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edededediiiitördentördentördentörden  

S osyal bilimler ve özellikle ilahiyat alanındaki bilimsel birikime kucak açan 
marife’nin üçüncü sayısıyla karşınızdayız.

Elinizdeki sayıyla birinci yılını dolduran derginize ilk günden beri gösterdiğiniz 
ilgiden dolayı teşekkür ediyoruz. 

Şimdiye kadar dosyalı özel konulara değil de genel nitelikli karma araştırmalara 
yer veren marife, önümüzdeki yayın döneminde de bu özelliğini devam ettirmekle 
beraber, her yılın son/kış sayısını belli bir konuya ayırmayı planlamaktadır. 

İster akademik ister popüler olsun, dergiler okuyucuları ile var oldukları ve yine 
onlarla büyüyecekleri için dosya konularının belirlenmesinde sizlerin fikrî, güncel, en-
telektüel ve akademik ihtiyaçlarını da dikkate almayı gerekli görüyoruz. Bu maksadı
temin açısından okuyucularımızın, gerek internet adreslerimize (editor@marife.org ; 
posta@marife.org) gerek yazışma adresimize önerilerini iletmelerini bekliyoruz. 

Bu üçüncü sayımızda da zengin bir içerik sunduğumuza inanıyoruz. Meşrûiyet 
ölçütünde din-devlet ilişkilerini, hilafet tartışmalarına göreceli de olsa farklı bir söy-
lemle katılan bir kişi ve kitabını, Endülüs’ün fethi sırasında gemilerin yakılıp yakılma-
dığı meselesini, din psikolojisi açısından psikanalizi ve kurucusunun ünlü eseri Totem 
ve Tabu’yu, İbn Arabî ve Mevlana merkezli saptamaları, tefsirde dünyevîleşme soru-
nunu ve fıkıh ilmi açısından doğum kontrolünü ele alan incelemeleri, yine ilginizi çe-
kecek araştırma notları ve kitap tahlilleri izlemektedir. Nostalji sayfalarımızda ise hem 
bir bilim hem de bir devlet adamı (Türkiye Cumhuriyeti’nin on dördüncü başbakanı)
olan Şemseddin Günaltay’ın, kıymetini korumaya devam eden bir makalesi yer almak-
tadır. 

Değerli okuyucularımızı bu zengin içerikle başbaşa bırakıyor, yeni yayın döne-
minin bahar sayısında buluşabilmek ümidiyle saygılarımızı sunuyoruz. 

Ahmet Yaman 
 





GiRiş 

marife, yıl. 1, sayı. 3, s. 7-29 . 

DiN-DEVLET İLİŞKİLERiNE 
MEŞRUiYET KAVRAMI ETRAFlNDA BİR 

YAKLAŞlM 

Ejder OKUMUŞ* 

~phesiz bugün din-devlet ilişkilerini önemli ~ılan etkenierin başında. dinin ve , . 
din! hareketlerin. genel anlamda Dünya ölçeğinde. özel anlamda ise Islam Dünyası ve Tür-
kiye coğrafyasında yeniden canlanması ' ve apaçık bir biçimde kendini ortaya koymasıyla 
birlikte din-devlet ilişkileri olgusunun. en çok üzerinde durulan tarihi. sosyal. kültürel. siyası 
vb. konular arasında bulunması gelmektedir. ikinci Dünya Savaşı'ndan sonra bütün dünya
da dinin canlandığı, dindarlık eğilimlerinde büyük artışlar olduğu gözlenıneye başlamıştır.7 

Türkiye'de ise dinin. toplum hayatının önemli ve ayrılmaz bir realitesini meydana getirmek
te olduğu vakıası. dini ve sosyal bilimler ve özellikle din sosyolojisiyle meşgu l olanların 

gözünden kaçmayan bir husus o lduğu3 gibi. son dönemde de bir yeniden dini canlanmadan 
ve dindarlık artışından söz edilmektedir.• Doğal olarak bu canlanmalar, din-devlet ilişkileriy
le ilgili meseleleri de beraberinde getirmektedir. Esasen bugün dini unsurların şiyasal ikti-

·Yrd. Doç. Dr .. Dicle Üniversitesi ilahiyat Fakültesi. eiderokumus@hotriiail. com 
1Bkz. Erol Güngör. isltim'ııı Bugiiııkii Mrsc/c/cri. 8. bs .. Ötüken Yay . . istlınbul 1991. ss. 17·66: Nuray Mert. Lııiklik 

Tartıimasıııa Kavramsal Bir Bakış ·Cum(ıuriyet Kırrulurk~ıı Lııik Diiiiiııcc-. Bağlam Yay . . istanbul 1994. ss. 9-16: Zeki 

Arslamürk. Kutsalııı Döııii~ii. Yeni Toplum Arayışları. Ayışığı Kitapları. ist?nbul 1998. ss. 11·40: Elisabeth Özdalga. 
"Din Din midir Yoksa Baika Bir Şey midir? Diııscl Feııomeiıleri indirgeyici (Rcdiı{ısiyoııistı Yak/aşınılarm Bir Öıı Eleştirisi". 
islami Araştırmalar. C. 3. Sayı: 2. Nisan 1989. s. 30: Ünver Cünay. "Türkiy~·de Toplumsal Değiiille ve Din". Türk Vur

du. Sayı: 462·463. Nisan-Mayıs 1997. s. 87 
7P. Berger-T. Luckmann. "Sociology of Religioıı and Sociology of Kııowiedgc", ~ocio/ogg of Religioıı. Ed. Roland Robertson. 

Penguin Books. England ı 97 ı . s. 62 ("Bilgi Sosyo/ojisi ı•e Din sosgo/ojist. Çev. M. Ram i Ayas. AÜiFD .• c. XXX. Anka

ra ı 988. ss. 375-385) 
3Ünver Günay. "ilitisadi Afı/{ı/i ve Din", AÜiFD .. Sayı: 7. Erzurum 1986. s. ll O 
4Ü. Günay-H. Çüngör-A. V. Ecer.l,ııiklik. Din ve Tiirkiye. Adım Yay .. Ankara· 1997. ss. 3. 136- 137: Uriel Heyd. "Modem 

Tiirkige'de isicim 'ın Yeniden Diriliii". Tiirkiye'de isliim ı•e LııiMik, Çev. D. Dursun. insan Yay .• istanbul 1995. ss. 165-
ı83: M. Emin Köktaş. Diıı ve Siyaset. Vadi Yay· .. Ankara ı997. ss. 7-8: Z. Arslantürk. "Tanrı'mn Döniişii". Din Eğitimi 

Araştırmaları Dergisi. Sayı: 4. Yıl: 1997. ss. ı ı 9-128: ı\1ehmet Aydın. "Değişim Siireci11de islam". islam Kiiltiirii ve Top
lumsal Ekonomik Değişim. (!ean-Paul Charneyl. Çev. A. B. Baloğlu-0. Bilen. TDVY .. Ankara 1997. ss. 135-1 47 
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darla ilişkisinin boyutları ne olursa olsun. din tüm sosyal yapı üzerindeki nüfuzunu ve top
lumun siyasi hayatında görmezlikten gelinemeyecek denli etkin olma niteliğini sürdürmek
tedir. Dün olduğu gibi bugün de din ile siyasi iktidar arasındaki ilişkiler. toplumlarin haya
tında önemli ve dinamik bir yer tutmaktadır. s Hemen hemen her şeyin kısmen siyasal oldu
ğu6. insan psikolojisiyle siyaset arasında yakın ilişkiler bulunduğu7 veya insanın doğuştan 
siyasi bir takım özelliklere sahip bulunduğu• düşünüldüğünde, din-devlet ilişkisi olgusunun 
sosyal hayatta ne kadar önemli bir yere sahip olduğu daha net görülebilecektir. 

Kökeni tarihin derinliklerine uzanan ve tarih boyunca değişik boyutlarda kendini 
gösteren din-devlet ilişkileri olgusu. din sosyolojisinin önemli ilgi alanlarından birini oluş
turmaktadır.9 Özellikle yirminci yüzyılın ikinci yarısından itibaren din sosyolojisi alanında. 
din-siyaset. din-hükümetler. din ve devletler arasındaki kompleks ilişkiler önemli ve başlıca 
inceleme konuları olarak karşımıza çıkmaktadır. Modem zamanlarda her ne kadar ulus 
devletler. dini belli alanlara hasretmeye özel bir çaba harcamışlarsa da modern toplumlar
da. modern halk katmanları arasında dinin ve dini değerlerin yönlendiriciliği devam etmiş 
ve giderek de artmıştır. islam Dünyası'nda meydana gelen bazı olaylar ise, bütün bir dün
yanın dikkatlerini üzerine çekerek din-devlet ilişkileri olgusunu çok hızlı ve etkin bir biçimde 
gündeme sokmuştur.10 Bu durum. din sosyolojisinde de din-devlet ilişkileriyle ilgili alanlara 
yönelimi arttırmıştır. Denilebilir ki bugün din-devlet ilişkileri olgusu. genel olarak sosyal 
bilimlerin. özelde ise din sosyolojisinin en önemli ilgi alanlarından birini oluşturmaktadır. '' 

Din ile toplum ilişkilerinin tam bir sosyolojik incelemeye tabi tutulabilmesi. dini faktör ve 
düşüncenin. grup ve toplumların hayatları açısından ne denli önem taşıdığının anlaşılması 
için. belki de toplumsal üniteterin en karmaşığını teşkil eden. nicelik ve nitelik bakımından 
diğer sosyal teşkilatların önünde yer alan devletin, 12 din ile nasıl bir ilişki içerisinde bulun
duğunun tetkik edilmesi şarttır.'' Kaldı ki pratik dünyamızda da dinin en çok söz konusu 
edildiği. en çok tartışıldığı. en çok problemli olduğu yerlerden biri. devlettir. Dolayısıyla din 
sosyolojisi. din ile belli ilişkileri olan ve sosyolojik ehemmiyet taşıyan bir olgu olarak görü
lebildiği ölçüde devletle ilişkilidir. Esasen bunun nedeni. önemli sosyal düzen biçimi olarak 
devletle. önemli sosyal bir olgu olarak din arasındaki ilişkilerin tarihi ve sosyolojik açıdan 
ayrı bir önem taşımalarıdır.14 

işte bu çalışmada din sosyolojisinin önemli ilgi alanlarından olan din-devlet ilişkileri 
olgusu, meşruiyet kavramı etrafında tipolajik verilerden de yararlanarak ele alınmaya ve 
aniaşılmaya çalışılmaktadır. 

5M. E. Köktaş. a. g. e . . ss. 7-8; Çetin Özek. Devlet ı•e Diıı. Ada Yay .• istanbul ty . . ss. 7. 9 
6Maurice Duverger. Siyaset Sosyolojisi, Çev. Şirin Tekeli. Varlık Yay .• istanbul ty . . s. ı8 
7Gilles Deleuze-Felix Guattari. Knpita/iım ve Şizo{reııi 1. Çev. Ali Akay, Bağlam Yay . • Istanbul 1990. s. ll 
aAristotales. Politika. Çev. Mete Tunçay. 3. bs .• Remzi Kit.. istanbul 1990, ss. 9, 10. 79 vd. 
9Joachim Wach. Diıı Sosyo/ojisi. Çev. OnverGü.nay.IFAVYay. ;istanbull995. s. 353 
10Bkz. Olivier Roy. Siyasallslam'mlflası. Çev. Cüneyt Akalın. Metis Yay .. Istanbul 1994 
11Bkz. James A. Beckford. "1945-1989 Yıllaiı Arasmda Diıı Sosyolojisi". Çev. Nuri Tınaz. Dokuz Eylül O. Ilahiyat F. 

Dergisi. Sayı: Vlll.fzmir 1994. s. 483 
12 11. Wach. a. g. e . . s. 353 
"ı oachim Wach. Diıı Sosyolojisiııe Giri~. Çev. Battalfnandı. AÜiFY .. Ankara 1987. s. 16 
14A. e . . s. 5 
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1 . MEŞRÔİYET 
Siyaset .bazında çoklukla üzerinde durulan. ancak sadece siyasi alana özgü olmayıp 

hayatın çoğu. belki de bütün alanlarıyla ilgili olabilen'5 ve çeşitli tiplerde ortaya çıkan meş
ruiyet (iegitimacy). genel olarak konuşmak gerekirse. sübjektif yada objektif alanlarda orta
ya çıkan veya var olan bir durumun gerçekliğinin. verili bir bilgi vasıtasıyla birey veya top
lum katında geçerliliğini (validity16

). izah olunmuşluğunu (explanation17
) ve haklılığın ı 

~justifiability) ifade eden bir mekanizma veya kurumdur. 
Siyasi bağlamda sosyal sistemin. mevcut siyasi mekanizma ve kurumlarının. toplu

ma. en uygun mekanizma ve kurumlar oldukları inancını oluşturup-yaşatmak yeteneğiyle 
ilgili olan meşruiyet1 8, egemenliğin sükunet içerisinde elde edilmesini sağlayan sosyal
siyasal bir mekanizma19 olarak tanımlanabilir. Daha geniş anlamda ifade etmek istenirse, 
siyasi bağlamda meşruiyet. yönetimi altındaki insanlar üzerinde yönetme hakkına sahip 
olduğu bilinciyle otoritesini kuran yönetimin (otorite, hükümdar veya devlet). yönettiği 
toplum tarafından onaylanması ve tanınması (recognition) şeklinde kendini gösteren yö-· 
netsel güç kurumu olarak tarif edilebilir.20 

Bu anlamlara göre meşruiyet elde ederek geçerlilik kazanmış olan düzen veya otori
teye meşru (legitimate) düzen veya meşru otorite diyebiliriz. Meşru düzen. toplumsal etkin
lik veya toplumsal ilişkinin şekillenip yönlendirilmesinde merkezi öneme sahiptir. Zira top
lumsal etkinlik veya ilişki. kendisine katılanlar tarafından meşru bir düzenin (legitimate 
ordre-legitime ordnung) varlığı tasarımına göre yönlendirilir. Düzenin meşru olarak görül
mesi. düzenin geçerliliğini (geltung) sağlar. 2 ı 

Meşru düzen. meşrulaştırım yoluyla geçerlilik kazanır. Meşruiyet kazandırma anla
mında izah etme (expaining-explanation). hakltiaştırma (justifying-justification) ve tasdik 
edip geçerli kılma (validating-validation) süreci (process) olarak meşrulaştının 
(legitimation). kurumsal düzeni, objektifleşmiş anlamlarına kognitif onay vererek "izah eder 
(explain); pratik zorunlulukianna normatif bir değer atfederek haklılaştırır (justificate-
justification) ve geçerli kılar (validate). · 

Bu bilgiler ışığında denilebilir ki otoritenin iktidarını ve tabiatıyla otoritesini sürdüre
bilmesi. kendini yönetilenler katında bir şekilde meşrulaştırmasına bağlıdır. 21 Başka bir 
ifadeyle siyasi sistemin varlığını sürdürebilmesi için meşruiyete ve meşrulaştırıcı desteğe 
ihtiyacı bulunmaktadırY Devletin. meşruiyet ve destek olmadan otoritesini ve iktidarını 

15James Luther Adams-Thomas Mikelson "Legitimation·. The EncyiÖpedia of Religion. Ed. Mircea Eliade. c. 8, 

Macmillan Publishing Companiy. New York 1987. ss. 499-500 
ı 6Bkz. Ernest Gellner. Tlie Devi/ in Modem Pfıilosopfıy. Routledge- Kegan PauLLondon and Bostan ı974. ss. 9 1. 94. 

97. 102. vd. : P. L. Berger-T. Luckmann. a. g. e .. s. ı ı ı vd. ·.· 
17Bkz. a. e .. s. ı ı ı vd. 
ı as. M . Upset. Siyasal Insan. Çev. Mete Tunçay. Teori Yay .. Ankara ı 98·6. s. 59 

ı 9E. Gellner. Lcgitimation o{ Belic{. s. 24 
20Dolf Sternberger. "Lcgitimacy·. international Encyclopedia of the Social Sciences. Ed. David L. Sills. c. 9. The 

Macmlllan Company. byy. ı 968. s. 244. Bkz. Vecdi Akyüz. Hilti{etin Saftanata Dönüşmesi. Dergah Yay .. istanbul 

ı99l. ss. 69-71 
21 Max \Veber. Top/ııııısalı•e Ekonomik Örgiitlenme Kııramı. Çev. Özer Ozankaya. imge Yay .. Ankara ı 995. s. 56 
22Sulhi Dönmezer. Sosyo/oji. 10. bs .• Beta Basım Yayım Dağ .. istanbul ı990. s. 377: Hayati Hazır. Anayasa Hııkııkıı 

(Genel Esaslar ve Siyasi Rejim/er). Selçuk ü. Yay . . Konya 1990. ss. 70-7 ı: V. Akyüz. a. g. e .. s. 69 
23Bkz. S. Dönmezer. a. g. e .• ss. 378-379 
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yürütmesi zordur. işte bu meşruiyet ve desteği siyasi sistem. çeşitli meşrOiaştırıcılarla çeşitli 
vasıtalardan. sözgelimi bir kurum. örgüt veya grup gibi meşrulaştırıcılarla. gelenek. inanç. 
din. yasa. hukuk. ideoloji. rasyonel bir gerekçe. kariıma. 14 herhangi bir kültürel öge gibi 
meşruiyet vasıtalarından alabilir. 21 Devlet. meşruiyetini sağladığı kaynak. faktör veya unsur
lar vasıtasıyla toplumun. siyasi grup ve kurumların desteğini alarak meşru bir iktidara sahip 
olur. Devlet meşruiyetini söz konusu unsurların bir kaçıyla. hepsiyle veya temelde birini öne 
çıkararak sağlayabilir. Meşruiyet aracı toplum katında ne kadar bağlayıcı ise devlet de varlı
ğını o kadar uzun sürdürür. Meşruiyet ve meşrulaştırım konusunda bu bilgileri verdikten 
sonra meşruiyete ilişkin tipolojimize geçebiliriz. Meşruiyet ve meşrulaştınma ilişkin çeşitli 
tipolojilerden26 bahsetmek mümkünse de burada sadece kendi tipolojimizi vermekle yeti
neceğiz . 

Meşruiyete ilişkin kendi tipolojimiz. iki tip meşruiyet veya meşruJaştırım ihtiva et
mektedir: Dini meşruiyetJmeşrulaştırım ve dini olmayan meşruiyet/meşrulaştırım. 

Weber'in geleneksel meşruiyet tipiernesini de kapsayacak şekilde dini meşruiyet. 
meşruluğun dinden ve dini kaynaklardan. üstten. aşkın olandan. dinin renk verdiği gelenek
ten elde edildiği meşruiyettir. Bu durumda T. Luckmann'ın "üst"ten geleneksel 
meşrulaştınm (The traditional legitimation from "above")17 tipiernesini de kapsamına alan 
dini meşrulaştırım (religious legitimation) din ve dini kaynaklar yoluyla haklılaştırma. açık
lama ve geçerlilik kazandırma demektir. 

insanlık tarihini. iktidar mücadelelerini. devletleri. siyasi olayları vb. anlayabilmede. 
dini meşruiyet ve meşrGiaştırımı kavramak. büyük önem taşımaktadır. 

Bilindiği üzere fonksiyonianna indirgenemeyecek olan ve fakat pek çok toplumsal 
fonksiyonu bulunan dinin.'• en önemli fonksiyonlarından biri meşrulaştırım. yani meşruiyet 
kazandırmadır. Berger'in deyimiyle din. meşrulaştırımın tarihi bakımdan en yayg.ın, en de
rinlikli ve en etkin aracı olagelmiştir.29 

2'Bkz. M. \Veber. a. g. e . • ss. 65-68. 3ı5-38ı 
21Meredith B. Mcguire. Rcligiou: Tfıe Social Coutcxı. 2. bs . . Wads Wordth Publishing Company. California ı987. ss. 

25-26: Michael Hill. A Scxiology o(Rcligiou. 3. bs . . Heinemann Educational Books.london ı973. ss. ı40- ı47 
26 Bkz. D. Stemberger. •a. g. m.". ss. 244-245. 247: E. Cellner. Tfıe Det•il i11 Modem Pfıilosopfıy. ss. 22- 23; Thomas 

Luckmann. Tfre llll•isi51e Rcligioıı. 2. bs .. The Macmlllan Company. New York ı972. s. ı O!; Bryan S. Turner. Rc/igiou 
mıd Social Tlıeory. 2. bs . . Sage Publication. London ı991. s. 187: Max \Veber. Sosyu/oji Yazıları. (Haz. H. H. Certh
C. Wrights Mills). Çev. Ta ha Parla. 3. bs . . Hürriyet Vakfı Yay . . Istanbul 1993. ss. 81. 217-221: M. \Veber. Toplwıısnl 
I'C Efıouomifı Örgiitlcmııc Kuramı. ss. 315-394; M. \Veber. Sociology o( Re/igioıı . Çev. Ephraim Fischofr. Beacon Press. 
Bostan 1964. ss. 2·3. 25. 46-47. 77-79 vd.: Şerif Mardin. Di11 ve ideoloji, 5. bs . . Iletişim Yay .. istanbul 1992. ss. 
ıo~-104: M. B. Mcguire. a. g. e. , ss. 202-203 vd. : M. Hill. e. g. e .• ss. I40-ı80; Hamid Dabaşi. isliim'da Otorite. 
Çev. Süleyman E. Gündüz. insan Yay .. istanbul 1995: Talcott Parsons. ·ıutroductioıı·. Sociology of Rrligioıı. Çev. 
Ephraim Fischoff. Beacon Press. Bostan 1964. ss. xxxiii-xlv; William Tucker. ·ctıarismaıic Lcadcrsfıip nııd Sfıi'te 
Stctnrinııisııı". ıslnmic nud Middle Enstenı Socittics. Edited by Robert Olson. Arnana Books. Branleboro ı987. ss. 29-
40; E. A. S . . "Aııtfıority: Lcgitiıııntioıı of Aııtfıority·, A Dictionary of Sociology. Ed. C. Düncan Mitchell. Routledge
Kegan Paul. London 1968. s. 15: Raymond Aron, Sosyoloji~ Diişiiuwıiır Evre/eri. Çev. Korkmaz Alemdar. 2. bs . . Bilgi 
Yay .. istanbul 1989. ss. 36ı -362. 385-389; Niyazi Öktem. Devlet ve Hukuk Felsefesi Afwıılnn. Der Yay .. Istanbul 
1993. ss. 285-286; Richard A: Appelbaum. Toplwıısnl De~i~iııı Kurmıılnn. Çev. Türker Alkan. Türkiye iş Bankası Kül· 
tür Yay .. Ankara ty .. ss. 81-86 

27T. Luckmann. a. g. e .. s. 101 
110. Cünay. "Türliiye'dc Toplumsal Drgip;ıe ı•e Diu". ss. 82~87 
29P. L Berger. Diuırı Sosyal Ctf{tfıliği. s. 65 
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Din. bireyin iç dünyasında olup bitenleri. bireyin inanç ve bilinçlerini, bilgi ve tezle
rini. toplumsal kurumları. siyasal ve toplumsal düzeni, onlara nihai olarak geçerli ontolojik 
statüler bahşetmekle. yani onları kutsal ve kozmik referanslar çerçevesine yerleştirmek 
suretiyle meşrulaştırır: başka bir ifadeyle beşeri açıdan tanımlanan realiteyi. nihai. evrensel 
ve kutsal bir realiteye bağlayarak10 sübjektif ve objektif düzlemlerde haklılaştırır. Bu nedenle 
dini meşrulaştırım. toplumların düzenleri için çok önemli görülmüşiür. Din. marjinal durum
ları dahi her şeyi kuşatan kutsal ve aşkın realiteye uygun olarak meşrulaştırmak suretiyle 
toplumsal olarak tanımlanan gerçekliği muhafaza eder. 31 Dini meşrulaştırımla meşruiyet 
kazanan bir toplum düzenine karşı gelmek ise büyük tehlikeleri göze almak demektir. Bunu 
yapmak. karanlığın ilkel güçleriyle sözleşme yapmakla eşdeğer görülür.31 

Dinin ve tabiatıyla dini meşrulaştırımın etkin işlevleri nedeniyle tümüyle büyük o
randa veya belirli bir miktarda dini meşrulaştınma başvurmayan -isteyerek veya istemeye
rek- bir sosyal ve siyasal düzen ya da devlet düşünmek imkansız gibi görünmektedir. Dine . 
en uzak duran güç. iktidar. düzen veya devletler dahi dini meşrulaştınma başvurmak zo
runda kalmışlardır.n 

Dini meşrulaştırımı devlet bazında düşündüğümüzde. diyebiliriz ki devletler. varlıkla
rını sürdürebilmek için dini meşrulaştınma şu veya bu şekilde başvurmiışlardır. Din, temel
de toplumsal düzenin entegrasyonu ve status quo'nun meşrGiaştırımına hizmet eder. 3

' Bu 
bütün devletler için geçerlidir. Ama dini meşrulaştırım. dindar Hıristiyan, Yahudi. Budist. 
Hindu, islam vb. toplumlarında devlet veya toplum düzeni için adeta bir zorunluluk oldu
ğundan o toplumlarda meşruiyet temelde dinden sağlanırken, dinin geri plana itildiği, laikli
ğin etkin olduğu devletlerde ve sekülerleşmenin yaygın olduğu toplum düzenlerinde meşru
iyet temelde dinden sağlanamamakla birlikte yine de az ya da çok dini meşrulaştınma baş
vurmak durumunda kalmışlardır. Bu durum. dini meşrulaştırımın rolünün muğlaklaştığı, 

meşruiyet krizlerinin yaşandığı ve tartışıldığı modern laik devlet düzenleri3s için dahi geçer

lidir. 
Tipolojimizin .ikinci türü dini olmayan meşruiyet/meşrCılaştırımdır. Bu, bir bakıma 

Geliner'in "iç", Luckmann'ın "içten" meşrGlaştırımı anlamındadır. Bu tip meşruiyet ve 
meşrulaştırımda. esas olan din değil, din-dışı seküler bir faktördür. Dini olmayan meşruiyet, 
meşrCıluğun dinin dışında başka bir etken taratmdan sağlandığı bir meşrCıiyettir. Bu durum
da dini olmayan meşrCılaştırım. gerçekliği din-dışı faktörlerle veya kaynaklada hakltiaştırma 
sürecidir. 

Bu meşruiyet/meşrulaştırımın daha ziyade mod~rn toplum ve devlet düzenleri için 
geçerli olduğu söylenebilir. Ancak birinci tipi izah ederken de söylemeye çalıştığımız gibi 
dini olmayan meşrCıiyetin geçerli olduğu toplumlarda esas itibariyle din-dışı meşru
luk/meşrulaştırma sözkonusu olsa bile. yine de belli alanlarda. belli zaman. mekan ve du
rumlarda dini meşrulaştırtma başvurulmaktadır. 

3°A. e .. ss. 66-67. 69. 70 
11A. e .. 79 
32A. e .. 73 

nı. L. Adams-T. Mikelson. ·a. g. m. ", tamamı 

"T. Luckmann. a. g. e . • ss. 67. 61 
351. L. Adams-T. Mikelson. "a. g. m. ", s. 507 
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Esasen her iki tip meşrGiyet/meşrCılaştınmda da saflıktan söz etmek güçtür. Ancak 
dini meşruiyette meşruiyet kaynağı temelde din iken. dini olmayan meşrGiyette temelde 
meşruiyet kaynağı din-dışı kaynaktır. Fakat özellikle siyasi düzlemde konuya yaklaştığımız
da belirtmeliyiz ki ikinci tipte de dini meşrGiyet/meşrulaştırım. geri plana itilmekle birlikte. 
başvurulan bir yol olmuştur. 

2. D iN .. D EVLET İLİŞKİLERİ 

Din ve yöneten-yönetilen ilişkisine dayalı siyaset. ister ayrı ayn, isterse birlikte ele 
alınsınlar insanlık tarihiyle birlikte ortaya çıkan olgulardır. ' 6 Hemen hemen bütün sosyo
kültürel sistemlerde en basitinden en karmaşığına, en eskisinden en modemine kadar din 
veya siyaset/devlet adını taşıyan kurum ve kavramiara rastlanır., insanın. tabiatı gereği 
hem birey hem de toplum bazında dinden ve yönetim olgusundan bağımsız olarak ele 
alınamayacağı'a söylenebilir. 

insan. bireysel ve toplumsal yönleri olan bir varlıktır. insanın özel alana ilişkin özel
likleri olduğu gibi kamusal alana özgü hususiyetleri de bulunmaktadır. ' 9 insan tabiatı gereği 
dinle çok sıkı bir ilişki içerisinde olduğu gibi yine tabiatı gereği toplu halde yaşamak zorun
dadır.'0 

insanın bireysel ve sosyal özellikleri bulunduğu gibi, insanla sıkı yakınlığı olan. daha 
doğrusu insanın hayatını yönlendirmek için var olan ve insanın mutluluğunu hedef edinen 
dinin de. doğal olarak insanla hem bireysel hem sosyal ve hem özel hem de kamusal yönle
ri itibariyle ilişkileri olacaktır. Bu demektir ki din. sadece bireysel deği l aynı zamanda sosyal 
bir olgudur. •• Daha geniş anlamda din. hem kitabi (teorik-akidevl). hem davranışsal (pratik
ibadl); hem psikolojik. hem sosyolojik; hem sübjektif, hem de objektif yönü itibariyle bir 
bütün olarak kendini ortaya koymaktadır.'2 G. Y. Glock'a göre dini yaşayış. dini inanç. iba
det, dini tecrübe. dini bilgi. dini etkileme boyutlarına sahiptir.'' Bütün bu yönleriyle dünya
ya karşı geliştirdiği tavır çerçevesinde bir dünya görüşü ve hayat tarzına sahip olan din.•• 

' 6Bertrand Russel. l~lidar. Çev. Mete Ergin. Cem Yay . • Istanbul ı990. s. 50; Yümnl Sezen. Sosyo/oji Açısuıdnıı Diıı. 
IF AV Yay .• istanbul 1988. ss. 131-145; Muhammed Abid Ca biri. Isicim'da Siyasal Nı/. Çev. Vecdi Akyüz. Kltabevi 
Yay • . istanbul 1997; Bertrand de Jouvenel. i~tidanıı Ttmtllui. Çev. Nejat Muallimoğlu. Birleşik Yay .. istanbul1997. 
ss. 89-418. Bozkurt Güvenç. lıısaıı ve Küllür. 4. bs .• RemzJ Kit.. istanbul1984. s. ll 1. Dinlerin doğuşu konusun
da aynntıh bilgi için bkz. E. E. Evans-Pritchard. Tfıtories of Primitive Rtligioıı. Oxford University Press. Oxford 1982; 
Emile Durkheim. Din Hayatıımıl6tidaiŞeflil/eri, c. 1-2. Çev. Hüseyin Cahid. Tanin Matbaası. istanbul1924; Baykan 
Sezer. Top/ımı FarRtıtaşma/arı ve Din Olayı. İÜEFY . • Istanbul 1981. ss. 29-83; David Hume. Din Üstüne. Çev. Mete 
Tunçay. KBY .• Ankara 1979 

378. Güvenç. a. g. e .• s. ll 1 
'
8Bk.z. Y. Sezen. a. g. e . • ss. l31 - ı45 

19Bkz. Hannah Arendt.lnsan/ık Dıınmıu. Çev. B. Sina Şener. iletişim Yay. , istanbul 1994, ss. 39-112 
' 0Skz. T. Luckmann. a. g. e . . ss. 44-45 
41Dinin sosyal boyutlan hakkında aynntılı bilgi için bkz. P. L. Berger. Diııin Sosyal Gtr{tlıliği, ss. 29-259; O. Pazarh. a. 

g. e • • ss. 31-42. 52-59; Hayati Hökelekli. Din Psi~o/ojisi. TDVY . . Ankara 1993. ss. 73-78 vd. 
41 ı. Wach. Din Sosyolojisi. s. 61; MehmetTaplamacıoğlu. Din Sosyo/ojisi. 3. bs . . AÜİFY . • Ankara 1983. ss. 176-192; 

Onver Günay. Din Sosyo/ojisi Dersleri. Erdyes Üniversitesi Yay .. Kayseri 1993. ss. 167-183; Y. Sezen. a. g. e • • ss. 
27-47; Bertrand Russel. Dinile Bilim. Çev. Akşit Göktürk. 6. bs .. Say Yay .. Istanbul 1994. s. 12: O. Pazarh. a. g. e . 
. ss. 31-33; ı. Wach. Tfıe Coınparativt Study of Religioııs. Columbia University Press, New York 1958. ss. 27- 143 vd.: 
T. Luckmann. a. g. e . . ss. 40-49. 50. 76 vd. 

"Bkz. Münir Ko§ta§. Üııivtrsitt Öğrtndltrindt Diııt Bakıİ. TDVY .. Ankara 1995. ss. 12-14 
"Bkz. O. Günay. a. g. e .• ss. 182-183 
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insanla salt birey düzleminde değil. ayrıca grup, kurum, kamu ve geniş anlamıyla toplum 
düzleminde de. ilişki içerisine girer.45 

Sosyolojik anlamda din-toplum ilişkileri genel olarak karşılıklı etki esasına dayanır. 
Din. toplumu başta zihniyet olmak üzere çok çeşitli veçhelerden etkisi altına alarak yön
lendirir ve şekillendirir.'6 Teoride toplum hayatını düzenleyici esaslar getiren din, uygula
mada ise toplumun içine nüfuz etmek suretiyle ona yeni bir düzen ve biçim verir.47 Toplu
mun da dini ve din1 anlayışları çeşitli açılardan ve muhtelif düzlemlerde etkilediği muhak
kak.48 Belirtelim ki dinin toplum üzerindeki etkisi veya din-toplum ilişkileri. F. de 
Goulanges'den Weber'e,49 Weber'den Berger' e kadar pek çok sosyolog tarafından ele alına
cak kadar önem arz eden bir konudur.50 

Din-devlet ilişkilerinin aniaşılmasına katkıda bulunması açısından birey ve toplumun 
devletle ilişkileri bağlamında da denilebilir ki bilinen en eski topluluklarda. bir organizasyon 
olarak devletten,51 bürokratik ve rasyonel bir siyasi örgütlenmeden söz etmek mümkün 
değilse bile karizmatik. geleneksel veya bir tür yumuşak iktidar yahut yönetim olgusundan 
ve de siyasal davranıştan söz edilebilirY Elbette bu, modern anlamda farklılaşmış. uzman
laşmış, fonksiyonları belirlenmiş. büyük bürokratik ağla örülmüş bağımsız bir siyasi alan. 
kurum veya organizasyon değildir.51 Bilindiği gibi modern anlamda devletin kökleri çok 
gerilere gitmez. 

Modern anlamda büyük siyasal bir topluluk türü olarak devlet5' denen olgu, toplu~ 
hayatının içinde yerini almış ve topluma o kadar nüfuz etmiştir ki devleti birey ve toplum
dan ayrı düşünmek mümkün görünmemektedir. Esasen toplum (society-societas} ve top
lumsal (social) kelimelerinin anlamsal muhtevasında devlet kavramı gizli olarak mevcuttur.55 

Bu cümleden olarak toplum içinde bireyin. bireyle sıkı ilişkileri bulunduğu gibi devletle de 
sıkı ilişkileri bulunmaktadır.56 Nevi şahsına münhasır zümrev1 bir varlık olan devlet57 toplu
ma adeta yapışmış gibi gözükmektedir.58 Modem ulus devletler söz konusu olduğunda bu 
durum daha da net olarak karşımıza çıkmaktadır. Halk, ülke ve egemenlik gibi unsurlardan 

45Bkz. Veysel Uysal. Diıı Psiliolojisi Açısıııdaıı Dini Tutum. Davranq veŞafısiyet Özelli/ileri. iFAVYay .• istanbul1996. ss. 4-
10. 15.20 . 

' 61. Wach. Diıı Sosyolojisine Cirii. ss. ı7--30 

' 7A. e . . s. 7 
48A. e .. ss. 31-47 
49Bkz. Pitirim A. Sorokin. Çağdaş Sosyoloji Kııramları, Çev. M. M. Ra.!jit qymen. KBY . . Ankara 1994, c. 2. ss. 185-222 
soakz. ı. Wach. Din Sosyo/ojisi. s. 29: E. Durkheim. a. g. e .• c. 2. ss. 338-339. 35 t-354. 367-384 vd.; Bryan S. Tumer. 

Religion and Social TfıeonJ. s. xi: P. A. Sorokin. a. g. e .. c. 2. ss. 19. 18B-l'l0. 194- ı97: Max \Veber. Protestan (\fılaliı ve 
Kapitalizmin Rufıu. Çev. Zeynep Aruoba. Hil Yay .• istanbul 1985; M. \Veber. Sosyoloji Ymı/arı. tamamı; M. \Veber. 
Sociology of Religion. Çev. E. Fischoff. Beacon Press. Bostan ı964; P. A. Sorokin. a. g. e .. c, 2. ss. 197-207 

51A. Vierkandt. ·zamaıımıızda Devlet ve Cemiyet'len·. Çev. Beyhan Ergene-Nezihe Üçer. istanbul O. Edebiyat F. Sosyo-
loji Dergisi. Sayı : 3. 1945-46. ss. 158. 159 • 

52Bkz. C. Deleuze-F. Guattarl. Kapitalizm ve Şizofreni ı. ss. 35-36. 41; Ma'ruf Devalibl. Isianı'da Devlet ve ilitidar. Çev. 
Mehmed S. Hatiboğlu. Dergah Yay . . istanbul 1985. s. 30 

535 . Dön(llezer. a. g. e .. s. 369 
54Aristoteles. Politika. s. 7 
ssH. Arendt. a. g. e .. s. 41 . Aynca bkz. W. G. Runciman. Toplumsa/Bilim ve Siyaset Kuramı. Çev. Erol Mutlu. Teori Yay . 

. Ankara 1986. s. 21-27 vd. 
56Hıfzı Veldet. 'Kanuıı/aJ/ınııa Harelietleri ve Tanzimat", Tanzimat J. Maarif Matbaası. istanbul 1990, s. 140 
S7Tahir Çağatay. Günıin Sosyo/ojisiı;e Giriş. 2. bs .• AÜDTCF. Yay .. Ankara 1968. s. 147 
5&s. Dönmezer. a. g. e . . s. 366 . 
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oluşan devlet.59 belli bir toprak parçası üzerinde meşru egemenlik iddiasıyla o toprak par~ 
çası üzerinde yaşayan insanların. yani halkın hak. görev. sorumluluk ve davranışlarının 
kontrolünü elinde tutan siyasi bir kurum60 olarak insanın psikolojik ve sosyolojik yönleriyle 
yakın ilişkiler içinde bulunmaktadır. Modern dönemlerde en büyük örgütlenme biçimi ola~ 
rak devlet. insanların neredeyse bütün ilişkilerinde çok etkili bir koordinatördür; bireylerin 
hayatına ve sosyal süreçlere sürekli karışmakta;61 kişilerin doğumlarından ölüp gömülmele~ 
ri ne kadar her şeyle ilgilenmektedir.62 

Görüldüğü gibi din ile birey ve toplum arasında sıkı ilişkiler bulunduğu gibi sosyal bir 
örgütlenme olan devletle birey ve toplum arasında da çok yakın ve karmaşık ilişkiler ağı 
bulunmaktadır. Bu durumda toplumda etkin bir sosyal kurum ve olgu olan din ile yine top~ 
lum içinde karmaşık ve güçlü bir yapılanma olan. Arist~·nun ifadesiyle cemaatler cemaati 
olan.61 toplumun üst kurumunu teşkil eden devlet arasında yakın ve sıkı ilişkilerin bulunma~ 
sı doğaldır. İnananlar. dinden aldıkları emir ve tavsiyeler doğrultusunda hareket ederek bir 
davranış kuralı olarak inançlarını64 ve buna bağlı olarak pratiklerini. toplumun bütün alanla~ 
rında ortaya koymak isterler. Böyle olduğu zaman psikolojik. sosyal psikolojik ve sosyolojik 
kazanımları da olacaktır ki o da kendilerini dünyevi hayatta. içinde yaşadıkları sosyal grup, 
cemaat ve toplum veya toplumlarla ilişkilerinde güvende hissetmeleridiL Kanaatimizce bu. 
din-devlet ilişkisini anlamada küçümsenemeyecek bir unsurdur. Öte yandan kendi başına 
var olan bir nesne düzeni65 konumuyla devletin de psikolojik açıdan rahatlaması. kendini 
güvende hissetmesi. devlet ve siyaset psikolojisi açısından önemlidir ve bu da toplumda 
etkin olan dinle bir şekilde ilişkiye girmesini zorunlu kılmaktadır. Bu noktada din. toplum 
içindeki pek çok fonksiyonunun yanı sıra toplum katında devlete meşruiyet kazandırıcı bir 
olgu olarak da karşımıza çıkmaktadır. Din~devlet ilişkilerinin ele alınmasında esasen dini 
meşrulaştınm ayrı bir önem taşımaktadır. Şu halde devletin veya siyasetin dinden ayrı ola
rak değerlendirilemeyişinin hem sosyal hem de psikolojik sebepleri bulunmaktadır. insanın 
siyasal boyutlu bir varlık olduğu kabul edilirse66 din-devlet ilişkisi daha da netleşecektiL 
Mahatma Gandhi'nin şu sözü ifade etmeye çalıştığımız sosyal gerçekliği izah etmesi bakı
mından önem arz etmektedir: "Dinin siyasetle ilgisi bulunmadığını söyleyenler dinin ne 
demek olduğunu bilmeyenlerdir. "67 

Gerçekten de siyasal iktidar ile din arasındaki ilişkiler, insanlık tarihi boyunca sosyal 
ve siyasi hayat içerisinde güçlü bir etken olan; tarihin değişik dönemlerinde değişik biçim 
ve tiplerde meydana gelen bir nitelik taşımaktadır. Bu nedenle din ile siyasi iktidar arasın~ 
daki ilişkiler. toplumların hayatında çok önemli ve çok dinamik bir yer işgal etmektedir.68 

S98kz. Bülent Daver. Siynscı Bilimine Giri~. 5. bs . . Siyasal Kitabevi. Ankara 1993. ss. 176-183 

ııoömer Demir-Mustafa Acar. Sosyal BilimltrSözliiğii. 2. bs .. Ağaç Yay . . istanbul 1993. s. 90 

6ıMichel Foucault. Ben'iıı Ynpmıı. Çev. levent Kavas. Ara Yay .. istanbul 1992. ss. 63-68 

6ls. Dönmezer. a. g. e . . s. 369 
61Bkz. Aristoteles. a. g. e .. ss. 7-29: H. Ziya Ülken.lrıinıni Doklriııler TnriM.Isıanbul Ü. Yay .. istanbul 194 ı. s. 23. 25 

6-llürgen Habe.rmas. Bilgi ve lıısnıısnl ilgi/er. Çev. Celal A. Kanat. Küyerel Yay . . istanbul 1997. ss. 27-29 
6SM. Foucault. a. g. e .. s. 57 
66Aristoteles. a. g. e . . 9. lO: M. Duverger. a. g. e . . s. 18; M. \Veber. Sosyoloji Ynzılnn. :ss. 79-80: H. Arendt. a. g. e . . 

ss. 40-46 vd. 
67C. Nartheete Parkinson. Siynsnl Düşiiııccniıı Evrimi .• Çev. Mehı:net Harmancı. 2. bs . . Remıi Kit. . istanbul ı 984. s. 
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68Ç. özek. a. g. e . . s. 7 
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Bilimsel çalışmaların ortaya koyduğu veriler ışığında toplumların ilk biçimlenişieri sı
rasında siyasal iktidarın net olarak belirgin olmamasına. müstakil siyasi bir teşkilat olarak 
ortaya çıkmari1asına rağmen. dini iktidarın kesinlikle var olduğu . bu iktidarın toplum haya
tında başat ve yönetici rol oynadığı söylenebilir. Çünkü ilk toplumlarda felsefe. bilim, eği
tim. hukuk. ahlak. sana.t vb. faaliyet alanları gibi yönetim veya siyasi sistem de dinin içinde 
mütalaa edilmişlerdir. Bu toplumlarda kutsal ve profarı ayrımının geçerli olmadığı. yapılan 
araştırmalarla ortaya konmuştur.69 Çok tanrılı toplumlarda ise rahiplerin siyasi yapının en 
üstün iktidarını sembolize ettiği. tüm sosyal yapının dini kurallara göre belirlendiği;70 eski 
dünyanın imparatorluklarının. aynı zamanda tanrılık iddiasında bulunan krallar tarafından 
yönetildiği bilinen bir gerçektir.7

' 

Esasen iktidar veya devletin semavl kökeni genellikle kabul edilmiş gibidir. Çünkü 
bir sosyal örgüt olan devletin oluşmasında dinin büyük rolü bulunmaktadır. Tarihte bütün 
devletlerin dini olduğu söylenebilir.72 Devletin semavl veya dini kökeninin bulunduğu ilkesi. 
modern dönemin başlangıcında olduğu gibi şimdi de aslında siyasetle ilgilenenterin ve 
yöneticilerin bilinç altında ve pratiklerinde. devleti ve devletin yönetim biçimlerini izah 
etmede sanki hala canlılığını korumaktadır. Dünyevl gücün bağımsızlık ve egemenliğinin en 
kuwetli savunucuları dahi bu ilkeyi yadsımak yiğitliğini gösterememiş. daha yerinde bir 
ifadeyle dini sembol. argüman ve söylemleri bir kenara atamamışlardır. Machiavelli ( 1469-

1527) dahi bu konuda dini reddeden bir üslup benimsememiştir.n 

Batı'da, bir dönem Protestanlığın da katkılarıyla ortaya çıkan laik siyasi sistemlerin 
varlığına ve kilise-devlet ayrılığına rağmen öteden beri ileri sürülen siyaset felsefelerinde din 
yokmuş gibi devlet nazariyeleri geliştirilmemiştir. Yukarıda dinle ilgili görüşlerini zikrettiği

miz Machiavelli örneğinin yanında siyaset veya devlet karşısında dinin daha az etkin olma
sını savunan Hobbes, Montesquieu, Rousseau, Locke, Tocqueville gibi düşünürler dahi 
dinin önemini yadsımamış ve dinle ilgili felsefe geliştirmişlerdir. Geleneksel dini ortadan 
kaldırmayı teklif eden Pozitivizm ilmihali'nin yazarı dahi dinin önemini bildiği için pozitivizm 
gibi yeni bir din kurarak modern toplum ve devleti dinsiz bırakmak istememiştir.74 

Siyasal topluluğu ya da devleti svsyolojik açıdan ele alan Max Weber'in ( 1864-1920) 

konuya yaklaşımında da dinin önemi yadsınmamakta. tersine dinin belli noktalarda önemi
ne işaret edilmektedir. Weber'e göre modem devlet. tüm siyasal birlikler gibi sosyolojik 

69E. Durkheim. Diıı HllY.Illıııın l !iıidni Şekilleri; Mircea Eliade. Ebedi Döı;ıüş Mitosu. Çev. Ümit Altuğ. imge Kit . . Ankara 

ı 994. ss. 4 l -46: M. Duverger. a. g. e . . s. 279; ı. Wach. Diıı Sosyoloji~i. ss. 2 ı . 356-364: ü. Günay. a. g. e .. ss. 334-
335: Ü. Günay-H. Güngör-A. V. Ecer. a. g. e .. ss. 9- 10 

70Ç. Özek. a. g. e . . s. l 9 
71C. N. Parkinson. a. g. e .. s. l 13. 29-39. 52 vd. 
71Y. Sezen. a. g. e .. s. ı 36 
73Ernst Cassirer. Devlet E[saııesi. Çev. Necla Arat. Remzi Kit . . istanbul 1984. ss. 140- 143: William Ebenstein. Siyasi 

Felsefenin Biiyii/i Diişiiııiirleri. Çev. İsmet Özel. Şule Yay .. istanbul 1996. s. 141: H. Z. Ülken. a. g. e . . s. 50. 

ı'lllachiavelli 'nin siyasi düşüncesi hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Niccol6 Machiavelli, Hiiliiimdar, Çev. Mehmet 

Özay, Şule Yay . . istanbul 1997: W. Ebenstein . . a. g. e .. 134-145: E. Cassirer. a. g. e . . 134- 164: J. R. Hale. 
'Madıinvelli \'e BağilliSIZ Devlet" . Siyasi Diişiiııce Tarifıi. Çev. A. Y. Aydoğan. Cengiz Şi şma n vd . . Şule Yay .. istanbul 

1996. ss. 22-39: Hüseyin Hatemi, Hııliııli De1•lcli Öğretisi. işaret Yay . • istanbul 1989. ss. 178-180: H. Z. Ülken. a. g. 

e . • ss. 46-51: Erwin 1. ı . Rosenthal. Orta(tığ'da isicim Siyaset Diişiiııcesi. Çev. Ali Çaksu. iz Yay . . Istanbul 1996, ss:. 
157- 159 

74Nur Vergin. 'Diıı ve Devlet ilişfıilcri: Diişiiııceııiıı 'Bitmeyen Seıı[oııi'si". Türkiye Günlüğü . Sayı: 29. Temmuz-Ağustos 
1994, ss. 6-12 
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olarak ancak kendine özgü somut araçlan bakımından tanımlanabilir. O da fiziki güç ve 
§iddet kullanımıdır. Şu halde Weber'in sosyolojisinde "devlet, belli bir arazi içinde fiziksel 
§iddetin meşru kullanımını tekelinde (başarıyla) bulunduran insan topluluğudur· 75 Weber'in 
devlet görüşünde devletin var olmasının §artı, egemenlik altındakilerin, egemen güçlerin 
sahip olduklarını iddia ettikleri otoriteye itaat etmeleri gerektiğidir. Devletin, söz konusu 
itaati sağlamasında ise egemenliğin üç içsel gerekçesi, yani temel meşrulaştırımı zorunlu 
olmaktadır.76 Weber'in izah etmeye çalıştığı egemenliğin meşrulaştırımı konusunda aslında 
dinin fonksiyonu açıkça kendini göstermektedirY Tarih boyunca yönetici seçkinlerin veya 
devletin itaat edenler katında meşruiyet kazanmasında din, küçümsenemeyecek bir. işlev 
görmüştür. 

Denilebilir ki dini meşıilla§tırım, dinin devleti etkilernesi ve de devletin dini etkile
rnesi noktasında en önemli olgulardan biridir. Siyasi alanda yapılan çeşitli düzeniemelerin 
niçin öyle yapıldıkları hakkında ortaya çıkan bütün sorular için dini cevap oluşturan dini 
meşıillaştırım/' bizzat din veya din bilginleri, Ulema ve diğer dini önderler aracılığıyla ger
çekleştirildiği gibi. devlet ve yönetici seçkinler vasıtasıyla da gerçekleştirilebilir. Siyasi ikti
dar özellikle insanların kendisine itaatini sağlamada dini meşrulaştınma başvurur. Bu an
lamda dini meşrulaştırım. devletin psikolojik otoritesini oluşturur.79 Özetle din ve devletin 
birbirleriyle çeşitli sebeplerle çeşitli şekil ve boyutlarda ilişki içerisine girdikleri söylenebilir. 

Gerçi M. Weber ve Durkheim (1858-1917) gibi bazı sosyologların çalışmalarında e
gemen olan bakış, modem toplumda dinin çöküşünü beraberinde getiren bir 
seküJerleşmenin varlığı düşüncesidir.60 Dolayısıyla bu bakış açısında devletin dini 
meşrulaştınma ba§vurma ihtiyacı ortadan kalkmış gibi görünse ve sekülerleşme modern 
topluma damgasını vuran bir olgu olarak dinin toplumdaki nüfuzunu olumsuz yönde etki
lemişse de haddizatında bu nüfuzu ortadan kaldıramamı§ ve devletlerin bir §ekilde dinle 
ilgilenmeleri olgusunu da yok edememiştir. Modern toplumda sekülerleşme veya siyasi 
boyutuyla modem devlette laiklik hakim paradigmayı oluştursa da, dinin toplum ve devletle 

7SKrş. G. Deleuze-F. Guattari. a. g. e . • s. 26 
76M. \Veber. Sosyoloji Yazılan. ss. 80-81 
77M. E. Kökta~. a. g. e .. ss. 39-40 
7'P. L. Berger. a. g. e . . s. 61-93; Günter Kehrer. Din Sosyolojisi. Çev. Semahat Yüksel. Kubbealtı Neşriyat. istanbul 

1992.s. 75 
79B. Russell. a. g. e . • s. 12ı 
' 0Bryan S. Tumer. Max \Ve6er ve lslaııı. Eleştirel BirYaN/aşım. Çev. Yasin Aktay. Vadi Yay . • Ankara 1991. ss. 201·225; N. 

Mert. L.nifılifı Tartışmasına Kavramsal Bir Bafıış. Cıııııfıııriyet Kıırıılıırf<cn L.nifı Diişiiııce. s. 30. Sözgelimi Durkheim. adeta 
toplum hayatında bulunan her ~eyin. sosyal ilişkilerin. akrabalığın. biçimsel plastik sanatlara vanncaya kadar bir 
çok sınai de@şimin. hukukun ve kısaca medeniyelin kökeninde hep din olduğunu ileri sürmekte. fakat dinin yeni 
dönemde yerini yeni sosyal biçimlere bırakması gerektiğini söylemektedir: • .. . Din ile ilgili sosyolojiye verdiğimiz 
önem. di nin bugünkü toplumlarda eski rolünü oynamasını gerektirmez. Bir anlama göre bunun tersi sonuç. daha 
geçerli olur. Gerçekte din. Ilkel bir olay olduğu için. doğurduğu yeni sosyal biçimlere yerini giderek bırakma !ıdır. 
Bu yeni biçimleri anlamak Için onlan gerçek dinsel olaylara karı~tırmaksızın. dinsel köklerine bağlamak gerekir". 
Emile Durkheim. ·uygarlığm Dinsel Köieııleri·. Sosyoloji'ııin Uıısurlan. Der. C. B. - 1. R. Çev. Kazım Nami Duru. 3. bs .• 
MEBY .• istanbul 1975. ss. 344·345. Aynca bkz. E. Durkheim, a. g. e .• tüm kitap; M. \Veber. Protestall Afıla~ı ı•e 
Kapitalizmin Rııfııı; P. L Berger. Di nin Sosyal GerçeJ;fiği. ss. 15.7-259; H. Eıber Bodur, ·Modenı Kapitalizmin Dogma
smda Diııiıı Rolü (Kapitalizmin Rııfıu ile Protestarı A!ıtafıı Arasıııda~i lliikit. AÜiFD . . Sayı: 10. Erzurum i991. ss. 87-95: 
s. Nakib Artas. islam. Seiülerizın vt Geleceğin Felsefesi. Çev. M. Erol K,ılıç. 2. bs .• Insan Yay .. istanbul 1995. ss. 44-45 
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ilişkileri belirli şekiller altında sürmüştür. Kal~ı ki dinin canlı bir şekilde sahneye çıktığını 
gösteren olay ve. gelişmeler. bir ço~ araştırmanın konusu olmaktadır.•• 

Bugün iktidarla kutsal. devletle din arasındaki ilişkiler gevşek olmakla. din-devlet i
lişkilerinde dini meşrOlaştırım etkinliğini azattmakla birlikte tamamen kesilmiş değildir ve 
devlet bağlamında din olgusu hala canlılığını korumaktadır. Bu nedenle "siyasal bilim, karşı
laştırmalı dinler tarihidir" tezini ortaya atanlar Qlmuştur.42 

Klan veya kabile tipi toplumlarda felsefe, hukuk, bilim, eğitim, hukuk vb. faaliyet a
lan larının din kadrosu içinde yer aldıklarını yukarıda belirtmiştik. Sosyal farklılaşma ve uz
manlaşmanın çok az hissedildiği bu toplumlarda kutsal ve kutsal dışı ayrım ı yapılmadığı ve 
dinin merkezi bir yerde durduğu vurgulanmıştır. Aile, klan ve kabilenin daha geniş sosyal ve 
siyasi birlik oluşturmaları olayı da dünyanın bir çok yerinde bir mabedin etrafında müşterek 
bir ibadet grubunun oluşturulması şeklinde gerçekleşmiştir. Örneğin Eski Yunan'da Atina 
site devletinin bu şekilde oluştuğunu biliyoruz.41 

Toplumsal farklılaşma ve fonksiyonel uzmaniaşmanın biraz daha belirginleştiği ve o 
oranda da karmaşıktaşmaya başladığı toplumlarda Tanrı tarafından irade olunan kraliyet 
tipi ortaya çıkmıştır. Örnek olarak Yahudilik'te başlangıçta dinle devletin bir ve özdeş oldu
ğunu. Yahudiliğin devlete özel bir ilgi gösterdiğini. İsrail'de kralların ilahi krallıkla kral olduk
larını görüyoruz. u Daha sonraları değişen şartlarta birlikte Yahudilikte din-devlet ayrılığı 
baş göstermiş olsa daas dinin devletle çeşitli şekillerde ilişkili olduğu bilinmektedir. Esasen 
Yahudilikte devlet ve dini işler, birbirinden ayrılmaz olup ruhani bir sınıf mevcut değildir. 86 

Eski Roma'da kralın tahta çıkışı benzer bir şekilde olmuştur. Yine Çin'de kralın k rallık göre
vini yüklenmesi ve kral sıfatıyla yaptığı tüm işler ilahi bir görevlendirmenin sonucu olarak 
değerlendirilmiştir. Çin sisteminde hangi hükümdar iktidarı ele geçirmişse onda Tanrı fer
manı bulunduğu kabul edilmiştir.47 Japonya'da krallığın meşruiyeti de benzer bir mantığa 
dayandırılmıştır." İlk Doğu medeniyetlerinde yönetici kadro ile rahipler ve din adamları aynı 
kişilerdi. Gerçekte de din ve devlet. Doğu toplumlarında ayn ı faaliyetin değişik görüntüleri 
olmaktadır.49 

Mısı r tarihinin değişik dönemlerinde de toplumların dini kural ve kaidelere göre bi
çimlendiğini gözlernek mümkündür. Mısır tarihinin değişen dönemlerinde değişmeyen en 
önemli olgu, siyasi yapının dine dayanmasıdır. i3ir yandan rahiplerin çok büyük bir gücü 
varken. öte yandan da krallar Tanrıların yeryüzündeki temsilcileri sayılmıştır.90 Mısır Firavun-
ları da kendilerini Tanrı-kral olarak addetmişlerdir.91 • 

41N. Mert. a. g. e .• ss. 9-ı7. 22-28 
42M. Duverger. a. g. e .. s. 279 
41). \Vach. a. g. e .• ss. 366-367: ü. Günay. a. g. e .• ss. 334-335: O. Günay-H. Güngör-A. V. Ecer; a. g. e .• ss. 9-1 O 
4'Bkz. Thomas Hobbes. Llviatfıaıı. Çev. Semih Um. 2. BS .• YKY •• Istanbul ı995. ss. 286-292; B. Sezer. a. g. e .. ss. 

92-ıı3: Ömer Faruk Harman. "Katolik Kilisesi vtTtokrasi". Din-Devlet lli~kileri Sempozyumu. Beyan Yay . . Istanbul 
ı996.s.60 

450. Günay-H. Güngör-A. V. Ecer. a. g. e .. ss. 42-43 
861lber Ortayh. Tiirfıiye Idare Tarifıiııt Giriş. Turhan Kit. , Ankara ı996, s. 45 · 

aı c. N. Parkinson. a. g. e .• ss. 267-269 
440. Günay. a. g. e . • ss. 336-337: ı. Wach. a. g. e .• ss. 367-370 
498. Sezer. a. g. e .. ss. 43 
90Felicien Challaye. Dirı/tr Tarifıi. Çev. Semih Tiryakio~lu. 3. bs .• Varlık Yay .• Istanbul ı994. şs. 33-47; C. N. 

Parkinson. a. g. e .. ss. 32. 57; Ç. Özek. a. g. e .• s. 21 
910. F. Harman. ·a. g. m. •. s. 60 
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Feodal yapıya sahip eski siyasi toplumlarda da gerek feodal beyler. gerek monark. 
ellerinde tuttukları konumlarını tabiatüstü bir güce dayandırmış ve tabiatüstü güçlerin 
ürünü olduklarına bağlanan bir inançla iktidarlarının meşruiyetini sağlamaya çalışmışlardır.92 

Kabile düzeninin egemen olduğu Arabistan'da91 da Hz. Muhammed zamanına kadar 
her Arab kabilesinin kendi Tanrı'sı vardı.9' • 

Sasanl dönemi iran'ının hakim dini olan Zerdüştlük, Hıristiyanlığın dışında Kilise 
teşkilatı ve bünyesine sahip ender dinlerden biri olarak karşımıza çıkmaktadır. Üçüncü 
yüzyıldan yedinci yüzyıla kadar hüküm süren Sasaniler döneminde iran'da Zerdüştlük. bir 
devlet dini ve kilisesi şekli altında kendini göstermektedir.9s 

Çoğu zaman "Sezar'ın hakkını Sezar'a. Tanrı'nın hakkını Tanrı'ya vermek"96 şeklinde 
tanımlanan Hıristiyanlık'ta da din-devlet ilişkileri çok yakın mesafeden gerçekleşmiş,97 

çeşitli dönemlerde devleti din adamları sahipfenmiş ve çeşitli biçimierde toplumu 
yönetmişlerdir. Hıristiyanlar devleti ele geçir(e)mediği dönemlerde ise devletten 
vazgeçmemişler. devleti yakın takibe alarak dini amaçları üstün tutmasını sağlamaya 

çalışmışlardır.98 Hıristiyanlığın devletin resmi dini olduğu durumlar, teokrasi. bizantizm. 
sezaropapizm vb. gibi kavramlarla isimlendirilmiştir.99 St. Augustinus'a göre Hıristiyanlık. 
devleti ıslah edebilir ve devlet Kilise'yle yakın ilişki kurmalıdır. Augustinus, dünyevi devletin 
nasıl yönetileceği konusunda bile ilkeler koyar ve laik devlet düzeninin .iyi kullanılması 
durumunda Tanrı Devleti'nde yaşayanlara yararlı olabileceğini söyler.ıoo St. Thomas da 
dinin devletle ilişkileri meselesiyle yakından ilgilenerek kralın yönetiminin Tanrı'nın doğayı 
yönetmesine öykünmesi gerektiğini açıklamış.ıoı din adamları devletinin · kurulmasına 

öncülük etmiştir. Esasen Martin Luther de Reform Hareketi'ni başiatmakla birlikte dini 
devletin dışında düşünmemiştir. Protestanhk101 dahi devletle yakın mesafeli ilişkilere girmiş. 
devleti tanrısal bir kurum, dolayısıyla şiddeti de bir araç olarak tam bir meşruluğa 
kavuşturmuş; özellikle otoriter devleti meşrulaştırmıştır.ıoı Weber. modern devletin doğuşu 
ve gelişiminde Protestanlığın etki ve katkısı hakkında şöyle demektedir: "Protestanhk. 
devleti tanrısal bir kurum. dolayısıyla şiddeti de bir araç olarak tam bir meşruluğa 
kavuşturmuştur. Protestanlık özellikle otoriter devleti meşrulaştırmıştır. Luther. bireyi 
savaşın ahlaki sorumluluğundan kurtarmış ve bu sorumluluğu yetkililere devretmiştir. inanç 
sorunları dışındaki tüm konularda otoriteye itaatin asla suç olamayacağı anlayışını 

getirmiştir. • Weber, bu sözlerinin hemen akabinde Kalvinizm ve İslamiyet hakkında da 

91A. 6zek, a. g. e .. s. 20 
910. Cünay. a. g. e .. s. 343 
94C. N. Parkinson. a. g. e .. s. 120 

• 9s ı . Wach. a. g. e. , s. 370: Ü. Cünay-H. Cüngör-A. V. Ecer. a. g. e .. ss. 37-38 
96Matta. 22121: Markos. 12/1 7: Luca. 20/25 
97 T. Hobbes. a. g. e . . ss. 263-276. 373-375. 378 vd.: Sadri Maksudi Arsal. "Ttokratik Devfet ve lAik Devlet", Tanzimat 

1. Maarif Matbaası.lstanbul 1940. ss. 63-67: Cünay Tümer. "Bizaııs'la Diıı-Dcvfct lli~liisi". Din-Devlet ilişkileri Sem· 
pozyumu. Beyan Yay . . istanbul 1996, ss. 53-55:6. F. Harman. ·a. g. m. ·. ss. 57-69 · 

91A. Özek. a. g. e .. ss. 34-38: O. Cünay. a. g. e .• ss. 339-342: Altan Onaltay, "Tiirfıiyt'de Diıı-Dtvlttlriıkisiııiıı Tarifısef 
Boyuııı·. Kitap Dergisi. Sayı: 33. Kasım 1989. ss. 12- 16 

99Bkz. 6. F. Harman. ·a. g. m. ·. ss. 58·62. 64. 65 vd. 
ıooc. N. Parkinson. a. g. e . . ss. 131-136 

ıoıMichel Foucault Bcıı'iıı Yapımı, Çev. Levent Kavas. Ara Yay .. istanbul 1992. s. 55 
ıoıskz.John·Kent. "Cfıristaııity: Protestnııtisnı·. The Concise Encyclopedta of Living Faiths. Edited by R. C. Zaehner. 2. 

bs .. Hutchinson of London 1964. ss. 1 ı 7-149: W. Ebenstein. a. g. e .. ss. 146- ı 54 
ıoiM. \Veber. a. g. e .. s. 122: ı . Wach. a. g. e .. ss. 394-40Q 
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Kalvinizm ve İslamiyet hakkında da şunları söylemektedir: ·Kalvinizm de ilkeli şiddeti inan
cın korunmasınçla bir araç .kabul etmiş. böylece İslamiyet'in baştan beri ya.şamın bir parçası 
kabul ettiği di rı savaşını anlayabilmiştir". '0' Protestanlığın. modem kapitalizm. modern 
hayat biçimi, sekülerleşme ve laikliğin . meydana çıkmasında büyük bir etkisinin olduğu 
şeklindeki düşünce105 iyi tahlil edilmeli ve bu etkinin ne bizzat Hıristiyanlığın ne de diğer 

. dinlerin bütün zamanlarına teşmil edilerneyeceği hususu _gqz ardı edilmemelidir.'06 Laikliğin 

Batı ülkelerinde geçirdiği oluşum sürecinde107 Hıristiyanlık'la devletler arasındaki ilişkilerde 
Hıristiypnlığın ald.ığı tavır ve tutumları o döneme özgü olarak değerlendirmek daha tutarlı 
gibi gözükmektedir.'08 Gerçi Weber'in kendisi de sözgelimi kapitalizmin oluşmasında gerekli 
ortamı sağlayıcı etken olarak Protestanlığı .zikrederken bu yargının islam için geçerli olma~ 
dığını. islam'ın, .islam toplumlarında kapitalizmin doğmasını engelleyici bir etken olduğunu 
ileri sürerek'09 aslında genellerneye karşı olduğunu göstermiştir. . 

Hıristiyanliğin dışında Şintoizm.''0 Hinduizm.'" Brahmanizm.112 Budizm. 
Konfüçyanizm11•3 dinleri de devletle çeşitli biçimlerde ilgilenmişlerdir. 

Evrensel bir din olarak islam'ın da siyasetle ve devletle sıkı ilişkileri olmuştur.• i'• Ge~ 
rek Hz. Muhammed'in Medine toplum düzeninde. 115 gerek Halifeler devletinde"6 ve gerekse 

104M. \Veber. a. g. e .• s. 122. Weber"in devlet görüşüyle ilgili olarak bkz .. ismail Coşkun. Modcnı Devltiiii Doğuşu. Der 
Yay., istanbul1997. ss. 69-77 

10~M. \Veber. Prorestaıı Afılafıı ve Knpitaliuııiıı Rufıu; H. Ezber Bodur, "Modem Knpitaliımi11 Dağmasmda Diııi11 Rolii tKnpita
liımill Rufıu ilc Protestan Afıldla Arasmdaiii ilijfı~·. AÜiFD .. Sayı : 9. Erzurum 1990. ss. 80-108: Orhan Türkdoğa n. 
Islam Ekonomik Sistemi ve \Veberci Görüşler, Turan Yay .• istanbul ı996; Oral Sa nder. Siyasi Tarifı. ltkçağlardan-
1918'e. 3. bs .. Imge Kitabev"i. Ankara 1<;93. s. 64: Ralp Schroeder. Max \Vc6cn'C Kiiltıir Sosyolojisi. Çev. Mehmet 
Küçük.BilimveSanatYay .. Ankara 1996.ss. l41-161 · 

106 Esasen \Veber. modern kapitalizmin doğuşuyla protestan ahlakı arasında bir anlam ilişkisinin olduğunu savun
muşsa da. dini sırr bu çerçeveye indirgememiş. din in kendi içinde bir gerçeği. bir gücü temsil ettiğini: kesinlikle 
ekonomik. politik veya ideolojik çıkariara indirgenemeyeceğini de belirtmiştir: "Bir dinin özünü n. onu ayakta tu
tan tabakanın toplumsal durumunun basit bir "işlevi" olduğu ya da o tabakanın "ideolojisini" temsil ettiği. ya da 
o tabakın ın maddi ya da manevi çıkar konumunu ·yansıttığı" bizim tezimiz değildir. Öyle olduğunu düşünmek. 
burada söylemek istediklerimi zin tamamen ve temelden yanlış anl aşılması demektir. Ekonomik ve politik neden
lere dayanan toplumsal baskıların dini ahlak üzerinde belli koşullardaki etkisi ne kadar ağır olursa olsun. asıl bas
kı yine dinsel kaynaklardan, en başta da o dinin açıklana_n amaçlanndan ve vaad ettiklerinden gelir. ... •. M. 
\Veber. Sosyoloji Yaıılan. ss. 229-230. Yorum için bkz. E. Özddga. "a. g. m.". ss. 35-36 

ıo7Laikliğin ortaya çıkışı konusunda bkz. Durmuş Hocaoğlu. ·sekiilariııii. LAisizm ve Tiirk Lııisiınıi", TOrkiye Günlil~. 
Sayı: 29. Temmuz-Ağustos i 994. ss. 35-76 ' 

ıoaweber'in bu konudaki görüşlerine [arklı bir yaklaşım olarak bkz. B. ı?ezer. Toplum Farfıltlaşmaları ve Diıı Olayı, ss. 
136-142: E. Güngör. isitim'ın Bugiinkıi Meseleleri. s. 63: Krş. Ahmet Yüq!l:ök. Diııin Siyasa/laşması. Diıı-Devlet iliikile
riııdtTıirkiye Deneyimi. Afa Yay .. lsıanbul1.997. ss. 13: H. Ezber Bodur. ·a. g. m. · . ss. 87.93-95 

ıf1'1A. Yücekök. a. g; e .. ss. 12-13: B. S. Turner. a. g. e .• ss. 13, 150-152. 165 vd. 
1100. Günay-H. Güngör-A. V. Ecer. a. g. e . . s. 36: ı. Wach. a. g. e . • ss. 371-372: F. Challaye. a. g. e .. ss. 90-97 
111M. Eliade, Ehedi Döııiiş Mitosıı. s. 43: Louis Renou. Hiııduiziıı. Çev. Maid~ Selen, Iletişim Yay .. Istanbul i993. s. 35 
11 2B. Sezer. a. g. e .• ss. 47-49 
ıno. Günay-H. Güngör-A. v. Ecer. a. g. e .• ss. 38-39: ı. Wach. Din Sosyolojisi. s. 386 

ıı•Bkz. E. Gellner. Postmodenıiım, islam ve Us. s. 23; Hayreddin Karaman. "Kitap Hakkıııda·. Hilafetiıı Salatanata Döııiiş-
mesi. (Vecdi.Akyüz). Dergah Yay .. Istanbul 1991. s. 5 · 

ıısBkz. Muhammed Hamidullah. Islam Hukuku Etıidleri. Çev. K. Kuşçu-vd .. Bir Yay .. lstanbul1984, ss. 16.23-48 vd.: 

M. Hamidullah. ·islam Anayasa Hukuku (Anayasa Tarifıi-A66asiltrl". Çev. Vecdi AkyOz. isitim Anayasa Hu~ııku. tEd. 
Vecdi AkyOz). Beyan Yay .• Istanbul 1995. ss. \8-26: M. Hamidullah, "Hı. Peygamber ve Hule/ıl-i Rıişidin Dönemiııdt 
Islam Devlet Bajkaııı·. Çev. Abdülaziz Hatip.lslam Anayasa Hukuku, (Ed. Vecdi AkyOz). Beyan Yay .. istanb~l 1995. 
ss. 151-166; Montgomery \Va tt. lslamic Political Tfıougfıt. Edinburgh UniversitY Press. Edinburg 1998, ss. 3-6. 20-
30: iştar Tarhanlı. "Hz. Peygam6er'iıı immnet Tasarrıı{u (Devlet Bajkaııı Olarafı Hz. Peygamher'iıı Tasarru{ları)", Din-Devlet 
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Halife-sultanların devletlerinde bu açıkça görülmektedir.'ı7 islam dini ile devlet arasındaki 
ilişkiler. gerek kitabi ve gerekse tarihi argümanlarla çeşitli biçimlerde izah edilmekleı ıa birlik
te bu aşamada bizim için önemli olan tarihi bağlamda isla·m·ın devleti~. siyasi gelişmelerle 
yakından ilgilenrnesi119 islam Peygamberi Hz. Muhammed'in Medine'de kurulan toplum 
·düzeninin başına geçmesil20 ve daha sonraki dönemlerde ·şu ya da bu şekilde Halifelerin. 
islam otoritelerinin ve Halife-sultanların devletle din arasındaki ilişkilerin merkezinde yer 
aldıkları hususunu vurgulamaktır.ll1 

Verilen örneklerden açıkça görüleceği üzere dinler. değişik yer v.e zamanlarda dev-
letlerle çok yakın ilişki kurmakla kalmamış. aynı zamanda devletlerin sahibi olmuşlardır. 

·.Gerçekte bu. sadece tarihi bir durum değil bütün zamanları kuşatacak bir olgudur. Modem 
ulus devletlerin yaygın olduğu ve hayata din-dünya. din-devlet ayrımından hareketle bakı
ian gününıüz modern dünyasında da başta islam ve Hıristiyanlık olmcık üzere dinlerin. 
genel olarak ·dünya ve toplum. özel olarak ise siyaset ve devletle çok yakından ilgili ve etkin · 
olduklarını söyleyebiliriz. Batı'da Hıristiyanlık'ın tek tek ulus devletlerin dini olduğu 'söyle
nemezse de çeşitli Hıristiyan mezhep ve akımların. Hıristiyan kiliselerinin. Batı devletleriyle 
özel olarak ilgilendikleri. siyasetin içinde oldukları. parti ve dernek gibi çeşitli isimler altında 
örgütlenerek siyaset yaptıkları. Batılı devletleri yakın takibe aldıkları ve dahası Vatikan dev

leti görülebilmektedir. m 

ilişkileri Sempozyumu. Beyan Yay .. Istanbul 1996. ss. 99-110; S. M. Aısal. ·a. g. m. ·. s. 76; Akil Kôten. "Asr-ı 
Saadetıt Idari Hayata Ba/iıf. Din-Devlet ilişkilerı Sempozyumu. Beyan Yay . • Istanbul 1996. ss. 83-98 

116Bkz. M. Hamidullah. ilk Islam Dev/tti. Çev. 1. Süreyya Sırma. Beyan Yay .. Istanbul 1992, ss. 30.37, 39-44: M. 
Hamlduila h. "Hz. Peygam6er ve Hıılt{a-i ~idiıı Oöntınindt isiarn Devlet Baıkanı·. Çev. Abdülaziz Hatip, lslclnı Anayasa 
Hu/iııkıı. (Ed. Vecdi Akyüz). Beyan Yay .. lstanbul1995, ss. 160.172 

11 7 V. Akyüz. Hild{tliıı Saltanata Oô·nıııınesi; C. N. Parkinson. a. g. ~ . . ss. 120-128. 270 
ıı~Bkz. Ma'rıif Devalibi. lslaında Dtvltt ve Iktidar. Çev. Ml!hmed S. Hatiboğlu. Dergah Yay . • lstanbul1985. ss. 13-78; 

ü. Günay-H. Güngör-A. V. Ecer. a. g. e . . tüm kitap; O. Günay. a. g. e .• ss. 342-350; B. Sezer. a. g. e . . ss. 179-
184: Gustav Mensching. DiııiSosyoloji. Çev. Mehmet Aydın. Tekin l<lt.. Konya 1994. s. 84; c;. N. Parkinson. a. g. e . 
. s. 131: AbdOikerim Zeydan. Islam Huliuliımda Ftrt ııt Dev/tt. Çev. Cemal Arzu. 2. bs . . Düşünce Basım Yayım. Is
tanbul ı978. ss. ı8-62 vd. 

119B. Sezer. a. g. e .. ss. 162-169. 177. 17!1. 184 vd. 
1211Bkz. Bernard L.ewis. Ortadoğu. Çev. Mehmed Harmanq. Sabah Kitapl~rı. Istanbul 1996, ss. 42-43. ı 09 vd. : M. 

Ziyauddin Rayyıs.lslam'da Siyasi Dliiürıcc Tarifıi. Çev. Ahmed Sankaya.l'lehir Yay .• istanbul ı 990. ss. 43-58 vd. 
lllislami bağlamda din-devlet ili~kileriyle ilgili çeşitli izah tarzlan ve bakış açılan hakkın~a bkz. N. Vergin. ·a. g. m. •. 
tamamı; Ahmet Arslan. ·islam. LAiklik Vt ÇağdQIIQiına·. Türkiye Günlüğü. Temmuz-Ağustos 1994, ss. ı21 - 131: 
Hayreddin Karaman. ·osınaıılt vt Islam·. lzlenlm. Sayı : 35-36, Temmuz-Ağustos 1996. ss. 4-5: Ömer Dinçer. "21. 
Yüıytla Girtrieıı Dilııyn ve Türliiye Gütıdttniııdt Islam·. Bilgi ve Hikmet. Sayı: 12. GOz 1995. ss. 3-7: W. Montgomery 
Watt. "Din-Siyaset Baglantısı". Bilgi ve Hikmet. Sayı: 12. Güz 1995. ss. 70.100; a. y . . lslarnic .Politica/ Tftought. 
Edinburgh University Press. Edinburg 1998: a. y . • Muh<ımmad-Prophet and Statement-. Oxford University 
Press. London. Oxford. New York 1974;~ Muhammed Esed. Isiarn'da Yöııetirn Bi{imi. Çev. Beşir Eryarsoy. Yöneliş 
Yay .• Istanbul 1988: Ebu'l-A'la Mevdudi. ·fslaın'da Siyaset Aıılaytıı".lstam'ııı Bugüııiü Mcselelui. !Erol Güngör). 8. bs . 
. Ötüken Yay . . Istanbul 1991. ss. 281-302: a. y • • Islam'da Hükiimel. Çev. Ali Gencell. Hilal Yay .. Ankara ty. : el
Maverdi. a. g. e .• tıımamı: Muhammed Amm'ara.l.Aiilik ve Diııi Faııatiırn Arasmda Islam Dev/tti. Çev .. A. Karababa-S. 
Barlak. Endülüs Yay . . Istanbul 199ı: All AbdurT3zık. "tl-Islam ve Usıilıl'I-Hııkııı", Diriistfı vt Vcsaikıııı !Haz. 
Muhammed Amma ra). ı . bs, . ei-Müessesetü'I-Arabiyye. Beyrut ı 972 (Türkçesi: lstaında Iktidamı Temelleri. Çev. ö. 
Rıza Doğrul. Birleşik Yay .• Istanbul 1995): Lüey Safi. ·lsltiıni Devlti Anlayııı-. lsl~mi Devlet ve Hakimiyyet. Ç~v. Ab
dullah Yönsel -F. Mehveş Kayani. lnkılab Yay .. Istanbul 1998, ss. 7-32: Salim Ali ei-Behnesiivi. Tefıtl{ntii'I
Aiııınniyye [i's-Safıti{tti'I-Ara6iyvc. 2. bs . . Daru'I-Vefa. byy . . 1992: Zekeriya Fayid. ei-Aiınaniyyt. en-Nefe vc·t-Estr fi'f· 
Şark ve'I-Carh. Kah i re ı 988: Ebu'-Necib Sühreverdi. Ncfıcii's-SılfıiR {iSiydstti'I-Müfıik-Yqrıtltnleriıı Yönetimi. Çev. N ahi, 
li Mehmed Efendi. Haz. Hüseyin Algül. Tercüman 1001 Temel Eser. Istanbul ty. ; M. Z. Rayyıs. a. g. e . . tüm kitap 

122M. E. Köktaş. a. g. e . . tüm kitap 
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Bu çerçevede belirtilmelidir ki dinlerin özünde de dünyevilik ve dünyevileşme yok-· 
tur; sözgelimi Hıristiyanlık ve islam'ın özünde din-devlet ayrılığı ya da daha genel anlamda 
sekülarizm oiduğunu söylemek, mümkün görünmemektedir. ·sezar'ın hakkı Sezar'a, Tan~ 
rı'nın hakkı Tanrı'ya· sözüne dayanarak Hıristiyanlığın özünde dünyevileşmeyi ve laikliği 

görmek imkansız gibi bir şeydir. İncil 'de belirtildiğine göre bu sözü Hz. isa, kışkırtmacıları!" 
oyununa gelmernek için söylemiştir.ın Dahası Hz. isa'nın bu konudaki görüşü, iki efendiye 
birden gereğince hizmet edilemeyeceğidir.12~ Dolayısıyla sekülarizmin kökünün Hıristiyan 
itikadında veya İncil'de yattığı, dünyevileşmenin bizatihi İncil'in bir ürünü olduğu içidiaları
nın tarihi hakikatten •payları yok gibidir.ll1 Aynı şekilde islam'ın Kur'an 'i. Peygamberi ve 
tarihi bütün boyutlarında laikliğin ve dünyevileşmenin kökleri de kendisi de söz konusu 
edilmemiştir. Özetle dinler, sadece bireyleri değil. toplumları da dikkate alırlar ve toplum 
bilinci olarak da karşımıza çıkarlar. 126 

Esasen din-devlet ilişkisine. devlet ve dünya tarafını baz alarak belirli bir evrimsel 
süreç sonunda laik devlete erişildiğine. evrensel dinlerin, evrensellik özelliğine bağlı olarak 
bireysellik özelliği taşıdığına ve evrensel dinlerin tabiatında din-dünya ayrımının olduğuna 
dair yapılan tahlil ve izah tarzları. belirli bir tarihi süreç sonucu modern laik-ulus devlete 
kavuşan Batı127 esas alınarak; dini ve toplum olaylarını laiklik veya sekülarizasyon gözlüğüy

le değerlendiren,121 toplumu ve endüstriyi merkeze alarak dini çok gerilere atan, dinin aşıl
masında vesile olarak görülen "Batı'ya özgü sosyoloji" baz alınarak ve de Asya, Afrika gibi 
Batı'nın sömürgeleştiediği toplumları tanımiayabilmek için girişilen din incelemelerinde 
yapılan din izahları ile din sosyolojisi esas alınarak ortaya konulmuştur. Max Weber'in, 
Durkheim'in ve Karl Matı(ın dinle ilgilenmelerinin temelinde sanayii izah etmenin, sacıayi 
ülkeleriyle öbür ülkelerin ilişkilerini tanımlamanın yattığı bilinmektedir.129 Dine ve din-devlet 
ilişkisine dair bu bakış açısının. dini indirgediğini. kutsal olanı kutsal olmayana tabi kıldığını 
ve din-devlet ilişkilerini izah etmede nesnel ve tarafsız olmadığını düşünüyoruz. 

Kısaca din-çievlet ilişkisi toplum yaşamının olmazsa olmaz şartlarından biri olarak 
karşımıza çıkmaktadır. Olgusal olarak dinlerle devle~ler az ya da çok, sıkı ya da seyrek mut
laka birbirleriyle ilgili olmuşlardır. 

3. MEŞRUiYET BA.GLAMINDA DiN-DEVLET İLİŞKİLERİNİN TiPOLOJİSİ 
Din-devlet ilişkileri bağlamında muhteiif tipolojilerden söz etmek mümkündür. Bu 

noktada ibn Haldun.ııo )ac«ı~es Robert, nı A. P. Stokes/12 Mehmet Taplamacıoğlu,ın Gustav 

m Matta, Bab: 22 
124Matta, Bab:6 
121S. Nakib Attas. a. g. e . . ss. 48·78: M. Nakib ei·Attas. ls/dm ve Laisizm. Çev .. Selahattln Ayaz. Pınar Yay .. Istanbul 

1994, ss. 34·37 vd. 
1266. Sezer. Toplum Farklılajmalan vt Din Olayı, ss. 222· 223 
1 27Batı'da modem devletin nasıl doğduğuna dair aynntılı bilgi için bki. L Coşkun. a. g. e. tamamı: Ali Bulaç. Modtnı 

Ulııs Dtvltt. iz Yay .. Istanbul ı995, ss. ıı-65; A. Vlerkandt. ·ıa.rnanımııda Dtvltl vt Ctmi1Jtl'ltıı·. Çev. Beyhan Erge· 
ne·Nezihe. Üçer. Sosyoloji Dergisi, iOEFY .• Sayı: 3, 1945-46. s. 176 

121Bkz. N .. Mert. a. g. e .. ss. 29. 107, lı O: F. Schwarz. a. g. e .. ss. 26ı·262: E. Gellner. a. g. e . . ss. 11·18 
119Bkz. B. sezer. a. g. e .. ss. ıı-17 
110Bkz. 1. Haldun. a. g. e .. c. ı. ss. 541·543, 739-740. Yorum için bkz. Erwln 1. 1. Rosenthal. a. g. e .. ss. 123· 159: 

Mustafa Naima. Tarifı-i Nılimd (Ravzatü'I·Hiiseyıı {i Hıılılsati'I-Ni6an'I-Ha{ikeyııı. Matbaa-i Amire. 3. bs . • Istanbul 
1283. c. ı. s. 33. 

mı. Robert. a. g. e .. ss. 18-40 
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Mensching.m Yümni Sezen·135 Ü. Günay-H. Güngör-A. V. Ecer116 gibi sosyal bilimcilerin 
tipleştirmelerinin olduğu zikredilebilir. 

Ayrıca batı siyaset felsefelerine dayanarak yapılan bir din-devlet ilişkileri 

tipolojisinden bahsedilebilir. Bu çerçevede din-devlet ilişkilerini dört tipte ele almak müm

kündür. Birincisi, Calvin. Lutber. Bossuet gibi ilahiyatçı düşünürlerin görüşlerinde ifadesini 
bulan Kilise devleti; ikincisi. bir nevi devlet dini diyebileceğimiz. dinin. devlet ve siyasetin 
hizmetinde olduğu. Machiavelli. Hobbes ve Rousseau'nun dahil bulunduğu model; üçüncü 
tip, ı. Locke ve Tocqueviiıe·in dahil oldukla~ı. din ile siyasetin: Kilise ile devletin birbirinden 
bağımsız kaldığı model; dördüncüsü · ise A. Comte'a ait olup Poziti~izmde ifadesini bulan. 
insanlık dinine göre şekillenmiş bir devlettir.ın 

Son olarak yaygın olan üçlü bir tasnif denemesinden söz edilebilir. Bu üçlü tipleş
tirme; dine bağlı yönetim sistemi olarak teokrasi. yönetime bağlı dini sistem olarak nim 
teokrasi (yarı dini sistem) ve din ile yönetimin birbirinden ayrıldığı devlet biçimi ofarak laik 
sistem olmak üzere üç tipi ihtiva etmektedir.'" 

Bu kısa tipoloji örneklerinden sonra kendi tipolojimize geçebiliriz. Bize göre, din
devlet ilişkilerinin · ortaya çıkardığı tipler öncelikle iki ana sınıfta tasnif edilebilir: Birincisi. 

meşruiyetini temelde dinden alan devlet. ikincisi ise meşruiyetini temelde dinden almayan 
devlet. Birinci devlet tipini kendi içinde dinle yönetimin bir olduğu devlet. dine tabi devlet, 
dinin .yönetime bağlı olduğu devlet ve şi~ih-laik (quasi-laikl devlet şeklinde dört kısımda 
tasni( edebiliriz. ikinci tipi ise siyasetin din işlerinden aynidığı devlet (laik dev!etJ şeklinde 
.tek isim altında el~ ala biliriz. 

3. 1. MEŞRUiYETİNİ TEMELDE D iNDEN ALAN D EVLET 

Meşruiyetini temelde dinden alan devletten kastımız. toplumda egemen olan devle
tin toplum katındaki meşruiyetini ·temelde dinden almasıdır. Bu tip devlet. varlığını esas 
·itibarıyla dini meşrulaştınma borçludur. Dini meşrulaştırıin, onun varlığının terriinatıdır. 

Meşruiyetini' temelde dinden alan devlet. dört tipte ortaya çıkmaktadır: Bunlardan 

din ile yönetimin bir olduğu devlet. devlet anlayışında din ve din-dışı, din ve dünya işleri 
gibi bir ayrımın olmadığı siyasi sistemdir. Te~hid. esasına· dayanan bu devlet .tipinde ·din ve 
siyaset diye iki özerk alan mevcut olmadığı gibi yöneten ve yönetilen kesimler de birbirin
den bağımsiz olarak düşünülmezler.. Bu sistemde ruhani ve cismani diye iki ayrı sınıf veya 
otorite mevcut değildir. 119 Din. ile devletin. din ile siyasetiri iki ayrı kurum olarak düşünül
mediği bu tip devlete örnek olarak bazı ilk ve eski dönem toplumlarının devletini,ı•o Hz. 

111Ronalt Robertson. Ei11{üfınmg i11 die Rtligiollssozio/ogic. Almancaya Çev. S. Strehlke. München 1973. ss. 237-
242'den naklen M. Emin Kôkta~. Di11 ve Siyruet. ss. 50-5 ı · 

11iM. Taplamacıo~lu . Di11 Sosyo/ojisi. ss. 299-301 
134Milli din hakkında bkz. G. Mensching. a. g. e .. ss. ı 2-54 •. 116-130 
135Y. Sezen. Sosyoloji Açısmdn11 Di11. s. 138 
136ü. Günay-H. Güngôr-A. V. Ecer. a. g. e .. ss. 12-108 vd. 
137N. Vergln. ·a. g. m. ·.ss. 6-ı2 
118Bkz. S. M. Arsa!. ·a. g. m. •• ss. 59-95; A. F. Ba~gil. A. Fuat Ba~gil. Dili ve LAiklik. 6. bs .. Ya~mur Yay .. istanbul 

ı 985; Davut Dursun. Viilletim -[!iıı itiş~ileri Açısmda11 Osmaıılı Devletiilde Siyruet ve Di11. 2. bs .• Işaret Yay .. Istanbul 
ı 989. ss. 36-43 

139 Cevdet Paşa. Tarifı-i Ctı'tld. Matbaa-i Osmaniyye. Dersaadet 1309. c. 8, s. 19-20; Haydar Bammat isldm'm Mallevi 
Vt! Kıilliirel Dtğtrltri. Çığır Yay .. Istanbul 1977. s. 44 

" 0Bkz. ü. GOnay-H. Güngör-A. V. Ecer. a. g. e .• s. 9- ı O. 16 
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Muhammed'in kurduğu Medine Toplum Düzeni'ni'" ve daha sonra tarih sahnesinde yerini 
alan Hulefa-i Raşidln Dönemi Yönetimlerini (Raşid Halifeler Hilafeti) 14ı verebiliriz.ıo Bunlar

dan karizmatik lider olarak Hz. Muhammed'in başında yer aldığı karizmatik toplum düzeni
ne Nebevl (Peygamberi) model. ikincisine ise Hilafet modeliı44 denebilir. ı•s Burada toplum 

düzeni veya devlet. meşruiyetini temelde islam'dan ve islami değerlerden sağlamıştır. 146 

Meşruiyetini temelde dinden alan devlet tiplerinden ikincisi olan dine tabi devlet 
("din devleti"), teokrasi'47 sistemi ve Hilafet-saltanat devleti diye iki kısımda ele alınabilir. 

Teokratik sistemde devlet büsbütün dine bağlıdır. Teokratik devlette hiç şüphesiz din ve 
devlet iç içedir; ancak din ve dünya diye iki ayrı gücün. yani din ve devlet. ruhani ve cisma
nl. Tanrı ve Sezar diye iki ayrı kurumun mevcut olduğu bu devlette ruhani olan cismanl 
olana üstün gelmiş ve cismanlyi temsil eden devleti kendisine tabi kılmıştır. Bu özelliği bu 
devlet modelini din ile devletin bir olduğu devlet modelinden ayırır. Teokrasinin geçerli 
olduğu devlet sistemine örnek olarak Tibet Lamaizmi'ni''5 • Batı Roma Kilise Devletini,149 

Konfüçyanizm'i, ıso Vatikan Site Devleti'ni111 vb. verebiliriz. 

ı•ıakz. H. A. R. Cibb. "Islam". The Concise Encyclopedia of Living Faiths. Edited by R. C. Zaehner. 2. bs .. 
Hutchinson of London ı964 ss. 178-ı79. ı 80: P. K. Hitti. c. ı. ss. ı73. 178. 209: Hasan lbrahim H. ; Siyasi-Diııi
Külliirei-Sosyal islam Tarifıi. Çev. lsmail Yiğit-Sadreddin Gümüş. Kayıhan Yay . . istanbul 1985. c. ll l. ss. ı34-ı39 
vd. 

ı•ıakz. Abdulhalık Mustafa Nevin. Islam Siyasi Dü}üııccsiııde Mııfıalefet. Çev. Vecdi Akyüz. iz Yay . . Istanbul ı990. ss. 
77-78 

143Bkz. Muhammed Abid Ca biri. Is/dm'da Siyasal Arlı/. Çev. Vecdi Akyüz. Kltabevi Yay . . Istanbul. 1997. ss. 105-451 
144Ziya Cökalp'e göre islam tarihinde hilafet· dört biçimde tecelli etmiştir. Mukayese yapmak bakımından bunları 

vermek istiyoruz: ı. Halife-sultan (Hulefa-i RilşidinJ ; Suniann asıl vazifeleri h~lifelikti. Saltan~tı da asıl memuriyet
leri olan halifeliğe eklemişlerdir. 2. Sultan-halife (Emevi. Abbasi. Osmanlı halifeleri): Bunların asıl görevleri sultan
lık olmakla birlikte halifeliği sultanlıkianna liave etmişlerdir. 3. Teşkilatsız halifeler !Selçuklular zamanında Bağ
dana. Kölemenler zamanında Mısır'da hilalete sahip halifeler): Bunlar saltanata ve dini teşkilata sahip değildi. 4. 
Müstakil ve teşkila tlı halifeler (Türkiye'de saltanatın kaldınlinasından itibaren gelen ve gelecek halifeler). Bkz. Ziya 
Cökalp. '"Hi/iifeıiu Vazife/eri". Hilii{eı ve Milli Ha~iıııiyyet, Matbuat ve Istihbarat MQdiriyet-l Umümiyyesi Neşriyatın
dan: 22. Ankara ı339, ss. 58-62 

145Nebevi model ve Hilafet modeli konusunda bkz. A. Buiaç. a. g. e . . ss. 136-ı38. Hilafet modeli hakkında bkz. i. 
Haldun. a. g. e .. ss. 541-546. 594-596. Hilafet ve hilafet modeli konusunda bkz. Huriye Tevfik Mücahid. 
Fiirii6i'dtıı A6dufı·a Siyasi Dü}ıiııce. Çev. Vecdi Akyüz. iz Yay .. istanbul 1995. ss. 59-66: el-Ma verdi. a. g. e . • 5-25: 

H. İbrahim H .• a. g. e . • c. 1/2. ss. 121-139 
146Meşr01aştı ncı bir etken o larak islam hakkında bkz. Bassarn Tibi. Islam aııd Tfıc Cu/tura/ Accommodatioıı of Social 

Cfıaııgc, Translated by Clare Kroizl. 2. bs .• \Vestvlew Press. Bould~r. San Francisco. Oxford 1991. ss. 160·179." 
islam toplumunda meşruiyet-devlete itaat ilişkisi hakkında bkz. Be.ma~d Lewis. islam'ın Siyasal Dili, Çev. Fatltı 
Taşar. Rey Yay .. istanbul 1992. s. 1 O · . 

147 Aslen llaM"anrı anlamına gelen ·Theos· kelimesiyle kuvvet ve hakimiyet anlamianna gelen "Kratos" kelimesin
den oluşan Teokrasi kavramı Tanrı hakimiyeti veya ·Tanrı tarafından yönetilme· anlamına gelmektedir. Teokrasi 
ve teokratik devlet konusunda ayrımılı bilgi için bkz. Ö. F. Harman.' ·a. g. m. •. tamamı: D. Dursun. a. g. e . . ss. 
46-47: 1. Er. ·a. g. m.·. ss. 132- 133: Şükrü Karatepe. Osıııaıılı Siyasi Kurımı/arı (Klasiu Döııemı. Işaret Yay .. istanbul 
1989. ss. 142-143: C. N. Parkinson. a. g. e .. ss. 12. 113 vd. 

145Bkz. O .. Cünay. a. g. e .. ss. 338-339: 0. Cünay-H. Cüngör-A. V. Ecer. a. g. e . . s. 13-14. 40-41:· J. Wach. a. g. e . • 
ss. 386-394: M. Taplamacıo~lu. a.g.e .. s. 299: C. N. Parkinson. a.g.e . . s. 114; Ö. F. Harman. ·a.g.m. -. ss. 58. 59 

149Bkz. A. Bulaç. a. g. e .. ss. 130·132: i. Er. ·a. g. m. •. s. 132: Ceorg Ostrogorsky. Biıaııs· Dtvltli Tarifıi. Çev. Fikret 
lşıltan. 3. bs .. TTKY .. Ankara 1991. ss. 42-45 vd. ; S. M. Arsal. ·a. g. m . ·. s. 63: Ö. F. Harman. ·a. g. m.·. s. 59 

1 ~00. Cünay-H. Cüngör-A. V. Ecer. a. g. e .. ss. 38-39 
151Bkz.l . Robert. a. g. e .. ss. ı8- 1 9 
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Hilafet-saltanat tipi devlete gelince; bu devlet tipi islam'ın tarihi tecrübesinde ken
dini gösteren Emevi. Abbasi, 152 Selçuklu ve Klasik OsmanJıiSl gibi devletleri ifade için uygun 
düşmektedir. Çünkü bu devletlerde hem mülk (saltanat) hem de hilafet kurumlarının bile
şimi söz konusudur.' 54 Hulefa-i Raşidin. Peygamber'in l:ı.alifesi unvanını kabul ederken.155 

Halife sultanlar, Erneviierden itibaren Halifetullah kavramını kullanmışlardır. 116 

Meşruiyetini temelde dinden alan devlet tiplerinden dinin yönetime bağlı olduğu 
devlet, bir başka ifadeyle devlet dini veya devlet kilisesi157 adını verdiğimiz devlet tipi de. 
din-devlet ilişkilerini ifade eden tipolajik bir çerçevenin kapsamına girmektedir. Bu devlet 
tipi Bizantinizm veya Sezaro-papizm (cesaro-papisme) modeli olarak da ifade edilebilir. Bu 

model. Doğu Roma Kilisesi'nin Ortodox mezhebi çerçevesinde kendini göstermiştir.' 53 Bu 
tipte din-devlet ilişkisini düzenleyen şekil. Katolikliğin tam aksi bir yönde dini devlete tabi 
kılmış ve böylece devlet dini veya devlet kilisesi ortaya çıkmıştır. Bizans pratiğinde Miladi 
313'de ortaya çıkan ve bir bakıma Sezar'ın Tanrı 'ya egemen olduğu bu modelde din res

men devlete bağlıdır. Patrik. Tanrı'nın yeryüzündeki gölgesi kabul edilen ve hem dinin hem 
de devletin başkanı olan imparatorun iktidarını ve siyasi kararlarını destekler. imparator da 
dini sahiplenir ve Kiliseyi korur.' 59 Bu devlet tipine ayrıca Sasaniler döneminde Zerdüştlü
ğün .devlet dini veya kilisesi olmasını ve MÖ. 272-232'de Hindistan'da saltanat sürmüş olan 
Kral Asoka'nın Budizm'i devlet dini haline getirmesini.160 Eski Mezopotamya krallıklarını. 

geleneksel Japon bevleti'ni. Mısır Firavunlarının yönetimlerini, gerçek kral'ın Tanrı Yahve 

kabul edildiği İsrail monarşisini'6' de örnek verebiliriz. 
Meşruiyetini temelde dinden alan devlet tiplerinden dördüncüsü, siyasetin dinden 

ayrıldığı devlete (laik devlete) geçiş devleti olan şibih-laik (quasi-laik) siyasal sistemdir. Biz 
.bu devlet modeline. laik bir sisteme zemin hazırlayacak şekilde ortaya çıkarak Jaikliğe ben

zer özellikler taşıdığı için bu adı veriyoruz. Bu devlet modelinin diğerlerinden farkı. bir sis
tem olarak laiklik uygulaması olmasa da. laikliğe benzer bir takım kurumların oluşturulduğu, 
ileri bir tarihte sistem olarak laikliği doğuracak uygulamaların yapıldığı, siyasi bir sistem 
olarak laikliğe zemin hazırlandığı devlet türü olmasıdır. Bu modelde devlet yine meşruiyetini 
temelde dinden almakta, ancak dünyevileşmenin başlamasıyla birlikte dinin ve "dini bürok
rasi"nin etkinlik alanları sınırlandırılmakta, din sahip olduğu merkezi ağırlığını kaybetmeye 
başlamakta, laik bir takım kurumlar tesis edilmekte, din in karşısında yavaŞ yavaş laik siyasal 
alan ve soyut bir devlet anlayışı oluşmaktadır. Biz bu tip devlete. en uygun örneğin, din
devlet ilişkisi bağlamında üzerinde çalıştığımız Tanzimat Dönemi'ni de içine alan 1839-

152Krş. M. A. Cabiri. a. g. e . . ss. 455-713 730 
151Kiasik Dönem Osmanlı Devleti'nin dine bağlı devlet sistemi olduğu hususunda bkz. A. Fuat Başgil. Diıı ve liiiklik. 

6. bs .• Yağmur Yay .. istanbul 1985. ss. 178-190. Krş. N. Berkes. Tıirkiye'de Çağdaşlaşma. Doğu-Batı Yay .. Istanbul 
'ty, s. 15 

154Krş. ibn Haldun. a. g. e . • s. ?46; A. Ünal tay, ·a. g. m. ·.ss. 20-21 
155H. i. Hasan. a. g. e . . c. 112. s: 134 
156A. M. Nevin. a. g. e . • s. 164; V. Akyüz. a. g. e .• s. 74 

' 57Bkz. Re nt! Gul!non, Maddi Iktidar Rııfıaııi Otorite. Çev. Birsel Uzma. Ağaç Yay .. istanbul 1992. ss. 63-64 
158Bkz. Arnold ı. Toynbee. Tarifı Bilinci. c. ı. Bateş Yay .• Istanbul ı 978. ss. 202-203 vd. ; ö. F. Harman. ·a. g. m. ·.s. 

60 
1590. Günay-H. Güngör-A. V. Ecer. a. g. e .• ss. 13-14.47. 49-50; A. Bulaç. a. g. e . . ss. 132- 133: G. Ostrogcirsky. a. 

. g. e .. ss. 27-28. 51- 56 vd. 
1600. Günay-H. Güngör-A. V. Ecer. a. g. e .• s. 13-14, 38. 4Q-4 1: C. N. Parkinson. a. g. e .• s. ı 14 
161Bkz. ö. F. Harman. ·a. g. m. ·.s. 60 
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ı 924 yılları arasında hüküm süren Osmanlı Devleti olduğunu düşünüyoruz . Bizim kanaati
mize göre sosyolojik bakış açısıyla Tanzimat Fermanı'nın ilan edildiği ı 839'dan Hilafet'in 
kaldırıldığı ı924'e kadar geçen süre, çeşitli dönemlere ayrılarak incelenebilecekse de genel 
olarak bu süre zarfında hakim olan devlete genel karakteristiğini veren özellik şibih
laikliktir. Ali Fuat Başgil. bu dönemdeki devlet modeline yarı dini devlet ve laikfiğe doğru 
gidiş demektedir161 ki laikfiğe doğru gidiş ifadesi, bizim kastettiğimiz manaya çok yakındır. 

Şibih-laik dönemde Osmanlı Devleti, her işini ya da teamülül)ü nihayette belli bir 
merkezi inanca., yani dine veya islam hukukuna izafe ettiği süreci sona erdi rmiş' 61 değildir; 
ancak bu sona erişe zemin hazırlamıştır. Denilebilir ki bu dönemde din-devlet ilişkisinde 
nispi bir gevşeme olmuştur. 

3. 2. MEŞRÖİYETİNİ T EMELDE DiNDEN ALMAYAN DEVLET 

Meşruiyetini temelde dinden almayan devlet modeli. laik devlet olarak kendini gös
termektedir. Laik. yani siyasetin dine karıştınlmadığı devlet. modem ve postmodern devlet
lerin önemli bir özelliğini ifade eden laiklik olgusu olarak karşımıza çıkmaktadır. Çok çeşitli 
şekillerde tanımlansa da biz. olgusal dünyada var olan uygulamalarına fenomenolojik. bir 
zaviyeden bakarak laikliği. dinin siyasete ve devlet işlerine karıştınlmadığı toplum düzeni, 
yani devletin. dini kendi işleyişine karıştırmadığı ve dine belirli alanlar tahsis ederek müda
halede bulunduğu. dini siyasetin dışında tutmaya çalıştığı siyasi sistem olarak tarif edebili
riz. Bu tanımda sözü edilen müdahalenin dozu. devle'tten devlete değişebilir; kiminde çok 
az. kiminde çok fazla olabilir. Ama laiklikte mutlaka devletin dine bir müdahalesi söz konu
sudur.'64 ilber Ortaylı'nın laik devlet tarifi. bu söylediğimizi. bir başka açıdan ifade ediyor 
olabilir. i. Ortaylı'ya göre laik devlet, ülkenin her yanında her cins. her dini grup, kısaca her 
vatandaş için aynı mevzuatın uygulandığı, yönetsel ve hukuki kuralların standardize edildiği 
merkeziyetçi bir devlettir.165 

Esasen bir zihniyet olarak tüm çağlarda var olabilen ve fakat bir sistem olarak Ba
tı'nın öncülüğünde modern zamanlara özgü bir devlet sistemi olarak karşımıza çıkan laik
lik.166 yaptığımız tanımdan da anlaşılacağı üzere -yerine göre- bir devlet dinini ya da devle-

161 A. F. Başgil Türkiye'de din-devlet ilişkilerini üç kısımda ele almaktadır: Birincisi Osmanlı Devleti'nin kuruluşun
dan. daha doğrusu, Hilafetin Osmanlı'ya geçmesinden itibaren i 839 Gülhane Hattı'nın ilanına kadar geçen süre
de egemen olan dine bağlı devlet sistemi: ikincisi 1839'dan 1924 yıi'ına kadar sürede egemen olan yarı-dini sis
tem ve laikliğe geçiş devleti: üçüncüsü ise 1924'ten beri egemen olan devlete bağlı din sistemidir. Bkz. A. F. 

Başgil. a. g. e .. ss. 178-190 ~ . 
161David Dean Commlns. Osmanlı SııriytSi'lldt lslafıat Hare~tlltri. Çev. S. Ayaz. Yöneliş Yay .• istanbul 1993, s 39 
164Bkz. V. Sezen. Hüıııaniım vt Atatıirfı Dtvrimleri, Ayışığıkitaplan. Istanbul 1997. ss. 15 H 55 
165itber Ortaylı.lmparatorluğım En Uzun Yüzyılı. 3. bs .• Hi! Yay • • istanbul ı 983. s. ı56. Laiklik konusunda ayrıntılı bilgi 

için bkz. ü. Günay-H. Cüngör-A. V. Ecer. a. g. e .. tüm kitap: D. Dursun, a. g. e .• ss. 49-52~ Necdet Su başı. Tiirfı 
Aydmıııııı Din Aıılayıjı. Yt<Y .. Istanbul 1996, ss. 258-277; A. F. Başgil..a. g. e .. s. 152. 161-162: Ç. Özek. a. g. e .• 
ss. 13. 14. 15. 17. 67. 86 vd.; N. Berkes. a. g. e .• ss. 16-17; M. Taplamacıoğlu. a. g. e .• ss. 252-281; Hulusı 
Yazıcıoğhı. Bir Din Politi~ası Ldifılifı.IFAV Yay .• istanbul 1993: V. Sezen. Tiirk Toplıımwuııı Laiklifı Alllayııı.IFAV Yay .. 
istanbul 1993. ss. 15-35: V. Sezen. Hümanizm ve Atatürk Devrimlerl. ss. 142-169, 273-308; A. Bulaç. a. g. e .• ss. 
71-125: ilb,!!r Ortaylı. ·osmanlı Devletindt Laifılik Herefıetlui Ozerint·. Türk'iyt'de Siyaset: Sürefı/ilifl ve Dtğişiııı. Haz. Ersin 
Kalaycıoğlu-Aii Yaşar Sarıbay, Der Yay . . istanbul ty .. ss. 173·184: Aytunç Altındal. LAiklik. Süreç Yay . • Istanbul 
1986; Olivier Abel. "Dinleriıı Etiği Olarall Lııiklifı·. Avrupa'da Etik. Dinvt LAiklik. Çev. S. Dolanoğlu.S. Yılmaz. Metis 
Yay .• istanbul 1995. ss. 27-40; Durmuş Hocaoğlu. ·sdiilnrizm. Laisizm vt Tıirfı Laisizmi". Türkiye Günlü~. Sayı: 29. 
Temmuz-Ağustos 1994. ss. 35-76: S. A. ei-Behnesavi. a. g. e . • tüm kitap; Z. Fayid. a. g. e . • tüm kitap 

160akz. Ü. Cünay-H. Cüngör-A. V. Ecer. a. g. e .. ss. 71-79 
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tin Kilisenin yerine geçtiği bir kilise yönetimi veya bir devlet kilisesini çağrıştıracak nitelikler 
taşıyabilir. Nitekim bazeıi laiklik adı altında yürütülen politika ların devlet dini özelliği taşıdı
ğı belirtilmiştir. 167 Bunun nedeni. laik devletin merkeziyetçi özelliğinin de etkisiyle dinle 
mutlak anlamda ayrı lmayıp. yani ilişkileri büsbütün kesmeyip -ki bu devletin varlığı açısın
dan mümkün de gözükmemektedir- dinin de üzerinde egemenlik kurması, dinin alanlarını 
daraltması. dinin bazı uygulamalarına müdahalede bulunmasıdır. Bu müdahale bazı yerler
de çok açık ve etkili hale geldiğinde laiklik adı altında yapılan uygulama devlet dini olarak 
adlandırılmıştır. Ancak bu müdahale olsa da bir devlet dininden söz etmek mümkün değil
dir. Çünkü bu modelde devlet. dinin tamamını almamakta, kendine göre bazı yönlerini 
almakta, bazı kurumlarıyla yakın ilişkiye girmekte. ama bazı yönlerini de almamaktadır. Laik 

devletin egemen olduğu toplum kururnlarında evrensel dinin etkisinde bir azalma söz ko
nusudur.ı66 

Laiklik adı altında yapılan uygulamaların egemen olduğu sistemlerde bazen dinle, 
müdahale bazında çok ilgilenilmiş, hatta toplumun benimsediği dine karşı çeşitli hareket
lerde bulunularak, din üzerinde tasarrufta bulunma yoluna gidilmiş, bazen toplumun yaşa
maya çalıştığı din reddedilerek. ama o dinden de belli ölçülerde yararlanarak laikliğin ken
disi laisizm şeklinde bir din haline sokulmak istenmiş olduğundan söz edilmektedir. ı69 

su· noktada üzerinde durula n ilginç hususlardan biri de islam toplumlarında egemen 
olan devletlerin laiklik uygulamalarının. dirı ile devletin kesin ve bağımsız olarak birbirlerin

den ayrılmaları şeklinde olmaması gerektiğine dairdir. islam toplumlarında egemen otorite
lerin, islam'ın ·siyaseti de kapsaması hususunu dikkate alarak dinle yakın ilişki kurmaları. 
dini düzenlemeler yapmaları, toplumun din işlerine müdahalede bulunmaları gerektiği belir
tilmektedir.ı70 

Bugün var olan uygulamaları itibariyle laiklik. dine karşı genel bir -ilgisiz lik. dinden 
düşmanca ayrılış ve dine karşı sempatizanca müsamaha gibi çeşitli tiplerde ortaya çıkabil
mektedir. Mesela Amerika'da· devletin kilise ve diğer dini kurumlara ilgisiz olması anlamında 
bir laiklik uygulaması vardır. 171 Ancak bunun. Amerika'da devletin dine karşı. ilgisiz olduğu 
an lamında olmadığını unutmamak gerek . ı 7ı Bu bağlamda A. B. D. 'de devlet dinden 

fonksiyonel olarak yararlandığı gibi bazı siyaset bilimciler A. B. D. 'nin çok yönlü 
fonksiyenlara sahip olan dinden yararlanması gerektiği yönünde tavsiyelerde 
bulunmuşlardır.m Kaldı ki devlet direkt olarak kendi adıı:ıa ve kendi katında dinle ilgi!enmek 

ı 67Bkz. A. F. Başgil. a. g. e .• ss. 178-190; Olivier Abel. "Di11leri11 Etiai Olaralı l..niklik". Avnıpa'da Etik. Di11 ve Lnifılik. Çev. 
S. Dolanoğlu-S. Yılmaz. Metis Yay . . istanbul 1995, ss. 29-30; Alain Touraine. Demokrasi Nedir?. Çev. Olcay 
Kunay. vı<:i .• istanbul 1997. s. 59 

ıuy_ Sezen. Türk Toplumunun Laiklik Anlayışı. s. 28 

ı 69Laikliğin bir din haline getirildiği hususu konusunda bkz. Olivier Abel. "a. g. m" .. ss. 29·30; E. Gellner. 
Postmodcrııizm. islam ve Us. ss. 128; Ali Yaşar Sarıbay. Postıııodcrııizııı. Sivil Top/ımı ı•e isfdııı. Iletişim Yay .. Istanbul 
·1994. s. 47; Y. Sezen. a. g. e .• ss. 43-44 

ı70Bkz. Ç. Özek. a. g. e .. ss. 15 vd. 
ı 7 ı skz. i. Er. "a. g. m.·. ss. 135-137; Ç. Özek. a. g. e .. s. 86; R. C. Macridis. "Amerika Birleşik Devletleriilde l..niklik-Diır 

ve Devlet Miiııascbetleri". Çev. Münir Koştaş. ANÜiFD .. c. XXX. Ankara 1988. s. 244 

112Bkz. ·aynı m.·. ss. 245-251; B. E. Browne. "Amerika Birleşifı Dtvlctltrilldt l..nifılik-A. B. D. 'de Dilli Gnıplar ı•e Siyıtsi 
Partiler". Çev. Münir Koştaş. AOiFD. :c. XXX. Ankara 1988. 251-259; J. P. Roche. "Amerifıa Birleşik Dtvletlerilldt L.nik- • 
ti«-A. B. D. 'de Dili ve Politi«a·. Çev. Münir Koşıaş. AÜIFD .• c. XXX. Ankara 1988. ss. 259-264; M. E. Köktaş. Di11 ve 
Siyaset. ss. 110-121. 124-138 

ını. P. Roche. ·a. g. m. ·.ss. 259-264; Peter L Berger. -Thomas Luckı:nann "Bilgi Sosyo/ojisi ve Di11 sosyolojisi". Çev. M. 
Ra mi Ayas. AÜiFD . . c. XXX. Ankara 1988. s. 375 
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devlet direkt olarak kendi adına ve kendi katında dinle ilgilenmek istemese de toplumun 
dinle devlet arasında ilişki kurmak istemesi devleti ister istemez böyle bir ilişkiye sevk et
mektedir. Yine örneğin A. B. D. 'de Protestan ve Katalik Hıristiyan gruplarla Yahudi grupla
rın siyaset. siyasi partiler. devlet. dış politika vb. alanlarda etkili olduklan bilinmektedir.174 

Bugün yapılan araştırmalar da. seçmenin partilere oy vermesinde dinin veya dini anlayışın 
önemli bir etken olduğunu ortaya koymaktadır.m Din-devlet ilişkilerini ele alırken din ile 
devletin karşılıklı tavır alışlarını hesaba katmak gerektiğini daha önce vurgulamıştık. 

Bu noktada Almanya'da din-devlet ilişkisi başka bir örnektir. Alman anayasasında 
din ve devletin örgütsel olarak birbirinden ayrılması söz konusu· ise de bu ülkede· inanç ve 
dünya görüşünün. dinin ve Kilisenin siyasetle ilişkili olduğu. siyaseti etkilediği bilinmekte
dir.'76 

Laiklik uygulamasının görünümlerinden biri ise devletin mevcut toplum dinine karşı 
sert oiduğu ve ateizmi egemen kılmaya çalıştığı sistem olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu 
modelde devlet. ateizmi res.mi bir politika ve bir ideoloji ·haline dönüştürmüştür. Kısa bir 
zaman öncesine kadar Sovyet Rusya'yı, günümüzde Küba ve Çin'i buna örnek olarak vere
biliriı .177 Fakat burada her ne kadar .toplumun benimsediği dine karşı düşmanca bir tavır 
alış söz konusu ise de devlet. gerek kendisinin sahip olduğu inancı. ideolojiyi, hatta ateizm 
vb. dinini topluma dayatması. gerekse toplumun din adına kendisiyle yaptığı mücadelesi 
nedeniyle din ile ilgili olmak durumundadır. Bu devlet tipinde yönetimin dinlerden düŞman
ca ayrıldığını varsaysak dahi -ki bize göre bu mümkün değildir- bu geçici bir durumdur ve 
kalıcılığı yoktur. Kaldı ki örneğin komünist bir devlet planında da söz konusu komünist 

ideoloji bir din konumunda kendini gösterebilir.176 Orada da devlet; meşruiyetini sağlamada 
komünizm dinine başvurduğu gibi, toplumun önemli dini inanç ve sistemlerine de başvur
mak zorundadır. 

Laiklik uygulaması. bunların dışında Fransa öme.ğinde olduğu gibi de ortaya çıkmak
tadır. Fransa anayasasında Fransa Devleti'nin laik olduğu resmen yazılıdır ve bu şekilde 
Batı'da laikliği anayasasında belirleyen tek ülke Fransa 'dır. 179 Yukarıda A. B. D. iÇin söylenen 
şeylerin hemen hemen. Fransa için de geçı:rli olduğu söylenebilir.160 

Laiklikle ilgili örnekler çoğaltılabilirse de konumuzun sınırları çerçevesinde bu kada
rının yeterli olduğunu düşünüyoruz. Bu noktad~ önemli olan laiklik uygulamalarının dine 
karşı en katı olanının dahi dinle şu ·ya da bu şekilde bir .. ilişkiye girmesidir. Elbette laikliğin 
egemen olduğu devletlerde dini meşrulaştınm. diğerlerine oranla daha azdır; ancak bu 
modelde de dini meşruiyetten nispeten az olsa da yararJan1lmaktad1r. Bu, dinin toplumsal 

174B. E. Browne. ·a. g. m.·. ss. 251-259: ı. P. Roche. ·a. g. m.·. ss. 259-264 
175Bkz. M. E. Köktaş. a. g. e .• ss. 45-273 
176M. Emin Köktaş. "Çağdaş Batı'da Kilisc-Siyaset ilişkileri: Almauya'da Katalik Kilisesiuiu Seçim Bildirileri", Bilgi ve Hikmet. 

Sayı: 12. Güz 1995. ss. 20-30 
177Bkz. Ü. Gümiy-H. Güngör-A. V. Ecer. a. g. e .. ss. ı38-ı39: 1. Er. ·a. g. m.·. ss. 135-137; Y. Sezen: Sosyoloji Açısııı

dau Diıı. s. 138 
118Bkz. P. L Berger-T. Luckmann. ·a. g. m. •. ss. 381-382; Eduard B~umgarten. Max \Veber. \Verfı und Pmoıı. 

Tübingen 1964. p. 607'den naklen Anthony Giddens. MIIX Wcfm Diişiiııctsiııde Siyaset ve Sosyoloji, Çev. Ahmet Çiğ

dem. Vadi Yay .. Ankara 1992. s. 30: Vılfredo Pareto. Sosyalist Mtslefıleri. Çev. Hüseyin Cahid. Tanin Matbaası. is
tanbul 1923. c. 1. s. 82 

179M. E. Köktaş. a. g. e . . s. 45; i. Er. ·a. g. m.·. ss. 135-137 
180Bkz. B. E. Browne. ·a. g. m.·. ss. 258-259; R. C. Macridis. ·a. g. m.·. ss. 250-251 
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açıdan sahip olduğu güçten kaynaklanmaktadır. Toplumun dini inanç ve kabullerini ortadan 
kaldırmaya çalışan devletin bile mutlaka onun yerine bir din ikame etmek gibi bir zorunlu
luğu bulunmaktadır.'•' Öyle ise devletin dine karşı ilgisiz olması mümkün olmadığı11, gibi 
dinin de tabiatı gereği bir dünyevi olgu olan d~vlete karşı ilgisiz olması gibi bir durum 
mümkün görünmemektedir. 

SONUÇ 

Kökeni tarihin derinliklerine uzanan. tarin boyunca değişik boyutlarda kendini gös
teren ve din sosyolojisinin önemli araştırma alanlarından birini oluşturan din-devlet ilişkileri 
fenomeni. bu çalışmada tipotojik bakış açısından yararlanarak meşruiyet etrafında artlaşıl
maya, izah edilmeye ve yorumlanmaya girişilmiştir. 

ı. Din ile. tabiatı gereği bir varlık olarak insan ve bu arada bir insani ürün olarak 
devlet arasında sıkı ilişkiler olduğu bilinmektedir. Dinin. toplum içindeki pek çok fonksiyo-: 
nunun yanı sıra toplum katında devlete meşruiyet kazandırıcı bir olgu olarak da karşımıza 
çıkması. din-devlet ilişkilerinin ele alınmasında ayrı bir önem taşımaktadır. Şu halde devlet 
veya siyasetin dinle olan ili~kilerinin yok sayılamayışının hem sosyal hem de psikolojik 
sebepleri bulunmaktadır. insanın siyasal boyutlu bir varlık olduğu hatırlandığında. din
devlet ilişkileri daha da net olarak anlaşılacaktır. insanın siyasal boyutlu olması. toplumun 
da siyasal boyutlu olması demektir. Toplum siyasal boyutlu ise, aynı zamanda dini boyuta· 
da sahip olduğundan toplum. düzleminde din ve siyaset arasında sıkı bir ilişkinin var olduğu 
görülür. 

ı .. Genelde meşruiyet. özelde ise dini meşruiyet. sosyal ve siyasal ilişki ve etkileşim
lerde etkin bir biÇimde kendini gösteren olgulardır. 

Tarinsel olarak çeşitli tiplerde ortaya çıkan meşruiyet. siyasal bağlamda sösyal sis
temin. mevcut siyasi mekanizma ve kurumlarının. topluma. en uygun mekanizma ve kurum
lar olduğu inancını oluşturup-idame ettirme yeteneğiyle ilgili olup kısaca egemenliğin rıza 
ve sükunet içerisinde elde edilmesini sağlayan sosyal-siyasal bir güç kurumu olarak tanım
lanabilir. Meşruiyet. siyasa·ı ve toplumsal düzenin. yöneticilerin. yönetilenler katında geçerli
liğini, haklılığını ve yasallığını ifade eder. Bu çerçevede denilebilir ki meşruiyet kazandırma 
anlamında izah etme. haklılaştırma ve tasdik edip geçerli kılma süreci olarak meşrulaştırım. 
kurumsal düzeni. objektifleşmiş anlamlarına kognitif onay veterek "izah eder; pr11tik zorun
lulukianna normatif bir değer atfederek haklıtaştım ve geçerli kılar. 

Dini meşruiyet ise meşruluğun, geçerliliğin, haklılığın. yasallığın dinden ve dini kay
naklardan sağlandığı bir durumu ifade etmektedir. Siyasal bağlamda yönetimin. devletin 
veya yöneticilerin toplum katındaki geçerliliklerini. haklılıklarını dinden almaları. dini meşru
iyetin siyasi yönünü dillendirmektedir. 

Pek çok sosyal fonksiyonu bulunan ve fakat fonksiyonlanrıa indirgenemeyecek olan 
dinin. en önemli sosyal fonksiyonlarından biri meşruiyet kazandırma. yani meşrul?ştırımdır. 
Dini meşrulaştırım. siyasal çerçevede. siyasal düzenin veya yöneticilerin kendilerini din 
aracılığıyla meşru hale getirmelerini ifade etmektedir. 

111 Bkz. E. Güngör. Isianı'ın BııgıinNü Meseltleri. s. 56; P. L. Berger-T. Luckmann. ·a. g.ln. ·.s. 382 
ınv. Sezen. SOS!JO(oji A{ısmdan Din. s. 138' · 
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3. Meşruiyet etrafında din-devlet ilişkileri tipleştirilmek istendiğinde. denilebilir ki 
meşruiyetini temelde dinden sağlayan devlet ve meşruiyetini temelde dinden sağlamayan 
devlet olmak üzere başlıca iki tip devle~ sö~ konusudur. 

Burada meşruiyet açısından vurgulanması gereken o ki meşruiyetini temelde dinden 
alan devlet veya siyasal düzen, toph.ım katında geçerliliğini sağlamak için temel olarak dine 
başvururken, meşruiyetini temelde dinden almayan devlet veya yönetim, toplum katında · 
geçerlilik kazanabilmek için din e merkezi bir yer vermemektedir. 

4. MeşrOiyetini temelde dinden almayan devlet. yani laik devlet. dinin siyasete kar!ş
tırılmadığı bir devlet biçimidir ve çağdaş devletlerin çoğunun bu anlamda laik oldukları 
spylenebilir. 

5. Bu çalışma açısından bu noktada önemli olan hususlardpn biri, laiklik uygul'!ma
ları çeşitli şekillerde kendini göstermekle birlikte laik devletlerin de her halükarda bir şekil
de dine başvurdukları. meşruyitlerini sağlamak için dini araçsallaştırdıkları. istedikleri ve 
ihtiyaç duyduklarında dini meşrulaştınma müracaat ettikleri hususudur. Denilebilir ki dinin 
etkin işlevleri sebebiyle belirli miktarda veya büyük oranda dini meşrulaştınma başvt.ı rma
yan -isteyerek veya istemeyerek; benimseyerek veya benimsemeden- bir yönetim düşün
mek. hemen hemen imkansız gibi görünmektedir. dine en uzak duran güç. iktidar, düzen 
veya devletler dahi dini meşrtılaştınma başvurmak durumunda kalmışlardır. 
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TARlK B.·ZIYAD 
ENDÜLÜS'ÜN FETHi ÖNCESiNDE · 

GEMİLERİ YAKTI MIT 

İsmail Hakkı Atçeken · 

Jlam dininin çeşitli ırk ve milletiere ulaştınlması ve islam coğrafyasının gE!nişle
tilmesi amacıyla Müslümanlar ilk dönemlerden itibaren çeşitli bölgelerde fetih hareketleri 
gerçekleştirmişlerdir. Hz. Peygamber (S. ı döneminde. başlayan. Raşid halifeler zamanında 
Süriye. Irak. iran ve Mısır'da devam eden fetihler. Emevller döneminde de en geniş şekliyle 
sürmüş ve bu dönemin en karakteristik özelliklerinden birisi olmuştur. İstisıalar dışında 
Emev1 halifelerinin önemli bir kısmı. bir yandan kendi dönemlerinde meydana gelen iç 
isyanlar ve ayaklanmalarla uğraşırken diğer yandan dış siyasetle de ilgilenerek fetihleri 
devam ettirmeye çalışmışlardır. Bunun doğa l sonucu olarak özellikle Velid b. Abdülmelik 
döneminde (86-96/705-715) Emev1 devletinin sınırları doğuda · Çin'e, batıda İspanya'ya, 
kuzeyde Kafkasya'ya dayanacak ve güneyde ise Yemen'i içine alacak derecede geniş bir 
alana ulaşmıştır. 

ilk dönem islam tarihinde gerçekleştirilen fetihler dini. siyasi. asken. sosyal ve ikti
sadi açılardan birçok etkiler ve sonuçlar bırakmıştır. Emevller döneminde gerçekleştirilen 
önemli fetihlerden birisi de Endülüs'ün · (İspa·nya. iberya yarımadası) fethidir. ı Bu fetih 
sayesinde hem Müslümanların Avrupa'ya geçiş noktas·ındaki stratejik ve jeopolitik açıdan 
büyük önem taşıyan iberya yarımadası ele geçirilmiş.: hem de yakl.aşık sekiz asır devam 
edecek olan Endülüs'teki islam varlığının ve ~ndülüs medeniyetinin temeli atılmıştır. Endü
lüs'ün fethiyle ilgili olarak bazı kaynaklarda detaylı bilgiler bulunmasına rağmen bir kısım 
temel kaynakta yeterli bilgi bulunmaması dikkat çekmektedir. Bunun yanı sıra fetih esna-. 
·Yrd. Doç. Dr .• Selçuk Üniversitesi ilahiyat Fakültesi. ihatceken@hotmail. com 
ı Endülüs'ün fethiyle ilgili detaylı bilgi için bkz: lbn Abdülhakem. Fütiifıu Mısr ve Afıhiirııfıii. thk: Charles Torrey. 

Kahire, ı 991. s. 204·2 ı 3: Belazuri, Fiiliifıu'/-Bü/diin (Ü/~e/erin FctfıiJ. çev: Mustafa Fayda, Ankara. 1987, s. 330-33 ı : 
Müellifi'meçhCıl. Afı6anı Mecmii'n fi Fetfıi'/-Eııdeliis ve Zi~ri Ümeraifıii. thk: ihrahim el- Ebyari, Beyrut. 1981. s. 16-27: 
Makkari. Ne{fııı't-Tih miıı Gusııi'I·EIIde/iisi'r-Ratih. thk: Yusuf eş-Şeyh ei-Bukai. Beyrut. l986.1. 219-263, Muhammed 
Abdullah 'inan. Dcvlctii'l-isltim fi'I-Eııdeliis. 2. baskı, Kahire. 1988. 1, 33-53: W. Montgomery Watt- Pierre Cachia. A 
Histon; of Muslim Spaiıı. New York. 1967, s. 8-1 O; S. Muhammed lmamüddin. Eııdiiliis SiytisiTarifıi. çev: Yusuf Yazar. 
Ankara. ı990. s. 29-43; Mehmet Özdemir, Eııdiiliis Müsliimaıılan-ı. Ankara. 1994. s. 7-27. 
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sında meydana geldiği öne sürülen bazı olaylar hakkında tartışmalar bulunmaktadır. Üze
rinde farklı yorumlar bulunan ve meydana gelip-getmediği hususunda tartışmaların bulun
duğu konulardan birisi de Tarık b. Ziyad 'ın ispanya kıyılarına ulaştıktan sonra tüm gemileri 
yakması olayıdır. Bu makalemizde Tarık b. Ziyad'ın gemileri yakması olayıyla alakah rivayet
ler ve bu husustaki farklı yorumlar ele alınarak bu tartışmalı konu incelenip değerlendiril
meye çalışılacaktır. 

Yapmış olduğumuz araştırmalar sonucunda tespitierimize göre bu ihtilaflı konuyla 
alakah olarak tarihçiterin ve araştırmacıların yaklaşımları farklı olmuştur. Bu yaklaşımları 3 
qna grupta toplamak mümkündür: 

H Tarık b. Ziyad'ın gemileri yakması olayını zikredenler. 
2-) Bu olaya hiç temas etmeyenler. 
3-) Bu olayı kabul etmeyip. tenkit edenler. 

Araştırmamızda objektif olmanın bir gereği olarak her üç grupta bulunan tarihçi ve 
araştırmacıların görüşleri ayrı ayrı incelenecektir. Her grubun yaklaşımını incelerken 
öncelikli olarak temel kaynaklarda bulunan bilgiler ele alınacaktır. Daha sonra ise bu 

· hususta yorum yapan çağdaş tarihçi ve araştırmacıların değerlendirmelerine göz atıp bu 
tartışmalı konu yorumlanacak ve bir sonuca ulaşılmaya gayret edilecektir. 

Konuya girerken Endülüs'ün fethi öncesinde Emevl devletinin Kuzey Afrika'daki ko
numuna ve bu ·bölgede gerçekleştirilen fetihlere kısaca temas etmenin uygun olacağı kana

atindeyiz. Hz. Ömer döneminde Mısır' ın ve Hz. Osman döneminde lfr'ikıyye'deki bazı bölge
lerin fethedilmesinden sonra Emeviler döneminde de bu bölgedeki fetihler devam etmiştir. 

Emevller döneminde ltr'ikıyye ve Mağrib valiliğine tayin edilen komutanlar arasında özellikle 
Ukbe b .. Nafi (V. H. 63/682-683). Hassan b. Nu'man el-Gassani (V. H. 85/704) ve Musa b. 

Nusayr (V. H. 97 /716)'ın yıllarca süren başarılı fetih hareketleri sonucu lffıkıyye ve Mağrib 
bölgesinin tamamı fethedilmiş ve Emevl devletinin sınırlan Atlas okyanusu kıyılarına kadar 
Üzanmıştır.2 90/709 yılına ulaşıldığında günümüzdeki Libya. Cezayi r. Fas ve Tunus gibi ülke
lerin topraklarını içine alan lfr1kıyye ve Mağrib bölgesinin tamamı Müslümanların eline geç
miştir. Sadece kara fetihleriyle yetinilmemiş. Tunus'ta kurulan tersanede yapılan gemilerle 
Akdeniz'deki çeşitli adalara seferler düzenlenerek Akdeniz'deki Bizans hakimiyetine karşı 
mücadele edilmiştir. Emevller döneminde yapılan başarılı deniz seferleri sonucu Akde
niz'deki Kıbrıs. Rodos. Sardunya. Mayorka. Minarka vb. adalar fethedilmiş. farklı halifeler 
döneminde yapılan bir kaç akın sonucu Akdeniz'deki en büyük adalardan birisi olan Sicilya 
adasının önemli bir kısmı ele geçirilmiştir.1 Tüm bu fetihler Emeviler döneminde yeni tersa
neler kurulmasına ve dolayısıyla islam denizciliğinin gelişmesine yol açmıştır. Bu fetihlerden 
sonra Müslümanların hedefi hem stratejik bakımdan çok önemli bir konumda olan. hem de 
verimli topraklara sahip bir ülke olan ispanya'yı fethetmekti. 

2 ıfrikıyye ve Mağrib fetihleri hakkında detaylı bilgi Için bkı: lbn Abdülhakem. s , 192-204; Bel~zuri. s . 324-330: 
Hüseyn Mu'nls. TMfııı'I-Müsliınin {i'I-Bafırti-Miircvcssiı. 2. baskı. Kahire. 1993. s. 34: S. Abdülaziz S31im. ei
Matjri6u' l-l<l6ir. Beyrut. 1981. ll. 24()-258; Nadir Özkuyumcu. Felfıiuden Eıııevi/er'iıı Sonuna Kndar Mısır ve Kıııey Afrika 
(Basılmamış Doktora Tezi. Istanbul. ı993). s. 177- 178: !smail Hakkı Atçeken. Endülüs Fiitifıleriııdeıı Milsa 6. Nusayr 
\'t Faaliyetleri (Basılmamış araştırma. Konya. 200 ll. s . 19-32 vd. · 

1 Emeviler döneminde Akdeniz'deki deniz seferleri için bkı: eHmdme ııe·s-Siyase ılbn Kuıeybe'ye nisbet edilmekte
dir). ıhk: Hafll eı-Mansur. Beyrut. 1997. s . 234-235: Belhuri. s . 22()-226. 337-339: S. Abdülaziz S31im-A. Muhtar 
ei-Abbadi. Tarifııı'I-Bafıriyyeti'l- islanıiyge {i'I-Mağri6 vt'I-Endtlı1s. Beyrut. 1969. s. 26-31 ; Huseyn Mu'nls. s. 44-55. 
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Endülüs'ün fethedilmesi için şartların uygun olduğu kanaatine ulaşan lfrikıyye ve 
Mağrib valisi Musa b. Nusayr. halife Velid b. Abdülmelik'in iznini alarak 91171 O yılında Tarif 
b. Malik kamutasında bir deneme seriyyesini İspanya kıyı larına gönderdi. 500 kişilik bu 
birlik herhangi bir problemle karşılaşmadan Kuzey Afrika'ya geri döndü. Ta(ıf b. Malik'in bu 
ilk seferi hem Müslümanların girişecekleri büyük fetih hareketi öncesi moral kazanmalarına. 
hem de bu bölge hakkında daha detaylı bilgi edinmelerine yol açtı. Musa b. Nusayr. azatlısı 
ve Tanca valisi olan. Berberl asıllı olduğu kabul edilen Tarık b. Ziyad'ı• Endülüs'e gidecek 
islam ordusunun komutanlığına tayin ederek ilk planda 7. 000 kişilik bir ordu hazırladı. 

Tarık b. Ziyad. 92/71 ı yılında tercih edilen görüşe göre Septe (Ceuta) limanından 
gemilerle yola çıkarak ispanya 'nın en güneyinde bulunan ve daha sonra Cebel-i Tarık diye 
isimlendirilecek olan Calpe (Gibraltar) adlı bölgeye ulaştı. Tarık. burada karargahını kurdu 
ve ordusunun tamamının ispanya kıyılarına ulaşmasını bekledi. Daha sonra İspanya'nın 
kuzey bölgelerine sefere çıkmak için ord.usunu düzene koydu. O sırada ispanya Vizigot kra lı 
Rodrigo kuzey ispanya'da bir seferde bulunuyordu. Müslümanların İspanya'nın güney böl
gelerine ulaştıkları haberini öğrenen Rodrigo büyük bir ordu hazırlayıp güneye doğru nare
kete geçti. Bu ordunun sayısı hakkında tarihçiler 40. ooos. 70. 0006 ve 100. 0007 rakamlarını 

verirler. Ancak daha çok kabul edilen görüşe göre Vizigot ordusu 40. 000 kişiydi. Bu duru
mu öğrenen Tarık b. Ziyad'ın yardımcı kuwet istemesi üzerine Musa b. Nusayr 5. 000 kişili k 
bir birlik daha gönderdi. Böylece Tarık'ın ordusundaki Müslüman askerlerinin sayısı 1 2. 
OOO'e ulaştı.• islam tarihinde "Lekke (Guadalateı Vadisi Savaşı· olarak bilinen savaş sonun
da Rodrigo ve ordusu mağlup oldu. Bu zafer Endülüs'ün kapılarını Müslümanlara açtı. Ge
rek Tarık b. Ziyad. gerekse bir yıl sonra fetihleri tamamlamak için 1 ~- 000 kişilik bir orduyla 

Endülüs'e gelen Musa b. Nusayr'ın gerçekleştirdiği önemli fetihler sonunda 3 yıl gibi kısa 
süre içinde İspanya'nın tamamı fethedildi. 

Endülüs'ün fetih süreciyle ilgili verdiğimiz bu kısa bilgilerden sonra Tarık b. Ziyad'ın. 
kendilerini İspanya'ya taşıyan gemileri yakması olayına geçmek uygun olacaktır. Tarık b. 

Ziyad'ın gemileri yaktığını öne süren tarihçi ve çağdaş araştırmacılara karşılık böyle bir 
olaydan hiç bahsetmeyen tarihçi ve araştırınacılar da vardır. Bazı çağdaş araştırmacılar ise 
gemilerin yakı lması olayını kabul etmeyip. bununla alakah rivayetleri tenkit etmektedirler. 
Makalemizin girişinde de ifade ettiğimiz gibi biz her üç grubun yaklaşımını ayrı başlıklar 
altında ele alıp inceleyeceğiz . 

I. GEMİLERİN YAKILMASI OLAYINI ZiKREDEN TARiHÇiLER VE KONUYLA İLGİ-
Lİ~VAYETLER: . 

Tarık b. Ziyad'ın Endülüs'ün fethi için İspanya kıyılarına ulaştıktan sonra gemileri 
yakması olayı hakkında araştırdığımız ilk dönem kaynaklarının bir çoğun'da herhangi bir 

'Tarık b. Ziyad'ın soyu. ki~iliği ve faaliyetleri hakkında bkz: ibn Hallikan. Vefeylitu'I-A'yan ve Enbau Ebnai'z-Zaman. 
thk: ihsan Abbas. Beyrut. 1977. V. 320-323; Himyeri. er-Ravdu'I-Mi'tar li Haberi'I-Aktar. Lübnan. 1975. s. 35; 
Makkari. ı. 243. 254. 

s ibn Haldun. Ttirifıullin Hnfdun. ıhk: Halil Şehade. 2. baskı. Beyrut. 1988. IV. 150. 
6 cf-inıamc ı•t's-Siydsc. s. 237. 
7 Nüveyri. Nifıdyctıi'f-Ereli {i Fıuırıni'I-Edeli. thk: Hüseyn Nassar. Kahire. ı 983. XXIV. 47: Makkari. ı. 221. 
8 ibnü'I-KOtlyye. Tcirifııı i{titıifıi'f-Emfelüs. thk: Abdullah Enis et-Tabba'- Ömer Faruk et-Tabba'. Beyrut. 1994. s. 76-77; 

Ahbaru Mecmu'a. s. 16-17: Makkari. ı. 219-221 . 
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bilgi yoktur. Tespitierimize göre Tarık'ın gemileri yakması konusunda bilgi veren ilk bilgin. 
H. VII M. XII. yüzyılda yaşamış islam coğrafyacılarından birisi olan Şerif el-idrisi (V. 560/ 
1165l'dir. Şerif el-idrisi. "Nüzhetüi-Müştak fi'htiraki'I-Afak" a.dlı coğrafya kitabında bu olayla 
ilgili kısa bir bilgi vermektedir. Şerif el-idrisi, Tarık b. Abdulla~ -ez-Zenati olarak isimlendirdi
ği Tank b. Ziyad'ın yanında bulunan Berberilerle birlikte Cebel-i Tarık diye isimlendirilen 
dağı aştıklarını ifade etmektedir. el-idnsi'ye göre. bu sırada Tarık ile ordusunda bulunan 
Araplar arasında bir ihtilaf çıktı ve Tarık. Arapların kendisine güvenmediklerini hissetti. 
Bunun üzerine Tarık. Arapların kendisi hakkındaki güvensizlik duygularını ortadan kaldırmak 
için karşıya geçtikleri gemilerin yakılmasıı'lı emretti.9 

Gemilerin yakılması olayı hakkında diğer bir bilgi de. H. VI . /M. XII. yüzyıl sonlarında 
vefat eden ibnü'·l-Kerdebüs adlı tarihçiye aittir. O'na göre; Tarık b. Ziyad. Cebel-i Tarık'ı 
aştıktan sonra gemileri yaktı ve Kurtuba'ya doğru yola çıktı . Bu sırada ar~adaşlarına: "Haydi 
savaşın veya ölün!" dedi. ıo ibnü'I-Kerdebus. bu olayla ilgili olarak kısaca bu bilgiyi vermek
te ve herhangi bir yorum yapmamaktadır. Bu rivayetten anlaşıldığı kadarıyla ibnü'I
Kerdebüs, Şerif el-idrisi'nin aksine Tarık b. Ziyad'ın gemileri yakma sebebi olarak askerlerini 
savaşa teşvik etme gerekçesini öne sürmektedir. 

islam coğrafyacılarından Himyeri (V. 727/1327 veya 749/1348). el-idrisi' nin eserinde 
naklettiği bilgiye benzer bir rivayet nakletmektedir. Ona göre Ceziretü'l-Hadra. Endülüs'te 
fethedilen şehirlerin ilkidir. Tarık b. Ziyad ordusundaki Arapların kendisine güven medikierini 
hissedince kendilerini karşıya geçiren gemilerin yakılmasını emretti." 

Endülüs tarihçilerinden Makkan (V. ı 041/16311 de. Tarık b. Ziyad'ın Vizigot kralı 
Rodrigo ile yapmış olduğu Lekke vadisi savaşı öncesinde kral Rodrigo'ya Müslümanların 
gemileri yaktığının haber verildiğini ifade etmektedir." Makkarl. bu kısa bilgiyi vermekte. 
gemilerin niçin ve ne şekilde yakıldığı konusunda herhangi bir şey söylemeden başka bir 
konuya geçmektedir. 

Tarık b. Ziyad'ın gemileri yakması olayının meydana geldiğini kabul eden bazı son 
dönem araştırmacıları da mevcuttur. Bu olayı kabul etmeyen ve bununla alakalı nakilleri 
tenkit eden çağdaş tarihçi ve araştırmacılara göre daha az sayıda olan bu araştırmacılar. bu 
hususta herhangi bir detaya ve değerlendirmeye girmeden sadece Tarık'ın gemileri yaktığını 
söylemektedirler. işin daha da ilginç olan tarafı. bazı çağdaş yazarlar bu konuda verdikleri 
bilginin kaynağını dahi vermemektedir. 

A. Zeki Safvet Tarık b. Ziyad'ın Endülüs'te savaşa girmeden önce islam ordusunun 
sayısının düşmana göre az olmasından dolayı çekindiğini. askerlerinin geri dönüş ümitlerini 
kırmak için gemileri yaktığını. daha sonra ise uzunca bir konuşma yaptığını belirtmekte ve 
bu konuşmayı nakletmektedir.11 Abdülaziz es-Sealibi de aynı gerekçelerle Tarık b. Ziyad'ın 
gemilerin hatırılmasını emrettiğini ve daha sonra şöyle dediğini nakletmektedir: "AIIah ' ın 

bereketine yürüyün! ... Düşman önünüzde. deniz arkanızdadır. Ya zafer. ya da yanarak veya 

9 ŞerH ei-ldrisi. Nfizfıetıii-Miifllili (r'rıtirtilii'I-A{dk. Beyrut. 1989.11. 539-540. 
10 ibnü'I-Kerdebüs. Kittibtt'l-lkti/d (i NıUtiri'I-Httlc(a. nşr: A. Muhtar ei-Abbadi. Madrid. 1965. 46-47. lA. Muhıar ei-

Abbadi. (i'f· Tdrifıi'/-A66ıisi ı·c'I-EJıdelıisi. Beyrut. ts ı. s. 271'den naklen. ı 
11 Himyeri. s. 224. 
12 1\•1akkari. 1. 258. 
13 A. Zeki Safvet. Ccmfımırtt Htttabi'I-Ara6, 2. baskı. Kahire. 1962. ll. 314-315. 
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boğularak ölüm. Kendiniz için dilediğinizi seçin."" Abdülhamld CGde es-Sehhar'; ise Til
nk'ın gemileri y~karak askerlerin geri dönüş ümitlerini kırd ığını belirtmekte. ancak bu bilgi
nin kaynağını zikretmemektedir. en-Nedvl. Tarık'ın askerlerine yaptığı konuşinasını nakle
derken söylediği: "Ey insanlar! Kaçış nereye! Deniz arkanızda ... " ifadesinden yola çıkarak 
Tarık'ın gemileri yaktığını öne sürmektedir.' 6 

Endülüs tarihi hakkında Batı'da yapılmış çalışmaların birkaç tanesinde Tarık b. 
Ziyad'ın gemileri yaktığı zikredilmiştir. Örnek vermek gerekirse. Corci Zeydan". Tarık'ın 
gemileri yaktığı görüşündedir. Anwar G. Chejne'8• Tarık'ın karşıya geçtikten sonra Septe 
kontu Julianus tarafından tedarik edilen gemileri yaktığını öne sürmektedir. Ahmad 
Thomson ile Muhammad Ata'ur-Rahim'in birlikte hazırladıkları bir eserde'9 ise Tarık b. 
Ziyad'ın bağazı geçtikten sonra tüm gemileri yaktığı ve daha sonra Tank' ın askerlerinden ya 
Endülüs'ü fethetmelerini. ya da Allah !C. Cl yolunda ölmelerini istediği ifade edilmektedir. 

Ülkemizde yap ılan bazı çalışma larda da gemilerin yak ılmasına işarette bulunulmuş
tur. Ali Rıza Sağman. Tarık'ın ispanya'ya sadece dört tane gemiyle geçtiğini. elindeki küçük 
keşif ordusunun kalabalık düşman ordusu tarafından ihata edilmeye baş ladığını götünce 
dağdan aşağıya inerek gerektiğinde kendilerini geri götürecek olan dört gemisini ateşe 
verdiğini ifade etmektedir.20 Bir ansiklopedinin "Tarık b. Ziyad" maddesinde Tarık'ın. asker
lerinin geri dön.üş ümitlerini kırmak için bütün gemileri yaktırdığı belirtilir.2 ' Her iki eserde 
de bu bilginin kaynağı verilmemektedir. Bir diğer çalışmada22 ise Tarık'ın ordusunu savaş 
ortamına motive edebilmek için kendilerini ispanya'ya taş ıyan gemileri yaktırdığı ifade 
edilmektedir. 

2. GEMİLERİN YAKILMASI O LAYINA T EMAS ETMEYEN TARİHÇİ VE ARA~TIR
MACILAR: 

Tarık b. Ziyad'ın gemileri yakması hadisesini zikreden tarihçilerio yanısıra bu olay
dan hiç bahsetmeyen tarihçi ve araştırmacı la r da mevcuttur. Üstelik bu olay hakkında bilgi 
vermeyenler ve böyle bir hadisenin meydana gelmediğini öne sürenler bu olayı zikredenlere 
göre daha fazla sayıdadır. Özellikle Endülüs'ün fethiyle ilgili detaylı bilgiler veren bir çok 
temel kaynakta bu hususla ilgili herhangi bir bilgi verilmemesi dikkat çekmektedir. 

Kuzey Afrika ve Endülüs tarihi konusunCia bilgi veren ilk devir tarihçilerinden birisi 
olan ibn Abdülhakem (V. 257/871 ). Endülüs'ün f~thi hakkında bilgi verirken23 gemilerin 
yakı lmas ı olayıyla ilgili herhangi bir rivayet zikretınernektedi r. ibn Kuteybe (V. 276/889)'ye 
nisbet edilen "el-imame ve's-Siyase" adlı eserde de Tank b. Ziyad'ın Endülüs'teki fetihleri 

•• Abdülaziz es-Seali bi. Ttirifıu Şimali ı{rikıyye. thk:. Ahmet b. Milad-Muhammed idris. Beyrut. ı 987 . s. 99. 
1~ Abdülhamid Cüde es-Sehhar. Tarık 6. Ziyiid. Mı sır. ısz. s .. 5. 
16 Ebu'I-Hasan Ali el-Ha seni en-Nedvi. Mufıtariit mi11 Ede6i'I-Ara6i. Lübnan. ı 975. s . 67. dipnot 2. 
17 Corci Zeydan. Riviiyiitıi Tiirifıi'l-isltim. s. 354. (Şevki Ebü Halil. Corci Zeydiili fi'I-Miztiıı. Dımeşk. ı 983. s . ı 24'den 

naklen) 
18 Anwar c: Cheine. Muslim Spai11 its History a11d Cı!llure. Minneapolis. 1974. s. 8. 
19 Ahmad Thomson-Muhammad Ata'ur-Rahim. Islam i11 Anda/us. London. 1996, s. 13. 
20 Ali Rıza Sağman. Atlas Oliya11uswıdaıı Çiıı Seddille Kıtdar islam Fıitiifıatı. istanbul. 1965. s. 176. 
21 Tiirli ı•c Düııya Ü111iilcri Ansililopcdisi. "Tarık b. Ziyad". istanbul. 1983. X. 5243. 
22 irfan Aycan-ibrahim Sarıçam. Emevilcr. Ankara. 1993. s. 66. 
n ibn Abdülhakem. s. 204-213. 
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ve faaliyetlerinden bahsedilmesine rağmen gemilerin yakılması olayına hiç değinilmemiş
tiL 2' 

İlk dönem islam tarihindeki fetihler hakkında önemli bilgiler veren tarihçilerden birisi 
olan ei-Belazurl (V. 27918921. Endülüs'ün fethiyle ilgili bilgi verirken gemilerin yakılması 
konusunda hiçbir şey nakletmemiştir.n Aynı şekilde Endülüs'ün fethiyle alakah detaylı 

bilgiler veren ibnü'l-Kütiyye (V. 367/977)26 gemilerin yakılması olayına temas etmemektedir. 
Önemli Endülüs tarihi kaynaklarından birisi olan müellifi meçhul "Ahbaru Mecmü'a" adlı 
eserde. Tank b. Ziyad'ın Endülüs'e geçişi ve fetihleri hakkında detaylı bilgiler verilmesine 
karşılık gemilerin yakılması konusunda herhangi bir şey söylenmemektedir.77 

. Bu kaynakların dışında Endülüs'ün fethi konusunda az ya da çok miktarda bilgi ve
ren Halife b. Hayyat (V. 240/ 854 Jl5• Taberi (V. 31 0/922)29, İbnü'I-Faradi (V. 403/1 O 12)1°, 
ibnü'l-Eslr (V. 630/1232P'. Merrakuşi (V. 647 /1249)12• lbnü'I-Abbar (V. 659/1260)11, ibn lzari 
(V. 695/1295)14

, Nüveyri (V. 733/1332ln. Zehebi (V. 748/1347)16, lbn Kesir (V. 774/1372)n. 
İbn HaldOn (V. 808/1405)15 vb. tarihçiler gemilerin yakılması olayına temas etmemişlerdir. 
isimleri verilen bu tarihçilerio gerek Tank b. Ziyad'ın Endülüs'e geçişi. gerekse burada ger
çekleştirdiği fetihler hakkında bazen çok detaylı bilgiler vermelerine rağmen gemilerin ya
kılması konusunda hiçbir bilgi nakletmedikleri görülmekte ve bu durum özellikle dikkat 
çekmektediL 

Araştırmalanmız sonucunda sadece temel kaynaklar değil. son dönem araştırmala
nnın bir çoğunda da Tarık b. Ziyad'ın gemileri yakması olayı hakkında hiçbir bilgi verilmedi
ği tespit edilmiştir. Örnek vermek gerekirse Ziya Paşa. Hüseyn Mu'nis. S. Muhammed 
lmamuddin, M. Seyyid el-Vekil. Nebih Akil. İbrahim BeydCın. Sa'dun Nasrullah. H. İbrahim 
Hasan, Ömer FerrCıh. M. Mahir Hamm§de vb. yazarlar bu olay hakkında herhangi bir nakil 
zikretmemişlerdir. Bunların yanısıra ispanya'nın fethi konusunda bilgiler veren Batılı tarihçi 
ve araştırmacılardan E. Levi Provençal. Reinhart Dozy. Cari Brockelmann. W. Montgomery 
Watt. Pierre Cachia. Philip K. Hitti. Robert Mantran. Claude cahen, Berthold Spuler, G. S. 
Colan ve Bemard Lewis'in gemilerin yakılması olayına hiç değinmedikleri dikkat çekmekte
dir. Bu isimleri çağaltmak mümkünse de, makalemizin hacmini artırmamak için bu kadarla 
yetiniyoruz. 

2' cl-lmtlme ve's-Siyase. s. 237-239. 
ıs Belazuri. s. 330-332. 
26 ibnü'I-KOtiyye. s. 7ı-76. 
ıtMüellifi meçhul. Afı6dnı Mtemıi'a. s. ı6-19. 
ıa Halife b. Hayyat. Tdrifııı Halife 6. Hayydt. thk: Süheyl Zekkar. Beyrut. 1993. s. 236. 
29 Ta6eri. Tcirifııı'I-Ümemi ı•e'/-Mıı/ı1k. Beyrut. 1987. Vll, 369. 
10 lbnü'l-Faradi. Tiirifıu'I-U/eıııcii ve·r-Rııvcitli'I-Aieuı bi'I-Endeliis. 2. baskı. Kahire. 1988. ll. 1 ~4. 
1 1 ibnü'l-Esir. e/-Kiiıııi/ {i't-Tiirifı. Beyrut. 1965.1V, 56561-563. 
32 Merraku~i. ei-Mu'ci6 {iTtlfıisi Afı6fıri'I-Mağrib. thk: M. Said el-Uryan. Kahire. tsz. s. 32-33. 
n ibnü'I-Abbk ti-Hıılltlfi's-Siytrıi. thk: Hüseyn Mu'nis. 2. baskı. Ka hi re. 1985. ll. 334-335. 
1' ibn lzart-:ei-Blytiııii'I-Muğri6 fi Afı6ari'I-Eııdems vc'I-Mağrili. thk: G. S. Colin-E. Levi Provençal. Beyrut. 1983. ı. 43 vd. 
ıs Nüveyri. XXJV. 45-47. 
16 Zehebi. Siycru A'liimi'ıı-Nü6ela. 3. baskı . Beyrut. 1985. IV. 500-501 . 
n ıbn Kesir. ei-Bidtiye ve·ıı-Nifıtlye, 2. baskı. Beyrut. 1990. IX. 86-87. 
ıa lbn Haldun. IV. 150. 
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3. GEMİLERİN YAKILMASI O LAYINI KABUL ETMEYİP, TENKİT E DENLER: 

Tank b. Ziyad'ın gemileri yakması olayı hakkındaki nakilleri kabul etmeyip tenkit e-
. den bir çok çağdaş tarihçi ve araştırmacı mevcuttur. Bu tartışmalı konuyla ilgili çeşitli ten

kitler yapan araştırmacıların görüşleri ve yorumlarına kısaca göz atmak istiyoruz. Endülüs 
tarihi uzmanlarından M. Abdullah lnan'a göre. Endülüs'ün fethiyle alakah islami rivayetlerin 
bir kısmında efsane ve kıssalar mevcuttur. Ona göre. Tarık b. Ziyad'ın askerlerine yaptığı 
nakledilen meşhur hutbesi ve gemilerin yakılması olayı buna örnektir. ibn Abdülhakem ve 
Belazuri gibi ilk devir tarihçilerinin Tarık'ın bu hutbesini zikretmediklerini öne süren M. 
Abdullah ınan. gemilerin yakılması olayıyla ilgili bizim daha önce zikrettiğimiz Şerif el
idrisl'nin verdiği bilginin dışında islami kaynaklarda herhangi bir bilgi olmadığını söylemek
tedir. Ona göre bir takım son dönem Hristiyan kaynakları bu rivayeti Şerif el-idrisi'den 
nakletmekte ve bazı çağdaş yazarlar da gemilerin yakılması ile Tank'ın hutbesi olayı arasın
da irtibat kurmaktadırlar.19 

Abdullah Enis et-Tabba'. Endülüs'ün fethi hakkında bazı problemli rivayetler bulun
duğunu. Tarık b. Ziyad'ın bağazı geçtikten sonra gemileri yakmasıyla alakah nakillerin buna 
örnek olduğunu öne sürmekte ve özetle şöyle demektedir: "Şefıf el-idrisl'nin. Tarık'ın gemi
leri yaktığına dair sözü doğru ve mantıklı değildir. ilk dönem güvenilir Arapça kaynaklarda 
bu hadiseye işaret eden rivayetler yoktur. Bu hadise meydana gelseydi. Endülüs'ün fethi 
konusundaki bu önemli hadisede Şerif el-idrisi tek kalmazdı.'0 Belki de bu rivayet el
idfısi'nin yaşadığı asırda (H. VI/M. XJI. y. y) meydana gelen siyasi olayların etkisiyle ortaya 

çıkmıştır. Çünkü o dönemde Endülüs Emevi devletinin siyasi otoritesi azalmış ve ispan
ya'nın bazı bölgeleri Müslümaniann elinden çıkmıştı. Nitekim tarihçi Coppe de Tank'ın 
gemileri yakmadığı görüşündedir. Gemilerin yakılması olayından sonra Tank b. Ziyad'ın 
askerlerine yaptığı öne sürülen hutbeyle ilgili de tartışmalar mevcuttur. ••ı 

A. Muhtar ei-Abbadi ise. bu olayı zikreden ve bizim de daha önce naklettiğimiz ta
rihçilerin nakillerini verdikten sonra, Tarık'ın gemileri yakma sebebi hakkında bu rivayetler 
arasındaki farklılıklara dikkat çekmekte ve şöyle demektedir: "ibnü'I-KerdebQs'un rivayetine 
göre Tarık. askerlerini savaşa teşvik etmek amacıyla gemileri yakmak istedi. Buna karşılık 
Şerif el-idfısi ve Himyeri ise. Tarık ile emri altmdaki Arap askerler arasında bir ihtilaf ve 
güvensizlik durumu ortaya çıkması üzerine Tank'ın burw giderebilmek amacıyla gemileri 
yaktığı görüşündedirler. Tarihçiler ve hadisçilerio çoğunluğu bu rivayetin sıhhatini kabul 
etmiyorlar. Ancak biz gerçekte bu olayın olduğunu veya; olmadığını ispat etmeye güç yeti
remiyoruz. ilk dönem tarih kitaplannda bu rivayete bEmzer nakiller mevcuttur. Mesela; 
Sicilya adasının fatih i Esed b. Furat. baiı komutan ve askerierin tepkisine rağmen 2 ı 2/827 
yılında gemileri yakmak istemişti. Yine ispanya tarihçilerinin naklettiklerine göre Hernan 
Cortes. 925/ı 5 ı 9 yılında Meksika'yı fethettiği s ırada bazı komutanlarının gemilere binerek 
ispanya'ya geri kaçacağını hissedince gemilerin yakılma~ını emretmişti. "42 A. Muhtar el-

39 M. Abdull.ah Ina n. ı. 46-49. 
' 0 Gemilerin yakılması olayını Şerif el-idrisi'nin yanısıra ondan sonra yaşamış olan ibnü'I-Kerdebüs. Himyeri ve 

Makkan'nin de zikrettiğini daha önce belirtmiştik. (Bkz:Makalemizin "Gemilerin Yakılması Olayını Zikreden Tarihçi 
ve Araştırmacılar· kısmıl 

•ı Abdullah Enis et-Tabba '.l6ııü'/-Kıiliyye'ııiıı Ttirifııı i{titafıi'I-Eııdtllis (Beyrut. 19941 adlı eserinin Medhal kısmı, s. ı3-
ı7. 

' 2 A. Muhtar ei-Abbiidi. s. 270-273. 
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Abbadi, gemilerin yakılması olayı hakkındaki nakillerin sıhhatinin zayıflığı konusuna dikkat 
çekmekle birlikte bu konuda kesin bir şey söylemenin zor olduğuntı ifade etmektedir. 

Bir başka çağdaş araştırmacı Halid es-Sufi. bazılarının Tarık b. Ziyad'ın : "Düşman 

önünüzde, deniz arkanızda .. : sözünden yola çıkarak Arapların gemileri yaktığını öne sür
düklerini belirtmektedir. Ona göre bir çok Arap ve Batılı tarihçi bu olayı kabul etmemişler
dir. Halid es-Sufi, kendisinin de gemilerin yakılması olayının meydana geldiğini kabul etme
diğini. çünkü bu gemilerin Müslümanların bir kıyıdan başka bir kıyıya ulaşmaları için yegane 
vasıta olduğunu söylemekte ve özetle şöyle devam etmektedir: "Tank gemileri yaksaydı. 
merkezdeki Musa b. Nusayr ile haberleşmeyi ve irtibatı nasıl sağlayacaktı? iberya yarımada
sı !ispanya. Endülüsl. Kuzey Afrika'dan tamamen ayrıdır ve ancak deniz yoluyla oraya ulaşı
lır. O halde gemilerin yakılması demek Tarık ile Musa arasında haberleşmenin tamamen 
kopması demektir. Ayrıca Tarık. Musa'dan yardımcı kuwet istemişti. Bu yardım kuwetleri 
de muhtemelen Tarık'ın kullandığı gemilerle ispanya'ya geçti. Musa b. Nusayr. bir yıl sonra 
(93/7121 18. 000 kişilik ordusuyla Endülüs'e geçti. Musa bu büyük ordusunu karşıya geçir
mek için kendi yaptırdığı gemilerin yanı sıra Tarık'ın kullandığı gemilerden de istifade etmiş
tir. Öte yandan Tarık'ın askerlerine yapmış olduğu konuşmadaki: 'Deniz arkanızdadır' sö
zünden orada gemilerin olmadığı anlaşılmaz. Tank arkalarında deniz olduğunu. gemilerin 
azlığı sebebiyle geriye dönüşün süratli ve kolay olmayacağını kastetmiş olabilir. ••ı 

Ali Abdurrahman ei-Hacci ise konuya değişik bir noktadan yaklaşarak. Tank'ın is
panya'ya geçiş için kullandığı gemilerinin kime ait olduğunun tartışmalı olduğunu ve kendi 
kanaatine göre bunların Müslümanlara ait gemiler olduğunu ifade etmektedir. Müslümanla
rın denizciliğe verdiği önem ve yapmış oldukları tersanelerle ilgili bilgiler veren yazar. Endü
lüs'ün fethi gibi çok önemli olayların ödünç gemilerle gerçekleştirilemeyeceğini öne sür
mektedir. Gemilerin ister Müslümanlara. isterse Septe kontu ll!lianus'a ait olsun Tank'ın 
Endülüs'e cihad amacıyla ve şehit olmaya hazır olarak geldiğini söyleyen el-Hacci. gemile
rin yakılması için bir sebep olmadığı görüşündedir. Ona göre. şayet gemiler lulianus'a ait 
ise. Tarık'ın onlar üzerinde tasarruf yetkisi yoktur. Şayet gemiler Müslümanlara ait ise. onla
rın yakılması askeri açıdan doğru ve mantıklı bir iş değildir. Çünkü hem Mağrib'le irtibatı 
sağlamak. hem de yardım birliklerinin ulaşması için bu gemilere ihtiyaç bulunmaktadır." 

S. Abdülaziz Salim ve A. Muhtar el-Abbadi'nin birlikte hazırladıkları islam denizcilik 
tarihiyle ilgili önemli çalışmada söz konusu iki yazar. Tarık b. Ziyad'ın ispanya'ya .Julianus'a 
ait dört gemiyle geçtiklerine ilişkin nakilleri kabul etmemekte. Tunus tersanesinde bir çok 
gemi yapıldığını ve Bizanslılar'a karşı yapılan deniz savaşlarında bu gemilerden istifade 
edildiğini söylemektedirler. Bu iki tarihçiye göre. ispanya'ya geçiş sırasında her gemiye 200 
kişi binse bile 7. 000 kişilik ordunun karşı tarafa geçebilmesi için en az 35 tane gemiye 
ihtiyaç bulunmaktadır. Tank'ın askerlerini savaşa teşvik amacıyla bu gemilerin bir kısmını 
yaktığı söyleniyorsa da. bu olayda bir çok ihtilaf mevcuttur. Üstelik Tank'ın böyle bir işe 
girişmesi tasdik edilecek bir iş değildir.•~ 

Abdüşşafi Muhammed Abdüllat'if. Tank b. Ziyad'ın ispanya'ya fet!h için geçerken 
Julianus'a ait gemileri kullanmasının doğal olduğunu, ancak sadece bu dört gemiye güvene
rek büyük bir setere kalkışmanın tarihi gerçekiere ve Emevi devletinin bu bölgedeki genel 

•ı Bkz: Halid es-Süfi. Urifııı'I-Ara6 fi'I·Eııdeliis. Bingazl. 1980. s. 93-95. 
•• Ali Abdurrahman ei-Hacci, cı-Ttirifıu·t-Eııdtlfisi. 5. baskı. Dımeşk. 1997. s. 47-49.62. 
·~S. Abdülaziz Salim-A. Muhtar ei-Abbadi. s. 34-37. 
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fetih siyasetine uygun olmadığı görüşündedir. Aynı araştırmacı. Tarık b. Ziyad gibi bir ko
mutanın gemileri yakmak gibi bir işe girişmesinin akıllı bir hareket olmadığını, Müslümanla
rın sadece Endülüs'ü fethetmek için değil. Kuzey Afrika ve Mağrib kıyılarını Bizans donan
masının hücumlarına karşı koruyabilmek için bu gemilere ihtiyaç duyduklarını ifade etmek
tedir. Aynca o. Kuzey Afrika'dan Endülüs'e gelecek olan yardım kuvvetlerinin yine bu gemi
lerden yararlanacaklarını da ilave etmektedir."& 

Abdülvahid Zünnlın Taha. Tank'ın gemileri yakması ve daha sonra ordusuna yaptığı 
meşhur konuşmasıyla ilgili tartışmalar bulunduğunu ve gemilerin yak ılmas ı efsanesinin H. 
V/ M. Xl. asırda telif edilen bazı eserlerde yer a lmas ı sebebiyle bir çok şüphenin mevcut 
olduğunu öne sürmektedir." Abdülmecld Na'nal de, Müslümanların 92n ı ı yılında Endü
lüs'e müttefikleri olan Julianus'un temin ettiği dört gemiyle geçtiklerini. belki de bu geçiş 
işine Akdeniz'in batısında bulunan Emevl donanmasına ait bazı gemilerin yardımcı olduğu
nu ifade etmektedir. Ona göre bazı son dönem ispanya kaynaklarında Tarık'ın gemileri 
boşalttıktan sonra yaktırdığı nakledilir. Bu kahramanlık gösterisinin efsane olma ihtimali 
vardır. Çünkü ilk dönem tarihçiler bu olaya işaret etmemiş lerdir ve gemiler Müslümanlara 
ait olmadığı için onlar hakkında doğrudan tasarruf yetkisine sahip değillerdir."8 Yus~f el
lşş'a göre Tarık'ın gemileri yakması olayı muhtemelen sahlh değildir. Ona göre doğru olan 
husus; Tarık'ın bu gemileri Musa b. Nusayr'a geri yollaması ve Musa'nın da Endülüs'e yar
dım birliğini bu gemilerle göndermesidir."• 

Ülkemizde Endülüs tarihi hakkında yaptığı çalışmalarıyla tanınan Mehmet Özdemir, 
harp tarihinde bu tip uygu lamaların mevcut o lmasına rağmen gerek bu gemilerin Kuzey 
Afrika ile i rtibatı sağlayacak yegane vasıtalar olmas ı. gerekse islam donanmasının o günkü 
durumu dikkate alındığında Tarık'ın böyle bir icraatta bulunmasının pek mümkün gözük
mediği kanaatindedir. Ona göre Endülüs tarihinin ilk kaynaklarında böyle bir habere hiç yer 
verilmemiştir. so Bunun dışında Doğuştan Günümüze Büyük islam Tarihi adlı eserde "Gemile
rin Yakılması Meselesi" başlığı altında bu konuyla ilgili kısa bir bilgi verilmiştir. Burada bizim 
daha önce görüşlerini kendi eserinden naklettiğimiz Halid es-Sufi'nin gemilerin yakılmasıyla 
alakah tenkitlerinin verildiği an laşı lmaktadır.s 1 Tespit edebildiğimiz kadarıyla Tarık b. 
Ziyad'ın gemileri yakması olayı nı kabul etmeyip. tenkit eden tarihçi ve a raştırmacılar bun
lardır. 

SONUÇ: 

Endülüs'ün fethi. ilk dönem islam tarihindeki e~ önemli fetihlerden birisidir. Bu ö
nemli hadise sırasında meydana geldiği nakledilen baz( olaylar hakkında çeşitli tartışmalar 
mevcuttur. Emevller dönemindeki l ffıkıyye ve Mağrib bölgesi valilerinden Musa b. Nusayr 
tarafından görevlendirilen Ta rık b. Ziyad' ın ispanya k ıyı larına ulaştıktan s~nra gemileri yak
ması olayı da ihtilaflı konulardan birisidir. Bu makalemizde tarihçiler ve araştırmacı l arın 
farklı yaklaşım gösterdikleri gemilerin yakılması olayı l'ıakkında ulaşabildiğimiz tüm farklı 

•b Abdü~~af~Muhammed Abdüllatif. el-Alenıirt-islfımi fi'I·Asri'I-Oıııcvi. Kahire. 1984.303-310. 
'
17 Abdülvahid Zünnün T5h5. Dirtisıit [i't-Ttirifli'I·Emlcliisi. Ba~dat. 1987. s. 21-22. 
'18 Abdülmecid Na'nai. Ttirilııı'd·Dcı•lcti'I-Oıııcı•iuyc {i'I-Eııdcliis. Beyrut. tsz. s. 51-52. 
49 Yusuf el-lşş. cd-Dcvlctii'/-Omcviyyc. 3. baskı. Dıme~k. 1984. s. 249. 
so Mehmet Özdemir. s . 17. 
sı Bkz: Doğuşrnu Gıiuiimiiıc Biiyıifı islıim Tnrifıi. Redaktör: Hakkı Dursun Yıldız. istanbul. 1988. IV. 34-35. 
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nakil. görüş ve yorumlan ele almaya gayret ettik. Araştırmamızın sonunda gemilerin yakıl
ması olayıyla ilgili şahsi değerlendirmemizi ve ulaştığımız sonuçlan ifade etmek istiyoruz. 

Tespitierimize göre. Tank b. Ziyad'ın gemileri yakması olayı hakkındaki ilk rivayetler. 
H. VI/M. XII. yüzyılda yaşamış olan islam coğrafyacısı Şerif ei-İdnsl 0/. 560/1 1 65)'ye aittir. 
Daha önce de belirttiğimiz gibi. yaptığımız araştırmalar sonucunda ilk dönem kaynaklarında 
bu olayla ilgili bir bilgiye rastlamadık. Böylesine meşhur bir olay hakkında Şerif el-idrlsl'den 
daha önce yaşamış olan Endülüs tarihçilerinin herhangi bir rivayet nakletmemeleri dikkat 
çekmektedir. Sonraki dönemlerdeki bazı araştırmalarda bu olayla ilgili referans olarak Şerif 
ei-İdrlsl verilmekte. ondan önceki tarihçilerden herhangi bir alıntı yapılmamaktadır. Öte 
yandan ei-İdrlsl ve ondan sonra gemilerin yakılmasını zikreden az sayıdaki tarihçi. bu olayın 
sebebi noktasında da farklı gerekçeler öne sürmektedir. Bu hususta el-idrisi ve Himyer'i. 
islam ordusundaki Arapların Serberi olan Tarık'a güvenmediklerini ve Tank'ın bu güvensizli
ği ortadan kaldırmak için gemileri yaktığını ifade ederken. İbnü'l-Kerdebus ise Tarık'ın as
kerlerini savaşa teşvik etmek için böyle bir işe giriştiği görüşündedir. Bu olay hakkında bilgi 
veren en eski kaynağın Endülüs'ün fethinden dört asırdan daha fazla bir süre sonra yaşa
mış el-idr'isi'ye ait olması ve ondan daha önce yaşamış olan Halife b. Hayyat. İbn 
Abdülhakem. Belazurl. Taberi. ibnü'I-Kutiyye. İbnü'-Faradi gibi ilk devir tarihçilerinin eserle
rinde bu hususta herhangi bilgi olmaması gemilerin yakılması olayının meydana gelip
gelmediği noktasında tartışmalara yol açmış. bazı çağdaş tarihçiler bu olayı bir kıssa ve 
efsane olarak nitelendirmişlerdir. 

Konuya askeri ve siyasi açıdan bakılacak olursa. yakıldığı öne sürülen gemiler hem 
muhtemel bir yenilgi halinde Kuzey Afrika'ya geri dönmek. hem de Musa b. Nusayr'la ileti
şim kurmak için yegane ulaşım vasıtalarıdır. Nitekim kısa bir süre sonra Musa b. Nusayr'ın 
gönderdiği 5. 000 kişilik yardımcı kuwetin Endülüs'e gelmeleri sırasında bu gemilerden de 
istifade ettikleri ifade edilmektedir. Deniz ulaşımı. Akdeniz'deki çeşitli deniz seferleri ve 
Kuzey Afrika sahillerinin Bizans hücumlarından korunabilmesi için bu gemilere ihtiyaç vardı. 
Dolayısıyla Tarık b. Ziyad gibi meşhur bir komutanın tüm gemileri yakması olayı daha ilk 
bakışta mantıklı gözükınemektedir. Bu. sebeple birçok çağdaş tarihçi ve araştırmacı gemile
rin ·yakılması olayıyla ilgili rivayetleri tenkit ederek kabul etmemiştir. Bazı tarihçiler Tarık b. 
Ziyad'ın askerlerini cesaretlendirrnek için gemileri ateşe verdiğini ifade etmektedirler. Bu 
hususun bir gerekçe olarak düşünülmesi ihtimal dahilinde olmakla birlikte. Müslüman as
kerlerin gerek Kuzey Afrika'daki çeşitli kara zaferleri. gerekse Akdeniz'deki ele geçirilen 
adalar ve deniz zaferleri sonucu zaten İspanya'yı fethetmek azminde oldukları gerçeği de 
gözden uzak tutulmamalıdır. 

Tarık b. Ziyad'ın Endülüs'e geçerken kullandığı gemilerin kime ait olduğu hususu da 
tartışmalıdır. Bu gemilerin. Müslümanların müttefiki olan ve İspanya kralı Rodrigo'ya kızgın 
olduğu bildirilen Septe (Ceuta) kontu Julianus'a ait olduğunu öne sürenlerin yanı sıra. buna 
karşı çıkıp gemilerin Tunus tersanesinde yapıldığı ve islam donanmasına ait olduğu görü
şünde olan tarihçiler de vardır. Biz bu hususta Tarık'ın. Julianus'un gemileriyle birlikte islam 
donanmasına bağlı gemileri de kullandığı kanaatindeyiz. Çünkü Tarık'ın ilk geçişinde 7. 000 
asker ve savaş malzemeleri mevcuttu. Bu kadar sayıda asker ve bunlara ait malzemelerin 
sadece Julianus'a ait dört adet ticari gemiyle ispanya kıyılarına kısa sürede geçmesi çok· 
zordur. Endülüs'ün fethinden önce Akdeniz'deki adalara deniz seferleri yapmak ve kıyıları 
korumak için Tunus'taki tersanede çok sayıda gemi yaptırılmıştır. Öte yandan gemilerin 
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Julianus'a ait olması durumunda Tank'ın üzerlerinde tasarruf yetkisi olmayan bu gemileri 
yakmasının uygun olmayacağı da ayrı bir noktadır. 

Dünya tarihinde gemilerin yakılması olayının örnekleri mevcuttur. Daha önce de be
lirttiğimiz gibi, 2 1 2/827 yılında Sicilya adasının tamamının fethedilmesi olayı sırasında ve 
925/1519 yılında Meksika'nın ele geçirilmesinde bu uygulamaya rastlanmaktadır. Şayet 
Tarık b. Ziyad'ın gemileri yakması olayı gerçekten meydana gelmişse. onun bu girişiminden 

sonra da bu adetin devam ettiği anlaşılmaktadır. Kanaatimizce bu olayın olup-olmadığı 
noktasında kesin hüküm vermek kolay değildir. Gemilerin yakılmasıyla ilgili nakillerde ifade 

ettiğimiz bir takım şüpheli noktalar ve tenkitler mevcuttur. Bu hususlar. islam tarihindeki bu 
meşhur olay hakkındaki rivayetlerin güvenilirliği noktasında bazı tartışmalar doğurmuştur. 
Tarık b. Ziyad'ın elindeki tüm gemileri yakması. o dönemdeki şartlar ve imkanlar göz önüne 
alındığında hem askeri açıdan. hem de mantıken oldukça zor gözükmektedir. Belki düşman 
karşısında askerlerini savaşa teşvik etmek. motivasyonlarını sağlamak ve geri dönüş ümitle
rini kırmak amacıyla sembolik olarak bir iki gemiyi ateşe vermiş olabileceği ihtimali düşünü
lebilir. Ancak Tarık'ın tüm gemileri yaktığını kabul etmek mümkün görünmemektedir. ilk 
dönemde yazılmış güvenilir kaynaklarda bu olay hakkında bilgi bulunmaması. ancak H. 
VI/M. XII. yüzyılda yazılmış bir coğrafya kitabında ve bundan sonraki birkaç eserde bazı 
bilgiler verilmesi gemilerin yakılması olayı hakkındaki şüphelerin ve tenkitleriıı haklılığını 
desteklemektedir. 





marife, yıl. ı, sayı . 3, s. 43-54 . 
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IBN ARABI'DE LUGAT, ISTILAH VE BATIN 

ANLAMLARlYLA DİN KAVRAMI 

Dilaver Gürer' 

. 
~n Ara bl (v. 63&/1 240). dini ilimierin pek çoğunda kendisinden sonrakilerin, dü

şünce dünyasına yön vermiş ve derinden tesir etmiş bir sOfıdir. Onun tesiri en fazla Tasav
vuf alanında hissedildiği gibi. bilhassa Tefsir. Hadis. Kelam ve Felsefe gibi ilimlerde de. bir 
çok konuda yaptığı yeni yorumlar ve getirdiği yeni bakış açıları ile kendinden söz ettirmiştir. 

Bize göre ibn Arabl'nin "din" kavramına ve diniere bakışı da oldukça dikkat çekici ve 
~üncelliğini daima koruyan bir konudur. Bu makalemizde biz onun dineve dinlere/inançlara 
bakışını sadece yukarıdaki başlıkta belirttiğimiz yönlerden işleyeceğiz. ibn Arab'i'nin "din" 
kelimesine ve kavramına yük lediği anlam ları ortaya koymaya çalışacağız . Ancak. öncelikle 
genel anlamıyla din kavramı hakkında kısa bir hatırlatma yapmanın gerekli ve faydalı olaca
ğı kanaatindeyiz. 

GENEL ANLAMlYLA DiN 

Din olgusunun insanlık tarihinin çok gerilerine gittiği. onun insan hayatı ile birlikte 
başladığı 1 noktasında bilginler hem-fikir görünmelerine karşın. d'inin tarifi noktasında tam 
bir çeşitlilik hakimdir. Kitaplarda onun yüzlerce. hatta binlerce tarifini bulmak mümkündür. 
Zira. hemen hemen herkesin kendine mahsus bir "din" tarifi vardır. Bu açıdan tanımı en zor 
kavramların başına dini koymakta bir sakınca yoktur.2 T~riflerin çokluğu d1nin alanının ge
nişliğinden kaynaklanmaktad ı r. Herkes din olgusunu belli bir noktasından yakalamakta ve 
ona göre tarif etmektedir. Bu yüzden de çok sayıda tar;if ortaya çıkmaktadır.3 Ancak. her 
d1n1 kültürün din kavramını ifade etmek için seçtiği kelimelere ait anlamların ortak noktası
nın "yol. inanç. adet. bağ. kulluk" olduğunu söylemek mümkündür. Bütün bu kelimelerin. 
kökleri insanın iç hayatında bulunan ve çeşitli davranış biçimleriyle tezahQr eden köklü ve 
evrensel bir fenomeni ifade etmeyi amaçlad ığını görürüz.• · 

·Yrd. Doç . . Selçuk Üniversitesi ilahiyat Fakültesi. dgurer(rı•selcuk. edu. tr 
1 Bk. : Tüm; ;._-Gün<ıy-Küçük. Abdurrahman. Diııler Tıirifıi. Ankar<ı. 1993. s. 27 v. d. : Harman. Ömer Faruk. "Diıı ve 

Mtifıiycti" (D. i. A. ilmihal içerisinde(. istanbul. !19981.1/6 
2 Harman. "Diıı ve Mtifıiycti" 113. 

; Tümer-Küçük. <ı . g. e . . s. 5. 
4 Tümer. Günay. "Diıı" D. i. A . . istanbul. 1994. IX/314. 
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Batılı araştırmacılar dini, genellikle. tarihi. kültürel ve sosyolojik şartların oluşturdu
ğu tarihi bir olgu olarak kabul ederler. Bunun yanında ferdi boyuttan yaklaşarak onu tarif 
etmeye çalışanlar da vardır. Mesela. ünlü yazar Tolstoy; "Hakiki din. insan ile onu kuşatan 
sonsuz hayat arasında ilişkinin kurulmasıdır ve insanın hayatını bu sonsuzlukla birleştire
rek. ona hareketlerinde yol göstermektir"~ diyerek. elinin hem dünyevl. hem de öldükt~n 
sonraki hayattaki yerine işaret eder. Bunun yanında son devir Dinler Tarihi araştırmacıların
dan Chevalier dini; "insanla Yüce kudret arasında yaşanmış. düşünülmüş bir ilişkiler siste
mi"6 şeklinde tarif ederek. dikkati insan-yaratıcı ilişkisine çeker. 

islam alimlerinin din tariflerinde ise Kur'an-ı Kerim ve hadislerin esas alındığı hemen 
göze çarpar. Tabiri caizse. islam alimlerinin din tariflerinin "vahyl" olduğunu. başka bir 
deyişle biraz daha "resmi" olduğunu söyleyebiliriz. Ünlü islam bilgini Seyyid Şerif ei-Cürcani 
ise meşhur eseri Ta'ri'fat'ında, cjin kelimesinin Allah', millet kelimesinin peygambere ve 
mezhep kelimesinin de müçtehide nisbet edildiğini hatırlattıktan sonra, dini; "akıl sahiple
rini peygamberlerin getirdiklerini kabule çağıran ilahi bir kanun"7 şeklinde tarif eder. 

Aslında üzerinde durulması gereken husus. elinin tarifinden ziyade muhtevası olma
lıdır. Çunkü bir fenomeni, vakıayı din yapan onun unsurlarıdır . Dolayısıyla Din Bilimleri 
araştırmacıianna göre. bir olguyu "din" yapan hususlar arasında şunlar sıralanabilir: 1-
insanüstü yüce varlıklara inanma. 2-Kutsal kabul edilen maddi ve manevi unsurlar, 3-
ibadet. ayin ve törenler. 4-ilahi bir kaynağa dayandırılan kutsal kitaplar/metinler. şifahi 
gelenekler. ahlak! kanunlar, 5-Kutsal varlıklarla ilgili duygular (sevgi, korku, güven. günah
karlık. sevap kazanma v. b.). 6-insanüstü ile iıtibat (vahiy, ilham, peygamber. dua. keşf. 
keramet. v.b.). ' Bugün yeryüzündeki diniere baktığımızda bu unsurları üç ana başlık altında 
toplamak da mümkündür: ı-inanç esasl~rı (itikat), 2-ibadet ve muamelat (amel). 3-Ahlak. 
Elmalılı . bunlara sırasıyla; itikadiyat. ameliyat ve vicdaniyat der.9 Hemen hemen, yeryüzün
deki bütün dinler bu üç unsuru bünyesinde ihtiva eder. 

Şu da var ki. bir elinin ortodoks (tam, doğru. sağlam) olabilmesi için, ewela, tama
men yeterli ve münasip bir "mutlak" öğretisini (doktrin) temel almalıdır. İkinci olarak. bu 
öğretiye denk olan ve hem kavram, hem de gerçeklik olarak kendinde kutsallığı barındıran 
bir maneviyata teorik ve P.ratik yönlerden sahip olmalıdır. 10 

islam Dininde dini hayat üç aşamalı olarak belirlenmiş ve bu durum peygamberinin 
lisanıyla "islam-lman-ihsan· üçlüsüyle11 açıklanmıştır. 

Din kelimesi Kur'an-ı Kerim'de doksan iki yerde geçer ve başlıca ; zül. yönet
me/yönetilme. itaat. hüküm. tapınma (ibadet). tevhld. islam (teslimiyet). şeriat. hudOd. 

5 Tolstoy. Leo Nlkolayeviç. Din Nedir? teıc. : Murat Çiltkaya. istanbul. ı993. s. 98. 
6 Chevalier. Jean. "Din Fcnomeui" terc. : Mehmet Aydın. (Din Fenomeni içerisinde!. Konya. 1993. s. 21. 
7 EI-Cürdini. es..Seyyid eş-Şerif. et-Ta'rilat. tah.: Abdülmün'ım ei-Hıfeni. Kiihire. ts .• s. 117·1.18. 
1 Tümer-Küçük. a. g. e .. s. 7. 
9 Yazır. El malılı Hamdl. Ha/i Dini Kıır'an Dili. Istanbul. 1982. VI/XII. 
10 Scfıuon. Frithlof. lslıimı•c Eıtli Hikmet. terc.: Şehabeddin Yalçın. istanbul. 1998. s. 25. 
11 Meşhur "Cibril Hadisi" ni kasdediyoruz. Buna göre. bir delasında Cebriiii (a. s. 1 Hz. Peygamber (a. s. v. l'ın mecli

sine gelerek ümmeti bilgilendirmek maksadıyla üç soru sordu: "Ya Rasülallah. islam nedir?" Hz. Peygamber: ·is
lam beş şey üzerine kurulmuştur: Allah'a şehadet etmek. namaz kılmak. oruç tutmak. zekat vermek ve hacca 
gitmek. • "Ya Rasülullah. iman nedir?" "iman Allah'a. iihirete. meleklere. kitaplara. peygamberlere ve kadere i
nanmakıır. • ·va Rast11allah. ihsan nedir'?" "ihsan Allah'ı görüyormuşsun gibi ona kulluk etmendir. Zira her ne 
kadar sen O'nu görmesen de O seni görmektedir. · Bu han. iman/37. Lokman Süresi TefsirV2: M!lsllm. iman/5. 7.1 
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adet. ceza. hesap, millet gibi anlamlara gelir. Anlam birliğinden hareket eden müslüman 
müellifler ise bunları dört grup altında top lamışlardır: I-Ceza. mükafat. hüküm. hesap. 2-
Üstün gelme. hakim olma. zelil kılma. zorlama. 3- itaat, teslimiyet. hizmet, ibadet. 4-Adet. 
yol. kanun. şeriat, millet.mezhep.12 

İBN ARASI'YE GÖRE "DİN" KA VRAMI 

GİRİŞ: İBN ARAsi ÜZERİNDE ÇALIŞMANIN ZORLUKLARı 
Burada her şeyden önce İbn Arabi üzerinde çalışmanın zorluklarına çok kısa bir şe

kilde temas etmenin gerekli olduğuna inanıyoruz. Gerçekten de bu sahada çalışan hemen 
herkesin ittifak edeceği gibi, İbn Arabl üzerinde araştırma yapmanın, onda bir konuyu Ince
lemenin kendine mahsus bir takım zorlukları vardır. Bunları; I -Konunun zorluğu 2-Dil, 3-
Üslfıp şeklinde sıralayabiliriz. 

Öncelikle. İbn Arabl'nin. insanlık tarihinde yetişen en büyük. en derin mütefekkirler
den biri olduğunu Itiraf etmek gerekir. O, düşüncesini "varlık" üzerine yoğunlaştırmış. varlı
ğın ne olduğunu tasawufı bir metotla13 anlamaya ve Izah etme~e çalışmıştır. Varlığın ne 
olduğu meselesr ise. bilindiği gibi. insanoğlunun tarih boyunca üzerinde en fazla "kafa 
yorduğu" ve bir türlü -en azından net bir şekilde- halledemediği hususların başında gelir. 

İbn Arabl'nin dili de kendi başına bir problemdir. Mesela Afıfı. doktora çalışmaları
nın başlarında, kendisinin bir Arap olmasına, Fusiısu' /-fıikem'in de Arapça bir eser olmasına 
ve kelimeleri tek tek aldığında anlamasına rağmen cümleye mana vermeye ka lkıştığında 

hiçbir anlamın ortaya çıkmadığından şikayet eder.14 Yine, onun cümle içerisinde isimlerin 
yerine çok sayıda işaret zamiri kullanması da cümleyi ve dolayısıyla verilmek istenen mesajı 
anlamayı zorlaştıran bir diğer etkendir. Ayrıca, adeta, İbn Arabl'nin kendine has bir literatü
rü, kelimelere yüklediği özel anlamlar vardır. O, kelimelere "özel" diyebileceğimiz anlamlar 
yükler, kendi ifadesiyle "mücmel" lafızlar kullanır. 11 Onun cümlelerinin bir ıstılahlar yığını 
olduğunu söylemek. hiç de abartılı bir iddia değildir. Bu sebeple. onun bu literatürünü iyi 
tanımadan cümlelerini anlamanın ve fikirlerini doğru tespit etmenin zor olacağı meydanda
dır. Onun eserlerinin tercüme edilmesinde karşılaşılan en büyük zorlukların başında da bu 
durum gelir. Zira, tercüme edildiğinde, kelimelerin pek çoğu ya orijinal haliyle kalacaktır -ki. 
bu durumda eserin tercümesini okumanın hiçbir anlamı kalmayacaktır- ya da kelimeler 
(ıstılahlar) anlamlarıyla birlikte verilecektir ki. bu duruinda da mana kaymaları meydana 
gelebilecek, tercümenin hacmi genişleyecek ve okuyucu büyük bir ağırlık hissedecektir. 

Bu konudaki bir diğer zorluk da İbn Ara bl' nin üslubudu~. Zaman zaman onun fikirle
rinin "işaret" derecesinde kapalılık arz ettiği göze çarpar.16 Kaldı ki. zaman zaman birbirine 

,. 

12 Fazla bilgi için bk. :Tümer. a. g. m .. IX/312-314. 
13 Pek çok kimse tarafından ibn Ara bi bir "felsefeci" olarak kabul ve ta~dim edilir. Oysa ibn Ara bi eserlerinin pek 

çok yerinde kendisinin bir filozof olmadığına. aksine tasavvuf yolunu benimsemiş birisi olduğuna defalarca işaret 
eder. Bize göre onun "felsefeci" olarak addedilmesindeki başlıca yanlışlı k. felsefe ile tasavvuf arasındaki konu, 
metot ve gaye farklılıklarını gözardı etmekten kaynaklanmaktadır. 

14 Bk. : Afifi, Ebu 'I-Aia. Fıısiisıı'l-fıifıem Ofıımıaları içi11 AJıafııar. terc. :Ekrem Demirli. istanbul, 2000, s. 43-'44. 
11 Tahralı. Mustafa. "Fıısiısıı'l-fıifıem. Şerfıi ve Va(ıdeı-i Viicıid ile Alnfıalı Bdıı Mes'e/eler" (Fususu'I-Hikem Tercüme ve 

Şerhi. ı. cildinin Takdimil. istanbul. 1987, s. XXXVI. 

16 A. y. 
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tezatlı -gibi görünen- ifadeler kullanır. 17 Aslına bakılırsa. onun bütün eserlerindeki temel 
fikrinin vahdet-i vücCıdıa yani "tevhid" anlayışıı9 olduğu görülecektir. O ele aldığı konuları. ya 
vahdet-i vücOddan hareketle işlemekle veya neticede mutlaka vahdet-i vücuda bağlamak
tadır. Bu sebeple onun fikirleri zaman zaman dağınık. birbirinden kopuk gibi görünse de. 
aslında birbiriyle doğrudan doğruya bağlantılı ve insicamlıdır. Dolayısıyla onda tek bir ko
nuyu çalışmak. çalışılan konuyu diğer fikirlerinden ayırmak ve özellikle de vahdet-i vücOd 
fikrinden müstakil bir şekilde ele aimak imkansız gibidir.20 Dolayısıyla. bütün bu sebeplere 
dayanarak hemen belirtmemiz gerekir ki. ibn Arabi'de "din" konusunu da vahdet-i vücCıd 
temel fikri etrafında değerlendirmek gerekir. 

A. D iNiN SÖZLÜ.K ANLAMı 

ibn Arabi. din kelimesine sözlük açısından dört anlam yüklemektedir: I-Ceza (karşı
lık verme). 2-inkıyad (bağlılık, itaat). 3-Adet (gelenek. geri dönme). 4-Din. ceMietin zıddıdır. 

I -Din ceza dır: ibn Arabl'ye göre d inin sözlük anlamlarından birisi cezadır. yani ho
şa giden veya gitmeyen şeylerin karşılığını vermektir. Mesela "Allah onlardan. onlar da 
Allah'tan razı oldular·ıı ayeti hoşa giden. sevinilecek bir karşılığa ömek iken: "Sizden zulüm 
edenlere büyük azabı tattırırız•n ayetinde de hoşa gitmeyecek bir ceza belirtilmiştir. Yine 
"Onların günahlarını bağışlarız·n ayetinde de sevindirici bir karşılık. yani ceza söz konusu
dur.ı• 

Burada dikkat edilmesi gereken bir hususun olduğunu belirtmeliyiz. O da şirkin bir 
inanç/din olup olmadığı meselesidir. ibn Arabl'ye göre şirk bir din değildir. Onun bu husus
taki derıli de Hz. Peygamber'in "Kim ki. dinini değiştirirse .. ." 2~ diye devam eden hadisidir. 

Ona göre Hz. Peygamber bu sözüyle şirki din olarak anmam1şt1r. Çünkü din. karş1lıktır: oysa 
müşrik için şirkine mukabil hayırlı bir karşılık asla yoktur. Onun gideceği yer (ne yaparsa 
yapsın) sadece ve sadece. içinde ebedi kalacağı cehennemdir. Bu ise onun fiilierinin karşılı
ğı değildir. Belki. bu duruma onun kabiliyetinin. tab'iatinin gereği (ihtisas) demek daha doğ-

ı T Mesela bk. : A. g. m . . s. XL-XLV: (aynı müellifJ. "Fıısıisıı'l-fıikcm·ne Tezadlı I(Mclcr ı•c Vafırlct-i Viiciid" (Fıısiısu·/-Hikcm 
Tcrcıimc ıoc Şcrfıi. ll. ci/diııiıı Tafıtfimil. istanbul. ı989. s. 9-36. 

ıa Yalıder-i vücudu. ibn Ara bi üzerindeki çalışmalan ile meşhur olan araştı rmacılardan Alifişöyle açıklar: "Vahdet-i 
vücüd ekolüne göre alem. Hakk'ın (kendisinden ayn olmayan -0. C. -ı gölgesinden ibarettir. Allah ise tek gerçek 
varlıktır. O. olan. olmuş ve olacak her şeyin yegane esasıdır. Gerçekte Allah lle alem arasında ikilik yoktur: ilahi 
yardım ile desteklenmemiş ve bütün varlıklann zati birliğini anlama yeteneAi olmayan akıl. zahiri bir ikiliğin bu
lunduğu hükmünü verir. Bu ikilik. bağımsız iki varlık değil. "tek- olan varlı~ın iki yönüdür. Hakikatin bu iki yönüne 

. birlikte baktığımızda gerçek. Hak-iilem (halkı. bir-çok. müteal ıaşkın)·ic;kln (mündemiçl. b5tın-zahirdir. Genellikle 
yaptığımız gibi. düalist terimlerle düşündüğümüzde ise. gerçeği zıt sıfatlan ile idrak ederiz. Fakat tasavvufi teaü
be. Allah'ın bütün sıfat ve tanımlarnalann ötesinde. ·cerc;ek Varlık" olduğunda ısrar eder. Bu tecrübeye göre a
lem. sadece bir vehim ve hayalden ibarettir. • !Afili. Ebu'l-Aia. lsldnı Dıişiiııctsi Üıcriııt Ma~a/clcr. terc. : Ekrem 
Demirli. istanbul. 2000. s. 59.) 

ı9 lbn Ara bi' nin önemli takipçilerinden i. Hakkı Bursevi'ye göre vahdet-1 vücOd hakiki tevhiddir. tA. g. m . . s. 9. 1 
20 lbn Arabi'nin üslübu hakkında fazla bilgi için bk.: Afifi. Fttsıisıı'l-fıikcm Okuma/an. s. 29-42: Uludağ. Süleyman. i611 

Ara6i. Ankara. 1995. s. 61-67. 
ıı Maide. 51119. 
11 Furkan. 25/19. 
1' Ahki'H. 46! 16. 
2'lbn Ara bi. Fusristt'/-fıikcııı. tah. : Ebu'I-Ala Afıfi. Bağdat. 1989. ikinci baskı. s. 96. 
ıs Buh<iri. Cihad/149; Tirmizi. Hudüd/25. 
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TU olur. Bu durumda Hz. Peygamber'in "din" ile hayırda veya şerde cezayı kastettiği ortaya 
çıkmaktadır. 26 

İbn Arab'i'ye göre. bir müşrik salih arneller işlemiş. güzel fiiller icra etmiş olsa da, on
lardan ahirette bir fayda temin edemeyecektir. Çünkü müşrik hesaba çekilmeyecektiL Aksi
ne doğruca cehennemi boylayacaktı rY islami inanca göre, kendisine şi rk koşulmaması. 
kendisinden başka ilah tanınmaması. Allah'ın kulları üzerindeki en başta gelen hakkıdır. 

Dolayısıyla. Allah ' ı inkar ederek ya da ısra rlı bir şekilde ve bile bile şirk koşarak ahiret günü
ne de inanmayan kimselerin hesaba çekilmeden c~henneme gönderilmeleri tabitdir. Zira 
cennete girmenin en başta gelen şartı -zerre mikdannca da olsa- imandır. imans ız kişi asla 
cennete giremeyecektir.18 

2-Din inkıyaddır: İbn Arab'i. dinin inkıyad (bağlılık. teslimiyet) olduğunu "Allah ka
tında din islam'dır"19 ayetinden hareket ederek açıklar. Bunun sebebi de buradaki din (~lllı 
kelimesinin marife (artikıl) olarak kullanılmış olmasıdır. Din marife olarak kullanıldığına göre. 
bununla belli bir husus kastedilmiştir ki, o da inkıyadd ır. Yani din kulun inkıyadından. Al
lah'a teslimiyetinden ibarettir. Kim ki. Allah'ın. kendisine şeriat olarak vaz' ettiği hususlara 
s ıkı sıkıya bağlı (münkad) olursa dini ikame etmiş. dini kurmuş olur. Mesela. namaz kılmak 
dini inşa etmektir. Kul. dini inşa eden. onu icra edendir; Hak. kulun yerine getirmekle tesli
miyetini gösterdiği hükümleri belirleyendir; inkıyad ise kulun fiilinin ta kendisidir. Dolayısıy

la din. kuldan zuhur eden fiildir.10 

O halde ib~ Arabl'nin dini inkıyad olarak vasıflandırmasından kasdının. şerlatin or
taya koyduğu hususları. hayır umarak yerine getirmek olduğu anlaşılmaktadır. Bu manada 
din. şeriate ittiba etmek demektir.1

' Bir ayette "De ki: Eğer Allah'ı seviyorsanız. bana ittibii 
edin ki. Allah da sizi sevsin .. ."12 İbn Ara bT de bir şiirinde: "Muhabbet dinini din edinirim. 
Kervanı nereye yönelirse yönelsin; muhabbet benim dinim ve Tmanımdır·n diyerek, 
ittibiinın muhabbet ile alakasına işa ret eder. Dolayısıyla ittiba resul vasıtasıyla gelen 
şerTate1• muhabbet ile olacaktır. ibn ArabT'ye göre muhabbet. en geniş ve en evrensel nite
liğiyle dindir. 15 meşreptir. 

Şeriate yani dine ittibii ve inkıyadın alameti onu candan kabul ve gereklerini tam bir 
teslimiyetle yerine getirmektir. Zira insan. Allah'ın koyduğu hükümleri zahiren ve batınen 

26 ibn Ara bi. r/-Fıitıifıtitii'I-Me/ıfıiyyc. Beyrut. ts .. (Darü Sadırl. 1Vi13 r. Biz çalışmamızda Beyrut'ta tarihsiz olarak 
basılmış olan nüshayı kullandık. Bu vesı1e ile Konya'daki kütüphanelerden birinde bulunan bir nüshadan da 
(Konya Hayra Hizmet Vaklı Kütüphanesi. nr. : 172111 llgilenenler~ bahsetmek istiyoruz. Bu nOsha KAhire'de 
1269-1274 basılmış. Fakat. kitabın birinci cildinin hemen iç kapağında belirtildiğine göre. bu nüsha Konya'daki 
orijinal müellil nüshası ile 1289 yılında mukabele edilmiş ve eş-Şeyh Muhammed (Mehmı!d?l Elendi Tanıavi-zade 
isimli bir ziitın kalemiyle sayfa kenarlarona kırmızı kalemle dOzeltmeler kaydedilmiştir. Gı!rçekten de yaptığımız 
i rıcelemede her sayfada kenara pek çok değişiklik kaydedildiğini gördük. Dolayısıyla. ei-Fütühatü'I-Mekkiyye üze-
rinde çalışanlara bu nüshayı görmelerini tavsiye ederiz. • 

21 el -Hakim. Suad. ci-Mıı'cemii's-slıfi cl-fıiknıc fi fıııdıidi'l-fıeliıııc. Beyrut. 198 1. s. 476. 
28 Bk.: Harman. a. g. m' . • 1177-78. . 

ı• Al-i lmran. 3/19. 
10 ibn Ara bi. Fusıisıı'/-fıifıcnı. s. 94-95. 
11 El-Hakim. a. g. e .. s. 477. 
12 Al-i imran. 313ı . 

n ibn Arabi. Ttrciinıiiııti'l·e~wifı. Bevrut. 1966. s. 44. 
1' ibn Ara bl. ci-Ftitıifıiitti'I-Mcfıfıiyyc. tah. :Osman Yahya-Ihrahim Medkur. Kiihire. 1992. Xl/266. 

n Alili. Islam Düşüncesi . s. 60. 
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yerine getirmediği, emrettiklerini tutup, nehyettiklerinden kaçınmadığı, hesap günü iyilik 
sahiplerini mükafatlandırıp. kafideri ve aslieri cezalandıracağına inanmadığı müddetçe 
Hakk'a ve onun Neb'isine lman etmiş olmaz.16 

Kulun inkıyadı iki türlü olur: I-Zahiri. 2-Batın'i. Kulun batını ile inkıyadı, Hakk'ın gön
derdiği peygamberleri ve onların getirdiği haber ve hükümleri şüphe ve tereddüt etmeksizin 
tasdik ve lman etmesidir. Zahiri ile inkıyadı ise. emir ve nehiyleri can ü gönülden yerine 
getirmesidir. Dolayısıyla kul, hem zahiri. hem de batını ile münkad olmadıkça. inkıyad ve 
ittiba etmiş sayılmazY 

3-Din adettir: İbn Arab'i'ye göre d'inin adet (geri dönme. tekrar) anlamına geldiğinin 
alameti onun "adet" kavramı ile de isimlendirilmiş ve şerhedilmiş olmasıdır. Çünkü kulun 
üzerine ancak halinin gerektirdiği şey geri döner. Dolayısıyla din aynı zamanda adettir. Adet 
ise aslında bir şeyin aynısının tekranndan başka bir şey değildir. Şu kadar ki. bu tekrar 
aklendir; tecell'ide bir şeyin aynısının tekran mümkün değildir. 18 Din in adet ve tekrar mana
larına gelmesi şu şekilde de 'izah edilebilir: Din. insanın halinin gerektirdiğini insana döndü
rür. yani onun halinin karşılığı din ile verilir.19 insan iyi arnellerinin karşılığını sevap. kötü 
davranışlannın karşılığını ise ıkab/ceza olarak görecektir. Arnelleri insana bu şekilde geri 
dönecektir. Bu açıdan din. hadiste "hayırda ve şerde ceza• olarak açıklanmıştır.•o 

4-Din, ceMietin zıddıdır: İbn Arabl. dini cehaletin zıddı olarak da tanımlar. Ona 
göre din cehaletin zıddıdır. cı Başka bir ifadeyle. bu ikisi birbirlerinin zıddıdır.•ı Onun bu 
fikrindeki hareket noktası Hz. Peygamber'in de tebliğ ettiği din olan islam'ın Arap 
cahiliyyesine zıt. mukabil olarak gelmiş olmasıd ır. Gerçekten de, Kur'an'da. bir tarafta 
cahiliyye (insanları/kafirleri) kibir,. gurur. küstahlık gibi kötü sıfatlar ile zikredilirken. buna 
karşılık tevazu. teslimiyet ve hilim gibi sıfatlar mü'minlerin vasıfları olarak belirtilmiştir. 
Dolayısıyla, cehalet. cahiliyye kafiderinin küfürlerinin temelini oluşturmakta idi. C) İslam'ın 
gönderiliş gayelerinden biri de toplumda yerleşmiş olan bu türlü cehalet unsurlarını orta
dan kaldırmaktır. 

D'inin bu dört anlamı din kelimesinin açılımından ortaya çıkmaktadır ve İbn Arabl bu 
fikirlerinde gelenekle uyumludur. Başka bir deyiş le. dinin bu anlamları gelenekte de aynen 
bu şekilde Izah edilmiştir." 

Ne var ki. İbn Arab'i'nin bütün düşünce sistemi vahdet-i vücCıd üzerine kurulmuştur. 
Bu sebeple onun. dini vahdet-i vücCıd merkezli Izah etmesi de kaçınılmazdır. Bu konuya 
biraz ileride temas edeceğiz. 

B. DİNİN ISTILAH ANLAMI 

ibn Arabl, dini ıstılahi anlamda iki kısma ayırır: I-Allah katındaki din. 2-Halk katın
daki din. 

16 Davüd-ı Kayseri. Mnllaıı fııısıisı'/-ke/im {i rııad11i Fıısiul/-frifrenı. (?). 1416. (tah. ve ne!ir.: Darü'l-i'tisam). l/330. 
11 Konuk. A.: Avni. Fıısıisıı'/.fıikem Terciiıııe ve Şerfıi. haz. : Mustafa Tahralı-Selçuk Eraydı n. istanbul. 1989, 111ı11 . 
18 lbn Arabi. Fusüsu'l-hikem, s. 96-97. 
19 El-Hakim. a. g. e .. s. 477. 
40 Buhari. Tefsiru Süre ll ı. 
41 lbn Ara bi. ci-Füı«fılitii'I-Mekkiyye. (tah kiki. 1/36. 
•ı A. g. e .• 1!148. 
41 lzutsu. Toshihiko, Krrr'r'i11'dn Allalı ve iıısa11. terc. : Süleyman Ateş. Ankara. ts . . s. 192-193. 
cc Bk. :Tümer. a. g. m .• IX/313-314. 
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!-Allah katındaki din: ibn Arab'i. dini n bu anlamında da yukarıda geçen ·Allah ka
tında din islam'dır"'5 ayetini kullanır. Ona göre gerçek din. ya da başka bir ifadeyle. dinin 
gerçeği Allah katindaki bu dindir. Bu. Allah'ın seçtiği. kendisine en yüksek rütbeyi verdiği ve 
şeriat olarak belirleyerek. peygamberler vasıtasıyla insanlara ilettiği dindir.•6 Allah katındaki 
bu ilahi şeriat aslında tektir. tek dindir. Fakat. her peygamberin zamanına göre değişik 
sOretierde zuhur etmiştir. Dolayısıyla şeriatierin tamamı tek olan ilahi şerlatin suretlerinden 
başka bir şey değildir. Hz. Adem ile başlayan bu zuhur. Hatemü'l-enbiya ile tamamlanmış 
ve son bulmuştur. ' 7 Yani. Hakk'ın bütün peygamberlere ve onların da ümmetierine bildir
dikleri din. islam dinidir ki. bu öınin özü tesllmiyettir. inkıyaddır. Teslimiyet ve inkıyad ise 
batıni olarak düşüncede. zahiri olarak da fiilierde ortaya çıkar.•& Şu da var ki. bu ilahi 
şerlatin farklı şekillerde zuhOrunda. o şeriatin hitap ettiği toplumun seviyesi en önemli rolü 
oynamıştır. Zira öınin çoğu halkın anlayışına. seviyesine göre gelmiştir.•9 

Bu din için "AIIah'ın dini" "hidayet öıni" "halis din" "Nebl'nin dini" gibi isimler de ve
rensıı ibn Arabl'nin bu ilah1 din. yani Hz. Peygamber tarafından son kez tebliğ edilen islam 
hakkındaki. yukarıdaki geneliernenin yanında. uygulamaya dönük. teferruatta kalan düşün

celerine de el-Fütüfıritü'l-Mekkiyye'de rastlıyoruz. Her şeyden önce "din" kemale ermiştir. 
Ona herhangi bir şey ilave etmek doğru olmadığı gibi, ondan bir şey eksiltmek de doğru 
değildir. sı işte bu noktada ibn Arabl'nin mukallit alimlerden bir hayli serıenişte bulunduğu 
dikkati çeker. Allahü Teala. müslüman mükellefin üzerinden zorluğu kaldırmış ve ona gücü
nün yettiği kadarıyla takva sahibi olmasını buyurmuştur.51 Bizzat. Allahü Teala'nın kendisi
nin Kur'an-ı Kerlm'inde: ·o size dinde herhangi bir zorluk kılmamıştır• ıı beyanına ve Hz. 
Peygamber'in de "Ailah'ın öıni kolaylıktır·s• haCısine rağmen55 mukallit alimler ve zamane 
fakihleri dinde, insanlar için oldukça zorlaştırıcı yorumlarda bulunmuşlar ve hükümler ver
mişlerdir.56 Bu ise dine bir şeyler ilave etmekten başka bir şey değildir. 

Allah'ın dininde bir başka dikkat edilmesi gereken husus da. onu yorumlamada, onu 
anlamaya çalışmada şahsi görüşten. düşünceden ziyade, Hz. Peyga_mber'in uygulamasının 
esas alınmasıdır. Zira şerlatte asıl olan Hz. Peygamber'in uygulamasıdır. Başka bir ifadeyle 
dinde re'y (şahsi görüş) değil. nakil esastır. Hz. Ali'nin ifadesiyle: "Din re'y ile olsaydı. 
meshin altını meshetmek. üstüne nazaran daha mantıklı olurdu. "57 Halbuki RasGlullah 
meshin üst tarafını meshetmiştir.58 

45 Al-i lmran. 3tı9. 
46 ibn Ara bi. Fıısfisu'J-Iiikeın. s. 94. 

'
7 El-Hakim. a. g. e . . s. 348. 

•& Konuk. a. g. e . . ll/ı70. 
49 ibn Ara bi. ci-Fıitfifıtitii'I-Mekkiyyr. (tahkik). 11/95. 
50 Bu tabirler ei-Fütühatü'I-Mekkiyye'nin pek çok yerinde geçmektedir. · 
5 ı ibn Arabi. ei-Fiitilfıtilii'I-Mekkiyye (tahkik). V/419. 
51 A. g. e . . Vll/160. 
53 Hac. 22/78. Dinde zorluk olmadığına dolaylı ve doğrudan işaret eden ayetler Kur'an-ı J<erim'de pek çok yerde 

geçmektedir. Bunlardan bazıları şunlardır: Nisa. 4/65: Maide. 5/6: A'riif. 7n: Nür. 24/61 : Ahziib. 33!37-38. 50. 
5' Buhari. iman/29: Nesiii. iman/28. 
55 ibn Ara bi. ci-FatMıatii'I-Mekkiyye (tahkikl. Vll/143. 
56A. g. e .. Vl/79. 
57 Ebü Diivüd. TahareV63. 
58 ibn Ara bi. e/-Fütfifıtitü'I-Me~~iyye (tahkikl. V/242. 
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Dini yaşamada en önemli unsur ihlastır. ihlas ise niyet ile ilgilidir.s9 Kul. yapacağı dini 
faaliyetlerde her şeyden önce sağlam ve tertemiz bir niyete. ihlasa. samirniyete sahip olma
lıdır. Bu dinin temelidir. Bu temele her dindar sahip olamaz. Çünkü "halis. sırf Allah için 
olan din"i ancak. "Müftüler sana fetva verseler de. sen kalbine danış"60 hadis-i şeririnin 
sırrına vakıf olabilen. murakabe makamına ulaşmış kimseler yaşayabilir.6ı Bu kişilerin kay
nağı, onlara Hak tarafından gelen "nur-ı mahz"dır. 67 Kaldı ki. her dinde iyi veya kötü bir 
müşareket. yani kul ile Rabbi arasında bir ilişki sözkonusudur. "Halis din Allah içindir"63 

sözü ise sadece ve sadece memduh bir ilişkiyi ifade eder. 64 insan. Rabbi ile bu ortaklığını 
iyi yönde geliştirmeli ve kazançlı çıkmaya çalışmalıdır. Aksi halde bu ortaklıktan zararlı da 
çıkabilir. Halis din. ancak kul Rabbi ile ilişkisini güzel bir seviyede tutabildiği zaman gerçek
leşir. 

2-Halk katındaki din: Aslında bu din değildir; herhangi bir peygamber vasıtasıyla 
bildirilmediği halde. fetret (peygamber olmadığı) devirlerinde halkın kendi kendine ortaya 
koyduğu. halis niyetlerle yerine getirmeye çalıştığı ve ilahi şeriate de uygun olan. ters düş
meyen örfi uygulamalardan oluşan ibadet ve inanç şekilleridir. İbn Arabi bunlara "hikmetli 
namuslar (~1 ~l_,;l1)"6s adını verir ve ilahi hükümlere uygun olduğu müddetçe Allah'ın 
bunlara kendi katındaki şeriat gibi itibar edeceğini. onları makbul sayacağını söyler. 66 İbn 
Arabl "uzman"larından Suad el-Haklnı'e göre "Kim ki. bir güzel gelenek (sünnet) başlatır ve 
onunla amel ederse, onun karşılığı kendisine verilir. Ayrıca. o geleneği devam ettirenlerin 
sevapiarı da. onlarınkinden bir şey eksilmemek kaydıyla ona verilir. Kim de kötü bir gelenek 
başlatır ve onunla amel ederse onun cezası ve onu işleyenierin de cezası onlarınki eksiltil
meksizin o kötü geleneği başlatana verilir"67 hadisi Allah'ın, halkın din olarak kabul edip 
yerine getirdiği güzel uygulamaları kabul edeceği ne işarettir. 68 

Kur'an-ı Keılm'in bir ayetinde şöyle buyurulur: "Sonra bunların peşinden ardarda 
peygamberlerimizi gönderdik. Arkalarından Meryem oğlu lsa'yı da gönderdik; ona incil'i 
verdik ve ona uyanların kalplerine şefkat ve rahmet koyduk. Onların sadece Allah rızasını 
umarak ortaya koydukları ruhhanlığı biz onlara farz kılmamıştık. (Onu kendileri icat ettiler. ı 
Fakat ona gereği gibi riayet etmediler. Onlardan (ruhbanlığa) inananlara ücretlerini, karşılı
lannı verdik. Ancak. onların çoğu fasıktır. "69 Dlnin tamamen Al.lah için. ancak yine tama
men kuldan zuhur ettiğini vurgulayan ibn Arabl. halk katındaki dine/dini uygulamalara ör
nek olarak "ruhbaniyet"i (ruhbanlık)70 gösterir. Buna göre Allah. ruhhanlığı Hz. lsa'ya tabi 
olduklarını söyleyeniere (Hıristiyanlar) farz kılmamıştır. Fakat onlar sırf Allah rızasını uma-

s9 A. g. e . . V/431: Vl/323 . 

• 60 Da rimi. Büy(ı'/2 : Ahmed b. Hanbel. IV/228. 
6ı ibn Ara bi. c/-Fiiııifıtilii'I·Mc~kiyyc (tah kiki. IV/79. 
61 A. g. e . . 1121 o. 
63 Zümer, 39/3. 
64 ibn Ara bi. d-Fiitıifıtitii'l-Mekliiyye (tahkik). IV/80. 
6s Bu ibareyi Davüd-ı Kayseri "hikmet ve marifet gerektiren şer'i kurallar· şeklinde açıklar. (Kayseri. a. g. e .• 11443. 
66 ibn Arabi. Fıısıisıı'J.fıi~em, s. 94·95. 
67 Müslim. ilim/15: ZeUt/69: Nesai. ZekatJ64: ibn Mace. Mukaddime/14. 
68 El-Hakim, a. g. e . • s. 483. 
69 Hadid. 51/27. 
10 Elmalılı. "ruhbaniyyet ıruhbanlıkJ"ı. "büyük bir korku hissiyle bir köşeye çekilip. dünyevi lezzetleri terkederek. a~ırı 

bir zühd. riy5zat ve ibadet hayatını tercih eımek· şeklinde açıklar. IYazır. a. g. e .. VIV4766. ı Başka bir ifadeyle 
rahiplerin evlenmeden. manastır hayatı yaşarnalarına ruhbaniyet denir. 
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rak. kendi kendilerine böyle bir hayat tarıl/ibadet ortaya atmışlar. 'kat etmişlerdir. Allah 
kendisi tarafınd~n konulan hükümlere (eline) itibar ettiği gibi onların bu ibadet olarak 
addetttikleri ruhhanlığı da. bu ayete göre indinde makbul saymış ve ruhhanlığın gereklerini 
yerine getirenlere hak ettikleri mükatatı vermiştir. Ne var ki. din adına kendilerinin koyduk
ları hükümlere yine kendilerinden pek çok kimse riayet etmemiş ve fasık olmuştur. İbn 
Arabi'nin deyişiyle onlar inkıyadın dışına çıkmışlardır.7ı 

ibn Arabl'nin ruhhanlık anlayışıyla ilgili olarak bir kaç durum ortaya çıkmaktadır. 
Bunlardan birisi şudur: İbn Arabi'ye göre ruhhanlığın gereklerini yerine getirenlere Allahü 
Teala hak ettikleri mükafatı vermiştir. Her ne kadar ayetten böyle bir mana aniaşılsa da, 
başta Zemahşeri olmak üzere, müfessirlerin çoğu72 bu görüşü benimsemezler. Onlara göre 
ruhhanlık bir bid'attir ve dolayısıyla. Allah'ın farz kılmadığı bir ibadet şekli. ne olursa olsun 
Allah katında merduttur. 

ikinci husus onların bu kadının altında yatan sebep, ayette belirtildiği üzere incil'e 
uyanların kalplerine konmuş olan yumuşaklık ve rahmet duygularıdır. Bu duygular onlar ile 
Allah arasındaki rahmet ve inayet kapısını açmış. böylece onların kalplerinde kendilerini 
Allah'a yakınlaştıracak her şeye karşı bir tazim hissi uyanmıştır. Dolayısıyla, ister peygam
ber vasıtasıyla bildirilsin. isterse başka şekilde yerleşsin. her türlü dini uygulamayı benimse
yen ve gereklerini hakkıyla yerine getirenlere Allah hak ettikleri mükafatı vermiş

tir/verecektir.n 

Fususu'l-fıiliem 'in önemli şarihlerinden A. Konuk'a göre. Hakk'ın muteber saydığı din 
iki türlüdür: Birisi, fetret zamanında. Hakk'ın vücudunu (varlığını) idrak eden akıllı, alim ve 
hikmet sahibi kimseler tarafından, akıllarına vakl olan "tecelli-i has· sebebiyle. vaz'ına 
lüzum görülen güzel kanunlardır. Diğeri ise. peygamberlerin getirdikleri dini hükümlere sıkı 
sıkıya bağlı olmakla birlikte, nefis tezkiyesi için, bu hükümlere mugayir olmamak kaydıyla, 
mü'minlerin önde gelenleri tarafından vaz' edilen mücahede ve riyazat metotları gibi zor 
işlerdir; büyük mutasawıfların ahkam-ı şer'iyye üzerine fazladan. fakat şerlatin maksadına 
muvafık olarak vaz' ettikleri ada b ve usul gibi ... r• Zira, ilahi şerlatin gereği olan ilahi hük
mün maksadı, n§kıs netisierin tezkiyesi ve ikmalidir. Bir peygamberin dinine tabi olan ule
ma ve sulehanın ve fetret zamanındaki ukala ve hukemanın vaz' ettikleri usul ve kuralların 
hedefi dahi. nakıs netisierin tezkiyesi ve ikmatldir. Dolayısıyla. beşerin bu yönlü ortaya 
koyduğu ve ilahi hükme ve kanuna uygun kurallara. Hak Teala. kendi tarafından inzal edilen 
dini hükümlere Itibar ettiği gibi itibar eder.n · 

C. DiNİN BATIN ANLAMI 

İbn Arabl'ye göre yukarıda din hakkında söylenenlerin tamamı konıınun zahiri !isan
la ifadesidir. Oysa dinin bir de batıni anlamı. "sırr"ı vardır. O, din kavramının yukarıdaki 

71 ibn Ara bi. Fusıisu'/·fıilienı . s. 95. 
72 Afifi. Fusıi!ıı"/-fıilieııı Olimııa/an. s. ı95. 
71 ibn Arabi. Fusrısıı'f.fıilieııı. s. 95. 
74 Konuk. a. g. e .• 11/171 . 

nA. g. e .• 11/177. Avni Konuk. Enatun ve Sokrat gibi filozonarın ıezkiye-i nefs maksadıyla ortaya koydukları kuralla
nn ilahi hükme uygun ilhamlardan neş"et ettiğini söyler. (A. g. e .• 11/171. 1 Buna karşılık ona göre. Çin'de tenasüh 
fikri kendisinden intişar eden Konfüçyüs. Hindistan'da puıperestliği vaz· eden Buda ve ıiran"da) Mecusi1iği ihdas 
eden Zerdüşt'e vaki olan ilhamlar birer "ilkaat·ı şeytaniden başka bir şey değildir. lA. g. e .. 111178. ı Fakat. A. 
Konuk'un suçlamalannın çok ağır ithamlar olduğunu söylemeliyiz. 
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anlamlanndan hareketle mes'eleyi "varlık/vücud"a getirir. Zira ona göre her mes'elenin 
temelinde ve çözümünde vücudu anlamak esastır. Onu anlamadan hiçbir şeyi anlamak 
mümkün görünmemektedir. Hakikati bulmaya çalışan bir düşünür. bütün fenomenlere bu 
açıdan yaklaşmak ve varlığa külrı bir bakışla bakmak zorundadır. Dlnin batıni anlamını 0 şu 
cümleleriyle ifade eder: 

·o (dinin ceza ve karşılık anlamı) Hakk'ın vücudunun aynasında bir tecellldir. 
Hak'tan mümkün varlıklar üzerine dönen (yansımalar. tecellilerı ancak o mümkünlerin ken
di zatlarından Hakk'a kendi hallerinde verdikleri (bilgilerdir). Onların her hallerinde bir sureti 
vardır. Suretler ise hallerinin değişikliğine göre değişir. Dolayısıyla tecelli de hale göre deği
şir. Kulda meydana gelen eser/tesir de olup bitene göre farklılık gösterir. Ona "hayır" ı veren 
ondan (nefsinden) başkası olmadığı gibi. ona hayırın zıddını veren de ondan başkası değil
dir. Bilakis. kendisini nimetiendiren de. kendisine azap eden de odur. Bu sebeple, insan 
kötüleyecekse de kendi nefsini kötülemeli; övecekse de kendi nefsini övmelidir. Onları 
bilmesinde ·Allah için yeterli huccet mevcuttur. "76 Zira ilim maluma tabidir.77" 

Bu cümleler ile din arasındaki alakayı tespit ilk bakışta zor görünebilir. Oysa. dinin 
ceza ve karşılık anlamı ile Hakk'ın sıfatianndan birisi olan "Deyyan· sıfatı arasında yakın 
ilişki vardır. Aynı zamanda "Deyyan· sıfatı kul için de "mütedeyyin. dindar· anlamında kul
lanılması mümkün olan bir sıfattır. Şöyle ki: Hak. isimleriyle A'yan-ı sabite78 aynalarında 

zuhur eder. A'yan-ı sabite de Hakk'ın vücudunun aynasında zuhGr eder. Buna göre bunlar 
birbirlerinin aynasıdır. Ceza ise Hakk'ın tecellisinden ibarettir. Hakk'ın kulu inkıyad ile mü
kellef kılması ve onun arnellerine karşılık vermesi. kulun A'yanının gereğidir. Hak onlara 
A'yanlarına göre tekiifte bulunur ve hallerine göre de onlara ceza (karşılık) verir. Mümkün 
varlıklara Hak'tan dönen. tecelli eden şey. ancak onların zatlarının hallerinin gerektirdiğidir. 
Haller ise sOretleri gibi muhteliftir. Dolayısıyla. ilahi tecelliler de. tecelli edilen varlığın halle
rine göre muhtelif olur. işte. Allahü Teala varlıkları oldukları gibi bilir ve onlara gerektiği 
şekilde tecelli eder.79 O halde kulun arnelleri için Hak'tan aldığı karşılık. ayn-ı sabitesinin 
Hakk'ın vücudunun aynasında , "Deyyan • isminden zahir olan bir tecellidir. 

Bunu şu şekilde de örneklendirebiliriz: Mesela. mütedeyyin bir ku la Hakk'ın inkıyadı. 
onun. yaratılışına uygun olarak Hak'tan talep ettiği "Deyyan" isminin ona tecellisinden 

76 En'am. 6'149. 
77 lbn Ara bi. Fusfısu'l·fıi~em. s. 96. 

"Ilmin maliima tabi olması" konusu ibn Ara bi" nin düşünce sisteminin önemli bir bölümünü oluşturur. Bunun için· 
bk.: Bii li Efendi. Şerh·! Fususu·l·hikem. istanbul. 1309. s. 108· ı 09. 233·235. 

14 Ayn·ı sabite tabiri (ç. : A·yan·ı sabite) kaynak. öz anlamınıı gelen "ayn" ile ·sabit" kelimelerinden mürekkep olup 
ilk defa lbn Arabitarafından kullanılmıştır. Vahdet·i vücOd erbabına göre varlık "zuhCır (ortaya çıkış) nazariyesı· ile 
izah edilir. Zuhür nazariyesine göre ~lem çeşitli mertebelerden geçerek var olmuştur. (Bu mertebeler ic;in bk. , 
Tahralı. Mustafa. "Vahdet·i VücCıd ve Gölge Varlık" Fusüsu·t·Hikem Tercüme ve Şerh!. lll. cildinin Takdimi. istan
bul. ı990. 111115·25; Kılıç. M. Erol. ibno·I-Arabi"de Varlık ve Varlık Mertebeleri (Vücud ve Meratibü·J-vücud). Mar
mara On . . Sosyal Bilimler Enstitüsü. istanbul. 1995. ıbasılmamış doktora tezil: (aynı mOelll!). "ibno·ı·Arabi. 
Muhylddin" D. i. A.. istanbul. 1999. XX/501-5041 işte ayn-ı sabite. "malumun varlık mertebelerinden ilim merte
besindeki haki'kati" anlamına gelir. Molla Fenari"ye göre A"yan-ı sabite. Allall'ın ilmindeki ezeli ve gayr-i mec·uı 
(yaratılmamış) hakikatlerdir. !Aşkar. Mustafa. ·osmn11l1 Deı•lctiııdc Alim·Mttlasavw{ Prototipi 0/ttrnfi; ilfi Şeyfıii"l-lslriııı
Moln Ftıııiıi ve TIISIIwuf Aıılayışı" A. ü. l. F. D •• Ankara. 1997. XXXVIV399). Fazla bilgi için b k. : el-Hakim. a. g. e . • s. 
831C839: ei·K.lşiini. Abdurrezzak. Letai!ü'l·i"lam ve işaratü ehli'l·ilham. tah.: Said Abdüllettah. Kahire. 1996. ı: 
1/167; lzutsu. Toshihiko. l6ıı Arn6fııiıı Fıısüs"uııdnfii Aııafıtrır-Kııvramlar. terc. : Ahmed Yüksel Özemre, istanbul. 
ı 998. s. 229·253: Kılıc;. a. g. m .. XX/505-508. 

79 Kayseri. a. g e .. 1/447-448. 
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başka bir şey değildir. Yani. mütedeyyin kulun A'yan-ı sabitesinde mütedeyyinlik vardır. O, 
bu isti'dad-ı ezelisi mucebince Hak'tan dindar olmayı talep eder. Hak da, bu talebini onun 
A'yan-ı sabitesinden bilir ve o kula "Deyyan" ismi ile tecelli eder. Mütedeyyin kul bu tecelli
nin gereği olarak. güzel arnellerde bulunur. Sonuçta, Hak o kula arnellerinin karşılığını güzel 
bir şekilde verir, güzel bir şekilde ona tecelli eder.80 Bütün bunlar ise Hakk'ın. ilm-i ezelisi 
ile, mümkünler hakkındaki bilgisini onlardan, varlıklardan alması demektir. Başka bir deyiş
le. Hakk'ın varlıklar hakkındaki bilgisi, varlıkların. A'yan-ı sabitelerinin hallerinden Hakk'a 
verdikleri bilgiye dayanır. Onlar, Hakk'ın vücudunun aynasırrda o bilgilerle tecelli eder. Hak 
dahi, onlara yine onlardan aldığı bilginin gereğince tecelli etttiği için. o varlıklar bu defa 
Hakk'ın teceligahı, Hakk'ın aynası olurlar. 

Burada adeta. biri Hakk'a. diğeri de varlıklara (halk) ait olmak üzere iki vücuttan 
(varlık) bahsediliyormuş intibaı uyanabilir. Oysa bu vahdet-i vücuda ters bir durumdur. Zira 
Hakk'ın vücudundan başka bir vücut kabul etmek. bu düşüneeye göre şirktir. Aslında yuka
rıdaki ifadelerde de "iki varlık " sözkonusu değildir. Bu da. bu mes'elede batın lisanıyla ifade 
edilmesi gereken "ikinci bir sır"dır. Bu ikinci sırrı ibn Arabl. mümkünlerin asıllarının yokluk 
olduğunu belirterek açıklar. Ona göre .. "mümkün varlıkların üzerinde sabit olduğu asılları 
adernden (yokluk) ibarettir. Hakk'ın vücudundan (varlığından) başka bir vücud yoktur. 
Mümkün varlıkların nefislerinde/benliklerinde ve "ayn"larında (ayn-ı sabitelerindel sahip 
oldukları hallerin suretlerine bürünen Hak'tır. Şu halde, zevk alanın da. acı duyanın da kim. 
ve hallerden her bir hali takip edenin ne olduğunu anlamış oldun. UkCıbet ve ıkab denmesi
nin sebebi budur. Bu hayırcia da şerde de geçerlidir. Şu kadar var ki, gelenekte hayır işlerde 
sevap, şer işlerde de ıkab (ceza) kavramları kullanılmıştır. •aı 

Görüldüğü gibi. ibn Arabi. din meselesinin hakikatini "Hakk'ın vücudundan başka 
bir vücudun olmadığı" neticesine bağlamıştır. Aslında bu üsiCıp ibn Arabl'nin genel üsiCıbu
dur. O her meseleyi. her konuyu "varlığın birliği" daha doğru bir ifadeyle. Hakk'ın haricinde 
hiçbir varlığın olmadığı. onun haricindeki varlıkların varlıklarının izafi olduğu. onların suret
lerinin gölge suret olduğu. onların aslında yokluk üzerine var oldukları noktasına bağlar. 
Kulun vücudu, Hakk'ın, kulun A'yan-ı sabitesinden aldığı bilgiye göre ortaya çıkan vücuttan 
başkası değildir.81 Burada yine ince bir husus dikkatimizi çekmektedir: ·Mümkün varlıklar ile 
Hak arasııidaki bağlantı. Mümkünler ancak. Hak onlarda tecelli ettiği sO ret ve sürece vardır. 
Hak ise bütün isim ve sıfatlarıyla mümkünlerde tecelli eder. Bu ince husQsu. varlığın ne 
kadar Hak, Hakk'ın da ne kadar varlık olduğunu anlamada önemli bir unsur olarak telakki 
ediyoruz. 

Bu konuyu bitirirken. Davud-ı Kayseri'nin bu mese1ede dikkat çektiği bir noktaya da 
temas etmek istiyoruz. Biraz önce geçtiği üzere. ibn Arab'l "lezzet alanın da. elem duyanın 
da Hak olduğuna" işaret etmektedir. Oysa tezzet almak ve elem duymak beşeri sıfatlardan
dır. Daha doğrusu bunlar "kevn"in sıfatlarındandır. Bunların Hakk'a isnadı ise iki yolla olur: 
1-Hakk'ın tenezzül (varlıklar seviyesine inme) makamında kevni sıfatiarta sıfatlanması. 2-
Kevn'in sıfatlarının Hakk'a rucOu ile. Şu da var ki. Hakk'ın "Ehadiyyet (birtek)" mertebesin
de her şey müstehlektir. Bu mertebede hiçbir hariçte varlık sözkonusu değildir. ibn Arabl'ye 
göre "vücGd"un bu sırrı, kader sırrının da üzerinde bir sırdır. Çünkü, bu sırdan ancak 

10 Konuk. a. g. e . . ıl/186. 
aı ibn Ara bi. Fıısı1sıı'l-fıikeııı. s. 96. 

aı El-ı<aşani. Şcrfıu Fıısfıs. s. ı 74. 
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"Ehadiyyet• lisanıyla bahsedilebilir. O !isan ise kesretin ve diğer lisanların hepsinin üzerin~ 
dedir.81 Dolayısıyla. Davud~ı Kayseri. ibn Arabl'nin görüşlerini anlamak için. çok yüksek 
seviyeden bir hal. makam ve düşünce yapısına sahip olmak gerektiğini vurgulamaktadır. 

Makalemizi kısaca özetleyecek olursak: İbn Arabi'nin "din" kavramına lügat ve ıstı~ 
lah boyutunda yüklediği anlamiann hemen hemen geleneksel birikimle aynı paralellikte 
olduğunu söyleyebiliriz. Fakat o dlne ıstılah anlamında "vahdet~i vüclıd" sistemine göre bir 
ma na vermekte, dini de vahdet~i vücud merkezli .olarak açıklama ktadır. 

aı Kayseri. a . g. e . . l/448. 
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HiLAFET KARŞITI BİR KİŞİ OLARAK 

ALİ ABDURRAZIK VE KİTABI "el-isLAM VE 
A •• • 

USULU'L-HUKM" UZERINE 

BAZI MÜLAHAZALAR 

Mehmet Azimlr 

GİRİŞ 

~ Abdurrazık' ın 1925 yılında yayınladığı "islam ve Usulu'l-Hukm" isimli kitabı' 
islam dünyasında özellikle de Mısır'da büyük bir tartışma meydana getirmiştir. Halifeliğin 
kaldırılmasının hemen akabinde meydana gelen bu tartışma sonraki yıllarda da uzun sü·re 
devam etmiştir. Ezher uleması. kendisi de bir Ezher'li olan Ali Abdurrazık ve kitabına sert 
bir şekilde cevap verip. yazarı Ezher'den atarak, alimlik yetkisini elinden almıştır. Bu da 
tartışmaların daha da alevlenmesine 'le uluslararası boyut kazanmasına sebep olmuştur. 
Çalışmamızda yazann hayatı ve kitabı hakkındaki tartışmalardan bahsettikten sonra kitabı
nı kısaca değerlendirmeye çalışacağız. 

A. ALİ ABDURRAZIK: 
Mısır'ın Said"" .bölg~sindeki Miıwe kasabasında .köklü bir ailenin çocuğu olarak 

H. I300/M. 1888 yılfnda."dqğan_"~li .f.bdi.ırrazık. Kur'an-ı ezberledikten sonra 1 O yaşındayken 
Ezher Üniversitesi:n~. / ii)tisab e.tmiş ve ilk öğrenimine : başlamıştı r. o dönemde Abd u h 
Ezher'de ders veriyordu .. Abduh aynı zamanda Ali Abdurrazık'ın babasının da arkadaşların
dandı. Bu durum Ali Abdurrazık'ın daha sonra Mısır'ın bir çok tanınmış alimiyle tanışmasına 
vesile olacaktır. Orta ve yüksek öğrenimini de Ezher'de tamamlayan Abdurrazık. bunun 
yanında batı tarzı bir eğitim almak için yeni kurulan Mısır(Kahire) üniversitesine de devam 
etmiştir. Buradaki yabancı hocaların derslerine. bu cümleden olarak Nailina'un edebiyat 
derslerine. Santillana'nın tarih derslerine katı lmı ştır. 2 

· Yrd. Doç. Dr .. Dicle Üniversitesi ilahiyat Fakültesi. mehmetazimli(!ı_:hotmail. com 
1 Ali Abdurrazık. Islam ıoc Usıı/ıı'/·Hııkm. Beyrut. 1972 
1 inayet Ham it. Arap Siyasi Diifliuccsiuiu Seyri. çev:Hicabi Kırlangıç. i st. 199 i. 202 
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Abdurrazık öğrenimini tamamladıktan ve Ezher'de bir müddet tarih dersleri okuttuk
tan sonra 19 ı 2 yılında ingiltere'ye gitti ve Oxford Üniversitesi'nde iktisat ve siyaset bilimleri 
alanında çalıştı. Fakat 1. Dünya Savaşı'nın başlaması üzerine öğrenimini yanda bırakarak 
Mısır'a dönmek zorunda kaldı. ı 9 ı 5 yılında Mansura mahkemesi kadılığına getirildi. Kitabı
nın yayınianmasına kadar da bu görevde kaldı. 3Bu görev sırasında islam'da yargı tarihi 
konusunda yoğun düşünme fırsatı bulan yazarın kitabı bir ölçüde bu araştırmanın bir ürü
nüdür. 

Yazarın "İslam ve Usulu'I-Hukm" adlı kitabını yayınladığı ı 920'li yıllarda ı. Dünya Sa
vaşı' nın bitimiyle İslam dünyasının büyük bölümü batılı sömürgeciler tarafından ele geçiril
miş ve islam dünyasının her tarafına kan. gözyaşı. ihanet hakim olmuştu . 

işte tam bu dönemde 3 mart 1924 tarihinde hilafetin de ilga edilmesiyle islam dün
yası tamamen başsız kalmış. bu da Müslümanları hilafet konusunda tamamen duygusallığa 
itmişti. ı 920'lerde Mısır'da ve Ebu'I-Kelam Azad başkanlığında Hindistan'da başlayan hila
fet tartışmaları. hilafetin kaldırılmasıyla birlikte hilafet kurumunun yapılanmaya başladığı 
dönemden bu tarafa en yüksek seviyeye çıkmıştı. Hindistan'daki Hilafet hareketi. hilafetin 
yeniden tesisi için sesini yükseltirken. Mısır'da ei-Menar dergisi çerçevesinde hararetli 
tartışmalar oluyordu.• · 

Bu arada islam dünyasında siyasi. sosyal. iktisadi ve düşünce planında yoğun bir 
çöküş ve çözülme yaşanıyordu. Savaşta mağlup olan Müslümanlar. bütün teknolojisi ve 
siyasi ideolojisi ile İslam dünyasını sömürgeleştirmeye başlayan Avrupa ile karşı karşıya 
kalmışlardı. Benzer olumsuzluklara rağmen bu kötü şartlardan kurtulmayı düşünen Müslü
manlar. yoğun çabalar sarfediyorlardı. islam'ın kendisi kadar eski sayılan hilafet müessese
sini tekrar başka topraklarda diriltmek adına çeşitli çalışmalar ve kongreler tertip etmeye 
çalışıyorlar. islam dünyasını bu karışıklıktan kurtarmanın yollarına kafa yoruyorlardı. 

Bu yoğun çabaların somut bir sonuç vermemesi. Batı'nın islam dünyasındaki baskı
larının ve sömürgelerinin artması, islam dünyasında her alanda çöküşün ilerlemesi. Müslü
manların gözünde hilafeti iyice kutsallaştırmış ve ulaşılması gereken ideal bir konum nokta
sına getirmişti. Birkaç istisna dışında islam dünyası bu konuda adeta bir fikir birliğindeydi 
ve Hilafet konusunda iyice duygusal hale gelmişti. 

İşte tam bu duygusal ortamda Abdurrazık'ın yazdığı kitap islam dünyası üzerinde 
büyük bir sarsıntı meydana getirmiştir. Bunu yapan da klasik bir gelenekten gelen Ezher'li 
bir alimdi. Bu olay hilafetin kaldırılmasından sonra. çok cüretkarca olan ilk radikal yönelim
di.s Yazarın kitabındaki hilafetin islami uygulamada hiçbir mesnedinin olmadığı iddiası. 
özellikle dini çevrelerde büyük bir fırtına kopardı. Yazar. kitabını özetle iki temel teze da

. yandırıyordu. Birincisi geleneksel hilafet sistemi ne zorunludur. ne de şeriate dayalıdır. 

!kincisi islam her ne şekilde olursa olsun hiçbir siyasi ilke ortaya koy~amıştır.6 

Kitabın yayınlanmasıyla birlikte yazar. islam dünyasında belki de o zamana kadar 
. hiçbir müellifin karşılaşmadığı bir tepkiyle karşılaştı. Klasik Ehl-i sünnet ulemasının hakare-

3 Görmez Mehmet. Islam Diiııyıısmda lAiklik Tarlıfmasıııı Baflataıı Bir Kitap ~e Bu Kilalim Sereııcaıııı. islami Arnflırııuılar. · 
sayı 3-4 c. 8 Ani(. 1995.224 

4ei-Efendi. A~dulvehhab. Nasıl Bir Devlet. çev. Hasan T. Kösebalaba n ist. 1994.61 

s Ced'an Fehmi. islami Yöııetim Tartışmaları. çev; Mehmet Yolcu ist. 1989, ll 

"el-Efendi. 63 
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te varan saidıniarı sonucu birkaç ay geçmeden Eıher diptoması iptal edilerek. alimlik sıfatı 
elinden alındı. 

Karşılaştığı sert tepkiler sonucu Abdurrazık. susmayı yeğlemek zorunda kalmıştır. 
Kendisi yerine, fikirlerini reddedenlerle. onu savunanlar tartışmışlardır. 1967 yılındaki ölü
müne kadar da bu tartışmaların içine fiilen girmemiştir. 

Eıher'den atılmasından sonra İngiltere'ye dönüp yarıda kalan tahsilini tamamlayan 
Abdurrazık. birkaç yıl sonra hukuk diplomas ıyla Mısır'a dönmüştür. Bir müddet avukatlık 
yaptıktan sonra seçimlere girerek milletvekili olmuştur. Tarihin bir cilvesi sonucu 1948-
1949 yıllarında kendisini kadılık görevinden ihraç eden Eıher'den sorumlu Evkaf bakanlığı
na getirilmiş ve Eıher onun idaresine verilmiştir. Bu dönemde Eıher şeyhi Meraği. bazı 
alimierin isteği üzerine Abdurrazık'a iade-i itibar sağlamıştır. 

Bazı görüşlere göre ise yazarın son günlerinde. kitabında yazdığı fikirlerden pişman
lık duyduğu belirtilmektedir.7 

Abdurrazık için, İslam dünyasında bir buhran döneminde ortaya çıkmış en tartış
macı teorisyendi diyebiliriz. İlginç olan onun Eıher mezunu ve klasik bir gelenekten gelme
sine karşın. gerek Eıher ve gerekse Reşid Rıza gibi reformcu kabul edilen ulema tarafından 
eleştirilmesiydi. 

Abdurrazık'ın kitabı küçük bir risale olmasına rağmen İslam tarihinin en büyük tar
tışmaianna sebep olmuştur. Kitap muhtevasından çok. serüveni ile meşhur olmuştur. Şimdi 
bu kitap sebebiyle ortaya çıkan tepkiler ve sonuçlarını incelemeye çalışalım. 

B. ALİ ABDURRAZIK'IN IQTABININ SERÜVENi 

Abdurrazık'ın kitabına tepkiler öyle yoğun olmuştur ki bunu anlatmak için M. 

Arnmara şöyle demektedir:"Matbaa ülkelere girdiğinden bu yana basılan hiçbir kitap böyle
sine bir tartışma. kargaşa ve saldırı çıkarma mıştır. •a 

O dönemdeki kargaşayı göstermesi açısından kitap ve yazarı hakkındaki manşetiere 
göz attığımızda şun ları görüyoruz:"Yangın çıkaran bir kitap. ", "Yaktığı ateş şimdiye kadar 
sönmemiş bir kitap. ", "Büyük kriz başlıyor!", "Alim sultana karşı. ", "Küfürle suçlanan alime 
büyük sorgulama. "9 

Abdurrazık'ın kitabı yayınlanır yayınlanmaz. Mısır alimleri ona sertçe saldırdılar. onu 
Tarırı tanımaz ve islam düşmanı olarak nitelediler. Bu eski geleneğin bekçileri ona ve kita
bına. Maverdi. Gazali ve ibn Cemaa gibi büyüklerio sunnl mezhebinin rükünleri haline ge
tirdikleri inançlann temelini alt üst ettiği için çok gürültülü. fakat ilmi açıdan pek içeriği 
olmayan bir üslupla saldırdılar. Ona karşı gösterilen tepki çok şiddetliydi. 10 

Şeyh Muhammed Bah'it {bu alim Abdurrazık'ı Eıher'den ihraç eden alimler arasında 
bulunuyordu)ıı Abdurrazık'ın görüşlerine karşı yazdığı reddiyesinde. onun Dört Raşit Hali

fe'nin sistemlerinin eskimiş olduğunu ve şu anda insanın kafasından ürettiklerinin ondan 

7 Gö rmez. 226 

aMuhammed Ammara. cl-lslaııı ve Usıı/ıı'I-Hııkmli Ali A6dıırraıık. Beyrut 1972. 5 
9 Muhammed Mescidi Camii. Efı/i Sıinnct ve Şiada Siyasi Diişıiııceııiıı Ttmelleri . çev. Malik Eşter. ist. 1995. 205 
10 Nevi nA. Mustara. Islam Siyasi Dıişıiııctsiııdt Mufıale{ct çev: Vecdi Akyüz. ıst. 1990, 324 
11Ced'an. 22 
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daha iyi olduğu iddiasında bulunduğunu halbuki Peygamberin kurumlarının ilahi nurdan 
feyiz aldığı için olumsuzlanamayacağını belirtmiştir. ı ı 

Şeyh Bahit, yazdığı sert reddiyelerinde Abdurrazık'ın düşüncelerini tam bir şekilde 
reddedememiş; nitekim halifenin gücünü ümmetten alması konusunda ayrıca özgürlükçü 
istişareye dayalı bir yönetim biçimi konusunda Abdurrazık'tan farklı şeyler söyleyememiş.n 
üstelik yazann bütün referanslarını da görmezden gelerek yukarıdaki paragrafta aktardığı
mız görüşleriyle kitabın muhtevasını basite indirgemiştir. 

Menardergisi çerçevesinde kitaba reddiyeler yazan Reşid Rıza ise. kitaba ağır eleşti
riler yöneltmiştir. Bu görüşlerin İslam'ın binasını yıkmaya. nesillerini saptırmaya yönelik 
olduğunu belirtmiştir. Reşit Rıza bununla da yetinmeyerek Ezher'i göreve çağırıp. Ezher'in 
susmaması gerektiğini. aksi taktirde bunun acizlik sayılacağını belirtmiştir. ı• 

Zaten Abdurrazık da eserinin ilk bölümünde Reşit Rıza'nın el-Hilafe kitabındaki gö
rüşlerini eleştirmişti.ı s Reşid Rıza. Abdurrazık'ın tersine daha çok klasik sünni görüşü ortaya 
koyan fikirleri kitabında serdetmişti.ı6 

Abdurrazık'ın kitabının yayınlanmasından sonra birkaç ay geçmeden Ezher harekete 
geçti. Kitap, ı 925 Nisanında yayınlanmıştı. Ezher'de yapılan 29 Haziran 1925'teki ilk mah
kemede 7 maddelik şu karar alındı: 

"Yazar kitabında; 

ı. İslam Şeriatının sadece ruhani olduğu. dünya işleri ve hükümlerinin uygulaması
na yönelik bir özelliğe sahip olmadığı. 

2. Hz. Peygamber'in dine davet için değil. krallık için mücadele ettiği, 
3. Hz. Peygamber dönemi idari sisteminin kopuk. karışık. anlaşılmaz ve hayrete 

mucib olduğu, 

4. Hz. Peygamber'in görevinin hüküm ve icra olmadığı, sadece tebliğ olduğu . 

5. Din ve dünya işlerini idare edecek bir devlet başkanının gerekliliği konusunda sa
habe icma'ının inkar edildiği. 

6. Yargı kurumunun şer! bir görevi olmadığı, 
7. Hz. Ebubekir ve Raşit halitelerin devletlerinin. dini bir devlet olmadığı. iddiaların

da bulunmaktadır. ı 7• 

Yazara yapılan bu suçlamalardan sonra 5 Ağustos'ta düzenlenen ikinci celsede 
Abdurrazık'ın savunması istenmiş. 12 Ağustos'taki celsede ise savunması dinlenilip. karara 
varılmıştır. Daha sonra kitaplaştırılan bu celselerdeki konuşma ve tartışmalar çok ilginçtir. 
Mesela: Abdurrazık kendini savunmak için Ezher şeyhlerinin önüne geldiğinde selam verdiği 
zaman selamı alınmam ı ş. savunmasını bile tam yapamadan. yazara çok sert karşılıklar 
.verilerek sonuç ilan edilmiştir. ı' 

Ezher uleması biraz da Reşit Rıza gibi alimierin kışkırtmalanyla kitaba ve yazara karşı 
çok önyargılı bir şekilde davranmıştır. Misal olarak yukarıdaki 7 maddede itharnların açılımı 

ı 2Ammara. 17 

ıı Bkz. Ammara. 123 

ı• Reşit Rıza. e/-Hilnfc, Kahire 1988. ı o 
ı s Abdurrazık. 28 

ı6 Reşit Rıza . 15 
17Ammara. 73 
11 Amma ra. 56. 57 
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sadedinde yayınla9ıklan reddiyede: Abdurrazık'ın kitabınoa Bolşevizm·e· yaptığı nötr bir 

göndermeyi''onun komünist inançlarını savunduğuna delil olarak gösterecek kadar 
önyargılı davranmışlardır20• Ayrıca kitabını la-dini, bir ilhad ve zındıklık kitabı olarak 

değerlendirmişlerdir.21 

Bu itharniara ve savunma sırasındaki tersiemelere rağmen Abdurrazık. konuların en 
güzel ilmi münakaşa ve tartışma ile halledilebileceğini. hiçbir kanun. adalet ve din özgürlü

ğünün bu hakkı insanın elinden alamayacağın ı bel.irtmiştirY 

Nihayet Ezher uleması ı2 Ağustos ı925'te verdiği kararla Ezher'i. ulemanın saygınlı

ğına yönelik hareketleri cezalandırmaya yetkili kılan 19ı ı tarih ve ı O sayılı kanuna dayana
rak: Abdurrazık'ın Ezher diplomasını. yargı görevini elinden almış ve ulema zümresinden 
ihraç etmiştir. n 

işte tam bu noktada işler daha da karışmıştır. Olayın bundan sonraki safhası Mı
sır'da siyasi buhrana sebep olmuştur. Ezher. alimler zümresinden ihraç edilen Abdurrazık'ın 
durvmunu Adalet Bakanlığı'na bildirmiş. bunun üzerine Adalet Bakanlığı Abdurrazık'ı 

Mansura kadılığından almıştır. Fakat bu aziedilme bakanlar kuruluna geldiğinde problem 

o lmuştur. Çünkü o zamanki Mısır hükümetinin üyeleri arasında üç liberal bakan bulunmak
tadır. Bunlar bu aziedilme kararnamesini imza lamamışlardır. Bu da Mısır'da siyasi buhran 
meydana getirmiştir. Nihayet Başvekil Ziver Paşa. Kral Fuad'la da görüşerek. karara itiraz 
eden Adaiet Bakanı Abdülaziz Paşa'yı görevden aldnnca kararı imzalamayan diğer bakanlar 
da istifa edeceklerdir. Böylece Abdurrazık'ın görevden azli gerçekleşmiş olacaktır. 2' 

ı925'1erd~ki sünni dünyanın son derece gergin atmosferi ertesinde ve sömürgecili
ğin islam aleminin her tarafını ele geçirdiği. büyük bir zilletin içine düşüldüğü . ihanet ve 
entrikaların birbirini izlediği ve bütün Müslümanların birleştirici bir sembol olarak gördükleri 
hilafetin ilgası üzerine bütün Müslümanların tesbih taneleri gibi dağıldıklan bir dönemde bu 

tepkiler belki anlaşılabilir şeylerdi. 

Acı olan şudur ki, daha sonralan ihtiraslann sakinleştiği dönemde daha ölçülü karar

lara imkan verecek açılımlar bir türlü sağlanamadı ve kitabı boykot devam etti. Aslında 
islam dünyasında kitaba cevap verecek insanlar yok değildi. Sadece tarihteki uygulamaları 
göstererek bile Abdurrazık'ın fikirleri reddedilebilirdi. Fakat geleneksel sünni tepkinin, yaza
n işinden edecek boyutlara kadar uzanması bütün bunları engelledi. 

Daha da acısı bu gelenekçi tepkinin. ilk dönemlerde ve sonralan kitabın içeriğinden 
çok. yazann şahsiyetine saldırmaya kadar gitmesidir. · 

Komplo teorilere düşkün olanlara göre yazar bu kitabı Osmanlıya saldırmak ve sö
mürgecilere hizmet için yazmıştır. ıs Yine yazar Thomas Arnold ve L. Massignon'un yetiştir

diği bir misyoner maşası olarak onlara vekaleten bunu yapmıştır.26 Yahut Kral Fuad'ın hali-

19 Abdurrazık . 135 
10 Arnmara •. 89 
11 Arnmara . ı7 

ıı Ammara. 60 
n Ammara. 22 
2' Abdurrazık. isianıtin lktidarııı Temelleri. Çev. ö. Rıza Doğrul. lst. ı995. ı8 
ısz. Rayyıs. cıı-Nmriyyııııı-Siyasiyyttii'I-İslamiyye. Ka hi re 1979. 7 
16 islamoğlu Mustafa. Islami Harrkct Aııadolu. ist. ı991. ll. ı37. ı83. 379 
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felik ilanını engellemek için yazmıştır.17 Ya da Türkiye'deki devrimleri desteklemek için bu 

kitabı kaleme almıştır.11 

Kitabın içeriğini incelemeden yazarına yapılan bu büyük tepkinin gayet doğal 
karşılanabileneceğini. çünkü yazann lema'ın tersine hareket ettiğini ve bu fikirleri ilk defa 
iddia eden biri olduğunu söylemek29 tepkiselcilerin nasıl bir zihin yapısı içinde olduğunu 
göstermesi açısından önemlidir. Kaldı ki tarihte bu fikirleri ilk defa Abdurrazık söylemediği 
gibi.30 hiçbir zaman da (varolduğu şüpheli olan) icma'a uymamanın büyük bir cürüm gibi 

aktarılması da yanlıştır. 

Abdurrazık'ın. islam düşmanı ve islam'ın değerlerine saldıran misyonerierin propa
ganda yazarı olduğunu iddia etmekle3 've kitabındaki iddiaların saçma olduğunu söylemek
len ne kitaptaki bilgiler çürütülebilir ne de bu ilmi bir yoldur. Zaten bu duygulada fevri 
hareketler içine giren tepkiselcilerin yapmaya çalıştıklan Hilafet Kongresi de hiç bir şey 
ortaya koyamadan dağılmıştır.n 

Abdurrazık'a cevap vermek adına yola çıkan Ziyauddin er-Rayyıs3'. kitaba reddiyeler 
yazdığı eserinde, yazar hakkında "edepsiz" gibi sözler sarfederek ne kadar önyargılı oldu
ğunu ortaya koymuştur.35 Üstelik ona cevap vermek isterken mübalağalı yaklaşımlarıyla 
ı 924'e kadarki hilafeti de meşrulaştırmaktadır.'6 Bir örnekle açıklarsak;Abdurrazık'ın yöne
t im sistemlerini nötr bir gönderme ile sıralamasına31 "islam da bunların hepsi nasıl olabi
lir"gibi konuyu hiç de anlamadan önyargıyla tenkide girişmesil8 yazara yöneltilen görünür
deki en ciddi tenkitlerin bile. ne kadar tarafgir olduğunu ortaya koymaktadır. Zaten yalan 
yanlış bilgiler aktararak bu tenkitleri yapan söz konusu tenkitci. komplocu bir tavır takın
mış. ayrıca kendi kitabını ilk siyaset-bilim kitabı diye ileri sürerek ne kadar bilimsel (!) oldu

ğunu ortaya koymuştur.39 

Bu arada bir kısım bilginler onu savunmaya çalışsalar da'0 bu konudaki tepkinin bü
yük gürültüsü arasında bunlar kayboldu. Kitaba daha bir çok reddiyeler yazıldığı gibi kitab 
bir çok ya.ptırımlara maruz kaldı." Yazılan reddiyeler Mısır'ın sın ırlarını aştı42 Aktardığımız 

27Görmez. 224 

"Mustafa Sabri Efendi. Mao~ifl- Afıli ıoe'l-ilim ıoe'I-Nim. Beyrut Trz. IV. 360 
29islamoğlu ll. 18. Rayyıs . 152 
10Skı. inan Ahmet. Ça§daj Egemenlik Teorisi ile Kırran Hn~iıııiytl Ktıvraııııııııı Ktlfirlajtınlması. An k. 1999, 21 O 
11 Mustafa Sabri Efendi • IV. 376 
12Rayyıs . 159 

llfslamoğlu . ll. 184 
3' z. Rayyı s'ın. Abdurrazık'a reddiye için yazdığı bir diğer eseri: Islam vc'l- Hiln{c {i'l- Asri'I-Hadis. Ka hi re 19?7 
35 Rayyıs. 159 
36 Binder Leonid. Ubual islam. çev. Yusuf Kaplan. Kayseri. 1996. 248 
17 Abdurra zık. 135 
34 Rayyıs. 371 
39 Binder. 241 

'° Ced'an. 67. Muhammed Mesddi Camii. 206 
41 Ammara, 196 
41 Ced'an. 9 
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tenkitlerio dışında, Ezher şeyhi Muhammed Hıdr Hüseyin". Tunus müftüsü Tahir b. AşOr". 
Mustafa Hilmi45 .gibi alimierin de kitaba reddiyeler yazdığını biliyoruz:6 

Her ne kadar kitap ve yazan boykot edilerek dışlansa da islam dünyasında başlattık
lan etki ve tartışma hala devam etmektedir. O dönemde Kuzey Afrika da etkili bir düşünür 
olan ibn Bad is' in bu etkiyle buna benzer fikirleri dile getirdiğini görüyoruz.' 7 

Mısır açısından kitap o günlerdeki Mısır kralı Fuat'ın halifelik hayallerini bitirmekle 
birlikte•a Abdurrazık'a yapılan sert tepkiden dolayı bir çok fikir adamının korkmasına. fikri 
hareketin ölmesine. ilim adamlannın yeni fikirler ortaya atmaktan korkmalarına sebep oldu. 
Böylece fikri açıdan bir durgunluk dönemi başladı.49 Artık ilmi düşüneeye korku egemen 
oldu. 

Kitabın Türkçe'ye çevirisi. Mısır'da yayınlanmasından hemen iki yıl sonra 1927'de ö. 
Rıza Doğru! tarafından yapılmış ve "İslamiyet ve Hükümet" adıyla basılmıştır. Bu tarihten 
yaklaşık 70 yıl sonra 1995'te aynı çeviri tekrar "islamda iktidarın Temelleri" adı altında 
yayınlanmıştır. Fakat maalesef mütercim çeviride oriinale sadık kalmamış. kitap üzerinde 
bir çok tasarruf da bulunmuş. bir çok yerleri de atlamıştır. Misal verecek oiJrsak; 
Abdurrazık modern sistemleri sayarken Bolşeviklikten bahsetmektedir. Fakat mütercim 
belki de o dönemdeki Komünizme olan tepkiden çekindiğinden çeviride bu ifadeler bulun
mamaktadır. Yine Abdurrazık aynı bölümdeki 14 numaralı parağrafta Zuhruf ve Maide sure
sinden 4 tane ayet nakletmektedir.50 Mütercim bunlan çevirisine almamıştır.5 ' 

Abdurrazık'ın pek de akademik özelliği olmayan bu küçük kitabını bu kadar kavga· ve 
gürültülü bir ortamda tartışmak ve meseleyi siyasi buhranlara kadar götürmektense, kitabın 
içerdiği fikirler, ilmi delillerle, bilimsel verilerle çüı:ütülebilirdi. Yazarın düşünsel derinliği o 
kadar olmasa da tanınmışlığı çok ilerdedir.51 Bu da ona yapılan aşırı fanatik saldırılardan 
ileri gelmektedir. Halbuki Abdurrazık yerine bu görüşleri bir müsteşrik bile ileri sürseydi ona 
da karşı çıkmak gerekiyorsa sakin bir üslüpla karşı çıkmak gerekirdi. Bilimsel ahlak ve edeb 
bunu gerektirmektedir. 

Meselenin bu boyutlara gelmesinde Abdurrazık'ın tezlerini karışık ve bir o kadar da 
kışkırtıcı bir dille sunmasının da etkisi büyüktür.sı Belki de kitap bu uslupla sunulmasaydı 
islam dünyası taralından farklı bir şekilde algılanabilir ve görüşleri etkili sonuçlara dönüşe
bilirdi. 

Fakat o yönetim tartışmasında en yüksek noktayi işaret etmekle birlikte tartışmanın 
bir sonuca ya da karşıt görüşlerin senteze ulaşması yolyndaki bütün ümitleri boşa çıkaran 
gürültülü bir geleneksel tepkiye neden olmuştur. 

41 M. Hıdr Hüseyin. NaNdı1 Kita6i'lislaııı ı•e Usııli"I-Hıılim. Kahire. 1925 

•• Tahir b . Aşur. Nalidıı'l-ilnı li Kita6i'l- islam veUsııli'I-HuNm. Kahire. 1925 

•s Mustafa Hilmi. Niınınii'I-Hila{t {i Filiri'l-islaıııi. Kahire. 1977 

•6 Görmez. 226 
47 Ced'an. i"96 
•a Amma ra . 41 
40 el-Efendi. 64 

so Abdurrazık. 134. 135 

sı Abdurrazık. islaında iliıidanıı Ttmellcri. 52 

sı M. Mesddi Camii. 161 

sı el-Efendi. 64 
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Yazara yapılan haksız eleştirilere katılmadığımızı belirttikten sonra şunu da ifade e
delim ki yazarın yaşadığı belde krallıkla idare edilirken. üstelik ingiliz sömürgesi iken, bu iki 
islam dışı güce ait bir tek cümle yazmayan yazarın. o dönemde konieoktür gereği islam 
birliğinin sembolü haline gelen bir kuruma birilerinin yaptığı yanlışlardan dolayı suçlu bula
rak yüklenmesi ibretamiz olmakla birlikte bu sonuçların meydana geleceğinin ön haberci
siydi. 

Yazarın kitabının aynı dönemde Türkiye'de yayınlanan Seyit Beyin "Hilafetin Mahiye
ti Şeriyyesi" adlı kitaptan-ki bu kitabın Arapça çevirisi Abdurrazık'ın baş kaynakları arasın
dadır-daha fazla şöhret bulması Seyit Beyin saltanata dönüşen hilafeti eleştirip Dört Halife 
dönemindeki hilafetin gerçek bir yönetim tarzı olduğunu savunurken5• Abdurrazık'ın ise 
daha çok islam'ın sekülerleşmesi gerektiğini dile getirmesinden dolayıdır. 

Bu noktadan sonra kitabın içeriğinin incelenmesine geçebiliriz . Burada kitabın içe
riğini tamamen teker teker ele almak istemiyoruz. Bu bir tez konusu olacak kadar büyük bir 
tartışmayı gerektirir. Biz burada öne çıkan bazı önemli anekdotlan verip kitabın bir ·anlqmda 
olumlu olumsuz yönlerini tanıtmaya çalışacağız. 

C. ei~İSLAM VE USULU'L~HUI<M: 

Yazar kitabını üç ana bölümde incelemiştir. Bu bölümler kendi ifadesi ile "Hilafet ve 
islam" "Hükümet ve islam· "Tarihte Hükümet ve Hilafet" adlı bölümlerden oluşmaktadır. 
Bölümlere her ne kadar bu başlıklar atılmışsa da yazar kitapta bu başlıklara riayet etmemiş
tir. Örneğin;son bölümdeki başlığın içeriği adeta ilk bölümde anlatılmıştır.55 

Kitabı dikkatle okuyan bir okuyucu çok düzensiz. hangi bilginin nerede geleceği belli 
olmayan. neyin anlatıldığı tam aniaşılamayan bir kitap üslubuyla karşılaşır. Yazar kitabında 
hiçbir şekilde akademik bir teknik kullanmamış. hemen hemen hiçbir referansı tam olarak 
vermemiştir. Kitap adeta bir gazeteci üslubuyla çala kalem yazılmış. düzensiz fikirler yığını 
şeklinde oluşturulmuştur. Belki de kitabın en büyük problemi an iaşılma sorunudur diyebili
riz. Bundan dolayı ortaya koyduğu bir fikir. vard ığı bir sonuç belli olmamaktadır. Bir de 
bunlara yazarın kışkırtıcı bir üslup kullanması eklenince kitap için "problem yumağı bir 
kitap" diyebiliriz. 

Yazar kitabına hilafeti tanımlamakla başlar ve hilafetin güç dayanaklarını sorgular. 
Halifenin güç kaynaklarını sorgularken verdiği örnekleri genelde saltanat döneminin kötü 
örneklerinden seçmiştiri6 Yazann eser boyunca yaptığı en büyük yanlışlardan biri saltanatın 
kötü örneklerinden yola çıkarak hilafeti suçlamasıdır. Yani saltanat dönemlerinin kötü ör
neklerini vererek suçunu hilafet kurumuna çıkartmaktadır. Tarihteki saltanarın zulmünü 
9nlatarak islam'ın yönetim konusundaki hükmünün bu olduğunu savunmak kadar yanlış bir 
şey olamaz. 

· Halbuki yazarın halifenin güç dayanaklarını sorgulaması kaaar doğal bir şey yoktur. 
Elbette güç dayanakları sorgulanmalı ki hilafet mi yoksa zorba bir yönetim sistemi mi oldu
ğuna karar verilmelidir. 

Yazar halifenin atanması konusunda haklı olarak şunu iddia eder: "Kur'an'da Fati
ha'dan Nas'a kadar ~inle ilgili her şey izah edilmiştir fakat hilafet kesinlikle söz konusu. 

s• Seyit bey. Hilnfetiıı Mafıiycti Şeriyyesi. TBMM. mat. Arık. ı340. ı. 26 

ss Abdurrazık. ıı3vd 

s6 Abdurrazık. ııa 
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edilmemiştir."57 Bu doğrudur. Fakat buradan hareketle islam'da bir yönetim biçimi olmadı
ğını çıkarmak ya?arın bir diğer hatasıdır. Bir kurumun islami olup olmaması için bu kurumun 
dayandığı temelierin islami olup olmadığına bakmak gerekir. islam'ın koyduğu ana ilkeler 
çerçevesinde ortaya konulan bir kurum. islam'ı referans alarak ortaya konulmuş demektir. 
Yoksa böyle bir kurum için mutlaka nass aramanın bir anlamı yoktur. 

Yazar, yönetim konusundaki hadislerin de içeriğinin boşaltılarak anlamlannın değiş
tirildiğini belirttikten sonra bu konuda getirilen deliliere karşı çok anlaşılmaz bir yorumla: 
"Fakirlere yardım etmeyi islam'ın emretmiştir fakat bunun için mutlaka fakir aramak mı 
gerekir?"s8 diye sorar. Buradan da yola çıkarak yönetimden söz eden nasslar'dan mutlaka 
bir yönetim kurmak gerekmez sonucuna varır. Benzer akıl yürütmeleri Kur'anda ki boşan
ma. borçlar konusundaki emirler için de geçerli olduğunu belirterek yapar.s9 Öncelikle şunu 
belirtelim ki gerek fakirlik gerek boşanma ve borçlanma konulan. tarihsel bir gerçektir. 
Tarihin her döneminde bu konular olmuştur. islam'da bu olaylarla ilgili hükümler koymuş
tur. Bu anlamda yazarın böyle bir akıl yürütmesini anlamak mümkün değildir. 

Yazar sultanların zulmünden dolayı siyaset ilminin gelişmediği. her dönemde halife
leri n katiedildiği gibi doğru önermelerden yola çıkarak, tarihte hilafet konusunda icma'ın 
olmadığını savunur. Hilafette icma'ın olmadığı konusunda bir kısım Haricileri ve Şia'yı delil 
alarak icma'ın gerçekleşmediğini belirtirken, şu nüansı gözünden kaçırmaktadır; tarihte 
hilafete muhalefet edenlerin çoğu hilafet kurumunu inkar etmemişlerdir. Mevcuda itiraz ile 
hilafeti ele geçirmeye çalışmışlardır. Bu anlamda mevcut halifeye isyan edenleri hilafeti 
inkar edenler olarak tanıtmak yanlıştır. 

Bu anlamda hilafete karşı ayak lanmaları delil alarak yapılan bir itiraz tutarsızdır. Aynı 
tutarsızlık yazann tarih boyunca Sükutl icma'ın oluştuğunu, kan ve kafataslan üzerinde 
zorla biat alındığını. biat etmeyenlerin kılıçla tehdit edildiğini. bunun Irak'ın başına İngiliz
ler'in geçirdiği kukla lider Faysal'ın liderliğine benzediğini belirterek Muaviye'nin oğlu 
Yezid'e aldığı biatı bu konuda misal verir.60 

Şunu hemen belirtelim ki Abdurrazık'ın verdiği misaller doğrudur. Hatta biz tarihi
mizden daha acı, daha kötü örnekler verebHiriz. Ama buradan yola çıkarak bu kurumu inkar 
etmek. yönetim konusunda icma oluşmadığını iddia etmek kanaatimizce mümkün değildir. 
Şunu belirtmek gerekir: Bu suskunluk içinde olarıları. hilafeti inkar edenler şeklinde algıla
mak oldukça yanlış bir düşünce olduğu kanaatindeyiz. 

Yazar gerçekten islam'da bir yönetim biçimi olmadığı konusunda, bütün delilleri 
kendine göre adeta çarpıtmıştır. Satırları arasında teneık~zlara düşmüştür. Bir örnek verir
sek Yazar kitabını genelde islam da yönetim biçimi yoktur tezi üzerine kurarken bir yerde 
Müslümanların başına işlerini görecek bir başkanın gerekliliğinden bahsetmektedir.61 Zaten 
İslam siyaset bilimcileri, genelde hilafetle saltanat dönemini birbirinden ay.ırmışlardır. Yazar 
bu sözlerinden hemen sonraki pcıragrafta ise hilafet adı ":'erilen bu müesseseyi reddetmek
tedir. Zaten yazann Ezher'deki savunması dikkatle takip edildiğinde nasıl bir zihni karmaşa 
içinde olduğu görülmektedir.62 

n Abdurrazık, ı ı 7 
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Yazar hilafet kurumunun dinsel açıdan değil, siyaset açısından da faydasız olduğunu 
ileri sürerek bütün dünyanın bir hükümete tabi olmasının mümkün olmadığını ve islam'ın 
yaşaması için ne halifeye nede hilafete ihtiyaç olmadığını. zaten zorunlu olmayan bu mües
sese yüzünden Müslümaniann başına gelmedik belalar kalmadığını. bu kurumun hep fela
ket ve şer kaynağı' olduğunu•3 belirterek alimierin özenle birbirinden ayırdıkiarı hilafet ve 
saltanatı. özenle birbirinin aynı olduğunu ortaya koyup saltanatın yaptığı zulümleri günde
me getirerek hilafete bütün bu suçları yüklemiştir. Adeta islam'ın siyasi yönü denilince 
Abdurrazık'ın aklına hep saltanat gelmiştir denilebilir. Yazar gerçi hilafeti ilk başından itiba
ren suçlasa da. ilk üç halifenin güç kullanmadığını istemeye istemeye kabul edişi satır arala
rından sezilmektedir.~ 

Yazar kitabının daha sonraki bölümlerinde peygamberin ancak bir peygamber oldu
ğunu hükümdar olmadığını. devlet kurmadığını. tebliğci olduğunu belirterek eğer devlet 
kurduysa niçin bu devletin kurumlarının oluşmadığını, yargı sisteminin olmadığını. eğer 
bunlar varsa bu kadar kapalılık. muğlaklık ve belirsizlik niyedir? şeklinde sormaktadı~s Yazar 
bu sorusuyla o zamana kadar devlet tecrübesi geçirmemiş bir milletten yeni kurulan siyasi 
birliği için bütün kurumlarıyla oturmuş bir devlet yapısı beklemektedir. 

Ayrıca Kuran'dan bazı ayetleri delil getirerek Hz. Peygamber'in bir devletinin olma
dığını ispatlamaya çalışır. Peygamber hakkındaki "sen onların üzerlerinde zorlayıcı(cebbar) 
değilsin"sen onların üzerlerinde bekçi(hafızl değilsin, "sen onlara vekil değilsin " gibi sıfat
Iardan ve "sen tebliğcisin" "sen müjdecisin ve uyarıcısın. apaçık tebliğcisin"gibi ayetlerde 
geçen peygamberin görevlerinden yola çıkarak onun devlet başkanı olarak görevlendiril
mediğini belirtir/"' Bu ifadelerden yazarın ya ayetleri tam algılayamadığını ya da önyargılı 
olduğunu insan düşünmeden edemiyor. Eğer yazar sözlerinde samimi ise aktardığı ayetler
den böyle bir sonuca varması. onun Kuran bilgisinin çok ama çok eksik olduğu kanaatinde
yiz. Bu ayetlerde her okuyanın anlayacağı üzere onun tebliğ metodlarıyla ilgili bazı yönlen
dirmeler ve teselliler bulunmaktadır. 

Yazarın peygamberin devlet başkanı olmadığını ispat için getirdiği peygamberin ö
nünde titreyen bir adama "rahat ol ben ne kralım ne zorbayım. Mekke'de kurutulmuş ek
mek yiyen bir kadının oğluyum." diye seslenınesi olayından yola çıkarak böyle bir sonuca 
varması çok garip bir çıkarımdır. Peygamberin burada krallar ve zorbalar gibi olmadığını 
anlatması izaha gerek duyulmayacak şekilde apaçık ortadadır. 

Yazar "eğer peygamber devlet başkanı olsaydı kendinden sonrası için muhakkak ki 
yerine birini bırakır ve sahabenin boğaz boğaza gelmelerine imkan vermezdi"67·demektedir. 
Sahabe boğaz boğaza girmediği gibi Hz. Peygamberin yerine kimseyi bırakmamasının da bir 
çok gerekçeleri vardır. En başta bu işin bir kural olmaması ve halkın seçtiği bir kimsenin 
·başa geçmesini istediğinden böyle bir kişiyi yerine bırakıp dayatmada bulunmamıştır. M 

61 Abdurrazık. ı29 

"' Binder. 223 
6s Abdurrazık. ı5o 
66 Bkz. Enam: ıo7. Kal: 45. isra; ıo5. Gaşiye; 21. 22. 
67 Abdurrazık. ı12 
61 Bkz. Azimli Mehmet. Hali{eliğiır KunmısallcışmruıtHalifwiır Belirleırmesi Bö/.1 . basılmamış dak. tezi. . Konya ı999. 



Hilafet Karşıb Bir Kişi Olarak Ali AbdurTazık 65 

Yazann düştüğü çelişkiler den birisi de Hz. Ebu Bekir dönemi ridde hareketlerinin 
dini bir savaştan öte. siyasi bir savaş olduğunu belirtirken. kitabının başka bir yerinde Arap
Iann çoğunun dinden dönmesi üzerine savaşın gerçekleştiğini belirtmektedir.69 

Abdurrazık. Hz. Peygamberin Medine 'deki başta Medine sözleşmesi olmak üzere 
yaptığı antlaşmaları. savaşları, ittifakları göz ardı ederek peygamber dönemindeki oluşumun 
sadece dini bir birlik olduğunu. ne hükümet ne devlet ne de siyasi birlik olabileceğini belir
terek peygamberinde ancak bir dini lider olduğunu aktarmaktadırıo Yazar bu iddialarda 
bulunmakla beraber kitabının başka bir yerinde bu iddiaları çürüterek peygamberin cihadı 
islam devletini kurmak için yaptığını belirtmektedir.71 

Peygamberin siyasi bir otoriteye sahip olmadığı ve peygamber zamanında kurulan 
birliğin siyasi değil. dini bir birlik olduğu iddiası pek gerçekci olmayan bir iddia görünümün
dedir.71 Bu iddia o dönem Din-Siyaset ilişkileri tam düşünülmeden varılan bir sonuç olsa 
gerektir.71 Benzer iddialarla yaşayan sünnet diyebileceğimiz bu dönemi göz ardı etmiştir.7• 

Hz. Peygamber on yıl Medine de nasıl bir düzenin başındaydı? Bu realite ne ile açıklanabi
lir? Onu takip eden Ebu Bekir ne yaptı? · ömer'in dönemindeki başkanlığa ne demeli? Bu 
sorular tamamen muğlak bırakılmıştır. 

Zaten yazar diğer bölümlerde olduğu gibi bu bölümde de çelişkiler içerisindedir. Ki
tap ne kadar dikkatle okunursa okunsun yazann ne demek istediğini net bir şekilde anla
mak hayli zor~ur. 

Yazar mahkemede de "Allah için devlet gibi dünyevi işlerin ehven olduğunu belirte
rek bu işler için peygamber göndermeye değmez. "diyerek işin içinden sıyrılmaktadır.75 

Buna ilave olarak peygamberin konuyla hiç ilgisi olmayan hurma aşılaması meselesindeki 
"siz dünya işlerini benden iyi bilirsiniz"ı6 hadisini de kendine göre yorumlayarak onun ancak 
ruhani bir lider olduğunu ortaya koymaya çalışır. 

Nihayet yazar özetle hilafet yönetiminin dinin temelleriyle hiçbir ilgisinin bulunma
dığını, Müslümanların dinin emirlerini uygulamak için hiçbir siyasal ve iktisadi sistem oluş
turmalannın amaçlanmadığını. islam'ın Müslümanlan bu sistemin niteliğini belirlemede 
serbest bıraktığını ve onlara bu konuda tartışma ve görüş bildirme özgürlüğü verdiğini söy
lemeye çalışmaktadır. 

Biz bu konudaki kanaatimizi bildirerek sözü noktalamak istiyoruz;islam, yönetim bi
çimi konusunda bir nas ortaya koymamıştır. islam bu konuda sadece ana ilkeler ortaya 
koyarak bu ilkeler çerçevesinde insaniann istedikleri yönetim tarzını seçebileceklerini be
lirtmiştir. Bu anlamda hilafet düzeni denilen bir yönetim de islam'da emredilmemiştir. 
Hilafet sahabenin dini referans alarak ortaya koymaya çalıştıkları. fakat tam 
kurumsaliaşamadan saltanatçı güçler tarafından ortadan kaldırılmış bir kurumdur. 

Bu anlamda Müslümanları bağlayıcı bir yönü de yoktur. Çünkü dini' bir kurum değil. 
fakat dini referanslara dayalı o döneme uygun sahabenin uyguladığı bir kurumdur. Böyle bir 
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kurum ve yapı Hz. Peygamber ve Dört halife döneminde realite olarak ortaya konulmuş ve 
bir çok eksiği ile tarihteki yerini almıştır. Bu anlamda eksiklerden yola çıkarak böyle bir 
yapıyı inkar etmek bilimsel olarak yanlıştır. n 

Yazar. kanaatimizce Hz Alinin şu sözündeki gibi bir davranışta bulunmuştur; "Doğru 
sözle yanlışa vardılar"75• Aslında bir çok yerde doğru ifadeler kullanmışken ve bu görüşler 
tarihi ve dini gerçekiere dayanıyorken79 bu ifadelerden yola çıkarak vardığı bir kısım sonuç
lar açısından hatalı olduğu görüşündeyiz. 

SONUÇ 
Kitabını incelemeye çalıştığımız Ali Abdurrazık bir dönem is.lam dünyasında halifeli

ğin kaldırılmasının hemen akabinde yayınladığı kitapta. hakkında en fazla konuşulan kişiler
den birisidir. Yazarın kitabı büyük tartışma yaratmıştır. O dönemde islam dünyası halifelik 
konusunda çok duyarlı iken yazarın. hilafetin gereksizliği. peygamberin ancak bir dini lider 
olduğu iddiaları ile çok büyük bir tartışma başlamıştır. Yazarın o dönem islam dünyasının 
en duyarlı konusu hakkındaki iddiaları çok sert karşılıklar bulmuştur. Klasik gelenekçi kesim 
işi yazarın Ezher'den atılmasına kadar götürmüştür. Ona karşı yapılan saldırılar o kadar 
yoğun olmuştur ki o ve onun dışındaki yazarlar artık bir fikir ifade etmekten çekinir olmuş
lardır. Fikri düşünce zayıflamış, bilimsel çevretere bir korku hakim olmuştur. 

Kitap aslında gazeteci üslubuyla yazılmış. ifadeleri muğlak. bilimsel referansları ve
rilmeyen ve kendi içerisinde tenakuzlar taşıyan bir küçük risaledir. Yazar kitapta düzensiz 
bilgileri arka arkaya yığınaktadır ve konular arasında bir irtibat bulunmamaktadır. Konudan 
konuya atlamaktadır. Kitabın bu anlaşılmazlığı yanı sıra yazarın konuyu kışkırtıcı bir üslupla 
sunması tartışmalan alevlendirmiştir. Zaten onun bu üslubu bir çok tenakuzlarının da ör
tülmesine sebep olmuştur. Sonuçta bu kargaşa ve kavga ortamında kitap tam bir şekilde 
değerlendirilernemiş ve yazarın kadılıktan da atılması üzerine Mısır'da siyasi buhran başla
mıştır. 

Yazarın en büyük çıkmazı saltanatla hilafeti bir birine karıştırarak saltanatın yaptığı 
bütün kötülükleri hilafete yüklemesidir. Ayrıca peygamber ve Dört halife dönemindeki 
uygulamaları da görmezden gelerek iddialarını dayanaksız hale getirmiştir. 

Garip bir şekilde Kur'an'daki ayetleri de ileri sürdüğü tezine göre yorumlayarak hiç 
de bilimsel olmayan bir yol çizmiştir. Bu anlamda o maalesef doğru verilerden yola çıkarak 
isabetli olmayan sonuçlara varmıştır. Fakat ona yapılan saldırıların aşırılığı yüzünden yaza
rın tezleri tam anlaşılamamış ve iddiaları net bir şekilde bu kargaşadan dolayı çürütüleme

miştir. 

Kitabın belki de en büyük faydası din-devlet ilişkileri konusunda islam tarihinin en 
büyük literatürüne kavuşmasına sebep olmasıdır. Çünkü kitabın yayınlanmasının hemen 
akabinde yirmi beş tane reddiye yazılmıştır. Hala da günümüzde yazarın iddiaları konusun
da olumlu olumsuz telifler yapılmaktadır. 

77 Bkz. Aıimli Mehmet. Halifeligin Kıırwıısallapııası. Konya. 1999 
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79 Uludağ. Süleyman. islam-Devlet iliş/ii/eri. Türkiye Günlüğü. sayı. 13. Ank. 1990, 33 
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DİN PSİKOLOJİSİ AÇlSINDAN 
PSİKANALİZ VE DİN BAGLAMINDA 

S. FREUD'UN "TOTEM VE TABU" ADLI ESERi 
. ÜZERİNE BAZI TESPİTLER 

Mustafa KOÇ 

GİRİŞ 

fler bilim dalının mutlaka kurucu metinleri vardır. Bilim dallarının konulan ve 
problemleri büyük ölçüde bu kurucu metinler sayesinde şekillenmektedir. Din Psikolojisi 
biliminin de 'Psikanaliz ve Din' bağlamında. kurucu metinleri arasında değerlendirilmesi 
gereken eserlerden biri Freud. 'un. antropoloji, etnoloji, dinler tarihi. ve sosyoloji muhtevalı 
psikolojik bir karaktere sahip olan "Totem ve Ta bu" adlı eseridir. 

Sigmund Freud ( l856-l939)ı. kurucusu olduğu psikanaliz ekolü ve kaleme aldığı te
mel eserleriyle. çağdaş düşünceyi derinden etkilemiş bir bilim adamı ve psikiyatrdır. o. 

• Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü kocmusıafa@mynet. com 

ı Sigmund Freud (1856-1938): Avustralyalı bir psikiyatr olan f'reud. önce nöroloji uzmanı sı fatıyla. insanın sinir 
sistemi üzerinde anatomik çalışmalarda bulunmuş olup. kokainin ağrı kesici özelliğini keşfetmiştir. ı885 yı lında 
Paris'te ünlü bir Fransız nörolog olan Charcot'un hipnotizmayla Ilgili derslerini takip etmiş olup. bu aşamadan 
sonra psikopatoloji alanına yönelmiştir. Tekrar Viyana'ya döndüğünde ise psikiyatr Josehp Breuer'le çalışmaya 
başlamıştır. Freud, nevrezların her türlü örgensel zedelenmeden ayrı olduğunu kabul ederek. bu ruhsal şoku bi
line; düzeyine çıkarabilmek için "serbest c;ağrışım· yöntemini kullanmıştır. Bu anlamdaki çalışmalarına ilk olarak 
kendini inceleyerek başlamış ve 'Ben. içben. Üstben' gibi insanın ruhsal yapısının katmanlarını birbirinden ayıra
rak "haz ve gerçeklik ilkeleri"ni tespit etmiştir. "Rüyalann çözümlenmesinde simgelerin rqlü üzerinde duran 
Freud. sansür. geriye itme. libido. transfer ve özellikle de bilinç dışı kavramlany!a psikanaliz adıyla bilinen bir 
psikoloji metodunun temellerini" atmakla yeni bir psikoloji ekolü kurmuştur. Çocuğun psikolojik yaşamının eriş
kin yaşamını kökten etkilediğini savunan Freud. çocukluk dönemindeki yaşam izlerinin bilinç dışına yerleştiğini ve 
bireyin bundan sonraki hayatını etkilediğini ifade etmiştir. O'nun görüşlerinde. insana ait cinsellik ve saldırganlık 
olmak üzere iki temel güdü vardır:. Freud. ı936 yılında 80 yaşındayken Geethe armağanını kazanmışlll. 1938 
yılında Ingiltere'ye yerleşmiş olup; kendine veekolüne yönelik bir çok tartışmalan arkasında bırakarak 1938 yılın
da Londra'da ölmüştür. ·(Bkz. Gürün. A O .. Psikoloji Sözlüğü.lnkılap Kitabevi.lstanbuHtarihsizl. sh. 52-55); S. 
Freud ve görüşleri hakkında daha geniş bilgi edinmek için aşağıda i.smi verilen diğer eserlerine bkz; Rüyalar Bilimi: 
Günlük Yaşamın Psikopatolojisi; Cinsellik Kuramı Üzerine Üç Deneme; Psikanalize Giriş; Beş Psikanaliz: Psikanaliz 
Tekniği; Ketleme. Hastalık Belirtisi ve Bunalım; Meta psikoloji: Espri Sözcüğü ve Billnc;altıyla Olan ilişkileri: Uygar-
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"Totem ve Tabu" adlı, in~.:elemeye çalışacağımız bu ünlü eserinde, psikanaliz ekolünü, sos
yal bilimler kapsamına girebilecek sosyoloji. antropoloji ve etnoloji gibi bilim dallarıyla 
ilişkilendirmektedir. Freud burada, günümüzdeki nevrozlu hastalarla, ilkel insanlar arasında 
abartılmış denebilecek bir analoji kurmaktadır. Buna rağmen bu eser, psikanaliz ekolünün 
temel yaklaşımlannın sentezinin yapıldığı güzel bir örnek olarak değerlendirilmektedir. 

Bu eseri meydana getiren dört bölüm .. Freud'un, kolektif psikolojinin henüz karanlık 
olan bazı fenomenlerine. psikanalize ait görüş ve verileri uygulamak amacıyla yaptığı ilk 
girişimidir. Böyle bir amaçla yazılan bu eserin, bir yandan. aynı' konuya analitik psikoloji 
varsayımı ve metotlarını kullanmak isteyen W. Wundt'un büyük eserine; diğer yandan tam 
tersi olarak, bireysel psikolojiyi, kolektif psikolojiden alınma verilerle açıklamaya çalışan 
Zürich psikanalitik ekolünün bu çalışmalarına karşı kaleme alındığını görmekteyiz. Bu se
beple Freud'un bu eserinin çıkış noktasını bu iki ayrı yöndeki çalışmalar oluşturmaktadır. 

Totem ve Tabu, uzman olmayan bir okuyucu kitlesine hitap etmekle birlikte. yine 
psikanaliıle az çok ilgilenen okuyucularca da tam olarak aniaşılıp değerlendirilebilecek bir 
eserdir. Aynı zamanda bu eserin, -onsözünde de belirtildiği gibi-. etnologlar, lingüistler. 
folkloristler. vb. ile. psikanalistler arasında bir iletişim sağlama amacını gütmekte olduğu 
görülmektedir. 

Bu eserin başlığına konu olan iki kavram; 'totem ve ta bu'. farklı tarzda ele alınıp iş

lenmiştir. Freud. burada tabu problemini. kendi fikirleri doğrultus·unda aşağı yukan kesin bir 
çözüme kavuşturmuştur; ancak, totemizm için aynı şey söylenemez. Bu konuda Onun, 
amaçladığı çözümün yalnızca. psikanalizin günümüzdeki verilerinin doğrular ve destekler 
göründüğü çözümünden ibaret olduğunu görmekteyiz. Elde edilen sonuçlar arasında kesin
lik derecesi açısından böyle bir fark bulunmasının nedeni ise. tabunun, günümüzde modern 
toplumlarda da hala. varlığını sürdürmüş olmasıdır. Freud'a göre. negatif bir anlam taşıma
sına ve tamamen farklı konularla ilgili olmasına rağmen ta bu, psikolojik bakımdan. her türlü 
bilinçli motivasyonu bir yana iterek. hükmünü sırf zorbacı bir tarzda yürütmeye çalıştığı için 
Kant'ın kategorik emrine benzemektedir. Totemizm ise tersine. bizim bugünkü anladığımız 
biçimde bir kavram değildir. Totemizm bu eserde, uzun zamandan beri kaybolmuş ve yerini 
yeni dinsel ve sosyal şekiliere bırakmış; modern ve uygar kavimlerin din. ahlak ve adetlerin
de bazı belirsiz izlerine rastlanan. ve hala onu muhafaza edenlerde bile derin değişikliklere 
uğramış bulunan bir inanç olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu bağlamda Freud bu eserinde, 
totemizmin ilkel anlamını, çocuksu izlerden, kalınttiardan ve özellikle de Onun. kendi dö
nemindeki çocuklann gelişme seyri içinde kendini ortaya koyduğu şekillerden çıkarmaya 
çalışmaktadır. Esere konu olan totemle tabu arasında var olan sıkı ilişkiler. totemizmin ilkel 
k,aynağı bağlamında sonuçta yanlış çıkacak olsa bile. görünüşe göre bu varsayıma yeni 
temeller de sağlamaktadır. Sonuç itibariyle bu eser. muhtevası her zaman tartışmaya açık 
olsa bile, kaybolmuş bulunan ve zihinlerde yeniden canlandırılması çok güç olan bir reali
teyi daha net bir biçimde kavramamıza belli ölçülerde yardım etmektedir.2 

lıktaki Huzursuzluk; Narsizm üzerine ve Schreber Yakası: Benlik ve ilkel Binli k: Hayatım ve Psikanaliz; Toplu Ya
pıtlar; Kitle Psikolojisi; Amatör Psikanalizi; Freudyen Psikolojiye Giriş (A Primer of Freudian Psychologyl- Calvin • 
S. Hall 

2 Bkz. Freud, Sigmund. Totem ve Ta6ıı ıroteııı and Ta6oo), 1913. (Çeviren: K. Sahir SELI. Sosyal Yayınlar. 2. Baskı. 
fstanbul-1996, sh. 7-9 · · 
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Freud. "Totem ve Tabu"1 adlı bu eserinin ilk bölümüne. kurmuş olduğu kendi Psika
nalizinde "ensest tabusu·• olarak bilinen ensest korkusunun birey üzerindeki etkilerinden 
bahsederek giriş yapmaktadır. 1 Bu bağlamda Freud; insana ait ortak psikolojik gerçeklikie
rin açıklanması için. ilkel insanların psişik hayatının. modern insanın öz gelişmesinin iyi 
korunmuş olan eski bir aşamasını oluşturmakta olduğu kanıtlanırsa. bu psişik hayatın m~ 
dern insan için özel bir öneminin olacağını vurgulamakta ve bu kanıtlamanın yapılmış oldu
ğunu varsayarak hareket etmektedir. Bu taktirde, etnolojinin bilgileriyle oluşan 'ilkel kavim

lerio psikolojisi' ile psikanaliz araştırmaları sonucu ortaya çıkan 'nevrozlar psikolojisi' ara
sında bir karşılaştırma yapmanın, insana ait bir çok ortak çizgilerin ~ulunmasında ve her iki 
alanda da önceden bilinmekte olan bazı olayiann yeni bir gözlem altında daha iyi görülrpe
sinde önemli bir aşama olduğunu ifade etmektedir. Freud, bu karşılaştırmanın yapılması · 
için çalışmalarında, modem insanın en vahşi ve geri olarak tanımladığı ilkel kabileleri seçti
ğini söylemektedir. Bu örneği ise. Avustralya'nın ilkel yerlileri oluşturmaktadır. 

Freud'a göre. bu ilkel insanlarda üstün varlıklara tapınma şek linde bir dinin izlerine 
kesinlikle rastlanmamaktadır. Ancak. modem insanın cinsel ahlak konusundaki kısıtlama,ları 
kadar olmasa da, bunların yakın akrabalar arasında cinsel ilişkilere karşı şiddetle bir yasak 
koyduklarını ve sosyal organizasyonlarını da bu tutum eksenli oluşturduklarını ifade etmek
tedir. O. Avustralya yerlilerinde, kendilerinde olmayan bütün dinsel ve toplumsal kurumla
rın yerini totemizmin6 aldığını söylemektedir. O'na göre, taterne mensubiyet, gerek ana 

1 Makalenin hazırlanı~ında. temel alınan eserin kimlik bilgileri bu dipnotta verilmektedir. Eserin muhteva analizi 
ıaten makalemizin ana konusunu olu~turduğu için dipnotta bu konuyla ilgili bir şey söylenmesi gereksizdir: an
cak çeviriyle ilgili belki birkaç söz söylenebilir. Eserin bu çevirisi. ingilizcesiyle karşılaştırıldığında müteicimin. ası l 
metne sadık kalma kaygısından olmuş olacak ki. çeviri metinlerinde devrik cümleterin oldu~ nu söylemek müm
kündür. Ancak eserin S. Sel tarafından yapılan bu çevirisi. anlamın orijinaline uygunluğu açısından oldukça başa
rılı bir çeviridir. denilebilir. J Totem ve Tabu. Orijinal Adı: Tolem aud Ta6oo (1913). Sigmund Freud. (Çeviren: K. 
Sahir SELI. Sosyal Yayınlar. 2. Baskı. istanbul-1996. 223 sh. 1 · 

• ensest tabusu (incest taboo): Bir kültürde. yakın akraba olarak tanımlanan insanlar arasındaki cinsel ilişki yasağı. 
Bu yasağı açıklamak için bazıları genetik. bazıları sosyolojik. bazılan da psikanalitik olmak üzere çeşitli teoriler 
ortaya atmıştır. Örneğin biyolojik yaklaşım bu tabunun, uyumsuz. hasta)ıklı genleri n toplumda çoğalmasını. yani 
türsel yaziaşmayı önlerneyi hedeflediğini savunmaktadır. Sosyolojik yaklaşıma göre ensest. çocu~ hazır olmadı

ğı bir çağda bir erişkin statüsü ne sokarak sosyalleşme sürecinde sapma yaratm~ktadır. Aynca erişkinin ebeveyn
lik statüsünde yapısal olan toplumsal gücü kendi amaçları için kötüye kullanması ve ensestin aile içindeki otorite 
ilişkilerinde çarpıklığa yol açması söz konusudur. Son olarak. örneğin Freud'a göre ensest tabusu. köken olarak 
ilk babanın katline karşı bir tepkidir. yani babalarını katiederek ailedeki kadınlara el koyan erkeklerin. aynı ~eyin 
bir gün kendi ba~lanna da geleceği korkusuyla koydukları bir yasaktır. !Bkz. BUDAK. Selçuk. Psikoloji Sözlüğü. 
Bilim ve Sanat Yayınları. Ankara-2000. sh. 264: Ayrıca krş. a. g. e . . ensest. ensest bağları, ensest engeli. ensest 
fantazisi md. ; Erkuş. Adnan. Psikoloji Terimleri Sözlüğü, Doruk Yayın lan, 2. Baskı. Ankara-(tarihsiz), ensest md. : 
Bunlara ilaveten ensest ilişkiyle ilgili Türkiye'de yapılan bir çalışmaya da bakılabilir: TUNCA. Zeliha, "Baba-Kız 
Ensest; Çok Yönlü Bir Sorun ve Terapötik Yaklaşım·. Psikoloji Dergisi. Ankara-1988. C. lV. S. 22. sh. 31-36 

s Bkz. Freud. Totem ve Tabu, sh. ı 1-34 
6 Totemizm (totemism): DoğaüstQ güçlere sahip oldu~ na inanılan tatemiere dayalı bir tür dini Inanç. Bu inanca 

göre insanlar. inandıkları totemle aynı kökten gelmektedirler ve örneğin kabile üyeleri ile Inandıklan totem hay
vanı birbirleriyle akrabadırlar; totem (toteml: Antropolojide. ilkel kabilenin, kabile atası olarak değerlendirdiği ve 
doğaüstü güçler atfettiği. kabileyi koruduğuna inandığı kutsal bir hayvan. bitki. sembol. nesne veya doğa olayı. 
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gerekse baba tarafından gelecek kuşaklara miras olarak geçmektedir. O. Avustralya yerlile
rindeki bu durumu. kabile bağlılığı ve kan akrabalığın ın da ötesinde bir psikolojik inanç 
olarak değerlendirmektedir.7 

Daha sonra Freud. totem sisteminin psikanalizi ilgilendiren özelliğini şöyle ifade et
mektedir: Tek ve aynı bir totem grubunun üyeleri. aralannda cinsel ilişkide bulunamaz ve 
dolayısıyla birbirleriyle evlenemezler. ' Bu anlamda dış evlilik9 in. totem sisteminin ayrılmaz 
bir parçası olduğunu belirtmektedir. Freud. eserinin devamında. bu yasağın anlamlarını. 
bazı örnek olay ve gözlemlerle anlatmaya çalıştıktan sonra. ilkel insanların bu katı kuraldan 
dolayı son derece belirgin bir ensest korkusu içinde yaşadıklarını ve bu sebeple ensest tarzı 
ilişkilere karşı oldukça duyarlı olduklannı ifade etmektedir. 

Avustralya yerlilerinin kullandıkları dilin. sözü edilen totem inancıyla paralel bir özel
lik taşıdığın ı ifade eden Freud. bu insanların karşılıklı olarak kullandıkları akrabalık adları 
(baba. anne. kardeş vb.) bugün kullandığımız gibi mutlaka bir kan akrabalığını göstermedi
ğini ilave etmektedir. 

Ensest korkusuyla ilgili olan birinci bölümde Freud. son olarak şu tespitlerde bu
lunmaktadır: Ensest korkusu esas itibariyle çocukluğa ait bir özellik olup. nevrozluların 
psişik hayatı hakkında bilinenlerle şaşılacak derecede bir paralellik göstermektedir. Psika
naliz verilerine göre küçük oğlan çocuğunun. cinsel seçiminin yöneldiği ilk nesne ensest 
karakterli olup iğrençtir; çünkü bu objeyi. onun annesi veya kız kardeşi temsil etmektedir. 
Bir nevrozluda da. psişik çocukluğa ait kalıntılar mevcuttur. çünkü o. ya psiko-seksüel 
şartlarını aşacak gücü kendinde bulamamakta. yada mevcut hale geri dönmektedir. Bu 
sebeple. libido'nun•o ensest karakterli saplantıları. nevraziunun bilinç dış ı psişik hayatında 
sürekli önemli bir rol oynamaktad ır. Konuya psikanalizin 11 bu görüşleriyle yaklaşıldığında. 

Totem olarak kabul edilen ~eyi öldürmek. yok etmek. yemek. onunla cinsel ilişki kurmak genellikle yasaktır. 
Freud. totemi ilk baba; ihlalini ensest: yasağı ise ensest yasağı olarak yorumlamıştır. Freud'a göre. totemizmin 
kökeninde ilk babanın öldürülmesi ve daha sonra onu öldüren oğullannın kendilerini de aynı akıbetten korumak 
için baba katlini yasaklaması yatmaktadır. !Bkz. Budak. a. g. e .. sh. 764: Ayrıca. ·ıotem' hakkında bkz. Sharpe. 
Eric. ı .. Dinler Tarihinde 50 Anahtar Kavram, !Çev. Ahmet Güç). Arasta Yayınlan. Bursa-2000. totem md .. sh. 92) 

7 Freud. totem ve ta bu ile ilgili bilim çevrelerinde bir çok çalışmalar yapıldığını. kendisinin ise bu eserde. daha çok ı. 
c. Frazer (1910)'in dört ciltlik "Totemism and Exogamy·: ITotemism and Exogamy: A Treatise on Certain Early 
Formsol Supertition and Society. London. 19351 adlı eseri ile Andrew l.ang 1 1905J'in .The Seeret ol the Totem· 
adlı eserinden yararlandığı nı il ade etmektedir. ·Bkz. Freud. Totem ve Ta bu. sh. 14 

s Bkz. Freud. Totem ve Tabıı. sh. 15 
9 Dış evlilik ıexogamyJ: Kendi sınır. klan. kabile v. b. dışından birisiyle evlenmeyi gerektiren evlilik kuralı . !Bkz. 

Budak. a. g. e . . sh. 208: Ayrıca krş. a. g. e .. iç evlilik md. l 
ı o Ubido llibidol: Psikanaliz ekolde. kaynağını id'den alan psişik bir enerjidir. Freud'un ilk eserlerinde. cinsel ağırlıklı 
·bir anlam yüklenmesine karşılık. daha sonraki eserlerinde içgiidü teorisinde yaptığı değişikliklere paralel olarak. 
her tOrlü psişik enerjiyi ihtiva eden ve hem yaşam lerosı hem de ölüm (tantos) içgüdüsünü kapsayan bir psikana
liz kavramı olarak kullanılmıştı r. !Bkz. Budak. a. g. e . . sh. 490) 

11 Psikanaliz (psychoanalysisl: 1. )Bir insan gelişimi ve davranışı teorisi. Başlangıçta Freud taralı ndan ortaya atılan 

psikanalitik teorinin daha sonra !arklı birçok versiyonunun ortaya çıkmış olmasına rağmen. hepsinin ortak nokta
sı kişiliğe. kişiliğin gelişimine ve davranışlara dinamik bir bakış açısından bakmalarıdır. Hepsi de çocukluk döne
minin ve bu dönemde yaşanılan deneyimler ile bilinçdışı etkenlerinin. hem kişiliğin hem de patolojinin gelişme
sinde belirleyici bir rol oynadığını savunur. Buna karşılık çocuk cinselliğinin önemi. Oedipus kompleksi. lçgüdüsel 
yaşam. tekrarlama zorlanı mı. haz ve gerçeklik ilkelerinin işleyişi. yOceltme. saldırganlık. vb. konularda Freud ile · 
onu izleyenler arasında ciddi görüş ayrılıkları vardır. 2. 1 ilk tanımda verilen teoriye dayalı bir psikoterapi tekniği. , 
Bu teknik de· temel özellikleri açısından birçok ortak noktayı paylaşır. ancak ayrıntılardaki farklılıklara bağlı olarak 
teknik de değişir. Örneğin bazıları bilinçdışı dinamiklerini gözlerneyi öne çıkarırken. bazıları da dışandan gözlene-
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ilkel kavimterin ensest konusundaki korkuları ve buna karşı tedbir amaçlı uygulamalarını 
anlamiandırmak mümkün olmaktadır. 11 

B. TABU VE BiıiEYİN TABUYA KARŞI SAHİP OLDUGU AMBİVALENT DUYGU· 

LAR 

Freud. eserinin ikinci bölümünde ise. tabu 13 ve iki karşıt değerli (ambivalent) duygu
ların" özellikleri hakkında bilgiler vermektedir. O'na göre. tabunun birbirine karşıt olan iki 
anlamı vardır. Birincisi; kutsal anlamı. ikincisi; tehlikeli ve yasak anlamıdır. Buradan hareket
le Freud. insanların "kutsal korku" dediği şeyin tabu olduğunu iddia etmektedir. Eserin bu 
bölümündeki ilerleyen sayfalarında ise. tabu yasaklannın özelliklerine değinerek1 s tabu 
kelimesinin onun savunduğu sistemde. insanlar için anlaşılmaz bir psişik hayat olaylan 
bütününü ifade ettiğini. ilk bakışta bu olayların ilkel kültürler için son derece karakteristik 
tinsel inançtarla ilgisinin var olduğunun söylenebileceğini vurgulamakta. ancak gerçekte 
ilkel insanın tabu inancının. modern insanın ahlak ve adetlerce emredilen yasaklannın ana 
çizgilerine önemli ölçüde benzediğine; dolayısıyla tabunun gerçek mahiyetinin açıklanma
sının. modern insanın kategorik emirlerinin karanlık kaynağını belli ölçüde aydınlatacağına 
inanmaktadır. 

Öte yandan Freud. tabu problemini. psikanaliz metodundaki psişik hayatın bilinç 
dışı kısmı~ın incelenmesi sonucu sağlanan verileri dikkate alarak değerlendiren bir kimse
nin. kısa bir düşünme sonunda. bu fenomenlerin kendine hiç de yabancı gelmediğini fark 
edeceğini söylemekte. psikanalitik araştırmalarını klinik deneyimleriyle de destekleyerek 
tabu ile obsesyonel nevrez arasındaki ilişkilere ait ulaştığı verileri aktarmaktadır.16 Hemen 

bilir kişilik özelliklerini vurgular. ÖzgOr çağnşım yoluyla riiyalann ve direnmeterin analiz edilmesi. çocukluk trav
malannın ve çatışmalannı n su yüzüne çıkarılması. hastanın bu çatışmaların bilincine vararak olumsuz sonuçların
dan kurtulması ve böylece yaşamla daha iyi başa çıkabilecek bir donanım kazanması. psikanalitik tedaviterin 
ortak tekniği ve amacıdır. (Bkz. BUDAK. a. g. e .. sh. 619 ); Ayrıca krş. Davıd. M. wuırr. "The Psychology ol 
Religion: An Overview !Din Psikolojisi'ne Genel Bir Bakış)". [Edward, P. Shalranske'nin Religion and the Clinical 
Practice ol Psychology. !Din ve Psikoloji'nin Kliniksel Pratiği)", [içinde[. \Vashlngton-1996, sh. 50-52 

11 Bkz. Freud. Tottm ve Ta6u. sh. 33- 34 . 
11 Ta bu (taboo): ı. ı (Polonez dilinde kutsal anlamındaki ta bu kelimesi nden) özgiin anlamıyla aynı anda hem kutsal. 

hem tehlikeli. tekin olmayan ve dini yasaklarla öriilen bir nesne. kişi. eyfem. yer. hayvan veya bitki. 2. 1 Bir yerin. 
kişinin. eylemin. vb. sosyo-kültürel olarak yasaklanması ; bu şekilde kon~lan yasaklar. !Bkz. BUDAK. a. g. e .• sh. 
720; Ayrıca bkz. a. g. e . . Ensest Tabusu. Bekaret Tabusu. md. : SHARPI;:. Din/er Tarifrinde 50 Anafıtar Kavram, to
tem md .. sh. 92-94) 

ı• iki karşıt değerli duygular -ikirdklilik- ıambivalancel : Aynı nesneyle ilişkili olarak karşıt eğilimlerin düşüncelerin. 
tutumlan n veya duyguların aynı anda varolması; özelliği de, aynı kişiye karşı aynı anda hem sevgi hem de nelret 
duyulması. Normalde ikirciklik tamamen bilinçli değildir ve sadece aşırı ö[çülerdeyse patolojik olabilir. Aynı anda 
hem otorite hem sevgi kaynağı olmalan nedeniyle ebeveynlere yönelik ça'ıışan duygular özell ikle güçlüdür. Bir işe 
girme. evlenme. vb. durumlarda gözlenen kararsızlıklar. sı klıkla en azından kı smen bilinçsiz olan ikircikli duygu
lardan kaynaklanır. ikircikliğin aynı nesneye yönelik kanşıklık besleme olgusundan ayırt edilmesi gerekir. ikirciklik. 
karşıt veya duyguların ortak bir kaynaktan geldiği ve birbirine bağlı olduğu bir duygusal tutum anlamına gelir. 
oysa kanşık duygular nesnenin kusurlu yapısına ilişkin gerçekçi bir değerlendirmeye dayanıyor olabilir. Her türlü 
nevrotik çatışmanın ikirciklik yaratabilmesine karşılık. en belirgin haliyle. ikircikliğin iki yanını da. bilinç düzeyinde 
dengelerneye çalışan sapiantı nevroılarında gözlenebilir: buna karşılık di~er nevraziarda ikircikliğin şu veya bu 
yanı genellikle bastırılır. !Bkı. BUDAK. a. g. e .. sh. 390-39 11 

15 Bkz. Freud. Totemve Tnuıı . sh. 36-38 
16 Bkz. a. g. e . . sh. 45-56 
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akabinde, tabu ile nevroz17 arasındaki ilişkinin ve bu ilişkiden çıkan tabu anlayışının nasıl 
bir değer taşıdığını tartışmaktadır. Daha sonra eserin ilerleyen sayfalarında. ilkel 
toplumlardaki tabu ile ilgili inceleme konuları arasına soktuğu a) düşmanlada b) şeflerle c) 
ölümle ilgili tabuları, ı. G. Frazer'in "The Golden Bough"18 adlı eserinden yer yer alıntılar 
yaparak anlatmaya ve bu insanların inançlarındaki yanlışlıkları. kendi nevrotik hastalarının 
vakalarıyla kıyaslayıp, bu duruma ambivalent bir yaklaşım getirerek psikanalitik bakış 
açısıyla çözüm bulmaya çalışmaktadır.' 9 Burada özellikle, ölü tabusu konusundaki 
problemierin çözümünde psikanalizde özel bir psişik mekanizma olarak bilinen 
projeksiyon20 yönteminin kullanılmasının yarar sağlayacağı inancındadır. · 

.Bu bölümün sonunda Freud, baştan beri tabuyu, nevrozlu hastaların davranışlanyla 
açıklamaya çalışmaktaysa da, tabu ile nevroz arasındaki ayrımı belirtme ihtiyacını duymak
tadır. Bu farkla ilgili olarak şunları söylemektedir: Tabu bir nevroz değil. toplumsal bir 
oluşumdur.21 Şu halde nevroz ile tabuyu birbirinden ayıran ilke farkı vardır. Yani nevrozlu 
insan korkuyu kendi dışında arayıp dış merkezli davranırken; tabu inancına sahip ilkel insan 
ise. davranışlarında bencil bir tutum sergilemektedir. Nevrozun ikinci temel karakteristiği 
dokunma fobisi ile ilgilidir. Nevrozda bulunan dokunma fobisindeki yasak, genellikle cinsel 
içerikli olmakla birlikte, tabudaki dokunma yasağı sadece cinsel bir anlam taşımamaktadır. 
Demek ki. cinsel eğilimlerin toplumsal eğilimiere üstün gelmesi nevrozun karakteristik özel
liğini oluşturmaktadır. 

c. A.NİMİZM, BÜYÜ VE FiKİRLERİN MUTLAK GÜCÜNE OLAN İNANÇ 
Freud, eserinin üçüncü bölümüne. "animizmn, büyü23 ve fikirlerio mutlak gücü" baş

lığıyla giriş yapmaktadır. Animizmin kavramsal açıklamalarına değinerek başladığı bu bölü-

17 Nevrez (neurosis): Freud'un özgün tanımıyla organik veya nöroloiik kökenli olmayan. gerçeklikle ili~kinin. bir 
miktar çarpıtmaya uğrasa da. henüz kaybolmadığı ruhsal kökenli rahatsızlıkların ortak adı. Bunlar arasında kaygı. 
lobiler. saplanıılı düşünceler. zorlanımlı edimler. bedensel tepkiler, çözülmeli durumlar. depresif tepkiler. histerik 
dönüşümler. vb. sayılabilir. Özgün tanımı gereği bu rahatsızlıklarda. psikozlardaki glbi tam bir iç gözlem yokluğu 
veya gerçeklikle ilişkinin tamamen kaybedilmesi·söz konusu değildir: kişi içinde yaşadığı topluma. çevresine. iş ve · 
aile yaşamına şu veya bu ölçüde uyum sağlamıştır. Dışandan bakıldığında herhangi bir rahatsızlık belirtisi göz
lenmeyebilir. rahatsızlık daha çok ki~inin kendisiyle ilişkilidir. öznel olarak hissedilir. Bu tür rahatsızlıklar genell_ik
le ruhsal çatışmalarla ve bu çatışmaların yarattığı kaygıyla başa çıkmanın abartılı. bi linçsiz yöntemleri olarak de
ğerlendirilir. Ancak bugün bu terim DSM gibi standart teşhis sınınandımnalannda pek kullanılmamaktadır. Bunun 
yerine daha özel terimler tercih edilmektedir. (Bkz. Budak. a. g. e .• sh. 535-536; Ayrıca özel nevrez türleri konu
sunda daha ayrıntılı bilgi için a. g. e . . deki ilgili maddelere bkz. ) 

ıa Bkz. Frazer. ı .. The Golden Bough: A Study iıı Magic aııd Religioıı. Hertfordshire. 1993 
19 Bkz. Freud. Totem ı•e Ta6ıı. sh. 58-106 
~o Yansıtma (proiection): ı. ) Klasik psikanalizde. kişinin bilincini zorlayan kendi yasak. kabul edilemez itkilerini. 

duygularını. eğilimlerini. vb. başkalanna yarısıttığı bir savunma mekanizmasıdır. Bu mekanizma özellikle bastır
maya ve inkara hizmet eder.· Freud'un klasik örneğini verecek olursak. aslında kendisi evlilik dışı ilişkiler arzulayan 
ama bunu göze alamayan kıskanç koca. kansını sadakatsizlikle suçlar. Yani kendi arzusunu bastınr ve bunu kan
sınınmış gibi algılar. 2. ) Aynı şekilde. kişinin kendi kusurlannı. hatalannı. vb. başkalarına yüklemesi. Bu savunma 
mekanizmasının amacı da. önyargılan haklı çıkamnak veya sorumluluktan kaçmaktır. Her iki durumda da kişi bu 
yolla kaygıdan. suçluluk duygusundan ve öz-suçlamada n kaçınmaya çalışır ve yansıtma. örneğin ilkinde kıskanç
lık kuruntusu. ikincisinde ise zulüm kuruntusu boyutlarına ulaşabilir. (Bkz. Budak. a. g. e. , sh. 825) 

21 Bkz. Freud. Totem ve Ta6u. sh. 102 
11 Animizm (animism): 1. J Bitkilerin. hayvanların. ya da doğadaki diğer şeylerin. toplumdaki olayları etkileyen ruhlar

la veya yaşam güçleriyle donatılmış olduğu inancı. Bu inanç. işlem öncesi evredeki çocuklarda da sıkça görülür. 
Freud. ilkel insanın dünyaya ilişkin bu tabioyu kendi ruhuna dayanarak çizdiğini ve ruhiann yaratılmasının. insa-
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me. animist teorinin doğa felsefesiyle ilişkisini anlatarak devam etmektedir. Daha sonra. 
animist sistemin dayandığı. dikkat çekici düalist görüşlerin; "acaba nasıı· oluyor da ilkel 
insaniann düşüncelerinde yer edebiliyor?"un cevabını bulmaya çalışmakta ve buna bir çıkış 
noktası olarak ölüm problemini göstermektedir. 2' Freud genel_görüşe göre. insanlığın çağ
lar boyunca art arda üç entelektüel sistem tanıdığını. bunlardan birincisinin animist (mito
lojik) görüş; ikincisinin dinsel görüş. üçüncüsünün de bilimsel görüş olduğunu ifade ederek. 
animizmin bütün sistemler içinde en mantıklı sistem oldu'ğunun vurgulandığını belirtmek
tedir. 

Daha sonra eserine ilke bazında sihir ile büyü arasında fark olup olmadığının ceva
bını vermeye çalışarak devam etmektedir. Bu cümleden olarak. büyünün animist tekniğin 
en ilkel ve en önemli kısmını oluşturduğunu ifade ederek. büyü tekniğinin özel düşmanlıkia
nn tatminin yanı sıra. dinsel amaçlarla da kullanılabileceğini söylemektedir. Ayrıca Freud. 
ilkel toplumlardaki büyüye etkinliğini veren unsurun; yapılan işle meydana gelmesi istenen 
olay arasındaki "benzerlik"in olduğunu ifade etmektedir. Bunların akabinde, büyünün psi
kolojik izahı ve ilkel insanlar üzerindeki etkilerini yine psikolojik tahlillerle yapmaya çalış, 
makta25 ve bu konuyla ilgili olarak özetle; büyünün yani animist tekniğin yönlendinci ilkesi
nin "fikirlerin mutlak gücü" ilkesi olduğunu iddia etmektedir. 

Bölümün ilerleyen sayfalarında Freud. büyü ile nevrozlu bireylerin obsesyonel ey
lemleri arasında ilişkiler kurmaktadır. Buradan hareketle. obsesyonel nevrozun savunma 
formüllerinin, sihir ve büyü formülleriyle benzer şeyler olduğunu ileri sürmekte ve büyünün. 
fikirterin mutlak gücünü tümüyle hizmetinde kullanırken. animizmin bu mutlak gücün bir 
kısmını tinsel alana bırakarak. dine giden yolu açtığını söylemektedir. Freud. üçüncü bölü
mü. animizm sistemi hakkında psikanalitik görüşlerini anlatırken. rüya konusuna yer vere
rek ve rüya yorumunun26 f?Sikotik rahatsızlıklarla ilişkilerine değinerek bitirmektedir21 

nın ilk teorik başansı oldu~nu savunmuştur. (Bkz. Budak. a. g. e .. sh. 71: Ayrıca bkz. a. g. e .• animistik düşünce 
md.) 

21 Büyü (magic): 1. ) insanca amaçlara ulaşmak için sözde ruhları veya doğaüstü güçleri kullanma: bu amaçla yapılan 
törenler; ya da bu tür güçlere sahip olma. Toplumların çoğuı:ıda puyü. din dışında ve dinle bir tUr çatışma içinde. 
şaman veya bOyücüler tarafından bireyserbır etkinlik olarak yürütülür. 2. ı Saplantılı-zorlanımlı nevrotiklerfn. baz.ı 
sayılan telaffuz ederek. bazı törenler yaparak. ya da korkulan kişi veya nesn'elerin isimlerini tekrarlayarak kaygıla
rını dindirme çabaları. IBkz. Budak. a. g. e .• sh. 162; Ayrıca bkz. a. g. e .• Beyaz Büyü. Kara Büyü md.; Krş. Mars
hall. Gordon, Sosyo/oji SOzlii#ü. (Çeviren: O. Akınbay; D. Kömürcü), Bilim ve Sanat Yayınları, Ankara-1999, büyü 
md .. sh. 87-89; Giiney. Salih. Davranış Bilimleri ve Yöııetinı Psi~olojisi Ttriııılu Sözlüğü, Ocak Yayınları. Ankara-ı998. 
Büyü md .• sh. 50; Sharpe. Diıılu Tarifıiııdt 50 Aııafııar Kavram. büyü md .. sh. 7-9) 

24 Bkz. Freud. Toteııı ve Tn6u, sh. 109 
25 Bkz. Freud, Toteııı ve Ta6u. sh. 115-121 
26 Rüya yorumu (dream interpretatlon): Freud'un. rOyalann hasta tarafından hatırlanan açık içeriğinde bulunan 

sembollere dayanarak hastanın bilinçdışı arzularını. çatışmalarını . dürtülerini. vb. su yüzüne çıkarmaktakullandı ğı 
bir teknik. "Aç tavuk düşünde dan görür" özdeyişinden yola çıkan Freud. rOyaların kişinin en derin ihtiyaçlarını . 

arzularını ve bunların doyumu nu dile getirdiğini varsaymıştır. Ancak bu ·arzı,ı ve dürtüler kaygı uyandırıcı (yasak) 

oluşlanndan ötürü bastınldığılçin. rOyalarda gerçek halleriyle gözlenmez: daha çok yoğunlaşma. yer değiştirme. 
dönüştürme. vb. süreçlerle tanınmaz bir kılığa sokulmuştur. Dolayısıyla riiya yorumunun temel amacı. riiyanın 
açık içeriğindeki sembollerin gerçek anlamlarını deşifre etmektir. Bu amaçla kişi riiyasını olabildiğince eksiksiz 
anlatır ve riiyadaki öğeler konusunda özgür çağnşım yapar. Analist de bu çağnşımlara ve riiya sembolizml konu
sundaki bilgilerine dayanarak riiyayı yorumlar. (Bkz. BUDAK. a. g. e .. sh. 649: Ayrıca bkz. a. g. e .. gizli içerik. açık 
içerikmd.l 

27 Bkz. Freud, Totem wı Tahu. sh. 132-139 
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D. TOTEM İNANCININ ÇOCUKTA GERi DÖNÜŞÜ 

Freud. eserinin son bölümü olan dördüncü bölümde "totemizmin çocukta geri dö

nüşü" başlığıyla, öncelikle dinin kaynağıyla ilgili olarak; psişik eylemlerin ve formasyonların 

en uzak ve derin determinizmini bulu·p çıkarmış olan psikanalizin, din gibi son derece kar

maşık bir fenarneni tek bir kaynağa bağlamaya kalkışmasında endişe edecek bir durumun 

olmadığını belirtmektedir. Ona göre. eğer psikanaliz. görevinin gereği olarak ya da zorunlu

lukla. tek yanlı görünmek ve bu kurumların yalnız bir tek kaynağını belirtmek durumunda 

kalırsa bu, onun, ne bu kaynağın biricik kaynak olduğunu iddia ettiği. ne de bütün öteki 

kaynaklar arasında ona ilk sırada yer verdiği anlamına gelmektedir. Dinlerin doğuşunda. 

anlatmaya çalışacağı rnekanizmaya nasıl bir rölatif önem atfedilebileceğini belirterek. bu 

önemi ancak çeşitli araştırma dallarının sağladığı sonuçların bir sentezinin açığa çıkarabile

ceğini iddia etmektedir. Ancak böyle bir çalışmanın. psikanalizin hem. sahip olduğu araçla

rını. hem de izlediği amacını aşan bir iş olduğunu da ifade ederneden geçememiştir.23 

Daha sonra Freud bu bölümde. S. Reinach'ın. totemist dinin katşizmi sayılabilecek 

formüllerine yer vermektedir.2• Bunun yanı sıra üç çeşit totem (kabile toterrıi. cinsiyet tate

mi ve bireysel totem) olduğunu. bunların içinden kabile toteminin. diğer tatemiere oranla 

daha önemli olduğunu ifade etmektedir. Bölümün ilerleyen sayfalarında ise. totem inancı

nın kurallar bazında ilkel kabileler üzerindeki yaptırımlarını örneklerle açıklamaktadır.30 

Hemen akabinde. totemizmin kaynağıyla ilgili açıklamalar yapmak üzere. totemist görüşün 

kaynakları hakkındaki teorileri; al naminalist b) sosyolojik c) psikolojik teoriler olmak üzere 

üç gruba ayırarak incelemektedir. Bu tasniften hareketle naminalist teorilerde1ı. A. Lang; 

sosyolojik teorilerde. E. Durkheim; psikolojik teorilerde ise Frazer. G. A. Wilken ve W. 

Wundt'un görüşleri üzerinde durmaktadır. 

Freud. bölümün ilerleyen sayfalarında bir alt başlık olarak Egzogaminin kaynağı ve 

totemizmle ilişkileri hakkında bilgiler vermektedir. Öncelikle. kronolojik anlamda değerlen
dirildiğinde. totemizmin egzogamiden önce geldiği düşüncesinin altını çizmekte ve daha 

sonra da. egzogamik cinsel kısıtlamalarla ilgili olarak şunları söylemektedir: "Egzogamik 

cinsel kısıtlamaları. yasa koyucu niyetiere bağlamakla. bu kurumların hangi nedenlerle 

kurulmuş oldukları açıklanamaz. Bizzat egzogaminin kökü olarak düşünülmesi gereken 

ensest korkusu. son tahlilde. nereden gelmektedir? Ensest fobisini. çok yakın akrabalar 

arasında cinsel ilişkilere karşı duyulan içgüdüsel bir nefretle açıklamak elbette yeterli ola

maz; çünkü bu. neden olarak yine ensest korkusunu ileri sürmek demektir. Kaldı ki. dene

yimin. de gösterdiği gibi; bu içgüdüye rağmen. ensest. modern toplumlarımızda bile. seyrek 

rastlanır bir olay olmaktan uzaktır ve de tarihsel deneyim, vaktiyle ensest evlenmelerin bazı 

ayrıcalıklı kimseler için bir zorunluluk olduğunu bize öğretmektedir" .32 

28 Bkz. Freud. a. g. e . . sh. ı40 
29 Bkz. Freud. a. g. e .. sh. 14 l - 142 
30 Bkz. Freud. a. g. e .. sh. ı 4 5-152 
3 ı Adçılık - nominalizm- (nominalismJ:. Felsefede. evrenselleri n. genel veya soyut kavramların ya da fikirlerin, nesnel 

bir gerçekliğe sahip olmadığı. doğadaki ve toplumdaki nesnelere verilen adların. sadece bir atıf kolaylığı sağla 

manın ötesinde anlam taşımadığı ve dolayısıyla bilimsel incelemenin konusu olamayacağı görüşü . (Bkz. Budak. a. 
g. e .. sh. 538; Ayrıca bkz. Cevizci. Ahmet. Felsefe Sözliiğii. Ekin Yayınları. Ankara-1996. nominalizm md .. sh. 3841 

32 Bkz. Freud. Totemı•e Tabıı. sh. 169-170 
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Ensest ilişkiyle ilgili olarak Freud. psikanaliz deneyierin tespitine göre. insanoğlunda 
ensest cinsinden ilişkilere karşı doğuştan bir nefretin olmadığını; tam tersine. ergin insanın 
ilk cinsel isteklerinin daima ensest niteliğinde olduğunu ve bastırılan bu arzularının. ileride 
nevrez olaylarının belirleyici nedenleri o larak çok önemli bir rol oynadıklarını ifade ederek 
bu duruma. ensest korkusuna doğuştan varolan bir iç güdü olarak bakılamayacağını da 

eklemektedir. 
Öte yandan. klinik deneylerine dayanarak. çocuklardaki hayvan fobisinin33 sebebi

nin. babasının çocuğa koyduğu yasaklarla ilgili olduğunu söylemekte ve klinik tecrübesine 
göre çocuğun. ilk cinsel eğilimlerinin belirsiz itişiyle yöneldiği annesinin sevgisini kendisiyle 
paylaşmaya kalkışan babasını bir rakip olarak gördüğünü söylemektedir. Bu durumu. kendi 
psikanaliz literatüründe "Oedipus Kompleksi"3

' olarak adlandırmakta ve genel anlamda 
nevrezların merkezi olarak görmektedir. Söz konusu durumdan hareketle. totemizmin açık
lamasında. çocuğun babası için beslediği duyguların bir kısmının hayvan üzerine kaydırma
sının önemine vurgu yapmaktadır.35 Oedipus kompleksinde olsun, iğdiş kompleksinde36 

n Fobi (phobia): Belli bir nesnenin. durumun veya etkinliğin yarattığı ve ki~inin kendisi tarafından da yersiz veya 

aşınkabul edilen akıldışı. yoğun. inatçı bir korku. Bu korku. ki~ide korkulan söz konusu ~eyden (fobik uyarıcıdanı 
kaçı nmaya yönelik neredeyse kar~ı konulmaz bir arzu da yaratı r. Kaçınmanın mümkün ol maması halinde yoğun 
bir kaygı ve panik tepkisi alevlenir. Bir fobi önemli bir bunaltı kaynağı olduğu veya toplumsal i~leyişi engellediği 

zaman ruhsal bir rahatsızlık. fobik rahatsızlık !veya nevroz) olarak değerlendirilir. (örn. agorafobi) . Bazı fobiler. 
hemen herkeste görüiür ve evrensel olarak değerlendiril ir (yükseklik. yılan. örümcek. vb. fobileri). Özel fobiler ise 
normalde korku yaratmaz. sadece kişiye özgüdür ve bazen sembolik olarak. bazen de klasik şartiandıımanın bir 
sonucu olarak açıklanı r (kedi. mikrop, araba. su. vb. fobisi). !Bkz. BUDAK. a. g. e . . sh. 304: Ayrıca bkz a. g. e .. 
kaygı bozukluğu. kaygı histeıisi. fobik rahatsızlık. ·basit fo bi. sosyal fo bi md. ; Ayrıca kr~. ERKUŞ. Psikoloji Terimleri 
Siizliiğii. fobi md . . sh. 150) 

3' Oedipus kompleksi (Oedipus complex): Pslkanalitik teoride. karşı cinsten ebeveyni sahiplenmesi ve kendi cin
sinden ebeveyni "saf dı~ı" etmesi konusunda çocuğun beslediği duygu. düşünce. dürtü ve ıantezilerin toplamı. 3 
ile 5 ya~ları arasını kapsayan fallik evrede karşı cinsten ebeveynine sahiplenmeyi arzulayan çocuk. rakip olarak 
gördüğü kendi cinsinden ebeveyninden nefret eder. Genelde erkek çocuklar için, kullanılsa da. bu teıim bazen kız 
çocuklarda buna karşılık gelen F.ı: ·.:tr;ı kompleksi için de kullanılır. Freud. kız ve erkek çocukların Oedipus komp
leksine farklı yollardan geçereı"'F~.O:,)erifli !Alvunmu~tur. Ona göre. erkek çocuğun Oedipus kompleksine girmesi. 
dolaysız bir süreçtir: fallik dürtii.lerin baskısıyla annesini arzular. onunla evlenmek ister. Ama kız çocuklarda du
rum daha dolambaçlıdır: komplekse yol açan şey iğdi~ kaygısıdır: yani bir penisi olmadığını gören Jiğdi~ edildiği ne 
inananı kız çocuğu bu nedenle annesinden nefret eder ve· ·ona bir penis (çocuk) vermesi için babasına yönelir. 
Aynı ~ekilde Oedipus kompleksinin çözüln:ıesi de farklıdır. Erkek çocuk. cez{llandırılma (iğdi~) korkusuyla anne
sinden vazgeçmek zorunda kalır: bu vazgeçi~ sırasıııda cinsel dür!ülerini yoğun bir ~ekilde bastı rarak gizlilik evre
sine girer. Kız çocuğu ise babası na sahiplenmek için bir kadın olmaya. annesi gibi davranmaya çalışır: annesiyle 
özde~leşir. yani bir anlamda bu kompleksten hlç kurtulmaz. Freud. b;ı adı Sopochies'in "Oedipus Rex" adlı tra
gedyasından almı~tır. Söz konusu Yunan mitinde Oedipus. kendi babasını bilmeyerek öldürüp annesiyle evlenir. 
Freud. bu mitteki sembollerden yola çıkarak Oedipus kompleksinin evrensel olduğunu öne'sürmüş ve bu komp
leksi çekirdek kompleks olarak değerlendirmiştir. Ona göre: baba otoriteyi. erkek çocuk ise ensest arzuları temsil 
eder. Hatta ilk babanın katiedilmesini de bu çerçe~ede yorumlayarak. süperego'r.un geli~imi~i bu ili~ki ekseninde 
değerlendiıir. Arıcak gerek antropologlar. gerekse Freud'dan sonra gelen psikanajistler (örneğin Horney) bu 

kompleksin evrenselligini sorgu la mı~. kompleksi n ortaya çıkmasında kültürel ve ailesel etkenierin önemini vurgu
lamı~tır. (Bkz. Budak. a. g. e . . sh. 544-545: Ayrıca bkz a. g. e .. negatif ôedipus kompleksi. md. ; Kr~. Gürün, Psi
lioloji Siizlılğii. a. g. md . . sh. 1 03- 104} 

n Bkz. Freud. Totem ve Taliıı. sh. 179 
30 lğdi~ konipieksi (castration complexJ: Çocuğun. cinsler arasındaki anatomik farkı ıpenisin varlığını veya yokluğu

nu} ke~fetmesi karşısı nda duyduğu ~a~kınlıktan kaynaklanan ranteziler çevresinde dönen dü~ünce. duygu ve ar
zularının olu~turduğu bir komplekstir. Çocuk. kız çocuklarında penis olmamasını. kızların iğdi~ edilmi~ olmasına 

bağlar. Kız ve erkek çocuklarda farklı geli~ir. Erkek çocuk. cinsel etkinliklerinden veya arzuları ndan ötürü annesi 
tarafından cezalandırı l maktan (iğdi~ edilmekten) korkar (iğdi~ kaygısı). Kız çocuk ise. zaten iğdi~ edilmiş olduğuna 
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olsun. babanın hep aynı rolü, -çocuksu cinsel ilgilerin korkulan hasmı rolünü- oynadığını 
söylemektedir. Bunun akabinde Freud. ilkel kabilelerdeki totem inancına bağlı olarak yapı
lan kurban ayinlerinden bahsetmektedir.37 Daha sonra psikanalizin. totem hayvanının ger
çekte babanın yerini alan bir ikame objesi olduğunu tespit ·ettiğini. bu durumda totem 
hayvanını öldürmek yasak olurken; öbür yandan, onun ölümünü· bir keder sürecinden son
ra. neşeli bir bayramın izlemesinin izahını yapmaktadır. Daha da ileri giderek. bu gün bile 
çocuklarımızdaki baba kompleksini karakterize eden ve bazen yetişkin insanın hayatı bo
yunca devam eden ambivalent duygusal tavrın. baba için bir ikame objesi işi gören totem 
hayvanını da kapsaclığını ifade etmektedir. Akabinde Freud, babanın öldürülüşüyle ilgili 
teoriyi açıklamakta ve insanlığın ilk bayram·ı olan totem geleneğinin. sosyal düzenler. ahlaki 
kısıtlamalar ve dinler gibi birçok şeyin başlangıç noktası olan bu unutulmaz ve caniyan·e 
işin bir tekran ve anma bayramı olabileceğini iddia etmektedir. 

öte yandan. totem hayvanına duyulan saygıyı, oğulların babanın yerini tutan tate
min öldürülmesini yasaklayarak kendi yaptıkları işi lanetlerneleri olarak göstermekte ve 
oğlun suçluluk duygusunun böylece totemizmin iki temel tabusunu doğurmuş olduğunu ve 
bu iki temel tabunun. bu sebeple Oedipus kompleksinin içe bastırılmış iki arzusu ile karıştı
ğını iddia etmektedir. Daha sonra O. insanoğlunun ahlaki oluşumuna başlangıç olan tate
mizmin bu tabuları hakkında, başlangıçtan beri oluşturduğu kendi teorisinin detaylarını 
anlatarak. ileride nasıl olursa olsun her dinin özelliğini oluşturacak olan bazı niteliklerin bu 
şekilde ortaya çıktığını iddia etmektedir. 

Freud. eserinin son sayfalarına doğru, dinlerin totemizmden . başlayar?k bu günkü 
durumlarına gelinceye kadar ki geçirdikleri tarihsel süreçte özellikle iki unsuru -bunlar; 
totem kurbanı motifi ile oğlun babaya karşı aldığı tavırdır- detaylarıyla anlatmaktadır.35 

Eserinde sonuç olarak; dinin. ahlakın. toplumun ve sanatın başlangıÇlarının Oedipus komp
leksinde bulunduğunu ve bu durumun. bütün nevrezların çekirdeğini bu komplekste gören 
psikanalizin verileriyle tamamen uygunluk sağladığını ifade etmektedir. 

B. DEGERLENDİRME VE ELEŞTİRİLER 

Freud'un "Totem ve Tabu" adlı bu eserinde, bir din psikoloğu olarak bizi ilgilendiren 
ve dolayısıyla eleştireceğimiz ve tartışacağımız konu. öncelikle O'nun psikanaliz metodu ve 
bu metotla dine bakış açısı olmaktadır. Bu bağlamda Freud'un genel hatlarıyla kendi kur
duğu psikanaliz metodu çerçevesinde insana ve dine bakış açısını değerlendirmeye çalışa
lım. 

Freud'un görüşlerine göre insan Tanrı'nın yer yüzündeki halifesi olan ve gerektiğinde 
kendi kendini kontrol altına alabilen bir varlık değil; tam tersine cinsel dürtüleri tamamen 
!<ontrol altına alınamaz yapıda bir yaratıktır. Ayrıca insanın zihinsel dünyasında bilinçli gibi 

inanır; buna bir haksızlık olarak içerler; bu eksikliği inkar etmeye ya da dengelerneye çalışır; bir penise imrenme 
veya penlse sahip olma arzusu geliştire bilir. iğdiş Kompleksi. Oedipus kompleksi ile. özellikle de bunun yasakla
yıcı ve normatif işlevleriyle yakından ilişkilidir. iğdiş kompleksi normal şartlarda kızlarda Oedipus kompleksine yol 
açarken (bir penis sahibi olmanın sembolik biçimi olarak babadan çocuk sahibi olma arzusuyla). erkek çocuklar
da Oedipus kompleksinin çözülmesiyle (misillemeden. i~diş edilmekten korktuğu için cinsel arzu nesnesi olarak 
anneden vazgeçmeyle) sonuçlan ı r. (Bkz. Budak. a. g. e .. sh. 384-385) ' 

37 Bkz. Freud. Totcm ve Ta6ıı. sh. 184-194 

ıa Bkz. Freud, a. g. e .• sh. 203-2ı7 
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gorunen oluşumlar, aslında bilincinde olunmayan bir alanın, yani bilinçaltının19 etkisiyle 
şekillenmektedir.ler. 

Psikanaliz ekolünün kurucusu olan Freud. din ile ilgili görüşlerinde de diğer görüşle

rinde olduğu gibi psikanaliz metodunu kullanmaktadır. Bunun sonucunda ise. tarihsel sü
reçte Darwin gibi Oda, din ile ilgili alışılmışın dışında ve aykın görüşler öne sürmektedir. O. 
düşünceleriyle bir anlamda. kutsal kitapların "Tanrı insanı kendi imajından . yarattı• tarzın
daki ilkesini. "insan Tanrı'yı kendi imajından yarattı" şeklinde değiştirmekte ve bu bakış 
açısı da, Tanrı'yı yaratıcı konumda olan bir güçten. insan zihninin bir ürünü olan zavallı bir 
varlık haline getirerek psikolojik bağlamda bireyin tabiatüstü Aşkın bir varlığa inanmasını ve 
O'nunla birey arasında kurulması gereken tabiatiistü ilişkiyi engellemektedir. 

Freud'un temelde dikkate alınması gereken ana ilkelerinden biri de, insanın bilinci
nin yanında bir de bilinçaltı gibi psikolojik yanının olması. ilkesidir. Her ne kadar ilk kez bu 
kavramı O kullanınadıysa da. psikoloji literatürüne sokup sistemli hale getiren O'dur. Bura
dan hareketle. O'na göre. insanın bilincindeki düşünce ve davranışları. çoğu zaman onun 
gerçek psikolojisini yansıtmamaktadır. insanın davranışlarını anlamlandırabilmek içi~. bu 
bilincin arka planında (bilinçaltındal yer alan bastırılmış bir takım güdülerin ve bireyin ya
şamına ait tecrübelerin dikkate alınması zorunludur. Bu görüşüyle -yani. insanı anlamak 
için sadece görünen yanının yetersiz olduğu görüşü- Freud'un. pözitivizme ve rasyonalizme 
karşı çıkan bir yönünün olduğu görülmektedir. Ancak. ekolünü kurduğu 'ilk yıllarda psikana
liz sistemi içinde, mevcut olan bu yapıya. cinsellik ve saldırganlık gibi iki temel fizyolojik 
güdüyü esas alarak tıpkı fizik gibi. bilinçaltının ve psikolojinin de kurallarının olabileceğini 
savunmasıyla aynı zamanda materyalist bir eğilim de sergilemektedir. Fakat yaşamının son 

yıllarına doğru kaleme aldığı "Musa ve Tektanrıcılık"•o adlı eserinde, yukarıdaki gibi somut 
kuralları olduğuna inandığı zihinsel sürecin dinamik yapısını tam olarak deşifre edemediğini 
de itiraf etmektedir. 

öte yandan Freud'a göre. bilincin ve bilinçaltının bireyin zihinsel dünyasında, birbir
leriyle uyum sağlayamamalarından dolayı yanılsamala,.ı meydana gelmekte ve bu iki alana 
ait çatışmaların giderilmesi için bireyin savunma mekanizmaianna başvurması gerekmekte
dir. Buradan hareketle özelde Tanrı'nın, genelde; ise dinin tipik bir savunma mekanizması 
olan bir yanılsama ürünü olduğunu iddia etmektedir. O'na göre. insanda diğer bir savunma 

' . 

' 
ı9 Bilinçaltı (Subconscious) ·Bilinçdışı (Unconscious): S. Freud'un ps(kodinamik kuramında zihinsel süreçlerin 

(topoğrarık açıilan). farkına vanlmaya n. bastırılmış çatışmaların. arzuların. isteklerin. bilince çıkması durumunda 
kişiyi rahatsız edecek istenmeyen du rumiann bulunduğu bölüm. Psikanalitik kurama göre; bilinçteki duygu, dü
şünce ve davranışlar sanki kendinden önceki etkinliklerden kaynaklanmıyor gibi görünür; 6ysa bunlann kişinin 
farkına varmadığı bilinçaltı kaynaklan vardır (bilinçdışı yerine bilinçaltı-subconscious kavramı da kullanılmaktadır. 
ı Bilinçaltında (en üstten alta doğru): kaygı. bastırılmış çatışmalar. kiş.ilik tabakası. normallik-anormallik. psiko· 
seksüel gelişim tabakaları, genetik özellikler ve en altta da içgüdüler bulunur. Bilinçal tına itilmekle bu malzemeler 
kaybolmazlar: ortaya çıkmaları bizim hatırlanmaianna izin verdiğimiz zaman olur. Bilinçaltı malzemelerin billnce 
çıkması. rüyalarda. psikanalizde ve uyuşturucu alındığında gerçekleşir. (Bkz. Erkuş. Psikoloji Terimleri Sözlüğil. 
"bilinçdışı · md .. sh. 199; Aynca krş. Budak. Psiio/ojiSöı/üğü. bilinçaltı md . • sh. 1331 

40 Bkz. Freud, Sigmund. Mom and Monotfıtism.(Musa ve Tektanncılık). Penguin Freud Ubrary. 1990. C. 13. sh. 342; 
Bu makalede kullanılan Freud'a ait tüm orijinal eserlerinin isimleri ve kaynaklan için; "Köse. Ali. Freud ve Diır, iz 
Yayıncılık: 322.1nceleme·Araştırma Dizisi: 76,lstanbul-2000" künyelleser referans alınmıştır. 

41 Yanılsama (iliusion): Halüsinasyondan farklı olarak. yanılsamalarda bir u ya ncı kaynak vardır ve bireyin. bu kayna~ı 
çarpatması ve yanlış algılaması söz konusudur. Dolayısıyla. yanılsama. bireyin duyu organlannın o uyarıcı nesneyi 
(kaynağı). olduğundan farklı bir biçimde algılamasıdır. (Bkz. Erkuş. Psikoloji Tuimlui Sözlüğü. sh. 87) 
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mekanizmalarından bastırrna'2 mekanizması kullanılarak. temel içgüdü olan cinsellik de 
b~stırılmamalıdır. Bu anlamda insana ait birçok şeyin hastınlmasını ön gören din de insan 
için olumsuz bir unsur olmaktadır. 

Freud. "Obsessive Actions and Religious Practices"41 isimli makalesinde dini psiko
lojik bir rahatsızlık olan nevroz niteliğinde bir o lgu olarak değerlendirmektedir. "Totem ve 

Tabu" ad lı eserinde Tanrı'yı. ilkel insanın babanın yerine koyduğu bir güç unsuru olarak 
işlemekte. "Bir Yan ılsamanın Ge leceği"•• adlı eserinde ise. yücel tilmiş bir baba o larak gör
mektedir. "Musa ve Tektan rıcılık" ta da. din kavramı içerisinde değerlendiri len Yahudiliği ve 
Hıristiyan lığı. tarihsel bir psikanalizle harman iayıp dini. ilkel insanın tecrübelerinin devamı 
olarak görmektedir. 

Freud'un eserleriyle ilgili genel anlamda, son olarak şunları söyleyebiliriz. O. sadece 
künyesini vermekle yetindiğimiz diğer eserlerinde de. din hakkındaki düşüncelerini. psika
naliz teorilerinden hareket ederek açıklamaya çalışmaktadır.•s Freud'un görüşlerini değer
lendirirken. onun kendi ifadesiyle "Tanrısız Yahudi" şeklinde tanımlanan bir materyalist 
olduğunu göz önünde bulundurmalıyız. 46 

Şimdi. makalemizin asıl inceleme konusunu oluştu ran "Totem ve Tabu" ile ilgili de
ğerlendirmemize geçebiliriz. Freud kendisinin. yazdıkla rı arasında en iyisi olarak kabul ettiği 
ve daha sonraki eserlerinde de sürekli referans olarak kullandığı "Totem ve Tabu" adlı bu 

eserinde. ilkel insanın Totem ve Tabu ile ilişkisin i. dolayısıyla insanlığın ilk dini tecrübesinin 
muhtevasını ortaya koyan antropolojik verileri psikanaliz metoduyla yorumlamaktadır. 
Antropolojinin ilkel insanlar hakkında elde ettiği verilerle. psikanalizin ortaya koyduğu 
nevrotik karakterli hastaların psikolojisi arasında benzerlikler kurarak insanlığın ortak bir 

' 2 Bastırma (repressionı: 1. ı Dinamik psikolojide. bilinç düzeyinde algılanması halinde kaygı ve suçluluk duyguları 
yaratabilecek veya ki~iyi tehlikeli bir duruma sokabilecek olan düşünceleri. fantezileri. dürtüleri. vb. bilinçdışında 
tutmayı hedefleyen ve kendisi de bilinçdışında gelişen bir süreç. Ancak bastırma. söz konusu dürtülerin ve arzu
ların ortadan kalktığı anlamına gelmez; tersine. bunlar dinamik bir şekilde varlığını korur ve rüyalarda. nevrotik 
semptomlarda. çeşitli sapmalarda. vb. sembolik doyurnlar arar. Klasik psikanalizde dürtü ve arzular. verili davra
nı~ standartlanyla. ahlak normlarıyla çalıştığı durumlarda haz ilkesi ile gerçeklik ilkesi arasında yaşanan çatışma
dan kaynaklandığı düşünülen bastırma. ego'nun temel. bilinçsiz işlevlerinden birisidir ve bireyi kabul edilemez 
cinsellik dürtülerinin. ego'yu tehdit eden yaşantılann. düşmanlık duygulan nın. vb. yaratacağı kaygıya karşı koru
yan temel bir savunma mekanizmasıdır. Toplumsal yaşamda tehlikeli veya yersiz dürtü ve düşünceleri bastırmak 
hayati bir önem taşır. Örneğin bir an alevlenen karşımızdakini öldürme dürtüsünün. bastırıtmaması halinde nele
re yol açabileceğini düşünmek. bastırmanın ne kadar hayati olduğunu göstermeye yeter. Freud. nihai anlamda 
evrimleşme sonucu biyolojik lgenetikl bir temel kazandığına inandığı bastırmayı. kültürün. sosyalleşmenin. dola
yısıyla her türlü insan toplumunun kökeni olarak de~erlendirir. Freud'a göre bastırma olmasaydı kültür de ola
mazdı (bastırma artı değeri. ketleme. baskılama . 1 Aynca bkz. birincil bastırma. ikincil bastırma. yuceltme. 2. ı 
Sosyal psikolojide. bir grubun veya bireyin kendini ifade etme özgürlüğünün egemen gruplar veya bireyler tara
lından kısıtlanması. Bu. egemen grup tara lı ndan kabul edilemez olarak değerlendirilen görüşler.! n ve eylemlerin. 
yasa. din. ahlak ve sosyalleşme gibi kurum ve süreçlerin yardı mıyla toplumsal yaşamdan dışlanmasfyla gerçekle
~ir. (Bkz. Budak, Psikoloji Sözliiğıi. sh. l l l- i i 21 

43 Bkz. Freud. Sigmund. ·ousmiı•e Adioııs nııd Re/igions Prncticcs ısnp/nııtılı Fiillcrve Diııi Pmtili/crr. Tfıc Origiııs o{Rcligioıı. 
(Oiııiıı Kölitıı/cril.fiçlndeJ. Penguin Freud Ubrary. 1990. C. 13 

" Bkz. Freud. Sigmund. Tfıe Fııturc of nıı 1//ıısioıı. !Bir Ymıılsamamıı Geleceğı). Civiliıntio11. Socicty mıd Rcligio11 !içinde!. 
Penguin Freud Ubrary. ı991. C. 12. sh. 183-241; Freud'un bu eserinin Türkçesi için bkz. Freud. Sigmund. Uygar-
lık. Diıı vt Toplwn. !Çeviren: Selçuk Budak). Öteki Yayınevi. 4. Baskı. istanbul-1999 ' 

'\ Ayrıca bkz. Yavuz. Kerim. Psikıınalizdc ilk Diııi Gcl~mtlcriıı Değeri. Atatürk Üniversitesi Basımevi. Erzurum-ı987. sh. 
6-26; 42-60 

46 Bkz. Köse. Fmıd ı<e Din. sh. 8-14. 



Psikanaliz ve Din Bağlamında S. Freud'~n "Totem ve Ta bu" Adlı Eseri 79 

totemik süreç yaşadığını iddia etmektedir. Totem. babanın yerine geçen ve sonuçta 
Tanrı'ya dönüşecek olan bir sembol olarak değerlendirilmekle yani Tanrı, yüceltilmiş bir 
baba profili çizmektedir. 

Freud. "Totem ve Tabu"daki iddialarını üç şahıstan elde ettiği varsayımlar üzerine 
kurmaktadır. Bunlardan birincisi. Darwin'dir. O'nun, maymunların alışkanlıklarıyla gelen, 
insanların ilk zamanlarında despot bir babanın idaresinde, bu babanın oğulları da dahil 
olmak üzere genç erkekleri kendi isteğine göre idare ettiğine ve tüm kadınlara sahip olduğu 
küçük gruplar halinde yaşadığına dayanan varsayımıdır. İkincisi. R. Smith'in geliştirdiği ve 
Darwin'in varsayımını biraz daha ileri götürerek bu ataerkil yapının, oğulların babaya baş

kaldırmak suretiyle onu öldürüp etinden yemeleri -totem yemeği- ile sona erdiğini öne 
süren varsayımdır. Sonuncusu da J. Atkinson'un. yine bu varsayımların devamı niteliğini 
taşıyan ve babayı öldüren kardeşler tarafından ayrı klanlar kurulduğu; barış içinde yaşamak 
için babaları gibi kadın edinmekten vazgeçerek dış evlilik kuralının getirildiği ve içeviiliğin 

yasaklandığı totem kuramıdır. Bu varsayımlardan bir kısmı. Freud'un "Totem ve Tabu" adlı 
eserini yazdıktan sonra etneloglar tarafından reddeditmesine rağmen O. bu eleştirileri 
dikkate almayarak fikirlerinde ısrar etmiştir. 

Birçok araştırmacı. totemizmi evrensel bir olgu olarak görmekte ve insan gelişiminin 
zorunlu bir safhası olarak nitelendirmektedir. Ancak totemizmin dine öncülük ettiği, onun 
orijinal şekli olduğu savı. farklı kategoride yer almakta ve dogmatik bir iddia niteliği taşı
maktadır. Bu sebepledir ki. evrimci anlayışın dine uyarlanması demek olan bu sav hemen 
eleştirilmiştir. Örneğin. antrapolog W. Schmidt, Almanca orijinalini 19 ı 2'de yayımladığı 
"The Origin aı:ıd Growth of Religion !London 1931 )" isimli eserinde en eski din anlayışının. 
animizm veya totemizm değil. primitif monoteizm olduğunu ortaya koymaktadır. 

"Totem ve Tabu" adlı bu eserde Freud'un. ilkel grup yapısı ve primal baba hakkın
daki temel iddiası şudur: Tarihin bilenemediği devirlerde ilkel insanlar güçlü ve gücünü 
istediği gibi kullanan bir erkeğin (baba) hakim olduğu gruplar halinde yaşamaktaydılar. Bu 
grupta. tüm kadınlar primal babanın malı olmakta ve baba bu konuda oğullarına karşı bu 
kadınları kıskanmaktadır. Eğer oğullar babanın kıskançlık duygusunu tahrik ederlerse öldü
rülme. hadım edilme veya gruptan atılma tehlikesiyle karşı karşıya kalmaktadırlar. Bu oğul
lar ancak küçük bir klan oluşturup başka bir k landan kadın çalabilmekte ve içlerinden güçlü 
olan aynen babası gibi hakimiyet kurmaktadır. Oğulların babayı öldürüşü ile ilgili olarak. 
primal babanın oğullar üzerindeki bu hakimiyeti bir sqre sonra sona ermekte ve oğullar 
birleşerek. kendileri için hem bir rakip hem de bir ideal b!an babalarını öldürmektedirler. O 
zamanki gelenekiere göre de onun etini yemektedirler. Primal babanın etinden bir parça 
yiyerek gerçekleştirilen bu "yamyamlık" eylemi, Freud'un psikanalizinde önemli bir yeri olan 
Oedipus kompleksi kavramına temel oluşturacak olan çatışmalı -iki zıt kutuplu- duygunun 
sembolik bir tezahürü olmakta ve bu eylem. oğulların oabaya karşı n~fretlerini. fakat aynı 
zamanda da ona benzeme arzusunu içlerinde taşıdıklarını sembolize etmektedir. 

En~est tabusu hakkında da. Freud için totemik sistemin en önemli özelliklerinden 
biri olan iç evlilik yasağı ve dış evlilik kuralının totemik sisteme girip onun nasıl ayrılmaz bir 
parçası olduğu önemli bir durum olmaktadır. O. dış evlilik kuralının ancak ensest korku
sundan kaynaklamış olabileceğini ve bunun da kan akrabasıyla ilişkiye karşı duyulan sıra
dan bir tiksinti ve bir iç güdü olamayacağını.! . Frazer'in tespitlerinden hareket ederek sa
vunmaktadır. Ona göre. insanlardaki ensest korkusu içgüdüsel bir psikolojik unsur değil. 
yasaklanan bir unsur durumundadır. Bunun mantığını da kendine göre gayet kolay tespit 
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etmiştir: Şayet ensest yapmama içgüdüsel bir psikolojik yapı olsaydı. onu yasaklamaya 
gerek kalmayacaktı. Çünkü iç güdüsel bir durum. tıpkı insanların yemeleri, içmeleri. veya 
ellerini ateşe sokmamaları gibi emretmeyi ya da yasaklamayı gerektirmemektedir. insanlar 
bunları bir emirle veya yasakla yapmamaktadırlar. Dolayısıyla ensest korkusu. doğuştan 
gelen bir iç güdü niteliği . taşımamakta ve insanlar tarafından bu yasak sonradan benim-· 
senmiş olmaktadır. Freud'un ilk planda anlamlı gibi görünen bu izah tarzı. rahatlıkla sorgu
lanabilmektedir. Çünkü yasaklar, insanlardaki Iç güdüye ters olarak yapılabilecek unsurları 
da kapsayabilmektedirler. Örneğin; Onun "insan zaten içgüdüsel olarak elini ateşe sokmaz. 

· onun için bunu yasaklamaya gerek yoktur" şeklindeki açıklama biçimi bu açıdan bakıldığın
da çok düz bir mantık kapsamında değerlendirilebilir. Çünkü insan kendini cezalandırmak 
istediği zaman, mesela intihar etme teşebbüsünde bulunduğunda kendisini yakabilmekte
dir. Bu sebeple din. insanın kendini bu tarzda cezalandırmasını. yani Freud'un görüşünün 
tersine olarak elini ateşe sakmasını yasaklamaktadır. 

Öte yandan totemin. babanın yerini almasıyla alakah olarak oğullann. klanlann oluş
tuğu dönemde babayı öldürme ile ilgili anıları tekrar canlanmakta. güçlü veya korkulan bir 
hayvan seçilerek totem şeklinde babanın yerine konulmaktadır. Freud bunun. bugün tuhaf 
karşılanabileceğini ancak ilkel insanın, hayvanla kendini ayıramadığını iddia etmektedir. Dış 
evlilik kuralında. klandaki bir erkek sadece kan akrabalarıyla değil, klanın diğer kadınlanyla 

da ilişki kuramamaktadır. Elbette ki. bu kadar geniş çaplı bir yasaklamanın psikolojik ne
denleri olmaktadır. Freud. buradan hareketle totemin, tüm klanın atası olduğunu ve aynı 
totem üyeleri arasında bir kan bağının bulunduğunu savunmaktadır. Zaten O'na göre. iç 
evlilik yasağının altında yatan temel sebep de bu olmaktadır. Bu durumun sonucu olarak 
ise. klandaki insanlar aşırı bir ensest korkusuna kapılmakta ve bunun için de kan akrabalığı 
yerine totem akrabalığı sistemini kurarak, enseste karşı ciddi bir önlem almaktadırlar. So
nuçta iki kural ortaya çıkmaktadır. bunlar; aynı klandan bir kadınla evlenmemek ve totem 
hayvanını öldürmemektir. Çünkü o. primal babanın yerini almakta ve onu temsil etmekte
dir. Freud bu kuramının, aynı zamanda Hıristiyanlığın psikolojik temelini ortaya çıkardığını 
ve bunun kanıtının da totem yemeğinin çok az bir değişikliğe uğrayarak kan ve beden un
S!Jrlarıyla sembolize edilerek evharistiya ayininde yer alması olduğunu ifade etmektedir. 

Sonuç itibariyle bütün bunların dinle alakası nedir? sorusuna Freud'un cevabı şu 
olmaktadır: Babanın yerine ikame edilen bir toteme tapmak. korku ve sevgi motiflerine 
dayalı hislerle totem yemeği yemek. anma merasimlerini ve bunların ihlali durumunda ö
lümle cezalandıracak olan kuralları kendi içinde barındıran totemizm. insanlığın ilk din şekli 
olmaktadır. Buradan hareketle ilkel insanlar için totemizm. sosyal kuralları ve ·ahlaki sorum
·lulukları belirleyen ilk sistem olma özelliğini taşımaktadır. 

Eserinde. son olarak yer verdiği. totemizmin ç~cuklukta geri dönüşü konusu ile ilgili 
olarak ise şunl~r söylenebilir; Freud. çocukların hayvan korkusuyla baba korkusunu algıla
ma şekillerinin aynı olduğunu. bunun da totem hayvanının. babanın yerine geçirildiğini 
göstermesi gerektiğini ifade etmektedir. Elbette ki. bu görüşlerini savunurken de yine en 
büyük delili psikanalizin gözlemleri olmaktadır. Bu verilere göre, çocukların hayvanlarla 
olan ilişkileriyle; ilkellerin hayvanlarla olan ilişkileri arasında önemli bir benzerlik bulunmak
tadır. Burada vurgulanmak istenen ana tema şu olmaktadır: ilkel insanın kolektif bilinçal
tında ilkel devirlerden kalma bir çocuğun babasının belli bir hayvan türüyle özdeşleştirilme
si sağlanmakta.dır. Bu hayvan, aslında ilkel devirlerdeki kardeşler tarafından öldürülen 
primal babanın yerine geçirilen totem hayvanı olmaktadır. Freud'un. çocuktaki fobinin, en 
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canlı ilişkiyi gösterdiği hayvana karşı geliştiğini belirtmesi de zaten buna işaret etmektedir. 
Çocukta. hem sevgi hem de korku tarzında beliren bu ifade de, sonuçta ilkel devirlerden 
kalan ve babaya karşı geliştirilen ambivalent duygulardan kaynaklanmaktadır. Neticede bu 
da, Oedipus kompleksin ortaya çıktığını ve oğulların babalarına olan düşmanlığını hayvana 
aktardıklarını göstermektedir. Bu tespitler doğrultusunda olayı sade bir şekilde değerlen
dirdiğimizde Freud'un, ilkel insana ait bir tecrübenin günümüze kadar kolektif bir tarzda 
insanı etkilediğini iddia ettiği görülmektedir. Bu iddia karşısında doğal olarak dindar insan 
da. kendisinin yaşadığı dini tecrübenin veya hissettiği Tanrı inancının, ruhlar aleminde elde 
ettiği tecrübelerden kaynaklandığını iddia edebilir. Ancak burada. Freud'un iddiası ne kadar 
göreceliyse dindar insanın iddiası da o kadar göreceli olmaktadır. 

Eserinin ikinci bölümünü oluşturan tabu kavramı ve tabuya karşı bireyin geliştirdiği 
çatışmalı duygular için de şu değerlendirmeler yapılabilir; Freud. insan zihninin bilinçte 
olmayan bölümüyle ilgilenen psikanaliz ekolünün tabu olgusuna aşina olduğunu. tıpkı ilkel 
insanların klanın ort.ak tabularına uymaları gibi nevrotik hastaların da kendi kendilerine 
tabu yasakları uydurduklarını vurgulamaktadır. Hatta aradaki benzerliği ifade etmek için 
psikanalizin. sapiantı nevrozu ismini verdiği psikolojik rahatsızlıklara "tabu hastalığı" ismi
nin verilebileceğini bile söylemektedir. Çünkü sapiantı nevrozlanyla tabular arasında ara 
sıra anlamsız ve törensel olması. uymadıkları takdirde cezalandırılma korkusu ve dokunma
ya karşı temel bir yasak olması gibi birçok benzerlik söz konusudur. ilkel insanlar. tabulara 

· karşı ambivalent bir duygu besiernekte ve bilinçaltiarında bu tabuları çiğnerneyi şiddetle 
arzu etmektedirler. Çünkü tabu. bilinçaltının arzuladığı bir şeyi yasaklamaktadır. Ancak 

· insanın sahip olduğu korku. arzudan daha şiddetli olduğu için bunu yapamamaktadırlar. 
Dolayısıyla tabunun varlık sebebini, ·"arzu" unsuru ve onun karşısında bulunan "kor~u" 
unsuru oluşturmaktadır. Bu arzu ve korku unsurları nevrotik hastalarda bilinçsiz bir şekilde 
varlığını korumaktadır. Hatta Freud. burada iki temel totemik tabu olan; "totemi öldürme 
ve aynı klandan kadınla evlenme" tabuiarıyla. psikanaliz ekolünde nevrozun çekirdeği ola
rak görülen erkek çocuğun babayı öldürme ve anneye sahip olma arzularını yani Oedipus 
kompleksini özdeş olarak değerlendirmektedirY 

Totem ile Oedipus kompleksi arasındaki ilişkide, totem hayvanının babayı temsil 
etmesi. Freud'u totemizmle Oedipus kompleksi ·arasında bir münasebet kurmaya götür
mektedir. O'na göre. totemizmin en önemli iki tabusu olan; tatemi öldürmeme ve aynı 
klandan kadınla ilişki kurmama tabuları. Oedipus'un işlediği iki suça. yani babayı yok edip 
anneyi elde etme tarzındaki iki oedipal arzuya tekabül etmektedir. Bunun en büyük delili 
olarak da. ilkel insanın totem hayvanını atası olarak beniinsemesini gösteimektedir. Freud 
bu tekabülün. totemizmin geçmişini ve oluşum şeklini aydınlattı~nı düşünmektedir. 

Totem hayvanının kurban edilmesi ile ilgili olarak burada önemli bir nokta daha var
dır. Çünkü klan üyeleri hem öldürülmesi yasak olan şeyi kurban ederek bir sevinç yaşarı:ıak
ta hem de ona yas tutmaktadırlar. Freud'a göre. elbette ki bununda bir anlamı vardır. Klan 
üyeleri tatemi yiyerek onun ihtiva ettiği güç ve kutsallığı elde etmektedirler. Bu kutsailığı 
istemeleri ·totemin. primal babanın yerini tutması sebebiyle olmaktadır. Zaten ilkel insan. 
tıpkı totem hayvanına karşı babayı olduğu gibi ambivalent duyguyu da bu sebeple besle
mektedir. Çünkü oğullar cinsel arzularına engel teşkil ettiğine inandıkları babadan nefret 

47 Bkz. Köse.a.g.e . . sh.83-97 
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etmekte. fakat aynı zamanda ona hayranlık da besiernekte ve onun gibi olmak istemekte
dirler. Oğullar. babayı öldürmekle nefretlerini fazlasıyla tatmin etmekte, ancak bu defa da 
onunla özdeşleşmeyi, onun gibi olmayı arzulamakta ve bir pişmanlık duygusu hissetmekte
dirler. Bu durumda öldürülen baba yaşadığı zamankinden çok daha güçlü hale gelmekte~ir. 
Neticede oğullar babalarının yerine tatemi koyarak onu öld.ürmeyi yasaklamakta ve babala
rı hayattayken istedikleri kadınlardan da vazgeçmektedirler. Böylece babaya yaptıklanndan 
kaynaklanan suçluluk psikolojisiyle, Oedipus kompleksinin iki bastırı lmış arzusuna karşılık 

gelen iki temel totem tabusunu oluşturmaktadırlar. 

Bütün bunlardan insan zihninde o luşan Tanrı imajının. baba imajına benzer bir şe
kilde meydana geldiği anlamı çıkmaktadır. Tanrı'yla ilişki babayla olan ilişkiye bağlı olarak 
biçimlenmektedir. Sonuçta. Tanrı'nın yüceltilmiş bir baba olduğu fikri ortaya çıkmaktadır. 
Elbette ki. totem hayvanının. klanın babası olduğu kabul edilirse bu. totem hayvanıyla 
Tanrı arasında bir ilişkinin varlığı anlamına gelmektedir. Bunun da ötesinde totemizm dev
rinden çok sonra ilkel insanlar tarafından Tanrı bir hayvan şeklinde algılandığı için tarihi 
mitolojik metinlerde Tanrı. hayvan şeklinde tasvir edilmiştir. Bu bilgiler de. Freud için Tan
rı'nın totem hayvanı olduğunu desteklemektedir. Buna göre artık totem, primal babanın 
yerini almış bir obje olmaktadır. Tanrı da, babanın tekrar insan şekl ini aldığı daha sonraki 
bir objesi durumundadır. Hatta Freud öldürülen babanın. Tcınrı seviyesine çıkarılmasının 
daha önce totemle yapılan anlaşmadan daha önemli bir kefaret girişimi olduğunu ifade 
etmektedir. Totem hayvanının. bu konumundan nasıl sıyrıldığının ve insanların onu bu 
şekilde algılamaktan nasıl vazgeçtikleri sorusunun cevabını ise Freud şöyle vermektedir: 
Zamanla hayvaniara böyle bir özellik atfedilmekten vazgeçilmiş ve evcilleştirme ile birlikte 
totemizm sona ermiştir. Bu bağlamda hayvan kutsal özelliğini. kurban da totem yemeğiyle 
olan ilişkisini kaybetmiş ve kendisine ancak bir aracıyla ulaşılabilen yüceltilmiş bir varlık 
haline gelen Tanrı'ya sunulan bir adak halini almıştır. Sonuç olarak, onun adına gerçekleşti
rilen sıradan bir vazgeçişi ve bir fedakarlığı sembolize etmektedir. 

Freud. totemizmle Hıristiyanlık arasında ilginç benzerlikler kurarak H ıristiyanlığın . 
primal babayı öldürme eyleminden kaynaklanan suçluluk duygusu ile başa çıkma yolların
dan birisi olduğunu iddia etmektedir. Buna göre isa kendisini feda etmekle. babayı öldürme 
sonucu meydana gelen suçluluk duygusunu yatıştırmakta ve kardeşlerini bu ilk günahtan 
kurtarmaktadır. O. insanda var olan kısas veya misilierne duygusunun ışığında isa'nın ken
disini feda etmesiyle ilgili olarak farklı bir yorumda bulunmaktadır. Buna göre; bir öldürme
nin kefareti ancak karşılığında bir başka öldürme ile mümkün olmaktadır. Dolayısıyla eğer 
öldürme. baba Tanrı'ya bir kefaret sağlamakta ve onunla bir uzlaşma getirmekteyse. kefaret 

. edilmeye çalışılan suç ancak bir kan suçu. yani babanın katli olarak değerlendirilmektedir. 
Dolayısıyla isa'nın kendini feda ederek insanlığı ilk günahın ağırlığından kurtarması. ilk gü
nahın bir öldürme olduğunu göstermekte ve bu Hıristiyan doktrini ile insanlar. kefareti bir 
oğulla ödeyerek primal babanın öldürülmesi suçunu en açık bir şekilde itiraf etmektedirler. 

"Totem ve Tabu" adlı esere. bu konuya ilgi duyan o dönemin bir çok araştırmacıları 
tarafından da eleştiri yap ılmıştır. Bunların başında Malinowski44 gelmektedir. Malinowski. 
"Sex and Repression in Savage Society ( 1927)" adlı eserinde, Freud' u hem metot açısın~an 

•a Bkz. Malınowskı, Bronıslaw. Sexand Rtpression iıı Sııl'lıgeSocitly, London-1927. sh. ı43; ilkellerin psikolojisiyle ilgili 
olarak ayrıca. Tiirkçe·ye çevrilmiş olan diğer eserine de bakıla bilir: Malınowskı, Bronıslaw. Biiyıi. Bilim vt Din. (Çe
viren: Saadet Özkan ı. Kabalcı Yayınevi. 2. Baskı.lstanbul-2000. sh. 93-ı47 
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hem de, Oedipus kompleksini kültürün bir kaynağı olarak görmesi ve teori üretmede 
Darwin'le olan ilişkisi açısından eleştirerek "Totem ve Tabu"daki tezleri reddetmektedir. 
Öte yandan Fransız antrapolog Claude Levi-Strauss•9 da, "The Elementary Structures of 
Kinship ( 1949)" adlı eserinde psikanaliz yöntemini ve ensest teorisini tenkit ederek "To te m 
ve Tabu"yu başarısız bir çalışma olarak nitelemektedir. Freud'un bu eserini yöntem ve teori 
açısından tenkit eden bir'diğer araştırmacı ise Schmidt'50tir.51 

SONUÇ 
Antropologlar tarafından ilkel kabilelerio incelenmesi ve ilk devir tarihçileri tarafın

dan da bu devirle ilgili yapılan araştırmaların elde edilmesi sonucunda. Freud'un tezlerini 
destekleyecek mahiyette net bir bulgu ortaya çıkanlamamıştır. Zaten Freud, kendisi de, bu 
primal toplum yapısının hiçbir yerde gözlemlenmediğini itiraf etmiştir. Fakat diğer taraftan 
da. bu olasılığın tarihi bir gerçek olsa da olmasa da dinin, primal babanın kompleksi içeri
sinde yer aldığını ve bunun kompleksteki ambivalent duyguya dayandığını iddia etmektedir. 
Görüldüğü gibi Freud'un bu eserinde yapmaya çalıştığı, tarihsel faraziyelerden bir, teori 
oluşturarak dinin. tarihsel süreç anlamında ilkel kaynaklarını tespite çalışmaktır. O, bunları 
yaparken hiçbir toplumun ilk elden bilgisine ulaşamamıştır. Ancak. ). Frazer. R. Smith ve ı. 
Atkinson gibi isiınierin çalışmalarından yararlanmakta, hatta bunları değerlendirirken de 
sadece Oedipus kuramı için kullanabileceği verileri alarak seçici davranmakta ve insan 
türünün kaynağı konusunda da. Darwin'in teorisine sanki kesin bir iddiaymış gibi tutun
maktadır. Artık birçok antrapolog orijin konusunda kesin bir sonuca ulaşmanın mümkün 
olmadığına kanaat getirmekte ve bu sebeple. konuyu araştırınayı gereksiz görmektedirler. 
"Totem ve Tabu" adlı eserde ortaya çıkarılan tabloda. ilkel kabilelerdeki toteın kurumu ile 
Hıristiyanlık arasında bazı benzerlikler ifade edilmektedir. Örneğin; ilkel babayı öldüren 
oğulların işlediği katietme suçundan dolayı suçluluk psikolojisine düşmeleri. Hıristiyanlığın 
temel doktrinlerinden biri olan "asli günah" inancını hatırlatmaktadır; öte yandan totem 
yemeğiyle temsil edilen semboller, Hıristiyanlığın evharistiya ayinindeki sembollerle ben
zeşmektedir; ilkel babaya karşı işlenen suçun sebebi olan cinsel dürtüyü engelleme. ruhhan 
sınıfının oluşumuyla tekrar canlanmaktadır; son bir benzerlik olarak da. Hıristiyanlıkta yine 
önemli bir inanç olan "teslis"te, ilkellerin de kutsal saydığı baba unsuruna yer verilmektedir. 
Ortaya çıkan bu tablodan hareketle Freud. aslında "Totem ve Tabu" adlı eseriyle doğrudan 
dinin değil. Hıristiyanlığın temellerini sarsmakta ve sadece -şayet gerçekleşmişse- ilkel 
insanın tecrübelerini yeniden canlandırdığını göstermeye çalışmaktadır. Yahut da en azın
dan O. Hıristiyanlık içinde kabullenemediği bazı unsurları. geçmişte dine dayanmayan tec
rübelerden kaynaklandığını ispatlama çabası içerisine girmektedir. sı Genel anlamda son 
olarak şu söylenebilir: Ekolüyle Psikoloji bilirnde bir çok konunun muhtevasının şekillenme
sinde etkili olan Freud. önceden belirlenmiş bir takım ~alıp yargılarını (saplantılannıJ haklı 
çıkarmak için bilimsel iddialı bir teori üretmeye çalışmış ancak. bilim çevrelerinden teorisini 
temelinden sarsahilecek tenkitler almıştır. 

49 Bkz. Levı-Strauss. Claude. Tfıe Elenıtntaty Stnıdııres o( Kinsfıip. Boston, ı949 

so Bkz. Schmıdt. W .• Tfıe Origins and tfıe Growtfı o(Re/igion. London, 1935. sh. 103 

sı Bkz. Köse. Freud ve Din. sh. I06-ıl6 

sı Bkz .. a. g. e .• sh. 116-lı7 
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MEAL VE TEFSIRLERDE GORULEN 
BAZI SÖZCÜK VE DEYİM HATALARI İLE 

BUNLARIN ÖNEMLİ NEDENLERİ 

Abdulcelil CANDAN. 

~il, birey ile dış dünya arasında iletişimi sağlayan bir vasıtadır. Birey onun sa

yesinde. duygu ve düşüncelerini dışa yansıtır. Düşünce hangi seviyede olursa olsun, dil 

kullanılmadan dışa yansımaz. Eskiler bunu güzel formüle etmişler: Söz var iş bitirir, söz var haş 
götürür. 

Her konuda dili doğru kullanmak önemli ve gerekli, ancak onu ilahi mesaj olan 

Kur'an'ı Allah'ın iradesi çerçevesinde doğru anlamak için kullanmak daha da önemlidir. 

islam dinini sağlıklı bir biçimde anlamak Kur'an'ı doğru anlamaya bağlıdır. Meal ve tefsirler 

Kur'an'la özdeşleştirildiği iÇin, bu sahada yapılacak hatalar olduğu gibi islam dinine yansı
yacaktır. Bunu günlük yaşantımızda görmekteyiz. Ömeğin; "Ey cin ve insan topluluğu! Göli.ler ve 
yeriıı çevresinden aııp geçmeye glicünüı yeterse geçin gidin (ama) bir güce safıip' olmadan geçemezsiniz.' 
ayetinde,nüfuz etmekten gelen " tenfüzli" fiilini. "{üze" anlamına alanlar olduğu gibi, "i/ii li.ız 
liardeşi birlifıle nili.afı(ayıp a/maııız (size) fıaram li.ı/ındı. •ı ayetiyle eşleriyle baldıziarını bir arada 

tutmayanlar olmuş.tur. 

Öbür taraftan da Türkçe'de eşanlamlı sözcüklerin eşit anlamlı sayılmasından doğan 
hataları örnek verebiliriz. Şöyle ki; "ölme~" maddesi, vefa~ etmek. h~kkın rahmetine kavuş
mak, dünyadan göç etmek. hayata gözlerini yummak. telef olmak, şehit olmak. can vermek 

ve nallan dikmek anlamlarına gelmektedir. Diyelim Türkçe'yi yeni öğrenen 9ir yabancı eşan

lamlılık olgusunu ciddiye aldı ve şöyle cümleler kurdu; 

Zavallı eşeğim vefat etti. 

Dedesi 1988'de nalları dikti. 

Son üç ayda AiDS'li pek çok hasta şehit oldu. 

• Yrd.Doç.Dr .. Yüzüncü Yıl Üniversitesi ilahiyat Meslek Yüksek Okulu 
ı Rahman. 55/33. 
2 Nisa. 4/23. 
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Bu örnekler bile dili yerinde kullanmamanın ne fahiş hataları ortaya çıkaracağını 

gösterir.1 

Zaman zaman benzer hatalan yazılı basında da görmekteyiz. Bir gazetede yer alan 

bir tekzip yazısı şöyle son bulmaktaydı: "Neşriyatın tamamen hilaf-ı hakikat bulunduğu 

tekzip olunur.· Aslında hilaf-ı hakikat ile tekzip ifadeleri birbirine yakın. hatta eşanlamlı 

olduğundan. gazetedeki yayının hakikate aykırı oluşu tekzip olunca o yayın aynen kabul 

edilmiş demektir.• 

Bu makalemizde meal ve tefsirlerde görülen bazı s~zcük ve deyim yanlışları ile ö

nemli nedenlerini zengin örneklerle belirtmeye çalışacağız. 

KUR' AN'l D OGRU ANLAMANIN ÖNEMİ 

Kur'an'ın her konuda islam'ın ilk ve en önemli temel kaynağı olduğunda herhangi bir 

ihtilaf bilmiyoruz. O, islami her mezhep ve ekol için başvuru lacak ilk kaynaktır. Müslü

man'ın Kur'an'ı anlamasından daha olağan ve elzem bir uğraşı bilmiyoruz. Onu öğrenmek. 

insanın önce Rabbini, sonra kainatı. kendisini. hayrı, güzelliği.erdemliği.şerrin. çirkinliğin 

kaynağını ve onlardan kurtuluş yöntemlerini öğrenmektir. 

"Ö11iilıüzde Allafı'm ayetleri o~unur~en ve aranızda O'ııuıı elçisi var i~en nasıl olur da inkara 
dönersiniz? Oysa fıer ~im Allafı'a sıkıca tutunursa o kesitılikle bir doğrıı yola çıfomıştır. •s ayeti. 

Kur'an'ı ve Onu yaşayan ve öğreten Hz. Peygamberin öğretilerinin bulunduğu bir toplumun 
yaniışı seçmesini garipsemiştir. 

Kur'an. müslümanların hayatlarını aydınlatan kaynaktır. O. hayatı bütün olarak ele 

alır. insaniann yaşamlannda karşılaştıkları problemleri çözmek ister Bu nedenle birçok 

yerde 'ııur' ve 'miinir/aydmlataıı' sıfatlarıyla anılmıştır.' Bunu iyi bilen islam muarızları Kur'an 

ile müslümanlar arasına bazı engeller koymaya uğraşmışlardır. Zira hırsızlar girmek istedik

leri yerin ışıkla olan irtibatını kesmeye çalışırlar. Bu nedenle Kur'an muarızları. Onu inkar 

yerine müslüman kamuoyunun zihnini meşgul edecek şüphe ve tereddütler ortayçı koymayı 

yeğlemişlerdir. Kur'an'ın orta çağda bedevi bir topluma nazil olduğunu, Onu modern bir 

hayatta uygulamanın imkansız olduğunu. anlaşılmaz bir dil ile indiğini. yaşayanlardan çok 

ölülere hitap ettiğini. ancak belirli kesimlerin Onu anlayabileceklerini. onların da asırlar 
önce gelip geçtiklerini iddia ederler. 

Bunlar. onların ortaya attıkları engel ve şüphelerden bazılarıdır. 

Sahabeden günümüze. en çok üzerinde çalışılan konu Kur'an'ı anlama çerçevesinde 

olmuştur. Bazen bir ayeti anlamak bile yıllar almıştır. Kur'an Mütercimi ve Hi6ru'l Ümme/ 
iimmetin Üstad'ı olarak bilinen i6ıı Abbas'ın "Eğer ikiniz Allafı'a tövbe ederseniz ne iyi. Çiiııkü ikilli
zin de kalpleri eğildi. Yok eğer Peygambere karşı birbirinize arka çıkmaya kalkışırsamz fıaberi11iı olswı ki 
Onıuı yardmıcısı Allafı'tır. Cebrail'dir ve dürüst mümin/erdir. Buııların ardtildan melekler de oııa arka 

'Krş. Ayha~ Sezer. Hüseyin lçen.lngilizcc Eşanlamlılar Siizliigıl . An k. 1995, s.8. 
• Bkz. Danışmend ismail Hakkı. Tarifıi Ha~i~aıtcr. lst. ı 978. 2/85. 
s Aı-ılmran.3/I05. 
6 Maide,5/15.Fatır.35/25 . 



Meal ve Tefsirlerde Görülen Bazı Sözcük ve Deyim Hatalan 87 

çıkar."7 ayetinde. Hz. Peygamber aleyhinde yardımlaşan kadın ların kim olduğunu Hz. Ö
mer'den sormak iç.in bir veya iki sene uğraş verdiği,3 keza. sahabeden ikrime "Kim Allafı !JO

Iuı1da fıicret edel)e !Jer!Jiizünde gidilecek çok !Jef ve çou genişlik bulur ve kim evindeli Allafı ve Rasilliitıe 
fıicret etmek üzere ~ıkar da sonra fıendisi11e ölüm !}etişil)e mufıakkak ki onwı miikafatı Allafı'a aittir. 
Allafı çou oağışlaijan. çok merfıamet edeııdir."• ayetinde SÖZ konusu edilen zatın kim olduğunu 

öğrenmek için dört sene çalışmış. sonunda Onun Ciindup o.Damre o lduğunu öğrenmiştir. 10 

Kur'an'ın doğru anlaşılması islam toplumunda görülen birçok problemin çö~ümü 
demektir. Zira söz konusu problemierin büyük çoğunluğu Kur'an'ı yanlış anlamadan kay

naklanmaktadır. islam tarihinin ilk ifrat hareketi olan "Harici Çıkış" Kur'an'ı yanlış anlama ve 
bu yanlışlığa bina edilen yaşantıdan kaynaklandığı gibi. günümüzde de birçok sapma 
Kur'an'ın yanlış anlaşılmasından kaynaklanmaktadır. 

Hariciler, "Hiiküm ancak Allafı'uıdır." 1 ' ayetinden hareketle Hz. Ali gibi bir şahsiyeti 
tektir etmişler ve masum caniara kıyabilmişlerdir. Günümüzde de bunun uzantılarını gör
mek mümkündür. Sözgelimi bazı çevreler, "i!Jilik ve tauva üzerinde !Jardmılaşın kötülük ve azgmlık 
iizeril1e !)ardımlaşmayuı."' 2 ayetinden hareketle dini" esaslara riayet etmeseler de her türlü 

cemiyet ve örgütlere yardım etmeyi Kur'an' ı n emri olarak değerlendirmişlerdir. Kuran. açık. 
fasih Arap lisanıyla n azil olmuştur. "Arılayasuıız di!Je o iz omı Arapça oir Kıır'a11 olarak indirdik. "13 

"Onıı. Ceor8il ıı!Jarıcı/ardaı ı olasm di!)e apaçık Arap dili!}le seııiıı kalbine indimıiştir-:'· ı • 

ilk ayet, Kur'an'ın Arapça inişinin gayesini insanların anlaması olarak belirtmektedir. 
Diğerleri de. Kur'an'ın açık ve anlaşıl ır bir dil ile gönderildiğini vurgu lamaktadır. imam Ma
lik.(v.l79/795) Arapça'yı bilmeden Kur'an'ı tefsir edenlerin cezalandınlmalarını s:ıvunmak

tadı r. ' s Şatiol de (v.790/1388). Kur'an' ı an lamanın yolu Arapça'dan geçer. onu bilmeden 
kişinin Kur'an'ı tam anlamıyla bilmesinin mümkün olamayacağını ·savunur.16 Ashab da 
Kur'an'ı anlamada ilk adım olarak Arapça'ya başvururlardı. ·Bunun için de cahiliyle dönemi · . 
Arap şiirine baŞvurmayı da. gerekli görürlerdi. Bu bağlamda "Yoksa Allafı'ın kendilerini !)avaş 
!Javaş tiiueterek cezalaııdımıa!}acağuıdan emi11 mi oldıılar."' 7 ayetinde geçen 'et-tefıavvııf" kelimesi 
misal verilebilir. Hz. Ömer hutbe irad ettiği bir sırada biri kalk ıp mezkur ayetin anlamını 

sorunca. Hııze!JI kabilesinden biri ka lkıp kendi kabilesinin şiirinden örnek vererek 
'tafıavvııfım'. 'tedricen azalma' anlamında olduğunu söylemiştir. 13 

7 Tahrim.66/4. 
3 es-Suyuti. lvlıı/fıimaıu'/ Ku( an {i Mıılifıcmali'/ Krır'an. Beyrut. 1985.s.34. 

• Nisa.411 00. 
10 es-Suyuti.a.g.e.s.76. 

" En'am.6157. 
12 Maide.5/2. 
11 Yüsuf. ı212. 
1" Şuara. 26i 1 93-ı94-t95. 
15 Abdurrahman e i-Akk. Usıılıı't-Tc{sir. Beyrut, ı994. s. ı37. 
16 Şatibi, ei-Mııvafakıit. Beyrut. 1991 .ı/ 1 79. 

ıi Nahl. 14/47. 
18 Şatibi. a .g.e. 2/88. 
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Kur'an tefsirinde görülen hataların önemli bir nedeni, Kur'an dili olan Arapça'ya va~ 
kıf olmamaktan kaynaklanmaktadır. Allah Teala, Kur'an için Arapça dilini seçmiş ve Onu 
açık ve fasih bir dille göndermiştir. 

Ulema arasında görülen ihtilafların bir çoğu. dilden kaynaklanmaktadır. Bunun ne~ 
deni de. aynı kelimenin birçok anlama gelmesi. bir çok biçimde okunabilmesidir. Arap~ 
ça'dan uzak kalındıkça hataların da artacağı muhakkaktır. 19 islami ilimlerde söz sahibi ol
mak. -özellikle tefsir, hadis ve fıkıh gibi önemli konular- Arapça bilmeye bağlıdır. Çünkü 
Kur'an ve hadis Arapçadır. İkisinde amm, fıass, fıakikat, mecaz, mutlak, mukayyed gibi konular 

mevcuttur. Dilde aslolan hakiki (zahiri) manadır. ondan sarf~ı. nazar etmek ilhattır. Batıni
ye'nin yaptığı gibi. böyle bir yöntem. dini tamamen ortadan kaldırır.20 

Kur'an'ı anlamada Arapça'nın önemini fark eden birçok oryantalist bile Arapça'yı 
öğrenmiştir.21 Herhangi bir kitabı hakkıyla öğrenmenin yolu, o kitabın yazıldığı dili bilmekle 
mümkündür. Kasıtlı yapıldığı takdirde Kur'an'da bir hareke hatası bile insanı küfre kadar 
götürebilir. Bu bağlamda, "Ailafı ve el~isi müşriklerden uzaktır"22 ayetinde geçen 'Resulüfı' keli~ 
mesi misal verilebilir. Kelime. 'esre' okununca. "Ailafı, miişr!kler ve El~isinden uzaktır." anlamı 
çıkar ki o da küfürdür.23 Geçen ayetin yanlış okunduğunu yani "Resft/" kelimesinin "mecriir" 
0kuduğunu duyan Ehu'/ Esved ed-Düelf, Kur'an'ı hareketerne ihtiyacını hissetmiş ve Hz. A~ 

li'nin muvafakatıyla onu harekelemiştir.24 

Kur'an'ı doğru okuyup anlamak için içinde geçen sözcüklerin keliıne ve deyimsel yapı
ları da önemlidir. Örneğin 'vecd' mastarının türevlerini incelersek, aynı kelimeden geldikleri 
halde hareke ve yapı farkından dolayı, anlam farklılığının nasıl meydana geldiğini görmek· 
zor olmayacaktır. · 

Vicdan : Kayıp şeyi bulmak için kullanılır, 

Vucüd : istenilen şeyin meydana gelmesi için kullanır, 

Mevcede: Kızmak anlamında kullanılır. 

Vücd : Zenginliği ifade için kullanılır. 

Vecd : Sezgiyi ifade için kullanılır. 25 

Arap olmaları ve Hz.Resulullah (s.a.v.) ile birlikte bulunmuş olmalarına rağmen 
Kur'an'dan bazılafızlar. ashabtan bazı şahsiyerlere kapalı kalmıştır. 

Muaviye, bir gün İbıı Abbas'a gider ve "Nerdeyse Kur'an deryasının dalgaları arasında 
boğulacaktım ki çareyi sana gelmekte buldum" der. İbn Abbas: Ne oldu Ya Muaviye? ~Ben şu 
ayetin anlamını anlayamadım. "Zünnun'u da/Yunus'u da ıikret" O öfkeli vir (ıalde geçip gitmişti 
bizim kendisini asla sıkıştımıayacağımızı ıannetmişti.16 Nasıl olur da bir elçi Allah'ın kudretinden 

19 Bkz. Es. Sebt, tl·Kaviiid, Beyrut.l99,1/222. 
10 Suyuti. el-iıliiiıı . Beyrut.ı993, 2/521. 
11 M. Cazali. Key{e Nelaıime/u Maa/ Kııraıı. A.B.D.l991 s. ı91 . 
21 Tevbe. 9/3 
13Bkz. Alüsi. Rufııı'l Meiiııi. Beyrut.ts. 10/47. 
14 Zerkan i. M~mifırtu·ı ~irfaıı. Beyrut.l996. ı/400. 
15 Ebu Şelıbe. el-isniiliytit, Beyrut. 1985.s.32. 
26 Enbiya. 21/87. 
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şüpheye düşer demiş . İ611 A66as: Ayette geçen 'nakdir' güç yetirme anlamında olmayıp, 
"miktar" anlamındadır der.27 Bunun yanında Kuran Tercümanı ihn A6has'a '{atır' kelimesi. Ehu 
Bekir'e de hadiste geçen "müdaleke (erteleme)" ile "müflie (fakir)" kelimeleri kapalı kalmıştır. 
Şatıhi'nin de dediği gibi Arapça o denli geniş bir dildir ki peygamberler dışında tümüne vakıf 
olan kimseyi bilmiyoruz." 

Şimdi de yapılan hataların önemli nedenlerini örneklendirerek inceleyelim. 

TEFSİR VE MEALLERDE YAPILAN HATALARlN BELLi BAŞLI ÖNEMLİ NEDEN· 

LERİ 

1. ARTNiYET 

Tefsir ve mealierde görülen en korkunç ve tehlikeli olan nedendir. Hatta buna 'sap
ma' demek daha uygun olur. Birçok mezhep ve ekol Kur'an'ı emellerine alet etmek' veya 
onunla mücadele etmek için bile bile Kur'an'ı tahrif etmeye çalışmışlardır. Çağdaş Müfessir 
iııet OeiVeıe bu konuda şunları der: "Birçok hatanın siyasal. mezhepseL etnik. fıkhl. ve 
kelaml bölünmelerden kaynaklandığı. birçoğunun kötü niyetten dolayı çarpıtıldığı. değişti
rildiği ve hatta tahrif edildiği bir gerçektir. Bunun nedeni zihinleri karıştırmak. yanlış bilgi
lendirmek. muhalifler hakkında olumlu propaganda yapmaktır."29 

Şu örnek konuyv daha da açıklar kanaatindeyiz: Son yıllarda islam'a yaptığı eleştiri
leriyle dikkat çeken Yazar ilfıan Arsel. bile bile (Nisa. 4/128) ayetini şöyle tahrif eder: "Eğer 

kadm kocasuwı serkeşliğinden endişe edecek olursa hu endişesine fıakim olup kocasıyla anlaşma/ıdır: 
Ayet hakkındaki maksatlı yorumu da şöyledir: Görülüyor ki Tanrı burada sadece kadını 
"fıitap edilmez yaratık" saymakla kalmamış. aynı zamanda onu her daim eşitsiz kıldığının bir 
kanıtını daha sergilemiştir. "10 

Tahlil ve Düzeltme:Yazarın referans olarak sunduğu ayetin doğru meali şöyledir: 
"Eğer hir kadm kocasınm fıuysuzluğundaıı yafıut kendisinden yüz çevimıesinden endişe duyarsa antlaş
ma ile aralarını düzeltmeleriilde ikisine de gü11afı yoktur.· Görüldüğü gibi ayette kadının mağdur 
edilmesi söz konusu değildir. Bilakis. kadın-erkek eşitliği ifade edilmiş ve kadının hiçbir 

surette zarar görmesine müsaade edilmemiştir. Kadının islam'da 'hitap edilmez bir yaratık' 
olarak tanımlaması ise, yazarın islam hakkındaki önya~gısından kaynaklanmaktadır. Çalış
mamız. islam'da kadının konumunu tartışmaya uygun olmadığından Kur'an'da kadınlara 
yapılmış birkaç hitabın yerini göstermekle yetineceğiz : Bakara, 2/43, ~sas. 28/7. Ahiab. 

33/30,32. 

11 Nesefi. Tefsir. lst.ı986.3/87 
11 Bkz. Şatıbi. e.l-i'tisaııı.Beyrut.l991,2/474. . 
29 Bkz. Derveze. izzet. Kıır'an'ui-Mecid, ter. Vahdettin lnce.ls~nbul. 1997. s.l92 (marife) 
30 Aısel ilhan. Şerialı-e Kndm. fst. 1996. s.l21. 
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2 . TAIU.İT (KOPYALAMA) 

Delilsiz ve dayanaksız olarak başkalarını takip etme görüş ve düşüncelerini almal ı 

anlamına gelen taklit kadar. inanç ve düşünsel bağlamda insanla rı olumsuz yönden etkile

yen başka bir olgu bilmiyoruz. Zira taklit. insanın akıl ve düşüncesine pranga vurup körü 

körüne başka larının peşine düşmekten ibarettir. Birçok ekol ve düşünce sistemi başta 

Kur'an olmak üzere dini metinleri kendi görüş ve prensipleri doğrultusunda anlamaya ve 

başkalarına dayatmaya çalışmışlardır.n Günümüzde yazılan meal ve tefsirlerin büyük ekse

riyeti kopyalama usulü yapılmıştır. Önüne birkaç meali alan herkes. Kur'an'ın metnine baş
vuımadan her mealden birkaç ayetin anlamını kopyalamak suretiyle meal yazım eylemini 

gerçekleştirmeye girişmiştir. 

Şu örnek konuya ışık tutmaktadır: "Oku. yaratan Ra65iniıı adıııa . iıısaııı bir yumurta fıüc
resiııden yarattı. ·ıı Elimizde mevcut mealierin tamamına yakını birbirlerini taklit ederek. ayet

teki "adeta tohumun kökleriyle yapıştığı gibi rahmin cidarına yapıştığı için 'alaka'"l' olarak 

adlandırılan 'yumurta fıiicresitıi', 'uan pıfıtısı' olarak tercüme etmişlerdir. Oysa bilimsel çalış

malar, ceninin rahimde gelişme aşamalarında 'kan pıfıtısı' aşamasının bulunmad ığını ortaya 

koymaktadır. 

3. EHLİYETSİZLİK 

Buna cefıalet, vuku{iyetsiılik. veya acelecilik de diyebiliriz. Tefsir veya meal yazanlar Al

lah'ın muradını, insanlara aklardıklan için Kur'an ilimleri alanında ehliyetli olmaları, özellikle 

Arapça yanında. meal ve tefsiri aktaracakları dili çok iyi ma~ada bilmeleri gerekir. Birçok 

sahabe Arap olmalarına rağmen tefsir konusunda çok titiz davranırlardı. Bu bağlamda Hz. 

Peygamberin en yakın arkadaşı Hz. Ebubekir misal verilebilir. Şöyle der: "Bilmeden Kur'an·a 

anlam vermeye çalışırsam. hangi toprak beni üzerinde taşır ve hangi sema beni gölgelendi
rir?")5 

Meal veya tefsir yapmak için, Arapça belagatını. metinde geçen sözcüklerin kelime ve 

deyimsel anlamlarını, Kur'an'ın indiği dönemde konuşulan ve kullanılan dili bütün kurallarıyla 

bilmek gerekir. Hukuk. edebiyat vs. ilimler için özel anlamda diller bulunduğu gibi.meal ve 
tefsir ilimlerinin de kendilerine has dilleri bulunmaktadır. dolayısıyla onların kullanılması 

gerekir. 

Sağlıklı bir Türkçe meal veya tefsir yazmak için Arapça ve Türkçe dil kuralları yanın-

da. 

a) Kıraat ilmini. 

b) islam'ın inanç esaslarını. 

c) Fıkıh metodolojisini. 

d) Ayetlerin iniş sebepleri ni. 

lı Bkz. Cürcani. es·Seyyid. eı-Ta'ri/til. Beyrut. ı99 ı. s.78. 
12 ibn Teymiyye. et-Tc/sirıı'I -Kebir. Nşr: Abdurrahman Umeyre Beyrut. ts. ınıı. 

n Alak. 96/ı -2. 

l• Bkz. ibn Manzur. Lisaıııı 'I-Arab. ala/i mad .. Beyrut. ı985. 9/36ı . 

n Bkz. ez-Zerkani. a.g.e. 2/45. 
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e) Nasih, mensuh ilmini, 

f) Hadis ilmini. 

g) Siyer ilmini. 

h ) Biyografi ilmini. 

i) Kur'an'da açıkça veya dalaylı olarak işaret edilen sosyoloji. biyoloji. coğrafya. ta
rih. ilimlerini . 

il Oryantalistlerin faaliyet ve yöntemlerinden meal veya tefsirde yardımcı olacak ka

darını bilmek gerekir.36 

TEFSİR VE M EALLERDE YAPILAN S ÖZCÜK VE D EYiM HATALARI ÖRNEKLERİ 

Örnek I: "O gün insanlardan 6ir bölük cennette. hir hölük ateştedir:n Kimileri ayeti delil 

göstererek bir ülkede ikiden fazla siyasi partiye müsaade edilmeyeceğini söylemiştir.1' 

Tahlil ve Düzeltme: Bu yorumun cehaletten kaynaklandığı açıktır. Zira. ayet. kıya

met gününde insanların durumlarını ortaya koymaktadır. Yani. iman edip. salih amel işle

yenler cennette. inkarcılar ve arneli eksik olanlar da cehennemde olacaklardır. Dolayısıyla 

ayette. siyasi partiler veya on ların adedi hakk ında açık veya imalı olarak işaret bulunma-
maktadır. ,.. 

Örnek 2: "O da Rabb'im şöyle buyuruyor: O, ne koşı~lup toprağı süren. ne de ekiıı sulayan. 
fakat salma gezen ve fıiç alacası olmayan hir iııeklir: dedi. Oıılar da: 'İşte tam höyle. Gerçeği ortaya 
koyduıı: dediler. Bwıuıı üzerine o iııeği (oulup) boğaıladılar. Neredeyse yapmayacaklardı."19 Bir çok 

meal yazan. "el-an· kelimesi üzerindeki vurguya dikkat etmediği için ayete eksik meal ver
miştir'0. 

Tahlil ve Düzel tme: Ayette geçen "el-aıı" kelimesi üzerindeki vurgudan sarf-ı nazar 
edilirse ayetin anlamı şöyle olur: "Ey Musa! Şimdi gerçeği söyledin." Bu demek oluyor ki 

Hz.Musa'nın o ana kadar söyledikleri gerçek değildi. Bu da Onun konumuyla bağdaşmaz. 6 
halde "el-an" kelimesi üzerindeki vurguya dikkat edip anlam vermek gerekir.Buna göre aye
tin anlamı şöyle olur: " işte tanı höyle! Gerçeği ortaya fioydwı." 

Örnek 3: "Yaratan Rabbiııiıı adıııa oku: •• Muhammed Esed'in "yorumlu meali" hariç 

ulaşabildiğim mealierin tamamı ayete "yaralaıı Ra5hiııiıı adiyla oku" şeklinde mana vermişler-
.dir. ı 

Tahlil ve Düzeltme: Yazılı bir metin olmadığı halde sanki Hz. Peygamberin elinde 

yazılı bir metin verilmiş de okunması istenmiştir. Oysa Hz.Peygamberin ~linde herhangi 

yazılı bir metnin bulunmadığı. özellikle de vahyin ilk devresinde okuma yazma bilmediği 

bilinen bir husustur.•ı ikra!oku fiilinin kökünde "te5/iğ etmi. "götümıe" anlamlarının da oldu-

16 EI-Halidi Salah A!Jdul(cıınfı. Tnsı•i6dı iiu (i Fefım. Badı'l A'yat. Şam. 1987. s .23-25. 
17 şüra. 42/7. 
u Bkz.el- Karadavi. Yusuf. ci-Mcrci'iyyctü'/ Ülya (i'l-is/tiııı. Mısır. 1996. s.285. 
19 Bakara. 2171. 
40 Bkz.TDV'mn Hazırlattığı AçıHnmn/ı Kur'nıı-ı Ktrinı Meıi/i. Öztürk. Yaşar Nuri, Kıır'ruı Mtii/i. aynı ayet. 
•• Alak. 96/3. 
' 2 Krş. Cü ndioğlu Dücane. Kıır'aıı Çcı•iriltriııiıı Diiııynsı. ist. 1999. s. l31 . 
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ğunu hatırlarsak ayetin. "Rabbiııiıı adıııa oku. teoliğ et. iıısanlara götür.bu Kitap seııdett değil (ıer 
şeyi Yaratan Zat'tan sana gelmiştir. Sen de geldiği gi6i ve O'nuı1 adma insanlara göWr ve tebliğ 

et."41anlamma geldiğini göreceğiz. Mu(ıaııımed Esed de Ayet'e buna yakın bir mana vererek 

şunlan der: "Bu ila(ıi kelamı. oku ve!Ja telaffuz et: Bu anlam. Ayet' e daha uygundur. Zira. telaffuz 
etmek. dile getimıek kavramı. yalnızca o esnada yazılı olan veya hafızada bulunan bir şeyi 

aniayarak veya dil ile söylemeyi ifade eder. Oysa okumak bir dış kaynaktan. burada Kur'an 

mesajından alınan sözleri veya düşünceleri yüksek sesle olsun veya olmasın ama anlamak 

niyetiyle bilinçli olarak zihnine nakşetmeyi ifade eder."" 

Çağdaş araştırmacı A.Yilsuf Ali de "oku" emrini. ingilizce'de 'ilan etmek'. '6e!Jaıı etmek'. 
'açığa vumıak', 'fenııaıı okuma· anlamına elen 'proclaim' fiiliyle tercüme etmiştir.45 

Örnek 4: " ... Bir de demiri size i(ısanda bulunduk ki; oııda fıem çetin 6ir sertlik fıem de insan
lar için birçok fa!Jdafar vardır." 46 " ••• Yumuşak başlı fıa!Jvaıılardaıı sekiz çifti !ı izmetinize verdi."41 

Mealierin çoğu, iki ayette de geçen 'itıwl' mastarını 'iııdirmek' anlamında kullanmış

lardır'8. 

Tahlil ve Düzeltme: 'Demir' veya 'davarlar'ın gökten inmeleri söz konusu değildir. 

'inwl 'mastarı etimolojik olarak incelendiğinde. 'yaratma·. 'istifade!Je sunma', 'i(ısan etme' an

lamlarını da içerdiği görülecektir.49 Benzer ayetlerde görülen hata. kopyalama ve acelecilikten 
öteye geçmez. zira kelimenin aslı na inilmeden meal verildiği için. meal doğru olmamıştır. 

Örnek 5: "Bir zaman Musa kavmine 'Ey kavmim! Allafı'ın size verdiği nimeti düşünün. Çün
kü o. içinizden peygamberler gönderdi, sizi tam anlamıyla fıür şafııslar kıldı."50 Bir çok meal sa(ıi6i. 
taklit eseri ayeti "Sizi krallar yaptı" şeklinde terciime etmişlerdir. sı 

Tahlil ve Düzeltme: Allah Teala'nın hepsini "kral" yapması düşünülemez. Me
lik,kelimesi etimolojik olarak ele alındığı takdirde. ·afırar" yani tam anlamıyla "fıürler" anla

mına da geldiği görülecektir. Mııfıammed Hamdi Yazır şunları der: Ekabiri Müfessirinden Süddf 
(v.l27/745) ve saire burada "ıııulllk"ün. "efırar" demek olduğunu göstermişler ve hürriyetten 

murat da tam manasıyla hürriyet. yani hürriyet-i şahsiye ve siyasiyyeye şamil olduğunu 

anlatmışlar."57 Mülafı. melik'in çoğuludur. Me/ik, nefis ve hevasına hakim olan ve onlara 

boyun eğmeyen hür insan demektir. sı 

Örnek 6: "Onlar ki ırz/arııııliffet/erini korurlar."54 

Kimileri ayette geçen "furilc" kelimesini "cinsiyet orgam· olarak tercüme etmiştir.55 

•ı l(rş. ibn Manzur. a.g.e., ll/BO Yakın anlam Için bkz ibn Aşur. ct-Ta(ırirl't!'t-Teııvir. Ubya, ts. 30/436. 
44 Krş. Esed Muhammed. Kur'aıı Mesajı. İst. 1999.3/1287. 
45 Ali. A. Yüsuf. Tfıe Holy Oııraıı. Suudi Arabistan. 1983. s. l761. 
46 Hadid. 57/25. 
47 Zumer. 39/6. 
•a Bkz.a.g. mealler. 
49 Krş. ibn Aşur.a .g.e. 27/4ı6; Ragıb. ei-Mü(redlit. Beyrut, 1997. s.799. 
~o Maide. 5/20. 
sı Bkz.a.g.mealler aynı 3yet. 
52 Yazır. Hamdi. Ha~ Diııi Kur'aıı Dili. isı. 1979, 3/1640. Rıza. Muhammed Reşid. Meııı!r, Beyrut.ts. 61323. 
n Bkz. Kuşeyri. Abdulkerim. Htı•aaıı Lttıii(ıı'l-lşdrdt, Mısır. ı 981 . 1/4 ı 5. 
s4 Mu'minun. 23/5. 
55 Bkz, Öztürk Yaşar Nuri. Kıır'tııı'r Kerim Mttili, aynı ayetleri n anlamı. 
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Tahlil ve Düzeltme: Ayette geçen "fürüc" kelimesi cinsiyet organlanyla sınırlandırı
lamaz. Fürüc, tercin çoğuludur. Sözlükte yanlmış ve çukur yerler için kullanılır.u. Ayette ise 

kinaye olarak korunması gereken değerler için kullanılmıştır. Yani. onlar. ruh. kalp, aile ve 

içinde yaşadıklan toplumlan her türlü pfslik ve meşru olmayan ilişkilerden korurlar. n 

Örnek 7: "Dik kafalı/ık, şirretlik etmelerinden korktuğuııuz kadmlara öğüt verin yataklamı
dan ayrılın :sa 

Mü[essirleriıı Şeyfıi olarak bilinen Taberf.(v.3 1 0/922) ayette geçen "Vefıcürüfıünne/ onlar
dan ayrılın" fiilini. "deve/eri bağladığınız gibi onları bağlayın." biçiminde tefsir etmiştir.59 

Zemafışerf'(v.538/1143) de aynı göriişe katılmaktadır.60 

Tahlil ve Düzeltme: Kitap ve Sünnette hicret. visalin zıttı. yani aynimak ve uzak 

durmak anlamlannda kullanılmıştır.61 Resfilullah'ın uygulamalan onları bağlama şeklinde 

değil. onlardan uzak durma biçiminde gerçekleşmişti. Nitekim kaynaklar. Resfilullah'ın bazı 

hanımları dik kafalılık ve şirretlik gösterince onlardan bir ay uzak durduğunu kaydetmekte

dirler.62 Taberi ve Zemafışerf'nin iddia ettikleri bağlama görüşleri. Kur'an. sünnet ve islam 

tarihinin kadınlara göstermiş oldukları saygınlıkla da bağdaşma ma ktadır. 

Örnek 8: "Her insan topluluğunu önderleriyle bir/ifi.te ~ağıracağuıııı o günde kimlerin amel 
defterleri sağından verilirse onlar en küçük bir fıafisızlığa uğrqmamış olarak amel defterlerini okuyacak
lardır.61 

Zemafışerl ve Suyutf.(v.911/1505) ayette geçen 'imam' kelimesinin birçok kişi tarafın

dan 'el-iiııım/amıe'nin çağulu şeklinde tefsir edildiğini nakletmektedirler. Dolayısıyla herkes 

kıyamet gününde annesinin ismiyle çağınlacaktır. 6465 

Tahlil ve Düzeltme: Zemafışeri, bu yaklaşımı 'te[sir bidati' olarak niteler. Suyutf de bu 

hatanın kelimenin yapısını bilmernekten kaynaklandığını vurgulamaktadır.66 Zira 'ümm'ün 
çağulu "imam· değil"iiınmefııit"tır.67 

Süleyman Ateş de ayetin mealini. "Her milletin önderini çağırdığımız giin ..... <>a biçiminde 

vermişti r. Buna göre 'imam' kelimesi mefııl olarak gösterilmiş. Oysa 'kii/1' kelimesi mefuldur. 
Bu meale göre çağrılacak olanlar yalnız önderlerdir. Millet ve cemaatlarda n söz edilmemek

tedir. Oysa ayet, imamtarla beraber topluluklarının da ça~nlacağını beyan etmektedir. Aye-
tin tam meali, "Her insan topluluğunu önderleriyle birlikte .·çağıracağımız günde ...... : şeklinde 
olmalıydı. 

56 Rağib. a.g.e. s.628. 
57 Bkz. Kutu b Seyyid. a.g.e. 4/2!154. 
sa Nisa. 4/34. 

s9 Bkz. Tabert Camiı(/ Bcydıı. Beyrut. ı995.4/.68. 
60 Zemah~eri. Keşşar. 1.525. 
61 Bkz. İbn Manıur. Usam(/ Ara6. ı5/3 l .. 
62 Ahmed b. Hanbel. Mlismd. 1/235. 
61 isra. 11nı. 
64 Bkz. Zemahşeri. Keı;ş3( .Tahran.ts. ın ı. Suyuti. eJ-itkan. Beyrut.TS. 2/5ıı. 
65 Zemahşeri.a.g.y. 
66 Suyuti.a.g.y. 
67 ibn Manzur. . a.g.e.ı!2ı6. 

M Ateş M~iil .Kılıç Kitabevi Yayın ve Dağıbm 1988. 
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Örnek 9: "ibrafıim babası Aıer'e "bir ta~ım putları tanrılar ın ı edi11iyorsun? Doğrusu ben seni 
de liavınini de apaçıll bir sapı/i/ı~ içinde göriiyorum"dedi."69 

Birçok müfessir ayette geçen 'Azer'in ibrahim(a.s.)'in babası olmayıp amcası oldu

ğunu belirtmişlerdir.70 Aliisi gibi otoriter bir şahsiyet bile 'Azer'in ibrafıim'in babası olmadığını 
Ehl-i sünnetin cumhuruna nispet etmektedir. 71 

Tahlil ve Düzeltme: Ayette geçen ·A:ıer'i ihrahim'in babası olarak tefsir edenler. 

peygamberlerin. pak bir nesilden olduklarını ve onların manen necis olan müşriklerin sul

hünden gelemeyeceklerini öne sürmüşlerdir. Oysa Kur'an hiç kimsenin diğerinin günahını 

taşımayacağını/7 kıyamet gününde soy-sop bağlannın kesileceğini.n Hz.Nufı'un oğlu ve 

karısının kendisine iman etmediklerini/• Firavun'un küfrünün karısına bulaşmadığını. 71 insan 

hidayete erdikten sonra haktan sapanların kendilerine zarar veremeyeceğini haber vermek
tedir.76 

ibrafıim(a .s.)'ın babasının isminin 'Azer' olduğu Kur'an'da açıkça beyan edildiği gibi. 

sağlam hadisler de bunu doğrulamaktadır. Herhangi bir karine olmadan kelimeleri hakiki 

anlamlarından başka anlamlara yönlendirmek tahrif olup, Batiniyye'nin yöntemidir.77 Bazı 

tefsirlerde geçen 'Tarııfı' kelimesi ise muharref olan revrat'tan kaynaklanmaktadır.78 

Bufıarlnirı .riyayet ettiği şu hadis de ibrafıim (a.s.)'ın babasının dalalet üzerinde oldu

ğunu ve isminin 'Azer' olduğunu ortaya koymaktadır: "Kıyamet gününde ibrahim, babası 
·A:ıer' ile (Aıer'in yüzü simsiyah toz. toprak içinde olduğu halde) karşılaşacaktır. Hz . ibrafıiııı 
babasına 'ben sana (dünyada) asi o lma demedim mi?' diyecek. Babası da ona. 'bugün sana 

asi olmayacağım' diye cevap verecektir. Bunun üzerine ihrahim 'Ya Rabbi sen bana kıyamet 

gününde ben seni zelil ve rüsva etmeyeceğim diye va'detmiştin . Şimdi Allah'ın rahmetin

den çok uzak olan babamın vaziyetinden daha çok ar ve hayayı mucip hangi rusvalık olabi

lir?' diyecektir. Allah da 'ya ibrahim ben cennetimi katiriere haram kıldım' diyecek. Hadis. 

ihrahim'in babasının sırtlan şekline meshedilip ayaklar altında ezildikten sonra Cehenneme 

atı l acağını belirterek bi tmektedir. "79 

Peygamberlerin yak ın larından bazılarının iman etmemeleri. lıidayetin onların elinde 

olmadığı, sadece Allah'a ait olduğunu gösterdiği gibi, iman ve amel olmadan yakıniann 

birbirlerine herhangi bir yararın olmayacağını da gösterir. 

Örnek I 0: "Elbette onlamı fıiliayelerinde aliıl safıipleri için i6ret vardır. Bu (Kur' all) uyduru
/acarı bir söz değildir. "80 

• 64 En 'am. (ı{l4. 
70 Alusi. Beydavi. Şevk:'ıni Tefsirleri. aynı ayet tefsiri. 
11 Alusi.a.g.e.7/194. R. Rıza.a.g.e7/552. 
72 En'am. 6/164. 
71 Mu'minun. 23/1 O 1. 
74 Tahrim. 64'10. 

ıs Tahrim. 66/ıı. 
76 Maide. 5/105. 
17 Suyuti.a.g.e. 2/521. 
78.Şevkani. Fetfıul Kadir.Beyrutı990 Mu hakkiki n NotuJ2 192. 
1•9 Buhari. Enbiya. ı . 
10 Yüsuf. ı2111 1. 
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Ayette geçen 'hadis' kelimesi hakkında ilahiyatçı Yaşar Nuri Öztürk şunla~ı der: "Gö
rüldüğü gibi Kur'an kendisini uydurma bir hadis olmamakla yüceltmekte ve böylece sonraki 
zamanlarda getirdiği dine bir yığın problem çıkaracak uydurma hadisiere mucizevi bir bi
çimde dikkat çekmektedir. ikinci mucize beyansa yine uydurma hadisiere sığınan zihniyetin 
temel dayanaklarından birini yıkmaktadır. Kur'an. müphem ve muğlaktır onu anlamak an
cak hadislerin verdiği tafsilatla mümkündür. diyenlere Kur'an'ın cevabı şudur: Ben gerekli 
her şeyin detayını veren bir kitabım."81 

Tahlil ve Düzeltme: Kur'an'ın hiçbir yerinde, 'fıadis' kavramı Resfilullah'ın sözleri 
anlamında geçmemektediL Yukarıdaki ayete benzer ayetleri hadislerin güvensizliğiili ortaya 
koymak için ileri sürenler. iddiaları için şu ayetleri sıralamaktadırlar. (Ayetleri öztüril'ün 
mealinden veriyoruz.) " Allafı fıadisin en giizeliııi indirmiştir."82 "Eğer doğru sözlü iseler O Kur'an'm 
benzeri bir fıadis getirsinler."83

' "Hadis söyleme batiımından Allafı'taıı doğru söziii Ilim olabilir."84 Ön
ceden belirttiğimiz gibi lügat olarak fıadis, ortaya çıkan şey, uyku ve ayık iken kulağa gelen 

sözdür. Olgunlaşmamış taze meyveyede 'fıadis' denilmiştir.85 lstılahta ise ResOiullah'ır söz 
ve fiilierini bildiren ilimdir.86 Görüldüğü gibi'fıadis' kavramını Kur'an ile sınırlandırmak ne 

liigat yönünden ne de teriıiı olarak mümkündür. Ayetlerde fıadis. Kur'an anlamında kullanıldı
ğı gibi söz. laf.ve vafıiy anlamında da kullanılmıştır.87 Kur'an'la istihza edenlerin konuştukları 
sözlere de 'fıadis' denilmiştir. Kur'an onların bile bazı sözlerinin dinlenebileceğinden söz 
etmiştir. Görüldüğü gibi ayetlerde ResOiullah'ın hadisleri söz konusu değildir. "inkar edip 
(A//afı'uı) elçisine /larşı gelenler o giiıı yerin dibine geçirilnıeyi isterler ve Allafı'tan fıiçbir söz gizleyemez
ler."a8 ayetinde geçen 'fıadis' kelimesi de Kur'an anlamında olmayıp 'söz' anlamındadır.89 

"Peygamber. eşleriilden birine gizli bir söz söylemişti. O bunu peygamberin diğer bir eşiı1e fıaber verip 
Allafı da bunu Peygambere açıfilaymca O. bunun bir fiısmmı bildirmiş. bir kısmından da vaıgeçmişti. 
Peygamber, eşine bu gizli sözii başkas ma söylediğini bildirince eşi. "bww sana Iii m fıaber verdi?" demiş
ti. Peygamber de "Her şeyi bilen. fıer şeyden fıaherdar olan fıaber verdi hana" demişti."90 Ayet. 
ResOlullah'ın hanımlarından birine gizli bir söz söylediğinden bahsetmektediL Dolayısıyla 
ayette geçen 'fıadis' Kur'an değil ResOiullah'ın sarf ettiği bir sözdür. Yazarın iddiasının aksi
ne fıadis ilmi olmadan ResOiullah'ın ne söylediğini tam anlamıyla anlamak mümkün olma
maktadır. "O orduların fıaheri sana geldi mi"91 Bü ayette geçen ' fıadis' kelimesi acaba hadis 

ilmini ret mi etmektedir? 

Yazar. Kuran'ın gerekli olan her şeyin detayını ";erdiğini savunmaktadır. Bu iddiaya 
da mutlak anlamda katılmak mümkün görülmemektedir: Şöyle ki; islam'ın iki önemli rüknü 

81 Öztürk. Kuran'daki is/cim. ist.I995.s.214. 
82 Zümer. 39123. 

n Tur. 52i34. 
8'

1 N isa. 4/87. 

as Riiğib. a,g.e. s.IIO. 
86 Ahmed. N~ im. Saf1il1i Bııfıari Malılasar ve Tecriti Sari(ı Tercemisi ı•e Şerfıi. Ank.l973. 1/5. 
87 Rağib a.g.y. 
88 Bkz. Nisa. 4!140. 
89 Nisa. 4/42. 
90 Tahrim. 66/3. 
91 Burık. 85/17. 
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mesabesinde olan ııamaz ve zekatı ele alırsak sünnete müracaat etmeden bunları uygulamak 

mümkün olabilecek midir? Kur'an. muhtelif yerlerinde "ııamaı Jlılm"demektedir. Günde kaç 

namaz olacak, kaç rek'at olacak. ·namazda neler okunacak. kendisine Kur'an nazil olan 
ResQlullah (s.a.v.) namazı nasıl kılmıştır? Keza Kur'an."cuma günü namaza çağrıldığınız zaman 
Allafi'ı anmaya Jloşun:'2buyurmaktadır. Bu namaz nasıl olacak. nerede kılınacak. kimler kıla

cak. namazda neler okunacaktır. Ayrıca ResOlullah bu emri nasıl uygulamıştır? Kur'an bu 

soruların hiçbirine cevap vermemiş ve sünnete havale etmiştir.'' Zekat konusu da öyledir. 
Kur'an. zekat veya sadaka namı altında mal alınmasını'• ve bunun belirlenmiş bir miktar 

olduğunu haber vermektedir.'1 Ayette bilinen, miktar ne kadardır? En basiti insanın temel 

ihtiyaçları buna dahil midir. değil midir? Bu miktan belirleyecek olan kimdir ? 

Kur'an'ı anlamada sünnetin önemi. konumuz dışında ve çok geniş olduğundan bu 

konuya girmek istemiyoruz.Ancak iddia edilen ayetlerin sahih veya mevzu hadislerle her

hangi bir ilgilerinin bulunmadığını. Kur'an'ın doğru anlaşılmasının sahih sünnetten geçtiğini 

ifade etmek isteriz. 

Örnek I I: "Dediler ki "ey Musa onlar orada olduğu silrece biz oraya asla gimıeyiz. Sen ve 
Rabbin gidin savaşııı. Biz burada oturuyoruz."96 ibn Abbas. liyet~e geçen 'Rafj' Jlelimesiııden kastm 
'Harun' olduğuıııı belirtıııiştir.91 

Tahlil ve Düzeltme: Müfessir ibıı Atiyye, bu yanlış görüşü şöyle tenkit etmektedir: 
"Bu gerçekten l!Zak bir varsayımdır. Çünkü Harun (a.s), Musa (a.s)'ın hem veziri hem de ona 

tabi idi. Olsa olsa böyle bir yorum onları küfürden korumak için söylenmiştir."'8 Dil yönün

den de peygambere 'Rab' denilemeyeceği gibi, Musa (a.s)'a tabi ve ~nun veziri olan bir zata 

'Rab' denilmesi düşünülemez. 

Örnek I 2: "Zina eden erkefi. zina eden kadm veya ortak koşan kadmdan başkasıyla evlene
ıııez. Zina eden kadm da ziııa eden erfiefi veya ortafi koşan erkekten başkasıyla evlenemez. Öyleleriyle 
evleıımek mil'minlere fiaraııı kılımıııştır."99 Çağdaş Alimlerden M. Abdullatıf. ayette geçen 

'Hurrime/haram kılındı fiilinin 'vecebe' yani 'vacip oldu,' anlamına geldiğini belirtmekte

dir.'00 

Tahlil ve Düzeltme: Bu anlam ikj yönden mümkün değildir. 

ı~) Buna göre ayette zikredilen nikahta mü'minler. müşrikler 've zina edenler bir tu

tulmuştur. Oysa ayet bu kesimlerin bir olmadıklarını ortaya koymak üzere nazil olmuştur. 

91 Cuma. 62/9. 
91 Haşr.59/90. 
94 Tevbe. 9/103. 
91 zarıyat. 51/19. 
96 Maide. 5/24. 
97 Flruzabadi. Tcııvirıı'I·Mi~bas Min Te{siri i6n Afı6as. Beyrut.ı975. s.70. 
98 lbn Atiyye. ei-Mıı(ıarrenı'I.Yedı. Beyrut ı993.2!175. 
99 Nur, 24/3. 
100 M. Abdullalatıf. ti·Fıırkıiıı, Beyrut ı975. s.212 
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2-) Bu yaklaşıma göre ayetin baş tarafı ile sonu birbirleriyle çelişmektedir ki bu da 
Kur'an'ın mucize qluşuyla bağdaşmamaktadır.101 Ayette geçen "11i~arı ·. "ci11sel miiııasehette 
hıılu111ııa~· anlamında kullanılmıştır. 101 

Örnek I 3: "All d olsun ~i zikirdeıı sonra Zehıır'da da yeryüzline iyi kullarını varis olacaklardır 
diye yaznııştı~."IO) Bazı müfessirler ayette geçen ·~en}iizü'nü 'Cennet' ve 'Şam' benzeri yerlerle 
tefsir etmişlerdir. 10' 

Tahlll ve Düzeltme: Ayette gecen "el-arz• kelimesinin Cennet veya belirli bir toprak 
parçası olmayıp tüm yeryüzü olduğu birçok nas ile desteklenmektedir. Yukarıdaki ayet, 
iman edip salih amel işleyenierin yeryüzüne hakim olacaklarını haber vermektedir.105 

Bu yaklaşımı destekleyen nasları şöyle özetlemek mümkündür. 

! -Ayetler 

a)"AI/afı. sizlerden iman edip iyi davraııışlarda bıılwıa111ara keııdileri11deıı öııcekileri safıip ve 
fıakim kıldığı gibi. onları da yenjüzüne safıip ve fıakinı liılacağuıı. onlar için beğenip seçtiği dilli (İslaı~ıl 
o11ların iyiliğine yerleştirip koruyacağıııı ve (geçirdikleri) korku döneminden sonra bunun yerine 011lara 
güven sağlayacağılll vad'etti"106

• 

b)"O. müşrikler fıoşlannıasalar da dinini hütiin di11lere üstün kılmali için Resulun'e fıidayet ve 
fıak di11 ile gö11derendir." 1ın Bu ayet. istikbalin islam'ın olacağını ve bütün diniere üstünlük 

sağlayacağını müjdelemektedir. Bazılarının iddia ettiği gibi. bu üstünlük Asr-ı Saadet veya 
ondan sonra gelen belirli bir döneme ait değildir. Bu dönemler olsa olsa Kur'an'ın verdiği 
müjdenin sadece bir bölümüdür.'05 

c)"Hor görii/iip ezilmelite olaıı o kavmi de içi11i herelietle doldıırduğımıuz yerili doğu ve batı ta
ra{larıııa mirasçı kıldık." 109 İbn Abbas yukarıda geçen ayeti de delil göstermek suretiyle Enbiya 
( 21/1 05) de geçen 'el-arz' kelimesinin genel olduğunu belirtmiştir." 110 Merhum Seyyid 
Kutub da bu konuda şunları söylemiştir: "Adem, (a.sı yeryüzünü onarmak. ı~lah etmek. 
geliştirmek. içindeki servet ve hazineleri değerlendirmek için gönderildi. Allah. insanlara 
yeryüzünü onarmaları için iman ve salih arnellerden oluşan bir nizarn emretmiştir. 

Resfılullah'a gönderilen son mesajda bu nizarn detayla açıklanmıştır. Bu. yalnızca yeryüzü
nün imarı. ıslahı. içindeki servet ve zenginlikleri işiemekten Jbaret değildir. Bununla beraber 
asıl gaye. insanın layık olduğu makama ulaşması ve vicdanen olgunlaşmasıdır. insan ancak 
bu sayede saldırgan bir vahşi olmaktan kurtulabilecektir. yeryüzündeki dengeyi sağlamak 
için zaman zaman kuwetler çatışması olmuş, zalim ve adil olmayanlar yeryüzünün idaresini 

101 Bkz A. Cemal. c/-Kııt'aıı'ııl Ktrim Kita6uıı Ufıkimel Ayıitülıii. Beynıt,l991 , 11337. 
101 Kış.Taberi.a .g.e, l 0198. 
10

' Enbiya. 211105 
10' Bkz. Celaleyn ve Neseli telsirleri aynı ayetini 2111 05) telsiri. 
105 Bkz. lbn ~Or. a.g.e. 18/162. 
106 Nür. 24/55. 
107 Tevbe. 9/33. 
106 Elbanl. M.Nasiruddin, Silsi/ctıı Alıadisi's-Sarıifıa. Beyrut 1990, 1/6. 
109 A'rar. 7/137. 
11° Kurtubi. ei-Camiu li Afıfıcimi'I-Kur'aıı, Beyrut.ts.9/349. Alf.isi. a.g.e. 12/104. 
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ellerine geçirmişlerdir. Bu da sünnetullah gereği gerçekleşmiştir. Son değişiklik ve veraset 
ise iman ve iyi arnelleri bir arada bulunduracak salih kulların olacaktır."'" 

2-Hadisler 

a) "Allah yeryüzünü bana dürdü. Doğusuy la. batısın ı gördüm. Ümmetimin hüküm

ranlığı her tarafa ulaşacaktır." 111 

b) .. islam Dini gece ve gündüzün hüküm sürdüğü her yere ulaşacak ve köy. kent. 

çadır. tüm yerleşim alanlarına girecektir. Bu sayede islam ve mü'minler izzet bulacak. inkar 
edenler de zelil olacaklardır. 113 

Netice olarak bazı müfessirlerin ayette geçen "el-arz" kelimesini Cennet veya belirli 

yerlerle te fs ir etmeleri. birçok · ayet ve sağlam hadisiere ters düşmektedir. "el-Arz" kelimesi 
genel olup tüm yeryüzü anlamına gelmektedir. 

Örnek I 4: .. Alla (ı size leş. kan. domuz eti ·Ve Allafı'tan başkası adıııa flesileni fıaram kıldı." 114 

Zafıirfyye, ayette 'domuz eti' ifadesinden yola çıkarak damuzun yalnız etinin haram olduğunu, 
yağ. kuyruk. beyin. ci lt ve sinirlerinin haram olmadığını söylemişlerdir. ııs 

Tahlil ve Düzeltme: Arap dilinde yukarda adı geçen şeylerin tamamı 'lefım/et' ile i

fade edilir. Bundan dolayı hepsine şamil 'et' kelimesi kullanılmıştır. 116 

Örnek I 5: "Hiikiiııı Allafı'mdır." 111 Havaric. bu ve benzer ayetleri öne sürerek insanla-

rın hüküm vermelerini haram görmüşlerdir. 118 • 

Tahlil ve Düzeltme: Ayette wııwııtgellelleme ve fıusııs/sınırlama söz konusudur. Al

lah'ın hüküm ve takdiri olmadan hiç kimsenin herhangi bir eylem yapmasının mümkün 
olmayacağı belirtilmiştir. 119 Nitekim gelecek ayetlerde Allah Teala hükmü kullarına nispet 
etmiştir. "Eğer (fları-kocanm) aralartnın açılmasmdan endişe ediyorsaitiZ erkeğin ailesi11de11 bir fıaliem 
ve kadının ailesiliden bir fıake11ı gö11deri11."120 

.. Araları11da Allafı'm i11dirdilileriyle fıiifmıet." 121 Görüldüğü gibi Kur'an, mutlak olarak hü
küm sahibinin Allah olduğunu. bunun yanında insanların da iradeleriyle Allah'ın muradı 
istikametinde hüküm verebileceklerini ifade etmiştir. 

Örnek 16: "Faiz yiyenler aneali şeytaııın dokunup çarptığı flimse11i11 kalktığı gibi kalflar
lar."112 Merhum Muhammed Abduh ayette geçen 'şeytan' kelimesinin 'mikrop' anlamına da 

gelebileceğini savunmuştur."123 

111 S.Kutub. a.g.e.4/2400. Mağniyye Cevad. ct-Tc{sinı'I-Kıiş_i{. Beyrut. ı 990.5/302. 
111 Müslim. Fiten. 19. Ebu Davut. Fiten. ı. Tirmizi. Fiten. 14. 

lll ibn Hibban. Sahih bir senedie rivayet etmiştir. H. No: ı632. 
114 Bakara. 2/173. 
111 Şatibi. i 'tistiııı. Beynıt ı991.s. ı73. 

11o a.g.y. 
117 En'am. 6/57. 
ııa Şatibi. a.g.y. 
119 Bkz. Razi. Mcftitifııı·t-Gayh. Tahran ts. 5/9. 
110 Nisa. 4/35. 
111 Maid.e.'5/48. 
112 Bakara, 2/275. 
113 Bkz. Rıza. a.g.e, 3/96. 
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Örnek 17: Keza Abduh, "Üzerlerine sürü sürii kuşlar gönderdi, onlara çamurdan sertleşmiş 
taşlar atıyorlardı. · • ~· ayetinde geçen kuşları 'mikrop' ile tefsir etmiştir. 111 

Tahlil ve Düzeltme: Kur'an, daha ilk ayetlerinde bile mü'minlerin önemli özellikleri 
arasında "Onlar gayve inanırlar"' 26 ı sayar. Allah'ın zatı. cennet. cehennem. melekler. cin. 
vahiy, sırat, haşir. ka bir v.s. esasların hepsi de gaybl kon'ulardır. Ayette geçen 'şeytan' da bu 

konulardan bir tanesidir. Kur'an'ın tasvir ettiği 'şeytan' Allah'a karşı nankörlük eden.127 A
dem ve Hawa'nın cennetten çıkarıimalarına neden olan. 123 insanlar arasına düşmanlık ve 
kini yerleştirmeye çalışan. ' 29 insana vesvese veren.130 dostlarını korkutan, 111 insanı küfre 
davet edendir.132 Bu ve benzer ayetleri 'mikrop' ile tefsir etmeye ça lışmak ne dil, ne sibak
siyak. ne de sağlam sünnetle mümkündür. 

Evavii kuşlarına gelince. Allah'ın Ebrefıe ordusunu salgın hastalık ile veya sertleşmiş 
taşlarla helak etmesi Allah'ın kudreti açısından herhangi bir fark göstermez. ikisi de muci
zedir. Konumuzu ilgilendiren Kur'an'da açıkça "Ebabil kuşların11ı attığı taşlar· şeklinde geçtiği 
halde. onları 'mikrop' veya 'sa/gm fıastalık'larla tefsir edip Kur'an'ın zahirlne ters düşülmesi

dir. Bu yaklaşımın sahipleri de meseleyi Allah'ın kudretine bağlamışlar ise de Arapça ile 
bunu izah etmek zor görülmektedir. Zira Kur'an. Arapların anlayacağı bir dili kullanmıştır. O 
asırda 'tayr' ile 'fıacer' in hangi anlamlara geldiği gayet açık biliniyordu. Keza aynı asırda 

Kur'an'ın bu lafızlarla belli bir mikrobu kastetmesi uzak bir ihtimaldir. Bu lafızların günümü
ze kadar kapalı kalması ve müfessirler tarafından bilinmemesi de diğer bir zorlamadır. 
Kur'an'ın sunduğu kıssaların temel hedefi. bunlardan ibret ve ders vermektir. Olay esnasın
da çiçek veya kızanıık mikroplannın rüzgar tarafından ordu arasında yayıldığını belirten ha
ber. güvenilir bir tarihçi tarafından desteklenmemiştiL Kurtubi'(v.671!1272) ve Taberi tefsirle
rinde geçen garip rivayetler de sağlam tarih kaynaklarıyla desteklenmemiştiL ibn Esir onlar 

için 'güvenilmez' ifadesini kullanır. m 

Örnek 18: "Yafıııdiler Allafı'm elibağlıdır" dediler. Keudi elleri bağlaudı ve söylediklerinden 
dolayı lanetlendi/er. Hayır Allafı'm iki eli de a~ıktır." 134 "(Ailafı O'na) Ey iblis iki elimle yarattığıma 
secde etmekten seni alıkoyaı1 nedir?ııs Bazı müfessirler Kur'an'da geçen bu ve benzer ayetlerde 

'yed' ve benzer kelimeleri 'kudret' 'cömertlik' vb. ile te'vil etmişlerdi r.ll6 

Tahlil ve Düzeltme: imam Şafii'nin de ifade ettiği gibi islami konularda insanların 

ihtilafa düşmelerinin büyük nedeni. Arapça'dan sarf-ı nazar edip Alah'ın zat ve sıfatları 

12' Fil. ı05/3-4 . 
m M. Abduh. Tefsinı Cıiı'i Aı1uıır. Beyrut. ı989 s. ı8 ı. 
126 Bakara. 2/3. 
121 isra . ı6127. 
121 Bakara. 2/36. 
124 Ma ide. 5/9 ı. 
130 A'raf, 7/30. 

m Al-i lmran. 3!175. 

m Haşr. 59/16. 

ın Bkz. M. Sadık Arcun. Mııfıanımeduıı Rcsülııllafı. Beyrut.l/96-97. 

ııo Maide. 5/64 

m sad. 38/75 

" 6 Bkz. Beydavi. Tefsir. Beyrut.ı990. 1/443; İbn Atiyye. a.g.e.2/2 ı 5. 
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konusunda yabancı kültürlerin etkisinde kalmalarıdır. •m Kur'an'ın anlaşılmasında Arapça 

esastır. Arapça iyice bilinmediği zamanlarda veya tahrif edildiği çağlar başta inanç olmak 

üzere. birçok konuda ihtilafların baş gösterdiği bir gerçektir. Yukarıdaki ayetlerde geçen 'i/ii 
yed' ifadesi bu bağlamda zikredilebilir. 'Yed'e nimet veya kudret anlamı verilmiştir. Bu önem

li konuda herhangi bir görüş belirtmeden sözü. Ehl-i sünnet ekolünün önemli şahsiyetle
rinden Ebu'I-Hasan ei-Eşiiri'ye(v.342!936) bırakalım. O şöyle der: "Ne Arapça'da ne de her

hangi bir hitapta birisinin 'i/ii elimle yaptım' ifadesiyle, 'nimetimle yaptım' anlamı anlaşılmaz. 
Allah Teala. Araplara kendi dilleriyle hitap etmiştir. Bu hitapta da Arapça'nın kural ve özel

likleri uygulanmıştır. Hitap dilinde birinin 'iki elimle yaratımı' ifadesinde · iki nimetimle yarat

tım' anlamı çıkmaz. Bundan dolayı ayetlerdeki 'yed' nimet anlamında değildir. Nitekim 'iize
rinde elim var' cümlesinde. 'üzerinde 11imetim var' anlamı anlaşılmaz.· Eş' ari. tevile açık olma
yan 'yed' ve bemer kelimeleri tevil etmeyi 'oid'at' olarak değerlendirirY• Gazzall de. özellikle 

avam için seletin bu görüşünü tercih etmiş ve onu daha sağlam bir yöntem olarak kabul 

etmiştir." 1l9 Kur'an'da geçen 'yed', 'vecfı' ve benzeri lahzlar ile ilgili olarak son asır 

müfessirlerinden M. Emin Şenfiilinin mütalaasını özet olarak vermeyi uygun gördük: 

"Sıfatlar. mevsufa yani. vasfedilene göre değişmektedir. Allah'a yakışan sıfatlar olduğu gibi. 

yaratıklara layık vasıflar da vardır. Başta imam Malili olmak üzere Allah'ın sıfatiarını ondan 

başkası bilmez. Nitekim Kur'an "Onlar bilgice onu liavrayaıııazlar."'"0 demektedir. 

Sıfatlar konusunda şu iki nokta önemlidir: 

a·)Kur'an ve sünnette zikredilen sıfatiara olduğu gibi inanmak ve onları te'vil etme-

rnek. 

b-)Teş6ifı ve leesim gibi saplantılara girmeden Kur'an ve sağlam sünnetle gelen sıfat
Iara olduğu gibi inanmak. 

Kur'an ve sünnetle gelen sıfatları inkar etmek. Muattıla ekolünün yöntemidir. Allah'ı 

insanların vasıflarıyla vasıflandıran kimse mulhid ve müşebbihe zümresindendir. Allah'ı 
kendisi kadar tanıyan var mı ? "De Iii siz mi dafıa iyi biliyorswıuz yoksa Allafı mı?" 141 "Allafı biliyor 
siz ise bilmiyorsunıız.""2 "O'nun 6enzeri gibi 6ir şey yolitur."141 

Allah'ın zatı tüm mahlukattan ayrı ve onlara benzemediği gibi onun sıfatları da mah

lukatın sıfatiarına benzemez. Allah ilim sahibidir. insanlar da ilim sahibidirler. Allah'ın ilmi 

ile insanların ilmi hiçbir surette birbirleriyle kıyaslanamaz. Durum Allah'ın diğer sıfatları için 

de geçerlidir. "' 

m es-5ebt. a.g.e. 1/222. 

lll Eş'ari, ei-IMııe {i Usııli'd- Diyıiııe. Suudi Arabistan. h.l405.s.132-133. 

n9 Bkz. Zebidi. iıfrlifıı Sadiili'I-Mülle~iıı. Beyrut.l989, 1 n 1. 
140 Ta-Ha. 201110. 
1" Bakara. 2/140. 
142 Bakara. 2/232. 
14ı Şüra. 42/11 . 
1 "Şenkltl. Men'ıı Ce1•iiıi'I-Muaz {i'I-Miiııezzeli li't-Tenccııôi ve'l-i'caı.(Advaıı'/ Btynıı Te{siri ile ôernôcr), Beyrut.ı984.ı0/262. 
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Örnek 19: "Kdfirler yaptıklarmm cezasım buldular nıı?" 105 

Merhum Seyy_id Kutub. belağatma rağmen "Meşafıidu'/ Kıyama {i' I-Kur' an· isimli eserin

de. ayetin tefsiri bağlamında "elbette buldular" diyeceği yerde "fıayır bulmadı/ar •• demekte
dir.ı•6 

Tahlil ve Düzeltme: Bu cevap. Arapça kurallarına göre yanlıştır. Zira. ayette geçen 

sual inkar! olmayıp takrir1dir. Ayette geçen "sevap" da hakiki anlamda değil. mecazldir." işte o 
gün(afıiret)de imarı edenler fla{irlere giilerler·ı•ı ayetinde mü'minlerin de kavuştukları mükafattan 

bahsedilmişken. söz konusu ayette de kafirlerin başına gelecek cezadan bahsedilmiştir. 

Ayette geçen "cezalarmı buldular mı" kısmı. kafirlerin mutlak olarak cezalandırılacaklarını 
bildirmektedir. Buna göre ayetin anlamı şöyle olur. "Kdfirler. dünyada iken mü'minlerle alay 
etmelerinin cezasım buldular mı?" "Elbette buldular." biçimindeki cevap en uygun olanıdır.ı•s 

Örnek 20: "ilkin mafılukıımı yaratıp (ölümden) sonra bunu (yaratması) tekrarlayan Odur ki 
bu Oııım için pek kolaydır:ı•9 Arapça'da ism-i tafdil/ üstünlük kipi bir nesnenin diğerine olan 

üstünlüğünü ifade etmek için kullanıhr:ıso Buna rağmen. bazı müfessirler. ayette geçen 

"ehven" ifadesine. ' Bu Onun için daha kolaydır.'şeklinde meal vermişlerdir. 151 

Tahlil ve Düzeltme: "E['Q/". veznine gelen her kalıp üstünlük belirtmek için değildir. 

Bazen de sıfat belirtir. Yani 'efıven' daha kolay anlamında olmayıp. 'fıeyyin' yani 'pek kolay' 
anlamındadır. Zira böyle olmazsa bazı fiilierin Allah için kolay bazılarının da zor olduğu 

ortaya çıkar ki bu da Allah hakkında caiz değildir."ısı 

Örnek 21 : "Süleyman'm fıükümdarlığı fıakkmda onlar şeytanlarm uydurduk/arı sözlere ııy
dular. Oysa Siileyman küfre gitmemişti. Fakat o şeytanlar kü{re gittiler. insanlara büyü ve Babil'de 
Hanıt ve Marul adlı iki Melek (kılığmdaki şafııslara) gelen kuruntu/arı öğretiyorlardı. •ı sl Birçok tefsir 

ve meal ayetin "ve ma ünzile" nazmında geçen "ma· kelimesini. 'ma-i nefiy'/olumsuz kılan 

edat olarak almış ve "Babil'de me/efi denilen Harut ve Marut'a birşey indirilmemişti: şeklinde 

anlam vermişlerdir. ıs• 

Tahlil ve Düzeltme: Ayet. müfessirlerin en çok uğraş verdikleri ayetlerden birisidir. 

örneğin Razf. (v.606/l 209) ayeti yaklaş ık yirmi sayfada tefsir etmeye çalışmıştır. Çağdaş 

müfessirlerden M. Cevad Mağ11iyye de ayeti 'Kur'aıı·ur en müşkül ayetlerinden birisi' olarak nite

lemiştir.ıss 

Ayette geçen iki melek. akidev'i anlamdaki melekler. olmayıp. kendilerine ilham ve 

vahiy geldiğini savunan melekler görünümündeki ruhani iki şahsiyet olarak ele alınabilir . 

.. s Mutta fifin. 84/36 
14~.Kutub. Meşiinidıt"l Kıyame {i'/Kıır'aıı. Beyru.ts.200 
ı•ı Muttafifın 84/34 
ı•! Ahmed Cemal. jl.g.e. 1!29-298. 
ı•9 Rum. 30/27. 
ıso es-Sebt a.g.e.l/ 258. 
ısı Örnek için Bkz. Ateş. K.Ktrimıoe Yüce Mcii/i ilgili ayet. 
ısı Es-Sebt. Kavaid. 1.258: Ism-i tafdil sıgasının sıfat anlamında kullanıldığı örnekler için bkz. ei-Cami.Abdurrahman. 

Şerfııı'l- Kiifiye. Beynıt.l986.2/219. 

ısl Bakara 2/102 
ıs• örnek için bkz. Kurtubi. a.g.e.2/50. 
ı ss ei-Magniyye. a.g.e.l/161. 
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Buna göre mealde geçtiği gibi "ma· kelimesi. 'ma-i nefiy/olumsuzluk edatı olmayıp, 'mevsul yani 
'şey' anlamındadır. Buna göre ayetin anlamı. "Babil' e inen ifli melek ...... • olur ıs~ 

Örnek 22: "Rafınıaıı arşa istiva eıti." 157 Kimileri. ayette geçen 'altl' ar fıarfini fiil olarak 

almış ve "Errafımanıı ata" yani "Rafıman yüce/di,· anlamını vermiştir. Ayetin geri kalan kısmına 

da "el-Arşu'stevii" olarak, yani "Arş oturdu" mealini vermiştir. 158 

Tahlil ve Düzeltme: Hiç bir kıraatte böyle bir okuyuş biçimi söz konusu değildir. 

Eğer fiil olsaydı 'atıf harfinin 'ye' harfiyle değil 'eli{' ile bitmesi gerekecekti. Zaten bu haliyle 

ayete doğru anlam vermek de mümkün görünmemektedir. Nitekim 'a/ii' sözcüğü "Yeryiiıün
de iyice azatı Firavıı fıalkmı çeşitli gruplara ayım11ştı." 159 ayetinde fiil olduğu için 'eli[" ile yazılmış

tır 

Örnek 23: "Ey imaıı edeııler e/leri11iziıı altmda bulunan (fıiımetçi)ler ve fıeııüz ergiııliğe er
memiş çocuklar üç vakitıe (odalarımza girebilmek içiıı) izin istesiııfer. Sabafı tıamawıdaıı önce, öğle vakti 
elbiselerini çıkaracağımı zamall ve yatsı ııamazuıdan sonra. Bunlar sizitı üstüııüziin açılabileceği üç 
vakittir."'60 Ayetin anlamı bazı meallerde, " .... Sabafı namazmda11 öııce öğle sıcağuıda soyuııduğu
nuzda ve yatsı naıııazuıdaiı satıra yaıııııııa girecekleriııde üç defa iziıı istesiııler. • biçiminde verilmiş
tir.'6' 

Tahlil ve Düzeltme: Ayetin anlamı hakkında Prof. Salih Akdemir şu mütalaada bu

lunmaktadır. Ayetin metnine döndüğümüzde üç defa izin istenmesi gibi bir ifadenin bu
lunmadığını görmekteyiz. Ayetteki (Avrat) ifadesinden hemen sonra(min)cer hafi gelmekte

dir ki açıklama manasma gelen 'beyaııiyye· makamındadır."162 

Örnek 24: "İbrafıim de bir zaman Rabbim ölüleri ııasıl dirilttiğiili baııa göster· demişti. (Allafı 
i11aıımadııı mı? dedi. ıivrafıiııı) fıayır (iııandmı) fakat kalbi m kuwet bulsu11 diye, dedi. "'6, Kimileri 

ayette geçen 'ka/b' için. Hz.İbrahim'in 'Ka/b' a~ında bir arkadaşı vardı. Onun inanmasını 
istemişti,'şeklinde tefsir etmişlerdir. ıt» (Bu ve gelecek 5 örneğin tahlil ve yorumu aşağıda 

gelecektir.) 

Örnek 25: "Adem Rabbinili buyruğuıra karşı geldi ve şaşırdı." 165 Mutezile, ayette geçen 

'ğeva' fiilini 'fazla süt içme' anlamında kullanmış ve ayete "Adem. fazla yemek ve içmekteli bitkin 
fıale diiştii. • anlamını vermiştir. 166 

Örnek 26: "Ey iman edenler şarap, kumar, dikili taşlar şaııs okiarı şeytaıı işi birer pislik-
tir. •ı67 

• ıS6 ibn Aşar. a.g.e. 1/639. 

IH Tiiha, 20/5. 
158 Hatib, ci-Mııfıkcmıı ı•c'/-Mıllcşiibifı fi'/-Kıır'aıı. (Mak;ıle) S.Arabistan.H.I396. s.222. 
159 Kasas. 20/4 
160 Nur. 24/58. 
161 örnek için Bkz. Diyaııct işleri Başkaıılığıır fıazırlawıış o/dıığıımetil.lsı. 1970. s.358 
167 Akdemir.Salih, Cımıfıııriyct Döııtmi Kıır'au Tcrcemcleri. s.l83 
161 Baka ra. 2/260 
ıt» Bkz. Ebu Şehbe. tl-isriiiliyyiit. s.76 
165 raha. 201121 
1~ Bkz. ibn Kuteybe. Tc'vi/ıı Mııfıtelc{i'I-Hadis. s.48 
167 Maide. 5/90 
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Gu/at-i Şia, ayette geçen 'fıanır' ve 'nıe!Jsir' den kastın (haşa) Hz.Ebubekir ve Hz.Ömer 
olduğunu söylemişlerdir. "161 

Örnek 27i "Göliteıı bir parçaıım diiştiiğiiııii görse/er üst üste !Jığı/mış bulut/ardır. derler." 169 

Bazı ekaller ayette geçen 'fiisef' kelimesinin imamları olduğunu ve gökten nazil o lduğunu 
söylemiştir. 110 

Örnek 28: "AIIafı Musa ile fioııuşıııuştu ."'11 Cefımiy!Je Eliolu. Allah'ın lieliim sıfatını red

dettiği için ayette geçen 'lielleme' fiilini yaralama anlamına gelen 'Iii/m' kelimesinden almış ve 

ayete. "AIIafı Musa'yı fıilimet oli/arıyla yara/adı." anlamını vermiştir. 172 

Örnek 29: "Pabuçlarıııı çıkarın" ayetinde geçen iki 'pabuçlar'ı "diiıı!Ja ve afıiret" ile tefsir 
edenler olmuştur:m · 

Tahlil ve Düzeltme: Yukarıda geçen 6 örnekte yapılan tefsir. hiçbir surette Arapça 

kurallarına uymadığı için kabulü mümkün olmayan tefsir konumundadır. Bunların yanlış ve 

hatta ilhada kadar götüren yorumlar oldukla rı gayet açık o lduğu için detayına inmeye lüzum 

görmedik. 

Örnek 30: "E!! peygamber! Allafı saııa ve saııa tabi o/aıı mü'miıılere !Jeler:m Kimi mGfes

sirler. ayeti "Allafı ve saııa tabi olan mii'miııler saııa yeter" şeklinde tefsir etmiştir. 176 

Tahlil ve Düzeltme: "De Iii Allafı baııa yeter." 171 "Allafı fiulwıa yetmiyor mu?"ııa Görül

düğü gibi Allah'ın hem peygambere hem de müminlere yetmesi Kur'an tevhid anlayışına 

daha uygun görülmektedir. 

Örnek 31: Çağdaş düşünür. M. Hiiseyiıı Befıişti. ismini vermediği bir dostunun tefsi
rinden şu örneği ·verir: "Yer!Jiiıüııii bir top/aııma yeri yapmadık ıııı?" 179 Bu ayetten Kur'an'ın 

dünyayı hızlı uçan güvercin o larak isimlendirdiğini anlamış ve bu ayeti dünyanın hızlı dönü

şüne delil olarak göstermişti. Bu dost lügate başvurmuş ve lügatin "liifiit" kelimesini 'fııılı 

uçaıı giiverciıı' olarak açıkladığını görünce de. Kur'an dünyanın döndüğünü belirtiyor. diye 

istidlalde bulunmuştu. Befıişti. dostuna ayeti şöyle izah eder: Bu kişinin Arapça lügate bak

tığına ve 'fii{at' kelimesinin 'hızlı uçan güvercin' anlamına geldiğini görmüş olduğuna dikkat 

edin. Kendisine dedim ki, önce 'lii{iit' kelimesinin Kur'an asrında ve Kur'an'ın nazil olduğu 

bölgede de 'fııılı uçan giiverciıı' anlamında mı kullanıld ığına, yoksa daha sonraki devirlerde 

mi bu anlamı kazand ığına bakmak gerekir. ikincisi, bu a,yet in sonraki ayetle bağlı olduğuna 

da dikkat etmek gerekir. "Biz !Jen)iiziiııii dirilere ve ölii!ere 'lii{iit' !Japmadıli mı?" Şimdi diriler ve 

ölülerle ilgili olarak fıızlı uçan giiverciu'in ne anlamı ifade ~ttiğine bakalım. Sözlüklere başvu-

163 lbn Kuteybe. a.g.y. 
160 Tur. 52/44 
170 lbn Aşık a.g.y. 
171 N isa. 4/164 
171 ei-Lümeyliz. Mım~.zaraıii. ilm Tcymiyyc Mna Fuktifıai Asrifıi. Beyrut ts. s .62 

ın Taha. 20112. 

m Kardavi. ~1-Merceiyyeltt'I-Uiya. Mısır. ı996. s.62 

ı ıs Enfal. 8/64. 
176 Bkz.Celaleyn. aynı ayetin tefsiri. 
177 Tevbe. 9/129. 
178 Zümer. 39/36. 
179 Mürselat. 77125. 
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rulduğunôa görülecek ki 'ki{at' kelimesi başka şeyleri kapsayan içinde bulunduran zemin 
anlamındadır.'60• 

Örnek 32: "Namazı ikame et' 1':" Behiştl. şu örneği de vermektedir. Kimileri. "Namazı 
ikame et.· ayetine "inkı/a6 ateşiui devam ettirin: anlamını vermişlerdir. Delillerini de şöyle ge
tirmektedirler: Salat. hayasızlıktan. fenalıktan. hıFsızlıktan ve zulümden ah koyar. Dünyada 
yüz milyonlarca müslüman var. Bunların en azından üç yüz milyonu düzenli bir şekilde 
namaz kılmaktadır. Fakat acaba bunların kıldığı namaz kendilerini fenalık ve hayasızlıktan 
alıkoymakta mıdır? Hayır. Bunların arasında namaz var. cami var, ama azgınlık. fenalık ve 
hayasızlık da var. Öyleyse bu gördüğümüz namaz hayasızlıktan ahkoymamaktadır. Eğer 
'salat' ı n anlam ı 'namaz' olsaydı. bu ayet yerinde bir ayet olmamış olur ve Kur'an da yanlış bir 
iddiada bulunmuş olurdu. işte Kur'an'ı yanlış olma vasfından uzak tutmak için 'salat'ı başka 
anlamda tutmak gerekir. O da ateştir. Yani. iııki/a6 aleşini devam ettir.111 

Tahlil ve Düzeltme: Böyle bir yorum ilk insandan günümü~e kadar tüm peygamber 
ve müslümaniann namazı yanlış anladıklarını iddia etmekten başka bir şey değildir.Yani. 
müezzin efendi "kad kameti's-sala" dediği zaman "Ey camaat kalkııı illfulao ateşi oaşladı"mı de
mektedir ki o da Kur'an'ı tahrif etmenin ta kendisidir. Zira yazann söylemiş olduğu anlamı 
hiçbir biçimde ispatlamak mümkün değildir 

Örnek 33: "O'ı11111 fıüküıııraulığı gökleri ve yeri kap/amıştır; onların gözetilmesi O'na ağır 
gelmez. O yücedir. vüyüktiir."'11 Mu'tezile, ayette geçen 'ei-Kürsi'yi 'ilim' anlamında kullanmış
tır. Nedeni de Allah'a 'e/-Kürsi' veya 'e/-Arş'ı nispet etmekten çekinmeleridir.••• 

Tahlil ve Düzeltme: Arapça'da 'el-kürsi' ile 'el-i/ın'ın aynı manada kullanılmaz . 'E/
Arş' ve 'ei-Kursi'nin keyfiyeti Allah'ın ilmindedir. 

Örnek 34: "Ey iıısa11/ar sizi vir tek ııe{isten yaratan ve onda11 eşini yaratıp ikisinde~~ virçok 
erkekler ve kadmlar iireten Raovinizde11 korkwı."' 15 M. Aodufı ayette geçen 'nefis' kelimesinden 
Darwin Nazariyesinde olduğu gibi herhangi bir hayvanın kastedilebilmiş olacağını ve insan
l ığın tek bir asıldan değil birçok atadan gelmiş olabileceğini. Kur'an'ın "Ey Ademoğul/arı" diye 
hitap ettiği kesimin Kur'an'ın indiği dönemdeki insanlar olduğunu savunmuştur."'16 

Tahlil ve Düzeltme: Kur'an'ın birçok yerinde "Ey Ademoğulları" diye hitap edil miş." 117 

Adem'in topraktan yaratıldığı 111 ifade edilmişti r. Resfılullah'tan gelen sağlam rivayetler de 
herhangi bir ayrım yapmadan tüm insanların Adem'in çocukları olduğunu belirtmiştir. "in
sanla.r Adem'in çocuklarıdır, Adem de topraktandır.''119 Bu naslar 'nefs' kelimesinden 'Adem
'in' kastedildiğini açık lamaktad ır. 

110 Behişti, Muhammed. Bilmek .Çev.ibrahim Keskin ist.l998, s.ll9 
111 Hud, 11/114 
112 Behlşti. a.g.e s.l26. 
183 Bakara. 2/255 

la.ı Zehebi. Mııfıammcd Hiiseyiıı. tl-iııictıflallı'I-Mimfıerife fi Ttfsiri'/- Kıır'aıı. M1Sir.l986.s.44 
115Nisa. 4/1. 
116R1za. a.g.e. 4/327. 
137 Al-i lmran. 
111A'raf. 7/26.31,35.172; Yasin 36,/60. 
18~irmizi. Tefsir. 49.5. Ebu Davud. Edeb. ll l. Ahmed b. Hanbel. 261. 
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Kur'an'ın insanlığın ilk atasının kim olduğu insanların kimden çoğaldığı gibi önemli 

bir konuya değinmemesi onun "fıel}eyi açılllayan"'90 vasfıyla bağdaşmamaktadır. Kur'an'daki 

hitapları sadece ·belli bir zamanki insanlara hasretmek de oldukça güçtür. 

Netice, görüldüğü gibi. çeşi tli ekoller. anlamlan açık olan sözcük ve deyimleri kendi gö

rüş ve düşünceleri istikametinde değerlendinneye çalıştıkları. tefsir ve mealierinde itina ve 

tahkik yerine aceleci ve kopyalama yöntemine baş vurdukları için meal ve tefsirlerde bir 

çok sözcük ve deyiııı hatası ortaya çıkmıştır. Kur'an'ı, uyulan kural çıkarılan bir rehber olarak 

ele almadıklarından, Onu kendi kaide ve düşüncelerine uydunnaya çalışmış ve kabul edile

mez te'vil ve tahriflerde bulunmuşlardır 

Bunun önüne geçmek için. meal ve tefsir yazılırken. iyi niyetle beraber. Arapça ve 

tefsir kurallarına riayet etmek. taklit. taassup ve her türlü peşin hükümden uzak durmak 

gerekmektedir. 

190En'am.6/ ıı 4 . 





marife, yıl. ı, sayı. 3, s. 107-118 

TEFSİRDE DÜNYEVİLEŞME 

Gıyasettin ARSLAN' 

~- Peygamber ve raşit halifeler döneminde Müslümanlar. inanç ve samirniyet 
açısından daha güçlü idiler. Ayrıca onlar. Kur'an'ı anlamada sonradan sistematize edilen 
tefsir ve te'vil kurallarına da pek ihtiyaç duymuyorlardı. Bu nedenle onu anlamada 
zorlanmıyorlardı. Fakat zamanla bu dengeli tablo bozuldu . 

Dünyevileşmenin en tehlikeli türü tefsir alanında oldu. ilahi kutsal kitapların kt,~rşı 
karşıya kaldıkları en büyük tehlike. onların . dünyalık endişeler sonucu tefsir ve te'vil 
marifetiyle yanlış yorumlanarak saptınlması ve tahrif edilmesidir. Burada dünyevileşmekten 
kastımız. ayetin, yüklendiği anlamları itibariyle ilahi muradın ihmal edilerek dünyevi bir 
takım mülahazalar ile maksadın ın dışına taşınarak yorumlanmasıd ır. 

Bu açıdan bakıldığında bilinen tefsir kuralları dışlanarak. çeşitli gayeiere yönelik 
olarak yapılan tefsirlerden bahsetmek mümkündür. Hatta tefsirden önce Mushaf'ın bizatihi 
kendisine aynı doğrultuda yaklaşılmıştır. Örneğin Kur'an'ın dünya şan ve şöhreti için · 
okunması, çeşitli hastalıklara karşı deva için okunması. muska ve mezarlıklarda okunarak 
geçim kaynağı kılınması, gerek tarihte. gerekse günümüzde siyasi fırkalann, ayetleri 
birbirlerine karşı susturucu argüman olarak kullanması. vs. 

Halbuki Kur'an bir hidayetı kitabıdır; dünyada insanların doğru yolu bulmaları. üstün 
ahiakla bezeomeleri ve onu yaşamaları için gönderilmiştir. Dolayısıyla onun okunması da 
aynı amaca yönelik olmalıdır. Bu yüzden imam Şafii'ye göre "Kur'an'ı anlamak da bir 
cihaddır. . , 

Hakikaten Kur'an'ı anlamak. islam tarihinin ve @nümüzün en önemli meselesidir. 
Hatta bu mesele. Kur'an'dan önce nazil olan ilahi kitapların tefsirinin aynı derecede önemli 
olduğunun da bir kanıtıdır. Kur'an' ı Kerim. bu noktaya özeilikle dikkat çekmektedir. Buna 
göre tefsirin dünyevileşmesini üç ana başlık a ltında ele almak mümkündür: Hz. 
Peygamberden önce. onun devrinde ve ondan sonra . 

• Dr .. Fırat Üniversitesi ilahiyat Fakültesi. garslan@·lirat.edu .ır 

ı Reşid Rıza. Tc{sirıı'l-Meıınr. Daru'l-Menar. Mısır. ı954 . 1 . 5. 

' Imam Şafii. Risıı/e. Daru·ı-Turas. Ka hi re. 1979. 22. 
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A. KuR'AN'DAN ÖNCE TEFsiRiN DüNYEviLEŞMESi 

Kur'an'ın en büyük ve ikinci suresi olarak Bakara suresinin ele aldığı ana konulardan 
biri. bu vahyin ve onun yorumunun dünyevileşmesidir. Bu temel olguyu anlatırken Kur'an' ı 

Kerim bunun tipik örneklerini Beni israil'den (Yahudi) vermektedir. Kur'an. onların vahiy ve 
onun yorumu hakkında nasıl dünyevileştiklerini açık açık anlatmaktadır. Bu surede dikkat 
çeken en önemli nokta, bu olgunun (tefsir yoluyla tanrif edilme) surenin hem başında hem 

ortasında hem de sonunda benzer üslup ve ifadelerle anlatılmasıdı r. 

Bu bağlamda Kur'an'ın sözün başında tefsir ve tanrif üzerinde yoğunlaşması son 
derece dikkat çekicidir. Bunu görmek isteyenlerin bu sureyi (bahsi geçen bu iki kavramı göz 
önünde bulundurarak) tekrar okumaları yeterlidir. Şimdi bu sure çerçevesinde onların tanrif 
ve iptal şeklinde oluŞturdukları bu tefsir o lgusuna bakalım: 

Bakara suresi söze. Kur'an'ın farklı tefsir edilemeyecek kadar net; bu açıklık ve 
netliğinde de hiçbir şüphe bulunmayan bir kitap olarak başlar. Ve onun gerçekten saklllanlar 
için bir hidayet rehberi1 olduğunu hatırlatır. Daha sonra gelen 41-42. ayetlerde bu 
özelliklere bağlı olarak "Elinizdekinin (Tevrat'ınl aslını tasdik edici olarak indirdiğime 

{Kur'an'a) iman edin; sakın. onu inkar edenlerin ilki olmayın . Ayetlerimi az bir karşılık ile 
satmayın• .... Hakkı batıl ile karıştırmayın, bilerek hakkı gizlemeyin" buyrulmaktadır. Bu iki 
ayette vurgulanan şey tamamen ayetterin tanrif ve tebdili ile ilgilidir; yoksa Tevrat ayetleri, 

tedavüldeki mal ve eşya gibi satılmamıştır. Bilindiği gibi (seıııeıun kalile11) "ucuza satma/ma • 
tabiri, onu dünya menfaatlerinize karşılık değiştirerek~ inkar ve tahrif etmeyin; yanlış 

yorumlamayın demektir. 

Bunlar. Kur'an'da "te{sir"e temas eden ilk ayetlerdir. Bu ayetlerde de altı çizilen 
nokta, doğrudan doğruya dünyevileşme arzusu ve olgusudur. Bu bağlamda Kur'an; "fakat 
zalimler kendilerine söylenenleri başka sözlerle değiştirdiler. Bunun üzerine biz azimüşşan, 
yapmakta olduklan kötülükler sebebiyle zatimierin üzerine gökten bir pislik {murdar bir 
azap) indirdik"6 ayetiyle, tahrifi n zalimce bir eylem olduğunu bildirmektedir. 

Bir kaç ayet sonra ise şöyle denilmektedir. "Gerçek şu ki. onlardan vaktiyle bir 
zümre vardı. Allah'ın ketarnını işitirler. sonra onu iyice anlamalarını müteakip bile bile tahrif 
ederlerdi. "7 Vay haline o kimselerin ki kitabı {Tevrat) elleriyle yazarlar. sonra o yazdıkları 
şeyi az bir para karşılığında satmak için bu Allah katındandır derler ellerinin yazdıklarından 

ötürü vay haline onların. yine kazandıklarından ötürü vay haline onların. "8 Tefsirlerde.9 

"ellerinin yazdıkları" tabiri açıkça onların, Tevrat'ı tahrifleri olarak yorumlanmaktadır. 

Bakara suresi 82. ayette de, onların yaptıkları söz konusu tersirlerinde 
dünyevileşmelerinin salifı amel sayılamayacağı vurgulanmaktadır. 83. ayette ise "giizel söı"e 

1 Bakara. 2-3. 

• ibn Abbas. 'li yeşteru bihi' fiilini Tevraıın degiştirilerek ve yanlış yazılması. "semenen kalilen· tabirini ise " basit 
yemek" ve ·az bir meta• olarak yorumlar. Bkz lbn Abbas. Te{sirıı i6n Abbas. Çagrı Yay .. Istanbul. 1979, (Mecmau·ı

Terasir Içinde). 1. 150; Beydavi. Nesefi ve Hazin'in benzer yorumlan için bkz. aynı eser aynı yer. 

s Sabuni, Muhammed Ali. Sa{l'ttu·ı-Tc{asir. Daru'I-Kur'an'i'l-Kerim. Beyruı. ı981. ı. 53. 
6 Bakara. 59. 
7 Bakara. 75. 
8 Bakara. 79. 
9 lbn Abbas. Kadi Beydavi. Hazin ve Neseri'nin yorumları Için bkz. Mwııaıı't-Tc{nsir. ı. ı 50: Elmalılı. Harndi Yazır. Hıık 

Dini Kur'an Dili. Eser Naşriyat, istanbul. 1979. 1. 39ı-394: Sabuni. Muhammed Ali. Stı{ı•ttıı't-Tt{asir. 1. 72. 
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dikkat çekilmiştir. 85. ayette kitabın bir kısmına inanıp bir kısmına inanmama, 86. Ayette, 
ahirete karşılık dünyayı tercih etme. 87. ayette, vahyi. arzulanna tabi kılma istekleri. 88. 
ayette. yine an.Iama ile doğrudan alakah olarak "kalplerinin perdeli" olduğunu söylemeleri, 89. 
90. ve 1 O ı. ayette. "diiııyalık ifıtirası" nın. onları hem Tevrat'ı hem de Kur'an'ı inkara 
yöneltmesi anlatılmaktadır. 

Hatta nesh ayetini belki olgusunu da yafıudi tefsir anlayışı ile ilişkilendirmek 
mümkündür. Çünkü ayetlerin sibakında10 onların "flısflançlık"Iarından dolayı Kur'an'ı inkar 
ettikleri an latı lmaktadır. 1 05. ayette ise, bu kıskançlık durumu tekrar an latılmaktadır: "Ey 
müminler, kafirler de putperestler de Rabbinizden size bir hayır indirilmesini istemezler. 
Halbuki Allah, rahmetini dilediğine tahsis eder. Allah büyük lütuf sahibidir. • 

Bundan hemen sonra ııesfı olayına geçilmektedir. Onların. dünyevi gaye ve 
ihtiraslarına yönelik kıskançlıklan onları: "Bakınız. Muhammed bugün bir şey emrediyor, 
yarın onu değişti riyor. hiç böyle olur mu?" demeye sürükledi. Bunun üzerine ı 06. ayet nazif 
oldu: "Biz bir ayetin hükmünü yürürlükten kaldınr veya onu unutturursak (ertelersek) 
herhalde daha iyisini veya benzerini getiririz... • Bu ayet. bir yerde onların tefsirdeki 
lakaytlıklarına bir cevap mahiyetindedir. 

Onlar, ayetin inmesine neden olan yukarıdaki mülahazalarında her ne kadar zahirde 
kitaba karş ı dürüst bir tavır sergilemek istiyorlarsa da, daha önce geçen ayetlerden de 
hatırlanacağı gibi Kuran. onların Kitaba karşı dürüst ve samirııi davranmadıklarını anlatır. 
Dolayısıyla onların burada nesfıi, gayr-i ciddi bir şey ·olarak göstermeye çalışmaları 
samirniyetten uzak kalmaktadır. Fakat yaptıkları şey, sadece Hz. Peygamberi ve mürninleri 
üzmek ve diğer muhtemel mühtedilerin kafalarını karıştırmaktı. Onların bu itirazı. ilk anda 
masumane bir talep gibi gözükebilir; ancak gerçekte bu nesh olayını dillerine dolarnalarında 
etken olan tek şey, yine de dünyevileşmedir. Kitabın ve tefsirin dünya menfaatlerine alet 
edilmesinden başka bir şey değildir. 

Nitekim biz. takip eden ayetlerde bu realiteyi rahatlıkla görebiliriz. 120. ayette11 

onların salt doğrular peşinde olmadıkları ve hakikati arama gibi bir dertlerinin bu lunmadığı; 

fakat gerçekte onların heva ve arzularına tabi olanlar o lduğu belirtilerek: onların nesh ve 
diğer tefsir meselelerinde samimi olmadık ları görülecektir. Bununla birlikte, ehl-i kitabın 
(Hıristiyan ve Yahudilerı tümünün böyle olmadığı. onlardan bir kısmının Kitabı doğru 
okudukları' 2 ve tefsirinde dünyevileşmediklerinin de altı ,Çizilmektedir. 

Bir sonraki ayetten bu durum, ittika kavramı ile ilişkilendirilmektedir. Buradan da 
tefsirde dünyevileşenlerin Allah'tan korkmadıkları zımn_en ifade edilmektedir. 129. ayette, 
Kitap ve hikmeti öğreterek onları temizleyen elçiden bahsedilmiş, bunun vahyin genel 
karakteri•• olduğu. ancak bütün bunlara rağmen kıskançlık ve dünyevi bir takım çıkarlar'i 
için tefsirde farklı ve ihtilaflı yorumlara gidildiği vurgulanmıştır. Aynı sur€min 219. ve 221. 
ayetlerinde, ayetlerin iyice açıfllaııması ve üzerinde iyiden iyiye düşüııiilmesi gereğine işaret 

10 Baka ra . 90. 
11 ·sen onların dinine uyuncaya kadar ne Yahudiler. ne de Hıristiyanlar senden razı olurlar. De ki.· doğnı yol ancak 

Allah'ın yoludur. · Sana gelen ilimden sonra eğer onların arzularına uyacak olursan; and olsun ki. Allah'tan sana 
ne bir dost. ne de yardımcı vardır. • 

12 Bakara. ı 21 : • ... hakka tilavetihi .. . • 
11 Bakara. 122. 

" Bakara. 136. 
15 Bakara. 174, 175. 176. 180. 204·213. 
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edilmiş. buna bağlı olarak hala hakkı göremeyip tefsiri dünyevileştirmek isteyenler 
olabileceği vurgulanarak artık 220. ayette mü{sid ve ıııuslifı kavramları öne çıkmıştır. 

Görüldüğü gibi Bakara suresinin ana konulanndan ve nirengi noktalarından biri de. 
tefsir olgusu ve buna bağlı olarak dünyevileşmedir. 

Kur'an-ı Kerimde aynı noktaya parmak basan başka ayetler de vardır; örneğin Al-i 
imran suresi 78. Ayette: "Onlardan bir grup Kitapta olmadığı halde Kitaptan zannedesiniz 
diye dillerini eğip bükerler: halbuki o. Kitaptan değildir. O. Allah katından gelmediği halde 
onun Allah katından geldiğini söylerler. Bildikleri halde Allah'a bühtanda bulunuyorlar" 
denilmektedir. · 

B. KuR'AN'IN NüzuL SüREciNDE 

· Hz. Peygamber döneminde vahiy. kesintiye uğramadan devam etmişti. Vahiy, 
aralıksız sürdyğünden dünyevileşme alanında meydana gelebilecek (arzu. heva ve 
~ğilimden kaynaklanan) olgulara fırsat vermemiştir. Vahiy, anında ve realiteye uygun olarak 
sözlerin. olayların iç yüzünü ve hakikatte hangi amaçlara yönelik olduğunu da ha.~er 
vererek bireysel ve toplumsal hayata müdahil olmuştur. Buna .Kur'an'ın, Hz. Peygamberi16 

ve sahabeyi eleştiren pasajları ile ehli kitap, müşrik ve münatıkların çeşitli taleplerine 
karşılık inen me k ki ve medeni ayetler örnek olarak verilebilir. 

Böylece Kur'an'ın nüzul sürecinde dünyevileşme tehlikesi. bizzat vahiy tarafından 
anında bertaraf ediliyordu. Hz. Peygamberin ahlakı Kur'an olduğuna göre, geriye kalan 
diğer dünyalık talepler de onun tarafından etkisiz hale getiriliyordu. 

c. VAHYiN KEsiLMESiNDEN SoNRA 

Hz. Peygamberin vefatından; bir başka ifade ile vahyin sona ermesinden sonra. 
tefsirin hızla dünyevileştiği islam tarihinin bir realitesi olarak karşımıza çıkmaktadır. Tefsirde 
dünyevileşmenin ilk adımlan siyasi okumalarda tezahür etti. Zamanla bunu tarihsel. fıkhi. 
felsefi. bilimsel. konulu ve akademik okumalar takip etti. · 

1. SiYASİ OKUMA 

Hz. Peygamberden hemen sonra pek örgütlü olmasa bile bireysel siyasi okumalara 
rastlamak mümkündür: Örneğin. "müfessirler. "ana-babasına öf di;·en kimse ... "17 ayetinin 
tefsirinde şöyle naklederler: Muaviye Mervan'a. Yezid için insanlardan biat alması talimatını 
yazdığında. Abdurrahman b. Ebi Bekr: "Herakliyus adetini getirdiniz ! Demek oğullarınıza 
biat ediyorsunuz" (öyle mi!) deyince Mervan şöyle dedi: "Ey insanlar. işte Yüce Allah'ın 
'a.na-babasına öf ! diyen kimse diye söz ettiği kişi budur !" Hz. Ayşe. bunu duyunca kızdı ve 
şöyle dedi: "Vallahi bu. o kimse değildir; ama eğer istersem. onun kim olduğunu ismiyle 
verebilirim. Fakat Allah. senin babanı lanetlediğinde sen onun sulbündeydin ve dolayısıyla 

sen (Mervan) Allah'ın lanetinden bir parçasın! L..afız Nesai'nin rivayetine aittir. "18 
· 

16 Yunus. ı5 .. "De ki :onu kendiliğimden getirmem benim için olacak şey değildir. Ben bana vahyolunandan 
başkasına uymam. • Hakka. 44-45-46 .. "Eğer !Peygamberi bize atfen bazı sözler uydurmuş olsaydı'. "Elbette 
onu kuvvetle yakalardık" ·sonra onun can damarını koparırdık. • • 

17 Ahkaf. 17. 

ıa ez-Zerkeşi. Bedrüddin. Hz Ay~e·ııiıı Stıfıabeye Yöııcllliği Elc~tirirler. ıet-icabc li iradi ma·sıcdrefıetfııı Aiit ata·s-Safıabel çev . 
. B~nyamin Erul. Kitabiyat. Ankara. 2000. 155. Hakim.lbn Ebi Heyseme. İbn Mlrdeveyh varyanılan için bkz. ae. 
ay. 
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Fakat Kur'an-ı Kerimi ilk defa bir grup olarak siyasi okumaya tabi tutaniann başında 
şüphesiz Hariciler gelmektedir. Onların Hz. Ali'yi tekfir etmeleriı9 tamamen siyasi ve 
dünyevi olduğU halde. şu " ... hüküm ancak Allah'ındır. .. "20 ayeti adeta slogan yaparak 
kendilerine dayanak aramaları. tefsir tarihinde ayetin siyasete alet edilmesinin prototipini 
oluşturmaktadır. Gerçekte Hariciler. bu ayeti okumalarında_ (tefsirinde) dünyevi bir takım 
endişeleı içinde idiler ki bunları şöyle izah etmek mümkündür: Her şeyden ewel Hariciler, 
Kureyş otoritesini kabul etmeyen bedevi Araplardan meydan gelmekteydi. "Haricilerden 
özellikle Temim kabilesi, 21 islami fetihlerden önce fakr-u zaruret içinde yaşadılar. islarni 
fetihlerden sonra da. lüks ve refah içinde yaşayan diğer Arap kabilelerinin aksine bu 
kabileler. ekonomik sıkıntılar içinde yaşamaya devam et~i!er. Bunların gönülleri kin ve öfke 
ile doldu. Bedevilikleri ile. hükümetlere karşı tavır aldılar. Onların ihtilali. devlet 
egemenliğine karşı bedevi ayaklanmasıdır. Temim bedevilerine bu fikir güzel göründü ve 
Kureyş egemenliğine karşı çıkma fikri. onlar tarafından benimsenmiş oldu. " 22 

Onların bu dışianmışiık kompleksleri ve ekonomik geriliği. Hz. Ali döneminde 
örgütlenmiş olarak, aslında ekonomik/siyasi fakat görünürde ise "ayet fıükmil"nün tatbiki 
şeklinde açığa çıkacaktır. Nitekim o gün geldi ve şu tablo ortaya çıktı: "Hz. Ali. bir gün 
sohbet ediyordu. birden. mescit tarafından bir slogan atıldı. 'la fıııkme illa li/lafı' "AIIah'tan 
başka hüküm sahibi yoktur" Hz. Ali dedi ki; "bu hak bir sözdür. ancak bununla ulaşmak 
istedikleri şey batıldır. Daha sonra onlara hitaben. sizin, üzerimizde üç hakkınız vardır; 
mescitlerimizi kullanabilirsiniz. bizimle beraber olduğunuz sürece ganimetten payınızı 

veririz. Üçüncü olarak da. siz başlamadıkça biz size karşı kılıç çekenlerin ilki olmayız"11 

demiştir. işte onların Hz. Ali'ye karşı Kur'an okumalarındaki dünyevi ve siyasi arka plan 
böyle açığa çıkmaktadır. 

İbn Teymiye, Haridierin siyasi ve ideolojik fikirlerini Kur'an tefsirine aynı şiddet ve 
ruhla uyguladıklarını. söyler.24 

Diğer mezheplerin hemen hemen tümünde aynı yaklaşımları görmek mümkündür. 
örneğin Şianın en büyük teorisi "imamet" teorisidir. Mehdilik inancı. imamların masumiyeti. 
ricat vb. diğer görüşleri •. imamet nazariyesi etrafında şekillenmiştir. Şia nazariyesinde. 
"imam"ın nebi ve resuller gibi Allah'la ruhi bir ilişkisF1 vardır. O vahiy alır; şu farkla ki vahiy 
esnasında meleği görmez. Yeryüzü imamsız · kalamaz. İnıama iman etmek imanın bir 
cüzüdür. Bir imamı olmayan. küfür ve nifak üzere ölm"üştür.26 Kur'an ve hadis metinlerinin 
zahirinde görülen bir problemin çözümü. ima ma hava le· edilmelidirY 

Gerçekte ise. "nassların tefsiri. çoğu kez aizu ve istekler, kişisel çıkarlar ve 
ideolojilerle asıl amaçları dışında yorumlanmıştır. Örneğin 'imametin tespiti, nass ile 

. . 
ı 9 Eşari. Ebul Hasan b. Ali. Mn~nlaı. ei-Mektebetu'l-Asriyye. Beyrut. ı990. 1. ı67. 
20 Enam. 57. Mü min. 12. 
11 Watt. Khariiite Tfıoııgfıl iu Tfıe Unıayyad Period. Der islam. Berlin. ı961 , Vol. 36, S. lll, 2ı 5-23ı. 
11 Mahmud is mail Abdurrrezzak. "Hevaric ı•c Kadiyyctu'l· Tafıuim". Macalla Tarihiyye Mısriyye. Mısır. 1973. XX. 47-69. 
23 imam Şafii. d-Umm. Daru Kuteybe. Beyrut. 1996. IX: 199. 
24 Henry L.avoust. Nauıriyatıı Şcyfıu'l-islnm l6u Tcymiyc. Arapçaya çev. M. Abdülazim Ali. Kahire. ı976. 1. 57-59. 
ıs Ahmed Emin. Dııfıa'l-islam. Mektebet Nahdeti'I-Mısriyye. Kahire. Ts. lll. 2ı3-2ı4 . Bkz. Haneli. Hasan. Miııc'I·A~ide 

ila's-Savre. Mektebet Medbuli. B . . Ts .• 94. 
26 Harputi. Abdullatif. Tcır/iifııı'I-Kelom. Necmi istikbal Matbaası. Dersaadet, ı330, 364. Bkz. Duha 'l-islam. lll. 2ı4. 
27 Avn. Faysal Bedir. ilmıı'I-Kclnm ı•c Mcdarisııfııı. Mısır: ı982. ıı3. 
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yapılmıştır'13 görüşü tamamen siyasi ideolojinin nassı yorumundan ibarettir. Nass. iki ucu sivri 
kılıç gibidir. Nass, onu duyunnak isteyene karşı efa kullanılabilir. Her ideoloji, kendisine 
uygun bir nass bulabilir. Hakikatte ııass, tamamen sosyal ve siyasal tercifılere boyun 
eğmektedir. .,, Bun~ göre bütün fırkacı ve grupçu anlayışların temelinde siyaset. dolayısıyla 
dünyevileşme vardır. 

islam tarihi boyunca yönetim ve erk hakkını kendi siyasal gruplarına layık görenler, 
çeşitli Kur'an ayetlerini yanlış yorumlamaya çalışmışlardır. Şianın, bu hakkı masum 
imamların nass tarafından atanmışlıkları ile tefsir etmeleri buna bir örnek sayılabilir. 
Halbuki Kuran-ı Kerim. yönetim hakkını hiç kimseye bir imtiyaz veya doğal hak olarak 
vermez; adil ve ehil olmak şartıyla herkes yönetime katılabilir. 

Hz. Peygamberin kendinden sonra islam devletinin başına birini tayin etmemesi de 
devlet başkanını seçme görevinin ümmete ait olduğuna işaret etmektedir. Şianın iddia 
ettiği gibi imarnet meselesi. ümmete bırakılamayacak kadar önemli idiyse Kur'an-ı Kerim 
niçin tanzim etmemiştir? Kaldı ki imarnet ve hilafet hususunda Hz. Peygambere isnat edilen 
ve birbirine karşıt görüşleri yansıtan rivayetler10 incelendiğinde Hz. Peygamberin de. bu 
meseleyi ümmete bıraktığı görülecektir. •ıı 

En mutedil grup olarak Ehl-i Sünnetin bazı alimlerinin de zaman zaman kimi ayetleri 
bağlam ve maksatlan dışında yorumlayabildikleri görülmektedir. Sözgelimi Eşari'nin 

aşağıdaki yorumu bunlardan bir tanesidir. Eşari. Nur. 55; Hacc. 41 ve Fetih suresinin ı B. 
ayetlerini zikrettikten sonra, Allah'ın övüp methettiği bu kişiler; Ebu Bekir Sıddık'ın 
imametinde icma etmişlerdir. Ve onu Allah'ın elçisinin halifesi olarak isimlendirmişlerdir"31 

demektedir. Bu yorum makul karşılanabilir ancak bu kez de o, "Kur'an. Sıddık ve Faruk'un 
imametine işaret etmektedir·n der. 

Eşari. Şianın vasiyet görüşünü andıran bir mantıkla tayin ve nass yoluyla Hz. Ali'nin 
Hz. Peygamber tarafından imam tayin edildiğini i.ddia eden Şiayı bu görüşünden dolayı 
eleştirirken, aynı sahifede ayetterin ve icmaın Hz. Ebu Bekir'i halife tayin ettiğini ileri 
sürmesini. bir çelişki olarak görmek mümkündür1'. 

Bakıllani, Şianın Hz. Ali hakkındaki rivayetlerden Ali'nin halife tayin edildiğini 
çıkarmasını tenkit ederek; "nasıl oluyor da Ebu Bekir ve Ömer'in halife olmasına dair nassı 
söylemiyorsunuz?ıs sorusunu sonnaktadır. Halbuki Hz. Ali'nin nass ve tayin yoluyla imam 
tayin edildiğini iddia etmekle Hz. Ebu Bekir'in aynı yolla halife olduğunu ileri sürmek 
arasında ne fark vardır"16 diye sormak aklın zorunlu olarak insana hatırlattığı bir tezdir. 

2~Cuveyni. Ebu'I-Meali Abdulmelik, irşad. Muessesetu'I-Kütübi's-Sekaflyye. Beyrut. 1985. 340. 
29 Haneli. Hasan. Miııc·t-Midt. By .• Ts .. 400. Siyasi amaçlı telsir hakkında bkz. Goldziher. ignaz. Mezahlbu't-Telsir. 

Kahire. 1955. 81. Geniş bilgi için bkz. Fevde. Mahmud Besyuni. Nt}tlıı'-Tt{sir ı·t Mrııafıicufııı {i Daui'I-Mrzafıioi'/
lstamiyye. Matbaatu'l-Emane. Mısır. 1986, Şia telsiri: 276-282. Mutezile tefsiri; 238-275. Sufı tefsir; 383-402. 

10 .Hariciler de. Kureyş egemenliğine karşı siyasi görüşlerini hadis perdesi altında kitlelere sundular. Mesela: 
"Başınıza geçen kim olursa olsun itaat edin" !Ebu Davud 5!13. 14. lbn Mace 2/955 den nakleni hadisi 
bunlardandır. krş. Akbulut. Ahmet. age. ı09. 

11 Akbulut. Ahmet. Safıa6e Devri Siyasi Hadise/eriııiıı l<llami Pro6/emlere Elflileri. Birleşik Yayıncılık. istanbul. 1992. 105. 
12 E~ari. Ebu'I-Hasan. et-16ane an Usııli'd-Diyane. Dımaşk. 1993. 252. krş. Akbulut. Ahmet. age. ıı5. • 

n Eşari. el-ibane. 255. krş. Akbulut. Ahmet. age. 115. 
14 Eşari. el-ibane. 255. krş. Akbulut. Ahmet. age. 115. 

lS Bakıllani. eı-Ttınfıid. Beyrut. 1987. ı77: krş. Akbulut. Ahmet. age .. ı16. 
16 Akbulut. Ahmet. age .. 116. Geniş bilgi için bkz. age. , 117-126. 
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Fakat Ehl-i Sünnet alimlerinin çoğunluğuna göre raşit halitelerin bilinen kronolojik sırası 
(haklı olarakl vahye değil; Müslüman toplumun seçimine dayalı olarak gerçekleşmiştir. 

Buna benzer siyasi tefsir çeşitiemeleri sahabe. tabiin ve daha sonraki nesillerde de 
devam etmiştir. Örneğin hicri lll. Yüzyılın meşhur müfessirlerinden ibn Cerir et-Taberi'de de 
bunları görmek mümkündür. Mesela Nasr Hamid Ebu Zeyd. Taheri'nin istiva kavramını37 

tefsiri hakkında şunları der: "Taberi ise. sorunsalı görmezlikten gelerek ve şunları 
söylemekle yetinerek geçiştirmektedir: "istivayı daha önce açıklamıştık; burada tekrar 
etmeye gerek yok. " Acaba Taberi'nin bugüne kadar süregelen bir sorunsalı görmezlikten 
gelmesinin anlamı ne olabilir? Halbuki ileride Cehmiye ve Muattıla konulannda kitaplar 
yazılacaktı. Taberi hicri lll. Yüzyılda bu ayetleri tefsir ederken nasıl hiç bir şey yokmuş gibi 
davranıyordu?13 Nasr. buna şöyle cevap verir. "Bu durum. Taberi'nin Mutezile ile aynı 
düşünüp düşünmediği alanına kaydınlarak izah edilemez; bu suskunluğunun mutlaka bir 
anlamı olmalıdır; "Taberi, Hanbelilerio Bağdat'taki siyasi otorite ile işbirliği sayesinde 
gelişip egemen oldukları bir dönemde yaşamıştır. " Onun Ahmet b. Hanbel'e ilişkin kanaati 
Hanbelileri onu öldürecek derece kızdırmıştı. Bu yüzden ölünceye kadar evinden dışarı 

çıkmadı. Nasr Hamid. "bütün bunlardan net bir yargıya ulaşmak mümkün değildir" dese de. 
şu soruyu sormaktan da geri durmamaktad ır: "Onun (Taberi) bu hassas konulara girmekten 
kaçınmasında bu durumun (Hanbeli iktidari bir etkisi olmuş olamaz mı?19 

Kanaatimize göre tefsirde bu tip.yorumsu/zlann olması tarihte en çok vuku bulmuş 
olgulardır. Taberi'nin bundan istisna edilmesi · için elde hiçbir gerekçemiz de 
bulunmamaktadır. 

2. FII<Hİ OKUMA 

islam' m iik günlerindeki fıkhi okuma. doğru bir okuma olarak kabul edilebilir. Çünkü 
o zaman henüz fıkıh, anlam. tefekkür ve idrak etme anlamında kullanılıyordu. Bizim itiraz 
ettiğimiz nokta ise. taklit döneminde bazı müfessirler, sayılan birkaç yüzü geçmeyen ahkam 
ayetlerini okur gibi diğer tüm ayetlere de bir "kanun metni". bir "hukuki belge• nazarıyla 
bakmaları ve çoğu zaman ahlak. nefs terb:yesi. adab-ı muaşeretle ilgili ayetlerin de hukuki 
okumaya tabi kılınmasıdır. Bunun sonucunda ise. ayetler bağlamlarından kopanlmış: 
zorlama yöntemlerle hukuki hükümlerin istinbatına mehaz kılınmıştır. Hakikatte Kur'an'ın 
büyük bir ks;mı, iman. nübüwet. ahiret. haşir. güzel ahlak ve erdemlilik ilkeleri ile doludur. 
Ancak bazı fıkıhçılar ve müfessirler. kitabın söz konusu özelliklerini hakkıyla göremediler. 
Nitekim tasawufun ortaya çıkış nedenlerinden biri de bu.dur. 

Daha tehlikeli olan ı ise cumud dönemi taklitçiliğidir. "Zamanla mezhep, tarikat. 
felsefe ve siyaset. dini hükümler ve ilkelerin tanımlanmasına ve yorumlanmasına etki etti. 
Daha önceleri alimler. Kitap ve sünnet öğrenir. anlar ve ondan hüküm çıkanrken sonralan 
belli bir imarnın veya fakihin kitabını okuyup onunla tığraşmaya baş ladılar. imamların ve 
fakihlerin sözleri veya fetvaları artık Allah ve Resulünün sözleri mertebesinde sayılır oldu. 
Hatta imamların sözlerine aykırı bir ayet ve hadis ile karşılaşıldığında 9 nass tevil edilmiş 

17 Baka ra. 29. 

n Nasr Hamid Ebu Zeyd. Tarifıte ı•e Giiııiimiiule Kııtaıı Tev'i/i Sonmsalı. çev . . Ömer Özsoy. islami Araştırmalar Dergisi. 
Ankara. 1996, 1X. S. ı-2-3-4 . . 28-29. 

19 Nasr Hamid Ebu Zeyd. Tarifıle ve Gıiııiimıiıde Kutan Tevili Sonmsalı. 29. 
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veya nesh olunmuş addedilerek. imarnın söylediğinin kabul olunduğu da olurdu. "40 

Şüphesiz taklitçi anlayışla Kur'an okumanın dünyevileşme boyutunda. taklitçinin. taklit 
ettiği kişiye karşı siyasi. ideolojik. mezhebi veya başka dünyevi .eğilimler taşıması ihtimali 
oldukça yüksektir. Dolayısıyla birilerinin Kur'an okumalarını taklit etmek de bir yerde 
dünyevileşmektir. 

3. FELSEFi OKUMA 

Tefsirin en fazla dünyevileşme riski aldığı bir diğer alan da felsefi tefsirlerdir. Farabi, 
İbn Sina. Fahreddin Razi vb. lerinin kitaplarında felsefi tefsirler·e rastlamak mümkündür. 
Ancak felsefe. (tabiatı gereği) dine boyun eğmek zorunda olan bir alan değildir; din de. 
felsefeye muhtaç değildir. Esasen felsefe ile din. bu noktada birbirlerinden ayrılırlar. Çünkü 
din. alanı. kaynak. yöntem ve müdahil olduğu konuları itibariyle felsefeden çok ayrı bir 
alandır. Dinin kendi alanı dışında kalan her şeyle çatışmak gibi bir misyonu olmadığı gibi, 
kimi arzu ve temenniler sonucu örneğin. Yunan mantık ilkelerine veya batı ve doğu 
felsefelerine boyun eğmek veya teslim olmak zorunda da değildir. 

islam tarihinde bu gerçeğin altını çizen başta Şafii, Gazali. İbn Teymiye · vb 
yerumcuları biliyoruz. Batıda da aynı tavrı ·sergileyenler vardır. Spinoza bunların başında 
gelir. Spinoza da din ve felsefeyi alan ve gayeleri itibariyle birbirinden ayırır. O, kutsal kitabı 
tefsir ederken felsefi argümanlar kullanan kilise otoritelerine karşı çıkar ve "onların. kutsal 
kitapla felsefeyi birbirine karıştırdıklarını·•ı söyler: 

4 . BİLİMSEL OKUMA 

Kur'an'ın amacı. insanı olgusal alana ait bilgiyle donatmak değildir. Empirik 
hipotezlere dayanarak Kur'an'ın anlamiandınimaya çalışılması abesle iştigaldir. 42 Örneğin 
bazı yeni yorumlarda Müddessir suresi 26. ayetteki "sekar" kelimesi elektrik (işaret yoluyla) 
ve bilgisayar1 olarak izah edilmiştir. Böylece bol bilgisayarlı bir dünyaya sahip batı. Kur'an 
gerçeğine ulaşamazken. ülkeleri birer bilgisayar hurdalığına dönüşen doğuluların. ellerine 
ulaşan bu modern oyuncakla Kur'an metnini yeniden keşfetmeye (!) çalışmaları. tefsir ilmi 
açısından acınacak bir tablo ortaya çıkarır.•• 

Yine on dokuz rakamının Kur'an'ın matematiksel parametresi olarak izahı. "/evfıi 

mafıfuz"un bilgisayar olarak yorumlanması. kimyadaki elementlerin adlandırılmasının ve 
bunların periyodik cetvelinin ve atom numaralarının Kur'an tarafından bildirildiği. ayın 

yarılmasının ay taşlarının dünyaya getirilmesi. meleklerin hızının. ışık hızı cinsinden 
hesaplanması" vs. yorumların41 "bilimsel okuma" ile dünyevileşmeden öte bir .anlam ifade 
etmediği söylenebilir. 

Bütün bu tür yorumlama ve tefsir faaliyetlerini "modern okuma" kavramı ile ifade 
edebiliriz. Modern okumanın. amaç ve gayeleri bakımından heniiz sağlıklı bir zemine 
oturduğu söylenemez. Ancak durum ne olursa olsun bu, bir yöntem olarak dünyevileşme 

40 Hizmetli. Sabri. Ta.rifıi Siireç Içerisinde inanç Bi/im ilişliisi. islami Ara~tırmalarDergisi. Ankara. ı 998. XI. S.' . 1-2. 43. 
41 Fehim Aziz, ilmıı't-Tcfsir. Daru's-Sekafe. Kahire. Ts .. 94. 
42 Halil Ra h man Açar. Değişim Siirecinde inanç-Bi/im ilişliisi. islami Araştırmalar Dergisi. Ankara. ı 998. Xl. S . . ı -2. ı 5. 
41 Öztürk. Ya~ar Nuri. Kur' andaiii islaııı. Yeni Boyut Yay .• istanbul. 1997. 21 ; krş. Halil Rahman Açar. agm .• 16. 
44 Halil Rahman Açar. agm . . 16. 
41 Halil Rahman Açar. agm .• 16-17. 
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riskini bolca taşıyan bir araç olmaya devam etmektedir. Kanaatimizce. gelecekte de tefsir 
ve te:vil alanında ·en fazla tartışmalar modern okumalar üzerinde yapılacaktır. Çünkü bilim, 
çok hızlı ve . ço~ geniş alanlarda yayıldığı sürece bu yeni teori. deney ve hipotezler, 
Müslüman · y~irumcı.ila~ .ta~afıhdan in utlaka i:efsir · ve te'vil arneliyesine tabi tutulacaktır. 
Dolayısıyla bu tartışmaların ve bilimsel/modern okumalann "tefsirde dünyevileşme"de oldukça 
büyük bir paya sahip olduğu/olacağı söylenebilir. 

Kur'an ve sünnetin beşeri bilgilerle böylesine iç içe girmesi ve renksiıleşmesi. geriye 
isminden başka bir şey kalmamasma yol açmaktadır.'6 el-Muvafakat yazarı Şatıbi'ye göre. 
eski ve yeni tüm ilimierin ve bilimsel gelişmelerin Kur'an'da yer aldığını savı,ınmak. makul 
sınırı tecavüz etmektir. Kur'an'ı çok iyi anlayanlar olmalarına rağmen selef-i salih. sahabe 
ve tabiin neslinden kimse bu yola girmedi. Şayet Kur'an'ın içinde ilme ait her şeyden 
bahsedilseydi onlar, bunları bulmaya çalışırlardı. 

Ona göre. Arapların anlayamadıkları şeyler Kur'an'da mevcut değildir. Her ne kadar 
onlar "Biz sana bu Kitabı her şeyi açıklayıcı olarak indirdik"'7 ile "Biz bu Kitapta hiçbir şeyi 
eksik bırakmadık"'8 ayetlerini delil getiriyeriarsa da bu doğru değildir. Çünkü müfessirlerin 
çoğuna göre bu iki ayette murad edilen. teklif ve ibadetlerle ilgili ahkam-ı ilahidir veya 
buradaki Kitaptan kasıt levh-i mahfuzdur. Onda da akli ve nakli ilimiere ait olduğuna dair 
müfessirler bilgi vermemektedirler. Dolayısıyla Kur'an·a gereksiz ve onun tabiatına aykırı 
şeyler izafe etmek. ek yapmak caiz değildir. Nitekim onun tabiatında bulunan ve açık 
hükümlerini inkar etmek de doğru değildir. Bu durumda. ona eklenmek istenen ilimlerde ve 
onların anlamlandırılmalarında tevakkuf etmek gerekir. Onun ahkamı. ancak bu yöntemle 
bilinir. Kur'an ayetlerine sahih olmayan yöntemlerle ulaşmak isteyenler. onu yanlış 

anlamaya mahkumdur. Allah ve Resulüne iftira etme (onlar adına söz söyleme) durumuna 
düşebilirler. ·•• 

Hüseyin Zehebi de ilmi tefsiri şöyle tefsir eder: ·o. Kur'an ifadelerini ilmin (bilimin) 
kavramları ve terminolojisi ile açıklar. Ayrıca o. çeşitli bilimsel teori veya verileri ve felsefi 
görüşleri Kur'an'dan çıkarmaya çalışan bir tefsir türüdür. Zehebi, ilmi tefsire karşı çıkarken 
şu üç noktada yoğunlaşır: 

a) Dil açısından : Kur'an'ın nüzul döneminde onun yüklü olduğu anlamlar. ilk 
muhataplarının anlayacağı anlamlardı. Bu kelimeleri. bugünkü ilmi ve bilif!1sel genişlikte 
yorumlarsak bu kelimelerin bu kadar elastikiyete sahip oluşu ve genişleyip şişmeleri doğru 
olur mu? 

b) Belagat açısından: Belagat. mukteza-i hale göre hareket ise bir başka ifade ile 
duruma. vakıaya/realiteye uygun hareket etmek ise, :bu durumda Kur'an'ın ilmi tefsir 
yöntemi ile yorumlanması belagata zarar verir. ilk muhatabı~ durumu ortada ve bilinen bir 
şeyken Kur'an'ın onları dikkate almaması ve bilimsel dil veya anlamlarla yüklü olması hiç de 
beliğ düşmez; realiteye uygun olmaz. Çünkü bu durumda Kur'an. muhatapları dikkate 

46 Laricani. Sadık. is/am Kııyııaklamım Modemisı Bakıı Açısıyla Okuıımasma Elqıiri. Islam ve Modenıiım. Fıızlurrafımaıı 
Tccriı6tsi. iştanbul. istanbul Büyük Şehir Belediyesi. Kültür işleri Dalresi Başkanlığı Yay .. istanbul. 1997. 308. 
(Tebliğin tamamı. 299- 309) 

47 Nahl. 89. 
48 En'am. 38. 
49 Şatıbi. Ebu ishak. ei-Muva{akat. By. Ts. ll. 80-81. krş. Yıldırım. Suat. Te'si/u'/-i'cazi'/-1/mi {i'I-I<Jıraıı ve's-Siiıuıe. Birinci 

Dünya Kur'an ve Sünnette Ilmi i'caz ıi'cazu'l-llmi) Kongresi. islamabad. Pakistan. 18-21 Ekim. 1987. 37-38 
(Tebliğin tam metni. 38-65) 
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almamış olur. Eğer ilk Arap muhataplar. bu (bilimsel) anlamlan anlıyorduysalar ve Kur'an'da 
da evvelkilerin ve sonrakilerin ilmi var idiyse. neden "Arap bilimsel uyanışı· ve kalkınması. 
Kur'an'ın indiği andan itibaren başlamadı? 

c) itikadi açıdan: "Kur'an. kıyamete kadar son kitap ise ve biz onu ilmi tefsire tabi 
tutarsak Müslümanların Kur'an'a ·olan itikatlarına şüphe sakmuş oluruz. Çünkü ilmi 
gelişmeler. çoğu kez teorilere bina edilmekte olup aynı zamanda kesin ve ebedi doğrular da 
değildirler. Şayet biz. bu teorileri Kur'an'ın kasdı gibi algılarsak bu ilmi teoriler 
çürütüldüğünde Müs lümanların kitaba olan itikatla rı sarsılmış olur. Çünkü Kur'an dün 
doğruladığını bugün yalanlayamaz. "50 

Tam da burada Kur'an'ın okunma yöntemi ne olmalıdır? sorusunun sorulması 
gerekir. "Kur'an metnini anlama ve hayata taşıma sorunu. Müslümanların. yorumlamada 
muhafazakar veya liberal yaklaşımları benimsemekten veya çağın kültürünü metne 
taşımaktan öte ancak ve ancak Kur'an ışığında. hikmetle. tefekkürle. tefekkuhle. tutarlı ve 
sağlıklı bir şekilde geliştirecekleri açık uç lu bir tefsirde yatıyor. •sı 

Buna göre Zehebi'nin bir takım endişelerine katılmamak mümkün değildir. Ancak 
Arap dilinin zenginliği ve ihtimaliere açık52 olması onu tamaı:nen haklı kılmamaktad ır. 
Kanaatimizce en doğrusu. orta yolu benimsemektir; yani ne ilk muhatab ın an layışına çakılıp 
kalmak. ne de köksüz. türedi ve Kitabın bünyesine uyum sağlayamayan yorumlara 
uymaktır. 

Burada ilmi tefsirin. tefsir ilminde bir yöntem olup olamayacağı konusundan ziyade 
biz onun dünyevileşmenin neresinde bulunduğunu irdeledik. Bu kısa mülahazalarda da 
görüldüğü gibi ilmi tefsir de. ilahi muradın dünyevileşmesinde bir hayli kaygan bir zemine 
sahiptir. Şatibi, Zehebi vb. nin kaygılarının yanı sıra. "ilmi tefsir"e sıcak bakan pek çok alim 
de vardır. Gazali. Meraği. Tantavi. Elmalılı vb. bunlardandır. ilmi tefsir. Kitabın 'tabiatını. 
vahyin maksadını ve bilinen sabit tefsir kurallarını zorlamayacaksa onun dünyevileşmediğini 
söylemek mümkündür; aksi durumda o da. dünyevileşmeye en müsait bir yöntem 
olmaktadır. 

5. KONULU OKUMA 

Konulu tefsir de de dünyevileşme riski vardır. Çünkü. sadece bir konu ile ilgili ayetler 
peş peşe sıralanarak bir mesaj verilmek istendiğinden çoğu kez okuyucu veya dinleyici. 
vahyin tabiatının sekteye uğradığını görebilir. Örneğin sadece emekle ilgili ayetlere vurgu 
yapmada bir nevi dünyevileşme hissedilmektedir. Halbuki miras olgusu. mülkiyet olgusu da 
bir gerçektir. Bunlara dikkat edilmediği zaman yapılacak yorum, işçi sınıfı lehine 
dünyevileşmektedir. Evet Allah'ın muradında erneğe saygı da vardır; ancak bu. tek taraflı 
yorumlanınca ilahi murada uygun hareket edilmiş olmaz. Bunların laiklikle de alakası 

yoktur; lai k liğin karşı çıktığı nokta "din adaınlamıın egemenliği" yani teokratik yapıdır.sı 

Her yarumcu kendi düşüncelerini teyit edebilecek tefsir türlerine ilgi duymuştur .. 
Örneğin Mutezilenin. felsefi tefsirlere yönelmesi ile onların "akılcı" düşünce yöntemleri 

50 ez-Zehebi. Hüseyin. ti-Tc[sir ve'I-Mıı{cssinm. Daru'I-Erkam. Beyrut. Ts. ll. 343-344; aynca bkz. Yıldırım. Suat. 
Ttsilıı"l-l'caıi'l-ltmi {i'I-Kıır'allı'l!'s-Siilllle, 39-40. 

sı Halil Rahman Açar. agm .. 18. 
52 imam Şafii. ei-Omm. X. 481. 

sı Haneli. Hasan. ti-Ytmiu ı'C'I-Yesar {i'l {ikri'd-Diui. Mısır. Ts . . 112. 
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arasında bir ilişki kurmak mümkündür. Aynı durum. diğer hizip ve tefsir anlayışları için de 
geçerlidir. Dolav.ısıyla Hasan Hanefi'nin dediği gibi "kıyamete kadar geçerli bir yorum 
yapmak mümkün değildir. • Bu aynı zamanda şu anlama da gelir; dünyevileşme ve 
öznelleşme riski taşıyan disiplinlerin başında tefsir gelmektedir. 

Hasan Hanefi. bu endişesini konulu tefsirle ilgili yorumunda da dile getirmektedir: 
Ona göre; "Konulu tefsir. Kur'an metnine izafi bir yaklaşım olup. bütün herkes için, her 
zaman ve her yerde. kıyamete kadar söz konusu olan gerçek tefsiri inkar etmek demektir. 
Her yarumcu veya her nesil. Kur'an'ı kendi çıkarına göre yorumlayınca Kur'an'ın ebedi 
anlamı kaybolacaktır. insanın tutkulan ve arzuları. anlamın tarafsız lığını bozar ... Yorumcu. 
beşeri ortamda yaşayan. bir takım arzu ve çıkarları olan bir insandır. insan ölümlüdür. Böyle 
bir varlığın. Kur'an'a ebedi bir anlam vereceğini iddia etmesi. onun aşırı bir iddiası olabilir. 
Yorumun geçerliliği. kendi gücü içerisindedir. Teorik olarak geçerlilik yoktur. sadece bir 
iktidar mücadelesi vardır. •s• 

Bütün bunların yanında. tarihte ve günümüzde ayetleri. kendi ideolojik tezlerine 
destek kılmak için dilde aşın kıyasçı (Aristo mantığı ) kurallar geliştirerek. bu kurallara d~yalı 
tefsir tahlilleri yapan linguistik. anlam kaymalarını günün sosyo-politik kültürlerini teyit 
etmede son derece uygun bir yöntem olarak semantik. inciller için icat edilen ve tamamen 
kilise. inci!. katipler ve batı kültürüne dayalı hermönetik okumalarda da tefsirin 
dünyevileşme ihtimali oldukça yüksektir. Örııeğin hermönetikte özne. (yorumcu) bir 
başkasının ruh halini yaşayabilme cüretini gösterebilmek zorundadır. Kur'an'ı okuyan 
hangimiz kendimizi onu ·vahyedenin ruh hali"nde olma cesaretini gösterebiliriz? Kaldı ki 
bu. hem aklen hem de naklen mümkün olmayan bir şeydir. Bununla birlikte hermönetik 
okumada ısrar edenler -bilerek veya bilmeyerek- gerçekte dünyevileşmeye devam 
etmektedirler. 

6. AKADEMiK VE AciL·AıcrÜEL OıruMA 

Günümüzde oldukça aktüel olan bir okuma çeşidi daha vardır; o da "akademik ve 
acil-aktüel Kur'ari okumaları"dır. Burada en tehlikeli durum. salt öznel akademik 
okumalarda cereyan etmektedir. Nesnel akademik okumalar. belki daha az bir sapma 
gösterebilir. Fakat yine de yüklendikleri temel amaç ve gaye. bu her iki yöntemin sahihlik 
kriterini oluşturur. Eğer Kur'an araştırmaları. projeyi finaJ!S edenler veya danışman hocanın 
veya kurum ve kuruluşlann kendi paradigmaları doğrultusunda yapılıyorsa; o takdirde 
Kur'an araştıolmamış ancak. söz konusu kişi veya kurumların paradigmalarını teyid edici 
veya ulaşmak istedikleri sonuçların ortaya çıkarılması ya da desteklenmesi ~macına yönelik 
bir çaba olmaktan öteye geçmeyecektir. Şüphesiz pu haliyle yapılan araştırmalar. 

dünyevileşmenin tam ortasında yer almaktadırlar. 

Bu ve benzeri endişeler. Muhammet Arkoun 'tarafından entelektüel Müslümanların 
Kur'an okumaları boyutunda: " ... Giderek Müslüman ülkelerde çok yaygın olarak yapılan 
ideolojik amaçlı kullanımlarda bir din olarak islamı ve düşüncesini kurtarmak için kendi ön 
kabullerimizden vazgeçmeye hazır olmamız gerekir .. ." şeklinde dile getirilmektedir. Ona 

s• Hanefi. Hasan. Komı/11 Kur'tttt Tc{siri Metodu. çev. Sönmez Kutlu. Islami Araştırmalar Dergisi. IX. S. l -2-3-4. 166. 
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göre. islam ülkelerindeki baskıcı yapılanmalar da. Kur'an'a doğru yaklaşımı engelleyen en 
büyük nedendir.ss 

Arkoun'a göre Kur'an. günümüz Müslüman toplumlannın gündelik hayatlarındaki 
tüm problemlere karışmıştır. O (Kur'an). harekete geçirici toplumsal söylemin siyasal 
sorumlusu. parti militanı, okul öğretmeni. lise ve üniversite hocası. yazar. denemeci. 
konferansçı amatör. yeni din değiştirmiş. öğrenci ve gazeteci gibi farklı canlandıncılarının 
ona verdiği dolaysız anlama sahip bulunmaktadır. "56 

"Gerçekten de günümüz dünyasında siyasal ve ekonomik egemenlik. stratejilerinin 
dönüşünden ayrı olarak, her ülkede, yöneticiler için ideolojik bir destek. muhalifler için 
siyasal bir mecra, egemenlik altında olanlar için moral bir sığınak. toplumun yeni kadrolan 
için de bir yü/ise/me aracı olarak gitgide artan ısrarla dine başvuruya zorladı. "57 Bu gidişatın 
islamiliğinden emin olmayan Arkoun. bu düşünce ve yöntem kargaşalannın Kur'an 
okumalarına da yansıtıldığını belirtir. 

Arkoun'a göre çözüm, hem medemitenin hem de geleneğin eleştirilebilmesinde 
yatmaktadır Ona göre. "Kur'an nassı. tüm sorunlar için kesin ve açık çözümler 
sunmamıştır" bu durumda da dünyevi ve ideolojik durumlar içinde Kur'an yorumları Kur'ani 
söylemiere galip gelmeye devam etmektedir.58 

Görüldüğü gibi, bütün bu yorumlama yöntem ve anlayışlarında egemen olan okuma. 
diiııyevi. siyasi ve öıııel o~wııa/ardır. Genelde yorum sapması da bunlara bağlı olunca en 
güvenilir ve düııyevileşme riski en az olan yöntem olarak elimizde "ııesne/ o~uma· kalmaktadır; 

yani samimi ve dürüst olarak "ilafıi va(ıyiıı tabiatı" nın esas alındığı bir okuma. 

\ S Subaşı. Necdet. Ar~oun'uıı Okumalanııda Tarifıstilik ve Kutsallık. Islami Araştırmalar Dergisi. IX .• S. 1-2-3-4. 206-
20?. 

56 Su başı, Necdet. agm .. 220. 
57 Muhammed Arkoun. l<ılr'aıı Oiuınalan. çev •• Ahmet Zeki Ünal. Insan Yay, . Istanbul, 1995. 33-34: ayrıca bkz .. 

Su başı. Necdet. agm . • 220. 

sa Geniş bilgi için bkz . • Su başı. Necdet. agm .• 22 1. 
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FAHREDDİN RAZİ'NİN 

"MÜNAZARA Fİ'R-REDDİ ALE'N-NASARN' 

ADLI ESERi ÜZERİNDE BİR İNCELEME 

Hidayet IŞIK' 

GİRİŞ 

müslüman bilginierin Hıristiyanlığa karşı yazdığı reddiye ler. islam ilahiyatının 
Hıristiyan Teolojisine bakış açısını yansıttığı gibi, bir yandan Müslüman-Hıristiyan 

ilişkilerinin/polemiğinin tarihi seyrinin tespit edilmesine katkıda bulunmakta, diğer yandan 
da günümüzde gündemde olan Dinlerarası Diyaloğu nasıl anlamamız gerektiğinin tarihi 
ipuçlarını vermektedir. 

islam düşünce tarihinde diğer diniere karşı yazılan reddiye geleneği, hicri ilk 
yüzyıllara kadar geriye gitmektedir. ·Hıristiyanlık. tarih boyunca Müslümanların birinci 
dereceden ilişki içinde bulundukları dinlerin başında geldiği için, bu dine karşı Müslüman 
bilginierin yazdığı reddiyeler öncelikli önem taşımaktadır'. 

Hıristiyanlık karşıtı reddiyeler arası:ıda. ünlü Müslüman bilgin Fahreddin Razi (ö. 
606!1209)'nin "Miinazara fi'r-Reddi a/e'n-Nasara" 2 adlı eseri ayrı bir yer tutmaktadır. Razi ile 
Harezm'e gelen bir Hıristiyan bilgin arasında cereyan eden tartışmanın yazıya geçirilmiş 
şekli olan bu reddiyeden, o devirde Orta Asya Türk bölg~lerinin bazı kesimlerinde yayılmış 
olan Hıristiyanlık hakkında özlü bilgiler edinmekteyiz. 

Münazaranın yazarı Fahreddin Muhammed b. ör:ner er-Razi. 543/1 148 yılında Rey 
şehrinde doğmuş. 606/1209 yılında Herat şehrinde dünyaya gözlerini yurnmuştur. Hemen 
bütün kaynaklar onun. Mürcie fırkalarından biri olan Kerrainiye mensupları tarafından 

zehirlendiğini söyler. 
Babası Ziyauddin Ömer (ö. 559/1164)'den sonra. Kemal es-Sim na ni ve Mecdüddin 

ei-Cili elinde öğrenimine devam eden Razi. tahsilini tamamladıktan sonra yeni şeyler 
öğrenmek ve tartışmalar yapmak üzere seyahate çıkmıştı~. Razi Harezm, Serahs. Buhara, 

• Yrd. Doç. Dr . . Selçuk Üniversitesi ilahiyat Fakültesi. isikhidayet@hotmail. com . 
1 Reddiyeler hakkında geniş bilgi için bkz .. Mehmet Aydın, Müs/iimanlanıı Hristiyaulığa Karşı Yrudlğı Reddiyeler ve 

Tartışma KDnulan. Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara 1989 
2 F. Razi. Miinazam {i'r-Rcddi a/e'n-Nasara. Tak. ve Tah. Abdulmecid en-Neccar. Daru'I-Garbi'l-islami, Beyrut 1986 
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Gazne gibi Maveraünnehr ve Horasan bölgelerinde dolaşmış ve buralarda hemen her fikir 
ve mezhep mensubuyla tartışmalarda bulunduğu gibP. Harezm'e gelen bir Hıristiyan 

bilginiyle de tartışmalar yapmıştır. 
Devrindeki hemen bütün ilimler hakkında eser vermiş olan Razi'nin eserlerinin 

sayısının 200 kadar olduğu söylenmektedir. Onun. Dinler Tarihi ile ilgili bilgilerin yer aldığı 
eserleri. " Miiııaıara fi'r-Reddi ale'ıı-Nasara"dan başka Ttikıidıitıı Fırakı'l -Mlislimln ve'/ -Miişriu1n 
(el-Mi/el ve·n-Nifıal). Me[ı1t1fıu'I-Gay6 (Te{slr-i Keb/r). Hadıiiku'l-Eııvıir {i Hafııiikı'I-Esrar (Cıimi'u'/
Uliim}'dur. Bununla birlikte el-Metalibıı'I-Aiiyye. el-Mebafıisu'l-Maşrıuıyye. el-Mufıassal. el-Erbain. 
Me'ıilim Usııli'd-Diıı ve Mli11aıarat gibi diğer bazı eserlerinde de Dinler Tarihi ile ilgili kısmi 
bilgiler bulunmaktadır'. 

MÜNAZARA Fİ'R~REDDİ ALE'N~NASARA 

1. EsER HAKKINDA G ENEL BİLGİLER 

A. ESERİN RAzi'YE NİSBETİ 

Eser. Razi ile Maveraünnehr'e gelen bir Hıristiyan bilgin arasında geçen 
münazaradır. Fahreddin Razi'nin. hemen bütün kaynaklarda zikredilen ve Maveraünnehir 
beldelerinde yaptığı tartışmalarını anlattığı "Mlitıaıaratu Fafıri'r-Razi"s adlı ayrı bir eseri de 
bulunmaktadır. Razi'nin, Münazara [i'r-Reddi ale'n-Nasara adlı bu eseri. adı geçen Miiııazaratıı 
Fafıri'r-Razi adlı eserde söz konusu edilmemiştir. Yine Razi'nin kendi eserlerinde. 
bibliyoğrafik kaynaklarda. tabakat kitaplarında ve Razi hakkında son yıllarda yapılan 
çalışmalarda, Razi'nin eserleri arasında. zikredilen Miinazara bulunmamaktadır. 

Bununla beraber. tefsirinin iki yerinde: En'am suresinin ı O ı . ve Meryem suresinin 
30-33. ayetlerinin tersirinde Münazara'dan bazı bölümler bulunmaktadır<'. Birincisinin 
başlangıcı şudur: "Harezm'de bulunduğum zaman. kendi dininde araştırması ve derinliği 
olduğunu iddia eden bir Hıristiyanın geldiğini haber verdiler. bunun üzerine yanına gittim 
ve konuşmaya başladık .. .''7• ikincisinin başlangıcı da şudur: "Benimle bir Hıristiyan arasında 
bir tartışma geçti. Ona şöyle dedim: Delilin yokluğunun medlulün yokluğuna delalet 
etmediğini kabul ediyor musun. etmiyor musun? Eğer kabul etmezsen. Allah'ın kadim 
olduğunu da kabul etmemen gerekir .. :·ş. 

Aynı şekilde bu Münazara'nın Razi'ye mensup olduğunu Ebu Ömer es-Sükuni (ö. 
717/1317) de "Uyunu'I-Müııaıara" (ei-Camiatü't-Tunusiyye, Tunus 1976) adlı eserinde 
zikretmiş ve ondan bir bölüm aktarmıştır; bu bölümün başı şudur: • 'Nifıayetu'I-Ukul sahibi 

1 Adı gec;en tartışmalar hakkında geniş bilgi için bkz .. Fahreddin Razi. Miiııaıaratıı F. Razi {ı Biladi Mamaiimıefır. Tah. 
Fethullah Huleyf. Daru'l-Maşnk. Beyrut 1967 

• Razi'nin hayatı ve eserleri hakkında geniş bilgi için bkz . . Hidayet Işık. Diııltr Tarifıi Açısımlan Fafıreildiıı Razi l't 

Eserleri. S. O. Sosyal Bilimler Enstitüsü. Yayınlanmamış doktora tezi. Konya 1998. S. 14-62. Fahreddin Razi'nin 
hayatı ve eserleri lle ilgili çok geniş bir literatür bulunmaktadır. Biz. hacmi genişietmemek için ilgili çalışmamıza 
referans vermekle yetinmeyi uygun gördük. 

~ Bkz. • 3 no. lu dipnot 
6 F. Razi. Te(sir-i K&ir. el-Matbaatu'l-Behiyye. Kiıhire trz. ffrc. S. Yıldırım-L. Cebeci-S. Kılıç-S. Doğru. Akçağ Yayıniarı. 

Ankara 1988- 1995. mtn. Vlll. 117- 1201 tre. X. 76-78. mtn. XXI. 209-215 Itre. XV. 330-336 
7 Razi. Tc(sir. mtn .• Vlll. 83/ tre .. vı. 367 
3 Razi. Tefsir. mtn .. XXI. 214 1 tre .. XV. 334 
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Te[sir-ı Ke6ir'inde şöyle demiştir: "Harezm' de bulunduğum zaman. kendi dininde araştırması 
ve derinliği olduğunu iddia eden bir Hıristiyanın geldiğini haber verdiler. bunun üzerine 
yanına gittim ve konuşmaya başladık' "9

• 

Yine, Münazara'nın Arapça metnini yayıniayan Abdulmecid en-Neccar. kendi elinde. 
Necm Abdurrahman Halef'in verdiği yazma nüshanın bir suretinin bulunduğunu. bunu 
Me{atifıu'/-Gayb ve Uyımu'I-Münazara'daki ilgili kısımlar ile karşılaştırdığında, aynı eser 
olduğunu gördüğünü söylemektedir10

• Yazmanın ilk sayfasında başlık olarak, "Bir Hıristiyanlll 
Razi'ye Sorusu" ifadesi yer almaktadır. Başında besıneleden sonra şöyle yazmaktadır: "Şeyh. 
imam. Biricik Allame Fahruddin Ebu Abdiilah Muhammed b. Ömer b. el-Hüseyin er-Razi 
Kaddesallahu Ruhahu şöyle dedi: 'Hıristiyan alimlerinin büyüklerinden ve kendi dininde 
araştırması ve incelemesi olduğunu söyleyen birisi geldi, hemen yanına gittim ve 
konuşmaya başladık' " 11 • 

En-Neccar. Razi ve Hıristiyan arasındaki bu diyalog ile "Te[sir-ı Kebir"de zikri geçen ve 
Sükuni'nin "Uyunu'I-Müııazara·sında bulunan kısımları karşılaştırdığında, metinlerio birbirine 
uygun olduğunu ve bu yazmanın. Razi ile Hıristiyan arasında geçen ve Te[sir-i Ke6ir ile 
Uyw111'l-Miitıaıara'da bulunan metnin tamamını içerdiğini gördüğünü söylemektedir11

• 

Bunun üzerine en-Neccar. eserin tahkikini yaparak. güzel bir mukaddime ile beraber 
yayınlamıştır. 

Gerçekten de Münazara metni ile tefsirinde söz konusu edilen böltimler arasında 
neredeyse ayniyet kesbedecek şekilde büyük benzerlikler vardır. 

B. EsERiN BİLİMSEL DEGERi 

Münazara, islam ve Hıristiyanlığın iki bilgini arasında cereyan etmektedir. 
Münazaranın seyrinden. her iki bilginin de karşılıklı olarak her iki dini çok iyi bildiği 
anlaşılıyor. Bu yönüyle eser. her şeyden önce İslam ve Hıristiyanlık hakkında VII. /Xlll. yy. a 
ait bilgilerimizin tespitinde faydalanacağımız bir kaynaktır. Razi'nin bu eseri. onun 
Hıristiyanlık üzerindeki derin vukufiyetine de bir örnek sayılabilir. 

Münazara, Orta Asya Türk bölgelerinde yayılan Hıristiyanlık hakkında da bilgi 
vermektedir. Türklerin İslam Dininden önce girdiği dinler arasında Hıristiyanlığın da 
olduğunu biliyoruz. Açıkça ismi belirtilmese de f!1Ünazaranın seyrinden eserde söz konusu 
edilen Hıristiyanlığın ipuçlannı da tespit edebiHyoruz. Aşağıdaki bölümlerde bu konu 
üzerinde ayrıntılı durmaya çalışacağız. · 

Bunun yanında eser. o devirde Türk bölgelıtrinde bulunduğu anlaşı lan fikir 
özgürlüğünü göstermesi bakımından da önemlidir. Çün~ü; Hıristiyan bir bilgin Harezm'e 
geliyor. devrin en büyük İslam bilgininin karşısında kendi dinini özgürce savunabiliyor. 
hatta İslam Dini hakkında doğru olmayan itharnlarda da bulunabiliyor ve bütün bunların 
cevabını Razi'den bilimsel üslupla alıyor. ' 

Münazara yine. islam ile Hıristiyanlık arasındaki 'bazı ihtilaflı meseleleri gündeme 
getirmesi bakımından da bir değer taşımaktadır. Münazarada bunların en başta geleni Hz. 
Muhammed'in peygamberliğinin ispat edilmesi ve Hz. isa'nın tanrılığının çürütülmesidir. 

9 Razi. Müıınuım. en-Neccar"ın ıakdimi. S. 9 (es-Sükuni. Uyunu·(-Münazara. S. 484'den) 
10 Razi. Müıınıam. en-Neccar'ın rakdimi. S. 1 O-lı 
11 Razi. Müııazam. en-Neccar'ın rakdimi. S. ı o.. ı ı 
11 Razi. Miiııaıara. en-Neccar'ın rakdlmi. S. ı ı 
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Eser ayrıca Hıristiyan bilginin itharniarına karşı islam Di.ninin savunmasını içeren 

apoloietik (savunmacı) bir özellik de arzetmektedir. Eseri yayımiayan en-Neccar da eserin 
bu yönüne işaret ederek; Hıristiyanların islam'a yönelttikleri şüphelerin reddinde ve islam 
inancının savunulmasında zamanın geçmesiyle ilmi kıymetinden bir şeyin eksilmediğini 

belirtmektedir. Aksine Hıristiyanların dün inançlarını desteklemek ve islam'ın eksikliğini 
iddia etmek için ileri sürdükleri hususların, üslup değişse ve metod gelişse bile günümüzde 
de devam ettiğini ve Razi'nin bu eserinin bütün bunların reddinde bugün de 
kullanılabilecek bir kaynak olduğunu belirtmektedir. ifadesine göre münazarayı tahkik ve 

neşretmesinin sebebi de budur13
• 

C. EsERDE TAKİP EDİLEN M ETOD 

Eser. Razi ile Hıristiyan bilgin arasında karşılıklı tartışma içerisinde, soru cevap 
şeklinde geçnektedir. Yalnız bunlar düzenli ve planlı bir şekilde değild!r. Tartışmanın gereği 
olarak karşı tarafa üstün gelmek gayesiyle bir konudan diğerine geçmek ve bazen başa. 

bazen de sona dönmek şeklinde cereyan eder. . 
Eserde. islam ve Hıristiyanlık arasındaki belirli hususların karşılaştırılması yapılarak 

mukayeseli metod kullanılmıştı~. Konular yer yer tasviri metoda uygun olarak ortaya 
konulmuştur. Günümüzdeki fenomenolojik anlayışa uygun olarak Hz. isa'nın tanrılığı ve Hz. 

Muhammed'in peygamberliği gibi temel ve öz noktalar tartışılmıştır. 

Razi, muhatabına islam inancını sunma ve buna inanmasını isteme yerine. önce 
onun şüphe ve itirazlarını ortadan kaldırma şeklinde bir yol takip etmiştir. Ona, özellikle; 
Mesih'in tanrılığı hakkındaki inancını ve islam Dini ile ilgili şüphelerini açıklaması için tedrici 
olarak yak laşmış, son;a bunların hepsini iptal etmiştir. islam inancını ispat etmekteki 

delillerin beyanında yoğunlaşmamış. buna ancak Hıristiyanın iddialanndaki ve 
şüpheterindeki çelişki oranında değinmiştir. 

Eseri yayıniayan Abdulmecid en-Neccar. Razi'nin, n:ıünazarada takip ettiği bu yolu 

çok beğendiğini söyleyerek onun Hz. Peygamber A: S. ın cahiliyye halkın ı islam Dini 'ne 
davet etmekte kullandığı yol olduğunu belirtmektedir. Buna göre Hz. Peygamber önce 
onları. inançlarında şüpheye düşürür ve sonra islam inancını arzederdi. Yine Neccar. bu 
metodu sahabeden birinin şu sözleriyle açıkladığını söylemektedir: "Rasulullah A. S. bizi 
boşaltırdı ve doldururdu". Bununla onları cahiliye inancından boşaltmasını ve islam 
inancıyla doldurmasını kastetmiştir. Razi'nin münazarada takip ettiği bu yol. ona göre 

Müşlüman bilginierin her zaman ve mekan~a çeşitli dinler ve mezhep sahipleri karşısında 
takip edecekleri en doğru yoldur14 

• 

. D. ESERİN MUHTEVASI 

Razi ve Harezm'li bir Hıristiyan arasında geçmekte olan Münazara. kısaca aşağıdaki 
tartışmalan iç ~r'Tieki:edir: 

1. 1-l'z. ;scı.'nın tanrılığı ve islam açısından bunun çürütülmesi. 

2. Hz. Muhammed'in peygamberliğinin gerçek olduğu, 
3. Hz. isa 'nın Hz. Muhammed'e karşı üstün olduğu iddiasının çürütülmesi. 

11 Razi. Müuazara, en- Neccar'ın takdim i. S. ı ı - ı2 
1" Razi. Müuazara, en-Neccar'ın takdimi . S. 13- ı 5 
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4. Ehl-i Sünnet inancına mensup Müslümanlar arasında teşbih ve tecsim 
. inançlannın buluı:ıduğunun reddedilmesi. 

5. islami eğitimin kapalı olmasından ve Sahabe-i Kiramın bunu açıklamamasından 
dolayı itharn edilmesi ve bunun çürütülmesi. 

6. islam'ın kılıç zoru ile yayıldığı iddiasının çürütülmesi, 
7. Müslümanların. islam' ı anlamakta ayrılığa düşerek birbirlerini tekfir ettikleri 

görüşünün çürütülmesi'5• 

Bu sorunlar arasında bunlarla ilintili birtakım cüzi meseleler de geçer. Bunlar. bazen 
delil-medlül meselesi gibi usülle alakalı, bazen de isra-Mirac ve Hz. Muhammed'in Hz. İsa 
gibi gökyüzüne çıkenimayıp yeryüzüne defnedilmesinin faydası ve hükmü gibi ayrıntılı 

meseleler olur. 
Tartışma Hıristiyan bilginin Razi'ye, Hz. Muhammed'in peygamberliğinin delilini 

sormasıyle başlar. Razi bunun delilinin, diğer peygamberler gibi onun elinde de birçok 
mucizelerin görülmesi ve bunlar hakkında tevatürün bulunması olduğunu söyler16• 

Hıristiyan. -Hz. isa'nın mucizelerinin. onun peygamber değil. Tanrı olduğunu gösterdiğini 
söyler17 • 

Bundan sonraki kısımlar, Razi'nin, Hz. İsa'nın tanrılığı iddiasını· reddetmesiyle 
ilgilidir". Razi, Tanrının cisim ve araz olmadığını ve yer kaplamadığını, Hz. isa'nın ise bütün 
insani özellikleri bünyesinde banndırdığını söyler19• Razi'ye göre Hz. isa'nın Tanrı olabilmesi 
üç ihtimalden biri ile söz konusudur: isa, ya görünen cismani şahıs olarak Tanndır, ya da 
Tanrı bütünüyle veya bir cüzüyle ona hulul etmiştir20 • 

Bundan sonra Razi, bu üç ihtimali de iptal etmeye geçer: Razi'ye göre isa, şahıs 
olarak bütünüyle Tanrı olamaz. o taktirde çarmıhta öldüğü zaman alemin bütünüyle 
Tanrısız kalması gere.kirdi. Tanrının İsa'ya hulul etmiş olması da Razi'ye göre imkansızdır. 
Çünkü; Tanrının bir cisme hulul etmesi için cisim ve araz olması gerekir. Eğer araz ise bir 
mahalle muhtaç demektir. Cisim ise bir cisme hululü. cüzlerinin bu cismin cüzlerine 
karışmasını gerektirir. bu da Tanrının cüzlerinden ayrılığı demektir. Bu ise mümkün 
değildi r21 • Tanrının bir cüzünün İsa'ya huluiü de mümkün değildir. çünkü bu cüz Tanrıdan 
ayrılınca Tanrının Tanrılığının kalmaması gerekirıı. Ayrıca Hz. isa'nın Tanrıya ibadete son 
derece rağbet ettiği bilinmektedir. Oysa Tanrı başkasına ibadet etmezn. 

Bundan sonra tekrar Razi. Hıristiyana . Hz. lsa'nın tanrılığının delilinin ne olduğunu 
sorar. o da elinde çok büyük mucizelerin zuhuru olduğunu söyler2• . 

Burada Razi. usul ilmi açısından bir tartışma açarak delilin yokluğunun medlülün 
yokluğunu gerektirdiğini kabul edip etmediğini sorar. · Çünkü eğer. delilin yokluğunun 
medlülün yokluğunu gerektirdiği kabul edilirse. ezelde alemin yok luğundan Tanrının da 

ıs Razi. Müııaıara. S. 12.21-77 
16 Razi. Miiııaıara. S: 2ı 
17 Razi, Miinıızara,';S. 22 
18 Razi, Miiıı~ıırıı. s. 22-25 
19 Razi. Miiııaıiırıı. S. 22 
20 Razi. Miiıııızara. S. 23 
21 Razi. Mıiııazara. S. 24 
12 Razi. Miiııauıra. S. 24-25 
n Razi. Miiııaıara. S. 25 
,. Razi. Miiııaıara. S. 25 
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yokluğunun kabul edilmesi gerekir. Eğer delilin yokluğunun medlülün yokluğunu 
gerektirmediği söylenirse. Tanrının isa'nın bedenine hulul ettiğini caiz gördüğümüz 
takdirde. diğer varlıklara hulul etmediğini nasıl bileceğiz?25 • 

Hıristiyan burada. Tanrının isa'nın bedenine hulul ettiğine inandığını. çünkü: tanrısal 
mucizelerin başkalarında değil, onda görüldüğünü söyler26• 

Razi bunun üzerine. muhatabının delil-medlül meselesini anlamadığım söyler. 
Çünkü: delilin yokluğunun. medlülün yokluğunu gerektirmediğini ortaya koyduğumuzda. 
bundan. Hz. isa'dan başkasında bu harikaların görülmemesi. Tanrının ondan başkasına 
hulul etmediğini göstermez27

• 

Razi ayrıca. İsa'nın mucizelerinin Tanrılığına değil. peygamberliğine delalet ettiğini 
söyler. Çünkü; örneğin Hz. Musa'nın mucizesi olan yılanın asaya çevrilmesi. ölünün 
diriltilmesinden daha zordur. Çünkü: arada cins farkı vardır. Bu ise Musa'nın Tanrılığını 
gerektirmez23

• 

Hıristiyan, Razi'nin buraya kadar olan sözlerini cevaplamaya, Hz. Muhammed'in 
peygamberliği hakkındaki tevatürü kabul etmediğini belirterek başlar29• Müslümanların, 

cismani İsa'nın Tanrı olmadığı şeklindeki inançlarına katıldığını söyler. Ancak Hıristiyanlar 
arasındaki bu görüşün benzer şekline. Hz. Muhammed hakkında Müslümaniann arasında 
da rastlandığını söyl~yerek islami bidat fırkalarından örnekler verir30• 

Hıristiyan rahip çarmıh konusunda; isa'nın cesedinin asıldığını. ruhunun ise 
asılmadığını söyleyerek isa'daki tabiat ayrılığına ve insani ve ilahi iki tabiatın varlığına işaret 
eder'' · Tanrının bütünüyle veya bir cüzüyle isa'ya hulul ettiği şeklindeki görüşü ise kabul 
etmez. Sadece Hıristiyanlardan bir gurubun İsa'nın suretinin, Tanrının suretinin kendisinde 
tecelli ettiği bir suret olduğunu söylediklerini kaydeder12• Hz. Muhammed hakkında da 
benzer şekilde hadisler olduğunu iddia eder ve Bufıari-Müslim halkkındaki şüphelerini dile 
getirirn. 

Hıristiyan bilgin. Mesih'i Tanrının oğlu olarak kabul etmelerinin gerçek manada 
değil. mecazi olarak. büyüklük. ve yücelik anlamında olduğunu söyler. Müslümaniann Hz. 
İbrahim'e Allah'ın dostu, Hz. Muhammed'e de Allah'ın sevgilisi demelerinin aynı yaklaşım 
olduğunu belirtir''. Aynı şekilde. isa'nın gerçekten Tanrının oğlu olmadığını, ancak Tanrı 

· karşısındaki durumunun. büyüklük ve şeref bakımından oğulun babası karşısındaki durumu 
gibi olduğunu söyler35• 

25 Razi. Mıiııozara. S. 26 
26 Razi. Müııazara, S. 26 
17 Razi. Miiııazara. S. 27 
28 Razi. Mıiıllllllm. S. 27 
2~ Razi. Miiııazara. S. 28-29 
30 Razi. Miiıınıara. S. 3ı-36 
31 Razi. ;vıiiııazara. S. 36 
12 Razi. Miiııazara. S. 37 
33 Razi. Miiııaıara. S. 37-38 
14 Razi. Miiııazara. S. 38 
35 Razi. Miiıınıara. S. 39 
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Hıristiyan daha sonra Kur'an'ın, "Yahudilerin Hz. Üzeyir'i". "Hıristiyanların da Hz. 
İsa'yı" "AIIah'ın oğlu" olarak kabul ettiklerini belirttiğini ve bunu bütün Yahudi ve 
Hıristiyanlara teşmil ettiğini söyleyerek buna karşı çıkarn. 

Hıristiyanın bu uzun izahlarından sonra Razi. önce tevatür konusundaki şüphelerini 
izale eder17

• Hz. Muhammed'in teşbih ve tecsimi çağrıştıran hadislerinin mecazimanada ele 
alınması gerektiğini söyler. Hadis usulü açısından bazı meseleleri açıklar15• 

Kur'an'ın. Yahudilerin Hz. Üzeyir'i. Hıristiyanların da Mesih'i Allah'ın oğlu olarak 
kabul ettiklerini söylediğini belirten Razi. Müslümanların bu konuda sadece Kur'an 
ayetlerini naklettiklerini söyler. Bu. onların bu durumundan ·haber vermektir. bütün 
zamanlarda hepsinin buna inandıkları anlamında değildir39• 

Razi bundan sonra • Allah'ın Oğlu". "Dostu•. "Sevgilis( tabirleri üzerinde yorumlarda 
bulunur. Mecaz i anlamlarına rağmen. • Allah'ın Oğlu" ile diğerleri arasında fark bulunduğunu 
belirtir. Diğerlerini kullanmanın caiz olmasına rağmen • Allah'ın Oğlu" ta birinin. yol açtığı 
sakıncalar göz önünde bulundurularak kullanılmasının caiz olmadığını söyler'0 • 

Razi. Hıristiyanların. isa'nın ruhunun değil de cesedinin asıldığını söylemelerinin 
bilinen bir şey (tahsilu'l-hasıll olduğunu. tahsilu'l-hasılın da gereksiz olduğunu bildirir'' . 

Hıristiyan bilgin. Razi'nin başlangıçtan buraya kadar plan açıklamaları ile kendi 
delillerini çürüttüğünü söyler. Ancak ona göre. kendi din bilginleri arasında Razi'den daha 
bilgili olanlar vardır. islam Dinini kabul etmesini engelleyen hususun bu olduğunu açıklar'7• 

Tartışmanın bu noktasında Razi. muhatabına Hıristiyanlığın temel kurallarının ne 
olduğunu sorar''. Hıristiyan: Hıristiyanlığın başta Hz. Muhammed'in peygamberliğine karşı 
çıkmayı gerektirdiğini söyleyerek. Hz. Muhammed ve islam Dini hakkında açık düşmanlık 
ifade eden sözler söyler'•. Tartışma bu şekilde devam eder'5• 

Hıristiyan rahip. son olarak bazı sorulannın kaldığını. bunlara da cevap verirse hak 
üzere olduğunu aniayacağını söyler. Buna göre Hz. isa gökyüzündedir. mucizevi bir 
doğumla dünyaya gelmiştir. Dünyevi zevklerden sıyrılarak ruhani bir hayat yaşamıştır. O. 
"AIIah'ın Ruhu" ve "Kelimesi"dir. Bütün bunlar. Hz. isa'nın Hz. Muhammed'den üstün 
olduğunu gösterir. Yine ona göre Hz. Muhammed kılıç ve zorlama ile insanları dine 
sokmuştur. Halbuki Hz. isa ve İsrail peygamberlerinin yaptığı gibi ilim. hikmet. mucize ve 
delil ile insanları d ine çağırmak gerekmektedir'6• 

Hıristiyan rahip. Hz. Muhammed'den teşbihi çağrıştıran hadislerin rivayet edildiğini. 
Kur'an'da da teşbih ayetlerinin bulunduğunu söyler'7• Aynı şekilde bazı Kur'an surelerinin 

36 Razi. Münaznra. S. 39-40 
37 Razi. Müıınzara. S. 41-42 
18 Razi. Miiıınznra . S. 45-46 
39 Razi. Miiıınznra . S. 47 
40 Razi. Mıiıınmra. S. 47-48 
41 Razi. Mıiııazara. S. 48-49 
•ı Razi. Miiıınznra. S. 50-5 1 
43 Razi. Miiııaınra. S. 51 
•• Razi. Miiııazara. S. 52 
45 Razi. Mıiıınınra. S. 53 
46 Razi. Müııazara. S. 54-56 
47 Razi. Müıınzara. S. 56-58 
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başında mc>nası aniaşılmayan mukattaa harfleri vardır. Halbuki kutsal kitaplar aniaşılmak 
içindir5• 

Yine rahip, 72 fırka hadisine işaret eder. Bunlardan hak olanın Ehl-i Sünnet 
olduğunun söylenmesine rağmen Ehl-i Sünnet'in de kendi arasında itikadi ve arneli birçok 
tırkalara ayrıldığını ve her birinin diğerini bazen küfür bazen de sapıklıkla itharn ettiğini 
iddia eder'9• 

Razi, Hıristiyanın şüphelerine, Hz. isa'nın gökyüzüne yükseltilmesi, mucizevi 
doğumu ve ruhani yaşayışma verdiği cevapla başlar. Bütün bunlar isa'nın faziletine delalet 
eder, ancak Tanrılığına delalet etmezso. 

Razi'ye göre Hz. isa'nın gökyüzünde diri, Hz. Muhammed'in ise yeryüzünde medfun 
olması bir. yönden Hz. isa'nın üstünlüğü.ne delil ise de, bir çok yönden Hz. Muhammed'in 
üstünlüğüne delil teşkil eder. Çünkü; bu yüzden Hıristiyanlar, isa'ya Tanrı diyerek küfre 
girmişlerdir. Müslümanlar ise Hz. Muhammed'in kabrini her zaman ziyaret ederek imanlan 
tazelenmektedir. Kaldı ki bedeni her ne kadar yerde medfun ise de ruhu Hz. isa gibi 
göklerdedir". 

Razi, isa'nın "Ailah'ın Ruhu ve Kelimesi" olmasının da mecazi anlamda olduğunu 
belirtir. "Allah'ın Ruhu" kavramı. • Allah'ın Evi", "Allah'ın Devesi" .gibi teşrif içindir. • Allah'ın 
kelimesi" de kitabı, hikme~i. Tevrat'ı ve incil'i bildiği içindir52 • isa'nın mucizevi doğumla 
nutfesiz olarak yaratılmas:na gelince, önemli olan manadır. ceset değildir. Kaldı ki 
insanlığın atası Adem topraktandır. Önemli olan ruh ve mana olunca. cesedin nutfeden 
veya nutfesiz yaratılması o kadar önemli değildir~3 • isa'nın dünyevi zevklerden yüz çevirerek 
ruhani hayat yaşaması da üstünlüğüne delil teşkil etmez. Çünkü bu da, Hıristiyanların onu 
tanrılaştırarak küfre girmelerinin sebebidir. Hz. Muhammed ise beşeri yaşayışıyla insanlara 
örnek olmuş ve hidayetlerine sebep olmuştur5'. 

Razi, Hz. Muhammed'in insanları kılıç zoru ile islam Dini'ne soktuğu fikrinin 
yanlışlığına da değinir. Ancak gösterdiği mucizeleri ve açık delilleri kabul etmeyip düşmanlık 
göstereniere karşı kılıçla savunmaktan başka çare yoktur55 • 

Bundan sonra Razi. teşbih fikrini çağrıştıran ayet ve hadislerin izahına geçer. Bütün 
bunların zahiri ve hakiki değil de, mecazi anlamda olduğunu örnekleriyle uzun uzun 
anlatır56• Bazı Kur'an surelerinin başında mukattaa harflerinin bulunmasını da, insan 
zihninin devamlı bunlarla meşgul olması suretiyle Allah'ın azametinin kalplerde yerleşmesi 
için olduğunu belirtirs'. 

Razi. Muhammed ümmetinin fırkalara ayniması üzerinde de durarak. hak olan Ehl-i 
Sünnet'in birbirini tekfir ettiğinin doğru olmadığını. tektir etseler bile bunun gerçek değil. 

' 5 Razi. Miiııazara. S. 58-60 
49 Razi. Miiııazara. S. 60·62 
so Razi. Müııazara. S. 63-64 
sı Razi. Miiııazara, S. 64-66 
s2 Razi. Müııazara, S. 66-67 
sı Razi. Miiııazara. S. 67-68 
s• Razi. Müııazara. S. 68 
ss Razi Mümızara. S. 68-69 
56 Razi. Miiııazara. S. 69-73 
~1 Razi. Miiııazara. S. 73 
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~idat anlamında olduğunu söyler. itikadi ve arneli ayrılıkların da rey ve içtihattan ve fikir 
özgürlüğünden kaynaklandığını ilave eder11 • . 

Bundan sonrası diğer bazı itirazlara cevap mahiyetindedir. Bunlar Hz. Muhammed'in 
peygamberliği. Bufıari-Müslim gibi hadis kitaplarının mahiyeti. islam Dininin hak oluşu. sihir 
ve mucize gibi meselelerdir59

• 

Tartışmanın sonunda Hıristiyan rahip, islam Dini'ni kabul ettiğini açıkla rıo. 
Görüldüğü gibi eserde söz konusu edilen tartışmalar. İslamiyet ile Hıristiyanlık 

arasındaki bazı teolojik problemler etrafında cereyan etmiştir ve Münazara. daha çok 
Hıristiyan l arın İslamiyet'e itiraz ettiği çeşitli noktalara cevap veren apolojetik bir eser olma 
özelliği taşımaktadır. Hıristiyanlık açısından da tartışma Hz. isa'nın Tanrı olup olmadığı fikri 
etrafında dönmektedir. 

II. EsERiN HıRisTiYANLIK AçısıNDAN İNCELENMESİ 

A. EsERDE Söz KONUSU EDİLEN HIRİSTİYANLIK 

Münazara'da. Hıristiyan bilginin hangi Hıristiyan mezhebine veya grubuna bağlı 

olduğuna dair ismen açık bir bilgi yoktur. Bu durumda eserde söz konusu edilen 
Hıristiyanlığı tespit etmek için elimizde iki yol kalmaktadır. Birincisi; Hıristiyan bilginin 
Hıristiyanlık hakkında verdiği bilgilerden yola çıkarak bağlı olduğu mezhebi tespit etmek. 
ikincisi de; o bölgede yayılmış bulunan Hıristiyanlık çeşidini belirlemek. 

Münazara'yı incelediğimizde Hıristiyanlık açısından tartışmanın sadece Hz. isa'nın 
tanrılığı ihtimali/imkansızlığı odaklı bir tartışma içinde cereyan ettiğini görüyoruz. Buna göre 
Hıristiyanın Hz. isa ile ilgili görüşlerini tespit etmemiz gerekiyor. 

Razi. peygamberlerin mucizelerinden söz ederken Hıristiyan. mucizelere bu 
yaklaşıma itirazla Hz. isa'nın mucizelerinin. onun peygamber değil. Tanrı olduğunu 
gösterdiğini söylemişti~1 • Nitekim Razi. isa'nın Tanrı oluşuna delalet eden şeyin ne 
olduğunu sorduğurıda Hıristiyan. Onun ellnden ölüyü diriltme. anadan doğma körleri ve 
alaca hastaları iyileştirme şeklindeki mucizelerin zuhur etmesi olduğunu söylemiştir. Bunun 
husulü ona göre. ancak Tanrı olan ın kudreti ile mümkün olmaktadı~2 • Hıristiyan burada. 
Tanrının isa'nın bedenine hulul ettiğine inandığını •. çünkü; tanrısal mucizelerin başkalarında 
değil. onda görüldüğünü söylemişti~3• Ancak daha sonraki sayfalarda, Tanrının bütünüyle 
veya bir cüzüyle isa'ya hulul ettiği şeklindeki görüşü kesinlikle reddetmiştir. Daha sonraki 
ifadeleri de. Hıristiyanın aynı görüşte olduğunu desteklem~ktedir. Sadece Hıristiyanlardan 

bir gurubun isa'nın suretin in. Tanrının suretinin kendisinde, tecelli ettiği bir suret olduğunu 
söylediklerini kaydeder ve kendi inancının bunun dışında olduğunu belirtiıM. Hıristiyanın 
reddettiği bu görüşün Yakubi fırkasının inancına uygun olduğu anlaşılıyo~5 • 

sa Razi. Miinaıarn. S. 74 
59 Razi. Miinazorn. S. 75-76 
60 Razi. Miinazara. S. 77 
61 Razi. Miinazarn. S. 22 
62 Razi. Miinaıara. S. 25 
63 Razi. Münaıara. S. 26 
~ Razi. Miinazora. S. 37 
61 Razi. bu inançtan Tersir'inde şöyle sözetmektedir: "Hı ristiyanlardan bir gurup. 'Allah. Mesih oğlu Meryem'in 

kendisidir' ("Meryem oğlu Mesih gerçekten Allah'ın kendisidir diyenler kafir olmuŞlardır". Kur'an. Maide. 4n2J 
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Böylece hulul ve ittihadı ve dolayısıyla tek tabiatı reddeden rahibin bundan sonraki 
ifadelerinden. Hz. İsa hakkındaki görüşlerini daha net olarak anlayabiliyoruz. Hıristiyan 
bilgin. Mesih'i Tannnın oğlu olarak kabul etmesinin gerçek manada değil de mecazi olarak. 
büyüklük ve yücelik anlamında olduğunu söyler. Müslümanların Hz. İbrahim'e "AIIah'ın 
Dostu". Hz. Muhammed'e de "AIIah'ın Sevgilisi" demelerinin aynı yaklaşım olduğunu 

belirti~. Aynı şekilde isa'nın gerçekten Tanrının oğlu olmadığını~ ancak büyüklük ve şeref 
bakımından Tanrı karşısındaki durumunun oğulun babası karşısındaki durumu gibi 
olduğunu ifade eder-67• Müslümanlann. isa'nın Tanrı olmadığ!, yiyip içen. konuşan. bu 
cismani-beşeri şahıstan ibaret olduğu şeklindeki görüşlerine katıldığını söyler6S. Dahası. 

İsa'nın. "AIIah'ın ruhu ve kelimesi" olduğunu. mucizevi bir doğumla dünyaya geldiğini. 
dünyevi zevklerden annarak ruhani bir hayat yaşadığını ve şu anda gökyüzünde olduğunu 
ekler. Çarmıh konusunda: İsa'nin cesedinin asıldığını. ruhunun ise asılmadığını söyleyerek 
isa'daki tabiat ayrılığına ve insani ve ilahi tabiatın varlığına işaret eder-69

• 

Bütün bunların yanında Hıristiyan rahip. Hz. isa'nın nutfesiz olarak mahz-ı kudretle 
ve bu düşük cismin gaynsından yaratıldığını: kadri yüce, mümine. sıddıka bir kadından 
doğduğunu söyler70. Hz. Meryem hakkında bundan fazla bir açıklamada bulunmaz. ancak 
isa'nın yaratılmış olduğunu söyleyen bu ifadelerinden. Meryem'i. "Tanrı Annesi" değil de 
"İnsan Annesi" olarak kabul ettiğini rahatlıkla anlayabiliyoruz. Alemin yaratıcısının kadim ve 
ezeli olduğunu. keyfiyetinin · bilinmediğini. bir şeye benzemP.diğini belirtir7ı . Kur'an'ın, 

Yahudilerin Hz. üzeyir'i. Hristiyanların da Hz. isa'yı Allah'ın oğlu olarak kabul ettiklerini 
söylediğini72 ve bunu bütün Yahudi ve Hristiyanlara teşmil ettiğini söyleyerek buna karşı 

çıkarıı . 

Hıristiyanın, Hz. isa hakkındaki bu sözlerinin. o bölgede yayılmış olan Nesturiye7
' 

fırkasının görüşlerine uygun olduğu anlaşılmaktadır. Çünkü istanbul Patriği Nestorius (428-

demiştir. Bu. Yakubiyye fırkasının sözüdür. Çünkü onlar. 'Meryem bir ilah doğurdu' diyorlardı. Belki bu mezhebin 
görüşü. onların. 'Allah. isa'nın ıatına hulul etti ve lsa'nın zatı ile birleşti' demeleridir". Raıi. Tefsir. mtn. XII. 59 f 
tre. IX. 172. Yakubiyye fırkası hakkında geniş bilgi için bkı . . Şehristani. el-Mi/el ve'ıı-Ni(ıal. Tah. M. Seyyid Geylani. 
Kahlre 1 381'Vl976. ı. 225-226: lbn Hazm. tl-Fas/. Daru'I·Marife. Beyrut 1395/1975. ı. 49-53; A. Abdulvahid Vafi. el· 
E5fanı"I·Mııfıadrltst {i"I-Edyaııi"s-Sa6ı~a Wl-islam. Kahire trz .. S. 132-133; M. Aydın. Rtddiyelu. S. 17, 104-106; 
Mehmet Çelik. Siin;aııi Tıırifıi. Ayraç Yayınevi. Ankara 1996. S. 296 vd. ; M . Ebu Zehre. Hıristiyanlık Ozeriııe 
Kım{eraııslar. Ter. Akif Nuri. Fikir Yayınları. istanbul 1978, S. 267-267; E. R. Pike. ·ıaco6iıes·. Encyclopaedla of 
Religion and. Religlons. London 1951. S. 203; Matthew Spinka. ·ıaco6ites·. An Encyclopaedia of Religlon. Ed. V. 
Firm. Patterson New Jersey 1959. S. 384; 

66 Razı. Miiııaınra. S. 38 
67 Razi. Mliııazıırn. S. 39 
68 Razi. Müııaııırn. S. 30 

"VI Razi. Miiııazarn. S. 36 
10 Razi. tvliiııaıartı. S. 54 

ı ı Razi. Miiıınznrn. S. 30 

n Kur'an. Tevbe. 9/30 
73 Raıl. Miiııaıarn. S. 39-40 

,. Nesturiye/Nesturilik. lsa Mesih"in tablatıyla ilgili tartışmalarda, lsa'da ilahi ve insani iki ayrı tabiatın yan yana. 
birbirine kanşmaksızın varlığını sürdürdüğü görüşüne dayalı diyofizit akideyi savunan Istanbul patfiği 

Nestorius'un görüşünü takip eden akımdır. Nestorius. 380{382) yılında Roma imparatorluğunun Commagene 
eyaletinin Germanlkeia (Maraş) kentinde doğmuştur. Küçük yaşta Antakya'ya büyük bilgin Theodor'un yanına 
gJtmlş. burada yetiştıkten sonra Antakya Piskoposu olmuştur. lmparator IL Theodose tararından 428 yılında 
istanbul Patrikli~ine atanmıştır. isa'da iki ayn tabiatın bulunduğu ve Meryem'in Tann Annesi değil de Insan 
Annesi olduğu şeklindeki görüşlerinden dolayı lskenderiyeli Cyrill'in sert muhalefeti ile karşılaşmış ve onun. 
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431) Hz. isanın tanrısal tabiatı üzerinde ısrar eden iskenderiye Piskoposu Cyrill karşısında 
onun insani yönü ~zerinde ısrar etmiştir. Nestorius'a göre Meryem'in dünyaya getirdiği. 
Tanrı değil yalnızca insandır. Doğumdan sonra bu insan Teslisin ikinci unsuruyla mecazi 
anlamda birleşmiştir. Çünkü Tanrı ona sevgi duymuş ve nimette bulunmuştur. böylece 
Tanrı karşısında oğul menzilesinde olmuştur. isa'da uknum ve tabiat bakımından farklılık 
bulunmaktadır. Uluhiyet uknumu babadan doğmuştur ve ona nispet edilir. insani olarak ise 
insandan doğmuştur ve insana nispet edilir. Bu durumda Meryem'in doğurduğunun Tanrı 
olamayacağı ve Meryem'in de "Tanrı Annesi" olamayacağı bellidir. Mesih sevgi sayesinde 
Baba ile birleşmiştir. isa'nın Allah veya Allah'ın oğlu olması bu suretle gerçek anlamda değil 
mecazi anlamda ve bağış iledir. Çünkü Tanrı. isa'ya sevgiyi lOtfetmiş ve nimet vererek onu 
Oğul makamına yükseltmiştir. Bu durumda isa'da tanrısal bir unsur yoktur. O. gerçek 
anlamda ne Tan n. ne de Tanrının oğludurn. 

Görülüyor ki Hz. isa'nın tabiatı konusunda mevcut kaynaklar ile Hıristiyanın verdiği 
bilgiler uyuşmakta ve Hıristiyan rahibinin Nesturi Hıristiyanlığa mensup olduğu 

anlaşılmaktad ı r. Rahibin. çarmıh konusundaki fikirleri de Nesturi mezhebinin görüşleridir~ 
Çarmıh konusunda; isa'nin cesedinin asıldığını. ruhunun ise asılmadığını söylemiştF6• 
Nestorius'a göre Mesih'in çarmıha gerilmesi ve öldürülmesi olayında ölüm fiili, onun ilahi 
yönünde değil de cesedinde. yani insani yönünde gerçek leşmiştir. Tanrı doğmadığına göre, 
onun çarmıha gerilip acı çektiğini. öldüğünü ve dirildiğini söyleyemeyiz. isa çarmıha 
gerilirken tanrısal güç onun insanlığından ayrılmıştır. Bu yüzden çarmıha gerilen saf bir 
insandır77 • 

Münazara'da Hz. isa hakkında verilen bilgilerden hareketle eserde söz konusu 
edilen Hıristiyanlığın Nesturi Hıristiyanlık olduğunu anlıyoruz. Bunun yanında. tartışmanın 
cereyan ettiği Harezm şehrinin bulunduğu Orta Asya Türk bölgelerinde yayılan 
Hıristiyan lığın da aynı Hıristiyanlık olduğunu görüyoruz. 

Nestorious, 431 Efes Konsilinde aforoz edildikten sonra öğretisi Roma 
topraklarında yasaklanmış ve takibata uğramıştır. Urfa'daki Nesturi Din Okulu kapanmış ve 
Nusaybin dini merkez olmuştur. işte Nesturilik buradan bütün Mezopotamya ve iran'daki 
Hıristiyanlar arasında yayılmıştır. Roma imparatorlarının rakibi Pers imparatorları Nesturileri 

Istanbul'un Antakya'nın etkisi altına girdiği şeklindeki propagandası üzerine lmpatator tarafından 431'de Efes'te 
toplanan konsllde azledllmiştir. 436'da Mısır'a sOrgüne gönderil miş ~e orada ölmüştür. Nesturilik Vf. yy. dan 
itibaren Suriye iran. Arabistan. Orta Asya. Çin ve Hindistan'da yayılmıştır. Nesiurller daha sonra Asurlier ve 
Keldaniler diye ikiye ayrılmışlardır. Keldaniler Roma'nın otoritesini kabul etmişler. Asuriler eski bağımsız kilise 
geneklerini sürduren Nesturiler olarak devam etmişlerdir. Gunümüzde. Hindistan. Suriye ve Kıbrıs'ta Nesturilere 
rastlanmaktadır. Bkz .. Kadir Albayrak. Ktldaııilcr ve Nestıırilcr. Vadi Yayınları. Ankara 1997. S. 67-78: M. Çelik. 
Siifl]nııi Tnrifıi. S. 145-i66: M. Aydın. Red diye/er. S. 17-123: M. Aydın. Hıristiynıı Geııel l<Dıısillcri ve ll. 'vntikaıı Koıısili. 
S. O. ilahiyat Fakültesi Yayınlan. Konya 1991. S. 16-17: E. Royston Pike. El!CIJdopaedia o{Rtligioıı aııd Rtligioııs. S. 
273: F. W. Buckler. "Ntstoriaııism·. "Nestorimıs·. An Encyclopaedia of Religion. S. 526-527: Şinası Gündüz. 
"NcstonJııs·. "Nnstııri/ift. Diıı ve i ıınııç Sözliiğil. Vadi Yayınları . Ankara 1998: S. 283. 279: Vafi. ef·Es/nrıı'I-Mulitııfdese. S. 
133: e~-Şehristani. el-Mi/el vc·ıı-Nifıal. 1. 224-225: Mustafa Ünal. "Nesturilik ve Tilrkle,., 2000. Yılında Hıristiyanlık 
SempÔzyumu, Ankara 9·101612001. S. 1·2 

71 E. R. Pike. Encyclopaedia ol Religlon and Religions. s. 273: Vafi. ei-Es{nnı'I·Mııfıaddese. S. ı 33: Ebu Zehra. 
Hıristigaıılıfı Ozcriııc Koııfcmııslar. S. 241-242. 265-267: M. Aydı n. Reddiyelcr . . S. 123: M. Aydın. Hıristiyaıı Geııel 
Komilleri. S. 16: M. Çelik. Siin)nni Tarifıi. S. 151: K. Al bayrak. Ktldaııiltr ve Nastııriler. S. 72. 74 

76 Razi. Müııazara. S. 36 
17 M. Çelik, SiinJaııi Tari{ıi. S. 151: K. Albayrak. Sı1fl]nııilu ve Nnstıırilu. S. 74: Şehristani. ei-Miltl vc'ıı-Nifınl. 1. 224: 

Razi. Tefsir. mtn. Xl. 101/trc. VIII. 405-406 
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korumuşlar ve bu suretle Nesturilik iran'da güçlen miştir. Buradan misyonerlik faaliyetleri ile 
Hindistan, Türkistan ve Çin'e kadar yayılmıştır. Nesturiliğin Orta Asya'da Türkler arasında 
asıl yayılması Sasani Devletinin yıkılarak VIII. yy. da Asya'da islam hakimiyetinin yerleştiği 
zaman olmuştur. Aynı bölgede Monofizit ve Melkit Hıristiyanlığı da görülmüştür ancak. asıl· 
faaliyet ve yayılma imkanını Nesturi Hıristiyanlık elde etmiştir. Bu mezhebin Türkler 
arasında yayılmasında Katalikos 1. Timothe çok fazla çaba göstermiştir. Karait Türklerinin 
bir Hanının Hıristiyan olmasıyla Xl. yy. da Nesturilik Orta Asya'da yeniden yayılma imkanı 
yakalamış. XIII. yy. da da bölge halkının büyük çoğunluğu Hıristiyanlığı kabul etmiştir. Bu 
zaman dilimi aynı zamanda Razi'nin yaşadığı yıllardır (ı 148-1209). Daha sonra Timur'un 
Hıristiyanların çoğunlukta olduğu yerleri fethi ile Nesturiler Türkistan'da güç kaybetmişler 
ve Anadolu'ya göç başlamıştır. Uluğ Bey zamanında (XV. yy. ı Nesturilik Orta Asya'da 
tamamen ortadan ka lkmış ve Nesturiler büyük ihtimalle Müslümanlaşmışlardır75• 

Görüldüğü gibi münazaranın cereyan ettiği topraklarda yayılan Hıristiyanlık özellikle 
Nesturiliktir. Bu_ hususu. Hıristiyan rahibin Hz. isa ile ilgili verdiği bilgilerle birleştirerek. 
münazarada söz konusu olan Hristiyanlığın Nesturi Hıristiyanlık olduğu sonucuna 
ulaşabiliyoruz. 

B. ESERDE HıRiSTiYANLIK HA1<10NDA VERİLEN BiLGiLERiN D OGRULUK 

D ERECESi 

Münazarada söz konusu edilen Hıristiyanlığın Nesturilik olduğunu tespit ettikten 
sonra. eserdeki bu mezheple ilgili bilgilerin ne derece doğru ve tutarlı olduğuna da 
bakmamız gerekiyor. Eserde Hz. isa'nın peygamber değii de Tanrı olduğu söylendikten 
sonra insani yönüne çok şiddetle vurguda bulunulduğunu. böylelikle çift tabiatma işaret 
edildiğini görüyoruz. Tanrılığının da gerçek anlamda değil. Babanın bağışı olarak büyüklük 
ve şeref anlamında. mecazi manada kabul edildiğini anlıyoruz79• 

Tartışma Hıristiyanlık açısından tamamiyle Hz. isa üzerinde cereyan etmesine 
rağmen Meryem konusunun ayrıntılı işlendiğine rastlamıyoruz. Yalnızca bir yerde. "isa 
nutfesiz olarak mahz-ı kudretle ve bu düşük cismin gayrısından yaratılmıştır; kadri yüce. 
mümine. sı:ldıka bir kadından doğmuştur· denilmektediro. Bu ifadelerde Hz. isa'nın insani 
yönü göz önünde bulundurulmakta. Allah'ın mahluku olduğu ifade edilmekte. Hz. 
Meryem'in de insan olarak faziletine işaret edilmektedir. Yalnız sarih ifadelerle "insan 

Annesi" (Christotokos) denilmeden bu hususa yalnızca işaret edilmiştir. Bunun yanında 
·çarmıhta ölenin isa'nın cesedi olduğu söylenerek ruhunun asılmadığı ifade edilmiştir5 1 • 

Bütün bu sebeplerden. eserde Hz. isa'nın tabiatı. çarmıh ve Hz. Meryem hakkındaki 
bilgiler Nesturi Hıristiyanlığa uymaktadır. Zaten yukarıda görüldüğü üzere Nesturiliğin 

temelleri de bu esaslar üzerine bina edilmiştir. 

ıa Bkz .. Harun Güngör. Bnşlangt{lau Ctiniinıiiu Tiirkfuin Dini Tarifıi. Ocak Yayınlan. Ankara ı977, S. 141-143. 147; M. 
Ünal. "Nastıırilik ı•cTiirulcr'. S. ı-6: M. Aydın. Htristiyan Ceuc/ Konsi/lcri. S. !7; K. Albayrak. Kclc/mıi/cr fe Nasturiler. S. 
69-77; E. R. Pike. S. 213; F. \V. Buckler. "Nesıoriaus·. S. 526-527. Aynca bkz .. Abdulvahap Taştan. Nesıuri 
Misyouer/erin Orta Asya \'t Çevresindeki Faaliyetltri. Erciyes Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Basılmamı§ Yüksek 
Usans Tezi. Kayseri 1986 

79 Razi. Miiııazam. S. 25. 30. 36. 38. 39. 54 
eo Razi. Mıinaıara. S. 54 
51 Razi. Mtinazara. S. 36 
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Yalnız. Hıristiyanın hulul hakkındaki ifadeleri çelişkilidir. Zira bir yerde tanrının 

isa'nın bedenine ~ulu! etmesini. dolayısıyla iki tabiatın birleşerek tek tabiat olmasını kabul 
etmediğini. hatta bunu söyleyenleri küfürle suçladıklarını belirti~2 • Ancak Hıristiyanlardan 
bir gurubun bunu söylediklerini belirterek Monofizitlere atıfta bulunur. Diğer bir yerde ise 
isa'nın Tanrının bedenine hulul ettiğine inandığını. çünkü tanrısal mucizelerin başkalarında 
değil. onda görüldüğünü söyler11

• Bu yönüyle sanki bir yandan isa'nın insani yönüne ve iki 
tabiatma vurguda bulunan ve ilahi tabiatını öne çıkaranları rafizilikle suçlayan Nestorius'un 
görüşlerine sıkı sıkıya bağlı görünürken. diğer yandan da Monofizitlikten etkilenmiş 

görünmektedir. Nitekim kaynaklar Nesturilerin başlangıçta isa'da beşeri ve ilahi iki tabiatın 
varlığını ileri sürmekle beraber, daha sonra Nestorius'un görüşlerinden saparak isa'daki iki 
tabiatın birleştiği fikrini savunduklanna da atıfta bulunmaktadırlar''. 

c .. ESERDE İŞLENEN İSLAM VE HIRİSTİYANLIK ARASINDAKİ İHTİLAFLI 
KONULAR 

islam ve Hıristiyanlık arasında ihtilaflı meseleler çok çeşitli olmakla birlikte bu~lar 
temelde dört ana başlık etrafında toplanmaktadır: 1. Teslis doktrini, 2. Kefaret problemi ve 
çarmıh olayı. 3. Tahrif problemi. 4. Hz. Muhammed'in İncil'de haber verilmesi yani Tebşirat 
problemi8'. 

Münazarada bunlardan tahrif ve tebşirat problemi üzerinde hiç durulmamıştır. 

Teslisle ilgili de yalnızca Oğul unsuru ve isa'nın tabiatı üzerinde durulmuştuf'B. Eserde 
çarmıhtan da bahsedilmiş11• ancak bunun insanlığın günahlarına kefaret olması ile 
ilgisinden söz edilmemiştir. 

Bunun yanında Hz. Muhammed'in peygamberliği. Hz. isa'dan üstün olduğu, Hz. 
isa'nın tanrılığının reddedilmesi ve iptali üzerinde epey tartışma yapılmıştır. Kitabın büyük 
bölümü bu tartışmalarla ilgilidir. itikadi ve arneli mezheplerin durumu. teşbih ve tecsimle 
ilgili meseleler ve islam'ın yayılması gibi eserde geçen diğer problemler. islam'ın kendi 
içindeki meseleleridir. 

SONUÇ 
Önde gelen bir Müslüman bilgin olan Fahreddin Razi ile Harezm'e gelen bir 

Hıristiyan bilgin arasında geçen münazaranın, islam ve Hıri~tiyanlık açısından önemli bir yer 
işgal ettiği anlaşılmaktadır. iki bilginin de her iki dini çok iyi ,şekilde bildikleri görülmektedir. 

Eserde. Nesturi Hıristiyan lık ve XIII. yy. da Nesc_uriliğin Orta Asya'daki durumu 
hakkında kısmen çıkanmda bulunabiliyoruz. islam ile Hıristiyanlık arasındaki tartışma 
konusu olan meselelerio ve bunların karşılıklı anlayış içerisinde güzel bir üslupla 
tartışılmasının da Müslüman-Hıristiyan diyaloğunun günümüzdeki s~yrine katkıda 
bulunacağı düşünüyoruz. 

n Razi. Müııtıuırti. S. 36-37 

" Razi. Miiııcuarn. S. 26 
8' M. Aydın. Reddiyeler. S. ı 04; va rı. ci·Es{anı'I-Mttkaddesc. S. t 34: Ebu Zehra. Hıristiyaııfı~ Ha~~ıııda Koıı{ernııslar. S. 267 
as M. Aydın. Reddiyeler. S. 95-195. 197-198 

• 156 F. Razi. Miiııcuara. S. 22. 25. 26. 30. 37-40. 54 
87 F. Razi. Mfiııcuara. S. 36 
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Münazara. Dinler Tarihi'nin Razi devrindeki durumu ile günümüzdeki durumunu 
mukayese ve tarihi seyrini tespit açısından da örnek teşkil etmektedir. 

Bunun yanında Münazara. islam dinindeki çeşitli konuları açıklayan apolojetik bir 
eser olma hüviyetini de bünyesinde barındırmaktadır. 



marife, yıl. 1, sayı. 3, s. 133-151 

isLAM HUKUKU'NA GÖRE KISIRLAŞTIRMAYLA · 
VE GEÇİCİ YOLLARLA DOGUM KONTROLÜ* 

GİRİŞ 

Yazan: el-Abd Halil Ebu iyd"" 

Çeviren: Mustafa Akman"' 

Bu makale iki konuyu ele alacaktır: ı. Kısırlaştırmak suretiyle doğum kontroiü. 2. 
Süreye bağlı (geçici yollarla) doğum kontrolü. 

Birinci bölüm kısırlaştırma ve kısırlaştırma yöntemleri ile bunun islam Hukuku'ndaki 
yerini ele almaktadır. Okuyucu burada naslar ve ileri gelen fakih ve muhaddislerin görüşleri 
ışığında kısırlaştırmanın islam Hukuku'na göre haram olduğunu, bunun islam'ın gaye ve 
temel ilkelerine muhalif olduğunu görecektir. 

ikinci bölüm ise önceli~le doğal ve bilimsel yollarla yapılan doğum kontrolü teknik
lerini izah etmekte ve sonra da alimierin geçici olarak yapılan doğum kontrolünün hükmü 
hakkındaki ihtilaflarını ele almaktadır. Bana göre, bunun caiz olduğuna hükmeden görüş 
daha isabetlidir. Ancak bu cevazın mutlaka islam Hukuku'na göre geçerli bir takım sebeple
ri olmalıdır. 

Makale son olarak insanları doğum kontrolü vasıtalarını kullanmaya sevk eden arnil
leri ve bu arnillerin İslam Hukuku'ndaki hükmünü ele alacaktır. 

A. KlSlRLAŞTlRMA YÖNTEMİYLE DOGUM KONTROLÜ 
Kısırlaştırma ne demektir? 
Kelime olarak kısırtıkı rahimde oluşan bir durumdur. Bu durum rahirnde ceninin o

luşmasına engel olur. Nitekim çocuğu olmayan kadına kısır kadın denilir. Buna göre kısırlık 
1 
i ·. 

· Dırasat Dergisi. dt: 14. sy: 7. Arnman 1987 .. 187-210, (Not:. Ba~ına -ya da konulduğu yerden itibaren- • i~areti 
konu(mu~ dipnotlar 'çeviren' tarafından eklenmi~tir. Yabancılara ait özel isimlerin orijinal biçimleri makalenin 

· aslında verilmediği için. en yakın ~ekilleri telaffuz edilmeye çalı~ılmı~tır.) 

.. Ürdün üniversitesi Edebiyat Fakültesi Hukuk ve Yasama Bölümü hacası olup doktorasını 1975'de Ezher Üniversi
tesi'nde vermiştir. 

... Van imam Hatip Lisesi 

ı ibni Manzur. Cemaluddin Muhammed b. Mukrim (711/1311 ı. Lisan'ul-Ara6. Akm mad. ; bkz. ei-Firuzabadi. 
Mecduddin Muhammed b. Ya ku b (817/1415). ei-Kamus'ui-Mufıit. Beyrut 1913 .. Akm mad. 
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ister erkek isterse kadından kaynaklansın birleşmede sperma ile yumurtanın çiftleşememe
sidir. işte kısırlaştırma da bilimsel yollarla bunu (kısırlığı) sağlamaktır. 

Kavram olarak kısırlaştırmak ise çocuk yapma özelliklerini yok etmek amacıyla erkek 
veya kadının üreme organlarına müdahale etmektir. Başka bir ifade ile herhangi bir şekilde 
erkeğin çocuk yapma özelliğini yok etmek ve kadının hamile kalmasına engel olmaktır.· 

Kısırlaştırma kocaya da kadına da yapılabilmektedir. Ancak pratikte genelde kadına 
uygulanmaktadır. Çeşitli inceleme ve araştırmalardan sonra kadın veya erkeğin kalıcı bir 
şekilde kısırlaştırılması için bir çok değişik metot geliştirilmiştir. Aşağıda bunlardan önemli 
olanlarından kısaca bahsedilecektir. 

Kısırlaştırma Yöntemleri 
Kadın veya erkeğin kısırlaştırılması için bilinen ve uygulanmakta olan çeşitli yöntem

ler vardır. Bunların en meşhur olanı çocuk yapma özelliğini yok eden tıbbi ilaçların kulla
nılmasıdır. Bu ilaçlar vücudun hormon dengesini bozar ve böylece ya yumurtalıktan yumur
tanın çıkmasına veya canlı spermaların üremesine engel olur. Öte yandan bu ilaçlar bazen 
rahim duvarının yumurtayı kabul etmesinin imkansız hale gelmesini sağlar. 

Kısırlaştırmanın bir yolu da doktorlarca bilinen çeşitli cerrahi müdahale şekilleridir. 
Cerrahi müdahale ile erkekler. husyelerden erkeklik organına spermleri taşıyan meni kanal
ları kesilmek ya da slikonik tıkaç diye bilinen bir iğne ile kapatmak suretiyle kısırlaştırılmak
tadır. 

Kadınların kısırlaştırılmasının ise çeşitli yolları vardır. Bunların en meşhuru tüplerin 
kesilmesi veya döl yolu boşluğundan bağlanması, kimyasal maddelerle kapatılması ya da 
elektrik akımı yardımıyla kanallarda kan pıhtısı oluşturulması şeklinde olanlarıdır. 

Ayrıca kadınların yumurtalıklarının veya erkeklerin husyelerinin ışınlanması suretiyle 
kısırlaştırılması yolu da meşhurdur. 2 

Kısırlaştırmanın Hükmü 
islam Hukukçuları çocuk yapma özelliğini yok eden kısırlaştırmanın haram olduğun

da hemfikirdirler. Fakihler. bunu yazdıkları fıkıh kitaplarında açıkça belirtmişlerdir. 

Şafii fıkıh kitabı Nihayet'ui-Muhtac yazarı. Zerkeşi'nin bunu haram saydığım naklet
mektedir: 

Şafiilerden Zerkeşi dedi ki: Erkek veya kadının hamileliği önleyici ilaç kullanmasına 
gelince; bu. Şeyh izzuddin'e sorulduğunda şöyle dedi: Kadın için bu caiz değildir. Dahası bu 
haramdır. Nitekim imad b. Yunus da bu yönde fetva vermiştir. Ona. iki hür eşin hamile 
kalmamakta anlaşmaları yani hayızdan temizlendikten sonra hamileliğe mani olmak için 
tedavi olmalarının caiz olup olmadığı sorulduğunda bunun caiz olmadığını söylemiştir. 3 

Tuhfet'ui-Muhtac'ta şöyle deniyor: Kişi. kafı1r gibi bir şeyle şehvetini yok edemez. Bu 
mekruhtur. Dahası. bu şayet neslin çoğalmasına engel oluşturuyorsa erkek ve kadına ha
ramdır.' 

2 Bemard Biyrbson. Beramic'ıı Tauzim'il-Usre, Tercüme: M. Mahbup vd .. Kahire 1972 .. 243; Dünya Bankası Nüfus 
Planlaması. Dirasc Kıtaiyyc, Vezaret'ut-Tahtit. Bağdad 1972 .. 75: ayrıca bkz. Sabiyro Fahuri. Tauzım'ııl-Haml bi'l
Vesai/'il-ilmiyye'l-Hadisc. Beyrut 1979 .. 216. 

3 er-Remeli. Muhammed b. Ahmed ( 1004/15951. Nifıayct'ııl-Mufıtac ila Şcrfı'ii-Miııfıac. Mısır 1967 .. 6/ı83. 
4 ibni Hacer ei-Heysemi. Şihabuddin Ebu'I-Abbas Ahmed b. Muhammed (97411567). Tııfı{et'ııl-Mııfıtac bi Şcr/ı'i/

Miufıac. Kahire 1282 .. 31108. 
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Hanbeli fıkıh kitabı el-insaf'ta deniliyar ki: Hamileliği sona erdiren şey caiz değildir. 
Faik'ta bunu, onlardan bazılarının söylediği zikredilmiştir. 5 Bu fukaha, delilli ifadelerle daimi 
kısırlaştırmanın haram olduğunu belirtmişlerdir. Bu delillerden önemli olanlarını sıra lıyoruz: 

ı. Allah Teala'nın şu ifadesi: "Bwıwz üzerine şeytan dedi ki: Onları mutlaka sapt1racağ1m. 
mutlaka onları boş kurwıtulara sokacağuıı ve onlara emredeceğim: fıayvan/amı f?.ulaf?.lamu yaracaf?.lar; 
onlara emredeceğim; Allafı'uı yaratlŞIIll değiştirecek/er. Kim Allafı'1n yerine şeytam dost tııtarsa. mufıak
kak Iii aç1k bir ziyana uğranuşt1r. "6 

Bu ayette, Allah'ın yarattığı şey üzerinde herhangi bir değişikliğin yapılması yasak
lanmıştır. Bu ayetteki Allah'ın yarattığını değiştirmekten maksat ise bir şeyi. Allah'ın kendisi 
için yarattığı amacın dışında kullanmaktır. Şimdi kadın- erkek arasındaki ailevi ilişkideki fıtrl 
amaç. kainatın iman ve insan türünün devamı için zürriyetin çoğalması olduğuna göre bu 
durumda belirtilen amaca zıt ya da bu amacın gerçekleşmesine engel olan her çaba Allah'ın 
yaratığını tağyir olacaktır. Şu halde kısırlaştırma bu amacın gerçekleşmesine ters olduğuna 
göre Allah'ın yarattığını değiştirmek demektir ve dolayısıyla yasaklanmış olmaktadır. 7 

Öte yandan kısırlaştırma. bedenin genel yapı ve çalışma şeklini değiştirmektiL Bu i
tibarla da yine yasaklanmış sayılır. 

2. iğdiş yapmaya kıyasen3 de yasaktır. Buhari ve Müslim. Sahilılerinde ibni 
Mesud'tan (r) şunu nakletmektedirler: "Biz Resulullafı'la (s) beraber gazvede idik. Yammızda !iadm 
yoktıı. Biz de Resıtlııllafı'a ey Allafı'm Elçisi iğdiş olalmım1? diye sordıık. O bizi bundan ne(ıyetti." 9 

Yine Buhari. Sad b. Ebi Vakkas'tan (r) şunu nakletmektedir: "Resulullafı. Osman b. 
Maz'wı'wı kad11ılar/a beraber o/mad1ğ1111 öğrenince. bunu onaylamadt. Şayet ona izilı verseydi biz iğdiş 
olurduk. "10 

Bu iki hadiste iğdişten sakındırılmıştır. Buradaki yasaklama haramlık ifade eder. 
Çünkü izin verilmemektedir. Dolayısıyla iğdiş haram olmaktadır. Buna göre neslin kesilme
sine neden olan her şey bunun gibi -haramdır. Şu halde kısırlaştırma da haramdır. 11 

Kimisi bu düşüneeye şöylece itiraz edebilir: iğdişlik kesinlikle kısırlaştırma değildir. 
Zira iğdiş etmek şehveti yok etmektir. Ayrıca genelde vücutta etkisi kalmaktadır. Kısırlaş
tırma ise bedeni güç üzerinde böylesi bir tesir oluşturmamaktadır. Kaldı ki iğdişin sebebiyet 
verdiği zarariara da neden olmamaktadır. 

Alimler bu tür itirazlara şöyle cevap vermişlerdir: iğdişin haram kılınmasının yegane 
sebebi. şehveti yok etmesinden dolayı değildir. Aksine aynı zamanda neslin kesilmesine de 
neden olduğu içindir. 12 

5 ei-Merdavi. Alauddin Ebu'I-hasan Ali b. Süleyman ed-Dımaşki (885/1480), el-ima/ fi lv\arifet'ir-Racih ntill'ei-Hilaf. 
Kahire .. 1/383; ayrıca bkz. eş-Şeyh ei-Hattab. Muhammed b. Muhammed .b. Abdurrahman (954!1547). 
Mcıoafıi6'ııi-Celi1. Mısır. ı328., 477. i · 

0 Nisa 4!119. 
7 ei-Kurtubi, Muhammed b. Ahmedei-Ensari (671!1273). el-Cami li Ahkam'i/-Kıır'a11. Kahire 1967 .. 5/391. 
8 Bkz. Ahmed Atiyyetullah. ei-Kamııs'ııl-islami. Kahire 1963 .. 2/246. ' 
9 ei-Buhari. Muhammed b. ismail (256/869). Safıifı'ııi-Bııfıari ı•e Mcafw Fetfı'ııi-Bari, Kahire 1959 .. ll/ 17; Müslim. b. ei

Haccac en-Nisaburi (261/874). Sahih'u Miislim vi Şerfı'in-Ncvevi. Kahire .. 9/176. 
10 Bu ha ri. 11/19; • ayrıca bkz. ei-Hatib. Ümmügülsüm Yahya Mustafa. Kadiyyet'u Tafıdid'i11-Nes/ /i'ş-Şeriat'il-islamiyye. 

Dar'us-Suudiyye. 3. Baskı. 1984 .. 143-144. 
11 Bu cumhurun görüşü dür. Hanefiler gibi diğerlerinin görüşü ise şöyledir: hadisteki nehiy haramlık değil tah ri men 

rnekruhluk ifade eder. Çünkü hadis haberi ahadtır. Bu ise kesinlik değil. zan ifade eder. 
)2 ei-Mutemer'ul-islami ei-Munakıd fi er-Rabat. Sene 1971, Heyet'ut-Tahrir: Muhammed Yusuf Zayed. Yusuf Cemuh 

en-Neccar. e/- isliilli ve Tal!zim'ııi-Usre, Beyrut 1973 .. 2/436; ayrıca bkz. et-Tari ki. Abdullah Abdulmuhsin. Ta11zim'wı-
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ibni Hacer iğdiş hadisinin şerhinde diyor ki: iğdiş olmanın yasaklanmasının hikmeti 
kafirlerle cihadın devam etmesi için neslin çoğalmasını istemektir. Zira buna cevaz verilse 
onların çoğalarak bunlara egemen olmasından korkulur. Keza neslin kesilmesi söz konusu 
olabilir. Ve böylece Müslümanlar azalmış, kafirler çağalmış olurlar. Bu ise Muhammed! 
Risaletin maksatlarına terstir." 

3. Şüphesiz tıbbi zaruretten kaynaklanmayan kısırlaştırmada eşierden en az biri için 
açık bir zarar mevcuttur. Bu, ister çocuk sahibi olunduktan sonra olsun ister sonrasında 
aynıdır. Oysa zarara neden olan her tür şeyin icrası haramdır. Çünkü Resuluilah (s) "Ne 
zarar vermek vardır ne de zarara uğratmak. " demiştir.'" 

Kısırlaştırmanın Önemli Zararları 
1. Kısırlaştırmanın insan bedeni ve psikolojisi üzerinde olumsuz bir tesiri vardır. Me

sela tıbbi yollarla kısırlaştırılan kişi, nefsi ve bedeni bir takım problemlere maruz kalmakta, 
sinir ve üreme sisteminde bazı sorunlar yaşamaktadır. Bu durumlar modern tıbbi araştırma
larla ortaya konulmuştur. 

Marry Şarliyb diyor ki: ister madeni spiraller, ister spermleri öldürücü tabletler, ister
se farklı doğum kontrol aletleri olsun, kadın bunları kullanınakla açık ve ani zararlar görme
se bile, bunlar uzun zaman kullanıldığında kadında, daha menopoz dönemine girmeden 
bıkkınlık, öfke, hafifmeşreplik ve uykusuzluk gibi psikolojik sıkıntılara, sinirsel gerginlik ve 
fikri dağınıklığa neden olmaktadır." 

Meşhur Doktor Rayniyl Diyoks gebeliği önleyici haplar hakkında şöyle diyor: Kadın 
gebe kalmasına engel olmak için bu hapları aldığında sadece baş ağrısı ve sinirsel rahatsız
Iıkiara maruz kalmaz aynı zamanda kanser gibi amansız hastalıklara da yakalana bilir.'" 

Leonard Hil ise şöyle diyor: Şüphesiz kadın vücudu sadece gebelik ve çocuk do
ğurmak için o harika yapıda yaratılmıştır. O, bedeni ve akli dengesinin esası olan bu vazife
sini yerine getirmekten altkonulduğunda bu kez öfke. çöküş ve çeşitli nefsi rahatsızlıklara 
maruz kalır. Oysa bunun ye.rine annelik duygusunu tattığında ise olağanüstü bir huzur görür 
ve çocuk doğurmak ve emzirmekten dolayı sahip olduğu bu huzur maruz kaldığı öfke ve 
çöküntüyü yok eder. 17 

Kristofer Tiytz ve Şaldon Siycal adındaki iki bilim adamı. nüfus planlaması taraftarı 
oldukları halde kısırlaştırma ameliyesinin de dahil olduğu gebeliği önleyici metotların neden 
olduğu olumsuz tesiriere binaen dikkatli olunmasını istemişlerdir. Bunlar bu olumsuzlukları 
şöyle sıralamışlardır: pelvis iltihaplanması. çocuklarda fiziki şekil bozuklukları, ağır kanama
lar ve hipofizbezi rahatsızlıkları. 18 

Nesi. Ri ya d 1983 .. 76: • Saraç. Hüseyin. Ekoııoıııifl ı•e Sosyal Boyutuyla islam'da Niifııs Politikası. Ankara 1997 .. 137; 
Ebrahim. Abul Fadl Muhsin. Aile Planlaması: islami Bir Perspektif. Tüm Yönleri ile Uluslararası Katılımlı Aile 
Planlaması Sempozyumu Kitabı. istanbul 1998 .. 131; ei-Hatib. Kadiyyet'ıı Tafıdid'i11-Nesl. 143. 

13 ibni Hacer el-Askalani (852/1448). Fetfı'ııi-Bari şerfı'ıı Safıifı'il-Bııfıari. Kahire ı 959 .. 11/18. 
14 Ahmed. el-Miisııed. 1/313: Münziri hadisin ricalinin güvenilir olduğunu belirtmiştir. Nevevi hadisin hasen olduğunu 

söylemiştir. bkz. Ebu Yala Muhammed Abdurrahman el-Mübarekfuri (1353). Tıı(ı{et'ııi-Afll'ezi Şer(ı'ıı Caıııi'it-Tirmizi. 
Beyrut.. 6/432; • ayrıca bkz. el-Hatib. Kadiyyet'ıı Tafıdid'i11-Nesl. ı42-143. 

15 ei-Mevdudi. Eb'ul-Aia. Hareket' u Tafıdid'i11-Nesl. Beyrut 1982 .. 8. 
16 el-Mevdudi. Hareket' u Tafıdid'i11-Nesl. 90. 
17 ei-Mevdudi. Hareket'ıı Tafıdid'iıı-Nesl. 93. 
18 Bkz. Dr. Krinstofer Tiytz. el-Vesail el-Hadise lı't-Tafıakflıım [i'11-Nes/. Dr. Şaldon. itticafıat Cediyyde lı't-Tafıakkııııı [ı"l

Hiısube. (Tanzim'ul-Usre. 243. 255 den naklen]. 
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Esasen uzmanlar, geçici ve kalıcı korunma yöntemlerini kullanma ile bu tehlikeli 
hastalıklar arasındaki alakaya dair çeşitli görüşler sunmaya devam etmektedirler. 

b. Şüphesiz kısırlaştırma. neslin üremesini bir bütün olarak kesmektedir. Bunda top
lumun amaçları ve ebeveynin gerçek maslahatıyla uyuşmayan bir zarar vardır. 

Bunun toplum amaçlarıyla uyuşmayan zarar yönünü Kurtubi "On/an mutlaka saptıra
cağmı, mutlaka onları boş kuruntu/ara sokacağım ve onlara emredeceğiın: fıayvanlamı kulaklarını yara
caklar ... "ıo ayetinin tefsirinde yapmakta idi. 

Buna ayrıca evlilikte çocuk yapmanın temel amaçlardan olduğu20 da ilave edilmeli
dir. Nitekim Peygamber şu hadisinde buna işaret etmiştir: "Evlenip çoğa/m. Ben kıyamet giilıii 
d iğer ümmetiere karşı çoklıığwıuzla öviineceğim. "" 

Ebeveynin gerçek maslahatıyla uyuşmayan zararlı yönüne gelince kısırlaştırma, ço
cuk yapma özelliğini yitirmek demektir. Şimdi ebeveyn annelik ya da babalık arzusu duydu
ğunda bunu gerçekleştirme imkanından mahrum iseler bu durumda ne yapacaklardır? işte 
bu onlarda büyük bir sıkıntıya neden olacaktır. 

Deniliyer ki: Şüphesiz ebeveynin belli sayıda çocuk sahibi olduktan sonra bu kada
rıyla yetinerek kısırlaşmayı talep etmeleri kendi menfaatlerinedir. 

Oysa bu menfaat gerçek bir menfaat değildir. Sözgelimi bunlar Allah'ın kendilerine 
verdiği çocukları bir defada ya da yavaşça yitirmeleri durumunda. evet annelik ve babalık 
zevkini de tatmış kişiler olarak ne yapabileceklerdir? . 

Öte yandan kadın sağlık açısından muktedir olduğu halde gebe kalmak isterneyişi ya 
da eşinin isteği üzere kendini kısırlaştırırsa faraza bu eşi öldüğünde veya onu boşadığında 
ne yapacaktır? Bu durum onun sıkıntıya maruz kalmasına sebep olmaz mı? Keza onun 
rahatlıkla eş bulması yahut eş olarak alınmasına bir engel teşkil etmez mi?22 

Bütün bunlar ebeveynin g~rçek maslahatıyla uyuşmayan ciddi zararlardır; bu kimse
ler bundan gafil olsalar bile. 

Denilebilir ki. günümüzde modern tıp, kısırlıktan sonra üreme gücünün yeniden ka
zanılmasını sağlayabilmektedir. 

Oysa bu netice bütün uzmanlarca kabul edilmiş bir görüş değildir. Aksine onlardan 
bir çoğu kısırlaştırıldıktan sonra kendi eski haline dönüştürülebilenlerin sayısının gayet az 
olduğunu söylemektedirler. 

4. Kısırlık erkek için büyük bir kusur sayılmaktadır. ,Dahası kadının kendisinden bo
şa nma isteğine gerekçe bile olabilmektedir. 

' 
Rivayet edilir ki Ömer b. ei-Hattab (r) erkeğin birini. evlenmek için seçimqe üzere bir 

grup kadının yanına gönderdi. O da onlardan birini seçti. Ancak kendisi kısır idi. Ömer (r) 
! . 

ı 9 N isa 4/1 ı 9. 
20 

' "Ancak cinsi ili~kide çocuk yapmanın tek gaye olmadığı, bu ili~kinin derin psikolojik bir haz ve gerginlik azaltına 
yolu. e~ler arasında kar~ılıklı güven. sevgi ve bağlılık ihtiyacını kar~ılayan bir araç olduğu göz önüne alınırsa. evli
lik hukuku bakımından çocuk ihtiyacı yanında cinsitatmininde gerekliliği daha iyi anla~ılır. "Atar. Fahrettin. Azil. 
Diyanet Vakfı islam Ansiklopedisi. 4/328. 

2 ı Ahmed. e/-Miisııed. 2/172; Ebu Davud Süleyman b. ei-Eşas es-Sicistani (275/888). Siiııen'ıı Ebu Davııd maa Avıı'il- _ 
ı'v\avııd. Kahire 1371. . 6/47. ibni Mace ei-Kazvini (275/889), Siiııe11'ıı iv11i Mace. Tahkik: Muhammed Fuad 
Abdulbaki. Kahire 1313 .. 1!592; Ebu Abdurrahman en-Nesai (303/915). Sii11eıı'ıı Nesei. Beyrut. 6/66; Hafız lraki bu 
hadisin senedinin zayıf olduğunu belirtmiştir. Bkz. Muhammed Abdurrauf ei-Munavi ei-Munziri. Feyz'ııi-Kadir 

Şerfı'ııi-Cami'is-Sağir. Beyrut 1972 .. 3/269. 
22 Bkz. Dr. Muhammed Sellam Medkur. e/-is/tiııı ve Tmızim'ııi-Usre isdarııl-ittifıad'ııi-Aiemi li Tamim'ii-Valideylı. ed-Dar'ui

Muttelıide li'n-Neşr. Beyrut 1973 .. 2/293. 
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ona sordu: Sen kısır olduğunu kadına bildirdin mi? Hayır demesi üzerine, onu boşa sonra 
haberdar ederek muhayyer bırak dediY 

Fakihler şunu belirtmişlerdir: Eşierden herhangi birindeki bir kusurdan dolayı ilişki
nin amacı olan üreme gerçekleşemiyorsa ya da birisinin tiksinmesine sebep olan bir husus 
varsa, bu durum onların ayrılmasına cevaz verir. Çünkü ilişkide esas amaç şehveti gidermek 
değil çocuk sahibi olmaktır.24 

Şu halde erkek veya kadındaki kısırlık nikahın esas amacı olan şeyi temin edemiyor 
ve bu durum ayrılmaya sebep olabilecek bir ayıp kabul ediliyorsa nasıl olacak? Böylesi bir 
duruma rağmen bunun mümkün ve yapmaya çalışmanın caiz olduğunu nasıl söyleyebiliriz? 
Allah (c) bizi bundan uzak tutsun. 

Şüphesiz bu deliller. kısırlaştırmanın İslam Hukuku'nda kesinlikle haram ve üstelik 
bunu yapmanın günaha ·sebep olduğunu göstermektedir. Kaldı ki İslam'ın temel ilke ve 
kurallarına da terstir. 

Bazı İslam Alimlerinin Kısırlaştırma Haldondaki Fetvaları 
Çağdaş İslam alimlerinin bir çoğu kısırlaştırmanın haram olduğunu söylemişlerdir. 

Aşağıda bu yönde verilmiş bazı meşhur fetva la ra yer veriyoruz: 

Ezher Fetva Heyeti 1372/1953 yılında gebeliği önleyici vasıtaları kullanmanın hük
müne dair bir fetva yayınladı. Bunda "hamileliği sürekli olarak önleyen ilaçların kullanılması 
kesinlikle haramdır. "2

' denilmektedir. 

İslam Araştırmaları Birliği İkinci Kongresi 1965 yılında Kahire'de bir dizi karar ve tav
siye yayınladı. Onlardan biri de şudur: "doğum kontrolü amacıyla kürtaİ 26 veya aynı amaçla 
kısırlaşmaya neden olan vasıtalara tevessül. eşierin yaptırması veya başka birilerine uygu
lanması asla caiz değildir. "27 

Rabat'ta 1971 yılında gerçekleştirilen İslam Konferansında kısırlaştırma problemi 
gündeme gelmiştir. Burada İslam Araştırmaları Birliği'nin bu konudaki görüşünün esas alın-

23 ibni Kayyım ei-Cevziyye (752!135 1). Zad'ui-Mcad {i Hcdyi Hayı'il-ibad. Ka hi re 4/58. 
24 ez-Zeylai, Fahruddin Osman b. Ali (743!1343). Tcbyill'ui-Hakai Şcrfı'11 K.eıız'id-Dekaifı. Bulak 1313. 3/23: Medkur. ei

Cenin. 3ı4. 
25 el-Mutemer'ul-islam1. cl-islam ve TaHzim'ui-Usrc. 2/544. 
26 

' Şüphesiz geçmişte ulemanın. çocuğa ruh üfürülmeden önce başka bir ifade ile ilgli rivayete (Sofuoğlu. 
Mehmed. Sahih-i Müslim ve Tercümesi, ist. 1969 .. 8!1 13-114: krş. age. 8!1 14. 1 16-1 18) binaen dört aylık olma
dan çocuğun düşürülebileceğine dair verdikleri fetvalar (krş. Davudoğlu. Ahmed. ibni Abidin Rcdd'ui-Mufıtar ale'd
Durı'ii-MufıtarTercümcsi. ist. 1982 .. 6/34-35). günümüz modern tıbbıışığında yeniden yorumlanmayı gerektirmek
tedir. Zira bugün artık tıbben bilinmektedir ki döllenme başladıktan itibaren ra himdeki ceninin. bir çocuk olarak 
gelişim ve insan olarak dağuma giden serüvenine o anda başlamaktadır (bkz. Babuna. Cevat. O Bir iıısa11 Yaşamak 
Oııwı da Hakkı. Hayat Sağlık ve Sosyal Hizmetler Vakfı Bülteni, Kış-Bahar. istanbul 1998, sy: 10-1 1. . 12. 17: ez
Zeyn. Yakup, Mcvfıifuş-Şcriat'il-islamiuye miıı Taıızim'iıı-Ncsl. Beyrut ı 991 .. 3 ı 1-3 ı 3. 3 ı 6: Facp. Aly A. Mıshall'v\. D .. 
iıısaıı Yaşamııwı Başlaııgıcı- Aile Plaıı/aması Üzeriildeiii Soııuçları. Tüm Yönleri ile Uluslararası Katılımlı Aile Planlaması 
Sempozyumu Kitabı. istanbul 1998 .. 98. 101. 108: Gürpınar. Havva Sula. iıısa11 Hayatı ve Kiirtaj. Tüm Yönleri ile 
Uluslararası Katılımlı Aile Planlaması Sempozyumu Kitabı. istanbul ı 998 .. 9- ı 1. Öyle ki dört aya vanrken attığı 
tekmelerle varlığını aynı zamanda fiziken de hissettirmektedir (Gürpınar. iıısaıı Hayatı ı•e Kiirtaj. 9- ı 0). Bu nedenle 
de hem ulemanın bu yöndeki fetvası ve hem de özellikle ilgili rivayetin yeniden yorumlanması gerekmektedir 
(bkz. Yara n. Rahmi, Doğum Koııtrolii. Diyanet Vakfı islam Ansiklopedisi. 9/495). Buna göre hukuken ı 20 günlükten 
sonraki çocuk düşürmenin hükmü ne ise yumurtanın ilk döllenmesinden itibaren 4 aya kadarki yine insan olan 
sözkonusu ceninin düşürülmesi veya kürtai edilmesi aynıdır. şu halde düşürme veya kürtaiın haramlığı 

hamileliğin başlamasından itibaren olsa gerektir. bkz. Zuheyli. Ve h be. islam Fılifll Aıısililopcdisi. ist. 1994 .. 4/362: 
Gazali, Ebu Hamid, ifıyau Ulwni'd-Diıı. Tre. Mehmed A. Müftüoğlu. ist. ı981.. 2/147. 

2
i ei-Mutemer'ul-islam1. cl-islam ve TaHzim'11l-Usre. 2/570. 
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ması kararlaştırılmıştır. O da kısırlaştıran vasıtaların özel zaruri bir nedeni olmadan kulla
nılmasının eşiere veya başkalarına caiz olmadığı şeklinde idi.28 

Fıkıh alimleri hi c ri ı40 ı yılında Endonezya'da bir kongre düzenledi. Bu kongre yayın
ladığı bildiride. erkek ve kadının kısırlaştırılmasının İslam prensipleriyle uyuşmadığını; keza 
kadının tüplerinin bağlanmasının ancak tabipçe o da sadece yeni bir gebeliğin anne veya 
çocuğun hayatı için tehlike oluşturacağının belirlenmesinden sonra mümkün olabileceğini 
belirtmişlerdir. 29 

B. GEÇİCİ YÖNTEMLERLE GEBELİGİ ÖNLEME 
Doğum Kontrol Metotları 
İnsanlar birçok metot geliştirmiştir. 30 Bunlarla geçici olarak doğum kontrolü yapmak 

mümkündür. Bunları şu şekilde iki gruba taksim edebiliriz: 

a. Tabii Uygulamalar 

b. Bilimsel Uygulamalar 

Tabii uygulamaların en yaygın olanları şunlardır: 

1. Güvenlikli dönem (ay hesabı). Bu metot kadının adet günlerine bağlı olarak bünye 
itibariyle kısır olduğu günlerin gözetilmesi suretiyle eşierin birleşmesi esasına dayanmakta
dır. Adet problemleri nedeniyle bu metotta başarısızlığa uğrama riski yüksektir. 3 ı 

2. Azil. Bu da erkeğin sıvısını dışarı boşaltmak amacıyla geri çekmesidir. Başka bir i
fade ile erkeğin dışarıda boşalmasıdır. 32 

Bunun dezavantajı genelde hamileliğe engel olamamasıdır. Öte yandan bu metot. i
lişkiye ani olarak ara verildiğinden. eşierden biri veya ikisinde sinirsel gerginliğe neden 
olmaktadır. 

Ayrıca bilinen diğer bir kısım doğal usuller de vardır. Bunların da doğum kontrolün
de etkin rolleri vardır. Mesela evlenmemek ya da siyasi, toplumsal veya psikolojik duruma 
binaen geciktirilmesi gibi. 

Bilimsel doğum kontrol yöntemlerine gelince bunlar da çok çeşitlidir. En önemlileri: 

ı. Ağızdan alınan doğum kontrol hapları: Bu, belirtilen amaçla benimsenen en yay
gın metottur. Alındıktan sonraki başlıca yan etkileri şunlardır: baş ağrısı. mide bulantısı. 
kusma. ağrılı göğüs sorunları, aşırı kilo. göz hastalıkları. üreme organları kanseri." Bir diğer 
husus modern araştırmalara göre çocuğun şekilsel bozukluklarının en önemli sebeplerin
den biri de doğum kontrol haplarının alınmasıdır.3 ' 

28 el-Mutemer'ul-islaml. el-is/tim ve Taıızim'ııl-Usre, 2/5ı9. 
2• ı, . 

et-Tari ki. Tauzim'wı-Nesl. 84. . 
30 

• Bu yöntemlerin ~u özelliğine dikkat edilmelidir: uygulanan yöntem döllenme~i/ hamileliği Önlemeye mi yoksa 
ana rahminde döllenmi~ yumurta/ olu§mu§ çocuğu dü§ürmeye mi yöneliktir? Bilindiği gibi az le kıyasen cevaz 
verilen yöntemlerin özelliğinin azildeki gibi doğrudan döllenmeye engel olma vasfına sahip olmasıdır. bkz. Yara n. 
Doğum Kontra/ii. 9/494. 

3 ı Muhammed Dabiyt. Taıızim'ııl-Usre el-ittifıad'ııd-Dııveli li Tauzim'il-Usre, Haleb .. ı 02; Cor~ Alyan. el-Hayat'ııl-Ciusiyyc 
ve Escrııfıa fı'u-Nc{s. Matbaat'u Kerem ve Mektebutuha. 48. 

32 Bkz. Sabri el-Kabani, Etfa/'ım tafıt'ct-Talcb'i ve Meui'i/-Hmıı/i, Beyrut ı982 .. 20; Dabiyt, Tanzim. 37; Sabiyro. 
Tauzim'ııl-Haml. ı O ı; ibni Abidin. Muhammed Emin ıı252!1836). Haşiyet'ıı Rcdd'il-Mııfıtar a/e'd-Dıın'il-Mııfıtar. Ka hi
re .. 31175. • Davudoğlu. ibııi Abidin Terciimcsi. 6/33. 

33 Sabiyro. Taıızim'ıı/-Haıııl. ı89; Dabiyt. Tanzim. 60; Cassan Nazım ez-Zuheyri. Dclil'ııl-Ailct'is-Sı(ı{ııyyii, Beyrut ı984., 
ı4. 

34 Dabiyt. Tanzim. 60. 
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2. Dölyolu kremleri: Bu kremlerin türlü şekilleri vardır. En Önemlileri: fitil. jelatin ve 
kremlerdir. 

Bu ilaçların kötü yan etkilerinden biri nutfeyi öldürmeden üzerinde tahribata yol 
açmasıdır. Bu ise olması muhtemel hamilelikte ceninde anatomik bozukluklara neden ol
maktadır. Bir diğeri de ya pelvis ya da ra him yolu iltihaplarına neden olmasıdır. 35 

3. Vajina içi ve rahim ağzı engeller: bunlar kauçuktan yapılmaktadırlar. Ancak son 
araştırma ve incelemeler bu metotların hamileliği önleyememe oranının yüksek olduğunu 
göstermiştir. 36 

4. Spiral: Bu. gebelikten koruyucu bir doğum kontrol aletidir. Rahim duvarını etkile
yerek. aşılanmış yumurtanın burada yuvalanmasına imkan vermemektedir.17 Tecrübeler. 
spiralin kullanılmasının beraberinde bir takım yan etkiler taşıdığını da göstermiştir. Bunlar. 
rahim kanaması ve pelvis bölgesi ağrıları gibi rahatsız edici ve kimi zaman tehlikeli olan yan 
etkilerdir. Öte yandan spiral takılırken bazen rahimde delikler oluşmasına da yol açabiliyor. 
38 

5. Prezervatif/ kondom: Bu ince kauçuktan yapılan bir alettir. Erkek. başında bir 
boşluk bulunan bu aleti ilişki anında organına geçirir. Bu boşluk. boşalma anında akan 
meniyi tutar. Böylece dölyoluna gitmesine engel olur. 

Prezervatifin dezavantajı, gerçek anlamda lezzet alınmasına engel olmasıdır. Ayrıca 
bazen yırtılabilmekte ya da ilişki anında kayıp çıkabilmekte böylece meninin akıp gitmesine 
neden olmaktadır. Diğer bir açıdan prezervatifin mamul olduğu madde kadınlarda hassasi
yete neden olmaktadır.'9 

Bunlardan başka araştırma konusu başka değişik korunma yöntemleri de vardır.'0 

Gebeliği Önlemenin Hükmü 
Ulema gebeliği geçici olarak önleme konusunda ihtilafa düşmüştür. Ki bu. çocuk 

yapabilme özelliğini yok etmemekte; sadece eşler çocuk yapmayı dilemedikleri sürece 
geçici olarak önlemektedir. Bu konuda meşhur iki görüş vardır: 

1. Gebeliği geçici olarak önlemek caizdir. Hanefiler." Hanbeliler.<2 bazı Şafiiler" ve 
çağdaş alimlerden" bir çoğu bu görüştedir. Ancak bu cevaz fetvası birtakım belli şartlarda 
geçerlidir ki bunları ilerde anlatacağız. 

35 
ei-Kabani. Etfal. 173: Gassan. Dclil'ui-Aile, 17. 

36 Abdullatif Yasin. Tanzim'ui-Usrc ve Meııu'I-Hamlve Meşakil'ııi-Cins'i ve'z-Zivac. 
37 

• Taşçı, Ali ilısan. Üreme Foııksiyoııu ve Doğum Koııtrol yöııtcmleri. Tüm Yönleri ile Uluslararası Katılımil Aile 
Planlaması Sempozyumu Kitabı. istanbul 1998 .. 7ı: ez-Zeyn. Mcvkifuş-Şeriat'il-islamiyye miıı Taıızim'iıı-Nes/. . 263. 
271-272: hatta erken düşüğe neden olduğu da söylenmektedir. el-Bar. Muhammed Ali. Siyaset'li ve Vesail'u 
Tafıdid'iıı-Nesl (fi-Madi ve'I-Hadir. Kuveyt 1991 .. 264. Ancak yine spirallerin çok kesin bir şekilde nasıl etki ettiğinin 
bilinmediği söylendiği gibi (el-Bar, Siyaset'li ve Vesail'u Tafıdid'iıı-Nesl. 263). spiralin. meninin rahme akışını 
önlediğini ifade eden görüşler de vardır. ez-Zeyn. Mcı•liifuş-Şeriat'il-islamiyye miıı Tanzim' in-Nesi. 272. 

38 
Sabiyro. Tanzim' u i-Ham/. 169: Gassan. Delil'ui-Aile. 15: • el-Bar, Siyaset'li ve V esai/'u Tafıdid'in-Nesl, 271-285. 

39 
ei-Kabani, Etfal, 168: Dabiyt. Taııziym, 38: Sabiyro. Tanzim'u/-Ham/, 137. 

40 
• Modern yöntemler için bkz. Fahuri, Sabiyro. Taıızim'ui-Haml bfl-vesail'il-ilmiyyfi-Hadise, Beyrut 1990 .. 199-204; 
Taşçı, Niifus Kontroliinün Arlia Plam. 51-55. 69: ei-Hatib. Kadiyct'u Tafıdid'in-Nesl. 135 vd. 

4 ı İbn i Abidin. ei-Haşiue. 3! 176. • Davudoğlu. ibııi Abidin Tercümesi. 6/34-35. 
42 İbni Kudame, Muvaffakuddin Abdullah b. Ahmet (620/1223). e/-Muğııi, 1972. , 7/23-24. 
43 

er-Remeli. Nifıayet'ui-Mufıtac. 6/182. 
44 

Bkz. Fetava ei-Ulema ei-Muasiriıı. 16. 
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2. Gebeliği önlemek geçici de olsa haramdır. Malikilerin" bir çoğu ve bazı Şafii'6 a
limler bu görüştedir. 

Bu gruplar aşağıda zikredeceğimiz delillerden hareket etmişlerdir: 

a. Gebeliği önlemenin cevazına fetva verenlerin delilleri: Bu alimler. en önemlisi azl'e 
kıyas olan şu deliliere sarılmışlardır: 

Bunların doğum kontrolüne cevaz vermedeki en önemli delilleri azl'e kıyasa dayan
dığından burada azi'in cevazını ifade eden bazı sahih rivayetlerden bahsetmek gerekmekte~ 
dir.'7 

- Cabir (r) dedi ki: Biz Resuluilah (s) döneminde azil yapardık. Kur'an da inmeye de
vam ediyordu.48 

- Cabir (r) dedi ki: Biz Resuluilah (s) döneminde azil yapıyorduk. Bu durum 
Resulullah'a (s) iletildL ancak bizi yapmaktan nehyetmedi.'9 

- Cabir (r) dedi ki: Biz Resulullah'a dedik ki. ey Allah'ın Elçisi biz azil yapıyoruz ancak 
Yahudiler bunun kız çocuğunu öldürmenin bir çeşidi olduğunu iddia ediyorlar. Peygamber 
dedi ki: Yahudiler yalan söylüyor. Allah yaratmayı dilemişse kimse engel olamaz. 50 

- Ebu Said ei-Hudri (r) dedi ki: Huneyn'de esir kadınlar aldık. Onları satmayı düşün
düğümüzden dolayı ilişkide bulunduğumuzda hamile kalmasını da istemiyorduk. 
Resulullah'a (s) azil yapmayı sorduk. O da dedi ki: Dilediğinizi yapın. Allah'ın dilediği olacak
tır. Suyun tümünden çocuk olmaz. sı 

Azlin caiz olduğunu gösteren diğer rivayetler: 

- Rivayet edilir ki Haccac b. Amr b. Aziyye Zeyd b. Sabit'in yanında otururken Ye
men'den bir adam geldi ve dedi ki: Ya Eba Said. benim cariyelerim var. Eşlerim de yok ki 
kendileriyle mutlu olayım. Bu cariyelerimin hepsinin gebe kalmasını da istemiyorum. Azil 
yapabilir miyim? Zeyd b. Sabit dedi ki: Bunu aydınlat ey Haccac. Dedim ki: Allah sana mağ
firet etsin. Biz senin yanında oturuyoruz ki senden bir şeyler öğrenelim. Yine dedi ki: bunu 

45 el-Hatta b. Ebu Abdullah Muhammed b. Muhammed b. Abdurrahman (954/1 547). Mevafıi6'ui-Cclil Şerfı'u 
Mııfıtasar'ii-Halil. Kahire 1329 .. 3/477. 

46 er-Remli. Nifıayet'ui-Mııfıtac. 6!183. 
47 Azi'in hükmü hakkında ulema nezdinde üç meşhur görüş vardır: 1. Caizdir. Sahabenin geneli ve fıkhi mezhepleri n 

ekseri fukahası bu görüştedir. 2. Mekruhtur. Bazı sahabeler bu görüştedir: Ebu bekir. Ömer. Osman ve ibni Ömer 
gibi. Ayrıca Şafii ve Hanbeli bazı alimler de böyle düşünüyor. 3. Hararıidır. ibni Hazm böyle diyoi. Hanefi ve Mali
ki gibi bazı mezhep alimleri azlin kadının rızasıyla olma şartını koşmuşlard;r. ~k:z. Şevkarıi. Muhammed b. Ali b. 
Muhammed ( 1255/1834). Ney/'ııl-Evtar Şerfı'ıı Mııııtcli'ai-Afı6ar. Kahire .. 6!222:1ibni Kayyım. ;l.ad'ııi-Mcad. 4/21. (' 
ibni Kayyım. Zad'ııl-Mcad. 5/246-247): ibni Hazm. Ebu Muhammed b. Ali b. Hazm (458!1065!. ei-Mufıalla. 10!70; 
el-Gazali. Ebu Hamid. Muhammed b. Muhammed (505/ı lll). ifıya'ıı Ulwıı'id-Diıı. Kahire 1967 .. 2/65, (' Gazali. 
ifıya (Tercümesi). 2/145-150); iVııi A6idiıı. el-Haşiye. 3/176. • Davudoğlu. i6ni A6idiıı Terciiıııesi. 6/34-35; Zuhayli. 
is/iiııı Fı/ifıı. 4/359-360.9/85. 263; Yaran. Doğum Koııtrolii, 9/494-495: Atar. Azil. 4/327. 

48 ei-Buhari. es-Safıifı. 11/217; Müslim. es-Safıifı. 1/14. 
49 Müslim. cs-Safıifı. 1/14; • Sofuoğlu. Miisliııı ve Terciimesi. 4/355-357; Sofuoğlu. Mehmet. Safıifı-i Bııfıari ve Terccıııesi. 

ist. 1987 vd .. 11/5291. 
50 et-Tirmizi. Ebu isa Muhammed b. isa es-Sülemi (279/892). Camı'ut-Tirmizi maa Şerfıifıi Tııfı{et'ııi-Afıvezi. Beyrut. . 

2!193. 
5 ı Müslim. cs-Safıifı. 1/12; • Sofuoğlu. Miislim ve Tcrciimesi. 4/351.4/352-355: Tecrid-i Sarifı. Safıifı-i Bııfıari Mııfıtasarı 

Tccrid-i Sarifı Terelimesi ve Şerfıi. (Na im. Ahmed- Miras. Kamil). Ankara 1982. . I 0/238; Sofuoğlu. Bu ha ri ve 
Tercemesi. ~/2065. 5!2345. 8/3868. 16/7278. 
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aydınlat ey Haccac. Ben de, o senin tarlandır dilersen sularsın dilemezsen sulamazsın de
dim. Ki ben bunu Zeyd'ten böyle işitmiştim. Zeyd dedi ki: Haccac doğru söyledi. sı 

- İbni Abbas'a (rJ azil soruldu. Cariyelerinden birini çağırdı ve dedi ki: Bunları bu ko
nuda aydınlat. O sanki utandı gibi oldu. İşte böyle. Ben kendim o sorduğunuzu yapıyorum, 
yani az li. s3 

İşte bu hadis ve haberler, cevaz verenlerin de söylediği gibi azi'in caiz olduğu ve 
bundan nehyedilmediğini göstermektedir. 

İmam Şevkani Neyl'ui-Evtar adlı kitabında azlin caiz olduğu konusunda ulema ara
sında bir ihtilaf olmadığını belirtmektedir. Ancak bu konuda hür zevcenin rızasının alınması 
şarttır. Çünkü eşlik noktasında onun da hakkı vardır. s• 

İbni Kayyım da Zad'ui-Mead adlı kitabında azlin caiz ve mubah olduğunu belirtmek
tedir. O bunun. Ali. Said. Ebu Eyyub, Zeyd b. Sabit. Cabir, İbni Abbas. Hasan b. Ali. 
Habbab. Ebu Said EI-Hudri ve İbni Mesud (r) gibi on sahabiden menkul olduğunu söyle
mektedir.ss 

Gazali İhya'sında azlin haram veya rnekruh olduğunu iddia edenlerin delillerini de
ğerlendirmiş ve bunların delillerini çürütürken; cevaz verenlerin delillerini ise isabetli bul
muş dolayısıyla mubah görmüştür. O diyor ki: Azi'in mubahlık ve rnekruhiuğu konusunda 
ulema ihtilafa düşmüş ve dört gruba ayrılmışlardır. Kimisi her halukurda mutlak olarak mu
bah görmüştür. Kimisi her halukurda haram saymıştır. Kimisi zevcenin rızasıyla mubah 
olup, rızası olmadan helal olmaz demiştir. Zevcenin rızası olmadan helal olmaz diyenler bu 
durumda azil değil eziyet haramdır demişlerdir. Kimisi de bunun hür kadında değil cariyede 
mubah olduğunu belirtmiştir. Bize göre ise azil mubahtır. s6 

Gazali daha sonra insanları azil yapmaya sevk eden arnilieri ve bu arnillerden her bi
rinin hükmünü sıralamaktadır. 

İnsanları azil yapmaya sevk eden beş sebep vardır: 
a. Cariyelerde. Bu. serbest bırakma hakkını korumak suretiyle mülkün helak olmak

tan muhafaza edilmesidir. (Çünkü efendisinden hamile kalıp çocuk doğuran cariye, ümmü 
veled statüsüne geçer ve efendisinin vefatıyla birlikte hürriyetine kavuşur.) Serbest bırak
mayarak malı muhafazaya çalışmak ve buna sevk eden arniller yasaklanmış değildir. 

b. Kadının fiziki yapısını korumak ve zevk almanın devamını temin etmek. Keza do
ğum sancılarından korkmaktan dolayı sağlığını düşünmek. Bu sebep de yasak değildir. 

c. Çocukların çoğalmasıyla geçim sıkıntısına düşme korkusu ve bu nedenle daha 
çok çalışmak suretiyle yarulacağı endişesi, böylece kötü bir duruma düşeceği korkusu. 
Gene bu sebep de yasak değildir. Şüphesiz geçim sıkıntısı dindarlık üzerinde etkilidir. El
bette olgunluk ve fazilet tevekkülde ve Allah'a dayanmaktadır. Nitekim O (c) şöyle diyor: 
yeryüzünde dolaşan nice yarattk var ki nzkuıt Allafı vermektedir.s7 Şimdi kemalin zirvesine tırman-

sı Malik b. Enes (ı 79/795), c/-Muı•atta. Beyrut 1971 .. 409. 

S> ez-Zurkani. Muhammed b. Abdulbaki (ı 122/171 0). Şerfı'u Muvatta'l-imam Malif1. 4 ciltlik. ı. Baskı. Şirket'u Mustafa 
ei-Halebi. Kahire 1962 .. 4/155. 

s4 Şevkani. Neylu/-Evtar. 6/222. 

ss İbn i Kayyım. Zad'ui-Mead. 4/31; • ·İbn i Kayyım. Zad'ul-Mcad. 5/246; Ayrıca bkz. el-Karda vi, Yusuf. Siinneti Anlamada 
Yöntem. Tre. Bünyamin Erul. Kayseri 1993 .. 230-235. 

s6 Ga.zali. İfıya, 2/65. • Gazali. İfıya Tcrciimesi. 2/145. 

s7 Hud 11/6. 
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mamak ve faziletli olanı seçmernek kusur sayılamaz. Aksine geleceği düşünmek ve malı 
gözetip korumak her ne ka·dar tevekküle ters ise de yasaklanamaz. 

d. Kötülerle evlenebileceği kanaatiyle kız çocuklara sahip olunacağı korkusu. Nite
kim Arapların da kız çocuklarını bu sebepten öldürdükleri bilinmektedir. işte bu geçersiz bir 
sebeptir. .Kaldı ki bu sebepten bizzat nikahın kendisini ya da ilşkiyi terk edecek olsa yine 
günahkar olur. Bu sırf nikahı ya da ilişkiyi terk ettiğinden dolayı değildir tabi. İşte azilde de 
durum bunun gibidir. 

e. Kadının temizlikteki aşırı hassasiyetinden dolayı doğum sancıları, nifas ve emzir
mekten kaçınması sebebiyle gebeliği istememesi. Bu harici kadınlarının geleneği idi. Çünkü 
onlar temizlik amacıyla aşırı derecede su kullanırlardı. Öyle ki onlar hayız günlerinde bile 
namaz kılarlardı. Keza tuvalete soyunarak girerlerdi. Böyle durumlar, sünnete ters bir bidat
tir. Bu niyet de geçersizdir.58 

Gazali, azlin haramlıkta kürtaj gibi olduğunu söyleyenierin bu iddialarına karşılık azil 
ile kürtaj arasındaki ilişkiyi tefrik etmiştir. O şöyle diyor: aziL kürtaj ve dirice gömmek gibi 
değildir. Çünkü kürtaj ve gömme, var olan bir varlığa karşı açık bir cinayettir. Oysa azil 
böyle değildir.59 

Azl'e cevaz verenler. buna kıyasla. spermin yumurtaya kavuşmasına ve dolayısıyla 
aşılamasına mani olma özelliğine sahip her çeşit metodu buna eklemişlerdir. 60 Mesela 
erkek spermlerinin içine girmesine mani olma özelliği olan rahim ağzı engelleri ve bu amaç
la alınan ilaçlar gibi. Fıkıh kitaplarında bu ve yeni icat edilen bütün vasıtaların kullanılması
nın mubah olduğunu gösteren bilgiler mevcuttur. Yeter ki bunlar vücuda zarar vermesin ve 
çocuk yapabilme özelliğini yok etmesin. 

Hanefi fıkıh kitabı Şerh'ud-Dür haşiyesi ibni Abidin'de en-Nehr yazarından naklen 
şöyle denilmektedir: Bayanın ~ahminin ağzını kapatması caizdir. Nitekim kadınlar bunu 
yapmaktadırlar. el-Haniye yazarından ise zamanın kötüleşmesinden dolayı azil yapmanın 
mubah olduğunu nakletmektedir. Sonra da şunu eklemektedir: Buna binaen kadının rahmi
ni kapatması mubahtır. 6 ı 

Hanbeli fıkhına ait Gayet'ul-Munteha fi'l-Cemi beyne'l-ikna' ve'l-Munteha'da ise. er
keğin cimayı önleyici mubah ilaç alması mümkündür...keza zarardan emin olunması şartıyla 
kocanın izni olmasa dahi hayzı kesecek ilaç da alı\ıabilir. 62

, hükmü bulunmaktadır. 

Şebramellisi ise gebeliği külliyen imkansız kılan ile isteğe bağlı olarak engelleyen va
sıtalar arasında kesin bir ayırım yapmaktadır. Birincisini haram sayarken ikincisini muteber 
saymaktadır. Tıpkı azlin mubah oluşu gibi.63 

Şafii er-Remli. Zerkeşi'den cima anında meninin inzalindf:!n önce gebeliği önleyen bir 
şeyi kullanmağa herhangi bir engel yoktur'>'. ifadesini nakletmektredir. 

58 Gazali. ifıya. 2/65. • Gazali. ifıya Terciimesi. 2/148-ı49; Karaman. Prof. Dr. Hayreddin. istam'a Göre Doğ!lm Kontraiii ve 
Kiirtaj. Tüm Yönleri ile Uluslararası Katılımlı Aile Planlaması Semp'?zyumu Kitabı. istanbull998 .• 142-144. 

59 Gazali. ifıya. 2/65. • Gazali. ifıya Terciimesi. 2/147. . 
60 

• Bkz. Ebrahim. ·Aile Planlaması. ı 28; Karaman. isltim'a Göre Doğum Kontrolii. ı 40; ez-Zeyn. Mevflifıış-Şeriat'il-
islamiyye mill Tanzim'i11-Nesl. 262-264. 28 ı. 

61 ibni Abidin. c/-Haşiye. 3/176. • Davudoğlu. i6ni Aliidin Terciimcsi. 6/35. 
62 el-Keremi. Gayet'ııi-Mwıtefıa. 1/81. 
63 er-Remli. Nifıayct'u/-Mufıtac. 3/443. 
64 er-Remli. Nifıayet'ııl-Mufıtac. 8/443. 
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Özetle ilgili delillerin güçlü olmasına binaen gebeliği geçici olarak önlemek çoğu 
fukahanın da belirttiği gibi mubahtır. Tercih edilecek görüş budur. 

ÇAGDAŞ ULEMA DOGUM KONTROLÜNE CEVAZ VERMEKTEDİR 

Muhaddis fakihlerin doğum kontrolünün hükmünü açıklayan çeşitli fetvaları vardır ki 
önemlileri şunlardır: 

1. Mısır Müftüsü Şeyh Abdulmecid Selim'in Fetvası65 

Şeyh Abdulmecid Selim 1355/1937 yılında Mısır müftüsü iken çok sayıda çocuk sa
hibi olmamak amacıyla aile planlaması için doktorların önerdiği bazı metotlara cevaz ver
miştir. Bu fetvası o dönemde kendisine sorulan bir soruya karşılık verilmişti. işaret edilen 
soru ve cevap şöyle idi: 

Aşağıdaki hususta kanaatiniz nedir: 

Tek çocuğu olan evli bir erkeğin. birçok çocuğa sahip olacağı ve dolayısıyla terbiye 
ve bakımlarını deruhte etmekte sıkıntıya düşeceği korkusu ya da sağlığının bozulacağı bu 
nedenle de onlara karşı sorumluluklarını yerine getirmede zorlanacağı yahut eşinin dinie
neceği belli bir süre geçmeden üst üste çok hamile kalıp doğum yapmaktan sağlığının bo
zulacağı ve kuwetten düşeceği endişesiyle. kendisinin veya eşinin çok sayıda çocuk sahibi 
olmamak amacıyla aile planlaması için doktorların tavsiye ettiği bazı doğum kontrol aletle
rini kullanması caiz midir? Maksat gebelikleri aralıklı olsun. Böylece anne dinlensin. Baba 
da sıhhl. maddi ve sosyal açıdan taşıyamayacağı yükün altına girmesin. 

Cevap: 

Bu soruyu okuduk. Hanefi fakibierin ifadelerinden anlıyoruz ki soruda belirtilen şe
kilde doğum kontrolü yapmak niyetiyle bazı araçları edinmek caizdir. Örneğin meninin 
dışarıya akıtılması veya kadının. erkeğin suyunun rahme ulaşmasını önleyecek bir şeyle 
rahminin ağzını kapatması gibi. 

Mezhebe göre erkeğin. eşinin rızasını almadan menisini dışarıya akıtması caiz değil
dir. Bunun gibi zevcenin de eşinin rızasını almadan rahminin ağzını tıkarnası caiz değildir. 
Ancak sonraki alimler, erkeğin, zamanın bozulmasından dolayı kötü eviatlara sahip olacağı 
endişesiyle eşinin iznini almadan dışarıya boşaltmasına cevaz vermişleridir. el-Mukni'nin 
yazarı şöyle diyor: "artık bunun gibi özel sebeplerden dolayı kadının iznini almadan yapa
bilme durumlarını sen düşün. " 

'Artık bunun gibi özel sebeplerden dolayı yapabilme durumlarını sen düşün' ifadesi
nin zahirinden mesela erkeğin uzak bir seferde olması ya da çocukların geleceğinden dolayı 
endişelenmesi anlaşılmaktadır. İşte bu dediklerine kıyasen sonraki alimlerden bazıları şöyle 
demiştir: Kadının geçerli bir özrü varsa eşinin iznini almadan rahminin ağzını kapatması 

caizdir. 

Özetle son dönem Hanefi hukukçularına göre eşierden ikisine de zikri geçen yahut 
benzeri bir özrü olduktan sonra ötekinin iznini almadan suyun rahme ulaşmasını önleyecek 
bir doğum kontrol yöntemi ed inmesi caizdir. 

2. Ezher Heyetinin Fetvası 

65 ei-Mutemer'ul-islami. el-islam ve Tmızim'ııl-Usre. 2/54ı. 
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Ezher heyeti 1372/1953 yılında doğum kontrolü yapmanın haram olmadığını ifade 
eden bir fetva yayınladı. Bu fetvayı konuya dair aldığı bir soruya vermişti. Soru ve cevap 
şöyle idi. 66 

Soru: 

Tek çocuğu olan evli bir erkeğin, birçok çocuğa sahip olacağı ve dolayısıyla terbiye 
ve bakımlarını deruhte etmekte sıkıntıya düşeceği korkusu ya da sağlığının bozulacağı bu. 
nedenle de onlara karşı sorumluluklarını yerine getirmede zorlanacağı yahut eşinin dinie
neceği belli bir süre geçmeden üst üste çok hamile kalıp doğum yapmaktan sağlığının bo
zulacağı ve kuwetten düşeceği endişesi veyahut da kendisini toparlayıncaya kadar. kendi
sinin veya eşinin çok sayıda çocuk sahibi olmamak amacıyla aile planlaması yapmak için 
doktorların tavsiye ettiği bazı doğum kontrol aletlerini kullanması caiz midir? Maksat gebe
likleri aralıklı olsun. Böylece anne dinlensin ve sağlığı yerine gelsin. Baba da sıhhl. maddi ve 
sosyal açıdan taşıyamayacağı yükün altına girmesin. 

Cevap: 

Alemierin Rabbi olan Allah'a hamd olsun. Salat ve selam peygamberlerin ve bizim 
efendimiz olan Muhammed'e O'nun al ve ashabı ile son güne kadar onlara güzellikle tabi 
olanlara olsun. 

Heyet, aldığı bu soruya şöyle cevap vermektedir: Şafiilerden bir görüşe göre doğum 
kontrolü amacıyla ilaç kullanmak haram değildir. Heyetimiz de bununla fetva vermektedir. 
Çünkü bunda insanlar için kolaylık olduğu gibi sıkıntıyı gidermek de vardır. Özellikle üst 
üste çok sayıda gebelikten korkulduğu zaman ya da kadının, aralarında dinlenip kendine 
geleceği bir süre geçmeden peş peşe gelen hamileliklerden dolayı bitkin düştüğünde. Zira 
Allah (c) diyor ki: Alları size fiolaylıfi di/er zorlufi dilemez. 67 Keza Alları size dinde bir zorlufi fiılmamış
tır. 68 

3. Şeyh Mahmud Şeltut'un Fetvası _ 

el-Fetava kitabında Ezher'in eski şeyhi Şeltut doğum kontrolü ve aile planlaması 
hakkında şöyle diyor:69 

Aile planlaması anlamında doğum kontrolü çabucak hamile kalan veya irsi hastalık
lara sahip ya da yoğun sorumluluklarla karşılaşma~tan dolayı bitkin düşen ve fakat, devlet 
veya çevresinden varlıklı kimselerden bu sorumluluklarını taşımada kendilerine destek 
olacak bir şey de bulamayan yetersiz kişilerin. böylesi bir sebepten dolayı aile planlaması 
yapmaları mümkündür. Ancak bu, çerçevesi ferdi bir çaba 1le sınırlı olmak durumundadır.70 

Bununla mutlak zararlar giderilecektir. Bu vesileyle nesil de güçlü ve dengeli olacaktır. 

İşte bu çerçeveden olmak üzere ulema eşler arasında geçici doğum kontrolü yap-
' " manın helal olduğuna fetva vermiştir. Ya da eşierden biri veya iki$inde sonraki nesle geçe-

cek irsi bir hastalık varsa bunların sürekli kontrol yapmalarına cevaz vermişlerdir.7 ı 

4. Rabat'ta 1971 Yılında Düzenlenen İslam Kongresi Raporu72 

66 ei-Mutemer'ul-islami. el-islam ve Tallzim'ıı/-Usre. 2/543. 
67 Bakara 2!185. 
68 Ha cc 22/7 8. 
69 Mahmud Şeltut. e/-Fetava. Kahire 1959 .. 269-270. 
70 

• islam hukukçuları. doğum kontrolünün ferdi bir eylem olduğunu ve kişinin kendisini saran geçerli özel 
" koşullarından dolayı yapılabileceğini. bunun bir toplum politikası şeklinde icra edilimeyeceğini ve bu yöndeki 

telkinlere binaen yapılmasının doğru olamayacağını belirtmişlerdir. bkz. Yararı. Doğum Kontrolü. 9/495. 
71 • Bkz. Zuhayli. [slam Fıkfıı. 4/363-364: Şeltut. Mahmud. Afiaid ve Şeriat. tre. Muharrem Tan. ist. 1993 .. 2/89. 92. 
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1971 yılında Rabat'ta düzenlenen islam Kongresi. yayınladığı kapanış bildirgesinde 
şunu ifade etmiştir: 

Kongre gebeliği geciktirme ya da çabuklaştırma noktasında güvenilir şer! yollarla ya
pılacak aile planlamasının eşler arasında zorlama olmaksızın karşılıklı rıza ile yapacakları bir 
davranış olduğuna kani olmuştur. Bu yolların sıhhl. toplumsal ve ekonomik olarak onların 
durumlarına uygun olması gerekir. Bu ise kendi çocukları ve nefislerine karşı sorumlulukları 
bağlamında ele alınacak bir husustur. 

Aile Planlaması Yapmanın Haram Olduğunu Söyleyenierin Delilleri 
Bunlar geçici olarak doğum kontrolü yapmanın haram olduğunu söylemekte ve hü

küm olarak kısırlaştırma (daimi kısırlaştırma) ile geçici olarak planlama yapmak arasında bir 
ayırım yapmamaktadırlar. Bunlara göre ikisinin de haramlığı kesindir. Öte yandan onlar 
kısırlaştırmanın haram olduğunu söyleyenierin kullandığı bahsi geçen delillerin kendilerinin 
savunduğu hususa da delil olduğu görüşündedirler. 

Onların geçici doğum kontrolü yapmanın haramlığına dair serdettikleri delilleri şun-
!ardır: 

1. Aile planlaması zevceye ve bazen de kocaya zarar vermektedir. Bu zarar bazen 
bedeni bazen de psikolojik olmaktadır. Kimi zaman ise şayet karı koca arasında birleşme 
olmuşsa bu,. ceninin kendisine de zarar vermektedir. Çünkü bazen çocuk fiziken sakat 
doğmaktadır. Böylesi bir kısım zarariara aile planlaması yöntemlerinden bahsedilirken de
ğinilmişti. Bu nedenle konunun izahı için orada anlatılanlar kafi gelmektedir. Bu bağlamda 
zarar oluşturmak hukuken yasak olduğuna göre insana zarar verme özelliğine sahip her şey 
kanunen sakınca lı ve yasaktır. 

2. Zahirinden azlin haram olduğunu gösteren bazı hadislerin varlığı. Doğal olarak 
gebeliği önleyici diğer yöntemlerin hepsi de buna girmektedir. Bu hadislerden bazısı şöyle: 

a. Ukkaşe'nin bacısı Cüdame binti Vehb dedi ki: Ben bir grup insanla Resulullah'ın (s) 
yanında bulunuyorduk. Ona azl'i sordUlar. O (s) da azil bir nevi gizlice diri gömmedir. dedi 
ve o gömülenler sorııldıığıı zamann ayetini okudu. 

Hadisin konuya delaleti şöyle: Peygamber {s) azli ve'd olarak kabul etmiştir. Ve'd 
(çocuğu diri gömme) haram olduğuna göre azil de bunun gibi haram olmuş olmaktadır. 

b. Üsame b. Zeyd'ten (r): Adamın biri Resulullah'a {s) gelip dedi ki: Ben azil yapıyo
rum. Resuluilah da dedi ki: Bunu neden yapıyorsun? Adam dedi ki: Çocuklardan yana tedir
gin olduğum için yapıyorum. Peygamber {s) de dedi ki: Şayet bu zararlı olsaydı Pers ve 
Rumiara zarar verirdi. Züheyr b. Harb'den gelen diğer bir rivayette ise şayet bu sebepteri ise 
yok. Çünkü bu Fars ve Rumiara bir zarar vermemiştir.74 

Hadisin konuyla ilgisi şöyledir: Resuluilah (s) azilden nehyetmiştir. Nehiy ise haram 
olmayı gerektirir.75 

72 ei-Mutemer'ul-isl.3mi. el-is/aııı ve Taıızim'ıı/-Usre. 2/519. 
73 Müslim. Sa(ıifı bi Şerfı'iıı-Nevevi. ı0/17; • Sofuoğlu. Miisliııı ve Terciiıııcsi. 4/358-359. 
74 Müslim. Safıi(ı bi Şcr(ı'iıı-Nevcvi. ı 0/15; denilebilir ki: bu hadis mutlak anlamda azli yasaklamak için varid 

olmamıştır. Aksine Araplardaki yaygın bir hatayı düzeltmek için ifade edilmiştir. O da şöyle: Araplara göre emzi
ren ya da hamile kadınla ilişki. elindeki çocuğa zarar verir. Onlar da bu sebeple azil yapıyorlardı. işte Resuluilah 
da bu nedenle Üsame'ye şayet bu sebepten ise yok dedi yani böylesi bir sebep için azil yapılmaz. Çünkü bunun 
çocuğa bir zaran olmaz. Buna göre hadis yasaklamayı içermemektedir. • Sofuoğlu. Miisliııı ve Terciiıııesi. 4/360. 

75 
ibni Kayyım Zad'ııl-Mead 4/32. ibni Hazm c/-Mııfıalla. ı 0/70. 
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İbni Ömer'in azil yapmadığına dair gelen haberlere gelince. O diyor ki: Nesiimden 
kimin azil yaptığını duyarsam onu cezalandırırım. 

Ayrıca Ebı.i Umame'den sahih olarak şu haber gelmiştir: Ona azlin hükmü soruldu
ğunda dedi ki: Hiçbir müslümanın onu yaptığını görmedim. Nafi de İbni Ömer'den şunu 
nakletmiştir: İbn i Ömer çocuklarından bazılarını azil nedeniyle dövmüştür. 

c. Doğum kontrolü yapmak nikahla amaçlanmış olan neslin devamını yok etmektir. 
Oysa Peygamber (s) nesli çağaltmaya teşvik etmiştir: Çok doğurgan kadınlarla evleniniz. 
Ben kıyamet günü peygamberlere karşı sizin çokluğunuzla övüneceğim.76 

Aile Planlamasına Cevaz Verenler Haramlığı Savunanların Delillerini Şu Şe~ 
kilde Yorumluyorlar: 

Şüphesiz doğum kontrolü birtakım şartlara bağlıdır. Bunlardan biri eşierden birine 
herhangi belirgin bir zarar vermemesi ve tehlike arz edebilecek yanetkisi olan bir yöntem 
de olmaması gerekir. Ki bunların açıklaması daha önce geçmişti. 

Cüdame binti Vehb'ten gelen hadis ise bunu Müslim rivayet etmiş olsa bile bu ko
nudaki hadislerin çağuna terstir. Denilebilir ki bu hadis tahrimen değil, tenzihen yasaklama 
içeriyor olabilir. Ancak Cüdame hadisinin. helallığı ifade eden hadisiere binaen mensuh 
olduğu iddiası ise geçersizdir. Çünkü nesh iddiası gerçek tarihi bilgiye muhtaçtır. Bu ise 
böylesi bir mevzuda imkansızdır. 

Öte yandan azlin gizli ve'd (diri gömme) diye nitelenmesine gelince bu, benzetme 
tarzında bir nitelemedir. Zira nutfenin henüz yaratılış ve gelişme safhaları bile oluşmuş 
değildir. Ta ki buna ve'd denilebilsin.77 Bu nedenle Cüdame ile mubahlığa delalet eden 
hadislerin arasını birleştirmek mümkün olmaktadır. Üsame b. Zeyd'in rivayet ettiği diğer 
hadise gelince denebilir ki bunda ki nehiy, yasaklamak için değil bilgilendirmek amaçlıdır. 

Azlin nehyedildiğini gösteren haberlere gelince bunlar şöyle yorumlanır: bunlardaki 
nehiy Müslümanların daha faziletli ve daha doğru bir davranışa hamledilmesi anlamındadır. 
Keza rivayet edilen bu haberler sahih ve sarih olan ve helallik ifade eden hadisiere muhale
fete yeterli gelmemektedir.78 

Onların, aile planlaması yapmak. neslin devamını kesrnektir şeklindeki sözleri için 
azle cevaz veren kimseler. helal olan doğum kontrolü, özü itibariyle neslin esasını yok 
etmemekte aksine geçiçi bir süre için durdurmakt<ıdır: çünkü geçici planlamanın akabinde 
çocuk yapma özelliğinin imkansız olduğu anlaşılırsa bu durumda kontrol haram olur de
mektedirler. 

Benim Beğenip Seçtiğim Görüş: 
Aile planlamasının hükmü konusunda iki tarafın görüşlerini serdettikten sonra öyle 

görünüyor ki doğum kontrolü yapmanın caiz olduğunu söyleye~ ~rubun görüşü. bunların 
kullandığı delillerin daha güçlü olmasından dolayı tercihe daha ~ayandır. Keza görüleceği 
üzere geçici nüfus planlaması yapmanın cevazına işaret ed.en görüş. şer! hukukun muteber 
saydığı bir takım şartlara bağlıdır. Ki cevaza fetva veren görüş şer! hukukun evlilikteki amaç
larına ters düşmesin.79 

76 Ahmed. ei-Miisııed ve maafııı ei-Fetfı'ıır-Rabhani, 16/145. 
77 ibni Kayyım. Zad'u/-Mead, 4/33; Tirmizi, el-Cami i•e Şerfııı(ııı Tııfı{et'ııi-Afıvezi, 193-195. 
78 ibni Kayyım, Zad'u/-Mead, 4/32. . 
79 Bu ara~tırmanın beşinci aşamasında gebeliği geçici olarak önleme yöntemlerini kullanmanın sakıncaları hakkında 

bir kısım alimin görü~lerine yer verilmiştir. Bu görüşler zahiren gebeliği geçici olarak önlemenin caiz olmadığına 
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Bahsi geçen bu şartların bir kısmı fetvalar ve nüfus planlamasından bahseden fıkhi 
kongrelerin yayınladığı kararlar ve tavsiyelerde zikredilmiştir. 

Bu şartların önemlileri şunlardır: 

!. Kadında bitkinliğine rağmen önceki gebeliğinin etkilerinin geçmesinden sonra ge
belik için ciddi bir çabanın olması. Bunun yanında kendisinin. çok sayıda gebelik ve fazlaca 
emzirmesinden ötürü sağlığının bozulacak korkusuna sahip olması. 

2. Yapılan aile planlamasının çok kesin bir şekilde geçici bir süre için yapıldığı fikri 
kabul edilmiş olmalıdır. Keza yöntemleri kullanan kişinin. şartları elverdiğinde ve kendisini 
aile planlaması yapmaya sevk eden arnillerin ortadan kalkmasıyla çocuk yapmak için gücü
nü taparlamaya çalışıyor olması da gerekir. 

3. Genel manada eşierden birine zarar vermeyeceğinden emin olmak. Böylece görü
nen durum itibariyle selamette olunabilsin veya bu yöntemlerin kullanımı zararı önleyecek 
tarzda olsun. Ta ki bu zarardan selamette olunsun ve hastalık son bul?un. Öte yandan 
kendi eşinin dışında birinin yanında açılmak gibi şeri bir mahzurdan da korunmuş olsun. 

4. Korunma yöntemlerden birini kullanıyor olmak. hükumet ya da gayri resmi mües
sese ve kurumun empozesi çerçevesinde. Müslümanların nüfusunu azaltınayı amaçlayan 
bir politikadan etkilenmeden kaynaklanıyor olmamalıdır. 8° Ki böylece Müslümanların kuv
vetlerine hakim olunabilsin. Oysa bu sadece kişilerin özel hallerinden dolayı uygulanıyor 
olmalıdır. 

5. Korunma yöntemlerini kullanma esnasında eşierden birinin avretinin (yabancı bi
rinin yanında) açılmaması gerekir. Zira avreti açmak haramdır. Bu sadece ya bir zaruret veya 
kesin bir ihtiyaca binaen olmalıdır. Çünkü ihtiyaç. yasaklanmış olan şeyin mubah kabul 
edilmesi mesabesindedir. 

Bu şartlar gerçekleşmediğinde eşierden birine ya da ikisinden birine doğum kontrolü 
yapmak caiz olmayacaktır. Bu geçici bir süre için bile olsa. Çünkü bu durumda yeryüzünün 
iman ve Müslümanların akide ve beldelerinin savunması amacıyla İslam Dini'nin teşvik ettiği 
nüfusun çoğalması hali gerçekleşememiş olacaktır.'' 

Doğum Kontrolü Yapmaya iten Sebepler ve İslam'ın Buna Karşı Tutumu 
Şüphesiz insanları doğum kontrol yöntemlerini kullanmaya iten, kişi ve ülke duru

muna göre değişen çeşitli sebepler vardır. Şimdi de bunlardan önemli olanlarını ve İslam'ın 
bunlar hakkındaki hükmünü beiirteceğiz. 

işaret etmektedir. Ancak biz burada bu konuda, bahsedilen şartların yerine getirilmesi şartıyla bunun caiz olduğu 
görüşünü tercih ettik. Çünkü belirtilen şartlara riayet. yöntemleri kullanmaktan kaynaklanacak kötü tesirleri çok 
büyük bir oranda giderecektir. 

60 
• Krş. Tecrid-iSarifı. No: ıo78. ı ı 17.7/301.454-462. 

81 '"islam'a göre. önemli bir zaruret olmadığı halde doğum kontrolü tedbirleri alınabilir. Bunlar. hanım acı çekme
sin. vücudu bozulmasın, türünden gayet lüks gibi görünen sebepler de olabilir. Bir adım daha atacak olursak. 
iktisadi. ahlaki, manevi. terbiyevi. tıbbi bir takım sebepler ileri sürülerek doğum kontrolüne gidilebilir. Bu durum
da çocuk olmasın diye tedbir alınırken günah işlenmiş olmaz. Eğer teşekkül etmiş aşılanmış bir yumurta.söz ko
nusu ise. o takdirde annenin sağlık durumu tehlikede değil ise, kesinlikle kürtaj yap·mak dinimizce yasaktır (Ka
raman. Hayrettin. 'Dini Açıdmı Niifus Plaıılaması'. Nüfus Planlaması ve Türkiye Gerçekleri. istanbul ı 988'den nak
len). ı89. 
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1 . Sağlık sebepleri: Sözgelimi eşierden biri veya ikisinde çocuklarına veya sonraki 
nesillerine geçecek ve bunlara sıkıntı verecek irsl bir hastalık bulunması. Ya da hamileliğin 
annenin sağlığına bir tehdit teşkil etmesi. Bu anlamda el-Kanun adlı kitabında İbni Sina 
şöyle diyor: Doktor bazen doğumun kendisi için tehlike teşkil ettiği küçük kadın veya rah
minden rahatsızlığı ya da mesanesinde problemi olan kadınların doğumuna engel olmak 
zorundadır.82 

Müslüman bir tabip olan Ali b. el-Abbas ei-Mecusi (428/1 037) de diyor ki: Şüphesiz · 
hamileliği önleyen şeyler hernekadar kötü şöhretli kadınların kullanmaması için zikredil
memesi vacip ise de bu ilaçların. hastalandıklarında bu hastalık. hamileliği, hamile kadını 
doğum esnasında ölüme götürecek kadar tehlikeli hale getirebilen küçük rahimli kadınlara 
verilmesinden kaçınılması olanaksızdır. Daktorun nüfus planlamasına dair bilgileri durumu 
böyle olan kadınlar dışında kimseye vermemesi veya meniyi öldürecek özellikte bilgileri 
tavsif etmemesi gerekir. Keza güvenilebilecek kadınlar dışında kimseye kürtaja yarayan alet 
edevatlar da vermemelidir. Çünkü bu malzemeler tümüyle cenini öldürerek rahim dışına 
atmaktadırlar."3 

• 

Günümüzde bazı ülkeler intikali mümkün kalıtsal hastalıklar taşıyan kimseler için zo
runlu kısırlaştırma yasaları çıkarmışlardır. Böylece bu hastalıklada savaşmaktadırlar. Bunlar 
arasında geri zekalılık, bazı delilik çeşitleri. sara. mafsal büzülmesi ve intikali mümkün diğer 
özürler vardır. 8

' 

islam aile sağlığı ve neslin kusur ve zaaflardan selameti durumuna önem vermede 
zirveye ulaşmıştır. Bu manada anne- babanın ya da bunlardan birinin sağlığı gerektiriyorsa 
koruyucu ve tedavi edici tedbirlerin alınmasına engel olmaz. Nitekim daha önce tıbbi açı
dan ebeveyn veya bunlardan birinde bulaşıcı irsl bir hastalığın varlığı kesinleşrnesi duru
munda kısırlığa cevaz veren bir kısım İslam ulemasının fetvaianna işaret etmiştik. 

Değinilmesi gereken bir husus da mevcut bir hastalık için bütün tedavi edici unsur
lara başvurup bunlardan ümit kesmeden kısırlaştırmaya tevessül edilmemesi gerektiğidir. 

2. Ekonomik Sebepler 

Bazı insanları geçici yahut kalıcı doğum kontrolü yapmaya iten ekonomik sebepler
den biri çocuklarına bakınada karşılaştıkları yükü hafifletme, daha güzel bir hayat standardı 
yaşatma ve iyi bir eğitim aldırabilme isteğidir. Keza onlara modern hayatın gerekleri olarak 
ev. yiyecek -giyecek temini ve çocukların çok olması durumunda dar gelire binaen yaşaya-
cakları mahrumiyetten kaynaklanacak sağlıksız eğitim. , 

Şüphesiz islam nazarında bu ekonomik gerekçeler birçok açıdan makul değildir. 
Şüphesiz her ferdin kendi nefsinde hedeflediği seviye kendisinin şart ve imkanları açısından 
var olan gerçek durumuna dayanınama ktadır. Aksine kendisinden ~enişlik ve refah itibariyle 
daha yüksek bir seviyede gördüğü kişilerin hayatına olan özlemiı~den kayn~klanmaktadır. 
Bu tür isteklerin özelliği bolluk ve refah içinde yetişmeleri sebebiyle yeni neslin yüzüne 
hayat okulunu kapatmasıdır. Oysa ilim. edebiyat. hikmet vesair alanlarındaki dünya dahile
rine baktığımızda bunlardan büyük bir kısmının hayata bu zorluklara katlanarak başlamış
lardır. Bir çok zorluklar üstlenmişler. başarı ve sonuca ulaşınada hayatın birçok meşakkatini 
çekmişleridir. 

,. 
82 Ebu Ali ei-Hüseyn b. Abdullah b. Sina (42811037). c/-Kaıııııı {i't-Tıp. Beyrut.. 375. 
83 Ömer Rıza Kehhale. cıı-Ncs/ l'c'l-iııaye 6ifıi. ı 980 .. 1/1119. 
84 Bu ülkeler arasında 1934 yılında mecburi kısırlık kanununu çıkaran Almanya vardır. 
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Çocukların aile için büyük bir yük oldukları keza ilk yaşlarından itibaren ailedeki fert
terin rahatlık düzeylerini azalttıkları da doğrudur. Ancak yine bunlar gençlik çağına geldikle
rinde ebeveyn ve toplumun kendilerinden faydalandığı üretken kişiliklere dönüşmektedir
ler.85 

Buna ilaveten birçok hükumet ve devlet bugünlerde eğitim. ilaç ve genel bakımları 
gibi çeşitli sebeplerden çocuklara yardım etmektedir. 

Şayet ebeveyn in maddi olarak yetersiz kaldıkları bazı durumlar var ve çocuklara har
camada bulunma sorumluluğunu yerine getiremiyon~a bununla beraber bu sorumluluğu 
üsttenecek devlet kurumu veya kamu yararına çalışan özel ve genel herhangi bir kuruluş da 
bulamıyorsa işte böyle bir vaziyette islam halleri düzelip fakirliklerine sebep olan durumlar 
ortadan kalkasıya kadar aile planlaması yapmasına ve gebeliği geçici olarak önlemek ama
cıyla yöntemler uygulamasına engel olmamaktadır.86 

Nüfus planlaması ve sınırlaması yapan birçok devlet ve hükumeti bunu yapmaya 
sevk eden ekonomik sebeplerden biri de geçim ve üretim araçlarının ihtiyacı karşılayama
yacak derecede az olmasına karşın nüfus oranının olağanüstü artmasıdır. Nüfus oranının 
korkunç artışına binaen bu asrın başlarından beridir nüfus tahdidi yapma çağrıları giderek 
artmaktadır. Bu nedenle çeşitli uluslararası kongreler düzenlenmektedir. Bu amaçla !iderler. 
alimler ve düşünürler bu alanda kapsamlı araştırma ve incelemelerde bulunmuşlardır. Yapı
lan bu kongre. araştırma ve incelemelerin özeti şu olmuştur: Dünya nüfus artışını sınırlama
ya çalışmaktan başka çare yoktur. Eğer bu kısa bir sürede gerçekleştirilemezse dünya şeka
vet fakirlik ve mahrumiyetten ibaret karanlık bir dönemle karşı karşıya gelecektir. Bunun 
tezahürü olarak eğitim -öğretimin seviyesi düşecek. açlık ve çevre sorunları baş gösterecek
tir. Öte yandan siyasi durum gerginleşecek ve savaş tehlikesi sürekli canlı kalacaktır.87 

İngiliz Papaz Malthus genel manada nüfus planlaması düşüncesine çağıranların ilki 
olarak kabul edilir. Devletler de insan türünün artışını durdurmak için bunu benimsemişler
diL O, 1798 yılında Nüfus Artışının ilkeleri Ve Bunun iktisadi-Siyasi Gelişmeye Katkısı adıyla 
bir kitap yazdı ve o dönemki Britanya Ansiklopedisi'ne takdim etti. Bu çalışmasında nüfus 
oranının 25 yılda bir katlamalı bir şekilde sürekli arttığını belirtti. Oysa aynı dönemde gıda 
üretimi bu orana nispetle çok daha az artmaktadır. Ona göre bu durum bütün insanlığı 
tehdit eden genel bir açlığa neden olacaktır. Nüfus artışına engel olmak yönündeki bu 
fikrinin uygulanması için belli bir süreye kadar ya da hiç evlenmemek, kısırlaştırma ve kürtai 
gibi birtakım önerilerde bulunmuştur.•• 

Acaba tarih malthus'un görüşlerini doğrulamış mıdır? 

Prof. Dr. Tsarltz Caiyd diyor ki: Tarih Malthus'un nüfusun artışı ve geçim kaynakları
nın azlığına dair nazariyesini doğrulamamıştır. Şüphesiz hiçbir bölgede, burası nüfus artışı 
problemiyle karşı karşıyadır demeyi gerektirecek kadar ciddi sorunlar ortaya çıkmamıştır."" 

85 Hasan Abdulkadir Salih. Dafit'wı-Nesl Efiadufııı ve Asarııfııı ed-Dimoğrafiyye ı•e'l-ilitisadiyye ve'l-ictimaiyye, (Kuveyt 
Üniversitesi Coğrafya Bölümü'nün çıkardığı süreli bir yayında yayımlanan bir ara~tırma}. 1981 .. 37. 

86 • el-Karada vi. Yusuf. islam'da He/al ve Haram. tre. Ramazan Nazlı. istanbul. . 204-205. 
87 Hal Ha lman. Miişliilet'u Tadafıfıum'is-Siikkaıı. Tercüme: Muhammed Bedruddin Halil. Kahire 1974 .. 83 vd.: Mustafa 

er-Rafii. el-islam ve Miişflilat'ııl-Asr. Beyrut 1972 .. 14 7. 
88 Thomas Malthus. el-Kav/'ul-Mucez [i Nazariyet'is-Sukkaıı. Kitab'ı Selasu makalat aıı'is-Suklimı içinde. Telif: Thomas 

Malthus. Coliyanna Hayli Frederik Özborn. tre. Muhammed Mersi Ebu'l-Leyl vd .. Kah i re 1963 .. 51: bkz. 
Abdulhamid el-Gazali eıı-Nazariyyet'ul-Maltfıusiyye el-Amme fı's-Sulitiaıı ve't-Teıınıiyye el-ilitisadiyye. Mektebet'ul-Kahire 
ei-Hadiyse. Kahire 1970 .. 52. 

89 Malthus. Se/as Malialat. 12-13. 
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ABD Nüfus Meclisi Başkanı Frank Notistin de Malthus Nazariyesinin İngilizce baskı
sının girişinde şöyle diyor: Malthus yirminci yüzyılda ortaya çıkan üretimdeki korkunç pat
lamayı kestirememiştir. Şüphesiz Malthus yine nüfus sayısını azaltmada bir etken olarak 
koruyucu yöntemlerin gücünü belirlemede de yanılmıştır. Bu yöntemlerin bugün ulaştığı 

seviye onun tasawurunun çok fevkindedir. Bu nedenle Malthus, Avrupa kıtasındaki doğum 
oranının 19 ve 20. yüzyılda doğum kontrol yöntemleri yoluyla bu denli azalacağını kestire
memiştir.90 

Buna göre bu ve diğer bilginierin Malthus nazariyesinde tespit ettikleri böylesi hata
lar. bu nazariyenin ileri sürdüğü iddiaları. varsayımları ve nüfus artışına sınırlama getirilmez
se dünyanın nüfus nedeniyle dar gelmeye başlayacağı şeklindeki korkusunu onaylamamızı 
zorlaştırmaktadır. 

İslam'ın insanları aile planlaması yapmaya iten bu ekonomik nedenlere karşı tutumu 
şöyledir: İslam. iktisadi problemi çözmede nüfus sayısını azaltına ya da artış oranını ayar
lama esasına dayanmamaktadır. Aksine bütün gücüyle geçim kaynaklarını arttırma ve yeni 
rızık imkanlarını ortaya koymaya çalışmaktadır. İslami nasların ortaya koyduğu da işte bu
dur. Nitekim Allah (cl fakirlik korkusuyla çocukları öldürmekten sakındırmıştır. "A~lık korku
su!J/a ~ocııklannızı öldiirme!Jin. Sizi de o11lan da biz do!JUfU!JOnız. Şiipfıesiz onları öldiinnek bii!liik bir 
suçtur. 9 ı Bilgisizlik !liiziinden be!JiHsizce. ~ocuklanııı öldiirenler ve Allafı'm kendilerine verdiği rızkı, 
Allafı'a iftira ederek fıaram kılanlar mufıakkak ki, zi!Jalla uğradılar, sapıtılar. !JO[a ge/ici de değiller. 92 

Nice canlı var ki rızkmı taşı!Jamaz. onları da sizi de Allafı besler. O, işiteııdir, bilendir."93 

Bunun yanında Kur'an ve bu arada Nebevi Sünnet insanlardan. yeryüzü ve derinlik
lerine dağılmış durumdaki rızıklarını teminde olanca gayretlerini sarf etmelerini istemekte
dir. "Sizin için !Jer!JiiZiine bo!JUil eğdiren O'dur. Şu fıalde oııım omuzlamıda !Jiirii!Jiin ve O'nun rızklll
dan !li!Jiıı. Soııwıda gidiş O'nadır. 94 Siz rızkı Allafı'm !JI.l1111lda ara!Jll1, 0'11a tapuı ve O'na şiikrediıı."95 

·Resulullah (s) da rızkınızı yerin örtülü derinliklerinde arayınız buyurulmuştur..96 

90 Yeni Malthuscular diyor ki: Malthus. nüfus ile gıda kaynakları arasındaki iHşkiY~ dair hesaplamalarına. buharın 
keşfinden sonra oluşan bolluğu. ziraat teknolojisindeki ilerlemeyi ve doğ~m kontrol y,öntemleri bilgisinin 
yaygınlığını dahil etmemiştir. Bu gelişmeler topluca Malthus nazariyesinin gerçekleşmesini bir buçuk asır 
ertelemiştir. Bugün nüfus patlaması tehlikesi. doğum oranındaki artı~ ve ölümlerin azalmasıyla dünyayı tehdit 
etmeye bir kez daha başlamıştır. bkz. Denis H .. Ravncc'ıı ilm'is-Sııflflaıı. tre. Muhammed Subhi Abdulhakim. 
Mektebet'u Mısr. Kahire 1967 .. 157. 

9 ı isra 17/31. 
92 En'am 6/140. 
93 Ankebut 29/60. 
94 Mülk 67/15. 
95 Ankebut 29/17. 
96 Ebu Yala veTaberani Aişe'den tr) rivayet etmişlerdir. Bkz. Muhammed b. isınail ei-Acluni (1162/1749). Kcşfııi

Hafa. Beyrut 1351. . 1/138. 
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HADİS METiNLERİNİ ANLAMADA 

ÖZNELLİK SORUNU 

- 'Sahabenin Sünnet Anlayışı' Özelin de-

Yusuf ACAR. 

A . Muhammed vasitasıyla Allah'ın insanlara gönderdiği vahyin O'nun kastı 
doğrultusunda yorumlanmasının ve tahriften korunmasının yolu. Kuran'ın ilk muhatapları 
durumundaki sahabe nesiinin zihninde oluşan anlamı tespit etmektir. Dileyenin dilediği 
anlamı Kur'an ayetlerine yükleyebilmesi ve bu şekilde birbirinden oldukça farklı pek çok 
'islam· anlayışının zuhur etmesinin temel nedeni. ilahi hitabın salt bir referans metni olarak 
algı lanmas ı ve tarihsel bağiamından soyutlanarak okunmaya çalışılmasıdır. Diğer taraftan 
bu tarihsel bağiamın ya da bir başka deyişle nüzul ortamının sınırlı sayıdaki ve üstelik 
rivayet kriterleri açısından güvenirlikleri tartışılabilecek nitelikteki es&a&-ı ııüzul 

bilgileri/rivayetleri ile belirlenmeye çalışılması da sağlıklı sonuçlar vermez. Bunun da 
ötesinde hayatın bütün alanlannda tarihte yaşanan 'islamı tecrübe'nin yani vahyin doğrudan 
tanıklarının Hz. Peygamberin kılavuzluğunda gerçekleştirdik leri islami duruşun doğru 
aniaşılmasına ihtiyaç vard ır. Bu duruş. nesnel bir şekilde ortaya kanabildiği ölçüde murad-ı 
ilafrl'nin neliği problemi çözüme kavuşmuş olacaktır. Esasen vahyin. farklı tarihsel 
ortamlarda aktüalize edilmesi de büyük ölçüde bu ·teşhise bağlıdır.' 

işte sağlıklı, tutarlı ve doğru bir sünnet do!ayısıyla islam anlayışının oluşmasına 
temel teşkil edebileceği ümidiyle Bünyamin Erul tarafın~an • Safıabeniıı Sünnet Aıılayışı• 
ismiyle yapılan doktora tezi sözünü ettiğimiz nitelikte bir çalışmadır. Yoğun bir emek ve 
mesai harcanarak . hazırlanan ve ikinci yayımı yapılan bu Çal:şm~yı ası l önemli kılan faktör 
ise, a lanında ilk olmas ıd ır. 'Ama burada bizilT) açımızdan mezkur eserin önemi. sosyal 
bilimlerdeki öznellik sorununun rivayet ilimierindeki yansımasma ilişkin somut örnekler 
içermesinden kaynaklanmaktadır. Zira 'safıavenin sünnet' : anlayışı ya da yaşadığı 'is/tlmi 
tecrübe' E. H. Carr'ın da söylediği gibi balıkçı tablasınqa duran balıklar gibi değil, 

okyanustaki balıklar gibidir. Dolayısıyla yakalanılacak balığın nicelik ve niteliği büyük ölçüde 
balıkçıya ve avlanmada kullanacağı malzemenin durumuna bağlıdır. Sahabilerin islami 

· D. i. B. Selçuk Eğitim Merkezi Öğretim Görevlisi. acaryusurCr!'mynet. com. 
1 Özsoy. Ömer. "Tiirilısellifl Üıcriııc·. iktibas. Eylül 1997. s. 26. s. 27. 
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duruşunu bize aktaran rivayetleri salt birer metin olarak değil de tarihi bir olguyu vasfeden 
veriler şeklinde değerlendireceksek bir tarihçinin karşı karşıya kaldığı seçmecilik ile iradi ve 
iradi olmayan sübjektiflik gibi sorunlara muhatap olduğumuzun farkında olmamız gerekir. 
Geçmiş. önümüzde somut bir şekilde durmuyor. Biz onu. bugünden geriye doğru giderek 
inşa ediyoruz. Dolayısıyla tarihi bir olguyla ister geçmiş uğruna ilgilenilsin isterse bugüne 
tutabiieceği ışık adına; o olgunun belgesel malzemelerinin güvenirlik açısından değerinin 
belirlenmesi ve sınıflandınlması, meydana geldiği tarihsel şartların analizi yani diplomatik 
yönüyle değerlendirilişi ve iç tenkidi gibi anlamaya yönelik bütün çabalar hen merkezlidir. Kişi 
tarihi bir duruşu veya durumu kendi bilgi düzeyi, zihin yapıs1. kültürü. hayat tecrübesi. 
önyargıları ve temel tercihlerine göre anlar. Anlayan özneden tamamen bağımsız. nesnel bir 
anlama ve tarih inşası qüşünülemez. ı Bütün bunları . herhangi bir tarihi belgeyi anlamaya 
çalışan kimsenin kendi göreliliğinin sürekli hatırda tutması gerektiğini ifade etmek adına 
söylüyoruz. 

Tarihsel ya da sosyal olguların göreli bir nitelik taşıdığını kabul etmek. öznelliği 

dışlamak ve ona olumsuz bir anlam yüklemek ile aynı şey değildir. Tam tersine yorumda 
görelilik. bir yasak ağaç değil. bir realitenin ortaya konması ve insanın kendi 'insan oluş' 
cesaretini göstererek özgün bir inisiyatif sergileyebilmesidir. 1 Meğer ki anlayan özne. 
kendisi dışındaki yorumların da hakikati yansıtabil~ceğini yadsımasın ve şaşmaz doğruları 
bulduğu iddiasında olmasın. Şimdi sayın Erul'un "Safıahenin Sünnet Anlayışı· adlı çalışması 
özelinde hadis rTıetinlerini ve sünneti anlamada öznellik sorununa geçebiliriz. 

I 

Sünnetin kavramlaşma sürecini tespit ederken sayın Erul, Kur'an ile Sünnet'in bir 
arada ifade edildiği rivayetleri derleyerek hem senet hem de metin açısından tenkide tabi 
tutmuş ve bir takım de.ğerlendirmeler yapmıştır. Kitabın 26 ila 3 5. sayfaları arasındaki on 
sayfalık bu kısa bölüm, hadis metin lerinin· anlaşılması ve yorumlanmasında öznenin ne tür 
bir etkide bulunabileceğinin somut görünümü niteliğindedir. Rivayetlere ilişkin yazann 
ulaştığı sonuçları -katılıp katılmamak bir tarafa- saygıyla karşılıyoruz. Ancak gerek senet 
gerekse metin kritiği yapılırken anlayan öznenin içinde bulunduğu (inanç, kültür. önyargılar 
ve tercihler vs. ) ortamın bir izdüşümü durumundaki zorlama çıkarsamalar ve benimsenen 
yöntemin bütün rivayetlerde standart bir şekilde sürdürülememesi gibi sübjektifliklerin 
varlığı da gözlerden kaçmamaktadır. 

· Yazarın Kur'an-Sünnet birlikteliği şeklinde gelen merfu rivayetleri üç kategoride ele 
alması hasebiyle tespitlerimizi aynı sıralama içerisinde yapmayı uygun bulduk. Fakat 
b_unlardan yalnızca ilk ikisi üzerinde duracağız. 

ı. Hz. Peygamberin. vefatından sonra sanlmaları için ümmetine bıraktığı rehberler 
hakkındaki farklı rivayetler : 

a. Söz konusu rivayetleri değerlendirirken sayın Erul. "teraktii /i kum mii "ifadesini 
ısrarla "size hir şey hlfaktım" şeklinde tercüme etmiş ve hadisin başında bırakılan şeyin tek 
olduğu halde daha sonra iki ayrı şeyin zikredilişini dilsel açıdan hatalı bularak "Nehfsiııin 
sünneti" kısmının müdrec olabileceğini ileri sürmüştür. Kuşkusuz metin tenkidinde kullanılan 
ölçütlerden birisi de. hadis metninin Arap dilinin özelliklerine uygun olup olmamasıclır. 

ı Geniş bilgi için bkz. Polat, Selahattin. Hadis ArQ_ftımıaları. ist.. 1997. s. 243. s. 244. 
1 Kılıç. Sadık. "Ntsntlliile Öznellik Arasmda Yonıııı"ls1ami Araştırmalar. c. 9. sayı 2. s. 112. 
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Ancak her hangi bir hadisin dil itibariyle Hz. Peygambere ait olup olmadığına karar verme 
noktasında Arapça'nın bütün kullanımlarının nazar-ı dikkate alınması gerekir. Örneğin 
"Evemufırici!J!Je fıum" ifadesinin• fiil-fail kurallarına uygun olmadığı . gerekçesiyle Hz. 
Peygambere ait olamayacağını söylemek. "Eketaııl el-berağlsü'' lehçesinden haberdar 
olmamanın bir göstergesidir. Yukarıdaki rivayetler: "Teraktü fikum emra!Jni" ve "Teraktü /ikum 
md" olmak üzere iki ayrı formda varid olmuştur. Birinci formda mef'ul salih bir şekilde 
gelirken ikincisinde ism-i mef'ul olarak zikredilmiştir. Ma ve men ism-i mevsulleri. müfred, 
tesniye ve cemi için ortak kullanılırlar. Ait zamirierinin ise. raci' oldukları kelimelerin 
lafızlarına binaen müfred, manalarına binaen de cemi gelmeleri caizdir.5 Nitekim Kur'an'da 
bunun sayısız örnekleri vardır. ei-Haşr suresinin ilk ayetinde ma ism-i mevsulü cemi 
anlamında kullanılırken dördüncü ayetinde müfred olarak kullanılmıştır.6 Dolayısıyla 
hadisteki ifadeyi "size bir şeıJ bıraktım" şeklinde tercüme etmek. "Sebba(ıa li/tafıi md [i's
semô.vdti ve'l-ard" ayetini " Göklerde ve !Jerde olan bir şey Allafı'ı tesbifı etmektedir" şeklinde 
tercüme etmekle aynı şeydir. Netice itibariyle mezkur hadisteki "Neblsiııiıı sünneti" 
cümlesinin ravllerce metne sonradan idrac edilme ihtimalini ortaya atmak için böylesi bir 
dilsel çıkarsa ma yapmak zorlamadan başka bir şey değildir. 

b. Yazarın aynı rivayetlere ilişkin yaptığı kritiklerden birisi de. Hz. Peygamberin iki 
rehber bıraktığını haber veren· metinterin birbirleriyle çelişkili olduğudur. Hadislerin 
lafızlarından hareketle böyle bir neticeye varmak gayet doğaldır. Çünkü varyantiarın bir 
kısmında ikinci rehber olarak sünnetin. diğe~ bir kısmında ise Ehl-i Beytin bırakıldığı ifade 
edilmektedir. Doğal olmayan ise, zahirdeki bu çelişkinin giderilebileceği ihtimalinden hiç 
söz edilmemesi ve tezin genelinde var olan "Hz. Pe!Jgamberin ne dediğinden çok ne demek 
istediği"nin burada dikkate alınmayarak literal okuma ile yetinilmesidir. Zira E(ı[-i Be!Jt ve ltra 
kelimelerinden kastedilen şeyin. 'Hz. Peygamberin yaşam biçimini benimseyen ve onun 
direktiflerine sımsıkı sarılan mürninterin olduğunu söyleyen Tahavi ve Aliyyü'l-Karl gibi 
alimler de mevcuttur.7 Hadisin tenkidinin yanında te\iilinin de merkeze alınması 
durumunda tearuzdan kurtulmak mümkündür. Nitekim Elbanl bu görüştedir.8 Bu itibarta 
tenkitçi. her hangi bir tarihi metnin hem karşıt hem de destekleyici göstergelerini dikkate 
almalıdır. 

2. "Emanet (önce) kişilerin kalplerinin derinliklerine indi, sonra Kur'an indi ve onlar 
(onu önce) Kur'an'dan öğrendiler. (sonra) sünnetten ·. öğrendiler". şeklindeki Kur'an ile 
sünnetin bir arada zikredildiği rivayet: 

Bu rivayete ilişkin sayın Erul'un değerlendirmeleri. özellikle güvenirlik açısından. 
hadis kaynakları ile siyer-meğazl kitaplarından hangisinin öneeleneceği ekseninde cereyan 
etmektedir. Zira yukarıdaki hadis. yalnızca Huzeyfe'den (r. a. ) nakledilmiş olmasına rağmen 
Ma'mer'in el-Cami'inden Sahlhayn'a varıncaya dek bütün had!s kaynakfarında yukarıdaki 
şekilde yer almış ama el-Fezarl'nin Siyer'inde 'Sünnet' kelimesine yer verilmemiştir. işte bu 
farklılık yazar tarafından bir sorun olarak nitelendirilmekte ve bir takım ihtimallerden 
hareketle giderilmeye çalışılmaktadır. Bütün hadis kaynaklarında aynı lafızlarla rivayet 

4 Buhari. Bcd'u'l-vafıy, ı. 
5 Sabban. Muhammed b. Ali. Hıişiye alti Şerfıi'I-E.şmiiııi. !-IV, Beyrut. ts. (Daru 'I-Fikr). ı. s. 162. 

• Mm ism-i mevsulünün benzer kullanımına ömek için bkz. Yunus 10/42, 43. 
7 Tahavi. Şerfıu Miişki/i'I-Asiir. Thk. Şuayb el-Arnavut. !-XVI. Beyrut. 1994.1X. s. 84. 
8 Elbani. Nasıruddin. Silsi/ctii'I-Nıiidl's-Safıifıa. IV. s. 360. h. no. 1761. 
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edilen bir liadisi sadece bir siyer kitabında farklı geçtiği için sorunlu addetmek -zira yazar 
ikisinden birini tercih edemediği için hadisin ihmaline hükmetmiştir- ancak bir yöntem 
farklılığından kaynaklanabilir. O da. hadis kaynaklarının mı yoksa salt tarih kitaplarının mı 
daha güvenilir olduğudur. Bu noktadaki geleneksel tavır birincisinin lehinedir. Hatta bunun 
da ötesinde siyer. meğazl ve tarih kitaplarındaki rivayetlerin asıllarının olmadığı düşüncesi 
ağırlıktadır.9 Buna karşın özellikle son asırda salt tarihe hadisten daha çok güven duyan ve 
"Müslüman tarihçi ve hadisçilerio iddia larının aksine tarihin hadisten çok daha güvenilir" 
olduğunu ileri süren ilim adamları da olmuştur.10 Öyle an laşılıyor ki sayın Erul'un -her ne 
kadar bunu açıkça ifade etmese ve tartışmayı isnad üzerine oturtmaya çalışsa da- Huzeyfe 
hadisini problemli görmesinin temelinde bu yöntem sorunu yatmaktadır. Şimdi hadisin 
isnadını yazarın yaptığı şemadan görerek okuma farklılıklarını soP.lutlaştırabiliriz : 

Huuyfe 

ı 
Zeyd b. Vtlıb 

ı 
,\·mcş 

FEZAJU 

ı T ""''i"''·· 
lsa b. Yunus V tki' MAMER 

ı 
M.b. Amr M b. Kesir HUMEYDi Ali b. Abdr. Henııad Ebiı Kureyb A~1ED lshakb. lbr Ali b. Mulum ASDURRAZZAK 

DUHARi TIRMIZI MOSLI~t Ab. b. Muh. IDN MACE 

ı 
IBN HIBBAN 

Büyük harflerle yazılmış olan müellifler -ki sayıları ondur- arasında hadisteki 'sü11tıet' 
kelimesine yalnızca Fezari yer vermemiştir. Bu tabioyu sayın Erul özetle şöyle okumaktadır: 
1. Hadisili aslı Fezari'11i11 naklettiği gibidir. Bu riviiyet, ali bir is11ad olduğu içi11 tercifı edilecek olursa 
diğerleriiiiii rivayetleriııde ziyade veya idrac ifıtimali vardır. ll. Ya da tam tersille fıadisi11 aslı fıadis 

imamlarıtl/ll rivayeti gibidir ve Fezari'11i11 eseri11de bir iskat veya fıazf vaki olmu~tur. lll. Feıiiri 
rivayetinde nasifılerill gafleti gibi bir il/etten veya bazı art 11iyetli kimselerili tafıri{leri11deıı dolayı SOlldeıki 
·siitillet' kelimesi sili11mi~ olabilir. Fakat bıı so11 ifıtimal. Fezari kanalıyla fıadisi 11a~ledeıı Ebu 
Nuay11ı'uı Hılye'siııde de aynı şekilde yer almı~ olması sebebiyle zayıf kalmaktadır. Netice itibariu/e 
geriye fıazf veya ziuade ifıtimali kalmafitadır. Bir tarafta dlf isuad. diğer tarafta ise A'meş sonrası altı
yedi farklı varyaııt vardır. Ve bıında11 dolayı i/ii rivauet grııbwıda11 birisini tercifı etmek zordur. 

Görüleceği üzere her ne kadar yazar tercihini açıkça ortaya koymasa da ironik bir 
üslupla Fezaf.'nin rivayetini öncelemektedir. Bunun gerekçesi ise görünürde. bu siyercinin 

9 Bkz. Hatibu'I-Bağdadi. ti-Ctiıııl li Nılfıkı'r-Rtivi \'e Mfı6i's-Srimı' . Tahk. Muhammed Adic ei-Hatib. 1-11. Beyrut. ı 994. 
ll. s. 231 (rivayet no. ı 536-37); Adlıni. l<q{ıı'I-Ha{fı. 1-11. Beyrut. 1988.111. yayım. ll. s. 402. 

lG Örneğin Fazlur Rahman bu kıınaattedir. Bkz. Tnrifı Boyııııcn isliimi Mctodoloji Sorımıı. Çvr. Salih Akdemir. Ankara. 
ı 995. s. 91; Uyanık. Mevlüt. Kıır'iiıı'ıwı Tiirifısel ve Evrcııscl Okımııııı. Ankara. 1997, s. 66. 
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diğerlerine nispetle daha erken yaşamış olması ve rivayetinin ali bir isnada sahip olmasıdır. 
Fakat gerçek sebebin bunlar olmadığı ve yukanda mevzu bahis olunan yöntem tercihinin 
böylesi bir değerlendirmede etkili olduğu anlaşılmaktadır. Zira isnad şemasına bakan her 
ilim adamının rahatlıkla görebileceği gibi mezkur hadisin yazılı bir şekilde kayıtlı olduğu ilk 
kaynak Fezan'ye (v. 186) değil Ma'mer'e (v. 153) aittir. Ma'mer'in rivayeti ise hadis 
imamlarının naklettiği gibidir. Otuz üç yıl daha erken vefat eden bir müellifin görmezden 
gelinmesin in. tenkidin ya da anlamanın görelilik probleminden başka bir şeyle izah edilmesi 
oldukça güçtür. Diğer tar~ftan tearuz durumunda bir tercih sebebi olarak karşımıza çıkan 
'rili isııad' niteliği. Ma'mer'in rivayeti için de söz konusudur. Dolayısıyla bu özelliğe sahip iki 
varyant vardır. Tablonun her hangi bir tekellüfe gidilmeksizin tabii bir seyir içerisinde 
değerlendirilmesi durumunda; Fezarl'nin A'meş'ten yaptığı rivayette tek kaldığı. bu haliyle 
diğer beş sika raviye mufıalefet ettiği ve hadisinin şrizz olarak adiandıniması gerektiği sonucu 
çıkar. Çünkü kendisini destekleyecek tek bir varyant bile yoktur. Ama Ma'mer'in naklini 
dört ayrı mütabi' desteklemektedir. Üstelik yazarın da dipnotta belirttiği gibi. reddedilmeye 
çalışılsa da Fezan'nin güvenilirliği noktasında problem olduğunu ileri süren tenkitçiler ,de 
yok değildir. Bu sebeple hadisini münlier olarak adlandırmak da imkan dahilindedir. 
Tearuzun. ancak denk rivayetler arasında söz konusu olabileceğini düşünürsek Huzeyfe 
hadisinde böyle bir tearuzdan bahsedilmemesi gerekir. · 

Ebu Nuaym'ın. aynı hadisi aynı lafızlarla Fezan'den nakletmesi şayet bu varyanttaki 
hazf ve iskat şüphesini zayıflattığı yani bir nevi matematikteki 'sağlama' işlemini gördüğü 
kabul ediliyorsa. aynı durum Ma'mer'in rivayeti için de geçerli olması gerekir. Çünkü 
Ma'mer'in rivayeti ile öğrencisi Abdurrazzak'ın aynı hadisi rivayeti arasında tam bir lafız ve 
senet birliği vardır. Dahası Ebu Nuaym ile Fezarl arasında var olan uzun zaman dilimi ve 
raviler. Ma'mer ile Abdurrazzak arasında yoktur. 

Netice itibariyle Huzeyfe hadisi değerlendirilirken şayet Ma'mer rivayeti dikkatlerden 
kaçmamış ise. hadisin problemli algılanmasının sebebi olarak geriye yalnızca Fezarl'nin 
tarihçi kimliği kalmaktadır. Bu ise bir yöntem tercihidir ve tamamen öznel değerlendirmeye 
dayanır. Fakat izlenen yöntemin bütün rivayetlerde sürdürülmesi gerekir. Örneğin bir 
önceki rivayette "Hz. Peygamberin 6ıralitığı refı6erier· Malik, ibn Hişam ve Vakıdl'nin Buhar! ve 
diğer hadisçilere nispetle erken yaşamış olmaltın ile tarihçi kimlikleri nazar~ı dikkate 
alınmamış ve bu kez ilk ikisinin isnadsız oluşu. diğ~rinde de tereddüt bulunuşu gerekçe 
gösterilerek ten k id edilmiştir. Halbuki orada bir tereddüt 'değil. aynı hadisin farklı lafızlarla 
da nakledildiğine işaret edilmektedir. Hatta Vakıdl'nir.~ bu kaydı. Muvatta'daki "Size. 
sarıldığmız sürece sapıtmayacağımz iki şey 6ıraktmı: Allafı'ıiı Kitab'ı ve Ne6fsinin Sünneti. • 
şeklindeki belağlı hadis hakkındaki ibn Abdilber'in şu sözünü haklı çıkarır nitelikte 
sayılabilir: "Bu fıadisin Hz. Peygamberden nafiledilmiş olduğu efılince 6iliııen bir şeydir. isııada gereli 
duymayaca/i liadar meşfıurdıır. Üsteiili bu anlamda Ebu Hureyre ve Amr b. Av/ gibi safılibi/erden 
nakledilen afıad fıaberler vardır. •ı ı 

Hadis tenkidi. anlamadan ayrı düşünülemez. Yani bir hadisi değişik açılardan tenkid 
eden kimse aslında o hadisi anlamaya Çalışıyor demektfr. O halde anlamayı zorlaştıran 
problemler metnin/nesnenin yanında özneden de kaynaklanabilmektedir. Bu sebepledir ki. 
tarihi niteliği haiz bir metni okurken okuyucu daima bunun farkında olmalıdır. Bir başka 

11 ibn Abdilber. eı-Teıııfıid. 1-XXVI. (baskı yeri belirtilmemiştir). 1967-2990, XXJV. s. 331 . 
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ifadeyle hadisi sorgulayan kişi öncelikle kendisini sorgulamalıdır. 1 2 Aslında bu gelenekçi 
hadis anlayışında azami derecede yapılmış ve öncelik tenkide değil. te'vlle verilmiştir. Sayın 
Erul'un değerlendirmelerinde ise salt tenkid ön plana çıkartılmıştır. Kanaatimizce klasik 
hadis tenkitçileri ile günümüz eleştirmen leri arasındaki en önemli fark da budur. Bu farklılık 
pratiğe, fıadisin i' mali veya ifımiili11den birisinin tercih edilmesi şeklinde yansımaktadır. 

II 

Sahabenin sünnete yönelik yaklaşımlarını tespit ederken sayın Erul sahabeyi; Ziifıirl. 
fıkfıl ve ictifıiidf yaklaşanlar şeklinde üç kategoriye ayırmış ve tasnif ini örneklerle temellendir
meye çalışmıştır. 

Sahaberıin bu şekilde kategorize edilmesinin. söylemleri ve anlamlı eylemleri 
anlamada 'bütün insanlar veya fıerkes değil. fıer bir insan' parolasıyla hareket eden modern 
okuma biçimleri açısından sağlıklı olmaması bir tarafa. asr-ı saadeti bize aktaran rivayetler 
açısından da pek isabetli görünmemektedir. Örneğin ictifıiidl yaklaşırncılar içerisinde ilk · 
sıralarda sayılan Hz. Ömer'in "Biliyorum ki sen bir taşsm. Ne zarar. 11e de fayda verirsin. Eğer ben. 
Rasu/ullafıın sana dokunduğunu gömıeseydiırı sana el siirmezdim" diyerek Hacer-i Esved'e el 
sürmesi11, bağlayıcı bir sünnet olarak görmediği halde tavafta reme/ yapması" ve Hz. 
Peygambenn insanlardan bir şey istememeleri üzerine bey'at a lması karşısında kendisine 
gönderilen bazı eşyayı mezkur bey' atı gerekçe göstererek geri çev irmesi, '5 insanları 

kategorize etmenin o kadar da kolay olmadığını göstermektedir. Diğer taraftan fıkfıl 
yaklaşımın önde gelen isimlerinden Hz. Aişe ve ibn Abbas. zafıirl yaklaşım gösterenierin en 
belirgin niteliği 'olan çok hadis rivayet etme' noktasında hiç de onlardan geri 
kalmamışlardır. ı 6 Yine zahiri yaklaşırncıların en önde gelen Şilhsiyetleri olan ibn Ömer ve 
Ebu Hureyre. en az Hz. Aişe ve ibn Abbas kadar fetva vermişlerdir. 17 islami ilimler tarihinde 
fukafıiiy-ı sev'a ve Abiidile gibi fıkh1 terimler içerisinde mütalaa edilen Abdullah b. Ömer'in, 
rivayet-fetva karşılaştırma tablosunda ıa açıkça görülmesine karşın fıkh1 yaklaşım sergileyen 
sahabiler arasında sayılmaması da calib- i dikkattir. 

Aslında sayın Erul'un. 'Hz. Peygamberin söylemlerine karşı lafz1 ve eylemlerine karşı 
şekli davranan sahab!lerin bu davranışlarını sünnet olarak görmedikleri ve başkalarına 
telkin etmedikleri'ı9 şeklindeki değerlendirmesi20, yukarıdaki kategorik ayırımın pratik bir 
değerinin olmadığını ve tamamen düşünsel bazda kaldığını ortaya koymaktadır. Yine aynı 
tespit. kitabı-!'1 başlığı ile yapılan tasnif arasında da benzer bir çelişkiyi doğurmaktadır: 

Madem ki ibn Ömer, Ebu Zerr ve Ebu Hureyre gibi Hz. Peygamberin söylediği ve yaptığı her 

ı ı Polat. a. g. e . . s. 229. 

ıl Erul. Bünyamir.. Safıcıhen in Sümıet Anlayışı. Ankara. 1999, s. 173. 
14 Erul. a. y. 
15 Erul. s. 165. 
ı6 Erul, s. 38ı. s. 382. 

ı7 Erul. a. y. 
ıa Erul. a . y. 
19 Sahabenin sünnete yaklaşımı konusunda benzer bir tasnif yapan Mehmet Görmez ise. bu sahabilerin duygusal 
yaklaşımlarını sünnet olarak gördükleri ve başkalarına da telkin ettikleri kanaa tindedir. Bkz. Görmez. Mehmet. 
Siiııncl ve Hadisin Aırlaşılması l'eYorwıılaıımasmda Metodo/ojiSonmu, Ankara. 1997. L yayım, s. 47. 

20 Erul. s. 47 ı. 
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şeyi hayatlarında tatbik etme gayretinde olan sahabiler bu davranışlannı, sünnet olarak 
kabul ettiklerinden değil, bunları yapmaktan zevk aldıkları ve kendilerini bu şekilde tatmin 
ettikleri için sergilemektedirler, o halde sah§be içerisinde sünnete yönelik zahir] yaklaşım • 
gösteren bir gruptan bahsedilmemesi gerekir. Mesela ibn Ömer'in, hac yolculuğu sırasında 
ihtiyacı olmadığı halde RasOiullah'ın def~i hacette bulunduğu yere çömelmesini ya da 
O'nun istirahat ettiği ağacın altında istirahat etmesini· 'sünnete yönelik zahiri yaklaşım' 
olarak adlandırmak, ibn Ömer'in bu hareketleri sünnet olarak gördüğünü söylemek olur ki. 
bunun doğru olmadığı bizzat Erul tarafından müteaddit kereler vurgulanmaktadır. Diğer 
taraftan ibn Ömer. Ebu Hureyre ve Enes b. Malik gibi sünnete zahiri olarak yaklaştıkları 
varsayılan sahabilerin, ehl~i tasawufun selefi haline geldikleri ve mutasawıfların çoğunlukla 
bunların yolundan gittikleri şeklindeki tespit de'' doğru görünmemektedir. Zira mezkur 
çevrelerin kendilerini daha çok Hz. EbO Bekr. ömer ve Ali'ye nispet ettikleri hemen her 
tasawuf kitabında yer almaktadır.22 

III 

Araştırmanın asıl amacı sayın Erul tarafından; "Sahabenin sünnet anlayışının. 

sünnet anlayışımıza sağlam bir temel teşkil edeceği inancı"23 şeklinde belirlenmiş ve sonuç 
kısmında da; günümüz ilim adamlarının, on dört asırdır biriken problemlere çözüm üretme 
noktasında fıRrı'i ve ictifıadl olarak sünnete yaklaşan sahabilerin metotlarını izleyerek yeni bir 
usül~i fıkıh geliştirmelerinin yeni bir asr~ı saadet için önemli bir adım olabileceği salık 

verilmiştir. 

Her şeyden önce en kaba anlamıyla "Hz. Peljgam&erin !}aşam tarzı• demek olan 
sünnetin yalnızca normatif yönünün ele alınmas ı ve Kırbaşoğlu'nun sünnet tanımında da 
işaret edilen ahlak boyutuna ilişkin olarak sahabenin RasOlullah'ı ömek alışlarının araştırma 
dışında tutulması yadırganacak bir durumdur. Esasen önerilen bakış açılannın "{ılifıl ve 
icti(r{id/" yaklaşımlar olarak adiandıniması ve Hz. Peygamberin eylem ve söylemlerini 
değerlendirirken bu gruba dahil edilen sahabllerin; 'ne&evl tasarruflarm menşeiııi ve kaljnağını 
gözettikleri, Rasülullafım ictifıiidl tasarrufları !{arşısında ljeni öneriler getirevildikleri. O'nun gözettiği 
illet ve maksat/arı esas afdıfifarı. nevevi lasarrııf/amı vağfaljıCı o/up olmadığına (Jafitıfifarı, SÜI111el
SÜrefififili ilişiiisine ilivar etti/ileri. fıadisleri cereljall ettiliferi ortam ve bağlam içerisinde değerlendirdiiileri 
ve Hz. Peljgam&erin &eşerl. ııevevl. idari ve aslieri tasarruflamwdililiate aldı/i/arı' vurgusunun yapılmış 
olması''. Gadamer'in ifadesiyle öznenin/yazann içinde bulunduğu etlii11 tarifı' in anlamaya ve 
neyin araştırmaya değer OldUğUnU teSpit etmeye Olan etkiSini Ortaya koymaSı25 bakımından 
oldukça güzel bir örnek teşkil etmektedir. 

Burada şu hususun göz ardı edilmemesi gerekir: Eğer sahabenin sünnet anlayışını. 
bir yerlerde duran ve öznenin hareket alanını daraltan salt bir metin olarak değil de tarihte 
yaşanan islam/ bir tecrübe yani tarihi bir olgu olarak kabul edeceksek (ki öyledir). ait olduğu 
geleneğin şekillendirdiği öznenin seçnıeci davranacağını da kabul etmek durumundayız. 
Dolayısıyla sayın Erul'un. sahabenin sünnet anlayışını bağlayıcılık yönünden ele alması 

11 Erul. s. 196. s. 471. 
22 Mesela bkz. Yılmaz. Kamil. ls/dm Tasawıı{ıı. istanbul. 1996. s. 498, s. 499. 
23 Erul. s. XII . 

N Erul, S . 471. 
25 Paçacı. Mehmet. "Aıı/ama (Fıkıfıl Usııliiııe Dair". lslami Araştırmalar. C. 8. Sayı. 2. s. ı995. 89. 
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tamamen onun seçimidir ve gayet doğaldır. Doğal olmayan ise: 'Safıalienin Sünnet Anlayışı' 
başlığının. /ı~fıf ve ictifıadl yaklaşırnlara indirgenmesidir. Örneğin Hz. Ömer'in. garilmet 
olarak kendisine verilen cariyeyi. hiç bir emir ve tavsiye olmadığı halde sırf Hz. Peygamber 
kendi kölesini azad etti diye hürriyetine kavuşturması26; Hz. Peygamberin "Ordtıya yardmı 
ediniz" hitabını duyunca Hz. Ebu Bekr'in malının tamamını ve Ömer'in de yarısını getirerek 
tasadduk etmesı27; Ebu Zerr'in. üç günlük ihtiyacı dışında mal biriktirmemesP! gibi sahabi 
tasarruflannın. sahabenin sünnet anlayışı ile hiç bir ilişkisi yok mudur? Bu gibi tavırlar. Hz. 
Peygamberin terğib ve terhlblerini zahiri anlamıyla mı. yoksa gal anlamıyla mı anlamaktır? 
Başka bir ifadeyle sahabenin zühd. vera', rikak ve takvaya yönelik davranışları. onların 
hangi anlayışını temsil eder? 

Sayın Erul'un sonuç kısmındaki yeni bir 'asr~ı saadet oluşumu' temennisinin. 
sünnete fıkfı'i ·1e ictifıadi' yaklaşan sahabenin yolu izlenerek oluşturulacak bir fıkıh usulünden 
çok paradigmalann değişmesine ihtiyaç duyduğu kanaatindeyiz. Zira genelde islam 
dünyası. özelde ülkemiz Müslümanlannın asıl problemi. bilgi değil ahlaktır. Dolayısıyla siz. 
islami disiplinler adına hangi metodoloiiyi geliştirirseniz geliştirin; zühd. vera·. rikak. takva. · 
lsar. istiğna vb. ideal davranışlar toplumsal refleksler haline gelmedikçe. dönüşümijnü 
hedeflediğiniz geniş halk kitleleri nezdinde makes bulmayacaktır. 

26 Müslim. Eyman. 28. 
27 Bezzar. Miisııcd (ci·Bafırıı'ı-zafıfıtlrl. Thk. Mahfüzurrahman Zeynüddin. 1-V. Beyrur. 1988. ı. s. 263. ıh. no. 159); Ebü 

oavüd. Zekat. 40. (h. no. ı6781; Tırmizi. Menakıb. 16. !h. no. 36751. 
2
! lbn Hanbel. Miisııed. V. s. 156. s. 176. 
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IMAM BUHARI'NIN TANINMAYAN 
BAZI KiTAPLARI 

Ahmet Tahir DA YHAN' 

/ 995 Ağustos'unda tarnarnladığımız "BuMri'ye Yöneltilen Bazı Tenkit/er" isimli yüksek 
lisans tezimizin imam Buharl'nin müellefatını konu eden kısmını yazarken. eserleri arasında 
bugün elde bulunmayan ya da yeri bilinmeyen bazı isimlerle ~arşılaşmış; bir kısmının yazma 
nüshalarının .hala mevcut olabileceği ihtimali karşısında meraka kapılmış ve 
heyecanlanmıştık. 

O günden beri; imam Buhan'nin. kaynaklarda' otuzaltı kadarının isminden 
bahsedilen' ve yarısından fazlasına hiç tesadüf edilmemiş kitaplarından altısının. meçhul bir 
kütüphane rafında ve metruk bir durumda keşfedilmeyi beklediğini ümit etmekte; 
ilgilenebilecek kimseleri bilgilendirmek gerektiğini düşünmekteyiz. 

Aşağıdaki yazıda, kayıp kitaptarla ilgili edinebildiğimiz ad ve adreslerden 
bahsedeceğiz. 

Hind Alt-Kıtası'nın hadisçi ve tarihçi alimi E6u'I-Hüda Mufıammed 6. Abdi's-Selam ei
Mübareflpuri (v. 1342/1924)'nin,1 "Sfretü'l-imami'l-Bufıari" adıyla Urduca aslından Arapça'ya 
tercüme edilen 480 sahifelik eserinin, Imam Buharl'ye ait yirmidört kitabın kısa 
açıklamalarla tanıtırnma ayrılan bölümüne,• Delh.i-Rahmaniyye Daru'l-Hadls'i müderrisi ve 
aynı zamanda müellifin oğlu U6eydullafı er-Rafımatı~ tarafı11dan ilave edilen önemli bir takım 

• Dokuz Eylül Üniversitesi Ilahiyat Fakültesi. dayhan@excite. com 
1 marile'nin notu: Bu konuda bkz. Fihrisü Musannefati'l-imam Ebi Abdiilah Muhammed b. !smail ei-Buhari ei
Menşüra fima ada's-Sahih. Ryad. 1408 

2 Bu kitapların isim ve ravilerl için bkz. ibnü'n-Nedim. Muhammed b. lshak. ei-Fifırist. Leipzigd87l. s. 230; Katip 
Çelebi. Keş/ii'z-Ziiıııiıı.lstanbul 1943. 1111 087; eı-Askalani. Ali b. Hacer. Hedyü's-Stiri MuRaddinıetü Ferfıi'l-Btiri. Kah i re 
1986. s. 5ı6-517; ei-Askalani. Ta'liRıı't-Ta'lik ala Safııfıi'I-Bııfıiiri. Beyrut 1985. V/435-437; Abdü'I-Hiilık. Abdü'l· 
Gani. el-lmdmıi'I-Bııfıilri ve Safııfı11fı, Cidde ı 985, s. ı 49-154; ei-A'zami. Muhammed Mustafa. T. D. V. Islam 
Ansiklopedisi. Bııfıdri Maddesi. Istanbul 1992. Vl/37 ı; Sandıkçı . S. Kemal. Safrifı-i Bufıiiri Ozeriııe Yapılaıı Çalışmalar. 
Ankara ı 991. s. ı 3-20. . 

3 Bu isim. 1353/1935'de vefat eden Tirmizi şarihi Ebu'I-Ula Abdurrahman b. Abdi'ı-Rahim ei-MübarekpOri lle 
kanştınlmamalıdır. Ehl-1 Hadis Ekolü'ne mensup bulunan iki alim de aynı hocaya; Hindistan'ın meşhur muhaddisi 
Mi yan Sahib Seyyid Nezir Hüseyn ed-Oehlevi lv. 1 902)'ye talebelik etmişlerdir. 

4 
ei-Mübarekpüri. ei-AIIame eş.Şeyh Abdü's-Selam. Sirttii'l-lmdmi'I-Bııfıdri. (neşr. idaretü'I-Bühüsi'l-islamlyyeti ve'd
Da'veti ve'l-iftii bi'I-Camiati's-Selefıyye. BenarasJHindistanl. Bombay 1987.11. Baskı. s. 146-157. 

5 Bu zat. eseri neşreden ei-Ciimiatü's-Selefıyye adlı kurumun (19631 kurucusudur. 
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notlar dikkatimizi çekmiş idi. Rahman1'nin, imam Buhan'nin altı eseriyle ilgili olarak 
babasının verdiği isimlere düştüğü dipnotlar ve bunlara dair u taşabildiğimiz bilgil~r şöyle : 

1. EL .. CMüu's-SAGiR 

~Wl y yJI t...l! ~Wi ~ <'.,.Wl J~ .:.tb _,b..JI t,us.. ~ ...>?-""- LJ;1 ..1:.!\.:J! _b.; ~ ti.....:; .U ~ _;. .:.U\.$ 

. -~~~ 

"el-G!miu's-Sağlr'in İbn Hacer hattıyla yazma bir nüshası. ll. Dünya Savaşı öncesine 
kadar Alnıanya ilimler Aflademisi Yazıiıa Eserler Kiitiipfıaııesi'.nde bulunuyordu. "6 

Eserin, İmam Buharl'nin elde mevcut müellefatından . olduğunu daha önce K.atip 
Çelebi kayçletmiştir.7 

Ayrıca Ürdün Kraliyetine bağlı bir kurum tarafından l986'dan bu yana Arnman'da 
neşredilmekte olan ve dünyanın 431 seçkin kütüphanesini içine alan toplu yazmalar 
kataloğunun hadiste ilgili ciltlerinde de bu esere rastlamaktayız.a Katalogda ei-Camiu's
Sağlr'in bulunduğu iki kütüphane şöyle verilmektedir: 

Karl Marx 1 Leipzig, ı O [no. 801. 
Hızanetü Tamgrfıt c.::.._,_fi...ı') 1 Warzazat_ (.::.ıljljJ_,), 2/177. [no. 29801; 3 cüz; 

mecmua içinde.9 

Bu adresten; Ubeydullah er-Rahmanl'nin varlığından bahsettiği kütüphanenin. eski 
Doğu Alnıanya'ııın Leipzig şefıriııdeki Karl Marx Kütüpfıaııesi.olması ih timali ortaya çıkmaktadır. 
Hadisle ilgili ·yazma eserleri içeren ciltlerin sonunda. katalogda adı geçen kütüphaneterin 
fihristieri tanıtılmaktadır ki. "Karl Marx 1 Leipzig" hakkında şunlar okuyoruz: 

Alman. İlimler Akademisi Kütüphanesi 1 Doğu Almanya. "Alma(' Ilimler Akademisi 
Kütüphanesi'ndeki nadir ya da mevcut yazma eserler fihristi (h. 1383 1 m. 1963. 
Arapça)"nderı seçmeler10• 

Adı geçen kütüphane fihristinin l963'te neşredilmiş olmasına karşılık Rahmanl'nin, 
eserin ll. Dünya Savaşı'ndan önce orada bulunduğuna dair ifadeleri, ya bizzat gördüğü ya 
da bir başka kanaldan bu habere ulaştığı izlenimini vermektedir. . 

Zaferullah Daudl'nin "Pakistan ve Hindistan'da Hadis Çalışmaları· ismiyle basılmış 

doktora tezinde, Tııfı{etii ;I-Afıve.zi Mukaddimesi'nden sözettiği bir bölümde gözümüze çarpan 
şu cümleleri de kaydetmek yerinde olacaktır: 

"(MübarekpQriJ bu hususta baz ı elyazması nüshaların Alman Kütüphanesi'nde 
bulunduğundan bahseder. Kanaatimize göre o bu bilgiyi. bizim de elde ettiğimiz hazırlayanı 
belli olmayan (eski) Doğu Almanya'da Leipzig şehrindeki Karl Marx Kütüphanesi'ndeki bazı 
Arapça eseriere ait listeden almıştır. Biz bu listeyle onun verdiği bilgileri 
brşılaştırdığımızda, verdiği bilgilerle bu listedeki bilgilerin tıpatıp birbirini tuttuğunu 
görmekteyiz. su liste. Almanya'daki kütüphanede pek çok nadir elyazması nüshayı büyük 

6 
Sire. s. 155. 

7 K~fü·z-Zünün. 11379. -
8 ei-Fihrisü'ş-Şamil li't-Türasi'I-Arabiyyi'l-lslamiyyi'I-MahtOt ld-Hadisü'ıı-Ne6eviyyü'ş-Şenf ı·e Ulıimüfrıi ve RicdlüfriiJ. 

(neşr. ei-Mecmeu'I-Meleki li Buhüsi'I·Hadarati'l-islamlyye). Müessesetti AII'I-Beyt. Amma n 1991-1992. 3 ci lt. 
9 

ei-Fihris. 1/595. ikinci olarak zikredilen kütüphanenin kataloğu. 1974'de Fas/Rabat ler-Ribat)'da basılmış. A. g. e .. 
111/1935. . 

ı o A. g. e . • 111/1935. 
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zatların yazdığını belirtmektedir. Bununla birlikte. bugünlerde Batı bibliyografyalannda bu 
eserlerle ilgili bir bilgiye henüz rastlana bilmiş değildir. " 11 

Müstensih isimlerini de vermesi sebebiyle. Rahmanl'nin de aynı fihriste-istinad edip 
etmediğini kesin olarak bilmiyoruz .. 

2. EL,.MEBSUT Fİ'L·HAois 

. ~tlt A.,:.JWI yyJI u-1! ~Wi ~ u5 o .ll.. ıJ!J.l:.!t,.ll .b.:..., ~j& U.\S ~ ~ .ıJ ~jJ ü\S 

"ibn Mende hattıyla eksiksiz yazma bir nüshası. ll. Dünya Savaşı öncesine kadar 
Almanya Kütüpfıanesi'nde bulunuyordu. "ıı 

Tirmizi şarihi Mübarekpfırl aynı bilgileri Alman Kütüpfıaııesi ( ~_r.ıJI ~) adıyla 
vermektedirYe/-Fifırisü 'ş-Şamil'deki kütüphane adı ve numarası ise şöyledir: 

Karl Marx 1 Leipzig. 8 lno. 481.14 

3. EsAA1i's ... SAHABE (YA DA EsMAÜ'S·SAHABE) 

~eiJI ~~ y _pjl ~ ~~ (' _,hjl }~ u5 o~>?-y> y\:;sll ~~ ı)<ı U.\S ~ ~ .;.,j\Sı$ , 

"Kitafıü Asfıafıi'n-Ne6'i'" ismiyle imam Buhar1'nin et7Tarffııı'I-Ke6fr'inde geçenı6 ve 
sahabe isimlerinin sonrakileTle karıştınlmaması için te'lif edilmiş ilk eser olduğu belirtilen17 

bu kitabın bulunduğu yer e/-Fifırisü'ş-Şamil'de şöyle kaydedilmiştir: 

Karl Marx 1 Leipzig, 15 lno. 20111 

4. EL•MÜSNEDÜ'L•I<EBiR (YA DA ET•TEFSİRU'L·I<EBiR) 

r_,h.ll J~ ~ w\b_,b:...JI ~ u5 ~U;) r-lA'!I .b.:..., _#..ll .ll...ıı.JI ı)<ı ~_,b.. U.\S ~ ülS 
' ı9~tll ~Wl yyJI ~ ~W4 

Aynı bilgiyi Tııfı[etü 'l-Afıvezi Muliaddimesi'nde. yukanda geçtiği üzere Alman Kütüpfıanesi 
şeklinde bulmaktayız.10ei-Fifırisii'ş-Şamil'de ise bu ve bundan sonraki eserin isimleri yer 
almamaktadır.ıı 

5. EL·CAMİU'L•KEBiR . 

~W4 i" _,h.lt J~ u5 w\b _,b.JI ~ u5 y,P.ll (;"4Jl fo. 0!J J:.iWI .b.:..., U.\S ~ ~ ü\S 
ııu. · ~~ .~ · .. <-: J .&ı ,lj ~e;ıı uwı w · .• ıı J,ı; . _,.,....._ u~ .JC .• - ._r-o. 

; 

11 Daudi. Zalerullah. Şah Veliyyullah Dehlevi'den CünOmilze Pakistan ve Hindistan'da Hadis Çalışmalan. istanbul 
1995. s . 220·221: dipnot. 

12 Si re. s. 152. 
13 MübarekpOri. Abdurrahman. Tııfı{elii'I-Nıveıi fıi Şerfıi Ciimiı'Hinııizi, Beyrut t 990. Mukaddi me. 1/265-266. 
14 ei-Fihris, lll/1 359. 
15 Sire. s . ı5 ı. 
16 ei-Buhari. Muhammed b. i smAil. er-Ttitifıu'I-Ktfıir. Diyarbakır. ts .. 11/66. 
17 ibn Hacer. el-isafıe fi Ttmyizi's-Safıa6e. Kah i re 1972. Mukaddime. VI. 
18 ei-Fihris.l/189-190. 
ı9 Sire. s. 150. 
20 Tuhletü'I-Ahvezi, Mukaddime, 11263. 
21 Karl Marx 6j25)'de İbn Ebi Asım'a ait olduğu bildirilen bir et-Telsiru'I-Kebir kaydı vardır. Bkz. e/-Fifıris. 111/1459. 
?? 
- Sire. s . 149. 
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İbn Hacer'in hacası Siracü'd-Dfıı b. ei-Mulakfwı (v. 804/1401 )'in Şevafıidii't-Tavdifı adlı 
ei-Camiu's-Sahih'e yazdığı şerhde bildirdiğine göre; İb11 Sa' d İsmail b. Ebi'I-Kasım ei-Buşeııcf (v. 
536),n Kitabü'I-Cefıri bi'I-Besmele'de imam Buharl'nin 100. 000 sahih hadis ihtiva eden bir 
kitap tasnif ettiğini kendisinden nakleder.ı• Şu durumda; İbn Tahir el-Makdisi (v. 507)'nin 
adından bahsettiği bu kitabın. imam Buhari'nin ezberlediğini bi ldiğimiz25 100. 000 sahih 
hadisi içermesi ve ei-Camiu's-Sahlh'in bu hacimli eserden istihrac edilmiş olması ihtimal 
dahilindedir.'6 

6. ET .. TARiHU'L·EVSA'fl' 

. ıa~t:iJI ~Wl y _;:JI J,ıi t,ı;Wi ._.! ~ foJI ~1 ._.! ~jJ .1..... .J~I C~Jüll U.\S ~ ~ ü\S 

Bu eserin 56 varaklık çok eksik bir yazma nüshasının Bankipur. 12/32, No. 687'de 
bulunduğunu M. M. ei-A'zam1'den;29hicıi 1325'de Allahabad'da M. ei-Ca'ferl tarafından 
neşeedildiğini de S. Kemal Sandıkçı'dan öğreniyoruz .10 ei-Fifırisii'ş-Şami/'de 

Hüdabahş/Bankipur Kütüphanesi'nde yukarıda geçen nurnarada bulunduğu belirtilen 
eserin. 52 va rak olduğu ve hicrl 12. asırda istinsah edildiği kaydedilmiştir.1 ' 

Bir yanda. "Buhari" adının şöhretine kıyasla ona ait eserlerin büyük bir kısmının 
bugün kaybolan kitaplar listesinde yeralmasından kaynaklanan şüphelerimiz; diğer yanda •. 
sözü edilen Alman!Ja İlimler Afıademisi Yazma Eserler Kütüpfıa:ıesi ya da Karl Marx Kütüpfıanesi 
nerededir? hala ayakta mıdır? kitapların akıbeti nedir? .. . gibi cevap bekleyen sorularımız 
karşısında , kendisine müracaat edebileceğimizi düşündüğümüz ilk isim ilimler tarifıi uzmanı 
Prof. Dr. M. Fuad Sezgin olmuştu. Konuyla ilgili sorulara cevap isteyen bir istirham 
mektubu göndermeyi isabetli bulduk ve hocamızın lütufkar cevaplarını beklemekteyiz. 

imam Buhari'nin engin hadis birikimini, ilk üç asrın zengin rivayet tariklerini ve metin 
inşasına katkı sağlayarak ihtilaflı pek çok konuya farklı boyutlar kazandırabilecek yeni 
metinleri ihtiva ettiğini umduğumuz bu değerli külliyatın kaşifi olma bahtiyarlığı kime nasip . 
olur bilinmez. Tanınmayan kitaplar. Almanya kütüphanelerini yakından tanıyan mütecessis 
araştırmacıları beklemektedir. 

23 
Ebü Sa 'd (veya EbO Said) !smail b. Abdi'I-Vahid b. lsm3il b. Muhammed ei-Bü~enci. Herarlı Şli{ii {afıifıi . Bkz. el

Han beli. lbnO'I-im3d. Şmriitii'z-Zefıeh fi Afı6fıri Mm Zt fre6. Beyrut. ts . . IV/112; is mail Pa~a. Ba~datlı. idt!frrı'/-Mefırrıirı 
·fı'z-Zeyli al/i Ktş{i'z-Ziirrrirr.lstanbul 1945.1/388. 

24 
el-Ayni. Bedru'd· Din. Umdeıfl'/-Kıil'i Şerfrıı Safrifri'I-BırfıM. Beyrut. ts .. 1/6; Sire. s. 154. 

25 ei-Bağdadi. EbO Bekr ei-Hatib. Tdılfırı Bağddd ev Medirreli's-Selcim. Beyrut. ts .. 11/25. 
26 Abdü'I-Halık. Abdü'I-Cani. A. g. e .. s. 151. 
27 marife'nin notu: Buhari'nin et-Tiirifırı's-Sağir'i üzerinde Ürdün Üniversitesi'nde "Merıfrrcii'/-lmami'/·Brrfriiri {i't

Tıirifıi·s-Sağir" adında yuksek lisans tezi hazırlayan Musa ei-Haris Hemmam Said. matbu olan et-Tarihu's-Sağir'in 
aslında onun et-Tarihu'I-Evsat'r olduğunu ileri sürmektedir. 

28 
Sire. s. 148. 

29 
T. D. V. islam Ansiklopedisi. W371. 

30 Sandıkçı. S. Kemal. A. g. e . • s. 19:61 no'lu dipnot. 

lı ei-Fihris. 1!321 ; G. A. L 1/264 ve G. A. S. l/133 'den naklen. Patna şehrinin batı kesiminde bulunan ve Azimabad 
diye de bilinen Bankipur bölgesi. 18. 000 civannda yazma eser ihtiva eden kütuphanesiyle üniOdür. Bu 
kutOph~ne. The Patna Oriental Public Library veya Khuda Bakhsh Oriental ?ublic Ubrary adlanyla bilinir. 



Aynü'l-.Nyan 
Şemsüddin Muhammed b. Hamza el-Fenari ( 75 1 -

834/ 1 350- 1 43 1 )  

İstanbul, 1 7  Rebiulewel 1 325/ 1 907, Rif'at Bey Matbaası, 

1 9X25 cm., s.3 76 

Zülfikar Durmuş· 

Janıtmaya çalışacağımız eserin tanıtımına geçmeden önce müellifi hakkında kı
saca bilgi vermenin uygun olacağı inancındayız. 

Osmanlı tarihçileri ve alimleri arasında "Molla Fenarl" olarak anılan ve Osm�nlı Dev
leti'nin ilk resmi Şeyhulislam·ıı olan Şemsüddin Muhammed b. Hamza el-Fenarl'nin doğum 
yeri hakkında kesin bir bilgiye rastlanılmamakla birlikte çoğu kaynaklar onun "Fenar'' isimli 
bir kasabada doğduğunu söyler. Ancak bu "Fenar'' kasabasının Bursa' veya 
Maveraünnehir'de3 olduğu hakkında ihtilaf edilmiştir. 

Doğum yılı, hemen hemen bütün kaynakların ittifakına göre: Safer 751/Nisan 
1350'dir. 

Zamanının geleneğine uyarak tahsilini tamamlamak için Mısır'a gidip icazetini aldık
tan sonra Bursa Kadılığı'na• ve Manastır Medresesi Müderrisliği'ne 818/1415 tarihinde tayin 
edilmiştir.5 828/1424 yılında ise Sultan ll. Murad Han (825-855/1421-145 i) onu ilk 
Şeyhulislam olarak tayin etmiştir. Bu vazifeyi hak ve adalet ile 6 yıl bilfiil yapmıştır. Devletin 
mühim işlerinde sultanlar ve devlet adamları kendisiyle istişare ederek ilminden ve isabetli 
görüşlerinden yararlanmışlardır6 Osmanlı Devleti'nin ilk devirlerinde müftülük, kadılık ve 
hatta müderrisliğin bir şahısta toplanması çok nadirdi. işte Fenari bu üç görevi aynı anda 
yürütmüştür. 

·Yrd . Doç. Dr. . İnönü Üni ve rsitesi i l a hi ya t  Fa kü l tes i .  

ı Bkz: Müsta k1m-zade Sü leyman Pa şa .  Dev{ıatu'I-Meşdyifı. ista nbu l ı978. s .  3 :  ilmiye Sa l names i ,  ista nbul 1334, s .  
322. 

2 Şem sedd1n Sam i ,  Kdmusu'I-A'Idm. istanbu l  ı 3 ı 4, V, 3436: i. Hakkı Uzu nça rşılı. ilmiye Teşkilatı. Anka ra ı 988. s .  288. 

3 Su rsa l ı  Mehmed Tahir Efendi, Osmanlı Miiel/ifleri. istanbu l 1333. 1. 392. 

4 Le k nevi. Fevdidu'I-Befıiyye [i Terdcimi'I-Hanefiyye, Ka h i re ı 324, s. ı 67. 

5 i. Ha m i  Da n i şm e nd ,  izafılı Osmanlı Tarifıi Kronolojisi. ista nbu l  ı 97 ı. V. ı ı 0: Ş. Sa m i, a .  g. e . . V, 3436. 

6 ş Sam i .  a. g. e . . V. 3436-37: Mecdi Melımed Efe n di .  Şakaik-i Nıı'mdııiyye ve Zeyilleri. Neşre hazırlayan: Abd ü l kadir 
Özcan. i sta nbu l ı 989. s. 47. 
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Molla Fena ri , ı Recep 834/ı5. 03. ı43ı tarihinde Bursa'da vefat etmiştir. Ölümüne 
"Cennetü'I-Firdevs" terkibi tarih olarak düşürülmüştür.7 

Tek cilt halindeki bu eser, iki bölümden oluşmakta olup, birinci bölüm. Tefslr Usulü 
konularını , ikinci bölüm ise , Fatiha Suresi'nin tefslrini içermektedir. 

Müellif. kitabına dua makamındaki 'Rabbimiz, Sen'in irıdirdiğine irıandtk, Elçi'ye uyduk; 
bizi şahitler/e beraber yazı•s ayeti ile başlamış ve Kur'an'ı kulu Muhammed'e uyarıcı ve 
müideleyici bir 'fasl-ı hitap'9 olarak indiren Allah'a hamd ve senada bulunmuştur. 

Eser. her biri kendi içinde birtakım 'fasıllar' ihtiva eden 'dört bab' üzere hazırlanıp, 
planlanmıştır. Kitap, bu bablardan sonra bir 'tenblh' ve 'ha time' ile sona ermiştir. 10 

Fihristsiz kitapta bablar ve fasıllar şöyle sıralanmıştır: 
ı. Birinci Bab: Tefslr ilminin muhtevasına ilişkin konular (s. 4-ı7). 
2.  ikinci Bab: Tefslr ilmine duyulan ihtiyaç (s. ı7 -4ı ). 
3 .  Üçüncü Bab: Tefslr ilminin konusu. Bu bab ise, şu fasılları kapsamaktadır: 
a) Birinci Fasıl: Kur'an'ın tanımı (s. 4ı-43). 
b) ikinci Fasıl: Kur'an'ın genel hükümleri (s. 43-67). 
c) Üçüncü Fasıl: Kur'an'ın cem'i (s. 67-70). 
d) Dördüncü Fasıl: Kur'an'ın isimleri (s. 70-73). 
e) Beşinci Fasıl: Kur'an'ın cüzleri ve kısımları (s. 73-85) . 
4. Dördüncü Bab: Tefslr ilminden nasıl istifade edileceği hakkında. 
Bu babta Tefslr ilmine duyulan ihtiyaç belirtilmiş, 'istiaze' konusu işlenmiş, 'ilah' 

kelimesinin tilrevleri üzerinde durulmuş , Sarf. Nahiv ve Belagat yönünden detaylı izahlar 
yapılmış , 'Besmele' ve fazileti anlatılmış , Allah'ın 99 ismi edebi ve tasawufl/işarl yönden 
açıklanarak bütün bu bilgiler Fatiha Suresi'nin mana ve mefhurr.u üzerine bina edilmiştir (s. 
85-ı70). 

Tefslr Usulü ağırlıklı bu bilgilerden sonra , Fatiha Suresi'nin tefslrine geçilmiş, 
ayetlerin genel olarak tefslri sadedinde, fıkhl ve tasawufl bilgiler verilmiştir. Bu çerçevede, 
Fatiha'nın namazda okunması , kasten veya hataen terkinin dağuracağı sonuçlar , kelimeleri 
aslına uygun okuyup-okurnamanın durumu ve bunların fıkhl neticeleri vs ... hakkında bütün 
görüşlere yer verilmiş ve yerine göre ibretli menkibeler anlatılarak konuya terbiyevl ve 
tasawufl boyutlar da kazandırılmıştır. 

Müellif. genel olarak, Fatiha'nın tefslrini tamamladıktan sonra, alt başlık altında şu 
fasıliara da yer vermiştir: 

a) Birinci Fasıl: en-Neş'etü'l-Berzahiyye (Berzah alemi) (s. 2 2 2-2 25). 
b) İkinci Fasıl: en-Neş'etü'l-Haşriyye (Haşr alemi) (s. 225-235). 
c) Üçüncü Fasıl: en-Neş'etü'I-Cinaniyye (Cennet ahvali) (s. 236-239). 
d) Dördünçü Fasıl: Amel defterlerine yazılanların gerçekleşmesi (s. 239-25ı ). 

7 Bursa lı M. Tahir Efendi. a. g. e . . ı. 390. 

8 3. Al-i imran 53. 

9 Bazı beyan alimlerine göre "e\hamdü \illa h" sözünden sonraki "emma ba'd" dir. ıstıla h olarak. fasih ve açık olan. 
hak ile batılı birbirinden ayıran. iddia sahiplerine karşı mese\eyi açıklayan veciz söz. hüküm ve kaziyedir. Aynı 
zamanda her hangi bir şeyi inkar eden bir kimseye karşı o şeyin doğruluğunun kesin olduğunu ifade etmede 
yapılan yemin manasınadır. Bkz: Tehanevi. Mevsüatü Keşşa[i ısttldfıati'-1-Fünün ve'I-U/Ctm. Berut ı996. ll. ı277-78; 
Eımalılı M. Ha md i Yazır. Hak Dini Kur'an Dili, istanbul ı 97 ı. VI. 4090. 

10 Bugün araştırma teknikleri bakımından "Bab". bölümler; ''Fası\", bölümün alt başlıkları; "Tenbih". önemli not; " 
Ha time" ise. sonuç'a tekabül etmektedir. 
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Bu fasıllarda ele alınan her konu geniş bir çerçevede incelenmektedir. Bunun 
ardından eser bir 'hatime' ile son bulmaktadır. Bu hatimede istiaze, Besmele, Allah'a 
ibadet. namaz. namazdaki fiiller, okunan tesbihler, bunlarla kulun ne demek istediği ve 
okuduğu şeylerin ifade ettiği mana doğrultusunda nasıl bir tavır ve davranış içine girmesi 
gerektiği. sıdk ile Fatiha okunduğunda okuyanla birlikte meleklerin de 'amin' dedikleri, 
şayet bu amin deyişieri okuyanların 'amin'ine tevafuk ederse kulların isteklerinin 
gerçekleşeceği hakkında detaylı bilgi verilmiştir. 

Fena ri. Fatiha Suresi'ni tefslr edişinin sebebini Hasan Basri'nin (ö. 1 ı 0/728) şu 
sözüne dayandırır: 

'Allah 104 kitap indirdi. Bunların ilimlerini dört kitabın içine koydu: Tevrat. İncil, 
Zebur ve Furkan. Bu dördünün ilimlerini de Furkan'a yerleştirdi. Furkan'ın ilmini Mufassal'a, 
Mufassal'ın ilmini de Fatiha'ya koydu. Fatiha'nın tefslrini bilen Allah'ın indirdiği bütün 
kitapların tefslrini bilmiş gibi olur. ' (s 8). 

Müellif, bu eserini yazma maksadını da şöyle ifade eder: 
'Ey yakin derecesini arayan topluluk! Biliniz ki, hakikati arama mükemmel ve isabetli 

görüşü el}le etme gerçeği, her toplumun tabiatında vardır. Bunun için her isteyene 
araştırma yapmak, öğrenmek. gayret ve h immetini arttırmak bir görev olmaktadır .. . İşte şu 
fakir bu kitabı bu amaçla yazdı. ' (s 3). 

Kaynakların verdiği bilgiye göre Fenarl, bu eserini Karaman'da telif etmiştir.'' Müellif, 
eserin mukaddimesinde Karamanoğulları'ndan Sultan Muhammed b. Said eş-Şehld 
Alaeddin Bey'e" medhiyede bulunmaktadır. Kanaatimizce Fenarl, bu Sultan'ın yakın ilgi ve 
alakasını görmüş olacak ki eserinin önsözünde onu övgüyle anmıştır (s. 3). 

Eserin geniş olarak tanıtımına geçmeden önce, eserin ismiyle ilgili şu hususu 
belirtmekte fayda mülahaza ediyoruz: Araştırma yaptığımız kütüphanelerde söz konusu 
eserin ismini bazen 'Aynü'l·A'yan', bazen de 'Tefsiru Sureti'l-Fatiha' tarzında 
müşahede ettik. Kanaatimizce, Molla Fenari, bu eserin ismini 'Aynü'l-A'yan' koymuştur. 
Çünkü o, eserinde sadece Fatiha SOresi'nin tefslrini yapmamıştır. Müellifin, eserin 
başlangıcında Tefslr Usulü'ne dair geniş bilgiye yer vermesi, eserin isminin 'Fatiha Tefslri' 
olmasına manidir. Fenari. ayrıca, bu eserinde teori ile pratiği birleştirmiştir diyebiliriz. 
Nitekim o. önce klasik Tefslr Usul bilgilerine yer vermiş, sonra da Fatiha Tefslri'ni bu bilgiler 
üzerine inşa ederek güzel bir eser ortaya koymuştur. 

Şimdi de, yukarıda başlıklarını verdiğimiz 'bab' ve 'fasıllar'ı biraz daha detaylı olarak 
izaha çalışalım: 

Müellif Tefslr Usul bilgilerini vermeden önce ger el olarak 'i/me duyulan ifıtiyaç' 
konusunu işlemiştir. Buna binaen de Tefslr ilminin önemini anlatmaya çalışmıştır. Daha 
sonra, ilmin faziletini Kitap (Kur'an). Sünnet (Hadis). Eser (Sahabe sözü) ve akli delillerle 
genişçe izaha çalışmıştır. Fenari'ye göre ilmin akli delilleri yedi tane olup belli başlı olanları 
şunlardır: 

1 .  ilim, insanı diğer canlılardan ayıran bir özelliktir. 

11 Bkz: Taşköprü zade.  Şakaik-i N11'maniyye, i s tanbul 1405. s. 26: Şevkani. Bed rü 't-Tali'. Ka h i re .  1348, ll, 268. 

12 Ka ra ma noğul la rı De vl et i 'ni n ta nınmış Be yler inden ola n  Al aedd in Bey (743-800/1342-1 397). Ka ra m a n  Bey'i n 
torun u Ha l i l  Bey'i n oğludur. Ağabeyi Sü le ym a n  Bey'i n 1361 yılında öld ü r ü l ü p  ye r ine ba şkasının geçi r i ld i ği 
h a ber ini a l a n  Al aedd i n  Be y. a ğa be yi ni n  öcünü a l a ra k  s ui kastçıl a rı öld ü rd ü  ve 1361-1389 yıl l a rı a rasında Ka ra m a n  
Devlet i 'ni n tahtına otu rd u. Hayat ı  ha kkında geni ş bilgi i ç i n  bkz: Faruk Sü mer.  "Aideddin Bey", DİA. l l. 321-323. 
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2. ilim, kalbin gıdasıdır. 
3. ilim, mutlak bir fazilettir. 
4. Bir şeyin fazileti, semeresinin şerefiyledir. ilmin semeresi ise alemierin Rabb'ine 

yakınlıktır. Dolayısıyla ilmin semeresi. dünya ve ahirette olmak üzere iki kısımdır. Dünyadaki 
semeresi. izzet ve vakar, hükümdarlara söz geçirme ve doğal olarak saygıyı elde etme; 
ahiretteki semeresi ise, Allah'a yakın olmak, melekler katına ulaşmak ve Mele-i A'la'ya 
çıkmak gibi hasl�tlerdir. 

5. İlmi•ı lezzeti akildir ki bu da lezzetlerin en büyüğüdür . .. 
Fenarl, 'İ/im/erin tasnifi' konusunu işlerken 'Her müslümanın ogrenmesı farz olan 

ilim'in hangisi olduğu hususundaki farklı görüşleri naklederek şöyle sıralar: İhlas ilmi. Kalp 
ve havatır ilmi. Helal ilmi. Satın ilmi. tevhid, emir ve yasaklar gibi insanın bilmek zorunda 
olduğu ilim, Tevhld ilmi, şüpheli veya kalbe vesvese veren şeyleri bilme. Fenari ise, bu ilmin 
her müslümana farz kılınan 'İslam'ın, üzerine bina edildiği beş farz' olduğu 
görüşündediL Daha sonra müellif, alimleri, dünya ve ahiret alimleri olmak üzere ikili bir 
tasnife tabi tutar ve onların özellik, nitelik ve farklarını genişçe izah eder. 

Müellif, İşari Tefsir Ekolü'ne mensup olduğu için" ayetlerin önce zahir sonra batın 
yönlerine eğilerek tasawufi yorumlar da yapar. 

Bundan sonra. felsefi konu olan idrakı' ve idrakın taakkul, tevehhüm ve tahayyül 
kısımları üzerinde durarak idrakla ilgili olarak şu kavramları izah eder: ilim, zan, fikir, şuur. 
haz, tezekkür, zikr, marifet. fehm, fıkh, akıl ve nazari aklın heyulımi, meleke. fiil ve müstefad 
denilen kısımları, lüb, dirayet hikmet ve hikmetin ilmi ve ameli kısımları, yakin, zihin, fıtnat. 
hatır. hayal, bedihiyye, keyyis, hamk, haber, ibtila, re'y, firaset. Müellif. daha sonraki 
konuların daha iyi aniaşılmasını sağlamak amacıyla bunları açıkladığını söyler. 

Fenarl, Kur'an Tarihi'ne ilişkin olarak şu konular üzerinde yoğunlaşır: Vahiy 
anlayışı, vahyin geliş şekilleri. Kur'an'ın inzalinin manaları. Kur'an'ın inzali konusunu 
tamamlarken, Kur'an'ın ilk ve son inen ayetlerini hadisler ışığında açıklamaya çalışır. 

Kur'an'ın aslında, cüzlerinin tafsilatında ve tekrarlarında tevatür olduğu hususunda 
bir ihtilafın olmadığını söyleyen Fenarl, Kur'an'ın tevatürünün delillerini akli ve nakli olmak 
üzere iki kısımda mütalaa eder. Bu konuda Ebu Hanife'nin (ö. 150/767) görüşlerini 
benimser. 

Kur'an'ın isimlerine gelince, Müellif. Kitap ve Sünnet'te Kur'an'ın I OO'den çok 
isminin olduğunu ifade eder. Ayrıca, bu isiınierin niçin verildiğini de beyan ederek Kur'an'ın 
90 ismini ayetlerle izah eder. Fenarl, her ne kadar bunların isim olduğunu söylemiş ise de, 
kanaatimizce, bunların bir çoğu Kur'an'ın sıfatıdır. 

Kur'an'ın cüzlerinin süreler, ayetler, kelimeler ve harfler; kısımlarının ise, mekkl
medenl, nasih-mensuh vb. gibi konular olduğunu ifade eden Müellif, Kur'an'ın bu 
kısımlarının Fıkıh, Beyan veya Meanl ilminde açıklandığını söyler. Fenarl, Kur'an'ın ayetleri, 
k�limeleri ve noktalarının sayısı hususundaki ihtilafın sebeplerini de şöyle izaha çalışır: 

ı3 Bkz: Süleyman Ateş, iş<lrf Tefsir Okulu. AÜiF Yay . .  Ankara, ı 974. s. 222. 
ı• idrak: islam felsefesinde. bireysel ya da tikel nesnelere ilişkin bireysel deney, tecrübe ya da kavrayış için 

kullanılan bir terimdir. Buna göre, bir biliş türü olarak belirleyen en önemli özellik. onun nesnesinin bireysel bir 
varlık olması veya dış duyunun, duyu organlarının (idrak el-his) ya da iç duyunun (hayal) sonucu olmasıdır. Bkz: 
Ahmet Cevizci, Felsefe Sözlüğü. Ankara ı 996. s. 36 ı. 
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'Ayet sayılarındaki ihtilafın sebebi tevklfiliğinden; kelime sayısındaki ihtilafın sebebi 
car-mecrurun ve bi rleşik kel imelerin bir  veya iki kelime olarak kabul edi lmes indendir . Harf 
sayıla rındaki ihti lafın sebebi ise, yazılış şekli veya ifade ediliş biçimindendi r. ' (s. 84-85). · 

Hz. Peygamber' e çeşitl i  za man ve mekanla rda fa rklı şa rtlarda vahiyler geldiği bilinen 
bir  husustur. Bu vahiyler, durumlarına göre. Tefslr Usulü ilminde belirli terimlerle ifade 
ed i l i r .  Bu ayet ve surelerin nerelerde, hangi şart ve orta mla rda nazil olduğunu bilmek, 
özellikle, tebliğ ve hüküm a çısından büyük bir önemi haizd i r. işte Fenarl, bu konuyu 
eserinde örnekleriyle şu şekilde izaha ça lışır: 

I. Mekke'de inip, hü kmü medeni olan veya Medine'de inip, hükmü mekkl olan 
ayetler. 

2. Cuhfe'de, Beytü' I-Makdis'de. Taif 'de ve Hudeybiye'de inen ayetler. 
3. Gece-gündüz, toplu ve tek olarak inen ayetler. 
4 .  Medeni su red e mekkl ayetler veya mekkl surede medeni ayetler. 
5. Mücmel. mü beşşer veya me rm uz (remizli) olarak inen ayetler (s. 76-78). 
Fenari'nin bu tasnifi yapmasının sebebi. ayetlerin indiği zaman ve mekanı tespitten 

ha reketle daha sonra inen ayetlerin "nasih" olduğunu ispat etmeye matuf olabilir. Nitekim 
bu konunun hemen a rdından "nesh" konusunun işlendiğini görmekteyiz (s. 80 vd. ). Ayrıca 
bu özellikleri bi lmeyen ve bunları birbirinden ayıramayan kimsenin Kur'an hakkında söz 
sahibi ola mayacağı düşüncesinin de bu tasnifte etkili olduğu kanaatindeyiz. 

Tefslr Usu lü ilminin en ta rtışma lı konularından biri olan nesh konusunu çeşitl i  
a çılardan inceleyen Müell if, neshin hikmetlerini sıra ladıktan sonra neshin vaki olabi lmesi 
iç in şu şa rt ların o lması gerektiğini söyler 

1. Hissi değil. şer'! bir hüküm olmalı; 
2. Akli, mutlak ve zahir olma lı; 
3. Müebbet veya muvakkat olmamalı; 
4. Nasih, mensCıhtan sonra ve ayrıca mensuh ayet gibi kuvvetli  olma lı. 
Fenarl, nasih-mensuhu bi lme i le i lgi l i  konula rı dört maddede inceler: 
ı. Nasih-mensuhu bi lmenin vücubu, 
2. Mensuhun çeşitleri, 
3. Mensuhun tertibi , 
4. Nasih ve mensuh olan surelerin sayısı. 
Bu çerçevede nasih ve mensuh olmayan surelerin 43, nasihi o lup mensubu olmayan 

su relerin 6 ,  mensuhu olup nasihi olmayan surelerin 40 ve hem nasih hem mensuhu olan 
su relerin ise 25 tane olduğunu, sürelerin tek tek ismini vererek z ikreder (s. 80-84). 

Kur'an'ın cem\ Kur'an'ın ind iği yed i ha rf. kıraat  ve kıraat imamları konusunda 
sadece eski bi lgi leri nakletmekle yetinen Fenarl, Kıraat  i lmi 'ndeki 'vakf' konusu ile 'kella' 
lafzı üzerinde fazla ca d ur a rak bu konuda kend i görüşünü izah eder. 

'Kur'dn 'm i 'cıız ı '  konusuna fazlaca yer veren Müell if, i ' caz, mu'c ize, keramet. mu'c ize 
ile kerametin farkla rı. sihir ve sihrin tılsım, ni renç, rukye ve ha lfetirat gibi kısımla rı üzerinde 
durur .  Buradan Kur'an'ın mu'ciz bir kitap olduğunu ortaya koymaya ça lışır. Fenarl, ayrıca. 
mu' c izeyi hisle idrak ed i len hissi mu'cize (Nuh tufanı, ateşin Hz. İbrahim'e ka rşı serin oluşu 
ve Musa'nın asa'sı gibi) ve basiretle idrak ed i len ak/i mu'cize (Gaybdan haber vermek ve bir 
eğit im görmeden i l imierin hakikatini ortaya çıka rmak gibi) o larak iki  kategoriye tabi tutar. 
Hissi mu'cize, ha lka göre daha tesirl i  ve onla rın id rakleri iç in daha süratl id i r .  Fakat bu 
iş lerin bi lind iği i l irnde mahir olanla rdan başkası, mu' c ize ile sihir ve benzerlerini ayırt 
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edemez. Akli mu'cizeye gel ince, isteklerinin son had d i  Hakkı idrak etmek ve i lahi hidayet ve 
ezen inayetle tahsis ed i len a l imlerden başkası akli olanı a kledemez. Allah Teala, 
ahmaklıkla rı ve basiretierinin azlığı sebebiyle israi loğulla rının mu'c izelerinin çoğunu hissi 
yaptı. Bu ümmetin mu'cizelerinin çoğunu ise, zeka seviyelerinin yüksek oluşu ve bu şeriatın 
kıyamete kadar  baki olacağı için akli yaptı. Hz. Peygamber' e verilen hissi mu'cizelere birkaç 
örnek verd ikten sonra Kur'an'ın akli mu'cize olduğunu şöyle idd ia eder: Hz. Peyga mber' in 
getirmiş olduğu kısa iba re ve ince işaretler sebebiyle akıl sahiplerinin ac iz ka ldığı hikmetieri 
düşünüp bu latif hakikatiere ve incel ikiere muttal i  olan kişi  Kur'an'ın i lahi kud ret ve rabbanl 
hikmetin görünümü olduğunu kesin olarak bi l i r  (s. 59-60). 

O, Kur'an'ın i'cazının iki yönde olduğunu, birincisinin, Allah kelamı ola rak kelamın 
bizzat kend isi; ikincisinin ise, insanla rın benzerini getirmekte ac iz ka ldıkla rı hususu 
olduğunu ifade eder. 

Fenari'nin Kur'an tefslri a lanında inceled iği konular ise şunla rdır: Tefslrin ta rifi, tefslr 
ve te'vll ola rak kısımla rı, tefslr yapmanın cevazı ve tefslrin zahir ve batmını bi lme yönleri, 
te'vi l in akli olduğu. 

Tefslrin ta rifini yapmadan önce. Kutbudd in er-Razi (ö. 766/1364) ve Ta ftazanl'nin (ö. 
792/1389) yaptığı tefslr tari flerini nakleden müel l i f, bu ta rifierin maksadı tam ola rak 
yansıtmadığını söyler ve kendisi tefslri şöyle tanımlar: 

"Beşeriyetin, takatı miktarınca, dela let yönüyle, Allah'ın muradının bi l inmesi veya 
zannedi lmesi ve Allah'ın kelamının ha l lerinin bi l inmesid i r". 

Tanımda geçen "beşeriyetin takatı miktarınca" ifadesinde, her kişi  Kur'an'ı aynı 
oranda ve aynı seviyede anlayamaz. Çünkü insanla r farklı sosyo-ekonomik ve sosyo-kültür 
çevrelerinde yetişmiş lerd i r. Ancak bu çerçevede Kur'an'ı anlayabi l irler. "Al lah'ın muradının 
bi l inmesi" aslında çok zor bir  iştir. Bir kısım müfessirlerin "Bu ayetten maksat, Allah'ın 
muradı budur. " şeklindeki ifadeleri çok idd ia lı bir  i faded ir. Ancak Hz. Peygamber' in o 
ayetle i lgi l i  açıkla ma la rı kesin olur. Aksi takd irde yapılan bütün açıklama lar  bir yorumdur. 
"Veya zanned i lmesi" ifadesi, kişi  Al lah'ın mura dının böyle olduğu kanısındadır. Aynı ayet 
veya ayet pasajları üzerinde fa rklı yorumların olduğu hatırianacak olursa bu ifadenin 
tanımda yer alması çok isabetlid ir. " Kelamın hal lerinin bi l inmesi" i fadesi ise, nasih-mensOh, 
muhkem-müteşabih, hakikat-mecaz gibi hususla rdır. 

Dolayısıyla o, tefslri bir  yorum ola rak görmüş ve herkesin i lahi kelamdan kendi  
anlayış kabil iyeti çerçevesinde ya rarlanabi leceğini i fade etmek istemiştir. 

Tefslr ve te'vll kavramlarının mahiyetierini ve a ra la rındaki farkla rı muhtel i f  ilim 
adamla rının görüşlerini zikrederek değerlend i rmede bulunan müel l i f, tefslrin rivayete, 
te'vll in ise d i rayete dayandığını söyler. Tefslr ve te'vll kavramlarının, ası l ları, türevleri ve 
hangi anlamla ra geldiğini izah ettikten sonra, te'vi l in 'ma kbul olan ve olmayan' şeklindeki 
tasnifini çeşitl i  örneklerle açıkla r. 

Kur'an'ı tefslr etmenin ca iz olup-olmadığı hususundaki fa rklı iki görüşü zikrettikten 
sonra Fenarl, Kur'an'ı tefslr etmenin caiz olduğu görüşünü benimsed iğini söyler. Nitekim, 
tanıtmaya ça lıştığımız bu eseri, bu görüşte olduğunun bir göstergesid i r. Dolayısıyla Fenarl, 
Kur'an'ın tefslr ve yorumunun yapılabi leceği inancındadır. Zaten tefslr i lmini ta rif ederken 
bu yöndeki tavrını ortaya koymuş olmaktadır. Ancak yorum yapılırken şer'! ve akli del i liere 
istinad edi lmesinin gerekl i  olduğunu savunur. Bu görüşü i le müel l i f, orta bir yol tuta ra k, 
Kur'an'ı tefsi r  etmenin ca iz olmadığına da i r  görüşü benimsemed iği gibi, bu konuda en geniş 
selahiyeti de tanımaz.  
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Fenar'i. aynı zamanda bir mutasawıf olduğu için Kur'an tefslrinde Kur'an'ın .zahiri 
batını, haddi ve matlaı olduğunu söyler (bkz : AclCınl, Keşfu'l-Hafa, Beyrut h. 1352, Hadi� 
no: 630). Müellif bu kavramları şöyle izaha çalışır: Kur'an'ın zahiri: Arabın koyduğu 
mücerred Arapça mefhumudur. Batını: Seleften rivayet edilen tefslrl manalardır. Çünkü bu, 
kelamın maksadı, ruhu ve özüdür. Matlaı: intikal ve kanunları bakımından inceleme ve 
araştırmaya göre. farklı mertebeler üzerine yapılan mecaz! veya kinayeli olan te'v'lti 
manalardır .  Haddi ise. intikalatıdır (s . 9). Ona göre (zahir. batın. hadd ve matla') açıklık ve 
gizlil ik mertebelerine göre manalarıo isimleridir .  Zahir, hislerin; batın ise, ruhların açığa 
çıkmasıdır. 

Vahdet-i Vücud düşüncesiyle ilgili olan esma ve sıfatın beş mertebede tecellileri 
görüşünü işleyen Fenarl, ayetin zahiri tefslrini yaptıktan sonra. batıni tefslrini de yapar .  Bu 
durum, onun tefslr ekolünde önemli bir yeri olan işarl tefslri benimsediğinin kanıtıdır. 
Bilindiği üzere işar'i tefSır, zahir manasıyla bağdaştırılabilen, yalnız sülCık erbabının 
bilebileceği bir takım anlamlara ve işaretiere göre Kur'an'ı tefslr etmektir .  Bu tefslr, sufinin 
önceki f ik irlerine göre değil, bulunduğu makama göre kalbine doğan ilham ve işaretiere 
dayanır .  " Buradan çıkan sonuç şudur: işarl tefslrde sadece batıni mana verilmemekte. 
batıni mana ile zahiri mana bağdaştırılmaktadır. Nitekim Fenari de sadece batıni mana 
vermenin tehlikeli ve sakıncalı olduğu görüşündedi r  (s. 89). 

Fenarl, Tefslr ilminin konusu olan Kur'an'ı 'Kastedilen manası Allafı katmda olan ve 
Arapça olarak Hz. Peygamber'e indiri/en muteber Allah ke/amıdır' şeklinde tarif ettikten sonra, 
tarifte geçen kelime ve kavramlarla neyi kastettiğini gerekçeleri ile tek tek tahlil eder. Şöyle 
ki. "Allah kelamı"nı diğer kelamlardan; "muteber" kelimesiyle 'elhamdü bi 16 rabbil alemin' 
gibi Allah kelamı olarak değil, normal bir söz olarak kullanılanlardan ayırdık. Çünkü bu tür 
ifadeler bu durumda Kur'an değildir ve cünüp gibi kimselerin bunları okuması haram olmaz; 
"Arapça nazım olarak inmiş olması" ifadesiyle Übeyy ve ibn Mes'ud gibi sahabilerin şaz 
kıraatlerini, hükmü kalksın veya kalkmasın tilaveti mensCıh olanı ve Nemi suresinin 
dışındaki Allah'ın kelamı olduğu kesinl ik kazanmamış olan "besmeleler" i dışarıda bıraktık. 
"Arapça nazım olarak" ifadesiyle Farsça kıraati dışarıda bıraktık .  Çünkü bazıları onu caiz 
görmüşlerdir. Ebu Hanife'nin kendisine has bir delile dayanarak bir farisinin onun yerine 
okuduğunun yeterli olduğuna cevaz vermesini bu ifadeyle dışarıda bırakmış olduk .  
" Kastedilen manası Allah katındadır" ifadesiyle de manası hüküm veya kati delil ile değil. 
manası tam olarak belirlenemeyen müteşabihat ve açıklaması tevatüre ulaşmamış olan 
mübeyyenat gibi insanlar tarafından açıklanan manaları dışarıda bİraktık. "Peygamberimize" 
sözüyle de diğer peygamberlere indirilen kitapla rı dışarıda bıraktık. Fenari kendisinin yaptığı 
bu Kur'an tanımının şu tanımlardan daha uygun olduğunu söyler: 

a) Hz . Peygamber'e indirilen. mushaflarda yazılan ve şüphesiz oradan mütevatir  
olarak nakledilendir .  

b) Onun tek bir  suresinin bile mucize olduğu münzel kelamdır. 
c) Tevatür olara k mushafın iki  kapağı arasında bize nakledilendir. 
Hiç şüphesiz ,  Kur'an. bir çok ilimleri açıkça veya işaret yoluyla içermektedir .  

Dolayısıyla bir Kur'an yarumcusunun bu ilimiere mümkün olduğu ölçüde vakıf olması 
gerekir. Çünkü Kur'an'ın lafızlarının manasını, hükümlerini, ahlaki, hukuki, içtimal vs. 

15 bkz: Zerkani. Mentif1ilii'l-ir[iin [i Ulllmi'I-Kur'iin. Baskı yeri ve tarihi yok. ll. 78. 

16 "Elhamdü bi" metinde "bi" olarak geçen kelimenin "li Ilah" olması gerekir. Kanatimizce bu bir tashih hatas1d1r. 
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meselelerini ortaya koymak, insanlığın ders almasına vesile olmak üzere indirilen kıssalarını 
açıklamak bu ilimleri bilmeye bağlıdır. FenMI. bir müfessi r  için bilinmesi gerekli olan il imleri 
'lafzl' ve 'manevi' olmak üzere iki kategoriye tabi tutar: 

ı. Lafzl ilimler: Lügat. İştikak, Sarf. Nahiv. Meanl, Beyan, Bedi i ve Kıraat 
2. Manevi ilimler: Kasas, Asar, Hadis, Kelam, Hakikat (Vehbi). Fıkıh Usulü, 

Muamelat. Yasaklar, ibadet. Ahlak ve Tezkir ilmi. 
Müel l if. yukarıda z ikredi len bu 16 i lmi kendisinde bütünleşti ren kişilerin tefslr 

i lminde gereken başarıyı elde edeceğini ve kesin olarak Kur'an'ı kendi görüşü ile tefslr 
etmekle itharn edilmekten kurtulmuş olabileceğini, bu ilimlerde eksiği olanların ise 
Kur'an'ın tefslrini bi lmesinin zorunlu olmadığını, bu insanların, ehlinden yardım istemesi ve 
tefslri onlardan almalarını ve ancak bu suretle kendi görüşü ile tefslr edenlerden 
olamayacağını ifade eder (s. 87). 

Tefslr i lmini öğrenmenin farz-ı kifaye olduğunu söyleyen Fenarl. sahabe ve tabiun 
müfessirlerini de z ikreder. Müfessi r  sahabilerden z ikrettiği isimler şunlardır: Ubey b. Ka'b (ö. 
19/640). Al i  b. Ebi Talib (ö. 32/652). Abdullah b. Mesud (ö 40/662). Zeyd b. Sabit (ö. 
45/665). Abdullah b. Amr b. As (ö. 65/684) ve Abdullah b. Abbas (ö . 68/687) Tabiunun 
seçkin mü fessirleri o larak da şu isimleri verir :  Alkame (ö. 62/681). Said b. Cübeyr (ö. 
94!712). Mücahid (ö. 103/721). Dahhak (ö . 1 05/723) İk rime (ö. i 07/725) ve Hasan Basri (ö. 
ll 0/728) (S. 12-13). 

Bu bi lgileri verdikten sonra Molla Fenarl, Fatiha Suresi'nin tefslrine geçer, ayetleri 
zahiri ve batıni ')larak çok detaylı olarak açıklar. Müellif eserinde sadece ilmin bir yönünü 
ele almaz, ilinıle alakah uzaktan-yakından ne kadar bilgi varsa eserinde işler. Yani müellifin 
kitabı sadece bir tefslr kitabı değil, aynı zamanda, fıkhl, kelaml, tasavvufl vb . konuları da 
içerir .  Eserin katkısı budur. 

Kaljnaklan lJÖnünden özellikleri: Fenari eserini zamanının tefslr anlayışına uymakla 
beraber selefe bağlı bir metotla yazmıştır .  Maturldl (ö. 333/944). Cassas (ö 370/980). 
Sa 'lebl (ö. 427/1035). Teysir müellifi Kuşeyrl (ö. 465/1072). lsfahanl (ö. 503/1109). Gazzall 
(ö. 505/1111), Kuşeyrl (ö 514/1120). Beğavl (ö. 516/1 i22). Secavendl (ö. 560/1165). 
Sühreverdl (ö 632/1235). İbn Arabl (ö. 637/1239). Zemahşerl (ö. 538/1143). F. Razi (ö 
606/1209). Kurtubl (ö. 671/1273). Sadreddin Konevi (673/1274). Kevaşl (ö. 680/1281). Kadi 
Beydavl (685/1286). Ebu Hayyan (ö. 745/1344). Kutbuddin er-Razi (ö. 766/1364). Taftazanl 
(ö . 792/1 389) ve Şeyh Mahmud Kaşanl (ö . l 091 /1680) başta olmak üzere diğer bir çok ilim 
ehlinden istifade etmiştir. Faydalandığı bu kişilerin çoğu zaman isimlerini, bazen de 
eserlerinin ismini z ikrederek nakillerde bulunur. Ancak bu nakillerinde adı geçen 
müelliflerin genel tefslr anlayışını benimsemekle beraber katılmadığı hususlarda onları 
tenkit etmekt9n de kaçınmamıştır. 

RivalJet tefsfri lJÖnünden özellikleri: AlJnü'I-A'uan. rivayet tefslrinin bütün şartlarına 
uyarak kaleme alınmıştır, diyebiliriz. Daha anlaşılır bir ifadeyle söyleyecek olursak, Kur'an; 
Kur'an, Hadis, sahabe ve tabiunun sözleriyle tefslr edilmiş, yerine göre, ayetlerin nüzul 
sebepleri ,  nasih-mensuh oluşu kendi ölçüleri içinde beli rtilmiştir. Bilhassa Hadisler çokça 
z ikredilmiş, ancak, sahih, fıasen ve ıalJıf gibi kısımlarına işaret edilmeden olduğu gibi 
nakledilmiştir .  Zaten yerleşmiş olan senetierin hazfi  geleneğine Fenari de işti rak etmiş, 
Hadis metinlerini Hadis mecmualarında geçtiği şekilden farklı olarak biraz kısaltarak almış 
veya muhaddislerce cevazı kabul edilen manayı bozmadan rivayet etmeyi benimsemiştir. 
Bununla birlikte zaman za man zayıf ve uydurma hadisiere yer verdiği görülmektedir .  
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Diriiyet tefslri yönünden özellikleri: Kur'an'ın sadece bir suresinin tefslrini yapan Fenar'i 
eserinde, dirayet tefslrine gereken önemi vermiş, gerek Tefsir Usulü bölümünde, gereks� 
Fatiha'nın tefslrini yaparken lügavl ve mana/işarl tefslrini ön plana çıkarmıştır. Kelime ve 
tertip yönünden cümleleri nasıl tahlil etmişse, kaz , belagat ve edebi sanatlara da yer 
vererek kendi özgün yaklaşımını ortaya koymuştur. Ayrıca, konuların ağırlık noktasını 
tasawufl-felsefl meselelerin oluşturması ve bir dirayet tefslri ekolü olarak işarl Tefslr'in 
özelliklerini taşıması eserin bir dirayet tefslri oluşunun göstergeleridi r .  

Eser, şerh,  d i l  ve mantık kurallarının fazlaca işlendiği bir dönemde yazıldığından 
dolayı ifadeler kapalı ve ağdalıdır. 

Müellif, Hanefi mezhebine son derece bağlı olduğundan eserinde kendi mezhebini 
diğer mezheplere karşı müdafaa etmiş ve görüşlerini tercih etmiştir. Diğer mezhep ve 
fakihlerin görüşlerini ise. ilmi esaslar çerçevesinde kalarak reddetmişti r .  Ehl-i Sünnet 
mezhebini ,  Mu'tezile mezhebi karşısında müdafaa ederek, kelam konusuyla ilgili ayet ve 
konuları bu yönde değerlendirmiş, tırkaların münakaşalarına gi rmeden bu konuda te'vilden 
kaçın mıştır. 

Molla Fenarl, mutaassıp bir kişi olmayıp, deliliere dayanarak kendi görüşlerini 
savunmuştur. 

Netice itibariyle Aynü'/-A'yiin'ın metodi k  bir eser olduğunu özetle ve maddeler 
halinde şöyle sıralayabiliriz: 

I. Teorik bilgi ile pratik bir arada verilerek konunun daha iyi anlaşılması 
hedeflenmiştir. Bu çerçevede Fatiha Suresi'nin tefsirine geçilmeden önce Tefsir  Usul bilgisi 
detaylı bir şekilde işlenmiştir. 

2. Konular "bab" ve "fasıllar" gibi bölümlere ayrılarak daha anlaşılır yapılmıştır. 
3. Özellikle Fatiha'nın tefslrinde ele alınan tüm ayetler belli bir sistem içerisinde 

işlenmiştir .  Her ayetle ilgili olarak, 'l'rab, Kıraat, Lügat, Beyan, Tefsir, Hadis, Kelam, 
Ahkam, Mearif, Hakikat ve Tezkir' alt başlığı altında Fatiha su resinin ayetleri çok farklı 
perspektiften izaha çalışılmıştır .  Tefslrin bu umumi havasına uymayan bazı istisnalar varsa 
da , bunlar önemsenmeyecek kadar azdır. 

4 .  Tanıtmaya çalıştığımız bu eserde müellif, sadece konularla ilgili rivayetleri 
sıralamakla kalmamış, zamanının meşhur olan ilimleri ışığında geniş açıklamalarda 
bulunmuştur. 

Bilindiği üzere müfessi r  toplumun aynası mesabesindedir .  Bundan dolayı çağının 
insanını ve toplumunu, bunların problemlerini ve yaşadığı döneme hakim düşünce ve 
sistemleri bilmesi gerekir. Bir başka anlatımla, müfessir ,  çağının sosyo-kültürel unsurlarını 
dikkate alarak ayetleri yorumlamalı ve yeni problemlerle karşılaşan ve ne yapacağını 
bilemeyen insanlara bir çözüm arama çabası içerisinde olmalıdır .  Çağını tanımayan 
müfessirin yapacağı tefsir ,  teorik olmaktan ileri gidemez . Kısaca tefslr, Kur'an-ı Kerim'den 
çağın problemlerine çözüm üretmek ve toplumu daha iyiye doğru yönlendi rmek için 
yazılmalıdır. Bu durum, ortam-müfessir i l işkisini ele verir .  Müellifimiz Molla Fenari de yaşadığı 
dönemin sosyo-kültürel unsurlarını dikkate alarak ayetleri yorumlamıştır. 

5. Aynü'I-A'yan geniş çapta bir tefsi rdir. Bundan dolayı işlenen her konu teferruatlı 
olarak ele alınmıştır. Okuyucu bu tefsirde ne aradığını rahatlıkla bulabiieceği gibi doyurucu 
bilgilere de ulaşabil i r .  

6.  Eserde rivayet ve d i rayet metodunun cem edilmiş olduğunu söyleyebiliriz . 
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ÇAGDAŞ İSLAM HUKUKU LiTERATÜRÜNE ÖZGÜN BİR KATKI: 

İslam Hukukunda ve Osmanlı Uygulamasında 
Kamu Malları 

Yrd. Doç. Dr. H. Mehmet GÜNAY, 
Şule Yayınları, İstanbul, 200 1 (ISBN 9 75-684 1-73-7) s.343 

Halit ÇALlŞ' 

. 

__Jslam hukuku literatürünün oluşum biçimi ve izlenen yöntem gereği bu hukukun 
ilgi alanına giren konuların umumiyetle bugün olduğu gibi teorik düzeyde ele alınmadığı 
bilinmektedir .  Çoğu kere değişik konular vesilesiyle ve dağınık biçimde işlenmiş bulunan 
konula rın, bir  teori oluşturacak şeki lde bir araya geti rilmesi ve sistematik bir  bütünlük için
de sunulması yorucu bir mesaiyi, titiz bir inceleme ve ayıklamayı ve üstün analiz kabiliyetini 
gerekti rmektedir .  işte birazdan anahatlarıyla tanıtımını göreceğimiz Günay' ın Kamu Malla
rı'nı konu edinen çalışması, sözü edi len kapsarnın başarılı bir  ürünü niteliğindedir .  

Kamu malları kavramının bir nisbeti ifade etmesi hasebiyle önceli kle İslam hukuku 
eserlerinde mal kavramna yüklenilen anlam ve bunun kapsamının tayini gerekmektedir. Zira 
islam hukukçularının mal telakkileri/tarifleri ve hak ve menfaatlerin mal sayılıp sayılmadığı 
öteden beri Hanefi hukukçularla cumhur hukukçular arasında tartışılagelmiştir. Bu tarif ve 
ta rtışmalara işaret eden yazar, tartışmaların da oturduğu zemine işaret eden şu cümlelerle 
konuya açıklık getirmektedir: " İslam Hukuk sisteminde nelerin mal sayılacağı ve hangi mal
ların ha kla ra konu olabileceği bir ictihad meselesidir .  Bu bakımdan İslam hukukuna göre 
her devirde, değişen zaman ve gelişen teknik sebebiyle yararlanma ve edinme konusu 
olabi lecek her yeni şey, ictihad yolu ile hukuki işlemlerin konusu olabilecektir .  " (s . 40) 
Gerçekten de ayet ve hadislerde çokça geçmesine rağmen mal kavramına söz lük anlamı 
dışında hukuki bir anlamın yüklenmemesi, sözlüklerin genelde mal için "maruftur" demekle 
yetinmeleri ve klasik dönem İslam hukukçularının da teknik bir mal tanımı yapmamış olma
ları gerçeği dikkate alındığında Günay'ın bu tespitinin son derece yerinde olduğu görülür. 
Buna göre insanlar a rasında maddi bir değere sah ip ve şer'an faydalanılması mümkün olan 
her şey, hukuki anlamda ma Idır .  

·Dr . . Selçuk Üniversites i  i l ahiyat F a kü l tes i .  lıa l i tca l i s (il)hotma i l .  c om 
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Bu temel belirlemeden sonra bütün mal çeşitleri içerisinde ki:ımu mallarının 
oturduğu zemini tayin açısından üzerindeki hakkın niteliği ve aidiyeti bakımından 
sahiplerine nisbetle malların bir tasnife tabi tutulduğu görülmektedir. Buna göre mallar, 
mübah (serbest) mallar, özel mallar. vakıf malları, devletin özel malları ve kamu malları 
olmak üzere beş gruba ayrılırlar. (46-4 7) Mahiyetleri gereği özel mülkiyete konu olabileceği 
halde üzerinde henüz özel mülkiyet hakkı kurulmamış olan eşyaya mübah (serbest) mallar 
(s. 48-49). kişilerin tek başına veya müşterek mülkiyeti altında olup, ne rakabesinde ne de 
menfaatinde ammenin ortaklığı bulunan mallara özel mallar (s. 80). müctehidler arasında 
ihtilaflı olmakla birlikte genel kabul gören anlayışa göre aynı Allah Teala'nın mülkü 
hükmünde olmak üzere temllk ve temellükten ebediyyen alıkonan ve menfaati bir cihete 
tahsis edilen mallara vakıf malları (s. 89). umumun ya da belirli bir yer halkının umum 
ahalisinin doğrudan doğruya ve serbestçe yararlanmasına terkedilen mallara kamu malları 
(s. 145). bunların dışında kalan devlete ait taşınır taşınmaz mallara ise devletin özel malları 
(hazine malları) denmektedir. 

Gerek İslam Kamu ve Maliye Hukuku sahasında eser veren Ebu Yusuf, Ebu Ubeyd, 
İbn Zenceveyh, Maverdl, Ebu Ya'la gibi klasik dönem İslam hukukçularının, gerek islam 
hukuku alanında eser veren çağdaş alimlerin, sahiplerine göre bütün mal çeşitlerini 
kapsayacak şekilde bir mal tasnifine gitme yerine; konuyu kendi özel ilgi alanları ya da 
yaşadıkları dönemin ihtiyaç ve şartlarından hareketle vergi ya da toprak ve arazi hukuku, 
eşya hukuku veya iktisat ilmi açısından ele almaları (bkz. s. 47-48) karşısında Günay'ın bu 
tasnifinin hem kapsayıcı hem de oldukça orijinal olduğu aşikardır. 

Klasik islam hukuku eserlerinde "kamu malları" kavramı geçmemekle birlikte. bu 
kavramın münderecatından olan konuların erfak/irfak. harlm, hima, el-menafi'u'l-müştereke 
ve el-a'yanu'l-müştereke. metruk arazi ve el-emvalü'l-aınme ve el-emvalü'l-müştereke (s. 
1 18-141) gibi kavramlarla ifade edildiği görülmektedir. Bu kavramlar çerçevesinde işlenen 
konular dikkatlice tahlil edildiğinde, bu kavramların herbirinin bir takım kamu mallarını 
karşılamakla birlikte, bütün kamu mallarını kuşatıcı olmaktan da uzak oldukları 
görülmektedir. Bu hakikatten ve kamu mallarıyla ilgili anlatımlarında islam hukukçularının 
"el-enharu'l-amme, et-turuku'l-amme, li-ammeti'l-müslimln, li'l-müslimlne kaffeten ... " gibi 
ifadeler kullanınasından hareketle Günay, bu kategoriye dahil bütün malları ifade etmek 
üzere kamu malları şeklinde bir kavramlaştırmaya gitmektedir. 

Hukuk! dayanağını bazı ayetler yanında (bkz. Şuara 26/155; Kamer 55/28; Cin 72/18) 
esas itibariyle Hz. Peygamberin sünneti (s. 146/149) ve raşid halitelerin uygulamalarının 
teşkil ettiği kamu malları teorisinin tarih içerisinde gelişiminde, bütün arazi meselelerinde 
olduğu gibi, ihtiyaç ve gelenekiere göre şekillenen ve zamanla değişen örf'l hukukun önemli 
bir rolü olmuştur. Konunun hukuki dayanağını oluşturan bu veriler ve tarih! uygulamalar 
tahlil edildiğinde bir mala kamu malı niteliği kazandıran kriterin, üzerinde kamu yararının 
bulunması ve kendisinden doğrudan doğruya istifade edilmesi olduğu görülmektedir. (s. 
144) Bu özelliğe sahip mallar kamu mallarıdır. 

Umum insanların ya da tahsis edildiği yöre halkının tamamının genel ibaha 
ortaklığına sahi;:ı olduğu kamu malları, bu özelliklerini koruyabilmesi bakımından, diğer 
mallardan farklı olarak bir takım imtiyaziara sahiptir. Sözgelimi kamu malları devir ve ferağ 
edilemez, haczedilemez, zamanaşıını cereyan etmez. sulh ve ibra caiz değildir. teberru 
hükümleri uygulanmaz, sınır değişikliği geçerli değildir, prensip itibariyle kamu mallarından 
yararlanma karşılıksızdır, haksız inşaat hükümleri uygulanmaz, yargılama hukuku 
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bakımından kamu mallarında müşterek tasarruf delili müstaki l  tasarruf deliline tercih edilir. 
(s. 167-172) 

Öte yandan kamu malları üzerinde devletin denetim ve gözetim, bireylerin ise ibaha 
ortaklığı şeklinde genel yararlanma yetkileri vardır ki bu aynı zamanda onlara intifa, dava ve 
tazmin hakları vermektedir .  (s. 173-189) Dolayısıyla devlet bütün bireylerin genellik, eşitlik, 
serbestlik, zarar vermeme ve ücretsizlik ilkeleri çerçevesinde kamu mallarından 
yararlanmasını sağlamakla görevlidir. (s. 190-197) 

Kamu mallarından yararlanmada genellik ilkesi , din farkı gözetmeksizin bütün 
insanların kamu mallarından yararlanma yetkisine sahip olmasını da ifade eder.  (s. 191-
1 92) Bununla birlikte mescidler, Mina, Müzdelife, Arafat gibi bazı kamu mallarından 
nitelikleri gereği gayri müslimlerin yararlanmaları mümkün değildir. (s. 192) 

Öte yandan prensip itibariyle kamu mallarından yararlanmada ücretsizlik ilkesi 
geçerlidir. Bununla birlikte giderek gelişen ve çeşitlenen modern karnu hizmetleri olgusu 
karşısında bu ilkenin yeniden gözden geçirilmesi gerekmektedir. Devletin yeterli 
finansmana sahip olmaması halinde, fertlerin imkan ölçüsünde bu hizmetlere katkıda 
bulunmasında islamın genel kuralları açısından bir sakınca yoktur.  (s. 197 -198ı (Ka mu 
hizmetlerinin ifası bakımından beytülmal gelirlerinin yeterli gelmemesi durumunda devletin 
zekat dışında ek vergi talebinde bulunup bulunamayacağı doktrinde tartaşı lmakla birlikte, 
hakim kanaatin olumlu olduğu bilinmektedir.  Fakat günümüz pozitif kamu hukuku 
düzenlemeleriyle de paralel lik arzeden bu ilke. günümüzdeki yaygın durum dikkate al ınmak 
suretiyle esasen bu tür hizmetlerin görülmesi amacıyla sabi� hazine gelirlerinden olmak 
üzere al ınan vergiler i le, daha sonra hizmetten yararlanmalar karşı l ığında ayrıca al ınan 
vergiler/ücretler hesaba katı lmalı  ve konu bu açıdan da tartış ı lmalıdır. Belki bütün 
bunlardan da önce ücretsizlik ilkesi bağlamında Hz. Peygamber'in Medine Pazarı'nda vergi 
al ınmamasını hükme bağlaması ele al ınmalı, bu tasarrufun bağlayıcı  olup olmadığı tespit 
edilmeye çalış ı lmal ıydı. H. Ç. ) 

Kamu mallarından yararianına yetkisiyle ilgili b•; genel ilkeler yanında bazı 
durumlarda öz�!  yararlanmalar da mümkündür. Çarşı ve pazarlarda sergi ve tezgah 
mekanlarının ta'ısis edilmesi, kaldırımlarda mal teşhir edilmesi, işportaların kurulması, 
kaldır ırnlara iskemle ve masa koyulması .. . gibi (s. 200 vd. ) ilgili kamu mal ından yararlananlar 
açısından herhangibir zarara sebebiyet vermemesi şartıyla bu tür tahsisler caizdir .  (s. 20 I ı 
(Kanaatimizce bu meseleyle ilgili olarak öncelikle kamu mallarından yararlanmada bazı 
şahıslara imtiyaz verilmesi hususunda idarenin bu yetkisinin kaynağı belirti lmelidir .  Bu 
noktada Hz. Peygamber'in Medine Pazarında yer turulmasını yasaklaması (bkz. s. 263-264) 
ne anlam ifade etmektedir? O'nun bu tasarrufu bağlayıcı  nitel ikte midir? Her türlü kamu 
mal ı hakkında özel tahsis mümkün müdür, varsa ayıncı  özel lik nedir? idare özel tahsis 
talebinde bulunan eşit konumdaki herkese tahsis ruhsatı vermek zorundamıdır? Tahsis 
edilen mekanın diğer şahıslara göre ona sağladığı avantajlar dikkate al ındığında tahsisin 
bedeli nası l  celirlenecektir? Ayrıca bedelsiz tahsis mümkün müdür? Konu bu sorulara da 
cevap teşkil edecek şekilde düşünülmelidir. H. Ç. ı 

Çağdaş islam hukuku literatürüne oldukça önemli bir katkı niteliğindeki bu eser, 
" Konunun İşieniş Metodu"nun ortaya konulduğu ve "Batı Hukuk Sistemlerinde Kamu 
Mal ları " hakkında kısa tanıtıcı bilgilerin verildiği " Giriş" kısmını takip eden üç ana bölümden 
oluşmaktadır. "İslam Hukuku Eserlerinde Kamu Mallarının Ele Al ınışı" üst başl ığını taşıyan 
birinci bölüm, "İslam Hukukunda Eşya ve Mal Kavramları" ve "İslam Hukukunda Mal ların 
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Çeşitli Açılardan Tasnifi" şeklinde iki alt başlığa ayrılmış, ağırl ıklı olarak  sahiplerine göre mal 
çeşitleri üzerinde durulmuştur. (Bu iki başlıktan da hemen anlaşılacağı üzre bu bölümde 
kamu mallarından ziyade genel olarak fıkıh literatüründe mal tasnifi ve üzerindeki hakkın 
niteliği ve sahipleri açısından tasnifi üzerinde durulmaktadır. Şayet bölü m üst başlığı " İslam 
Hukukunda Eşya ve Mal Kavramla rı ve Çeşitli Açılardan Malların Tasnifi" şeklinde 
belirlenseydi, başlık içeriği ihtiva etmiş olurdu. H. Ç . ) 

"İslam Hukukunda Kamu Mallarının Hukuki Rejimi" ne tahsis edilen ikinci bölümde 
ise başlıca "Kamu Malı Kavramı ve Hukuki Dayanağı" , "Kamu Malı Niteliğinin Kazanılması ve 
Kaybedilmesi" , "Kamu Mallarının Hukuki Özellikleri" ,  "Kamu Malları Üzerindeki Hakkın 
Niteliği" ,  " Kamu Mallarından Yararlanma" konuları ele alınmıştır . Kamu mallarıyla ilgili teorik 
alt yapı oluşturulduktan sonra aynı zamanda konunun daha iyi aniaşılmasına da hizmet 
edecek şekilde üçüncü bölüm, "İslam Hukukunda Kamu Mallarının Çeşitleri"ne ayrılmış ve 
sahipsiz mallar ve orta malları olmak üzere iki alt başlıkta incelenmiştir .  

Günay'ın bu özgün çalışmasıyla ilgili olarak birkaç mülahazayı da ilave etmekte 
fayda var. 

1. Bir takım iddiaların herhangi bir değerlendirmeye tabi tutulmaksızın sırf 
zikredilmekle yetinildiği görülmektedir. Örneğin mevat arazinin ihyasının geçerliliği için 
devlet yetkilisinin izninin aranması meselesinin, Emevl ve Abbasl dönemlerinde devletin 
arazileri kontrol altında tutma politikasının bir sonucu olarak erken dönem İslam tarihinde 
ortaya çıktığı iddiası (s. 73, 147. dipnot) hakkında hiçbir yorumda bulunulmamıştır. 

2 .  Bir malın kamu malı niteliği kazanması, malın doğal niteliği, gelenek ve hukuki bir 
tasarruf (tahsis, vakıf ve kamulaştırma) sonucu olur. (s. 150-156) Vakıf iş lemiyle kamu malı 
nite l iğinin kazanılması bağlamında sahipsiz arazide şahsi ihtiyaçlar için açılan kuyudan 
kişinin öncelikli yararlanma hakkının bulunduğu, fakat orayı terketmesi durumunda 
sözkonusu kuyunun kamu malı haline geleceği ifade edilmektedir. (s. 156) Bize öyle geliyor 
k i ,  bur< da bahse konu kuyuya kamu malı niteliği kazandıran sebep vakıf  değil terktir. Belki 
bu da ayrı bir sebep olarak sayılabilirdi. Yine hukuki tasarruf çerçevesinde üzerinde durulan 
kamulaştırma uygulamasının dayandığı prensipler arasında zikri geçen "Zaruretler kendi 
miktarlarınca takdir olunur" (Mecelle, 2 2) ve "Raiyye yani tebe'a üzerine tasarruf maslahata 
menuttur" (Mecelle, 58) kaideleri, kamulaştırmanın dayanağını değil, uygulamada riayet 
edilmesi gereken ilkeleri ifade eder. Nitekim bir son raki sayfada ilgili prensipierin bu 
yönüne işaret edilmiştir . 

3. Herbir konuyla ilgili hukuki görüş ve yorumların tespit, tertlb ve tahlilinde son 
derece başarılı olan Günay'ın, her nedense bazı konularda bu uygulamanın dışına ç ıktığı ve 
sırf doktrini sunmakla yetindiği görülmektedir. Sözgelimi Hz. Peygamber ve sonraki 
yöneticilerin himalarının kaldırılıp kaldırılımıyacağı ile ilgili görüşler (s. 163), belirli köy ve 
kasaba halkının yararlandığı kamu mailarına ilişkin dava açma yetkisiyle ilgili olarak, köy 
halkının yüz kişiden az ya da çok oluşuna göre (kavm-i mahsur, kavm-i gayri mahsur) bir 
ayınma gidilmesi (s . ,  186), mülk arazideki gizli ve açık madenierin hukuki statüsü, mevat 
arazideki madenierin ihya ve iktasının mümkün olup olmaması (s . 2 29- 236) gibi konulardaki 
hiçbir yoruma tabi tutulmadığı görülmektedir. 

4 .  Bu titiz çalışmayla ilgili olarak işaret etmek istediğimiz son bir husus da esasen 
açıklayıcı-tamamlayıcı bilgi niteliğinde olup değerlendirme-yorum içerikli olarak sunulması 
gereken bir takım bilgilerin dipnota çekildiği görülmektedir . (Sayfa ve dipnot numarası 
şeklinde olmak üzere bkz. s. 54/79 , 174/184-185, 176/190, 183/214, 188/2 2 9, 216/27, 29, 
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2 28/73 (Sözgelimi bu dipnotta madenierin bulunduğu a razilere göre hukuki statüleri 
açısından Maliki hukukçu ibn Cüzey'in üçlü tasnifi verilmektedir .  Halbuki metinde ibn 
Abidin'in tasnifi esas alınmış, daha sonra da yine metinde olmak üzere Arazi Kanunu'nun 
tasnifine tamamlayıcı bilgi ola rak yer verilmiştir .  Şayet ibn Cüzey'in tasnifi metne çekilmiş 
olsa aynı zamanda fakihler bakımından bir kronoloii ve gelişim de izlenmiş olurdu. ) 

Sonuç itibariyle XVII I .  asır sonlarına kada r batı hukukunda kamu malla rı 
mefhumunun doğa rnamasına ka rşılık, islam hukukunda başt,;ın beri çok esaslı ve oldukça 
gelişmiş bir kamu malla rı teorisinin mevcudiyetini, bu hukukun ilk kaynakla rından başlamak 
üzere bilimsel bir yöntemle, sistematik bir bütünlük ve akıcı bir üslupla bize sunan H. 
Mehmet GÜNAY,  islam hukukuyla ilgili ola rak istikbale yönelik umutlarımızın daha da 
kuvvetlenmesini sağlamıştır .  
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Ihre Entwicklung in Mekka bis zur Mitte des 2. 1 8. Jahrhunderts 

Deutsche MorgenUindische Gesellschaft, Franz Steiner, 
Stuttgart: 1 99 1 ,  s. IX + 29 1 .  ISBN 3-5 1 5-05433-2 

Fikret Karapınar' 

San yıllarda pek çok Batılı islam araştırmacısının yaptığı çalışmalar incelendiğin
de onların islam Hukuku ve Hadis alanında olduğu gibi diğer islam bilimleri dallarında da 
ilk/erken dönem konular üzerinde yoğunlaştıkları dikkati çekmektedir . Bu araştırmacılar, 
erken dönem ile ilgili pek çok eser ve makale yayınlamış ve yayınlamaya da devam 
etmektedirler . 

Batılı araştırma geleneği, islam Hukuku'nun oluşum safhasına büyük bir önem 
atfederek onun ne zaman ve nasıl hayata geçirildiği sorusu ile ilgilenegelmiştir . Motzki'nin 
bu eseri de bu bağlamda bir araştırma olup 1988-89 yılında Hamburg Üniversitesi 
Oryantalizm Bölümü'ne Doçentlik çalışması olarak sunulmuş ve kabul edilmiştir . 

Motzki'nin " i slam Hukuku ' n un Dayanak/an,  2 .  /8 Asrın Orta larına Doğru Mekke'deki 
Gel iş im i "  adlı çalışması, giriş ile üç bölümden oluşmaktadır . Müellife göre, Mekke fıkıh ekolü 
Medine, Şam, Kufe veya Basra'da aynı örneği vermemiştir . Bu nedenle o, bu mektepleri tek 
bir ekolmüş gibi varsayarak genelleştirmenin yanlış olacağı kanısındadır . 

Müellif, Kütüb-i Sitte Dönemi öncesi eserlerin ki buna Abdürrezzak'ın Musannef' i 
örnek olarak verilebilir, faklhlerin eğitim-öğretim metotları ve hadis kullanımlarının 
ipuçlarını veren pek ç ok metin ihtiva ettiğini bildirmektedir (s. V) .  

Yazar, b u  kitabında , Batılı islam ara ştırmacıları arasında Goldziher (ö .  1921) ve 
Schacht 'ın (ö 1969) yaygın olarak kabul görmüş, ibn Cüreuc (ö 1 50/767)  gibi ilk m usann iflerin 
eserleri elde mevcut  olmadığı için tasn if h .  ll. awda başlam ışt ır .  F ık ıh efiolleri, fı kh i  görüşlerin i otori ter 
bir kaunağa dayandınrıaua çalışm ışlardır .  H. ll . ve 1 1 1 .  asır a l im lerin in fiendi görüşlerin i  Hz. 
Peygamberin sözleriym iş gibi  uansı tt ık ları isnad sistem inin fı k ıh  ekaileri tarafından uydurulduğu gibi 
fikirlerinin geçersizliğini ortaya koymaya çalışmıştır . O, bunun için Abdürrezzak'ın 

· Selçuk Ü n ivers i tes i  i l a h iyat  Fakültes i .  fka ra p i n a r(il.' se lcuk .  e d u .  t r  
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M usanne[' i nde geçen haberleri. hoca öğrenci ilişkisi bağlamında tahammül slgaları n ı  ve 
meti nleri de göz önünde bulundurarak irdelemiştir . Elde ettiği verilerden istatistiki sonuçlar 
ç ıkartarak bunları tablolaştırmıştır . Onun bu eseri . gerek metot gerekse vardığı sonuçlar 
bakımından ,  kendinden iki yıl sonra benzer konuda yayınlanan Norman Calder ' i n  Studies in 
early Muslim jurisprudence (Oxford, 1 993) adlı çalışmasından farklıdır . John Surton 'un An 
I n troduction to tfıe Haditfı (Edinburgh U n iversity Press, 1994, s. ! -XXVI + 21 0) isimli kitabı ile 
ise büyük oranda örtüşmektedir. 

Müellif, M usannef' i n  n ikafı ve ta/dk bölümlerinde yer alan ravileri n  dağılımın ı  istatistik
sel olarak ortaya koyduktan sonra onları yorumlarken ayn ı  zamanda metinlerin kendisinden 
elde edilebilecek s ı fıfıa t  kriterlerin in neler olabi leceğin i de araştırmaktadır .  O,  Schacht' ı n  
isnad hakkındaki fikirlerin in  aksine. senedierde verilen bilgiler ile metinler içerisindeki verile
ri birleştirerek ve bu verileri de biyografik ve bibliyografik eserlerle de destekleyerek yen i bir 
yöntem denemeye çal ışmıştır .  Yazar, eseri incelerken temel olarak "Abdürrezzak' ın ( ö .  
2 1  1 /827) M usannef' inden elde edilen eski kaynakların mahrecine dair verileri n  güven ilirlikleri 
ya da tahrif edildikleri konusunda kriterler bulunabilir mi?" sorusuna cevap aramaktadır (s 
2-3). 

Motzki ,  çalışmasına XIX. -XX. yüzyılda Batıda islam Hukuku' nun dayanakları hakkın
da yapılan eski  ve yen i araşt ırma ların değerlend irmesi i le başlamakta ve "Yeni  Araştırmalar" ı  
ise Schacht i le başlatarak gerek onun gerekse tak ipç iler in in  fikirler in in  kısa bir tahlilin i  
yapmaktadır (s . 7-49) Böylece o .  Kütüb-i Sitte Dönemi öncesine ait temel hadis 
kaynaklar ın ın  yayınlan mamış olması sebebiyle Goldziher. Schacht ve takipçilerin i n  vardığı 
sonuçlar ın yan l ı ş l ığ ın ı  ortaya koymaya çalışmıştır. 

ikinci  bölümde. islam Hukuk Tarihi ' n in dayanakları n ı n  yen i kaynakları hakkında 
kısaca bilgi verdikten sonra. kendi fikr in in  doğruluğun u  kanıtlamak iç in  iki sebeple 
Abdürrezzak' ın M usaımef' i n i  tercih ettiğin i  ifade etmektedir: Birincisi . onun yen i  elde edilmiş 
en eski M usannef çalışması olması ;  ikincisi ise, onun rivayet yapısın ın  daha ilk bakışta ibn 
Ebi Şeybe'den (ö. 235/849) daha homojen yan i merfu. mevkuf ve maktu haber sayılar ın ın  
birbirine yakın olması ,  bu yüzden de fazla karış ık olmamasıdır (s . 50-53) N itekim ibn Ebi 
Şeybe'n in  Musan nef ' i  incelendiğinde, ondaki mevkuf ve maktu haber sayıs ın ın  
Abdürrezzak'tan daha fazla olduğu görülecektir. Ayrıca her ik i  kaynağın hadis/haber sayıları 
da Motzki ' n i n  kanaat in i  a ç ıkça ortaya koymaktadır . 

Motzki , M usannef' i n  ilk baskısın ı  tan ıtarak yazma nüshaları hakkında bilgi verdikten 
sonra onun kaynakları n ın istatistiksel dökümünü ç ıkarmış ve elde ettiği verileri tabloya 
dönüştürmüştür. Musann ıf ve eserin i biyografi kaynakları ndan inceled ikten sonra,  eserin  h .  
I L  yy' ı n  ilk yarısı islam Hukuk Tarih i ' n in  kaynağı olması bakımından önemin i  de ortaya 
koymaya çalışmıştır (s. 53 -67) 

M usaımef' i n  tetkiki esnasında, onun içerdiği bölümlerdeki rivayetleri n  öncel ikle 
Ma'mer (ö.  152/769), ibn Cüreyc (ö. 150/767). Süfyan es-Sevri (ö 161/777) ve ibn 
Uyeyne'ye (ö 198/813) dayandığın ı  tespit ettikten sonra. Abdürrezzak' ı n  bu kadar fazla 
malzemeyi. ya on lar ın  müstakil eserlerinden veya bazı parçalarından ya da hocaları olma 
olasılığından dolayı onlar ın dersleri n i  dinlerken yazmış olabileceği ihtimal in i  ileri 
sürmektedir (s . 56-57) Müellif . Abdürrezzak' ın Süfyan es-Sevri ' n i n  e i-Cdnı i ' ei-Kebir. es-Sağir 
ve ibn Cüreyc' in Kitdb es-Sünen gibi günümüze kadar ulaşmayan bazı müstakil eserlerin  
tamamın ı  olmasa bile bir kısmın ı  kaynak olarak kullanmış olabileceğin i  bildirmektedir. 
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Ayrıca onun adı geçen eserleri , kendine mal  ederek yeni bir sentez yapmış olabileceğinin 
de düşünülebileceğini i fade etmektedi r (s 66)  

Üçüncü bölümde, islam Hukuku' n un dayanakla rını, h. l l/m . Vl l l. asrın ortala rına 
doğru Mek ke'deki gelişimini altı kısım halinde i ncelemektedi r ki burası da çalışmanın asıl 
kon usunu oluşturma ktadır 

Motzki, bu rada Süfya n es-Sevri ve ibn Cüreyc'in söz konusu edilen eserlerinin islam 
Hukuku'nu n  doğuşu ve gelişimi ha k kında verdikleri bilgilerin değeri. bu materyalin ne kadar  
eskiliği, içeriği , ne reden geldiği, haberin dış ve iç  şekle ait ne gibi özellikle r gösterdiği ve 
ke ndisinin meseleye ba kışına dair ne tür sonuçla r  elde edileceği gibi konula rı ele alma ktadı r 
(s. 67). Söz konusu edilen problemlere cevap bulabilme k için kaynak  değerlendirmesine 
gider .  Buna  da önce ,  Ata b. Ebi Rabalı'la (ö 115/733) başlayarak  o n un fıkhi bilgisini 
kav rayabilmek için Musannef'te ki ibn Cü reyc k a nalıyla gelen rivayetlerini inceleme ktedir. Bu  
rivayetleri n sahih kabul edilip edilerneyeceği veya ne kadar  sahih oldukla rı sorununa ka rşı, 
Schacht'ın kullandığı k riterlerden daha ob jekti f çözümler getirebilmek için problemi, " dış 
şekle a i t  s ı fıfıa t  kriterleri " ve " iç şekle a i t  s ı fıha t  kri terleri " şe k li nde i ki k riterle geniş bir şe kilde ele 
alma ktadır (s 70-85). 

Yazar, ib n Cüreyc 'in Musanne{'teki rivayetlerinin envanterini çık a rta ra k onun Ata b .  
Ebi Raba lı'tan gelen rivayetlerinin ya klaşık %40 gibi büyük bi r yek un teşkil ettiğini, a rdınd a n  
%7 ile A m r  b .  Dina r  ( 1 2 6/7 44) v e  diğerlerinin gelmekte olduğunu  istatistiki ola ra k ortaya 
koymuştur  (s 70- 7 2). 

Müelli f .  ibn Cüreyc'in Ata'nın ilmini yazıl ı mı yoksa sözlü mü (s. 87-95) aldığını 
o rtaya koym a k  için o n u n  M usannef'teki rivayetlerinin dökümünü çıka rtmış ve onda jbn 
Cüreyc'e ait toplam 5250 rivayet tespit etmiştir Bu rivayetlerin 2000 kadarının Ata b. Ebi 
Ra balı'ta n  ve kalan 3 250 metnin ise 100- 200 raviden na kledildiğini bildirmektedi r .  Bununla 
da  kalmayan  yaza r ,  Ata rivayetlerini n ya rısının respansa/soru-cevap ya da fetvaya cevap, 
diğer ya rıs ının  da dicta/imla yoluyla na kledildiği ni haber ve rme ktedir. Bu tespitten hareketle , 
ibn Cüreyc'in bu kadar haciml i ve homojen malzemeyi ha fızasından ezbere na kletmesinin 
imka nsızlığı sonucu n a  va rmaktadır (s. 87 ). A rdından " ib n  Cü reyc'in bi r esere atfı "  kısmında 
Abdür rezza k'ın da eserini yazılı bir metne dayandırmış olabileceği sonucunu çıka rma ktadır 
(s 90). 

Motzki, ibn Cüreyc'in Ata 'dan respansa/soru-cevap ve dicta/imla yoluyla gelen 
rivaye tlerinin kay n a klarını ; Kur 'an , Hz. Peyga mber, ashab ve çağdaşla rına göre dağılımını ve 
oranla rını vererek yorumlama ktadı r . Yazar, Ata'nın (ö. 1 15/733) kayna kla rında n h a reketle 
o n u n  rivayetlerinde kullandığı sened ie rini n ge riye doğru ta kibi sonucu Schacht'ın isnad 
hakkınd a ki teorisi nin temel daya n ağı nın s a rs ılacağını ve zik redilen bilgilerin ilk iki ası rda ki 
hadis-hukuk  ilişkisini açıklayacak  duru rnda old uğunu ortaya koyma ktadı r (s 9 7-1 56) Eserin 
devamı nda Ata b. Ebi Rabah rivayet le rine uyguladığı bu metodu .  rnütea kibe n Amr b. Di na r  
ve  jbıı Cüreyc'in rivayetlerine de uygulama kta ve aynı so nuçla rı a ldığını i fade etmektedir (s . 
1 57- 2 1 8) Müel li f, ça lışmasının başından beri o lduğu  gibi bu bölümde de ileri sürdüğü 

tezleri deste kleme k için Musanne[' ten pek çok  örnek ve delil getirmektedi r .  Ard ı ndan ilk 
dönem Me k ke fıkıh ekolü nün gelişimi ni, Ata b .  Ebi Rebah , A mr b .  Di n a r  ve ibn Cüreyc'in 
biyog ra file ri ha k k ı n d a  bilgi vere n kayn a kla r ı n  ı ş ığ ında i nceleye rek ke ndi tezinin doğruluğunu  
bu açıd a n  da  ortaya koymaya ça l ı şma ktad ı r  ( s  2 1 8 - 2 5 4 )  

Sonra bu üç fa k i h i rı katk ı la rı i l e  f ı k h ı n  M e k k e ' d e ki geliş i m i n i  k ısaca a n lata ra k  Mekke 
fı k ı h  eko lü n Cı n  j bn  .Abbas  i l e  ba ş l ad ığ ın ı  vefa t ı n ı  mütea k i p  ıneva / i ' d e ıı o lan  Ata  b .  Ebi  Reba h 
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ve Mücahid ile diğer öğrencilerin in  bu geleneği devam etti rdikleri n i ;  son ra kıdemli Ata 'ya ile 
birlikte genç Amr b. D inar, Ebu'z-Zübeyr, ibn Ebi Nedh ve ibrahim b. Meysere'n i n  devam 
ettirdikleri n i  bildirmektedir .  ibn Ebi Nedh'in vefatından son ra Ata ve Amr'ın yanında 
yetişmiş olan ibn Cüreyc bu medresen in  gözde temsilcisi olmuştur.  Topladığı rivayet 
malzemeleri ile Mekke fıkhının ilk dönemlerine ışık tutarak Hz. Peygamberin oynadığı rolü 
ortaya koymuştur (s . 254-26 1 ). 

Motzki çalışmasının son kısmında, fıkıh ekalleri n i n  her biri n i n  farklı özellikler 
gösterdiğin i  bel irt i r. Araştırmacıların bilimsel verilerin ortaya koyduğu esaslar ve islam 
ilimlerinde kesi n kabul görmüş bazı hükümlere doğru yönelmesi, en azından bu kon ularda 
sorular sorabilmesi gerektiğin i  ifade etmektedir .  Son ra islam Hukuku'nun dayanakları 
hakkında Goldz iher ve Schacht'ın tezlerin i n  yanlışlıklarını dört noktadan eleşti rmektedir :  

1-Goldz iher ve Schacht'ın ilk islam hukukçularının islam Hukuku'nun oluşu munu ,  
Kur'an ,  sün net ve icma-ı ümmete dayandırma çabası iç inde oldukları şekl indeki fik irlerin i  
doğru bulduğunu söylemektedir .  Ancak b u  oluşumda sözü geçen temel kaynakların ikinci 
derecede rol oynadığı, diğer bir ifadeyle islam Hukuku'n u n  temel kaynaklara dayan madığı 
tarzındaki f ik irleri n in  ise tarihi gerçeklikle örtüşmediği gibi doğru da olmadığını bel i rt i r .  
Delilleri n i  sunar. Onların iddialarının aksine, islam Hukuku'nun  daha 1 .  yüzyıldan itibaren 
Kur'an ve sünnete dayanmakta olduğun u  belirtmektedir. 

2-Schacht'ın Şafii'den önceki ilk iki nesil iç in  sün neti n  geçerli bir ku ral, Peygamberin 
sün netin i n  de kendisine has bir  uygulama, ashab ve tabi inden gelen rivayetlerin 
Peygamberden gelenlerden daha erken ve daha az sıhhatli olduğu şeklindeki 
çıkarsamalarmı genel ve mutlak bulduğun u  z ikreden Motzki, Peygamber ve ashaba ait olan 
sahih rivayetlerin bizatihi kendilerin i n  bu yargıyı geçersiz kılacak deliller içerdiğ in i  ve kaynak 
itibariyle anonim "Yaşa!)an Sünnet"  faraziyesin in bu formda elle tutu lur  bir yapı ortaya 
kayamayacağını bildirmektedir. 

3-Müell if, islam Hukuku'nun 1 .  yüzyılda var olmadığı ve ihtiyaç hissedilmediği , 
hukukçular ve Emevl valileri tarafından oluştu rulduğu düşüncesin in  doğru olmadığını dile 
geti rmektedir .  

4-Günümüze kadar ulaşabilen Abdürrezzak'ın Musannef' i gibi  i lk dönem kaynakların 
daha son ra derlenen eserlerle mukayesesİ son ucu, akıllardaki Peygamberin hadislerin in  
nasıl geliştiği ve  muttasıl isnatlarla nasıl aktanldığı gibi pek çok soruya böylece cevap 
bulunabileceğin i  ifade etmektedir  (s 262-264) 

Motzki, son söz olarak mevcut araştırmasında, umumiyetle erken dönem Mekke 
Hukuk Tarihi'n i n  yen iden nasıl oluşturulabileceği problemin in  yanı sıra bu konuda ne tür 
kaynaklara ulaşılabileceği ,  bu kaynakların doğruluğu/sıhhati ,  ifadelerin in  delil teşk il edip 
etmeyeceği n i  de ortaya koymak olduğu n u  beli rtmektedir .  Ayrıca araştırmacıların önce, 
evlenme, boşanma, oruç ,  hacc ve benzeri muayyen kon uların bütünlüğü içerisinde bu 
kabilden hazırlık çalışmaları yaptıktan son ra Mekke fıkıh ekolünün kendi iç indeki gel iş imi 
hakkında anlamlı sorular yöneltebileceği n i  vurgulamaktadır (s .  265) .  
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İslam Felsefesi Tarihi Dersleri "notları" 
Prof. Dr. Hasan Şahin 

İlahiyat, Ankara. 2000 (ISBN 9 75-939 74-5-5) s. 1 74 

Mevlüt Uyanı k '  

183 

müslüman düşünü rlerin varl ı k ,  bilgi ve değer üzerine sistematik ,  tuta rl ı  bir şekil
de ü rettik leri fikirlerin ortak ismi olan islam felsefesi üzerine genel hatla rıyla bilgi veren 
Tü rkçe kaynak oldukça azd ı r .  Bunun için " Ha kikat"in i lk  dönemlerinden beri geçirdiği sü reç
leri ve buna müslüman la rın katkı la rını bilmek açısından "İslam Felsefesine Giriş "imizi temin 
edecek olan eserlerin az l ığı ,  dikkatli bir "okuma "yı  gerek li k ı lma ktad ı r .  

Bu bağlamd a ,  islam Felsefesi ile ilgili temel Tü rkçe eserleri verecek olursa k ,  bunlar ;  
• Hilmi Ziya Ül ken, i s lam Felsefes i ,  Kaynakları ve Tesirleri .  Ankara . Ty .  
• Hilmi Ziya Ü l ken, i s lam D üşünces i ,  istanbu l .  1 946 
• Henry Corbin, is lam Felsefesi Tarih i ,  (İbn Rüşd 'e kad a r) çev . H .  Hatemi, istanbul . 

1 986 
• T. J .  De Boer, i s lamda Felsefe Tarih i ,  çev . Yaşar Kutluay, Anka ra. 1 960 
• Mehmet Bayrakdar ,  islam Felsefesine G iriş , Ankara 1988 
• Macit Fa hri ,  i s lam Felsefesi Tarih i .  çev. Kasım Turh a n ,  istanbul. 1987. Bunun bir nevi 

özeti mahiyetinde olan i s lam Felsefes i ,  Kelaın ı ve Tasavvufu , Şahin Fi liz 'in çevirisi ile bası lmıştır 
istanbu l. 2000 

• Necip Taylan. Anafiat /anu la islam Felsefes i ,  İstanbul .  1 983 
• i .  H a k k ı  İzmirl i .  İ s lam 'da Felsefe Ak ımlan yay haz . A. Özalp, istanbul .  1 995 
• M. M .  Şerif ,  (ed itör)M üslüman D üşünce Tari n i , istanbu l .  1 990. Tü rkçe çevirinin editö-

rü : Mustafa Armağan.  
• Ahmet Arslan, i s lam Felsefesi Üzerine .  Ankara . 2000 
• Murtaza Muta h h a ri ,  Felsefe Ders leri . çev. Ahmet Çelik ,  İstanbu l .  
• Ali Sa mi en Neşşa r. i s lam 'da Felsefi D üş üncen in Doğuşu ,  çev . Osman Tunç. İstanbul .  

1 999 
• Oliver Lea rnan, Ortaçağ İs lam Felsefes ine G iriş . çev . Tu ran Koç. Kayseri . 1 99 7  
• Hasan Şa h in, is lam Felsefesi Tarifı i  Ders leri, Anka ra . 2000 

Doç .  Dr . Gaz i  Ü n i versitesi  Çoru m i l a h iyat  Fakültes i .  mev lutuyan ı k(": mynet .  com 
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islam felsefesine dair Türkçe kaynaklar hakkında okuyucuya ilk elden bilgi vermenin 
önemi, yapılacak bu düşünceyi tanımaya "giriş" açısından önemlidir. Nitekim hocam, 
Alparslan Açıkgenc, Bilgi Felsefesi (istanbul. 1992) isimli eserinde Türkçe'deki islam Felsefesi 
Tarihi kitaplarının eleştirel tahlilini yaparak konuya girmişti. Biz de bu geleneği bir " Üstad 
felsefeci"nin "ders notlarından" A. Kamil Cihan'in katkılarıyla hazırladığı kitabı tanıtım 
ağırlıklı bir tahlil ile devam ettirmek istiyoruz. 

Bu tanıtımı yazarın herkese tavsiye ettiği kendi yöntemi çerçevesinde; yani önce 
terimler ve hkirler hakkındaki teknik bilgiler, daha sonra da kavramsal tah liliere dikkat 
edilerek yapılacaktır .  

Kavramsal tahlillerde de, yazarın "eserin umulan olumlu katkılarının yanısıra önemli 
eksikliklerine işaret etmek, felsefi ve teknik düzeyde, en ılımlı deyişle tartışma götürür görüş 
ve ifadelere işaret etmek" ifadesi gereği olarak durulacaktır. Bu tespit, niçindir bilemem. 
bana. günümüz bilim felsefesinde Popper'in gündeme getirdiği "yanlışlanabilirlik" :  yani, 
türnevarım yönteminin aksaklıklarına işaret etmek için varsayımların tümdengeJim yoluyla, 
yanlışlana bilirlik ölçütü ile geçerlilik kazanabiieceği tezini hatırlattı. 

• Kitabın içeriği 
Yazar, kitabın islam dünyasında Müslüman uluslardan herhangi birinin bir bireyi 

olarak yaşamış, yetişmiş filozofların Tanrı, insan, toplum ve evren hakkında ortaya 
koydukları tutarlı, sistemli, bütüncül, nesnel ve evrensel bilgi ve görgüleri tanıma-tanıtma 
amacıyla açılmış olan islam Felsefesi Tarihi anabilim dalında akutulacak ders için 
hazırlanmış ders notlarının kavramlar, kaynaklar, filozoflar ve görüşleri ile örnek metinler 
olmak üzere dört bölümden oluştuğunu belirtiyor. 

Bu bölümler, yerli ve asıl kaynaklardan kendisi tara[ındaı1 hazırlanmış, ilgilenenlere 
din, islam, felsefe ve akıl konusunda sağlam, tutarlı ve verimli bilgilere ulaşmasında, 
dünyayla boy ölçüşecek zihinsel ve kültürel rahatlığa kavuşmasına katkı hedeflenmiş. 

Yaklaşık on beş yıllık bir öğrenim ve öğretim sürecinde oluşan ders notlarının (s . 5-
6) tanıtımına geçelim: 

• "Ders notları"nın "Temel Kavramlar" bölümünü:ı önemli bir kısmı (9-37) Din 
kavramına tahsis edilmiş. Bu da kitabın telif bölümünün yaklaşık dörtte birine tekabül 
etmektedir. Daha sonra dört genel felsefe tanımını verir, islam felsefesi tanımlarını 
geçmeden önce filozof ve kelamcıların ayrıntılı akıl tahlillerine değinir. 

• islam felsefesinin tarifini yukarıda verdiğimiz şekliyle yeniden tekrar eden yazar. 
evrensel bir düşünce sistemi diye sunmasına rağmen bir çok farklı felsefe tanımları olduğunu 
belirtir. 

Bu doğal, çünkü tek bir akıl, tek bir felsefi sistem yoktur. Yazar. daha son ra 
evrenselleşmeyen düşüncelerin gerçek anlamı ile felsefe adını alamayacağını belirtir .  (s. 52) 
O halde, felsefenin tek gerçek, mutlak doğruluk veya evrensel olanın peşinde olması bir 
ideal ve iddia alınaktan öte geçmez. 

Temel kavramlarda bile oldukça farklı tanırnlara sahip, dolayısıyla birbi rlerinden 
oldukça farklı düşüncelere sahip filozofların oluşturduğu akımları, hatta aynı akım/model 
içinde birbirlerine muhalif düşünürler olduğunu göz önünde bulundurursak evrensel/if< 
terimini bir kez daha düşünmek icap eder, kanaatindeyiz . 

Diğer bir ifadeyle "genel/tümel/evrensel olanın bilgisine ulaşmak felsefenin 
görevidir", ifadesi Platon ve Aristoteles'den bu yana yapılagelen tanımdır.  Ama buna 
karşılık tümeli reddeden septikler, agnostikler, bazı sofistler, rölativistler, nominalistler, 
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hatta bazı sensualistler, n ih ilistler ve i rrasyonalistlere kadar bir  kısım filozoflar iç in  
felsefen in  görevi, evrense/in bilgisine u laşmak değildir. (Doğa n Özlem, Siyaset, B i l im ve Tar ih 
Bil inci ,  İst. 1999, s .  56) 

Eğer evrensell i kten kasıt, B i l imsel bilgin in  birikimsel olma özelliğin in  tersine felsefi 
b i lg in in y ığmsa / olmas ı .  ya n i  her za ma n ve meka nda yen iden yorumla nabilme özelliği ise 
buna bir diyeceğim yok Aksi takdi rde, bu terimin muğlak kulla nımı, Üstad felsefecin in  
ya ptığı g ib i ,  Hıristiya nlık ve Yahudiliği n fi ilen evrenselleşmesine rağmen Müslümanlığın dış 
yüzü itiba rıyla bunu başa ra madığı gibi ilginç tespitlerde bulunulmasına yol açabil i r .  (s. 5 2 )  

• " İslam" terimin in  felsefen in  kültürel kaynağını beli rttiğin i  ve Müslüma n 
toplumla rda ya pılmış felsefeye işa ret ettiğin i  vurgulaya n yaza rın hemen bir  üst pa ragrafta 
" Müslüma nlıkta felsefe va r mı?" şeklindeki soruyu müza kere etmesi bir  başka ilginçlik . Bu 
eserin umu lan olumlu katkı ları nm yan ı  s ıra önemli eksikl iklerine işaret etmek, felsefi ve teknik düzeyde, 
en ı l ım/ ı  dey işle tartışma götürür görüş ve ifade/ere işa ret etmek gereki r. N itekim diğer felsefe 
kita pla rında bu soru " İslam'da felsefe va r mı?" şeklindedir. (Bayrakda r, 1988, s. 2, Açıkgenç, 
1 992 , 64) 

• Kitabın birinci bölümü İslam felsefesin in  kaynakla rı üzerinedir. Bu felsefeyi 
"doğura n "  iç ve dış nedenler üzerinde dururken "aydınla nmacı" bir tavır gözlenmektedir. 
Yaza r, aydınla n manın basa ma kla rının nasıl aşılacağı ; beli rli bir basa rnakta tıka nıp kalma nın 
sonuçla rının neler olduğu, meseleleriyle birlikte "ya rı aydınlık kimseler" ( !)  üzerinde 
durmaktadır. Akabinde komşu kültürler ve burala ra a it medreseler ve çeviri faaliyetleri 
ha kkında kısa bilgiler verilmektedir. 

• İ k i nci bölüm, kitabın esas kısmını oluşturınakta olup İsla m Felsefesi Tarihinde 
Başlıca Ekollere ta hsis edilmiş. Bu ekoller, Tabiat, Meşşa ilik, İşra k ilik ve Bağımsız Felsefe 
bölümleri şeklinde dört kısırnda incelenmiş. 

Üstad felsefeci ,  ekolleri ta rtışırken "dış kültürlerin ve özelli kle Yun a n  kültürünün 
islam dünyasına girişin i  ta k iben ,  daha önceden mevcut olmaya n serbest a raştırma ruhuyla 
bi rlikte felsef i  uya nışın başladığını, bunun da Mutezile kela rnında baş gösterdiği tesp itiyle 
devarn ediyor. ( 64) 

Gerçekten islam'da felsefi düşünce böyle mi başlamıştır? Goichon'un dediği gibi , " 
Grekçe eserler yayılmış oldukla rı zama n ,  za n nedildiğinden daha hazır ruhla r bulmuştur . Zira 
islam düşüncesi Kur'a n tefsir i rıde kendin i  gösterir. Gösterilen çaba hatırı sayılır n itelikte 
olmuştur. Müslüma nla r Greklerin zihn i  tecrübelerinden elbette isti fade etmişlerdir ,  ama bu 
zihn i  tecrübe eğer bir  müslüman ortamda hemen kabul edilmiş ise, bu onun yen i doğmuş 
İsla m'ın çok ca nlı ola n zihn i  rneşguliyetlerine ceva p teşkil eden şeyleri geti rmiş 
olmasında ndır. " (A. M. Goichon ,  İbn Sina Felsefesi ve Ortaçağ Avrupasındaki Etkileri, çev. İsma il 
Yakıt. i sta nbul 199 3 ,  26) 

Bu husus gerçekten çok önemli, İslam'da felsefi düşünce böyle mi başlamıştır, 
yoksa Alpa rsla n Açıkgenç'in dediği gibi , islam'ın biri nci asrında ve Kur'a n'ın bizatih i  bu asır 
İslam düşüncesine kayn a k  olmasında , ya n i  İsla mi çerçevede mi a ra nmalıdır? (Açıkgenç, s. 
82-83 , k rş. Bayrakda r,  1 988, 1 O, 81) 

i lk dönemlerde birbirlerine zıt fi k i rler üretilmesi ve hatta bunda n dolayı tara fla r ın 
birbirlerin i  öldürmeyi mubah görmeleri serbest düşüncen in  ürünü değil midi r? Tercüme 
eserleri n i n  isla m felsefesin in  doğuşuna ola n etk is i  büyüktür, ama bu, da ha önce serbest 
düşünce olmadığının delili midir, bilemiyorum Ama bunu Üstad felsefecilerden öğren meye 
çalışınaya devam edeceğim . 
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• Yazar. tabiat felsefesinden kastının deneyi önceleyen, bilginin daha ziyade 
d uyulara dayand ığını kabul edenlerin oluşturduğu bakış açıları old uğunu , bunun içine 
Tabiatçıları. Maddecileri, Batıniliği ve İhvan-i Safa'yı dahil ettiğini belirtiyor (s. 65 -66) 

Hocam !3ayrakdar, bu görüşten De Boer ve H .  Ziy:ı Ülken'de old uğu gibi. baz ı  
müslüman filozofların tabiat hakkındaki felsefelerinin kastedilmesinin doğru olmad ığı 
tespitini yapar ona göre, bu, Tabiatçılık, klasik İslam yazarlannın Tabiiyyun dedikleri baz ı 
İslam düşünü rlerinin modern tabirle tabii ve deistik bir metafizik veya tabiat felsefesine 
dayalı bir metafizik kurmaya ait görüşlerinin ifadesidir 

Klasik kaynaklar Tabiiyyun olarak adland ırd ıkları filozoflara tabiat felsefesi yaptıkları 
için değil. onların ilahiyata ait fikirlerini tabiat felsefesinden çıkarmak istemelerinden dolayı 
böyle bir ad vermektedirler Dolayısıyla baz ı yazarların lhvanu's-Safa'yı  ve Batınileri 
Tabiiyyundan saymaları hatalıd ır Çünkü bunlar Tabiiyyun gibi tabii bir metafizik kurma 
peşinde değillerdir, tam tersine ezoterik bir metafizik ku rmayı denemişlerdir (Bayrakdar, 
1 988; S. 92-93) 

• Yazar. Meşşailiğin de Aristocu akıma verilen ad olduğunu , bunun içinde Kindi. 
Farabi. İbn Sina ve İbn Rüşd 'ün yanısıra Gazzali 'nin de yer ald ığını belirtir Kitabın Bağımsız 
Felsefe bölümünde (s. ı 25- 1 26) Gazzali 'ye tekrar yer vermesine rağmen, onu Meşşai 
saymasının gerekçesini şöyle belirtir :  

" Gazzali 'yi meşşai okula mensup görmeme eğilimi güçlüdür. ama o, Aristo 
mantığın ın eksik yanlarına dikkat çekmesine mukabil mantık bilmeyenin ilmine itibar 
edilmeyeceği ilkesinin de sahibidir (s. 76) 

Bu çıkarırnın sonucunda, herhalde, Gazzali'den önce Mantık ilminin kaynağın ı " et
Takrib l i  fıaddi ' l-mant ık  ve ' l-medfıa l  ileyfı i  bi  elfazi ' l-ammiyye ve ' l-emsileti ' l-fıkfı iyye adlı eseri ile 
araştıran İbn Hazm' ı  da Meşşai sayabiliriz. (! ) Latife bir yana, Gazzali 'nin meselesi, 
kanaatimizce, rr.antığın konusu ve içeriği bakımından Yunan kaynaklı olmad ığını , düşünme 
prensiplerini. doğru ve yanlış yargıların ölçülerini vermesi itibarıyla bütün insanlığın ürünü 
olduğunu vurgulamaktır .  Bunun için olsa gerek. mantığa dair eserlerine "düşün cenin 
ölçüsü". "bilginin ölcüsü".  " doğru kıstas",  "akılların kavrama yöntemleri" gibi isimler 
vermiştir (Mustafa Çağrıc ı ,  "Gazzali" maddesi, D İA, C .  13, s. 496) 

• Benzer bir mantık kurgusuyla . yazar. Farabi'nin felsefe i le şeriat arasındaki 
uzlaşmanın Eflatun ile Aristo'yu telif etmekten geçtiğini söyler. bunun gerekçesinin de 
Eflatun'un peygamber olma ihtimalinden kaynakland ığını belirtir. (s. 76) 

Gerçekten bu ihtimalden mi . yoksa Eflatunun felsefesinin mistik özelliği. 
aralarındaki ma::ıa farkı bile olsa da. dinlerin hedeflediği aşkın inanç ve değerlere yakın 
fikirler içermesi mi ,  " Eflatun-u İlahi" denilmesine neden olmuştur? (Bayrakdar, I 988, s. 46. 
55) 

• Bura
.
::!a merak edilen bir husus da, Meşşailik gerçekten İslam dünyasında Aristocu 

akıma mütekabil mid ir? Ya da felsefe tarihinde bir akımı çok farklı bir kültür evreninde 
aynen tekrar eden başka bir ak ım olabilir mi? Tarih felsefesi açıs ından böyle bir şey 
mümkün müdür? sorulandır 

Galiba şunu söylemek daha tutarl ı :  Müslüman filozoflar, dinleriyle bağdaş ır 
buld ukları veya aklın öncülüğünde dini öğretilerle bağdaştırmaya çalıştıkları ,  özellikle 
Eflatun, Aristo gibi filozofların görüşlerini temel alarak kendilerine ait eklektik bir düşünce 
tarz ı ortaya koymuşlard ır ((Bayrakdar, 1 988, s 1 22- 1 24 .  Açıkgenç, 1 992;s. 93-94) Ne 

dersiniz? 
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•Kitabın 3. bölümü i slam filozoflarının çeşitli eserlerin den derieme lere ayrı lmış.  
Amaç, herhangi bir  konunun filozof tarafından nasıl ele alındığı hakk ında bir  f ik i r  vermek 
olarak sunulmuş . Arapça bilgis in in çok iyi olduğunu bildiğimiz Yazar'ın böyle bir  derleme 
yapmasının okuyucu açısından oldukça faydalı olduğu muhakkak . 

•Bunun la birl ikte bel i rtmek isted iğim bir  husus var. B ilind iği üzere Aristo'nun 
Metafizi k (ilk Felsefe) is imli  kitabı on dört makale içerir ve her makalen in  başına Yunan 
alfabesinin A harf inden N harfine kadar olan harflerden birer tanesi kon muştur .  Bu nedenle 
Kitabu' I-Huruf (Harfler Kitabı) d iye bili n i r .  Farabi ' n i n  de bundan mülhem olarak i l k  felsefe 
üzerine yazdığı eserin Yazar tarafından "Sözler, B ilgel ik ve Tören in Meydana Gelişi Üzerine" 
d iye çevrilmesi ne derecede tutarlıdır? 

•ei-M i lle(t) nin de ed-Din'e tekabül ettiği açıktır. Bu hususa dair hiç bir açıklama 
yapılmadan modern bir terim olan " m illet"  şeklinde doğrudan tercüme yapılması (s. 9 2 ,  
1 38) n e  derecede anlamlı ve faydalıdır? 

• Sonuç olarak ,  uzun yılların ü rünü olduğu hemen belli olan ve İslam Felsefesi Tarihi 
i le i lgili bir eserin daha k ültürü müze kazand ırılması oldukça önemli  ve teşekküre değer bi r  
husustur .  
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ISLAMDAN ONCE ARAPLAR ARASINDA 
KADININ DURUMU, 

AİLE VE TÜRLÜ NİKAH ŞEKİLLERİ" 

Ord. Prof. Şemseddin GÜNALTAY" 

Belleten, Cilt:XV, Sayı:60, Ankara, 1951 

Sark kaynaklarında "Cihiliyye devri" denilen islam'dan önceki asırlarda, Arap 
1 

yarımadasının. Yunanlılarca "Mes'ud Arabistan" (Arabia felixl diye anılan Yemen bölgesinin 
Sebe (Ma'reb) ve San'a beldeleriyle "Taşra Arabistan" adiyla anılan Hicaz'ın Mekke ve Yesrib 
(Medine) gibi meskGn yerlerinde oturan halkından maadası, çok ibtidal bir göçebe hayatı 
yaşıyordu. 

Kahtani denilen Arapların oturduklan Yemen, bugün olduğu gibi Peygamber 
zamanında da 'Adnan! Arapların yaşadıklan Hicaz'dan siyasi ve iktisadi hayat itibariyle 
tamamiyle ayrılmış bulunuyordu. 

Çok eski bir tarihi olan Yemen halkı, Sebeller ve Himyenler zall)anlarında da 
Hicaz'dan ziyade Habeşistan'la münasebette bulunuyorlardı.' Kuzey-doğuda Irak'ın Kufe 

• Yayı na hazırlayan: Dr. Cem Zorlu Selçuk Üniversitesi. Ilahiyat fakültesi. czorlu@hotmail. com 
•• 1883 Kemaliye doğumlu olan Ş. Cünaltay, Vefa idadisi ve Darulmu!lllimin-ı Aliye !Yüksek Öğretmen Okulu) 

mezunudur. Öze( öğrenim görerek Arapça ve Farsça öğrenmiştir. LOzan Üniversitesi doğa bilimle.ri dalında 
okumuştur. Çeşitli şehirler ve Istanbul liselerinde matematik öğretm~nliği yapan Ş. Cünaltay. tarih alanında 
kendisini yetiştirerek DarulrünOn'un yeniden düzenlenmesi sırasında l19141 Edebiyat Fakültesi Türk ve lsl&m 
Tarihi müderrisliğine getirilmiştir. Üyesi olduğu Ittihat ve Terakki 'den !;rtuğrul mebusu seçilmiş ll 915-19i9) ve 
Anadolu ve Rumeli MOdafaa-l Hukuk Cemiyeti'nin Istanbul teşkilatında görev almıştır li920). Sivas (1923-i950) 
ve Erzincan (1950-1954) milletvekili olarak parlamentoda bulunurken. Üniversitedeki görevini de sürdürmüş ve 
Istanbul Üniversitesi yönetimi tarafından tarih profesörlüğü unvanı verilerek ordinaryüs profes'örlüğe getirilmiştir. 
1949'da kurulan CHP hükümetinde Başbakanlığı üstlenmiştir (16/1/1949-22/511950). 27 Mayıs ihtilalince 
oluştUrulan Kurucu Meclis'e (1960-1961) ve Cumhuriyet Senatosu üye.llğine seçilmiştir. 1941'de üstlendiği Türk 
Tarih Kurumu Başkanlığı görevini 1961 'de istanbu.l'da vefauna kadar sürdürmüştür. 

Siyasetle uğraşırken ilim dünyasına da önemli eserler kazandıran Ş. Günaltay'ın eserlerinden bazılan şunlardır: 
Tnrifı-i Eılyan (1922). isitim Tarifıi (1922). islamdıı Tarifı ve Miiverrifıler (192'3), islam DiniTarifıi (1924). Mıı{assal Türk 
Tnrifıi (5 ciit. ı928-1933), Iran Tarifıi ( 1948) ... lhzr. ı 

'Başlangıcı çok eski zamanlara çıkan bu münasebet, Yemenlllerin Habeş'den veya Habeşlilerin Yemen'den gelmiş 
olduklan yolunda iddialara yol açmıştır. Bunlardan, eski bir çağda Yemen'den Habeşistan'a büyükçe bir göç 
kafilesinin geçmiş olması ihtimali kuvvetli görülmektedir. Habeş dili ile Yemen'In Hl,;,yeri lehçesi arasındaki 
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bölgesinde eski Hire çevresinde ya§ayan ve Yemen Kahtanilerinden olduklan iddia edilen 
Beni Lahm ile yine Yemen Kahtanilerinden Suriye çevresine göçerek eski Nebatilere halef 
olan Cassaniter gibi iran ve Bizans imparatorluklarının vassalları olan Arap zümreleri ise. 
din ve ictimai hayat itibariyle Sasanilerin ve Hristiyan Bizanslılann kültür tesirleri altında 
Arap camiasından az çok uzakla§mı§lardı. 

Yabancı kavimlerin kültür tesirlerinden masun kala.n Arapları Hazret-i Muhammed'in 
de mensup olduğu 'Adnani kabileleri temsil ediyordu. Nizar ve Kunus adlariyla iki büyük 
zümreye ayrılan 'Adnanilerin Kuda'a. Mudar. Rebl'a. iyad ve Enmar adlariyle ayrılan büyük 
zümrelerinin sürü sürü kabile ve batnları Tehame. Hicaz ve Necd havalisinde göçebe hayatı 
ya§ıyorlardı. Yalnız Mudarilerden ibn Kurey§ kabilesinin bölündüğü on iki batn (soy). 
Mekke'de mukaddes Ka be çevresinde yurtla§mı§ bulunuyordu. 

Hicaz'ın ikinci beldesi olan Yesrib'de ise Yemen'in me§hur Ma'reb seddinin 
yıkılmasını ·in taç eden büyük seylab afeti üzerine Kuzeye göçen Kahtanilerdan Evs ve 

· Hazrec kabileleriyle Filistin'de maruz kaldıkları türlü zulüm ve katl-i arnlardan kurtulmak 
üzere çöle çekilen Yahudi Sıbtlar oturuyorlardı . 

Şu kısa tarihi malOmatın da belirttiği üzere Hazret-i Muhammed'in ya§adığı çağda 
yabancı kavimterin tesirlerinden masun kalmış olan Arap ictirnal hayatını hakkiyle belirten 
zümreler ancak 'Adnanilere mensup olan kabilelerdi. 'Adnan'ilerin M.ekke'de yerle§mi§ olan 
batnlarına mensup bazı §ahısların ticaret kafileleri ile lrak'a, Suriye'ye, Yemen'e gidip 
geldiklerini k€sin olarak biliyoruz. Fakat. bu gibilerinin Kurey§ kabilesinin ictimai hayatı 
üzerinde büyük tesirler yap mı§ olmaları ihtimalini kuwetlendiren belgeler yok gibidir. 

Esasen Peygamberin din ne§rine ba§ladığı tarihlerde {6091 Kahtanllerin ya§adıklan 
bölgelerde de kadının ictimai mevkii 'Adnaniler arasındakinden farklı değildi. Babaerkil 
(patriarcal) hayatın bütün kuwetiyle hakim olduğu Arabistan'da kadın. topluluğun bir uzvu 
değil. erkek zümresinin ihtiraslarını tatmin ve hizmetlerini ifa için yaratılmı§ bir mahluk 
telakki ediliyordu.' Kuru' yani adet görme zamanında kadına kar§ı gösterilen muamele. Arap 
cemiyetinin kadın hakkındaki telakkisinin açık bir ifadesidir. 

An'anelerin sarih olarak belirttiğine göre Araplar, adet görme zamanlarında kadınla 
birlikte oturmaz. onunla beraber yiyip içmezlerdi. Adet görme zamanlarında kadınlar. 

·obadan, çadırdan. evden çıkarılırlardı . 

Bugün Güney Afrika'nın ibtidai a§iretlerinde, Borneo'da, Yeni Gine'de. Vankover 
Adasındaki yerli vahşiler arasında hala yaşamakta olan bu adet o zamanlar. Arap kabileleri 
arasında en çok ;i~yet edilen bir gelenekti.1 

ya.kınlık ve Ha beşe'nin Beca denilen bir yerinde bulunan ve M. ö. VI. as:a ait oldu.ğu anlaşılan "hatt-ı müsned". 
yani Himyeri harrlerlyle yazılı kitabe ihtimali kuvetlendirmektedir. 

1 Bu umumi durum dışında bazı. istisnalar yok değildir. Peygamber zamanında Mekke'nin en Ileri gelen eşrafından 
'Utbe b. Rebia'nın kızı ve ilk Emevi Ha lifesi Mu'aviye'nin anası Hind'in. kocası Ebu Süfyan'ı nüfuzu altına aldığı ve 

'Mekke'de Hz. Muhammed'e karşı açılan mücadelede erkekler kadar rol oynadığı slyer kitaplarından 
anlaşılmaktadır. Fakat Bedr muharebesinde Peygamberin amcası Hamza'nın göğsünü yarmak. ciğerlerini dişleriyle 
parçalamak gibi hareketleriyle ne afet olduğunu gösteren Hind'in bir istisna teşkil ettiği şüphesizdir. ikinci bir 
istisna teşkil eder. Hatlee ise ahlaki yüksekliği ve şefkati ile Hind'den ayrılmaktadır. Bu mevzuda bk. Mansur 
Fa h my, La Coııditicıı de/n {emme et fı!volutioıı de flslamisıııe. Paris 1913, 166 s. 

1 Hala ibtidai bir hayat süren Maorilerde bu iliyada büyük bir itina ve dini bir bağlılık ile riAyet edilmektedir. 
Maorilerde adet zaiT'anlannda erkeğin kadına temas etmesi yasaktır. Adet görme sırasında kadınla cinsi 
munasebette bulunmak. onun pişirdiğini yemek en büyü!< bir haram irtikap etmektir. Avusturyalı bir yerli. hayz 
zamanında kansının kendi yatağına yattığını görürse. tereddutsüz onu öldürmektedir. Bu zamanlarda kadın ayrı 
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Cahiliyye Araplarının kadına karşı mutlak bir hakimiyyetleri vardı. Bazen bir kadın 
boşandıktan sonra da eski kocasının tahakkümünden kurtulamazdı. Eski koca. boşadığı 
kadına eza vermek için onun başkasıyla evlenmesine mani olabilirdi. 

Umumiyetle Arap kadını. hukuk itibariyle erkeğin dQnunda idi. Hiçbir hususta 
erkekle müsavi görülmez. bir iş hakkında erkekler gibi söz sahibi olamazdı. 

Arap kabllelerinde erkeğe nisbette kadına daha az rağbet gösterilmesinde. daha 
aşağı kıymet verilmesinde. yaşadıkları muhit kablarının büyük tesirleri olduğunda şüphe 
yoktur. Aşiri cemiyet halinde yaşayan Araplar. çöl hayatının zarCıreti olarak daimi surette 
mücadele ve gazve iı'e uğraşmaya mahkum bulunuyorlardı. Devamlı surette boğuşmaya 
mecbur olan kabllelerin. batnların nüfuzlan. kuvvetleri. refah ve servetleri, eli silah tutabiten 
fertlerinin sayıları ile mütenasipti. 

Çölde hangi kablle sayıca daha çok eli silah tutan. boğuşabilen adamlar 
çıkarabilirse. galebeyi o kazanır. ganimetieri o toplar. badiyesinin en nüfuzlu. en satvetli 
kudretini o temsil ederdi. Bu hal Arap camiasında kadına nisbette erkeğe daha çok rağbet 
edilmesine ona daha fazla kıymet verilmesine sebep oluyordu. Bu yüzdendir ki Arap, doğan 
çocuğu erkek olduğu takdirde şenlik yapar. iftihar ederdi. Kız olduğu surette bilakis sıkılır. 
utanır. kızarır. bahtsız yavruyu aile için bir şeamet. bir felaket sayardı.• 

Kız eviapı hakkındaki bu geri telakkl. Araplar arasında yeni doğan kız çocuklarını diri 
diri gömmek gibi tüyler ürperten bir caniliğe yol açmıştı. Bu menfCır adete ve'd diri diri 
gömülen bedbaht kızcağıza da mev'iide deniliyordu. 

Ve' d, yani yeni doğan kız çocuklarını diri diri gömmek adeti. Beni Temim. Kureyş ve 
Beni Kinde kabileleri arasında taammüm etmişti. Hatta bu korkunç adet bazı kabileler 
aras ında menfCır bir cinayet değil. iyi bir itiyad telakki ediliyor. ".:.ıt...fi.JI t.J..o ..:.~ı tft.l' (Kızları 
diri diri gömmek iyi hasletlerdendir) sözüyle bu menfOr hareketle övünülüyordu. Menşei 
Tarihin karanlık çağiarına dayandığında şüphe olmayan bu vahşiliğin zuhQru hakkında 

Arapça kaynaklarda bir menkibe nakledilmekte ise de.s bunun vukQ'dan sonra ta'lil 
mahiyetinden bir şey olduğu açıkça anlaş;lmaktadır.6 

yaşamaya mecburdur. Kendisi kimse ile yemek yiyemez. Onun dokundu~ yemekiere de kimse el sürmez. Hana 
hayz zamanında erkekler kadıniann yolda bıraktıklan iz.ler üi:erinde bile yürüyemezler. Bu sebepten kadınlar adet 
zamanlannda. erkeklerin bulunduklan yerlere yaklaşmamaya çok itina ederler. · 

Fransız sosyologlanndan Emi le Durkheim. bu memnüiyeti. totemizm akidesiyle izah etmektedir. Onun bu izahına 
göre kan u mü mi surette tahıc. yani dekunulması haram olduğundan. ~u ka nın kendisiyle teması olan herşeyi de 
tabıı. yani haram yapmasına inanılmakta. hayz gören kadınlar tabi.ı telakki edilmektedir. Durkheim. ibtidai 
cemiyetlerdeki exoganıie yani dış kabilelerden evlenme usulünü ve mütek3mil cemiyetlerde görülen yakın akraba 
arasındaki izdivac memnüiyetini de bu eski akide lle izah etmektedir. 

• Araplann kız çocuklanna karşı böyle bir telakkide bulunduklannı Kıtr'aıı'dan öğreniyoruz. Nahl Süresinin 58 ve 59. 
ayetlerinde Araplann bu telakkileri şöyle anlatılıyor: "içlerittdcıı 6irittt 6ir liız çocıığıc olduğu miijdesi verildiği zamaıı. 
gayum sittesille çelitrek (ıiddetiudctt yiiıii kapkara olur. Kettdisitte verilett fıötıi mıijdedett dolayı fıerliesdeıı salilamr. Bımıı tte 
yapayım? Hakarete liatlattarafı atırıoyayım mı? Yofısatoprttğa mı gömeyim? diye şaşırır lialır. • 

s Müberred'ln ci·Kdmil adlı kitabında Beni Temim kabilesinde bu çirkin itiyadın zuhuruna dair şöyle bir menkibe 
görüyoruz: "Beni Temim kabilesi. Hire'deki Al·i Lahm emirlerine her sene muayyen bir vergi verirlerdi. Bir yıl. bu 
vergiyi ödeyemediler. Hire emiri olan Nu'man vergiyi tahsil için üzerlerine asker gönderdi. Bu kuvvet Beni 
Temim'in hayvanlannı zabt. kadın ve kızlannı esir ederek Hire'ye götürdii. Beni Temim şeyhleri Nu'man'a girerek 
hayvan sürülerini kendisine kalmak üzere kadın ve kızlannın geri verilmesi için yalvardılar. Nu'man esir edilerek 
getirilen Beni Temim kız ve kadınlanndan isteyenlerin yurtlan na dönmeleri müsaadesini verdi. Bütün esir kız ve 
esir kadınlar avdet ettiler. Yanlız bu kabiled~n Kays b. 'Asım'ın kızı. hissesine dü~mü~ adamı sevmiş olduğundan 
babasının evine dönmedi. Bundan müteessir olan Kays. bir daha kız evhidı olursa öldüreceğine yemin etti. Bu 
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Şüphe yok ki. tarihin karanlık devirlerine dayanan çağlardan beri, çöl mıntıkası 
olarak tanıdığımız Arabistan. üzerinde yaşayan insanlara refahlı bir hayat temini 
kabiliyetinden mahrum bulunuyordu. Çöldeki maişet darlığı. burada evlad yetiştirmek 
meselesini çok ;nüşkil bir duruma sokuyordu. Erkek çocuklar az bir müddet sonra garetlere 
iştirak edebildiklerinden. onlan.n iaşeleri meselesi. babalarının gözünü o kadar 
yıldırmıyordu Fakat. kız evUldlar böyle değildi. Onlar. bu coğrafi ve iktisadi durum içinde 
bir~r fakr ü S.'~falet arnili oluyorlardı. Bundan başka kabileterin birbirleriyle daim(. gazve.leri 
neticesi olarak mağlup kabileterin kadınlan ve kız ları galiplerin eline geçiyor. onların 

şairlerine övünme vesilesi oluyordu. Mağlup babaların namusların ı. şeref ve haysiyetlerini 
rencide edecek şiirler, kabileler arasında dilden dile dolaşıyordu. bu sebepten kız çocuktan. 
dağmalanna müteakip diri diri gömülüyorlardı. Peygamber. Cahiliyye devrinin bu menfOr 
itiyadını şiddetle takbih etmiş. Araplar arasında tabii bir itiyad haline gelen bu yürekler 
paralayıc ı facianın önünü almıştır.7 

Fakat. ızdıraplı çöl hayatına az çok dayanabilmek için kadının da. erkek kadar 
değilse de yine az çok çalışmasına ihtiyaç vardı. Erkek gazveterde muharebe ve 
çapulculukla meşgulken çadırda çocuklara bakmak. develeri. koyunları sağmak. hurmanın 
lifinden hasır. devenin tüyünden bornos. koyunun yününden izdr. keçinin kılından çul 
örmek de kadına düşüyordu. Bundan başka kabile baskına uğrad ığı zaman mürlafilere su 
dağıtmak. onları şiirlerle teşci etmek. yaratılara bakmak da yine kadınlara ait görevlerdi. 

Fakat hayat mücadelesindeki bu esaslı rolüne rağmen bedevi kafası cemiyette 
kadına yine önemli mevkiini vermeye bir türlü yanaşamıyordu. Yalnız hür kadınlar. bir erkek 
çocuk· anası olduktan sonra çadırdaki diğer kadınlar arasında üstün bir mevki 
kazanıyorlardı. Halbuki cariyelerin veya gazveterde gasp edilen hür kadıniann ne kabitede 
ne de çadırda hiçbir itibar ve mevkileri yoktu. 

Arap cariyesiyle dişi · devesini bir tutuyor. aralarında bir fark gözetmiyordu. Hatta 
bazıları genç ve güzel cariyeter toplayarak. bunları ticaret sermayesi yapmayı şerefsizlik 

suretle Beni Te mi m kabilesi arasında kız evlatlan diri diri gömmek ad eti zuhür etti. • (Müberred. ti-Kfimil. nşr. M. 
Ebu'I-Fadl ibra1ıim vdar .. Kahire. trs .• (Daru Nahda). ll. 83-84. hzr. ) 

Fakat. el-l<iinıifde görülen bu menkibenin sonradan uydurulmuş olması ihtimali kuvvetlidir. Çünkü Arapların kız 
evlatlan diri diri gömmek itiyatlan pek eskidir. Halbuki menkibede bahsedilen Nu'man'ın Peygamber devrine 
yakın bır zamanda yaşadığı malümdur. Esiisen bu menfür adet BeniTemim'e de münhasır değildi. 

6 Kur'an'ın bu konuda bahseden ayetlerinden ılsra. 17/3 ll "Kendi evltidıııızı {ııfıarlllıli ve ifıtiyaç liorkıısıı ilc sakm 
öldiirıııcyiııiz. Biz ol!/aruı ı•e sizin nzkmızı verirh. Oıılanıı fiat/i 6ilyiili gıiııafıtır" ayeti bu sebebin iktisadi olduAunu tasrih 
e'tmektedir. 

1 Müfessirler. kız eviatiann diri diri gömülmesi ıuyadını nefretle karşılayan Kur'an'ın bir ayetini izah ederken şöyle bir 
rivayet nakledeöler: Bir gün Peygamber kızlanndan birini kucağına alarak otururken Beni Temim kabilesi 
şeyhlerinden Ka~ yanianna girmiş. kız çocuğunu Peygamberin dizinde gl5r0nce: 'Ya Muhammed. kokladıAJnız bu 
koyun kimindir?" diye sormuş. Kabile şehyinin kız evlat hakkındaki bedevi telakkisini belirten bu suale karşı 
Peygamber. kendi zihniyetin! belirten tek bir kelime ile: "Kızım" cevabını V'!!rr.ıiş. Bu defa Beni Temim şeyhi çöl 
anlayışı nı daha ziyade açıklayarak: "Aman ne diyorsunuz! Benim de bunun gibi kızlarım çok vardı. Fakat hiç birini 
kucağıma alarak koklamadım. hepsini diri diri mezara gömdüm. ·yolunda barbarca mukabelede bulunmuş. Bu 
son sözlerden daha çok tiksinen Peygamber kendisine:- "Bedbaht adam! kalbinde insanlık duygusu da mı yok. 
Evlat muhabbet! hlssetmiyecek kadar katı yürekli misin?. , ifadesiyle kalbi teessürOnü belirtmiştir. Müfessirler: 
(Şems. 81/8-9) "Diri diri gömiiltıı lııza. ne gıiuafıta öldiiriildüğü sonı/duğır zaman fıcr ııt{is fıayır ı•e ştrdeıı işlctlilileri uiıı 

cuasıııı göreafıtil" ayetini bu muhavere ile ilgili görürler. 
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saymıyorlardı.• insanlık haklarına layık görülmediklerinden kadınlara. ana ve baba ile 
kocalarına varis olmak hakkı da tanınmıyor. erkekler istedikleri kadar kan ala biliyorlardı. 

içinde yaşadığı cemiyette ahlaki. ictimal. siyası ve dini büyük inkilablar yapan. 
karanlık devirlerin mirası olan geri ve çirkin telakki ve itiyatları kökünden söken Hz. 
Muhammed. ewela kadının cemiyetin esaslı bir rüknü olduğunu belirtmiş, kadının kuru' 
zamanında tabu telakki edilmesi gibi taterneilik zihniyetini yıkmış. Cihiliyye döneminin 
barbar adetlerini men etmiŞ,9 aile müessesesini bugünkü telakkllere uygun temeller üzerine 
kurmuştur. 

islamiyetin zuhur ettiği çağda Araplar. ictimal hayat itibariyle totemli klan ve ana 
hakimiyeti esasına (anaerkil-matriarcal) dayanarak totemli klan devrini geçirmiş. baba 
hakimiyeti temeline istinad eden (babaerkil-patriarcal), totemsiz klan yani fıay haline 
yükselmişlerdir.ıo Hay'lar. me~aları. kuyuları (su menbaları). tanrıları müsterek olan ve 

8 Peygamberin lsl§m dinini neşre başladığı sırada Yesrib'de bu yüzden hayli servet sahibi olan Abdullah b. Übeyy. 
PeygamQerin buraya hicretinden sonra bu çirkin ticarete devam etmişti. Z§hiren Islam dinini kabul eden. fakat 
içlerinde Peygambere ve Müslümanlıj!a karşı sönmez bir kin ve düşmanlık besleyen ve bu yüzden Kur'an'da 
manarıklar adı verilen zümrenin başı olan bu adamın ismen Müslüman olduktan sonra da bu menfür sanata 
devam ettiğini. hadis alimlerinden MOsilm'in Miisntd'indeki bir hadisten öğreniyoruz. Cabir b. Abdullah'ın rivayet 
ettiği bu hadise göre Abdullah b. Übeyy altı driye alarak bunlara fahişelik ettirmek suretiyle para kazanıyormuş. 
Bunlardan ikisi Peygambere giderek rızaları hiiMında fuhuşa icbar edildiklerinden şikayet etmişler. Bunun üzerine 
Peygamber. (Nur. 24/33) "Nnmıulu kalmak isteyen ciiriyeltriııiıi zorla {ııfışa siinııcyiniz.- ayetini tebliğ ederek. 

Muslümanlara bu menfılr sanatı menetmiştir. IBk. lbn Hacer el-Askalani. Ftlfııı'I-Btiri. nşr. M. Fuad Abdülbaki-M. 
El-Hatib.IV. 461. Beyrut. 1379. hzr. l 

9 Müfessirler. (Bakara. 2/222) ·sana fınyızdaıı sorııyorlnr ayetini Izah ederken kurü' yani adet görme zamanlarında 
kadınların dakunulması haram bir tabu olarak telakkisinin ve bunun neticesinde onlarla bir arada bulunmak 
yasağının Müslümanlıkta da devam ettiğini sanan Badiye Araplarından bazıları Peygambere müracaatla kış 

mevsiminde kurü' yasağına riayet mecburiyetiyle dışarıya atılan kadınların soğuktan türlü hastalıklara 
uğradıklarını. elbiselerini bunlara verdikleri takdirde kendilerinin bannamadıklannı arzetmiş. bu yasağın 
kaldırıl ması ricasında bulunmuşlar. Ashaptan Sabit b. ed-Dücdic da Yahudilerin hayz zamanlarında kanlanyla 
konuşmadıklarını. birlikte yemek yemediklerini söyleyerek Müslümanlığın bu husustaki hükmünü·n belirtilmesi 

lüzumlu olduğunu söylemiş. Bunun üzerine Peygamber. bu ayeti okumuş ve bununla tabu telakkisinin 
kaldınldığını. adet zamanlannda kadıniann evlerinde kalaca_klarını onlarla birlikte yeniJip içileceğini memnüiyetin 
sı h hi ve ahlaki sebeplerle yanlız cinsi münasebete hasredilm:ş bulunduğunu izah etmiştir. 

ı o Sosyologların Avustralya. Yeni Gl ne ve Afrika içlerinde ibtidai hayat yaşayan kabileler arasında yaptıklan esaslı 
incelemelere göre totemizme ba~lı ibtidai klanlar totemli ve totemsiz olmak üzere Iki tip arzetmektedir. Totemli 
klanlarda anaerkil (matriarcal) ve babaerkil lpatrfarcali olmak üzere ;ıki zümredir. Anaerkil klanlar da akrabalık 
yanlız ana cihetindedir, yani çocuk anasının tatemine ve klanına me~suptur. Bu nevi klanlarda akrabalığın esası 
kadın olmakla beraber klanın başkanlığı anaya değil dayıya aittir. ÇoCuk babasının ne tatemi ile ne de klanı ile 
alakah olmadığından velilik ve vasilik hakkı da babanın değildir. Babası adeta döl veren geçici bir seyyahtır. 
Çocuğun velisi kendisinin ve anasının mensup olduğu klanın başkanı olan dayısıdır. Buna !;arşı dayının varisi de 
kendi oğlu değil yeğenidir. 

Klan hangi neviden olursa olsun mensuplannın mükellef olduklan ödevier. akrabaların birbi.rlerine karşı yapmalan 
gereken vazifelerden ibarettir. Çünkü klana mensup bütün fertler aynı toteme bağlı olmak itibariyle aynı ailenin 
üyeleri sayıldıklar:ndan birbirlerine yardım etmek. birbirlerinin öcünü (intikamını) almak birbirlerinin matemini 
tutmak. kla[lın müşterek ma budu na ibadet etmek hepsi için müşterek' vazife olmuştur. 

Totemli klanlarda karabet. totem birliğine dayandığından bunlarda, fazla olarak aynı klan mensuplarının birbirleriyle 
evlenmeleri yasaktır. Aynı klana mensup kadınla erkeğin cinsi münasebette bulunmaları haram. yani en büyük 
suc;tur. 

Avustralya klanlan arasında yapılan incelemelerden totemizmin devam edebilmesinin klanın anaerkil olmasına bağlı 
olduğu anlaşılmıştır. Erkekler ehli hayvanların evcilleştirilmesi veya mu harebelerde elde ettikleri ganimetlerle mal 
sahibi olarak beğendikleri kızların babalarına ağırlık verme kudretini kazandıktan sonra. onları kendi lllaniarına 
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beraberce göçüp konan. bir nevi müşterek mülkiyete malik kümelerdi. Her fıay Ben7 Temlm. 
Beni Esed ... diye anılıyordu. Hay'lar içinde al adıyla ayrılan. al içinde de 'iyal ismi altında 
toplanan daha küçük topluluklar bulunuyordu. Al. aynı obada oturan. dede. oğullar ve 
torunlada bunların çocuklarından mürekkepti. Al'in çadırları. sürüleri müşterekti. 'iyal'e 
gelince. bu da koca ve karı ile çocuklarını ihtiva eden el) küçük küme idi. Her hay. 
müteaddid ii/'leri hel al de müteaddid 'iyafleri ihtiva ediyordu. 

Görülüyor ki Cahiliyyet'de yani islam'dan ewel. Arap kümeleri biri ictimai aile diğeri 
tabii aile diye ayırabileceğimiz iki yığın halinde bulunuyorlardı. Filan oğulları (Beni filan) diye 
anılan hay'lar. dini ve hukuki bir mahiyeti haiz klanlardı. Al ve 'iyal'ler ise dini ve hukuki bir 
müeyyideyi yani ictimai bir mahiyeti olmayan tabii ailelerdi. ileride bahsedeceğimiz 
Cahiliyyet devri nikahlarında dini bir hüviyet görülememesi. al ve 'iyal'in henüz ictimai aile 
mahiyetini a lamamış olduklarını belirtmektedir. 

islam'dan önce Araplarda kadınla erkeği birbirlerine bağlayan nikah. dini bir 
mahiyeti haiz olmadığından kadın. ancak çocuk doğurduktan sonra 'iyal'e dahil 
olabiliyordu. Kadın çocuk doğurmadan öldüğü takdirde. 'kocasının ta'ziye edilmemesi 
bundan ileri geliyordu. Hatta çocuksuz kadın herhangi bir sebeple diyet vermeye mecbur 
olursa. bu diyeti kocası değil. kadın ın mensup olduğu hay (klan) öderdi. Bu devirlerde yanlız 
hay karabetine kıymet verildiğinden sıhri karabetin ehemmiyeti yoktu. Hatta evleomenin 
icap ettirdiği memııuiyyet de mecbur değildi. Baba ölünce oğiu. üvey analarını ala biliyordu. 

Araplar matriarcal (anaerkil) klanlar halinde iken hay yanlız kandaşlardan (zevi'l
erham) ibaretti.11 Fakat hay'lar anaerkil mahiyetierini kayb ve ara larında kan davası zuhOr 
ettikten sonra vaziyet tabiatıyla değişmiş. ictimai aile yani hay. patriarcal (babaerkil) 
mahiyet almıştır. Bu hay'larda amme velayeti bulunmadığından fertlerin haklarını temin 
eden bir müeyyide zuhur etti ki o da ibtidai cemiyetlerde olduğu gibi. ~an davılsı'dır. 

Kan davası usulüne göre. bir ferdin irtikap ettiğ cürümden mes'OI olan yalnız onun 
şahsı değildi; bekli mensup olduğu bütün hay idi. Tecavüze uğrayan bir ferdin intikamını 
almakla da yalnız kandaşları değil. mensup olduğu hay'ın bütün fertleri mükellefti. Bu 
umOmi hay'lar arasında bitmez. tükenmez kan davası mücadedelerini intaç ettiğinden diyet 
usulü bulunmuş. bundan da ·a~ı/e müessesesi doğmuştur.12 

götürmeye başlamış. bu suretle yavaş yavaş anaerkil ortadan kal kmış. yerine babaerkil kaim olmuştur. Bu 
zamandan itibaren totemcillk de tedricen kaybolmuş, ancak son Izleri yaşayabil mlştir. 

Anlaşıldığına göre is!amlyetin zuhürundan çok zaman ewel. Araplarda da ictimili tahavvüller bu suretle vukua 
gelmiş. yani gerek ehli hayvanların evcilleştirilmesi ve gerek nüfüsun çoğalması ile ticari kervancılığın başlaması 
çoğalan gazvelerle kazanılan ganimetmetlerin artması ve gerek deve tüyünden bomos. hurma Iilinden hasır. 
sepet. keçi kılından çul. koyun yününden maşlah örmek gibi ibtidai sanatiann gelişmesi sayesinde Arap genci 
kayın babasına istediği ağırlığı vererek zevceslni kendi hay'ına götürebildikten sonra ana hissi totemcilik de 
tedricen kaybolmuş. zamanla totem de unutulmuş. yerlerine babaerkil ailey!e i sim iştiraki üzerine müesses o 
totemsiz hay kaim olmuştur. Hz. Muhammed din neşrine başladığı sıra Araplar ictimai aile itibariyle bu son 
şekilde yani babaerkil ~ile ve totemsiz hay halinde bulunuyorlardı. Anaerkil devirlerinin dini bir mahiyet 
arzetmeyen nikahı da. az çok değişmeler le son iz olarak mut'a nikahı şeklinde yaşıyordu . 

11 Zi-rahm. akraba demektir. Rahm döl yatağı olduğuna göre. zi-rahim'in a.kraba manasına gelmesi. Arapların bu 
devirlerde akrabafiği ana rahminde iştirak suretinde telakki ettiklerini belirtmektedir. 

ı ı Akıle l5fzı. 'Akl kelime.slnden gelmi~tir. 'Akl. öldürülenin diyetin! bağlamak yani vermek manasına olduğuna göre 
'akıle diyet bağlayan, diyet vermek zorunda olan cemaat demektir. Bu söz sonraları bir adamın· asabesine ltlak 
ol unmu~tur. Çünkü bu 'asabe hataen bir öldürme vak'ası olup da dlyet lazım geldiği takdirde diyeti vermek 
ödevindedirler. Bu manaya göre akıle. fertleri arasında kan davası tesanüdü bulunan cemaat demektir. Eski Arap 
an·anesi icabı olarak bir aklieye mensup bir ferdin işlediği cürümden akileye bağlı insaniann hepsi mesül 
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Görülüyorki Arap camiası hay. anaerkil mahiyette iken. akraba rahmdaşlar (Zevi'l
erhiim)'dan ibaret iken. hay babaerkil mahiyeti alarak kan davalarından diyet usulü 
doğunca. 'akileyi, teşkil eden akraba. asabe adıyla evvelce bütün akrabayı içine alan 
rahmdaşlardan ayrılmışlardır. Rahmdaşlık adı da 'asabe haricinde kalan akrabaya inhisar 
etmiştir. Hay'da bir 'asabeye dahil olan fertterin cümlesi birbirlerinin vetisi idiler. Diyet 
vermeye mahkum olan bir adamın yakın bir 'asabesi yoksa hay'ın yakın 'asabeden olmayan 
fertleri, bu diyeti vermekle mükellefti. Nasıl ki. varisi olacak yakın 'asabesi yoksa kendisine 
uzak 'asabesi varis olurdu. 

Hukuki bir müsessese mahiyetinde doğan 'akile akrabalığını ifade eden 11eseh-i 
'asahe'ı ictimal hayatın gelişmesiyle genişlemiş. netice de bir de kandaş olmayan sun'l 
akrabalar zuhur etmiştir. Sebeb-i 'asabe adı verilen bu akrabalık hay mensuplarından 
birinin. yabancı bir adamı kendi . nesebine ilhak ederek kendi ailesi et radından ilan 
etmesiyle oluyordu. istilfıdk denilen bu usul ile aileye katılan adam. eğer hür ise de'i!l adını 
alır; köle veya esir ise. alan adamın mevla'sı olurdu. Araplar de'iy'i ailenin öz eviadı gibi 
saydıklanndan . ölüm vukuunda aile mirasına girer. kendisi öldüğü zaman da aile fertleri ona 
varis olurlardı.'• 

Cahiliyye devrinde hay'a istilhaktan başka bir de fıilf ve muvafıat (kardeşlik) yoluyla 
bir takım yabancılar alınabilirdi. Hilf tarikiyle istilhak bazı sebepler dahilinde olurdu. Esir 
düşüp kurtulmak için icab eden /id!Je'yi verememek bu sebeplerden biri idi. Bu gibi esirler. 
kendisine esir eden adamın mensup oduğu hay'ın damgasıyla damgaların ve bu andan 
itibaren o hay efradından sayılırdı. Bu gibilere fıallf denilirdi.'~ 

Kardeşlik ımuvahat) de hilf'e benzeyen 'asabe sebeblerindendi. Bu arı'aneye göre bir 
Arap yabancı biriyle kardeşleşirse ona hakiki birader nazariyle bakar, karşılıklı olarak 
birbirlerinin mirasiarına konarlardı. Veraset hakkı. karşılıklı yardım ve intikam almak 

olduklan gibi bir lerde vukü bulan taam.ızun intikamını almak da akileye bağlı bütün fertlerin vazifeleri idi. Bu 
ananeye göre bir hay'a mensup fertlerden birinin intikamını almak yanlız onun al ve 'iyal'ine değil bütün akılesine 
teveccüh ediyordu. Bu intikam mutlaka taam.ız ede:ı adamdan değil. onun herhangi bir akılesinden alınıyordu. 
intikamın diyet almak suretiyle telafisl takarrur edince. diyeti vermek gibi. diyeti almak hakkı da bütün akileye ait 
oluyordu.)Daha geniş bilgi için bk. Hazma Aktan. "Niile". DiA . • Istanbul. 1989.11. 248-249. hzr. 1 

n Neseb. 'asabeliği kandaş akrabalara ihtiva ediyordu. AraÇlann telakki1erine göre neseb 'asabeliğinin üç nevi 
olduğu anlaşılıyor: ll Nefsi itibariyle 'asabe. ('Asa6e 6i-ııt{sif:l: Bir adamın oğullarından. erkek torunlarından. 
babası ndan ve baba cihetinde olan dedelerinden. kardeşlerinin oğulları ile erkek torunlarından Ibarettir ve yanlız 
erkekleri içine almaktadır. 21 Gayri yüzünden 'asabe ('Asa6e 6i-ony[ifıl: Erkek kardeşleriyle birlikte bulunmak 
itibariyle 'asa be olan kadınlardır. 31 Gayriyle beraber ·asabe 1Asa6c ma' gayrifıl: Diğer bir münasebetle 'asa be olan 
kadındır. · 

14 Erneviierin ceddi olan ümeyye. Zükvan adlı kölesini istihlak suretiyle kendi ailesine almış ona Ebü 'Amr künyesini 
vermiştir. Üçüncü halife Osman'ın ana 'cihetinden kardeşi olan Velid bunun zürriyyetindendj. 

11 Halil de'iyden farklı idi. De'iy haydaki ailede öz evlat gibi telakki edildiği halde. halil böyle telllkki edilmiyordu. 
Gerçi halil de ithal edildiği hay fertleri gibi mirasa girerek onlar kadar hisse alırdı . Fakat. halif öldürülürse diyetl 
hay'ın fertleri gibi tam olmazdı. Halilin diyeti asillik diyetinin yansı olmak teamül icaplanndandı. Bundan başka 
hılf ve mu halefe yanlız fertler arasında değil hay'lar ve batnlar arasında da olurdu. Mu halefenin bu şekli. birbirine 
yardım için karşılıklı ahd ve peyman suretiyle olurdu. islamiyetten evvel Kabe v~zifeleri yüzünden 'Abd-i Meniii 
oğullları ile ' 'Abdü'd-Dar oğulları arasında çıkan münazaa üzerine yine Kureyş batıniarı arasında Hıl{ii'I-Mııtayya6t111 
ve Hıl(ii'I-Afıliif adlarıyla aktedilen muhalefe. eski Mekke'nin Edebiyata geçen tarihi olaylarında ndır. islamiyerten 
ewel Yesrib IMedlne)'deki E vs ve Hazrec kabileleriyle Yahudilerden Beni Nadir ve Beni Kaynuka arasında bu nevi 
muhalefeler aktedilmiş olduğunu siyer kitaplanndan öğreniyoruz. (Daha geniş bilgi için bk. Nadir Özkuyumcu. 
"Hi/f', DiA. istanbul. 1998. XVIII, 29-30. hzr. 1 · 
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mecburiyeti gibi kardeşliğin zaruri olan mükelleFiyetleri. istilhak tarikiyle hay'a giren ferdiere 
de şamildi. · 

istilfıdk, fıil{. muvdfıiit. yi/d' yollariyle hay'a girme sebebi. çölde varlığı korumak 
mecburiyeti idi. Amme haklarını koruyan müesseselerden mahrum bir bölgede kan davası 
tesantidüne malik bir zümreye katılmak. nefsi muhafaza için tek çare idi. 

C3hiliyyet devrini ayırd eden kan davası. hay'lar batr.'lar arasında husus! bir ahlak 
telakkisi yaratmıştı. Bu ahlak yalnız hay mensuplarını mukaddes ve hukuka malik sayıyor. 
hay haricinde kalanlara karşı hiçbir vazife ve mükelleFiyet tanımıyordu.16 Arap kabileleri 
arasında bitip tükenıniyen kanlı münazaalar. bir kablle ferdleri;-ıin diğer kablleden onların 
mallarını. canlarını ırzlarını kendileri için mübah ve meşru görmeleri. bu ahlaktan doğmuştu. 
Hz. Muhammed, ahlakı bu dar ~sahadan kurtararak ona bütün insanlığa, hatta bütün canlı 
mahluklara şamil. geniş ve yüksek bir mahiyet verirken. eski devirlerin bu ahlakını fıamiyyett
i cdfıiliyye tabiriyle kötülemiştir. 

Cahiliyye devrinde. Arapların kadın ve aile hakkında telakklleri. onların nikah 
müessesesini nasıl anladıklarını takdir imkanı vermektedir. Aileyi hay telakki eden bir 
cemiyette, evlenmenin münhasıran cinsi münasebeti tatmin etmekten başka bir manası 
olamıyacağı tabiidir. 'Bugün bir yuva kurmak üzere erkekle kadının mukadderat birliği 
yapması demek olan nikdfı lafzı. o zamanlarda bugünkü · manayı değil. kadınla cinsi 
münasebette bulunmayı ifade ediyordu. 

islamiyetren ewel Araplar arasında, cinsi münasebet anlamında kullanılan nikahın 
müteaddid şekilleri vardı. Bunlarda!) Mekke eşrafı arasındaki nikah şekli. kızın bir bedel 
mukabilinde satılması mahiyetinde bir alış verişti. Kızı almak için verilen ağırlık (sıddk) kızın 
babasına. eğer babası yo~sa ondan sonra gelen en yakın 'asabesine verilirdi. Baba kızını. 

alacağı bedele göre istediği adama verebilirdi. Kızın rızasını tahsite lüzum görülmezdi. Yalnız 
eşraf, çocuklarını evlendirirken kii{üv hususuna ehemmiyet verdikleri anlaşılmaktadır. 

Ağırlık vermek meselesi baba hakimiyetine intikal zamanlarında başlamış. netice 
kadının aleyhine olmuştur. Çünkü erkek bir ağırlık vermekle kendini kadın üzerinde her nevi 
tasarrufa hak kazanmış addetmek yolunu tutmuş, neticede kadın tam manasıyla her türlü 
hukuktan mahrum bir esir durumuna düşmüştür. 

Muhtelif kaynaklarda verilen bilgiye göre11 CahiHyye devrinde yani islam'dan önce 
Araplar arasında yapılan nikah şekillerinin başlıcaları şunlardır: 

1-istivd' nikdfrı: Asil adamdan zürriyet almak için kadının adet görmediği zamanda 
(tuhr zamanır.dal kocasının rızasıyla. eşraftan biriyle münasebette bulunarak döl alması idi. 
Arap, aklınca asli bir eviada malik olmak istediği zaman. hayızdan pak olduğu zamanda 
zevcesine: "Git. falan erkekle münasebette bulun. ondan bir döl al!" der, ve o adamdan 
gebe kalıncaya kadar karısına yaklaşmazdı. 

16 Araplarda ki hay. eski yahudilerin Sıbt'ı ile Romahiann Jens (Gens) mahiyetinde idi. Sıbt ve Jens'de olduRu gibi 
hay'da da akrabalığın tek ni~anesi isminin müşterek olmasından ibaretti. Bu iştirak akrabalığın zaruri olan bütün 
mükellefiyetierini icabettiriyordu. istilhakla hay'a dahil olan de'iy. Roma'da evlat edilince (adaption) suretiyle 
Jens'e giren Kliyant (Ciientldan farklı değildi. 

ı 7 Bu hususta Buhari'de Peygamberin tanınmış ashabından Zübeyr'in oğlu Urve'nin teyzesi ve Peygamberin zevcesi 
Ayşe'den naklettiği uzun bir hadis (Buhiiri, Safıifı. nşr. M. El-Buğii. Beyrut. 1407/1987, V. 1970. hzr.) bulundu~ 
gibi Alüsi-zade. Arapların esk! hayatı hakkında yazdığı Bııtrı~u'/-Erefı fi Ma'ri{tti Afıvnli"l-Arafı adlı kitabında bu 
konuya ait eski kaynaklann verdiği malumatı toplamı~tır.(AIOsi. Blıiğıı'l-Erefı. n~r. M. B. El-Eseri. Beyrut. trs .. 
ıoaru'I-Kütübi:l-llmiyyeJ. 11. 3-5. hzr.ı 
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2-Bede/ııiliafıı: iki erkeğin karılarını mübadele etmeleri adeti. 
3-Hıdn nikafıı: Hür kadınların sevdikleri erkeklerle gizlice birleşmeleri. Bu harekette 

bulunan kadınlara müttefıiza-i fııdıı denilirdi. O zaman cemiyetin telakkisine göre cariyelerin 
aşikare zina etmeleri ayıp sayılmadığı halde hür kadınlar için böyle bir hareket çok kötü 
görüldüğü nden. hür kadınlar. gizlice dost edinirlerdi. 

4-0rtali ııiliafı (Niliafıu'l-müşterekl: On kişiden az olmak üzere bir takım erkekler 
aralannda uyuşarak bir kadını müşterek zevce edinmek adeti. Böyle bir kadın gebe kalır ve 
doğurursa bu erkekleri davet eder. onlara: "Yaptığınız işi biliyorsunuz. Şimdi bu çocuk 
dünyaya geldi". Erkeklerden hangisini sevmiş ise çocuğu ona nisbet ederdi. Bu adamın 

çocuğu kendi eviadı tanıması mecburi idi. 
5-Biğa ni/lafıı (Nilidfıu'l-biğa): Bir takım kadınlar evlerine gelen erkekleri kabul 

ettiklerine alarnet olmak üzere kapılarına bayrak asar. her geleni kabul ederlerdi. Buğye 
denilen bu kadınlar. değurdukları zaman kabul etmiş oldukları adamlar toplanırlar, bir lia'if 
çağınrlardı. Ka'if çocuğu mevcut erkeklerden hangisine benzetirse, çocuk onun olurdu. 

6-Şiğar niliafıı: Ağırlık. mihr vermeye hacet kalmaksızın evlenebilmek için erkeklerin 
veiTsi oldukla rı kadınları (kızlarını. hemşirelerini. kardeşlerini) mübadele ~uretiyle a lmaları 
usulü. Kadına hiç bir hak tanınmamasının bir neticesi olan bu nikah şekli. Cahiliyye 
cemiyetinde umumi esas olarak kabul edilen kadını bız'ının bir mihr mukabilinde satılması 
usulünün bir şekli idi. Bu şekilde her iki tarafa mensup kadıniann bız'ları. birbirlerinin mihri 
sayılıyor demekti. Hazret-i Muhammed. "~'!' ı) Jı;._:, 'J" ıislamda şiğar yani mübadale 
nikah yokturııs hadisi ile bu 'tarz evlenmeyi menetmiştir. 

7-Malit ııiliafıı (Niliafıu'l-ır.alit): Babası ölen adamın üvey anaların ı alması adeti. 
islamdan önce babası. kardeşi. oğlu ölen Arap. irsen onların kaniarına sahip olurdu. Bu da 
Cahiliyye Araplarının. ölünün karılarını da develeri. sürüleri gibi bir mal telakki ederek onun 
terekesinden saymaları yolundaki örtlerinin bir neticesi idi. 

Ölene varis olan (yani velisi olan oğlu. veya babası veyahut kardeşi), onun terekesi 
arasında karısına da varis olurdu. Ölen adamın vaktiyle vermiş olduğu mifır'den başka bir 
mihr vermeksizin, onunla evlenir veya mihr'i kendisi almak üzere kadını başkasıyla 

evlendirirdi. Kadını. varisi kendisi almak isterse, hemen aba'sını üstüne atardı. O andan 
itibaren kadın. bu adamın zevcesi olurdu. 

Veli kadını almak istemezse. ölünün mirasından vazgeçirmek için onu hapsetmek 
suretiyle evlenmekten menederdi. Şayet ölünün verı olan oğlu henüz çocuk ise, üvey ana 
onun büyümesine kadar beklemek zorunda kalırdı. 

Kadının bu acıklı akibetlerden kurtulabilmesi içi~ tek yol. kocası ölür ölmez velinin 
elbisesini üzerine atmasına vakit bırakmadan babasının abasına veya kabilesinin yanına 
kaçabilmekti. Bu takdirde kadın hürriyetini kazanmış olurdu. Bu suretle üvey anasını almış 
adama dayzeıı. bu izdivaçtan doğan çocuğa da mafitf ve malift denilirdi. Cahiliyye devrinin 
meşhur adamlarından Eş'as b. Kays ve Kenane b. :Huzeyme bu tarzda vuku bulan 
izdivaçtan doğmuşlardı. 

ı a Müslim. Safıifı . nşr. M. Fuad Abdülbaki. Beyrut. trs .• !Dfıru ihyai Türasi'I-Arabil.ll. 1035: ibn Hibban. Salılfr. nşr. 
Şuayb ei-Arnaüt. Beyrut. ı414!1993.1X. 46ı: lbn Mfıce. Sliııcıı. nşr. M. Fuad Abdülbaki. Beyrut. trs .. (Daru'I-Fikrı. 
l. 606: Ahmed b. Hanbel. Miisııtd. Mısır. trs .. (Müessesetü Kurtubat ll. 35. 2ı9. lll. 162. 165. IV. 44 ı. (hzr. ı 
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islamiyette kadının terekeye giren mallardan. yani esir mahiyetinde telakki edilmesi 
"E!i mil' min/er! Kadmlara rızaları fıildfma ~eııdiniıi vdris ~ı lma mı cd iz olmaz ... " mealindeki ayetle'9 

kesin olarak menedilmiş. Peygamber Muhammed kadını mal telakki eden ibtidal zihniyetin 
Müslümaniıkça bir nevi barbarlık addedildiğini belirtmiştir. 

Kur'an tefsirlerinden öğrendiğimize göre islamiyetin ilk zamanlarında Ebu Kays b. el
Eslet adında bir Müslüman ölünce. oğlu Cahiliyye devri geleneğine göre üvey anası Kebşe 
ile evlenmek istemişti. Kadıncağız. Peygambere müracaatla üvey oğlunun tazyikinden 
şikayet etmişti. Bunun üzerine Peygamber. "Babalarınızm Iları/arını almauınıı! Bu ~ötii ve menfar 
bir iş. pek feııa bir yoldur"20 mealindeki ayeti tebliğ ederek bu çirkin adeti kat'! suretle 
menetmiştir. 

8- Mııt'a ııikafıı: Velilerin rızalarına lüzum görülmeksizin kadınla erkek arasında 

muvakkat bir zaman için nikah akdi. Mut'a nikahında kadın kendi hay'ında kalır. kocasına 
bir mızrakla bir çadır verirdi. Bu suretle evlenen erkek kansının hay'ında bulundukça o 
hay'ın ha17fi gibi telakki olunur. izdivac devam ettiği müddetçe bu adam karısının hay'ı ile 
beraber hareket ederdi. Kadın mut'aya nihayet vermek istediği zaman çadırın kapısını 
ewelce bulunduğu cihetin aksi tarafına çevirirdi. Kocası bunu görünce kendi kabilesine ve 
baba yurduna dönerdi. Bu izdivaçtan husule gelen çocuklar kadına ait olur, o kadının 
çocuğu diye anı!ırdı. 

Anaerkil devri kalıntısı olan mut'a nikahı İslami devre kadar yaşamış. Siyer ve 
Meğazlye ait en eski kaynaklardan öğrendiğimize göre ilk zamanlarda tatbik edildiği de 
olmuştu~. Fakat rivayetlerin tehalüfüne göre Hayber harbi sırasında veya daha sonra mut'a 
nikahı Peygamber tarafından menedilmiş. ikinci ha17fe Ömer bu memnGiyeti kat'ileştirmiştir. 
Bugünkü İslam aleminde imamiyye mezhebine bağlı Şilierden başka yerlerde ıııııt'a nikahı 
şer'i bir nikah şekli olarak tatbik edilmemektedir. 

9- Tarihçi Strabon'un kendi zamanında Yemen'de can olduğunu haber verdiği eski 
Araplara ait bir nikah şekli daha vardır. Seyyah tarihçinin ifadesine göre Yemen'de aile 
servetini taksimden korumak için yalnız büyük kardeş evlenirdi. Diğer kardeşler ayrı birer 
karı a lamazlardı. Fakat bu kardeşler fiilen büyük kardeşin zevcesi olan kadın la serbestçe 
münasebette bulunmak hakkına haiz olurlardı.2' 

ı O- Ortalllaşma ııikafıı: Gihiliyye örfüne göre aralarında kardeşlik (muvahat) akteden 
iki adamın IT'alları gibi kanianna da müştereken tesahüp etmeleri adeti. Bu da iptidal 
kavimlerde görülen şeref ve namus telakklsindeki laubaliliğin ve kadını mal mahiyetinde 
addetmenin tabii neticesi idi. 

19 Nisa. 4tı9. 
20 Nisfı. 4!2ı 
21 Strabon bu adet yüzünden zuhur etmiş olan şöyle bir garip vak'a da nakleder: Yemen'de şeyhlerden biri kızını 

ondört kardeşi olan bir adama vermişti. Kadın gecelerı kocası o lan büyük kardeş le kalırdı. Diğer kardeşlerin de 
kadında intifa' haklan olduğundan gündüzleri de bunlar kadını ziyaret ederlerdi. Içeriye giren kardeş. diğer 
kardeşlerin iz'iicına mahal bırakmamak için asasını kapının önüne bırakı·dı. Diğerleri asayı görünce geri 
dönerlerdi. Fakat kadın bu nihayetsiz ziyaretlerden usandığından kardeşlerin asasınıı benzer bir as5 yaptırarak 
yalnız kalmak istediği zaman bunu kapısını n önüne kordu. Bir gün bütün kardeşlerin dışarda olduğunu gören bjr 
kardeş hemen eve koştu. Fakat kapının önünde asayı görünce şaşırdı. Şüphelendi. Kadının babasını çağırdı. 
Kadının babası geldi. Kapıyı açtırdı. içeri girdikleri zaman kadının yalnız olduğu görüldü. Kadın asa hakkında 
isticvap edilin~e bu hileyi nası l bir mecburiyerle tertip ettiğini anlatınca şüphenin yersiz olduğu meydana çıktı. 
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Cahiliyye Araplarının insanlığın bu günkü anlayışına göre utarıdırıcı mahiyette olan 
bütün bu nikah şekilleri Peygamber tarafından kaldırılmış. yalnız vel'ilerjnin rızalarıyla 
şahitler huzurunda aktedilen nikah usUlü ibka edilmiştir. 

Bütün sıcak iklimler gibi Arabistan muhiti de tenasül kabiliyetini kamçılayarı coğrafi 
bir amil olduğu gibi işsizlikle ·geçen bedevilik hayatı için de yegane meşgale cinsi 
münasebetti. Bu hal fizyolojik ve sosyal bir zaruret olarak çok kadın alınması örtünü tesis 
etmiş, kadının bir meta' sayılmasına yol açmıştır. Bu örf ve tela~kiye göre erkek, serveti ve 
kudreti nisbetinde istediği kadar karı alıyor. bunlara mali kudreti yettiği derecede cariyeler 
de katabiliyordu. Cahiliyye devrinde Mekke eşrafından bazılarının cariyeler hariç olmak 
üzere ondan fazla zevce sahibi olduklan eski kaynaklarda görülmektedir. 

Müslümanlık. Cahiliyye devri örf ve adetleri, hayat tarzı ve hayat anlayışı üzerinde 
bir çok değişiklikler yarattığı gibi kadın düşkünü olan bu kavmin nikah şekilleri ve kadın 
telakkiieri üzerinde de derin inkilablar yapmıştır. 

Fakat sosyoloji tarihinin pek güzel belirttiği veçhile ictimal inkilablann en müşkili, 
halkın hoşlandığı ve benimsediği örf ve adetleri değiştirme teşebbüsüdür. Çünkü cemiyet 
nizarnını düzenleyen örf ve adetler, üzerlerine yığılan asırların geçişiyle kökleşerek itiyad 
halini almış olurlarsa onu sökmek güç olur. Çünkü itiyadların yarattığı huyun insiyakl bir 
surette varlıklara hakim olması zaruridir.21 

Arapların dini. içtimal. iktisadi ve siyasi hayatında büyük bir inkilab yaratan 
islamiyet, Cahiliyye devrinin kadın hakkındaki görüşü ve bu telakkinin doğurduğu örf ve 
adetleri yıkmış. cemiyeti yeni bir anlayışa göre düzenleyen yeni esaslar kurmuştur. Kur'an'ın 
büyük surelerinden biri olan Nisa suresi. bu yeni esasları ihtiva etmektedir. 

Şüphe yok ki asırların yığdığı telakkiieri değiştirmek. örf ve adetleri yıkmak . zevceliğe 
alınacak kadın sayısını tahdit etmek önemli bir inkilabtı. Böyle bir inkilabın şiddetli bir 
mukavemetle karşılaşması pek tabii idi. Peygamberin bu önemli inkılabı merhale merhale 
tatbik etmek suretiyle tahakkuk ı:ttirmek metodunu takip etmiş olduğunu görüyoruz: Önce 
kadını mal makulesi bir esir telakki eden zihniyet yerine kadının cemiyetin hak ve 
hürriyetine sahip bir uzuv olduğu kanaatini yerleştirmiş. müteakiben de Araplarca kabulü 
çok zor olan zevce sayısını tahdit etmek yoluna gitmiş. istenildiği kadar kadın alabilme 
serbestliğini kaldırmış. zevce sayısını dörde in'dirmiş.21 fazlasını kesin olarak menetmiştir. 
Fakat Kur'an'ın müteakip ayetinde dördü geçmeme~ üzere alınacak zevceler arasında 
hakkaniyet ve adalet tesisini aile içinde huzurlu bir hayatın temini gibi tahakkuku adeta 
mümteni olan bir takım şartlada birden fazla zevce almak müsaadesi kaldırılmış.ı• tek bir 
kadınla evleomenin adalet. hak ve ahlak bakımından tek' seıadet yolu olduğu belirtilmiştir. ıs 

22 "Huy canın altındadır• atalar sözü. kökl~miş kanaat1erin sökülmesindeki müşkiliitı pek iyi ifade etmektedir. 
21 Nisa suresinin 3. ayetinde zevce sayısı dörde hasredilmiştir:" ... siu fıe/n/ olan katlıu/ardau ikiju. üçer. dördcralm . .. • 
24 

Adalet tesisi imkanı olmadığı takdirde. zevce sayı.sını ha.sr ettiren hüküm "Eger zm:eltr arasmda fıak.Eaııiyel ve adalet 
icaplanm ycriut gelirebi/meflttn korfmr. iii/e içindeki fııııunııımııfıafazası imktiııuıı ltfılikcdt gönirstuiı. 6ir ıeıu ile i/ıli/n ediniz" 
Nisa. 4/3. 

ıs Doğrudan doğruya ana kaynaklardan faydalanılarak yazılan bu makalede ele alınan mevzü hakkında şu eseriere 
de bakıla bilir: C. A. Wilken. Das Ma.lriarcfıal 6ti deır alltır Ara6enı . Leipzig ı 984: W. Robertson Smith: Kiıısfıip and 
Marriage iıı early Arabia. London ı 903. 
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