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Yayin ve Yazim Ilkeleri / Publishing and Writing Principles

GENEL ILKELER

e Marife Dini Arastirmalar Dergisi, Dini Aragtrmalar alaninda bilim-
sel, akademik ve hakemli bir dergidir. Nisan, Agustos ve Aralik (Bahar,
Yaz ve Kis) aylaninda olmak tizere yilda ii¢ say1 yayimlamr. Su ana
kadar sekiz 6zel say1 ¢ikaran dergi gerektiginde yeni konulu sayilar
¢ikanlabilmektedir.

e MDAD, Dini Aragtirmalar alaninda, Tiirkiye icinden ve disindan
katkida bulunanlann 6zgiin makale ve geviri makaleleri yani sira
arastirma notlan ile kitap, sempozyum ve konferans tamtimlanmn ve
nostalji calismalarim igerir. Bu alanlarla ilgilenen tiim aragtirmacilara
acik olan dergide, soz konusu alanlar disindaki arastrmalarin yayim-
lanmasna editorler kurulu karar verir.

« Gonderilen tiim gahsmalar, editorler kurulunun onayindan gegerek
yaymmlanir.

¢ Yayimlanan yazlann bilim, hukuk ve dil sorumlulugu yazarlarma
aittir.

«  Derginin yayn dili Tiirkce ve ingjlizce olup diger dillerdeki arastir-
malarin yayimlanmasina editorler kurulu karar verir. Dergide yayim-
lanmayan yazlariade edilmez

¢ Yazarlar, hizh haberlesmeyi temin icin telefon ve e-mail adreslerini
bildirip  yazlann  takibini = editor@marifeorg ya da
editormarife@gmail.com adresinden yapabilirler.

¢ Makale ve geviri makaleleri yayimlanan arastirmacilara derginin
ilgili sayisi ile bu arastirmacilara ve digerlerine aynca 20 adet ayn
basim takdim edilir.

YAYIN ILKELERI

¢ MDADnde yayimlanmast istenen arastrmalar bilimsel, orijinal ve
alana katki yapma 6zelliklerine sahip olmahdir. Gonderilen yazilar daha
once yayimlanmanus, yayimlanmak tizere bagka dergiye gonderilme-
mis veya yayim icin kabul edilmemis olmahdir. Ayrica yayimlanmus bir
aragtirmayla biiyiik oranda benzerlik gosteren yazlar da degerlendir-
meye alinmaz Herhangi bir bilimsel toplantida sunulmus ve yayim-
lanmamus olan yazlarda, toplantinin ady, yeri ve tarihi dipnot olarak
belirtilmelidir.

¢ MDADne gonderilen aragtirmalar, editérler tarafindan genel olarak
sekil ve igerik yoniinden incelenerek dergide yaymlanmaya deger olup
olmadigina Karar verilmekte ve uygun arastrmalar daha sonra konu-
nun uzman iki hakeme gonderilir. Hakemler bilimsel ve teknik agidan
yaptiklan objektiflik esasma dayal degerlendirmeyi “Hakem Deger-
lendirme Raporu’yla editérler kuruluna bildirir.

e Bir aragirmanin yayimlanmip yayimlanmamasi, hakemlerin belirt-
tikleri “Yayimlanabilir”, “Diizeltmelerden sonra yayimlanabilir” ve
“Yayimlanamaz” segenekleriyle sunulan goriislerle karara baglanir.

¢ Bir arasirmanin yayimlanabilmesi i¢in en az iki hakemin olumlu
olmasi gerekir.

o ki hakem tarafindan “yayimlanamaz” goriisii bildirilen yazlar
yayimlanmaz

« Bir olumlu bir olumsuz rapor durumunda tigiincti hakeme bagvu-
rulur.

¢ “Diizeltmelerden sonra yayimlanabilir’ secenekli durumlarda
aragtirma miiellifin tashihine sunulur, tashih edilmis niishamn yayim-
lanmasna editorler kurulu karar verir.

o Diizeltmelerden sonra yeniden gérmek isteyen hakemlere aras-
tirma tekrar sunulur.

YAZIM ILKELERI

¢ Yayimlanmasi istenilen yazlar Microsoft Word'de yazilnus olarak
e-posta veya CD ile birlikte isimsiz iki niisha halinde (Ceviriler orijinal
metinleri ile birlikte, resim, sema ve tablolar dahil) editére génderilme-
lidir.

¢ Yazlar (resim, sekil, harita, vb. ekler dahil) en fazla yirmi bes (25)
sayfa (12 punto Times New Roman, 1,5 aralik, kenar bosluklar 2,5 cm)
olmaldir.

e Yazlarin 150 kelimelik Tiirkge 6zeti ve bu ¢zetin ingilizce gevirisi,
yabanc dildeki makalelerin ise Tiirkge ve ingilizce 6zetleri verilmelidir.
Tiirkge ve ingilizce anahtar kelimeler (bes adet) verilmelidir.

o Makale baghklan Tiirkge ve ingilizce olarakyazilmalidir.

¢ Arastirmanin sonunda “kaynakga” verilmelidir.

o Ozetler, derginin www.marife.org sitesi araahgyla uluslararasi
bilim diinyasina sunulmaktadir.

GENERAL PRINCIPLES

o Marife Turkish Journal of Religious Studies, is a refereed periodical in
the field of Religious Studies. It is published three times a year, in April,
August and December (Spring, Summer and Winter). Until now, eight
special issues have been published and new special issues are pub-
lished when necessary.

*  MTJRS, contains a mixture of academic articles, translated articles as
well as research notes, book reviews and conference summaries in the
field of Religious Studies from contributors within and outside Turkey.
Marife welcomes all types of researches related to these fields. Articles
concerning other areas may also be published upon the decision of the
editorial board.

o All submitted works are published by the approval of editorial
board.

¢ All responsibilities of published manuscripts (academic, legal and
use of language) belong to the authors.

e The primary language of the journal is Turkish and English, yet
articles submitted in other languages may also be published if ap-
proved by the editorial board. Unpublished manuscripts may not be
returned.

o Authors can follow the publication of their submitted manuscripts
through editor@marife.org - editormarife@gmail.com

¢ Contributors will receive a copy of the relevant issue and 20 com-
plimentary offprints of their articles.

PUBLISHING PRINCIPLES

o Articles submitted for the consideration of publication in MTJRS
must be scientific and original and written according to the commonly-
accepted academic standards. They should also contribute to the area
concerned. Articles published elsewhere in any form, partial or whole,
will receive no consideration at all. If a paper is submitted to a confer-
ence but not published, the conference name, place and date has to be
stated as a footnote.

¢ Articles submitted for the consideration of publication are subject
to review of the editorial board in terms of technical and academic
criteria. Following the decision of the editorial board, the articles are
then sent to two referees known for their academic reputation in the
respective area. The referees send their reports to the editorial board
viathe Article Evaluation Form.

e Upon their decision, the article will either be published in the
journal or sent to the author for modification /correction or rejected.

o The article can only be published if the two referees agree in their
decision on its publication.

o Ifthe two referees disapprove the article, it cannot be published.

o If one referee approves and the other disapproves, the editorial
board may send it to a third referee for the final decision.

o Ifthereferee(s) requested corrections before publication, the article
is sent to the author for correction, the corrected manuscript is pub-
lished upon the decision of editorial board.

o Ifthe referee wants to see the corrected article again, it is sent back
to him.

WRITING PRINCIPLES

* Manuscripts must be submitted to the editor either via e-mail or via
regular mail in two printed copies together with a CD (translations with
their original texts, pictures, drawings and tables saved in CD) contain-
ing the textin Microsoft word.

¢ The article (including appendix of pictures, drawings, maps etc.)
should not be longer than twenty five (25) pages (Times New Roman
12, interspaces 1,5, margins 2,5).

e Turkish abstracts for English and non-Turkish articles, English
abstracts for Turkish articles, should be submitted English in 150
words. Turkish and English key words (five pieces) also should be
submitted.

¢ Thetitle of the articles should be given in Turkish and English.

¢ Eacharticle should includea “bibliography” at the end.

o Abstracts of articles are also published in the Web site of the jour-
nal: www.marife.org accessible by the international academic com-
munity.
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editor'den

Rahman ve Rahim olan Allah’in adiyla...

Bir grup genc¢ akademisyen tarafindan bilimsel birikim sloganiyla yayin ha-
yatina baslayan Marife Dini Arastirmalar Dergisi, ilk glinkii seving ve heyecanla ara
vermeden akademik yolculuguna devam ederek on ikinci y1lin1 da geride birakmis-
tir. Marifeyi bu yolculukta yalniz birakmayip maddi ve manevi yonden destekleyen
degerli okur ve yazarlarimiza yayin ekibi olarak tesekkiir ederiz.

Ulkemizde saygin bir konuma sahip MDAD, Tiirkiye'nin sosyal bilimler ala-
nindaki bilimsel birikimini, 13. yi1linda uluslarasi akademik camiayla bulusturacak
girisimi baslatmistir.

Marife Dini Arastirmalar Dergisi okurlarina bu sayisinda;

Ayse Zisan Furat'in Din Okuryazarlgi: Din Egitimi Felsefesi Acisindan Temel
Bir Kavram, Hasan Ocak’in [lkcagdan Islam Diistincesine Felsefe Tasavvuru: Tanim
Merkezli Bir Karsilastirma Denemesi, Ahmet Glizel'in Mudviye ve Hz. Osman’a Muha-
lefeti Ekseninde Ebii Zerr el-Gifdri, ihsan Arslan’in Ahmed b. Hanbel'in Siyasi Otorite
Karsisindaki Tavri, Nihat Uzun'un Kur’dn Strelerini Isldm Ansiklopedisi'nden Oku-
mak, Zeki Tan'in Mekki Ayetlerde Kadin Tasavvurunun Insasinda Ahlaki Zemin, Tev-
hit Ayengin’in Hukitki Dinamizm ve Ictihatta Isabet Tartismalari, israfil Balci’nin
Kur’an’daki el-Mescidii’l-Aksd Kavraminin Kritigi ve Esma Sayin’'in Tasavvuf ve Psi-
koloji Acisindan Ibnii’'l-Vakt Anlayisimin Etkileri, adh makaleleri ile birlikte Izzeddin
Ismail’den Numan Konakli'nin yapti§1 Abdiilkdhir Ciircani’de “Anlamin Anlami1”
Kavrami Uzerine Bir Okuma ve Oliver Leaman’dan Ali Kiirsat Turgut'un yaptig1 Ta-
savvufa Karsi Felsefe: Islami Bir Tartisma isimli cevirilerden olusan dolgun icerigi
sunmaktadir.

Kiymetli okurlar!

Bu sayl ile Marife Dini Arastirmalar Dergisi on ikinci yilim geride birakmis
bulunmaktadir. Makaleleri hazir olan 2013 yilinin ilk (Bahar) sayisinda bulusmak
timidiyle...

Fikret Karapinar






Din Okuryazarhgi: Din Egitimi Felsefesi
Acisindan Temel Bir Kavram

Ayse Zisan Furat

Yrd. Dog. Dr., Istanbul Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Din Egitimi Ana bilim dali Ogretim Uyesi
zisanfurat@yahoo.com

0z

20. ytizyilin ortalarindan itibaren alfabe okuryazarhigt ve gelismislik ekseninde tartisil-
maya baslanan okuryazarlik kavrami, zaman igerisinde farkli boyutlar kazanmistir. Bir
taraftan farkl olgularin (bilgi, medya vs.) nasil bilingli bir sekilde kullanilabilecegi ile
iliskili teknik bilgileri ihtiva eden, diger taraftan da toplumlarin sosyo-kiiltiirel yapilari-
nin etkisi ile sekillenen bir kavram goriiniimii kazanmistir. Okuryazarlik kavramina ytik-
lenen anlamdaki déniistimiin bir neticesi olarak farkli okuryazarlik tiirlerinden séz edil-
meye baslanmistir. Bunlardan bir tanesi olarak kabul edilebilecek olan din okuryazarligi
da 21. ytizyilin basindan itibaren akademik ¢alismalarda yogun bir sekilde konu edilmeye
baslanmistir. Calismamiz, giiniimiizde ¢cok kiiltiirliliik, dinler arasi/mezhepler arasi egi-
tim, kiiresellesme, vatandasglik egitimi gibi pek ¢ok yeni kavram iizerinden stirdiirtilen din
egitimi tartismalarina katkida bulunulacagi diistiniilen din okuryazarligi kavramini ta-
nitmayr amaglamaktadir. Ulkemizde konu iizerine heniiz detayli bir arastirma yapilma-
mis oldugundan, éncelikle okuryazarlik kavrami ele alinacak ve ardindan din okuryazar-
lig1 konusunda gelistirilen farkl yaklasimlar incelenecektir. Son olarak ise, din okurya-
zarhigt ile din egitimi arasindaki iliski tizerinde durulacaktir.

Anahtar Kelimeler: Din Egitimi, Din Egitimi Felsefesi, Okuryazariik, Din Okuryazarligi,
Elestirel Diistince.

Religious Literacy: An Essential Concept for the Philosophy of Religious Education
The concept of literacy, which in the second part of 20 century was mostly associated
with the abilities required for reading and writing, has gained different dimensions over
the course of time. While it has involved the technical abilities related to efficiently mak-
ing use of different objects such as knowledge, media and others on the one hand, it was
also addressed as a concept that was shaped by the specific socio-cultural patterns and
trends. The diversity in the meanings ascribed to the concept reveals the fact that many
different literacy forms might co-exist together, even in the same social groups. As a con-
sequence, religious literacy found its special place among the hotly debated academic
topics. By deliberating on the concept of religious literacy this paper aims to make a con-
tribution to the contemporary academic works in the field of religious education as well
as to bring a new perspective to the discussions on multiculturalism, interreligious educa-
tion, and citizenship education. As the topic has not been explored in depth by Turkish
scholars, this paper first elaborates on the theoretical background of the concept of liter-
acy, then it presents the different approaches to religious literacy. Finally, the relation be-
tween religious education and religious literacy will be critically evaluated.

Key Words: Religious Education, Philosophy of Religious Education, Literacy, Religious
Literacy, Critical Thinking.

Ataf
Ayse Zisan Furat, Din Okuryazarlhigt: Din Egitimi Felsefesi Acisindan Temel Bir Kavram,
Marife, Kis 2012, ss. 9-24



Giris

Ulkemizde 1950’li yillardan itibaren akademik bir inceleme konusu haline
gelen din egitimi alani, 6zellikle 1980 sonrasinda koklii bir akademik disiplin ola-
rak tesekkiil etmeye baslamistir. 1982’de din derslerinin okul miifredatlarina zo-
runlu dersler olarak eklenmesi ile alanda yapilan ¢alismalar, din dersinin zorunlu-
lugu, laik bir iilkede din egitiminin mevcudiyeti, din derslerinin tarihi, miifredat ve
amaclar ile uygulamalarda yasanan sorunlar iizerine yogunlasmis; ilerleyen yil-
larda ise bu konulara ilahiyat fakiilteleri, Diyanet isleri Baskanhg1 tarafindan siir-
diiriilen yaygin din egitimi faaliyetleri ve egitim yaklasimlarinda meydana gelen
degisimler gibi basliklar eklenmistir.! Giiniimiizde alanda yapilan ¢alismalara ba-
kildiginda, mezhepler arasi egitim,? ¢ok kiiltiirliiliik,? kiiresellesme,* baris egitimi,s
vatandaslik egitimi¢ ve kusaklar arasi din egitimi? gibi pek ¢ok yeni kavramin tar-
tismalarin merkezinde yer aldig1 gérilmektedir. Calismamiz, bu agidan, din egitimi
alaninda yapilan tartismalara katkida bulunacagi diisiiniilen bir kavrami, “din
okuryazarligl” kavramini tanitarak s6z konusu arastirmalara kavramsal agidan bir
zenginlik kazandirmay1 hedeflemektedir.

Her ne kadar din okuryazarhgi ve temellerini aldig1 okuryazarlik kavramlari
gectigimiz ylizyilla beraber egitim alaninin temel ugras: alanlar1 arasina girmisse
de, Islam egitimi acisindan diisiiniildiigii, her iki kavramin kékenlerini Hz. Pey-
gamber doneminde bulmak miimkiindiir. Kur’an-1 Kerim'in ilk vahyedildigi andan
itibaren cesitli vesilelerle Hz. Peygamber’in dini teblig ettigi toplum arasindaki
okur-yazarhk oraninin yiikseltilmesi icin ¢aba harcadigl bilinmektedir.s islam’in
okuma-yazma ve dolayisiyla da egitim-6gretim verdigi 6énemin belki de en 6nemli

-

Kizilabdullah, “Ilahiyat Fakiiltelerinin Kurulusundan Bugiine Din Egitimi Bilimi Alaninda Yapilan

Calismalar Uzerine Bir Degerlendirme”, s. 301. Giiniimiizde ne yazik ki iilkemizde din egitimi alaninda

yapilan ¢alismalarin zaman igerisindeki konu, icerik ve metodoloji agisindan déniisiimiine iliskin nicel

ve/veya nitel bir arastirma mevcut degildir. Ancak yine de, konu {lizerine degerlendirmeleri iceren
bazi ¢alismalardan séz etmek miimkiindiir. Orn. Kayadibi, Baskurt, Furat, Cumhuriyet Dénemi Din

Egitimi Literatiirii (1923-2007); Ocal, “Tirkiye’de Din Egitimi Tarihi Literatiirii”, ss. 399-430; Tosun,

“Bir Anabilim Dal1 Olarak Tiirkiye’de Din Egitiminin Dogusu, Gelismesi ve Alanina Katkilar1”, ss. 293-

303; Unsal, Kaymakcan, “ilahiyat Fakiilteleri Dergilerinde Yayimlanan Din Egitimi Konulu Makaleler

Uzerine Bir Degerlendirme”, ss. 51-79.

2 Bk. Bilgin, “Orgiin Din Ogretimi’nde Degisen ihtiyaglar ve Yonelisler”, ss. 30-44.

3 Bk. Altas, “Cokkiiltiirlii Din Egitimi Modeli Gelistirmede islem Basamaklari i¢in Bir Deneme”, ss. 243-
276.

4 Bk. Bilgin, “Orgiin Din Ogretimi’nde Degisen ihtiyaclar ve Yonelisler”; Goziitok, “Avrupa Birligi-
Kiiresellesme Karsisinda Dinin Durumu ve Din Egitimi”, ss. 89-116; Aydin, A¢ctk Toplumda Din Egitimi,
Yeni Paradigma Ihtiyaci.

5 Bk. Yilmaz, “Ortadgretim Din Kiiltiirii ve Ahlak Bilgisi Dersi ve Baris Egitimi”, s. 35-48.

6 Bk. Naziroglu, “ilkégretim Din Kiiltiirii ve Ahlak Bilgisi Dersi Ogretim Programlarinda Vatandashk
Egitimi”, ss. 73-95; Kaymakcan, Meydan “Demokratik Vatandaslik ve Din Ogretimi: Yeni Yaklasimlar
ve Tiirkiye’de DKAB Dersleri Baglaminda Bir Degerlendirme”, ss. 29-53.

7 Bk. Kilavuz, Kusaklararasi Din Egitimi.

8 Bunlar arasinda Bedir savasi sonrasinda elde edilen esirlerin Medine’de bulunan Miisliman

¢ocuklardan 10 tanesine okuma-yazma 6gretmeleri karsiliginda serbest birakilmasi zikredilebilir. Hz.

Peygamber déneminde egitim-ogretim faaliyetleri konusunda bk. Hamidullah, Islam Peygamberi, 11,

74-84; Goziitok, Tk Dénem Islam Egitim Tarihi, s. 155-223.

10 Ayse Zisan Furat, Din Okuryazarligi: Din Egitimi Felsefesi Agisindan Temel Bir Kavram,
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delili, vahyedilen ilk ayetin “Oku, seni yaratip yetistirenin adiyla. O, insani asilanmis
yumurtadan yarattr. Oku! Insana bilmediklerini belleten, kalemle (yazmay1) égreten
Rabbin, en biiyiik kerem sahibidir” (Alak, 96:1-5)° olmasi ve pek cok ayette okuma
yazma ile bilgi edinmenin 6neminden bahsedilmesidir.1® Kuskusuz Kur’an ayetle-
rinde ve Hz. Peygamber’in uygulamalarinda tizerinde 6zellikle durulan mevzu sa-
dece alfabe okuryazarhig degil, bununla beraber islam dininin kurallarinin ve kiil-
tliriiniin kisiler tarafindan i¢sellestirilebilmesidir.

Calismamizda detayh bir sekilde ele alindig1 tlizere, okuryazarlik kavramy,
gliniimiizde dahi bu iki temel unsur arasinda sekillenmektedir. Bunlar, alfabe
okuryazarhigi ve sosyo-kiiltiirel yapinin i¢sellestirilmesidir. Bununla beraber 6zel-
likle gectigimiz ytizy1lda teknoloji alaninda meydana gelen gelismeler, okuryazarlik
kavramina farkli bir boyut daha eklemistir. Boylelikle bilgi, medya ve teknoloji vb.
alanlar ile iliskilendirilerek ele alinan ve daha ziyade teknik becerileri vurgulayan
okuryazarlik kavrami, 21. yiizyilin bagindan itibaren Amerika ve ingiltere akade-
mik yazininin glindemine siklikla yer alan konular arasina girmistir.

Konumuz olan din okuryazarhgi ise, zikredilen okuryazarlik tiirlerinden ¢ok
daha 6zel bir alanla iliskili olmas1 nedeniyle ayrilmaktadir. Ozellikle ¢ok kiiltiirlii
yapilara sahip tilkelerde iizerinde durulan kavram, din egitiminin teorisi, hedefleri
ve politikas1 hakkinda yapilan calismalar ile pek ¢ok ortak paydaya sahiptir. Bu-
nunla beraber, konu tlizerinde iilkemizde heniiz akademik bir arastirma yapilma-
mistir. Bu nedenle kavramin tanitilmasina yonelik bir giris mahiyetinde olan ca-
lismamizda, giiniimiizde din okuryazarligit kavrami konusunda gelistirilen farkl
yaklasimlarin tanitilmasi ile yetinilmistir. Dolayisiyla 6ncelikle din okuryazarhgi-
nin temelinde yatan okuryazarlik kavrami detayl bir sekilde tizerinde durulmus ve
zaman icerisinde kavrama yiiklenen yeni anlamlar ele alinmistir. Kavramin zaman
icerisindeki doniisiimii incelendikten sonra ise din okuryazarhigl kavrami tanitil-
mis ve konu iizerine ¢calismalar yapan arastirmalarin goriisleri degerlendirilmistir.
Degerlendirme boliimiinde ise, din okuryazarligi kavraminin din egitimi alanindaki
izdiistimleri lizerinde durulmustur.

1. Okuryazarlik Kavrami

1950’li yillardan itibaren akademik yazinda tartisilmaya baslanan okurya-
zarlik kavrami, baslangicta temel okuma-yazma becerilerinin edinimi ile iliskilen-
dirilmistir.1 ilerleyen yillarda ise okudugunu anlama ve kendini yaziyla ifade etme,
dil 6grenme ve zihin becerilerinin gelisimi gibi bilgi ve beceri alanlar1 da kavrama

9 Calismamizda kullanilan ayetlerin mealleri i¢gin Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlar: tarafindan yayinlanan
Kur’an-1 Kerim ve A¢tklamali Meali'ne (Ankara, 2005) basvurulmustur.

10 Konuyu ele alan ayetler ile genis tahlilleri icin bk. Ayasbeyoglu, Islamiyetin Egitimimize Getirdigi
Degerler, s. 63-78.

11 Qkuryazar ve okuryazarlik arasindaki fark ile ilgili detayl bilgi icin bk. Kurudayioglu, Tiizel, “21.
Yiizy1l Okuryazarlik Tiirleri, Degisen Metin Algisi ve Tiirkce Egitimi”, s. 285-286.
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dahil edilmistir. Boylelikle okuryazarlik kavrami, sosyal bilimler ve o6zellikle de
egitim bilimleri alaninin temel ¢alisma konularindan bir tanesi haline gelmistir.12

Okuryazarlik kavrami, nasil bir [okuryazar] birey yetistirilmek istendigi ve
egitimli kisinin hangi 6zelliklere sahip olmasi gerektigi sorularina yanit veren egi-
tim politikalar1 ve bu politikalarin icerdikleri siyasi referanslar nedeniyle, zaman
icerisinde, politik bir cehre de kazanmistir. Nitekim 70’li ve 80’li yillarda ekonomik
ve sosyal gelisim, dolayisiyla da kitle egitimi ve sosyal siniflarin olusumu cergeve-
sinde ele alinmaya baslanan kavram, farkli sosyo-kiiltiirel yapilar1 anlamlandir-
mak/aciklamak i¢in kullanilmistir. Donemin antropoloji ve dil bilimi algisinin da
etkisiyle okuryazarlik, toplumlarin ilkellikten gelismislige gecislerinde etken olan
giiclii bir faktor olarak tamimlanmistir.13

llerleyen yillarda ise, okuryazarlik tammlarinda cesitlilik gériilmeye bas-
lanmigtir. Ornegin Green, okuryazarhg islemsel, kiiltiirel ve elestirel olmak iizere
ic boyut araciligiyla tamimlamistir.14 Okuryazarhigin islemsel boyutunu dilin edini-
mi ve farkli baglamlarda kullaniminin 6grenilmesi ile aciklarken; kiiltiirel boyutu
ile metinlerin, kendilerine 6zgii baglamlarinin icerisinde anlamlandirilmalarina
isaret etmektedir. Elestirel boyut ise sosyallesme siireci ile yakindan iliskili olup,
bireyin sadece metinlere anlam vermesi degil, ayn1 zamanda mevcut metinleri do-
niistiirebilmesi ve aktif bir sekilde metin iiretebilmesi anlamina gelmektedir.1s i¢-
lerinde bulunduklar: sosyo-kiiltiirel ortamlarin bireylerin okuma ve yazma, dogal
olarak da anlamlandirma ve anlam {liretme pratikleri iizerindeki etkilerini iceren
boyle bir tanimlama, kuskusuz, egitim bilimleri acisindan ¢ok dnemlidir. Diger ta-
raftan, aym1 donemlerde okuryazarlik kavraminin gelisimiyle paralel bir sekilde,
egitim bilimlerinde de elestirel diistinme ve yorumlama becerilerinin artirilmasina
yonelik vurgular yapilmis; bilgiyi edinen ve aktaran bireyden ziyade bilgiye nasil
ulasabilecegini bilen, edindigi bilgiyi yorumlayarak kullanabilen bireyin yetistiril-
mesi egitimin temel amaclari arasinda sayillmaya baslamistir.16

Okuryazarlik kavramina yiiklenen anlamdaki doniisiimiin yansimalar
Unesco’nun konuya iliskin yayinladigi metinlerde de agik bir sekilde goriilmekte-
dir. 1950’li yillarda okuryazar “Giinliik hayati ile ilgili basit ve kisa bir ctlimleyi an-
layarak okuyup-yazabilen kisi” olarak tanimlayan Unesco, 1960’larda islevsel
(fonksiyonel) okuryazar kavramina yonelik agiklamalar yapmistir. Unesco’nun
islevsel okur-yazarlik tanimi, okuma-yazma ve aritmetikle ilgili temel bilgi ve bece-

12 Qkuryazarlik kavraminin gelisimi ile ilgili olarak bk. Graff, Legacies of Literacy ve Lankshear, “Literacy
Studies in Education: Disciplined Developments in a Post-Disciplinary Age”, ss. 199-227. Okuryazarhk
kavraminin Avrupa, Amerika ve Avustralya’daki gelisimine iliskin genis bilgi icin ayrica bk. Asici,
“Kisisel ve Sosyal Bir Deger Olarak Okuryazarlik”, ss. 9-26.

13 Lankshear, “Literacy Studies in Education: Disciplined Developments in a Post-Disciplinary Age”.

14 Green, “Subject-Specific Literacy and School Learning: A Focus on Writing”, ss. 160-163.

15 Metin ile, sadece yazili ifadeler degil, icerisinde bir anlam ihtiva eden tiim olgular kastedilmektedir.

16 Bu konuda ozellikle, Freire’nin ¢alismalar: énem arz etmektedir. Okuryazarligin sosyal yapilardan
hari¢ tutularak tanimlanmasinin mimkiin olmadigini vurgulayan Freire, egitimi hakim sdyleme
hizmet eden veya bu baskidan 6zgiir kalmay1 saglayan ¢ift yonlii bir ara¢ olarak tanimlamaktadir
(Freire, Macedo, Literacy, Reading the Word & the World).

12 Ayse Zisan Furat, Din Okuryazarligi: Din Egitimi Felsefesi Agisindan Temel Bir Kavram,
Marife, Kis 2012, ss. 9-24



riler ile bunlarin giinliik yasamda kullanilmasina yo6nelik becerileri kapsarken ayni
zamanda da, bireyin toplum icerisindeki sosyo-ekonomik rollerine daha iyi bir se-
kilde hazirlanmasina isaret etmektedir. 90’ yillardan sonra ise c¢okislevli
(multifonksiyonel) okuryazarlik kavrami 6n plana cikarilarak, bahsedilen temel
becerilerin birey tarafindan sosyal, ekonomik ve kiiltiirel alanlarda kullanilabilme-
si ve bireyin kapasitesini gelistirebilmek icin gereksinim duydugu becerileri edi-
nebilmesi anlaminda kullanilmistir.? Dolayisiyla, baslangicta bireyin sadece alfabe
okur-yazar olmasi icin gereken beceriler seklinde tanimlanan kavramin kapsami-
nin zaman icerisinde genisledigi ve bireyin kapasitesini gelistirebilmede ihtiyac
duydugu becerileri de kapsar bir kullanim alani buldugunu sdylemek miimkiindiir.

Konuya sosyo-kiiltiirel acidan yaklasildiginda ise, kavramin farkli bir boyutu
glindeme gelmektedir. Bu da, tanimin yapildig1 toplumun sosyo-kiiltiirel yapisina
gore okuryazarlik kavraminin farkli anlamlar icermesidir. Diger bir ifade ile top-
lumlarin sosyo-kiiltiirel yapilari, gereksinimleri ve degerlerinin okuryazar olarak
adlandirdiklar Kkisilerin 6zelliklerini belirlemesidir.18 Okuryazar kisiye atfedilen
ozellikler toplumlarda zaman icerisinde kendiliginden sekillenebilirken, okurya-
zarligin tretilmesinde etken olan kurumlar (yaygin ve orgiin egitim kurumlari)
kavramin igerigini olusturabilmektedir. Bu durumda da, s6z konusu kurumlarin
egitim politikalar1 aym toplumlarin icerisinde birden fazla okuryazar tipinin olus-
masina yol acabilmektedir. Nitekim Street'in iki boyutlu okuryazarlik kavrami, ko-
nunun a¢iklanmasinda dnemli bir teorik altyapi sunmaktadir.1?

Street, 1970’lerde Iran’da yaptig1 antropolojik saha arastirmasinin netice-
sinde elde ettigi bulgular1 okuryazarlik kavramiyla iliskilendirmis ve ayni sosyal
grup icerisinde birden fazla okuryazarlik pratigindenz? s6z etmenin miimkiin oldu-
gunu ifade etmistir. Street, geleneksel Kuran okullari, devlet okullari ve ticaret ilis-
kilerini farkli okuryazarlik tiirlerinin aciklanmasinda 6rnek olarak kullanmaktadir.
Ona gore, iki farkl tip okulda, yani geleneksel Kuran okullari ile devlet okullarinda,
bireylere yonelik farkli okuryazarlik tiirleri gelistirilmeye calisilirken, toplum da
kendi icerisinde okuryazarlik tiirleri olusturmaktadir. Ornegin bir tiiccar, kurdugu
ticaret iliskileri icerisinde isinin gerektirdigi 6zellikleri edinmekte ve konusunun
okuryazar1 haline gelebilmektedir. Dolayisiyla da hakim goriislerin [yerel veya
uluslar aras1 kuruluslar vs. tarafindan iiretilen egitim politikalar1 araciligi ile]
okuryazarlik tamimlari ile toplumun kendi icinde dogal bir sekilde iirettigi okurya-
zarliklar arasinda bir ayrimin yapilmasi gerekmektedir. Street buradan hareketle,
otonom (autonomous) ve ideolojik (ideological) okuryazarlik kavramlarina ulas-
maktadir. Street'e gére otonom okuryazarlik, ortaya koydugu kriterler ile toplum-

17 jslevsel ve ¢ok islevli okuryazarlik terimleri ve Unesco metinlerinde tanimlamalari ile ilgili detayl
bilgi i¢in bk. Giines, “Okuryazarlik Kavrami ve Diizeyleri”, ss. 503-504.

18 Harste, “What Do We Mean by Literacy Now?”, s. 8.

19 Konu hakkinda genis bilgi icin bk. Street, “The Future of Social Literacies”, ss. 21-37.

20 Qkuryazarlik pratikleri, bireylerin kendileriyle bir iliski kurarak anlamlandirdiklar1 tim davranis,
kavram, tutum ve degerleri kapsamaktadir (Rackley, Motivation for Religious Literacy Practices of
Religious Youth: Examining the Practices of Latter-day Saint and Methodist Youth in One Community, s.
13).
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lar arasinda genel geger bir okuryazarlik anlayisi tiretmeye calisirken toplumlarin
kiltiirel ve ideolojik yapilarim1 goz ardi etmektedir.2t Bu da, batili ve/veya sehir
kiltiirit merkezli bir okuryazarlik anlayisinin toplumda bulunan ve farkh 6zellikle-
re sahip gruplara empoze edilmesi anlamina gelmektedir. Buna karsin, ideolojik
okuryazarlik, kiltirlerin kendi i¢lerinde iirettikleri okuryazarlik tiirleridir ve sade-
ce teknik bir beceri degil, aym1 zamanda sosyal bir pratik olarak anlasilmahdirlar.
Boylelikle, Street okuryazarlikla iliskili iki temel noktaya isaret etmektedir. Bun-
lardan birincisi, okur-yazar ve okumaz-yazmaz arasindaki ayrimin tanimin yapil-
dig1 referans noktasindan hareketle olusturuldugu; ikincisi ise toplumlarda bir
arada mevcut olan, hatta baz1 durumlarda ¢atisabilen birden fazla okuryazarliktan
soz edilebilecegidir.

Farkli okuryazarliklarin mevcudiyeti diisiincesine vurgu yapan isimlerden
bir digeri ise Kellner’dir. Street'ten farkl bir sekilde konuyu teknik beceriler agi-
sindan ele alan Kellner ¢alismasinda giinlimiizde teknolojik gelismelerin ulastig
boyut ile egitim arasindaki iliskileri incelemektedir. Kavrami egitimin amaclari ile
iliskilendirirken, okuryazarhigi “toplumsal olarak yapilandiriimis ileti ve simgeleri
aktif bir sekilde kullanmay! saglayan beceriler” olarak tanimlamaktadir.22 Giincel
hayatta yeni teknolojilerin ortaya ¢ikardig1 sorun ve meselelere yanit bulabilmek
icin ise, yeni okuryazarlik kavramlari, miifredatlar ve yaklasimlar gelistirmek ge-
rektigini savunmaktadir.

Giliniimiizde konuya iliskin yapilan ¢alismalara bakildiginda, Kellner’in bah-
settigi teknolojik ve bilimsel gelismelerin de bir sonucu olarak, tek bir okuryazarlik
kavrami lizerinden yapilan tartismalarin yerini bilgi okuryazarligi, teknoloji okur-
yazarhgl, medya okuryazarligi gibi farkl alanlar ile iligkilendiren farkli okuryazar-
lik tiirlerine biraktig1 gériilmektedir. Uzerinde siklikla durulan okuryazarlik kav-
ramlari arasinda bilgi okuryazarligi, medya okuryazarligy, bilgisayar okuryazarligi-
n1 saymak mimkiindir. Okuryazarlik kavraminin giinlimiizde hangi sekillerde yo-
rumlandig1 konusunda daha net bir fikir tiretebilmek amaciyla bu kavramlardan iki
tanesi lizerinde genel hatlariyla da olsa durmak faydali olacaktir. Bahsedilen okur-
yazarlik tiirleri arasinda konumuzla iliskili olmasi agisindan en ilgi cekici olanlar-
dan bir tanesi, bilgi okuryazarligidir.

Bilgi okuryazarligi son yiizyilda bilgi kaynaklarinin sayi, bicim ve dolasimla-
r1 acisindan ulastigl noktanin da bir sonucu olarak egitim algisindaki degismeleri
yansitmaktadir. Kisaca, bilgiye ulasim yollarini, bilginin elestirel bir gozle deger-
lendirilmesi/yorumlanmasi ile etkili bir sekilde kullanilabilmesi becerilerini iceren
bilgi okuryazarhgy, icerisinde bilincli yonelim, secicilik, elestirel bakis agisi ve de-
gerlendirme yeteneklerini barindiran bir kavramdir.23 Bilgi okuryazarlig gibi eles-
tirel diistinme becerileriyle ile iliskilendirilen diger bir alan ise medya okuryazarli-
g1dir. Medyanin giiniimiizde kazandig1 boyut ve giicten hareketle konuya yaklasan

21 Street, “The Future of Social Literacies”, ss. 22-23.

2z Kellner, “New Technologies/New Literacies: Reconstructing Education for the New m-Millenium”, ss.
67-81.

23 Kurudayioglu, Tiizel, “21. Yiizyll Okuryazarhk Tiirleri, Degisen Metin Algisi ve Tiirk¢e Egitimi”, s. 293.
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gliniimiiz medya okuryazarlig: tartismalari, medyanin bilingli bir sekilde kullanil-
masi i¢cin gdz dniinde tutulmasi gereken hususlar iizerinde durmaktadir.24 Buradan
hareketle de, “yazili ve yazili olmayan, biiyiik cesitlilik gosteren yapilardaki (inter-
net, televizyon vb.) mesajlara ulasma, bunlari ¢éziimleme, degerlendirme ve iletme
yetenegi” olarak tanimlanmaktadir.2s Ozellikle sosyo-Kkiiltiirel ve teknolojik gelis-
melerle iliskilendirilen okuryazarlik tiirlerinde yogun bir sekilde goriilen bu yakla-
sim, bir anlamda, insan hayatinda 6nem kazanan olgularin nasil degerlendirilebile-
cegi ve nasil bilincli bir sekilde kullanilabilecegine iliskin pratik beceriler olustur-

maya yonelik bir alan gériiniimiindedir.

2. Din Okuryazarlhigi

Bilgi okuryazarligi ve medya okuryazarligi gibi farkli okuryazarlik tiirlerin-
den bir tanesi olarak degerlendirilebilecek olan din okuryazarhg ise, din alamn ile
iligkili olmasindan 6tiirti pek ¢ok farkli karakteristigi icerisinde barindirmaktadir.
Teknik bilgi ve becerilerin yani sira bireyin manevi diinyasi ile de iliskili bir alani
konu edinmesinden 6tiirii de, din konusunda bilgi sahibi olmaktan, dini bilgiyi pra-
tik hayata aksettirmeye kadar pek ¢ok farkli anlam ve unsura isaret etmektedir.
Diger taraftan, referans noktasi olan din ve dini yorumlarin kendilerine has 6zellik-
lerine baglh olarak da farkl sekillerde tanimlanabilmektedir. Dini cemaat ve grup-
larin kendi dini inang ve pratikleri dogrultusunda sekillenebilen bdylesine bir es-
nek kavram, diger okuryazarlik tiirleriyle karsilastirildiginda olduk¢a karmasik bir
yap1 arz etmektedir.

2000’lerin basindan itibaren siklikla dile getirilmeye baslanan bu kavram,
yapilan ¢alismalarin biiyiik bir bélimiinde ise, din egitimi ve vatandashk egitimi
alanlari ile iliskili olarak ele alinmaktadir. Bu calismalarda dzellikle gliniimiiz top-
lumlarinin ¢ok dinli yapilar1 vurgulanarak, din okuryazarliginin birey ve toplumlar
arasi iligkilerin gelistirilmesindeki olumlu etkisi izerinde durulmaktadir.26 Bu yak-
lasimin bir neticesi olarak da, din konusunda bilgisizlik nedeniyle bireyler ve top-
lumlar arasinda meydana gelen ¢atismalarin 6nlenebilmesi i¢in farkli dinlere karsi
temel diizeyde de olsa bir farkindalik gelistirilmesi gerektigi ve bu farkindaligin da
din okuryazarhginin temeli oldugu ifade edilmektedir.2” Ozellikle vatandashk egi-
timi acisindan ele alinan din okuryazarhiginin artirilmasi konusunu,28 boylelikle,
[6zellikle] ¢ok dinli toplumlarda ders miifredatlarinin gelistirilmesinde goz dniinde
tutulmasi gereken temel hususlar arasina girmektedir. Tiim okul programlar ile

24 Medya okuryazarhginin gelisimi ve giiniimiizde konuya iliskin yapilan tartismalar ile ilgili detayl
bilgi i¢in bk. Kurt, Kiiriim, “Medya Okuryazarligi ve Elestirel Diisiinme Arasindaki iliski: Kavramsal
Bir Bakis”, ss. 20-34. 2006 yilindan itibaren ilkdgretim programlarina segmeli Medya okuryazarligi
dersinin eklenmesi ile, konuya yonelik pek ¢ok akademik ¢alisma yapilmaya baslanmistir. Orn.
Tirkogly, Simsek (ed.), Medya okuryazarligi.

25 Inceoglu, “Medyay1 Dogru Okumak”, s. 21.

26 Orn. Prothero, Religious Literacy; Moore, Overcoming Religious Illiteracy. A Cultural Studies Approach
to the Study of Religion in Secondary Education.

27 Moore, Overcoming Religious Illiteracy, ss. 3-4.

28 Din egitimi ile vatandashk egitimi arasindaki iliski konusunda detayl bilgi icin bk. Hookway,
“Citizenship Education and Religious Literacy”, ss. 23-35.
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iligkili olan konu, din derslerinin de temel amaglarindan bir tanesi halini almakta-
dir. Konuyu ele alan calismalar incelendiginde ise, kavramin din egitimi de dahil
olmak iizere pek cok farkl kapsam ile iliskilendirildigi goriilmektedir. Bunlar ara-
sinda da 6zellikle Wright'in ¢alismalari, din okuryazarligi konusunda detayh ana-
lizler sunmaktadir.

Wright dncesinde pek cok yazar din egitiminin dili konusu iizerinde dur-
mussa da, din okuryazarlig: tartismalar ilk olarak onun ¢alismalari ile 6n plana
cikmistir.2° Yasadigimiz ¢ogulcu diinyada din egitimi algisinin ne sekilde gelistiril-
mesi gerektigini tartisan Wright3° elestirel gerceklik yaklasimimi benimsemekte-
dir. Glinlimiiz din egitimi anlayisinin bu temelden hareketle bireylerin inanglari ve
inanc¢ ozgirliklerine karsi hosgoriiyii gelistirmesi gerektigini ifade eden Wright,
din okuryazarhgini ise, din fenomeni hakkinda bilincli, anlayish ve duyarli bir se-
kilde diisiinmek, iletisim kurmak ve davranislarina aksettirmek becerisi olarak
tanimlamaktadir.31 Wright'in bu tanimi, kuskusuz Onun din konusundaki yaklasimi
ile paralellikler icermektedir. Nitekim calismalarinda dini, fenomenolojik bir agi-
dan ele alan Wright, giiniimiiz din anlayisinin gercekligin tabiati hakkinda muglak,
birbiriyle rekabet icerisinde bulunan ve ¢ogunlukla da 6rtiisen bir takim anlatilar-
dan olusmakta oldugunu savunmaktadir. 32 Boyle bir durumda da din egitiminin
temel amaci 6grencilerin dini veya ruhsal gorislerini olusturmaktansa hakim dini
soylemlerden kendi saf tecriibelerini nasil ayristirabileceklerini ve yorumlayabile-
ceklerini 6gretmektir. Dinin toplumsal boyutuna yapilan bu vurgu neticesinde de
Wright'in din okuryazarhig: algisi toplum icerisinde iiretilen dini formlara karsi
bilingli ve elestirel bir yaklasimin gelistirilmesi icin gereken becerileri iceren bir
yapi sergilemektedir.33

Wright'in lizerinde 6zellikle durdugu elestirel diisiinme konusu giiniimiiz
egitim programlarinin da temel hedeflerinden bir tanesini olusturmaktadir. Bilgi
aktariminin yerine nasil 6grenilecegini 6gretmeyi vurgulayan yaklasimlar dogrul-
tusunda elestiren, lreten ve bilgiye ulasma yollarim bilen bireyler yetistirilmeye
calisilmaktadir.3* Wright'in yaklasimindan hareketle elestirel diisiince merkezli bir
yaklasim benimsendiginde, din okuryazarligi kavrami;

29 Jackson, Rethinking Religious Education and Plurality Issues in Diversity and Pedagogy, s. 75.

30 Konu hakkinda detayli bir tartisma i¢in bk. Wright, “Critical Realism as a Tool for the Interpretation of
Cultural Diversity in Liberal Religious Education”, ss. 333-347.

31 Wright, Religious Education in the Secondary School: Prospects for Religious Literacy, s. 63.

32 Wright, “Language and Experience in the Hermeneutics of Religious Understanding”, s. 173.

33 Wright, “Religious Literacy and Democratic Citizenship”, s. 215; Jackson, Rethinking Religious
Education and Plurality Issues in Diversity and Pedagogy, s. 77.

34 Seferoglu, Akbiyik, “Elestirel Diisiinme ve Ogretimi”, s. 193. Elestirel diisiinme becerisi olarak
adlandirilabilecek bu beceri, pek ¢ok farkl sekilde tanimlanmaktadir. Giindogdu’ya gore (“Elestirel
Diisiinme ve Elestirel Diisinme Ogretimine Dair Bazi Yanilgilar”, s. 63) elestirel diisiinme; (1)
Herhangi bir konu, olgu ve fikir lizerinde agiklik-seciklik, tutarlilik, mantiklilik, siiphecilik ve dogru
akil yiiriitme gibi baz1 6l¢iit ve yontemleri esas alarak; (2) Dogru olmayan diisiinme bigimlerini
taniyan, kanitlara ve sonuglara 6nem veren arastirma temelli daha derin bir diisiinme egilimi, tutumu
ve becerisi sergileyen, boylelikle de sadece herhangi bir sonuca degil ama tutarli, makul sonuglara ve
yargilara ulasmay1 amaglayan; (3) Hem problem ¢6zme hem de problem gérme kapasitesi sayesinde;

—
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1. Dinin temel kaynaklarimi bilme ve dini igerikli bilginin dogrulugunu de-
gerlendirme,

2. Dinin kendisine 6zgi bir dili oldugunu bilme,

3. Dini bilgi hakkinda elestirel olma,

4. Dini yasantinin ve formlarin toplum igerisinde sekillendiginin farkina
varma,

5. Dinin kiiltiirel yapiy1 anlamadaki roliiniin farkinda olma,

6. Dini inang, tavir, davranis ve degerler iizerinde etkili olan unsurlarin bi-
lincinde olma gibi alanlarn igerecektir.3s Yukaridaki listede zikredilen hususlarin
biiyiik bir boliimi cesitli vesilelerle lilkemiz din egitimcileri tarafindan da vurgu-
lanmaktadir.3¢ Bununla beraber, din okuryazarliginin vatandashk egitimi ile de
yakindan iliskili olan farkli bir yonii daha bulunmaktadir. Giiniimiizde konuya ilis-
kin yapilan ¢alismalara bakildiginda, bu y6niin arastirmacilarin daha fazla ilgisini
cektigi anlasilmaktadir.

Din okuryazarliginin dini agidan ¢ogulcu olan toplumlardaki refah ve huzu-
run korunmasi ile yakindan iliskili oldugunun pek ¢ok arastirmaci tarafindan vur-
gulandig1 yukarida ifade edilmisti. Bu baglamda yapilan ¢alismalar arasinda 6zel-
likle Prothero’'nun Din Okuryazarligi isimli eseri 6n plana ¢ikmaktadir. Konuyu
Amerika 6rneginden hareketle ele alan Prothero, calismasinda din okuryazarhgi-
nin teorik altyapisi tizerinde durmanin yani sira Amerikan gengliginin din okurya-
zar1 olabilmesi icin gereken temel bilgileri de sunmaktadir. Boylelikle de konunun
hem teorik hem de pratik boyutunu ele almaktadir. Din okuryazarhigini ise, “dini
gelenekleri olusturan temel unsurlari/ézellikleri -temel kavramlari, sembolleri,
doktrinleri, pratikleri, deyisleri, karakterleri, metaforlari ve kissalari ile- giinliik ha-
yatta kullanabilmek” seklinde tanimlamaktadir.3” Bu ac¢idan dini okuryazarlik, dini
acidan cogulcu yapiya sahip toplumlarda (6rn. Amerika) yasayan Kkisilerin, iyi bir
vatandas olabilmeleri i¢in kendi inandiklar1 disinda kalan diger dinler hakkinda
bilgi edinmeleri ve edindikleri bilgileri hayatlarinda (6rn. Kkisiler arasi iliskilerinde,
konusmalarinda) aktif bir sekilde kullanabilmelerine isaret etmektedir.3s
Prothero’'nun bu yaklasimai ile ise, din okuryazarliginin manevi yoniine de vurgu
yapan Wright'tan ayrildigi goriilmektedir.

Prothero, diger taraftan, farkli din okuryazarliklarindan bahsetmenin de
miimkiin oldugunu ifade etmektedir. Bu baglamda, farkli dinlere iliskin kapsam ve
N

(4) Kendi diistinme siirecini siirekli denetim altinda tutarak degismeye ve kendi kendini diizeltmeye
acik olan bir diistinmedir.

35 S6z konusu tasnif, Wright'in konuya iliskin bakis agisindan hareketle olusturulmustur. Tasnifin
olusturulmasi esnasinda elestirel diistinceyi diger okuryazarlik tiirleriyle iliskilendiren ¢alismalar da
goz oniinde tutulmustur. Orn. Warnick, Critical Literacy in a Digital Era; Aslan, “Gorsel Olan1 Okumak:
Elestirel Gorsel Okur-Yazarlik”, ss. 39-64; Kurt, Kiirim, “Medya Okuryazarlig1 ve Elestirel Diisiinme
Arasindaki iligki: Kavramsal Bir Bakis”, ss. 20-34.

36 Orn. Bilgin, “Orgiin Din Ogretimi’'nde Degisen ihtiyaclar ve Yonelisler”, ss. 30-44; Selcuk, “Din
Ogretiminin Kuramsal Temelleri”, ss. 11-20; Selguk, “Din Ogretimi Ozgiirlestiren Bir Siire¢ Olabilir
mi?”, ss. 207-224; Aydin, Actk Toplumda Din Egitimi, ss. ix-xiii.

37 Prothero, Religious Literacy, ss. 11-12.

38 Prothero, Religious Literacy, s. 1 ve 7.
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imalar iceren farkh okuryazarlik tiirlerinden bahsetmek miimkiindiir. Ornegin,
Protestan okuryazari olmak reform hareketinin genel tarihini, Hiristiyan inancinin
esaslarini, ana sembollerini, kahramanlarini, Kral James incil'indeki temel anlatila-
1 bilmek anlamina gelebilecekten; islam okuryazarlig1 genel islam tarihi, islam’in
bes sarti, sembolleri, kahramanlari ve Kuran’daki kissalar1 bilmek olarak tanimla-
nabilecektir. Prothero, bu sekilde siniflandirdigi temel dini okuryazarliklarin di-
sinda, islevlerine gore de farkli dini okuryazarliklarin mevcudiyetinden de soz et-
mektedir. Bunlar arasinda;

1. ibadet okuryazarhg (ibadetlerin yapilis sekillerinin bilinmesi),

2. Inang okuryazarlig: (dinlerin temel doktrinlerinin bilinmesi),

3. Mezhep okuryazarligi (mezhepler arasindaki farkliliklarin bilinmesi),

4. Kissa okuryazarhig (dinlerin kendilerine has dykiilerinin/anlatilarinin bi-
linmesi),

5. Dinler arasi okuryazarlig: (dinlerin birbirlerinden farkhiliklar1 ve benzer-
liklerini bilmek vs.) saymak miimkiindiir.3°

Yukarida sunulan listeden de anlasildig: lizere, Prohero’nun yaklasimindan
hareketle dinin icerdigi tim alanlar ile iliski farkli bir din okuryazarlign kavrami
olusturmak miimkiindiir. Her ne kadar kavramlar adlandirilmalar1 ve kapsamlari
acisindan cesitlilik gdsteriyorsa da, ortak noktalar1 okuryazarhgin bilgi seviyesine
isaret etmeleridir. Diger bir ifade ile din hakkinda bilgi sahibi olan ve edindigi bil-
gisini giindelik hayatta kullanilabilen kisi Prothero’nun bakis acisina gore, okurya-
zardir. Bu sekilde bilgi edinimi izerine kurulu teknik becerileri vurgulayan bir ta-
nim, daha dnce iizerinde durdugumuz medya okuryazarhgi, teknoloji okuryazarhigi
gibi okuryazarhik tiirleri ile de paralellik gostermektedir. Bununla beraber,
Prothero’nun dinin ne’si lizerine yaptig1 vurgu, pek cok arastirmaci tarafindan eles-
tirilmektedir. Ornegin, Prothero’yu dinin nasil ve nicin’inin {izerinde yeterince
durmadigini savunan Gallagher’a gore din okuryazarligi, din hakkinda bilginin di-
sinda insanlarin bu bilgiyi yasantilarinda nasil kullanabileceklerini, kendi bireysel
ve toplumsal anlayislarini nasil ifade edebileceklerini ve hayatlarina nasil yon ve
anlam vereceklerini de kapsamaktadir.40 Dolayisiyla, din hakkinda okuryazar ol-
mak icin kisinin dinin dinamiklerini, yani dinin nasihinm bilmesi gerekmektedir. Di-
nin ne’si ve nasiim1 anlamak i¢in ise nigin'ine ihtiya¢ duyuldugunu belirten
Gallagher, bu alanin insanlarin, kendilerinden stirekli taleplerde bulunmasina ve on-
lart mutluluk/hiiziin gibi yogun duygulara maruz birakmasina karsin neden dinlere
inandiklart sorusunun yaniti oldugunu ifade etmektedir. Bu sekilde de din okurya-
zarligl, sadece bilgi edinimine isaret eden tek boyutlu bir kavram olmaktan ¢ik-
maktadir.

Benzeri bir yaklasim, Moore tarafindan da benimsenmistir. Konuya kiltiir
arastirmalar1 ekseninde yaklastigi calismasinda din okuryazarlhigr kavramim iki
temel alan lzerinden tanimlamaktadir. Bunlar; dinin temel unsurlarinin farkina

39 Prothero, Religious Literacy , s. 12.
40 Gallagher, “Teaching for Religious Literacy”, s. 208.

18 Ayse Zisan Furat, Din Okuryazarligi: Din Egitimi Felsefesi Agisindan Temel Bir Kavram,
Marife, Kis 2012, ss. 9-24



varmak ve dinin sosyal/politik/kiiltiirel hayatla bulustugu noktalar1 analiz edebil-
mektir. Boylelikle kavrama analiz diizeyini de ekleyen Moore, dini anlamda okur-
yazary;

1. Sosyal, tarihi ve kiiltiirel baglamlarda olusup sekillenmeye devam eden
dini geleneklerin ge¢misleri, temel metinleri, pratikleri ve gliniimiizdeki durumlari
konusunda temel diizeyde bir anlayisa,

2. Politik, sosyal ve kiiltiirel soylemlerin dini boyutlarini ayirt edip kesfede-
bilme yetenegine sahip olan kisi olarak tanimlamaktadir.+1

Bu sekilde bir din okuryazari yetistirmenin ise din derslerinde “din hakkin-
da 6grenme” yaklasiminin kabulil ile miimkiin olabilecegi tizerinde duran Moore,
demokratik bir egitim anlayisinin uygulanabilmesi icin -dinin toplumsal hayatin
bir parcasi oldugu goriisiinden hareketle- konfesyonel olmayan bir yaklasim be-
nimsenmesi gerektigini savunmaktadir.#2 Konuyu din egitimi ile dogrudan iliskili
bir sekilde ele alan Moore’un yaklasimi, kavramin kapsamini bilgi diizeyinden ana-
liz diizeyine tasiyarak genisletiyor gibi goriinliyorsa da; beraberinde pek ¢ok soru-
nu giindeme getirmektedir.

Bunlardan birincisi, Prothero’ya benzer bir sekilde, Moore’un yaklasiminda
da din okuryazarliginin, demokratik hayatin sorumluluk sahibi vatandaslara yiik-
ledigi rollerle iliskili bir sekilde ele alinmasidir.#3 Bu calismalarda 6zelikle tizerinde
durulan husus, din konusunda yanlis ve/veya eksik goriisler nedeniyle toplumdaki
huzuru bozabilecek bir takim olaylarin meydana gelebilmesidir. Genellikle dinlerin
sosyal hayat icerisindeki rollerinden hareketle konuyu ele alan bu ¢alismalarda,
din konulu giris mahiyetinde bir dersin okullarda verilmesi gerektigi vurgulan-
maktadir.#4 Din okuryazarliginin bu sekilde, iyi bir vatandas yetistirebilmek i¢in
gerekli alanlardan biri olarak sayilmasi; dogal olarak konunun sadece toplumun
huzurunu bozabilecek ve din konusunda bilgisizlikten kaynaklanan catismalarin
engellenmesine yonelik bir alan ile sinirlandirilmasi anlamina gelmektedir. Tah-
min edilebilecegi lizere, bu tartismanin bir adim ilerisi, din konusundaki bilgisizli-
gin ve/veya eksikligin hangi kritere gore tanimlandigi ile iliskilidir. Din konusunun
giivenlik merkezli bir yaklasim ile ele alinmasi dinin sadece bireysel ve toplumsal
roliiniin derslerde konu edilmesi ile neticelenebilecektir.

Ayni hususla iliskili olarak yoneltilebilecek bir diger elestiri, tanimin dinin
politik, sosyal ve kiiltiirel hayatin icerisine yerlesmis bir sosyal/kiiltiirel fenomen
oldugu goriisiinden yola ¢ikarak olusturulmasi nedeniyle dinin ilahi ve manevi bo-
yutunu goz oniinde tutmamasidir. Gliniimiizde 6zellikle Avrupa ve Amerika’da din
bilimleri (religious studies) alaninda yaygin olan bu goriis, din egitimi alaninda da
cok kiiltiirlii ve ¢cok dinli egitim yaklasimlarini benimseyen arastirmacilar arasinda
da dile getirilmektedir.4s Dinin i¢sellestirilmesi ve bireyin dini duygu, diisiince ve

41 Moore, Overcoming Religious Illiteracy, s. 56.

42 Moore, Overcoming Religious Illiteracy, s. 28 vd.

43 Moore, Overcoming Religious Illiteracy s. 4.

44 Gallagher, “Teaching for Religious Literacy”, s. 210.

45 Cady, “Territorial Disputes: Religious Studies and Theology in Transition”, ss. 110-125.
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davranislarinin gelistirilmesini amaclayan konfesyonel egitim yaklasimlarinin ak-
sine, dini toplumun sosyo-kiiltiirel yapisinin bir parcasi olarak goren bu algi, birey-
lerin farklh dinler hakkinda 6grenmeler gerceklestirmesini hedeflemektedir4.
Prothero ve Moore’da goriilen bu yaklasim, din egitimi uygulamalari ile iliskilendi-
rildiginde din okuryazarliginin dinin manevi ve tecriibi yoniinii dislayarak sadece
farkll dinler hakkinda bireylerin anlayis gelistirmesine yonelik bir alan goriinimi
kazanmasina yol acmaktadir. Bu durum da, dogal olarak, inanan kisi acisindan din
okuryazarliginin nasil tamimlanabilecegi sorusunu akla getirmektedir.

Bu sorudan hareketle din okuryazarligi kavramini agiklamaya c¢alisan diger
bir yaklasim ise, inanilan dini kendisine temel referans noktasi olarak almaktadir.
Okuryazarlik kavramini ele alirken iizerinde durdugumuz Street’in sosyo-kiiltiirel
yaklasimindan yogun bir sekilde etkilenen bu bakis acisi, din okuryazarhg: kavra-
mini, dini gruplarin yapilarini olusturan temel dinamikler tizerine kurmaktadir.
Mormon ve Methodist Kiliselere mensup genclerin dini okuryazarlik pratiklerinin
arkasindaki motivasyon unsurlarini detayh bir sekilde inceleyen Rackley’in ¢alis-
masi bu konuda giizel bir 6rnektedir.+

Street'in otantik ve ideolojik okuryazarlik kavramlarindan yola cikan
Rackley, bireylerin i¢lerinde bulunduklari dini gruplarin kendilerini digerlerinden
ayirt edici 6zelliklerine paralel bir din okuryazarhig: gelistirdigi fikrini savunmak-
tadir.48 Dini cemaatleri; inanglari, yapilari, pratikleri ve talepleri ile sosyal yapinin
icerisinde insa edilen baglamlar olarak nitelendiren Rackley, dini gruplarin farkl
teolojik, sosyal ve kiiltiirel vs. 6zellikleri sayesinde mensuplarina farkl karakteris-
tikler kazandiklarini kabul etmektedir.4® Bu gruplara mensup olan kisiler da, men-
sup olduklar1 gruba ait inang, yapi, ibadet ve talepleri 6grenmek ve anlamlandir-
mak icin sdz konusu dini gelenege ait dil ve okuryazarhig kullanmaktadirlar. Diger
bir ifade ile bir dini gruba mensup olan kisi sadece din konusunda okuma yapma-
makta; gruba ait metinleri (6rn. kutsal metinler), grubun bakis a¢isina gore belirli
zaman, sekil ve mekanlarda, belirli amaclara yo6nelik olarak okumay1 6grenmekte-
dir. Boylelikle de ayni gruba has pek ¢ok farkli okuryazarlk tiirii gelistirmektedir.
Rackley konuyu ac¢iklanabilmek amaciyla Pazar Okulu okuryazarhigi ve ibadet
okuryazarlig 6rneklerini vermektedir. Pazar okulundaki okuryazarhk, Incil’den bir
bolimii okuyabilmek ve okunulan parcada gecenleri hayatina uygulayabilmek ola-
rak adlandirilirken; ibadet okuryazarligi pastdr ve cemaat arasindaki karsilikl
okunan ilahilere aktif bir sekilde katilabilme becerisini gerektirmektedir.5° Bu da,

46 Giiniimiizde yogun bir sekilde tartisilan dinlerarasi egitim ve ¢ok kiltiirlii/dinli egitim yaklasimlari
lizerine llkemizde de pek ¢ok yayin yapilmistir. Bunlar arasinda 6zellikle bk. Yilmaz (ed.), Kiiltiirel
Cesitlilik ve Din; Kaymakcan (ed.), Cokkiiltiirliiliik, Egitim, Kiiltiir ve Din Egitimi.

47 Rackley’in 2010 tarihinde tamamlamis oldugu doktora ¢alismasi1 Motivation for Religious Literacy
Practices of Religious Youth: Examining the Practices of Latter-day Saint and Methodist Youth in One
Community ismini tasimaktadir.

48 Rackley calismasinda, okuryazarlik ve din okuryazarligi konusunda kendisinden once yapilmis
¢alismalar konusunda da detayli bir tahlil sunmaktadir. Bk. Rackley, Motivation for Religious Literacy
Practices of Religious Youth, ss. 37-43.

49 Rackley, Motivation for Religious Literacy Practices of Religious Youth, ss. 12-13.

50 Rackley, Motivation for Religious Literacy Practices of Religious Youth, s. 13.
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grup icerisinde farkli mekan, zaman veya materyaller aracihgiyla gerceklestirilen
o6grenmeler sonucunda elde edilmesi beklenen 6zelliklerin din okuryazari kisinin
ozellikleri ile es anlamli olarak kullamildigin1 géstermektedir. Rackley’in tanimladi-
g1 okuryazarlik tirlerini Prothero’'nun tasnifinden ayiran temel husus, bahsedilen
okuryazarlik tiirlerinin sadece bilgi diizeyi ile degil, aym1 zamanda da, kisilerin
mensubu olduklar1 dini gruplarin inang¢ ve ibadet esaslarini ig¢sellestirmeleri ile
iligkili olmasidir. Din okuryazarlig, bu sekliyle, bir dini grubun icerisinde edinilen
nitelikler ile iligkili bir sekilde tanimlandiginda, dini gruplar arasinda da farklilasan
bir kavram goriniimii kazanmaktadir.5! Bu, ayni din icerisinde farkli dini yorumla-
ra sahip olan dini grup ve cemaatlerin-bazi durumlarda digerlerini dislayici bir
yaklasim ile- kendi gruplarina has din okuryazarliklari gelistirmeleri anlamina da
gelmektedir.

Degerlendirme

Din okuryazarhigl kavramina iliskin tiim bu farkli goriislerden hareketle,
kavramin din hakkinda bilgi edinmeyi énceleyen teknik bir beceri mi, toplum veya
dini gruplarin dinamikleri araciligiyla sekillenen nitelikleri kapsayan bir alan ola-
rak mi1 anlasilmasi gerektigi konusunun tartismaya agik oldugu anlasilmaktadir.
Din egitimi konusundaki yaklasimlarla paralel bir yap1 sergileyen bu durum, din
egitimi ve din okuryazarhigi arasindaki iliskinin iki farkl sekilde ele alinabilecegini
gostermektedir:

1. Din okuryazarhgl icerisinde bilgiyi ve elestirel diisiinmeyi barindiran teknik
bir beceri olarak kabul edilirse, din egitimi bu anlamda din/ler hakkinda -temel
diizeyde de olsa- bilingli bir alg1 gelistirmek goérevini listlenmektedir. Din okurya-
zarliginin bu sekilde tanimlanmasi; giiniimiizde dini agidan ¢ogulcu yapiya sahip
tilkelerde yogun bir kullanim alani bulan ¢ok kiiltiirlii ve kiiltiirlerarasi din egitimi
yaklasimlar ile dogrudan iliskilidir. Kald1 ki, her iki kavramin da temelinde digerini
tanimak, hosgorii ve empati gelistirmek gibi amaglar bulunmaktadir.

2. Din okuryazarhig: yasanilan bir dinin igerisindeki dinamikler araciligiyla
sekillenen nitelikleri kapsayan bir alan olarak diisiiniildiigii takdirde ise, din okur-
yazarhigl kavraminin igerigi, din konusunda yetistirilmek istenilen kisinin 6zellik-
lerine uygun bir sekilde belirlenmektedir. Verilen din egitiminin amaglan ile ya-
kindan iligkili olan bu husus, ayni zamanda din egitimi faaliyetlerinin stirdirildigi
farkli ortamlarda farkh okuryazarliklarin olustugu anlamina gelmektedir.

Her iki bakis acisinda da karsimiza ¢ikan ortak nokta, din egitiminin amacgla-
r1 ile din okuryazari olarak nitelendirilen kisinin 6zellikleri arasindaki yakin iliski-
dir. Bu durum, bir taraftan din egitiminin amaclarinin din okuryazarhginin icerigi-

51 Farkli dini gruplara gore din okuryazarliginin nasil tanimlandigl ile ilgili calismalar i¢in bk. Kapitzke
1995. Kapitzke ¢alismasinda din okuryazarligini sosyal bir pratik olarak ele almakta ve Yedinci Giin
Adventist Kilisesi'nin dini yorumlama sekilleri iizerinde durmakta ve Kkilisenin 6grencilerin
okuryazarlik becerilerini gelistirmedeki roliinii tartismaktadir. Diger bir 6rnek, Presbiteryen Kilisesi
acisindan din okuryazarligini inceleyen Douglass'in g¢alismasidir. Konuya din agisindan nasil
bakilmas1 gerektigi lizerinde duran c¢alisma, bir Presbiteryen din okuryazarinin 6zelliklerinin ne
olmasi gerektigi konusunda bilgi sunmaktadir (Douglass, “Why Religious Literacy Matters”).
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ni olusturacagl anlamina gelirken; diger taraftan da bireyin din okuryazari olabil-
mesi icin gereken niteliklerin ona verilecek din egitimi cercevesinde olusacag: ger-
cegidir.

Din egitimi, bu ayrimdan hareketle, insandaki gizil giicleri ortaya ¢ikarma,
tevhid fikrini yerlestirme, ahlaki bir hayat ile ahiret mutlulugunu kazandirma
amagclarina sahip bir alan olarak diisiiniiliiyor ise;52 boyle bir tanimdan yola ¢ika-
rak olusturulan din okuryazari anlayisi da, tahmin edilecegi lizere, hayatina anlam
kazandiracak o6l¢iide dini inanci i¢sellestirmek {izerine kurulu olacaktir. Diger ta-
raftan cok kiiltiirli din egitimi kavraminda oldugu gibi, belli bir dinin egitim siire-
cinde farkli dini ve etnik yapilara karsi ¢ok kiiltiirli bilgi, tutum, deger ve becerileri
kazandirmak ile toplum icerisinde var olan farkli din ve mezheplerden baslayarak
bireylerin, farkli dini inanclari ile bu inan¢larin mensuplari tarafindan tretilen kiil-
tlir tizerinde diisiinebilmesini saglamak din egitiminin hedefleri arasinda sayiliyor
ise;53 bu durumda din okuryazarhigi kavrami toplumun dini yapisinin farkinda ol-
mak ve dinin kiiltiirel boyutunu degerlendirebilmek gibi nitelikleri igerisinde ba-
rindiracaktir. Dolayisiyla da, din okuryazarhigi kavraminin, din egitiminin felsefesi-
ne paralel olarak sekillendigi anlasilmaktadir. Her ne kadar din okuryazarhg kav-
rami iilkemiz akademik yazininda heniiz detayli bir sekilde ele alinip incelenme-
misse de, gelecek yillarda gelistirilecek din egitimi anlayislarina katkida bulunula-
bilmesi amaciyla konuya dair ve hatta dini okuryazarlik kapsamina girebilecek alt
konular ile ilgili detayli ¢alismalarin yapilmas1 gerektigi aciktir. Bunlarin arasina
din okuryazarliginin temellerinden Din Kiiltiirii ve Ahlak Bilgisi derslerinde esas
alinan din okuryazarhigi anlayisina kadar genis bir konu alani1 girmektedir. Ayrica,
ozellikle nasil bir din okuryazari yetistirmek istiyoruz sorusu ekseninde hazirlana-
cak din egitimi programlarinin, uygulamalarin daha tutarli ve verimli bir sekilde
yuriitilmesine ve sonuclandirilmasina fayda saglayacagi da unutulmamalidir. Bu-
nunla birlikte, konuyla iliskili temel bir hususun yapilacak tartismalarda goz oniin-
de tutulmasi gereklidir. Bu da, akademik kavramlarin farkl kiltiirler tarafindan
odiin¢ alinarak kullanilmasinda karsilasilabilen problemlerdir. Kuskusuz her kav-
ram kendi icerisinde sekillendigi kiiltiirtin yapisal 6zelliklerini tasimaktadir. Bu
nedenle konumuz olan din okuryazarligi kavrami da ele alinirken, kavramin islam
egitimi acisindan hangi noktalar1 ihtiva ettiginin 6zellikle incelenmesi gerektigi
aciktir. Umit ediyoruz ki ilerleyen yillarda konu iizerine yapilacak ¢alismalarda
konu iizerine ihtiya¢ duyulan ihtimam gosterilecektir.
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Islam felsefesinde en énemli yeri tutan Yunan felsefesi tesirinin dogrudan degil, Helenistik
felsefe yani Iskenderiye yolu ile oldugu bilinir. Miladi altinci yiizyilin baglarinda dagilan
Atina okullarinin filozoflarindan bir kismi Iskenderiye’ye, bir kismi Suriye’deki merkezle-
re gitmis, buralarda Eflatun ve Aristoteles’i aciklayarak Hiristiyanlagsmis Yunan felsefesi-
ni olusturmuslardi. Bu merkezlerde énce Yunanca yazilan eserler, sonradan Stiryanice ve
Aramca’ya cevriliyordu. Iste Islam diinyasinda terciimesi yapilan ve Islam felsefesine tesir
eden eserler de ilk planda bunlardi. Yunan felsefesinin Islam diinyasina aktarilmasinda,
daha 7. Yiizyilin ortalarinda Miisliiman Araplarin eline gecen Suriye ve Iran’daki Hiristi-
yan Nasturi ve Ya’kubi manastirlarinin rolii ayri bir yer tutar. Bu makalede, Yunan dii-
stincesinin Islam diisiincesine etkisi, felsefe tanimlari noktasinda ele alinmig, Islam diistin-
cesinin Aristocu kanadini temsil eden Messdi ekole mensup filozoflarin felsefe anlayislari,
bu anlayisin altinda yatan baslica Yunan filozoflarinin gériisleri isiginda bir karsilastir-
maya tabi tutulmustur.

Anahtar Kelimeler: Felsefe, Antik Yunan Felsefesi, Islam Felsefesi, Tanim, Karsilastirma.

The Conception of Philosophy from the Antiquity to Islamic Thought: An Attempt of
Definition-Centered Comparison

The Greek philosophy that holds the most important position in Islamic is known to influ-
ence Islamic philosophy not directly but through the Hellenistic philosophy, i.e., Alexan-
dria. Some of the philosophers of the Athens schools that dispersed at the early sixth cen-
tury went to Alexandria and some others to the centers in Syria, forming Christianized
Greek philosophy by explaining Plato and Aristotle. The works that had been written in
Greek in these centers were translated into Assyrian and Aramaic. The works that were
translated into Arabic in the Islamic world and influenced Islamic philosophy were mostly
these works. In the transmission of the Greek philosophy into the Islamic world, the Chris-
tian Nestorian and Jacobean monasteries that went to the hands of the Muslim Arabs as
early as the mid seventh century played an important role. In this article, the influence of
Greek thought on Islamic thought from the viewpoint of the definitions of philosophy is
addressed, comparing the conceptions of philosophy by the philosophers who are affili-
ated to the Mashshai School that represents the Aristotelian wing of Islamic thought in
the light of the views of the major Greek philosophers who underlie these conceptions.
Key Words: Philosophy, Ancient Greek Philosophy, Islamic Philosophy, Definition, Com-
parison.
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Giris

Bilindigi gibi felsefe yani “Philosophia” sozciigii Yunanca sevgi ve bilgelik
anlaminda iki s6zciikten olusmustur. Tiirkce’'de ise felsefe, Philosophia s6zciigiiniin
Arapca'da aldig1 bicimdir. Bu sdzciigi ilk olarak Pythagoras’in kullandigi ileri sii-
rillmektedir. Ona gore “Sophia yani bilgelik, eksiksiz dogru ancak Tanri'ya yakisir;
insana ise ancak Philosophia yani bilgiyi sevmek, dolayisiyla ona ulasmaya ¢alis-
mak yarasir.” Bu yorumla Pythagoras eksiksiz bilgiye ulasmanin insan i¢in olanak-
s1z oldugunu savunan ilk kisi olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Bati diisiincesi ve bazi felsefe tarihcilerine gore, bugiin bildigimiz anlamdaki
felsefe, Yunan diisliniirlerinin tirtiniidiir. Orta-Dogu ve Uzak-Dogu Diisiincelerinin
temelinde ise felsefe ile din hep birlikte varolagelmistir. Bu nedenle gercek felsefe,
daha dogrusu bugiinkii anlamiyla felsefe, Antikcag felsefesinin iizerine kurulmus-
tur. B. Russell “Diinyanin yapisini, yasantinin sorunlarini, miras kalmis herhangi
bir softalik zinciri ile baglamaksizin diistinenler Grek'lerdir.”2 demektedir. Bu ifade
aynm1 zamanda felsefenin hedefini belirtmede ve tanimin1 yapmada yol gosterici
olabilir.

Macit Gokberk (1908-1993)'e gore de, “Felsefe dogruya varmak ister, bunun
icin ugrasir, elindekilerini bu amaci bakimindan boyuna ayiklar, elestiren bir stiz-
gecten gecirir”.3 Gokberk ayrica, felsefe deyiminin bugiinkii anlamini kesin olarak
Platon ve Aristotales'te kazandigini belirtir. Ona gore, Yunan felsefesi elindeki dyle
pek genis olmayan bilgi gereclerini bilimsel olarak islemek icin gerekli kavram ka-
liplarini arastirip bulmus, pratik dini kaygilardan bagimsiz olarak diinya tizerinde
miimkiin olan hemen hemen biitiin goriisleri ortaya koyabilmistir. Dikkat edersek,
felsefe sOzciigiiniin etimolojisi bu yorumu desteklemektedir. Felsefe, Yunanca
sophiayi, yani "bilgelik" diye cevirdigimiz seyi sevmektir. Sophia, sadece bir yasa-
ma sanati, makul bir sekilde davranista bulunmak, her tiirlii 6l¢iisiizliikten kacin-
maktan ibaret olan bir ahlak degildir. O ayni zamanda bir bilgi, hatta eski Yunanli-
lar icin temel bir bilgi, Aristoteles (384-322)’in dedigi gibi, "ilk ilkeler ve ilk neden-
lerin bilimi"dir.4

0 halde, etimolojisi bakimindan felsefe, ayni zamanda bir yasama tarzi ve
bir bilgi isidir. Hatta Eski Yunanlhlar bu iki kavram arasinda siki bir iliski oldugunu
disiinmekteydiler: Bizi kurtulusa eristirecek olan, bilgiydi ve yanlis bir davranista
bulunan insan her seyden 6nce bilgisiz bir insandi. Sokrates, “Hi¢ kimse bilerek
kotilik yapmaz”s demekteydi. Eger sozcliglin etimolojisini dikkatle incelersek,
felsefenin tam olarak “bilgelik-bilgi” olmayip yalnizca bu bilgeligin sevgisi (philo)
oldugunu fark edebiliriz.

1 Gokberk, Felsefe Tarihi, s. 26

2 Russell, Felsefe Sorunlari, s. 137.
3 Gokberk, age. s. 13

4 Aristoteles, Metafizik, s. 12

5 Eflatun, Menon, s. 159
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Bu temel ayrima, XX. yiizyihn biiyiik Alman filozofu, Karl Jaspers (1883-
1969) tarafindan da isaret edilmistir. Jaspers, felsefenin 6zgiin bilgiye sahip olmak
degil, onu aramak, onun pesinde kosmak oldugu diisiincesi {lizerinde 1srar eder.
Felsefe, ona gore, “dogmaciliga, yani kesin, tam bir ifadeye kavusturulmus bir bil-
giye doniisiip soysuzlastigi takdirde kendine ihanet eder. Felsefe yapmak, yolda
olmaktir. Felsefede sorular cevaplardan daha 6nemlidir ve her cevap yeni bir soru-
ya dontisiir”.6

O halde felsefe, kendisini bir bilgiler toplulugu olarak degil de diisiinme
ameliyesi olarak ortaya koyar. Felsefe, bir seye sahip olmaktan ¢ok bir sey olmak-
tir. Yunanca anlamina uygun olarak bilgelik, ayn1 zamanda bilgiyi ve eylemi hedef-
lemekteyse, onu bir kuramsal bilgiler toplulugu veya pratik bir davraniglar recetesi
olmaktan ziyade genel bir tutum veya hem bilgi, varlik, deger hem de rasyonel,
kapsamly, tutarh bir diistinme olarak gortiir.

Felsefi calismayi, derin bir diistinme ¢alismasi olarak tanimlayacak olursak,
felsefenin bir arastirma oldugu gercegini ifade etmis oluruz. Derin diisiinme, sahip
oldugu bilgileri sorusturma konusu yapan zihnin bir ¢esit kendi iizerinde dénme
hareketidir. Hayatla ilgili deneyimlerimiz bize bir¢ok siirii izlenim ve goriis kazan-
dirir. Ancak hayata iliskin deneyimlerimiz ne kadar zengin, bilimsel veya teknik
bilgilerimiz ne kadar derin olursa olsun, bunlarin higbiri felsefenin yerini tutmaz.
Filozof olmak, bu bilgi lizerine diistinmek, kendini sorgulamak, sorusturmak de-
mektir.”

Felsefenin tanimi iizerinde uzun tartismalara giren ve yapisi dolayisiyla net
bir taniminin yapilamayacagini soyleyen diisiiniirlerden biri de Riza Tevfik (1869-
1949)’tir. Ona gore, su ana kadar yapilan felsefe tarifleri belirsizliklerle doludur ve
bu yiizden eski Yunan'da yapilan tariflerin daha gecgerli oldugunu kabul etmek ge-
rekir. Riza Tevfik, s6z konusu tarifleri alt1 grupta toplayarak, bunlari kisaca soyle
izah eder: Felsefe tariflerinden birinci ve ikinci gruptakiler felsefeyi konusuna gore
tarif ederler. Yani felsefenin neden bahsettigine, ne gibi meselelerle ugrastigina
cevap verirler. Birinci grup tarifler icin, Islam kiiltiir diinyasinda bircok diisiiniirce
aynen benimsenmis olan "varhigl haddi zatinda oldugu gibi bilmek" tarifi, ikinci
gruptakiler icin ise, "Tanrr'ya ve insanlara miiteallik olan seylerin ilmidir" tarifi
ornek olarak verilebilir. Uciincii ve dérdiincii grup tarifler felsefeyi gayesi yoniin-
den degerlendiren tarifler olup, 6rnek olarak Eflatun (427-347)"un su felsefe tarifi
gosterilebilir: “Felsefe 6liimii diisiinmek, akibet ve ahiret meselelerini arastirmak-
tir.” Besinci grup tarifler felsefenin 6nemini dile getiren tariflerdir. Bu konuda da
Aristoteles'in "felsefe sanatlarin sanat, ilimlerin ilmi'dir" tarifi 6rnek olarak veri-
lebilir. Altinci grup tarifler felsefenin liigat manasina uygun olarak yapilan tarifler-
dir. Ornegin "felsefe hikmet sevgisidir" tarifi gibi.s
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Ote yandan Riza Tevfik'e gore biitiin tikel olaylar tiimel bir prensibe bagla-
mak ve bu prensiple biitiin tikelleri agiklamaya yonelmek, biitiin olaylar asli bir
sebebe baglamak, bir birlik ilkesini yakalamak diisiincesi de, felsefenin bir gayesi
ve tarifi olup, metafizikcilerin Mutlak Varlik veya ilk Sebep, mistiklerin Hakikatle-
rin Hakikati, ilahiyatcilarin ve kutsal kitaplarin Allah adini verdikleri, hep bu Birlik
Ilkesi'dir.o Felsefe tariflerinin bu coklugu ve cesitliliginden dolayi, hangisinin dogru
hangisinin yanlis oldugu seklinde akla gelebilecek bir soru i¢in Riza Tevfik'e gore
hicbiri mutlaka yanhis olmadig1 gibi, her biri de belli bir acidan dogrudur. Ciinki
her felsefe tarifi, o tarifi yapan filozofun gériislerinden kaynaklanmaktadir. Orne-
gin din ile etkilesim halinde olan bir filozofun felsefe tasavvuru, olaylarin ve olu-
sumlarin i¢cinde veya dtesinde bir Mutlak Varlik arama diislincesine gore sekillenir.

Felsefenin tanimi tizerine yapmis oldugumuz bu genel degerlendirmelerden
sonra simdi, Islam diisiiniirlerinin felsefe tasavvurlarina temel olmasi acisindan,
Ilkcag Yunan filozoflarinin felsefe anlayislarim ortaya koymamiz gerekmektedir.

1. Ilkcag Antik Yunan Filozoflarina Gére Felsefe Tasavvuru

Sadece felsefe degil, diger tiim ilimlerin mucizevi olarak Antik Yunan’in ese-
ri oldugunu savunanlar, bu gériislerini “Yunan mucizesi” olarak adlandirmislardir.
Bu gorisi savunanlara gore, Yunanllar, o zamana kadar yasanmis ve yasanmakta
olan komsu uygarliklarin birikimlerini de en iyi sekilde 6ziimsemek suretiyle, 6zel-
likle MO. V. yiizyilda, batili tarihgilerin “Yunan mucizesi” diye adlandirdiklar par-
lak bir uygarligin yaraticisi olmuslardir.10

Cemil Meri¢ (1916-1987)’in naklettigine gore bu goriisii savunanlarin ba-
sinda Ernest Renan ve Sumner Maine gelmektedir. Renan’a gore, glines altinda tek
mucize vardir, bu da Yunan Mucizesi’dir. Renan, Yunan’in bu mucizeyi yaratmasi-
nin sebebi olarak da, Yunan iilkesine hakim olan iklimi gostermektedir. Maine’e
gore de tabiat kuvvetleri haric, kainatta hareket eden ne varsa hepsinin kaynagi
Yunan’'dir.!? Bundan dolay1 da, dogulu milletlerin dogrudan felsefe olarak nitelenen
faaliyetlerinden soz etmek neredeyse imkansiz gibidir. Clinkii dogulular biitiin
ilimleri bir arada ve ic ice tahsil etmekle birlikte, eserlerini de ayni sekilde belli bir
konuya hasretmeksizin yazmislar ve dolayisiyla da, Yunanlilarda oldugu gibi, miis-
takil felsefi eserler viicuda getirmemislerdir. Onlara gore, hem felsefenin adi, hem
de felsefenin kendisi, ilk 6nce Antik Yunan’da ortaya ¢ikmistir.

Felsefenin Yunan kaynakli oldugunu iddia edenlere gére, MO. VL. yiizyilda, o
zaman lyonya adi verilen bolgede birtakim diisiiniirlerle karsilasmaktayiz. iste
Iyonya’da buldugumuz bu gelisme ile Yunan Felsefesi baslamis oluyordu.
Iyonya'da ortaya cikmis olan bu gelismeden énce, hicbir yerde bu tiir diisiincelere
rastlayamiyoruz. Hint kiiltiiriiniin, ¢cok derin disiinceleri saklayan Upanisadlar’
bile, siki sikiya dine baglidirlar. Bu eserlerdeki bilgiler, Yunan filozoflarinda oldugu

9 Tevfik, age. s. 26-27.
10 Russell, Bat1 Felsefesi Tarihi, 1, 23-29.
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gibi, 6zgiir bir arastirma iiriinii olmayip, tamamen dine dayal olarak yapilmis yo-
rumlardir. Aymi sekilde, Elealilarda Hint, Pythagorascilarda Cin, Herakleitos'da
Pers, Empledokles'de Misir ve Anaxagoras'da Yahudi inang¢larina ait etkilerin bu-
lundugu seklinde ileri siiriilen goriisler, baz1 bakimlardan hakh olmakla birlikte,
genel olarak zorlamalara kagmaktadir. Clinkii varliklarin 6zii ve yapisi tizerine 6z-
giir bir diisiince olan Yunan Felsefesi, dogu dinlerinden alinma gesitli tasarimlarla
aciklanamaz. Bu sebeple, Yunanllar, dogru bilginin, yani felsefenin ilk yaraticilar
olarak kabul edilmelidir.12

Ulkemizde de felsefenin, Antik Yunan’da ortaya ¢iktigin1 savunanlar bulun-
maktadir. Bunlardan birisi Macit Gokberk’tir. Ona gére Ilkcag Felsefesi denildigi
zaman, sadece Yunan felsefesi ile bundan tiiremis olan felsefeleri anlamak gerekir.
Ciinkii bildigimiz anlamda felsefeyi ilk olarak ortaya ¢ikaranlar, Antik Yunanllar-
dir. Béyle bir felsefe, Klasik ilk¢cag ya da Antik Cag adi verilen, yalniz Yunan ve Ro-
ma kiiltiirlerini icine alan, MO. VIII. Yiizyilda baslayip, MS. V. Yiizyilda sona eren bir
tarih araliginin iiriiniidiir.13 Gokberk’in, her ne kadar kendisine katilmasak da,'4 bu
ifadelerinden anladigimiza gore, MO. VIII. Yiiz yildan énce felsefe olarak degerlen-
dirilebilecek bir etkinlikten bahsetmek miimkiin degildir.

Tanimlar ac¢isindan baktigimizda, ilk ciddi adimlari, daha dogrusu felsefenin
ilk tanimlanma girisimlerini, Antik Yunan felsefesinin doniim noktalarindan birini
olusturan Sokrates (469-399)’te buluruz. Sokrates, "Felsefe, neleri bilmedigini
bilmektir" der. Sokrates'e ait oldugundan kusku duyulmayan yalmzca iki goriis
oldugu kabul edilir: Biri erdemliliktir ve hi¢ kimse bilerek kétiiliikte bulunmaz.15
Sokrates erdem bilgidir diyor. Oysa genel yargi, erdemin bir davranis bicimi oldu-
gudur, Sokrates hi¢ kimsenin bile bile kotiiliik yapmayacagini séyler. Fakat yine
genel yargiya gore kotiiliik, ancak bilerek yapilinca koétiiliik olur seklindedir, Acaba
Sokrates'in bu iki goriisiinde saklanan anlam nedir?

Oncelikle bu iki gériisten biri 6tekinden ayrilmaz. Bunlardan biri étekinin
mantiksal sonucudur. Erdem gercekten bir bilgi ise, erdemsizlik de gercekten bilgi
noksanligindan, yani hatadan kaynaklanacaktir. Sonugta bu iki goriisten biri dteki-
ne baglanir. Kotiiliik bir hatadan, bilgisizlikten dogar. Kotiiliigli yapan ne cesit bir
hata yapmustir? Sokrates'e gore kotiiliik, kisinin mutlulugu yanlis yerde aramasin-
dan kaynaklanir. Kétiiliikk yapmak, yani yanilmak, gercek degerlerin yerine yalanci
degerleri koymaktan kaynaklanir. Degerlerin sahtelerini goriip anlayan ve bunla-
rin yerine gercek degerleri koyan insan hicbir zaman kétiiliikk yapamaz. insam er-
demli yapan, aklim1 dogru kullanmis olmasidir. Baska tiirlii séylersek; gercekten
istenmesi gereken ile kacinilmasi gereken seyi ya da korkulmayacak seyle korkul-
masl gereken seyi birbirinden ayirmay1 bilmek gerektir. Sokrates, bilgi ve ahlak
temelli bir felsefe anlayisiyla 6ncelikle 6grencisi Eflatun olmak iizere, islam filozof-

12 Thilly, Felsefe Tarihi, 1, 34.

13 Gokberk, age. s. 15.

14 Ayrintili bilgi icin bk. Erdem, Bazi Felsefe Meseleleri, s. 50.
15 Eflatun, Menon, s. 159.
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larina kadar kendinden sonra tiim diisiince tarihi boyunca etkili olmaya devam
etmistir.

Eflatun'un eserlerinde felsefe ve filozof kelimeleri daha ¢ok ahlaki yon goz
oniinde tutularak kullanilmistir. Eflatun’a gore felsefe sanatlarin en yiiksegidir.16
Ruhu karanliktan aydinhiga ¢ikarmak, yani gercek varliga yiikseltmek ancak felsefe
ile miimkiindiir.1” Gergek filozof ta bulunmasi gereken degerlerin ilki dogruya bag-
hiliktir. Her zaman, her yerde dogrunun ardindan gitmektir. Gergek bilim sevgisi
olan, gercekten var olana erismeye cabalar, ruhunun 6zleri kavrayan yani ile her
seyin o yanla bir yaradilista olan 6ziint arar.18

Filozof da bilgeligin bitiinlinii ister. Bilimi gercekten seven, istekleri bilim-
lere ve onlarla ilgili her seye cevrilmis olan yalniz ruhun zevkini arar, beden zevk-
lerini bir yana birakir. Gosteris icin degil de gercekten filozof olan birinin ruhu,
zevklerden, tutkulardan, keder ve korkulardan giicii yettigi kadar kendini uzak
tutar. Tanrilar katina yiikselmek ancak bilgi dostlarinin hakkidir, kelimenin dogru
anlamiyla felsefe ile ugrasanlar istisnasiz biitiin beden isteklerinden korunurlar.
Filozof yaradilish kimselerin icinde hi¢ bir asagilik taraf yoktur. Ciinki Tanri ve
insan islerini biitinliigi ile kavramaya ugrasip duran bir ruh, kii¢iiklikle bagda-
samaz. Felsefe; Tanri'nin islerine benzer isler yapmaktir.10

Aristoteles’e gelince o, kendisinden 6nceki biitiin gelismeleri bir araya ge-
tirmis, onu daha da ilerletmis ve MO. IV. asirda, caginin insan bilgisini bir biitiin
halinde kucaklayan bir sistem kurmustur. Bunun i¢indir ki felsefenin ilk ve asirlar
boyu devam edecek tarifini onda buluyoruz. Felsefe, herhangi bir ilintisi olmasi
yoniinden hususi nesnelerle hi¢ ugrasmayip bu hususi nesnelerden her birinin bir
varlik olmasi yoniinden varligini inceler. Ug tiirlii nazari felsefe vardir; Tabiat felse-
fesi, matematik felsefesi, ilahiyat?0. Buna gore ii¢ tlrli nazari ilim vardir; tabiat;
matematik; ilahiyat. Ona gore nazari ilimler, diger ilimler icerisinde istiin sinifi
teskil eder. Bunlarin icinde en {istiinli de sonuncusudur.

Aristoteles’e gore, gercegin ilmine felsefe denilmelidir; ¢linkii nazari bilginin
gayesi gercektir ve ameli bilginin gayesi de istir. Kiilli seyleri bilmeye felsefe den-
digi icin, hususi ilimlerin genel kurallarindan bahsetmeye ikinci felsefe denilmeli-
dir. Ama ilk felsefe, belli bir konusu olan bir ilimdir. Bu konu, kendiliginden olan
varligl, var olma yoniinden varligin ilk sebeplerini, ilk ilkelerin ve cevherin ilkele-
rini, sebeplerini, zorunlu yiiklemlerini ve tiimelleri arastirir.2

Terciimeler vasitasiyla islam diinyasina intikal eden Yunan Felsefesi, sadece
konular ve ele alinis bicimleriyle degil felsefenin neligi noktasinda da islam filozof-
larini etkilemis gériinmektedir. Ozellikle islam fikir tarihinde miistesna bir yere

16 Eflatun, Gorgias, s. 48.

17 Eflatun, age. s. 116.

18 Eflatun, Kharmides, s. 55.

19 Eflatun, Teaitetos, s. 224; Atademir, Filozoflara Gore Felsefe, ss. 56-65.
20 Aristoteles, age. s. 76.

21 Aristoteles, age. s. 84.
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sahip olan Messai ekole menup filozoflarin felsefe tanimlarinda bu durumu daha
belirgin bir sekilde gormek miimkiindiir.

2. Islam Diisiincesinde Felsefe Tasavvuru

Islam diisiincesi tarihinde "felsefe" veya "Islam felsefesi" denince ilk akla ge-
len diistince akimi Messailik'tir. Caginin biitiin felsefe meselelerine biinyesinde yer
veren Messailik, mantik ve matematige dayanir. Yani onun esas karakteri akilci
olmasidir. Hicri {i¢iincii yiizyllda dogusundan sonra kisa siirede Siinni telakkiye
uygun bir yapiya biiriinmiis; boylece islam diisiince diinyasinin hakim ve yaygin
felsefesi olmustur. Messailik veya Messai felsefe adiyla sohret kazanan bu felsefe
akimina Osmanlicada “Aristotalisiyye” de denmistir. Messailik terimi Grekge
"Peripatetisme" kelimesinin Arap¢ada aldig1 karsiliktir. Peripatetisme ise Grek fi-
lozofu Aristoteles’in (MO. 384-322) Atina’da kurdugu okulun bahgesinde derslerini
ogrencileriyle gezinerek yapmasini ifade eder.22

Messailik, Islam diinyasinda Aristoteles’in, basta mantik ve metafizik olmak
tizere psikoloji, astronomi, tabiat, siyaset, ahlak ve diger diisiincelerinin islam diin-
yasindaki yorumlarini ve tesirlerini ifade eder. Messail terimi bu anlamina ilave
olarak ayrica Aristoteles ile Eflatun felsefelerinin uzlastirilmasini, aym sekilde,
Plotinos ve Yeni Eflatunculuk’un tesirlerini de icine alir. Biitiin bu 6zellikleriyle
Messailik, asil felsefi meselelerde Islam'in esaslarina bagh kalan, metot yoniinden
basta Aristoteles’i takip eden ve Eflatun ile yeni Eflatuncu felsefelere de biinyesin-
de yer veren bir ekol olarak karsimiza ¢ikar.23

Messai felsefe, yukarida anilan filozoflarin eserlerinin Arapgaya kazandiril-
masindan sonra IX. ile XII. ylizyillar arasinda kurulusunu ve gelisimini tamamlaya-
rak en dnemli temsilci filozoflarim yetistirmistir. Ebu Yusuf el-Kindi (6. 8737)
Messai ekoliin ilk filozofu olarak kabul edilmis ve kendisine “Feylesofu’l-arab”
(Araplarin filozofu) unvani verilmistir. Bu ekol, onun 6grencisi Tiirkistanl filozof
Serahsi (6. 899) ile devam ettirilir. Ancak islam felsefesinde, Messailik ve filozof
terimlerinin ¢agristirdigl en biiylik sima, yine Tirkistanh bir disiiniir olan biiyiik
Tiirk-islam Filozofu Farabi (870-950)'dir. Felsefe, FArabi'nin eserlerinde biitiin
konulariyla ele alinmis ve tam anlamiyla sistemlestirilmistir. Bu sebeple de Aristo
birinci 6gretmen (Muallim-i Evvel) kabul edildigi gibi, FArabi de ikinci Ogretmen
(Muallim-i Sani) tinvaniyla s6hret bulmustur. Messailik, Farabi'den sonra da, daha
cok ahlak meseleleriyle ugrasan ibn Miskeveyh (6. 1030) ve yine biiyiik bir Tiirk
filozof oldugu kadar bir bilim adami olan ve ortagagin en basta gelen tabibi olarak
bilinen ibn Sina (980-1037) ile temsil edilen Messailik, Magrib’de (Endiiliis) ibn
Bacce (6. 1138), ibn Tufayl ve nihayet son biiyiik temsilcisi ve Aristo'nun ortacag-
daki en biiyiik yorumlayip agiklayicisi (Sarih) ibn Riisd (1126-1198) ile olgunlugu-
na ulasip tamamlanmistir.2+

22 {smail Fenni, Lugatge'i-Felsefe, s. 504.
23 Sunar, Islam Felsefesinin Yunan Kaynaklari, s. 11.
24 Jlken, Uyanis Devirlerinde Terciimenin Roli, s. 86-113.
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Islam felsefesi, en genel anlamiyla islam kiiltiirii icinde ortaya konan felse-
feyi ifade etmektedir. Islam felsefesi, sadece kendilerine filozoflar denen bir grup
Islam diisiiniiriiniin felsefesini degil, ayn1 zamanda Islam diisiincesinin diger ilim
sahalarinda, 6zellikle onlarin teorik kisimlarini, akli ve tutarli, mantiki ve az ¢ok
sistemli diisiinceye sahip kimselerin diisiincelerini de icine alir. islam felsefesi ta-
birindeki “Islam”, “Felsefe” kelimesini bolge, kiiltiir ve medeniyet ac¢isindan sinir-
lamak, yani felsefenin neye ve kime ait oldugunu nitelemek icin konulmus bir sifat-

tir.

Bu giine kadar yazilan islam felsefesi tarihlerinin biiyiik cogunlugunun ko-
nuya Kindi ile baslamalar1 herkesce bilinen bir husustur. Bunun birtakim sebepleri
vardir siiphesiz. Bunlardan biri olarak eserlerinde ilk defa felsefi metodu uygula-
mak suretiyle felsefe meselelerine agirhk vererek islam diisiincesi tarihinde ilk kez
filozof unvanina sahip olmasi gésterilebilir. Ikinci sebep ise; kendisi hakkinda tam
bir fikir elde edilebilecek, diistince sisteminin ve felsefi goriisiiniin ortaya konul-
masina kaynak tegskil edecek eserlerinin elimizde mevcut olmamasiyla alakalidir.2

Kindi Risale fi Hududi-l Esya-i ve Rusumiha/Nesnelerin tanimlari ve tariflerize
adl risalesinde felsefenin tanimi tizerinde durur ve kendinden 6nceki filozoflardan
nakillerle felsefenin konu, gaye, mertebe ve fonksiyon gibi baz 6zelliklerine gore
cesitli tanimlarini yapar.

Kindi burada dncelikle felsefeyi yaptig1 is yoniinden tanimlar ve felsefe icin,
"Insanin giiciiniin yettigi kadar Allah'in islerine benzer isler yapmaktir"?” ifadesini
kullanir. Bu tanim ahlaki/tasavvufi yaklasimla yapilmis bir tanim olma 6zelligi ta-
sir ve Eflatun’un agik izlerini biinyesinde barindirir, kendisinden sonra gelen bir-
cok Islam filozofu tarafindan da tekrar edilir.

Bir baska tanimda Kindi felsefe icin; "0, insanin giicii yettigi kadar ne olduk-
lariyla, 6zleriyle ve nedenleriyle degismez tiimel nesneleri bilmektir"2e seklinde bir
ifade kullanir. Bu tamm da islam filozoflar arasinda oldukc¢a kabul géren tanim-
lardan birisi olmustur.

Kindi'nin bu tariflerinde Eflatun’un etkisini gormek miimkiindiir. Bununla
beraber, “Ilk Felsefe” risalesinde ilk felsefeyi tarifi, Aristoteles’in felsefe anlayisinin
izlerini tasimaktadir. Kindi bu risalesinde “Insan bilimlerinin en iistiinii ve degerli-
si felsefe sanatidir ki, o, insan giiciiniin yettigi kadar nesnelerin gerceklerini bil-
mektir. 1k felsefe her seyin sebebi olan ilk gercegin ilmi olmasindan dolayy, felsefe-
lerin de en istiintidir ve diger felsefeler ondan sonra gelir” demektedir. Su kadari
var ki, Aristoteles’in felsefeyi, “var olma yoniinden varliktan bahseden ilim” diye
tanimlamasina Kindi'nin felsefe tanimlari arasinda gérememekteyiz. Bu da bize

25 Taylan, Islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, s. 37.

26 Kindji, Felsefi Risaleler, s. 185-95.

27 Kindji, age. s. 191.

28 Bu noktada iinlii dilbilimci Ragip el-Isfahani'nin “Felsefe, ilim ve akilla hakka, gercege ulastiran yolda
yirimektir” seklindeki tarifini de hatirlamamiz yerinde olacaktir. Ayrintil bilgi i¢in bk. Isfehani,
Miifredatu Elfazi’l-Kur’an, s. 128.
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Kindi'nin “Tanimlar” risalesini yazarken Aristoteles’in konuyla alakali eserleriyle
heniiz tanismadigini diisiindiirmektedir.

Farabi, felsefenin tanimina gegmeden once, felsefenin diger bilimler arasin-
daki konumunu ortaya koymaya calisir. Ona gore evrendeki tiim varliklar belli bir
hiyerarsi icerisinde varliklarini devam ettirirler. Bu varliklar maddi olandan baslar
ve manevi olana dogru dikey dogrultuda bir varlik diizlemi icerisinde yer alirlar.
Her bir varligin kendisini konu edinen bir ilim dali da mevcuttur. Varliklar zinciri-
nin en yukarisinda, hakkinda, nicin var olmus, hangi nesneden var olmus, nasil var
olmus ve kim tarafindan var edilmis gibi sorular sorulamayacak olan ve biitiin var-
liklarn ilki, baslangici olan bir varlik bulunur ki, bu, biitiin varliklarin sebebi, kay-
nagidir. Iste bu varlik, ilk felsefenin konusunu teskil eder demektedir. Yunanhlar
bu ilme mutlak hikmet, en yiice hikmet ve onun meleke haline getirilmesine felsefe
demisler ve bununla en yiice hikmeti benimseyip sevmeyi kastetmisler, bunu elde
edene de filozof demislerdir. Bu ayn1 zamanda bilkuvve biitiin faziletlerden ibaret-
tir ve ona ilimlerin ilmi, ilimlerin anasi, hikmetlerin hikmeti, sanatlarin sanat1 de-
mislerdir.2?

Farabi, bilgi felsefesini ortaya koyarken, bilginin insanda olusabilmesini iki
yolla aciklar. Bunlardan birincisi, bilgiye konu olacak nesnenin bizatihi kendisini
diistinmek, ikincisi ise, o0 nesnenin varsa benzerlerini ve ona delalet eden tezahiir-
lerini arastirmak. Farabi'ye gore birinciye felsefe denir ve bu kesin kanitlarla elde
edilen bilgidir, ikinciye de meleke adi verilir ve bununla ikna edici delillerle seyin
benzeri hayal edilerek bir bilgiye ulasmaya calisilir. Ama her ikisi de, varliklarin ilk
sebebinin ve ilk kaynaginin bilgisini verir. Felsefenin 6grettigine akli, makul veya
tasarlanan, melekenin bildirdigine hayali, hayal olunan, goérintii denir. Farabi'ye
gore hikmet/felsefe, gercek varligi bilmektir. Gergek varlik; kendiliginden varhigi
zorunlu olandir. Hakim de kendiliginden varligi zorunlu olan1 kemaliyle bilendir.
Varligi kendinden olmayanin derecesi diisiik ve varliginda eksiklik bulundugundan
kavrayisi da eksik olacaktir ve boylece ilk varliktan baska hakim bulunamayacagi
gercegi ortaya cikacaktir. Ciinkii kendini en iyi bilen ilk Varlik'in yine kendisidir.30

Farabi, bu tanimlarin ana fikrini Aristoteles’ten almissa da, ona felsefi bir is-
patlama ve tahlil kazandirmistir. Farabi, felsefeyi konusu itibariyle tice ayirmakta-
dir. Birinci: Var olma yoniinden varliklardan ve onlara ariz olan nesnelerden bah-
seder. Ikincisi: Hususi nesnelerle ugrasan nazari ilimlerin genel kurallarindan bah-
seder; bunlarin icine mantik, geometri, matematik ve tabiat ilimlerine benzeyen
diger ilimler girer. Uciinciisii: Cisim olmayan ve cisimle beraber de bulunmayan
varliklardan bahseder. Onlarin var olup olmadiklarini, sonlu veya sonsuz oldukla-
rini; yiksek veya asagl derecede bulunduklarini inceleyerek en eksik ve diisiik
olandan baslar; en Ustin; en tam varliga yiikselir ki bu varlik da Allah'tir.31
Farabi'nin buradaki rolii kelime kelime veya climle ciimle serh eden bir sarihlik

29 Farabi, Tahsilii’s-Saade, s. 2.
30 Farabi, Kitabu’s-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 7; Risale Fi Ma Yenbedi, s. 62.
31 Farabi, Ara’u Ehl-i Medineti’l-Fadila, s. 43.
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durumu olmayip, o, malzemeyi almis, kendi istedigi tarz ve diizende konuyu isle-
mis ve kendine mal etmistir. Aristoteles’in eseriyle karsilastirllmadig1 zaman, mal-
zemenin de kendisinin 6z mali oldugu intibaini verecek derecede kalemine hakim
olarak ortaya cikmaktadir. Bununla beraber Farabi, nazari felsefeyi Aristoteles’in
yaptig1 gibi Tabiat, Matematik ve Metafizik olarak lige ayirir.32

S6zl buraya getirmisken Farabi'nin felsefe tasavvurunda énemli bir yer tu-
tan ve Islam filozof ve ahlakcilarimin da sikhikla kullandifl nazari/teorik-
ameli/pratik felsefe anlayisina da kisaca deginmemiz gerekmektedir. Farabi'nin,
"{limlerin Sayim1" adli eserinde ilimlerin ¢ogunu ve diger eserlerinde sirasi geldik-
¢e daginik olarak ilimleri nazari ve ameli boliimlere ayirmaga dikkat etmesi, nazari
kisimlarina ikinci felsefe nazariyle baktigini gésterir. Bu, ilim ve felsefeyi nazari ve
ameli béliimlere ayiran su ifadesinden daha iyi anlagilir: ilimlerden gayesi giizeli
elde etmeyi giidene felsefe ve genel olarak hikmet denir. Fakat fayday: elde etme
gayesini tasiyanlarin hicbirine, genel olarak hikmet denmez, ama bir kismina, fel-
sefeye benzetilerek denildigi de olur. Gayesi giizel olan da iki kisimdir; bir kismi
yalniz bilimdir; digeri hem bilme hem istir. Felsefe de boylece iki kisimdir. Biri in-
sanin yapamayacagl (yapip ortaya koyamayacagi, kudreti disinda kalan) varliklarin
bilimi olup, buna nazari bilgi, digeri, insanin yapabilecegi ve giizellerini yapmaya
kudreti olan nesnelerin bilimi ki buna da ameli/pratik felsefe denir.33

Islam diisiincesinin iinlii simalarindan biri olan ibn Sina da, Farabi’de gor-
digiimiiz gibi, felsefe anlayisin1 ortaya koyarken ilimler siniflamasi yaparak ise
baslar. ibn Sina, nazari ilimleri: Tabiat, matematik ve ilahiyat diye iice ayirir ve ila-
hiyati, “maddeden ayr1, sebeplerin sebebi, ilkelerin ilkesi olan Tanri1'dan bahseden
bir ilim ve ilk felsefeyi (felsefe-i ula) de ilk varliklar1 ve bilinebilenlerin en tistiinii
olan Allah', en istiin bilgi olan kesin bilgi, hikmet ile bilmek” olarak tanimlar.3+
Hikmet/felsefe, insanin istifade ettigi nazari bir sanat, varligi oldugu gibi kavramak
ve yapilmasi gerekeni yapmaktir.35 Nazari hikmet/felsefe ii¢ kisimdir; en asagisina
tabiat, ortadakine riyaziyat ve en iistiiniine de ilahiyat denir. ilahiyatin bliimlerini
saydiktan sonra "Iste bunlar ilk felsefenin yani ilahiyatin kisimlaridir"36 demekte-
dir. ilahiyat, mutlak varligi arastirir ve diger ilimlerin baslayacagi yere kadar varir.
ibn Sina ilk felsefeyi konusuna gore, “var olma yéniinden varlik” ve gayesine gore
ise “var olana ariz olan nesnelerden bahsetmek” diye tanimlamaktadir.3? Bu yakla-
simiyla ibn Sina'min ilahiyat ile ilk felsefe arasinda fark gozetmedigi soylenebilir.
ibn Sina, zikrettigimiz tarifleri, diger eserlerinde de benzer ifadelerle tekrarlamak-
tadir. Ibn Sina'min bu tarifleri Aristoteles’in tarifleriyle karsilastirildigl zaman, ara-
larindaki benzerlikten yola ¢ikilarak bu noktada onun iizeride agik bir Aristoteles
etkisinin varligindan bahsedilebilir.

32 Farabi, age. s. 16.

33 Farabi, age. s. 20.

34 bn Sina, el-flahiyat, 1, 4.

35 {bn Sina, Aksam el-Ulum el-Akliye, s. 227.

36 [bn Sina, age. s. 245.

37 [bn Sina, Uyun el-Hikme, s. 41; el-Ilahiyat, 1, 13.
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ibn Sina’dan sonra kendilerine yer vermemiz gereken bir diger diisiince
ekolii de Islam diisiincesinde ilk ansiklopedik eserin yazarlar olarak kabul edilen3s
Thvan-1 Safa toplulugudur. Toplam 52 risaleden olusan ihvan-1 Safa Risalelerinin
“Tanmmlar Uzerine (fi'l-Hud(d ve’r-Rusim)” adlh béliimiinde ihvan, o dénemde
hem felsefe ve bilim ¢evrelerinde, hem de halk arasinda kullanimi yaygin olan kav-
ramlarin tamimlarina yer verir.

Ihvan-1 Safa’ya gore, ilimlerin temelinde, yukarida gordiiklerimizden farkh
olarak, matematik vardir. Clinkii matematik, tevhit diisiincesine ulasmada ve bu
diisiinceye akli aciklamalar getirmede biiytik etkendir. Risale yazarlari matemati-
gin insan1 tevhit bilgisine ve Tanr1’y1 kabule gotiirdiigii kanaatindedir. Nitekim Ri-
salelerde hem Tanrr'nin varliginin ve birliginin, ya da Tanri-dlem iliskisinin
Pythagoras¢1 diisiince ve yorumlarla uzun uzun temellendirilmeye calisildigim
gormek miimkiindiir.39 Mantik ise, “felsefenin 6l¢iisii ve filozofun aleti” durumun-
dadir. Felsefe “peygamberlikten sonra insan ugraslarinin en stiini” oldugundan
dolay, felsefenin 6l¢iisti Olciilerin en dogrusu, en giiveniliri; filozofun aleti olan
mantik da aletlerin en iistiinii olmasi gerekir. Béylece ihvan’a gére mantik, iki yon-
li bir bakisla; hem kendi basina bir bilim, hem de bir bilimin araci, aleti olma 6zel-
ligine sahiptir. Ayrica Risalelerde mantik ile matematik arasinda, islevleri acisin-
dan bir benzerlik dikkati cekmektedir. Matematigin gayesi insam duyulabilir sey-
lerden (mahstisat) akledilirlere (ma’kiilat) gotiirmek iken, mantik ise fizikten me-
tafizige geciste bir vasita roliindedir.40

Felsefeyi, Kindi’de de oldugu gibi “insanin giicii dl¢lisiinde Tanri’ya benze-
mesi” olarak tanimlayan Ihvan-1 Safa, bununla hem teorik hem de pratik benzeme-
yi kasteder. ihvan-1 Safa’ya gore “Tanr, bilginlerin en bilgini, hakimlerin en hakimi,
sanatkarlarin en sanatkari ve hayirlilarin en hayirhisidir. Kim bilgi, hikmet, sanat ve
hayir alaninda ¢alisir, belli bir seviyeye gelirse, Tanri’'ya da o oranda yaklasmis
olur.41

Risalelerin en sonuna yerlestirdikleri ve bununla da tiim goriislerini 6zetle-
meyi amacladiklari er-Risdletii’l-Camia’da ise, felsefe “kiilli bir bilim” olarak nite-
lendirilerek daha genis bir tamim verilir: “Felsefe kiilli bir bilimdir. Neden ve etkile-
riyle esyanin hakikatlerini, onun yaratilistan sahip oldugu niteliklerin, yaratilisinin
nedeni olan (kendine 6zgii) 6zelliklerin mahiyetini bilmek ve biitiin bunlari insanin
giicii dl¢iisiinde kiilli (kusatic1) bir bilgi ile kusatmaktr.”s2 Béylece ihvan’a gore,
bilim sevgisi felsefe icin baslangic kabul edilirken, hakikatlerin kavranmasinda
kisinin zihinsel ve pratik ¢abasina da biiyiik 6nem verilmekte, bu ¢aba sonucunda
da diislincesi soziine, s6zii isine uygun, erdem sahibi bir insan tipi ortaya ¢cikmak-
tadir. Ayrica, diger yerlerde “insanin giicii 6l¢iisiinde Tanr1’'ya benzemesi” seklinde
gecen tanimdaki “Tanr1’'ya benzeme” ifadesi yerine, son tanimda “varliklarin haki-

38 Filiz, i1k Islam Hiimanistleri, s. 45.
39 Thvan-1 Safa, Resail, 1, 88.

40 Thvan-1 Safa, age. I, 108.

41 Thvan-1 Safa, age. IV, 302.

42 Thvan-1 Safa, age. 1V, 31.
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katlerini kavrama” ifadesinin kullanilmasi, “Tanri’ya benzeme” ile “varliklarin ha-
kikatlerinin kavranmasi1” arasinda, goz ardi edilmemesi gereken bir paralelligin
varligini da akla getirmektedir.43

Son olarak felsefe tanimi noktasinda goriislerine yer verecegimiz filozof, Is-
lam Felsefesi’nin zirve noktasi olarak kabul edilen ve kendisinden sonra Islam
diinyasinda felsefi diisiincenin sona erdigi siklikla dile getirilen ibn Riisd’diir. ibn
Riisd’lin felsefe tarifi, din-felsefe iliskisi problemini ¢ézerken ulasmaya calistigi
sonuca uygun bir nitelik arz eder. Ona gore felsefe, varliklar lizerinde diistinmek-
ten ve onlari Yapicr'larina isaret etmeleri, yani yapilmis olmalar1 bakimindan ince-
lemekten ibarettir. Baska bir deyisle felsefe, varliga yaraticisi agisindan bakmakta-
dir. O halde biz bir varligin yapisini1 ne kadar tam ve iyi bir sekilde bilirsek, onu
varliga getireni veya yapani da o kadar iyi biliriz. Nitekim Tanri'nin kendisi bize
varliklara boyle bir ibret nazari ile bakmamizi emretmektedir. O halde varliklara
yaraticilart agisindan bakmak demek olan felsefe bizzat Tanri tarafindan emredil-
mistir. Bu ise bizlere, felsefenin din (seriat) tarafindan kabul edilebilir bir etkinlik
olmaktan dte zorunlu bir etkinlik oldugunu gosterir.+4

Yukaridaki goriislerde Ibn Riisd, ibret alma (itibar) tabirini kullanmisti. Ona
gore ibret alma denilen sey bilinenden bilinmeyeni ¢ikarmaktan bagska bir sey de-
gildir. Bu ise kiyasin (istidlal) bizzat kendisidir veya kiyas yoluyla olur. O halde akli
kiyaslar yaparak varliklar iizerinde diislinmemiz, Tanr1'nin emridir. A¢iktir ki, din
insanlari diistinmenin bu tiiriine yani ibret almaya davet etmis ve ona tesvik etmis-
tir. Burhan adi verilen sey de bu sekilde elde edilir. Allah’1 tanimak ve diger varlik-
lar1 bilmek icin en iyi hareket tarzi ise kesin delillere (burhan) dayali felsefeyi 6g-
renmeye calismaktir.4s

ibn Riisd, felsefenin tarifine sadece varliklara dayanarak degil, onlarin yara-
ticilarini da isin icine sokarak ulasmaya calisir. Ona gore, herhangi bir sanat eseri-
ne bakan kimse, bu eserin yapilmasindaki inceligi (hikmet) ve amaci agik¢a anla-
yamiyorsa, onun yapicist hakkinda da en ufak bir bilgi sahibi olamaz. Felsefenin
yaptig is, varliklari incelemek ve bu varliklarin Allah’a nasil isaret ettiklerini, yani
varliklari, var olmalar1 yoniinden var edicilerinin delili oldugunu arastirmaktan 6te
bir sey degilse, aciktir ki, felsefe ve mantigin icerigi dini agcidan vacip veya farzdir,
hi¢ degilse tesvik ve tavsiye edilen bir etkinliktir. Ciinkii ibn Riisd’e gére din, var-
liklar akilla incelemeye ve bunlar hakkinda akil yoluyla bilgi sahibi olmaya insan-
lar1 cagirmustir. Ibn Riisd, bu tezini desteklemek amaciyla bircok ayeti delil olarak
kullanir. Biitiin bu ve benzeri ayetler ona gore felsefenin, bazilarinin yaptigi gibi
engellenmesi degil, tesvik edilmesi gereken bir is oldugunu gostermektedir.46

Felsefe, ibn Riisd’e gore, o kadar dnemlidir ki, onu 6grenmek icin sadece
Misliiman bilginlerden faydalanmakla yetinilmemeli, daha fazla bilgiye ulasmak

43 Thvan-1 Safa’nin felsefe anlayisi icin bk. Uysal, [hvdn-1 Safd’min, X. Yiizyil islam Diinyasinin Felsefe Ve
Bilim Diizeyine Isik Tutan Bir S6zliik Denemesi, s. 96.

44 {pn Risd, Faslu’l-Makal, s. 3; Telhis-u Kitabi-I Burhan, s. 33-35; ayrica bk. Telhis’u Kitabi’l Kiyas, s. 45.

45 [bn Riisd, Tehafiit et Tehafiit, 1, 67.

46 [bn Riisd, Faslu’l-Makal, s. 1-2.
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icin her tiirli calisma dikkate alinmalidir. O, bu konuda séyle diyor: AKkli kiyas ve
bilimin cesitleri hakkina bizden 6nce bazi kisiler arastirma ve inceleme yapmamis-
sa bu ise bizim baslamamizin lizerimize farz olacag: gayet aciktir. Bu konuda biz-
den sonrakilerin bizden faydalanmalari da sarttir. Clinkii bilim ancak bir sekilde
ilerler. Peki, bizden 6ncelikler bu konuda ¢alisma yapmislarsa durum ne olacaktir.
ibn Riigd, bu soruya cevap verirken yukarida attig1 temelin iizerine goriislerini bi-
na eder: “Su durumda, bu konuda bizden 6ncekilerin sdylediklerinden faydalan-
mamizin iizerimize diisen bir gérev oldugu gayet aciktir. Hatta bu kimselerin bi-
zimle ayni dinden olup olmamasi sorun bile degildir.”+

ibn Riisd, boyle diisiinmekle, felsefenin kékleri disarida diyerek onu ortadan
kaldirmak isteyenleri, daha simdiden susturmak ve biiyiik dl¢iide Aristoteles felse-
fesine dayanan kendi diisiincelerine mesru bir zemin hazirlamak istemektedir.
Ciinkii onun zamaninda gerek siyasi, gerekse fikri sahada felsefeye ve filozoflara
kars ciddi elestiriler séz konusuydu. Sézgelimi ibn Riisd, soyle bir elestiriden bah-
seder: Kelamcilara gore felsefe insan zihnini karisikliga sevk etmekte ve dini inanc-
lar1 zayiflatmaktadir. Ibn Riisd bu iddianin kesinlikle yanlis oldugu kanisindadr.
Eger boyle bir durum soz konusu ise bu ancak egitim seviyeleri ve metotlarindaki
eksiklikten dolay: felsefi eserleri anlayamayan baz kimseler icin gecerlidir. Bun-
dan dolay felsefeyi yasaklamak asla dogru degildir. Ciinki felsefi arastirma, nazar
ve akil yiiriitme mahiyeti bakimindan faydahdir. insanlar1 bu faydadan mahrum
birakmak, bogazina su tikanip da ¢ok ender goriilen bir 6liim olayindan dolay1 in-
sanlari su icmekten alikoymaya benzer.48

Oyle goriiliiyor ki, Ibn Riisd’e goére felsefe insan icin su icmek kadar énem
arz etmektedir. Felsefenin zarar verdigi kimseler ise biinyelerinde bulunan eksik-
liklerden dolay felsefeden zarar gérmektedirler.

Felsefi eserlerin iyi anlasilabilmesi icin kiside bulunmasi gereken ozellikler
Ibn Riisd, iki b6liimde inceler:

1. Dogustan zeki olmak

2. Dinin istedigi adalete, diiriistliige ve fazilete sahip olmak

Bu 6zelliklere sahip olan kisileri felsefi eserleri incelemekten alikoyanlar, Al-
lah hakkinda bilgi sahibi olmak icin ugrasan bir kisiyi dinin davet ettigi bir kapidan
cevirmis gibi olurlar. Bu kapiy1 ibn Riisd, Allah’1 hakki ile tanimayi saglayan diigiin-
ce kapisi (bab-1 nazar) olarak nitelemektedir.+> Kisacas: ibn Riisd’e gore bilgisiz
kimselerin ilmi eserleri okumas1 yasaklanmalidir, fakat bu kimseleri ilmi - felsefi
eserler yanlis yorumlara sevk ediyor diye bu tiirden kitaplarin okunmasini tama-
men yasaklamak da yanlis olur. Yani felsefeyi toptan yasaklamak dinin kendisine
ters diisen bir durumdur. Bu yiizden felsefi eserlerin okunmasini ve yorumunu ilim
adamlarina birakmak gerekir.s0

47 [bn Riisd, age. s. 4.
48 [bn Riisd, age. s. 7.
49 [bn Riisd, age. s. 6.
50 fbn Riisd, age. s. 18.
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Gec bir déneme ait olmasina karsin ibn Riigd’iin hala bilim ve felsefeyle ug-
rasmanin caiz olup olmadigini tartismasi, din, bilim ve felsefeyi uzlastirma girisi-
minin toplumda Islam din felsefecileri ve Islam hukukgular arasinda tutmadiginin
ilging bir gostergesi olsa gerektir. Onun bu konudaki diistinceleri olduk¢a aydinla-
ticidir. Ibn Riisd séyle demektedir: “Acaba seriat felsefeyi farz kilmis midir? Bu so-
rudan kastt, felsefe ve mantikla ilgili bilgileri... incelemek ve bunlari ezberlemek seri-
ata gére, mubah mi, haram mi, yoksa farz mi kilinmistir, sorusunu din ekseninde ele
alip incelemektir. Deriz ki; eger felsefenin yaptig is, varliklart arastirmak ve bu var-
liklarin yaraticisina nasil isaret ettiklerini géstermek ve onlarin var olmalari agisin-
dan yaraticinin kaniti oldugunu arastirmaktan ote degilse, o halde... felsefe ve manti-
gin icerigi seriata gére, ya vacip ve farzdir ya da menduptur, yani tavsiye ve tesvik
edilen bir husustur. Hi¢ kuskusuz, varliklar sirf kendilerine var olan sanati bilmek ve
tanmimak suretiyle Tanrr’nin kaniti olurlar. Bu sanat ne élgtide miikemmel bilinir ve
tanminirsa, yaratict hakkinda elde edilen bilgi de o dlctide miikemmel olur.”st

ibn Riisd bundan sonra, islam dinsel bildirilerinde, diisiinmek, ibret almak
vb.ye ¢agiran ayetleri siralar ve ardindan da eski bilimlerle ugrasmanin caiz olup
olmadigim tartisarak, Islam din felsefecilerini ve Islam hukukcularini, halife ve
halki bunun caiz oldugu konusunda ikna etmeye calisir. Verdigi 6rnekleri fikihtan
secmesi, kendisinin ayni zamanda hukukcu olmas ve islam hukukunun egemenligi
ve diistinsel mesrulugun o6lciitii oldugunu goéstermesi agisindan anlamlhidir. O sdyle
demektedir: “Su halde yiirtidiigiimiiz yolda bizden éncekilerin bu konuda séyledikle-
rinden yararlanmamiz ve yardimlarina basvurmamizin iizerimize diisen bir gérev
oldugu gayet aciktir. Bizden éncekiler ile kastettigimiz kimselerle, ayni dinden olup
olmamamiz bir sey degistirmez. Zira kesilen hayvanin temiz olmasini saglayan biga-
gmn, bizimle ayni dinde bulunan insanlar tarafindan yapilmasi ile baska dinden olan
kimseler tarafindan yapilmis olmasi arasinda hicbir fark yoktur.”s2

ibn Riisd, bu noktada durmaz, diisiincenin mesru cercevesini belirleme id-
diasinda bulunan islam hukukunun bile, kiyas vb. unsurlariyla Eski Yunan diisiin-
cesiyle iliskili oldugunus3 kaydeder. Su halde ona gore, eski bilginlerin bilgi biriki-
minden yararlanmak, felsefe ve bilimle ugrasmak zorunludur. Ancak bu fikirler ibn
Riisd’den sonra islam diinyasinda yavas yavas gozden diismeye baslamistir. Bu
asamadan sonra artik bilim ve felsefe yerine, salt din-merkezli anlayislar giin yii-
zline ¢ikmaya baslamistir.

Islam diisiiniirlerince savunulan séz konusu din odakl diisiinsel cerceve, Is-
lam diinyasinda bilimsel diisiince gelenegini olumsuz yonde etkilemistir. Bunun en
gliclii gostergesi, islam din felsefecileri ile Islam hukukgularinin, din ve felsefe uz-
lastirmasina duyduklar tepkidir. Bu tepki, bilimi de iceren felsefeyi Gazzall (6.
1111) ile birlikte biitiiniiyle saf dis1 etmistir. Din odakh diisiincenin, din, felsefe ve
bilimi uzlastirmaya ¢alismanin vahim sonuglarini gérmek i¢in Gazzali'yi dinlemek

51 {bn Riisd, age. s. 96.
52 [bn Riisd, age. s. 103.
53 [bn Riisd, age. s. 101-102.
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yeterlidir. Gazzali din adina matematigi mahkum ederek soyle der: “Matematik,
sayilar, geometri ve astronomi ile iliskilidir. Bu bilimin, dinsel islerle olumlu ve olum-
suz higbir iliskisi yoktur. Aksine bu bilim, anlasilip 6grenildikten sonra, inkara olanak
birakmayan kesinlige sahiptir. Ne var ki, séz konusu bilimin iki sakincast vardir: Ilki,
onu arastiran kimsenin onun inceliklerine ve kesinligi icermesine hayran olmasidir.
Bu hayranlik, onun filozoflara inancini giiclendirir ve onlarin biitiin bilgilerinin agik-
lik ve kesinlik bakimindan bu bilim gibi oldugunu diistinmesine yol agar. Filozoflarin
kdfir olduklarini, Tanrt'y1 inkdr ettiklerini ve seriata iliskin olarak dillerde dolasan
bazi konular1 kiictimsediklerini duyar ve béylece sirf éykiinme ile kdfir olur. Séyle
diigtiniir: Din gecerli olsaydi, matematikte arastirma yapan bu insanlar, bunu bilir-
lerdi. Bu tehlikeden dolay! soz konusu bilimle ¢ok fazla mesgul olanlari engellemek
gerekir. Ciinkii bu bilimin dinle ilgisi yoksa da, felsefeye ait bilimlerin baslangici ol-
dugundan felsefenin kétiiliigii ona da geger. Bu bilimlerle ¢ok fazla mesgul olup da
dinden ¢ikmayan ve takvadan uzaklasmayan ¢ok azdir.”s*

Matematik, cebir, geometri, astronomi vb. bilimleri dine zarar verebilecegi
inanciyla elestiren Gazzali, bu bilimlerle hic ilgilenilmemesi gerektigini sdyleme-
mektedir. Kuskusuz toplumun, dinsel ve pratik gereksinimlerini karsilamak icin,
bu bilimlere asgari diizeyde gereksinim vardir. Bu agidan bu bilimlerle belli agilar-
dan ilgilenilmeli, asiriya kacanlar ve bdylece dinden uzaklasanlar engellenmeli; bu
bilimler halka da 6gretilmemelidir.55 Gazzali, her seyi Tanri'ya ve dine hizmet etti-
gi, insanlar1 dine yonlendirdigi stirece anlaml bulur.5¢ Gazzali'nin, Abbasilerin son
donemi ve Selguklularin ilk donemlerinde, iktidarlarca desteklenmesi, Sii medrese-
lere alternatif olarak kurulan Nizdmiye Medresesinin basina getirilmesi, son do-
nemlerdeki iktidarlarin bilim ve felsefe karsisindaki tutumlarinin ve medreselerde
Ogretilen ve yayginlastirilmaya calisilan anlayisin ne denli bilim karsiti oldugunu
gostermesi acisindan olduke¢a hayati 6neme sahiptir. XIV. yiizyilda yasamin yitir-
mis olan Ibn Haldun (6. 1332-1406)’un, felsefeyi zararl bulmas, bilim ve felsefeyle
ilgilenecek kimsenin seriatin ilkelerini iyice ezberleyip benimsemis olmas1 gerekti-
gini séylemesi,s” Gazzalici anlayisin Islam’in batisinda bile ne denli giiclii bir yanki
uyandirdigini gdstermektedir.

Sonug

Felsefenin tanimu ile ilgili olarak yapmis oldugumuz bu ¢alismanin sonucun-
da ulastigimiz ilk nokta, felsefe tarihinin en 6nemli meselelerinden birinin bizzat
felsefenin ne oldugu sorusu ve bu soruya aranan gesitli cevaplarla yakindan iliski-
lidir. Felsefe tarihinde kendine yer bulmus hemen her filozofun kendine has bir
felsefe anlayisinin ve taniminin oldugunu sdylemek, ¢cok az farkliliklarla da olsa,
kanaatimizce mumkundiir. Ancak miimkiin olan bir konu daha var ki, o da her ne

54 Gazzali, el-Munkizu Mined-Daldl, s. 8.

55 Gazzali, age. s. 9.

56 Gazzali, age. s. 10.

57 Bk. ibn Haldun, Mukaddime, s. 12; Aydin, “Bastig1 Dali Kesen Adam: ibn Haldun”, s. 82.
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kadar filozoflar birbirinden farkl felsefe anlayislarina sahip olsalar da, bunlarin
belli kriterler ¢cercevesinde donemlere gore bir araya getirilebilir olmasidir.

Felsefenin neligi ile ilgili yapilacak bir ¢alismada ortaya ¢ikmasi kaginilmaz
olan bir baska problem de felsefenin kaynagi ile iliskilidir. Bu sorunun ¢6ziimiinde
hi¢c de azimsanamayacak bir grup arastirmaci, felsefenin kuruculari olarak Antik
Yunan filozoflarin1 ve o donemin bilimsel ve kiiltiirel cografyasini adres goster-
mektedirler. Yazili kaynaklarin giiniimiize ulasmasi ve felsefenin en temel mesele-
lerinin biiyiik 6lciide ele alinmis olmasi dolayisiyla bu kannate varilmis olmasi
kuvvetle muhtemel olsa ve s6zkousu gercekler bu iddialarin iizerine bina edilse de,
bu durum Antik Yunan o6ncesi felsefi birikimi hice saymaya kadar uzanmakta ve
bilimin ve felsefenin kiimiilatif olma yoniinii gézardi etmektedir.

Antik Yunan diisiincesinin 6nde gelen filozoflari, felsefeyi, dncelikle bilgi
meselesi etrfinda anlamaya ¢alismislardir. Bu donemde, felsefe denilince akla daha
ziyade bilmek, bilgi, bilgi edinme yollari, bilginin kaynagi, bilginin degeri vb. konu-
lar gelmekte ve bu konular etrafinda felsefeye bir anlam verilmektedir. Bilgi prob-
leminden sonra felsefe denildiginde hemen akla gelen ikinci bir husus da eylem
olmaktadir. Bu konu etrafinda da insan eylemlerinin neligi tizerinde fikir ytriitiil-
mekte ve “dogru bilgi” ile “iyi eylem/ahlak/sanat” arasinda kurulmasi gereken sag-
likh bir iliskinin varlig1 noktasinda felsefe odak noktaya yerlestirilmektedir.

Islam diigiiniirlerine baktigimiz zaman da felsefenin tanimi ve anlasiimasi
noktasinda benzer yaklasimlari gérmemiz miimkiindiir. islam filozoflarina gére de
felsefenin ilk akla getirdigi kelime bilgi olmaktadir ve onu hemen ardindan eylem
takip etmektedir. Dolayisiyla Islam filozoflarina gére felsefe bilgi-eylem iliskisi cer-
cevesinde ele alinmakta ve felsefe insani dogru bilgi ve eylem acisindan olgunlasti-
ran bir kavram/sanat olarak telakki edilmektedir. Ancak Islam filozoflarinin felsefe
tasavvurunda, onlari bu noktada Antik Yunan filozoflarindan belli 6l¢iide ayiran bir
baska yaklasim goze carpmaktadir. Bu da islam filozoflarinin felsefe anlayisinda
dinin biraz daha 6ne cikarilmis olmasidir. Islam filozoflar, felsefe tasavvurlarini
ortaya koyarken sahip olduklari dini birikimi de ellerinden geldigince isin igerisine
sokmaya gayret etmisler ve bu acidan din ile felsefe arasinda amacg itibariyle ¢cok
fazla bir fark gérmemislerdir. Felsefenin tanimina yerlestirdikleri “Allah’a benze-
mek” ifadesi bunun en ac¢ik gostergesidir.
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Seckin sahdbilerden birisi olan Ebti Zerr el-Gifari'nin Hz. Osman déneminde Rebeze’ye
génderilmesi, Halife'ye yapilan ciddi tenkitler arasinda yer alr. [Ik iki Halife ve Hz. Os-
man’in ilk alt1 yillik dénemlerinde iktidarla en ufak bir sorun yasamayan Ebil Zerr, Hz.
Osman’in ikinci alt1 yillik déneminde énce Sam valisi Mudviye'ye, sonra da Halife’ye mu-
halefet etmistir. Istismara acik bir hiiviyete sahip olan bu konunun tahlil edilmesi gereken
bir arka pldnindan soz edilebilir. Ebii Zerr’in tepkisi o dénemde gériilen zengin fakir ara-
sindaki ekonomik dengesizliklere karsi olmustur. Bu baglamda Ebti Zerr, zenginlerin, na-
fakalarinin disinda kalan mallarini fakirlere dagitmasi gerektigini dillendirmis, gerekge
olarak da Tevbe stiresi 34. dyeti géstermistir. Onun sosyal icerikli bu davranigsi, toplum-
daki zengin kesimi rahatsiz etmis, bu durum Sam valisi Mudviye tarafindan Halife'ye bil-
dirilmistir. Ebil Zerr’in savundugu fikirler kendisine baskalari tarafindan dayatilan fikir-
ler olmayip, tamamen kendi fikirleridir ve diger seckin sahdbiler tarafindan da destek
goérmemistir. Toplumda meydana gelebilecek sinif catismasini 6nlemek icin Hz. Osman
onunla istisare ederek onu Rebeze’ye géndermistir. Sahabilerin Medine disina ¢cikmalari-
na yénelik Hz. Omer’in koydugu yasagi kaldirmast ve toplumda bariz bir sekilde gériilen
ekonomik dagilimdaki dengesizlikler, problemin Hz. Osman’la ilgili kismini teskil etmek-
tedir.

Anahtar Kelimeler: Ebil Zerr el-ézfdrf, Hz. Osman, Mudviye, Muhalefet, Abdullah b. Sebe’.
Abu Dharr al-Ghifari on the Axis of His Opposition to Muawiyah and Usman

The exile of Abu Dharr al-Ghifari, one of the elite sahaba, to Rebeze during the term of
Usman, has been the foundation of serious criticism directed at the Caliph. Abu Dharr,
who had no problems with the government during the first two caliphs, or during the first
six years of Usman, opposed first Muawiyah, the governor of Damascus, and then Usman
during the second six years of the Caliph’s term. It can be said that this subject, which has
a character open to exploitation, has a background that needs to be analyzed. Abu
Dharr’s reaction was against the economical disparity seen in the period between rich
and poor. In this context, Abu Dharr stated that the rich should distribute the remainder
of their wealth after the subtraction of their sustenance needs, to the poor, and he indi-
cated verse 34 of the Tevbe surah of the Quran as the basis. His behavior of social con-
sciousness disturbed the rich sector of the society, and the Caliph was informed of the
situation by Damascus governor Muawiyah. The ideas defended by Abu Dharr were abso-
lutely his own ideas, and not imposed on him by others, and they were not supported by
the other elite sahaba. In order to prevent a possible class conflict in the community, Us-
man consulted with him and sent him to Rebeze. The cancellation of the prohibition
placed by Omer preventing the sahaba from leaving Medina, and the clearly apparent
disparity in the distribution of wealth in the community constitute the part of the prob-
lem related to Usman.

Key Words: Abu Dharr al-Ghifari, Usman, Muawiyah, Opposition, Abdullah b. Saba’.
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Giris

Hz. Osman’in hilafeti, takip edilen siyaset ve meydana gelen olaylar baki-
mindan iki déneme ayrilmistir. ilk alt1 yillik dénem (24-29/644-649) “siik(inet” ve
“iyi idare” donemi; ikinci alt1 y1llik donem (30-35/650-655) ise “karisiklik” ve “ko-
til idare” dénemi olarak nitelendirilmistir.t islam’da ilk fitne hareketleri Hz. Os-
man’in ikinci alt1 yillik déneminde meydana gelmis, bu sebeple Halife'ye yonelik
bir hayli tenkit yapilmistir. Ona yapilan bu tenkitlerin temelini teskil eden konu-
lardan biri de, onun Ebii Zerr el-Gifari’yi Medine’den Rebeze’ye géndermesi hadi-
sesidir.2 Hz. Osman, uygulamalarina tepki gosteren bazi miislimanlar1 siirgiine
gonderdigis halde, bu siirgiinler “Eb{i Zerr'in Rebeze’ye gonderilmesi” kadar dikkat
cekmemis, lizerinde durulmamistir. Bu durumu, onun sahabi icinde temayiiz eden
onemli sahsiyetlerden birisi olmasiyla, tepkisinin topluma ve iktidara yaptig1 tesir
glciiyle iliskilendirmek miimkiindiir.

Ebl Zerr'le ilgili kaleme alinan gerek miistakil, gerekse dolayli yoldan ona
temas eden eserlerde, onun hakkinda farkli, bazen taban tabana zit bilgilerle karsi-
lasiyoruz. Bu tezatliklar, rivayetlerin membai olan temel kaynaklardan kaynak-
lanmaktadir. Su ifadeler cok manidardir: “Gerek Taberi (v. 310/922) ve ondan yak-
lagik dért asir sonra yasayan Ibnii’l-Esir'in (v. 630/1232) “Hz. Osman ve Ebil Zerr'le
ilgili rivayetleri hos gérmedigimiz icin kitabimiza almadik”, seklindeki ifadeleri, ge-
rekse zaman zaman elestiri konusu olan resmi tarih tezleri, tarihin birileri tarafin-
dan farkl saiklerle -bu saikler bazen Allah rizasi da olabiliyor- kurgulanmak is-
tendigini gostermektedir..."4.

Sabri Hizmetli, Hz. Osman devri ve olaylariyla ilgili rivayetlerde karsilasilan
problemleri soyle degerlendirir:

“...Bu devir ve olaylariyla ilgili bize en tafsilath haberler veren ve ilk ravilerden olan Ebi
Mihnef Lit b. Yahya (v. 157/774) Muhammed b. Omer el-Vakidi (v. 207/822) ve Seyf b.
Omer (v. yaklasik 180/796)’in rivayetlerini yan yana getirmek ve Karsilastirmak, ya da
Taberi (v. 310/923)'nin Tarihi’nin, ibn Sa’d (v. 230/844)'n Tabakat’nin, Belaziiri (v.
279/892)'nin Ensabr'nin konuyla ilgili haberlerini ummi bicimde mukayese etmek, bu ha-
kikati gormek icin yeterlidir. Zira s6z konusu ravilerin ve tarihgcilerin her birisi olaylari, hu-
siisi, dini ve siyasi, ictimai ve iktisadi temayiillerine gore haber vermektedir. Ebi Mihnef'in
Sif, Vakidi'nin Hz. Osman diismanyi, Seyf'in de Harici yanlisi ve ashabtan teberri eden bir Kisi

olarak itham edilmesiyle, hadiscilerin bu kisileri cerh edis sebepleri nazar-1 itibara alindi-

1 Vida, “Osman”, I4, IX, 430; Kilig, “Kifelilerin Hz. Osman’a Muhalefet Etmelerinin Sebepleri”, s. 240;
Apak, “Hz. Osman’in Halifeligi Doneminde Meydana Gelen Siyasi Problemler ve Sebepleri Uzerine Baz1
Degerlendirmeler”, s. 157.

2 ibn Abdirabbih, el-Ikdiil’l-Ferid, 1V, 283.

3 Mahmid Sakir, Dort Halife, s. 341; Soylemez, “Hz. Osman Donemindeki Ekonomik Krizin Garnizon
Kentlere Etkisi -Kiife Ornegi-", s. 75-76; Apak, Anahatlariyla Islam Tarihi, 11, 258-59; Giinal, Hz. Ali
Dénemi ve I¢ Siyaseti, s. 28.

4 Aycan, Soylemez, ideolojik Tarih Okumalari, s. 8-9.
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ginda, bunlardan yalniz birisine dayanarak Hz. Osman devri olaylari ve halifenin éldiiriilme

sebepleri hakkinda dogru bir neticeye varmanin fevkalade giig oldugu goriiliir.”>

Hizmetli, bu giicliigii gidermek icin dénemin olaylarimi bizzat miisahede
eden gorgii sahitlerinden gelen yedi rivayetin titizlikle incelenmesi gerektigini sdy-
ler. Bu rivayetlerden EbG Haris Sehm el-Ezdi, el-Ahnef b. Kays ve Ebl Useyd el-
Ensari'ye isnat edilen {i¢ rivayetin, aleyhinde s6z sdylenmemesi, birbirlerini teyit
etmeleri sebebiyle tercihe sayan oldugunu belirtir.¢

Bu makalede esas itibariyle Ebii Zerr'in Muaviye ve Hz. Osman’in uygulama-
larina gosterdigi tepkinin arka plani arastirilacak, hayat hikayesinin detaylarina
girilmeyecektir. Bu baglamda -konumuza agiklik getirmesi hasebiyle- onun Hz.
Peygamber sonrasi hayati, calismamizin cikis noktasi olacaktir. Konu, temel kay-
naklarin rivayetleri ve muahhar arastirmalarin yorum ve tespitleri 1s181inda ele ali-
nip incelenecektir.

A. Hz. Eb( Bekir ve Hz. Omer Donemlerinde Ebi Zerr

Eb{ Zerr'in, Hz. Eb{i Bekir ve Hz. Omer dénemlerindeki faaliyetleri hakkinda
tatminkar malumata sahip degiliz.

Hz. Peygamber’in vefatindan sonra Hz. Ali'nin halifelige daha layik oldugu
kanaatini tasimakla birlikte, Hz. Ebi Bekir’e biat edildigini goriince, Ebl Zerr de
biat etti. Hz. Omer’in hilafeti s6z konusu olunca hilafetle ilgili goriisii degismemekle
beraber ona da biat etti.”

Ebl Zerr, Rastlillah ve Hz. Eb( Bekir'in vefatlarindan sonra Sam’a gitti ve
orada kald1.8 Onun Sam’a gidisi, islAm ordusunun o bélgede yaptig1 yogun fetih ha-
reketleriyle ilgili olmalidir. Hz. Omer Divan sistemini kurdugu zaman, Bedir sava-
sina katilmadigi halde Ebd Zerr’i Bedri kabul ederek ona Bedrilere tahsis ettigi ka-
dar ata tahsis etmisti.> Kendisine tahsis edilen atayla 20 at satin aldig1 ve bu atlar1
cihat icin kullandig1 nakledilir.1® Nitekim Eb# Zerr, Kudiis (16/637) ve Misir fetih-
lerine (20-21/641-642) istirak etmis,!t 23/644 yilinda da Muaviye'nin Bizans si1-
nirlarinda bulunan Ammuriye!? iizerine diizenledigi sefere katilmistir.13

Bu rivayetler dogrultusunda, Ebl Zerr'in “ikdmet” maksadiyla degil, “bolge-
deki fetihlere katilmak” amaciyla Medine’den Sam’a gittigini sdyleyebiliriz. Hz.

5 Hizmetli, “Tarihi Rivayetlere Gore Hz. Osman’in Oldiiriilmesi”, s. 149-50.

6 Hizmetli, “Tarihi Rivayetlere Gore Hz. Osman’in Oldiiriilmesi”, s. 152-53.

7 Aydinly, “Ebi Zerr el-Gifari”, DiA, X, 267.

8 {bn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye, V11, 165.

9 Zehebi, Tezkiretii’l-Huffdz, 1, 18.

10 fbn Asakir, Tdarfhu Medineti’d-Dimegk, LXVI, 209.

11 {bn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye, V11, 130; Balci, “Bir Yalniz Sahabi Ebd Zerr el-Gifari”, s. 358.

12 Ammiriye (Amorion): icbati Anadolu’da istanbul’dan Cukurova’ya giden eski Bizans askeri yolu
lizerinde bugilin harabeleri bulunan eski bir sehir ve kaledir. XIX. yiizyillda seyyah Hamilton’un
arastirmalar1 sonunda (Afyonkarahisar) Emirdag’'in (Aziziye) 12 km kadar dogusunda Hamzahacil ve
Hisar kéylerinin yakininda ortaya ¢ikarilmistir. Genis bilgi i¢in bk. “Ammiiriye”, Di4, 111, 79.

13 {bn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye, V11, 123.

Ahmet Giizel, Mudviye ve Hz. Osman’a Muhalefeti Ekseninde Ebi Zerr el-Gifdri, 45
Marife, Kis 2012, ss.43-68



Omer’in son yillarinda Ebi Zerr'in Medine’de olduguna dair malumat!4 bu konuda
fikir vermektedir. Aym sekilde Hz. Omer’in vefat edene kadar; Ebi Zerr, ibn Mes‘id
ve Ebu’d-Derda’'nin Medine disina ¢ikmalarina muvafakat vermemesi de,’s Ebi
Zerr'in Sam’a gidis maksadina ac¢iklik getirmektedir.

Hz. Omer’in, fazla hadis rivayet eden Ebii Zerr’e yasak getirdigi, onu iftidan
engelledigi rivayet edilmektedir.16 Bu yasak, “ifade hiirriyetini engelleyen” bir ya-
sak seklinde algilanmamalidir. Bize gére Hz. Omer’in bu tatbikati, hayatinin her
safthasinda ziiht ve takva iizerine yasayan Eb{ Zerr'in, meselelerin fetva yoniini
degil, takva yoniinii ele alarak hiikiim vermesinden duydugu endiseyle alakalidir.

B. Hz. Osman Doneminde Eb{ Zerr

1. Sam’a Gidisi

Hz. Omer’in son gilinlerinde Medine’de bulunan Eb{ Zer;17 Hz. Osman, Hz.
Omer’in uygulamasim degistirip sahabinin Medine disina ¢ikmasina izin verince,
ikamet maksadiyla Sam’a gitmis, oraya yerlesmistir. Ebi Zerr'in Hz. Osman doéne-
minde bazi fetihlere katilmasi, bu goériisiimiizle celismez. Sam fakihlerinden birisi
olmasi,'8 aralarindaki tartismalar sonucu Muaviye'nin onu halifeye sikdyet etmesi
ve ev halkinin Sam’da bulunmasi, onun Sam’da ikdmet amaciyla bulundugunu gos-
termektedir. Ebl Zerr, Hz. Osman déneminde, Muaviye’'nin 28/648 yilinda Kibris'a
diizenledigi fetih hareketine katilmistir.10

2. Eb{i Zerr'in Muaviye’ye Muhalefeti

Ebl Zerr'in hayatindaki en c¢alkantili dénem, onun Sam valisi Muaviye'ye
tepkisiyle baslayip vefatina kadar siiren donemdir. Bu siirecte meydana gelen ge-
lismeler bilingli veya bilingsiz bir takim spekiilasyonlara, istismarlara kap1 agmis-
tir.

Erken dénem Islam toplumundaki bazi siyasi hadiselerin anlasilmasi, bir
yoniiyle toplumdaki ekonomik dengelerin bilinmesine baghdir.20 Dolayisiyla Ebi
Zerr'in Muaviye'yle ihtilafin1 incelerken konunun sosyo ekonomik boyutunu?! da
g6z onlinde bulundurmak gerekir.

Hz. Peygamber, ekonomik alanda, maddi sikintiyi, farklilasmay1 hafifletme-
ye, somiiriiye sinir koymaya yoneldi;22 davet sirasinda iktisadi farkliliklarla miica-

14 Aydinly, “Ebi Zerr el-Gifari”, Di4, X, 267.

15 fbn Sa’d, et-Tabakdatii’l-Kiibra, 11, 336.

16 {bn Sa’d, et-Tabakdatii’l-Kiibra, 11, 336, 354; Zehebi, Tezkireti’l-Huffdz, 1, 18.

17 Makdisi, el-Bed', V, 94; Zirikli, el-A’lam, 11, 136.

18 Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiya, 1, 420.

19 Taberd, Tdrih, 11, 60; ibni’l-Esir, Usdii’l-gdbe, V11, 317; ibnii’l-Verdi, Tdrih, 1, 143, ibn Haldin, Tarih, 11,
130; ibn Hacer, el-Isdbe, V111, 189, Omer Ferrth, Tarthu Sadri’l-islam, s. 114.

20 Altinay, “Erken Dénem islam Toplumunda Zenginler ve Fakirler”, s. 198.

21 Bilgi i¢in bk. Demirci, “Hz. Osman Devri Fitne Olaylarinin Sosyoekonomik Boyutlar1”, ss. 155-170.

22 Durd, [Tk Dénem Islém Tarihi, s. 77.
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dele etti, merhamet ve sosyal yardimlagmay tesvik etti, ribay1 ve Mekke toplumunda
ona bagh olarak olusan toplumsal mali facialar engelledi ve zekati emretti.23

Rasid Halifeler’den ilk ikisi doneminde ekonomik anlamda halkin refah dii-
zeyinde istikrarh bir yiikselis dikkati cekmektedir. Hz. Osman’in ilk dénemlerinde
de devam eden bu gelisme, ikinci donemde yavas yavas gerilemeye basladi. Bu
ekonomik gostergenin arka planina baktigimiz zaman, sorunun spesifik yonlerinin
oldugunu goririz.

Bedeviler, mallari, tizerlerine nasil yigildiysa Oyle israf ettiler. Fetihler du-
runca da siiratle iflas ettiler; rizik ve at3, alistiklar seyleri karsilama konusunda az
goriindii. Bu durum onlarin hayat tarzlarini sarsti.24 Kureys ise ticareti iyi bilen bir
kabileydi. Fetihlerden elde ettiklerini israf eden kabilelerden farkli olarak Kureys
bu gelirleri ticaretle degerlendiriyor, boylece diger kabilelerle Kureys arasinda
biiyiik bir iktisadi fark doguyordu.2s

Daha 6nce olusan Islami ¢izgi, Hz. Osman déneminde kabilevi anlayisa yak-
lasinca Islam toplumunda 6nii alinmaz bir takim problemler ortaya ¢ikarmistir.26
Bu dénemden itibaren ¢ok ciddi bir sekilde Giiney ve Kuzey Arap kabilelerinin ce-
kistikleri gozlenmektedir. Keza Kureys kabilesinin iktidari ele almasindan sonra bu
kabileye hosnutsuzlugun dogmasina sebep olmus, Kureys iktidarina razi olmayan
bir grubun viicuda gelmesine kaynaklik etmistir.2? Hz. Osman’a kars1 isyan birinci
derecede kabilelerin Kureys’e isyanim ve kabilevi akimin Islami akima galip gel-
mesini sembolize eder.28

Hz. Osman déneminde iilke genelinin gelir dagilimindaki dengesizlik bariz
bir sekilde hissediliyordu. Medine merkezindeki miisliimanlarla, Kiife merkezin-
deki mislimanlarin, Sam merkezindeki miisliimanlarla, Basra merkezindeki
misliimanlarin ve Tasra’da bulunan misliimanlarin gelirleri arasinda bariz farkli-
liklar vardu.

Eb{i Zerr'in ikAmet ettigi Sam’da, Umeyyeogullar devlet imkanlarindan cid-
di anlamda yararlaniyordu.2 Sam valisi Muaviye, otoritesini saglamlastirmak ama-
ciyla devlet imkanlarim seferber ediyor,3 Umeyyeogullar’'na da énemli élciide
destek veriyordu.

Islam devleti sinirlarinin o giiniin sartlar igerisinde varabilecegi son nokta-
ya ulasmasi halkin giindemini degistirmis; dikkatleri iceriye yoneltmisti. Daha 6n-
ceden basit goriliip gecistirilen pek ¢ok hadise, bu donemde problem olarak konu-
sulmaya baslandi.31

23 Durd, , Tk Dénem Islém Tarihi, s. 101-102.

24 Duri, [Tk Dénem Islam Tarihi, s. 139-140.

25 Durd, , [Tk Dénem Isldm Tarihi, s. 102. Ayrica bk. Hitti, Siyasi ve Kiiltiirel [sldm Tarihi, 1, 264.

26 Zorlu, Isldm’da [1k Iktidar Miicadelesi, s. 251.

27 Akarsu, Hz. Osman ve Hildfeti, s. 270.

28 Durd, [Tk Dénem Isldm Tarihi, s. 104.

29 Bakir, Hz. Ali Donemi, s. 20, 24; Apak, “Hz. Osman’in Hilafeti Doneminde Umeyyeogullarl'nm Devlet
daresindeki Yeri”, ss. 508-511.

30 Aycan, Saltanata Giden Yolda Mudviye b. Ebi Siifydn, s. 66.

31 Kilig “Kfelilerin Hz. Osman’a Muhalefet Etmelerinin Sebepleri”, s. 241.
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Cok farkh ekonomik simflarin olusmasinin islim cemiyetine fitne getirece-
ginden endise eden Eb{ Zerr,32 Sam’da el-Hadra sarayini yaptiran Muaviye'ye gitti.
Ona: “Eger bunu Allah’in malindan yaptiysan bu bir hiyanettir. Kendi malindan
yaptiysan bu bir israftir” dedi.33 Eb{ Zerr’in tepkisi sadece bu sarayin yapilmasiyla
sinirh degildi. O, ayni1 zamanda mal biriktiren zenginlere tepki gosteriyor; insanin
ihtiyaci disinda sahip oldugu mali stok etmesini uygun gérmiiyordu. Ona gore ihti-
yac fazlasi mal, fakirlere verilmeliydi. Bu konuda “Altin ve giimiisti biriktirip Allah
yolunda sarf etmeyenlere can yakici bir azabi miijdele.” (Tevbe, 9: 34) ayetini delil
gosteriyordu.34

Muaviye, Ebll Zerr'in goriislerine mesnet teskil eden ayetle ilgili olarak, Ebl
Zerr'le tartist1; yetin ehl-i kitap hakkinda nazil oldugunu sdyledi. Eb{ Zerr ise aye-
tin hem Miisliimanlar, hem de ehl-i kitap hakkinda indigini vurguladi.3s

Zeyd b. Vehb kanaliyla gelen rivayette Eb{ Zerr, Muaviye ile arasindaki mu-
halefetin fitilini bu tartismanin tutusturdugunu séylemektedir.36

Bazi kaynaklara gore EbQ Zerr'le Muaviye arasindaki tartismalarin sebebi,
Abdullah b. Sebe’in Ebii Zerr’e yaptig1 tahriklerdir. Seyf b. Omer kanahyla gelen ve
tenkit edilen rivayete gore, Abdullah b. Sebe’, aslen yahudi iken, sonradan
misliiman olan, Basra’da ortaya ¢ikarak miisliimanlar arasinda nifak tohumlari
eken birisidir. 0, “Hz. Isa gibi, Hz. Muhammed'in de tekrar diinyaya gelecegini, Hz.
Ali'nin Hz. Peygamber’in vasisi oldugunu, Hz. Osman’in hilafeti gasp ettigini” soyle-
yerek insanlarin kafasini karistirtyordu. Sam’da Eba Zerr ile Muaviye arasindaki
ihtilafi firsat bilerek, Ebl Zerr'e: “Muaviye’'ye sasmiyor musun? “Allah’in mali” di-
yor. Aslinda her sey Allah’in degil mi? Miisliimanlarin mal tabiri herkesce malum
degil midir? Bu, miislimanlar: aradan ¢ikarip, miislimanlarin beytilmalini sahip-
lenmek degil midir?” dedi. Ebi Zerr de Muaviye'ye gidip bu konuda onunla tartis-
.37

Ebl Zerr, Muaviye'nin yani sira devlet imkanlarindan nemalanan, servetine
servet katan Umeyyeogullar’’na das3s her firsatta tepki gosteriyordu. Sam kapisinda
sabah namazini kilip, insanlara -Umeyyeogullari’mi kastederek- “Ates yiiklii kervan
geldi. Allah’in laneti iyiligi birakip, kotiiliige meyledenlere olsun” diyor;3° Sam’da

32 Algiil, [slam Tarihi, 11, 404.

33 Belaziird, Ensdbii’l-Esrdf, V1, 167; ibn Asakir, Tarihu Medineti’d-Dimesk, LXVI, 174.

34 [bnit'l-Esir, el-Kamil fi't-Tarih, 111, 11; ibn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye, V11, 165; ibn Haldfn, Tdrih, 11,
139; es-Sercani, Kissatii’l-Fitne, s. 68.

35 {bn Sebbe, Tarihu’l-Medineti’l-Miinevvera, 111, 1034; ibn Abdirabbib, el-Ikdii’l-Ferid, IV, 306; ibn Asikir,
Tarihu Medineti’d-Dimegsk, LXVI, 198; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 192; Umeri, Asru’l-Hildfe, s. 433.

36 {bn Sa’d, et-Tabakatii’l-Kiibrd, 1V, 226; ibn Sebbe, Tdrihu’l-Medineti’l-Miinevvera, 111, 1038; ibn Asakir,
Tarthu Medineti’d-Dimesk, LXVI, agy.; Umerd, Asru’l-Hildfe, agy.

37 Taberd, Tdrih, 11, 615; ibnii’l-Esir, el-Kamil fi’t-Tarih, 111, 10; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 84; ibn Haldiin,
Tdrih, 11, 139; es-Sercani, Kissatii’l-Fitne, s. 68.

38 Bakir, Hz. Ali Dénemi, s. 20, 24.

39 Ya'kibi, Tarih, 11, 172-73.
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sokak sokak dolasip fakirlerle konusuyor, okudugu ayetlerle onlar1 zenginlere kar-
st kiskirtiyordu.40

ibn Asakir (v.571/1175)'in naklettigi su rivayetten, Ebi Zerr'in tepkisinin
Umeyyeogullart’yla simirh olmadigi anlasilmaktadir. Ebti Zerr, bir defasinda, 10
dirheme gomlek almak isteyen Ebu’d-Derdd’ya bunun israf oldugunu soyledi;
onunla ¢arsiya gidip 4 dirheme bir gdmlek satin aldi. Déntiste bir adamla karsilastu.
Adamin neredeyse edep yerleri goriiniiyordu. Ebl Zerr ona: “Allah’tan kork, edep
yerlerini 6rt” deyince, adam; “kiyafetinin olmadigin1” sdyledi. EbG Zerr, elbisesini
yoksula verdi. Carsiya giderek 4 dirheme bir gémlek daha satin aldi.”4

Bize gore Ebl Zerr'in gosterdigi tepki; diinya zevkine kendisini kaptiran
“zenginlere” yonelik bir tepkidir ve belirli bir ziimreyle sinirli degildir. Tepkisinin
Muaviye ve Umeyyeogullar’'na yogunlasmasi, onlarin bu kategoriye girmeleri -
zengin olmalari- ve servetlerini haksiz yere biriktirmeleri dolayisiyladir. Onun
tepkisini Sam valisi olan Muaviye’'den bir yonetici olarak dnce kendisinin, sonra da
halkinin yasayis tarzina yonelik tepkiler olarak degerlendirebiliriz.

Muaviye, Ebi Zerr'in goriislerinde samimi olup olmadigini kontrol etmek
amaciyla, ona 100 altin gdnderdi. EbQ Zerr aldig1 altinlar1 vakit kaybetmeden ihti-
yac sahiplerine dagitti. Muaviye, altinlar1 génderdigi adami tekrar Ebl Zerr'e gon-
derdi ve altinlari istemesini emretti. Adam Eb{ Zerr'e: “Altinlar sana yanhslikla
vermisim. Beni Muaviye'nin serrinden kurtar da altinlar geri ver” dedi. Eba Zerr,
altinlar ihtiyac sahiplerine dagittigini, kendisinde hi¢ altin kalmadigini; ii¢ giin
miihlet verdigi takdirde onlar1 tedarik edecegini, sdyledi.#?> Muaviye, Habib b.
Mesleme kanaliyla da Ebi( Zerr'e altin gonderdi, o, bu teklifi kabul etmedi.#3 Bu
olaylardan sonra Muaviye'nin Eb{i Zerr'in samimiyeti konusunda siiphesi kalmadu.

Ebl Zerr'in ve onun tahrik ettigi fakirlerin tepkilerinden rahatsizlik duyan
zenginler konuyu valiye bildirmek istediler. Habib b. Mesleme, onlar1 temsilen
Muaviye'ye geldi; Ebl Zerr'den sikayetci olduklarini sdyledi.4+ Muaviye, halkin Eb{
Zerr’le konusmasini yasakladi ve bazi sahabilere onu sikayet etti.4s

Ebl Zerr'i ikna etmek i¢cin yaptig1 girisimler sonugsuz kalinca, Muaviye du-
rumu bir mektupla Hz. Osman’a bildirdi, onu Medine’ye ¢agirmasini talep etti. Hz.
Osman da bir mektupla Ebi Zerr'in Medine’ye gonderilmesini emretti.46

40 Taberd, Tdrih, 11, 615; Mes‘adi, Miiriic, 11, 349; ibn Asakir, Tarihu Medineti’d-Dimesk, LXVI, 107; Hudari
Bek, Muhddarat, 1, 34, Sercani, Kissatii’l-Fitne, s. 68.

41 {bn Asakir, Tarihu Medineti’d-Dimegk, LXVI, 209.

42 jbn Sebbe, Tarihu’l-Medineti’l-Miinevvera, 111, 1040-41; ibn Asakir, Tdarfhu Medineti’d-Dimesk, LXVI,
169; Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyd, 1, 420.

43 Belaziiri, Ensabii’l-Esradf, V1, 167; ibn Asakir, Tarihu Medineti’d-Dimesk, LXVI, 208.

44 {bn Sa’d, et-Tabakdti’l-Kiibrd, IV, 226; Mes‘0di, Miirtc, 11, 349.

45 Aydinly, “Ebii Zerr el-Gifari”, DIA, X, 267.

46 [bnii'l-Esir, el-Kamil fi't-Tdrih, 111, 11; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 84; ibn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye,
V1, 165; ibn Hald(n, Tarih, 11, 139; Hudari Bek, Muhddarat, 1, 34; es-Sercani, Kissatii’l-Fitne, s. 68.
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3. Eb{i Zerr’in Medine’ye Cagrilmasi ve Halife Tarafindan Sorgulanmasi

Hz. Osman, Muaviye'nin gonderdigi sikdyet mektubunu alinca; Ebli Zerr'in
Medine’ye gonderilmesini emreden cevabi bir mektup yazip Muaviye’ye gonderdi.
Ebl Zerr, Halife'nin kendisini Medine'ye ¢agirdigimi 6grendigi zaman: “Isittim ve
itaat ettim” dedi*’ ve Medine’ye gitti. Onun Medine’ye yasli, arik bir binitle génde-
rildigi rivayet edilir.48

Hz. Peygamber donemindeki Medine’'nin atmosferi, Hz. Osman déneminde
cok degismis, yasam standartlarinin yiiksek oldugu, liiks ve debdebenin hakim ol-
dugu Sam’dan farksiz hale gelmisti. Ganimet mallarindan Medine’ye gelen kiilliyetli
meblagla hazine dolmustu. 400 bin dirheme bir bahge, 100 bin dirheme 1 at alinip
satiliyordu. Medine’de bir¢ok yeni bina yapilmis, sehir Sel’ dagina kadar genisle-
misti. Hz. Peygamber’in cemaatle dolup tasan miitevazi mescidi tezyin edilmisti.
Eb( Zerr, 6bek dbek oturan bir takim insanlari gériince: “Aniden her tarafa cikacak
korkung bir yagma ve dillere destan olacak siddetli bir muharebe ile Medine halkina
miijdeler olsun!” diyerek bagirdi.+9 Hasan Ibrahim Hasan, Ebii Zerr'in bu sézlerini
“Sanki EbQ Zerr, Hz. Osman’1 kurban goétiirecek ayaklanmay1 dnceden haber veri-
yordu”s0 ifadeleriyle degerlendirir. Bu ifadeler tepkinin sadece liiks ve debdebeli
yapilarla aldkali olmadigini, aym1 zamanda manevi yonden i¢ agici olmayan halkin
goriintiisiine karsi oldugunu ortaya koymaktadir.

Ebl Zerr, Medine’ye gelince protestolarina devam etti. O, mescide girdigi
zaman orada bulunanlar Mescit’'ten ayrildilar. Sahabilerden birisi ona: “Insanlar
senden neden kaciyorlar?” diye sorunca, o: “Ben onlara “kenz”i yasakladim” ceva-
bini verdi.s!

Hz. Osman hem o an devletin i¢cinde bulundugu karmasik ortamda Ebi
Zerr'in tepkisinin devlete zarar verecegini, hem de Ebl( Zerr gibi seckin bir
sahabinin yipratilmamasi gerektigini diisiinerek, onu cagirip konuyu gorist.

Kaynaklarda nakledilen rivayetlerden, “Hz. Osman’in Ebti Zerr’le bir kez gé-
riistiigii ve o gériismenin akabinde onu Rebeze'ye gonderdigi” seklinde genel bir ka-
naat olusmaktadir. Ancak farklh rivayetleri karsilastirip degerlendirdigimizde, Hz.
Osman-Ebii Zerr goriismesinin birden fazla oldugunu, Hz. Osman’in bu konuda

acele etmedigini -meseleyi zamana yaydigini- anlayabiliriz.52

Ebl Zerr, Medine’ye gelince, Mescit'te Hz. Osman’la goriistii; karsilikli hal
hatir sorduktan sonra, Eb(i Zerr, Tekasiir siiresini okudu ve iki rekat namaz kild1.53
Hz. Osman, ona: “Ey Eba Zer! Sam halki senden nicin sikayet ediyor ?” dedi. Eb{

47 {bn Asakir, Tdarihu Medineti’d-Dimegk, LXVI, 192.

48 Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 167; Mes‘Qdi, Miirtic, 11, 349.

49 Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyd, 1, 421.

50 Hasan ibrahim, isldm Tarihi, 11, 32.

51 {bn Asakir, Tarihu Medineti’d-Dimegk, LXVI, 195.

52 Adem Saritas, Hz. Osman’in Sam’dan Medine'ye geldikten sonra burada “alti-yedi hafta” kadar
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Sahsiyeti, s. 42, 43.
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Zerr: “Sam halkina liikkse, debdebeye dalmamalarini, israftan kacinmalarini sdyle-
dim. Muaviye buna miisaade etmedi, onunla tartistim” dedi. Hz. Osman ona: “Halki
zorla zahitlik ve takvaya sevk etmem miimkiin degildir. Bana diisen, onlarin ara-
sinda Allah’in emriyle hitkmetmek, onlar1 adalet ve itidale tesvik etmektir”, diyerek
cevap verdi.

Eb{ Zerr: “Zenginler sadaka vererek komsu ve din kardeslerine ihsan etme-
dikce ve akrabalarini gézetmedikge biz onlardan razi olmayiz” dedi. Bu sirada ora-
da bulunan Ka’bu’l-Ahbar: “Farzi eda eden, borcunu 6demis olur”, deyince Eb{
Zerr, 6fkesine hakim olamadi: “Ey yahudinin oglu! Sen kimsin ki, bdyle bir konuya
karisiyorsun?” diyerek asasini Ka’b’'in basina vurdu ve basini yardi. Ebi Zerr’in bu
fiili saldir1 dolayisiyla ceza almasi gerekiyordu. Hz. Osman’in tavassutuyla, Ka’'b
davaci olmad1.54

Bu rivayetin Ka'b’la ilgili kism1 bagka kaynaklarda farkl sekillerde nakledi-
lir. EbQi Zerr'in “Abdurrahman b. Avfin mirast” konusunda fikir beyan etmesi karsi-
sinda yukaridaki tepkiyi verdigiss rivayetinin yan sira, Hz. Osman’in “Devlet bags-
kaninin hazineden para kullanip, daha sonra 6demesi caiz midir?” sorusuna, Ka’b’in
verdigi “Caizdir” cevabina mukabil EbQ Zerr'in mezkir tepkiyi gosterdigi, Ka’b'in
diyetini Hz. Osman’in 6dedigise ve Ebli Zerr'e de: “Allah’tan kork! Eline, diline ha-
kim ol!” dedigi>” rivayetiyle de karsilasiyoruz.

Bu rivayetler, Ka’b’'in Hz. Osman’la birlikte oldugu farkli ortamlarda Ebi
Zerr'in de bulundugu ihtimalini akla getirmektedir. Ebii Zerr muhtemelen bu go-
riismelerin sonuncusunda fiill tepki géstermis olmalidir.

Ebl Zerr'in Medine’'de Hz. Ali’yle goriistiigli, Mervan'in bu konuda Hz. Ali'ye
tepki verdigi,s8 ayni sekilde Hz. Ali'nin, Hz. Osman’la Eb{i Zerr konusunda goriistii-
gii50 rivayetleri, Halife’nin “Eb{ Zerr konusunu” bir oldubittiye getirmedigi intibai-
n1 uyandirmaktadir.

Hz. Osman, Ebii Zerr’e: “Sen Hz. Peygamber’den: “Umeyyeogullar’’nin sayisi
30’a" ulastiginda, kendilerine Allah’in beldelerini devlet, kullarim1 kéle, dinini
oyuncak edinirler” seklinde bir hadis rivayet ettin mi?” diye sordu. Eb( Zerr:
“Evet”, cevabini verdi. Bu kez Hz. Osman, Hz. Ali’yi ¢agirip, boyle bir rivayetten ha-
beri olup olmadigimi sordu. Hz. Ali: “Ebil Zerr'den daha dogru ve diizgiin sozlii hicbir
kimseyi ne yeryiizii tasimis, ne gékytizii gélgelemistir” hadisini nakletti.c0

5¢ Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiya, 1, 421.

55 Mes‘tid1, Miiric, 11, 349.

56 Taberi, Tdrih, 11, 616; Mes‘(di, Miiriic, 11, ay.; Ebti Nuaym, Hilye, 1, 160, ibniil Esir, el-Kamil fi't-Tarth, 111,
11, ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 85, Taha Hiiseyn, el-Fitnetii’l-Kiibrd -I-, s. 761; Muhammed Riza, Zi'n-
Nureyn Osman, s. 80.

57 {bn Asakir, Tarfhu Medineti’d-Dimegk, LXVI, 198; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 85; Muhammed Riza, Zi'n-
Nureyn Osman, agy.

58 Belaziiri, Ensdbii’l-Esrdf, V1, 168-69; Ya'kibfi, Tdrih, 11, 172-73; Mes‘idi, Miiric, 11, 350.

59 Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 169.

* Ibn Asakir, rivayeti: “Umeyyeogullarr’nin sayis1 40’a ulastiginda...” seklinde verir. Bk. ibn Asakir,
Tarihu Medineti’d-Dimegk, LVII, 253.

60 Ya'kiibi, Tdrih, 11, 172; el-Muhibb et-Taberi, er-Riyadu’n-Nddira, 1, 232.
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Bu rivayetteki ifadeler ve sahislar, diger rivayetlerdeki ifade ve sahislarla
uyusmamaktadir. ifadelerin baglamlarina bakildiginda bu husus bariz bir sekilde
fark edilmektedir.

Ebl Zerr, Hz. Osman’in ikazlarina karsi vurdumduymaz davranarak israrla
halka telkinde bulunmaya devam etti. Hz. Osman, ona baz1 kisitlamalar getirip me-
seleyi ¢6zmek istedi. Ancak Eb{ Zer; “Allah’in emirlerini teblig etmekten Halife de
dahil kimsenin kendisini engelleyemeyecegini” sdyledi.st

Tim bu gelismelerden sonra, Hz. Osman’in Eb{ Zerr’le tekrar goriistiigl an-
lasilmaktadir. Nitekim “EbG Zerr ve Osman seslerini ylikselterek tartistilar. Ebii
Zerr tebessiimle Osman’in yanindan ayrildi. Insanlar “Sana ve Mii’minlerin emirine
neler oluyor?” dediler. O: “Isittim ve itaat ettim. Isterse o beni Aden’e, San‘a’ya gén-
dersin, bunu yaparim”, dedi. Hz. Osman da onu Rebeze’ye gonderdi.62 Kanaatimizce
Hz. Osman’la Ebl Zerr’'in son goriismesi bu gériisme olmustur. Bu gériismede tan-
siyon yiikselmis, yiiksek sesle tartisiimis, hatta “Hz. Osman, tutumundan dolay:
Ebl Zerr'i azarlamis”e3 ve “Ebl Zerr’in Rebeze’ye gonderilmesiyle” mesele sonuca
baglanmstir.

Rivayetlerin ortaya koydugu gelismelerden, Hz. Osman’in Eb{ Zerr’in sorgu-
lanmasi konusunda hassas davrandigi anlasilmaktadir. O, EbG Zerr’e yargisiz infaz
yapmamis, meseleyi onu kirmadan, incitmeden ¢6zmek icin elinden geleni yapmuis,
defaatle onunla goriismiistiir. Son ¢are olarak basvurdugu “Eba Zerr’i Rebeze’ye
gonderme” karari; hem o siralarda birlik beraberlige ¢cok muhtag olan halkin, dola-
yisiyla devletin, hem de sahabinin seckinlerinden birisi olan Ebi Zerr'in yipran-
mamasi noktasinda Ebl Zerr’in lehine olmustur, diyebiliriz.

4. Rebeze’yest Gonderilisi

Ebl Zerr'in Rebeze’ye gonderilmesi, Hz. Osman’a yonelik tenkitlerin en dik-
kat cekenidir. Hz. Peygamber’in Rebeze’ye siirgiine gonderdigi, Hz. Peygamber’den
sonra da ilk iki halife zamaninda siirgiin hayatina devam eden Hakem b. Ebi’l-
As'inss Hz. Osman déneminde stirgiinden kurtarilirken, Ebii Zerr'in Hakem'’in stir-
giin yeri olan Rebeze’ye gonderilmesi konuyu hassas bir noktaya getirmistir.

Ebl Zerr, Muaviye ve Hz. Osman’la anlasamadig i¢cin Rebeze'ye gonderil-
mistir. Ancak buray: kimin tercih ettigi konusunda muhtelif goriisler vardir.s6 Ko-
nuyla ilgili olarak nakledilen rivayetler “Ebil Zerr’'in Hz. Osman tarafindan Rebeze’ye

61 Balcy, “Bir Yalnmiz Sahabi Eb( Zerr el-Gifari”, s. 375.

62 {bn Sa’d, et-Tabakdti’l-Kiibrd, IV, 227; ibn Asakir, Tarthu Medineti’d-Dimegk, LXVI, 201.

63 Akbulut, Sahabe Devri Siydsi Hadiselerinin Keldmi Problemlere Etkileri, s. 173.

64 Rebeze, Medine'ye ii¢ giinliik mesafede, Hz. Omer zamaninda devlete ait develerin otlatildig1 bir
koydir. (Bk. Yakut el-Hamevi, Mu’cemu’l-Biilddn, 111, 24; Zirikli, el-A’ldm, 11, 140.) Buras1 sulak bir
yerdir. (Bk. Cevad Ali, el-Mufassal, XIV, 26). Hz. Osman, tenha olmasi ve tanidiklari olmasi sebebiyle
onu buraya gondermistir. (Aydinli, “Eb{i Zerr el-Gifari”, DIA, X, 267).

65 Bu konuda genis bilgi icin bk. Aycan-Soylemez, s. 160-62; Atgeken, “Hz. Osman Dénemi i¢ Olaylarinda
Mervian b. Hakem'’in Rolii”, s. 340.

66 {bni’l-Verdi, Tdrih, I, 143.
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stirgiin edildigi” ve “Ebil Zerr’in Rebeze’ye gitmeyi kendisinin istedigi” seklinde, iki
noktada toplanmaktadir.

Bazi kaynaklar “onun Hz. Osman tarafindan Rebeze’ye siirgiin edildigini”
ifade ederler.s? Sorgulama sirasinda Hz. Osman Ebl Zerr’e “bu beldeden ¢ik” de-
mis,s8 o da emre itaat etmistir. Eb(i Zerr'in Rebeze’ye gonderilmesini siirglin olarak
nitelendiren kaynaklarin, Hz. Osman’la Eb{i Zerr arasindaki dialogun tsliibunu,s°
onun ugurlanmasina izin verilmemesini, onu ugurlamak isteyen Hz. Ali ve maiye-
tindeki kisilerle yapilan tartismalari70 dikkate aldiklar kanaatindeyiz.

Kaynaklarin ¢ogunluguna goére “Eb{ Zerr, Rebeze'ye gitmeyi kendisi istemis,
Hz. Osman da ona izin vermistir.”7t Bu rivayetlere gére Hz. Osman onu Medine'ye
cagirip gerekli uyarilari yapti. O, gorislerini burada da yaymaya devam etti. Hz.
Osman Ebt Zerr’'i bu davranislarindan vazgecirmek konusunda 1srarci davrandi.
“Artik Medine’de duramayacagini anlayan Eb( Zerr, Hz. Osman’a: “Rasfliillah bana,
binalar Sel’ dagina ulastifi zaman Medine’den cik, diye emretmisti. izin verirsen
Medine’den ayrilmak istiyorum”, dedi; Rebeze’ye gitmeyi bizzat kendisi istedi.”2

Ebl Zerr’'in gitmek istedigi yer konusunda farkli isimlerle karsilasmaktayiz.
Onun Hz. Osman’dan Sam;73 Mekke;?4 Basra veya Sam;’> Mekke, Kudiis veya Mi-
sir;76 Mekke, Kudiis, Kiife ve Basra;?” Mekke, Basra, Kife ve Sam7s vilayetlerinden
birine gitmek istedigi, ancak Hz. Osman’in buna izin vermedigi nakledilmektedir.

Naklettigimiz bu rivayetlerle konu hakkinda kesin bir hiikiim vermek giic-
tlir. Bu durumda meseleyi vuzuha kavusturmak i¢in konumuzla ilgili diger rivayet-
leri incelememiz gerekmektedir. Hz. Osman, Ebl Zerr'i Rebeze’ye gonderirken ona
bir miktar deve, gecimini saglayacak kadar erzak ve iki hizmetgi verdi.”> Muaviye
de, o sirada Sam’da bulunan Eb{i Zerr’in ailesini Rebeze'ye gonderdi.80 EbG Zerr,

67 Ya'kiibi, Tdrih, 11, 172; Mes‘adi, Miiriic, 11, 349-50; ibnii'l-Esir, el-Kamil fi't-Tarth, 111, 11; Figlal,
Cagimizda Itikadi Islam Mezhepleri, s. 296; Topaloglu, “Hz. Ali'nin Hz. Osman Doneminde Halife ile
iliskileri”, s. 309; Seriati, Inkildp¢i ve Sosyal Adaletgi Ebii Zerr, s. 157-160.

68 Mes'di, Miiriic, 11, agy.

69 Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 166.

70 Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 168-69; Mes'di, Miiric, 11, 350.

71 {bn Sa’d, et-Tabakdtii’l-Kiibra, IV, 227; ibn Sebbe, Tarihu’l-Medineti’l-Miinevvera, 111, 1035; Makdisf, el-
Bed’, V, 95; Ebii Nuaym, Hilye, 1, 160; ibn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye, VII, 164-65; ibn Hald@n, Tdrih,
11, 139; ibn Ebi Bekr, et-Tembhid, s. 84-85; es-Sallabi, Mudviye b. Ebi Siifydn, s. 62.

72 fbn Sa’d, et-Tabakatii’l-Kiibrd, 1V, 227; Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 166; Taberi, Tdrih, 11, 615; Makdisi,
el-Bed’, V, 95; Ebii Nuaym, Hilye, I, 160; ibnii'l-Arabi, el-Avdstim mine’l-Kavdsim, s. 76; ibn Asakir,
Tarihu Medineti’d-Dimesk, LXVI, 183; {bnii'l-Esir, el-Kdmil fi't-Tarih, 111, 11; el-Muhibb et-Taberf, er-
Riddu’n-Nddira, 1, 237; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 85; ibn Hald{n, Tarih, 11, 139; Umeri, Asru’l-Hildfe, s.
434; es-Sercani, Kissatii’l-Fitne, s. 71.

73 [bnii’l-Esir, el-Kamil fi't-Tarth, 111, agy.; ibn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye, V11, 162.

74 Ya'khbi, Tdrih, 11, 172; Mes‘(di, Miiriic, 11, 350.

75 Mes'tidi, Miirtic, 11, agy.; ibn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye, VII, 162.

76 Ya'k(bi, Tdrih, 11, 172; Mes‘(di, Miiriic, 11, 350.

77 Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 167.

78 Ya'k(bi, Tdrih, 11, 172; Mes‘(di, Miiriic, 11, 350.

79 Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 168; Taberi, Tdrih, 11, 616; ibnirl-Esir, el-Kamil fi't-Tarih, 111, 11; ibn
Hald{in, Tdrih, 11, 139; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 84; Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyd, 1, 421.

80 {bn Sa’d, et-Tabakdti’l-Kiibrd, IV, 227; Ya’ktbi, Tdrih, 11, 172; Mes‘di, Miirtc, 11, 350.
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Rebeze’de bir mescit yapt;; gilinlerini ibadet ve ilimle istigal ederek gecirdi.st
Rebeze’deyken hacca gitti.82 Hz. Osman, onun bedevi hale gelmesini 6nlemek mak-
sadiyla, ara sira Medine'ye gelmesine izin verdi;s3 Ebl Zerr'i murakabe etmek icin
de kolesini gorevlendirdi.8+ Kanaatimizce Hz. Osman’'in bu hareketi, bazi art niyetli
kisilerin, seckin bir sahabi olan Ebii Zerr’i istismar etmelerini 6nlemeye yonelik bir
tutumdur.

Eb( Zerr'in gonderildigi yer, Medine'nin kdylerinden biridir; iilke merkezine
yakindir. Kifeli muhalifleri 6nce Sam’a, oradan da Hims’a siirgiin génderen Hz.
Osman,85 goriisiinii de alarak EbQ Zerr’'i Rebeze’ye gondermistir. Kaynaklarda gor-
digiimiiz “EbQ Zerr'in Sam, Mekke, Kudiis, Basra, Kiife gibi vilayetlere gitmek iste-
digine” dair rivayetler, izaha muhtactir. Zaten sikdyet lizerine Sam’dan gelen Ebl
Zerr'in, tekrar Sam’a gitmek istemesi miimkiin gériinmemektedir. Hz. Osman’in
bile Medine’de tepkilerini engelleyemedigi, kabina sigmayan, inandig1 dogrulari
soylemekten imtina etmeye hi¢ de niyeti olmayan Ebl Zerr’i biylik bir vildyete
gondermeyecegini kanaatimizce Eb{ Zerr de bilmektedir. Dolayisiyla bu vilayetle-
re gitmeyi Halife’den talep etmesi abesle istigal etmek olur ki, Eb{i Zerr de bu bi-
lingle hareket etmis olmaldir. Bize gore “Rebeze” tercihi Hz. Osman’in degil, Ebl
Zerr'in tercihidir. Zaten Hakem b. Ebi’l-As'1n siirgiin cezasmin kaldirilmasi dolayi-
siyla toplumun tepkisine maruz kalan Hz. Osman’in, EbQ Zerr’i zoraki Rebeze'ye
gondermesi, yangina benzin dokmekten farksiz bir hareket olurdu. Bu bakimdan
daha 6nceden tanidigl, kendi ziiht hayatina da uygun tenha bir kdy olan Rebeze’ye
gitmeyi bizzat Eb{i Zerr’in tercih ettigini sdyleyebiliriz.

Hz. Osman, kendisine sorulan: “Ebii Zerr’i Rebeze’ye sen mi siirgiin ettin?” so-
rusuna: “Hayir, asla! Ben ona siirgiin cezasi vermedim”, cevabini vermis, onun fazi-
letlerini, Islam’daki énceligini, Rasliillah nazarinda degerini takdir ettigini séyle-
mistir.86 “Ebli Zerr'in Rebeze’ye gitmesine karar verilen miizakere sonrasi Eb{
Zerr: “Sen emret! Aden’e, San‘a’ya da giderim”, demis ve Halife’'nin yanindan tebes-
siim ederek ¢ikmistir”’s? rivayetinden de Rebeze’ye gonderilme olayinin bir stirgiin
olmadig1 anlasilmaktadir. Bu rivayette gecen ifadelerin ve Eb{i Zerr’'in tebessiimii-
niin, bir sitemin tezahiirii olarak algilanmamasi gerektigini diisiiniiyoruz. Kanaa-
timizce o, orada bulunanlara Halifeyle uzlastiginin mesajini, bu s6z ve tavriyla ver-
misgtir.

Ebl Zerr'in, Medine’den ayrilip Rebeze'ye giderken gozyaslarina hakim
olamamasiny,88 duygusal bir davranis olarak degerlendirebiliriz. Soyle ki, Hz. Os-

81 Taberi, Tdrih, 11, 616; ibnil-Esir, el-Kdmil fi’'t-Tarih, 111, 11; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 84; Ahmed
Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiya, 1, 421.

82 Malik b. Enes, el-Muvatta’, Hac, 252.

83 [bn Kesir, el-Biddye ve’n-Nihdye, V1, 162; Cevad Ali, el-Mufassal, 1, 281.

84 {bn Sa’d, et-Tabakdti’l-Kiibrd, IV, 226-27.

85 Mahmd Sakir, Dort Halife, s. 341; Soylemez, “Hz. Osman Donemindeki Ekonomik Krizin Garnizon
Kentlere Etkisi - Kiife Ornegi-”, s. 75-76; Giinal, Hz. Ali Dénemi ve ¢ Siyaseti, s. 28.

86 {bn Sebbe, Tdrthu’l-Medineti’l-Miinevvera, 111, 1037; Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 168.

87 {bn Sa’d, et-Tabakdti’l-Kiibrd, IV, 227; ibn Sebbe, Tarihu’l-Medineti’l-Miinevvera, 111, 1036-37.

88 Ya'klbi, Tdrih, 11, 172; Mes‘(di, Miiriic, 11, 350.
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man, Mervan b. Hakem’e, Rebeze’ye gidene kadar, EbG Zerr’le kimsenin konusma-
sina, onu ugurlamasina, ona refakat etmesine izin vermemesini emretmisti.8® An-
cak Ebi Zerr, Medine’den ayrilirken Hz. Ali, Hz. Hasan, Hz. Hiiseyin, Ammar b.
Yasir, Abdullah b. Ca’fer ve AKkil b. Ebi Talib gibi sahabiler onu ugurlamak istediler.
Bir¢ok sahabiyle oldugu gibi Hz. Ali’yle de aralarinda problemler olan Mervan,%
Hz. Osman'in emrini gerekce gostererek onlari bu davranislarindan engellemek
istedi; tartisma biiyiidii, Hz. Ali, Mervan'in binegine vurdu. Haberi 6grenen Hz. Os-
man, Hz. Ali'yle tartisti. Hz. Alj, ona, tarafgir davrandigini, Mervan'in tarafini tuttu-
gunu sdyleyince, Hz. Osman da: “Benim nazarimda sen, Mervan’'dan iistiin degil-
sin”, dedi ve aralarinda tartistilar.o

Medine’de bir¢ok hatiralari bulunan, Hz. Peygamber donemindeki Medine
ile o anki Medine’'de yasayan miisliimanlarin yasantilari, birbirlerine davranis tarz-
lar1 arasindaki ugurumu goéren, kendi ziiht anlayis1 dogrultusunda bir ¢éziim bula-
mayan Ebii Zerr’in, bir de bu sekilde ugurlanmasi ve o esnada meydana gelen olay-
lar ve hatta bunda kendinin de payinin oldugunu diisiinmesi, onun gézyaslarini
tutamamasina sebep olmalidir.

Hz. Osman’in amaci Ebii Zerr gibi seckin bir sahabiye cile ¢cektirmek, ona
eziyet etmek degildi. Ebl Zerr, gerek Medine'ye cagrilirken, gerek Rebeze'ye gon-
derilirken soyledigi “isittik, itaat ettik” s6ziinii, Halife kendisini uyardig1 zaman da
soyleyip uygulasaydi, problem kolaylikla ¢oziilecekti. Onun 1srarlar1 Hz. Osman’in

boyle bir karar vermesine sebep olmustur.

Hz. Osman, halkin maslahatini, Eb{i Zerr’'in de istismar edilerek yipranmasi-
m 6nlemek icin bu karar almistir. Ulkenin hemen her bélgesinde Hz. Osman’a mu-
halif olan kimselerin Eb{i Zerr’i istismar etmeleri imkan dahilinde idi. Nitekim he-
niiz o Medine’den ayrilmadan, Halife'nin yasagina ragmen Hasimiler bu olay: ikti-
dara kars1 kullanmis, Halife, giizide sahabilerden birisi olan Hz. Ali’yle karsi karsiya
gelmistir. Bu olay bile, Hz. Osman’in iktidar rahatsiz eden davranislarindan vaz-
gecmemekte kararh olan Ebi Zerr'i Rebeze’'ye gondermekle isabetli bir karar ver-
digini gdstermektedir. Umumun menfaati ve Eb{i Zerr'in yipranmamasi i¢in bu ge-
rekliydi. Kaldi ki, bir devlet baskani olarak, Hz. Osman'in emri altinda bulunanlari
tedip etme hak ve sorumlulugu vardir.®2 Bu konuda Hz. Osman’a yapilan ithamlarin
cok agir oldugunu beyan sadedinde Ahmed Cevdet Pasa: “Insaf edelim! Osman’in
bunda ne sugu var?...”93 ifadelerine yer verir.

89 Ya'kibi, Tdrih, 11, 172-73; Mes‘di, Miiric, 11, 350-51.

90 Genis bilgi i¢in bk. Atgeken, “Hz. Osman Dénemi i¢ Olaylarinda Mervan b. Hakem'’in Rolii”, ss. 315-49.
91 Belaziiri, Ensabii’l-Esrdf, V1, 168-69; Ya'kibi, Tdrih, 11, 172; Mes‘Qdi, Miiric, 11, 350-51.

92 Apak, [slam Tarihi, 11, 257.

93 Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyd, 1, 421.
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C. Eb{i Zerr’in Hz. Osman ve Muaviye’ye Muhalefetinin Arka Plani

1. Tepkinin Mahiyeti

Ebl Zerr'in Rebeze’'ye gonderilmesi, yonetimi bir nebze olsun rahatlatmisti.
Ancak bu olay Hz. Osman’a mubhalif olan kisilerin ona isnat ettikleri ithamlara bir
yenisini daha ilave etmis; boylece Eb{i Zerr istismar edilerek, iktidar yipratilmistir.

Ebl Zerr'in tepkisi konusunda Abdullah Aydinh: “Goriislerinin fakir halkla,
yoOnetim aleyhtarlarinin isine yaramasi, meselenin siyasi bir veche kazanmasina
sebep olmustur”, demektedir.94 M. Ziyatiddin er-Rayyis de,’s EbQ Zerr'in gorisleri-
nin sadece sosyal mesajlar icermedigini, ayn1 zamanda siyasi mahiyette yansimala-
rinin oldugunu soyler.

Ebl Zerr'in protestolar1 gelismeye goz kapama ve insanlarin yasam stan-
dartlarinin degismesine, liiksilin yayginlasmasina bir tepkiden bagska bir sey degildi.
Fakat suclamanin halifeye yéneltildigi bir sirada genel yap1 degismis ve Islami bir
hareketin baslangicindaki o yaygin, etkin grup da kalmamisti.9¢ Onun elestirisi,
insanlarin servet sahibi olmasina degil, bu servetin onlarin kisiliginde yaptig1 tah-
ribata ve toplumun geneline sirayet eden degisimedir.>? Bu degisimin ¢ok farkh
ekonomik simiflar olusturmasi, bu siniflarin da Islim cemiyetine fitne getirecegi
endisesi8 Ebl Zerr'i muhalefet etmeye sevk etmisti.

Eb{ Zerr, tepki gosterirken elini hareket ettirmiyordu; dili yegane silahiydu.
Onun tutumu “6giit veren, danismanlik ve yol gostericilik yapan” bir tutumdu.? Do-
layisiyla Ebli Zerr'in, Hz. Osman’in halifelikten azledilmesine yonelik siyasi bir
amaci yoktu. Her ne kadar o, Hz. Peygamber’den sonra, Hz. Ali'nin halife olmasini
istemisse de,100 Hz. Eb{i Bekir, Hz. Omer ve Hz. Osman’in halifeligine biat etmis, bu
konuda da olumsuz bir tepki gostermemisti.

Hz. Osman’in, Medine’ye gelmesini emrettigini 6grenince, Rebeze’ye gonde-
rilmesine karar verilince Ebii Zerr'in gosterdigi tepki: “Isittim... Itaat ettim...” sek-
linde olmustur.101 Hz. Osman’in ona yaptiklarim1 hatirlatan bir gruba: “Onun hak-
kinda kotii s6z sdylemeyin!” diyerek karsi ¢cikmistir.102 Rebeze’de yanina ugrayan ve
“biz de sana yardim ederiz” diyerek liderleri olmasini isteyen, onu isyana tesvik
eden Kifeli gruba da: “O beni dogudan batiya siirse, hurma dallarinin en uzununa
assa bile, yine ona itaatte kusur etmem” cevabini vermistir.103

94 Aydinly, “Ebii Zerr el-Gifari”, DIA, X, 268.

95 Rayyis, [sldm’da Siydsi Diisiince Tarihi, s. 57.

96 D{rd, [Tk Dénem Islam Tarihi, s. 104.

97 Varol, “Rasid Halifeler Donemi Toplumsal Degisme Uzerine Bazi Degerlendirmeler”, s. 206.

98 Algiil, [slam Tarihi, 11, 404.

99 Nevin, [sldm Siyasi Diisiincesinde Muhalefet, s. 241.

100 {bn Sa’d, et-Tabakatii’l-Kiibra, 11, 272.

101 {bn Sa’d, et-Tabakatii’I-Kiibrd, IV, 227; ibn Asakir, Tarthu Medineti’d-Dimegk, LXVI, 192, 201.

102 fhn Asakir, Tarthu Medineti’d-Dimegk, XXXIX, 118.

103 fbn Sa’d, et-Tabakatii’l-Kiibrd, 1V, 227; ibn Sebbe, Tdrihu’l-Medineti’l-Miinevvera, 111, 1038-39; ibn
Asakir, Tarihu Medineti’d-Dimesk, LXVI, 201; Umeri, Asru’l-Hildfe, s. 433; Nevin, Isldm Siyasi
Diisiincesinde Muhalefet, s. 241.
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Ebl Zerr, Rebeze'ye geldigi zaman namaz icin kamet getirilince, halifenin
Miicasi adindaki kolesi, Ebl Zerr’e hiirmet ederek, 6ne ge¢cmesini ve imamlik yap-
masim sdyledi. Eb(i Zerr ona séyle cevap verdi: “One sen gec; namazi sen kildir.
Ciinkii Rastlillah bana: “Eger senin tizerine eli, ayagi, burnu kesik bir kéle bile emir
olsa, soztinii dinle ve ona itaat et” dedi04.

Rivayetlerden de acikca anlasildig: tizere, Ebii Zerr'in Hz. Osman’a tepKisi,
siyasl mahiyette degil, sosyal icerikliydi. Bize gére Hz. Osman, Eb{i Zerr’in tepkisi-
nin mahiyetini bilmektedir ve bu sebeple ona siyasi suclulara uyguladigi gibi bir
ceza vermemis;1%5 birilerinin onu istismar etmelerini 6nlemek maksadina yonelik
olarak Rebeze'ye gdndermis, ona siirgiin muamelesi de yapmamuistir.

Hz. Osman déneminde servet sahipleri cogalmis, Hz. Peygamber dénemin-
deki “takva ehli” azalmisti. EbQi Zerr, bazi liiks ve israfa dayali harcamalara kiziyor,
“fakirlerin gozetilmesini” istiyor, zenginlere de bu konuda nasihat ediyordu. Onun
goriislerini mesnet kabul eden fakir kisiler zenginleri rahatsiz edince, onlar da bu
durumdan sikayetci oldular. Eb(i Zerr, herkesi kendisi gibi aza kanaat etmeye ve
glnliik yiyecegin disindakileri fi sebilillah harcamaya cagiriyordu.1o6 Gorildigi
gibi onun sdylemi ve tutumu ekonomik dengesizliklerin giderilmesi i¢in bir ¢6ziim
arayisiyla ilgilidir.

Ebl Zerr'in muhalefet sebebi bu derece acik iken onun muhalefetini siyasi
mecraya ¢cekmenin isabetli olmadigini diisiiniiyoruz. Sosyal icerikli bu hareket kimi
zaman istismar edilmek istenmistir. Nitekim Kifeliler’den bir grup Rebeze’ye gele-
rek Ebl Zerr’i isyana tesvik etmistir. Hatta Medine’den Rebeze’ye gelisinde, Eb{
Zerr'in Hz. Ali ve yakinlari tarafindan, yasaga ragmen ugurlanmak istenmesinde de
sosyal mahiyet arz eden bu hadisenin siyasi mecraya cekilmek istendigi goriilmek-
tedir. Bu baglamda Hz. Osman'in “Eb{ Zerr'in ugurlanmasini yasaklamasini” da
ihtiyati tedbir olarak disiinebiliriz. Zira zaten karmasik bir halde olan Medine’de
halkin herhangi bir infiale sebebiyet vermesi sdz konusudur.

2. Abdullah b. Sebe’ ile ilgili Rivayetlerin Tahlili

Bazi kaynaklar, Abdullah b. Sebe’ adli sahsin Eb{ Zerr'i Muaviye aleyhinde
kiskirttiginy, EbG Zerr'in bu kiskirtmalar neticesinde tepki gosterdigini rivayet
ederler. Bazi kaynaklarda da bu rivayetler tenkit edilir ve boyle bir sahsin mevcut
olmadig sdylenir.

104 fbn Sa’'d, et-Tabakdtii’l-Kiibrd, 1V, 227, 232; Taberi, Tarih, 11, 616; ibn Asikir, Tarihu Medineti’d-
Dimesk, LXVI, 192; ibnii’l Esir, el-Kamil fi't-Tarfih, 111, 11; el-Muhibb et-Taberi, er-Riyddu’n-Ndadira, ],
247; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 86; Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyd, 1, 422.

105 Hz. Osman, Kifeli muhalifleri “siyasi” suglu olarak degerlendirmis, Sam’a, oradan da Hims’a siirgiin
olarak géndermistir. Bk. Mahmid Sakir, Dért Halife, s. 341; Soylemez, “Hz. Osman Doénemindeki
Ekonomik Krizin Garnizon Kentlere Etkisi -K{ife Ornegi-”, s. 75-76; Gunal, Hz. Ali Dénemi ig Siyaseti, s.
28.

106 Algiil, [slam Tarihi, 11, 401-402.
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Abdullah b. Sebe’in kimligi ve Ebii Zerr'le diyaloguyla ilgili rivayet, Seyf b.
Omer’e dayanmaktadir. Rivayetler Taberi (v. 310/922) ve Ibni'l-Esir (v.
630/1232) tarafindan nakledilmis, daha sonra da yayginlik kazanmistir.

Seyf'in rivayetlerine gore; San‘a’ll bir yahudi olan Abdullah b. Sebe’, ibn Sev-
da olarak da bilinmektedir. Hz. Osman zamaninda miisliman olmus, Hz. Osman
aleyhinde propaganda faaliyetlerine baslayarak 6zellikle Basra, Kife ve Sam gibi
onemli sehirlerde kamuoyu olusturmaya calismistir. O: “Hz. Isa tekrar diinyaya
gelecek. Insanlar buna inanirlar da Hz. Muhammed’in gelecegine inanmazlar... Ali
onun vasisidir, dolayisiyla Osman onun halifelik hakkini gasbetmistir” diyerek,
insanlarin kafasini karistiriyor, miisliimanlar arasina fitne tohumlar1 ekmeye cali-
siyordu. Sam’da Ebt Zerr’le Muaviye arasindaki goris ayriligi, Eb Zerr'in zengin-
lere bakis agisi, Abdullah b. Sebe’in isine yaradi Bir giin Eb( Zerr'e geldi:
“Muaviye’ye hayret etmiyor musun? Allah’in mal diyor. Esasen her sey Allah’indir.
Ancak halk arasinda yaygin olan “miisliimanlarin mali” tabirini degistirmesinde bir
kasit vardir. O, bu sdziiyle 6nce miisliimanlarin isimlerini, sonra da kendilerini
aradan cikarmay1 kastediyor. Esas hedef Beytilmal'dir” dedi. EbG Zerr de
Muaviye'ye gidip: “Ni¢cin musliimanlarin malina Allah’in mali diyorsun; bundan
kastin nedir?” diye sordu. O: “Ey Eba Zer! Mal Allah’in maly, biz de Allah’in kulu
degil miyiz?” dedi. Eb( Zerr, bu cevapla tatmin olmayip, onu kinadi. Muaviye mese-
leyi alttan alarak “Pekala, bundan sonra miisliimanlarin mali derim” dedi.107

Rivayetlere gore Abdullah b. Sebe’ sadece Ebii Zerr'e gitmekle kalmadi,
Sam’in fikih alimlerinden Ebu’d-Derda ve Ubade b. Samit'e de gitti; Ebii Zerr’e soy-
lediklerini onlara da nakletti. Fakat onlar, ona yiiz vermediler. Hatta Ubade onu
Muaviye'ye gotiirerek, Ebli Zerr'i kiskirtan kisinin ibn Sebe’ oldugunu, soyledi.
Muaviye de onu Sam’dan kovdu. Abdullah b. Sebe’ buradan Misir’a gitti, fitne ¢i-
karmak icin Basra ve Kiife’deki avenesiyle haberlesmeye basladi. Bu rivayetlere
gore “Sosyal biinyedeki yaralar1 ve sikdyetleri yakindan goren ve degerlendiren
ibn Sebe’ ve ibn Sebe’ler insanlar kigkirtiyor, devlet ve halife aleyhine isyana yo-
neltiyorlardi.”108

Abdullah b. Sebe’in tarihi bir sahsiyet olup olmadigi konusunda; “sayet boy-
le bir kisi var idiyse...”109; “... her ne kadar Abdullah b. Sebe’in kimligi, gercekten o
donemde bdyle bir birisinin yasayip yasamadig: tartisma konusu ise de...”110 sek-
linde, kesin hiikiim vermeyip, temkinli ifadeler kullanmay1 tercih eden arastirmaci-
larimizin yani sira, Abdullah b. Sebe’in tarihi bir sahsiyet olmadigini kesin bir dille
ifade eden arastirmacilarimiza da rastliyoruz.

107 Seyf b. Omer, el-Fitne, s. 11, 48; Taberi, Tdrih, 11, 615; ibni’l-Esir, el-Kamil fi't-Tarih, 111, 10; ibn
Hald@n, Tdrih, 11, 139; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 84; Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyd, 1, 419; Hasan
ibrahim, islam Tarihi, 11, 31-32; Hudari Bek, Muhddarat, 1, 34; Taha Hiiseyn, el-Fitnetii’l-Kiibrd, s. 759-
61; Figlali, “The Problem of Abd-Allah Ibn Saba”, ss. 379-390; el-Iss, ed-Devletii'l-Umeviyye, s. 68; Watt,
Islam Diistincesinin Tesekkiil Devri, s. 72-74; es-Sercani, Kissati'l-Fitne, s. 68; Demir, “Mesruiyet
Agisindan Hz. Osman’in Oldiiriilmesinin incelenmesi”, s. 145.

108Hizmetli, “Tarihi Rivayetlere Gore Hz. Osman’in Oldiiriilmesi”, s. 174.

109 Akbulut, Sahabe Devri Siyast Hadiselerinin Keldmi Problemlere Etkileri, s. 166.

110 Atceken, “Hz. Osman Donemi i¢ Olaylarinda Mervan b. Hakem’in Rolii”, s. 337.
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Bazi arastirmacilarimiz Abdullah b. Sebe’ icin “mevhum sahis”111 “Siinni
misliimanlarin icat ettikleri Abdullah b. Sebe’ Destani1”112 ifadesini kullanmaktadir-
lar. Adnan Demircan, “ibn Sebe’e olmasi gerekenden fazla rol veren rivayetler...”113
den soz eder. Ethem Ruhi Figlal da bu konuda “ibn Sebe’ ve Sebeiyye adj, o giiniin
siyasi ve ictimal sartlan icinde, misliimanlarin cumhurunun veya siyasi ve ilmi
otoritenin benimsedigi gériislerin disinda Hz. Ali ve Ehl-i Beyt hakkinda Israiliyyat
ile siislenmis asin fikirler tasiyan ve Islim iimmetinin birligini bozmak ve fitne
¢ikarmak maksadiyla miifsidane faaliyetlerde bulunan sahis ve ziimreler icin
“takma ad” veya “takbih edici bir yafta” ve hatta muhalifler icin kullanilan “asagila-
yici slogan” olarak ortaya konmus olabilir”,114 demektedir.

Abdullah b. Sebe’in tarihi bir sahsiyet olmadigini ifade eden arastirmacilar,
goriislerine mesnet olarak bir takim deliller getirirler.

Taberi (v. 310/922), konuyla ilgili rivayetleri Seyf b. Omer kanaliyla naklet-
mis daha sonraki arastirmacilarin da kaynag bu rivayet olmustur.115 Seyf b. Omer
hakkinda rical kitaplar1 olumsuz ifadeler kullanmaktadir.116 Seyf b. Omer’in anlat-
tiklar1 ne déonemin sosyal ve siyasal sartlari, ne fikir ve hadise irtibati, ne de mes-
lektaslarinin rivayetleriyle uyusmaktadir. Onun, Hz. Ali ve Hz. Osman dénemi olay-
larim anlatirken siki bir savunmaci diisiinceye sahip oldugunu, Hz. Peygamber’in
muhterem sahabisine s6z sdyletmemek gibi bir gayretin icine girdigini iddia etmek
miimkiindiir.117 O, 6ncelikle sahabinin siyasi konuda bir yanlisa diismedigini, o do-
nemde olup bitenlerin birgogunun komplo {iriinii hadiseler oldugunu diisiinmek-
tedir. Boylece hayati boyunca cevresinde gerceklesen bircok Sii karakterli olusu-
mun da ashinda yahudi kékenli oldugunu ima etmektedir. Dolayisiyla onun rivayet-
lerini S$il gali olarak tanimlanan kesimlere cevap olarak algilamak gerekmekte-
dir.118

Abdullah b. Sebe’ ile ilgili rivayette dikkat ceken bir anakronizmden de soz
edilmektedir. Soyle ki, “Ebl Zerr 31/65111° veya 32/652 yilindal20 vefat etmistir.
ibn Sebe’in zuhuru icin verilen 32-33/653-654 yillari, tarihi agidan Ebd Zer-ibn
Sebe’ goriismesini miimkiin kilmamaktadir. Bu durumda ibn Sebe’ tarihi bir sahsi-

yet degildir ve Ebl Zerr de hicbir zaman onunla karsilasmamistir, denilebilir
mi?"121

111 Korkmaz, “ibn Sebe Rivayetinin Tarih ve Makalat Tiirii Eserlere Yansimasi”, s. 129.

112 Bayram, Sorusturma (Tarih-Siyer), s. 97.

113 Demircan, Haricilerin Siyast Faaliyetleri, s. 85.

114 Fyglali, “The Problem of Abd- Allah Ibn Saba”, ss. 379-390.

115 Taha Hiiseyn, el-Fitnetii’l-Kiibrd, s. 760; Rayyis, [sldm’da Siydsi Diisiince Tarihi, s. 57.

116 Apak, [sldm Tarihi, 11, 241.

117 Korkmaz, “Ibn Sebe Rivayetinin Tarih ve Makaldt Tiirti Eserlere Yansimast”, s. 130-34. Ayrica bk.
Rayyis, [slam’da Siydsi Diisiince Tarihi, s. 57.

118 Korkmaz, “ibn Sebe Rivayetinin Tarih ve Makalat Tiirii Eserlere Yansimasi”, s. 130-34.

119 Belaziiri, Ensabii’l-Esraf, V1, 170; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 88; ibn Hacer, el-Isdbe, V11, 229.

120 Halife b. Hayyat, Tarihu [bn Hayydt, s. 31; ibn Kuteybe, el-Medrif, s. 146; Taberi, Tdrih, 11, 629-30; Ebil
Nuaym, Hilye, 11, 565; ibn Asakir, Tarthu Medineti’d-Dimesk, LXVI, 176, 222; ibn Kesir, el-Biddye, VII,
165; Zirikli, el-A’ldm, 11, 140; Safedi, el-Vafi, X1, 149; Aydinli, “Eb@ Zerr el-Gifari”, Di4, X, 268.

121 Figlaly, Cagimizda Itikadi Islém Mezhepleri, s. 295-96; ayrica bk. Apak, [slam Tarihi, 11, 255.
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Ote yandan ibn Sebe’ ve firkasindan, Siffin savasinda, Tahkim olayinda ve
Harici grubun zuhurunda hi¢ s6z edilmemesi, onlara herhangi bir rol verilmemesi,
ibn Sebe’in bir vehmden ibaret oldugunu géstermektedir. 122

Abdullah b. Sebe’in, Ebi Zerr’e; Muaviye ile ilgili telkinlerde bulunmasi man-
tiki goriinmemektedir. EbQ Zerr, ilk misliimanlardandir ve Kur’an hafizidir.
Rasilillah’in nazarinda 6nemli bir yeri vardir. Vaktiyle yahudi olan Ka’bu'l-
Ahbar'in kendisine fikir vermesine bile tahammiil edemeyip tepkisini fiili olarak
gosteren Ebi Zerr’in, Miislimanlik konusunda Ka’b kadar ihlash olmayan Abdullah
b. Sebe’in tahriklerine kapildig1 iddias1 izaha muhtagtir.123 Bdyle bir degerlendirme,
ashabi kit goriislii bir yahudinin oyununa gelen insanlar durumuna da diistrebi-
lir.124

Rivayetlere gore Abdullah b. Sebe’ Sam’dan kovulduktan sonra Misir’a git-
mis, oradan fitne hareketlerini organize etmistir. Bu olaydan kisa bir siire sonra da
Ebl Zerr, Rebeze'ye yerlesmistir. Sayet Abdullah b. Sebe’, Ebli Zerr'e Sam’da
Muaviye aleyhinde telkinler vermis, onu tahrik etmis olsaydi; o esnada -6ncekine
nazaran- daha da hassas bir halet-i ruhiyeye sahip olan Ebl Zerr’le Abdullah b.
Sebe’in diyalog kurmasi gerekirdi. Oysa bu konuda kaynaklarda hic¢bir rivayet bu-
lunmamaktadir.

Meseleye Abdullah b. Sebe’ ve Ebii Zerr’in iktidara kars1 gosterdikleri tepki-
nin mahiyeti acisindan baktigimizda; Abdullah b. Sebe’in tepkisinin siyasi icerikli,
Ebl Zerr'in tepkisinin sosyal mahiyette oldugunu, dolayisiyla goriislerinin uyus-
madigini goririz.

Harici ve ashabtan teberri eden bir kisi olarak Seyf’in rivayetleri?s icinde Sii
fikirlerle kismen iligkilendirmis oldugu Abdullah b. Sebe’i bir giinah kegisi gibi kul-
lanmis, onunla iliskilendirdigi fikir ve davramslarin takipgilerinin siiler olabilece-
gini zimnen iddia etmistir. Boylece o, siiler ve yahudileri aymi kefeye koymus ve
onlar1 karalamak istemistir. Bununla birlikte tasvir ettigi ibn Sebe’ ile asir1 bircok
goriis ve diisiincenin kaynag olarak gosterilen ibn Sebe’ ayni sahsiyet olarak go-
riinmemektedir.126 Bu konuda Ebl Zerr'in secilmesini de onun baslangicta Hz.
Ali’'nin halifeligini istemesiyle ve zahit yasantisiyla izah edebiliriz.

3. Eb{i Zerr’'in Kenz'le ilgili Ayete Getirdigi Yorum

Ebl Zerr'in zenginlere yonelik tepkisi, Hz. Osman’in halifeliginin kargasayla
gecen ikinci donemine rastlamaktadir. Dolayisiyla onun tepkisini “Hz. Osman dé-
nemindeki fetihlerden elde edilen ve miisliimanlara dagitilan mallarla zengin olanla-
ra” kars1 gosterilen bir tepki olarak sinirlandirmayr diisiinemeyiz. Zira Hz. Os-

122 Korkmaz, “ibn Sebe Rivayetinin Tarih ve Makalat Tiirii Eserlere Yansimasi”, s. 136; Apak, Islam
Tarihi, 11, 242.

123 T3ha Hiiseyn, el-Fitnetii’l-Kiibrd, s. 761.

124 Demircan, Haricilerin Siyast Faaliyetleri, s. 67.

125 Hizmetli, “Tarihi Rivayetlere Gore Hz. Osman’in Oldiiriilmesi”, s. 149-50.

126 Korkmaz, “ibn Sebe Rivayetinin Tarih ve Makalat Tiirt Eserlere Yansimasi”, s. 144. Benzer yorumlar
icin bk. Rayyis, Isldm’da Siydst Diisiince Tarihi, s. 57-58.
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man’in birinci halifelik dénemiyle, Hz. Omer déneminde zengin olanlara Ebii Zerr
herhangi bir tepki gdstermemistir. Onun tepkisi zenginlerle fakirler arasinda her
gecen giin artan gelir dengesizligine kars1 olmustur. Hasan ibrahim Hasan, bu dé-
nemde olusan sosyal tabakay1 su sekilde aciklamaktadir: “Medine’nin disindaki
vilayetlerde Hz. Osman’a kizan ve ona kin besleyen siirgiinlerin yaninda iki halk
tabakasi daha vardi. Bu tabakalardan biri biiyiik servet sahibi olan aristokratlar
tabakasi; digeri de fakirlik ve yoksulluktan bunalmis bulunan savasanlar tabakasi
idi."127

Gerek Hz. Omer, gerek Hz. Osman’in ilk doneminde elde edilen gelirleri;
ozellikle ticaretten anlayan Kureys degerlendirip, paraya para kazandirirken, be-
devi kesimden olanlar da -an gelip bu gelirlerin azalacagini veya kesilecegini dii-
stinmeksizin- harcadilar. Boylece zenginlerle fakirler arasindaki bu ugurum 6nt
alinmaz bir sekilde biiyiidii. Gortiniirde dagiimdan kaynaklandigi sanilan bu eko-
nomik problem aslinda “harcamayla-parayi degerlendirmeyle” ilgili bir problemdi.
Kanaatimizce Eb{ Zerr zengin-fakir arasindaki dengeyi saglamaya yonelik girisim-
de bulunurken, konunun bu yoéniinii géz ardi etmistir.

Zenginlerin ihtiya¢ fazlasi mallarin1 fakirlere vermesiyle sosyoekonomik
dengenin saglanacagina inanan Eb{ Zerr, goriislerini Tevbe Stresi'nin 34 ve 35.
ayetleriyle, Rasiliillah’tan naklettigi bazi hadislere dayandiriyordu. Tevbe Sire-
si'nin ilgili ayetleri mealen soyledir: “Ey iman edenler, su muhakkak ki, hahamlarin
ve rahiplerin pek ¢ogu bdtil yollarla, insanlarin mallarini yerler, onlar: Allah’in yo-
lundan men ederler. Altin ve giimiis yigip onlari Allah yolunda harcamayanlar yok
mu? Iste bunlara pek acikli bir azabt miijdele! O giin ki bunlar, cehennem atesinin
icinde kizdirilacak da o kimselerin alinlari, bégiirleri ve sirtlart bunlarla daglanacak,
“Iste bu denilecek, nefisleriniz icin toplayip sakladiklariniz! Artik saklayip istif ettigi-
niz bu nesnelerin acisint haydi tadin.”128

Eb( Zerr, ayetlerdeki iki hususun altini ¢iziyordu. Bunlardan birisi “dyetlerin
ehl-i kitap ve miisliimanlara yénelik oldugu” ikincisi de “kenz” kelimesinin kapsa-
miydi. O, Muaviye'ye bu ayeti okudugu zaman Muaviye; bu ayetlerin muhatabinin
“ehl-i kitab” oldugunu soyledi. Eb{i Zerr itiraz etti: “Ayetler, hem ehl-i kitab hem de
misliimanlari muhatap aliyor” dedi.129

Ayetleri zahirine gore yorumlayan Eb{i Zerr'in, 130 burada gecen “kenz”e ver-
digi anlam, sahabi arasinda temayliiz eden alimlerin verdigi anlamlardan farkliydi.
Ebl Zerr'e gore “bir giinliik nafakadan fazla malin saklanmasi, biriktirilmis mal
hiikmiindeydi, dolayisiyla caiz degildi”131.

127 Hasan {brahim, Islém Tarihi, 11, 30.

128 Tevbe, 9: 34-35.

129 [bn Sebbe, Tdrthu’l-Medineti’l-Miinevvera, 111, 1034; ibn Abdirrabbih, el-Ikdii’l-Ferid, 1V, 306; ibn
Asakir, Tarih, LXVI, 198; ibn Ebi Bekr, et-Temhid, s. 192; Umerd, Asru’l-Hildfe, s. 433.

130 Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyd, 1, 418; Algiil, Islém Tarihi, 11, 403.

131 {bn Asakir, Tarthu Medineti’d-Dimesk, LXVI, 198; ibn Teymiyye, Minhdcii’s-Siinne, V1, 172; ibn Haldiin,
Tarih, 11, 139; Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyad, 1, 418; Sallabi, Mudviye b. Ebf Siifydn, s. 62; Algiil,
Isléam Tarihi, 11, 403.
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Arapca da “kenz” kelimesinin anlami, “biriktirmek” “bir araya getirmek”
demektir. Bir araya getirilen ve birbirine katilan her seye “kenz” denilmektedir.
Sahabenin alimleri, bu ayette tenkit edilen “kenz” ile neyin murad edildigi husu-
sunda farklh gorislere sahiptirler; ancak onlarin ¢cogunlugu, bunun “zekdt: verilme-
yen mal” oldugunu séylemislerdir. Hz. Omer: “Zekdtini verdigin her sey kenz degil-
dir” derken, ibn Omer de : “Velev ki yedi kat yerin altinda olsun, zekdtini verdigin her
sey kenz degildir; ama yerin listiinde dahi olsa, zekatini vermedigin her sey kenzdir”
demistir. Cabir’in goriisi soyledir: “Malinin sadakasini verdigin zaman, sen, o malin
serrini ondan def etmis olursun. Iste bu mal kenz olmaz.” ibn Abbas, “Cendb-1 Hak;
“Onlar1 Allah yolunda harcamazlar” dyetinde, zekdatini vermeyen kimseleri murad
etmistir”, ifadesiyle konuya aciklik getirmektedir.132 Ashabin ictihad1 ise “zekati

~on

verilen malin kenz olmaktan ciktigi” yoniindedir.133

Elmalily, “...her kim olursa olsun, gerek ahbar (yahudi bilginleri), gerek ruh-
ban (hristiyan bilginleri) ve onlara uyan gayrimiislimlerden olsun ve gerekse ze-
katlarini vermeyerek nakitlerini saklayan miisliimanlardan bulunsun...”134 ifadele-
riyle, dyetlerin kapsamina giren muhataplar ve kenzin “zekdtlarini vermeyerek na-
kitlerini saklayanlar” anlamina geldigini belirtmektedir.

Hz. Peygamber’in kisi hastalandigi zaman malinin tigte birini veya daha azini
vasiyet etmesine yonelik tesvikleri vardir. Sayet mal biriktirmek haram olsaydi, o
zaman Hz. Peygamber, hasta olan kisiye malinin tamamim tasadduk etmesini sdy-
lerdi. Bundan da 6teye Hz. Peygamber, hasta olmayan kimseye saglam oldugu, sih-
hatli oldugu zaman da bunu emrederdi. Hakeza Allah Rasilii'niin zamaninda Hz.
Osman, Abdurrahman b. Avf gibi bir grup zengin sahsiyetler vardi ki, Hz. Peygam-
ber onlar1 mii'minlerin ileri gelenlerinden kisiler olarak kabul ediyordu.13s

Konuyla ilgili bir degerlendirme de su sekildedir:

“Ayette, topluma iyi 6rnek olacak yerde kisisel ihtiraslarini biitiin degerlerin
istiinde tutan bu din temsilcileriyle birlikte -dzellikle o giinkii sartlarda- temel
iktisadl miibadele araglarindan olan altin ve giimiisii stok ederek ekonomiyi dur-
gunlastiran ve boylece toplumun ¢esitli mahrumiyetlere maruz kalmasina sebebi-
yet veren kimselerin de aci veren bir azaba carptirilacaklar bildirilmistir. Bu ayet-
te, Allah'in hosnut olacagi yollara harcamak tizere makul birikim saglayan kisilerin
bu kapsamda diisiiniilmesi icin konan 6zel kayittan, burada, iktisadl hayatin canli-
ligin1 saglayan miibadele araglarini sirf kisisel servetlerini artirma amaciyla kilitle-
yenlerin kastedildigi anlasilmaktadir. Bu ayetlerin tefsiri sirasinda Hz. Peygamber
ve sahabilere atfen zikredilen bircok rivayet de, basta zekat 6demeleri olmak tizere
gereken vecibeleri ihmal etmeksizin ve tizerinde kul hakki bulunmaksizin servete
sahip olmanin, buradaki yergi ifadesinin kapsaminda olmadigini gostermekte-
dir...”136

132 RAzi, Tefsiri Kebir-Mefatihu’l-Gayb, X1, 496.

133 jbn Teymiyye, Minhdcii’s-Siinne, V1, 173.

134 Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, IV, 2520.

135 RAzi, Tefsiri Kebir-Mefatihu’l-Gayb, X1, 497.

136 Komisyon, Kur’dn Yolu Tiirkgce Meal ve Tefsir, 11, 762-63.
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Eb( Zerr'in goriislerine mesnet kabul ettigi “altin-giimiis biriktirmenin men
edildigine” dair hadislerde!3” de “ekonominin tikanmasina yol acacak tarzda altin-
glimiis biriktirmenin yasaklandiginin” vurgulandig1 kanaatindeyiz. Zira Hz. Pey-
gamber “Zekadti verilen her mal saklanabilen dahi olsa kenz degildir. Ancak zekat
verilecek miktara ulasip da, zekdti verilmeyen her mal, saklanamaz dahi olsa
kenzdir”138 buyurmustur.

Gorildigi gibi, gerek ayetlerde, gerek hadislerde yasaklanan husus “zekdt
vermeksizin altin giimiis biriktirmektir.” Ayetlerde ve hadislerde “altin” kelimesinin
ozellikle zikredilmesi manidardir. “Islam bir yandan temel ve ikinci dereceden
sermayelerin tiimiinii insanlar icin ve insanlarin hizmetine vermekte; buna bagh
olarak da islevsiz tutulmalarina, yani 6li hale getirilmelerine veya stoklanmalarina
ya da bir kenara y1g1ip birakilmalarina miisaade etmemektedir... Buna ek olarak,
herkesin faaliyetinden sagladigi tiriine saygi duyulmalidir.”139

Razi, konuyla ilgili olarak: “Evla olan, dinini talep eden bir kimsenin ¢ok mal
biriktirmemesidir. Ancak ne var ki dinin zahiri hiiklimlerine goére de, bu men edil-
memistir. Binaenaleyh, birincisi takvaya, ikincisi de fetvanin zahirine hamledilmis-
tir’140 demektedir.

Zahitlik, sofuluk ve takva yolunda yiiriiyen Ebii Zerr, halki da ayni yolda yii-
riimeye sevk etti.141 Onun bu kabil hareketlerinin toplumu tedirgin ettigi anlasil-
maktadir. Nitekim o Mescid-i Nebevi'ye girdigi zaman orada bulunan miislimanlar
mescitten ayrilmislar, sahabinin birisi Ebii Zerr’e: “Insanlar senden neden kaciyor-
lar?” diye sorunca, o: “Ben onlara Kenz'i yasakladim” cevabinmi vermistir.142 Bu ce-
vaptan onun, Allah’in insanlara vacip kilmadig1 seyi vacip kilmak; Allah'in zem-
metmedigi bir konuda insanlart zemmetmek istedigi43 anlasilmaktadir.

Hz. Osman, Ebi Zerr’e: “Mal Allah’in malidir” “zenginin malidir” demene ne
gerek var? Ben insanlar1 mal kazanmaya, liretmeye, ¢calismaya, tasarruf etmeye
tesvik ederim ve mallarim Allah icin vermelerini isterim. Onlara ne sahip oldugu-
nuz mallarinizi infak edin, ne de onlar1 sadaka olarak veriniz der, zor kullanirim.
Bu benim goérevim degildir”144 diyerek Ebii Zerr'in hareketini maslahata uygun
bulmadi;145 hatta onu bu tutumundan dolay1 azarladi. Bu hususta Hz. Osman hak-
liydi. Onun goérevlerinden biri de halkin refahini artirmaktir. Bu da ¢alisma ve ser-
vet kazanmayla saglanabilirdi.1+6 Hz. Osman’in verdigi cevap, Islam hukuku acisin-
dan son derece yerindeydi. Ciinkii halifenin miisliimanlarin ellerinde bulunan mal-

137 ilgili hadisler i¢cin bk. Ahmed b. Hanbel, Miisned, V, 156, 168, 366; ibn Sa'd, et-Tabakdtii’l-Kiibrd, 1V,
229; ibn Teymiyye, Minhdcii’s-Siinne, V1, 172.

138 Buhari, Zekat, 4.

139 Mutahhari, [sldmi Iktisadin Felsefesi, s. 208-209.

140 RAzi, Tefsiri Kebir-Mefatihu’l-Gayb, X1, 498.

141 Ahmed Cevdet Pasa, Kisds-1 Enbiyd, 1, 418.

142 fpn Asakir, Tarthu Medineti’d-Dimesk, LXVI], 195.

143 jbn Teymiyye, Minhdcii’s-Siinne, VI, 173.

144 Taberd, Tdrih, 11, 615; ibn Ebi Bekr, et-Tembhid, s. 85; Hizmetli, “Tarihi Rivayetlere Gore Hz. Osman’in
Oldiiriilmesi”, s. 164; Akbulut, Sahabe Devri Siydsi Hadiselerinin Keldmt Problemlere Etkileri, s. 173.

145 Algiil, [sldm Tarihi, 11, 404.

146 Akbulut, Sahabe Devri Siydsi Hadiselerinin Kel@mi Problemlere Etkileri, s.173.
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lar1 zorla alarak, bunlari ihtiyag¢ sahiplerine dagitmak gibi bir gorev ve yetkisi yok-
tur. Zekati ddedikten sonra halkin istedigi kadar diinyaliga sahip olmasi dinen
mesrudur. Halife'nin bunun aksi istikamette davranarak Ebh Zerr’in goriislerini
uygulamaya kalkmasi hukuksuzluk ve baski olurdu.147

Ebl Zerr'in verdigi tepki, zengin-fakir siniflar1 arasindaki gerilime davetiye
cikaracak bir etkiye sahipti ki by, fitneye kapi acmak demekti. Onun “insanlarin en
dogrusu olmasi” digerlerinden faziletli oldugu anlamina gelmez. Aksine sahih bir
hadiste Hz. Peygamber onu “zayif bir kisi olarak gérmiis, onu kendisinden ¢ok sevdi-
gini sdyleyerek emirlik istememesini” tembihlemistir.148 Aymi sekilde Hz. Peygam-
ber: “Kuvvetli mii'minin zayif mii'minden, Allah’a daha hayirl ve sevimli”149 oldugu-
nu belirtmistir. Dolayisiyla kuvvetli mii'minlerin siira ehlinin verdigi karar, daha
hayirhdir.150

Konunun Hz. Osman’la ilgili olan iki yoniinden s6z edebiliriz. Eb(i Zerr'in
tepki verdigi yerin “Sam” olmasi, izerinde durmamiz gereken bir ayrintidir. Ebii
Zerr, Hz. Omer déneminde ve Hz. Osman zamaninda Medine’de ikAmet ettigi giin-
lerde -sartlar asag1 yukar1 ayni oldugu halde- herhangi bir tepki géstermemisken,
Sam’a gidince toplumu sarsacak boyutta tepkiler vermistir. Hz. Osman’in, Hz. Omer
doneminde yasaklanan sahdbinin Medine'ye ¢ikma yasagini kaldirmasi, bu prob-
lemin temel sebebidir.

Ote yandan Hz. Osman’in gelir dagiimindaki farkhihklar azaltacak bir meto-
du uygulamadigini da gériiyoruz. O ati dagiiminda Hz. Omer’in metodunu izledi.
Oysa Hz. Omer zamaninda ortaya konan mali sistemden, Kureys'le digerleri ara-
sindaki maddi farklilasmalardan sikayet edildigi goriiliir. Ama onun giici ve fetih
doneminde ganimetlerin ¢coklugu bu sikdyetleri 6rtmiistii. Bu sistemin anlami pra-
tikte, Muhacir(in’la Ensar’1 tstiin tutmak, onlar1 atd’da one gecirmekti. Araplarin
geneli ise son iki dereceye yerlesti. Kureysliler'in ticareti iyi bilmeleri, paraya para
kazandirmalarina Karsi, bedevilerin asir1 harcamalari aralarindaki ekonomik den-
geyi ciddi bir sekilde sarsti. Bu da iktisadi bir farklilasmaya ve bir ¢esit hosnutsuz-
luga yol acan unsurlardan biri oldu.

Bu unsurlar, Eb(i Zerr'in tepkisinde 6nemli derecede etkili olmustur. Bu
noktada ihlasindan, samimiyetinden siiphe etmemekle birlikte, Eb(i Zerr'in devle-
tin birlik ve beraberlige cok muhta¢ oldugu hassas bir donemde, baska sahabiden
destek bulamadig1 argiimanlarla Halife’yi mesgul etmesini, toplumun kafasim ka-
ristirmasini isabetli bir yaklasim olarak degerlendiremiyoruz. Onun yapmasi gere-
ken Hz. Peygamber’in “emirlikten uzak durmasr” yoniindeki tembihatin1 g6z dniine

147 Apak, [sldm Tarihi, 11, 256.

148 Eb{i Zer: “Ya Rastlallah! Beni herhangi bir yere vali tayin etmeyecek misin?” diye sorunca, Hz.
Peygamber onun sirtina hafifce vurdu ve: “Sen zayif bir adamsin. Valilik kiyamet giiniinde hiisran ve
pismanliktir. Ancak hakki ile o vazifeyi ele alan ve elindeki vazifeyi eksiksiz yapan kimse bu hiisran ve
pismanliktan kendini kurtaracaktir... Ey Eba Zer! Kendim i¢in istedigim hayr1 senin i¢in de isterim.
Sen yufka ytrekli oldugun siirece, iki Kisi s6z konusu olsa dahi sakin emir olma; herhangi bir yetim
mal idaresini de {izerine alma!” buyurdu. (Miislim, imare, 16, 17; Nesei, Vesaye, 10).

149 Miislim, Kader, 34.

150 {bn Teymiyye, Minhdcii’s-Siinne, V1, 173.
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alarak, emrivaki hareketlerden ziyade, fikir bazinda, uygun bir tislupla bir nevi da-
nismanlik gorevi olabilirdi.

Netice itibariyle Rasid Halifeler'in, Hz. Peygamber’den sonra, iilkeyi O’'nun
yontemlerine uyarak idare ettiklerini, sdyleyebiliriz. “Bu insanlar, Hz. Peygam-
berle beraber bulunmus, O'nun terbiyesiyle yetismis, IslAim’in her safhasim
O’nunla birlikte gecirmis ve O’'ndan gerekli yonetim bilgilerini 6grenmislerdir... Bu
sebepledir ki, bu devir islam tarihi boyunca hukukgular, muhaddisler ve diger Is-
lam alimleri hatta dinine bagh biitiin miisliimanlar tarafindan érnek bir devir ola-
rak kabul edilmistir.”151 Dort Halife, kabile kavgalarina ve bu kavgalari koriikleyen
hicivlere karsi cikmiglar, toplumsal dayamismanin ve islam kardeslik baginin Arap
kabilelerinin bencil c¢ikarlarina ve ¢ekismelerine stiin gelmesi i¢in calismislar-
dir.152 Rasid Halifeler’den birisi olarak Hz. Osman, islaim toplumunun huzuru icin
elinden geleni yapmis, ancak degisen sartlar sebebiyle zorlanmistir. Bu hengamede
Hz. Peygamber’in terbiyesinde yetismis Eb{i Zerr’in rol model bir sahsiyet sifatiyla
Halife’'nin yiikiini hafifletmesi, en azindan zaten gergin olan ortami yumusatacak
davranislarda bulunmasi, kanaatimizce hem kendisi acisindan, hem toplum acisin-
dan daha yararh olurdu.

Sonug - Degerlendirme

Sahabi arasinda 6zii s6zii ayni, sdylemleriyle yasantisi bire bir ortiisen bir
sahsiyet olarak temayiiz eden Ebl Zerr el-Gifari, ok sesli, calkantili bir yasam
stirmis, fakat sessiz sedasiz bir sekilde Rebeze’'de vefat etmistir. Onun vefati, yone-
tim muhalifleri tarafindan bir koz olarak kullanilarak, iktidar yipratilmaya calisil-
mistir.

Ebl Zerr'in Muaviye'ye ve Hz. Osman’a gosterdigi tepki, halkin yasantisin-
daki diinyaya meyleden, israf ve liikse diiskiinliikle kendini gosteren degisikliklere
ve zengin fakir arasinda her gecen giin biiyiiyen gelir dagihmindaki dengesizlige
karst olmustur. O, bir miisliimanin bir giinliik nafakasindan fazla mallarim1 kenz
(stok) olarak nitelendirip, bunun fakirlere verilmesini s6ylemis, kendisi gibi halkin
da “bir lokma bir hirkaya” kanaat ederek yasamasini istemis, devlet yonetimini bu
konuda icraata davet etmis; talebine olumlu cevap alamayinca, goriislerini fakirler-
le paylasip kamuoyu olusturmaya ¢alismistir.

Hz. Eb( Bekir, Hz. Omer ve Hz. Osman’in ilk dénemlerinde herhangi bir tep-
kisine rastlanilmayan Eb{ Zerr'in Hz. Osman dénemindeki kargasa ortaminda gos-
terdigi tepkide, Hz. Osman’in sahabinin Medine disina ¢ikmasina izin vermesi ve
ata sistemindeki dagitimin dogurdugu sonugc etkili olmustur.

EbG Zerr, ¢ogunlugunu Kureys'in olusturdugu zenginlerle, ekserisi bedevi-
lerden olusan fakirler arasindaki gelir dagiliminda goriilen dengesizligi ¢6zmeye
yonelik bu girisiminde, problemi tek yonli degerlendirmis; zengin olanlarin bir
giinliik nafakasindan fazlasin fakirlere vermekle problemin ¢oziilecegini diistin-

151 Savas, “Rasid Halifeler Arasindaki Akrabalik Baglar1”, s. 125.
152 Goldziher, Kldsik Arap Literatiirti, s. 41.
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mistiir. Oysa vaktiyle cogu zengin olan o donemdeki fakirlerin esas sorunu, elleri-
ne gecen parayl degerlendirememeleridir. Eb( Zerr’in fikirlerinin -fakirleri “hazir
yiyicilige” zenginleri de “tembellige” sevk edecek mahzurlar doguracagindan- tat-
biki, sosyoekonomik acidan miimkiin gériinmemektedir. Vaktiyle bir ticaret erbabi
olan Halife’nin, onun goriislerine itibar etmemesinde meseleye bu zaviyeden bak-
masinin etkili oldugunu diisiiniiyoruz.

0 an devletin icinde bulundugu kaos ortaminda hem devletin birlik ve bera-
berligini zedelemeye, hem de Eb{ Zerr'in istismarina yol acabilecek bu tutumu, Hz.
Osman’t 6nlem almaya sevk etmistir. Yapilan miizakereler sonunda Eb{ Zerr'in de
istegi lizerine Halife, onu Rebeze'ye gondermistir. Hz. Osman’'in ona silirgiin mua-
melesi yapmamasi, tercihi dogrultusunda Rebeze’ye gondermesi, Ebl Zerr'in tep-
kisinin siyasi olmamasiyla alakalidir. Ebl Zerr, Hz. Peygamber’'den sonra ii¢ halife-
ye de biat etmis, hicbir zaman siyasi anlamda onlara muhalefet etmemistir.

Ebl Zerr'in sosyal icerikli, ferdi tepkisi, zaten kargasa icinde olan devletin
birlik ve beraberligini zedeleyecek mahiyette olmasi hasebiyle, her seyden dnce
zamanlama acisindan uygun bir tepki olarak goriinmemektedir. Tebaadan biri ola-
rak ona diisen Halife'ye itaat etmekti. Fikrini séyleme hiirriyetine sahip olmakla
birlikte, onun Halife’'ye emrivaki yapmak gibi bir hak ve salahiyeti yoktur. Onun
bircok faziletleriyle 6ne ¢ikan bir sahabi olmasi, ona bu hak ve salahiyeti verme-
mektedir. Zira Hz. Osman’in faziletiyle ilgili de bir¢ok hadis nakledilmektedir. Aym
sekilde, Hz. Peygamber’in “Ebil Zerr’'in idarecilik istemesine” dair ikazinin, “devlet
idaresine miidahaleyi” de kapsadigini sdyleyebiliriz.

Ebl Zerr'in fikirlerinde, varligi tartismali olan Abdullah b. Sebe’in tesiri ol-
duguna, onun Ebl Zerr'e “akil hocaligl” yaptigina dair rivayetler hem senet, hem
metin yoniinden tutarli ve mantiki gériinmemektedir.
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Me’miln, hildfete geldikten sonra devletin gelecegi acisindan tehlike olarak gordiigii Is-
ldm bilginlerinin toplum tlizerindeki etkisini kirmak amactyla Mu'tezilf egilimli imamlarin
da tesvikiyle Mihne siirecini dért asamada baglatmak icin harekete gecti. Uc asamada ha-
lifenin gériislerini benimsemeyen Isldm bilginleri, dérdiincii asamada 6liimle tehdit edil-
diler. Me’miin’un vefatiyla bittigi zannedilen Mihne dénemi, Mu’tasim’in hildfete gelme-
siyle farkh bir boyut kazandi. Isldm diinyasinda derin yaralar acan ve kisa siireli de olsa
engizisyon donemini animsatan uygulamalara imza atilan bu dénemde baski ve siddete
maruz kalan Isldm bilginlerinin basinda Ahmed b. Hanbel gelmektedir. Halkin kendisine
gosterdigi tevecciih sebebiyle Mu’tasim tarafindan serbest birakilan Ahmed b. Hanbel,
Vasik doneminde hayatini gizlenerek siirdiirmek zorunda kaldi. Miitevekkil yénetime gel-
dikten sonra Mihne uygulamalari biitiiniiyle ortadan kaldirildi ve Ahmed b. Hanbel’e ia-
de-i itibarda bulunuldu.

Anahtar Kelimeler: Halife, Otorite, Mu'tezile, Mihne, Ahmed b. Hanbel.

Ahmed b. Hanbel’s Attitude towards the Political Authority

After coming to caliphate Me’mun stepped into action to start the Mihna process in four
stages with the encouragement of the Mu'tezili biased imams with the aim of breaking
the influence of the Islamic scholar who he considered as a danger regarding the future of
the state. The Islamic scholars who did not adopt Caliph’s ideas in the first three stages
were threatened with death in the fourth stage. The Mihna period, which was thought to
end with Me’'mun’s death, gained a different aspect with Mu’tasim’s caliphate. It is Ahmed
b. Hanbal who was exposed most to oppression and violence in this period when practices
reminding inquisition era although for a short period and causing deep wounds in the Is-
lamic world were performed. Ahmed b. Hanbal, who was released by Mu'tasim due to the
public’s favor towards him had to continue his life secretly during Vasik’s era. Mihna
practices were completely abrogated after Mutevekkil came to power and Ahmed b. Han-
bal was rehabilitated.

Key Words: Khalif, Authority, Mu'tezila, Mihna, Ahmed b. Hanbal.
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Giris

Tarih boyunca Islam alimleri, islAm toplumunun en énde gelen etkin sahsi-
yetlerinin basinda gelmislerdir. Sahsiyetli, karakterli ve sosyal olaylara duyarl
alimlerin ortaya koyduklar: diistinceler toplumu yonlendirici 6zellige sahip olmus-
tur. Siyasi otoritenin yanlis uygulamalari karsisinda toplum dinamiklerini aktif
hale getiren muhalefet partileri olmadigindan, halk nezdinde dnemli bir popiilari-
tesi olan alimler, yonetimlerin hedefi haline gelmislerdir. Siyasi idareler, kendile-
riyle catisma halinde olan alimleri sistem igerisine dahil etmek ve onlarin halki
yoOnetim aleyhine yonlendirmelerine mani olmak icin devletin imkanlarini hizmet-
lerine sunarak onlar1 pasif hale getirmek suretiyle olumsuz icraatlarina ortak et-
mek, bunda basarili olunmazsa, siddet ve baski yoluyla sindirme politikasi takip
etmek, bu da istenilen neticeyi vermezse, bir yolunu bulup ortadan kaldirmak gibi
yontemlerle bu sahsiyetlerin muhalefetlerini kirmaya ¢alismislardir. Ahmed b.
Hanbel de yasadigi donemde toplum iizerinde etkisi olan dnemli sahsiyetlerin ba-
sinda gelmektedir. Bu ¢alisma, Emeviler doneminde baslayip siyasi otoritenin bas-
kilar1 sebebiyle yayillma imkani bulamayan, ancak Me’'miin doneminde siyasi giiciin
yaninda yer almasiyla uygulama alanina konulan, Mu’tasim ve Vasik donemlerinde
devam ettirilen Mihne uygulamalar karsisindaki tavriyla sembol isim haline gelen
Ibn Hanbel'in siyasi otorite karsisindaki tutumunu ele almay1 amaclamaktadir.

1. Mihne D6neminin Baslamasinin Sebepleri

a. Me’'min’un Akh On Planda Tutan Yaklasimi

Eski Yunan tesir ve niifizunun zirve noktasina ulasmasi, Me’'miin zamanina
rastlar. Bu halifenin bir yandan ‘akilc’ egilim ve tutumu, diger yandan dini metin-
lerin akil ve muhakemenin icaplariyla uygunluk icinde olmasini savunan Mu'tezill
cevrenin fikir ve doktrinlerini benimsemesit ve Merv’de Hellenistik atmosferde
egitim goérmesi,2 onun akli tutumunun gelismesine 6nemli 6l¢iide katki saglamistir.
Ayrica ibnii’'n-Nedim (385/995), el-Fihrist isimli eserinde Me’miin’un akh 6n plan-
da tutmasini, riiyasinda Aristo’yu gérmesine ve onun, kendisini ‘akil’ ve ‘din’ ara-
sinda gercek bir farkin bulunmadigina ikna etmesine baglamaktadir3 Ancak
Me’'miin’un akli 6nceleyip kelam1 egilimler icerisinde olmasin, rilyasinda Aristo’yu
gormesine baglamak, ilmi realiteden uzak goériinmektedir. Eb(i Ca’fer Mansir
(138/754-159/775) déneminde ilk temeli atilan ve Me’'mln (198/813-218/833)
doneminde ise zirveye ulasan Beytiilhikme’de, antik diinyanin bilinen ilmi ve felse-
fi eserleri Arapca’ya terciime edilmek suretiyle Islam diinyasinin istifadesine su-

1 Hitti, Siyast ve Kiilttirel Islam Tarihi, 1, 477.

2 Bozkurt, Mu’tezile’nin Altin Cagi-Me’mun Dénemi-, s. 118 (De Lacy O’leary, How Greek Science Passed
To Arabs’tan naklen, s. 151.)

3 [bnii'n-Nedim, el-Fihrist, s. 339.
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nulmustur.# Me'mién’un sik sik diizenledigi ilim meclislerinde yapilan miinazara-
larda Mu’tezili imamlar biiyiik mevki sahibiydiler. Bu imamlardan Siimame b.
Esras, Ebli Huzeyl el-Allaf ve Bisr b. Giyas el-Merisi’'nin halife iizerinde biiyiik etki-
leri vard1.s

b. Onceki Dénemlerde Baski Goren Mu'tezili Alimlerin Me’'miin’u ikna Etmeleri

Kur’ant Kerim’in yaratilmishigi konusunu giindeme getiren ilk kisi Ca’d b.
Dirhem’dir.6 O, kelam1 icerikli goriislerini Emevi Halifesi Hisam b. Abdiilmelik
(724-743) doneminde yaymaya baslamistir. Onun bu faaliyeti uzun siirmemis, go-
rislerinin Mislimanlar ifsad edici mahiyette oldugu anlasilinca Sam’dan kovul-
mustur. Kife'ye gelen Ca’d, burada Cehm b. Safvan ile karsilasmis ve goriislerini
ona da asilamistir. Ancak Ca’d, Halku'l-Kur’an meselesindeki goriisleri sebebiyle,
siyast erk tarafindan isldam toplumunun inang yapisin1 bozdugu gerekcesiyle zin-
diklik ve ilhad isnadiyla Hisam b. Abdiilmelik’in emriyle donemin Irak genel valisi
Halid b. Abdullah el-Kasri tarafindan Vasit'ta bir kurban bayrami sabahi, hutbe
okunduktan sonra minber 6niinde 120/738 tarihinde 6ldiiriildi.” Ca’d b. Dirhem’in
fikirleri, 6grencisi Cehm b. Safvan tarafindan devam ettirildi.8 Cehm b. Safvan, Ha-
ris b. Stireyc’in, Horasan‘da baslattig1 isyana istirak ettiginden dolay1 bdlgenin vali-
si Nasr b. Seyyar tarafindan gonderilen Salim b. Ahvaz komutasindaki Emevi ordu-
suna maglup olunca esirler arasinda bulunan Cehm b. Safvan, ordunun komutani
tarafindan 128/745 yilinda idam edildi.?

Bisr b. Giyas el-Merisi (218/833), Kur’an-1 Kerim'in mahlik oldugu fikrini
yaymaya calismasina ragmen ilim adamlari tarafindan kendisine ragbet edilmedigi
gibi, baz1 imamlar tarafindan da kiifiirle itham edildi. Buna ragmen o, yeni deliller
ortaya koyarak fikirlerini yaymaya calisti. Ancak Harun Resid (170/786-194/809)
doneminde kelam1 goriislerinden dolay1 yakalanarak hapse atildi ve kendisine ezi-
yet edildi.1o ibnii’'l-Cevzi (597/1200) ve Safedi (764/1362)'nin bildirdiklerine gére
Harun Resid, Bisr b. Giyas el-Merisi’nin, Kur’an’in mahltk oldugu diisiincesi kendi-
sine ulasinca: “Allah bana onu yakalamay1 nasip ederse, hi¢ kimsenin 6ldiiriilmedi-
gi bir sekilde dldiirecegim” dedi. Bunun iizerine Bisr, Harun Resid déneminde giz-
lenerek yasadi ve ancak, onun vefatindan sonra goriislerini yaymaya calisti.11 Do-
layisiyla Me’'miin’dan 6nce ortaya attiklar1 Halku’l-Kur’an fikriyle daima takip edi-
len ve engellenen bazi Mu'tezill imamlarin bu davalarinda hirsh ve istekli olmalari

4 Beytiilhikme hakkinda genis bilgi icin bk. Demirci, Beytiilhikme, s. 44-63; Bozkurt, Mu’tezile’nin Altin
Cagi, s. 115-123; Yiiksel, Islédm’da Bilim Tarihi, s. 44-50; Kaya, “Beytiilhikme”, DIA, V1, 88-90.

5 Abdulkahir el-Bagdadi, el-Fark Beyne’l-Firak, s. 172; Kogyigit, Hadiscilerle Kelamcilar Arasindaki
Miinakagalar, s. 193.

6 Eb{i Gudde, “Halku’l-Kur’an Meselesi, Raviler, Muhaddisler, Cerh ve Ta’dil Kitaplarina Tesiri”, s. 307.

7 ibnii’'n-Nedim, el-Fihrist, s. 472; ibn Kesir, el-Biddye, 1X, 502-503; ibn Haldn, Kitdbii’l-Iber, s. 671-672.

8 Kogyigit, Hadiscilerle Kelamcilar Arasindaki Miinakasalar, s. 61; Akbulut, Sahabe Devri Siyasi
Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, s. 290-291.

9 Taberd, Tdrth, V, 292-298; ibn Kesir, el-Biddye, X, 29-30.

10 Hatib el-Bagdadi, Tarihu Bagddd, V11, 56-67; Zehebi, Mizant’l-I'tiddl, 1, 322; Zehebi, Siyer, X, 199-202;
ibn Hacer, Lisdnii’l-Mizan, 11, 30.

11 {bnii’l-Cevzi, el-Muntazam, X1, 32; ibni'l-Cevzi, Mendkib, s. 416-417; Safedj, el-Vafi bi’l-Vefeyat, V1, 365.
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ve halifenin bu harekete basvurmasinda, miisaviri olan bazi Mu'tezili imamlarin
tesvik ve igvalarinin baslica sebep teskil ettigi akla gelen ilk ihtimaldir.12 Ayrica
Me’mn, toplumdaki fikri ve siyasi dalgalanmanin 6niinti alabilmek, siyasi otoriteyi
kendi lehine saglamlastirabilmek, Abbasogullari’'nin siyasetteki tam hakimiyetini
saglayabilmek amaciyla Mu’tezile’'nin siyasetteki etkinligine miisamaha gostermis-
tir13 Ancak, “Bana delilin istinligli, kuvvetin istiinliiglinden daha sevimlidir.
Ciinkii kuvvetin tstinliigi, giiciin yok olmasiyla ortadan kalkar, fakat delilin iistiin-
liigii hicbir zaman yok olmaz”, “Kisilerin diislincelerinden daha lezzetli bir sey yok-
tur”14 diisiincesine sahip olan Me’'miin, Halku'l-Kur’an konusundaki tavr1 ve kati

tutumuyla kendisiyle celistigini ortaya koymaktadir.

Emeviler doneminde siyasi otorite tarafindan halkin inang yapisin1 bozdugu
gerekgesiyle baski altinda tutulan Halku'l-Kur’an savunuculari, diistincelerini ser-
best bir sekilde yayma firsati bulamadiklari icin genis halk kitlelerine ulasma im-
kani bulamamislardir. Muhtemelen siyasi baskidan dolay1 goriislerini gizli bir se-
kilde anlatma yoluna gitmislerdir. Abbasiler doneminde de bu baskinin devam et-
tigi goriilmektedir. Ancak Me’'miin halife olunca bu baski, yerini Mu’tezili goris ve
egilimlerin rahatca gelisebilecegi bir ortama birakacaktir. Ayrica Mu'tezili alimle-
rin etkisi altinda olan siyasi otorite, fikir ve ifade hiirriyetini dikkate almayarak
ehl-i stinnet alimlerine yasama hakki tanimayacaktir. Muhtemelen bunun nedeni;
Mu'’tezili alimlerin, 6nceki donemlerde baskiya ve siddete maruz kalmalarinin psi-
kolojik yansimalarindan dolay1 giiclin ve kuvvetin yaninda yer almanin getirdigi
avantajlar kullanarak kendi fikirlerini kabul ettirme ve 6tekilere hayat hakk: ta-
nimama gayreti icerisinde bulunmalaridir.

c. Devletin Otoriteyi Saglama Diisiincesi

Mihne olayinin arka planini tespit edebilmek icin, 6ncelikle Mihne’nin taraf-
tarlarinin kimler olduguna bakmak gerekir. Bu olayin taraftarlarina baktigimiz
zaman, bir tarafta Mihne siirecini baslatan ve yiiriiten devleti; diger tarafta ise
Mihne’ye muhatap olan halk 6nderlerini ve halkin bizzat kendisinin oldugunu go-
riiriiz. Su halde Mihne bir devlet politikasidir. Bunu, yalnizca siyasal iktidari elinde
tutan halifenin sahsina; yahut devlet biirokrasisinde etkin olan yonetici simifina
veya devletin din politikasini belirleyen ulema sinifina fatura etmek, ikna edici ol-
mamalidir. Kendi tarihselligimizde tecriibe ettigimiz birtakim siyasal olaylar1 ve
siirecleri bir tek kurum, kurulus ya da etkin giiclin inisiyatifiyle aciklamak tatmin
edici olmaz. Eger Mihne siireci dikkatle izlenirse basta halife olmak iizere, devletin
veziri, valileri, danismanlari, kadilari, kisaca devletin biitiin kurumlarinin olayin
icerisinde yer aldig1 goriiliir. O zaman bu, bir devlet politikasidir ve boyle oldugu
icin de siyasal bir perspektifle yorumlanmak zorundadir. Olaya siyaset gozligiiyle
bakildiginda boyle kapsaml bir devlet politikasinin bir tek gerekcesi diisiiniilebilir;

1z Sakalli, “Halife Me’mun ve Hadisgilerle Olan Miinasebetleri”, s. 117; Akoglu, Mihne Siirecinde
Mu'tezile, s. 86.

13 Akoglu, Mihne Siirecinde Mu’tezile, s. 84.

14 Bagdadi, Tdrihu Bagdad, X, 186, Zehebi, Siyer, X, 282.
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o da ‘devletin giivenlik’ sorunu. Ya devletin giivenligi gercekten tehdit altindadir,
yahut siyasal otorite muhtemel tehditlerin zamanla gelismesinden endise etmek-
tedir, bu sebeple de daha palazlanmadan onlar bertaraf edilmelidir.15

Mihne siirecinin magduru olan cevreler, Mihne 6ncesinin kudretli yonetici-
leri Mehdi (158/775-169/785) ve Harun Resid (170/786-194/809)'in halifelik
donemlerinde devlet nezdinde hatir1 sayilir bir yere sahiptirler. Bu kisiler bizzat
halifeden destek ve tesvik gormekteydiler.t6 Mihne sonrasinda da Miitevekkil
(232/847-248/861) doneminde itibarlar tekrar iade edilmis, yine bizzat halifeden
destek ve tesvik gormiislerdir; hatta devletin biirokratik atamalarinda belirleyici
olacak kadar niiftiz kazanmislardir. Su halde bu c¢evreler, yonetimlerin gérmezden
gelemeyecekleri kadar giiclii ve agirlikli bir sosyal tabana sahiplerdir.17

Me’'miin’un, Hz. Ali'nin istiinliigiine kani olmasi, zaten siilere yaklastig: icin
iyiden iyiye halifeye kars1 dfke dolu olan hadis ¢evrelerini daha da rahatsiz ediyor-
du. Bu rahatsizlik kuvveden fiile dogru bir egilim gostermis olacak ki Me’'min, bu
cevreleri baski altina almak maksadiyla 206/821 tarihinde Mihne siirecini baslat-
may1 bile diisiinmiistiir.18 Ancak halife, Yezid b. Harun'un popiilaritesi ve halk iize-
rindeki tesiri yiiziinden bundan vazge¢cmek zorunda kalmistir.1® Yezid b. Harun'un
el-emr-i bi’l-ma’ruf ve’'n-nehy-i ani’l-miinker misyonunu iistlenenlerden oldugunu
6grendigimiz zaman hadiscilerin dnciiliik ettigi toplumsal muhalefetin ciddi boyut-
larda oldugunu daha rahat soyleyebiliriz.20 Nitekim Me'min, Yezid b. Hirun'un
vefatindan bes y1l sonra 211/826’da, Muaviye'yi hayirla yad edenlerin ve onu sa-
habeden herhangi birine iistiin tutanlarin rejim aleyhtar1 kabul edileceklerini ilan
etmis;21 bir y1l sonra da Kur’an’in mahlik oldugu goriisiinii ve Hz. Ali'nin Gstiinliigi
anlayisini devletin resmi goriisii olarak ilan etmistir.22

Halifenin diyar-1 kiifre karsi cihada yoneldigi bir sirada ¢ok sistematik ola-
rak baslattigt Mihne siirecini, onun entelektiiel fantezisine, yahut etrafindaki da-
nismanlarinin ideolojik egolarini tatmin maksadiyla devreye soktuklar bir atrak-
siyona baglamak makul olabilir mi? Kaldi ki, Me’'miin gibi siyasi dehasiyla temayiiz
etmis bir halifenin boyle bir tutum icerisine girebilecegini diisiinmek, onu tanima-
mak ve olaylarn tarihi gelisimini gormezden gelmek olur. isin asli, halifenin cihada
cikmak suretiyle dini ve milli heyecan yanina aldig1 bir sirada; bos biraktigi hilafet
merkezi Bagdat'ta muhtemel bir isyan1 6nlemek maksadiyla Mihne politikasini
devreye soktugudur.23

Cabiri, bu tarz eylemleri siyasi etkinlikler ve muhalefet cercevesinde deger-
lendirerek: “Cagdas bir arastirmacinin, Ca’d b. Dirhem ve arkadasi Cehm b.

15 Ozafsar, Ideolojik Hadisciligin Tarihi Arka Plani, s. 43.

16 Zehebd, Siyer, 1X, 290; Ozafsar, [deolojik Hadisciligin Tarihi Arka Plani, s. 44.
17 Ozafsar, Ideolojik Hadisciligin Tarihi Arka Plani, s. 44.

18 Ozafsar, Ideolojik Hadisciligin Tarihi Arka Plan, s. 53.

19 Bagdadi, Tarihu Bagdad, X1V, 342, Zehebi, Siyer, 1X, 362.

20 Ozafsar, Ideolojik Hadisciligin Tarihi Arka Plani, s. 53.

21 Taberi, Tdrih, V, 177.

22 Taberi, Tdrih, V, 178.

23 Ozafsar, Ideolojik Hadisciligin Tarihi Arka Plani, s. 54.
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Safvan'in gorislerini, siyasi etkinlikleri ve Emeviler'e muhalefet ¢ercevesindeki
hareketleri 15181inda okumasi gerekir. Ca’d b. Dirhem belirgin muhaliflerdendi. O,
Irak’ta Yezid b. Abdiilmelik b. Mervan (101/720-105/724)’a bas kaldiran, onu ta-
nimadigim aciklayan ve hilafetin Mislimanlarin stirasiyla olmasi gerektigini, hali-
fenin Allah'in kitab1 ve peygamberinin siinnetine gore hareket etmesi gerektigini
savunan Yezid b. Mihelleb hareketine katilmisti. Yine bir mevla olan Cehm b.
Safvan’a gelince, Umeyye ogullar iktidarina karsi ayaklanan, stirayl, Arap-Mevali
esitligini savunan, mevaliden cizye vergisinin kaldirilacagini ve savasc¢ilarin atd’ya
ortak edilecegini vaad eden, “ehli’l-kura”da (cevre kentler) pek cok Miislimam
yanina ¢eken Haris b. Siireyc’in veziri olmustur” seklinde ifade etmektedir.2+

Cabiri, Me’'mln, Mu’tasim ve Vasik donemlerinde uygulanan Halku'l-Kur’an
diisiincesinin “dini gorinimli, fakat siyasi icerikli oldugunu, ‘Kur’an mahlik ol-
madigl’ fikrinin Abbasi yonetimine karsi ortaya ¢cikan muhalefetin semboli haline
geldigini ve onu, Emevi donemine sicak bakan hadis cevrelerinin dile getirdigini”
ifade etmekle birlikte, muhaddislerin Abbasiler’in, Emeviler'den idareyi zorla al-
diklarini, zuliim yaptiklarini, fitne ve fesat ¢ikardiklarini belirterek, Abbasi Devle-
ti'nin mesriiyetini sorguladiklarini belirtmektedir. Hatta Me’'m{in sorgulama esna-
sinda muhaddislere: “Sizler, devletimin mesriiyetini sorgulamak suretiyle Emevi
Devleti'ni kurmaya calisiyorsunuz” ithaminda bulunmustur.2s

Diger taraftan Kur'an’in yaratilmis olmadigini iddia edenler bununla, yara-
tilmis olan Kur'an'in degismezligini ve devlet idaresinde bu degismez Kur’an’in
esas alinmasi geregini savunmus olmaktaydilar. Halbuki yaratilmis bir Kur’an fikri
ise idarecilerin daha ¢ok isine geliyordu. Zira yaratilmis bir Kur’an hi¢bir zaman
yaratilmamis bir Kur’an’in haiz oldugu itibara sahip olamayacak ve yaratilmis bir
Kur’an Kkarsisinda idareciler daha serbest hareket edebileceklerdi. Bu diisiince se-
bebiyle Me’'miin ve digerleri, Kur’an'in mahliik oldugu inancini topluma zorla kabul
ettirmeye calismis ve bunun icin oncelikle, 6niinde en biiyiik engel teskil eden
‘ulema sinifi'ni, bu goriisi kabule zorlamislardir. Yaratilmamis bir Kur’an ise, her-
kesten ziyade, Kur'an'in en salahiyetli miifessiri sayilan ulemaya biiyiik bir otorite
saglayacak ve onlar cekinmeden idareyi Kur’ani cizgiye davet etme yetkisini kendi-
lerinde bulabileceklerdi.z6 Netice itibariyle Kur'an’in yaratilmis oldugu yolundaki
inanc, halife ve idarecilerin giiclinii; onun yaratilmamis oldugu seklindeki akide de
ulemanin otoritesini arttirmistir.27

Vasik (227/842-232/847)1n siyasl muhaliflerini sindirmek i¢in Halku'l-
Kur’an konusunu bahane ettigi anlasilmaktadir. Bu durum, Ahmed b. Nasr el-
Huzal'nin 6ldirilmesinde acik bir sekilde goriilmektedir. Vasik, dini korumak, Al-
lah’a sirk kosanlari cezalandirmak ve onun rizasini kazanmak i¢cin Ahmed b. Nasr

24 Cabiri, [sldm’da Siyasal Akil, s. 625.

25 Cabiri, el-Musakkafiin, s. 97-98

26 Kirbasoglu, “Allah’in Kelami Olmasi Agisindan Kur’an’m Mahiyetiyle ilgili ihtilaflar ve ibn Qudame el-
Magqdisi'nin “Kitabu’l-Burhan fi Beyani Haqgiqati’'l-Qur’an’t”, s. 430.

27 Watt, Islam Diistincesinin Tesekkiil Devri, s. 222.
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el-Huzal'yi oldiirmiistiir.28 Ancak Taberi (310/922), halifenin, onu, halki kendi
aleyhine kiskirttigini, hatta Bagdat'ta bazi kimselerin kendisine biat ederek halife-
ye karsi isyana hazirlandiklar1 gerekgesiyle 6ldiirdiigiinii belirtmektedir.22> Mihne
stirecinin arka planinda miicerret ideolji yahut dini tercihlerin degil, bilakis devle-
tin glivenligi sorununda odaklanan denge politikasinin ve muhalefetin siyasal ta-
lepleri yatmaktadir.30

Me’'miin’un, Mihne siirecini baslatmasinda akli 6n planda tutan yaklasimi ve
onceki donemlerde baski géren Mu'tezili imamlarin halife tizerinde etkisinin oldu-
gu muhakkaktir. Bundan daha da 6nemlisi halifenin siyasi kaygilaridir. Ciinki
Me’min, i¢ huzuru sagladiktan sonra potansiyel tehlike olarak gordiigii hadiscile-
rin toplum tizerindeki etkilerini kirmak suretiyle siyasi otoriteyi etkin hale getir-
mek icin yonetimin agirhgin ortaya koymayr amaclamaktadir. Halife, Mu’tezili
imamlara yakinlik gdstermeye, kendilerini danisma kurulunda gérevlendirmeye ve
onceki donemlerde yonetimin hedefi haline gelen Ali evladina iade-i itibarda bu-
lunmak suretiyle bunu gerceklestirmeye calismaktadir. Amag, iki unsuru etkin hale
getirip desteklerini saglayarak toplum tlizerinde etkili olan giicii pasifize etmektir.

2. Me’miin Doneminde Mihne Siirecinin Baslamasi ve
Ahmed b. Hanbel'in Tavri

a. Mihne Siirecinin Baslamasi

Beytiilhikme’nin kurulmasindan sonra Me’'miin tarafindan sik sik tertip edi-
len ilmi miinazaralarda Bisr b. Clyés el-Merisi, Simame b. Esras, EbG Huzeyl el-
Allaf ve Ahmed b. Ebi Duad gibi Mu'tezile imamlarinin halife lizerinde biiytik etki-
leri vardi.3t Ayrica halife Bagdat'a geldiginde olusturdugu ilmi danisma meclisinde
Bisr b. Giyas el-Merisi ve Ahmed b. Ebi Duads2 da bulunmaktaydi. Hatib el-Bagdadi
(463/1070), Me'miin’'un Mu'tezili olmasinda Siimame b. Esras’ etkili goriirken,33
Stibki ise, halifenin Mu’tezili olmasinda ve Halku’l-Kur’an fikrini benimsemesinde
Ahmed b. Ebi Duad'in etkili oldugunu belirtmektedir.34 Hatta Me’'miin, kardesi
Mu’tasim’a her konuda Ahmed b. Ebi Duad ile istisarede bulunmasini tavsiye etti.3s
Bundan dolay1 Mu’tasim hilafete gelince onu bas kadiliga tayin etti. O, Mu’tasim ve
Vasik donemlerinde bulundugu kadilik gérevinden dolayr Halku’l-Kur’an fikrinin
yayginlastirilmasinda ve bunu kabul etmeyenlere baski uygulanmasinda en aktif
olanlarin basinda gelmekteydi.3¢6 Me’'miin i¢c huzuru tesis ettikten sonra Tarsus’a

28 Ya'k(ibi, Tdrthu’l-Ya’kabi, 11, 445; ibniv'l-Cevzi, Mendkib, s. 536; Ibni’'l-Easir, el-Kdmil, V11, 22-23; Siibki,
Tabakat, 11, 51-52.

29 Taberti, Tdrih, V, 282.

30 Ozafsar, Ideolojik Hadisciligin Tarihi Arka Plani, s. 55.

31 Kogyigit, Hadiscilerle Kelamcilar Arasindaki Miinakasalar, s. 193; Bozkurt, Mu'tezile’nin Altin Cagi, s.
106.

32 {pn Tayfir, Tarihu Bagddd, s. 110.

33 Bagdadi, Tarithu Bagddd, V11, 147.

34 Sibki, Tabakat, 11, 38.

35 Taberd, Tdrih, V, 196.

36 {bn Hallikan, Vefeyadtii’l-A’yan, 1, 84.
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dogru Rum seferine ¢iktiginda 6nemli makamlara getirdigi Mu’tezili alimlerin etki-
sinde kalarak Rakka’da 218/833 tarihinde Mihne dénemini baslatma karari aldi.
Halife bu siireci dért asamada uygulama sathasina koydu:

1. Me’miin, Bagdat valisi Ishak b. Ibrahim’e yazdig1 ilk mektupta din konu-
sundaki disiincelerini belirtip uygulama alanina koymaya ¢alistigi Halku'l-Kur’an
fikrini delilleriyle acikladiktan sonra mektubunun son béliimiinde: “Yanindaki ka-
dilar topla ve onlara, Mii'minlerin Emiri’nin sana yazdig1 mektubunu oku. Halku'l-
Kur’an meselesinde diisiince ve inanclarini anlamak i¢cin imtihanlarina basla. Onla-
ra, Mii'minlerin Emiri'nin isinde yardimciya ihtiyaci olmadigini bildir. O, Allah’in
kendisine teslim ettigi ve korumasini istedigi halkinin islerinde, dinine, inancina,
samimiyetine ve dogruluguna giivenilmeyenlere giivenmemektedir. Eger Kur'an'in
mahlik oldugunu kabul ederler ve halifeyle ayni diisiinceleri paylasirlarsa, kurtu-
lus ve hidayet yolunda olurlar. Kendilerine halk arasindan huzurlarina gelenleri,
Kur’an'in mahlik olup olmadigi hakkinda imtihana ¢ekmelerini, Kur’an’in mahlik
olmadigini sdyleyenlerin, bu goriise sahip olmayanlarin ve i1srar edenlerin sahadet-
lerinin terk edilecegini emret. Cevrendeki kadilarin bu konuyla ilgili eylemleri
hakkinda Mii'minlerin Emiri’ni bilgilendir. Onlarin durumlariyla ilgilen, faaliyetle-
rini kontrol et. Zira Allah'in ahkdmi, dinde basiret ehlinin sahadeti ve tevhitteki
samimiyetiyle uygulanir. Bu konuda yapilan sorgulama sonug¢larini Mi’'minlerin
Emiri'ne yaz.”37

Me'miin ilk mektubunda Halku’l-Kur’an fikrini benimsetmek i¢in halk tize-
rinde 6nemli bir etkiye sahip olan kadilar, fakihler ve muhaddisler gibi ilim adam-
larinin gorislerinin alinmasinin 6nemli oldugunu vurgulamaktadir. Clinki ilim
adamlari tarafindan kabul edilen gorisleri halkin kabul etmesi daha kolaydir. Ayri-
ca bu mektupta iizerinde durulan diger bir nokta, bu fikri onaylamayan ilim adam-
larina devlet kademelerinde giivenilemeyeceginin, sahitliklerinin kabul edilmeye-
ceginin, kurtulusun ve dogru yolda olmanin, halifeyle aynm goriisleri paylasmak
oldugunun 6n plana ¢ikarilmasidir. Siyasi iradenin bu tarz bir yontem izlemesi,
resmi ideolojiyle ayni diislince yapisinda olanlara hayat hakkinin taninmasi, diger-
lerinin dislanmasi, akil, fikir ve ifade hiirriyetini bayraklastiran Mu'tezilenin goriis-
leriyle celismektedir. Ayrica Me’'mén'un mektubunda dini referans olarak almasi,
Kur’an ayetleriyle goriislerini delillendirmeye calismasi, onun savundugu Halku’l-
Kur’an meselesini mesrii bir zemine oturtma gayreti icerisinde oldugunun bir gos-
tergesidir.

2. Bagdat valisi, bilginlerin Halku’l-Kur’an konusundaki gorislerini bildir-
mesi lizerine Me’'min, bu konuda ne kadar kararli oldugunu géstermek icin vali
Ishak b. ibrahim’e Rebiulevvel 218/Mart 833 tarihinde ikinci mektubu yazarak
Halku’l-Kur’an fikrini benimsemeyen yedi kisinin kendisine génderilmesini talep
etti.38 Ishak b. ibrahim tarafindan halifeye génderilen yedi hadis alimi su kisilerden
olusmaktaydi:

37 Mektubun tamami hakkinda genis bilgi icin bk. ibn Tayfir, Tarihu Bagdad, s. 339-342; Taberi, Tarfh,
V, 186-187; ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, XI, 15-18; SuyQti, Tarihu’l-Hulefd, s. 353-354; Safvet,
Cembheretii Resdil, 111, 454-457; Bedri, el-Isldm, s. 161; Hudari Bek, ed-Devletii’l-Abbasiyye, s. 237-238

38 fbn Tayfir, Tarthu Bagdad, s. 342-343; ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, XI, 18; Siibki, Tabakat, 11, 39;
Suyti, Tarthu’l-Hulefd, s. 354; Safvet, Cemheretii Resdil, 111, 457; Hudari Bek, ed-Devlietii’l-Abbdsiyye, s.
238.
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1. Muhammed b. Sa’d, 2. Yezid b. Harun’un hadis rivayetindeki yazicisi1 Ebi
Mislim, 3. Yahya b. Main, 4. Eb(i Heyseme Ziiheyr b. Harb, 5. {smail b. David, 6.
Ismail b. Ebi Mes’(id, 7. Ahmed b. ed-Devraki.

Me’miin, huzuruna getirilen bu hadiscileri Halku'l-Kur’an konusunda imti-
hana tabi tuttu. Bunlarin hepsi Kur'an'in mahlik oldugu goriisiini kabul ettikten
sonra Rakka’dan Bagdat’a génderildiler. Halifenin emriyle ishak b. ibrahim onlar
valilik konagina cagirtty, fikihgilarin ve hadiscilerin Kur’an'in mahlik oldugu konu-
sundaki goriislerini soylemelerini emretti. Onlar da Me’'miin’a verdikleri cevabin
aynisini vererek serbest kaldilar.3

Talat Kogyigit, halifenin yedi hadis¢iyi huzurunda imtihana tabi tutmasi ko-
nusunda su degerlendirmeyi yapmaktadir: “Bu harekette, Me’'miin’'un Bagdat imti-
hanlar1 baslamadan 6nce imtihana ¢ekilecek olanlara gézdagi vermek ve manevi
bir baski yapmak gayesinin giittiigii acik bir sekilde anlasilmaktadir. Ciinkii imti-
hani yapacak olan halifenin bizzat kendisidir; imtihanin yapilacag yer, sefere ¢ik-
mis bir ordunun karargah merkezidir; ¢evrenin havasi, imtihana gekilecekler iize-
rinde biiyiik bir tesir birakacak ve Bagdat'a nispetle daha iyi neticeler alinacaktir.
Bu bakimdan halifenin huzurunda 6liim korkusunun verecegi gevseklikle ona tabi
olacagina ve istemeyerek de olsa, onun goriisiinii kabullenecegine muhakkak naza-
riyla bakilabilirdi.#0 Halifenin huzurunda Kur’an’in mahlik oldugunu kabul etmele-
ri bunun gostergesidir.

ikinci merhalenin diger bir ézelligi ise, resmi ideolojiye muhalif davrananla-
rin devlet tarafindan yapilan yardimlardan yararlandirilmamasi, egitim ve 6gretim
faaliyetlerinden uzak tutulmasi ve fetva vermelerine mani olunmasi seklindedir.
Vali, Affan b. Mislim’e: “Mii’'minlerin Emiri, Kur’an’in mahliik oldugu fikrini kabul
etmezsen, sana yapilan yardimin Kesilecegini emretti” demesi iizerine Affan b.
Mislim: “Rizkimiz ve size vaad olunan seyler goktedir”+! ayetiyle cevap verince,
vali susmak durumunda kald1.42

3. Me’'min ii¢lincli mektubunda, ilk mektubunda oldugu gibi, Allah’in halife-
ler ve imamlar iizerindeki haklarindan bahsederek Kur'an'in mahlik oldugunu
cesitli yetlerle4s ifade edip bu goriise muhalif olanlar1 cehalet ve sapiklikla nitele-
dikten sonra valiye; sana gonderdigim mektubu Ca’fer b. Is4 ve Kadi Abdurrahman
b. ishak’a oku ve onlarin Kur’aAn’in mahlik olup olmadig1 konusundaki gériislerini
6gren ve onlara sunu bildir: “Mii’'minlerin Emiri, Mislimanlarin isinde ihlas ve
tevhidine giivenilenlerden baska hi¢ kimseden yardim beklemez. Kur’an'in mahlak
oldugunu kabul etmeyenlerde tevhid yoktur. Bu konuda halifenin goriisiine uyar-
larsa, onlarin huzurunda digerlerini imtihana tabi tut. Kur’an’in mahlik oldugunu

39 fbn Tayfiir, Tarihu Bagddd, s. 342-343; Taberi, Tarth, V, 188; ibnii’'l-Cevzi, el-Muntazam, X1, 18; ibni’l-
Esir, el-Kdmi, V1, 423; Sibki, Tabakdt, 11, 39; Suyiti, Tdrihu’l-Hulefd, s. 354; Hudari Bek, ed-Devletii’l-
Abbasiyye, s. 238.

40 Kogyigit, Hadiscilerle Kelamcilar Arasindaki Miinakagsalar, s. 197.

41 Zariyat: 51/22.

42 Bedri, el-Isldm, s. 161-162.

43 Zuhrif: 43/3; A'raf: 7/189; Nebe: 78/10, 11; Buriic: 85/21, 22; Kiydme: 75/16; Enbiya: 21/2; Enam:
6/21,91; Yasuf: 12/3; Isra: 17/88; Had: 11/13; Fussilet: 41/42.
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kabul etmeyenlerin sahitlikleri ve verdikleri hiikkiim gecersizdir. Bu sorgulamayi
cevrendeki kadilara uygula ve sonuglari bana bildir.”++

b. Ahmed b. Hanbel’'in Mihne Siireci Karsisindaki Tavri

Bagdat valisi ishak b. ibrahim, halifeden aldig1 emir geregince iclerinde
Ahmed b. Hanbel'in de bulundugu fikih¢i ve hadiscilerden olusan otuz kisilik gru-
bu#s imtihana tabi tuttu. islam bilginleri, Kur’An’in mahlik olup olmadig1 konusun-
da tek tek sorgulanmaya baslandi. Sira Ahmed b. Hanbel’e geldiginde vali: “Kur’an
konusunda ne diisliniiyorsun?” diye sordu. Ahmed b. Hanbel: “O, Allah’in kelami-
dir” diye cevap verdi. Vali: “O, mahlik mu?” diye sorunca Ahmed b. Hanbel: “O,
Allah’in kelamidir. Bunun disinda baska bir sey sdylemiyorum” dedi. Bunun iizeri-
ne vali kagitta yazili bulunan sorular1 sormaya devam etti ve “Onun benzeri hicbir
sey yoktur” kismina gelince Ahmed b. Hanbel: “ “Onun benzeri hi¢bir sey yoktur. O,
isitendir, gorendir”46 ayetini okudu ve: “Allah’in, yarattig1 hicbir seye benzemedigi”
yorumunda bulununca orada bulunanlardan ibnii'l-Bekka el-Esgar, buna itiraz
ederek: “Allah seni 1slah etsin! O, kulagiyla isittigini, goziiyle gordigiini soyliyor.”
Bunun {izerine vali, ibn Hanbel’e: “Semi” ve “Basir”’ kelimelerinin anlami nedir?”
diye sorunca Ibn Hanbel: “0, kendini vasfettigi gibidir” cevabim verdi. Vali: “O hal-
de bunun anlami nedir?” diye sordu. Ahmed b. Hanbel: “Bilmiyorum. O, kendisini
vasfettigi gibidir” seklinde cevap verdi. Boylece diger bilginler de imtihana tabi
tutuldular. imtihan sonucunda dokuz kisi Kur’an’in mahlik oldugunu, Ahmed b.
Hanbel'in de icinde yer aldig1 yirmi bir kisi ise Kur'an'in Allah’in kelami oldugunu
belittiler. Vali sorguya cekilen bilginlerin Kur’an’in mahltk olup olmadigi konu-
sunda sorulan sorulara verdikleri cevaplari kayda gecirerek halifeye gonderdi.+”

Halife, dokuz giin sonra validen gelen mektubu aldigini, yazilanlara muttali
oldugunu belirtti ve dérdiincli asamada ise imtihana tabi tutulacaklar hakkinda
yapilmasi gerekenleri anlatan mektup génderdi. Me’'mn, valiye yazdig1 mektupta,
Halku’l-Kur’an konusunda bilginlerin verdikleri cevaplari elestirmekte, Kur'an'in
mahliik oldugunu kabul etmeyenleri kiifiir ve sirk ile itham ettikten sonra tévbe
edip yanlis diisiincelerinden donenleri serbest birak. Sirklerinde 1srar ederler, kii-
fiirleri ve ilhadlar sebebiyle Kur’an'in mahlik olmadigin1 beyan ederlerse, boyun-
larini vur ve Mii'minlerin Emiri'ne gonder. Halife, Ahmed b. Hanbel ve onun yaz-
diklar1 hakkinda da Mii'minlerin Emiri bu séziin muhtevasini, takip ettigi yolu an-
lamis, onun cehaletine ve bu tutumunun yanlis olduguna hiikmetmistir, diye yazdi.
Mektubunun sonunda ise, Kur’an'in mahltik oldugunu kabul etmeyenlerin giivenli
bir sekilde, 6ldiiriilmek lizere kendisine gonderilmesini emretti4s. Me’'mi{in’'un bu
mektubu su hususu agik¢a gosteriyor ki, baslangicta hadisgilerin Kur’an hakkinda-

44 [bn Tayfar, Tdrihu Bagdad, s. 343-346; Taberi, Tdrih, V, 188-189; ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, XI, 18-
20; Safvet, Cemheretii Resdil, 111, 458-460; Hudari Bek, ed-Devletii'I-Abbdsiyye, s. 238.

45 imtihana tabi tutulanlarin isim listesi hakkinda bk. Taberi, Tdrih, V, 189-190; ibnit'l-Esir, el-Kami, VI,
423-424, 426; Suyti, Tarihu’l-Hulefd, s. 354-355.

46 Slira: 42/11.

47 Taberd, Tdrih, V, 190-191; ibnit'l-Cevzi, el-Muntazam, X1, 20-22; Suyiti, Tarthu’l-Hulefd, s. 355; Hudari
Bek, ed-Devletii’l-Abbasiyye, s. 239.

48 Taberi, Tdrfh, V, 191-193; ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, X1, 22-23; ibni’'l-Esir, el-Kamil, V1, 424-427;
Stibki, Tabakat, 11, 40-42; SuyGti, Tdrihu’l-Hulefd, s. 355-356; Safvet, Cemheretii Resdil, 111, 461-468;
Hudari Bek, ed-Devletii’l-Abbdsiyye, s. 240-241.
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ki goriislerini anlamak maksadiyla girisilen hareketler, bu mektubun agiklanma-
sindan sonra yon degistirmis, Mu’tezile akaidi, kili¢ tehdidi ve zor kullanmak sure-
tiyle devletin en yiiksek makamindan halka kabul ettirilmek istenmistir.4°

Halife, hilafet makaminin kendisine sagladigi otoriteyle ilk ii¢ uygulamada
istedigi neticeyi alamamanin verdigi psikolojik bir yaklasimla muhaliflerin fikir ve
diisiincelerinde 1srarci olmalarindan dolay1 daha sert ve caydirici tedbirler alma
cihetine yonelmistir. Bu amacla mubhaliflerin sirk ve kiifiir icerisinde bulunduklari-
nin ve diisiincelerinde 1srar etmeleri durumunda oéldiiriileceklerinin bildirilmesi,
Halku’l-Kur’an diisiincesinin siyasi otorite tarafindan ne kadar 6nemsendigini ve
kabul edilmesi icin her tiirlii metodun uygulandigini1 géstermektedir. Bu meselenin
halka indirgenmedigini s6ylemek mimkiindir. Clinkii halkin 6nderleri konumun-
da olan bilim adamlarinin baski altina alinmak suretiyle ideolojilerin kabul ettiril-
mesi, halkin onlara uymasini ve fikirleri benimsemesini daha da kolaylastirir.

Halifenin mektubu, Bagdat valisi {shak b. Ibrahim tarafindan daha énce sor-
guya cekilen bilginlere okundugunda Ahmed b. Hanbel, el-Hasan b. Hammad Sec-
cade, el-Kavariri ve Muhammed b. Nih disindakiler Kur'an'in mahltk oldugunu
kabul ettiler. Bunun iizerine bu dort kisi valinin emriyle zincire vuruldular. Bir giin
sonra vali, dort alimi zincirli bir sekilde huzuruna getirtti ve onlar1 Kur’an’in mah-
lik oldugu fikrini kabul etmeye cagirdi. Onlardan sadece Seccade, Kur’an'in mah-
lik oldugunu kabul etti. Bunun {izerine vali onun zincirlerinin ¢oziilerek serbest
birakilmasini emretti. Digerleri ise goriislerinde 1srar etmeye devam ettiler. Vali
bir giin sonra ti¢ alimi tekrar huzuruna getirterek Kur'an'in mahlik oldugu fikrini
kabul etmeye zorladi. Bu defa da el-Kavariri, Kur'an'in mahlik oldugunu kabul
edince valinin emriyle zincirleri ¢oziilerek serbest birakildi. Ahmed b. Hanbel ve
Muhammed b. Nth goriislerinden donmediler. Bunun tizerine tekrar zincire vuru-
larak gilinlerce hapiste kaldiktan sonra Tarsus’ta bulunan Me’'m{in’a gonderilmek
lizere yola c¢ikarildilar.50

Halifenin yanina gonderilenler Ahmed b. Hanbel ve Muhammed b. Nih ile
sinirhl kalmadi. Ciinkii Besir b. el-Velid, halifenin goriisiinii baski, tehdit ve kerhen
kabul edenleri, miisriklerin baskisi altinda kalan ve hakkinda “Kalbi imanla dolu
oldugu halde zorlanan kimse harig, inandiktan sonra Allah’1 inkar eden kimse ve
boylece gogsinii kiifre acanlara Allah’tan azap iner ve onlar i¢in biiyiik bir azap
vardir”’st dyeti nazil olan Ammar b. Yasir'e benzetmistir. Vali bu durumu halifeye
bildirince o da sorgulanan alimleri tekrar imtihana tabi tutmak icin yanina génde-
rilmesini emretti. Grup Rakka’ya ulastiginda Me’'miin’'un vefat haberi geldi. Onlar
Rakka valisi Anbese b. Ishak tarafindan Bagdat valisine génderildiler.52

Me’'miin’'un 18 Receb 218/9 Agustos 833 tarihinde Persembe giini vefati
lizerine hildfet makamina ‘Mu’tasim Billdh’ lakabiyla kardesi Ebd Ishdk Muham-

49 Kogyigit, Hadiscilerle Kelamcilar Arasindaki Miinakagsalar, s. 204.

50 Taberd, Tdrih, V, 193-194; Eb(i Nuaym, Hilyetii’l-Evliyd, 1X, 196; ibnitl-Cevzi, el-Muntazam, X1, 24;
ibnit'l-Esir, el-Kamil, V1, 427; Zehebi, Siyer, X1, 238; Siibki, Tabakdt, 42-43; Suyti, Tarihu’l-Hulefd, s.
355; Hudari Bek, ed-Devletii’I-Abbdsiyye, s. 241.

51 Nahl: 16/106.

52 Taberi, Tdrfh, V, 194; ibnii’'l-Cevzi, el-Muntazam, X1, 24; ibnit'l-Cevzi, Mendkib, s. 427-428; ibnii’l-Esir,
el-Kdmil, V1, 427; Hudari Bek, ed-Devletii'l-Abbdsiyye, s. 241.
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med b. Harun Resid gecti.53 Aslinda Me’'m{n’un vefati, yeni halifenin is basina gel-
mesi, Ahmed b. Hanbel ve onunla aym gorisleri paylasanlar i¢in yeni bir dénemin
baslangici olabilirdi. Fakat Me’'m@in’'un vefat etmeden 6nce kardesi Muhammed’e
vasiyette bulunmasindan dolay154 basta Ahmed b. Hanbel olmak tizere alimlerin
Kur’an'in mahliik oldugu fikrini kabul etmeye zorlanmasi ve imtihana tabi tutulma-
lar1 siireci son bulmamistir.

Ahmed b. Hanbel ve Muhammed b. Nih, halifenin 6lmesi Uzerine zincirli
olarak Tarsus’'tan Rakka’ya ve buradan da bir gemiyle Bagdat’a dogru yola ¢ikaril-
dilar. Anat denilen mevkiye gelince daha fazla dayanamayan Muhammed b. Nith
hayatin1 kaybetti. Boylece Ahmed b. Hanbel yalniz bir sekilde Bagdat'a geldi ve
Yasiriyye denilen yerde giinlerce kaldiktan sonra vali ishak b. ibrahim tarafindan
once valilik konaginin yaninda bulunan bir evde hapsedildi. Daha sonra da genel
hapishaneye nakledildi. 17 Ramazan 219/25 Eyliil 834 tarihinde genel hapishane-
den vali ishak b. Ibrahim’in evine getirildi. Zincirli bir sekilde ti¢ giin kaldig1 bu ev-
de, vali tarafindan gonderilen Ahmed b. Rebah ve Ebl Suayb el-Haccac ile ilmi tar-
tismalarda bulundu. Her miinazara sonunda Ahmed b. Hanbel'in ayagina bir zincir
vuruluyordu. Uglincii giiniin sonunda ise ayaginda dort zincir olmustu. Bu miinaza-
ra esnasinda iki kisiden birinin Allah’in ilminin mahlik oldugunu sdylemesi tizeri-
ne Ahmed b. Hanbel: “Ey kafir, kiifre diistiin” diye cevap verdi.>s Yaninda bulunan
diger kisi, bunu sdyleyenin Mi'minlerin Emirinin el¢isi oldugunu sdyleyince
Ahmed b. Hanbel: “Bu, Allah’in ilminin mahlik oldugunu zannetti. Allah’in
Kur’an’daki isimleri ve Kur’an, Allah'in ilmindendir. Kur’an'in mahldk oldugunu
soyleyen kafirdir ve Allah’in isimlerinin mahlik oldugunu séyleyen de kafirdir.”s6

Doérdiincii gece Mu’tasim, Ahmed b. Hanbel’i yanina getirmesi icin Boga el-
Kebir’i vali Ishiak b. ibrahim’e gonderdi. Vali, Ahmed b. Hanbel'i teslim etmeden
once: “Ey Ahmed! Halife seni kilicla 6ldiirmeyecegine, fakat dayak tstiine dayak
atacagina ve seni 15181n giremeyecegi bir zindana atacagina dair yemin ettiginden
dolay1 hayatin biiyiik tehlike icerisinde,” dedi. Vali devamla, Allah: “Biz, Kur'an
Arapca kildik”s? buyurmuyor mu? Hem ‘mec’dl’ ‘mahlik’tan farkli mi? diye sordu.
Ahmed b. Hanbel’'in: “Allah onlar1 yenilmis ekin yapragi haline getirdi”s8 cevabi
karsisinda da vali susmayi tercih etti ve onun gotiiriilmesini emretti.>?

Zincirlere bagh olarak saraya getirilen Ahmed b. Hanbel bir giin sonra
Ahmed b. Ebi Duad, Abdurrahman b. ishak ve daha bir¢ok kisinin hazir bulundugu
bir topluluk karsisinda imtihana ¢ekilmek i¢in zincire vurulmus halde bir sekilde
Mu’tasim’in huzuruna cikartildi. Ahmed b. Hanbel konusmak i¢in halifeden izin
istedi. Halife: “konusabilirsin” deyince Ahmed b. Hanbel: “Allah Rasilii neye davet
etti?” sorusunu yoneltti. Halife bir an sustuktan sonra: “Allah’tan baska ilah olma-
digina sahitlik etmeye” diye cevap verdi. Ahmed b. Hanbel: “Ben de Allah’tan baska

53 Taberd, Tdrih, V, 197; ibnit'l-Esir, el-Kamil, V1, 431, 439.

54 Me’'miin’un kardesine yaptig1 vasiyetler hakkinda genis bilgi icin bk. Taberi, Tdrih, V, 195-197; ibnii’l-
Esir, el-Kamil, V1, 428-431; Subki, Tabakadt, 11, 43.

55 Ebi Nuaym, Hilyetii’l-Evliyd, 1X, 196-197; ibnii'l-Cevzi, Mendkib, s. 428; Zehebi, Siyer, XI, 243; Siibki,
Tabakat, 11, 44-45; Bedri, el-Islam, s. 164.

56 Ebi Nuaym, Hilyetii’l-Evliyd, 1X, 197.

57 Zuhraf: 43 /3.

58 Fil: 105/5.

59 Ebi Nuaym, Hilyetii'l-Evliyd, 1X, 197; Zehebi, Siyer, X1, 243-244; Stibki, Tabakat, 11, 45.
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ilah olmadigina, Muhammed’in onun Ras(lii olduguna, namaz kilmaya, zekat ver-
meye, oruc¢ tutmaya ve ganimetlerin beste birini vermeye sahitlik ederim” dedi. Bu
cevap karsisinda halife: “Benden dnceki halife, seni bana havale etmeseydi, sana bu
sekilde muamele yapmazdim”¢0 dedi. O, Ahmed b. Hanbel’'e bu sekilde muamele
etmesini, kendisinden dnceki halifeye baglamakta ve sorumlulugu da ona ytikle-
meye calismaktadir. Halife idarenin basinda olmasina ragmen bu sekilde davran-
masi, acziyetini ve ¢aresizligini gozler oniine sermektedir. Boyle diisiinen bir halife,
agabeyi Me’'miin’un vasiyeti olmasaydi, konu tizerinde fazla durmayabilirdi.

Siibki, Mu’tasim’in Halku’l-Kur’an diisiincesini uygulama konusunda su de-
gerlendirmeyi yapmaktadir: “Mu’tasim, insanlar1 kabul etmeye zorladigi Halku'l-
Kur’an konusunda higbir sey bilmiyordu. Sadece kardesi Me’'miin vasiyet ettigi icin
bunu uygulama geregi duymustur. Bu fikri uygulamasinda kadi Ahmed b. Ebi Duad
ve onun gibi diisiinen fikihgilar etkili olmustur. Bu diisiincedeki fikih¢ilar Mu’tasim
tizerinde etkili olmasalardi, Allah, onu bu fikri uygulamaktan ve asir1 gitmekten
korurdu. Mu’tasim’in yaninda bulunan fikihgilar hak tizere olsalar ve dogruyu acik
bir sekilde ona gosterselerdi, Ahmed b. Hanbel'in déviilmesine mani olurlardi.”61

Sonra halifenin yaninda bulunan Abdurrahman b. {shak, Ahmed b. Hanbel’e:
“Kur’an konusunda ne diigiiniiyorsun?” sorusuna ibn Hanbel'in Abdurrahman’a:
“Allah’in ilmi konusunda sen ne diisiiniiyorsun” sorusuyla karsilik vermesi iizerine
o, sdyleyecek bir sey bulamadi. Abdiilaaziz el-Bedri'ye gore bu soruyu soran ise
halifedir.s2 ikisi arasinda karsihikli diyalogtan sonra Ahmed b. Hanbel, halifeye: “Ey
Mi’'minleri Emiri, Allah'in kitab1 ve Ras(li’niin siinnetinden sorunuz ki, ben de o
konularda konusayim” talebinde bulundu. Ancak orada bulunan dénemin kadisi
Ahmed b. Ebi Duad: “Sen zaten Kur’an ve siinnet disinda bir sey konusmazsin” sek-
lindeki hitdbina Ahmed b. Hanbel: “Ben sdyleyecegimi soyledim. Fakat sen, sdyle-
digim seyleri gizliyorsun ve takiyye yapiyorsun” deyince kadi: “Vallahi, Ey
Mii'minlerin Emiri, o hem yanlis yolda olan, hem de yanlisa iten bidatgi biridir. iste
kadilarin ve fakihlerin burada. Onlara sor” dedi. Bunun tizerine halife: “Bu konuda
sizler ne diisiiniiyorsunuz?” diye sordu. Onlar: “Ey Mii'minlerin Emiri, o hem yanlis
yolda olan, hem de yanlis yola iten bidatci biridir” diye cevap verdiler. Halifenin
emriyle Ahmed b. Ebi Duad, Abdurrahman b. ishak ve digerleri Ahmed b. Hanbel'e
sorular sormaya devam ettiler. Ahmed b. Hanbel, Kur’an ve siinnet ¢ercevesinde
sorulan sorular1 cevaplayarak onlarin ileri siirdiigii goriisleri ciirtitmeye calistu.
Kur’an ve siinnet disinda sorulan sorulara ise cevap vermedi. Istenilen cevabi ver-
mediginden dolay1 orada bulunan ve Halku’l-Kur’an taraftari olan bilginler halife-
ye, Ahmed b. Hanbel'in 6ldiiriilmesi talebinde bulundular. Hatta onun 6ldiirtilme-
sinden dolay1 bir giinah varsa, bunun kendi boyunlarina ait oldugunu belirttiler. Bu
imtihan ¢ giin devam etti, fakat Ahmed b. Hanbel'in Halku’l-Kur’an konusundaki
diisiincelerinde bir degisiklik meydana getirmedi. Bu durum, Mu’tasim’da bir yu-
musama meydana getirdi. Ancak Kadi Ahmed b. Ebi Duad: “Me’'miin’'un yolunu terk
mi ediyorsun?” diyerek halifenin yumusamasina engel oldu. Bundan dolay1 bu sor-
gulamanin bir netice vermeyecegini anlayan halife, Ahmed b. Hanbel’'in doviilme-

60 Eb(i Nuaym, Hilyetii’l-Evliyd, 1X, 198; ibni'l-Cevzi, Mendkib, s. 431-432; Zehebi, Siyer, XI, 244-245;
Stbki, Tabakat, 11, 46.

61 Stibki, Tabakat, 11, 59.

62 Bedri, el-isldm, s. 167.
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sini emretti. Gorevli iki kirba¢ vurduktan sonra, diger gorevli gelir dayak atmaya
devam ederdi. Dayak aralarinda halife, kendisine Kur’an konusundaki diistincesini
sordugunda istenilen cevabi vermeyince doviilmeye devam edilirdi. Hatta halifenin
dayagin etkisiyle kotii bir durumda olan Ahmed b. Hanbel'e adeta yalvarircasina
Kur’an konusundaki goriisiini birakmasi durumunda bile o, bin kirba¢ vurulup
viicudu kanlar icerisinde kalincaya ve bayiltilincaya kadar déviilmesine ragmen,
diisiincesinde sebat etmeyi tercih etti. Artik Ahmed b. Hanbel’den istedigi cevabi
alamayacagina iyice kanaat getiren halife, onun vali ishak b. Ibrahim’in evine gotii-
riillmesini emretti. Daha sonra da Ahmed b. Hanbel serbest birakilarak evine gon-
derildi.e3 Ancak vali, Ahmed b. Hanbel’e evinde oturmasini, Cuma ve vakit namazla-
rina gitmemesini, aksi takdirde daha dnce basina gelen sikintilari tekrar yasayacagi
uyarisinda bulundu.64 Onun hapis hayat1 yirmi sekiz ay siirdii.es

Iskencenin siddetli olmasina ragmen kisa siirmesi ve Ahmed b. Hanbel'in
serbest birakilmasi, Mu’tasim’a ariz olan bir konunun neticesinden baska bir sey
degildi. Yoksa hangi meselede olursa olsun, kendisine muhalefet eden bir kimseyi
oldiirmek halife i¢in giic degildi ve Mu’tasim Halku’l-Kur’an meselesinde halka ina-
nip kendi pesinden gelecegine giivenebilseydi, onu da 6ldiiriir ve basin1 Bagdat
sokaklarinda halka teshir edebilirdi.ss Hatta iskence esnasinda ibn Semaa isimli
sahis halifeye: “Ey Mii'minlerin Emiri, onu 6ldiir, giinah1 varsa, benim boynumadir”
dedi. Bunun tizerine Ahmed b. Ebi Duad: “Ey Mii'minlerin Emiri, bunu yapma, onu
evinde dldiriirsen, insanlar onu imam olarak gordiiklerinden dolay1 ‘6ldiiriiliince-
ye kadar sabretti’ diyerek onun yolundan giderler” diyerek halifeyi uyardi.7 Hal-
buki o, onlarin, Ahmed b. Hanbel'in hayati dolayisiyla biiyiik bir endise i¢cinde bu-
lunduklarim biliyor ve saray etrafinda viicuda getirdikleri biiyiik kalabalig1 gor-
diikce, 6niine gecilmez bir fitnenin dogacagini tahmin ediyordu. Iste icerisine dii-
sen bu korku, onun, bir an 6nce Ahmed b. Hanbel’i hapisten ¢ikarmasina vesile ol-
du. Once Ahmed b. Hanbel'in amcasim ¢agird, sonra saray éniinde toplanmis olan
halka Ahmed b. Hanbel'i géstererek onu taniyip tamimadiklarimi sordu. Halk: “Evet
0, Ahmed b. Hanbel'dir” cevabini verince halife: “Ona bakiniz, saghkh degil mi?”
dedi. Halk: “Evet” cevabini verdi. Halife: “Onu size saglikli bir sekilde teslim ettim”
dedi. Bunun lizerine sarayin etrafinda bulunan insanlar da Ahmed b. Hanbel'in sag-
likli ve sihhatli bir sekilde oldugunu goriince rahatlayip sakinlestiler. Eger halife
bunu yapmamis olsaydi, dniini alamayacagil hadiselere sebep olacakti.é8 Halkin
kargasa ve karisiklik cikarmasi olmasaydi, Mu’tasim, Ahmed b. Ebi Duad’in teklifini
dikkate alarak onu hapse atardi. Ciinkii daha dnce Ahmed b. Ebl Duad, halifeye:
“Ahmed b. Hanbel fitne ¢ikariyor” diyerek hapsedilmesini dnermisti. Bu karisiklik-
tan dolay1 halife: “Durum sizin anlattiginmiz gibi degil” diyerek Ahmed b. Hanbel’i

63 Ebli Nuaym, Hilyetii’l-Evliyd, 1X, 198-203; ibnirl-Cevzi, Mendkib, s. 434-444; Safedi, el-Vadfi, VI, 365-
367; Zehebi, Siyer, XI, 245-262; Siibki, Tabakdt, 11, 46-50; Bedri, el-Isldm, s. 168-175; Kandemir,
“Ahmed b. Hanbel”, DIA, istanbul 1989, 11, 76.

64 Ebi Nuaym, Hilyeti'l-Evliyd, 1X, 207.

65 [bnii’l-Cevzi, Mendkib, s. 444; Zehebi, Siyer, X1, 252; Siibki, Tabakdt, 11, 50; Bedri, el-Isldm, s. 165;
ZiriKli, el-A’'lam, , 1, 203.

66 Kogyigit, Hadiscilerle Kelamcilar Arasindaki Miinakagsalar, s. 209.

67 {bnii’l-Cevzi, Mendkib, s. 459.

8 Ebi Nuaym, Hilyetii'l-Evliyd, 1X, 206-207; ibnirl-Cevzi, Mendkib, s. 459; Bedri, el-isldm, s. 175-176.
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serbest birakmaktan baska bir ¢ikar yol bulamadi. O serbest kalip yaralari iyilestik-
ten sonra dersler vermeye ve vaaz etmeye basladi.6?

Mu’tasim 8 veya 18 Rebiulevvel 227/26 Aralik veya 5 Ocak 842 tarihinde
Carsamba veya Persembe giinii vefat edince yerine oglu Muhammed ‘Vasik Billah’
lakabiyla hilafet makamina gecti.’o Ahmed b. Hanbel ise ders vermeye ve vaaz et-
meye devam ediyordu. Vasik, onun yaptig1 bu faaliyetlerden rahatsizlik duymaya
basladi ve bu durum onu sikintiya soktu. Fakat Vasik, babasi gibi dayak atma, hap-
setme ve cesitli sikintilara maruz birakma yontemini uygulamadi. Clinkii halife,
Mihnenin bu metodunun, halkin ve cumhur ulemanin Ahmed b. Hanbel’e olan sev-
gisini artirdigini biliyordu. Ayrica Ahmed b. Hanbel'in konumu yiikseldi, sayginlig
artty, inanci intisar etti ve fikri yayildi. Bundan dolay1 siyasi iradenin goriis ve dii-
stincesinde bir zayiflama belirdi. Buna ragmen Vasik, Ahmed b. Hanbel hakkinda:
“Hi¢ kimseyle goriismesin ve benim oldugum yerde bulunmasin” emrini verdi.
Bundan dolay1 Ahmed b. Hanbel, Vasik 6liinceye kadar evinde kalmis, namaza ¢ik-
mamis, cenazelere istirak edememis ve ders verememistir. Aslinda bu durum onun
icin bir mihnedir.”t Ahmed b. Hanbel bu dénemde evinde gizli kalmanin yaninda
hicbir namaza da gidememistir.’2 Her ne kadar Ahmed b. Hanbel Halku'l-Kur’an
konusunda imtihana tabi tutulmamigsa da ¢agdaslari olan islam bilginleri onun
kadar sansh degillerdi. Ahmed b. Nasr el-Huzai, Halku'l-Kur’an diistincesini kabul
etmedigi icin halifenin emriyle idam edilmistir. Nuaym b. Hammad ve Ebl Ya'kiib
el-Buvayti oliinceye kadar hapiste kalmislardir. Vasik doneminde yasayip da
Halku’l-Kur’an diistincesini kabul etmeyen bilginler halifenin zulmiinden kurtula-
mamislardir.”3 Vasik'in Halku’l-Kur’an diistincesini yerlestirmek icin teror estirme-
si, kabul etmeyenlere acimasiz bir sekilde muamele etmesi, bazilarini miiebbet
hapse mahkum etmesine, bazilarin1 da 6ldiirmesine hi¢ kimse mani olamazken,
Ahmed b. Hanbel'e dokunmamasi, onun toplumda kazandig1 konumdan ve halife-
nin genis halk Kkitlelerini karsisina almaktan ¢ekinmesinden kaynaklanmaktadir.
Yoksa Vasik'in, Ahmed b. Hanbel'in ¢agdaslarina uyguladigi zulmiin aynisim1 ona
yapmasina kimse mani olamazdi. Buna ragmen Ahmed b. Hanbel, Vasik doneminin
sonuna kadar kacarak ve gizlenerek yasamak zorunda birakilmistir.

Vasik, hilafetinin sonlarina dogru Halku’l-Kur’an konusunda disiincesi de-
gistiginden dolay1 bu konudaki uygulamalari hafifletmis, iskence ve zulmii kaldir-
mistir. Onun boyle bir duruma gelmesinin iki nedeni oldugu belirtilmektedir:

1. Bir giin Vasikin yanina niiktedan o6zellikleri olan biri gelerek: “Ey
Mu’'minlerin Emiri, Allah, Kur’dan konusundaki ecrini arttirdt mi1?” Halife: “Sana
yaziklar olsun! Kur’an éliir mii?” deyince o sahis: “Ey Mii'minlerin Emiri, her mah-
lik oliir. Ey Mii'minlerin Emiri, insanlar teravih namazlarim ne ile kilacaklar” de-
yince halife giilmeye basladi ve : “Allah belam versin!” dedi ve o sahis tutuklanarak
hapse atildi.74

69 Bedri, el-isldm, s. 176.

70 Taberd, Tdrth, V, 270-273; Ibnii'l-Esir, el-Kamil, V1, 524, 528; ibn Kesir, el-Biddye, X, 320, 322.

71 bnii’'l-Cevzi, Mendkib, s. 472; Safedsi, el-Vdfi, V1, 367-368; Zehebi, Siyer, X1, 264; Bedri, el-Isldm, s. 176-
177.

72 Zehebi, Siyer, XI, 264.

73 Bedrd, el-Isldm, s. 177-178.

74 Siibki, Tabakat, 11, 60; Bedrd, el-Isldm, s. 179.
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2. Vasik, huzuruna zincirli bir sekilde getirilen yash bir sahsin Halku'l-
Kur’an konusunda Ahmed b. Ebi Duad ile tartismasim istedi. Bunun tizerine Seyh,
Ahmed b. Ebi Duad’a ti¢ soru yoneltti.

a. Seyh, ey Ahmed, bu diisiincenizin dinin gereklerinden olup olmadig hu-
susunda ne dersin? Ahmed: “Bu, dinin gereklerindendir”’ dedi. O halde Seyh: “Hz.
Peygamber, kendisine vahyedilen bilgileri gizleyip gizlemedigi konusunda ne der-
sin?” diye sordu. Ahmed: “Gizlememistir” dedi. Seyh: “Mademki Hz. Peygamber
vahyden hicbir sey gizlememistir, o halde teblig ettigi seyler arasinda Halku'l-
Kur’an da var midir?” Hz. Peygamber insanlar1 buna davet etmis midir? diye sordu.
Ahmed b. Hanbel, bu soruyu cevapsiz birakti.

b. Seyh, “Bugiin sizin icin dininizi kemale erdirdim. Size nimetimi tamamla-
dim ve size din olarak Islam’1 sectim”75 Ayetini okuyarak bu ayet nazil olduktan
sonra Allah mi dinini tamamladig1 séziine sadiktir, yoksa dinde noksanlik bulun-
dugu disiincesiyle Kur’an’'in mahlik oldugu goriisiinii kabul ettirmeye zorlayan,
sen mi?” diye sordu. Ahmed b. Ebi Duad, bu soruya da cevap veremedi.

c. Seyh, “Halku’l-Kur’an konusunda soyledigin seyi Hz. Peygamber, Hz. Eb{
Bekir, Hz. Omer, Hz. Osman ve Ali biliyor muydu, yoksa bilmiyor muydu?” dedi.
Ahmed b. Ebi Duad: “Biliyorlardi” diye cevap verdi. Seyh: “O halde senin yaptigin
gibi insanlar1 buna davet ediyorlar miydi, etmiyorlar miydi?” dedi. Ahmed b. Ebi
Duad: “Etmiyorlardi” dedi. Bunun tizerine Seyh: “Hz. Peygamber ve ondan sonra
gelen halifeler bunu bildikleri halde davet etmekten kagindilarsa, onlarin yapma-
dig1 bir ise kalkismaya calismak dogru mu?” dedi. Bu miinazarada seyhin sordugu
sorular halifenin dikkatini ¢ekti ve bundan dolay1 da onun serbest birakilmasini
emretti.’6 Hatta Vasik, seyhin soyledigi soziin tesirinde o kadar kalmis olmali ki,
meclisten ayrildiktan sonra ‘onlarin yapmadig ise kalkismaya calismak dogru mu?’
soziinl defalarca soyledi.””

Vasik, 26 Zilhicce 232/13 Agustos 847 tarihinde Carsamba gilini vefat edin-
ce onun yerine Ca’fer b. Mu’tasim ‘Miitevekkil Alellah’ lakabiyla hilafet makamina
gecti.’8 Miitevekkil'in ilk icraati, selefleri Me’'m{in’un baslattig1 ve babasi Mu’tasim
ile agabeyi Vasik'in devam ettirdigi dini, fikri ve siyasi sahalarda tatbik edilen
Mu'tezili devlet politikasini tasfiye etmek oldu.7® Politika degisikliginin ilk isareti
olarak 6nceki dénemde etkin konumda olan vezir Muhammed b. Abdiilmelik ez-
Zeyyat gorevden uzaklastirildi. Agir iskencelere maruz kalan vezir, kisa siire sonra
hayatin1 kaybetti.80 Abbasiler’de Mihne doneminin bas mimari ve Mu'tezili diistin-
cenin devlet politikasi haline gelmesinde en biiyiik pay sahibi olan bas kadi Ahmed
b. Ebi Duad kisa bir siire sonra idareden uzaklastirildi. Mallarina el konulduktan
sonra ogullar1 da tutuklandi8t Onun yerine Ahmed b. Hanbel'in goriisii alinarak

75 Maide: 5/3.

76 fbnii’'l-Cevzi, Mendkib, s. 476-480; Siibki, Tabakdt, 11, 55; Bedri, el-isldm, s. 179-180; Hudari Bek, ed-
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ehl-i siinnete yakin gorisleriyle bilinen Yahya b. Eksem getirildi.s2 Halife iki sene
sonra devletin ve iimmetin lizerinde olumsuz etkiler birakan Halku’l-Kur’an dii-
slincesinin kaldirilmasini emretti. Bu konu hakkinda konusanlarin baslarina sikin-
tilar gelecegini ve hapishaneye atilacaklarini belirterek tehdit etti. Bu diistincele-
rinden dolay1 daha dnceki donemlerde hapiste olanlar1 serbest birakti, bu amacla
sikintiya ve musibete maruz kalanlara ikramlarda bulundu. Béylece 218/833 tari-
hinde Me’'mn ile baslayan, Mu'tasim ve Vasik devirlerinde devam eden mihne do-
nemi 234/849 tarihinde biitiin yonleriyle kaldirildi. Miitevekkil, Halku'l-Kur’an
konusunda konusulmasin yasakladi ve bu durumu iilke geneline bir mektupla bil-
dirdi.s3 Mu’tezili alimler iskenceye maruz birakildilar. Hatta Misir'da Mu'tezililer’in
reisi konumunda olan Muhammed b. Ebi el-Leys’in sa¢1 ve sakal tiras edilerek bir
esek iizerinde sehir sehir dolastirildi.+ Onceki dénemlerde iktidarin hedefi olmus
Ahmed b. Hanbel, iade-i itibarda bulunulmak {izere halife tarafindan Samerra’ya
davet edildi, kendisine ikramda bulunulup ¢cok degerli hediyeler sunuldu. Ahmed b.
Hanbel bunlar istemeyerek kabul etti, ancak daha sonra hepsini dagitti. Halife,
Ahmed b. Hanbel’in bilgisi disinda ailesinin gec¢imi icin her ay dort bin dirhem ma-
as baglatti, fakat Ahmed b. Hanbel: “Ailemin bunlara ihtiyaci yoktur” diyerek bunu
da kabul etmedi. Bundan sonra Ahmed b. Hanbel vefat edinceye kadar halifeden
hicbir sey de almadi.85 Ayrica halife diger alimlere de hediyeler sunarak kendile-
rinden Mu’tezile ve Cehmiyye’'ye cevap teskil edecek hadisler rivayet etmelerini ve
onlarin gorislerini ¢iiriitecek reddiye mahiyetinde risaleler yazmalarini istedi.se
Miitevekkil'in bu uygulamalarindan sonra hadisgiler toplumdaki eski konumlarina
tekrar kavusma imkanin elde ettiler.8” Hatta Bagdat valisi ishak b. ibrahim’in elgisi
Ahmed b. Hanbel'e halifenin kendisini cagirdigim haber verdi. Bunun iizerine
Ahmed b. Hanbel valinin huzuruna geldi ve vali tarafindan kendisine: “Kur’an ko-
nusunda ne diisiiniiyorsun?”’ diye sordu. Ahmed b. Hanbel: “Mi’'minlerin Emiri
bundan nehyetti” cevabini verince Vali: “Kur’an hakkinda sana sordugum bu soru-
yu hi¢ kimse bilmesin” ricasinda bulundu.ss

ibnii'l-Cevzl (597/1200) ve Diyarbekri (990/1582): “Ridde Olaylarindaki
kararliigiyla Hz. Ebs Bekir, Umeyyeogullarinin adaletsiz uygulamalarim reddeden
Omer b. Abdilaziz ve Kur’aAn’in mahlik oldugu uygulamasim kaldiran Miitevekkil 89
seklindeki degerlendirmeleriyle Mihne uygulamalarini kaldiran Miitevekkil'i taltif
ederlerken Hatib el-Bagdadi (463/1071) de ibn Hanbel’i: “Allah bu dini iki kisiyle
aziz kilmistir. Ridde Olaylarindaki tavriyla Hz. Eb(i Bekir ve Mihne dénemindeki
azim ve kararliligiyla Ahmed b. Hanbel. Rasiiliillah’tan sonra Ahmed b. Hanbel’den
baska hi¢ kimse Islam’1 ikAme etmemistir. Hatta Hz. Eb{i Bekir bile onun gibi ola-
mamistir. Clinkii Hz. Eb( Bekir'in yardimcilar1 ve arkadaslar1 vardi. Ahmed b.

82 Ya'kiibi, Tdrihu’l-Ya’kiibi, 11, 453; ibn Kesir, el-Biddye, X, 342.
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Hanbel'in ise yardimcilar ve arkadaslar1 yoktu”¢ diyerek Mihne dénemindeki dik
durusuyla onu 6vmektedir. Bundan dolay siyasi otorite karsisinda sarsilmaz bir
tavir sergileyen Ahmed b. Hanbel, toplumun 6rnek aldigi sembol bir kisi haline
geldi. Hatta Ahmed b. Hanbel, yonetim tarafindan korunup kollanir oldu. Ciinkii
Ahmed b. Hanbel rahatsizlandiginda halifenin, doktoru ibn Miisdveyh’i tedavi et-
mek amaciyla ona géndermesi,®! vefat ettiginde ise, Bagdat valisinin techiz ve tek-
fin isleriyle ilgilenmek tizere gorevliler gondermesi ve onun devlet toreniyle def-
nedilmesioz, ibn Hanbel'in halk iizerindeki popiilaritesini ortaya koymaktadir.

Miitevekkil’in dini, siyasi ve ictimai alanlarda uygulanan, toplumda derin ya-
ralar acan, fikir ve vicdan hiirriyetini sinirlandiran adeta kisa siireli engizisyon do-
nemi yagatan Mihne siirecini sonlandirmasi, isldim diinyasinda coskuyla karsilan-
mistir. Miitevekkil bu uygulamay hilafete geldikten iki y1l sonra kaldirmistir. Clin-
kii 6nceki donemin giiciini kirmadan bdyle bir tesebbiise kalkismak tehlikeli so-
nucglar dogurabilirdi. Bundan dolay1 Miitevekkil, kademeli olarak siyasi ve dini
alanlarda niiftiz sahibi olan 6nceki donem yoneticilerini tasfiye ettikten sonra bunu
gerceklestirdi. Aslinda Me’'mfin ile Miitevekkil'in uygulamalan birbiriyle benzerlik
arz etmektedir. Clinkii Me’'min siyasi kaygilarla Mihne siirecini baslatmis, Miite-
vekkil de ayni endiseyle Mihne uygulamalarim kaldirmistir. Mitevekkil, Mu'tezill
egilimi ve Ali evladini devletin gelecegi acisindan tehlikeli gérmektedir. iste halife
bu giicii kirmak i¢in daha énceki donemde biiyiik iskencelere maruz kalan ve halk
nezdinde 6nemli bir itibar1 olan basta Ahmed b. Hanbel olmak {izere ehl-i siinnet
alimlerinin destegini alarak muhtemel bir tehlikeyi bertaraf etmeyi amaglamistir.
Onceki dénemden intikam alma duygusuyla hareket tarzi icerisinde bulunmak, bir
kesimi otekilestirmek, fikir ve ifade hiirriyetini kisitlayarak insanlara baski yap-
mak, tarzindaki davranislar, devletle halk arasindaki iletisimi biiyiik oranda zede-
leyeceginden dolay1 birlik ve beraberligi yok ederek siyasi iradenin gelecegini teh-
likeye atmaya sebep olmaktadir.

Sonug

Me’'min, kardesi Emin ile yaptigi miicadeleden zaferle ¢ikip hilafete geldi-
ginde iilke icerisinde birtakim karisikliklar bulunmaktaydi. Bundan dolayi ilk anda
diisiindiiklerini yapma firsati bulamadi. Me’'min siyasi otoriteyi giliclendirip iilke
icerisindeki birlik ve beraberligi sagladiktan sonra, Mu'tezill imamlarin da etkisiyle
devletin gelecegi acisindan tehlike olarak gordiigii ve halk tizerinde biytik etkisi
olan hadiscilerin etkinligini kirmak icin harekete gecti. Bundan dolay1 Halku’'l-
Kur’an disiincesinin uygulanmasinda etkili olan Mu'tezile, kendi gelecegini tehli-
keye atti. Halifenin dort asamada uygulama safhasina koydugu Mihne stirecinde
tedricl metodu takip etmesi, ikna yontemiyle Halku'l-Kur’an fikrini yerlestirmeye
yoneliktir. Ancak islam bilginlerinin tavri, bu diisiincenin kolay yerlesmeyecegini
ortaya koydugundan halife daha sert tedbirler alma yoluna gitti. Bu amacla halife,
kendisiyle ayni diisiinceleri paylasmayan alimlerin devlet imkanlarindan yararla-
namayacaklarini, dini ve sosyal faaliyetlerde bulunamayacaklarini, i1srar etmeleri

90 Bagdadi, Tarihu Bagddd, 1V, 418.
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92 Zehebi, Siyer, XI, 339.
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durumunda ise, bunu hayatlariyla 6deyeceklerini bildirdi. Halife bu tavriyla adeta
farkli diisiinenlere yasama hakki taninmayacagini géstermek istiyordu.

Abbasiler déneminde siyasi otorite ile Islam bilginleri arasindaki iliskiler,
her iki tarafin degisik duygu ve diisiincelere sahip olmasiyla farkli davranislarin
ortaya ¢ikmasina neden oldu. Béylece duyarli, sorumlu ve sahsiyet sahibi Islam
bilgini ile dikta anlayisina sahip yoneticiler arasinda ¢catisma kacinilmaz hale gelin-
ce, siyasi giicli elinde bulunduran idareciler tahkikata ve siddete yonelmislerdir.
Me’'mlin donemindeki alimler icerisinde devletin uygulama alanina koymaya ¢alis-
t1g1 Halku’l-Kur’an distincesi karsisindaki tavriyla Ahmed b. Hanbel 6n plana ¢ika-
rak yonetimin hedefi haline geldi.

Mu’tasim hilafete gelince agabeyinin vasiyetine uyarak Mihne uygulamasina
devam etti. Kur’an’in mahliik oldugunu kabul etmeyenleri en agir sekilde cezalan-
dirdi. Siddete maruz kalanlarin basinda ise Ahmed b. Hanbel gelmektedir. Cesitli
iskenceler altinda dik durusundan asla taviz vermeyen Ahmed b. Hanbel, yirmi
sekiz ay hapiste tutuldu. Fakat kararliligi ve Kur’an’a bagliligi, yonetimin istedigi
cevabi alamamasi ve halkin Ahmed b. Henbel’e sahip ¢ikmasi karsisinda Mu'tasim,
devletin gelecegi icin kendisini serbest birakti. Ancak Ahmed b. Hanbel, Vasik do-
neminde baski ve siddete maruz kalmadiysa da, bu donemde gizlenerek yasamak
durumunda kaldu.

Miitevekkil hilafete gelince devletin gelecegi acisindan tehlikeli gordigi 6n-
ceki donemin Mu'tezili egilimli idarecilerini iki yil icerisinde gorevlerinden aldik-
tan sonra basta Ahmed b. Hanbel olmak tizere Mihne déneminin diger magdurlari-
na iade-i itibarda bulunarak islAm toplumuna kisa siireli engizisyon dénemi yasa-
tan Mihne uygulamalarini biitiin yonleriyle kaldirdi. Boylece muhaddisler toplum-
daki eski itibarlarini kazanirken Mihne uygulayicilari ise baskiya ve siddete maruz
birakildilar. Bu baglamda Me’'miin, Mu'tasim ve Vasik Mihneyi devletin bekasi ve
otoritenin devami icin gerekli goriirken Miitevekkil de aym1 amaclarla Mihne uygu-
lamalarina son verdi. Her ne olursa olsun, baskiyla vicdanlara hiikmedilemez. Bdy-
le seyler yapildiginda sosyal patlamalarin meydana gelmesi kacinilmaz olur. Pra-
tikte hicbir faydasi olmayan Mihne dénemi, topluma huzursuzluk, endise ve kaygi-
dan baska bir sey getirmemistir. Siyasi iradenin, hicbir dinl dayanagi olmayan
Halku'l-Kur’an diisiincesini devletin resmi politikas1 haline getirerek islam toplu-
munu on alt1 yil mesgul etmesi, islam Tarihi ve kiiltiirii acisindan bir talihsizliktir.
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“Bize ve diinyaya kaynak” sloganiyla yaytmlanmaya baslanan Tiirkiye Diydnet Vakfi Is-
lam Ansiklopedisi, Isldm’t dogru tanitan ve ortaya atilmis olan birtakim yanhs
oryantalistik iddialart da tashih eden ciddi bir eser niteligindedir. Cogunlukla Ttirk ilim
adamlarinin telifleriyle hazirlanan Ansiklopedi, diinya ¢capinda bir ilgiye mazhar olmak-
tadir. Bu makalede Ansiklopedi’nin ilk yirmi bir cildinde yer alan Kur’an strelerinin tani-
timina dair bazi maddeler cesitli yonleriyle incelenmistir. Stirelerin tanitiminda ortaya
ctkan bazi eksiklikler diizeltilmeye calisiimistir.

Anahtar Kelimeler: TDV Islam Ansiklopedisi, Kur’dn, Stire, Miindsebet, Niiziil Sebebi.

Reading the Qur’anic Chapters (Surah) Through the Encyclopaedia of Islam

The Encyclopaedia of Islam of Turkish Religious Foundation that began to be published
with the slogan of “resource for us and the world” is a serious work which introduces Is-
lam accurately and corrects some wrong orientalistic claims that were put forth. Mostly
prepared by Turkish scholars, The Encyclopaedia has met a profound interest all over the
world. In this article, some entries of the first twenty-one volumes of The Encyclopaedia
that are about the Qur’anic chapters were examined in terms of various aspects and some
deficiencies in introducing the chapters were tried to be corrected.

Key Words: The Encyclopaedio of Islam of TRF, The Qur’an, Surah, Relationship, The Rea-
son of Revelation.
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Giris

Tirkiye Diyanet Vakfi tarafindan 1988 yilinda ¢ikarilmaya baslanan ve ta-
mamlanmasina kisa bir zaman kalan Isldm Ansiklopedisi (DIA), halkinin biiyiik co-
gunlugu miisliiman olan Tiirkiye'nin modern zamanlarda altina imza atmis oldugu
en biiyiik basarilardan birisidir. Ciinkii bir Isldm Ansiklopedisi yayimlamak, her
seyden once IslAm’i tanimak ve tamitmak anlamlarina gelir. Bu faaliyetin
misliimanlar eliyle yiiriitilmesi cok daha dogru ve anlamlidir. Zira hakkiyla tani-
madiginiz, tanimlayamadiginiz ve tanitamadiginiz seylere gercek anlamda sahip
oldugunuz séylenemez.!

Daha 6nce Batililar tarafindan nesredilen Isldm Ansiklopedisi, dogal olarak
yayimlayanlarin rengini almis ve bu sebeple miisliimanlarin ¢ok da faydasina ol-
mamistir. Cogunlukla Alman miitehassis miistesrikler tarafindan kaleme alinmis
olan bu eserde, onlar kendi -olumsuz- bakis acilarini yazdiklarina yansitmislar;
hem kimi miisliiman biiyiikler hem de kurumlar hakkinda yakisiksiz seyler soyle-
yebilmislerdir.2 Oryantalizm’in neredeyse yegane iddiasi olarak kabul edilebilecek,
Islam’in vahiy kaynakl bir din olmayip, Kur’dAn’in daha ¢ok Hiristiyan ve Yahudi
kaynaklardan faydalanilarak hazirlandig (1) seklindeki yaklasim bu Ansiklopedi’de
de kendisini acik¢a hissettirmektedir.? Dolayisiyla DIA, islam’1 bir din, medeniyet
ve kiiltiir olarak tanitirken bu tiirden oryantalistik iddialar1 da bosa ¢ikarmak gibi
bir misyon yiiklenmistir ve bu misyonunu basariyla yerine getirmistir.

Bununla birlikte insanoglunun ortaya koydugu her ¢alisma gibi miikkemmel
olmay1p bazi eksikliklerle mualleldir. Ansiklopedi’deki eksik, kusurlu oldugu diisii-
niilen kimi yonlerle ilgili baz1 makaleler kaleme alinmistir.4 Bizim burada yapmaya
calistigimiz sey de esasen Ansiklopedi etrafinda olusacak bir takdir-tenkit kiilliyati-
na kiiciik bir katkida bulunmaktir.

Bu makalede, DiA’da yer alan bazi Kur’an slrelerinin tanitmina dair madde-
leri inceledik. Esas aldigimiz ciltler 1-21. ciltlerdir. Bu tercihi yapmamizdaki en

-

Bu noktada Misir’1 isgal eden Napolyon’un su tavrim hatirlamakta fayda vardir: “ingilizlere karsi
harekete gegerek biiyiik bir donanmayla iskenderiyye’ye giden Napolyon, Misir’in isgali i¢in kapsamli
planlar yapar. Yaninda kalabalik bir ilim adami grubu da gotiiriir. Bu heyette bulunan Champollion
(1790-1832), kadim Misir yazisi olan hiyeroglifi ¢6zecek ve Misir bilimleri (Egyptology) sahasinin
kurucusu iinvanini kazanacaktir. Ote yandan Misir ¢ikartmasi sirasindaki gozlemlerini yazan Fransiz
akademisyenleri “Description de I'Egypte” [Misir'in Tasviri] adli yirmidort ciltlik devasa bir eser
viicuda getirir. Eser, Fransiz emperyal vizyonunun en rafine oOrneklerinden biridir. Fransiz
intelijansiyasi, isgal etmeye ¢alistigi Misir’1 en ince ayrintisina kadar yazar, tahlil ve tasnif eder.” Kalin,
“Napolyon ile Ceberti Arasinda: Modern Doneme Girerken Oryantalizmin Yeni Yiizleri”, Uluslararasi
Oryantalizm Sempozyumu iginde, s. 171. Cok acgiktir ki burada Napolyon’un yapmaya ¢alistig1 sey,
Misir’a tam anlamiyla sahip olabilmek ve onu degistirebilmek i¢cin onu tanimak ve tanimlamaktir.

2 Ozgoer, “Islam Ansiklopedisi’'ne Dair”, [slami Arastirmalar, 11 (1988), S. 6, s. 69.

3 Bk. DiA, Onsoz, (CiltI).

4 Mesela bk. Yaman, “Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (DiA) Uzerinde Fikih Merkezli Elestirel
Bir Okuma”, SUIFD. yil. 2000, S. 10, s. 119-140; Bardakg1, “Diyanet islam Ansiklopedisi “ibn Meserre”
Maddesi Hakkinda Baz1 Diisiinceler”, Arayislar -insan Bilimleri Arastirmalari-, 11 (2000), S. 3-4, s. 117-
134; Hocaoglu, “TDV islam Ansiklopedisi “Azap” Maddesi Uzerine Bir Degerlendirme”, FUIFD, yl.
2010, S.15/1, s. 335-341.
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biiyiik sebep, bu ciltler araliginda yer alan 41 stireden 37’sinin ayni1 miiellifin imza-
sin1 tasiyor olmasidir (Asr, Fil, Gasiye ve Hld farkli mielliflerce yazilmistir). Biz bu
stirelerin tek tek hepsini degil, sadece hakkinda konusulmasi gereken seyler oldu-
gunu diigiindiiklerimizi konu edindik. Daha énce DIA’ya dair fikih merkezli bir eles-
tiri kaleme alan Ahmet Yaman, elestirdigi madde miielliflerinin isimlerini yazma-
mis ve bu durumu séyle aciklamistir: “Zira DIA maddeleri, sadece altinda imzasi
bulunan miiellifin tek basina sahsi bir tirtinii degil, Ansiklopedi'nin degisik birimle-
rinin musterek katkilariyla olusan kollektif/cema’i bir iirtindiir. Bazen miielliften
cok redaktériin ve onun da iistiinde inceleme Heyeti'nin tasarruf, tezyld ve tenkisi
bahis mevzuu olabilmekte, ilk miiellif bile maddenin aldig1 son sekil karsisinda
bazen “bunu ben mi yazmisim?” diyebilmektedir.” Bu gerekcelerle Yaman, miiellif
ismi zikretmeksizin sorumlulugu biitiin bir DIA’ya yiiklemistir.s Bu, muhakkak ki
kendisi de isin icinde bulunmus bir ilim adaminin kadirsinashgi olarak anlasilabi-
lir. Diger yandan mademki her maddenin altina bir miellif imzas1 atilmis ve Ansik-
lopedi’deki ¢cogu maddeden -bize gore- miiellifin tarzi, yonelimi vs. disariya yansi-
mistir, o zaman maddeleri elestirirken miielliflerinden bahsetmenin de kanaati-
mizce bir sakincasi yoktur. Zira her ilmi ¢calismanin bir redaktorii, hakem heyeti vs.
vardir ve fakat takdirler ve tenkitler miiellife yoneltilmektedir. Dolayisiyla biz ma-
kalede madde miielliflerinin isimlerine de yer verdik.

Ortaya konmus bir seyi degerlendirmek, tabii ki yeni bir sey ortaya koymak-
tan ¢ok daha kolaydir. Fakat ortadaki bir seyi degerlendirmek asla kolayciliga
ka¢mak olarak anlagilmamalidir. Cok kiymetli bir calisma olan TDV Isldm Ansiklo-
pedisimin daha sonra yeni bir baskisi yapilirsa, hakkinda yazilmis elestirilerin goz
oniine alinmasi siiphesiz onu daha miikemmel hale getirecektir. Umuyoruz ki bu
makale de bu konuda miitevaz bir katki olur.

Abese Siiresi

Abese ile dncesindeki Naziat siiresi arasinda kurulmaya calisilan bag husu-
sunda sunlar sdylenmektedir: “Abese sliresinden 6nceki Naziat siresi, Hz. Pey-
gamber’in bir uyarici olduguna dair ifadelerle son bulurken, bu siire bizzat Pey-
gamber’in uyarilmasi, ayrica 6giit ve uyarinin kimlere fayda verecegi konusuna
dikkat cekerek baslamaktadir.”s Bu ifadelerle, stireler arasinda bir anlam biitiinli-
gl oldugu ifade ediliyor goriinmektedir. Tefsir literatiiriinde miindsebetii’l-dy ve’s-
suver bashigi altinda incelenen bu konu, yine Ansiklopedinin ilgili maddesinden
ogrendigimize gore,” hicrl dordiincii asirda ortaya ¢ikmis ve daha sonraki bazi mii-
fessirlerce genisletilerek devam ettirilmis bir konudur. Kur’an'in i'caziyla da iligkili
oldugu distiniilen bu hususa gore ayetlerin ve pespese gelen slrelerin birbirleriyle
anlam iliskileri, konu biitiinlikleri vardir ve bu durum Kur’an nazminin miikem-
melliginin de bir delilidir. Bununla birlikte ulema arasinda miinasebet ilmiyle ug-
rasmay1 bosa zaman harcama, gereksiz bir faaliyet olarak gorenler de olmustur.

5 Yaman, agm. s. 122.
6 Aydemir, “Abese Stiresi”, DIA, 1, 306.
7 Bk. Yilmaz, "Mﬁnésebétﬁ'l-Ayét ve’s-Siiver”, DIA4, XXX, 569-571.
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Mevcut Mushaf tertibinde 6nce Naziat, sonra Abese streleri gelse de niizil sirasina
gore Abese daha once inmistir. Bu husus da goz dniine alindiginda ikisi arasinda
bir anlam biitinliigii kurmak kanaatimizce ¢ok gerekli de degildir.

Makalenin devaminda siirenin otuz yedinci ayetinin niiz{l sebebiyle ilgili su
bilgi aktarilmaktadir: “Enes b. MaliK'in rivayetine gore bir giin Hz. Aise, ‘Ahirette
¢iplak mi1 hasredilecegiz?’ diye sormus, Hz. Peygamber de ‘Evet’ diye cevap vermis.
Bunun iizerine Aise, ‘Ciplak olmaktan dolay1 vah basimiza geleceklere!” diyerek
tiztiliince bu strenin “Ciinkii o giin herkes kendi derdine diismiis olacak” mealin-
deki® otuz yedinci ayeti nazil olmustur.” Bazi kaynaklardai® yer alan bu rivayet
yaninda soyle rivayetler de aktarilmaktadir: “Hz. Peygamber, ‘[Kiyamet giinii] yali-
nayak, cirilgiplak olarak hasredileceksiniz’ buyurunca bir kadin [muhtemelen Hz.
Aise], ‘Peki insanlar birbirlerinin avret yerlerini gorecekler mi?’ diye sordu. Bunun
tizerine Rasulullah, ‘Ey falanca, “o giin herkes kendi derdine diismiis olacak” diye
(ayeti okuyarak) karsilik verdi.”11 Bu rivayete gore bahsi gecen hadise, ayetin niiz{l
sebebi degil, bir konunun agikliga kavusturulmasi sadedinde Hz. Peygamber’in
Kur’an’dan hareketle yaptig1 bir aciklamayla ilgili gériinmektedir. Esasen 6ncesi ve
sonrasindaki ayetlerle bir anlam biitiinliigline sahip bir ayet icin ayr1 bir niiz{l se-
bebi olmasi pek de makul gériinmediginden, bahsi gecen rivayetin her hangi bir
aciklama yapilmadan tek basina makalede yer almasi kanaatimizce dogru degildir.

Adiyat Stiresi

Bu maddede, stireyle ilgili bilgiler verilip onun anlasilmasi kismen zor olan
ilk bes ayetine dair aciklamalar yapildiktan sonra stirenin muhtevasi kisaca anla-
tilmis ve ardindan su ifadelere yer verilmistir: “Bu slreyi yalnizca Asr-1 saddet’te
gerceklesmis olan islam inkildbinin habercisi gibi gérmek, sadece ona mahsus bir
mijde sanmak da dogru degildir. Daha sonraki yiizyillarda gerceklesmis olan yeni-
likler, ozellikle savas silah ve araglarindaki gelismeler de onun genis muhtevasi
icine girer. Stirenin Mekki oldugu, o dénemde Miislimanlarin elinde at ve silah
bulunmadig1 goéz dniine alindiginda, bu ayetlerdeki manalarin biitliniiyle gelecek
zamanlarla ilgili oldugu anlasilir. Burada sonraki yiizyillarda icat edilecek atesli
silahlardan s6z edilmesi, gelecegin harp alet ve vasitalarindaki gelismeleri ¢ok 6n-
ceden haber veren bir mucize sayilir. Buna gore ddiydt yalnizca at ve develeri degil,
motorlu savas araclarini, miriydt kelimesi de atesli silahlarin hepsini icine alir.”12

Mekke doneminde inmis bir stirenin niizlil ortamina ve ona bagh olarak or-
taya c¢ikan anlam ve fonksiyonuna ilaveten yukaridaki tiirden climlelerin
sarfedilmis olmasinin temelinde, hi¢ siiphesiz Kur'an'in Kiyamet'e kadar olacak her
hadiseden bahseden, her konuyu ihtiva eden; lafzen olmadig1 yerlerde isareten

8 Ayet meallerini verirken biiyiik cogunlukla su eserden faydalamlmistir: Oztiirk, Kur’an-1 Kerim
Meali/Anlam ve Yorum Merkezli Ceviri.

9 Aydemir, agm. 1, 306.

10 Mesela bk. Vahidi, Esbdbii'n-Niizil, s. 297; ibnii’'l-Cevzi, Zddii’l-Mesir fi ‘[imi’t-Tefsir, 1X, 36.

11 Tirmizi, “Tefsiru’l-Kur’an, 44.”; Taberani, Miisnedii’s-Samiyyin, 111, 31.

12 Is1K, “Adiyét Stresi”, DiA, 1, 386-387.
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meseleleri ele alan bir kitap oldugu diisiincesi yatmaktadir. Bunun yaninda,
Kur’an’a bu tarz bir yaklasim, daha sonra ortaya ¢ikan birtakim bilimsel kesif ve
icatlarin niivelerini Kur'an’dan arayip bulmak anlamindaki ilmi tefsir yoneliminin
bir sonucu olarak da goriilebilir.13 Hatta oyle ki, burada daha da ileri gidilerek
mezkir ayetlerin, indigi ortama neredeyse hi¢bir sey séylemedigi belirtilmis, ayet-
lerin tamamen daha sonra ortaya ¢ikacak teknolojik silah ve mithimmattan bahset-
tigi kaydedilmistir. Ustelik bu diisiinceye gére Kur'an'm béyle bir kitap olmasi
onun i'caz yonlerinden birisidir.

Elmahlr’'nin (v. 1361/1942), ikrime’nin (v. 107/725) bir gériisiine dayandi-
rarak yaptig1 aciklamalarini4 biraz daha ileri gotiiriilmis hali olan bu ifadeler, siip-
hesiz yanlis bir Kur’an algisinin ortaya c¢ikardigi bir tabloyu resmetmektedir. Zira
Kur’an'in ilk 6nce miladi yedinci asrin Hicaz bélgesine indigi, belli bir dili (Arapga)
kullanarak nazil oldugu, belli araliklarla ve olaylara gore indigi ve dncelikle indigi
topluma hitap edip onlarin sorunlarim ¢6zdiigii miisellem bir hakikattir. Mekke
donemindeki Araplarin hi¢ haberlerinin bile olmadigi, olmasinin da gerekmedigi
tanklardan ve fiizelerden bahseden ayetlerin, onlar i¢in ne anlama geldiginin acik-
lanmasi gerekmektedir. Kur’an, sikildik¢a yag ¢ikarilabilen bir madde olmadigin-
dan, onun oncelikle indigi topluma ne dedigi tespit edilmeye calisilmalidir. Diger
yandan, acaba sonraki yiizyillarda birtakim modern silahlar icat edilmis olmasaydi,
bu ayetler o zaman nasil yorumlanacakti? ileride motor gibi unsurlar kullanmayan
ve ates etmeksizin dliismani etkisiz hale getiren lazer vs. silahlar iiretildiginde bu
silahlar icin de bahsi gecen ayetlerden isaret bulunabilecek midir? Bu isaretleri
onca zaman neden miisliimanlar gérememis ve modern silahlar1 6nce kendileri
liretmemistir? Yahut baz silahlar tirettiklerinde bu tiirden ayetlere baktiklarina
dair bilgi var midir? Baz1 seyler ortaya ciktiktan sonra onlara Kur’an’dan génder-
melerde bulmak, ne tiir bir mu’cizedir ve hangi muarizi aciz birakmaktadir? Bu
tiirden mu’cizeleri goriip de iman etmis ka¢ miisliman vardir? Kur’an'da baska
yerlerde tacizkar kafirlere karsi tedbir alinmasi zaten salik verilmistir.’s Diger

2

13 Kur'an’da her seyin bilgisinin oldugu diisiincesi ve bilimsel tefsir i¢cin bk. Caligkan, “Kur’an
Muhtevasinin Epistemolojik Taksimi -Kur’an’da Her Bilginin Var Oldugu Soéylemine Elestirel Bir
Yaklagim-“ CUIFD, VII (2003), S. 1, s. 235-248.

14 Elmahlr’'nin konuyla ilgili ifadeleri soyledir: “Ikrime demistir ki: [fe’l-miriyati gadhen] siingiiler,
silahlardir. Buna gére zamanimizin ates sagan silahlar1 higbir mecaz miilihazasina hacet kalmaksizin
bunda evleviyetle dihil olmus bulunur. Bihusus siirenin Mekki olmasi rivayetine gore, o zaman
islam’da ne at, ne de silah olmadig cihetle bu ayetler biitiin istikbale ait demek olacagindan bu mana
ve stimul daha vazihtir. Bu suretle burada sonradan peyderpey zuhiir edecek boyle atesler sagan
silahlarla istikbalin kuvai harbiyyesine dahi isaret edilmis olmakla buna nazaran (ve’l-ddiyati
dabhen) yalniz atlara degil, haril haril hizl siiratlerle hiicum eden motorlu akin vasitalarinin dahi
hepsine sdmil olmus bulunur. Bu Ayetlerde tamamen tercemesi Kkabil olmayan Kkelimelerin
husisiyyetlerine ve cemiyetlerine dikkat edilir ve bunlarin aralarinda peyderpey tertib ifade eden
“fa”larla irdd olunduklari da mildhaza olunursa bunlar sade bir seriyyenin degil her zamanin
peyderpey inkisaf edecek te’arruz vasitalarini is’ar eden ayetler oldugu takdir olunabilir.” Elmalili,
Hak Dini Kur’dn Dili, V111, 6017-18. Diger yandan ikrime’nin el-miriyat kelimesine “siingiiler, silahlar”
anlamini verdigine tefsir kaynaklarinda rastlayamadigimizi da belirtmemiz gerekir.

15 Konuyla ilgili en ¢ok 6ne ¢ikan dyet 8/Enfal 60. ayettir: “[Ey Mii'minler!] Allah’in diismanlarini ve ayni
zamanda sizin diismanlarinizi, ayrica sizin bilmediginiz, ama Allah’in bildigi diger diismanlari
korkutup caydirmaniz igin elinizden geldigince giig-kuvvet ve savas atlar1 hazirlayin. [Bilin ki] Allah

—
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yandan bu husus aklin da bir geregidir. Boyle olunca misliimanlar, ayrica bir gizli
isaret ya da imaya gerek kalmaksizin -akillarini kullandiklar1 miiddetce- tedbirle-
rini zaten alacaklardir. Bu durumda bdyle herkesin aklina gelemeyebilecek gon-
dermelerle Cenab-1 Hak neyi murad etmektedir?

Ahkaf Siiresi

Slrenin muhtevasina dair bilgiler verildikten sonra ardindan gelen siireyle
miinasebetinin aciklandig1 paragrafta su ifadeler yer almaktadir: “Stre, kiifriin so-
nunun yakin oldugunu, inananlarin mutlaka basariya ulasacaklarim haber veren
ayetlerle sona erer. Bundan sonraki Muhammed stresinde cihad ve savasa izin
veren dyetlerin bulunmasi, Mekkeli miisriklerin ugrayacagi hezimetin eski iimmet-
lerin helakinde goriildiigii gibi tabii afetler sebebiyle degil, ileride gii¢clenecek olan
Misliimanlarin eliyle gerceklesecegine isaret sayilir. Bu nokta ayni zamanda bu iki
slire arasindaki miinasebeti de gosterir.”16 Bu ifadelerden de ortaya ciktigi gibi,
stireler arasinda kurulmaya ¢alisilan anlam iliskisi ictihada miiteallik bir mesele-
dir.l” Buradaki 6rnekte, yasanilmis, goriilmiis, sahit olunmus bir siire¢, sonradan
ele alinmakta ve niizul siralamasinda pes pese gelmemis olan iki s{irenin arasinda-
ki anlamsal bag olarak ortaya konmaktadir. Ayrica bu yapilirken ihtimalli bir ifade
yerine Kkesinlik bildiren bir anlatim tarzi se¢ilmistir. Oysa bu anlam iliskisinin ilk
Misliimanlar tarafindan kurulduguna dair bilgimiz yoktur.

Ahzab Siresi

Sirenin niizl zamamyla ilgili aciklamalar sadedinde, “Artik bundan sonra
kadin almak sana helal degildir” mealindeki 52. ayetin, ¢cok kadinla evlilige sinir
koyan Nisa siiresinden sonra geldigi anlasilmaktadir” denilmektedir.18 Bu ifadeler-
den, 52. ayetin tek basina degerlendirildigi anlasilmaktadir. Oysa bu dyet, dncesin-
deki iki ayetle (50-51) bir anlam biitiinligl icindedir.19 Ayrica 50. dyette gecen

—

yolunda harcadiginiz her seyin miikafati size eksiksiz verilecek ve bu hususta en kii¢iik bir haksizliga
ugramayacaksiniz.”

16 Ig1k, “AhKaf Stresi”, DIA, 1, 550.

17 Yine Ansiklopedi’'nin ilgili maddesinden 6grendigimize gore siireler arasindaki iliskinin ¢ok defa gizli
kaldig1 ve bu iliskiyi ortaya ¢ikarmak i¢in dikkatli bir inceleme gerektigi séylenmistir. Yilmaz, agm.
XXXI, 570. Bu da meselenin i¢tihada miiteallik oldugunu ve yogun bir 6znellik icerdigini gosterir.

18 [s1k, “Ahzab Stresi”, Di4, 11, 195.

19 “Ey Peygamber! Biz sana mehirlerini verdigin eslerini ve savaslarda Allah’in ganimet olarak sana
verdigi cariyeleri helal kildik. Seninle birlikte hicret eden amcalarinin kizlari, halalariin kizlari,
dayilarinin kizlar1 ve teyzelerinin kizlariyla evlenmene de izin verdik. Bir de mehir talebinde
bulunmaksizin Peygamber’e es olmay1 isteyen ve Peygamber’in de kendisiyle evlenmeyi kabul ettigi
mii’'min kadinlar1 da helal kildik. Ancak bu son hiikiim diger mii’'minlere degil yalniz sana mahsustur.
Mi'minlerin esleri ve cariyeleriyle ilgili [mehir, sahit, velinin izni gibi] hiikiimleri ise daha énce
bildirmistik. [Gerek mevcut eslerinle birlikteligini siirdiirme gerekse yeni esler nikdhlayabilme
hususunda] gii¢liikle karsilagsmayasin diye biz senin i¢in 6zel hiikiimler koyduk. Allah ¢ok hos goriili,
cok merhametlidir.” (Ayet 50)

“[Ey Peygamber!] Diledigin eslerinden bir siire uzak kalabilir, dilediginle birlikte olabilirsin; [onlarin
seninle birlikte olma siralarini degistirebilirsin]. Bir siire uzak kaldigin esinle tekrar birlikte olmay1
istemende sakinca yoktur. Boéyle davranman, hem seninle birlikte olduklarinda onlarin mutluluk

—
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“kuskusuz biz, hanimlar1 ve ellerinin altinda bulunan cariyeleri hakkinda
mi'minlere neyi farz kildigimizi biliriz” ifadesi, bu konuda daha 6nce bir hiikiim
gectigi anlamini sezindirmektedir.20 Dolayisiyla eger bir niizll zamani tayin edile-
cekse bu {i¢ ayete birden tayin edilmelidir.2

Al-i imran Stresi

Al-i imran sitresinin, 6ncesindeki Bakara stiresiyle iliskisi su sekilde kurul-
maya cahsilmistir: “Bakara stresi ‘Ey mevlamiz, kafirlere karsi bize yardim et!
duasiyla son bulur (ayet 286); bu siirede o duaya icabet edilmek ve kafirlere kars:
kullanilmak iizere Miisliimanlara ilm1 belgeler verilir. Bu da bilgi ve iman tstiinlii-
gliniin maddi gii¢ ve Ustlinliikten dnce geldigini gosterir (dyet 139).”22 Bu ifadeler-
deki “ilmi belge” tabirinin medldliiniin anlasilmazlig bir yana, bahsi gecen iki ayet
arasinda anlam biitiinligli kurmanin hayli caba gerektirdigini sdylemek gerekir.
Bakara siiresinin son ayeti bir anlamda Miisliimanlara Allah karsisindaki aczlerini
hatirda tutmalarini ve bu sebeple devaml Allah’in yardimini dilemelerini, ona ta-
zarruda bulunmalarim salik veren bir ayettir. Al-i iImran stiresindeki ayet ise Uhud
savasinda yasadiklar1 hezimet benzeri durum sebebiyle iimitsizlie kapilan
mi'minleri bir anlamda tesvik ve ihtar ederek gii¢lii bir imana ve azim ve kararliga
sahip olmaya cagirmaktadir.23 Ayrica ayni slrenin 191-194. ayetlerinde de
mii'minlere, Allah’a nasil tazarru ve niyazda bulunacaklar 6gretilmektedir. Hem de
bu ayetler, Bakara’da oldugu gibi, slirenin neredeyse sonunda yer alir. Dolayisiyla
iki ayet grubu arasinda boyle bir baglanti kurmak da miimkiindiir. Netice itibariyle,
biiyiik cogunlukla son derece 6znel bir durum olan streler arasi anlam miinasebeti
kurma cabasinin boyle kesin ifadelerle Ansiklopedimin maddelerinde yer almasi
yanlis yonlendirmeye sebep olacagindan dogru degildir.

Makalenin devaminda slrenin 7. ayetiyle ilgili olarak sunlar sdylenir: “Yine
bu ilk ayetlerde ilahi vahyin tefsir ve te'vilinde gozetilmesi gereken usul hakkinda
su 6nemli ilke ortaya konulur: Allah’in peygamberlerine indirdigi vahyin bir kismi
kesin anlamli muhkem ayetler, bir kism1 da degisik konular1 agiklamaya yarayan,
derin ve hikmetli manalar tasiyan miitesabih ayetlerdir. Dinin temel ilkeleriyle

—

duymalarini, hem kendilerine ilgi azaldiginda tziilmemelerini ve boylece hepsinin kendilerine
ayirdigin zaman, gosterdigin ilgiyle yetinip bundan razi olmalarim saglar.” (Ayet 51)

“[Ey Peygamber!] Bundan béyle [yukarida zikri gecen] kadinlardan baska kadinlarla evlenmek sana
helal degildir. Giizellikleri hosuna gitse bile, mevcut eslerini bosayip onlarin yerine baska kadinlarla
da evlenemezsin. Ancak sahip oldugun cariyeler hususunda bu yasak hiikmii gegerli degildir. [Unutma
ki] Allah her seyi goriip gozetmektedir.” (Ayet 52)

20 Nitekim Siileyman Ates bu Ayeti soyle terciime etmistir: “Biz esleri ve ellerinin altinda bulunan
(cariye)leri hakkinda mii'minlere, yapmalarini gerekli kildigimiz seyi bil(dir)dik ki sana bir zorluk
olmasin.” Ates, Yiice Kur’dn’in Cagdas Tefsiri, V11, 181.

21 Baz1 miifessirler de bu anlam bitiinliigiine dikkat ¢ekmislerdir. Bk. Taberi, Cdmi’u’l-Beydn fi Te'vili’l-
Kur’dn, XX, 299. Derveze de 50-52. dyetlerin Nisa stresindeki evlenilecek kadin sayisin1 kisitlayici
dyetlerden sonra nizil oldugunu disiiniir. Ama gorildigi gibi tek dyeti degil, aralarinda anlam
biitiinligi bulunan ti¢ ayeti birlikte ele alir. Derveze, et-Tefsiru’l-Hadis, VII, 400.

22 [s1k, “Al-i imran Stresi”, Di4, 11, 307.

23 Ayetin mealini su sekilde vermek dogrudur: “/Ey Mii'minler!] Uhud savasinda yara aldik diye
cesaretinizi yitirmeyin ve asla tiziilmeyin; zira her zaman iistiin olan sizsiniz; ¢iinkii siz mii’'minsiniz.”
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ilgili ve kesin anlamli olan muhkem ayetler kitabin anasi, dinin anayasasi sayilir.
Birtakim incelikleri, siibjektif gercekleri ifade eden ve degisik konulara uygulanabi-
lecek ¢ok yonlii, sembolik ve mecazi anlamlar tasiyan miitesabih ayetler ise yoru-
ma muhtagtir.”24

Gorildiigi gibi bu ifadelerden herhangi bir tefsir ya da te'vil ilkesi ¢ikarmak
miimkiin degildir. Zira “muhkem ayetler dinin anayasasi, miitesabih ayetler yoru-
ma muhta¢” demekle herhangi bir ilke ortaya konmus olmaz. Muhtemelen burada
“miitesabih ayetler, muhkem ayetler temelinde ele alinip yorumlanmali, te'vil
edilmelidir” denmek istenmistir ama bu dogru diizgiin ifade edilmemistir. Ansiklo-
pedimin “Miitesabih” maddesinde bu husus daha agik ve diizgiin dile getirilmistir:
“Burada [7. ayette] Kur'dn'in esasini muhkem ayetlerin tegkil ettigine ve
miitesabihlerin bunlarin 15181 altinda anlasilmasi gerektigine isaret edilmis, ayrica
miitesabih ayetlerin te'vil edilmeye elverisli bulunmasina mukabil muhkemlerin
buna elverisli olmadigina dikkat ¢ekilmistir.”2s

Ancak, -miitesabihlerin neler oldugu ve bunlarin te'vil edilip edilemeyecegi
gibi ¢okca ele alinmis ve tartisilmis meseleler bir yana- bilebildigimiz kadariyla
miitesabihlerin te’viline dair boyle ilkeleri koyanlar yahut onlarin muhkemlerin
15181nda te'vil edilmesi gerektigine isaret edenler, Kur’an’in miifessirleridir.26 Dola-
yisiyla Kur’an’in, kendisinin tefsirine/te’viline yonelik ilke koydugunu séylemek
dogru bir ifade degildir.

A’la Stresi

Bu streyle ilgili maddede de mushaf tertibine gére 6ncesinde ve sonrasinda
yer alan sirelerle alakasi kurulmaya ¢alisilmistir: “Bir 6nceki Tarik stresi, kafirle-
rin cesitli hile ve engellemelerine ragmen Hz. Peygamber’in Allah’in izniyle zafere
ulasacagini vaad eden dyetle sona erer. A’'la sliresinin, “Seni en kolay yola muvaffak
kilacagiz” mealindeki sekizinci ayetinde de o zaferin yakinda gerceklesecegi miij-
delenir. Bu miijdeye siikiir ifadesi olmak iizere siire, “Rabbinin yiice ismini tesbih
et!” diye baslar... Bir sonraki Gasiye stresinde ise genel olarak ahiretten, 6zellikle
de cennet hayatindan bahsedilir...”2? Oysa Tarik siiresi hem niizil bakimindan
A’ld’dan sonradir (Tarik 36., A’la 8. siradadir) hem de Tarik sliresinin son ayetle-
rinde Allah’in kafirlere yakinda gelecek azabindan bahsedilir.28 A’1a siiresinin seki-
zinci ayeti de bdyle bir zaferden ziyade, gerek vahyin muhafazasi gerekse tebligi
hususunda Rasulullah’a kolaylik liitfedileceginden bahsetmektedir.2 Siireye tesbih
ile baslanmasinin sebebinin “bu miijdeye siikiir” oldugunu séylemek de zorlama-
dir.

24 Is1k, “Al-i imran Stiresi”, DIA, 11, 308.

25 Yavuz, “Miitesabih”, DIA, XXXI, 206.

26 Erkol, “Nassin Anlagilmasinda Te'vil ve Miitesabih Sorunu”, DUIFD, V111 (2006), S.11, s. 213.
27 [s1k, “A’la Stiresi”, DIA, 11,310.

28 Bk, Taberd, age. XXIV, 363.

29 Bk. Heyet, Kur’dn Yolu, V, 603-604.

96 | Nihat Uzun, Kur’én Sirelerini Islém Ansiklopedisi’/nden Okumak, Marife, Kis 2012, ss. 89-113



Besinci ayette gecen ve “cer-¢cop, kara kuru yakacak seyler” anlamina gelen
“ss1 2" Kelimelerinden hareketle, “bu ayet, adeta maden koémiirii yataklarina

isaret ediyor gibidir. Zira komiir yataklarinin, daha 6nceki jeolojik devirlerde ya-
samis olan dev otlarla ormanlarin jeolojik degisiklige ugradiktan sonra yer altinda
basing ve 1s1 etkisiyle kdmiire doniismiis oldugu bilinmektedir” ifadelerine yer ve-
rilmistir.30 Ayetlere anakronik bir bakis acisiyla yaklasmanin bir sonucu olan bu
ifadeler, daha 6nce ilm1 tefsir ad1 verilen yaklasimin 6rnegi olan bazi eserlerde de
yer almistir. Nitekim Elmalili da bu ayetleri agiklarken, Misir’li bir tip doktoru olup,
uzun yillar deniz kuvvetlerinde calisan Muhammed b. Ahmed el-iskenderani’nin (v.
1307/1889) neredeyse sadece tas komiriiniin olusumunu, o6zelliklerini vs.
Kur’an’dan bulabilmek icin kaleme almis oldugu Kesfii’l-Esrdri’n-Nirdniyyeti’l-
Kur’dniyye3! isimli eserinden genisce faydalanarak bahsi gecen ayette tas komiirii-
niin varhigindan bahsedildigini anlatir32 Oysa bu ayetlerde ¢ok aciktir ki, Allah
Teala tabiattaki hayat-6lim dongiisiinii anlatarak “canli varliklara hayat veren ve
zamani gelince onlar1 dldiiren O’dur”3? medlinde bir mesaj vermektedir. Kald1 ki,
biitiin bilimsel tefsir 6rneklerinde oldugu gibi, bu ifadelerin tas komiiriine isaret
ettigi diisiincesi, ironik bir bicimde tas komiirii bulunup kullanilmaya baslanma-
sindan sonraki zamanlara tekabiil eder.

Diger yandan miiellif bu ayetlerden tas komiiriiniin varligini bulmakla kal-
mamis, sonraki ayetleri de bir sekilde tas kdmiiriiyle iliskilendirerek su ilging¢ yo-
rumu yapmistir: “Bu ayetin daha sonraki ayetlerle olan ilgisi dikkate alininca, her
yoniiyle yiice yaraticinin kudretini dile getiren bu yeryiiziinde, ¢evresinde olup
bitenlerden habersiz ot gibi, aga¢ gibi yasayanlarin 6ldiikten sonra sadece yakil-
maya yarayan tas komiiriine benzeyecekleri ima ediliyor gibidir.”3*+ Dogrusu bu
ifadeler —-yakildiktan sonra tas komiirii gibi insanlik icin son derece faydal bir ma-
teryale benzemesinin insan icin ne gibi bir azap anlamina geldigi bir yana- kanaa-
timizce ayetler arasinda gereksiz bir miinasebet kurmanin sonucundan baska bir
sey degildir.

30 Is1k, “A’la Stresi”, Di4, 11, 311.

31 Ates, “Kesfii'l-Esrar: Bilimsel Tefsir Hareketinin XIX. Asirdaki ilk Muharriki”, AUIFD, XLIV (2003), S. 1,
s. 116-120. iskenderani, kitabimin yazilis giyesini ve hikayesini soyle anlatir: "1290 yilinda bazi
Hristiyan doktorlarin katildigi bir toplantida hazir bulunmustum. Bu doktorlar, tas komiirtiniin
olusumu, Tevrat ve Incil’de buna isaret edilip edilmedigi konusunda tartismaya basladilar. Sorulan
sorular, verilen cevaplar, yapilan arastirma ve tartismalardan sonra, Tevrat'ta da, incil'de de, ne acik,
ne de isaret eder bir sekilde tas komiiriinden kesinlikle s6z edilmedigine karar verdiler. Daha sonra
bana su soruyu yonelttiler:

-Kur’an’da buna isaret ediliyor mu? Eger isaret edilmiyorsa o zaman nasil oluyor da Allah, ‘Biz o kitapta
higbir seyi eksik birakmadik’ buyuruyor? Yok eger isaret ediliyorsa, nerede ve hangi surede buna dair
bir ayet vardir? Bunun iizerine 6ne atildim ve giiciimiin yettigi kadar anlattim. Daha sonra birgok
alimin sozlerini arastirdim, fesahat ve belagat ehlinin binlerce meselesini inceledim, tefsir ve tip
kitaplarindan faydalandim, istiin bir gayret ve yogun bir ¢alisma ile beraber bir¢ok alimin sozleri
izerinde durdum. Tas komiiriiniin olusumu iizerinde durduktan sonra ¢abam artti ve hayvanlarin,
bitkilerin, gok ve yer cisimlerinin, yer alti madenlerinin nasil olustugunu, genellikle giivenilir sézlerle
yetinerek agikladim. Bunu ise ii¢ boliim halinde ortaya koydum...” Ates, agm. s. 118. Goriildigi lizere
meselenin dontip dolasip “Kur’an’da her seyin oldugu” konusuna gelmesi ilgingtir.

32 Elmalily, age. VII, 5748-58.

33 Bk. Heyet, Kur’dn Yolu, V, 602.

34 g1k, “A’la Stresi”, DiA, 11, 311.
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Alak Siresi

Alak stresinin ntizdliyle ilgili olay anlatilirken su ifadelere yer verilmistir:
“Alak siiresinin ilk bes ayetinin niizilii hakkinda Buhari ile Miislim'in Hz. Aiseden
gelen rivayetlerine gore, Hz. Peygamber inzivaya ¢ekilmeyi ddet edindigi Mekke ile
Mina arasinda bulunan Hira magarasinda iken, Ramazan ayinin 27. Pazartesi gece-
si tan yerinin agarmaya baslamasindan az dnce ufukta nurdan bir sekil géormiis ve
o zamana kadar hi¢ karsilasmadig1 bu nlirani varligin kendisine seslendigini duy-
mustur. Restl-i Ekrem olay1 soyle anlatir:

“0 varlik bana Cebrail oldugunu, Allah’in beni peygamber sectigini ve bunu
bildirmek i¢in kendisini gorevlendirdigini sdyledi. Bana istincay1 ve abdest almay1
ogretti. Ben de temizlenip doniince okumami emretti. Kendisine okuma bilmedi-
gimi soyledim. Beni kollar1 arasina alip kuvvetle sikti; sonra “Oku!” dedi. Ben yine,
“Okuma bilmem” dedim. Beni tekrar kollar1 arasina aldi, kuvvetle sikt1 ve “Oku!”
diye tekrar etti. Ben yine “Okuma bilmem” dedim. Uciincii defa kollar1 arasina alip
daha kuvvetlice siktiktan sonra birakti ve soyle dedi: ‘Oku, yaratan rabbinin adiyla;
insant alaktan yaratan O’dur. Oku, rabbin nihayetsiz kerem sahibidir. Kalemle yaz-
may1 greten O’dur. Insana bilmedigini 6greten O’dur.” (Buhari, “Bed’i'l-vahy”, 3;
Miislim, “Iman”, 252.)"35

Fakat bu hadis burada aktarildig sekliyle verilen kaynaklarda yer almamak-
tadir. Dahasi Kiitiib-ii Tis’a’da ve ibn Ishak ve ibn Hisdm gibi ilk dénem tarih kay-
naklarinda da yer almayan bu rivayetin sadece abdest ve istinca ile ilgili boliimi
biraz daha farkl olarak bazi hadis ve tarih kitaplarinda bulunmaktadir.36 Diger
yandan Ansiklopedi'min “istincd” “namaz” ve “abdest”37 gibi maddelerinde de boyle
bir hadisten bahsedilmemistir. Oyle gériiniiyor ki farkhi kaynaklarda yer alan riva-
yetler bir araya getirilmis ve fakat bunun sebebine dair bir agiklama yapilmamistir.

A’raf Stresi

Sirenin niizl zamaniyla ilgili olarak, “Hicret 6ncesinde, muhtemelen En’am
sliresinin ardindan indirilmistir” denmektedir.38 Oysa kitaplarda genellikle siirenin
niizil sirasinin 35, 39 ya da 40 oldugu, En’am siiresinin ise 55 veya 56. sirada indi-
gi belirtilmektedir.3°

35 Is1k, “Alak Stresi”, DA, 11, 333-334.

36 Bk. Halebf, es-Siratii’l-Halebiyye fi Strati’l-Emini’l-Me’miln, 1, 426; Suyti, el-Fethu’l-Kebir, 1, 28.

37 “Abdest” maddesinde Cebrail'in Hz. Peygamber’e namaz ve abdesti 6greterek birlikte abdest alip
namaz kildiklarindan bahsedilmekte fakat bu rivayet zikredilmemektedir. Sener, “Abdest”, DIA, 1, 68-
70. “Namaz” maddesinde de vahyin baslangic doneminde Cebrail'in Hz. Peygamber’i Mekke
yakinlarindaki bir vadiye gotiirdiigii, oradan figkiran su ile 6nce kendisinin sonra da Hz. Peygamber’in
abdest aldig1, daha sonra Cebrail'in ona namaz kildirdigi ifade edilmektedir. Yasaroglu, “Namaz”, DIA,
XXXII, 351.

38 [k, “A’raf Stresi”, DI4, 111, 260.

39 Mesela bk. Derveze, age. 11, 361. Derveze, slirenin muhtevasinda, kendisinden 6nceki Sid stiresinin
ardindan indigine dair deliller bulmaktadir. Ubey b. Ka’b’in mushafinda Al-i imran, En’am, A’raf gibi
bir tertip oldugu séylense de bu séirenin inisinin En’dAm’dan sonra olmadig fikri yaygindir. Bk. ibn
Asﬁr, et-Tahrir ve't-Tenvir, V111, 7; Duman, Beydnu’l-Hak (Kur’an-1 Kerim’in Niiziil Sirasina Gére Tefsiri),
I, 249; 11, 71.
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Strenin muhtevasindan bahsedilirken su ifadelere yer verilmektedir:
“Ahirete iman konusu, bu stirede sebep ve sonuclari ile ele alinmakta ve biitiin
yonleriyle aydinlatilmaktadir. Cennet ile cehennemin yaninda bir de a’raftan so6z
edilmektedir. Bu bakimdan siire, yalmzca islim dini acisindan degil diger semavi
dinler a¢isindan da ahirete iman konusunu tamamlayici ve nihai hedefine ulastiric
bir 6zellik tasimaktadir.”+ Dogrusu, bu son cimleden ne kastedildigi acik degildir.
Burada sadece a’raftan bahsedilmesi (46 ve 48. dyetler) sebebiyle mi dhirete iman
konusunda bir tamamlayicilik s6z konusudur? Diger semavi dinler neden isin icine
karnstinlmistir? Kur’an, “diger semavi dinler”i taniyor ve olumluyormus gibi bir
anlami ¢agristiran bu ifadelerle ne denmek istenmistir? Buradaki cennet ve cehen-
nemliklerle ilgili ifadelerin benzerleri, daha sonra nazil olan baska strelerde de
(mesela Miilk siiresi) gegcmektedir. Bu durumda dhirete imanin nihai hedefi orada
da tebariiz etmekte midir?

Asr Siresi

Bu siireye Ansiklopedi'de ayrilan yer bir bucuk siitun kadardir. U¢ ayetten
miitesekkil kisa bir slire olmasina ragmen, maddede de yer verildigi gibi “Kur’an-1
Kerim’deki biitlin nasihatlerin 6zii sayilir.”41 Boyle oldugu halde siireye bu kadar
kisa yer verilmesi acikcasi haksizlik olmustur.#2 insanin hiisranda olusu, iman-amel
iligkisi, hakki ve sabri tavsiye etmek gibi her biri bash basina birer kitap konusu
olan meselelere neredeyse hi¢ deginilmemis ve birgok yerde yapildig: gibi AKkif
merhumun sireyle ilgili misralariyla yetinilmistir. Diger yandan sadece bu slireye
mahsus olmak tizere kaleme alinmis, Muhammed Abduh’un (v. 1323/1905) Tefsiru
Streti’l-Asr (1912 ve 1976'da basilmis), Akseki'li Ahmed Hamdi’'nin (1887-1951)
Ve'l- Asr Siiresi Tefsiri (ilk kez 1929’da basilmis),Yusuf Ziyaeddin Ersal'in Ve’l-Asri
Stresinin Tefsiri (ilk kez 1960’ta basilmis), Hasan Arici'nin Ve’l-Asr Siiresinin Tefsiri
(ilk kez 1963’te basilmis), Mehmet Fevzi Sevilmis'in Asr Siiresinden Bazi Hakikatlar
(ilk kez 1955’te basilmis) gibi bazi eserlere ne maddenin icinde ne de bibliyograf-
yada yer verilmistir.

Bakara Siiresi

Siire hakkinda verilen bilgiler arasinda su ifadeler yer alir: “Bununla bera-
ber biitiin Kur’an-1 Kerim’in en son nazil oldugu rivayet edilen “vettek(i yevmen”
ayeti de yine bu silirededir.”+3 Bilindigi gibi son inen ayet/ler meselesi ihtilaflidir.
Burada bahsi gecen 281. dyetin yaninda Bakara 278., Nisa 176. ve Maide 3. ayetle-
rin en son indigine dair rivayetler de vardir.## Dolayisiyla sadece birisini kesin bir
sekilde dne cikarmak dogru olmayabilir.

40 [s1k, “A’raf Siresi”, DIA, 111, 260.

41 Eroglu, “Asr Siresi”, Di4, 111, 502.

42 Bir baska ii¢ ayetlik Kevser Stiresi'ne ayrilan yer ii¢ siitun kadardir. (DI4, XXV, 345-346).
43 [s1k, “Bakara Stiresi”, DIA, IV, 526.

44 Sy Qti, el-itkan fi ‘Uliimi’l-Kur’dn, 1, 101.
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Siirede Miisliimanlara verilen bazi talimatlardan bahsederken bunlar ara-
sinda “savas yasag1 bulunan haram aylar icinde de olsa Mekke’de saldiriya ugrayan
Misliimanlarin buna karsilik verebilecekleri, bununla beraber tehlikeye atilmanin
dogru olmayacagi...” sayilmaktadir.4s Bu ifadelere gore, “Allah yolunda harcayin
fakat kendi ellerinizle kendinizi tehlikeye atmayin...” mealindeki 195. ayet, saldir-
ganlara cevap verilirken mii'minlerin dikkatli olmalar1 gerektigi seklinde anlasil-
maktadir. Oysa burada bahsedilen tehlikenin infaktan ve cihad etmekten geri dur-
mak sebebiyle ortaya ¢ikacak yozlasma ve ¢okiinti tehlikesinin oldugu sdylenmis-
tir46 Nitekim Elmalili da asil kastedilenin bu oldugu, savasta tedbirsiz davranip
kendini tehlikeye atmaya ise isaret edildigini soyler.+”

Ayni sekilde, “oysa kendi kitaplar1 olan Tevrat1 tasdik eden Kur’an...”s8 ve
“Bununla beraber dinde zorlama yoktur”# ifadeleri de -en azindan bu halleriyle-
akillarda soru isareti birakmasi muhtemel tarzda ifadelerdir ve biraz daha netlesti-
rilmeleri gerekir.

Sirenin digerleriyle olan miinasebetinin anlatildig1 boliimiinde ise su ifade-
lere yer verilmistir: “Mushaf'ta Bakara sliresinden sonra gelen bu yedi uzun sire-
den her biri bir baska acidan onun muhtevasindaki konular tefsir etmis bulun-
maktadir.”s0 Fakat bu ifadelerin biraz asagisinda sdyle denmektedir: “...Kur’an hii-
kiimlerinin hemen hepsini icinde toplamis olmas1 bakimindan Bakara stiresi de
biitiin Kur’an’in icmal yoluyla bir baska 6zeti sayilabilir.” Bu durumda kendisinden
sonra gelen yedi uzun slrenin degil biitiin strelerin onun bir sekilde tefsiri oldu-
gunu sdylemek daha mantikli olmaz mi? Diger yandan Bakara’dan sonraki sekizin-
ci stire olan Y@nus stresinde de dncekilerdekine benzer konular yer almakta iken
neden sadece 6nceki yedi stirenin zikredildigi merak konusudur.

Beyyine Siresi

Sirenin, o6ncesindeki iki streyle iliskisi soyle kurulmaya calisiimistir: “Ciin-
ki Alak stiresinde ilk vahiy, Kadr stiresinde ilk vahyin geldigi gece konu edilmis, bu
slirede ise vahiy ve niibiivvetten maksat ve gayenin ne oldugu.....a¢iklanmistir.”st
Son iki siire icin sdylenenler dogru ise de, bilindigi tizere, Alak stiresinde ilk vahiy
konu edilmemistir. Sadece o stirenin ilk bes ayeti ilk vahiy olarak kabul edilir. On-
larda da Allah'in yaratma sifatindan, insanin yaratilisindan vs. bahsedilir. SGrenin
genelinde de Allah’a itaat, takva, ceza gibi hususlar bahis konusudur.

45 Is1k, “Bakara Siresi”, IV, 528.

46 Tabert, age. 111, 590-593.

47 Elmalili, age. 1, 703. Buna gore ayetin meali de soyle olacaktir: “[Ey Mi’minler!] Malinizdan-
miilkiiniizden Allah yolunda harcayin. Bu yolda malinizi harcamaktan kag¢inip da kendi kendinizi
tehlikeye atmayin. Allah’in emirlerini ihlas ve samimiyetle yerine getirin. Ciinkii Allah iman ve
ibadette ihlash olanlar1 sever.”

48 [s1k, “Bakara Stiresi”, DIA, 1V, 527.

49 [s1k, “Bakara Stiresi”, DIA, 1V, 528.

50 [s1k, “Bakara Stiresi”, DIA, IV, 529.

51]s1k, “Beyyine Stiresi”, DiA, V1, 98.
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Casiye Siresi

Stirenin muhtevasindan bahsedilirken soyle denmektedir: “ikinci béliimde
(ayet 12-21) ilahi vahyin dogrulugunu ispat eden akli ve nakli deliller siralanir.”s2
Siiphesiz Kur’an’da -ozellikle itikatla ilgili olarak- akli delilin varligindan bahsedi-
lebilir. Fakat “Kur’an’da nakli delil vardir” demek dogru bir ifade degildir. Zira
Kur’an’in kendisi, “Sari’den nakledilen” olmasi bakimindan nakli delil kabul edilir.s3
Yoksa Kur’an’da Sari’in baskalarindan naklettigi deliller yoktur. Yukaridaki ifade
ancak-mesela- bir kelam kitabi icin dogru kabul edilebilir. Kald1 ki bahsedilen ayet
arahginda sadece iki ayette (16-17) israilogullarina cesitli nimetler verildigi ama
onlarin yine de ayriliga diistiiglinden bahsedilir -ki bu ifadelere de ilahi vahyin
dogrulugunu ispat eden nakli delil denmez.

Cin Stresi

Stirenin niizill sebebi olarak ibn Abbas’tan nakledilen su habere yer veril-
mektedir: “Seytanlarin semadan haber almaktan menedildigi bir donemde Hz.
Peygamber ashabindan birkag kisiyle birlikte siik-1 Ukaz’a dogru gidiyordu. Sema-
dan kovularak geri donen seytanlara kavimleri neden hicbir haber getiremedikle-
rini sorunca onlar da engellendiklerini ve iizerlerine alevlerle saldirildigini soyledi-
ler. Bunun iizerine kavimleri onlardan bunun sebebini her tarafta arastirmalarini
istedi. iclerinden TihAme'ye dogru ilerleyenler, siik-1 Ukaz'a gitmek iizere Nahle’de
bulunan Hz. Peygamber’in oldugu yere varmislardi. Bunlar, o sirada ashabina sa-
bah namazini kildirmakta olan Rasiil-i Ekrem’in okudugu Kur’an ayetlerini isitince
haber almalarimi engelleyen seyin ne oldugunu anlayarak geri dondiiler ve kendi-
lerini hayran birakan Kur’an’a inandiklarini, artik rablerine hicbir seyi ortak kos-
mayacaklarin acikladilar. (Buhari, “Ezan”, 105, “Tefsir”, 72)” Buhari’de gectigi icin
olsa gerek, bu rivayet hakkinda herhangi bir sey sdylenmemekte, sadece
Rasulullah’in cinleri goriip gérmedigi meselesi ele alinmaktadir.

Oncelikle bu rivayet, Ibn Abbas’in miirsel olarak rivayet ettigi ve baska bir
sahabiden ya da Rasulullah’tan isittiginin de ac¢ik olmadig bir hadistir.54 Diger
yandan, rivayette yer alan cinlerin birbirleriyle konusmalari, sGirenin bazi ayetleri-
nin (mesela 8, 9, 10) aynen tekrari gibidir. Ayrica cinlerin bu sekilde kendi arala-
rinda konustuklarini ibn Abbas’in -Rasulullah bildirmedikce- bilmesi de miimkiin
degildir. Rasulullah’in bildirmedigi de aciktir, zira ilk ayete gore cinlerin kendisini
dinlediginden bile haberi yoktur. Bu rivayet kanaatimizce stire nazil olduktan son-
ra onun muhtevasi da géz 6ntinde bulundurularak dizayn edilmis bir sebeb-i niizul
rivayetidir. Dolayisiyla hakkinda herhangi bir degerlendirme yapilmadan bu mad-
deye alinmasi en azindan sik degildir.

52 [s1k, “Casiye Siresi”, Di4, VII, 161.
53 Bk. Bardakoglu, “Delil [Fikih]”, DIA, IX, 139.
54 {bn Receb, Fethu’l-Bari, IV, 461.
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Duha Siresi

Sirenin son bolimiinden sdyle bahsedilir: “Stire, rabbin nimetlerini dile ge-
tirmeyi emreden bir ayetle son bulur. Bundan da en biiyiik nimet olan islam dini-
nin teblig ve talim edilmesi istendigi sonucu ¢ikarilmalidir.”ss Dogrusu, medlili
hakkinda farkli goriislerin oldugu ayetlerin anlamlariyla ilgili olarak bu sekilde
kesin ve dislayic1 ifadeler kullanmak yerinde olmasa gerektir. Buradaki nimet,
Kur’an, niibiivvet, genel olarak Allah’in verdigi nimetler, vs..... seklinde de anlasil-
mistir.56 Kaldi ki, bu stireden daha dnce nazil oldugu kuvvetle muhtemel olan
Middessir siiresinde insanlar1 uyarmak, yani onlara tebligde bulunmak emri zaten
acikea zikredilmisti.

Sirenin, dncesiyle miinasebetinin kuruldugu su ifadeler ilgingtir: “Leyl siire-
si, iyilerin ileride hosnut ve razi olacaklarini miijdeleyen ayetle son bulurken bu
stirede, “Rabbin sana verecek sen de razi olacaksin” mealindeki dyetle bu miijdeye
aciklik getirilmis olur.”s7 Oysa bu son ayetteki kapalilik daha fazladir.58 Rabbin
Peygamber’e neyi verecegi tam agiklanmis degildir. Diger yandan onceki slirenin
son ayetlerini birlikte okudugumuzda, herhangi bir kapahlik ortaya ¢ikmamaktadir
ki daha sonraki bir sirede mesele acikliga kavusturulsun: “Yiice Rabbinin rizasini
istemekten baska onun nezdinde hicbir kimseye ait siikranla karsilanacak bir ni-
met yoktur. Ve o (buna kavusarak) hosnut olacaktir.” (92/Leyl 19-21. Sonraki s-
reyle kurulan miinasebette de ayn ilginglik devam ettirilmistir. iki stireden de bi-
rer ayet alinmis (Duh4 3 ve insirdh 8), bulunduklan baglam icinde degerlendiril-
mek yerine birbirleri arasinda sebep sonug iliskisi kurulmustur.

Duhan Sresi

Sirenin niizill sebebiyle ilgili olarak su ifadelere yer verilir: “Ayni zamanda
slirenin niizll sebebi de olan duhanin, s6z konusu ayette (ayet 10) gokyiiziinden
gelip insanlarin lizerine bir azap olarak ¢okecegi bildirilmistir.”s® Bilindigi tizere
bir dyetin ya da bir slirenin niiziil sebebi, o dyet/slire inmeden &nce gerceklesen
bir sey olmalidir. Buradaki ayette gelecekten bahsedilmektedir.® Dolayisiyla bu
ifadelerin “ayni zamanda slireye adini da veren duhanin....” seklinde olmasi daha
dogru olurdu.

55 [s1k, “Duha Stiresi”, DIA, 1X, 546.

56 Taberd, age. XXIV, 489; ibn Astr, age. XXX, 403.

57 Isik, “Duha Stiresi”, DIA, 1X, 546.

58 Taberd, age. XXIV, 487-88.

59 s1k, “Duhan Stiresi”, DIA, 1X, 548.

60 Derveze, burada gecen duhan ile ilgili olarak anlatilan, Kureyslilerin kithkla imtihan edildikleri,
acliktan bitkin diistip etraflarini duman biiriimiis gibi gordikleri, Rasulullah’a yalvararak bu durumu
duzeltmesini istedikleri seklindeki riviyeti aktardiktan sonra sunlari soyler: “Bize gelince bu riviyete
kars1 tereddiit ve saskinlik icindeyiz. Ciinki biz 10. dyetin nassina dikkatlice baktigimizda duman
olaymnin gergeklestiginin s6z konusu olmadigini goriiyoruz. Bilakis onun yaklastigl, olma ihtimali
belirtiliyor. Ondan sonra gelecek ayetler, sonra geleceklerin sonuglaridir.” Derveze, age. IV, 542.
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Silrenin basindaki yeminden su sekilde bahsedilir: “Stre, dinde kitabin ve
vahyin 6nemini vurgulamak amaciyla kitaba yeminle baslar.”s1 Acikcasi, dinde
vahyin dnemi anlasilabilirse de, kitabin neden énemli oldugu izaha muhtagtir. Fa-
kat sonraki ifadelerden, “kitap”tan maksadin Kur’an oldugunun kabul edildigi an-
lasilmaktadir. Eger boyleyse yukaridaki ifade de “Kur’an’in ve vahyin 6nemi...” diye
degistirilmelidir.

Fatir Shresi

Siirenin 27-37 arasi ayetlerinden bahisle, “[bu] ayetlerde canl ve cansiz ka-
inatin yaratilis ve isleyisine dikkat cekilir, tabiati inceleyen alimlerin onun yaratici-
sinin azamet ve yiiceligini idrak edebilecekleri ifade edilir’ denmektedir.62 Bu ifa-
delerden, “Kullari icinde ancak alimler, Allah’tan (geregince) korkarlar” ayetindeki
(ayet 28) “alimler”in, fizik, kimy3, biyoloji gibi ilimlerde derinlesmis olan uzmanlar
seklinde anlasildig1 gorilmektedir. Oysa buradaki “dlimler”in, terim anlamiyla de-
gil, bahsi gecen biitiin o hakikatleri anlayip kavrayan kimseler olarak anlasilmasi
daha yerinde olur.63 Kaldi ki, 27-28. ayetlerde esasinda alimlerin degil biitiin insan-
larin rahatlikla idrak edebilecekleri birtakim kanitlardan bahsedilir. 29. ayette de
adeta bu “alimler”in vasiflan “Allah’in kitdbin1 okuyanlar, namaz kilanlar ve kendi-
lerine verilen riziktan gizli ve acik infak edenler” olarak zikredilmistir ki bunlar
biitiin samimi ve goniilden inanmis, yani Allah’1 bilen (alim) kimselerin vasiflaridir.

Fatiha Stresi

Sirenin 6zelliklerinden bahsedilirken su ifadelere yer verilmektedir: “Sire-
deki ifadeler ¢ogul sigasiyla olup Miisliimanlar i¢in toplum hayatinin ve toplumsal
dayanismanin dnemini, cemaat ve iimmet suuruyla birlik ve beraberlik i¢cinde “s1-
rat-1 miistakim” tizere hareket etmeleri geregini ortaya koyar. Bu amaca ydnelik
olarak cemaatle kilinan namazda imamin kiraatinin ayn1 zamanda cemaatin kiraati
yerine gecmesi Fatiha’daki bu kapsamli ifade 6zelliginden dolayidir.”s# Fakat ayni
stirenin fikih acisindan ele alindig1 hemen bitisikteki boliimde su ifadeler yer alir:
“Safiiler'e gére imama uyan kimsenin kiraatin hem aciktan hem de sessiz oldugu
rek’atlarinda Fatiha okumasi farzdir.”s5 Bu ¢eliskinin, yukaridaki ifadelerin sadece
Hanefller'in goriisii iizerine bind edilmis olmasindan kaynaklandig1 agiktir. Kaldi
ki, cemaatle kilinan namazlarda cemaatin herhangi bir sey okumamasi gerektigini
soyleyen Hanefilerin delilleri de yukarida ortaya konan iddiadan farkl gériinmek-
tedir.66

61 [s1k, “Duhan Stiresi”, DIA, 1X, 548.

62 [sik, “Fatir Stiresi”, DIA, XII, 241.

63 Bazi eserlerde “dlimler” Allah’a iman eden kimseler, “4lim olmayanlar” ise sirk i¢inde olanlar seklinde
de agiklanmustir. ibn Asiir, age. XXIII, 349.

64 [s1k, “Fatiha Stresi”, DiA, XII, 254.

65 Ogiit, “Fatiha Stresi [Fikih]”, DiA, XII, 255.

66 Bu konuda Hanefilerin delilleri, konuyla ilgili oldugunu diisiindtikleri baz1 dyetler (mesela 7/A’raf
204) ve imamin kiraatinin cemaatin kiraati anlamina da geldigini bildiren bazi hadislerdir. Bk. ibnii’l-
Hiimam, Kemaliddin Muhammed b. Abdiilvahid, Serhu Fethi’l-Kadir, Daru’l-Fikr, Beyrut, ty. I, 338.
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Fecr Siiresi

Sirenin son bolimii tanitilirken sunlar dile getirilmektedir: “O giin kimsenin
kimseden yardim géremeyecegi ve hi¢c kimsenin bir baskasinin yerine cezalandi-
rilmayacag1 vurgulandiktan sonra sfire, nefsani hirslarina gem vurup goniil rizasi
ve teslimiyetle rabbin emirlerine itaat edenlerin kendileri gibi iyilerin arasina kati-
lacaklarini ve cennete gireceklerini miijdeleyen ayetle sona erer.”6? Dogrusu stire-
nin son ayetlerinde bir mijjdeden bahsetmek zordur. Zira bu ayetlerde (ayet 27-
30) “mutmain nefs”e bazi seyleri yapmasi emredilmektedir (Rabbine dén!, kullari-
min arasina gir!.. gibi). Esasinda buradaki “mutmain nefs”in medlalii ve muhatabi -
tefsir literattriindeki birgcok farkl ve alakasiz goriis géoz oniinde bulunduruldu-
gunda- dogru tespit edilmistir.68 Fakat dikkatli okundugunda da goriilecegi gibi
burada bir sart-cevap/sebep-sonu¢ durumundan ziyade bir emir (eski halin yani
itmi’nan/umursamazIlik halinin degistirilmesi ve itaat haline girilmesi emri) var-
dir.6° Dolayisiyla ayetlerin tanitiminda bu gereklilikten bahsedilmesi daha yerinde
olur.

Felak Siiresi

“Felak” kelimesinin anlam1 hakkinda sunlar sdylenmektedir: “Felak kelimesi
etrafinda ¢esitli yorumlar yapmak mimkiindiir [bu yorumlar i¢in Elmalili kaynak
gosteriliyor]. Ancak ilk ayetin bir sonraki ayetle [“Allah’in yarattiklarinin serrin-
den de Felak’in rabbine siginirim’ de!”] baglantis1 hesaba katildig: takdirde bu ke-
limenin, kainatin yokluk alanindan bir patlama ile ilk meydana gelisini ve yaratili-
sini ifade ettigine hiikkmedilebilir.”70 Bilimsel tefsir diye isimlendirilen anlayisin bir
tiriintiniin daha sergilendigi bu yaklasim, felak kelimesi hakkindaki diger biitiin
aciklamalart bir kenara birakip son asirlarda kadinatin yaratilisiyla ilgili olarak or-
taya atilan big bang (biiyiik patlama) teorisine yapismak seklinde kendini goster-
mektedir. Meselenin bu alabildigine anakronikligi bir yana, ilk ayetin ikinci ayetle
(“yarattig tiim varliklarin serrinden”) baglantisi kurularak bu hiitkme varilabilmesi
son derece ilgingtir. Halbuki kaynak gosterilen Elmalil;, kelimeyle ilgili birkag farkl
goriisii verdikten sonra sunlar1 séyler: “Maamafih Cabir b. Abdullah, ibn Zeyd,
Miicahid, Katade ve Ibn Ciibeyr’den rivayet olundugu iizere miifessirinin pek cogu
urfte en sayi olan “sabah” manasiyla tefsiri, zahir gérmiislerdir. Buna gére “Rabbi’l-
felak”, sabahin Rabbi, yani tanin tanrisi demek gibi olur.”7t Allah Teala her seyin

67 Is1k, “Fecr Stiresi”, DIA, X1, 291.

68 Bu ayetlerin yorumu hakkindaki degerli bir ¢alisma i¢in bk. Siiliin, “Nefs-i Mutmainne Ayetine Yeni
Bir Yaklasim”, AUIFD, L (2009), S.1, s. 1-24.

69 Ayetlerin medlini s6ylece vermek mimkiindiir: “Ey bunca ilahi ikaza kayitsiz kalan ve aymazlik icinde
yasamaktan gayet memnun ve mutlu olan insan! Artik yiirekten boyun egmek ve boylece ilahi rizaya
ermek tlizere rabbine yonel. Boylece sen de katil hayirli kullarimin arasina ve onlarla birlikte gir
cennetime!” (89/Fecr 27-30)

70 Is1k, “Felak Stiresi”, DIA, XII, 302.

7t Elmalili, age. VIII, 6370.
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rabbidir. Nitekim Kur'dn’da rab kelimesi farkli kelimelere muzaf olarak kullanil-
muistir. Sabah da bunlardan biridir.72

Makalenin devaminda, “diigtimlere iifleyenlerin serrinden” mealindeki dor-
diincii ayetin isaret ettigi alanin genisligini (!) su ifadelerden anliyoruz: “Ayrica
ayetin, bir diigmeye basip bir niikleer sistemi harekete gecirmek suretiyle dogabi-
lecek biiyiik felaketlere de dolayl bir sekilde degindigini sdylemek miimkiindiir.”73
Acikeca goriiliiyor ki bu anlama dolayh olarak isaret eden, ayet degil, miiellifin bu
ayetten beklentileridir. Clinkii eger bu anlayistan hareket edersek, kiyamete kadar
insan elinden ¢ikacak her tiirli felaketi ayetin anlam alani icine dahil edebiliriz.
Simdilik en biiylik tehlike olarak niikleer feldket goriindiigi icin, miiellif burada
onu zikretmektedir. Halbuki silirenin yukarida da bahsi gecen ikinci dyeti zaten
mabhlikattan gelebilecek her tiirlii serden Allah’a siginmaktan bahseder. Bir baska
acidan meseleye baktigimizda su soru da akla gelebilir: Niikleer felaket ¢ikarabile-
cek durumdaki insanlara karsi miislimanlarin yapmasi gereken sey bunlarin ser-
rinden Allah’a siginmak midir? Yoksa miisliimanlar, boyle bir tehlikeye fiilen engel
olacak kadar bir giiciin sahibi mi olmalidirlar?

Fussilet Stresi

Siirenin 22-23. Ayetlerinin nizul sebebi olarak Buhari, Mislim ve Tirmizl
gibi hadis kitaplarinda gecen ve Abdullah b. Mes’ud’dan nakledilen su rivayet akta-
rilmaktadir: “Kabe’nin yaninda birbiriyle konusan ¢ kisiden biri, “Ne dersiniz,
acaba Allah biitiin séylediklemizi isitti mi?” diye sorar. ikincisi, “Acikca soyledikle-
rimizi muhakkak ki isitmistir, fakat yavas sesle soylediklerimizi belki duymamis-
tir’ cevabim verir. Uciinciisii ise, “Oyle sey olur mu? Eger acik¢a soylediklerimizi
isitmisse gizli soylediklerimizi de isitmistir” der. Abdullah b. Mes’id’'un bu konus-
may1 Hz. Peygamber’e nakletmesi tizerine bu iki ayet nazil olmustur.

Ayni sekilde, siirenin 40. ayetinin Eb{ Cehil, Ammar b. Yasir (veya Ebu Be-
kir) hakkinda indigine dair rivayete yer verilmistir.7+

Bu rivayetler hakkinda hi¢bir yorumda bulunulmadigi i¢cin bunlarin kabul
edildigi sonucuna varmak miimkiindir. Oysa dikkatli okundugunda 22-23. ayetle-
rin, 6ncesi ve sonrasindaki birkag ayetle birlikte bir pasaj olusturdugu goriilecek-
tir. Boyle oldugu icin bu iki dyeti ayr1 diisiiniip onlar icin 6zel niizul sebebinden
bahsetmek pek yerinde degildir. Nitekim ilerleyen satirlarda stire boliimlere ay-
rilmis, 19-25 arasi ayetler ayri bir boliim olarak ele alinmis ve burada -niizul sebe-
binde bahsedilenin aksine- Allah’in diismanlarinin diinyada yaptiklari her seyden
Allah’in haberdar oldugu ve onlar ahirette karsilarina ¢ikaracagindan bahsedildigi
anlatilmistir. Ayn1 durum 40. ayet icin de gecerlidir. O da 6ncesi ve sonrasindaki
birkac ayetle birlikte ayni tabii baglami paylasir. Dolayisiyla belli bir baglam icinde

72 Mesela bk. “Alemlerin rabbi” 26/Su’ard 47; “M{isa ve Har(in'un rabbi” 26/Su’ard 48; “Yiice Ars'in
rabbi” 27/Neml 26; “izzetin rabbi” 37/Saffat 180; “Goklerin ve yerin rabbi” 45 /Casiye 36.

7351k, “Felak Siresi”, DIA, X11, 302.

74 151k, “Fussilet Stresi”, DIA, XIII, 228.
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bulundugu ¢ok agik olan bir ayetin bir ya da iki kisi hakkinda nazil oldugunu sdy-
lemek de dogru degildir.7s

Gasiye Stresi

Silrenin sonunda yer alan ve inkarcilarin hesaba cekilecegi ile ilgili iki ayet
hakkinda sunlar sdylenmektedir: “Stre, biitiin insanlarin Allah’in huzuruna ddne-
ceklerini ve bizzat O'nun tarafindan hesaba cekileceklerini belirten ayetlerle son
bulur. Bu ayetler, bazi Sia gruplarinca kabul edilen ve mahser halkinin Hz. Ali tara-
findan hesaba cekilecegini ileri siiren goriisle, bir kisim tarikat mensuplarinin
ahirette kendi hesaplarinin seyhleri tarafindan goriilecegi vehmini doguran telak-
kilerinin yanlis oldugunu agikca ispat etmektedir.”76 Ahiretteki hesabin gériilmesi
isinin Allah’tan baskasina ait oldugunun séylenmesi elbette ki islam’in tevhid gé-
riisiyle bagdasmaz. Boyle bir goriisiin Kur’an’dan cikarilmasi da son derece yanlis
bir sey olur. Fakat buradaki ayetlerin baglami, 6ncelikle onlarin inkarci kafirlere
bir tehdit oldugunu sezindirmektedir.”” Son iki ayeti, dncesindeki iki ayetle birlikte
okudugumuzda bu durum kendini daha belirgin kilmaktadir: “Ancak yiiz cevirip
inkar edene gelince, iste Oylesini Allah en biylik azap ile cezalandirir. Siiphesiz
onlarin doniisii sadece bizedir. Sonra onlarin sorguya ¢ekilmesi de sadece bize ait-
tir.” Bu sebeple, baska bir konunun ispati olarak kullanmadan 6nce, bu ayetlerdeki
hesabi yalnizca Allah’in gorecegi vurgusunun 6ncelikle inkarcilara bir tehdit oldu-
gunu belirtmek gereklidir diye diisiiniiyoruz. Diger yandan ispat meselesinin bu-
rada 6ncelenmesinin, madde miiellifinin Kelamci kimligiyle iliskisi de gdzden kac-
mamaktadir.

Hakka Stresi

Sirenin niizul zamaniyla ilgili olarak su a¢iklama yapilmaktadir: “Kalem si-
resinde onun [Rasulullah] bir mecnin, bu stirede de sair ve sihirbaz olmadig belir-
tilmektedir. Bu iki sGirenin Mushaflarda art arda yer almis olmasi da Hakka stiresi-
nin Kalem slresinden sonra nazil oldugu ihtimalini kuvvetlendirmektedir.”78 Son-

75 Burada sebeb-i niizil rivayetleriyle ilgili olarak Dihlevi'nin (v. 1176/1764) soylediklerini aktarmanin
faydali olacagini disiiniiyoruz: “Muhaddisler, Kur’an ayetlerinin sonunda hakikatte niiz(l sebebi
kismindan olmayan bir¢ok sey zikrederler. Mesela, sahdbilerin kendi aralarinda yaptiklar:
miinazaralarinda bir ayeti sahit getirmeleri yahut bir ayeti misal getirip beyan etmeleri yahut
Peygamber’in kendi serefli kelaminda sahit getirmek i¢in bir ayeti okumasini yahut maksadin aslinda
ayete uygun olan bir hadis rivayeti yahut niizul yerinin tayini yahut ibhdm yoluyla zikredilmislerin
isimlerini tayin etme yahut Kur’an’a mensup bir kelime telaffuz etmek yoluyla bir hadis rivayeti yahut
Kur’an’dan birtakim siirelerin ve ayetlerin fazileti yahut Peygamber’in Kur’dn emirlerinden herhangi
bir emre uyup baglanisi ve buna benzer seyler... Hakikatte bunlardan hi¢ biri niiz{il sebeplerinden
degildir. Ve miifessirin bu seyleri ihata etmesi de sart olmaz...” Dihlevi, el-Fevzii'l-Kebir, s. 50.

76 Topaloglu, “Gasiye Siiresi”, DIA, X111, 399.

77 ibn Astir, sirenin son ayetiyle [simme inne ‘aleyna hisdbehum)] ilgili olarak sunlar1 séyler: “Bu
climlede (vazife, yikiimlilik anlamina gelen) ‘ald harf-i cerrinin kullanilmasinin anlami, onlarin
kesinlikle hesaba gekileceginin, Allah’in kendisine farz kildig1 bir vazifeye benzetilmis olmasidir.” ibn
Astir, age. XXX, 309. Dolayisiyla burada daha ziyade Kafirlerin inkar ettikleri hesaba cekilmenin bir
ispati var gibidir.

78 Isik, “Hakka Stiresi”, DI4, XV, 202.
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raki satirlarda Ayni'nin (v. 855/1451) Umdetii’l-Kari isimli eseri kaynak gosterile-
rek Sehavi'nin (v. 643/1245), slirenin Mearic’den 6nce, Miilk'ten sonra indigini
soyledigi belirtilir. Esasinda sadece Sehavi degil, bunu sdyleyen baska miifessirler
de vardir.7®

Kalem stiresinden sonra indigi diisiiniildiigii icin, bu stireyle arasinda miina-
sebet kurulmakta ve Kalem stiresinde 6zet gecilen “Rasulullah’a vahiy yoluyla veri-
len bilgiler”in, bu silirede detaylandirildig1 sdylenmektedir.80 Bu yarginin gercegi
tam yansitmadig1 bir yana -c¢iinki her iki stirede de asagi yukar1 ayni konular farkl
anlatimlarla dile getirilmektedir-, Ansiklopedi'deki “Kalem Siiresi” maddesinde,
stirenin kendisinden sonraki Hakka stiresiyle bu sekilde bir iliskisi oldugundan hi¢
bahsedilmemektedir.s1

Hicr Stresi

Strenin Mekke déneminde, muhtemelen ibriahim siiresinin ardindan nazil
oldugu ifade edilmekte, buna bagh olarak da iki stire arasinda mana miinasebeti
kurulmaktadir.82 Fakat saglam goriise gore siire 54. sirada, YGsuftan sonra
En’am’dan 6nce nazil olmustur.s3

Strenin dokuzuncu ayetiyle ilgili olarak sunlar sdylenir: “Strede Kur’an-1
Kerim'in ilahi koruma altinda oldugu, onu tahrif etmeye veya ortadan kaldirmaya
yonelik her tesebbiisiin bosa ¢ikacag acikea belirtilir.”s*+ Bahsi gecen ayet medlen
soyledir: “Hi¢ siipheniz olmasin ki zikri (Kur’an’i) indiren biziz ve onu koruyacak
olan da biziz.” Buradaki “onu” zamirinin mercii konusunda, birisi Zikr (Kur’an),
digeri de Hz. Muhammed olmak tzere iki goriis vardir. Cogunlugun aksine bazi
alimler ikinci goriisii kabul etmis ve ayette —cinlerin, kdhinlerin vs. degil- Allah’in
Zikr'i indirdigi ve onun miibelligi olan Hz. Muhammed’i korumaya aldigi, boylece
vahyin tamamlanmasinin garanti altinda oldugunun ifade edildigini diistinmisler-
dir.8s Dolayisiyla ayette Kur’'an'in tahrif ve ortadan kaldirma tehlikelerine karsi ko-
rundugunun acikca belirtildigi pek isabetli bir goriis degildir. Bu, daha ziyade gii-
niimiize kadar gelen tarihi siire¢ g6z 6niline alinmak suretiyle, bu giinden geriye
dogru yapilan bir okumanin neticesidir.86

Hicr kelimesinin “tasarruftan menetmek, engel olmak” anlamlar1 ve “s{irenin
muhtevasinda yer alan, Kur’an’a dogrudan dogruya yonelen saldirilarin ilahi ko-
ruma engeliyle karsilasacaginin bildirilmesi” sebebiyle stirenin ismiyle muhtevasi
arasinda tenasiip bulundugu iddia edilmektedir.s7

79 Mesela ibn Asir, age. XXIX, 111. Derveze de siralamay1 Miilk-Hakka-Me’aric seklinde yapmustir.
Derveze, age. V, 384.

80 [s1k, “Hakka Stiresi”, DIA, XV, 203.

81 Bk. Yasaroglu, “Kalem Stiresi”, DIA, XXIV, 247-248.

82 [s1k, “Hicr Stresi”, DIA, XVII, 456-457.

83 Bk. ibn Asfir, age. XIV, 6.

84 [s1k, “Hicr Stresi”, DIA, XVII, 457.

85 Bk. Razi, Mefatihu'l-Gayb, XIX, 127.

86 Oztiirk, age. s. 359 (Dipnot 273).

87 [s1k, “Hicr Stiresi”, DIA, XVII, 457.
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Kur'an’daki sirelerin isimleri ile muhtevalar1 arasinda mana miinasebeti
kurmak esasinda gayet zorlama bir istir. Ciinkli hem sirelerin ¢ogunlukla birden
¢ok ismi vardir hem de isimler genelde orada gecen bir ismin secilmesi yoluyla
belirlenmis olup bahsedildigi sekilde bir iliski gozetilmemistir. Bu slirenin ismi de
80. ayetindeki “ashabu’l-hicr” ifadesinden alinmistir.88 Buradaki “hicr halki” tam-
lamasini bozup sadece hicr lzerine hiikiim bina etmek dogru degildir. Kald1 ki
Kur’an'in korunmasi meselesi siirenin muhtevasinda yer alan genel bir konu olma-
y1p sadece 9. dyette bahsi gecen bir husustur. Nitekim maddede muhteva tanitimi
yapilirken bu husustan sadece strenin ilk bdliimiiyle ilgili olarak bahsedilmekte-
dir.s®

Hucurat Stresi

Strenin muhtemelen Fetih stiresinin ardindan nazil oldugu bildirilmistir.o0
Sirelerin mushaftaki siralari ile niiztll siralarini esitleme gayreti icindeki bu tarz
ifadeler genelde dayanaksiz goriinmektedir. Zira kaynaklara gore Fetih,
Hucurat'tan sonra inmistir.ot

llerleyen satirlarda, 14. ayetle ilgili olarak “Miisliiman olmakla miimin ol-
mak arasinda fark bulundugu”ndan bahsedilmektedir.2 Kelam mezhepleri arasin-
da tartisma konusu olan Islam-iman ayrimini bu ayetten hareketle yapmak, dahasi
Kur’an'in biitiintinden hareketle boyle bir ayrim yapmak pek isabetli olmasa gerek-
tir. Zira kimi ayetlerde mii'minlerden “miislim” diye bahsedilmekte, Allah’in mesa-
jin1 kabul edenlerin 6teden beri miisliiman olarak isimlendirildigi anlatilmakta ve
mi'min-miislim kelimeleri ayni anlamda kullanilmaktadir.3 Dolayisiyla bu ayetten
hareketle, genel bir ifade olarak “miisliman olmakla miimin olmak arasinda fark
vardir” demektense, maddenin devaminda da séylendigi gibi, “cikar saglamak icin
misliiman olanlarla, Allah yolunda canlari ve mallari ile cihad eden gergek miimin-
lerin ayn1 degerde olmadig1” belirtilse daha yerinde olur.

Sirenin toplum bazinda ortaya koydugu degisikliklerin anlatildigi boélim su
ifadelerle son bulmaktadir: “Sadece kisiler arasinda degil renkleri ve soylar1 ayri
olup farkli dilleri konusan cesitli kavimler arasinda da kardesligi 6ngdren, haklara
ve haysiyetlere saygi ilkesi lizerine kurulmasi istenen modern toplumun temelleri-
ni atmistir.”4 Acikcasi, bu climledeki “modern toplum” ifadesi, “Batililarin ¢ok son-
ra bulduklari/fark ettikleri/anladiklar1 baz seyleri Kur'an yiizyillar 6ncesinden
haber vermis/ortaya koymus/bildirmistir” yargisim ¢cagristirmaktadir ki bu yargi-
min vardigl nokta Islam’1 yiiceltirken Batihlan kiiciimseyerek nefsi tatmin etmek-

8 S{irenin baska ismi bilinmese de ibn Asir Tinusta Kur'dn ogrencilerinin bu streyi
“Rubbemi/Rubemi” diye isimlendirdigini, ¢iinkii bu kelimenin Kur’an’da sadece bu siirenin basinda
bulundugunu séyler. ibn Astr, age. XIV, 5.

89 [s1k, “Hicr Stiresi”, DIA, XVII, 457.

90 [s1k, “Hucurat Stiresi”, DiA, XVIII, 278.

91 {bn Asr, age. XXIV, 141, 213.

92 [s1k, “Hucurat Stiresi”, Di4, XVIII, 279.

93 Ayetler i¢in bk. 10/Y{nus 84; 22 /Hacc 78; 51 /Zariyat 35-36.

94 Is1k, “Hucurat Stiresi”, DI4, XVIII, 279.
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ten baska bir sey olmayacaktir. Diger yandan modern toplum, burada her ne kadar
bazi giizel 6zellikleriyle 6n plana c¢ikarilmis olsa da, temelde insami ruhsuzlastiran
bir yapinin da adidir ve bu sebeple “Allah katinda en ylice olaniniz en ¢ok takval
olanimzdir” (ayet 13) hiikkmiinii esas alan islam toplumundan epeyce farkhidir.

Hucurat siresi, ferdi ve ictimal bazi meselelerden bahsettigi icin 6zel olarak
incelenmis ve tefsir edilmistir. Fakat maddede bu konuya hi¢ deginilmemistir. SG-
reyle ilgili yapilan bazi ¢alismalar sunlardir: Ahmet Cevdet Efendi (Miiderris), Tef-
sir-i Stire-i Hucurat, 1241/1826; M. Kemal Pilavoglu, Hucurat Stiresi Manast ve Tef-
siri, 1975; Muhammed Mahmd Savvaf, Nazardt Fi Streti'l-Hucurdt, 1985; Yasin
Nurettin Kuris, Hucurat Suresinin Egitim A¢isindan Yorumu, (Yiksek lisans) 1987;
Erdogan BasHucurat Suresi Tefsiri Ve Inananlar Arast Beseri Miinasebetler, (Yiiksek
lisans), 1995.

ibrahim Saresi

Sirenin ilk bélimiinden bahsederken, vahyin asil hedefinin insanlari karan-
liklardan aydinliga c¢ikarmak oldugu ifade edildikten sonra soyle denmektedir:
“Ancak diger peygamberler ve -bir drnek olmak iizere- Hz. M{isa, sadece kendi ka-
vimlerini kurtarmakla goérevli olduklar1 halde Hz. Muhammed biitiin insanlar1 ay-
dinliga cikarmakla gorevlendirilmistir (ayet 5).”5 Bir kere bu ayetten bu mukaye-
seyi ¢cikarmak hi¢ de yerinde bir tavir degildir. Ciinkii bu ve devamindaki birka¢
ayet, Hz. Misa'nin kavmiyle olan miicadelesini anlatmaktadir. 5. ayet de konuya bir
giris niteligindedir. Ikinci olarak; Kur’an’in hicbir yerinde acikca zikredilmeyen ve
fakat baz1 hadislerden de destek alarak, Hz. Peygamber’i yiiceltmek amaciyla sii-
rekli dillerde dolasan bu mukayese, esasinda Allah katinda yegane din olan Is-
lam’in, en bastan beri biitlin bir insanlig1 karanliklardan aydinliga ¢ikarma amach
oldugu distinildiigiinde ¢ok da anlaml gériinmemektedir. Fakat eger gecmiste her
kavme ayn1 anda bir peygamber gonderiliyordu, ayni zaman diliminde diinya iize-
rinde birden ¢ok peygamber bulunabiliyordu; Rasulullah ise son peygamber oldu-
gu icin teknik olarak biitlin diinya halklarina géonderilmistir denilirse bu mukayese
o zaman daha anlamli olur kanaatindeyiz.°¢ Her peygamber dnce kendi kavmini
hidayete erdirmekle goérevlendirilmistir. Bu gérevini basariyla tamamlayinca sesi-
nin ulastig1 her yere kadar tebligi gotiirecektir. Kald1 ki Ansiklopedi'nin “Peygam-
ber” maddesinde soyle bir bilgi aktarilmaktadir: “Peygamberlerden Hz. Adem ken-
di aile fertlerine; Miisa, Daviid ve Isa Israilogullari'na; idris, Niih, ibrahim ve Hz.

95 [s1k, “Ibrahim Stresi”, DIA, XXI, 351.

96 Bir hadiste Cabir b. Abdullah’dan rivayet edildigine gore Hz. Peygamber soyle buyurmustur: “Daha
once hi¢bir kimseye verilmeyen bes sey bana verilmistir: Ben, bir aylik mesafede olan diismanimin
icine diisen bir korku ile yardima mazhar oldum; yeryiizii bana temiz, pak ve mescid kilindi,
immetimden her kim nerede namaz vaktine girerse orada namazini kilsin; ganimetler bana helal
kilindi, 6ncesinde kimseye (hi¢cbir peygambere) helal degildi; bana sefaat hakki verildi; peygamberler
kendi immetlerine gonderilirlerdi, ben ise biitiin insanlara gonderildim.” (Buhari, “Teyemmiim”, 335,
“Salat”, 438). Bu hadise dair yorumlar ve agiklamalar i¢in bk. ibn Hacer, Fethu’l-Bari, 1, 436-438.
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Muhammed biitiin insanlara gonderilmistir.”o7 Bu bilgiye gore biitiin insanlara
gonderilen peygamber sadece Hz. Muhammed degildir.

Devam eden satirlarda konu soyle genisletilir: “Kur’an’in Arapga goénderil-
mis olmasi Res{l-i Ekrem’e bdyle bir gorevin verilmesine engel teskil etmez; ¢linkii
ylce ve hikmet sahibi Allah, daha dnceki peygamberlere de hep kendi kavimlerinin
diliyle vahiy indirmistir (ayet 4).”98 Onceki peygamberler sadece kendi kavimlerine
gonderilmislerse zaten vahiyleri o kavmin dilinde almalar1 gerekir ve bu, Hz. Pey-
gamber’in durumunu aciklamaya yardimc olmaz. Oyle gériiniiyor ki miiellif bura-
da ayetlerin sdylemedigi bazi seyleri onlara sdyletmekte ve bu sebeple kendi hii-
kiim ciimlesini ta’lil ederken zor duruma diismektedir.

Vahyin Arapca olusuyla ilgili olarak su acgiklamalar aktarilir: “Yésuf siresi-
nin basinda Kur’an’in acik secik bir Arapca ile gonderildigi ifade edildigi halde bu-
nun sebep ve hikmeti aciklanmamisti. ibrahim siiresinde ise vahyin tebliginde bir
peygamberin kendi kavminin dilini kullanmasinin iletisimi kolaylastirmak gibi bir
hikmet tagidig1 aciklanmistir.”9° ibrahim siresiyle ilgili séylenenler dogrudur fakat
ayni durum, bu siireden dnce nazil olmus bulunan Fussilet sliresinde su sekilde
zaten aciklanmistir: “Biz bu Kur’an’t Arapga disinda bir dille vahyetseydik, miisrik-
ler/kafirler bu defa da, ‘Onun ayetleri nicin konusup anlastigimiz dille ifade edil-
miyor ki?! Vahiy yabanci bir dilde, Peygamber ve muhataplar1 Arap! Bu nasil is?!
diye itiraz ederlerdi” (ayet 44). Dolayisiyla konu ilk kez burada aciklaniyor degil-
dir.

ihlas Saresi

Sirenin iki ispat ciimlesiyle iki nefiy climlesinden meydana gelmesinin, Al-
lah'in siib(it] ve selbi sifatlar1 arasinda bir denge kurmanin gerekliligine isaret etti-
gi ifade edilmektedir.1o0 Bu tiirden bir isaret -yukarida bircok defa gectigi gibi-
esasinda metnin kendisinin muhatabini tabii olarak yonlendirdigi degil, muhatabin
bircok tecriibeden sonra buldugu ve doniip metne onaylattig1 bir isarettir. Zira bo-
liimiin devaminda siib{ti sifatlarda asiriya gidilmesinin insanlari tebsir ve tecsime,
hatta ¢ok tanriciliga; selbi sifatlardaki asiriligin ise biisbiitiin red ve inkara gotiir-
me tehlikesi tasidiginin goriildiigii belirtilir. Yani bu durum, insanlarin tecriibeleri-
nin neticesi olarak elde edilmis bir sonuctur. Ayrica mesela ayetii'l-kiirsi yahut
Hasr slresinin son ayetleri gibi cogunlukla siibiti sifatlardan bahseden, selbi sifat-
lara ¢ok az yer verilen ayetlerden boyle bir isaret bulmak miimkiin olmayacaktir.
Diger yandan Kklasik Siinni kelamindaki tasnife gore de siibiti sifatlar sekiz iken
selbi sifatlar alti olarak zikredilir ki burada da bir dengesizlik s6z konusudur.101
Netice-i kelam, bdyle bir esitlik kurulsa bile bunun sebebi siirenin sekilsel yapisi
olmamalidur.

97 Yavuz, “Peygamber”, Di4, XXXIV, 259.

98 [s1k, “Ibrahim Stresi”, DIA, XXI, 351.

99 Is1k, “Ibrahim Stresi”, DIA, XXI, 351.

100 [s1k, “Thlas Stresi”, DIA, XXI, 537.

101 Uludag, Isldm’da Inang Konulari ve Itikadi Mezhepler, s. 153-161.
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“Kur’an-1 Kerim'in bir din kitab1 oldugu....... dikkate alininca....”102 ifadesi
problemli goziikmektedir. Buradaki “din kitabi”’ndan neyin kastedildigi ¢ok acik
olmamakla birlikte, herkesin bildigi gibi Kur’an bir din kitabi, hukuk kitabi, ahlak
kitaby, fizik kitabu.....degildir.

Sonug ve Degerlendirme

Kur’an-1 Kerim'’in stirelerini Tiirkiye Diyanet Vakfi tarafindan hazirlanan Is-
lam Ansiklopedisinden okumay1 denedigimiz bu makalede, ilk 21 ciltte yer alan
stireler incelenmistir. Bu ciltlerde yer alan sirelerle ilgili maddelerin biiytk bir
cogunlukla aym miiellif (Emin Isik) tarafindan kaleme alinmis olmasi, bu tercihi-
mizde etkili olan bir sebeptir. Belki ileride geri kalan stre tanitimlar1 hakkinda da
bir degerlendirme yazisi kaleme alinabilir.

Oncelikle sunu belirtmek gerekir ki, —~diger biitiin maddeler gibi- akademik
bir titizlikle kaleme alindig1 icin Ansiklopedi'de yer alan Kur’an slreleri tanitim
maddelerini okumak, Kur’an’t tanimak isteyen kimseler icin hem keyif verici bir
istir hem de dogru bilgilendirme acgisindan onlara bir avantaj saglayacaktir. Ayrica
biitlin bir Ansiklopedi'deki siire tamtim maddelerini okumak, biitiincil bir Kur’an
resmi icin de son derece faydali ve gereklidir. Bununla birlikte -bize gore- bu tani-
timlarin bazi eksiklikleri s6z konusudur. Bunlardan muttali olabildiklerimizi bura-
ya dercetmeye calistik.

Degerlendirmeye aldigimiz bolimlerde en ¢ok dikkati ¢ceken nokta, stireler
ve ayetler arasinda miinasebet kurulmaya calisilmasidir. Siireler ve ayetler arasi
miinasebet meselesi nakle dayali olmayip, Kur’an’in i’caziyla da baglantisi kurulan
akli bir husustur ve daha ziyade sonradan ortaya ¢ikmis bir meseledir. Bu sebeple
bazi alimler bu durumu son derece gereksiz gérmiisler ve bu cabanin Arap kelami-
nin tabiati agisindan da bir kiymet-i harbiyesi olmadigini séylemislerdir. Burada da
gordigimiiz kadariyla, pes pese gelen bazi stireler veya bu stirelerde yer alan bazi
ayetler secilerek bunlar arasinda tamamen ictihada dayali bir miinasebet tesis
edilmeye calisilmistir. Ayrica bu yapilirken, dikkat ¢cekecek bir bicimde kesin ifade-
ler kullanilmistir -ki ictihada miiteallik meselelerde boyle kesin konusmak diger
biitiin ihtimalleri dislayici bir rol oynayacag i¢in sakincalidir. Dikkatlerden kagma-
yan bir husus da, 21. ciltten sonrakilerde kaleme alinan stire tanitim maddelerinde
bu miindsebet kurma isine neredeyse hi¢ rastlanilmamasidir. Bu da her ne kadar
editorlerin ve inceleme heyetlerinin elinden gec¢se de miiellifin diisiincesinin mad-
delere yansidiginin bir gostergesidir. Miielliflerin diisiincelerinin maddelere yan-
simasl genel olarak bir sorun teskil etmemekle birlikte -zira bu neredeyse kaci-
nilmaz bir durumdur-, her ne kadar geleneksel tefsir anlayisinda yaygin olarak
kabul gérmiis olsa bile yine de tartisilan ve muarizlari olan stireler aras1 miinase-
bet konusunun bu denli ciddi ve genis bir bicimde slire tamitim maddelerinde yer
bulmus olmasi kanaatimizce dogru ve dengeli bir tutum degildir.

102 [g1k, “Thlas Siresi”, DIA, XXI, 538.
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Diger bir husus da, tanitim yapilirken kimi Kur’an ayetlerinden hareketle bi-
limsel/ilm1 tefsir diye adlandirilan anlayisin paralelinde sozler séylenmesidir. “Bi-
limsel tefsir” diye bir tasnifin bile, Kur'an’1 saglikli bir sekilde anlamanin 6niinde
bir engel olmasi1 ve onu bir yenilgi psikolojisi icinde okumaya matuf olmasi sebe-
biyle gereksiz oldugunu diistindiigiimiizde, bu tarz yorumlarin da saghkli yorumlar
olmayacag aciktir. Kaldi ki bazi durumlarda ayetlerin, indikleri zamana neredeyse
hicbir sey soylemedikleri, cok daha sonra ortaya c¢ikacak teknolojik bazi gelisme-
lerden bahsettigi soylenmistir ki bizce bu, Kur'an’in degerini yiikseltmek yerine
tam tersine disiirir. Clinki Kur’an oncelikle indigi ortamda bir devrim gercekles-
tirmistir ve bunu da ilk muhataplarina seslenerek yapmistir. Ayrica gordiigiimiiz
kadarniyla daha sonraki ciltlerde yer alan madde tanmitimlarinda bu tiirden agikla-
malara da rastlanmamaktadir.

Sire tanitimlarinda yer alan niizil sebepleri ile ilgili kimi rivayetler Buhari
ve Miislim gibi muteber addedilen hadis kitaplarinda yer almissa bunlar -nasil
olursa olsun- ¢ogunlukla yorumsuz aktarilmis ve haklarinda herhangi bir sey sdy-
lenmemistir. Oysa bu kitaplarda yer alan bazi sebeb-i niizl rivayetlerinin gercegi
yansitmama ihtimalleri gayet yliksek goriinmektedir.

Sirelerdeki baz1 dyetler hakkinda degerlendirmeler yapilirken maksadi tam
anlatamayan/belirsiz birakan yahut delalet sorunuyla muallel ifadeler kullanildig:
goriilmektedir. Bu ifadelerin degistirilmesi yahut a¢ikliga kavusturulmasi, ortaya
daha saglikh bir metin ¢ikmasim saglayacaktir.
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Mekke’de inzal olup insan cinsinin akliyla tefsir ve te'vile déntisen ilahi metin o giinden
itibaren beserin anlam diinyasina deger katmaya devam etmektedir. [lahi mesajin bulus-
tugu cografyanin temel karakteri, erkegin ontolojik olarak iistiin, kadinin ise eksik, zayif
ve hatta ikincil varlik oldugu seklindedir. Ilahi iradenin Kur’an-1 Kerim ile Mekke toplu-
munda cinsiyet farkliligina hiyerarsik bir anlam yiikleyerek erkeklerin asil, kadinlarin ise
ikincil bir varlik olmadiginin, zihinsel, duygusal ve fiziksel olarak farkliliklarin her iki cins
icin de olabilecedi tutumuna ¢éziim tiretmeye verdigi cevaptir. Mekke’de nazil olan stire-
lere bakildiginda “kadin prototiplerin” éne ¢cikan ézelliklerinin Mekke’de yeni bir kadin
kimligi ve anlayisi insasina yénelik oldugu gériilmektedir. Bunun da Arap toplumunun
sosyal ve bireysel hayatinin olusumuna ahlaki ve olumlu bir bakis acist kazandirdigi agik-
tir. Bu baglamda ozellikle Hz. Meryem'in 6nemli bir konumu vardir. Zira Yahudilikte asagi-
lanan, Hiristiyanlikta ilahlastirilan Meryem'in, Kur’an’da Allah’a olan baghligi, adanmighig,
tertemiz olusu, secilmislik ve tistiinliigiin temsilcisi olarak Hiristiyan ve Yahudilerin fazla bu-
lunmadig bir ortamda giindeme alinmasi, kadinin vahiyle kisilik kazanmasi ve prototip ola-
rak sunulmasi sebebiyle oldukga dikkat cekicidir.

Anahtar Kelimeler: Kadin, Mekki sureler, Tasavvur, Siddet, Tedricilik, Ahlak.

Moral Background in the Construction of Woman Concept in Meccan Surahs

The holy text which was delivered in Mecca and interpreted and explained by the mind of
humanbeings continues enriching the moral world of the people as of that day. The basic
argument of the geography to which the holy message was delivered was that the man is
ontologically superior and the women are weak, incapable and even surordinate crea-
tures. The holy will gave a hierarchical meaning to the gender difference in the Meccan
community with the Koran and strived at eliminating the attitude that men are superior
and women are subordinate creatures by emphasizing that mental and physical insuffi-
ciencies can be in question for both genders. When surahs delivered in Mecca are consid-
ered, it is seen that “woman prototypes” try to construct a new woman paradigm in
Mecca with their outstanding characteristics. It is obvious that this situation brought a
moral and positive viewpoint to the formation of a social subconscious in the Arabian
community. In the context, the Mother Mary has a really important position. While the
Mother Mary is despised in Judaism and divinized in Christianism, she is mentioned in Ko-
ran with her loyalty and commitment to God and her purity as well as being the represen-
tative of uniqueness and superiority in an environment where Christians and Judaists do
not present intensely. This is considerably outstanding as the concept of woman is per-
sonalized with revelation and presented as a prototype.

Key Words: Woman, Meccan Surahs, Thought, Violence, Gradualism, Morality.
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Giris

Yasadigimiz yerkiirede her vakit yeni problemler ortaya ¢ikmakta, bu prob-
lemlerin ¢éziimiinde de insanlik onuruna yakisir bir gelecek insasi icin inanan in-
sanlara biiyiik sorumluluklar diismektedir. Bu problemleri ¢6zmeye calisirken,
¢6ziim Onerilerinin kismi ve yerel perspektifte sunumu ile mevcut problemlerin
istesinden gelmenin miimkiin olmadig1 bilinen bir gercektir. Kiiresellesen diinya-
da bolgesel degil, evrensel nitelikte olmayan ¢6ziim dnerilerinin anlam degerinin
olmayacag1 asikardir. Kur'an-1 Kerim'in Hz. Peygamber'i biitiin insanlik ailesine
hem “uyaric1”t hem de “rahmet?” olarak tanimlamasi inananlar toplulugunun so-
rumluluk alaninin evrensel boyutunu ¢izmektedir. Yani icinde yasanilan kiiresel
koy olan diinya hesaba katilmadan firetilecek fikirlerin yetersiz kalacagi her giin
biraz daha kendini gostermektedir.

Cagimiz basta aile ici siddet olmak tlizere, toplumun hayatinda siddet duygu-
larinin alabildigine tahrik edilmeye elverisli toplumsal yapilanmalarla varligin
devam ettirmektedirs. Biitiin yerkiirenin karsi karsiya kaldigi1 bu problemler karsi-
sinda dini metinlerin bilgelik mahzenine hicbir zaman simdikinden daha ¢ok ihti-
ya¢ duyulmamistir. ilahi metinler biitiin bu sorunlara ¢6ziim liretme potansiyeline
sahiptirlers. Bu zemini temin etmek ilahi metin yorumcularinin temel gorevi olsa
gerektir. Clinki giiniimiiz dliinyasinda insan kendi parcasina tahammiil etmeyen bir
varlik olarak adindan sdz ettirmeye devam etmektedir. Halbuki her insanin farkl
dil, din, 1rk, kiiltiir ve cinsiyete istemsiz olarak sahip olmasi fitratin geregi ve dogal
bir sonucudur. Toplumsal hayattaki bu farkliliklar térpiilemeye, bastirmaya, yok
etmeye calismak fitratla miicadele etmekle es anlamlidir. Dinlerin, medeniyetlerin
ve kiiltlirlerin ortaya koyduklari farkliliklari yasatmak, ilahi metinlerin medeniyet-
lerin ortak ¢agrisi olmalidir.

Biitlin bu sayilanlara bir de 6nii alinamaz bir halde tirmanan kadin cinsine
kars1 siddet olgusu eklendiginde manzaranin korkunclugu kendini gostermektedir.
Toplumdaki cinsiyet farklilig: biitiinliik ifade etmesi gerekirken kadin aleyhine bir
anlam ytklenerek kadin ikincil bir varlik olarak algilaniyor. Gegmisten kalan cahi-
liye adetleri sanki yer altina gekildi. Fakat 6lmedi. Zamanini ve zeminini buldugun-
da modern cahiliye toplumunun sosyal suuralti yeniden giiclii bir sekilde firsat
kollayip tekrar giin yiiziine ¢ikiyor.

Istenmeyen bir durum olan siddet hayatin her karesinde gériiniir oldu. ilahi
metin tarafindan (anneligi ile) hayatin kaynag: olarak ifade edilen kadin cinsine
kars1 yiiriitiilen bu uygulama mutlaka asilmasi gereken toplumsal bir trajedi olarak
karsimizda durmaktadir. Bunu sadece medyaya yansiyan kisimdan ibaret gormek

1Sebe, 34/28.

2 Enbiya, 21/107.

3 Bulag Isléam’in Anlasilmast Uzerine, s. 173; Tan, Kur'an’a Gore Toplumun Yapilanmasi, s. 409-413.
4 Koy, Kiiresel Ahlak, s. 173-174.
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yanilgiya diismektirs. Kadin problemi bolgesel olmaktan 6te kiiresel boyutta ken-
dini gosteren bir olgudurs.

Merhamet kurakligi degil yoklugunun kiiresel boyuta tasindigi baska bir
dénem goriilmiis, o da Islam 6ncesi cagdir. Erkegin ve kadinin ancak birbiriyle ilis-
ki ve bagimlilik hali icerisinde insanlasabilecegi gercegi unutuldu. Bir tarafin insan-
liktan uzaklasarak vahsilesmesinin dogal bir sekilde digerine siddet olarak yonel-
digi fark edilmedi. Kadina yonelik her tiirli ekonomik, psikolojik, fiziksel ve sosyo-
lojik siddet, aslinda iletisimin yoklugu anlamina gelmektedir. Iletisimin yoklugu,
siddetin varligi anlamina gelmektedir. Sorun ailedir, kadina yonelik siddettir.

Kadina kars1 siddet konusunda ¢ok temel bir yanilgi bulunmaktadir. Kadina
karsi1 islenen vahset ve siddetin istisnai ve nadir bir hal oldugu sanilmaktadir. Oysa
kadina karsi siddet, nadir bir hal olmayip ¢ok yaygin ve hayatta ¢ok sik rastlanilan
bir gercekliktir. Ancak bu durumun yaygin olusu, kadina karsi siddetin kaniksan-
masi, i¢sellestirilmesi ve normal goriilmesi anlamina gelmemektedir. Bilakis kadi-
na karsi siddet, derin bir patolojiyi ortaya koymaktadir. Insani kimligin patolojik-
lestirilmesi anlamina gelen kadina kars1 siddet, insanlig1 kendine kars1 yabancilas-
tirmaktadir.

Teolojik yorum ve agiklamalar maalesef simdiye kadar kadina kars1 siddeti
mesrulastirmak icin kullanildi” veya teoloji bu insani utan¢ konusunda istenen per-
formansi gosteremedi. Cinsel siddet konusunda simdiye kadar kadina kars: sidde-
tin kutsala kars1 bir siddet oldugu prensibine dayal ilkeli ve tutarh teolojik bir
perspektif gelistirilebilmis degildir. Oysa teoloji, kadina karsi siddeti elestiren ve
daha saglkli bir perspektif ortaya koyan bir ara¢ ve imkan olarak goriilebilir. Teo-
loji, hem kadina hem erkege cinsel siddet konusundaki derin sessizligi bozan ve
erkek kimliginin bir siddet aracina doniismesini engelleyen 6nemli bir 6zgiirlesme
alani sunabilir. Siddete maruz kalan kadinin teolojisi nedir ve kadina ydnelik sid-
dete nasil bir teolojik cevap gelistirilecegi énemli bir sorudur. Teolojik alan igeri-
sinde, kurban ve magdurlari suglayan kiiltiir yerine siddeti radikal olarak redde-
den yeni bir insani anlayis olusturulabilir. Kadina yonelik siddet, 6niimiize biiyiik
bir insani meydan okuma koymaktadirs. Bu da yukarida ifade edildigi lizere top-
lumun ahlaki faziletlerinin yeniden insasi ile miimkiin gériinmektedir.

Gegmis toplumlarin peygamberlerinin toplumlari ile olan iliskileri incelen-
diginde Kur’an-1 Kerim’de hacim itibariyle olduk¢a fazla yer aldig1 bir gercektir.
Kur’an kissalari, Suyuti'ye gore dortte birini® M. Resid Riza'ya gore dortte li¢liniilo
Suat Yildirim’a gore ise takriben yarisina tekabiil etmektedirit. Kur’an-1 Kerim kis-

5 Sambur, “Kadina Karsi Siddet Varolusa Meydan Okumadir”, Erigim Tarihi: 03.05.2012.

6 Tarhan, Kadin Psikolojisi, s. 182.

7 Farkll agiklamalar ve yorumlar i¢in bk. Karsl, Kur‘an Yorumlarinda Kadin, s. 154-160; Oztiirk,
Cahiliyeden islamiyete Kadin, s. 77-127; Okuyan, “Kur’an Kadina Siddeti Reddeder”, s. 59-62.

8 Sambur, “Kadina Karsi Siddet Varolusa Meydan Okumadir”, Erigim Tarihi: 03.05.2012.

9 Suyuti, Mu'tereku'l-Akran, 1, 78.

10 Yildirim, Kur’an’a Bakiglar, 1, 375.

11 Y1ldirim, Kur’an ilimlerine Giris, s. 105.
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salar1 ilk insanin evlatlari arasinda gecen muhavereden!? Hz. Peygamber’in haya-
tindan bazi karelere kadar yer veriris. Biitiin bunlarda dikkat ¢eken temel 6zellik
kissalar iizerinden Kur’an'in insa edecegi toplumun “iman ve ahlak4” toplumu olu-
sudur.

Kur’an-1 Kerim Hz. Peygamber (s.a)’'in misyonunu anlatirken beyants, teb-
ligts, talim ve tezkiyel” olarak dikkate verir. Tezkiye; nefsin cirkinliklerden temiz-
lenmesi8 veya ahlaki ciiriimiisliiklerdent® kurtarilarak insana ahlaki giizelliklerin
kazandirilmasi20 olarak ifade edilir. Hz. Peygamber “Ben ahlaki giizelligi tamamIla-
mak icin génderildim?1” derken de asil misyonunu ortaya koymaktadir. Demek ki
llahi iradenin peygamber géndermesindeki anlam boyutu “akli yetersizlik” degil
“ahlaki yetersizlik” ve ahlaki degerlerin anlam kaymasina ugramasidir.

Yukarida ifade edildigi iizere ge¢cmis iimmetlerin peygamberlerinin génde-
rildikleri toplumlarda tarih sahnesinden silinme sebepleri olarak ahlaki degerlerin
yozlasmasi oldugu goriilmektedir. Semud kavminin helakinde goriiniir olan giinah,
deveye saygisizlik/kesme?2, Hz. Lut kavminde cinsel ahlaksizlik?3 ve Hz. Suayb’in
kavminde de ticari ahlaksizliktirz+.

Kur’an-1 Kerim zamanla solmaya yiiz tutan gecmis topluluklara ait giizellik-
leri canlandirarak giindemine alir. Hz. Lokman misali erkek veya Hz. Meryem gibi
kadin karakterleri tizerinden ahlaki normlari verir. Hiristiyan ve Yahudilerin inang
diinyalarinda 6zel bir yeri olan Hz. Ibrahim’in rol model olarak éne cikarilmasi “ev-
rensel ahlak?s” suurunun tesisi gorevi géormek icindir.

Kadin probleminin ahlaki zeminine dénersek su hususu tekrar ederek de-
vam edilebilir. Bugiin aile, kadin ve siddet problemi kiiresel boyut kazanmis ve
kangren haline gelmis bir durumdadirzs. Kiiresel boyut kazanmis kadin problemine
Kur’an-1 Kerim'in dikkat cektigi asagida ayrintili olarak anlatilacak olan biitiin
inang¢ guruplarinin da onayladigi Hz. Meryem’in ve digerlerinin evrensel ornekligi
lizerinden ¢6ziim iretilebilir. Kadin1 nesnelestirip sosyal piramidin en altina yer-
lestiren bir toplumda Kur’an-1 Kerim'in kadin modellerinin ahlaki boyutlarini go-
riiniir yapmasi, problemin ¢éziimiiniin ahlakilik izerinden ytriitiilmesi gerektigini
anlatir.

12 Maide, 5/27-31.

13 Al-i imran, 3/123-128; Tevbe, 9/25-27; Ahzab, 33/9/21; Fetih, 48/10-27.

14 Draz, Kur'an'a Girig, s. 76; Sosyal ahlak i¢in bk. Draz, Kur'an Ahlaki, s. 393-407.

15 Nahl, 16/44.

16 Maide, 5/67.

17 Bakara, 2/129, 151; Cuma, 62/2.

18 Alusi, Ruhu'l-Medni, XXVI11/93.

19 Razi, Tefsiru Garibi’l-Kur'dn, s. 556.

20 Ragib el- isfahani, Miifreddt, s.313

21 Malik, Muvatta, “Hiisnu’l-Huluk”, 8.

22 A'’raf, 7/77; Hud, 11/66; Suara, 26/157; Sems, 91/15.

23 A'raf, 7/81; Hud, 11/77-83; Hicr, 15/61-77; Suara, 26/160-175.

24 A'raf, 7/85-93; Hud, 11/84-95; Ankebut, 29/36-37; Ahlaki zafiyetleri ve helak sebeplerinin izahi i¢in
bk. Tan, Kur’dn’a Gére Gegmis Kavimlerin Inkirazi, s. 83-154.

25 Draz, Kur’an’a Giris, s. 69.

26 Koyli, Kiiresel Ahlak, s. 86-88.
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1. Kur’an’in Nizul Zemini ve Stireci

Kur’an-1 Kerim'’in niizulu tedrici/peyderpey yaklasik olarak yirmi ii¢ yilda
insanla bulusmustur. Bu bulusma ferdi ve toplumu insa etmede nasil bir yontem
izledigini miintesiplerine gostermektedir. Bu siire¢ evrensel mesajin insanlig1 be-
devilikten alip medenilestirirken takip ettigi siirecin adidir.

Kur’an-1 Kerim'in niizul siirecinde ayet ve surelerin muhtevasina bakildigin-
da inang, ahlak, ibadet ve muamelat gibi hiyerarsik bir siralama goriilmektedirz7.
Bu hiyerarsik sistem tarihi siirecte hem fertlerin egitiminde hem de toplumlarin
degisiminde géz 6niinde bulundurulmasi gereken temel bir parametredir.

Kur’an-1 Kerim’in nazil oldugu Mekke toplumunda ¢6zdiigii problemlerin
basinda kadin problemi gelmektedir. Bu problemin nasil ¢6ziildiigiinii anlamak icin
tarihi siirecte kadin hususunda meydana gelecek sapmalarda izlenecek yol harita-
sin1 bilmek gerekir.

Islam éncesi Mekke toplumunun kadin anlayisin1 Kur’an-1 Kerim soyle anla-
tir: “Ne var ki onlardan birine bir kiz ¢cocugu oldugu miijdelense surati kapkara kesi-
lir. Igini 6fkeyle karisik bir hiiziin kaplar; Ona miijdelenen seyin kendisinde olustur-
dugu kétiimser duygulardan dolayi, toplumdan kagip kése bucak saklanacak delik
arar; simdi onu zillete katlanma pahasina tutsun mu, yoksa topraga mi gémstin?
Gértiyorsunuz degil mi? Ne berbat akil yiirtitiiyorlar”2s. Ayet islam 6ncesi Arap top-
lumunun kadin tasavvurunu tasvir etmektedir. Mekke miisrikleri Allah’a kizlar
isnat ederler2®, meleklere ve taptiklar1 putlara disi isimlers° verirler ayn1 zamanda
da kiz ¢ocuklarini da diri diri gdmmekten cekinmezlerdi. Sadece diri diri gommii-
yorlar, (yagzu kelbehu) képeklere yedirdiklerist gibi (yezbehune) bogazlayarak da
oldiirdiikleri ifade edilmektedirsz.

Razi, cahiliye donemindeki kiz ¢cocugunu 6ldiirme konusunda sunlari ak-
tarmaktadir: “Erkek, hanmiminin dogum sancisi baslayinca, dogacak ¢cocugunun ne
cinste oldugunu anlayincaya kadar insanlardan uzaklasir ve saklanirdi. Eger cocu-
gu erkek olursa sevinir, kiz olursa tizilir ve o kizi ne yapacagini diisiinmek icin,
gilinlerce insanlarin arasina ¢ikmazdi. Rivayet olunduguna gore Araplar, kizlar
olunca, bir cukur eserler, o kiz ¢ocugunu dlsiin diye oraya koyarlardi.

Kays b. Asim’in soyle dedigi rivayet edilmistir: “Ey Allah’in Resulii, heniiz
Misliiman olmadan &nce, cahiliyede sekiz kiz cocugumu sag sag gdomdiim, dedi. Hz.
Peygamber (s.a) de, “Her birine karsilik bir kole azat et”, buyurunca o, ‘Ey Allah’'in
Resulii, benim (kolelerim yok ama) develerim var’, deyince, Hz. Peygamber (s.a),
“0 halde her birine karsilik bir deve kurban et”, buyurdu.’

27 Zerkani, Mendhilu'l-Irfan 1, 49; Strelerin niizul sirasma goére genel muhteviyat1 icin bk. Duman,
Beydnu’l-Hak, 1, 5-6.

28 Nahl, 16/58-59.

29 Nahl, 16/57.

30 Necm, 53/19-20; izah i¢in bk. Esed, Kur'an Mesaji, s. 1081.

31 Taberi, Camiu'l-Beyan, XXX, 72; Razi, Tefsiru'l-Kebir, XX.

32 Razi, Tefsiru'l-Kebir, XX, 56; bk. Giirlevik, Mekki Stirelerde Kadin, s. 82-97.
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Yine rivayet olunduguna gore bir adam sdyle demistir: ‘Ey Allah’in Resuli,
Miisliiman oldugumdan beri, islam’in tadin1 alamadim. cahiliye déneminde bir ki-
zim vardl. Hanimima onu giydirip kusatip bana getirmesini s6yledim. Sonra o ¢o-
cugu alip onu derin bir uguruma gotiirdiim ve oradan asagi attim. Cocuk bana ‘Ba-
bacigim, beni 6ldiiriiyorsun!’, dedi. Ne zaman onun bu s6ziinii hatirlasam, bana
hicbir sey kar etmiyor. Bunun lizerine Hz. Peygamber (s.a): Cahiliyede olup bitmis
seyleri (giinahlar) islam kékiinden kaziyip yok eder. islam déneminde olan (gii-
nah ve hatalarn da), tovbe-istigfar yok eder, buyurmustur”.33

Yukarida anlatilanlar1 yapmalarinin sebebi kadinlarin kendi tasavvurlarinda
anlamsiz bir varlik olup insan sayilmamalaridirs+. Hz. Omer’in diliyle cahiliye dé-
neminin kadina bakisi soyle ifade edilmistir: “Biz cahiliye doneminde kadini hicbir
sey saymiyorduk. Isldmiyet geldigi ve Allah onlardan séz ettigi zaman, artik bir takim
haklara sahip olduklarini anladik”.35 Hz. Omer’in bu sézleri islam éncesi kadin ta-
savvurunu yansitmasi agisindan itiraf niteligindedir. Abdullah b. Omer’in “Biz
Resulullah zamaninda hakkimizda bir vahiy inmesinden korktugumuz i¢in kadinlara
séz sdylemekten, haklarini cignemekten ve onlara sert davranmaktan cekinirdik.
Resulullah vefat edince biz de artik onlara karsi cok (kirici ve yikici) sézler séyler
olduk ve onlar hakkinda kusurumuz artti”36 sozlerinden su sonuca varabiliriz: in-
sanlarin kutsalla baglarinin sicakligi dl¢iisiinde problemler minimize olmaktadir.
Gegmisten tevaris edilen bazi duygularin bilincaltinda kolay kaybolmadigini su
ornek gostermektedir. Abdullah b. Omer, Resulullah “Kadinlara, geceleyin mescide
gitmeleri icin izin verin” buyurdu, deyince oglu Vakid ona, “Vallahi onlara izin
vermeyiz, onlar bu izni fitne ve fesada yol edinirler” diye karsilik verir. Abdullah b.
Omer ogluna kizar, 6fkelenir hatta onu dover ve: “Ben sana Resulullah izin verin”
buyuruyor, diyorum, sen de cikiyor ve “hayir, izin vermeyiz diyorsun” diye bagi-
rirs7,

Kizini ilk defa 6ldiiren ilk devir Araplarindan Lokman b. Ad’dir. Bunun se-
bebi ise, karilarinin kendisini aldattiklar1 haber verilince, intikam almak i¢in onlari
oldiiriir. Oradan yola inerken kiziyla karsilasir. Kadinlarin hain ve kotii olduklarina
dair zihnine yerlesen sabit fikir sebebiyle onu da yakalayip dldiirtirss.

Kur’an-1 Kerim insan onurunu rencide edip kiz cocuguna yapilan asagilayici,
kin ve nefret dolu3® anane ve gelenegi de ytriirliikkten kaldirmistir. Fakat bu anlayi-
sin biitlin toplumda oldugunu sdylemek miimkiin degildir40. Esma binti Ebi Bekr
soyle der: “Zeyd b. Amr’1 géormiistiim, ayakta sirtin1 Ka'be'ye dayamis: “Ey Kureys

33 Razi, Tefsiru’l-Kebir, XIV, 252-255.

34 Cevad Ali, Mufassal, 1V, 608; Aise Abdurrahman, Rasulullahin Kizlari, s. 35; Cagatay, Islam Dénemine
Dek Arap Tarihi, s. 133; Cagll, “Islam Oncesi Mekke Toplumunda Kadin”, s. 201-221.

35 Buhari, “Tefsir”, 66,2; “Libas”, 31; Miislim, “Talak”, 32; bk. Bardakoglu, “Cahiliyye Doneminde Kadin”,
Sosyal Hayatta Kadin, s. 13-19.

36 Buhari, “Nikah”, 80.

37 Miislim, “Salat”, 138-139.

38 Aise Abdurrahman, Rasulullahin Kizlari, 11, 35.

39 Zemahseri, Kessdf, 11, 414.

40 Cagatay, [slam Dénemine Dek Arap Tarihi, s. 135.
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toplulugu Allah’a yemin olsun ki, benden bagska sizden hicbir kimse ibrahim dini
tizere degildir” diyordu. Kendisi Kureys’lilerin diri diri gémdiikleri kiz ¢ocuklarini
ellerinden kurtarip yasamasina sebep olur, kizini diri diri gdmmeye gotiiren kim-
seye: “birak 6ldiirme onu, ben onun ihtiyaclarini istleniyorum” diyerek yanina alir,
biiyiiyiip yetistiginde kizin babasina: “Istiyorsan kizini sana geri vereyim, dilersen
ihtiya¢larinin masrafin1 da sana 6deyeyim”4tderdi. Bunlardan birisi de Sa’saa’ b.
Naciye'dir+2.

Kiz ¢cocugu oldugunda nefesi kesilip donup kalan, utanan, bunu zillet kabul
eden, hayal kirikligina ugrayan “bu da nereden ¢ikt1” anlayisina sahip bakis acisi
tarihi siirecte zaman zaman tekrarlanabilir. Fakat ilahi metin bunun ahlaki ve hu-
kuki boyutunun hesabinin sorulacagini nazara verir43. Boyle bir zeminde Meryem
Siresinin nazil olmasi anlamlidir. Strede tevhit, niibiivvet ve hasir gibi hususlara
dikkat cekildigi bir gercektir. Fakat surenin Mekke toplumuna verdigi esas mesajin
kadina bakisi pozitif anlamda diizeltmek oldugu bir gercektir ve bu husus dikkate
alinmalidir.

Meryem Stresi ilk okundugunda Hiristiyanlarin yanlhs tanri anlayisimi dii-
zeltmeye yoOnelik mesajlar icerdigi diisiiniilebilir. Fakat Meryem Siresinin nazil
oldugu siirecte Mekke’de ¢ok az sayida Hiristiyan oldugu bilinmektedir4+. Varaka b.
Nevfel gibi bizzat Incil okuyarak Hiristiyanhig1 secmis ve onun 6gretilerini tetkik4s
etmis bagka bir kimsenin varligindan s6z etmek zordur+s. Ancak Mekke’'nin gerek
dini, gerekse ticari bir merkez olmasi nedeniyle cok nadir de olsa buraya ugrayan
Hiristiyan rahiplerin varligindan s6z edilmektedir4’. Bu Hiristiyan niifusun biytiik
bir kismini Habesistan, Yemen, Suriye ve Yarimada’'nin diger bolgelerinden Mek-
ke’ye gelen koleler olusturuyordu. Bunlar Mekke'li tiiccarlara, esrafa ve efendilere
hizmet etmekle yiikiimlii halkin kendilerine deger vermedigi kimselerdi. Mekke
halki, bu gibi kimselerin putlarina ait kutsal bolgelerine girmelerine miisaade et-
medikleri gibi, Mekke’de oturmalarimi bile hosgoriiyle karsilamazlardi. Onlarin
sadece sehrin cevresindeki sahralarda Ka’be’den uzak bdlgelerde oturmalarina izin
verilirdi. Ayrica kendi dinlerine mensup olanlarla bir araya gelip konusmalarina da
miisaade edilmezdi4s. Bunlar1 belirtmemizin sebebi: Meryem Siiresi'ni okurken
odaklanilmasi gereken noktayi tespit etmektir. Bunun tespiti surenin ne dediginin
degil ne demek istedigini ortaya koyar. Aksi takdirde Meryem kiiltiiniin olusmasi-
na zemin hazirlanir#. Hatta Meryem’in kac¢ defa regl/aybasi hali gordiigii ayrinti-
s150 islenerek mesaj goriinmez hale gelebilmektedir. Siireyi bu sekilde okuma bigi-

41 Buhari, “Menakibu’l-Ensar”, 23.

42 Aldst, Biildgu'l-Ereb, s. 46.

43 Tekvir, 81/8-9; Hadisler igin bk. Buhari, “istikaz”, 19; “Edeb”, 6; “Zekat”, 53; Miislim, “Akdiye”, 10-14.

44 Hamidullah, Isldm Peygamberi, 1,617.

45 Buhari “Bed’u’l-Vahiy”, 3.

46 Giiner, Resulullah’in Ehl-i kitapla Miinasebetleri, s. 74.

47 ibn Hisam es-Siretu'n-Nebeviyye, 1, 254.

48 Danismend, Izahli Islam Tarihi, 1, 287, 301, 311’den naklen Giiner, Resulullah’in Ehl-i kitapla
Miinasebetleri, s. 73-74.

49 Hiristiyan mezheplerinin Meryem telakkileri konusunda bilgi i¢in bk. Tlimer, Hz. Meryem, s. 65-170.

50 Razi, Tefsiru’l-Kebir, XXI, 201.
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mi mesaji amaci disina tasir. Clinkii amaglanan Meryem’in kendisi degil, Meryem
tizerinden giindem ve model olusturup problem ¢ézmektir. Bir de Allah’in 6zellikle
nazara verdigi Meryem’in hayat karelerini goriip anlatmadigi/atladig1 karelerden
uzak durmak mesajin daha iyi anlasilmasini temin eder.

Kur’an-1 Kerim toplumda meydana gelen sapmalari tarihi karakterleri yeni-
den giindemine tasiyarak problemin ¢6ziimiini bu karakterler tizerinden yiriitiir.
Meryem de bu portrelerden sadece birisidir.

Meryem'’in yasadig1 Roma kiiltiirtinde kadin ikinci sinif insan muamelesi go-
ren, miras, sahitlik, siyasal katilim, miilk edinme, es segme, egitim gibi temel hak ve
ozgurliklerin timiinden mahrum, kendisine geri ve zavalli bir mahlik olarak baki-
lan degersiz bir ayrintiydi. Roma aile diizeni ataerkildi. Bu ataerkillik 6yle bilinen
anlaminda degil, erkegin putlastirildig1 anlamda bir ataerkillikti. Bu aile diizeninde
kadin aileden sayilmazdi. O, evde, sadece kocanin ve erkek cocuklarin ihtiyacini
gideren biriydist. Iste Allah Meryem'’in annesinin erkek evlat istemesine karsin kiz
vererek gelenegin cirkin izlerini temizledi. Kadinin mabede girmesine izin veril-
mezkens2 girdi.

Meryem Siresi'nin indigi Mekke toplumunda kadin yukarida ifade edildi-
ginden ¢ok daha kotii durumda idi. Kur’an-1 Kerim Hz. Meryem rol-modeli {izerin-
den o toplumun kadin problemini ¢éziiyordu. Nesnelestirilen kadin Allah’in kendi-
sini muhatap aldig1 evrensel rol-model ve 6zne haline geliyordu.

2. Sosyal Bir Ahlak Insa Siirecinde Rol-Model Olarak Meryem

Meryem Siresi Mekki'dirss. Mekki Sirelerin temel o6zelliklerinden olan
hurufu mukattaa ile baslamasi, “Kellas4” lafzinin ve kissalarin yer almasi bunun
Mekki olmasinin temel 6zelliklerindendirss. Kur’an’da Meryem bizzat kendi ismi ile
amlir. Meryem, yirmi ii¢ kez “Meryem oglu Isa ya da “Meryem oglu Mesih” seklinde
Isa’'y1 tammlama amach yer alir. On bir kez de Meryem'in bizzat kendisi ile ilgili
olaylarin anlatiminda adi geger. Kur’an’da yetmis civarinda ayette Meryem kissasi
anlatilir. Mekki Surelerden Enbiya ve Miminun Siirelerinde ve Medeni Sirelerden
Al-i imran, Nisa, Maide ve Tahrim Siirelerinde olmak iizere yedi stirede kissaya yer
verilmektedirse.

Meryem Stresi'nde Meryem disinda siirede ad1 gecen karakterler sunlardir:
Zekeriyya, Yahya, ibrahim, ishak, Yakup/israil, Musa, Harun, ismail, idris, Adem,
Nuh (a.s) Bu sahsiyetler icinde Meryem ismi, acik bir sekilde yalmzca bir yerde

51 [slamoglu, Adayis Risalesi, s. 86.

52 Kutup, Fizilal, 1, 392; ibn Asur, et-Tahrir ve't-Tenvir, 111, 235.

53 Suyuti, el-itkan, I, 15.

5¢ Meryem, 19/79, 82.

55 Zerkesi, Burhdn, 1, 239-240; Suphi Salih, Kur’an Ilimleri, s. 146-147; niizulu ile ilgili bk. Unver, Mekki-
Medeni ilmi, s. 97.

56 Yasaroglu, “Meryem Stiresi”, DIA, XXIX, 242-243; Gokkir, Meryem Stiresi Tefsiri, s. 90.
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anildig1 halde stireye Meryem adi verilmistirs?. Bu da sunu gosteriyor ki Allah top-
lumu insa ederken olaylarin dili ile konusmaktadir.

Sire ile ismi arasinda da minasebet vardir. Bikai, tefsirinde stirenin maksu-
dunu tayin ettikten sonra o slirenin ismiyle maksudu arasinda irtibat kurmaga ca-
lisir ve siirelere verilen isimlerin ihtiva ettigi ana fikre gore verildigini iddia eder.
Bu hususta da sdyle der: “Her s{irenin ismi, o sirenin maksudunun terciimanidir.
Ciinkii her seyin ismi, miisemmasiyla kendi arasinda miinasebeti aciga cikarir.” Bu
meseleyi baska bir ifadeyle soyle izah eder: “Bir kimse, siirenin isminden muradin
ne oldugunu bilirse, o sirenin maksudunu bulmus olur. Kim de silirenin maksudu-
nu iyi anlarsa, o surenin ayetleri kissalar1 ve biitiin ifadeleri arasindaki miinasebeti
kolaylikla gosterebilir”.s8

Kur’an-1 Kerim’de kadinlar1 anlatan ayetlerde zevc/es veya imree/kadin
olarak zikredilirken Meryem ismi sarih olarak anlatilir. Bu da 6nemli ve anlamli bir
noktadirse. Ciinkii Mekke toplumunda bir erkegin kadinla anilmasi asagilik olarak
telakki edilmektedir. Boyle bir toplumda Meryem isminde tarihte yasamis fakat
tarih olmamis bir kadim1 Allah’in muhatap almas1 Mekke toplumu i¢in oldukca sa-
sirticidir. Bunlarla beraber onuru zedelenen kadinin Allah tarafindan onurlandiri-
larak iltifata mazhar olmasi ona 6zel ve ayricalik kazandirmistir. Mekke toplumu-
nun giindeminde olmayan kadin Meryem kissasi iizerinden giindeme tasinir. Kadi-
nin sahsiyeti/kisiligi Meryem prototipinde insa edilir. Meryem'’in basindan gecen
agir imtihana sabri, ona biiyiik 6diil olan miistakil slireye isim olarak anilmak ola-
rak verilmistir. Bu sebepten Mekki siirelerdeki kadin tasavvuruna Meryem siire-
sinden baslamak daha miinasiptir.

a. Hz. Meryem'in Basat Ozelligi: iffet

Meryem, tarihi siirecte hep temizligi ve iffeti ile anilir. Meryem ile alakal
ayetlere bakildiginda 6ne ¢ikan ana parametre iffetidir. Bu da Mekke toplumunda
kadina olan bakisi degistirmek icindir. Bu sadece Mekke toplumu icin degil, mo-
dern diinyada da ilahi dinlerin miintesiplerinin ortak sembolii olarak anilmalidir.

Islam éncesi Arap toplumunda Kur'an-1 Kerim’in anlattigi “O miisriklerden
her biri, Rahman’a yakistirdigi kiz evladi diinyaya geldigi haberini alinca, birden yii-
zii mosmor Kesilir, kederinden yutkunur durur...”¢0 ifadesinin arka planinda erkegin
serefinin lekelenecegi korkusu vardist. Kur’an-1 Kerim Hz. Meryem’e “...N’olaydim,
keske bundan once éleydim de unutulup gidenlerden olaydim”!62 dedirten iki zihni-
yeti/anlayist bir zeminde bulusturuyor. Hatta Kur’an-1 Kerim Mekke toplumuna

57 Gokkir, Meryem Suresi Tefsiri, s. 38.

58 Bikai, Nazmu’d-Durer (Yazma) Siileymaniye Kiit./HKM, No: 149-150’den naklen Kara, Bikai ve
Tefsirdeki Metodu, s. 254; ayrica bk. Suyuti, Tenasuku’d-Durer Fi Tenasubu’s-Suver, s. 56-58; Yilmaz,
Ayetler ve Sureler arasindaki Miinasebet, s. 159; Tuncer, Kur’an Surelerindeki Essiz Ahenk, s. 200-220.

59 Birigik, “Miiphematu’l-Kur’an”, DIA, XXXI, 438.

60 Zuhruf, 43/17.

61 Cagatay, Arap Tarihi, s. 135.

62 Meryem 19/23.
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“Yalnizca Rahman olana secde edin” dendiginde, “Rahman da neymis...”s3 diyerek
saplanti icinde olduklarim1 ortaya koyuyorlardi. Allah’t inkdr etmemelerine rag-
mené* “Rahman’1 inkar ediyorlar”ss, “Rahman adinin anilip yticeltilmesine gelince;
onu 1srarla tanimazdan gelen de yine onlar olur”.¢6 Bunlarla beraber Meryem Stre-
sinde on alt1 defa Allah'in Rahman sifati gegmektedirs?. Allah, rahmetin tecellisini
ozellikle kadin hususunda goriiniir olmasini istiyor ki, stire rahmeti ifade eden
ayetle baslayipss ayni sekilde bitmektedirs®.

Allah Mekke toplumunun kadina bakisini degistirmek icin énce Meryem'i
konu aliyor. Kur’ant Kerim’de bu séyle anlatilir. “Bir de iffetini koruyan o kadini
(giindeme tast) kuskusuz ona da ruhumuzdan iiflemis; onu ve oglunu (¢aginin) biitiin
insanlari icin (rahmetimizin) bir belgesi kilmigtik”70. Bu ayette isim olarak Meryem
gecmiyor. Isim arka planda kalip “iffetini koruyan kadin” olarak sifat1 éne cikiyor.
Kur’an-1 Kerim Hz. Peygamber (s.a)’in annesinden tek kelime bahsetmezken
“Isa/Peygamber annesi Meryem” olarak anilmasi da anlamhdir. Muhammed
Hamidullah ayete anlam verirken “Meryem’i de hatirla” dedikten sonra “Hem ken-
din hatirla hem de bagskalarina hatirlat” notunu diiser”t. Fakat sunu unutmamak
gerekir ki, iffet kadin erkek biitiin inanan insanlarin sorumlu tutuldugu bir ahlaki
degerdir7.

Mekki bir stire olan Mi'minun’da ise sdyle anlatilir: “Meryem’in oglunu ve
annesini birer ibret vesilesi kildik ve onlari pinarlart akan ve yerlesmeye elverisli yiik-
sekge bir yere yerlestirdik”.73 Burada amac yiice Allah'in temiz, taze hos kokulu bit-
kilerin bulundugu, sularin aktigi, gézetip korunduklari bir yerde onlar1 barindirdi-
gina isaret edilmistir. Mekke toplumuna verilen mesaj kendini daha acik olarak
gostermektedir74. Kadin nesnelestirildigi, 6nemsenmedigi, dinlenmedigi, karar ve-
rilirken diisiincelerinin dikkate alinmadigi bir zeminde bu sekilde dnemsenen bir
portre ile karsilasma oldukca anlamhdir. S6yle bir soru sorulabilir. Bir insan ne
zaman kendini degerli hisseder? Kendini, kendinden daha biiyiik bir biitiiniin vaz-
gecilmez bir parcasi olarak gordiigii zaman. insan kendini, vazgecilmez, yeri doldu-
rulmaz, emsalsiz, tek gordigi an degerli hisseder?s. Yukarida ifade edildigi tizere
Kur’an-1 Kerim’de kadin ismi olarak sadece Meryem’in isminin anilmasi degerli
olusun bir gostergesidir. Glindemde olmayanin giindeme alinmasi ve halen giin-
demde kalmay1 basarmasi, meydana gelecek olumsuzluklarin bu portre tizerinden

63 Furkan, 25/60

64 Ankebut, 29/61, 63; Lokman, 31/25.
65 Ra’d, 13/30.

66 Enbiya, 21/36.

67 Meryem, 19/19-96.

68 Meryem, 19/2.

69 Meryem, 19/96

70 Enbiya, 21/91.

71 Hamidullah, Aziz Kur’an, s. 453.

72 Nur, 24/30.

73 Mu’'minun, 23/50.

74 Kutup, Fizilal, 1V, 2467.

75 Cliceloglu, ileti,sim Donanimlari, s. 107.
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diizeltilmesi, degerli ve emsalsiz’¢ olusu anlatir. Hem kendi giindemine, hem ilk
muhataplarin giindemine, hem de tiim zaman ve zeminlerdeki muhataplarin giin-
demine gelir. Zira glindeme tasinmasi istenen sahsiyet tarihi bir figiir degil tiim
zamanlarda gecerli degerler olan iffet ve adanisin semboliidiir. Oziinde tasinmasi
emredilen Meryem'in cinsiyeti ile beraber karakter ve sahsiyetidir?’.

Meryem Siiresi'nde ise Meryem'in anilmasi ve asirlar sonrasinin insanina
mesajin tasinmasi slrenin 16-23 ayetlerinde Meryem’in nazara verildigi basat
ozelligi iffeti oldugu aciktir. Ciinki iffetsizligin oldugu toplumda?s verilecek mesaj
bu olsa gerektir. Ayetlerde iffetin boyutunu gostermesi acisindan su 6nemlidir.
Melek, eli ytzii “husnu’s- sure” diizglin/ yakisikli7 bir erkek suretinde goriindiise.
Geng giizel bir bayanin Melek misal bir erkege kars: bile kirmizi ¢izgilerinin oldu-
gunu soylemesi oldukca énemlidir. Meryem'in iffeti sinaniyordu. . Meryem bedeni
ve ruhi safligl, kendini Allah’a ibadete adamasi, iffet ve namusunu korumasi sebe-
biyle “Betll” olarak adlandirilmistir. Betlll ayrica manevi miilkemmellikle birlikte
fiziki giizelligis1 de ifade ettiginden, Hz. Meryem, zamaninin en giizel ve en mii-
kemmel kadini olarak da tanimlanmaktadir.

Hz. Yusuf'u gorenler akillar1 baslarindan alinmis gibi: “Aman Allah’im! Bu bir
insan olamaz, olsa olsa bu yiice bir melektirs2” diyorlardi. Vezirin hanmimi icin sun-
lar s6yleniyordu. “...Sevda atesi bagrini yakmis...”83.0 da bunu sonradan tescil etti”.
Arzumu tatmin i¢in onu bastan ¢ikarmaya calisan bendim...”s4. iki prototip sunula-
rak topluma mesaj verilir. Meryem karakteri tizerinden verilen bir baska mesaj da
“Allah’in riziklar tstlenecegidir”.ss

b. istemeden Alma; Rizik

Arap toplumunda ¢ocuklarinin diri diri 6ldiriilmess sebeplerinden birisi de
onlar1 besleyememe korkusu idi#?. Bu durumu Kur’an-1 Kerim sdyle anlatir: “Su
halde, ¢cocuklarinizi rizkiniza ortak olur endisesiyle éldiirmeye kalkmayin! Onlari da
sizi de besleyecek olan biziz. Siiphesiz onlari éldiirmek biiytik bir ciiriimdiir”.s8 Ayette
sirf kiz cocuklarinin 6ldirildiigi sdylendigi gibi, “evlad” kelimesinden yola ¢ikarak
hem erkek hem de kiz ¢ocuklarinin dldurildigii de soylenmektedirso.

76 Bk. Miicadile, 58/22; Tevbe, 9/24.

77 islamoglu, Hayat Kitabt Kur’an, s. 582.

78 Miislim, “Tefsir”, 26, 27; Buhari, “Nikah”, 36; Ebu Davut, “Nikah” 33; Aydin, “{slam’da Kadin”, Di4,
XXV, 86.

79 Zemabhseri, Kessaf, 11, 515; Duman, Beyanu’l-Hak, 1, 439; Gokkir, Meryem Stiresi, s. 92.

80 Meryem, 19/17.

81 Ragib el- isfahani, Miifredat, s. 48; ibn Manzur, Lisanu'l-Arab, X, 43.

82 Yusuf, 12/31.

83 Yusuf, 12/30.

84 Yusuf, 12/51.

85 Buhari, “Cihad”, 76; Tirmizi, “Cihad”, 24; ibn Mace, “ikame”, 78.

86 Tekvir, 81/8-9

87 Aldst, Biilgu'l-Ereb, s. 44; Cagatay, Islam Oncesi Arap Tarihi, s. 135.

88 sra, 17/31; En’am, 6/151.

89 Degerlendirmeler icin bk. Cagil, agm. s. 207.
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Kur’an-1 Kerim, Meryem'’in rizik endisesi tasimadan Allah’in kendisine nimet
verdigini% soyle anlatir: “..Zekeriyya ne zaman Meryem’in odasina girse yaninda
hep yiyecek bir seyler bulur ve kendisine: “Meryem! Bunlar da ne deyince, Meryem de:
“Bunlar Allah’tan ¢iinkii Allah, istedigine istetmeden de veriyor” diye karsilik verir-
di”.91 Meryem Siiresi'nde de dogum yapmadan ¢ocuklarini dldiirmeye kalkan top-
lumun kadinlarina®2 ¢ocuklarinin riziklarini verecegini soyle anlatir:

“Derken, Ruh, ona asagidan séyle seslendi: “Sakin iiziilme!” dedi, “Rabbin senin
alt yaninda bir su arki meydana getirdi.”

“Haydi, hurma dalini kendine dogru silkele, iizerine taze hurmalar dékiilstin.”

“Artik ye, i¢c, g6ziin aydin olsun! Eger herhangi bir insana rastlarsan: “Ben
Rahman’a orug adamistim de, o sebeple bugiin hi¢ kimseyle konusmayacagim™3Allah
istedigi kuluna kiz erkek ayirimi yapmadan rizkini verir.

3. Anne Olarak Kadin

Islam éncesi Arap toplumunda kadinin degersiz bir varlik oldugunda siiphe
yoktur. Fakat annelik sifatina sahip kadinlarin anneliginden dolay1 degerleri oldu-
gu bilinmektedir. Aise Abdurrahman Araplarin anneye verdigi degeri soyle anlatir:
“Araplardan daha fazla annenin seref ve ikramina deger veren eski zaman toplu-
munu bilmiyorum desem yeri var. Hatta comertligi ile meshur Hatemi Tai'ye c6-
mertligi annesinden tevariis ettigi ifade ediliro+.

Muallaka sairlerinden Amr b. Kulstim kabilesi Taglib ve Bekr kabilesi ara-
sindaki bir anlasmazligin c¢oéziimlenmesi icin hiikiimdara gelip daha sonra
muallakalar arasina alinacak olan siirini okumus ve burada hiikiimdara karsi teh-
ditkar bir dil kullanmis, buna kizan hiikiimdar ise Bekr kabilesinin lehine hiikiim
vermis, daha sonra Amr ve kabilesinin gururunu kirmak amaciyla saire haber gon-
derip annesinin, kendi annesini ziyaret etmesini istemis, annesi de ziyarete gelmis,
fakat hiikiimdar, sairin annesinin kendi annesine hizmet etmesini isteyince Amr
hiikiimdar: 6ldiirmiistiires. Bu naklin bir baska varyantinda Amr ve annesi hiikiim-
dar beraber ziyaret ederler. Hiiklimdarin annesi ile Amr'in annesi Leyla arasinda
su olay gecer:

-Leyla! Su tabagi bana verir misiniz? Leyla ise cani sikilarak siddetle:

-Ihtiyac sahibi, ihtiyacim1 gérmek icin kendisi kalkmahdir” karsihgim verir.
Hitkimdarin annesi Hind emrini tekrarlayip, israr edince Leyla sdyle haykirdi: “Ah
ne zillet bu! Ey Taglib ogullari neredesiniz?! Oglu bunu isitince:

“Bu glinden sonra Taglibliler icin zillet yoktur” diyerek si¢rad, kalkti. Sonra
etrafina bakindi. Otagda asili bir tek kilictan bagka silah yoktu. Sicrayip onu kapti

90 Simsek, Hayat Kaynagi Kur’an Tefsiri, 111, 303.

91 Al-i Imran, 3/37.

92 Miimtehine, 60/12.

93 Meryem, 19/24-26.

94 Aise Abdurrahman, Resulullahin Kizlari, 1, 20-23.
95 Yedi Aski Arap Edebiyatinin Harikalari, s. 120.
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ve Amr b. Hind'in kafasini1 kopardi%. Meshur siirinin bir kismini o giin soyledigi
ifade edilir?”. Mekke oncesi toplumda goriilen bu 6zellik Kur’an-1 Kerim tarafindan
yogun olarak annelik payesi tzerinden islenerek?s kadina manevi bir statii hatta
anne baba icin “6f bile demeyin”?° diyerek manevi zirh ve dokunulmazlik olustur-
mustur.

Sa'd b. Malik'in rivayetine gore o: “Sayet onlar seni kérii koriine Bana sirk
kosman igin zorlarlarsa onlara itaat etme...”190 ayeti benim hakkimda nazil oldu,
dedikten sonra soyle devam eder: “Ben anneme iyilik eden birisiydim, Miisliman
oldugum zaman annem: Ey Sa'd, senin uydurdugunu gérdiigiim bu sey de nedir?
Ya sen bu dinini birakacaksin, ya da éliinceye kadar yemeyecegim, icmeyecegim de
benim yiiziimden seni ayiplayip; ey annesinin katili, diyecekler, dedi. Ben: Ey anne-
cigim yapma, siiphesiz ben su dinimi hi¢ bir sey icin birakacak degilim dedim. Bir
giin ve gece gecti hi¢ bir sey yemedi. Izdirap icinde sabahladi. Diger bir giindiiz ve
gece daha kaldi ve hic bir sey yemedi. Izdirabi siddetlenmis olarak sabahladi. Ben
bu durumu goriince: “Ey annecigim, biliyorsun, Allah'a yemin ederim ki senin yiiz
canin olsa ve birer birer ¢iksa ben yine de bu dinimi hic bir sey i¢in birakacak degi-
lim. Dilersen ye, dilersen yeme, dedim. Bunun iizerine o da yedi.101” Rivayet anne
katili olarak anilmanin toplumda kétii evlat imaji verdigine dikkat ceker.

Hz. Peygamber de hem anneye karsi davranisin nasil olmasi gerektiginin 6l-
¢lsiinii vermis12, hem de cennetin (kadinlarin degil) annelerin ayaklar1 altinda
olusunu ifade ederek kadina kadinlik degil, “annelik” izerinden anlam yiiklemistir.

Rasuliillah’in siitannesine olan saygisi?3, kendisine dadiik yapan Ummii
Eymen’e “annemden sonraki annem”104 diye iltifat etmesi, Hz. Ali'nin annesi Fatima
bint Esed’e hususi ilgi gdsterip ona da “annemden sonraki annem105” demesi anne-
lik makamina yapilan vurgudur.

Hz. Fatma’ya “mmi ebiha10¢” babasinin annesi, diye iltifat etmesi kizi lize-
rinden annelige yapilan vurgu, kiz ¢ocuklar1 hakkindaki yanlis tasavvurun diizel-
tilmesini temin ediyor107. Hatta ge¢cmiste bu kutsilikten cariyelerin ¢ocugu olduk-
tan sonra statii degistirdikleri1os bilinmektedir. Giintimiizde de kadini icinde bu-
lundugu krizden ¢ikarmanin yolu annelik kavraminin yogun olarak islenmesidir0°.

96 Aise Abdurrahman, age. I, 21-22.

97 Siiri i¢in bk. Zevzeni, Serhu'l-Muallakati's-Seb'a, s. 118-135.

98 Anneye iyilik i¢in bk. Bakara, 2/83; Nisa, 4/36, 62; En’am, 6/151; fsra, 17/23; Ahkaf, 46/15.
99 fsra, 17/23.

100 [,okman, 31/15.

101 jbn Kesir, Tefsir, V1, 339-340.

102 Tirmizi, “Birr”, 3; Buhari, “Edep”, 1; Ebu Ya’'la, Miisned, V, 175; Ebu Davut, “Cihad”, 32;

103 Ebu Davut, “Edep”, 129.

104 fhn Hacer, Isabe, IV, 432.

105 Nisaburi, Miistedrek 'Ale’s-Sahihayn, 111, 108.

106 fpnu’l-Esir Usdu’l-Gabe, V1, 220; ibn Hacer, el-isdbe, IV, 377; Ebu Nuaym, Hilyetu’l-Evliya, 11, 39.
107 Bk, Bazergan, Adim Adim Vahiy, s. 171.

108 Mevsili, el-Ihtiyar, s. 563.

109 Anne yapilan vurgu igin bk. Agirman, “Hz. Peygamber’in Anneleri”, ss. 107-124.
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Veyahut Kur’an-1 Kerim’in insa ettigi “annelik hukukunu” yeniden giindeme tasi-
mak gerekir11o.

Annelik duygusu, kadin psikolojisindeki temel duygulardan biridir. Canhlar
icerisinde ¢ok 6zel bir histir. Annelik duygusu icinde sevgi, sefkat, iyilik, dogruluk,
merhamet gibi ¢cok farkli duygu tabakalar1 vardir. Annelik, bu duygu katmanlarinin
hepsini i¢ine alir.

Annelik duygusu bir insanin hayatindaki biitiin iyi duygularin, iyi 6zellikle-
rin girdigi kapidir. Cocugu hayata hazirlayan, ona 6nderlik yapan, hayatin zorlukla-
r1 ile nasil bas edecegini 6greten annediriit. Sevgisi yogun olan annelerin, duyu
oOtesi algilan vardir. Annelik duygusunun bes duyunun sinirindaki altinci bir duyu
oldugu séylenmektedir112.

Meryem Stresi'nde Meryem’in annelik sifati 6ne ¢ikarilarak deger atfedil-
mektedir. Clinkii annelik Kur'an'in degisik ayetlerinde 6zel bir kategoride deger-
lendirilmektedir13. Biyolojik olarak da annelik hormonu oksitosin kadinda bulun-
maktadir. Babada babalik hormonu yokturtt4. Bu ayricalik ilahi irade tarafindan
anneye verilmistir.

Meryem Stresi'ndeki 27-33 ayetleri, Meryem ve oglu arasindaki iliskiye
mucize olarak!'s bakmaktan ziyade hayat rehberi olan ilahi metnin toplumsal
problemlere nasil ¢6ziim kaynag olacagi acisindan da gérmek gerekir. Yoksa mu-
cize seklinde yapilacak okumalarda kadin problemi dahil baska problemlere
Kur’an tizerinden ¢6zliim iiretme zorlasir. Meryem rol-modeli degil, Meryem kiiltii
olusurt1s,

Kadinlardan Peygamber gelip gelmedigi hususu ge¢miste oldugu gibi yeni-
den tartisilsatl? kadinlik adlemine katki saglar. Kadinlarin kimlik ve kisilik sahibi
olmalarinda rol-modeller iretilmis olur. Dinin hayata tasinmasinda Peygamber
eslerinin yeri kiiciimsenemez 6l¢lidedir. Fakat Kur'an'm anlattig1 basta Meryem
olmak tizere diger kadin karakterlerinde dinin hayata anlam katmasinda yerleri de
oldukga fazladir. Zira Hz. Peygamber (s.a) su ikazi yapmistir: “Hiristiyanlar Meryem
oglunu ugurdugu gibi beni de ucurmayin. Ben sadece Allah’in kuluyum, benim icin:
“Allah’in kulu ve elgisi” deyiniz”.118 Biitiin kissalar yeni insan modelleri tiretmek icin
zikredilir. Bu modellerden birisi de Hz. Musa’nin annesidir.

110 Ahkaf, 46/15; Lokman, 31/14-15; Bakara, 2/233.

111 Aydinlar-Tarhan, Hayata Dair, s. 174.

112 Tarhan, Kadin Psikolojisi, s. 299-300.

113 Kur’an-1 Kerim'in Mekki ayetlerinde annelige yaptig1 vurgular igin bk. Neml, 27/19; isra, 17/23-24;
Hud, 11/71-72; En’am, 6/151; Lokman, 31/14-15; Ahkaf, 46/15, 17;Zariyat, 51/29; Nuh, 71/28;
{brahim, 14/41; Enbiya, 21/90; Ankebut, 29/8.

114 Tarhan, Giizel Insan Modeli, s. 123.

115 Farkl izahlar i¢in bk. Tiimer, Hz. Meryem, 65-170; Gokkir, Meryem Stiresi Tefsiri, s.90-115.

116 Gokkir, age. s. 115.

117 Kadinlarin peygamberligi i¢in bk. Harman, “Meryem”, Di4, XIX, 241; Tiimer, age. s. 169-170; Ayette
peygamberin cinsiyeti degil beseri olusu vurgulanir, Enbiya, 21/7-8; agiklama i¢in bk. Maturidi,
Te'vilatu’l-Kur’an, 1X, 260; Simsek, Kur’an Tefsiri, 111, 365.

118 Buhari, “Ehadisu’l-Enbiya”, 49.
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a. Hz. Musa’nin Annesi

Mekke doneminde nazili1® olup Hz. Musa’'nin annesinden bahsettigi icin ka-
dinlarla ilgili ayetleri iceren stirelerden birisi de Kasas Siresidir. Kasas kissa keli-
mesinin ¢oguludur. Bu siirenin indigi ortamda yukarida ifade edildigi gibi Hiristi-
yan niifusundan bahsetmek miimkiin olmadig1 gibi Yahudi niifusundan da bahset-
mek zordur120. Bu surenin Yahudi toplumuna Hz. Musa ile ilgili mesaj vermekten
ziyade, Mekke toplumuna annelik kavrami {izerinden mesaj vermektir.

Hz. Mis3, Kur'an-1 Kerim'in otuz dort stiresinde yiiz otuz alt1 yerde zikredil-
mektedir ve Kur'an ile sahih hadislerde gecmis peygamberler arasinda kendisin-
den en ¢ok soz edilen peygamberdiri2t. Hz. Miisa'nin diger ¢ocuklar gibi dldiiriilme
tehlikesi ortaya cikinca, annesine ¢ocugunu emzirmesi, endiselendigi takdirde onu
bir sandiga koyarak nehre birakmasi ve kaygilanmamasi bildirilerek oglunun ken-
disine geri getirilecegi ve ileride peygamber olacagi miijdelenir. Annesi onu daha
fazla gizleyemeyecegini anlayinca sdyleneni yapar ve ¢cocugu bir sandik icinde neh-
re birakir, Musa'nin ablasina da kardesinin akibetini uzaktan gozlemesini soyler.
Firavun'un ailesi onu nehirde bulup alir; Firavun’un karis1 6ldiirilmemesini, evlat
edinilmesini ister. Misa, Misirli hi¢bir siit anneyi kabul etmeyince ablasi ona bir
siit anne bulmayn teklif eder, boylece Misa tekrar annesine kavusturulmus olur?22.

Kasas stlresi 7-13 Ayetlerine bakildiginda anne ve c¢ocuk iliskisinin temel
boyutlari ortaya ¢cikmaktadir. Hz. Musa’nin annesinden baskasini emmemesi, anne
ve cocuk arasindaki ickin dogay ortaya koyar. Ayrica kiz kardesin erkek kardese
olan sevgisi kardesligi vurgular. Yukarida ifade edildigi tizere kadina esasen fazilet
ve deger katan hususun annelik oldugu vurgulanmaktadiri2s.

Ayetlerde Allah’in hem kudretini gdstermesi, hem Firavun’un acziyetini ser-
gilemesi, hem de Hz. Peygamber (s.a)’i tesellisi gibi hususlarin yani sira, basat ola-
rak anneligin olmazsa olmazi olan karsiliksiz sevgiyi ifade eden “sefkat” gorilmek-
tedir.

Mekke toplumunda kizlar dlduriiliip erkekler sag birakilirken, Misir toplu-
munda erkeklerin dldirilip kadinlarin sag birakilmasi s6z konusudur. Bu da tarih
boyunca biitiin cinslerin magduriyete ugrayabilecegini gostermektedir.

Ayetlerde Firavun'un esi “..Bana da, sana da nese kaynagi olacak sevimli bir
cocuk! Oldiirmeyin onu, olur ki bize fayda saglar, bakarsin biz onu evlat da edini-
riz...”124 derken, son “s6ziin” kadinda bittigi goriilmektedir. Bu da kadinin séziiniin
gecerli olmadigi bir toplumda kadinin séziniin dikkate alinmasi gerektigini gos-
termektedir. Yine stirenin 26. Ayetinde Kizlardan biri: “Babacigim” dedi, “bunu is¢i
olarak tut! Zira senin ¢alistiracagin en iyi adam, bdyle kuvvetli ve giivenli biri olmali-

119 Suyuti, [tkan, 1, 9; Yasaroglu, “Kasas Siresi”, Di4, XXIV, 536.

120 Hamidullah, islam Peygamberi, 1, 552; Gliner, age. s. 74-75.

121 Hz. Musa ve annesi ile ilgili bk. Harman, “Musa”, DIA, XXXI, 207-212; Kara, Kur'an'a Gére Hz. Musa s.
179-193; Sayy, Firavun, Haman ve Karun Karsisinda Hz. Musa, s. 40-45.

122 Kasas, 28/7-13; ayrica bk. Taha, 20/38-39; Kitab-1 Mukaddes, Cikis, 1/8-22; 2/2-6;7/7.

123 Dilmag Kur’an’da Kadinin Konumu, s. 106-110; Zabelavi, Kur'an ve Siinnette Annelik, s. 181-183.

124 Kasas, 28/9.
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dir”12s derken son soziin yine sezgisi/feraseti sayesinde126 “kadinda” bittigitz7, ayri-
ca kadinin erkegi okuma bi¢imini de gormek miimkiindiir. Bir de Meryem’de oldu-
gu gibi kizin ¢ocugunun dikkat ¢ceken 6zelligi 25. ayette “ istihya” formunda anla-
tilmaktadir. Bu da durusunu ifade eden “utana sikila” seklinde ifade edilmektedir.

Kasas 26. Ayette erkegin “kuvvetli ve giivenli” olus 6zelliklerine dikkat ¢ek-
mektedir. Yapilan arastirmalarda, evliligi saglam tutan seyin erotik ve romantik
cekim giiciinden ve ¢ikar iliskisinden ¢ok, paylasim ve duygusal yardimlasmanin
sagladigi emniyetli bir liman duygusu oldugu ortaya konmustur12s.

Gili¢c kadin1 koruma, giiven ise emniyetli bir zeminde yetismesini temin et-
mede One cikan esaslardirizo. Mekke toplumunda gii¢ kadinin hayatina son vermis,
gliven de yerini ihanete birakmisti. Buna karsin Kur’an-1 Kerim erkegi insan varli-
ginin bir pargasi olan kadinin kavvami/koruyucusut3® ve birbirini denetle-
yen/evliyalst olarak ilan etmistir.

Kadinin anneligi disinda da pek ¢cok toplumsal deger iiretecegini sdylemek
mimkiindiir. Asagida zikredilecek olan Sebe Melikesi 6rnegi toplumsal deger
liretmenin yalnizca cinsiyet lizerinden degil, ehliyet ve liyakat eksenli olmasi ge-
rektigi mesajini verirt32. Bu da kadinin degersiz goriildiigii bir toplumda anlamli bir
mesajdir.

4. Yumusak Gii¢ Sahibi Kadin; Sebe Melikesi

Kur’an-1 Kerim'in indigi cografya bircok acidan sosyal degerlerini yitirmekle
yiiz yiize kalan bir toplumu simgeler. ilahi metin indigi yerin varhgina, kimligine, i¢
dengesine, giivenligine anlam ve deger katmak i¢in nazil olmustur. Mekke toplu-
munda sosyal hayatta goriiniir olmayan kadinin bazi rol-modeller iizerinden yeni-
den goriiniir olmasi ancak Kur’an sayesinde miimkiin olmustur.133 Kur’an-1 Kerim
insanlik tarihinin yiiriiylisiine olumsuz134 veya olumlu3s anlamda tamklik eden
bazi karakterleri gecmiste birakmayip caglara tasir. Kur’an-1 Kerim zikrettigi ka-
rakterlerin yasadig tarihe, ismine, cinsiyetine, fizigine, anatomik 6zelliklerini degil,
karakterini ve irettigini 6nemser. Bu degerleri basat ve goriiniir hale getirip yeni
karakterlerin insasini temin eder. Mekke toplumunda adeta cinsel bir meta olan
kadin, Kur'an’in anlattifi kadin 6rnekleri lizerinden yeni bir toplum kurgusunda

125 Kasas, 28/26.

126 Elmal, Hak Dini, V, 38.

127 Ahlaki 6zellikler i¢in bk. S6ylemez, Kur’an’da Kadin Kissalari, s. 70-85.

128 Tarhan, Giizel Insan Modeli, s. 207.

129 Bigiyef, Hatun, s. 18.

130 Nisa, 4/34.

131 Tevbe, 9/71.

132 Siirer, Kadinlarla ilgili Kur’an Yorumlarinin Degerlendirilmesi, s. 195-197.

133 Kadin ve sosyal hayattaki yeri i¢in bk. Sakka, Islam Kadin Ansiklopedisi, 1, 94.

134 A'raf, 7/83; Suara, 26/171; Neml, 27/57; Hud, 11/40, 78-79; Hicr, 15/60, 71; Saffat, 37/135;
Ankebut, 29/32-33; Tebbet, 111/1-5.

135 Meryem, 19/16-29; Enbiya, 21/91; Mu’'minun, 23/50; Kasas, 28/9; Havva ile ilgili bk. A’raf, 7/19-23,
27,189; Ziimer, 39/6; Rum, 30/21; Taha, 20/115-122.
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one cikarilan, aktif deger haline déniismiistiirtse. Boylelikle kadin, meta konumun-
dan c¢ikarilip toplumda aktif bir 6zne olma bilincine ytikselmistir:s7.

Sebe melikesi Belkis’'a gelince, Muhammed Esed, Kur’an'in tarihi karakterle-
re ahlaki zeminin tesisi icin basvurulmasinin sebebini soyle agiklar:

“...Kur’an bu tiir menkibeleri, belli birtakim evrensel ahlaki gercekleri tem-
siller yoluyla dile getirmek icin birer vasita olarak sikca kullanmaktadir. Kur’an bu
menkibelere, 6zellikle bunlar daha islam'dan 6nceki donemlerde Araplar'in diline,
siir kiiltiiriine kuvvetle naksolmus ve efsanevi muhtevalarinin dogrulugunu ya da
yanhishigini tartisma disi biraktiracak kadar Arap muhayyilesinde kiiltiirel bir reali-
te olarak yer etmis unsurlar oldugu icin, bir ifade araci ve tarzi olarak basvurmak-
tadir. Kur’an'in menkibelerde ilgilendigi tek sey onlarin 6ziinde yatan manevi ger-
ceklerdir yahut onlar araciligiyla dile getirecegi gerceklerdir. Kur'an bu ¢ok yonli,
cok diizeyli gercekleri, bazen acik¢a, bazen ima yoluyla ve cogu zaman da temsili
bir tislup i¢cinde, ama her zaman bizim kendi i¢imizde, ruhumuzun derinliklerinde
yatan catismalara, gizli saiklere dikkat cekerek ortaya koymaktadir...”138 Boyle
yapmakla hem gecmisi giine getirmeyi, hem de giincel olan1 gelecege yansitmayi
hedeflemektedir139.

Bu baglamda, Neml Suresinde anlatilan Sebe Melikesidir. Kendisinin strate-
jik fikri derinlige sahip oldugu, ayetler okundugunda goériilmektedir. Neml
Siresi Mekki’dir14. Sebe Melikesini anlatan Neml siiresi 22-37 ayetlerine bakildi-
ginda ayetlerde ontolojik olarak karar verirken duygusal agirlikli bir varlik olant4t
kadinin aksine, rasyonelligi elden birakmayan karakter dikkat ¢cekmektedir. Kadi-
nin erkek danismanlar kimligi ile “fitne unsuru” olmadan son derece rahat istisare
ettigi goriilmektedir. Melike'nin siddetten uzak durmasi modern zamanlarda giin-
deme gelen ince gii¢/soft power ile yiiriitilen faaliyetlerin konjoktiirel istikrarin
stirmesini ve dinamik doniistimlerin yasanmasini temin etmekte daha etkili olacag:
mesajl alinabilir. Bu da gosteriyor ki toplumun sefkat sarmalina kavusmasi i¢in
kadinin dindarliginin yeniden insasi ile toplum siddetten uzak kalabiliri42. Ayni
zamanda kadinin sosyal hayattaki 6zne olmasinin gerekliliginin bilinen modeller
lizerinden ortaya konmasidirt43. Dogrudan Allah’a muhatap olmasi 6nemli bir nok-
tadir. Bu kadin1 daha ¢ok giivenli bir varlik haline getirir. Fakat surasi unutulma-
malidir ki; Sebe Melikesi anlatilirken kariyerine dikkat cekilir.

Sebe Siiresi'nde Melikenin stratejistligi soyle dikkate verilir: “.. Hiiktimdarlar
bir tilkeye girince oranin diizenini altiist eder, halkinin esrafini da sefil ve zelil eder-
ler. Evet, istilacilar hep bdyle yaparlari4+”. Genelde gii¢ ve iktidar sahibi olarak er-

136 Fidan, Kur’an’da Kadin imgesi, s.122-124.

137 Savas, Hz. Muhammed Doneminde Kadin, s. 53, 152.

138 Esed, Kur’an Mesaji, s. 761.

139 Fidan, age. s. 142.

140 Syyuti, Itkan, 1, 9; Bazergan, Kur’an’in Niizil Stireci, s. 34.

141 Tarhan, Kadin Psikolojisi, s. 177.

142 Kutub, Fizilali'l-Kur'dn, V, 2638; Tarhan, age. s. 179; Siirer, age. s. 183.
143 Maranci, Hukuk Felsefesi A¢isindan Kur’an’da Kadin, s. 118-120.

144 Neml, 27/34.
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kekler goriiliirken, bir kadinin da zekiligi ve duygusal etkileme giiciini kullanarak,
hem giicii kullanmay1 hem de sorunlari ¢6zmeyi basardigini 6rneklemektedir14s.

Neml 34 ayetinin tefsiri ile ilgili olarak Mevdudi, Melikenin tavrim soyle
aciklar: “...Krallarin baska tlkeleri isgal etmeleri, galip ordularin esareti altina gir-
mis olan halklara kars1 uyguladiklar1 baski ve siddet, hicbir zaman onlarin 1slah1 ve
hayri ugruna olmamustir. Bir topluma Allah'in litfettigi imkan ve gida kaynaklarini
ele gecirmek ve somiirmek isgallerde her zaman degismez hedefler olagelmistir.
Boylece o toplum, direnemeyecek ve iilkenin imkanlarindan hicbir pay alamayacak
bir sekilde kuvvetsiz ve zayif bir duruma diisiiriiliir. Bu hedefe ulasmak icin de iil-
kenin refah, gii¢c ve sayginligini saglayan tiim kaynaklarina el koyar. Bir milletin
sayginlik ve bagimsizligini saglayan her seyini yok eder. .... Neticede yerlilerin, so-
mirgeci emperyalistleri taklit ve kiiltiirlerine kars1 hayranlik duymalar1 saglanmis
olur”14e,

Kur’an’'da ovgiiyle sunulan kadin karakterleri “tarihsel sahsiyetlere” referans
olmalarinin 6tesinde “yasayan her kadina” kendini nasil anlamasi gerektigi husu-
sunda bir tiir yol gostericilik gorevini goriir. Yasayan kadinin dogrudan kendisini
hedef almadan onun kendisini gelecege nasil yansitmasi gerektigi noktasinda da
bir ayna gorevi goriir.

Sebe Melikesine tutulan aynada “kendisine her seyin bolca verildigi”147 tipki
Hz. Siileyman icin “...her seyden bolca nasip verildi...”148 diyerek analoji yapilmakta-
dir14o.

Melikeye verilen ve “biiyiik bir imkana/saltanata sahip”150 bir konumda olup
“dlemlerin Rabbine teslim oluyorum”15t derken Melike’deki bilin¢ diizeyinin yiik-
sekligini ve manevi derinliginin152 boyutunu gostermektedir.

Kur’an'in Sebe melikesi dahil diger bazi tarihsel kadinlar tizerinden anlattigi
kadin karakterler Mekke toplumu basta olmak lizere ondan sonraki donemlere
yonelik olarak ahlaki rol modeller hususunda islev goren ideal 6rneklerdir. Kur’an
kendi donemindeki kadinlar tizerinden gelecegin projesini insa etmektedir:ss.
Kur’an-1 Kerim 1srarla kadinin kisiligini/karakterini muhatap almaktadir.

5. Es Kimligine Sahip Olarak Kadin

Araplarin kadina kars1 tavirlarini ve aile anlayislarini tek bir ¢izgide topla-
mak ¢ok zordur. Islam’in onaylayip devam ettirdigi mesru evlenme tarzinin ve aile
hayatinin Islam éncesi Mekke ve Yesrib’inde oldukca yaygin ve ragbette oldugunu,

145 Tarhan, Toplum Psikolojisi, s. 210.

146 Mevdudi, Tefhimu'l-Kur'an, 1V, 111.

147 Neml, 27/23.

148 Neml, 27/16.

149 Zemabhseri, Kessaf, 111, 144.

150 Neml, 27/23. Ayette kendisine verilen saltanat ve imkanlarin “nekre” belirsiz olarak gelmesi
anlamhdir.

151 Neml, 27/44; bilgi icin bk. Bedir, Kur’an-1 Kerim Atlasi, s. 473-476.

152 Bk. Kii¢iik-Ceyhan, “Rabia el-Adeviyye”, DIA, XXXIV, 380-382.

153 Fidan, age. s. 143.
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hiir kadinin toplumda oldukg¢a saygin bir yere sahip bulundugunu, evlilik disi ilis-
kinin ¢ogunluk nezdinde cirkin gorildiigi bilinmektediris+«. Hz. Peygamber ile Hz.
Hatice’nin evliligi, Araplar arasinda yasatilan ortak degerleri gostermesi bakimin-
dan 6rnek olarak hatirlanabilir?ss.

Allah’'in erkege ve disiye yemin etmesit5¢, birini “6teki” olamayacagi ama
otekisiz de olamaz gercegine dikkat cekmektedirt57. Zevc de birisi olmadan 6tekisi
olmayan anlamindadir. Arap dilinde “ayakkabinin tekini ifade i¢in zevce “nialihi”
“ayakkabisinin esi” ifadesi kullanilirtss. Tiirkce de soyle kullanilir. Es: “birbirinin
ayni olan veya birbirine ¢cok benzeyen iki seyden her biri, benzer. Kari kocadan her
biri, hayat arkadasg, refik, refika...”15° denir. Terazinin iki kefesinden birisi olarak,
yani biri birsiz olmama durumunu ifade eder?e.

Insanhk tarihi iki esin yeryiiziine inmesiyle baslar. Kur’an-1 Kerim bu iki
esin; Adem ve Havva’nin seriivenine Mekki ayet ve siirelerde yer vererek?e! ideal
olan modeller olarak biitlin insanliga sunar. Bu sunusta iki cinsin biitiinliigiini
gérmek miimkiindiir. inancta tevhid birlik diisiincesinin tezahiirii olarak kendini
gosterdigi gibi, aile de iki cinsin bir araya gelmesi ile biitiinlik meydana gelmesi-
dir.

Kur’an-1 Kerim model olarak gésterdigi Hz. ibrahim’ini62 esi icin duasi163 ve
yakinligina dikkat cekerie+. Hz. Zekeriyya ve esi anlatiliriés. Yukarida anlatildigi
tizere fikri Gstiinliigi ile dikkat ceken Hz. Musa ve miistakbel esini zikreder1¢s. Bii-
tiin bunlar da esler aras1 denklige kisacasi “diinyalarin birligi"ne isarettir denebi-
lirte7. Kadini farkh ve vazgecilmez kilan kadinin kadinhigindan ziyade es olusudur.
Es olus kadini essiz yapar. Kur’an-1 Kerim Mekke toplumunun olumsuz kadin ta-
savvurunu es olma kimligi tizerinden doniistiiriiyor. Modern dénemlerde i¢i bosal-
tilan ve “atesten gomlek giymek” olarak algilanan kavramlardan birisi “es” ve dige-
ri de “aile” dir. Kur’an-1 Kerim'in ¢izdigi degerler dizisi ile bunlarin yeniden insasi-
na ihtiya¢ vardir. insani ve evrensel iyilik temelinde kadin ve erkegin yeniden ta-
nimlanmasi gerekmektedir.

Musa Carullah es icin soyle der: “Yaratilis ve yaratilis ile ilgili biitiin tedbir-
lerin gayesi ailedir. Aile, hayatin cenneti ve ebedi cennetin baslangicidir. Allah’'in

154 Taberi, Tefsir, XXVIII, 78; ibn Kesir, Tefsir, 1V, 354.

155 Bardakoglu, agm. s. 17.

156 Leyl, 92 /3.

157 Fidan, age. s. 148.

158 {hn Manzur, Lisanu'l-Arap, “z-v-c”, mad. I1I, 1885.

159 Tiirkge Sozliik, “Es” mad. s. 655.

160 Hatiboglu, “{slam’in Kadina Bakis1”, s. 234; Akdemir, “Tarih Boyunca ve Kur’an-1 Kerim’de Kadin”, s.
270.

161 A'raf, 7/19-23; Taha, 20/115-122; Ziimer, 39/6; Rum, 30/21

162 Miimtehine, 60/6.

163 [brahim, 14/37.

164 Hud, 11/71-73.

165 Meryem, 19/4-8.

166 Kasas, 28/23-27.

167 Fidan, Degisen Diinyada Kadin, s. 35.
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Ademi yeryiiziine halife yapmaktan, tabiati emrine vermekten ve melekleri ona
secde ettirmekten gayesi ailedir, yani erkek ve kadinin birligidir. Hatun olmayinca
Adem higbir yere yerlesemez, cennet yiizii goremez, hayatin lezzetini alamaz, hali-
felik serefinde kalamaz, tabiat1 da emrine alamaz. Adem yalmz basina bir yarimdur.
Hatunla beraber tam olur. iki erkekten bir sey cikmaz. Hatun olmayinca cennet te
olmaz, aile de olmaz. Demek ki, hatun ailenin esasi, erkegin refikasi, hanenin hani-
mefendisidir. Adem icin, yani esi i¢in birinci cenneti kendi varhigiyla, kendi eliyle
bina eden de yine hatundurtes.

Kur’an-1 Kerim ayni zamanda esiyle ayni diinyalar1 paylasmayan ve ideal
olmayan eslerden bahseder. Bunlar Nuh’un1¢9, Lut'un 170 ve Ebu Leheb’in17! esidir.
Bir de Hz. Yusuf zamaninda yasayan kadin modeline dikkat ¢ekeri72. Bunlardan iyi
ornekleri maksimize ederek, kotii 6rnekleri de minimize ederek vermektedir. Ana-
loji yaparak sunu soyleyebiliriz; Her sene Kibris Adasi kadar topragin asindigi bir
toplumda tedbirler alinir da, ayni 6lciide degerlerin asindigi cemiyette iyi érnekler
tizerinden tedbir alinmazsa sosyal problemlerin, insani felaketlerin 6niine gegmek
zorlasir.

Medine’deki niizul siirecinde kadinlara taalluk eden sahitlik!73, miras174, evli-
lik175, bosanma...17¢ gibi hususlar Mekke’de inen ayetlerin ortaya koydugu ahlaki
zemin Ustlne bina edilir. Bdylece ahlak altyapisina bagli mesruiyetini ve kuvvetini
oradan alip bir hukuk diizeninin de temelleri atilmistir. Bu 6zellik, ahlakin tarihsel
olarak hukuktan daha 6nce var oldugunu soyleyen hukuk tarihgilerini teyit etmek-
tedir177. Ahlak sorunu goéz oniine alinmadan hukukun temellendirilmesi miimkiin
degildir. Hatta hukukun ahlaka bagh oldugu7s, daha agikc¢asi onun bir tiirevi oldu-
gu ya da olmasi gerektigi hususunu, yukarida gectigi iizere vahyin kronolojik 6nce-
liklerinde ve hukuk tarihinde gérmek de miimkiindiir.

Ahlaki ilkeler, esasen insan iliskilerini diizenlemekle birlikte, insanin tiretti-
gi bir deger degil, onu asan bir olgudur; dolayisiyla askin bir kaynaga sahip olmali-
dir. Platon’un dedigi gibi, “erdem hicbir zaman bilgi olmaz, égretilemez, tanrisal bir
esindir, aklin katilmadigi tanrisal bir armagandiri7® Dinlerin, askin degerlerin goz
ardi edildigi, fizik diinyaya ve insan eylemlerine endeksli ahlak anlayislarinin top-
lumsal bunalimlar1 asmaya yetmeyecegi her gecen giin daha ¢ok goriilmektedir?so.

168 Bigiyef, Hatun, s. 48.

169 Hud, 11/40.

170 A’raf, 7 /83; Hicr, 15/60; Suara, 26/171; Neml, 27/57; Ankebut, 29/32; Saffat, 37/135.
171 Tebbet, 111/4-5.

172 Yusuf, 12/23-32, 51-53.

173 Bakara, 2/282.

174 Nisa, 4/11.

175 Nisa, 4/3, 22, 127; Nur, 24/3.

176 Bakara, 2/231, 232, 236; Talak, 65/1.

177 Yaman, “Kur’an’da Yasanin Arka Plami Olarak Ahlak”, s. 172.

178 Killoglu, Ahlak Hukuk ili,skisi, s. 313-339.

179 Platon, Yasalar I, s. XIV.

180 Yaman, “Islam Ahlakinin Ameli Boyutu”, s. 194; Kéyli, Kiiresel Ahlak, s. 61-62.
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Kur’an her seyden 6nce iman ve ahlaki 6nemsemekte, hukuku bu iki temele
oturtmakta, adalet merkezli bir yapilanma ve davranis modeli sunmakta, inananla-
rin bu modele samimiyetle baglanmalarini istemektedir. Kur'an-1 Kerim insani,
kolluk ya da yargi kuvvetinin korkusuyla degil, vicdan murakabesiyle ve yaraticisi-
nin hosnutlugunu elde etmeyi arzulayarak davranis sergiler; gdézden 1rak yalnizlik-
larda da ahlaka, hukuka saygil olur.

Dini bireyin ve toplumun giindeminden tam olarak ¢ikaramasa bile olduk¢a
marjinallestiren sekiilerlesme, bertaraf ettigi degerlerin yerini, rasyonel ve insan
eylemleri temelli kendi ahlakiyla dolduramadig icin bosluklar olusmus, degerden
arindirilmis ortamlarda, insan insanin kurdu haline gelmistir. Geleneksel anlam
diinyas1 ve deger dizgesini yitirenler bir de siirekli hazci ve bireyci telkinlere ma-
ruz kalinca kontrolden ¢ikmis; Kur’an’in ifadesiyle “hevasina tapan” giiruhst hali-
ne gelmistir. Bu giiruh icinde ahlakin esasi sayilan hikmet, secaat, dl¢iiliiliik ve ada-
letin182, haram ve helal kaygisinin, hesap giinii korkusunun bir anlam tasimayacagi
aciktir'ss, Modern zamanlarin Miisliiman’t amel konusunda gittikce daha az duyarh
hale gelince, ahlaki besleyen damarlar da kurumaya ytiz tutmustur:s4. Ahlaki zemi-
ni kayganlasan insanligin genel insan sorununu ¢ézemedigi gibi, 6zel de kadin
problemini de ¢6zemeyecegi izahtan varestedir.

Sonug

Mekke’de inzal olup insan cinsinin diisiince birikimi ile tefsir ve te'vil edilen
ilahi metin o giinden itibaren beserin anlam diinyasina anlam katmaya devam et-
mektedir. ilahi mesajin bulustugu cografyanin temel argiimam erkegin ontolojik
olarak tstiin, kadinlarn ise eksik, zayif ve hatta ikincil varlik oldugu seklindedir.
Ilahi iradenin Kur’an-1 Kerim ile Mekke toplumunda cinsiyet farkliigina hiyerarsik
bir anlam yiikleyerek erkeklerin asil, kadinlarin ise ikincil bir varlik olmadigini,
buna karsilik zihinsel ve fiziksel olarak farkliliklarin her iki cins i¢in de olabilecegi-
ni, Gistiinliigiin ancak takva ile olacagini insanliga bildirmektedir.

Bu baglamda Mekke’de nazil olan Kasas Siresi'nde Hz. Musa'nin annesinin
konumu, Neml Siiresinde anlatilan sosyal hayattaki kadin prototipinde ve yine
Mekke’de nazil olan Meryem Siresi ve digerlerinde basta Hz. Meryem olmak tlizere
kadini ‘cinsiyet merkezli’ algilardan ‘annelik’ makamina tasiyarak ‘babalik’la esit-
leyerek, ‘aile’ olarak anlamli bir yasam tarzina yiikseltmistir.

Ozellikle Meryem'’in 6zel bir konumu vardir. Ciinkii Yahudilikte asagilanan,
Hiristiyanlikta ilahlastirilan Meryem'’in, Kur’an’da Allah’a olan baghiligi, adanmish-
g1, tertemiz olusu, secilmislik ve iistlinliigiin temsilcisi olarak sunulmasi, Hz. Mer-
yem’in sahsinda kadina verilen degerin dikkate deger bir drnegidir.

181 Furkan, 25/43; Casiye, 45/23; Kasas, 28/50.
182 Gazzali, [hyau Ulumiddin, 111, 374.

183 Yaman, age. s. 179.

184 Yaran, Ahlak ve Etik, s. 76.
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Mekke doneminde kadina bakis acisinda problematik olusturan (sahitlik,
miras, ¢ok evlilik) hususlarindan 6nce ilk niizul stirecinde insanlarin insanligina
deger katan ahlaki alan olustugu/olusturuldugu goézlenmektedir. Mekki ayetlerde
sevginin ve merhametin 6ne ¢iktigi daha sonraki stirecte hukuki hiikiimlerin yiik-
sek ahlaki diizey tizerine bina edildigi gorilmektedir. Bununla Ahlak-hukuk ikilisi-
nin saglikli zemine oturmasi istenmistir. Ciinki sevginin ve merhametin cinsiyet ve
nesebi yoktur. Farkhiliklar ayrilik ve aykirihik i¢in degil, biitiinlik icindir. Mekki
ayetler, Mekke toplumundaki kadin tasavvurunun degisim ve déniisiimiinii ahlaki-
lik iizerinde temin etmistir. Ciinkii Islam 6ncesi Mekke toplumunun akli islevselsiz-
ligi ile beraber ahlaki yetersizlik icinde bulundugu bir gercektir.

Modern diinyada degersizlestirilen “anneligi” degerli hale getirip kadin
probleminin ¢6ziimiinii bu diizlemde arayabiliriz. Ayrica ¢agimizda sorunun yalin
anlamda bir kadin-erkek meselesi olmayip, genel anlamda insanin yeniden anlam-
landirilmasi sorunu oldugunu da bilmeliyiz.
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Hukuk, sosyal hayati diizenleyen en énemli sosyal kurumlardan birisidir. O, toplumsal ha-
yattaki degisiklikleri dikkate alir ve onlari kendi degerleri dogrultusunda sekillendirir ve
yénlendirir. Bu yondeki basarisi, biiylik oranda, dinamik yapisina ve bunu gergeklestire-
cek metodolojik zenginlige sahip olmasina baghdir. Islam hukuku da bu ézellikleri tasi-
maktadir. Ona bu dinamizmi saglayan metodolojik dayanaklarin en énemlilerinden birisi
kuskusuz “ictihatta isabet ve hata” tartismalart ve bunun sonucunda olusan zengin mi-
rastir. Fikih usuliinde bu bashk altinda yapilan tartismalarda usil alimlerinin
“musavvibe” ve “muhattie” olmak tizere iki gértisii benimsedikleri ve bu gdriislerini akli
ve nakli delillerle ispata ¢calistiklar goriilmektedir. Musavvibe taraftarlari, “Allah katinda
ictihat éncesinde belirlenmis bir dogrunun/hiikmiin bulunmadigint” ve dolayistyla “her
miigtehidin ictihadinda isabet edecegini” savunurken; muhattie ise “Allah katinda dnce-
den belirlenmis bir hiikmiin var oldugunu” ve bu sebeple “miictehitlerden sadece birisinin
ictihadinin bu hiikme isabet edecegini, digerlerinin ictihatlarinda yanilacaklarini” kabul
etmektedir. Bu calismada her iki gurubun gériisleri hukuki dinamizm acisindan deger-
lendirilmektedir.

Anahtar Kelimeler: Dinamizm, Degisim, Hukuki Dinamizm, igtihatta Isabet ve Hata,
Musavvibe, Muhattie.

Juristic Dynamism and Discussions of Error and Right in Ijtihad

Law is one of the most societal institutions that regulates and deeply affects social life. It
takes into account the social changes and shapes and manages these changes according
to its main criteria and values. Its power of transformation mostly depends on its dy-
namic structure and methodological profundity. One of the main methodological re-
sources providing constant dynamism to Islamic Law is the “Discussions of Error and
Right in Ijtihad”. These discussions have caused scholars to adopt two different opinions
as musawwibah and mukhattiah in usul al figh and try to prove their point of views with
logical and historically transferred information. The proponents of musawwibah main-
tain that there is no true decision or judgment which was determined by God before the
ijtihads of Mujtahids and therefore every mujtahid can reach to the true ijtihad. On the
other hand, supporters of mukhattia acknowledge that there is a true judgment which
was made by God. In this case only one mujtahid can make the right ijtihad and others
ineluctable err. In this article, we have evaluated the opinions of these two groups from
the perspective of juristic dynamism.
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Giris

Hayatin her alaninda siirekli olarak degisme ve gelismeler yasanmaktadir.
Ciinkii degisim Allah’in kainattaki degismez kanunudur.! Insan bu degisimi diger
canlilara oranla daha yakindan ve kapsaml olarak hissetmektedir. Aslinda bu far-
kinda olus, insan1 diger canlilardan ayiran en énemli 6zelliklerden birisidir. insan
sadece i¢cinde bulundugu an1 yasayan bir varlik degildir. O gecmisle simdiyi karsi-
lastirmakta, gelecegi simdiye kiyasla sekillendirebilmektedir. Dolayisiyla sadece
farkinda olabilmek tek basina yeterli olmamaktadir. Bu degisime olumlu anlamda
katki saglamak ve degisimi bu istikamette yonlendirebilmek insanligin en 6énemli
gorevlerinden birisidir. Stirekli olarak degisen ve gelismekte olan bu evrende insan
ve toplum icin yeni ihtiyaclar ve sorunlar meydana geldiginden, insanin bunlara
duyarsiz kalmasi gelecegini riske atmakla esdeger olacaktir.

Cevap ve ¢6ziim bekleyen sorunlarin en 6nemlisi hi¢ kuskusuz hukuki olan-
lardir. Toplum halinde yasama zorunlulugunda olan insanin, sosyal davranislarinin
-bir biitiin olarak diisiiniildigiinde- hukuka konu olmamasi imkansizdir. Birlikte
yasama dinamik bir siireci gerektirdiginden toplumsal degisim ile hukuk arasinda-
ki karsilikh etkilesim ve iliskinin derin ve ka¢inilmaz oldugunu dogal karsilamak
gerekir. Ote yandan hukuk sistemlerinin, icerisinde sekillendigi toplumlarin sosyal,
ekonomik ve kiiltiirel yapilarina bagh olarak farkliliklar tasimasi tabii olmakla bir-
likte, hukukun islevselligi ve digerlerine iistiinliigii, bu degisimi okuma, yorumlama
ve yonlendirmedeki basarilarindan kaynaklanmaktadir.

Hukukun ana gorevi toplumsal diizeni saglamanin yaninda insanlar arasin-
da hak ve adalet ilkesine uygun diizenlemelerde bulunmaktir. Degisim ile hak ve
adalet ilkesini bulusturmanin yolu, hukuki yapinin dinamik bir nitelige sahip olma-
sindan gecmektedir. Aksi halde kendisinden ¢6ziim liretmesi beklenen hukukun
bizzat kendisi probleme dontismiis olacaktir.

Islam hukukunun sosyal alandaki degisim ve gelismeler karsindaki durumu
ve onlara cevap ve ¢0ziim iiretme basar1 ve becerisi, yapisinin statik veya dinamik-
ligiyle baglantili olarak tartisilmaktadir. islam hukukunun statik bir yapiya sahip
oldugunu savunanlar bu hukukun kékeninin ve ana kaynaklarinin ildhi olusunu
gorislerinin merkezine almaktadirlar.2 Son asirlarda, 6zellikle sanayi devrimi ve
onun sosyal hayatta meydana getirdigi degisimler sonrasinda dile getirilen bu id-
dialar ve insanhigin her alanda yasamakta oldugu degisim ve gelismeler, islam hu-
kukunun dinamizmi hususuna yogunlasmay1 hizlandirmistir.

Islam hukukunun dinamizmine katki saglayan bircok etken vardir. Bunlarin
basinda ictihat diisiincesi ve bu diistincenin destekledigi metodik hukuk kaynaklari
bulunmaktadir. islam hukukunda i¢tihadin merkezi bir konuma sahip oldugu bili-
nen bir gercektir. Hatta islam hukukunun kaynaklarini; Kitap, Siinnet ve fer? kay-

1 Tahir b. Astr, Islam Hukuk Felsefesi, s. 166.
2 Bu iddia sahipleri ve goriisleri hakkinda genis bilgi i¢in bk. Kése, “Islam Hukukunun Statik Oldugu
iddiasinin Tahlili”, SUIFD, S. 6 (1996), s. 255-295.
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naklarin icerisine dahil oldugu ictihat olmak tizere ii¢ kissmda degerlendirmek de
mimkiindiir.3

Ele aldigimiz konuyla baglantili olarak ictihada acik veya kapali alan tartis-
malan yapilmaktadir. Her seyden 6nce nassi anlama ve yorumlama i¢tihadl bir
eylemdir. Dogrudan o konuyla alakali nassin bulunmadigi hususlarda ¢6ziim arayi-
s1 da ayni sekilde ictihadin alanina dahil olmaktadir.

Diger bir tartisma alani da i¢tihadin dogrulugu ve baglayicihigi etrafinda yo-
gunlasmaktadir. Ictihat hukuk alaminda yiiriitilen bilimsel bir faaliyettir. Bunun
dogrulugu ne ile test edilebilecektir? Daha metodolojik bir ifade ile “hak Allah ka-
tinda tek midir?” yoksa “hak miictehitlerin i¢tihatlar1 sayisinca midir?” ana bashgi
altinda tartismalar yapilmaktadir. Bunun sonucu olarak da “her miigtehit isabet
eder mi, edemez mi?” seklinde bir soru giindeme gelmekte ve etrafinda bir dizi
tartismalar cereyan etmektedir.

Biz bu ¢alismada, hukuk ve dinamizm konularina, bu baglamda {slam huku-
kunun dinamizmine katki saglayan etkenlere, ictihada acik veya kapali alan husu-
suna ve ictihatta isabet ve hata tartismalarina yer verecegiz. Bu hususlarin islam
hukukunun dinamizmi ile baglantilarini tespit etmeye calisacagiz. ictihatta isabet
tartismalarinin islam hukukunun dinamizmine Kkatkisi, bu tartismanin merkezini
olusturacaktir.

A. Hukuk ve Degisim

Toplumsal degisme, toplumun bir kesiminde veya tiimiinde ortaya c¢ikan
“olumlu” ya da “olumsuz” irddi ya da irade dis1 her tiirlii farklilasmay ifade etmek-
tedir.+

Degisim, toplumun her alaninda goriilebilmekte ve o alanlari etkilemektedir.
Hukuk, tipks ahlak, kiiltiir, siyasal yap1 ve ekonomi gibi siirekli degismektedir. Ozel-
likle mevcut hukuki yapinin yetersiz kaldig1 durumlarda degisim, kaginilmaz hale
gelmektedir. Bu sebeple hukuk, toplumun degerleri dogrultusunda kendisinden
beklenilen gelismelere ayak uyduramadigi durumlarda sorgulanmaya baslar. So-
nucta toplumda hukuk dis1 yontemler gelismeye baslar. Hukuk sistemlerinin basa-
rilari, bireysel ve toplumsal beklentileri karsilamasi, onlarin ihtiya¢larin giderme-
si, hak ve adalet gibi iist degerlere uygun olmasi ile dl¢iiliir. Bu sebeple hukuk, de-
gisen toplumsal sartlara kendisini uydurmak zorundadir. Pozitif hukuk toplumun
sosyal, ekonomik, kiiltiirel ve siyasal degisimine ayak uyduramaz ve bunlarla ara-
sinda ¢atismalar olursa zamanla yiiriirliigii ve sonucta mesruiyeti sorgulanir hale
gelir.s

3 Kemali, “Ictihat ya da Re’y”, DAAD, V, 2, (2005), s. 260.
4 Ulker, Hukuk Sosyolojisine Giris, s. 71.
5 Ertun, “Toplumsal Degisim ve Hukuk”, HSBBD, 1V, 1 (1992), s. 117.
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Tarihe mal olmus bir¢ok hukuk sistemi mevcuttur.6 Bunlar tarih icerisinde
degisime ugramis ve bugiin artik eski halleri ile yiiriirlikten kalkmistir. Ancak hu-
kuk sistemlerinin 6ziinii olusturan diisiince degisime ugramamaktadir. Bugiin Bati
diinyasi, icerik olarak degisse de ana felsefe olarak Roma hukuku ve o bolgede ta-
rih icerisinde var olmus hukuklardan etkilenmeye devam etmektedir.”

Hukukta degisim ve dinamizm gercegi, elbette toplumda var olan her tiirli
degisimi oldugu gibi kabul anlamina gelmemektedir. Clinkii degisim, hukuk acisin-
dan kabul edilemez bir dizi problemi de beraberinde getirebilmektedir. Bunlarin
en 6dnemlisi degisimin bazi durumlarda toplumsal diizeni tehdit edecek bir bicimde
gerceklesmesidir.

Sosyal diizenin tehdit altinda oldugu yerlerde kaosun kac¢inilmaz oldugu bi-
linen bir husustur. Bu sebeple hem fert hem de toplumsal hayati tehdit eden degi-
simleri olumlu yoénde y6nlendirme hukuki yapilar i¢in bir zorunluluk olacaktir.

Hukuk felsefesinde “olan” ve “olmasi gereken” seklinde iki temel realite et-
rafinda sekillenen tabii hukuk diisiincesi veya hiikiimlerde dini referans arayan
Islam hukuku mesruiyet icin kendi degerleri acisindan ahlaki, dini ve rasyonel bir
dayanak aramaktadir. Bu mesruiyet, dinamizm ve degisimin yonii, boyutu ve mik-
tarinin dayanag durumundadir. Bu sebeple mesela hicbir miictehit nassa ragmen
veya nassa aykiri bir ictihatta bulunamaz. Diger bir ifade ile bir ictihadin mesruiye-
ti aynm1 miictehidin ictihatlar1 arasindaki i¢ tutarlilik ve dini degerlere aykir1 olma-
ma anlaminda metodolojik tutarlilikla test edilmis olmaktadir.8 Belli bir etik degere
dayanmadan herhangi olgu karsisinda belirli bir tavrin olusmasinin zorlugu diisii-
niildiigiinde, degisimin istenen bir dogrultuda olmasinin gerekliligi sonucuna vari-
lir. Bunun en belirgin nedeni, sosyal olgular karsisinda cok farkl tepkiler gosteri-
lebilmesidir. Mesela ag birisini gordiigiinde ona yardim edilmesi gerektigini herkes
aymni sekilde ve 6ncelikte gormeyebilir.

Siiphesiz hukukun etik veya dini degere bagh olarak sekillendirilmesi, onun
sosyal olgular1 yok saymasi anlamina gelmez. Hukuki degerler ile sosyal realite
arasindaki bagi kurmak, dengeyi gézetmek, birini digerine feda etmemek esastir.

6 Hukuk sistemleri tasnif edilirken tarihin taniklik ettigi ve bugiin fiilen yiiriirliikte olan veya kendinden
sonrasini etkileme 6zelligini koruyan dort ana hukuktan s6z edilmektedir. Bunlar: Roma Hukuku,
Anglo-Sakson/ingiliz Hukuku, islam Hukuku ve Sosyalist Hukuktur. Bunlardan Roma Hukuku tarihe
mal olmustur ve basta Kita Avrupa’si olmak {lizere modern déonem hukuklarina etkisi devam
etmektedir. ingiliz Hukuku ise common law, equity law ve statute law olmak iizere ii¢ kisma
ayrilmaktadir. Common ve equity law 19. asir sonrasi ortaya ¢ikan yeni sosyal ve ekonomik sorunlara
¢oziim TUretemedigi icin yasama yoluyla -kanun yapma anlamina gelen statute law- islerlik
kazanmistir. Sosyalist Hukuk anlayisi ise ilkesel diizeyde Cin, Kiiba, Vietnam ve Kuzey Kore’deki
uygulamalar1 saymazsak 1990’larin hemen basinda Sovyetler Birliginin dagilmasiyla ortadan
kalkmistir. Her ti¢ hukuk anlayisinin dogrudan etkisinin ortadan kalkmasinda yeniliklere ayak
uyduracak dinamizme sahip olmamalari etkili olmustur. Bilgi i¢cin bk. Gézler, Hukuka Giris, s. 121-133;
A. Aybay ve R. Aybay, Hukuka Giris, s. 78-84. islam hukuku ise bugiin diinyanin degisik iilkelerinde
yurirligini siirdiirmektedir.

7 Onen, Hukukun Temel Kavramlari, s. 121-122.

8 Dénmez, “Islam Hukukunda ictihat ve i¢ctihat Metodlan1”, AfUI4, yil. 1, S. 1 (2008), s. 100.
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B. islam Hukuku, Degisim ve Dinamizm

Mictehit imamlar doneminden modernlesme ¢agina kadar sosyal hayatta
cok yavas degisimler meydana gelmekteydi. Dolayisiyla mevcut fikhi birikim sosyal
hayatin gereklerine ve problemlerine cevap verebilmekteydi. Sanayi devrimi son-
ras1 diilnyamn bircok yerinde yasanan gelismeler o bolgelerde oldugu gibi Islam
diinyasinda da degisimi etkiledi. Dogal olarak miisliiman diinya bu degisim karsi-
sinda kendisini sorguladi; yonetimler ve onlara doktrin diizeyinde katki saglayan
ulema degisim karsisinda almalar1 gereken tavrin ne olmasi gerektigini giindemle-
rine tasidilar. Boylece milletlerin diinya iizerinde daha giiclii ve daha uzun siire var
olmasinin dinamiklerinden birisi olan hukuki yapidaki yenilik arayislarinin kagi-
nilmaz oldugu daha yakindan anlasilmaya basladi. Boylece diinyanin her yerinde,
statik hukuk anlayisin1 benimsemis olan hukuk ekolleri, yerlerini degisimi ve di-
namizmi de iceren yenilik¢i hukuk ekollerine birakti. Bu durum islam diinyasini,
yeni durumlara da uyum saglayabilecek esneklikte genel kurallara dayali bir icti-
hat metodu arayisina gotiirdii.®

Hayatla birlikte ytirityemeyen hukuklarin hukuk tarihine konu olmanin dte-
sinde bir kaderinin olmadigi bilinen bir durumdur. Fikhin uzun siire varligini de-
vam ettirmesi, biiyiik oranda onun, hayatla paralel gelisimine imkan taniyan dina-
mik bir yapiya sahip olmasindan kaynaklanmaktadir. Siireklilik iceren bir fikih
olusturmak aslinda degisimin farkinda olmaktan ve bu istikamette hiikiimleri
kontrol edip yonlendirmekten gecmektedir. islam hukukunun sahip oldugu dina-
mik yap1 buna imkan tammaktadir. islam’da hukuki dinamizmi saglayan ve tesvik
eden metodolojik bir yap1 bulunmaktadir. Fikih usuliindeki kiyas, istihsan, mesdlih-
i miirsele ve istishdb gibi ferl kaynaklar bu dinamizmin temel besleyicilerindendir.
Bunun o6tesinde bu kaynaklara islerlik kazandiran ictihat yontemi ve re’y, dina-
mizmin aktif destekleyicileri durumundadir. Konunun bu boyutuna asagida degini-
lecektir. Sunu ifade etmekle yetinelim; bu kaynaklarda islam'in kendi degerleri ile
catismayan bir degisime0 karsi ¢ikmadigini, aksine destekledigini ve dolayisiyla
fikhin dinamik bir yapiya sahip oldugunu gosteren bir¢ok gerekce bulmak miim-
kiindiir. Bunlarin tiimiinii burada dile getirmek elbette miimkiin degildir. Onemli-
lerinden bazilarina burada kisaca deginmeye calisacagiz.

Insanhk tarihi boyunca toplumsal hayata ildhi miidahalelerin gerceklestigi
bilinen bir husustur. Ayni sekilde Hz. Peygamber (s.a) ile de bu insanligin adeta
kemale erdigi ve buna paralel olarak son miidahalenin yapildigi Miislimanlarca
ittifakla kabul edilmektedir. Kur’an'in son ve evrensel ilahi kitap olusu!! ve Hz.
Muhammed’in insanhiga Allah tarafindan génderilen son elci olmasi gergegi,i2 bu
kutsal kitapta yer alan hiikiimlerin de kiyamete kadar gelecek insanlara hitap eden
ve evrensel hiikiimleri iceren bir kitap olmasim gerekli kilmaktadir.

9 Okur, “Islam Hukuku Alaninda Yenilesme Manifestolarindan Bir Kesit”, ”, [HAD, S. 3, 2004, s. 35-36.

10 {slam hukukunun degisim stratejisi, degisime agik ve kapali alanlar1 hakkinda genis bilgi igin bk.
Dalgin, “Degisim Stratejisi Agisindan Hukuk ve islam Hukuku”, OMUIFD, S. 16, (2003), s. 84-94.

11 A’raf, 7/158.

12 Ahzab, 33 /40.
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Fikhi, sosyal hayatta meydana gelen gelismelere dinin icerisinden ¢oziimler
bularak cevaplandirmat3 seklinde anladigimizda, sosyal hayatin problemlerinin
cevapsiz birakilmamasinin fikhin varlik sebebi oldugunu séylemek zor olmayacak-
tir. Fikih, tarih icerisinde bu islevini basariyla yerine getirmis, yerel veya evrensel
hicbir problemi ¢éziimsiiz birakmamustir. Sadece bu durum bile islam hukukunun
donuk degil, dinamik bir yapiya sahip oldugunu gostermek icin yeterlidir.1# Bu di-
namik yapi, degerleri belirleyen ana kaynagi itibariyle ilahi olsa da, fikhin, onu bes-
leyen ve ayakta tutan ictihat yontemi ile olusmasi ve zenginlesmesi anlaminda be-
seri katkiya acik olmasindan kaynaklanmaktadir.1s

Islam insanliga Allah tarafindan génderilen son dindir. Dolayisiyla her za-
man ve mekanda insani sorunlara iliskin hiikiimleri ve bu hiikiimleri ¢ikarabilecek
yontemleri ihtiva etmesi beklenir. Hz. Peygamber’in vefatindan ¢ok kisa bir zaman
sonra Islam cografyasinin mekan, niifus, kiiltiir ve sosyal yapi olarak genisledigini
ve zenginlestigini gérmekteyiz. Vahyin maddi olarak yenisinin gelmesi miimkiin
olmadig1 i¢cin mevcut vahiy, bu degiskenlere ve onlarin beklenti ve ihtiyaclarina
cevap verecek tarzda yorumlanmis ve zenginlesmistir.16 ictihatlarin icmaya dé-
niismesi ile ana yapi sekillenmis ve nassin anlasilmasinda birliktelik saglanmistir.
Bu durum vahyin deginmedigi noktalarda da ortak veya benzer anlayislarin olus-
masina katki saglamistir. Bu realite de islam’in éngérdiigii ve miintesiplerinin se-
killendirdigi fikhin dinamik bir yapiya sahip olduguna isaret etmekte ve tarihi tec-
riilbeler bunu dogrulamaktadir.

Islam, hayatin biitiin yonlerine dair hiikiimleri ihtiva eden bir dindir.
Nasslarin bir kisminda hiikiimler ayrintili olarak yer alirken bir kisminda pek ¢ok
hukuki probleme uygulanabilecek genel ilkeler bulunmaktadir. Bu konu fukahanin
tizerinde ittifak ettigi bir gercektir. {badetleri, baz1 ceza hiikiimlerini (hadler, kisas,
kefaret vs.), miras gibi yer ve zamana gore maslahati degismeyen sabit hiikiimleri
iceren ayetleri istisna edersek Kur’an ayetlerinden c¢ikarilan hiikiimlerin ¢ogu ge-
nel niteliklidir. Genel hiikiimler zaman, mekan, sosyal ve kiiltiirel ¢cevreden etki-
lenmeyen evrensel nitelikli kurallar ihtiva etmektedir. Aslinda bunlar ytiksek mas-

13 Erdogan, “{slam Hukukunun Dinamizmi”, s. 19.

14 Erdogan, “{slam Hukukunun Dinamizmi”, s. 23.

15 Fikha beseri bir katkinin olmasi ve fikhi yorumlarin insanlara referansla Hanefl, Safii, Maliki vs.
seklinde isimlendirilmesi dinin temel kaynaklarinin vahye dayali olmasini engellememektedir.
Erdogan, “Islam Hukukunun Dinamizmi”, s. 20. Fikih yapmak insani bir eylemdir ve fikhin biiyiik
béliimii re’y ve ictihatlardan olusmaktadir. Bk. Karaman, Islam Hukukunda ictihad, s. 27. igtihatlar
mesruiyetini vahiyden almaktadir. Dolayisiyla igtihadin mesruiyeti vahye uyumuna baghdir. Oyleyse
kaynaklarin asli ve feri seklinde ikiye ayrilmasi bu yontyle hakiki olmaktan ¢ok seklidir. Ciinkii feri
kaynaklar ictihat bashg altinda bir arada degerlendirilebilir. islam hukukunun temelini vahiyle akil
arasindaki uyumun saglamhigina baglarsak, bu uyumun ictihatla gerceklestigini séylememiz zor
olmayacaktir. Ciinkii icma, kiyas, istihsdn, maslahat sadece igtihat ana basligi altinda yer almalari
bakimindan degil, ayni zamanda ictihat {izerinden Kur’an ve Siinnet’e ulagsmalar1 yoniiyle de igtihatla
¢ok yakindan iliskilidirler. Bk. Kemali, “I¢tihat ya da Re’y”, DAAD, V, 2, (2005), s. 259.

16 Kur’an’daki hem genel nitelikli hem de ayrintili hiiktimler, aslinda igtihatlar yoluyla bir tiir hukuki
anlayis birligine neden olmus, dinin gonderilmesi ile amaglanan genel maslahatlarin ortak vurgularla
realize edilmesine yol agmistir. Fikih mezheplerinin temel hiikiimlerde ayni i¢tihatlara sahip olmalar1
bunun en iyi gdstergelerindendir.
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lahatlar1 iceren kurallar olmasi yoniiyle, hukukun her alanindaki hiikiimleri olus-
turmada ortak noktalardir. “Stra ilkesi”, “sug ve ceza dengesi”, “akitlerde ahde ve-
fa”, “esyada asli mubahlik”, “kolay olani tercih” bunlardan bazilaridir. Ayrintiya
girmeden genel ilke seklinde diizenlemelere yer verilmesi, bir yont ile yeni diizen-
lemeler konusundaki esneklige ve dolayisiyla islam’in dinamik bir yapiya sahip
olduguna isaret ederken,? diger yoniiyle de 6ziine uygun olmak sartiyla bu husus-
larin zaman icerisinde ve insanlarin bilgi birikimi, kiiltiirel ve sosyal yapilarina
paralel olarak degisik yorumlara acik olduguna delalet etmektedir. Dolayisiyla
sonradan ortaya ¢ikan veya giincel maslahata daha uygun oldugu diisiiniilen her
tir hiilkmiin ¢ikarilmasinda bu genel hiikiimlerden istifade edilmektedir. Bu bir
zorunluluktur. Ciinkii sosyal hayatta siireklilik arz eden degisim ve gelisimden do-
lay1 insanin cevabinmi aradigi sorularinin sonu ve sinir1 yoktur. Fikhin dinamizmini
saglayan dnemli yapi taslarindan birisi olan genel ilkelerle bu soru ve sorunlarin
cevabi verilmektedir. Islam'in son ve evrensel bir din olusu bunu zaten zorunlu
kilmaktadir.

C.Re’y ve ictihat

Re’y, hakkinda nass bulunmayan konularda nasslarin 1s1ginda akildan yarar-
lanarak hiikkiim vermeyi ifade etmektedir.t8 Sinirl nasslarla sinirsiz olaylara® ce-
vap vermek zordur. Clinkii insanlari ilgilendiren ferdi ve sosyal olaylarin bir sinir
yoktur. Her giin yeni durum ve olaylarla karsilasmak miimkiindiir. Nassin ayrintil
olarak deginmedigi durumlarda edinilen fikhi melekeden, bilin¢ten ve zihniyetten
istifade ile ¢dziim bulma ydntemi ve dinamizmin ana ayaklarindan birisi olan
re’yin devreye girmesi kacinilmaz olacaktir. Clinkii re’y ile biiyiik oranda kiyas ve
ictihat yontemlerini kullanarak, hakkinda hiikiim bulunmayan hususlarda hiikiim
belirlenmeye calisilir. Diger bir ifade ile re’y, miictehidin, hakkinda dogrudan ya da
dolayl bir nass bulunmayan hukuki bir meselede akli melekelerinin tiimiinii dev-
reye sokarak ve meselenin enini sonunu disiinerek hiikiim olusturmasi1 demek-
tir.20 Ictihadin temel vasitasi ve basit sekli olan re’y2! ve o yolla elde edilen hiikkmiin

17 Erdogan, “{slam Hukukunun Dinamizmi”, s. 26; Kose, “Islam Hukukunun Statik Oldugu {ddiasinin
Tahlili”, s. 263-273; Genel nitelikli nasslarin gonderilme nedenleri ve 6zellikleri igin bk. Tahir b. Asﬁr,
Islam Hukuk Felsefesi, s. 166-168

18 Abdulvahhab Hallaf, Masddir, s. 7-8.

19 fbn Riisd, Biddyetii’l-Miictehid, 1, 2.

20 Karaman, Ictihad, s. 18. igtihadin gayet ve ¢aba gostermek, re’yin ise bu ¢aba sonucu ulasilan sahsi
goris ve kanaat oldugu ve Hanefi usul eserlerinde igtihat ve re’yin ayni anlamda kullanildig: goriisi
icin bk. Esen, Ictihad Teorisi, s. 60-61.

21 Re'y, hakkinda kati ve agik bir nassin bulunmadigi yerlerdeki hukuki ¢cabayi ifade ederken igtihat onu
da icerisine alan daha iist bir kavram olarak anlasilabilir. (Apaydin, “Re’y”, Di4, XXXV, 37.) ictihada
acik nasslarda yer alan hiikiimleri ¢ikarma adina yapilan beyan ictihadr’'n1 da igerisine alan igtihat
kavrami, bunun yaninda hakkindan nass bulunmadigl i¢in benzer konu ile Kkarsilastirilarak
gerceklestirilen kiydsi ictihat ve kiyas yapilacak bir nassin da bulunmadigi durumlarda
gerceklestirilen istildhi i¢tihat igin kullanilabilen re’y ictihadini da igerisine almaktadir. Beyan ve re’y
ictihad1 seklindeki ikili taksim i¢in bk. Pekcan, “Mevrid-i Nass’ta ictihdd’a Mesag Yok (mu) dur”, s. 82.
Ayrica bk. Sener, “Islam Hukukunda Re’y ve ictihad”, s. 124. islam hukuk geleneginde re’yin; Memdiih
rely ve mezmiim re’y seklinde iki kisma ayrilmasinin temelinde, re’y i¢tihadinin hakkinda nass

—
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dogrulugu ve baglayicilig: izafilige acik oldugundan, asagida ele alacagimiz iizere,
“ictihatta isabet” tartismalar ile bu belirsizlik disiplinize edilmeye ¢alisilmistir.
Bunun yam sira “igtihat ehliyetinin sartlar1” bashg: altinda i¢tihatlar gegerli olan-
lar ve olmayanlar ayirimi yapilmistir.

Ictihat, Islam hukukunun temel kaynaklarindan birisidir. ictihat, kaynaklar-
daki tafsili delillerden ser’i hiikiimler ¢ikarmak icin mii¢tehidin ortaya koydugu
miimkiin olan en iist diizey cabay: ifade icin kullanilmaktadir.22 En yalin haliyle
Kitap ve Siinneti anlamada insani ve akli cabay1 ifade eden ictihat, genis manada
olaylarin muteber kaynaklarla irtibatin1 kurup sonuclandirmay ifade eden insani
gayretlerden ibarettir. Vahiy ve Siinnetin inis ve gerceklesme siireci sona erse de
ictihat sosyal degisime bagh olarak kendisini siirekli yenileme ve giincelleme ko-
numunda olmaktadir. ictihadin islevi toplumsal hayatla yan yana devam etmekte-
dir. Dolayisiyla ictihat bu yoniiyle vahyi yorumlamanin ve vahyin adalet, selamet
ve hakikat hedeflerini toplumun degisen sartlarina tasimanin temel araci olma vas-
fin1 stirekli olarak devam ettirmektedir.zs

D. ictihada Acik ve Kapali Alan Tartismalari

I¢tihat konusunda alt baslik olarak tartisilan hususlardan birisi de “i¢tihada
acik ya da kapah alan”la ilgilidir.2+ Bu tartisma Islam hukukunun dinamizmi ile ya-
kindan alakalidir. Aslinda islam'da ayrintil hiikiimlerin azhg: ve genel nitelikli hii-
kiimlerin 6n plana ¢ikarilmasi, hukuk alaninda bilingli bosluklarin birakilmasinin
bir uzantisidir. Hukuki dinamizme kapi aralayan bu durum ayni zamanda hangi
hususlarin ictihada a¢ik veya kapali oldugu sorusuna da 1sik tutmaktadir. Gerek
6zel bir konuyla alakali gerek genel nitelikli olsun, siibut ve delaleti kati olan
nassin bulundugu yerde ictihadin olamayacag ifade edilmektedir.2s Mecelle’de bu
husus, “mevrid-i nassta ictihada mesag yoktur” (md: 14) seklinde formiile edilmis-
tir.26 Elbette bu tiir nasslar1 anlama, igerisindeki hitkmi a¢iklama ve gerektiginde
fikih kural seklinde ifade etme hususunda fakih devreye girecektir. Ancak bu tiir
faaliyetler ictihat kapsaminda degerlendirilmemektedir.2? Hakkinda acik ve kat1
nassin bulundugu ve zamanin 6rfiinli yansitmayan?® hiikiimlere; taabbudi hiikiim

—

bulunmayan alanlardaki igtihat faaliyeti i¢in kullanilmasindan kaynaklandigini soylemek yanlis
olmayacaktir. ibnii'l-Kayyim re’yi temelde batil ve sahih olmak iizere iki kisma ayirmakta ve
yukaridaki ayirimla benzer bir siniflandirma yapmaktadir. Bk. ibnii’l-Kayyim, I’lém, 1, 103.

22 Cessas, el-Fustil, 1V, 11; Gazzali, el-Mustasfd, 11, 350.

23 Sener, “Islam Hukukunda Re’y ve ictihad”, s. 131.

24 ctihada acik veya kapal alan tartismalariyla ilgili olarak bk. Gazzali, el-Mustasfd, 11, 374; Amidi, el-
fhkam, I1, 413. Basta {bn Hazm olmak tizere Zahiri Mezhebi mensuplari bazi ayet (Maide, 3; En’am, 38;
Nahli 44) ve hadislerden yola ¢ikarak nasslarin insan hayatinin biitiin alanlarina iligkin hiikiimleri
ihtiva ettigini savunmaktadirlar. Dolayisiyla onlara gore ictihada agik veya kapali alan tartigmasi
gereksizdir. {bn Hazm, en-Niibez, s. 59-62.

25 Ornek olarak bk. Safii, er-Risdle, s. 477.

26 Bu kaide hakkinda genis bilgi i¢in Ali Pekcan’in yukarida adi1 gegen makalesine bakilabilir.

27 Kemali, “I¢tihat ya da Re’y”, DAAD, V, 2, (2005), s. 277.

28 Zerka, igtihada kapali olan nassi, muhkem ve miifesser seklinde yorumlamistir. Ahmed Zerka, Serhii’l-
Kavadid, s. 147, 148.
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veya nassa dayali hiikiim denilmektedir. Bunlar degisime kapali nasslar olarak ka-
bul edilmektedir. Bu tiir niteleme, iizerinden ne kadar siire gecerse ge¢sin bunlarin
birey ve toplum icin her zaman ve zeminde maslahati ihtiva etmesi, zaman ve me-
kan degisikliginin bu maslahati ortadan kaldirmayisindan kaynaklanmaktadir. Ay-
n1 zamanda bu hiikiimler toplumsal bozulmay1 6nleyecek, toplumdaki hak, adalet,
ozgurlik ve esitlik gibi tist degerlerin siirekli var olabilmesi i¢in giivence olacak-
tir.29

Hanefllere gore ictihat ve re’y, ancak kiyas ve ta‘lile acik olan konularda ge-
cerlidir. Hanefi usulciilerin ta‘lile ve dolayisiyla ictihada kapali olarak gordiikleri
alanlar; hadler, kefaretler, miktarlar, ruhsatlar ve belli kisilere mahsus ya da genel
kurala aykiri varit olan hiikiimlerdir.30 Daha acik ifadeyle namaz, orug, hac ve zekat
gibi ibadetlerin Miisliimanlara farz olusu; faiz, icki, kumar, zina, hirsizlik, katl vb.
seylerin haramhg gibi hususlar i¢tihada kapalidir. Clinkii haram ve helalligi
nasslarla belirlenmis ve biitlin Misliimanlarca bilinen, iizerinde ittifak edilmis
kat‘lyattan olan bu tiir konular ictihat alanina dahil degildir.31 Bu tiir konulara isa-
ret eden nasslar her yerde ve herkes i¢in ayn1 anlama gelmekte ve farkli yorum-
lanma ihtimali bulunmamaktadir. Nassin bulundugu yerde i¢tihadin ilahi iradeyi
kesfedici niteligi s6z konusu olamaz. Ciinkii bu tiir yerlerde ilahi irade biitiin acik-
lig1 ile ortadadir. Ancak bunlarin tanimy, icerigi, icra sekli, gerceklesme sartlari gibi
hususlar yoruma acik oldugundan biitiin bunlar ictihat alani olarak degerlendiril-
mektedir. Oyleyse hirsizlik haram bir eylem oldugu ve inkarimn itikadi problem
olusturacag ittifakla kabul gérmesine ve dolayisiyla i¢ctihada kapali alan olmasina
ragmen, hirsizligin tanimy, sartlari, calinan malin nitelikleri vs. ictihada agiktir. Fi-
kih kitaplar1 bunlarin tartismalariyla doludur. Burada konuyu daha 6zli hale geti-
rip soyle sdylememiz miimkiindiir: “Hiikkmii dogrudan ve acikca belirtilmis konu-
lar”32 ile hiitkmii agik ve net olan dolayisiyla farkli yoruma kapal itikadi hususlar
ictihat alaninin disinda iken, hakkinda nass bulunmasina karsin bunlardan yoruma
miisait olanlar ile hakkinda hi¢ nass bulunmayan konular i¢tihat alanini olustur-
maktadir.33

Kisaca ifade etmek gerekirse, ictihada acik ve kapali alan tartismalar: hukuki
dinamizmin temellerinden birini olusturmaktadir. Mii¢tehit, ictihada acik alanlar-
da rahatlikla ictihatta bulunmustur ve her zaman bulunacaktir. Boyle bir gereklilik
hukukun, 6zellikle yeni ortaya ¢ikan olaylarin ¢6ziimiinde i¢tihattan yararlanmasi-
n1 tesvik etmektedir.

E. ictihatta Isabet ve Hata

Fikih ve usul alimleri, her bir miictehidin elde ettigi ictihadi sonucun dogru
veya bunlardan sadece birisinin dogru digerlerinin yanls oldugu seklinde iki farkli

29 Dalgin, “Degisim Stratejisi Agisindan Hukuk ve islam Hukuku”, OMUIFD, S. 16 (2003), s. 107.
30 Esen, Ictihad Teorisi, s. 143.

31 Sevkani, [rsadu’l-Fuhiil, 1, 1026.

32 Apaydin, “Ictihad”, DIiA, XXI, 437; Telkenaroglu, ictihatta Isabet ve Hata Meselesi, s. 27.

33 Apaydin, “ictihad”, DIA, XXI, 437.
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goriise sahiptir. Bu ihtilafin temeli “Allah katinda hakkin/dogrunun tek veya bir-
den fazla oldugu” konusundaki goriis ayriligina dayanmaktadir. Acaba Yiice Allah
(c.c) her konunun hiikmiini sadece bir tane dogrusu olacak sekilde 6nceden belir-
lemis midir? Eger bu soruya cevabimiz: “Evet” ise, o konuda yapilan farkl ictihatla-
rin yanlis olacagi kendiliginden ortaya ¢cikmis olacaktir. Bununla baglantili olarak
miictehidin dogruya ulasma zorunlulugunun olup olmadig1 sorusu giindeme gele-
cektir. Bu durum yeni bir soruyu daha beraberinde getirmektedir: Hata eden miig-
tehidin dini sorumlulugu ne olacaktir? Acaba sonucu yanlis olan bu i¢tihadi sebe-
biyle giinah islemis olacak midir? Bu durum ictihadi, dinamizminin merkezine yer-
lestiren islam hukukunu statik bir hukuka déniistiirmiis olmayacak midir? Yine
“bir ictihat bir baskasini nakzeder mi, etmez mi?” gibi sorular bu baslik altinda
glindeme gelebilecek hususlar arasinda yer almaktadir.

Allah’in varhgy, birligi, Hz. Muhammed’in (a.s) peygamberligi, ahiretin varl-
g1 gibi Islam inancim temelleri olan ve kelam alanina giren konular1 bu tartismanin
disinda tutmak gerekir. Alemin sonradan yaratilmis olmasi, Allah'in varligi ve nii-
biivvetin ispati gibi konularda tek bir dogru vardir/hakikat tektir ve farklh goriis
sahipleri kendiliginden Islam’in disina ¢ikmis olurlar.34

Ictihatta isabet tartismalar baglaminda fukaha ve usulciiler, sahip olduklar
goriisler itibariyle musavvibe ve muhattie olmak tizere iki ana guruba ayrilmakta-
dir.

Musavvibe, ictihadi konularda her miictehidin isabet edecegi goriisiini sa-
vunanlar i¢in kullanilan bir kavramdir. Musavvibe, kendi icerisinde ayni konu hak-
kinda biitlin ictihatlarin esit sekilde dogrulugunu, dogrularin ¢oklugunu kabul
eden mutlak (salt/katisiksiz) musavvibe ve bu ictihatlardan birisinin Allah katin-
daki dogruya daha ¢ok benzedigini savunan “el-kavl bi’l-esbeh” veya kisaca “esbeh”
olmak tizere iki kisma ayrilmaktadir. Esbeh goriisiinii savunanlar: “Eger Allah bu
konuda hiikiim verseydi bu sekilde hiikiim verirdi ve dolayisiyla bu i¢ctihatlardan
birisi Sari'in maksatlarina en fazla benzer kanaatine sahiptirler” demektedir.
Muhattie ise ayn1 konuda birden fazla dogru olmayacagindan hareketle, farkli go-
riislerden sadece birisinin dogru, digerlerinin hatal olacagi fikrini benimseyenleri
ifade etmek icin kullanilan bir usul terimidir. Ayni cercevede isabet eden miictehit
icin musib, hata edeni ifade etmek icin muhti’ kavrami kullanilmaktadir.

F. Taraflar ve Gorusleri

Usul alimlerinden agike¢a bilinenlerin disinda kimlerin musavvibe, hangileri-
nin de muhattie goriisiinii benimsediklerini ¢ok net bir sekilde tespit etmek zor-
dur. Aslinda bunlarin kimler oldugu hususu dogrudan bu ¢alismanin alanina gir-
memektedir. Bir bilgi olmasi agisindan 6zetle belirlemek gerekirse, musavvibe go-
riisi; Basra Mu'tezilesi'ne ve 6nde gelen Mu'tezill bilginlerden Eb{'l-Hiizeyl el-
Allaf, EbG Hasim ve Eba Ali el-Ciibbai'ye nispet edilmektedir. Bunun yaninda ayni
goriisii SafiT mezhebine mensup usulciilerden Bakillani, Gazzali ve Hanbelilerden

34 Razd, el-Mahsil, 11, 41-42; Amidi, el-ihkdm, 11, 409-412; Sevkani, Irsadu’l-fuhiil, 1. 1033.
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Necmeddin et-Thfi'nin benimsedigi belirtilmektedir.3s Es‘arl gelenegine mensup
alimlerin ¢cogunlugu ve bazi ehl-i hadis kelamcilarin da ayni1 kanaatte oldugu ifade
edilmektedir.36

Muhattie goriisiinde olanlar arasinda ise, basta Hanefl ve Malikiler olmak
tizere Hanbelilerin cogunlugu ve bir kisim Safii usulciiler yer almaktadir.37 Safiiler-
den Ebi ishak el-isferayini, Ebii ishak es-Sirazi, Fahreddin er-Razi ve Sirdceddin el-
Urmevi, Malikilerden Ebu’l-Velid el-Baci, ibn Riisd ve Cemaleddin ibnii'l-Hacib de
bu gruptandur.

Eb{i Hanife, Malik, Safii ve ibn Hanbel ile Es‘ari’nin bu konudaki kanaatlerine
iliskin birbirine zit rivayetler de bulunmaktadir. Sadece mezhep imamlarindan
degil usulcii ve fakihlerin pek ¢ogundan miictehidin isabet veya hata edecegine
dair farkli goriisler rivayet edilmektedir.38 Bunlarin tespiti gercekten zordur. Bizim
buradan anlayacagimiz temel diisiince su olabilir: Miictehit, biiyiik bir fikri ¢aba
sonucu elde ettigi, gliciiniin son noktasina kadar kafa yordugu ve ¢6ziim bulmaya
calistigl ictihat eyleminden dolay1 sorumlu tutulmamaktadir.3® Biiyiik bir gayretle
elde ettigi sonug takdir edilmesi gereken bir iiriindiir. Dogru veya yanhshigin test
edebilme imkanina sahip olamadigimiz ictihatlar1 metodolojik olarak degerlendiri-
lebilir ve elestirilebilir. Ancak hi¢ kimsenin onu kiiciik gorme, yok sayma, gecersiz
kabul etme ve ortadan kaldirma hakki olamaz. Higbir i¢tihat bir baskasini nakzet-
mez yani gecersiz kilmaz. ictihatlarin birbirini nakzetmemesi, miisliimanlarin fikih
ilmine ve fikir hiirriyetine gosterdikleri dnemi hatirlatmaktadir.40

Yukarida, ictihatta isabet ve hata tartismalar1 konusunda miictehitlerin
musavvibe ve muhattie olmak iizere iki ana guruba ayrildiklarini ifade etmistik. Bu
taksimin daha alt ayirimlari da bulunmaktadir. Abdiilaziz el-Buhari’nin
(6.730/1330) taksimini esas alarak burada alt basliklara yer vermeye calisalim.
Onun taksimine yer vermemizin gerekcesi, yasadigl donemin bu tiir tartismalarin
olgunlastig1 zamana denk gelmesidir. Ciinkii vefat tarihleri arasinda yaklasik 120
y1l olan ve 6nce yasamis bulunan Fahreddin er-Razi'nin (6.606/1209) taksimi ile#t
Abdiilaziz el-Buhari’nin yaptig1 taksim arasinda 6zde bir farklilik yoktur.

Ictihatta isabet ve hata tartismalarinda ana soru sudur: Fakihin ictihada acik
konularda i¢tihatta bulunmasindan 6nce bir hiikiim var midir, yok mudur? Bu so-

35 Baci, [hkdm, s. 623; Razi, el-Mahsil, 11, 48; Amidi, el-Ihkdm, 11, 413; Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr,
1V, 33; Apaydin, “ictihad”, DIA, XXI, 440.

36 Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr, 1V, 32.

37 Apaydin, “Ictihad”, DIA, XXI, 440.

38 Mesela bk. Gazzali, el-Mustasfd, 11, 363; BAci, [hkdm, s. 622-623; Amidi, el-ihkdm, 11, 414; Apaydin,
“ictihad”, DiA, XX, 440. Usul ve fikih alimlerine, ictihatta isabet ve hata tartismalarinda birbirinden
farkh goriisleri izafe edildigine dair 6rnekler ve toplu genis bilgi i¢in bk. Telkenaroglu, ictihatta isabet
ve Hata Meselesi, s. 81-132.

39 Miic¢tehit onceki ictihadindan vazgegse bile, daha dnceki i¢tihadina uygun olarak yapmis oldugu
amelleri iade etmesi gerekmemektedir.

40 Kemali, [slam’da Ifade Hiirriyeti, s. 54-58; Dénmez, “islam Hukukunda ictihat ve ictihat Metodlar1”,
AIUIA, y1l. 1, 5.1 (2008), s. 103.

41 Bk, Razi, el-Mahsiil, 11, 47-51.
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ruya “yoktur” ve “vardir” seklinde iki farkli cevap verilmistir. Bu noktadan yola
cikarak Abdiilaziz el-Buhari'nin taksimine dénebiliriz.

a. Allah’in 6nceden belirlenmis bir hiikmii yoktur. Dolayisiyla “her mii¢tehit
isabet eder.” Musavvibenin goriisii bu istikamettedir. Kendi icerisinde iki kisma
ayrilir:

aa. ictihada acik konularda énceden Cenab-1 Hakka ait belirli bir hiikiim yok-
tur. Miictehitlerin ayni konu hakkindaki i¢tihatlarinin tiimii esit derecede dogru-
dur. Buna “ta‘addiidi’l-hukdk” (hukuki gorislerin ¢oklugu) denilmektedir.

bb. ictihada acik konularda Allah’in énceden belirlenmis bir hiikmii yoktur.
Sayet Allah o konuda bir hiikiim verecek olsaydi o miictehidin ictihadina benzer
hiikiim verirdi. Bu goriise “esbeh” (dogruya en ¢ok benzeyen, maksada en uygun
olan) ad1 verilmektedir. Bunlara gore de her miictehit isabet eder ancak bunlardan
birisinin goriisii “ehak” yani daha dogrudur.

b. Allah’in miigtehitlerin i¢tihadindan 6nce belli bir hitkkmii yani dogru kabul
ettigi bir hiikmi vardir. Muhattienin goriisii bu dogrultudadir. Dolayisiyla miicte-
hitlerin bu dogruya isabet etmeleri de hata etmeleri de miimkiindiir. ictihada acik
olan ayni konuda miictehitlerin farkl goriislerinden birisi Allah katindaki dogru ile
ortiisiirken digerleri onunla farklilik arzetmektedir.

Burada Allah’in hiikkmiiniin ne oldugu ve dolayisiyla bizim onu anlamamiza
yardimci olacak delil ve emarelerin bulunup bulunmadigi sorusuyla karsilasmak-
tayiz. el-Buhari bu husustaki tartismay1 bes kisimda degerlendirmektedir:

a. Allah katindaki dogruya bizi gotiirecek bir delil yoktur. Miictehit isabet
etmisse iki, edememisse bir sevap alir.

b. Allah katindaki dogruya bizi gotiirecek zanni bir delil vardir. Delilin gizli-
ligi ve kapaliligl sebebiyle miictehidin isabet sorumlulugu bulunmamaktadir. Dola-
yisiyla giinahtan ma’zur ve sevaba miistehak olur. Fukahanin ¢ogunlugunun gorii-
sl bu istikamettedir.

c. Miictehidin hakkindaki zanni delil sebebiyle dogruya isabet zorunlulugu
olmasa da o konudaki delilin zanni olusu, hata eden miictehidin ictihadi sebebiyle
sevap elde etmesine engeldir. Dolayisiyla bu durum mii¢tehidin sadece giinahtan
muaf olmasini saglar.

d. Hikiim hakkinda “kat?” bir delil bulunmaktadir. Miictehit bu kat1 delili
arastirmakla gorevlidir. Dolayisiyla hata ettiginde hatali hiikiimle amel etmesi sa-
hih degildir. Ayn1 gerekce kadilar hakkinda da gegerlidir. Hakkinda kati bir delil
bulunan konuda bu delile muhalif olarak vermis oldugu hiikim bozulur. Ancak
delildeki kapalilik sebebiyle miictehit/kad1 glinah islemis olmaz.

e. Bir onceki (d sikkindaki) sekliyle konuya yaklasan Eb{ Bekir el-Esam, Bisr
b. Giyas el-Merisi ve bir rivayete gore ibn Uleyye'ye gére, hakkinda kat‘ delil bulu-
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nan diger konularda oldugu gibi, ictihada acik hususlarda da isabet edemeyen gii-
nahkar sayilir.+2

Allah katinda dogrunun 6nceden belirlenmis olup olmadigi ve buna bagh
olarak her mii¢tehidin isabet edip etmeyecegi seklindeki tartismalara dayali olarak
musavvibe ve muhattie seklinde iki guruba ayrilan usul alimleri, kendi goriislerini
birtakim akli ve nakli delillerle desteklemislerdir. Delillerden bazilar1 séyledir:

1. Musavvibenin Delilleri

a. Her miictehit isabetle sorumludur. Ciinkd “Ey akil sahipleri, ibret alin!”43
ayeti mictehidin “galib re’y” ile fetva verme mesuliyetine ve ictihatta da dogruya
ulasmakla/isabetle sorumlu olduguna delalet etmektedir. Hakkin karsiti dalalet
olunca dinin dalaleti/sapkinligi istemis olmasi diisiiniilemez.4+

b. Hakikat birden fazla olmadiginda miigtehitlerin ictihatta isabet etme so-
rumlulugu giiclerini asmis olmaktadir. Ciinkii hakikat birden fazla olmazsa, ona
(tek olana) ulasma yolunun kapalilig1 ve delilin gizliligi miictehitleri gii¢lerini asan
seyle sorumlu olmaya gotiirmektedir.+s

c. Kiblenin yoni konusunda tereddiit bulundugunda insanlar farkl yonlere
dursalar bile namaz kilanlarin tiimiiniin namazinin gecerli oldugunu miictehitler
kabul etmislerdir. Namaz kibleye yonelmekle miikelleften sorumlulugu diisen bir
ibadettir. “Nereye donerseniz doniin, Allah'in zat1 oradadir”’+s ayeti, farkli da olsa
namaz icin kible niyetiyle namaz kilanlarin y6neldigi yon kible sayilmaktadir. An-
cak kiblenin tersi istikametine donenlerin, kibleye isabetsizligi acik oldugu icin
namazlari gecerli sayllmamaktadir.+?

d. Miictehit fetva vermekle miikelleftir ve dogru/hakikat ile fetva vermek
durumundadir. Eger dogruyu bulamayacak olsaydi, onunla fetva vermesi kendi-
sinden istenmezdi. Zira Allah kimseye gii¢ ve kudretinin lizerinde bir sey yiikle-
mez.48

e. Ayni zaman dilimi i¢erisinde iki farkli kavme iki ayr1 peygamberin génde-
rilmesinin ve insanlarin degisimine paralel olarak ayni seriat icerisinde hiikiimle-
rin nesih yontemi ile degisebilmesinin miimkiin olmasi, dogrunun birden fazla ol-
duguna delildir.4°

f. Enbiya Stiresi 21/78-79. ayettes® David ve Siileyman peygamberlerin ver-
dikleri hiikiimleri anlatilmakta ve “her birine de ilim ve hikmet verdik.” ifadesiyle

42 Abdiilaziz el-Buhari, Kegfii'l-esrdr, 1V, 32-34. Benzer taksimler i¢in ayrica bk. Ebii'l-Hiiseyin el-Basri,
Serhii'l-Umed, 11, 235 vd.

43 Hasr, 58/2.

44 Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr, 1V, 34.

45 Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr, 1V, 35.

46 Bakara, 2/115.

47 Gazzali, el-Mustasfd, 11, 374; Baci, [hkdm, s. 624; Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr, 1V, 35.

48 Abdiilaziz, el-Buhari, Kesfii'l-esrdr, 1V, 34-35.

49 Abdiilaziz, el-Buhari, Kesfii'l-esrdr, 1V, 35-36; Apaydin, “ictihad”, Di4, XXI, 441.

50 Davud ve Siileymani da an. Bir zaman, bir ekin konusunda hiikiim veriyorlardi: bir gurup insanin
slirlisii, geceleyin basibos vaziyette bir ekinin i¢ine dagilip ziyan vermisti. Biz onlarin hitkmiinii goriip

—
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kendileri 6viilmektedir. Dogru olmayan bir hiikmii Allah’in 6vmesi diisiiniilemeye-
cegine gore, dogru birden fazladir.

2. Muhattienin Delilleri

a. Enbiya Stresi 21/78-79. ayette Davld ve Sileyman peygamberlerin ver-
dikleri hiikiimler anlatilmakta ve devaminda “Siileyman’a bu meselenin hikmiini
anlatmistik” denilmektedir. Buradan Siilleyman Peygamber’in musib, David
Aleyhisselam’in ise hata ettigi sonucu ¢ikmaktadir.5t Eger hukuki bir konu hakkin-
da birden fazla hakikat olsaydi, o zaman ayet hem Davilid ve hem de Siileyman pey-
gamberlerin gorisiini desteklerdi. Bu ayet i¢tihat konusunda hakikatin tek olusu-
nu desteklemektedir.

b. Hz. Peygamberin Bedir Savasi sonrasi esir alinan miisriklere yapilacak
muameleyle alakah gerceklestirdigi istisarede, Hz. Ebl Bekir fidye mukabilinde
serbest birakilmalarini, Hz. Omer ise éldiiriilmelerini dnermisti. Enfal Stiresi 8/67-
68. ayetlerde hadise anlatilmiss2 ve 68. ayet Hz. Omer’in ictihadimi dogrulamus, di-
ger gorislerin dogru olmadigina isaret etmistir. “Allah tarafindan daha 6nceden bir
hiikkiim olmasaydi, fidye almaniz sebebiyle siiphesiz biiylik bir azaba ugrardiniz”
seklindeki ifadeler, bu olayda bir goriisiin dogruya isabet ettigini digerinin ise ha-
tali oldugunu gostermektedir.

c. ictihat ve yargilamada dogruya isabet edene de edemeyene de sevap ol-
duguna isaret eden hadislerss her miictehit ve hakimin isabet etmeyecegini gos-
termektedir.54 Clinkii her iki durumda da onun ¢abasi takdir edilmis ve miikafata
deger bulunmustur.

Sahabe kendi goriislerinin hatali olabilecegini kabul etmenin yaninda birbir-
lerini de ictihatlar sebebiyle rahatlikla elestirebilmislerdir.ss Sayet kendi goriisle-
rinin yaninda diger sahabilerin goriislerinin de ayni sekilde dogru oldugunu di-
stinselerdi bagkalarini elestirmelerinin veya goriislerine hata izafe etmelerinin
rasyonel dayanagi olmazdi. Mesela Hz. Ebii Bekir keldle konusunda: “Kelale ile ilgili
olarak kendi re’yime gore hiikiim verdim. Dogruysa Allah’tan, yanlissa nefsimden
ve seytandandir” dedigi rivayet edilmektedir.ss Hz. Omer’in bir olay hakkinda hii-

—

bilmekteydik. Boylece bunu (bu fetvayi/hiikmii) Siileyman’a biz anlatmistik. Biz onlarin her birine
hiikiim ve ilim verdik...”.

51 Amidi, el-ihkdm, 11, 414-415. Musavvibenin buna verdigi cevap ve muhattienin karsi cevaplari
hakkinda bilgi i¢in bk. Telkenaroglu, Ictihatta [sabet ve Hata Meselesi, s, 138-142.

52 “Yeryliziinde agir basincaya kadar, hicbir peygambere esirleri olmasi yarasmaz. Siz gegici diinya
malini istiyorsunuz, halbuki Allah sizin icin ahireti istiyor. Allah gii¢liidiir, hikmet sahibidir. Allah
tarafindan 6nceden verilmis bir hiikiim olmasaydi, aldiginiz fidyeden o6tiirii size mutlaka biiyiik bir
azap dokunurdu.”.

53 Musavvibenini bu ve benzer hadislerin istidlaline verdigi cevaplar ve muhattienin karsi cevaplari
hakkinda bilgi icin bk. Telkenaroglu, Ictihatta Isabet ve Hata Meselesi, s. 145-148.

54 “Hakim igtihat ederek bir hiikiim verir ve bu hiikmiinde isabet ederse iki, edemezse bir sevap alir.”
Buhari, “I’tisdm”, 21; Miislim, “Akdiye”, 15. “I¢tihat eder ve hiikmiinde isabet edersen on, hata edersen
bir sevap bir sevap elde etmis olursun” Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, 1V, 205.

55 Gazzali, el-Mustasfa, 11, 374; Baci, [hkam, s. 624; Razi, el-Mahsiil, 11, 68; Amidi, el-Thkdam, 11, 421.

56 Gazzali, el-Mustasfd, 11, 374; Razi, el-Mahsiil, 11, 70; Amidi, el-ihkdm, 11, 416.
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kiim verdigi sirada, orada bulunan anlagsmazligin taraftarlarindan birisinin: “Allah
askina hakikat bu mu?” dedigi rivayet edilmektedir. Bunun iizerine Hz. Omer, haki-
kate ulasip ulasmadigini bilmedigini, ancak ona ulagmak i¢in miimkiin olan biitiin
gayreti gosterdigini ifade ederek cevap vermistir.57

Eger her miictehit isabet etmis olsaydi, aralarinda bu tarz miinazaralar, fikri
atismalar olmazdi. Fikih kitaplar: birbirinin ictihadim elestiren, kendi ictihadina
davet eden miictehitlerin goriisleriyle doludur. Her miictehit isabet etmis olsaydi
bu tartismalara gerek olmazdi. Bu bir gelenektir ve bu tarz tartismanin cevaz ko-
nusunda ittifak bulunmaktadir.s8

G. Ictihatta Isabet ve Dinamizm

Toplumsal hayatin var oldugu ve bu hayatin degisime a¢ik oldugu her or-
tamda hukuki alan ictihatlarla zenginlesmek durumundadir. Ancak bunun belirli
bir disiplin icerisinde olmasi hukukun varhig: ve islevselligi agisindan biiyiik 6nem
tasimaktadir. Ictihadi faaliyetlerin yogunlastig, 6zellikle re’y ictihadinin yogunluk
kazandig1 Islam'in ilk dénemlerinde, bir yandan “ictihatta isabet” diger yandan
“ictihat ehliyetinin sartlar1” tarismalariyla ictihadi faaliyetler disiplinize edilmeye
calisilmistir. Hz. Peygamberin vefatindan hemen sonraya denk gelen ve fikhin icti-
hatlarla olusmaya ve zenginlesmeye basladigi bu dénemde, bu tiir zorunluluklar
daha yakindan hissedilmekteydi. Hizli bir doniisiim ve etkilesim yasanmaktaydi.
Sosyal hayattaki degisim ve doniisiim, dzellikle misliimanlarin niifus olarak sayila-
rinin artmasli ve yeni problemlerin ortaya ¢ikmasi, ictihddi faaliyetlerin artisina
neden olmustu. Bu durum yeni olugsmakta olan fikhin da yenilikleri kusatan dina-
mik bir yapiya sahip olmasimi ve bu yapi icerisinde ¢dziimler iiretilmesini gerek-
tirmisgtir.

Bu dinamik yapiy1 ilk dénemlerden itibaren gérebilmekteyiz. Aym miictehit-
ten ayni konuda birbirinden farkl i¢tihatlarin meydana gelmesi, bu dinamik yapi-
nin canl érneklerindendir. Bu durum dogal olarak su soruyu giindeme tasimakta-
dir: Bir mii¢tehidin ayni konu hakkinda birbirinden farkli olan i¢tihatlarindan han-
gisi dogrudur. Bunlardan hangisi Allah katindaki dogru ile drtiismektedir? Bunu
net olarak bilebilme imkani yoktur. Sayet bunu bilme imkani olsaydi, yeni ¢alisma-
lara yeni ictihatlara kalkismanin; adalete, insan ve toplum yararina olani giincel-
lemenin rasyonel dayanagi olamazdi.

Ictihatta isabet tartismalari, aym konu hakkinda miictehitlerin ulastig: bir-
birinden farkl ictihadi sonuclarin her birinin veya hangisinin dogru ya da hatah
oldugu sorusunu merkeze almaktadir. Dolayisiyla dogru ve hatali olmanin neye
gore degerlendirilecegi sorusuyla karsilasmis olmaktayiz. Bu noktada mihenk tasi
olacak bir hakkin/dogrunun var olmasi gerekli olacaktir. Bu hak Allah katindaki
bir dogruyu ifade etmektedir. Buna ulasmanin rasyonel ya da somut bir gostergesi

57 Razi, el-Mahsil, 11, 70; Amidi, el-fhkdm, 11, 416-417. Sahabenin ictihat farkliliklarina 6rnek olarak bk.
Razi, el-Mabhsiil, 11, 70-73; Amidi, el-lhkdm, 11, 417 vd.
58 Bacl, [hkam, s. 629 vd.; Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr, 1V, 37; Amidi, el-Thkdm, 11, 418.
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var midir? Hakkinda ac¢ik nass bulunan konularda bunu tespit etmek mimkiindiir.
Dogrudan ve acik bir hiitkim bulunmayan konuda dogruyu neye gore tespit edece-
giz? Herhangi bir sosyal olaya iliskin Allah’in muradinin ne oldugunu nasil 6grene-
cegiz? Bu konunun diger bir boyutu ve ayr1 bir calisma yapmay1 gerektirir. Ancak
burada kisaca ifade etmek gerekirse: ildhi muradin ne oldugunun bilinmemesi,
miictehitler i¢cin 6nemli bir motivasyon olusturmakta ve onlar siirekli bir ictihat
eyleminin icerisinde tutmaktadir.

Mictehitlerden birisinin musib, digerlerinin muhti’ olacaklar1 goriisiinii be-
nimseyen bir miictehit, o konuda kendisinin musib olmasin isteyecek ve dogal
olarak ictihadi faaliyetlerine daha ciddi bir perspektiften yaklasmis olacaktir. Bu
durum ayni zamanda, miictehidin daha 6nceki ictihatlarin1 da sorgulama ve yeni-
den gozden gecirmesine sebep olacak ve fikha dinamizm kazandiracaktir. Ayni
sekilde bu durum miictehide, yasadig1 zaman icerisinde toplumdaki degisimleri
gozlemleme ve ona gore Onceki goriisiinii yeniden degerlendirme imkani taniya-
caktr. Fikih kitaplari ayni migctehitten ayni konuda gelen birbirinden farkl ictihat-
lara taniklik etmektedir.5 Ayni konuda migctehitlerin farkl i¢tihatlara sahip olma-
lariin teorik boyutu ne olursa olsun, pratikte ictihatlarin Allah katindaki dogru ile
ortlismesini tespit etmenin zor hatta imkansiz bir sey olduguna delalet etmektedir.

Isabet tartigmalar1 ve dolayisiyla dinamizmle baglantili hususlardan birisi
de bir ictihadin ayni1 konudaki farkli bir ictihadi hiikiimsiiz kilip kilmayacag tar-
tismasi etrafinda yogunlasmaktadir. Eger ictihat bir baska ictihad1 nakzetseydi,s0
ictihatlarla zenginlesen bir fikih kiilliyatindan biiyiik oranda mahrum kalacaktik.
Halbuki ictihatlar, zanni sonuglar oldugu, diger bir ifade ile zann-1 galib oldugu
icins her birinin baglayicilik degeri ve dogru olma ihtimali birbirine esittir. ictihat-
ta isabeti gosteren kat'f veya zanni bir delilden mahrum olmak, ictihatlarin hukuki
degerinin esitligine delalet etmis olmaktadir.62

Musavvibe ve muhattie seklinde iki guruba ayrilan usul alimleri, Allah ka-
tinda 6nceden belirlenmis bir dogru veya hiikiim bulunsa da bulunmasa da her
miictehidin ictihad1 sebebiyle sevap elde edecegi kanaatindedir. Bu durum igtiha-
din ibadet niyetiyle icra edilen bir faaliyet olmasindan kaynaklanmaktadir. Dolayi-
siyla hakkinda zanni bir nass bulunan veya hi¢ nass bulunmayan konularda i¢tihat
etmeleri sebebiyle miictehidin sevap elde edecegi ulemanin tamamina yakin tara-
findan kabul edilmektedir. Hukuki 6zgiirliikk adina bu tutum, fikhin olusum dénemi
icin cok ileri bir seviyeyi ifade etmektedir. Bilimsel faaliyete boylesine 6nem veren
bir hukuk anlayisinin statik oldugunu, dinamizme a¢ik olmadigini sdylemek hak-

59 fctihat zanni bilgi ifade ettiginden dolay her zaman egisime agiktir. Zerkd'nin da ifade ettigi gibi
degisime a¢ik olmayan ictihat yoktur. Zerka, Serhu’l-Kavdid, s. 155.

60 jctihada agik alanda her bir miictehidin igtihatta bulunma hakki bulunmaktadir. islam ulemas: bir
ictihadin digerinin hikmiinii gegersiz kilamayacagi konusunda icma etmislerdir. (Zerka, Serhu’l-
Kavdid, s. 155.) “ictihad ile ictihad nakzolmaz” (Mecelle, mad. 16) seklinde genel kural doniisen bu
anlayis aslinda teorik planda hukuk yapmanin ve fikir 6zgiirliigiiniin zirvesine isaret etmektedir.

61 Cessas, el-Fusil, 1V, 17.

62 Donmez, “Ictihadin Baglayiciigi Meselesi ve Fikih Mezheplerine Baglanmanin Anlam1”, Usul, 1, 1
(2004), s. 41.
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kaniyet ve bilimsellikle értiismeyecegi aciktir. Hatta tek basina fikih yapmanin uh-
revi bir karsiliginin var olmasi bile bash basina bir dinamizmdir.

Muhattie gorisiinii benimseyenler, Allah katindaki dogru hakkinda bazen
kat'? bazen de zanni bir delilin varhgindan séz etmektedirler. i¢tihat edilen konuda
zanni bir delilin var olusu, miictehidin isabet edemese de sirf bu yondeki cabasi
sebebiyle miikafat kazanacaginin gerekcesi olarak gosterilmektedir. Hakkinda kat‘l
nass bulunmasi durumunda iki durum giindeme gelebilmektedir. Birincisi, nass
katl olsa da manasi biitiin yonleriyle acik olmadig1 icin farkl ictihatlara miisait
olmasi, ikincisi biitiin yonleri ile farkli yorumlara kapali olmasidir. Birincisinde
farkli ictihat ya da sonuctaki hata, sevap vesilesi olarak goriilebilir. Ancak kat? ve
acik nass varken ondaki hiikkme aykiri olarak farkl ictihatta bulunmak sevap bir
yana, dini sorumlulugu mucip bir durum olarak degerlendirilebilir. Ciinkii bu du-
rum din ve onun fikhi boyutunda tahribata neden olur ve dinin ve onun hukuk an-
layisindan uzaklasmaya goétiirebilir. Dolayisiyla bu durumun dinamizmle bir bag-
lantis1 olamaz.

Musavvibeye gore her miictehit isabet eder ve i¢tihatlarin dogruluk derece-
leri birbirine esittir. Eger Allah katinda biitiin ictihatlarin dogrulugu esitse bu du-
rumda ictihatta dogruya ulasma adina st diizey ¢aba harcamanin rasyonel daya-
nag1 kalmayacaktir. Nassin bulundugu ancak hiikiim ¢ikarmak icin ictihatta bu-
lunmanin gerekli oldugu bir durumda o nassla kastedilen seyin, bir diger ifadeyle o
nasstaki ilahi iradenin ne oldugunun tespiti ictihatla olacaktir. Dogru birden fazla
oldugunda zorunlu olarak o nass ile ortaya konan ildhi irade de o oranda fazla ola-
caktir. Bu durum ilahi iradenin taaddidii gibi celigkili bir sonuca goétiirebilir.
Ictihadi sonuclar zanniyet ifade etse de ictihat son tahlilde nassa dayali konularda
murad-1 ildhiyi arama ¢abasidir.

Her miictehidin isabet edecegini kabul etmek, kontrolsiiz bir dinamizme se-
bep olabilmektedir. Bu agidan hakikatin Allah katinda tek olmasi bir yandan miicg-
tehide bu hakikati yakalamada cesaret verir ve tesvik ederken ote yandan ictihat
sirasinda zihninin merkezinde siirekli olarak vahiyden bagimsiz diisiinmenin ve
dolayisiyla hevaya uymanin yanls sonuglara gotiirecegi diisiincesini giincel tut-
maktadir.

Musavvibenin “esbeh” kolu “ta‘addudi’l-hukk” gurubundan dinamizm an-
layisina daha yakindir. Esbeh yaklasimi goriislerden birisinin Allah katindaki dog-
ruya daha yakin oldugunu savunduklarindan, miigtehitlerin o dogruya ulasmada
bir rekabet icerisinde olmalarina yol acabilir. Clinkii bu durum bir taltiftir ve st
diizeyde bir motivasyon saglamaktadir. Allah katindaki dogruya en benzer olma
diisiincesi ictihatlarin siirekli géozden gecirilmesine, metodolojik tutarhiliga ve di-
namizme hizmet etmektedir.

Muhattieye gore Allah katindaki dogru gizli bir hazineye benzer.63 Miictehit-
ler ona ulasmak i¢in biiyiik gayret sarf ederler. Hazineyi bulan kat kat sevaba, bu-
lamayan ise ugrasi sebebiyle hak ettigi sevaba ulasmis olur. Eger ne oldugu acgik¢a

63 Gazzali, el-Mustasfd, 11, 364; Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr, 1V, 33.
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belirtilmis olsaydi, ictihada gerek kalmadig: gibi, hukuka dinamizm saglamasi da
ictihattan beklenemezdi.

Sonug olarak ictihat ameliyesinin bizzat kendisi fikhi statik olmaktan cika-
rip, dinamik hale getiren bir eylemdir. Ayrica ictihadin ayrilmaz parcasi olan icti-
hatta hata ve isabet tartismalari da bu dinamizmi miictehitlere verdigi motivasyon
ve cesaret sayesinde diri tutmustur. Dolayisiyla gerek musavvibe gerekse muhattie
goriisiinli savunsun biitiin mii¢tehitler icin bu konu bir tesvik unsuru olmus, bunun
neticesinde de fikihtaki hukuki dinamizm asirlar boyunca var olmustur.

Sonug

Sosyal hayatta karsilasilabilecek biitiin hiikiimler Allah tarafindan 6nceden
ayrintili olarak belirlenmis ve ortalama her insanin anlayabilecegi seviyede olsaydi
ictihat ve bunun yontemini 6greten usul ilmine gerek olmazdi. Bu durum kaginil-
maz olarak sosyal hayatin statik adeta insan dis1 bir tarzda cereyan etmesini gerek-
tirirdi. Insanin ve olusturdugu veya olusturmak zorunda oldugu sosyal hayatin
stirekli gelismekte olmasi gercegi, dnceden biitiin ayrintilariyla belirlenmis bir hu-
kuki yap1 olusturmayi biiyiik oranda engellemektedir.

Islam'in evrensel olusu ve kiyamete kadar gecerli kalacag1 gercegi ve sosyal
hayatin olumlu veya olumsuz istikamette stirekli degisiyor olmasi, hiikiimlerin bu
yapilara uygun coziimler tretecek nitelikte olmasinmi gerektirmektedir. 21. asir in-
saninin karsilastig1 sosyal problemlerin Kur'an’in inis déneminde ayrintili ve degi-
sime kapal olarak belirlenmis olmasi o dénem insamimn islam’a inanmasim zor-
lastirici rol oynayacakti. Kaldi ki 21. asir insanlik i¢in bir son degildir.

Bu noktada i¢tihadin islam hukukunun hiikiimlerini olusturmadaki énemi
ortaya cikmaktadir. igtihatlarin ana kaynaklarla uyumu problemi baslangigtan iti-
baren “isabet” ve “hata” sorusunu giindeme tasimistir. Yapilan bu fikri tartismalar
ictihat ehliyetine kimlerin sahip oldugu tartismalari ile ictihadi disiplinize etmis ve
hiikiimlerin 6zden uzaklasmamasini biiyiik oranda gerceklestirmistir.64

“Isabet” ve “hata” konusunda bazi alimlerin hangi gériisii benimsedikleri
hususunda farkli kanaatler vardir. Yine bu ulemanin konu hakkindaki metodolojik
kanaatlerini gerekceleriyle ilgili net seyler soyleyebilmek de zordur. Goriislerin
dayanaklariyla ilgili deliller siralanmakta, ancak neden o goriisiin benimsendiginin
diisiince temelleri sorgulanmamaktadir.

Alimlerin cogu Allah katinda 6nceden belirlenmis bir hakikatin/dogrunun
bulunmadig gériisiindedir. Bunun temelinde muhtemelen miigtehitlerin ictihatla-
rinin yoniini, seklini ve icerigini etkileyen faktdrlerin birbirinden farkli olmasidir.
Bu farkliliklarin birbirinden degisik sonuclara gétiirmesi miimkiindiir. Ayni durum
araya uzun zaman giren ve mekan itibariyle sosyal doku ve donanimi ¢ok farkl
olan toplumlarda aym konuya iliskin ictihatlar farkli olabilecektir. Oyle ise zaman
ve mekan boyutu dikkate alinmadan biitiin ¢aglarda gegerli tek bir dogrunun varli-

64 Kosum, “I¢tihatta Hata ve Isabet Tartismalari Isiginda Oznellik ve Nesnellik Sorunu”, Usiil, 5 (2006/1),
s. 14.
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g1 dinamizmi olumsuz yonde etkiler diisiincesiyle musavvibe, dogrunun 6znelligini
savunuyorsa sonug acisindan muhattie ile aralarinda farklilik yok demektir. Ciinkii
son tahlilde Allah katinda bir tek dogru olsa da olmasa da, biz o dogrunun ne oldu-
gunu nesnel olarak bilebilme sansina sahip degiliz.

Ictihadi konularda Allah katinda dogrunun énceden belli bir dogru var olsun
veya olmasin, biitiin miictehitler isabet etsin veya iclerinden birisi isabet digerleri
hata etsin sonug¢ biiyiik oranda aynmidir: i¢tihat miictehidin ana gérevidir ve ulema
hem konuya hem miictehidin sorumlulugu hem de Allah katindaki dogru yoniiyle
birlikte degerlendirmistir. Bu durum dinamik yapiya sahip fikhin gelismesinin ana
motivasyonlarindan birisi olmustur. Kasdi yanlis yapmanin disinda miigtehit icti-
hadindan dolay1 sorumlu degildir ve sevap islemis olur. Kasdi hatalarin 6niine de
zaten, “ictihat ehliyetinin sartlar1” anlayisiyla gecilmis olmaktadir.
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Dinf metinlerin anlasilmast veya yorumlanmasinda kavramlarin ya da bu kavramlara
yliklenen anlamlarin metnin dilini ve mesajini anlamada son derece 6nemli oldugu bili-
nen bir husustur. Biz bu makalede Kur’dn’daki el-Mescidii’l-aksa kavramini ele almayi
diistiniiyoruz. Bilindigi iizere bu kavram Isrd suresinin birinci dyetinde gecer ve isrd hadi-
sesinin mahiyetinin anlasiimasinda 6nemli bir belirleyicilige sahiptir. Kur’dn-1 Kerfm isrd
hadisesi sirasinda Hz. Peygamber’in el-Mescidii’l-haram’dan el-Mescidii’l-aksa’ya gétii-
rildiigiinii haber verir. el-Mescidii'l-hardm kavrami hakkinda herhangi bir tartisma ol-
mamakla birlikte el-Mescidii'l-aksd kavramuyla ilgili farkh gériisler ileri siiriilmiistiir. Or-
negin dyetteki ‘mescid’ kavramina cami anlami verildigi icin ilging yorumlar yapilmis ve
dyetin muhtevasi baglamindan koparildigi gibi isra hadisesine iliskin de tartismali gortis-
ler ileri stirtilmiistiir. Bu makalede dyette gecen el-Mescidii’'l-aksd@ kavrami ve bu kavra-
min neyi imledigi sorusuna cevap aranacak ve bu baglamda yapilan yorumlar irdelene-
rek dyette kastedilen mananin ne oldugu sorusuna cevap aranacaktir.

Anahtar kelimeler: el-Mescidii’l-haram, el-Mescidii’l-aksd, Isra, Mi’rdc, Kudiis

The Critique of the Term al-Masjid al-Aqsa in the Qur’an

It is widely known that terms or the meanings attributed to these terms are of vital sig-
nificance for comprehending the language and message of the text while analyzing and
interpreting religious texty. The aim of this paper is to discuss the term ‘al-Masjid al-Aqsa’
in the Qur’an. As broadly known, this term is cited in the first verse of the siirat al-Isrd
and has a determinant role in understanding the scope of the incident of al-Isra. As a
matter of fact, quite different perspectives have been put forward as to the incident of al-
Isrd on account of the distinct meanings attributed to this term. The Holy Qur’an heralds
us that Prophet Muhammad was transported from al-Masjid al-Haram to al-Masjid al-
Agsa during the incident of al-Isrd. While there isn’t any debate concerning the term al-
Masjid al-Haram, differing points of view have been put forward with regard to the term
al-Masjid al-Agsa. For example as the meaning of mosque has been ascribed to the term
‘masjid’, some interesting interpretations have been voiced and so, not only the content of
the verse has been deviated from its context but controversial opinions have been put
forward concerning the al-Isrd incident as well. This paper aims to seek an answer to the
questions as to the scope of the term al-Masjid al-Aqsa and what this term exactly indi-
cates. It also aims to find an answer as to what the intended meaning of the verse is
through analyzing and reasoning the interpretations written within this context.

Key Words: al-Masjid al-Haram, al-Masjid al-Aqsa, al-Isra, al-Mi’raj, Jerusalem
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Giris

Dinl metinlerin anlasilmasi veya yorumlanmasinda kavramlarin ya da bu
kavramlara ytiklenen anlamlarin, metnin dilini veya mesajin1 anlamada son derece
onemli oldugu bilinen bir husustur. Zira kavramlara yiiklenen anlam ayni1 zamanda
o metnin muhtevasi ve mesajina dair yapilan yorumlarin ana ¢ercevesini sekillen-
dirmektedir. ister dini, ister felsefi isterse tarihi konulari iceren bir metin olsun,
hi¢ kuskusuz ilk dnce ait oldugu toplumu muhatap aldigindan, éncelikli olarak o
toplumun dili ve kavramlarini kullanir. Bu nedenle tarihi veya dini metinlerde kul-
lanilan kavramlar oldukca énem arz eder. Ozellikle dilin siirekli gelisen ve degisen
bir yapiya sahip oldugu gercegi goz oniine alinirsa, herhangi bir dini metindeki
kavramlarin 6nemi daha da artmaktadir. Zira zamanla hem metnin kedisinde hem
de metni olusturan kavramlardaki manada birtakim degisiklikler veya anlam kay-
malarinin ortaya ¢ikabilmesi muhtemeldir. Dolayisiyla metnin ait oldugu dénem-
deki bir kavramin kast ettigi manayla, tarihsel siirec icerisindeki degisim ve donii-
siime bagl olarak farklh anlamlarda kullanilabilmesi muhtemeldir. Bu durumda
kavramlara ytiklenen anlam veya metindeki kavramin neyi kast ettigi konusu hayli
onem arz eder. Dini metinler s6z konusu oldugu zaman, hi¢ kusku yok ki bu 6nem
daha da artmaktadir. Ornegin herhangi dini metindeki kavrama yiiklenen anlam
metnin mesajini baglamindan koparip tamamen farkli bir boyuta tasiyabilecegi
gibi, ayni zamanda yanlis bilgi ya da bilgi kirliligine de yol acabilir. Bu itibarla met-
nin kendisi kadar, o metni olusturan kavramlar ve bu kavramlara yiiklenen anlam-
larin da son derece dnemli oldugunu hatirlatmak istiyoruz.

Isaret edilen hususlar1 géz éniinde bulundurarak bu makalede isrd hadise-
sine isaret eden ayetteki el-Mescidii’l-aksd kavramin ele alacagiz. Bilindigi iizere bu
kavram Isra siiresinin birinci ayetinde gecer. Bu kavram &zellikle isrd hadisesinin
anlasilmasi ve yorumlanmasinda 6zel bir 6neme sahiptir. Zira bu kavrama ytikle-
nen farkl anlamlar nedeniyle isra olay1 hakkinda oldukca degisik yorumlar yapil-
mistir. Dile getirilen goriislere bakildiginda, bize gore ayetin mesaji tartismali yo-
rumlara doniistiiriilmustiir. Bu itibarla ayetteki el-Mescidii’l-aksd kavraminin hangi
anlamda kullanildiginin tespit edilmesi, ayni1 zamanda isrd hadisesine dair yapilan
yorumlarin ne derece gercekci olup olmadigini veya bu yorumlarin dyetin mesajiy-
la uyusup uyusmadigini gozler 6niine serecektir.

1. el-Mescidii'l-Aksa Kavrami

el-Mescidii’l-aks@ kavrami Isrd sflresinin birinci ayetinde gegcmektedir.
Kur’'an-1 Kerim isrd hadisesine isaret ederken Hz. Peygamber’in Mekke'deki el-
Mescidii’l-hardm’dan (Kabe) el-Mescidii’l-aksd’ya gotirildigini haber verir. el-
Mescidii’l-hardm kavramiyla Kabe ve etrafindaki harem alaninin kast edildigi husu-
sunda herhangi bir tartisma bulunmamaktadir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de on bes
ayr1 yerde gecen el-Mescidii’l-hardm kavraminin hepsinde de Kabe'nin kast edildi-
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gini goriiyoruz.! Ancak bu terkiple birlikte kullanilan el-Mescidii’l-aksd’nin neresi
oldugu veya bu kavramin neyi isaret ettigi konusunda farkl gortsler ileri siirtil-
mistiir. Bu kavrama farkl anlamlar yiiklendigi i¢in ayette isaret edilen isra hadise-
sinin mahiyet veya muhtevasiyla ilgili de oldukea farkl goriisler ileri siiriilmiistiir.2

el-Mescidii’l-aksd’'nin neresi oldugu veya neyi isaret ettiginin 6nemli ipucla-
rindan birisi, ayetteki ‘mescid’ kavramidir. Bes ayr1 ayette miistakil olarak gecen
‘mescid’3 kelimesinin tamami Allah’a ibadet edilen mabet anlaminda kullanilmistir.
Bir ayette ise yine ibadet edilen mabed anlaminda miinafiklarin insa etmis olduk-
lar1 mabet i¢in Mescid-i Dirdr+ ifadesi kullanilmistir. Cami veya mabet anlaminda
kullanilan mescid kelimesi ile sadece Miisliimanlara ait ibadethaneler degil, ayni
zamanda gayr-i Mislimlerin ibadethanelerinin de kast edildigini soyleyebiliriz.
Ornegin Hac siiresinin 40. ayetinde ¢ogul anlamda kullanilan mesdcid kelimesi
Misliimanlarin yam sira gayri Miislimlerin ibadethaneleri icin de kullanilmistir.
Keza A’raf siiresinin 29 ve 31. ayetlerinde de benzer bir kullanimdan s6z edilebilir.
Ayrica Isra siiresinin 7. yetinde gecen ‘mescid’ kavrami, bu makalenin de konusu
olan Yahudilere ait mabet i¢in kullanilmistir. Kehf stiresinin 21. ayetinde ise Ashab-
1 Kehf i¢in insa edilecek mescitten s6z edilmektedir. Muhtemelen bu farkli kulla-
mimlar nedeniyle ibn Haldun, herhangi bir din ayrimi yapmaksizin mescid kelime-
sinin ibadet edilen yer manasinda genel bir anlam tasidigini belirtir.s Kur’an-1 Ke-
rim’de ayrica ‘mescid’ kelimesinin ¢ogulu olarak alt1 yerde ‘mesacid’ kavrami kul-
lanilmistir.6 Bu kullanimlarin hepsinde de Allah’a ibadet edilen mabetten s6z edil-
mektedir. Tiim bunlarla birlikte son olarak sunu da hatirlatalim ki, otuz bir ayette
ise ayn1 kokten gelen ‘secde’ kelimesi gegmektedir.” Bu kelime biiytik bir cogunluk-
la Allah’a ibadet etmek, onu tesbih etmek veya ona boyun egmek anlamlarin ihtiva
ederken, ayrica Seytan'in Adem’e secde etmesinden soz edilirken biiyiikliigiinii
veya ustiinliigiinii tanimak,8 boyun egmek® ve saygi ile egilmek!® gibi anlamlarda
da kullanilmistr.

Bilindigi lizere ‘mescid’ kelimesi Arapcada ‘secde edilen yer’ anlamina ge-
lir.11 Her ne kadar giinimiizde mescid kavrami bir cami veya namaz kilinan mabet
anlaminda kullaniliyor olsa da, bu kavramin sadece cami veya ibadet amaciyla insa

12. Bakara, 144, 149, 150, 191, 196, 217; 5. Maide, 2; 8. Enfal, 34; 9. Tevbe, 7, 19, 28; 17. isr3, 1; 22. Hac,
25; 48. Fetih, 25, 27.

2 Siyerin en tartismali konular1 arasinda gosterilen isra ve mi'rac hadiseleriyle ilgili genis bilgi i¢in bk.
Balcy, isrd ve Mi’rdc Gergegi.

37, A'raf, 29, 31; 9. Tevbe, 108; 17. isra, 7; 18. Kehf, 21.

49, Tevbe, 107.

5 {bn Haldun, Mukaddime, 1, 956-57.

6 2. Bakara, 114, 187; 9. Tevbe, 17, 18; 22. Hac, 40; 72. Cin, 18.

7 2. Bakara, 34, 58; 3. Al-i imran, 43; 4. Nis3, 102, 154; 7. A’raf, 11, 12, 161, 206; 12. Yisuf, 100; 13. Ra’d,
15; 15. Hicr, 33; 16. Nahl, 49; 17. isra, 61, 107; 18. Kehf, 50; 19. Meryem, 58; 20. Taha, 116; 22. Hac,
18, 77; 25. Furkan, 64; 27. Neml], 25; 32. Secde, 15; 38. Sad, 73, 75; 41. Fussilet, 37; 48. Fetih, 29; 53.
Necm, 62; 55. Rahman, 6; 84. insikak, 21; 96. Alak, 19.

8 2. Bakara, 34; 7. A'raf, 11, 12; 15. Hicr, 33; 17. Isr4, 61; 18. Kehf, 50; 20. Tah4, 116; 38. Sad, 73, 75.

9 4. Nis3, 154; 7. A’raf, 161, 206.

1012, Yisuf, 100.

11 fbn Manzdr, “s-c-d”, Lisanii’l-Arab, 111, 98.
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edilmis bir binay: isaret etmedigini unutmamak gerekir.12 Ornegin erken déneme
ait rivayetlere bakildiginda, Hz. Peygamber’in ibadet etmis oldugu mekanlar i¢in de
‘mescid’ tanimlamasi kullanilmistir.13 Taberi, Hz. Peygamber’in bazen Hz. Ali'yi de
yanina alarak Mekke daglar1 arasina gidip ibadet ettigi veya namaz kildig1 yerler-
den bahsederken buralar i¢in ‘mescid’ tanimlamasini kullanir.1# Hadis koleksiyon-
lar1 arasinda da, Rastl-i Ekrem’in namaz kildig1 yerler icin ayni nitelemenin kulla-
mldigina dair ¢ok sayida rivayet bulunmaktadir. Ornegin Buhari’deki bir kayitta
isim zikredilmemekle birlikte Hz. Peygamber’in sahrada namaz kildig1 yer ‘mescid’
olarak zikredilir.15 Bir baska rivayette Zii'l-Huleyfe’deki bir tepede bulunan kaya
mescid adindan s6z edilmektedir. Yine bu rivayetin devaminda Batn1 Vadi denen
yerde de Hz. Peygamber’in ibadet ettigi bir mekan ayni isimle anilmistir.16 Bunlara
ilaveten Hz. Peygamber’'in Mina’da namaz kildig1 yere ise ‘Mescidii Mina’ ad1 veril-
mistir.l? Bunlarin yam sira Ras(l-i Ekrem’in Huneyn savasindan sonra Taif yolu
tizerindeki Ci'rane’de bir siire konaklayip namaz kildigi yer icin de ‘mescid’ tanim-
lamasi kullanilmistir. Hatta Vakidits (207/822) ve Ezraki'de?® (224 /839) zikredilen
bu mescidin ismi aynen ayette gecen el-Mescidii’l-aksd terkibiyle isimlendirilmistir.
Dikkat edilirse bu yerlerin hicbirisinde herhangi bir mabet bulunmuyordu. Ancak
Rasil-i Ekrem’in ibadet ettigi veya namaz kildig1 s6z konusu mekanlar ‘mescid’
kavramiyla anilmistir. Rivayetlerdeki kullanimlar dikkate alindiginda ‘mescid’ ke-
limesinin sadece cami i¢cin degil, ayn1 zamanda namaz kilinan, secde edilen (musal-
13) ya da ibadet edilen mekanlar i¢in de kullanildigini séyleyebiliriz.

el-Mescidii’l-aksd kavraminin Kudiis'teki Beytii'l-makdis (Siileyman Mabedi)
icin kullanildigina dair klasik miifessirler arasinda goriis birliginden bahsedilebilir.
Hadis ve Islam Tarihi kaynaklarinda yer alan rivayetlerde de bu kavramin Beytii'l-
makdis’le ilgili oldugundan s6z edilmektedir. Mevcut rivayetler cercevesinde yapi-
lan yorumlara gore Miisliimanlarin ¢cogunlugu isra hadisesi sirasinda Hz. Peygam-
ber’in Kudiis'teki el-Mescidii’l-aksd@’ya gotiriildiigline ve buradan semaya ¢ikarildi-
gina inanirlar. Kaynaklardaki anlatilar umumiyetle bu kurguya goére haberler ihtiva
ederken, ozellikle hadis koleksiyonlart arasinda hayli dikkat cekici rivayetler bu-
lunmaktadir. Ornegin rivayetlerin ekseriyetinde Kudiis isminden veya isra hadise-
sinden hi¢ bahsedilmeyip, dogrudan Mekke’den semaya yiikselisten s6z edilmesi
hayli dikkat cekicidir.20 Benzer icerikteki rivayetler ibn Ebi Seybe (235/849),2! ibn
Hanbel (241/855)22 ve Tirmizl (279/892)23 gibi kaynaklarda da ge¢cmektedir. Bu-

12 Onkal-Bozkurt, ‘Cami’, DIA, V11, 46-47.

13 fbn Manzr, Lisanti’l-Arab, 111, 98.

14 Taberi, Tdrih, 11, 213.

15 Buhari, istiska, 20.

16 Buhari, Salat, 89.

17 Malik b. Enes, el-Muvatta’, 1, 447.

18 Vakidi, Kitdbu’l-megazi, 111, 958.

19 Ezraki, Ahbdru Mekke, 11, 200.

20 Buhari, Salat, 1, Tevhid, 37, Ehadisii'l-enbiya, 5; Miislim, iman, 263; ibn Hanbel, Miisned, V, 144.
21 fbn Ebi Seybe, el-Musannef, XX, 248 (nu: 37728).
22 [bn Hanbel, Miisned, V, 392.

23 Tirmizi, Tefsiru'l-Kur'an, 17.
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nun yam sira Abdullah b. Miibarek?+ (181/797), Tayalisizs (204/819) ve
Abdiirezzak?s (211/826) gibi erken doneme ait hadis kaynaklarinda ise sadece isra
hadisesine dair bilgiler aktarilirken, mi'rac olayindan hic¢ s6z edilmemesi bir baska
dikkat cekici noktadir. Kisaca sdylemek gerekirse en erken déoneme ait kaynaklar-
daki rivayetler ele alindig1 zaman, yaygin olarak bilinenlerin aksine isra ve mi'rac
hadiselerinin birbirlerinin devami veya tamamlayicisi iki olay gibi bir arada ele
alinmadiklarin1 goériiyoruz. Bunlara mukabil bazi rivayetlerde ise isra ve mi'rac
hadiseleri birlikte zikredilmis ve ayn1 zamanda isra olayinin Beytii'l-makdis’le ilis-
kisinden soz edilmistir.2? Ancak hadis koleksiyonlar1 arasinda yapmis oldugumuz
taramalar neticesinde isra ve mi'rac olaylarinin birlikte zikredildigi ilk rivayetin
ibn Ebi Seybe’nin (235/849) eserinde yer aldigim1 gérmekteyiz.28 Aym rivayet ibn
Hanbel2? (241/855) ve Miislim30 (261/875) tarafindan kismi degisikliklerle akta-
rilmistir. Ayrica ibn HisAm3t (218/833) ve Taberi32 (310/992) gibi kaynaklarda da
her iki hadisenin birlikte sunuldugu rivayetler bulunmaktadir. Dolayisiyla bu olay-
larin ilk kez bir arada zikredildigi rivayetler, yaklasik H. 200/M. 800’1 yillarin ilk
yarisina dayanmaktadir. Yukarida da isaret edildigi iizere, daha dnceki kaynaklar-
da sadece isra hadisesine dair rivayetler aktarilmistir.33

Ismi gecen kaynaklarda yer alan rivayetler dikkate alindiginda, her ne kadar
gelenekte isra ve mi'rac hadiseleri birbirlerinin tamamlayicisi veya devamu iki olay
gibi telakki edilse de, aslinda en erken déneme ait rivayetler bu anlayisi destekle-
memektedir. Ancak rivayetler arasinda bu baglamda bir standart bulunmamakla
birlikte geleneksel anlayista isrd ve mi'rac hadiselerinin Kudiis'le alakali olduguna
dair genel bir kabulden s6z etmek miimkiindiir. Bununla birlikte bazi cagdas aras-
tirmalarda ise klasik anlayistan ¢ok daha farkli gériisler dile getirilmis ve isra hadi-
sesinin Kudiis’le herhangi bir iliskisinin olmadigina dair iddiali yorumlardan séz
edilmistir. Dile getirilen goriislerin meseleyi ne derece aydinlatip aydinlatmadigi
hususu bir yana, yapilan yorumlarin isra ayetinde gecen el-Mescidii’'l-aksd kavra-
mina yiiklenen anlama bagh olarak sekillendirilmesi hayli dikkat cekicidir. i1k ba-
kista cazip gibi goziiken bu yorumlarin detayina inildiginde ciddi agmazlarin ve
celiskilerin oldugunu fark etmek hi¢ de zor degildir.

Oncelikli olarak sunu hatirlatalim ki ayette kastedilen el-Mescidii’l-aksa ile
gliniimiizde bilinen Mescid-i Aksa tamamen birbirlerinden ayr1 mabetlerdir. Bilin-
digi tizere gliniimiizdeki Mescid-i Aksa Emevi halifesi Abdiilmelik b. Mervan (685-

24 Abdullah b. Miibarek, Kitdbti’z-ziihd, 1, 92-93.

25 Tayalisi, Miisned, 1, 327.

26 Abdurrezzak, el-Musannef, 11, 160 (nu: 2898).

27 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, XX, 244-46 (nu: 37725).

28 [bn Ebi Seybe, el-Musannef, XX, 244-46 (nu: 37725).

29 [bn Hanbel, Miisned, 111, 148.

30 Miislim, iman, 259.

31 [bn Hisam, es-Sire, 11, 273-75.

32 Taberd, Tefsir, XV, 12-14.

33 Hadis ve siyer kaynaklarinda gegen isra ve mi'raca dair rivayetlerin muhtevalariyla ilgili genis bilgi
icin bk. Balc, Isrd ve Mi’rdc Gergegi, s. 149-270.
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705) tarafindan baslatilip oglu 1. Velid (705-715) déneminde bitirilmistir.34 Sayet
ayette kastedilen el-Mescidii’l-aksa ile giinimizdeki Mescid-i Aksa arasinda bir
iliski kurulacaksa sadece isim benzerliginden s6z edilebilir. Muhtemelen Emevi
halifesi ayetteki kavramdan hareketle insa ettirdigi mabede Mescid-i Aksa adini
vermistir.3s Ibn Kesir'in aktardig1 bilgilere bakilirsa, bugiinkii Mescid-i Aksa’ya bu
ismin verilmesinde Hz. Omer tarafindan insa edilen mescide verilen isimle de bir
iliski kurulmus olmahdir. Zira Kudiis fethedildikten sonra Hz. Omer, Siileyman ma-
bedinin giiney kismina ‘Cami’u’l-Aksa’ adinda ahsaptan bir cami insa ettirmistir.
Ancak rivayetteki aciklamalar bu ismin ayni zamanda Siileyman mabedi icin de
kullanilmis olabilecegi yorumuna aciktir. Bizim tespitlerimize gore Emeviler do-
neminde insa edilen giiniimiizdeki Mescid-i Aksa, Hz. Omer zamaninda yapilan
ahsap caminin etrafli bir onarimi ve yeniden insasidir. Bir bagka ifadeyle s6ylemek
gerekirse, Hz. Omer’in yaptirdif1 mescit giiniimiizdeki Mescid-i Aksd'nin yerinde
bulunuyordu. Nitekim Yahudi kroniklerindeki anlatilara gore, Hz. Omer’in harem
bolgesinde yaptirdigi mabetten s6z edilmektedir.36 Anlasildig1 kadariyla Cami'u’l-
AKksa olarak bilinen bu mescit, Mescid-i Aksa olarak isimlendirilmistir. ibn Kesir bu
konuyla ilgili bilgi verirken aynen su ifadeleri kullanir: ‘Bu sene Abdiilmelik b.
Mervan Beytii'l-makdis’teki kayanin iizerine bina yapmaya (Kubbetii’s-sahre) ve
Cami'u’l-Aksd’y1 onarmaya basladi.3? Cagdas arastirmacilardan Hamidullah,
Emeviler doneminde insa edilen mabede Mescid-i Aksa isminin verildigini hatirla-
tarak bu ismin giderek yayginlik kazandigini sdyler. Bu nedenle de mezkir ismin
kaynaklara bu sekilde girdigini belirtir.3s

Dikkat edilirse ayette el-Mescidii’l-aksd terkibi kullanihirken, rivayetlerde
zikredilen giinlimiizdeki mabet icin Mescid-i Aksa kavrami kullanilmistir. Biz de
Emeviler zamaninda insa edilen mescitle, ayette kastedilen mescidi birbirinden
ayirmak icin Mescid-i Aksa ve el-Mescidii’l-aksd terkiplerinin kullamimina dikkat
etmeye calistik. Bilindigi tizere Siileyman mabedinin insas1 Hz. Daviid zamanina
(MO. IX) kadar uzamr. Onun tarafindan baslatilan mabed Hz. Siileyman tarafindan
tamamlanmistir.39 Kudiis MO. VI. yiizyilda Babil istilasina ugrayinca, bu mabed ha-
rabeye cevrilmis ve Israil ogullar1 Babil’e siiriilmiistiir. MO. 538 yilinda Babilliler'i
maglup eden Persler siirgiindeki Yahudiler’in tekrar yurtlarina donmelerine miisa-
ade etmisler ve Yahudiler yurtlarina donerek yikilan mabetlerini tekrar yapmis-
lardir. Bu olay Yahudi tarihinde ‘ikinci mabed dénemi’ olarak anilir. Babilliler'den
sonra Romalilar MS. 70 yilinda Kudiis'i isgal etmisler bu mabedi tekrar harabeye
cevirmislerdir. Bu harabeler arasindan sadece giiniimiizde Yahudiler'in ‘aglama

34 Yigit, ‘Emeviler’, DIA, X1, 92; Abdul Aziz Duri, “Jerusalme in the Early Islamic Period 7th-11th
Centuries AD”, s. 111; Can, islam’in U¢ Kutsal Mabedi, s. 114; Avc, “Kudiis”, DIA, XXVI, 328.

35 Bozkurt, “Mescid-i Aksa”, DIA, XXIX, 270.

36 Arslantas, Yahudilere Gore Hz. Muhammed, s. 268. Yosef Ben Yitshak Sambari’ya (1640-1703) ait olan
s6z konusu kronik, Arslantas tarafindan Tiirk¢e'ye terciime edilerek ayni eserde ek olarak
yayimlanmistir. Bk. s. 251-269.

37 [bn Kesir, el-Biddye, V11, 280.

38 Hamidullah, [sldm Peygamberi, 1, 141 (254 nolu dipnot agiklamasi).

39 Vasitl, Feddilu’l-beytii’l-makdis, s. 6-9.
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duvarr’ olarak bilinen Siileyman mabedinden kalma duvarin bir béliimiiyle bu ma-
bedin harabeleri mevcuttu.4¢ Kudiis sehri sarth teslim olunca, buraya gelen Hz.
Omer anlagmay1 imzaladiktan sonra Siileyman mabedinin haremini ziyaret etmis
ve incelemelerde bulunmustur. Bu ziyaret sirasinda halife, Siilleyman mabedinin
gliney kisminda Miisliimanlara Cuma namazi kildirmistir. Ayrica Hiristiyanlar tara-
findan harabeye cevrilip ¢opliik haline getirilen harem alanini temizletmis, hatta
temizlik isine bizzat kendisi de katilmistir. Daha sonradan ise (641) Miisliimanlara
namaz kildirdig1 haremin giiney kismindaki bu yere ahsaptan bir mescid insa et-
tirmistir. Anlasildig1 kadariyla Emeviler doneminde insa edilen ve gliniimiizde
Mescid-i Aksa olarak bilinen mabet Hz. Omer tarafindan yaptirilan mescidin yerine
insa edilmistir.#t Dolayisiyla isra ayetinin nazil oldugu dénemde Kudiis'te el-
Mescidii’l-aksa adinda bir mabet bulunmuyordu.

2. el-Mescidii’'l-aksd Kavramina Yiklenen Anlam ve
Isra Hadisesine dair Yorumlarin Kritigi

Cagdas arastirmacilardan Hamidullah, isra olayina isaret eden ayetin nazil
oldugu dénemde Kudiis'te el-Mescidii’l-aksd adinda cami veya mabet bulunmadig:
gercegine dayanarak isra hadisesinin burayla bir alakasinin olmadigim iddia et-
mistir. Ardindan el-Mescidii’l-aks@'nin nerede oldugu sorusuna cevap bulmaya ca-
lismistir. Ancak bir baska yerde bu isimde bir mescid ad1 tespit edemeyince, bunun
gokyiiziindeki manevi mescid olabilecegini diislinmiistiir. Onun yorumuna gore
semadaki bu mescid aslinda el-Beytii'l-ma’'miir olmalidir. Dolayisiyla isra hadisesi
sirasinda Ras(l-i Ekrem Kudiis’e degil semadaki bu mescide gotiirilmiistiir. Ancak
doniis sirasinda Kudiis’e de ugramistir. Bu yoruma gore ayette somut olarak ifade
edilen el-Mescidii’'l-aksd soyut bir anlama ddniistiiriilmiis ve isra hadisesi de bu
bakis acisina gére bambaska bir icerige buriindiirilmiistiir. Oysa dyette somut bir
mekandan bahsedildigi gibi, ayn1 zamanda bu mekanin etrafinin miibarek kilindi-
gina isaret edilmektedir. Nitekim etrafini miibarek kildigimiz mescid (barekna
havlehu)#2 ifadesi, bu mescidi nitelemektedir. Ancak Hamidullah ayetteki mescid
kavraminin cami veya dikili bir mabedi isaret ettigi varsayimindan hareket ettigi
icin ve bu mescidin de yerini tespit edemedigi icin, olsa olsa bunun semadaki ma-
nevi mescid olabilecegini varsaymis ve tezini bu temel {izerine oturtarak isra hadi-
sesine bambaska bir yorum getirmistir. Ancak bu yorumu yaparken el-Mescidii’l-
aksd’y1 niteleyen ‘barekna havlehu’ ifadesi hakkinda herhangi bir aciklama yap-
mamigtir.

el-Mescidii’l-aksd@’'nin el-Beyti’l-ma’'mir oldugu yodniindeki goriis de ciddi
sekilde izaha muhtactir. Bu kavram Tir slresinde gegmektedir.43 Ancak ayetteki

40 Bk, Tanyu, “Aglama Duvar1”, DI4, Istanbul 1988, 1, 474.

41 Eb(i Ubeyd, Kitdbu'l-emvdl, s. 202-203 (nu: 430-31); Taberi, Tarih, IV, 159-161; Harman, “Kudiis”, DIA,
XXVI, 326; Avcy, “Kudiis”, DIA, XXVI, 327; Can, Isldm’in Ug Kutsal Mabedi, 110-114.

4217, isra, 1.

4352, T, 4.
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anlam semadaki manevi mescidi degil, Kabe'yi isaret etmektedir.#4 Buna ragmen
Hamidullah el-Mescidii’l-aksd’y1 yeryiiziinde herhangi bir yerde bulamayinca, bu-
nun gokytiziindeki manevi mescid olabilecegini diistinmiistiir. Hz. Ali'ye dayandiri-
lan bir rivayete gore el-Beytii'l-ma’'miir, tam Kabe'nin izdlisiimiinde semada yer
alan manevi mescittir. iddiaya gore Hz. Adem Cennet’teyken meleklerin el-Beytii’l-
ma’'mir’u tavaf ettikleri sirada yaptiklan zikirleri duyuyordu. Yeryiiziine génderi-
lince bu zikir seslerine hasret kalmis, Allah ona semada bulunan bu mescidin izdii-
siimiinde Kabe'yi yapmasini emretmistir.4s Bu baglamda Kabe ayni zamanda insa-
noglunun ilk atasinin merkezi ve yeryliziiniin kalbi konumundadir. Dolayisiyla bu-
ray1 ziyaret etmek Allah'in insanlik iizerindeki hakki olarak nitelendirilmis4 ve
Misliimanlarin burayi ziyaret etmeleri istenmistir.4” Hadis koleksiyonlar1 arasinda
yer alan mi’'raca dair rivayetlerdeki iddialara gore ise el-Beytii'l-ma’'mir gogiin
yedinci katinda bulunmaktadir.

Iddialara gére Hz. Peygamber mi’raca ¢ikarilirken semanin yedinci katinda-
ki el-Beytii'l-ma’'m{r’un dniine geldigi zaman buranin kapisina sirtini dayamis olan
Hz. ibrahim’e rastlamistir. Anlatilar arasinda buray: her giin yetmis bin melegin
Allah’1 zikretmek icin ziyaret ettigi, hatta bir giren melegin bir daha geri donmedigi
gibi tasvirlerden bahsedilir. Muhtemelen bu tiir tasvirlerin de etkisiyle Hamidullah,
yerylziindeki el-Mescidii'l-aksd’y1 semadaki manevi mescit olarak tasavvur etmis
ve isra olay1 sirasinda Hz. Peygamber’in buraya gotiiriilmis olabilecegini ileri siir-
mistiir. Ancak dikkat edilirse dyette isra hadisesi sirasinda Ras(l-i Ekrem'’in el-
Mescidii’l-aksd’ya gotiiriildiigiinden bahsedilir. Oysa mi'rac rivayetlerdeki iddialara
gore Hz. Peygamberin, goge yiikselisi esnasinda gégiin yedinci katinda oldugu id-
dia edilen el-Beytii'l-ma’'mir’a gotiriildiiginden soz edilir. Diger bir ifadeyle soy-
lemek gerekirse, isra olay sirasinda Hz. Peygamber’in gége dogru yiikselmesinden
degil, Mekke’den Kudiis'teki el-Mescidii'l-aksd’'ya dogru yatay bir yolculugundan
soz edildigini goz ardi etmemek gerekir. Ayrica ayetteki el-Mescidii’l-aksd kavrami-
nin da mi'racla degil isra olayiyla ilgili oldugunu hatirlatmakta yarar vardir. Bu
durumda sayet Hamidullah'in iddia ettigi gibi bu mescidin ve isra hadisesinin Ku-
diis’le bir alakasi yoksa mi'ractan doniisii sirasinda Ras{l-i Ekrem’in buraya ugra-
dig1 iddiasinin da bir anlami olmamalidir. Netice itibariyla Tar stiresinde zikredilen
el-Beytii'l-ma’'miir ile semada var oldugu iddia edilen manevi mescid arasinda bir
iliski olmadig1 gibi, rivayetlerde zikredilen bu kavramla ilgili agiklamalarda da cid-
di problemler bulunmaktadir. Halbuki el-Mescidii’'l-aksd'nin Yahudilerin Kudiis'teki
mabedi oldugu hususu bizzat Isra suresinin 7. ayetiyle sabittir. Ornegin bu ayette
‘el-mescid’ kelimesinden kastin birinci ayette gecen el-Mescidii’l-aksd oldugu husu-
su ¢ok agiktir.

44 Taberdi, Tefsir, XXVII, 19; Yazir, Hak Dini, V11, 273; ayet meali ve yorumlar i¢in bk. Esed, Kur'an Mesaji,
s.1074; islémoglu, Hayat Kitabt Kur’an, s. 1047; Oztiirk, Kur'an-1 Kerim Meali, s. 522.

45 [bn Kesir, Tefsir, X111, 7507.

46 3, Al-i imran, 97.

47 [bn Kestr, Tefsir, X111, 7507; Beyt-i Ma’mir’la ilgili bilgi icin bk. Kiigiik, “Beytilma’m{r”, DIA, VI, 94-95.
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Tim bunlarin yani sira Hamidullah isra ayetindeki el-Mescidii’l-aksd kavra-
miyla, Rum siiresinin {i¢lincii ayeti arasinda da ilging bir baglant1 kurarak isra ola-
yinin burayla ilgili olmadig1 tezini temellendirmeye c¢alismistir. Onun yorumuna
gore ayette gecen el-Mescidii’l-aksd kavrami ‘en uzak mescid’ anlamina gelmekte-
dir. Buna mukabil Filistin topraklari ise bir bagka ayette Arabistan’a en yakin yer
(edne’l-arz+8) olarak tanimlanmaktadir. Bu durumda bir ayette ‘en uzak mescid’
olarak tanimlanan el-Mescidii’l-aksd'nin bir baska ayette ‘en yakin yer’ olarak nite-
lenen Filistin topraklarinda bulundugu iddiasi iki ayet arasinda ¢eliski olusturmak-
tadir. Ayetler arasinda boyle bir celiski olmayacagini dile getirerek isra hadisesinin
ve el-Mescidii’l-aksd'nin Kudiis'le bir alakasinin olmamasi gerektigini savunmus-
tur.4> Halbuki RGm slresindeki ayet ile isra ayeti arasinda boyle bir iliski kurmak
mantiksiz bir temele oturmaktadir. Belki bu iddia Medine ve Filistin topraklar: dii-
stiniildiigli zaman kismen gecerli olabilir. Ancak unutmamak gerekir ki, el-
Mescidii’l-hardm’in icinde bulundugu Mekke sehri Filistin topraklarina gore ¢ok
daha giineyde bulunmaktadir. Bu durumda Hicaz’in daha glineyinde bulunan Mek-
ke’nin, Filistin topraklarina gore ‘en yakin yer’ olarak nitelenmesi gercekci degildir.
Klasik tefsirciler de isra ayetindeki el-Mescidii’l-aksd nitelemesinin el-Mescidii’l-
haram’a gore uzaklig ifade ettigini belirtirler. Bir baska ifadeyle soylemek gerekir-
se, bolgesel uzakliktan degil, iki kutsal mekanin birbirlerine olan uzakligina isaret
ederler. Ornegin Razi, el-Mescidii’'l-haram’la el-Mescidii’l-aksd arasindaki mesafenin
uzunluguna isaret ederek uzak mescidi niteleyen ‘aksa’ (en uzak) kelimesinin isra
olayinin baslama ve bitis noktalarim imledigini séyler. Boylece o, isra hadisesinin
baslangi¢ noktasinin el-Mescidii’l-hardm, bitis noktasinin ise Kudiis'teki Beytii'l-
makdis oldugunu soéyler. Dolayisiyla isra ayetindeki ‘uzak mescid’ nitelemesiyle bir
baska ayette bu mescidin de iizerinde bulundugu Filistin topraklarinin Arabistan’a
‘en yakin yer’ olarak tanimlanmasinin geligkili bir durum arz etmedigini ifade
eder.50 Taberi’de (310/992) de benzer yorumlar yer almaktadir.5t

Hamidullah’in 6nemli gerekc¢elerinden birisi, ayette gecen el-Mescidii’l-aksa
terkibiyle hadis ve siyer kaynaklarinda yer alan ‘Mescid-i Aksa’ terkibinin farkl
kullanimlaridir. Ona gore Kur’an’daki kullanimda sifat mevsuf iliskisi varken, hadis
metnindeki kullanimda muzaf muzafun ileyh iliskisi vardir. Oysa Mescid-i Aksa
kavrami sonradan insa edilen mabede verilen isimdir. Diger bir ifadeyle soylemek
gerekirse ayetteki kullanimla bu isim arasinda higbir iliski yoktur. Bunun yani sira
o, erken doneme ait hadis ve siyer kaynaklarinda ayette zikredilen ‘el-Mescidii’l-
aksd’ terkibinin gegmedigini iddia etmistir.52 Bu iddiasini ise Buhari’de (256/870)
yer alan ‘Mescidii liya’ss kavramiyla temellendirmeye cahsmistir. Oysa bizim tes-
pitlerimize gore hem onun referans aldig1 Buhari’de hem de ondan daha mukad-
dem olan kaynaklarda tipki ayetteki gibi el-Mescidii’l-aksd terkibinin gectigi ¢cok

48 30. Rim, 3.

49 Hamidullah, Isldm Peygamberi, 1, 140.

50 Razi, Tefsir, X1V, 389.

51 Taberd, Tefsir, XV, 5.

52 Hamidullah, Isldm Peygamberi, 1, 140-141. (254 nolu dipnot agiklamasi).
53 Buhard, Tefsir, (Israil), 1.
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sayida rivayet bulunmaktadirs* Ornegin Abdiirrezzak (211/826)55 ve ibn Ebi
Seybe’deki (235/849)5¢ bircok kayitta, ayette gecen el-Mescidii'l-aksd terkibinin
aynen kullanildigin1 gériiyoruz. Bunlarin yam sira yine Buhari (256/870),57 ibn
Hanbel (241/855)58 ve Miislim5® (261/875) gibi muhaddislerin eserlerinde de ayni
kavramin gectigi bircok rivayet bulunmaktadir. Ayrica degisik kaynaklarda da bu
kavramin yaygin bir sekilde kullanildigini gériiyoruz.s0 Ustelik bu rivayetlerde isra
hadisesi sirasinda Rasiil-i Ekrem’in el-Mescidii’l-aksd’ya gotiiriildiigiine de bizzat
isaret edilmis ve bazilarinda ag¢iklama ciimlesi olarak ‘yani Beytii'l-makdis’ notu
disiilmistiir. Dolayisiyla sadece Buhari’deki bir rivayete dayali olarak ayetteki
kavramin erken donem kaynaklarinda gecmedigini iddia edip isra hadisesini bam-
baska bir yorumla agiklamak inandirici olmadig: gibi gercekci bir temele de da-
yanmamaktadir. Bu itibarla Hamidullah'in el-Mescidii’l-aksd ve isra hadisesi ile ilgi-
li agiklamalarinin tutarli olmadiginm belirtmek istiyoruz. Onun dile getirdigi farkl
yorumlar hakkinda bazi elestiriler yapilmissa da, bunlar bilinenleri tekrar veya
duygusal reaksiyonlardan 6teye gecememistir.6t

Hamidullah’in yani sira Batili sarkiyatcilardan Wensinck de ayetteki el-
Mescidii’'l-aks@’min Kudiis'le alakali olmadigini ve giinlimiizdeki Mescid-i Aksa’nin
Kur’an’da zikredilen mescidle bir ilgisinin bulunmadigini s6ylemistir.s2 Ancak ayet-
teki el-Mescidii’l-aksd’'nin semada oldugunu tasavvur etmekle birlikte tatmin edici
bir izah yapamamustir. Onun agiklamalarina gore klasik tefsirciler giiniimiizde
Mescid-i Aksa olarak bilinen mabedj, isra ayetinde ismi zikredilen el-Mescidii’l-aksd
olarak tasavvur etmislerdir. Boylece mi'raca dair anlatilar1 bu yorumlara ilave ede-
rek gokteki manevi mescidle iliskilendirmisler ve ayette kastedilen mescidin bu
mescid olduguna dair yanlis bir alginin ortaya ¢ikmasina yol agmislardir. Onun
yorumuna gore bdyle bir alginin ortaya ¢ikmasinin arka planinda ise, Emeviler’in
Kudiis'ti Mekke ve Medine’ye karsi 6n plana cikarma gayretleri bulunmaktadir.63
Wensinck'in dile getirdigi hususlarin bir kismi1 mi’rac anlatilariyla iligkilidir. Ancak
isra hadisesini de dogrudan ilgilendiren bu aciklamalar gercekgi bir temele da-
yanmamaktadir. Bu itibarla Hamidullah ve onun iddialarinin tutarlilignt bulunma-
maktadir.

54 el-Mescidii’'l-aksa kavraminin gegtigi rivayetlerin bir kismi i¢in bk. Abdurrezzik, el-Musannef, 1, 403
(nu: 1578), 111, 348 (nu: 5925), IV, 347 (nu: 8014), V, 132 (nu: 9158, 9159, 9160), 135 (nu: 9175), 321
(nu: 9719); ibn Ebi Seybe, el-Musannef, V, 176 (nu: 7620), VI, 308 (nu: 9762), VIII, 721 (nu: 15792),
XIX, 572 (nu: 37082), XX, 248 (nu: 37728); ibn Hanbel, Miisned, 11, 278, 111, 7, 351, IV, 68; BuhAri,
Fadlu's-salat, 1, 6, Savm, 67, Ehadisii'l-enbiy3, 10.

55 Abdurrezzak, el-Musannef, 1, 403 (nu: 1578), 111, 348 (nu: 5925), IV, 347 (nu: 8014), V, 132 (nu: 9158,
9159,9160), 135 (nu: 9175), 321 (nu: 9719), VIII, 455.

56 {bn Ebi Seybe, el-Musannef, V, 176 (nu: 7620), VI, 308 (nu: 9762), VIII, 721 (nu: 15792), XIX, 572 (nu:
37082), XX, 248 (nu: 37728).

57 Buhari, Fadlu's-salat, 1, 6, Savm, 67, Ehadisii'l-enbiy3, 10.

58 {bn Hanbel, Miisned, 11, 278, 111, 7, 351, IV, 68.

59 Mislim, Mesicid ve mevziu's-salat, 1, 2.

60 Mehamili, Emdliyu’l-mehdmili, 1, 384.

61 Bk, Cikman, Mi’rdc ve Hamidullah Imanimizla Oynamayiniz.

62 Wensinck, “Mescid-i Aksa”, [4, V1II, 118-119; ayrica bk. Schrieke, “Isra”, i4, V/II, 116.

63 Wensinck, “Mescid-i Aksa”, [4, VIII, 118-119.
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Batili sarkiyatc¢ilardan Alfred Guillaume de, el-Mescidii’l-aksd@ kavramini
farkli bir sekilde yorumlamis ve oldukca ilging goriisler ileri siirmiistiir. Hatta onun
gorisleri bazi arastirmacilar tarafindan biraz daha gelistirilerek veya tekrar edile-
rek aktarilmis veya savunulmustur.s4 Tipki Hamidullah gibi Guillaume de, el-
Mescidii’l-aksd kavramina cami anlami yiiklemis ve ayetin nazil oldugu dénemde
Kudiis’te bu isimde bir mabed bulunmadigi tezinden hareketle isra ve mi'rac olay-
larina bambaska bir yorum getirmistir. Ancak Hamidullah’tan farkl olarak o, isra
hadisesinin semadaki manevi mescidle degil, Mekke yakinlarindaki Ci’rane’de ismi
gecen el-Mescidii’'l-aksd’yla ilgili oldugunu iddia etmistir. Guillaume’'nin iddialarina
gore Hz. Muhammed isra hadisesi sirasinda Kudiis'e degil Mekke yakinlarindaki
Ci'rAne’ye gétiiriilmistiir. Ustelik bu yolculuk Miisliimanlarin sandig1 gibi olaga-
niistll bir mahiyette olmayip siradan bir gece yolculugudur. Keza Hz. Muhammed
buraya bedenen ve normal bir yolculuk yapmistir. Bu iddialar1 dile getiren
Guillaume, savim1 Vakidi (207/822) ve Ezraki (224/839) gibi mielliflerin eserle-
rinde gecen ayni muhtevadaki rivayete dayandirir. Bu kaynaklarda yer alan bir
rivayette Mekke'ye yaklasik 25 km uzakliktaki Ci'rane’de el-Mescidii’l-aksd adinda
bir mescid isminden bahsedilmektedir. Bu rivayeti esas alan Guilaume, isra hadise-
si sirasinda Hz. Peygamber’in buraya gotiirtildiigiinii iddia etmistir. Ancak bu hadi-
se daha sonra Kudiis’le iliskilendirilmis ve olaganiistii anlatilarla stislenmistir. Do-
layisiyla sanildigi gibi isra olayinin olaganiistii bir mahiyeti bulunmamaktadir.6s
Onun goriislerine benzer ac¢iklamalar herhangi bir incelemeye tabi tutulmadan S.
Ates, 6 M. Bayrams¢? ve M. Azimlis8 gibi arastirmacilar tarafindan da benimsenmis,
ancak onlar da Guillaume’nin distiigii hatay1 tekrar etmekten 6te inandirici bir
aciklama yapamamislardir.

Oncelikli olarak sunu belirtelim ki Vakidi’deki (207 /822) rivayet 630 yilinda
vuku bulan Huneyn savasi sonrasi ganimetlerin dagitimiyla ilgili uzunca agiklama-
larin yapildig1 haberler arasinda zikredilmistir. Bu haberler arasinda Rasil-i Ek-
rem’in yaklasik olarak iki hafta kadar Ci'rane’de konakladigindan bahsedilirken bu
siire icerisinde namaz kildig1 yer el-Mescidii’l-aksd olarak zikredilmistir.69 Ayni
muhtevadaki haberler Ezraki (224/839) tarafindan da nakledilmistir.7® Her iki
eserde de Ci'rAne’de el-Mescidii’l-aksd adinda bir mescidden soz edilse de, buranin
isra hadisesiyle herhangi bir ilgisi olduguna dair en ufak bir imadan bile bahsedil-
memistir. Dahasi Huneyn savasinin Medine déneminin sonlarina dogru (630) vuku
buldugunu g6z ardi etmemek gerekir. Oysa isra hadisesi Mekke déneminin sonla-
rina dogru yasanmis bir olaydir. Yukarida ismi gecen arastirmacilar ayetteki gibi
ayni terkiple kullanilan bu mescid adindan hareketle, isra hadisesinin burayla ilgili

64 Bk. Ates, Kur’dn Ansiklopedisi, X, 317-18; Azimli, Siyeri Farkli Okumak, s. 144-154.

65 Paret, Kur'dn Uzerine Makaleler, s. 91-95; Ates, Kur’dn Ansiklopedisi, X, 317-18; Bayram, “Kur’an’da
Ad1 Gegen Mescidii'l-Aksa Nerededir?”, s. 46-47; Azimli, Siyeri Farkli Okumak, s. 144-154.

66 Ates, Kur'dn Ansiklopedisi, X, 317-18.

67 Bayram, agm. 46-47.

68 Azimli, Siyeri Farkli Okumak, s. 144-154.

69 Vakidi, Kitdbu'l-megazi, 111, 958.

70 Ezraki, Ahbdru Mekke, 11, 200.
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oldugunu iddia etmislerdir. Halbuki isra hadisesiyle Ci'rane’de ismi gecen bu
mescid arasinda bir bag kurmak tarihsel olarak miimkiin degildir.

Bizim tespitlerimize gore daha 6nceki donemde veya risaletin ilk yillarinda
Rasil-i Ekrem’in burayla ilgili bir hatirasindan bahsedilmemektedir. Ayrica
Ci'rane, Hz. Peygamber’e birtakim olaganiistiiliikleri gostermek i¢in seyahat ettiri-
lecek ve bu baglamda vahye konu olacak 6nemde veya konumda bir yer de degil-
dir. Dolayisiyla buradaki el-Mescidii’l-aksd’'nin ayette isaret edilen mescit oldugunu
iddia etmek inandiric1 degildir. Kald1 ki, buradaki mescidin etrafinin miibarek ki-
linmasim gerektirecek bir 6zelliginden de bahsedilmez. Ger¢i Guillaume, iddiasini
ispatlayabilmek icin Ci'rdne’yi Kabe'nin harem sinirlari icerisine dahil etmis ve
boylece ayette zikredilen ‘etrafi miibarek kilinan (barekna havlehu)’ mescid nite-
lemesine bir agiklama getirmeye calismistir. Ancak etrafi miibarek kilinan
mescidden bahsedildigine gore, miibarek kilinan mescidin ortada bir yerde olmasi
gerekir. Oysa Ci'rane Mekke haremine gore sehrin kenarinda kaldig: gibi, ayn1 za-
manda tamamen harem sinirlarinin da disindadir. Dolayisiyla ayetteki el-Mescidii’l-
aksd’'nin burayla iliskili oldugunu séylemek, vahyin mesajini yanlis yorumlamaktan
baska bir anlam ifade etmez. Nitekim bu nedenle Rudi Paret, siddetle Guillaume’yi
elestirir.7t

Vakidi ve Ezraki’de yer alan bir rivayete dayanarak isra hadisesinin Ku-
diis’le ilgisini koparip Ci'rane’yle iliskilendirme iddiasi, kendi icerisinde de tutar-
sizdir. Ornegin rivayetlerde burada aym isimde bir mescidin bulundugundan séz
edilmesi, burada mutlak olarak dikili bir caminin oldugu anlamina gelmez. Oysa
Guillaume ve onun goriislerini savunanlarin en 6nemli dayanagi, ayetin nazil oldu-
gu donemde Kudiis'te el-Mescidii’l-aksd adinda bir caminin bulunmadig gerekgesi-
dir. Halbuki o sirada Ci'rane’de de bu isimde bir cami bulunmuyordu. Nitekim
Rasil-i Ekrem’in namaz kildig1 yerin etrafi daha sonradan Kureysli birisi tarafin-
dan duvarla ¢evrilmistir. Dolayisiyla bu tezden hareketle isra hadisesini Kudiis'ten
bir baska yerle iliskilendirmenin beyhude bir ¢abadan baska bir anlam ifade etme-
yecegini hatirlatmak istiyoruz. Her ne kadar Alman sarkiyatgi Rudi Paret sirf
Kur’an'daki el-Mescidii’l-aksa kavrami lzerine yazdigl makalesinde Guillaume’nin
goriislerini siddetle elestirmisse de, kendisi alternatif bir ¢6ziim ortaya koyamayip
sadece Kklasik kaynaklarda bilinenleri kisaca hatirlatmakla yetinmistir. Ona gore
ayetteki el-Mescidii’l-aksa terkibi Siileyman mabedi i¢in kullanilan bir tanimlama-
dir. Ancak bu savini destekleyecek somut bir gerek¢e sunmamistir.72

Sunu belirtmis olalim ki, Ci'rane yaklasik olarak Mekke’ye 25 km mesafede
bir yerdir. Gidis ve doniis hesap edildigi zaman bu mesafe yaklasik olarak 50 km'yi
bulmaktadir. Bu durumda 50 km’lik yolun gecenin bir boliimiinde veya kisa bir
stirede kat edilmesi fiziki olarak miimkiin degildir. Ornegin Ates’e gore ayetteki
‘leylen’ kelimesi, isra hadisesinin gecenin cok kisa bir aninda gerceklestigine isaret
etmektedir.”? Oysa 50 km’lik bir mesafenin gecenin bir béliimiinde veya ¢ok kisa

71 Paret, Kur'dn Uzerine Makaleler, s. 91-95.
72 Paret, Kur'dn Uzerine Makaleler, s. 91-95.
73 Ates, Kur’dn Ansiklopedisi, X, 304.
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bir zaman diliminde bedenen kat edilemeyecegi gercegi gayet aciktir. Bu durumda
sayet isra hadisesinin Ci'rane’yle bir iliskisi kurulacaksa bunun, maddi bir yolculuk
degil de riiya tiirii bir olay olmasi gerekir. Halbuki isra hadisesinin Ci’rane’yle ala-
kali oldugunu savunanlar, yolculugun bedenen yapildigini iddia etmislerdir. Bu tiir
yorumlar ayetin muhtevasiyla ortismedigi gibi, ileri siiriilen goriisler sadra sifa
olmaktan dte meseleyi daha karmasik hale getirmis ve baglamindan koparmistir.

Buraya kadar isaret ettigimiz hususlara bakildiginda meselenin diigtimlen-
digi kertenin el-Mescidii’l-aksd kavramina ytliklenen cami anlami oldugu hususu
gayet aciktir. Ancak son derece yiizeysel ve herhangi bir inceleme yapilmadan dil-
lendirilen bu gorisler, ne yazik ki hem ayetin mesajin1 hem de isra hadisesini ta-
mamen farkll bir mecraya striiklemistir. Boylece Guillaume ve onun fikirlerinin
pesine takilanlar Kur’an’da isaret edilen isra hadisesini siradan bir olay haline in-
dirgedikleri gibi, dile getirdikleri goriisler ise yepyeni agmazlari ve soru isaretleri-
ni beraberinde getirmistir. Ornegin bu yorumlara gére isra hadisesi Ci’rane’ye ya-
pilan siradan bir gece yolculugu konumuna indirgenmis ve bu hadisenin hi¢bir
olaganiistii mahiyetinin olmadig1 iddias1 savunulmustur. Oysa bu tir iddialar dil-
lendirilirken en azindan savunulan goriislerin tutarli olup olmadigina bakilmasi
gerekirdi.

Dikkat edilirse isra hadisesine isaret eden ayetin indigi donemde Kabe etra-
finda herhangi bir bina veya cami bulunmuyordu. Ancak Kur’an-1 Kerim Kabe ve
etrafim1 ‘harem’ olarak nitelemis ve buray1 el-Mescidii’l-haram olarak tamimlamistir.
Bu detay dikkate alindiginda ayetteki mescid kavraminin hem Kébe’yi hem de etra-
findaki harem alanini ifade ettigini géz ardi etmemek gerekir. Diger bir ifadeyle
soylemek gerekirse, bu kavram mutlak olarak bir cami veya bina anlamiyla sinir-
landirilmamistir. Ayetin nazil oldugu dénemde Kudiis'teki Siileyman mabedi ayak-
ta olmamakla birlikte, bu mabedin mekani ve harem alani da ayn1 durumdaydi ve
burasi Kabe'ye uzakligi nedeniyle el-Mescidii’'l-aksd olarak nitelenmistir. Dolayisiy-
la bu kavramlar sadece dikili bir mabedi veya camiyi degil, ayn1 zamanda bu kutsal
mabetlerin mekanini da ifade etmektedir.

Bizim tespitlerimize gore ayetteki el-Mescidii'l-aksd terkibi Siileyman mabe-
di ve onun harem alanina ait mekansal bir tanimlamadir. Hatirlanacag iizere Hz.
Omer zamanina kadar Kabe hareminin etrafina bir sinir konmamisti. Zamanla ha-
rem alani ihtiyaca cevap vermeyince Halife etraftaki evlerin bir kismini istimlak
ederek genisletmis ve bu alani yaklasik olarak bir adam boyu kadar yiikseklikteki
bir duvarla ¢evirmisti. Hz. Osman zamaninda harem bdlgesi biraz daha genisletil-
mistir.7+ Dolayisiyla ayetteki el-Mescidii’l-hardm kavrami ayni zamanda Kabe'nin
harem alanini da ihtiva eden bir manaya sahiptir. Ayni bu kullanim gibi Kudiis'teki
Siileyman mabedi ve onun harem alani da benzer bir tanimlamayla ifade edilmistir.
Boylece Kur’an her iki mekanin ismini yan yana kullanarak bir bakima kutsiyet
acisindan ikisinin de Allah katindaki 6nemine isaret etmistir. Sunu da hatirlatalim

74 Mescid-i Haram’in insas1 ve yapilan degisiklikler hakkinda genis bilgi icin bk. Can, [sldm’in U¢ Kutsal
Mabedi, s. 48 vd.
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ki Hz. Peygamber de kible olarak bir siire bu mekana yonelmistir.’s Bu itibarla
ayetteki el-Mescidii’'l-aksd kavrami yukarida adi gegen arastirmacilarin sandigi gibi,
cami veya dikili bir mabed i¢in degil harabe halinde bulunan Siilleyman mabedi ile
onun harem alani icin kullanilan bir tanimlamadir. Dolayisiyla dyette kastedilen el-
Mescidii’l-aksd Kudiis’teki Siilleyman mabedi ve onun harem alanidir ve isra hadise-
si sirasinda da Rasil-i Ekrem buradan baska bir yere gotiiriilmemistir. Sunu da
ekleyelim ki rivayetlerde gecen Ci'rane’deki el-Mescidii’l-aksd kavrami da yine me-
kansal bir tanimlamadir ve Huneyn savasindan sonra Hz. Peygamber’in namaz kil-
dig1 yere verilen isimdir. Bu mekan Kabe'ye gore uzak oldugu icin ‘en uzak mecid’
olarak nitelenmistir. Nitekim bu mescide gore Kabe'ye yakin tarafta sahabenin
namaz kildig1 yer ise ‘el-Mescidii’l-edna’76 olarak tanimlanmistir.

Rivayetler arasinda ‘el-Mescidii’l-aksa’ ile ilgili bir dizi detaylar ve abartil
tasvirlerden bahsedilir. Ustelik bu tasvirler Hz. Peygamber tarafindan dillendirilen
detaylar olarak sunulur. Ornegin Hz. Peygamber basindan gecen isrd hadisesini
anlatip el-Mescidii’l-aksd’ya gotirildigini soyleyince, miisrikler bir aylik mesafe-
de bulunan Beyti'l-makdis’e bir gecede gidilip gelinmeyecegini dile getirerek ona
inanmamislar ve sayet gitmis ise buradaki mabedin 6zellikleri hakkinda bilgi ver-
mesini istemislerdir.”? Hz. Peygamber de el-Mescidii’l-aksd'nin kapisi, pencereleri
ve stitunlari gibi detaylar hakkinda bilgiler vermistir. Oysa o sirada Siilleyman ma-
bedi harabe haldeydi. Bu durumda Hz. Peygamber olsa olsa Siilleyman mabedi ve
onun kalintilarina dair birtakim detaylari1 gérmiis olabilir ve bunlar hakkinda bilgi
verebilir.’8 Dolayisiyla kimi rivayetlerde Hz. Peygamber’'in el-Mescidii’l-aksd’'nin
kapisi, cercevesi veya siitunlari gibi 6zelliklerini saydigina dair iddialarin sonradan
zenginlestirilmis anlatilar oldugunu diisiiniiyoruz. Her seyden 6nce olmayan bir
mabed hakkinda Ras{il-i Ekrem’in birtakim 6zelliklerden bahsetmesi anlamsizdir.
Buna ilaveten Hz. Peygamber tarafindan sayildigi iddia edilen el-Mescidii’l-aksd'nin
ozelliklerinin Araplardan kac kisi tarafindan bilinip-bilinmedigi hususu da tartis-
malidir. Sunu da hatirlatahm ki, miisriklerin itirazina bakildiginda el-Mescidii’l-
aksd’'nin yaklasik olarak bir aylik mesafedeki Kudiis'te oldugunu bildiklerini anli-
yoruz. Aslinda sadece bu iddia bile, ayetteki el-Mescidii'l-askd'nin Ci'rane’yle bir
ilgisinin olmadigini ortaya koymak icin kafidir. Aksi halde sayet burasi Mekke ya-
kinlarindaki Ci'rane’yle ilgili ise buray1 Araplar'in bilmemesi miimkiin degildir. En
azindan Hz. Peygamber’e itiraz etmelerinin bir anlami olmazdu.

Ote yandan ayette Silleyman mabedi el-Mescidii’l-aksd olarak zikredilirken,
rivayetlerde ise daha ¢ok Beytii'l-makdis adinin kullanilmasi, 6zellikle Kur’an-1 Ke-
rim’in hitap ettigi toplum acisindan hayli dikkat cekicidir. Bilindigi lizere Kudiis
ismi Kur’an-1 Kerim’de gegmez. Ayni sekilde erken dénem islam kaynaklarinda da
bu isim kullanilmaz. O déneme ait rivayetlerde bu bolge ve Siileyman mabedi icin
daha ¢ok Beytii'l-makdis ismi zikredilmistir. Dolayisiyla Araplar bélgeyi bu isimle

75 Miislim, MesAcid ve mevziu's-salat, 11, 12, 15; Nesai, Kible, 1.

76 Vakidi, Kitabu'l-megazi, 111, 958; Ezraki, Ahbdru Mekke, 11, 200.

77 Buhari, Tefsir, (israil) 3, Menakibu'l-ensar, 41; ibn Ebi Seybe, el-Musannef, XX, 247-48 (nu: 37727).
78 Buhari, Menakibu'l-ensar, 41; Miislim, iman, 276, 278.
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taniyorlardi. Bunun yam sira Kudiis icin ayrica iliya adi da kullaniiyordu. Hatta
bazi rivayetlerde buradaki mabed Mescidii iliya?® olarak zikredilmistir. Dahas1 Ku-
diis Hz. Omer zamaninda fethedildigi zaman, sehir halkiyla yapilan anlasmanin
ismi Iliya olarak gegmektedir.so

Hatirlanacag) iizere isra ayetinin nazil oldugu dénemde Kudiis Hiristiyanla-
rin elindeydi. Romalilar Kudiis'i ele gecirdikleri zaman sehri Latince Aelia ismiyle
anmuslardir. {liya ise Latince ismin Arapgalasmis sekli olup ayni zamanda Beytii'l-
makdis’ing! diger adidir.82 Beytii'l-makdis ise Ibranice mabed anlamina gelen ‘Bet
ha-Mikdas’ kelimesinin karsiligidir ve Siilleyman mabedi i¢in kullanilmistir.83 Her
ne kadar rivayetlerde el-Mescidii’l-aksd ismi kast edilerek Beytii'l-makdis ad1 yay-
gin bir sekilde kullanilmissa da, aslinda bu isimle Stileyman mabedinin bulundugu
harem bolgesinin kastedildigini gézden kagirmamak gerekir.s4 Grabar, el-Mescidii’l-
aksd kavraminin o giinkii Kudiis veya Beytii'l-makdis sehrini ifade edip etmedigi
noktasinda kuskusunu dile getirip bu konuda herhangi bir Kur’ani delil bulunma-
diginiss sdylemisse de aslinda ayetteki el-Mescidii’l-aksd8s kavramin burayla ilgili
oldugu hususu ¢ok agiktir. Nitekim bu ayetin devaminda Israil ogullarimin taskin-
liklar1 yiiziinden cezalandirildiklarina isaret edilerek, daha 6nceden oldugu gibi
yine diismanlarinin mabetlerine girdiklerinden ve burayi tahrip ettiklerinden soz
edilmistir. Bu olaya isaret eden ayetteki “el-mescid”’s? kelimesinden kastin, el-
Mescidii’l-aksd oldugu hususu ¢ok aciktir. Ancak Araplar Yahudilerin mabedi icin
ayetteki terkip yerine, daha ¢ok Beytii'l-makdis ismini kullandiklarindan rivayetle-
rin ¢ogunda bu isim yayginlik kazanmistir. Baz1 rivayetlerde ise el-Mescidii'l-aksd
adi kullanilmakla birlikte pesinden aciklayici bir ifade olarak Beytii'l-makdis’in
kastedildigine vurgu yapilmistir.88 Dikkat edilirse Kur’an, her iki mabedin ismini
yan yana kullanirken birini digerine karsi 6nemsizlestirmemis veya birini daha 6n
plana ¢ikarmamustir. Her ikisi de Allah’'in adinin anildig1 mekanlar veya mabetler
olarak esit statiide kabul edilmistir. Bunun yani sira direkt olmasa bile dolayl ola-
rak bir dizi ayetlerde Kudiis bolgesinin kutsalhgina isaret edilmistir.89 Ornegin
Maide siiresinin 21. dyetinde gecen ‘arzu’l-mukaddese’ ve Ylinus siiresinin 93. aye-

79 Malik b. Enes, Muvatta’, 1, 136-38; Abdurrezzak, el-Musannef, 1V, 345, 348, 350, 355; ibn Ebi Seybe, el-
Musannef, 111, 440, X, 194; Buhari, Tefsir, (israil), 1.

80 Belazuri, Fiitithu’l-bulddn, s. 144; genis bilgi i¢in bk. Balci, Hz. Omer Déneminde Diplomasi, s. 382.

81 Bekri, Abdiilmelik tarafindan tizerine kubbe ortiiliip gérkemli bir bina yapilan sahrenin, Beytii'l-
Makdis oldugunu soyler. Bize gore bu sozlerle o, yapilan mabedin de kutsal oldugunu vurgulamaya
¢alismis olmalidir (Bekri, Mu’cem mesta’cem, 11, 826).

82 Belazuri, Fiitith, 144; Buhari, Tefsir, (israil) 1, 3, Esribe, 1, Kader, 10; Miislim, iman, 276, 282; Darimi,
Esribe, 1.

83 Buhl, “Kudiis”, i4, VI, 953; Arslantas, Yahudilere Gére Hz. Muhammed, 169.

84 Ogiit, “Harem”, DIA, XVI, 127; Harman, agm. s. 324.

85 Grabar, [sldm Sanatinin Olusumu, s. 40.

8617, {sra, 1.

8717, isra, 7.

88 bn Ebi Seybe, el-Musannef, XIV, 116 (nu: 37085), XIX, 572 (nu: 37082).

89 2, Bakara, 58; 3. Al-i imran, 37-39; 10. Ydinus, 93; 19. Meryem, 16-17; 21. Enbiy3, 71, 81; 34. Sebe’, 18;
95. Tin, 1-3.
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tinde gecen ‘miibevvee sidk’ nitelemelerinin el-Mescidii’l-aks@'nin da icinde yer
aldig1 Kudiis i¢in kullanildigina dair yorumlar yapilmistir.20

Sonug

Isra shiresinin birinci ayetinde gecen el-Mescidii’l-aksd kavramy, isra olayinin
anlasilmasi ve yorumlanmasinda énemli bir belirleyicilige sahiptir. Ancak bu belir-
leyicilik mezk@r kavrama yiiklenen anlam ile yakindan iliskilidir. Nitekim bu kav-
rama farkli anlam/anlamlar ytiklendigi i¢cin isra hadisesi hakkinda da oldukca fark-
Ii yorumlar yapilmistir. ilk bakista dikkat cekici gibi goziiken bu yorumlar, biraz
detaylica incelendiginde, aslinda olay1 aydinlatmak yerine daha da karmasik hale
getirmekten baska bir anlam ifade etmemistir.

Isra hadisesi hakkinda farkh gériis veya diisiinceler ileri siirenler, el-
Mescidii’l-aksd kavramina cami anlami vermisler ve ayetin nazil oldugu dénemde
Kudiis’te bu isimde bir cami bulunmadig1 gerceginden hareketle, isra hadisesinin
de burayla ilgisinin bulunmadigin ileri siirmiislerdir. Ornegin Hamidullah, ayetteki
kavrami bu sekilde yorumladigi i¢in ve bir baska yerde de ayni isimde bir cami
tespit edemedigi icin el-Mescidii'l-aksd'nin semadaki manevi mescid oldugunu ve
isra hadisesi sirasinda Hz. Peygamber’'in buraya gotiiriilmiis olabilecegini sdyle-
mistir. Boylece isra olayinin Kudiis'le bir alakasinin olmadigini belirterek yaygin
olarak bilinenlerden c¢ok farkli bir goriis ortaya atmistir. Onun dile getirdigi husus-
lar elestirilmisse de sadra sifa bir goris dile getirilememistir.

Ayni gerekceden hareket eden Alfred Guillaume ve onun goriisiinii benim-
seyenler ise, Vakidi ve Ezraki’de gecen bir rivayete dayanarak el-Mescidii’'l-aksd nin
Kudiis'te degil de, Mekke yakinlarindaki Ci'rane’de oldugunu iddia etmisler ve isra
olay1 sirasinda Hz. Peygamber’in buraya gotiiriildiiglinii séylemislerdir. Hatta onla-
rin yorumuna gore isra olayr da sanildigi gibi olaganiistii mahiyette bir yolculuk
olmay1ip tamamen normal veya siradan bir gece yolculugudur.

Dikkat edilirse bu goriislerin merkezinde el-Mescidii’l-aksd kavraminin cami
oldugu yorumu bulunmaktadir. Oysa bizim tespitlerimize gére mezkir kavram
Kudiis'teki dikili bir cami ile degil Siilleyman mabedi ve onun harem alaniyla ilgili
mekansal bir tammlamadir. Ayetin indigi donemde Siileyman mabedi ayakta ol-
mamakla birlikte onun harabeleri ve harem alani biliniyordu. Hatta bir donem
Rasil-i Ekrem buraya dogru namaz kilmistir. Hi¢ kusku yok ki, onun kible olarak
yoneldigi yer Siileyman mabedinin bulundugu alan veya onun haremidir. Dolayi-
siyla ayetteki kavram burayla ilgili bir tanimlamadir ve isra hadisesi sirasindada
Rasil-i Ekrem buraya gotiirilmiistiir. Bu itibarla el-Mescidii’l-aksd’'nin bir baska
yerde oldugu varsayimindan hareketle isrd hadisesine bambaska yorum getirme-
nin hi¢bir inandiriciligi bulunmamaktadir.
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Ibnii’l-vakt kavrami, Tasavvuf kiiltiiriiniin en 6nemli ve hayati anlaml kilan kavramla-
rindan birisidir. Aslinda hayatta basaril ve mutlu olmanin, yasanilan zaman dilimine
manali ve tatminkdr bakabilmenin yolu, ibnii’l-vakt kavraminin farkina varmak ve tec-
riibe etmekten geger. Ciinkii ibnii’l-vakt olmak, ge¢cmisin sikintilarini ve gelecegin kaygi-
larint yasadigimiz zaman dilimine tasimama yetenegi ve tecrtibesidir.

Bu tarz insanlar, geg¢misleriyle barisik ve geleceklerine giivenle bakarlar. Bu nedenle
ibnii’'l-vakt olmayt basararak zamanlarint mutlu ve tatminkar bir bakis agisiyla deger-
lendiren insanlar duygusal ¢atismalarini ¢é6zmiis olurlar. Yine onlar mevcut kaygi ve kisi-
lik bozukluklarini, akut zihin bulanikliklarini, anormal davranis kaliplarini, 6grenilmis
caresizliklerini ve yasadigimiz zaman dilimini en iyi tarzda degerlendirme imkani veren
ibnii’'l-vakt olma yoluyla tedavi ve terapi ederler. Ayni zamanda ibnii’l-vakt olmak, kisinin
kendini-kesfetme, benlik arayisinda ve bilissel tutarlik kazanmasinda yardimci bir unsur-
dur.

Anahtar Kelimeler: [bnii’l-vakt, Tasavvuf, Tasavvufi ve Psikolojik Bakis Acis, Bilissel Tu-
tarlilik, Kendini Kesfetme.

Understanding in Terms of Sufism and Psychology, the Effects of Ibnu’l-Vakt
Ibnu’l-vakt concept is one of the most important issues of Islamic Sufism culture which
makes life meaningful. In fact the way of being successful and happy in life, viewing ex-
perienced life as meaningful and satisfactory takes place through the experiencing and
understanding the term of Ibnu’l-vakt. Because being Ibnu’l-vakt is the ability to not car-
rying the problems of past and concerns of the future to our life.

Such people, at peace with their past and look to future with confidence. For this reason
people who accomplish being Ibnu’l-vakt and spending their time as happy and satisfac-
tory solve their emotional conflict. Again they treat and cure their existing anxiety and
personal disorders, acute mind blur abnormal patterns of behavior, learned helplessness
by being Ibnu’l-vakt which is ability to best avoluation of our life span. In the same time
being Ibnu’l-vakt is a supportive understanding in person’s self discovery, self seeking and
having cognitive consistency.

Key Words: Ibnu’l-vakt, Sufism, Sufic and Psychologic View, Cognitive Consistency, Self-
Discovery.
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Giris

ibnii’l-vakt olmak, gecmisin sikintilarini ve gelecegin kaygilarini, yasadigi-
miz zaman dilimine tasimama yetenegi ve tecriibesi oldugu icin, ruhsal saghgin 6n
kosuludur. Bu yoniiyle Tasavvuf Psikolojisi acisindan yasadigimiz ani degerlen-
dirme bilinci olan ibnii’'l-vakt olmanin ruh saghg iizerindeki psikolojik ve terapik
etkilerini bu makalede ele alacagiz. Tasavvufl kavramlari, psikolojik ve terapik et-
kileriyle ele alacak olursak, onlar sfi bakis agisiyla kavramak ve giinliik hayat
icerisinde yasamak miimkiin olabilecektir. Canli bir organizma gibi bireylerin ya-
santilarina anlam katan manalariyla tasavvufi kavramlar, psikolojik ve terapik et-
kileriyle ele alinmak durumundadir. Bu nedenle tasavvufi ve psikolojik bakis aci-
siyla ibnii'l-vakt anlayisinin etkileri bu makalede ele alinacaktir.

1. Benlik Arayisi Siirecinde Ibni’l-Vakt Kavraminin Terapik Etkisi

“Vakit, insanin icinde bulundugu zaman dilimidir. Yani vakit, iki zaman dili-
mi arasindaki zamandir; gecmis zamanla gelecek zaman arasindaki ani kapsar.
Ibnii'l-vakt olmak ise, zamanin oglu veya usag olmak demektir.”t “Zamanin oglu
olmay1 basaran Stfiler, yasadiklari ani degerlendirirler. Onlar, yasadiklar1 vakitte
islenmesi en hayirli olan seyle derhal mesgul olur ve o vakit icinde kendilerinden
istenen gorevi yerine getirirler. Bu manada dervisin derdi ve diisiincesi ge¢mis
veya gelecek zaman degildir. Onun derdi icinde bulundugu vakti degerlendirmek-
tir. Bunun icin ge¢mis zamana ait olup da elden ¢ikan bir seyle mesgul olmak, ikinci
bir vakti de elden c¢ikarip zayi etmektir.”2 “Bu manada bir kimsenin vakti ona yar
olursa, o kimsenin vakti iyi bir vakittir. Vakit bir kimseyi sikistirip zor durumda
birakiyorsa, onun hakkinda vakit ilahi bir 6fke ve intikam anlami tasir. Ayni za-
manda vakit bir térpiidiir. Insan1 agindirir, fakat yok etmez. Yani vakit térpiisii in-
sanl tamamen yok etse insan mahvolmus olurdu. Fakat vakit torpiist, her an in-
sandan bir parca almakta ama onu tamamen yok etmemektedir.”3

ibnii’l-vakt olmak yasanan zamanin degerinin farkinda olma yetenegini Kisi-
ye kazandirdig icin, insan varliginin anlamini tatmin eden sorulara da cevap verir.
Mesela ‘Nereden geldim? Nereye gidecegim? Varligimin anlam ve amaci nedir?’
gibi sorular, dua ederken cevap bulur. “Psikolojide varligimizin anlamini tatmin
eden bu sorular, benlik arayisi (propriate striving) stirecinin bir sonucu olarak ka-
bul edilir.”+ Ve her insanda az veya ¢ok bu siire¢ yasanir. Bu manada ibnii'l-vakt
olmak, insanin zamanin kendisini asindiran giiciine engel olup ona zamanin hakimi
olma imkanim sagladigi ve varliginin anlamimi kendisine sunan sorulara cevap
verme imkani verdigi icin, benlik arayisi siirecinde insana katkida bulunur.

1 Kuseyri, Risdletii’l-Kugseyri, s. 130.
2 Kuseyri, Risdletii’l-Kugseyri, s. 130.
3 Kuseyri, Risdleti’l-Kuseyri, s. 131.
4 Gilman, Difference and Pathology, s. 87.
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Varliginin anlam ve amacin fark eden bir insan, yasadig1 anin degerinin far-
kinda olarak, kendini kesfetme (self-discovery) yolculuguna ¢ikar. “Kendini kes-
fetme siireci, kisinin kendi essiz benligini bulmasi1 ve kimlik arayisidir.”s “Bu
farkindalik veya kendini kesfetme siireci, insanin kendini insa etme siirecinin ilk
adimidir. Kisinin kendini kesfetme siireci gelistikce, insan kendini daha iyi anlaya-
bilir ve ni¢in boyle davrandigini ve nasil boyle hissettigini fark edebilir.”s Bu ne-
denle kendini kesfetme siireci insanin hem Rabbini, hem de kendini fark etme sii-
recidir. Kendinin farkindaligini yakalayan insan, ilahi biitiinlesmeyi ve ibnii’'l-vakt
olmanin olumlu psikolojik etkisini yasar.

Ibnii’l-vakt olarak zamanini en giizel sekilde degerlendiren ve varolussal so-
rularina cevap bulan bir kisi, kendilik bilincinin farkindahgini yakalar. “Insanin
kendisini-bilme (self-consciousness) stireci, kisinin bagkalarindan ayri bir insan
olarak kendi sosyal kimliginin farkinda olmasidir. Ayn1 zamanda kisinin kendisini-
bilme siireci, onun insanlarin arasindayken kendi giidiilerinin, davramslarinin vb.
farkinda olmasi ve goriiniimi, davranislar1 konusunda asir1 duyarli olmasidir.””
Aslinda psikolojideki kendini-bilme siireci ile tasavvuftaki kendini-bilme siireci,
bazen bakis agilarindaki sapmaya ragmen birbirini tamamlar. “Bu manada psikolo-
jide kendini bilme, akut kendi hakkindaki biling duygusu olarak tarif edilir.”s Ancak
tasavvufl bakis acisi, ‘Kendini bilen Rabbini bilir’ bilgisiyle tabir edilir ki, bu da en
yogun haliyle ibnii'l-vakt olma esnasinda Allah ile kurulan biitiinliikk duygusu anin-
da tecriibe edilir. Kisaca, psikolojik kendini bilme, kendi kisisel benliginin farkinda
olma anlamu tasirken, tasavvufi kendini bilme Yaratici giiclin farkina varma ve bdy-
lece biitlin varhigi algilama anlama tasir.

2. 0z-Sayg1 ve Oz-Giivenin Olusumunda Ibnii’l-Vakt
Kavraminin Terapik Etkisi

Ibnii’l-vakt olmak ge¢mis icin hayiflanmaktan ve gelecek icin endiseye diis-
mekten uzaklasmak, nefes aldigimiz anda Allah rizasi i¢in en giizel isle mesgul ol-
mak ve icinde bulundugumuz am degerlendirmektir. “ibnii’l-vakt olanlar, eb(’l-
vakt olmaya hak kazanirlar. Bir kisi, zamanin oglu olmay1 basarirsa, zamanin baba-
s1 olmaya da hak kazanir. Bir insan gecmis icin dertlenmek ve gelecek icin endiseye
diismekten uzak kalarak ani1 degerlendirirse, yasadig zaman dilimini yaptig1 hayir-
larla asar. Bu kisi, 6limiinden sonra da yaptig1 hayirlarla yasamaya devam eder ve
gercek 6liimsiizligi tadar. Aslinda mutluluk ve basarinin 6zii budur. Ayni zamanda
bu kisi, zamaninin 6tesine gecerek zamanindan sonraki insanlar tarafindan da ha-
yirla anilir. Bu manada sifiler, ‘zaman kilictir, sen onu kesmezsen o seni keser. Ni-
ce oliiler vardir ki yasamaktadirlar, nice yasayanlar vardir ki dliidiirler. Olen ve

5 Budak, Psikoloji Sozliigii, s. 444.

6 Herring, The Effects of Self-Discovery, s. 27.

7 Budak, Psikoloji SézItigti, s. 576.

8 Mcgaughey, Rhythm and Self-Consciousness, s. 78.
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oldiikten sonra rahata kavusan bir kimse 6li say1lmaz, sadece sag iken dlenler 6li
sayilir’ derler.””

“Vakit, Allah’in hiikkmiintin kulun tizerindeki tasarrufuna basladig1 andir. Bu
izahin sebebi, kulun kendi isteginin tahakkuk etmesinden daha dnemli olan seyin,
Allah’in isteginin ve takdirinin tahakkuk etmesinin oldugudur. Kul bu suura ermis-
se, asil mahiyetiyle beraber vaktin de suuruna ermis demektir. Ve bu suurla
Hakk’'in vakit mevzuundaki hiikmiine teslim olur. Bu suurdaki kimselere ibnii’l-
vakt denir. Ge¢cmis ve gelecek zaman kaydini asmis ve bu zaman dilimlerinin ken-
dilerini asla degisiklige ugratamadigi kimselere de eb@’'l-vakt denir. Bunlar viicut-
larindan safi olmuslardir. Ve masividdan arinmislardir.”1© Bu manada ge¢mis ve
gelecek zaman diliminin insan iizerinde hiikkmiiniin ve baskisinin etkisinden 6zgiir-
lesen insanlar, yasadig1 zaman dilimini asarlar. Oldiikten sonra amelleriyle ve eser-
leriyle yasayan kullar, eb(’'l-vakt anlayisiyla kendi caglarinin 6tesinde o6ldiikten
sonra da yasayan insanlar olacaktir. Boylesi insanlara zaman hiikmetmez. Bilakis
onlar, zaman tizerinde hukim ve etki sahibidirler.

Gegmisi veya gelecegi diisiinmek, mevcut hali de ziyan etmekten baska bir
sonu¢ vermez. Halbuki vakit, icinde bulundugun andir. “insanin zihni ve gonlii ney-
le mesgulse onun vakti odur. Eger gonlii diinya ile mesgulse vakti diinyadir. Eger
gonlil ahiret ile mesgulse, vakti ahirettir. Eger gonliinde nese varsa vakti nese, gon-
liinde hiizlin varsa vakti hiiziindir. Yani insana hangi hal galip ise vakti odur.”11 “Su
halde gonli ahirette olan bir tiir Rabbani bir hayat yasar.”12 Bu noktada ibnii’l-vakt
olmak, insana vaktini en iyi sekilde degerlendirmesini 6gretmesi nedeniyle, hem
diinyada hem de ahirette olumlu bir sekilde yasama imkani saglar.

Kisilik biitiinliigiinii saglama ve sahsiyeti olusturma bilinci veren ibnii’l-vakt
olma hali, ayni zamanda psikolojide 6z-giiven ve 6z-saygi olarak bilinen psikolojik
durumun daha giiclii olmasini saglar. ibnii’l-vakt olma bilinci, Allah'a giiven duygu-
sunun neticesinde, kisinin kendi yeteneklerine ve ahlaki degerlerine besledigi gii-
ven duygusunu arttirir. Yine ibnii'l-vakt olma bilinci esnasinda Allah'a duydugu-
muz saygl duygusunun neticesinde, kisinin kendi degerine iliskin olumlu bir yarg:
gelistirmesini saglayan ve bireyin kendine yonelik benlik saygisini olusturan 6z-
saygl degerleri de zirveye ulasir. “Bu baglamda 6z-saygisi diistik, cani sikilan, mut-
suz insanlarin nadiren ¢ok sayida ilgi alani vardir. Ayrica Kisinin becerilerini gelis-
tirmesi esnasinda kazandigi yeterli olma hissinin benlik degerini desteklemede
onemli bir rolii vardir. Bu noktada depresyon, genelde odiillendirici faaliyetlerin
azalmasindan kaynaklanir.”13 ibni'l-vakt olma bilinciyle kisi, 6z-giiven ve 6z-saygi
degerlerini gelistirerek hem kendi yeteneklerine sirf Allah kendisine ikram etti
diye saygi duyar; hem de icindeki Allah saygisini insanlara ve aleme yansitan bir
Kkisi olur.

9 Bk. Kuseyri, Risdletii’l-Kuseyri, s. 130-131.
10 Ankaravi, Minhdcu’l-Fukara, s. 331.

11 Kuseyri, Risdletii’l-Kuseyri, s. 131.

12 Uludag, Insan ve Tasavvuf, s. 229.

13 Atkinson, Psikolojiye Giris 11, 251.
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Gegmise ve gelecege takilmadan ani degerlendirmek insani, Allah’a, kainata
ve diger insanlara karsi sorumluluk bilinci gelismis bir hale getirir. Sorumluluk
bilinci gelismis bir insanin ise, manevi hayatinin ahlaki yasamina paralel olarak
giiclii olmasi gerekir. Zaten endise ile gelistirilmis olan manevi hayat, kendisini
doguran endiseyi daimi surette gelistirir. “Sorumluluk, diisiinme faaliyetini dogu-
rur ve insan diisiindiikce yapacagi hareket karsisinda kendini daha sorumlu hisse-
der. O halde kaynagi itibariyle manevi hayat, ahlaki hayattan dogmaktadir.”14 Ahla-
ki hayati manevi hayata paralel olarak yiikselten yasam tarz ise, ibnii'l-vakt ol-
maktir. Gegmise ve gelecege takilmadan i¢cinde bulundugu zaman degerlendiren
bir insan, ylicelen manevi ve ahlaki yasami icerisinde sorumluluk bilinci gelismis
bir kisilige sahip olabilir. Ayni zamanda icinde bulunulan zaman dilimini degerlen-
dirmekle mutlulugu ve huzuru yakalayan bir insan, endise ile gelistirilmis olan bir
manevi hayat yerine huzur ve basariyla gelistirilmis bir ahlaki ve manevi yasami
tecriibe edebilir.

Oz-sayg ve 6z-giiveni birbirini destekleyici bir tarzda kulun inang ve davra-
nis sistemlerinde gerceklestiren ibnii’l-vakt olma bilinci, Islami tebligin ve manevi
terapinin 6ziidiir. “Islam dini, Hiristiyanhik ve Budizm ile birlikte teorisi ve tarihsel
aliskanlig itibariyle, diinyanin en 6nde gelen tebligci dinlerinden birisidir.”15 Bu
baglamda islam dini, biitiin semavi ve mistik kaynakl dinlerin 6gretilerini asarak
ibnii’l-vakt olma bilinci sayesinde Islami tebligin ve manevi terapinin ilkelerini
ortaya koymustur, diyebiliriz. “Béylece ibnii'l-vakt olma bilinci, Allah ile insanlar
arasinda olumlu bir iletisim tarzi olusturmay1 saglar. Olumlu iletisim ise, 6z-saygi
gelistirici bir dildir.”16

Varolussal kaygilarini ve sorularini zamanini en giizelde sekilde degerlendi-
rip gecmis ve gelecegin kaygilarini bir kenara birakarak en aza indirmeyi basarabi-
len bir insan icin, hissedilen sevgi, giiven, ilahi isim ve sifatlarla biitiinlesme orani-
na gore ibnii’l-vakt olma bilinci, kisinin kayg ve fobilerini de tedavi ve terapi edi-
lebilir. “Bu manada fobi (phobia), kisinin kendisi tarafindan da yersiz veya asiri
kabul edilen akil dis1, yogun ve inat¢1 bir korkudur.”17 “Aslinda fobi; hastalikl, akil
dis1 ve dengesiz bir korku olarak da tanimlanabilir.”18 Boylesine bir korku; ancak
ruha giiven, sefkat, ilahi ve manevi biitiinlesme hissi verilerek tedavi edilebilir.
Ruhu béylesine gii¢lii hislerle dolduran gii¢ de ibnii’'l-vakt olma bilincidir. Boylece
ibnii'l-vakt olma bilinci, kisinin varolussal sorularina cevap vererek onun korku ve
fobilerini en etkili sekilde tedavi ve terapi yaparken ayni1 zamanda onda fobi kont-
rolliyle 6z-sayg1 ve 6z-glivenin olusmasin saglar.

14 Topeu, Isyan Ahlaki, s. 31.

15 Winter, Postmodern Diinyada Kibleyi Bulmak, s. 135.
16 Acar, Insan [liskileri ve fletisim, s. 51.

17 Budak, Psikoloji SézIiigt, s. 304.

18 Bourne, Anxiety and Phobia, s. 50-51.
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3. Kendini-Gerceklestirme Siirecinde Ibnii’l-Vakt
Kavraminin Terapik Etkisi

Stfilerin tekrarladiklar: sézlerden biri de, “vakit kilictir” ctimlesidir. Yani ki-
li¢ kesici oldugu gibi, vakit de Hakk’in kul iizerindeki takdiri ve hitkmii hususunda
etkisini derhal gosterir, kili¢ gibi keser atar. “O halde kilica yumusaklik gdsteren
selamete erer. Kili¢la sertlesen ve zitlasan derhal zararim goriir. Bunun gibi vaktin
hiitkmiine teslim olan kurtulur, ona karsi gelen ise yuvarlanir, asagiya diiser. Bu
nedenle vakit, kilic gibidir. Eger kilica yavas ve yumusak dokunursan, o da sana
yavas ve yumusak dokunur. Eger sert dokunursan kilicin iki yiizii de sana sert do-
kunur ve keser.”1? Zamanin degerini bilerek gecmisin ve gelecegin sikintilarini ye-
nenler i¢in, zaman misfik bir dost ya da huyu yumusak bir sirdas gibidir.

Zamanin degerini bilenler, onun kili¢ gibi keskin yapisini degil yakin dostlu-
gunu tecriibe ederler. Zamanin degerini bilerek ibnii'l-vakt olma bilincini yakala-
yanlar, kendini-gerceklestiren insanlarin Kkisilik 6zelliklerine sahip olabilirler.
“Kendini gerceklestirme (self-realization); yetenekler, hedefler, yetiler de dahil
olmak tizere bireyin kisiliginin biitiin yanlarinin dengeli, uyumlu gelisimi ve kisisel
potansiyellerin gerceklestirilmesi anlamini tasir.”20 “Maslow'a gore kendini gergek-
lestiren birey, kendi gii¢ ve kapasitesinin en yiiksek diizeyde farkinda olup, sahip
oldugu bu potansiyeli giiciiniin nihal noktasi ile i¢csel bir tatmin saglayarak biitiin-
lestirebilir.”2t Bu manada insan, ibni'l-vakt olma bilinciyle hem kendi yetenek ve
potansiyellerini en yiiksek diizeyde gerceklestirebilir; hem de manevi 6ziini ilahi
oziiyle butiinlestirebilir.

ibnii’l-vakt olmak, kendini-gerceklestirmenin yaninda duygu farkindahigina
ve duygu gelisimine de neden olur. Bu manada “Duygu, bir seye karsi icte olusan
bir duygusal ve heyecansal tepkinin farkinda olus” seklinde tarif edilmektedir. Bu
nedenle W. James duygunun ve dini yasayisin duygu cephesi tizerinde hassasiyetle
durmustur.”22 Bu baglamda dini duygularin derinlesmesinde ve dini yasayisin duy-
gu cephesinde giliclenmesinde an1 Allah'in rizas1 dogrultusunda degerlendirme de-
digimiz ibni'l-vakt olmak, hem duygu gelisiminde ve hem de duygu farkindaligini
yakalama noktasinda son derece énemlidir. Ayni zamanda ibnii'l-vakt olmak, zeka
giliciiniin 6niindeki engelleri kaldirir. Zaten zek3, yeteneklerin en basta gelenidir.
“Zeka, iliskileri kavrama ve yeni sartlara uyabilme kabiliyetidir. Bu manada zeka;
aklin 6grenme, 6grenilenden faydalanabilme, yeni durumlara uyabilme ve yeni
¢6ziim yollar1 bulabilme kabiliyetleridir.”23

ibnii’l-vakt olma bilinci kisiye, manevi éziinii ilahi 6zle biitiinlestirme imka-
n1 saglar. Bu durumda insan, ancak Rabbine bagl olan asla baska bir seye/masiva
bagimli olmayan bir kisilik gelistirir. Ciinkii “bagimlhilik (dependency), kisinin kendi

19 Kelabazi, et-Taarrufli Mezhebi Ehli’t-Tasawuf;, s. 161.

20 Dunner, Current Psychiatric Therapy, s. 67.

21 Maslow, Maslow's Concept of Self Actualization, s. 27.

22 Fersahoglu, Din Egitim ve Ogretiminde Duygu Egitimi, s. 42.
23 Ayhan, Egitim Bilimine Girigs, s. 97.
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basina davranamamasini ve baska kisi ve kisilerin etkisi, giidiim, yonetimi ve be-
lirlenimi altinda bulunmasimi gerektirir.”2+ “Bagiml kisilik bozuklugu, insanlarin
duygusal ve fiziksel gereksinimlerini karsilamak icin ¢ok fazla baskalarina bagimh
olma durumudur.”?s Bu baglamda ibnii'l-vakt olma bilinci, Allah’a bagh olan, O'na
kul olan, O’nu seven ve insan1 Yaratict’sinin hakiki sevgilisi hisseden bir insan insa
etmeyi ister. Ayrica gecmis ve gelecegin sikintilarini bir kenara birakarak ani de-
gerlendirme bilinci, Allah’a bagh ama Allah disindaki hi¢bir seye bagimh olmayan
bir insani1 insa eder.

Ilahi ve ahlaki degerlerin yasanabilme imkanini insana sunan ibni’'l-vakt
olma bilinci, insanin hem zihnindeki diisiinceleri hem de génliindeki hisleri organi-
ze ederek Rabbine sunmasina ve onlara en giizel cevaplar almasina imkan saglar.
“Kant'a gore insan, duyu organlari vasitasiyla bilgi verilerini toplar, sonra zihninde
onlar bilgi haline getirir.”26 Zihindeki bilgilerin ve goniildeki duygularin uyumun-
dan, olumlu karakter 6zelliklerine sahip ve zamanim degerlendirmeyi basarabilen
bir insan tipi ortaya cikar.

4. Bilissel Tutarhlik ve Kisilik Biitiinliigii Agisindan ibnii’l-Vakt
Kavraminin Terapik Etkisi

“Biitlin manevi faziletler ve ruhi kemal, vakit icinde vakitle kazanilir. Zamani
degerlendirince insamn ici aydinlanir. ibni’'l-vakt ise, zamanlamayi iyi yapan ve
her seyi vaktinde yapan kisidir. Bu nedenle Siifi, ibnii'l-vakttir.”27 “Sifilerin, vakit
keskin bir kilictir s6ziine gore, kilicin sifati da kesmektir; vaktin sifati da kesmektir.
Zira vakit, gecmis ve gelecegin kokiinii keser. Diinlin ve yarinin derdini géniilden
siler ve siipiiriir.”28

ibnii'l-vakt olmak zamanin Kesiciligine ve bazen yipraticihgina gecmisi ve
gelecegi asarak an1 degerlendirmek yoluyla karsi koyma bilinci oldugu i¢in, biitlin-
lesmis bir kisiligi insa eder. “Biitiinlesmis bir kisilik olusumu, uzun vadeli hedefleri
gbze alma ve bagkalarinin ihtiyaglarina ilgi duyma egilimi ile cok yakindan ilgilidir.
Kisilik biitiinlesmesi, temelde daha basit ve daha temel ihtiyaclarin daha ytiksek
seviyede ve uzun vadeli planlarca kontrolii olarak goriilebilir. Bu uzun vadeli plan-
lar da, kendini belli bir hayat tarzina ve bazi hedeflere adanmis olan bir kimligi
gelistirme sayesinde temin edilebilir.”2 Bu baglamda insan, ibnii'l-vakt olunca
gecmisin hayal kirikliklar: ve gelecegin kaygisina diismeden biitiinlesmis bir kisilik
yapisinda uzun vadeli hedefler ve planlamalar yapabilir.

Biitiinlesmis kisilik o6zelligi ise, kisiye bilissel tutarhilik (cognitive
consistency) dedigimiz bir yetenek kazandirir. “Bilissel tutarlilik; kisinin inanglari,

24 Hangerlioglu, Ruh Bilim Sozliigii, s. 78.

25 Perry, Dependency, s. 38.

26 Gilingor, Islamin Bugiinkii Meseleleri, s. 65.
27 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s. 556.
28 Siithreverdi, Avdrifii'l-Maarif, s. 546.

29 Hokelekli, Din Psikolojisi, s. 110.
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tercihleri, tutumlarn vb. arasinda tutarlilik olmasidir.”3° Bu tutarhlik, hayat tarzimi-
za ve tercihlerimize uyum ve istikrar olarak yansir. Eger bilissel tutarlilik, manevi
ve ruhsal diinyamiza hakim olmazsa ne yazik ki boélinmiis kisilik (splik
personality) tarzi hayatimiza hakim olur. “Béliinmiis kisilik ise, kisilik tarzi olarak
coklu kisilik yerine kullanilan popiiler bir terimdir.”3t Béliinmiis kisilik, davranis ve
algilayis tutarsizliklari yasayan zayif bir kisiliktir. Bu kisilik tarzi, insana zayif bir
mil'min figlirinid hatirlatir. Ancak ibnii’'l-vakt olma bilinciyle, ruhsal ve manevi bii-
tiinliik yakalayan bir kisi i¢in, béliinmiis kisilik 6zelliklerinin yikic1 etkilerinden
korunmak miimkiin olabilir.

“Ibnii’l-vakt olma bilinci icerisindeki insanin derdi ve diisiincesi, gecmis ve-
ya gelecek zaman degildir. Onun derdi, icinde bulundugu vakittir.”32 Bunun i¢in
insan gecen gecmistir diyecek ve ge¢mis icin lizilmeyecektir. Gelecek ise heniiz
gelmemistir, gelip gelmeyecegi de belli degildir diyecek; dyleyse gelecek kaygilari-
n1 bugiine getirmeye gerek yoktur ve gelecek icin iiziilmenin de bir manasi yoktur
diyecektir. Bu anlayis ise hayatta mutlu, huzurlu ve basarili olmanin yolu oldugu
gibi insanin gelecek kaygisim1 yenmesinde ve ani degerlendirmesinde de manevi
bir terapi kaynagidir.

Kaygilarin1 asan ve ani degerlendiren bir kisi, kisiligi bolen ve karakteri
olumsuz yonde etkileyen biitiin etkenleri ortadan kaldiracaktir. Bu baglamda
ibnii'l-vakt olma bilincinin en 6nemli fonksiyonlarindan birisi de, kisiligi bolen ve
karakteri olumsuz yonde etkileyen unsurlari ortadan kaldirmasidir. Bu baglamda
“Olumluyu olumsuza doniistiirme ve kisilik biitiinliigii yakalamada uygunsuz dav-
ranisi hos gorme, giiven duymama, duygularim ifade edememe, kendini degersiz
gorme ve sevgi alis-verisinde zorluk cekme, ortadan kaldirilmasi gereken olumsuz
kisilik 6zellikleridir.”3? insan, bu olumsuz kisilik 6zelliklerini kurdugu giiclii manevi
baglarla ortadan kaldirabilir. Allah'a ve Allah'in ikram ettigi tistiin 6zelliklere gii-
ven duyma duygusu, ibnii'l-vakt olma bilinciyle artirilarak giivensizlik duyma 6zel-
ligi de ortadan kaldirilabilir. Allah'a kendimizi en sade ve samimi tarzda ifade etme
yolu olan ibnii'l-vakt olma bilinci vasitasiyla, duygularini ifade edememe ve kendi-
ni degersiz géorme ozellikleri de etkisiz hale getirilebilir.

ibnii’l-vakt olma bilinci, vicdan yetisinin gelisiminde de etkilidir. “Vicdan ki-
sinin dogruyu yanlistan ayirmasina yarayan fikirler, tutumlar ve i¢ denetim aracla-
r1 ile gérev ve sorumluluklari anlamaya yarayan fikirlerin olusturdugu bir sistem
seklinde tanimlanir.”34 Biitiin yonleriyle ibnii'l-vakt olma bilinci, kisiye yasadig
zaman diliminin en degerli zaman dilimi oldugunu fark ettirerek; dogru fiilleri yan-
Iis fiillerden ayiran bir yetenek olan vicdan yetisini kazandirmada yardimei olur.

30 Leary, Effects of Identity, s. 34.

31 Budak, Psikoloji Sozltgii, s. 156.

32 Kuseyri, Risdletii’l-Kugseyri, s. 130.

33 Ciiceloglu, Icimizdeki Cocuk, s. 227.

34 Hokelekli, Cocuk Geng Aile Psikolojisi ve Din, s. 12.
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5. Kaygi, Korku ve Depresyonun Tedavisinde Ibnii’l-Vakt
Kavraminin Terapik Etkisi

“Geg¢misin dertlerini bu giinline tasimayan ve gelecegin kaygilarini1 da haya-
tindan c¢ikarmayi basarabilen bir insan, “Eb{’'l-vakt” olmay1 basarabilir. Eb{i’l-vakt
olunca insan, zamanini asar ve 6liimsiizliigii tadar.”3s “Zaten insan, asla 6lmek ya
da yok olmak istememektedir. Aksine 6liim onda kaygi, endise ve korku meydana
getirmektedir.”3¢ Allah dostunun goénliinde, Allah korkusundan baska bir korku
bulunmaz. Bu baglamda veli, ibnii'l-vakttir; yani sadece icinde bulundugu hali dii-
stiniir. Onun gelecek kaygis1 yoktur ki, gelecege dair bir seyden korkmasi miimkiin
olsun. Onun korkusu (havfi) olmadig gibi, timidi de (recasi1) yoktur. Zira reca,
meydana gelecek olan hos bir seyi veya ortadan kaldirilacak hos olmayan bir seyi
beklemektir. Bu durum ise, yasanilan halde degil gelecege yonelik yasamda miim-
kiin olur.”37 Demek ki insan, ibnii’l-vakt olma bilinciyle hem ge¢misin sikintilarini
hem de gelecegin kaygilarini ve beklentilerini bir kenara birakarak yasadigi ana
odaklanarak biitiin kaygi ve korkularini etkisiz hale getirebilir.

ibnii’l-vakt olma bilinci, kiside 6z-sayg1 ve 6z-giiven yetilerini gelistirerek
onun hayata dair kaygi ve fobilerini terapi edebilir. “Zaten kayg: (anxiety), nedeni
acik olmayan korku ya da giderilemeyen isteklerden dogan sikint1 olarak tarif edi-
lir. Varoluscgularin dilinde bunalim, bunalti gibi deyimlerle de dile getirilir ve varli-
gin oziini diistinmekten dogan metafizik tedirginlik olarak tanimlanir.”38 Halbuki
daha once de ifade ettigimiz gibi zamanini degerlendirdigi anda insan, varliginin
anlamini tatmin eden ve varligina anlam katan varolussal sorulara da cevap bulur.
Bdylece o, varolussal kaygilarini en aza indirmeyi basarir.

“Ibnii’l-vakt olma bilincini yakalayarak kendi yasadiklar1 zaman dilimini de
asan Siifiler, ‘gecen ge¢mistir, gecen icin iiziilmenin bir manasi yoktur. Gelecek ise
heniiz gelmemistir, gelip gelmeyecegi de belli degildir. Gelmeyen ve heniiz gelip
gelmeyecegi belli olmayan gelecek icin iiziilmenin de bir manasi yoktur.” derler.
Oyleyse insan, yasadig1 am degerlendirmelidir. Yani zamanin oglu ve vaktin usag
olmalidir. Bu da demek oluyor ki insan, her vakit icinde o vakitte islenmesi en ha-
yirli olan seyle derhal mesgul olur; Allah’in rizasi olan en giizel isle ilgilenir ve o
vakit icerisinde kendisinden istenen gorevi yerine getirir.”s

ibnii'l-vakt olma bilinciyle insan, aym Sifiler gibi, ‘gecen gecmistir, gecen
icin Giziilmenin bir manasi yoktur. Gelecek ise heniiz gelmemistir, gelip gelmeyece-
gi de belli degildir.” diyerek bilin¢ altina telkinde bulunarak depresyonun yikici
etkilerini de tedavi ve terapi edebilir. “Depresyonda fiziksel ve zihinsel siirecler
yavaslar; ani seving¢ ve iiziintii dokulardaki gerilimi degistirir; bazen ytriiyiisiin

35 Kuseyri, Risdletii’l-Kugseyri, s. 131.

36 Peker, Din Psikolojisi, s. 75.

37 Hucvird, Kesfii'l-Mahctib, s. 206; Hucviri, Kesfii’l-Mahctib, s. 333.
38 Hangerlioglu, Ruh Bilim SézIiigt, s. 223.

39 Kuseyri, Risdletii’l-Kuseyri, s. 130-131.
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hafiflemesine veya davranislarin yavaslamasina bile neden olur.”+ ibnii’l-vakt ol-
ma bilinci, sagladig1 manevi enerjiyle metabolizmay1 dengeler ve davranislar dii-
zenler. Bununla beraber ibnii’l-vakt olma bilincinin, kaygiy1 ve korkuyu da azaltan
bir etkisi vardir. Clinkii ibnii’l-vakt olma bilinci, kisiye 6z-gliven ve 6z-saygi gibi
psikolojik giicleri kazandirdigi i¢in, korku ve kaygi diizeyini de en aza ¢ekebilir. “Bu
baglamda korku gibi kaygi da, tehlikeye yonelik coskusal bir tepkidir.”+! ister kor-
ku diizeyinde ister kaygi diizeyinde olsun ibnii’l-vakt olma hassasiyeti, her iki duy-
gusal sikintiy1 da tedavi ve terapi etmeyi basarir kanaatindeyiz.

Ibnii’l-vakt olmak biitiin bir yasam boyu sikinti ve kaygilar1 yasadigimiz anin
degerini bilmek yoluyla ortadan kaldirmak oldugu icin bireyin dengesini ve i¢sel
huzurunu saglayabilir. “Yasam boyunca biitiin faaliyetlerin degismeyen nihai ama-
c1, bireyin dengesinin yeniden kurulmasidir.”42 Yasam boyunca insan, aradig veya
hedefledigi i¢csel huzur ve dengeyi, an1 degerlendirme yoluyla bulabilir ve boylece
gercek mutlulugu yakalayabilir. Bdylece insan1 hayata baglayan giidiileri ve moti-
vasyonlari da gercek ve nihai amacina kavusabilir.

Kaygi ve korkuyu kontrol altina alan ibnii’l-vakt olma bilinci, agir depresif
bozukluklara da bir terapi imkani saglayabilir. “Major depresif bozukluk; nispeten
inatgi bir mutsuzluk, hemen hemen higbir etkinlige ilgi duymama veya hicbir sey-
den zevk almama, ¢aresizlik, sinirlilik ve tiziinti duygulari olarak ele alinir.”+3 “Ayni
zamanda major depresif bozukluk; ruhsal bozukluk kapsaminda olup, diisiik benlik
saygisi, duygu durum bozuklugu ve genel etkinliklere yonelik ilginin azalmasi ola-
rak da tarif edilir.”++ Ibnii’'l-vakt olma bilinciyle hissedilen gecmisin sikintilarini ve
gelecegin kaygilarini yasadigimiz zaman dilimine tasimama yetisi; insanin mutsuz,
umutsuz, sinirli ve gergin anlari icin bir terapi niteligi tasir. Hayata deger katan
manalari, Rabbi'nin kendisine duydugu sevgi ve vefayla giiclendiren insan, yasa-
mindan lezzet alir; kendine saygi duyar ve duygu istikrarina kavusur.

ibnii'l-vakt olma bilinci, depresyonun hem bedensel hem de ruhsal manada
olumsuz etkilerini ortadan kaldirabilir. Ornegin “Kalp krizi ve beyin kanamasi gegi-
ren deneklerin, depresyonu yenemedikleri takdirde 6 ay icerisinde 6lme riskinin 3
kat fazla oldugu tespit edilmistir. Bu baglamda depresyon, bu giin diinyada dor-
diincii saglik sorunu olarak gériinmektedir. Boyle giderse Diinya Saghk Orgiitii de
(WHO) depresyonu gelecegin saglik sorunu olarak aciklamistir.”+5 Ge¢gmisin sikinti-
larin ve gelecegin kaygilarini bir kenara birakarak yasadigi anin degerini fark eden
insanlar, hem ruhsal hem de bedensel manada mutlulugu ve huzuru yakalayabilir
ve hayatlarindan lezzet alabilirler. Hayatin ve yasadigi anin degerini fark eden bir
kisi icin, depresyon her an terapi edilebilir bir rahatsizliktir.

40 Horney, Psikanalizde Yeni Yollar, s. 143.

41 Horney, Psikanalizde Yeni Yollar, s. 143.

42 Sayar, Sana Ruhtan Soruyorlar, s. 316.

43 Budak, Psikoloji Sozliigii, s. 52.

44 Hays, Functioning and Well-Being Outcomes of Parients with Depression, s. 76.
45 Tarhan, Mutluluk Psikolojisi, s. 71.
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Insan bireysellik ve sosyallik dengesini kurarak duygu dengesini olusturur-
sa, ruhsal catismalarin (conflict) yenebilir. “Bu manada ¢atisma, en genel anlamiy-
la birbiriyle uyusmaz gibi goriinen disiince, duygu ve diirtii arasindaki karsitlik-
lardir.”+6 “Duygusal ¢atismalar; gerilim, bas agrisi, i¢ gerginlik ve huzursuzlugun en
temel sebebidir.”+7 Bu karsitliklar, zihin ve goniil dengesini kuramamis insanlar
acisindan bir bunalim nedenidir. Bu nedenle ¢atismalar, insanin hayat kararlarini
ve yasam enerjisini daraltan bir etkiye sahiptir. Bu a¢idan ibnii'l-vakt olmak, in-
sanda zihin ve goniil dengesini kurarak insani hayata dair karar almasi hususunda
ve yasam enerjisinin saglanmasi konusunda terapi edici bir etkiye sahiptir.

ibnir'l-vakt olma bilinci, insana ibadetlerle elde edilen olumlu karakter 6zel-
liklerini kazandirabildigi gibi onu olumsuz ruh halinin yikici etkilerinden de koru-
yabilir. “Bireysel ve toplu olarak yapilan ibadetler; kaygi, korku, depresyon, dfke,
yalnizlik, dislanmislik, yabancilasma, asagilik duygusu, umutsuzluk vb. olumsuz
ruh hallerinin azaltilmas1 ve yatistirllmasinda dnemli bir etkiye sahiptir. Ciinki
ibadet esnasinda sonsuz gii¢ sahibi olan bir varlikla iliski ve iletisime gecilmekte,
bu da rahatlaticy, teselli edici ve huzur saglayici bir etkiye yol agmaktadir. Ayrica
ibadetler, kisinin kendi icinde derinlesme ve genislemesine, varliginin sinirlarinin
genisleyip sonsuzlukla biitiinlesmesine imkan vermesi 6lciisiinde tedavi edici ve
doniistiirticii etkilere sahip bulunmaktadir.”#8 Bu baglamda ibnii’l-vakt olma bilin-
cine sahip bir insanin da, ayni etkilere sahip oldugunu séylemek durumundayiz.

6. Nevrotik Suc¢luluk Duygusu ve Narsizim Tedavisinde
[bni’l-Vakt Kavraminin Terapik Etkisi

“Vakit Allah'in hitkkmiintin kulun {izerinde tasarrufa basladig1 andir. Bunun
sebebi, kulun kendi iradesinin ve isteginin yerine gelmesinden daha 6nemli olan
seyin, Allah'in istegi ve takdirinin meydana gelmesinin oldugu gercegidir. Kul, bu
suura varmissa, asil mahiyetiyle beraber vaktin de suuruna varmis demektir. Bu
suurla Hakk’in vakit konusundaki hiikmiine teslim olur. Zaten bu suurdaki kimse-
lere de, ibni’l-vakt denir.”49 Kul, Allah’in iradesine ve zamanin uzerindeki ilahi
hiitkmiine teslim olunca, kendisini sinirlayan ve daraltan egosuna ve nevrotik ihti-
yaclarina da darbe vurur. “Horney'e gore insan sevgi ve onay duygusuna, sayginlik
kazanmaya, baskalarinin hayranlhigini ve basari elde etmeye, kendine yeterli olma-
ya ve kusursuz olmaya karsin nevrotik bir ihtiya¢ besler.”s® Bu baglamda ibni’l-
vakt olma bilinci, Allah’in vaktin ve kulun iradesi tizerindeki hiikkmiine teslim ol-
masi oraninda, insanin nevrotik ihtiyaclarin1 dengeler ve dizginler.

Allah’in kulun iradesi iizerindeki hitkkmiine teslim olamayan insanlarda; nar-
sistik kisilik 6zellikleri agir basar. Narsistik kisilik 6zellikleri, “onaylanma ihtiyaci,

46 Budak, Psikoloji Sozltgii, s. 178.

47 Jung, Human Sembollers, s. 80.

48 Hokelekli, Din Psikolojisine Giris, s. 75.

49 Ankaravi, Minhdcu’l-Fukara, s. 331.

50 Gegtan, Psikanaliz ve Sonrasl, s. 254-255.
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sikinty, aci, endise ve bazen sebebi belirsiz bir sekilde kendini tedirgin ve suglu his-
setme hali olarak dikkat ¢eker. Bu insanlar bagkalar1 tarafindan onaylanma, be-
nimsenme ve destek gérme ihtiyaci (need for approval) ile hareket ederler. Yine
boyle insanlarda hastalikli bir yalmiz kalma korkusu veya kendinden korkma
(autophobia) hastaligi ortaya ¢ikar.”st “Bu hastalik, aslinda en u¢ noktada kendin-
den nefret, kendini anti-patik gérmek, kendinden kagmak ve kendine 6fkelenmek
stire¢lerini kapsar.”s2

Kiside narsistik kisilik bozuklugu, uzun vadede bir suc¢luluk duygusuna ne-
den olur. Benmerkezci yapi, aslinda manevi ve fitri duygular agisindan, kisinin
kendisi a¢isindan da kabul gérmez. Boylece nevrotik su¢luluk duygusunu tedavi ve
terapi niteligi ile ibnii’l-vakt olma bilinci; teslimiyetle, hayatimiza tekrar girmistir.
“Bu manada nevrotik sugluluk (neurotic guilt); kaygiya, 6z-sayginin kaybedilmesi-
ne ve catismalara yol acan gercek veya hayall bir ihlalden kaynaklanan bir sucluluk
duygusudur.”s3 Insan ibnii’l-vakt olma bilinciyle Rabbi’'ne teslim oldugu anda, hata-
larindan kaynaklanan ve 6z-saygisini yitirmesine neden olan su¢luluk duygusunu
bir kenara birakip; hatalar itiraf edip tespih ve tenzihle ilahi isimlerle biitiinles-
meyi tecriibe eder. Boylece sucluluk duygusunun yerine umut, ilahi cosku ve ka-
rakter olgunlugu konulabilecektir.

Zamanin insanm bir kili¢ gibi kesemedigi aksine insanin zamam oksayip
hiitkmiine aldig1 bir tabir olan ibnii’l-vakt terimi onu “ben-merkezci” anlayistan
kurtararak zamanmin Rabbi olan, Rabbiyle biitiinlestirir. “Bu baglamda ben-
merkezcilik ve empatik anlayis birbiriyle bagdasmaz. Ben-merkezci davranan bir
kisinin, karsisindakinin roliine girmesi ve olaylara onun bakis a¢isindan bakmasi
yani empati kurmasi miimkiin degildir.”>4 Bu durumda empati kurabilmek ve Rab-
bin hiikmiine teslim olarak ami degerlendirmek icin, 6n sartin ben-merkezcilikten
kurtulmak oldugunu sdyleyebiliriz.

ibnii’l-vakt olma bilinci, insana Allah’in sevgisini ve teslimiyetin kendisine
sundugu siirsiz aski hissettirirken, insandaki narsistik egilimlere de engel olur.
“Temelde kendine asik olan kisi, narsistir. ‘Narsizm’ terimi, varsayildigi gibi sadece
bencillik veya benmerkezcilik anlamina gelmez. Ozellikle bireyin sevgi nesnesi ola-
rak baskalar1 yerine sadece kendisini sectigi bir zihin durumunu gosterir. Bu du-
rum kisinin baskalarini sevmedigini ya da onlardan nefret ettigini géstermez. An-
cak narsist insan, kendine asiktir ve her yerde kendi imajina hayranlik duyup kur
yapabilecegi bir ayna arar.”ss Bu baglamda ibnii'l-vakt olma bilincinin insana sun-
dugu teslimiyet ve ilahi ask, Rabbine hayran bir insan profilini ortaya koydugu i¢in
insanin kendine hayran yapisini Allah’a hayran bir yapiya doniistiirebilir.

Allah’in insana sundugu en giiclii sevgi ve teslimiyet dili olmasi1 nedeniyle
ibnii'l-vakt olma bilinci, manevi askin cazibesini kisiye yasatir. Belki de bu askin

51 Budak, Psikoloji Sozltigii, s. 559.

52 Gilman, Difference and Pathology, s. 78.

53 Budak, Psikoloji Sozligii, s. 535.

54 Dokmen, [letisim Catismalar ve Empati, s. 141.
55 Horney, Psikanalizde Yeni Yollar, s. 64.
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cazibesi, icerisinde ilahi askin cazibesini bu kadar gii¢li barindirmasindan kaynak-
lanir. “Freud'a gore, her asik olma olayinda; tevazuyu ve narsizmi sinirlama 6zel-
likleri gorilir. Asirt durumlarda bunlar sadece yogunlasir ve tensel beklentilerin
geri cekilmesi sonucu olarak essiz bir agirlik kazanir.”s6 Bu manada ibnii’l-vakt ol-
ma deneyimi, asik olmanin biitin renklerini i¢cinde barindirir. ibni’'l-vakt olma,
ilaht aski tetikleyerek insana miitevazi bir durus kazandirirken, onu benmerkezci
anlayistan ve egoizmden de giiclii bir sekilde kurtarir. Insan, teslimiyet ve askin
manevi enerjisiyle, kendini sevmenin ve ildhlastirmanin en iist noktasi olan narsis-
tik yapisindan da 6zgiirlesmeyi bagarabilir. ibnii’'l-vakt olma bilinci, ayn1 zamanda
tensel beklentilerin yerine aski ve ruhsal-manevi biitiinlesmeyi koyar.

ibnii’l-vakt olma bilinci, ilahi ask ve teslimiyeti insanin ruhunda icsellestir-
mesi yoniiyle insani, patolojik sevgilerin tamamindan kurtarip hayati anlamh kilan
bir sevgiye yonlendirir. “Bu noktada ‘gercek sevgi’ ile ‘hastalik derecesindeki sevgi’
birbirinden farklidir. ‘Gergek sevgi'de, sevme duygusunun dnce geldigi bir ruh 6ne
cikarken, ‘hastalik derecesindeki sevgi'de kendini giivende hissetmenin dnde oldu-
gu bir ruh ortaya ¢ikar.”s? Sonug itibariyle ibnii'l-vakt olma bilinci, igerisinde ba-
rindirdig teslimiyet ve ilahi askla insani hastalik derecesindeki saplantih sevgile-
rin esaretinden kurtararak gercek sevgiye yonlendirir.

Sonug

Bu makalede benlik arayisi siirecinde, 6z-sayg1 ve 6z-giivenin olusumunda,
kendini gerceklestirme siirecinde, bilissel tutarlilik ve kisisel biitiinliigiiniin olu-
sumunda ibnii'l-vakt anlayisinin olumlu etkileri ortaya konulmustur. Ayni zaman-
da bu ¢alismada kaygi, korku ve depresyonun tedavisinde, nevrotik sucluluk duy-
gusu ve narsizimin tedavisinde ibnii'l-vakt anlayisinin 6nemli etkileri oldugu tespit
edilmistir. Bu baglamda ibnii'l-vakt anlayisi, hayati anlamh kilan bir yasam tarzini
ve varolussal sorunlara kazandirdigi olumlu bakis acisini 6nerdigi i¢in benlik ara-
y1s1, 0z-saygl ve dzgiivenin saglanmasinda 6nemli bir etkiye sahiptir. Ayn1 zamanda
gecmisin lizlintiilerinin ve gelecegin kaygilarinin listesinden gelme tecriibesini in-
sana sundugu icin kaygi, korku ve depresyonun tedavisinde ibnii'l-vakt anlayisinin
onemli etkileri bulunmaktadir. Ornegin Allah’la ge¢mis ve gelecek arasinda yaga-
nan zaman dilimiyle kurulan olumlu bir biitiinliikk olusturmasi nedeniyle ibnii’l-
vakt anlayisi, nevrotik sucluluk duygusu ve narsizimin tedavisinde de olumlu ve
giiclii etkilere sahiptir. Biitlin bu iliskiler bize gostermektedir ki, tasavvufl bakis
acisi1 ve tasavvufi kavramlarin sundugu anlayis tarzinin ruh saghg ve kisilik biitiin-
liigii Gizerinde ¢ok 6nemli etkileri bulunmaktadir.
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Anlam problemi genel olarak insan diisiincesin karsilastig1 problemlerin -
her ne kadar bu problemlerin ¢ogu 6ze iliskin olmasa da- en esaslilarindan birini
temsil eder. Zira ¢ok eskiden beri insan cesitli yollarla varliginin anlamini arastir-
maktaydi. Ondan 6nce de insan, kendisini her yonden kusatan kozmik olgularin
anlami ile dogum, hayat ve 6liim gibi kendisi ve 6teki canl varliklarla ilgili mevcut
fenomenlerin anlami gibi etrafindaki olgularin anlamini arastirmakla mesguldii.
Bundan sonra anlam probleminin felsefe’'nin bir konusu olmasinda sasilacak bir
sey yoktur. Fakat o felsefe alanindan diger bilgi alanlarina intikal etmistir. Zira hem
insan bilimleri hem de teorik bilimler farkliliklarina ragmen benzer sekilde veya
baska bir tarzda anlam problemi {izerine yogunlasir. Bu bilimler bir yandan kendi
arastirma alanlarina giren seylerin anlamini ortaya ¢ikarmak i¢in cabalarken diger
yandan da esyanin kendine 6zel anlamini belirlemeye calisir.

Belki de bir yandan insan akl diger yandan da somut ve soyut alem ile irti-
bati1 agisindan anlam problemini en fazla ortaya ¢cikaran fenomen sz fenomenidir.
Ciinki ilk andan itibaren s6z anlam ile irtibatlidir hatta esas itibariyle s6z insanin
kendi cinsinden olan digerleriyle karsilikli anlam degisimini murad ettiginde orta-
ya ¢ikmis olmasi muhtemeldir. S6z dncelikle toplumsal bir fenomen olduguna gére

* Bumakele Fusill Dergisinin C. VII, S. 3-4, Kahire, 1987 basiminda yer almaktadr.



anlam da bu fenomenin gergek icerigidir. Buradan hareketle anlam ve anlam kav-
rami arastirmasi yapmak bir tarafa insan toplulugu disinda bir mana dahi tasavvur
edemeyiz.

Felsefe -0zellikle mantik-, psikoloji ve sosyoloji’yi bir yana biraktigimizda
soz fenomeni bizzat dilbilim (gramer alanlari, morfoloji, sentaks ve semantik) ve
retorik (belagat) (ilm-i beyan, iislup-bilim, edebiyat) alanlar gibi cesitli bilgi alan-
larinin konusudur. Biitiin bu alanlarda anlam problemi acik bir yer isgal eder. Hat-
ta yaklasim ve yontem farkliliklarina ragmen neredeyse biitiin bu alanlarda yapi-
lan arastirmalarin merkezini anlam problemi olusturur. Ger¢ek su ki insanin bu
problemi kavrayip bu problem {izerine diisiinmeye baslamasindan bu yana biitiin
bu alanlardaki anlam problemini arastirmak neredeyse biitiiniiyle insan diislince-
sinin teorik ve pratik olarak bir 6zeti olur.

Bu anlam probleminin tarihselligi hicbir sekilde anlam probleminin kendi-
sinden ayrilmaz. Anlamin tarihiligi her zaman ve halen insan aklinin kendisi ile
yuzlesme yeterliliginin mihenk tasi olmustur. Nitekim biz anlam problemine dair
her sonraki fikrin 6nceki fikri yok edip ortadan kaldirdigini sdyleyemeyiz. Bu agi-
dan epistemolojik kopus diye isimlendirdigimiz bir seye ne tarihte ne de insanin
bilgi siirecinde rastlamiyoruz. Sonradan ortaya c¢ikan bircok fikir genisletilmis
aciklamalarini daima 6nceki kategoriler tizerinde kurmaktadir. Bunlar icin ne bun-
lar1 gergeklestirenlerin ne de bu kimseleri izleyenlerin ellerine vaktinde dogal bir
gelisim bahsedilmemistir. Bilakis genisletilmis fikirlerin ve pratik uygulamalarin
cogu —genellikle- dnceki fikirlerin agiklama ve yorumlarindan baska bir sey degil-
dir. Bunun ornekleri sayillamayacak kadar ¢oktur. Burada hepimiz tarafindan iyi
bilinen Saussureizm! fenomenine isaret etmek yeterlidir. Biitiin bunlar bizi klasik
metinleri sadece yeniden okumaya ve sadece o metinlerdeki parlak yonleri ortaya
cikarmaya degil —ayni sekilde- daha 6tede bu metinlerdeki eksikleri ortaya cikarip
onlar gelistirme ve ilerletme ¢abasina ¢agirmaktadir.

II.

Biitlin bu ifadelerle s6zli kadim Arap dilbilimcilerinin en 6nde gelenlerinden
birine Abdiilkahir Ciircant’ye (471/1078) getirmeye calisiyorum. Amacim kendisi-
nin beyani” (belagat/retorik) projesini 6zet ve detayli olarak incelemek degil, zaten
konum da buna elverisli degildir. Fakat kendisinden 6nce ve sonra gelen Arap dil-
bilimcilerini bir yana birakarak en temel ve cetrefilli bir problem olan anlam prob-
lemi ve daha belirgin olarak yalnizca onun “anlamin anlami” diye isimlendirdigi
terim ilizerinde onunla birlikte durmay1 amaghyorum.

1 isvicreli modern dilbilim bilgini ve Course in General Linguistics (translated by Wabe Baskin,
Introduction by Jonathan Culler, Collins, Glasgow, 1974) isimli énemli eserin sahibi Ferdinand de
Saussure’a (6. 1913) atfen.

* Belagat ilminin ii¢ ana dalindan biri ve bir anlam degisik yollari ifade etmekle ilgili usul ve kaideleri
inceleyen ilim dali olan beyan ilmi. (gev.)
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Ciircani’yi okumamis kimseler tarafindan ilk bakista “anlamin anlami” teri-
mi ile Richards ve Ogden’in “Anlamin Anlam1” isimli kitaplarindaz yaptiklarini an-
dirir sekilde anlamin tarifinin veya kavraminin kastedildigi diisiiniilebilir. Fakat
durum farklidir. Onun bu okuma ve incelememizde merkeze alacagimiz metninde
gorecegimiz gibi Clircanl’de anlam anlama nispet edilmistir.

Burada goriiniiste kendimizi Ciircani’'nin biitiin olarak beyani projesinin bir
parcasi olarak gorilen bu terim cercevesinde sinirlandiracak olmamiza ragmen,
“anlamin anlam1” kavrami Cilircani’ye gére -dar cerecevesine ragmen- neredeyse
onun projesinin merkezini ve biitiinliyle beyani diisiincesinin eksenini olusturur.
Bu baglamda Hammadi Samd Ciircani’'nin “anlamin anlami1” teorisinin tistinligi-
ne isaret ederek sunlari belirtir:“Anlamin anlami teorisi, mecaz’in delaletini acikla-
yan killi bir kanun olusu yaninda 6nceki belagat dl¢iitlerinden 6nemli bir kismini
anlamaya ve bunlarin dogru ve makul bir sekilde tahric edilmesine de yardim et-
mektedir. Bu kanun 1s1ginda biz icaz" ve tha'y1" anlariz. Sayet anlamdan anlam ti-
remesini kabul etmezsek eski belagatcilarin “belagat az lafiz ile cok anlamdir” ifa-
delerinin bir anlami olmaz. Ciinkii toplumsal uylasim’da (muvazaa) lafzin anlamini
¢ogaltma ve azaltma seklinde bir degisiklik yapamayiz. Ne var ki anlamin anlama
delaleti ile bir¢ok fayda elde edilir ki sayet lafiz ile bu delalet murad edilse bircok
lafza ihtiya¢ duyulur.”s Bu génderme Ciircani’nin anlamin anlamu teorisinin 15181n-
da 1caz’in belagatine iliskin yaptigi agiklamadaki bizzat kendi ifadelerine dayanir.
Simdi Ciircani’nin teorisinin yalnizca iciz'in belagatinin yorumuna temel tegkil
etmedigini bilakis bu teorinin onun biitiiniiyle beyani diisiincesinin icerisine niifuz
etmis oldugunu hatta bitiiniiyle beyani projesinin a¢iklamasinin bu teori 1s181nda
gerceklesebilecegini iddia etmek istemiyorum. Bu arastirmanin amaci da bu mese-
leyi ¢coziimlemek degildir. Burada 6ncelikle bizi ilgilendiren sey bizzat Clircani’nin
ortaya koydugu teorik ¢ercevenin sinirlari igerisinde bu teorinin analizidir. Bunun
amaci bu teorideki sabitlik sinirini ve bu teorinin “mecaz’in delaletini agiklayan
killi bir kanun” ~-Hammadi Sam{id'un kanaatine gore- ¢ercevesini asip islup ve
yazin edebiyatinda kapsaml bir teorinin ingsasina gecmesini engelleyen, muhteme-
len gecmiste karsilastigl yerinden kayma ve eksiklikleri incelemektir.

Aciktir ki biitiin kadim metinler, olumsuz neticelerle sonuglansa bile yeni
okuma ve incelemelere elverislidirler. Fakat bu metinler igerisinde Ciircani'nin
“anlamin anlami” teorisini agikladigi metin gibi temel ve kurucu olan bir metin,
6zel bir 6nemi haiz bir hale gelir. Bunun nedeni bu metnin, karsilikh etkilesim ha-
linde akli ve yontemsel yetileri harekete geciren patlatmaya elverisli metinlerden
biri olmasidir. Bununla birlikte gegmiste Ciircani’nin “anlamin anlami1” teorisi iize-
rinde durmus takdire sayan bazi ¢abalar bulunmasina ragmen bu teori hala daha

2 Richards, I. A., Ogden C. K., The Meaning of Meaning, Routledge, & Kegan Paul, London, 10 th. Ed.
1966. Batili edebiyat elestirmenleri icerisinde “anlamin anlami” ifadesini Abdiilkdhir Ciircani’nin
kullandigl anlamda kullanan tanidigim tek Kkisi ¢agdas edebiyat elestirmeni Geoffrey Thurley’dir.
Kitabi i¢in bk. Counter-Modernism in Current Critical Theory, Macmillan, London, 1983, p. 107.

* Az soz ile ¢ok sey ifade etmek anlamindaki belagat terimi (gev.)

* Anlamhilik, imalhlik anlamina gelen bir belagat terimi (¢ev.)

3 Sam(d, Hammadyi, et-Tefkiru’l-Beldgi indel Arab, MensQratii’'l-Camiati’'t-Tlnusiyye, 1981, s. 414-415.
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fazla arastirma ve incelemeye elverislidir. Bu arastirma bir kere daha “anlamin
anlam1” teorisinin patlatilmasi adina bir ilk cabadan ibarettir ki aym alanda -tabii
olarak- kendisini izleyecek arastirmalara bir engel teskil etmeyecektir.

I1L

Imdi, “anlamin anlam1” teorisi iizerine Cilircini’nin ana metni ne soyler? ifa-
de sudur: “Sozler iki tiirlidir: Birinci tiirde konusanin amaci lafizlarin kendisi ile

ogrenilir. Ornegin Zeyd'in ciktigini bildirmek istediginde "5 fd;" “Zeyd ¢ikt1” der-
sin; Amr'm ayrildigini bildirmek istediginde "33 ;52" “Amr ayrilmistir” dersin.

Bu tiiriin kapsamina giren diger sézler de boyledir. ikinci tiirde de konusanin ama-
c1 lafzin kendisiyle 6grenilir, ne var ki burada, lafiz, 6nce lugatte tahsis edildigi an-
lam1 gosterir, sonra bu anlamda konusanin amacina ulastiran ikinci bir delalet bu-
lursun. Bu ikinci tiir; kinaye, istiare ve temsil etrafinda doner. Bunlarin her birinin

ornekleri kitabin baglarinda ayrintili olarak agiklanmigtir. Ornegin "si:51 %8 ;2" “O,
kiilii ¢ok olan biridir’ veya "siz2i ‘LJ;L" “o, uzun kinh biridir” ya da "_f’...ijl fs5"

“kusluk vaktine kadar uyur” dediginde, bu sozlerin lafizlar1 kastettigin anlami
dogrudan ifade etmez. Fakat lafiz, ilk bakista anlasilan anlamina delalet eder. Sonra
dinleyen bu anlamin isaretinden yola ¢ikarak senin kastettigin ikinci anlami arayip
bulur. Ornegin “kazammn kiilii cok” ifadesinden, bu kisinin konuksever birisi oldu-
gunu; “kini uzun” ifadesinden boyunun uzun oldugunu; “kusluk vaktine kadar
uyur” ifadesinden kadinin refah icinde yasadigini ve hizmetgilere sahip oldugu i¢in
ev islerini kendisinin gormesine gerek kalmadigim ¢ikarirsin.”

Metnin bu smirl ¢cergevesinde sanki ilk bakista miiellif kendi zeka ve tikel
seyleri kavrama giiciinii yansitan, nadir ve gecici bir fikir ortaya atmis goriiniiyor.
Ciircani lizerine arastirma yapmis biiyiik cogunlugun bu metin lizerinde durmayisi
veya yeterli olarak durmayisi ve anlamin anlami teorisinde oldugu gibi nazim
(sozdizim) teorisinde de Ciircani ilk olmamasina ragmen biitlin gayretlerini onun
nazim teorisine sarf etmis olmalar1 bunu gosterir. Gergek su ki sayet analiz edersek
bu sinirli ¢ergevede Ciircani'nin ortaya koyduklari, nadir fikir cercevesini ¢ok as-
makta ve tekamiil etmis disiinsel bir yapida sikica bir araya gelmis kurucu unsur-
lar biitiinii icermektedir.

Bu nasil olmustur? Simdi bu metin lizerindeki ilk miilahazalarimizi kaydet-
meye baslayalim.

a. Ciircani ilk andan itibaren ilgilenecegi konunun “s6z” oldugunu belirler.
Bunun anlami sudur; inceleme konusu olan fenomen dil degil s6z fenomenidir. Ya-
ni sadece kullanim sayesinde ortaya ¢cikan pratik amaglar i¢in islev verilen dilsel
kullanim fenomenlerinden bir fenomen. Bundan dolay1 ister kendisindeki fiilin
mastari (s0z soylemek) isterse failiyyeti (s6z sdyleyen) ile ilgili olsun s6z fenomeni
zorunlu olarak ¢ok boyutlu bir fenomendir.

4 Ciircanti, Abdiilkahir, Deldilii’l-I'cdz, thk. Mahmud M. Sakir, Mektebetii'l-Hanci, Kahire ty. s. 262.
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b. Burada incelemeye konu olan s6z daima anlam tasiyan sozdiir. Her s6ziin
anlam icermesi gerekir fakat burada kastedilen s6z insan so6ziidiir. S6z biitiin sekil-
lerinde bir anlam icermekte olsa da burada diisiinme ve incelemenin nesnesi ola-
cak soz insan sozleri icerisinde yalnizca kendisinden ikinci -veya diger- bir anla-
min tiiretilmesi icin anlamin islevsellestirilmesi fenomeni diizeyine erisen sozdiir.
Bu ikinci anlam itibariyle mesele yalnizca konusana (miitekellim) bagh degildir.
Yani bu anlamin anlasilmasi sadece soziin sahibine bagl degildir. Bilakis ikinci an-
lamin ortaya ¢ikmasi ve anlasilmasinda soziin alicisina/muhataba giivenilir. Bunu,
Ciircani’nin ilk andan itibaren sdylemi séziin anlaminin anlamini (ikinci anlam)
degil de bizzat séziin anlaminin anlasilmasinda siirekli olarak dayanak noktasi
olan alictya/muhataba y6neltmesinden anliyoruz.

c. Lafizlar, s6ze dayal bilesimin birimleri olarak rastlantisal ve 6rfi anlamlar
tasirlar. Ciircani bunlari ilk anlamlar olarak isimlendir. S6ziin sdylenisi ile ses ve
anlam seviyesini birlikte ve ayn1 anda karsilayan alici/muhatap arasindaki mesa-
feyi ortadan kaldiran sey lafiz ile anlami arasindaki rastlantisal iliskinin sabit olu-
sudur. Mesela “Zeyd cikti” climlesi isitildigi anda diisiinmeye gerek kalmadan bila-
kis yalniz lafzin delaletiyle ayn1 anda anlami muhatap tarafindan direkt olarak an-
lasilir. Bu belirleme son derece dnemli olarak lafizlarin delaletleri arasindaki ayi-
rim1 icermektedir. Bu rastlantisal delaletler, toplumsal delaletler (toplum giiniin
birinde iizerinde anlasmaya varmis ve 1srarla devamini saglamistir) olmasina rag-
men bunlar 6zii itibariyle -ileride a¢iklanacag gibi- kiiltiirel delaletler olan ikincil
anlamlarin delaletlerinden farkhidirlar. Bu ayirimin unutulup bu noktada hata ya-
pilmasi anlamin anlaminin 6zel hususiyeti adina risk olacaktir.

d. Bu sekilde, s6z bir yandan bizzat kendisi amac¢lanan bir malumatin gériin-
tlisiinii ulastirma araci olarak diger yandan da pratik olgu seviyesine uygun olarak
lafizlar1 kullanmaktadir (Zeyd'in “gercek olarak” ¢iktigini haber vermek -veya bil-
dirmek-). Ciircini’nin s6z’iin bu tiriinden bahsederken kullandig1 “gercek olarak”
ifadesi -Ciircani’'nin ifadelerinin basindan itibaren sozii iki tiire ayirmasi ile- s6z’tin
ikinci tiiriini vehmettirdigi gibi -farklilik ilkesinden hareketle- insanin aklina he-
men s6z’lin birinci tiriine nispet edilen “gercekligin” anlami dair bir soru getir-
mektedir. Cilinkii s6z’lin ikinci tiirtinde so6z ile kastedilen anlamin anlamidir, onun
gergeklik ile iliskisi yoktur. O zaman su sorular sorulur: Oyleyse ne ile iligkilidir?
Hakikat ile mecaz arasindaki geleneksel ayirim burada kendisini Ciircani’'nin zih-
nine dayatmaya devam mi ediyor? Ve gercekten hakikat-mecaz arasindaki bu gele-
neksel ayirim Ciircani’nin farkina vardigi anlamin anlaminin enstriimani ile birlikte
uygun diiser mi?

e. Konusan bazen dolaysiz, vasitasiz ve yerlesik anlamlara ulasmayi amac-
lamaksizin bilakis yeni anlam tiiretiminde bu anlamlari1 kullanmak i¢in rastlantisal
ve orfi seviyede dili (tekil sozctikler ve bilesik yapilar) kullanir. Muhatap bu dolay-
s1z anlamlarda takildig1 zaman anlama hatasi yapar. Zira konusan o vakit bu an-
lamlardan dogan yeni anlamin idrak edilmesini istemektedir. Clinkii amac¢ odur.
Lafizlarin delaleti oldugu gibi bu delalet de -s6ziin diger tiiriinde- ikinci bir delaleti
meydana getirir. Bu delalet konusana gére amaclanan delalettir.
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f. Ikinci anlami kastedilen s6ziin muhatabi, bu anlami direkt olarak veya
soylemin metnini anlamasi ile birlikte anlayamaz. Bilakis s6z’lin dolaysiz verilerin-
den dolayl delaletlerine ulasabilmesi icin “istidlal” melekesini kullanmaya ihtiyag¢
duyar. Bu noktada tamamlayic1 bir metinde Ciircani soyle der: “Ozetlersek bir an-
lamin Kkalbe obiiriinden daha ¢abuk varmasi ancak diisiiniilerek kavranabilen ve
her duyuldugunda hakkindaki bilginin tazelendigi anlamlar icin s6z konusu olabi-
lir. Bu ise lafizlarin s6zliik anlamlari i¢in imkansizdir. Ciinkii bunlarin bilinme yolu
tevkifidir, yani tanimlanarak bilinir.”s Bunun anlami konusandan séylemin ¢ikisi ile
muhatabin maksadi anlamasi arasinda uzun olsun kisa olsun bir diisiinme araligi-
nin bulundugudur. Fakat burada 6n plana ¢ikan soru sudur: Konusanin kastettigi
bu ikinci anlami muhatabin anlamamasi miimkiin miidiir? Sayet bu miimkiinse ne
zaman? Ve nasil?

g. S6z konusu istidlal 6zgiir bir istidlal olarak degil konusan ile muhatap
arasindaki ortak salahiyet temelinde gerceklesir. S6zgelimi konusan “tencerenin
kiili ¢cok olan kisi” s6ziinden bu kisinin misafirperver biri oldugunu bilmezse veya
bir kadin hakkinda sdylenen “kusluk vaktine kadar uyur” s6ziinden kadinin miiref-
feh bir hayat yasadigini anlamazsa vb. bu kisinin ikincil anlamlar istidlal etmesi
zorlasir. O zaman mesele konusanin talebi ile iliskisi olmayan ilk anlamlari bilmeye
dayanir. Su halde bu salahiyetin dilin lafizlarinin anlamlarindaki “tevkif” (tanimla-
ma/belirleme) salahiyetinden farkl olmasi gerekir.

h. Konusanin amaci olan ikincil anlamlari kavramak, ayni1 anda olumlanmasi
ve olumsuzlanmalarindan dolayi ilk anlamlar {izerinde durmay1 gerektirir. Ciinki
ilk anlamlar tizerinde durmadan ve asamasal olarak onlarla yiiz yilize gelmeden
ikincil anlamlari istidlal etmek miimkiin degildir. Sonra anlamlar1 kat etme ve ar-
kalarindaki anlamlara gecis yapma islemi gerceklesir. Bu yiizden s6z semantik sef-
fafigin1 kaybeder ve agir bir sekil alir.

1. S6z’lin her iki tiiriinde de haber verme (ihbar) vardir. Veya konusandan
muhataba intikal eden bir malumat s6z konusudur diyelim. iki halde de séz bu ma-
lumati ulastirma aracidir. Ne var ki birinci tiirde muhatap anlami elde etmek icin
caba harcamaz. Ciinkii haber ciimlesinde anlam literal ve dolaysizduir. ikinci tiirde
ise kastedilen anlami istidlal etmede veya anlamin sifresini ¢6zme dedigimiz nok-
tada muhataptan bir tiir zihinsel ¢aba harcamasi beklenir. Birinci konumda muha-
tap soziin kendisine naklettigi anlam ve malumat karsisinda neredeyse negatif-
pasif konumdadir. Ciinkd birinci konum -Ciircani’'nin ifadesine gore- “ vasitasiz
ulagilan, lafzin zahirinden anlasilan anlam”s ile iliskilidir. ikinci konumda ise muha-
tabin durumu pozitif ve etKindir. Ciinkii muhatabin, konusanin agik¢a haber ver-
medigi, kastedilen ikinci anlami elde edebilmesi -basarabilmesi- ancak zihinsel bir
¢aba ile miimkiin olur.

i. Clircani so6z’lin ikinci tiirtin{i, mecazi seKillerin en énemlilerinden olan Kki-
naye, istiare ve temsil ile sinirlandirmistir. Biitiin bu sekiller anlamin anlaminin

5 Clircani, Deldil, s. 267.
6 Ciircani, Deldil, s. 263.
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islevsellestirilmesi temeline dayalidir. Bu sinirlama, “anlamin anlami” teorisinin
Ciircani tarafindan s6z mecazlarinin bu sekillerinin metodolojik bir aciklamasi ola-
rak ve sdylemin belagatinin/retoriginin (veya edebiyatinin) insasini genel olarak
hedef edinildigini haber verir. Sonradan bu sinirlamanin teori ve a¢iklamaya birlik-
te zarar verdigini fark ettik.

Bu miilahazalar genel olarak Ciircani metninin ortaya c¢ikardig1 ve dolayl
olarak icerdigi seyleri gozlemlemektedir. Siiphesiz Ciircini’'nin tamamlayici ve
aciklayic1 baska metinleri de bulunmaktadir. Bu sunumda bunlardan bazilarina goz
atmis olduk. Asagidaki boliimlerde bunlardan bazilari tizerinde duracagiz.

IV.

Ciircani kendi teorisini gelistirme ve bu teoriyi Arap edebiyat elestirmenle-
rini ve beyancilarini uzun siire mesgul eden ve -bu yiizden- kendisinin de mesgul
oldugu lafiz-mana probleminin iceriksel baglamina yerlestirme c¢abasi icerisinde
kendinden oncekilerden farkli bir konum edinmistir. O’'nun lafizlar1 anlami goste-
ren elbise olarak degerlendigini gérmekteyiz. Ardindan bu birinci anlamin bizzat
ikinci anlami gosteren elbise haline geldigini diisiinmektedir.

0 soyle der: “Belagatcilerin lafizlar1 anlamlarin siisii kilarak veya anlamlar
cariyelere, lafizlar1 da pazara ¢ikarilan cariyelere giydirilen islemeli ve gosterisli
elbiselere vb. benzeterek lafz1 6ne ¢cikardiklarim1 ve anlami onunla sereflendirdik-
lerini gordigiinde bil ki demek istedikleri sudur: “Konusan, burada anlatmak iste-
digini “anlamin anlam1” yoluyla ifade etmis; yani kinayeli bir ifade kullanarak tariz
yapmis, temsil ve istiareye basvurmus, biitiin bunlar1 giizel yapip basarili olmus-
tur.... Cariyeye giydirilen elbise vb. ifadelerle, sdylenen lafzin kendisi degil, lafizda-
ki, ikinci anlama delalet eden birinci anlam kastedilmistir.”7 “Burada lafizlarin ken-
disinden anlasilan ilk anlamlar satisa sunulan cariyeye giydirilen elbise, isleme, siis
ve benzeridir. Bu anlamlarla ima edilen ikincil anlamlar ise bu elbiseleri giyen, is-
leme ve siislerle bezendirilen cariyedir.”s Fakat bu ekleme, icerdigi tartisma ile
birlikte, Ciircant’'nin stirekli olarak vurguladigl “manalarin lafizlara énceligi” ve
“Cahiz’dan bu yana beyancilarin dikkate aldiklar: lafizlara ait Gistiinligiin aslinda
manalara ait Gstiinliik oldugu” vurgusu disinda temel teoriye 6nemli bir katki sag-
lamamistir. Bununla birlikte Ciircani bu tartisma ile beyani diisiinceyi kusatan ve
onu dar bir kavramsal ¢erceveye hapseden siis fikrine? (elbise, isleme ve siis) ted-
rici olarak gecis yapmistir. Gergek su ki anlamin anlami isleminde siistin yeri yok-
tur. Ciinkii bu noktada mesele her seyden once lafizlarin gosterdigi seylerin
(signifieds), diger gosterilenleri gosterenlere (signifiers) doniismiis olmasiyla ilis-
kilidir.

7 Clrcani, Deldil, s. 263

8 Clircani, Deldil, s. 264.

9 Mustafa Nasif'in Nazariyyetii’l-Ma’na fi'n-Nakdi’l-Arabi, Daru’l-Kalem, 1965, isimli kitabinda bu konuya
tahsis ettigi boliime bakiniz.
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Ciircani, teorisine teorinin genel olarak soylem diizeyine uygun oldugu fik-
rini veren bir sekilde s6z’iin tarifi ile baslamis olmasina ragmen ne var ki siis fikri-
ne kapilmasiyla -siisii lafizdan manaya nakletmis olmasina ragmen- doniis yapmis
ve kendisini ana kisimlarini kinaye, istiare ve temsil’in olusturdugu beyani sdylem
dairesine hapsetmistir. Gosteren ile gosterilenler arasindaki birinci ve ikinci sevi-
yedeki iliskinin bu sinirh daireden daha genis oldugu ileride gériilecektir. Ustelik
bu iliski tek bir kategori degildir ve siirekli tek bir yonde ilerlemez.

V.

Hammadi Samiid, Ciircani'nin dnceki metni (Sozler iki tiirliidir... vb.) lize-
rinde durmus ve bu metinde yeni olan nedir? diye sorusturmustur. Bu sekilde bir
soru onu, Arap beyan diisiincesi tarihinde Ciircani’'nin ortaya koydugu yeni verileri
ortaya cikaracak sekilde Ciircani'nin ulastigi sonuglari kendisinden dnce gelenlerle
karsilastirmaya yoneltmistir. Sam{id -bu soruya cevap olarak- bu noktadan baslar
ve Clircant’den onceki belagatcilarin mecaz arastirmalarina iliskin sunlar1 soyler:
“onceki belagatcilar kendisinden nakledilen ile kendisine nakledilen arasindaki
degisikligi vurgulamaktan ¢ok manevi benzerligi vurgulamaya daha diskiindiiler.
Bu hakiki degisiklik ve mecazlarin terciimesini zikretme ¢abasinin iirtinii olarak
mecaz’'da ger¢eklesen nesnel dilsel iliski onlarin bir yonlii okuyuslarindan kaynak-
lanan metalinguistik (iistdilbilimsel) iliski ile karismistir.”10 Ardindan sunlar belir-
tir: “nakil diisiincesine baghliklar1 onlar istibdali (Paradigmatigue) agidan yani
cogu kez sozlik birimleri arasinda gerceklesen celisme imkanlar1 agisindan keli-
meye bakmaya siiriiklemistir. Bicimin belirlenmesinde dnemli oldugu halde bag-
lamsal (Syntagmatique) iliskilere yeterince 6nem vermemislerdir.”11

Boylece Samiid, Ciircani 6ncesi durumu ve bu durumun disiince ve pratikte
icerdigi kusurlari birlikte tasvir eder. Amaci Ciircani’ye gelmektir. Ciircani hakkin-
da sunlar belirtir: “Ciircani’'nin diisiincede bu ¢izgiden ayrilisinin ilk tezahiirii me-
caz1 lafiz ile degil lafzin anlamiyla iliskilendirmesi ve yorumun 6l¢iitii olarak nakil
diistincesini reddetmesidir.”12

Beyani diislincede Ciircani’'nin teorisinin yerini belirlemenin tarihi 6nemini
kabul etmekle birlikte anlamin anlami teorisi itibariyle Clircanl metni hala tekrar
tekrar tartismaya aciktir. Bu metin hakkinda ortaya koydugumuz ilk miilahazalar
bu teori ile iligkili diisiinsel unsurlarin kapsamli bir nitelemesi roliinii yerine geti-
rirken bu teori iizerine diistinmek bu teorinin sabitlik boyutunu ve ona ilisen ag-
mazlari esit diizeyde bize gosterebilir.

Ciircani metninden ¢ikarimlarini yaptigimiz sekilde anlamin anlami teorisi
ile iliskili diisiinsel unsurlar1 bilmekle -kapsamli bir diisiinmede- anlamin anlami
teorisinin dile ait ve dil dis1 bircok unsur arasindaki karsilikli iliskiler ag1 olustur-
dugu ortaya ¢ikar. Teorinin anlasilmasi bir yana -bu a¢idan- gerceklesebilmesi, bu

10 Samd, et-Tefkiru’l-Beldgi, s. 411.
11 Samd, age. s. 411
12 Samid, age. s. 411.
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agin merkezi noktasinda hep birlikte bir araya gelebilmeleri i¢in bu unsurlarin oy-
nadigi rollerin karsilikli paylasilmasini gerektirir.

Burada oncelikle sozii ile bir anlami kasteden bir konusmaci ve kendisi icin
bu anlami se¢mek icin s6zden ¢ikaran alici1 bir muhatap vardir. Veya burada bir
mesaj gondermek icin konusma etkinligi gerceklestiren ile anlama etkinligini ger-
ceklestiren bir muhatap vardir diyelim.

Ikinci olarak burada s6z'tin iki anlam1 vardir. Birinci anlami séziin dolaysiz
sekli tagir. ikinci anlam bir agidan bu sekille iliskili diger bir agidan da bu seklin
disinda yer alir.

Ugiincii olarak séz’iin birinci seviyesindeki anlamla iligkili dis diinyaya ilis-
kin bir olgu ve s6z’lin ikinci seviyesindeki anlamla iligkili toplumsal (veya genel
olarak kiiltiirel) bir cerceve vardir.

Son olarak anlamlar goésteren unsurlarin (lafizlar) bir araya geldigi soz
metninin baglami ve s6ziin ortaya ¢iktigi konumun baglami demek olan metin-disi
baglam vardir.

Bu unsurlardan her birinin anlamin anlaminin kurulmasinda rolii vardir.
Oyle ki bunlardan birinin olmayisi islemin tamamini etkiler. Konusma etkinligini
gerceklestiren kisinin soziiniin anlami ile yaklasik olarak onunla bitisik sekilde
kalsa bile bu anlamin disinda ve 6tesinde kalan baska bir anlami kastetmis olmasi
gerekir. Muhatap ise kendisine yoneltilen s6ziin anlaminin bizatihi kastedilmedigi-
ni bu anlamla ayn1 anda ondan ayr1 ve ona bitisik baska bir anlamin kastedildigini
anlamis olmalidir. Bunlarin gerceklesebilmesi i¢in s6z'iin dolaysiz dilsel seviyesin-
de, kendisinde durmay1 ve kendisinden ayrilmay1 miimkiin kilacak bir anlami ol-
masi1 gerekir. Ciinki ikinci anlamin veya anlamin anlaminin dogabilmesi ancak
dogru bir anlama (dil’e ve dis somut gerceklige kiyasla) sahip s6z ile miimkiin olur.
Boylece konusan ve muhatap her ikisi aralarinda ortak kiiltiirel zemin bulunma-
dikea ikinci anlama asla ge¢is yapamazlar. Bir yandan konusan bu anlamui sirala-
mada bu zemine dayanir diger yandan muhatap anlami yorumlamada ona miiraca-
at eder. Ayrica dolaysiz anlamdan anlamin anlamina gecmek icin iki filtre olarak
sozel ve konumsal baglam kiiltiirel baglamla siki sikiya baglantilidir.

Son olarak anlamin anlamini meydana getiren unsurlarin i¢ ice gecmis bu
biitliniiniin, dilin toplumdaki islevine dair toplum bilincinin farkli seviyelerinin
yansimasi seklinde genel dilsel aktivite ¢ercevesi icerisinde 6zel dilsel aktivite ta-
kip ettigine (konusanin her durumda yalniz basina aktivitesi ve muhatabin bu du-
rumdaki aktivitesi) dikkat cekmeden gecemeyecegiz. Bunun nedeni anlamin anla-
mu1 teorisinin, s6z insasina iliskin bir teori olusundan ¢ok dilsel kullanimda, bu kul-
lanimdan dnce gelen bir seviyeyi belirgin hale getiren bir olgunun ayirt edilmesi-
dir.

Her ne kadar biz suan bu teorinin genel kavramsal cercevesini degisik bo-
yutlariyla 6ztimsemeyi gerceklestirsek ve bunun yaninda bu 6ziimseme daha sabit
ve kusursuz olsun diye genel olarak bu teorinin temellerinin iizerinde yiikseldigi
zeminin saglamligini haber verse de bu teorinin fikirsel temellerini daha kapsaml
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bir sekilde arastirmak ve incelemek teoride karsilasilan eksiklikleri ve olusan ku-
surlari ortaya ¢ikarmaya yardimci olacaktir.

VL

Kemal Ebii Deeb, Ciircani’de Siirsel Tasvir Teorisi seklinde ingilizce yayinla-
dig1 kitabinda3 Arap kiiltiiriine yabanci bir okuyucuya uygun bir sekilde,
Ciircani’nin bazi ifadelerini detayli bir sekilde ele alarak anlamin anlami kavrami-
nin teorik temeli lizerine yogunlasir. Fakat bu yogunlasma icerisinde o -Ciircani ile
birlikte- anlamin anlami’nin yorumlanmasinda muhatabin rolii ile ilgili olarak icrai
yone gelir. Bunun nedeni Ciircant’nin muhatap’tan -6rnegin “tencerenin kiilii ¢ok
olan kisi” ifadesinin ikinci anlamini kavrayabilmek i¢in- ikinci anlami anlayabilmek
icin bilinmesi gereken dil disi iligkileri bilen -dilsel iliskilerin yaninda- olmasini
talep etmis olmasidir. Bu dil disi iliskilerin basvuru yeri Arap bedevi hayatindaki
gelenekler icerisinde ortaya cikar. Orada adetlere gore gelen yolcuya yiyecek sunu-
lur, yemek tencerelerde pisirilir, sonradan kiile doniisecek odun ile tencerenin al-
tindaki ates tutusturulur, ¢ok pisirmenin sonucunda kiil cogalir, cok misafir sonu-
cunda ¢ok pisirme olur vb. ifadeyi alici’nin/muhatabin, bizzat ifadenin anlaminin
kastettigi comertligin anlamini kavrayabilmesi icin biitiin bunlar1 bilmesi gerekir.
Iste bu 6rf veya kiiltiirel baglamdir ki ancak bu cerceve icerisinde ifadenin dogru
anlamina ulasilabilir.

Aciktir ki bu ifadenin muhatabinin deneyimi s6z konusu kiiltiirel baglami
olusturan orfleri kusatmiyorsa dogru bir sekilde ifadenin ikinci anlamini kavraya-
maz. Hatta belki mutlak olarak herhangi bir ikinci anlam ¢ikaramaz.

Bu ciimleler mantik olarak dogrudur. Fakat uygulama seviyesinde ciddi bir
problem meydana getirir. Bu problem kendisini, eger ikinci anlam bir yandan top-
lumsal orflerde yerlesik ise ve ~ardindan- diger bir yandan daha énceden muhatap
tarafindan biliniyorsa su halde “birinci anlamdan ikinci anlama istidlal ameliyesin-
de fikir tretimine yer yoktur” seklinde gosterir. Ciinkii o0 zaman neredeyse vaz'a
dayali sozliik anlamina uygun olarak birinci anlami ve toplumsal o6rfi delalete uy-
gun olarak da ikinci anlam1 anlamak birbirine denk olacaktir. Iste belki de Mustafa
Nasif’1 bu taksim’in kullanishligina dair siiphelenmeye sevk eden bu noktadir: “Bu-
rada baska bir delalet tiirii var dersek bu bizi yeterince tatmin etmez. Dolunay’in
ikinci delaleti, birinci nahif delaletten sonra ( yani ddonmek ve aydinlik ) gtizelliktir.
Giizellik nedir? Muglak bir sey. Fakat donme ve aydinliga yardimcidir. Dolunay
giizel bir dénme, giizel bir aydinliktir. ikinci delalet’in fazla bir énemi yoktur; Siip-
hesiz biz hala 6rfiin sinirlan igerisinde ve basit bir seyin birinci seviyesindeyiz.”14
Ayrica sunu sdylememiz miimkiindiir: ilk dilsel anlam, 6rfi olan ikinci anlama yol
acan ifade bu tiir deyimsel ifadelerden (Idioms) 6teye gecmez.

Goriliniise bakilirsa temelde kinaye, istiare, temsiller vd. kapsayan ve olur
olmaz sarf edilen biiyiik miktardaki bu tiir ifadelerin yinelenen kullanimi, “tence-

13 Kamal Abu Deeb, Al-Jurjani’s Theory of Poetic Imagery, Aris&Philips, Warminister, Wilts 1979, p. 7-75.
14 Nasif, Nazariyyeti’'l-Ma’'nad , s. 59.
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renin kiili ¢cok” vb. ifadelerde oldugu gibi, bu ifadelerin ikinci anlamlar siklikta
kullanim ile giiclenmistir. Bu nedenle muhatabin bu ikinci anlama delalet etmeye
aday ifadenin orfleri biitiiniinii bilme ihtiyaci s6z konusu olmaz. O vakit ikinci an-
lam1 kavrama noktasinda ister kinaye, istiare ve temsil’i icersin ister icermesin
yeni ifadelerle ytiz yiize gelme disinda kiiltiirel baglami olusturan orflere zorunlu
olarak yaslanma ehemmiyeti s6z konusu olmaz.

Burada bir baska problem ortaya cikiyor. Bu problem, orfte cari ve yaygin
kullanima sahip ikinci anlam tasiyan kinaye, istiare ve temsil iceren ifade’den uzak-
lasip bu tiirden bizim i¢in yeni bir ifade ile yiiz ytlize geldigimizde birinci anlami m1
yoksa ikinci anlami mi almamiz gerektigini bilemememizde kendini gosterir.
Ciircani’nin bakis acisina gére bu durumda mesele su iki secenekten biriyle iliskili
olacaktir; ya boyle ifadelerde kinaye, istiare veya temsil gorecegiz ya da bunlari
literal anlatimlariyla anlamis olacagiz.

Burada Ciircani sdyle der: “Elbisedeki siisleme, ister giyenin iistiinde olsun
ister c¢ikarilsin siistiir...Bununla ikincil anlamlarin elbisesi olarak kaldike¢a siis ve
isleme olan ikincil anlamlarn kastederler. Anlamlarin elbisesi ¢ikarilsa ve ¢ikarilmis
olduklar1 goriilse bunlar siis ve isleme olmazlar. Sayet sen “Filancanin siitten ke-
silmis devesi cilizdir” desen ve bununla ziyafet icin annelerini kurban etmeyi kas-
tetmiyorsan isleme ve siisleme’nin hi¢cbir anlami yoktur.”15

Bunun anlami sudur, konusan burada ya comertlik anlamini kastederek mi-
safirlerine yemek olarak sunmak i¢in falan kimsenin develerini -siitten kesilmis
devenin anneleri- kurban etmesine bu ifade ile kinayede bulunmus olur. Bu sebep-
le siit devesinin annelerini emzirmesi men edilmis ve sonucta ciliz kalmistir. Ya da
cilizliginin sebebini dikkate almayip siitten kesilmis devenin cilizhigin gerceginin
salt vurgulanmasini kastetmis olur. O vakit ikinci anlami ortaya cikaran isle-
me/kinaye ortadan kalkar.

Ciircani boylece isi bizzat konusana havale etmis olur. Konusan ya kinaye
kastetmistir ya da kinaye’den bagimsiz bir ifade kullanmstir. iste problemi ¢ozdii-
glinii disiindigi anda Ciircani'nin bizi getirdigi ikilem budur. Peki konusanin ki-
naye kastetmis olup olmadigim1 muhatap nasil bilecektir? Konusanin maksadini
dogru bir sekilde muhatap nasil bilir? Muhataby, ifadeyi kinayeli veya kinayesiz
olarak gormeye sevk eden nedir? Diger bir ifade ile s6z’tin muhatabinin cémertlik
diisiincesini iceren ve “bir adamin arkalarinda cilizligina yol acacak sekilde yavru-
larini birakarak misafirleri icin develerini kurban etmesi” biciminde ifadesini bu-
lan bedevi misafir agirlama geleneklerini bilmesi ona ne kazandirir? Ve konusanin
niyetlerinden emin degilse ona ne faydasi olur? Veya ifadenin birinci dogrudan
anlamu ile yetinilmeyip zorunlu olarak ifadenin ikinci anlamini (cdmertlik) istinbat
etmede muhatabin zihnini ¢calistirmaya sevk eden nedir? Fakat bu ikilem Ciircani
teorisinin diisiinsel ve kurucu unsurlarinin yardimini hesaba kattigimizda ortadan
kaybolur. Ki burada Ciircani bu unsurlan birbirine doniistiirmekte ve biri digerini
aciga cikarmaktadir.

15 Clircani, Deldil, s. 264.
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Ciircani’nin, muhatabin ifadenin ikinci anlamini idrak etmesinin kolay bir is
olmadiginda ve konusanin kastettigi anlami istidlal etmede zihinsel bir ¢aba har-
camaktan sorumlu olusunda 1srar ettigini gérmiistiik. Bunun anlami sudur: Bizzat
toplumda cari orfler olarak salt kiiltiirel baglam verilerini bilmek, anlamu istidlal
etmede ozellikle de yeni ve fazla kullanilmayan ifadelerle yiiz yiize gelindiginde,
tek basina yeterli degildir ve o vakit istidlal ameliyesinde baska bir boyut yani ifa-
deyi barindiran konumsal boyut dikkate alinmalidir. iste miimkiin anlamlar ara-
sindan kastedilen anlami segmede 6l¢iit bu islemdir.

Simdi “tencerenin kiili ¢ok” ifadesine doniip de Ebi Deeb’in “kiilii cok an-
laminin dogru yorumunu belirleyen sey nedir?”16 diye sorusturdugu gibi biz de
sorusturdugumuzda cevabi bizzat Cilircani’'nin ifadelerinde buluruz: “kinaye, lafiz
yoluyla degil de, akil yoluyla bildigin bir anlamin varhigini ifade etmektir. Mesela 3

),.L:Jl si3; %8 “O, tenceresinin kiilii ¢ok olan biridir” soéziiyle kendisinden bahsedilen

kisinin ¢ok konuksever biri oldugunu bilirsin; ama bu bilgiyi lafizdan elde etmez-
sin. Aksine kendi kendine sdyle akil yiiriitiirsiin: “Bu s6z, Araplarin birini 6vmek
icin soyledikleri bir s6zdiir; ama kiilii ¢ok diye birini 6vmek anlamsizdir. Kiil ¢ok-
lugu ile Araplar, bu kisinin evinde yemek kazanlarinin ¢ok¢a kuruldugunu ve misa-
firler icin yemek pisirildigini kastediyor olmalilar. Ciinkii kazanlarda ¢okca yemek
pisirilince odun ¢ok yakilir.”17

Bu metinde s6z konusu ciimleden comertlik anlamini ¢ikarabilmek icin ge-
rekli olan keyfiyete acik bir isaret vardir. S6yle ki muhatap -her ne kadar ifadenin
6vme baglaminda sdylendigini bilse de- biitiin olarak ifadenin sozciiklerinin an-
lamlariyla bu baglamin uyusmadigimi gorir. Sonra -baglamin vurguladigi 6vgi
anlamini gergeklestirmek icin- ifadenin dolaysiz delaletinin ikinci delaletini ¢ika-
rimda aklini isletme sorumlulugunun oldugunu gorir; bu noktada 6viilen seyin cok
misafir agirlama ve ziyafet oldugu anlasilir. Bu sekilde baglam, ayn1 zamanda 6zel
toplumsal drflerin verilerinin ve kiltiirel baglamin bilgisine sikica bagh olarak dii-
stinme ve istinbat islemine yonelmis olur. Su halde muhatabi ifadenin ilk dolaysiz
anlamini reddetmeye (¢iinkii 6vgii baglaminda tencerenin kiiliniin ¢oklugunun
haddizatinda herhangi bir anlami yoktur) ve ardindan ilk anlamdan ikinci anlami
(6vgl baglamu ile uyusan comertlik) ¢ikarmaya gotiiren unsur konumsal baglam-
dir.

Konumsal baglam bazen bizzat s6z sayesinde -ifadenin metni- belirlenir ba-
zen de s0z'lin disinda kalir.18 Muhatabin bu baglam belirlemesi, s6z bu baglama
delalet ettiginde muhatabin dikkat ve uyamikliligini gerektirirken sz disi bir olgu
oldugunda tarihi bilgi gerektirmektedir. i1k istek (dikkat ve uyaniklik) bazi durum-
larda miimkiin olsa da bazi durumlarda zor hale gelir (metnin alam s6z konusu

16 Abu Deeb, Op. Cit. p. 76.

17 Clircani, Deldil, s. 431.

18 Culler, bir climlenin anlamini pekistiren baglamin metnin ciimlelerinden daha fazla bir sey oldugunu,
baglamin bilgi ve olgulardan miirekkep bir yapi oldugunu ve kendine ait 6zelliginin derecelerinde
farkliik gosterdigini belirtir. Bk. William Ray, Literary Meaning from Phenomenology to
Deconstruction, Blackwell, Oxford 1984, p. 113.
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baglami kusatamayinca). Bazen de ikinci istek (tarihi bilgi) bulunmaz (Metnin insa
sartlarina yardimea bilgiler yenilenmeksizin metnin iizerinden uzun zaman gecin-
ce). Bu iki istek bulundugunda ifadenin ikinci anlamini istinbat etmek daima ve
zorunlu olarak Ciircani’nin kabul ettigi gibi tek bir anlama ulasmaz.

Bu tashih (her ne kadar anlamin anlami teorisinin 6ziline temas etmese de)
temelde Ciircani disiincesinin uygulama yoniine yonelir.

Bunu sdyle aciklayabiliriz: S6z konusu ifadenin (6vgii baglami) kendisi hak-
kinda kullanildigi konumsal baglami bilmemiz ifadenin ikinci anlaminin zorunlu
olarak comertlik olmasini varsaymaz. Bazen ifade oviilen sahsin nispeten (bedevi
yasantiya kiyasla) daha sasali bir hayat yasadigini, yiyecek olarak kendisinin ve ev
halkinin kuru et, hurma ve siit kullanmayip bilakis sicak yemekler yediklerini an-
lamina gelir. O zaman tencerenin kiiliiniin ¢oklugu bu 6viilen sahsin ve ailesinin
pismis yemegi sadece bayram ve dzel glinlerde yemedigi, siirekli olarak pismis
yemek yedikleri ardindan stirekli olarak tencerelerde yemek pisirildigi dolayisiyla
tencerelerin altinda bir¢cok odun yakilip bu odunlarin bir¢ok kiliiniin olustugu an-
lamina gelecektir. Bu ¢ikarimi Ciircani ve baskalar: dile getirmemislerdir. Bedevi
kiltiirel baglami cercevesinde her daim -aciktir ki- konumsal baglama (6vgi) iti-
mat edilir. Bu durum, misafirler icin degil sadece kendi ailesi icin tirit yemegi pi-
sirdiginden dolay:1 (“Tirid’i ailesi i¢in par¢alayan Hisam”) bir adamin 6viildigi bir
cevre icin garip degildir.

Boylece, konumsal baglamdan (6vgii) yola ¢ikarak bir yandan onu gercek-
lestirmek ve —ayn1 zamanda- diger bir yandan spesifik kiiltiirel verilere dayanarak
“tencerenin kiili cok” ifadesinden belki de -tarihi olarak- en dogrusu olan varsayi-
lan anlamin disinda bir baska anlam istinbatinin miimkiin oldugu ortaya ¢ikmustir.
Bununla birlikte -benim diisiinceme gore- istinbat edilen bu anlamin mesrulugunu
ortadan Kkaldiracak bir sey yoktur. Iste, bizi, farkl sartlarda farkl iki alici-
nin/muhatabin nezdinde anlamin anlaminin ¢oklugu imkanina kapi acacak sekilde
anlamin anlamina olasilik niteligi vermeye daha meyilli kilan budur.

VIIL

Bu noktada uzun siire ¢esitli bilgi alanlarinda diisiinceyi mesgul etmis biiyiik
bir 6neme sahip iki problem bas gosterir. Her haltikarda iletisim bilimleri de bun-
larin sonuncusu olmayacaktir. Bunlar konusanin kasdi ve muhatab’in agiklamasi
veya yorumu problemleridir.

Ciircani’'nin ikinci anlamin tahakkukunun konusanin ifadesinde kinaye (ifa-
denin anlamini ikinci anlama delalet etmesi icin gorevlendirme) kastetmis olup
olmadigina baglh oldugu kanaati birinci problem ile irtibatlidir. O vakit muhatabda,
konusanin kasdini ortaya ¢ikarma giicii varsayilir.

Konusanin kasdini tasiyan -veya tasidigl varsayilan- ifade bizzat muhatap
nezdinde anlama veya yorumlama konusudur. Zira konusanin kastettigi anlamin
sifrelenmesi (encoding) islemini gerceklestirirken muhatap bu sifrelemeyi ¢c6zme
islemini (decoding) gerceklestirir. Bu iki islemin tek bir seviyede olmasi yani arala-
rindaki haberlesmenin gerceklesebilmesi ve bununla séz’iin islevinin yerine gel-
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mesi i¢in ifadenin bizzat sifreleme ol¢lileri tasimas1 ve muhatabin da bu sifreleri
kavrayacak diizeyde olmasi gerekir. “Ifade sifreleme oélgiileri tasir” dedigimizde
bununla tabii olarak ifadenin gramatik (nahiv) yapisini kastetmiyoruz: “semantik
yap1 gramatik yapiya dayanmasina ragmen semantik yap1 gramatik yapinin basit
bir yorumu degildir.”1 “Anlamin anlami1” seviyesinde, gramatik yap1 -her ne kadar
dogru bir yapi olsa da- yorum icin elverisli bir 6l¢cii sunmaktan uzaktir. Bu durum
dil sozlikleri icin de gegerlidir zira bunlar bu 6l¢iitlerden herhangi birini icermez-
ler. ikinci delaletler “sézliikte goériinmezler fakat bununla birlikte konusan bunlar
idrak eder.”20

Burada Ciircani’'nin gosterenlere degil de gosterilenlere yani lafizlara degil
lafizlarin anlamlarina veya Todorov’'un gosterilenlerin bitisikligi diye isimlendirdi-
gi2t seye itimat etmesinin énemi ortaya cikar. Todorov soyle der: “ Herhangi bir
seyin Ozellikleri -6rnek olarak- bir sahis “Bu seyin ad1 nedir?” diye zikrettiginde
zihinde uyanir; siit, beyaz anlamini aslan cesaret anlamini ¢agristirir vs.22 Bununla
birlikte unutmamamiz gerekir ki bu ¢agrisim baglami dilsel bir baglam (yani goste-
renlerin bitisikliginin tiriini, Contiguity of Signifiers) degil fakat kiiltiirel bir bag-
lamdir (yani gosterilenlerin bitisikliginin tirtinii, Contiguity of Signifieds)..”23

Bunun anlami sudur: ifadenin yorum élgiileri ifadenin kiiltiirel baglam diye
isimlendirilen unsurunda bulunur. Bu kiiltiirel baglam anlamu iireten ile yorumla-
yan arasinda ortak paydadir. “Konusanin kasd1” dedigimizde bununla ifadenin gos-
terilenlerinin kendisine ulastigl ortak kiiltiirel baglamin kapsamina giren anlami
kastediyoruz. Iste 6zellikle lafizlarin anlamlarindan dogan, muhatabin onu istinbat
etmesi bu ortak delaleti bilme sahasina bagh olan ikinci anlamla ilgili konularda
Ciircani’nin “anlamin anlami1” teorisinin icerdigi seyler bunlardir.

Bu arastirmanin 6nceki béliimiinnde ulastigimiz sonuclar 1s181nda sunu sdy-
leyebiliriz: Kiiltiirel baglamin hiikmettigi ikinci anlamin birinci anlam kadar kuvve-
ti ve istikrar1 yoktur. O sadece ¢okluga hatta zamanin ge¢mesiyle degisim, bozulma,
ihmal ve unutmaya elverislidir. Ciinkii ikinci anlam temelde gosterenler (lafizlar)
degil, gosterilenler (anlamlar) arasindaki 6zel bir iliskiden ortaya ¢ikar ki nihai
olarak dilin hafizasinda yer edemez. Ornek olarak “tencerenin kiilii cok” ifadesini
bugiin ikinci anlamini tecriibe ile anlamamis sehirli bir muhatap isittiginde -biiyiik
olasilikla- ikinci anlami istinbat edemeyecektir. Dil becerisinin yetersizliginden
degil (siiphesiz ikinci anlami istinbat etmek bir tiir dil becerisine dayanir), tam
aksine muhatabin dile dair tecriibesi biiyiik oranda degisiklige ugramadig1 halde
yorum olciisii (kiiltiirel baglam) zamanla degismistir. Culler’in dedigi gibi: “Baska-

19 Oswald Ducrot & Tzevetan Todorov, Encyclopedic Dictionary of the of Sciences of Language, Blackwell,
Oxford 1981, p. 264.

20 Age. s. 255.

21 Todorov'un gosterilenlerin bitisikligi kavrami neredeyse Ciircani’nin “ciimledeki her lafzin anlaminin
sonraki lafzin anlamu ile iliskisi” ifadesinin terciimesidir.

22 Ciircani, lafiz olmalar1 bakimindan “aslan” lafz1 ile “cesur” lafz1 arasinda tsttnligiin olmadigini s6z
konusu tistiinliigiin dolaysiz delaletin ikinci ile ve dolayli delaletin (anlamin anlami) birinci ile ilintisi
bakimindan gergeklestigini ¢ok sik vurgulamaktadir. Bk. Deldil, s. 367.

23 Durcot & Todorov, Op. Cit. p. 256.
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lari, konusanin sézlerini ancak dil bunlar1 6nceden iceriyor varsayimi dolayisiyla
anlar.”2¢ Ayn1 diizeyde bugiin konusan comertlik anlamini sekillendirmeye calisir-
ken séz konusu ifadenin sézciiklerinin anlamlarini kullanmaz. Ikinci anlamlarin
sabit olmadigim fakat bunlarin dogup uzun veya kisa belli bir miiddet yasadigin
ardindan da daima bozulma ve kaybolmaya maruz oldugunu gosteren sey budur.
Bu durum konusanin ifadesi ile kastina, muhatabin ifadeyi yorumlamasina ve ifade
ile birbirleri arasindaki baglantiya gore gerceklesir. Sonradan anlamin kiiltiirel
sifrelemesinin (cultural encoding) degismesiyle konusanin kasit ve dileginden
bahsetmek zorlasir. Ornek olarak muhatap “falan kimsenin siitten kesik devesi
ariktir” ifadesinden bu ifadeyi soyleyen kisinin comertlik anlamini -Ciircani'nin
dedigi gibi- ima edip etmedigini nasil bilecektir? Olcii ortada yokken konusan ve
muhatab’in burada comertlik anlaminda bir araya gelmeleri nasil miimkiin olur?
Bugiin muhatabin istidlal kuvveti ne kadar gelismis olursa olsun -biiyiik olasilikla-
belli bir toplum ve zamanda yorumlandig1 gibi, s6z konusu ifadeden maksadin fa-
lan kimsenin comertligini niteleme oldugu seklinde ifadenin anlamimi yorumlaya-
mayacaktir.

Su halde sdyledigi ifadenin metninden konusanin kasdi kesin olarak belirle-
nemez. iste bu, aciklama ve yorumlama ¢abasina kapi acan bir durumdur. Konuga-
nin ne kastettiginin delili konusanin kendisi degildir. Ciinkii “Kasti aciklamay1 ba-
saran metindir, konusanin onu kastetmis oldugunu vurguluyor olmasi degildir.”2s

S6z’iin kasti meselesi hassas hatta kapal ve karisik bir meseledir. Ozellikle
de -pratik seviyede- bir sey soyleyip baska bir sey kasteden ve bu durumda kul-
landig1 ifade zorunlu olarak kasta goétiirmeyen ve o anda s6ze “sunu kastediyo-
rum...” diye baslayan birini diistindiigiimiizde. Bu durumdan farkl olarak baska bir
soz seviyesine ait bilinen bir durum daha vardir. Bu durumda ¢okanlamlilik
(polysemy) -Chapman’in dedigi gibi-26 herhangi bir yazara ayni anda iki seviyede
islev gorebilme yetkisi verir. Bu seviyede yazar gercekte farkli baska bir seye isaret
ederken zahirde baska olaylar biitiiniini anmaktadir. Her iki durumda da -
onceden de isaret edildigi gibi- herhangi bir anlam ve bu anlamin anlamini insa
etme islemi olmaksizin konusan bir ifade kullanir ve ayni anda baska bir sey kas-
teder.

Diger yandan kasit ile ifadenin ilk anlamindan istinbat edilen ikinci anlam
murad olunur. Ornegin “kusluk vaktine kadar uyur” ifadesinin anlamu ile “bir kadi-
nin miireffeh hayat yasadig1” anlami kastedilir. Burada miireffeh hayat ikinci an-
lamdir. Bunun kasit oldugu dogru ise su halde bunun konusanin zihninde ilk anla-
m1 temsil ettigi ve “kusluk vaktine kadar uyur” ifadesinin ikinci anlam oldugunu
oncelikle belirtmek gerekir. Bu istinbat'in Ciircani’nin stirekli olarak israrla iize-
rinde durdugu “anlam lafz1 dnceler” seklindeki temel fikri ile uygunluk géstermesi
dikkat cekicidir. Su halde “kadinin miireffeh hayati” baslangicta konusanin ilgi ala-

24 Ray, Op. Cit. p. 111.
25 Thurley, Op. Cit. p. 93.
26 Raymond Chapman, Linguistics anda Literature, Edward Arnold, London, reprented 1983-1984, p. 67.
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nina girmistir. Ardindan bu anlamin tahkiki olmak tlizere “kusluk vaktine kadar
uyur” ifadesi gelmistir. Muhatabin, konusanin konusmadan 6nce onun zihnini kap-
layan anlami/kasti asla -nasil olabilir ki?- bilme kudreti yoktur. Hatta belki bizzat
konusan -baz1 zamanlarda- bu ilk anlami/kasti belirleyemez. Bazen bu ifadenin
mecazi oldugu soylenir. Bu yiizden mecazi ifadeyi dnceleyen sarih bir ifade varsa-
yilir. Fakat Ciircan?’nin yukaridaki ilgili metninin basinda ayirdig: gibi s6z gercek-
ten biri sarih digeri mecazi olmak tlizere iki kisma ayrilir mi1? Vakia bizi bu gelenek-
sel ayirimin sihhatine dair siiphelenmeye sevk ediyor. Zira dnceleri asla yetkin bir
mecazi dil yoktu. Siiphesiz biz ister giinliik hayatta isterse edebi olsun ister olma-
sin yazida dili mecazlarla kullaniriz. “Mecazlar dile dahil olurlar. Bunlar1 uygula-
mak mantigin tekdiizeligini sarsan ve -ardindan- dilin diiz bir sekilde literal ve
semantik kullanim imkanina karsi ¢ikan bir kuvvettir.”27 Selden buna ilging bir or-
nek verir: “Bana “kahve mi ¢cay m1?” sorusu soruldugunda “fark nedir?” diye cevap
veririm. Benim belig sorum (“ikisi de benim icin fark etmez” demeyi kastediyor)
(“Kahve ile cay arasindaki fark nedir?” diye) soracagim sorunun literal anlaminin
mantigiyla tezat olusturur.” Burada fark nedir? ifadesinin kinaye, istiare veya tem-
sil olmadig1 aciktir. Bununla birlikte ifade s6z konusu baglamda literal anlamiyla
degil bilakis literal anlami olumsuzlayan anlamiyla anlasilir. Burada konusanin
bastan “fark yoktur” demeyi murat ettigi ardindan konusma aninda bu maksadi
“fark nedir?” ifadesiyle dile getirdigini s6ylemek disiince itibariyle kolay degildir.
Dogru olan aklina 6ncelikle “fark nedir?” ifadesinin geldigini diisiinmektir. Ayrica
bu soru kendisine cevap aramaz ciinkii bizzat kendisi cevaptir.

Biitlin bu tartismanin bize gosterdigi gercek sudur her ne kadar belirli bir
ifadeyi bircok acidan yorumlayabilmek miimkiin olsa da ifadeden 6nce gelen bir
anlami/kast1 varsaymak kolay degildir.

VIIL

ikinci problem yorum problemidir. Bu problem zorlugu ve karisikhg itiba-
riyle kasit probleminden asagi kalmaz. Genel olarak bu problemde Ciircani'nin
yontemi hermen6tik ve yapisalcl yontemden ziyade cagdas yapi-bozum yontemine
daha yakindir. Ciircani detaylarim1 sundugumuz ana metninde ve tamamlayici di-
ger metinlerinde sdylenen’in nesnelligi ile muhatab’in 6znelligini bir araya getirir.
0 ifadenin/metnin verilerine biiylik 6nem atfeder. Fakat ayn1 zamanda nihai yo-
ruma ulasmada muhatabin harcayacagi veya harcamakla kendini sorumlu buldugu
ozel zihinsel cabaya itimat eder. Clircani’ye gore metin tek basina sonug bildirmez.
Muhatap da metni, metnin enstriimanlarini ve yapisal sistemini bir yana birakarak
sirf 6znel bir yorumla yorumlayamaz. ifade kendinde bir anlam tasir fakat bu an-
lam ileri gotiiriiliir ve bu anlam ile baska bir anlam kastedilir. Muhatap da bu ikinci
anlami ortaya ¢ikarmak ve belirlemekle sorumludur.

Ciircani burada temel bir problem ile karsi karsiya gelir: Konusan’in kastet-
tigi ve muhatap’in ortaya cikardig ikinci anlam her haliikarda s6z'iin muradi ise

27 Roman Selden, Contemporary Literary, Theory, University Pres of Kentucky 1985, p. 91.
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ni¢cin konusan kendisi bastan onu vurgulamamistir? Bu dolayli anlatimin bir Gistiin-
ligii var midir? Diger bir ifade ile “tenceresinin kiilii cok” ifadesinde muhatap bu
ifade ile “Oviilen kisinin comert ve cok misafir agirlayan oldugu” yorumuna ulasi-
yorsa burada yorumlanan ile yorumu birbirine denk olur mu? Sayet denk iseler
konusanin maksadinmi agik¢a ifade etmekten kacinma zorunlulugu yoktur ve yo-
rumcu yorumunda herhangi bir sikinti gekmez; sayet aralarinda fark varsa bu fark
nedir?

Aslinda Ciircani yorumlanan ile yorum arasinda denklik kurmaz bilakis sii-
rekli olarak yorumlananin yoruma istiin oldugunu diisiiniir. Bu tstiinliik “yorum-
lananin delaletinin anlamin anlama delaleti, yorumdaki delaletin ise lafzin anlama
delaleti”28 olusundan kaynaklanir. Bundan dolay1 “tenceresinin kiilii cok” ifadesinin
acik delaleti “cok misafir agirlayan” ifadesindeki lafizlarin delaletinden farklilik
gosterir. Fakat ikinci ifade sadece bir delalete sahipken ilk ifade acik delaletinin
yaninda ikinci bir delalete daha sahiptir. Yorumcu da ilk ifadenin a¢ik anlamini
zorunlu olarak bilir. Fakat ulastig1 yorum, anlamin anlami olmasi acisindan birinci
ifadenin acik anlamindan farkli olur. Anlam ile anlamin anlami arasindaki mesafe-
de muhatabin/yorumcunun zihinsel cabasi harekete gecer. Yoruma gelince, yo-
rumda lafzin anlamina delaleti agik olur. Ardindan yoruma 6zel bir tiir s6z olmasi
acisindan -bir defa daha- yorumlananin iistiinliigii belirlenmis olur. Bunun sebebi
sudur: “Insan dogasinda yerlesik 6yle bir ézellik vardir ki bir anlam ifade edilmek
istendiginde sozliikte ona karsilik olan kelime terk edilerek baska bir anlam vasita-
siyla ona isaret edildiginde bu s6z, dyle bir giizellik ve seckinlik kazanir ki boyle
yapilmadiginda; yani bir anlam soézliikteki karsiligi kullanilarak dogrudan ifade
edildiginde s6z onun kadar giizel olmaz.”29

Biz simdiye kadar yorum isleminin genel olarak toplumdaki 6rf ve gelenek-
ler ve kiiltiirel verilerin yaninda metnin baglamini ve konumsal baglami nasil dik-
kate aldigini ve biitiin bu unsurlarin birbirine sikica bagh oldugunu 6yle ki bunlar-
dan birinin dikkate alinmamasinin yorum islemine zarar verip onu kesintiye ugra-
tacagini gérmistiik. Biitiin bunlar ancak ifadede kullanilan lafizlarin birbiri arasin-
da asgari diizeyde uyum gerceklestiginde gecerli olur. Ornegin “tenceresinin kiilii
cok”, “kusluk vaktine kadar uyur” ve “falan’in siitten kesilmis devesi cilizdir” gibi
ifadelerin sézciikleri arasinda bu asgari uyum gerceklesmistir. Oyle ki sonradan bir
diger anlamin istinbatini miimkiin kilacak bir ilk anlam’t anlamamiz gerceklesir.
Fakat bu kuralin disinda kalan ifadelerle karsi karsiya geldigimizde durum nasil
olacaktir?

Ciircani climlenin sozciikleri arasindaki gramatik iliskilerin koyboldugu ve
bu nedenle de herhangi bir anlama delaleti yitirdigi durumu ele almis fakat o ara-
larinda uyum bulunmayan sézciikler biitiinii igcerebilen ifadenin durumuna degin-
memistir. Fakat Dilbilim: Dil [letisimine Giris3° adl kitabin yazarlan, sézciiklerinin

28 Clircani, Deldil, s. 445

29 Clircani, Deldil, s. 444.

30 Adrian Akmajian, Richard A. Demers, Robert M. Harnish: Linguistics: An Introduction to Language
Communication, The M.L.T. Press, 1984.
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anlam uyusmazligi (incompatible) demek olan kuraldisi ifade diye isimlendirdikle-
ri baslik altinda bu duruma deginmislerdir. Buna asagidaki érnekleri vermislerdir:

a) Renksiz yesil fikri

b) Egik bir diizlemde riiya gérmek

Ardindan bu yazarlar bu gibi ifadelere bir anlam vermenin genelde tabii bir
sekilde yaklasik olarak miimkiin oldugunu ve baz siir tiirlerinin okuyucudan ku-
raldisi ifadelere anlam vermeyi talep ettiginin vurgulandigim belirtmislerdir. Or-
nek olarak “egik diizlemde riiya gérmek” ifadesinin “ riiya esnasinda egik bir sekil-
de yatakta uyku”yu kast ettigi anlamak miimkiindiir. Fakat bu anlama hususi (ve
zorlama) bir anlamanin neticesi olur ve bazen de konusanlar arasinda biiytik bir
tartisma konusu olur. Burada mesele -ifade hala miielliflerin- 6nceki ifadelerin
Ingilizcede bilinen bir yorumlarinin olmamasidir. Ayrica semantik olarak kuraldisi
ifadenin bununla birlikte gramatik kuralli bir yapida olmasina dikkat etmemizin
o6nemli oldugunu belirtirler. Belki de insanlarin bu gibi kuraldisi ifadelere anlamlar
tiiretmesini elverisli kilan bu unsurdur.

Kanaatime gore Ciircani'nin birtakim boyutlariyla ele aldigimiz “anlamin an-
lam1” teorisinin bu tarz ifadelerle ilgisi yoktur. Ciinkii bu ifadelerin yorumu ifadele-
rin anlaminin anlami ile yapilamaz. Zira bu ifadelerin anlaminin, acik ifadelerde
stirekli oldugu gibi normal hayatta karsilig1 yoktur. Diger bir deyisle yorumlanmasi
disiiniilen bir ifade i¢in Ciircani’nin koydugu “yorumlanan lafzin muhatabin bile-
cegi alisilmis bir anlaminin olmasi gerekir”3! sarti burada yoktur. Biiyiik olasilikla
bu gibi ifadeler Todorov'un dile getirdigi ve sahsi iliski iizerine kurulan anlamin
sifrelenme derecelerinden en zayifini temsil eder. Todorov buna, “bende kopege
sahip kardesimin hatirasini uyandirdiginda” “képek” kelimesini 6rnek olarak verir.
Ardindan bu tiir anlamlarin ancak dilbilimsel psikoloji acisindan incelenebilecegi
sonucuna ulasir.32 Muhatap bu ve benzeri tiir ifadelerin ardinda bir anlam varsayar
fakat ancak psikolojik iz-diisiim yoluyla bu ifadeleri yorumlayabilir.

31 Ciircani, Deldil, s. 445.
32 Ducrot & Todorov, Op. Cit. p. 254.
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Islam felsefesi farkli inanan ziimreler arasinda keskin bir ayrim yapar. Bazi
inananlar, aslinda cogu, Islami sorgusuz sualsiz ve fitri bir tarzda takip ederler.
Onlar dinin (islam’in) hukuki gereklerine bagh kalirlar, hac, zekat vs. gibi ibadetle
ilgili temel kurallar1 yerine getirirler ve genelde de gelenege bagh ve samimi
misliiman olarak hareket ederler. Bazilar digerlerinden daha samimiyken diger
bazilar1 ise zaman zaman Islami prensiplere gore kinanacak tarzda hareket eder,
fakat genel anlamda sade bir mii'mine islam dini ciddi hicbir teorik problem sun-
maz. Islam’in onlara yapmasim istedigi emirle onlarin istedigi sey arasim uzlastir-
mada pratik problemler olabilir fakat cogu miisliiman icin bunlar, onlar1 inanglari-
n1 sorgulamaya gotiirecek derecedeki seyler degildir. Bu, sadece onlari sahsi istek-
ler ve dinin emirlerini pratik bir tarzda nasil uzlastiracagi konusunda arayisa
sevketmektedir.

Bu kategorideki siradan mii'min, pratikteki gibi zihinsel olarak da kendini
tatmin etme acisindan bu mi’'mini veya inancini sekillendirme giicliigiine sahip
mi’'minlerden ¢ok farklidir. Boyle ‘hakikati arayanlar’t bu giicliigii ¢6zmek icin
ozellikle bir dizi islami yol takip edebilir. Onlar fikih, hukuk (seria) veya ilahiyatin

* Bu yazi, Philosophy, Religion and the Spiritual Life adl kitabin (ed. Michael McGhee, Cambridge
University Press, New York 1992) icinde 177-187 sayfalari arasinda yer alan “Philosophy vs.
Mysticism: An Islamic Controversy” adindaki makalenin ¢evirisidir.

** Bu makalenin ilk miisveddesi iizerindeki yorumlari igin Peter Edwards, Irene Lancaster ve Michael
McGee'ye tesekkiir etmeliyim. Bu makale onlarin yorumlarini icermemektedir.

1 Gazzali'de sikg¢a goriilen ifade igin bk. Gazzali, Munkiz mine’d-daldl-The Deliverer from Error, Londra
1967.



tartismaya daha acik bir disiplini olan kelam gibi islami ilimlerle ilgilenebilirler.
Biitiin bu faaliyetlerin ortak paydasi, temel Islami ilkelerin kabuliidiir ki, bu ilkeler
her bireysel disiplinin ana ilkeleri olarak kullanilmaktadir. Ornegin eger bir
miisliiman dini bir problemle karsilasirsa, bu mesele islam hukukunun ilkelerini
bireysel sorun ve duruma akli miiracaatla ¢éziilebilir. Her ne kadar (Islam) hukuk-
culari ve ilahiyatcilar tarafindan kullanilan akil yiiriitme cesitleri mantiksal olarak
normal addedilse de, (islam) filozoflarina gére bunlar (akil yiiriitme cesitleri) saf
felsefi diisiincenin kesinligi derecesine ulasamazlar. Felsefi diistince, dini ilkeler-
den hareket etmez; aksine, o bizzat kendileri kanitlanmis olan gercek ilkelerle, da-
ha soyut akil yiiriitme ¢cikarimlariyla ve boylece ispatlanmis ve evrensel sonuclari
hedefleyen bir akil yiiriitme icin uygun terimlerle hareket eder. Dinde akil ytiriit-
meye miiracaat ilk planda sadece dine bagh Kkisileri ikna edebilir. Felsefede aklin
kullanim1 birisini, onun dini duyarliligina bakmaksizin, kesin bir sekilde ikna icin
tasarlanir.

Simdi biz ii¢ inanan tipine sahip goriiniiyoruz. Burada herhangi bir teorik
problemden korkma duygusu olmadan dinlerini takip eden kimseler vardir. Yine
bu (grupta) dinlerine sadik ve belli teorik zorluklar alanini din icinde bu gaye icin
tasarlanmis bazi yontemleri kullanarak onlarin listesinden gelen kisiler de vardir.
Burada diger bir grup vardir ki, bunlar dinlerini takip eden ve teorik zorluklarin
¢Oziimiinde bir tiir Aristocu mantigina basvuran filozoflardir. Kindi ve Farabi ile
baslatilan gelenekte Aristocu ve Yeni Platoncu mantigin karmasik bir sistemi, ke-
lamin yeterli derecede halledemedigi pek cok nazari sorunlar, (bu gelenegin) ikna
edici bir sekilde bu problemlerin listesinden gelme hedefiyle gelistirildi. Bu yakla-
sim en sofistike islevini ibn Riisd’iin calismalariyla basardi. ibn Riisd (Averroes),
inanan farkli gruplarin arasinda oldugu gibi bu yaklasim farkliliklarinin da higbir
yanlisinin olmadigini iddia ediyordu. Sade bir mii'min, kelamcilar ve filozoflarin
hepsi ayni seye inanirlar, fakat onlar farkh bir tarzda inanirlar. Filozoflar teorik
problemlere kendi yaklasimlarinin kesinlikle en iyisi oldugunu iddia etme egili-
mindeydiler, ¢iinki bu (yaklasim) en soyut ve en kesin olanidir. Ayrica bu yontem,
diger teorik aracglari da ihtiva etmektedir.

Bu goriisiin yaninda onlar, siyasi bir nazariye de benimsediler. Bu nazariye-
ye gore degisik mii'min gruplari, kendi sorun ¢6zme teknikleriyle sinirlandirilmasi
gerekir. Ornegin sade bir mii’'min, Tanri'min herseyi bildigini diisiinme konusunda
biitiiniiyle haklidir. Kelamci da Tanri’'nin islenen giinahlar kesin bir sekilde dnce-
den bilip insani cezalandirma ahlakiyla Tanrr'nin herseyi bildigini (anlayisiyla)
bagdastirmaya calismada tamamiyla hakhdir. Filozof da hem siradan mii'min hem
de kelamci ile karsilastirildiginda, ilahi bilginin herseyi bildigi goriisi, boyle bilgi-
nin ne manaya geldigini ¢ok farkli bir kavramla insa edip anlamlandirmaya
calismasindada biitiiniiyle haklidir. Problemler ancak belli bir inanan grubuna ve-
rilen cevaplar yanlis bir alana kaydiginda ortaya ¢ikmakta, bu durumda da kelamci
kendi ilahi bilgi izahinin filozoflarin aym konudaki aciklamalarina meydan okudu-
gunu veya sade mii'min kendi inancinin filozofun nazariyesi tarafindan bosa ¢ika-
rildigim diisiinmektedir. inancin bu siirlan zihni karistirmaya baslar baslamaz,
tartismalar kaginilmaz bir sekilde ortaya ¢ikar ve herkes bir digerini kiifiirle veya

210 | Oliver Leaman Cev: Ali Kiirsat Turgut, Tasavvufa Kars: Felsefe: islami Bir Tartisma,
Marife, Kis 2012, ss. 209-217



en azindan bid’atcilikle suclamaya baslar. Filozof, Tanri’'nin duyu arag¢larina sahip
olmadigini iddia ettigi i¢in, yarattigl diinyada Tanri’nin neler olup bittigini gercek-
ten gordigini zannetmenin de bir hata oldugunu savunur. Siradan mii'minler,
Kur’an’1 parc¢act okumalarindan kaynaklanan, Tanri’'nin diinyada olan herseyi gor-
diigiine dair saglam bir inanca sahip olabilirler. Filozoflar da diinyada neler olup
bittiginin Tanrr'nin nasil farkinda oldugu izahina sahiptirler, fakat bu siradan bir
aciklama degildir. Bu su ilkeden yola cikar: O, diinyay1 yarattigina goére bu yarat-
manin arkasindaki ilkelerin farkindadir ve bdylece O, diinyanin somut gercekligini
olusturan soyut ilkeleri de bilebilir. O, ne olacagini bilir, fakat mahlukatin bilme-
sinden farkli bir tarzda (bilir). Filozof, Tanri’min bilgisi konusunda siradan
mi'minlerin ayni konu hakkinda kendi goriislerini de iceren aciklamalarim anla-
yabilir, fakat siradan inananlarin kendileri muhtemelen bunu anlayamayabilirler.
Eger onlar Tanri'min bilgisi hakkindaki felsefi yorumun farkinda olsalardi, onlar
inanclarinin baz1 6nemli yerlerde zayiflatildigini veya tehdit edildigini hissedebilir-
lerdi.

0 zaman gerekli olan sey, farkli inang kategorilerinde yer alan insanlara bel-
li tarisma cesitlerini simirlandiran bir baglayici pratikler sistemidir. Sade bir
mi’'min saf imanim felsefi analizlerle sikintiya sokmaz, kelamci teorik konulara
yaklasimim felsefi diisiincenin daha genis kapsami tarafindan itiraz edildigini dii-
siinmez. Bu bazen aykirilik su¢clamasindan kaginmaya calisan filozoflarin ikiyiizlii
davranisi olarak gorilebilmektedir. Herseye ragmen filozoflar dini prensiplerle
celisir gibi goziiken tezleri destekleme egilimindedirler, onlar cesitli akil yliriitme
formlarinin farklihgini tartismakla bu itirazdan kaginmaya calisirlar. Ornegin filo-
zoflar ruhun ve bedenin 6limsiizligline karsi, diinyanin ezeliligini iddia ederler,
bunun yaninda onlar ilahi bilginin ciiz'ileri bildigine de karsidirlar. Onlar burada
kendi goriislerinin, hakikatte siradan veya kelami goriislere meydana okuma ol-
madigini iddia ederler. Ciinkii bu yaklasim benzer sekildeki biitiin goriisleri uzlas-
tirabilir. Fakat bunun nasil basarilacagini sadece filozoflarin kendileri anlayabilir,
¢lnkii yalmz onlar soyut diisiincenin iistadidirlar ve onlarin silahlarinin yanhs el-
lerde bulunmasina izin vermek tehlikelidir. Bu ise ya bir iman zayifligina ya da filo-
zoflarin gelenegine bir saldiriya yol acabilir. Siradan inananlar kendilerine sunulan
felsefi nazariyeleri eksik bir tarzda kavradiklarindan kafalar1 karisabilir. Kelamci-
lar dahi kendi kelami (teolojik) kavram anlayislarina filozoflarinin meydan okudu-
gunu hissedebilirler, ciinkii filozoflar kelamda kullanilan benzer terimleri kullan-
maya yatkindirlar. Kelamcilar ise kelami esaslarda felsefi nazariyeleri elestirmeyi
isteyebilirler. Her ne kadar farkli metodolojiler sadece kendi sinirlama alanlari
icindeki sahaya sahip olsa da, bu alanlarin birbirleriyle ¢atismasi uygun degildir.
Bu da belli bir nazari disiplinin uygulayicilar icin teorik oldugu kadar siyasi olarak
da tehlikelidir. Ciinkd bu disiplinin uygulayicilar1 kendi disiplin ilkeleriyle onlarin
heniiz kavramaya hazir olmadigi ilkeler arasinda iletisim kurmaya calisirlar. islam
felsefesi ve kelaminda hedef kitle cok 6nemli bir kavramdir, pek cok 6nemli metin,
yazilan metnin kimler i¢in yazildigina atifta bulunarak 6nsoze baslar. Bu, metnin
hedefledigi kitlenin ¢esidini gosterir ve digerlerine bunun kendileri i¢in uygun bir
kitap tiirti olmadig1 konusunda uyarir.
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Bu, bize bugiin elitisizmin (havass) koétii bir tiirii olarak gortinebilir. Kelamci
veya filozofa taninan dinin miimkiin oldugunca daha derin anlasilma tecriibesi fir-
saty, siradan inanan kisiye ni¢in verilmez? Hem siradan mi'minin hem de filozofun
ayn seyi, misterek bir imani, farkli yollarda da olsa, paylastig1 gercekten dogru
mudur? Bu (durum), siradan inanan Kkisi hakikatin sadece taklidi icerigiyle kalir-
ken, filozofun hakikate ulasmaya sevkedilmesi ayricalikh gibi gériinmez mi? Filo-
zoflarin bu argiimani bu goriise ters diismektedir. Evren, felsefenin mantiki teknik-
lerinin kullanimiyla kavranilabilen rasyonel bir yapiya goétiirilmektedir. Biz bu
yapiy1 anladigimizda, diinyanin nicin bu sekilde oldugunu, nasil davranmamiz ge-
rektigini, 6liimden sonra basimiza ne gelecegini vesaire, biitiin bunlari biliriz. A¢ik-
¢a ifade etmek gerekirse, filozoflar ne boyle bir anlayisi elde etmek i¢in herhangi
bir ilahi miidahaleye ihtiya¢c duyarlar ne de onlar boyle konularda onlara yardim
edecek bir dine muhtactirlar. Fakat toplumun biiytik bir béliimii icin bu ¢ok farkl-
dir. Onlar diinyanin nasil oldugu ve onlarin nasil hareket edecegi konusunda bir
ipucu elde edip etmemede yine dine ihtiya¢c duyarlar. Din, toplumun genelinin nasil
yasayacagini gostermek icin dizayn edilmis siyasi bir kurumdur ve o siradan insan-
lar1 ikna ve telkinde bulunma yetenegine sahip bir dil kullanmak zorundadir. Hz.
Muhammed’in bir peygamber olarak miikemmelligi Tanri’'nin onunla konustugu
gercegine (vahiy) dayal degildir ki, Tanr1 ondan 6nce pek ¢ok peygamberle de ko-
nusmustu, fakat bu Hz. Muhammed'in (a.s) siyasi tecriibesine dayanir. Zaten bu
tecriibe ilahi mesaj1 (vahyi) ifade etmede 6yle bir tarzda meydana gelmistir ki, o,
bu mesaji olabilecek en genis dinleyici kitlesine uygun hale getirmistir. Eger Hz.
Muhammed’in (a.s) mesaji, filozoflara uygun bir acidan sunulmus olsaydi, dinle-
yenlerin ¢ogu onu anlayamazlardi. Kelami bir dil dahi pek ¢ok siradan muhatabi
etkilemezdi. Siradan insanlarin ihtiyaci olan ve onun sundugu sey canli manzum
bir dildir ki, bu dil duygular etkileyebilir ve genel dinleyici kitlesinin tamamini
ikna edebilir.

Dinin bu siyasi yorumu, Tanr1 ve inanan arasinda kisisel iliski icin ¢ok fazla
bos yer birakmis gibi gériinmez. Bir dinde arastirilabilecek duygusal 6zelliklerden
biri, dua ettigimiz zaman dua edeni oraya yonlendiren birisinin oldugudur ki o bi-
risi bizim sevebilecegimiz ve onun da bizi sevebilecegi kisi olduguna dair kesin
fikirdir. Bu duygusal istek fikri, gercekten sadece duru bir tarzda inananlar i¢in
uygundur. Bu ise yiiksek derecede bilgili inananlarin ¢ogu icin iticiydi ve Islam’in
bir hayli soyut izahi olarak gordiikleri seyleri reddetmeye onlari sevketti. Bu reak-
siyonun en iinlii temsilcisi belki de Gazzalt’dir. O, 1091’de siinni diinyanin baskenti
olan Bagdat'a islam ilimleri boliimiinde baskan olarak ¢calismak i¢cin geldi. Onun o
zamanki sohreti tipki simdiki gibi, muhaliflerine kars1 miisliman gelenegin ilkele-
rinin seckin bir savunucu olmasindan kaynaklanmaktaydi. O, éncelikle islam kela-
minin en énemli metinlerinden bazisini meydana getirdi. Bu metinler, islam ve
anti-gelenekci kelami ve siyasi goriislere yapilan felsefi saldirilardan algiladigi sey-
leri ¢liriitme isini Gstlenmisti. Bir ka¢ y1l sonra Gazzali akademik seviyenin zirve-
sindeyken bu kariyerini birakti, parasini ve mal varligim bagisladi. Sonra farklh bir
Islami olusum bulmak i¢in uzun bir manevi yolculukla Sam’a gitti. Onun aradig,
dini tecriibenin daha sahih (orjinal) bir sekliydi. O sonunda aradigimi tasavvuf’ta
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buldu ve Gazzali’nin sonraki eserleri geleneksel islam icerisinde tasavvufun kabulii
yoniinde bir hayli tesvik edici oldu.

Bu bizi diger bir inanan grubunu, sifi-mutasavvuf, kabul etmeye sevkeder.
Filozoflarin ¢ogu Tanr bilinci konusunda zihinsel bir yone vurgu yapti. Mutlulugu
elde etmenin en yiliksek formu, diisiincemizi ilahi diisiinceye miimkiin oldugunca
yakinlastirmaktir. Bu ilahi diisiince hakikatin yapisinin temelini olusturan rasyonel
ve soyut ilkelere miimkiin oldugunca benzeyene kadar diisiincemizi devaml saf-
lagtirmayi ihtiva eder. ilahi diisiinceye ne kadar yaklasirsak kendimizden uzaklagi-
riz, yani diisiincemiz daha soyut olur ve sahsi olmaz. Bu da bir ¢esit 6limstizlige
gotirir ki burada 6liimsiiz olan diistiniirler degil, diistincelerdir. Clinkii diistince-
mizin siirecleri, diinyamizin gercekligini meydana getiren soyut diisiince deposu,
faal aklin siireciyle 6zdes olmaktadir. Bu ise daha zayif diistiniirlerin bakis acisin-
dan filozoflarin bir hayli elestirilmesine yol acti. Oyle gériiniiyor ki, sade ve dindar
kisi kemale giden bir yone sahip degildir. Clinkii o, insanin potansiyel en yiiksek
seviyesini elde ederse de o zihinsel olarak gerekli asamaya yiikselemez. O ya yete-
rince zeki degildir ya da zihinsel olana dair herhangi bir ilgisi yoktur. Filozoflar
boyle kisilere ikinci ve miikemmelligin daha disiik seviyesini vermis goriiniiyor.
Boyle kisiler sanki yavas adimlarla ikinci sinif bir dindar kategorisinde ilerliyorlar
ve bunlar kendilerinden miinevverlik a¢isindan daha iyi motive olmus akranlarin-
dan ¢ok uzaktirlar.

Filozof boylece Tanri'ya yaklasmak icin kendi zihinsel giiclerinin miikem-
melligi araciligiyla akli kullanmayi arastirir. Mutasavwif ise nasil biz baz1 seylerden
zevk aliyorsak o da ilahi huzuru bu sekildeki bir zevkle hissetmeyi amaclar. Bunda
insanlarin nasil davranmasi gerektigine yonelik imalar vardir. Filozof ya kendisi
geleneksel dini bir yasam tarzini takip eder ya da en azindan taraftarlarini bu ko-
nuda tesvik eder. Buna karsin mutasavvif zahidane bir yasam tarzini, tasavvufi
pratiklerin takibini ve ruhi bilinci artirmak icin belirli yontemleri takip eder. Orne-
gin; baz1 mutasavviflar halkalar etrafinda dénerek cezbe haline gegmeye calisirlar.
Bdyle bir aktivitenin amaci, miikemmel olarak algilanan semavi cisimlerin dairesel
hareketini taklit etmektir. Dairesel hareketin ayirici bir 6zelligi sona ermemesidir,
bu hareket sadece sonsuz ve degismez bir tarzda uzayip gider. Buna karsin mantiki
akil yiiriitme, baslangici ve sonuyla cizgiseldir ve adim adim mantiki bir silsile ta-
kip ederek (discursive) ilerler. Mutasavviflar bunu felsefenin kullanimina karsi
giiclii bir argiiman olarak kabul ettiler, ciinkii Tanr1'nin diisiincesinin sonu yoktur,
baslangica da sahip degildir ve devamh gercegin dayandigi ilkeleri tekrarlar. Tan-
ri'ya yakinlasmak, mantiki akil yiiriitmenin 6tesine ge¢cme, miimkiin oldugunca
donme gibi pratiklerle cezbeye kapilmay ihtiva eder. Mutasavviflar cezbe halin-
deyken, diger herhangi bir metodla elde edilenden daha etrafli bir sekilde ilahi ha-
kikatin gercek yapisini kendileri tarafindan takdir edilmesini bekleyebilirler.

[slam’da filozoflar ve mutasavviflar arasindaki 6nemli bir farklilik da, onla-
rin her birinin savundugu hayat tarzinda mevcuttur. Filozoflar, bireyin zihinsel
gelisimi icin toplum icinde yasamanin 6nemini vurgularlar. Sosyal ve ahlaki fazilet-
ler zihinsel faziletlerden daha asagida olmasina ragmen, sonrakiler dncekiler ol-
madan elde edilemez. Bu demek degildir ki, karni tok ve cevresiyle iyi gecinen biri-
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sinin zihinsel ¢alismay1 yapmasi kolaydir. Bundan ziyade buradaki goriis sudur;
kusursuz bir yasam cesitli faaliyetleri gerceklestirmeyi, bu faaliyetler birbirinden
onem derecesi acisindan farklh olsa da birinin insanca yasamasi i¢in bunlarin her
birisi 6nem tasimaktadir, igerir. Sosyal hayat, birini zihinsel meraklarindan aliko-
yabilmesine ragmen, o (sosyal hayat) yasamda ahlakin roliiniin dogru kavranilma-
sin1 ve siyaseti zorunlu olarak ihtiva eder. Bunlarin kendisi rasyonel incelemenin
miinasip unsurlaridir. Eger biz iyi yasarsak, baskalariyla iliski kurmay1 ihmal et-
memeliyiz. Filozofun sosyal hayatin disinda yasamak zorunda kalmasini gerektiren
(bunlar ibn Bacce tarafindan ifade edilir)z ¢ok ciddi sartlar vardir. Fakat kendisini
arkadaslarindan ayirmak icin bireysel arayisa gecmede (inziva hayati) biytik teh-
likeler vardir. O, kendisini oldugundan daha farkh ve digerlerinden daha istiin
gorme disiincesine ulasabilir. O, kendisinin diger insanlardan daha fazla Tanr1'ya
yakin oldugunu da diistinebilir. Toplumda diger insanlarla yasamak, bizi kendi
kendini abartma durumuna diismekten korumaya yardim eder.

Filozoflar, mutasavvifin bir dizi yanhsliklara diisme tehlikesiyle kars: karsi-
ya oldugunu iddia ederler. Mutasavvif, insanin diger insanlardan ayrilarak (inziva-
ya cekilerek) daha iyi yasayabilecegine inanabilir. O, dinin geleneklerinin 6nemsiz
olduguna da inanabilir. Hatta o, Tanrr'yla iletisimi (ittisal) Tanri’'da birlesmeyle
(ittihad) karistirabilir. Mutasavvif, kendi tecriibesini tanimlarken, dilin sinirlarin
zorlayan ifadeler kullanir. O ¢ok bilingli bir sekilde rasyonel olarak sinirh bir dilin
kurallarinmi kullanmak istemez. Onun elde ettigi tecriibe, cok canl ve dogrudur, bu-
na karsin bu tecriibenin tanimlanmasi ¢ok siradan ve dolaylidir. Mutasavvif, filozof
gibidir. Soyle ki, o, taklidi gelenege korii koriine baghlig siddetle reddeder. Fakat o,
Tanri'ya ulastiracak yegane yolu, yani onu uluhiyeti tecriibe etmeye daha da yakin-
lastiracak duygusal bir iliski sekline dayanan bir yolu da insa etme etmeye c¢alisir.
Mutasavvif siradan bir mii’min gibi gériinebilir, burada her ikisi Islam’a baghlkla-
rindan kaynaklanan bazi duygusal beklentiler icindedirler. Eger biz filozoflarin
dinin gayesi hakkinda yaptiklar izahi -felsefenin hakikatleriyle genis oranda ileti-
sim kurmak seklindeki- diisliniirsek, imanin duygusal yonii hemen hemen ¢ok kii-
¢lik bir mesele olacaktir. Peygamber, siyasi kabiliyetini muhataplarindan hissi bir
karsilik ortaya ¢ikarmak i¢in kullanir. Ayrica o, bir dizi belagath (rhetorical), siirsel
ve zaman zaman mantiki olmayan diger ikna edici teknikleri kullanir. Siradan in-
sanlar sadece aklin kullanimiyla yasamlarini mutlu bir sekilde diizene sokamazlar.
Onlar dini takip etmeye ek olarak bir duygusal akla gereksinim duyarlar ve onlara
bunun karsiliginda duygusal sonugclarin kesin tiirlerini bekleme salahiyeti verilir.

Ornegin ahiret hayatindan ibret al. Siradan bir miisliiman icin éldiikten son-
raki hayat, onun bu diinyadaki giinah ve sevaplarinin karsiliginda fiziksel anlamda
ceza veya miikafat elde edecegi bir yer olarak goriinebilir. Filozof i¢in ise, ahiret
kavrami davranislarimizin3 devam eden neticelerinin bir semboliidiir ve yine bu

2 Bu net bir sekilde Rosenthal’in Ortacag Islam’inda Siyasi Diisiince-Political Thought in Medieval Islam,
Cambridge 1958, adli eserinde tartisilir.

3 Bu goriis islam Diinyasinda Ortacag Felsefesi konusundaki su kitaplarimda detayl bir sekilde

incelenmektedir. Bk. Leaman, O, Ortacag Islam Felsefesine Giris-An Introduction to Medieval Islamic

—
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kavram, hurilerle ve 1stirapla belirtilen bir cennet ve cehennem olarak kesinlikle
diisiiniilmez. Kelamcilar dahi ahiretin siradan anlamini fiziksel olaylarin bir mahal-
li olarak reddederler.# Ancak kisisel fiziki miikafat ve ceza sistemi diisincesinde
olabilen duygusal destege siradan mii'minin ihtiyac1 oldugu diisiintilebilir, eger o
iyi davranir ve giinahlardan kacinirsa. Mutasavvif, dini bir netice olarak duygusal
memnuniyeti aramada siradan mii'mine benzerken, filozof ve kelamci bu neticenin
nasil elde edilecegini aciklayan bazi getrefilli rasyonel bir nazariyeyi takip etmede
birbirine benzerlik gosterirler. Bu hususta, mutasavvifi Tanri'ya sevkettigi kabul
edilebilir yolu sunmaktan men etmek zor gibi goriinebilir. Ciinkii Islam’in {istiin
kabiliyetlerinden biri, Tanr1’ya sevkeden pek ¢ok yontemi kabul etmeye kadar go-
tlirmeye miisaade etmesidir, bu sistemden mutasavvifi dislamak ise olduk¢a zor-
dur.

Ancak filozoflar, mutasavviflari islam toplumundan dislamak istediler. Kus-
kusuz 6nemli bir sebep, mutasavviflarin din ve tecriibe arasindaki iliskinin tama-
miyla farkli izahidir. Mutasavviflar sahsi tecriibeye, bireyin dini tecriibesinin sahsi-
ligine, biliylik 6nem verirler. Ancak sahsi bir tecriibe, dinin esas1 olarak islev gore-
bilir mi? Filozoflar dinin izahinda onun umuma agik olmasina, onun insanoglunun
miimkiin en genis kategorisine ulasilabilirligine vurgu yaparlar. Simdi, tasavvufi
sistemler kuruldugundan beri, onlarin da umuma acik, popiiler (yaygin) ve bir¢cok
takipcisi olmustur. Fakat giicliik, insanlarin bdyle tasavvufi hareketleri ni¢in takip
edecegini bilme konusundadir. Eger onlarin aradig1 sey materyalist bir yasam tar-
zindan daha kiiciik ise, onlara geleneksel Islam’in sinirlar icinde hitap edilir. Bu-
nunla birlikte onlar eger kendilerinin biitiin dini inancim destekleyecek bir tecriibe
ariyorlarsa, onlar yanls bir yone bakiyorlar. Mutasavviflarin kendi tecriibelerin-
den edindigi izahlarindan anlamaktayiz ki, onlarin diger insanlarla iletisim kurma-
s1 imkansiz degilse de zordur. Burada biitiin bir dini, yasam tarzini, miimkiin olabi-
lecek veya olamayacak ve tarif edilmesi zor olan bir tecriibeye baglamada tehlike-
ler vardir. Fakat Gazzalt'nin 900 yil 6nceki kaygilarin1 diisiinecek olursak, onun
Islam icinde hissi bir iliski -ki bu iliskiyi o kelam ve felsefeyle kesfedemez- seklinde
algiladigr sikayetlerle karsi karsiya kaliriz. Gazzali'nin dini yasamindan bazi seyler
eksikti ve o bunu bulmak i¢in, pek ¢ok kimsenin ge¢miste ve bugiin de yaptig: gibi,
o da dinin daha tasavvufi bir yorumunu aramaya basladi. Filozoflar, bir kimsenin
duygusal iliskiye tasiyacagi kadarindan daha fazlasim yiiklememek kosuluyla bu
iliskiyi takip etmede herhangi bir yanlisin olmadigini savunurlar. Farkli bir duygu-
sal iliski tiirtinii ele alirsak, bunun nicin yanhs oldugunu goérebiliriz, buna karsin
mutasavviiflarin kullandig pek ¢ok iliskiden biri de aski igeren iliskidir. Bir kimse
iyi birine asik oldugu zaman, muhtemelen o birinin askina karsi cok derin bir dizi
duygusal tecriibe hissetmistir. Biri mutluluk zamanlarindan zevk alir ve hatta biri-
nin askinin fiziksel karsiligindan dahi zevk alir. Buna mukabil bir baskasi bunlar-

—

Philosophy, Cambridge 1985; ibn Riisd ve Felsefesi-Averroes and his Philosophy, Oxford 1989; Miisa b.
Meymiin- Moses Maimonides, London 1990.

4+ Ozellikle bk. Gazzali, Kitdbu zikri’l-mevt ve md ba’dehii-The Rememberance of Death and the Afterlife-
(fhy@’u ultimi’d-din’in 40. Kitab1), cev. T. ]. Winter. Cambridge 1989.
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dan hosnut olmayabilir. Birini alip gotiiren askin sekli, digeri i¢cin onun seklinden
cok farkl olabilir. Baz1 insanlar aski tamamen siradan etkinliklerin performansiyla
tecriibe edebilirler. Bu etkinlikler, amag¢ olarak herhangi bir kuvvetli duygunun
fiillerle beraber gitmedigi asik kisiden faydalanmay: ihtiva eder. Aslinda, miizmin
bir iliskide geriye hicten baska duygu kalmayabilir, ancak aska dayal birisi olarak
iliskiyi tarif etmede hicbir zorluk olmayabilir. Eger ask bir kurum olarak tanimla-
nabilirse, o kurumsal bir iliskinin yapisinin bazisina sahiptir, sonra ona kendi gii-
clinii verdigi seyin bir kismi insanlarin gerceklestirdigi fiillerdir ki, burada askin
varligini s6ylemekte herhangi bir mahzur yoktur. Eger ben birisine asik oldugumu
iddia etsem, fakat duygularimin herhangibirini sahit getirmeyi reddederim, durum
boyle bir sahitligi gerektirse ve ona izin verse dahi, (iste o zaman) benim gercekten
birine asik olup olmadigimdan siiphe edilebilir. Ask, imanda oldugu gibi, pek cok
bicimi barindirabilir ve bu bicimlerin bazisi, her iliskide kuvvetli duygusal iliskile-
rin tecriibe edilmesini gerektirmez. Biz askin bir dizi duygularla tanimlanmasinda
1srar eden bazi kimselerebunun cok dar bir bakis acis1 oldugunu séyleyebiliriz.
Bdyle bir goriisiin, bir kimsenin heyecaninin en yiiksek seviyede oldugu siirecin en
baslarinda canli kalmasi miimkiin olmayabilir.

Filozoflar, mutasavviflar tarafindan yapilan duygusal memnuniyet isteginin
kendi isteklerine diiskiinliigiin bir bahanesi oldugundan siiphelendiler. Mutasavvif
dinden, onun gercekte sunmasi beklenilebilen seylerden daha fazlasim ister.
Gazzali soyle der:

Ben mutasavviflarin gercek tecriibeye sahip insanlar, sadece s6zde degil, ol-
dugunu net bir sekilde anladim ve bunu miimkiin oldugunca zihinsel kavrama yo-
luyla da gelistirdim. Benim icin geriye kalan sey, sadece dilden 6grenmeyle (egi-
tim-6gretimle) ve calismayla elde edilemezdi, bunun yaninda tam tecriibe ve ta-
savvufi metod iizere yiiriimekle elde edilebilirdi.

Ancak halihazirda bir kimsenin dini vazifelerini bilingli bir sekilde yerine ge-
tirme tecriibesinde bir tiir duygusal memnuniyet vardir, yani birinin beklemesi
gereken sey, belki de dinin duygusal yoniiniin olmasidir. Bir kimsenin duygusal
dini alam genisletmek icin 6zel uygulamalar arama ve daha ileriye gitme, her tiir
tehlikeye diisme riskini de goze almaktir. Birisi kendini tanimlamasini Tanr1’da
(sonlandirabilir), yani kendini toplumdan ayirarak ve normal dini farzlari ki bunlar
yasamamiz i¢in hayatin bir parcasi olan ¢ok dnemli seylerdir, birakarak sonlandi-
rabilir. Bu kisisel tehlikelerin yaninda kavramsal bir tehlike de vardir ki, o da sahsi
tasavvufi tecriibeyi dinin anlamiyla tanimlamadir. Boyle bir tanimlama bu gibi tec-
riilbeyi elde edemeyen veya onu elde etmeye ilgisiz kimselerin kendilerini bu dini
toplumun gercekten bir parcasi olmadigim1 diisiinmesine yol agabilir. Tasavvuf,
dinin alanini sadece bir kac kisiyle sinirlamaya sebep olabilir, oysa dinin biitiin
gayesi, bilgiyi paylasma imkanini ve mesaji miimkiin olan ¢ok kisiye duyurma pra-
tigini genisletmektir. Dinin temelinde yatan sey, gercekte dnemli ve etkileyici de
olsa, bir tecriibe olamaz. Clinkii bu, insanlarin ¢ogunu dinin disinda tutabilir.

Bu zayif bir iddia gibi goriinebilir. Herkes bu tecriibeyi elde etmek i¢in caba
gbsteremez mi? Ve bu yiizden dinin en énemli boliimiine, duygusal béliimiine, isti-
rak edemez mi? Bu hi¢ sliphesiz mutasavvifin yoneltmek istedigi bir sorudur. An-
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cak herkese mutasavvif olmasinin sorulmasi, herkese bir filozof veya bir kelamci
olmasinin sorulmasi gibidir. Herkes dine bu sekilde yaklasamaz ve yaklasmak da
istemeyebilir. Mutasavviflar, bizzat kendileri takip ettikleri yolun zorluklarini ay-
rintili bir sekilde tarif ederler. Fakat eger dinin anlami pek ¢ok insanin elde ede-
medigi seyler ise, din o zaman ¢ogu insan i¢in olamaz ki, filozoflarin din hakkindaki
aciklamalari 1s181nda bu bir sagmaliktir. Din kesinlikle 6nemlidir ¢iinki o, insanla-
rin ¢oguna yasamlarinda dogru karar vermeye tesvik edebilir ve onlar
cezbedebilir. Yine dinin anlami genel ve erisilebilir bir kavram olmalidir. Bu neden-
le mutasavvif dini tecriibenin énemi lizerine yaptig1 abartili vurguyla dinin temel
yapisini yanlis anladigini agiklar.

Halk tarafindan benimsenen din anlayisini mutasavvifin din anlayisiyla uz-
lagtirmak zor olacaktir. Bununla birlikte Islam felsefesi Tanr1’ya giden cesitli yollar
kabul etse de, tasavvufi yola daima siipheli gozle bakmistir. Filozoflarin tasavvufa
kars1 rasyonel delilleri giiclii bir duyguya dayanmaktadir. Filozoflara gore gercegin
dogasi aslinda bilinebilir ve prensip olarak hakikatle ilgili herseyin kavranilmasin-
da herhangi bir engel yoktur. Biz sonlu varliklar oldugumuz icin pratikte her seyi
kavrayamayiz, fakat hakiki mananin biitiin detaylar tizerindeki taslagini olusturan
biitiin genel rasyonel ilkeleri anlayabiliriz. Mutasavviflar bu varsayima zorunlu
olarak istirak etmezler. Onlar, bizim i¢in kismen bilinebilir bir alem olsa da temel-
de tarif edilemeyen bu alemin arkasinda bir gerceklik aleminin yattigim hisseder-
ler. Mutasavviflari her seyin arkasinda potansiyel bir gizem oldugu fikri cekmekte-
dir. Ne de olsa onlar felsefi yolun ustasi olduklarinda kendilerinde halen bir eksik-
lik hissedip tasavvufi yolu takip ederler. Filozoflar diinyanin kurulusunun rasyo-
nelligini sadece gostermeye calismazlar, onlar ayni zamanda bizim bu bilgiye sahip
olmakla tatmin olacagimzi da géstermek isterler. Islam diinyasinda mutasavwviflar
ile filozoflar arasindaki uzun siireli bu tartisma, iki grubun yapisinin farklihgi ko-
nusunda pek cok seyi aciklamaktadir. Tartisma dinde tecriibenin rolii iizerinde
yogunlasmaktadir ve ilk bakista bu celiskili goziikse de dini tecriibenin din felsefe-
siyle daha genis bir irtibat1 vardir.
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Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat [Imi
Anabilim Dali I. Koordinasyon Toplantisi

Ali Oge

Yrd. Dog. Dr., Necmettin Erbakan Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat [lmi Ana bilim dah Ogretim Uyesi
alican_042@hotmail.com

15-16 Eyliil 2012 tarihinde Karadeniz Teknik Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dekanligi
tarafindan diizenlenen toplant1 bu isimle yapilan ilk toplant1 olmasi sebebiyle 6nem arz etmek-
tedir. Kur’an'in niizuliiyle es bir gegmise sahip olmasina ragmen fakiiltelerimizde yeni yer edi-
nen “Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat {lmi” ile ilgili yapilan bu koordinasyon toplantist hem bu
derse giren 6gretim elemanlar1 agisindan bir tanisma hem de alanla ilgili yeterliliklerin tartisi-
lip ele alindigi bir toplant1 olmustur.

Giiniimiizde ilahiyat Fakiilteleri, arastirmaci din bilginleri yetistirme yaninda, hem ér-
giin hem de yaygin egitim alaninda gorev yapacak elemanlar yetistirme gorevini de tistlenmis
bulunmaktadir. Ornek olarak yaygin din egitimi hizmeti veren Diyanet isleri Baskanhginda
gorev yapacak din hizmetleri personeli de artik fakiilte mezunlar1 arasindan secilmekte hatta
ylksek lisans, doktora yapanlar tercih edilmektedir.

Tiirkiye'de yiiksek din égretimi yapan ilahiyat, islami ilimler, ilahiyat Bilimleri, Ulusla-
rarasi islam ve Din Bilimleri Fakiilteleri'nin, program cesitliligi, akademik yapilanma ve pay-
daglara gore 6gretim-programi gibi 6nemli sorunlar1 bulunmaktadir. Milli Egitim Bakanhigi'nca
orgiin egitim programlari ve Diyanet sleri Baskanhgi'nca yaygin egitim programlari yenilenir-
ken, bu alanlarin eleman istihdamini deruhte eden ilahiyat Fakiiltelerinin akademik yapisi ve
programlari, baz1 ders ve kredi degisiklikleri disinda hala sosyal gelisme ve ihtiyaclar dikkate
almarak ciddi ¢calismalarla yenilenmis degildir. Fakiiltelerde 6grenci yetistirilirken, Diyanet
isleri Baskanh@i'nin personelinde aradig yeterlilikler, Milli Egitim Bakanligr'min belirledigi
égretmen yeterlilikleri, AB siirecinin yiikiimliiliikleri ve Yiiksek Ogretim Kurulu'nun belirledigi
ylksek 6gretim yeterlilikleri ilahiyat alaninda mutlaka dikkate alinmahdir.

Sayilar1 yetmisi asan bu fakiiltelerde egitim-6gretimin daha ¢agdas bir yapilanma ile
gerceklestirilmesi ve 6grencilerin, paydaslarin belirledikleri yeterliliklere gore daha nitelikli
olarak yetistirilebilmeleri icin programlarin/béliimlerin yeniden yapilandirilmasi, programla-
rin amaglari ve iceriklerinin gelistirilmesi, 6gretmen yetistirmede kalitenin artirilmasi konula-
rinin tartisilarak somut dneriler haline getirilmesi 6nem arz etmektedir. Bu ilk koordinasyon
toplantis1 “Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat {lmi” acisindan bu misyonu hedefleri arasina koy-
mustur. {lklerden olmanin verdigi zorluklarin da gériildiigii toplanti, genel kanaate gore olum-
lu ve verimli ge¢mistir.

iki oturum halinde yapilan toplant1 U.U. ilahiyat Fakiiltesi 6gretim gérevlisi Mahmut
Sevket Oztiirk’iin okudugu Kur’an tilavetinin ardindan, K.T.U. ilahiyat Fakiiltesi Dekani Prof.
Dr. Emin Agsikkutlu'nun a¢is konusmastiyla basladi.

flahiyat Fakiilteleri Dekanlar toplantisinda, anabilim dallarinin sorunlarinin ele alinip
yeterliliklerinin tespit edildigi ve ortak miifredatlar olusturmaya yénelik ¢alismalarin yapila-
cag1 koordinasyon toplantilar tertip edilmesi yoniinde kararlar alinmisti. Bu kararlara atfen



yeni yeni olusturulmaya baslanan ve sayilar1 yirmiyi asan Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat {Imi
Ana Bilim Dali'nin ilk koordinasyon toplantisinin; Kur’an hizmetleriyle 6zdeslesmis olan bolge-
lerde yapilmasi kararini aldiklarini ve uygulamaya koyduklarini belirten Kutlu, 6nceden Tefsir
Ana Bilim Dal'min i¢cinde yer alan Kur’an Okuma ve Kiraat [Imi’nin miistakil ana bilim dah ha-
line gelmesinden son derece mutlu oldugunu ifade etti.

Ana bilim dal olarak agilan bu béliimlerin bir ihtiyag neticesinde olustuguna vurgu ya-
pan Kutly, su giinlerde 4+4+4 seklinde formiile edilen egitim sistemine se¢cmeli ders olarak
konulan Kur’an-1 Kerim'in bu ihtiyac1 daha da artiracagina dikkat ¢ekti. Oncelikle yeterlilikle-
rin tespit edilmesi, daha sonra ise ortak miifredat belirlenmesinin akademik bir zorunluluk
oldugunu hatirlatarak konusmasina son verdi.

Toplantida ikinci konugmayr émriinii Kur’an’a hizmetle gecirmis kurra hafiz ibrahim
Tanrikulu yapti. Akademisyen olmadigini ama uzun yillarin getirdigi bir birikiminin sahibi
oldugunu belirterek, konusmasini bu gercevede yapacagini ifade etti. Alanla ilgili sorunlarin
¢ok oldugunu ama bunlarin ¢gogunlugunun program kaynakh oldugunu belirtti. Ders islenisi
konusunda da harflerin sifat ve mahreclerinin ¢cok 6nemli oldugunu, bunun icin mutlaka koro
calismalar1 yapilmasi gerektigine dikkat cekerek konusmasini bitirdi.

Yalova Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dekani Prof. Dr. ibrahim Hatipoglu da programda
bir konusma yapt.

Bu anabilim dalinin Tirkiye’'de ¢ok yeni oldugunu ve bu yilizden akademik personelin
az olmasinin normal oldugunu ifade ederek konusmasina baslayan Hatipoglu, mutlaka alayh
diye tabir olunan hocalardan istifade edilmesi gerektigine vurgu yapti. Baslangicta olusum
siirecinin zorluklarinin olabilecegini ama bu yoldan vazgecilmemesi gerektigini ifade eden
hocamiz, bazi geri déniislerden duydugu rahatsizhg da dile getirdi. Temel islam Bilimleri Bé-
liimii’niin 6 ana bilim dalina indirilerek, Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat ilim Dal’'nin Tefsir
dersine, Mezhepler Tarihi dersinin de Kelam dersine dahil edilmesine karsi ¢ikti. Kur’an’t her-
kese 6gretmek zorunda oldugumuzu, bunun i¢in de calismalar yapma mecburiyetimizin oldu-
guna dikkat cekti. Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat {lim Dali’'mn mutlaka yiiksek lisans ve dok-
tora programlar1 agmasi gerektigini, bu sayede hemen hemen biitiin ilahiyat fakiiltelerinde
¢ekilen akademik personel sikintisinin da ¢éziilebilecegini ifade etti.

Hatipoglu, Tirkiye sartlarinda gelinen noktada 4+4+4 sisteminde siyasetin akademi-
nin dniine gectigini, bu acidan hizh calismalara ihtiya¢ oldugunu belirtti.

Bu konusmalarin ardindan toplantinin “Ttrkiye’de Kur’an ve Kiraat Derslerinde Mev-
cut Durum, Beklenti ve Oneriler” isimli birinci oturumuna gegildi.

“Tiirkiye’de Kur'an ve Kiraat Derslerinde Mevcut Durum, Beklenti ve Oneriler” ve “ On
Lisans, Lisans, Yiiksek Lisans Programlarinda Yeterlilikler” baslikl iki oturum seklinde planla-
nan toplantinin ilk oturumunda Tiirkiye’de mevcut durumu ortaya koymak icin Dr. Ulvi Ata
“Kur’an Kurslari ve Egitim Merkezleri”, Hadi Giindiir “Imam-Hatipliler ve Se¢meli Kur’an Ders-
leri”, Yrd. Dog. Dr. Mustafa Atilla Akdemir ise “Ilahiyat Fakiilteleri” baghkl konusmalarim yap-
tilar.

Dr. Ulvi Ata’nin sundugu tebligde, cok kéklii bir gecmise sahip olan Diyanet isleri Bas-
kanhgimin Kur’an-1 Kerim ile ilgili cahsmalarinin oldugunu ancak kendisinin bu tebliginde ge-
nel olarak DiB. 2004 yilindan itibaren yeniden yapilanma siirecinde belirlenen strateji ve per-
sonel yeterliliklerini ele alacagim belirtti. “Kur’an-1 Kerim Dersi Verilen Hizmet i¢i Egitim Kurs-
lar” ve “Baskanlik¢a Diizenlenen Kur’an Kurslar1” hakkinda iki ana baslhkta bilgi veren Ata,
baskanhgin bu kurslari su sekilde tertip ettigini bildirdi:

a. Kur’an-1 Kerim Dersi Verilen Hizmet Ici Egitim Kurslari

b. Baskanlik¢a Diizenlenen Kur’an Kurslari

Ata, konusmasinda Bagkanhgin faaliyet alanlari igcinde egitim hizmetlerinin 6nemsen-
digini ve 6zellikle Kur’an egitiminin tizerinde durduklarini ifade etti. Cok cesitli baghklar altin-
da Kur’an-1 Kerim hizmetleri verdiklerini belirten konusmaci, “Asere-Takrib Kursu, Ihtisas
Kursu, Tashih-i HurGf Kursu, Kur’an-1 Kerim Hizmet i¢i Egitim Kursu, Kur'an-1 Kerim Agirlikh
Hazirlayicr Egitim Kursu” bashklari altinda Hizmet ici Egitim Kurslari ve Uzun Siireli Kur’an
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Kurslari, Kur Esasina Dayali Yaz Kur’an Kurslari, Hafizhk Egitimi Kursu, Camilerde Kur’an Og-
retimi Kursu ve Hizmet Cesitliligi Projesi’yle de ihtiyaca yonelik daha rahat hareket etme im-
kani bulunan kurslar1 Kur’an Kurslar1 adi altinda actiklarini ifade etti.

ik defa 1976 yilinda istanbul-Haseki Egitim Merkezinde baslayan ve 6zellikle kursi-
yerlerin hafiz personel arasindan sinavla secildigi, farkli kiraat vecihlerinin talim edilerek
Kur’an kiraatinin 6gretildigi Asere-Takrib Kurslarinin iist diizey egitim verdigini belirtti. Ata,
Halen Pendik Haseki, Konya Selcuk ve Rize M. Yusuf Karali Dini Yiiksek Thtisas/Egitim Merkez-
leri ile Istanbul (Fatih ve Uskiidar), Ankara, Eskisehir, Sakarya, Kocaeli, Diizce ve Konya Miiftii-
liikleri biinyesinde devam eden bu kurslara ilginin oldukga fazla oldugunu vurguladi.

Baskanlikga, en az lisans diizeyinde dini yiiksek 6grenim gérmiis olan personelin, Bas-
kanhgin gorev alani ile ilgili konularda hizmet i¢i bilgisini artirmasi ve uzmanlasmasi amaciyla
hizmet ici egitim kurslar1 da diizenlenmektedir.

Tiim bu programlarin amacinin daha nitelikli personele sahip olmak oldugunu belirten
Ata, yaptiklarn yeterlilik imtihanlarinda yeni alacaklar1 personelin Kur’an okuma becerisinin
alt seviyelerde oldugunu gordiiklerini, bu toplantilarda alinacak kararlarda bu durumun goéz
oniine alinmasi gerektigine vurgu yaparak temelde ii¢ ana beklenti oldugunu ifade etti. Bunlar1
da meslegine gercekten goniil vermis, alan bilgisine sahip, yeterliligini daima gelistiren perso-
nel seklinde 6zetleyerek, konusmasini sonlandirdi.

ikinci olarak Hadi Giindiir “Imam-Hatipliler ve Secmeli Kur’an Dersleri” baghkh sunu-
munda 1998-2004 yillar1 arasinda Tirkiye’deki mevcut durumun imam-hatip liselerindeki
Ogrenci sayisini azalttigini ve bunun tabii bir neticesi olarak egitim kalitesinin azaldigini belir-
terek, sonucta yliksek 6gretime gecislerde sikintilar yasandigina dikkat cekti.

Bu durum karsisinda ¢alismalara baglanmis olup, dncelikle programlarin ana temasi-
nin okuma, ezberleme ve anlama olarak yeniden ele alindigim belirtmis ve Din Ogretimi’nin iki
alanda yarismalar diizenleyerek Kur’an okuma heyecanin canh tutmaya ¢ahstigim agiklamis-
tir. Bunlar, Kur’an-1 Kerim'i Giizel Okuma yarismalari ile Ezber/Hafizhik yarigsmalaridir. Ayrica
sadece hafiz 6grenciler icin 6zel imam-Hatip Liseleri acildigini ve Diyanet Vakfiyla yaptiklari
bir mutabakat ¢ercevesinde burada okuyan hafiz 6grencilere burs ve devlet parasiz yatili yurt-
larinda kalma imkanlarini sunduklarini ve bu sayede 6zendirme ve yetistirme calismalari yap-
tiklarini anlatti.

30.03.2012 tarihinden itibaren orgiin egitimde 2. ve 3. kademelerde secmeli derslerin
okutulacaginin karara baglandigina ve su an bu ¢alismalarin devam ettigine, ancak brans hoca-
s1 ve yeterlilik sahibi eleman noktasinda sikintilar yasandigina ve yasanmaya da devam edece-
gine dikkat cekerek konusmasini noktaladi.

Birinci oturumda son olarak “Ilahiyat Fakiilteleri” olarak Kur’an egitiminde mevcut du-
rum hakkinda Yrd. Dog. Dr. Mustafa Atilla Akdemir bilgiler verdi.

Zorunlu Kur’an derslerinin 4 dénemden 8 déneme ¢ikarilmasinin énemli bir gelisme
oldugunu, bunun yaninda Kiraat ilmi'nin de bir ana bilim dali haline getirilmesinin bu bransa
daha fazla ¢alisma alanm sagladigini belirterek konusmasina basladi.

Kisaca bunun yaninda nitelikli personel agigina vurgu yapan Akdemir, ortak miifredat
olmayisinin da belirsizlik olusturdugunu belirtti. Bu belirsizligin fakiilteler arasi hoca ve 6g-
renci gecislerine yansiyacagini ve bunun o6ncelikli ¢6ziime kavusturulmasi gereken bir prob-
lem olarak karsimizda durdugunu acikladi.

Se¢meli Kur’an derslerinin ve Hazirlik Siniflarinda degisik adlar altinda verilen Kur’an
derslerinin netlik kazanmasi gerektigine vurgu yapan Akdemir, simif 6grenci sayilarinin en
fazla 25-30 arasinda tutulmasinin, bu ve benzeri uygulamal dersler i¢in son derece énemli
oldugunu belirtti.

Kur'an kurslar1 ve imam-Hatip liselerindeki kalitenin fakiiltedeki egitime de yansidig-
n1 ve ileriki yillarda se¢meli dersleri alan 6grencilerin durumlarim da simdiden diisiinerek
iyilestirme ¢abalarinin artmasinin saglanmasini istedi.
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Fakiiltelerde hafizlik i¢in ayr1 birim ve uygulamalar yapilmasi gerektiginin ve emekli
hocalardan yararlanma yollarinin agilmasinin gegici olarak personel sikintisina ¢6ziim iirete-
cegini belirten Akdemir bazi tekliflerle konusmasini bitirdi!

Toplantinin ikinci oturumunda ise “On Lisans, Lisans ve Yiiksek Lisans Programlarinda
Yeterlilikler” konusu ele alindi.

Bu oturumu ise Siileyman Demirel Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi’nden Doc. Dr. ishak
Ozgel yonetti. Serbest oturum seklinde isteyenin séz alarak goriis belirttigi bu béliimde
“Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat ilmi Anabilim Dah Lisans Programlar Yeterlilikleri” ve
“Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat {lmi Anabilim Dali Yiiksek Lisans Ve Doktora Programlari
Yeterlilikleri” ele alind.

Kur'an-1 Kerim Okuma Ve Kiraat {lmi Anabilim Dah Lisans Programlar Yeterlilikleri:

Bu boliimde yapilan konugmalarin serbest oturum halinde yapilmasi katilimi artirmis
ve Ilahiyat Fakiiltelerindeki ihtiyaclarin daha giiclii bir sekilde vurgulanmasim saglamistir.
Oncelikle Dért Yilik Kuran Ogretimi Beklentileri/Yeterlilikleri ele alinmug, ittifak halinde
Kur'an-1 Kerim harflerinin mahreglerine, sifatlarina ve tecvid kurallarina gore ytiziinden
okunmasi ve belirlenen stire ve ayetlerin ezberlenmesinin gerektigi belirtilmistir. Lisans egi-
timi esnasinda Tecvid ve Genel Kiraat bilgisinin yaninda ahenkli Kur'an okuma becerisinin
verilmesi de teklifler arasinda yer aldi.

Se¢meli Kur’an Derslerinin daha 6zel diisiintilmesi gerektigini ve bu dersi isteyerek
alan 6grencilere, Kur'an'in yazimy, ayet sayisi, bolimlenmesi gibi Mushaf’la ilgili bilgiler, Kiraat
ilminin tarihcesi, temel kavramlar1 ve kaynaklar1 hakkinda teorik ve uygulamali érneklerle,
eda ve seda gelisimine yardimci olacak miizik bilgileri verilerek zorunlu olarak edindikleri
yeterliliklerin daha tist seviyeye ¢cikmasi saglanmahdir.

Yiiksek lisans ve Doktora egitiminin ise iist diizey yeterliliklerinin olmasi gerektigine,
hem akademik formasyonun hem de kiraat ilminin inceliklerinin teorik olarak égrencilere
kazandirilmasina imkan taniyacak sekilde olusturulmasina vurgu yapildi.

Yeterlilik tespitlerinin ardindan Kur’an-1 Kerim Okuma ve Kiraat ilmi Anabilim Dali L.
Koordinasyon Toplantisi:

-Anabilim dalimin isminin Kiraat ilmi olarak degismesi,

-Kiraat Anabilim dalinin miistakil bir boliim olmas;,

-Ogretim elemani istihdami konusunda belirli muafiyetlerin getirilmesi,

-Ozellikle ve acilen Hazirhk siniflarina Kur’an-1 Kerim Okuma dersinin konulmasi gibi
tekliflerle sona erdi.

Kapanigta ise Hitit {lahiyat Fakiiltesi’'nden Yrd. Dog. Dr. Omer Baskan Kur’an-1 Kerim ti-
lavetinde bulundu.
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