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editörden 

�üncü yayın dönemimizin bu i lk sayısıyla huzurlarınızdayız. 

Bir önceki ürünümüz olan "Oryantalizm" konulu özel sayımıza göster� 
diğiniz ilgi için müteşekkiriz . Dosyamızın bu alanda özellikle i lahiyat merkezli i
limler ekseninde önemli bir katkı olarak görüldüğü, lisans üstü programlarda 
akademik materyal olarak  değerlendirildiği haberleri bizi ziyadesiyle memnun 
etmiştir. 

Sizlerden aldığımız cesaret ve gördüğümüz teşvik i le bu yayın dönemi
nin son i kış sayısını "Mu 'tezile"  dosyası olarak tasarlamış bulunuyoruz.  Değerli 
araştırmacı larımızın siyasetten usule, tefsirden kelama, eğitimden düşünce ta� 
rih ine Mu'tezile'yi bütün yönleriyle yakın plana alacak, değişik açılardan onu i r
deleyecek makalelerini ,  araştırma notlarını ve tanıtımıarın ı  bekliyoruz .  Mu 'tezile 
özel sayımıza ilişkin katkı lar i 5 Aral ık  2003 tarihine kadar yazışma adresIerimi
ze ulaştırılabi l i r .  

Sosyal i l imierin özell ikle de i lahiyat i l imierinin farklı alanlarında nitelikli 
çalışma lara yer veren marife'nin elinizdeki sayısının da ilginizi çekeceğini ümit 
ediyoruz. Kur'an bağlamında şi ir  ve şair incelemesiyle başlayan yazılarımız ara� 
sında, istihsan ve masıahat kavramlarının tarihi köken ve evrimine, sihir ve bü
yü konusuna ,  ceza hukukunun hem genel hem özel alanlarına, tek tanrı l ı  dinle� 
rin ulOh iyet anlayışına, Hz .  Meryem'le i lgil i  tartışmalara ,  hac ibadetinin zamanı� 
na,  kazf suçu ve cezasının insanlık onuru bakımından değerlendirilmesine ve 
Bi'rimaune seferi hakkında bi l inmeyen ve yanlış anlaşı lan konulara i l işkin araş
tırmaları bulacaksınız . Her zaman olduğu gibi  araştırma notları, eleştiriler, tanı� 
tımlar da muhtevamızın ayrı lmaz bir parçası olarak sayfalarımız arasında yer 
almıştır. 

Bu çeşnili içeriği ile marife'yi aziz okurların ın i lgi ve eleştiri lerine arz 
ederken, güz sayımızda buluşabilmek ümidiyle saygılarımızı sunuyoruz .  

Ahmet Yaman 
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KUR'AN'DA ŞİİR VE şAİR 

İsmail Hakkı SEZER' 

POET AND POETRY IN THE QUR'AN 
Being inspired by either positive or negative intuitions, uttered and inter

preted according to the certain meter, poetry is metrical and rhymed verses. As for 
the feeling (shi'r), it is the source and faculty supplying substance for al l kinds of 
l iterature including poetry and prose. The Qur'an does not seem to offer any posi
tive or negative judgment on "poetry" in its general meaning. it merely examines 
the satanic and sacred sources of the knowledge. In the Surat al-Shu'ara (the po
ets), poets are regarded as the l isteners to the satanic verses. But the wav in which 
the term "shi'r" has been used narrowed down its meaning. That is because the po
ets of that time took on the mission of interpreting the satanic inspirations. 

ÖN� KABU�LER/ÖZET 

Bu konuyu ele a l ı rken bazı ön-kabul lerimiz bulunmaktadır .  
Bu makalede şi ir  i le nazmı ayrı düşüneceğiz .  Nazım deyince akl ımıza, olumlu 

veya olumsuz şi ir (sezgi) 'den kaynaklanan belli vezinlerde söylenip yorumlanan vezinl i  
ve kafiyeli dizeler ve dize türü şeyler gelecektir .  

Şiir deyince ise ister nesir, ister nazım olsun tüm edebı türleri besleyen kaynak 
(yeti ,  beceri veya sanat) a kla gelecektir .  

Yer yer herkesin bildiği anlamda kullanım gerekli olursa ,  bunu, "herkesin an la
dığı anlamda şi ir" , " meşhur anlamı i le şiir" , "edebiyat türü olarak şi ir" gibi  n itelemeler 
i le " bizim vurguladığımız şiir" veya " Kur;an'ın vurguladığı anlamdaki şi ir"den ayıracağız .  

Peşinen söylemek gerekirse Kur'an-ı Kerım, hiç bir  ayet-i kenmesinde "herkesin 
anladığı anlamdaki şi ir"e olumlu veya olumsuz bir değinişte bulunmamış, tüm edebı 
veya gayr-i edebı anlatım ve ifade türünün "tenkit edip tasvip etmediği kaynağına" 
dair beyanlarda bulunmuştur. Kur'an-ı Kerım 'in bir de tasvip ettiği kaynak vardır ki ,  o 
da geniş anlamıyla şeytanı olmayan iniş ve doğuşlardır. 

Şuara sOresindeki ayet-i kerımede, şeytanı vahiylerin din leyicileri anlatı l ırken 
onlar hakkında "şairler" nitelemesinin kullanılması tamamen yerindedir. Ancak bu 
kul lanım, o çağda "şeytanı algıları yorumlama fonksiyonunu" daha çok n�zımcıların 

• Prof. Dr. , Selçuk Üniversitesi Ilahiyat Fakültesi . ihsezer@selcuk.edu.tr 
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üstlenmesi nedeniyle kelimeyi bir anlam daralmasına uğratmış, o gündür bu gündür 
şair deyince hep sadece "nazım ehli" anlaşıla gelmiştir. Edebiyat türü olarak şiire sıcak 
bakmayan veya başka bir edebı türü, mesela romancılığı yeğleyen toplum, eğer ro� 
manlarında tema olarak şeytanı vahiyleri gündemde tutuyorsa ayet�i kerımedeki "şair� 
ler" sözünün içine, dolaylı anialım veya kıyas yoluyla girmekten çok, bize göre, kök 
anlama giderek, "onlar da şairdirier, çünkü şair kulak verip sezmeye çalışandır, Kur'an� 
i Kerım'de, özel olarak 'şeytanı vahiy sezgicileri olan şairler' gündeme getirilmiştir" 
çıkarımıyla, doğrudan doğruya girerler. 

A. ŞİıR KÖKÜ HAKKINDA 
ı. ŞİıR (ŞA iARA) KÖKÜ VE SÖZLÜK VE TERİM ANLAMı 

Şın�'ayn�lam harflerinden meydana gelen şa'ara kökü, biri sebat, diğeri biliş ve 
alamet olmak üzere iki temel mana ifade eder. i İkinci kök bir şeyi bilişi ve onun farkına 
varışı anlatır ve şaire, başkasının fark edemediği şeyleri fark etmesi nedeniyle şair 
denmiştir.' Bu açıklama, şiirin derin bir seziş, hissediş ve kavrayış demek olduğunu 
göstermektedir. 

Aynı harfleri taşıyan makluplarının anlamlarına gelince; 'aşara; karşılıklı giriş ve 
karışmayı, şera'a: içinde bulunulacak uzun bir boyuta açılışı, ra'aşe; titreyiş ve sarsılışı, 
'araşe ise üst üste bindirilmiş bir şeydeki yüksekliği anlatmaktadır. Dikkatli düşünü� 
lünce bu köklerin hepsinde, "bir şeyin kendi dışına doğru bir uzanışının olması" anla� 
mının bulunduğu görülür: Türkç-= "arayış" ve "eriş" de böyledir. Hatta vuruş anlamın� 
daki eski kelimemiz olan "uruş" da bir titreyiş ve sarsılışı ifade eder. "Arayış", başlayıp 
süren uzun bir eylem boyutudur. "Eriş", aranan şeyin sezilip hissedilmesini anlatır, 
mesela "künhüne ermek" deriz. "Erişme", yükseklik boyutunu da gerektirir. "Aşma", 
kabın dışına çıkıp karışmayı ve başkasının sahasına girmeyi, aynı zamanda aşkın keli� 
mesinde olduğu gibi bir yükselişi de akla getirir. Yani Arapça "şa'ara" kökünün ve 
makluplarının anlamları, Türkçe "aramak", "ermek", "u�mak" ve "aşmak" kelimelerinin 
anlamları ile aşağı yukarı örtüşmektedir. Her iki grubun ortak özü ise dışa doğru bir 
boyut gelişmesi ile dışarıdaki bir şeye eriş, üstelik derin bir aramayı gerektiren üstün 
bir eriştir. Şöyle de söyleyebiliriz: "Hissediş, seziş ve kavrayış eylemleri", derin arama, 
kabını aşma ve üstün bir erişme olmadan gerçekleşmez. 

Goldziher, şair kelimesine "tabiat üstü sihn bir bilgiye sahip olan, sezişle bilen" 
anlamını verir.3 Şiir kelimesinin "şiir ve manzume" anlamına gelen Samı bir menşe'den 
geldiği ihtimali,' bize göre dillerin kaynağının Hz. Adem'in konuşması olduğu kanaati� 
mizle5 bağdaşır bir bulgudur. Nitekim İbranca "şın-yod�reş" harflerinden meydana 
gelen "şır" kelimesi şarkı, güfte, kaside, mOsiKı ve marş anlamında, "şın�yod�reş�he" 
harflerinden müteşekkil olan "şıra" kelimesi ise şiirsel kaside, şiir ve şarkı anlamında� 
dır.6 Gariptir ki saç anlamındaki "sın-'ayn�yod-reş" harflerinden oluşan "sa 'ır" okunuş
lu kelime de saçlı, saçı bol anlamında, "sın-'ayn-reş" harflerinden oluşan "se'ar" keli-

i İbn Faris, ı ı ı. 193. 
2 İbn Faris, iii, 194. 
3 Bk. Nihad M. Çetin, Esfıi Arap Şiiri, İstanbuL. 1973. s. 3'ten naklen Abfıaııdlungen zur Arabiscfıen Pfıilologie. I, 17. 
• Bk. Çetin , Eski ArapŞiiri, 1 , 1 7 ;  F. Krenkow, Şair, İA, Milli Eğitim Basımevi, istanbul, 1 970, XI , 29 1 .  
5 B u  konuda müellifin kanaati için bk. İsmail Hakkı Sezer, Adem'ceye Giriş, Marife, 2/ 1 ,  s .  1 29 vd. 
6 Ravhl Kemal, el-Mu'cemu ' l-Hadls, Daru'I-'İlm li'I-Melayln, Beyrut. 1 975 ,  I. baskı, s. 475. 
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mesi de saç anlamındadır.7 Saç anlamındaki İngilizce "hair" ile Almanca "haar" da 
oktmuş olarak "se'ar"ı andırıyor. Arapça'da saç, bilindiği üzere "şa'r"dır ve o da yakın 
bir okunuşa sahip bulunmaktadır. Latince kıl ve karışık saç anlamındaki "saeta"B da 
"saç", "se'ar" ve "şa'r" kelimelerini okunuş olarak okşar gibidir. 

Bu Arapça kökü tekrar irdelemeliyiz. Şa'ara kökünden şi'r (şiir) ve şa'r (saç) ke� 
Iimeleri vardı. İbranca "şır", "şıra" (şiir) ve "se'ar" (saç) kelimeleri de yakın okunuşlu idi. 
Arapça "şa'ara" kökünde ve makluplarında öz olarak sabit oluş, uzayış, yükseliş, birbi� 
rine giriş anlamları var. Saç bu özeııiklere sahiptir, şiir de şairden başlayan, uzanıp 
yükselen bir sezişle beslenen bir karizmadan ibarettir. Bu yorumlarımız da az önce 
andığımız şiir kelimesinin "şiir ve manzume" anlamına gelen Samı bir menşe'e, oradan 
da ta Ademce'ye kadar yükseldiği kanaatimizi beslemektedir. 

II. ŞA 'ARA FiiLİNİN TÜMLECİ VE SEZMENİN BOYUTLARI 

İkinci olarak şa'ara kökü bir tümlece (mef'ule) ihtiyaç gösteriyor. Aranacak, a� 
raştınlacak, uzanıp almaya çalışılacak, sezmek ve hissetmek için, farkına varıp künhü� 
ne ermek için gayret gösterilecek konu nedir? Burası da son derece önemlidir. Dinı bir 
yaklaşım söz konusu değilse o zaman mef'ul önemli değildir ama eğer dinı bir yakla� 
şım durumu varsa ve bu hangi dine göre yapılacaksa o dinin kurallarına uyulacaktır. 
Bu yaklaşımla gidince, Kur'an�ı Kerım'de şa'ara kökünden türemiş eylem ve isimleri, 
mef'ulleri açısından üç gruba ayınyoruz: 

ı. ONURLU VE ERDEMLİ BOYUT 

"el�Meş'ari'l�haram"9 ve "şe'airallah"lo yani "meş'ar" ve "Allah'ın şi'arları" terim� 
leri, Allah'ın ve ayetlerinin en üstün düzeyde hissedilip sezildiği, bütün şuuru kapladığı 
ortam ve belirtileri ifade eder. "Meş'ar", hac esnasında geceleyin, Allah'ı derinden 
anarken, O'nun bütün şuuru kapladığı, O'nun duyulup O'nun sezildiği bilinç yeridir. 
"Allah'ın şi'arları", tazim edilmeleri kalplerin takvasını gösteren, Allah'ı hatırlatan Safa, 
Merve, f)ac ve Cuma �ibi tüm değerlerdir. 

"0)� 'j" ve "0)� C", yani hissetmezler, farkında değillerdir şeklinde bir çok 
ayet�i kerımedel i kafirler hakkında geçen bu ifadeler de onların aslında duyup kavra� 
maları gereken iyilik ve gerçekleri kavramadıklarını anlatıyor. Mümin ise bunların far� 
kın da ve şuurundadır. 

2. NÖTR BOYUT 

Mesela "Ölüdürler, diri değillerdir, ne zaman dirileceklerini de bilmezler"12 aye� 
tinde geçen ve "şa'ara" fiili ile anlatılan husus bilinebilecek bir şey değildir. Burada 
Allah 'tan başka tapılanlar kast ediliyor. İster akıı sahibi, ister cansız olsun ilah edinil� 
miş bu varlıkların diriliş zamanını bilmeleri onlardan beklenecek bir şey de değildir. 
Kınama yoktur. "De ki göklerde ve yerde Allah'tan başka hiç bir kimse gaybı bilmez, 

7 Ravhl KemaL. age. s. 488, 489. 
8 Bk. Hermann Menge, l.o.ngenscfıeidts Tascfıenwörterbücfıer l.o.teiniscfı, Berlin, 1 977 ,  s. 464 .  
9 Bakara suresi. 1 98 .  
L O  Bakara suresi. 1 58; Maide suresi. 2; Hac suresi ,  32 .  
i i Örnek olarak bk. Bakara, 9, 1 2 ;  AI-ü imran, 69; En'am, 26, 1 23 .  
12 Nahl suresi. 2 1 .  
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onlar ne zaman dirileceklerini  de bilmezler" l '  ayet-i kerimesinde de durum aynıdır .  
Meleklerin ve rasOl lerin de dahil bulunduğu bu kimselerin hiç biri gaybı bi lmez, ne 
zaman d irileceğini  de şuOr edemez . Burada da bir kınama yoktur .  Yaratı lmışların aczi 
dile getirilmektedir .  

3. YAKlŞIK ALMAYAN BOYUT 
İşte ası l  üzerinde duracağımız konu burasıdır .  Bu konuya dair Şuara sOresi ayet

lerinden başka bir takım ayet-i kerimelerde de doğrudan temaslar vardır, bunları göre
ceğiz, ancak bu kısmı bağlamak için hemen şunu belirtel im ki bu ayetlerde sezilmeye 
çal ış ı lanlar olumsuz, yakışıksız ve toplumları yanl ışlara sürükleyen şeylerdir .  

Binaenaleyh şi 'r (şa 'a ra) kökünün ve sözlük anlamının temelde, "herkesin  anla
dığı ş i i r i ,  ama sadece o ş i i ri "  anlatacak bir anlamı yoktur. Yan i  bu kök sadece şi i r  söy
lemek, ş i i r  yazmak, nazım ve manzOme gibi b ir  anlam taşımaz. Kısaca "sezmek" de
mektir .  Sezilen şey, iyi , nötr veya kötü (yakışık almayan) olabi l i r .  Kur'an-ı Kerim, hiç bir 
yerde ş i i ri ,  nazım veya manzume anlamında, şairi de nazım döşenen anlamında 
kullanmaz.  Bu kökü iyi , nötr veya kötü (yakışık almayan) sezişler hakkında kullanır .  

İy i  veya nötr sezişlerin geçtiği ayetlerin h iç bir in i  hiç k imse "herkesin anladığı 
şiir ve manzOme veya şair ve ozan"la karıştırmamıştır. B inaenaleyh bu ayetlerde bu 
açıdan bir yanl ış anlama sorunu yoktur. "Anlamada yanl ış l ık veya yanl ış yönlendiri lme 
sorunu yakışık a lmayan sezişlerin söz konusu edildiği ayetler"de olmaktadır .  

B. MÜŞRiKLERiN Bu KONUDAKİ SÖYLEMLERi 
i. ŞAİRLiK SUÇLAMASı 

" Bi lakis, dediler ki : Düşler yığınıdır, bi lakis onu uydurmuştur, bilakis o bir şair-
dir . " 1 4 

Bu ayet, RasOlul lah (SAVl ' i  karalamada bocaladıklarını göstermektedir. Müşrik
ler, toplumu ikna edebileceklerin i  sandıkları , akı ı larınca mantıkl ı bir yakıştırma bulmak 
istemektedirler. 

" İ lahiarımızı mecnun bir şair için biz terk edeceğiz öyle mi derler. " 1 5  Şairleri 0-
turttukları yüksek mevki i ,  ona (SAV) pek layık görmedikleri için bir de "del i "  eklemesi 
yapmaktadırlar .  Üstel ik " biz  mi terk edeceğiz "  tarzında bir i fade i le kendilerin i  pek 
havalı göstermektedirler. 

"Yoksa bekl iyoruz ölüm gel ir belasını bulur bir şairdir  mi diyorlaL " 16 Bu ayette 
de durumu pek parlak görünmeyen bir şair n itelemesi ile boş hınçlarını dile getirmek
tedirler. 

Şunu da söylemek isteriz ki müşriklerin karalama çabaları karş ı  koyamadıkları 
b i r  k in ve hasetten de kaynaklanmaktaydı .  Diğer taraftan yerinde bir n iteleme yapa
mamanın çıkmazını da yaşıyoriardı .  Bu yüzden,  an ılan ayetlerde geçtiği üzere Kur'an-ı 
Kerim'e düşler yığın ı  ve uydurma da demişlerdiL Ayrıca şunları da söylemişlerdir :  

i '  NemI suresi. 65 .  
1 4 Enbiya suresi. 5 .  
1 5  Saffat suresi. 36. 
1 6  TGr suresi. 30. 
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II. DİGER SUÇLAMALAR VE CEVAPLARı 
ı. SİHİR VE KEHANET, TEKAWÜL, ESKİLERİN DÜZMECELERİ, UYDURMA, 
SAÇMA SAPAN ŞEYLER V.S. SUÇLAMALARı. 

1 1  

RasOlul lah (SAV) 'e b u  bağlamda sihir ve kehanet v . S .  suçlamalar da yapılmış
tırY Eğer RasOlul lah (SAVl 'e kağıt üzerine yazılmış bir kitap indiri lseydi de onlar ona 
elleri i le dokunsalardı ,  o kafirler yine bu açık bir sihirden başka bir  şey deği ldir derler
di . l• Bazen "eskiden beri süregelen bir s ihirdir, insan sözünden başka bir  şey değildir" 1 9  
dediler . Bunlar arasında "açık bir sihirbaz,  yalancı bir sih irbaz" 20 nitelemeleri de vardır .  
Hızlar ını  a lamayarak bu sefer sihrin etkisinde kalmış biri nitelemesi ile onun hakkında 
"siz ancak sihir yapı lmış büyülü bir  adama uyuyorsunuz" 2 1  demişlerdir. 

2 .  SİHİR İDDİALARINA ALLAH'IN CEVABı 
Allah'ın bunlara cevabı Muhammed 'in bir Allah elçisi olduğunu, "hak kendileri

ne geldiği zaman"n veya "Onlardan birine vahyetmemiz"23 gibi ifadelerle Kur'an-ı Ke
rım 'in de Allah sözü olduğunu vurgulamak biçiminde olmuştur. Bazen "onu Sakar'a 
(cehenneme) salacağım" 24 gibi tehditkar retler de söz konusudur. 

Kehanet suçlaması, " artık sen (Kur'an ile) hatırlat, çünkü sen Rabbinin (bu) ni
meti sayesinde ne bir kahinsin ne de bir mecnun"25 ayet-i kerımesi i le " kahin sözü de 
değildir, ne sığ düşünüyorsunuz, alemlerin Rabbinden indirmedir" 26 ayet-i kerımesin
den dolaylı olarak anlaşı lmaktadır. İkinci ayet-i kerımenin öncesi ve sonrası şöyledir :  
"Şüphesiz o Kur 'an,  değerli bir e lç in in sözüdür, as la şair  sözü değildir, ne basit inanı
yorsunuz, kesinl ikle b i r  kahin sözü de değildir , ne sığ düşünüyorsunuz, bütün a lemle
rin Rabbinden indiri lmedir, eğer o tür b i rtakım lafları bizim sözümüzmüş gibi gevele
yecek (takavvul alal lah) olsaydı onu andı ve tüm gücü ile tutar sonra da şah damarını 
koparır i l iğini sökerdik de hiç biriniz ondan bunları engelleyemezd i . "27 

Müşriklerin bu türden diğer karalama ve suçlamaları ise " Kur'an-ı Kerım'in ön
cekilerin düzmeceleri " 26, "Onun uydurması veya uydurulmuş saçma sapan şeyler" 
olması türünden isnatlardır .  Bunlara dair onların sözleri ve Allah ' ın önce veya sonra 
verdiği cevapları şöyledir :  

"Onlardan sana kulak verenler de var ama biz onu kavramamalarına karş ı  ( inat
Çı) kalpleri üzerine perdeler, kulaklarının içine ağı rl ık koyduk. Hem de her ayet i anlayıp . 
görseler yine hiç birine inanmazlar, öyle ki sana tartışmak üzere geldiklerinde o önce
den küfrü benimsemiş olanlar bunlar öncekilerin düzmecelerinden başka bir şey de-

17 Meseıa bk. Enbiya süresi. 3. 
18 Sk. En'.ım süresi. 7. 
19 Müddessir süresi. 24-25. 
20 Yunus suresi. 2; Sad süresi. 4. 
2 1 isra süresi .  47; Furkan suresi. 7. 
22 Zuhruf süresi. 30.

' 

23 Yunus süresi . 2. 
24 Müddessir süresi. 26. 
25 TAr suresi. 29. 
26 Hakka süresi. 44. 
27 Hakka süresi. 440-47. 
28 En'am süresi .  25; Mutaffifin süresi .  13; Nahl sAresi. 24; Kamer süresi. 15. 
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ğildir derler, onlar hem başkalarını ondan men eder hem kendileri ondan uzak durur
lar, onlar kendilerini mahvediyorlar ama şuurunda değil ler. "29 

" Onlara ayetlerimiz okunduğu zaman işittik ,  isteseydik aynısını söylerdik ,  bun
lar eski lerin düzmecelerinden başka bir şey deği ldir derler . " 30 

" (Haddi aşan günahkar kişi lerden) hangisine ayetlerimiz okunursa öncekilerin 
düzmeceleridir der, haşa !  Bilakis kazanıp ettikleri kalplerinin üstünde pas tutmuştur. " 3 1 

ifk isnatları i le i lgi l i  olarak şunları söylemişlerdir: 
" Küfrü benimsemiş olanlar, bu (Kur'an). onun uydurduğu , kendisine başka biri

lerinin de yard ım ettiği saçma sapan bir şey ( ifk) 'dir dediler, böylece haksızl ık  ve ift ira 
etmiş oldular .  Bir de o öncekilerin düzmeceleridir, onları yazdırtmış ,  kendisine sabah 
akşam dikte edil ip okunmaktadır (dediler). de ki : Onu göklerdeki ve yerdeki gizl iieri 
bilen ind irdi . " 32 

Bütün bu ayetlerde akla gelebilecek her türlü karalama yapılmış, hepsine tek 
bir cevap veri lmiştir : "Allah Rasulü o dediklerinizin hiç biri değildir, Kur'an-ı Kerım ise 
Allah ' ın indirdiği ayetlerden başka bir şey değildir . "  

Dikkat edilecek ince b i r  yön de  şudur: Kafirler, KUr'an-1 Kerım'in beşer veya cin
şeytan kaynaklı olduğunu özel l ikle söylemek istiyorlardı . Genelde Kur'an ' ın  düşük 
veya basit bir söz olduğunu söylememişlerdir. En çok, " biz de isteseydik aynısını söy
lerdik"  demişlerdir. Başka deyişle genelde kendi akıl larına göre üstün kabul ettikleri 
şi ir , sihir ,  kehanet, düzmece-dizge gibi isnatları yapmışlardır. Saçma sapan söz derken 
de herhalde kendi hayatlarına ters olduğu için böyle diyorlar .  Çünkü " kendisinin uy
durduğu ve başkalarının da bu konuda kendisine yardım ettiği saçma sapan şeyler" 
nitelemelerinden anlaşı ldığına göre Kur'an ' ın  bir söz olarak edebı üstünlüğüne sataş
mamaktadı rlar .  Öyle olmasaydı yani onlara göre sıradan saçma sapan şeyler olsaydı 
ne diye yardıma ihtiyacı olacaktı? Onların temel amacı i lahı kaynaklı olduğunu ve 
Allah 'tan geldiğini reddetmektir. 

III. ŞAİRLİK, KAHİNLİK VE MECNUNLUGUN ORTAK YÖNÜ VE SABİR 
Aslında şairl ik ,  kahinl ik ve mecnunluk Kur'an-ı Kerım 'in anlatımında " cinlerin 

vesvese/Vahiy etkisi altında bulunmak"  noktasında eşittirler. Sadece cinlerden aldıkları 
şeyler karşısındaki durumları farklıdır . Şöyle ki şair, kişi l ik l i ,  algılarını değerlendirme ve 
sunma gücüne sahip ve bunu sanat düzeyinde icra eden kişidir .  Kahin ,  ikinci merhale
dedir, algılarını görünüşte sanatsal (sedli )  düzmecelerle dile getirir, gaybı bi ldiği iddia
sıyla tahmin ve kandırmacalar sunar .  Mecnun ise şeytanı algılarının karşısında yenik 
düşmüş, art ık akl ın ı  da kul lanmaktan değişik oranlarda yoksun ka lmış durumdadır. 
Sahirin de böyle bir  kaynağı olabi l ir .  Kur'an-ı Kerım 'de buna değini lmez. Kur'an 'dan 
anlaşıld ığı kadarıyla sahir, birtakım becerilerini  hakka karşı batıl ı desteklemek üzere, 
yaptıklarını ,  olağanüstü şeylermiş gibi bir kandırmaca i le sunan kişidir . Mesela Fira
vun'un sihirbazlarında olduğu gibi . Bu, Kur'an-ı Kerım'in sihir dediği şeyin açı l ımıdır .  
Normal hayatta sihir , " hakka karşı batıl ı destekleme" kaydı olmaksızın bir maskaral ık 
ve eğlence şeklinde de ortaya çıkabi l ir .  

29 En'am suresi, 25-26. 
30 Enfilı suresi. 3 i. 
3 i Mutaffifin suresi. i 3- i 4. 
32 Furkan sQresi. 4-6. 
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LV. ŞAİR VE ŞİİR TERİMLERİNİN ANLAM DARALMASı VE SEBEPLERİ 

Bu ayet-i kerlmeleri anlarken önemli iki noktayı göz önünde bulundurmalıyız. 
İnsanlar bir sözcük veya terimi kullanırken kavram kargaşası yaşayabilir, söz

cüklerde anlam daralmasına gidebilir veya bu duruma farkında olmadan düşebilirler. 
Onlara ek anlamlar da yükleyebilirler. Bu ve benzeri durumlar, iletişimin kaçınılmaz 
fıtrl olumsuzluklarıdır. 

Anlam daralmasının harid sebepleri de olabilir. Mesela Kur'an'ın indiği zaman
larda "sezişlerin odak noktasında" "herkesin şair deyince anladığı kişiler" vardı. Bu 
durum, Kur'an-ı Kerim, "veş'şu'ara" deyince hemen o kişilerin akla gelmesine sebep 
oldu. Onun için Kur'an-ı Kerim bu tür yanlış anlamaları da düzeltmek üzere büyük bir 
çıkış yapmış, kullandığı terim ve kavramları açıklamış, gerçek sınırlarını, içlem ve kap
lamlarını da göstermiştir. Bu bakımdan KUr'an-ı Kerim'i, kendi anlattığı biçimde düz
gün anlamak çok önemlidir. Aksi takdirde onun mesela reddetmediği şeyler reddedil
miş ve kapsamlı ayetler daraltıImış olur. Kur'an-ı Kerim'in şiir ve şairle ilgili olarak 
söyledikleri de bazı açılardan böyle bir akıbete uğramıştır. 

Şimdi şairlerle ilgili olarak ilk akla gelen ve hemen herkesin İslam'a göre şiiri an
latmak üzere çıkış noktası yaptığı ayet-i kerimelerin bulunduğu Şuara sOresinin ilgili 
bölümüne gelelim. Bu bölümden önce sOre içerisinde, yedi peygamber gündeme geti
rilir. Bunlar sırası ile MOsa-HarOn, İbrahım, NOh, HOd, Salih, LOt ve Şu'ayb peygamber
lerdir. Peygamberimiz Muhammed (SAV) ise doğrudan ismi ile anılmaz. Onun anılışı 
getirdiği KUr'an-1 Kerim ile ve Şuara sOresinin en başında 'Ta sin mım, bunlar apaçık 
kitabın ayetleridir, herhalde sen onlar inanmayacaklar diye kendini yiyip bitireceksin" 
şeklinde, sOrenin son kısmında ise "şüphesiz o (Kur'an) alemlerin Rabbinin indirmesi
dir"33 şeklinde olmuştur. 

V. KUR' AN, ŞİİR VE ŞAİR DEVİNCE NEVİ KASTEDER 

Şuara sOresinin son kısmında şiir ve şair deyince Kur'an'ın neyi kastettiği bariz 
bir biçimde izlenmektedir. 

Kur'an, Allah'ın vahyidir, RasOI, Kur'an'ı algılar ve uygular: "Şüphesiz o (Kur'an) 
alemlerin Rabbinin indirmesidir. Onu güvenilen rOh (Cebraiı) indirmiştir. Senin kalbin 
üzere, uyarıcılardan olasın diye, apaçık bir Arapça ile. Şüphesiz o daha öncekilerin 
kitaplarında da vardır. Benı İsrail bilginlerinin onu bilmesi onlar için bir kanıt değil 
midir? Biz onu dili Arapça olmayan birine indirseydik de (mucizevı bir şekilde Arapça 
olarak) onlara onu okusaydı kesin yine inanmazlardı. Biz suçluların kalbine Kur'an'ı 
böyle sokarız, acı azabı görmedikçe ona inanmayacaklardır."34 

Bu değinişler KUr'an-1 Kerim'in ne olduğunu söyleyerek onu tanıtmaktadır. Aynı 
ayetlerin devamında "Kur'an ne değildir" şeklinde bir tanıtım vardır: Onu şeytanlar 
indirmemiştir, ne bu onlara yaraşır ne indirmeye güçleri yeter, (Allah söylerken) dinle
mekten ve işitmekten uzaklaştırılmış/izole edilmişlerdir."35 

Yani onu Allah indirmiştir, şeytanlar indirmemiştir. Allah vahyidir, şeytan vahyi 
değildir. Sadece RasOlullah (SAV) değiL, çevresinde kol kanat gerdiği müminler de bu 

33 Şu'ara süresi, 1-3, 192. 
34 Şu' ara süresi. 192-20 I .  

3 5  Şu'ara süresi. 2 10-212. 
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vahye uyarlar, onların isyanları RasOlul lah (SAV) 'ı bağlamaz ama yine o, alnı  secdeye 
gelenler arasında gezer dolaşır 36 V.s.  

İşte başlarında Al lah RasOlü bulunan bu "Allah vahyinin toplumu" karşısında , 
"şuaranın başı çektiği şeytan vahyinin toplumu" bulunmaktadır. Al lah şöyle buyurur: 

" Bakın size bi ldireyim mi  şeytanlar kimlerin üzerine inişirler? Abuk sabuk konu� 
şan her günahkarın üzerine inişirler, (bunlar da) kulak kesi l ip algılamaya çal ış ırlar ço� 
ğunluğu da yalancıdır ve işte öyle şairler ( =sezgiciler) (var ya) onların peşinden, kay� 
mış olanlar (sapmışlar) giderler, görmez misin ki (böyle saçma sapan konuşan,  şeytan 
dinleyen yalancı sezgici ler) her vadide susuz�şaşkın dolaşırlar ve yapmıyor oldukla� 
rılyapmayacakları şeyleri söylerler. "37 

Gerçekten bu ayet�i kerımeler şi ir ve şair derken Kur'an' ın neyi ve kimi kastetti� 
ğini mükemmel bir şekilde an latmaktadır .  Buradaki şairler. şair kelimesinin kök anlamı 
i le " kulak kesi l ip şeytanı vah iyleri sezmeye çalışan" kişi lerdir .  Bu kişilerde ayrıca şu 
özell ikler bulunacak :  ( 1 )  Saçma sapan konuşmak, (2 )  günaha batmış olmak, (3 )  başına 
şeytanlar üşüşmüş olmak, (4) şeytanların vesveselerine kulak kabartmak ve o vesvese� 
leri algı lama çabası içinde olmak, ( 5 )  bir kısmı doğru sözlü olsa da çoğunluğu yalancı 
olmak, (6) işte böyle bir sezgici/sezici (şeytanı vahiy sezgini) olmak, (7 )  başı çekme 
konumunda bulunmak, çünkü peşinde teb'ası olacak ve (8) bu teb'a ayak takımı veya 
ayağı kaymış kişiler olmak, (9) ancak bu baş�çekerler tatminden uzak bulunmak, her 
alanda ve her vadide ( 1 0) susuz ve bocalar olmak ve (ll) yapmayacakları şeyleri söy� 
lemek . "  Bu kişi ler i lk akla geldiği gibi ş i i r  söyleyen, ş i i r  yazan ve şair deyince bizim 
anladığımız kişiler değil ,  şeytanı vesveselere kulak kabartan şirk l iderleri , küfrün ön� 
derleri veya daha alt düzeyde batıl ın baş�çekerleridir, bu kişiler algı ladıkları şeyleri ve 
kendi söylemlerini ister roman olarak teb'a larına aktarsınlar, ister şi ir  ve nazım olarak 
aktarsınlar, ister nutuk atsınlar, h itabede bulunsunlar da aktarsınlar fa rk etmez, yani 
Kur'an, sezitip a lgılanan ve topluma aktarılan şeytan! vaftiyierin aktarım ve ifade biçimiyle 
ilgilenmez . RasOlul lah (SAV) 'a yakışmayan şi i r, nazım düzmek deği L .  şeytanı vahiylere 
kulak kabartmak, yukarıda sayı lan niteliklerde bir " şeytan sezgin i "  olmaktı r . Şeytan 
sezgini olan kişi asla Al lah vahyinin atmosferinde olamaz. Bunlar birbirine taban ta� 
bana zıttır. 

Kur'an�ı Kerım, sezil ip algı lanan ve topluma aktarı lan şeytanı vahiylerin aktarım 
ve ifade biçimiyle ilgilenmez, dedik .  Yalnız şunu tekrar hatırlamalıyız k i  o çağda "şey� 
tan sezginleri " ,  algıladıkları vesveseleri kendi söylemleri ile kararak hepsini birden, 
genelde şiir edebı türü i le dile getirdiler, bu yüzden Kur'an, " şairler" deyince, nitelikleri 
ile anlatılan " şeytan sezginleri " anlaşılacağına bugün de "şair deyince anlaşılan kişiler" 
a nlaşıldı . Yani ş i ir  ve nazım düzen şairler anlaşıldı . Bir de ulema bu ayeti " İslam' ın şi ire 
bakışı " konusunda deli l olarak  kullanınca Kur'an ' ın ,  Al lah Rasulü ve ona uyan mümin� 
lerı e karşı karşıya getirdiği . savaştırıp cihad ettirdiği, başlarını şirkin önderlerinin çekti� 
ği şirk toplumu darala darala üç beş şaire kadar indirgendi, RasOlul lah (SAV) 'a asla 
yakıştırı lmayan şi i r  de Abdullah b. Ravaha gibi üç beş Müslümana, "Müslüman şair!" 

( 
düzeltmesiyle yakıştırı ldı ve arkasından bu üç beş şair, iman eden, salih amel işleyen 
Allah ' ı  çok anan ve zulme uğradıktan sonra Allah'ın yardımına erişen, o esnada karşı 
cephedeki zal imlerin büyük bir inkılab ile devri ldikleri kişiler oldu ve Şuara sOresinin 

36 Şu'aril saresi . 2 1 3-220. 
37  ŞU'aril saresi. 2 2 1 -226 .  
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bu son bölümünde her şey onlardan üç beş bizden de üç beş kişi a rasında başladı ve 
bitt i !  İşte bu ,  doğrusu,  olacak bir şey değildir .  

Doğrusu şu k i ,  Kur'an ' ın bu surede "şuara "  dediği kişi ler ,  o on bir n itel iğe sahip 
" şeytan sezginleri "di r, " iman edenler başka " diye istisna edilenler tüm müminlerdir, 
imanın ve Allah vahyinin oluşturduğu, başlarında Rasulul lah (SAVl ' ın bulunduğu top� 
lumdur38 , bu toplum, " şuara toplumunun içinde iken inanmış, salih ameller işlemiş, 
şeytanı algı ve söylemleri değil Kur'an ' ı  algı lamış, onu gündeme geçirmiş ve mazlum 
olduktan, yani zulme uğrad ıktan ,  büyük zulüm olan şirkin egemenliğinde kaldıktan 
sonra yardımlanmış,  yani  Allah ' ın yardımına ermiş olan İslam toplumudur, zulmü yürü� 
tenler de pek yakında ne biçim devrileceklerini anlayacak"39 olan müşriklerdir .  

Pratik sonuçları i le söyleyecek olursak o günün şuarası yani "şeytan�sezgin" leri 
. başta Ebu Ceh il ve Ebu Leheb gibi Kureyş l iderleri yönetici ler, Ebu Süfyan ve Velid b .  
Muğıre gib i  kompradorlar, Halid b .  Velid ve  Ömer gibi güç odağı bahadırlar, Hind ve 
Ümmü Cemil gibi " fi rst lady" ler, Müseyleme gibi yalancı peygamberler idi . Bunların her 
biri kendi becerisine şeytani sezgilerini ekleyerek Kur'an toplumu ile mücadele ett i ,  bu 
toplumu zulme uğratt ı ,  içlerinden bir kısmı (mesela Ebu Süfyan,  Halid b. Velid , Ömer 
ve Hindl iman edenlerden oldu,  bu sefer iman ehli safında kavgaya devam ettiler ve 
daha sonra tüm Allah ordusu ile tüm şeytan ordusu arasında savaş Al lah' ın nusratıyla 
neticelendi . 40 İşte Şuara suresinin son bölümü olan ı 92�2 2 7  ayet�i kerımelerinde anla� 
t ı lanlar bunlardır .  Binaena leyh Rasulul lah (SAV) asla şair, yani "şeytan�sezgin" i  olamaz.  

"O hiç de bir şair sözü değildir, ne basit inanıyorsunuz . "4 1 " Biz ona ş i iri öğret� 
medik, ona yaraşmaz da ,  o sadece bir zikir ve ayıran bir okunuş (ku ra m) 'tur. "42 

Eğer Kur'an bu ayetlerde şi i r  derken bizim anladığımız şi iri kastediyorsa ne diye 
"o Kur'an, şiir değil nesirdir" gibi bir şey söylememiştir de Allah ' ın indirmesi ,  zikir , 
mübın Kur'an gibi şeyler söyleyerek Al lah vahyi olduğunu belirtmiş, şeytan vahyi ol� 
madığını vurgulamıştır? Daha önce sıkça temas ettiğimiz üzere ,  niçin aynı bağlamda 
sih ir, mecnunluk, kehanet, düzmece gibi iddiaları , ş i irle bir tutarak reddetmiştir? Ei� 
bette bunların bir tek cevabı vardır .  O da Kur'an ' ın şi ir derken şeytanı algı ları ,  şair  
derken "şeytan�sezgin " lerini kastediyor olmasıdır . 

Şuara suresinin bu bölümünü böylece açıkladıktan sonra akla gelebilecek soru� 
ları da cevaplandırmak üzere burada önemli görülebilecek bazı hususlara çeşitli baş� 
lıklar altında değinmek yararl ı  olacaktır. Şöyle ki: 

VI. GRAMER YÖNÜNDEN TAHLİL 
Kur'an ' ın bu bölümünde "ve 'ş�şu 'a rau"  bağlantısı di lbi lgisel yönden genelde 

başlangıç vavını izleyen cümle şeklinde öncesinden kopuk tahlil edilerek "şairlere 
gelince, şairler ise"43 şeklinde anlamlandırı lmıştır. Oysa "ve'ş�şu 'arau"  mübtedası i le 
başlayan isim cümlesi daha önce sözü edilen "üzerlerine şeytanların indiği kişileri " 
anlatan cümlelerden herhangi birine bağl ı  (matuf) 'dır . Ancak Kur'an 'ın bir çok yerinde 

38 Bu ayet-i kerımedeki istisna munkatı' istisnadır. müminler. içinde yaşadıkları zulüm yani şirk toplumundan 
istisna edilmişlerdir . 

39 Bk. Şu'ara süresi . 2 27 .  
40 Zulmü yürütenler pek yakında ne biçim devri leceklerini anlayacaklardır. şeklinde gelecekten haber veri l iyor k i  bu 

gaybı bir haberdir. 
4 1 Hakka suresi .  41. 
42 Yasin sures i .  69. 
43 Elmalılı Hamdi Yazır. Hak Dini Kur'an Dili. 1960. V, 3649. 
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olduğu gibi zamjr y!=rine
, 

is im getiri lmiştir .  Yani  mesela <JJJlJ.i1 (�.�! �)" 
denilebi lecekken '\J JJ�I � <ı;ilı)" deni lmiş ve böylece en önemli özellikleri olan 
şeytan-sezginci l iği nitelikleri' de anlatı lmıştır . Doğrusu şeytanların verici l iğinden söz 
edip de bu veri leri alanların niteliğini söylememek olmazd ı .  Binaenaleyh ayetin bu 
kısmı ,  " üzerlerine şeytanların indiği o şeytanı vahyin sezginci leri olan ve saçma sapan 
konuşan o her günahkar kişi var ya, işte onların peşinden kaymış olanlar (sapmışlar) 
giderler" anlamında olacak biçimde manalandırı lma lıdır .  İbn 'Abbas (RA), <ı;ilı)"yü , 
"insanlar ve cinlerden dalalette olanların izlediği ka fi rleri kastetmektedir" şeklinde 
açıklar. Bu açıklama, onun, şairler sözünden küfrün elebaşı larını anladığın ı  göstermek
tedir. Ayrıca " her vadide" sözünü "her türlü söz sanatında " (fT kül l i  fennin mine' l
kelam) tarzında tefsir  etmesi ,  O 'nun (RA), şairler sözünden, ş i i rin al ış ı lmış anlamı olan 
nazmı anlamadığın ı ,  bi lakis ,  şairden, l ider konumundaki kafirleri anladığın ı ,  böyle baş 
tutar, peşinde bir  topluluğu sürükler konumdaki kafirlerin de şeytanı sezgi lerin i  her 
çeşit edebı söz türü i le aktarabileceklerin i  düşündüğünü göstermektedir . 44 

" İman edenler hariç" istisnası i le i lgi l i  akta
'
rılan olay da su götürmekted ir .  Çün

kü Mekke 'de inmiş bir SOre 'de, Medineli Ensar şairlerin kastedilmesi mümkün olmaz"5 
Üstel ik ayetler, akışları (s iyak ve sibakları) it ibarıyla böyle bir  kısıtlamaya uygun olma
dığı iç in ,  önce "cahi l iye şairlerinden İslam'ı ve Müslüman ları yermeye adı karışmış 
olup da sonradan Müslüman olanlar" ta rzında kısmı genelleme yapan bir tefs ire ,  daha 
sonra " sözlerinde Allah ' ı  çok zikredenler"46 tarzında tam genelleme yapan bir tefsire 
yol açmışlardır .  Doğrusu da budur. 

VII. ŞiiRE DAİR SEMANTİK ALAN 

Kur'an'da sihir ,  mecnOnluk ve kehanet, ş i irle kaynak açısından örtüşen bir  an
lamda kul lanı lmaktadır, buna daha önce değinmiştik ,,7 Bunun böyle olduğunu, ş i irin 
(şeytan-sezginci l iğin) semantik alanına giren temennı gibi diğer bazı olgular daha da 
pekiştirmektedir. 

1. TEMENNi 
Temennı, Kur'an-ı Kerım'de Allah vahyi ile bir arada zikredildiği yerlerde Allah 

vahyinin karşıtı olarak  gündeme geti ri lmiştir . " Biz senden önce hangi peygamberi ve 
hangi elçiyi göndermişsek eğer temennı kurar, hayal ve ideallere dalarsa,  şeytan bu 
hayallerin içine i l iştirmeler yapacaktır ama Al lah şeytanın i l iştireceklerini  nesh edip 
giderecek ve ayetlerin i  sağlam sağlam konduracaktır, öyle ya Al lah bilen ve mükemmel 
yapandır"48, "Onlardan ümmııer vardır, Kitab ' ı  bi lmezler, tek bildikleri , kuruntulardır, 
onlar ancak zanlara kapllmışlardır"49 ve " Ne sizin kuruntularınız ne ehl-i kitabın kurun
tuları ,  kim kötülük iş lerse onun karşı l ığını  görür, kendine Allah 'tan başka dost ve yar
d ımcı da bulamaz" ayet-i kerımelerinde olduğu gibi . İlk ayet-i kerımeye göre temennı 
pozisyonu,  şeytanı i lkaatı (şeytanı i lgi lenme ve i l iştirmeleri) çeken bir  vaziyettir ve 

44 ibn 'Abbas'ın bu görüşleri için bk. İbn Kesir. Te{siru·I-Kur'dni·I-'Azim. thko Muhammed ibrahlm el-Benna. Muham-
med Ahmed ·A§ür. 'Abdulazlı Guneym. Kahraman Yayınları. istanbuL. 1 985. VI. 1 84 .  

45 Bk. Te{sir İbn Kesir. age .. VI. 1 84 .  
46 Bk. Te{siribn Kesir. age . .  vı. 1 86- 1 87 .  
4 7  Bk. burada "şairlik. kahinlik ve mecnunluğun ortak yönü ve sahir" bölümü. 
48 Hac süresi. 52. 
49 Bakara süresi. 78. 
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Peygamber için düşünülemez, çünkü o, şeytan vahyini değil Allah vahyini algılayan kiş i  
(nebl) 'dir .  D iğer iki ayet�i kerımede ise Kitab bi lgis i ,  kuruntular (emanl) ' ın  zıddı ,  Kur'anı 
yaşam tarzı da,  kuruntularla hemhaı aımanın zıddı olarak gösteri lmiştir .  İ lk  ayette 
bariz olarak  söylendiği üzere bu tür temennı ve emanı vaziyeti ,  şeytanın gönderilerine 
açıktır. N itekim şeytan ın şöyle dediği ayrıca vurgulanır ve bu onaylanır :  " Ben onları 
saptıracağım, onlara temenniler ettireceğim, onları kuruntu ve hayal lere düşüreceğim 
, " (şeytan) onlara vaatlerde bulunur, onları kuruntulara boğar, onlara aldanıştan baş� 
ka bir şey vaat etmez , " 'O 

İnsanın kendisini şeytanı dürtülere ve ütopyalara açık, onları ajgılayacak bir po� 
zisyona getirmesi hal i ,_ temennı hal idir" , Şu' ara süresinde anlatı lan ve "şeytan� 
sezginlerj "n in dinleme (�I 0 A) pozisyonları ile benzerl ik arz eder, bir farkla ki te� 
mennı pozisyonunda arzu ve hevesler de devreye girer. Benzerl ik arz eden bu iki hal 
de Allah vahyine terstir ,  peygamberl ikle bağdaşmaz, Müslüman'a yakışmaz, çünkü 
temennı ettirmek şeytandandır .  

2. DiGER YAKIN ANLATıMLAR KAYVADNA, ZUHRUFE' L" KA'VL V.S. 
"Üzerlerine şeytanların üşüşmesi " olayı Kur'an 'ga ,  "b iz onlara birtakım yanaşık� 

lar sardırmışızdır  da onlara önlerindekini ve arkalarındakini süslemiş bezemişlerdir , , '  
ve o küfretmiş olanlar bu Kur'an ' ı  din lemeyin, ona karşı yaygara koparın ,  herhalde 
yenersiniz, dediler" ayet�i kerımesinde "yanaşıklar sardırma " şeklinde de anlatı lmıştır .  
Yani öyle kafir kiş i lerin yanı başından hiç ayrı lmayan şeytanlar bulunur ve bunlar ada� 
mın başına dolanırlar'2 ve onu sürekli vesveselere boğarlar. 

Bir edebiyatçı olarak cahil iyye şairlerinin her birinin bir cinninin (şeytanının) bu� 
lunduğuna inanı l ır  ve bu cinnin şairin ilham kaynağı olduğu kabul edil ird i .  Bu durum 
bir üstünlük sebebi idi , As lında gerçek olan bu durum, insanlar tarafından esrarengiz 
ve ütopik örgülerle beslenmiştir. Kur 'an' ın değindiği "şeytan ların üşüşmes i "  ve "onla� 
rın başına şeytanların dolanması "  gerçeği bir edebı tür olan şi irin ustaları şairleri (n o 
cinslerini) de içermek kaydıyla bütün lider konumundaki kafirleri kapsar, öyleleri, üzer� 
lerine inen, başlarına musallat edilen şeytanları dinler, vesveselerin i  sezmeye çalışırlar, 
dahası onlar, Kur'an i le çatışan bu a lgıları seslendirerek yaygara koparır, Kur'an ' ı  sus� 
turmaya veya bastırmaya çal ışırlar . "Kim Rahman' ın zikrine (özelde Kur'an�ı Kenm'e) 
karşı körlük ederse biz ona bir şeytan sardmrız da yanından hiç ayrı lmaz"" ayet�i ke� 
nmesi de böyledir . 

Allah vahyi i le şeytanı vahiy çatışması bir başka ayeH kerımede şöyle tasvir e� 
di l ir :  " İşte biz her peygambere insan ve cin şeytanıarını düşman kı ldık, onlar birbirleri� 
ne yaldızlı sözler fısı ldarlar ," Rabbin isteseydi böyle yapamazlardı ,  art ık onları uydur� 
dukları i le baş başa b ırak,  ahirete inanmayanların gönül leri bu uyduruk şeylere aksın, 
bunlardan hoşnut olsunlar ve ne işlerlerse iş lesinler diye , ""  

, o  Nisa suresi. 1 1 9- 1 20 ,  
' i  Temennı. Kur'an-ı Kerım'de bazı ayet-i kerımelerde sözlük anlamı i le istemek ve arzu etmek manasında da 

kullanılmı�tır. Mesela bk, Bakara suresi. 94-95; Cuma suresi, 6-7 ,  
'2 Elmalıl ı Hamdi Yazır, age . .  VI, 4 1 96, 4 1 97 ,  
'3 Zuhruf  suresi . 36, 
54 Şu 'ara suresi'ndeki "�I �)i:"nın öznesi olan vav, hem cin �eytanlarını hem insan �eytanlarını anlatabil ir . 

Nitekim bu ayet-i kerimedeki kar�ılıklı fısılda�ma , kar�ılıklı dinlemeyi de gerektirir. 
55 En'am suresi .  1 1 2- 1 1 3 ,  
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c. DiGER NASLARDAKİ TEMAS 
Şeytan�sezgici l iği durumunda olan kiş i ,  başka deyişle şeytanı veri lere açık/hazır 

vaziyetteki bir al ıcı ,  algılarına kendi ahlakı değerlerini (birikimlerin i )  katıştırabi l ir, şey� 
tan kaynağından doğrularla karışmış veri ler gelebilir, (şeytanın sağdan yaklaşması) . Bu 
algı ve bir ikimlerin edebı herhangi bir tür olarak yansıması, algı ve birikimlerin kend i  
öz  değerleri i l e  doğru orantı l ıdır .  Şeytandan a ldığı batı l ı  ş i i rine veya romanına geçiren 
edebiyatçı şair  veya romancı , batı l  değerinde bir söz söylemiş olur. Kur'an�ı Kerım 'den 
veya başka bir kaynaktan aldığı bir hakikati ş i i rine veya romanına geçiren edebiyatçı 
şair veya romancı ise, hak değerinde bir söz söylemiş olur, hak ve batıl birbirine karış� 
tıran da karış ık değerl i bir söz ortaya koymuştur. RasQlul lah (SAV) geld iğinde edebı tür 
olarak  h itabet de az çok bir geçerl i l ik taşımakla birl ikte en çok ve baskın olarak gün� 
demi işgal eden edebı tür şi ir  idi . Onun için RasQlul lah (SAV) ' ın değinişlerinde "şi ir" ve 
"şair" kul lanımı hepimizin her zaman anladığı anlamda kullanılmıştır ve çok önemlidir, 
bunlar hakkında yapılan değerlendirmeler de onu bir sanat olarak ele alma şeklinde 
deği L .  muhtevasının dını yönden eleştirilmesi şeklinde olmuştur .  Şi ir, hak ölçülere 
uygunsa veya ters değilse şi irsel özell iğini kaybetmez . Ama hakkı getiren kiş i ,  onu hak 
ölçülerle değerlendirir .  Bu,  ş i i r, mutlaka Allah 'tan, cihattan bahsedecek anlamında da 
deği ldir .  Aşağıda çeşitli şairlerden bahsedeceğiz .  Orada bu konuyu tekrar ele a lacağız .  
Şimdi RasQlul lah (SAV) ' ın değinişlerine bakal ım. 

\ .  Bazı Hadislerdeki Durum, Le�sihran ,  Le�hıkmeten 
"i.J:.,.. ;llı ::,.. 01 ,, 56, Yani  ş i i r  vardır h ikmettir. BuhM, sadece bu kadar rivayet 

etmiştir. " 
, 

" ırJ' .:.ıçiı ::,.. 0l"57, Yani nice açıklamalar vardır ki büyüdür, kandırmacadır" . EbQ 
'Ubeyd , bu' hadis hakkında der ki : "Anlam, bir kişiyi öyle över ki açıklamalarına inanı l ır, 
gönüller o söze meyleder, sonra kalkar aynı adamı öyle yerer ki yine inandırır ,  gönüller 
bu farklı söze kayar, sanki o kişi bu yolla dinleyici leri büyülemiş, onları basbayağı 
kandırmıştır . " 5' Yani  buradaki büyülemek kelimesi Türkçe 'deki mecazı anlam olan 
çekici ve son derece güzel olma anlamını ifade etmez. Gerçi bunu da söylemişler. 
hatta zor yerine getiri lebi l ir bir yardımı tatlı sözleri i le koparmayı beceren bir ihtiyaç 
sahibine Ömer b. 'Abdülazız ' in ,  "bu helal olan sih irdir" dediği buna delil gösterilmişse 
de,  bu deli l lendirmenin iki yönden yanlış olabi leceğini düşünüyoruz .  Helal olması, 
batı l ı  hak göstermek gibi bir durumun olmamasındandır. Çünkü adamın isteği asl ında 
helal b ir  istektir. sadece Ömer b. 'Abdülazız açısından yerine getirilmesi çok zor 
( müteazzir) 'dur, ama adam narin ve tatl ı sözlerle onun kalbini yu muş atıyor. "Uydurma 
hadis"  terkibinde olduğu gibi burada da helal sözü , adamın söylediği tatlı sözlerin " 01 
i� .:.ıçiı ::,.. " hadisindeki sih irli sözler cinsinden olmadı�ını gösterir .  Çünkü sihir hiç 
bir 'şeKilde l1elal değildir .  Bu hadisin devamında " (�) � ;.::.ıı ::,.. 0b"  buyuruluyor. 
Yani "ş i i r  vardır hüküm (/h ikmetler) ifade eder. Bu di öne sürülmüş ve hadisin birinci 
k ısmında övgü olduğu iddiası desteklenerek yan yana sözlerin genell ikle aynı hükmü 
taşıyacağı belirt i lmiştir . 59 Bu da sık rastlanan garip bir del i l lendirmedir .  Genelde öyle 
olması özelde başka olmasını gerektirmez. Sonra kim saydı döktü de genelde öyle 

56 Sahihu1-Buhan. Edeb. 90 (Vi i .  ı o7) . 
57 Sünen Ebı Dayad. Edeb. 95 .  h. 50 1 1 .  
5. Sünen Ebı Dayad. Edeb, 95 .  h .  5009. 
59 Sünen Ebi Dayad. Edeb. 95. h. 5 0 ı  ı ' in dipnotu . (V. 277). 
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olduğu ortaya çıktı . Ayn ı  ki§iler bakarsınız bu sefer ba§ka bir yerde, mesela Kur'an�ı 
Kenm'de kar§ıt sözlerin (cennet/cehennem, hak/batıl gibi) hep yan yana geldiğini 
söylerler. Bizce böyle bir del i l lendirme ancak te§vik sadedinde olabi l ir .  B iz hadiste asıl 
anlatı lanın §u olduğunu dü§ünüyoruz :  " Kimi açıklamalar kandırmacadır, kimi §i irler de 
hüküm ve h ikmet ta§ırlar . " RasOlul lah (SAV) , bu sözünde çok önemli bir ikileme deği� 
n iyor. Birincisi beyan ,  yani açıklama . Bu toplumsal hayatta hukOki. ahlakı ve ietimaı 
değeri ve uzantısı olan sözleri ifade ediyor. Yargıyı , idareyi ve halkı muhatap alan açık
lama mah iyetindeki sözlerin muhtevası açık, doğru , aralayıcı (beyanda bu anlam da 
var) . yani doğruyu eğriden ayıran ölçülü ve belirleyici bir netlikte olması gerekir .  Onun 
için RasOlul lah (SAV) , konu§malarımızın böyle olması gerektiği noktasında hem bir 
uyarı yapıyor hem böyle olmayanların da bulunabi leceğine dikkatimizi çekiyor. çoğu 
§eytan kaynaklı olmas ı ,  içinde abartı ların, süs ve bezeklerin de çokça bulunması ne
deniyle genelde hayattaki konu§malar mesabesinde tutulmayan, bazen hukOkl yaptı� 
rımlara hedef sayılmayan60 edebı bir tür olan §i irin içinde de hüküm ve hikmetler bulu
nabi leceği belirt i lmi§tir .  

Hatta bu hadis daha geni§ olarak §u §eki lde de rivayet edilmi§tir :  " Kimi beyan
lar vardır  s ihird ir, kimi i l imler cehalettir. kimi §i irler hükümdür, kimi  kavi l ler de ' ıyal 
veya ' ayı yani yük ve yüklemedir . " "Sa 'sa 'a  b. SOhan demi§tir ki : " Kimi beyanlar vardır 
sih irdir" , yani bir ki§i olur, üzerinde bir hak vardır ancak ağzı ,  hakkı alması gerekenden 
daha iyi laf yapar, delil bulur, açıklamaları ile milleti büyüler kandırır ve hakkı gasp 
eder, "kimi i l imler cehalettir" sözüne gelince, alim, bilmediği bir konuda zorlanmalara 
kalkı§ ır. cehalet ortaya koyar, "kimi § i i rler hükümdür" sözü ise, hani §u ins9nların öğüt 
aldığı öğütvan § i i rler, vecize beyitler var ya i§te onlardır ,  "kimi kavi l ler de ' ıyal veya ' ayı 
yani yük ve yüklemedir" yani ki§ iye yük (getiren ehl ü ıyal veya yükleme) 'tür sözüne 
gelince, söz ve konu§malarını ilgisi olmayan ve dinlemek istemeyenıere sunman ve 
söylemendir .  "6 1 Binaenaleyh bu dört hususun iki yüzü ile anlatıl ı§ ı ,  asıl niteliklerinin 
d ı§ında bir nitel iğe bürünmelerini hassaten belirtmek içindir .  Bu bakımdan beyan 
(açıklamal 'nın asıl nitel iği doğru olmasıdır ama kimileri açıklamaları i le kandırmaca 
yapabil irler, § i i rde ası l olan §eytan kaynaklı ve abartı l ı  olması ve yalanlarla bezenmesi� 
dir ama kimi § i i rler hüküm (sağlam yargı) ve hikmet ta§ırlar, ilmin temel nitel iği i l im 
olmasıdır ama bazen zıddı olan cehalete dönü§ebil ir .  Söz, ehl ine ve muhatabına söy
lenir ama bazen değil ehl i ,  muhatabı bi le olmayanlara yükleme yapanlar çıkabil ir .  

ki : 
Bu hadisin i lginç bir yönü de fevkalade derin bir ayrı§tırmayı içermesidir :  Şöyle 

Verici/KaynakGörünüm ve YansımaNitel ikAlıcl 
Allah!fıtrati l imHakHakikatEhl i  
Şeytanı sezmeCehalet Sihir ve KandırmacaAldatıcllıkEhl i  ve layığı 
i l im Allah 'tandır, selim fıtratla örtü§ür, niteliği ,  s ihir ve cehalet olmaması yani 

hak olmasıdır, ehline i lka edil ir, böyle bir i l im, sahibini yükseltir .  Allah ilmini ta§ıyan 
Kur'an' ın kar§ıtı ise, Şu 'ara sOresi açıklamalarında değindiğimiz üzere §eytanı vahiyler
dir, bunları sezmeye çalı§anlar §u 'aradır, bu §eytanı bi lgiler bi lgi değil cehalettir, 
cahi l iyyedir, niteliği s ih ir  ve aldatmaca olmasıdır, her birinin bir ehli vardır, her ikisi de 
ehli olmayana yara§maz, §eytanlara Allah vahyi, RasOlul lah (SAV) 'e ve mü'minlere de 
§eytan vahyi yara§maz. 

60 ibn Kesir. age . ,  VI, 1 84- 1 85 .  
6 1  Sünen Ebi DavCd, Edeb, 95 ,  h. 50 1 2  ve dipnotlar. 
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Nitekim aynı minvalde RasOlul lah (SAV) ,  "Sizden birinin içinin (patlar�akar de� 
recedel irinle dolması ş i irle dolmasından daha iyidir" 62 demiştir. Buharı bunu,  " İnsanın 
şiirle, kendisini Al lah ' ın z ikrinden, i l imden ve Kur'an 'dan a l ıkoyacak kadar yoğun uğ� 
raşmasının6' hoş olmamas ı "  başlığı ile vermiştir . Elbette öyledir .  GÖnderi. önce şeytanı 
sezgiJerin ve bozulmuş fıtratın tezahürü olan şi irlere, Kur'an ' ı .  doğrudan veya dolayl ı 
olarak örtmeye, gündemden düşürmeye çalışan edebı ürünleredir. İkinci olarak imti la 
sözcüğü kul lanı l ıyor. G ı rtlağına kadar bir kişi bu vahiylerle dolmuşsa , peşine ayak 
takımının düşeceği bir kişi hal ini  a lmışsa , neredeyse kafasının her bölümünden başka 
bir ses çıkaran her vadinin şaşkın gezgini olmuşsa, onun bu hali içini cerahatl i  yara lar 
kaplamış bir kimsenin h alinden daha kötüdür. 

İs lam, hiç bir nassının hiç bir yerinde bir sanat olarak şi ire asla olumsuz bir şey 
söylememiştir . Onun hedefi Al lah vahyinin karşı odağıdır .  Bu odaklanmanın pıri İbl is 
ve gerisi onun yardımcı larıdır .  İslam insanı ,  insan düşmanı olan şeytanıara karşı uyarır .  
Engin hoşgörüsü i le hatta bu türden şeylere "az ise ,  affedi l ir  cinsten ise ,  kendi kabın� 
da kalır dışarı taşmaz ise" gibi bahane ve göz yummalarla ses çıkarmamış,  en azından 
küçük günah lara takındığı tavrı takınmıştır . Bu affedici l ik yine de şi ire,  b ir  sanat olarak 
hoş görü i le bakmak anlamında değildir .  Şi ir, bir sanat ve edebı tür olarak her zaman 
kesinl ik le desteklenmiştir . Sonra şiirin, edebı bir tür olarak bir günahı yok ki sanık 
sandalyesine oturtulsun, mesela hitabet kimsenin akl ına gelmesin, roman türü sonra� 
dan ç ıktığı için İs lam' ın eleştirilerinden kurtulsun ve karikatürler o zamanlar henüz 
doğmadığı için şimdi rahatça yaşıyor olsun?! Böyle bir durum, bir akl�ı selım sahibi 
için söz konusu olmamalıdır .  Eğer biri leri , İslam ' ın ,  mutlaka edebı bir tür olan şiir 
sanatı i le söylenmiş dizelerini bazen eleştirdiğini mutlaka söyleyecekse, bunun sebe� 
bin i  bel irtmelidir .  Bu sebep o dizelerin ş i ir  ve nazım olması deği l ,  kesinl ikle muhteva� 
s ındaki yıkıcı unsurlardır .  Aynı unsur hangi edebı türde varsa, İslam o edebı türe deği L .  
orada işlenen cinayete karşı ç ıkar .  Sonra o kötü sözün mutlaka edebı bir tür olması da 
gerekmez . Mesela "ben sizin en büyük Rabbinizim" sözü bir nesirdir ve üç tamlamalı 
b i r  cümleden başka bir şey değildir .  Aynı sti lde bir kul Rabbine "ben senin aciz kulu� 
num" derse Rabbi onu beğenir, Firavun,  aynı sti lde "ben sizin en büyük Rabbin izim" 
demiş ve denizde boğulmuştur. Eğer Firavun 'un suçu, kurduğu cümle sti l inden kay� 
naklansaydı ,  aynı stil ile söylenmiş bütün hak sözler ve normal konuşmalar, bu sebep� 
le zan altında kal mış olurlard ı .  İşte edebı bir tür olarak şi ir ,  üstel ik ayetlere dayandırı� 
larak,  maalesef böyle bir zan altında bırakı lmıştır. el�İnsaf! 

RasOlul lah (SAV) 'in "Şairin söylediği en doğru söz Lebıd' in ,  dikkat edin Al lah ' ı  
d ışlayan her şey batı ıdır (Jb\.i' �i � Lo �;;. JS- ':Ii) . sözüdürM, Umeyyetu'bnu Ebi 's�Salt 
de neredeyse Müslüman ofacakt l "65 buyruğu da aynı şekilde değerlendiri lmelidir . Yani 
o ,  şi irsel sözleri ele a l ı rken , bir edebı tür olarak değil muhteva olarak değerlendirmiş� 
t i r .  

I I .  Al imlerin Görüş ve Tavırları 

62 Sahlhu ' I-BuhM, Edeb, 92 (VI I .  1 09) .  
63 Ebu 'Ubeyd 'den de böyle bir yorum naklediimiştir, bk. Sünen Ebı DavOd, Edeb, 95 ,  V,  276. 
64 Bazı edebiyat kitaplarında hadls-i şerife, beytin ,  ·ve her nimet hiç şüphesiz sona erecektir" anlamındaki � � J5-:, 

Jıl; ;Jı;.; mısraı da dahi l edil ir ki yanl ıştır. Nitekim Lebld bu beyti Kureyş'in bir mecl isinde okurken osniiln b. 
Maz'On ona itiraz etmiş ,  ve yalan söyledin ,  Cennet'in n imetlerine zeval yoktur" demiştir, (bk. İsmail Hakkı Sezer, 
Labid b .  Rabfa ve M u'alla/iasında Tasvir, Konya ,  1 995 ,  s .  1 6'da gösterilen İbn Hişam, es-Siratu'n-Nebeviyye, nşr. Mus
tafa es-Saka , İbrahim el-EbyarL. I I ,  9- 1 0; el-Merzubanl, el-Muvaşşafı,  Kahire, 1 343 ,  s .  72 .  

65 Sahihu' I -BuhM, Edeb, 90 (VI I .  1 07 ) .  
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Alimlerin ş i i re dair çok önemli değerlendirmeleri vardır .  Bu değerlendirmeler, şi� 
iri edebı bir tür olarak ele alan değerlendirmeler olup günümüzde özel l ikle edebı ten� 
kide dair yazılmış olan eserler ve önceki meşhur kaynaklanmız bu görüşlerle dopdolu� 
dur. Şiiri, Din Gününün Mal ik i 'n in kulluk değerleri açısından ele almadıkça onun öz 
yapısı ,  özel l ikleri , konulan,  vezin ve kal ıpları hakkında söylenecek sözler birbirinden 
pek farkl ı  olmayacaktır . Bizce dını eleştirel boyut, İslam' ın gel işi i le, o gün ortaya çık� 
mış deği L ,  önceden var olmuş ve mesela ahlaksızl ıklara karşı  içi sızlayanların hakl ı  
tavırları onaylanmış,  ne başka bir söz türü, ne edebı bir tür olan ş i i r, ağzında dil i var 
diye insanlan öyle veya böyle rencide etme ayrıcal ığı kazanmamıştır .  Alimlerin 
Kur 'an 'da geçen şiir i le, edebı bir tür olan şi iri aynı şey sayarak, içinden imanlıldinı 
ş i irleri " iman edenler hariç" istisnası i le ayırmaları olayı bizce kesin bir yanılsama ve 
karıştırmadır ve edebı tür olan şi ir ,  " şair ve şuara "  ayetlerinin içine, " şeytan kaynakl ı  
merdut bir muhteva taşıyorsa"  girer, edebı bir tür olarak girmez, türü ne olursa olsun 
her batıl sözün girdiği gibi girer. 

III. RAsULULLAH (SAV) 'IN BAZI ŞiiRSEL SÖZLERi 
" RasQh..i l lah (SAV) yürürken ayağına taş çarpıp tökezledi ve parmağı kanadı da 

bunun üzerine "� C ..:ı.ıl � Jj c..".o� �l �L ..:Ji JA" dedi . "66 Onun bu ve benzeri 
sözleri, RasQlullah (SAV) 'in şair  olmadıgına ve kendisine ş i i r  öğreti lmediğine dair  ayet-i 
kerımelerle sanki çatışıyor kabul edilerek bu tür beyitler tesadüfen şiir veznine uymuş� 
tur, kasd�ı mahsus i le şiir olarak söylenmemiştir gibi izahlarla kurtarı lmıştır. 67 Bu gibi 
konuların nezaketi ,  makul düşünmeye engel olabil iyor. En azından " izah yaparken 
ihtiyatlı davranmışlard ır" denilebil iyor. İyi niyetl i  ihtiyat ve tavakkuflara saygı duymakla 
birl ikte bu herkes için geçerl i değildir .  Kimi al imler gibi bu tür nazik konuların üzerine 
çekinmeden gitmek de hakikatin kazanı lmış bir hakkıdır, çiğnenmemel idir .  Bu bakım
dan bizce RasQlullah (SAV) ' in dil inden dökülen bu tür şi irsel sözler "o  istemeden olu� 
verd i "  türünden rastlantı lar deği L ,  onun üstün söz söyleme yeteneğinin bir tezahürü� 
dür. Edebı bir tür olan ş i i rin kal ıplarına uygun üç beş beyit söylemek niçin kusur olsun 
da rastlantı i le izah edilsin? Onun böyle kusurlardan ( l ) korunmuş masum bir peygam� 
ber olması için mutlaka nesir türünde söz söylemesi gerekmez. Çünkü onun korun� 
muş olduğu şi ir ,  edebı bir tür olan şiir değiL ,  kimi ediplerin ,  hatiplerin ,  söylemcilerin ,  
teorisyenlerin ,  vs . sergi lediği " şeytan�sezgici l iği "  anlamındaki ş i irdir , şeytana aç ık ol� 
mak, onun veri lerine kulak kabartmak,  gerek ondan gerek kişinin kendi ahlak dış ı  
birikimlerinden oluşan bir örgüyü işletmek anlamındaki şi irdir .  

Binaenaleyh bizim kanaatimize göre RasQlullah (SAV) ' in o türden şi irsel sözleri 
az önce de söylediğimiz gibi "o istemeden oluverd i "  türünden rastlantılar deği L ,  onun 
üstün söz söyleme yeteneğinin bir tezahürüdür ve basbayağı edebı bir tür olan ş i i r  
parçacıklarıdır .  

" RasQlul lah (SAVı, kendi çağında, şeytanı vahiyleri edebı ürün hal ine getirenle� 
rin bir  edebiyatçı olarak  şair takımı olması nedeniyle edebı tür olan ş i i r  kalıplarında 
söz söylemekten özell ikle kaçınmıştır, çünkü onlara zahiren benzemesi şüphe doğu� 
rur" şeklinde bir  ihtimal de akla gelmiyor değil ancak onun, becerebildiği veya becere� 
bi leceği b ir  yetenekten kaçınması ayrıdır, öyle bir yeteneğe sahip olmaması ayrıdır .  

66 Sahihu' I-Buhar1, Edeb, 90 (VI I ,  1 07) .  
67 Bk. ibn 'Abdi Rabbih ,  el-' ikdu 'I-Ferid, V, 282-283 .  
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Allah ' ın " Biz ona ş i i r  öğretmedik"68 sözünde eğer ş i i r  ile herkesin anladığı sanat anlaşı
l ırsa o zaman RasGlul lah (SAVl 'in bu yetenekten ve böyle bir şeyi becerebi lmekten 
yoksun olması gerekir .  Kimilerince böyle bir eksikl ikten ( ! )  münezzeh gib i  gösterilse de 
tam aksine asl ında onun üstün söyleme yeteneği ş i irsel sözler söylemesine zemin 
dahı hazırlar .  Hatta onun, hiç bir şairin ş i i rinde bulunmayacak derecede mükemmel 
nesirsel sözleri , Arap ş i i rinin aruz vezinlerinde kasideler döşenmesine gerek bırakma
mıştır .  Şu kadar var ki ,  bazı vezinlere ve kurallara bağlı sözler söylemek, var olan yete
neği ve alt yapıyı gelişti rmeyi gerektirir . RasGlul lah (SAV) belki edebı tür olan ş i i r  sana
tından bu sebeple de kaçınmış olabil ir . Bu işi beceren yaranı  var; mesela Hassan b .  
Sabit var. Sonra o ,  meramını ,  üstüne basarak söylüyorum, en üstün beyitleri, şah 
beyitleri de taç beyitleri de aratmayacak bir ustal ıkta, bazen düz nesir  olarak,  bazen 
seci l i  nesir olarak söylemiştir. ° sözler, edebı tür olan şi ir in, içtenlik, duygusal l ık ,  
vurgululuk, yoğun anlatım gücü gibi erdem ve özell iklerine de çoktan sahiptir, öyle 
olunca n iye gidip o türe saplanıp kalsın veya o türü yeğlesin? Dahası edebı bir tür olan 
şiir denince niye eski Arap şi irin in aruzlu manzGmeleri hareket noktası olsun? Yani  
RasGlul lah (SAV) 'in  bir çok sözü ş imdi  serbest şi ir  denen ve nesre benzeyen edebı türü 
andırıyorsa acaba RasGlul lah (SAV) şair değildir diye hangi a l im onu bu sefer ne ile 
müdafaa edecek? Sonra RasGlullah (SAV) şair olamaz da acaba romancı ,  h ikayeci 
olabilir mi? Gerçekten de RasGlul lah (SAV) 'e yakıştırı lmayan şi i rin ve şairl iğin ,  edebı tür 
olan ş i i r  ve ş i i r  ustal ığı olarak anlaşı lması hatası ,  alabildiğine geniş yorum yanl ış l ıkları
nın ortaya çıkmasına neden olmuştur. RasGlullah (SAV), sözleri , şeytan kaynakl ı  olma
yan, hevasından konuşmayan bir Al lah elçisidir. Kur'an-ı Kerım 'in ilgil i ayet-i kerımele
rinde ona öğretilmediği belirtilen şiir, şeytanı vah iylere kapalı olmasıdır, hevasından 
konuşmamasıdır, hayal ve kuruntuların peşine düşmemesidir, uydurmacı ve aklına 
geleni söyleyen b i ri olmamasıdır . Aynı ayet-i kerımelerde edebı bir tür olan ş i i re deği
n i lmemiş veya sataşı lmamıştır. İmruu ' I-Kays gibilerin ş i i rleri o ayet-i kerımelerin içine, 
edebı bir tür olarak  şi ir oldukları için deği l ,  muhtevalarında şeytanı mel 'anetler bulun
duğu için girerler. RasGlul lah (SAV) ve ashabı bu tür mel 'anetlerden uzaktır. Bu anlam
da Hassan b .  Sabit de şair değildir .  Edebı bir türün ustası olarak şairdir , şeytanı vahiy
lere kulak kabartan anlamında şair değildir .  Binaenaleyh bu bağlamda edebı bir tür 
olan ş i i re dair de bir şeyler söylemek isteriz .  

EDEBi.BIR TÜR OLAN ŞiiRE DAİR 
A. İSLAM'IN EDEBi BİR TÜR OLAN ŞiiRE BAKıŞı 

Eğer Kur'an-ı Kerım, sözleri ve eylemleri , olay ve olguları hep haklbatıl ,  ha
yı r/şer, doğru/yanl ış gibi ölçülerle değerlendiriyorsa, bütün bunların bizzat kendi öz ve 
özelliklerine dokunmuyor demektir .  Hatta dokunmamaktan öte, onları seçmiş ve 
ya ratmış demektir .  " Rabb' in dilediğini yaratır ve seçer, onların seçenekleri yoktur, 0, 
onların ortak koşmalarından çok uzak ve çok yücedir . "69 

Allah insanı da yaratmış, onu sayamayacağımız kadar çok yeti , özel l ik ve be ce
ri lerle donatmıştır . Edebı türlerin herhangi biri ile sanat icra etmek, mesela ş i i r  söyle
mek, roman yazmak, hitabeler, konferanslar vermek belki insanın özdeşi olan sözü ve 

68 Yasin suresi. 69. 
69 Kasas suresi, 68. 
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konuşmayı i lgilendirdiği için sanatların en yükseklerindendir . 70 Allah ' ın insanların bu 
yeti lerin i  kul lanması için haydi demesi, her birinin değerini izah edip şiir söyleyin, 
h ikayeler yazın vs . demesi gerekmez . O her şeyi ulemanın ,  husün-kubuh (iyi-kötü) 
ikilemi i le bir araya geti rdikleri genel bir çerçevede ele alır. Neyi yasaklamışsa ondan 
kaçını l ı r .  Neyin hangi özell iği veya oranı veya şekli yasaklanmışsa ondan kaçını l ır .  
Onun dışında her şey serbesttir, hatta temel değerlere ulaşmada bunlar teşvik edi l
miştir .  

İkinci olarak,  genel yasalarla insana tevdi edilen bütün emanetlerin taşınması 
ve işleti lmesi istenmiştir . Bu ayet-i kerımeleri saymaya gerek yoktur. Kur 'an 'da söyle
mek ve anlatmakla ilgili binlerce cümle var. Herkes söylemini istediği edebı tür ile di le 
getirir .  Hatta ulaştırma7 1 gibi daha genel ifadeler de var. Samimi duyguların, içten dü
şünüşlerin ulaştırı lması da bunun içine girer. RasOlullah (SAV) ' ın bu gibi emirleri tutar
ken bize ulaştırdıkları hep farz/haram,  namaz/oruç/hac zekat gibi şeyler değildir .  Onun 
bize, nice ince duyguları ,  derin düşünüşleri ve belirleyici yargıları aynı ince, derin ve 
belirleyici anlatımları i le ulaşmıştır . 

Bunu peşinen söyledikten sonra özelde şi i re yönelik teşvikler, içimizi daha da 
serinletecektir . ( l ) 

Bu teşvikleri RasOlullah (SAV) ' ın ve ashabının şairlere karşı tavrı noktasında ve 
üç maddede ele alabi l iriz : • 

i. UMEYYE, LEBid, ZUHEYR GİBİLERİN VE SAİR ŞİİRLERİN DURUMU 
Umeyye, peygamberliğin kendine geleceğini umuyordu .  Şi irinde hep dını motif

leri işled i .  Peygamberlik RasOlul lah (SAV) 'e gel ince ona inanmad ı .  RasOlul lah (SAV) , 
onun hakkında "Umeyyetu 'bnu Ebi 's-Salt de neredeyse Müslüman olacaktı "  buyurdu . 
Bunu daha önce anmıştık .  Lebıd hakkındaki sözünü de aynı yerde aktarmıştık . Çok 
önemlidir, RasOlul lah (SAV) ' ın bu gibi sözleri ş i iri doğrudan teşvik eder anlamında 
yorum yapmıyoruz .  RasOlul lah (SAV) şöyle diyebil irdi: "Geçin bunları , bunlar şi irdir , 
bana şi i r  de yaraşmaz, ne söylerim ne de dinlerim vs . "  Ama demedi çünkü şiir , şi ir 
olarak yani bir söz ustalığı olarak zan altında değil ki RasOlul lah (SAV) onu aklasın veya 
ona teşvik etsin de Müslümanlar bu sayede bunun dinde caiz veya müstahsen oldu
ğunu anlasınlar ve şiir döşenmeye başlasınlar .  Böyle bir şey yoktur .  İşte böyle bir 
şeyin olmaması ş i i rin  tamamen doğal ve yasal bir insanı boyut olduğunu gösterir . 
RasOlul lah bu sözleriyle bir  sanat olarak ş i iri ve bir söz ustası olarak şairi deği l ş i irdeki 
muhtevayı değerlendirmiştir. 

II. HASsAN GİBİLERİN DURUMU 
Ebu Hureyre 'nin aktardığına göre RasOlullah (SAV) Hassan b. Sabit hakkında 

" RasuluI lah yerine sen cevap ver ey Hassan, Al lahım, (sen de) onu Ruhu ' I-Kudüs i le 
destekle (��\ Ç.)� �:.0 �i) "diyerek dua etmiştir, veya "Onları hicvet, Cebrail seninle 

70 Nitekim Hz. Ömer. "Kişin in en üstün sanatı şi ir beyitleridir ki onlan gereksinimlerinde sunar. saygın kimselerin 
gönlüne onlarla girer. kötülerin de kalbini onlarla yumuşatır" demiştir. Aslında bu, her güzel ve yerinde söze 
teşmil edilebil ir ama doğrusu bence de söz türleri içerisinde şiirin ayn bir yeri vardır. Yine de burada Yunus'un 
"Söz ola kese savaşı! Söz ola kestire başıı Söz ola ağulu aşı! Bal i le yağ ide bir söz" d izelerini analım. 

71 "Onlar Al lah 'ın ulaştınlmasını em rettiği şeyleri ulaştırırlar (vası ı" ,  Ra'd sAresi .  2 1 .  Bu , genelde akraba lık bağlarının 
gözetilmesi şeklinde yorumlanır. Halbuki bunun içine ulaştırmaya konu olabilecek her şey girer, güzel söz, tatlı 
diL. güler yüz, gönül a lıcı konuşmalar v.s. Bunlar sözün hangi türünde olursa olsun fark etmez. 
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beraberdir"72 demiştir .  'Amir b .  el�Ekva ' isimli şair zatın Hayber yolunda şi i r  söyleyişi 
ve RasQlul lah (SAV) ' ın onu övmesF3 de aynı şekildedir. Yani bu zatlar Müslüman 'dırlar. 
İsla.m' ı  müdafaa sadedinde şi i rler söylemişlerdir .  Onların sözleri de şairl ik sanatı olarak 
ele al ınmamış, içerik olarak övülmüştür. Bu övgülerin şi iri desteklemesi şöyled ir :  Eğer 
şi ir yanlış b ir  şey olsaydı RasQlu l lah (SAV) "siz bu sözleri nesir olarak söyleyin ,  aruzla 
vezinle uğraşmayın " derd i .  Yani  İmruu ' I�Kays ' i  yeren sözleri de ş i i re bir sanat olarak 
eleştiri deği ldir, Hassan ve Umeyye gibi leri övmesi de. O, her şeyi olduğu gibi o sözleri 
de, sadece getird iği hak ölçülerle ve konuları açısından değerlendirmiştir. 

Buna daha çarpıcı bir ömek verebi l iriz .  RasQlul lah (SAV) , Hutay 'e'nin "Sana 
günler bi lmediğin şeyleri gösterecek, sana haberleri azık vermediğin (tanımadığın) 
kişiler getirecek" sözü hakkında "Bu peygamberlik sözlerindendir (nübüvvet kelamı) " 
demiştir .74 RasQlu l lah (SAV) 'a  yakışmayan şi irden bir beyit nasıl olur da nübüvvet ke� 
lamı olabi l ir? Eğer o bu övgüsü ile edebı tür olan şi iri övmüşse, üstelik nübüvvet ke� 
lamı diyerek övmüşse o zaman demek ki ş i ire nübüvvet kelamı olmak yakışır?! Elbette 
deği l !  Burada övgü beytin anlamına yöneliktir. O anlamı şair ş i irsel bir ifade ile ve 
edebı bir tür olan ş i i r  ile dile getirmiştir. Bir peygamber aynı anlamı söylemek istesey� 
di, faraziye kurmak zorundayız ,  muhtemelen şi ir ahengi taşımayan daha uzun veya 
kısa bir  cümle kuracakt! . Bir bu kadar önemli olan diğer husus da şu ki RasQlul lah 
(SAV) , bu türden nesirsel sözleri de aynı şeki lde övmüştür, yerilecek cinsten ise yer� 
mişti r .  RasQlul lah (SAV) övgüsü de yergisi de anlama ve içeriğin şer'1 değerine yönelik� 
t ir .  

III. KA 'B B.  ZUHEYR GiBiLERiN DURUMU 
RasQlul lah (SAV) , bi l indiği üzere Ka 'b 'a ,  okuduğu şi i re karşı l ık bir hediye olarak 

bürdesini yani h ı rkasını giydirmiştir. Yine bi l indiği üzere Ka ' b  o meşhur kasidesinde, 
sevgil is ini biraz da ayıpçı i fadelerle tasvir ediyor. Ama RasQlul lah (SAV) 'den o kısımlara 
bir eleştiri gelmemiştir. Demek ki başkasının hakkına tecavüz yoksa, başkasının na� 
musuna di l  uzatı lmıyorsa , kalpte eğrilik olmadan dinleyip geçi l iyorsa ve şİİr herkesi 
kendi sınırında gezdiren bir eda ile yorumlanmışsa o kadarına cevaz var demektir . 
Hatta RasQlu l lah (SAV) 'e de ashap bu tarzda takı lmış,  ashaptan da ona takılanlar 
o lmuştur. 

B. EDEBİ BiR TÜR OLAN ŞiiRiN KONULARı 
Konusuz şi ir  olmayacağına,  biz de hep RasQlul lah (SAV) konuları yermiş veya 

övmüştür dediğimize göre o zaman RasQlul lah (SAV) , ş i i ri hem övmüş hem yermiş 
midir  sorusu akla gelmemelidir .  Çünkü bu övgü ve yergi ler, ş i iri şiir yapan özel l ikler 
göz önüne getiri lerek değerlendiri lmelidir . O zaman şu sonuca varı l ı r :  Konu denen 
h usus bütün konuşma ve söyleme biçimlerinde vardır .  Yani hiç bir söz anlamsız ve 
konusuz olamaz. O halde konu, şi iri diğer edebı türlerden ve konuşma şekil lerinden 
ayıran bir özellik deği ldir .  Ayn ı  konu ve anlam hangi edebı türle ifade edil irse edilsin 
RasQlul lah (SAV) ona batı l ise karşı çıkmış, övülecek bir şeyse övmüştür, ses ç ıkarıl� 
mayacak bir  şey ise de ses çıkarmamıştır. 

72 Sahihu ' I-Buhar!. Edeb. 91 (VI I ,  ( 09) .  
73 Sahihu' I-Buhar!. Edeb, 90 (VI I ,  1 07- 1 08). 
74 ibn 'Abdi Rabbih, el-'ilidu' l-Ferid, v, 27 1 .  

i 
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Bu bağlamda Allah ' )o "Onlar yapmayacakları şeyleri söylerler" ayetine dayana� 
rak ,  şairlerin ,  haddi gerektiren bir şeyi şi irlerinde söylemeleri hal inde had gerekir mi 
gerekmez mi  konusunda ikiye ayrı lmalarının15 sebebinin yine edebı tür olan şi ire bağ� 
lanması da bizce yanlıştır .  Yani  affediş sebebinin bu sanılması yanlıştır . Çünkü affet� 
me, görmezlikten gelme, örtme ve " iyi düşün, öyle olmamıştır" türünde it iraftan vaz� 
geçirmeler normal sözler için de geçerl idir .  Mesela lağv yeminin keffaret cezası gerek� 
tirmediği ayetle sabittir . 16 Bu bir, ikincisi aynı yorumlama keşke " Ey iman edenler, 
niçin yapmayacağınız şeyleri söylersiniz" ayet� i kerımesinde de işletilseydi de suçlama 
ve k ınama siyakında gelen azarlama,  şairlere olduğu gibi bütün müminlere de bir ba� 
hane oluverseydi ( ! )  diyorum,  Kaldı ki ayetin hemen devamında bunun büyük bir yan� 
l ış olduğu d ile geti ri lmiştir . 

Eğer ş i i rin  bir özell iği de abartı ise, RasOlul lah (SAV) ' in bazı beyitlerdeki abartı� 
lara karşı çıkışı yine onlar "edebı bir tür olan şi ir"de geçtiği için değildir .  Mesela "Al lah 
ve sen isterse (n iz ) "  anlamındaki ş irk sayılan sözlere karşı  ç ık ış ı  böyledir . 11 Çünkü 
RasOlul lah (SAV), "Allah ve sen istersen " diyen kişinin bu hatasını düzelterek "Allah 
isterse, de, sonra Muhammed isterse (veya sonra Muhammed ister)" ya da "Yalnızca 
Al lah isterse de" buyurmuştur. Kulu ,  Al lah isteğine ortak kılmayıp ,  kulun isteğini 
O 'nun istemesinden sonraya bırakmak en azından Al lah kadrine saygı ve onun onuru� 
nu gözetmektir .  Önemli olan şudur: Şi irin özell iği niye abartı olsun? Her söz çeşidinde 
abartı bulunabi l ir .  "Şi irin en tatlısı en yalan olanıdır" sözü doğru kabul edil iyorsa, 
bunu doğru kabul eden kişi h ikmet ehlinin doğru sözlerin i  deği l ,  ayak takımının sahte 
şamataların ı  beğenecektir veya doğru konuşan hatibi deği l ,  ya lanlar döktüren bir 
1Mbazanı a lkışlayacaktır. Nasıl olmuşsa şi ire böyle hak etmediği n itelikler yüklenmiş ,  
daha yerinde deyişle yegane özell iği bunlar kabul edi lmiş, sonra da sanık sandalye� 
sinde her şeye mahkum edilmiştir . 

Dahası ş i i re ,  her şey konu olabi l ir .  Kimileri kendi meyil lerine uygun geldiğinden 
veya öylesi içinde yoğrulduğundan belli konulardaki şi iri ş i ir  sayar. Biz onların bu eği� 
l imlerini kabul etmeyiz, onlar da kendi kanaatlerinden şaşmazlar. Önemli deği L .  Ama 
şu bir gerçek ki insanları kanaatlerden çok aşamadıkları , belki de aşmamaları yakışan 
yaratı l ış ları i le bu yaratılışa daima el koyan yaratıcı yönlendirir. Şeytanı boyuttan çok� 
ça söz ett ik ,  Asl ında ş i i rin temelini işte bu üç husus, yani "yaratıl ış " ,  "Al lah ' ın tutuşu 
ve eli" i le " şeytan "  oluşturur: 

a, Yaratı l ı ş :  İnsan gerçekten bir beşer olarak "en güzel işleyiş ve kalkış " 1' özell iği 
ile yaratı lmıştır .  Bunun için gerekli birikim de veri lmiştir. Yaratı l ışındaki rengarenk söy� 
leme, konuşma ve dile getirme yeti ve birikimleri i le donatılmıştır . Şairl ik de bunlardan 
biridi r  ve şairl ik  çok boyutlu bir sanatkarlıktır. 

15 ibn Kesir, Te{siru 'I-Kur'ilni'I-'Aıim,  thk, Muhammed ibrahim el-Benna, Muhammed Ahmed 'Aşar, 'Abdulaziz 
Guneym, Kahraman Yayınları ,  istanbu l ,  1 985 ,  Vi , 184, 

16 Bizim düşüncemize göre Müslümanlarla ve edebi bir tür olan şiirle hiç alakası olmayan ,  tam aksine ısrarla söyle
diğimiz üzere şeytani vahiyleri sezmeye çalışan küfür elebaşılarının bir niteliği olarak gündeme getirilen ve yer
rnek üzere kul lanı lan "yapmayacakların ı  söylerler" cümlesini böyle bir ictihada basamak yapmak çok uzak bir 
ihtimaldir. Olsa olsa Müslüman olup da günaha kapılmış, şeytan-sezginlerine özenmiş de ağzından öyle bir laf 
çıkmış olanlara geçerli kı l ınabilir, ancak "şiirinde söylerse" şartı yanlıştır. Çünkü o ayet-i kerimede edebi tür olan 
şiirden bahsedilmediği gibi haddi gerektiren durumlarla ilgili ceza veya aflar hususi değil umumidir. 

11 Bk Ahmed b ,  HanbeL , 2430, 3077; en-Nesil;' 37 1 3 ; ibn Mace, Ke{{ilrilt, �J 1, .1.> t.'nin yasaklığı babı . 
18 Tın saresi, 4 'te geçen ahsen-i takvim, tüm birikimleri ile insanın eyleme geçişini ve onları kıvamlandırarak kıyama 

getirişini an latır. 
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b .  Allah' ın tutuşu ve eli : Yaratı l ış dışında O, insana sürekli öğretmekte, ayetleri
n i  göstermekte, kalbini evirip çevirmektedir .  Yeni  vahiyler göndererek insana onurlu ve 
erdemli  yaşaman ın yollarını göstermektedir. Okunan ayetler dışında ayrıca evrenin her 
köşesi ve birimi insanın iletişim kurabi leceği bir uyumlulukta yaratı lmıştır . Bu bağlam
da ya fıtrı bezeklerimiz dını sayı lmamalı  ya da dını deyince o üstün donanımlarımız 
dışlanmamalıdır .  

c .  Şeytan :  O da ta baştan beri Allah' ın yaptığını bozmaya çal ışmaktadır. 
Şunu da söyleyel im ki sadece edebı bir tür olan ş i i rin değil tüm beşerı üretimle

rin kaynağında bu üç husus etkin olmak için vardır .  Al lah yanı  gal ip gelen, yaratıl ış ını  
güzel k ıvamlandırır ve kıyama getirir, onun işi de temizdir, özü de sözü de, h issedişi de 
güzeldir h issettirişi de. Şeytana yenik düşen veya onunla dirsek temasında olanlar da 
Allah ' ın  deyiş i  i le aşağıların en aşağısına çevri l iş sergilerler. Özlerini bozarlar, sözleri 
çirkin durur, h issedişleri de h issettirişleri de düşüktür. 

İnsan işte bu üç kaynağın kendine yüklediği tüm birikimleri romancı usta lığı i le 
işler, şair ustalığı i le iş ler, hatip ustalığı i le işler, daha önce olmayan bir  sanat ortaya 
çıkarır o sanat i le işler. Doğrusu hiç bir kimsenin insanın bu kapsamlı ve derin boyu
tunu sınırlama hakkı yoktur. 

c. EDEBi BiR TÜR OLAN ŞiiRiN GÖREVLERi 
Edebi türlerin tür olarak birbirinden farkl ı yönleri vardır .  Ahenkli ve müziksel 

özell ikl i de olması nedeniyle şiir genelde gönül coşturan bir ayrıcalık taşır. Özellikle 
yolculuk gibi şen ve coşkulu,  daha genel deyişle duygu yüklü durumlar ş i i ri teşvik 
eder.79 

Bu noktada bazı sözler yerinde anlaşılmadığı için olumsuz izlenimler ortaya 
çıkmıştır . Mesela kocaman bir dıvanı olan İmam eş-Şafil'n in "ş i i r  al imlere ayıp kaçma
saydı (veya hafif kaçmasaydı) Lebıd 'den daha şair olurdum" sözü böyledir .  Onun bu 
sözünden anlaşı lsa anlaşılsa f ıkıh gibi derin ve karmaşık konuların ele al ındığı, kıyasla
rın yapıldığı ,  yoğun ayet ve hadis dünyası ,  bir o kadar yorum ve çıkarımların bi l inmesi
nin ve işlenmesinin gerektiği hatta ağdal ı  bir bilim dil i  gerektiren bir i l imle uğraşan 
kişinin şiir gibi tatl ı ,  hoş, duygusal bir dil isteyen sanatkarlığa zaman ayırması , 
medihler, h icivler, tasvirler dünyasına dalması ayıptır veya hafif düşer manası anlaşı l ır .  
İmam' ın kastı budur. İmam eş-Şafil 'nin,  eğer mesaisini Lebıd gibi ş i ire verseydi "ondan 
daha" üstün olmasa bile onun kadar güzel ş i irsel ürünler ortaya koyabi leceğine, daha 
çok taşıdığı i lmin konularına yönelik yazdığı Divan ' ındaki beyitler şahittir .  Binaenaleyh 
İmam' ın o beytinde ş i i ri yerdiğini düşünmek yanlış oluyor. 

O halde şiir toplumu hayra , iyiye, güzele, normale, derin , engin ve aşkın durum
lara yönlendirme görevi taşımaktadır .  Bunu kendi yapı ve özell ikleri i le ortaya koyar .  
Büyük bir  Al lah vergisidir .  Kimileri de  bunu yanl ış yolda kullanıyorlar, Al lah da  onlara 
mühlet veriyor. 

79 Burada örnek olarak Sahihu 'I-BuhM, Edeb, 90 ıVl I ,  1 07- 1 08)'de geçen 'Amir b. el-Ekva '  isimli şair zatın Hayber 
yolunda şiir söyleyişi anı labi l ir .  
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ŞiiR VE ŞAİRE DAİR DİGER HUSUSLAR 
A. EDEBI BİR TÜR OLAN ŞiiRİN DİLİ VE ŞAİR KiMLİGİ 

"Şi i r  ve şa' i r" in Şu 'ara suresinde ve Kur'an' ın diğer yerlerinde, kök anlamı çer
çevesinde ve KUr'an alternatifi " şeytan sezgicileri "  özel anlamıyla kul lanı ldığını  anlat
mıştık .  

" Edebı b i r  tü r  olan şi irin ustası şair" h i ç  b i r  zaman bu  sezme, h issetme ve  fark 
etme alt yapısından ve becerisinden yoksun olmaz.Bo Gerçi şairl ik sadece böyle bir 
beceri varsa var yoksa yok türünden tek unsurlu bir yapı lanma değildir ,  ancak temelin i  
bu unsur teşkil etmezse ona da şairl ik denmez. Hatta bütün edebı türlerin ustaları ,  
belki bütün sanat ehl i ,  her sanatkar ruhlunun ortak beceris i  olan " herkesin seçemedi-

. ğin i  seçme, fark edemediğini fark etme yetis i "  taşırlar. Değilse sanat olmaz, sanatkar 
doğmaz . 

Asl ında hiç bir anlam daralması veya genişlemesi olmazsa şairl ik  terimi bu kav
ramı gösterir .  Yani şairl ik "herkesin seçemediğini seçme, fark edemediğini fark etme" 
yetisidir .  Her ulusun tarihinde bir zaman olmuş bu kel ime bu yetiye sahip olup da fark 
ettiği şeyleri nazım olarak döktürenler hakkında terimleşmiş veya anlam daralmasına 
uğramıştır . Bu daralma bir merhale olmalıdır .  

İkinci merhale fark etme ve sezme biçim ve yöntemi ve fark edilenlerle ilgi l idir 
ve ikiye ayrı l ı r :  Bir incisi ,  başkalarının fark edemediği makulatı , aşkın bir zihin çal ışması 
i le fark etme biçim ve yöntemi ,  ik incisi ise; engin bir ruhun derinl iklerinde kaynayan 
duyguları ,  engin bir ruh i le fark etme biçim ve yöntemi . Biri aklı d iğeri ruhı bir boyut 
olmaktadır .  Ayrıca her iki yöntemin de üzerinde çalıştığı konular vardır .  Mesela erdem
ler ve düşüklükler gibi . Yöntemi ve konuları besleyen unsurlar da önemlidir, takva ve 
fucur birikimleri ya da şeytan ve melek girdileri (vesvese ve i lhamlar) gib i .  Özetlersek 
şairl ik akIT ve ruhı yöntemlerin ,  kabaca erdemleri ve düşüklükleri konu alan bir sanatın 
ve şairin bizzat kendinde bulunan birikimlerle dışardan gelen düşündürümlerin bileş
kesidir :  Yan i  yöntemı konu/ öz-birikim ve dikteler. Bu üç temel boyutun bir sanatkarda 
bir araya gelme oranı ,  onun hakkında verilecek meslekı ve ahlakı hükmü de değiştir
mektedir . Bu bağlamda şunu bir daha tekrar edel im:  Kur'an, edebı tür olan ş i i ri hedef 
almaksızın yöntem olarak akIT ve ruhı istidadını ,  Allah vahyinin karşıtı konular içerisin
de kendi fucur ve şeytanı algılarıyla besleyerek ortaya koyan baş-çekerleri gündeme 
getirip yermektedir ve çok önemlidir, bu baş-çekerler, ortaya koyduklarını ,  ister ş i i r, 
ister roman,  ister hitabe, ister normal konuşma biçiminde ortaya koysunlar Kur'an 
açısından fark etmemektedir .  Kur'an ,  bunu nitelemiş ve bunu reddetmiştir, sanat 
olarak  ne ş i i ri ,  ne romanı ,  ne h itabeyi , ne de diğer konuşma ve söyleme türlerin i  red
detmiştir . 

Fark etme ve sezme, sanatkarın temel özelliğidir demişti k .  Rasulul lah (SAvı 'in 
şi ir  nedir sorusuna 'Abdullah b. Ravaha "Gönlümde düğümlenen ve di l imden dökülen 
bir şeydir" şeklinde cevap vermiştir .B I Gönlümde düğümlenip bükülen (ihtilac) derken 
kastedilen şey, derin bir duyum hal i ,  yani anlamların belli belirsiz yoğunlaşıp derin
leşmesi ve birden seçil ip dilde su yüzüne çıkması hali olsa gerektir. Abdullah b .  

80 Şaire bu sebeple şair dendiğini daha önce anmıştık, bk. Bu makale, "A. Şi 'r (Şa 'ara) Kökü! Sözlük ve Terim 
Anlamı"  

B i  ibn 'Abdi Rabbih, age . ,  V, 278. 



28 İsmail Hakkı Sezer 

Ravaha'n ın bu tahlIl i başka bir anlatımla şudur: Şairin özü/kimliği ile girdilerinin kesiş� 
tiği belirsizl iğin dilde bel irmesi hal i . Ka 'bu' I�Ahbar, " Biz Tevrat 'ta bir toplu luk buluruz, 
incil leri gönül lerindedir, di l leri de h ikmet söyler, sanırım onlar şairlerdir" demiştir . 82 Bu 
bakımdan şiir bir birikiml i�girdi l i  gönül ve söyleyen dil olayıdır .  

B. ŞiiRİN KUR'AN"I KERiM ORTAMINDAN FARKı 
Bu, Kur'an�ı Kerım ortamının diğer bütün ortamlardan farkı olarak da ele al ına� 

bil ir .  Al lah vahyi Peygamber'e inerken kesin bir korunmuşluk söz konusudur.a3 Bu 
korunmuşluk yukarıda sözünü ettiğimiz ayet�i kerlmelerde geçtiği üzere özell ikle şey� 
tanı girdi lere karşı bir korumadır .  Peygamber'e inen vahyin manevı havası çevredekiler 
üzerinde de etkindir .  Ayrıca Allah ' ın  Kitabı 'n ı  birl ikte müzakere edenlerin üzerlerine 
sekıne indiri ld iği , kendilerini rahmetin kuşattığı, meleklerin çevrelediği ve Allah ' ın 
onları katındakilere andığı da bi l inmektedir ·4 Yine de Peygamber dış ındakiler için 
Peygamber' in korunduğu gibi bir koruma olmaz. Örneğin yapılan müzakerelere hevalar 
ve şeytanı girdiler karışabil ir .  

Kur 'an' ın reddettiği "şeytan sezgicil iği "  anlamındaki ş i ir  ortamı ,  "Allah vahyi or� 
tamı "nın tam aksine şeytanların ve hevaların güdüm ve çekim alanı içerisindedir. 

Edebı bir tür olan şi ire gelince anılan iki ortamdan hangiSinin etkisinde ise o� 
nun hükmüne tabıdir .  Rasulul lah (SAVl ' in şairlere dair övgü ve yergilerinin temel tuta� 
mağı budur. Hassan b. Sabit ve imruu' I�Kays uç örneklerinde olduğu gib i .  Kısmen 
eleştiri len veya övülenlerin sözleri de aynı gerekçe ile övülmüş veya yeri imiştir . Diğer 
söyleme biçimleri/söz sanatları da aynen şiir gibidir . 

c. DİNLEDİöİ ŞiiRLERİ' NİYE DİNLEDi!ELEŞTİRİLERİ 
Rasulul lah (SAV) ve diğer peygamberler insanları sıkboğaz etmeye ve onlar üze� 

rinde baskı kurmaya gelmediler. Herkesin söylediği her sözün başına diki lmediler. Her 
hareketin yakasına yapışmadılar. Onların hayatına Kur'an ve Sünnet ' in genel ve örnek 
uyarıları kadar affeden, hoş gören, bağışlayan, hüsn�i zan besleyen , özel duyumsama 
ve düşünceleri üstün bir ed ep ve saygı içinde dinleyen hatta paylaşan tavırlar da ha� 
kim olmuştur. izleyen müminlere geri len peygamberi kanat85 onların,  bir noktaya kadar 
zaafların ı ,  eksikl ik ve hatalarını da kucaklar. Beraet ve tavır koyma, bunların bir üstü 
veya katmerl is i  olan isyanlmasiyet söz konusu olunca emredilmiştir .86 

Allah ' ın ,  kulla rına karşı böyle davrandığın ı ,  Rasulullah (SAV) 'den ve ona inanan� 
lardan da bu sebeple böyle davranmalarını istediğini düşünüyorum.  Ancak, beğeni 
düzeyinde deği l de hoşgörü havasında bir yaklaşım olduğunu düşünüyorum.  Bir za ' fın 
üstün bir edebiyat kı l ıfı giymiş olması a lkış toplamaz. 

82 ibn 'Abdi Rabbih. age.S. 274 .  
83 Mesela bk. Cin suresi .  2 7-28. 
84 Ebu Davud. 1 45 5 ;  Tirmizı. 2946; Müsl im. 2699. ibn Mace. 2 2 5 .  
85 Şu  'ara suresi . 2 1 5 . 
86 Şu' ara suresi . 2 1 6. 
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D. SONUÇ VEYA TOPLUMA HAKİM ZiHNİYET OLMAYAN ŞiiR 
Her halükarda toplumda hakim hava İslam'a göre Allah vahyinin olmalıdır .  İzle� 

nen Allah ayetleri ve h ikmet. toplumun zikri olma özell iği taşımal ıdır . 87 Kişi leri ticaret 
ve al ışveriş Allah ' ın  zikrinden al ıkoymamalıdır .88 

Bu arada dünya ve dünyalıklar bırakılmayacaktır. Bu bırakmayış mubah deği l 
kendi ölçü ve oranların ı  korumak kaydıyla vaciptir. Örneğin ticaret ve al ışveriş olacak 
ama Allah ' ın zikrinden al ıkoymayacak. Namaz bittikten sonra yeryüzüne dağı l ıp Ai� 
lah ' ın fazl ın ı  aramak gerekir .89 Herkes kendi mesleği i le bu lütfu arar. Şair ş i iri ile, ede� 
biyatçı makale veya köşe yazısı i le, bakkal dükkanı i le v .s .  Bu da farzdır, herkesin kendi 
rızkını araması fa rzdır .  Bu mesleklerin hepsi aslında hakkıyla yapanlar için de bir sa� 
natt ır .  İslam hiçbir şeyde geçiştirmeyi yeğlemez. 0, israf ve aşırı l ığı istemez . Erdemli 
toplumlarda ahiret yürümüş de dünya durmuş değildir .  Ahiret yavaşlatı l ı r  veya durdu� 
rulur da dünya koşturulursa o yanlış olur. Müslümanlar, dünyalık amelleri i le de 
ahirete koşanlardır .  Ukbal ık amellerimizle zaten dünyayı peşimizden koşturarak Al lah 
rızasına erişiriz .  İstiğfar eden toplumlara bulutlar şırı l ş ırı i döküıürler. Dökülmez de 
kıtlıklarda s ınanı l ı rlarsa sabır taşından rahmet içerler. Al lah soğan dikeni  ve sarımsak 
ekeni kınıyorsa bunları ,  özgürlüğün bı ldırcın etine ve kudret helvasına yeğledikleri için 
kınıyor. Edebı b i r  tür olan şi iri kokuşturmadan döktürenleri Al lah n iye kınasın .  Bizi 
konuşan varlıklar olarak yaratan niye güzel konuşanların ağzına kilit vursun .  Sorun 
sadece şudur: Güzel konuşanların ,  bu arada onlardan bir grup olan şairlerin '  sözü 
yaygara koparıp da en güzel konuşan varlık olan Allah ' ın sözünü bastırmas ın .  Hiç bir 
kitap Al lah kitabının üstüne ne teorik olarak ne de pratik olarak ç ıkarı lmasın .  Herkes 
Allah karşısında haddini bi ls in,  kimsenin sınırı da çiğnenmesin .  

Allah 'a  karşı cephe oluşturan şeytan takımına , şeytan dinleyip şeytan sezen şa� 
irlerine ve onlara uyan ayak takımına gelince, imtihan gereği bizzat Allah onlara fırsat 
ve mühlet vermiştir . Onları, yok etmek gibi bir ütopyaya düşmeden Allah i le durdurup 
eyleme geçmek90 üzere biz " Kur'an Şairleri Müslümanlar" dosdoğru ve d ik  durmalıyız . • 

87 Ahzab suresi , 34 .  
88 Nur suresi . 37 .  
8 9  Cuma suresi . L O , 
90 "14 �! 'j �J J .... � .. sözü bu anlama geliyor. Çünkü ha v!. olumsuzluğa kar�ı çareyi anlatır . Bu da en azından onu 

durdurmakla olur. Şeytan ve imtihan bu dünyada ortadan kaldırılamazlar ama olumsuz etkileri durdurulur. Kuv
vet ise eylem yapacak ki�iye lazım olan güçtür. Ancak Allah ile olan güç de onun razı olduğu ameller için geçerli
dir . "14 �! ij �J J .... �"  sözü . Müslüman' ın ağzından dökülünce bu anlamdadır. Değilse �eytanın gücünü de yara
tan Allah 'tır. 





• • . A 

marife. yıl .  3, sayı . 1, bahar 2003, s. 31-57 

• A •• 

HICRI II. YUZYILDA 
ıSTıHSAN VE MASLAHAT KAVRAMLARı 

Şükrü ÖZEN' 

ISTIHSAN AND MASLAHAT CONSEPTS IN SECOND CENTURY AFTER 
THE H EGIRA 

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

ı. EBU HANiFE'DE İSTİHSAN 

I, KAVRAMıN ORTAYA ÇıKIŞI 

..J<lasik kaynaklar umumiyetle istihsanın EbO Hanife ile başladığını ve onun 
adıyla tanındığını kaydederler . 1  İst ihsanın I I I .  asırda' (= nesilde) ortaya çıktığını 3  bel i r� 

• Doç . Dr. ,  TDV. is lam Ara�tırmalan Merkezi .  s .ozen@lycos.com 
i Ebü Abdul lah Hüseyin b. Ali es-Saymeri. Arıoam Ebi Hanife ve AsMhirl (nşr. Ebü 'I-Vefa el-Efgani), Haydarabad 

1 976, s .  1 2 ; Ebül-Hasan Ali b .  Muhammed el-Maverdi, Edebü'l-Kiidl (nşr. Muhyi Hi lal es-Serehan) .  Bağdat 
1 39 1 1 1 97 1 ,  i .  650; ibn Hazm, Ebü Muhammed Ali b .  Ahmed, Mülafıfıasu ibtali'l-Kıyas ve'r-Re'y ve'ı-istirısdn ve't
Taklid ve't-Ta'lil (nşr . Said el-Efgani) , Dımaşk 1 379/ 1 960, s .  5 , 9; Ebü ishak ibrahim b .  Ali eş-Şirazi. Şerfıu 'I-Uima' 
(nşr. Abdülmecid Türki), Beyrut 1 408/ 1 988, i i , 979; imamü'I-Haremeyn Ebü 'I-Meali Abdülmelik b .  Abdullah el
Cüveyni. Kittibü 't-TeIFıis ii Usulu'l-fıkfı (nşr. Abdullah Cevlem en-Nibali - Şübbeyr Ahmed el-Ömeri), Beyrut 1 996, 
I I I .  3 i O; EbG Hamid Muhammed b .  Muhammed el-Cazzali. el-Müstasfd min i lmi'I-Usul. Bulak 1 325 ,  i . 274; Mu
hammed b .  Ali eş-Şevkani, irşddu'l-fu(lul ila Tafıliiki'l-Hak min i lmi'I-Usill, Beyrut 1 399/ 1 979, s ,  240. 

, ibn Hazm asır kelimesini yüzyıl anlamında değil nesi l  anlamında kullanmaktadır. Ona göre ıv .  asır hicri yıl olarak 
1 40' Iardan sonraya tekabül etmektedir  (bk. eı-irıkiim ii Usilli'I-A{ıkiim, nşr. Ahmed Muhammed Şakir, Beyrut 

� 
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ten İbn Hazm (ö .  456/ 1 063 ) :  "EbO Hanife 'den önce istihsanı kabul eden hiç kimse 
bilmiyoruz .  Nadiren Ma l ik ' in de istihsanı olmuştur. ' Bu konuda kıyas şudur, a ma bu
nun h i latın i iyi görüyoruz '  diyorlar" şeklinde bir açıklama getiri r . '  Ancak İbn Hazm 'ın 
bu tespitin in ist ihsan teriminin ortaya çıkışı  ve kıyas terimine mukabil kul lanımıyla 
ilgi l i  olduğu anlaşı lmaktadır .  Zira bizzat kendisi re 'y ve istihsan terimlerini aynı manayı 
ifade eden latızlar  olarak görür ve re 'y kavramını hüküm verirken en yararl ı ,  en ihtiyatlı 
ve sonuçta en salim olanı esas almak ve istifısan kavramını da kişin in kendi re 'yi ile 
bunlar aras ından birin i  benimsemesi şeklinde anlar' ve sahabeden re 'y, istihsan ve 
tercihe ( = ifı tiyar) dayalı pek çok hüküm rivayet edildiğini belirt ir . 6 

Araştırmalar göstermektedir  ki her ne kadar Irak ekolünden önce istihsan teri
mF kul lanı lmamış ise de prensip ve kavram sahabede mevcut idi . N itekim saha be 
döneminde verilen fetvalar ve mahkeme kararla rı incelendiğinde re 'y kapsamında 
istihsan kavramı a ltına girebilecek hüküm ve uygulamaların bulunduğu görülmektedir .  
Mesela Hz .  Ö mer döneminde köle annelerin ( = ümmü veled) satış ının ,  bel l i  durumlar� 
da Ehl-i Kitap kadınlarıyla evlenmenin ve mut'a n ikahının yasaklanması ,  b ir  defada 
verilen üç talakın geçerli sayı lması gibi medenı hukuk; kıtlık zamanı hırsızların ellerini 
kesi lmemesi . içki içmeye had cezası geti rme ve evl i lerin recminde sertl ik gösterme gibi 
ceza hukuku alanında yeni düzenlemeler geti ri ldi . Bu kararların al ındığı ortamlar kamu 
yararı ,  hakkan iyet yahut daha başka benzer nedenlere dayanı larak yerleşmiş muayyen 
bir kaidenin dış ına çıkmayı gerektir ir . a Şatıbı (ö .  790/ 1 388) işte bu tür sahabe uygula
malarının mürsel masıahat ve istihsan terimleri altına gireceğini  söyler.9 Çünkü bütün 
bu örneklerde şartların değişmesiyle ortaya çıkan yeni durumun icabına göre hukukı 
kural değiştiri lmektedir .  

4 
1 403/ 1 983,  Vi , i 46), Nitekim EbG Hanıfe 'n in 1 50 yılında vefat ettiği göz önüne al ın ınca ibn Hazm 'ın bu sözü 
yerine oturmaktadır. 

3 ibn Hazm, MÜıafl(las, s ,  5, 
, ibn Hazm, a,g .e . ,  5 ,  9 .  Bir rivayete göre ibn Hanbel "EbG Hanife'n in taraftarla rı 'bunu istihsan ediyoruz ve kıyası 

terk ediyoruz '  diyor, hak olduğunu düşündükleri şeyi istihsanla terk ediyorlar. Ben gelen her hadisi kabul eder, 
ona kıyas etmem" demiştir .  Bk. Aıu i bn Teymiye, el-Müsvedde rı Usüli ' I-Fıkfl, Kahire 1 983, 5. 403. 

, İbn Hazm, el- ifıkam, VI , i 6 ve Vi i .  i 1 3 .  
6 i bn Hazm, a.g.e . .  VII. i 1 8 . 
7 i bn Mes' Gd 'dan rivayet edilen "Mü'minlerin iyi gördüğü Allah katında da iyidir ve mü 'minlerin kötü gördüğü Allah 

katında da kötüdür" sözü istihsan teriminin başka bir söyleyiş biçimiyle ( raa hasenen) i fadesidir denebil ir . Riva
yetin kaynakları için bk. ibn Abdi lber, Ebu Ömer Yusuf en-Nemerl Cami' u Beyilni'ı-i/m ve Fadlifı ve-ma Yen6egl rı 
Rivayetifı ve Hamlifı , Daru 'I-Erkam, i 398/ 1 978, i. 60; Hatlb el-Bağdad1, Ebu Bekir Ahmed b. Al i .  el-Fakirı ve'l
Müte{akkifı ( nşr . ismall el-Ensarl) . Beyrut 1 400/ 1 980, I, 1 67; ibn Kayyim el-Cevziyye, Şemseddin Ebu Abdullah 
Muhammed b .  Ebu Bekir, i ' lamü'l-Muvakkıin an Ra66i'I-Alemin (nşr. M.  Muhyiddln Abdülhamld) .  Beyrut 1 977, IV, 
1 38. Şeybanl kendisinin rivayet ettiği Muvatta 'da (nşr. Takiyyüddln en-Nedv1. Bombay-Dımaşk 1 4 1 2/ 1 99 1 ,  i, 630) 
bu sözü temrız slgasıyla Hz. Peygamber'e n isbet eder. Aynca Cessas (Ebu Bekir Ahmed b .  Ali er-Razı, el-Fusül {i'l
Usul, nşr. Uceyl Casim en-Neşeml, Küveyt 1 985-89, IV, 227 )  hadis olabi l i r  dediği bu sözü istihsan lehine bir del1l 
olarak kul lanı lmıştır. Serahsl (Ebu Bekir Muhammed b. Ahmed, e1-Usül, nşr. Ebü 'l-Vefa el-Efganl, istanbul 1 984, 
ı ı ,  207) ise doğrudan Hz.  Peygamber'in bir hadisi olarak zikreder ve bu ibareyi ibn Mes'ud'un sıkça kullandığını 
beli rtir. Rivayet hakkında geniş bi lgi iç in bk. Abdülhay el-l.eknevi, et-Ta'/iku'I-Mümecced ala Muvattai Mufıammed (asıl 
i le birl ikte nşr. Takiyyüddln en-Nedvl). Bombay-Dımaşk 1 4 1 2/ 1 99 1 . 1 .  630-635 .  

8 Ahmad Hasan ,  Tfıe Early Development o{ lslamic Jurisprudence, islamabad 1 970, s .  1 4 5 ;  Ali Hasan Abdülkadir, Nazra!ün 
Ammetün rı Tarifıi ' l-fıkfı i'l-islami, Kahire 1 965 , 5 .  57-77, 2 1 9 . Hz. Ömer döneminde efendisinin malını çalan kölenin 
elinin kesilmemesi i le i lgil i imam Şafil'nin yorumu için bk. Muhammed b. idrls eş-Şafii, i fıtila{ü Malik (el-Üm i le 
birl ikte nşr. Muhammed Zührl en-Neccar) . Beyrut 1 973, VI I .  233 .  

9 Ebu ishak ibrahlm b. Musa eş-Şatıb1. el-Muvdfakat rı Usüli'ş-Şeria (nşr. Abdullah Draz). Kahire 1 395/ 1 975 ,  IV, 5 .  
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Sahabe döneminde istihsanın varlığına i l işkin tartışmada Şafiiler, doktrindeki 
görüşlerine uygun olarak ,  sahabenin istihsana dayalı hüküm vermediklerini savunurlar. 
Mezhebin i leri gelenlerinden İmam Gazzaıı'ye (ö .  505/ 1 1 1 1 ) göre sahabe delllsiz ve 
hüccetsiz hüküm verme demek olan istihsanı yasaklama noktasında icma etmiştir. 
Başlarına pek çok hadise geldiği halde onlar nasların zahirlerine ve benzerlerine bağlı 
kalmışlar ve hiçbiri " iyi gördüğüm için bu şekilde hüküm verdim" dememiştir. Böyle bir 
şey demiş olsaydı ona karşı sert çıkarla r ve "Sen kimsin ki istihsanın şeriat olsun ve 
sen bize şari '  (kanun koyucu) olasın?" derlerd i .  Muaz b. Cebel de Yemen'e gönderi ldi� 
ğinde hüküm verirken istihsan yaparım dememiş, sadece Kitap, Sünnet ve ictih ada 
başvuracağını  söylemişti r. l o  Ancak Gazzaıı bir başka yerde "Kıyası vazetmiş olsalar ve 
kendi re 'yleriyle doğru görerek ve kendil iklerinden icat etselerdi ( = /ev vadau' /�kıyase ve 
ih tera ' rı istısva6en 6i�re 'yih im ve min indi en!üsih im) , hak ve uyulması gerekli bir şey yapmış 
olurlard ı .  Al lah ,  Muhammed (sa) ümmetin i hatada birleştirmez . Dolayısıyla onların 
dayanaklarını aramamıza gerek yoktur" l l  diyerek az önceki görüşüne aykırı düşmüştür. 

2. İSTiHSAN TERiMiNiN MuciDi 
İstihsan kelime olarak "b ir  şeyi iyi saymak, hoş bulmak, beğenmek" anlamında 

kullanılmaktadır .  Dil açısından,  başkalarınca iğrenç dahi olsa insanın arzu ( = heval 
edip meylettiği şey anlamı taşır . 1 2  Heva ise bir delll bulunmaksızın nefsin istediği , arzu� 
ladığı şeydir . i 3  İstihsan bu anlamlar yanında bir şeyin iyi olduğunu bilmek ya da san� 
mak anlamlarına da gel ir . I '  Ayrıca bir şeyi istihsan etmek demek onun iyi olduğuna 
inanmak demektir ki istikbclfı kel imesinin yani bir şeyi çirkin bulmanın zıttıdır. Yahut 
uymak için en iyiyi aramak demektir. "Sözü işit ip en iyisine uyan kullarımı müjdele" 1 5 
ayetiyle emredilen budur. 1 6 İstihsan teriminin kullanılmaya başlad ığı dönemlerde nadir 
de olsa zıtt ı  olan istikbclfı kel imesi de kullanılmaktayd ı .  

Oryantal istlerden Goldziher kaynakların verdiği bilgi lerden hareketle istihsan 
prensibini kuranın bizzat Ebu Hanıfe olduğunu savunur. Bir başka oryantal ist Schacht 
ise istihsanın I rakl ı ların fi i li akıı yürütmelerinin bir parçası olarak Ebu Hanife 'den önce 
zaten var olduğunu ve onu ifade eden teknik terimin i lk olarak Ebu Yusuf zamanında 
ortaya çıktığını söyler. 1 7 

Schacht ' ın bu ifadesi gerçeği kısmen yansıtmaktadır . Hakikaten onun belirttiği 
gibi fıkhın gel işim sürecinde kavramsal çerçeve i le bu çerçevenin ifadesi olan termino� 
loj inin ortaya çıkışı arasında bir zaman aral ığı var olmuş; bir çok kavram gibi istihsan 
da anlatımı için standart ,  teknik bir ifade tarzı kazanmadan uzun süre bir metot olarak 

L o  Gazzalı, el-Müsıasfd , I, 278-279. 
i i  GazzalT. a.g.e . ,  I I ,  253 .  
1 2 TeftazanT. et-Te/v"ı . I I ,  572 .  
1 3 ŞlrazT. Şerfıu ' l-Lüma ' ,  I I ,  1 092 .  
i ' Ebü 'I-Hüseyin Muhammed b.  Ali b .  et-Tayyib el-BasrT. el-Mu' lemed ii UsiJli'I-FıRfı. Beyrut 1 983, I I .  297 .  
1 5  ez-Zümer 39/ 1 7 . 
16 SerahsT. usa i, i i .  200; ayrıca bk. Ebu Zeyd Ubeydullah b .  Ömer ed-OebusT. Talivimü'l-Edi/le (nşr. Hal i l  Muhyiddin 

el-Meysı ,  Beyrut 200 1 ,  s. 404 . 
1 7 Schacht, Joseph , Tfıe Origil1s of Mufıamınadaıı Jurisprudeııce, Oxford 1 975 ,  s. 1 1 2 .  Mu'tezile 'den Ebü 'l-Hüseyn el

Basrı (bk. el-Mu' temed, II, 2951 istihsanı Ebu Hanıfe'ye nispet etmeksizin: "Ebu Hanife 'n in taraftarların ın istihsan 
i le görüş i leri sürdükleri hikaye edilmiştir" der. Şevkani de bazı Hanefilerin Ebu Hanife'nin istihsanı kabul ettiği 
rivayetini reddettiklerini söyler (bk. i rşlldii ' l-FufıiJI. s .  2401 . Bu söz ihtilafl ı olan istihsan tanımı için doğru kabul 
edilebi l i rse de EbO Hanife 'de ne anlamda olursa olsun asla istihsan kavramının mevcut olmadığı iddia edil iyorsa 
bu tarihı vakıaya tamamen aykırı düşer. 
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kullanı lmıştır .  1 8  Zira yukarıda değinildiği üzere saha be ve tabiinden gelen bazı örnek 
uygulamalar istihsanın onlar tarafından kul lanı lan bir yöntem olduğunu ortaya koy� 
maktadır .  Öte yandan aşağıda anlatı lacağı üzere Ebu Hanıfe'den önce vefat eden 
resmı devlet memuru İbnü ' I�Mukaffa ' (ö.  1 421759) kavram olarak istihsandan söz 
etmiştir . Ancak Schacht' ın terimin kullanımının Ebu Yusuf' la başladığı iddiası s ı rf eseri 
günümüze gelmiş müell ifler açısından doğru olsa bile klasik İslam kaynaklarında bu 
terimi ilk olarak Ebu Hanife 'n in kullandığı yolunda yer alan i fadeleri yalan lamanın 
mantıkl ı  b i r  gerekçesi olamaz. Üstelik Hanefi mezhebi al imlerinin aleyhte söylenenleri 
cevaplama yönünde oldukça sıkıntıya düşmelerine rağmen böyle bir şeyi yalanlama� 
maları göz önüne al ındığında bu iddianın tamamen destekten yoksun olduğu ortaya 
çıkmaktadır .  Bütün bunlar bir yana Ebu Yusuf kendisi ve hocasının aynı düşündükleri� 
ni bel irttiği bir akı l  yürütmeyi istifısan olarak niteler ve burada kıyasa aykırı hüküm 
verildiğini  i fade eder. 1 9 Keza Taberı bir konuda Ebu Hanife 'nin " bunu ist ihsan ediyor 
ve şunun yerinde görüyorum"  (estafısinü Mza ve era bi�menzileti) dediğini/o bir başka 
konuda Ebu Hanife ve öğrencisi Şeybanl'nin " istihsan ediyoruz" (nes tafısinü) 2 1 ve bir · 
başka yerde de Ebu Hanıfe i le taraftarlarının verdikleri bir hüküm hakkında "bu 
istihsandır, burada kıyas şudur" dediklerini 22 kaydeder. Birinci örnek ayrıca enteresan� 
dır ; çünkü istihsanın genell ikle kıyası terk etme olarak yorumlanmasına karşın istihsan 
sebebinin bir  kıyas olabileceğin i  göstermektedir .  

Ebu Hanife 'nin ayrıca istihsan kelimesiyle eş anlamlı başka i fadeler kul landığı 
görülmektedir .  Mesela "ehabbu ileyye = bence daha hoş"H i fadesini kul lanır .  Bir baş� 
ka yerde ise "Cuma günü gusletmek iyid ir (hasen) ; insanlara vacip değildir" demiştir. 24 
İstihsan kelimesinin zıttı olan istikbah kel imesini de kul lanmaktadır .  N itekim o, nikah 
akdinde kadına veri len mehre naslarda bir sınırlama getiri lmemiş olduğu halde h ırs ız� 
l ık suçu dolayısıyla el in kesi lebilmesi için gerekli olan miktara kıyasla, mehri asgarı on 
dirhemle s ınırlamıştl . Bu durum öğrencilerinden birine sorulunca " kadının az bir şeyle 
mubah olmasını çirkin gördük ( istakbahna) " demiştir. 25 

Cessas ' ın (ö.  3 70/980) da ifade ettiği üzere her i l im ve sanatın mensupları o i l� 
me il işkin başkalarının bilmediği bir incel iğe, bir ayrıntıya ve kapalı bir manaya vakıf 
olur da onu açıklamak ve dinleyicilere anlatmak isterse, o bilgi için onu i fade eden ve 
anlatan isimler türetmeleri kaçınılmazdır. 26 Bu bakımdan Ebu Hanıfe de gerek tabiın ve 
gerekse kendi yaşadığı dönemlerde hararetli tartışmalara neden olan kıyas kavramının 
olumsuzluklarını gidermek için yeni bir çözüm bulmuş ve bunu ifade etmek üzere 
" istihsan"  kelimesini kullanmıştır diyebil ir iz . 

1 8 Zafar  Ishaq Ansarl. "Islamic luristic Terminology Before Shafi 't: A Semantic Analysis With Special Reference to 
KOfa " , Arahica, X1X!3 (Leiden 1 972) .  s .  299. 

1 9 EbO YOsuf Ya ' kOb b .  ibrahım, Kitdhü'I-Hardc, Beyrut 1 979, s .  1 82 .  
20 EbO Ca'fer Muhammed b.  Cerir et-Taberi, ifıti/il{ü 'I-FukaM. Daru 'I-Kütübi' l- i lmiyye, Beyrut ts . .  s . 247 .  
2 1 Taber'i. a.g.e. ,  s. 232 .  
22 Tabert. a.g .e . ,  s. 239 .  
23 Tabert. i ft tild{ü 'I-Fu/iaftil, s .  1 88 .  
24 Muhammed b .  Hasan eş-Şeybant. el-Hücce alil EFıli 'I-Medfne (nşr .  Es-Seyyid Mehdi Hasan el-K1Iani el-Kadirl). 

Alemü'I-Kütüb, Beyrut ts. (Haydarabad 1 965 'ten ofset) , ı .  279. ibrahim en-Nehat'den gelen benzer bir rivayet 
için bk. a .mlf . .  a .e . . ı. 282, 285 .  

25 Şafii, iFltild{ü Mdlik, VI I ,  223 .  
2 6  Cessas, el-Fusul, iV, 228 .  
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3. EBU HANiFE'NİN ÇAGOAŞLARINOA İSTİHSAN 
İmam Ebu Hanife 'nin çağdaşlarından istihsan kavram ve terimini  kullananların 

bulunduğuna dair kaynaklarda bazı kayıtlar yer almaktadır .  Ömer b. Abdülazız (99� i O i 
/ 7 1 7�720) döneminde Basra kadıl ığı yapmış olan Ebu Vasile İyas b .  Muaviye (ö .  
1 2 2/7 40) " İnsanlar iyi hal iç inde oldukları sürece kararlarınızı kıyasa göre verin ;  fesat 
çıkarı rla rsa istihsanda bulunun"27 demek suretiyle hakimlere kanunı yolların kötülükleri 
önlemede yetersiz kalması ha l inde istihsan prensibini önermektedir ki burada huku� 
kun gerçekleşmesi için takdir yetkinizi kul lanarak çareler a rayın demiş olmaktadır .  Yine 
İyas b. Muaviye 'n in "Gördüm ki mahkemede verilecek karar insanların iyi gördükleri� 
dir" 28 sözü de bu bağlamda değerlendirilebil ir .  

İkinci Abbası hal i fesi Ebu Ca ' fer el�Mansur ( 1 36� 1 58 / 754�775 )  döneminde ka� 
tiplik görevinde bulunan İbnü' I�Mukaffa ' ,  muhtemelen hicrı 1 40 ( 75 7)  yı l ı  civarında 
yazıp hal i feye sunduğu bir ıslahat programı n iteliğinde ki Risa/e fi 's�Sahabe adl ı  eserinde 
kıyasın kendine has fonksiyonunun ve sınırlarının genel, ama teknik  olmayan bir tanı� 
mı i le katı sistematik akı l  yürütmenin istenmeyen sonuçlarını bertaraf edebilecek olan 
re 'y ve istihsanın hususı kul lanımını verir/9 ancak bu hususi terimi kul lanmaz. Ona 
göre kıyasa sıkı s ıkıya daima bağlı kalınması ihti lafa neden olur. Çünkü din ve hüküm 
konularında kıyasa bağl ı  kal ıp ondan hiç ayrı lmak istenmezse çıkmazlara düşülür, 
şüpheler üzerinde yürünür, bi l inen ve görü len çirkinl iğe göz kapatı l ır ve kıyasın terk 
edilmesi istenmediğinden onu bırakma asla düşünülemez. Oysa kıyas ancak iyil iklere 
götürdüğü sürece kullanılacak bir delildir; götürdüğü şey iyi ve güzel ( = fıasen ve ma ' raf) 
ise uygulanmal ı ,  kötü ve nahoş ( = kabifı ve müstenker) bir şey ise terk edilmel idir .  Çünkü 
arayış içinde olan kimse doğrudan kıyasın kendisini deği l ;  bi lakis iyi ve güzel olan ı ,  
kişi leri hakka ulaştıran şeyleri aramaktadır .  Bir şey insanlara dürüst ( = müstakım) geli� 
yorsa doğru olan odur; kıyasla ra itibar edilmez. Mesela ona göre bir adam "bana doğ� 
ru söylememi ve hiç yalan söylemememi mi emrediyorsun?" diye sorduğunda veri le� 
cek cevap evettir. Ama bu kişi bunun her yerde genel geçer bir kural olup olmadığını 
anlamak için "şu şu konuda doğru söylemeli miyim?" diye sorularını sürdürür ve so� 
nunda " zulmen öldürmek için kaçmakta olan bir adamın peşine düşen biri bana onun 
ne tarafa kaçtığını sorduğunda ona doğruyu söylemeli miyim?" diye sorarsa o zaman 
kuralı bozmal ı ,  üzerinde görüş birl iği sağlanmış iyi ve güzel olanı yapmalıdır . 'o 

17 Cessas, el-Fusi1l, LV, 229 ;  ibn FerhGn ,  ibrahım b, Al i .  Keşfü'n-Niliabi'I-Hacib min Mustalafıi'bni 'I-Hacib (n�r. Hamza 
EbG Faris - Abdüsselam eş-Şerif). Beyrut 1 990, s.  i 26; Bedreddın Muhammed b .  Behadır ez-Zerkeş1. e1-Bafıru 'l
Mufıit f1 Usuli'I-Fıkfl (n�r. Abdülkadir Abdullah eı-Ann, Kuveyt i 992 , VI , 88. ibn Hazm'ın rivayetine göre bu iyas b .  
Muaviye kıyasa karşı olanlardandı ,  Yine onun rivayetine göre meşhur Arap filoloğu el-Esma '1'ye "Ha l1l b .  Ahmed 
kıyası reddediyor" dendiğinde cevabı "o bunu iyas b. Muaviye'den a lmıştır ." oldu . bk. el-ifıkıim, VI I I ,  34; ibn 
Kayyim, i ' lam , ı .  255 .  Her ne kadar ibn Hazm bu rivayeti, fıkhl kıyası reddedenleri sıralarken kaydediyorsa da yal
nız Hal1l ' in bir filolog olduğu göz önüne al ındığında burada kıyasın gramerde geçersizliği i lkesi de anlaşı labil ir ki 
bu, iyas' ın fıkhl kıyası reddetmediği anlamına gelebil ir .  Öte yandan ibnü 'n-Nedlm'in (Ebü 'I-Ferec Muhammed b. 
ishak, el-Fifırist, Beyrut 1 3981 1 978, s .  64) .  Hal1l ' in nahiv meselelerini ortaya koymak ve kıyası tashlh konusunda 
zirve noktada olduğunu beli rtmesi bu rivayete kuşkuyla bakılmasını gerektirir. Nitekim ibn Hazm (MulaMıas, s.  
1 77) "Hal1l nah ivde kıyasa başvururdu " rivayetine karşı "Onun bu kıyasa kesin gözüyle bakmadığı ve bir zan ola
rak telakki ettiği sahih yol la aktarılmıştır" demek durumunda kalır. 

18 Cessas, a.g.e" a .y. 
29 Schacht, Origins, s .  1 02- 1 03 .  
' o  ibnü 'I-Mukaffa ' ,  Abdul lah, Risale fi's-Safıilbe (Cemfıeretü Resilifj'I-Arab f1 'Usuri'I-Arabiyyeti'z-Zilfıire içinde nşr. Ahmed 

Zekı Safvet) .  Beyrut i 966, LV, 40-4 ı .  
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İbnü' I�Mukaffa ' nın kıyas iyi ve adil sonuca ulaştı rdığı sürece geçerli kabul edil� 
mel i ,  kötü bir  sonuca götürdüğünde de bırakı lmal ıdır düşüncesinin istihsan prensibine 
dayal ı  olarak kıyası terk eden Ebu Hanife 'nin anlayışıyla paralel l ik arz ettiğinde kuşku 
yoktur. Bu konuda kimin kimden etkilendiği açık deği lse de adı re 'y, kıyas ve istihsan 
kavramlarıyla birl ikte anı lan Ebu Hanıfe'nin bir öncel iğinden söz ed ilebi l i r .  

Görüldüğü üzere hemen hemen eş zamanda gerek fakıh lerin temsil ettiği aka� 
demik çevreler ve gerekse uygulayıcı durumunda olan kadı lar ve siyasıler kıyasın ye� 
tersiz kaldığın ı  yahut adil olmayan bir sonuca götürebildiğini tespit etmişler ve bu 
sonuçtan kaçınmak için istihsan metodunu önermişlerdir .  

4. EBU HANiFE'YE GÖRE İSTİHSAN KAVRAMı 
Şafil 'nin hakkında " insanlar kıyas ve istihsan konusunda Ebu Hanife 'nin ai le 

fertleri sayl l ı r" 3 1  dediği Ebu Hanıfe istihsanın şer'ı hükümleri icap ettiren bir  hüccet 
olduğunu söylemiş ; 32 ama maalesef kendisinden bu kavramın ne anlam taşıdığın ve 
hangi şartlarla meşru bir del i l  olduğuna dair hiçbir açıklama gelmemiştir .  Çünkü Iraklı 
ilk fık ıhçı lar istihsan prensibini niçin tatbik ettiklerinin sebeplerini genell ikle vermezler. 
Bu yüzden yerleşik bir ka ideden ayrı lmalarındaki amacın tabiatı ve sebepleri kesin 
olarak bil inemez. İstihsan hakkında kaynakların bize verd iği malzeme onların kıyası ,  
kamu yararının yanı s ıra ,  bell i  bir hadis yahut kendi bölgelerinde yaygın olan bir örf 
dolayısıyla terk ettiklerini gösterir. Onlar belli bir hadisin yahut belli bir örfün kamuya 
kıyastan daha çok yararl ı  olduğunu düşünürler. 34 

İstihsanı Ebu Hanıfe 'ye nispet ederek ilk defa onun tanımını yapan Şafii ile bir 
Müreiı (Mu' tezill)-Hanefj'35 olan ünlü kelamcı Bişr b. C ıyas el-Merlsı (ö .  2 i 8/83 3 )  olmuş� 
tur. Onların verdiği tanıma göre istihsan insanın bir delile dayanmadan kendi re 'yi  ile iyi 
gördüğün ü  esas a larak kı yası terk etll'lesidir . 36 Ancak bu Ebu Hanıfe'nin bizzat kendisinden 
aktarı lmış bir tanım olmayıp ZerkeşI'nin (ö. 794/ 1 392 )  de belirttiği üzere Şafil 'nin onun 
sözlerinden anladığıd ı r . 37 Sonraki Hanefilerin ihtilafa düştüklerini ve bu yorumu 
reddettiklerini kaydeden38 Şırazl'ye (ö. 476/ 1 083)  göre bu rivayet doğrudur. Çünkü Ebu 
Hanıfe deııı bulunmayan bir yerde istihsan ifadesini kullanmıştır. Bir zina olayına ta� 
n ıkl ık eden dört kişiden her biri zina eden adamın zina fi i l ini  odanın ayrı ayrı kÖşele� 

3 1 Saymeri, Afıbdr, s .  1 1 2 .  
3 2  Maverdi. Edebü 'I-Kddi, ı .  650. 
n Hayreddin Karaman, İs/am Hı/kuk Tarifı i, İstanbul 1 989, s. 1 94 .  Kaynaklarda Ebu Hanife'n in öğrencisi Muhammed 

eş-Şeybani'n in Kitahii ' I-İstirısan adl ı bir eserinin var olduğu zikredilmektedir  I İbnü'n-Nedim, Firırist, s. 288. Alıntı lar 
için bk. Serahsi. Usul, ı .  328,  332, 336,  370, 372 ;  I I ,  22, 24 ,  25) .  Ancak bu eserden yapılan al ınt ı larda haber-i 
vahid olan hadislerle amel etme gereğinden ve onların bazı şartlarından; fıkhi meselelerde fasık, kafir, çocuk, 
bunak durumunda olan insanların verdiği haberlerin değerinden söz edi ldiği halde kavram hakkında bir açıklama 
yer a lmamaktadır . Eser haber-i vahidin deli l olması gibi usulü i lgilendiren konulara temas etmiş olsa bile muhte
melen metodolojik bir eser olmayıp sonraki dönemlerde fıkıh kitaplarında yer alan " istihsan ve kerahiye" bölüm
leri türünde bir eserdir. Serahsi'n in Usul'ünde söz konusu eserden yapılan a l ıntı larla el-Meosut'ta yer alan Kitahü ' l
Istinsan bölümündeki hükümlerin karşı laştırılması bunu doğrulamaktadır tbk. Serahsi. el-Mehsut, İstanbul 1 983,  X, 

1 45 ) .  
34 Ahmad Hasan ,  Early Development, s.  1 46. 
3 5  Saymeri lAfıbdr, s .  1 56). Bişr'in EbG Yusuf'un öğrencisi olduğunu, kelam ilmiyle şöhret yapması ve bu i 1me aşırı 

i lgisi nedeniyle insanların ondan yüz çevirdiğini ve ünlü Mürcii Hüseyn en-Neccar'ın mezhebini ondan öğrendiği
ni yazar. 

36 Şirazi. ŞerflU 'l-lüma' , i i , 969. 
37 Zerkeşi. el-Barır, Vi , 94 . 
38 Şirazi. a.g.e .. I I ,  969. 
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rinde yaptığına tanıkl ık etmesi hal inde Ebu Hanife " İstihsana dayanı larak tanıkl ıkları 
kabul edi l ir ve had cezası  uygulanır" demiştir . " Niçin?" d iye sorulunca da " Çünkü a� 
dam odanın ortasında fi i l i  gerçekleştirmiş ve her b iri de kendi bulunduğu köşeye daha 
yakın görmüş yahut zanı kadını bir köşeden diğer köşeye sürüklemiş olabil ir" diye 
cevaplamıştır .  Böyle bir cevap Şırazl'ye göre deııı olamaz; olsa olsa delılsiz olarak ileri 
sürülen bir  istihsan olabi l ir . '· Hanemerin istihsanın tanımı üzerinde ihti laf ettiklerini 
söyleyerek yedi ayrı tanım sıralayan Zerkeşı de yedinci olarak bu tan ımı veri r; kelime� 
nin zahir anlamının da bunu ifade ettiğini belirterek bu tanımın çirkin bir anlam taşı� 
ması neden iyle bu yorumu Hanemerin inkar ettiklerini söyler ve sonuç olarak Ebu 
Hanife 'den gelen bu rivayetin doğru olduğunu vurgular.40 İbn Hazm'ın iddiasına göre 
Ebu Hanife ve Mal ik 'e yakın dönemde anlaşı ldığı şekliyle istihsan kendilerinin daha 
ihtiyatl ı .  daha hafif yahut adetlere ve bi l inenlere daha yakın yahut da şenaatten daha 
uzak  gördükleridir .  İbn Hazm bunu nefislerin hoşuna giden şey anlamına indirger . 4 I  
Yine onun yaptığı b ir  diğer tanıma göre istihsan " kişinin yalnızca iy i  gördüğüyle fetva 
vermesidir .  "42 Kadı Iyaz ' ın (Ö .  544/ 1 1 49) belirttiğine göre de bazıları Ebu Hanıfe'nin 
istihsanını  "deli lsiz görüş i leri sürme eği l imi"  olarak tanımlamışlardır 4, 

Bütün bu aykı rı yorumları haklı bulmayan Ebü 'I�Hüseyn el�Basrl'nin (ö. 
436/ 1 044) "görüşün sahipleri, seleflerinin maksatlarını daha iyi bi l irler" diyerek" Ebü 'l� 
Hasan el�Kerhl (ö. 340/95 1 )  gibi sonraki Hanemerin ortaya koydukları tanımı destek� 
lemesi ilke olarak doğru olmakla birl ikte burada gerçekleşen bir durum gibi gözükme� 
mekted ir .  Evvela görüşün sah ipleri dediği Hanefller bir tek tanım ortaya koymamışla r� 
dır .  Öte yandan başta Şafii olmak üzere istihsan muhaliflerinin boş yere, anlamadıkları 
bir kavrama yüklendikleri iddia edilmiş olmaktadır .  Bilhassa istihsanla ilgili bize kadar 
ulaşan i lk açıklamaların sahibi Şafil'nin kendi dönemindeki bir kavramı bilmediği ve 
böyle olduğu halde redde kalkıştığı mantıkl ı gözükmemektedir .  

İstihsan ( = iyi ve hoş bulma) kel imesi keyfil ik anlamı taşımaya müsait olduğu i� 
çindir ki b ir  usul kavramına ad olarak veri lmesi esasl ı  bir kavram kargaşasına neden 
olmuştur. Bilhassa IV. yüzyı ldan günümüze kadar uzanan süreçte istihsan literatürünü , 
onun hakkında yazı l ıp çizi lenleri gözden geçirdiğimizde i lk fark edilen husus, kavrama 
birbiriyle ilgisiz anlamlar kazandırma çabasıdır .  Muhal ifler önce geçmişte Şafil'nin 
yaptığı gibi kavramı sırf akla ya da a rzuya dayalı bir düşünce olarak ele al ır ;  kötü arzu 
ve ihtirasa,  dinde yen i l ik ve bid'ate indirger45 ve eleştirilerini bu noktada yoğunlaştırır� 
lar .  İstihsan taraftarları bu eleştiriler karşısında öyle bir istihsan yorumu yapmışlardır  
ki kavrama karşı çıkan muhal ifler bile sonunda "kastınız buysa tamam, kabul"  deme 
noktas ına gelmişlerdir. 

Bir diğer tespitimiz istihsanın tartışmalı tarifIerinin kim ya da kimler tarafından 
yapıldığının belirsizl iğidir .  Muhalif mezhep leri n kaynaklarında istihsan prensibinin Ebu 
Hanife veya Hanefllerce kabul edildiği bel i rti lerek söz konusu tanımlar sıralanır ve 
bazen l isteye Malikller de eklenir. Hanemer'den Kerhl'nin istihsan tanımı en eski ta� 

,. Şırazi, a.g.e. , I l ,  970. 
40 Zerkeşi. el-Barır, Vi . 93-4. 
4 ı  ibn Hazm, el-ifıkdm, VI ,  1 9 , 
42 ibn Hazm, Mü/afırıas, s. 5 . 
., Kadı Ebü 'l-Fazl Iyaz b. Musa es-Sebti, Tertibü 'l-Meddrik ve Takribü'l-Mesdlik Ii-Ma'rifeti A' ldıııi Mezrıeo;'I-imdm Mdlik 

(nşr. Ahmed Bükeyr Mahmud). Beyrut 1 965 , 1 .  95 .  
4 4  Basri, el-Mu' temed, I I .  295 .  
45 Kadı Iyaz ,  Tertlbü ' l-Meddrit i .  95 . 
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nımlardan biri olarak kaynaklarda sıkl ıkla yer al ır .  Dolayısıyla bu açıdan o bir dönüm 
noktasıdır .  Nitekim İbn Hazm istihsan taraftarlarından aktardığı ik i  tanımdan birincisi� 
n i  EbO Hanıfe ve Malik'in yaşadığı asra yakın zamanlarda kabul gören tanım olarak  
verir46 ve  ikincisini de Kerhl'nin tanımını olarak kaydeder.47 Gazzall de y ine  kişiye nis� 
pet etmeden aktardığı iki ihti lafl ı  tanımı tenkit ettikten sonra üçüncü tanımın Kerhl'ye 
ve bazı EbO Hanıfe taraftarlarına ait olduğunu söyler ve istihsanı desteklemekten aciz 
kaldıkları için bu tanımı getirdiklerini iddia eder48 ki buradan onun İbn Hazm ile aynı 
düşünerek birlikte, Kerhı öncesi tanımla sonrası tanımların mahiyet değiştirdiklerini  
ortaya koydukları görülmektedir. 

. 

İmamü 'I�Haremeyn el�Cüveynl (ö.  478/ 1 085)  ise daha da ileri giderek ihtilafl ı 
mananın KOfel i lerin meşhur görüşü olduğunu,  iki kıyasın en güçlüsünü esas a lma de� 
mek olan istihsana hiç kimsenin deli l olarak bir kıymet vermediğini49 ve dolayısıyla bu 
anlamın kastedi imiş olmasının uzak ihtimal olduğunu söyler. Çünkü ona göre ümmet 
istihsan prensibi denilen bir meselenin sıhhati konusunda al imlerin ihti lafl ı  olduğu 
noktasında görüş birl iği içindedir. İstihsanı ,  her bir müslümanın kabul etmesi gereken 
sahih bir prensip oluşunda ümmetin ihtilaf etmeyeceği bir konuma getiren kimse 
geçmiş icmaa muhalefet etmiş olur ki bu caiz değildir . so 

İbn Hazm 'ın iddiasına göre sonraki i leri gelen Hanefi ve Malikııer istihsana karşı 
tavır almada Şafillerin yolunu tutmuşlar ve re 'y, istihsan , mutlak temsil kıyası ve teşbıh 
kıyasına itimat konusunda selefierinin metotlarını terk etmişlerdir . 5 1 İstihsana karşı 
olan muhal ifler cephesinde yer alanlardan biri Hanefilerce genellikle gözden kaçırı lan 
ünlü Hanefi fakıh ve muhaddis EbO Ca'fer et�Tahavl'dir (ö .  3 2 1 /933 ) . 52 Eğer istihsan 
sadece Kerhı ve arkadaşlarının söyledikleri çerçeve içinde al ınması gereken bir kavram 
ise mezhepte müctehid seviyesine ulaşmış birinin bunu bilmemesi nasıl mümkün 
olmuştur? 

5 .  İSTİHSAN TANıMLARı VE EBU HANIFE'NİN İSTİHSAN ANLAYışı ÜZERİNE 
YORUMLAR 

EbO Hanıfe'nin istihsan kavramını nası l  anladığını b iraz daha açmak için kendi� 
s inden sonra ortaya konan tanımları i rdelemek konunun anlaşılmasına katkı sağlaya� 
caktır. Bu nedenle önce istihsan hakkında kaynaklarda zikredilen bazı tanımları s ırala� 
yal ım :  

i � İstihsan müctehidin aklıyla iyi bulduğu şeydir . s 3  Gazzall'ye göre istihsan den� 
d iğinde ilk akla gelen tanım budur. 

2�  Şeriatın del i l lerinden bir asıl reddetse bile deli lsiz ve ası lsız oluşan, akılda iyi 
görülen ve zannı ga libe dayanan şeydir . s4 

46 İbn Hazm, el-İfıkdm, VI, 1 9 . 

47 İbn Hazm, a.g .e . ,  VI, 20.  
48 Gazzali, el-Mü5tasfil, i ,  282 .  
49 Nitekim Hanefilerden Serahsi (Usul, I I ,  200) de bunu kabul eder ve bu tür istihsanın sadece bir sınıflandırma i�i 

olduğunu gramer ve aruz sanatlarından örnekler vererek açıklar. 
so İmamü 'l-Haremeyn Ebü 'l-Meali Abdülmelik b .  Abduı ıah el-Cüveyni, el-Kdfiye fi'I-Cedel (n�r. Fevkıyye Hüseyin 

Mahmud) . Kahire 1 979, s. 447.  

s ı  İbn Hazm, eI-İfı/iam, Vi i .  1 1 9 . 

52 İbn Hazm, a.g.e . ,  VI ,  1 6; a,mlı . .  Mülafıfıas, s. 5 1 .  

53 Gazzali, el-Müstasfil, i . 274 .  

54 Maverdi. Edebü '  I-Kddi, i .  65 i .  
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3� Müctehidin nefsinde oluşan, ancak ifadeye dökülemeyen, ibraz ve izharına 
güç yeti rilemeyen bir  del i ldir . 5 5  

4� İ l letin tahsis edilmesidir . 56 
5� İnsanlar için daha yumuşak (faydal ı ,  er/ak bi 'n�nds) olan bir şeyden ötürü kı� 

yası terk etmektir .  57 
6� Ekseriyetle istihsan masıahat ve adalete başvurma anlamı taşır . 58 
7� Al imin bir  hadiseyi kendisine irca edebileceği ve onun aracıl ığıyla ispat ede� 

bi leceği bir aslı bulunmadığında muktedir olduğu şeyin en iyis ini  tercih etmek uğrunda 
yaptığı ictihaddan ibarett ir . 59 

8� Kerhi gibi bazı Hanefi fakihlerine göre istihsan deli lsiz görüşten ibaret deği L ,  
aksine b i r  deli lden kaynaklanan görüştür; bu da s ın ı f  sınıftır. Meselenin hükmünün 
Kur'an, Sünnet gibi özel bir del i lden dolayı benzerlerinden ayırt edilmesidir . 60 

9- İki deli l in en güçlüsüyle ameldir.6 1 
Vmumiyetle son iki tanımda ifade edilen kavramsal çerçeve herkesçe kabul 

edil irken diğer tanımlar eleşti ri konusu yapıl ır . 
İstihsan kavramının İslam hukuk düşüncesinin en çok tartışı lan konularının ba� 

şında gelmiş olmasına rağmen bu denli muğlaklığının sebeplerini biraz daha rahat 
tartışabi lmek için sonraki Hanefilerce ortaya konan tabloya bir göz atmakta yarar 
vardır .  Ancak buna geçmeden bir hususu daha hatırlatal ım.  Hanefi mezhebi usulünün 
büyük ekseriyetle, hicri I1 I�VI . yüzyıl lar arasında yaşamış olan usulcüler tarafından ,  
imamların verdikleri hükümlerin satır araları okunarak çıkarı ldığı bil inen b i r  gerçektir .  
Bu yüzden Cessas ve Serahsi (ö.  490/ 1 097) gib i  usulcülerin eserlerine baktığımızda s ık 
sık " imamlarımızın meseleleri delalet eder ki " (el/ezı yedül/ü a leyh i  mesdilü ashdbindl ve 
zikredilen bazı meselelerin ardından " bundan anladık k i "  gib i  ifadeler kullandıklarını 
görürüz .  Bu şekilde ortaya konan görüşlerin imamların gerçek görüşlerini ne kadar 
temsil ettikleri ise kuşkuludur. Zira yapılan çıkarımlar bir çok yerde birb iriyle çelişmek� 
tedir. İşte bu gerçeği hatırlatarak günümüze ulaşmış ilk usul eseri olması ve konuyu 
oldukça geniş biçimde irdelemesi hasebiyle Cessas ' ın ,  imamların uygulamalarından 
yaptığı çıkarımları burada özetlemek istiyoruz .  

Cessas ,  muhal iflerin ,  istihsanı " insanın arzu ve hevesiyle yahut zevkiyle verdiği 
hüküm"  diye tanımlamalarını eleştirerek konuya girer ve Şafii'n in istihsan hakkında 
söylediklerini özetler. Muhal iflerin istihsanın ne anlama geldiğini bi lmediklerin i  söyle� 
yen Cessas'a göre Hanefi mezhebi imamlarının istihsana dayal ı  verdikleri bütün hü� 

55 Gazzaıi. el-Müstasfd, ı .  2 8 1 -2 ;  Sa'düddın Mes'Od b .  Ömer et-Teftazani. et-Telvlh ale't-Tavdih, istanbul i 307, ı ı . 572 ;  

Şevkani. irşadü'l-FuflCıI, s .  240. 
. 

56 Maverdı, Edebü'l-Kddl, ı. 650; Teftazani. a.g.e. , a .y. 
57 Serahsi. el-MebsCıt, X, 1 4 5 .  

58 Mustafa Ahmed ez-Zerka , el-Medfıalü'I-Fıkfliyyü'I-Amm:  el-Fıkhü ' l-isldml fi Sevbihi'l-Cedld, Damışk i 967-68, ı .  88. Bu 
tanım ünlü felsefeci ibn Rüşd 'e a ittir. 

59 EbO MansOr Muhammed b. Muhammed el-Matürıdl, Te'vildlÜ'I-Ku,'dn, Hacı Sel im Ağa Ktp . .  m. 40, vr. 4 i 9a. el
Müzz�mmil sOresinin 20. ayetin in kalplere gelene ve zannı gal ibe göre hüküm vermenin muteber olabileceğini 
gösterdiğini belirterek buradan istihsanla hüküm vermenin mubahlığını çıkaran  Matüı1dl "istihsan da kalplere 
baskın gelene hükmü bağlamaktan başka bir şey değildir" der ve sözlerin i :  "Müctehid iki yol izler: Kimi zaman 
başkasına bakar, onu örnek alır , buna kıyas denir ve kimi zaman da zann-ı gal ibe göre hüküm verir, buna da 
istihsan denir ." diyerek tamamlar. bk. a .g.e .. vr. 84 l a .  

60 Gazzaıi. a .g.e . . i ,  282-3; Basri. el-Mu' temed, l l ,  296; Teftazanı, /l.g.e . .  l l ,  572 .  

6 1  Maverdı, /l.g.e. , i ,  650;  Basri. /l.g.e . .  ı ı .  295 .  
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kümler del i I lere daya lıdır, arzu ve hevesle söylenmiş şeyler değildir .  Onlar istihsanı şu 
anlamlarda kullanmaktaydılar :  

ı . Şeriat tarafından bizim ictihad ve re 'ylerimize bırakı lmış miktarların tayininde 
ictihad ve gal ip re'ye başvurmaktır. Örneğin Al lah,  zifaftan önce boşanan kadınlar için 
"Onları �zenginin kendi  gücüne ve fakirin de kendi gücüne� uygun biçimde faydalandı� 
rın .  Bu iyi davrananlara yakışır bir borçtur"61 buyurarak erkeğin fakirl ik ve zenginl iğine 
göre kadına mal vermesini farz kılmıştır . Bu malın mikta rı ancak zann�ı ga l ibe göre 
bi l inir .  Bu tür istihsanın manası yönünden fakihler arasında bir  ihti laf yoktur ve hiç 
kimsenin aksini söylemesi de mümkün değildir .  

2 .  Kıyası kendisinden evla olan bir şey sebebiyle terk etme.  Bu da iki kısımdır :  
a .  Ortada bir fer ' (kıyasa konu edilen yeni hadise) vardır ve bu fer' konusunda 

her biriyle bir yönden benzerliği bulunan iki asıl çekiş ir; ancak fer' i onlardan birine 
i 1hak etmek mucip bir delalet sebebiyle vacip olur.63 Burada iki türlü kıyas yapma im� 
kanı vardır ;  ancak birisi bir deli l le desteklendi ği için öteki terk edilmekte ve buna da 
istihsan adı veri lmektedir .  Bu tür istihsan del i l i  en kapalı ve en ince meselelerde kar� 
şımıza çıkar .  Birini d iğerine tercih edebilmek için çok iyi a raştırmak ve düşünmek ge� 
reki r .  

b. İ l let varken hükmün nas, icma, kıyas yahut insanların uygulamaları i le tahsis 
edilmes i . 64 Burada insanların uygulamalarından (amelü'n�nas) maksat şudur: Sahabe 
ve tabiın a l imleri insanların bir şey yaptıklarını gördükleri halde onlardan hiç birinin 
buna karşı çıkmadığı bi l in irse bu, onların bir izni ve kabulü yerine geçer. Zira onlar 
Allah ' ın tavs if ettiği üzere iyil iği emreden, kötülüğü yasaklayan insanlardır .  Bu bakım� 
dan söz konusu uygulama kendi başına bir ası ldır ve kıyasın mucebi dışındadır . 

Ayrıca Kitap ve Sünnetin genel prensiplerine ve aslı kıyasa istihsan adı verdikle� 
ri gibi umum için kıyası terk etmeye de istihsan adı vermişlerdir .  Önce kıyas ve 
istihsanı zikredip sonra "kıyası al ı rız" diyerek istihsanı terk etmek Hanefi imamlarının 
istihsan uygulamalarında sıkça karşı laşı lan bir husustur .  Onlar istihsan öncesinde 
kıyası zikreder, sonra onu bırakıp asıl kıyasına (kıyasü' l�asl) döner ve asıl kıyasını 
istihsan diye adlandırırlar .6' Ebu Zeyd ed�Debusl (ö .  430/ 1 039)  ve Serahsı kıyası terk 
etme nedenleri arasına zarureti de eklerler .66 

İstihsan tanımlarının bu kadar geniş bir yelpazeye taşınmasının sebepleri üze� 
rinde durmak gerekir .  Evvela muhalif kanadın karalama amacıyla genel Müslüman 
kitlenin kabul etmeyeceği maksatlı tanımlar ortaya atmaları ihtimali göz ardı edilemez. 
Öte yandan i lk Hanefi mezhebi imamlarından bir tanım aktarılmadığı için sonrakiler 
tah(ıc metoduyla Ebu Hanıfe'nin metoduna ulaşmaya çalışmış olduklarından ele al� 
dık ları örneklerle farklı izahlar ve yorumlar ortaya koymuşlardır. Bu yorumlara metin 
dışı tesirlerin girmesi ihtimali vardır .  Zira bu yorum ve tanımların ortaya kondukları 
dönemde Hanefiler bi lhassa ehl�i hadısin ağır saldırı larına maruz kalmışlard ı .  Şafil'nin 

62 el-Baka ra 2/2 36. 

63 Bu istihsan tanımı Şafii'nin i leride vereceğimiz kıyas çeşitlerinden üçüncüsüyle çakışmaktadır. 
64 Serahsl (Usül. 1 1 .  204), Sadruşşeria (et-Tavı/rı, 1 1 ,  578, et-Telvifı i le birlikte) ve Teftazanl (et-Telv/rı, 1 1 ,  578) istihsanın 

i l letin tahsisi anlamında kullanımına karşı çıkararak Cessas 'dan ve genel olarak Irak ekolünden ayrı l ırlar . Ayrıca 
bk. Alaeddin EbO Bekir Muhammed b. Ahmed es-Semerkandi. M/ıdııü ' I-Usül rı Netdici ' I-UkUl (nşr. Muhammed Zeki 
Abdülber) , Katar 1 984, s. 632 ,  63 5 ;  Ebü's-Sena ManmOd b. Zeyd el-Lamişl, Kitdb fi Usı1/i'/-fıkfl (nşr. Abdülmec1d 
Türki) , Beyrut 1 995 ,  s. 1 34 ,  1 37 .  

65 Cessas, el-fusQ/, IV ,  223-50 .  

66 DebOsl, Takv/mü'/-Edille, s .  405; Serahsl. a.g.e" 1 1 ,  202 . 
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sistematik biçimde geliştirdiği eleştiriler kitleleri kolay biçimde kendi yanına çekmeyi 
başarmasına neden olmuştu . İşte böyle bir hengamede başta Kerhı olmak üzere dö
nemin diğer Hanefi' fakihleri istihsan nedeniyle Ebu Hanife 'ye ve kendilerine yönelen 
ağır psiko-sosyal durumu dağıtmak, bir d iğer deyimle kamuoyu baskıs ll1 l  hafifletebilmek 
uğruna ya da -Gazza ll'n in iddiasına göre- istihsanı  desteklemekten aciz kaldıkları67 için 
bu kavrama genelde herkesin kabul ettiği anlamlar yükleme çabası içinde bulunmuş 
olabilecekleri düşünülebil ir .  

Bütün bu şartla r altında Ebu Hanife'nin gerçek görüşünü ortaya koymamız 
mümkün olacak mıdır? Sonraki Hanefılerin istihsana yükledikleri anlamlar gerçekten 
onun düşüncesini yansıtırlar mı? Yansıtır kabul edersek Şafii ile başlayan istihsan 
karş ıtl ığı ve bu uğurda koparılan gürültü boşuna mıydı? Öte yandan İslam hukuk dü
şüncesinin zirve şahsiyetlerinden biri olan Şafii b i lmed iği kavrama karşı neden rahat
sızl ık duymuştu? Bütün bu sorular yerini bulduğu takdirde pek karanl ık kalmış kavra
mın gerçek yüzü biraz aralanmış olacaktır . Bu nedenle kavram hakkında söylenenleri 
çok iyi tahl i l  etmek gerekmektedir . 

Kaynaklarda EbO Hanife'nin istihsan kavramını kul lanımı i le ilgi l i  bazı ipuçları 
aktarı l ı r .  Şeybanl'den gelen bir rivayete göre Ebu Hanife, kıyaslar hakkında arkadaşla
rıyla tartışır ;  arkadaşları ona karşı fi k irler i leri sürerlerd i .  Nihayet " istihsan ediyorum"  
dediğinde onun istihsanla ortaya koyduğu meselelerin çokluğundan dolayı h i ç  kimse 
hariç kalmaz, herkes kendi fikrini bırakır onun fikrine katl l ı rd ı . 68 Bir d iğer mühim belge
ye göre Ebu Hanıfe istihsanı " kıyası terk etme" anlamında kullanmaktadır .  Onun öğ
rencileriyle çok sıkı i l işki  içinde olan Şafil'nin naklettiğine göre bazı Doğulular (Şafiı bu 
ifadeyle Ebu Hanıfe ve öğrencilerini kasteder) bir konu münasebetiyle " kıyas şöyledir, 
ancak biz istihsanda bulunduk" derlerd i . 69 Ebu Yusuf, yırtıcı kuşlarla yırtıc ı  kara hay
vanlarının içtiği suyun temizliğini birbirinden ayıran Ebu Hanıfe 'ye bunlar arasında ne 
fark olduğunu sorar; o da " kıyasen eşittirler; ama ben burada istihsana gidiyorum" 
der.70 N itekim Ebu Yusuf ve Şeybanı de eserlerinde istihsan terimini umumiyetle kıya
sa mukabil biçimde ele alarak kullanmaktadırlar. İbn Kuteybe (ö. 2 76/889) re 'y taraf
tarla rın ın -Ebu Hanife ve taraftarla rın ı kastediyor- kıyas yaptıkların ı ,  sonra kıyası bıra
kıp istihsanda bulunduklarını  kaydeder . 7 1  Ayrıca Hanefi' fıkıh usulü kitaplarında 
istihsanın ekseriyetle kıyas mukabil i olarak kullanıldığı görülmektedir .  

N. yüzyıl kaynakla rından bir ine göre de Hanemer Ebu Hanife 'nin ancak Hz. 
Peygamber'den gelen kendince sabit bir hadisten dolayı kıyası terk edip istihsana 
başvurduğunu söylerler. Ancak bu nakli yapan Kadı Nu' man 'a (ö .  363/974) göre bu 
izah hadis varken niçin kıyasa gidildiği sorusuna gündeme geti rmektedir . Sadece Sün
net 'e muhal i f  olması  nedeniyle kıyasın fasitliğini göstermek istemiş olabil irse de kıyas 

67 Gazzali, el-Müstas{il, I ,  282 . Zerka (eI-Medfıal, ı .  86, dn.  i )  istihsan taraftarların ın ,  bu yöntemi bir �er'i deli le da
yanmayan sırf heva ve re 'yle hüküm verme olarak gören muhaliflere fırsat vermemek için tanımlarda gev�ekl ik 
göstermi� olabilecekleri ihtimalini i leri sürer. 

68 Saymeri, Mbilr, s .  1 2 .  Taberi de ifıtildfü' I-Fukafıd 'da Is .  247) Ebu Hanife'nin "bunu istihsan ediyor ve bunu �unun 
yerinde görüyorum"  ve "bu istihsandır, burada kıyas ise �udur" (a.e. , s .  239) dediğini kaydeder. 

69 Şafii, ifıtildfü Mdlik, Vi i .  229-30.  Ayrıca bk. a .mlf . .  ibtdlü ' l-istiflsdn (el-Üm i le birlikte ) .  VI I .  30 1 .  

70 ibn Kayyim, i ' ldm, i ,  274 .  Bunun gerekçesini şöyle izah edi l ir :  Yırtıcı ku�ların artığı diğer yırtıcı hayvanlara kıyasen 
pistir; ama temiz bir kemik olan gagalarıyla içtikleri için istihsanen temizdir. bk. Serahsi. Usul, I I ,  2 04; 

Sadru��eria, et-Tavı/fı, I I ,  573; Teftazani, et-Telv/fı, I I ,  573 .  

7 1  ibn Kuteybe, Ebu Muhammed Abdul lah b. Müsl im, Te'v/Iü Mufıtelifi' I-Hadls Inşr. Abdü lkadir Ahmed Ata) .  Beyrut 
1 988, s. 5 4 .  Kadı Nu'man (Nu'man b. Muhammed, i fı tilclfü UsU/i'I-Meıiifıib, nşr. Mustafa Galib, Beyrut 1 983,  s. 66 

ve 1 2 1 )  ise yapılan bu i�lemi doğrudan Ebu Hanife'ye nispet ediyor. 
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metodunu kabul ettiği ve onu ispat için dellller getirdiğinden dolayı değerden düşür� 
mek için böyle b i r  şey yapmış da olamaz. Konu hakkında Hz.  Peygamber'den bir hadis 
gelmişse ona kıyasla çözüm bulmaya kalkmasının anlamı nedir? Şayet hadis varsa onu 
zikredip görüşüne delll olarak kullanırdl. 12 Ancak EbO Hanife 'nin bu tavrının nedenini 
Cessas pedagoj ik bir gerekçeyle izah ederek "Bu gibi yerlerde amaç öğrenciye hadise� 
nin i rtibatlandınlabi leceği bir başka asıl i le bir benzerl iğin in daha bulunduğunu, ancak 
anlattığımız kıyasla i rtibatlandınlmasının daha uygun olduğunu gösterip onu uyarmak� 
tır" demektedir n 

Şafii, Kitap,  Sünnet ve icmaa dayanmadan ya da bu kaynaklardan biri üzerine 
kıyas yapmadan hüküm verilemeyeceğini belirttikten sonra farazı olarak ya da muha� 
l iften naklederek "Bu manalardan birine girmiyor diye istihsanda bulunmanın caiz 
olmadığını gösteri r ne deli l vardır?"14 sorusunu sorup sonra onun buna cevap araması 
istihsanın mezkur deli l lerin dışında olduğunu gösterir .  Bir başka i fadeyle istihsan şer'ı 
deliller a rasında hükmü yer a lmayan ve onlara kıyas yaparak da ulaşı lamayan bir ko� 
nuda ileri sürü len şahsı kanaattir. Nitekim Şafii bir diğer yerde "EbO Hanıfe 'n in görü� 
şünün ne bir kıyasa ve ne de bir habere dayandığını bil iyorum"  der.15 Yaptığı bazı tar� 
tışmalarda muhal ifine Kitap, Sünnet, icma ya da bir eser üzerine kıyas yapmadan 
istihsanda bulunduğunu söyletir . 16 

Kabul edilmelidir ki Şafii kendi dönemindeki bir terimin kul lanımını bilmeyecek 
biri deği ldir .  Nitekim Hanemer ve bilhassa Şeybanı ile yaptığı tartışma konularının i lk 
sıralarında istihsan gelmekteydi .  Ancak bizzat Şafil "nin sözlerinden de anlaşı ldığı üze� 
re istihsanı savunanlar istihsanda bulunacak kimsenin fakih olmasını şart koşmakta, 
avamdan kişi lerin ya da f ık ıh erbabı olmayanların istihsanlarına bir değer atfetmemek� 
tedirler. Bu bakımdan bu gerçeğin farkında olan Şafii " istihsan keyfll iktir" dediğinde bir 
tanım ortaya koymuyor, polemiğe kaçarak böyle bir yöntemin açabileceği muhtemel 
bir sonuçtan söz ediyor. Yani bir kaygı yı dile getiriyor. Öte yandan bazı Hanemer tara� 
fından istihsan kavramının i lk anlamı dışına çıkarı l ıp herkesin kabul edeceği , ama 
sistematize etme dışında yeni bir şey de ifade etmeyen b ir  anlama yorumlanmasının 
alt ında tıpkı ictihadın kötü niyetli ve cahil kişilerin aracı olur diye engellenmeye çalı� 
ş ı lmasında olduğu gibi bir korumacıl ık mantığı yattığı düşünülebil ir .  Gerçekten de 
fıkhın tekamül döneminin ardından ictihad kapısının kapatı l ıp, bu kapının açı lmasının 
b i lgisiz ve kötü niyetli kimselere yol gösterme anlamına geleceğinin düşünülmesinde71 
görüldüğü gibi İs lamı ve hayatı bir anlam taşısalar bile bir takım kavramlar hep olum� 
suz yönleriyle ele al ınabi lmişlerdir .  Oysa bu anlayış realiteyi göz a rdı etmektedir .  Zira 
ictihad kapısı açıkken de böyle kişiler mevcuttu ; ama o i lk dönemin zirve şahsiyetleri 
bu kapıyı kapamak gibi bir yola tevessül etmemişlerd i .  Ayrıca bu metotları kullanan 

72 Kadı Nu'man, a .g .e . ,  s .  1 2 1 -2 .  

n Cessas, el-Fusul, ıv, 242 .  
74 Şafii, İ6tillü ' I-İstiflsiln, VII.  298. 

75 Şafii, Siyeru'I-Evzili (el-Üm i le birl ikte) .  VII .  336. 
16 ŞMiı. el-Üm (nşr. Muhammed Zühri en-Neccar, Beyrut 1 973,  V, 1 36, 1 7 1 .  ŞMii bu iki yerde muhatabının ismini 

kaydetmemişse de konuların mahiyetinden EbO Hanife mezhebinden biri ve muhtemelen de Şeybani olduğu 
anlaşı l ıyor. Zira ilk meselede muhalif kanadı temsil edenler Hanelilerdir. krş . Cessas, A�kilmu' I-Kur'dn (nşr. Mu
hammed es-Sadık Kamhavi) , Beyrut 1 985 ,  v, 1 34 .  Ayrıca devamında (el-Üm, V, 1 36) muhalif şahıs bir başka me
sele dolayısıyla "bu konuda iki üstadım ihtilaf etti ler = ve kad te/malia jiM silfıiOdye" diyor ki üç Haneli imamı için
de diğer ikisine öğrencil ik eden Şeybani'dir .  

11 ıbn HaldAn, Abdurrahman b .  Muhammed, Mufiaddime (nşr .  Al i Abdü lvahid Vali). Kahire 1 40 1 ,  I I I ,  1 050.  
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herkesin art n iyetli olacağını  söyleme imkanı yoktur. Fakat bu bakış açısı oldukça etkili 
olduğu içindir ki mesela bir istihsan tanımındaki "müctehidin aklıyla bir şeyi iyi bulma
sı" ifadesi böyle bir şeyin arzuya uyma ve gelişi güzel fikir ileri sürme biçiminde yorum
lanmıştır .  Oysa bu metoda başvuran,  tanımda da bel irti ldiği üzere belli bir fikrı düzeye 
erişmiş ve gerekli formasyonu almış olan müctefıiddir . Sıradan birinin ,  akı l  hastasının 
veya çocuğun akl ına gelenle ihtisas sahibi birinin -kendi ihtisas alanına giren bir  ko
nuda- akl ına gelenin bir tutulması da garip bir tavırdır .  Bu garipl ik nedeniyledir ki daha 
önce kıyası kabul ederken muhalif cepheye geçen EbG İshak İbrahim b .  Cabir'e (ö. 
3 1 0/922 )  bunun nedeni sorulduğunda : "ŞMiJ'nin İbta/ü ' /-İstifısan adlı eserini okudum .  
Söylediklerinin doğru olduğunu gördüm. Ancak istihsan karşıtı söylediği he r  şey kıya
sın iptal i  için de aynen geçerliyd i .  Bu yüzden artık benim için kıyasın temelsiz olduğu 
doğrulanmıştı " diye cevap vermiştir . 78 Diğer taraftan aklın doğrudan arzuyla eşleştiril
mesini anlamak mümkün değildir .  Zira İslam kültürü içerisinde özell ikle ahlak i lmi 
dairesinde a rzu-akıl aykırıl ığı vurgulanmış,  her bir inin kişiyi birbirine zıt yönlere yön
lendirdikleri belirt i lmiş ve aklın kural ları ve bağlı olduğu i lkelerin arzuyla karıştırı lma
ması için geniş açıklamalar getiri lmiştir . 

Muasır müell ifler umumiyetle istihsan için sonradan getirilen klasik yorumları 
benimser gözükmezler. Mesela Mustafa ez-Zerka, Hanefilerin istihsan taksimini  eleşti
rir ve bi lhassa Sünnet ve icma istihsanını mantıksız bulur. Çünkü ona göre böyle du
rumlarda hükmün sübutu Sünnet ya da icmaa nispet edilir, kıyas ve istihsana nispet 
edilmez . 79 Bu bakımdan kendisi istihsanı ,  k/yası ve zararı kısımlarına ayırır ve kıyası 
olanı " bir mesel e hakkında ilk akla gelen açık kıyasın hükmünü bırakıp ondan daha 
ince ve daha gizl i ,  ama deli l i  daha güçlü,  teorik bakımdan daha doğru ve sonuç elde 
etme açısından daha sıhhatl i  başka bir kıyasa dayanarak muhalif bir hüküm vermektir" 
d iye tanımlar .80 ZarGret istihsanı ise ihtiyacı gidermek yahut zorluğu ortadan ka ldırmak 
için zorlayıcı bir zaruret ya da maslahata bakarak kıyasın hükmüne aykırı düşmektir. 
Burada istihsan, kıyasa işlerlik kazandırı lmasının kötü neticeler doğurması ha linde 
fıkıhçıları fıkıh mantığı ve şeriatın maksatlarıyla uyuşan masıahat hükümlerine götüren 
bir yoldur. İstihsanın bu türü gerçekte mürsel masıahat teorisine varır . a !  

Ahmad Hasan'a  göre de istihsan açık ve katı kıyası kamu yararı ,  hakkaniyet ve
ya adalet adına bir kenara koymak suretiyle kişisel görüş i leri sürme metodudur. Belli 
bir durumda, kıyas adı verilen kurulu hukuk ilkesine karşı yapılan gayri mantıkı bir 
tercih yahut kıyasa dayalı akıl yürütmeden daha çok mutlak akıl yürütmeye dayalı b ir  
karardır .  Duruma göre doğru karar verme yoludur. Bir hukukçu bazen muayyen ciddı 
bir mülahaza i le bağlayıcı bir kuraldan uzaklaşmak zorunda kalabil ir .  Bir kural ın uygu
lanabileceği ya da uygulanmaması gereken yeri ayırmak gerçekten bir kimsenin hukukı 
dirayetine bağlıdır . 82 Ansari 'ye göre de istihsan katı biçimde kıyası izlemenin yol açtığı 
istenmeyen sonuçlardan kaçınmak için onun çerçevesini sınırlama ve oldukça önemli 

78 cessas, el-fusul, ıv ,  226.  
79 Zerka , el-Medfıal, ı .  85 .  

80 Zerka , a.g.e . ,  ı .  77-78; ayrıca bk. a .mlf . ,  a .e . ,  ı .  1 1 3 . 
8 1  Zerka , a.g.e .. ı. 8 ı .  
82 Ahmad Hasan , Early Development, s .  1 45 .  
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ve güçlü bazı mülahazalarla katı kıyastan ayrılmada fakihin re 'yinin geçerl i l iğini onay� 
lama yöntemidir . 83 

Bütün bu söylenenlerden hareketle Ebu Hanıfe'nin istihsan anlayışı hakkında 
bazı farazı sonuçlar ç ıkarabi l iriz .  Önce ifade etmeliyiz ki onun Kur'an,  Sünnet ve icma 
gibi del i l lerden dolayı kıyası terk ettiğini  gösteren yeterli sayıda örnek ictihadı kaynak� 
larda yer almaktadır .  Öte yandan onun döneminde kıyas teorisi yeni yeni gelişmeye 
başladığı ve kendisi de bu teorinin öncülerinden olduğu için bir  takım yeni sonuçları 
fark etmesi tabiı karşı lanmal ıdır .  Nitekim yukarıda da ifade edildiği üzere kıyas her 
zaman iyi ve adil sonuçlar vermez . İşte bu sakıncalı durumu ortadan kaldırmak için 
Ebu Hanıfe zaten uygulamada var olan istihsan prensibine işlerl ik kazandırd ı  ve ayrın� 
tı larını b i lemediğimiz bir tarz gel iştird i .  Muhtemelen onun tasarlad ığı bu prensibe göre 
hakkında bir  nas yahut nassın açık bir delaleti bulunmaz ve naslar üzerine yapılan 
kıyas da doğru ve adil bir sonuç vermezse işte o zaman müctehidin akl ına ,  edind iği 
fıkıh formasyon u sayesinde bir hüküm daha uygun gel i rse müctehid o görüşünü ifade 
eder. Zerka 'nın deyimiyle "Şari ' in hedefi ve şeriatın maksatlarından i lham alarak  
naslara uygun biçimde istihsanda bulunur . "84 Nitekim Ebu Hanıfe böyle bir  görüş ileri 
sürdüğünde "bu benim re 'yimdir" d iye ikaz ederd i .  Tarifierden birinde istihsan " kişinin 
kalbine gel ip onu izahtan aciz kaldığı bir deli ldir" d iye tanımlan ır .  Bu da gösterir ki 
bell i  b ir  konuda hüküm veren fakih aslında fıkıh formasyonunu kul lanır, d in in genel 
i lkelerine uygun bulduğu şeyi ifade eder; ama hususı delili sorulduğunda müşahhas bir 
delil de i leri süremez.  Çünkü açık muayyen bir delil yoktur. Cessas mezhebi n kurucu� 
larının bazı hal lerde umamô.tü ' I�Kitô.b ve 's�Sünne85 ve kıyô.sü ' l�asI86 da denilen Kur'an ve 
Sünnet naslarından çıkartı lmış genel i lkeye istihsan adını verdiklerini bel i rti r .  Bu ba� 
kımdan istihsan "geniş anlamıyla kıyas" demektir . "7 Daha sonraki Hanemer Ebu 
Hanife'n in istihsana dayal ı  ictihadlarının hepsini naslardan dolayı kıyası terk etme 
kısmına koyamadıkları için dayanağı kamu yararı (maslahatı . zaruret, ihtiyaç, genel 
zorunluluk (umumu' l�belva , umumı ipti la ı .  örf ve teamül olan istihsan tü rlerini  geliş� 
t irmek durumunda kalmışlardır . 

İstihsan naslarda çözümü mevcut olmayan konularda hukukçu tarafından 
nassın ruhuna ters düşmeyen, bi lakis asıl hedefi olan adalet ve hakkaniyet i lkesini 
gerçekleştiren çözümler getirme işlemidir .  Bu tür çözümlerde hukukçu bütün hukukı 
hüner ve marifetini ortaya kor. Ebu Hanife 'nin üstün zekasını göstermek amacıyla 
an latılan hikayelerdeki temel espri tetk ik edilecek olursa , onun bu tür çözüm yolunu 
kul landığı görülür .  Örneğin iki  kardeşin yine iki kız kardeşle nikahlarının kıyılıp yanl ış� 
I ı kla gel inlerin birbirinin yerine zifaf odalarına al ınmaları olayında Ebu Hanıfe 'n in sergi� 
lediği hukukı dehayı gösterebil ir iz . Davetli ler arasında yer alan Süfyan es�Sevrı. Hz .  
Ali 'nin benzer bir hadisede verdiği fetvaya dayanarak nikah akdin in gereğinin yerine 
getirilmesi yönünde görüş bi ldirmişken Ebu Hanife ise taraflara zifafa gi rdikleri hanım� 
lardan memnun olup olmadıklarını sormuş ; olumlu cevap al ınca öncekilerden boşanıp 

83 Ansari, Zafa r  Ishaq .  " Islamie luristie Termiııology Before Sfıafi'i: A Semantie Analysis Witfı Special Refereııee to  Küfa" ,  
Arabiea, XIX/3 ILeiden ı 972 ) ,  s .  292. 

84 Zerka , el-Medfıal, ı ,  86. 
85 Cessas. a.g.e . ,  LV,  228. 
86 Cessas,  a .g .e . .  IV ,  242 . 
87 Abdülkadir, Nazratiin Ammetün , s. 269. 
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yeni leriyle evlenmelerini sal ık vermiştir .M Görüldüğü üzere Süfyan es-Sevrı hukukı 
olanı söylemekte, Ebu Hanife ise diğer bir hukuk prensibine (boşanma) iş lerl ik kazan
dırarak  kanunı çerçeve içinde herkesi memnun edecek yeni bir çözüm üreterek top
lumsal barış ı  sağlamaktadır .  

Sonuç olarak diyebi l iriz k i ,  istihsan hiçbir kaynağa dayanmayan keyfi biçimde 
gel iş igüzel i leri sürülmüş bir fikir değiL .  aksine bir tefekkür eseridir .  Şafil'den sonra ve 
bilhassa Kerhl'den itibaren standart bir hale getirilmeye başlanmıştır . Bunda i lk imam
ların düşüncelerinin katkısı olmakla bir l ikte bu prensibi ikinci defa keşfeden IV-V. yüz
yıl larda yaşamış olan Kerhı, Cessas, Debusl. Serahsı gibi al imlerdir .  Günümüze kadar 
Hanefi i l im çevrelerinde kabul gören açıklamalar da bu şah ısların eseridir .  Öte yandan 
" istihsanda bulunuyoruz" sözünü söyleyenler her ne kadar görünüşte yalnızca Ebu 
Hanife ve arkadaşları iseler de bütün fakihler istihsanın anlamında onlara iştirak et
mişlerdir .  Mesela Malik maslahat-ı mürsele ad ıyla bir prensip ortaya koymuştur ki 
Hudarl'nin de bel i rttiği üzere istihsanın bir türünden başka bir şey değildir . 89 Ayrıca 
Ebu Hanife 'nin hukuka bakış ının ve istihsan prensibini kabul edişinin Mu' tezi le'nin iyi
kötü kavramlar ını  rasyonalist açıdan ele almalarına tesiri olduğu düşünülebil ir .  

6. EBU YUSUF VE ŞEYBA-Ni'OE İSTİHSA-N VE MASLAHAT 
Daha önceleri Ebu Hanıfe 'n in gayretleriyle Irak  fıkhının ayılmaz özel l iklerinden 

biri hal ine gelen " kıyas " ,  onun başta gelen öğrencisi Ebu Yusuf'un da hukukı akıl yü
rütmelerinde en önemli yeri işgal eder. Bir tür akıl yürütmenin adı olarak kıyası ilk 
kullanan müell i flerden olan Ebu Yusuf aynı zamanda eserleri günümüze intikal edip de 
istihsan terimini  kul lanan i lk müell ift ir .  Ancak bu ondan önce başka fakih lerce bu 
terimin kul lan madığını göstermez . Büyük bir ihtimalle bu terimi ve onun ifade ettiği 
kavram çerçeveyi hocasından öğrenmiştir . Verd iği istihsan örneklerine bakı ldığında 
onun bu terimi k ıyasa mukabil olarak kullandığı görülür . 90 Bazı meselelerde " Kıyas 
şöyledi r, ancak eserden (sahabı kavl i) dolayı onu terk ettim"  der. Yani  o,  Kerhl'n in de 
belirttiği üzere çağdaşlarından aksine görüş geld iği bi l inmeyen durumlarda sahabıyi 
taklit etmeyi kıyastan evla sayar " 1  Mesela devlet başkanı yahut onun tayin ettiği ha
kim h ırs ızl ık ,  şarap içme yahut zina suçlarına şahit olsalar başka bir beyyine bulun un
caya kadar s ı rf kendi şahitl ikleri i le had cezasına hükmedemezler. Bu istihsandır .  Çün
kü bu konuda Hz. Ebu Bekir ve Hz .  Ömer'den rivayet gelmiştir . Oysa k ıyasa göre hük
mü infaz edebil irler.92 

Ebu Yusuf. nasların bulunmad ığı ya da sınırl ı  ölçüde bulunduğu alanlarda ve 
özel l ikle idarı meselelerde sıkl ıkla masıahat prensibine dayanır .  Abbası hal i fesi 
Harunürreşıd 'in ( 1 70- I 93 / 786-809) isteği üzerine yazd ığı Kit&bü 'I-Harac adlı eserinde 
kendisinin ve bir kısım fakih lerin görüşlerini ve bir konuda yapı labilecek uygulamaların 
muhtemel bir kaç şıkkın ı93 bir araya getirir ve bunlar arasında hal ifenin bir tercihte 
bulunmasını tavsiye eder. " Hangi görüşü uygun görürsen onu aL . ey mü 'minlerin emiri ! 

88 Saymerı. Arıhdr, s. i 6- i 7. Saymen bu örneği "Zikru'I-Mestiili'I-Miistarlsene min islifırtid Ebi Hal1ife = Ebu Hanife'nin 
Çözüm Getirdiği iyi Bulunan Meselelerin Anlatımı" başl ığı alt ında verir. 

89 Hudarı. Muhammed Bey. Ttirifı u ' t-Teşrii'l-isltiıni. Beyrut 1 967, s .  1 69 .  
90 Ebu Yusuf. a .g .e" s .  1 60, 1 82 .  1 89 .  
9 1 Cessas, el-Fıısuı. I I I .  36 1 ;  Serahsl, Usul .  I I .  1 05 .  Ancak Kerh1. "Ben i se  bu görüşü beğenmiyorum" diyerek muhale

fet şerhi koymuştur. 
92 Ebu Yusuf.  Kittibii'l-Hardc, s .  1 78 .  
93 Örneğin bk.  Ebu Yusuf. KittiWl-Hanic. s .  58. 60.  69. 1 89, 1 95 .  
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Müslümanlar için daha faziletli ve daha hayırlı gördüğünü uygula . Bu senin için � 
inşaallah� caizdir" der ve kendi kanaatini verir . 94 

EbO Hanife'nin ikinci önemli öğrencisi İmam Muhammed eş�Şeybani ise özel� 
Iikle el�Mebsut 'un pek çok yerinde, " İstihsanda bulunup kıyası b ı rakıyorum"  der. Bu gibi 
yerlerde ya kıyasın muktezasına muhalif bir rivayeti yahut genel prensipleri dikkate 
almaktadır . 95 Bazen ayetin umum ifadesini esas alarak kıyası terk etmeye de istihsan 
adını vermekted ir .96 Şeybani istihsan terimini düzenli olarak kıyas mukabil i  kul lanır .  
Mesela el�Camiu 's�Sağir adlı eserinde on sekiz kere geçen istihsan terimini ,  yalnızca 
dokuz yerde kıyasa referans yapmadan kullanır .97 İstihsan onun literatüründe sadece 
bir nasdan dolayı kıyası terk etmek değil bazen nas ve kıyas bulunmayan bir konuda 
kişisel kanaat anlamına da gelmektedir .  Mesela nikah şahitlerinde adalet şart ının 
aranmaması hakkında "Bu konuda rivayet yok, bu kıyas da deği l ;  ancak biz istihsanda 
bulunduk" der.98 Nitekim yaptığı bir tartışmada Şafii onun Kitap,  Sünnet, icma ya da 
bir eser üzerine kıyas yapmadan istihsanda bulunduğunu söyler . 99 Ayrıca kıyasla veri� 
lecek hükmün risk ihtimali taşımasından ötürü istihsanla hüküm vermektedir .  1 00 Bazen 
istihsan terimini keyfi karar anlamında kullandığı görülmektedir .  1 0 1  Menfaat ve zarar 
prensiplerini de hükümlerine mesnet yapmaktadır . Mesela menfaatsiz yere köpek 
edinmek mekruh olur; ama ziraat, çiftl ik, av yahut bekçi köpeği edinmenin bir sakın� 
cası yoktur .  1 02 Yine umuma zarar vereceği için menfaatsiz yere dirhem ve dinarlar ke� 
silmemelidir . ı 03 

II. İMAM MALİK'TE İSTİHSAN VE MASLAHAT 
İmam Malik' in ; " İstihsan i lmin onda dokuzudur" dediği rivayet edil i rse ı 04 de o� 

nun istihsanı kabul edip etmediği mezhebin kendi içinde tartışı lmış; Kadı 
Abdülvehhab (ö . 422/ 1 03 i )  " Malik 'ten gelen açık bir metin yoktur .  Ancak arkadaşları
mızın kitapları istihsanla doludur. İbnü 'I-Kasım (ö.  i 9 i /806). Eşheb (ö.  204/820) ve 
mezhebin diğer bazı al imleri istihsanı kabul ettiklerini açıklıkla bel i rtmişlerdir" der. 105 
Bazı kaynakların belirttiğine göre Cüveyni, istihsanı Malik'e nispet etmiş, Kurtubi ise 
buna karş ı  çıkarak "Onun böyle bir görüşü bil inmiyor" demiştir .  1 06 Malikilerden İbn 
Huveyzmendad' ın Kitabü ' I�Cami' li-VsuınflRn adlı eserinde söylediğine göre de Malik 

94 Ebu Yusuf. a .g.e . .  s .  1 9 . 

95 Hudari, Tdrifıu 't-Teşrii'l-isldmi, s. i 68 ve 1 73 .  

9 6  Cessas, el-Fusül, LV, 245 .  

97 Ansari. " Islamic luristic Terminology" ,  s .  293 .  

98  Şafii, eI-Ümm, V,  i 7 I .  Şafii bu sözü söyleyen i n ismini kaydetmemişse de konunun mahiyetinden Ebu Hanffe 
mezhebinden biri ve muhtemelen de Şeybani olduğu anlaşıl ıyor. 

99 Şafii, a .g.e . .  v, i 36. Yine isim yok; ama büyük ihtimalle Şeybani'dir. 
1 00 Taberi. ifıtild{u ·I-Fukafıd. s. 224 .  
1 0 1 Şeybani, el-Hücre. ı. 2 2 2 ,  272 ,  522 .  
1 02 Malik. Muvatta ' (Şeybani rivayeti ) .  I I I ,  405.  
1 03 Malik ,  a .g.e . .  I I I ,  306. 
1 04 Şatıbi. el-Muvdfakdt, I I ,  307 ve IV, 209; ibn Ferhun ,  Keşfü 'n-Nilid6, s. 1 2 5 ;  Zerkeşi, el-Baflr, VI. 88. 
1 05 Aıü ibn Teymiye. el-Müsvedde, s.  402 . Nitekim Mal iki mezhebinin ileri gelenlerinden Absağ b. Ferec (ö. 2 2 5/840) 

"Kıyasa gark olan kimse neredeyse sünnetten ayrı lacak duruma gelir; istihsan i lmin direğidir" demiştir. Bk. Şiltıbi, 
e/-Muvdfaktlt, IV, 2 1 0. 

1 06 Zerkeşi. a.g.e .. VI, 87; Şevkani. irşddü'/-Fufıü/. s. 240. Ancak Cüveyni Kitd6ü't-Telfıis ( ı ı ı .  3 1 0) adlı eserinde imam 
Malik' i imam Şafii i le birlikte istihsan prensibini reddedenler arasında saymaktadır. e/-Burfıdn'da da Malik'e 
istihsanı n ispet ettiğine rastlayamadık .  
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istihsan prensibini kabul etmiş ve mezhebinin pek çok ana konularını ve meselelerini 
bu prensip üzerine kurmuştur. 1 07 N itekim Maliki mezhebi kaynakları umumiyetle 
istihsan lehine tavır sergiler ve onu mezhebin i lkelerinden biri olarak takdim ederler. 

Mal ik ve taraftarlarına istihsanı nispet eden ilk müellif Şafii'dir .  O Medineli lerin 
vitir namazı konusundaki görüşlerinin herhangi bir Sünnet 'e, esere , kıyasa ya da 
ma' kQle uymadığını belirt i r  ve onların bu görüşünü istihsan diye niteler . ı oa Buradan 
istihsanın hiç bir makbul kaynağa dayanmayan keyfi görüş olarak algılandığı anlaşı l
maktadır .  Nitekim i leride geleceği üzere Şafii'nin l iteratüründe istihsan keyfil iğin adı
dır .  Ancak o burada polemik yaparak muhalifleri olan Malikileri keyfil ikle suçlamakta 
ve onların görüşlerinin makbul kaynaklar dışında kaldığını söylemektedir .  Bu bakım
dan söz konusu görüşün Malik'e göre gerçekten Şafii'nin anladığı şekilde istihsan olup 
olmadığı bu ifadelerden anlaşı lamaz. 

Mal ik ' in öğrencisi İbnü' l-Kasım el-Müdevvene'de istihsanı  sık sık kul lanır ve Ma
l ik 'e de nispet eder. ı 09 Ancak bu gibi yerlerde terimi Malik'in kendisi mi kul lanmakta 
yoksa İbnü' I-Kasım mı onun adına açıklama yapmakta bunu gösterir herhangi bir şey 
bulunmamaktadır .  i L O  Nitekim bazı  müell iflerin "Malik' in kitaplarında istihsan kelimesi 
kullanı lmıştır" l I l  demiş olmalarına rağmen istihsan terimi bir kez olsun Muvatta 'da 
geçmemektedir. Herhalde onun bazı konular hakkında söylediği " fıasen " ı ı ı  ( iyi) . "efıabbü 
ileyye " I I '  (bence daha sevimlidir) .  "ene ufıibbu" 1 1 4 (ben hoşlan ınm) .  "es tefı ibbu" i 1 5 (hoş 
bulurum) .  "a ' cebü ileyye" 1 1 6 (bence daha hoş) ve " efılü ' I-i/m yestefı ıbbun" 1 1 7 ( i l im adamları 
hoşlanırlar) gibi sözleri kastedil iyor olmalıdır .  Bu terime en yakın olarak onun kullandı
ğı ifade, caiz olmadığını söylediği bir şey hakkında "ma erafıu fıasenen" (bunu iyi 
bulmuyorum) ı ı a cümlesidir . Ayrıca bu terimin aslını oluşturan "hasen " kel imesini ve 
geçmiş rivayetler hakkında söylediği "afısenu ma semi' tü" ( iş ittiğimin en iyisi) ifadesini  
de sık s ık kullanır .  Fakat biz burada istihsanla ya ln ızca bir nas yahut genel bir prensip 
gereği bir  kaideyi terk etmeyi kastetmiyor, aynı zamanda nas bulunmayan konularda 
hüküm vermeyi de içerecek bir çerçeveyi kastediyoruz.  Yukarıdaki ifadelerden "efıabbü 
i/eyye" ifadesini genel prensipten ayrı lma anlamındaki istihsanla eşit biçimde kullandı
ğı da görülür. Mesela sahabeden Enes b .  Malik' in oruca güç yetiremeyecek kadar 
yaşlanınca (her gün için bir fakire) fidye ödediği haberini kaydettikten sonra ;  " Bunu 
vacip görmüyorum ;  ancak fidye ödemeye gücü yetiyorsa bence ödemesi daha iyidir" 
der. 1 1 9 

İmam Malik Irakl ı larda gördüğümüz zaruret, masıahat, ihtiyaç gibi ha llerde ge
nel prensipten ayrılma anlamındaki istihsan kavramının yabancısı değildir .  Mesela 

1 07 ibn Ferhan.  a.g.e . . s .  1 2 5 .  

1 08 Şafii. i fıtilii{ü Miilik. vii .  204. 

1 09 Schacht. Origins. s .  I I B; Ahmad Hasan.  Early Development. s.  1 50. 
i LO Schacht. a.g.e . .  s .  i I B. 
i i i Cessas .  el-Fusüı. iV. 229 ;  Serahsı. usaı. i i .  207; Zerkeşi. a.g.e . . VI. BB. 

i ıı Malik. Muvatta' (Yahya b. Yahya el-Leysi rivayeti ) .  Daru ·I-Kütübi' l- i lmiyye. Beyrut ts .. s. 1 24.  1 59.  

i i ' Malik. a .g.e . .  s .  34. 44. 56. 7 1 .  74.  1 42 .  1 5 5 . 209. 25B.  292.  507.  

i 1 4 Malik . a.g.e . . s .  39.  
i 1 5 Mal ik .  a .g.e . . s .  209.  
1 1 6 Malik. a .g.e .. s. 2 1 4 .  

1 1 7 Malik .  a.g.e . .  s .  1 44 .  1 73 . 1 92 .  

i i '  Taberi. i fı tilii{ü ·I-Fukafıii. s. 1 62 .  

i 1 9 Malik .  a.g .e . . s .  1 56. 
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kendisinin kaydetti ği bir hadise göre Hz .  Peygamber "Allah 'a ve ahiret gününe inanan 
bir kadının üç günden fazla yas tutması helal olmaz; ancak kocası için dört ay on gün 
yas tutar" buyurmuştur. Yine onun Medineli iki meşhur fıkıhçı Sal im b. Abdullah ve 
Süleyman b. Yesar'dan yaptığı bir iktibasa göre bu iki zat. kocası ölmüş dul  kad ının 
göz i lt ihabı yahut her hangi bir şikayetle gözüne bir zara r  gelmesinden endişe etmesi 
hal inde, güzel ko ku içerse bile sürme kullanabileceğini ve ilaç ya da sürme i le tedavi 
olabi leceğini  söyler. Malik de onların bu düşüncesine katılarak ,  "Zaruret olursa Ai
lah ' ın dini  kolaylıktır" diye ekler. 1 20 Böylece " za rGret istihsan ı "  adı veri len istihsan türü
ne başvurmuş olmaktadır .  

İst ihsanın zıttı olan " istikbah " kavramını da " la un ibbu " 1 2 1 (hoşlanmamL . " la nayra 
11. . . " 1 22 (bunda bir hayır yok) ve " la yenbegf ve la yeslunu " l 23 (yapı lması yakışık a lmaz, uy
gun değil ) gibi i fadelerle dile getirir. Bir konu hakkında "haram olduğunu bi lmiyorum, 
ama başkası bence daha iyi  (enabbü ileyye) " 1 24 demesi ise beğenilmeyen her şeyin ha
ram olmayacağını göstermesi açısından i lginçtir .  

" Fayda"  temeline dayal ı  bağımsız akım yürütmenin adı olan mürsel masıanat 
prensibi umumiyetle Mal ik ' in adıyla anı l ır .  Bu prensibe bazı usulcüler mürsel istidla l 1 25 
yahut kısaca istidlal de derler. Cüveynı istidIal i  " ittifaklı bir asıl bulunmaksızın akıı 
düşüncenin gereği olarak hükmü gösteren ona münasip mana " diye tanımlar ve bu 
prensipte İmam Mal ik ' in aşırıya kaçtığını belirterek onun "Şeriatta tanınan yüce hedef
ler ve al ış ı lmış maslahatlardan uzak olan masıahatları dahi kabul ettiği görülür" der. 1 26 
Şatıbı ise Mal ik ' in istihsan prensibini ben imsediğini belirttikten sonra tanımını " küm 
del i l  karşısında cüzı maslahatı almaktır" şeklinde yapar ve sonuç itibariyle mürsel 
istidla l in kı yasa tercihi anlamına vardığını söyler . l 2 7  Böylece "kıyasa tercih "  farkı dış ın
da istihsan ile istid lal i ,  bir diğer deyimle mürsel maslahatı aynılaştırmıştır . Nitekim 
"Mal ik maslahatla tahsis etmeyi istihsan eder" 1 2' cümlesinde masıahat istihsan işlemi
nin bir vasıtası ,  bir gerekçesi olarak takdim edilmektedir. Ayrıca Şatıbı istihsan prensi
binin mücerret zevk ve arzuya dayalı olmadığın ı ,  aksine emsali fa razı hususlarda ta
mamen Şari ' in gözettiği bi l inen maksada dayandığını vurgular. Mesela kıyas bir şeyi 
gerektirebil ir ; ama bu şey ayn ı zamanda bir başka açıdan bir masıahatın fevtine yahut 
bir mefsedetin kazanı lmasına sebep olabil ir . 1 29 Böyle durumlarda tercih edilen masIa
hattır ve bu tercih işleminin adı da istihsandır. Her halükarda istihsan deli l lerin 
muktezası dışında bir şey değildir; aksine delil lerin gereği olan manaları ve neticeleri 
( /evazimü ' l-edille ve mea/atüfıa) esas almaktır . 1 30 

Mezhebinin önde gelen al imleri Ma l ik ' in mürsel masıahat prensibini kabul etti
ğini söylemelerine rağmen bu terimini Mal ik 'e nispet oldukça güçtür. Yapılan tanım
lamalar onun ict ihadlarının yorumundan ibaretti r. Ancak ictihadlarını incelediğimizde 

1 20 Mal ik .  a .g.e . . s. 3 1 8-3 1 9 . 

1 2 1 Mal ik .  a .g.e" s. 1 77 .  1 95 .  1 96, 379, 380, 528 .  

1 2 1 Mal ik .  a .g.c" s .  347,  3 50,  352 ,  353 ,  355 ,  367, 527 .  

1 23 Mal ik ,  a .g .c . ,  s .  384. 

1 2 4 Mal ik .  a.g.e" 5 . 507.  

1 25 Şatıbi. cl-Muvafakat, i. 39 .  

1 26 Cüveyni. el-Burfıan ii Usı1/i'I-Fıkfl (nşr. Abdülazim ed-Dib) .  Katar 1 399, I I ,  1 1 1 3 . 
1 27 Şatıbi, a.g .e . ,  iV, 206 ve i. 40.  

1 28 Şatıbi. a.g .c" LV ,  209.  
i 29 Şatıbi, a.g.e" LV, 2 06. 

1 30 Şatıbi. a.g.e . ,  LV, 209. 
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bilhassa ticarı muameleler l 3 1  alanına girenler arasında gerçekten bu kategoriye girecek 
olanlarla karşı laşmaktayız . 

Mal ik ' in masıahat prensibinin ana çıkış noktasını " zarar vermeme" 1 32 ,  " insanlara 
kolayl ık sağlama ve herhangi bir kimseye zorluk çıkarmama " 1 33 teşkil eder. Bunu "Zaru
ret olursa Allah' ın dini kolayl ıktır" 1 3' cümlesiyle dile getiren Malik ,  hükümlerinde müm
kün olduğunca kolaylık tarafını tercih eder. Örneğin ona göre oruçlunun kan aldırması 
zayı f düşme endişesi bulunduğunda mekruh olur; ama böyle bir endişe bulunmazsa 
mekruh olmaz . 1 lS Burada zararı defetme, teknik terimiyle "def-i mefsedet" prensibini 
esas a lmıştır . 

Malik ibadetlerin i lk nesil lerde oldukları şekilleriyle kalmaları için azamı titizl ik 
gösterdiğinden bu konularda masıahat i lkesine göre fetva vermemeye özen gösterir ve 
bu sebeple deli l ler mutlak surette menfl olmadığı halde bazı şeyleri yasaklar ve bazı 
şeyleri de kerih görürdü . 1 36 Ancak ibadetlerin özüne ilişkin olmayan noktalarda zaman 
zaman bu prensibe başvurduğunu da görmekteyiz. Kendisine ezan ve kamette yer 
alan cümlelerin ikişer ikişer söylenmesi konusu ve namaza kamet getiri ldiğinde insan
ların ne zaman kalkmalarının vacip olduğu sorulduğunda " Ezan ve kamet konusunda 
yetiştiğim insanların yapmakta oldukları uygulama (ma edrekW 'n-nase aleynı dışında bir 
şey duymadım.  Kamet ise ikişer ikişer söylenir .  Bu uygulama şehrimizdeki i l im adamla
rının yapa geldikleri bir şeydir .  Kamet getiri l ince insanların ayağa kalkmaları konusun
da bir s ın ırlama işitmedim. Faka t bunu insanların güç yetirebildikleri miktarla uygun görüyorum. 
Çünkü ağır olan var ,  haf if  olan var. Tek düze olamazlar . " m  

Malik "zaruret prensibin i "  yasak hükmün askıya al ınması için bir sebep sayar . l 38 
Rivayete göre Hz .  Peygamber ihramlı iken Mekke yolu üzerinde Lahyey Cemel deni len 
bir yerde başın ın üstünden kan aldırmışt l .  İbn Ömer ise " İhramlı  kişi ille de gerekl iyse 
kan aldırır" demiştir . Bu iki rivayet i kaydeden Malik " İhramlı kimse zaruret bulunma
dan kan aldıramaz" demektedir .  1 19 Dolayısıyla Hz.  Peygamber'in fi i l in i  zaruret nedeniy
le yapılmış olarak görmekte ve hadisi sahabı kavliyle tahsis etmektedir .  Zarureti ise 
ihtiyaçla s ınırlar .  Mesela Medine'de genel kabul görmüş uygulamaya göre deve, sığı r  
ve  davar i le  bun ların emsali vahşı hayvanların etleri birbiri mukabil i sat ı l ı rken misli 
misl ine, ağırl ık ları aynı ve peşin olmal ıdır; misli misline ve peşin olma şartı gerçekleşti-

1 3 1 Şeyban! (e/-Hücre , I I ,  568) Medine ekolüne hitaben "Siz a l ış-verişler konusunda olduğu kadar hiç bir i lminizde 
daha iyi akı ı  yürütmediğinizi (nazar) ve insanların bazı akıı yürütmelerde size ancak ortak olabileceklerin i ,  al ış
veriş konuları geldi mi sizin yanın ızda hiç kimsenin bir söz söyleyemeyeceğini ve akıı yürütemeyeceğin i  iddia 
ediyorsunuz! " diyor ve ekliyor: " i şte al ış-verişleriniz; hepsi delilsiz ve burhansız iddialard ır . "  

1 32  Malik ,  Muvatta' (YY) , s .  425 .  
1 3 3  Malik, a.g.e . ,  s .  1 3 5 .  
1 3. Mal ik .  a.g.e . ,  s .  1 53 ,  3 1 9 . i l k  yerde "zaruret olursa" kaydı yoktur .  
L LS  Malik,  a .g.e . ,  s .  1 5 1 .  
1 36 Şatıbi. e/-Muvilfakdt, I I I ,  74. Örnekler için bk. Şatıbi. a .e . ,  I I I ,  2 1 3-2 1 5 . 
m Malik,  a .g.e . . s. 4 1 .  
1 33 Malik, a.g.e . ,  s .  1 82 ,  1 84 , 2 2 1 , 24 1 .  258 .  
I l9 Malik .  a.g.e . ,  s .  1 8 1 - 1 82 .  Malik ,  hadisi  Süleyman b .  Yesar aracıl ığıyla mürsel olarak rivayet etmekte ve başka bir 

hadis vermemektedir .  Şafii ( i fı tilil{ii Md/ili, Vii ,  2 1 2) ise hem Malik ' in bu rivayetini ve hem de Süfyan - Anır b .  Dinar 
- Ata ve TavOs 'tan biri yahut i kisi- senediyle ibn Abbas' ın "Hz. Peygamber ihramlı i ken kan aldırdı" dediğini  kay
deder ve devamında "Hz .  Peygamber'in kan aldırmasına i l işkin olarak Malik' in rivayet ettiği hadiste ne o ve ne de 
başkası zaruretten söz etmiştir; bu hadis ibn Ömer'den gelen rivayetten evladır .  Belki ibn Ömer bunu mekruh 
saymış,  haram saymamıştır . Belki ibn Ömer. Hz. Peygamber'in bunu yaptığın ı  duymarnıştır. Duysaydı ona muha
lefet edip -inşaallah- re'yi i le hüküm vermezdi "  der. Buhar! ( "Savm" 32) ise i bn Ömer'in "Hz. Peygamber ihramlı 
iken kan a ld ırd ı  ve oruçlu i ken kan a ld ı rd ı " dediğini rivayet eder. 
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ri ldikten sonra tartı lmasa da 01ur. 1 40 Malik badiyede terazi bulunmadığı için buna mü� 
saade etmiş, ancak şehi rde tartı lmamasına müsaade etmemiştir . 1 4 1  Bu i lke Mecelle 'de 
(madde 22 )  " zaru retler kendi miktarlarınca takdir  olunur" biçiminde yer alan ka ide ile 
örtüşmektedir .  

İmam Mal ik masıahat prensibinin açacağı boşluğu ise seddi zerfa prensibiyle 
doldurmaya çal ış ır .  Zerfa kel imesini Muvatta 'da bir kaç yerde kullanarak haramı ve 
yasaklanmış bir şeyi helal yapmaya vesile (zerıa ) olan şeyi caiz görmediğini  belirtir . 1 42 
Zerıayı " masıahat olan bir  şeyle mefsedete tevessül etmektir" diye tanımlayan l 43 Şatıbı 
her ne kadar Mal ik ' in fıkıh konularının çoğunluğunda zerai '  prensibini hak im kabul 
ettiğin i l 44 söylerse de Muvatta 'da rastladığımız örnekler oldukça sınırl ıd ır .  Ancak muh� 
temel en o, Mal ik ' in görüşlerini içeren el�Müdevvene gibi hadmli eserler için bu sözü 
söylemiş olmalıdır .  Mal ik bu prensip gereği , yasağı delmek için bir hile olabilecek 
şeyleri yasaklar. Örneğin bir av hayvanı ,  avlanma yasağı bulunan ihramlı için başkası 
tarafından avlanmışsa ihramlının onu satın al ıp yemesini mekruh görür ve yasaklar; 
ama ihramlı lar için avlanmayan bir avı ihraml ı  satın al ı rsa bunda bir sakınca görmez . 1 45 

III. İMAM ŞAFii'DE İSTİHSAN 
Günümüze gelen i lk  usul eseri müellif i İmam Şafil'n in düşüncesini oluştururken 

temel hareket noktası İslam ümmetinin günlük hayatında ortaya çıkan yeni hadiselerin 
ve problemlerin olabildiğince nasların ış ığında nasıl çözülebileceğinin yolların ı  bulmak 
ve tesis etmekti . Çünkü ona göre mutlaka bir noktada naslarla i rtibat kurulmal ıydı . 
Aksi halde keyfiliğin yolu açılmış olurdu .  İşte bu temel düşünce doğrultusunda Şafil 
ictihad, kıyas ve istihsan kavramların ı  önce tanımladı ,  n iteliklerini  ortaya koydu ve 
ardından bunları neden kabul ya da reddettiğin i  izaha çalıştı .  Bunun neticesinde 
ictihad ve kıyas metotlarını naslarla ifade edilen hükümlerle olaylar  arasındaki benzer� 
l ik temel ine oturtarak sistemleştirdi ,  keyfil ik diye nitelendirdiği istihsana ise karşı çıktı . 
Bu konudaki kanaatlerini şöyle özetlemektedir :  "Ne benim ne de her hangi bir al imin 
Kur'an, Sünnet, icma yahut bağlayıcı bir haberde yer alan herhangi bir nas bulmadan 
bir şeyi mubah ya da haram sayma, bir kimseden bir şey alma ya da ona bir şey verme 
hakkı vardır .  Mezkur haber kaynaklarından birinde yer almayan bir şeyi istihsanımıza 
dayal ı  ve akl ımıza geldiği şekl iyle söylememiz caiz değildir .  Böyle bir konuda bağlayıcı 
h aberleri araştırır ve ictihad yoluyla kıyas yaparız. Doğruyu yanlıştan ayı ran kıyas yön� 
temiyle bir misale dayanmaksızın bizim söz söylememiz caiz olsaydı o zaman bizimle 
b i rl ikte herkesin akl ına geleni söylemesi caiz olurdu . Ancak hem bizim ve hem de 
zamanımız insanlarının yukarıda anlattığım şekilde davranmamız gerekir . " 1 46 

Şafil eserlerinde keyfiliğe ve kural  tanımazl ığa karşı tam bir savaş açar ve muha� 
l iflerinin kendi içlerindeki çelişkilere s ık s ık dikkat çeker. Bu uyarı larından birinde 
" Sünnet' i bir başka Sünnet için terk edip sonra bunu da kendi re 'yiniz için terk ediyor� 

1 40 Malik. Muvatta' (YY). s .  3 5 2 .  

1 4 1 Şafii. i fı ti/ilfü Mil/ik. Vii .  2 i 9.  

1 42 Malik. a .g.e . .  s .  34 1 . 368. 

1 43 Şatıbı, e/-Muviifakilt. LV, i 98- i 99. 

1 44 Şatıbı, a .g.e . .  LV, 1 98- 1 99. 

1 45 Malik, a.g.e . ,  s.  1 83 .  Şafii ve Hanemer konuyla ilgili ayette "kim kasıtl ı  olarak öldürürse" ıel-Maide 5/95) 

buyrulduğu için ihraml ın ın av hayvanın ı  kendisi öldürmediği sürece ondan yiyebileceğin i  ve buna karş ı l ık  herhan
gi bir fidye ödemesi gerekmediğini söylerler. bk. Şafii. i fı ti/ilfü Mil/ik, vii ,  242 .  

1 46 Şafii, Cimilu' ı- i /m ,  VII ,  276-277.  
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sunuz. O zaman demek i l im sizin el inizde! İstediğinizi uygular, istediğinizi bırakırs ın ız !  
Söylediklerinizi farkında olmadan ve iy i  düşünmeden kabulleniyorsunuz" 1 47 der .  Hz .  
Ömer' in verdiği hükümleri icma gibi değerlendiren Medineli lerin tutarsızl ıklarına par� 
mak basar ve " Kendinizin söylediği şeyin aksi bir davranış ta bulunmamal ıs ın ız .  Eliniz� 
de ona her hangi bir kimsenin muhalefet ettiğine dair bir rivayet bulunmadığı halde 
başkas ından rivayet ettiğiniz bir şeye dayanmadan muhalefet ediyorsunuz .  İş itiyorum 
ki siz kendiniz i  bir manaya ya da bir deme dayanmadan istediğinizi  ret ve kabul makamına koy� 
muşsunuz "  diye çıkışır .  1 48 

Keyflliğin ,  i l im adamı olmasa bile herkesin akl ına geleni söylemesinin caizliği 
anlamına geleceğin i ,  çünkü akla gelen şeyin zorunlu olarak bir  "eser" ya da kıyasa 
uygun yahut aykırı olmak durumunda olduğunu bel i rten Şafii, herhangi bir kimsenin 
eser ya da kıyası alıp almamasının caizliğinin kişinin istediği hükmü vermesi dışında 
bir anlamı bulunmadığın ı  ve bunun da insanlara haram kıl ındığını söyler . 1 49 Hz. Pey� 
gamber'in Sünneti 'ne ya da al imlerin umumunun birleştikleri ve onlara muhal i f  bir inin 
çıkmadığı bi l inen bir hükme karşı çıkan kimsenin bu muhalefeti delil mi olur yoksa o 
kişi bu davranışıyla bi lmediğini öğrenmesi gereken bir cahil durumunda mı olur? Ei� 
bette ki o kişi Şafil'ye göre cahil ler s ın ıfına dahil olur. Şayet her hangi bir kişi için bu 
caiz olsa o zaman herkesin Sünnet'e ya da ilim adamlarının  ihtilafına dayanmadan her 
hükmü bozma hakkı oIUr . 1 50 

Şafii, Kur'an ve Sünnet yorumlarının da keyfil ikten kurtarı l ıp i lkelere bağlanması 
için gayret göstermiştir .  Ona göre bağlayıcı bir haber bulunmadan bir ayetin zahirin in 
gayrına hükmetmek caiz olmaz. 1 5 1 Araştırma sonucunda Kur'an ayetinin başka ihtimal� 
lere açık olmadığı yahut Sünnet ' in rivayetinde ihtilaf edilmemiş olduğu anlaşı l ı rsa kişi 
bunu kabul etmek durumundadır. Ama Kur'an iki vecihe muhtemel yahut Sünnet 
ihtilaflı biçimde rivayet edilmiş veya Sünnet'in zahiri iki vecihe muhtemel ise amel 
edi lecek vecihin bağlayıcı ve terk edilen vecihten evla olduğunu gösteri r Kur'an,  Sün� 
net, icma ya da bir kıyas delaleti bulunmadan vecihlerden biri kabul edilmez. Kıyas 
hususunda da bu şekilde davranı l ır; Kitap ,  Sünnet ya da icma açısından evla yahut 
terk edilen şeyden kaynakça daha sahih olmadıkça kıyasla amel edilmez. Bunun dışı� 
na  çıkı larak " istihsan ediyorum"  demek suretiyle amel etmek haramdır . 1 52 

İstihsan konusunu irdeleyen ve eseri günümüze ulaşan ilk müellif Şafii olmuş� 
tur. Ebu Hanife 'ye reddiye olarak kaleme aldığı l 53 ve s ırf bu konuya ayırdığı İbtalü ' l� 
İstinsan adlı kitabında, Risale 'de ve diğer bazı kitaplarında yazdıklarından onun istihsan 
hakkındaki düşüncelerini  ve döneminde bu çerçevede yapılan tartışmaları öğrenme 
imkanına sahibiz. Şafii kitaplarında istihsanı değişik açılardan n iteler; ancak tam bir 
tanımını ortaya koymaz. Ama daha sonraki bir takım kaynaklarda Şafil'n in istihsanı 
Ebu Hanıfe 'ye n ispet ederek " müctehidin deli lsiz olarak kendi re 'yi i le iyi gördüğüdür" 

1 47 Şafii, i fı tildrü Mdli�, Vii ,  2 i 5-2 i 6. 
1 48 Şafii, a.g.e . ,  VI I .  23 i ve 2 3 3 .  

1 49 Şafii, el-Üm, LV, 2 3 .  

1 50 Şafii, i fı tildfü 'l-Hadls (el-Üm ile birl ikte) ,  s .  548. 

1 5 1  Şafii, irıtiMrü Mdlili, Vi i .  2 i 8 .  Bir başka eserinde (er-Risdle, nşr. Ahmed Muhammed Şakir, Kahire 1 979, s .  580) ise 
"Kur'an, zahiri üzeredir. Ancak Kur'an'dan bir delalet yahut bir Sünnet ya da iema onun zahir  değil de batm üze
re olduğunu gösterirse başka" der. 

1 52 Şafii, el-Üm , VI, 203 . 

1 53 Zerkeş!. el-Bafır, VI , 94 . 
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diye tanımladığı kaydedil ir . 1 54 Risa/e 'de ise istihsanı geçmiş bir örneği bulunmadan 
ortaya konan 1 55 keyfi bir husus l 56 olarak niteler. Ona göre Kitap ve Sünnet'te yer alma
yan bir konuda bu iki kaynağa kıyas etmeden re 'y ictihadında bulunmanın ad ı  
istihsandır . 1 57 "Vehme doğan, z ihne gelen, kulaklara hoş gelen,  hatıra gelen " 1 58 i fadele
riyle anması ise istihsanın akıl yönünün varlığını ortaya koymaktadır .  İstihsan taraf tar
larına sorduğu " Kur'an,  Sünnet ve fetvayı bi len i l im adamlarının pek çoğunun fevkinde 
olan akı l l ı  insanlar daha akıl l ı  ve görüşlerini sizin umCımunuzdan daha iyi açıkladıkları 
halde yeni ortaya çıkan ve hakkında Kitap, Sünnet ve icma bulun mayan konularda 
konuşmaları niçin caiz olmasın?" 1 59 sorusu ise istihsanın dinin tanıd ığı kaynaklara 
başvurmadan ortaya konan salt akIT bir yöntem olduğunu i fade etmektedir .  

Şafii bir kıyas sonucunun başka bir nedenden ötürü terk edilmesi anlamında 
bir istihsan anlayışına yabancı gözükmemektedir .  O daha başta kıyası h iç dikkate 
almadan hüküm vermeye kalkışmaya karşı çıktığı gib i ' 60 kıyas gereği olan şeyi terk 
etmeye de karşıdır .  Hanemerin "kıyas şöyledir; ancak biz istihsanda bulunduk" deme
lerini sert bir d i lle eleştirerek; "Kıyası terk etmeleri onlara caiz ise başkala rının da 
onların yaptıkları kıyası terk etmeye ve terk ettikleri yerde de kı yasa başvurmaya hak
ları vardır .  Bizce kıyası terk etmek caiz değildir" der. 1 6 1 Zira ona göre kıyası bir kenara 
bırakmak caiz olsaydı i l im adamı olmayan akıı sahiplerinin de hakkında haber bulun
mayan konuda akı l larına gelen iyi gördükleri şeyle hüküm vermeleri caiz olurdu . 1 62 

Şafii istihsana o kadar büyük tepki duyar ki Risd/e 'n in gi rişinde Hz.  Peygam
ber'in peygamber olarak gönderild iği vakit insanların ,  ehl-i kitap ve müşriklerden iba
ret olduğunu belirttikten sonra inkarcı ların Allah' ın izin vermediği şeyi icat ettiklerini  
ve elleriyle iyi gördükleri taş, odun ve heykeller diktiklerini .  onlara bir takım adlar koyup 
tanrı d iye taptıkların ı ;  başkas ını  iyi bulduklarında da tapmakta oldukları şeyi atıp elle
riyle diktikleri bu yen i  puta kulluk ettiklerini söyler. 1 63 Burada son derece dikkat çeken 
iki husus vardır :  Şafii ve daha sonra gelen istihsan karşıtları ,  bu kavramı Allah ' ın izin 
vermediği şey olarak niteler ve istihsanın kişi lere ve zamana göre değişeceğini vurgu
larlar .  Bu bakımdan burada seçilen ifadeler bu maksada yönel ik önceden bir imaj 
oluşturma çabası izlenimi vermektedir. N itekim istihsan hakkında Şafii bunu son de
rece açık bir biçimde ifade edecektir :  "Men istansene fe-kad şera'a  (fi 'd-dfn) = İstihsanda 
bulunan kişi (dinde) Şart (kanun koyucu, Al lah) makamına geçmiş olur . " I 64 Ne var ki 
Şafil 'nin bu ünlü i fadesi İbnü' I-Mukaffa 'nın " re 'yi din edinen Şart makamına geçmiş 

1 54 Zerke�1. a .g .e  . .  VI , 93 .  

1 5 5  Şafii, er-Rislile, s .  25 .  

1 56 Şafii, a .g.e . .  s .  507. 

1 57 Şafii, el-Üm, VI , 20 1 .  

1 58 Şafii, i 6tlilü'l-istifıslin ,  VI I .  30 1 .  

1 5 9  Şafii, a .g.e . .  VI I .  300. 

1 60 Şafii, a .g .e . ,  VI I .  30 I .  

1 6 1 Şafii, ifıti/iifii Mii/ik, Vi i .  230.  

1 62 Şafii, er-Risiile, s. 505 .  

1 63 Şafii, a .g.e. ,  s. L O. 

1 64 Gazzaı!. el-Müstasfcl, i. 274;  Kadı Iyaz, Tertf6ü' l-Medilrik, I, 95; Zerke�f. el-Bafır, VI , 87 . Cüveynf ise bu sözü 
" istihsanda bulunan ki�i sanki dinde �eriat vazeder gibi olur" �eklinde kaydeder. bk. Kitclbü't-Telfıfs. I I I .  3 1 0. şaıi
i'nin oldukça me�hur hale gelen bu sözünü kendi eserlerinde aynıyla bulamadık; ama bir eserinde (el-Üm, VI , 203)  

aynı manayı i fade eden " izli eeiize li-nefsifıi ' istafısentü' eelize li-nefsifı i en yeşra'a fi 'd-dflı = Bir k imse kendisine ' istihsan 
ediyorum'  demeyi caiz görürse kendine dinde �eriat vazetmeyi caiz görüyor demektir" cümlesini kullanmaktadı r .  
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olur" 1 65 cümlesindeki re 'y kel imesinin kald ı rı l ıp istihsan kelimesinin konmuş hal i  gibi� 
dir .  

Nasların mutlak otoritesine inanan Şafii " herhangi bir kimsen in Kitap ve Sün
nette verilen habere aykırı ist ihsanda bulunması haramdır" l 66 hükmünü verir .  Nassa 
aykır ı  olmasa da nasıardan bağımsız yapı lan istihsan hakkında i fadeyi yumuşatır ve 
" haber ya da kıyasa dayanmadan hüküm vermek caiz değildir" 1 67 diyerek bir insanın 
kıyasa dayanmadan " istihsanda bulunuyorum"  demesini caiz görmez . l 68 Kendisini her 
fırsatta keyfll iğe karşı olduğunu belirtmek zorunda hisseden Şafii istihsana karşı oluş 
gerekçelerini Kitab 'a ,  Sünnet 'e ve akıl izahıara dayanarak göstermeye çal ışır .  Onun 
eserlerinde istihsanın reddine gerekçe olarak i leri sürdüğü düşüncelerini  şöylece s ıra
lamamız mümkündür:  

ı .  Yetkisiz l ik :  Şafii hiç k imsenin " il im" sahibi olmadan (dinı bir konuda) söz söy
lemeye hakkı 0lmadığınl 1 69, hakimlik ya da müftü lük ehliyetine sahip kimselerin bağla
yıcı bir habere dayanmadan hüküm ya da fetva verme yetkileri bulunmadığını ve bu 
nedenle istihsanla hüküm ya da fetva vermelerinin caiz olamayacağın l l 7o ve al imlerin 
i1me sahip olmadan konuşmamalarının vacip olduğunu söyler .  1 7 1 Ona göre Hz. Pey
gamber dışında hiç kimsenin bir i l im yönüne sahip olmadan bir şey hakkında helal ya 
da haram deme yetkisi yoktur. i l im yönü ise Kitap ,  Sünnet, icma veya kıyastır . 1 72 
istihsanda bulunmak vacip olmadığı gibi bu manalardan birine dahi l  de deği ldir .  1 73 

Şafii bu gerekçeyi herkesçe kabul edilen bir hukuk kural ına istinaden açıklama� 
ya çal ışır .  Bir hakimin huzurunda iki adam al ım�satım yaptıkla rı bir elbisenin defolu 
sayı l ıp sayılmayacağını dava konusu etseler hakim kendisi işin içinden çıkamadığında 
hüküm veremez; işi bilenleri çağırır ve dava konusu olan şeyin defo sayı l ıp sayılmaya� 
cağını  onlara sorar .  Elbisenin fevt olması hal inde eğer taraflar o defonun değerini 
talep ederlerse hakim uzmanlara onun değerini sorar .  Uzmanların en dindar ve en 
bilgili olanı "Bugünden önceki değerini bi l iyordum, fakat bugünkü piyasasın ı  
bilmiyorum;  ama y ine de söyleyeyim" diyecek olsa o günkü piyasayı bilmemesinden 
ötürü hakimin o kişinin sözünü kabul etmesi caiz olmaz, günün piyasasını bi lenin 
sözünü kabul eder. Günün piyasasını bilen biri çıkagelse ve " Bunu pazarda satı lan 
başka maııa kıyas etsem defosu bulunan geçmiş bir mala göre kıymetlendirsem kıyas 
beni şuı'ıa götürür. Ama bana daha başkası iyi görünüyor" dese hakimin onun 
istihsanını kabulü helal olmaz, haram olur. Hükmünü verirken günün piyasası olduğu 
söylenilen değeri esas alması gerekir . 1 74 Dolayısıyla pahası az olan bir malda 
istihsanda bulunmak caiz olmuyor, kıyas gerekiyorsa önemli d inı konularda keyfil ikten 
uzak kalmak daha yeğdir .  

2 .  Şafii, mesele hakkında nas bulunmaması hal inde son başvurulacak kaynağın 
kıyas olduğunu söyler. Bunu ise şu gerekçelere dayandırır :  

1 65 ibnü ' I-Mukaffa ' ,  e/-Edeoü's-Sağir, Daru ' I-C1I , ts . ,  s .  1 5 5 .  
1 66  Şafii, er-Risa/e, s. 504.  
1 67 Şafii, a .g .e . ,  s .  505.  
1 63 Şafii, a .g.e . . s .  504.  
1 69 Şafii, ihta/ü'/-istifısaıı , Vi i .  30 1 .  
1 70 Şafii, a.g.e .. VI I .  298. 
1 7 1 Şafii, er-Risa/e, s. 4 i .  
1 72 Şafii, a .g.e . .  s .  2 5 ,  39, 508. Bu son yerde yukarıdakilere ek olarak asar'ı zikreder. Ayrıca bk. e/-Üm, V, 1 28.  
1 73 Şafii, ihta/ü'/- istifısaıı , Vi i ,  298. 
1 74 Şafii, a.g.e . ,  Vi i .  30 I .  
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a. Nasların bulunmadığı yerde kıyas dışında başka bir  metoda başvurulamaz .  
Zira Allah,  Kur 'an' ı  her şeyi açıklayıcı olarak indirmişti r .  Açıklama ise kimi zaman 
Kur'an'da farz kı lma suretiyle,  kimi zaman da icmaıı olarak indiri len şeyin alametlere 
dayanı lara k  ictihad yoluyla a raştırı lmasını emretmek suretiyle olmaktadır .  İctihad ik i  
şeyi ifade eder :  1 )  Araştırma yönelinen bir hedef ister, a raştırıcı u luorta araştırmada 
bulunmaz; 2 )  Allah araştırı lması emredilen husus için ictihad metoduna başvurulma� 
sını emretmiştir . 1 15 Bu nedenle hiç kimsenin ict ihad yönünden başka hüküm verme 
hakkı yoktur .  1 76 Aksi halde caiz görülmedik hata kalmaz . 1 77 

b. Hz .  Peygamber ictihadı emretmiştir. İctihad ise ancak bir şeyin araştırı lma� 
sıyla olur .  B ir  şeyi a raştırma ise delil lere dayanı larak  yapı l ı r .  İşte bu demler kıyastır . 1 78 
Bir başka söyleyişle kişi iyi gördüğü ile hükmedemez . Çünkü iyi gördüğüyle hüküm,  
geçmiş bir  misale dayanmaksızın ortaya koyduğu b i r  şeydir . 1 79 Dolayısıyla kıyass ız 
istihsan caiz değildi r . I M  Bu nedenle ona göre hiç kimsenin ictihada dayanmadan 
istihsan yoluyla söz söyleme hakkı yoktur. N itekim Kabe 'yi görmeyen her hangi b i r  
kimse istediği yöne namaz kı lamaz; Kabe istikametine yönelmek iç in  çaba sarf eder. 1 8 1 

c .  Kıyası bir  kenara bırakmak caiz olsaydı i l im adamı olmayan akı l  sahiplerin in 
de hakkında haber bulunmayan konularda hatırlarına gelen iy i  gördükleri şeyle hüküm 
vermeleri caiz olurdu . 1 82 Oysa kıyasla ilgi l i  hususların dayandığı Kitap, Sünnet ve icmaı 
bi lmeyen ve karışıkları ayrıştıracak akla sahip olmayan adab sahibi  akı l l ı  insanların 
kendi re 'yleriyle fetva ve hüküm vermelerine hiç bir  i l im adamı ruhsat vermemiştir. 1 83 

Bağlayıcı bir habere yahut b ir  kıyasa dayanmadan hüküm verenin,  günaha bil� 
meden hüküm verenden daha çok yaklaşmış olacağını kaydettikten sonra Şafil, " Böyle 
bir şey söz konusu olsa ilim adamı olmayanların da görüş i leri sürmeleri caiz olurdu"  
der. 1 84 Ona göre hakkında bir  haber nassı yahut kıyas bulunmayan yeni hadise için 
hakim ve müft1' " istihsan ediyorum"  diyerek bir hüküm verse başkasının da aksine 
istihsanda bulunmasının caiz olduğunu kabul etmelidir . O zaman ü lkedeki her hakim 
ve müftı istihsanı i le hüküm verir; b i r  tek konuda değişik hüküm ve fetvalar i leri  sürü� 
ıür .  Eğer onlara göre bu caizse serbestçe davranır, istedikleri gibi hüküm verirler; şayet 
bir sınırlama varsa kendilerinin de ona girmeleri caiz olmaz . Kıyası terk etme fikrinde 
olup " İnsanlar benim dediklerime uymalıdır" diyen adama "Sana uyulmasını kim em� 
retti ki insanlar sana uymak durumunda olsun? Başka biri sana bunu söylese ona itaat 
m ı  edersin yoksa ' Ben ancak kendisine itaat etmem emredilene itaat ederim '  mi der� 
s in?" diye sorarlar .  Aynı şekilde hiç kimsenin de sana uyması gerekmez . İtaat ancak 
Allah ya da ResOlü 'nün uyulmasını emrettiği kişiye olur. 1 85 

İstihsanı savunan fıkıhçı ları hedef alarak şu eleştiri yöneltir : " Kur 'an,  Sünnet ve 
fetvayı bilen i l im adamlarının pek çoğunun fevkinde olan akıl l ı  insanlar, daha akı l l ı  ve 

1 75 Şafii. Cimdu'l- i fm (el-Üm ile birl ikte). VII .  277 .  
1 76 Şafii. er-Risdle. 5 . 504 .  
1 77 Şafii. el-Üm. V .  1 7 1 .  
1 78 Şafii. er-Risdle. s. 505 .  
1 79 Şali!. a .g.e . .  5 . 2 5 .  
1 80 Ş1Ifil. el-Üm. VI I .  94; er-Risdle. s. 504 .  
1 8 1 Ş1Ifil. el-Üm. VI I .  93 .  
1 82 Şafii. er-Risdle. s. 505 .  
1 83 Şafii. i bttiıü'ı-istinsdn. Vii .  300. 
1 84 Şafii. er-Risdle. s. 508. 
1 85 Şafii. i bttiıü'l-istiflsdn. Vii .  30 1 .  
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görüşlerin i  sizin umumunuzdan daha iyi açıkladıkları halde yeni ortaya çıkan ve hak� 
kında Kitap ,  Sünnet ve icma bulunmayan konularda konuşmaları niçin caiz olmasın? 
Usulü bi lmiyorlar d iyorsanız bir asla dayanmadan veya bir asla dayalı kıyas yapmadan 
görüş i leri sürdüğünüze göre sizin usulü bildiğinizin delil i nedir? Usulü bi lmeyen akı l  
sahipleri hakkında duyduğunuz endişe onların usulü bi lmedikleri iç in iyi kıyas yapa� 
mayacaklarından öte bir endişe midir? Sizin usulü bi lmeniz size bu usul  üzerine kıyas 
etme kabi l iyeti mi kazandırdı yoksa bu usulü bırakmanızı mı caiz kıldı? Siz onları terk 
edebil iyorsanız a kı l  sahiplerin in de sizinle beraber söz söylemeleri caizdir. Çünkü 
endişe etseniz etseniz kıyasa başvurmamaları ya da hata etmelerinden endişe edersi� 
n iz . " ' 36 

3 .  İnsanlar başı boş bırakılmamışlardır. bu nedenle istihsana gerek yoktur .  
Kur'an 'da " İnsan başı boş bırakı lacağını mı sanır?"  (el�Kıyame 7 5/36) buyruluyor. 
Kur'an bilginleri ayette geçen südti (başı boş) kelimesinin emirs iz ve yasaksız bırakı lmış 
anlamına geldiğinde hemfikirdirler. Emrolunmadığı i le hüküm ya da fetva veren kimse 
südti kapsamına girmeyi kendisi için caiz görüyor demektir. Oysa Allah onu başı boş 
bırakmadığın ı  bildirmiştir . ' 87 Allah ya da Resulü'nün emri olmaksızın " istihsanda bulu� 
nuyorum"  deyip onların söylediklerini kabul etmeyen ve re 'yine dayanak olarak Allah 
ve Resulü 'nün hükmünü araştırmayan kimsenin sözünün yanlışl ığı ortadadır .  Z ira 
" Bana emredilmeyen ya da yasaklanmayanla ,  emredilen ve yasaklananı örnek alma� 
dan hüküm veriyor ve öylece amel ediyorum" demiş olmaktadır. Allah ise onun söyle� 
diğinin aksine hükmetmiş ve hiç kimseyi kulluk görevi dışında bırakmamıştır . ı a8 

4 .  Peygamberlerin metoduna aykırıdır: İstihsana başvuran kimse başına buyruk 
olduğunu ve istediğimle hükmederim diye düşünmüş, Kur'an'a aykırı iddiada bulun� 
muş ve böylece peygamberlerin metoduna ve al imlerin umumuna muhalefet etmiş 
olur. Çünkü Allah,  Peygamberi 'ne " Rabbinden sana vahyolana uy" (el�En 'am 6/ 1 06) ve 
"Aralarında Allah ' ın indirdiği i le hükmet, onların arzularına uyma " (el�Maide 5/49) 
buyurur .  Kendisine Ashab�ı Keh f  hakkında soru soranlara Hz. Peygamber' in :  "Yarın 
size öğretir im" yan i  Cebrai l 'den sorar size söylerim diye cevap vermesi üzerine 
" İnşaallah demeden as la bir şey iç in yarın onu yapacağım deme" (el�Kehf 1 8/23 )  ayeti 
inmiştir . Sahabeden Evs b. Samit' in karısı ,  kocası Evs 'ten ş ikayetçi olduğunda ve el� 
Acianı karısına zina isnadında bulunduğunda ' 8• Hz. Peygamber onlara cevap verme� 
miş, vahyi beklemiştir . Allah,  Hz.  Davud 'a :  " Ey Davud!  Biz seni yeryüzüne halife yaptık .  
İnsanlar a rasında hak ile hükmet . "  (Sad 38/26) buyurmuştur . ' 90 

5 .  Şafii uluorta söz söylemenin ve keyfi olara k  görüş i leri sürmenin insanlar a� 
rası hukukı i l işki lerde bile, örneğin p iyasa uzmanı tarafından kıymeti piyasadaki mal� 
larla mukayese edilmeden bir ticarı mala değer biçilmesinin söz konusu olamayacağını  
belirtir ve dolayısıyla az bir pahası  olan mal için böyle davranı l ırken, lehine ve aleyhine 
kıymet biç i len insanlar için böyle bir hata kolay kabulleni l i r  bir şey iken Allah' ın helal 
ve haram saydığı konularda keyfil ik ve istihsanla görüş i leri sürülmemesi evladır der. 1 9 1 

1 86 Ş:ifii, a.g.e . . VII, 300. 

1 87 ŞMiı. a .g .e . ,  Vii .  298; er-Risdle, s. 25 ;  kr�. Cess:is, el-Fusill, ıv, 224 .  
1 88 Şafii, ihtdlü'l-istifısdn, Vii .  300. 
1 89 Uveymir el-Adan1 olayı için bk. Malik, Muvatta' (YY), s.  300; Şafii, el-Üm, V, 1 2 5- 1 26; a .mlf . ,  ihtdlü 'l-istinsdn, Vii ,  

296; Buharı, "Talak" 4, " HudGd" 43 ,  " i ' tisam" 5 ;  Müslim, "Uan" i .  

1 90 Şafii, ihtdlü'ı-istifısdn, VII, 298. 
19 1  Şafii, er-Risllle, s. 505-507. 
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İstihsana karşı ağır eleştiriler getiren Şafii eserlerinde istihsan kelimesini kul
lanmaktan çekinmez . Kendisine hac aylarında umre yapıl ıp yapılamayacağı sorulunca 
" iyidir, iyi bulurum;  hacdan sonra olmasından daha hoştur = fıasenetün estafısinüfıa ve 
fı iye efıabbü . . . " der. Ancak burada bir  ayet ve iki hadisi deli l gösterir . ın İstihsan taraftar
ları da Şafil'n in bizzat kendisinin bu ifadeyi kullandığını  söylerler. Mesela " Mut ' anın 3 0  
dirhem olmasını iyi buluyorum" 1 93 v e  "Şüf'a hakkı sahibine üç gün müh let verilmesin i  
iyi buluyorum" 1 94 sözleri istihsan karşıtı Şafil'ye aittir .  Serahsı ise Hanefllerin istihsan 
kel imesin i  kul landığı yerlere benzer durumlarda Şafil'nin "es tefı ibbu za/i&e" (Bunu hoş 
buluyorum) dediğin i ,  istihsan ile istifıbab arasında farkın bulunmadığını ve hatta 
istihsanın iki kel imenin en fasıh i ve şeriatın kullandığı ibareye daha yakın olduğunu 
söyler .  1 9 5  

Şafil'nin eserlerinde pek çok yerde "efıabbu ileyye" (bence daha sevimlidir) 1 96 i fa
desine rastlanmaktadır . Bu genell ikle bir zorunluluk anlamı taşımayan ,  tercih bi ldiren 
bir ifade olup farklı rivayetler karşısında maslahata uygun gördüklerini ya da Hz. Pey
gamber' in son uygulamasını veya farz olmasa da onun yaptığı biçimi tercih etmekte 
veyahut da zayıf bir hadise ya da sahabe uygulamasına dayanmaktadır .  Öte yandan 
bir ibadet esnasında o ibadete şekıl en küçük aykırı l ıktan kaçınma ve ibadeti yerine 
geti rmede acele etme gibi hususlar için de bu ifade kullanılmaktadır .  Bu anlamlar 
ortaya koyuyor k i  Şafii bu ifadeyi daha sonra çıkan müstehab, mendQb ve sünnet-i 
gayri müekkede terimleriyle eş anlamlı olarak kullanmaktadır .  

Her şeye rağmen Şafii pratikte istihsan prensibini kullanmaktadır .  N itekim ken
disi bir yerde aksi daha iyi olduğu için kıyas gereği olan hükmü bıraktığın ı ;  çünkü bu 
kıyasta şüphe bulunduğunu söylerl9' ki bu sonradan ortaya konan istihsan tanımı 
kapsamına dahi l  edilebil ir .  Yine çelişik iki hadisin her ikisinin senetlerinin şüpheli ol
ması hal inde ihtiyata ve maslahata bina en hadisler arasında tercihte bulunduğu gö
rülmektedir .  Şeddad b. Evs, Hz .  Peygamber' in Mekke Fethi s ırasında Ramazan ayında 
kan aldıran birini görüp " Kan alan da veren de orucunu bozmuştur" dediğin i ;  İbn 
Abbas ise Hz. Peygamber'in ihramlı ve oruçlu iken kan aldırdığını rivayet eder. Hadis
lerin sahıh olmaları halinde fethin hicrl sekizinci yılda ve Veda Hacc ı 'nın da h icrı 0-
nuncu yılda gerçekleştiri ldiğini  esas alarak ikinci hadisin birinci hadisi yürürlükten 
kaldıracağını söyleyen Şafii'ye göre İbn Abbas hadisi ,  senet bakımından biraz iyi du
rumda olmasına rağmen hadislerin her ikisinin de senetleri şüphelidir .  Öte yandan 
"Oruçlu kendi isteği i le karnından bir şey çıkarmazsa bedenden çıkan hiç bir şey orucu 
bozmaz" şekl inde ifade edi len kaide gereği İbn Abbas hadisinin kıyasla takviye edi ldi
ğini bel irtmesine karşın Şafii "Oruçluya zaaf gelmemesi için ve ihtiyaten kan aIdırma
mak bence dafıa sevimlidir" diyerek l 98 hem senet. hem kıyas açısından güçlü ve hem de 

1 92 Şafii, ifı ti/il{ü Millili, vii ,  2 5 3 .  ibn Ömer'in fıtır sadakasını bayramdan iki-üç gün önce dağıtım merkezine gönder
diği rivayetini kaydeden Şafii a rdından "{ıaza fıasellün ve estafısinu{ıu . . . = bu iyidir; yapacak kimse için iyi bulurum" 
der  ve Hz. Peygamber'in b i r  uygu lamasını kaydeder. bk. a .e . ,  VI I .  258 ,  

1 93 Cessas ,  el-fusaı, iV ,  229 ;  ibn Ferhan, Ke�{ü'n-Niliab, s .  1 27 .  

1 94 ibn Ferhan , a .g .e . ,  a .y. 
1 95 Serahsl, Usu/ .  i i ,  2 0 1 .  

1 96 Şafii, er-Risale, 5 . 345 ;  ifıti/il{ü 'I-Hadis, s. 532 ,  5 3 5 ;  i fıti/il{ü 'I-lraliıyyin (el-Üm ile birlikte) .  VII ,  1 2 3 ,  1 43 ;  el-Üm, V, 1 79, 

Vl I I , 3 1 .  

1 97 Şafii, el-Üm, LV, 290-29 1 .  

1 98 Şafii, i fı tila{ü 'I-Hadis, s, 529-530.  Şafii, bazı sahiibe ve tabi 'an ile bütün Medlnelilerin kan a ldırmanın orucu 
bozmayacağı görü�ünde oldukların ı  bel i rtmektedir .  
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tarih bakımından muahhar olmasına rağmen bir hadisi ihtiyat ve masıahat prensiple
rine dayanarak  terk etmekted ir .  

Şafii mezhebi içinde Şafil 'nin Eba Hanlfe 'ninkine benzer bir istihsanı  bulunup 
bulunmadığı tartışma konusu olmuştur. İbnü ' I-Kas (ö.  3 3 5/946) üç meselede, el-Haffaf 
ise altı meselede Şafil'n in istihsanda bulunduğunu söyler. Diğer Şafiiler ise bunu ol
dukça zorlama bir yorumla deııl in iyi olması d iye yorumlayarak " istihsan-ı hüccet" diye 
adlandırı r  ve bunun da deme dayalı istihsan olduğunu savunurlar . l 99 Şafi'i'nin "Şüf 'a 
hakkı bulunan kimse öğrendiğinde azamı üç gün iç inde bu hakkını talep edebi l ir .  Üç 
gün geçince talep edemez . Bu benim istihsanımdır ,  bir ası l  deği ldir" sözünün son 
cümlesini b i r  problem olarak gören ZerkeşI'ye göre , bu söz tamamen deııl in bulunma
dığı biçiminde deği l .  bunu gösteren özel bir asıl yoktur şeklinde yorumlanmalıdır .  
Cüveynı ve Gazzall ise ŞafiI'n in " İhramlı kimse başındaki haşereleri bir kenara atsa 
sadaka olarak bir şeyler verir" dedikten sonra "Söylediğimi nereden söyled im 
bilmiyorum" d iye eklemesini Eba Hanife'nin istihsanı  kabil inden sayar ve bir problem 
olarak görürler. Onlara göre bu Şafil'nin bir istihsanıdır ;  çünkü bir aslı bulunmadığını 
açıklamıştır .  Bunun istihsan demek olmadığını  savunan ZerkeşI'ye göre , Şafii ne se
beple söylediğimin demini hatırlamıyorum demek istemiştir .  Yoksa nefsinin hevasıyla 
delilsiz söylemiş deği ldir . 2OO Görüldüğü üzere Zerkeşı, birinci meselede dem bulunsa 
bile özel b i r  asl ın bulunmamasına prensip olarak karşı çıkmıyor. Bu da bizim yukarıda 
Eba Hanıfe 'nin anlayışını ortaya koyarken söylediklerimizle paralel l ik arz ediyor. Öte 
yandan ZerkeşI'n in hepsini bu yorum etrafında birleştirdiği onu aşkın meselede Şafi
ı'nin istihsana başvurduğu görülmekted ir . 20 1 Şa fiilerden İbn Dakıku 'l- ' İd (ö. 702/ 1 302 )  
ise mezhep içinde ortaya atı lan b i r  takım görüşlerin istihsan ya  da maslahata dayal ı  
olduğunu söyler . 202 Eba Abdullah et-Taben, el-Udde adl ı  eserinde "Tartışma konusu 
olan istihsan kıyasa aykırı olandır .  Kıyasa aykı rı deği lse dizdir .  Nitekim Şafii mushafa 
yemin ettirme vb. konularda istihsanda bulunmuştur . " 203 d iyor ki bu da Şafil 'nin karşı 
çıktığı ist ihsanın bizzat kendisinin bel irttiği üzere uluorta , hiç bir mantığa dayanmaksı
zın keyfl olarak i leri atılan düşünce biçiminde algılad ığını ve kendisi belirtmese bile 
ictihada dayalı istihsanı reddetmek şöyle dursun uyguladığını  gösterir .  

Özellikle ist ihsan taraftarlarının bu yöntemi Kur'an, Sünnet ve fetvayı bi len in
sanlardan olması hal inde makbul bir yöntem olduğu görüşüne karşı i leri sürdüğü eleş
tiriler de gösteriyor ki Şafil, istihsanı fıkıh çın ın salt aklı i le söylediği bir yargı olarak 
değerlendirmektedir .  Oysa kendisinin sözlerinin satır aralarında istihsan taraftarların
dan naklettiği düşünceler istihsanı salt aklın hükmü olarak görmemize engeldir .  Zira o 
cümlelerden anlaşı ldığına göre istihsanda bulunacak kişinin engin bir İslamı b irikime 
sahip olarak adeta yeni bir İs lam akl ı i le kuşanmak suretiyle nas bulunmayan ya da 
nasdan doğrudan bir çıkanm mümkün olmayan konularda "Allah ve Peygamber'i böy
le durumlarda hüküm verecek olsalardı şöyle hüküm verirlerdi" gibi bir yaklaşımla 
meselelere çözüm getirmesi öneriliyor. Demek oluyor ki istihsan en genel manada 
dinin temel hedeflerine uyma gayretinin bir adıdır .  N itekim Şafil'nin kendisi de örnek
leriyle ortaya konulduğu üzere bundan uzak kalamamıştı r.· 

199  Zerkeşi. el-Bafır. VI. 9 5 .  
200 Zerkeş1, a .g.e . . VI, 96. 
201  Zerkeş1, a.g.e . ,  Vi . 96-98. 
202 Zerkeşi. a.g.e . ,  VI, 97-98. 
203 Zerkeşi. a.g.e . . VI. 98.  





GiRiş 

marife. yı l .  3, sayı. 1,  bahar 2003, s. 59-70 

• •  • •  A • 

SIHRIN HAKIKATI VE MUCIZEDEN FARKı 

Hali l  İbrahim BULUT' 

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

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

Jslam dünyasında doğup gelişen fikir akımlarına mensup düşünürlerin büyük 
bir ekseriyeti ,  harikulade olayların imkanını kabul ederler. Bunu, hem Al lah ' ın güç ve 
kudret sahibi olduğunu,  varlığa her zaman müdahale edebileceği esasını ,  hem de 
peygamberl ik müessesesinin en önemli deli l i  olan mucizelerin imkan ve delaleti mese
lesini izah edebilmek için yaparlar . İslamı l iteratürde, olağanüstü hadiseler genel ola
rak gerçek ve gerçeğe benzer olmak üzere ikiye ayrı l ır .  Buna göre mucize ve keramet 
gerçek anlamda harikulade olayları ; sihir , kehanet, hokkabazlık ve parapsikoloj i k  bir  
takım hadiseler de gerçeğe benzer harikulade olayları teşki l  ederler. Aslında bu ikinci
ler, yapıl ış tarzı ve sonuçları itibarıyla sıradan insanlar tarafından bi l inmediğinden 
dolayı olağanüstü diye isimlendiri l i rler. Bu makalede, gerçek anlamda hari kulade bir 
olay olan mucize ile görünüş itibarıyla hariku lade olan sihir arasında nasıl bir i l işki 
bulunduğu meselesi üzerinde durulacaktır. Önce sihrin tanımı, Kur'an ve sünnetteki 
kul lanımı ve türleri izah edilecektir. Sihrin bir hakikatinin olup olmadığı meselesi lehte 
ve aleyhte del i l lerle açıklandıktan sonra , kelam literatürü esas al ınarak  sihir i le mucize 
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arasındaki fa rl ı l ıklar ya da benzerl ikler ortaya konulacaktır .  Makale, genel bir değer
lend irme ile sonuçlandırılacaktır. 

A. SİHRİN SÖZLÜK VE TERİM ANLAMı 
Sözlükte "sebebi bil inemeyen, hakikati idrak edilemeyen , latıf ve ince şey " l  

manalarına gelen "shr" kökü "a ldatmak, hile yapmak ve  ak l ı  çelrnek" anlamlarının yanı 
sıra ,  henüz varl ık ların dış görünüşlerinin belirginleşrnediği ve bu sebeple gerçekte 
olmadığı halde alaca karanl ıktan dolayı gözün algı lamakta yanıldığı " seher vakti " ,  ince 
ve latıf tesiri sebebiyle "gıda"  ve ayrıca "akciğer" gib i  vücudun içte kalan organları 
anlamlarını da içermekted ir . ı  Dilci ler, sihrin eşyayı olduğundan başka türlü göster
mek/ sahirin (sihir yapanın) ise batıl olan şeyi gerçek surette gösteren ve varlığı oldu
ğundan başka türlü hayal ettiren kimse olduğunu belirtmişlerdir . '  Bazıları da bu keli
menin asl ının "bir şeyden başka bir şeye çevirmek ve döndürmek" olduğunu söylemiş
tir . s  N itekim bu anlamıyla ilgil i olarak Hz .  Peygamber'den rivayet edilen " Beyanda sihir  
vardır"6 hadis i  del i l  getiri lmiş,  doğru olmasa dahi kelamda dinleyenin kalbini  cezbeden 
bir yön olduğuna d ikkat çekilmiş ; '  hatibin güzel ve süslü ibarelerle gerçeği saptırabile
ceğine, batıl ı hak gibi gösterebi leceğinea vurgu yapılmıştı r .  Bu itibarla sihir lafzı , sebebi 
gizl i  olan,  hakikatin hi lafına algı lanan, göz boyama ve aldatma gayesiyle yapilan her 
şeyin ismi olmuştur . 9  

S ih i r  kel imesinin ıstı lah anlamı ise "tabiat üstü gizl i  güçlerle i l işki kurarak veya 
kendilerinde gizl i güçler bulunduğuna inanılan bazı tabiı nesneler kullanarak zararl ı ,  
faydal ı  veya koruma gayeli bazı sonuçlar elde etmek için yapılan işler" şekl inde tarif 
edi l ir .  L O  Sih ir  ve çeşitleri konusunda geniş açıklamalar yapan İbn Haldun (ö .  808/ 1 406) 
sihri " semaVı kuvvetlerin yardımıyla , nefis ve ruhun unsurlar alemine tesir etme kudret 
ve istidadını  bi ldiren i l imdir" diye tanımlar . 1 1  Taşköprizade (ö. 968/ 1 5 6 1 )  ise daha mu
fassal bir tarif yaparak sihrin sebebinin gizl i ,  hakikatinin ise sah irden zuhur eden fi i l  ve 
sözlerden kaynaklanan,  aldatmaca ve hileler yoluyla insanları itaat eder bir hale ge
t i rmek olduğunu belirtir . Ona göre bu i l im,  gezegenlerin pozisyonlarını bilmekten, 
bunlardan her birisinin yer i le irtibatından, gezegenlerin görünümleriyle ilgil i vakitler
deki sahirin uyguladığı işlem ve terkiplerden bahseder . ı ı  Başka bir tan ıma göre sihir ,  

i Cevherl, sırıafı ,  "shr" md. ;  Mahmud ez-Zendınl, Tefızlvü 's-Sıfıafı , "shr"  md . ;  Ebü 'I-Berekat. el-Kiilliyydt, "shr" md. ;  
İbn Manzur, Lisdlıii ' I-'Ara6, "shr"  md. 

ı Cevher1. a.g.e . .  "shr"md . ;  Ezher1. Tefızibü'I-Luğa , "shr" md. ;  Zebldl, Tdcü 'I-'ArıJs, "shr" md . ;  İbn ManzOr.  a.g.e . ,  "shr" 
md. ;  Mustafav1. et-TaFlkik, "shr "  md. ;  i bnü 'l- Esir, en- Nifıdye, "shr" md. ;  Tehanevl, KIF,  ı .  648; Cessas ,  Afıkamü'l
Kur'an, i, 4 1 -2 .  

3 i bn Faris ,  Mekdyisi'I-Luğa, "shr" md. 
, Ezher1. a.g,e. , "shr" md. ;  Tehanevl, KIF; ı .  648; Zebıdl, a.g .e . . "shr" md. 
5 Mustafavi, et-Tafıklk .  "shr" md.  
6 Buhan,  "Tıb" ,  5 1 ;  "Nikah " ,  47 ;  Müsl im,  "Cum'a " ,  47;  Ebu Davud, "Edeb" ,  86-87; Müsned, I ,  269,  273 ,  309;  i bn 

Hacer, Fetfıu ' I-Bdrl, XXI, 370. 
, Ezher1. Tefızlvü'I-Luğa, "shr" md. ;  ıbn Manzur,  Lisdnü'I-Arab, "shr" md. 
a ı  bnü'l- Esir, en- Nirıdye, "shr" md. 
9 Cessas ,  Ahkamü ' I-Kur'an ,  ı .  4 1 -42 ;  Razı' Mefatlhu 'I-Cayb, I I I ,  205;  Murtaza ez-Zebldl, İthMü 's-Saadeti ' I-Müttekln 

bi-Şerh i Esrarı Ihya'i ' UIOmi 'd-Dln , ı. 1 46; Cevad Ali, el-Mufassa l .  VI, 743.  
ı o  Tanyu, "Büyü" ,  DİA,  Vi, 5 0 1 -506; Ayrıca bk. Hayat. Said Ömer, Mevkifü'I-lsldm miııe's-Sifır, 1 .40-55 ;  ıbrahim Ezhem, 

es-Sirır ve's-SaFlara, 2 7-30; Çelebi . "Geçmişten Devral ınan Kültürel Miras :  Sihir Problemi " ,  ss .  1 99- 202 .  
i i  ibn Haldun, Mlikaddime, 1 1 1 , 1 1 47- 1 1 48. 
ı ı Taşköprizade, MiftQ{lu 's-Sal'ide, i ,  338;  Ayrıca bk. Muıtaza ez-Zebldl, a.g .e . ,  I ,  2 i 7. 
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şeytan ve cinlere yakınlaşmak, onlardan yardım di lemek ve bu şeki lde her hangi bir 
şeyi ,  hakikatinin dışında göstermektirY 

Sihir kel imesi büyü anlamını da taşımakla birl i kte, s ihrin büyüden daha kap
samlı olduğu kabul edilir . Çünkü büyü ile sihrin bazı şekil leri arasında farklar vardır .  
Sihirbazlıkta gözü a ldatan ,  hokkabazl ık ,  el çabukluğu ve renk yanıltmasına dayanan 
bir sanatı yürütme anlamı vardır .  İ l lüzyonizm, manyetizma, h ipnoz, telepati gibi tek
n ikleri uygulayan sihirbazdır . Büyücü ise iyi veya kötü varl ıkların yardımını  sağlayan ,  
büyü tekniğin i ,  usullerin i ,  t ı lsımlı sözleri. iksirleri , uygun materyal i ,  muskaları ,  diğer 
ilgi l i  maddeleri bilen ve kul lanan kimsedir. 14 İslamı kaynaklarda kahin, mecnun,  şair ve 
sahir arasında her ne kadar bir fark ortaya konulmaya çal ışı lmışsa da,  Kur 'an'a bakıl
dığında söz konusu kavram ve şahıslar arasında bel irgin bir  ayrıcalığın olmadığı görü
lür .  Kur'an-ı Kerim'de sihir ifadesinin bazen peygamberler. bazen onlardan zuhur eden 
mucizeler, bazen de bizzat i lahı kelamın kendisi için kul lanı ldığı görüıür . 1 5  Kur'an 'da 
sihir kel imes i .  gözü ve gönlü aldatma , 1 6  hak ve hakikatten yüz çevirme, 1 7  seher vakti. ı a 
mecnun , 1 9  yeme ve içmeye muhtaç olan sıradan bir insan20 ve maharet sahibi al im 
kimse2 1 anlamlarında kullanı lmıştır . Hadis l iteratüründe ise, glda, 22 vakit, 23 vücudun içte 
kalan her hangi bir uzvu , 2' zekice açıklama yapmak25 gibi anlamlarda kullanı lmıştır .  

İslam dininin s ihir  konusundaki tutumunu iyi anlayabilmek için,  İslam öncesi 
Arap geleneğinden intikal eden kültürel mirası dikkate almak gerekir. İs lam öncesi 
Arabistan 'da, Hıristiyanl ık ve Yahudil iğin tesiri i le gelen unsurlar hesaba katılmazsa 
ruhlar alemi yani metafizik alem, Al lah ile kabileierin i lah ları ve cinlerden meydana 
gelmekte ve insanları bu alem ile birleştiren bağlar sihirbazlar, kahin ler, şairler ve 
mecnunlar vasıtasıyla kurulmakta ve bunların söz konusu alemden haber verdiklerine 
inanı lmaktayd1 . 26 Böyle bir inancın yaygın olduğu Arap toplumunda nübüvvetle görev
lendirilen ve yeni bir şeriat getirip Al lah,  melek, c in ,  şeytan ,  cennet ve cehennem gibi 
manevı alemden haber veren Hz .  Muhammed ' in ,  Mekkel i müşrikler tarafından çoğu 
defa bu kavramlarla itham ed i lmesi anlaşı labi l ir bir husustur. Çünkü Arap toplumunda 
ga ipten haber verdiğine inanılan kimselere bu tür isimler verilmekteyd i .  N itekim 
Kur'an 'da müşriklerin ,  Hz. Peygamber'i " Bu ,  apaçık bir sih irbazdır" , 27 " Pek yalancı bir 
sih irbaz" , 2a "Sih irlenmiş bir insan (meshur) " 29 demek suretiyle sihirle itham ettikleri 

1 3 İbn Manzur. a .g.e . ,  "sh(' md . ;  Murtaza ez-Zebldi. a .g.e .. I. 1 46. 
" .Tanyu . "Büyü " md . .  DİA. Vi . 50 1 -506. 
15 A. F .  Abdülbaki. el- Mu'cemü ' I-Mü/efıres. "shr" md . 
1 6 el-Baka ra 2/ 1 02 .  
1 7  el-Mu'minun 23/ 89. 
ı a AI-i İmran 3/ 1 7 ; el-Kamer 541 34 .  
1 g e1-İsra 1 7/ 4 1 . 1 0 1 . 
20 eş-Şu 'ara 261 i 53 ,  1 85 .  
2 1  ez-Zuhruf 43/ 49 .  
22 Buharı. "Savm" ,  20; Müs1 im.  "Siyam" .  45 ;  Tirmızi. "Savm" 1 7 . 
23 Buharl. "Teheccüd" .  7; "Enbiya " .  38; Müs1im, "Müsafirin" .  i 32 ;  Ebu Davud, "Savm".  1 7 ; Müsned, ı l ı .  44 .  
24 Buhar!. "Cenaiz" .  96; " Nikah " .  1 04 ;  Müs1 im, "Fedai lü 's-Sahabe" ,  85 ;  Müsned.  Vi. 48. 1 2 1 . 200, 284 .  
25 Buhar!. "Tıb" .  5 i ;  "N ikah " .  47 ;  Müs1 im .  "Cum'a" .  4 7 ;  Ebu Davud. "Edep". 86-87; MÜSIled, ı .  269. 273 ,  309; İ bn 

Hacer, Fetfıu ' I-Bari, XXI. 370. 
26 Macdona ld. "Sihir" .  İA. X. 599-6 1 1 ;  Çelebi .  a .g .m . .  ss. 209- 220.  
27 Yunus 1 0/ 2 . 
2a Sad 38/ 4 .  
2 9  bk .  el-İsra 1 "1/ 47;  el-Furkan 2 5/ 8. 
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bildiri l i r .  Diğer taraftan onun bir şair , 30 kahin3 1 ve mecnunn olduğunu i leri süren müş
riklerin bu itirazlarına Kur'an 'da yer veri lmiş ,  bunlara cevap olarak da Hz. Peygam
ber' in şair, kahin ve mecnun olmadığına vurgu yapılmıştı r .H Müşrikler, Hz .  Peygam
ber'e bu şekilde itiraz ederken i lahı kelama da " sihir" diye i ft irada bulunmuşlardır . 34 
Aslında inkarcı ların bu tavrı Hz.  Peygamber ve Kur 'an ' la sınırl ı  deği ldir .  Nitekim 
Kur'an-ı Kerim,  bütün peygamberlerin inkarcılar tarafından aynı şekilde yalancıl ıkla ve 
sihirbazlıkla itham edildiklerin i  bi ldirmiş ,3?  sihirbazlıkla peygamberl ik  görevinin apayrı 
şeyler olduğunu izah etmek için de çoğu defa Hz. Musa i le Firavun 'un sihirbazları 
arasında geçen mücadeleden bir çok yerde örnekler vermiştir . 36 Böylece Kur 'an,  muci
ze i le sihir a rasında mahiyet farkının olduğunu beyan etmiş ,  sihirbazların yaptıklarının 
göz boyama,  aldatma ve el çabukluğu türünden olduğuna dikkat çekmişti r . Bu itibarla 
sihri ve sınırlarını bilen s ihirbazların ,  Hz. Musa 'nın mucizeleri karşısında aciz kalmala
rın ı  ve Musa 'nın Rabbine ıman etmelerini37 bu çerçevede tahl i l  etmek gerekir . 

B. SİHRİN TÜRLERİ 
İslamı l iteratürde sihir çok geniş anlamda kullanı l ır ve birçok türünden bahsedi

! ir . 38 Örneğin Rağıb el-İsfahanı (ö .  502/ 1 1 08) sihri; semavı kuvvetlerin yardımıyla nefs 
ve ruhların unsurlar alemine tesiri (tı ls ım) ,  cin ve şeytanları itaat altına almak (azaim) , 
nefs gücünün insan ve eşyaya tesiri ,  son olarak da hayal gösterme ve göz boyama 
olmak üzere dört gruba ayırır . 39 Konuyla ilgili en geniş tasnifi yaptığını düşündüğümüz 
Razı ise sihrin sekiz çeşidini sayar.40 Bunlar; 

1- Semavı varlıkların yer yüzündeki varl ıkları etkilemeleri suretiyle meydana gel
d iği sanılan ve "tı lsım" diye de isimlendiri len sihir (Keldanı sihri ) ,  

I l - Güçlü nefslerin başkalarını tesir altına a lması ;  s ihrin bu türü ,  insan nefsinin ,  
kendi vücudu veya başka vücutlar üzerine yaptığı tesir  i l e  meydana gelir , 

1 1 l- Yeryüzündeki ruhlardan yardım isternek suretiyle yapılan sihir .  
ıv- Hayal gösterme ve el çabukluğu/ hokkabazl ık .  
v- Teknik ve mekanik bazı aletler kullanmak suretiyle yapı lan fevkaladel ikler, 
vı- Cisimlerin ve bazı i laçların havasından faydalanmak suretiyle yapılanlar, 
vıı- " İsm-i Azam"  duasını bi ldiğin i  ve cinlere hükmettiğini iddia etmek suretiyle 

bazı safdi l  ve temyiz kabil iyeti zayıf olan kimseleri kandırmak, 

30 bk.  el-Enbiya 2 1 / 5 ;  es-Saffat 37/ 36. 
3 1 et-TOr 52/ 29-30. 
32 el-Hicr 1 5/ 6; el-Mu 'minOn 23/ 70; ed-Duhiln 44/ 1 4 .  
33 b k .  el-A'rat 7/ 1 84 ;  Sebe' 34/ 46; et-TOr 52/29-30; el-Kalem 68/ 2 ;  et-Tekvfr 8 1 /  2 2 .  
3 4  bk. H O d  i i ! 7 ;  Sebe 34/ 43 ;  el-Ahkaf 46/ 7;  el-Müddesir 74/ 24 .  
3' ez-Zariyat 5 1 ! 52 .  
36 tık .  el-A' rat i 03- 1 26; Yunus i 0175-82; Tahıl 20/ 56-72;  eş-Şu'ara 26/ 30-5 1 ;  en-Nemi 27/ 1 2- 1 3 ; e l-Kasas 28/ 36. 
37 bk. el-A' rat 7/ 1 1 6- 1 22 :  Taha 20/68-70. Ayrıca bk. Şehristanı. Nifıiiyetü'l-I�diim, s .  440; Elmahh, Hali Dini, LV, 2234-

2235 ;  Tabatabaı. el-Miziin, iX ,  220-22 1 .  
38 Cessas, Afıkiimü' l-Kur'an, i .  44-49; Razı. Mefiitifıu ' l-Gayh, I I I .  206- 2 1 2 ; a .mlf  . .  en-Nühüwiit, 208-2 1 1 ; ıbn Haldun, 

Mu�addime, I I I ,  1 1 49- 1 1 50; Sa'd el Mersiff, es-Sifır ve's-Sefıara 37-83; Aynca bk. Tehanevı. KlF, I ,  648; ı bn Hacer, 
a.g.e . ,  XXI, 350-3; Reşfd Rıza , el-Meniir, IX, 36- 60; Elmahh, Ha� Dini, i .  442- 445 .  

39 Tehanevf, KlF, i .  648. 
40 Razı. Mefiitifıu 'l-Gayh, I I I ,  206- 2 1 2 ; a .mlf . ,  en-Nühüwiit, 208-2 1 1 ; el-Metiilibü'l-Aliye, VIII ,  1 43- 1 96; Ayrıca bk.  

Tehllnevl. KlF,  i .  648-650; ıbn Hacer, Fetfıu ' l-Biiri, XXI ,  350-3; Reşid Rıza , a.g .e . ,  IX, 36-60; Elmahh,  a.g .e . .  i .  442-
445 .  
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vıı ı- Koğuculuk yapmak, fitne çıkarmak ve hile yapmak suretiyle karı§ıkl ık Çı
karmak §eklinde yapılan sihirler. 

İbn Haldun (ö.  808/ 1 406) ise, Razı'nin tasnifindeki ikinci ve üçüncü türlere ağır
l ık vermi§,  bunları çok daha detaylı olarak açıklamı§tır . Ona göre s ihrin esas kuvveti 
s ihirbazın nefsinde bulunmaktadır. Bir sih irbaz, s ihirbaz olarak doğmaz.  Gerek e§yanın 
ve sayıların özelliklerinde ve gerekse ba§ka manevı veya maddı varl ık larda bulunan bir  
tak ım sırları cezbetmek suretiyle sihirbaz kendi gücünü artırabil ir .  İbn Haldun, be§erı 
nefslerin ayn ı tür oldukların ı  fakat özell ikleri bakımından farklı s ınıflara ayrı ld ıklarını 
belirttikten sonra, sih irbazları nefsleri it ibarıyla üç guruba ayırı r .  Bunların  i lki , sadece 
himmetleri vasıtasıyla tesir  edenler ve herhangi bir alet ve yardımcı olmaksızın etkide 
bulunanların yapmı§ oldukları sihirdir ki, filozoflar gerçek sihir olarak bunu kabul eder
ler. İkincisi ,  maddenin yapı ve özel l iklerinden faydalanmak suretiyle e§ya üzerinde 
etki l i  olanların yaptıklarına " tı lsım" ,  son olarak ki§ilerin hayal güçlerine tesir  edenlerin 
yapmı§ oldukları i§leme de "§a 'beze" veya "§a 'veze" yani hakkabazl ı k  adının verildiğin i  
belirt ir .  Ona  göre sihirbazlardaki bu  özel l ik ,  d iğer tüm be§erı kuvvetlerde olduğu gibi 
ancak bil-kuvve var olup, sadece riyazet yoluyla bilfi i l ortaya çıkar.4 I İbn Hazm (ö .  
456/ 1 063 ) da sihrin türlerini sayarken , yıldızların etkisiyle yapılanlar, rukye cinsinden 
olanlar, maddenin ta§ıdığı özelliklerden kaynaklananlar ve de el çabukluğu (hokkabaz
lık) §eklinde yapılanlar olmak üzere dört türünden bahsed�r.42 

Bazı bilginlere göre de, hakikati açısından sihri iki kısma ayırmak mümkündür. 
Birincisi ,  aldatmak, göz boyamak ve hayal göstermek §ekl inde olup bir  hakikati olma
yan sihirdir  k i ,  Fi ravun'un sih irbazlarının yapmı§ oldukları bu türe örnek te§kil eder.43 
Diğeri ise psikoloj ik açıdan bir tesiri bulunan sihirdir .  Buna Harut ile Marut kıssasında 
geçen sihir örnek olarak  veri lebil ir . 44 Ayrıca sihir kullanılan malzeme açısından da;  alet 
ve benzeri vasıtalarla yapılanlar, el çabukluğu §eklinde yapılanlar olmak üzere ikiye 
ayrı lml§tıL45 

Diğer taraftan ,  İslam inancına uygunluğu açısından sihri iki kısımda değerlen
dirmek mümkündür. Buna göre, "muazzimun" adı veri len ve §eriata bağlı kalan s ihir
bazların ,  Allah 'a dua ederek maddı arzulardan vazgeçerek, zahidane ya§ayarak ve 
Allah ' ın ruhlar üzerine tesir etmesi için yeminle ısrarda bulunarak cin ve ruhları kendi
ne tabi kılmak §eklinde yaptıkları sihirdir .  Söz konusu sihir (büyü) . genel olarak ferdin 
veya toplumun iyil iği için yapılmaktadır .  Kuraklık, yaralanma, mal ve mülkün zara ra 
uğraması ,  hastalık gibi felaketlere kar§ ı ,  ayrıca çocuklara ve lahusa kadınlara zarar 
veren §eylere çare bulmak veya bunları önlemek için yapılan koruyucu sihirdir .  Bunun 
men§ei, cinleri kendine tabi kılan ve h izmet ettiren Hz. Süleyman'a dayandırı l ır .  Buna 
"beyaz sihir" (ak büyü) de denilir. Burada , dinden ve din adamından, dualardan ve dinı 
metinlerden faydalanı l ır .  

İslam'a uygunluğu bakımından sihrin ik inci türü ise sihirbazların cinlere ve §ey
tanıara hediyeler vermek, Al lah 'ın ho§una gitmeyen kötü sözler söylemek ve haram 
fiil ler i§lemek suretiyle yapmış oldukları s ihirdir .  İnsanlara zarar vermek gayesiyle yapı-

4 1 İbn Haldun, Mu�addime, I I I ,  1 1 49- 1 : 50.  
42 İbn Hazm, el-Fasl. v, 4-5.  
43 bk. el-A' ra f  7/ 1 03- 1 26; Yunus 1 0175-82 ; TaM 20/ 56-72 ;  e�-Şu'ara 26/ 30-5 1 .  
44 bk. el- Bakara 2/ 1 02 .  
45 Mustafavi, et- Tafıkık, V ,  7 1 -73 ;  Re�id Rıza, a.g.e . .  IX, 4 5-46. 
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lan bu tür fi i l lere " kara büyü " de denil ir . 46 Karı�kocayı birbirinden ayırmak ,  cinsı kudreti 
önlemek, hasta etmek, sakat bırakmak gibi kötü gayelerle yapılan sih i rler bu konuda 
örnek veri lebi l ir .  Yukarıda verilen bilgilerden de faydalanarak s ihri dört maddede top� 
lamak mümkündür.  Şöyle ki : 

a) Ruhun gücüne dayanı larak yapılan sihir :  Sih irbazların herhangi bir alet yar
dımı olmaksızın , kendi gayret ve nefsı kuvvetleriyle varl ıklar üzerinde gerçekleştirdikle
ri bir takım tesirlerd ir. Filozoflar, gerçek sihir olarak bunu kabul ederler. Sihirbazla rda 
bulunan bu kuvvet. diğer insanlarda da var olmakla birl ikte riyazet yoluyla geliştiri Ie
bilmektedir .  Sihirbazların riya zeti ise, her çeşit tazim ve ibadetle, alçaklık ve küçüklük 
göstererek, yıldızlara ve yüce alemlerin ruhaniyetine yönelmek ve onlardan yardım 
di lemekten ibarettir . Bu ibadet ve tapınma, Allah 'tan başkasına yönelik olduğu iç in bu 
şekliyle s ih ir  küfür sayllmıştır .47 

b) Tılsım :  Bunun,  tapınmaya ve yıldızların tesirine dayandığı kabul edil ir . 48 Tıl
sımla meşgul olanlar yıldızlara taparlar; kainatı idare edenlerin yıldızlar olduğuna ,  
hayır ve şerrin onlardan geldiğine, semavı güçlerin yerdeki güçlerle birleşmesi sonucu 
harikulade durumların meydana geldiğine inanırlar.49 Sihrin bu çeşidine Keldanı sihri 
de den i l ir .  

MOtezile ekolü sihrin bu iki çeşidinin varlığın ı  kabul etmez . Bunların varlığına ve 
varl ık üzerinde tesir ettiklerine inanmanın akla ve nakle aykırı olduğunu i ler i  sürer. 
Onlara göre varl ıkları ,  hayatı, renkleri , tatları ve diğerlerin i  yaratan sadece Al lah oldu
ğundan s ih irbazın yıldızlara tapınmak ve onların gücüne sığınmak sOretiyle varl ıkların 
şekil ve mahiyetinde değişikl ik yapabi lmesi imkan dahi l inde değildir .  Sihrin bu türünün 
kabul edi lmesi duru munda nübüvvetin en önemli del i l i  olan mOcizelerin iptal i  söz 
konusu olur . 50 Ehl-i Sünnet al imleri de, sihrin bu iki türünün varl ığın ı  kabul etmekle 
birl ikte, bunlarla meşgul olmanın dinen haram olduğunu açıklamışlardır . 5 '  

c) ROhanl varl ıklardan faydalanı larak yapılan sihir :  Bunun, muska yapmak, c in
lerden yard ım almak gibi şekil lerde yapıldığı kabul edi l ir . 52 

d) Göz boyamak şeklinde yapılan sihir : Sihrin bu çeşid ine şa'veze veya şa' beze 
de denil ir .  Bunun aslı el çabukluğu yani hokkabazlıktır . Genell ikle halkın aşağı tabaka
larına mensup, akıl bakımından zayıf olan cahil kimselerin ilgisini çeker.53 MOtezile 
ekolü ,  hokkabazlığın sıradan fi i l lerden olduğunu, uğraşı ve tecrübe sonucunda isteyen 
herkes tarafından elde edilebi leceğini  kabul eder. Sihrin bu türüne;  kı l ıcı boğaza sok
mak, ateş üzerinde yürü mek ve benzeri fii l ler örnek veri lebil ir . 5' 

46 Tanyu ,  "Büyü " ,  DiA, Vi , 5 0 1 - 506: Macdonald,  " Sih i r" .  İA, X, 599-6 1 ı .  
47 Matür1d!. Kitil6ü 't-Tevfıid, 1 89:  Ali el-Karı, ŞerrlU Fıkrıi'I-Ekver, 1 4 5 ;  İbn Haldun , Mukaddiıne, I I I ,  i 1 48- 1  i 50: İbn 

Hazm, i lmü ' l-keliim.  79. 
48 ibn Haldun ,  Mukaddiıne. ı ı ı .  i 1 5 5 :  Murtaza ez-Zebidi , İ tfıafü 's-Sadde, ı .  1 46, 2 1 6-2 i 8:Taşköprizade, Miftilfıu 's-Sadde, 

ı. 328-9. 
49 Cessas ,  Afıfiilmü'I-Kur'an, i ,  43-45 .  
50 Razi. Meftitirıu ' ı-Cayv. ı ı ı .  206: Tehanevi, KI F,  ı .  648: Elmal ı l ı ,  a.g.e . ,  ı .  442-3.  
5 1  Murtaza ez-Zebid!. a.g.e" ı .  1 46, 2 1 6-2 1 8 . 
52 Ayn!. 'UmdeW 'I-Kdri. XVII ,  4 i 8. 
53 Cessas ,  a .g.e" i . 45 :  Şa 'ran!. el-Yevafiit, 1 64 ;  Reşid Rıza , el-Menilr, IX. 4 5-46. 
54 Kadi Abdülcebbilr. el-Muğni. XV, 268. 
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İs lam al imleri ,  s ihrin tanım ve muhtevasında olduğu gibi onun tasnifi konusun� 
da da farkl ı  kanaatler izhar etmişlerdir .  Bu durum, sihrin türlerini ve bunların  içerikleri� 
n i  net bir şekilde ortaya koymanın pek kolay olmadığın ı  göstermektedir . "  

C. SİHRİN HAKİKATİ 
Sihrin gerçekl iği ve etkis inin vaki olup olmadığı hususunda İslam al imleri ihti laf 

etmişlerdir .  Kimileri s ihir  işlemi i le varl ıkların ve canlı ların başka şekii lere sokulabilece� 
ğin i ,  öz ve cevherlerin in değiştiri lebileceğin i  iddia ederken , 56 kimi leri de onun hiç bir 
hakikatinin olmadığın ı  sadece göz boyama ve hayal göstermeden ibaret olduğunu 
savunmuştur.'7 Asl ında bu tartışmalar, sihrin tanımı ve çeşitlerin in neler olduğu konu� 
sundaki farklı görüşlerin varlığından kaynaklanmaktadır .  Nitekim sihrin bölümleri kıs� 
mında verdiğimiz genel tasnife göre i lk iki türünü dikkate alanlar onun bir hakikati ve 
etkis inin olduğunu,  son iki türünü dikkate alanlar ise sihrin hiçbir hakikatin in  olmadı� 
ğın ı ,  hayal göstermek ve aldatmaktan ibaret olduğunu savunmuşlardır . "  

Kelamcılar, s ihrin içeriği ve tesirin in nereye kadar ulaşabi leceği hususunda fark� 
l ı  fikirler i leri sürmüşlerdir .  Baziları s ihrin en büyük tesirin in ruhlar üzerinde olduğunu 
ve bu surette fikirleri bozabi leceğini ,  kalpleri cezbedebileceğini  ve cemiyet hayatını 
olumsuz bir şekilde etkileyebi leceğin i  söylemişlerdir . '9 Bazı ları da sihirle eşyanın mahi� 
yet ve suretinin değiştirilebileceğini ,  hatta peygamberlerin mOcizelerine benzer olağa� 
nüstü şeyler yapılabi leceğini söylemişlerdir .6O 

A. SİHRİN HAKİKATİNİ KABUL EDENLER 
Ehl�i Sünnet al imleri sihrin aklı ve nakıl delil lerle sabit olduğunu,  Allah ' ın izni i le 

gerçekleştiğin i ,  ruh ve madde üzerinde birtakım etkilerin in bulunduğunu kabul eder� 
lert' 1 ve görüşlerin i  desteklemek üzere Kur'an ve sünnetten delil ler getirirler. Buna göre 
Hz. MOsa ile mücadeleye girişen sihirbazların hünerlerin i  gösterirken insanların gözle� 
rin i  büyülediklerİ , onları korkuttukları ve büyük bir s ihir  ortaya koydukları62 belirt i l ir .  
İ lgi l i  ayetten anlaşı ldığı üzere sihrin bir hakikati mevcut ki s ihirbazlar tarafından ortaya 
konulabil iyor. Ayrıca Kur'an 'da sihri n  koca ile karısını ayırabileceği , aralarında nefret 
ve düşmanl ık çıkarabileceği bi ldiri l i r . 6ı Aralarındaki sevgi ve n ikah bağına rağmen sihir 
yapmak suretiyle karı i le kocanın arasının açılabileceği , sevginin nefrete dönüşebile� 
ceği hususu ancak sihrin bir hakikatinin olduğu gerçeği ile izah edilebi l i r .  Yine Felak ve 
Nas sOrelerinde " düğümlere üfürenlerin şerıerinden" Al lah'a sığını lmakta ve bu şekilde 
s ihrin büyük bir tesirinin bulunduğuna işaret edilmektedir .  Şayet sihrin gerçekl iği ve 
tesiri olmasaydı Al lah, düğümlere üfürenlerin şerrinden kendisine sığını lmasını 
emretmezdi .  Bunların yanı s ıra Kur'an 'da sihirbazların ancak Allah ' ın izni i le zarar 

" Elmal ı l ı .  Hak Diııi. I .  442 .  
'6 Bazı kaynaklarda s ih irle  varlıkların şekil ve  mahiyetlerinin değiştirilebi leceği ; insanın merkebe merkebin de insana 

dönüştürülebileceği gibi akli ve nakli deli l lerden yoksun görüşler mevcuttur. Örneğin Eş'ari Makaıarında isim 
vermeksizin bazı kimselerin bu görüşte olduğunu bildirmiştir. (bk. a.g.e . . 442;  ayrıca bk. Tehanevt KlF, I ,  65 i )  

'7 Eş'art a.g.e . ,  442 ;  Razi. Me{ati{lü ' I-Cayh, I I I ,  2 1 3 . vd . ;  İbn Hazm, a.g.e . . s .  79; Nebhani. Hüccetu/lafı ,  i i .  

,. İbn Haldun, a .g.e . ,  I I I ,  i 1 50. 
'9 Elmalı l ı ,  a.g.e . ,  J ,  44 1 -2 .  
60 Eş'ari, a.g.e . .  4 4 2 ;  Tehanevi, Kl F ,  I ,  65 i .  
6 1  Ayni. a .g.e . . XVII .  4 i 7 ;  İ lyas Çelebi . a .g.m . .  ss. 234-237 .  
62 el-A' rM 7/ i 1 6. 
63 el-Baka ra , 2/ 1 02 .  
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verebi lecekleri bi ldiri l i rM ve bu şekilde sihrin bir hakikatinin olduğuna dikkat çeki l ir . 65 
Hadis kaynaklarında da sihirle ilgi l i  olarak birçok rivayet mevcuttur.66 Örneğin Buha rı. 
sihir diye bab başl ığı attıktan sonra sihrin varlığına delalet eden bazı ayetleri deli l  
getirmiş ve konuyla ilgil i bazı rivayetıere de yer vermiştir . 67 0, "Allah'a Şirk Koşmak ve 
Sihir, Helak Edici Günahlardandır" şeklinde başlık atmak suretiyle s ihrin dini konumu 
hakkında da bize bilgi vermiştir . 6/! 

Genel olarak sihrin bir hakikatinin olduğu kabul edilmekle birl ikte İslam al imle
ri , sihir yoluyla gökten kanatlı-kanatsız çekirgeler, kurbağalar yağdırmak, denizi yar
mak, asayı başka bir şeye dönüştürmek, ölüleri diriltmek, bebekleri konuşturmak gibi 
peygamberlerin mucizelerine benzeyen harikulade olayların gerçekleşmesinin müm
kün olmadığı hususunda ittifak etmişler, 69 s ihir yapmak suretiyle insanın başka bir 
canl ıya dönüştürülebi leceği , varl ıkların şeki l  ve mahiyetlerin in değiştiri lebi leceği şek
l indeki rivayetlerin hiçbir asl ının bulunmadığını vurgulamışlardır . 7o 

B. SİHRİN HAKİKATİNİ KABUL ETMEYENLER 
Mutezile ekolü ,  nübüvvet müessesesini zedeleyeceği endişesiyle kerametin ha

rikulade oluşunu kabul etmediği gibP I sihrin de gerçekliğin i  kabul etmemiştir .  Onlar, 
sihirbaz ve kahinlerden mucizelere benzer bir takım harikuladelerin zuhur edebilece
ğin i  mümkün görmenin, peygamberlerin doğruluğunu gösteren ve en önemli deli l 
kabul edilen mucizeye noksanl ık getireceğini  iddia etmişlerdir .  Çünkü sihirbazların 
olağanüstü bir takım şeyler yapabi leceğini kabul etmek, harikulade fiil lerin bütün 
insanlardan zuhur edebileceği anlamına gelir k i ,  söz konusu durum nebi i le sahte 
peygamberi ayırt edebilmeye engel teşkil eder.n Mutezile ekolü , Ehl-i Sünnet 'in sihrin 
hakikatini  ispat etmek üzere i leri sürdüğü ayetlerden hareketle y ine sihrin göz boyama 
ve aldatmaca olduğunu ispata çalışmıştır. Buna göre onlar, bu görüşlerini ispat etmek 
üzere Firavun'un sihirbazlarının yaptıkları işlerin " insanların gözlerin i  büyülemek" şek
linde tahyil olduğunu,  ortaya attıkları ip ve sopaların gerçekte olmadığı halde yaptıkla
rı sihir sayesinde yürüyormuş gib i  algılandığını del i l  getirmişlerdir . 7l Eğer sihirbazların 
olağanüstü güçleri olduğu ve bu sayede harikalar yapabildikleri iddiası doğru olsaydı ,  
Hz .  Musa 'nın karşısına ç ıkan sihirbazların aciz kal ıp ,  Musa 'n ın Rabbine iman etmeme
leri gerekird i . 74 Halbuki asanın ejderhaya dönüştüğünü gören sihirbazlar, Hz. Musa 'nın 
yaptıklarının sihir cinsinden olmadığını  anlamış ve onun Rabbine secde etmişlerdir . 75 

Sihrin hakikatin in olmadığını savunan al imlerden biri de İbn Hazm (ö .  
4 5 6/ 1 063 ) 'dır . 0, tabiatta geçerl i o lan kanunların değişmeyeceğini ,  varlıkların sahip 

64 el-Bakara ,  2/ 1 02 .  
65 Teftazanı, Şerfıu ' I-Makdsıd, V ,  8 1  vd . 
66 Wensinck, el-Mu'cemü'I-Mülefıres, I I . 434 -437 .  
67 Buhar!, "Tıb", 50 .  
68 Buhar!, "Tıb" ,  48 .  
69 Baki i lanı. el- Beyan, 85 ;  Teftazani. a .g.e . .  V ,  69-70; Mevlana Şibll, Asr-, Saadet, I I .  243 .  
70 Şa'ranl. el-Yevdkit. 1 64 .  
7 1 Kerametin imka n  ve ispatı konusunda ayrıntı l ı  bilgi için bk. Bulut. Hali l ibrahim, "Harikulade Olması Açısından 

Keramet ve MGcize i le i l işkiSi " ,  SA .Ü . i lafıiyat Fak. Derg . . sayı 3/200 1 .  ss. 329-350. 
72 Kadı Abdülcebbar, el-Muğni, yy, 259. 
7l Zemahşeri. el-Keşşd{, I ,  703; Cessas, a .g.e . .  i .  43.  
74 Kadı Abdülcebbk a.g .e . .  yy, 259-60, 263. 
75 Bk. el-A' ra f  7/ 1 1 6- 1 22 .  Ayrıca bk. Şa 'rani. el-Yevilkit, 1 62 .  
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olduğu zat. s ı fat ve tabiatların yaratıldıkları şekilde devam edeceğini  belirttikten sonra 
harikuladenin ancak bir nebınin tasdik edilmesi için Allah tarafından yaratı labileceğin i  
iddia etmiştir .  Çünkü peygamberler iç in mümkün olan şeylerin sahi r  ve sa l ih kimseler 
için de imkan dahi l inde olması ,  vacip i le muhalin eşit olması anlamına gelecektir . 76 İbn 
Hazm, Eş ' ariyye ekolüne mensup bazı al imlerin sihirbazın su üzerinde veya havada 
yürüyebileceği , varlıkların şekil ve mahiyetlerinin değiştirilebileceği şeklindeki görüşle
rine şiddetle karşı çıkmış ve Ehl-i Hakk' ın temel felsefesinin bir varlığın öz ve tabiatı
nın değiştirilemeyeceği şeklinde olduğunu açıklamıştır . Ancak söz konusu durumun 
nübüvvet iddiasında bulunan bir nebınin tasdik edilmesi gayesiyle istisnaı olarak Allah 
tarafından yaratılacağını ve bunun mucize olacağını  söylemiş, sahir veya sal ih kul lar 
için tabiattaki cari kanunların değiştiri lmesinin söz konusu edilemeyeceğini ısrarla 
savunmuştur. İbn Hazm, s ihrin bir hakikatinin olmadığını söylerken,  tılsım ve hokka
bazlık şeklinde icra edilen türünün mümkün olduğunu,  bunların eğitim yoluyla herkes 
tarafından yapı labileceğini de kabul eder.77 İbn Hazm'dan başka bu görüşü savunanlar 
arasında İbn Ceri r et-Taberı (ö .  3 1 0/922 ) ,  Cessas (ö .  3 70/980) , Zemahşerı (ö .  
5 38/ 1  1 43 ) ,  son dönem al imlerinden Muhammed Abduh,  M .  Reşıd Rıza ve Merağı'yi 
sayabil iriz .  Bunların ortak görüşüne göre sihirbazların ortaya koydukları şeylerin sınır
ları şöyledir : 78 

ı) Sihirbaz, uzun tecrübeler sonucunda bazı aletlerin yardımıyla diğer insanlara 
garip gelen bir takım işler yapabil ir .  Örneğin ,  kı l ıcı boğazından aşağı sokabil ir , ateşin 
üzerinde yürüyebil ir, kor halindeki közü ağzına alabilir . Aslıda bütün bunlar, bell i bir 
eğitimle isteyen herkes tarafından yapılabi lecek olağan şeylerdir .  

L L )  Sihirbaz aldatmak, hayal göstermek, kamufle yapmak ve hokkabazlıkla bir 
takım işler becerebi l ir .  

L L L )  Sihirbaz, cin ve şeytanlardan yardım di lernek ve onlardan faydalanmak sure
tiyle sihir yapabi l i r .  Ayrıca ruhı bir takım kuvvetlere dayanmak suretiyle bazı işler başa
rabil ir .  Bunlar olağanüstü şeyler olmayıp şartlarına uygun davranıldığında herkes tara
fından gerçekleştirilebilecek işlerdir .  

D .  SiHiR İLE MuciZE ARASINDAKİ FARKLAR 
Sihir yoluyla yapılan işler, her ne kadar gerçek anlamda harikulade olaylar 01-

masalar da sihirle uğraşmayan,  onun teknik ve usullerini bi lmeyen kimseler bunların 
olağanüstü şeyler olduklarını sanabil irler.79 Bu bakımdan söz konusu hadiselerin muci
zelerle karıştırı lması mümkün olabilmektedir .  Dış görünüş itibarıyla aralarındaki zahirı 
benzerl ik bunların birbirinden ayırt edilebilmesini sağlayacak bir takım kriterlerin orta
ya konulmasını zorunlu kılmıştır . Bu ihtiyaca binaen kelamcılar, erken sayılabilecek bir 
dönemden itibaren sihir-mucize i l işkisine dikkat çekmiş ve aralarındaki farkl ı l ığı göste
rebilmek için bazı ölçüler ortaya koymuşlardır .  Şöyle ki ;  

a )  Mahiyet Açısından 
ı- Sihrin bir gerçekliğinin olmadığını iddia edenlere göre, s ihir işleminde dış 

dünyada gerçekleşen her hangi bir olay yoktur. Buna göre sihirbaz insanların his ve 

76 İbn Hazm. el-Fas/o v, 3-5 .  
77 İbn Hazm, a.g .e . ,  v, 2 .  
n Reşıd Rıza , e/-Menar, iX, 45-47.  
79 İbn FOrek, Mücerred, 1 77- 1 78; Kadı Abdülcebbar, e/-Muğnl, XV, 259-260; EbO Ya'la el-Ferra , e/-Mu'temed, ı 67 ;  İbn 

Hazm, a.g.e . .  ı .  76; Reşid Rıza , e/-Menar, iX, 4 5-47; Hayat, Mevliifü '/-İs/iim mine's-Sifır, ı .  53 ,  
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duygularına hitap ederek, gerçekte olmayan bir şeyi tasavvur etmelerin i  sağlar ve 
onların gözlerin i  büyüler. 80 Kur'an-ı Kerim 'de bir çok vesileyle söz konusu edilen Fira
vun 'un s ihirbazların ın yaptığı s ihirler bu türdendir . 8 1  Buna karşı l ık mucize gerçek an
lamda olağanüstü bir 0laydır . 82 Bu sebeple sihirbazlar, asa mucizesiyle karşı laştıkların
da Musa 'n ın gerçek peygamber olduğunu kabul etmek zorunda ka lmışlardır . 83 

1 1- Mucize ile s ihir arasındaki önemli fa rklardan biri de, mucizenin gerçek ma
nada harikulade bir olay olması ,  s ihir ve benzerlerin in ise harikaya benzer olmalarıdır .  
Bu it ibarla mucizenin benzeri yapılamazken , sihir ve benzerlerin in çeşitl i zaman ve 
mekanlarda tekrar  edilebilmesi mümkündür .84 İbn Hazm, bu noktaya işaret ederek 
mucize i le s ih ir  arasında derece değil mahiyet farkının olduğunu açıklamıştır .  Buna 
göre mucize olağanüstü bir özel l ik taşır ,  benzerinin yapılması imkan dahi l inde değild ir .  
Halbuki s ih ir  ve diğerleri normal fi i l lerden olup,  benzeri ya da daha mükemmel inin 
yapılabilmesi imkan dahilindedir . 85 Halbuki mucize gizli sebeplere, el çabukluğuna ve 
benzeri h i lelere dayanmaz, . bi lakis o, tabiat kanunlar ının dış ında cereyan eden ilahı 
bir fi i ldir .  86 

1 1 l- Sihrin ,  mucize gibi harikulade bir fi i l  olduğunu iddia edenlere göre bu ikisini 
birbirinden ayıran asıl kriter mucizelerin taşıdığı tehaddı vasfıdır .  Bu görüşü savunan
lar, s ihirbazın peygamberl ik iddiasında bulunamayacağını ,  şayet böyle bir iddiayla 
ortaya çıkarsa bu durumda ya sihrini unutacağı ya da yaptığı fii l in benzerinin hatta 
daha büyüğünün başkaları tarafından yapı labi leceğini ileri sürmüşlerdirY İbn Hazm'a 
göre tehaddı vasfını en önemli ayrıcalık kabul edenler, mucize i le sihrin aynı cins f i i l  
olduklarını kabul etme gibi büyük bir hataya düşmüşlerdir .88 Halbuki bu ikisi mahiyet 
açısından b i rb irinden fark l ıdır .  

bL Gaye Açısından 
ı- Peygamberler ayn ı esaslara inanırlar; tevh ide, Allah 'a kul luk etmeye, ada letl i 

olmaya ,  ah i rete inanmaya davet ederler. Asla bir  sonraki peygamber bir öncekini  
ya lanlamaz, ondan saygı ve hürmetle bahseder. Bütün peygamberler haL .  hareket ve 
sözleriyle insanlığa örnek olurlar .  Halbuki s ihirbaz ve kahinler, Allah 'a şirk koşmaya , 
kötülüğe ve süm şeylere çağırırlar .  Aralarında birl ik ve beraberl ik olmadığı gibi hayatla
rı birbirlerini  alt etmek için mücadele içinde geçer. Ayrıca onların insanlara örnek 
olmak gibi bir iddiaları da yoktur.89 

1 1- Peygamberler, söz konusu mucizeleri şeriat vazetmek gibi yüce hedefleri 
gerçekleştirmek için ortaya koyarlar. Halbuki s ihirbazlar, s ihir i le çoğu defa süm gaye-

aa Hayat. a.g.e . . ı. 5 3 .  
8 1  el-A' raf 2/ ı ı 6; TaM 20/ 66. 
82 Mucizelerin temel özell ikleri hakkında ayrıntı l ı  bilgi için bk. Bulut. Mucize ve Peygamber. ss. 43-55 .  
83 el-A'raf 7/ ı ı 6- ı 2 2 ;  Taha 20/ 68-70. Ayrıca bk. Reşld Rıza . e/-Meııar. ıx. 59; Şibll. Asr-, Saadet. I I .  244; Hayat. a.g.e . .  

ı ,  53-54;  Cevad Ali .  e/-Mufassa/, VI ,  744 ; Cafer Sübhanl, e/-İ /arı iyat, I I ,  ı 02 . 
84 Bakil lani. e/-Beyan, 67-68, ı ı o; cessas ,  a.g.e . . ı. 49; Nesef!, Tebsıratü'/-Edille, ı. 477-8; İbn Teymiyye, en-Nübiivvat, 

2 ı 5; İbn Haldun, a.g.e .. I I I ,  ı 5; Abdül fettah Bereke, Şerrıu Senusiyyeti'/- Kübra, 357; Reşid  Rıza , e/-Menar. ıx, 59 .  
85 İbn Hazm, e1-Fas/, v, 4-5 ;  İbn Haldun,  a.g .e  . .  ı ı ı ,  ı ı 55 .  
86 Nesef!, a .g.e . . ı ,  477-8; Mustafavı, et-Tarık/k, V. 73-74 . 
87 Bakı ı lanı, a .g.e .. ı ı ı -2 ;  İbn Teymiyye, a.g.e . . 63 . 
88 ibn Hazm, a.g.e . ,  V, 3 .  
89 Raz!. e/-MeOtlrıisü'/-Meşrikiyye, ı ı .  436; Nevevı, Şerhu Sarı/rı; Müs/im. xıV, ı 76; ibnü' I-Vezlr, isarü ' /-Hak , 66-8; İ bn 

Teymiyye, a.g.e . ,  2 ı 5 ; ibn Haldun ,  a .g.e . ,  ı l ı .  ı ı 54- 1 ı 5 5 ;  Şibll, Asr-ı Saadet. ı ı .  244, 374-5;  Cafer Sübhanı, el
İ ları iyat, i i ,  1 04 ;  Hayat.  a.g.e .. ı, 57 .  
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leri gerçekleşti rmeyi amaçlarlar .9o Onlar, toplumun i leri gelenlerin in değil aşağı taba� 
kanın i lgi ve alakasını çekerler.9 1 

ı ı ı� İs lam filozoflarına göre sihir i le mucize arasındaki en önemli fark, bir inin 
hayrı diğerinin şerri gaye edinmiş olmasıdır .  Nitekim peygamberlerin mucizelerinin 
gayesi insanları saadet ve mutluluğa ulaştırmaktır. Halbuki s ih irbaz ve hi lekarla rın 
gayesi kendi menfaatleri doğrultusunda çıkar elde etmektir!ı 

c) Kudret Açısından 
i� Peygamberlerden h içbiri s ihir ile meşgul olmamış, onlar ne nübüvvet öncesi 

ne de nübüvvetten sonra s ih i r  öğrenmişlerdir .  Söz konusu durum kavimleri tarafından 
dikkatle takip edi lmiş ve onların doğrulukları hususunda bir a lamet olarak kabul edil� 
miştir!3 

ı ı� Mucizeler, peygamberl ik iddiasıyla uyumlu olup nebınin  önceden açıkladığı 
şekilde gerçekleşirler" ve insanlar bunların bir benzerini yapma hususunda aciz kal ır� 
lar .  Buna ka rşı l ık sihir ,  s ih irbazın isteğine bağlı olarak sadece bell i vakitlerde ve bell i  
mekanlarda gerekli hazırl ık lar  yapıldıktan sonra gerçekleşir ' "  

ı ı ı� Sihirbaz ve kahin lerin yapmış oldukları şeyler insan ve cinlerin kudretin in  dı� 
şındaki şeyler deği ldir .  Halbuki mucizeler tamamen i lahı kaynakl ı  f i i l ler olup gerçek 
anlamda harikulade hadiselerdir!6 

ıv� Sihrin kalıcı bir özell iği yoktur .  Halbuki mucize, KUr 'an ' ın kazı ve Hz .  Sal ih ' in 
devesi örneklerinde olduğu gibi daimilik  özell iği taşır ,,7 Ayrıca sihrin sın ırları bell idir ve 
sih irbazın gücüyle s ınırl ıdır .  Halbuki mucizenin hiçbir s ınırı yoktur!·Çünkü mucize 
Al lah ' ın  kudretiyle gerçekleşir .  

d) Vasıta Açısından 
i� Sihir ,  i l im ve meslek türünden olup sihir yapabilmek iç in özel işlemlere bell i  

kelimelerin tekrarına ,  şekil veya çizgilere ihtiyaç vardır .  Nitekim sihrin,  küfür ifade 
eden bir takım kelimelerle yapıldığı ,  Allah' ın isminin zikredilmediği zaman ve mekan� 
larda tesirl i  olduğu açıklanmıştır .99 Bunların hepsi eğitim yoluyla öğrenilebil ir .  Fakat 
mucize Allah ' ın bir lütfu olup , öğrenme yoluyla edini lemediği gibi sadece gerçek pey� 
gamberler tarafından ortaya konulabi l i r .  1 00 Ayrıca peygamber, mucize gösterebilmek 
için Allah ' ın  izninden başka h içbir şeye muhtaç deği ldir .  1 0 1 

ı ı� Sihir ,  i lahı kaynakl ı  olmayıp, şeytan ve cinlerden yardım dilemek, cisimlerin 
bi l inmeyen bir  takım özell iklerinden yararlanmak ve ruhı güçlerden faydalanı larak 
yapılmaktadır .  ı dı 

90 Matürldl. Kitflbü 'I-Tev{lid , 1 89; Ali el-Kan. Şerfıu'I-FıkflU ' I-Ekber, 1 45 .  
9 1 Şa ' ranı, el-Yevakit, 1 64 ;  Nebhanı. Huccetül lahi ale' I-A1emın, l O. 
9ı ibn Sina. 'H Beyani ' I-Mu 'cizat ve 'I-Keramat", ss.  543-558;  ibn Teymiyye, a.g.e . . 2 i O; ibn Haldun, Mukaddime, I I I ,  

1 1 54- 1 ı 55 .  
9 3  Nesefl, a.g.e . ,  ı ,  479, 
94 Matürldı. a.g.e . .  1 86 .  
9, Teftazanı. a,g.e . ,  V,  79-80. 
96 ibn Teymiyye, a ,g.e . . 2 i 5 , 439.  
97 i bnü 'l- Vezır, a.g .e  . . 66-8; Şa' ranı. a.g.e . ,  1 64 ;  Şiblı. a.g .e  . . ı ı .  374;  Hayat, a,g .e  . .  ı .  56. 
98 Cafer Sübhanı. a .g,e . ,  I I ,  1 03 .  
9 9  Nesefl, a.g .e . ,  ı .  477-8; Kadi Abdülcebbar, Şerrıu ' l- Usuli'l- Hamse, 5 7 2 ;  ibn Haldun, a,g.e . . ı ı ı ,  i i 5 7 ;  Cafer Sübhanı, 

a.g,e . . i i ,  ı 02 ;  Hayat, Said Ömer, a.g.e . . ı ,  54 ,  
1 00 Matürldı. a.g .e . ,  1 89; Bakıılanı. a.g.e . ,  70; Ali el-Karı, a.g.e . ,  1 45 ;  ibn Teymiyye, a ,g,e .. 2 i 5; Teftazanı. Şerfıu 'l

Mafiasıd, V, 79; ibn Haldun, a.g.e . ,  ı ı ı ,  i i 54- 1 1 5 5 .  
1 0 1  ibnü' l- Vezır. lsarü ' I-Hak, 66-8; i bn  Haldun,  a.g.e . ,  ı ı ı ,  i i 54 - i 1 55 .  
ı dı i b n  Teymiyye, en-Nübüvvtil. 2 1 4  vd . 
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eL Sonuç Açısından 
i� Sihir yapmak suretiyle eşyanın mahiyet ve tabiatı değiştirilemez. ı 03 Sihir yo� 

luyla insanı başka bir canlıya ya da bir hayvanı insana dönüştürmek, peygamberlerin 
hissı mucizelerine benzer bir harikulade olay yapmak mümkün deği ldir . ı 04 

ı ı� Peygamberlerin gösterdikleri mucizelere ebediyen üstün gelinemez, başkala� 
rı tarafından benzerleri de yapılamaz. Fakat s ih irbazın sihri ne kadar dehşet verici 
olursa olsun ,  başka bir s ihirbaz tarafından benzeri veya onun daha büyüğü yapılabi� 
\ ir .  1 05 

DEGERLENDiRME 
Sihir konusu delil ler açısından bir değerlendirmeye tabi tutulduğunda onun b ir  

hakikati olduğunu savunanların da buna muhalif olanların da aynı  ayetlerden hareket 
ettikleri görülür .  Ehl�i Sünnet al imleri , sihrin bir gerçekliğinin olduğunu ispat etmek 
üzere Hz. Musa ile s ihirbazların mücadelesin i , 1 06 Harut i le Marut'un insanlara sihir 
öğretmelerin j l 07 ve "düğümlere üfürenlerin şerrinden Allah'a slğınl lmas! ,, 1 08 gibi ayetleri 
delil göstermişlerdir .  
. Mutezi le ekolü ,  s ihirbazlardan harikulade olayların zuhur edebileceğini müm� 
kün görmenin nübüvvet müessesesine ve mucizenin delaletine zarar verebileceğini  
ileri sürerek bu tür hadiselerin imkan dahil inde olmadığını iddia etmişlerdir .  Onlar, 
Kur'an 'da s ih irle ilgili ayetlerin manevI/psikoloj ik alanla i rtibatlı olduğunu, bu ayetler� 
den hareketle sihrin dış dünyada bir tesirin in meydana gelebi leceğini söylemenin 
isabetli olmayacağını i ler i  sürmüşlerdir .  Mutezilenin genel kanaatine göre sihir ,  hi le ,  
göz boyama ve aldatmacadan ibarettir .  

Kur'an 'da konuyla alakal ı  ayetlerden hareketle sihrin tesirin in insanın psikolo� 
jik yönüyle alakal ı  olduğu, sevgi ve nefret gib i  tesirler icra edebileceği hususu bütün 
İslam al imlerince kabul edilmektedir .  Ancak bazı kaynaklarda görüldüğü üzere, s ihir  
vasıtasıyla eşyanın şeki l  ve mahiyetini değiştirebilmek, peygamberlerin mucizelerine 
benzer harikulade şeyler yapabilmek şeklindeki anlayışları kabul etmek mümkün de� 
ği ldir .  Bunlar akıı ve naklı deli l lerden yoksundurlar .  Ayrıca bu tür anlayışların kaynağı� 
nın ne olduğu da araştırı lmaya muhtaç bir konudur. 

Kelamcılar, s ihir i le mucize arasındaki zahiri benzerl ikten dolayı ,  erken sayı labi� 
lecek bir dönemden itibaren sihrin mahiyeti ve mucizeden farkl ı l ığı konusuna yer 
vermek durumunda kalmışlardır. Genel olarak  kelamcılar, sihri harikulade olaylardan 
saymazlar .  Şartları yerine getirildiği takdirde ilgil i olan herkesin başarabi leceği bir 
sanat olarak kabul ederler. Ancak söz konusu sebepler herkes tara fından bi l inemedi� 
ği nden sihirbazın yaptığı şeylerin harikulade olduğu sanıl ır .  Bu sebeple sihrin muci� 
zeyle karıştı rı lması mümkün olabilmektedir .  Dış görünüş itibarıyla sihir i le mucize 
arasındaki bu benzerl ik ,  bunların birbirinden ayırt· edilmesini sağlayacak bazı ölçülerin 
ortaya konulmasını zorunlu kılmıştır . Bu ihtiyaca binaen kelamCllar bazı kriterler orta� 
ya koymuşlardır .  Bunlar dikkate al ındığında ikisinin farklı şeyler olduğu kolaylıkla 
an laşı labi l ir .  • 

1 03 Nesefl, a.g .e . ,  ı. 477-8; Ayrıca bk. İbn Hazm, el-Fasl ,  i, 76; V, 7-8. 
1 04 Bakıl lani. el-Beyiln ,  85 ;  Şa 'rani. el-Yevilkit, 1 64 ;  Şi biı, Asr-ı SaMet, I I ,  243 .  
1 05 Kadi Abdülcebbar, a.g.e . . 572 ;  Cafer Sübhani. a .g .e  . .  I I ,  1 02 .  
1 06 el-A' raf 7/ 1 1 6. 
1 07 el-Bakara 2/ 1 02 .  
1 08 el-Felak 1 1 3/4 . 
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İSLAM CEZA HUKUKUNDA 
İRADE-SUÇ İLİşKİsİNİN CEZAYA ETKİsİ 

Şamil DAGCı" 

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

Islamie jurists eonsider "reasoning" and "wil ı"  as a basis for the defınition of 
the rel igion. This is essential that one, as an addressee of the Divine Message in 
general and of the Divine legal injunctious in partieular, is required to have "sound 
mind" and "free will". Therefore mental disabil ity, ehildhood eompulsion and the l ike 
l ifts any possible eriminal responsibil ity. 

By taking "free wil l "  as the central element, the erimes eommitted against 
l ife and integrity of body are evaluated under three catagaries: intentional (amdan), 
quasi deleberate intent (shibh al amd), and by mistake and negligenee (khatan). 

The relationship between wil l power and subsequent result is the basic 
element for punishment in İslamie eriminal law. The sanction for intentional homi
eide, intentional injury by physieal assult is a kind of serious punisment in İslamie 
eriminal law (qisas), the same eriminal acts whieh were eommitted by quasi deliber
ate intent (shibh al amd ) and by mistake, on the other hand, are punished with 
heavy eompensation (diyya al mughal laza), and eompensation proper (diyya) re
spectively. 

Jslam bi lginleri ,  özell i kle usulcüler ve fukaha, yaptıkları din tanımında akıl ve 
irade unsurunu ön plana çıkarmışlardır . I Şunun tabil bir sonucu olarak i lahı hitaba, 
daha dar ve teknik anlamda ise hukukun özünü oluşturan emir ve yasak normlarına 

• Doç. Dr. ,  Ankara Üniversitesi i lahiyat Fakültesi .  
I Abdülaziz el-Buhan'nin,  Keş{u'I-Esriir an Usüli'I-Pezdevl is iml i  eserinde yer alan 
( .::.>ILLtı pil-I .,Il ,�ı r-"Jl;.o-� J.,.-Jı <,S)LL Jl\.... .;! �) .:r-..ui) şeklindeki tanımda dinin unsurlarının iliihWIi, alil1lili, 

iriidlIili ve mutlali doğru ve iyi olanı emretme olduğu vurgulanmaktadır. Bkz. a .g.e" Beyrut 1 994, 1/26; ayrıca EyyGb b. 
Musa el-Hüseynı (Ebu'I-Beka) .  e/-Külliyiit {i'I-Mustalafıiit ve'I-Furüli el-Luğaviyye (thk. Adnan Derviş-Muhammed el
Mısrl) Beyrut 1 993 ,  s. 443 .  
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( teklif) muhatap olabilmesi için kişin in ,  akıl ve irade yeteneklerine sahip olması dinen 
zorunlu görülmüş,  buna karşı l ık akıl hastal ığı (cünun) , yaş küçüklüğü (sığaru 's�sinn) ve 
iradeye maddı baskı (ikrah) gibi akı l  ve iradeye doğrudan müessir olan ehliyet arızaları , 
d inı�hukukı yükümlülüğü de ortadan kald ı ran  birer sebep (esbabu ademnmes 'uliyye) 
olarak  kabul edilmiştir .  Esasen peygamberler vasıtasıyla insanlara ta ' l im edilen emir 
ve yasakları kabul veya reddetme ve bunların gereğin i  yerine getirip getirmeme, akı l l ı  
insanların tercihlerine bırakılmıştır . Bu anlamda din ,  topluma bir  yaşama modeli sun� 
makta ; akı l  ve irade yeteneğine sahip olan insanlar da bu modelin muhatabı kabul 
edilmektedir .  Bu açıdan din ,  kaynak itibarıyla i lahı' hitap alanı itibarıyla da akıl ve 
iradıdir .  

Bu çalışmamızda münhasıran  hayata ve vücut bütünlüğüne karşı  iş lenen suçlar 
bağlamında kısaca iradenin önemi ve cezaya etkisi üzerinde durulacaktır. 

İslam ceza hukuku açısından suçu en genel anlamıyla, bir emrin ihmali veya bir 
yasağın ih lali şeklinde tanımlamak mümkündür . ı  Bu tanıma göre Şari ' in hem emirleri� 
nin yerine geti ri lmemesi hem de yasakladığı f i i l lerin işlenmesi suç kabul edilmektedir .  
Ceza da en genel anlamıyla işlenen fi i l in göreceği karş ı l ıkt ır . '  Dinen tasvip edilen f i i l  ve 
davranışların karşı l ığı mükatat ;  yasaklanan fii l lerin karşıl ığı ise bir takım dünyevı ya da 
uhrevı müeyyidelerdir .  

İslam' ın  bütün emir ve yasakları, çağdaş hukuk tekniği bakımından hukukı nite� 
I ikl i  b irer norm değildir .  Çünkü salt hukukl hükümlerin arka planında da evrensel ahla� 
kı i lkelerin bulunduğu görülmektedir .  Bu özell iği dikkate alarak  İslam hukuku, bir ba� 
kı ma İslam ahlakına giydiri len müeyyideler olarak kabul edilebil ir .  Bunun bir yansıması 
olmak üzere İslam 'da suç ve ceza kavramları da gen iş bir anlam muhtevasına sahiptir .  
Örneğin Hz .  Peygamber (s .a .v . )  bir hadisinde " İsm (günah ) ,  içinde iz bırakan ve insanların 
mutta li olmasından hoşlanmadığın şeydir'" buyurmuştur. Buna göre gayr�i ahlakı ya da 
daha genel b i r  ifade i le anti sosyal bir fi i l i  işlerken kiş in in ,  hemen etrafına bakarak 
" yalnız mıyım, ne yaptığımı gören var mı?" ya da daha önce yaptığı bir iş i  hatırladığında 
" ah !  keşke yapmasaydım" şeklinde bir iç kısıntısı h issetmesi bile onun, dinen tasvip gör� 
meyen ve uhrevı sorumluluğu gerektiren bir  hareket yaptığının göstergesidir .  Ancak 
İslam hukukçuları , fi i ı ıerin göreceği uhrevı karşı l ığı ceza hukukunun kapsamı dışında 
tutmuş ve cezayı, suç sayılan fi l lere öngörülen hukukı (maddI) müeyyideler i le sınır� 
Iandırmışlardır .  Bu nedenle ceza kavramının ifade ettiği anlamı karşı lamak üzere İslam 
ceza hukuku l iteratüründe teknik bir  terim olarak ukube kavramı kul lanı lmış, buna 
karşı l ık genell ikle müeyyidesi uhrevı olan f i i l ler ise, bu kavramın kapsamı dışında tu� 
tu lmuştur. 

Bir fi i l in suç sayı labi lmesi için bir takım nitelikleri taşıması gerekir .  Kur'an ve 
sünnetin iktizaHeklifl (emir ve nehiy) hükümlerinde, nelerin yapılabileceği teker teker 
sayılma yerine,  sadece yasağın sınırları belirtilmekte, yasak kapsamının dışında kalan� 
la rın yapıl ıp yapılmaması ise bireyin tercihine bırakı lmaktadır .  Örnekleri Kur'an ve 
Sünnet 'te de yer alan ve klasik fı kıh usulünün sistematiğine de müessir olan bu telak� 

2 Muhammed Ebu Zehra. el-Cerıme ve'I-UkCıbe fi ' I-Fıkhi ' l- islaml (el-CerımeL Kahire 1 976. s .  24. 
3 Arapça 'da bir eylemin olumlu ya da olumsuzluğu i le mütenasip olarak göreceği "�a�ılı�" anlamındaki "ceza" 

kelimesinin Ku r'an-ı Kerim'de de bu iki farklı anlamıyla kul lanı ldığı görülmektedir .  Bkz. Yunus. 26; isra. 36; Kehf. 
88; Ta-Ha, 76; Furkan .  1 5 ; Zümer. 34 ;  Fussilet. 28;  Şura . 40; Rahman .  60. 

• Müslim b .  Haccac el-Kuşeyri. el-Camiu's-Safılfı (Thk. Muhammed Fuad Abdübakl) Cağrı Yayınları .  istanbul i 98 ı .  
1 1 1/ 1 980; Muhammed b .  isa b .  Servet et-Tirmizi. el-Cilmiu 's-Safı"ı (Thk.  Ahmed Muhammed Şakir) , istanbul 1 98 1 .  
IV/597. 
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ki ,  insana geniş bir mubahl ık alanı tanındığın ı ,  yasaklığın istisnaı ve a rızı b i r  durum 
olduğunu ortaya koymaktadır .  Ne var ki ,  yasak alanı çok s ın ırl ı  olmasına rağmen in
sanlar, zaman zaman geniş olan mubahl ık ( iMFıa) sınırları içinde kalma yerine,  yasak 
alana girmekte ve onu mubah hale getirmeye çalışmaktadırlar .  Halbuki kulun,  Şari ' in 
yasak kıld ığı fi i l leri mubahlaştırma, hak ve yetkisi bulunmamaktadır . 

Eşya ve fi i l lerde aslolan ibaha iken birtakım fi i l lerin suç sayılması i le insan dav
ranışlarına s ın ırlamalar getiri lmektedir .  Zahiren çelişki gibi görünen bu durum esasen 
toplum hayatı için bir zorunluluktur. Ancak insanın hürriyeti i le sorumluluğu a rasında
ki hassas dengeyi korumak ve keyfi'liğe engel olmak için hangi fi i l lerin , hangi merci 
tarafından suç sayılabileceği , Kur'an ve Sünnet tarafından belirlenmiş, ayrıca bir  fi i l in 
suç sayı labi lmesi için taş ıması gereken niteliklerin neler olduğu (suçun unsurları )  da 
hukukçular tarafından detaylı olarak ortaya konulmuştur .  İslam ceza hukuku açısından 
bir fi i l in suç sayılıp sayı lmamasında en önemli bel irleyici Kur'an ve Sünnet 'tir . Siyası 
otoritenin ( ulu ' l-emr) kanun yapma ( /egisla tion) yetki ve faaliyetini de, Kur'an ve Sün
net'in açı l ımı olarak görmek mümkündür.  Suçların sarih olarak bir ceza kanununda 
veya ceza hükümlü özel bir kanunda belirlenmiş olmasına çağdaş ceza hukukunda 
suçun kanunflik unsuru denilmektedir . 

Yukarıda ifade edi ldiği gibi suç, bir emir normunun ihmali  veya yasak normu
nun ihlal idir .  Yasak ihlal edilerek işlenen suçlarda hareket, somut olarak tezahür eder
ken buna karşı l ık bir emir normunun ihmal edi ldiği suçlarda ise kasıtlı bir iradı hare
ketsizl ik şeklinde tezahür  eder. İşte bir emir veya yasak hükmünün bir icra veya iFımal 
hareketi i le çiğnenmesine, suçun maddı unsuru denilmektedir .  Burada karşımıza icra , 
iFımal ve iFı lal olmak üzere üç anahtar kavram çıkmaktadır .  

Arapça hml kökünden türetilen ihmal kelimesi ,  kök olarak ;  başıboşluk, terk e
di lmişl ik anlamındadır. Arapça 'da develerin çöle sal ıveri lmesi , çobansız bırakı lması ,  bu 
kel ime i le ifade edilmektedir . 5  Bir ceza hukuku terimi olarak ise ihmaL .  yapılması iste
nen bir emir normuna kayıtsız kalmak ve emrin gereğini yerine getirmemek, kısaca 
yapmakla yükümlü olunan görevi yapmamak anlamındadır. Buna göre kişinin hukuken 
yapmakla yükümlü olduğu görevleri yerine geti rmemesi ya da kayıtsızlığı ( ihmal i )  suç 
oluşturmaktadır .  

Konuyu somut bir örnek ile tahli l  edel im.  Bir hastanenin aci l  servisine getirilen 
ağır yaral ıya görevli nöbetçi doktorun herhangi bir müdahalede bulunmaması ve yara
lının da kan kaybından ölmesi ;  ya da yanmakta olan bir evi söndürmeye giden görevli 
itfaiye erinin yangına müdahale etmemesi durumunda , doktorun veya itfa iye erin in 
hiçbir  suçu yok mudur? "Doktor, Fıastaneye getirilen yaralıya fıerFıangi bir fiilı saldırıda bulu
nup onu yara lamamış veya öldürmemiştir, ya da itfa iye eri doğrudan evi yakmamıştır n için so
rumlu olsunlar ki?" diye düşünülemez . Öyleyse doktorun veya itfaiye erinin sorumlu 
tutulmasının veya başka bir i fade ile suçlu bulunmasının sebebi nedir? Bu sorunun 
hukukı cevabı ,  görevli lerin kanunen yapmakla yükümlü oldukları görevi yapmamaları
dır .  Doktorun,  hastaneye gelen yaralıya karşı doğrudan maddı (somut) bir saldırısı ya 
da itfaiye erinin yangın çıkarması söz konusu olmasa bile, hareketsizl ikleri , yani (görev 
ve sorumluluk alanlarına giren olaylara müdahale etmemeleri) kanunun suç saydığı b i r  
sonucun sebebini oluşturmaktadır . İ rade, kişinin bir şeyi yapma veya yapmama ara
sında seçim yapabilmeSidir .  Bu nedenle bireyin i radesi bir yasağın şuurlu olarak ihla-

5 Cemalüddin Muhammed b .  Mükerrem ibn Manzur. Lisanü ' l  Arab, Beyrut ı 956, X1/7 ı O-7 ı ı ;  Mütercim Asım Efendi. 
el-Okyanilsu'I-Bas1t rı Tercümet;'I-Kdmils;'I-Mufı1t, istanbul ı 272 ,  I I  1/386. 
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l inde ya da emrin ihmal inde tezahür eder. Hukuken suç kabul edilen sonuç, fa i l in suçu 
işleme iradesi açısından ele al ındığında yukarıdaki örneklerde fai l in irades i ,  bir emrin 
gereğin i  yapmama şeklinde tezahür etmektedir .  Maddı hareketin somut olarak gö
rünmediği ancak sonucun somut olarak  ortaya çıktığı ihmal suretiyle işlenen suçlarda 
fai l in hareketsiz kalması ,  suçun maddı unsurunu oluşturmaktadır .  Bu tür suçla ra dokt
rinde, ihmal yoluyla icra suçları denilmektedir . 

Arapça'da hareket halinde olmak, bir işi yerine getirmek an lamındaki (cera )  kö
künden türetilen İCra kavramı ,  teknik bir teri m olarak ceza hukukunda bir yasak hük
münü somut bir iradı hareketle ihlal etmeyi ifade etmektedir .  Örneğin ;  s i lahla adam 
öldürme veya hırsızl ık suçlarında fa i l in bilerek tetiği çekmesi ya da malı gizlice alması 
icra hareketlerini  oluşturur. 

İhmalde bir talebin (emir) gereğinin yerine getiri lmemesine karşı l ık ,  ihlalde; ya
sağın dinı i fadesiyle haram kılınan bir fii l in ,  icra edilerek helal sayı lması söz konusu
dur. Örneğin ;  şari . adam öldürmeyi veya zina fi i l in i  haram kılmasına rağmen mükellef 
olma şartlarını taşıyan ve yasak (haram) hükmünü bilen kişinin adam öldürmesi ya da 
gayr-i meşru il işkide bulunması, yasağı (haramı) helal (mubah) hale getirmektedir .  İşte 
ihlal .  haram bir fi i l in helal (mubah)  hale getirilmesi ,  daha hukukı bir ifade ile bir yasak 
normunun çiğnenmesidir. Yasak normunu ihlal eden hareket somut olarak  görüldüğü 
için bu tür  suçla ra ise, doktrinde icra suçları denilmektedir . 

Maddı unsur, hareket. sonuç ve i l l iyet bağı olmak üzere üçlü bir bütünü ifade 
etmektedir . Buna göre suçun maddı unsurunun teşekkül edebilmesi için, fai l in maddı 
bir hareketinin bulunması ,  bu hareketin , bir emir ve yasak hükmüne (hukuka) aykırı 
sonuç doğurması ,  ayrıca sonucun ,  fai l in maddı bir hareketine isnat edilmesi ,  (kısaca 
hareket i le sonuç arasında bir i l l iyet (nedensell ik) bağın ın bulunması) gerekir .  Bu du
rum,  cezaların şahsll iğini sağlaması açısından büyük bir önemi ha izdir . 

Maddi unsur açısından, icra suçlarında (örneğin ,  si lahla adam öldürme, müessir 
fiiL h ı rsızl ık . . .  ) maddı hareketlerin somut olarak görülebil ir niteli kte olmas ı ;  ihmal 
suçlarında ise (örneğin ,  görevli doktorun yaral ıya müdahale etmemesi ;  itfaiye erinin 
yangına müdahale etmemesi ;  nafaka yükümlüsünün bu yükümlülüğü yerine geti rme
mesi) maddi hareketin görülmemesi ,  ik incide maddı unsurun gerçekleşmediği şeklinde 
anlaşı lamaz. Esasen bu tür suçlarda suçun maddı unsuru Şari ' in "yap" ,  "yerine getir" 
emrine karş ı  fai l in şuurlu kayıtsızlığı ve i radi hareketsizliğidir . Çünkü bu hareketsizl ik , 
hukuka aykırı kabul edilen sonucun (suçun) sebebini oluşturmaktadır. İcra suçlarında 
hareket " n için yaptın?" ,  ihmal suçlarında ise " niçin yapmadın?" sorularının cevabıdır .  İcra 
ve ihmal suçlarında hareketlerin icra hareketi ve ihmal hareketi olmak üzere farkl ı l ık 
arz etmesi bir taraftan emir ve yasak normunun formel yapısı i le;  diğer taraftan ise bu 
normlara mükellefin tepkisinin mutabakatsızl ığı (uyumsuzluğu) i le i lgi l idir .  Adam öl
dürme, müessir fi iL z ina ve h ırsızl ık gibi yapılması yasak (haram) kı l ınan icra suçların
da, bu fii l lerin yapılması ; zekat vermeme, nafaka yükümlülüğünü yerine getirmeme, 
hastaneye gelen yaralıya müdahale etmeme gibi ihmal suçlarında ise, yapılması emre
dilen bir  fi i l in yapılmaması söz konusudur. Suç fa i l in in ,  yasak normuna aykırı hareke
tin haram kıl ındığı icra suçlarına tepkisi hareket; bir fi i l in işlenmesini ya da hareketi 
öngören emir normlarına karşı gösterdiği tepki (cevap) ise hareketsizliktir . Bu bakım
dan hukuki bir sonucun,  bu sonucun nedeni olan bir icra veya ihmal hareketine bağ
lanması durumunda, maddı unsurun gerçekleştiği kabul edilmektedir .  Hastaneye geti
rilen yaral ıya doktorun müdahale etmemesi örneğinde, yaral ının kan kaybından ölme
si ile doktorun hareketsizl iği arasında doğrudan maddı-mekanik olmasa bile, hukukı 
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bir i l l iyet (nedensel l ik) i l işkisi kurulabildiği için ,  hareketsiz kalan doktorun da sorumlu� 
luğunun bulunduğu kabul edilmektedir . Ancak burada,  hukukl nedensell ik i l işkisi i le ,  
fizik�mekanik  nedensell ik  arasındaki ince ayrıntıya dikkat etmek gerekir . Hukuk man� 
tığı açısından herhangi bir sonucun,  bir hareket ya da hareketsizliğin eseri olduğu 
rasyonel olarak ortaya konulabildiği durumlarda i l l iyet i l işkisi de gerçekleşmektedir . 

Diğer taraftan hukukun dikkate aldığı insan hareketlerin in  arka planında akıl ve 
irade vardır .  Yani  maddı hareketler, aklı ve i radı bir faal iyetin sonucunda işlenmekte� 
dir. Çok ani ve fevri olarak işlenen suçlarda bile, süresi ne kadar kısa olursa olsun, 
maddı hareketlerden önce o hareketin işlenmesine karar veren bir aklı ve iradı bir 
süreç yaşanmaktadır. İşte akı l  ve irade i le, fi i l  arasındaki bu i l işkiye ceza hukukunda 
manevı unsur denilmektedir .  Manevı unsur açısından suç, kaynağını insanın akı L .  ira� 
de, ruh gibi manevı (psikolojik) fonksiyonlarından alan bir olgudur. Çünkü eylemin so� 
nucu, objektif olarak  tezahür etse de kaynağında sübjektivite vardır .  Belli bir sonucu 
amaçlayan saikler, önce zihinde tasavvur edi l ir ,  tartışı l ır ve irdelenir, (delibera tion) ;  son� 
ra irade, tereddütten kurtularak eylemin yapı l ıp yapılmamasına karar veri r (decision) ,  bu 
aşamadan sonra ise akı l  ve i radenin kararı , insanın eL .  ayak ve diğer organları vasıta� 
sıyla plan hal inden eyleme dönüşürler (execution) . İslam hukukunda kiş in in bir suçtan 
sorumlu tutulup cezalandırı lması ,  akıl ve irade (temyiz gücü) 'ye sahip olması ön şartı� 
na bağl ıdır .  Bu yeteneğe sahip olma, İslam hukukunda "ceza efı liyetini fıaiz olma" kavramı 
ile ifade edilmektedir .  Bu melekelere sahip olma, kişiyi sorumluluğun muhatabı kı lar� 
ken , bu melekeleri ortadan kaldıran ehliyet arızaları ise cezaı sorumluluğu düşürmek� 
tedir . Suç, emir ve yasak normu ile fiil arasındaki tezat (çelişki) 'tır . Kısaca hukuka 
aykırı l ık olarak ifade edilen bu durum, fai l in iradesinde odaklanır .  Maddı unsur bakı� 
mından bir emrin niçin ihmal edilerek gereğin in  yerine getiri lmediği , ya da bir  yasağın 
niçin ihlal edilerek çiğnendiği sorularına karşı l ık manevı unsurda ; fai l in fi i l i nasıl veya ne 
şekilde işlediği ön plana çıkar. Kısaca maddı unsurda niçin , manevı unsurda ise nasıl 
sorularına cevap aranır .  

İslam hukukunda a kıl ve irade sahibi kişiler, işledikleri fi i l ler i le i radeleri arasın� 
daki i l işkiye göre sorumlu tutulmaktadırla r. İrade ile sonuç il işkisi kast. kastın aşı lması 
ve taksir olmak üzere üç şekilde tasavvur edilmektedir .  İ rade i le sonuç a rasında tam 
bir mutabakatın bulunduğu durumlara İslam hukukunda kast veya amd denilmektedir . 
Kast veya amd, i radenin ,  hem bir fi ile hem de fi i l in doğuracağı sonuçlara (bi lerek ve 
isteyerek) yönelmesidir .  Bu bakımdan kast kavramı irade kavramında odaklaşmakla 
birlikte fa i l in ,  işlediği eylemin hukuka aykırı l ığının bil incinde olması da önemli bir hu� 
sustur. Taammüden işlenen suçlarda fa i l in kastettiği sonuç i le ortaya çıkan sonuç tam 
bir mutabakat arz ettiği , başka bir ifade i le ,  fai l ,  ortaya çıkan sonucu bilerek ve isteye� 
rek işlediği için ,  bu tür suçlara en ağır müeyyideler konulmuştur. Yoğun bir  kasıt olan 
taammüd, adam öldürme ve müessir fi i l lerde cezayı ağırlaştıran bir sebep olarak kabul 
edilmektedir .  Bu nedenle taammüden adam öldürme ve müessi r  fi i l  gibi hayata ve 
vücut bütünlüğüne karşı işlenen suçlarda suçun fai l ine, aynıyla mukabele esasına 
dayanan kısas cezası öngörülmektedir .  

Kasıtlı adam öldürme suçunda suçun mağduru ; suçun maktulün vel i  ve varisle� 
ri ; müessir  fi i l lerde ise, yaral ının kısaca haksız tecavüze uğrayan şahsın kendisidir .  
Bunların sahip olduğu alternatif hakları : fi i le aynı ile mukabele (kısas) ; bedenı�cismanı 
zararın mal i le tazmin i ,  başka bir ifade i le d iyet karşıl ığı kısas hakkından vazgeçme 
(sulh) ; mağdurun kısas ve diyet hakkından vazgeçip fai l i  karşı l ıksız affetmesi (af) olmak 
üzere üç başlık altında toplamak mümkündür: 
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Devlet, bütün suçlarda bazen doğrudan, bazen de dolaylı olarak suçun mağdu� 
ru kabul edi lmektedir .  Bu nedenle şahıslara karşı iş lenen suçlarda , suçun doğrudan 
mağduru olan kişi veya kiş i lerin (mağdur) suç fa i l in i  affetmesi durumunda, devletin 
dolaylı mağdur olarak ayrıca cezalandırma hakkına sahip olduğunu i lave etmek gere� 
kir .  

Diğer taraftan toplumun herhangi bir üyesine yapı lan haksızl ık ,  o toplumun 
bütün b i reylerine karşı işlenmiş gibi tepki görür, en azından " bu haksızl ık bana karşı 
da işlenmiş olabi l i rd i "  endişesin i  uyandırır .  Bu ise sosyal hayat için önemli bir risk 
oluşturur .  İşte İslam hukuku bakımından suçun doğrudan mağduru olan kişi ya da 
kişi lerin fai l i  affetmesi durumunda da kamu adına devletin cezalandırma hakkın ın 
bulunması ,  meşruiyetin i  bu gerekçeden a lmakta ve ceza s iyaseti açısından büyük b ir  
fonksiyon icra etmektedir .  

Ağır b i r  bedensel ceza olan kısas , hayata ve vücut bütünlüğüne karşı işlenen 
suçlarda hem genel ,  hem de özel önleme fonksiyonlarını icra etmektedir .  Yan i  mukdbe� 
le bi ' l�misl esasına dayanan bu ceza , haksız olarak başkasını öldüren veya ona Cİsmanl 
zarar veren fai l lerin aynı şekilde cezalandırı lacağı düşüncesin i  zihin lere yerleştirdiğin� 
den, suç işleme temayülünde olan potansiyel suçluiara da caydırıcı bir ( ibret) fonksi� 
yonu icra etmektedir .  Bu nedenle Kur'an�ı Kerim,  kısas ile hayat arasında doğrudan 
i l işki kurmaktad ır!161 

Suça aynıyla mukabelede bulunma anlayış ı ,  farklı gerekçelerle Batı'da da pek 
çok hukukçu ve filozof tarafından da savunulmuştur .  Örneğin Jeremy Bentham (ö.  
1 83 2 ) ,  Emenual Kant (ö . 1 804) , Montesquieu (ö .  1 7 5 5 ) ,  Jean Jacques Rousseau (ö .  
1 778) ,  Friedrich Hegel  (ö .  1 83 1 ) ; bakış açıs ı  farklı o lmakla beraber meşhur ceza hu� 
kukçusu Cesa re Lambroso (ö. 1 909) , Raffaele Garofalo'nun (ö .  1 934)  idam cezasına 
tarafta r olduğu b i l inmektedir .  7171  

KASTıN AşıLMASı 
Bazen fai l ,  b i r  fi i l i  bi lerek, isteyerek işler; ancak, ortaya çıkan sonuç kastettiğin� 

den daha ağır olabi l i r .  Bu durumlarda fa i l in  suç işleme kastı (cürmı kast) bulunmakla 
birl i kte, i rade i le sonuç arasında tam bir mutabakattan ,  uyumdan bahsetmek imkan� 
sızdır. 

Örneğin sadece yara lama kastıyla işlenen müess ir  fi i l ,  mağdurda bulunan fakat 
fa i l  tarafından bi l inmeyen b i r  hastal ık (örneğin hemofi l i  �kanın pıhtı laşma mas H i le 
b i rleştiğinde onun ölümüne sebebiyet verebi l ir .  Bu durumda fai l in  kastı adam öldür� 
rnek deği L ,  müessir  f i i ld ir .  Suçun, bu hasta l ığı bulunmayan b i r  kimseye işlenmiş olması ,  
genelde bu tü r  b i r  ağır sonuca sebebiyet vermez. Ancak fa i l in ,  öldürme kastı i l e  olma� 
sa bile, müessir fi i l i  b i lerek ve isteyerek işlediği de bir  gerçektir .  Fakat öldürmeyi iste� 
mediği için ortaya çıkan sonuç fa i l in  kastın ı  aşmıştı r .  Bu tür suçlarda fa i l in i radesi ve 
hareket in in sonucu açısından kast ile taksi r  birleşmiştir .  Çünkü fai l ,  hareket in i  suç 
kastıyla iş lemiş, ancak sonuç kast ettiğinden ağır olmuştur. Bir yönüyle kasta , d iğer 
yönüyle taksire benzediğinden dolayı, bu tür suçlara ,  çağdaş ceza doktrin inde "kastın 
aşı lması" ;  İs lam ceza hukukunda ise şibfı u'l�amd (kast benzeri ) ,  amdu'l�fıa ta (hata ile karı� 
§ık kast) kavramları kul lanı lmaktadır .  Bu tür suçlarda fa i l in suçluluğunda, (cürmı kast) 

6161 Bakara .  i 78. 1 79; Maide, 45; Nah l .  1 26; Yunus, 26; Şura , 40. 
717 1  idam Cezası, i lm-i Hukuk ve Mukayese-i Kavanın Mecmuası , (Müessisi Muhammed Arif ) ,  istanbul 1 32 5 ,  1/49 vd . ;  

Sadri Maksudi Arsal .  Hukuk Felsefesi Tarifıi ,  s .  253 ;  Adnan Güriz, Hukuk Felsefesi, s .  242 .  
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kuşku bulunmadığı gib i ,  i rade ortaya çıkan sonuca tam olarak yönelmediği için kaste
dilen sonuç ile ortaya çıkan sonuç arasında tam bir mutabakat da bulunmamaktad ır. 
Kısas cezası ise, i rade-sonuç mutabakatı olan durumlarda söz konusudur. Bu nedenle 
öldürme kastının söz konusu olmadığı bu tür suçlarda fa i l in ,  mağdur olan tarafa ağı r
laştırı lmış d iyet (diyet-i muğa/laza) ödemesi öngörülmektedir .  İslam hukukçuları kasten 
(amden) ve kastın aşı lması (şibfıu' l-amd) suretiyle işlenen suçları birbirinden ayırmada , 
genell ikle suç aletlerine ve bunların kullanı l ış şekl ine dayanmışlardır .  Örneğin fa i l in 
elindeki kes ici aletin ,  keskin tarafı yerine sapını kul lanması ,  kendisinde adam öldürme 
kastının olmadığının karinesi olarak kabul edilmektedir . 

TAKSİR (HATA) 
Bazı durumlarda ise irade ile sonuç arasında tam bir mutabakattan bahsetmek 

imkansızdır .  Örneğin taksirli adam öldürme ve müessir fi i l  suçlarında fa i l in ,  meydana 
gelmesini istediği sonuç ile ortaya çıkan sonuç birbirinden tamamen farkl ıdır .  

Taksir l i  suçlarda fai l in iradesi bir sonuca yönelmekte, ancak ortaya çıkan sonu
ca yönelmemektedir .  Kısaca kastedilen sonuç i le ortaya çıkan sonuç tamamen farklı
dır. Örneğin su arızasını gidermek için yolu kazan belediye işçilerinin gerekl i tedbirleri 
almamaları dolayısıyla bir insanın oraya düşüp ölmesine ya da yaralanmasına sebebi
yet veri lmesi durumunda ölüm i le kazılan çukur arasında dolaylı bir i ı ı iyet bağı kurmak 
mümkündür. Yan i  ölümün sebebi oraya kazılan çukurdur ancak, çukuru kazanların 
tedbirsizl ik ve dikkatsizl i klerinden kaynaklanan kusurları bulunmakla beraber fi i l i  
iş leme iradeleri i le ölüm arasında tam bir mutabakattan bahsetmek imkansızdır .  

Ayn ı  durum, avlanmak amacıyla ağaçtaki kuşlara ateş eden ancak tedbirsizlik 
ve dikkatsizl ik sonucu bir insanın ölümüne sebebiyet veren avcı için de söz konusu
dur. Burada da avcının bir kastı bulunmakta (avlanma) ve bir sonuç (ölüm) da meyda
na gelmektedir .  Ancak fa i l  bu sonucu kast etmemekte, aksine sebep olduğu kötü 
sonuçtan dolayı vicdan azabı çekmekted ir .  Fail açısından böyle olsa bi le işlenen fii l 
sonucu ölen ve onun ölümünden dolayı mağdur olan insanlar bulunmaktadır . Bu 
sebeple, fai l in iradesinin suça hiç yönelmediği ve cürmı kastın bulunmadığı taksirli 
suçlarda kısa s cezası düşmekte, ancak mağdurların en azından maddı mağduriyetini 
gidermek için tazminat (diyet) ödemesi öngörü lmektedir .  Burada ori j inal  bir husus iyet 
arz eden akile müessesesine bir cümle ile de olsa temas etmek gerekir .  Çünkü taksirli 
suçlarda tazminatın sadece fa il tarafından deği l ,  akilesi tarafından ödenmesi hem 
haksız tecavüze maruz kalan mağdur; hem de hiç istemediği halde, böylesine ağır bir 
cismanı zarara sebep olduğu için zaten vicdan azabı çeken fai l  korunmaktadır .  Kan 
bağına dayal ı  olan aki le sistemi Hz .  Ömer tarafından yeniden gözden geçirilerek, 
aralarında meslekl bağları olan teşekküller de akile kapsamına al ınmıştır . 

Sonuç olarak, İslam hukukunda cezalandırmada manevı unsur esas al ınmakta 
ve sorumluluk derecesi, fai l in  iradesi ile sonuç arasındaki i l işkiye göre değişmektedir . 
Kusurluluğun en alt derecesini  oluşturan taksirl i  suçlarda , suç sayılan sonuç çıkmakta , 
ancak fa i l in suç kastı hiç bulunmamaktadır. Başka bir i fade i le sonuç ile i rade a rasında 
bir mutabakattan söz edilememektedir .  Kastın olmaması (ya da hata hali )  şer'i' bir 
özür olarak kabul edilmekte ve fa i l in cezaı sorumluluğunu düşürmektedir .  Ancak mağ
dur tarafın uğradığı zarar, mal i le tazmin edilmektedir .  Suç fa i l in in maddı yükünün 
hafifleti lmesi amacıyla bir sosyal dayanışma müessesesi görünümü arz eden akile 
kapsamında yer alan kişi veya kurumlar da,  tazminatı ödernede suç fa i l ine ortak ol
maktadır .  
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Sonucun istenenden daha ağır olduğu kastın aşı lması durumda ise, yine irade 
ile sonuç arasında tam bir mutabakattan söz edilemez ise de; fai l in suçluluğunda 
kuşku bulunmamakta, ancak ortaya çıkan ağır sonuçta fai l in kasıtl ı  olup olmadığı 
hususunda şüphe bulunmaktadır .  Bu nedenle kısas cezası düşmekle beraber, taks i re 
göre mal1' sorumluluk oranı artmakta ve fail taks irl i  suçlara göre daha ağır maddı taz� 
minat ödemektedir .  

Kusurluluğun en ağır derecesini oluşturan kasıt l ı  f i i l lerde ise, irade i le sonuç a� 
rasında tam bir mutabakat bulunmakta ve fai l in suçluluğunda, yani mücrim olduğunda 
hiç bir kuşku kalmamaktadır. Şahıslara karşı işlenen adam öldürme ve müessir f i i l ler 
bakımından kusurluluğun bu en ağır derecesini oluşturan kasta ise Kur'an ve Sünnet 
tarafından öngörülen aslı ceza , fai l i ,  işlediği fi i l in aynısı i le cezalandırmaktan ibaret 
olan kısastır . . 
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KUR'AN BAGLAMıNDA HZ. MERYEM'LE 
İLGİLİ BİR İNCELEME 

Mustafa ÖZTÜRK' 

A RESEARCH RELATED TO MARY WITHIN THE QURANIC CONTEXT 
This article deals with the question of Mary's relationship with the prophet 

Aaron and Imran. As is known, Mary is considered as the daughter of Imran and 
the sister of Aaron in the Qur'anic verses CQur'an 19/28; 66/12) and some Tradi
tions. However, some orientalists such as W. Montgomery Watt and Arthur Jeffery 
claim that Duran contains palpable errors conceming some historical personalities 
as in the cases of Mary, Aaron, Imran and Ezra. In order to support their claims 
they argue that the l iterature of the Bible never mentions that Imran was the father 
of Mary, the mother of Jesus, and that Aaron was the brother of Mary. In this arti
cle we shall discuss these kinds of claims of the above scholars in the lig ht of re
lated verses and the classical commentaries of the Qur'an. 

-.J(ur'an kıssalarının tarihsel açıdan sahih bir b ilgi kaynağı olup olmadığı veya 
geçmiş dönemlerde olup bitenleri ori j inal ve otantik formuyla yansıtıp yansıtmadığı 
meselesi .  özell ikle son dönem oryantalistik Kur'an ,a raştırmalarında tartışma konusu 
yapılmış ve buna bağl ı olarak bazı Kur'an kıssalarının Eski Ahit kaynaklı olduğu ,  A
dem-İblis, Nuh, Zülkarneyn , Bilge Kul (Hızır)-Musa vb, diğer bazı kıssaların ise İslam 
öncesi kültür havzalarında ortaya çıkan Gı lgamış, İskender ve Yahudi efsanesi gibi 
muhtelif mitoloj i lere dayandığı ileri sürülmüştür. Buna karşın Müslüman araştı rmacıla
rın kahir ekseriyeti Kur'an kıssalarının kadim mitoloj i lere dayandığı iddiasına itiraz 
etmiştir. Çünkü bu kıssaları aktaran bir beşer değil geçmiş-gelecek, olmuş-olacak her 
şeyi sınırs ız i lmiyle kuşatan Allah 'tır . Bu yüzden Kur'an 'ın geçmiş peygamberler ve 
toplumlar hakkında aktarmış olduğu bilgilerin fiktif olduğu veya tarihsel gerçekliği 
bulunmayan mitoloii lere dayandığı düşüncesi kesinl ikle yanlış bir düşüncedir. 
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İsla m dünyasında genel kabul gören anlayış budur; fakat bu konuda daha farklı 
düşünen Müslümanlar da mevcuttur .  Özellikle son devir Müslüman araştırmacı lardan 
Muhammed Ahmed Haleful lah ve Muhammed Esed ' in Kur'an kıssalarının tarihsel 
değeriyle i lgi l i  görüşleri kayda değer niteliktedir .  Haleful lah,  1 947 yıl ında Ezher ulema� 
sı  başta olmak üzere Mısır 'daki muhafazakar çevrelerin infial ine sebep olan el�Fennü ' l� 
Kasası fnKur'an i ' I�Kerfm (Kur'an 'da Kıssa Aktarım Sanatı) konulu doktora tez çalışma� 
sında ulaştığı sonuca göre Kur'an kıssalarındaki temel hedef, insanlara tarihsel bi lgi 
aktarmak deği l din!�ahlakl mesaj i letmektir. Al lah bu maksatla salt araç olarak kullan� 
dığı kıssaları i lk  muhataplarının zihinlerinde önceden mevcut olan muhtelif h ikaye ve 
menkıbelerin formatına uygun şekilde söze dökmüştür. Bu itibarla ,  bazı Kur'an kıssa� 
larının mitoloj ik  karakterl i  olması ,  dolayısıyla tarihsel olgu ve olaylarla bağdaşmayan 
birtak ım beyanlar içermesi gayet doğaldır .  ı 

Buna benzer bir görüş Yahudi ası l l ı  bir ai lede dünyaya gelen ve gençl ik yıl ların� 
da eşiyle birl ikte Müslüman olan Muhammed Esed (Leopold Weiss) tarafından da 
savunulmuştur. Esed 'e göre , özell ikle harikulade olayların anlatıld ığı Kur'an pasajları ,  
haddi zatında nüzul dönemi Arap Yarımadası 'nda yaygın olan birtakım efsanev! men� 
kıbelerden ibarettir .  Al lah bu menkıbeleri ,  muhataplarına iletmek istediği mesa j ın 
ruhuna uygun şekilde sa lt  kıssadan hisse sadedinde zikretmiş, bu sebeple tarihsel 
açıdan doğru olup olmadı kları konusuna ihtimam göstermemiştir .  

Esed, müsteşrik Watt ' ın birazdan müstakil bir başl ık altında aktaracağımız iddi� 
asıyla aynı kapıya çıkan bu görüşünü, " Biz onun ölümüne hükmettiğimiz zaman, asa� 
sını kemiren kurttan başka öldüğünü gösteren bir işaret yoktu " mealindeki Sebe sure� 
si 34/ 1 4 .  ayetin tefsirinde şöyle izah etmiştir: " Bu,  eski Arap geleneğinin vazgeçilmez 
bir parçası olan ve Kur'an ' ın  da bazı öğretilerini  mecaz! olarak anlatmakta araç olarak 
kullandığı sayısız Hz. Süleyman menkıbesinden yalnızca biridir. Bu menkıbeye göre 
Hz .  Süleyman, sarayında asasına dayanmış bir şekilde öldü ve bir süre hiç kimse öl� 
düğünün farkına varmadı :  Onun için çal ışmakla görevlendirilmiş olan cinn de, kendisi� 
ne yüklenmiş olan ağı r  görevlerini  yapmaya devam ett i .  Fakat sonra bir kurt Hz.  SÜ� 
leyman ' ın asasını kemirmeye başladı ve desteks iz kalan vücudu yere yığıldı . Burada 
sadece ana çizgileriyle değin ilen bu kıssa , insan hayatın ın  önemsizliği ve doğal güç� 
süzlüğü ile dünyevı kudret ve ihtişamın boşluğu ve geçici l iğini  anlatan bir mecaz ola� 
rak kul lanı lmıştır . " 2 

Esed , rasyonel çerçevede izah edilmesi pek mümkün gözükmeyen birtakım 
mucizevı olaylara atıfta bulunan Kur'an kıssalarının esatırü ' l�evvelfn (eskilerin masalları )  
türünden olduğunu söylemekle eş değer olan bu görüşünü,  rüzga rın Hz .  Süleyman' ın 
buyruğuna verildiğini bildiren Enbiya suresi 2 1 /8 1 .  ayet e il işkin açıklamasında çok 
daha çarpıcı bir şekilde dile getirmiştir : 

Burada da,  Hz.  Süleyman' la i lgi l i  başka bölümlerde de, Kur'an, o'nun ismiyle 
bitişen ve gerek Yahudi�Hıristiyan kültürünün, gerekse İslam öncesi Arap halk kültürü� 
nün ayrı lmaz parçası halinde yaşayan muhtelif şi irsel menkıbelere atıfta bulunmakta� 
dır .  Kur'an 'da yer alan bu bahislerin " rasyonel" bir tarzda yorumlanması ,  kuşkusuz 
mümkündür; ama,  böyle bir çaba bizce pek gerekli deği L .  Çünkü bu menkıbeler, 
Kur'an ' ın i lk defa hitap etmek durumunda olduğu toplumun hayal gücüyle öylesine 

ı Bkz. Muhammed Ahmed Haleful lah.  e/-fennü 'I-Kasasl [i"1-Kur'dni'I-K.elfm, Kahire 1 972 ,  s .  338-340; a. mil . .  Kur'an'da 
An/atım Sanatı, çev. Şaban Karataş ,  Ankara 2002, s. 377-379. 

2 Muhammed Esed , Kur'al1 Mesajı: Mea/-Tefsir, çev. Cahit Koy tak-Ahmet Ertürk, istanbul 1 997 ,  s .  873 (20.  not) .  
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derinden yoğrulmuştu k i ,  Hz .  Süleyman' ın olağanüstü gücünden ve h ikmetinden söz 
eden bu efsanevı h ikayeler zaman içinde başlı başına kültürel bir gerçeklik, bir i fade 
ve üslup özell iği kazanmış ve bunun için de Kur'an 'da veri lmek istenen belli ahlakı 
gerçeklerin temsili olarak yansıtı lması için başvurulabilecek son derece uygun i fade 
araçları ya da ifade birimleri hal ine gelmişlerdir .  Bunun içindir ki Kur 'an,  bunların efsa� 
nevı mahiyetlerini doğrulamak ya da yalanlamak yönünde konu dış ı  bir değerlendi rme 
ortaya koymadan , onları , insanın sahip olabi leceği her türlü gücün ve ihtişamın nihaı 
kaynağının Allah olduğu, bazen mucizevı sın ırlara varsa bile, beşerı hüner ve dehanın 
ulaşabildiği tüm başarı ların Al lah ' ın  üstün yaratma gücünün tezahüründen ibaret ol� 
duğu fikrini  etkileyici bir biçimde ortaya koymak için bir fon,  bir üslup ve ifade aracı 
olarak kuı ıanl lmaktadır . 3  

ı .  MONTGOMERY WATT'IN İDDiASI 
Watt İslam düşüncesinde vahiy, nübüvvet ve risalet gib i  temel kavramların ger

çek mahiyetini sorguladığı muhtelif eserlerinde Kur'an ' ın özell ikle Ehl�i Kitap hakkın� 
daki bazı beyanlarında birtakım tarihsel bi lgi hataları bulunduğunu belirt ir .  lslamic 
Fundamenta lism and Modernity ( İs lami Hareketler ve Modernlik) adlı eserinde Kur'an 
vahyinde insan unsurunun (human element) inkar edilemez bir tarihsel hakikat oldu� 
ğunu söyleyen Watt'a göre, Kur'an vahyi tarih dışı bir varl ık düzlemine ait olamaz .  Zira ,  
ezell-ebedı karakterli b i r  kelamın tarihsel kı l ınması ya  da beşerı b i r  ürün olan dil in 
kal ıplarına sığdırı lması imkansızdır . İşte bu sebeple Kur'an vahyinin metahistorik bir 
asl ının bulunduğu ve bu vahyin muhtevasının teşekkülünde beşer unsurunun hiç rol 
oynamadığı fikrin i  eleştirmek gerekir . Burada eleştirilen husus, Kur'an ' ın Al lah kelamı 
olduğuna yönelik inanç deği L ,  onun dünyevı ve beşerT varlık alanıyla hiçbir i lgisi bu� 
lunmayan bir kelam olduğu dogmasıdır! 

Aslında Kur'an' ın Arapça bir Kur'an olması dahi tek başına vahiyde insan unsu� 
runun mevcudiyetini tanıtlamaya kafidir .  Çünkü dil ( l isan) durup dururken kendil iğin� 
den ortaya çıkan bir şey deği L ,  çok uzak bir geçmişte insanlar tarafından vücuda geti� 
ri lmiş bir fenomendir. Ayrıca, herhangi bir di l in ,  o dille konuşup anlaşan toplumun 
dünya görüşü ve temel düşünce kategoriyle çok sıkı bir bağı olduğu da müseııemdir. 
Bütün bu hususlar dikkate al ındığında Kur'an vahyinin diyalektik bir süreç içinde muh
teva kazandığını kabul etmek gerekir . Bu nedenle, Kur'an' ın muhtevasında beşerı 
görüş ve düşüncelerin yer almasın ı ,  dolayısıyla vahye tanıklık eden insanların özeı ı ikle 
Yahudil ik ve H ıristiyanl ık hakkındaki bazı yanlış telakkilerinin mevcut şekliyle vahye 
yansımasını doğal karşı lamak gerekir . 5  

Burada şunu da bel irtmek gerekir ki ,  Hz .  Muhammed 'in Mekke'deki misyonu
nun i lk yı ı ıarında Müslümanlar i le diğer Mekkeli ler Kitab-ı Mukaddes kıssaları hakkında 
az da olsa bilgi sahibi idiler. Ancak onlar bu kıssalarda zikri geçen hadiseleri, -tıpkı 
Arabistan tarihindeki olaylara i l işkin telakkilerinde olduğu gibi- büyük ölçüde birbirin� 
den bağımsız hadiseler olarak algı l ıyorlardı .  Onlar belki de Eski ve Yeni Ahineki kro
noloj ik  tertipten ve peygamberler arasındaki zamansal (temporal) münasebetten de 
bıhaber idiler. Müslümanların Kitab�ı Mukaddes ' in muhtevasına i l işkin vukOfiyetleri 

3 Esed, Kura/1 Mesajı, s. 660-66 1 (77. not). 
4 Will iam Montgomery Watt, Islamic Fundameııtalism and Modernity, London 1 988, s .  82;  a. mlf. , isldmi Harelietler ve 

Modernlik, çev. Turan Koç, İstanbul 1 997, s .  1 2 5 .  
i Watt, Is/amic FU/1damentalism, s .  8 2 ;  a .  mlf . ,  İslami Hareketler, s .  i 2 5- i 26. 
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arttıkça tarihsel olaylar ve §ahsiyetler silsilesi hakkında da daha fazla bilgi sahibi ol� 
maya ba§ladl lar .6 

Watt 'a göre vahiyde insan unsuruna i l i§kin bu mülahazalar dikkate al ındığında,  
Kur'an'da geçen " Ey Harun 'un kız karde§i ! "  (Meryem, ı 9/28) şeklindeki i fadeden kay� 
naklanan problemi çözmek mümkündür. Görüldüğü kadarıyla , Hz. İsa 'nın annesine 
yönel ik bu h itapta Hz. Meryem ile Hz. Musa ve Hz .  Harun 'un kız kardeşi [ablası l olan 
Meryem (Miriam�Miryam) birbirine karı§tırı lmı§tır .  İslam al imleri bu a§ikar yanl ı§ ın 
(palpable error) doğurduğu problemi çe§itli §ekil lerde çözmeye çalı§mı§lardır .  Bu çö� 
zümlerden bir kısmı pekala mümkün ve makuldür. Bununla birl ikte, Arapça 'da her ik i  
ismin de Meryem olarak  kar§ı lanması hasebiyle, Kitab�ı Mukaddes ' in kronolojisi hak� 
kında h içbir bi lgi sahibi olmayan Mekke'deki s ı radan insanların bu iki ismi birbirine 
karı§tırdıkların ı  kabul etmek belki daha yalın bir çözüm olabil ir .  Zira ,  Allah Kur'an 'da 
bu §ahsiyetlerle i lgi l i  hitabını Mekkeli lerin ahd�ı zihnilerindeki dü§ünceler temel inde 
formüle etmi§ ,  dolayısıyla onların yanlı§ kanaatlerini vahye yansıtmı§tır . Bunu doğal 
kar§ı lamak gerekir ;  çünkü bu tür yanl ı§ları düzeltmeye çalı§mak, temel dinı mesaj ın 
iletilmesine katkı sağlamaktan çok,  engel te§kil etme riski ta§Ir . 7  

Watt bu i lginç iddiasına ko§ut olarak Kur'an 'daki diğer bazı kıssalarda sözü edi� 
len olağanüstü olayların Kitab�ı Mukaddes 'teki bi lgilerden ziyade, sözlü kültürün ege� 
men olduğu miladı yedinci yüzyıl Arap Yarımadası 'ndaki insanlar arasında revaç bulan 
hikaye ve menkıbelere ;  Kitab�ı Mukaddes kaynaklı bazı kıssaların ise, §ekil itibariyle 
Midraş 'tak i  h ikayelere benzediğini söylemektedir .  Onun tespitlerine göre, söz gel imi ,  
balçıktan yapı lmı§ ku§ suretinin Allah ' ın izniyle Hz .  İsa tarafından canlı b ir  kuşa dö� 
nü§türülmesiyle ilgili Kur'anı anlatı (Al�i İmran ,  3/49) kanonik İncil ler'de değil gnostik  
karakterli b ir  metinde yer almaktadır . Aslında bu tür h ikayelerin dönemin Arap Yarı� 
madası 'ndaki sıradan insanlar arasında yaygın olması son derece doğal bir durumdur.  
Kaldı ki bu tür h ikayeler, o dönemde diğer bölgelerdeki insanlar arasında da yaygın 
idi . 

Bu siyakta, " Kesin olan §u ki ,  Kur'an ' ın insanlara yönelik mesaj ını  sadece Arap� 
lara değil aynı zamanda Arapların a§ina oldukları fikirler temelinde sunduğunu söyle� 
mek, kesinl ikle onun değerin i  dü§ürmez . " s  diyen Watt, geleneksel İslamı anlayı§ı dikka� 
te alarak, " Kur'an 'da tarihsel olgu ve olaylarla i lgi l i  b irtakım yanlı§ların mevcudiyetin� 
den söz edilmesi hal inde bu tür yanlı§lar içeren bir kelamı Allah kelamı olarak  kabul 
etmek mümkün müdür?" §eklinde bir soru sorar .  Ona göre bu soru, yukarıdaki müla� 
hazalar çerçevesinde şöyle cevaplanmalıdır :  Allah Kur'an 'daki kıssaların sözel formu� 
nu (wording) Mekke'deki insanların bakı§ açılarına uygun şekilde formüle etti . Bu in� 
sanlar arasında tarihsel olaylarla ilgili yanlı§lar oldukça yaygındI . Ancak, bu yanlı§ları 
tashih etmek Allah ' ın temel hedefleri arasında yer a lmıyordu . Bu nedenle Allah söz 
konusu yanlı§ları i lk muhataplarının zihinlerindeki §ekliyle Kur'an 'a yansıtmakta beis 
görmedi . 9  

. 

6 Will iam Montgomery Watt, Islarnic Revelation in trıe Modern World, Edinburgh 1 969, s. 42 ;  a. mit . ,  Modern Dünyada 
islam Vafıyi, çev. Mehmet s. Aydın,  Ankara 1 982 ,  s .  68. 

7 William Montgomery Watt. Is/arnic Revelation in trıe Modern World, Edinburgh 1 969, s. 4 2 .  Eserin çevirisi için bkz. 
Watt. Modern Dünyada isiam Vafıyi, çev. Mehmet S. Aydın, Ankara 1 982 ,  s. 68. 

8 Watt, Islamic Revelation, s .  42. Terc . Modern Dünyada islam Vahyi, s .  67-68. 
9 Watt, Islamic Fundamentalism, s .  83. Terc. isl§mi Hareketler, s ,  1 27 .  
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Watt ' ın  Kur'an kıssalarında birtakım tarihsel bilgi yanl ışları bulunduğuna i l işkin 
bu iddias ı ,  Arthur Jeffery tarafından da savunulmuştur. N itekim Jeffery TFıe Foreign 
Vocabu/ary of tFıe Qur'an (Kur 'an 'da Yabancı Kökenli Kelimeler) adl ı  eserinde İmran, 
Meryem ve Harun kel imelerin in etimalaj ik kökenlerini incelerken bu iddiayı birkaç kez 
tekrar etmiştir . l o Buna karşın Gerock ,  Sale ve Weil gibi bazı müsteşrikler, Kur'an 'da iki 
Meryem' in b i rbirine karıştırı lmış olmasını ihtimal dahil inde görmemişlerdir .  

2. "Ev HARUN'UN Kız KARDEŞi" İFADESiNiN TAHLiLi 
Meryem suresi 1 9/28 .  ayetteki i fadeye göre Hz .  Meryem, kendisini gayr-i meşru 

bir çocuk sahibi olmakla suçlayan kavmi tarafından, " Ey Harun'un kız kardeşi "  şeklin
de takdim edilmiştir .  Bu ayette Watt ve Jeffery ' in söz konusu iddiasına medar olan 
husus şudur: Meryem'in Harun adında bir kardeşi yoktur. Kaldı k i ,  Kitab-ı Mukaddes 
l iteratürü çerçevesinde bi l inen yegane Harun, Hz .  Musa 'nın ağabeyi olan Hz. Ha
run 'dur .  Dolayısıyla burada Hz .  Musa ve Harun'un kız kardeşi olan Meryem-Miryam ile 
Hz .  İsa'nın annesi Hz. Meryem birbirine karıştırı lmıştır . Aynı şekilde, Tahrım suresi 
66/ 1 2 .  ayette Hz. Meryem' in İmran' ın kızı olarak takdim edilmesi de yanlıştır .  Çünkü 
Kitab-ı Mukaddes l iteratürüne göre İmran (Amram) Hz. Meryem' in değil Hz. Musa, 
Harun ve kız kardeşleri Meryem' in babasıdır. 

Asl ında Watt ve Jeffery gib i  müsteşriklerin savundukları bu iddianın tarihsel kö
keni nüzul dönemine kadar uzanır .  Zira Tirmizı ve İbn Mace gibi muhaddislerin Muğlre 
b .  Şu' be'den naklettikleri bir rivayete göre Necran Hıristiyanları ,  "Siz Kur'an 'da ' Ey 
Harun'un kız kardeşi '  şeklinde bir ayet okumuyor musunuz .  Oysa Musa ile İsa arasın
da çok uzun bir zaman aral ığı var ! "  demek suretiyle bu konuyu Kur 'an' la i lgil i bir po
lemik konusu hal ine getirmişlerdir .  Tirmizl'nin "sahih-garıb " olarak nitelediği bu hadi
sin I ! sübutu tartışma konusu yapılabil ir ;  ancak konunun İslam ve Hıristiyanlık pole
mikleri bağlamında bundan bin küsur yıl kadar önce İslam literatürüne girdiği müsel
lemdir .  

3. İMRAN, HARUN VE MERYEM 
Hz.  Meryem' in Kur'an 'da İmran' ın kızı ,  Harun'un kız kardeşi olarak  takdim e

dilmesinin ne anlama geldiğini bel i rlemeden önce söz konusu iddianın merkezinde yer 
alan İmran, Harun ve Meryem hakkında kısa da olsa bilgi aktarmak faydal ı  olacaktır. 

İmran kelimesi bir telakkiye göre İbranca amram kökünden türetilmiştir . Bir baş
ka telakkiye göre ise kel imenin aslı Süryanca 'dır .  Ayrıca, Arapça bir kel ime kökünden 
türetildiği, İslam 'dan önce Arabistan 'da kullanıldığı, Safevı kitabelerinde bu isme rast
Iandığından da söz edilmiştir . Kel imenin Kur'an 'da Meryem'in babasının ismi olarak 
zikredilmesi, İbranca kökenli olduğu ihtimalini güçlendirmektedir . ' 2 

AI-i İm.ran suresi 3/3 3 .  ayette Adem' in ,  Nuh 'un, İbrahim ai lesiyle İmran ailesinin 
seçil ip alemlere üstün kıl ındığı belirti lmiştir . Aynı surenin 3 5 .  ayetinde ise İmran' ın 
karıs ının doğacak çocuğu rabbe adadığını ve ona Meryem adını  verdiğini bi ldiren pa
saj i le TahrTm suresi 66/1 2 .  ayetteki " İmran kızı Meryem" ifadesinden anlaşıldığına 
göre İmran a ilesinden maksat Hz. Meryem ile oğlu Hz. İsa'dır .  Ancak Tevrat'a göre 

ı o Arthur Jeffery. Tfıe Foreign Vocabu/ary of tfıe Our'c!ln , Kahire 1 937 ,  s. 2 1 7 . 262,  284.  
i i  TirmizI. "Tefslr". 20 (Hadis no: 3 1 55 ) .  Hadis için ayrıca bkz. ibn Mace, "Edeb",  9; ibn HanbeL . e/-MÜ5ned. ıv. 2 5 2 ;  

Nevevi. SaFıffl-i Müs!im bi Şerhi'n-Nevevi, Beyrut trz . ,  xıv, i 1 7- 1 1 8. 
1 2 Bkz. Jeffery. TFı e  Foreign Vocabu/ary, s .  2 1 7; Ömer Faruk Harman, " imran " ,  DiA, istanbul 2 000, xxı ı ,  232 .  
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İn:ıran (Amram) Hz .  Musa, Harun ve kız karde§leri Meryem' in (Miriam) babası olup Hz .  
İsa 'nın annesi Meryem' le b i r  alakası yoktur .  Eski Ahit ' in i .  Tarihler kitabındaki b i r  kay
da göre Amram,  Hz. Yakub'un torunu Kohat ' ın oğludurY Tevrat' ın Sayı lar bölümünde 
ise, "Ve Amram' ın karıs ının adı Levi kızı Yokebed id i ;  o Mısır'da Levi 'ye doğdu; ve 
Harun'u ve Musa 'yı ve kız karde§leri Miryam' ı  Amram'a doğurdu . " 1 4 §eklinde bir i fade 
mevcuttur .  

Görüldüğü gib i ,  Eski Ahine sözü edi len İmran,  Hz. Musa ve Harun'un babası 
olup Hz .  Meryem' le bir  i lgisi yoktur. Ayrıca , Hıristiyan l iteratüründe de Hz .  Meryem' in 
babasının isminin İmran olduğuna dair herhangi bir kayıt mevcut deği ldir .  Dahası , Hz .  
Meryem ' in ,  Kudüs'ün tahribinden önceki son yüzyıl içinde tevhit inancına sahip olan 
insanların Romalı lar tarafından baskı altında tutulduğu ,  iki Yahudi mezhebi o lan Ferisı
ler ve Sadukıler arasında çeki§melerin yaşandığı ,  Yahudi l ikle putperestliğin birbirine 
karı§tığı , şeriatın ruhunun büyük ölçüde kaybolup geriye büyük ölçüde §ekilci l iğin 
kaldığı b ir  çevrede Zekeriyya ve Elisabeth gibi tevh it öğretisini saf §ekliyle muhafaza 
eden bir Eski Ahit cemaatinin gettosunda ya§adığı bi l inmekle birl ikte, 1 5 kanonik İnci l
lerde özel l i kle Cebra i l ' in  kendisini  İsa i le müjdelemesinden önceki hayatı hakkında 
hemen hiçbir bilgi yoktur. Bununla birl ikte, Luka İnci l i 'nde yer alan , "Altıncı ayında ,  
Al lah tarafından Cebrai l  melek Gal i le'de Nasıra denilen §ehre, Davud evinden Yusuf  
adındaki adama nişanl ı  olan bir  kıza gönderi ld i ;  kızın ad ı  Meryem idi " (Luka , 1 /26-27 )  
şeklindeki ifadeden Hz .  Meryem' in Nasıra 'da ya§adığı anla§ı lmaktadır .  Muhtemelen 
M .Ö .  20. yı l larda adı geçen yerde doğan Hz. Meryem' in kaç yaşında ve nerede öldü
ğüne dair kes in bilgi bulunmamakla birl ikte , 509-72 ya§ları arasında Kudüs 'te veya 
Efes'te vefat ettiğine i l i§kin birtakım tahmını görü§ler i leri sürülmüş; bir telakkiye göre 
ise göğe yükselti lmi§tir . 1 6 

Hz .  Meryem'in 1 7 babasının ismi apokrif kabul edilen İncil lerden 
Protoevangel ium 'da (The Protoevangelium of James) Yoakim (Joachim) olarak kayde
di lmiştir . Yine bu apokrif metinde Meryem'in dedesi Mahtan' ın Meryem, Sobe ve 
Hannah adlarında üç kızı olduğu , kızlardan Sobe 'nin Zekeriyya 'nın hanımı Elisabeth ' in 
annesi ,  Hannah ' ın da Bakire Meryem ' in annesi olduğu bi lgisine yer veri lmi§ti r .  1 8 

Harun'a gelince; gerçekten de Kitab-ı Mukaddes l iteratürü çerçevesinde bi l inen 
yegane Harun, Hz. Musa'nın ağabeyi olan Harun 'dur. İbranca Tevrat 'ta Aharon şek
l inde kaydedilen ve muhtemelen İslam 'dan uzun zaman önce Araplar arasında bil inen 
bu isim Fil istin Süryancası 'ndan Arapça 'ya geçmi§tir . 1 9 

1 3  i. Tarihler. 6/2-3 . 
1 4  Sayı lar. 26/59 .  Ayrıca bkz. i. Tarihler. 2 3/ 1 2- i 3 .  
1 5 Hz . Meryem'in yaşadığı dönemde kadının durumu hakkında geniş bi lgi için ayrıca bkz. Ivone Gebara & Maria 

Clara Bingemer. Mary. Motfıer of God. Motfıer of t{ıe Poor. Orbis Boks . 1 989. USA. s. 46-54 .  
1 6  Geniş bi lgi için bkz Günay Tümer, Hıristiyanlıkta ve is/am 'da Hz. Meryem, Ankara 1 997, s ,  68-93 .  
1 7  Wensinck'e göre "Meryem" aynı eki taşıyan Amram, Bilam vb. soy ifade eden bir kelime olup Filistin ile Kuzeybatı 

Arabistan arasında bulunan bir bölge ile aıakalıdır . Hanım, ışık veren,  kadın peygamber, prenses, mağrur, güzel 
ve kamil insan gibi an lamlar içerdiği i leri sürülen Meryem kelimesinin kökeni hakkında çok sayıda görüş beyan 
edilmiştir. Bir telakkiye göre kel ime Latince deniz anlamına gelen Mare'nin çoğuludur. Bir başka telakkiye göre 
Mısır kökenl i  Meri (mensup) kelimesiyle, sonradan ilave edilen 'yam'  ekinden müteşekki l olup Tanrı 'yı seven .  
Tanrı 'ya bağl ı kadın an lamına gel ir .  Üçüncü bir telakkiye göre ise ,  kelime ibranca ve Aramca kökenlidir . Bkz .  A . I .  
Wensinck, "Meryem",  iA. istanbul 1 993 ,  VI I .  782 . Ayrıca bkz .  loseph Patsch , Our Lady ;n  tfıe Gospe/s, London 
1 958, s .  27; Geoffrey Parrinder, lesus in the Our'�Il , USA 1 995 ,  S .  60; Tümer, Hz. Meryem, s .  69-70. 

1 8 Tümer, Hz. Meryem, s .  67, Bu apokrif i nci l ' in metni için bkz. http://www. newadvent. arg/ fathers I 0847 .htm 
1 9 Jeffery, The Foreign Vocabu/ary, s. 283-284 .  
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Kur'an 'da Hz .  Musa 'n ın kardeşi Harun 'dan yirmi yerde söz edil ir .  İ lgi l i ayetler
deki bilgilere göre Harun,  Allah ' ın bir rahmeti olarak nebi sıfatıyla kardeşi Musa 'n ın 
yardımcısı olarak görevlendir i imiş, i lahı öğretileri tebliğ maksadıyla Allah tarafından 
Firavun ve onun seçkinler çevresine gönderi lmiş ,  yine kardeşiyle birl ikte kendisine 
doğruyu yanlıştan tefrik etmeye yarayan bir ölçü (furkan)  ve ışık saçan bir kaynak olan 
vahiyler veri lmiş ;  ayrıca i lahı lütuf, yardım, hidayet, sonraki nesil ler arasında hayırla 
yad edilme ve Allah ' ın rahmet-esenlik di leğine (selam) mahzar 0lmuştur. 2o 

Bu övgü ifadelerinin yer ald ığı ayetlerde genel l ikle Hz. Musa ile birl ikte zikredi
len Harun 'un hayatı ve faal iyetleri hakkında çok fazla bi lgi yoktur .  Aynı  şekilde Tev
rafta da Harun 'dan çok fazla söz edilmemiştir. Çıkış ve Sayı lar 'daki bazı kayıtlara göre 
Harun Levi ailesine mensup olup Amram ile Yokebed ' in oğludur (Sayılar, 26/59) . Hz .  
Musa 'dan üç yaş büyük, k ız  kardeşi Meryem 'den küçüktür (Ç ık ış ,  6/20 ;  7/7) . Sina 'dan 
hareket edildikten sonra kız kardeşi Meryem'le birl ikte Hz.  Musa 'ya Habeşl i  bir kadın 
ald ığı için karşı çıkmış ve bu yüzden Rabbin öfkesine sebep olmuştur. Bu ilahi öfkenin 
neticesinde Meryem cüzam hastalığına yakalanmıştır (Sayı lar, 1 2/ 1 - 1 2 ) .  

Özetle, Kitab-ı Mukaddes 'te Hz.  İsa 'nın annesi Hz.  Meryem' in  Harun adında bir 
erkek kardeşi olduğuna i l işk in h içbir kayıt yoktur. Aynı  durum İmran  iç in de söz konu
sudur. Buna mukabil Hz.  Musa, Harun ve Meryem ile babaları Amram ( İmran) Tevrat'ta 
yer almakta , dolayısıyla Yahudiler ve Hıristiyanlarca bi l inmektedir .  Ancak Hz. Mer
yem' in babası yalnızca Kur'an 'da İmran diye adlandırı lmakta ve hiçbir Hıristiyan kay
nağında Meryem' in babasının adı olarak geçmemekte, yine Hz. İsa 'nın annesi Mer
yem'in Harun adında bir kardeşinin mevcudiyeti bi l inmemektedir .  

4. MÜFEssİRLERİN İMRAN VE HARUN'LA İLGİLİ YORUMLARI 
Müfessirler Meryem suresi ı 9/28 .  ayette zikri geçen Harun 'un tarihsel kiml iği i le 

"kardeş" nitelemesinin ne anlama geldiği hususunda farklı görüşler aktarmışlardır .  Bu 
görüşleri iki başl ık altında özetlemek mümkündür: 

(I) Ayette anı lan Harun, Hz.  Musa 'nın kardeşi Harun 'dur .  Bazı tefsirlerde 
Mukatil b. Süleyman'a isnat edilen bu görüşe göre " Ey Harun 'un kız kardeşi ! "  ifade
sinden kastedilen anlam şudur: " Biz, kul luk hususunda Meryem' in tıpkı Harun gibi 
olduğunu düşünüyorduk.  O böyle kötü işi nasıl yaptı bir türlü akı l erdiremedik " .  

Bu  görüşün b i r  başka varyantına göre Hz .  Meryem Hz .  Harun 'un soyundan gel
diği için i lgil i ayette "Harun 'un kız kardeşi "  olarak takdim edilmiştir . Bu hitap, Temım 
kabilesine mensup bir kişiye, bir kabileye veya ı rka mensubiyet anlamında " Ey Te
mım'in kardeşi "  (Ya eha Temım) yahut bir Arap 'a ,  "Ey Arapların kardeşi "  (Ya eha' l
'arab) şekl inde h itap edilmesine benzer. 

( ıı) Hz. Meryem' in İsrai loğulları arasında çok saygın bir yere sahip olan Harun 
adında bir  erkek kardeşi vard ı .  Ayrıca, Harun ismi .  Hz.  Musa 'nın kardeşi Harun'un 
isminden bereket ummak maksadıyla (teberrüken) İsrailoğulları a rasında yaygın şekil
de kullanı l ıyordu .  

B i r  başka telakkiye göre Harun, Hz .  Meryem' in döneminde yaşayan salih ve 
abid bir insan olup cenaze törenine tümünün ismi Harun olan tam kırk bin kişi katıl
mıştır. Buna göre Hz.  Meryem'e yönelik hitap, " Ey Harun gibi sal ih olan kadın !  Sen bu 
işi yapacak birisi değild in"  şeklinde bir anlam ifade eder. Bazı müfessirlerin zayıf ola-

20 Bkz. Bakara 2/248; Nisa 4/ 1 63 ;  En'am. 6/84; A'ra!. 7/ 1 2 2 . 1 42 ;  Yunus. 1 0(15 ;  Meryem, 1 9/28, 53 ;  Taha, 20/30, 70, 
90. 92 ;  Enbiya ,  2 1 /48; Mü'minun.  2 3/45 ;  Furkan,  2 5/35 ;  Şuara ,  2 6/ 1 3 , 48; Kasas 28/34; saffat. 3 7/ 1  1 4 ,  1 20. 
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rak niteledikleri bir başka varsayıma göre ise, Harun ,  o dönemde İsrai loğul ları arasın
da yaşayan ve fasıkl ıkla meşhur olan bir adam idi . Hz. Meryem, gayr-i meşru bir çocuk 
sahibi olduğu gerekçesiyle kavmi tarafından bu adamın kardeşi olarak takdim edildi . 2 1  

İmran ve ai lesiyle i lgi l i  yorumlara gel ince; klasik dönem müfessirlerin ekseriye
tine göre tarihte iki İmran vardır .  İ lk i  Hz. Musa , Harun ve kız kardeşleri Meryem'in 
babası İmran ;  diğeri ise Hz .  Meryem'in babası İmran 'dır . Kur'an 'da adı geçen İmran, 
Hz .  Meryem' in babası olup şeceresi İsa b .  Meryem b .  İmran b.  Masan (Matan) b .  Sü
leyman b. Davud b .  İşa b .  Yehuza b .  Ya ' kGb b .  İshak'tır . Hz .  Musa'nın babası İmran 'ın 
şeceresi ise, İmran b .  Yahsur b. Kahes (Fahas) b .  Levi b. Ya' kGb b. İshak'tır . 
Zemahşerf 'nin "denildi k i"  kaydıyla aktardığı b ir  görüşe göre bu iki İmran arasında 
1 800 yıll ık bir zaman dilimi vardır . 22 

5. YORUMLARıN TAHLİL VE TENKİDİ 
Görüldüğü gibi müfessirler, i lgi l i  ayetlerdeki ifadeleri zahirı ve hakikı manaya 

hamletmek suretiyle tarihte iki İmran, iki Harun ve iki Meryem'in var olduğu sonucuna 
ulaşmışlardır .  Razı. mevcut görüşler arasında Hz. Meryem'in İsrai loğul ları arasında iyi 
hal iyle tanınan Harun adında bir kardeşinin olduğuna i l işkin görüşün tercihe şayan 
olma gerekçesini şöyle izah etmiştir: ( I )  Sözde aslolan hakikı manadır. Ayette mecaz 
kastedi ldiğine i l işkin bir karıne olmadığına göre ilgili ifadeyi hakikate hamletmek gere
kir .  ( ı ı )  Kınamanın daha ş iddetli ve etki l i  olması için Hz.  Meryem' in ,  öz kardeşine 
n isbet edilmesi gerekirY 

Bu görüş daha önce sözünü ettiğimiz Muğlre b .  Şu 'be rivayetiyle teyit edilmiş
tir .  Bu rivayete göre Muğıre, Hz. Peygamber' in elçisi olarak gittiği Necran 'da Hıristi
yanların ,  "Siz ' Ey Harun'un kız kardeşi '  şeklinde bir ayet okumuyor musunuz? Halbuki 
Musa i le İsa arasında çok uzun bir zaman aralığı var ! "  şeklinde bir sorusuna muhatap 
olur; fakat bu soruya nası l  cevap vereceğini bilemez . Hz.  Peygamber, bi lahare kendisi
ne bu meseleyi açan Muğıre 'ye şöyle der: "Onlara ,  İsrailoğulları 'n ın ,  [geleneklerindeki! 
geçmiş peygamberlerin ve sal ih insanların isimleriyle [kendi çocuklarını l  isimlendirdik
lerini  söylemiş olsaydın keşke ! " 24 

Kurtubi, bu hadisin ilgi l i  ayette zikri geçen Harun 'un Musa 'nın kardeşi Harun 
olmadığına delalet ettiğini söylemiş; 25 Taberi ise yine bu hadisten hareketle ayette 
sözü edilen Harun 'un Hz.  Meryem'in kavminden salih bir kişiye işaret ettiği kanaatine 
varmıştır . 26 

2 1  Bu görüşlerin ayrıntısı için bkz. Ebu Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Cdmiu'I-Beydn 'an Te'vili Ayi'I-Kur'dn, 
Beyrut 1 988, XVI, 77-78; Ebu Muhammed el-Hüseyn b. Mes'ud el-Beğavi. Medlimü 't-Tenzll, Beyrut 1 995 ,  l l l ,  94; 
Ebü'I-Ferec ibnü 'I-Cevzi, Zddü'I-Meslr ii i 1mi't-Te{slr, Beyrut i 987, V, 227 ;  Ebu Abdii lah Muhammed b .  Ahmed el
Kurtubi. el-Cami' li A�kdmi'I-Kur'an, Beyrut i 988, Xl,  68. 

22 Ebü' I-Kasım Mahmud b .  Ömer ez-Zemahşeri, el-Keşşd{ 'an Hakdiki't-Tenzll, Beyrut 1 977,  L 424 ;  Beğavi, Medlimü 't
Tenziı, i, 294; Kurtubi, el-Cdmi' , LV, 4 ı .  

23 Fahreddin er-Razi, Me{iltl�u' I-Gay&, Beyrut trz, XXi, 208. 
24 Yine bu görüşle i lgi l i  olarak şöyle bir rivayet daha aktanimıştır: Ka'bu' I-Ahbar Hz.  Aişe'nin huzurunda "Meryem, 

Hz. Musa 'n ın ağabeyi Harun 'un kız kardeşi değildir" deyince Hz. Aişe ona, "Yalan söylüyOrsun "  diye karşı l ık ver
d i .  Bunun üzerine Ka'b ,  "Ey mü'minlerin annesi! Bunu söyleyen Hz. Peygamber'dir. O, en doğru konuşan ve iyi 
bilen insandır. Kaldı ki ben Meryem ile Hz. Harun arasında 600 seneden fazla bir zaman di l imi olduğunu görüyo
rum" deyince Hz. Aişe sustu . . .  Bkz. Taberi. Cdmiu 'I-Beydn, XVI, 77;  Kurtubi, el-Cdmi' , Xl, 68. 

25 Kurtubi, el-Cdmi' , Xl, 68. 
26 Taberi, Cdmiu'I-Beydn, XVI, 78. 
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Ancak ,  mezkur hadıs, MevdOdl'nin de belirttiği gib i ,  ayette zikri geçen Ha� 
run 'un Hz. Meryem' in öz kardeşi veya kavminden salih bir kişi olduğu görüşüne argü
man oluşturabileceği gibj27 aksi görüş için de argüman oluşturabi l i r .  Kaldı ki, bazı tef
sirlerde Hz .  Peygamber'e isnat edilen bir başka rivayette Meryem'in Hz .  Harun 'un 
soyundan geldiği belirti lmiştir . 28 

Sonuç olarak, tarihte iki İmran,  iki Harun ve ik i  Meryem olduğuna i l işkin görüş ,  
her ne kadar müfessirlerin çoğunluğu tarafından benimsenmiş olsa da,  bizce varsa
yımdan öte bir değer taşımamaktadır .  Çünkü, geçmiş toplumlar ve peygamberlerle 
ilgi l i  Kur'an kıssalarında müphem bırakılan hususları sahabe döneminden itibaren 
büyük ölçüde Yahudi ve Hıristiyan kaynaklarından öğrenen Müslümanların özel l ikle 
Hz. Meryem' in  öz babası olarak kabul ettikleri ikinci İmran ' ın  şeceresini hangi kaynak
tan tespit ettikleri bell i değildir .  Ne ki .  bu kaynağın Kitab-ı Mukaddes l iteratürü olma
dığı kesindir .  

6. DEGERLENDiRME 

Kanaatimizce, bu konuyla ilgil i en makul yorum, ilgil i ayetlerde sözü edilen Ha
run 'un Hz .  Musa 'nın kardeşi Harun, İmran' ın da Hz. Musa, Harun ve kız kardeşleri 
olan Meryem' in babası İmran olduğunu söylemektir. Bu noktada , Hz .  Meryem' in niçin 
kendisinden bin küsur yı l  önce yaşamış insanların kızı ve kız kardeşi olarak  takdim 
edildiği sorulabil ir .  Bu soruyu Kitab-ı Mukaddes kültürüne vukGfiyeti tartışmasız olan 
M.  Esed şöyle cevaplamıştır :  

Kadım semitik ifade tarzında kişinin ismi çok defa kabilenin  geçmiş ulularından ,  
büyüklerinden birinin ya  da kabilenin i lk atası olarak bi l inen kimsenin adına bağlanır
d ı .  Bunun içindir k i ,  söz gelimi  BenG Temım kabilesine mensup birine bazen "Temım' in 
oğlu" yahut "Ternım'in kardeş i "  diye h itap edil ird i .  Hz .  Meryem de rahipler kastına 
mensup olduğuna göre , Hz. Musa 'nın kardeşi Harun'un soyundan ve bu yüzden de 
" Harun 'un kız kardeşi ya da bacıs ı "  olarak çağrıl ıyordu.  (Aynı şekilde, Hz. Meryem'in 
yeğeni ve Zekeriyya 'nın karısı Elisa (Elisabeth) .  Luka i ,  5 'de, " Harun 'un bacıları "ndan 
biri olarak  anı lmaktadır. ) 29 

Esed, İmran ai lesinden söz eden AI-i İmran suresi 3/3 3 .  ayete düştüğü açıklama 
notunda da şunları söylemiştir: " İmran ai lesi ,  İmran ' ın (Kitab-ı Mukaddes 'teki Amram) 
çocukları olan Hz .  Musa 'yı ve Harun'u İsrai l l i ler arasındaki din adamları zümresin in 
içinden çıktığı Hz .  Harun'un soyunu, dolayısıyla hem annesi hem de babası aynı  soy
dan gelen Hz. Yahya 'yı (karş .  Hz. Yahya 'nın annesi Elisabeth 'ten " Harun 'un kızların
dan biri olarak söz eden Luka,  i ,  5) ve Hz.  İsa 'yı -ki Hz.  Yahya 'nın yakın akrabası olan 
annesi Hz. Meryem'den Kur'an' ın başka bir yerinde ( 1 9 : 28) " Harun 'un kız kardeş i "  
olarak söz  edilmektedir- kapsar. Her  i k i  halde de ,  b i r  şahsın veya bir halkın ismini 
tanınmış bir  a ileye atfetme şeklindeki eski Samı adeti sergilenmektedir . " 30 

Bu yüzdendir ki merhum Muhammed Hamidullah, Meryem suresi 1 9/28 .  ayet
teki ifadeyi, " Harun'un kızı , ey kız kardeş , "  şeklinde çevirmiş ve bu çevirisine Esed ' in 
mezkur görüşüyle paralel l ik arz eden şöyle bir  açıklama notu düşmüştür: "Harfi harfi
ne: ' Harun 'un kız kardeşi ' .  Bu şekilde çevirmemizin nedeni şudur :  Arapça 'da ' kız kar-

27 Ebü 'I-A' la el-MevdQcfı. Te{hlmü·I-Kur'iin. çev. Komisyon. istanbul ı 986. L L L .  ı 98- ı 99. 
28 Zemah�eıi'. el-Keşşiif. I l .  508; Fahredcfın er-Razi. Mefiitlfıu·I-Cayo. XXI. 207. 
29 Esed . Kur'an Mesajı. s .  6 1 2  (22. not) . 
30 Esed . Kur'an Mesajı. s. 94-95 ( 2 2 .  not) . 
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deş ' ifadesi ,  ' kabileye mensup kadın' anlamında s ıkça kuı ıanı l ır .  Hatırlata l ım ki, Hz .  
Meryem, Hz .  Zekeriyya tarafından evlatlık a l ınmıştı . Müslümanların geleneğine göre 
Hz. Meryem' in annesi bizzat Hz.  Zekeriyya'nın hanımının kız kardeşidir. Yine, bu gele� 
nekte bütün isimler ve tam bir soy kütüğü yer almaktadır . " 3 1 

Hamiduııah , Tahrım suresi 66/ 1 2 .  ayetteki " İmran kızı Meryem" ifadesine de 
şöyle bir  izah getirmiştir: " İmran kızı " deyimi, Harun'un babası İmran kabilesine men� 
sup olması nedeniyle bu kabileye mensup sayı lmış ve ' İmran kızı ' diye n itelenmiştir . 
' Bir kabilenin kız ı '  deyimi ,  Arapça 'da normal olarak o kabilenin üyesi veya ' kabilenin 
atası sayılan kişiden gelen ' b ir  kadın için de kuı ıanı l ır .  1 9!Meryem,  28 'de geçen ' uht = 

kız kardeş ' ve 26/Şuara ,  1 06 vs'de geçen ' ah = erkek kardeş ' deyimleri de ' kabileye 
mensup kişi ' anlamında kuı ıanı lmıştır . " 32 

Kur'an,  Hamiduı ıah' ın da dikkat çektiği üzere NCıh, HCıd, Salih ve LCıt peygam
berler, gönderi ldikleri kavimlerin kardeşi olarak takdim etmiştir. Şuara suresi 26/ 1 06 .  
ayette Hz .  NCıh,  kendi kavminin kardeşi (ahCıhum NOh) ;  1 24 .  ayette Hz.  HCıd Ad kav� 
minin kardeşi (ahCıhum HCıd) ; 1 42 .  ayet te Hz. Salih SemCıd kavminin kardeşi (ahCıhum 
Salih) ve yine aynı surenin 1 6 1 . ayetinde de LCıt ,  kendi kavminin kardeşi (ahCıhum LCıt) 
olarak takdim edilmiştir . İşte bütün ayetlerde sözü edilen kardeşl ik ,  bir kabileye men� 
subiyeti ifade etmektedir . 3 3  

7.  SONUÇ 
Bütün bu mülahazaların ardından denebil ir ki, müsteşriklerin Kur'an kıssaların� 

da birtakım tarihsel bilgi hataları bulunduğuna i l işkin iddialarının ciddiye al ınacak 
hiçbir tarafı yoktur. Kaldı ki onların bu iddiaları ,  kutsa l kitaplarındaki ifadelerle de 
çelişmektedir .  Çünkü Luka İnci l i 'ne göre Hz .  Zekeriyya 'nın eşi Elisabeth,  Hz.  İsa 'nın 
annesi Meryem' in akrabası olup Hz.  Harun 'un kızlarındandır. (Luka , 1 /5 , 36) .  Yine aynı 
İncil 'de, Hz .  İsa 'ya atfen,  " Rab Aııah ona babası Davud 'un tahtını verecek" (Luka, 
1 /32 )  şekl inde bir  ifade yer almaktadır .  Ayrıca, Matta İnci l i 'n in i lk cümlesinde " İbrahim 
oğlu ,  Davud oğlu ,  İsa Mesih ' in nesebinin kitabıdır" deni lmekte; aynı  İnci l in 1 /20 .  pasa� 
j ında ise, Hz.  Meryem'in nişanlısı Yusuf'a, "Sen, Davud oğlu Yusuf" d iye hitap edilmek� 
tedir. Şu halde, İncil lerdeki bu ifadeleri nasıl anlamak gerekiyorsa,  Hz. Meryem' in 
İ mran' ın k ız ı  ve Harun'un kız kardeşi olduğunu bildiren Kur'an i fadelerini de o şekilde 
anlamak gerekir . . 

3 1 Muhammed Hamidullah .  Aziz Kur·an .  çev. Abdülaziz Hatip-Mahmut Kanık, istanbul 2000. s. 454  ( 2 .  not) . 
32 Hamidul lah. Aziz Kur'an. s. 708 ( 5 .  not) . 
33 Zemah�erı. el-Keşşa{. I I I .  1 20. 
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KUR'AN AYETLERİNE GÖRE 
HAC İBADETİNİN ZAMANI VE DAHA SAGLIKLI 

BİR İBADET İçİN BAZI TEKLİFLER 

Ali AKPıNAR" 

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

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

When the verses about of the pilgrimage time are examined, according to 
the chronological order of the revelation, it appears that the months of pilgrimage, 
Shawwal, Dhu1-Qa 'da, and Dhu1-Hijja, cover a large period of time for a comfort
able journey. But it does not mean that the pilgrimage time can be separated from 
these months completely. The practices before and after the Prophet Mohammed 
support this reality. 

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

JJac ibadeti , temeli Hz.  İbrahim peygambere ve hatta Hz.  Adem'e kadar u
zanan tarihı bir ibadettir. Son peygamber Hz.  Muhammed, peygamber olarak kavmine 
gönderildiğinde Mekke 'de hac yapıl ıyordu .  İnen Kur'an ayetleri hac ibadetinin devam 
ettiğini bi ldirmiştir. Ancak ayetler ve Peygamberimizin açıklamaları hac ibadetine ka
rıştırı lmış ş irk geleneklerini ve mantıksız uygulamaları ortadan kaldırmış, haccı yeniden 
asliyesine döndürerek düzenlemiştir. Biz bu çalışmamızda önce haccın zamanını bel i r-

• Doç. Dr" Cumhuriyet Üniversitesi i lahiyat Fakültesi ,  lakpinar@cumhuriyet.edu.tr 
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leyen ayetlerin iniş sürecini inceleyecek, sonra hac ile ilgil i bazı temel kavramlara 
dikkat çekip haccın h ikmetlerini zikredecek ve bugünkü hac uygulamasının sağlıkl ı  bir 
şeki lde yapılabi lmesi için b ir  takım önerilerimizle çal ışmamıza son vereceğiz .  

Hac ibadetinin uygulaması ,  d iğer ibadetlerin yapıl ış şekil lerinin yer  almadığı gi� 
b i ,  tüm ayrıntı larıyla Kur'an 'da yer almaz.  Zaten bu anlamda Kur'an bir  ' namaz hocası 
kitabı ' olmad ığı gibi  bir ' hac rehberi kitabı '  da değildir .  Çünkü Kur'an bir tezkir kitabı olup, 
bir tedris kitabı değildir .  Ne var ki ,  bugün bir takım temel ibadetlerin yapı l ış şekli ve 
zamanı etrafında çeşitl i  spekülasyonlar üretili rken çoğunlukla Kur'an referans göste� 
rilmektedir .  Oysa Kur'an merkezli olduğu söylenen bu yaklaşımların, aslında bütüncül 
ve derinlemesine bir yaklaşım özell iğinden uzak ;  parçacı ,  yüzeysel ve ön kabuııe bel i r� 
lenmiş tezlere ayetler bulma eği l imi içerisinde olduğu görülmektedir .  Örneğin çok 
önceleri Haricilerden bir grup tarafından i seslendirild iği halde yankı bulmayan ve i lk 
defa söyleniyormuş gibi bugün yeniden gündeme getirilen ' Hac ibadetin in senenin 
tüm aylarına , yahut senenin üç ayına yayılabileceği ' görüşü,  net olarak Kur 'an'dan 
çıkmamaktadır .  Bu girişten sonra hac ibadetiyle i lgi l i  ayetleri, iniş süreci doğrultusun� 
da ve bütüncül bir yaklaşımla incelememiz yerinde olacaktır. 

A. HAC MEVSİMİ İLE İLGİLİ AYETLERİN İNİş SÜRECİ 
Kur'an ,  mesaj larının evrensel olmasını  sağlamak için ,  anlattığı olayların geçtiği 

yer ve zamanların ı ,  olayın kahramanlarının isimlerini geneıı ikle vermez. Ancak az da 
olsa bazı yer, zaman ve şahıs isimleri Kur'an 'da yer al ır .  Bunun pek çok sebebi vardır 
şüphesiz .  

Kur 'an 'da bazı yer ve zamanlara dikkat çekilmesiyle i lgi l i  olarak Reşid Rıza özetle 
şunları söyler: "Yüce Allah ,  bazı yer ve zamanlar için özel bazı emir ve yasaklar  koy� 
muştur. Bunun nedeni ,  onları insanların daha bir özenle yerine getirmelerin i  sağla� 
maktır . Çünkü insan psikoloj isi tekdüzelikten sıkı ı ır .  Bu yüzden İslam'da devamlı  ya� 
pılması istenen ibadetler oldukça kısa ve hafi f  tutulmuştur .  Söz gel imi sürekli kı l ınması 
gereken vakit namazıarının farzları çok kısa zamanda yerine getiri lebil ir .  Örnek olarak 
Cenab�ı Hak,  insanların haftalık genel toplantı gününde Cuma namazını özel olarak  
farz kı lmıştır .  Senede b i r  ay  (sayıl ı  günlerde) orucu farz kılmıştı r .  Aynı şekilde 
Zilhıcce'n in sayıl ı günlerinde haccı meşru kılmıştır. Yine hac için gidiş geliş ayları olan 
haram aylarda savaşı yasaklamıştır . Savaş ı  olabildiğince azaltıp barışı yaygınlaştırmak 
ve güvenl i  bir ortamda umre yapılmasını sağlamak için ,  senenin ortasında olan 
Receb' i  de haram aylardan saymıştır .  Hacıların güvenl iği için Mekke ve çevresini gü� 
venli belde (harem) kılmıştır . Ka 'be'yi kendisine izafe edip (Beytuııah =Allah ' ın evi) ona 
hürmet edilmesini istemiştir. Böyle özel bel i rlemeler olmasaydı ,  insanların bel l i  bir yer 
ve zamanda anlaşmaları imkansız olurdu . "2 Bu açıklamalardan da anlaşı lacağı üzere, 
gücü yeten kimselerin ömürlerinde bir kere yapmaları gereken Hac ibadeti için sene� 
nin belli günlerinin özeııikle seçilmeSi ,  bunun sınırl ı  olması, çok yerinde ve anlamlı ,  
hatta ibadetin amaçlarının tam olarak gerçekleşebilmesi için gerekli de olmuştur. 

i ibn Hazm'ın tespitine göre H�ricllerin bir grubu olan EbQ ismai l  el-Bıttihi ve yandaşları, haccın senenin tüm 
aylarında yapılabileceğini söylemişlerdir. Bkz. ibn Hazm, EbQ Muhammed Ali b .  Ahmed, el-Fasl {i'I-Milel ve'l-Efıva 
ve'n-Nifıal, Beyrut, ty, V, 5 1 -5 2 .  

2 Reşid Rıza , Te{sfru'I-Mendr, Daru'I-Fikr, Kahire, 1 923 ,  X ,  4 i 3 - 4  i 4 ,  
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Kur'an ,  yerlerin ve göklerin yaratıldığı günden beri Allah katında ayların sayısı
nın on iki  olduğunun altını çizer ve bunlardan dördünün haram ay olduğunu belirt ir . 3  
Yine Kur'an, ayların yerlerinin değiştiri lmemesini isteyerek böyle bir şeye yeltenmenin 
gerçeği örtmede ileri gitme/küfür olduğunu söyler.' Ay takvimine göre, tüm aylar se
nenin bütün mevsimlerini dolaşır .  Dinı düzenlemeler genelde bu ay hesabına göre 
belirlenmiştir .  Böylece söz gelimi Ramazan orucu, hac ve kurban günleri senenin bü
tün mevsimlerine rast gelebilmekte, böylece her mevsimde bu ibadetlerin zevk i tadıl
makta, yahut meşakkatlere katlanarak nefislerin değişik zaman ve şartlarda eğitimi 
sağlanmaktadır .  Cahil iyye Arapları ise, siyası ve ekonomik bir takım gerekçelere bina
en bu ayların yerlerin i  değişti riyorlard l .  Örneğin onlar, hac mevsiminin kendileri için en 
uygun olan zamana denk gelmesini sağlamak için değiştiriyorlard ı .  Bu ise, ibadetlerin 
ya hep zor, ya da hep kolay gelebilecek mevsimlere rast getiri lmesi demekti . Oysa 
ibadetlerin şeki L .  yer ve zamanlarını bel i rlemek öncelikle onların yapılmasını isteyen 
Yüce Yaratıc ı 'n ın yetkisi dahil inde olmalıyd ı .  İşte bu yüzden Kur'an,  cahil iyye dönemi 
insanın yaptığı gibi ayların yerleri üzerinde oynamayı yasaklamıştır . 

Şeai rden sayılan' dört haram ay, Zi lka 'de, Zilhıcce, Muharrem ve Receb 'dir .  
Bunların i lk üçü hac ayı ,  dördüncüsü umre ayıdır .  Bu aylar ' haram ay' i lan edilerek 
insanlar, barış içeris inde yaşamaya al ıştırı lmışlar; Şam, Mezopotamya ve Irak 'tan hac 
ve umre için Mekke 'ye gelen insanların güvenle gelip memleketlerine dönmeleri sağ
lanmıştı r .  Dolayısıyla haram aylar i le hac ayları arasında sıkı bir i l işki vardır .  Bu aylarda 
savaşın yasak sayı lmasının temelinde insanların güven içerisinde hac-umre ve ticaret 
yapabilmelerini sağlamak ve bu aylar vesilesiyle onları barışa hazırlamak yatmaktadır .  
Haram aylarda savaş yasağının mensCıh olup olmadığı tartışı lmış olsa da,6 kanaatimize 
göre hac ve umre ibadetlerinin bu aylarda barış içerisinde yapılabilmeSi için ve barış 
dini İslam'ın barışa öncelik tanıma i lkesinin her zaman devam etmesi nedeniyle, Müs
lümanlara herhangi bir saldırı olmadığı sürece, söz konusu aylarda savaş yasağı sür
melidir . 7  

Kur'an, ayların sayısına genel olarak 'on iki '  diye işaret ettikten sonra ,  hac ay ve 
günlerine de dikkat çekmiştir. Burada şunu söyleyelim ki Kur'an 'da on iki ayın isimle
rinden yalnızca Ramazan ayının adı açıkça geçer,8 diğerleri geçmez . İşaret edilen diğer 
gün ve ayların açıkça isminin geçmemesi ,  onların Kur'an ' ın i lk muhataplarınca bil in
mesinden kaynaklanmaktadır . 

3 Bkz.  9 Tevbe 36. Aynca bkz .  2 Bakara 1 94 ,  2 1 7; 5 Maide 2 ,  97 .  
, Bkz .  9 Tevbe 37 .  
5 Bkz .  5 Maide 2 ,  97 .  Şeair, ibadet ve kurbe iç in  beli rlenmi� özel aıametler demektir. ibnü 'I-Cevzf. Zddü'I-Mesır fi 

Ilml't-Tefsır, Beyrut, 1 984, ı .  1 64;  I I ,  272 .  Tevhid dininin burçları, en temel göstergeleri için kullanılan bu kelime 
hem ibadetin kendisi için, hem de ibadetin yer ve zamanı için kullanılmıştır. 

6 Bakara suresi 2 1 7 . ayeti haram aylarda savaşı yasaklamı�tır. Pek çok i l im adamı bu hükmün Tevbe suresinin 29 .  
yahut 36. ayetleriyle nesh edildiğini söylemişse de tabiun i l im adamlarından Atd o. Eoı Raoah kesinlikle bu ayetin 
mensuh olmadığını söylemiştir. Bkz. Sais, Tefsıru MRdmı'l-Ku"dn. i ,  228;  Sabunf. Ravdı'u'I-Beydn, I, 263-264 .  Nite
kim son inen surelerden olan Maide suresinin 2 .  ve 97.  ayetlerinde Yüce Allah, haram aylann dokunulmazlığının 
korunmasını özell ikle istemektedir. Peygamberimiz de veda hutbesinde dört haram ayın saygınl ığının korunma
sına özell ikle dikkat çekmişti r. Bkz. BuhM, Tefsır 9. Bed 'u'I-Halk 2 ,  Megazı 77; Müslim, Kasame 29; Ebu Davad, 
Menasik 67; Ahmed, V, 37. 

7 Haram aylarla i lg i l i  olarak bkz. Algül .  Hüseyin,  'Haram Ayla", DiA, XVI ,  1 05- 1 06; Ateş, Süleyman, 'Haram Ayla", 
Kur'an Ansiklopedisi ,  VII .  3 1 7-325 .  

8 Kur'an, oruç ayı olan Ramazan ayını, Kur'an'ın indirildiği a y  olarak  zikreder. Bkz. 2 Bakara 1 85 .  Söz konusu ayet
ten,  bu ayın Kur'an'ın inmeye başladığı ay olması hasebiyle adının zikredildiği çıkanlabilir. 
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Bu açıklamalardan sonra hac mevsimi i le ilgil i ayetlerin iniş sürecini görel im:  
ı .  Mekke'de inen bazı  ayetlerde cahil iyye döneminde bi l inen bazı  günlere dik

kat çekilmiştir :  Nitekim onuncu sırada inen Fecr suresi şöyle başlar :  "Fecre, on geceye, 
çifte ve teke, örttüğü / yola koyulduğu an geceye yemin ederim k i ! " 9  Kur'an'ın üzerine yemin 
ettiği şeylerin sıradan şeyler deği l .  insanl ık için son derece önemli şeyler olduğu dü
şünülürse, bu ayetlerde yemin edi len şeylerin zamanın herhangi bir di l imi olmayıp,  
Mekke insanı iç in son derece önemli olan hac ibadetinin zamanlarına , bir başka de
yişle Mekke'nin tarihi günlerine işaret ettiği rahatlıkla söylenebil ir .  Ayetlerde geçen 
Fecr ' in ,  Kurban Bayramı  sabahı ,  yahut Zilh ıcce'nin ilk günü olabi leceği ; LO on gecenin, 
Zi lh ıcce 'nin ilk on gecesi ; 1 1  tek günün,  Arafa günü (9 .  gün) ; çiftin ise Kurban Bayramı 
günü ( i  O .  gün) ; ı ı örten gecen in ise Müzdel ife gecesi olduğu söylenerek 1 3 ayetlerin bu 
gün ve gecelere dikkat çektiği belirti lmiştir . Bu konudaki görüşlere bakıldığında , bu 
ayetlerde daha çok hacla i lgili gün ve gecelerin öneminin vurgulandığı görülür .  Bu gün 
ve geceler. Kur 'an' ın ilk muhataplarınca bil indiği için ,  bu ayetlerde genel ifadelerle 
anı lmıştır . 

2. 2 7 .  sırada yine Mekke'de inen BurOc suresinde de şu ayet yer al ır :  "Tan ıklık 
edene (şah id) ve tanıklık edilene (meşh ad) yemin olsun ! " I ' Ayette geçen 'şahid' Cuma günü, 
' meşhOd'  ise Arafe günü,  yahut Kurban Bayramı günüdür. L S  

3. Yine Mekke 'de peygamberliğin ı O .  yıl larında inen ve insanlara haccı duyur
masına dair Yüce Allah ' ın Hz.  İbrah im'e olan hitabını anlatan ayet şöyledir :  

" İnsanlar arasında haccı i lan et . Gerek yaya olarak, gerekse nice uzak yoldan 
gelen yorgun develer üzerinde sana gelsinler. " 1 6 MevdOdi, Hac suresi 2 5 .-78 . ayetleri
nin Medine'n in i lk yı l larında hicri ı .  yı l ın Zilh ıcce ayında indiğini söyler. 1 7 

4. Hac i le ilgil i olarak Medine'de inen i lk ayette ı a  şöyle buyurulmuştur: 

9 89 Fecr 1 -4 .  
L O  Ayrıca genel olarak  her günün başlangıcı , sabah namazı , gündüzün tamamı ,  Muharrem 'in ilk günü olabi leceği de 

söylenmiştir .  Bkz. ibnü' I-Cevzi. Zildü ' I-Mesir, iX, i 02- 1 03 .  
i i Ramazan ' ın son on günü olabileceği söylenmişse de, itikafla bu günlerin diğer günlerden farklı tutulması Medine 

döneminde olan bir uygulamadır. Yine bu on gecenin Ramazan' ın  i lk on gecesi. yahut Muharrem'in ilk on gecesi 
olabileceği de söylenmiştir . Bkz. ibnü' I -Cevzl, Zddü' I-Mesir, iX, 1 03- 1 04 .  

1 2  Ayette geçen çift ve tek ile ilgili şu yirmi görüş i leri sürülmüştür: Şef', Arafe ve Kurban günü,  vetr, Kurban gecesi: 
Şef', Kurban günü ( L O . gün ) .  vetr, Arafe günü (9. gün) ;  Şef', çift rekatlı namaz, vetr, tek rekatl ı  namaz; Şef', tüm 
yaratıklar, vetr, bir Al lah;  Vetr, Hz. Adem, şef ' ,  eşi ; Şef', Kurban Bayramı 'n ın iki günü,  vetr, üçüncü günü;  Şef', 
sabah namazı , vetr, akşam namazı; Şef', akşam namazın ın iki rekatı , vetr, üçüncü rekatı ; Şef', çift yaratıklar, vetr, 
tek yaratıkla r; çift sayılar. tek sayı lar; Zi lhıcce 'n in  on günü ,  vetr, Mina 'daki üç gün ;  Şef', fısıltı i le konuşanın ikin
cisi olan Al lah,  vetr, tek olan Allah ;  Şef' , Adem ve eşi , vetr, Yüce Al lah;  Şef', gece ve gündüz, vetr, gecesi olma
yan kıyamet günü ;  Şef', cennetin sekiz derecesi . vetr, cehennemin yedi derekesi; Şef' ,  izzet ve zil let gibi zıt şey
ler, vetr, her şeyiyle tek olan Allah ;  Şef' , Safa ve Merve tepeleri , Vetr, Ka 'be; Şef', Mekke ve Medine mescidleri, 
vetr, Beyt-i Makdis; Şef', hacla umrenin birleştiri ldiği 'k ıran  haccı ' ,  vetr, ' i frat haccı ' ;  Şef', namaz ve oruç gibi 
tekerrü r eden ibadetler, vetr, bir  kere yapılması gereken ibadet hac. 'Bkz. ibnü' I-Cevzi. Zdllü 'I-Mesir, iX, i 04- i 08; 
Suyutı, e1-ik/il ii isıi/ıOdli'l-Tenziı, Beyruİ. 1 985 ,  s .  287 .  

1 3 Yine söz konusu gecenin  senenin her  gecesi. yahut Kadir gecesi de olabi leceği söylenmiştir. Bkz. ibnü ' I-Cevzi. 
Zddü'I-Mesir, IX, 1 08. 

14 85 Buruc 3. 
15  Bundan başka 'şahid' , Kurban günü ,  'meşhud' ,  Arafe günü ;  Hacerü ' I-Esved ve hacı da denmiştir . Diğer görüşler 

için bkz. ibnü' I -Cevzi. Zddü ' I-Mesir, IX, 7 1 -73 . 
1 6 22 Hac 27 .  Ayette hitabın Hz.  Muhammed'e olabileceği de söylenmiştir. Bkz. Şevkani. Muhammed b. Ali .  FeırlU ' l

Kadir, Mısır, i 964 ,  I I I ,  558.  Ancak hitap Hz. ibrahim peygambere olsa bile, Kur'an 'da bunun aynı şekilde tekrar
lanması , bu emrin Peygamberimiz başta olmak üzere, Kur'an ' ın  tüm muhataplarına olduğu anlamına da gel ir .  

1 1 Bkz. Ebu' I-A'la Mevdudi. Te{fıimü' I-Kur'dn, istanbu L .  1 996, III, 339-340. 
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"Sana doğan ayları soruyorlar. De ki, onlar insanlar ve özellikle hac için vakit ölçüleri
dir . . .  " 1 9 Aslında diğer ibadetler için de hi la ller vakit ölçüleridir .  Ama bu ayette özel l ikle 
haccın an ılması ,  cahi l iyye döneminde yapıldığı gibi hac aylarının değiştirilmemesi ve 
haccın Al lah ' ın belirlediği aylarda yapılmasını vurgulamak içindir . 20 Ayet, senenin tüm 
ayların ı  kapsamakta olup geneld ir .  Bu ayet daha sonra inen ' bil inen aylar' ifadesiyle 
tahsis edi lecektir. 

5. Hicretin altıncı senesinde Mekke müşrikleriyle yapı lan Hudeybiyye Anlaşma
sı 'ndan sonra inen ayet ise şöyledir :  

" Haccı da ve umreyi de Al lah iç in tamamlayın . . .  " 2 1 
Bu ayetle, b ir  önceki sene başlanıp bitirilemeyen umrenin tamamlanması is

tenmiş ve insanlar i lerde farz kılınacak olan hac ibadetine hazırlanmıştırY 
6 .  Bedir Savaşı 'ndan sonra hicretin 2. yahut 3 .  yıl ında inen ve genel olarak hac

cın farziyetini açıklayan23 ayet ise şöyledir :  
" . . .  Yoluna gücü yetenlerin o evi haccetmeleri , Allah ' ın insanlar üzerinde bir 

hakkıdır .  . .  " 24 
7. Hicretin 9 .  yıl ında inen ayet ise, mücmel olarak haccın farziyetini bi ldiren bir 

önceki ayeti beyan ederek25 şu şekilde gelmiştir : 
" Hac, bi l inen aylardır . " 26 
Ayette geçen bil inen hac aylarının hangileri olduğu konusunda üç görüş vardır :  
a .  Şevva ! .  Zi lka 'de aylarıyla Zilh ıcce 'nin i lk on günüdür. İbn Abbas ,  Süddf. Şa 'bf. 

NeMı başta olmak üzere cumhurun görüşü budur. Bu görüş üç mezhep imamının 
görüşü olup İmam-ı Malik' in de bu görüşte olduğuna dair bir rivayet vardır .  

b .  Şevva! .  Zi lka'de ve Zi lh ıcce aylarının tamamıd ır .  İbn Ömer, İbn Mesud, Ata ,  
Mücahid , er-Rabi ' ,  Zührı ve  İmam Malik ' in görüşüdürY 

c .  Zilka 'de, Zi lh ıcce ve Muharrem aylarıd ır .  Derveze, bu üç haram ayın hac ayı 
olması gerektiğini savunur ." 

Bu üç görüşte ortak olan Zilka'de ve Zilh ıcca ayıdır ki zaten bunlardan i lkinde 
insanlar, savaştan el etek çekip barış içerisinde oturdukları için Zi lka'de (oturma aylF9;' 
ikincisine ise haccın tüm görkemiyle kemal derecesinde yapıldığı ay olması nedeniyle 
Zilhıcce (hac aylPO denmiştir ki bu isimlendirme, Zi lka'de'nin öteden beri hacca hazırl ık 
ayı ,  Zi lh ıcce'nin de hac ayı olduğunu açıkça ortaya koymaktadır .  Zaten hac ayla rı i lk 

-7 
1 8  i bn  Aşar. Muhammed Tahir .  Te{sfru't-Tafırfr vc't-Teııvir. ty. I I .  1 96. 
1 9 2 Bakara 1 89. 
20 Bkz. Razi. Fahreddin .  et-Te{sfru'l- Kebfr. Tahran .  ty. V. 1 24 .  
2 1 2 Bakara 1 96. 
22 ibn Aşar. Te{siru't-Tafırfr ve't-Tenvfr. I I .  2 1 6-2 1 7 . 
23 Mevdadi. Te{fıiınü· I-Kur'ô'n. i. 23 1 .  Haccın .  hicretin 5. 6. 7. 8. 9 ve l O. yı l larında farz kı l ındığı na dair görüşler de 

vardır. Kurtubi. bunlardan 9. yılı tercih etmişti r .  Bkz. Özaydın .  Abdülkerim. 'Hac' md . DiA. XLV. 388. Bu konuda 
birden fazla görüş olmasının nedeni .  hac i le ilgili ayetlerin farklı periyotlarda inmiş olmasıdır. 

24 3 Alu Imran 97. 
25 ibn AşCır. I I .  23 1 .  
26 2 Bakara 1 97 .  
27 Zemahşeri. el-Keşşô'{. Beyrut .  ty. I .  346; Şevkani. i .  253 ;  Menar. I I .  226. 
28 Derveze. et-Te{sfru ·I-Hadis. V. 2 1 0; Ateş. Süleyman .  Yüce Kuran'lII Çağdaş Te{siri. istanbuL .  1 989. 1 .  347.  
29 Bkz.  ibn Manzar. Lisô'nü' I-Arab. I I I .  357.  
30 Bkz.  ibn Manzar. Lisô'nü'I-Arab. I I .  227 .  
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dönem insanları tarafından çok iyi bi l indiği için, bu ayların isimleri açıkça Kur'an'da 
geçmemiştir . 3 1  

Yukarıdaki i l k  i k i  görüş arasındaki fark ya lnızca Zilhıcce ayının tamamı ,  yahut i lk 
on gününün hac ayı olarak kabul edilmesidir .  Her üç görüşte de hac aylarının üç ay 
olarak  anlaşı lması ,  ayetteki çoğul formunun (eşhür) en az üçü ifade etmesindendir .  
Derveze'nin bu üç aydan bir is i  olarak Muharrem ayını  göstermesi ise,  bu ayın asıl hac 
ayı olan Zi lh ıcce'den sonra gelen haram ay olmasından kaynaklanmaktadır .  Buna göre 
Zi lh ıcce ayı, iki haram ay arasında kalmakta ve böylece insanların barış içerisinde 
hacca gel ip yine barış içeris inde memleketlerine dönebilmeleri sağlanmış olacaktır .  
Makul gözükse bi le, bizim tespitlerimize göre bu görüşü Derveze'den önce seslendiren 
olmamıştır . Hac ayları olarak  Şevval-Z i lka'de ve Zi lhıcce aylarının sayılması durumun
da, ası l  hac günü olan Zilh ıcce'nin 9 . - ı O .  günlerinden önce bir kırk günlük süre, sonra 
ise bir on beş-yirmi günlük süre kalmaktadır. Bize göre bu, hem Mekkelilerin hem 
Mekke'ye dışardan gelecek olanların donanımlı bir şeki lde hacca hazırl ık yapabilmeleri 
için daha çok süreye ihtiyaç duyulduğundandır . Hac ifa edildikten sonra dönüş için 
daha az süre yeterli olmaktadır. Haram aylardan olmayan Şevval ayının da hac ayı 
olarak  sayılmasıyla ,  b ir  anlamda insanların barışa öncelik  verecekleri ay sayısı beşe 
çıkmış olmaktadır ki ,  bu da insanl ığın hayrına bir durumdur. 

Hac aylarının bu şekilde üç ay olarak belirlenmesi ,  bu üç ayda hac için ihrama 
giri lebiise bi le ,  bu üç ayın tamamında hac yapılabileceği anlamına gelmemektedir .  
Çünkü uygulamada böyle bir şey söz konusu olmamıştır. Bu konuda aykırı b ir  görüş 
de ileri sürülmemiştir . Yukarda değindiğimiz bu konuda ileri sürülen aykırı görüşün 
uygulanabil irliği olmayan ,  tamamen lafızcı ve akIi yaklaşım eseri , son derece yereI!şaz 
ka lmış bir  tez olduğu ortadadır. 

Ayette hac aylarının bu şekilde geniş tutulma esprisi ,  bu üç ayın dışardan Mek
ke'ye gelenlerin gel ip geri dönebilecekleri süre olması ve bu üç ayda hac için ihrama 
giri lebilmesidir . Çünkü genel olarak belirlenen bu hac ayları aşağıdaki ayetlerIe bell i  
günlere, sayılı günlere ve sonuçta tek güne indirgenmektedir. Sünnetteki açıklama
lar/uygulamalar, Kur'an öncesi ve sonrası uygulamalar da bu doğrultudadır .  Zaten 
ayet, bi l inen aylar diyerek, hac aylarının Kur'an ' ın indiği dönem insanları tarafından 
bi l indiğini özell ikle belirtmiş ve bu bil ineni takrir etmiştir .  O dönemde insanların hac 
ibadetini bütünüyle üç aya yaydıkla rına dair bir görüş kaynaklarımızda yer almamıştır. 
Nitekim cahil iyye döneminde Şevval ayında hac için hazırl ıklara başlanır, bu aylarda 
ihrama gi ri l i rdi . Ama bu, söz konusu ayların hepsinde hac yapılır anlamına gelmezd i . 32 
Taber!. hac aylarının Şevval ve Zi lka'de aylarının tamamı i le Zilhıcce'nin i lk on günü 
olduğu görüşünü tercih ettikten sonra ,  bunun gerekçesini şöyle açıklar: Çünkü teşrik 
günlerinden sonra hac ibadeti için yapılacak herhangi bir iş yoktur. Bu yüzden üçüncü 
ayın tamamı hac ayları ifadesinin içerisine girmez . H Taberrnin bu gerekçesi oldukça 
dikkat çekicidir. Şöyle k i ,  ilk dönemde bil inen ve yaygın olan uygulama Zilhıcce'nin i lk 
on gününde hac amellerinin bitmesidir .  Hal böyleyken hac ayların ı ,  bil inenin dışında 
senenin tüm aylarına ,  yahut işaret edilen bu üç ayın bütün günlerine yaymak nasıl 
mümkün olabil i r? Nitekim Razı de ayette geçen 'bil inen' (ma'IGmat) ifadesinin senede 
bir kere olan bel l i  bir zamana işaret ettiğini ,  bu konudaki önceki uygulamayı takrir 

--31 Bkz. Kurtubi. e/-Cdmi', I I ,  405. 

32 Bkz. Cevad Ali .  e/-Mufassa/, VI ,  3 50. 

33 Taberi. Tefsir. I I ,  260.  
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ettiğin i ,  belirlenen ve bil inen bu vaktin öne al ınarak yahut sonraya bırakı lara k  değişti� 
rilmesinin mümkün olamayacağını  bildirdiğini söyler.34 

Ayette 'hac '  kelimesinin üç kere tekrar  edilmesi şu şekilde açıklanmıştır :  Bun� 
lardan birincisi hac zamanına, ikincisi hac ibadetine, üçüncüsü de hac yeri ve zama� 
nıyla birl ikte ihrama işaret etmektedir . 3 5  Ayetin ' Hac, bi l inen aylardır ' cümlesi, haccın 
vakti bi l inen aylardır, hac, bil inen aylardadır , hac, bi l inen aylarda yapı lan hacdır, şek� 
l inde .anlaşı lmıştır .  36 

Şimdi de hac aylarını günlere tahsis eden ayetlere bakal ım:  
8 .  Mekke'de inen surelerden biri olan Hac suresinde " İnsanlar kendileri iç in bir  

takım menfaatlere tan ık  olmak ve Allah ' ın kendilerine bahşettiği kurbanl ık  hayvanlar 
üzerine belli günlerde (fı eyyamin ma ' /Umat) Allah' ın ismini anarak  kurban kesmeleri için 
sana (Ka 'be'ye) gelsinler ." 3 7  buyurulmuştur. Ayette geçen ' bil inen günler' Zi lhıcce'nin 
ilk on günüdür. İbn Abbas, ayette kurban kesiminden bahsedilmesini gerekçe göstere� 
rek bu günlerin kurban günleri olduğunu söyler.38 Zaten İbn Abbas ' ın söylediği kurban 
günleri de Zilh ıcce'nin i lk on gününün içerisindedir. 

9.  Medine'de inen Bakara suresinde ise "Sayılı günlerde (fi eyyamin ma 'dudat) Ai� 
lah ' ı  anın . . .  Kim iki gün içerisinde acele ederek (Mina'dan Mekke 'ye dönmek ister� 
se . . .  "39 buyurularak ' sayıl ı günlere' işaret edilmiştir. Söz konusu günlerin Teşrik günleri 
ve Şeytan taşlama günleri olduğu söylenmiştir .40 

ı O. Hicretin dokuzuncu yıl ında Hz . Ebu Bekir' in hac emiri olarak  tayin edil ip ve 
İslami dönemde haccın i lk olarak pratiğinin yapıldığı senede hacla ilgili son inen ayet� 
te ise, hac günü tek gün olarak net bir şekilde belirlenmiştir : " Bu ,  büyük fıac gününde 
(Yevme' I�Fıaccnekber) Al/afı ' tan insanlara bir bi/diridir. "4 I Hac için insanlar toplandığı için, 
yahut haccın en temel rüknü Arafafta vakfe ,  o günde yapıldığından dolayı o güne 
' büyük hac günü'  denilmiştir . Bu günün Kurban Bayramı günü (Zilhıcce ı O. gün) olabi� 
leceği de, Arafe günü (Zilh ıcce 9 .  gün) olabileceği de söylenmiştirY Rivayete göre 
Peygamberimiz (sav) Veda Haccı 'nda Zilh ıcce 'nin ı O. günü,  " Bugün günlerden nedir?" 
d iye sormuş ; ashab,  " Kurban günüdür" diye cevap vermiş; bunun üzerine şöyle bu� 
yurmuştur: " Bugün Hacc�ı Ekber günüdür. "43 Genel olarak ilim adamları , bugünün hac 
vakti deği L .  tek bir günü bildirdiğini ,  bu günün de "Hac Arafat 'tır" 44 hadisine göre Arafe 
günü;  yahut da yukarıdaki rivayete göre Kurban Bayramı 'nın ilk günü olduğunu söyle� 
mişlerdir. 45 

34 Razi, Tefsir, V, 1 6 1 . 
3 5 sabunı, Raviiiu'I-Beyiin ,  i, 245 .  
36 Razi. Tefsır, V, 1 60; Sais ,  Te/siru Aydti'I-Afıkiim, ı .  209. 
3 7 22  Hac 28 .  
3 8  Zemahşeri, el-Keşşii/. \ I I ,  I l ; Şevkani. Fetfıu ' I-Kadir, I I ,  5 58; Mevdudi, Te/Mmü'I-Kur'iin, \ I I ,  36 1 .  
39 2 Bakara 203. 
40 Zemahşeri, el-Keşşii/, I ,  35 1 ;  Şevkani. Fetfıu ' I-Kadir, I ,  259-262 .  
4 1 9 Tevbe 3 .  
42 "Hacc-ı ekber" i fadesi hac  için, "Hacc-ı asgar" i fadesi ise umre için kuııanılmıştır. Kıran haccı için ' Büyük hac'; 

i frad haccı için ise ' Küçük hac' da denmiştir. Yine Kurban Bayramı günü için ,  'Büyük hac günü ' ,  Arafe günü için 
' Küçük hac günü '  de kuı ıanı lmıştır. Bkz. Meniir. X, i 59- 1 60. Bu günden maksadın tüm hac günleri olduğuna dair 
de bir görüş vardır .  Bkz. ibnü' I-Cevzl, Ziidü 'I-Mesir, \ I I ,  396. Ancak RaZı, bu üçüncü görüşün pek tutarlı olmadığın ı ,  
ayette tek bir  günün kastedildiğini söyler. Bkz .  Razi. Tefsır, XV, 22 I ,  

43 ibn Abdi lberr. et-Temhld, Mağrib, i 387, ı .  1 2 5- i 26; MevdCidi. Te/mmü'I-Kur'iin, I I ,  206. 
44 Tirmızi. Tefsır 2/22 ;  EbCi DavCid, Menasik 68; ibn Mace, Menasik 57; Darimi. Menasik 54. 
45 Elmal ı l ı ,  Hak Dini Kur'iin Dili, iV, 2453 .  
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Görüldüğü üzere Kur'an ayetleri hac mevsimine önce insanlık ve Mekke tarihi
nin çok önemli günleri olan hac günlerine yemin ederek dikkat çekmi§ ,  a rdından hac
cın zamanını  bel irlemede ay hesabının önemine i§aret etmi§, daha sonra ' bi l inen 
aylar '  diyerek genel olarak hac mevsimini ifade etmi§ ,  bu bil inen ayları ' bi l inen/sayıl ı  
günler' olarak ifade ettikten sonra nihayet bunu tek gün/büyük hac günü olarak belir
lemi§tir . Bu konudaki İslam öncesi uygulama , İslam'dan sonraki uygulamalar ve Pey
gamberimizin açıklamaları da bunu net bir §ekilde teyit etmektedir . Yani gelen ayetler, 
daha önceden var olan me§ru ' uygulamaları onaylayarak gelmi§tir. Bu konuda Hz .  
Peygamber' in uygulamaları'6 ve ashaptan günümüze kadarki uygulamalar da belirleyici 
rol oynamaktadır .  Haccın yapıl ı§ ı  i le ilgili ayetlerde geçen 'hac' ,  ' i faza ' ,  ' te'zın ' gibi 
kavra mlar da bu ibadetin ,  bir büyük günde yapılması gerektiğine i§aret etmektedir .  
Şimdi bu kavramlara kısaca değinel im:  

B. KUR' AN AYETLERiNDE BAZI HAC KAVRAMLARı 
Kur'an 'da hac i le ilgil i olarak bir takım önemli yerler ve amellerle ilgil i kavramlar 

yer a lmaktadır .  Biz bunlardan konumuza ı§ık tutacağını dü§ündüğümüz bir kaçının 
üzerinde kısaca durmak istiyoruz.  

Hac; sözlükte, mutlak olarak  niyet etmek, geri durmak, gelmek, tedavi için ya
rayı yoklamak, deli l le gal ip gelmek, çokça ihti laf etmek anlamlarına gel ir .  Terim olarak 
hac, Mekke 'yi kast eylemektir .'7 Kelime dokuz kere "el-hac" §ekl inde," bir ayette 
"h ıccü ' I-Beyt" (Beyti haccetmek) §eklinde.'9 bir ayette de "el-hac" (hacı lar) §eklinde5o 
geçmi§tir .  Kul lanımlarının tamamında kelimenin marife olması, haccın bil inen bir iba
det olduğuna i§aret etmektedir . Buna göre hac, öteden beri uygulana gelen belli bir 
ibadettir .  

iUl.za: Suyun bolca dökülmesi, co§kun akması, çoğal ıp ta§ması ,  bol ve yaygın 
olma, kalabalıkla§ıp çabuk dağılma anlamlarına gel ir .  Tıpkı bunun gibi hacıların kala
balık halinde Arafaftan Müzdelife 'ye akması, sükOn etmesi için kullanllml§tır . 5 1 

Kur'an 'da bu kelime altı yerde, gözden ya§ bo§anmasl , 5 2  bir i§e, bir söze dal
mak, ta§kınl ık yaparak gömülmek,5 3  üzerine bolca su akıtmak5', üç yerde de Arafaftan 
Müzdelife 'ye akmak, sükOn etmek55 anlamlarında kullanı lmı§tır . 

Tüm hacı lar, hep birl ikte bir anda Arafaftan çıktıkları için bu kel ime kullanı l
mı§tır . Kel ime § iddet deği L .  çokluk bi ldirmektedir . 56 Ayet ,  Arafafta vakfenin farziyetine 
de delalet eder. Çünkü ifaza ancak orada vakfeden sonra olacaktır. Zaten hadiste 

46 Nitekim Razi. Hac -suresi ayetinde geçen ' insanlara haccı bildir. sana gelsinler" i radesin in .  hac konusunda sana 
uysunlar. demek olduğunu söyleyerek güzel bir tespitte bulunur. Bkz. Razı. Te/sir. XXII I ,  28. Bu noktada 
Hz.Peygamberin (sav) " Hac menasikini benden a l ın ,  benden gördüğünüz gibi haccı yapın . "  (Müslim, Hac 3 1 0; 
Ebu DavCıd ,  Menasik 77; Nesa!, Menasik 220;  Ahmed, i i i ,  3 1 8, 337,  366, 387) şeklindeki meşhur hadisi devreye 
girmektedir. 

47 Zebldi. Tdcü 'I-Arus, 1 1 , 1 6- 1 7 ; ibn ManzCır, Lisdnü'I-Arab, i .  569. 
48 Bkz. 2 Bakara 1 89, 1 96 (üç kere) , 1 97 (üç kere) ,  9 Tevbe 3;  22  Hac 27 .  
49 Bkz. 3 A lu  Imran 97 .  
50 Bkz .  9 Tevbe 1 9 . 
5 i Ragıb el-isfehani. el-Mü/reddt, s. 387; Zemahşeri. e/-Keş�/, ı. 1 85 , 348. 
52 5 Maide 83; 9 Tevbe 92. 
5 3  1 0 Yunus 6 1 ;  24 NCır 1 4 ;  46 Ahkaf 8. 
54 7 A'raf 50. 
55 2 Bakara 1 98, 1 99 ( iki  kerel .  
56 ibn  AşCır. I I ,  238 .  
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" Hac Arafat't ır ,  Arafat vakfesine yetişen hacca yetişmiş olur. " buyurulmuştur .  Ayette 
geçen ' Efaza 'n-Nas ' ifadesi ' Efaza 'n-Nasi' diye de okunmuştur. Buna göre mana, unu
tan Adem'in i faza ettiği yerden . . .  demektir. Bu anlayışa göre ayet, "Andolsun Biz, dafıa 
önce Adem 'den söz almıştık, ama o unutmuştu . "" ayetini hatırlatmaktadır . s, Hz . İbrafıim' in 
ifaza ettiği yerden , diye de anlaşl lmıştır . s9 Cahil iyye döneminde Kureyşli ler ve Humus 
denilen Ka 'be hizmetl i leri Arafat yerine Müzdelife'de vakfe yaparlard ı .  Ayet böyle bir 
ayrımı yasaklayarak tüm insanları eşitlemişti r .60 

İfaza kavramının vurgulamak istediği en önemli husus, insanların hep birl ikte 
Arafat'tan Müzdelife 'ye akın etmelerinin gerekli olduğudur. Aynı şekilde bu kavram, 
hacılar arasındaki uygu lama farklı l ığına da son vermektedir . Kavramda yüklü olan bu 
anlamların gerçekleşmesi ise ,  tüm hacı ların aynı  anda Arafat 'ta bulunmaları ve hep 
birlikte Müzdel ife 'ye akmalarıyla mümkün olacaktır. 

Te'zin: Duyurmak, bildirmek, i lan etmek anlamlarına gelen61 bu kök, Kur'an 'da 
üç yerde 'te 'zin ' ,  62 iki yerde ' teezzün '63 formunda kullanılmıştır . Bunlardan biris i ,  şu 
şekilde hac ibadetinin insanlara duyurulmasını emretmektedir :  " İnsan/ara fıaccı du
yur . . .  " Yüksek sesle ve tekrar tekrar bildirme, ilan etme demektir M Bu kavram ile hac 
ibadetinin tüm insanl ığa duyurulmasının gereği vurgulanmıştır . Hac, hac merkezine ne 
kadar uzakta olursa olsun,  farklı ulaşım vasıtalarına sahip tüm insanları ilgilendiren , 
onları aynı yer ve zamanda , aynı a maç için bir araya getiren evrensel bir ibadettir .  

C. HAC İBADETİNİN TEMEL HEDEFLERİ/HİKMETLERİ 
Elbette taabbüdi ibadetler Yüce Allah 'ın emri olduğu için yapıl ır .  Onlarda mut

laka bir h ikmet ve bir gerekçe aranmaz. Ancak bir adı da ' Hakim ' olan ve her yaptığın
da, her söylediğinde sayısız hikmetler olan Yüce Yaratıcı 'nın emrettiği ve yasakladığı 
her şeyde de pek çok h ikmet vardır .  Bu hikmetlerin bizce bil inebi lenleri olduğu gibi ,  
net olarak bi l inemeyenleri de olabil ir .  Emir ve yasakla rdaki hikmetleri bilmek, her 
şeyden önce onları emreden hakkında olumlu kanaatlere sahip olmayı sağlar; öte 
yandan kimi insanın onlara daha çok ve daha bir iştiyakla yönelmesini sağlar; tabi ki 
bu belirlenen hikmetler, kimi insan için de aynı derecede etkili olmayabil ir .  

İbadetlerde ası l  hedef Yüce Allah 'ın isteğini yerine getirerek O'nun hoşnutluğu
nu kazanmaya ve O 'na yakın olmaya çal ışmaktır .  Bu asıl gaye hiçbir zaman göz ardı 
edilmemeli ve diğer h ikmet ve sebepler bunun önüne geçirilmemelidir .  İşte hac da pek 
çok hikmetleri bağrında barındıran önemli bir ibadettir .  Nitekim hacla ilgili ayetlerde 
"On/ar kendi/eri için o/an bir takım menfaat/ere tanık o/sun/ar . . . "6S "Onda (fıac fiillerinde veya 
kurban/ık/arda) siz/er için belli süreye kadar bir takım menfaa t/er vardır . . .  "66 "Rabbinizin faz/ın-

S7 20  Taha 1 1 5 .  
S 8  Zemahşer!. e/-Keşşıl{. i. 348. 

S9 Şevkani. i .  258 .  
60 Bkz. Buhar!. Hac 9 1 -92 ;  Zemahşer!. e/-Keşşdf. i .  349; Suyuti. ed-Dürrü·/-Mel1sür. i .  226; Cevad Ali .  e/-Mufassa/ ii 

Tari(ıi'/-Arah Kab/d-is/am,  Bağdat .  1 993,  Vi. 363-370. 
6 1  Bkz. Ragıb el- isfehanL. e/-Müfredat ,  s, 1 5 . 
62 Bkz. 7 A'raf 44; 1 2  Yusuf 70: 22 Hac 27 .  
63 7 A'raf 1 67 ;  14  i brahim 7 ,  
64 ibn  Aşur, XVii .  242 .  
6S 2 2  Hac 28 .  
66 2 2  Hac 33 .  
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dan ınıkından istemenizde size nernangi vir günan yoktur . . .  "67 denilerek hac ibadetindeki bu 
bireysel ve toplumsaL ,  maddı ve manevI, dünyevı ve uhrevı yararlara işaret edilmiştir . 
Rivayet edi l ir  k i  Eba Hanife , hac yapmadan önce diğer ibadetleri üstün sayard ı ;  ama o,  
hac yaptıktan sonra haccı  tüm diğer ibadetlerden üstün saymışt ır, çünkü onda pek 
çok özell ik  ve güzel l ik bir araya gelmiştir .63 Hac ibadetinde bulunan ve hac ibadetini 
yapan birey, o kişinin yakın çevresi ve diğer insanlar açısından hikmetleri69 şöyle s ıra
layabi l i riz : 

ı .  Hac, Allah içindir, O 'nun için, O'nun emri olduğu için, O 'nun hoşnutluğunu 
kazanmak için yapı l ı r .  N itekim ayetlerde "Yoluna gücü yeten in Beyf i  naccetmesi , insanlar 
üzerinde Al/an ' ın bir nakkıdır. "70 " Haccı ve umreyi Al/an için tamamlayın . "7 1 buyurulmuştur. 
Bir hadiste de haccın asıl amacından saptırılabileceğine şöyle dikkat çekilmiştir: "Ahir  
zamanda devlet adamları seyahat, zenginler ticaret, fakirler dilenmek, ham sofular da 
gösteriş iç in hac yaparlar .  "72 

2. Allah ' ın  evi olarak nitelenen ve ilahı birliğin ,  b ir  Allah 'a boyun eğmenin, O'na 
bağl ı l ığın b i r  sembolü olan Ka 'be başta olmak üzere , diğer kutsal mekanlarla Yüce 
Allah 'a saygı adeta somutlaştır ı l ır .  

3. Hac, insanı maddı ve manevı kirlerden arındıran ,  ruhı doygunluk ve dinginl ik 
veren bir ibadettir .  Hac, içerisinde çok büyük fedakarl ık ,  ihlas, sabır ,  dua, zikir yoğun
luğu olan bir  ibadettir .  

4.  Hac, toplu dua ve ibadet coşkusunun en zirvede tadıldığı bir ibadettir .  Maz
lumların, zayıfların, güçsüzlerin ,  seçkinlerin dualarından yararlanılan bir  ibadettir hac. 

5. Haşr ve neşire benzerliği i le insanlara ahireti hatırlatan ve ona hazırlayan bir 
' öte dünya ' hazırl ığıdır .  Hac için yola çıkan kişi ,  tıpkı ahiret yolculuğuna çıkıyormuş 
gibi beraber yaşadığı insanlarla helalleş ir, çok sevdiği eşini dostunu,  malını mülkünü 
geride bırakarak  yola koyulur .  

6.  Hacda tarihı tevhid birl iği hatırlatı l ı r  ve yaşatıl ı r .  Zira hac, temeli peygamber
lerin atası sayılan Hz .  İbrahim'e dayanan, onun belgezarlarının yaşatıldığı, pek çok 
hatıranın yad edildiği bir ibadettir .  Yine Hz. Peygamber ve ashabının tevhid mücadele
sinin geçtiği yerlerde yapılan hac, o seçkin kişilerin yaşadıklarını gözümüzde canlandı
ran ,  Müslüman olarak namazda günlük olarak yöneldiğimiz Ka 'be 'yi canl ı  olarak yerin
de görmemizi sağlayan bir ibadettir .  

7.  Bir güvenl ik ve dokunulmazlık bölgesi ,  bir  sit alanı olan Harem bölgede hacı , 
barış içerisinde yaşamanın, çevreyi korumanın, insan şöyle dursun, hayvan ve bitkileri 
bile incitmemenin ne demek olduğunu anlar ve pratik olarak bunu yaşar. 

8.  Hac, yıll ık, dinI, i lmI. politik, d iplomatik ,  ekonomik, sosyal uluslar arası b ir  
kongredir .  Onda dünyanın çok değişik yerlerinden gelen seçkin i l im adamları karşı l ık l ı  
f ikir ve görüş al ış verişinde bulunur, birbirlerinin çalışmalarından haberdar olurlar. 
Diplomatik görüşmeler yapıl ır , yeni stratej iler belirlenir . Hac büyük bir ekonomik pazar 
olarak pek çok kişinin para kazandığı ,  görgüsünü-bi lgisini artırdığı büyük bir panayır-

67 2 Bakara 1 98 .  
68 Bkz. Zemahşeri. e/-Keşşdf. l l l ,  i I .  
69 Bkz. Gazzilli. ifiyd, Mısır, 1 939, ı .  4 1 5-4 1 9; Dehlevi. Huccetullılfii'/-Bd/iğa, L L ,  1 56; Vehbe ez-Zühaylf, Is/dm Fıkfıı 

Ansifı1opedisi, istanbul ,  i 992,  L L L .  404-407; U ludağ, Süleyman ,  is/ılmda Emir ve Yasak/ann Hikmeti. Ankara ,  1 989, s, 
94-98; Görgün .  Tahsin .  'Hac'  md, DiA, XLV, 397-399. 

70 3 Alu Imriln 97. 
7 1  2 Bakara 1 96. 
72 Gazzall, i fıyd, ı .  269. 
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dır. Müslümanların yetkin ve seçkin kişileri. insanl ığın geride bıraktığı bir yı l ı  gözden 
geçirir ve gelecek bir yıla dair plan ve programlar yapar, birbirlerine yararlı tavsiyelerde 
bulunurlar .  

9. Hac, zengin i  ve fakiriyle, kültürlüsü ve kültürsüzüyle, genci ve ya§lısıyla farklı 
mizaç ve farklı özell i kte pek çok insanla bir arada yaşamanın ,  sosyalle§menin göster� 
gesidir .  Kar§ı l ıkl ı  yardımla§ma ve dayanışmanın yapı ldığı ; insanların bir tarağın di§leri 
gib i  e§itlendiği bir gösteri alanıdır hac .  

ı O .  Hac ibadeti, Müslümanlara ve diğer inanç sahiplerine, İs lam dininin birle§� 
tiricil iğini ve İslam toplumunun ihti§amını gösteren,  onların birl ik  ve beraberl iğin i ,  
kararlığını s imgeleyen görkemli bir gösteridir . 

ı ı .  Hac, çok yönlü ve dolu dolu yapılan bir  seyahat olarak, yolculuğun maddı 
ve manevı yararla rın ı  bağrında barındıran bir ibadettir .  0, o uğurda kar§ı la§ı lan sıkıntı� 
lara sabretmeye ve disiplinli bir hayata al ıştırır. Seyahatin sıhhat demek olduğu dü§ü� 
nülürse, hac ibadetinin insan sağl ığına da katkısı olan bir  ibadet olduğu söylenebil ir .  

ı 2. Özell ikle toplumun önderleri olan i l im adamları ve yöneticiler için,  birden 
fazla hac yapmak, son derece önemli ve anlaml ıdır .  Seyahatin bir hayli kolayla§tığı ve 
bir çok kişinin kaçını lmazı olduğu bir dünyada, birden fazla hac/umre yadırganmamalı 
ve engellenmemelidir .  İnsanlar, her yıl denize, kaplıcaya , tati le gitmeyi kendileri için 
bir gereksinim olarak  algıl ıyorsa;  neden beş/on yılda bir hac yahut umreye gitmesinler. 
Sahabe ve büyük imamların çok sayıda hac yaptıkları da bu çerçevede değerlendiril� 
melidir . 

D. HAC İBADETiNiN ZAMANıNı GENiş TUTMANIN SAKıNCALARI 
Buraya kadarki açıklamalarımızdan ,  zaman zaman gündeme getirilen hac iba� 

detinin geniş zamanlı olarak  yapılabileceğine dair söylemlerin tutarsızlığı, bunların 
sağlam dinı temellerden yoksun olduğu büyük ölçüde anla§ılmı§ oldu . Burada bir kez 
daha hac ibadetin i .  ş imdiye kadar olduğu gibi kendi zamanında yapmanın yararları i le 
geniş zamanlı olarak  yapılmasının sakıncalarına kar§ıla§tırmalı olarak değinmekte 
yarar olduğunu düşünüyoruz :  

Her şeyden önce hac bir  ibadettir ve bu ibadeti kulları için me§ru ' k ı lan Yüce 
Yaratıc ı ,  haccın parçalı ve geniş zamanlı yapılabileceğine dair bir uygulamayı açıkça 
zikretmemi§, O'nun emirlerini  en güzel bir biçimde uygulayan Hz. Peygamber'den 
böyle bir  uygulama veya böyle bir uygulamayı çağrı§tıran bir açıklama da gelmemiştir .  
Bu konuda Kur'an ,  daha önceden yapılagelmekte olan hac ibadetinin bi l inen ay ve 
günlerine dikkat çekerek onları onaylamı§tır. Haccın geniş zamana yayılması ile ilgil i 
böyle bir açıklama yahut işaret gelmi§ olsaydı ,  insanlar hac aylarını  da içerisine alan 
haram ayların yerlerin i  değiştirmek için bir takım hi leli yol lara baş vurmazlard J .  
Kur'an'da geçen 'bi l inen hac ayları ' ifadesinin, hacca hazırlanma , kişinin hac iç in  uzak 
yerlerden hac merkezine barış içerisinde gelip, hac görevini yerine getirdikten sonra 
barış içerisinde memleketine dönebilmesini sağlama amacına yönelik olarak zikredil� 
diği gerçeği ve haccın ası l  gününe dikkat çeken 'büyük hac günü' ifadesi asla gözden 
ırak tutulmamalıdır .  Zaten il im adamlarımız, d iğer uygulama ve deli i lere dayanarak 
'hac ayları' ifadesinin çağrı§tırdığı bu genişliği, bir takım kayıtlarla ,  Arafat'ta vakfe dı� 
§ındaki haccın diğer vecibelerin i  yerine getirme fırsatı olarak değerlendirmiştir. Bu 
konuda ayrıntı l ı  b i lgiler fıkıh kitaplarımızda genişçe yer almı§tır. 

Haccın şartları olu§tuktan ve hükümleri belirlendikten sonra hac yapan Pey� 
gamberimizin bu haccı na yüz bini aşkın büyük bir insan kitlesi katılmı§ ve Peygambe� 
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rımız Arafat'ta vakfesini Zi lh ıcce'nin dokuzuncu gününde yaparak "Hac Arafartı r" 
buyurmu§; Zi lh ıcce 'nin onun cu gününü de "Büyük hac günü" olarak i lan etmi§ti r .  O 
günün §artla rında yüz bini a§kın bir kalabalığın hac için toplanmı§ olması oldukça 
dikkat çekicidir .  Muhtemeldir ki bu büyük kitle de o gün bir takım zorluklarla karşı la§
mı§, ama bu zorluklar, hac günlerinin deği§tirilmesi şeklinde a§ı1ma yoluna gidilme
mi§tir . 

Böyle parçalı b ir  uygulama, hac ibadetinin hikmetlerini bütünüyle olmasa bile, 
büyük ölçüde ortadan kald ıracak ve temel gayesi büyük bir insan kitlesini aynı zaman 
ve ayn ı yerde bir  araya toplamak olan hac ibadetinin bu hedefin i  bertaraf edecekti r .  
Kur'an 'daki ifaza ayetleri tüm insanların aynı anda , aynı  yerde vakfe yapmasını temin 
için, hac ibadetinde zaman-mekan-şekil birli kteliğini sağlamak için geldiğini gördükten 
sonra ;  yeniden bu birl ikteliği bozmaya kalkmak Kur'an ' ın ruhuna uygun değildir .  

Bugünkü hac uygulamasında Müslümanlar, yukarıda sayı lan hikmetlerin bir  
k ısmını  bir  ölçüde gerçekle§tiriyor olsalar da, onların diğer ibadetleri gibi ,  hac ibadeti
ni de tam randımanlı bir şeki lde yaptıkları söylenemez . Bu, insanların dinı b ilgilerden, 
bi l inç düzeyinden yoksun olmalarıyla i lgi l i  olup iyi ve uzun soluklu eğitim süreçleriyle 
a§ılabilecek problemlerimizdendir .  Ama §urası da bir gerçekti r ki ,  bu gayelerin gerçek
le§mesi haccın belirlenen mevsimde ve çok katı l ımlı olarak yapılmasına bağlıdır .  Bu
gün eğlence, çılgınlık ve ölçüsüzlüğün yapıldığı festiva ller, karnaval ıar, olimpiyatlar  
milyon ların katı l ımıyla ve sonuçta çok büyük zayiatlar olmadan yapılabi l iyor da7 3 ;  d in
ginl ik ve huzur ibadetinin teknik yetersizl ik, eğitimsizlik ve yanlı§ uygulamalar nedeniy
le bazı olumsuz sonuçlarına bakıla rak ve bunların giderilmesi dü§ünülmeden ibadet 
disipl ininin temellerinin deği§tirilmesinin dü§ünülmesi ve teklif edi lmesi bizce anlam
sız ve mantıksız gelmektedir .  

Hac ibadetinin üç hac ayına, yahut senen in tüm aylarına yayılması §ekl indeki 
teklif, pratiği olmayan bir  öneridir .  Çünkü böyle bir  durumda, Arafa ve Kurban günleri
nin dı§ında hac yapmayı kimler içine sindirecek, yahut diğer günlerde birilerinin hac 
yapmasını kim belirleyecektir? Ya da haccın yılın bütün aylarında yapı labi leceğini dü
§ünen bir  ki§ i ,  b i r  y ı l  içerisinde birden fazla hac yapmak isterse durum ne olacakt ır? 
Umre için bel irlenmi§ b ir  ay olmadığı halde insanların bugün,  Ramazan ayı içeris indeki 
umreye büyük önem verdikleri ortadadır . Dolayısıyla spekülasyon olu§turmadan gel iş
t i rilecek fetvalarda insan psikoloji leri de göz önünde bulundurularak, uygulanabil ir l ik 
hedeflenmelidir .  Problemleri çözme konumunda olan i l im adamlarımıza dü§en, pratiği 
olmayan tezlerden kaçınmaları ,  yeni söylemler gel işti rirken yeni kaos ve çözümsüz 
yen i problemlere kapı aralamamalarıdır .  

Kısaca söylemek gerekirse, Kur'an 'daki hacla i lgi l i  ayetler, daha önceden var 
olan hac uygulamasında, tavaf edilecek yer, tavaf şekl i ,  vakfe yeri , vakfe zamanı, kur-

73 Her yı l  değişik zamanlarda , dünyan ın  değişik yerlerinde mi lyonlarca kişinin katı l ımıyla çok katı l ımi ı  kamava l ,  
festiva l ,  ol impiyat ve benzeri toplantı lar yapı lmaktadır .  Bu  toplantı ların as ı l  hedefi daha çok sayıda insanın katı
l ımıyla , daha tantana l ı  olmasıdır . Bir fikir verme bakımından i 995 veri lerine göre bir mi lyon ( I  .04 1 . 203 kişi . Bkz. 
DiA, XIV, 409) kişin in  kat ı l ımıyla gerçekleşen hac ibadetiyle,  şu birkaç örnek birl ikte değerlendiri lebi l i r :  Her yı l  
Brezi lya'da düzenlenen Rio Karnava l ı ,  resmi olarak dört gün süren, ancak birçok kentte bir ha ftadan uzun bir 
süreye yayı lan bir karnavaldır .  Pernambuco'da geçitler sırasında sadece bir grubun peşinden 1 , 5  milyon kişin in  
geldiği bi l inmektedir .  R io karnava l ı  b ir  "dünya harikas!" statüsüne çoktan ulaşmıştı r. Bkz .  27 .02 .200 1  tarih l i  Ak
şam Gazetes i .  Her sene Temmuz'un ikinci haftası Berl in  Tiergarten parkında yapılan Love Parade'e (Aşk Festiva l i )  
adl ı  festiva le katı lan bir buçuk milyon k iş i  ( I  998 rakamı) bu parkın içinde içiyor ve tuvalet ihtiyacını gideriyor. 
Bkz. Ece Esmer, The Guardian 'dan derlenmiştir. 3 i .0 1 .99 tarih l i  Hürriyet Gazetes i .  
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ban ve benzeri konularda birl iktel iği sağlamıştır . Hac zamanıyla ilgi l i  Kur 'an ayetleri 
bütün ola rak  değerlendiri ldiğinde; süregelen hac uygulamasını ,  zaman ,  şekil ve hedef 
bakımından belirleyenionaylayan ayet ve had isler bütüncül bir yaklaşımla ele al ındı� 
ğında;  haccın h ikmet ve amaçları göz önünde bulundurulduğunda haccın aynı mev� 
simde ve tüm hacı ların katıl ımıyla yapılmasının önemi kendil iğinden ortaya çıkacaktır .  

E. CAHİLİYYE DÖNEMİNDE HAC VE KUR' ANİ DÜZELTMELER 
Kutsal  kabul edilen yerlerin farklı şekil lerde ziyaret edilmesi anlamına gelen 

hac, pek çok d inde kendisini gösteren bir ibadettir. Mekke'deki kutsal yerlerin ziyaret 
edilmesi anlamına İslam'da hac, temeli Hz .  İbrah im'e, hatta Hz .  Adem'e uzanan bir 
ibadettir .  Peygamberimizden önce de Araplar haccediyorlard ı .  O dönemde hac hem 
dinı, hem kültüreL .  hem de ekonomik bir sektör hal inde idi . Kur'an ayetleri , hac ibade� 
tin i ,  içerisine karışmış şirk geleneklerini temizleyerek, asliyesine döndürerek onayla� 
mıştır . 

Burada hac ile ilgili cahil iyye adetlerini ve onları düzelten Kur 'an ayetlerini kısa 
kısa vermek istiyoruz :  

Arap kabileleri , hac ve umreye gel i rken yanlarına az ık almazlar ve azıkla hacca 
gelmeyi tevekküle aykırı sayarlard ı . 74 KUr'an " (Hac mevsiminde ticaret yaparak) Rabbin izden 
gelecek bir ıütfu (kazancı) aramanııda size fıerfıangi bir günafı yoktur. "75 diyerek bu sakat an� 
layışı ortadan kaldırd ı .  

Cahil iyye döneminde h iç  konuşmaksızın hac  yapıl ırd ı . 76 İs lam bunu ortadan 
kaldırmış ve hac ibadetinde zikir, tekbir, tehl i L .  telbiye başta olmak üzere, gerektiğinde 
insanlar aras ında konuşmalara izin vermiştir .  Bu konuda şöyle buyurulur: .. . . . Al/afı ' tan 
mağfiret isteyin . . . "71 .. . . . Arafat' tan ayrı lıp akın ettiğin izde Meş'ar�i Haram'da Al/afı ' ı  zikredin ve 
O'nu size gösterdiği şekilde an ın .  "78 

O dönemde hacıların geti rdiği telbiyeler ş i rk karışmış cümlelerden oluşuyordu .79 
İslam, şi rkten arınmış bir telbiye örneği sundu .  

Dışardan hac iç in  Mekke 'ye gelenler, Harem için özel elbise satın alarak girer� 
ler, alamayanlar çınlçıplak tavaf ederlerdi .  Utanıp kendi elbiseleriyle dolaşanlar, sonra 
o elbiselerini çıkarıp atarlar ve o elbiseler Mekkeli lere kal ırd ı . 80 A'raf suresi 2 7�3 1 .  
ayetleri bu saçmalığa son verd i .  

İhramlı lar dam altında ve gölgede oturmazlar; hayvanı yağ ve et  yemezlerd i .  İs� 
lam bu yasağa da son verd i . 8 1 İhramlı  iken eve yahut çadıra girme ihtiyacı zuhur etti� 
ğinde, kapı lardan deği L .  arka taraflara açılan deliklerden girerler ve bunu bir meziyet 
sayarlard ı . 82 Kur'an bunu da yasaklad ı :  " İy i  davranış ,  asla evlere arkalarından gelip girmeniz 

74 Cevad Al i ,  el-Mufassal, VI. 373 .  
75 2 Bakara 1 97 .  
7 6  Cevad Ali .  el-Mufassal, VI ,  348.  
71 2 Bakara 1 99 .  
78 2 Bakara 1 98 .  
79  örnekler iç in  bkz .  Cevad Al i ,  el-Mufassal, VI ,  375-379.  
80 Cevad Al i ,  el-Mufassal, Vi , 3 5 7-36 1 ,  Harem ehl inin sattığı özel e lbiseyi a larak hac yapma, ranta dönüşmüş bir 

uygulamayd ı .  Mekkel i ler hem bu rantı sürdürebilmek için çeşitl i an lamsız şeyler söyleyerek insanlar üzerinde 
baskı oluşturuyorlar, bu baskıdan etki lenmeyenleri ise çıplak tavaf gibi saçma eylemlere yönlendirerek ibadet i bir 
magazine dönüştürüyorlard ı .  

8 1  Olgun ,  Tahir. Müslümanl ıkta ibadetler Tarih i .  s ,  2 34- 240 . 
82 Cevad Al i .  el-Mufassal, Vi, 37 1 .  
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değildir. lAkin iyi davran ış, korunan (ve ölçülü giden) kimsenin davranışıdır. Evlere kapılarından 
girin . . . " 83 

Zi lh ıcce, cahil iyye döneminde hac ayı ; Zilka 'de ve Zi lh ıcce haram ay olarak bi
l inir ve bu aylarda savaşl lmazdı .84 Kur'an, bu hac aylarına 'b il inen aylar ' ,  ' bi l inen gün
ler' , ' sayı l ı  günler' ,  ' büyük hac günü'  d iye dikkat çekmiştir. 

Cahi l iyye döneminde hac, sadece Mekke'de yapılmazdı . Mekke'deki 
Beytul lah 'tan başka hac yerleri , puthaneler (Beytü' I-Erbab) vard ı .  Taifdeki Beytü 'I-Lat, 
Arafat yakınlarındaki Beytü ' I-Uzza,  Zülhulassa 'daki Beytü'I-Menat bunların başında 
gel ird i . 85 İs lam, Ka 'be dışındaki tüm bu hac yerlerini iptal etmiş, Ka 'be'yi de putlardan 
arındırara k  asıl haline döndürmüştü . 

Cahil iyyede kabileierin hac menasikleri farklı l ık  arz ediyordu .  Örneğin onlar 
Zilhıcce 'n in sekizinci günü olan Tevriye günü azıklarını a l ıp Arafat'a çıkard ı .  Kureyş, 
Kinane ve Huzaa kabilelerine mensup olanlarla ,  din işlerinde hamaset gösterdiklerin
den ' humus ' d iye anı lan Ka 'be h izmetlisi seçkinler ise Nemre'de vakfeye dururlard ı .  
Sonra hepsi Müzdelife 'ye akard ı .  Yukarda sayılan pek çok kural bunları bağlamazd ı .86 
İslam, bu ayrıca l ık  ve farkl ı l ık lara son vermiştir. Bu konuda Kur'an şunları söyler: "Son
ra insanların (sel gibi) aktığı yerden siz de akın . . . "87 

Cahi l iyye insanı Ka 'be'yi tavaf ettikleri gibi ,  diğer putları , puthaneleri, putlara 
sunulan kurbanları ,  cemreleri , büyüklerin mezarlarını da tavaf edip onlara tazimle el 
sürerlerd i . 88 İslam tüm bu cahi li geleneklere son vermiştir. Ka 'be, Arafat, Mina,  
Müzdel ife ,  Safa , Merve putlardan arındırılarak haccın şe'airi olarak  kalmıştır .  Diğer 
cahil iyyenin kutsadığı pek çok yer iptal edilmiştir. 89 Aynı şekilde cahi l iyye döneminde 
de var olan ihram, tavaf, vakfe ,  sa'y, cemreleri taşlama, kurban kesme Hz. İbra
him'den ka lma birer gelenek olarak muhafaza edilmiştir. 

Cahi l iyyede insanlar, ellerini birbirlerine bir ip yahut mendil le bağlayarak veya 
alkış tutarak tavaf ederlerd i .  İslam bunları da yasakladı . 90 Bu konuda Kur'an şöyle 
d iyerek bu yanlış uygulamayı kınar: "Onların Beyt  yan ında ibadet/eri ıslık çalmak ve el çı rp-
maktan başka bir şey değildir . . .  "9 1 

. 

Müşrikler, güneşperestlerden etkilenerek güneş doğmadan Arafanan 
Müzdelife 'ye akın etmezlerd i .  Peygamberimiz onlara muhalefet ederek güneş doğma
dan Müzdel i fe 'ye ifaza etmiştir .92 

Amr b. Luhay,  Mina 'nın değişik yerlerine yedi put dikmiş, tazim için her birine 
üçer olmak üzere toplam yirmi bir tane taş atılma geleneğini icad etmişti . Araplar bu 
taşları atarken şöyle derlerd i :  " Ey put! Sen, senden önce taşlanan puttan daha büyük
sün ! "  Ayn ı  şekilde bazı büyüklerin mezarı da saygı için taşlanırd ı .  İs lam bu geleneği de 
ortadan kaldırd ı ,  sadece Şeytanı sembol ize eden üç cemreye tazim için deği L .  tahkir 
için taş atma uygulamasını getird i .  Aynı şekilde Amr b .  Luhay,  Safa ve Merve tepelerine 

83 2 Bakara 1 89. 
84 Cevad Ali ,  el-Mu{assal, VI,  348-349. 
85 Cevad AlL el-Mu{assal, VI, 3 5 1 .  
86 Cevad Ali ,  el-Mu{assal, VI, 3 5 1 ;  Olgun, Tahir, Müslümanlı�ta ioadetler Tarifıi, s, 234-240, 
87 2 Bakara 1 99. 
88 Cevad Ali, el-Mu{assal. VI, 354 .  
89 Cevad Al i ,  el-Mu{assal, VI, 379. 
90 Cevad Ali, el-Mu{assal, VI, 3 56-359, 
9 1 8 Enf1\1 35 , 
92 Cevad Ali , eI-Mu{assal, VI, 385. 
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de Esaf ve Nai le adında iki put koymuştu . Sa'y yapı l ırken bu i ki put meshedi l ird i .  93 
Daha sonra ashab, bu geleneği hatırlayarak sa'y yapıp yapmama konusunda tereddüt 
gösterince Kur'an sa 'yin gereğin i  açıkça ortaya koydu : " Doğrusu Safa ve Merve, Allafı ' ın 
koyduğu nişanlardandır. Her kim Beyti fıacceder veya umre yaparsa onları da tavaf e tmesinde bir 
günafı yoktur . . .  "94 

SCıfe denilen ve başında yünden sarık/kavuk bulunan seçkin bir din adamı ica
zet verdikten sonra i faza yapı l ırd ı . 95 İslam, buna da son verdi . 

Mina'da putlar için kurbanlar kesi l ird i .  Kesilen hayvanların kanı Ka 'be duvarla
rına ve putla rın yüzüne sürüıürdü .96 İs lam, kurbanların Al lah 'a yaklaşmak için kesi lmesi 
gereğin i  bi ldirdi . " . . .  0 fıayvanlar üzerine Allafı 'n ismini anınız (ve kurban edin iz) . "97 

Yine cahi l iyye insanı ,  büyüklük taslayarak kesilen kurban etlerinden yemezlerd i .  
Kur'an ise " . . . Artık ondan fıem kendiniz yiyin, fıem de  yoksula ,  fakire yedirin "98 diyerek zen
ginlerin de tevazu göstermelerin i  istedi ve fakirlerle zenginleri eşitled i . 99 

Cahi l iyye halkı ,  Mina 'dan Mekke'ye üç günden önce inmeyi günah sayarlard ı .  
Kur'an buna  da açıkl ık getird i :  " . . .  Kim iki gün  içinde acele edip (Mina 'dan Mekke 'ye) dönmek 
isterse, ona bir günafı yoktur . . . " l oo 

Yine o dönemde insanlar, Mina i le Cebel-i Rahme arasında durup dedelerinin 
ve babaların ın isimlerini sayarak onlarla övünürlerdi .  1 0 1  Kur'an bu  adeti de ortadan 
kaldırd ı :  " Hac ibadetlerinizi bitirince, baba la rı nızı andığınız gibi, fıatta ondan dafıa kuvvetli bir 
şekilde Alla fı ' ı  anın . . .  " 1 02 

Görüldüğü üzere İslam, içerisine ş irk bulaşmış , mantıksız ve zor uygulamaları 
kaldırmıştır . Hacla ilgil i olarak inen ayetlere bakıldığında , onların hac ibadetinin öne
mini, h ikmetini ,  zamanını ,  yerlerin i  genel olarak  belirlediğin i ;  İslamıdan önce hac iba
detine bulaştırı lmış şirk geleneklerine son verdiğini ,  asıl hedefinden sapan bazı uygu
lamaları yeniden hedefine oturttuğunu, yanlışları düzeltip eksikleri tamamladığını ve 
uygulamada b ir  takım kolayl ıklar sağladığın ı ,  bazen de konuyla i lgil i olarak zihinlerde 
oluşan sorulara açıklık geti rdiğini  görürüz . Dolayısıyla hac ibadetini  layıkıyla yapabil
mek için,  Kur'an ' ın  indiği dönemdeki uygulama i le Hz .  Peygamber ve ashabının uygu
lamalarının bel i rleyici ,  tayin edici ve tanımlayıcı yeri ve önemi vardır .  Onlar göz ardı 
edilerek bir yere varı lamaz. İşte biz tam bu noktada Hz. Peygarriber'in (sav) " Hac 
men asi kin i (haccın zaman ve yapıl ış şekl ini )  benden al ın . "  şeklindeki meşhur sözünü 
daha iyi anlamaktayız .  Burada Peygamberimizin hac ve umreleriyle i lgil i  şu tarihi bi lgi
leri vererek bu bölümü noktalamış olacağız :  

Nübüvvetten önce 40 y ı l  Mekke'de yaşayan Peygamberimizin (sav) hac yaptığı
na dair kaynaklarımızda bi lgi ler vardır .  Onun hicretten önce yaptığı hacıarının sayısı 
onu bulmuştur. Hicretten sonra ise O, umre için üç, hac için bir kere sefere çıkmıştır . 
Onun umreleri , hicri 6 .  sene Zi lka 'de ayında gerçekleşen Hudeybiyye Umresi ;  7. sene 

93 Cevad Ali . el-Mu{assal, VI ,  386; 380-383. 
94 2 Bakara 1 58. 
95 Cevad Ali ,  el-Mu{assal, VI ,  386-387; Olgun, Tahir, Müslümanıııiıa ivadeller Tarini, 5, 234-240. 
96 Cevad Ali, el-Mu{assal, VI,  388. 
97 22 Hac 36. 
98 22 Hac 28. 
99 Bkz. RaZı, Te{sir, XXIII, 29. 
1 00 2 Bakara 203. 
10 1  Cevad Ali ,  el-Mu{assal, VI,  390; Olgun,  Tahir, Müslümanlıliıa IvadellerTarini, s, 234-240. 
1 02 2 Bakara 200'. 
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Zilka 'de ayında gerçekle§en Kaza Umresi ;  8. sene Zilka'de ayında yapılan Ci ' rane um� 
residir .  Haccı  ise ,  i O .  sene Zi lh ıcce ayında yaptığı Veda Haccı 'dır .  1 03 

F. HAC UYGULAMASINDA KARŞıLAŞıLAN BAZI PROBLEMLER VE ÇÖZÜM 

ÖNERiLERi 
Haccın uygulamasında kar§ı la§ı lan problemler, haccın bell i  günlerde yapı lma� 

sından kaynaklanmamaktadır .  Belki yetersiz  teknik donanım, alt yapı ve eğitim eksikl i� 
ğinden kaynaklanmaktadır .  Söz gel imi Arafat vakfesinde, tavafta büyük problemler 
ya§anmamakta ; belki Şeytan ta§lamada , Hacerü ' I�Esved ' i  öpmede, Makam�ı İbra� 
him 'de namaz kılmada vb . yerlerde ya§anmaktadır .  Organize iyi yapılmazsa çok küçük 
kalabalıkların katıld ığı etkinl iklerde de büyük problemler ya§anabilmektedir .  

Biz, konunun teknik uzmanı olmasak da, problemleri ya§ayan ve gözlemleyen 
biri olarak hacla ilgili tecrübe ve birikimlerimizi i lgil i lerin dikkatlerini sunmak istiyoruz :  

Bugün dünya, teknolojide çok büyük mesafeler kat etmi§ ve  bu ilerleme h ız  
kesmeden devam etmektedir .  Hac ibadetinin uygulanı§ında bugün, insanl ığın ula§tığı 
teknik gel i§meler tümüyle i§letilmemektedir .  Çok yönlü bir uzmanlar komisyonu olu§� 
turulup bugün hac ibadetinin kolayla§tırı lması yönünde neler yapılabi l ir, tespit edil� 
melidir .  Bu noktada biz, i leri sürülebi lecek çözümleri ,  öncelik s ı rasına göre §u üç ba§� 
l ıkta sıralamayı uygun buluyoruz :  

ı .  Teknik Çözümler: A§ağıda örnek olarak sayılacak olan baz ı  teknik dona� 
nımlara p roje, maddı destek için Müslüman devletler katkıda bulunmalı ;  hatta bu 
konuda Müslüman olmayanlardan bile teknik yardım al ınmalıdır .  Bugün Mekke ve 
Medine'den coğrafi bakımdan çok daha küçük merkezlere on milyonluk ve hatta daha 
kalabal ık metropoller kurulabi lmektedir .  En öneml isi ,  Hicaz bölgesi ,  ya lnızca Suud 
Ailes i 'n in bölgesi olarak görülmemelidir. O bölge dün olduğu gibi bugün de Hicaz 
bölgesi kiml iğine bürünmel i ,  orada yapılacak h izmetlere bi l im, teknik eleman, modern 
donanım,  ekonomik destek bakımından tüm Müslümanlar ve tüm insanlar katılmal ıdır .  

2 .  Eğitsel Çözümler: Eğitilmi§ hacı adayları ,  §oföründen , hostesine, hasta ba� 
kıcısından hocasına kadar eğiti lmi§ görevlilerle bugünkünden çok daha sağl ıkl ı  ibadet� 
ler yapılabi lecektir .  Hacı adayları, hacca gitmeden önce teorik kısa bi lgi lerle donatıl� 
malı , görsel olarak hac fi lmleri izlettiri lmel i ,  haccın belirl i  merkezlerinin maketleriyle 
p ratikler yapılmalıdır .  Genç, dinç, dinamik, fedakar ve tecrübeli görevli lerin rehberl iği 
tercih edilmelidir . Görevli seçiminde liyakate öncel ik verilmelidir . Bu konuda görevli� 
ler, hac öncesi sakin aylarda hem umre , hem de yerinde hac tatbikatı yapabilirler. 

3. Fıkhi Çözümler: Son olarak fıkıh mezheplerinin nasslara dayanarak,  §imdi� 
ye kadar belirlediği geni§l ik ve kolayl ıklardan sonuna kadar yara rlanılmalıdır .  Çünkü 
Kur'an ' ın ve Hz. Peygamber' in hacla ilgili getirdiği kural larda son derece geni§l ik ve 
kolayl ık göze çarpmaktadır .  Örneğin sa 'y hakkında "Her kim beyti fıacceder veya umre 
yaparsa onları (Safa ve Merve'yi) tavaf etmesinde bir günafı yoktur. " 1 04 "Rabbinizden gelecek bir 
lü tfu aramanızda (Hac mevsiminde ticaret yapmanızda) size fıerfıangi bir günafı yoktur . . .  " 1 05 Bu 
konuda hadis kaynaklarında geçen §u rivayet oldukça çarpıcıdır : Peygamberimiz (sav) 
Veda Hacc ı 'nda t ı ra§ olduktan sonra ihramdan çıkıp giyindi .  Halk, sürekli olarak ken� 

1 03 Olgun .  Tahir. Müslümanl ıkta ibadetler Tarih i .  s. 242-243.  
1 04 2 Bakara 1 58 .  
1 05 2  Bakara 1 98.  
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disine hacla ilgil i sorular yöneltiyordu .  O gün,  hac amellerinin takdim ve te 'h iriyle ilgi l i  
sorulan her soruya Peygamberimiz, "yapınız sakınca yoktur" d iye cevap vermiştir . ı ob 
Bunun için dünyada müntesibi bulunan farkl ı mezheplerin önde gelen i l im adamlarıyla 
her yıl periyodik olarak ,  hacdan önce, hac sezonunda ve hacdan sonra hac sempoz� 
yumları toplanmal ıdır .  Ama ilk ikisi tam olarak  yapılmadan dinin nassları ve rukünleri 
zorlanmamalıdır .  

BAZI TEKNiK ÇÖZÜM ÖNERiLERi : 
Hac zamanı i le i lgi l i  olarak bizce haccın ruhuna aykın olarak ileri sürülen yeni 

öneriler, genelde son yıl lardaki hac uygulamalarında karşı laşı lan olumsuzluklar ve 
acıklı ölümlerle sonuçlanan kazalar üzerine gündeme gelmiştir . Oysa bu olumsuzluklar 
tekn ik donanım,  alt yapı eksikl iği ve beceriksizl iklerden kaynaklanmaktadır .  Biz bunla� 
rın büyük ölçüde giderilebi leceğini düşünmekteyiz .  Bu konuda, uzmanlarca tartışı labi� 
lecek bazı somut örnekler vermek istiyoruz.  

Hz .  Peygamber döneminde, hastalar sedye ile omuzlarda taşın ıyordu ,  bugün 
de öyle .  Mescid in dördüncü katına bir hasta koltuklu bant sistemi kurularak bu iş 
daha risks iz ve daha rahat bir biçimde yapılabil ir .  

Metafa giriş ve çıkışlar yeniden düzenlenebi l ir .  Alt geçitten giriş ve alt geçitten 
çıkışla grupların karşı laşması/çatışması önlenebilir . Bütün bunlar yapıl ırken Ka 'be'nin 
yerin alt ındaki k ısmının da,  semaya kadar olan kısmının da Ka 'be hükmünde olduğu 
göz önünde bulundurulabi l ir .  

Hacerü ' I�Esved taşı bi le, bugünkünden daha çok hacı tarafından öpü lecek hale 
getiri lebi l i r .  Taşı öpmek, haccın bir ruknü olmasa bile, hacı psikoloj is i ,  o atmosfer, 
kişileri o taşı öpmeye sürüklemektedir .  O halde daha düzenli ve daha kolay nasıl öpü� 
lebil ir .  Parmak izlerine duyarlı elektronik bir cihazla , herkesin en fazla bir kere öpmesi 
sağlanabi l ir .  Birden fazla öpmek isteyen, taşa yaklaştığı zaman manevı havayı bozma� 
yacak bir şekilde alarm çalmalı ve bunu gören görevli tarafından o kişi oradan uzaklaş� 
tınlmalıdır .  Tabi her şeyden önce, görevliler başta olmak üzere herkes bu konuda 
eğiti lmelidir .  

Sa 'y yapılan yerde yeni düzenlemeler yapılmalıdır .  Hasta ve yaşl ı lar için araba 
sistemi yerine, bant üzerinde yürüyen koltuk sistemi gel iştirilebi l ir .  

Şeytan taşlama yeri , üst geçit gidenlerin geri dönemeyecekleri şeki lde bant sis� 
temiyle dizayn edilebi l i r .  Benzer bant sistemi zemin kata da yapılarak, hacıların geri 
dönüşü ve beklemeleri önlenmiş olur. 

Arafat ,  Mina , Müzdelife gib i  kalabalık yerlere tüp ve benzeri yanıcı ,  yakıcı ve 
patlayıcı şeylerin girmesine kesin l ikle izin veri lmemel idir . Hazır sıcak yemek dağıtımı 
yapı lmal ı ,  en azından bu bölgeler doğal gaz sistemiyle donatılmalıdır .  Yanmaz ve daha 
donanıml ı  modern çadır yahut konaklama sistemleri geliştiri lmelidir .  Prefabrik evler 
gib i .  

Tuvalet ve banyoların sayısı artınımal ı ,  daha konforlu ve hi jyen ha le getirilmeli� 
dir . Bunun için elektron ik kontrol sistemleri düşünülebi l ir .  

Mutlaka yer altı/metro taşımacıl ığına geçi lmelidir . Arafat�Harem güzergahında 
birden fazla hatl ı metro sistemleri konulmalıdır .  Bu sistemle hem taşıma rahatlayacak, 
hem de insanların gölgede seyahatleri ve hatta barınmaları sağlanacaktır. 

1 0b Bkz. EbG DavGd .  Menasik 87;  ibn Mike. Menasik 74;  Nesai. Hac 224 ;  Darimi. Menasik 50; Ahmed. l l .  1 59 .  
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Medine ve diğer bölgelerdeki ziyaret yerleri için metro sistemiyle periyodik tur
lar düzenlenmelidir . Ziyaretçiler, ziyaret edecekleri yerler ve ziyaret şekil leri hakkında 
doğru bi lgi lendiri lmel i .  bunun için çok dil l i ,  doğru bi lgi lere dayanan, resimli  broşürler, 
haritalar, e l  kartları ,  cep kitapçıkları hazırlanmalıdır .  Hacıların kullandıkları çanta val iz ,  
cüzdan,  şemsiye ve benzeri eşyalar üzerine çevre bi l inci ,  temizlik, ibadet b i l inciyle 
alakalı yönlendirici dövizler yazı labi i i I' .  Mekke ve Medine'de ticarı ulaşım yapan şoför
lere ayrıntı l ı  şeh ir bilgisi öğretilerek taşıma izni veri lmelidir .  

Hicaz bölgesine ulaşan güzergahlara karayolu dışında en güvenl i  ve en huzurlu 
deniz ve demir yollarına işlerlik verilmel i ,  onların tercihen kul lanımı cazip hale getiril
melid ir .  Hac mevsiminde hava yolları ş irketlerinin uyguladıkları fırsatçı fahiş fiyat uy
gulamaların ın önüne geçi lmelidir . 

İsteyenler için, haccın mümkün olan daha kısa zamanda yapı lması sağlanmalı
dır. Hz .  Ö mer, hac mevsiminden sonra uzun süre o bölgelerde kalmak isteyenleri 
memleketlerine göndermiştir . Bu konuda mini tarife uygulamalarıyla fiyatlar aşağıya 
çekilerek, kısa süreli hac özendirilebi l ir .  

İnsanların gençken hacca gitmeleri tavsiye ve teşvik edi lmelidir .  " Erken yaşlar
da hacca gidersem, haccı tutamam/taşıyamam" anlayışının yanlış olduğu belirt i lmeli
dir . Gerekirse bir  sefer hac yapanlar için kota uygulaması uygulanabil ir .  

Diplomatik işbirl iği i le farklı milletlere mensup hacılara hizmet edecek güvenlik, 
sağl ık ,  reh berl ik görevli lerin in önceden eğiti lmiş, çok di l  bi len, yetişmiş kendi ülke 
insanlarından seçi lmeleri sağlanmalıdır . 

Tüm bu alt yapı çal ışmaları sağlandıktan sonra yine bir takım zorluklarla karşı
laşıl ıyorsa ki karşı laşı lacaktır, dinin tanıdığı kolayl ık ve ruhsatlardan da sonuna kadar 
yararlanı lmal ıdır .  Ama haccı kolaylaştırma girişimleri, haccın çok yönlü esprilerine 
gölge düşürmemelidir . Bugün milyonların katıl ımıyla dünyanın çeşitli yerlerinde festi
valler, faş ingler, şenl ikler, ol impiyatlar, miting ve gösteri ler düzenlenmektedir. Onların 
organizesinden de yararlanma yoluna gidi lmelidir . . 
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İNSANLıK ONUR VE ŞEREFİNİN KORUNMASI 
AÇısıNDAN KAZF SUÇU VE CEZASıNıN 

DEGERLENDİRİLMESİ 

Yaşar YİGİT' 

A STUDY ON THE QADHF eRIME AND ITS PUNISHMENT FROM THE POİNT 

OF PROTECTION OF THE HUMAN HONOR 
The meaning of the Qadhf (faise accusation of zina (fomication) is ex

plained in the dictionary as to throw, to throw the stone ete. In the terminology of 
the Islamic juri!>is it is defined as, attribution of adultery (zina) by words or other 
expressions, which harm individuals' honour and suspends his affinity with the per
son who has criminal l iabi l ity. 

The prohibition of the erime of Qadhf is prescribed in 5urah XXIV, Verse 4. 
According to the Islamic scholars the term "Muhsanat" as explained in this 

verse indicates that the punishment for this erime is l imited only to the Muslims. But 
in our dissertation we have come to the conclusion that the term " Muhsanat" con
tains al l  the human beings. 

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

A. İSLAM'DA GENEL OLARAK İNSANLıK ONUR VE ŞEREFİNE VERİLEN 
DEGER 

.A 

�yet ve hadislerde, insana büyük değer verildiği değiş ik vesi lelerle di le geti� 
ri lmiştir . Allah Teala ,  her şeyden önce insanı yeryüzünde iradesini temsil etmek üzere 
yarattığını ,  " Ha tırla ki Rabbin meleklere: Ben yeryüzünde bir halife yara tacağım, dedi . . . '" aye� 
tiyle i fade etmektedir .  Böylesine ağır ve şerefli bir misyon sadece insana yüklenmiştir. 
Evrende başka bir varlığın bu tür bir misyon ve fonksiyonundan söz etmek mümkün 
değildir .  Yine " Biz insanı  en güzel biçimde yarattık .  " 2  ayetiyle, insanın yaratı l ışında bir 
güzelliğin hedeflendiği vurgu lanmıştır . Bunun yanı sıra Kur'an�ı Kerım' in hep insanı 
muhatap alması, ona verilen değerin bir başka i fadesidir. Zira o içerdiği mesajlarla, 
hep insanın dünya ve ahiret mutluluğunu hedeflemektedir. 

• Dr . .  D. İ .B .  Din iş leri Yüksek Kurulu  Uzmanı .  yigit66@hotmai l .com 
i 2/Bakara. 30. 

2 95mn. 4 .  
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İs lam, bir taraftan insana böylesi ağır bir sorumluluk yüklerken,  diğer  taraftan 
da ona hak lar  tanımış ve bu hakların korunması iç in  birtakım maddı ve manevı yaptı� 
rımlar getirmeyi de ihmal etmemiştir . İnsan denilen varlığın yaşamını onurlu bir şekil� 
de sürdürebilmesi için vazgeçilmez kabul edilen temel hakları vardır .  Din,  can ,  akd, 
namus ve mal güvenliği ,  bu hakların en önde gelenleridir .  Söz konusu haklar, İsla m 
hukuk doktrininde, zaruriyyat (Dinin koruyup gözettiği vazgeçilmez temel değerler) 
şeklinde n itelendiri lmiştir . 3  İnsanlara sağlanan bu hakla r dokunulmazdır . '  Başka bir  
ifadeyle bu haklara yöneltilen haksız saldırı lara karşı n itelik ve niceliği değişse de 
çeşitli türden yaptırımlar konulma gereği duyulmuş ve hemen hemen her hukuk sis� 
temi tarafından tarih boyunca bu doğrultuda düzenlemeler yapılmıştır. 

İslam hukuk doktrininde "zaruriyyat" şeklinde nitelendirilen temel değerler, be� 
i i  ri i ölçütler göz önünde bulundurularak bir sıralamaya tabi tutulmuştur. Bu sıralama� 
da hangi hakkın diğer haklara nispetle korunmasının daha öncel ikl i olduğu çeşitl i  
kriterler esas al ınarak tespit edilmeye çal ışı lmıştır .  Genel anlayışa göre dinin korun� 
ması başka bir deyimle din güvenliği , haklar hiyerarşisinde i lk maddeyi teşkil etmek� 
tedir. Ancak bu s ı ralamada, " canın mufıafazası" da önemli bir yer tutmaktadır . '  Öyle ki 
bu kapsamda ele al ınan değerlerin hepsinin,  dolaylı ya da dolaysız olarak, canın ko� 
runması i le bir i lgi ve i l intisinin bulunduğu bir gerçektir .  Zira can güvenliği , bazı du� 
rumiarda , i lk s ırada yer alan dinin muhafazasından daha önce gelmektedir .  Nitekim 
canın muhafazası için , dinin kesin olarak yasakladığı bazı haramların zan}ret halinde 
yapılmasına izin veri lmiş olması , hatta bazı durumlarda , bu tür yasakların işlenmesinin 
vacip kabul edi l iş i ,  insan hayatına diğer bir deyişle insana verilen önemi vurgulayacak 
nitelikteki düzenlemelerdir .  Allah ' ı  inkara zorlanan şahsa, O'nu inkar konusunda izin 
veri lmesi6, zorda kalan ve yiyecek bulamayan kişinin ölmemek için dinin haram kıldığı 
domuz eti vb . şeyleri yemesi' ,  hatta yemediği takdirde açlık sebebiyle ölmesi duru� 
munda , dinen sorumlu tutuluşu8, canın muhafazasına verilen değeri ifade edecek 
nitelikteki örneklerdir .  Canın muhafazasına bu derece önem veri lmesinin elbette 
temel bir esprisi olmalıdır .  Her şeyden önce, söz konusu değerlerin buluştuğu ve 
önem kazandığı merkez ya da suje, hayat sahibi insandır. Din,  akı l ,  mal ,  nesi l ,  namus 
gibi temel değerler, ancak hayat sahibi insan için bir önem ifade eder ve bu değerler 
de, hayat sahibi insanın şahsında bir önem kazanır .  Din ve onun hükümleri ,  hayat 

3 Bkz. Şatıbi. el-Muvdfakdt, Beyrut ı 994, ll, 324; Gazzaıi. el-Mustasfci, Bulak, ty . ,  ı ,  288; ibn Aşar, islcim Hukuk Felsefesi 
(tre. Veedi Akyüz-Mehmet Erdoğan ) ,  istanbul 1 988, s. i 5 i .  

4 Bkz. Armağan ,  Servet. islcim Hukukuııda Temel Hak ve Hürriyetler, Ankara 1 987, s .  82 vd . 
, Bkz. şatıbı, el-Muvafakdt, ı ı .  324 ;  Gazzaıı, el-Mustasfd, i, 288; ibn Aşar, s. ı 5 i .  

6 "Gönlü imanla dolu olduğu halde inkara zorlanan hariç, kim iman ettikten sonra , Al lah' ı  inkar eder, kalbini inkara 
açık tutarsa . Allah ' ın  gazabı onların  üzerindedir .  Bunlara büyük bir azap da vardır . "  ( I  6/Nah l ,  i 06) Bu ayet Allah'ı 
inkara zorlanan şahsın ,  gönü lden olmamak kaydıyla Al lah' ı  inka r  etmesinin ,  geçersiz olacağını ifade etmektedir .  
Bu yönüyle de canın muhafazası ,  dinin muhafazasına tercih edilmiştir. 

7 "Şüphesiz ki Al lah,  size leşi. kanı ,  domuz etin i .  bir de Al lah 'tan başkası adına kesilenleri haram kıldı . Bir kimse 
mecbur kal ı r  zaruret haddini aşmadan ve başkalarının hakkına tecavüz etmeden buıı lardan yer ise, ona günafı yok
tur. Şüpfıesiz ki Alfafı ,  çok bağışlayan ve merfıaınet edendir. " ( 2/Bakara . 1 73 )  ayeti zorda kalan şahsın canının muhafa
zası  için , normal şartlarda yasak olan şeyleri yiyebileceğini ifade etmektedir. 

8 Serahsl. el-Mebsut, Beyrut i 978, XXiV, 48; Kasan!. Bedaiu 's-Saııcii' ,  Beyrut 1 986, vı ı .  ı 76; ibn Kudame, ef-Muğnf, 
Beyrut, ty" X, 330; Hattab,  Mevdfıibü 'I-Celif, Beyrut 1 992 ,  I I I .  229; Damad . Mecmau'l-Enfıur, istanbul i 276, I I ,  432 ;  
Odeh,  Abdülkadir, et-Teşrfu ' I.Cinaiyyü ' l-isldmf, Beyrut .  ty"  I ,  570; Cebbarı, Avilrızlı ' l-Efl liyye, Mekke 1 988. s .  5 ı 7 ;  
Zeydan ,  el-Vec1z fi Usati'I-Fıkfı . Beyrut ı 987,  s .  14  ı .  
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sahibi insanı muhatap kabul etmektedir .  Ayn ı şekilde akı ı ,  mal ,  namus ve nesil gibi 
değerlerin muhafazas ının canın muhafazası i le ilgisiz olduğu iddia edilebi l ir  mi? 

İnsanların en tabii hakla rı içinde yer alan namusun korunmasına İs lam 'da bü
yük önem verilmiş ,  ona yapılan saldırı lara karşı maddı ve manevı müeyyideler öngö
rü lmüştür .  I rz veya namus, insanın onur ve şerefinin göstergesidir .  Bir ülkeye nispetle 
bayrağın konumu ne ise, kiş iye nispetle namusun konumu da odur. Tarih boyunca 
nasıl bayraklar için savaşmak bir şeref kabul edilmiş ise, kişinin namusunu korumak 
üzere gerektiğinde hayatını feda etmesi hemen hemen bütün miı ıetlerce bir şeref 
olarak telakki edi lmiştir .  İs lam'da,  kişilerin namus ve şereflerini  zedeleyici nitelikteki 
sataşma ve saldırı lar cezaland ırı lmıştır . Bu tür eylemlere karşı getirilen hukukı müeyyi
delerin başında kazf cezası gelmektedir .  Biz de bu nedenle, insanlık onur ve şerefi 
açıs ından kazf suçu ve cezasını ele alacağız .  

B. KA.ZF (ZiNA İSNADI) SUÇU VE CEZASı 
a) Tan ımı : 
Sözlükte; atmak, taş vs . fırlatıp atmak9 an lamlarına gelen kazf kelimesi ,  bir İs

lam hukuku terimi olarak ;  bir kimseye ayıplama ve sövmek maksadıyla zina isnat 
etmek, ı o  muhsan olan bir şahsa zina n ispet etmek veya bir kimsenin nesebini red
detmek l l  anlamında kul lanı lmaktad ır .  Kazf suçunun bundan başka farklı tanımları da 
yapılmıştır .  ı ı  Bu tanımları da göz önünde bulundurarak daha kapsamlı şöyle bir tanım 
yapabi l iri z :  Ceza eFı fiyetine saFı ip bir şaFıs ın ,  ittetli (muFısan) bir kimseye, ittetini zede/eyecek veya 
onun nesebini reddedecek nitelikte sözlü olarak zina ya da zinaya de/alet edecek kelime/eri isna t 
etmesine kazf den i r .  

İ s lam hukuk terminoloj isinde, başkasına zina isnadında bulunan şahsa , "Kazif 
" ,  kendisine zina isnat edilen kişi veya mağdOra, "MakzOf" , zina isnadında kullanılan 
sözcüklere veya cümlelere de "MakzOfun bih " kelimeleri kullanılmaktadır .  1 3 

b) Dayand ığı Deli ı ıer : 
Kazf suçunun haram olduğu, Kitap, Sünnet ve icma ' deli ı ıeri ile sabittir " İffetli 

kadınlara zina isnat edip de, sonra bu iddialarını doğrulayacak dört şahit getireme
yenıere seksen er sopa vurun ve artık onların şahitliğini asla kabul etmeyin . İşte onlar 
fasıkların ta kendilerid ir . " 1 4 ayeti ,  kazf suçunun haram olduğunu belirtmekted ir .  
ResOluı ıah (s .a .v) de pek çok hadisinde bu suçun ne derece büyük bir  günah olduğu
na işaret etmişt ir .  15 Bu hadislerden birinde; " Helak edici yedi şeyden kaçının . "  
buyurduğunda ashab-ı kiram;  "Nedir onlar Ey Allah ' ın ResOlü? diye sordular .  
Peygamber (s .a .v) ; "Aı ıah'a şirk koşmak, s ihir (büyü) yapmak, Aı ıah ' ın öldürülmesini 
haram kı ldığı kimseyi öldürmek, fa iz yemek, savaş sırasında ordudan kaçmak, iffetli ve 

9 ibn  Manzar, Lisdlıı(l-lisdlı. Beyrut 1 993. I I .  364 ; Zebid!. Tdcu 'l-Arüs, Kuveyt 1 965, XXiV. 240; Ahmet Rıza . Mu 'cem. 
Beyrut 1 958.  IV, 5 1 7 ; ibn Faris. Mucmelu ' l-luga, Beyrut 1 984. I I I .  746; ez-Zavi. Tertibu · I-Kdmüs. Kahire 1 97 ı .  i i i .  
5 7 7 .  

ı o  ibnü · I-Hümam. Şerfııı Fetrl ı ' l-Kadlr, Beyrut ,  ty . ,  V ,  8 9 ;  i bn Abidin . Reddü'I-Mufııar. Beyrut 1 994 . Vi . 7 9 ;  Hattab,  VI ,  
298 ;  B i lmen . Ö .  Nasuh i .  Hukuliı isldmiyye v e  ısıılafıatı Fılifııyye Kamusu. istanbul 1 985 .  i i i  , 229 .  

i i Odeh , i i  , 4 5 5  ; Sıddıqı . M .  i kbal . Tfıe Peııal Law of Islam . Lahore . ty . .  s .  87. 
ı ı  Tanımlar için bkz. Eba Abdah , Sa 'd M .  Hasan , Cerlmeıü· I-Kazf . Kahire 1 994, s .  2 vd . 
1 3  Bilmen , i i i ,  229 .  
1 4 24/Nar. 4 .  
1 5  Hadisler i ç in  bkz .  Buhari .  HudUd , 44-45 ;  Eba Davad,  H udüd . 34 ;  Muvatta . H"dild . 5 .  
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kimseyi öldürmek, faiz yemek, savaş s ırasında ordudan kaçmak, i ffetl i  ve h iç  
birşeyden habers iz kadına z ina isnadıyla i ft ira etmek. "  1 6  şeklinde cevap verd i .  

Kazf suçunun haram olduğu ve  bu suçu işleyen ceza ehl iyetine (akil�bal iğ) sa� 
hip şahsa, ayette öngörülen cezanın uygulanması gerektiği konusunda, İs lam hukuk� 
çuları arasında görüş birl iği vardır .  1 7  

cl Unsurları : 
Her suçta olduğu gib i ,  kazf suçunda da bulunması gerekli görülen unsurlar 

vardır .  Unsurlar, bir fi i l  veya sözün hukukı anlamda suç olarak n itelendiri lebilmesi için 
bulunması gereken ası l  öğelerdir .  Bu ası l  öğelerin bulunmadığı fi i l  veya davranışlar, 
hukukta suç olarak  nitelendiri lmez. Zina isnadı veya şahsın nesebini reddetme, mağ� 
durun muhsan olması ve fa i l in suç kastı ,  kazf suçunun unsurlarını oluşturmaktadır . 1 8  
Ş imdi  kısaca bu unsurlar  hakkında bilgi vereceğiz .  

ı - )  Zina isnadı veya nesehin reddi : Ceza ehliyetine sahip bir kimsenin ,  başka 
bir şahsın bizzat kendis ine, "ey zinakar, zina eden . . .  " şeklindeki ifadelerle zina isna� 
dında bulunması veya nesebini reddedecek nitelikteki " ey veled�i z ina,  piç . . .  " v .b  
sözleri kul lanması ,  bu unsuru teşkil eder. Burada fai l ,  ya  mağdurun bizzat kendi iffeti� 
ne ya da ana ,  baba gibi onu dolaylı olarak ilgilendiren şahısların iftetine karşı sözlü 
sataşmada bulunmaktadır .  1 9  Bu tür ifadelere maruz kalan mağdOrun, kadın veya erkek 
olması a ras ında hüküm bakımından fark yoktur. 20 Başka bir i fadeyle kazf suçu için 
öngörülen cezada mağdurun cinsiyeti dikkate alınmaz, suçluya gerekli diğer şartların 
da bulunmasıyla ceza uygulanır .  

Açıkça veya işaret yoluyla zina isnadını çağrıştırmayan sözlü sataşmalar, kazf 
suçu kapsamında değerlendirilmez . Kiş i lere isnat edi len sözlerin kazf suçu kapsamın� 
da ele a l ınabi lmesinde temel hareket noktasını ,  "Kişiye zina fıaddi uygulanmasın ı  gerekti� 
ren fıerfıangi bir fiilin, başka bir şafısa isnat edilmesi, kaz! cezasını gerektirir. " genel kural ı  oluş� 
turur. N itekim bütün İslam hukukçuları bu genel kuraıda birleşmektedir .  Örneğin, bir 
şahıs diğer bir şahsa zındık, kafir, dinsiz ,  vb. ifadelerle hitapta bulunsa,  ona kazf ce� 
zası gerekmez. Çünkü bu i fadeler, zina ile i lgi l i  değildir .  Bununla birl ikte bu i fadelerde 
bulunan şahsa, yetki l i  merci i  n takdir edeceği ta 'zir türünden bir ceza uygulanabil ir . 2 1 
Bir şahsın eşcinsel olarak nitelendiri lmesi, çoğunluğu temsil eden hukukçulara göre, 
zina isnadıyla eş değerdedir. Dolayısıyla böyle bir hitapta bulunan şahsa, kazf cezas ı  
gerekir . 22 Hanefi mezhebinin önde gelen hukukçularından Ebu Yusuf ve  İmam Mu� 
hammed'in görüşleri de bu doğrultudadırY EbO Hanife ve Zahiri mezhebine göre ise, 
homoseksüel i l işki haram kabul edilmekle beraber zina kapsamında değerle-ndiri lme� 

1 6  Buhilri , HudUd , 44 .  
1 7  i bnü ' I-Hümam, V .  89 ;  ibn Kudame, X ,  20 1 ;  Cezırı' Kitabu'I-Fılifı ala Meu1fıibi·I-Erbaa. Beyrut 1 986. V ,  2 1 2 ; EbO 

AbdOh . s. 9 .  
1 8 NevavI. Abdülhal ik ,  Certiirnül-Kaı{, Kahire 1 970, s. 43 ;  EbO AbdOh . s. 1 8; Odeh . ı ı .  46 1 .  
1 9 Serahsı , iX, 1 2 ; Kasani. vıı .  4 2 ;  ibn Abidin ,  VI , 83;  Odeh. ı ı .  462; EbO AbdOh ,  s .  1 9 . 
20 Mevsı lı, I. 94; KudOri. el-Kittib (el-Li,iblib'la birlikte) .  ı ı ı .  1 95 ;  ibnü 'I-Hümam, V. 89; ibn Kudame, X, 20 i ;  Meydani. 

el-Ui6tib. i i i ,  1 95 .  
2 1 SerahsT. IX, 1 1 9 ;  Mevsı li. eı- ifıtiytir, iV. 96; Zeylai. Tebyinü'I-Ha/itiili, BeyrOt, ty. , ı ı ı .  208; ibn Kudame, X, 2 1 0; 

Maverdı, el-Afılitirnu 's-Su/ttiniyye, Beyrut 1 990, s. 378; ibnü ' I-Hümam, V. 1 1 4 ;  Hattab, Mevilfıibü· I-Celil. VI . 303. 
22 Mal ik ,  el-Müdewenetü'I-Kübra, Bağdat 1 970, VI , 2 1 4 ; i bn Kudlime, X, 209; Şırıizi. el-Müfıezzeb. yy . .  ty . . I I .  290; 

BisyOni. Cemi! .  "Bafısun ii Haddi'I-Kaz", Mecelletü 'I-Ezher, c .  XLVI I I ,  sy. vı ı ı .  Kahire 1 976, s .  1 204; Nevlivi. 
Certiirnu' I-Kaz{, s .  44;  Odeh , I I , 463. 

23 ibnü 'l- Hümlim, V, 1 1 4 ; Husari. Ahmed, es-Siytisetü 'I-Ceztiiyye, Beyrut 1 993,  I I , 733; BisyOnl, agrn. ,  s .  1 204 . 
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diğinden, bu çe§it nitelerneler kazf suçu olarak telakki edilmez ve bu ifadeleri kullanan 
ki§iye kazf suçu için öngörülen ceza uygulanmaz. 24 

Zina isnadı veya nesebin reddinin ,  tarafların bildikleri dilde yapılması §art de� 
ğildir .  Arapça , Türkçe veya ba§ka bir dilde, ki§i1erin iffetlerine saldırı niteliği ta§ıyan 
her sözcük, kazf suçu kapsamında değerlendiri l ir . 25 

Zina isnadı, anlamları açık (sarih) kelimelerle olabileceği gibi , dolaylı ya da üstü 
kapal ı  sözcüklerle de (k inaye, ta 'riz ) yapılabil ir .  Yoruma gerek duymayacak derecede 
anla§ı l ır, açık kelimelerin kullanılmasıyla ,  kazf cezasının uygulanacağı konusunda 
İslam hukukçuları arasında görü§ birl iği olmakla birl ikte, dolaylı ya da üstü kapalı 
sözcüklerle yapılan isnadın, kazf cezasını gerektirip gerektirmediği tartl§malıdır . 26 
Çoğunluğa göre, dolaylı ve üstü kapalı sözlerle yapılan nitelerneler, kazf cezasını değil 
sadece ta 'z ir  türünden bir cezayı gerektirirY Kendisinden nakledilen bir görü§e göre 
İmam Şafi i ,  bu §ekilde yapılan zina isnadında, §ahsın niyetine itibar edileceğini ifade 
etmi§tir . 2s İ mam Malik 'e göre ise, dolaylı ve üstü kapalı anlatımla ifade edilen sözler� 
den zina isnadı anla§ı lması veya karinelerin isnada i§aret etmesi durumunda, kazf 
cezası uygulanır .  29 

İslam hukukçularının çoğunluğuna göre, zina isnat edilen ki§inin hadım (erkek� 
lik organının i§levsiz hale geti rilmeSi) , iktidarsız ve hasta olması hallerinde, kendisine 
zina isnat eden §ahsa , kazf cezası uygulanmaz . Çünkü kendisine zina isnat edilen 
ki§ inin,  belirtilen niteliklerden ötürü zina fi i l ini i§lemesi mümkün değildir .  Dolayısıyla 
ona zina isnadı yersiz olmu§ olur. Ancak bu durumda isnatta bulunan §ahsa (kazif) , 
ta'zir kapsamında ele al ınabilecek türden cezalar uygulanabil ir .ıo 

2�)  Mağdurun muhsan olması: Kazf suçunun olu§umu için gerekli unsurlardan 
birisi de mağdCırun " muhsan"  niteliğine sahip olmasıdır .  Ancak, kazf suçundaki 
" muhsan" olma §artı i le, zina suçundaki " muhsan" olmalı durumu arasında fark oldu� 

24 İbnü'I-Hümam, v, i 1 4 ; İbn Kudame, X ,  209; Bisyfıni , agm. , s .  1 205 ;  Odeh, ı ı .  463. 
25 Serahsi, iX, i 1 4 ;  Kasani, vı ı .  44; Mevsıli. ıv, 93;  İbn Abidin , VI , 83; Şafak,  AlL .  Mezheplerarası Mukayeseli Islam 

Ceza Hukuku , Erzurum 1 977,  s , 1 49 .  
2 6  Serahsi. iX, 1 20; ibn Rüşd, Bidd!lelü'l-Müclefıid, istanbul i 985 ,  I I ,  368; EbO AbdAh,  s .  1 9; 
Ceziri, v, 2 1 4 .  
27 Şafii , el-Ümm, BeyrOt 1 973 ,  vıı ı .  262; Kasiini. VII ,  42 ;  i b n  Kudame, X ,  2 i 3 ;  i b n  Rüşd, i i ,  362; Ceziri , V ,  2 i 5 ;  Odeh, 

ı ı . 466. 
2S Nevevi, Ravzatü'l-Tali5in, BeyrOt 1 992 ,  VI , 287; Ceziri, V, 2 1 5 . 
29 Malik, Vi, 224 ;  ibn Rüşd , ı ı .  368; Maverdi. el-Afıkam, s. 379. 
30 Kasani, Vii ,  45; ibn Abidin , VI , 83; EbO Abduh , s .  82 ; Odeh, ı ı .  47 1 ;  Şafak, s .  1 50. 
I I  Zina suçunda recm cezasının uygulanmasında önemli bir şart kabul edilen suçlunun muhsan olması şartı karl 

suçundaki muhsanl ıktan farklı anlamda kuııanı lmaktadır. islam hukuk terimi olarak "mufısan " ; akı l l ı ,  ergen, hür ve 
n ikah-ı sahih i le müteehhil (evlenmiş ya da evl i l ik geçirmiş) olmak niteliklerine sahip bulunan Müslüman kimseye 
denir. Bu şartları taşıyan  erkeğe "Mufısan" ,  kadına ise, "Mufısane" terimleri kuııanıl ır . Recm cezasının uygulanma
sında önemli bir yeri olan " ifısan" ya da "mufısan" n iteliğinin şartları konusunda islam hukukçuları farklı görüşler 
i leri sürmüşlerdir. Hanefi mezhebinin hakim görüşüne göre "irısdn",  kişinin akııı ı ,  ergen (baliğı .  hür, Müslüman,  
sahih nikahla evlenmiş olması, bu sayılan özel l iklerin hem erkek hem de kadında bulunması , belirtilen şartlan 
taşıyan erkek ve kadının sahih nikah a ltında cinsel i l işkide bulunma ları şartları i le gerçekleşir. Hanefi mezhebinin 
önde gelen hukukçularından Ebu Yusuf ve imam Şafi i 'ye göre ise, kişinin muhsan olması için " isldm" şart değil
dir. Maliki mezhebinin görüşü de hemen hemen Hanefi mezhebinin görüşüyle aynı doğru ltudadır. Son devir 
Islam hukukçu larından Serahsi (ö.483/ 1 090) ise, "islam" ve sahih n ikah altında cinsel i l işkide bulunmayı, kişinin 
muhsan kabul edilmesinde yeterli şartlar olarak görür. Ona göre, akıl ve bülOğ, ceza ehliyeti için gerekli şartlar
dandır. Kişinin muhsan olmasının şartlarından değildir. Kanaalimiıe göre, kişinin "mufısan" kabul edi lmesinde " is
lam"' ın şart kabul edi lmesi isabetli değildir. Nitekim Hz. Peygamber'in ,  zina eden iki Yahudi 'yi recm ettiğini belir
ten hadis (EbO DavOd, Hudud, 26) bu kanaatimlzi desteklemektedir. Bilgi için bkz. Serahsi. el-Mebsuı, iX, 39; 

� 
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ğunu bel i rtmemizde fayda va rdır . 32 Kazf suçunda mağdurun muhsan olması şartı ,  bu 
suça kaynakl ık eden ayetteki, "muhsanat"J3 kel imesine dayanmaktadır . Bu kel imenin 
türeti ldiği " ifısan"  kel imesi Kur'an-ı Kerım'de, hürriyet, 34 i ffet .3s evl i  kadın36 gibi değişik 
anlamlar karşı l ığında kullanılmıştır .  37 

İs lam hukukçuları , kazf suçunda, muhsan olma şartından genelde mağdurun,  
ak ı l l ı ,  ergen ,  hür ,  Müslüman ve i ffetl i olmasını kastetmektedirler.33 Bu nitel ik lere sahip 
olmayan şahsa ,  zina isnadında bulunan kimseye kazf deği L .  ta 'z i r  cezası uygulanır . 39 
Bu nitelikler arasında yer alan i ffetten maksat. şahsın zina fi i l inden uzak olduğunun 
herkes tarafından bi l inmesi hal idir .  

İs lam hukukçularının muhsanat kelimesinde baz aldıkları anlamdan hareket et
tiğimizde, İs lam ülkesinin gayr-i müslim vatandaşları olan zimmılere veya geçici bir 
süre iz inle ülkeye girmiş bulunan müste 'men lere,  bu tür i ffeti zedeleyecek nitelikteki 
sözlü isnatlar, kazf suçu kapsamında ele al ınmayacak ve karş ı l ığında da bu suç için 
öngörülmüş ceza uygulan mayacaktır"o Halbuki devlet , gerek zimmııer gerekse 
müste 'menlerle yaptığı anlaşma gereği kendilerin in can ,  mal ve ırz güvenliğin i  sağla
maya söz vermiştir .  Onlar devletle yaptıkları sözleşmeye sadık kaldıkları sürece belirti
len hususlardaki güven l ikleri devam edecektir .  Yine köle statüsünde yer alan kişi lere 
karş ı  yapılan bu tür çirkin sataşmalar, ayetin öngördüğü cezanın dışında kalacaktır. Bu 
noktada akla şöyle bir soru gelmekted ir; acaba kölelerin ,  gayr-i müslimlerin i ffet i ,  
haysiyeti yok mu? İslam ' ın en belirgin özel l iklerinden o lan ve mensuplarına da öner
diği "ada letli olma-adaleti ayakta tutma .. . .  1 bu tür uygulamalarla zedelen mez mi? Ka
naatimize göre, ayette geçen "muhsanat" kelimesi ,  hür-köle, müslim-gayr- i  müslim .. ı 
kadın-erkekten hangisi olursa olsun , iffetl i ,  namuslu bütün insanları kapsamına al
maktadır .  Dolayısıyla ,  toplumsal yapıda inancı ve statüsü ne olursa olsun namuslu ,  
i ffetl i  her  şahsın,  iffet ini  zedeleyici n itelikte sözlü sataşmada bulunan kim olursa ol
sun,  kazf cezasıyla cezalandırı lmak durumundadır .  İslam ' ın genel prensipleri ve ada
let-eşitl ik anlayışı bunu gerektirmektedir .  Ayrıca ayetteki " muhsanat" kel imesinin aynı 
surede yer alan diğer ayetteki gib i  " mü 'minat (mümin kadınlar)"43 kelimesi i le kayıt
lanmaması da bu kanaatimizi desteklemektedir .  Şayet ayette böyle bir kayıt bulun
saydı ,  o zaman gayr-i müslim kadın ve erkeklere karşı isnat edilen bu tür sözler, kazf 

� 
Kasani. Vi i .  37 ;  Mevsı li. ıv. 88; ibn Kudame. X .  1 26; ibn Abidin. VI . 22 ;  ibn Rüşd . I I .  364; Hattab. Mevarı ibu · /-Cel1l. 
VI . 294 ;  Maverdi. eI-Arıkilmu ·s-Su/tiiııiyye. s. 368; ibn Dekikı · ı -fyd. ırıkılmu·/-Afıkilm. istanbuL .  ty . .  ıv. 1 20; Husari. e/
HudM. Arnman 1 980. s. 72 ;  Çal ışkan. i brahim. " is/ilm Ceza Hukukunda Ziııa Suçuııuıı Mafıiyeti ve Cezası" . s. 76 vd. 

3 2  Bilgi için bkz. Dağcl . Şami L .  " i fısaıı " .  D iA . 
33 "MııfısaI1l1t" kel imesinin tefsiri için bkz. Razi. et-Tefsiru ·/-Kebir. Beyrut 1 990. XXIII ,  1 33 ;  ibnü· I-Arabi. Nıkdmu '/-

Kıır'aıı . yy .. ty . . I. 402 ;  Cessas.  Afıkllmu·/-Kur'aıı . BeyrCıt 1 993. 1 1 1 .  394. 
34 4/Nisa . 25; 24/NCır. 4. 
3S  66/Tahrim. 1 2 .  
36 4/Nisa . 2 5 .  
3 7  Ayetlerin tefsi ri v e  b u  anlamlar için bkz. Sabuni. Tefsiru Ayllti·/-Afıkiim . Kuveyt 1 97 1 .  i i  . 60. 
33 Bkz. Kasani. Vı ı .  40; Mevsıli. Vi . 93; Zeylai . l I 1 .  200; ibnü· I-Hümam. V. 9 1 ;  Maverdi. s .  378; ibn Kudame. X .  202; 

ibn Abidin . vı. 82 ;  Hattab.  Vi . 300; ibnü · I-Arabi. I I I .  1 333 ;  Dağcı. " i fısaıı " . D iA . 
39 Kasani . VI I .  40: Maverdi. e/-A/ikilmu ·s-Su/tiiııiyye. s. 377 .  
40 Serahsi. e/-Mcbstlt. iX. 1 1 8 ;  Kasani. Vi i .  40;Şirazi .  e/-Müfıezzeb. I I .  273 ;  ibn Abidin . Reddü·/-Mııfıtllr. VI .  82 ;  ibn 

Kudame. X. 202; Makdisi. eş-Şerfıu ·/-Kehlr. X. 2 1 2 ; M.herdi. e/-Arıklim.  
s . 378 .  
4 1  Örnek olarak  bkz .  3/Aı-i imran. 1 6; 4/Nisa . 1 3 5 ;  i 6/Nahl .  76.90; 49!Hucurat. L O. 
42 ibn  Cezzi . bu doğrultuda bir görüş nakletmektedir. et-Tesfıil. Beyrut 1 973 . 1 1 1 .  59.  
43 24/NCır.  2 3 .  
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suçunu düzenleyen ayetin kapsamı dı§ında kalacak ve tabii olarak bu sözlerin sahip
lerine bu suç için öngörülen ceza uygulanmayacaktı .  Ancak ayette böyle bir kayıt 
olmadığı gib i ,  " muhsanat" kelimesinin kapsamına sadece "mü 'min kadınlar" ı  a lmak, 
aynı sOrenin diğer bir ayetinde yer alan "muhsanat " kelimesinden sonra ayrıca 
"mü 'minat"44 kel imesinin getirilmesi dikkate al ındığında çeli§kiye yol açacaktır. Zira 
" muhsanat" kel imesine dayanarak ayetin sadece mü 'min kadınlara yapılan zina iftira
sının cezasını düzenlediğine hükmedebilmemiz için, diğer ayette olduğu gib i ,  bu keli
meden sonra da "mü 'minat" kelimesini  gerekli kılacakt ı .  Oysa ayette böyle bir kayıt 
söz konusu deği ldir .  Yine " muhsanat" kelimesi. mutlak olarak kul lanı ldığında,  
"mü 'minler" i de içeren bir kelime olsaydı ,  diğer ayette (en-NOr, 24/23 )  ayrıca 
"mü'minat" kel imesinin getiri lmesine gerek kalmazd ı .  Dolayısıyla bazı ayetlerde 
(4/Nisa , 2 5 ;  24/NOr, 23 )  olduğu gibi " muhsanat" kel imesi, mutlak olarak kullanı ldığın
da bu kelimenin içeriğin i  sadece mü 'min kadınlara ,  hürlere özgü kılmak isabetli olma
sa gerek .  Buna göre kazf suçu ve cezasını düzenleyen ayette, mutlak olarak kullanı lan 
" muhsanat" kelimesi , kanaatimizce, kadın-erkek, hür-köle, müslim-gayr-i müslim gibi 
cinsiyet, inanç veya statü farkl ı l ıkları dikkate alınmaksızın ,  iffet sahibi bütün insanları 
kapsamına alan bir lafızdır . Söz konusu ayette yer alan "muhsanat" kelimesini ,  "hür
ler" ,  " kadınlar" ya da " mü 'min erkek ve kadınlar" §eklinde kayıtlamak, onun kapsamını 
daraltmaktadır .  Saıd b. Müseyyeb, Zührı. İbn Ebi Leyla ,  Davud ez-Zahiri, İbn Hazm, 
Şevkanı gibi İslam al imlerinin gayr-i müslimlere ve kölelere kar§ ı  kazf suçu işleyen 
kimselere de ayette öngörülen (80 sopa) cezanın tatbik edilmesi gerektiğini i leri sür� 
meleri böyle bir yorumun imkan dahil inde olduğu hususunda bize bir fikir vermekte
dir . 45 Ayrıca " . . .  Mil 'min kadın lardan iffetti olanlarla , Eh l-i kitaptan iftetli kadın lar da , 
mefı irlerini vermeniz kaydıyla; evlenmek, zina etmemek ve gizli dost tutmamak ilzere size nelal 
k ı lındı . . . "46 ayeti ,  bir taraftan ihsanın ( i ffet) sadece Müslümanlara özgü bir n itelik ol
madığına,  gayr-i müslimlerden de i ffetli (muhsan) olanların bulunabileceğine işaret 
ederken diğer taraftan, kazf suç ve cezasını düzenleyen ayette yer alan " muhsanat" 
sözcüğünün " iffetl i ler" şeklinde yorumlanmasına da imkan tanımaktadır .  Yine gayr-i 
müsl im bir kadın Müslüman bir erkekle evlendiğinde ve ona zina isnadı (kazf) yapıldı
ğında, isnatta bulunan §ahıs ya da §ahıslar, iddialarını ispat edemediklerinde, gayr-i 
müsl im kadın muhsan niteliğini ta§ımıyor diye kendilerine öngörülen ceza uygulan
mayacak mı? sorusu ister istemez zihne gelmektedir .  Her halde hiçbir Müslüman ,  
hanımının i ffetsiz olarak nitelendiri lmesine veya b u  nitelikteki bir hanımla beraberl iğe 
razı olmaz . 

Kazf suçunun ki§isel hakların ağır bastığı bir suç olu§u da bu kanaatimizi des
tekler mahiyettedir .  Z ira İslam hukukunda hakim kanaate göre, ki§isel hakların yoğun
lukta olduğu suçlarda mağdOr veya suçlunun inanç veya cinsiyeti öngörülen cezaların 
uygulanmasına engel değildir .  

3-) Suç kastı : Ceza hukukunda tai l in suçlu sayı labilmesi ve kendisine hukuken 
öngörülen cezanın verilebilmesi için gerekli unsurların en önde geleni kasıttır . Bir 
§ahsın hukuka aykır ı  olarak icra ettiği fi i lde veya sözde, suç kastı yoksa, kendisi 
cezalandırı lmaz.  Kazf suçunda da, zina isnadında bulunan §ahsın, mağdOra (makzOf) 

44 24/Nur. 2 3 .  
4 5  Kurtubi, el-Cami' ,  Beyrut 1 988. XI I .  1 1 6; İbn Hazm, el-Mufıalla, Beyrut 1 988, XI I ,  224-230; Şevkani, Fetfıu 'I-Kadlr, 

ıv. 8; ibn Kudame. e/-Muğlıl, X, 202 .  
46 el-Maide, 5/5 .  
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n ispet ettiği zina ve iffetsizl ik ifade eden kelimelerin ası lsız olduğunu bile bile isnadı 
suç kastını  teşki l  ederY Burada suç kastından söz edebi lmemiz için zina isnadında 
bulunan şahsın akıl l ı ,  ergen ve serbest i radeye sahip olması gerekir. Çocuk, akıı has� 
tası ve mükreh (zorlanan) gibi belirtilen nitelikleri taşımayan şahısların böyle bir isnat� 
ta bulunmaları durumunda, suç kasıtları bulunmadığından kendilerine ceza 
uygulanmaz . '" Çünkü bu konumdaki şahıslar, ceza ehliyetine sahip değil lerdir .  Ceza 
ehl iyeti olmayan şah ısların da suç kastının varlığından söz edilemez. 

d) Kazf Suçunun Cezas ı :  
İslam ceza hukukunda , kazf suçu için biri asll,49 diğeri de tab i  (ekı so o lmak üzere 

iki tür ceza söz konusudur. Kazf cezasına delil teşkil eden ayet�i kerımeden de anla� 
şı ldığı gibi asıl ceza,  celde (sopayla dövme) dir .  Konu ile i lgi l i  olarak Kur'an�ı Kerım 'de; 
" İtletU kadınlara zina isnat edip de sonra bu iddialarını  doğrulayacak dört şafı i t  getiremeyenlere 
seksener sopa vurun . . . " 5 1 buyrulmaktadır . 

Suç sabit olduktan sonra , 52 suçluya seksen sopa vurulur .  Bu ceza , asıl ceza o� 
lup miktarı a rtırı l ıp azaltılamadığı gib i ,  yerine başka bir ceza da uygulanamaz.  

Kazf suçunda affın geçerl i  olup olmadığı konusunda farkl ı  görüşler ileri sürül� 
müştür. Hukukçular arasındaki bu görüş farklıl ığı , kazf suç ve cezasının niteliğinin 
tespitinden kaynaklanmaktadır . 53 Başta Ebu Hanife olmak üzere, kazf suçunu, kamu� 
sal (Allah) hakkın ağır bastığı suçlar kapsamında değerlendiren fakihler, affın geçersiz 
olduğunu ifade etmektedirler.54 Buna karşın kazfi , kiş isel hakkın ağır bastığı suçlar 
kapsamında ele alan hukukçular, mağdurun (makzuf�zina isnadına maruz kalanın) 
cezanın infazına kadar suçluyu affetme hakkının bulunduğunu belirtmektedirler. İmam 
Şafii ve Ahmed b .  Hanbel bu görüştedir.55 İmam Malik ise, mağdCırun yetkil i  merciye 
(yargı) dava açmadan önce suçluyu affetme hakkı bulunduğu görüşündedir . 56 İslam 
hukukçularının had suç ve cezalarına bakış açıları d ikkate alındığında Hanefilerin 
görüşlerinin daha isabetli olduğu i fade edilebil ir .  Zira İslam ceza hukukunda had 
ceza larında affın geçerli olmadığı genel i lkedir. Kazf suç ve cezası da had suç ve 
cezaları kapsamında ele al ındığına göre tabii olarak affın geçerli olmaması 
gerekecektir. Ayrıca kazf işlenişi itibarıyla kişisel haklara karşı işlenmiş bir suç 
niteliğinde olsa da,  toplum nazarında haysiyet ve onuru zedelenen mağdurun ,  bu 
mağduriyetinin gideri lmesi yine toplum ya da kamuoyu önünde olmalıdır .  Bireysel 
bazda aklanmak i le toplumsal bazda aklanmak arasında ne derece fark olduğu 
izahtan varestedir .  İnsanların onur ve şerefleriyle oynama hastalığına yakalanan 

47 Serahsi. IX, 1 06; Mevslli, lV, 93 ;  Nevavi , s .  49; Odeh, l I ,  477; Şafak ,  s .  1 5 1 .  
48 Kasani, Vi i .  40; EbO AbdOh,  s .  58; BisyOni, agm. , s . 1 208. 
49 Asli cezalar :  Suçun doğrudan doğruya karşılığı olan cezalardır .  Öldürme suçu için kısas, h ı rsızl ık suçu için el 

kesme cezaları gibi . Bkz. Odeh, i .  632 ;  Behnesi, el-Vf/aoe {i' I-Fıf/rıl ' l- İsıami, BeyrOt 1 983,  s .  1 23 .  
50 Ek (Tabi) cezalar :  Ceza mahkOmiyetinin sonucu , ayrıca açıklamaya ihtiyaç duyulmaksızın kendil iğinden gündeme 

gelen cezalardır. Kasden ve hataen öldürmelerde miras ve vasiyetten mahrumiyet. kazf cezasına çarptırı lanın 
şahitl iğin in kabul edilmemesi gibi .  Bkz .  Behnesi. el-Vkaoe, s .  1 72 ;  Akşit, s .  59 .  

5 1  24/NOr, 4 .  Tefs ir  iç in bkz .  Kurtubi. eı-Cami' ,  Beyrut 1 965,  XII .  1 72 ;  Razi. Vi , 330.  
52 Kazf suçunda şahitler, ispat vasıtaları ,  dava konuları iç in bkz .  Serahsi, iX, 1 05 ;  Odeh , I I .  488;  BisyOni. agm. , ş. 

1 208; Ceziri. V, 2 1 9; Bi lmen, I I I ,  242; Nevavi. s .  5 1 .  
53 Bkz. Serahsi. IX, 1 05 ;  İbnü 'l-Arabi, I I I .  1 336; Bi lmen, L L L ,  238; SabOni , I I ,  69; EbO AbdOh, s .  1 08; Odeh , l I ,  480.  
54 Kasani. vi i .  57 ;  ibnü ' l-Hümam, v, 98; Kadıhan ,  Fetava, I I I ,  475 ;  ibn Abidin , X,  1 96; el-Fetdvd ' I-Hindiyye, I I .  1 66; 

Bilmen, I I I ,  2 39;Atar. "Af", DiA. 
55 İ bn Rüşd , I I ,  370; ibn Kudame, X, 205; el-Ensari, Esne'l-Metalio, IV, 1 36; Kasani. vii .  56; Odeh , I I , 480; EbO Zehra ,  

eI-Vkaoe, s .  3 1 9; Bi lmen, I I I .  239 ;  Ceziri, V ,  230.  
56 Malik,  Vi , 2 1 6; İ bn Rüşd.  I I .  370; Hattab, Mevarıiou'l-Cel1l, VI ,  305.  
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şerefleriyle oynama hastalığına yakalanan ki§ileri caydırmada, suçluya tatbik edilecek 
cezada affın geçersiz kabul edilmesi ,  caydırıcıl ık noktasında da etkin rol oynayacaktır .  
Yine kazf suç ve cezas ının hukukı temelini teşki l  eden ayette affın gündeme getiril� 
memesi de bu cezada affın söz konusu olmayacağına bir işaret sayı labi l ir .  

Kazf suçu işleyen şahsın §ah itliğinin kabul edilmemesi de, celde cezasına ek 
olarak verilen bir cezadır .  Bu cezanın hukukı temel ini .  kazf suçu ile ilgil i ayetin deva� 
mında " . . .  ve artık onların şah i tliğini asla kabul etmeyin . . . . "57 ayet i te§kil etmektedir. Suçlu� 
nun tevbe etmesP8 durumunda , §ah itliğinin kabul edilmemesi cezasının devam edip 
etmeyeceği konusunda farklı görü§ler ileri sürülmü§tür. Görüşlerdeki bu farklı l ığının 
temeli ,  " . . .  artık on ların şah itliğini  asla kabul  etmeyin . İş te on lar fas ıkların ta kendi� 
leridir. Ancak bundan sonra tevbe edip ıslah olan lar, bu h ükmün dış ındadır. Çünkü 
Allah ,  çok bağışlayan ve çok esirgeyendir. " 5 9  ayetlerine dayanmaktadır . 60 

Hanefi mezhebine göre , kazf suçundan dolayı cezaya çarptırı lmış olan şahıs 
her ne kadar tevbe ederse etsin ,  art ık şahitl iği kabul edilmez . 61 Bu görüş ,  "Ancak bun� 
dan sonra tevbe edip ıslah olanlar  . . . " cümlesindeki istisnanın , " İşte onlar fasıkların ta kendife� 
ridir. " cümlesine atfedilmesinden kaynaklanmaktadır .  Yani buna göre kazf suçu işle� 
yen kimse, fasıktır, günah işlemiştir .  Onun bu niteliği (fısk) . tevbe etmesi (iyi hali) ile 
ortadan kalkabil ir .  Ancak bu onun şahitliğinin kabul edilmesi için yeterl i değildir .  Di� 
ğer taraftan Hanefilerin böyle bir görüş ileri sürmeleri. onların ispat vasıtalarından 
olan şahitl iğe gösterdikleri özen ve titizliğin sonucu olarak da değerlendiri lebil ir .  İn� 
sanıarın onur ve şerefiyle oynama hastalığıyla malül kişiler için bu ceza , sosyoloj ik 
açıdan gerçekten anlamlıdır .  Böyle bir yaptırım ,  kişilerin iftira suçu i§lemelerine engel 
olmada etkin rol oynayabi l ir .  Çoğunluğu temsil eden Şafii, Malikı ve Hanbel! mezhep� 
lerine göre ise, kazf cezasına çarptırılan şahıs , tevbe eder ve iyi hali görülürse şahitl iği 
kabul edi l ir . 62 Ayetin geneli dikkate al ındığında çoğunluğun temsil ettiği görüşün daha 
isabetli olduğunu ifade edebi l iriz .  Bu konuda Zemahşer'i'n in ayete getirdiği yorum ise 
oldukça i lgi çekicidir: "Ayetin açık anlamı ve nazmı, bu üç cümlenin : " . . .  Onlara seksen 
değnek vurun ,  onların şahitliklerini kabul etmeyin, işte onlar fasıklardır . " cümlelerin in ,  
tümüyle şartın cezası olmasını  gerektirir .  Yani şöyle denmiş gibidir : Namuslu kadınlara 
i ftira edenleri sopa ile dövün ,  şahitliklerini reddedin,  onları fasık i lan edin .  Ancak 
i ftiradan tevbe edip uslananlar için Aııah çok bağışlayandır, çok acıyandır .  Artık onlar 
dövülmezler, şahitl ikleri reddedi lmez, fasık sayılmazlarY 

SONUÇ 
Her şeyden önce insan, Aı ıah katında yaratı lmışların en saygınıdır .  0,  bu say� 

gınlığın ı ,  Al lah ' ın  emir ve yasaklarına uyması i le daha da artırmaktadır .  Buna kar§ın 

5 7  24/Nur, 4 .  
58 Kazifin tevbe etmesi halinde hukuki durumu hakkında bilgi i ç in  bkz. Sabunt l l ,  70 ;  Ebu Abduh , s .  1 6 1 ;  Ceziri , V, 

240; Ebu Zehra , el-Ukube , s. i L O. 
59 24/Nur, 4-5 .  
60 Ayetlerin tefsiri ve tartışmalar için bkz. Kurtubt xıı .  i 78; Razı , xxıı ı .  i 33; İbn Kesır, II I , 364 ;  Meraği . Te/sim'l

Meraği, Beyrut 1 974 ,  XVIII ,  73 . 
6 1 Mevsılt ı ı ı .  1 47 ;  Meydant ı ı ı .  200; Cessas, l l l ,  407; Ebu Zehra , el-Ukube, s. i i i .  
62 İ bn  Rüşd, l l ,  370 ;  İbnü 'ı·· Arabt ı l ı .  1 337 ;  Ce  zırt V ,  24 1 ;  İbn Abdirrefi ' ,  Muinu' I-Hukkam, Beyrat 1 989, " ,  882; 

Odeh, " , 49 1 .  
63 Zemahşerı, el-Keşşilf an  Hakaikı Kavamizı 't-Tenzll . Kahire i 946, l l l ,  2 1 4 ,  
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insan, söz konusu emir ve yasakları ihlal ettiği sürece de bu saygınl ık ,  öznel (nefs!) 
olarak  ve de Allah katında eksilmeye hatta yok olmaya açık değişken bir durumdur. 

Allah katında saygın olan ve bu saygınlığını öznel bazda da devam ettiren in� 
sanın namus, şeref ve onurunu zedeleyici nitelikteki sözlü ve fi i li saldırı lar. İslam 'da 
yasaklanmıştır .  Bu tür saldırıların önlenmesi için gerçekten ağır kabul edilebilecek 
türden fizikı ve manevı yaptırımlar getiri lmişti r. Fizikı ceza olarak suçluya (kazif) , sek� 
sen sopa vurulması yanında şahitliğinin kabul edilmemesi de, manevı bir müeyyide 
olarak  getiri lmiştir . Toplumsal yapıda kişinin, sözüne güvenilmeyen biris i  konumunda 
olması ,  onurlu bir insan için yabana atılacak türden bir yaptırım olmasa gerek.  Böyle 
bir yaptırım ayrıca o kişinin toplumdan dışlanması, saygınl ığını öznel bazda da yitir� 
mesi sonucunu doğuracaktır. İftiranın,  insanların onur ve şerefiyle oynamanın , kişiye 
uhrevı boyutta da bir sorumluluk getireceği beyan edilmiştir. Nitekim Kur'an�ı Ke� 
rım 'de, " Namuslu, kötülüklerden fıabersiz mümin kadınlara zina isnadında bulunanlar, dünya 
ve afı irette lanet/enmişlerdir. Yapmış olduklarına,  dil/eri ve ayaklarının şafı i tlik edeceği gün onlar 
için çok büyük bir azap vardır. "64 ayeti bu müeyyideyi di le geti rmektedir .  

Gerçek şu ki ,  İslam'da suç kabul edilen fi i l veya eylemlere karşı uygulanan ce� 
zalarla gerek fert gerekse toplum bazında belirli hedefler gerçekleştiri lmek amaçlan� 
mıştır .65 Her şeyden önce cezalar, bütün ilahı dinlerin ve günümüzde hemen her hu� 
kuk sisteminin de kabul ettiği temel fıak ve fı ürriyet/eri korumayı hedefler. Bu noktada 
İslam'da,  uygulanan cezalar, insanların haklarına yöneltilecek saldırı lara karşı adeta 
s igorta görevi icra etmektedirler. Bu naklettiklerimize temel teşkil etmesi açısından 
birkaç örnek vermek gerekirse; İslam, inanç özgürlüğün ü  açık nasslarla düzenlemiş ve 
koruma altına almıştır.66 Canları korumak, toplumdaki kan davalarını ,  öldürme hadise� 
lerini önlemek amacıyla kısas, nesep karışıklığını ,  ırz ve namusu korumak için zina 
cezası, mal güvenl iğini sağlamak için fı ırsızlık cezası, şeref ve haysiyeti ,  ırz ve namusu , 
ai le nizamına sataşmaları korumak için kaz! cezası meşru kıl ınmıştır. 

İnsanların namus ve i ffetlerine yönelik bir iddianın dört şahitle ispat edilmesi� 
nin gerekl i  görülmesi, kişilerin namus ve i ffetlerine veri len değerin bir başka ifadesidir .  
Zira İslam ceza hukukunda yine çirkin bir suç olan zina suçu dışında h içbir suçta dört 
şahit gerekli görülmemiştir. Bu durum bu tür iddialara teşebbüs edecek kişi lerin ol� 
dukça dikkatli davranmaları gerektiğine işaret etmektedir. 

İslam hukuk doktrininde kazf suçu ve cezasını düzenleyen ayet genelde hür, 
mü 'min erkek ve kadınlara yapılan zina ift iraları ekseninde yorumlanmış ve bu yorum� 
ların temeli de " mufısanat " kelimesi üzerinde odaklaşmıştır. Bu kelimeden hareketle 
hukukçular, ayette belirtilen cezanın ancak iffet sahibi hür, mü min erkek ve kadınlara 
yapılan zina ift irasında söz konusu olduğunu ifade etmişlerdir. Kanaatimize göre, ayet� 
teki "mufısanat" kelimesi, inancı ve toplumsal yapıdaki statüsü ne olursa olsun namus� 
lu ,  i ffetl i  her ferdi içine almaktadır. N itekim Süleyman Ateş de "mufısanat" kelimesinin 
bütün namuslu kadınları kapsamına aldığını belirtmektedirY Türkiye Diyanet Vakfı 
İslam Ansiklopedis i 'n in ilgi l i  maddesinde de " muhsanat" kavramının " iffetli kadınlar" 

64 24/NCir, 23-24 .  
65 Bilgi iç in  bkz .  Odeh , 1 , 609; EbCi Zehra ,  e/-Uliilbe, s .  47 ;  i bn Teymiyye, es-Siyaset'üş-Şer'iyye, BeyrCit 1 966, s .  85 ;  i bn 

AşCir, is/am Hukuli Fe/sefesi, s. 328;  Avva, M, Selim, Fi Usu/i'n-Nizami'/-Cinaiyyi'/-is/aml, Kahire 1 983, s. 73 ;  Akşit , s .  
3 5 ;  Yiğit. Yaşar, is/dm Ceza Huliuliunda Ceza/arıı! Yürürlüğü, (Doktora Tezi ,  Bursa ı 998) . s .  3 2 .  

66 Bkz. Armağan , Servet , is/dm Huliuliunda Teme/ Hak ve Hürriyet/er , s ,  ı ı 7 ; Cazv!. e/-Hurriyyatu'/-Amme, 
iskenderiyye, ty. ,  s. 66. 

67 Ateş, Süleyman ,  Yüce Kur'an'ın Çağdaş Tefsiri, Istanbul 1 990, VI, ı 54 .  
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şekl inde anlaşı lmaya daha müsait olduğu ifade edilmiştir.u Ayrıca İs lam hukukçuları
nın büyük çoğunluğu, erkeğe karşı yapılan zina iftirasının da kadına karşı yapılan zina 
i ftirası gibi kazf cezasını gerektirdiği görüşündedir.69 Halbuki ayetteki " murısanat" keli
mesi Arap di l  kural larına göre, dişiler için kullanılan bir sözcüktür. İslam hukukçuları 
bu kel imenin kapsamına bel irti len suçun temel esprisi ve amacı -ki o da ı rz ve namu
sun korunması- gereği haklı olarak erkekleri de dahil etmişlerdir .  Buna karşın gayr-i 
müsl im kadın ve erkekler ile köle statüsünde bulunan kimselere karş ı  yapılan bu tür 
saldırı lar ve isnatlar, kapsam dışı bırakı lmıştır . Böyle bir yaklaşıma işaret eden her
hangi bir nass tespit edemediğimize göre, ayette mutlak olarak yer a lan "murısanat" 
kel imesinin haklı bir dayanak olmadıkça takyıd (kayıtlamakl edilmes i ,  ayetin kapsamı
nı  daraltacaktır .  Takyıdi geçerl i  kılacak haklı bir del i l  veya dayanak bulunmadıkça , 
böyle bir s ınırlamaya gitmek isabetli olmasa gerek.  Kanaatimizce, ister hür ister köle, 
ister Müslüman ister gayr-i müslim olsun, namuslu i ffetli bir kimseye zina i ft irasında 
bulunan şahsa, ayette öngörülen cezanın uygulanmasına hukuki herhangi b ir  engel 
bulunmamaktadır. Zira daha önce de ifade ettiğimiz gibi, namus, i ffet ve insanlık 
onuru sadece hür mü 'min erkek ve kadınlara özgü bir olgu değildir .  İnsan olarak gerek 
gayr-i müslimlerin gerekse kölelerin namus ve onuru, Müslümanların namus ve onu
rundan daha aşağı deği ldir . .  

u Dağcı, " ifısan " ,  DiA . 
69 Mevsıli. el-i fı tiyar, iV, 94; KudOr1 , ei-Kitab, I I I  , 1 95 ;  ibnü'l-Hümam, V, 89; ibn Kudame, ei-Muğni. X, 20 i ;  Meydan! , 

ei-lübdb , ı ı ı ,  1 95 .  
. 





marife. yı l .  3, sayı . 1, bahar 2003, s. 1 19-140 

İSLAM'IN DIŞINDAKİ 
MONOTEİsT DÜŞÜNCE VE İNANÇLARDA 

A • 
ULUHIYET ANLAYıŞı 

Hasan Hüseyin TUNÇBİLEK* 

THE DEITY CONCEPT IN MONOTHEıST BELIEFS AND THOUGHTS OTHER THAN 
ISLAM 

In this amcle, understanding of deity between ancient Greek philosophers and the 
divine rel igions such as Judaism and Christianity was studied, and their compatibil ity with 
the real monotheism (Tawhid) has been dealt with. 

Jarih'f belgeler ve arkeolojik araştırmalar, medeniyette en i lkel olanlarından 
en ileri seviyeye ulaşmış milletlere kadar her toplumda insanın aşkın bir varlığa inan� 
ma ihtiyacın ın olduğunu ortaya koymaktadır .  Bu inanç, i lk olarak peygamberler eliyle 
tevhid tarzında ortaya çıkmış, ancak tarihin bell i dönemlerinde Tanrı 'ya ortak koşma 
ve çok tanrıcıl ık!polytheism şeklinde değişi k  sapmalara maruz kalmış, fakat her defa� 
sında tekrar tevhid öğretisiyle yenilenmiştir . 1 Biz burada tarih in akışı içerisindeki bu 
serüveni  anlatacak deği l iz .  Bu çalışmada hedefimiz, fazla detaya girmeden, sadece tek 
Tanrı inancına sahip bazı Eski Yunan filozoflarının ve Yahudil ik ile Hıristiyanl ık gibi ik i  

• Yrd. Doç Dr. , Harran Üniversitesi İ lahiyat Fakültesi. tıbilek@hotmail .com 
i ı 9. yüzyılda antropoloi i ,  etnoloi i .  fenomenoloii .  sosyoloi i .  d inler tarih i ,  mitoloii gibi bi l im dallarıyla uğraşanlar, 

primitiflilkel toplumların dinlerine i lgi duymuş, yaptıkları araştırmalar sonucunda elde ettikleri bulguları değer
lendirerek dinlerin menşei konusu üzerinde çalışmış ve bazı tezler i leri sürmüşlerdir. Burılardan bir bölümü, din
lerin Şamanizm, Hermetizm, Kabbala ve Epifani gibi  evrelerden geçtiğini .  Budizm, Konfüçyüsizm ve monoteist ve 
semilvl dinler olan Yahudil ik ,  Hıristiyanl ık ve Müslümanlığın bu dört evreden etkilendiğini  iddia eder. Çoğunluğu 
oluşturan d iğer bir bölümü de dinlerin kaynağını  Animizm, Natüralizm veya Totemizmin oluşturduğunu ileri sü
rer. Öte yandan dinlerin kaynağın ı  büyüye dayandıranlar da vardır .  islam inancına göre ise dinlerin menşei i lilhi
dir. İ l k  insan ve i lk peygamber Hz. Adem'dir ve tevhid diniyle gelmiştir. Ondan Hz.  Muhammed'e kadar gelen hak 
dinlerin ortak ad ı  islam'dır. Politeizm ise insanların bu hak dinden ayrılmaları ve d in in  deienerasyona maruz kal
ması sonucu ortaya çıkmıştır. Konuyla ilgili geniş bilgi için bkz. Kürşat Demirci, Dinlerin Deienerasyonu, insan 
Yayınları , istanbul 1 996, s .  1 4-23 ;  H ikmet Tanyu "büyü" ,  DİA, İstanbul 1 992,  VI,  5 0 1 -2 ;  Günay Tümer, "Din" ,  DİA, 
İstanbul 1 994, iX, 3 1 6- 1 7 ; Halil Cibran ,  Dinsel İnanç Sistemlerinde Tanrı Algılayışı, 29. 09. 2002 
(http//www.historicalsense.comlarchive/ fener23 _ I .html .  
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semavı d in in ulOh iyete dair ortaya koydukları temel nokta ları ve görüşleri inceleyip a rz 
etmektir .  

i .  MONOTEİsT ANTİK YUNAN FİLOZOFLARINDA ULUHİYET ANLAYışı 
Genelde Eski Yunanl ı ların ulOhiyet anlayışı politeizm üzerine kurulu idi .  Tabiat 

olaylarından her biri ayrı bir Tanrı 'yı temsil ediyor ve insana benzetilen bu tanrı lara , 
b ir  insanın yapabileceği en çirkin şeyler bile isnat edilebil iyordu . 2  Bu nedenle Eski 
Yunanl ı ların Tanrı anlayışıyla semavı hak dinlerdeki Tanrı anlayışı arasında en küçük 
bir benzerlikten bile söz etmek mümkün deği ldir . 3  Ancak bu toplum içerisinde zaman
la politeist inanca sah ip olanların yan ı  sıra monoteist düşünceye sah ip bir kısım fi l o
zofların da ortaya çıktığı görülmüştür .  Şüphesiz politeist ulOhiyet anlayışında kendisi
ne büyük önem atfedilen ve temeli maddeye dayanan tabiatın,  Yunan filozofların ın 
çoğunluğunun düşüncesi üzerinde büyük etkisi olmuştur.' Monoteist Yunan filozofla
rının da bu durumdan etkilenmedikleri söylenemez . Bununla birlikte maddeyi inkar 
edip düşünceyi tanrılaştıran monoteist Yunan fi lozofla rı da vardır. Platon (m.ö.  427-
347 ) ,  bu düşünceyi temsil edenlerdendir. Konunun bütünlüğünü sağlamak açısından 
Platon'dan önce monoteist düşünceyi temsi l  eden Xenophanes (m.ö. 575 -490) i le 
birl ikte Platon ve Aristo 'nun (m.ö. 3 84-3 22 ) ,  akabinde de Pilotin ' in  (m.s .  205-2 70) 
konuya i l işk in görüş ve düşüncelerine yer vereceğiz .  

A. XENOPHANES 
Eleal ı lar Okulu 'nun kurucusu olan5 Xenophanes, bir filozof olmaktan çok b ir  

din öğreticisidir .6 0, ulusal m itolojiye, kehanete ve Homeros i le  Hesiodos 'un insan 
biçimli tanrı larına ş iddetle karşı çıkmıştır .  0, didaktik manzumesinden kalan parçala
rında konuyla ilgi l i  şu sözlere yer verir: "Bir Tanrı vardır; bu, tanrılar ve insanların en 
ulusudur; ne biçimi, ne de düşünmesi bakımından ölümlülere benzer; bu tek Tanrı , 
bütünüyle görmedir, bütünüyle düşünmedir, bütünüyle iş itmedir .  Hareketsizdir; her 
zaman aynı kal ır .  Her şeyi düşüncesiyle zahmetsizce yönetir . Homeros i le Hesiodos, 
ölümlüler a rasında suç sayılan bütün şeyleri tanrılara da yüklemişlerdir .  Tanrı lar hırsız
l ık ederler, yalan söylerler, eşlerin i  aldatırlar .  Sonra ölümlüler sanıyorlar ki ,  tanrılar da 
kendileri gibi doğmuşlardır, kendileri gibi giyin i rler ve kendilerin in biçimindedirler. 
Nitekim,  Habeşliler tanrılarını  kendi leri gibi yassı burunlu; Trakyal ı lar sarışın ve mavi 
gözlü diye düşünürler. Böyle olunca , atların ve arslanların elleri olup da resim yapabil
selerdi ,  atlar tanrı larını at gib i ;  arslanlar da arslan gibi çizerlerd i .  Oysa, tanrıları ne 
a rslan biçimindedirler, ne de zenciler gibidirler. Ne de Yunan heykellerinde olduğu gib i  
insan kıl ığındadırlar. Bu uydurma varlıklar yerine, b iz i  bağrında taşıyan ve kendisinde 
ne doğuş ,  ne bozu lma, ne değişme, ne oluş bulunan bir sonsuz varl ığa tapal ım . " 7  

Xenophanes ' in yukarıdaki i fadelerinden anlaşılmaktadır k i ,  o sadece tek  tanrı 
inancını savunmakla kalmamış, Homeros ile birl ikte onlar gibi düşünen halkın da çok 

2 Hasan Küçük,  Mu�ayeseli isldm ve  Batı Felsefeleri'nde Sistemati� Problemler, istanbul 1 974, s. 343 .  
3 Muhammed Ahmed Abdülkadir, e1-ilmü'l- i ldFıI ve  Asdruhu fi'I-Fi�r ve'I-Vaki', yy. 1 986, s .  1 4- i 5 .  
4 M. A. Abdülkadir, el- i lmü ' I- i 1dfıl. s .  2 3 .  
5 M. Rosenthal-P. Yudin ,  Felsefe Sözlüğü, Sosyal Yayınlar, istanbul 1 997, s .  i 3 i .  

6 Macit Gökberk, Felsefe TariFıi, Remzi Kitabevi . istanbul 1 998, s .  2 5 .  
7 Weber, Felsefe Tarirıi. s .  1 5  (Mullacrı .  ı .  1 0 1 - 1 02 'den naklen ) ;  Wi lhelm Capelle, Sokrates'ten Önce Felsefe, Almanca 'dan 

çev. Oğuz Özügül .  Kabaicı Yayınevi , istanbul 1 994, ı .  1 04-6 (Xenophanes, Fragments ı .  i ı .  1 4- 1 6, 2 ı .  2 3-26'dan 
naklen); Hüsameddin Erdem, Bazı Felsefe Meseleleri, HÜ-ER Yayınları ,  Konya 1 999, s .  1 56.  
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tanrıcı düşünce ve inançların ı a laya almış ve küçümseyici ifadeler kul lanmıştır . Onun 
bu alaycı ifadeler kul lanmasında elbette yergici  bir şa ir  olmasının rolü büyüktür. N ite
kim o,  tenasüh inancını benimseyen Pisagorculara da ağır eleştirilerde bulunmuş;  
rivayet edi ldiğine göre bir gün bir  köpeği döven birisini gördüğünde köpeğe acımış ve 
sesin in  çıktığı kadar bağırıp feryat ederek "ey fi lan ,  o köpeği dövme; çünkü o benim 
arkadaşımın ruhudur, ben onu sesinden tanıd ım" diyerek alaycı üslOp ve tavrın ı  h iç 
çekinmeden sergilemiştir .8 

Xenophanes ' in Tanrı 'n ın birl iğinden ve O 'nun insanların sahip oldukları ve ek
siklik ifade eden nitel iklerden uzak olduğundan ;  bunun yanı sıra görme, düşünme ve 
işitme gibi n itel iklerinden söz etmesi ,  onun peygamberlerin geti rmiş olduğu i lahı me
saj lardan etkilenmiş olabi leceği izlenimini vermektedir . Aynı zamanda o, Al lah 'ın hem 
selbı, hem de sübCıtl s ıfatlarını hatırlatmaktadır .  N itekim o, s ıfatların en yükseği olan 
Tanrı 'nın i lmini  itiraf ettiği gib i ,  O 'nun ezell ve ebedı olduğunu da ifade ve ispat edi
yordu .9 Kısacası o, -Yusuf Kerem' in ifadesine göre- yaygın putperestliğe rağmen zatın
da, s ıfatlarında ve fiil lerinde Yaratan 'la yaratılan arasındaki ayırımın i lkesini keşfetmiş
tir . Bundan dolayıdır ki bazı araştırmacı lara göre Xenophanes, ulCıh iyet i lminin 
vazııdır . I O  

Xenophanes ' in ,  Allah ' ın  birl iğini formel mantık i l e  ispat etmeye çalışırken söy
lemiş olduğu " Eğer her şeyin en güçlüsü Tanrıysa , o zaman sadece bir tek Tanrı var 
olabi l ir .  Çünkü iki veya daha fazla olsaydı en kudretli olamazdı .  Çünkü her dilediğin i  
yapamazdı . Demek ki sadece bir  tek Tanrı olabi l i r" l l  şeklindeki sözleri, Kur'an ' ın "Gökte 
ve yerde, Alla h ' tan başka tanrı/ar bulunsaydı ora/arın n izarnı bozu/urdu . "  (Enbiya , 2 1 /2 2) ayeti 
i le manaca aıakalıdır .  Bu da menşei bir olan i lahi  d inlerdeki tevhid inancının ortak 
karakteristik özel l iklerini yansıtmaktadır. 

Macit Gökberk ise, Xenophanes'in bu tanrı tasavvurunun monoteizme atı lmış 
bir adım olduğunu, onun açtığı bu yolda, bundan sonra başl ıca Yunan filozoflarının da 
yürüyeceğin i ,  antropomorfik tanrı görüşüyle yapılan bu mücadelenin ,  Sokrates ve 
Platon üzerinden geçerek, Antik Çağ'ın sonuna kadar süreceğini  bel i rtir .  1 2 Gerek 
Gökberk ' in  bu i fadelerinden, gerekse Yusuf Kerem'in Xenophanes 'le ilgil i yukarıdaki  
beyanlarından onun katıksız monoteist olduğu anlaşı l ıyor gibiyse de, kanaatimizce 
onun monoteizmi, semavı d inlerin ortaya koyduğu monoteizmden farkl ıdır .  Her ne 
kadar o tanrıtanımaz deği l ise de, onun yukarıda zikrettiğimiz "B ir  Tanrı vardır ;  bu,  
tanrı lar ve insanların en ulusudur; ne biçimi ,  ne de düşünmesi bakımından ölümlülere 
benzer" şekl indeki ifadelerinden onun başka tanrıları da kabul ettiği görülür .  Fakat 
ona göre her şeyi kuşatan ,  evreni idare eden ve bir ve tek olan güçlü Tanrı , diğer bü
tün tanrıların üstünde ve onlara egemen bir Tanrı 'dır . Buna karşı l ık ,  var olan her şey 
Tanrı 'n ın kendindendir. I ) Bu görüşleriyle Xenophanes ' in  her şeyi yaratan ve yarattıkla
rından doğa bakımından ayrı , aşkın olan bir Tanrı telakkisine sahip olmadığı anlaşı l
maktadır .  Yukarıdaki ifadelerinin yanı s ıra Xenophanes ' in " Ruhumu ne yana çevirdiy-

• Yusuf Kerem. Tdrifıu' I-Felsefeti'I-Yünaniyye, Daru 'I-Mearif, Kahire ı 966, s. 27 .  
9 Paul lanet-Cabriel Seail les, Meldli& ve  Mezarıi&, Fransızca 'dan çev. Elmahh M. Hamdi Yazır, Eser Neşriyat, istanbul 

ı 978, s .  234; Cevizci , Felsefe Sözlüğü, s .  4 2 5 .  
I O Yusuf Kerem, Tarifıu 'I-Felsefeti'I-Yunaniyye, s .  28' 
i i  Paul lanet ,  Cabriel Seail les, Metali& ve Mezdfıi&, s .  234 ;  Capelle, Sofirates'ten Önce Felsefe, ı .  ı 07-8. 
1 2 Gökberk, Felsefe Tarih i .  s .  26. 
13 Kamıran  Birand,  i lli çağ Felsefesi Tarifıi, AÜiFY, Ankara 200 1 .  s .  ı 8. 
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sem hep tek ve aynı evrensel varlığı buldum karşımda . Ebedı ve boşlukta duran evren 
ise bana tek ve bir cins olan varl ığı gösterdi her zaman" l . şeklindeki sözleriyle, Sextus 
Empiricus 'un " Diğer insanların  tasarımların ın tersine Xenophanes evrenin bir ve Tan
rı 'n ın şeyler toplamıyla yek vücut olduğunu öne sürüyor; tanrı küre biçimindeymiş,  her 
çeşit acıdan ve dertten, değişikl ikten uzakmış, üstelik akıl l ı bir  varl ıkmış " l s  biçimindeki 
beyanları ,  onun daha çok tümtanrıcı/panteist bir monoteizmi benimsediğin i  gösterir. 
Nitekim Weber'in onu "sözleriyle ve yazılarıyla panteizmle aynı şey olan felsefi mono
teizmin gerçek yaratıcısıdır" şeklinde nitelemesi de, I 6 bu tespiti doğrulamaktadır .  Do
layısıyla Xenophanes 'e göre Tanrı yaratıcı olmayıp evren ile özdeştir, evrene eşittir .  

Xenophanes ' in Tanrı 'yı küre şeklinde n itelemesi ,  O'nu mekanl ı  bir varl ık  olarak 
kabul etmesidir. Bu ise Tanrı 'n ın maddi bir varl ık olduğu sonucunu verir .  Aynı zaman
da bu ,  onun materyalist bir panteist olduğunu gösteri r .  O halde nasıl oluyor da maddi 
ve evrenle bir olan bu Tanrı her şeyi düşünceSiyle zahmetsizce yönetebil iyor? Burada 
apaçık bir çelişki söz konusudur. Zira Tanrı 'nın her şeyi düşünceSiyle yönetmesi de
mek, O 'nun maddi olmaması ve evrenden farklı olması demektir . Kanaatimizce o, 
düşünmeyi maddi bir şey olarak telakki etmektedi r  ki, ancak bu şekilde aradaki çelişki 
kalkmış olur. Yoksa Tanrı hem her şey olacak, hem de her şeyi hareket etti recek veya 
düşünceSiyle yönetecektir ki, bunu akıı ve mantıkla telif etmek mümkün gözükme
mektedir . Öte yandan onun, insanbiçimci tanrılar anlayışına karşı çıkmasıyla ,  Tanrı 'yı 
hareketsiz  bir şekilde durmakla ve sağa sola hareket etmemekle nitelemesini de an
lamak oldukça zordur veya gülünç bir durumdur. Zira onun bu nitelemesi de insanbi
çimci b ir  n itelemeden başka bir şey değildir .  Onun Tanrı 'yı bütünüyle görme, bütü
nüyle düşünme ve bütünüyle işitme olarak niteiemesine gelince, bu onun Tanrı 'yı 
canl ı ,  akı l l ı  ve duyarlı bir varl ık olarak tasavvur ettiğini ,  bu işlevlerin yerine getiri lebiI
mesi için insanların özel organlara sahip olması gerekl i l iğine karş ın ,  Tanrı 'nın bu tür 
şeylere ihtiyacının olmadığına inandığını göstermektedir .  1 7  

Yukarıda bel i rti ldiği üzere Tanrı 'nın bir olduğunu söyleyen Xenophanes, özel 
olarak bu konuda herhangi bir akıı yürütmede bulunmamıştır . Ancak Onun Tanrı 'yı , 
tanrıların ve insanların en ulusu ve en mükemmeli olarak nitelemes i ,  mantıkı olarak 
onu Tanrı 'nın bir  olduğu düşüncesine sevk etmiştir . 

B. PLATON 
Platon , ulOhiyetle i lgi l i  görüşlerini açıklarken doğrudan Tanrı ve O'nun s ı fatları

na temas etmez . Aslında ondan Tanrı 'nın birl iğine il işkin bize gelen bilgiler, çok net bir 
durum arz etmemektedir .  O ,  ulOhiyet konusunu ;  ruhun ölmezliği, ideler öğretisi ve 
tabiat kavramı gibi hususları izah ederken dolaylı olarak ele al ır .  1 3 Mesela o, PFıaidon 
adlı eserinde Kebes (m.ö .  440'a doğru) ile Sokrat' ı  (m .ö .  470-399) konuştururken 
Sokrat ' ın ,  ölümsüz ruhun asıl yere, katıksız yere, görülmeyen yere, iyi ve bi lge bir Tan
rı 'nın yanına ,  i lahı olana , kendisine benzeyene doğru gittiğini ifade ettiğini söyler. 1 9 

14 Capel le. Sofirates'ten Önce Felsefe, s. i 06 1Timon, tr. 59=2 1 A 3 5 'ten naklen ) .  
i s Capel le, Sokrates'ten Önce Felsefe, s .  1 07 ISextus Empiricus, Pyrhonculuğun Anahatları , i 224 = 2  i A 3 5 'ten naklen ) .  
1 6  Weber, Felsefe Tarifı i, s. 1 5 . 
17 Ahmet Arslan, İlkçağ Felsefe Tarifı i. İ zmir 1 995 ,  s. 89. 
1 3  Küçük.  İsıam ve Batı Felsefeleri, s .  349-50. Ayrıca bkz. H. Hüseyin Tunçbilek. Allah'ın Sıfatlannın Mafıiyeti Problemi. 

DEÜ i lahiyat Fakültesi Dergis i .  Sayı : XVI. Yaz-Sonbahar. İzmir 2002 . s. 1 70-77 .  
1 9  Ellatun .  Pfıadon , çev. Hamdi Ragıp Atademir ve  Suut Kemal Yetkin .  İstanbul 1 943 ,  s .  58-59. 
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Tanrı 'ya dair  bu n itelendirmenin bizzat Platon 'a ait olduğu varsayımında o, ölümsüz 
ruhtan söz ederken hem ruhun hem de Tanrı 'nın bazı nitel iklerini z ikretmiş olmakta� 
dır. Yine o ,  Ph ilebos adlı başka bir eserinde Sokrat i le Protarkhos 'u/konuşturur .  Bu 
konuşmada Sokrat . yaratan ın ,  meydana gelenden daima önce geldiğin i ,  sonuç itiba� 
rıyla meydana gelenin sona kaldığın ı ,  dolayısıyla bunların aynı şeyler olmadığın ı ;  b irin� 
cisinin sebep, ötekinin ise, varl ık  hal ine geçişinde bu sebebe bağlı olan şey olduğunu 
ve bir incisinin sonsuz, ik incisinin ise sonlu olduğunu ifade eder.lo Onun bu ifadelerin� 
den yaratıcı konumunda olan Tanrı 'nın sonsuz; yaratılmış olan alemin ise sonlu oldu� 
ğu ve alemin kıdemi görüşünü benimsemediği anlaşı lmaktadır. Ne var ki o ,  mezkOr 
ifadelerin hemen akabinde sonsuz olan Tanrı i le sonlu olan alemin karışımından mey� 
dana gelen üçüncü bir kategoriye, en sonunda da bu karışma ile bu meydana gelme� 
nin sebebi olan dördüncü kategoriye yer vermektedir .  Protarkhos 'un ,  Sokrat ' ın bu 
dörtlü kategorisini doğruladığı ve Platon 'un da buna herhangi bir itirazda bulunmadığı 
göz önüne al ındığında , onun bu düşünceleri ben imsediği anlaşı l ır .  

Platon'un ifadesine göre alem, duyulur alem ve ideler alemi olmak üzere ikiye 
ayrı l ı r .  ideler alemi akı l la kavranan gerçek alem veya hakikatler alemi ;  duyulur alem 
ise, duyularımızın bize bi ldirdiği gölgeler alemidir . l l  ideler aleminde iyinin ,  güzel in ,  
eşyanın ası l ları veya örnekleri vardır . l l Nesnelerin i lk örnekleri (paradeigmatal olan 
ideler;l3 sürekli oluş hal inde olan ve devamlı  değişen duyular alemine karşın daimI. 
değişmeyen , yok 0lmayan , 24 kandırı lmayan ,  herkese iyi l ik eden ( " ' l  en güzel ve en 
doğru varl ıklar ve aynı zamanda tanrılardır . ı '  Nous/Evrensel Akıl ya da Tanrı bu i lk 
örneklere bakarak yeryüzündeki nesneleri yaratmıştı r . Dolayısıyla gördüğümüz nesne� 
ler bu ilk örneklerin kopyasıdır . l6 

Platon , Cumh uriyet adlı eserinde " ideler İdesi "  veya kısaca " ide" diye adlandırdı� 
ğı Tanrı 'n ın genel olarak sıfatlarından söz ederken , O 'nu mutlak kudret, hayat. i rade 
ve i l im/akl gibi s ıfatlarla nitelemektedirY Fakat onun burada, inayetITanrı 'nın ifgisi ko� 
nusu üzerinde çokça durmasına karşın . . k i  kanaatimizee inayet kesinl ikle i 1me delalet 
eder- ,  açıkça ve doğrudan i lm�i i lahı konusunu ele almadığı görülür .  Onun halk ve 
tekvine/yaratmaya s ıkça yer verdiği "Timaios" kıssasında ise ulOh iyet kavramının Tan� 
rı 'n ın il imle i l işkisi açısından açıkça işlendiğine şahit olunurY 

Platon'un yukarıdaki görüş ve ifadelerine bakıldığında onun bazen tekil olarak 
"Tanrı"dan, 29 bazen da çoğul olarak " tanrıfar"dan söz ettiği görüıür . 30 "Tanrıfar"dan söz 
etmesi dikkate al ındığında onu politeist/çok tanrıcı saymak mümkündür. Ancak ona 
göre bu tanrı lar ;  en yüce, ezell ve ebedi olan , evreni yaratan ,  ona hükmeden ve akıl la� 

LO  Platon . Pfıilebos. MEB, i stanbul 1 943 .  s. 39 .  
I I  Eflatun .  Timaios, çev. Erol Güney v e  Lütfi Ay, istanbul 1 989, s .  2 9 ;  Fahrettin Olguner, Batı ve islam Dünyası 'nda 

Erlatun'un Timaios 'u , Konya 1 990, s. 2 ;  Mahmud Ebu 'l-Feyz el-MenOli. Terılirülü'l-Feldsire, Kahire 1 970, s. 89. 
II Hüsameddin Erdem. ilkçağ Felsefesi Tarirıi . Konya 1 993 .  s. 1 08-9. 
l3 Macit Gökberk. Felsere Tarifı i . istanbul 1 998. s .  64 .  
24 MenOrı. Terılirüı. s .  89. 
2S Olguner. "Erlalun" .  DiA. istanbul 1 994. X. 47 1 .  
26 Eflatu n .  Timaios. s .  29 ;  Gökberk. Felsere Tarirıi, s .  64. 
21 M. A. Abdülkadir, el- i 1mü 'l-i /lifıi ve Asaru!ıu ri ' I-Fikri ve'INliki', yy., 1 986, s. 55-56 (Plato, Timaeos, p. 446 Gread 

Books of the Western World 7 'den naklen) .  
ıa M .  A. Abdülkadir ,  el- i /mü 'I- i 1iifıi. s .  59. 
29 Platon , Timaios'un birçok yerinde "Tanrı"yı teki l olarak kul lanır .  Bkz. s .  27 ,  3 1 ,  32 ,  35,  36, 48, 49, 56 . . . 
30 Platon yine yukarıdaki eserinde "tannlar"dan da sıkça bahseder. Bkz. s. 1 9, 27 ,  30, 46, 47,  53 ,  58. 
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rın kavrayamadığı Al lah anlamında Demiourgos/Sani '  tarafından yaratllmışlardır . 3 1 Bu 
durumda Platon 'un "tanrı lar"dan söz etmesin i ,  içinde bulunduğu toplumun çok tanrı
cı l ığına  taviz vermiş olmasına'l veya toplumun resmı politeizmine ters düşmeme 
düşüncesine sahip olmasına bağlamakB mümkündür. Aslında ona göre yaratıcı ve 
gerçek olan Tanrı tektir .  Fakat Weber'in vurguladığı gib i ,  tam anlamıyla gerçek Tanrı 
olarak  kabul etmiş olduğu bu Tanrı da mutlak görünmemektedir; çünkü bu Tanrı 
varl ık ları yaratı rken ezell ve ebedıye bakıyor ve onu eserine örnek olarak alıyor. 
Binaenaleyh ezell ve ebedı ide 'dir, iyi 'dir . Şu halde nasıl ki kopyacı taklit ettiği örneğe 
bağl ı kal ıyorsa ,  yaratıcı da ide 'ye bağl ı kalmaktadır .  En Yüksek ve Mutlak Varl ık  olması 
için örneğinin aynı ,  yani ide 'nin kendisi ,  kişi leşmiş iyi olması gerekir .  "Bi r  modele göre 
çal ıştığı kabul edilen Demiourgos , yaratıcı ve yaratı lanın modelinde birleşmektedir .  
Burada Tanrı i le ide aynıleşir; çünkü ide de, Tanrı da tesir eden , şeki l  veren ,  yaratıcı 
olarak  düşünülen şeydir .  Böylece Demiourgos ile ide'nin bir ve aynı olduğu, Platon 'un 
iyi 'ye ve En Yüksek Varl ık 'a vermiş olduğu sıfatlardan açıkça anlaşl lmaktadır. . . "34 

Platon 'un sözlerin i  açıklamaya çalışan bazı yazarlar, onun sanatlı b ir  üslOpla 
farkl ı durumlarda farklı ifadeler kullandığını ,  ancak bununla farkl ı şeyler söylemek 
istemediğin i  i leri sürmektedirler. Onlara göre Platon'un kul landığı Tanrı i le ide kelime
leri birbiriyle uyum arz eden eş anlamlı iki kel imedir. O bunları kul lanırken bir tek an
lamı kastetmektedir . 3 5  Kanaatimizce Platon'un sözlerini şerh eden bu yazarlar ,  ona ait 
açık ve net metinlerin şahadetine dayanmaktan daha çok, onun görüşlerini  etüt eden
lerin verdikleri bilgi lere dayanarak, söylemediği şeyleri ona n ispet etmiş veya onun 
sözlerini monoteizme götürecek şekilde yorumlamış ve sonuçta onu katıksız bir mo
noteist gösterme yanl ış ına düşmüşlerdir .  Bu nedenledir ki, bazı ları onun "tanrı lar"dan 
söz etmesini  bulunduğu toplumun inancına veya resmı pol iteizmine ters düşmeme 
düşüncesine bağlarken ,  kimi leri de onun tıpkı içinde bulunduğu toplum gibi puta 
tapan pol iteist biri olduğunu,  ancak antropomorfik Tanrı anlayışıyla bazı bid 'at ve 
hurafeler hususunda topluma karş ı çıktığını  ifade ederler. Ka ldı ki onun ideler teorisiy
le ulOhiyet arasındaki gerçek ilişki de bil inmemektedir .  Weber' in ve bazı şarih lerin 
zorlamalarla  Platon 'un ide'si ile Tanrı 's ının bir olduğunu ifadeye çal ışmaları da kanaa
t imizce yanl ış bir yaklaşımdır .  Zira Weber, bir taraftan "Tanrı ve ide Platon 'da o kadar 
birleşmektedirler ki ,  bazen Tanrı ide'den, bazen ide, her şeyin ezelı ve ebedı kaynağı 
olan Tanrı 'dan çıkar. Eğer Tanrı ide 'nin bazen aşağısında, bazen yukarısında gibi gös
teri tiyorsa , bizim için ortasını almaktan ve Platon 'un Tanrıs ı 'n ın ne ide'den aşağı , ne 
ona üstün olduğunu,  ama onunla bir olduğunu söylemekten başka yapacak bir şey 
yoktur" derken36 ve Platon 'un açıkça ifade etmediği şeyleri ona n ispet ederken, diğer 
taraftan Platon 'a göre maddenin cisim olmadığını ,  fakat ide 'nin şekil verici etkisiyle 
cisim olabi leceğini ,  Tanrı 'n ın yaratmasının söz konusu olmadığını söylemektedir . 37 Bu 
durumda Platon 'a göre yaratma etkilernek olup, Weber'in tespitine göre bu etki ide 'ye 
nispet edilmektedir .  Peki nasıl oluyor da etki eden ide i le, yaratmak bir tarafa, etki bi le 

3 1 Eflatun ,  Timaios, 5 . 3 1 -32 , 47-48. 
32 Alfred Weber, Felsefe Tarifıi , çev. H .  Vehbi Eraıp,  İstanbul 1 998, s .  56; Olguner, "Efiatun", DİA, X, 47 1 .  
33 Olguner, "Efiatun" ,  DİA, X, 4 7  ı .  
34  Weber, Felsefe Tarifıi, s .  56-57 ,  Erdem, illiçağ Felsefe Tarifıi, s .  i 09- i O. 
35 Ahmed Emin ve Zeki Necib, Kıssatü 'I-Felsefeti'I-Yunılniyye, Kahire 1 949, s .  1 68-69. 
3 6 Weber, Felsefe Tarifıi, s .  57 .  
J 7 Weber, Felsefe Tarifıi, s .  60. 
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etmeyen Tanrı bir oluyor? Hani birbirinden ne aşağı ne de yukarı idi? Hani her şeyin 
ezeıı ve ebedı kaynağı Tanrı idi? Akıl ve mantık cidarlarını zorlayan bu sorulara nası l  
cevap veri l i r  bi l inmez. Ne var ki bu konuda Weber, Platon 'a a it olduğunu i leri sürdüğü 
şu ifadelere yer verir: " O  (madde) . ide'nin meydana getirdiği , Tanrı 'nın yarattığı şey 
değildir ;  çünkü ı .  varl ı k  yokluğu meydana getiremez; 2 .  yaratmak etkilemektir; imdi 
her etki. üzerinde işled iği ve etkisini a lan bir şeye gerek gösteri r; şu halde tanrısal 
faal iyet maddeye gerek gösterir ve asla onu yaratamaz. ide'nin yaratıcı faal iyetinin 
şartı olan madde, Tanrı kadar ezeııdir .  Maddenin ezeıı olması ide'nin yüksek azame
tinden bir şey eksiitmez; bundan dolayı ide, en yüksek varl ık  olmaktan çıkmaz; oysa 
maddenin ezelı varlığı ,  ezeıı yokluğa denktir . " 38 Görüldüğü üzere bu ifadeler sorulan 
sorulara tam olarak  cevap oluşturmamaktadır .  ide i le Tanrı'yı bir olarak kabul etsek 
bile, ancak bu Tanrı yaratıcı deği l ,  biçim ve düzen veren bir Tanrı 'dır .  

Öte yandan Sokrates ' le Protarkhos arasında geçen diyalogda ifade edi len dört
lü kategoriyi gerçek monoteizmle veya hakikı ulOhiyet anlayışıyla bağdaştırmak müm
kün gözükmemektedir .  Bu görüşü benimsediği varsayıldığında onun, semavı din lerin 
getirdiği u lOhiyet anlayışında olmadığı görülür .  

C.  ARisTO 
Aristo'nun ulOh iyet anlayışına gel ince, o bu konuda önce i lk Mufıarrik diye ad

landırdığı Tanrı 'nın varlığını ispata çal ışır ve bu kainatta zorunlu olarak var ve sonsuz 
olan hareket i , 39 kendisi hareket etmeyip kainatı hareket ettiren in varlığına deli l  göste
rir. Asl ında her hareketin bir hareket ettireni vardır .  Bu hareket ettiren de hareketini 
başka bir hareket ettirenden al ır .  Ancak bu hareket nedenleri zincir inin sonsuza kadar 
devam etmesi mümkün olmadığı için , bunun hareket etmeyen bir nedende son bul
ması gerekir ki ,  bu neden,  bu kainatın Tanrısı ve Aristo 'nun deyimiyle ilk Mufıar
rik ' idir . 40 

İ lk  Muharrik' in varlığını Tanrı-alem i l işkisi içerisinde bu şekilde ispat etmeye ça
lışan Aristo, O 'nun niteliklerinden de söz eder. Ona göre İlk Muharrik ,  ezell ve sonsuz 
hareketin nedeni olduğu için ezelı ve sonsuzdur. Sonsuz bir şeyin de kesinti
siz/muttası l  ve sürekli/daimı olma zorunluluğu vardır .  Bu da onun bir olmasını gerekti
rir. Hareket bir olunca hareket ettirenin de bir olması zorunludur.4 ' 

Hareketsizl ik ,42 bir niceliğe/miktara sahip olmama ve basit/bölünemez olma ,43 
İ lk Muharrik ' in n itel ik leri arasında yer a l ı r .  Aynı zamanda O, salt fi i ldir,44 salt iyi l iktir45 
ve hayat sahibidir .  Çünkü Aristo'ya göre akl ın fi i l i hayattır ve Tanrı ,  işte bu fi i ldir .  Ö
zünden sudOr eden fi i l i  ise, ezeıı erdemli hayattır .  Ancak O 'nun hayatı , özünü bi lmeye 
veya başka bir  deyişle i lmine raddir . 46 

Aristo 'ya göre bu Tanrı akL . akı l  ve ma'kul veya bilme, bilen ve bil inendir. Tan
rı 'nın bi lgisi en mükemmel olduğuna göre O 'nun objesinin de en mükemmel olması 

38 Weber. Felsefe Tarih i .  s .  60.  
39 Aristoteles, es-Sema' et-Tabii/P{ıysica, çev. Ahmed Lutfi es-Seyyid, Kahire 1 935 ,  VI I I ,  7 .  
40 Aristoteles, Metafizik, çev. Ahmet Arslan, izmir  1 985- 1 993.  I I ,  1 63 vd . 
4' Aristoteles. Pfıysica, Vii i .  4, 7 .  
42 Aristoteles. Metafizik, I I .  1 68-69; a .mlf . ,  pfıysica, VI I I .  6 .  
4 3  Aristoteles, P{ıysica. VI I I .  1 5 . 
44 Ebu' I-Velid Muhammed b. Rü�d, Tefsiru Ma'oa 'de't-Tabia. Beyrut 1 938- 1 948, s. 1 6 1 4 . 
45 Hamilde Garabe, ibıı Sina beyne 'd-Din ve'I-Felsefe, Kahire 1 392/ 1 972,  s. 67. 
46 ibn RÜ�d. Tefsiru Ma'oa 'de't-Taoia, s .  1 6 1 3 . 
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gerekir .  Dolayısıyla O'nun bilgisinin objesi yine kendisidir .  Bu nedenle 0, sadece ken� 
disini bi l i r  ve düşünür . Aynı zamanda Tanrı aşık ve maşuktur. 0, özüne aşıktır .  Dolayı� 
sıyla özü O 'nun maşukudur. Ayrıca 0, evrenin maşukudur ki ,  neden ve gaye olması 
hasebiyle evren O 'na yönel ir . 41 

Ayrıca Aristo, Vacibü' l-Vücud olarak adlandırdığı Tanrı 'yı salt formısare t  olarak ni� 
teler. Alemin asl ı  olarak kabul ettiği "Mümkinü ' I�Vücud"u madde ve heyula diye ifade 
eder.48 

Buraya kadar anlatı lanların ış ığında Aristo 'nun İ lk Muharrik ve sıfatları veya 
uluhiyetle ilgili görüşlerinden şu sonuçları çı karmak mümkündür: 

ı .  Aristo, maddenin ezell olduğunu kabul ettiği için ona göre Tanrı alemin yara
tıcısı deği l ,  yapıcısı ve mimarıdır . O'nun bu alemle olan i l işkisi ,  ham maddeden heykel 
yapan bir heykeltıraşın heykelle olan i l işkisi gibidir . Mesela bir heykeltıraş, heykelin i lk 
malzemesi olan maddeyi yoğurur ve onu belirli bir şekle sokar. Bunu yaparken muay
yen bir gayesi vardır .  Gerek heykelin hamurunu yoğurmak için ha rekete geçmesi, ge� 
rek onu belirl i bir şekle sokması ve gerekse muayyen bir gayeye göre çal ışmasının bir 
nedeni vardır k i ,  işte o, i lk  neden dediğimiz düşünmedir . 49 

2 .  Tanrı , kendisi gibi ezell olan aleme sadece bir hareket vermiş ve ondan son
ra istirahata çekilmiş, alemdeki hareketl i l iğe bir etkide bulunmamıştır. Bu duruma göre 
inayeti olmayan Tanrı , sanki tembel bir niteliğe bürünmüş 0lmaktadır . 5D 

3 .  Aristo, Tanrı 'nın zatı ve sıfatları hakkında sel bT ifadeler kullanmaktadır . Yani 
Tanrı 'nın ne olduğu değil de ne olmadığı veya hangi sıfatlarla nitelenemeyeceği üze� 
rinde durmaktadır .  Aristo 'nun sıfatlarla ilgili bu anlayışıyla Mu 'tezi le 'nin anlayışı ara
sında bir benzerliğin olduğu görülmektedir .  Bu durum,  Mu 'tezile 'nin Antik Yunan filo� 
zoflarından önemli ölçüde etkilendiğini gösteri r. 

4. Aristo, Tanrı 'yı kendi dışındaki varl ıkları bilmekten tenzih etmeye çalışmıştır . 
Çünkü ona göre Tanrı 'n ın bunları bi lmesi, zatında değişmeye5 1 ve bil inen nesneler 
sayısınca çokluğun oluşmasına neden olur. Oysa Tanrı böyle bir şeyden uzaktır. Ayrıca 
Tanrı 'nın en önemli niteliklerinden olan basitl iğin kalıcıl ığı ve yücelik ve bağımsızlığı� 
nın korunması ,  d ışarıdan kendisine bil inenlerin/malumatın nispet edilmemesiyle 
m ümkündür. Yani  Tanrı zatının dışındakileri bilmemektedir .  Özell ikle zatının dışındaki 
varl ıkların mahiyetlerinin ,  kendi mahiyetinden daha aşağı olmasından dolayı Tanrı 'nın 
bu sıfatla n itelendirilmemesi gerekir .52 Çünkü O 'nun i lminin konusu veya objesi mü� 
kemmel olan zatıdır . 

5 .  Tanrı 'ya bazı sıfatları nispet eden Aristo, sonuçta bunları Tanrı 'nın i lmine in� 
d i rgemekle -ki il im zatının aynıdır� sıfatların zatın aynı olduğu görüşünü benimsemiş
t ir .  

Görüldüğü üzere Aristo, tenzih düşüncesiyle yola ç ıkmış fakat Tanrı 'nın sıfatla� 
r ın ı i lmine indirgeyip, i lmini de zatıyla s ınırlandırmak suretiyle ta 'tile/i l im sıfatıyla bir� 
l i kte d iğer sıfatları da inkar yoluna gitmiştir . 

41 ibn Rü�d, Tefsiru Ma'ba 'de'l-Tabia, s .  1 6 1 4 . 
48 Muhammed el-Behiy, el-Canibü 'l-i lafıf mine'l-Tefkiri'l-islami, Kahire i 39 1 /  i 972,  s. 26 i .  
49 Küçük,  islam ve Batı Felsefesi, s .  3 5 2 ;  Erdem, ilkçağ Felsefesi Tarifıi, s .  i 1 9 . 
50 Mahmut Kaya , islam Kaynakları ışığında Aristote/es ve Felsefesi, istanbul 1 983 ,  s. 2 i 8; Küçük, islam ve Batı Felsefesi, s.  

3 5 2 .  
5 1  Aristo, MakaleW Harfi'l-Ldm (Aristo inde'l-Arab içinde). Kahire 1 947 ,  s .  9 .  
52 Aristo, Makale, s ,  9 .  
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D. PLOTiN 
Yeni-Platonculuk'un kurucusu53 olan Plotin , Platon 'un metafiziğin i  b iraz daha 

farklı b ir  versiyon içinde öne sürmüş olan antimateryalist bir filozoftur. 0,  " İ l k " ,  " Bir" 
ve " İy i "  gibi is imlerle andığı "Tanrı"yı her şeye egemen kozmik düzenin nedeni ve iyi l ik  
ve güzelliğin kaynağı olarak niteler.'4 Ona göre alem bizzat Tanrı 'nın kendisinden su
dGr etmekte ve taşmaktadır .  B iz im Tanrı'yı b i lmemize ve O'nu kelimelerle anlatmamı
za imkan yoktur ." O'nun varl ığı/vücudu yoktur; çünkü 0,  varlığın da üstündedir . 56 O'na 
"Mevcud" da denmez; çünkü mevcud,  sınırl ı bir  formdur. Halbuki Tanrı , z ihnı/akll form 
olmaktan bi le uzaktır . 5 1  0, ancak selbı sıfatlarla nitelendiri lebil ir .  Yani  0, madde değil
dir, cevher değildir, araz değildir, hareket değildir, sükGn değildir ve aynı zamanda 
sıfat da deği ldir .  Çünkü 0,  bütün sıfatlardan ve nitelemelerden önce ve onlardan 
yücedir ." Görüldüğü üzere " Bir" i  selbı sıfatlarla niteleyen Plotin ,  O'nu pozitif veya 
sübGtl sıfatlardan soyutlar. Çünkü ona göre " Bir" in bu sıfatlarla nitelendiri lmes i ,  O 'nda 
çokluk meydana getirir ve bu, O 'nun bir ' l iğine aykırı olduğu gib i ,  aynı zamanda başka
sına muhtaç olduğu sonucuna da götürür. Halbuki 0, bütün varlığın nedeni ve varlığı 
kendinden olandır . 59 0, özünde mutlak olarak birdir .  0, gerçekte bir olduğu gibi zihnı 
tasavyurda da birdir. Yani  0, her yönden birdir .  Hiçbir şekilde O 'nun bileşik olması 
düşünülemediği gib i ,  O 'nda çokluk da söz konusu değildir .  Bundan dolayı 0,  tama
men basittir/böıünemez .60 

Bir ' l iğine halel gel i r  düşünceSiyle İ lk ' in hiçbir sıfatla n itelenemeyeceğin i  ısrarla 
vurgulayan Plotin ,  nasıl oluyor da O 'nu " İy i "  olarak niteleyebil iyor? İ lk ' in bu sıfatla 
nitelenmesi bir ' l iğine halel getirmiyor mu ve bu en azından O 'nun özünde çokluğa yol 
açmıyor mu? Her ne kadar Plotin, bu sorulara " İ lk ' in ' İyi ' olarak nitelenmesi ,  iyil iğin 
O'nun zatıyla ka im olması anlamında olmayıp, tersine ' İy i 'n in zatının aynı olduğu 
anlamındadır" şeklinde cevap vermiş olsa da, kendi ölçüleri açısından bakıldığında 
onun bu cevabı ,  İ lk ' in zatındaki itibarı çokluğu ortadan kaldırmaz.  Bir taraftan çokluğa 
yol açar düşüncesiyle İ lk ' in h içbir sıfatla n itelenemeyeceğin i  söylemek, diğer taraftan 
da kendisi için şu veya bu vasıfla nitelemeyi geçerli görmek apaçık bir çel işkiden baş
ka bir  şey değildir . 6 1 

rlotin 'in çelişki lerinden biri de İ lk ' i  sadece negatif!selbı sıfatlarla nitelemesinde 
görülmektedir .  İ lk ' i  pozitif!sübGtl sıfatlarla n itelemenin O 'nda çokluk meydana getire
ceğin i  ve başka şeylere muhtaç olmasına yol açacağını savunan Plotin ' in İlk'i " İy i "  
olarak n itelemesi pozitif niteleme değil de nedir? Öbür taraftan İ lk ' in pozitif sıfatlarla 
n itelenemeyeceğin i  söylemek, O'nun i lminin,  iradesinin,  kudretinin ( " ' l  olmadığını  
söylemek demektir. Nitekim Mehmet S .  Aydın Tanrı 'nın bi lgisi konusunu izah ederken 

53 Rosenthal-Yudin ,  Felsefe Sözlüğü, s .  385; Gökberk, Felsefe TariFıi, s.  i 1 7 . 
54 M. A. Abdülkadir. el- i /mü 'l- i /dhi. s. 70. 
5 5  Ernst von Aster, ilkçağ ve Ortaçağ Felsefe Tarifıi, im  Yayın ,  istanbul 1 999, s .  290; Muhammed Ebu lehra , Mufıddardt 

fi'n Nasrdniyye, yy .. 1 392/ 1 97 2 ,  s. 38. 
56 M. A. Abdülkadir, e/-i/mü 'l-i /dfıi, s.  70. 
51 M.  A. Abdülkadir, el-i /mü ' l- i ldFıi, s .  70 (Platinus, Tfıe Six Enneads, p.  353, Ninth Tractate Translated by: S. 

Mackenna , Chicago 1 952 Great Books ofTFıe Western Wodp'dan Naklen ) .  
58 Mahmud Ebu'l-Feyz el-Menu!1, TefıdfülÜ'l-Felsefe, Daru Nahdati Mısır, Kahire 1 970, s .  i 33 ;  Ebu  lehra ,  Mufıddardt, 

S . 39 .  
59 M.  A. Abdülkadir, el- i /mü 'l- i /ilfıi. s .  7 i . . 
60 Behiy, el-Cınibü' I- i 1ilh1. s. i 1 8 . 
6 1  Behiy, el-Canibü' I- i 1ilhl, s .  1 1 9 .  
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bu hususa i§aret etmi§ ve " tartı§malı bir konu olmasına rağmen, öyle görünüyor ki ,  
Plotin ' in Tanrısı da, en azından bugün öne sürdüğümüz manada, alemi bi lmemekte
dir" gibi ifadelere yer vermi§tir .62 

Plotin ' in pozitif/sübOtl sıfatları kabul etmemesinin en büyük sakıncalarından bi
ri de, Tanrı 'nın insan seviyesine bile çıkamadığıdır .  Çünkü insan belirli bir  bi lgiye, var
l ığa ,  özgür i radeye vb . sahip iken, Tanrı bütün bunlardan mahrum olacak ve bu Tanrı ,  
içkin ve  a§kın bir  Tanrı olacak .  Bu nasıl b ir  Tanrı anlayı§ıdır ! Bu nedenle denilebil ir ki , 
Plotin ' in Tanrıs ı ,  Stoal ı ların zannettiği gibi içkin bir Tanrı olmadığı gib i ,  Aristoteles ' in 
benimsediği gib i  a§kın bir Tanrı da değildir .  O,  bu ikisinin arasında mutlak ve deği§mez 
bir "B i rl ik"t ir . 63 

SudOr teorisini benimseyen Plotin ' in ,  aslında Tanrı 'nın özgür yaratma eylemini 
kabul etmediği görülür .  Çünkü ona göre Tanrı 'nın e§yayı hiçten özgür bir §eki lde ya
ratması ,  O 'nda deği§ikl iğin meydana gelmesine neden olur. Aynı zamanda bu durum 
O'nun sükOnetini ve  kendi kendine yetmesini de  bozar .  Bu görü§leriyle Plotin Tan
rı 'n ın özgür yaratmasına kar§ı çıktığı kadar panteizme de kar§ı çıkar. Onun sudOr teo
ris i ,  deizm ile panteizm arasında bir orta yoldan ibarettir .64 

Kısacası Plot in ' in "Bir'' i ,  "varl ığın kendisidir, birliğin kendisidir, etki ve eylemin 
kendisidir .  Monoteist dinlerde olduğu gibi ,  alemi hiçl ikten yaratmamı§tır . Sonra bu 
Tanrı , Platon ve Aristo 'da olduğu gibi ,  sonsuz olarak mevcut olan bir malzemeye sa
dece bir  §ekil ve düzen de vermemi§tir . Her §ey Tanrı 'dan yayıl ıp çıkmı§ ve gel i§mi§
tir . " 65 Bütün bu anlatı lanlara ve Plotin' in bir dönem İskenderiye 'de kalmı§ olmasına 
bakıldığında denilebil ir ki ,  onun dü§üncesine şekil veren Hermetik Felsefedir .  

Yeni  Platonculuk akımının batıya girmesi ,  Plotin ' in eserlerinin Victorinus tara
fından Latince 'ye çevri lmesiyle ba§lamı§tır . Saint Augustine' i  etki leyen bu tercüme, 
Hıristiyanl ığın teoloj ik inançları için ihtiyaç duyduğu fikrı ve metafizik sisteme kavu§
masında da etkin rol oynamı§tır . Bu akımın İslam ve Musevı felsefe ve mistisizmin i  
etkilediği de bi l inmektedir .  İbn Sına, Solomon Ben ludah ,  ibn Gabriol ve ludah Ha
Levi g ib i  düşünürler, bu geleneği sürdürenler arasında yer almaktadırlar.66 

ii. YAHUDİıİKTE UlUHİYET ANLAYışı 
Yahudil ikte ulOhiyet anlayış ı ,  yukarıda düşüncelerine yer verdiğimiz Yunan filo

zoflarının ulOh iyet anlayı§ından farkl ıdır .  Her ne kadar Yahudil ikle i lgil i  metinler ve 
bunların  şerhleri , tecsime yani Tanrı 'yı cisimle§tirmeye meyi l l i olup, bu konuda aşın ı ık  
arz ediyorsa da , 67 mOtedil Yahudil ikte Tanrı 'nın yüceliği ve kutsiyeti kendisini gösteri r . 
Çünkü O bir Tanrı 'dır .68 

Kitab-ı Mukaddes 'e göre Tanrı ; yaratıcıd ır  (Tekvin, 1 I l ) ,  kadirdir (Tekvin ,  1 7/ 1  -2 ; 
Nahum, 1 /4 ) ,  merhametl idir (ÇıkıŞ , 3 3/ 1 9) . O'nu kimse göremez (Çıkı§ , 3 3/20, 2 2 ) .  
Adildir, haksızl ık etmez (Tesniye, 3 2/4 ; Nahum, 1 /3 ) .  Büyüktür ve çok hamde layıktır 
(Mezmurlar, 1 45/3 ) .  Çok sabırl ıdır ve inayeti büyüktür (Mezmurlar, 1 45/8) . Aziz'dir, 

62 Mehmet S.  Aydın ,  Alemden AI/arı 'a .  Ufuk Kitapları , istanbul 2000, s .  8 I ,  
63 Erdem, Bazı Felsefe Meseleleri . s .  1 59 .  
64 Cevize i .  Fe/sefe Sözlüğü, s. 7 2 5 .  
6 5  Birand, i l k  çağ Felsefesi Tarih i .  s .  1 24 .  
66 Eren Erbabaean ,  Platon , Yen; Platol1culuk, Ar;stoteles, Historiealsense, O 1 . 07. 2002 

i h ttp//www.historiealsense .eom/arehive/platon_anasayfa .htm-6k) 
67 Muhammed es-Seyyid el-Celeynüd, KadıyyeW't-Tcv(lid beyne'd-Din ve 'I-Felsefe, Kahire 1 98 1 .  5. 32 .  
68 M. A.  Abdülkadir, el-i 1ınü 'l-i ldfıi, s .  1 5 . 
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Cebbar'd ır  (Mezmurlar, 1 4 5/ 1 1 ) , Rezzak'tır , her yaşayanın rızkını O veri r (Mezmurlar, 
1 45/ 1 6) .  Kendisini çağıran ıarın hepsine yakındır (Mezmurlar, 1 4 5/ 1 8) Tanrı Yahova 
al imdir ,  her şeyi b i l i r  (Mezmurlar, 1 39/ 1 �2 ) . Hükümdardır, yüce bir taht üzerindedir 
( İşaya , 6/ 1 ) .  KuddOs 'tur; bütün dünya O 'nun izzetiyle doludur (İşaya, 6/3 ) .  Gazaplıdır 
(İşaya , 9/ 1 9) ,  her şeyi yapan ve takdir edendir (Amos, 1 /4 ) .  Ka inatı idare eder 
(Mezmurla r, 33/ 1 3 ) .  İntikam alabil ir (Nahum, 2) . Çok kuvvetl idir (Nahum,  1 /3 )  ve her 
şeye gücü yeter (Nahum, 1 /4) . 

Yahudi kaynaklarının Tanrı hakkında söylediği sıfatlar, yukarıdakilerden ibaret 
deği ld ir .  Ancak bu kadarı bi le onların ulOh iyet anlayışları hakkında b ize belirl i bir fikir 
vermektedir .  Aslında Yahudil iğin ulOh iyet anlayışının temel in i  Tanrı 'nın va rlığı ve birliği 
oluşturur. Tan rı 'n ın b irl iği konusunda o kadar titizd irler ki, bu dini tatbik edenler, gün� 
de üç defa yaptıkları ibadette " Dinle, ey İsrai l ! Aı ıah ' ımız Rab bir olan Rab'dir" 
(Tesn iye, 6/4) şahadetin i  tekrar ederler.69 

Tanrı 'nın birl iği konusunda bu derece titizl ik gösteren, O'nu takdis ve tenzihte 
bulunan Yahudi kaynaklarının Aııah 'a bazı antropomorfik/beşerı n itel ikler atfettikleri 
de görülür .  Onlara göre Tanrı 'nın kulakları vardır, iş it ir (Sayılar, I l / l l .  Koklama duyusu 
vardır  (Tekv in ,  8/2 1 ) . Dokunma duyusu vardır (Eyub ,  1 9/2 1 ) . Konuşan ağzı vardır 
( İşaya, 1 /20) . Dünyaya ağzının değneğiyle vurur .  Kötüyü dudaklarının soluğu ile öldü� 
rür ( İşaya , 1 1 /4) .  Dudakları kızgınl ıkla dolu ,  ve dili yiyip bitiren ateş gibidir ( İşaya , 
30/2 7) . El i ,  sağ el i ve pazusu vardır ( İşaya , 62/8 ; Mezmurlar, 74/ 1 1 ) . Ellerin i  uzatır 
( İşaya , 65/2 ) .  

Öte yandan Tanrı 'ya tecsim nispet edebilecek bir kısım olaylar d a  atfedi l ir .  Tev
rat 'a göre Tanrı , alemi altı günde yaratmış, yedinci gün iş bittikten sonra istirahata 
çeki lmiştir (Tekvin ,  2/2�3 ) .  Hz. Yakup ile güreşir, Yakup O'nu yener ve " İsra i l "  adını al ır  
(Tekvin ,  3 2/22�3 2 ) .  Al lah ,  hasımlarına savaş açar (Mezmurlar, 74/ 1 �23 ) . Hz .  Musa or
dugahtan uzak bir yere çadır kurar. Rab bir bulut direği içinde iner onunla konuşur 
(Çıkış, 3 3!7�9) . Yahudilerin teşbih ifade eden latızla rla Allah 'a nispet ettikleri mezkOr 
sıfatları b ir  dereceye kadar te'vi l etme imkanı olabi l i r .  Ancak yorulma, istirahat etme, 
güreş tutma gibi Allah 'a  n ispet edilen öyle n itelemeler var k i ,  kanaatimizce bunları 
mecaza hamletmek mümkün değildir .  

Felsefi konulara doğaları çok yatkın olmayan ve gizemli konuları araştırmaktan 
hoşlanmayan ,  kısacası felsefe sevgisinden uzak olan Yahudi al imleri , kutsal metinlerde 
ve Talmud'da yer alan Tanrı hakkındaki bu insanbiçimci ifadelerden endişeye düşmüş 
olmalı lar ki ,  Platon,  Pythagoras, Aristo, ve Plotin ' in  felsefesinden de faydalanarak 
kutsal metinleri Yunan felsefesiyle uzlaştırma giriş iminde bulunmuşlarıdır . 70 Bunu i lk  
başlatan Yahudi d in al imi ve aynı zamanda fi lozof olan İskenderiye ' l i  Philon 'dur. O ,  
Tevrat ' ın yorumunda Platon 'un ideler teoris ini  esas almış ancak onu  olduğu gibi taklit 
etme yerine bu teorin in an layış tarzında ori j inal  yorumlarda bulunmuştur. Platon, 
ideleri zaman üstü/öncesiz-sonrasız reel mahiyetler olarak kabul ederken , Ph ilon , 
ideleri Tanrı 'n ınITanrısal Akl ınlTanrısal Logos 'un düşünceleri olarak görür ve idelerin 
Tanrı 'n ın kendis in i  düşünmesiyle var oldukları görüşünü benimser. Dolayıs ıyla Philon , 
yaratıcı Tanrı kavramı i le ideler teoris in i  bu şekilde uzlaştırmış olur. Ne var k i ,  Platon 'a 

69 Suat  Yı ldır ım, Kur'al1 'da utarıiyet, istanbul 1 987 , s .  1 4 .  
70 Menüfl. Tefıdfüt, s .  1 39 .  
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göre yaratılmamış,  ezell-ebedı olan ideler, Philon 'a göre her şeyi yoktan var eden 
Tanrı 'n ın yarattıkları ve O'nun akl ının ürünleridir . 7 1 

Her ne kadar Philon, Yahudi Tanrısı i le Yunanlı ların Tanrısı arasında fark 
görmüyor ve her ikisini de özdeş kabul ediyor ise de, onun yukarıdaki yorumlarından 
bu i ki Tanrı arasındaki özdeşl ik net olarak gözükmemektedir. Platon 'un yaratı lmamış 
olan ideleriyle Philon 'un yaratı lmış olarak kabul ettiği ideleri bir tutmak mümkün ol
madığı gibi ,  yine Platon 'un,  ezel iyete sahip maddeyi yaratmaktan yoksun Tanrısı i le, 
Philon'un her şeyi yoktan var eden Tanrısı 'nı özdeş kabul etmek mümkün değildir .  Öte 
yandan Aristo 'nun,  mimarı olduğu evren ile ilgilenmeyen veya çok az i lgilenen Tanrısı 
i le ,  Kitab-ı Mukaddes ' in ısrarla insan yaşamına müdahale eden Tanrısı arasında da 
uzlaşma söz konusu olamaz.  Meseleye bu açılardan bakıldığında, Yunan Tanrıs ı 'n ın 
insan akl ının bir eseri, Kitab-ı Mukaddes ' in Tanrısı 'nın ise vahiyle tanıtı lan bir Tanrı 
olduğu gerçeğiyle karşı laşı l ır .  Dolayısıyla bu iki Tanrı anlayışını uzlaştırmak pek müm
kün gözükmemektedir . Phi lon'un kendisi de bu durumun farkında olma l ı  k i ,  bu prob
lemi çözmek için çaba sarf etmiş ve tasavvuru mümkün olmayan Tanrı 'nın özü i le, 
güçler ya da etkin likler adını verdiği dünyadaki eylemleri arasındaki önemli bir ayrımdan 
söz etmiştir . Hükümdarlık ve yaratıcı l ık olarak nitelediği bu iki güç ,  tasayvuru mümkün 
olmayan Tanrı 'n ın özünden farkl ıdır .  Ne var ki Yahudiler onun bu açıklamalarıyla tat
min olmamışlar ve bu tür Tanrı anlayışını biraz yapay bulmuşlardır .  Bununla birl ikte 
Hıristiyanlar ondan oldukça faydalanmışlar, hem onun Tanrı 'nın özü ile etkinl ikleri 
a rasındaki ayrımla ilgi l i  görüşlerini ,  hem de tanrısal logos doktrinini benimsemişlerdir .  
Halbuki  onun logos doktrin i ,  Tanrı hakkında bize olumlu bilgi verememekted ir . 72 Zira 
ona göre Logos, platonik idelerin totalitesi ,  Tanrı ve yaratılmış dünya a rasında muta
vassıt olarak iş gören bir yaratıcı güçtür . 73 

Öte yandan İslam felsefesi disipl ini içinde yetişen bir takım Yahudi din al imleri 
ve filozofları da vardır ki, bunların başında Fransızların Avencebrol dediği ve tümtanrı
c ı/vahdet-i vücutçu görüşe sahip olan Süleyman b .  Cebirol ( I  020- 1 070) ile, Arapların 
Musa b. MeymOn ( 1 1 3 5- 1 204) dedikleri ve İbn Rüşd'ün Yahudi dünyasındaki en büyük 
öğrencisi olan Talmudcu Haham Maimonides gel ir . 7' Biz burada detaya girmemek için 
Maimonides 'in Tanrı anlayışını izahla yetineceğiz .  

Koyu bir Aristocu olan Maimonides, din i le  felsefenin, iman i le  ak l ın  uzlaşabile
ceği görüşündedir . 75 O ,  Aristo 'nun görüşleriyle dinı-akıl gerçekleri uzlaştıramayanlar 
iç in yazmış olduğu DeIa/etü ' I-Hdirin adlı eserinde yirmi beş mukaddimeye yer verir .  
Burada önce Tanrı 'nın varlığının ispatına,  sonra da selbı sıfatlara temas eder .  76  Dolayı
sıyla o, monoteist Eski Yunan filozoflarında ve daha sonra başta Farabı olmak üzere 
İbn Sına gibi İslam filozoflarında ve Mu 'tezile'de görüldüğü gibi ,  Allah 'ın insana benzer 
s ı fatlarını/sübOtl sıfatları reddeder. İ lahı sıfatları negatif açıdan yorumlar .  Ona göre 
Tanrı 'n ın ne olduğunu deği l ,  ne olmadığını bilmek esastır. Mesela "Tanrı vardır" sö
zünden , O 'ndan yokluğun ;  "birdir" sözünden de çokluğun nefyi anlaşı lmalıdır .  Allah ' ın 
i lmiyle i lg i l i  görüşü de aynıdır .  Ona göre Tanrı 'nın bi len olduğu söylendiğinde, bu,  

7 1 Birand,  illi\lığ Felsefesi Tarifli, s .  ı 22 ;  Gökberk, Felsefe Tarifli, 1 1 5- ı 6. 
72 Karen Armstrong,Tanrı 'nın Tarirıi, Ankara 1 998, s. 99- 1 0  I .  
73 Rosenthal-Yudin, Felsefe Sözlüğü, s .  299-300. 
74 Hançerlioğlu ,  Düşünce Tarini, s .  1 37 ;  Menufl, Tefıdfüt, s .  1 4 1 .  
7 5  Gökberk, Felsefe Tarifı i ,S .  1 47 .  
76 Musa b .  Meymun, DelillelÜ ' l-Hdirin, Mısır 1 369, s .  2 5- 1 0 1 .  
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O'ndan cehalet ve bilgisizliğin nefyi anlamını ifade eder.77 0, Tanrı 'nın " iy i "  olduğunun 
bile söylenemeyeceğini savunur. Çünkü ona göre Tanrı bizim " iyi" i le anlattığımız her 
şeyden daha başka bir şeydir . 78 

Maimonides ' in Al lah ' ın i lmi konusunda İslam filozoflarından etkilendiği anla� 
ş ı lmaktadır .  0,  Allah' ın somut bir varlığı bulunmadığından duyu aletlerine sahip olma� 
dığını ,  bu nedenle kişilerin dünyada neler yaptığın ı  bilemeyeceğini söyler. Bu da ilahı 
yetkin l ik  için bir eksiklik anlamı taşır .  Kısacası Maimonides, Tanrı 'nın bir yaratıeının 
bilmesi gerektiği kadarıyla dünya bilgisine sahip olduğunu düşünmektedir .  Tanrı bizim 
duyu organlarımızı kul lanmadığı için sadece kendi yarattığı a letlerin nası l  çalıştığın ı  
bi lmektedir. Bu ise açıkça İs lam filozoflarının "Tanrı yalnız külll bir bilgi i le bi l ir" şeklin� 
deki düşüncelerinin bir tekra rıdır . 79 0, Tevrat ve İncil ' in metninin l iteral anlayışla ele 
alınmaması gerektiğini söyler. Bu suretle Kutsal Kitap 'taki bütün insana benzetilen 
şeyleri manevlleştirir/te'vil eder.80 

Her ne kadar Maimonides Aristocu da olsa, Karen Armstong'un da vurguladığı 
gibi " Kitab�ı Mukaddes ' in Tanrısı i le filozofların Tanrısı arasında seçim yapmak gerek� 
tiğinde, Maimonides daima birincisini seçmişti . . .  O 'nun Tanrı bi lgisi doğrudan sezgi� 
sel di ve akı l  yürütmeyle elde edilen bilgiden daha yüksekti . "8 1 

III . HIRİsTİYANLlKTA ULUHİYET ANLAYışı 
Hıristiyanl ık aslında tıpkı Yahudil ik gibi tek Tanrı anlayışını esas alan bir dindir .  

Yahudilerin kutsal kitabı olan Eski Ah id' i  de muteber saydıkları için ulQh iyetle ilgi l i  adı 
geçen kaynaktan naklettiğimiz hususlar Hıristiyanlarca da geçerl idir .  

Yeni  Ahid'e göre de Tanrı birdir . Bütün işlerin başının ne olduğu sorusuna İsa 
şöyle cevap veri r :  " Dinle, ey İsrai l ! Allah ' ımız Rab bir olan Rab 'dir" (Markos , 1 2/29) . 
Merhamet edicidir (Matta , 5/7 ) .  Her şeyi görür, (Matta, 6/4, 6) , işitir (Matta , 6/7) . Her 
şeyi bi l ir .  " Babanız nelere ihtiyacınız olduğunu siz ondan dilemeden önce bil ir" (Matta , 
6/8) . Suçları bağışlayıcıdır (Matta, 6/ 1 4) .  Tanrı insanlara yakındır (Resullerin İşleri 
i 7/2 7�28) ,  her şeye kadirdir (Vahiy, i i / i  7) . Tanrı , hükmünde adildir (Romalı lar , 2/5 ) .  
KuddQs'tur (Matta , 6/9 ; Luka, 1 /49) ,  Nurdur (Yuhanna , I /S ) .  Aynı zamanda 0, kişi l ik 
sahibi yan i  Zat 'tır (Timoteosa , 6/ 1 6) .  Gökte bir taht üzerinde oturur (Vahiy, 4/2 ) .  Tanrı, 
hem adalet sahibidir, hem de gazabı vardır (Romalılar, 3/5�6) . Di lediğine merhamet 
eder, di lediğini  katılaştırı r  (Romalılar, 9/ 1 4� i 8) . Ve hiç kimse O'na hesap soramaz ve 
i radesine karş ı  çıkamaz (Romalı lar, 9/ 1 9�20) . Tanrı mükemmeldir (Matta, 5/48) . Yardım 
edicidir (Luka, I /S S ) .  Tanrı 'dan korkmalıdır (Luka, I /SO) . 

Yeni  Ahid'de Eski Ahid'e göre daha az müteşabih sıfatlar yer al ır .  Bunlardan 
bazıları şöyledir : Tanrı pazusu i le kudret gösterdi (Luka, i /5 I ) . Rabbin eli onunla bera� 
berdi (Luka, 1 /66) . Rabbin yüzü önünde yürüyeceksin;  çünkü Allah ' ımızın merhamet 
yüreğinden olarak,  karanl ıkta ve ölüm gölgesinde oturanlara ışık vermek, ayaklarımızı 

77 Louis lacobs, "Attributes of God",  The Encyclopedia of Religion, Mircea Eliade, Editor in Chief. New York London 
1 987, i ,  5 1 0- 1 1 .  

78 Armstrong, Tanrı 'nı ıı Tarifıi, s .  2 5 5 .  
7 9  Oliver Leaman ,  " ibn Meymiln" ,  DiA, istanbul 1 999, XX ,  1 98 .  
80 Bkz. Hilmi Ziya Ülken , Eski Yunan 'dan Çağdaş Düşünceye Doğru islam Felsefesi Kaynakları ve Etkileri, istanbul 

1 998, s .  1 65 .  
8 1 Armstrong, Tanrı 'n ın TariFIi. s .  2 5 5 .  
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selamet yoluna uzatmak için, doğan güneş yücelerden bizi ziyaret edecektir (Luka ,  
1 /77 ) . 

Görüldüğü gib i ,  Hıristiyanlıktaki Tanrı tasvi ri i le genel Yahudi Tanrı anlayışı a ra�  
sında pek fark yoktur .  Yeni Ah id 'de, Hz .  İsa 'nın Tanrı olduğuna ve tesl is 
formülasyonuna dair herhangi bir ize rastlanmamaktadır. 82 Resullerin İş leri 'nde, 
Pavlos 'un (m .ö .  5�m.s .  62)  Romalı lara ,  Korintoslulara, Galatyal ı lara ,  Efesoslulara ,  
Fil ipi l i lere, Kolosel i lere ve  İbrani lere gönderdiği mektuplarda , Petrus'un ve 
Yuhanna'n ın mektuplarında ruh veya ruhu' l�kuds veya Allah ' ın  ruhu, 83 Rab ve Tanrı 
veya Baba84 arasında kurulan i l işkinin de teslisle ilgi l i  olduğu söylenemez. Aynı şekilde 
baba�oğul arasındaki i l işkiden de Teslis çıkartı lamaz . MezkOr mektuplarda sadece Hz .  
İsa deği l .  diğer insanlar da "Allah ' ın oğlu " veya "Allah ' ın çocukları " olarak n itelendiri� 
l ir 85 Dolayısıyla bu gibi kavramlardan Hz İsa 'nın Tanrılığını çıkarmak pek mümkün 
görün memektedir .  

Yuka rıdaki söylediklerine ilave olarak Kolosel i lere yazdığı bir mektupta 
"UIOhiyetin bütün doluluğu Mesih 'te bedenen mukimdir" (Kolosel iler, 2/9) diyen 
Pavlos, gerçekten kasıtlı olarak Hıristiyanl ık inancına Teslis ' i  sokmak istemiş midir, 
onun sadece mezkOr i fadesini dikkate alarak bu hususta kesin bir şey söylemek müm� 
kün değild ir .  Ancak onun kutsal kitaplara getirdiği yorumlar ve sinoptik86 İncil ler' in  
hiçbir yerinde geçmediği halde, Tanrı 'nın yanında İsa 'ya ulOhiyet atfetmesi (Tit 2 ,  ı 3 ) ,  
kendisinden sonra gelenleri.n teslis akidesini benimsemelerine yol açmıştır . B u  neden� 
le Pavlos , bugünkü Hıristiyanl ığın kurucusu olarak bil inmektedir .87 

İsa 'nın havarileri arasına sonradan giren Pavlus, yazmış olduğu mektuplarda 
Tanrı'yı değil de, İsa 'yı merkez al ır .  yakından tanıd ığı Helen kültü rünün de etkisiyle 
İsa 'nın tevh id inancını Helenist yorumlarla bozar ve putperestlik haline sokar ·8 Onun 
Titos 'a yazdığı mektupta yer alan " Kutlu umudu, ulu Tanrı 'mız ve kurtarıcımız Mesih 
İsa 'nın yüceliğinin belirmesini bekleyedurmamızı buyuruyor" (Tit 2, ı 3 )  şeklindeki 
i fadeleri , İsa 'nın mesaj ını  değil de, şahsını odak noktası yaparak onu tanrılaştırmaya 
giden yolu açtığının ba riz bir örneğidir . Artık bundan sonra sistemli bir şekilde ve 
derece derece İsa i 1ah laştırıl ır , zamanla baba�oğul iki l isine ruhu ' l�kuds de eklenmek 
suretiyle günümüze kadar süregelen "Tesl is" inancı ortaya çıkar. 

82 Mehmet Ayd ın .  "H ıristiyanW' . DiA, istanbul i 998. XVI I .  346. 
83 Resullerin i�leri . 1 / 1 , 5 , 8; Romalılar. 8/ 1 4- 1 6; 1 5/6, 30; 1 6/ 1 8. 20; Korintoslular, 2/ 1 0, 1 4 ;  3/ 1 6; ı ı .  Korintoslular, 3/ 1 7-

1 8; Galatyal ılar, 5/5 , 1 7- 1 8, 2 2 , 2 5 ;  Efesoslular. 1 8, 22 ;  ibraniler, 317; 6/4; i 0/ 1 5 ; Petrus, 1 /2 i ;  Yuhanna, 517-8. 
84 Romal ı lar ,  1 /4 ,  7; 1 5/6, 30; Korintoslular, 8/5-6; ı ı .  Korintoslular ,  1 /2 ,  1 4 ; 4/5 ; i 1 /3 i ;  Efesoslular ,  1 /2-3 ,  1 7 ; 3/ 1 O; 

Fil ipi l i ler, 2/ i i ,  i 9 ;  Kolosel i ler, 2/6. 
8S Her iki kavramın da geçtiği yerler için bkz. Romalı lar , 1 /4 ;  8/3 ,  i 4 ,  i 6- i 7 ,  1 9 , 2 1 ,  23. 29;  Korintoslular, 1 / 1 9; 

Galatya l ı lar ,  3/5-7 ;  i brani ler, 5/5 . 8; Petrus ,  1 / 1 7 ;  Yuhanna, 1 /3 , 7;  2/22-24;  3/ 1 -2 .  8- 1 0; 4/ 1 4 - 1 5 ;  5/ 1 -2 .  4 -5 .  9- 1 3 . 
20 .  

86 Hıristiyanl ı kta inci l  metinleri , sahih kabul edil ip edilmeme açısından bazı kısımlara ayrı l ı r .  Bunlardan ki l isenin 
sahih kabul ettiği metinlere "kanonik", sahih kabul etmediği metin lere de "apokrif" denir . Aralarındaki �ekil ve 
konu benzerl i klerden dolayı Matta , Markos ve Luka gibi i lk  üç incil 'e de "Sinoptik" incil ler denir. Buna göre 
Sinoptik i nci l ler içinde yer almayan Yuhanna ise, anlattığı olayların yorumuna daha çok yer verdiği için "sembo
lik" bir an lam ta�ır. Sinoptik inci l ler' in M .  60-70 yı l larında , Yuhanna'n ın ise M.  i 00 yı l larında yazıldığı tahmin 
edilmektedir .  Bkz. Hıristiyanlık, dünyadinleri . kolayweb .comlhiristiyanl ik .html 

87 Ahmed Şelebi ,  eI-Mesifı ıyye, Kahire 1 978, I I , 84, 85 ,  i 04 (Gerald L. Berry, Religiol1s of trıe World 'den naklen); Ahmet 
Güç, "Hıristiyanlık" ,  Şamil islam Ansiklopedisi ,  istanbul 1 99 1 ,  I I I ,  3 -5 .  

88 Şelebi . el-Meslhı yye. iL i 09; Şim�ek, Allah RasOlü Meryem oğlu isa 'dan Tanrıla�tırı lan ,  Mitleştirilen isa 'ya, 
http//www.ulumulhikmekoeln .de/rivayet2 .htm 
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Ayrıca Yeni Platonculuk 'un,  tesl is inancının oluşmasında etkin rol oynadığı da 
söylenebil ir .  Çünkü bu felsefi akım, alemin oluşmasın ı ,  üç unsura veya mukaddes 
üçlüye indirger .  Bunlardan birincisi İ lk Yaratıcı ;89 ikincisi ondan doğan akı l ;  üçüncüsü 
ise, her bir canl ıyla i l işkisi olan ruhtur. İ lk  Yaratıcı 'yı Baba;  ondan doğan akl ı  oğul ;  ruhu 
da ruhu 'l�kuds olarak i fade edersek, ortaya Hıristiyanların teslisi ç ıkar  ki bu,  baz ı  müs� 
teşriklerin bu yöndeki çıkarsamalarına da uygundur.90 

Orta Çağ Hıristiyan teolog ve filozofların ın çoğunluğunun ve kil ise papazların ın 
hemen hemen tamamının Platon 'un ve Yen i  Platonculuğun etkisi altında kalmasına 
karş ın ,  bu çağda Hıristiyan düşüncesine Aristoculuğu yerleştiren filozoflar da vardır .  
Bunların başında aynı zamanda Hıristiyan din al imi de olan Albertus Magnus/Büyük 
Albert ( 1 1 93/ 1 280) ve öğrencisi Saint Thomas/Aquinolu Thomas ( 1 2 2 5/ 1 2 74) gel ir . 9 1  
Albertus, akıı i l imlerle dinı i l imIeri birl ikte ele alan bir filozoftur .92 Bu özelliğinden do� 
layı o ,  ulOhiyetle ilgili görüşlerini  temellendirirken,  önce doğa bi l imleri başta olmak 
üzere çeşit l i  bi l im dal larına ait olguları toplar ve bunu sistemleştirir .  Bu sistemin en 
önünde mantık yer alır. Bundan sonra Albertus, felsefeyi ,  real felsefe ve pratik felsefe 
olmak üzere iki kısma ayırır . Real felsefeyi de teoloj i ,  matematik ve fizik olarak üç 
bölüme ayırd ıktan sonra ,  teoloj iyi en yüksek ve en mutlak varlığın öğretisi olarak n ite� 
ler. Pratik felsefenin de kapsadığı alanları belirten Albertus'a göre "her obje ,  kavram
sal özüne göre, (piramit şeklindeki) bu sistemde kendisine ayrı lan yeri al ır ve bu nes
neler düzen inin en tepesinde de Tanrı yer alır. Sistemin doruğu olan Tanrı ,  her şeyin 
en yukarıdaki nedeni ,  i lk k ımı ldatıcısıdır .  Çünkü Tanrı "en yüksek gerçek" ve "en yük� 
sek iyi"dir de. "'J 

Bundan sonra Albertus, formların formu da dediği Tanrı 'dan aşağı doğru inerek 
neden 'den etki 'ye, etki 'den edilgin 'e ve sonunda maddeye in i leceğini ifade eder. 
Theosentrik bu deduktif sistem, Tanrı 'dan gel ip,  Tanrı 'ya işaret olan bir sistemdir 94 

Hocası Albertus'tan daha ileri düzeyde Aristo 'yu gerçek anlamda temsil eden 
ve Aristo 'nun kitaplarını  derin lemesine şerh eden Saint Thomas 'a göre ise Tanrı vardır 
ve O Vacibü ' INücOd'dur!5 O'nda öz ile var oluş birbirinden ayrı lamazlar, bunlar Tan� 
rı 'da bir arada bulunurlar . " 96 

Thomas, Tanrı 'n ın var olduğunu ispat ederken hareket, ihtiyaç ve amaçlı l ık de
li l lerini  kul lan ır  ve Aristo 'nun İlk Muharrik düşüncesine ilgi gösterir .  Alemin yaratıcısına 
ve nedenine delalet etmesi sebebiyle bu düşüncenin çerçevesini  gen işletir. Ona göre 
alem, varl ığı kesin olan bu Vacibü' I-VücOd'dan sadır olmuştur, O'na muhtaçtır ve ne
dene olan bu ihtiyaç hiç kesintiye uğramadan sürekl i l ik arz eder. 97 

"Oluşu başlatan Tanrı olduğu gib i ,  oluşun gayesi de en yüce iyi olan Tanrı 'dır"98 
diyen Thomas, Tanrı 'n ın alemi zorunlu bir i radeyle değiL ,  hür iradeyle yarattığını söy-

89 Yeni Platonculukta sudGr teorisi benimsendiği için burada geçen " i lk Yaratıcı" sözünden "sudamn ilk kaynağı" 
kastedi lmektedir. 

90 Ebu Zehra , Mufıddardt, s .  39-42 .  
9 1 ibrahim MedkGr, Dürus fi TdriFıi'l-Felsefe, Kahire 1 953 ,  s .  5 .  
92 MenCıfi, Tefıdfüt, s .  1 43 .  
9 J  Gökberk, Felsefe Tarifıi ,  s .  1 50 .  
94 Gökberk , Felsefe Tarifıi, s .  1 50. 
95 Hasan eş-Şafii, Mukaddime fi'I-Felsefeti ' I-Amme, Kahire ty. , s ,  224 ,  
96  Gökberk, Felsefe TariFıi, 1 52 .  
9 7  Şafii, Mukaddime , s .  224 .  
98 Gökberk, Felsefe TariFI i, s .  1 53 ,  
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ler. Çünkü ona göre zorunlu i rade, kendisine denk olan nesneye taallCık eder. Halbuki 
Tanrı i le alem arasında bir denkl ik söz konusu deği ldir .  Aynı zamanda alemin var ol� 
ması Tanrı 'ya bir  şey ilave etmediği gibi ,  yok olması da O'ndan bir şey eksiltmez .99 

Thomas, bilgi ile inanmaliman alanlarının tam olarak  örtüşmediğin i ,  birbirlerini 
kısmen karşı ladıklarını ifade ettikten sonra , inancın akla aykırı olmadığın ı ,  ama akl ın 
üstünde olduğunu söyler. Aslında bu düşüncelerle onun varmak istediği nokta , bir 
ki l ise filozofu olarak teslis (onun i fadeSiyle üçlü birl ik) ve diğer Hıristiyan dogmasıyla 
i lgil i hususları meşru laştırma gayretidir .  Ona göre bu gibi  hususlara sadece inanıl ır ve 
bu inanı lan şeyler dinin doğrularıdır .  1 00 

H ı ristiyanl ıkta tanrı anlayışından söz ederken 20 .  asrın teoloji dalındaki en çok 
göze çarpan eserlerinden biri olan Systematic Theology adlı kitabın yazarı Paul Til l ich ' in 
konuya i l işkin görüşlerine de yer vermemiz gerekir . Ti l l ich, Tanrı 'n ın ezell ve ebedı 
olduğunu , l o l  her yerde mevcut olduğunu , 1 02 sonsuz bi lgiye, I Ol Tanrısal sevgiye ve Tanrı� 
sal adalete , 1 04 Tanrısal güce ve sonsuz kudrete l 05 sahip bulunduğunu söyler. 0, Tan� 
rı'ya nispet edilen bu sıfatları niceliksel değil de, n iteliksel bir yorumla ele al ı r .  Tan� 
rı 'n ın varl ığını kabul etmenin reddetmek kadar ateistçe bir tutum olduğunu ifade eden 
Til l ich ,  Tanrı 'n ın var olmanın ta kendisi olduğunu ve ayrı bir varl ık olmadığını savu
nur . 1 06 Ti l l ich ' in gerek Tanrı 'nın sıfatlarıyla gerekse varl ığıyla i lgi l i  görüşlerinden, onun 
Yeni Platonculuktan etkilendiği anlaşı lmaktadır .  0, oluşun dışında Tanrı 'ya atfedilen 
bütün ifadelerin sembolik  olduğu görüşündedir .  1 07 

Ti l l ich, tabiat üstülüğe karşı olduğu gibi tabiatçıl ığa da karşıdır .  Ona göre Tanrı 
dünyadan farkl ıdır fakat dünyanın dışında değildir .  Her yerde ve her şeyin üstünde 
olan Tanrı 'n ın dünyadan farklı olması ,  aklı h içe sayma anlamına gelmediği gibi ,  dün
yanın içinde olması da dünya ile karışmış olması sonucunu vermez. Tanrı i le dünyanın 
özünü özdeşleşti ren Til l ich, panteist bir Tanrı anlayışına sahiptir . Ona göre ancak bu 
düşüncelerle Tanrı-evren veya Tanrı�insan i l işkisi kurulabi l i r .  1 08 

Ti l l ich ' in teslis inancına gelince, o bu inancı akla ve mantığa aykırı bulmaz . Tan
rı hakkında söylenen zat ve teslis gibi kavramların yeniden yorumlanması gerektiğini 
düşünse de, şimdil ik bunların yeterli olduğunu bel i rtir . ı 09 

Buraya kadar anlatı lanlara bakıldığında, Hıristiyan din al imleri ve filozoflarının 
ulCıhiyete dair  yapmış oldukları benzer veya farkl ı yorumlardan çıkan sonuç, genel 
olarak  onların teslis inancında ittifak etmiş olmalarıdır .  Gerek geçmişte, gerekse gü
nümüzde fertler bazında bazılarının bu inanca sahip olmamaları ,  istisna! bir durum a rz 
eder. Kaldı k i ,  Hıristiyanlığın temel inanç esaslarından biri olan tecessüdlincarnation 
konusunda İsa 'nın " Kurtarıcı" olduğuna inanan ve bunun ibadette onun şahsına yö-

99 MedkGr, DürUs, s. 98-9. 
1 00 Gökberk, Felsefe TariFıi, s .  i 5 ı .  
1 0 1 Til l ich ,  SystematicTfıeology, The University of Chicago Press, New York i 967, I. 274 .  
1 02 Til l ich,  SystematicTfıeology, ı. 277 .  
1 03 Til l ich, SystematicTFıeology, ı .  279. 
1 04 Til l ich,  Love, Power and Justice, Oxford University Press, London and New York 1 960, s .  2 5 ,  
1 05 Ti l l ich, Love, Power and Justice, s .  ı ı o. 
1 06 http//www.stanford.edu/group/kinglpapers/voI2/5504 ı 5 . d issertation_chapter_3 .htm 
1 07 Ti l l ich,  SystematicTfıeology, ı ,  245 .  
1 08 Til l ich, SystematicTfıeology, ı ı .  6. 
1 09 Ti l l ich ,  SystematicTfıeology, ı .  ı 56, 2 50. Ti l l ich' in görüşleriyle i lg i l i  geniş bilgi iç in bkz. Ruhattin Yazoğlu ,  Paul 

Tillich'de Tann Kavramı, Din Bi l imleri Akademik Araştırma Dergis i .  Yıl :  2, Sayı : 3 ,  Nisan-Mayıs-Haziran 2002 . 
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nelme anlamına gelmediğini ifade eden "Tecessüdsüz Hıristiyanlık" adlı eserin yazarı 
Prof. Mauric  Wiles gibi bazı müell iflerin bile teslisi savundukları görülmektedir . 1 1 0 Arala� 
rında bazı görüş farkları olmasına rağmen Hıristiyanlığın  ana mezheplerinden olan 
Katol ik ,  Ortodoks ve Protestan mezhepleri de teslis konusunda müttefiktirler. Dolayı� 
sıyla bizim, konuya son vermeden önce Hıristiyanl ık inancının ve ulOhiyet anlayışının 
bir inci  esasını  teşki l  eden Teslis ' in anlamına ve teslis inancının tarihi seyrine, bu dog� 
manın içerdiği çelişkilere ve akabinde de Kur'an ' ın teslise nasıl baktığına temas et� 
memiz gerektiği kanaatindeyim.  

A. TESLİs VE TENKİDİ 
Üçleme, üçe bölme, üçe çıkarma , şarabı üçte biri uçuncaya kadar kaynatma ve 

Hıristiyanl ıkta Tanrı 'nın üç olduğuna inanma anlamlarına gelen tesl is, i i i  son anlamı 
itibarıyla Arapça 'da Ek(Mm�i Selelse/Üç Uknum!Üç rükün ve Fransızca 'da triniti latzıyla 
tabir edi l i r .  

Tesl is inancına göre Tanrı birdir fakat Baba, Oğul ve Ruhu ' I�Kudüs 'ten oluşur. 
Her biri ayrı ayrı Tanrı olan bu üç rükün/bazılarına göre üç şahıs,  üç tanrı deği l .  tek 
tanrıdır .  B ir  tek gerçeğin görüntüleridir .  Bu ,  "üçte bir ve "bir"de üç olarak da ifade 
edilebi l i r .  1 1 2 Kısaca buna "üçlü birl ik"  de denilebil ir .  

Tesl isin birinci rüknü olan Baba, i kinci rüknün validi/pederi olmasının yanı s ı ra 
kainatın da yaratıcısıdır .  İkinci rükün olan Oğul da , birinci rüknün yegane oğlu olması� 
n ın yanı  s ıra alemi günahtan kurtarmıştır .  Üçüncü rükün olan Ruhu ' I�Kudüs ise teslisin 
diğer ik i  rüknünden devamlı ve ebedı bir şekilde sadır olup, vazifesi hayat vermekten 
ibarett ir .  1 1 3 

Bu üçlü Tanrı inancından ibaret olan Teslis, Kitab�ı Mukaddes ' in İbranı bölü� 
mü nde yer almamaktadır . Daha önce de belirtildiği üzere bu terim,  Hıristiyan Kutsal 
metinlerinde de geçmez. Baba, oğul ve Ruhu ' I�Kudüs kel imelerinin geçtiği İncillerden 
de Teslis ' i  ç ıkarmak zorlamadan başka bir şey değildir .  Hatta Hz. İsa 'nın "Baba ve Oğul 
ve Rufı u ' I�Kudüs ismiyle vaftiz eyleyin " 1 1 4 şekl inde havarilerine emir vermesinden de teslisi 
çıkarmanın pek mümkün olmadığı gözükmektedir. O halde Teslis H ıristiyanlığa ne 
zaman sokulmuştur? 

Aslında teslis inancının temellerini Hz .  İsa'dan sonra oluşan uygun ortamı de� 
ğerlendiren Pavlus atmıştır .  Yunanca trias'tan gelen testis terimi ise, ilk kez 1 80 yı l ları 
civarında Antakyal ı  Theophile tarafından kullanllmıştır . 1 1 5 Bununla birl ikte tesl isin Hı� 
ristiyanl ık inancına girmesi hayli sonra olmuştur. 3 2 5  yıl ında Kral Kostantin ' in emriyle 
toplanan İznik konsilinde henüz tesİ is yoktu .  Orada sadece Mesih ' in tanrıl ığından ve 
Baba�Tanrı 'nın oğlu olduğundan ve her ikisinin de aynı cevherden olduğundan söz 
ediliyordu . Ruhu ' I�Kudüs 'ün Tanrı mı yoksa yaratılmış bir ruh mu olduğundan 

1 1 0 Suat Yıldır ım, Mevcut Kaynaklara Göre Hıristiyanlık, Iş ık Yayınları ,  izmir 1 996, s. 1 78-79. 
i i i  Ferit Develioğlu ,  Osmanlıca Türkçe Ansiklopedik Lugat, Aydın Kitabevi . Ankara 1 988, s .  1 3 1 2 ; Mustafa Nihat Özön, 

Osmanlıca Türkçe Sözlük, i nkılap Kitabevi . istanbul 1 987, s .  856. 
1 1 2 Muhammed izzet et-Tahtilvı, en-NasraniyyeIÜ ve' l-islam, Mektebetü'n-NOr, Mısır 1 407/ 1 977,  s. 30 .  
1 1 3 Abdülehad DilvOd, incil ve Salih, Haz. Kudret Büyükcoşkun ,  inkı lab Yayınları , istanbul 1 999, s .  20-2 1 .  
1 1 4 Matta , 28,  1 9 . 
1 1 5 Suat Yıldır ım, Mevcut Kaynaklara Göre Hıristiyanlık, s .  1 88 (D .  Mason, Le Coran et la revelation iudeo-chretienne,  

ı .  90'dan naklen) ;  Tacettin Şimşek, Allah Rasulü Meryem Oğlu isa 'dan Tanrılaitırılan, Mitleitirilen isa'ya, 
http ://www.ulumulhikmekoeln .de/rivayet2 .htm. 
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bahsedilmiyordu . � � 6 3 8 1 yı l ında toplanan birinci Kostantinopolis konsil inde, 
İskenderiyye patrikinin görüşüne uyularak Ruhu ' I-Kudüs'ün de tanrı l ığına karar  veri ldi . 
Böylece "üçlü birl ik" binası tamamlanmış 01du . � � 7 

Teslisin bu kadarıyla da yetinmeyen bazı kil ise babaları , Ruhu ' I-Kudüs'ün sade
ce Baba-Tanrı 'dan deği L ,  Oğu ldan da sadır olması gerektiğini ileri sürdüler . 589 yıl ında 
düzenledikleri Toledoffuleytula konsil inde bunu da karara bağladılar .  i ı a 

Burada şunu da bel irtmek gerekir ki ,  kon si I lere çağrı lan kil ise babalarının ço
ğunluğu ,  üç rükünlü veya şahsiyetli bir Tanrı formülüne karşı idi . Bu konsi l ierde çok 
çetin tartışmalar yapıld ı .  Ancak tarihin çeşitli dönemlerinde olduğu gib i ,  burada da 
siyası otoritenin baskısı devreye girdi . Teslisi benimsemeyen çoğunluk saf dışı edi l ip ,  
azınl ığın önerileri dikkate a l ındı  ve ortaya ak ı ı  ve mantık ölçüleri içinde bir yere otur
tulması mümkün olmayan bir teslis anlayışı çıktı ve bu anlayış, şu anda muharref de 
olsa , başlangıçta tevh idi s imgeleyen semavı bir dinin temel inanç i lkelerinden birin i  
oluşturdu .  

Hıristiyanlar, teslis inancının doğruluğunu ispat etme sadedinde kutsal metin
lerden bazı deliller i leri sürdüler ve bunları izah yoluna gitti ler . � � 9 Fakat yapılan izahıa r, 
çürük temellere oturtulan teslis inancını ispata yetmed iği gibi ,  yapılan her izah ve 
yorum, işi daha da karışık  ve karmaşık hale getirmekten öte geçmed i .  Bu zorluk ka rşı
sında akl ı tamamen devre dışı  bırakarak teslisin akıı la deği L ,  i lhamla anlaşı lacağı ve 
onun sadece inanılması gereken bir sır olduğu ifade edi l ir  oldu .  Bu anlayış Orta çağ 
teolog ve filozoflarından Saint Anselm ve Saint Thomas gibi kimselerden tutun ,  yeni
lerden Habib Said ve daha başkalarına kadar devam ede gelmişti r .  Bu anlayışta olan 
Hıristiyanlar, kutsal saydıkları Tevrat' ın ortaya koyduğu tevhid i le teslisin bağdaşma
yacağına,  tesl isin her bir rüknünün görevinin ne olduğuna,  "bir 'de üç şahıs, üç şahısta 
bir" formülünün ne derece makul olduğuna ve son olarak da "Oğul yaratı lmadı ama 
dOğdu;  fakat Oğul Baba 'dan sonra da değildir" inancının ne anlama geldiğine dair 
sorulara ş imdiye kadar ikna edici  cevap bulamadı lar ı ıo ve kanaatimizce bundan sonra 
da bulamayacaklardır .  Nitekim Rahip Prof. Thomas Michel de, Hıristiyanl ık ulOh iyet 
an layışıyla ve dolayısıyla tesl isle ilgi l i  hususlara temas etmiş ,  Hıristiyanl ığın salt tevhid 
din i  olduğunu ispata çalışmış fakat yapmış olduğumuz incelemeden edindiğimiz so
nuca göre istenen başarıyı sağlayamamış ve vermiş olduğu cevaplar, yapmış olduğu 
izahlar ikna ed ici 0lamamıştır . 1 2 1 

Tesl is konusunda çıkmaza giren Hıristiyanlar, zaman zaman üç rüknü veya üç 
şahsı İslam'daki Allah ' ın sıfatlarına benzetseler de, bunun kabulü mümkün olmayan 
bir kıyaslama olduğu apaçıktır. Kaldı k i ,  bunu söyleyenler de bu kıyasın farklı bir  kı
yaslk ıyas maa ' I-ta rık olduğunu bi lecek kadar bilgi ve teoloji formasyonuna sahip kişi
lerdir . 1 22 Her şeye rağmen teslisi tevhide engel görmeyenıere karşı Hıristiyanlıktan 
mühtedi a l im Abdülehad DavOd, bu konuda şu cevaba yer verir :  " Üç uknOmun üç i lah 
deği L ,  belki üçden bir b irden üç olması hasebiyle, ya lnız bir Al lah olduğu iddia edil iyor. 

i 1 6 Ebu Zehra .  Mufıddardt. s. 1 5 1 .  
i 1 7 Tahtav!' en-Nasraniyyetü ve' l-İsıam. s. 45 ;  Şeleb!. el-Mesihıyye. s. 1 52 .  
i ı a  Tahtavı. en-Nasraniyyetü ve' I-İslam. s. 47.  
i 1 9 Hıristiyan ları n  teslisi izah ve  savunmaları i l e  ilgili geniş bilgi için bkz. Ebu Zehra . Mu(ıddarat. s .  1 1 2- 1 8; Şelebl. el-

Mesifııyye. s. 1 27-28. 
1 20 Şeleb!. el-Mesifı ıyye. s. 1 34 ;  Suat Yı ldır ım. Mevcut Kayna�/ara göre Hıristiyanlık. s. 1 92 .  
1 2 1  Bkz. Thomas Michel . Hıristiyan Tanrıbilimine Giriş. Orhan Basımevi , İstanbul 1 992 .  
1 22 Suat Yıldı r ım. Mevcut Kaynaklara Göre Hıristiyanlı�. s. 1 98. 
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Kilise teslis�i §erifin üç i lahtan müte§ekkil olmadığını ne kadar iddia ederse etsin ,  
madem ki üç uknOm arasında bir bağ var ve her birinin diğerlerine ait olmayan sıfatları 
ve fi l leri bulunduğunu itiraf ediyor, o halde üç uknCım ne teker teker ne de toplu ola� 
rak bir Al lah olamaz. Yani Eb validdir, ne İbn olabilir ne de Ruhu ' I�Kudüs . Dolayısıyla 
tek bir rükün diğer rükünlere bağlı ve onlarla kayıtlı bulunduğundan tam Al lah olamaz .  
İkinci ve üçüncü uknOmların durumları da böyledir . " 1 2 3 

Abdülehad DavOd, H ıristiyanların ulOh iyet anlayı§ı ve teslisle ilgili dü§ünceleri� 
ne ili§kin §u ele§tiriye de yer verir :  "Isevil ik akıdesine göre ulCıhiyette babalık i le oğul� 
luk mevcuttur .  Şimdi bir Al lah ,  aynı zamanda hem baba hem oğul olamaz . Çün kü 
birdir  ve bir olması vacip olduğundan, ne kendisinin babası olabi l ir ne de kendisinin 
oğlu .  Bundan dolayı bu akıdenin ulOhiyette iki vücOd�i mutlakı tanımakta olduğu §üp� 
heden uzaktır . Ve bu iki ezell ve mutlak vücOddan devamlı bir sOrette hurOc ve sudOr 
eden Ruhu ' I�Kudüs de, ne baba ne de oğu l olmadığı için, ulOhiyetin üçüncü vücOd�i 
mutlakı olması gerekir ki, doğrusu Nasran iyet 'in ma 'bCıdu ile İslamiyet ' in  perestı§ ve 
tekbır ettiği Celle Celaluhu hazretleri arasında sınırsız bir fark vardır .  1 24 

Bu konuda İslam al imlerine ait pek çok ele§tiri zikretmek mümkündür. m Ancak 
biz, bu kadarıyla yetin ip ,  Kur 'an' ın teslise nasıl baktığı konusuna temas etmenin daha 
uygun olduğu kanaatindeyiz .  

B. KUR' AN'IN TESLiSE BAKıŞı 
Tarihin çe§itli dönemlerinde insanlar, peygamberlerin getirmi§ olduğu tevh id 

inancından ayrı l ıp ,  politeist dü§üncelere veya tevhide aykırı farkl ı inançlara saplandık� 
larında Al lah,  insanl ığın yeniden tevh ide dönmesi için peygamberler göndermeye 
devam etmi§tir. Bu açıdan bakı ldığında Kuran' ın ini§inin asıl nedeninin,  Hıristiyanlar 
arasında yayılan teslis dogmasının ortaya çıkması olduğunu söylemek mümkündür. 
Daha önce belirtildiği gibi her ne kadar Hıristiyanlar, teslisin tevhidle çeli§mediğine 
dair yorum ve beyanlarda bulunmu§lar ise de, bizim inancımıza göre bu konuda 
Kur 'an ' ın söyledikleri önemlidir. Allah ' ın kelamı olduğuna inandığımız Kur'an ' ın ,  teslis 
konusunda Hıristiyanları doğrulayıp doğrulamadığını tespit edebilmek için ilgili ayetle� 
re ba§vurmamız gerekmektedir .  Bu ayetlerden bazıları §öyledir: 

"Ey Ehl�i Kitap!  Dininizde haddi a§mayın, ta§kınl ık yapmayın ve Allah hakkında 
gerçek olmayan §eyleri iddia etmeyin.  Meryem'in oğlu Mesih İsa sadece Allah' ın resu� 
lü ,  Meryem'e ula§tırdığı kel imesidir. Al lah tarafından gelen bir ruhtur. Gelin Al lah'a ve 
elçilerine iman getirin, 'Tanrı üçtür' demeyin . Kendi iyiliğiniz için bundan vazgeçin . 
Al lah ancak tek bir İ lahtır .  0, çocuğu olmaktan münezzehtir . Göklerde ne var, yerde 
ne varsa O 'nundur. Koruyan ve yöneten olarak Al lah yeter." (N isa , 4/ 1 7  I ) . 

" 'Allah Meryem ' in oğlu İsa'dır' diyenler hiç §üphesiz ki'ifi r olmu§lardır . . .  " 
(Maide, 5/7 2 ) .  

" 'Al lah üçten birid ir' diyenler d e  ki'ifir olurlar. Halbuki bir tek i lahtan ba§ka i lah 
yoktur. Eğer bu batıl iddialarından vazgeçmezlerse içlerinden ki'ifir kalanlara mutlaka 
can yakıcı bir azap dokunacaktır ." (Maide, 5/739) . 

1 23 Abdülehad Davad,  incil ve Salw, s .  2 1 .  
1 24 Abdülehad Davad,  i ncil ve Salib, Haz. Kudret Büyükco�kun, i nkılab Yayın ları , istanbul 1 999, s .  20-2 1 .  
m Mesela ibn Teymiye'nin özel l ikle Hıristiyanl ığa reddiye olarak yazmı� olduğu hacimli eseri el-Cevilbu 's-Sarıirı /i

ınen Beddele Diııe' I-Mesifl (Mısır 1 322/ 1 905) bunun en bariz örneklerinden biridir. 
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"Yahudiler: 'Üzeyr Al lah'ın oğludur' dediler. Hıristiyanlar da 'Mesih ,  Allah' ın 
oğludur' dediler .  Bu onların ağızlarında geveledikleri sözlerden ibarettir. Onlar, sözle� 
rini daha önce geçmiş kafirlerin sözlerine benzetiyorlar .  Hay Allah kahredesiler! Nasıl 
da haktan batıla döndürülüyorlar?" (Tevbe, 9/30) .  

''Yahudiler hahamlarını , Hıristiyanlar rah iplerini ve Meryem' in oğlu Mesih ' i  Al� 
lah 'tan başka Rab edindiler. Halbuki onlara bir tek ila ha ibadet etmeleri 
emrolunmuştu . Ondan başka ilah yoktur. O, onların ortak koştukları ş irkten münez� 
zehtir ." (Tevbe, 9/3 ı ) . 

" Hayır, o bir tanrı deği l ,  nimetimize mahzar ettiğimiz ve İsrailoğul ları için bir ör� 
nek yaptığımız kulumuzdu . "  (Zuhruf. 43/59) .  

Yukarıda i lk sırada yer alan Nisa ı 7 ı .  ayette görüldüğü üzere Kur'an, Hz .  İsa'nın 
yüksek şanını küçültmeye, gayrı meşru çocuk diye iftiraya kalkışan Yahudi lere karşı l ık, 
Hıristiyanların dinde yani Hz.  İsa 'yı tazimde ve ona olan sevgide aşın gitmemelerini ve 
Allah hakkında gerçek olmayan şeyleri iddia etmemelerin i ,  yani Allah ' ı  insanın bede
nine hulQI  etmekle ve ruhuyla birleşmekle, a rkadaş ve çocuk edinmekle nitelememele
rin i  ve O 'nu bu gibi  hal lerden tenzih etmelerin i  emreder. 1 26 Onları bu şekilde aşını ık ve 
taşkınlıktan men eden Kur'an, arkasından da onları doğru yola i rşat eder ki. bu da,  
" Meryem' in oğlu Mesih İsa 'nın sadece Allah ' ın resQlü,  Meryem'e ulaştırdığı kelimesi ve 
Al lah tarafından gelen bir  ruh "  olduğu gerçeğidir .  Bu ayn ı zamanda Hz .  İsa 'yı bir tür 
tanımlama ve onun kimliğini ortaya koymadır. Bu tanımlama Maide 4 5 .  ayette şu 
şekilde yapı lmaktadır: "Gün geldi, melekler ona : Meryem ! Allafı ,  kendisi tarafından bir kelime 
vereceğin i  sana müjdeliyor. Adı İsa , lakabı Mesifı , sıfatı Meryem oğludur. " 

Görüldüğü üzere Kur'an, Hz .  İsa 'nın vasıflarıyla i lgi l i  olarak Allah ' ın elçisi ,  Al
lah' ın ruhu ve Allah ' ın kelimesi gibi noktalar üzerinde durur .  Ayrıca onun Allah 'ın kulu 
olduğunu da vurgular .  Kur'an 'da Hz. İsa 'nın " Ruhu 'I�Kudüs " ve "Allah ' ın oğlu"  olduğu� 
na dair hiçbir beyana yer verilmez. 

Ayetlerde geçen " kelime" ve "Allah ' ın ruhu "  gibi ifadeler, Hıristiyanların anla� 
dıkları anlamda deği ldir .  Onlara göre "kel ime" ,  " kelam ve " nutuk" (Logos) anlamlarına 
gel ir .  Buradan hareketle Hı ristiyanlar, Allah ' ın  kelamının İsa 'nın varlığında ifade buldu
ğuna;  ruhunun da İsa 'ya hulOI ettiğine inanmaya başladı lar .  Böylece hem İsa'yı, hem 
de Tanrı 'n ın bir parçası olarak kabul ettikleri Ruhu ' I�Kudüs 'ü tanrı olarak benimsediler. 
Sonuçta ortaya teslis denilen bir inanç çıkmış oldu .  Halbuki Kur'an'a göre ayette ge
çen " kel ime" ,  Allah ' ın  "ol!" emridir . Bu emirle Meryem, İsa 'ya hamile kalınca İsa 'ya 
" kel ime" adı veri lmiştir ki, bu, Hıristiyanların bu kel imeye verdikleri anlamlardan farkl ı� 
dır .  Bir erkek olmaksızın Cebrai l ' in Meryem'e üflemesiyle Meryem'de oluştuğundan 
dolayı da "Allafı tarafından gelen bir rufı tur" denilmiştir . Yoksa kel ime de, ruh da Al
lah 'tan birer parça değildir .  

Bu tespit ve yorumlardan anlaşı lmaktadır ki ,  Kur'an, Hıristiyanların tesl is inan
cını kesinl ikle reddetmekte ve bu inancın tevhid akidesiyle uzaktan veya yakından 
alakasının olmadığını ifade etmektedir .  Hatta bu inancın sahiplerinin küfre gittiklerini  
ve bu batı! inançlarından vazgeçmedikleri takdirde cehennem azabına dOçar olacakla� 
rını  bi ldirmektedir .  Mesela bu konuda Maide suresinde şu ayetlere yer veri l ir :  

"Al lah, Meryem' in oğlu İsa 'dır diyenler hiç şüphesiz kafir olmuşlardır .  Halbuki 
İsa vaktiyle şöyle demişti : Ey İsrai loğulları ! Benim de, sizin de Rabbiniz olan Allah 'a 

1 26 Fahruddin Muhammed b. Ömer er-Raz!. et-Tefsiru 'I-Keoir, Daru ihyai 't-Türilsi ' l- isıam!. Beyrut, ty .. XXI, 1 1 5 ; 
Elmal ı l ı  M. Hamdi Yazır, Hak Dini Kur'an Dili (sadeleştiri imiş baskı) .  Feza Gazeteci l ik A.ş. ,  istanbul ty., ı ı ı .  1 34 .  
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ibadet ediniz .  Kim Allah 'a  eş ortak koşarsa,  şu kesindir k i ,  Allah ona cenneti haram 
kı lmıştır ve onun varacağı yer  ateştir .  Zal imlere yardımcı olan da çıkmaz . "  (Maide, 
5/7 2 ) .  

"Allah ü ç  uknumdan biridir diyenler d e  kilfir olurlar. Halbuki b i r  tek i lahtan baş� 
ka ilah yoktur .  Eğer bu batı! iddialarından vazgeçmezlerse içlerinden kilfir kalanlara 
mutlaka can yakıcı b ir  azap dokunacaktır . " (Maide, 5/73 ) . 

Kur 'an' ın bu kadar net ve kesin beyanları karşısında Hıristiyanların tesl isle i lgi l i  
öne sürdükleri yorum ve izahıarın ne kadar inandırıcıl ıktan uzak ve akı l  dışı olduğu 
anlaşı lmıştır .  

SONUÇ VE DEGERLENDiRME 
İnsanı yaratan Allah ,  onun fıtratına inanma duygusunu da yerleştirmiştir .  Do� 

ğuştan insanda var olan bu duygu, Al lah ' ın göndermiş olduğu peygamberler aracıl ığıy� 
la tevhide yönlendiri lmiştir .  Ancak peygamberlerin getirmiş olduğu mesaj lardan uzak 
kald ığı dönemlerde insanlar, tevhidden saparak ya çok sevdikleri veya çok korktukları 
yahut da ulu gördükleri bazı varl ıkları kendilerine tanrı edinmişler ve bunlara tapma 
ihtiyacı h issetmişlerdir .  İnsanl ığı bu durumda bırakmak istemeyen Allah,  peygamberler 
göndermeye devam etmiş, yine de insanlar bel l i  dönemlerde mezkOr sapmalara maruz 
kalmışlardır .  Toplumun önde gelen şahsiyetleri olarak bil inen bazı filozoflar da bu 
sapmalardan kurtulamamışlardır .  Halk cahil l iğinden dolayı yolunu ve yönünü tayin 
edemezken, bunlar, AHah�alem arasındaki dengeyi kuramamışlar. dolayısıyla üzerinde 
Allah 'ın kozmik kanunlarırıın cereyan ettiği tabiatı tanrılaştırma yoluna gitmişlerdir .  
Kimis i ,  Allah ' ın dış ında tabiata ezel iyet nispet ederken, k imisi  de halkla birl ikte insan� 
biçimci tanrı anlayışını benimsemiştir .  Bu iki yanlış telakki o kadar yaygınlaşmıştır ki , 
monoteist düşünceye sahip oldukları bil inen filozoflar bile, bu iki telakkinin etkisinden 
kurtulamamışlardır .  Aradan asırlar geçmesine rağmen xıX. yüzyılda adeta bir moda 
olan ve bi l inçl i  olarak seslendirilen "Tanrı 'nın insanı deği l .  insanın Tanrı 'yı yarattığı" 
görüş ve düşüncesi bu tür yanlış telakkilerin ürününden ve uzantısından başka bir şey 
değildir .  Hatta bu tür saçmalıkların XX. yüzyılda da dile getirild iği bilinen bir gerçektir .  

Monoteist olarak bil inen fakat ulOhiyetin en önemli vasıflarından bir i  olan ya� 
ratma gibi bir niteliği Allah 'a nispet etmekten kaçınan bazı filozoflar, ya sudOr teorisini 
ya da panteizmi benimsemişlerdir .  Kimi leri de alemle i lgisi olmayan,  alemi adeta bir 
saat gib i  kurup istirahata çekilen veya alemde cereyan eden hiçbir şeyden haberi 
olmayan ,  i lmini sadece kendi özünü bilmeyle sınırlandıran bir Tanrı anlayışı içine gir� 
mişlerdir .  Bunun yanı s ıra bazı filozofların Tanrı'yı şu değildir bu deği ldir gibi sadece 
negatif!selbi sıfatlarla niteleyip, O 'na pozitif!sübOti sıfatlar nispet etmemeleri, Tan� 
rı 'n ın insan seviyesinden daha aşağıda anlaşılmış olduğunu gösterir . İnsan belli bir 
bilgiye ve özgür iradeye sahip iken , Tanrı bu gibi sıfatlarla nitelendiri lmemektedir . 
Halbuki Kur'an ' ın  açık beyanlarına göre Allah,  en gizl i şeyleri bile bi l ir ve " O  ner an yeni 
tecellilerle iş başındadır. " (Rahman, 5 5/29) . Aleme olan i lgisi kesintisiz devam etmektedir .  
Yaptıklarını  özgür i radesiyle yapar. 

Yahudil ik ve Hıristiyanl ık gibi indiri ldiği i lk duruluğu koruyamayıp tahrife maruz 
kalan semavi dinler de, gerçek tevhidi yansıtmamaktadır . Her ne kadar Yahudil ik ,  ı rkçı 
bir Tanrı anlayışına sahip olsa da, Hıristiyanlığa nispetle ori j inaline daha yakın, daha 
makul bir çizgide olduğu görülür. Bununla birl ikte Yahudil ik, Allah ' ! .  O'nun yücel iğine 
yakışmayacak vasıflarla n itelemektedir .  Hıristiyanl ığa gel ince, onun teslis inancını 
anlamak mümkün deği ldir .  Çeşitli dönemlerde devlet adamlarının da baskısıyla şekil� 
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den şekle sokulan Hıristiyanlık, günümüze kadar hiçbir Hıristiyan' ın izah edemediği 
teslis inancıyla bir çıkmazlar dini hal ine gelmiştir . 

Öte yandan Hıristiyanl ıkla i lgil i olarak geçmişte yapılan tartışmalar ve yorumlar, 
sadece tartışma ve yorum olarak kalmamış, günümüzde de pratikte uygulanan bir 
inanç sistemi ola rak  varlığını sürdü rmeye devam etmiştir .  Özellikle üzerinde çokça 
durduğumuz ve geçmişte yapılan tartışmalar sonucunda karara bağlanmış bulunan 
teslis inancı , günümüze kadar aynen devam etmiş, bununla birl ikte özell ikle günü� 
müzde Hıristiyan lık dünyasında, Hıristiyanl ığa ,  Hz. İsa 'ya ve bir türlü an laşılamayan 
teslis inancına olan ilgi azalmış, bu durumu müspete çevirme çabasında olan papalı� 
ğın çal ışmaları da sonuç vermemiştir. Fransa 'da yayınlanan "Hz .  İsa ile İ lgi l i  Son Ger� 
çek � L'Ultime Verite sur Christ " başlıklı bir  tebl iğde şu i lginç sözlere yer veri lmiştir :  
" Hıristiyan dünyasında İsa ile tartışmalara, kavgalara ve inanç farklılıklarına son vermek ve ger� 
çeği kabullenmek şarttır. Böylece Hıristiyanlık bir iman mantığll1a bağlanmış olacaktır. Bu ak/f ve 
man tıkf sonuca varabilmek için Hz. İsa nakit ında bilgilerimizi Kur'an 'da İsa 'dan söz edilen 1 5  sare 
ve 93 ayet çerçevesinde benimsememiz şarttır. " .  
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• •  A • 
BI'RlMAUNE SEFERI 

(Sebep, Sonuç ve Çıkar ilişkileri Bağlamında) 

Ünal KILIÇ' 

BI' RIMAUNA EXPEDITION 
(Its reasons, end-results and interest relationships) 

The character of the expedition sent by Prophet in the 4 H., which ended in 
the ki l l ing of the participants at Bi'rima'Ona is rather obscure. The reasons Iying un
der the organization of the expedition of Bi'rimaOna, and interests expected by the 
sides, the number and qual ities of the companions engaged in this event appear to 
be different in the sources and studies. In addition, it is not clear enough whether 
this expedition was organized due to the political, mi l itary or rel igious aims. it is 
understood that the Prophet organized such an expedition to reinforce his authority 
on the Arab clans- the authority which decreased after the battle of Uhud and to in
vite the tribes to Islam. 

fl icret sonrası kardeşlik (uhuvvetl tesisi i le dini, anayasa metni hazırlatıp 
tüm tarafların imzasına sunma ile de Medine'de siyasi birliği kuran Hz. Peygamber, 
İslam davetini daha gen iş çevrelere ulaştırmak için gerekli çalışmaları zaman kaybet
meden başlattı . 

İslam Tarihi 'nde "Medine Dönemi " de denilen bu dönemde, İslam'a davet me
totları ile hedef kitlede, "Mekke Dönemi 'ne" nazaran bir takım değişikl ikler oldu .  He
nüz Müslüman olmamış Medineli lerin İslam 'la tanışması için dahilde, etrafta yaşayan 
komşu kabi leierin hidayet bulması için de hariçte yoğun bir gayret içerisine giri ld i .  

Kısa bir müddet içeris inde devletini sağlam temeller üzerine oturtan Hz.  Pey
gamber, bir yandan da kitleleşme faal iyetlerinin devamı olarak, çevreyi tanımak üzere 
küçük si lahl ı  birl ikler çıkardı . " Herhangi bir çatışma ve çarpışmaya girmelerine izin 
verilmeyen bu erler, etrafı ve ticaret yollarını kolaçan ediyor, kabileierin durumu hak
kında istihbaratta bulunup RasOlullah 'a dönüyorlard ı . '" 

Peygamberimiz,  devlet başkanı sıfatıyla müşrik komşu kabilelerle insani i l işkileri 
en iyi şekilde sürdürmeye gayret ediyordu.  "Şayet (düşmanları barışa meylederlerse 
sen de ona yanaş ve Allah 'a güven ip dayan"2  ayeti i le de barışa teşvik edil iyordu .  Bu-

• Yrd . Doç , Dr. Cumhuriyet Üniversitesi i lah iyat Fakültesi . unalki l ic(<I hotmai l .com 
i Ahmet Önka l .  Rasululliifı ' ııı islaın 'a Davet Metodu.  Konya 1 989, s .  1 04 ,  
2 Enfa l .  8/6 1 ,  
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nunla birl ikte RasCılul lah,  zorunlu kaldığında savaşmaktan da kaçınmıyordu , Bizzat 
iştirak  ettiği veya görevlendirdiği sahabileri aracıl ığıyla gerçekleşen seferlerde3 savaşsız 
çözümleri sonuna kadar zorl.uyor, fii li çatışmalarda ise mümkün olan en az zayiatla işi 
bitirmeye çalışıyordu : 

Davet halkalarını genişletmek veya komşu kabi lelerle iyi i l işki ler kurmak için 
zaman zaman birl ikler görevlendiril iyordu ,  Bu görevlendirmelerde savaş yapmak, barış 
için uğraşmak, ticarı i l işkileri güçlendirmek, hepsinden de önemlisi İslam ' ı  tanımayan 
insanlara bu yeni dinin gerçeklerin i  anlatmak da hedefleniyordu , 5  

Yukarıda belirtilen mülahazalarla tertiplenen seferlerden birisi de " Bi 'rimaune 
Seferi"6dir .  İlk dönem İslam Tarihi kaynakları ve onları temel alarak yapı lan araştırmalar ,  
başta Hz ,  Peygamber olmak üzere bütün Müslümanları büyük bir üzüntüye düşüren 
bu sefer hakkında detayl ı bi lgi lere yer vermişlerdir .  Bununla birl ikte kaynaklarda yer 
alan rivayet farkl ı l ıkları olayın tam olarak tespitini güçleştirmektedir .  As l ında kaynak� 
larda yer alan ifadelerin genel söylemleri bizim kesin kanaatlere ulaşmamız için yeterli 
gibi görünmesine rağmen bazı a raştırmacılar, rivayet farkl ı l ık ları arasındaki çel işki l i  gibi 
görünen ve ayrıntı larda gizlenen bilgilerden hareketle zaman zaman ift iraya ulaşan 
iddialarda bulunmaktadırla r .  Söz konusu kişi ler, savaşı son çare olarak gören ve he� 
men her fırsatta barış için çaba sarf eden ; barış ortamının İslam' ın yayıl ıp yerleşme� 
sinde daha etkili olduğunu gayet iyi bi len Hz , Muhammed 'i bir savaş peygamberi gibi 
göstermeye çalışmışlardır .  Bu iddialarını ispat için de kaynaklardaki B i ' rimaQne Seferi 
ile i lgi l i  genel kabul gören bi lgilerden değil de az itibar edilen ve ikincil olarak zikredi� 
len rivayetlerden hareketle, bu seferin sadece askerı maksatıara yönelik ola rak yapıl
dığını söylemektedirler. 

B i ' rimaCıne Seferi ile i lgi l i  bi l inmeyenleri. yanl ış anlaşı lmaları ,  hepsinden de ö� 
nemlisi ithamları en mukaddem rivayetlerden faydalanarak ortaya koymak gerekmek
tedir. 

Hicretin dördüncü yıl ının Safer ayında (Temmuz 625 ) 1 ,  Uh ud Gazvesi ' nden bir� 
kaç ay sonra ,  B i ' rimaCıne denilen mevkide gerçekleşen olayla ilgili değiş ik isimlendir� 

3 Peygamberimizin bizzat iştirak ettiği seferlere "Gazve" ,  görevlendirdiği sahabıleri vasıtasıyla sevk ve idare edilen 
seferlere ise "Seriyye" deni lmektedir. Ancak şunu da i fade etmek gerekir ki bu ayrım kesin s ın ır lara tabi değildir .  
Zira bazen Peygamberimizin bizzat iştirak etmediği bir sefere gaıve isminin veri ldiği de görülmektedir .  Mesela 
8/629 yıl ında gerçekleşen 'MGte Savaşı 'na tarihçilerden baıı ları "MUte Gazvesi" ismini vermişlerdir .  Gazve-Seriyye 
tabirierin in mukayeseli bir şekilde tanımlandırı lması için bkı .. Hüseyin A1gü l ,  "Gazve", DiA, istanbul i 995,  VI I I ,  
488, Ayrıca bkı" ibrahim Sarıçam, Hz , Mufıammed v e  Evrensel Mesajı, Ankara 200 1 .  s ,  1 2 5 ;  M, Ali Kapar, H z ,  MIt
fıaınmed'in Müşrililerle Münasebetleri, istanbul i 993 , s, i 70-7 ı .  

4 Hı, Peygamber'in bu husustaki hassasiyetleri için bkı" Muhammed Hamidul lah ,  Hz, Peygamber'in Savaşları, tre, 
Sal ih Tuğ, istanbul  i 962 , s ,  i I ,  

5 Onun barışı temindeki gayretleri iç in bkı . .  Sarıçam,  s ,  1 2 1 - 1 2 5 ,  
6 Bi'r imaGne, Benı Sa 'saa v e  Benı Süleym araıisi arasında olup daha ıiyade Benı Süleym'e yakın bir mevkidir. 

Abdulmelik i bn Hişam, es-SireW'I1-Ne6i, thk . .  Muhammed Muhyiddin Abdulhamid, Beyrut 1 40 1 / 1 980, ı ı ı .  1 85 ;  EbG 
Abdi i lah Muhammed i bn Sa'd, et-Tabakatu'I-Kübra, Beyrut trı" L L ,  52; Yakut el-Hamevl, Mu'cemü'l-Buldan, thk . .  
Abdulaıiı el-Cünd1. Beyrut 14 i 0/ 1 980, I ,  302, 

7 Bi'rimaGne Seferi 'n in hieretten 36 ay sonra Safer başında IMuhammed b ,  Ömer el-Vakıd1. Kitabu 'l-Megazi, Beyrut 
1 404/ 1 984,  ı. 346; i bn Sa'd, L L ,  5 1 )  veya hicretin dördüncü yı l ında, Uhud Savaşı 'ndan dört ay sonra ve Safer ayı
nın hemen başlarında ( ibn Hişam, L L L ,  1 83 ;  Yahya b, Cabir el-Belazürı, Ensabu ' I-Eşra{. thk "  S, Zekkar- R, Ziri kiL. 
Beyrut 1 4 1 7/ 1 996, ı. 48 I ;  Muhammed b, Cerır et-Taber1. Tarlfıu ' l-Ümem ve' l-Mülük, thk" komisyon , Beyrut trı . . L L ,  
2 1 9; Osman ez-lehebl, TarUIu ' l-islam (e/-MegaziJ, thk  . .  Abdusselam et-Tedmuri, Beyrut 1 4 1 0/ 1 990, s , 2 35 )  gerçek
leştiği naklolunmaktadır .  Kaynaklarda zikredi len ve birbirinden farklı gibi görünen rakamlar aslında aynı tarihe 
işaret etmektedir .  Bununla birl ikte M,  J , Kister, kaynaklardaki bu tür farklı tarihlendirmeyi . "söı konusu olayın 
hangi tarihte olduğu hususunda da tereddütler var diyerek" ( "The Expedition of Bi'rmaGna" ,  Studies in Jafti/iyya 

� 
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melere rastlanı lmaktadır: Seferin komutası için görevlendirilen sahabınin ismin e 
nisbetle "Seriyyetü ' l�Münzir b. Amr" , sefere iştirak edenlerin Ashab�ı Suffa 'ya mensup 
el�Kuml'dan oluşması sebebiyle "Seriyyetü ' l�Kurra" ve olayın gerçekleştiği mekan dola� 
yısıyla da "Seriyyetü Bi 'rimaune" 8 isimleri veri lmiştir . 

Bu çalışmada seferle ilgi l i  klasik siyer ve tarih kitaplarımız tarafından verilen ri� 
vayetleri tekra r  etmekten ziyade, konuyla ilgili tereddüt ve istifhamları netleştirmeye 
yönel ik bi lgiler vermeye ve olayın sosyal ve kabileler a rası i l işkiler boyutunu ortaya 
çıkarmaya çal ışacağız .  

A. SEFERİN DÜZENLENMESİNİN SEBEPLERİ 
Hz.  Muhammed'in hangi gel işmeler üzerine böylesi bir seferi düzenlediği husu� 

sunda konuyla ilgil i bilgi veren kaynaklarda farklı gerekçeler sunulmuştur. Daha ziyade 
kabul gören görüşe göre , an ılan tarihte Amir b. Sa 'saa kabilesinin reis i ,  "Mülaibü ' l� 
Esinne" lakabıyla bil inen Ebu Bera Amir b. Malik, Peygamber' in huzuruna bazı hediye� 
lerle gelmişti . 9  Peygamberimizin İslam'a  tebliğ için anlattıkları oldukça hoşuna gitmiş, 
ancak bu anlatı lanlar onun Müslüman olmasını sağlayamamıştır . "B i r  müşrikten hedi� 
ye kabul edemem" diyen Peygamberimiz, Ebu Bera 'nın hediyesini reddetmişti r . Bu� 
nunla birl ikte o, İs lam'a karşı daha da büyük bir i lgi duymaya başlamış,  belki de bu 
i lgisinin tezahürü olarak, Hz. Peygamber'den, bu anlattıklarını geride bıraktığı kabile� 
sine de anlatacak davetçiler göndermesini istemişt i .  Şayet kabilesi Müslüman olursa ,  
bunun İslam 'ın gücüne güç katacağını da ilave etmişti . L O  

Bu teklif karşısında Hz. Peygamber, Necid halkına güvenmediğin i ,  göndereceği 
a rkadaşlarının can güvenliklerinden endişelendiğini söyleyince, Ebu Bera , onlardan 
çekinmemesini ,  göndereceği kimseleri himayesine alacağını vadederek, kendisinin 
h imayesine a lmasından sonra hiç kimsenin on lara dokunamayacağın ı ,  böylelikle can� 
larının emniyette olacağını söylemişti r . i i  

Olayın bundan sonraki gelişmesine geçmeden önce yukarıda veri len kısmı hak� 
kında bazı hususların i rdelenmesi faydalı olacaktır . 

ı . SEFERiN DÜZENLENMESiNDE EBU BERA'NIN ROLÜ 
Hamidullah ' ın l 2 da hayretini çektiği üzere Ebu Bera 'nın Peygamberimize hangi 

sebeple hediye takdim etmek istediğinin net olarak  anlaşllamamıştır . 1 3Ancak şunu da 

� 
and Early Islam, ed . ,  M. Rosen, London 1 980, s. 337)  bu olayla i lgi l i  rivayetler üzerinde şüphe oluşturmaya çal ış
maktadır. Zürkanı de Safer ayını  tercih etmekte ve Muharrem görüşünü meçhul sıyga i le vermektedir. Bkz. , Mu
hammed b .  Abdulbaki b .  Yusuf ez-Zürkani, Şer[ıu 'I-Mevdrıivi' I-Ledunniyye ( imam Kastalani'nin Mevahibu' l
Ledunniyye'si i le birl ikte), tashih ,  Abdulaziz el-Hal idl, Beyrut i 4 i 7/ 1 996, I l ,  496. Söz konusu rivayete göre olayın 
olduğu sene, yine h icretin 4 .  yı l ı  olmakla birl ikte ay Safer değil de Muharrem'dir .  Bu rivayet için bkz . ,  Ali b .  
Ahmed es-SemhCıdi, Vefdu ' l-Vefd bi ArIVdri Ddri'I-Mustafd, thk. ,  M. Muhyiddin Abdulhamid, Beyrut trz ,  i ,  296.  

8 Vakıdi, i ,  346; ibn Hişam,  L L L ,  1 84 ;  ibn Sa 'd,  I l ,  5 1 ;  Zürkani, I l ,  496-7 .  
9 Vakıdi, söz konusu hediyelerin iki at ve iki kalkandan ibaret olduğunu rivayet etmektedir .  Megıizi, i , 346. Ayrıca 

bkz. ,  Zürkani, I l ,  498; Abdul latif ez-Zebidi, Sarıirı-i Burıarı Mu[ıtasarı Tecrıd-i Sarirı Tercemesi, trc . ,  A. Naim- K. Miras, 
Ankara 1,982, L L L ,  240. Kaynakların bazı larında hediyeden söz edi lmiş ancak ne tür bir hediye olduğundan 
bahsolunmamıştır. Krş . Bkz. , ibn Hişam, L L L ,  1 84 ;  Taberi, I I ,  2 1 9 . 

1 0 Yakıdi, i, 346; ibn Hişam, L L L ,  1 84 ;  ibn Sa'd, l I ,  52 ;  Belazüri, I, 48 1 ;  Taberi, l ı ,  2 1 9 .  
i i  Yakıdi, i ,  346; ibn Hişam, 1 1 1 , 1 84;  ibn Sa 'd, I l ,  52 ;  Belazüri, i, 48 1 ;  Taberi, I l ,  2 1 9 .  
1 2 Muhammed Hamidul lah ,  islam Peygamberi, trc . ,  Sa l ih  Tuğ, istanbul 1 99 1 ,  I, 447.  
1 3 Martin Lings 'e göre Bedir Savaşı 'nın hemen başlarında şehid düşen Ubeyde b. el-Harise'nin birkaç çocukla dul  

kalan karısı Zeyneb bnt.  Huzeyme, Amir b .  Sa'saa oğul larına mensuptu . Muhtemelen bu yeni bağ yoluyla oluşan 
� 
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ifade etmek gerekir ki Hz . Peygamber' in bir mü§rikten hediye almayı reddetmesinin 
ba§ka örnekleri de bulunmaktadır . 1 4  Taberl'nin İbn İshak 'ı referans göstererek naklet
tiği bir habere göre Peygamberimiz, Ebu Bera 'ya : " Hediyeni kabul etmemi istiyorsan 
Müslüman ol k i ,  ben de bu isteğini yerine getireyim " ' S  diyerek belki de onu bu §ekilde 
Müslüman olmaya te§vik etmeyi dü§ünmü§tür. 

Tarihçi lerden pek çoğuna göre bu sefer. Ebu Bera 'nın bizzat Medine 'ye kadar 
gelerek yaptığı teklif üzerine tert ip edilmi§ti r . ' 6  

2.  SEFERİN DÜZENLENMESİNDE BENİ SÜLEYMLİ KABİLELERİN ROLÜ 
Diğer taraftan Medine 'den bir grup sahabınin gönderilmesi talebinin bizzat 

Medine'ye kadar gelen Benı Süleym 'den Ri ' ! .  Zekvan ve Usayye'ye mensup bazı kim
seler tarafından Hz. Peygamber'e iletild iğine dair de kaynaklarımızda bi lgilere rastla
nllmaktad ır . ' 7  Söz konusu kaynaklarda yer alan bu doğrultudaki haberin yegane 
ravİs İn in Enes b .  Malik olduğunu da bel i rtmek gerekmektedir . Bununla birl ikte bu 
rivayetin farklı kaynakla rda bazı nüanslarla nakledildiği de görülmektedir .  Rivayetin 
Buharı'de yer alan metn ine göre Ri'L Zekvan ve Usayye kabileleri Hz. Peygamber'e 
gelerek ondan dü§manlarına kar§ ı  kendilerine yardım etmesini istemi§lerdir . ' s  İbn Sa 'd 
tarafından kaydedilen rivayetlerden i lkine göre adı geçen üç kabileden bazı kimseler, 
ikincisine göre ise bir grup insan (cae nasun ile 'n-nebiyyi) Peygamberimizden kendi kabi
leierine kar§ ı  yardım talebinde bulunmu§lardır . ' 9  

Yukarıdaki rivayetlerden anla§ılabildiği kadarıyla bu seferin düzenlenmesi için 
i lk adım Hz. Peygamber tarafından atılmamı§tır . Müslüman bir grubun Necid bölgeSi
ne gönderilmesi fikri ,  bölgenin etki l i  isimlerinden Ebu Bera 'dan gelmi§ olabi leceği gibi .  
kendileriyle aynı  bölgede ya§ayan mü§rik kabileda§larına kar§ı manevı ve psikoloj ik bir  
destek almayı dü§ünen Müslüman Necidli gruplar tarafından da gelmi§ olabi l ir .  Öyle 
anla§ı l ıyor kİ Müslüman bir grubun Necid bölgesine gönderi lmesi tekl if i ,  ister Ebu 
Bera ,  isterse Necid l i  Müslümanlardan gelmi§ olsun , Rasulullah tarafından samimi 
bulunarak böylesi bir organizasyona karar veri lmi§tir .  

B i ' rimaune ile ilgil i en önemli husus ise tarafların böyle bir seferin düzenlenme
sinde ne tür mülahazalarla hareket ettiklerinin tespit edilmesidir. 

B. TARAFLARıN BU SEFERDEN BEKLENTİLERİ 
ı. EBU BERA'NIN BEKLENTİLERi 

Bu noktada i lk olarak Ebu Bera 'nın niçin böyle bir ta lepte bulunduğunun açığa 
çıkartı lması faydalı olacaktır: Kaynakların pek çoğuna göre Ebu Bera , kavminin İs-

� 
akraba l ık  sebebiyle Ebu Bera . söz konusu hediyeleri getirmiş olmalıdır .  Martin Lings. Hz. Mufıamıned'iıı Hayatı. 
trc" Nazife Şişman .  istanbul 1 988. s .  293 .  

1 4  Ebu Ubeyd Kasım b .  Sel lam. Kitabu · I-Emval. thk" Ha l i l  Herras .  Beyrut 1 406/ 1 986. 5 . 270-7 1 .  Zürkanl'ye göre 
müşrik bir kişiden hediyen in a l ın ıp veri lmesi kalpte bir temayül oluşmasına vesile olabi l irdi .  Bkz" I I .  498. 

iS Taberi. I I .  2 i 9 .  
1 6  Vakıdi. i . 346; ibn  Hişam. I I I .  1 84 ;  ibn Sa ·d .  I I .  52 ;  Muhammed ibn Habib. Kitabu'I-Mufıabber, Beyrut trz" s .  236; 

Beıazüri. i. 48 i ;  Zürkani. I I .  496. Ebu Bera 'nın bu tekl i fi bizzat Medine 'ye gelerek deği l de bir  mektup yazara k  Hz.  
Peygamber'e u laştırdığın ı  söyleyenlere de rastlanı lmaktadır .  Geniş bi lg i  için bkz" Zebidi. i i i ,  24 1 .  

1 7 ibn Sa 'd ,  i i ,  5 3 ;  i i i ,  5 1 4-5 1 5 ; Muhammed b.  ismail el-BuhM, Safılftu ' I-Bu(larl, Meğazi. 29/4090; ibn Hacer el
Askaıani. Fetfıu ' I-Barl bi Şerfı-i Sa(ll(l i ' I-Bu(lar1. thk . .  Abdullah b. Besaz,  Beyrut 1 4 1 6/ 1 996, vi i i ,  1 40. 

i S  Buhar!. Meğdzi, 29/4089. 
1 9 i bn Sa 'd .  i. 5 2 ;  I I I .  5 i 5 .  
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lam 'la tanı§masını arzu ettiği için böyle bir talepte bulunmu§tur . 2o Ancak onun bu 
niyetinde ne kadar gerçekçi olduğunun irdelenmesi gerekmektedir .  Kendisi Müslüman 
olmaya yana§mayan bir kimse nasıl olur da kabilesi için böyle bir teklifte bulunabi l ir? 

Bu sorunun cevaplandırı lması için, Ebu Bera 'nın kabilesi içerisindeki konumuna 
bakmak gerekmektedir .  Rivayetlerin bel i rttiğine göre kabilesi içerisinde sevilen Ebu 
Bera , oldukça ya§lanml§tı . 2 '  Öyle ki kabilesi içerisinde yeğeni Amir b ,  Tufeyın ile l ider
liğini muhafaza hususunda bir  çeki§meye maruz kalmı§tı . B i ' rimaune olayından sonra 
ise bu yan§ı tamamen kaybederek kabilenin liderliğini yeğenine terk etmek zorunda 
kalml§t lY Dolayısıyla Ebu Bera 'nın böylesi bir seferle, kabile l iderliği hususunda Müs
lümanla rın da desteğini alarak yeğeni Amir b ,  Tufeyl 'e kar§ ı  güçlenmeyi planladığı 
söylenebi l i r .  24 

2 .  BENİ SÜLEYMLİ KABİLELERİN BEKLENTİLERİ 
Daha önce de belirti ldiği üzere, bazı kaynaklara göre söz konusu seferin düzen

lenmesini Süleymli kabilelerden Ri ' l .  Zekvan ve Usayye'ye mensup kimseler istemi§
lerdir .  Bu kabile mensuplarının niçin böyle bir istekte bulunduklarının bi l inmesi ge
rekmektedir .  Adı geçen kabi le mensuplarının böyle bir teklifle Peygamberimize gelme
lerindeki ası l  maksatla rıyla i lgil i iki ihtimal akla gelmektedir .  

İ lk olarak, bunların içerisinde yer alan bazı Müslümanlann25 samimi duygularla 
Peygamberimize gelerek mü§rik kabi leda§larına kar§ı onun maddı ve manevı desteğini 
elde etmeyi hedefledikleri söylenebil ir .  Gönderilen sahabllerin hemen tamamının dinı 
malOmat yönünden bilgi l i  ve "Kurra"  dan olu§ması da onlann bu yöndeki isteklerine 
kar§ı l ık olmal ıdır .  Yoksa Peygamberimiz böyle bir sefer düzenlerken katıl ımcı ların ehl-i 
Suffa 'dan ve Kurra' olarak bi l inen lerden olu§masına özen göstermez, sava§ma kabil i
yetleri daha güçlü olanları seçerdi ." 

İk inci  b ir  ihtimal de §udur: Bu grupta bulunanlar. Necid bölgesinde oturan 
cenkçi insanlardan ve etrafa deh§et saçan süvarilerden olu§uyorlardl 26 Belki de bu 
özeı ı ikleri sebebiyle tüm Arabistan üzerinde hakimiyet kurmaya çalı§mı§lar, ancak 
İslamiyet ' in gel i§iyle bu ihtiraslarından vazgeçmek zorunda kalmı§lardl . ıı Aralarında 
Müslüman olanlar varsa da bu kabileIerin büyük oranda İslam'a giri§i ancak hicretin 
sekizinci ve dokuzuncu yı ı ıarında gerçekle§mi§tir. Nahle'de bulunan ve Araplarca en 
çok saygı gösteri len putlardan biri olan el-Uzza adlı putu Süleymli ler de çok seviyor ve 

2° Vakıdi, 1 .  346; ibn Hişam, l I l .  1 84 ;  ibn Sa'd, I I ,  52; Beıazür1. 1 .  48 1 ;  ibn Habib, 5 ,236;  Zürkani, ii. 496, 
21 Vakıd1. 1 .  3 5 1 ;  Abdul lah b ,  Müslim i b n  Kuteybe, eş-Şi'ru ve'ş-Şuara, Beyrut 1 4 1 2/ 1 99 1 ,  5 , 244 ,  
22 Amir b ,  Tufeyl ' in Eba Bera 'nın yeğeni olmasıyla i lgi l i olarak bkz . ,  Vakıdi, i . 35  I ;  ibn Kuteybe, s .  244; ibn Habib, s . 

2 36; ibn Hacer, VI I I ,  1 4  ı .  
23 Vakıdi, i .  3 5  I ;  Zürkani, i i .  498, 
24 Benzer değerlendirmeler için bkz" W. Montgomery Watt, Propfıet and Statesmaıı, London 1 96 I ,  s ,  1 46-47 (Watt'a 

göre Eba Bera Hz .  Peygamber'den genç sahabilerinden göndermesini istemiştir. s. 1 47) ;  Kister, s. 355 ;  H ,  
Lammens, "Bi'rimauııe", EI (Fr) .  Leiden 1 954 ,  I I ,  609, 

25 Bu kabileiere mensup bazı kimselerin Müslüman olmalarıyla ilgili olarak geniş bi lgi için bkz" ibn Hacer, VI I I .  1 40; 
Hamidul lah, ı. 468-72 .  

, Sefere iştirak eden sahabilerin özel l ikleri ve sayı ları hakkında i leride bilgi verilecektir. 
•• Her ne kadar bu dönemde sahabilerin  iyi savaşabilme veya i lmi yönden daha mahir olmalarına göre bir ayrıma 

tabi tutu lmaları söz konusu deği lse bile bütün sahabilerin aynı oranda savaşabildiği veya eşit seviyede Kur'an 
bi lgisine sahip olduğu da söylenemez, 

26 Hamidul lah ,  i .  466. 
27 Hamidul lah ,  ı. 468. 
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kendilerini onun hamisi olarak görüyorlard ı .  Bununla birl ikte Hz. Peygamber' in bu 
putun bulunduğu bölgeye kendi topraklarından geçip gitmesi ve bu türden askeri 
maksatlı seferlerinde kendi arazilerinde belirl i dönemlerde bulunması Benı Süleyml i  
kabi leleri rahatsız ed iyordu . 28 Bu tür hoşnutsuzluklar, onları böyle b ir  tuzak kurarak 
Müslümanlardan intikam almaya sevk etmiş olabil ir . Bir başka i fadeyle Süleym oğulla
rından her üçüne de mensup olan bazı kimselerin hedefi ,  iddia ettiklerinin aksine 
tebl iğ olunmak değil ; kendilerine gönderilecek Müslümanları tuzağa düşürerek imha 
etmekti r .  Belki  de tebl iğ olunmak için "bize sahabilerinden gönder" diyerek Hz .  Pey
gamber' in savaş kabi l iyeti ağır basan sahabilerini göndermesi yerine İs lamı bilgi leri 
daha yoğun olan kimseleri göndermesini temin etmek istemişlerdir Böylece tuzakların ı  
daha kolay ve daha az zayiatla gerçekleştirmiş olacaklard ı .  

3 .  Hz. PEYGAMBER'İN GEREKÇELERİ VE BEKLENTiLERİ 
İ s lam Peygamberi 'nin de böylesi bir seferi tertiplemede bel l i  gayeleri gerçekleş

tirmeyi hedeflediğini söylemek yanlış olmayacaktı r .  Zira seçkin sahabilerden oluşan 
pek çok sayıdaki Müslüman 'ı boşuna görevlendirmiş olduğu düşünülemez .29 

Öncelikle şunu belirtmek gerekir ki , İs lam' ın Medine 'de olduğu gibi komşu ka
bilelerde de an latı lması ve böylece Müslümanların nitelik ve nicelik yönüyle artması 
Peygamber' in en başta gelen hedefi olmalıdır .  Çünkü onun gibi bir peygamberin mis
yonu bunu gerektiri r . N itekim pek çok tarihçi de onun böylesi bir  seferi düzenleme
sindeki asıl maksadının İs lam 'ın tebliğini sağlamak olduğunu söylemiştir . 30 Zira güven
l ik leri hususunda Necidl i lerden çekinmiş olmasına rağmen ilimle meşgul ve meşhur 
sahabilerini savaş iç in göndermesi mümkün görünmemektedir .  Diğer yandan savaş 
için görevlendireceği askerleri için eman istemesi ne kadar geçerli olurdu ve savaşan 
diğer taraf buna itibar eder miydi?  Hz. Peygamber belki de asıl maksadının savaş ol
mad ığını ifade etmek üzere savaşçı yön leri değil de İslamı bilgileri daha kuvvetl i  
sahabılerini  göndermiştir . 

Diğer taraftan insaf ehli olanlar dışında3 1 bazı müsteşriklerin ,  olayın dinı ve in
sanı yönünü dikkate almaksızın Hz .  Peygamber' in maksadıyla i lgi l i  bir takım iddialarda 
bulundukları görülmektedir .  Üstelik onlar bu iddialarını temellendiri rken i lk dönem 
kaynaklarındaki genel ve tercih edilen görüşler yerine daha ziyade ikincil olarak kabul 
gören ve çoğunlukla meçhul sıyga i le zikredilen bi lgi lere dayandırmışlardır .  Bu grupta 
yer alan ların iddialarına göre Bi ' rimaune Seferi askerı maksatlarla düzenlenmiştir . 3 2  
Belki de bu hususta en aşırı i fadeleri kullanan müsteşrik H. Lammens 'tir . Ona göre bu 
seferin tebliğ amaçlı olduğuna dair i lk dönem kaynaklarında yer alan rivayetler. 
B i ' rimaune'deki askerı başarısızl ığı örtbas etmek ve eskiden beri çok sayıda Kur'an 
eh linin bulunduğu görüşünü pekiştirerek onlara vel i l ik isnat etmek maksadıyla uydu
rulmuştu r .  33  

28 Bu konuda geniş bilgi için bkz . ,  Hamidul lah ,  ı. 466-76. 
29 Watt'a göre bu sahabilerini  göndermenin riskli olduğunu idrak etmesine rağmen neden Peygamber müşrik 

kabileierin iç politikalarına müdahale etmeye kalkıştı? Şayet islam'ı ve islam toplumunu i lgilendiren bir sebep 
bulunmuyorsa Peygamber'in sahabilerin i  riske atmış olması makul olamaz. Propfıet, s .  1 47-48 .  

30 Vakıdi, i .  346; ibn Hişam, I I I ,  1 84 ;  ibn Sa 'd, i i .  5 2 ;  ; ibn Habib, s .  236; Zürkani, I I ,  499 .  
3 1  Bu seferin barış amaçl ı  bir tebliğ ve irşad seferi olduğunu söyleyenler ve görüşleri hakkında bkz . .  Kister, s .  347.  
3 2  Watt, s .  1 47-48; Leon Caetan i .  is/am Tarifı;' tre . Hüseyin Cahid ,  istanbul 1 92 5 ,  LV ,  i O i - i 07; Kister, s .  347.  
3 3  Lammens, EI IFr ) .  I I ,  74 i ;  Caetan i ,  s .  1 05 .  
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Seferin askerı amaçlarla düzenlendiğin i  söyleyenlerin bu konudak i  gerekçeleri
nin i rdelenmesi önem arz etmektedir .  Bu grupta yer alanların gerekçelerinden bir i ,  
bazı  kaynaklarda seferle i lgi l i  olarak " Bi ' rima une G azvesi"  tabirin in 34 kul lanı lmış olması
d ı r .  3s  

Bu tür bir  gerekçe i le söz konusu iddiada bulunmak doğru olmayacaktı r .  Z ira 
daha önce de belirt i ld iği üzere İs lam Tarih i 'nde Hz .  Peygamber' in bizzat iştirak ettiği 
ve savaşı larak  dönülen seferlere " Gazve " ,  Peygamberimiz in görevl i leri vasıtasıyla ger
çekleştir i len seferlere ise umumiyetle " Seriyye" denilmiştir .  Bununla bir l ikte seriyye ve 
gazve tabirieri aras ındaki  bu ayrımın kesin s ın ı rlarla olmadığın ı  göz önünde tutmak 
gerekmekted ir . 36 Bu i kis i  arası ndaki ayrımın kes in s ın ı rlarla olması sebebiyle kaynak
lardan bazı la rında yer alan " Bi 'rima une Gazvesi "  tabir i  i le seferin mutlak surette savaş 
amaçl ı  bir gazve olduğunu söylemek pek makul olmayacaktır .  B i 'r imaOne Seferi 'ne 
"Gazve " deni lmesinde, Müslü man heyette yer a lanların  sayıs ın ın çokluğu ve seferin b i r  
çatışmayla sonuçlanması etki l i  olmuştu r deni lebi l i r .  

Bu dönemde 40 veya 70' sahabın in gönderild iği ve bunların  " Kurm"  olduğuyla 
i lgi l i  rivayetler de söz konusu grubun itiraz nedenlerinden biri o lmuştur .  Bunlardan 
Lammens 'e  göre olayın gerçekleştiği dönemde bu kadar Kurra bulunmamaktadır . 3 7  

İslam' ın  ve başta Peygamberimiz olmak üzere i l k  Müslüman ların okumaya ver
dikleri önem hakkında hem biz im hem de söz konusu grupta yer alan kiş i lerin arş ivle
rinde sayılamayacak kadar bi lgi ve belge bulunmaktadır .  Kur'an ' ı n  in meye başlama
s ından it ibaren Müslümanların okuma-yazma öğrenmek için çal ışmalarda bulunması 
bir tarafa Medine Dönemi 'nde,  özel l ikle Bedir  Savaşı ' ndan itibaren bu gayretin daha 
da arttığl3' b i l inmekted ir .  Dolayısıyla olayın h icretin 4 .  yı l ında gerçekleştiği göz önüne 
a l ın ı rsa ı 3 yı l l ı k  Mekke ve 4 y ı l l ı k  Medine Dönemi boyunca pek çok Müslüman ' ın  özel
likle dinı bir heyecanla okuma-yazma öğrenmek için gayret sarf ettiği bir gerçektir .  Bu 
durumda bahsi geçen dönemde bu kadar sayıda Kurm'n ın  olmadığın ın  söylenmesi 
ası lsız bir  iddia olarak kalacaktır .  Bu kişi lerin tamamının da başlıca görevleri i l im öğ
renmek olan Ashab-ı Suffa 'dan olduğuna dair b ilgiler mevcutken böylesi b i r  idd ian ın 
i leri sürülmesi manidardır . 3 9  

B i ' rimaOne 'deki askerı başarısızl ığı örtbas etmek için bu seferin tebl iğ amacıyla 
düzenlendiği rivayetlerin in sonradan muhaddisler ve siyer yazarları tarafından uydu
rulduğuna dair iddiaya40 gel ince hemen şunu söylemek gerekir k i  Müslümanların zafe
riyle sonuçlanan seriyye ve gazvelerin yanı s ı ra onların mağlubiyetiyle sona eren sa-

34 Mesela bkz . .  Buhari. Meğdzi, 29;  İbn Hişam, I l ,  427; Taberi. 1 1 .  3 1 8 . 
35 H. Lammens, "Bi 'ri maüne", İA, tre . ,  Komisyon,  İstanbul 1 964 , i i ,  609 , Caetani ,  s. 1 05-6. 
36 İk i  tabirin benzer an lamda kullanı lması i le ilgil i olarak bkz . .  vakıdi. i .  354, 395 ,  402 ,  403;  İbn Hişam ,  ııı. 427 ;  

Buhi\rl, Meğaz1. 29/4088 vd . ;  Taberi. I L .  3 1 8 ; ibn Hacer, VI I I .  3 .  
* Bu sayı hakkında i leride bi lgi veri lecektir. 
37 Lammens, "Bi 'ri maüne", iA, I l ,  609 . "el-Kurra " tabiri Lammens'in iddia ettiği gibi ' Kur'an ' ı  ezberden okuyanlar" 

anlamında deği l de Ku r'an ' ı çokça okuyan anlamında kul lan ı lmıştır .  Krş .. bkz .. Kastalani, irşadu 's-Sari li Şerfı-i 
Safıifı i ' l-Bufıdri, Beyrut 1 4 ı 0/ 1 990, iX, 1 59 .  

38 Sahabenin Kur'an ezberlemedeki gayreti için bkz . .  Muhammed Hamidul lah, Kıır'aI1-1 Kerim Tarihi, tre . ,  Sal ih Tuğ, 
istanbul 1 993 ,  s. 4 1 -4 5 .  

39 Önka l 'a göre kaynaklardaki bilgilere rağmen "bu dönemde b u  kadar kurra yoktu "  iddiası , kaynaklara önem 
vermemenin ve peşin hükümlü olmanın bir sonucu olmalıdır . Ahmet Önkal , "Bi'rimaune", DiA, istanbul 1 992 ,  VI , 

1 96. 
40 Lammens, "Bi 'ri maane", EI (Fr) . 1 1 .  74 1 ;  Caetan i ,  s .  1 05-6. 
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vaşlar da s iyer ve meğazı kitaplarında ayrıntı larıyla yer almaktadırlarY İslam tarihçileri ,  
siyereileri ve hadisçi leri Uhud, MQte ve Huneyn ' le ilgil i bu türden bilgilere eserlerinde 
genişçe yer vermekten kaçınmamışlardır .  Bu savaşlar esnasında Müslümanların içeri
sine düştüğü sıkıntılardan Kur'an ' ın bile bizzat bahsetmesi42 yukarıdaki türden bir 
iddiayı geçersiz kılacaktır.43 

Sefere katılan Müslümanların sayısının çokluğu da seferin tebl iğden ziyade as
kerl amaçla tertip edildiği iddiasında etki l i  olmuş gibi görünmektedir .  Söz konusu 
iddiada bulunan bazı araştırmacılara göre Peygamber'in bu kadar çok sayıda tebl iğei 
gönderme adeti bulunmuyordu ve zaten buna gerek de yoktu . Bu sayıdaki bir birl ik 

. herhalde tebl iğden ziyade askerı amaçlarla görevlendiri lmişti . 44 Bir başka ifadeyle bu 
kadar ka labal ık bir heyetle tebliğe değil sadece gazveye gidi lebil ird i .  Oysa biz bil iyoruz 
ki müsteşriklerinin iddialarının aksine Hz. Muhammed zaman zaman savaş için gön
derdiği bazı seriyyelerde, çok az sayıdaki sahabısini görevlendirmiştir . Dolayısıyla 
sadece sayıdan hareketle seferin maksadı hakkında böyle bir şey söylemek doğru 
olmayacaktır .  

Bu sahabılerin görevlendirildiği yerin Neeid gibi tehl ikel i ,  geniş ve kalabalık nü
fusa sahip bir  bölge olduğu; tebliğde bulunulacak pek çok kimsenin bulunduğu ,  ayrıca 
Hz. Peygamber' in tebliğ sonuçlarını elde etmekteki heyecanı dikkate al ındığında bu 
sayıdaki tebliğeinin görevlendiri lmiş olmasını yadırgamamak gerekir. 

İslam Peygamberi hem peygamber olarak Müslümanların hem de devlet başka
nı olarak halkının güvenl iğini düşünmek zorunda idi . Dolayısıyla o,  bu türden seferleri 
düzenlerken sadece bir hedefe yönelik olarak hareket etmiş olamaz ." Savaşsın veya 
savaşmasın , Peygamber tarafından veya görevlendirdiği sahabıleri tarafından gerçek
leştirilen seferlerde pek çok gayenin elde edilmek istenmesi doğal bir şeydir .  Örneğin 
böyle bir seferle hem müşrik kabileiere İslam 'ın tebliği hem de bu bölge hakkında 
istihbarı b i lgilerin toplanması ,  ayrıca bölge insanlarından bazılarıyla diyalog kurulması 
veya gerektiğinde gözdağı verilmesi normal ,  belki de gerektiğinde zorunlu bir husus
tur. Dolayısıyla Hz .  Peygamber' in düzenlediği gazve ve seriyyelerin pek çok menfaate 
yönel ik olarak oluşturulduğu söylenebil i r .  Zira Önkal ' ın da belirttiği gibi " İs lam'da dinı 
veya dinı olmayan savaş ayrımı mevcut değildir .  " 46 

B i ' rimaQne Seferi 'nin tertiplendiği dönemde Müslümanlar ve Benı Süleyml i  ka
b ilelerin aralarındaki i l işkilerin seyri de bu seferin maksatlarının anlaşı lmasına katkı 
sağlayabi l i r .  Söz konusu iki grup arasındaki i l işkilerin n iteliği hakkında 
Afzalurrahman' ın söyledikleri dikkat çekici nitel iktedir : 

4 1 Önkal "Bi'rimaüne", DıA,  Vi ,  ı 96 
42 Tevbe, 9! 2 5 .  
4 3  Caetani .  özell ikle hadis kaynaklarında olay hakkında muhtasar seviyede bilgi veri lmesini d a  mağlubiyet ezikliğine 

bağlamaktadır .  is/am Tarirıi, s .  ı 06. Bi l indiği gibi hadis kaynaklarında umumiyetle Fıkı h 'a dair hadisleri ihtiva eder. 
Siyer ve Meğazı'ye dair bi lgi lere az yer verirler. Nitekim Buharı SaWı'inde yer alan toplam 97 kitaptan sadece 
2 's in i  müstakil olarak  siyer ve meğazı konularına ayırmıştır. Bununla birlikte siyer ve meğazı türü kitaplar yazan 
muhaddis ve siyereiler bu konu hakkında zaten geniş bilgiler vermişlerdir .  Ceatani 'n in söz konusu iddialarına 
verilen güzel bir cevap için bkz . .  Asım Köksal ,  is/am Tarirıi (Medine Dönemi). istanbul 1 98 1 ,  LV, 54-56. 

44 Lammens, "Bi'ri maül1e", iA. I I ,  609; Caetani .  s .  1 05 
45 Hz . Peygamber tara fından düzenlenen bu türden seferlerin birden fazla maksada yönelik olarak yapıldığı husu

sunda gen iş bilgi için bkz . .  Afzalurrahman, Siret Ansiklopedisi, tre . ,  Komisyon,  istanbul 1 996, ı . 549-552 ;  Önkal ,  
Davet, s .  ı 04- ı 27 ;  Kapar, s .  1 70- 1 88; Serdar Özdemir, Hz. Peygam6er'in Seriyyeleri, istanbul 200 ! .  s .  1 5- ı 84 .  

46 "Bi'rimaüne" , DiA, VI .  1 96. 
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" Uhud Savaşı ,  Müslümanların askerı ve politik saygınlıklanna büyük bir darbe 
indirdi ;  dost ya da tarafsız olan çevre kabileierin bir çoğu bu savaştan sonra Müslü� 
manlara fiili düşmanl ık beslediler. Bazıları Kureyş tarafına geçerek Müslümanla ra karşı 
onların faa l  antlaşmalısı oldular .  Pek çokları da onların casusları ve Medine'nin en 
tehl ikeli tehtitkarları oldular. Artık Müslümanlardan korkmamaya ve onlara başkaldır� 
maya başladılar .  Uhud Savaşı 'ndan sonra yapılan seferlerin büyük bir kısmı Medine 'ye 
komşu a razilerdeki düşmanca faal iyetleri kontrol etmek, başkaldırmaları bastırmak, 
İslam Devleti 'ne karş ı  düşmanca faaliyetlerden veya gizli ittifaklardan haberdar olmak 
için düzenlendi . "  

" B u  olaylar Müslümanların presti j in i  ve İslam Devlet i 'n in otoritesini korkunç 
derecede azaltt ı ;  çevre kabi leleri Peygamber'in otoritesine karşı başka ıdırmak için 
cesaretlendird i .  Uhud Savaşı 'ndan sonraki bu menfi gelişmeler nedeniyle Peygamber, 
Medine'nin müdafaası için özel tedbirler a lmak zorunda ka ldı . "47 

Bununla birl ikte şunu da ifade etmek gerekir ki Hz .  Peygamber bu seferle, Müs� 
lüman olmalarını çok arzuladığı ve müşrik olarak kalmalarından endişelendiği Necid 
halkının �kimden gelmiş olursa olsun� böylesi bir teklifini değerlendi rmek istemiştir. 
Necidl i ler hususunda çekinceleri olmasına rağmen böyle bir seferi düzenlemek iste� 
mesi de onun bu konudaki samimiyetini ve kararl ı l ığın ı  gösterir . 48 

Olayın bundan sonraki gelişmeleri hakkında da kısaca bilgi verdikten sonra ay� 
nntılarda kalan ve belki de bu sebeple üzerinde fazlaca durulmayan hususlar üzerinde 
durmak istiyoruz.  

C. Bİ'RİMAUNE SEFERİ 'NİN GENEL SEYRİ 

i . SEFERDE GÖREV ALAN SAHABiLER 
Yukanda belirti len mülahazalar ve teklifler doğrultusunda Necid 'e yönel ik b ir  

sefer düzenlemeye karar veren Hz.  Muhammed, kaynaklardan bazılarına göre 40:9 
bazılarına göre ise 7050 sahabısini Münzir b .  Amr komutasında görevlendirmiştir . Bu 
sahabiler Ehl�i Suffe 'den olup el�Kurra diye isimlendiri len, Kur 'an' ın hıfz ve tal imiyle 
meşgul olan, gecelerini namaz ile geçiren, sabaha karşı tatlı su tedarik ederek 
Ümmehat�ı mü'minın ' in hücrelerine bırakarak odun toplamaya çıkıp odunlan çarşıda 
sattıktan sonra bedeliyle Ehl�i Suffe'nin giderlerini karşı lamaya çal ışan, Hz . Peygam� 
ber'in gözetiminde i l im öğrenimIerini sürdüren salih gençlerden oluşuyordu . 5 1 

Görevlendirilen bu gençlerin sayısı i le i lgi l i ,  kaynaklarda verilen rakamların fark� 
l ı l ık arz etmesi hakkında en dikkat çeken nokta, 40 veya 70 rakamından birisinin kesin 
olarak telaffuz edi lmemiş olmasıdır .  Öyle ki 40 sayısını zikreden bir tarihçinin, 70 ra� 
kamının da rivayetler arasında yer aldığını telaffuz ettiği görülmektedir .  Biz 70 rakamı� 
nın daha tercihe şayan olduğunu düşünüyoruz .  Zira bu sayıdaki sahabınin seferde 

47 Siret Ansililopedisi, i .  449-450. 
48 Zürkfıni I I I . 499), Buhari'n in Enes b .  Malik kanalıyla naklettiği bir hadisi del i l i  göstererek Hz.  Peygamber'le Mü�

rikler arasında bir ant\a�ma olduğunu,  bu sebeple de Peygamber'in sava� için böylesi bir seferi düzenlemi� ola
mayacağını söylemektedir .  

49 Vakıdi, "70 ki�i katı ldı diyenler de var" derken meçhul sıyga kuı ıanmı� ve daha sonra "Bana göre en doğrusu 40 
ki�inin katılmı� olduğudur" demiştir. Meğtizi, 64/29, I, 347; Ayrıca bkz" ıbn Hi�am, I I I ,  1 85 ;  Belazür1, i. 48 1 .  

50 Buhar!. Meğaıi, 29/4089, 4089; Taberi, I I ,  220; ıbn Sa 'd , I I .  52 .  Aynca bkz., Zebidi, I I I .  24 1 ;  Önkal, "Bi'rimaune", 
DıA. Vi,  s .  1 95 .  

5 1  Vakıdi, i ,  347; ıbn Hi�am, I I I ,  1 85 ; ıbn Sa 'd, i i .  52-3 ;  BuhM, Meğtizi, 29/ 4088; Zürkani, i i ,  498. 
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görevlendiri ld iği hususundaki rivayetin  başlıca ravis i ,  güvenirl i l iği i le b i l inen Enes b .  
Mal i k 't i r .  Enes b .  Mal ik ,  olay esnasında elç i l i k  vazifesiyle Hz .  Peygamber' in mektubu
nu  Amir  b. Sa 'saa kabilesine götüren ve bu görevi esnasında şehid edi len Haram b .  
Milhan ' ın yeğenidir . s ı  Dayısı Haram' ın d a  şahidi  olduğu b u  olayla daha ziyade i lgi len
miş olabi leceği , dolayısıyla da diğer ravi lere nazaran onun bu konudaki söylediklerin in 
daha doğru olabi leceği söylenebil i r . s3 

Bu ik i  rakamla i lgi l i  olarak şöyle bir  yoruma da rastlanı lmaktadır : Önceden gön
derilen 40 kişi öncü , daha sonradan gönderilen 30  kiş i  ise destek birl iğid i r . s4 Böylece 
toplam sayı 70 ' i  bulmuştur. 

2. MÜSLÜMANLARıN İYi NİYETLE BÖLGEYE GELDİKLERİNİ İLANLARı 

Münzir b. Amr I iderl iğindess yola çıkan heyet Bi 'r imaOne denilen suyun başında 
konaklamışlardır .  Yolculuk esnas ında -daha sonradan ası ls ız olduğu anlaşı lan- EbO 
Bera 'n ın  öldüğü haberin i  duymuşlard ı r .  Bu durumda kendi lerine eman veren kişinin 
ölmesi sebebiyle yolculukların ın bundan sonraki kısmına devamdaki endişe ve tered
dütleri n i  gidermek için EbO Bera 'dan sonra kabilesinde söz sahibi  olduğunu düşün
dükleri EbO Bera 'n ın  oğlu Rebia 'ya bir haber göndererek babası  taraf ından veri len 
eman ın  geçerl i l iğin in devam edip etmed iğin i  öğrenmek istemişlerd ir . s6 

Yukarıdaki mülahazalarla hem geliş maksatların ı  yeniden sözlü olara k  an latma
s ı ,  hem de Hz .  Peygamber' in Amir b .  Sa 'saa kabilesine gönderdiği mektubu götürmesi 
için Haram b. Milhan görevlendiri lmişti r . s 7  Beraberindeki ik i  arkadaşıyla mektubu götü
ren Haram b .  Milhan Rebia 'dan önce B i ' rimaOne 'ye yakın bir mevki de bulunan Amir b .  
Sa 'saa 'dan bir  grupla karş ı laşmıştır .  Onların  yanına iyice yaklaşmadan önce d iğer i ki 
arkadaşına olanları uzaktan izlemelerin i ,  tehl ikel i  bir gel işme karşıs ında B i ' rimaOne'de 
beklemekte olan grubu haberdar etmelerini söyleyenS8 Haram, Amir b .  Tufeyl öncülü
ğünde orada bul unan Amir b Sa 'saa oğul larından yanlar ına ge l ip Hz .  Peygamber' in 
mektubunu verebi lmek için iz in istemiş,  bu iznin veri lmesinden sonra onların yanına 
vararak İslam ' ı  tebliğ etmişti r . Mektubu alan Amir b .  Tufely mektubu okumadan adam
lar ından b i ris ine işaret vererek konuşmakta olan Haram' ı  öldürtmüştür . s9 

sı ıbn Sa 'd ,  L L L ,  5 i 5; İbn Hacer, vi i i ,  1 4 3 ;  Zeheb1. s. 2 3 8 .  

S 3  Zebidi, L L L ,  2 4  I .  
S4 İbn Hacer, VI I I ,  i 4 i ;  Zürkani, ı ı .  498; Abdulhamid NeyI . e/-Haydtu'I-Askeriyye /i-K!iidi' I-Beşeriyye, Beyrut trz . ,  s .  1 48 .  

ss Münzi r ' in k ı lavuzluk yapması iç in Süleym kabilesine mensup el-Mutta l ib adındaki şahsı da beraberinde götürdü-
ğü söylenmektedir .  Bkz., Vakıdi, s .  347; İ bn Hacer, VI I I ,  1 4 5 ;  Zürkani, L L ,  496. 

S6 Vakıdi, ı .  347; İbn Hişam, ı ı ı .  1 85 ;  Buhar1. Meğdzi. 2 9/ 409 2 ;  Taberi. I I ,  2 2 2 - 2 3 ;  İbn Sa 'd, l I ,  5 2 .  

S 7  Haram' ın  b u  göreve gönül lü olarak ta l ip olduğu hususunda bkz . ,  Buharl (Enes b .  Mal ik 'ten) ,  Meğdz1 64/2 9 , 4092;  

İbn Sa'd, ı ı .  52 ;  Taben (Enes b.  Mal ik ve ıbn ishak' ı  referansa göstererek) . I I ,  2 2 2 ;  Diya rbekri. Tdrlll u ' /-Hamls ji 
Alıvd/i Ellfesi Nejis. Beyrut Da ru 's-Sadr, trz . ,  ı. 4 5 2 .  

S 8  Buhari, Meğdıl, 2 9/ 4092 .  

S9 Haram' ı ,  Amir b .  Tufeyl ' in adamlarından birisine öldürttüğüne dair bkz . ,  Buhari, Meğiizi. 2 9/409 i ;  ibn Sa 'd ,  I I I ,  

5 i 5 ;  Taberı ( ibn ishak'a göre) ,  I L  2 2 2 .  Enes b .  Mal ik'ten gelen b i r  rivayete göre Haram b .  Mi lhan ' ın  kat i l i  Müslü
man olmuştur. Dolayısıyla Haram' ı  öldüren kişi Amir b .  Tufeyl olamaz. Zira Amir' in İs lam düşmanlığına daha son
raki dönemlerde de devam ettiği , hatta Hz.  Peygamber'e gelerek kabulü asla mümkün olmayacak n itel ikteki küs
tahça tekl i flerde bulunduğu , bu tekl i fleri kabu l etmeyen Hz .  Peygamber'i tehdit ettiği . bu tehdit üzerine Peygam
berimizin bedduasına maruz  ka ldığı ve kısa süre içerisinde tutu lduğu amansız bir hastal ık sebebiyle kMir olarak 
öldüğü hususunda geniş bi lg i  iç in bkz. ,  Buharı, Meğdıl, 2 9/ 409 i ;  İbn Sa'd, ı .  3 1  i ;  Zürkan1. I I ,  500;  İbn Hacer, vı ı ı .  

1 42 ;  Hamidul lah ,  ı .  476; Ahmed Önka l .  "Amir b .  Tufeyl " ,  DİA, İstanbul 1 99 1 .  ı ı ı .  68. Diğer tara ftan Haram' ın  biz
zat Ami r  b .  Tufeyl tarafından öldürü ldüğünü söyleyenler de çoğunluktadır. Bkz . ,  Vakıdi. ı . 3 4 7 ;  İbn Hişam, i i i ;  

1 85 ;  Taberi (Enes b .  Mal ik 'e göre ı ,  ı ı .  2 2 2 .  Bazı larına göre ise b i r  başkası tara fından öldürülmüş olsa bi le emri 
4 
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3. BENi SÜLEYMLi KABiLELERiN MÜSLÜMANLARI ÖLDÜRMEK İçiN HAREKE
TE GEÇMELERi 

Amir  b, Tufeyl , bundan sonra heyetin  diğer üyelerinin de bulunup öldürülmesi 
iç in Amir  b, Sa 'saa oğullarına çağrıda bulunmuş, ancak onlar EbCı Bera 'n ın  kendi lerin i  
de haberdar  ettiği emanına sad ık  kalacakların ı ,  dolayısıyla Müslümanlara karş ı  b i r  
harekette as la yer a lmayacakların ı  ifade etmişlerdir . 60 

Kendi kabilesi mensuplarından aradığı desteği bulamayan Amir  b ,  Tufeyl he
men yakında bulunan Süleym kabilelerine yönelmiştir . Bunlardan Ri ' ! .  Zekvan ve 
Usayye, Amir  b ,  Tufeyl ' in bu çağrıs ına -daha önce s ıraladığımız sebeplerle- derhal 
icabet etmişlerdir . 6 1 

Müslümanlardan intikam almak iç in ayaklarına kadar gelen fırsatı değerlendir
mek isteyen Süleyml i kabi leler, gözü pek bir  cengaver olan Amir b ,  Tufeyl ' i  bu hare
katta kendilerine lider olarak  seçerek62 Haram 'ın ve heyete haber vermek üzere gizlen
d ikleri yerden ayrı lan ik i  k iş inin izlerin i  takip ederek, konaklamakta oldukları yerde ani  
bir baskın neticesinde -heyeti n  binit hayvanların ı  otlatmak üzere daha uzak yerde 
bulunan çobanlarından ik i ,  ağır yaralanarak öldü san ı lan bir kişi 63 hariç- Müslümanla
rın tamamını  kı l ıçtan geçirmişlerd ir .64 Kaynaklarda bu ik i  k iş iden biris in in Münzir  b ,  
Muhammed b ,  Ukbe, diğerin in ise Amr b ,  Ümeyye ed-Damrı olduğu kaydedi lmişt ir . 65 

Söz konusu ik i  k iş in in sürüyü otlat ı rken , kampın bulunduğu bölgenin hemen 
üzerinde uçuşan kuşların olağan dış ı  hareketl i l iği d ikkatlerin i  çekmiş66 olmalı k i  onlar, 
oraya doğru yönelmişler ve yaklaştıklar ında Müslümanların öldürüldüğünü görmüşler
dir .  Amr b, Ümeyye'n in gid ip olayı Hz ,  Peygamber'e haber verel im teklif i karş ıs ında , 
Münzir b, Muhammed, "arkadaşlarım öldükten sonra nefsimi kurtarmak ak l ımdan bi le 
geçmez" diyerek şehid edi len arkadaşların ın yan ı  başında konuşmaya dal an müşrikle
rin üzerine saldırmış ve şehid olmadan önce ik i  kişiyi de öldürmüştür .67 

Diğer taraftan Medine 'ye Hz ,  Peygamber'e gitmeyi planlayan Amr b, Ümeyye 
ed-Damrı de düşman birl iklerinin eline geçerek esir olmaktan kurtulamamıştır .  Amr b ,  
Ümeyye 'yi esir eden düşman birli kleri onu kısa süre sonra sal ıvermişlerdir .  Amr ' ın  

-7 
vermesi sebebiyle ası l  sorumlu Amir b, Tufeyl 'dir. Dolayısıyla bu katil fii l i ona isnat edilmiştir . i bn Hacer, Vi i i ,  
1 42 ;  Zürkani. I I ,  500, 

60 Vakıdi, i .  347; ibn Hişam, I I I ,  1 85 ;  ibn Sa'd, I I .  52, Onların emanlarına sadık kalmalarındaki ası l  gerekçe i le i lgil i 
olarak Mustafa Fayda 'nın söyledikleri dikkat çekici niteli ktedir :  "Hz, Peygamber, islamiyet'in i lk yı l larında Mek
ke'ye gelen AmirOğul ların ı  islamiyet'e davet etmiş, fakat onlar kabul etmemişti , Bunlar da Kabe ve çevresinin 
kutsiyetine inanıyordu ,  bu bakımdan Mekkel i lerle iy i  i l işkiler içindeydiler. Onlar müşterek düşmanları 
Gatafanl ı lar 'a karşı Medineli Müslümanlarla işbirl iği yapıyorlard ı .  Hatta bu durum, Hz,  Peygamber'in kabilenin 
reisi EbO Bera 'n ın isteği üzerine gönderdiği tebliğ ve irşad heyetinin Bi 'rimaQne'de aynı kabileden Amir b ,  Tufeyl 
tarafından katledilmesinden sonra dahi bozulmadı . Hz. Peygamber, kendileriyle yakınlık kurmak amacıyla bu kabi
leye mensup Zeyneb bnt. Huzeyme ve MeymOne bnt. Harise ile evlendi . "  "Amir b, Sa'saa" ,  DiA, istanbul l l L .  66 

6 1 Müslüman heyette yer alanların "bizim sizinle bir a l ıp veremediğimiz yoktur, biz Amir  b .  Sa 'saa kabilesine gitmek 
üzere buradayız, bizi bırakın da geçip gidel im" (Buhari, Meğt1z1, 29/4088) demelerine rağmen Süleymli kabileierin 
kendilerini öldürmelerine engel olamamışlardır. 

62 Yakıdi, i. 347;  ibn Sa'd,  1 1 , 5 2 ,  
63 B u  şahıs Ka 'b b .  Zeyd 'dir. B u  olaydan sonra iyileşerek Hendek Savaşı 'nda şehid edil inceye kadar yaşamıştır. 

Vakıdi. i .  348; ibn Sa'd, l I ,  52; ibn Hişam, l I 1 .  1 85 ;  Taberi, I I , 220; Zehebi. s .  238.  
64 Vakıdi, i .  348; ibn Hişam, I I I .  1 85 ;  ibn Sa 'd,. 1 1 .  52 ;  Taberi. I I ,  222 ;  Diyarbekri, i .  4 53 .  
65 ibn  Hişam, I I I ,  1 86; Taberi. I I ,  2 20 ,  
66 Yakıdi, i .  1 48; ibn Hişam, l I 1 .  1 86; Ta  beri. I I ,  2 20 ;  Zehebi, s ,  2 37 ,  
6 7  Münzir'e müşrikler tarafından eman teklifi de  yapı lmış,  ancak o kafirlerin emanına ihtiyacının olmadığını  söyleye

rek çarpışarak şehit olmuştur. Yakıdi, i. 348; ibn Sa 'd, I I ,  5 2 .  
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salıveri lmesinde bölge halkıyla iyi i l i§ki ler içerisinde olan Mudarilerden olduğunu söy
lemesi etki l i  olmuştur. Ayrıca Amir' in onu, annesinin bir adağının kefareti gereği köle 
azat etmek üzere salıverdiği de zikredilmektedir .  Hatta onun perçeminden bir tutam 
saçı da köle iken azad edildiğinin bir alameti olarak kesi lmiştir .6a 

D. SEFERİN SONUÇLARI 
Dü§manın elinden kurtulan Amr geri dönüşte60 Medine yakınlarında kar§ ı la§tığı 

iki ki§i i le bir süre oturmu§, onların Amir b .  Sa 'saa oğullarından olduklarını duyunca da 
uyumalarını beklemi§, sonra da onları öldürmü§tür. Oysa bu iki k i§ i  Medine'den; Hz. 
Peygamber' in huzurundan henüz ayrı lmJ§lardl ve RasOlul lah ' ın kendilerine vermi§ 
olduğu eman sebebiyle bu bölgede rahat tavırlar içeris inde hareket ediyorlard ı .  Bütün 
bunlardan haberi olmayan Amr, bunları öldürerek bir nebze de olsa Bi ' rimaOne'de 
öldürülen arkada§larının intikamını almı§ olacağını dü§ünmü§tür.7o 

Amr b .  Ümeyye Medine 'ye gelerek RasOlul !ah'a Bi ' rimaOne'de olan lar ve kendi
sinin yolda öldürdüğü iki ki§i hakkında b ilgi vermi§tir . 7 1 

Peygamberimiz kendi emanı altında bulunan iki ki§iyi öldürmesinden dolayı 
Amr b. Ümeyye 'ye sitemde bulunmu§tur . 72 

Kaynakların i fade ettiğine göre, Hz .  Peygamber bu olaya üzüldüğü kadar hiçbir 
olaya üzülmemi§tir .  Söz konusu olayda sava§ maksadıyla değil tamamen insanı ve 
ahlakı mülahazalarla gönderi len seçkin73 ve kalabalık bir ir§ad heyetinin, hem de ken
dileri için can güvenliği verild iği ha lde, genel ahlak kural larına ve Araplar arasında son 
derece önemli kabul edilen geleneklere aykırı olarak savunmasız bir §ekilde öldürül
mesi ashabına dü§künlüğüyle bil inen74 Hz. Peygamber'i fazlasıyla infiale sevk etmi§tir .  
75 Bizzat kendisi ve yakınlarına kar§ı yapı lan pek çok eziyet ve hakaretlere rağmen 
bedduada bulunmayan Hz . Peygamber'in bu olay sonrasında bir ay boyunca sabah 
namazında "kunut"ta bulunması onun ne kadar büyük bir üzüntü içerisine dü§tüğünü 
göstermesi bakımından önemlidir . 76 

6a Vakıdi. ı. 348; ibn Hi�am, I I I ,  1 86; ibn Sa'd, I I ,  52 ;  ibn Habıb, 5 . 59-60; Taber), I I ,  202.  
60 Geri dönü� yolunda onunla birli kte Sa'd b.  Ebı Vakkas' ın da bulunduğuyla i lgi l i  rivayeti zikreden Vakıdi. bu bilgiyi 

zayıf gördüğünü i fade ediyor, i; 3 5 2 .  Böylesi bir bilginin daha önce de zikrettiğimiz üzere bu sefere katı lanların 
Ensar'a mensup kişi lerden olu�ması gerçeğiyle tezat oluşturacağı , dolayısıyla asılsız olduğu söylenebil ir . Gerçi 
Ensar' ın dı�ında Muhaciriln 'dan da 4 ki�inin bu sefere iştirak ettiği belirti lmiştir. (ibn Habıb, s .  1 1 8, Semhudi. ı. 
297; Diyarbekri. ı . 45 i ancak bunların isimleri kaynaklarda tek tek zikredi lmi�tir. Bu isimler arasında Sa 'd b .  Ebı 
Vakkas bulunmamaktadır .  

70 Vakıdi. ı .  348, 352; ibn Sa'd, I I ,  53; ibn Hi�am, I I I ,  1 86; Taberi. I I ,  220.  Vakıdl'nin söylediğine göre Amr bu iki 
kişinin üstlerinde ve yanlarında bulunanları da a lmıştır. Peygamberimiz onlardan ele geçirilen ewaları daha sonra 
diyetleriyle birlikte göndermi�tir. I, 364 .  

7 1  Peygamberimizin vahiyle Bi 'ıimaune'de olanları aynı gün öğrendiği hakkında bkz . ,  i b n  Hacer, VI I I ,  1 46. 
72 Vakıdi. ı .  3 5 2 ;  ibn Sa'd,  i i ,  5 3 .  
7 3  Öldürülen sahabiler arasında hicret esnasında Hz.  Peygamber'e hizmet etme şerefine u laşmış olan Hz .  Ebu 

Bekir'in azatlısı Füheyre de bulunmaktadır. Füheyre 'nin Benı Kilab'tan Cebbar b.  Selma tarafından öldürülmesi
nin hemen akabinde na�ının semaya yükseldiği zikrediimiştir. Bkz., Vakıdi. ı. 349; ibn Hi�am, I I I ,  1 87; Abdullah b .  
Müslim i bn Kuteybe, el-Maari!, thk  . .  Servet Ukkaşe, Kahire 1 960, 5. 1 77 ;  ibn Sa'd, ı ı .  54 ;  Taberi. l I ,  203 ;  Kastalani, 
iX, 1 6 1 .  

74 Tevbe 1 0/ 1 28;  Ahzab 33/6. 
75 ÖnkaL "Bi'rimaune" ,  DiA, Vi, 1 96. Red Vakası 'nda bir başka tebliğ heyetinde bulunan Müslümanların da benzer 

�ekilde tuzağa dü�ürülerek �ehid edildiği ne dair haberin de aynı zamanda Peygamberimize ula�ması ,  onun üzün
tüsünün daha da artmasında etkili olmu�tur. Bkz . ,  Kastalani. IX, 1 59; Diyarbekrı, I ,  453 .  

76  Peygamberimizin beddua maksadıyla yaptığı "Kunut"un kaç  gün sürdüğüyle ilgili farklı rakamlar zikredilmi�tir. 
Rakamlar i 5 i la 40 arasında değişikl ik arz etmekteyse de tercih olunan görüşe göre beddua maksadıyla yapılan 

-,) 
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Bu olaydan bir  süre sonra Hz.  Peygamber, kendi emanına rağmen Amr b. 
Ümeyye tarafından sehven öldürülenlerin diyetin i iki hür Müslüman diyeti şeklinde 
takdir ederek kabilelerine göndermiştir . 77 

Olay sonrası  Hz. Peygamber'in bedduasına Benı Süleym'den Ri ' ! .  Zekvan ve 
Usayye i le birl ikte Amir  b. Tufeyl de maruz kalmıştır . İ lginçtir ki Rasulul lah Benı Amir ' in 
hidayete ermesi iç in dua etmiş,  Ebu Bera 'n ın aleyhine beddua etmemiştir . 78 

Yukarıdaki rivayet bize Rasulullah ' ın böylesine acı bir olayın yaşanmasının asıl 
sorumluları olarak kimleri gördüğü hususunda ipuçları vermektedir . Buna göre ası l  
sorumlu Süleym kabileleridir .  Ri ' ! .  Zekvan ve Usayye mensupları h ileye başvura rak 
savunmasız Müslümanları katletmişlerdir .  Amir b .  Tufeyl bu kabi leierin int ikam planla
rın ın tetikçil iğini yaparak,  Ebu Bera ise kabilesi üzerindeki otoritesinin zayıfladığının ve 
liderlik yarışında yeğeni İbn Tufeyl ' in gerisinde kaldığının farkına varmaksızın Müslü
manlara eman vermek ve bu emanının gerektirdiği şekilde hareket edememekle so
rumludur.  

Ebu Bera , emanının arkasında gerektiği şeki lde durmaması sebebiyle daha son
raki günlerde bazı şairler tarafından h icvedilmiştir . 79 Belki de bu h icivler karşısında 
mahcubiyeti daha da artan Ebu Bera , kavmini Amir b. Tufeyl 'e saldırıya çağırmış, onla
rın kendisine bu konuda itaat etmediklerini gördükten sonra da kabilesini terk etmiş
tir .  Bir süre sonra rahatsızlanmış bu rahatsızl ıktan kurtu lmak için yeğeni Lebid ' i  hediye 
olarak vermesi için bir at i le birl ikte Hz. Peygamber'e göndermiş ve ondan kendisine 
bir i laç göndermesini rica etmiştir .  Ancak Hz.  Peygamber daha önceki gerekçeyi yine
leyerek " bir müşrikten hediye alamam" diyerek kendisine gönderilen hediyeyi reddet
miş bununla birl ikte istediği i1acl ona göndermiştir. 80 

Amir  b .  Tufeyl ' in kendi emanını hiçe sayarak sebep olduğu facia karşısında son 
bir ümitle oğlu Rebia 'yı Amir b. Tufeyl ' i öldürmekle görevlendiren Ebu Bera , oğlunun 
başarısızl ığı neticesinde daha da fena olmuştur. Bütün bunların neticesinde içerisine 
düştüğü ar  ve zil let onun kendisini şaraba vermesine ve bu hal üzerine ölmesine yol 
açmıştır . a ı  

Ebu Bera 'nın ölümünden sonra Amir  b .  Sa'saa oğul ları kabilesinin başına yeğe
ni Amir b .  Tufeyl geçmiştir . 82 

Bu olaydan sonra Hz .  Peygamber'in söz konusu bölgeye yönel ik  bir  cezalan
dırma seferi yapmadığı veya diyet talebinde bulunmadığı anlaşılmaktadır .  Bunda Hz .  
Peygamber' in, söz konusu kabilelerle i l işki lerin daha fazla geri lmesinin İslamı tebliğin 

� 
Kunu/'un süresi bir aydır .  Krş . Bkz .. Vakıdı. ı. 347-350; İbn Sa'd. I I .  53 ;  Buhar!. Meğaz1. 29/4095 ;  ıbn Hacer. VI I I .  
1 46; Kastalani. iX, 1 55 .  

7 7  Vakıdı. i .  3 5 2 ;  İ b n  Sa 'd . I I .  53  Diyet talebinin bir mektup vasıtasıyla b u  iki maktulün mensubu bulunduğu kabile
nin yeni l ideri Amir  b .  Tufely'den geldiği de söylenmektedir. Bkz .. Vakıdı. i. 364; Taberi. I I .  220.  Hamidul lah.  Amir 
b .  Tufeyl tara fından d iyet talebi için yazılan mektubun metnini de vermektedir .  Bkz . . el-Vesailiu·s-Siyasiyye. Hz. 
Peygamoer Döneminin SiyaSi-İdari Belgeleri. trc .. Vecdi AkYÜz. İstanbul 1 997. s. 347 ( 220/a) .  

78 Vakıdi. i .  3 5 1 ;  İ b n  Sa'd. I I .  53 ;  İ b n  Hişam. I I I .  1 86; Taberi . I I .  2 0 3 ;  İ b n  Hacer. VII I .  1 46; Zürkanl. I I .  503 . 
79 İbn Hişam. I I I ,  1 87-88; İbn Kuteybe. s .244; TaberI. I I .  222 ;  Zehebı, s. 24 1 .  
80 Vakıd!. i .  3 5 1 ;  Zürkanl. I I .  498; İbn Kuteybe. eş-Şi·ru. s .  244;  İbn Hacer. vi i i .  1 47 Hz.  Peygamber'in Bi ' rimaOne 

sonrası Ebu Bera 'ya i laç göndermesine bakarak, bazı kimseler onun Müslüman olduğunu ve bu hal üzerine öldü
ğünü söylemelerine yol açmışsa da genel olarak kabul edilen görüşe göre o .  müşrik olarak ölmüştür .  Krş . Bkz .. 
İ bn Hablb. s .  236; İbn Hacer. vi i i .  1 47- 1 49; Zürkan1, 1 1 .  497.  

8 1 İbn Hablb. s .  236;  İ bn Kuteybe. eş-Şi·ru. s .  246;  Zürkani. I I .  502 . 
82 Önka l .  "Amir b .  Tufeyl " ,  D İA .  I I I .  68. 
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aleyh ine olacağını düşünerek böylesi bir suçu cezasız b ı rakmanın daha faydal ı  olaca� 
ğını düşünmesi etki l i  olmuştur denilebi l i r . 8' 

Amr b .  Ümeyye 'nin Bi ' rimaOne 'den dönerken öldürdüğü iki  kişinin , 
RasOlul lah ' ın  emanına rağmen öldürülmüş olmaları sebebiyle diyetlerinin ödenmesi 
gerekiyordu .  Medine anayasası gereği söz konusu diyet Medine'deki kabi leierin ortak 
katı l ımı i le ödenmeliyd i .  İşte bu sebeple Medine 'deki Benı Nadır Yahudılerine giden ve 
onlardan diyet için para talep eden RasOlullah'a söz konusu Yahudi kabilesinden bazı 
kimseler tarafından suikast girişiminde bulunmuştur. Suikast teşebbüsünü vahiy vası� 
tasıyla öğrenen Peygamberimiz ,  derhal onların mahallesini terk etmişti r .  Böylece 
Bi 'r imaOne ile gündeme gelen diyet problemi .  Benı Nadır' le mücadeleye sebep olmuş� 
tUr.84 

SONUÇ 
Hz. Peygamber ve sahabileri İslam' ı  tebl iğde son derece h ı rsl ı  ve azimli idiler . 

Bu sebeple de ellerine geçen her fırsatı değerlendirmek istiyorlard ı .  Söz konusu f ırsat� 
lardan bazı ları çok teh li keli ve de zor da olabil iyordu .  Bunun bil incinde olan Müslü� 
manlar, tehlikeli de olsa kendilerince gerekl i tedbirleri alarak  derhal ha rekete geçiyor� 
lard ı .  Onların bu azim ve gayreti sebebiyledir k i ,  kısa süre za rfında Arap Yarımadası 
hem mekan olarak hem de insan olarak arzu edilen noktaya geldi .  

Bu mülahazalarla kendisine sunulan tebliğ imkanını  değerlendirmek isteyen Hz. 
Peygamber, eğit imini üstlendiği ve dinı bilgilerine güvendiği seçkin sahabilerinden bir 
grubu tebl iğde bulunmaları için Necid 'e doğru göndermiştir . Ancak Necidli lerden art 
niyetli ve intikam peşinden koşan bazı gruplar, kend ilerine gelen kişilerin si lahsız ol� 
malarına ,  iyi niyetlerle bölgelerinde bulunmalarına aldırış etmeden saldırıya geçerek 
onları şehid etmişlerdir .  Uhud Savaşı ile Müslümanların güç kaybına uğradıklarının 
düşünülmeSi de onları böylesi bir kötülüğü işlemeye teşvik etmiş olmal ıdır .  Böylece 
İslam Tarih i 'nin en acı olaylarından birisi olan Bi ' rimaOne faciası gerçekleşmiştir .  

Hz.  Peygamber, Uhud Savaşı 'ndan sonra bu kabi leler üzerinde İslam Devle� 
t i 'n in zayıflamış olan otoritesini yeniden kurmayı düşünmüş olmal ıdır .  Onlar üzerinde 
otorite kurmak için kalabalık sayıdaki tebl iğei lerini göndererek bölge insanları üzerin� 
de psikoloj i k  bir hava oluşturmak istemiştir. Ayrıca davetçileri vasıtasıyla Müslümanla� 
rın sayısını art ı rarak  da bölgede etkil i olmaya çalışmıştır . Böylesi bir maksadı gerçek� 
leşti rmede kendisine gelen teklifleri değerlendirmeyi fırsat bi lmişti r .  

B i ' rimaOne Seferi 'nin gerçekleşmesinde, Benı Süleymli kabileierin başından beri 
planl ı  bir intikam niyetinde oldukları , Amir b. Tufeyl ' in onların intikam si lahını ateşle� 
yen bir kişi olduğu , EbO Bera 'nın ise inisiyatifi dış ında gerçekleşen olaylara engel ol� 
mada yetersiz kald ığı söylenebi l ir .  Uhud Gazvesi 'nden sonra meydana gelen bu elim 
facia , Müslümanların umduklarının aksine bölge üzerindeki hakimiyetIerini ve nüfuzla� 
rın ı  bell i bir süre de olsa daha da zayıflatmıştır . · 

83 Nitekim bu kabile mensupları Huneyn Zaferi 'nden (9/630) hemen sonra Medine'ye gelerek Müslüman olmuşlar
dır .  Geniş bi lgi için bkz . ,  Fayda . "Amir b. Sa'saa " ,  DİA. i i i ,  s. 67 . 

84 Vakıdi. i. 364; İbn Hişam, I I I .  1 9 1 ;  İbn Sa 'd, I I ,  57 ;  Taberi; I I ,  2 23 ,  
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KLASIK ISLAM HUKUKU TEORISI'NDE 

(FıKıH USULÜ'NDE) MASLAHAT MESELESİ* 

Özet 

İhsan A. BAGBY 
Çevi ren : Şükrü Selim HAS" 

Masıahat yarar, iyi ve faydalı olan, kamunun menfaatine olan şey anlamla
rına gelen Arapça bir kel imedir. Hukuk terimi olarak ise hukuki hükümlerin ama
çlarını vurgulamakta ve hukukun yararın ı  amaç edinmeyi ifade etmektedir. Klasik İs
lam Hukuku Teorisi'nde yani Fıkıh Usulü'nde, masıahat meselesi hukukun temel 
amaçları ve hukuk mantığı i le yakından i lgi l idir. Bu, yeni düzenlemeler yapma ve 
eski leri izah etmede çok önemlidir. 

Şafii'nin etkisiyle İslam Hukuk Teorisi, bir hukuki pozitivizm şekl i içerir . . .  • Bu 
teori, hukukun, kendisi vasıtasıyla tanındığı gerçek kaidelerin keşfedi lmesi i le i lg i l id ir 
ve hukuk kel imesin in bi l inen kaynaklar olan hadis, icma', kıyas ya da Kur'an'ın dış
ında herhangi bir şey için kul lanı lmasını yadsır. Her ne kadar mas/ahat, kul lanımı iti
barıyla daimi olarak pozitivist görüş i le aynı doğrultuda görünmese de genel l i kle 
adalet, yararl ı l ık  ve genel ahlak i le i lg i l i  meselelerin söz konusu olduğu yerlerde 
Kur'an ve hadis ile bir uyum, ahenk içindedir. 

Üç mezhebe (Hanen, Hanbeli ve Maliki) bağl ı  bir grup taraftar, bu muhte
vaya dayanan hukuki bir teoriyi desteklemektedirler. Diğer bir ifadeyle bunlar, yen i  

• Bu  yazı . International lournal of Islamic and  Arabic Studies isimli dergin in 1 985 y ı l ı  2 ( 2 )  sayıs ın ın I - I I sayfa ları 
aras ında "T(ıe Issue 0/ Mas/afıa in t(ıe C/assica/ Is/amic Lega/ T(ıeory" başl ığı a ltında yayın lanan makalenin tercümesid i r. 
Yazar ihsan A. Bagby I ndiana Pla infield 'de bulunan Islamic Teaching Center isimli araştırma merkezindeki Terbi
ye (Pedagoi i l  Bölümü 'nün müdürüdür. 

.. Yrd . Doç. Dr . .  Erciyes Üniversitesi i lahiyat Fakültesi. selhas@}erciyes .edu .tr 
... Şam'nin geliştirdiği hukuk teoris in in .  hukuki pozitivizm ile i lgisin in net olarak ortaya konabilmesi için öncel ikle 

hukuki pozitivizmin ne olduğunun ve diğer hukuk teori lerinden ayrıldığı noktaların ortaya konması gerekir. Huku
ki pozitivizm düşünces i .  tabii hukuk düşüncesine karşı bir tepki olarak doğmuştur. Tabii hukuk düşüncesi. huku
kun temelinde adalet. özgürlük ve insana saygı gibi i l kelerin bulunduğunu ve mevcut hukukun da bu i l keler doğ
ru l tusunda hareket etmesi gerektiğin i  savunmaktadır .  Yürürlükteki hukukun meşruiyeti . tabii hukukun bu i l keleri
n i  gerçekle§tirmesiyle sağlanabi l ir .  Hukuki pozitivizrn ise hareket noktası olarak normun somutluğunu ölçü ola
rak a lmaktadı r .  Buna göre hukuki meseleler. tabii hukukun hukuk için temel olarak aldığı adaletten , felsefi sorun
lardan .  politikadan .  sosyoloiiden bağımsız olarak ele a l ınmal ıdır .  Bağımsız bir hukuk biliminin kuru labilmesi için 
zorunlu olarak yürür lükteki hukukun doğal hukuktan .  ahlaktan ayrı lması gerekir .  Çünkü bunlar izafi, değişken ve 
müphem şeylerdir .  Etkinl iği olmayan kura L .  hukuk değildir .  Ahlak ve doğal hukuk da etkin l iği ve zorlayıcı l ığı ol
madığı için hukuk olamaz. Hukukun normatif bir bi l im olduğunu i leri süren hukuki pozitivizm. hukuku normlar
dan müteşekkil sistematik bir yapı içerisinde ele a lmak çabasındadır. Norm olarak i fade edilmemiş ve bu sistem 
içinde yer a lmamış bir hüküm, hukuk kura l ı  o larak varlık kazanamaz. Diğer taraftan hukuki pozitivizm. hukuku 
devlet ve devleti yönetenlerin iradesine bağlamaktadır .  Son tahl i lde hukuk, devletin iradesine dayanmaktadır .  
Hukuki pozitivizm konusunda daha geniş bilgi iç in bk. Güriz, Adnan.  Hukuk Fe/se/esi, Ankara. 1 992 .  s .  299 vd . ;  
Masud .  Muhaınmad Khal id ,  Is /amic Legal r(ıilosop(ıy .  Is lamabad. 1 977.  s .  2 4 .  (Çeviren) .  



156 İhsan A. Bagby / çev. Şükrü Sel im Has 

hükümlerin gerekçelerini göstermek ve daha önce konulmuş hükümlerin yorumlarını 
izah etmek için maslahata müsaade etmişlerdir. Öte yandan Şafii, Zahiri ve Mutezile 
ekolüne mensup al imler, hukuki hükümlerin, kendi bütünlüğü içinde daha önce ka
bul edi lmiş olan emsal lerine uygun biçimde çözümlenmesi gerektiğini i leri sür
müşlerdir . . . • 

Buna bağl ı  olarak da bir dizi problem çıkmıştır. Hukuk nedir, ne deği ldir? 
Hukukun muhtevası nasıl bi l in ir? Akı ı ve ahlaki i lkelerin hukukta oynayacağı rol ler 
nelerdir? Hukuk zamanla nası l değişir? Bu meseleler doğrudan doğruya İslam dün
yası i le i lgi l i olduğu kadar Batı i le de i lgi l idir ve bu meseleler üzerinde geçmişte 
olduğu gibi kesintisiz bir tartışma sürmektedir. Tüm bu tartışmaların odağı maslahatı 
içermek zorundadır. Herhangi bir hukuk teorisyeninin (usulcü) maslahata bakış 
tarzının, onun, hukukun ne olduğu ve nası l değişeceği konusundaki görüşlerinde çok 
önemli bir rol oynayacağı gayet açıktır. 

MASLAHATıN ÖNEMİ: 

1 982 yı l ında Mısır 'da, Kahire 'de kaldığım sıralarda, gazetede ı 979 yıl ında 
çıkartı lmış olan 44 no'lu AhvSI-i Şahsiyye Kanunu'na i l işkin ihti lafl ı  hükümler hakkında 
şiddetli bir tartışma okumuştum. Hükümlerden bazıları , İslam hukuku 'nun kanunlaştı
nlmış bir biçimi i le Mısır hukukunu değiştirmek isteyen bir komite tarafından tekl if 
edilmekteyd i .  Tartışmanın temelinde yatan husus da mas/ananı . 

İslam hukukunda daha önce meydana gelmemiş meselelere ait yeni hükümleri 
savunanlar, yeni hükümlerin masıahat prensibine bağlı olarak  çözümlenmesini savu
nurken , muhal ifler, hukukı hükümlerin temellendirilmesinde masıahatın meşru iyetine 
karşı çıkmışlardıf .  Yeni  AhvSI-i Şahsiyye Kanunu'nun mimarlanndan birisi şöyle yaz
mıştı : 

" İmamların ,  hukukçulann/fakih lerin ve müftilerin takip ettikleri prensip şudur: 
Formel hukukı görüşler ( fetvalar) ve bağımsız hukukı görüşler (içtihatlar) , zamanın ve 
şartlann değişmesine bağl ı olarak değişif . " i 

" İkinci bir eşe il işkin hüküm ve kural ların öne sürülmesi masıahat anlayışına 
dayanmaktadıf. " 2 

Yeni hükümlere karşı olan birisi de bunlan şu şekilde cevaplamıştı : Bir hükmün 
meşru iyetini sağlayan yegane kriter, muteber bir hukuki delildir. Ve şayet bir hüküm 
herhangi bir hukukı deli l tarafından desteklenmiyorsa, bu hüküm sadece masıahat 

. . .  Şafii tarafından ileri sürülen hukuk teorisi ,  hukuki pozitivizmle karşılaştırılacak olursa ona atfedilen pozitivistik 
eği l imin,  hukukun netleştirilmesi ve müşahhas olarak ortaya konması için s ınırları bell i  olan bir hukuk teorisi 
önermesi noktasında şekli bir benzerl ikten öteye gitmediği görülür .  Şafii'n in sistemleştirmeye çalıştığı hukuk 
teorisi (Şafii'n in bu konudaki görüşleri için bk. i ltaş, Davut, Sosyal Şartlar Bağlamında Kur'an-ı Kerim 'deiii Hukuki 
Hüliümler, E .Ü.S.B.E.  yayın lanmamış yüksek l isans tezi . Kayseri, 1 996, s .  70 vd. )  d ikkatlice incelenecek olursa özü 
mahiyetiyle hiç de pozitivistik olmadığı anlaşı l ır .  i lk in ,  hukuki pozitivizmin adalet ve ahlak gibi metafizik unsurları 
hukuktan tecrit etmeye çal ışmasına karşı l ık Şafii, esas itibarıyla nasların bu unsurları içerdiğini  kabul etmektedir .  
İk inci olarak, hukuki pozitivizmin hukuku, i lahi i radeden kurtarıp devletin iradesine bağlamasına karşı l ık Şafii, 
"olmuş ve olacak her türlü meselenin hükmünün naslarda mevcut olduğunu' ileri sürerek hukuku bütünüyle i lahi 
i radeye bağlamaktadır .  Şafii'n in maslahata bakışındaki olumsuzluğun da esasen beşer katkısı dolayısıyla i lahi 
i radeyi yansıtmadaki yetersizl iğinden kaynaklanan endişeye bağlı olduğu söylenebilir . (Çeviren ) .  

i Abdülmunim en-Ni mr .  "li maza i'teoernd eHevee es-san iye idraran oi'l-ald", el-livau'/- İslami (Kahire) .  1 8  Mart, 1 982 ,  s .  
1 5 . 

2 Abdülmunim en-Nimr, "Vad' evavi /i'z-zevdc müoah aslen" ,  el-livdu'I-İslami (Kahire). Nisan i ,  1 982 ,  s. 1 5 . 
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prensibine dayalı olarak  me§rCıluk kazanamaz. Masıahat. sadece ve sadece hukukı bir 
deli l tarafından desteklen irse kullanılabil ir .  

"Muteber olarak kabul edilen masıahat, hukukun kabul ettiği m�slahattır ve 
sağlam hukukı delil ise bize masıahatın varl ığın ı  açıklayan deli ldir . " 3  

Aynı  yazar kendi kanıtını güçlendirmek için klasik hukuk teorisyeni (usulcü) İbn 
Kayyım el-Cevziye 'den §u iktibası yapmı§tı r :  

"Mesele, çağa uygun olup olmamasından ziyade, hukukı deli l lerin sağlamlığını 
nazar-ı itibara almaktır .  . .  Şayet görü§, sağlam bir deli l tarafından desteklenirse onu 
kabul ederiz, isterse insanlar onun çağa uygun olduğunu veya olmadığın ı  dü§ünsünler 
fark etmez . " 4  

Masıahat meseles i ,  bu soruların da i§aret ettiği gibi İslam hukukundaki deği§im 
ve esnekl ik probleminin ayrı lmaz bir parçasıdır .  Masıahat i le i lgi l i  bu tartı§ma, yararl ı l ık 
ve diğer genel prenSipiere dayalı deli l lerin, hukukta mevcut olmayan yeni hükümler, 
hatta daha da önemlisi İslam hukukuna aykırı veya zıt gibi gözüken hükümler için 
muteber bir gerekçe olup olmadığı probleminde odaklanır .  Diğer bir ifade ile İslam 
hukuku ne ölçüde deği§ebil ir ve bu deği§ikl ikler hangi prensip ve fik irlere dayal ı  olarak 
gerçekle§ecektir? Ne zaman İslam hukuku, yeni hükümler ve modern terminoloiide 
" mü§kil meseleler" (hard cases) denilen durumlarla kar§ ı  kar§ ıya kalsa masıahat konu
su, merkezı bir konum almaktadır. 

Masıahat, bugün de merkezı konumdadır . Çünkü pek çok Müslüman ülke, İs
lam' ın yeniden canlanmasının tabii bir  neticesi olarak (bazıları ciddi olarak, bazıları 
yarı gönül lü biçimde) hukuki sistemlerin i  İslam hukuku ile uyum içinde yeniden tesis 
etmeye giri§mektedir .  İslam hukukunun geleneksel hükümlerini modern bir kanunlar 
sistemi içinde düzenlemek suretiyle bu ülkeler, aynı zamanda modern bir  toplum 
kurma zorunluluğu i le yüz yüze iken , bin yı l ı  a§kın bir zaman öncesine uzanan bir 
hukukun içeriğine ve dü§ünce yapısına bağlı kalmayı istemektedirler. 

Masıahat, bu dengenin nasıl sağlanacağı konusundaki münaka§ada tartı§ı lan 
bir kavram olmu§tur. Masıahatın tanımı nedir? Hukukı gerekçelendirmede masıahatın 
rolü nedir? Masıahatın muteberliği ne demektir? Masıahatın net olarak anla§ılması, bu 
durumda oldukça büyük bir önem arz etmektedir .  

KLASiK HUKUK TEORisiNiN TEORiK ARKA PLANI: 
Hukuk teorisyenlerinin (usulcülerin) masıahat hakkındaki tartı§malarını iyice 

anlamak için klasik hukuk teorisinin altında yatan teorik dü§ünceyi anlamak gerekir . 
Genel olarak klasik hukuk teorisi , masıahat meselesine sıcak .bakan entelektüel bir 
ortam sağlamamı§tı r .  Bunun neden i de klasik hukuk teorisinin ba§ından beri  İslam 
hukukunu, İslam' ın vahyedilmi§ i lahı kaynakları olan Kur'an ve hadisten çıkarılan ezell 
ve deği§mez bir i lahı hukuk olarak değerlendirmesidir . Bu an layı§ın bir sonucu olarak 
da hukukı me§rCıiyet, adalet, ahlak ve masıahat gibi kavramlardan deği l ,  sadece ve 
sadece i lahı metinlerden yorumlanarak çıkarılıyor görünmektedir . O halde klasik hu
kuk teoris i ,  kaynağa oldukça fazla dayanan ve temel problemi basitçe, hükümlerin 
mevcut ilahı kaynaklardan nasıl çıkarı lacağı olan bir hukuktur. 

Şafii ( 1 50-204 / 767-820) . sistematik hukuk teorisi ortaya koyan i lk ki§i idi . Şafi
ı'n in etkisi o kadar yaygın olmu§tur ki, onun İslam Hukuk Teorisi (Usu]-ü Fıkıh ) hak-

3 Muhammed Osman .  "La yüşteratu vuliu 'u ' t-taliili emdme·l-liddi". el-Liviiu' l-islami lKahire) ,  8 Nisan .  ı 982 ,  s. 1 5 . 
4 Aynı  yer. 
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kındaki dü§üncelerin in izi s i l inmez olmu§tur .  ŞMiI 'n in ba§lıca iddiası tüm hukukun 
İslam' ın vahyen gelmi§ olan kaynaklarından çıkartı lması gerektiği ve bu kaynakların 
menbaının da Kur'an ve Peygamber'e vahyedilen hadiste yer alan i lahı te§ri ' olduğu
dur .  

Şafii tarafından ihtiyatla kabul edi len üçüncü kaynak ise icma 'dır .  İcma ' ,  Şafii 
tarafından i lahı i radeyi yans ıttığı inancından dolayı Hukuk'un muteber bir kaynağı 
olarak  kabul ed il mi§tir. Allah ,  kul ların ın hata üzere birle§melerine müsaade etmez .  
Şafii, vahyin öncel iği n i  vurgu laya ra k anlamını  tüm Müslüman ların konsensüsüne has 
kı lmak suretiyle icma ' ın  kul lanımına bir s ın ı r  geti rmeye çal ı§mı§tır .  

Şafii §u §artı ko§mu§tur :  Şayet yeni durum asıl kaynaklarda -Kur'an,  hadis ve 
icma '- açıkça z ikred i lmemi§se bu durumda hüküm çıkarmak için tek me§rO yol kıyası 
kul lanmaktır ki ,  k ıyas da bir hükmün, daha önceki bir hükme (ası) kıyaslanabi l ir  oldu
ğunun gösteri lmesid ir .  Kıyas,  hukuku gen i§letmen in  yegane kabul edi lebi l ir vasıtası 
o lmaktadır .  Çünkü Şafii, asıl kaynakların her türlü hukukı problem için bir çözüm ihti
va ettiğine inanmaktadır :  

"Allah ' ın din ine mensup insanların ba§ına gelen hiçbir olay yoktur ki  Al lah ' ın  
Kitabı 'nda doğru yola ula§tıracak bir deli l i  olmasın . " \  

O halde kıyas ,  t ü m  yeni hükümlerin asıl kaynaklara sıkı b i r  §ekilde bağlı oldu
ğunu garanti etmektedir .  Bu esasa göre de kıyas, hukukun dördüncü kaynağı olmak
tadır. 

Her ne kadar Şafii, tüm fikirlerin i  diğer fakih lere kabul ettirmede ve tamamen 
yeknesak bir  hukuk teorisi olu§turmada ba§arı l ı  olamasa da onun ana önermesi ve 
sistemi, hukuk teoris inin (usul) tartı§ı lmaz temeli olmu§tur. Bu yüzden klasik hukuk 
teorisine daimı olarak  yerle§tirilen fikir, hukukun ,  tüm içeriğin i ,  n ihaı otoritesin i  ve 
me§rO iyetini vahye dayalı üç kaynakta -Kur'an, hadis ve icma '- aramak zorunda oldu
ğu ve tüm yeni durumların da kes inl ikle k ıyas esasına dayalı olara k  çözümlenmesi 
gerektiği dü§üncesidi r .  O halde bu dört kaynak ,  hukuki hükümlerin istinbat edi leceği 
temel kaynaklard ı r  (authoritative sources) . 

Elbette bu demek deği ldir k i ,  Şafil'den önceki ve onun zamanındaki hukukçular 
(fakihler) , bu temei fikirlerde ihtilaf etmi§lerdir .  Onun çağındaki Mal ik ,  Ebu Hanife , 
Süfyan es-Sev ri ve Evzaı gibi büyük hukukçular, hiç §üphesiz Şafil 'nin dü§ünce siste
mini  kabul ediyorlard ı .  Farkl ı l ık ise vu rgu ve yorumdadır .  Şafii, hukukun kaynakların ı  
bu dört kaynak i le s ın ırlamada kesin bir tavır a lmı§  ve bu kaynakların uygulanmasında 
da katı davranmı§tır .  

Şafil 'nin fik irleri , bir ölçüde hakimlerin (kadıların) ve hukukçuların (fakihlerin )  
kendi  §ahsı görü§lerine dayanarak  hüküm çıkardıkları istikrarsız ve organize edilmemi§ 
bir hukukı sisteme reaksiyon olarak  görülmel idir .  Bu problemi dile geti rmek üzere 
İbnü 'I-Mukaffa (ö .  1 40 / 757 ) .  Abbasi hal ifesi Mansur'a ( 1 3 6- 1 58 / 754-775 yı l ları ara
s ında hüküm sürmü§tür . )  yazdığı bir mektupta çe§itli bölgelerde ve zamanlarda ve 
h atta aynı §ehirde ortaya konulan birbirinden farklı ve birbirine zıt hukukı hükümler 
yüzünden çıkan karı§ ık l ıktan §öyle §ikayet etmekted ir : 

" Bu karı§ıkl ık Kur 'an ,  Peygamber' in uygulaması (sünneti) ve ondan sonra da 
önder imamlara müracaat etmeksizin veya yanl ış müracaat etmek suretiyle fikir beyanı 
(rey) nın serbestçe kullanımından kaynaklanmaktadır . "6 

\ Şafii, er-Risdle, thko Ahmed Şakir, Kahire, Daru 't-Türasi ' I-Arabi. 1 979,  S. 20. 
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Şafii tarafından ortaya konulan hukuki' teori , bir anlamda hukuki' görüşlerin ça
tışmasından doğan karışıkl ıkla problemli hale gelmiş olduğunu düşündüğü hukuk 
sistemine bir düzen ve önceden kestiri lebil ir l ik getirmek iç in b i r  atı l ımdı . Şafil'n in  
çözümü,  tam olarak hukukun kaynaklarını belirlemek ve hukuki' hükümleri çı karmanın 
ve kaynakları yorumlamanın uygun yöntemlerini  kaydetmek olmuştur .  Kur'an ve hadi
sin vahyedilmiş i lahı metin lerini hukukun asli' kaynağı olarak belirlemek suretiyle Şafii, 
sadece hukukun kaynakların ın sayısını s ınırlamakla kalmayıp aynı zamanda hukukun 
otoriter gücünü bir dizi nassa tahsis ederek bu kaynakları daha da bel irgin bir hale 
getirmiştir . Şafii, hukukun özenli bir şeki lde ve sistemli bir  biçimde bu nassi' kaynak
lardan çıkart ı lması gerektiğini şiddetli bir biçimde münakaşa etmişti r . Nassı kale alma
yan ya da yanlış yorumlayan hiçbir hukuki' hüküm, meşruiyet hakkına sahip olamaz. 

O halde İslam hukuku, i lahi' bir hukuk, vahyedilmiş bir hukuktur.  Bu hukuku be
l irtmek için kul lanı lan Arapça şer' veya şeria t kelimesi vahyediimiş hukuk anlamına 
gelmekte ve diğer herhangi bir hukuk ya da hüküm için kul lanılamamaktadır .  Bu huku
kun emir ve yasakları Al lah ' ın emir ve yasaklarıd ır .  Al lah,  yegane hakim ve kanun ko
yucudur .  Bunun sonucu ola rak beşer tarafından yapılan teşri ' ,  i lahi' teşri 'e karşıtt ır .  
Hukuk koymaya kalkışan kişi ,  bizzat Allah 'a  ait olan hakkı gasp ediyor demektir .  

Şafil'n in ,  tartışmalarındaki başl ıca hedefi , rey (kişisel görüş) ve istihsandır (fıkhi' 
tercih ) .  Şafil 'n in görüşüne göre, rey ve istihsan beşer düşüncesinin ve sezgisinin bir 
ürünüdür ve hukukla hiçbir i l işkis i  yoktur .  Sonuç olarak rey ve istihsan ,  beşer tarafın
dan yapılan bir  teşri ' olması hasebiyle kınanabilmektedir .  Hukuki' teori , Şafii tarafın
dan beşer teşri ' in in hukukun l imanlarına sızmasını emin kı lacak bir gözetleme kulesi 
olarak kurulmuştur.  Hukuki' teoride bir fikri aşağılamanın en etki l i  yolu ,  onu beşer 
teşri ' i  olarak adlandırmaktır . 

Başından beri Şafil 'nin eserlerinde İslam Hukuk Teorisi ,  bazı bakımıardan mo
dern hukuk teorisyeni  H. L. A. Hart' ve diğerlerinin hukuki' pozitivizmine benzer bir  
hukuki' pozitivizm şekl ine doğru yönelti imiştir . Şurası da açıkl ığa kavuşturu lmalıdır k i ,  
hukuki' pozitivizm bazen ilahi' veya tabii' hukukun karşıtı olan beşer tarafından yapı lan 
hukuka (pozitif hukuk) atfen de kul lanı l ır .  Bu temel anlamda İsla m hukuku ,  hukuki' 
pozitivizm felsefesine taraftar olarak  tanımlanamaz . Ancak hukuki' pozitivizm şu hu
susları da içine a lan daha geniş bir yelpazeye sahiptir. 

ı .  Hukuki' pozitivizm, hukuku,  " hükümdarın buyrukları "  veya "hakim tara
fından yapılan hukuk" ya da "örf-adet hukuku" gibi müşahhas kavram
larla s ın ırlamaya çalışan bir  hukuk tanımı anlamında kul lanı l ı r .  

2 .  Kendisi vasıtasıyla hukukun tanındığı kural ları belirleme arzusu anla
mında . 

3 .  Hukuk ve hukukun dışındaki (yani  ahlak) şeyler arasında bir ayırım teo
risi anlamında . İslam hukukunun,  hukuki' pozitivizm ile mukayese edil
diği hususlar bu üç noktadır .  

Hukuki' teori ,  Şafii' tarafından tasarlandığı biçimiyle şu anlamda pozitivistikti r :  
Bu teorin in ilgisi ,  hukukun kendisi vasıtasıyla tanındığı kural ları keşfetmeye ve hukuk 
ismin in ,  hukukun tespit edilmiş kaynakları dışında herhangi bir şey iç in kul lanı lmasını 
reddetmeye çeki lmiştir .  Gerçekte Şafii', kabul için -yani hukuk dışı şeylerin karşıtı ola-

---7 
6 i bnü 'I-Mukaffa ' ,  "er-Risille" ,  Resai lü 'I-Büleğa 'n ın  içinde, thko Muhammed Kürd Ali, Kahire ,  Daru 'I-Kütübi ' l 

Arabiyyeti ' I-Kübra , i 9 i 3 ,  S .  i 25- i 26. 
7 Bkz. H. L. A. Hart, Tfıe Coııcept o{ l..aw, Oxford, Oxford Üniversitesi Yayınlar ı ,  1 96 1 . 



160 İhsan A. Bagby / çev. Şükrü Sel im Has 

rak neyin hukuk olduğunun kabulü ;  muteber olmayan hukukı bir hükmün karşıtı olarak 
da neyin muteber bir  hukukı hüküm olduğunun kabulü iç in- bir d iz i  kural lar  koymuştu. 
Şafil'nin sistemine göre şayet hukukı bir hüküm, otoriter (nass!) bir kaynaktan çıkarı l
mış ise o ,  hukuktur ve bu tür bir  kaynaktan çıkarı lmamış ise o hüküm,  hukukun bir 
parçası olarak  kabul edilmez. Şuna da işaret etmek gerekir ki ,  İslam hukuku, bu kabul 
(yani  hukukı oluşu ve meşru oluşu kabul) için bir takım net kurallar ihtiva etmemekte
dir ve bu yüzden Şafii, kabul için uygun kural lar olduğunu düşündüğü şeyleri çıkara
bilmek için nassı kaynakları tahli l  etmek zorunda kalmıştır . 

O halde İslam hukukunda hukukı bir hüküm vermek için kriter kaynaktır , içerik 
değildir .  Şafil 'nin dediği gibi adalet, basit olarak Al lah ' ın emrettiği şeydir .8 Şafil 'nin bu 
hukukı pozitivizmin i ,  onun ifadesini , hukukı pozitivizmin kurucularından biri olan ve 
" Hukukı normlar, herhangi bir çeşit muhtevaya sahip 0Iabil i r . " 9  diyen Kelsen ' in ve 
" Hukuk ada letsiz olamaz . " l o diyen Hobbes 'un i fadeleri i le karşılaştırdığımızda görürüz .  
Şayet bir hükmün kaynağı kesintisiz bir si lsi le i l e  nassı kaynaklara ulaşıyorsa bu hü
küm, hukukun bir parçası olarak kabul edil ir .  Buna göre hukukun otoritesi ,  kaynağa 
dayal ı  oluştur, içeriğe dayalı oluş değildir .  Bu durum, Şafil'nin görüşüne göre gerekli 
idi ;  çünkü hukukı sisteme bir düzen ve birl ik  getirmek için forme! , i lahı yaptırımlı ve 
otoriter bir hukuk anlayışı gerekli idi ki ,  bu hukuk anlayışında hukukun füruatı kişisel 
görüş, değer, menfaat ve insanların örf-adetleri gibi değerlendirme ölçülerinden ba
ğımsızdır .  

Hukukı pozitivizm teorisinin bir diğer yönü de bu teorinin tabil hukuk ve doğal 
haklar kavramlarına karş ı  olan mantıkı antipatisinde yatmaktadır .  Klasik İslam Hukuku 
Teorisi 'nde yükümlülükler ve haklar, eşyanın ya da insanın tabiatında içkin olan şeyler 
değildir .  Tüm yükümlülükler ve haklar, hukuk tarafından belirlenmiş ve tespit edilmiş 
olup vahyediImiş metinler ve icma ' içinde saklıdır . Çağırıldığı zaman hukukı süreçte 
etki edecek nihaı bir hakim olarak hukukun üzerinde şekil lenmemiş hiçbir yükümlülük 
ya da hak bulunamaz . Şafii için hukuk, vahyediimiş metinlerde tespit edilen şeydir, ne 
daha fazlası ve ne de daha azı .  O halde mükellefiyet ve hak telakkileri , müphem ahlak 
ve tabiat fikri i le i lgi l i  felsefl bir mesele olmaktan ziyade müşahhas hukukı metinlerin 
yorumu ile ilgili bir meseledir .  

Pozitivistik eği l im,  masıahatın aleyhine olarak klasik hukuk teorisine hakim ol
muştur. Yarar, ahlak, ada let ve hukukun evrensel prensipleri i le i lgi l i  olmasına rağmen 
maslahatı tam olarak tanımlamak oldukça güçtür ve kiş isel görüşün keyfll iği ile olduk
ça kolay i l işki lendi ri l i r .  Sonuç olarak  masıahat. müşahhas olandan hoşlanan ve sadece 
vahyediImiş hukukı metinlerin meşru kabul ettiğini meşru kabu l eden bir hukukı teori
ye kolayca uymaz.  Hukuk teorisinin pozitivistik kriteri ışığında masıahat. şüpheli ,  kuş
kulu bir fikir olarak gözükmektedir .  

Ancak hukuk teorisi ,  bazı nedenlerden dolayı istese de maslahatı dikkate 
a lmamazlık edemez . En tartışı lmaz neden , masıahat hakkındaki genel ifadelerin nassı 
kaynaklarda oldukça fazla oluşudur. Kur'an ve hadis metinleri, spesifik hukukı hüküm 
koymaktan ziyade ahlak, adalet ve iyil iğin tesisine teşvikte yoğunlaşır .  Diğer bir neden 

8 Şafii, er-Risdle, sf. 2 5 .  
9 T{ıe Encyclopedia of P{ıilosop{ıy 'den al ınmıştır, ı 967 baskıs ı .  Daha geniş bilgi için bakınız H .  L .  A .  Hart, "Legal 

Positivism" . 
ı o Tfıe Encyclopedia of Pfıilosop{ıy 'den al ınmıştır, ı 967 baskısı . Daha geniş bilgi için bakınız Richard Wol lheim, "Natural 

Law". 
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de Peygamber' in ashabının ve Malik gibi pek çok i lk dönem fakihlerinin görünüşe 
bakı l ı rsa hukukı hüküm koymada masıahat prensibini kul lanmış olmalarıdır .  Hukukı 
teori (usul ) , vahyedi lmiş metinlerde bulunan masıahatla i lgil i i fadeleri nası l  ele a lmak
tadır ve hukukı teori . ashabın ve i lk dönem fakihlerinin hukukı görüşlerini nasıl yorum
lamaktadır? İşte bunlar, hukukı teorinin kapıs ını ,  masıahat meselesine açan amil lerdir .  

Göz önünde bulundurulması gereken önemli  bir  nokta da şudur :  Hukukı teori
deki pozitivistik vurgular ,  teşri! karar vermede deği l ,  kazaı karar  vermeye i l işkin mah
dut s ınırlar içinde yer a lması konusunda masıahat tartışmasını zorlamaktadır .  Çünkü 
beşer kaynakl ı  teşri ' reddedildiği için bağımsız olarak teşride bulunan bir  kurum veya 
hüküm koyan yönetici telakkisi ,  klasik dönemde ortaya çıkmamıştır . Bu yüzden beşer 
çabası ,  hukukun bell i durumlar hakkında ne söylediğini belirlemek suretiyle hukukun 
uygulanması ve yorumlanmasına hasredilmiştir .  Hatta bu süreç, bir teşri  olarak düşü
nülmemiş, daha ziyade hukukun amacını keşfetmek olarak kabul edi lmişti r .  Ancak 
hukukun nasıl uygulanacağını belirleme işi mahkemelere düşmemiş, hukukun füruu 
konularındaki beyanları (fetva ve içtihatları ) ,  icma ' süreci vasıtasıyla otoriter hale ge
len hukukçulara (müfti veya fakihlerel düşmüştür. 

Teşri! alanda masıahat. daha serbest ve daha büyük bir kabule mazhar olabi l ir
d i .  Bununla birl ikte kazaı hüküm vermede bu saha çok daha dardır ;  çünkü burada 
mesele, hukukun bell i  hükümlerinin bel l i  durumlara uygulanması i le i lgi l idir .  Hukukçu 
bi l inçl i  olarak bir kanun yaza rken deği l ,  bir davayı karara bağlarken maslahatı düşünür. 

Hukukçu, hukukun nasıl uygulanacağına dair bir teamül koyduğunda gerçekte 
kanun yapmış olmaktadır .  O halde teşri! bir kurumun olmad ığında hukukçunun beyan
ları oldukça önemli olmaktadır .  Çünkü o, hukukı değişim ve gel iş imin yegane mümes
si l id ir .  Bu yüzden kazaı kararların veri lmesi sürecinde masıahat. hukuktaki değişim ve 
gel iş im için katkıda bulunmak zorundadır .  

ÖZET GÖRÜŞLER: 
Hemen hemen tüm hukuk teorisyenleri (usulcüler) ,  "Hukuk, masıahat için teşri ' 

kı l ınmıştır" önermesini kabul etmiştir. Onların kastettikleri şudur: Hukuk, bel l i  evrensel 
prensiplere uygun olarak ve bell i yararl ı  gayeleri (masıahat) gerçekleşti rmek için konur .  
Bununla birl ikte masıahat hakkındaki ta rtışma, bu önermenin sonuçları üzerinde mer
kezleşmektedir .  

Ası l olarak masıahat meseles i ,  Kur'an ve hadislerdeki ahlak, adalet ve faydaya 
i l işkin genel normlar koyan ya da bunlara işaret eden çok sayıdaki i fadelerden ortaya 
çıkmaktadır . Masıahat olarak sınıflandırı labilecek olan bu ifadeler, hukukun altında 
yatan i lkeyi oluşturmaktadır .  Temel soru , bu ifadelerin ve imalarının hukuk ya da hu
kuk dışı olarak kabul edil ip edilmediği sorusudur. Şayet bunlar, hukukun bir bölümü 
ise potansiyel olarak hukuku şeki l lendirme ve hukukl hükümleri gerekçelendirme gü
cüne sahiptir .  Ve eğer masıahat ve masıahatın ahlakı ve faydacı prensiplerinin ,  huku
kun kendi alanına girmesi kabul edil i rse, bu durumda hukuk, bütünüyle kaynağa daya l ı  
o lmaktan ç ıkar  ve hukukun içeriği masıahat prensiplerinin değerlendirmesine tabi 
olmak zorunda olur. Sonuç olarak, hükmün içeriği , masıahatın ıŞığı altında değerlendi
ri lmek zorunda olacağından hukukı bir hükmün asıl şekl i ,  geçerl i l ik  ölçüsü olarak ye
tersiz kalacaktır . 

Bu nedenle,  klasik hukuk teorisinin (usul-i fıkıh) temel konumu, masıahat me
selesinde risk altındadır. Hukukı gerekçelendi rmede masıahatın rolünün reddedi lmesi, 
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pozitivisti k  vurguların sürdürülmesi anlamına gel irken , masıahatın desteklenmesi, 
hukuk teorisindeki pozitivistik  tutumun gevşeti lmesi anlamına gelmektedir .  

Masıahat meselesinde hukuk teorisyenlerini ikiye ayırd ım:  Maslahatı  s ınırlayan� 
lar ve maslahatı destekleyenler. Çok az sayıdaki hukuk teorisyeninin, maslahatı ta� 
mamen reddettiği söylenebil ir, ancak tanınmış hiçbir teorisyen böyle bir görüşü be� 
nimsememiştir . Daha önce de zikrettiğim gibi  hukuk teorisyenleri, huku kun ahlaki 
temel ve faydacı gayelerin i  onaylamaktadırlar .  

Başta Şafiiler. Zahinler ve Mutezile olmak üzere maslahatı sın ırlayanlar, masla� 
hatın evrensel prensip ve gayelerine sarih hukuki mülahazalar veri lmediğini  ve dolayı� 
sıyla da mantıken bunların hukukun bir parçası olmadığını i leri sürerler .  Onlara göre, 
hukuk, kaynağa dayal ı  olandır ve bir hükmün geçerl i l iği sadece ve sadece otoriter 
kaynaklarda (nasslar) bulunan emsal ve hukuki kaidelerden çıkarılmış olmasına bağlı� 
dır .  

Maslahatı destekleyenler ise Hanef!, Hanbeıı ve Maliki teorisyel1leri iç ine alan 
oldukça geniş bir  yelpazeyi oluşturan gruptur. Bunların di le getird ikleri ve pek çokları� 
na göre de dile geti rmedikleri düşünceleri şudur: Masıahat, hukukun bir parçasıdır ve 
bundan dolayı da yeni hükümleri gerekçelendirme ve mevcut hükümleri yorumlaya� 
bilme hakkına ve özelliğine sahiptir. Hukuku, masıahatın olası kötüye kul lanımından 
korumak ve masıahatı , hukuk teorisi  i le daha uyumlu bir hale getirmek için bu hukuk� 
çular, masıahatın kabulü için çeşitli şartlar koymuşlardır .  Tnf! hariç hepsi tarafından 
kabul edilen temel şart, masıahatın otoriter kayna klarda açıkça ya da zımnen ifade 
edilmiş olması gerektiğidir .  Bu şart ,  teorik olarak klasik hukuk teoris inin,  tüm hüküm� 
ler otoriter kaynaklara dayal ı  olmalıdır talebini gerçekleştirmektedir .  

Şafil ve maslahatı sınırlayanların gel iştirip destekledikleri hukuk teorisi ,  İs lam 
hukuku için büyük ve övgüye değer bir katkıdır .  Şafii'nin dehası ,  yeni  gel işmekte olan 
İslam hukuku için sağlam ve istikrarl ı bir temel sağlayan bütüncül ve tutarl ı  bir hukuk 
sistemini kavramsal olarak  ortaya koymasındaydı .  Dahası  Şafii, adaletin,  rasyonelleş� 
tirmelerin oldukça sübjektif ve keyfi olduğu muvakkat bir temele dayan ılarak temin 
edilmesine karşı l ık ,  kendisi vasıtasıyla adaletin ,  açıkça belirlenmiş olan hukuka göre 
sağlanacağı bir hukuk teorisi ortaya koyabiimiştİ . Bu anlamda Şafii, benzer durumları 
aynı şekilde, farklı durumları da farklı biçimde çözümleyen şekıı adaletin zorunlu ihti� 
yaçlarını  karş ı layan bir s istem formüle etmeye muvaffak oldu .  Özel l ikle de kıyasın katı 
kul lanımı ,  mevcut hükümlerin titizl ikle ve aynı şekilde tatbik edilmesi anlamına geli� 
yordu . 

Kazai sürecin sınırları içinde Şafii'nin pozitivistik s istemi iyi çalışır ,  fakat müşkil 
meseleler (hard cases) ve yeni durumlar ortaya çıktığında ve yeni bir teşri ' için baskı 
a rttığında Şafii 'nin s istemi ,  bu meydan okuma karşısında başarısız kal ır .  Çünkü Şafi� 
i'nin sistemi oldukça mekaniktir . Bundan dolayı Şafil'nin hukuk teoris i ,  "hukuk nasıl 
değişir ve gel iş ir" sorusu hariç bir hukuk sisteminin tüm sorularına cevap verir .  Bu 
soruyu cevaplamak için ' hukuk nası l  belirlenir ve hukuku tanımanın kural ları nelerdir?" 
gibi temel meselelere geri dönmek gerekir. İşte maslahatı savunanların yaptığı da tam 
bu idi . 

Maslahatı destekleyenler. temellerini değişti rmeksizin hukuka ihtiyaç duyulan 
esnekliği kazandırdı lar .  Onlar, klasik hukuk teorisine, hukukun ,  kendisi vasıtasıyla 
müşki l  meselelere ve yeni şartlara i l işkin problemleri çözmeye teşebbüs edeceği bir 
kriter ve çerçeve geti rdiler. 
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Mesela ,  maslahatı destekleyenler, hukukun beşer akl ının müdahalelerine kapal ı  
ve açık olduğu alanları belir lemişlerdir .  Kat 'ı ve açık olan metinler ya da hükümler 
değişmeye kapal ı  olan alandır .  Bu metinlerin değiştiri lmesi ,  hukukun aksini iddia et� 
mek ve hukuku iptal etmek anlamına gel ir .  Hukukun, açık olduğu alanlar üçtür :  

ı .  Hukukun sukut ettiği alanlar, 
2 .  Yeni bir meselenin,  mevcut bir hükmü n altına girip girmediği hakkında 

bel irsizl ik bulunan durumlar, 
3 .  Yeni  meselelerin ,  mevcut hükümlerin al ış ı lagelmiş uygu lamalarını gün�  

deme getirdiği durumlar .  
Bu durumlarda masıahatın uygulanıp uygulanamayacağı konusu ortaya çıkar .  

Maslahatı savunanların temel olarak d i le  getirdikleri şey, hukukun açık olduğu alanlar� 
daki hukukl hükümlerin, iki türlü gerekçelendirmeye tabi tutulabileceğidir :  B irinci de� 
recedeki gerekçelendirme, i kinci derecedeki gerekçelendirme . 

Birinci derecedeki gerekçelendirmeler, bir  meselenin hükmünün, mevcut b i r  
hükümden direkt istinbat edilmesi temeline dayalı olarak yapılan gerekçelendirmedir .  
Bu, hukukı bir hüküm için en kuvvetli deli ldir ve şayet del i l ,  aç ık  ve kesin ise a rtık daha 
fazla gerekçelendirmeye ihtiyaç yoktur .  Maslahatı sınırlayanlar, birinci derecedeki 
gerekçelendirmeYi, bir hükmü meşru kı lmanın yegane metodu olarak kabul ederler. 

İkinci derecedeki gerekçelendirmeler ise masıahat fikrini  içerir. Özel l ik le de bir 
hükmün , şu  iki temele dayalı olarak gerekçelendirilmesine yönelikt ir :  

ı . Hukukun özel ve genel amaçları i le tutarl ı l ık  temel i ,  
2 .  Hukuk tarafından amaçlanan faydayı gerçekleştirmesi temel i .  

İkinci derecedeki gerekçelendirmelerin hukukı ak ı ı  yürütme sahasına girmesine 
müsaade edilmes i ,  hukukl del i l lerin kaynağa dayal ı  olmak zorunda olmayıp daha ziya� 
de içeriğe dayalı olabileceği anlamına gelmektedir .  Bunun da ötesinde ikinci derece� 
deki gerekçelendirmelere müsaade edilmesi ,  birinci derecedeki gerekçelendirmelerin 
de masıahat ölçüsüne dayanan bir tahlile tabi tutulması gerektiği anlamını taşır . Diğer 
bir deyişle h ukukı hükümlerin ,  hukukun a'maçları i le uyum içinde olup olmadığını ve 
bu hükümlerin sonuçlarının da hukuk tarafından amaçlanan faydaya sahip olup olma� 
dığını bel irlemek için gözden geçirilmesi gerekir .  Böylece de gerekçelendirmenin ölçü� 
tü ,  hükmün asıl kaynağının inhisarına bırakılmamış olmaktadır .  

Maslahatı destekleyenl�r, masıahatın ,  hukukı hükümler için meşru bir temel 
olmasına müsaade etmekle mevcut hükümlere ve emsallere karşı l ık ,  prensiplere da� 
yanan bir hukukı akı ı  yürütme metodu ortaya koymuşlardır .  Bu yol la maslahatı destek� 
leyenler, K1yasın hukukl akıı yürütme üzerindeki kıskacını gevşetmişlerdir . Kıyasın, 
hukukı akı ı  yürütme üzerindeki hakimiyeti azaltı lmalıydı ,  çünkü, kıyasın mantığı ,  somut 
mevcut hükümlere münhasır kı l ınmış ve bunun bir neticesi olarak da masıahatın genel 
p rensipleri , bu sistemde yer a lmamıştır . İkinci dereceden gerekçelendirmeler, prensip� 
lere dayal ı  karar  vermenin, hukukl süreçte meşru bir role sahip olduğu anlamına gel i r .  

Sonuç olarak,  ikinci dereceden gerekçelendirmelere müsaade etmekle masla� 
hatı destekleyenler, hukukun nasıl tanınacağına i l işkin kural larda bir değişikl iğe gitmiş� 
lerdir .  ŞafiI'de hukuku tanımaya i l işkin kurallar, kaynağa dayal ı  bir dizi deri i toplu ku� 
ral lar iken, maslahatı destekleyenler, hukuk kavramını masıahatın pek çok prensibini 
içine alacak biçimde genişletmişlerdir .  Her ne kadar masıahatın meşruluğu, otoriter 
kaynaklardan çıkarı lmış olsa da buna rağmen otoriter kaynaklardaki maslahatla i lgi l i  
i fadeler, çoğu kez izafl ve müphemdir, dolayısıyla da sübjektif yorumlara açıktır . Neti� 
ce itibariyle hukukun derli toplu kavramları biraz düzensiz bir hale getiri lmiş ve tanıma 
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kural lar ı ,  daha az tahmin edilebil ir bir şekle dönüştürülmüştür. Kısmen bu nedenler
den dolayı Şafii ve maslahatı s ınırlayanlar, hukukı akıı yürütmede maslahata önemli 
bir rol vermeyi reddetmişlerdir .  Hukuk teorisini daha esnek bir hale geti rmen in bedel i . 
onu n ispeten düzensiz ve intizamsız bırakmak olmuştur. 

Bundan dolayı Klasik İslam Hukuk Teorisi ,  hukuku katı bir şekilde otoriter kay
naklara hasreden oldukça baskın pozitivist ik görüş i le maslahata dayalı daha dinamik 
bir hukuk görüşü arasında bir  geri l im sergiler. Her ne kadar masıahat üzerindeki tar
tışmada, hukuk teoris inin temel önermeleri değişmemişse de maslahatı savunanlar, 
hukukı akı ı  yürütmede maslahata daha büyük bir rol vermişlerdir .  Böylece masıahatın 
kul lanımının meşrOlaştırı lmasl ,  klasik hukuk teorisinin pozitivistik ruhunu bir dereceye 
kadar azaltmış ve onu daha fazla içeriğin bil incinde olan ve daha az kaynağa dayal ı  b ir  
hale getirmiştir . Modern çağda da hukukı pozitivizm i le masıahatın kul lanımı aras ın
daki  geri l im hala devam etmekte, ancak maslahatı savunanlar ,  sayıca daha fazla ve 
daha baskın bir durumda bulunmaktadır . . 
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TASAWUF VE MUHALİFLERİ : 
UYGULAMALAR ÜZERİNDEKİ YANSıMALAR, 

MİHNELER, DÖNÜŞÜMLER" 

!osef Van ESS 
Çeviren .  Zafer ERGİNLİ" 

Üç Kalender dervişi kapıyı çald ığında,  öyle görünüyordu ki Şehrazad, öykü
sünü kesmek üzeredir .  Ne olacak acaba? Evde çı lgınca bir alem gerçekleşiyordu ; üç 
genç hanımefendi ve içeri aldıkları bir bekçiden ibaret bir kaç kişi keyifl i vakit geçiri
yordu .  Şimdi de, kendilerine derviş süsü veren sakalsız, bıyıkları bile olmayan,  kulakla
rına,  hatta belki de cinsel organlarına halkalar takı l ı ,  kaba elbiseler ve s ivri şapkalar 
giymiş, i genç ve fakat uzun bir yolculuğun ardından yorulmuş olmalarına rağmen e
nerj ik olan bu postn işinler. ' . . .  ve Şefırazad söken şafağın farkına vardığında ,  söylemesine izin 
verilen sonu getirdi . '  Şimdi meydana gelmesini bekleyeceğimiz şey, dizi 'nin' "  gelecek 
bölümlerinde Sultan Şehriyar 'a mutlu , şehvet ve suç dolu rüyalar hediye etmek için 
dinleyicilerin iştahını kabartacak olayların anlatılmasıdır. Fakat televizyon dizisinin 
aksine hikaye sürer ve tamamen farkl ı bir hal al ır .  İ lk sürpriz :  Üç adamın içeri girmesi
ne izin veri l i r .  Bu adamların yabancı oldukları doğrudur, bu yüzden misafir olarak mu
amele görmeleri normal bir durumdur. Fakat bir fıankafıa ya da bir camiye de gidebil ir
lerd i .  Yolcular, her zaman için uzanıp yatabilecekleri . hatta yıkanıp temizlenebi lecekle
ri bir yer bulabi l irlerd i .  Bunun tek engeli vard ı :  Bu adamları hiç kimse orada görmek 
istemiyordu . Bunlar, dindar Müslümanların bir araya gelmek isteyebilecekleri cinsten 
insanlar değildi . Öyleyse hanımlar onları neden içeri a lıyorlar? Belki de azıcık meraklı 

• Bu yazı Utrehct 'te yapılan Tasavvu/ AleyMar1lğl konusundaki bir sempozyumda tebliğ olarak  sunulmuş. daha sonra 
sempozyumdaki diğer tebliğleri e birlikte yayınlanmıştır. bk. Josef Van Ess, "Su/ism aııd I ts Oppoııents: Reflectioııs 011 
Topoi; Tribulatioııs; And Tral1s{ormations", Islamic Mysticism Contested, ed . Frederick de Jong-Bernd Radtke, Leiden
Boston-Köln 1 999.  s .  22-44 . 

.. Dr . ,  Karadeniz Teknik Üniversitesi Rize i lahiyat Fakültesi . zafererginl i@hotmai l .com 
i EI . "Kalandar" . IV. 472b • Gezgin dervişler olgusunun son yı l lardaki genel bir tahl i l i  için bk. A. T. Karamustafa . God 's 

Unruly Friel1ds, Salt Lake City 1 994 . 

. . .  Metnin i ngil izce aslında ku l lanı lan soap opera i fadesiyle, televiyonlarda uzun yı l lar süren dizilerle Bin Bir Gece 
Masal ları arasında bir benzetme yapıldığı için . burada dizi kelimesi tercih edilmiştir. 
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olmaları yüzünden gerektiği kadar ihtiyatlı davranmadıklarındandır .  Fakat bütün bun
ları hızla ikinci bir  sürpriz izl iyordu :  Bu üç kuşku uyandırıcı insan naziktirler. Metnin 
bize anlattığına göre onlar ,  'Müsliiman selamı verir ve saygı/arın ı  sunarlar' . 2  1 22 )  Oysa 
Kalenderler genel olarak hayli vahşı davranışlarıyla tanınırd ı .  Fakat bu örnekte farkl ı lar 
ve şu an cereyan eden olay daha önceki çılgınca alemin daha ş iddetlisinden başka bir  
şey deği ldir .  Üstel ik ,  onlardan her biri doğal olarak  kendinden söz eder ve sonunda 
her üçünün de birer  prens olduğu anlaşı l ır .  Böylelikle bu sıcak karşı lanış ,  nihayet uy
gun bir takdimle pekişmişti r .  Her şeye rağmen meçhul misafi rler kı l ık kıyafetleriyle 
uyum içindedirler .  Bekçinin sarhoş olduğunu anladıklarında, onun sözde kendi cinsle
rinden,  pejmürde, fakat neşeli bir Bağdatlı Kalender olduğu sonucuna varırlar ve şarap 
içmeye koyulurlar .  DeL ud, İ ran arpı gibi müzik aletlerine sarı ld ıklarında sanat konu
sundaki yeteneklerini sergilerier; hanımlarla birl ikte şarkı söylerler. Yalnızca gözlerden 
uzak bir evde gerçekleşti ri lebilecek türden bir eğlence : Çünkü müziğe fakihlerin ekse
riyeti tarafından karşı çıkı lmaktayd ı .  

Kısa bir  süre sonra aynı k ı l ık ve  kıyafet içinde olan ve  bu yüzden zengin bir  tüc
car olduğu sanı lan Hali fe Harun Reşid gruba katıl ınca, bütün bu olayların ikin
ci/sekizinci yüzyılda vuku bulduğunu anl ıyoruz . Gerçekte h ikayede toplum tasvir edil
miştir, gösterilen örneklerse gerçekte Memluk dönemi Mısırı 'na aittir . 3 O sıralarda 
Kalenderı dervişleri hal ihazırda İran sınırının ötesine yayı lmış,  ancak yedinci/on üçün
cü yüzyılda her yerde rastlanabilen bir olgu hal ine gelmişt i .  Halen tuhaf karşı lanıyor
lard ı .  Memluk sultanı Melik Nasır onları normal kı l ık kıyafeti giymeye icbar etmişti .' 
Bunlar sosyal davranış kalıplarını zorlayan gruplar olarak tanınıyorlardı ,  bu sebeple 
h ikayemiz onları şarap içerken ve müzik çalarken tasvir edebil ir .  Bekçi de bunun tadını  
çıkarır , hatta toplumda normal sayılmayan bir şekilde bir kadın topluluğu arasında 
sarhoş olur .  Ancak prens olan dervişler hakkında bize herhangi bir  şey anlatı lmıyor. 
Fakat bekçi eninde sonunda soğukkanlı l ığını yitirir; hanımların bu insanları neden içeri 
aldıklarını anlayamaz, Kalenderler onu kendileri gib i  biri saydıklarında öfkelenir .  Şu bir  
gerçekti r  k i ,  fırsatını bulduğunda al ışı lmış olarak kabul ettiği ahlak i lkelerini bir kenara 

, atmakta tereddüt etmez . Fakat sonuç olarak anl ıyoruz k i ,  bu i lkelerin geçerl i l iği hak
kında en ufak b ir  kuşkusu bi le yoktur. Bize anlatıldığına göre o bekardır .  Bu, sefahatın 
dehşet uyandıran görünümünü açıklamaya yardımcı olur. 1 23 )  Onun görüşüne göre 
ahlakı kal ıpları tepe taklak eden insanlara, yani Kalenderlere güvenilmez. " Eğer onlar 
RalaballR bir şehre girerlerse" der, "orayı ıssız hale getirir. " 5 O, sıradan halkın sağlam ve gü
veni l ir  tutumunu temsil etmektedir .  

Peki ya hanımlara ne demeli? Onlar da kendi tarzları içerisinde oldukça muha
fazakardırlar .  Bu tür alemler yapmaktan hoşlanırlar, ama sadece katı bir  burjuva top
lumunda iyi bir iz lenim uyandıracak kadar. Kıssacının bize anlattığına göre onlar baki
redirler ve öyle de kalır lar . 6 Biraz eğlenceye düşkündürler, ama evlenme çağı geldiğin
de iyi bir evl i l ik  yapabilmeyi de arzu ederler. Yeni misafirlerle karşı karşıya geldiklerin-

2 Aif l..ayla wa-layla. Almanca tercüme E.  Littmann. Die Erziifılungen aus den Tausendundein Nafıten, I-VI , Wiesbaden 
ı 953 ,  I ,  1 09 vd . ;  ingi l izce tercüme R. F .  Burton. Tfıe Book of tne Tndusand Nigfıts and a Nigfıt, I-XI I ,  London ı 984, ı .  
8 6  vd . 

3 bk. Emi! Homerin ,  "Sufis and their Detractors in Mamluk Egypt. A Survey of Protagonists and Institutional 
Settings" ,  Islamic Mysticism Contested, s. 22 5-247. 

• bk. EI, " Kalandariyya" ,  ıv, 473b• 
5 Burton,  age, 95 .  
6 Litmann,  age, ı ı  o .  
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de meraklanırlar, ancak bekçi içeride olduğundan, namuslarıyla i lgi l i  b ir  bedel ödemek 
zorunda kalmayacaklarını bi l i rler .  Dervişler, kışkırtıcı özel elbiseleri içinde burjuvayı 
hayrete düşüren (epa ter le 'bourgeouis) bir oyun oynadıklarında, bunun bir oyundan baş� 
ka bir şey olmadığını düşünürler. Bu sebepten tehlikeli olanı geçici bir burjuva hevesi� 
ne indirgeyerek estetik hale geti rmeyi becerebi l i rler. Bizim nesiin bazı pop müzik türle� 
riyle ilgilenmekten hoşlandığı bir şekilde hatırımıza gel ir .  Mesela Gangsta�Rap bunun 

. en güzel örneği sayılabi l i r .  "Varoşları evine çağır. " 
Aslında tüm bunlar gerçek değil edebiyattlL7 Kendisini bell i eden bir kurguyu 

Bin Bir Gece Masal/arı 'ndan daha belirgin olarak nerede bulabi l iriz? Üstel ik ,  bizim Bin Bir 
Gece Masal/arı 'mız ,  kaçını lmaz olarak Memluk Mısırı 'ndaki Arap kıssacıları tarafından 
anlatı lmış deği ldir .  Muhsin Mehdı bize h ikayenin karmaşık tarih in i ,  on sekizinci yüzyıl 
Fransası 'yla , on dokuzuncu yüzyıl İngiltere ve İngi l iz Hindistanı 'n ın aydın halkı arasın� 
da hüküm süren güçlü oryantalist eği l imlere bağlı olarak maruz kaldığı sürekl i  i laveleri 
ve uğradığı muazzam değişikl ikleri açıklamıştl . "  Arapça orij inal inde üç Kalender "Müs� 
lüman selamı" vermez, 9  sadece " teşekkür (24 )  ederler" (şekeru) . l O bekçinin, " kalabalık bir 
şehri ıssız bir yere" çevireceklerin i  düşünmesi ,  i i onların Kalenderı olmalarından dolayı 
deği l .  her bir inin bir gözünü kaybetmiş olmaları yüzünden Deccal ' in kötü alametini 
hatırlaması sebebiyledir , 1 2  Bununla beraber bütün bunların h içbiri amacımıza temel 
teşkil etmez . Örneğimizdeki ekleme ve değişikl ikler yalnızca ori j inal metnin kastettiği 
vurgunun altını çizer. Kabul edilmelidir ki ,  bizim olayları tasvir yoluyla sadece kurgu� 
dan söz ediyor oluşumuz, bizi bu edebiyatı tasdik etmekten hiçbir şekilde a l ıkoymaz, 
en azından bir algı gerçeğini  i fade eder. Hikayeden öğrendiğimiz ,  anlatan kişinin kimi 
davranışlarla i lgil i  tepki leri ve sosyal şablonları nasıl a lgıladığıdır . 

Bu açıdan bakıldığında, Kalenderıler kesinl ikle acayip kişi ler olarak görünmek� 
tedir, fakat onlar sapık olmadıkları gibi . gerçek bir tehl ike de deği ldiL Eğer yazar, din� 
leyicileri karşısında sOflleri şeytan gibi göstermeye kendini mecbu r  h issetseydi ,  başka 
bir dekor kullanacaktl . Aslında tasavvuf resme dahil edilmez, manevı boyut bütünüyle 
karanl ık iç inde tutulmaktadır .  Tabii ki kıssacının, Kalenderileri gerçekte Kalenderı ola� 
rak deği l .  hükümdar olarak tasvir etmek istediğin i  de hatırda tutmalıyız .  Fakat o an 
iç in ,  h ikayenin bu unsuru henüz su yüzüne çıkmış değildir .  Şundan kesinl ikle emin 
olabil ir iz k i ,  o dinleyicilerinin beklediklerinden, yani  al ışı lmadık bir  hayat tarzına karş ı  
bir taşlamadan başka hiçbir  şey amaçlamamaktadır. Hikayesindeki bu kişiler, normal 
bir insandan beklenen in aksine evlenmezlerd i .  Mal mülk biriktirmez, sadakayla geçi�  
nirlerdi . Bu tutum, öfkeli kelamcıların tahrfmü ' l�mekasib diye adlandırdıkları t icarı faal i� 
yetlerin tümden lanetlenmesi olgusunun köklerini içinde taşıyordu . 1 3 Belirl i bir yerde 

7 Hikayenin son yı l larda ele al ındığı eserler: Sandra Naddaff. Arahesques. Narrative Structure and tFıe AestFıetics of 
Repetition in tfıe i 00 i NigFıts, Evanston 1 99 1 ;  Andre Miquel . Les Dames de Bagdad, Paris 1 99 1 .  Her iki yazar da ana
lizlerinde farklı vurgular yapmışlardır. David Pinault ise h ikayeyle hiç ilgilenmez. bk .  David Pinault .  Story-Tel/ing 
TecFıniques in tFıe Ara/iian NigFıts, Leiden 1 992 .  

" M.  Mahdi . TFıe TFıousand and One NigFıts, From tFıe  Earliest �nown Sources, I-I I I .  Leiden 1 994. Bu çalışmanın i .  ve i i .  
ciltleri, Gal land tarafından 1 704- 1 '706 yı l ları arasında yayınlanan Fransızca tercümenin i lk  yedi cildi i ç in  kul lanı lan 
Süryanice yazma nüshanın bir neşrini  de içerir. 

9 bk. 2 no. lu d ipnot. 
l O  Mahdi, age, i . 1 37, 1 .  1 5 ; Mehdi'nin metninin tercümesi için bk. H .  Haddawy, TFıe Arabian NigFıts, London 1 990, 76 vd . 
i i  bk. 5 no. lu dipnot. 
12  Mahdi, age, I ,  1 46, ı .  5 s .  Haddawy, age, 85 .  Aynı zamanda orı alt ıncı yüzyı l ,  Karamustafa 'nın belirttiği gibi Giovan 

Antonio Menavino tarafından yazılmıştır. Karamustafa ,  age, 7. 
13 bk. Van Ess, TFıeologie und Gesel/scfıa{t im 2. und 3. JaFırFıundert Hidscfıra, I-VI , Berlin 1 99 1 - 1 997, I I I ,  1 32 ;  I I ,  547 .  
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ikamet etmiyor, bulundukları yere sürekli yabancı kal ıyorlard ı .  İslam ' ın zorlayıcı emir
lerine uyma konusunda gevşektiler, Bu yönden Gazaırnin s ıradan halk tarafından bile 
anlaşı labi lecek bir tarzda Farsça olarak kaleme aldığı bir  risa lesinde veryansın ettiği 
efıl-i  ibdfraya dahi ldi ler .  i' Onlar, günahtan çok riyadan korktukla rı için hatalarını gizleme 
gayreti iç inde değildi ler ,  Bu bağlamda Melametiyye geleneği içinde bulunuyorlard ı ,  [ 2 5 1  
gerçi bu i kinci ler Şeriat ' ın emirlerin i  titizl ikle yerine getirmekteydiler. i 5  

Her  şeyden öneml is i ,  onların al ış ı lmadık kıyafetleri vard ı . Görüldüğü gibi ,  son
raları sembolleşen sakal ın o zamanlar henüz seçkin dindarl ığın sembolü hal ine gel
mediği doğrudur .  Bi lakis bazen uzun sakal bir ahmaklık alameti olarak anlaşı lmıştır .  i 6  

Fakat bıyık son derece normaldir ve  b i r  kaç  meşhur hadis,  zühdü göstermek iç in  bıyı
ğın nasıl kısaltı lacağın ı  tarif etmiştir . i 7  Saç, Haridler ' in tercih ettikleri gib i  kısaltı labi l ir
di ,  fakat tüm saçı tamamen t ıraş etmek kes in l ikle çok fazlaydı . Dehşet ağır ve derindi . 
Ardında bir  kışkırtmadan çok daha fazlası görünüyordu :  Ka lender) dervişleri yüzlerin in  
bütün güzel l iğin i  tamamen açığa vurmak istiyorlard ı .  i a Çünkü Tanrı ,  Adem ' i  '' 'ala 
sura tifr i "  yani " kendi suretinde" yaratmıştı ,  anlaşı labileceği gibi  kendisi güzel olduğundan 
güzell iği seviyordu . i 9  Fakat çoğu insanın bu mantığın farkında olmadığın ı ,  bu düşünce
yi bilseler bi le ciddiye almayacakların ı  rahatlı kla tahmin edebi l i ri z :  Onlar hiçbir zaman 
kı lsız olarak  tan ımlanmamış olan Tanrı 'yı sakals ız olarak düşünmüşlerd i . ıo 

O zamanki bütün bu saldırı ların tamamı teoloj ik olduğu kadar sosyald ir .  Fakat 
bu durum zıtl ığı kışkı rtmaya yeterl i miydi? Tuhaf karşı lama vard ı ,  dehşet ve sessiz bir 
hoşnutsuzluk vard ı ,  ama kesin  muhalefet için genell ikle daha fazlasına ihtiyaç duyarız :  
B i r  nüfuz mücadelesine.  Bununla beraber, sOfller uzun bir  zaman pek fazla nüfuz sa
hibi olamadılar ve genel olarak kabul edilmiş dindarlık s ın ı rla rı içinde kaldı lar .  Bu, i lk 
düşmanlar ının neden yakın çevreleri -yan i  zühdü farklı b i r  tarzda yorumlayan kişi ler
arasında bulunduğunun gerekçeSi olabi l i r .  Üçüncü/dokuzuncu yüzyıl ın ikinci yarısında 
sOfller, i lk olarak yasal kovuşturmayla tehdit edi l iyorlard ı .  Ebu Hüseyin Nuri ve Bağ
dat'taki çevres in i  kastediyorum .  Düşmanl ık eden Gulam Hal i l  denen adam ,  ne bir  
fakih ,  ne de sanı ldığı gibi  Hanbeli' idi .  Kendisi bilakis Kitabü ' I-İnkıta' İla lIafı adlı bir  eser 
yazmış olan bir zahiddi . İbn Hanbel ' in ölümünden kısa bir süre sonra ,  o s ıralarda 
Hanbeli' [26 1  ekolünün,  var olduğu oranda nüfuzunun yayılmadığı Basra 'dan gelmişti . 
Fakat Muvaffak ' ın  annesi tarafından h imaye edildiği saray çevresine girmeyi başard ı .  
Artık popüler b i r  va  iz ola rak yüksek sosyeteyi etki altına alabi l ird i .  Bu  rolü oynayan i lk 
kişi o olmayacakt ı ;  benzer bir nüfuz Harun Reşid' in karısı Zübeyde'nin desteğini  kaza
nan Horasanl ı  Mansur b. Ammar tarafından da kullan ı lmış ,  hatta bizzat hal ife tarafın
dan da kabul görmüştü . ı i  Her iki şahsın da vaazları kayıt altına al ınmış ve yazı l ı  olarak  
yaygınlaştırı lmıştı . Gulam Hal i l ' in  vaazları Kitabü ' l-Mevaiz adını taşıyan b i r  kitapta top
lanmışt ı .  Öldüğünde Bağdat esnafı dükkanıar ını kapatmıştı . 

i 4 Otto Pretz l .  Die Streitsefırift des Cazarı gegen die 16aflılya. Sitz.-Ber. Bayer. Ak. Wiss .. Phi l .-Hist. Abt. .  19. 1 93 3 .  Heft 7 .  
i 5 EI .  LV. 473'; krş. Fritz Meier. Ma Sa 'id-i A6U ' i-Hayr. Leiden 1 976. 494 vd . ;  Richard Gramlich. Die sdıiitisdıen 

Derwiscfıorden Persiens. i .  74 vd. Bilhassa Haksar konusu . 
i 6 H. Ritter. Das meer der seele. Menscfı .  welt und Gott in den gescfıicfıten des Fariduddin 'Attar. Leiden 1 955 .  343 .  
1 7  Tfıeologie und Cesellscfıaft. I I .  385 vd . 
1 8  EI .  IV. 474'. 
1 9 krş .  Meier. Ma Sa 'id. 503 vd . ;  Tfıeologie und Gesellsdıaft. LV. 377 vd . 
LO Theologie und Gesellschaft. IV. 38 1 vd . 
ı ı  Theologie und Gesellschaft. I I I .  i 02 vd. 
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Fakat onu bu kadar öfkelendiren neydi? Sarayda sufllerden kaynaklanan her
hangi bir  rekabetten dolayı endişelenecek h içbir sebep de yoktu .  Belki s ıradan halk 
arasında böyle yapmayı gerektirecek daha çok sebep vard ı .  Onun rahat vermediği bu 
insan ların çoğu zengin değildi . Bu durum Nun'n in davasında çok açıktır, ama onun ,  
ismine göre hüküm verebi l irsek b i r  ayakkabı tamircisi o lan  Harraz konusunda da  sa
mimi olduğu görülür .  Toplam yetmiş beş kişi Inuh tesib ta rafından kara l isteye dahi l  
edi lmiş ve mübaşir tarafından çağrı lmıştı . Oldukça yen i olan bir  hareket için hatırı 
sayı l ı r  bir rakamdı bu .  Buna karş ı l ık  Cüneyd rahatsız edilmedi, başka bir sosyal gruba 
mensuptu ve kend isine fakih süsü verebi lmişti . Gulam Ha l i L ,  büyük değer verdiği Ha
san el-Basrl'n in ,  Basra 'da Abdülvahid b .  Zeyd yönetiminde daha duygusal ,  daha bel i r
siz bir hale gelmiş olan zühd anlayış ını tam olarak gerçekleştird i .  Abdülvahid b .  Zeyd , 
yaydığı hadfsü ' l-ışk ' l  Hasan Basrl'ye atfetmişti . Bir süre sonra yine Basra kökenl i  olup 
da Bağdat'a geçen Muhasibl, Hasan ' ın geleneği iç inde ka lmakla birl ikte, yeni eği l im
lerden uzak durmadı . Bu,  o zamanlar Bağdat 'ta kamu oyu oluşturmak için yapı lan bir 
nüfuz mücadelesi miydi? Bi lmiyoruz .  

Hatta Gulam Hal i l ' in  mihnede esas aldığı temel noktayı da bi lmiyoruz .  Tamamı 
efsane n iteliğinde ve oldukça geç dönemlere ait olan sufl kaynaklar, bize yoğun sevgi 
anlamına gelen ışk kavramına yapılmış olan saldırı ları anlatırlar .  Acaba temel nokta,  
onu rahatsız eden ve mehabbe terimine benzemeyen bu ter im miydi ,  yoksa onunla 
bağlantı l ı  gördüğü sosyal hareket mi? Sufllerin sohbetleri . erkekler gibi kadınlara da 
açıktı . İş ittiğimize göre kıskançl ıktan dolayı Gulam Hal i l ' i  harekete geçmeye teşvik 
eden de o sohbetiere katılan bir kadındı . Hal ihazı rda el imizde bulunan Kitabü Şerh i 's
Sünne adlı eserinde (ne manidar bir is im ! )  diyor ki : "Sevgi ve iştiyaka çağıran ve ( 27 )  ka
dınlarla baş başa kalmaktan hoşlanan topluluklardan sakın ! Un Peygamber' in ashabından 
birini del i l  göstererek gönderdiği raporda şu açıklamayı yapmıştı : " Bir erkek çocuğun u  
öpen kişiye Allah lanet etsin . Faka t o çocuğu kucaklarsa ateşten bir kırbaçla döviilecektir. Onunla 
cinsel ilişkide bulunursa , cehenneme gidecektir. "l) Gulam Hal i l  bir ahıakçıyd ı .  İbn Hanbel ' in  
talebeleri a rasında sayı lmamasına rağmen , kitabında Malik b .  Enes ve diğerlerinin yan ı  
s ıra ondan da saygıyla söz  eder, onların zühdünün ve ş iddetli coşkularının izinden 
gider. Onu bir fundamentalist olarak adlandırabi l i riz .  Hayat ta rzlarını  b ilebild iği kada
rıyla safıabeyi izlerd i .  Ashabın her bakımdan İslam' ın hakkını verdiğini söylerd i .  Hiç 
k imse asla Kur'an ' ın  dış ına çıkamaz. Al lah hakkında ancak kendisinin Kutsal Kitap 'ta 
bi ldirdiği kadar konuşabil ir iz .  Onun nasıl ı  ve niçini hakkında düşünmek zararl ıdır . l' 

Benzer sebeplerle Muhasibi. Hanbellierin iftirasına maruz kalmıştı . Naklettikle
rine göre bir düğün sırasında kendisi parmaklıkların arasından kad ınları seyretmeye 
çalışmış ve başı demir çubukların arasına takıl ıvermişti . Bu davranışından dolayı ken
disinden hesap soru lduğunda ise cennetteki huri leri hayal etmek istediğini söylemiş
t i . 15 Bu,  bize Abdülvahid b .  Zeyd ' i  tekrar hatı rlatıyor; müritleri hurilerle buluşmak için 
gece çöle gitmişlerd i . 16 Muhasibi'ye karşı beslenen kuşkular, İbn Hanbel ' in kendi söz-

II bk. Louis Massignon , Recueil de textes inMits COlıcernant /"(ıistoire de la mystique eLi pays d' lslam, Paris 1 929 ,  2 1 3  vd. 
l3 Zehebl. Mlzdııü · l-i·tiddl, nşr. Ali Muhammed Bicavı. I-IV, Kahire 1 963.  ı. 1 42 .  1 . 6 vd . 
l4 krş. Tfıeologie uııd Gesellscfıaft. iX, 282 vd . Gerhard Böwering. "Early Sufism between Persecution and Heresy", 

Islamic Mysticism Contested. s.  4 5-67. Aynca bk. Christopher Melchert. "The Transition from Ascetism to Mystcism 
at  the Middle of the Ninth Century C .  E . " ,  Studia Islamica, ı. XXXi i i ,  ( 1 996), 64 vd . 

15 Tfıeologie uııd Gesellscfıaft . LV, 1 99 .  

16 age, ı ı .  98.  
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lerinde de i fadesini bulmuştu : "Başını  eğmesinden dolayı ona a ldanma ! O kötü bir adamdır. 
Onu denemedikçe tanıyamazsın . Onunla konuşma , ona itibar etme . Gerçek ten bidatçı olsa bile 
Hz . Peygamber'den hadis rivayet eden birinin sohbet/erine devam eder misin? Hayır! Ona ne saygı 
göster, ne de teveccüh ! " 27 İşte i lk defa karşı laştığımız karakteristik i fade; bida t, yeni usul 
( innovation) .  Öyle görünüyor k i ,  İbn Hanbel'e yakın duranların çoğu bile Muhasibı'ye ve 
onun yaklaşımlarına saygı duyuyordu . ( 28 )  Fakat müfrit talebeleri üstatlarını anladık� 
ların ı  düşünmüşlerdi . Onun görüşlerini ölçecek bir ölçü, yan i  nebevı sünnet vardı ve bu 
ölçüye göre o,  iyi kategorisine girmiyordu .  

Hanbelller, tasavvufun baş  düşmanı olagelmekle meşhurdur. Bununla b i rl i kte 
gerçekte bu durum günümüze Vehhabllik  biçimi altında ulaşan Hanbeııl iğin keyfiye� 
tinden hası l  olan tipik örnekten öte bir şey değildir .  Gerçi Suudı Arabistan 'da tasavvuf 
pek fazla sevi lmez . Ancak, Orta Çağ'daki tavır, çok daha farklı bir şekilde tezahür  
etmişt i .  İ ran ,  yerinde bir örnektir .  lsfahan 'da Muhammed b .  Yusuf el�Benna (ö. 
286/899) birbirine bağl ı  olarak Hanbelı etkisini yatıştırma yoluyla tasavvufun mutedil 
bir türünü sürdürmeyi gerçekleştirmek ister görünüyordu .  Meşhur Hilyetü ' I�Evliya mü� 
ell ifi Ebu Nuaym'ın baba tarafından dedesiydi .  Bizzat Ebu Nuaym' ın ,  HanbellIerin 
saldırı larına maruz kaldığı doğrudur.  AsFıab�1 hadısin sözcüsü İbn Mende, kendis in i  
bidatçı saydığı iç in Cami� i  Kebır'de (the Great Mosque) uzun süre ders verememişti . 
Fakat onun çağdaşları arasında,  Cüneyd ve Harraz' ı  örnek edindiği kadar, Ebu 'ş�Şeyh 
ve Taberanı gibi meşhur  hadis otoritelerinin sohbetinde de bulunmuş bir Hanbeıı olan 
Ebu Mansur Ma 'mer b .  Ahmed el�lsfahanl'yi de buluruz. Fritz Meier ve Nasrul lah 
Pürcevadi onu unutulmaktan kurtarmışlardır .  Onlardan önce Serge Laugier de 
Beaurecuei l .  tasavvuf yolunun farklı makamlarıyla i lgi l i  t it izl ikle hazırlanmış eseri olan 
Kitabü Nehci ' I�Hass ' ın l  yayına hazırlamıştea . Cüneyd ve Harraz' ı  mürşitleri saymakla, 
İbrahim b. Edhem ve Şakik Belhl'n in yaşadığı dönemden beri tasavvufi düşüncenin 
geliştiği Horasan 'a  deği L .  Bağdat'a yakın olduğunu ima etmiştir .  Görüşlerindeki sOfi ve 
Hanbeıı eği l imler ayn ı temellere sahipti . Belki de bu etkiden hareketle kaynaklar İbn 
Hanbel i le Bişru ' I�Hafl arasındaki iy i  i l işkinin alt ını çizerler.29 Yüzyıl sonra Herat'ta ya� 
şayan Hanbeıı sOfi Abdul lah Ensan, Menazilü 's�Sairın ' inden anlaşı ldığı gib i ,  Ebu 
Mansur 'un Nehcü ' I�Hass' ından pek çok şey öğrenmişti . 

Bağdat ' ın o sıralardaki durumu hakkında karar verilebilmek kolay deği ldir .  ( 29 )  
Meşhur tasavvufi tefsir müell ifi olan İbn  Ata b i r  Hanbeıı idpo Fakat Hal lac' ın yargı lan� 
ması ve 3 09/9 2 2  yıl ında idam edilmesi fikirlerde kutuplaşmaya sebep olmuş ve normal 
bir gel iş imi engel lemişti . Geleneğin önü tıkanmıştı . Cüneyd ve çağdaşları gibi daha 
önceki nesil ler hakkında bi ldiklerimiz, çoğunlukla İ rani kaynaklar aracıl ığıyla nakledil� 
mişti r .  Ebu Mansur lsfahanı'nin ölümünden yarım yüzyı l sonra Bağdat 'taki Hanbelı 
ulemasından İbn AkıL. mezhepdaşlarının sapık görüşler olarak n itelediği görüşler hak� 
kında geri adım atmak zorunda kalmıştı . Hal lac'a duyduğu sempatiyle ilgi l i  olarak da 
ayn ı  şeyi yapmak zorundaydı . Hallac ' ın kerametlerin i  savunmak iç in ,  onun idamından 

27 ibn Ebı  Ya ' la ,  TahakdlÜ'I-Fıandhile, nşr .  Muhammed Hamid el-Fiki, HI ,  Kahire i 952 ,  i ,  234 ,  i .  2 vd . Benim konuyla 
ilgil i şu eserime de bakılabil ir :  Gedankanwelt des Hdri!Fı al-Muhdsihf, Bonn 1 96 1 ,  s .  9 vd . .  29 .  

28 Bibl iyografik ayrıntı lar için bk. Tfıeologie und GesellseFıart, l l , 629 vd. 
29 Mesela Ebu Talib Mekki, ibn Hanbel ' in Kitdhü' I-Verd"ınl izleyerek böyle yapmıştır. bk. Aba Tal ib al-Makki, Out al

OulUh (Die Nafırung der Henen) .  tre. Gramlich, I- IV, Stuttgart i 992- i 995, l l l ,  659 vd . Ayrıca bk.  Florian Sobieroj, 
"The Mu'tazile and Sufism", Islamie Mysticism Comested, s .  68-92 .  

3 ()  Eserin yeni bir çevirisi v e  incelemesi için bk. Richard Gramlich, Ahu 'I-Ahhds h .  'Atd ' ,  Suri und Koranausleger, 
Stuttgart 1 995 .  
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da bahsettiği Kitabü Nasri Keramati ' I�Hallac adl ı  b i r  risale kaleme almıştı . Bununla birl ik� 
te bu arzu asla gerçekleşmed i .  Kitap daha sonra, tasavvufun keskin ve mübalağal ı  b ir  
eleştir isi olan Telbısü İblıs adlı eserin yazarı İbnü ' I�Cevzl'n in özel kütüphanesinden 
başka h içbir yerde gün ış ığına çıkmadı . Çoğunlukla fıkıh ansiklopedisi el�Muğnf'n in  
yazarı olarak tanıdığımız Şaml ı  Hanbeıı fakih İbn Kudame, Kitabü Tahrfmi 'n�Nazar !I 
Kütübi Ehli ' I�Kelam adl ı  eserinde İbn Akıl 'e karşı hücumları tazelemiş, hemen hiç z ik� 
retmeksiz in İbn Ak\'l ' in Hal lac'a sempati anlayışından ayrı lmıştır .  

Z i ra bu sıralarda Abdülkadir Geylanı de Hallac meselesin i  ele almışt ı .  Hakkın� 
daki bazı metinleri üstatlarıyla ,  özel l ikle de Abdullah Ensarı ve İbn Akıl ' in müridi olma� 
sı muhtemel bulunan Yusuf Hemedanı (ö .  5 3 5/ 1 1 4 1 )  i le birl i kte okumuştu . 3 1 Üstel ik 
Abdülkadir Geylanı bir Hanbeıı idi .  Bu,  Kadi riye tarikatının Hanbeıı mezhebiyle yakın 
i l işki lerin i  uzun bir süre muhafaza etme sebebidir . İbn Kudame onunla b i rl ikte oku� 
muştu ve George Makdisı tarafından Şam'daki Zahiriye Kütüphanesi 'nde ortaya çıkarı� 
lan bir pasaj ın bize bi ldirdiğine göre yine ona, Geylanı tarafından sOfi elbisesi olan 
h ırka da giydiri lmişti . Onun düşüncesinde bu deyimin ne anlama geldiğini kesin  olarak 
bilmiyoruz,  ama en azından metin bize onun nesl i  ve sonrakiler zamanında insanların  
bu yakınl ığı daima canlı tutma eği l iminde olduklarını göstermektedir .  İbn  [30 1  
Kudame'nin silsilede bulunan halefi , yine b i r  Hanbeli fakihtiL Bu kiş i ,  sonraları Bağ� 
dat'a gitmiş ,  oradan Kahire 'ye geçmiş, burada bir sOfi hankah ının postnişini  olmuştuL32 
Beşinci yüzyıl ortalarından sekizinci yüzyıl başlarına kadar yaşamış olan Hanbelı üstat� 
ların biyografi lerini bir araya getiren İbn Receb, şöyle ya da böyle aynı çizgiyi izlemiş, 
çoğunluğu fakihlerden oluşan çok sayıda al imden söz eder. Hatta Suudı geleneğinin 
baş s iması ,  büyük al im,  al lame İbn Teymiye bizzat Sehl-i Tüsteri, Cüneyd, Ebu Tal ib 
Mekki, Abdülkadir Geylanı ve Avari!ü ' I�Ma'ari! müell ifi Ebu Hafs Ömer Sühreverdı gibi 
kişilerin öğretileri hakkında bilgi vermiştir .  33 Vasiyyet mahiyetindeki bir öğüdünde, ehl�i 
hadisle eh l�i tasavyu! arasında ittifakı arzulayan Ebu Mansur lsfahanı i le mutabık kalmış� 
tlL34 Yine, sadece "meşhur tarikat/ar arasında en büyüğü" demekle yetinmesine rağmen, 
en çok değer verdiği tarikat Kadiriye idi ,  gerçi o ,  diğer tarikatlarla da yakın b i r  i l işkiyi 
sürdürmekteydi .  Kendisine İbn Kudame'nin yeğenierinden biri tarafından Kadirı hırkası 
giydiri lmiş , 3 5  o da onu İbn Kayyım el�Cevziyye'ye devretmişti .36 Fütüvvet kardeşl ikleri 
tarafından uygulanan hırka tü ' l�!ütüvve adlı üyeliğe kabul töreni adetin i ,  yeni ve geleneğe 
uymayan bir  tarzda su ve tuz kullanarak İCra etmeleri yüzünden bidat saymış, hoş 

3 1  En azından Massignon 'a göre böyledir. bk .  Louis Massignon, "Etudes sur les isnıid ou chaines de temoignages 
fondamenta les dans la tradition musulmane Hallağienne" ,  Opera Minora (Beirut i 963) .  ı ı .  68. Yusuf'un asıl hocası 
Hanbelı değiL .  bir Şafiı olan Ebu İshak Şirazı (ö. 476/ 1 083) idi. Daha sonra İ ranı gelenek onu daha çok Haneli 
ekolüyle birleştirmeye çalışmıştır. bk. W. Madelung. "YOsuf al-Hamadanı and the Naqsbandiyya " .  Ouaderni di 
Studi Arabi, Venice. V-VI ( 1 987- 1 988). 499 vd . Onun yanlış olarak iddia edilen Abdul lah Ensarı (ö. 4 8 1 / 1 089) i le 
yakınl ığı yeniden sorgulanabi l ir .  Ama o, en azından Ensarl'n in Mendzilü 's-Sdirin 'ine bir  şerh yazarak itibar kazan
mıştır . bk .  Hamid A1gar, "AbO Ya'qOb Hamadanl" Eneyc/opaedia I ran, I , 395 vd . 

32 Başka detaylar için bk. George Makdisı. "L'isnad initiatique soufi de Muwaffaq ad-Din ıbn Oudama",  Louis 
Massignon, Paris 1 970, 88 vd . Genel bir bi lgi için aynı müellifin şu makalesine de bakılabil ir :  "The Hanbali School 
and Sufism" ,  Humaniora Islamiea, L L ,  ( I  974) .  61 vd . 

33 EI ,  ı ı ı .  953b . 
34 İbn Teymiye. Kitdbü'l-İstikdme, nşr. Muhammed Raşid Salim, Riyad i 983 , ı. i 68 vd . 
35 bk. George Makdisı, American Journal of Arabie Studies. i ( I  973) .  i 23 vd . 
36 bk. George Makdisı. "Tfıe Hanbali Sefıool and Sufism" ,  68 vd . 
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karş l lamamıştı . 3 7 Benzer sebepler yüzünden Rifa iye 'ye38 ve özell ik le İ ttifıadiyyun adıyla 
tanıttığı İbn Arabı ve ekolüne de hücum etmişti . 39 Bununla beraber burada bir kez 
daha dışarıdan ziyade içeriden gelen bir muhalefetten söz ediyoruz .  [3 ı )  Ancak bu, 
dışarıdan bir muha lefetin olmad ığı anlamına gelmez. Hallac aleyhindeki dava , Aynü 'l� 
kudat Hemedanı ve Yahya Sühreverdl'n in olağan dışı idamları gibi normal bir durum� 
dUL Bunlar tahl i l i  zor, ka rmaşık konulardIL Hallac açısından düşünüldüğünde, İbn 
Akll ' in kitabının ismi, meselenin nerede yattığını gösteri r :  Hal lac' ın kerametlerinde. 
Üstel ik karş ı  çıkanlar fakihlerdi ,  ama konu tersine kelamı bir kon uydu .  Kendisin in 
vel i l iğin mührü olduğunu ileri süren Hakım TirmizI. Allah ' ın  peygamberler iç in gerçek� 
leştirdiği apaçık mucizelerden (ayatı başka olağan üstü bir şey kabul etmeyen ve bu 
yüzden eşyanın içindeki öze varamayan al imler, yani ulema�i ıafı ir hakkında şikayetler� 
de bulunmuştur.4o Onun anlattığı toplum ,  kendisinin mensup olduğu Doğu İ ran çevre� 
s ine a itti . Bunlar Hanefiler, belki bunlarla birl ikte Mutezmlerdi .  Bu iki grup birbir ine 
karışmıştı ,  fakat bizim tevsikimiz temelde kelam kaynaklarına dayalıdır .  Mutezilller  gibi 
rasyonal istler, karizmatiklere ve keramet sahiplerine pek fazla tahammül edememiş� 
lerdi . Onların terbiyevı ve entelektüel üstünlük iddialarına karşı itirazda bulunmuşlard ı .  
Pek çok durumla sosyal fa rkl ı laşmanın da ilgisi vard ı .  Eş 'arl'n in Mutezi ll üstadı 
Cübbai'n in ,  Ahvaz'da Hallac 'la i lgil i temsil Ierden birine katıld ığı ve bu vesi leyle 
Hallac ' ın kerametleriyle eğlendiği söylenir .  Kadı Abdülcebbar' ın Muğnl'sinde peygam� 
berl ik le ilgili bölüm bu tür hikayelerle doluduL4 1 Hallac ciddiye al ınamayacak bir dü� 
zenbaz olarak görülüL TenOhl'nin Nişvaru ' I�MuFıadara 'slyla42 bu imaj adab edebiyatına 
taşınmıştı . Bunu daha sonra da, mesela Rene Khawam tarafından tercüme edilen 
Kitabü ' I�Hiye/'de4l buluruz; bu eser kronoloj ik ve bir bakıma hikaye sanatının durumu 
itibarıyla Bin Bir Gece Masalları 'na yakın görünen bir metindiL Tartışma zemini bel l idir :  
Mutezi ll kelam, büyücülükle peygamberl ik arasındaki fa rkl ı l ığı tan ımlamak için çok 
zaman harcamıştı . Cahız,  aHark Beyne'n�Neb; ve ' I�Mütenebb; üzerine yazan belki  de i lk 
kiş idiL Eserin i ,  mucizen in Tanrı 'nın güveni l i r  bir kişiden sadır olan icaıının deli l i  ( 3 2 )  
olarak Peygamber tarafından ortaya konan b i r  meydan okuyuş olduğunu ispat etmek 
için yazdığı izlen imi veriL O zamanlar keramet, sadece peygamberl ik iddiasını teyit 
olarak anlaşı labi l ird i .  Bu sebeple Hallac. Muhammed 'e rakip gibi görülmüştü . N itekim 
i lk dönemlerdeki sOfiler, keramet izharına,  yan i  Mutezilllerin deyişiyle "adetleri ifı lal 
yoluyla " tabiat kanunlarını  iptal etmeye cGret etmemişlerd i .  

Bununla b irlikte Hanefiler -ya da bunlardan Mutezile tarafını tutanlar- geçmiş� 
te İ ran 'a  ait olan topraklar üzerinde Şafii 'nin talebeleriyle yüz yüze gelmişlerd i .  Böyle� 
ce Mutezile en azından bazı a lanlarda ,  Eş 'arllerle yer değişt i rd i .  Kaynakla rımızın az çok 

n bk. ibn Teymiye, Mecmü'atü 'r-Resail ve'I-Mesail, ı-v, Beyrut 1 983 ,  i ,  1 56 vd . Adetin kendisi için bk.  Henri Corbin, 
Traitlis des Campagnoııs-Cfıevaliers, ed. M. Sana!. Teheran-Paris i 973, giriş kısmı 72 vd. Necmeddin ZerkCib-i 
Tebrizl'nin Fütüvvetnaıne'sinden sonra . 

38 i bn Teymiye, age, i, 1 3 1  vd . Rifaılerin uygulamaları için bk. EI , vi i i ,  525  vd . 
39 jbn Teymiye, age, I L ,  3 vd . ibn Teymiye'nin tasavyufa karşı tavrın ın ayrıntı l ı  bir tahl i l i  için bk.  Fritz Meier, "Das 

sauberste über die vorbestimmung" , SaeeulUln , XXXi i  ( 1 984 ) ,  74 vd. Daha sonra yazarın şu eseri içinde bası lmış
tır :  Bausteil1e, Ausgewa{ı/te Au{satze Zljr Islaınwissenscfıa{t, I - I I I ,  istanbul-Stuttgart 1 992 ,  I I ,  696 vd . Meier, fı ırka gelene
ğiyle i lgi l i  olarak belki de gereğinden fazla şüphecidir. age, 70 1 ,  no 9. 

40 AI-Hakım a l-Tirmidhl, Kitab Slrat al-Awliya' ,  § i 05 .  ed . Bernd Radtke, Drei Scfırilten des Tfıeosopfıen von Tirmid, Beirut 
1 992 , 82 vd. ;  Bernd Radtke-lohn O'Kane, Tfıe Coııcept o/Saintfıood in Early Islamic Mysticism, Richmond i 996, i 55 vd . 

4 1 Zikredilen hikaye için bk. al-Mugnl, ed . Mahmud el-Hudayrı-Mahmud Muhammed Kasım, Cairo 1 965, 272 ,  I .  i i vd . 
42 Bu metnin içeriği için bk.  Sobieroj , agm .  
43 Rene Khawam,  Le  l ivre des ruses . La strategie politique des Arabes, Paris 1 976. 
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tek yanl ı  dağıl ımına bağlı olarak Nişabur'un merkezindeki durum hakkında en iyi şekil
de bi lgi sahibi oluyoruz .  Burası Risa/e 'nin yazarı Kuşeyrl'nin bulunduğu yerd i r .  Kuşeyrı, 
bir  şam fakih olarak Selçuklu veziri Kündü(ı'nin yönetimi altındaki Hanefiierden eziyet 
çekmiş ve muhal iflerin in i ft ira kabil inden ithamlarına karşı Eş 'arı'yi savunmak için 
meşhur Ş iMyetü Efı /i 's-Sünne bima Na/efıüm mine'/-Minne adlı eserini  yazmışt ı .  Fakat o ,  
sanılageldiği g ib i  uzun bir süre tecrit edilmiş bir çeh re değildi .  Gerç i  bu durumda 
Tilman Nagel belki de " yeni dindarltk" hakkında konuşma konusunda bir parça cüret
kard ı . 44 Ama o, hareketin Horasan dışındaki kökenlerine ulaşmayı başarmıştı : Şiraz 'da 
ke/am konularında Eş 'arll iğe bağlı bir  sufl olan İbn Hafif ve Irak ' ta bu yen i d indarlıkla 
Eş 'arı kelamını  mezc ederek benimseyen Malikı fakih Bakıl ıanı gib i .  Kitabü ' /-Beyan ani ' /
Farkı Beyne ' /-Mu' cizat ve ' /-Keramat adlı eserinde Bakıl ıanı. görebildiğim kada rıyla , pey
gamber olmayan kimseler tarafından meydana gelen kerametlerin imkanını savunmak 
için akıl istidlal leri kul lanan i lk kelamcıyd ı (hala Hallac' ı  bir sahtekar olarak görmesine 
rağmen) .  Kitabü ' /- İnsaf' ında -kitabı sah ih sayabi l i rsek-4\ İbn Kudame'nin Kad i rı si/si/e
sinde de görünen iki müell iften ,  Şi bil kadar Cüneyd 'den de iktibaslarda bulunur .  Ta
savvuf. yavaş yavaş hemen her alanda i lmı kuruluşlara nüfuz etme başarısını göster
miştir .  Hatta Nişabur'daki Hanefılerin davets iz zahid misafirleri va rd ı :  Üçüncü yüzyı l ın 
ortalarından beri  aşağı sosyal sınıflara vaaz veren , [331 Gur ve Garçistan ' ın kırsal 
alanlarında faal iyetlere başlamış olan Kerramiye . Gerçi keramet izhar etmiyorlard ı ,  
din leyici lerini al ış ı lmadık tasavvufl fi kirlerle şaşırtmıyorlardı da . Antropomorfist fikirle
rinden dolayı hayli tanın ırlar ,  ama göz alıcı zühd hayatına yönelme konusunda da yol 
gösteri rler. İbn Kerram çevrede yolculuğa çı ktığında koyun postundan d ikişsiz b ir  
elbise giyerd i .  Nişabur 'da tuğladan yapılmış bir barakada, başında beyaz ka/ansüve (b ir  
cins sivri külah) ,  koyun postu üzerinde oturur, herkese nasihat ederd i . 46 

Bu yüzyıl larda tasavvufa karşı bir tepki olduysa bu, daima şahıs olarak  sufllerin 
ya da bazı uygulamaların nası l  anlaşıld ığına bağlı olmuştur. Jul ian Baldiek ' in son za
manlarda tekrar vurguladığı gib i ,  hiçbir zaman fıkıhçıla rla sufller arasındaki düşmanlı
ğın açık ve tekdüze bir şekli 0lmamıştır '7 Hatta Ömer Sühreverdı. kendi "dergan " ında 
barındırd ığı talebelerine f ık ıh i lmi tahsi l  ettiriyordu . Bu tabi i  ki karakteristik bir durum 
deği ldir .  Özel hal leriyle zahid çevrelerini  mahçup eden sufller her zaman olmuştur: 
Müzik d in leyip sema sevme, genç oğlanlarla sohbet edip bir şan id ,  yani kendi suretine 
göre yaratmış olan Tanrı 'n ın güzel l iğinin bir delil i ola rak onları seyretme48 ya da ahlakı 
ka lıplara tamamıyla karşı çıkma (iMfıa) gib i .  Fakat bu durum onlara karşı bütün tavrı 
etki lemiş görünmüyor ve normalde tahammülün son noktas ını zorlamamıştır .  Bu mü
nasebetle, i fade her iki tarafa da aitti r .  Hatta iş ittiğimiz kadarıyla her ne kadar İbn 
Teymiye 'ye oldukça gayr-ı müteşerri , rezil biri gibi gel iyorsa da İbn Arabı okuyucusuna 
güven vermeğe kendis in i  mecbur hissetmiştir : " Kardeşim, benim {akifı /eri , {akifı oluşları ya 

44 Ti lman Nagel .  Die Festung des G laubens . Triumph und Scheitern des islamischen Rational ismus im i i .  

Jahrhundert. Munich 1 988. 95 vd . 
45 Kadı iyaz' ın  verdiği Bakıı lanl'n in eserlerin in l istesinde adı geçmiyor. Kadı iyaz. Terti6ü'I-Medarik. nşr. Ahmed Bekir 

Mahmud. Beirut 1 967. ii . 60 ı vd. Üstel ik ,  kitapta kendisinden iktibaslar bulunan 167. i .  6) tartışmal ı  şahsiyet 
Şerifü 'I-Ecell imam Cemaıü · l- islam · ın .  Bakı l lanl'nin döneminde yaşadığını kabul etmek uygun görünmüyor. Şu 
halde eser ya apokrif olabi l ir ya da daha sonra i lavelere maruz kalmış olabil ir .  Bu ikinci durumda Cüneyd . Şibli ve 
d iğerlerine atıflar da eklenmiş olabi l ir .  

46 Theologie und Gesellschaft .  I I .  609 vd. 
47 Ju l ian Baldick. Mystical Is /am .  London i 989. 1 74 .  Gi l les Veinstein tarafından kısa ltı lan bir i fadeyle .  
48 Ritter. Das meer der see/e. 470 vd . 
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da fıklFı ilmini uygulamaları y üzünden ayıpladığımı düşünmenden AllaFı 'a sığın ırım .  Çünkü böyle 
bir tavır M üslüman için ca iz değildir. Şeria tın asaleti şüpFıeden arfdir. " Zaten o, diğer al imler
den olduğu kada r fakihlerden de icazetler almıştı . Onun gördüğü problem farklı b i r  
düzeydeydi .  " Bununla beraber" diye devam eder. " ben yaln ızca dünyevf niyetler besleyerek, 
menfaa tperestçe Şeriat ' ı  şöFı ret elde etmenin yegane aracı olarak öğrenen fakiFı leri suçladım . "  Bu ,  
daha önce Hakım Tirmizı ve onun gibi diğer pek çoğu tarafından vurgulanmış olan b i r  
noktaydı .  GazalT İFıya'sında aynı şeyi yapmışt ı .  Nihayet İbn Arabı dengeyi doğru kurun
ca onunla uyuşmuştur :  "Aynı şekilde ben (34) sadece, insanların karşısında gerçek Fıalleriyle 
uyuşmayan bir kudsiyet iddiasındaki saffleri ayıpladım, samimf olanları değiL . " 

İbn ArabL sosyal bakımdan olduğu kadar entelektüel açıdan gel işmiş bulunan 
tasavvufl iddiaların büyüklüğünü örneklerle açıklar. Kendisi hakkında hiçbir tereddüdü 
yoktur .  Ku rgusal s istemini kuvvetle ve kendine güvenle sergiler. Fiki rleri kabul görmüş,  
yüzyı l larca etkisi s i l inmemiştir . Suçlad ığı fakihlere tepeden bakması meyvesini vermiş
tir : " Madem ki, onlar AllaFı Dostları 'na karşı sürekli kabaFıat işliyorlar, muFıakkak kendi 
şeFıadetleriyle Fıelak olacaklar. " diyor. Tüm bu söylediklerinin birbi riyle bağlantı ları aynı 
derecede manidardır .  Dahası ,  onun uzun bir süre önce Asin-Palacios tarafından İs
panyolca 'ya çevrilen, yakın zamanda da Austin sayesinde İngi l izce versiyonu çıkan 
Risaletü Rı1Fı i ' I-Kuds adlı eseri , daha büyük bir oryantalist okuyucu kitles ine ulaşabilmiş
tir .49 Çünkü kitap, esasen Endülüs Velileri 'nin (san tones andalucesL . Asin-Palacios'un de
yimiyle'O okuma yazması olmayan s ıradan derviş leri n menkıbelerini içerir .  SCıfller top
lumun s ı radan insanla rı arasına sızmışlardı ve İbn Arabı tartışmasız (par excellence) ente
lektüell iğine rağmen, bu durumdan tamamıyla haberdard ı .  Ümmınin karizmasına say
gısı vard ı .  Onların sıradan halk ve düşmanları üzerinde sarf ettikleri güç hakkında 
yazmaktan zevk a l ıyordu .  SCıfller kendi rol leri hakkında güvensizliği bir kenara atmış
lard ı .  Artık tasavvuf olgusunun tanımlamasıyla hiç ilgilenmiyorla rdı .  Bu ikinci konu 
Muhasibı ve Cüneyd gibi kişi lerin üzerinde durduğu konular olmuştur. Zaman zaman 
anlaşı lmaz ve güçlüklerle dolu di l lerine rağmen onlar, müthiş psikoloj ik kavrayış ve 
cesaretle yeni bir  ufuk açmışlardır .  Oysa artık önemli olan şahsiyetin saf gücüydü .  
Zihnı dehalar kadar keramet sahipleri d e  sıradan çehreler hal ine gelmişti . Daha kes in 
b i r  ifadeyle büyük halk kesimleri ya ehl iyetl i  bir şahsın cazibesi ya da onun al ış ı lmadık 
sezgisinin derinl iğinde tanı olma peşindeyd i .  Gnostisizme yakın bu gayri makul sezgi 
türünden şikayetçi olanların ve akı l ları sarsı lanların sayısı azaImıştı . "  Oryantal ist bi l im 
son zamanlarda hep olguyla boğuşmuştur .  Bizzat batı l ı  a l imler ( 3 5 )  iyice rasyonal iz
me gömülmüşlerdir .  Hatta Massignon bile İbn Arabı hakkında fazla bir şey söyleme
miştir .  

Sonuç bir  gecede gelmed i .  O yavaş bir süreçti . Bir gir iş denemesinde Fritz 
Meier, İbn Abbad er-Rundı tarafından kullanılan bir ayrımı ele alarak, nazariye kuran 
sCıfl şeyh i demek olan şeyfıu ' t- ta ' lfm ifadesinin , müridin hayatını ve şahsiyetini tanzim 
eden bir  üstat anlamındaki şeyfıü ' t- terbiye'ye nasıl dönüştüğünü göstermişti . ' 2  Giderek 

49 R. W. j .  Austin .  Sufis of Andalusia . Tfıe Rilrı al-quds and al-Ourrat al-Iafıira o/ 16n 'Arab1. Univ. of California Press. 
1 97 1 ,  1 05 .  

5 0  Asin-Palacios. Vidas d e  santoııes andaluces, Madrid 1 933 .  
5 1  i bn Arabı'n in  daha  sonraki b i r  eleştirisi için krş . Michel Chodkiewicz. "Le proces posthume d ' lbn  'Arabı", Islamic 

Mysticism Contested, s. 93- 1 23 ;  Eric Geoffroy, Le soulisme en Egypte et en Syrie SOU5 les demiers Mamelouks et les premiers 
Ortomam. Orientatioııs spirituelles et enjeux culturels, Oamascus 1 995 , 452  vd . 

52 Fritz Meier, "Hurasan und das ende der klassiscfıen sulik" ,  La Persia nel Medioevo, Rome 1 97 1 .  545 vd . Ayrıca Meier'in 
Bausteine'si içinde de basılmıştır. ı .  1 3 3 vd . 
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kayıtsız şartsız tesl imiyet, tek başına öğrenmekten daha önemli hale geldi . Böylece bir 
talebe sadece sohbetlere devam etmeyi beklemekle kalmaz, aynı zamanda bir psiko
loj ik rehbere (psycfıagogue) bağlanmış olurdu .  Yaptığı her işte onun iznini istemek zo
rundaydı .  Kendi iradesini terk etmeliydi ve askerı bir disipl ine boyun eğmeye mecbur
du . Bu,  korku ve hayranl ıkla karışık saygı uyandıran bir mesafenin olduğu kadar, bir 
mahremiyetin de işaretiydi .  Bu tür bir itaatten zuhur eden sOfl kardeşl iği , onların gü
cünü ve kenetlenişlerini tasvir eder. İslam' ın  dünyevı otoritesini çökertmes i ,  sarsı lmış 
ve yıkı lmış bir  toplumu ölüm kalım mücadelesine itmesi sebebiyle Moğol dönemi ,  
doğal olarak  bu gelişmenin müsebbibi sayılmıştır . Aslında sadece son noktayı koy
muştur. Gelişme daha önce başlamıştı . Meier, süregelen değişimlerin kanıtlarını taşı
yan, Sülemı ve Kuşeyrl gibi yazarların bulunduğu Nişabur kentiyle ilgili sürecin ayrıntı
larını a raştırır . Geniş bir tanımlama içeris inde esas olarak İran ' la  ilgil i en önemli so
nuçları sayar :  Üçüncü/dokuzuncu yüzyılda tasavvuf halen ferdı bir çabaydı ve şahsı bir 
temele dayanmaktayd ı .  Sekizinci/on dördüncü yüzyı lda (yani İbn Arabrden yüz yıl 
sonra) ise, tarika tla r  ve aile kuruluşları içinde teşkilatlandı . Sadece Üveysiler eski şekli 
sürdürmeye devam etti ler .B Üçüncü yüzyılda felsefe ve metafizik, henüz tasavvuf uf
kunun çok ötesinde durmaktaydı ,  oysa sekizinci yüzyılda hemen her yerde rastlanabi
l iyordu .  Üçüncü yüzyılda i lham (visionary) unsuru mevcut olmasına rağmen ,  iş halk 
dil iyle ifade etmeye geldiğinde genel l ikle zikredilmeden öylece bırakıl ırd ı .  Sekizinci 
yüzyıldaysa sOflnin kendini anlamasının önemli bir unsurudur. Üçüncü yüzyılda tasav
vuf. henüz dinı i l imIerden sayılmazken , sekizinci ( 36 )  yüzyılda zaman zaman kelam ve 
fıkhı gölgede bıraktı . Üçüncü yüzyılda müell ifler ve yönetim doğal olarak tasavvufu 
şüpheyle karşı larken , sekizinci yüzyılda hayli desteğini arıyorlard ı .  Üçüncü yüzyı lda 
tasavvufun dil i kelam ve fıkıh gibi Arapça 'yken, sekizinci yüzyılda kelam ve fıkhın aksi
ne kendisini Farsça olarak (hatta diğer di l lerde) ifade ediyordu . 

Özel di l ,  keşfe dayal ı  tecrübe, kesin itaat, siyası idareyle i l işkiler; işte popüler 
etkilerin ve hazır kuvvetin geldiği nokta . Hazır kuvvetlere katkıların bir kısmı, iktidar 
politikasının boyutlarıyla i lgil idir . Yine İran 'dan bir örnek : Hakkında yaptıkları araştır
malarla bizi bilgilendirdiklerinden dolayı kendi lerine teşekkür borçlu olduğumuz Ruslar 
ve son zamanlarda da Kuzey Amerikal ı lar tarafından incelenen Hace Ubeydullah 
Ahrar .  Ahrar  bir Nakşibendı dervişiydi ,  fakat aynı zamanda güçlü bir toprak sahibi ve 
politikacıyd ı .  Kendisine ve nesline ait bağışlardan oluşan vaktf tarafından belgelenen 
araziler Taşkent, Semerkand ve Buhara vilayetlerine, hatta bu alanların ötesine yayıl
mıştı ve eğer az sayıdaki vergi kayıtları yardımıyla karar verebil irsek, çok muazzam 
görünüyordu .  Şahruh 'un oğlu Uluğ Bey' in ölümü -ya da mahkemece idamı- sonrasın
da 8 5 5/ 1 45 1 yıl ında Semerkand' ın kazancını kontrol edebilen Timur Devleti 'nin val isi i 
Ebu Said' i  desteklemişt i .  Ahrar, Nakşibendı tarikatının resmı kaynağı olan Kemaleddin 
el-Kaşifl'nin Reşefıat 'Aynü ' l-Hayat adlı eserinde Ebu Said ' in başarıs ının baş mimarı 
olarak tasvir edil ir .  Fakat kendisinin prense, ancak şeriata destek olmaya söz verme
sinden sonra yardım ettiği söylenir. Bununla beraber bu giriş im, onun saray çevresin
de büyük bir i ltifata mazhar olmasını sağlamış olabilir . Politik kararlarla, hatta askerı 
seferlerle ilgil i tavsiyelerde de bulunuyordu . Bunun riski yoktu , Ebu Said, Kara Koyunlu 

53 bk. Ju l ian Baldick, Imaginary Muslims. TFıe Uwaysi Sufis of Central Asia, London 1 993 .  Ayrıca bk. Devin DeWeese, 
"The Tafıliira-i BugFıra-Kfıan and the 'Uways i '  Sufies of Centra l Asia : Notes in Review of Imaginary Mus/ims ", Central 
Asiatic Journal. Xl, ( 1 996). 87- 1 27 .  Mısır'daki varlıkları hakkında , E. Geoffroy'un düşünceleri iç in bk. 5 1  no. lu dip
notta yer a lan eseri s. 2 1 5  vd . 
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hükümda rı Cihanşah ' ın ,  Uzun Hasan yönetimindeki Ak Koyunlu devletine karş ı  sava� 
ş ırken öldürülmesinden sonra ,  Batı İ ran 'daki iktidar boşluğundan yararlanmak istediği 
zaman ,  Ahrar onu bu sefere çıkmak için cesaretlendirmişti . Fakat bu ancak Ebu 
Said ' in ölümüne ve ordusunun imhasına kadar sürmüştür. Buna rağmen Ahrar, ortaya 
çıkan bunal ımlara müdahi l olarak  kalmıştır . Çok etk il i  bir şahsiyeti olduğu açıktır . 
Bununla beraber belki de aslında onu o kadar güçlü kı lan yalnızca kendi gücü deği l .  
aynı  zamanda cazibe gücüne inanan çevresindeki insanlard J .  Tasavvuf. kitleleri kontrol 
aracı olabi l i rd i .  Bu durum, yönetimin onunla bu kadar fazla ilgilenmesinin sebeplerin� 
den biri olabi l ir .  Öte yandan o, Semerkand 'daki akranı  olan safi ve kelamcılardan 
gelen düşmanl ığı hesaba katmak zorunda olması yan ında, ortodoksinin bir savunucu� 
su olarak ortaya çıkabilmişti . ( 3 7 )  Bu şartla r altında iktidar mücadeles i ,  tablonun 
bütünü içerisinde kaçınılmaz bir unsurdu ."  

Samerin, dönemlerindeki politik hayata müdahales i ,  yüzyıl lar boyu bi l inen bir 
örnek olmaya devam etti . Rifaiye tarikatının lideri olarak Osmanlı sultanı  Abdülhamit'e 
danışmanlık yapan Ebu ' I�Hüda es-Sayyadı gibi bir şahsı hatırlamamız gerekir ." Çok 
deği L .  daha Türkiye 'nin Rusya 'yla başarısız savaşları s ıras ında, bir Nakşibendı şeyh i 
olan Şeyh Ziyaeddin Gümüşhanevı (ö .  1 3 1 3/ 1 894) . müritleriyle birli kte düşmanla ön 
safta mücadele etmişti . 56 Erzincan 'da Hal idı kolunun başı olan Şeyh Fehmi 'ye, gene
ra ller tara fından,  nasihat için bir kahin gibi müracaat edil iyordu .  Etkilerin i  müritlerin
den biri olan Aşçı Dede İbrahim' in hacimli otobiyografisi sayesinde öğrenebil iyoruz. 57 
1 2 76/ 1 860'da ve yine 1 282/ 1 866'da haccettiğinde, yaşadığı şehrin ahalisi onu uğur
lamış ve dönüşünde bölgedeki garnizon bandosuyla müzikli bir karşı lama armağan 
etmişlerd i .  Bazen bu cemaat sadece perşembe akşamları zikir için zaviyede toplanan 
erkeklerden ibaret kalmıyor, ayn ı zamanda ai lelerin tamamının katıl ımıyla oluşuyordu .  
Yıkı lmış olmasına rağmen, Şazeıı-Yeşrutı şeyh Ebu Şamat ' ın  Şam'da inşa ettirmiş ol
duğu dergahın avlusuna girişte güzel kokulu portakal ağaçları arasında kendilerini 
nasıl mutlu hissettikleri bugün bile tasavvur edilebi l i r . 58 Peter Brown 'un deyimiyle 
"Mübarek zat" ha lkla tamamen bütünleşmişti . Ancak bir uzman olmadan cevaplanama
yan soruları cevaplayabilen ve içeriden çözümlenemeyen anlaşmazl ıkları çözebilen 
dışarıdan biri olarak görü lebil iyordu .59 ( 38 )  Fakat mistisizmin entegrasyonu bu derece 
i lerlediğinde muha lefet neredeyd i? Tabii ki içeriden gelen muhalefetin sonu yoktu . 
Böylece, örneğin İran 'da Nakşibendiye ,  Safevller tarafından tamamen yok edilmişti . 

54 Bu nokta lar  hakkında bk.  I. M. Rogers, "Ahrar" .  El1cyclopaedia I ran ,  i. 667 vd . Genel bir çerçeve için bk. lü rgen 
Pau l .  Die politiscfıe und soziale Bedeutungder Naqsbandiyya im 1 5 . lafırflUlıdert, (Berlin i 99 1 ) ; Florian Schwarz. 
Brl/derscfıaften .  Gescllscfıa[t. Staat im islamisdıen Mittelasien (Tral15oxanieıı) im 1 6. lafırfıundert, (Tübingen 1 998) (Doktora 
tezi ) .  Memluk ve erken dönem Osmanl ı  Mısırı 'nda prensle derviş arasındaki yakınl ık için bk. Geoffroy, 5 1 .  dip
notta ki eseri i i 9 vd . 

5S Bilgi için bk.  Werner Ende, "Sayyid Abu I-Huda. ein Vertrauter Abdulhamid's i i . "  Vortrage XiX. Deutscfıe 
Orieııtalisteııtag = Zeitscfıri[t der Del/ tsdıcn Morgcnlaııdiscfıeıı Gcsellscfıa[t (ZDMG) Sııppl. .  I I I .  2. (Wiesbaden 1 977) . i 1 4 3  
vd . Butrus Abu-Manneh. "Sultan Abdu lhamid i i  a n d  Shaykh Abulhuda Al-Sayyadi " .  Middlc Eastem Studies, XV. 
( 1 979) .  1 3 1  vd . 

56 "Nakshbandiyya " ,  E I .  VI I .  937'; Gümüşhanevi için bk .  Butrus Abu-Manneh. "Shaykh Ahmed Ziya 'üddin el
Gümüşhanevi and the Ziya ' i-Khalidi Suborder" .  Sfı i 'a Islam.  Sects and SufisIH, ed . F .  De long, Utrecht 1 992 ,  1 05 vd . 

51 EI .  I I .  878 vd . 
58 Benim yazmış olduğum Die Welt des Islams. XVI. ( I  975 )  içindeki maddeye bakınız .  s. 76 vd . Yeşrutiye'nin daha 

sonraki gel işimi hakkında kısa bir yorum için bk. P-I . Luizard , Les Voies d 'Allafı . ed . A. Popovic-G . Veinstein ,  Paris 
1 996. 364 vd . 

59 Peter Brown . "The Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity ". Society and Ifıe Holy in Late Antiquity, 
London i 982 . özel l ik le S .  i 3 i vd . i ki general arasında uzlaştırma çabasının örneği için bk. age. 1 33 .  
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Tarikat sadece Kürtler ve Özbekler arasındaki Sünni çevrelerde hayatiyetin i  sürdüre� 
bi lmişti . Safevilerin safi bir kökeni vard ı .  Başlangıçta karizmatik lider fiki rleriyle bağlan� 
tı l ı  olarak Nakş ibendilerden daha fazla müfritti ler. Fakat bu "aRra8alar" arasındaki bu 
tür uyuşmazlıklara ek olarak biz ne elde edebil iriz? Görebildiğim kadarıyla muhalefet. 
farklı alanlarda fakat aşağı yukarı aynı dönemde, kurulmuş olan bütünlüğü parça lama� 
ya çalışan ve tam bir statü ko çatışmasına sebep olan üç güçten oluşuyordu :  Safilerin 
bağnazl ık ve nasslara kuru ku ruya bağlı l ığından dolayı karşı çıktıkları Selefiye , la ikl ik ve 
mil l iyetçi l ik sebebiyle karşı çıktıkları reformistler, sömürgeci l ik ve kolonici l ikleri yü� 
zünden karşı ç ıktıkları Avrupal ı lar .  

Bu sempozyum boyunca , safi tari katlara karşı  Avrupalı düşmanl ığının tartışı l� 
masına sadece bir  iki tebliğde temas edilm iştir. Bu durum,  şu toplantıya katılanların 
çoğunun bizzat Avrupalı olmasından kaynaklanıyor olabil i r .  Bu sebeple onlar, kendi 
düşünce temel lerin i  yansıtmak zorunda kalacaklardır. Başka türlü hareket edememe� 
leri ya da böyle yapmakta genell ikle isteksiz davranmamaları bir yana ,  yaygın şartlarda 
konu daha farkl ı  bir başlık altında ele a l ınabil irdi : Ötekinin görüşleri ya da düşünce 
teoris i ,  son yıl larda çok sayıda bi l imsel toplantının nihai bir hedefi durumundadır . 
Fakat unutmayal ım k i ,  yüzyı l ımızın başındaki mistik hareketlerle ilgi l i  muteber sayı lan 
yayınların çoğu , kolonyalizmle yakından irtibatlandırı lmış, onun kaygılarını ve peşin 
hükümlerini  yansıtmıştır: Depont ve Coppolani 'n in ı 897 'de Cezayir'de basılmış olan 
Les Confreries Religieuses M usulmanes adl ı  eserleri , Duveyrier, Rinn, Le Chatelier ve diğer� 
lerinin çal ışmaları gib i .  ı 95 ı 'e kadar, yani İkinci Dünya Savaşı 'ndan sonra ,  henüz 
Mağribi devletlerin bağımsızl ıklarını kazanmalarından önce Georges Drague Esq uisse de 
/ 'fı istoire Religieuse du Maroc : confreries et  zaouias adlı eserini aynı ruhla yazmıştı r . 6O Kırsal 
alanlarda zaviyeler . . . .  yerel eğitim merkezleri olarak görev yapmışlardır .  Bunun sebebi, 
polit ik sebeplere ek olarak medenıleştirici görevin (mission civilisa trice) ( 39 )  onları uyanık 
tutmasıydl . Fakat Fransız sömürüsü, belki çok bi l inen bir örnek olsa da as la tek örnek 
değildir .  Benzer mütalaalar, Trablusgarp 'taki Senusiye i le ilgi l i  İtalyan araştırma ları , 
Sudan 'daki Mehdizm'e i l işkin İngi l iz yayınları vb . ile ilgil i olarak da yürütülebi l i r  (bu 
ikincisinde tariRa tların iyi yönü üzerinde de durulmasına rağmen) .  Son zamanlarda da 
işaret edildiği gib i , 6 1 İngi l iz ve Amerikan misyonerleri tarafından yazı lan eserler bir  
" İslamı Tefı liRe" edebiyatı ürettiğinde, bir gözet/eme litera türü (/itterature de surveillance) i le 
muamele ediyoruz .  

Bu aşamanın tamamen ötesine geçebildik m i?  Şu  gerçekti r  k i ,  halen bütün fobi 
ve tartışmalar tasavvuftan ziyade fundamentalizme yönelti lmiştir ve halkın tüketimine 
yönelik b ir  gözet/eme litera türü üretme eği l iminde olan daha çok medyadır .  Ancak kendi 
çalışmamızla i lgi l i  olarak,  Sovyet politik komiserleri tarafından derlenen raporlar aracı� 
l ığıyla yüzyı l ımıza ulaşan Orta Asya safi kardeşliği için kullandığımız belgelerin payını 
da unutmamalıyızY Aslında bunun tabii ki hiçbir zararı yok :  Neden Arapça ve Farsça 
kaynaklar kadar Rusça kaynaklar kullanılmasın? Bu sadece, ilgilenmek zorunda oldu� 

60 Yazar diğer seiefieri gibi bir koloni subayıydl .  Genel bilgi için bk. E. Burke l l L .  "The Sociology of Is lam.  The French 
Tradition " ,  Is/amic Studies. A Tradition and its Prob/ems, ed. M. H. Kerr. Mal ibu 1 980, 73 vd . 

• • • •  Yazarın burada oryantal istıerin çal ıştıkları merkezleri sarııerin zaviyelerine benzettiği , bu zaviyelerin misyonunu 
da islam toplumunu medenileştirmek olarak takdim ettiği anlaşı lmaktadır. 

61 bk. R. Sean O'Fahey-Bernd Radtke, Der Is/am, ı .  XX, ( 1 993) .  61 vd . 
62 Mütalaa için bk.  Fritz Meier. Zwei Abfıand/uııgeıı über die Naqsoaııdiyya, istanbul i 994 , i 86. Benim de dolaylı olarak 

temas ettiğim inceleme türü , lo-Ann Gross 'un bir makalesinde uygulanmıştır. bk. lo-Ann Gross "The Polemic of 
'Officia l '  and ' Unofficia l '  Is lam: Sufism in Soviet Central Asia " ,  Is/amic Mysticism Coııtested, s .  520-540. 
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ğumuz,  bakış açısındaki asıl tehlikelere b ir  nazar dokundurma, bir "dışarıdan bak ış "t ır .  
Bu sempozyum sırasında hepimiz,  tasavvuf yerine aleyhtarlığı hakkında, üstel ik dinı 
terimler yerine sosyoloj i k  ve tarihı terimlerle konuştuğumuz için asl ında dışarıdan 
bakışı uygu lamış olacağız .  Ancak bu asla zararlı deği l ,  bilakis, " tarafsız" bi l imin bir ifa
desi olabi l ir .  Fakat hatırda tutmalıyız ki ,  b izzat sOf1'ler eşyaya farkl ı  bir tarzda bakmıştır . 
Bizim i ktidar yapıları olarak gördüğümüz noktada onlar, dinı muhalefet tarafından 
eleştir i len, müridi şeyh le özdeşleşmeye sevketme şeklinde aralarındaki yakın i l işki 
anlamına gelen, sahih olup olmadığı tartışı lan bir fena fi 'ş-şeyfı anlayışı olarak rabıtadan 
söz etmişlerdi .63 Benzer bir  şekilde, bizim sırf politik etki ve hükmetme arzusu gördü
ğümüz yerde onlar, şeyh in diğer insanlar üzerinde kullandığı etki gücü ve bununla 
sıklıkla kastettikleri şey olan, şahsiyetinin büyülü yanıyla düşmanlarını etkilernek için 
kullandığı tasarruftan bahsetmişlerdir . 64 (40) Her ne kadar s ıradan halkın yüksek taba
ka kadar batı i inançlara sahip olmasından dolayı bu iki otorite türünün birbirinden 
tamamen ayırt edilmesi mümkün olamasa da bu güç,  dünyevı güç sahipleri tarafından 
belki de sosya l etkiden daha fazla dikkate al ınan bir noktayd ı .  Şeyhle müritleri arasın
daki yakınl ık Peygamber'le ashab arasındaki yakınl ıkla mukayese edi lmiş ,65 şeyh sec
deyle selamlanmış ve ayakları öpülmüştür .66 Timur'un Nimetullah-ı Vell-i Kirman1"yi , iki 
sultanın aynı ü lkede birl ikte yaşayamayacağını  söyleyerek memleketinin dışında tut
maya çal ıştığı nakledi l i r . 67 

Bu yerinde bir  düşünceyd i .  B ir  kaç yüzyıl sonra, aynı ü lke, aydınlanmış Avrupa 
mil l iyetçi l iği karşısında pes edince, sOf1'ler aynı gerçeği yeniden yaşamak zorunda 
kalacaklard ı .  Mistik tarikatlar bu yeni örneğe uymadılar .  İslam dünyasının her tarafına 
yayılmışlardı ve bu yüzden önceki zamanlarda kozmopolit bir görüntüye sahip olduk
larından dolayı vatansever sayılmayan ü lkeler üzerinde yeni kurulmuş devletlerin 
sınırlarına hapsedilemezlerd i .  Aydınlarını  yitirmişlerd i .  Kadirllerin kuruluşuna varis olan 
Bağdat'taki Geylanller, Jön Türkler tarafından iktidarlarından mahrum edildiğinde 
I rak 'taki Arap mil l iyetçi harekete katı larak  politikacı ve başbakan sıfatıyla yeni kariyer
ler edindiler.6a Son dönem Osmanlı Türkiyesi 'yle ilgil i olarak  ortaya çıkan gerginl ik ve 
tarika tların karş ı  karşıya kaldığı manevi bel i rsizl ik, Franz Werfel tarafından, Tfıe Forty 
Days of Musa Dagfı adlı romanının bir bölümünde Ermeni  mezal imi münasebetiyle 
tasvir edilmiştir .  Üstel ik ,  mil l iyetçi l iğe eşl ik  eden modernite arayışı Avrupa laikl iğinin 
iş in i  kolaylaştırd ı .  Bundan sonra tarikatlar, batı  i inanç ve mantık dışı sayı lmaları dola
yısıyla modası geçmiş, "Orta çağ'a ait" ve tehl ikeli görülmüşlerdir .  Vambery Orta Asya 
seyahatinde, insan topluluklarının sağlığını korurken kötü ruhları hapseden -orada bir  
saygı göstergesi olarak "onlar" (fşan) diye adlandırı lmış olan- sorı şeyhlerin, gerçekten 
tabiat üstü güçlere sahip nefesleri ya da tı lsımıarını satarak dua ve beddua etmeleri 
sebebiyle, mollalardan daha yüksek ve aşırı itibara sahip olduğunu gözlemlemiştir .69 
Yeni yönetici seçkinler, ister (Rusya ya da Cezayir'deki gibi )  yabancı, [4  ı )  ister (Türki
ye ya da İran 'daki gibi )  yerli olsun, bu tür bir anlayışa sahip değildi . Onlara göre insanı 

63 krş . Meier'in kitabındaki i lk  çalışma. Fritz Meier, Die Herzens6indung an den Meister, 1 7  vd . ;  age, indeks Entwerden im 
Meister maddesi .  

64 B i r  önceki dipnotta yer a l a n  eserdeki ikinci çalışma; Krarta�t und Faustrecfıt des Heiligen. age, 245 vd . 
65 age, i 06 vd. 
66 age, 1 48 vd , 
67 age, 245 ,  no. I .  
68 bk. p-J . Luizard , Les Voies d'Allah , 349 vd. 
69 age, 2 76. 
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ve medenı ilerleme, Avrupa tıbbı ve bürokrasisiyle gerçekleştiri lebi l ird i .  Bu hedefi 
yakalama uğruna i ktidarlarını sıkl ıkla ,  mağrurca ve buna bağl ı  olarak acımasızca h is� 
settiriyorlard ı .  Atatürk, doğal olarak en güzel örnektir , ancak asla tek örnek deği ldir .  
Tarihin garip bir tecel l is idir k i ,  Sovyet İmparatorluğu 'nun çökmesinden sonra bağım� 
sızlığın ı  kazanan Kazakistan gibi devletlerin yer aldığı Orta Asya 'daki bazı bölge halkla� 
rı , kendilerin i  mil li olarak algı layışları , üzerine bir kimlik bina edilebi lecek başka bir şey 
bulunmadığından, mistik tarikatların geçmişte oynadığı role bir kez daha sadık kalmış 
görünüyor. 70 

Muhalefetin  üç gücünden sonuncusu olan Selefiye , mil J iyetçil iğe karşı olarak, 
laiklik olmadan yol almaya çalıştı . Ancak kibirsiz yapamadı ;  asla ve köklere dönen 
reformcunun kibriydi bu. Muhammed Abduh Şazeliye, talebesi Muhammed Reşid Rıza 
da ( 1 865� 1 93 5 ) Nakşibendiye ile yakınl ık kurmuştu , fakat her ikisi de hor gördükleri bu 
tarikatların geri kalmış geçmişleriyle kavga etmekteydiler. Rıza, gençliğinde tasavvufl 
toplantılara devam ederken, sohbefe katılanların ruhları gördüklerin i ,  yani ölmüş şeyh 
ve tarikatlarının eski atalarının ruhlarıyla haberleştiklerini sandıklarını kaydeder. Hatta 
belli ki onlar, ahirette ruh /ann birbirlerini atlar gibi  kokularından tanıyacağını  söyleyen 
meşhur hadisi  kabul ederek bunları koklayabildiklerini söylemişlerd i . 7 I  Öyle olsa bile, 
Rıza bu hadisi zikretmez, çünkü hadis onun çıkarımlarının istikametine ters düşmekte� 
dir, açıkçası bu tür uygulamaların gösteri lmesini saf ve ori j inal İslam' la bağdaştırama� 
mıştır . Onun itirazları , beş yüz yıldan fazla bir zaman önce İbn Teymiye tarafından 
yürütülen ve o s ıra larda Vehhabiye'nin köklü olarak ele aldığı ideal geçmişe dönüşü 
öngören reform tavrıyla mutabıkt ı .  

Bununla beraber 1 920 'lere kadar Vehhabiye, Mısır 'da önemli b i r  etki yapmaya� 
cak kadar marj inal bir olguydu.72  Mısır 'da reformu gerektiren sağlam güç tutuculuk 
deği L .  (42 ) akla olan inançtı : Teknoloj iyle birleşmiş, yavaş yavaş akl! ve ruhı boyutu 
bastıran türden bir akı L . Bu durum,  orada gel işimin sonuçlarının Arap çöllerindekinden 
hayli farklı oluş sebebini açıklar . Hanbel! düşünces i ,  tasavvufu dindarlığa çevirdi ve 
nihayetinde Vehhablli k  Modern Suudı Arabistan devletinde siyası önem kazanınca, 
çoğu Ahmed b. İdris ' in etkisine bağlı olarak daha önce Arabistan Yarımadası 'nda 
yayılmış bulunan sOfl hareketin varlığı son buldu . Ahmed b .  İdris ' in türbesi Asır müsa� 
deresinden sonra tahrip edi ld i .  Napoleon 'un,  Bekriyye 'nin şeyhü 's�seccadesine gal ip 
gelerek etki  kazanmaya çalıştığı Mısır 'daysa, 73 tam aksine, teknik sonuçların manevı 
tatmin için yetersiz olduğu hissedil ince, tarika tlar yeniden su yüzüne çıktı lar .  1 895 gib i  
erken bir tarihte Yüksek Tarikatlar Divanı (a Supreme Council of the SOfl 
Brotherhoods, el�Meclisü 's�SOfiyyü ' I�A' la) adlı bir teşkilat oluşturuldu ,  1 976'da orga� 
nizasyon ve faal iyetleri kanunla düzenlendi .  İslam dünyasındaki hiçbir ülkede bu ku� 
ruma paralel bir  kuruluş yoktur, yalnızca Mısır'da tarikatlar yasal kabul edilmiştir .  

Sorun ,  o sıralarda Ahmed b .  İdris'e ve diğer tarikatlara ait öğretilerin Vehhabiye 
ve Selefiye i le aynı hedefi , yani  dinin sahih olmayan doktrin ve uygulamalardan arındı� 
rı lmasını ş iddetle isteyip istemedikleriyd i .  Bu , " Neosufizm" olarak adlandırılan savunu� 

70 Kadiriye'n in Çeçen sava�ındaki rolü de hatırlanmalıdır .  sarı tarikatların Kafkaslar'daki bugünkü rolü  hakında kısa 
bi lgi için bk. Lemercier-Quelquejay'ın bir önceki dipnotta yer alan eserdeki ça lı�ması, s .  30 i vd. 

7 1 age, 208 vd . Hadis için bk. Wensinsk, Concordance, L 385'. Hadisin daha geni� bir variyantı için bk. Kastal lanı, 
irşddü 's-Sdri, Kahire i 304, V, 325 ,  i .  i 5 vd . 

72 kr� . Frederick de Jong, "Opposition to Sufism in Twentieth-Century Egypt ( i  900- i 970) . A Prel iminary Survey",  
Is/amic Mysticism Contested, s .  3 1 0-323 ;  aynı yazar, "Turuq and turuq-opposition in 20'h century Egypt" ,  Proceedings 
vı tfı Congress of Araoic and Is/amic Studies, ed . Frithjof Rundgren, Visby/Stockholm 1 972 ,  Leiden 1 975 , 84 vd . 

73 Şimdiki durum için bk. ). W. Uvingstone 'un makalesi ,  Studia Is/amica, i ,  XXX, i 2 5  vd . 
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labil ir bir şey olup olmadığı tartışmasıdır . Tartışma yeni başlamıştL" Tasavvufla 
Neosufizm' in ortak nokta larından biri ,  Hz. Peygamber'e derin saygı üzerinde büyük 
ölçüde durmalarıdır .  Tabii bazı noktalarda bu tür bir eği l im tamamen sürpriz olmama� 
l ıyd ı ,  ancak bu eğil im yüzyı l ların geçmesiyle artmış görünüyor.75 Her iki durumda ifade 
edilen yön farklıdır . Tasavvufla ilgi l i  olarak meşhur fakat belli belirs iz bir kavram olan 
Tarikat� ı M unammediye terimi üzerinde yoğunlaşmak zorunda olmamızın yanında , 16 
Selefiye 'de bu yoğunlaşma noktası ,  (43 ) hukukı anlamı kadar pol itik anlamda da 
ümmetin kurucusu olarak ön plana çıkan Hz.  Muhammed 'in İslamı kimlikteki rolünü 
keşfetmek olacaktır .  Diğer hususlar arasında bununla bağlantıl ı olan, tasavvufla gü� 
nümüzde fundamentalizm diye adlandırı lan şey ,arasındaki yakınlıktır .  Bunun, İslam' ın 
temellerine dönmek isteyen Selefiye olduğu şüphe götürmez, fakat aynı  derecede 
açıktır ki, İs lam dünyasının bazı bölgelerinde mesela Suriye'de, mistik eği l im ve kar� 
deşlikler günümüzde fundamentalist etkilere engel olma işini üstlenmiştir . Bununla 
beraber bu tartışmayg girmeden önce terimlerin iyiden iyiye netleştiri lmesi zorunlu� 
dur.  Bu ,  yaln ızca " fundamental izm" kel imesini ya da onun yerine koymak isteyebile� 
ceğimiz herhangi bir kelimeyi kullandığımızda kastettiğimiz anlamı açıkl ığa kavuştur� 
makla kalmayacaktır. Asla birbirinin yerine kullanılması imkanı bulunmayan iki terimi ,  
yani  mistisizm ve tasavvufu da (sufism) tanımlamak zorundayız .  Ayrıca günümüzdeki 
bir sOfl kardeşliğin in ,  hayırsever bir kuruluşun seyrine aykırı olarak fundamentalist 
olarak adlandırı lan kesimlere destek vermesini sağlayan şeyin ne olduğunu da açıkla� 
mak zorunda kalacağız .n  Bir kere terimlerimizi tanımlamaya başladığımızda, kendi 
dünyamızı ,  onun farkl ı  ruhanll ik türünü,  dinı olmayan hatta bazen din karşıtı olan 
hitap tarzını göz önüne almak zorundayız .  

Bunlar ,  bu sempozyumun bitiminden sonra da arta kalabilecek bize ait prob� 
lemlerdir .  Nihayetinde bunlar, bir dizi mücerret rapor vasıtasıyla ele al ınabilecek çok 
genel hususlardır . Fakat bunlar, hakkında konuşacağımız şeylerin çoğunun aslını teşkil 
etmezler ve ancak belli bir tarzda kullandığımız di l i  gereği gibi tayin edebi l i rler. Çünkü 
biz genel l ikle sosyoloj ik ve politik terimlerle konuşuruz .  Müzakerelerimizde akl ımızı 
çelecek manevlliğin di l i  gibi , şi ir in de yeri olmayacaktır. Ama kim bi l ir? Belki de müza� 
kerelerin bir anında o üç Kalender ansızın çıkagelir .  Akademik "alem"lerin tüm biçimleri 
ötesindeki gerçek h ikayeyi bi l iyorlardır .  Üstelik onlar, sürpriz yapma konusunda daima 
becerikl idirler. (44 ) .  

74 bk. R. Sean O'Fahey-Bernd Radtke, "Neo-Sufism Reconsidered" Der Islam, i ,  XX, ( 1 993) ,  5 2  vd . 
75 Bu hipotezin denenmesinin iyi bir yolu ,  sapkın düşüncenin farklı zamanlarda nasıl tanımlandığı , Tanrı hakkındaki 

(düalizm, monizm gibi) yakışıksız i fadelerle. Peygamber'i alça l tıcı i fadelerin gerçekten kaygı verici boyutlara ula
Şıp u laşmadığıyla i lgi l i  daha dikkatl i  bir  çalışma olacaktır. Fakat bu çalışma halen araştırıcısını bekliyor. 

76 bk. Bernd Radtke, Die Welt des Islams, XXXVI , ( i  996), 353 vd . ındaki yorumlar, Bir sOfiyle Peygamber arasında rüya 
yoluyla kuru lan .  Al lah 'ta fena bulmanın yerine geçmiş görünen deruni i l işkinin erken bir örneği (dokuzuncu/on 
beşinci yüzyı l ) ,  yakın bir zamanda i. G. Katz tarafından tahl i l  edilmiştir. i. G. Katz, Dreams, Sufism and Saintfıood, 
Tfıe Vis;ona/lj Career of Mufıammad al-lawawi, Leiden i 996. Mısır için bk. Geoffroy'un 5 i no. lu d ipnottaki eseri . s .  
10 1  vd. 

77 Çağdaş sOfi tarikattarın ın farklı ülke ve bölgelerdeki üyelikleriyle i lgi l i  herhangi bir istatistik yoktur. Konuyla i lgi l i  
olarak G .  Veinstein ' in Les Voies d' AI/arı içindeki çalışmasına bakıla bi l ir .  s .  20 vd . 
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BERAHİME: 

LİTERAL YAPI VE TARİHSEL GERÇEKLİK* 

Yazan : Norman eALDER" 

Çeviren : Süleyman AKKUŞ'" 

JOhn Wansbrough 'un tarihçilere yönelttiği eleştiriler en esprili ifadelerin i ,  "Res 
ipsa/a /oquitur IKendi kendine konuşan şey I "  adlı makalesinde bulur .  Bu makalede proble� 
min özü, öyle görünüyor ki ,  Wansbrough 'un tarihçileri , romanlar yazan ve gerçekleri 
sunduklarını zanneden insanlar olarak  tasavvur ediyor olmasıdır. Dil oyunları , öyküsel 
yapılar ve özgün benzetmelere angaje olduğu suçlamasıyla ,  zeki bir tarihçi geçmişle 
övünmek ve kendi  işine bakabilir (haddini bi l ir) . Wansbrough her şeye rağmen bir  
tarihçidir de: Çünkü çalışması üzerinde yapılacak tipolojik bir değerlendirme, henüz 
onun roman ya da teoloj i  türüne kaydığını gösterecek durumda değildir .  Hatta onun  
edebı eleştiri sahasındaki yoğun çalışmaları ,  b i r  toplumun tarihini anlatmaya çalışan 
bir çabanın parçalarıdır .  Wansbrough 'un itirazları gerçeğin imtiyazlı buyurgan konu� 
muna, bazı anlatısal yapıların baskıcıl ığına , yorumsal zenginl iklerden uzak durmaya ve 
metodoloj ik ve literal özgüven eksikl iğine yöneliktir .  Doğrusu önemli eleştiriler, ne var 
ki bu eleştiri ler, yalnızca ciddi bir endişeyi deği l .  aynı zamanda bu tarihçilerin, roman� 
cıların �onlara rağmen� başarılarından hoşlanmayı da ima eden bir bağlamda sunul� 
muşlardır .  

Tarihçilerin ,  kendilerinin romancılarla aynı kategoride görülmelerinden duyduk� 
ları rahatsızlığa benzer şekilde çağdaş Müslümanlar da,  tarih olduğunu düşündükleri 
şeylerin gerçekten (çoğunlukla hikaye vs tarzında sunulmuş) teoloji olarak anlatılma� 
sından rahatsızl ık duyarlar. Hem Müslümanlar hem de oryantalistler, üzülerek söyle� 
meliyiz ki bu bir danışıklı dövüş de değildir i  kendilerini  aynı metodoloj ik  çıkmaz içeri� 

• Bulletin of the School of Oriental and African Studies, c .LVl I .  part. I ,  Univesity of London, London 1 994 . 
.. University of Manchester. 
... Yrd . Doç. Dr., Sakarya Üniversitesi i lahiyat Fakültesi . aksuleyman@hotmail .com(Tercümeye yaptığı katkılardan 

dolayı Dr. Fethi Ahmet Polat'a teşekkür ederim. )  
i Krş. Wansbrough, "Res ipsa loqitur: history and mimesis" (Albert Einstein Memorial Lecture, lsrael AcAdemy of 

Sciences, lerusalem, 1 987). 9. 



182 Narrnan calder i çev. Süleyman Akkuş 

sinde bulurlar .  Bu çıkmazın neticesi de gerçekıere duyulan bir açlıktı r .  Gerçek bir  refe� 
rans için duyulan bu özlemin,  insan psikoloj is inin genel b i r  neticesi mi yoksa benzer 
bir grup şartın gel ip geçici bir sonucu mu olduğu ,  geç dönem yirminci yüz yıl düşün� 
cesinin metodoloj i lerinden kaynaklanan baskılar altındadır .  Kimi zaman oryantalistler 
olarak da adlandırı lan bir grup akademik tarihçiye göre bu mesaj zorlayıcıdır (ya da 
zorlayıcı olmal ıdır) . Tarihsel söylemin onarılamazlonmaz kadük yapısı ve ' çözümlene� 
bi l i r  bir netice 'n in2  sinsi ayartmaları ,  dahi ll ve harici diğer bir çok faktörle birl ikte (mes� 
lekı yapıyı kontrol eden politik baskılar gib i ) .  süreci (yorumu) -ki bu, kesin olarak,  
tarihsel çabanın gerçek değeri olan sonraki b ir  çalışmadır� heba ederek öykü (tarih)  
üzerinde bir odağa kil itlenir .  

Al imlerin gerçek bir referansa dair a raştırmaları ve bunun sonucunda yorumsal 
zenginl ikten kaçınmalarının önemsiz fakat yeterince hoş bir örneği , Berahime hakkın� 
da sürekli ümit vermeye kendini angaje etmiş Batı bi l iminin sunduğu tarihte ya da 
romanda cevabını  bulabi l ir .  1 934 'te Paul Krauss 'la b irl ikte uzun bir düşünce süreci 
içerisinde heresiografik fragmanlar ve teoloj i k  metinlerde dağınık bir şekilde keşfedi� 
len bu kel imenin, Hindu�Müslüman tartışmalarını ve bu tartışmaların İslam üzerindeki 
süregelen etkilerin i  ' otantik '  olarak yansıttığı tam olarak kabul edilmekteyd i . 3  Metin ve 
olguyu birbirine eşitleyerek akAdemik bir söylemin sona erdiri lmesine sebep olan ve 
1 985 'te batılı i l im dünyasını İbn Hazm'la Şehristanı arasındaki uyum konusuna yeni� 
den çeken araştırmacı Sarah Stroumsa olmuştu . Bu Brahmanlar çok ilginçtiler, ancak 
en azından gerçekti ler .  Paul Kraus bunların ,  gerçek olmaları mümkün olmayacak kadar 
tuhaf olduklarını öne sürerek tartışmayı yeniden başlattı : Herhalde birisi yalan söyle� 
mek zorunda kalmıştı (ya da bir roman yazıyordu) . 

Kraus sonraki kelamı metinlerin bir kaçında Berahime'ye atfedilen karakteristi k  
davranışların, Hindistan Brahmanları 'nın b i l inen özel l ikleriyle i l işkisi olmadığını göz� 
lemlemiştir .  Bir İsmaill kaynakta (Mueyyed fi 'd�din Hibetullah eş�Şırazl (ö.470/ 1 077 ) .  
MeclWs Mueyyediyye) . İbn Ravendi 'nin Kitabü 'z�Zümürrüd isimli eserinden al ınmış seçme 
parçaları keşfederek ,bunları ,  Berahime hakkında bil inen en eski referanslar ve muh� 
temelen daha sonraki bütün referansların da (daha ziyade 1 934 ' lerden bugüne kada r  
yazılanlar) kaynağı olarak takdim ett i .  Bu Brahmanların kendilerine özgü karakteristik� 
lerinin gerçek Brahmanlarla h iç bir i lgis inin olmayışı ,  Kraus'a göre , Berahime'yi kendi  
görüşlerin in sözcüsü olarak kullanan kötü bir üne sah ip heretik bir yazarın ı İbn Ra� 
vendi l  kendi varsayımlarıyla açıklanabi l ird i . Doğrusu bu düşünceler, yalnızca diyalekt ik 
bir kurgu , ya da basitçe birer yalandan ibaretti ler .4 

Josef Van Ess buna karşı çıktı . İbn Ravendi 'nin kötü ününün,  Matürıdllerin onun 
hakkında kabul ettikleri gibi ,  her zaman aynı şe�i 1de açık olmadığını gösterd i .  Üstel i k  
Krause (anlaşı lması çok güç b i r  kaynak olduğunu itiraf ederek) İbn  Ravendi 'n in diya� 
lektik doksoloj i lerin i ,  onun görüşlerini temsil eder tarzda -gerçekte bu görüşler onu 
i fade etmemektedir� ele almıştı . Matürıdl'yi (ö . 3 3 3/944) esas alan Van Ess 'e göre , 
Berahime 'ye isnat edilen bu fikirlerin gerçek sahibi Ebu İsa el�Varrak 'tı . (Takriben ü� 

2 Age, s .  23-2 5 .  
3 Sarah  Stroumsa , "Tlie Bara/iima i n  Early Kalarn", JSAL, 6, 1 985,  24  I .  
4 Pau l  Kraus,  "Beitrage zur Is lamischen Ketzergeschichte: das Kitab a l-Zumurrud des ıbn al-Rawandi" ,  RSO, 1 4 , 

43 i .  ( "Von den Brahmanen des ıbn al-Rawandi gibt es keine Brücke zu denen der indischen Wırklichkei t . " )  Ayrıca 
bz. s. 35�357 .  Krauss 'un ,  ibn Ravendi 'n in ,  kendi görüşlerinin bir sözcüsü olarak niçin Berahime 'yi seçmiş oldu
ğuna dair bir dizi öneri sıraladığı yer. 



Berahime lS3 

çüncü/dokuzuncu asrın başı) . Acaba onların Brahmanlarla bir ilgisi olabi l i r  miydi? Van 
Ess ,  Ebu İsa 'nın fikirlerin in ,  İran iyan bir Arap düşmanl ığını ve kutsal kan/soy düşünce� 
sine karşı oluşu yansıttığını i leri sürer. Bu son nokta Hindu Ahimsa prensibiyle i l işki� 
lendiri lebi l ir .  Şimdi bu ince (nazik) temelde Ebu İsa , İbnu 'r�Ravendi 'yi , kendi görüşleri� 
n i  örten bir  kıl ıf olarak bir  Berah ime görüntüsü inşa etmiş kurnaz b ir  yalancı (roman 
yazarı) olarak takdim etmektedir . 5  (Matürıd! tarafından da ifade edildiği gib i ,  Ebu İ� 
sa 'nın fik irleri gerçekte Berahime'yle ilgili deği ldir . )  Sonraki bir makalede Van Ess, Ebu 
İsa 'nın kötü şöhreti hakkında bir takım şübheler ortaya koydu :  " Biz, kaynaklarımızın 
büyük bir çoğunluğunda anlatıldığı gibi, onun gerçekten bir gizli�Manifıeist olup olmadığından 
bütünüyle emin değiliz . "6 " Eğer" ve "belki" ölçüleriyle birisi hala yalan söylemekteydi ve 
muhtemelen bu Ebu İsa 'yd ı .  Eğer Matürıdl'n in ,  İbn Ravendi 'nin Kitabu 'z�Zümürrüd'ünü 
kullandığını kabul edersek o zaman Ebu İsa 'nın ,  kendisini Brahmanların arkasına giz� 
lediği söylenebi l ir .  İbn Ravendi ,  Ebu İsa'nın el�Garfbu ' I�Meşrikf'sinden al ıntı larda bu� 
lunmuş "olabilir" ve bu "doğulu yabancı" belki de bir " Brafıman"  olarak tasvir edilmişti r . 7  
Eğer hayvanlara acı çektirmek (dinı kurban) probleminin tam olarak  Hind "Afıimsa " 
öğretisi ve Ebu İsa 'nın Maniheist eği l imlerine (tabi i  onun gerçekten bir  gizli�Maniheist 
vs . olduğundan emin olabi l irsek) benzediğini hatırlarsak, o zaman yukarıdaki iddianın 
tamamı, öyle ya da böyle daha fazla b ir  zorlama olacaktır .  Üstel ik Ebu İsa 'nın,  Brah� 
manlarla i lgi l i  olarak  genelde herkesçe kabul edi len görüşü Maniheizm ve Budizm ' in 
(Hinduizm değil ) , " yaşayan bir realite" olduğu bir  bölgeden doğduğu gerçeğiyle çok 
daha kabul edilebil i r  bir hale gelmiştir .8 Ebu İsa - yukarıdaki yargı zorlayıcıdır; yoksa 
öyle değil mi?� Brahmanların düşüncesini ,  Hindu inancının tek bir yönünü yansıtmak 
(oldukça kusurlu bir yansıtmayla) için gösterilebilecek kendi görüşlerine bir kı l ıf olarak 
kullanmak için Hindular hakkında yeterl i b i lgi elde edebil ird i .  Van Ess ,  İbnu 'r� 
Ravendi 'yi yazarken " coşku" halinde olduğunu it iraf eder9 ve Sarah Stroumsa tarafın� 
dan; "Van Ess 'in okuması oldukça kişiseldir . . .  ikna edici değildir. " l o  şeklinde eleştiri l i r .  

David Thomas, Ebu İsa'nın Teslise Reddiye (bu eser daha sonraki bir  kaynakta 
bulunmuştur) adl ı  kitabıyla i lgil i  b i r  çalışmasında ve bu kitabın baskısında çok da mü� 
tereddit değild i .  Şu "doğulu yabancı " oldukça etkileyiciydi : "Tabi ki n ispeten dafıa düzenli 
olan bu tanımlama doğru ( ve de fıerfıangi bir alterna tif tesadüfü yaralamıyor ise) vs . "  i i  Doğrusu 
Ebu İsa 'nın el�Garfbü ' l  Meşrikf'si  hakkında bi l inenler gerçekte çok azdır ve kitap, başlı� 
ğındaki anlamı içermemektedir ve bir  Brahman, bir Hindu ve hatta Berahime kitapta 
çok az görünür. ı ı  Her halukarda akAdemik düşünce zincirinin bizi getirmiş olduğu 
nokta, bu kitabın,  en azından iyi bir polisiye roman kadar sürükleyic i  olmasıdır . 

Shloma Pines, Van Ess 'den bağımsız b ir  şekilde, İbn Ravendi 'n in yalan söyle� 
mediğini  (ya da fazla söylemediğini) ortaya çıkarmak için farklı bir yol izled i .  0, Kasım 
b .  İbrahim (ö . 246/860) (burada Berahime olarak tanımlanmamıştır) ve Saadiya 'da 
(ö . 3 30/942 )  Berahime 'ye ait referenslar, "Kitabu 'z�Zümürrüd"deki b ilgi kaynağından bile 
gelmediğine d ikkat çekmektedir. Betahime hakkında çok daha geniş bir saha olması 

5 losef Van Ess ,  "ion ar-Rewandi, or tfte maliing o/ an image", A1-Abhath, 27 ,  i 978-79, i 5-2 i .  
6 Van Ess, " A1-Farabi ,  and ibn al-Rewandi" ,  Hamdard Islamicus, 'I.. 1 980, 4 .  

. 

7 Aynı eser, s. 7 .  
8 Aynı eser, s .  8 .  
9 Van Ess,  " ionu'r-Ravendi", s .  2 1 .  
l O  Stroumsa "The Bara{ıima" ,  s .  2 i .  
i i  David, Thomas, Anti-Cftristan Polemic in Early Islam: Eou isa al-Warrag's " Against tfte Trinity", Cambridge, 1 992, s .  2 5 .  
ı ı  Aynı eser, s .  2 2 .  
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gerekirdi  ve bu bilginin Hindistan 'la bağlantı olabil irdi . Çünkü, Adem'e (kelime aynen 
bu şekilde telaffuz edi l i r) ve Adem' in şeriatına yapılan vurgu ( "Zümürrüd"de olmayıp 
Kasım ve Saadya 'da bulunan bir özel l ikt ir) , i lk insan Manu doktrin in i  ve onun şeriat 
kodu olan Manusmriti 'yi çağrıştırı r .  'Bu benzerlik . . .  yanlış anlaşı lamaz . ' I '  Pines'e göre, 
gerçek Brahmanlarla olan bu zayıf bağına rağmen İbnu'r-Ravendi ,  (Pines bunu sadece 
bir ihtimal olarak değerlendiri r) Berahime'yi kendi görüşlerin i  açıklamak için kullanmış
tı . Ancak yalan söylememiş,  gerçeği bir parça allayıp pullamıştı . 

Hatta bu i lhamdan hareketle S .  Stroumsa, İbn Ravendi 'yi temize çıkarmaya ça
l ışmıştır .  İzleri Ebu İsa 'ya doğru takip ederek Matürıd!'n in çağdaşı olan Ebu Mutı' 
MakhOI en-Nesefl'n in deli l ine ilave bir katkıda bulunabiid i .  1 4 Ancak çok da etki l i  değil : 
Ebu Mut!' ,  şu Berahime mensupların ın oldukça tanıdık görüşlerini benimsemelerin in 
yanısıra İbrah im' i  de peygamber olarak kabul eden Belh ' in "Harabidna"s ı  hakkında bize 
bilgi veri r .  Onlar Ravendiyye başlığı altında işlenmişlerdir ancak aradaki bağlantı çok 
açık deği ldir ve Berahime'ye yapılmış kesin bir referans da yoktur. (Özgün parçaları 
olan b i r  yapı kurmanın dayanı lmaz çekicil iği elbette ki çok yoğundur ve buna karşı 
koymak çok kolay deği ldir .  Aşağıda bkz .  Dipnot, 34 . )  Davut b .  Mervan el-Mukammis ' in  
(yahudi teolog, takrıben üçüncü/dokuzuncu asır) kanıtı belki daha anlaml ı  olabi l i r .  O 
da Berahime 'yi çok iyi tanımaktadır ve yine o da Berahime'nin temel tezlerin i  
Zümürrüd 'e bağlı kalmaksızın formüle etmektedir .  1 5 Bu yüzden üçüncü/dokuzuncu 
asrın ortalarından bu yana en azından üç gözlemci (Ebu İsa, Mukammis ve el-Kasım) ,  
göründüğü kadarıyla birbirlerinden bağımsız olarak ,  Berahime'yi tanımlamışlardır .  (Şu 
kadar va r ki  mevcut kaynaklarımızda hiç bir yerde Ebu İsa'nın görüşleri Berahime ile 
i l işki lendiri lmez . Aynı şekilde el-Kasım da kendi grubunu Berahime olarak 
is imlendirmez. Allah 'tan ,  peygamberliğe karşı çıkan görüşleriyle Ebu İsa 'n ın 
Berahime'yle i l işk i l i  olması gerektiği , herkesçe bi l inmektedir. 1 6 İk i  erken dönem yaza
rından İbnu 'r-Ravendi ,  (galiba) , Ebu İsa 'ya bağımlıdır ;  Saadya ise, (daha sonraki dö
nem) ,  özsel anlamda el-Kasım 'dan ayrı hiç bir şey sunmamaktadır. (Bütün bir mevcu
dat. bir peygamber olarak Adem teoris inden çok daha fazlasıyla sınır landırı lmış değil
d ir . )  

Belki de Mukammis Ebu İsa 'ya haddinden fazla bağlıdır .  (Öyleyse Brahmanlar 
hakkındaki bir yalanın en büyük suçlusu olarak maskesi düşürülecek olan kimdir? 
Böyle değil diyor, Stroumsa . Mukammis ' in çalışması İşrune Makale' nin şimdiye kadar 
kayıp olan metinlerin i  içeriyor görünen ik i  Geniza Fragmanı vardır . Bulunan son pasaj
lar ,  bu çal ışmanın ( İşrune Makale) , bil inen hiç bir el yazmasında mevcut değildir .  Bu 
pasaj lar ,  peygamberlerde bir değer bulanlara karşı i lginç bir akıl del i l  i leri sürmektedi r- . 
ler. Yeryüzünde misyonunu yerine getirmektense, Tanrı ,  peygamber gibi mükemmel 
bir varl ığı niçin derhal cennete koyup da vaadedilmiş mükafatı ona vermiyor? 
Şübhesiz nazik bir soru, fakat rutin bir şey, birisi bunu bir Yahudi, bir Hıristiyan veya 
bir Müslüman kelamcıdan hiç biri onu formüle etmemişse o zaman peygamberl iği 
savunmanın bir yolu olarak bunu kendileri yapmış olabil irlerd i .  Bununla birlikte 

1 3 Shloma Pines, "Sh iite terms and conceptions in juda Hallevi's Kuzari" ,  JSAI , 2 ,  1 980, 220-223 .  Manu 'dan Adem'e olan 
bağlantı daha erken dönemlerde A. Christensen tarafından yapı lmıştır. Bz. Bruce B. Lawrance, "Shafırastani on Ifıe 
Indian Religioll5", (Religion and Society. 4, The Hague and Paris, 1 976). s. 89, n. 248. 

1 4 Stroumsa , Tfıe Barahima, s .  2 3 2 .  
1 5 Aynı eser, s .  234-236.  
1 6 Aynı  eser, s .  237 .  
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Stroumsa, (daha bir çok §eyle birl ikte) Berahime'nin burada polemiksel bir muhalif 
olduğunu varsayarak,  Hinayana ve Mahayana Budizmi -evet Budizm-, arasındaki 
kelamı b i r  tartı§ma konusuyla i lgi l i  önemli bir bağı da tespit eder. Budizm ' in bir uzan
tısı olması , Mukammis ' in  İşnlen Makale'sinde Brahmanların gerçek referansları olması 
ve aynı kitapta , Budud taraftarlarına (ki bunlar Şehristanı tarafından -sadece 2 5 0  yıl 
sonra- Berahime'nin bir alt grubu olarak tanımlanan "Asfıabu' l-Bidada "ya bağlanabi l i r
ler ve tam anlamıyla Budist 't irler) kar§ı aktüel b ir  reddiye kaynağı olması hasebiyle bu 
anonim Geniza fragmanları göz önüne al ındığında bir hüküm ortaya çıkmaktadır .  Bü
tün bunlar genell ikle Berahime olarak refere edilen Hindistan dinı gruplarının otantik 
bilgis ini yansıtıyor gib id ir .  Bu nedenle eğer Berah ime 'ye ait inançların gündemi bi l inen 
Brahmanların inançlarıyla uyum arz etmiyorsa bu çok da önemli deği ldir ve bu du
rumda referanslar genel olup her hangi bir Hindistan dinini kapsamaktadır. Ebu İsa 
§imdi , çok açıktır ki. ya lan söylememekteydi ,  Berahime'nin görü§lerini toplamı§ ve 
onları tanıyabi ldiği kadarıyla (Brahmanlar, Budistler veya her neyse) sonraki nesle 
aktarmı§t ı .  Kasım b. İbrahim' in  Berahimesi 'nde "bu tür bir farklı/ık mevcut olmadığından "  
Kraus'un problemi de, yani teoloj ik Berahime 'yle gerçek Brahmanlar arasındaki farklı
l ık problemi .  böylece çözülmü§tü . (Kasım aslında onları Berahime olarak isimlendir
memi§tir. Fakat her kimse onlar, Adem'e inanmı§tılar ve besbelli ki Adem Manu idi 
vS .b . )  Ve (biraz daha özetlemek gerekirse) her §eyi bir  araya toplayacak bir  " teme/ var
sayım/ar" ve bir "sabit dünya görüşü "  de mevcuttur. Dahası İslam kelamının olu§um yıl la
rındaki Hindu-Müslüman tartı§maların ı ,  öte yandan Hindistan mitoloj ik ve teoloj ik 
kavramlarıyla i lgi l i  açık herhangi bir referansın bulunmayı§ının -çünkü tartı§ma kural
ları böyle bir referansa engeldir- sürpriz olmadığını  da her halukarda biz kesin olarak 
bilmekteyiz . (Ancak referanslar, Adem gibi - Ş it ,  Nuh,  İbrah im ve İdris zikredilmez
Yahudi-Hıristiyan peygamberler olarak gizlenmemi§se tabi . . .  ) .  Bu nedenle 
Berahime 'yle i lgil i i lk dönem kelam referansları ,  güveni l i r  bir §ekilde Hint Müslümanla
rının tartı§maları gerçeğini ve bu tartı§maların İslam üzerinde varolagelen etkilerin i  
yansıtır . 1 7  Doğrusu tam bir  polisiye roman,  ancak senaryo çe§itl i l ikten yoksundur. 
(Ortada sürüp giden bir ta rtı§ma belirtisinden çok daha fazlası vardır ve eğer biz 
Berahime'nin Brahmanlar olduğu varsayımını doğru kabul edersek, o takd irde . . .  Müs
lümanlar Brahmanlarla tartı§mı§lardır  . . .  ) 

Özel l ikle Brahmanlar üzerindeki bu i lgi yoğunluğu dikkatleri, tartı§malar ve göz
lemlerden diğer meselelere kaydırır .  İ§in en ba§ında , Müeyyed ' in tüm çalışmalarında ,  
(Tanrı 'nın peygamberler göndermesinin gerekli l iğin i  ispatlamaya çalı§an) 
Mukammis 'de ya da (nesihle i lgilenen) Saadya 'da Berahime'nin nası l  i§lev gördüğünü 
Kraus' la birl ikte ke§fetmek doğrusu ilginç olacaktır. Aynı  motifle i lgilenen erken dö
nem Sünnı yazarlarda da olduğu gib i ,  bütün bu motiflerde Berahime, polemiksel tar
tı§maların ve akideyi savunmanın bir kıl ıfı . (Bu, mezhebı bir ortamdı . )  Literatür belki 
gerçek çatı§maları yansıtmaktadır ancak bunları yazınsal forma çevirmenin geti rdiği 
bazı durumlar söz konusudur.  Burada argümanlarla oynama özgürlüğü yoktur .  Yahudi 
kutsal metinlerinde Yahudi kahraman bütün motifleri inancının lehinde kullanır, İs lam 
kutsal metinlerinde de Müslüman kahraman aynı §ekilde davranır .  Yüksek seviyede 
stil ize edilmi§ olan bu iman savunmalarında maniple edilen bu motiflerin real iteyle 
bazı i l i§ki leri olsa da çok fazla deği ldir .  

1 7  Aynı eser. 5 .237-24 ı .  
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Muhammed b .  et-Tayyib e\-Bakıl lani'nin (ö.403/ 1 O 1 3 ) "et-Temfıfd fi'r-Red" adl ı  
eserinden hareketle Yahudi l iğin bir yeniden in§ası ,  Yahudi lerin kendi inançlarına dair 
fragmanları ,  ama yalnızca fragmanları tanıdıklarını gösteren doğmatik i§aretlerin ol
dukça sınırl ı  b ir  tanımına/kılavuzuna i§aret edecektir .  Bakıl lani'nin takdim i önemsiz  
fakat mantıksal olarak ;  Musa 'nın b i r  peygamber olduğu ,  peygamberliğinin mu'cizelerle 
ispatlandığı ve bu mucizeler hakkındaki bilgilerin ,  güveni l ir  bir nakle dayandığı §eklin
deki b ir  diz i  önermeye dayanır .  Müslüman-Yahudi tartı§malarında bundan daha da 
ileri düzeydeki nokta , Yahudilerin neshi inkarıydl . 1 8  Müslümanlar Musa 'nın peygamber
liğini ve mucizelerinin doğruluğunu gönülden kabul etmi§ler, ya lnızca kendilerinin de 
Muhammed 'in peygamberliği ve mucizeleriyle desteklendiklerini iddia etmişlerdir .  
Hıristiyan-Yahudi tartı§maları da (ba§langıçta) aynı nokta larda odakla§mı§tl .  
Saadya 'nın Berahime 'ye olan ilgisi, b u  polemiksel duruma cevap vermektedir ve yal
nızca (Berah ime'nin) ,  nesh edilemez bir peygamberı yasayla ilgil i iddiada bulunmadı
ğını  tesbit etmekle sınırl ıdır .  Eğer onlar Adem'den bir  kanun (emir) almı§ olsalardı ,  o 
takdirde bu emrin asla neshedilmeyeceğini iddia etmezlerd i . 1 9  Bu nokta Saadya için 
önemliydi .  Çünkü onun açık Yahudi akidesini alenen savunması, bu durumun, Musa 
§eriatının özel imtiyaza sahip olmasını gerektirmi§ti . Bundan önce hiç bir yazar 
Berahime'ye bu açıdan yakla§mamı§tı ve bu nedenle onların nesih hakkında her hangi 
bir önemli görü§e sahip olup olmadıklarına ya da eğer neshi  kabul ediyorlarsa,  bunun 
temel bir görü§ mü periferik mi ,  yoksa akidelerinin önemsiz bir parçası mı olup olma
dığına karar veremeyiz .  Saadya onları sadece, Yahudi akidesinin koruyucu temellerin i  
garantiye a lacak argümanı in§a etmek iç in bir k ı l ı f  olarak  kullanır . 

Bakı l lanı. Berahime içerisindeki iki farklı gruba i§aret eder. Bunlardan i lk i ,  (gö
ründüğü kadarıyla ) Tanrı 'nın bir peygamber göndermesinin caiz olmadığını ve bunun, 
be§erin Yaratıcı 'dan mesaj a lma imkanına sahip olu§uyla da ilgisi bulunmadığını iddia 
ederek peygamberliği tamamıyla reddeder. İkinci grup Tanrı 'nın Adem ya da İbrahim 
hariç ba§ka hiç bir peygamber göndermediğini  kabul  ederler. Sadece çok önemli ol
dukları ya da baskın bir grup oldukları için değil (bu da muhtemel olsa da) ; aynı za
manda Bakı l lanı'nin onlara isnad ettiği argümanların, sistematik olarak reddedildikle
rinde Bakıı lanl'nin amaçlarına,  yani hakikati göstermeye ve İslam inancının temellerini  
sağlamla§tırmaya yarayan argümanlar olması sebebiyle, Bakıı lanı birinci gruba çok 
ayrıntı l ı  bir  §eki lde değinir .  Bakıl lanı Adem veNeya İbrahim' i  takip eden bu grup hak
kında yalnızca söz konusu reddiyesinin sonunda tekrar bahis açar. Bunu, yalnızca 
fikirlerin i  tartı§mak için deği l .  aşağıdaki alıntıda olduğu gibi ,  aynı zamanda yakla§ımla
rının tutarsız olduğunu göstermek için de yapar: 

" Diğerlerini reddetmelerine kar§ın Adem'in ya da ıöteki grup gibil İbrahim' in 
peygamberliğin i  kabul  eden Berahime\ere gelince onlar, bell i  ki§i 1erin peygamberl iği 
hakkında bizimle tartı§malarına rağmen, peygamber gönderilmesinin caiz olduğunu, 
tarihte ya§adıklarını ve mesaj larının ku§aktan ku§ağa nakledi imiş olduğunu kabul 
ettiler. Bu grubun iddiası bütünüyle peygamberliği inkar edenlerinki i le aynı deği ldir .  
Onlara 'Adem veya İbrahim' in peygamberliğine del i l iniz nedir?' deriz .  Eğer, ' el leriyle 
mucizeler göstermeleridir '  derlerse biz de §öyle deriz :  ' Bu mucizelerin geçerli l iği ve 
hakikati konusunda kanıtınız nedir? Çünkü onlara §ahit olmadığımız gib i  §ahit olanlar-

1 8 al-Bakıı ıanı. Muhammed b.  el-Tayyıb Ebu Bekr, Kitaou' t-Temhid . . . . . .  , nşr. Hudeyri ve Ebu Reyde, Kahire, 
1 366/ 1 947 ,  s .  1 3  1- i 40, 1 40- 1 47; Krş . Wansbrough, The sectarian milieu, Oxford, 1 978, s .  i 1 0- 1 1 4 , i 50- i 54.  

1 9  Saadya , Apud Pines, "Sfıi'ite terms", s.  22  i .  
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la da karş ılaşmadık !? '  Eğer, ' bu ,  aklen yalan üzere birleşmeleri caiz olmayanların ha
beridir Imütevatirl ' derlerse, o zaman Musa, İsa ve Muhammed'le i lg i l i  olan benzer 
argümanlarla karşı karşıya gelmiş olurlar ve onlarla yapılan bu tartışma da , Yahudilerle 
girişi len tartışma formuna dönüşür. 2o 

Bakı ı lanı, Berahime içerisinde peygamberliği reddeden bir grup üzerinde odak
laşır. Çünkü bu grubun del i l lerin in çürütülmesi ,  Bakıı lanı tarafından islam akidesin in 
aklı bir savunmasını inşa etmek iç in kullanı labi l i r .  Saadya , Adem' in peygamberl iğini 
kabul edenlere (diğer grup olabil ir mi?) odaklaştı . Çünkü onların yanl ış ( ! ) anlaşı lan 
del i l i ,  Saadya 'nın nesih hakkındaki a rgümanını bloke etmiştir. 

Şurası çok açıktır ve başka bir yerde de işaret edilmiştir k i  mezhep taraftarla rı
nın birbirleriyle olan tartışma motifleri mezhep içi gelişme motiflerinden farkl ıdır . 2 1 
Tartışma bağlamı içerisinde ortaya konan dokümanların büyük ölçüde özelleştiri lmiş 
sosyal şartları ve i leri sürdükleri argümanın teknik maniplasyonu göz önüne al ınırsa ,  
söz konusu dokümanların gerçek Berahime hakkında bize çok fazla bi lgi vermeleri pek 
mümkün gözükmemektedir .  (Bakı ı lanl'nin Rabbinik Yahudil iğin tarih i  hakkında oldukça 
ümitsiz bir kaynak olması ve ayırt edici karakteristikleri hakkında neredeyse hiç bi lgi 
içermemesi gibi . )  Asl ında Berahime, bir s ınırlı motifler setine dönüştürülmüştür ki bu 
motifler, reddedilebileceği ya da İs lam veya Yahudil ik gibi başka bir  inancın bir sa
vunması hal ine de dönüştürülebileceği için oldukça öneml idir .  Bu motiflerin ,  
Berahime 'n in ,  b ir  taraftan peygamberliği inkar ederken diğer taraftan baz ı  peygamber
leri kabul etmesiyle i lgi l i  görünüşte uzlaştı rı lamaz iddiaları kapsadığını tahayyul etmek 
tam bir zorlama çabayd ı .  

Her  ne kadar polemiksel amaçlara uygun olarak tarihi ve  toplumsal karmaşık
l ıkIarı üzerinde bir uzlaşmaya varı lmış olsa bi le, Bakıl lanl'nin Yahudi ,  Hıristiyan ve 
Zerdüştleri gerçek gruplardan ibarett i .  Ya Berahime?! . . . Shahrastani  on the Indian Religous 
adlı monografisinde Bruce Lawrence, Şehristanl'nin " Hint inanışları "  adlı bölümünün 
ayrıntı l ı  bir analizini sunar.  Lawrence'in bir çok yorumu, Şehristanl'nin kaynakları i le 
Şehristanl'n in kendi anlayışına ve materyalleri kul lanma tarzına bağlı olarak dikte 
ettirilen kognitif ve teoloj i k  yapılar üzerindeki detaylı çalışmalar olan edebı tarih for
muna gereksinim duyar. Lawrance'nin Berahime hakkında yazdığı bölüm,  bu konuda 
Batı bil imi genel anlayışını sunmakta ve Bakıı lanı, Abdülkahir Bağdadı (ö .429/ 1  037) ve 
daha sonraki Müslüman yazarlar  hakkında deri i-toplu özetler içermektedir .  ° Van Ess ,  
Pines veya Stroumsa 'yı kul lanmaz . Bu  sebeple onun temel i lgi odağı H in t  dinleri ol
masına rağmen ,  teoloj ik  gelenekte Berahime'ye atfedilen görüşlerle, Brahman
lar/Hinduların bi l inen görüşleri a rasında herhangi b ir  benzerl iğin bulunmadığına işaret 
ettiğin i  kaydetmek ilginç olacaktır . 0, bütün bir geleneği , Berahime 'yi ,  özel bir akıkı 
düşüncenin "bir öncüsü "  kabul eden İbn Ravendi ya da onun anonim seIefierin i  kendi
ne referans alarak anlayan Kraus'u takip etmektedirY 0, Müslümanların Hindistan 
Brahmanları 'n ı  katı rasyonalistler gibi  görmüş olabilecekleri konusunda ibnu'r
Ravendi 'n in çabasının ,  mantıksal bazı zeminleri olması gerektiği noktasında kendini 
ikna etmektedir . 2 3  Ancak bunun neden böyle olduğunu ise açıklamamaktadır .  Rasyo
nalist b ir  bakış açısından yola çıkarak, NastOrl Hıristiyan el-Kindı de (Kraus tarafından 

20 el-Bakı I lanı. Ternhid. s. i i 3- i i 4 .  ve 96- i i 4 .  Sayfalarının tamamı .  
2 1 Örnek olarak bkz. Jacob Neusne. Aphrafıat and Judaisrn. Leiden. i 97 i .  
22 Lawrence. Shafırastani. s. 85 .  
2' Aynı eser. s .  84 . 
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M.S.  onuncu asrın başları olarak tarihlendiri l ir , fakat bu tarih kesin değildir . )  çok ön� 
ceden Müslümanlar, Budistler ve Brahmanların duaları ve dinsel ritüellerinin birbirleri� 
ne aynı derecede itici geldiğin i  (çok daha isabetli bir şeki lde) gözlemlemişti . 24 

Asl ında i lk metinlerde Berahime'yi Hindistan'a bağlayan hiç bir şey yoktur. Ne 
Mukammis ,  ne İbnu ' r�Ravendi ne de Ebu İsa 'ya atfedilen herhangi b ir  şey (üçün� 
cülonuncu asrın tek kaynakları ; Kasım b .  İbrahim dönemini hariç tutarak) bu bağı 
kurar .  Ayn ı  şekilde Saadya ve ilk Müslüman yazarla r Bakıı lani, Bağdadi bunu yapmaz .  
Van Ess,  Pines ve  Stroumsa 'nın gayretlerine rağmen , Berahime'nin inanç esaslarında,  
Hinduizm ' in inanç ilkelerini çağrıştıran tek bir madde yoktur. Bununla birlikte bu gru� 
bu, Yahudi�Hıristiyan�Müslüman geleneğini içerisinde konumlandıran bir çok madde 
vardır .  Bunun en açık örneği de buralarda şu peygamberlere (Saadya 'da Adem, 
Bakıı lanl'de Adem ve İbrahim) yapılan atıflardır .  Epistemolojik bir kategori olarak akla 
daha yoğun vurguda bulunulması (Saadya , Mukammis, Bakıl lani ve Bağdadi'de olduk� 
ça aşikardır . )  bu geleneğe yabancı olan bir yolla gerçekleştiri lmemiştir . Üçün� 
cülonuncu asır Yahudi metinlerindeki çağrış ım, Rabbanite�Karaite tartışmasının bağ� 
lamını ve aynı dönem ve sonraki dönem Müslümanlarına ait metinlerdekilerse, Sünni� 
Mu 'tezile tartışmasını hatırlatır . Bakıı lani, Berahimesi 'nin entellektüel i l işkileri hakkın� 
da hiç bir kuşku taşımaz:  Çünkü onlar Yahudi�Hıristiyan akidesini ve Yahudi� 
Hıristiyan�Müslüman tartışmasının teknik terminolojisini (şer' , sem' , masıahat. lutf .  
' adet) paylaşan monoteistler olarak kabul edil irler ve Mu'tezile 'yle çok yakın müttefi� 
kidirler. 25 Bağdadi de benzer genel tahminler yapar, (bununla birl ikte Berahime içinde, 
peygamberleri kabul eden herhangi bir gruba işaret etmemiştir) ve insan fiil leriyle i lgil i 
teori leri hakkında i lginç bir ayrıntıya yer verir .  Bunlar, Berahime 'ye göre, akli düşünce 
(ak/) ve FıaVlitınn ürünleridir ve akı l  sahibi insan, havatırdan ikisinin tesiri altındadır: 
Bunlardan i lki Tanrı 'dan gel i r  ve insanoğlunu, Yaratıcı 'yı aksettirme ve tanıma yönün� 
de cesaretlendirir; diğeri ise şeytandan gel ir, onu kötülüğe teşvik eder. Bağdadi bu 
görüşün Kaderiyye (Mu 'tezile) tarafından da benimsendiğini kabul eder ve bunun 
Nazzam varyantını zikreder. 26 Gerçekte bu düşünce, Berahime'nin insan kalbinde var 
olduğunu düşündüğü havatır gibi konumlanan ve iyi l ik ya da kötülüğe açık 'eği l imler' 
anlamındaki Yahudil iğin iki yezer geleneğinin tan ınabil ir bir yansımasıdırY Bu fikirlerin 
Hinduizm 'de herhangi bir yankısının olmadığını bi l iyorum.  

Sadece i lk kaynaklar göz önünde bulundurulduğunda en açık sonuç şudur k i  
Berahirne, İs lami çevre ve onun Yahudi�Hıristiyan mirası sayesinde tümüyle açıklana� 
bil ir bir mezheptir ve asla Hint kökenli değillerdir .  Bunun ötesinde haklarında çok az 
şey bil iyoruz ;  büyük bir grup muydular yoksa küçük müydüler? Bir entelektüeller top� 
luluğu muydu? Tarihsel olarak uzun bir şecereleri var mıydı yok muydu? Dördün� 
cülonuncu ve beşinci/on birinci asırlarda hala ayakta mıydılar? Bazı kaynaklarda dağı� 
nık bir şekilde ümit verici ip uçları bulunmaktadır, fakat bunlar neredeyse hiç bir bi lgi 
sunmamaktadırlar. 

2 4  Aynı eser. s .  77;  Krş. Kraus, "Beitrage" ,  s .  337-339; el-Kindi iç in bkz .  Abdülmesih b.  ishak) .  EI ( 2 .  baskı ) .  "el-kindi " 
maddesi . 

25 B§kıl l§nı, et-Temfıid, s. 1 04 . 3  ve 1 07 .20  ( Fe in k§IO ev k§le ihv�nühüm mine'l-mu 'tezile); 1 08.8 (el-Berahime ve'l
Mu 'tezile) ;  1 1 0 . 1 (ve in kale el-Ferlkani  ve men tebiahüm),  vs . ,  Lawrance, Şefıristdni, s .  88. 

26 e)-Bağdadi .  Abdülkahir  b .  Tahir  Ebu Mansur, Kitahu Usuliddin, istanbu l ,  1 346/ 1 928, s .  1 54- 1 5 5 .  
2 7 Bkz. Schechter, Some aspects of Rahhinic t{ıeology (New York. 1 909; 1 96 1  mükerrer baskı ) .  242-263.  
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Dolayısıyla benim postulam, burada bir Yahudi�Hıristiyan�Müslüman grubuyla 
Brahmanlar olmak üzere iki farkl ı referansı olan tek bir kelimeye sahip olduğumuz 
şeklindedir .  Böyle bir postulanın bazı  üstün yanları vardır :  Bi l imi ,  b iri lerinin yalan söy� 
lemekte olduğunu varsaymaktan ve İslamı çevreden Hint kökenl i  mezhebı ortamlara 
zayıf bir köprü kurma ihtiyacından kurtarır .  

Bu postula z ih inde tutulduğunda, Hint Brahmanları (Berah ime) hakkında son� 
raki dönem İs lamı tanımlamalarda yer alan tuhaf karışıkl ıklar ve hatalar da açıkl ığa 
kavuşmuş olur .  Onlar teoloji k gelenek (İslamı Berahime) bi lgis iyle, coğrafi b ilgi ler ve 
gezi notlarından (Hint Berahimesi) elde edilen bi lgileri yeni bir kombinasyon içerisinde 
ifade etmişlerd i .  İbn Hazm'ın (ö .456/ 1 064) Berahimesi Hindistan 'da yerleşmiştir ve 
tam bir Hint kast sisteminin ve kutsal giysi niteliklerine sahiptir . Onlar aynı şekilde 
teoloj ik geleneğe uyarak peygamberliği de inkar etmektedirler. Cüveynl'nin 
(ö ,478/ 1 085 )  Berahimesi buna zıt olarak ve i lk dönem teoloj i k  geleneğiyle de uyumlu 
olarak Hindistan ' la konumlandırılmamışlardır  ve Hintli bir karaktere sahip deği l lerdi ;  
sadece �daha eski Berahime geleneğinde olduğu gibi� akIT yeterl i l ik  ve peygamberliğin 
inkarı meselesinde bir kaç farkl ı argümana sahiptirlerY Özel likle bu terimleri geniş bir 
biçimde kullandığı ve aynı zamanda genel başlıklar altında , örneğin Budizm' i  tanıtması 
gibi ,  büyük oranda doğru bi lgiler verdiği için Muhammed b. Abdülkerim eş� 
Şehristanl'nin (ö . 568/ 1 i 5 3 )  Berahimesi daha kompleks bir gruptur. Yine de 
Şehristanl'n in ,  Berah ime'nin teolojik esasları hakkındaki ilk tespiti ,  onların şu bil inen 
Yahudi�Hıristiyan ( İslamI) grup oldukları ;  Hint kökenli bir grup olmadıkları şeklindedir. 
G i riş cümlelerinde Şehristanı. Berahime'nin kendilerini Abraham'dan ( İbrah im) sonra 
gelenler olarak adlandırdıkları için Berahime olarak isimlendirdiklerin i  iddia eden bazı� 
larına referansta bulunur.  O,  İbrahim 'in peygamberl iğine inanan bazı Hintli düal istlerin 
var olduğunu söylese de bunun bir hata olduğunu iddia eder. (Brahman ve İbrahim 
kelimelerinin Arabiiİslamı karışıkl ığı biraz eskiydi ) . 29 Şehristanl'ye göre Berahime, 
" Bernam" olarak  adlandırı lan birisinden sonra bu ismi almıştır. (Bu noktada ,  eğer bun� 
lar gerçekten burada tartışı lan Hintli Brahmanlar id iyseler. onları Brahma 'ya nispet 
etmekle İbn Hazm daha isabetli davranmıştır . j 3° 

Hint kökenl i  ve Yahudi�Hıristiyan unsurların bu kombinasyonu -zihinsel karışık� 
l ık denilemez� Matündı al im Muhammed b .  el�Pezdevl'nin (ö,493/ 1 099) Kitabu Usal ' id� 
DIn is imli eserinden faydal ı  bir şekilde tasvir edilebil ir .  Onun ilgisi daha önce 
Bakıllanl'de olduğu gibi ,  gerçekten peygamberliğe karşı olan del i l in çürütülmesidir, 
fakat onun giriş sözleri bazı şeyleri açığa çıkarır : 

"Sümeniyye (metinde "Şamaniyye" şeklinde yazıl ıdır . )  -Hintli lerin bilginler sını� 
fındandırlar� ,  peygamberler göndermenin caiz olmadığına dair görüşlerini akla daya� 
narak savunurlar ve bütün peygamberleri inkar ederler. Bazıları da yine akla dayanarak 
bunu mümkün görmüş ve sadece Adem'in peygamberliğini kabul etmişlerdir .  Bir kısmı 
da sonraki bütün peygamberleri reddederek yalnızca Adem ve İbrahim' in peygamber
liğini kabul etmişlerdir .  Hind bilginleri sınıfından olan Berah ime ise diğer bütün pey� 
gamberleri inkar ederek sadece Nuh,  İbrahim ve İdris ' in peygamberliğini kabul ederler. 

28 ibn Hazm ve Cüveynı için bz. Lawrence, Şefıristdl11. s .  96-98. 
29 Bkz. Lawrence, Şefıristill1f, s .  90. 
30 Lawrence, Şehristanl. Tercüme, s .  38-39; Tefsir, s .  90-9 1 .  
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Bundan dolayı ' Berafıime' olarak adlandırı l ırlar .  Onlar şöyle derler: Biz Adem'in çocuk
ları deği l iz ;  Adem bizden sonraydı ;  ülkemize yerleşmiş ve orada ölmüştü . " 3 1 

Bu pasaj bir çok yorum zorluğunu beraberinde getirir (ve pek çok stratej inin 
üreti lmesine sebep olur) . Berahime, İbrah im' in yanı sıra Nuh ve İdris ' in peygamberli
ğini de kabul eden bir grup olarak nitelendiri lmiştir .  Bu bi lgi geleneğe göre yen idir ve 
birisi bunu Pezdevl'nin nereden aldığını merak etmelidir. Doğrusu açık bir cevap yok
tur. (Berahime 'den bazılarını tan ıyor olabil ir miydi?) Bakı l ı.3nı, Bağdadı, Cüveynı vd . 
tarafından Berahime 'ye (veya Berahime'nin içinde bir gruba) atfedilen teoloj ik tartış
malar -tartışmaların nedeni peygamber göndermenin gerekli l iği veya mümkün oluşunu 
inkar etmektir- şimdi Sümeniyye/Şamaniyye 'ye indirgenivermiştir. Pezdevı bunu niçin 
yapmıştı? Acaba onun Berahime'ye dair bilgis i ,  Berahime hakkında s ıkl ıkla i leri sürülen 
(iddia edilen) , yani ,  peygamber göndermenin mümkün olduğunu reddetmiş olmalarıy
la mı çeliş iyordu? (Sümeniyye, Budistleri gösteren yerleşmiş bir terimdi ;  fakat onların, 
İbnu 'n-Nedım kadar erken bir dönemde, " Budasaf" vb . bir peygambere sahip oldukları 
düşünülmüştür . ) 32 Klasik kelamda bu bölümü takip eden; aklın yeterl i l iği ve peygam
berliğin gereks izl iğiyle ilgi l i  a rgümanların hepsinde Berahime (özenle?) zikredilmemiş
tir . Onlar, adet olduğu üzere tasnif edildikleri yer olan en son bölümde, Yahudiler
Hıristiyanlarla birl ikte peygamberliği inkar  edenler şeklinde deği L ,  peygamberlerin bir 
k ısmını reddedip bir k ısmını kabul edenler olarak tekrar ele al ın ırlar . 3 3  PezdeVı açık bir 
biçimde Berah ime'yi i lk dönem (ve sonrası) Müslüman kelamının en karakteristik özel
l iklerini oluşturan düşünceler bütününden ayırmak için kasıtlı olarak  ve zekice bazı 
düşünce yapı larını  kullanmıştır. Onun motifleri bugün için kolay anlaşı labi l ir değildir .  
(Her ne kadar Berahime hakkındaki yetkin bilgi -Yahudi peygamberlerin bir kısmını 
kabul eden gruptur bu- onun özenle işlenmiş şemasının izahı olsa da . )  

Bu pasajda Hindistan' la ilgil i iki referans (önemli bir şekilde?) parantez içi bilgi
lerdir .  Dahası ,  grubun ismiyle ilgi l i  referansı anlamak için okuyucu, daha az önceki 
anlatımı göz a rdı etmel i ve dikkatini üçlü bir grubun ortak noktası olan İbrahim üze
rinde toplamalıdır .  Acaba bu bir katıştırmanın deli l i  olabil ir miydi? Adem 'in peygam
berl iğini veya Adem ve İbrahim' in peygamberliğini kabul eden gruplar niçin Sümeniyye 
i le birl ikte tasnif edilmiş lerdi? Onlar tam olarak Bakıı lanl'nin Berahime taksimIerinden 
biri değil midir? Bu pasa j ı ;  bir harmoni oluşturmak için bil inen, tevarüs eden, kazanı
lan ya da tahmin edilen gerçeklerin ,  zeki bir mantıksal manipülasyon ürünü olarak ve 
(veya?) anlam gen işlemesi ,  metne i lave açıklamalarda bulunma ya da tensih işlemin
deki bir deformasyonun ürünü şeklinde yorumlamak mümkündür. Yoksa o yalnızca bir  
karıştırmadan mı ibarettir? Doğrusunu söylemek gerekirse bu bir karıştırma olmalıdır 
ancak söz dinlemez materyal lerden bir anlam çıkarma gayretinin bir ürünüdür. En 
azından bu karış ıkl ığı doğuran bir faktör de, İslamı, Yahudi-Hıristiyan Berahimesi olan 
tek grubu refere eden -belki de- görüşlerle diğer grup olan Hint din adamları 
Berahimesi 'n in görüşlerinin uzlaştı rı lmasıdır . 34 

3 1 EI-Pezdevi , Muhammed b .Muhammed Ebu' I-Yusr, Kitabu Usu/iddin, nşr. Hans Peter Unss, Kahire, 1 383/ 1 963, s .  
90-9 1 .  

32 Bkz. Lawrence, Sfıafırastani, s ,  i 06- i 07, 
33 EI-Pezdev1. Kitabu Usuli'd-Din, s ,  96, 
34 Pezdevl'n in ,  Berahime'yi, peygamberl iği inkar nosyonunudan uzak tutması, belki de şu gelen spekülasynu haklı 

çıkaracak kadar i htiyat l ı  ve o kadar tuhaftır. Onun bil inen kaynaklarından birisi, Ebu Muti Makhul en-Nesefl'ydi .  
(Pezdevl'n in  d e  mensubu olduğu Hanefi-Matürldl kelam oku lunun i l k  dönem savunucularından biri ) .  Bkz. "Le 
Kitab al Radd ala ' I-Bida' d'Abu Muti Mafi(ıul al-Nasa{i" ,  Annales islamologiques, 1 6, 1 980, 4 1 - 5 .  Ebu ' l  Muti el-

� 
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Eğer Berahime İslamı (Yahudi�Hıristiyan) bir mezhep idiyse o zaman , isimleri İb�  
rahim 'le irtibatl ı  açık bir manayı gösterir. Bu noktaya Pezdevı tarafından işaret edil� 
mişti , zaten Şehristanı tarafından da bi l inmekteydi .  Bu belki de Bakıl ıanı'de de ima 
edilmişti (ve eğer Ravendiyye/Nesefi 'nin Harabidha 's ı ,  Berahimeyse, o zaman orada 
da durum aynı aynı olmal ıdır . ) 3 5  Maalesef Brahma i le İbrah im' in uzlaştı rı lması ,  Müslü� 
man gözlemciler için kolaydı ve gözlemlenen bu mesele, çok açık bir  şekilde Hindu 
inancıyd ı .  Yogasutra of Patanja/i 'nin Biruni 'nin Arapça versiyonunun ( kötü) bir Farsça 
tercümesinde İbrah im ismi Brahma yerini almıştır!6 Belki de İslamı Berahime'nin İbra� 
him 'in takipçileri olduğu fikrin i  destekleyen en önemli kanıt Kasım b. İbrahim 'de bulu� 
nur. O ,  Berah ime'den söz etmez, ancak İbrahimiyye denilen bir gruptan bahseder. 
Onlar, Adem peygamber üzerinde yoğunlaşan şu grupla aynı fikirde oldukları iç in 
Saadya'nın Berahimesi olarak kabul edilebil irler. Berahime 'yle i lgi l i  tüm referanslarda 
aç ık olduğu gib i  Kas ım,  aynı  tür mezhebi amaçların etkisinde, Adem 'den Şit'e miras  
ka lan ve daha sonra da neshedilmeyen b i r  "vasiyye" sorunu üzerinde durur .  Terminolo� 
j ik  yoğunluk şübhesiz İsmail! kökenlidir ve İsmail! akidenin sahihl iğin i  oluşturmak için 
bir kı l ı f  ü retir . El�Kasım da, Hindistanl ı  bir gruptan, bu ülkenin efendileri olan 
İbrahimiyye'den bahseder.37  Eğer bu metne yapı lmış bir i lave deği lse (bu takdirde 
al ışı ldık genell ikle yardımı daha fazla teşvik edendir o zaman bu metin ,  (teoloj ik� 
Yahudi�Hristiyan) Berahime 'yi Hindistan 'da konumlandıran İbn Hazm öncesi tek me� 
tindir . 

Bu polisiye öykü kolay oluşmamıştır ve iki grup bir ismi paylaşmakla Rönesans 
dramasının ya da daha sonraki komedinin bazı karakteristiklerin i  üzerine almıştır .  
Başlangıçta Kraus'un Berahime hakkındaki çal ışmalarının bir pa rçasına ait suçlamalara 
cevap veren Batı bi l imi ,  ya lnızca , Berahime'den Hind Brahmanları 'na giden tek yolu 
takip etmiştir .  Onların Berah ime'den İslamı ve Yahudi�Hıristiyan İbrahimilere uzayan 
diğer alternatifi önemsememeleri sadece bir keyfll i kten ibarettir . Problem öteden beri 
basit bir problem olmuş idi : Acaba (ilk teolojik) Berahime neden Brahmanlarla her� 
hangi bir akrabalık bağına önem vermez? Ulaşı labi l ir ancak kabul edilemez olan, bura� 
da takdim edilen şu cevaptı : Onlar Brahman değildiler. Önümüzde, İs lamı yakın Doğu 
öncesinde Musa, İsa ve daha sonra Muhammed' in peygamberliğin i  reddetmeye daya l ı  
bir İbrahimı hareket hakkında bir  kanıt vardır .  Şurası da kesindir k i  bazen haniflerle de 
yardımlaşmış olan seçkin bir İbrahimı hareket. İslam doktirininin şekillenme aşaması� 

� 
Makhul 'ün heretik  fırkalara i 1 i�kin kitabının yegane yazma nüshası Kaderiyye genel ba§lığı a ltında Ravendiyye 
olarak bil inen bir grubu tanımlar. Onun bu grup hakkında müzakeresi .  yalnızca bunları Berahime'ye bağlama 
konusunda yeterlidir ki bu nokta . daha önce Stroumsa tarafından da dile getirilmi�tir .  Nesefi bu grubu ele a l ı rken 
Belh Harabidha'sının sözcüsüyle kar�ılaştığını ve onunla tartı§tığını  belirtir. Peki neden Belh Harabidhası -kelime 
Zerdüştlere işaret eder- Ravendiyye ve Kaderiyye olarak da tanımlanan bir grup bağlamında ele al ınmamı�tır? Bu 
yazmada (Oxford. Pococke 27  i ) çok açık bir şekilde FıarabidFıa yazılmasına rağmen h .847  olarak  tarih lendiri lmiş
t ir ki bu .  bir geç dönem nüshasıdır . Ori inal  taslağı barafıima şeklinde okumaktan kaynaklanan tensih hatası iht i
mal i .  belki de göz önünde bulunduru lmalıdır .  Zaten şu an için bundan ba�ka bir şey de yapılamaz. Bu dü�ünceyi 
göz önünde bulundurarak  bir kimse. sadece dördüncü asırda Belh 'de. gerçekten böyle bir grubun var olduğunu 
ve Nesefi'yle tartışan bir sözcülerin in bulunduğunu not edebi l ir .  

35 Bkz. 34 .  dipnot. i brahim kelimesinin ibrahimi ya da Barhami şekl ine dönüştürülmesinde bir problem olmadığını 
düşünüyorum.  Aynı  şekilde. Berahime'nin çoğul formlarında da herhangi bir problem yoktur. (Krş . Hanefi .  
ehanife) . 

36 Lawrence. Shahrastan i .  s .90. Ebu ' I-Meal i  bu çalışmadan sözetmiştir ve 485/ 1 092' 1 i  olabi l ir .  Daha sonra i bn 
Hazm ve yaklaşık çağdaşı alan Pezdevl. 

37 el-Kasım b. İ brahim. apud pines. "Şfıi'ite terms" .  s. 2 20!. 
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nın bir  bölümünde pay sahibi  0lmuştur . 38 Bu haraketleri üçüncü/dokuzuncu asır ve 
daha sonraki Mutezile 'yle i rtibatı olan entelektüel düzeyi yüksek Berah ime 'yle i l işki l i  
görmek, kolay deği ld ir  ve fazladan bir deli l olmaksızın bu muhtemelen faydasız b ir  
çaba sarf etmek olacaktır .  (Her ne kadar bu,  meseleyi ,  Hindistan 'daki �teoloj ik� 
Berah ime 'ye bağlama yönünde çaba harcamaktan öte bir anlam taşımasa da . )  

Burada i leri sürülen yorumun kurgusal olduğu düşünü lebilse de, en azından 
bazı sonuçlara ve yeni formulasyonlara ön ayak olduğu da açıktır . Her iki değerlen� 
dirme de takdi re şayandır .  Çalışmaları ve düşünceleri eksik bir şekilde muhafaza edi� 
len ve sonraki kaynaklar tarafından güçlükle incelenen (ki o hala -belki de bu sebep� 
le?� hayranl ık uyand ıran bir entelektüel deha olarak gözükmektedi r) Ebu İsa, şu İslamı 
Berahime i le özdeşleşmiş gibidir .  Muhtemelen o, Hindistan Brahmanları 'nı bir  kıl ıf gibi 
kul lanmıyordu ,  aksine basitçe İbrah imller anlamında kullanıyordu .  Bu da bize, en 
azından, hem onun belli olmayan dinı eği l imi hakkındaki gizemi,  hem de d iğer tüm 
dinı tutumları tarafsız olarak gözlemleyen ve genel l ikle eleştiren bir akılcı monoteizme 
yatkın olmasının nedenini  açıklayacakt ı . 39 Barhami inancının en önemli açmazı , onların 
gözle görünür bir  şekilde, b ir  yandan peygamberlerin meşru iyetini inkar ederken d iğer 
yandan Adem, İbrah im ve diğerlerinin peygamberl iğin i  kabul etmiş olmalarıdır .  
Bakıl lanı her  birisi de şu uzlaştır ı lamaz görüşlerden birine sahip olan bu iki grubun 
varlığını kabul ederken, belki de bu paradoksla i lgilenmekteydi .  Pezdevl, teoloj ik gele� 
neğe rağmen , Berahime'nin peygamberl ik fikrin i  bütünüyle reddetmiş olduğunu kabul 
etmemektedir .  Fakat belki de bu iki düşünce, uzlaştırılamayacak kadar birbirine ters 
deği ldir .  Dolayısıyla peygamberl ik ;  bir peygamberin ,  idrak ve tek başına yaşanan bir  
tefekkür aracı l ığıyla manoteist inancın mümkün en yüksek bi lgi ve anlayışına ulaşması 
şeklinde tanımlanabi l ir .  (Bu fikir felsefi gelenekle elbette ki yardımlaşır ama sadece 
onunla i rt ibatl ı  deği ld ir) . İbrah im mitinin bazı versiyonları , Arap�İslam kaynaklarındaki 
verisyonları ,  onun bu tür bir peygamber olarak anlaşılabileceğini i leri sürer . 4D Bu tür bir 
peygamberl ik  teorisi ,  Ebu İsa 'ya isnat edilen tutumlarda da keşfedilebi l i r . 4 I  Ne var ki 
burada, şu an için, spekülasyonların bitiri lmesi gerek ir . 

islam teoloj is inin müteahh i r  geleneğinde (ketfim) Berahime, en önemli tartışma 
konusu ve peygamberliği inkar düşüncesinin basit bir aşaması haline gelivermişti . Bu 
durum onların merkezi ve bir çok bağlamda yegane karakterleri durumundayd ı .  Büyü� 
menin olduğu yer veya diğer bu durum onların belli başlı ve bir çok şartlarda eşsiz 
karakterleriydi .  Bu düşüncenin yayıld ığı yerlerde, Hindistan 'dan kaynaklanan ya da 
Berahime'n in bazı peygamberleri kabul ettiğine dair sin i r  bozucu gerçeklerden çıkartı� 
lan motiflerin bir kompleksinin de gereğine bakılması zorunluydu .  Bu koşullarda en 
açık çıkış yolu varlıkların sayısını arttırmakt ı .  Abdurrahman İbnü ' I�Cevzl (ö . 596/ ]  200) 
ilkin Berah ime 'yi ,  peygamberl iği inkar edenler oldukları için ele almıştı ancak işin aç ığı , 
kendi kaynaklarının çeşitl i l iği sebebiyle İbnü' I�CevzT. bir çok mezhebi (mezfifı ib) kabul 

38 Bz. Inter al ia Michael Cook. Mufıammad. Oxford. 1 983. s .  80-8 1 ;  Yehuda nevo ve ludith koren . "Tfıe origins of tfıe 
Muslim descriptiol1s of tfıe laFıili Meccal1 sal1ctuary" .  INES. 49. I ,  1 990, 4 I f; Uri Rubin .  "Hanifiyya and Ka 'ha; an inquiry 
into ırıe Arahian pre-Is/amic hackground of din Ihrafı im" ,  ISAI , 1 3 , 1 990. 

39 Bz. Thomas,  Anti-Christian polemic, s .  9-30. Ebu isa 'nın muhtemel dini bağlantı ların ın uzunca anal izleri bağla
mıyla i lgi l i  "açık Şii eği l imleri "ni (s .  22) gösteren argümanların ,  şahsen ben çok açık olduğu kanaatinde deği l im .  

4 0  Bz .  Calder, "Tafsir from Tabari to  ihn Katfıir iıı ırıe desaiption of  a genre" ,  (Approadıes to  tfıe  Qur'an , edit. G .  R. Hawting 
ve A. K. Shareef) , London, s .  1 1 5- 1 27 .  

4 1  Muhammed b .  Muhammed Ebu Mansur el-Matüridi'n in Kitahu' t-Tevfı id'inde Ebu  isa 'ya atfedilen ve  açıkca anlaşı
l ı r  olmayan bir takım a rgümanlarda bu duruma değini lmiş olabil ir 
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etmek zorunda kalmıştı . Adem ve İbrahim' in (burada kaynak muhtemelen 
Bakıl lanl'dir) peygamberliğine inanan bazı kişiler vard ı ;  Nevbahtı tarafından tanımla
nan başka bir  grup,  onların peygamberinin ( ifadede bir hata olsa gerek) . dört ell i ve on 
iki başlı bir melek olduğunu ve i lave olarak (diğer şeyler arasında) ateşe saygıyı ve 
ineklere ibadeti emrettiğini iddia etmiştir; hala bir diğer grup kendilerini ateşte yakma 
uygulamasına devam etmektedirler .. ı Hintli ve Yahudi-Hıristiyan unsurlar, tek bir top
lum içeris indeki bölünme/parçalanma şeklinde anlaşılabilecek bir tarzda işte bu nok
tada buluşur ve ayrı l ı rlar .  

Abdülkerim b .  İbrahim el-Geylanı'nin çabasl43 farkl ı  b ir  yaklaşımı gösterir .  Ana 
hedefi , İbn Arabl'nin tasavvuf felsefesini beyan eden bir ça l ışma olan "el- İnsanu ' I-Kamil 
ii Marileti ' I  Evafı ir ve ' I-Evail" is imli kitabının sonuna doğru GeylanI. hakikati elde etmede 
başarısız olan toplumların bir listesini vermektir .  Orada Berahime, İbrahim dininden 
ve onun torunları olduklarını  iddia edenler şeklinde tanımlanır . 

" Berahime tam bir inançla Tanrı 'ya ibadet eder. peygamberlere veya elçilere 
(nebı. resul) referansta bulunmaz . Onlar mevcudatta. Tanrı 'n ın yaratmasından bir  
parça olmayan hiç bir şeyin bulunmadığını iddia ederler. Varlıkta Allah ' ın birl iğini ka
bul ederler. (Mukirrune bi vafıdaniya tillafı i  ii ' i vücud . ) . Fakat peygamberleri ve elçileri 
kesin olarak reddederler. İbadetleri , resullerin ( rusul) , vahiy gelmeden önce yaptıkları 
karakteristik ibadet türüne benzer. İbrahim' in çocukları olduklarını iddia ederler ve 
Tanrı tarafından gönderildiğine dair b ir  iddiada bulunmadıkları ,  İbrahim tarafından 
yazıldığını söyledikleri bir kitaba inanırlar .  Söz konusu kitap,  hakikatları (el-Hakaik) 
kapsamaktadır ve beş bölümden oluşmuştur. İ lk dört bölümü. tüm insanlar tarafından 
okunabil ir .  Beşinci bölüm, derin ve engin olması sebebiyle, ancak bu toplumun bazı 
bireyleri ta rafından okunabil ir . Onlar arasında şu çok iyi bi l in irdi ki , bu bu beşinci 
bölümü okuyan herkes, buradaki muhtevayı İslam'a müracaat ederek yorumlayacak 
ve Muhammed' in dinine katılacaktır . Bu grup Hindistan topraklarında keşfedilenierin 
çoğunluğunu oluşturur .  Fakat onların kıyafetlerini çalan ve Berahime (metinde 
İbrahima)  olduklarını iddia eden bazı kiş iler vardır .  Ancak böyle değillerd ir .  Gerçekte 
onların putlara taptığı bi l inmektedir ve puta tapan bu kişileri Berahime, kendinden 
saymamıştır .  " 44 

Bu tanımlamada , bi ldik bir takım motifler bazı yeni motiflere katıl ı r .  (Örnek 
vermek gerekirse peygamberliğin inkar edilmesi gibi tanıdık motifler; İbrahim 'den 
gelen kitap ve bu kitabın beş bölümü gibi yeni motifler.) Daha önce de bir kaç kez 
işaret edild iği gibi ,  bir yandan peygamberl iği kabul ederken, d iğer taraftan İbrahim' in 
peygamberliğini kabul ettiği farkedilen bir grubun problemi, bir roman üslubuyla ele 
al ınmıştır .  Al lah ' ın  varlıkta tek olduğunu i fade eden referans da, Berahime 'den çok 
GeylanI'nin kendi felsefi eğil imleri ve tutumlarını göstermektedir . Putperest olmaları 
ve gerçek Berahime'nin kıyafetlerini (ve adını )  çalmalarına rağmen, sahte Berahime'nin 
düşünce sistemi ,  İbnu ' I-Cevzl'nin, varl ıkların sayısını ço�altma düşüncesinin güzel bir 
varyantıdır . Ancak tüm bu bağımsız bilgi ,  uzlaştırıcı ve yaratıcı rasyonel tahminler ve 
önyargı l ı  hükümler sebebiyle, bunları tam olarak takdir etmek zordur.  Bu al im de di l  

42 ibnu' l  Cevzi, Ebu ' l  Ferec Abdurrahman.  Te/bisu'l-iblis. nşr .  M. M .  Islambuli (Damascus. 1 396/ 1 976). 65 ve 69-70. 
Krş. Kraus,  "Beitrage" .  342-3 59 .  

4ı .Bunun için R. A. Nicholson' ın Studies il1 Islamic mysticism 'isimli çal ışmasının "The perfect Man "  bölümüne bz . .  
Cabbridge . 1 92 1 .  77 - i 42 . 

44 el-Geylani. Abdü1-Kerim b. ibrahim. el-il1salı'ul-Kdmil ii Mariletil Evıifı ir ve'l Evail. Kahire. i 368/ 1 949. l l .  80. 
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oyunlarına ve ozgun taklide angaje olmaktan kurtulamamıştır : Onun da yazacağı, 
kendi romanı vardır .  

Yedinci asır Hicaz tarihinin yazımı çal ışmasındaki tecrübesine dayanarak (bu i� 
fade yerindedir) Wansbrough , üzülerek, " müphemlik faktörünün " ,  tarihçiler nezdinde 
özell ikle makbul bir şey olmadığı" sonucuna varmıştır .4� Her ne kadar bu bakış açısıyla 
ortaçağ Müslüman meslektaşlarından farklı olmadıklarını düşünse de, asl ında 
Wansbrough , modern tarihçi leri kast etmişt i .  Belki de bunun ,  nasıl alacaksa , müp� 
hemlikle uzlaştırı lması mümkün olabi l i r . Modern romanlar (modern fi lmler gibi ) bazen 
öykülere benzer, sonlardan kaçınırlar .  Modern tarihçiler de, eğer disipl inlerinin 
hermönetik tabiat ı  ve epistemoloj ik sınırlarının tam olarak farkına varırlarsa onlar da 
aynı şeyi yapmak zorunda kalabil irler . ·  

4� Wansbrought, " Res ipsa" ,  1 5 , 
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DÜNYA BARıŞıNıN SAGLANMASINDA 
DİN TEMSİLCİLERİNE DÜŞEN SORUMLULUK 

Mehmet AYDIN'  

Bugün dünya nüfusunun sekiz mi lyara yaklaştığı tahmin edilmektedir .  Bu de� 
mografik dağıl ımın sosyoloj ik yönden iki önemli bel i rleyici özell iği vardır :  Bunlardan 
birincisi , etnik aidiyet, d iğeri dinı aidiyettir .  Dünya üzerinde bulunan insanların bel i rle� 
yici özeııiği bu i ki sosyoloj ik karakter yapıs ıyla dikkat çekerken; dinı aidiyetin bölgesel 
ve etn ik yönden daha bir dikkat çekici olduğu görülmektedir .  Çünkü etnik köken, çoğu 
zaman dinı a idiyetin manevı atmosferi içinde erimekte ve ön plana çıkmaktadır. Bu� 
gün dünyadaki demografik duruma göre , dinlerin dağıl ımını ele almak bir anlamda 
dünya barışının temininde bu din mensuplarının oynadığı rolü de belirtmek anlamına 
gelmektedir .  Dünya nüfusunun yarısına yakınını Hıristiyanlar, Müslümanlar, Yahudiler 
ve bunlardan kaynaklanan yen i  dinı cereyan mensupları oluşturmaktadır . Dünya nüfu� 
sunun diğer yarıs ını  da Hind kökenl i  dinler olan Hindiuzim, Budizm, Sikhler ve 
Jainistlerle, Çin kökenli dinler olan Konfüçyanizm ve Taoizm teşkil etmektedir .  Dünya� 
daki bu dirıı dağı l ım, dünya nüfusunun, çok azı müstesna, bir dinı aidiyete mensup 
olduğunu göstermektedir .  

Dünyadaki bu dinı aidiyeti coğraf\' olarak dünya haritası üzerinde yerleştirmeye 
çalıştığımız zaman, karşımıza şöyle bir manzara çıkmaktadır: Avrupa kıtası ,  büyük 
çoğunlukla H ı ristiyanlarla meskOn iken, Afrika büyük oranda Müslümanlarla dolu, 
Asya Müslümanlar, Budistler. Hinduistler, Şintoistler ve Konfüçyan istlerle meskOndur .  
Amerika ve Avustralya genelde Hıristiyan temayüllerin ağırlığı a lt ında bulunmaktadır .  
Dinlerin dünyadaki dağı l ımı i le dünya barışı arasında bir i l işkinin olup olmadığını ince� 
lediğimizde, dünya barış ını tehdit eden birçok faktörle karşı karş ıya gel i riz .  Bunların 
başında fakirl ik , siyası gerginl ikler, ı rkçı çatışmalar, dinı çatışma lar ve tabi\' felaketlerin 
sonucunda meydana gelen göçlerin sağladığı etnik ,  dinı ve sosyal gerginl ikler gelmek� 
tedir .  

Görüldüğü gibi  dünyamız dinI. etnik,  sosyal ve doğal afetlerin sonucunda barışı 
ve huzuru kaybetmiş ve gerek ferdı ve gerekse sosyal boyutlu birçok problemi n içinde 
boğulmakla karşı karşıya kalmıştır. Dünyamızda sadece dine dayal ı  geri l imlerin sebep 

• Prof. Dr" Selçuk Üniversitesi i lahiyat Fakültesi. maydin@selcuk.edu .tr 
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olduğu sosyal barışın yok olması  bi le, tek başına üzerinde durulması gereken ciddi  b i r  
problemdir .  Bugün, İ rlanda 'daki Katolik-Protestan çatışması ,  İslam ülkelerindeki 
fundamentalist akımların sebep olduğu sosyal ve siyası geri l im,  Hindistan 'daki d inı 
kökenli çatışmalar, Beyrut 'ta ve Balkanla r'daki Hıristiyan-Müslüman kavga la rı ,  Fi l is
tin 'deki Musevı-Müslüman savaşı ,  ciddi manada dünya barışını tehdit eden unsurlar  
olmuştur ve olmaya devam etmektedir .  

Aslında bütün dinler ,  barışçıl hedefler göstermekte ve mensupların ı bu barışçıl 
hudutlar içinde kalmaya zorlamaktadırlar .  Bugün dünya nüfusunun hemen hemen 
yarısını  teşkil eden Yahudiler, Hıristiyanlar ve Müslümanlar, kendi dinlerinin buyrukla
rına sadık kalmış olsalard ı ,  dünyada barışın teminine son derece önemli b i r  katkı sağ
larıard ı .  Çünkü bu üç dinin ,  Hz.  İbrahim' in mirasını taşıması onun Hali l  (Allah ' ın Dos
tu) isminin bu üç dinde temellendiri lmesi ,  başlı başına dünya barışı için bir ümit kay
nağı olmasına yetmektedir .  Hz. İbrahim, her üç dinin beslendiği çok önemli bir pey
gamberı kaynaktı r .  Bunun için Yahudilerin ,  Hıristiyanların ve Müslümanların Hz. İbra
h im 'den alacakları çok önemli mesa j ları vardır .  Zaten bu üç dinde Hz.  İbrahim' in te
mel felsefesi korunmuş ve her üç din mensubu için bu mesaj lar ,  bir hayat felsefesi 
meydana get irmiştir . Hz. İbrahim' in bu üç dine bıraktığı en temel miras "Tanrı 'n ın 
Birliği " her şeyi yaratanın Allah olduğu ve Al lah ' ın rahmetini ve bereketin i  bütün in
sanl ıktan eSirgemediği konusudur. Her üç din, monoteist çizgide Hz.  İbrahim'in bu 
mirasını devam ettirmektedirler. Yahudil ik on emrin birinci maddesi olarak Al lah ' ın 
vahdaniyetini temellendirirken, İslamiyet de dinin temeline Allah ' ın vahdaniyetini  
koymaktadır .  H ıristiyanl ık bir 'de üç, üç 'te bir sistemiyle monoteist yolda olduğunu 
iddia ederken yine "Allah ' ın Birl iği " üzerinde durmaktad ır. 

Elimize kutsal kitabı geçen ilahı dinlerin başında Yahudil ik gelmektedir .  Tora , 
Talmud ve Kabbala 'da şekil lenen Yahudil ik ,  zannedildiği kadar bencil ve dışa kapalı b i r  
din olarak görülmez .  Yahudi l ik de dünya barışının temininde ı l ımlı bir yol  izlemektedir .  
Her ne kadar Din ler  Tarih i  kitapları , Yahudi l iği "Mil li Dinler" içinde tasnif etse de, 
Yahudil iğin mi l li din boyutunda kaldığını  söylemek oldukça zordur. Dünya barışının 
sağlanmasında Dinlerarası Diyalog çok önemli bir vasıtadır .  D iyalogdan söz edild iği 
zaman, Yahudi l iğin buna ilgi duymadığını söylemekte bir haksızlık olacaktır. Çünkü 
Yahudi bi lginleri , Tora 'yı yorumlarken, Nuh i ' lerinde Al lah yanında kurtuluşa erebile
ceklerin i  i fade etmişlerdir .  Buna göre Hz.  Nuh 'un yedi kanunu olan, putlara tapma
mak, Tanrı 'ya küfretmemek, adam öldürmemek, hırsızl ık yapmamak, zinadan kaçın
mak, canlı hayvanlardan et koparıp yememek, adil ve dürüst olmak gibi hususlara 
iman eden, Yahudilerin dışındaki din mensuplarının, dünya ve ahirette kurtuluşa ere
ceklerine inanan Yahud ilerin ,  dinler arası geril imlere giden yolları kapadıkları görül
mektedir .  Bugün dünya Yahudil iğin içindeki çok değişik akım ve cereyanlara rağmen , 
genel Yahudi felsefesinin bu doğrultuda kendini gösterdiğini görmek, dünya barışı için 
ümit verici bir durum arz etmektedir .  Yine Yahudil ikte, insana verilen önem, insanın 
saygınl ığı açısından ve dünya barışı açısından dikkat çekicidir . Tora 'da "Allah 'a benze
yen insan ın "  ya ratı l ışından bahsedilmektedir .  ı Burada insanın, Al lah şeklinde yaratıldı
ğı ve ona bunun bir  imtiyaz olarak verildiği i fade edilmektedir . 2  Değişik Tora tefsirle
rinde bu cümleIerin çok farklı yorumları yapılmıştır. Bunlara göre , insanın Tanrı 'ya 
benzemesi ,  yaratılıştan it ibaren insanın özel boyutta olduğunu ve yaratıcının işareti 

ı Tekvin :  1 /26 .  
2 Tekvi n :  Vi i . 
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olan eşsiz zeka yeteneğiyle Tora 'nın daimı bir  harikası olma özelliğini yansıtmaktadır . l  
Aynı şeki lde Yahudi liğin " i nsan öldürme" eylemini yasaklaması: yine insan hayatına 
duydUğu saygının bir ifadesidir .  Bugün dinler adına yapılan terörizmin insan hayatına 
yönelik bütün eylemlerin i  Yahudil ik hiçbir zaman tasvip etmemiştir. Bu açıdan, Fi l is� 
tin 'deki " masum insanların katl i "  ne Yahudiliğin ne de İslamiyet ' in caiz gördüğü bir 
eylem tipi değildir .  Bu olsa olsa, siyasal gözü dönmüşlüğün ve fanatizmin sonucunda 
olmaktadır .  Bunun sebebi cehalettir . Diğer yandan sosyal dayanışmaya da Yahudil ik 
çok önem vermektedi r .  Tora 'da ell iden fazla yerde ggriQ kel imesi kul lanı lmış ve garibe 
karşı iyi davranmak emredilmişti r . 5  Böylece Hz. İbrahim'e dayanan bir din olarak Ya� 
hudil ik ve Yahudi ler, dünya barış ına giden yolda kendilerine düşen görevi yapabil irler. 
Din leri hiçbir zaman, Yahudi leri barıştan uzak tutmamaktadır. 

İbrahimı din lerden Hıristiyanl ığa , dünya barışı açısından yaklaştığımız zaman 
çok daha farkl ı  bir durumla karşı karş ıya kalmaktayız . Hıristiyanl ığın temel doktrinel 
kaynakları olan İncil lerde ve yeni Ah ineki mektuplarda , diğer insanlara karş ı  Hıristi� 
yanlığın kapalı olmadığın ı ,  bi lakis herkese açık olduğunu görüyoruz .  Hıristiyanl ığın 
diğer din mensuplarına karşı sadece misyonerlik ruhu içinde yaklaştığını söylemek 
doğru değildir .  Hıristiyanl ık ,  yapısal olarak da barışçıl bir dindir .  N itekim İsa, bu konu� 
da şunları söylemektedir :  "Kötüye karşı koyma ve senin sağ yanağına kim vurursa ona 
ötekini de çevir ve gömleğini isteyene abanı de ver"6 diyerek barış önerisinde bulun� 
maktadır .  İsa ,  dünya barışı için son derece önemli tavsiyelerde bulunmuş ve şöyle 
demiştir :  " Düşmanlarınızı sevin .  Size zulmedenler için dua edin . " 7  Hıristiyanl ığın sosyal 
barışın temini için koyduğu temel prensiplerden birisi de " komşuyu sevrne" prensibi� 
dir .8 Yahudi l ikteki garibe karş ı  sergi lenen tavırla ,  on emrin, dokuz ve onuncu emirle� 
rinde " Komşuna karşı yalan yere tanıkl ık etmeyeceksin,  komşunun evine, karıs ına,  
erkek veya kadın kölesine, öküzüne, eşeğine, hiçbir şeyine göz dikmeyeceks in . " 9  emir� 
leri , sosyal barışın temini için müşterek anahtarlar olarak kabul edilebil ir .  

İslam 'da da komşuya iyi l ik yapmak lo ve Müslüman' ın ,  Müslüman 'a eliyle ve di� 
liyle zarar vermemesi gerektiği " hususu ısra rla di le getiri lmiştir . Böylece, dünya nüfu� 
sunun yarısını oluşturan üç dinin mensupları kardeşl iği ,  kardeş sevgisini mesaj larının 
temel felsefesi yapmaları gerekir . Kuran�ı Kerim 'de "Kötülükleri iyi l ikle giderin " l l  emri 
veri l i rken, müminler de "Gayz ve kinlerini yutarlar ve insanları affederler" l )  şeklinde 
vasıflandırı lmaktadır. İslam sOfileri bu felsefeyi doruk noktaya çıkarmışlardır .  Mesela 
sarı b. İmad şöyle der: " Kemale eren, düşmanlarına iyilik etmeli ,  çünkü onlar, ne yap
tıklarını bi lmezler. Böylel ikle o, Tanrı 'nın sıfatlarıyla donatıl ır .  Çünkü Al lah,  kendini 
tanımayan düşmanlarına bi le her zaman iyi l ikte bulunur. " 1 4 Yahudilerden Chassidimler 

) W. Guuther. Plaut .  The Terah A Modem Commentary, New York. i 98 I .  s .  28. 
4 Çıkış: XXII 3. 
5 Levi l i ler :  XIXl I 3 ;  XV1 l1l34 .  
6 Matta :V/39-40; Luka : V1/29. 
7 Matta : V/44-4S-46. 
8 Matta : Vi i 8- i 9-43 ;  Markos XLII3 i .  
9 Çıkış: xxı ı o.  i 7 .  

l O Buhar!. Edeb. 1 23 .  
i i  Buhar!, iman. 4. S .  
i l Mü'minCın:  96. 
Il AI-i imran :  1 34 .  
1 4  Tor Andrea. Die Person Mehammeds in  Lehre u n d  Glauben Seiner Gemeinde Uppsala. 1 9 1 8 . s . 2 2 3 .  
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de (donuk öğretiye karşı dinamik bir dindarl ığı savunanlar) ,  şöyle bir talepte bulunur� 
lar :  " Kötü ve zor anlarda dindar olan kişi ,  kötülüğe kötülükle mukabele etmemeli ,  
bi lakis ona kin besleyenleri ve zulmedenleri affetmelidir .  Hem günahkarları da sevme� 
l idir .  Dindar kiş i ,  Tanrı nazarında günahkar kişinin kendisi kadar değer sahibi olduğu� 
nu, kendine devamlı söylemelidir .  Tanrı 'n ın sevdiği kişiye nasıl olurda nefret beslene� 
bi l ir . " 1 5 Bu Yahudi sözleriyle, İsa'nın " Dağdaki Vaazı"ndaki sözleri arasında ciddi şekil� 
de benzerl ik dikkat çekicidir .  İsa, dağdaki vaazda Hıristiyanlara barışın anahtarları olan 
açgözlü olmamayı, yumuşak olmayı, merhametli olmayı , barışı sağlamayı , tavsiye 
etmektedir .  1 6 İ lahı dinlerde, Tanrı 'nın her şeyi kaplayan merhametinin kul ları tarafın� 
dan da icra edilmesi, önemli bir  taleptir .  Hatta bu düşünce, birçok dindeki güçlü bir 
beraberlik bi l incini ortaya koymaktadır .  Friedrich Heiler ( 1 892� 1 967) ,  batı meden iyeti� 
n i ,  Yunan ve Helenistik etiğe ,  İsrai l peygamberl iğine ve bundan doğan Hıristiyanl ığa 
borçlu oldukları konusunun üstünde ısrarla durur .  1 7 

Dünya nüfusunun yarısın ı  oluşturan i lahı dinler, dünya barışı için bu muhteşem 
temelleri atarken, bu din mensuplarının bu mesaj lara kulak vermesi ,  gerekmektedir .  
Tarihte yaptıkları yanl ış ların bugün de devam ettiri lmesi , dünya barışı için gerçek bir  
tehdit oluşturacaktır. Bunun iç in i lahı din temsilci lerinin ,  kendi dinlerinin dünya barışı 
için ortaya koyduğu temel p rensipleri , uygulama alanına koymalıdırlar ve dünya barışı 
için çaba sarf etmelidirler. Bu açıdan Yahudil ik ,  Hıristiyanl ık ,  İslam ve Zerdüştlük çok 
ciddi bir ittifak oluşturmaktadır .  Bütün bu dinler, ortaya koydukları monoteist ve ahla� 
kı değer yargı larıyla insanl ığa barış, huzur ve işbirl iği sunmaktadırlar. Bu din mensupla� 
rı kendi dinlerinin bu evrensel mesaj ına kulak verip ,  onları uygu lama alanına koydukla� 
rı gün ,  dünya barışı büyük ölçüde gerçekleşecektir . 

Dünya nüfusunun öbür yarısını teşkil eden Hind ve Çin kökenli dinlere " dünya 
barışı" açısından baktığımızda da çok ilginç mesajlarla karşı karşıya gel ir iz .  Bugün 
yarım mi lyon mensubu olan Budizm, insanlar a rasındaki ilişkide tevazuu öne çıkaran 
ve kalp  huzurunu elde etmek için "arzuyu" öldüren b i r  dinı propaganda sistemine 
sahiptir .  Mistik boyutlu ve dünya ile i l işkisi olmayan bir din olarak Budizm ' in ,  mensup� 
larına kanaati, dünyadan kaçışı ,  h ırs ve kaprislerini yok etmelerini tavsiye ederken, 
asl ında bir  tevazu ve barış ortamı meydana geti rdiğini söyleyebil iriz . Budizm'de sevgi 
ve merhamet yan yana bulunmaktadır .  Sevginin sınırsızl ığı ,  sevgi , acı ma ve sevinç 
meditasyonu hakkındaki şu formülde çok güzel şekilde ifadesini bulmaktadır :  "Tefek� 
kür eden keşiş ,  kalbini dolduran sevginin kuvvetini ,  semanın bir bölgesinin üzerine 
salar .  Ayn ı  şekilde ikinci ,  üçüncü ve dördüncü semaya doğru yukarıya ve aşağıya , 
enine ve her yöne ka lbini dolduran engin ,  s ın ırsız, büyük kin ve kötülükten arınmış 
sevgisinin kuvvetini bütün dünyanın üzerine salar . " 1 8 Mahayana Budizm'de ise sevgi, 
bütün varl ık lara yönelen bir hizmet anlayışına bürünmektedir .  Bu hizmet anlayışını şu 
sözler açık şekilde göstermektedir :  "Suyun elemanları , nasıl bütün çimlerin ,  çal ı ların 
ve bitkilerin büyümelerin i  sağlarsa, aynı şekilde Buda 'nın müridi de, bütün varlıkla rı 
tasdiki sayesinde tomurcuklanır .  0, bütün varlıkların berrak özell iklerinin büyümelerini 

1 5 Paul  Levertoff. Die Religieose Denkweise der Chasidim Nach den Quellen dargestellt. Leipzig, 1 9 1 8, s .  89. 
1 6 Matta : V/ I - I  ı .  
1 7  Heiler, "Die Bedeutung der Religione für die Etwicklung des Menschheits-und Friedensgedankens" Ökumenische 

Eiuheit L L ,  NL i ,  s .  1 -29 .  
L S  Digha-Nikaya Xii i :  76 Vd . Heiler, Buddhistische Versenkung, s. 24 .  
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ve gelişmelerini sağlar . " 1 9 Bir Budist keşişin ana görevi, başkalarının elemlerini bertaraf 
etmektir .  Bunu da onların elemlerinin yerine geçecek olan kendi elemleriyle takas 
yaparak yapar. O şöyle düşünür: " Ben bütün elemlerin yükünü kabulleniyorum.  Bütün 
varl ıkların kurtuluşu benim adağımdır .  Ben bütün varlıkların elemlerinin toplamını 
üzerime a lmalıyım . . .  Ben iyinin köklerini kemale götürmeliyim ki, bütün varl ıklar son
suz mutluluğa ,  ersinler. " 20 Sosyal barışın temininde Budizm' in işlediği " Düşmanların 
bile sevi lmesi " konusu , Hıristiyanlığa özgü bir felsefe değildir .  Bu felsefe hem Hind 
hem de Çin felsefesinin üzerinde önemle durduğu bir konudur. Hakım Lao-Tse, 
" Düşmanlığa iyilikle mukabelede bulunmayl" 2 1  tavsiye eder.  Li-Ki de " Kine iyil ikle mu
kabelede bulunulması sayesinde kişi , insanlığı kendi şahsına alıştırı r . " 22 der. Hindu
izm'in kutsal metinlerinden olan Mahabharata 'da ise şunları okuyoruz :  " Bir  düşmana 
bile eve geldiği zaman münasip misafirperverl ik gösterilmelidir . Bir ağaç, onu kesmeye 
gelenlerden bile gölgesini esirgemez . "23 

İnsanlar arası i l işkilerde Budist kesişlerine uygulamaları gereken prensipleri Bu
da şöyle açıklamaktadır :  " Eğer, keşiş ,  eşkıya veya kati l  olsanız ve çift dişl i  bir testerey
le birinin uzvunu diğerinin peşinden kopartsanız ruhunuz kin ile dolmuşsa, işte bu 
sebeple böyle olan hiçbir kişi benim dinimin mensubu olamaz . "  Aynı  şeki lde Buda 
şöyle devam eder:  " Ruhunuz heyecanlandırı lmamalı-kötü söz sarf etmeyin-Iütufkar ve 
merhametli olal ım- iyimser olal ım- kindar olmayal ım-insanlara iyimser ruh ile nüfuz 
edel im-sınırs ız ,  geniş, ölçülemez düşmanlıktan ve kindarl ıktan uzak bir ruh i le yaklaşa
l ım . " 24 Buda 'nın sadık bir müridi olan Kral Aşhoka, (M.Ö.  2 73-232  Saltanat Dönemi ) ,  
ik i  b in  y ı l  önce hükümranl ığının barışa açılan pencereSinden şunları söylemiştir: "Ya
bancı din e saygı gösteren,  kendi dinine saygı göstermiş olur ve yabancı dini kötüleyen 
de kendi dinine zarar vermiş olur. " 25 Aynı  şekilde Kuran-ı Kerim 'de de "Müşriklerin 
Allah 'tan başka taptıkları putlara sövmeyin ki ,  cehaletle haddi aşarak Allah 'a sövme
sinler" 26 buyru lmaktadır .  Gerek Kuran-ı Kerim 'in ve gerekse Aşhoka 'nın ,  karşı dinlere 
saygıyı tavsiye etmesi ,  d in adına yapılan ve yapılacak kavgaların önüne geçi lmeSi he
defini  gütmektedir . Bu ayete göre başkasının kutsal alanına müdahale edenin ,  kendi 
kutsal alanına müdahale olunmaktadır . Bu ise, barış deği l ;  kavganın devamıdır .  Halbu
ki hiçbir din, kavgayı istememekte ve toplumsal barışın gerçekleşmesi için çaba sarf 
etmektedir .  

Buraya kadar yaptığımız açıklamalar doğrultusunda şu sonuca rahat bir şekilde 
varabi l iriz :  Dünyadaki mevcut dinler, teorik planda dünya barışının temini için gereken 
malzemeyi vermektedi rler .  Yahudil ikten , Şintoizm'e kadar bütün dinlerde bunu gör
mek mümkündür. Dünya dinleri, barışın ve huzurun temellerini atacak prensipleri 
sundukları halde, niçin dünya barışının temininde dinler ve onların temsilcileri gerekli 

19 Kasyapa-Parivarta, Wintemitz, der Mahayana-Suddhismus Religionsgeschichtliches, Lesebuch ,Tubingen, 1 930, 
S . 36. 

20 Vajradhvaja-Sutra in  Siksha-Samucaya 280 vd; Wirternitz, Mahayana-Sudhismus, s .  34 .  
2 1 Tao-Teh-King, s .  63 . 
22 Li-Ki , 2 91 1  2; Kr�: R. Wilham, Kungfutse Gespreach (Jena, 1 92 1 )  s. 1 64 . 
23 Mahabharata 1 2 , 5528 .  
24 Majjhima-Nikaya 2 1 ,  K.  E. Neumann, D ie  Reden Gotama Sudelhos aus  der Mittleren Sammlung I ,  München, 

1 92 1 ,  s.  3 5 2 .  
25 Friedrich Heiler, Dinlerin I�birliğinin Yol Açısı Olarak Dinler Tarihi , Dinler Tarihinde Metodolojisi Denemeleri, 

türk . çev. M. Aydın,  M. Şahin,  M .  Soyhun, Konya, 2003, s .  1 40.  
26 En'am: 1 08.  
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rolü üstlenemiyorlar? İşte ası l  problem,  bu sorunun cevabında yatmaktadır .  Şunu 
burada hemen belirtel im ki insanlar, aidiyet hissettikleri din leri yeterince bilmemekte� 
dirler. Ne kendi d inlerin i .  ne de yabancı d inleri bi lmeyen insanlar, dinı duygularla de� 
ği ! ;  pragmatik ve çıkar duygularıyla hareket etmektedirler. Bu konu da dinı kurumlara 
ve dinı l iderlere çok önemli görevler düşmekted ir .  Bu açıdan onların da görevlerini 
tam olarak yaptıkları söylenemez . Halbuki düşmanlık yerine, işbirliği, dayanışma ve 
barışın temini için d inı l iderlere çok önemli görevler düşmekted ir .  Siyası. iktisadı ve 
etnik baskılara rağmen hakikatleri söyleyebilen dinı l iderlerin ,  dünya barış ının temi� 
ninde payları büyük olacaktır. Yahudil ik ,  Hıristiyanl ık ,  İslamiyet, Hind ve Çin kökenli 
dinlerin temel kutsal kitaplarına göre, din adına yapı lacak bütün zulümler yasaklan� 
mıştır. Bu dinlerin hiçbir i ,  dinı terörizme izin vermez. Hepsinin temel felsefesi ,  insana 
saygı ve hayata saygı üzerine dayanmaktadır .  Bunun için gel iniz ,  hepimiz önce kendi 
dindaşlarımızı ,  sonra da diğer dinlerin mensuplarını bu a landa eğitel im.  Dinlerin engin 
toleransını ,  hoşgörüsünü ve birl ikteliğini bütün dünyaya yayal ım.  Belki o zaman bütün 
insanlığın beklediği sosyal barış gerçekleşir  ve insanlık, çokluk içinde birl ikte yaşama 
ideal ine ve huzuruna ulaşır .  

Böyle bir  dünyanın inşasında her dinin liderlerine ve mensuplarına düşen gö� 
rev, barış ve huzur dolu dinlerinin mesaj larını ,  bütün insanlığa öğretmeleri ve bu uğur� 
da gereken çabayı sürdürmeleridir . . 
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ekonomi, iktisadı meseleleri inceleyen bir i l imdir . Bütün toplumlarda maddı 
açıdan ana gaye, zenginleşmeyi sağlamaktı r .  Bunun bir yönü faydalı üretimi a rtırmak� 
tan geçerken ,  diğer yönü de mevcudu yerinde kullanmaya dayanmaktadır .  i Bu her iki 
yönün rantabl kullanılmasına verim ekonomisi demek mümkünken, aksine de israf 
ekonomisi denebi l ir .  Ki , Güner de verim ekonomisini ;  coğrafyayı, insanı ,  yer a lt ı  ve yer 
üstü kaynaklarını ,  zamanı en üstün verimi alacak şekilde teşkilatlandırmaya, çalıştır
maya ve tesirli kı lmaya götürecek kültür ve iktisat politikalarının tümü olarak tanım
lar . ı  

İsraf. Arapça bir  kel imedir ve bir konuda aşırı gitmeyi i fade eder. 3 Gereksiz har
cama yapmayı ifade eden bir  deyim olarak di l imizde iştihar etmiştir .  Bu yönüyle de 
bütün dinler gibi İslam 'da da haram kı l ınmıştır . '  Dolayısıyla iktisat, malı israfa kaçma
dan kullanma ve harcama anlamına gel i r . 5  

İslam,  israfı yasaklamış ve Müslüman 'ın itidal ölçüleri içerisinde hareket etme
sini istemiştir . Bu konuda ifrat ve tefrite, israf ve cimril iğe düşülmemesi gerektiği ayet 
ve hadislerde bel irti lmiştir . 6 

İktisatla itidal zihniyeti arasındaki i lgi ,  İbni Haldun'un da (809/ 1 406) üzerinde 
önemle durduğu bir konudur. Ona göre servetin artması , lüks ve israf temayüllerini 
güçlendirir .  Çünkü çoğalan malın, nasıl tüketi leceği problemi ortaya çıkar. Yine israf 

" Yrd . Doç.  Dr . ,  Fırat Üniversitesi i lahiyat Fakültesi , ikoksal@firat.edu,tr 
i is lamın ikt isat politikası için bkz , :  Hamidul lah,  Mu(ıammed, Modern i�tisat ve islam , çev, :  Salih Tuğ, Ahmet Sait Mtb. ,  

ist,- 1 963, s , 1 5- 1 6, 
ı Bkz . :  Güner, Agah Oktay, israf Eko/lOmisi, Damla y" 5. baskı ,  s, 260; Güner, Agah Oktay, Verim Ekonomisi, Damla y" 

iSİ .- 1 997, s, 463-464 . 
3 i bni Manzur, Ebu ' I-Fadl Cemalüddin Muhammed b. Mükrim, Daru Sadr, Beyrut- 1 4 1  0/ 1 990, I ,  baskı , s, 9! 1 50, 
, Şafak, Al i ,  Hukuk Terimleri Sözlüğü , Rehber Y. , Ank,- 1 992 , i ,  baskı ,  s ,  224 ,  
5 Yeniçeri, Cela L .  Islam Açısından Tüketim ve  Tü/ieticinin Korunması ve  Ev idaresi, i FAV Y" iSİ.- 1 996, s ,  5 5 ,  1 08,  
6 Bkz . :  ibni  Kesir, e l-Ha fız Imadüddin Ebi 'I-Fida ismai l  ed-Dimaşki (774) .  Tefsiru ' I-Kur'ni'I-Azim, i htisar ve tahkik: 

Muhammed Al i es-Sabuni ,  Desaadet. s .  31 1 4- 1 5 . 
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zihniyetinin uyanması , halk tabakaları a rasında gerginl iklere neden olur .  Çünkü tüke� 
timdeki s ınırsız konum, mevcutla iktifa anlayışına terstir . Dolayısıyla zenginlerin ölçü� 
süz hareketi ,  fakirleri tahrik eder. Böylece bu noktadaki mütref hareket, ahlak anlayı� 
şını sarsar  ve mil letlerin zayıflamasına, sonra da yıkı lmasına yol açar . 7  

Biz her ne kadar ekonominin israf boyutunu inceleyeceksek de, bu terimin 
muhtevasına israf çerçevesinde değerlendiri lebilecek her türlü imkanın zayi edilmesi 
girmektedir .  Bu cümleden olarak ,  iyiye motive edilemeyen gençlik, işletilemeyen ma� 
denler, gerektiği gibi kullanılamayan toprak,  istifade edilemeyen denizler ve akarsular, 
orman ve otlaklar. . .  kısaca tam istifade edi lemeyen veya asgariye elde edilebilecekken 
daha fazla fiyatla kazanılan her menfaat bir israftır .  Ve bunların hepsi de bir yönüyle 
ekonomiyle ilgili olduğu için, israf ekonomisinin alt başlığı sayıl ır .  Yine iş alanı aça� 
mama endişesiyle yapılan nüfus planlaması da bir potansiyeli değerlendirmernek 
manasına gelmektedir . Bu yönüyle de israf ekonomisinin bir parçasıdır. Halbuki genç 
nüfus, sosyal masrafları artırmadan verim sağlar .  Türkiye 'de ise bu n imetin kökünü 
kurutmak istercesine doğum kontrolüne yer verilmektedir .  Güner' in ifadesiyle; kültür 
emperyal izmi hayal gücümüzü bile köreitmiştir . Zira milletin daha çok çalışmasını ve 
istihsal in a rt ırı lmasını düşünmek yerine, doğumu azaltmak planlanmaktadır. Halbuki 
nüfus daima kalkınmanın sürükleyici ve itici unsurudur.3 Zira güçlü bir iç pazar olma� 
dan sanayi sektörünün, yine ticaret, yatırımı teşvik ve gerçekleştirmek için ve h izmet 
sektörlerinin gelişmesi düşünülemez.9 Zaten nüfus planlamasının altında . gelişmiş 
ülkelerin uzun vadeli hakimiyet politikala rı vardır .  Bu sebepten de bu konuyu finanse 
etmektedirler. Bu ülkeler dünya nüfusunun %25 ine, dünya ticaretinin de %75 ine 
sahiptir .  Bu sebepten kendi ülkelerinde nüfusu teşvik etmektedirler. Zaten nüfus 
kontrolü a i leyi menfaate dayal ı ,  ruh ve ahlak sisteminden uzak bir ş irket haline getir� 
mektedir .  LO Tabi manevı sorumluluk açısından vebal i ,  ilgili kişi lere düşmektedir .  Ayrıca 
keyfiyetl i  nüfus a rtış ının h içbir zararı olmasa gerek.  Bil imsel veriler de bunu gösterir. 1 1  

Meseleye üretim açısından bakıldığında; ürünlerin ,  karşı lanmamış ihtiyaçları 
karşı lama veya karşı lanmış olsa bile daha iyisini yapma girişimine dayanması gerekir . 1 2 
Dolayısıyla aynı kalitedeki ihtiyacın üstündeki üretim israf olduğu gibi .  ihtiyaç olmadığı 
halde piyasaya sürülen mal da israftır .  Binaenaleyh bilcümle moda değişikl ikleri böyle 
sayı l ır .  Çünkü firmalar öncelikli olarak kendi karlarını artırmayı ve rekabetten aldığı 
zararı giderme amacını planlamaktadır. 1 3  Fakat bu amaçların İslam hukukuna göre 
küll iyyen meşru olduğunu kabul edemeyiz .  Bu sebepten tekelcil iği sağlama adına 
yapı lacak gaYH meşru tedbirler de israf ekonomisine bir destek mahiyetini taşır .  

7 Bkz . :  Mukaddimetü Tarifıi 'I-loer Ve Divani'I-Mübtedei Wl-Haber Fi-Eyyami'I-Arahi ve'I-Acemi ve'I-Berher ve Men Asaranüm 
Min Zevi's-Sultani'I-Ekher, ed-Daru 't-Tunisiyye Li 'n-Ne�r, 1 993, s .  345-438; Döndüren Hamdi. isldmi ÖlçülerleTicaret 
Refıheri. Erkam Y., ist.- 1 4 1 9/ 1 998, s. 4 1 -4 2 .  

8 el-Mevdudi .  Ebulala . is/am Nazarında Doğum Kontrolü, çev . :  Ramazan Yı ldız, Sebil Y. , ist .- 1 967, s .  89. 

9 Bkz . :  Türk, ismai l ,  Maliye Politikası: Amaçlar-Araçlar ve Çağdaş Bütçe Teorileri, S Y . . Ank.- 1 979, 4 .  baskı, s .  1 98; 

Habakkuk. lohn H . . Nüfus ArtıŞı ve i ktisadi Kalkıııma, çev. :  Selim i lk in ( i ktisadi Kalkınma Seçme Yazıları) ODTÜ Y. , 
Ank.- 1 966, s. 24 vd. ;  Öney, Erden, Kalkınma için Yeni Bir Ticaret Politikasına Doğru. Sevinç Mtb., Ank.- 1 973,  s. 1 49- 1 5 1 .  

L O  Bkz . :  Güner, israf Ekonomisi. 2 1 0  vd . 
i i  Arvasi, Seyyid Ahmed, Türk islam Sentezi i ,  Burak Y . .  ist . ,  7 .  baskı , s .  224-226. 
1 2  Gürsel , Hüldan, Finna Açısından Yeni Ürünlerin Planlanması ve Değerlendirilmesi, Ank.  Ü. SBF Y .. Ank.- 1 979, s. 1 20. 
I I  Gürsel . 1 2 1 .  
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Düğün-dernek harcamalarında ölçülü davranmak kadar, hiçbir yiyeceği israf 
etmemek, yemeği sofraya gereğinden fazla koymamak, gereğinden fazla yememek 1 4  de 
israf ekonomisi kategorisindedir. Bu sebeple Osmanl ı  Devlet i 'nde toprağı ideal sevi
yede kul lanma konusunda bir özen ve düzen vard ı .  Uygulamadaki tımar sistemine 
göre toprak işletenind i . 1 5 Bununla arazinin verimli kı l ınması hedef al ınıyordu ve de 
başarı ldı . 

Yine mevcut imkanla rımızIa yapabileceğimiz ve daha ucuza üreteceğimiz şeyi 
dışarıdan ithal etmek ve pahal ıya temin de israf ekonomisi cümlesindendi r. Çünkü 
gereksiz yere fazla masraf yapılmaktadır .  Bu cümleden olara k  fahiş fiyat la a l ım-satım 
da israf ekonomisine girer. 1 6  

Yine vatandaşa normal şartlarda kazandırı labi lecek olan , fakat başta idarecile
rin, sonra da halkın sorumsuzluk duygusuyla ortaya çıkan ve istifade edilebi leceği 
halde edilemeyen her imkan da israf ekonomisi çerçevesinde değerlendiri l i r .  Dolayı
sıyla gereksiz yere çıkarılan her formal ite ve bürokrasi ,  israf ekonomisini destekleyen 
bir parçadır .  Zira insanların kolayca işlem yapmasını engelleyen gereksiz her tasarruf. 
idealler adına caydırıcı olmakta ve doğruları yapmayı engellemektedir . 1 7 

Otokritik açısından baktığımızda bizden daha küçük toprağa ,  daha az imkanla
ra , daha kötü ikl im ve coğrafya şartlarına ,  üstelik daha da fazla nüfusa sahip olan 
ülkeler, daha gelişmiş konumdadır .  Japonya, Belçika, Hollanda, Almanya, Fransa,  
Danimarka , İtalya , Lüxemburg, İsveç , Norveç, Güney Kore, Tayvan . . .  gibi leri buna 
örnektir . 1 8 Çin ' in bi le kalk ınma hız ı  % 9- 1 0  gibi dünyadaki en i ler i  konumdadır. Zira bu 
ülkeler bize kıyasla kaynakların ı  daha iy i  değerlendirmektedirler. Dolayısıyla hem daha 
hızl ı  gel işmektedirler. Çünkü israftan ve israf ekonomisinden daha uzaktadırlar. 

Yahudi lerde olduğu gibi Japonya 'rı ın kalkınmasında da en büyük tesir, çocukla
rındaki mi l lT şuurun var olmasındadır. Bu açıdan bakıldığında, bizdeki bi l inç eksikliği 
de israf ekonomisinin en büyük amil lerinden birisini oluşturur. Bu durum aynı zaman
da verim ekonomisine geçememenin de en büyük sebebidir. Bu da Marksist ve kapita
list bütün iktisatçı ların kabulüyle, manevı dinamiklerin insan motivasyonunda etki l i  
olduğu fikrinin teyidi manasına gel ir .  Öyleyse millı ve manevı duygulardan toplumu 
eksik yetiştirmek de, israf ekonomisini bırakamama ve verim ekonomisine geçememe 
konusunda en büyük engeldir .  Toplum içerisindeki kardeşl ik duyguları ,  karşı l ık l ı  saygı 
ve sevgi de bu cümleden olarak değerlendiri l i r .  Zira birbirlerini  seven insanlar, daha 
çok yardımlaşır ve f ik ir  a l ış  verişinde bulunurlar. Öyleyse bu fikri kıvılcımlayacak dinı 
ve ananevı değerleri vermeliyiz. Kaldı ki bu güzel duyguların olmayışı , haset ve rekabet 
duygularıyla engelleyici olarak da rol oynayabil ir .  Tabi ,  rekabetin olmayışı ve zararlı 
manadaki tekelcil iğin de zararları pek çoktur. 1 9 Dolayısıyla bu meseleler de halledilme
den ideal ekonomiye geçiş mümkün olamaz . Bu ise eğitimin ekonomiye ne denli bü
yük katkı sağladığını  gösterir .  Mesela okullarda öğrenemediklerini veya öğretilmedikle
rini özel kurslarla temin etmeye giden bir sistem, her yönüyle israf içindedir . Sevmedi-

1 4 Yeniçeri. Tüketim. 1 39.  
1 5 Bkz . :  Richard A. Debs - Ferhat I .  Ziadeh - Konrad Di/ger. İs/am HU�URunda Mülkiyet Kavramı (İs/am Hukuku Üzerine 

Araştırma/ar). Usül Y .. Kayseri- I 994 . s. 1 03- 1 04 .  
1 6  Yeniçeri, Tüketim. 1 39 .  
1 7  Bkz . :  Güner, İsraf E�onomisi, 246. 
18 Bkz . :  Güner, İsraf Ekonomisi, 1 65- 1 67 .  
1 9  Bkz . :  Güner, israf E�onomisi, 1 70 vd . ,  2 36. 
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ği mesleğe yönlendiri lenler ile ehl iyetsiz bir şekilde iş başı yapanların konumu ise bir 
başka yaradır .  Belli kapasiteyi yakalamış nice beyinlerin de ülkelerinden şu veya bu 
sebeple ayrı lmış olması  ise daha da ac ı  b ir  sonuçtur. 20 

i. İSRAF EKONOMİsİNİN ETKENLERİ 

A. İNANÇ BOŞLUOU: 
Zamanımızdaki hakim Batı medeniyeti ,  refah ve tatmini tüketimde görebil ir .  

Fakat İslamı mantıkla düşündüğümüzde aynı sonucu biz kabul edemeyiz . Z i ra hem 
gerçek itminan kaynağı bize göre farklı yerlerdedir, 2 1  hem de aşırı ve lüks tüketim ,  
fiyatların yükselmesine, b u  d a  d a r  gel i r  sahiplerin in ezi lmesine sebep olur.22 Dolayısıy� 
la bir haksızl ık ve zulmün oluşması söz konusudur. Zira zenginler isteklerine göre 
tatmin yolu a rarken , fakirler a leyhine bir süreç hazırlamaktadırlar. Bu sebepten , bazen 
üretimi  devaml ı  kı lmak veya değişimi yaşamak için moda değişti rmelerine başvuran 
günümüz anlayışı , israfın yasakl ığı prensibiyle red görecektir . 2 '  Beşerı sistemlerde ise 
malı elde etme, ayn ı zamanda onun istenildiği gibi tüketilebileceği hakkını veri r . Z i ra 
malı kazanan sahibid i r  ve o da dilediğini yapabil ir .  Bu noktada bazı taşkınl ıkları kısıtla� 
yıcı olarak geti rilen ölçüler de yine beşer prensibi olduğu için aşılmaz veya sabit 
sayılamaz. Fakat İslam 'da beşer üstü ve net prensiplerle, tüketimin ancak meşru yol� 
dan yapılabi leceği beyan edilmiştir. Çünkü bir bütün olarak şer'i hükümlere uyma 
gereği bu sonucu verir .  Bu da mutlak insaniyet için değişmez güzell iklerin kalmasına 
sebep olmuştur. 

B. BiLGi EKSiKLioİ: 
İnsanlar, yaptıklarının zara rını bi lememe sebebiyle hatalarına devam edebi l irler. 

Bunu mil li şuur eksikliği de körükleyebil ir .  Çünkü vatan ve mil letini sevmeyen insanlar, 
onların gel işmesini de istemezler. Eğer ikisi de birleşirse katmerl i  bir zara r  ortaya çıkar 
k i ,  bunun da kötüsü Aııah korkusu ve ahirette hesap vermeyeceği bil inciyle zuhur 
eder.  Fakat hem kendi toplumumuzda hem de diğer toplumlarda örnekleri pek çok 
olması sebebiyle burada zikretmiyoruz.  

Bir başka açıdan bakıl ınca, insanların gerekSiz yere medhedilmesi ,  hak etmediği 
uygunsuz konumun devamını sağlar ki ,  bu da bir israftır .  Böyle bir durum her mesele� 
de olabileceği gibi ,  ekonomi sahasında da olabil ir .  Neticede şahıslar, amaçlarına göre 
iyi yaptıklarını düşünebi l i r .  Fakat vakıa , riya ve şöhretin artmasın ı  göstermektedir .  
Zaten buna da sadece nefsı zaafı olanlar itibar eder.24 

20 Bkz . : Güner. israf Ekonomisi, i 98 vd . 
2 1  Ra 'd suresi ,  1 3/28. 
22 Tabakoğlu.  Ahmet. islam iktisadı Açısından Kalkınma ( Iktisadi Kalkınma ve islam). İ 1mi Neşriyat, ıst . ,  s .  47  vd . 
23 Araf suresi , 7/3 i ;  Yine bkz.; Faruk, islamda Sosyal Güvenlik, DiB Y., Ank.- i 987, s. 32 .  
2 4  Yeniçeri , Tüketim, 98- 1 0  ı .  
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II .  İSRAF EKONOMİsİNİN ÇARELERİ 

A. MÜLKÜN EMANET OLDUGU iNANCı: 
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İslam'a  göre gerçek hakim ve her şeyin sahibi Allah 't ır . 25 İnsanlar geçici olarak 
ve onun adına mal mülk sahibi kı l ınmışlardır . 26 Bundaki amaç ise imtihanı27 ve netice
de de gerçek kulluğu temindir . 28 Bu durum insanlarda niyabeten bir mülkiyet hakkı 
vermesi gerekçesiyle ,  da ima müvekkil in maksatların ın asıl hedef yapılması sonucunu 
vermekted ir .  Dolayısıyla İslam 'daki ekonomik özgürlük kendine has bir t ip çizee Bu 
cümleden olarak  beşeri sistemlerdeki her isteğe göre mutlak tüketim anlayış ı ,  İslam 
ekonomisinde olmayacaktır . Dolayısıyla benci l l ik ve lüks gibi gerekçelerle fıkıhta yerini 
bulamayacak tasarrufat da helal kabul edilmeyecektir . 30 Fakat bu bakış açısı İs lam'ın 
servet biriktirme fikrin i  reddettiği manasına gelmez. Belki s ırf malın mal olduğu için 
birikt i ri lmesinin manasız olduğuna işaret eder. Zira bu yönüyle mal insana istiğna 
duygusu vererek, kul luktaki var olması gereken Allah 'a  muhtaçlık fikrini si ler .3 1 

Her şeyin sahibi ve maliki olan Allah ,  nasıl her şeyi güzel ve sağlam yaratıyor
sa ,n aynı zamanda abes olarak da yaratmıyor. 33 Öyleyse kul .  hadiste de emredildiği 
gibj34 Rabbinin bu ahlakıyla ah laklanmalıdır .  Dolayısıyla yerinde ve güzel iş yapmalıdır .  

B. YARDıMLAŞMAYı TEŞviK: 
Beşeri sistemlerin böyle sapmalarına mukabil İslami kültürde karşı l ıkl ı  yardım 

ve hed iyeleşme öne çıkar. Çünkü muhtaca yardım i lahi bir emird ir.35 Ayrıca Müslüman 
Müslüman' ın kardeşidir, ona zulmetmez ve onu yalnız bırakmaz.36 Yine mülkün kişiler 
elinde emanet olması , inançlı insanı ,  emaneti verenin arzusuna göre hareket etmeye 
memnun ve razı eder. Yani gerektiği yerde borç vererek yardımda bulunur.37 Fakat 
kapitalist ahlaktaki b i ris i ,  bir başkasına neden yardım etsin ki?! Çünkü inançlı bir insa
na göre, mal ve mülkün gerçek sahibi . nimetlerinin kural larına aykırı olarak tüketilme
sine müsaade etmemektedir .  

C. KAYNAKLARI REEL DEGERİ OLAN YERLERDE KULLANMA: 
Mal. insan tabiatının istediği ve biriktirdiği şeydir .  Fakat İslam'a göre şahıs veya 

tarafların her isteyip kabul ettiği şey mal sayılmaz. Ancak faydalı kabul edilen, bir 

25 Şura suresi . 42/49 ;  Fetih sures i .  48/ 1 4 ; Yine bkz. : Hamitoğulları ,  Beşir, iktisadi Varışi Büyümenin Bunalımları ve islam 
Kalkıııma Modelil1in Vadelıikleri ! iktisadi Kalkınma ve islam ı ' i lmi Neşriyat .  ist" s. 30. 

26 Bakara suresi , 2/30. 
27 Mülk suresi , 67/2 . 
28 Zariyat sures i .  5 1 /56. 
29 Nakvi . N .  Haydar, Ekol1omi ve Arı /elk, çev. :  i lhan Kutluer. i nsan y" ist.- 1 985 ,  s .  96. 
30 Zerka , Enes, islam i ktisadı - il1sal1 Refarıll1a Bir Yaklaşım,  çev. :  Ahmet Tabakoğlu ( islam iktisadı Araştırmaları) , 

Dergah y" ist.- 1 988, I .  baskı, s .  29,  35; Yine bkz . :  Bozdağ, ismet, insanlığın Son çerçevesi - Üçüncü Çözüm, 
Emre y" s .  266;  Richard ,  A. Debs - Ferhat I .  Ziadeh - Konrad Di/ger, 97 vd. 

31 Bkz . :  Alak sures i .  96/6-7;  Fatır suresi. 3 5/ 1 5 ; Mutahhari , 8-9. 
32 Bkz . :  Secde suresi .  3 217. 
33 Yeniçeri . Tüketim, 1 2 5- 1 26. 
34 Temel hadis kitaplarında geçmeyen bir rivayettir. Fakat manası makuldur. Bkz . :  el-Cürcani. eş-Şerir Ali b .  Mu-

hammed, Kitabü't-Ta 'rifiit, Daru ' I-Kütübi ' I- l lmiyye ,  Beyrut- 1 4081 1 988, 3 .  baskı ,  s. 1 69.  
35 Maide suresi , 5/2 .  
3 6  Buhari ,  Meztilim, 3 ,  ( 3/98) .  
37 Beşer, 37 vd . 
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ihtiyacı karşı layan ve meşru dairedeki şeyler mal kabul edil i r . 3a Mesela domuz eti helaL 
yani meşru olmadığı için mal kabul edilmezken , faydasının anlaşı lmadığı dönemde 
hayvan gübresi ,  yine murdar et ve gereksiz köpek de mütekavvim (bizatih i  kıymet ve 
değeri haiz) olmadığı için mal kabul edilmemişti r . 39 Dolayısıyla rakı gib i  haram içki ler 
hiçbir zaman mal tanımı içine girmez .  Zira Hz .  Peygamber (sav) "Al lah Yahudi leri kah
retsin .  Onlara içyağı yasaklanmıştı da satıp parasını yediler . "  buyurmuşlardır . <o Öyleyse 
yapı lan akit ve muamelelerin tarafların rızasına uygun olması kadar, İs lam hukukuna 
aykırı b ir  mevzuya da sahip olmaması gerekir .  

Ayrıca bu şart ,  hem üretim hem de tüketim açısından geçerl idir . 4 1 Dolayısıyla 
ihtiyaç olmadığı halde, imkanlar gereği israfa sebep olan harcamalar vb . muameleler 
reddedilecektir .  Tabi israf meselesi değerlendiri l i rken ; zarurı olanlar, rahatl ık ve kolay
lık sağlayanlar ve lüks maddeler farklı ele al ın ır .  Hatta gerek yokken harcanı lanlar daha 
farkl ıdır . '2 Dolayısıyla ticari ve iktisadi muamelelerde İslam'a aykırı hiçbir işlem ve bu 
işlemin netice verdiği mal hela l  ve meşru sayılmayacaktır .  Bu da insanların yaratıl ıştan 
gerekti rdiği ihtiyaçlarına yatırım yapmayı netice verecektir. 'Tabi İslam ' ı  bir yasaklar 
bütünü algı lamak yerine,  istisnaları yasaklayan bir sistemdir, d iye tarif etmek daha 
doğrudur 43 Zira gerçek ekonomi ancak bu kural lar üzerine bina edil i r .  Koyduğu bu 
şart larla da spekülatif olmaktan öte gerçek bir  piyasa oluşacağı iç in ,  ekonomi hakiki 
temeller üzerine oluşturulacaktır . Öyleyse önemli olan meşru dairede üretim ve kar 
yapmaktır ." 

Kolay yoldan kazanılan mallar, yine kolay israf edil ir .  Çünkü yorulmadan kaza
nılan bir kazanç vardır.'5 Bu cümleden olarak mirasyedi tipler, faiz ve kumardan kaza
nanlar ,  rüşvet alıp verenler, h ı rsızl ık mallar. . . kolayca harcanır .  Bu noktada al ınacak 
tedbirler de meselenin bir parçası sayı l ı r .  

Malı gerekli yerde harcama tarifinin kapsamına, temel ihtiyaçlar  varken tal i ihti
yaçlara harcama yapmamak da girer. Bunda malın az veya çok olmasıyla ,  faki r-zengin 
herkesin ihtiyacının gözetilmesi makul seviyede bir tahdit koyar .  Bazen aynı ihtiyacın 
daha ucuza ve kısmen daha farklı bir mal ve yolla gideri lmesini düşünmemek de israf 
olur. Tabi olarak bütün bunlarda toplumun genel kanaatinin de tesiri vardır . '6 

Yine haram zannıyla helal malların kullanılmaması da israf sayıl ır .  Çünkü bu du
rumda yaratı lmış olan nimetler reel değerinde kullanı lmamaktadır .  Bu sebepten Şari ' 
Teala "Allah ' ın kulları için çıkarttığı zinet i ,  temiz ve hoş rızıkları kim haram etmiş? ! "" 
buyurur . ·a 

38 Bkz . :  Döndüren,  Ticaret ve İktisat, 39-40. 
39 Bkz . :  Mutlu ,  İsmai L .  Faiz - Ticaret, Yeni Asya Gazetesi Y . .  İst .- 1 990, 2. baskı ,  s .  1 37- 1 38. 
40 Buhari . Büyu, 1 03 ,  ( 3/40) .  
4 1 Bkz . :  Bozdağ, 269. 
42 Yeniçeri. İslam İktisadıııııı Esasları, 1 9 1  . 
• 3 Bkz. :  Eskidoğlu ,  1 72 .  
4 4  Bkz. :  ed-Dibu , İbrahim, Akdü'l-Mudarebe ( İslam Hukuku ve Beşen Hukuk Açısından Mukayeseli Bir Çalışma). Matbaatü 'l-

İ rşad, Bağdat- I 393! 1 973,  s .  401  vd . 
• 5 Yen içeri , Tüketim , 99, 1 1 4 .  
' 6  Yeniçeri , Tüketim, 79-8 1 .  
47 En'am suresi .  6/ 1 46. 
'8 Yeniçe�i .  Tüketim, 82. 
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Yine gösterişe harcanan mal reel yerinde kullanı lmadığı gibi ,  ipek gibi çok kıy� 
metli b i r  malı basit bir elbise olarak kullanmak da israfa girer.·9 

Bütün bunlar İslam ekonomisinde tüketim ve kontrolün çok önemli olduğunu 
gösterir .  Zaten gerçek müminlerin cimri l ik ve israf arası bir yol tutacağını beyan eden 
ayet50 ile "Ne eli s ıkı ,  ne de savurgan ol . Sonra kınanır hale gel irs in . " 5 1  ayetleri bunu 
gösterir .  Dolayısıyla insanların mallarında mutlak bir tasarruf hakkı yoktur .  Hatta ihti� 
yaçtan arta kalanı vermeyi emreden ayet52 de bunu gösterir .  Dolayısıyla çok harcama� 
lar yapan devletin her ihtiyaç sahibine ulaşamadığı bir toplumda, böyle teşviklere çok 
ihtiyaç vardır . 5 3  

Kaynakları reel yerlerinde kullanma kapsamına, üretim sermayesindeki bütün 
imkanları optimum olarak  kullanmak da girer . 5• Çünkü imkan olarak veri len her şeyi 
yerli yerinde kullanmak ilahı bir emirdir. Yine adil ve net para biriminin kurulması da 
reel kul lanım kapsamındadır . Çünkü insanlar mevcut malları i le değerlerini hesap e� 
derken, net kanaat sahibi olmal ı lar ve aldanıp aldatmamalıdırlar .  Bu açıdan enflasyo� 
nun sıfır olması ve böylece devam etmesi hedef olmalıdır . Z ira bu sağlanmadan tam 
ve doğru krit ik yapılamaz.  

III . SİSTEMLERLE MUKAYESE: 

A. KApiTALizMLE MUKAYESE: 
Bu sistem; sermayenin ekonomiye hakim olduğu, özel mülkiyet ve serbest te� 

şebbüse dayanan bir rej imdir . 5 5  Liberalizm de bu noktada devletin müdahalesini asga� 
riye indirme gayretiyle ortaya çıktığı için56 kapital izmin çocuğu sayı l ır .  Kapitalizmin 
insanlığa katkısı , sürekli yeni icatları bulmaya zorlamasıdır. Bu da mevcut sermayeyi 
artırma düşüncesiyle vardır .  Bu noktada düşündüğü sadece paradır .  Gerçi para amaç 
da olsa, neticede insanı mutlu edeceği düşünülür. Dolayısıyla hür ve bağımsız insanın 
kendi seçtiği işte daha verimli olacağı düşünüıür. 57 Yani  din ve devletin i lkelerin i  hiçbir 
zaman takmaz. Gerçi sosyalizm gibi bunları reddetmez de. 

Kapital izm, tarihte bir a lternatif olarak sürekli var olsa da,  asrımızda ve özel l ikle 
sosyalist bloku n çökmesiyle yeniden atağa kalkmıştır. İkinci Dünya Savaşı öncesi 
toplumun üretim açısından durağanlaştığı bir çağda otomobil sanayisinin keşfi, sonra 
onlara yapılacak yollar ve ilgili makinelerin icadı, savaşın başlamasıyla birlikte si lah 
sanayisinin ve özell ikle de nükleer silah sanayisinin keşfi , bütün bunlara paralel olarak 
petrolün önem kazanması ,  bi lgisayarın ve uzay teknoloj isinin keşfi . . . hep kapitalizmin 
üretme ve büyüme isteğinden ortaya çıkmıştır. Şayet bunlar olmasaydı belki halklar 
tıkanıp�sıkılacak ve sosyal patlamalarla sosyalist devrimler oluşacaktı . Engels de böyle 
düşünüyordu .  Ama bir türlü 01madı . 58 Fakat böyle bir mantık, ekonomik büyüme adına 

.9 Yeniçeri. Tüketiili. 82 .  
50 Furkan ' su resi . .  2 5/67 , 
5 1  i sra suresi .  1 7127-28, 
52 Bakara suresi . 2/220, 
53 Erdoğdu . 34-35 vd. 
5. Erdoğdu. 62 . 
55 Şafak. 248; Ovacık. 1 38; Demirci .  5 3 .  
5 6  Döndüren.  Ticaret ve İktisat .  355 .  
57 Üstünel .  Sesim.  Ekonominin Temelleri. Bilgi Basımevi . Ank.- 1 972 .  2 .  baskı. s .  8 1 .  
58 Bozdağ. 1 07 .  
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her şeyi mübah saydığı için, fuzulı sayılabilecek pek çok üretim ve zararlı kabul edi le� 
cek pek çok usulün gel işmesine yol açar. Zira parayı kazanma ve üretimi artırma insan 
unsurunun önüne geçmiştir . '9 

Temel olarak herkesin serbest piyasa içerisinde ve özel mülkiyet dah il inde is� 
tediğini yapması , İslam ekonomi sistemiyle paralel bir sonuçtur. Fakat büyüyen in 
daha da büyüme yol ları a ramasına mukabil ,  dengesizlik ve fakirl ik sebebiyle ç ıkabile� 
cek sosyal patlamalar da sürekli gizli b i r  tehdit olarak mevcuttur. Böyle bir  durumda 
hem mevcut sermaye birikimi. hem de bütün zenginler mallarıyla beraber yok olabil ir 
k i ,  bu kül ll b ir  israfın hazırlayıcısı konumundadır. Son Arjantin örnekleri bu durumu 
kısmen izah etmektedir .  

Ayrıca bir beşer düzeni olan kapitalizmde, serbest piyasanın tamamen kendi 
lehine kanunları yapabilmesi ;  fa iz, karaborsa ve şans oyunları gibi bütün para kazan� 
ma yöntemlerin i  mübah görmesi .  fakir kesimleri sürekli bir cezalandırma manasına 
gelmektedir .  Gerçi fi i len bu şekilde cezalandırma gibi bir kabul olmasa da ,  netice 
oraya varmaktadır .  Ya lnız sermayeyi büyütme a macında olan bir sistemde, fa iz b ir  
netice olarak her zaman mevcut kalacaktır. Zira fa iz ,  kapitalizmin sebebi deği L .  netice
sidir .60 

Yine kapitalizmde insanlar birbirlerini rak ip görürken, İslam'da kardeş görü r. 
Bunlardan birincisi müsamahasız bir ezmeyi netice verirken,  ikincisi hayırda ya rış ve 
yardımlaşmayı doğurur. Zaten bir sistem olarak İslam'da ,  malı mal olduğu için b i rik
tirmek çok güzel ve ideal kabul edilmez. Ancak mal ve zenginl iğin gayesi . iyi l ik yapmak  
veya başka insanlara muhtaç olmamaktır. Zira müstakil ma l  yığma, b ir  şehvet türü 
olarak kabul edi lmiştir .6 1 Ayrıca imkanlar birer imtihan ves ilesi olduğu için,  her zaman 
kaybetme riski taşımaktadır. Fakat kapital izmde mal biriktirmek bizatihi gayedir ve 
kullanma noktasında hiçbir önerisi yoktur.62 Bütün bunlar ise maddı yönden alt taba� 
kaların sürekli sefil kalması gibi bir sonucu doğurmaktad ır .  Halbuki İslam 'daki zekat 
türü yard ımlaşma müesseseleri fakirliği kısmen yok ederken, borçluiara yatırım için 
verilen payların yeni zenginler oluşturma ihtimali vardır .  Çünkü serbest rekabet dışın� 
da piyasayı dengeleyecek hiçbir faktör yoktur.63 

Sırf kapitalist ekonomilerin dinden uzak olabilme ihtimali veya fertleri bazı din� 
leri benimsese bile uygulama mecburiyetinin olmayışı ,  vakıf gibi tamamen müstakil 
özel kuruluşların çıkmasını da azaltmaktadır. Halbuki İslam 'da sadaka�i cariye inancı 
gibi sevap düşüncesi böyle kurumları çok canlı kılmıştır. Bu sebepten vakıf hukuku da 
İslam ile kemale ermiştir. Hatta vakıf dışındaki kamu veya devlete ait işlerin ve özelikle 
malı mükellefiyetierin sadece toplum ferdi olarak üzerimize düşen görevleri yapma 
saded inde değerlendi ri lmesi ;64 bir devlet . sistem ve toplumun iyi seviyede işleyişi 
açısından yeterl i değildir .  Bu noktada İslam'ın vermiş olduğu manevı dinamiklerle 
mukayese edilemez. 

Ayrıca mal ı  kazanırken belli ölçüler aşı lmamalıdır .  Halbuki ahlakı ve vicdanı du
yarl ı l ığın ı  kaybetmiş insanların bunu göstermesi çok zordur. Hatta gerek de yoktur. 

'9 Bkz . :  Mutahhari .  1 1 3 . 
60 Bkz . :  islam 'da Ekonomik ve Çağdaş Düşünce. 1 7 . 
6 1  Bkz . :  AI-i imran suresi . 3/ 1 4 .  
62 Bkz . :  islam 'da Ekonomik v e  Çağdaş Düşiince. 43 .  5 2 .  

63 ibrahim Muhammed isma i l .  1 8 . 
64 Bkz . :  ÖnceL . Mualla - Çağan .  Nami - Kumrulu .  Ahmet. Vergi Huk�.liu. Ank .  Ünv. Basımevi , Ank.- 1 984 . 
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Fakat İslamı açıdan ,  bunlara sevap olduğu için belki daha teşvik edici konumdadır. 
Ölçü ve tartıda adalet . h ı rsızl ığı engelleme, tefeci l ikten uzak olma, sermayeyi hayırda 
kul lanma, cimril ikten uzak olma, gerekirse fedakarlık yapma . . .  gibi duygular kapitaliz
min s ınırlarını aşar. Bunlar İslam ekonomisinin görünmeyen fakat etkin olan yanlarıdır . 
Bunlar direk olarak i ktisat i lmi içinde işlenmese de ondan ilgisiz olduğunu kimse 
söyleyemez. Zira emanete riayet . iffet , adalet, ihsan fikri gibi unsurlar ekonominin 
dolaylı yönleridir . Fakat bunlar daha çok işletmenin yani ekonomiyi yönetmenin ko
nusu olarak  karş ımıza çıkar .65 

Kapital ist bir toplumda hayat standardı ,  mutlu azınl ığın istekleri doğrultusunda 
zirveye yükselebil ir .  Z ira ekonomik  gücü elinde bulunduran kesim,  üretimi yönlendir
me işini de tekellerinde bulundurmaktadır . Tabi bu durumda yoksullar, zarurı eşyaları
n ı  bile alamaz hale gelebilmektedirler. Dolayısıyla fukaranın üstünden kazanılan im
kanlar zenginlerin korıforunu temin etmektedir .  Yani toplumda bir  kesim hayatını 
sürdürebilme gayreti içerisindeyken, diğer kes im zevklerini tatmin peşindedir. Halbuki 
asgarı ihtiyaçların karşı lanması ,  bir toplum için herkese düşen bir görevdir .  Ayrıca 
israfın olmaması gerekir .  Bu israfın türü fazla üretim kadar, fazla tüketim de olabil ir .M 

B. SOSYALİZMLE MUKAYESE: 
Sosyalizmde şahsı mülkiyet olmadığı için ferdı israftan söz edilemez . Böyle bir 

mukayese ancak insan unsuruna tesi ri açısından yapılabi l ir .  Zira devletçi yapıyı da 
neticede insanlar yürütmektedir. Dolayısıyla şahsı mülkiyetin olmayış ı ,  hiçbir israfı da 
bırakmamıştır diyemeyiz .  Aksine insanlar özel mülkiyetlerinde olsa , harcamayacakları 
imkanları toplum kesesinden götürebil irler. Zaten sosyalist blok, toplum imkanlarının 
heba edilmesi sebebiyle yıkı lmıştır . Bu imkanların maddı olması kadar, değerlendiri Ie
meyen boyutları da vardır .  

Tabi mail özerkl ik veya hürriyeti olmayan insanların başkalarına bağıml ı  hale 
geleceği de bir gerçekti r .  Bu sebepten İslamı ekonomik sistemin en büyük özelli kle
rinden birisi , insan için mail kazançtaki bağımsızl ığının korunmasıdır . 67 Zaten bunu 
temin için İslam'da,  fakirlerin bile onur ve gururu kırı lmadan yard ım yapılması öneril
miştir . Yine bunu temin için gizl i  verilen yardımın, açık verilenden daha hayırlı olduğu 
belirti lmiştir .68 Zaten riya , minnet duygusu ve yapılan iyiliğin başa kakılması ,  yapılan 
infakın ecrini toptan götüreceği için kaçınılması gereken davranışlardandır .  

SONUÇ 
ı. İslamı kültür, İslam iktisadının bir zemini olmalıdı r . Yani İslam ekonomisi bü

tünden bir parçadır 69 Bu zeminde yetişen bir İslam iktisadının bencil l ikten ve israftan 
uzak olacağı kesindir .  Ayrıca adil gel ir bölüşümüne dayanan ve bu noktada orta bir yol 
tutan İslam, 7D dolayısıyla mümkün mertebe servet ve mülkiyetin yaygınlaştırı ldığı bir 
sonuç verecektir .  Bu noktada yapılan adil uygulama, y�ryüzünde ayrıcalıkl ı tipleri daha 

65 Bkz . :  Mutahhari . Murtaza , islami ilitisadın Felsefesi, çev . :  Kenan Çamurcu, insan Y. ,  ist .- 1 995 ,  5 .  8,26. 
66 Bkz . :  Sadr, 2/3 1 5  vd . 
67 Talegani .  Mahmut, islam ve Mülkiyet, çev . :  Ahmet Saidoğlu ,  Yöneli§ Y .. ist.- 1 989, 5 . 1 92 .  
68 Bkz . :  Buhari . Ezan,  36 ( 1 / 1 60- 1 6 1 ) .  
69 Sadr, 1 /299 vd . 
70 Abdülmennan, Muhammed, islam Ekonomi Toplumunun Kuruluşu, Çev. :  Ahmet Saidoğlu ,  Fikir Y. ,  ist . - 1 989, i baskı, 

5 1 / 1 82 .  
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da azaltacaktır . Bu sebepten serbest piyasayla ferdı hürriyet kadar, eşitl ik de düşü� 
nülmüştür. Z ira kişiler büyümeye çal ış ırken , başkaları da o sahaya girme hakkına sahip 
olmaktadır . 7 1  Yine bir yandan fakirlerdeki imkansızl ık sebebiyle gelebi lecek olumsuz� 
lukları giderirken, diğer yandan zengindeki benci l l ik ve taşkınl ık gibi olumsuzlukları 
gideri r. Dolayısıyla insanları ideal bir yola çeker. 72 Bu da İslam' ın ,  insanı hem maddı 
hem de manevı yönden güçlü kı lmaya yönelik  bir strateji taşıdığını gösterir .n 

I I .  İs lam, servetin  belli zenginler elinde dolaşan bir güç olmasını reddetmiş ve 
gel i ri hem oluşum hem de bölüşüm safhasında kontrole almıştır. İsraf. ihtikar ve riba 
yasaklarıyla ;  zekat, sadaka ve infak emirleri bu meyanda değerlendiri lmelidir . 74 Dolayı� 
s ıyla tekelleşme kırılmış ,  böylece fakiri daha fakir ve zengin i  de daha zengin yapan bir  
sisteme müsaade edilmemiştir . Bu yönüyle ferdiyetçil ikten çok,  cemaatçi ve devletçi 
bir yapı sergi ler. Yalnız buradaki devletçi l ik ,  özel teşebbüsü ve serbest p iyasayı engel� 
leyecek bir tarzda olamaz. Fakat ne yazık ki zamanımızda bu teorilerin pratiğe geçtiği 
ne bir İslam devleti ve ne de bir İs lam iktisadı mevcuttur . 15 Çünkü bu yapı kendi içinde 
d�ngelenmiş bir karma sistemi netice vermektedir . Yine belli çerçevelerde oluşan bir 
ekonomik özgürlük sunmaktadır. Böylece kendine özgün bir sosyal adalet oluşturul� 
muştur .  Yani gerçekçi ve ahlakı bir yapı seyri vardır . 76 

lII . İs lama göre kapitalizm ve sosyalizmin iddia ettiği gibi toplumu veya şahısları 
etkileyen veya onlar için önemli olan tek unsur ekonomi değildir . 77 Bu sebepten her 
mesele maddiyatı , yani sermaye ve ekonomiyi gelişti rmeye endekslenmemelidir . Belki 
küll1 bir hayat ve gaye içeris inde, ekonomi de bir boyuttur. Dolayısıyla s ırf dünyayı 
tercih reddedi lmiştir . 78. 

71 Erdoğdu. 26.  
72 Kalem suresi .  68/ 1 0- 1 5 ; Yine bkz . :  Nüveyhi, 7 2 .  
73 Erdoğdu. Sabri .  islam E�onomisinde Tasarruf v e  Gelişme. IFAV Y . . ist .- 1 992.  i .  baskı . s .  2 5 .  
7 4  Türkiye'deki zekat potansiyel inin n e  derecede toplumumuza müspet tesir edeceği ve genel olarak zekatın 

fonksiyonu konusunda bir örnek olarak  bkz . :  Tür�iye'de Zekat Potansiyeli. iSAV Y . . ıst. 
75 Bkz . :  Tabakoğlu .  1 60- 1 62 .  
7 6  Sadr. 1/287 vd . 
77 es-Sadr. Muhammed Bakır. islam Ekonomi Doktrini. çev . :  Mehmet Keskin-Sadettin Ergün.  Rehber y" Ank.- 1 993. i .  

baskı. s .  1 / 1 9 1 .  
78 Bkz . :  Rum suresi .  3017; Güner. Verim Ekonomisi. 4 8 1 -482 . 
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OSMANLı DEVLETİ'NDE EGİTİM VE 

ÇAGDAŞLAŞMA ÇABALARı 

Hamit ER" 

BÜYÜk bir devlet geleneğinin küçük bir nüvesi olarak kurulan Osmanlı Devleti ,  
kuruluşundan ( ı  299 )  XVi. yüzyıl ortalarına kadar, hızla i lerlemiş; sadece İslam dünya� 
sının deği L .  aynı zamanda tüm dünyanın en büyük ve en güçlü devleti haline gelmiştir . 
Osmanl ı  Devleti 'nin bu büyümesi ve güçlenmesi devlete bağl ı  kurumların ;  özell ikle de 
eğitim kurumlarının gel işmesini  sağlamıştır . Devletin gereksinim duyduğu her türlü 
bi l imsel ve entelektüel ihtiyaç bu kurumlar tarafından karşı lanmıştır . Osmanlı Devle� 
t i 'n in yegane eğitim kurumlarını ve bilgi üretim merkezlerini medreseler oluşturmakta 
id i .  Buradaki eğitim sistemi, Osmanlı Devlet i 'nden üç yüzyıl önce kurulmuş olan Türk� 
İslam devletlerinin eğitim sahasındaki birikim ve tecrübenin bir devamıdır .  Zaman 
içerisinde Osmanlı bu birikimi Fatih Sultan Mehmed ve Kanunı Sultan Süleyman dö� 
nemleri başta olmak üzere, bu kurumları daha da gel iştirmiş ve gelebilecekleri en son 
noktaya kadar ulaştırmışlardır . 1 

Medreseden yetişen i lmiye sınıfı devlet içerisinde büyük bir imtiyaza sahip ol� 
dukları gib i ,  i lmiye sınıf ının üst düzeyini oluşturan şeyhülislam,  kazasker, padişah 
hocaları sahip oldukları imtiyazın ötesinde padişahı etkileri altında tutabilecek avan� 
taj ı da ellerinde bulunduruyorlard ı .  İ lmiye sınıfı devlet içerisinde eğitim�öğretim, yöne� 
tim ve hukukı işlerin yürütülmesini sağlıyorlardı . 2  

Osmanl ı  Devleti 'nde medreselerin dışında Enderun ad ı  altında b i r  eğitim kuru� 
mu daha vardı ki, bu sistemli örgün öğretim kurumundan daha çok çıraklık�ustal ık 
esasına dayal ı  bir eğitim kurumu olup saraya bağl ı olarak çal ışmaktayd ı .  Buradan 
yetişenler başta saray h izmetleri olmak üzere, devletin askerı konudaki her türlü ele� 

• Yrd. Doç . Dr . ,  Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi i lah iyat Fakültesi ,  her3367@hotmai l .com 
i Osmanl ı  medreseleri hakkında yapılmış bir hayl i çalışma vardır. Daha fazla bilgi için bkz: i. H. Uzunçarşı l ı ,  Osmanlı 

Dev/etinin i lmiye Teşkilatı, Ankara ı 988; Ş .  Tekindağ, "Medrese Dönemi " ,  Cumfıuriyetin 50. Yılında istanbul Üniversitesi 
ı 973, istanbu l  ı 973;  c. i zgi , Osmanlı Medreselerinde i lim, istanbul ı 997; C. Baltacı, )N-Xı/! . Asırlarda osmanlı Medre
se/eri, istanbul 1 976; H. Atay, Osmanlı/arda Yüksek Din Eğitimi, istanbul 1 983 . 

2 Hal i l  inalcık,  "Osman l ı  Padişah ı " ,  A .Ü .  Siyasal Bilimler Fakültesi Dergisi, C. XlI ,  Sayı 4, s. 24 ;  i .  H .  Uzunçarşı l ı ,  Osmanlı 
Dev/etinde i lmiye Teşkilatı, Ankara 1 988, s. 1 53 ;  Osmanlı Devletinin Saray Teşkilatı Ankara 1 945 ,  s. 360; Silahtar 
Mehmed Ağa, Silafıtar Tari(li ,  yayınlayan :  M .  N. Özön, Ankara 1 932 ,  C.  1 .  s .  1 57 .  
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man ve insan ihtiyacını karşı lamakta idi .  Bu mektepte eğitim görenler şüphesiz son 
derece vasıfl ı ,  ölçülü ve seviyeli kimselerd i .  Bir üst sınıfa geçme sırasında ince bir 
süzgeçten geçiri l i r, başarısız oldukları takdirde derhal orduya vasıfsız bir asker olarak  
gönderi l i rlerdi . 3 

XVI. Yüzyılda devletin ulaşmış olduğu ihtişama rağmen ,  değişen dünya şartları� 
na uyum sağlayamayan ve içinde bulunduğu durumla yetinen Osmanl ı  toplumu, her 
türlü bilgi ve teknoloj i üretiminden, kal iteyi ve yenil iği yakalamadan uzaktı . Buna karşı� 
l ık olarak,  her türlü gelişme çizgisini ve üretimi zorlayan Avrupa devletlerinin gösterdi� 
ği gayretler. dünya üzerindeki dengeleri zorlamaya, hatta bozmaya başladı . Başlangıç� 
ta çevresinden alakasız olan ve onları küçümseyen Osmanl ı ,  Avrupa 'daki gel işmeleri 
takip etmede isteksiz davrandı .  Bu isteks izl iğin a ltında dinden kaynaklanan üstünlük 
psikoloj is i  yatmaktaydı .  İ lml. fikrI. sınaI. idarı ve iktisadı alanda kendi güçlerin i  yeterl i 
gören Osmanl ı ,  Avrupa 'daki gelişmelere ihtiyaç duymuyordu.4  Osmanlı toplumundan 
olan Müslüman bir ferdin,  Müslüman olmayan Avrupa ülkelerinden birine seyahat 
etmesi hoş görü lmezdi .  Herhangi bir Avrupa devletinden iş için veya gezmeye gelen 
bir kimseye rahatsız edici , küçümsenen nazarlarla bakıl ırd ı .  

Kanunı Sultan Süleyman 'ın ölümünden hemen sonra , Şehzade Beyazıt i le  Şeh� 
zade I I .  Selim a rasında çıkan taht kavgaları Osmanlı Devleti 'ni ciddi olarak bir iç kar� 
gaşaya itmiştir . Bu olay devlet düzeninin bozulmasına, iktisadı ve ekonomik sıkıntıyla 
birl ikte toplumsal bir keşmekeşliğe yol açmıştır. Bundan sonra Osmanlı Devleti kendi� 
ni bir daha toparlayamayacağı bir sürecin içinde bulacaktır. 

Osmanlı Devleti 'ndeki bu çözülme ve bozulma devlet sistemi içinde en önemli 
ve merkezı konuma sahip olan i lmiye sın ıfına da sıçramıştır . Bilgisiz ve cahi l  insanlar 
i lmiye makamlarına getiri l iyor ve sorumsuzca davranışlar sergi liyorlard ı .  İ lmiye sın ıfı da 
böylece her türlü haksız davranış ve entrikalar peşinde koşar olmuş, ilim ve bi lgi elde 
etmeyi terk etmiştir. Devletin içinde bulunduğu ekonomik sıkıntı sebebiyle Osmanlı 
idaresi ,  medreselerin giderlerini ve ihtiyacını karşı layan vakıf gel irlerinin bir kısmına el 
koyması ,  i lmiye sınıfının bozulmasını h ızlandırmıştır .  Osmanlı Devleti bir yandan bü� 
yük bir ekonomik ve sosyal krizin içine yuvarlanırken , diğer taraftan da geleceği için 
son derece tehlikeli olan önemli ve fikrı bunalımla yüz yüze gelmişti . Cahil l ik artık halk 
yığınlarını  asmış,  i lmiye sınıf ını ve devlet adamlarını da içine almaya başlamıştı . XVII . 
Yüzyı l ın sonunda Osmanlı ülkesinde durum bu iken, hala toplumda üstünlük psikolo� 
jisi devam etmekte idi . 

i 683 'te Viyana önünde ikinci ve kesin yenilgiden sonra birbirini  takip eden ye� 
ni lgi ler, 1 699 Karlofça ve i 7 i 8 Pasarofça Antlaşmaları ile Osmanlı devlet adamları ve 
i lmiyesi üzerinde şok etkisi yapt ı .  Özellikle Karlofça Antlaşması b ir  devrin bittiğini ve 
yeni bir dönemin başladığını kesin ve ana hatlarla belirtti . Bu antlaşma ile Osmanlı iki 
yüz sene zarfında elde ettiği toprakları bir anda kaybettiği gibi . ka lan kısmını da savu� 
nacak gücü ve tekniği yoktu .  Osmanlı ,  Avrupa 'nın başta askerı ve teknik alandaki 

3 Enderun  Mektebi konusunda ciddi bir a raştırma Ülker Akkutay tarafından doktora tezi olarak  yapılmıştır. (Ü .  
Akkutay, Enderun Mektebi, Ankara ı 984 ) .  Ayrıca Enderun Mektebi iç in  bkz :  Osman Ergin ,  Türk Maarif Tarifıi . İstan
bul 1 977, C .  ı .  s.  1 1 -2 5 ;  i .  H, BaysaL .  Enderun Mektebi Tarifıi. İstanbul 1 953 ;  Mehmet İbşir l i .  "Enderun" ,  Türkiye 
Diyaııet Vakfı İslam Ansifılopedisi, C. Xl, s. 1 85 ;  Enderun Tarifı i  (Anonim).  Atatürk kitapl ığı , M. Cevdet yazmaları , No: 
K470. 

4 E. İhsanOğlu ,  "Tanzimat Öncesi ve Tanzimat Dönemi Osmanlı  Bilim ve Eğitim Anlayışı " ,  1 50. YIIlI1da Tanzimat, Yay. 
Haz. H, Dursun Yı ldız, Ankara 1 992 ,  s. 336; s. Show, Osmanlı imparatorluğu ve Modern Türkiye, trc: Mehmet Har
mancı, İsta nbul 1 982 ,  C. I I ,  s, 308. 
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üstünlüğünü kabul etmek zorunda ka ldı . Daha sonra Avrupa 'nın hemen her alanda 
kendisinden üstün olduğunu gördü .  Bu tarihten itibaren Osmanl ı lar b ir  yandan hezi� 
mete uğradıkları Avrupa karsısında tekrar toparlanıp güçlü hale gelmenin yol ların ı  
ararken; b ir  yandan da Avrupa'nın gal ibiyet sebeplerini öğrenmeye koyuldular. Bu 
büyük çöküş Osmanlı  aydınlarını kaçınılmaz olarak yeni arayışlara yönlendird i .  Bu 
arayış imparatorluğun sonuna kadar, hatta yeni kurulan genç Türkiye döneminde de 
devam etmiştir. 

Çok kritik bir zamanda, sadrazam olan Damat İbrahim Paşa ( 1 7  ı 8), devletin i� 
çine düştüğü bu kötü durumu çok iyi kavramış ve hemen işe koyulmuştur. Osmanlı 
devletinin muhtaç olduğu bil im, teknoloj i ,  iktisat vs . için alt yapı çal ışmalarına başlad ı .  
Bu devir daha çok zevk ve eğlence hayatı yönünden meşhur olmakla beraber, b i r  çok 
i lmı ve kültürel faal iyetlerin gerçekleştiği , küçük çapta fabrikaların kurulduğu ve ciddi 
anlamda askeri modernleşmenin başladığı, Osmanlı tarihinde yakalanan en önemli 
çıkış noktalarından biridir .  Bu devir ciddi tercüme faal iyetlerine sahne olmasının ya� 
nında, i leride Batı l ı laşma �çağı yakalama� olarak adlandırı lacak olan bir hareketin i lk  
adımlarının atıldığı ve Bat ı  i le ciddi anlamda sosyal ,  kültürel ve ekonomik il işkilerin 
başladığı bir dönem olması itibarıyla son derece önemlidir . 

Damat İbrahim Paşa'n ın ,  devleti içine düştüğü girdaptan kurtarma çabaları ve 
arayışı ,  Osmanl ı 'n ın geleceği için bir kıvı lcım, bir aydınlık umudu oluşturmuştur. Eğer 
bu dönemde yakalanan fikri canl ı l ık ve aktivite devam ettirilebilse idi ,  Osmanl ı  � 
dolayısıyla bugünkü Türkiye� Batı karşısında, önceleri hayranlık duygusu ve arkasından 
gelecek olan aşağı l ık kompleksine düşmeyip ,  gereken tavrı alabi lecekti . Böylece henüz 
o tarihlerde Avrupa 'da kurumsallaşmayan sömürgeci anlayışın içine düşmekten kolay� 
l ıkla kurtulabi l ird i .  

Bu değerli devlet adamı Osmanlı Devletini 'n in başına geçtiği i lk yıl larda Avru� 
pa 'nın önemli i l im ve kültür merkezlerine elçiler göndererek, bu memleketlerde mev� 
cut ileri teknoloj i ve bi lgi birikimlerinin tespit edilmesini ve Osmanlı Devleti 'nin yapısı 
içinde uygulanabi lecekleri ortaya çıkartmak istemiştir .  İste bu seyahatler neticesinde 
uygulamaya konulması kararlaştırı lan en önemli olanlardan biri Türkiye'ye matbaanın 
getiri lmesi ve çalışabi leceği uygun atmosferin hazırlanması olmuştur . 5  Matbaanın 
çalışmaya başlaması i le Türk di l ine büyük hizmet etmiş ve zaman içerisinde bi l im di l i  
olarak kul lanı lmasını sağlamıştır. Bunun dış ında yeni�modern eğitim kurumlarının 
kurulması ve mevcutlarının daha sistemli hale getirilmeSi için gayret edildi ise de pek 
başarı l ı  olunamamıştır. 6 

Osmanl ı  Devleti 'nin yakaladığı nadir fırsatlardan birincisi olan bu barış ve atı l ım 
dönemi ı 730 'da İran' la savaşa girilmesi ve yenilgi ile neticelenmesi sonucunda; hiçbir 
fikrı derinl iği ve ideolojisi olmayan bir ayaklanmaya sebebiyet verd i .  Son derece an� 
lamsız olan bu halk ayaklanması , imparatorluğun çözüm arama çabalarına çok ciddi 
anlamda sekte vurmuştur. Bu kul isyan i neticesinde bir çok önemli devlet adamı ile 

5 Matbaacı l ık hakkında yapılan i lk  yayınlardan olan S.  Nüzhet Gerçek'in Türk Matbaacı/ığı, (İstanbul 1 939) adlı kitabı 
bu konuda bize doyurucu bi lgi vermektedir. Buna ek olarak Türk matbaacıl ığı hakkında Osman Ersoy'un Tür
kiye'ye Matbaanın Girişi ve İ lk Basılan Eserler (Ankara i 959) ve Yazmadan Baskıya: Müteferrika, Müfıendisfıane, Üsküdar 
(Haz: T .  Kut-F. Töre, İstanbul i 996) adlı çal ışmalarından istifade edilebil ir .  

6 Özellikle Cont de Boneval ' in orduyu modernleştirmek için Üsküdar'da açtığı topçuluk okulu kayda değerdir. 
Ancak, Yeniçerilerin ve gelişmeye kapalı toplulukların baskısı yüzünden kısa zamanda bu okul kapatı lmak zorun
da kalmıştır. 
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birlikte, bu devrin en önemli şahsiyeti olan Damat İbrahim Paşa devletin kurtuluşu için 
gösterdiği gayretl i  çalışmaların karş ı lığını canı i le ödemiştir. 

Osmanlı Devlet i ,  meydana gelen bu üzücü olay karşısında devletin ihtiyacı olan 
yenil ik ve modernleşme hareketinden vaz geçmesi düşünülemezd i .  I I I .  Ahmet'ten 
sonra gelen padişahlar yarı çekingenlik içerisinde, içinde bulundukları şartları da göz 
önünde bulundurarak, yenileşme ve değişim noktasında bir şeyler yapmaya çalışmış� 
lardır .  Damat İbrahim Paşa 'dan sonra önemli gelişme sağlayan,  meydana getirdiği 
yeni l ik ve modernleşme uğruna hayatını ortaya koyan ,  bir diğer devlet adamı ise I I I .  
Sel im'dir .  Bu sultan,  Nizam�ı Cedid ad ı  altında geniş çaplı b i r  ıslahat ve yenileşme 
hareketi başlatmıştır . Yaptığı istişare toplantı larında ve bürokratlardan istediği rapor� 
larda hep, b i rinci dereceden düzeltilmesi gereken noktanın, askeriye olduğunu gör� 
müştür. Bu sebeple, başta ordunun iyileştirilmesi ve daha modern bir yapıya ulaştırıl� 
ması için yeni bir mektep açılmasına karar veri ldi . Daha önce kurulmuş olan 
Mühendishanelere yakın i lgi ve alaka göstererek, daha iyi randıman al ınması için bü� 
yük gayretler sarf etti . Mühendishanelerde eğitim ve b ilgi düzeyini artırmak için Avru� 
pa di llerinde yazılmış bir çok önemli eser Türkçe 'ye kazandırı lmıştır .  Ayrıca Osmanlı 
tarihinde i lk defa Türkçe eğit im yapan kurumlar olarak Mühendishaneleri görmekteyiz . 
Böylece Türk di l i  bir bi l im ve kültür di l i  olarak ele al ınmış ve o güne kadar hiç düşü� 
nülmeyen Türkçe grameri gündeme gelmiştir. Bu dönemde tohumları atılan ve tercü� 
me edi lerek Türkçe 'ye kazandırı lan bir çok i lmı ve bi l imsel eserle oluşturulan Türkçe 
b ilgi bir ikimi ve düzeyi , meyvelerin i  daha geç dönemlerde yani Tanzimat ve sonrasın� 
da vermiştir .  Özel l ikle diplomaside önemli olan daimı ikamet elçi leri i lk olarak I I I .  Se� 
! im döneminde kurulmuştur. Bu elçiler Osmanlı Devleti 'n in modernleşmesinde siyası. 
i ktisadı, sosyal ve kültürel açıdan faydalı olmuşlardır. Özellikle fen bi l imlerinin Türki� 
ye 'ye girişinde ikamet elçilerin in verdiği bi lgiler ve bu alandaki gayretler kayda değer� 
dir .  

Netice olarak, bu yenileşme ve ıslahat hareketleri i le Osmanl ı  Devleti 'nde Batı� 
l ı laşma hareketleri şekil bakımından olduğu kadar, ruh bakımından da gerçek anlamda 
başlamış sayılabi l i r .  Çünkü Batı l ı laşma bundan sonra ,  Mümtaz Turan ' ın  ifade ettiği 
gibi ,  daha düzenli bir anlayış ve düşünce şeklin i  alacaktır. Daha doğrusu Batı 'dan 
gelen yeni bi l im ve kültür Osmanlı toplumunun modernizasyonu için bir ara dönem 
oluşturmaktadır . 7  

Osmanlı i le Batı  arasındaki bel irgin fark kapatılmaya çalışı l ırken, tüm bu gayretl i  
çal ışmalar ,  yine anlamsız ve fikrı bakımdan h içbir zemini olmayan,  dondurulmuş gele� 
neksel yapıyı temsil eden bir güruh tarafindan başlatılan diğer bir kul isyanı i le Mayıs 
I 807 'de son buldu .  Bu hareketle tekrar, Osmanlı cehalet ve bilgisizl ik çukuruna it i l� 
meye çalışı lmıştır .  

Osmanlı Devleti 'nde modern leşme ve yeni l ik açısından yakalanan üçüncü ve 
son fırsat l L .  Mahmud'un yaptığı faa l iyetlerdir .  Kendisinden önceki padişahların akıbe� 
t in i  çok iyi bilen I I .  Mahmud son derece temkinl i  ve ölçülü davranmak zorunda idi . 
Reform ve yeni l iklere başlayabilmek için tam on sekiz sene bekledi . Bu zaman zarfında 
a lt yapı hazırl ıklarını tamamlad ı .  Modernleşmede kendisinden önceki padişah ve dev� 
let adamlarının en çok önem verdiği projeyi yani ordunun modernleşmesini tekrar ele 
alarak,  Avrupa eğit im ve teçhizatı i le donanmış yeni bir ordunun kurulmasını emrett i .  

7 Mümtaz Turan ,  Kültür Değişmeleri, istanbul 1 987, s .  1 67 .  
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I I .  Mahmud bu kararla yeniçerilerin nasıl davranacağını iyi bil iyordu . i 7 30  ve i 807'de 
olduğu gibi  aynı karanl ık oyun iç in At Meydanı 'nda toplanan yeniçeri ler ve çapulcu 
halk kalabal ığı I I .  Mahmud'un kararl ı tavrı i le, top ateşine tutulmuştu . Bir zamanlar 
Avrupa 'yı ve daha sonra Osmanlı saray ve devlet adamlarını titreten bu köhne ordu 
dağıtı lmıştır .  ı 7 Haziran i 826'da yayınlanan bir Hatt�ı HümayOn i le  bu isyancı ocağı 
bir daha canlanmamak üzere son bulmuşturı .  

Böylece Vak 'a�i Hayriye olarak tarihe geçen bu olaydan sonra, devletin ihtiyaç 
duyduğu her türlü yeni l ik ve reform hareketleri için önü açıldı . II . Mahmud dönemi 
yeni l ik ve modernleşme hareketi ,  devletin kendini toparlama ve düzeltme anlayışı ile 
birl ikte Batı l ı laşma döneminin de başlangıcı sayıl ır .  

Bu dönemde Mühendishanelerin dışında Harbiye ve Tıbbiye mektepleri açı l� 
mıştır . Bu okullar tam bir üniversite ve yüksek okul niteliğinde olmasa bile o dönem 
için çok ciddi atıl ımlar sayl l ır . 9  Özell ikle Mustafa Behçet Efendi 'n in i lk defa i 827 'de 
modern metot ve anlayışla egit im veren bir tıp mektebi kurmasıdır .  Burada başta 
ordunun sağlık h izmetleri olmak üzere tüm memleketin bu alandaki ihtiyacı hedef 
al ınmıştır . ı d  

Bu döneme kadar Osmanl ı 'da klasik eğitim anlayışı ile modern eğitim anlayışın ı  
bir arada yürütme düşüncesi hakimken, Tanzimat ve sonrasında tamamen Batı l ı  anla� 
yış ve düşünce hakim olmaya başlamış, medreseler kendi kaderine terk edilmiştir . 

Karlofça Antlaşması 'ndan sonra kendini gittikçe hissettiren Batı 'n ın baskısı be� 
I i rgin hale gelmiş ve Osmanlı Devleti 'n in son bulmasına kadar devam etmiştir .  Bu 
durum Osmanlı 'nın çağdaşlaşması ve bil imsel çizgiyi yakalamasında önemli faktör 
olmuştur .  Ancak Batı bi l im ve tekniği kendiSiyle beraber ciddi bir z ihniyet problemini 
de beraberinde getirmiştir. Bi l imsel teknikler ve anlayışla ilgili z ihniyet problemleri i le 
beraber Batı tarzı yaşam,  davra,nış ,  inanç farkl ı l ığı ve Batı hayranl ığı gerçek üstü boyut� 
lara ulaşmış ve Cumhuriyet dönemi sosyologları üzerinde durduğu yabancı laşma 
problemi ortaya çıkmıştır . . 

& Bernard Lewis. Modern Türkiye'nin Doğuşu. trc :  Metin Kıratl ı ,  Ankara 1 99 I ,  s. 80. 
9 i Iber Ortayl ı ,  imparatorluğun En uzun Yüzyılı, istanbul 1 983, s. i 3 5 ;  Ayrıca bu okul lar hakkında bi lgi için bkz: Osman 

Ergin ,  Türk Maarif TariFıi, ı-ı ı ı .  istanbul 1977. 
ı d Mustafa Behçet hakkında bilgi için bkz: A. A. Adıvar, Osmanlı Türklerinde I lim, istanbul 1 982,  s .  2 1 7; F .  N .  Uzluk, 

Hekimhaşı Mustafa Befıçet Efendi, Ankara 1 954 :
' 
Bekir Karlığa-Aykut Kazancıgit "Hekimbaşı Musta fa Behçet Efendi 

ve ibn Sina'nın Yeni  Bir Ahlak Risales i " .  Tıp Tarihi Araştırmaları, Sayı 6, 1 997. 
Mustafa Behçet Efendi, geleneksel medrese eğitimi ve sonra Süleymaniye Medresesi'nde tıp tahsil in i  yapmıştır. 
Öğrenimini bitirdikten sonra müderris olarak çalışmış, kısa zaman sonra Rumeli  kazaskerl iğine kadar yüksel
miştir. Hassa Hekimliği i le yöneldiği hekimlik sahasında üç kere hekimbaşı olmuştur ( 1 803- 1 807, 1 88 1 6- 1 82 1 ,  
1 823- 1 834 ) .  Mustafa Behçet Efendi Arapça ve Farsça 'nın yanında italyanca ve Fransızca bilmekteydi .  M .  Behçet 
Efendi hekimlik ve idari hizmetlerinin dışında bil imsel yayınlarıyla da il im ve kültür hayatımıza katkıda bulun
muştur. Yayınlarını şöyle sıra lamak mümkündür: Çiçek Aşısı Risalesi, lenner'in i 798'de çiçek aşısı hakkındaki ö
nemli eseri 1 80 1  'de i ta lyanca 'ya çevri lmiş ve M. Behçet Efendi bu eseri Risale-i Te/kiFı-i Bakan ismiyle Türkçe'ye ' 
çevirmiştir. Vazilif-i A'za; Fizyoloii 'ye ait Antonio isimli bir italyan 'ın eserinden yaptığı çeviridir. Türkçe'deki i lk  
çağdaş bilgi kaynağıdır. Makale-i Emrdz-ı Frengiye, Almanca 'dan i talyanca 'ya çevri len Plenck' in kitabının Türkçe 
çevirisidir. Tahiat Tarihi, Boffon 'dan tercümedir. Ruhiye veya Kusur-u Leheniye, Tertih-i Ecza, Hezar Esrar ve Kolera 
Risalesi'dir. Bu son risale Almanca 'ya çevri lmiştir. Türkçe'den yabancı di l lere çevri len i lk  kitaptır. 
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YADSıNAN GELENEK: 
"İSLAM'A YAMANAN SANAL ŞİDDET: RECM VE 

İRTİDAT MESELESİ" YAZıSı ÜZERİNE 
BAZI ELEŞTİREL MÜLAHAZALAR 

Davut İLTAŞ' 

GiRiş 

7j öntem sorunu,. günümüzde genelde bütün Müslümanları ,  özelde de aka� 
demisyen olsun olmasın Islamı i l imler sahasında araştırma ve inceleme yaparak top� 
lumu aydınlatma yükümlülüğünü taşıyanların karşılaştıkları ve henüz çözülmeyi bekle� 
yen bir problem olarak mevcudiyetini korumaya devam eden bir sorundur. Son gün� 
lerde, bu ve benzeri problemlere bir açıkl ık getirmek üzere Diyanet İşleri Başkanlığı 'n ın 
düzenlediği " İstişare Toplantıs ı "  bu sorunun gün yüzüne çıkan en belirgin göstergele� 
rinden birid ir .  Aynı problemin devam ettiği platformlardan biri de din sahasında bi l im� 
sel faa liyetlerde bulunan dergilerdir .  Bu tür faal iyetlerin sonuç itibariyle din ile ilgil i 
konuları gündeme getirmesi ,  kamuoyunun i lgi ve bilgisine sunması açısından önemi 
tartışı lamaz . Problemlerin tespiti ,  bu problemler konusunda fikir ve düşüncelerin ol� 
gunlaşması ve sonuçta problemleri çözme noktasında yerinde önerilerde bulunulması 
ancak bu tür faal iyetler sayes inde mümkün olabilmektedir .  Ancak problemleri tartışır� 
ken ve çözüm üretirken kaynakları belli ve bu kaynaklara bakışı kendi içinde tutarlı 
olan bir yöntemin izlenmesi ve geçmişin layıkı veçhile değerlendirilmesinin de bi l im� 
sell ik ve hakkaniyet açısından gözetilmesi gereken bir nokta olduğu gözden uzak tu� 
tulmamalıdır . Bu amaçla İslamiyat dergisinin " Din ve Şiddet" özel sayısında sayın Prof. 
Dr. Hayri Kırbaşoğlu tarafından kaleme al ınan " İslam'a Yamanan Sanal Şiddet : Recm ve 
İrtidat Meselesi" (s .  1 2 5�  ı 3 2) başlıkl ı  makale hakkındaki bazı eleştirel mülahazalarımı 
dile getirmek istiyorum .  i 

• Erciyes Üniversitesi i lahiyat Fakültesi ,  di l tas@erciyes .edu .tr 
i "Bu yazı , yaklaşık dokuz on ay önce eleşti riye konu olan yazının yayınlandığı islamiyat dergisine gönderi lmiş olup 

irtibat kuru lmuş olmasına rağmen, bu zamana kadar yazının yayını konusunda tarafımıza herhFtngi olumlu ya da 
olumsuz bir cevap veri lmem}ştir. Yazımızın öncelikle eleştirdiği yazının yayınlandığı söz konusu dergide yayın

-7 
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Sayın Kırbaşoğlu 'nun temel iddias ı ,  ı 4 asır boyunca muhsan kişi ler iç in veri len 
recm ve i rtidat edenler için öngörü len ölüm cezasının (yazın ın başlığından da anlaşı la� 
cağı üzere) şiddet olduğu ve bu iki cezanın İslam 'da olmadığıdır .  Bu temel iddiasın ı  da 
özetle, şu şekilde gerekçelendirmiştir : 

ı .  Söz konusu iki cezanın Kur 'an 'dan dayanağı yoktur. 
2 .  B u  iki ceza i le i lgi l i  mevcut hadisler ya zayıf y a  d a  haber�i vahiddir. 
3 .  Haber�i vahidler ise şüphe içermesi sebebiyle "şüphe i le hadlerin dü� 

şürülmesi i lkesi" gereğince had cezalarını ispatta deli l olamaz. 
4 .  "Açıklamanın ihtiyaç vaktinden sonraya bırakı lması caiz değildir" i lkesi 

gereğince, bu iki suç Kur'an'da yer aldığı halde, cezalarının Kur'an' la 
açıklanmaması düşünülemez. Kur'an ' ın  kendisi dururken açıklamanın  
Hz.  Peygamber aracılığıyla yapılmış olabileceğini  i leri sürmek ikna edici 
değildir .  

Biz de sayın Kırbaşoğlu 'nun temel iddia ve gerekçeleri hakkındaki eleştirilerimi� 
zi , özetle verdiğimiz bu noktaları esas almak suretiyle şu başlıklar altında ele alacağız .  

ı . Makalenin başl ığı 
2 .  Fakihlere yöneltilen eleştiri ler 
3 .  Şüphe ile hadlerin düşürülmesi meselesi 
4 .  H z .  Peygamber' in beyan görevi 
5 .  Genel değerlendirme ve sonuç 

ı .  MAKALENiN BAŞllGI HAKKINDA: 
Başlıkta yer alan "yamanan" ,  "sanal" ve "ş iddet" kelimelerin in  yazar tarafından 

özenle seçildiği ve yazarın bu iki meseleyle i lgi l i  bakış açısını baştan ve belirgin bir 
biçimde ortaya koyduğu görülmektedir .  Daha baştan recm ve mürtedin öldürülmesi 
meselelerin in ,  esasen İslam'da olmayan birer mesele ve şiddeti içerdiği, daha doğrusu 
bütünüyle şiddet olduğu vurgulanmaktadır. Şu veya bu mertebede konu i le  ilgil i pek 
çok rivayetin bulunduğunu söyleyen (s .  ı 28) yazarın bu meseleleri , mevzu hadislere 
dayandığı anlamını  i fade eden "yamanan"  ve "sanal"  sıfatlarıyla nitelernesi, bugünün 
telakkilerin in bel irleyici kriter olarak al ındığı izlenimini vermektedir. 

Başl ıkta geçen "şiddet " kel imesi de yine mahkum edici ve yerinde olmayan bir 
n itelernedir .  Hukukı açıdan şiddetin ,  hukukun öngördüğünün ötesinde hukuka aykırı 
olarak  mala ve cana karşı fizikı güç kullanma olduğu düşünülürse, recm ve i rtidat suç 
ve cezalarını kabul eden bir hukuk sisteminde, ceza hukuku mantığı açısından �bizim 
için öyle olmasa da� bunları ,  kaba kuvvet anlamına gelen şiddet 'le n itelernek doğru ve 
kabul edilebi l i r  bir yaklaş ım olarak gözükmemektedir. Aksi taktirde tüm cezaların şid� 
det olarak n itelendiri lmesi kaçınılmaz bir durum olur. Bu bağlamda yazarın ,  Kur'an 'da 
yer alan zina edene yüz sopa (Nur 24/2 ) ,  iftira edene seksen sopa vurulması (Nur 
24/4) , h ı rsızın el inin kesilmesi (Maide 5/38 ) ,  eşkıyanın öldürülmesi veya asılması ya da 
el ve ayaklarının çaprazlama kesilmesi (Maide 5/33 )  gibi bedenı cezaları da " şiddet" 
olarak değerlendi rip değerlendirmediğinin bi l inmesine ihtiyaç vardır .  Yazarın bu ceza� 
lar hakkındaki kanaatini ortaya koymadan sadece recm ve irtidatı ele alıp "ş iddet" 
olarak n itelernesi ,  parçacı b ir  yaklaşımda bulunulduğunu göstermektedir .  

-7 
Ianmasını bil imsel ahlak gereği olarak değerlendirip bu kadar zaman bekledik ve yeterince beklediğimizi dü�üne
rek artık yayınlamanın uygun olduğuna karar verdik .  Takdir kamuoyunundur." 
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Hz.  Peygamber'in sünnetini bir "dünya görü§ü" ,  bir " model " olarak proielen� 
dirme çabası içinde olan sayın Kırba§oğlu 'nun,  her §eyden önce ' Bir §eyin İslam'da 
olup olmamasının kriteri nedir?' sorusuna bir cevap vermesi gerekird i .  Acaba bir §eyin 
İslam 'da olup olmamasının kriteri Kur'an 'da olup olmaması mıdır, yoksa akla ve gü� 
nümüzün değerlerine uygun olup olmaması mıdır? Bu bağlamda Hz. Peygamber'in ve 
sünnetinin konumu ve değerinin yeri neresidir? Bu konuda yazarın tavrın ın belli olması 
beklenirdi . Ancak §u kadarını söyleyebi l iriz ki ,  katı l ıp katılmadığı bu yazısı çerçevesin� 
de belli olmamakla birl ikte, yukarıda yazarın temel iddiasının gerekçesi olarak belirt i� 
len birinci ve dördüncü gerekçeler, bu konuda temel kriterin Kur'an 'da olup olmaması 
olduğu yönünde bir imada bulunmaktadır. Eğer böyle ise bu dü§ünce, Hz .  Peygam� 
ber' in sünnetini bir "dünya görü§ü " ,  bir " model " olarak kabul etmekle nasıl bağda§tırı� 
lacak? Eğer böyle değilse, bu cezaların Kur'an 'da olmamasından İslam 'da olmayacağı 
sonucu nası l  ç ıkıyor? 

2 .  FAKİHLERE YÖNELiK ELEŞTiRiLER: 

A. FAKİHLERiN Bu CEZALARıN İSPATlNDA KUR'AN'A DAYANDlGI İDDiASI: 
Yazar, recm ve irtidatın dayandığı del i l ler sadedinde bu ikisi arasında bir ayırım 

yapmadan §öyle demektedir :  " Hemen belirtel im ki ,  eski�yen i .  konuyla i lgi l i  eserlerin 
çoğu recm ve irtidad suçlarının ve bunlar için öngörülen cezaların dayanaklarının 
Kur'an ve sünnet olduğunda müttefiktirler. " (s .  1 26) Yazar bir sayfa sonra (s .  1 2 7 )  
"Zaten İslam fıkhında recm cezasının varlığın ı  iddia eden pek çok İslam a l im i  de ,  bu� 
nun Kur'an ' la herhangi bir i lgis inin bulunduğunu i leri sürmü§ değildir" diyerek bir ön� 
ceki sözü i le çeli§mektedir .  A§ağıda görüleceği üzere esasen fakihlerin gerek recm 
cezası gerekse mürtede verilen ölüm cezası konusundaki dayanakları ,  iddia edildiğinin 
aksine ayetler deği L .  Hz .  Peygamber'in uygulamaları ve bu uygulamalar üzerindeki 
icma 'dır .  

Sayın yazarın " Dolayısıyla ,  yaptığımız bu tespit ve değerlendirmenin 1 4  asırl ık  
İs lam fıkıh geleneğinin tamamı iç in de aynen geçerli olduğunu söylemek mümkündür" 
(s .  1 2 7 )  sözleriyle Abdulkadir Udeh hakkında yaptığı değerlendirmeyi , onun sırtından 
1 4  asır boyunca gelmi§ geçmi§ bütün İslam al imlerine teşmil etmesi hatalı bir genel� 
lemedir .  Fakihlerin, irtidatın hükmünü bel irleme konusunda bu ayete (Bakara ,  2/2 1 7) 
dayandıkları §eklindeki bu aceleci genellemesi ,  yazarın klasik kaynakları yeterince 
incelemeye fırsat bulamadığı izlenimini vermektedir. Klasik kaynaklara bakı ldığında 
fakihlerin ,  bu meselenin hükmünü belirlemede esas itibarıyla söz konusu hadisler 
üzerindeki icma'a dayandıkları görülür. Bu ayetin, İbn Kudame'nin el�Muğni'sinde 
olduğu gibi bazı kaynaklarda irtidat konusunda zikredilmesV sanıldığı gibi irtidata 
verilecek cezayı bel i rleme amacına yönelik olmayıp, mürtedin tanımına açıklık getir� 
mek ya da mürtedin uhrevı açıdan durumunu gözler önüne serrnek amacıyladır .  Z ira 
ayette dünyevı bir cezadan bahsedilmediği ,  fakih olmayanların bile anlayacağı ölçüde 
açıktır. 

Yazar, metin tenkidi açısından irtidatla i lgi l i  haberlerin Kur'an 'a  ters düştüğünü 
i ler i  sürmü§tür ( s .  1 29) . Ona göre , §ayet mürtedin öldürülmesi gerekli olsaydı ,  " İman 
edip sonra kafir olan ,  sonra tekrar iman edip yine kafir olan ,  ardından da küfürlerinde ileri giden� 
lere gelince , Allah onları ne affeder ne de onları doğru yola iletir" (Nisa, 4/ 1 3 7 )  ayetinde geçen 

2 E/-Muğnl. Kahi re ı 990. XlI .  264 .  



220 Davut İltaş 

ikinci ve daha sonraki irtidatlara müsaade edilmemesi gerekird i .  Ayetle hadis arasında 
görünürdeki çelişki , gerçekte bir çelişki değildir .  Nitekim fukaha ,  mürtedin hemen 
öldürülmeyeceğini ,  şüphelerinin giderilmesi ve bu şekilde yeniden İslam'a dönmesi 
için üç günlük süre (Hanefiiere göre , mürted bunu talep etsin ya da etmesin bu süre
nin tanınması müstehap, cumhura göre zorunludur) tanınacağını  söylemişlerdir . l  Bu 
da ayette anlatı lan, mürtedin tekrar  iman edip, bundan sonra yine irtidat edebileceği 
hususuyla çelişmez . Diğer yandan böyle bir çel işkinin varl ığı kabul edilse bile, recm 
meselesinde olduğu gibi Kur'an ve sünneti birl ikte değerlendirmenin bir gereği olarak,  
mütevatire yakın bir derecede kabul edilen haberlerle ayetin nesih ve tahsis edileceği , 
usulcülerin neredeyse tamamı tarafından kabul edilmiştir . 

B. FAKİHLERiN, ZAYıF VEYA AHAD HABERLERE DAYANDlGI İDDiASI: 
Sayın Kırbaşoğlu 'nun,  fakih leri eleştirdiği noktalardan biris i ,  onların recm ve 

i rtidadın hükmünü zayıf ya da en iyimser ihtimalle haber-i vahidlerle belirlemiş olma
larıdır .  Acaba gerçekten fakih ler, bu iki meselenin hükmünü belirlemede zayıf haberle
re ya da haber-i vahidlere mi dayanmışlardır? Konuyu fazla uzatmamak ve farklı mez
heplerden fakihlerin her iki konu i le i lgi l i  görüş ve gerekçelerini göstermesi açısından 
her birine ait b irer kaynağı örnek vermek yeterl i olacaktır. 

B i . RECM MESELESi : 
Malik, fakih İbn Rüşd, muhsan hür kişi lerin zinasının cezası hakkında şöyle de

mektedir :  "Heva sahiplerinden bir fı rka hariç Müslümanlar, bu kişi lere verilecek had 
cezasının recm olduğunda icma ' etmişlerdir .  Bu fırka ise zina eden her kişiye celde 
cezasın ın veri leceği görüşündedir. Cumhur ise recm konusundaki hadislerin sabit 
olduğunu kabul ederek sünnetle Kitab' ı  tahsis etmiştir. "4 

Hanefi fakih Mergınanı. recm ce.zasının uygulanmasına i l işkin üç gerekçe sun
muştur. ı )  Hz. Peygamber'in Maiz ' i  recmetmesi .  2 )  Müslüman kanının üç şeyden biri 
i le helal olduğu , bunlardan birinin de muhsan olduktan sonra zina olduğunu bel irten 
hadis k i ,  bu hadisi müell i f  maruf hadis olarak n itelemiştir. 3) Bu konuda sahabenin 
icma ' etmiş olması . '  

Hanbeli fakih İbn Kudame, erkek olsun kadın olsun muhsan zanınin 
recmedilmesinin vücubu ve gerekçeleri konusunda " Bu görüş sahabe, tabiOn ve bun
lardan sonraki bütün asırlarda yaşamış olan al imlerin görüşüdür. Bu konuda HaridIer 
dışında muhal if  olan hiç kimseyi bi lmiyoruz . . . .  Bizim görüşümüzün gerekçeSi şudur: 
Tevatüre benzeyen haberlerde geldiği üzere recm,  Hz .  Peygamber' in sözü ve fii l iyle 
sabit olmuştur ve Hz. Peygamber'in ashabı da bu konuda icma ' etmiştir . " 6 

Şafil fakih Hatib Şirblnı. Nevevı'nin el-Minhac' ına yaptığı şerhte konu ile ilgili 
olarak muhsan zanınin haddinin recm olduğu konusunda icma ' olduğunu belirterek, 
" Maiz ve Gamidiyyeli kadının recmi gibi bu konuda haberler birbirini desteklemektedir. "7 demek
tedir. 

3 Örnek olarak bkz.  Merğınanı. el-Hidiiye, istanbul 1 99 1 ,  I I .  1 64 .  
4 BidiiyeW 'I-Müctefıid, istanbul 1 985 ,  I I ,  363. 
5 EI-Hidiiye. I I ,  96. 
6 EI-Muğııi. XI I ,  309. 
7 MUğııi ' l-Mufıtiic, Beyrut 1 933 ,  iV, 1 46.  
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Zahirı İbn Hazm da,  muhsan hür zanııerin cezasının recm olduğu konusunda İs� 
lam fırkalarından saymadığı Ezarika dışında tüm Müslümanların ittifak  ettiğin i ,  ihti laf 
edilen noktanın ise celde ve recm cezasının birl ikte uygulanıp uygulanmayacağı oldu� 
ğunu belirt ir . "  Hı l ll ise "Akıl baliğ bir kadınla zina ettiğinde muhsan kişinin 
recmedilmesi gerekir" sözüyle İmamiyye'n in bu konudaki görüşünü ifade eder.9 

B2 . İRTioAT MESELESi: 
İbn Rüşd bu konuda şöyle demektedir :  "Al imler, Hz.  Peygamber' in " Kim dinini 

değiştirirse onu öldürün"  sözünden dolayı ,  savaşmadan önce ele geçirilmesi hal inde 
mürtedin öldürüleceği konusunda ittifak etmişlerdir .  Mürted kadının öldürüleceği 
konusunda ise ihti laf etmişlerdir .  . . .  " 1 0 

Merğınanı de irtidat cezasının gerekçesi olarak mezkur hadise dayanmaktadır. 
Ancak ölüm cezasın ın uygulanması noktasında erkekle kadın arasında Hanefııerin 
yaptığı ayırıma gerekçe olarak Hz.  Peygamber'in kadınları öldürme yasağını zikretmek� 
le birlikte makul bir gerekçe olarak da şunları söylemektedir :  "Aslolan cezaların aFı iret 
yurduna bırakı lmasıdır. Zira cezalarda acele edilmesi imtiFıan esprisini bozar. İrtidat eden erkek 
konusunda bu kuralın işletilmemesinin nedeni ondan gelecek olan yakın teFı likedir ki, bu da M üs� 
/ümanlara karşı savaşmasıdır. Erkeklerin aksine yapılarının elverişli olmamasından dolayı  kadın� 
lardan böyle bir teFı likenin gelmes i söz konusu değildir. " "  

İbn Kudame, mürtedin tanımını verdikten sonra konuyla ilgil i olarak  söz konusu 
ayete değinmiş ,  ardından da Hz. Peygamber'in "Kim dinini değiştirirse onu öldürün " sözü� 
nü zikrederek i l im ehlinin mürtedin öldürülmesinin vücubu konusunda icma ' ettiklerini  
belirtmiştir . Hz .  Peygamber' in bu sözünün Ebu Bekr, Osman, Al i ,  Muaz, Ebu Musa, 
İbn Abbas, Hal id ve bunların dışındaki sahabilerden rivayet edildiğini ekleyen İbn 
Kudame, kimsen in karşı çıkmaması nedeniyle de icma ' oluştuğu değerlendirmesinde 
bulunmuştur . ı ı  

Şirbinı d e  kadın erkek ayırımı yapmaksızın, irtidat eden kimsenin tevbeden ka� 
çınması hal inde öldürülmesin in gerektiği hükmünü "Kim dinini değiştirirse onu öldürün"  
hadisine dayandırmaktadır. 1 3 

İbn Hazm ise Ömer, Süfyan ve İbrahim en�Nehal'nin irtidat eden kişinin 
ebediyyen tevbeye davet edileceği görüşünün dışında tüm fakihlerin i rtidat eden kişi 
hakkında ölüm cezasının uygulanacağı konusunda ittifak ettiklerin i  belirtir . 1 4 

Hz.  Peygamber'in Maiz' i  recmettiği , sahabe döneminden beri neredeyse bütün 
Müslümanların kabul ettiği b ir  olay olup, fıkıh kitaplarının büyük çoğunluğunda yer 
almıştır . Hidaye müel l i fi ,  ikinci gerekçe olarak verdiği hadisi ise maruf olarak nitelemiş� 
tir ki ,  maruf haber tabiri Hanefllerde haber�i vahid dışında kalan meşhur ya da 
mütevatir sünneti ifade için kullanı lan bir tabirdir . " Kısaca yazarın sahih bir haber�i 
vahid olarak bi le kabul etmediği bu haber Merğınani ve temsil ettiği mezhep al imleri 

• E/-Mufıallii , Kah ire, t .y .. XI, 23 1 , 233 ;  Meriitiou'l-icmii' ,  Beyrut. t .y .. s. 1 29 .  
9 E/-MuFıtasaru 'n-Nii{1' , Mısır, t .y . ,  s .  2 1 5 . 
LO E/-Bidiiye, I I .  383 .  
i i  E/-Hidaye, ii, 1 65 .  
ı ı E/-Muğnl, XII , 2 64 .  
1 3 Muğni ' I-Muht:ıc, iV, 1 40. 
1 4 Meratibu' I- İcm:ı ' ,  1 2 7; el-Muhaıı:ı, XI ,  1 88- 1 89. 
i s Bu konuda bkz. H .  Yunus Apaydın ,  "Haneli Hukukçuların Hadis Karşısındaki Tavırların ın Bir Göstergesi Olarak 

ManeVl inkıta '  Anlayışı" , Erciyes Ü .  i lahiyat F.  D . . Sayı 8, s .  1 80. 
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tarafından maruf olarak  görülmektedir .  Merğınanı ve diğer fakihlerin gerekçe olarak 
zikrettiği saha be icma ' ı  ise yazar tarafından hiç gündeme getiri lmemiştir. Bu konuda 
sahabenin icma ' etmiş olması ,  1 4  asır boyunca recm cezasının Müslümanlar tarafın
dan niçin kabul edild iği sorusunun cevabıdır .  Eğer bu konuda bir şüphe olsaydı ,  pek 
çok konuyu tartışmış ve ihti lafa düşmüş olan sahabenin böylesine önemli bir konuyu 
atlamış olması düşünülemezd i .  

Recm ve irtidat konusundaki haberler, yazarın iddia ettiğinin aksine zayıf ve 
haber-i vah id  türünden haberler değildir .  Esasen haber-i vahid konusunda en sıkı 
şartları i leri süren Hanemerin ,  yöntemleri açısından bu rivayetlerin haber-i vahid oldu
ğunu kabul etmeleri de mümkün değildir .  Çünkü Hanefllerin yöntemine göre haber-i 
vahidle Kuran ' ın umumunun tahsis edilmesi ,  Kuran' ın hükmünün neshedilmesi, ha
ber-i vahidle nassa ziyade söz konusu olamaz. Tahsis veya neshedecek haberin meş
hur veya mütevatir olması gerekmektedir .  Nitekim Hanefi usulcülerden Cessas ,  bu 
konuda kendi mezhebinin tutumunu net olarak ortaya koymuştur: "Kur'an 'a uyma emri, 
tenzil nassı ile sabittir; fıaber-i vafı idin kabulii ise tenzil nassı ile sabit değildir. Dolayısıyla (fıa
ber-i vafı id sebebiyle) Kur'an ' ın  terk edilmesi ca iz değildir. Çünkü Kur'an 'a uymanın gerekliliği 
ilmi gerektiren bir yoldan sabit olmuştur; fıaber-i vl1fı id ise ame/i gerektirir. Dolay ısıyla fıaber-i 
vafı id sebebiyle Kur'an ' ın  terki ve fıaber-i vafı idle Kur'an 'a itiraz ca iz değildir. Bu da asfıabımız ın ,  
fıaber-i vafı idlerde Kur'an 'a mufıalefet eden kişinin sözünün makbul olmadığı şeklindeki görüşü
nün safıifı olduğunu gösterir. " 1 6 Haber-i vahidin Kur'an karşısında delil olamayacağını bu  
kadar açık ve  kesin b i r  şekilde benimseyen ve  ayrıca haber-i vahid lerin Kur'an 'a a rz 
edilmesini b i r  kural olarak ortaya koyan Cessas, Nur suresindeki celde ayetininin 
muhsan kişi ler hakkında Ubade b .  Samit hadisiyle neshedildiğini  söylemekted ir . 1 7 Bu 
durumda Cessas ' ın bu hadis i ,  KUr'an' ın hükmünü neshedecek bir derecedel 8 değer
lendirdiğini söylemek gerekir .  Hanefllerin dışındaki çoğunluğa göre ise haber-i vahidle 
tahsis ve neshin cevazı konusunda zaten kayda değer bir görüş ayrı l ığı yoktur . 1 9  

İbn  Kudame, recm konusunda muhalif olan Haridlerle Ömer b .  Abdülaziz ara
sında geçen bir olaydan bahsetmektedir .  1 4  asır boyunca recm ve benzeri konuların 
nasıl kabul edild iğine i l işkin dikkat çekici noktalar içermesi bakımından bu olayı ak
tarmak istiyoruz . " HaridIerden bir grup, Ömer b .  Abdülaziz'e gel irler. Ömer b .  Abdüla
z iz ' i  tenkit ettikleri konular arasında recm olayı da vardır .  Şöyle dediler: " Hayızlı kadın 
için namazın kazasını vacip kılmayıp orucu n kazasını vacip kıldın ız .  Halbuki namaz 
daha öneml idir . "  Ömer b .  Abdülaziz de onlara şöyle ded i :  "Siz, ancak Allah ' ın kitabın
da olan şeyleri mi kabul ediyorsunuz?" Onlar, " Evet" dediler. Bunun üzerine Ömer b .  
Abdülaziz onlara şöyle dedi :  " Öyleyse söyleyin bakalım, farz namazıarın sayısını ,  rü
kün, rekat ve vakitlerinin sayısını Al lah 'ın .kitabının neresinde buluyorsunuz? Söyleyin 
bakal ım,  zekat kimlere farzdır, zekatın mikta rı ve nisabı nedir?" Onlar "Bize biraz süre 
ver" diyerek ayrıld ı lar . Bu soruların cevabına i l işkin Kuran 'da bir şey bulamadılar. Tek
rar Ömer b. Abdülaziz'e gelerek " Bunların cevabını Kuran 'da bulamadık" dediler. Ömer 
b. Abdülaziz, onlara " Peki , bunları nasıl kabul ediyorsunuz?" diye sordu .  Onlar, "Çün
kü bunları Hz. Peygamber yaptı, ondan sonra da Müslümanlar yapt ı "  dediler. Bunun 

1 6  Afıkilmu'I-Kur'an, Beyrut 1 985 .  iV. 20 1 .  
1 7 Ahkamu 'I-Kur'an ,  V, 94.  
1 8 Nitekim Cessas recm haberlerin i  mütevatirin iki kısmından biri olarak değerlendiriL E/-Fusul [i'l-usul, y.y" 1 994,  

I I I .  48, 49 .  
1 9  Örnek olarak bkz .  Amidi. Seyfüddin ,  el- ifıkilm {i usuli'l-afıkilm, Beyrut ı 985 ,  ı ,  525  vd . 
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üzerine Ömer b. Abdülaziz onlara " Recm de, hayızlı kadının orucu da böyledir . Hz . 
Peygamber recmett i .  kendisinden sonra hal i feleri ve Müslümanlar da recmetti . Hz .  
Peygamber, (adet hal inde eda edilmesi yasak olan) orucu n kaza ed ilmesini emrett i .  
namazın kaza edilmesini ise emretmedi .  Bu emrini  hem Hz.  Peygamber'in hanımları 
hem de ashabının hanımları yerine getird i .  "20 

C. FAKİHLERiN SİYAsi DEGERLENDiRME YAPMADıKLARı İDDiASI: 
Sayın Kırbaşoğlu ,  fakih ve usulcülerin Hz .  Peygamber' in hüküm ve uygulamala� 

rını  genelde a )  Peygamber sıfatıyla , bL devlet başkanı sıfatıyla ,  cl normal bir insan ve 
toplumun bir bireyi s ıfatıyla olmak üzere,  farklı açı lardan değerlendirdiklerin i ,  böyle bir 
tasnifin neden irtidat ve recm rivayetleri için de geçerli olup olmadığını tartışmaksızın 
dını n itelikte ve genel geçer olduklarını i leri sürmelerinin isabetsiz olduğunu belirterek 
bu meseleleri yeterince inceleyip tartışmadıkla rı sonucuna varmaktadır .  

Öncelikle bu eleştirin in ,  recm ve irtidat konusundaki hadislerin hücciyyetine 
yönelik eleştirileriyle çeliştiğini belirtel im.  Zira bu eleştiri. ancak hadislerin hücciyyeti 
kabul edildiği taktirde makul ve yerinde bir eleştiri olabil ir .  Aksi takti rde zayıf ya da 
meseleyi ispata yetmeyen bu hadislerin ifade ettiği hükümleri s iyası uygulamalar şek� 
l inde değerlendirmedikleri için fakihlerin tenkit edilmesi anlamlı olmaz . 

İkinci olarak, irtidat suçuna verilen cezanın siyaseten veri lmiş bir ceza olduğu 
yönünde Hanefllerce yapılmış bir değerlendirmen in bulunduğu konunun uzmanlarının 
malumudur. Merğınani'n in yukarıdaki sözleri i le Kasani'nin " Bize göre öldürme, dinden 
dönmenin ayrı lmaz unsurlarından biri değildir. Çünkü,  dinden dönme mevcut olmakla birlikte, 
asrıabımız araslYlda rı içbir görüş ayrı ltğı bulunmaksızıyı dinden dönen kadIYI öldürülmez . " 2 1 sözü 
böyle bir değerlendirmeden başka hangi anlama gel ir? Bu noktada yazar tarafından 
hiçbir ayırım yapılmaksızın genellemeci bir yaklaşımla fukahanın tamamını eleştirmek, 
sayın yazarın fukahaya yönelttiği ifadelerle söyleyecek olursak, veri len hükmün daya� 
nakları konusunda yeterince inceleme yapmamaktan başka ne i le ifade edil ir !?22 

20 EI-Muğni, XII .  3 1 0. 
2 1  Bedai 'u 's-Sena i '  f i  Tertlbi 'ş-Şera i ' ,  Beyrut 1 982 , Vi i ,  1 34 .  
22 Fakihlere karşı yazar tara fından yapılan hatalı ve haksız eleştirilerin bir diğer örneğin i  de usulcülerin ve fakihlerin 

sünnet tanımlarına yönelttiği eleştiri oluşturmaktadır. Sayın Kırbaşoğlu ,  " islam Düşüncesinde Sünnet" isimli eserin
de usulcülerin ve özel l ikle de fakihlerin sünnet tanımını yeterli bulmayarak, hatta vahim bir hata olarak  değer
lendirerek şu eleştirilerde bulunmuştur: .. . . . Fıkı{ıçılar da Sünne!'i farz-vacip dışındaki fıükümlere fıasrettiklerine göre, bu 
durumda Sünııet "Mendub"un karşılığı olmaktadır. Bizce fıkıfıçılann hatası işte bu noktadan kaynaklanmaktadır. Çüııkü gayet 
aşikardır ki, Süııııe!' i  Hz. Peygamber'in sadece "Mendub" /üründen davranış ve hükümlerine hasretmek son derece vahim bir 
{ıatadır. Bunun {ıala olduğunu anlamak için Sünne!'in lügat manasına bir göz atmak bile yeterlidir . . . .  Söz konusu olan Sünnet 
" Hz. Peygamber' in Sünneti" olunca, onun yolunun, gidişatıııl/l ve sıretinin veya daha çağdaş bir tahirle "Hz. Peygamber'in 
ortaya koyduğu modeliıı" sadece mendublan içermesi doğru olmaz . . . .  " Bunlara ek olarak sayın Kı rbaşoğlu ,  mendub, 
tatavvu ve nafile terimleri varken neden fıkıhçı ların  "Sünnet" terimini kullandıklarını anlamanın hayli zor olduğu
nu söylüyor. Daha sonra da fakihlerin vahim hatasını gidermek ve kendi önerisini ortaya koymak için sünneti 
bağlayıcı l ık açısından şu şeki lde s ıra l ıyor: I l  Farz, 21 (Vacip) . 3 1  Mendub-Nafile-Tatavvu , 41Mübah ,  51Mekruh ,  
61Haram (s .  74-75 1 .  
Sayın Kırbaşoğlu 'nun,  bu satırlardakL kendi tabiriyle "vahim hatayı " nasıl işlediğin i  merak ediyorum doğrusu.  
Öyle görünüyor ki .  burada fakihlerin terminolojisindeki del i l  anlamındaki sünnet i le teklifi hükmün kısımlarından 
biri olan sünnet birbirine karıştı rı lmış ve fakihler haksız yere vahim bir hata işlemekle suçlanarak vahim bir hata 
işlenmiştir. Yazar, mendup terimi varken neden sünnet teriminin kul lanıldığını anlamanın hayli zor olduğunu 
söylüyor. Halbuki mendub, mütekell im usulcü lerin kullandığı bir terimdir. Bu terim, büyük ölçüde Hanefi usulcü
lerin terminolojisindeki sünnet ve nafile terimlerine tekabül eden bir terimdir. içeriği tanımlandığı sürece bir te
rimin tanımlanan a nlamda kul lanı lmasında ise an laşı lmayacak hiçbir şey yoktur. Nitekim mütekel l im usulcü ler, 
farz an lamında olmak üzere vacib terimini kul lanırlar. Aynı vacib terimi Hanefi usulcüler tarafından farzdan bir 

� 
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Üzerinde durulması gereken bir diğer nokta ise yazarın ,  recm konusunda Mu� 
hammed İzzet Derveze tarafından yapılan değerlendirmeye dikkat çekmesidir .  "Burada 
Muhammed İzzet Derveze'n in recmi Hz. Peygamber' in şahsı bir ictihadı olarak değer� 
lendirmiş olmasına dikkat çekmek yerinde olur" (s. ı 3 ı ,  ı 7 no' lu dipnot) . Şayet yazar 
bu değerlendirmeye katıl ıyorsa (ki ,  öyle olduğu anlaşı l ıyor) . bu değerlendirme ancak 
hadislerin hücciyyeti kabul edildiği taktirde makul ve yerinde bir değerlendi rme olabi
l ir .  Aksi taktirde bu değerlendirme anlamlı olmaz . Öte yandan şayet recm Hz. Pey
gamber' in şahsı bir içtihadı ise bu durumda kendisinin şiddet olarak nitelediği ve 
İslam'a yamandığını söylediği bir uygulama ve hükmü, sayın yazar bu İslam' ın  mübell iğ 
ve mübeyyini "a lemlere rahmet olarak gönderilen " Hz .  Peygamber'e nasıl yakıştırıyor? 

3. ŞÜPHE İLE HADLERİN DÜŞÜRÜLMESİ MESELESİ: 
Şüphe i le hadlerin düşürülmesi ,  esas itibarıyla sanığın suçunun sübOtunda or

taya çıkan şüphe i le i lgi l i  olup Hz .  Peygamber'in "Şüphelerle hadleri düşürünüz" sözü� 
nün fıkhı bir kural olarak ifade edilmesidir. Nitekim bu kural modern hukukta da "Sa� 
nık şüpheden faydalanır" şeklinde ifade edilmektedir .  Öte yandan zan ifade etmesi 
yönüyle bir şüphe taşıdığı için haber�i vahidin had cezalarının sabit olmasında del i l  
olup olamayacağı usuleüler arasında tartışı lmıştır .  

Sayın Kırbaşoğlu da "Sonuç itibarıyla ,  mürteddin öldürülmesi gerektiğine dair 
rivayetlerin ,  gerek isnad gerek metin açısından ciddi problemleri bünyelerinde barın� 
dırması, problemsiz oldukları var sayılsa bi le, bi lgi değeri bakımından kesinl ik deği l .  
ihtimal ve zann�ı gal ip ifade etmesi sebebiyle, ö lüm cezası gibi son derece ciddi b ir  
konuda del i l  olamayacağı rahatlıkla ifade edilebil ir" (s .  ı 29) satırlarıyla bu kural gere� 
ğince had cezalarının haber- i  vahidlerle sabit olamayacağını söylemiş ve bu konuda 
kaynak olarak da dipnotta Yaşar Yiğit ' in " İnanç ve Düşünce Özgürlüğü Perspektifinden İrtida t 
Suç ve Cezasına Bir BakıŞ" (İslamiyat, cilt 2 ,  sayı 2 )  isimli makalesinin ı 3 2 .  sayfasındaki 
kaynakları göstermişti r . Sayın Yiğit . adı geçen makalesinin atıfta bulunulan sayfasında 
şöyle demektedir :  " İ rtidat suçunun başlıca deli l leri arasında yer olan "Kim dinini de� 
ğiştirirse, onu öldürünüz" hadisi ise ahad bir hadistir. Birçok ilim adamına göre, had 
cezaları aha d haberle sabit olmamaktadır . Çünkü ahad haberle elde edilen bilgi ,  zan 
i fade eder .  Zan ise, kesin olmayan bir bilgidir .  Bu yönüyle zan ,  şüphe konumundadır. 
Şüphenin varlığı durumunda ise, had cezalarının kaldırı lması genel i lkedir. Nitekim bu 
i lkenin hukuki temel ini teşki l eden bir hadiste Hz .  Peygamber, "Şüphe bulunduğunda , 
hadleri kaldırın ız" buyurmaktadır" (s .  ı 3 2� ı 3 3 ) .  

Şimdi hem sayın Kırbaşoğlu'na hem d e  sayın Yiğit'e sormak gerekir .  Şüphe i le 
hadlerin düşürüleceğine gerekçe olarak kabul ettiğiniz i lken in dayandığı bu hadis sizin 

-7 
derece a ltta olan bir hüküm kategorisini i fade için kul lanı lmıştır. Burada fıkıh usulünde çok yaygın olarak bi l inen 
teklıfi hükmün, kelilmcı ve fakih usuJcü lere göre kısımlarına işaret etmek yerinde olur. Kelilmcı usuJcülere göre 
tekım hükümler vacib ,  mendub, mübah, mekruh ve haram olmak üzere beş kategori ; fakih usuJcülere göre ise 
farz, vacib,  sünnet, nafile, mübah ,  mekruh ve haram olmak üzere yedi kategoridir. Bu taksimle sayın 
Kırbaşoğlu 'nun öneris i  arasındaki fark nerede acaba ! Fakihlerin sünnet terimini ,  farz-vacib dışında kalan hüküm
lere hasrettikleri . dolayısıyla da hata ettikleri sözü de sünnet teriminin iki farklı kul lanımını birbirine karıştırmak
tan kaynaklanan bir hatadır. Böyle bir hasretme ve hata asla söz konusu deği ldir .  Fıkıh kitaplarına şöyle bir göz 
atan kişi. mesela namaz için "Farziyyeti Kitap, sünnet ve ümmetin icma'ı i le sabit olmuştur" (örnek olarak bkz. 
Mavsı ll, el-irıtiyar, i, 37) i fadeSiyle karşılaşır ve (delil an lamındaki) sünnetle de farz bir hükmün sabit olduğunu 
kolayca anlar. Bu hükümlerin hepsi Kitap nassı i le sabit olabileceği gibi. sünnet nassı i le de sabit olabi l ir .  
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belirlediğin iz  ölçülerle, senede ihtiyaç duymayan mütevatir bir hadis midir ki, bu ha
disten hareketle ayn ı konumda olan başka hadisleri reddediyorsunuz?( ! )  

Öte yandan gelel im sayın Kı rbaşoğlu 'nun ,  acelecilikten olsa gerek, a raştı rmaya 
vakit bulamadığı ,  sayın Yiğit ' in  de " Birçok i l im adamına göre , had cezaları ahad haber
le sabit olmamaktadır" diyerek sanki  çoğun luğun görüşü gibi takdim ettikleri haber-i 
vahidle had lerin sabit olmayacağı meselesine, Bu konuda i lk olarak sayın Yiğit ' in  ver
diği birinci kaynak olması ve Hanefl usu lcülerin bu konu hakkındaki görüşlerin i  yan
sıtması bakımından SerahsT 'n in  Usul 'üne bakal ım . Serahsi ,  " Haber-i Vahid ' in Hüccet 
Olduğu Konuların Kısı mları n ı n  Beyan ı "  başlığı altında dört kısma ayı rd ığı birinci kıs ım
da şöyle diyor: "Birincis i ,  nesih ve tebdile ih timali olup dinin füru ' u  olan şer'f hükümlerdir . .  , .  
B u  da iki kısıındır. Birincisi , ibadetlerde olduğu gibi şüphe ile ka lkmayacak konulardır. Bu tür 
konularda adil tek kişinin haberi h üccettir . . . .  Şüphe ile ka lkacak konulara gelince Ebu Yusuf' tan 
fıaber-i vafı idin bu konularda da fı Uccet olduğu rivayet edilmiştir. Bu görüş Cessas ' ın tercifı ettiği 
görüştür. Kerhf ise bu tür konularda fıaber-i vafl idin fl üccet olmayacağın ı  söylemiştir. " 2 3  Serahsı 
daha sonra bu iki  görüşün açıklamasın ı  yapmakla yetinerek hangi görüşü tercih ettiği
n i  açıkça bel irtmemiştir .  Ancak konuya seçtiği başl ığın, Cessas ' ın  görüşünü tercih 
ettiğin i  gösterdiği söylenebil ir .  

Konuyla ilgi l i  olarak  mütekell im usulcülerin görüşlerin i  yansıtması açısından da 
Amidı'n in  el-İh kam ' ına bir göz ata l ım:  " Ebu Abdii lah el-Basrı ve Kerhl'n in  aksine Şafil
ler, Hanbellier, Ebu Hanife 'n in  ashabından Ebu Yusuf ve Ebu Bekr er-Razı (Cessas) ve 
al imlerin çoğunluğu , haddi gerektiren konularda ve şüphe i le düşen her konuda ha
ber-i vahidin kabul  edi lmesi konusunda ittifak etmişlerdir. "2' Bu konuda yazar tarafın
dan i leri sürülen itirazın aynısına usulcüler, bu cezaların, yalan olma ihtimali bulun
makla birl ikte şehadetle ispat edilmesinin,  böyle bir itirazı geçersiz kı ld ığı şekl inde 
cevap vermişlerdir . 2 5  

Bu ifadeler sayın Yiğit ' in söylediğinin aksine birçok kişinin deği L ,  bir iki kişin in  
bu konuda haber-i vahidi -burada recm ve irtidat i le  ilgili haberlerin fukaha taraf ından 
haber-i vahid görülmediğin i  tekrar  bel irtmekte fayda var- delil olarak kabul etmediğini 
açıkça göstermekted ir .  Bu tür konularda i 1me saygın ın bir gereği olarak biraz daha titiz 
davran ı lması gerektiğin i  söylemekle yetiniyoruz.  

4 .  Hz. PEYGAMBER'İN BEYAN GÖREVİ: 
Sayın Kırbaşoğlu 'nun Hz .  Peygamber'in beyan ı  hakkındaki "Öte yandan ,  Kur'an 

pek çok ayette i rtidat olgusunu ele ald ığı ha lde, -şayet bu suça maddı bir müeyyi
deleeza öngörülmüş olsaydı- bu dünyevı/maddı ceza konusunda h içbir açıklamada 
bulunmaması makul deği ldir (La yecuzü te 'hiru ' l-beyan 'an vakti ' l -haceti ) . Açıklama
n ı n ,  Ku r 'an ' ı n  kendisi dururken Hz. Peygamber aracı l ığıyla yapı lmış olabi leceğini i leri 
sürmek de ikna edici görün memekted ir" (s .  1 29 ,  satır 20-25 )  sözlerin i ,  sünneti bir 
"dünya görüşü " ,  bir "yaşam model i "  olarak takdim ettiği İslam Düşüncesinde Sünnet 
is imli eserindeki "Görü lmektedir ki ,  Hz. Peygamber' in  Kur'an ' ı açıklama görevinin 
bulunduğu noktas ından hareketle sünneti temellendirmek sağl ık l ı  bir yaklaş ımdır .  Bu 
yaklaşıma yönelti len tenkitler ise -hakl ı  oldukları hususlar bulunmakla beraber- onu 
geçersiz kı lacak bir n itelikte değildir" (s .  1 69- 1 70) ifadeleriyle birli kte değerlendirdiği-

23 Serahsl, Usul, Beyrut. t .y . ,  i. 333-334.  
24 E/- i fıkam . i ,  344.  
25 E/- İ fıkam,  ayn ı yer .  
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mizde, bu sözleri hiç ama hiç ikna edici görünmemektedir .  Bu ifadeler karşısında 'A� 
caba sayın Kırbaşoğlu 'nun düşüncelerinde bir değişikl ik mi oldu?' diye sormaktan da 
kendimizi a lamıyoruz .  Diğer taraftan , "Öte yandan, Kur 'an pek çok ayette irtidat olgu� 
sunu ele ald ığı halde, �şayet bu suça maddı bir müeyyide/ceza öngörülmüş olsaydı� 
bu dünyevı/maddı ceza konusunda hiçbir açıklamada bulunmaması makul değildir" 
şekl indeki ifadesinin de ancak Kur'an ' ın  bir kanun metn i ( ! )  olarak değerlendiri lmesi 
halinde makul olduğunu bel irtmek gerekir . 

GENEL DEGERLENDiRME VE SONUÇ 
Günümüzün modern ceza hukuku anlayışını26 yansıtan bir yaklaşımla geçmiş 

dönemde kabul edilen cezaları " şiddet" olarak nitelemek yerine, bunları kendi şartları 
ve anlayışları içerisinde anlamlandırmanın daha sağl ıkl ı  bir değerlendirme olduğu 
kuşkusuzdur. Bu cezaların ş iddet olarak algılanması , Kur'an 'da yer alan diğer bedenı 
cezaların da aynı s ıfatla n itelendirilmesi sonucunu doğurması kaçını lmazdır .  

Fukaha beşer olmaları hasebiyle elbette hatadan masum değil lerdir .  Ancak sa� 
yın Kırbaşoğlu 'nun ele al ınan konularda fakihlere yönel ik eleşti rilerinin yerinde ve 
haklı olmadığı görülmektedir .  Bu eleştirilerin aceleci genellemelerden kaçını larak daha 
t it iz bir şeki lde yapılması yerinde olurdu .  Usul� i  fıkıh eserlerin in " Haberler" bölümü 
incelendiğinde usulcülerin haber-i vahidler konusunda muhaddislerden daha titiz 
davrandıkları söylenebil ir .  

Hanemerin dışındaki usulcülerin ,  tevatür derecesine ulaşmayan tüm haberler 
için genel olarak haber-i vahid tabirin i  kullanmış olmaları ; 27 Hanefi usulcülerin çoğun� 
luğunun ise mütevatir, meşhur ve ahad şeklinde bir taksimi benimsemiş olmaları göz 
önünde tutulması gereken önemli bir noktadır .  Özell ikle Hanefi usulcülerin geneli 
tarafından kul lanı lan ve mütevatirle haber�i vahid arasında yer alan meşhur haberin 
hükmü,  haber�i vahidden farkl ı  değerlendirilerek bununla Kitab' ın hükmünün 
neshedilebi leceği , umumunun tahsis ,  mutlakının takyid edilebileceği bel irti lmiştir . 
Bununla birl ikte daha sonraki Hanefi literatürde meşhur haber28 olarak geçen haberle� 
ri , mütevatirin iki kısmından biri olarak değerlendiren Ebu Yusuf, Kerhı ve Cessas gibi 
i lk  dönem Hanefi usulcü ve fakih lerin bulunduğuna da işaret etmek gerekir. Cessas ' ın 
ifadesine göre mest üzerine mesh, recm haberleri ve benzeri haberler, istidlaıı yoldan 
" il im" gerektiren haberler olup mütevatirin iki kısmından ikincisini oluşturur . 29 Her iki 
durumda da başta Hanemer olmak üzere genel olarak usulcü ve fakihler söz konusu 
iki  meselen in  dayandığı hadisleri , yazarın belirttiği şekilde haber�i vahid olarak deği L ,  
mütevatire yak ın haberler olarak değerlendirdikleri görülmektedir . 

26 Sayın Sulhi Dönmezer'in "Bugünkü çağda� Ceza hukukunda en çok yer i�gal eden cezalar hürriyeti bağlayıcı 
cezalardır .  Bunları da mümkün olduğu kadar ba�ka nitelikteki seçeneklere çevirmek yolu tutulmaktadır. Ölüm, 
sürgün gibi ceza lar ise uygar ü lkelerde istisna en uygulanmaktadır" (Sulhi Dönmezer, Sahir Erman,  Nazari ve Tat
biki Ceza Hukuku, i 2. baskı, ı. 6) �eklindeki sözleri bu anlayı�a bir ömek olarak zikredilebil ir .  

27 Basri, el-Mu'temed, ı ı .  73 ;  Bac!, İfıkilmu 'I-Fusül, 235 ;  Cüveyni, el-Burhan, ı .  368; Şirazi. Şerfıu ' I-Lümil' ,  ı ı .  569; Gaza lı. 
el-Müstes{ii , i, 1 46; Amidi, el-İfıkilm, ı. 257 ;  

28 Serahsi. Cessas'tan farklı olarak  bu tür haberleri me�hur haber olarak değerlendiri r  ve ilm-i ruma'nine ifade 
ettiğin i  belirtir. Yine Serahsi, İsa b .  Eban ' ın recm haberlerini  inkar edenin tekfir edilmeyeceği ancak dalalete n is
pet edilecek türden haberler olarak değerlendirdiğin i  i fade ederek kendisi de bu değerlendirmenin yerinde oldu
ğunu söyler. Usul, I ,  292-293.  

29 Afıkilmu' I-Kur'an, ı ı ı .  47 ,  48; daha geni� bilgi iç in bkz .  DİA.  "Haber-i vahid" md. 
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Haber-i vah idler konusunda belirtilmesi gereken noktalardan biris i ,  hadisin se
nedine i l işkin incelemenin hadisin kabulü noktasında kesin sonuç vereceğine olan 
inançtır .  Usulcü ve fakihlerin ,  meşhur ve müsteflz dışında kalan haber-i vahidlerin 
kabulüyle ilgil i değerlendirmelerine şöyle bir göz atıldığında senedin sıhhatin in ,  haber
i vahidin kabulü için yeterli olmadığı görülür .  Usulcü ve fakihler, senedinin sıhhati 
yanında ravıye ve haberin içeriğine yönel ik b irtakım şartların da bulunmasını gerekli 
görmüşlerdir . 30 Buna karş ı l ık i lk dönemden itibaren Müslümanların genel kabulüne 
mazhar olmuş meşhur ve müsteflz hadisler için bu tür şartları gerekli görmemişlerdir .  
Bu tür bir  anlayıştan hareketle Gazall. kıyas ve içtihadın hücciyyetinde kullanı lan meş
hur Muaz hadisi ve "Varise vasiyyet yoktur" , "Kadın teyzesi üzerine n ikah lanamaz" ,  " İki ayn 
din mensubu birbirine varis olamaz" gibi hadisler hakkında şu değerlendirmeyi yapar: "Bu  
fıadis ümmetin genel kabulüne mazfıar olmuş ve fı iç kimse bu fıadisle ilgili bir ta 'n  ve inkar gös
termemiştir. Bu mertebedeki fıadislerin mürsel olması fıadise zarar vermez . Hatta bu gibi fıadislerin 
isnadınl araştırmak bile gerekmez . " 3 1 Cessas da "Varise vasiyyet yoktur" haberi ve benzeri 
haberlerde olduğu gibi icma ' tarafından desteklenen haber-i vahidlerin sahih olduğu
nu ve ilim gerektirdiğin i ,  al imlerin bu tür haberlerle amel konusunda ittifak ettiğini 
bel i rterek benzeri bir değerlendirmede bulunur. 32 Bu noktada, hadis mecmualarında 
yer alan hadisleri esas alarak (özel l ikle de bu hadis mecmualarının tedvininden önce 
yaşamış) fakih leri ve görüşlerin i  yargı lamanın hatalı sonuçlara yol açacağını belirtme
miz yerinde olur. 

Fakih lerin bu ve benzeri konularda esas itibariyle Müslümanların ortak kabulle
rinin göstergesi olan ve geleneğin ana çatısını oluşturan icma 'a dayandıkları hususu
nun hiç gündeme getiri lmemesi, yazarın fakihlerin bu iki konuda zayıf. haber-i vahid 
türünden haberlere dayandıkları eleştirisini gölgelemektedir . 

Bugünkü değerlere ve dünya görüşüne uymayan geçmişe ait hüküm ve uygula
maları ,  geçmiş dönemde yaşayanlar adına , üstel ik  onlar tarafından benimsenmiş ve 
kabul edilmiş olmasına rağmen sayın Kırbaşoğlu 'nun reddetmesi ,  acaba ne i le izah 
edilebi l i r? Gelenek içinde yer alan bu tür hüküm ve uygulamaları bir yük, utanılacak bir  
miras gib i  görmek, ne kendimizi ne de bu yüzden İslam' ı  eleştirenleri memnun etme
yeceği gib i  sağlayacağı h içbir yarar da söz konusu değildir . Bugün bu geleneğe karşı 
nasıl bir tutum izlememiz gerektiği hususu dışarıda tutulmak kaydıyla öncelikle yapıl
ması gereken,  geleneği kendi şartla rı içerisinde sağlıkl ı  bir şekilde ortaya koyma ve 
anlama yönünde çaba sarf edilmesidir . Sayın Kırbaşoğlu recm ve i rtidat konusunda , 
bunların İslam'da olmadığını söylemek ve fakihleri eleştirmek yerine, bunların kendi 
şartları içinde veri lmiş birer hüküm olduğu değerlendirmesini yapsaydı ,  bu kadar söz 
söylemeye hacet kalmazdı . • 

30 Bu konuda geniş bi lgi için bk.  DiA. "Haber-i vahid" md. 
3 1 E[-Müsıes{cl. I L .  2 54 .  
3 2 A/ikdmu' [-Kur'an, L L L ,  67, 68. 
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İNSAN DOGASINI YENİDEN DÜŞÜNMEK 

Mehmet EVKURAN' 

SORUN 

Bu makalede. bir kitabın öne sürdüğü argümanlar ekseninde i din ve fıtrat ko� 
nuları üzerinde bir tartışma gerçekleştirmeyi amaçlıyoruz .  Böylece hem anılan temel 
konularda farklı ve eleştirel yaklaşımlara işaret etmeyi ve hem de olumlu bir beklenti� 
nin2 gereğin i  yerine getirmeyi düşünüyoruz .  

İslambi l im ve İnsanbil im alanlarındaki tartışmaların pek çok problemli temayı 
içerdiklerinde kuşku yoktur .  Öncelikle incelenen konunun içeriğinin.  yorumsal bir 
nitelik taşıd ığını ve bu yüzden de farklı ya da a lternatif okuma biçimlerine açık olduğu 
bil inmektedir . Üstel ik her okuma biçiminin.  kendince bir hakl ı l ık ve doğruluk payı 
taşıdığı ve h içbir okuma biçiminin diğerlerini dışlayacak ya da geçersiz kılabi lecek 
düzeyde sahici .  esaslı ve imtiyazlı bir konuma sahip olmadığı açıktır. Bu anekdot. 
sosyal bi l imlerde görülen farklı yaklaşımların aynı anda kul lanı lmalarının ve çoğul 
okuma biçimlerinin zorunluluğunun altını çizmektedir . 

Sorun .  İslambil im çal ışmaları söz konusu edildiğinde daha da bir  önem kazan� 
maktadır .  Bugün artık bi l iyoruz ki .  yöntem sorunundan daha fazla ve daha stratej ik bir 
konu olması bakımından metodoloiP sorunu.  en az incelenen konunun kendisi kadar 
belirleyici olmaktadır. Araştırmacının konuyu incelerken hangi a raçları nası l  ve nerede 
kullandığı/kul lanacağı sorunu.  sonuca ulaştı racak olan yolu nasıl yürüyeceği yöntem 
sorununu teşki l  etmektedir. Ancak. bundan daha da köklü bir tartışma düzeyi vardır  ki 
o da. araştırmacının konusuna nereden baktığı .  onu nasıl gördüğü. konusuyla kurduğu 
algısa l  ve bi l inçaltısal i l işkinin n iteliği . konuyu düşünürken ve hatta onu düşünmeye 

, Gazi Üniversitesi çorum İ lahiyat Fakültes i .  mehmetevkuran@hotmail .com. 
i Muhiddin Okumu�lar. Fıtrattan Dine- Din Fıtrat Eğitim ilişkisi. Yediveren Yayınları . Konya 2002 . Bu çalı�mamızda 

bundan sonraki atıflarda 'FD ve sayfa numarası' şeklinde bir kullanımda bulunulacaktır. 
2 Yazar. çal ı�masındaki yorumlann kendisine ait olduğundan bahisle hatalarının düzeltilmesini ümit ettiğin i  beli rt

mektedir. Bkz. FD. s . I O. 
3 is lamı bil imlerde metodoloi i sorunu üzerine bir tartışma ve yaklaşım denemesi için bkz. Osman Bakar. islami 

Biliınde Metodoloji Sorunu. çev. Mehmet Paçacı. aynı adı taşıyan eser içinde s. 85- 1 06. Metodoloi i sorununun bü
tünüyle ele al ın ıp çözümlenmesi gereken merkezı problemlerden biri olduğunu bel i rten Bakar. Tevhid üzerine 
kurulu olan islamı bil imin Epistemolojik modelinin. metodolojik  çoğulculuğa i1i�kin tutarlı ve bütüncü! bir görü� 
sunduğunu dü�ünmektedir. Bkz. age . . s. 89. 
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niyetlenme sürecine girdiği andan itibaren gerçekte neyi yapmak istediği, kültürel ve bi� 
reysel b ir  benl ik yapısı olarak hangi zeminde durduğu/konumlandığı soruları ,  a raştırma 
söylemini  üstü örtük bir şekilde yönlendiren ve beli rleyen oldukça karmaşık etkenler� 
dir .  Bunların tümü de metodoloj i konusunun kapsamına girmekte olup, öncelikle bir 
metodoloji tartışmasının yapılmasını  gerekti rmektedir .  Metodoloj ik bir perspektifin şu 
ya da bu biçimde netleştiri lmesi , yapılan/yapılacak olan ça l ışmaların bi l imsel bir düz� 
lemde yeniden tanımlanabilmeleri ve sağlıkl ı yaklaşımlarla kavranabilmeleri bakımın� 
dan oldukça önemlidir .  

Herhangi bir konuyu düşündüğü müzde, aynı zamanda bize neler olup�bittiğini 
de anlamaya çal ışan bir  üst perspektifin işletilebilmesi ,  o konu hakkında üretilen 
bilgin in ve söylemin bir kontrol noktası olabilecektir. Bu boyut göz ardı edildiğinde, 
yürütülen çal ışmaların ,  dar kapsaml ı  bir kimlik söyleminin ve mantığının 
manipülasyonundan kurtulması mümkün olamayacaktır , kanaatindeyiz. 

İslambil im araştırmalarında içine düşülen belirgin yanı lgı lardan biris i ,  konunun 
niteliğin in açık seçik bir  temellendirme eşl iğinde tanımlanamaması sorunudur. Özellik� 
le Temel İslam Bi l imlerinin kadim problemlerini çözümlemeyi amaçlayan yaklaşımların 
yan ı  başında bekleyen bir kıskaçtan söz etmek istiyoruz :  Bir yandan İslamı kimliğin 
kültüreL, tarihsel ve politik geleneğini  savunma gibi örtük bir niyet, gerekli olan sorgu� 
lama cesaretini ve heyecanını bastırabi lmektedir .  Diğer yandan da Sosyal Bi l imler 
mantığını bir araç olarak  değil de sanki mutlağa yakın bir bakış açısı ya da ayrıcal ık 
sahibi b ir  hakem statüsü olarak algılama yanılgısı durmaktadır . Oysa, insan etkinlikle� 
rinin yer aldığı dünya aynı zamanda bir değerler alanıdır. Her bakış açısı aslında bir 
değerlendirmedir  ve açıkça itiraf edilmese de bir değerler tablosu içermektedir .  Dolayı� 
s ıyla kendini bir Sosyal Bilim disiplinine indirgemiş ve tüm geleneksel teoloj ik iddiala� 
rından vazgeçmiş olan bir  Kelam, Tefsir, Hadis vb . gibi İslam Bil imlerinin doğuracağı 
boşluğun,  daha denetim dışı ezoterik ve eksterm akımlar tarafından doldurulacağın ı  
tahmin etmek zor olmasa gerektir . D i le geti rmeye çalıştığımız bu çekinceler. İslam 
Bil imlerinin geleneksel çizgilerini  ve kalıplarını oldukları gibi sürdürmeleri gerektiği 
tezine hakl ı l ık sunmamaktadır. Aksine, işlevlerini daha sahici bir şekilde yerine geti r� 
meleri amacıyla kendilerin i ,  yapıların ı ,  söylemlerini ve mantıksal dokularını yeniden 
gözden geçirmeleri ve birer iç aydınlanma gerçekleştirmeleri gereğinin altını çizmekte� 
dir .  Z ira insanoğlu her zaman, kendine yüksek hakikatleri hatırlatacak olan bir sese 
kulak vermeye ihtiyaç duymaktadır .  Yen i  ve kuşkulu bir dil kurmaya çalışmaktansa,  
İslamı bi l imlerin içerdiği normatif söylemi revize etmek daha sahici  bir yol tutmak gib i  
görünmektedir .  

Pür dinsel birer mesele olarak algılanagelmiş olan pek çok İslambil imsel sorun ,  
gerçekte kültüreL ,  tarihseL, politik vb . öğelerin içiçe geçtiği kompleks bir yapıya sahip 
olmuştur. Onların bu çok yönlü ve çok katmanlı yapısal özell ikleri, yapı lan teoloj ik  
eksenli sa lt  normatif değerlendirmeleri geçersiz  kılmaktadır. Daha doğru bir deyişle ,  
dinsel görüşün tespit edilebilmesi için, öncel ikle konunun, insan doğasından ve kültü� 
rel yapıdan kaynaklanan temellerinin kavranması zorunlu görünmektedir .  Bu, dinsel 
bil incin, kendi içine kapanmasından kaynaklanan ve çözümsüzlük sorununu besleyen 
tıkanıklığın aşı labi lmesi açısından da zorunludur. 

İslambi l im alanındaki temel metodoloj ik  problemlerden bir başkası da, dinsel 
söylemin kurgusu sorunudur.  'Kur'an'a göre . . .  ' şeklinde kurgulanan bir söylem biçimi� 
nin, kendince bir hakikat iddiası taşıdığı inkar edilemez . Oysa, ortada bir yorumsal 
süreç vardır ve bir sorunu ele al ırken, salt nassların l iteral aktarımı dahi esasen bir 
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yorumlama eyleminden başka bir şey değildir .  Zira ,  hangi ortamda, hangi nass ın ,  
hangi sorun bağlamında okunduğu , kesinl ikle tercihlere ve yorumlara bağlı kültürel b i r  
eylemdir. Geleneğin ,  selefin ve nassın otoritesini önceleyen bir söylem tarzının kurgu� 
lanmış olması , yaşanan sürecin yorumsal b ir  süreç olduğu gerçeğini ortadan kaldır� 
mamaktadır .  Bu bakımdan, Kur'an eksenli herhangi bir çalışmanın ,  neticede o çalış� 
mayı gerçekleştiren araştırmacı öznenin ,  Kur'an' ı  bir şekilde konuşturduğu özel bir 
anlama ve anlamlandırma eylemi olduğu gerçeğinden hareket edilmesi ve 'Kur'an'a 
göre' ifadesinin kul lanı lmasından kaçınılması ,  elbette doğru bir yaklaşım olmaktadır . '  

Geleneksel Müslüman paradigması ,  doğası gereği bel l i  oranda bir hakikat, sa� 
hici l ik ve merkezil ik iddiası taşımaktadır. Bu yüzden geleneksel Müslüman paradigması 
çerçevesinde düşünen bir  araştırmacının, araştırmasını hakikatin ıŞığı alt ında yaptığı 
izlenimini taşıdığını ve hakikate hizmet etme duygusundan kaynaklanan bir savunma 
tutumu içinde bulunduğunu düşünmek mümkündür.  Bu bağlamda ve bu mantık yapı� 
sıyla yürütülen çal ışmalara egemen olan otoriter ve ötekileştirici havanın nedeni de 
bu olsa gerek.  Bu aşamada geleneksel dinsel söylemin ötekileştirici gücünün , eşit 
oranda İslam�içi ekollere karşı da çalışabild iğini hatırlamalıyız .  Ötekileştirme tekniği 
şu ya da bu düzeyde modern�öncesi ve modern tüm değer paradigmalarında yer al� 
maktadır .  Ancak Müslüman geleneğindeki öteki leştirme stratej i lerini keşfetmek ve 
sorgulamak, Müslüman düşünür ve araştırmacıların hafife alamayacakları bir sorumlu� 
luktur .  Ancak bunun, b ir  tür kimlik refleksiyle ve savunma amacıyla yerini getiri lmesi� 
nin sahici olamayacağı açıktır .  Geleneksel teoloj ik paradigma içinde kalmaya ısrar  
ederek, y ine onun sorunlarının gerçekci b ir  şekilde çözümlenmesi ,  her  şeyden önce 
paradigmatik  anlamda imkansızdır. Zira, düşünce sorunları , o sorunların içinde doğ� 
duğu düşünsel bağlamda ve çerçevede çözüme kavuşturulamaz ve yine bir paradigma,  
ancak onu bir sorun olarak kavrayan başka bir paradigma tarafından kavranabil ir .  

İslam Bil imleri alanında görülen ya da yaşanan metodoloj ik sorunların köke� 
ninde de aslında bu paradigma sorunu yatmaktadır . Dahası, iki farklı paradigma ara� 
sında farkl ı düzeylerde yaşanan bir çatışma söz konusudur. çatışma bu iki paradig� 
manın, yani burada geleneksel Müslüman paradigması i le Modern Sosyal Bi l imlerin 
üzerine oturduğu paradigma arasında gerçekleşmekte ve ara konumlarda yer alan 
diğer yaklaşımlar da temelde bu iki paradigmanın çeşitlernelerin i  oluşturmaktadırlar .  
Araştırmacının farkında olması gereken en önemli  ayrım noktası da işte bu burasıdır .  
Çünkü konu,  yanı lgı , yanl ış anlama ve çarpıtmalarla dolu bir zemin üzerine kurulmuş� 
tur. Ortada , rasyonel olan i le rasyonel�olmayan, bi l imsel anlayışla mitsel ve arkaik  
anlayışlar a rasında bir çatışma olduğuna dair  genel bir izlenim vardır. Oysa çatışma,  
hiç de resmedildiği gibi an ı lan varl ıklar arasında sürmemektedir . Çatışma, ik i  farkl ı  
rasyonal ite yani ik i  farklı ak/etme biçimi arasında gerçekleşmektedir .  Bu bakımdan iki  
farklı hakikat iddiasıyla karşı karş ıya olduğumuzu bi lmek duru mundayız. i lki dinsel 
hakikati diğeri ise bi l imsel hakikati temsi l  etme savı taşımaktadır .  Bu ikisi arasında bir 
tercih yapma zorunluluğu hissetmek ve birini diğerine göre kategorize etmek yanı lgıya 
düşmek olacaktır . 

Bu iki farklı paradigma arasında kalmış olan ve onları uzlaştırmaya çalışan ek� 
lektik bir yaklaşımın sergilediği yanılgıların başında İs/amfleştirme5 çabaları gelmektedir .  

4 FD.  5. 1 1 .  
5 islamfleştirme konusunda bir değerlendirme için bkz. Mustafa Armağan, Gelenek ve Modernlik Arasında, iz  Yayıncı l ık, 

Istanbul 1 998, 247-25 5 .  
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İs lamı bi l ince hoş ve çekici gelebi lecek olan bu terim, gerçekte ters bir işlev görmekte 
ve sosyal b i l imlerin özüne ve temel referanslarına dokunmaksızın onlara İslamı olduğu 
sanılan b ir  kisve giydirmektedir. Bunun bi l imsel bir amaç olarak koyutlanması , akade
mik aklın yanlış yönlendiri lmesine ve baskı altına al ınmasına yol açmaktadır. Doğrusu ,  
'Batı kaynakl ı  bi l imlerin İslamııeştiri lmesi gibi zorlama yaklaşımlardan kaçınl lmasl 'dır . 6  
Ancak bu bi l imlerin 'tecrübeye dayal ı  olduklarını ' ve bu nedenle de 'Kur'an' ın daha iyi 
anlaşı lmasında yardımcı 0labi ldiklerini'7 düşünmek onların paradigmatik niteliklerini 
gözden kaçırmak demek olacaktır .  Zira söz konusu bi l imlerin ,  insana, topluma,  dün
yaya ve tarihe yönel i k  bi'rer tasarımları bulunmaktadır . Hiçbir tasarım da,  özü gereği 
bir değerler sistematiğinden uzak değildir .  

İNSANıN DOGAS' SORUNU 
İnsan hakkında konuşmak, en karmaşık ve en zorlu işlerden biri olsa gerek .  Fel

sefi ekol lerin ,  dinsel sistemlerin ,  ideoloj i lerin, sanatların kendi lerince birer insan algı
ları bulunmaktadır .  Doğal olarak bu algı lar arasında birbiriyle ters düşen yaklaşımlara 
da rastlamak mümkündür. Bu yaklaşımlar arasında, insanın kötücüllüğü üzerinde du
ranlar olduğu gib i ,  onun yalnızlığı, zaval l ı l ığı üzerinde duranlar da olmaktadır .  Yine 
kimi leri insanı tanımlarken, onun yıkıcıl ığı ve sahip olma tutkusunu öncelerken kimi leri 
de onu, sürekl i  olarak kendini aşan ve gittikçe özgürleşen bir potansiyel olarak  gör
mektedirler. 

İnsanın nasıl bir varl ık olduğu, bir bütün olarak insan olmanın taşıdığı anlam,  
insanın diğer varl ıklar a rasında ve kozmostaki yerinin neresi olduğu türünden sorgu
lamalar, Ontoloj inin alanına girmektedir .8 Ontoloj ik temel, varl ıklar hiyerarşisi içinde 
insanın yer a ldığı konumun yanı sıra onun doğasının nasıl bir nitel iğe sahip olduğuyla 
da i lgi l idir .  Ontoloj ik zemin ,  insan, onu tüm etkinl ikleri (ta rihsel, kültürel , politik vb . )  
ve değerleri üzerinde gittikçe somutlaşan bir kavrayışa da kaynakl ık etmektedir . Bu 
nedenle her toplumsal ,  kültürel ve politik söylemin kendine özgü bir  ontoloj ik görüş 
içerdiğini söylemek hiç de zorlama olmayacaktır. Yanı s ıra ,  her yen iden yapılanma 
giriş imin in ,  beraberinde bir insan ve varl ık kavrayışı geti rmekted ir ki bunun özel bir 
ontoloj i teorisi olduğunda , sosyal ve polit ik tezlerin ondan beslendiğinden kuşku 
yoktur. İşte bu temel, bir sosyal teorin in ,  ifşa ettiği ve aç ıkça savunduğu tezlerinin 
gerisinde, ne demek istediği ve reel olarak ne yapmaya niyetlendiği konularını da 
sorgulamayı bir  görev olarak ortaya koymaktadır. 

Konu bir  açıdan kültürel varl ık yapısına psikanaliz yapmak ve onun varsayılan 
bi l inçaltının ya da bilinç ötesinin incelenmesi anlamına gelmekted ir . Bi l indiği gibi 
Psikanalit ik yöntem,  bireyin sözleri , it irafları ve eylemlerini güdüleyen asıl öğeleri orta
ya çıkarmak adına,  kişinin bastırı lmış itkilerinin yer ald ığı bir tür benlik mafızeni olan o 
karanl ık bölgeye uzanmayı amaçlamaktayd ı .  Böylece o kişinin, belki kend isinin bile 
bi l incinde olmadığı , gerçek değerlerini  ortaya koymak mümkün olacaktır .  Keza benzer 
şekilde, kültürel yapılar için de benzer bir i rdeleme yöntemi uygulanabil ir .  Bir kültürün 

6 FD. s .  i i .  

7 FD. s . ı ı . 1 2 .  
8 insanın varl ı k  özel l ik leri ve taşıdığı olanaklar bakımından değeri ve ayncal ığı i le i lgi l i  bir değerlendirme için bkz. 

Max Scheler. insanın Kosınos'laki Yeri. çev . Tomris Mengüşoğlu .  Yaprak Yay .. Ankara 1 988. Scheler. insanın özel 
yerin i  görebilmek için . biyopsişik varl ık-alanının yapısının göz önüne bulundurulması gerektiğini savunmaktadır .  
Bkz. age. ,  s .  1 5 . 
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içinde §ekil lenen bireylerin , kendi kültürel ,  tarihsel ve sosya l değerleri hakkında söyle
dikleri sözler, belirl i  oranda bir anlam ta§ımaktadır .  Ki o da, anılan kültürün gerçek 
tasvirini  deği L .  ondan beklenen ve ona yüklenenleri ele verir. Ne ki gerçekte önemli 
olan ,  bireyin kültürel yapısı ya da ya§am biçimi hakkında neler söylediği ve ne gibi kana
atler ta§ıdığı deği L .  o kültürün ya da ya§am biçiminin reel olarak o k i§iye neler yaptığı
dır, onu nasıl biçimlendird iğidir, onu ne tür i 1 i§kiler mantığı içinde yapıland ırdığıdır . 
İnsan son kertede kültüreL .  tarihseL . sosyal ve pol itik bir varl ık ve olu§umdur. Hiçbiri
miz tarihseL .  kültürel ve sosya l anlamda sıfır noktasında yaşamayız .  Aksine kitabın orta
larında bir yerlerdeyiz ve bir kültürel mirasın belirleyici etkisi altında kalarak nesneleri 
algı larız .  Bu bakımdan hem birey ve hem de ondan elde edilen bi lgi , bir yapılanmanın, 
bir in§anın ürünüdürler. 

İnsanın ve onun sahip olduğu bilginin doğasının neliği üzerine yapılan bu açık
lamalar ı§ığında , İslam dü§üncesi bağlamında bir konuyu ele almanın,  metodoloj ik 
anlamını  ve içeriğini dü§ünel im .  Kur'an'a göndermede bulunarak kendisini yapılandı
ran bir z ihin de, kültürel görecel i l ik yasasından/gerçeğinden muaf deği ldir . Sonuçta 
Kur'an' ın bir algısından ya da bazı nasslardan hareketle bir §eyler yapılmak ve bazı 
hedeflere ula§ı lmak istenmektedir. Hemen belirtmek gerekir ki, ula§ılan sonuçların 
mutlak doğruyu ifade etmediklerinin bil inmesi ve onların bi l imsel anlamda hesapları
nın veri lebi lmesi ko§uluyla , dü§ünen her Müslümanın, Kur'an' la diya log kurmaya, onu 
yorumlamaya ve ondan fikir ler ve öneriler üretmeye hakkı bulunmaktadır. Buna engel 
olabilecek h içbir otorite de yoktur. Buraya kadar her hangi bir sorun görmüyoruz .  
Sorun yapılan i§in me§ruiyetiyle ilgili deği L .  içeriğiyle ilgi l idir .  

İslam dü§üncesiyle ve özell ikle Kur'an' la ilgi l i  olarak yapılan ara§tırmalarda gö
rülen en temel sorun,  gizli ön-teoloj ik varsayımlar ya da ön-kabuller sorunudur. Asl ın
da her araştırmaya, açıklanmayan bir ön-teoloji kılavuzluk yapmaktad ır .  Ara§tırmacı , 
bu ön-teolojiyi sanki unutmuş gibi yapar, fakat sonuçta onu doğrular. Ön-teoloj i ,  
örtük biçimde ara§tırmacının dü§ünsel tekniklerin i manipüle eder ve  onu belirl i bir 
kanaate doğru yönlendirir . Bir ara§tırmacıdan ön kavrayı§sız, salt deskriptif bir bakı§ın 
talep edilmesi .  elbette sahici olmayacaktır. Ancak her türlü ön yargıdan uzak duruldu
ğu izlen imi vererek, öznel b ir  kararın objektif olduğunu iddia etmek hiç de bi l imsel bir 
yakla§ık olmayacaktır . Yine buna bağl ı  ola rak ,  'dinı esasla ra dayalı açıklama metodu'
nu,  'fi krı bir metod' §eklinde nitelemek, kanaatimizce oldukça kapal ı  ve problemli bir 
görü§e dayanmaktadır. Konunun metodoloj ik yönünün daha derinl ikl i  bir düzeyde 
tartı§ı lmasına ve netl iğe kavu§turulmasına ihtiyaç duyulmaktadır . 

Fenomenoloj i ,  insana ve onun kültürel ba§arı larına bakı§ta çığır açıcı bir gel i§
meyi ifade etmektedir .  Kısaca, 'görünüşlerin bilimi' ya da 'görüngü bilimi' olarak tanımla
nan Fenomenoloj i ,  Edmund Husserl tarafından temel leri atılan ve geli§tirilen bir a
kımdır . Felsefenin olgusa l bir bi l im olmadığın ı ,  Mantığın ve Matematiğin formel sis
temleriyle, dOğa bil imlerinin farklı yöntem ve bulgulara sahip bulunduğunu,  empirik 
bi l imlerin ön kabullerinden bağımsız olduğunu savunan Husserl . göründüğü §ekliyle 
dünyayı anlamanın felsefl faal iyetin çok önemli bir parçası olduğunu dü§ünmekteyd i .  
Zira ya§amda değer ta§ıyan bir çok §ey, örneğin iyil ik, güzel l ik  ve a§k ,  fenomenlere 
dayanmaktadır . Fakat görünü§ler, kendilerini gözlemleyen bir özneye bağlı oldukları 
için, Felsefenin i lk ve esas konusunu görünü§ler deği L .  bil incin kendisi olu§turmakta-
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dır .  Şu halde Felsefenin temel amacı , bi l incin, öznenin bakış açısından görülen, içerik� 
lerine i l işkin bir araştırmayı hayata geçirmektir . "  

İslambil imleri a lanında yapı lan ça l ışmalarda,  daha bil imsel bir perspektifin ya� 
kalanabilmesi açısından Fenomenoloji 'nin sunduğu katkı lardan da yararlanmak gere� 
kir .  İnsan hakkında , parçacı yaklaşımların sığlığından kendisini kurtarabi lmiş,  daha 
kapsayıcı ve tam bir kavrayışa ulaşmak, biz i  Felsefenin ve Teoloj inin söylemine yaklaş� 
tırmaktadır .  Çünkü insanın varl ığı ve varl ık özell ikleri üzerine genel ve total bir dil le 
konuşmak bir anlamda Ontoloj ik�Teoloj i yapmaktır. Soyutlamalar, genellemeler ve 
külll yaklaşımlarla elde edilen bir insan tanımı, evrensel l ik  ihtiyacını ve tota l a rzuları 
karşılayabi l ir .  Ancak bu evrensel insan tanımı, yaşayan tarihsel insanla uyuşmadığı bir 
yana kendi iç inde bir  dayatma ve otoriterl ik havası taşıdığı da bir  gerçektir .  Zira her 
soyutlama,  aynı zamanda güdülen amaçlara hizmet eden bir idealizasyon uygulaması� 
dır .  Oysa biz ,  evrensel insanla deği l .  şu karşımızda duran, yaşayan,  konuşan ,  kültürel 
anlamda belirlenmiş bireylerle birl ikte yaşarız . Dolayısıyla insanla ilgili temel varsayım� 
larımız gerçek insanlarla kurmuş bulunduğumuz i l işkilere ve deneyimlere dayanmakta� 
dır. Her bireyin kendi kültürel aidiyetine uygun bir bilinç yapısı ve bunun belirlediği bir 
bakış açısı ,  a lgıs ı  ve görüşü bulunmaktadır. Fenomenoloj inin bu aşamada yapacağı 
şey, asl ında insanla ilgil i her türlü soyutlama ve idealizasyon girişimine bir son vermek 
adına, bi l incin özel ve öznel referanslarına inmek ve nesne i le onun algı lama a rasın� 
daki o i l işkiyi çözümlemektir .  Ve hiçbir algı lama biçimi de doğası gereği evrensel ola� 
maz .  Eğer bir  algı lama biçiminin evrensell iğinden söz edil iyorsa bi l inmelidir k i ,  ortada 
o algı lama biçimini ü reten ve taşıyan kültürel gücün Sosyo�Pol itik etkinl iği ve yaygınl ı� 
ğı vardır .  İnsan ve toplumla i lgi l i  her türden sorun, çözüm ve çözümleme konjonktüre l .  
bağlamsal ve yapısa ldır . Şu halde sorunlara ,  evrensel bir fenomen olduğu varsayı lan,  
insanlıklbeşeriyet kavramı üzerinden bakmaya çalışmak la ,  bizzat Fenomenoloj i 'nin 
yenmeye çalıştığı sorunsalı yani ideal izasyon ve soyutlama mantığını üretmek anlamı� 
na gelmektedir. Ki bu da tasarımın, nesnesie tam tekabül ettiği yanılgısından kaynak� 
lanan Fenomenolojik yanlışı ı ı  doğuracaktır. 

İnsanı tanımanın ve tanımlamanın çeşitli gerekçeleri., amaçları ve biçimleri bu� 
lunmaktadır .  Tanıma ve tanımlama işlemleri ,  her ne kadar birbirleriyle iç içe geçmiş 
iseler de, iki  farklı bakış açısını yansıtmaktadırlar. Tanımlamada bir sınır koymak l 2 ve 
tahakküm sergilemek söz konusudur. Buna karşın tanımada, nesneyi kavramada daha 
çoğulcu ve nesnenin bulunduğu bağla mı gözeten bir yaklaşım kul lanı lmaktadır .  1 3 İnsa� 
n ı  tanıma sürecinde, tanımlamadan tanımaya geçiş yapmak önemli bir aşamadır .  
Ancak tanımada, tanımlamayla i lgi l i  tüm sorunların aşıldığını  sanmak doğru olmaz .  
Diğer yandan yapılan araştırmalarda, daha derinlerde yer a lan  b i r  sorun daha vardır .  
İnsanı  tanımaya yönelen çalışmaların alt n iyetlerinin, tanıma eylemini beli rlediği bir  
gerçektir .  İnsanı tanımada farkl ı  niyetler kullanılabil ir .  Araştırmayı güdüleyen, onu 
üstten kılavuzlayan ve onun boşluklarına nufüz eden bir etkendir. Ya da o, çalışmayı 

9 Bkz. Ahmet Cevizei .  Felsefe Sözlüğü. Ekin Yayınları. 2. Baskı. Ankara 1 992. s.  276.277 .  
L O  FD . . s .  1 9. 
i i  Cevizei .  age . .  s .277 .  
1 2 Bu noktada geleneksel islam mantık eserlerinde tanıma Fıadd denildiğini ve Fıadd kelimesinin temel anlamının da 

sınır olduğunu hatırlamalıyız . /M. Evkuran) .  
1 3  FD . .  s .  1 9. 
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kuşatan bir çatıdı r .  İnsana yönelik çal ışmalara egemen olması muhtemel birbirinden 
farkl ı  iki güçlü kültüre L .  tarihsel ve ideoloj i k  n iyet söz konusu edilebil ir ; 

ı . insanı olduğu şey olarak ,  neyse o olarak görmeye çalışan niyet, 
2 .  İnsanı olması gereken bir varlık olarak, bir amaç doğrultusunda yapı

lanması gereken bir imkanlar dokusu olarak algılayan niyet . 
Bizi daha çok ilgi lendiren ikincisidir . Buna göre insan,  bir bitmemişl iktir. bir  po

tansiyeldir, olması gereken, olgunlaşması gereken bir şeydir .  Dolayısıyla onun tamam
lanması gerekmektedir .  Olması geren şey oluncaya kadar, öngörülen amaç doğrultu
sunda dönüştürülmesi ve inşa edilmesi gerekmektedir .  Hemen tüm ideoloji ler, dinsel 
söylemler insanı bir imkan ve bitmemişl ik olarak  görmeleri açısından ortak bir tutuma 
sahip görünmektedi rler. insanı kendi tanımlarının öngördüğü maca ulaştıracak birer 
programa, tekniğe ve söylem sahiptirler. Başta iyi l ik kavramı olmak üzere içerdikleri 
Etik ilkelerin ,  aynı zamanda dogmatik birer dayatmaya dönüşebilmeleri de bundimdır . 
Çünkü gerçek iyi l ik ,  bireylerin kişisel taleplerinden yola çıkarak deği L .  öngörülen total 
amaçlar uygunluk i lkesinden hareketle saptanabilmektedir .  işte, bireyleri, cemaatları 
ve toplumu kısıtlama, zorlama, belirleme uygulamaları , gerçek anlamda iyil ik i lkesine 
h izmet eden , Etik teknikler olup çıkmaktadır. Yani kabaca söylersek, bireye, kendi 
iyiliği için baskı uygulanmakta, yine toplum da yine kendi yararı için kısıtlamalara tabi 
tutulmaktadır . Bu yaklaşım elbette, kendince bir paradigmadır ve Ontoloj iye gönder
melerde bulunan bir  Epistemoloj i sayesinde ayakta durmaktadır . 

KUR'AN SÖYLEMi 
Kur'anı söylemin kurgusunda ele al ındığı biçimiyle insan sorununun bazı mer

kezı kavramlar ekseninde döndüğü görülmektedir . Öncelikle insan, bir  varlık
sallvaroluşsal ilişki içine yerleştiri lmiştir . insan, Al lah tarafından, özel olarak  seçkin 
yaratı lmış bir varlıktır. Evrendeki ve dünyadaki imkanlar ona sunulmuştur. insan, çev
resindeki varlıklarda bulunmayan üstün yapısal özel l iklere sahiptir . Kur'an'ın bu öner
mesi, insan dışındaki tüm varlıkların ,  insan önündeki edilgenliklerini ve kullanıma açık 
oluşların ın alt ını çizmektedir .  Tüm bunlar, insana bir görev ve varoluşsal bir sorumlu
luk yüklemektedir .  Kur'an açısından bu sorumluluk, Allah'la kurulacak olan Etik i l işki 
sayesinde yerine getiri lmektedir .  işte tüm i lahı öğretiler, bu i l işkinin tarihsel ve yatay 
düzlemlerde önce gerçekleştiri lmesini ,  ardından da sağlama alınmasını garanti etmek 
adına şekil lenmişlerdir .  Allah'la i l işkisini ve i letişimini koparan bir insanın ya da top
lumun, sahici ve kalıcı işler yapabilmesi ve değerler üretebilmesi mümkün görünme
mektedir .  insanla ilgili Kur'anı perspektifin ,  her bağlamda yaratı l ış temasını anımsat
ması ve yaratıcının insandan olan varoluşsal ve ahlakı beklentilerine gönderme yap� 
ması ,  en temel vurgu gibi durmaktadır .  Bunu bir başka açıdan,  insan ,  kutsal ve evren 
arasındaki i l işkinin gündemde tutulması şeklinde yorumlamak da mümkün olabi l ir .  1 4  

Kur'an' ın,  insanın doğasıyla ilgili olarak kullandığı kavramlarından bir başkası da 
nefs kavramıdır .  İslam düşünce geleneğinde ve islam Felsefe'sinde, buradan hareketle 
birbirinden farklı nefs teorileri geliştiri lmiştir . Ancak Tasavvuf Felsefesi'nde nefsin daha 
problematik bir kurgusu göze çarpmaktadır .  Şöyle ki ;  nefs sözcüğünden yola çıkılarak 
ruh kavramı elde edi lmiş ve beden-ruh düalizmine ulaşılmıştır . Gerçekte Yeni-

' 4  FD" s .  24 .  
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Platonculuk akımının bir öğretisi olan ruh�beden düalizmine, Kur'an'da rastlanmaz. i i  

Ancak bazı Kur'an ayetlerinin aşırı yorumu sonucunda bu düal ist anlayış elde edilmiş
tir. Oysa Kur'an' ın temel öğretisi olan Tevhid perspektifinden bakıldığında , insan bir 
bütündür.  Onu parçalara ayırarak bir is ini  diğerinden daha öncel ikl i kı lmak doğru ol� 
mamaktadır .  

Nefsle ilgi l i  olan Kur'an ayetlerine genel bir bakış l6 ,  fıtrat olarak nitelenen insan 
doğasına yönel ik  belirli bir tanımlamayı geti rmektedir. Gerçekten de nefs kel imesinin 
Kur'an'daki görünümü oldukça zengin ve renklidir . Burada sorulması gereken soru 
şudur: Acaba nefsin niteliklerini ,  Tasavvuf düşünürlerinin yaptığı gib i ,  kategori k bir 
ayrım olarak kabul etmek ve kendi aralarında bir basamakland ırmaya tabi tutmak 
uygun olur mu? Buna göre , nefs-i levvame aşamasını geçerek bir üst nefs aşamasına 
örneğin nefs-i mülh ime'ye ulaşan bir sa/ik, önceki nefs aşamalarını nihaı olarak  geride 
bırakmış gib i  olmaktadır sanki . Nefs hakkında kullanılan nitelernelerden hareketle, 
h iyerarş ik bir arınma temelinde anlamını bulan bir nefs teorisi geliştirmek, insanın 
Psiko�Etik yapısına ve gel işimine ne derece tekabül ettiği tartışmaya açık bir  konudur. 
Bizce nefsle ilgi l i  dağınık Kur'an betimlemelerinden, çıkan sonuç, nefsin çok yönlü bir 
varoluş durumunu anlattığı tezidir .  Bir insan, yaşamının ve deneyimlerinin kendine 
sunduğu pozisyonlarda , bazen kendini kınayıp küçümseyebil irken (nefs�i levvamel, 
bazen da kötülük odaklı düşüncelere kapılabilmektedir (nefs�i emmare) . Yine benliğini 
kötücül duygulardan arıtmaya çalışarak,  duyarlı bir bi l inç durumuna da yükselebil i r .  
Ancak burada insanın,  bu nefs durumları arasında gidip�gelebilen kırılgan bir Etik ve 
düşünsel yapıya sahip olduğunu, ve buna karşı l ık korunmuşluk (İsmet, mahfQz olma 
durumu) ga rantisinin söz konusu olmad ığını bilmek gerekmektedir .  Korunmuşluk 
teması ,  ancak insanın Etik  ve bi l inçl i  eylemleri ve yönelimleri i le elde edilebilecek bir 
bil inç durumu olmalıdır k i ,  yine de onun Ontolojik bir garantisinden söz etmek müm� 
kün ve doğru olmayacaktır. 

Fıtrat i le ilgi l i  çal ışmalara ,  bel l i  bir ölçüde değer yüklü tota l bir bakışın eşlik et� 
mesi kaçınılmazdır . İnsanın özünün ve doğasının ne olduğunun tespit edilmesi her ne 
kadar objektif veri lerden yara rlanılsa da normatif bir söyleme eklemlenmek durumun� 
da kalmaktadır .  Yani verileri bir ölçüde objektif ve tasvir edici/deskriptif bir akı ı  topla� 
makta ise de, tabloya son şeklin i ,  değer yüklü normatif bir akıı vermekte ve son sözü 
de söylemektedir .  

Kuran' ın kullandığı anlamda fıtrat, aslında insanı varoluşu tarih öncesi ,  dünya 
öncesi bir ontoloj ik zemine kadar götürmekte ve insan doğasına yaratıl ış eksenli bir 
b i r  noktadan bakmaktadır .  Örneğin Bakara Suresi'nin 30�3 3 .  ayetlerinde, insanın varo� 
luşuna ve doğasına yönelik bir ontoloj ik referans sunmaktadır .  Klasik Kelam I iteratü� 
rünün terimleriyle söyleyecek olursak fıtrat, me6de' ve meadı içine alan, yaratı l ışın köke� 
n in i  ve sonunu kapsayan,  insanın ontoloj is ini ,  başlangıcını ve tekrar geldiği kaynağa 
dönüşü i lkelerini içeren bir anlam sunmaktadır. İnsan ,  Allah'tan gelmiş ve yine O'na 
dönecektir .  Kur'anı söylem, başlangıç ve tekrar ona dönüş noktaları arasında kalan 
dünyevı yaşam konusunu açıkta bırakmaz. Ona bir h ilafet statüsü yükler ve Allah'la 

i S insanın varlığın ı ,  yaratışını ve ruh-beden i l işkisi sorununu. I\ıı r'an ve islam Kelam'ı açısından tartışan bir yaklaşım 
için bkz. Erkan Yar, Rıırı-Beden i lişkisi Açısından insanın Bütünlüğü Sorunu, Ankara Okulu Yay" Ankara 2000. Yazar. 
Kur'an'da yer alan ruhla ilgili ayetleri analiz etmekte ve ruh-beden düalizmi tezin in  Kur'an metninden çıkarı lama
ya cağı sonucuna u laşmaktadır .  Bkz. age" s .  52-55 .  

1 6 Nefsle ilgili ayetlerin analizi için bkz. Erkan Yar, age" s .  55-58.  
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kurulacak olan il işkiden kaynaklanan bir sorumluluğun altını çizer. 1 7 Hi lafet bir yönden 
i lk yaratı l ış olgusuna yani fıtrata göndermede bulunurken diğer yandan da din kavra
mına ontoloi ik nitelikte bir meşruiyet ve anlam kazandırmaktadır . Kısaca hi lafet kav
ramının dokusu , hem Al lah'a olan bağlı l ığı hem de insanın, sorumlu oluşundan kay
naklanan özerkliğine işaret etmektedir . 

Fıtratı yansız bir varoluş durumuı a olarak nitelemek bizce de doğru bir yakla
şımdır .  Bunun üzerin

'
de fazlaca durmaya gerek duymuyoruz .  Ancak bu temelden hare

ketle, ulaşı lan sonuçlarda, din ile fıtrat arasında zorlayıcı bir i l işkinin kurulmaya çal ışı l
dığı görülmektedir .  Örneğin ,  fıtratın İslam'ı kabul etmeye uygunluğu iddiası bir haber 
ve analiz değeri taşımakta mıdır? Çünkü eğer fıtrat . yansız bir durum ise, İslam kadar 
diğer inanç biçimlerini de benimsemeye elverişl idir ,  demektir , Ayrıca diğer bir sorunlu 
nokta da ,  İs lam kel imesinden hangi anlamın kastedildiğidir .  Anlam arayışının bir yanıtı 
ve bir varl ık i lkesi olarak İslam' ın kuramsal temeli olan Tevfı id öğretisi mi yoksa İslam'ın 
kurumsal .  tarihsel ve kültürel yapısının mı öncelenmekte olduğunun açıklanması ge
rekmekted ir .  Bu husus, öyle sanıyoruz k i ,  benzeri çalışmClların hemen tamamında 
rastlanan ciddi bir eksikl iktir .  Zira doğal ve varoluşsal bir yönelim olarak din duygusu 
ile bu yönelimlerin tarihsel ve sosyal birer yanıtı olan sistemleşmiş Fıkıh , Tefsir ve 
Akaid sistemlerinin kurumsal yapılarını birbirleriyle özdeşleştirmek çok önemli bir  
hatadır .  Bu,  bir duygunun ve ihtiyacın ,  onu bir dönem iç in karşı lamış olan maddı bir  
yapılanmaya indirgemek anlamına gelecektir .  

İ lk yaratı l ışın saflığını ve bozu lmamışl ığın ı  (Hristiyan ası; günah tezinin imkansız
lığını ) . b ireysel sorumluluğu ve çevresel etkenlerin önemini vurgulamak niyetiyle söy
lendiğini  düşündüğümüz bir hadisin, yanlış yorumlanmasından kaynaklanan bir durum 
söz konusudur. Fıtrat, bir amaç değil hareket noktasıdır . B i r  imkanlar yumağıd ır, b i r  
potansiyeldir .  Olmuş deği l .  olacak olan şeydir .  Onunla neler yapılacağı ise, toplumsal 
güçlerin ve kurumların alanına girmekted ir .  Din,  ahlak ve hukuk gibi kurumlar, insanın 
fıtratında yer alan yıkıcı ve olumsuz öğeleri yen ip, onu yeniden şekil lendirmek üzere 
varolurla r . Dinin de fıtratı onaylayan deği l .  onu yüksek amaçlar doğrultusunda yapı
landıran bir iş lev taşıdığın ı  düşünebil iriz , Kur'an'da insanın yıkıcı lığına dair ifadeler o 
kadar açık seçiktirler k i l 9 ,  parçacı bir okuma biçiminin, bu ifadelerin vurgularından 
hareketle, insan doğasının kötücüllüğü tezini üretmesi pekala mümkündür. Dinsel 
davranış ,  fıtrata uygun davranış değild ir .  Belki fıtratı aşan, ona ilave bir gayrettir . Fıtra
tın bazı yönelimlerine karşı direnmektir. Bu bakımdan tövbeyi, fıtrata dönüş eylemi 
olarak yorumlamak20, en azından fıtrat ile dini birbirine bağlayan hi lafet i lkesi eksenl i  
bir bakış açısını gözden kaçırmak anlamına gelmektedir .  Şu halde dinin belirli bir öl
çüde fıtrata karşı olduğu ve onunla mücadele ettiği açıktır. Va rlığın kendisinde bir 
kötülük i lkesinin bulunmadığı bil inmektedir .  Evrende bulunduğunu varsaydığımız ,  

1 7 Bkz, Merrly Wyn Davies, islami Antropolojinin Oluşturulması- Kendini ve Başkalarım Tanımak, çev, Tayfun Doğukargın ,  
Endülüs Yay" istanbul 1 99 1 .  s ,  1 2 5- 1 3 2 .  

ı a FD "  s ,  3 3 ,  
1 9 Bu  konuya örnek olarak seçi lebilecek bazı Kur'an i fadeleri şöyledir; insan yeryüzünde bozgunculuk yapacak ve 

kan dökecek bir varlıktır (Bakara suresi .  30, ayet! . insan;  kadınlara, oğullara ,  alt ın ve gümüşe, gösteriş l i  hayvan 
sahibi olmaya düşkündür ıAI- i  imran suresi ,  i 4, ayet) .  insan zayıf yaratılmıştır (Nisa suresi , 28 ,  ayet) . insan ,  nan
kör bir varlıktır IHacc suresi . 66, ayet; Zuhruf suresi .  i 5, ayet) . insan ,  iyiliği istercesine kötülüğü de ister l isra 
suresi, i I ,  ayet) . insan .  kendine bir darlık geldiğinde Allah'a yönelir . Ancak darl ık  ortadan kalkınca yüz çevi rir 
IYunus suresi .  1 2 ,  ayet) .  insan Dünyayı sever, buna karşın Ahireti önemsemez IKıyarne suresi .  20, ayet) , 

20 FD" s .  39, 
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varlık�yokluk, sıcak�soğuk, eril�diş i l ,  aktif�pasif gibi karşıtl ıklar aslında Etik ve dinsel 
nitelikl i karşıtl ık lar deği ldirler . Ahlakı ve dinsel düalizmin kaynağı insandır. İnsanın en 
temel düal izmi olan iyi l ik�kötülük düalizmi, Evrende yer alan bir zıtl ık  sayı lmamalıdır .  
Doğada ve Evrende bizatihi iyi ya da bizatihi kötü olarak  nitelenebilecek bir nesnenin 
bulunduğu inancı ,  daha çok, İslam Kelam ve Mezhepler Tarihi l iteratüründe Seneviyye2 1 
adıyla bi l inen,  Maniheist öğretinin temel i lkesidir . 

SONUÇ 
Bu satırların sahibi ,  din, fıtrat i l işkisinin eğitim sorunuyla olan sıkı bağını  fa rk 

eden ve bunu bir çal ışmaya dönüştüren yazarın çabasını takdir etmektedir .  Konunun 
çok boyutlu olması nedeniyle (bir yönü İslam Bil imlerinin bir diğer yönü de İnsan Bi� 
I imlerinin çalışma alanına girmektedir) uzun soluklu, yoğun ve metodoloj ik yapısı iyi 
tartışı l ıp�temellendiri lmiş yaklaşımlarla , daha kapsamlı ve güçlü sonuçlara ulaşı laca� 
ğından kuşku duymuyoruz . Özellikle etkili olabilecek olan iki paradigma konusunda 
duyarlı olunması oldukça önemlidir. Bunlardan biri , insanı biçimlendirmeye ve ona 
tahakküm etmeye dönük bir n iyeti içermektedir .  Diğeri ise, insandan olan beklentilere 
dayanmakta ve bir ölçüde insan kavramını ,  ideal ize edilmiş bir algıyla çarpıtmaktadır .  
Müslümanlar arasında yaygın olan bir yanılgı da, şu an elimizde bulunan kültürel ve 
kurumsal Müslümanlık formunun, insan doğasının tüm gerekl i l iklerine tam tekabül 
ettiği ve duyulan tüm ihtiyaçları karşı layacağı yönündeki genel kanaattir. Oysa ünlü 
fıtrat ayetinde kastedilen dinin ,  tarihsel ve pol itik deneyimlerimizin bir ürünü olan 
Müslümanlıktan daha farklı b ir  oluşuma işaret ettiği çok açık bir konu olsa gerektir . . 

2 1  Bkz. Taftazani. Şerhu' I-Akaid IKelam ilmi ve islam Akaidi ) .  çev. Süleyman Uludağ. Dergah yay . . 3 .  Baskı .  istanbul 
1 99 1 .  s .  267. 
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"GAZALI: MUHAFAZAKAR VE MODERN" 

Cağfer KARADAŞ' 

JSlam düşüncesindeki beli rleyici l iği hala sürmekte olan Gazali'nin kelam, ta� 
savvuf ve İslam felsefesi i le i lgi l i  verdiği malCımat hala önemini korumakta ve i lgi l i  
alanlarda çal ışma yapan bi l im adamlarınca göz önünde bulundurulmaktadır. Bunun 
yanında o, sadece malCımat adamı deği L .  kendisine bel li bir kaygı ve hedef edinmiş, 
bunları gerçekleştirmek için bir  metot ve yaklaşım geliştirmiş ve uygulamasını yapmış 
bir şahsiyettir .  Kanaatimizce o, hem kendi düşüncesinin hem de İslam düşüncesinin 
daha iy i  anlaşı lması için, hedefi .  kaygısı ,  metodu ,  yaklaşımı ve iç inde bulunduğu orta� 
mı  göz önünde bulundurularak değerlendirilmel idir .  İşte bu türden bir değerlendirme 
U .Ü .  İ lah iyat Fakültesi İslam Felsefesi Anabi l im Dalı öğretim üyesi Doç . Dr. Yaşar 
AYDINLl 'dan gelmiştir :  Gaza/f Mufıafazakar ve Modern . (Bursa 2002,  Arasta Yayınları) 
Gazalı muhafazakar yanıyla teoloj ik kesinl iği ben imserken, modern yanıyla gerçek 
hayattaki değişime ayak uydurmaya , çağın problemlerine çözüm getirmeye 
yönelmiştir .  Bu anlamda o, arka planda teoloj ik aklın bulunduğu modern bir tavır 
ortaya koymaktadır .  Diğer bir deyişle sahnede dikkat çekici ,  çağdaş bir söylem ortaya 
koyarken perde gerisindeki suflörün teoloj ik hatırlatmalarını zihninin bir köşesinde d i ri 
tutmaktadır .  Yazarın ifadesiyle "Gazalı bütün çalışması boyunca mütekell imin 
sorumluluğunu daima h isseden ve her zaman iş başında tutan bir isi olarak 
faaliyetlerini  sürdürmüştür. " ( s .  23 )  ° bir kelamcı, bir sCıfi veya Nizamülmülk'ün 
görevlendirdiği devlet adamı rolünü oynarken de bu kaygı ve misyon bütün bu 
konumları için belirleyici olmaktadır .  Çünkü "Gazall her şeyden önce ve kelimenin tam 
anlamıyla bir din al imi ve gayretli bir mümin kimliği i le karşımıza çıkmaktadır. " ( s .  22) 
" Bil indiği gibi Gazall'nin temel sorunu dını akideyi korumak ve savunmaktır ve bu 
akidenin temelinde de Ehl�i Sünnet inancının Allah'a yüklemiş olduğu mutlak i rade 
kavramı bulunmaktadır. 0, Eş 'arll iğin teoloji k tezlerine bağlı kalarak, evrendeki bütün 
etkilerin nedenini Al lah' ın mutlak kudreti ve mutlak iradesine bağlamaktadır . " (s. 28) . 

Burada Gazall'nin bir misyon adamı olduğu gerçeğini gözden ırak tutmamak la� 
zımdır. Zaten Gazali'nin bu şekildeki tavır al ış ının o dönemin toplumsal ve siyasal 
gelişmelerinden bağımsız olduğu düşünülemez . Onun, ünlü Selçuklu vezi ri 
Nizamülmülk tarafından ortaya konulan ,  Sultan Melikşah ve Bağdat 'taki Abbası hal ife� 
sinin de desteklediği "Sünnı dünyanin birl ik ve bütünlüğünü oluşturmak" diye nitelen� 

• Yrd. Doç. Dr. , Uludağ Üniversitesi I lahiyat Fakültesi ,  ckaradas@hotmai l .com 
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dirilebilecek bir siyası-toplumsal projenin içerisinde yer aldığı b i r  gerçektir .  Bu proje 
kapsamında Gazall'nin de içinde yer aldığı i lmiye sınıfına. "Sünnı il keleri toplum 
nezdinde güçlendi rme ve dışardan gelebilecek zararlı fikirlere karş ı ,  düşünce düzeyin
de savunma mekanizması oluşturma" rolünün veri ldiği görülüyor. Yine bu kapsamda 
Sünnı mezhep ve topluluklar arasındaki fikrı ihti lafların giderilmesi veya en azından 
asgarı düzeye ind irilmesinin yanı sıra, Hz. Peygamber devrindeki ruhi halin, canl ı l ığın 
ve derCınil iğin tekrar dinı i l imiere ve i l im sah iplerine kazandırılması hedeflen iyordu .  
Gazall'n in bu projede yer alması ,  dışardan bakıldığında resmı bir  görev gibi görülüyor
sa da ,  Nizamülmülk öldükten sonra hatta Bağdat Nizamiyesi'ndeki görevinden ayrıl
dıktan sonra yaptığı bi l imsel ve toplumsal faaliyetlerle bu projeyi devam ettirmesi ,  
onun bunu benimsediğin i ,  şahsı meselesi olarak gördüğünü ve bir  nevi gönül lü yürü
tücüsü olduğunu göstermekted ir. I Yazar bunu şöyle ifade etmektedir :  "Gazall, hemen 
hemen h içbir alanda kelimenin dını muhtevasından soyutlanmış anlamıyla 'hasb!' 
deği ldir .  O genell ikle önceden belirlenmiş amaçlara ulaşmak ve bu amaçları gerçekleş
tirmek için çal ışmaktadır .  Şunu söyleyebil iriz ki, o, bir proje üreticisinden ziyade bell i 
bir proje üzerinde yürüyen ve onu gerçekleştirmeye çalışan bir insanın tavrını sergile
mektedir . " ( s .  60) " Bu yönüyle Gazall'n in eleştiris i ,  BatınIlere yönelik olanları da hesaba 
kata rak söylersek ,  daha çok dinı-sosyoloj ik bir içeriğe sahip görünmektedir .  O, bu 
anlamda teologun tipik tavrına sahiptir . " ( s .  1 46) "GazaWnin . . .  felsefeye karşı yönelt
miş olduğu eleştiri . . .  toplumsal içeriklidir ve Müslüman toplumun inanç esaslarını 
korumaya yöneliktir . " (s .  1 48) 

Gaza lı. siyaseten ve toplumsal olarak tehl ike arz ettiği düşünülen felsefe ve Ba
tınll iğe karşı yürütü len politi kan ın entelektüel ayağın ı  oluştu ruyordu .  Bu bağlamda 
onun .  felsefi aklı ve bM ını te 'viii (ezaterik yorumu) sorgulayan ve yargı layan bir yakla
şım ortaya koyduğu görülür .  Ancak bu yaklaş ımı yazarın belirttiği gibi kend iliğinden 
(hasbl) deği L .  oluşmuş bir politikanın bi l imsel alandaki temsilcisi olarak ortaya koyar .  
Yargı layıcı yaklaş ımı da bu pol itikanın doğal uzantısı olarak görülmelidir .  Yazdığı 
Terıatütü ' I-FeMsife ve Fadaihu ' I-Batll1iyye bu gözle değerlendirilmeli ve okun malıdır .  An
cak sahip olduğu bilimsel birikim ve kıvrak zeka sayesinde anılan kitaplar bir yargıcın 
" gerekçeli raporu " gibi deği l ,  bil imsel eleştiri kitapları tarzında ortaya çıkmıştır . 

Yazar, is lam felsefesi uzmanı olması dolayısıyla Gazall'nin özel l ikle felsefe ile 
olan münasebetlerini ele almakta ve o yönde değerlendirmelerde bulunmaktadır. 
Gazall'nin felsefeyle olan mücadelesindeki hedefi " felsefl akıl "dır .  Felsefecilerin akla 
yüklediği anlam ve görevi , sahip olduğu dinı değerlere zarar verici olarak bulduğundan 
ya tamamıyla reddetme veya sınırlandırma yoluna gitmektedir. Görülen o ki Gazal!'nin 
aklı tamamen reddettiğini söylemek mümkün değildir . Zira ona göre "akıı insanı varlı
ğın kendine has cevherini meydana getirmektedir" (s . 74) ve " insan olmanın en temel 
özel l iklerindendir" (s .  7 5 ) .  "Allah kend isine akıldan daha kıymetli görünen başka bir şey 
yaratmamıştı r" (s . 76) . " Bu çerçevede akıl bütünüyle islam dininin taleplerine göre 
düzen lenmiş bir hayat ın motor gücü olarak görülmektedir. Bu meyanda akla göre 
yaşamak dinin taleplerine uygun olarak yaşamaktır ve böyle bir yaşayış ,  Al lah 'a giden 
yolun ana muhtevas ın ı  oluşturmaktad ır . " (s .  76) Diğer bir i fadeyle akı ı ,  " insani varlığın 
bi lgi ü reten ya da bilen birimidir" (s .  76) . Bu rasyonalist açıklamalar Gazall'nin " bütün 
eserlerinde akl ı  sınırlayan " (s .  80) tavrıyla karşı laştırı ldığında yazar tarafından çel işki 

I bk. Cağfer Karada�. "Çok Yönlü Bir Al im Portresi :  Gazall" , Dil'aıı i lm! Araştırmalar, s .  l O, istanbul 200 1 1 1 ,  s .  2 1 6-
220 .  
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olarak değerlendiri lmektedir . (s .  79) Ancak Gazall'nin yücelttiği aklın "vahye muhatap 
akıl" olduğunu da unutmamak gerekir .  Onun kastettiği ' akıl ' ,  vahyin taleplerini karşı la
yan ve hayata geçirmekle görevli ve sınırl ı  bulunan bir akıldır ve Gazalı bu akl ı  yücelt
mektedir .  Çünkü " Gazaıı insanın varl ık yeti leriyle varl ık mertebeleri arasında bir teta
buk görmektedir .  Buna göre her bir idrak yetisi sadece kendine has idrak alanını algı
layabilecek bir güçte ya ratı lmışt ır . " ( s .  80-8 1 )  Yazar akıl neyi algı lamaktadır sorusunun 
cevabını bizzat Gazall'nin ifadesiyle veri r :  "O, zorunlu olanı ,  mümkün olanı, imkansız 
olanı ve daha önceki aşamalarda bulunmayan bir takım durumları idrak eder" (s .  8 1 ) . 
Ancak "akl ın ötesinde başka bir aşama daha bulunmaktadır; bu aşama gaybı ve gele
cekte olanı ve aklın kavramaktan aciz olduğu bir  takım başka durumları gören . . .  pey
gamberl ik aşamasıdır" (s .  8 1 ) . Aslında Gazaıı, " metafiziksel varl ık alanının bilgisini in
san için imkansız görmüyor" (s .  82 ) . "O 'nun ( imkansız gördüğü) ,  kabul etmediği husus, 
bağımsız akl ın kendi başına bu alana nüfuz etme ve bu alanla ilgil i doğru sonuçlara 
ulaşma imkanına sahip olduğu " (s .  82 )  iddiasıdır . Son merhalede denilebi l i r  k i ,  Gazaıı 
"özell i kle metafizik alana nüfuz etme konusunda akla hemen hemen hiçbir yetki tanı
mamaktadır" (s . 82 ) . Bu bi lgilerden Gazaıı'nin niçin felsefenin metafizik alanla ilgil i 
kısmını  reddettiği de anlaşı lmaktadır. Çünkü o ,  aklı , fizik alemi kavrayan ve bu alanla 
ilgi l i  konularda diğer algı yetileriyle ortaklaşa hüküm verebilen bir yeti olarak görmek
te, metafizik alemi aklın erişemeyeceği bir alan olarak değerlendirmektedir .  Bu tür 
değerlendi rmeye onu sevk eden metafizik alemle insanl ığın irtibatını sağlayan pey
gamberl ik  kurumu gibi bir olgunun var olmasıdır . " Bazı araştırmacıların da i fade ettiği 
gibi asl ında Gazalı. dinin esaslarıyla çatışmadığı sürece filozofların i lmı görüşlerini 
kabul etmeye her zaman açık görünmektedir" (s .  1 46) . 

Gazall'yi rahatsız eden bir diğer konu ,  felsefecilerin tabiatta ontoloj ik zorunlu
luk görmeleridir .  "Ona (Gazall) göre tabiattaki olağan akışı ,  olmazsa olmaz bir zorunlu
luk olarak değerlendirmenin hem mantıksal açıdan hem de dını açıdan makul bir te
meli yoktur" (s .  92 ) ,  "olaylar arasında nedensell ik il işkisini kabul etmenin temeli ' mü
şahede 'ye dayanmaktadır .  Müşahede, Gazaıı'ye göre, bil indiği gibi ,  bi lgide kesinliğin 
temel kaynaklarından bir tanesini oluşturmaktadır .  Ona göre neden-sonuç bağlamın
da bir  deli l olarak i leri sürülmesi muhtemel olan ' müşahede'de biz, nedenin sonucu 
belirlediğine dair bir olguyu değil sadece pamukta yanmanın ateşin i l işmesi esnasında 
meydana geldiğini gözlemlemekteyiz .  Yoksa yanmanın ateş tarafından meydana geti
rilmiş olduğuna dair bir müşahedede bulunmuyoruz" (s .  94) . Onu bu sonuca götüren 
ise "Tanrı-evren i l işkisini zorunlu Tanrı kavramı çerçevesinde deği L ,  mutlak irade sahibi 
Tanrı kavramı içerisinde ele a lma(sı ve) bu hususta (kelam) geleneğinin görüşünü takip 
etmesidir" (s . 9 5 ) .  Gazaıı felsefecilerin sudOr teorisinde öngördükleri evrenin zorunlu 
olarak  Tanrı 'dan taşıp geldiğinin aksine kelamcıların savunduğu i rade sahibi Tanrı 'nın 
kendi iradesi i le evreni yarattığı tezi lehine bir tavır ortaya koymaktadır .  Nasıl k i ,  evren 
O'nun i radesiyle yaratı lmış ise, evrende olan şeyler de onun iradesiyle yaratı lmaktadır .  
Verilen ' ateş-pamuk' örneğinden hareket ettiğimizde, Gazall'ye göre "ateş cansız ve 
dolayısıyla i radesiz bir nesnedir ve bundan ötürü fiilde bulunamaz" ve "onun neden
sel l ik i l işkisi içerisinde yanma olayını determine etmesi de mümkün değildir" (s . 94) . 

Aslında buradaki temel anlaşmazlık felsefecilerin "mümkün" kavramına yükle
dikleri anlam i le Gazall'nin şahsında temsil edilen kelamcıların " mümkün" kavramına 
yükledik leri anlamda yatmaktadır . Zira "Gazalı, mümkün ve zorunlu (vacib) kavramla
rını Aristotelesçilerde olduğu gibi ontoloj ik kategoriler olarak deği l mantıksal kategori
ler olarak  değerlendirmektedir . Ona göre varlığı aklen tasavvur edilebilen her şey 
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mümkün, tasavvur edilemeyen ise imkansızdır (muhal) . Akl ın yokluğunu farz edemedi� 
ği şey ise zorunludur (vacib)"  (s .  i 09) . Bu durumda felsefeci lerin ontoloj i k  olarak 
mümkün gördükleri kelamcıların yaratı lmış (muhdes/hadis) gördüklerine denk gelmek� 
tedir ve bu tür bir ' mümkün 'de felsefecilerin iddia ettiği gibi sebep�sonuç i l işkisine 
bağlı olarak ya da i l let�ma' lu l  i l işkisi çerçevesinde bir zorunluluktan söz edilemez. 
Bizim " ateş�pamuk�yanma" örneğinde olduğu türden sebep�sonuç i l işkisi olarak gör� 
düğümüz,  ' müşahedelerimiz '  sonucunda oluşan ' adet 'ten yani ' al ış ı lagelmiş'  olmaktan 
öte bir şey değildir .  Aslında 'adet' kavramı hem sebep�sonuç i l işkisi olarak görülen 
olayların peş peşe s ıralanışı  i le düzenl i l ik  olgusunu bünyesinde barındırırken hem de 
her an dışardan müdahaleye yani Al lah ' ın iradesine açık anlamını iç inde barındırmak� 
tadır. Yazarın ifadesiyle "Gazal1'de ' adet ' kavramı bir yönüyle Tanrı 'nın iradesinin ola� 
ğan tezahüründeki düzeni ve bir bakıma sabit gibi duran unsuru dile geti ri rken, bir 
taraftan da Tanrı 'nın yaratmasının zorunluluk içermeyen yapısını ifade etmektedir" (s .  
98) . 

Sonuç olarak denilebi l i r  ki ,  yazara göre, felsefe ile münasebet kurarken hatta 
mantık ,  matematik gibi bazı felsefi branşlara meşruiyyet kazandırırken Gaza l1'nin fel� 
sefeye karşı samimi ve iyi n iyetli olduğu söylenemez. Onun yegane amacı , sahip oldu� 
ğu teoloj ik geleneği ve inancı korumak ve Tefıdfütü ' I�Felasife 'de belirttiği gibi felsefecile� 
rin " tutarsızlık yönlerini açıklamak suretiyle filozoflar hakkında iyi niyetler besleyip, 
öğreti lerin in çelişkiden uzak olduğunu sananları uyarmaktır"(s . 1 46) . Asl ında o, bir 
taraftan da bir  kısmını meşrulaştırarak felsefeyi etkisizleştirme amaç ve gayreti içeri� 
sindedir . Onun bu amaca isteyerek gittiği/yöneldiği de söylenemez . Daha önce işaret 
edildiği gibi dinı�sosyoloj ik  konjonktür bu tavrın ve yönel işin saiki ve belirleyicisidir .  
Gazall 'nin tavrı bu kon jonktür içerisinde düşünüldüğünde anlam kazanır . Onu kendil i� 
ğinden felsefeye karşı biri olarak değerlendirmek, su,  toprak ve hava gibi unsurları ve 
şartları gözetmeksizin bir bitkinin yetişmesini mümkün görmek gibidir .  Ancak şartlar 
oluştuğunda böyle bir  yönelişe meyi l l i  b ir  özel liğinin bulunduğunu da göz ardı etme� 
mek gerekir .  

Daha öncede bel irt i ldiği gib i  yazarın konumu gereği Gazal1'nin Batınll iğe yöne� 
lik eleştiri leri ve sQfll iğe meylediş şartları ve ortamı kitapta yer almamıştır. Bu bir eksik� 
l ik  olarak değerlendirilebi l ir ,  zira anılan hususlar da dikkate al ındığında Gazal1'yi tüm 
yönleriyle bütün cü i olarak tanımak mümkün olur .  Fakat samimiyetle beli rtmek gerekir 
k i ,  üslubu, yöntemi ve konuları ele al ış biçimi i le yazar, zevkle okunacak, adeta roman 
tadında bir  eser ortaya koymuştur. Yazarın mensubu bulunduğu branşın özell iği gereği 
yoğun olarak kullanılan felsefi terminoloj i sebebiyle kitap, bu branşın terimlerine aşina 
olmayan okuyucu için bir ölçüde sıkıcı görünebilir , ancak yazarın akıcı üslubu bunu 
problem olmaktan çıkartacak mah iyettedir . · 
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-.A.nkara Üniversitesi İ lahiyat Fakültesinde bir doktora tezi olarak  hazırlanan 
eser, giriş ve üç bölümden oluşmaktadır. 

Yazar giriş bölümünde konudan, konunun öneminden, çalışmanın yönteminden 
ve planından bahsetmektedir . Bu bölümde klasik/Sünnı İslamı görüş ile 
modernist/tarihselci İslamı söylemin Kur'an-ı Kerim ve onun evrenselliği/tarihsell iği 
hakkındaki görüşleri özetlenmiştir . Klasik anlayışta Kur'an-ı Kerim' in ,  pratik hayatta 
uygulanacak birtakım temel prensipler ve hükümler ihtiva ettiği ve bu hükümlerin ,  
Allah ' ın  i lmine dayanan küll1' ve eb edı hakikatler olduğu kabul edilmişti r . (s .  i 3 )  Dolayı
sıyla bu prensipler kalıcıdır, zaman ve zeminin değişmesi i le değişmeleri söz konusu 
değildir .  Ancak hükmün illetinin ortadan kalkması veya bulunamaması durumunda 
hüküm uygulamadan kaldırı lmakta ; ancak bu, hükmün değişmesi anlamına gelmemek
tedir. Hüküm, "uygulama vasatı oluştuğu her zamanda tekrar yürürlüğe konulur . " ( s .  i 3 )  
Modernist İslamı anlayışa göre Kur'an, evrensel mesaj lar ihtiva etmekle birlikte tarih
sel bir metindir .  Çünkü Kur'an, belli bir  tarihe ve bu tarihte yaşayan insanlara hitap 
etmişti r .  Dolayısıyla Kur'an 'a mevcut formunu kazandıran şey onun bu tarihselliğidir .  
Bu yüzden Allah 'ın mesaj ını  bu tarihsel formatta deği l ,  onda mündemiç bulunan -
Fazlur Rahman' ın i fadesiyle- derQnı manada aramalıyız . (s .  i 6) Kur'an' ın ,  bütün zaman
larda geçerli olacak şekilde bir yaşantı modeline dönüştürülmesi ,  tarihsel formunun 
deği l ,  bu derQnı manasının/özünün temel al ınması i le mümkündür. 

" Bir Te/sir Problemi Olarak Tarih ve Tarihselciliğin Kısa Bir Tarihi" adlı birinci bölüm
de yazar, Kur'an' ın tarihselliği mevzuuna geçmeden önce, tarih ve tarihselliğin mahi
yeti ve tarihselci l iğin tefsir i lmi açısından önemli birtakım temalarını irdelemiştir . Ya
zar, tarih in ,  tarihçi ler tarafından nesnel bir şekilde, taraf tutmaksızın araştırı l ıp kayde
di ldiği konusunda günümüzde bir fikir birliğinin bulunmadığını ;  tarihin oluşturulması
nın,  tarihçinin içinde bulunduğu zamana, topluma ve hatta tarihçinin ideoloj isine göre 
değişik l ik arz ettiğinin tarihçiler tarafından ifade edildiğini belirtmiştir . 

" Kur'an 'a Tarihselci Yaklaşımlar" başlıkl ı ikinci bölüme ise tarihselci l ik düşüncesi
nin İslam dünyasında görünmesi ve Kur'an hakkında uygulanılmaya başlanmasının 
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arka planını  irdelemekle başlamıştır . Yazar, tarihselcil iğin ilk olarak günümüzde söz 
konusu olmuş bir fikir hareketi deği l ,  i lk çağlardan itibaren sürekli olarak ,  değişik za� 
manlarda gün yüzüne çıkmış bir düşünce olduğunu; bu tartışmaların tamamen insan 
zihninin ürünü olan hadiselerle sın ırlandırı ldığını ve vah iy üzerinde uygulanamayacağı� 
nı; Kur'an 'ın tefsirine uygulanmaya çalışı lan bu hareketin Batı dünyasındaki fikrı ça� 
t ışmaların ürünü olduğunu ve Kur'an' ın tarihsel olduğuna dair tezlerin -bu tart ışmalar� 
la� i lk defa Batıl ı  oryantalistler tara fından ortaya atıldığın ı ifade etmişti r .  Yazara göre. 
İslam vahyi hakkında yapılacak bil imsel ve tarafsız bir inceleme esnasında araştırıcı i le 
konu arasında nesnel bir mesafe bırakılması gerekmektedir. Oryantal istlerde ise, aksi� 
ni iddia etseler de, İslam'a yaklaşımlarında her zaman öznel bir yaklaşım hakim olmuş 
ve bi l imsell iğe uymayan bir önyargı içinde bulunmuşlardır .  Oryantalistler. özell ikle 
Protestanlığın ortaya çıkışıyla birl ikte kuvvet kazanan , kutsal metinlerin ,  Al lah kelamı 
olmadığı, onların yalnızca teoloj ik okumalarının yetersiz olduğu ve aynı zamanda ev� 
rensel yorum i lkelerine göre de okunmaları gerektiği görüşünün etkisinde kalarak,  bu 
fikirlerin i  Kur 'an'a da tatbik etmeye çalışmışlardır .  Çünkü onlar Kur'an ' ın ,  t ıpkı Hıristi� 
yan kutsal metinleri gibi peygamberin sözü, dolayısıyla tarihsel olduğu kanaatinde 
idiler. Onların Kur'an 'a  bu tarihselci yaklaş ımları ,  kimi Müslüman ilah iyatçı ların da aynı 
yöntemi kullanmalarına sebep olmuştur. Bunlardan başlıcaları Fazlur Rahman . Hasan 
Hanerı, Nasr Hamid Ebu Zeyd, Roger Garaudy ve Muhammed Arkoun'dur .  Yazar bu 
araştırmacıları ve tarihsell ik tezlerin i ,  Fazlur Rahman daha ağırl ıklı olmak üzere ince� 
lemişt ir .  

Fazlur Rahman, İs lam geleneğini  eleştirerek, Kur'an ve sünnetin yeniden yo� 
rumlanması için bir metot geliştirmiştir . Kur 'an ' ı  tarihsel bir metin olarak kabul eden 
Fazlur Rahman' ın geliştirdiği bu metotta ilk olarak yaşanılan tarihsel ortamdan 
Kur'an ' ın indirildiği zamana gidil ir , ayetlerin tarihı ortamı ,  çözüm getirdiği sorunlar, 
içerdiği mesajlar ve Kur'an ' ın nazil olduğu çevre incelenerek, ikinci aşamada, 
Kur'an ' ın ,  indiği tarihsel ortamlardaki sorunlara verdiği özel cevaplar genelleştiri lerek 
onlardan umumı ahlakı�toplumsal ilkeler ortaya çıkarı l ır .  

Yazar, Fazlur  Rahman ' ın birtakım görüşlerine dikkat çekmişti r .  Bunlardan ilki 
"Yaşayan Sünnet" kavramıdır .  Fazlur Rahman'a göre Hz.  Peygamber vefat ettikten sonra 
sahabe, tabiun ve etbau 'Habiln nesillerini  kapsayan i lk dönem Müslüman toplumu� 
nun al imleri ,  Hz .  Peygamber'in sahih sünnetini esas alarak karşılaştıkları her türlü 
probleme çözüm üretmişlerdir. İşte, İslam toplumundaki al imler tarafından nebevı 
sünnete dayanı larak geliştirilen yorumlar ve uygulamalara Sünnet ya da "Yaşayan Sün� 
net" denir .  Fazlur Rahman bu ifadeleriyle aslında icma ' ı  tarif etmiştir. Ona göre sünnet 
olarak rivayet edilen malzeme, bütünüyle Hz. Peygamber'e ait değildi . Ömrü çetin 
mücadeleler içinde geçmiş olan Hz. Peygamber' in, hayatın her alanıyla i lgil i kural lar 
vazetmesi zaten mümkün olmazdı .  İ lk dönem müslüman al imleri , kendi yorum ve 
değerlendirmelerini de bu şekilde isimlendirmişlerdir; bizim de, çağdaş meselelerin 
hal l i  için bu metodu uygulamamız gerekir . Fazlur Rahman 'ın bu görüşü, nihayetinde 
Kur'an 'da bulunan ahkamın değiştirilmesi gerektiği noktasına varır. 

Fazlur Rahman' ın önem verdiği diğer bir husus da, Kur 'an' ın sağlıkl ı  bir şekilde 
anlaşı lması ve hayata geçirilmesinin sağlanması için gerekli olan ,  yeni bir içtihad anla� 
yı Şı idi . Bu ; İslam' ın i lk dönemlerinde olduğu gibi ,  varı lan sonuçların çoğulcu bir or� 
tamda tartışılacağı ve sonuçta genel bir uzlaşmaya varılacağı, keyfi içtihadın olmaya� 
cağı , prensip ve yöntemlerin beli rlenip onlar muvacehesinde Kur'an' ın yorumunun 
yapılacağı bir uygulamadır .  
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Yazar, Fazlur  Rahman' ın felsefesinin iki temel dayanak noktası olduğunu,  onla� 
rın da Modernizm ve Tarihsellik olduğunu belirt ir .  Vahye inanan bir insan olarak;  Röne� 
sans döneminde din karşıtı bir akım olarak  ortaya çıkan Modernizm cereyanına bu 
kadar güven duymasın ın ,  bu akımı yeterince sorgulamadığından kaynaklandığını söy� 
ler. 

Fazlu r  Rahman' ın ,  yukarıda bahsettiğimiz iki l i  hareket projesi ,  Tarihsel Objekti� 
vizm'in tezlerinin bir tekrarından ibarettir .  Çünkü Tarihsel Objektivizm, bir metnin 
ortaya çıktığı tarihsel ortama gidilebileceğini ,  hatta o metnin yazarından daha iyi anla� 
şı labi leceğini savunur .  Fazlur Rahman bu hermenötik projesiyle Kur'an ' ın nesnel ola� 
rak anlaşı labi leceği , hermenötik yöntemine riayet edildiği takdirde Kur'an' ın herkese, 
her durumda aynı  şeyleri söyleyeceği görüşündedir. Fazlur Rahman' ın ,  görüşlerini 
benimsediği İtalyan Betti 'nin ortaya koyduğu Romantik Hermenötik ' in temel i ,  empati 
yoluyla fik irlerin kaynak zihinde izlenmesi ve bu yolla eserin,  yazarın anladığından 
daha iyi anlaşı lmasıdır .  Fazlur Rahman,  bu esası Kur'an'a nasıl uygulayacağı sorusu� 
nun cevabını vermemiştir ve vermelidir .  Kur'an ' ın empati yoluyla yazarından daha iyi 
anlaşı lması nasıl mümkündür? Kur'an ' ın kaynak zihni kimdir ve bu zihne empati yoluy� 
la ulaşmak nasıl mümkündür? Bunlar, Fazlur  Rahman' ın cevabını vermesi gereken , 
fakat vermediği sorulardandır .  Yazara göre Fazlur Rahman' ın bu konuda gözden kaçır� 
d ığı iki nokta vardır .  Birincisi ; Hermenötik Felsefe, bütünüyle Batı kültürünün bir ürü� 
nüdür ve bu felsefenin baştan itibaren ilgilendiği sorunlar, Batı düşüncesinin sorunla� 
rıdır .  İs lamı manada bir vahiy anlayış ı  Batı tarafından bi l inmediği ya da dikkate al ın� 
madığı için romantik hermenötikçilerin savundu kı arı görüşlerin vahiy ile alakası yok� 
tur, hatta böyle bir sorun tartışı lmamıştır bile . . .  Bu yüzden Fazlur Rahman ' ın ,  
hermenötik i lkelerini Kur'an iç in de geçerli sayması hatal ıdır .  Bir diğer husus da onun, 
Modernizm ' i  ve onun dayandığı temelleri yeterince sorgulamamış olmasıdır .  Onun, 
mensubu olduğu geleneği . yeterince anlamaya çalışmaksızın kıyasıya eleştirerek kötü� 
lemesi ,  kendinden ve kültüründen uzaklaşması sonucunu doğurmuştur. 

Yazar, Fazlur Rahman' ın tek kel imeyle " modern" olarak tanımlanabi leceğini 
söyler. O,  modern bir dünyada modern bir İslam toplumunun oluşturulmasını hedefler 
ve bu hedefin yerine getirilmesi için de Kur'an' ın modern bir yorumunun gerçekleşti� 
rilmesi gerektiğini ileri sürer. O,  bu gayeye ulaşmak için Kur 'an' ı  pozitivist�bi l imci bir 
yaklaşımla değerlendirir . Ona göre aslolan l iteral anlamıyla hükümler ve kural lar deği l ,  
onlardan gözetilen gayelerdir .  Bu gayelerin belirlenmesi i le Kur'an mesaj ı  tespit edil� 
miş olur. Ona göre Kur'an ' ın gayeleri , sosyoloj ik çevresi, yani Hz. Peygamber'in hare� 
ket ettiği ve görev yaptığı çevre tamamen dikkate al ınarak anlaşı lmal ı  ve tespit edil� 
melidir. Fazlur Rahman' ın tarihselcil iği ne modernist tarihselci l ik anlayışına uygundur � 

çünkü bu tarihselci anlayışa göre bir şeyin tarihsel olması için onun tarihin ürünü ve 
insan eseri olması gerekir; oysa Kur'an bu tarife uymayacak şekilde i lahı bir vahiydir� ,  
ne de Sünnı İslam anlayışına uygundur �çünkü Sünnet ' in ,  Hz .  Peygamber' in söz ve 
uygulamasından öte ilk dönem Müslümanlarının kendi içtihadlarından oluştuğu anla� 
yışının Müslümanlar tarafından kabul edilmesi mümkün değildir� O ;  Kur 'an ' ın bir kıs� 
mının tarihsel olduğunu , bir kısmının ise tarih üstü�evrensel ve değişmez esaslar taşı� 
dığı görüşüne sahiptir .  Fakat bu ayrımın hangi esaslara göre yapılacağı konusunda 
herhangi bir kıstas ortaya koymaz . 

Yazarın ,  konu hakkındaki fikirlerine yer verdiği bir diğer modernist olan, i lahi� 
yatçı değil bir düşünce tarihçisi kiml iği bulunan Muhammed Arkoun ise Kur'an�ı Ke� 
rim' in  içinde geçen bütün kıssaların ,  bütün mucizelerin birer sembolik anlatım biçimi 
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olduğunu söyler. Ona göre bunlar, Müslümanların VII .  yüzyıldaki bi l inç haritalarını 
ortaya çıkaran ve bugünle pek alakası kalmamış tarihsel an' lar olarak okunabil ir .  
Arkoun, önerdiği bütün sosyoloj ik ve antropoloj ik okuma biçimlerine rağmen bütün 
bu yaklaşımlarını sadece iki sure üzerinde uygulayabilmiştir . Onun bu yaklaşımından, 
Kur'an ' ın  çağımızın ihtiyaçlarına göre daha iyi anlaşılabileceği deği L .  neredeyse günü� 
müz insanına hiçbir şey söylemeyeceği sonucu çıkar. Yazarın ,  Arkoun 'un ,  İslam' ın 
vahiy ve Kur 'an anlayışını hemen hemen tamamen dışlayan,  Kur 'an' ın (en az)  bir kıs� 
mının i lahıl iğini nefyeden görüşlerine hak ettiği tenkitleri yapmadığı gözlerden kaç� 
mamaktadır .  

Kur'an ve Tarifısellik başl ıkl ı  son bölümde yazar, Kur 'an' ın tarihsell iği tartışması� 
rün Batı Hıristiyan kültüründen derin etki ler taşıdığını ve kültürlerarası etkileşi m  yoluy� 
la Kur 'an için geçerl i l iğin in tartışı lmaya başlandığını belirtmiştir . Bu yaklaşımın yerli 
köken ve referanslarından biri olarak gösterilen Şatıbl'nin konuyla ilgili görüşlerini 
özetleyerek onun Kur'an ahkamı konusunda tarihsel anlayışın tam karşısında olduğu 
gerçeğine işaret etmiştir .  

Şu bir  gerçek ki ;  Kur 'an' ın ,  yaşanmış ve kıyamete kadar yaşanacak bütün tarih� 
sel olgulara uygulanabilecek şablonlar vazetmediği ,  Müslümanlarca bi l inmeyen bir 
husus deği ldir .  O genel ve temel i lkeler getirmiş, bunun yanında tarihin değişmesiyle 
değişmeyen insanı durumlara dair sayısı sınırl ı hüküm koymuştur. Cinayet ve haksız 
kazanç gibi ,  h içbir dönemde meşru görülemeyecek, fakat tarihin her döneminde in� 
sanlar tarafından icra edilen insanlık suçları na yine tarihin değişmesiyle değişmeyecek 
cezalar bel i rlemiştir . Aslında tarihsell ik ,  tarihseıCil ik ,  evrenselcil ik gibi tamamen Batı 
kültürüne ait olan ve Müslümanlarca Kur'an 'ın tarihselliği tartışmalarında kullanılan 
kavramların kapsamlı tanımları yapılamadığı için bu konuda belirsizlikler mevcuttur. 

Nesnel anlamı nüzul tarihine ve sebeplerine bağlayan tarihselci görüş bu hu� 
susu o kadar abartmıştır ki  neredeyse sanki Kur 'an' ın her bir ayeti özel b i r  sebebe 
göre inmiş ve Allah' ın hiçbir ayeti tarihten bağımsız olarak kendil iğinden indiri lmemiş� 
t ir .  Yazara göre, " sebeb�i nüzul rivayetlerinin ayetlerin inişine dair sebepler bi ldirmele� 
rine ve bazı ayetlerin bir sebep vesilesiyle ve sebepler bağlamında inmiş olmalarına 
rağmen, bu ayetlerin temelde söz konusu sebepler " nedeniyle" indiri lmedikleri düşü� 
nülmelidir" . Çünkü eğer sebeb�i nüzQl vahyin nedeni olarak ele al ınırsa vahyin başlan� 
gıcından sonuna kadarki süreçte sadece bu kadar tarihsel vakıanın gerçekleşmiş oldu� 
ğunun kabul edilmesi gerekir ki bu da mümkün değildir .  İkinci bir ihtimal de Allah ' ın 
bir  takdiri gereği sadece bazı vakıaların sebep olarak istihdam edildiği ve Kur 'an 'da yer 
aldıkları düşünces idir .  Bu durumda Müslümanları i lgi lendiren her bir olay ya da soru� 
lan her bir sorunun vahiyde yankısını bulup bulmadığının, bulmadıysa neden sadece 
bir kısmının Kur'an 'da yer almaya layık görüldüğünün, ayetin söz konusu olay ya da 
soru sebebiyle indiri ld iğin i  nereden bilebi leceğimizin, bütün risaleti boyunca Hz. Pey� 
gamber'e sorulan soruların Kur'an 'da geçen birkaç soruyla sınırl ı olup olmadığının 
cevabının verilmesi gerekmektedir . (s . 286) 

İslam Modernizmi 'nin tarihsell ik anlayışının Kur'an 'dan yola çıkılarak oluştu� 
rulmadığın ı ,  bilakis Kur'an 'a ,  dışarıdan edinilen kanaatlerle yaklaştığını vurgulayan 
yazara göre birtakım ayetlere atıfta bulunulmasının ise, daha önceden kurulmuş bulu� 
nan bir  teorinin doğrulanması amacına hizmet etmekten başka bir fonkSiyonu yoktur .  
Ona göre tarihselci söylemin gözden kaçırdığı önemli hususlardan biri de şudur ki , 
Kur 'an,  hükümlerin amaçlarına vurgu yaptığı kadar, hatta ondan daha çok, hükümlerin 
kendisine de vurgu yapar .  " Mesela kısas, d iğer bütün ayetler gibi Al lah' ın ayetidir ve 
kısas hükmünün bizzat kendisine vurgu yapılarak, bu hükümde insanlar için hayat 
olduğu bildir i lmiştir .  Kısas gibi ,  tarihsel d iye değerlendirilen bir öneriye evrensel bir 



Kitap / Tez / Toplantı 247 

değerin atfedilmi§ olması ,  ona tarihsel b ir  değer atfetmeyi zorla§tı rmaktadır . " (s .  299) 
Kur'an somut olaylara i l i§kin önerilerinde dahi evrensel bir öğeyi ihmal etmez . Çünkü 
o, varl ığın temel yasası olan " Levh-i Mahfuz"dan konu§maktadır . Yine Kur'an 'da yer 
alan hükümlerin,  geçmi§ peygamberlere de vahyedildiği bildiri l ir .  Bu da tarihin deği§
mesinin ,  i lahı yasanın deği§mesini gerektirmediğini ortaya koyar. Kur'an 'da tarihsel l ik 
iddiasında bulunulan ayetlerden birkaçı zikredilerek, bu ayetlerde tarihsell iğin söz 
konusu olamayacağı , izahlarıyla ifade edilmi§tir . Yine bu tarihsel l ik vehminin Kur'an 'ın 
indiği d i l  olan Arapça 'nın yapısından kaynaklandığı, esas en Kur'an hangi d i l le  inmi§ 
olursa olsun, bir di l in bütün zamanlarda aynı özell iklerde kullanılan beynelmilel bir 
özell iğe sahip olmasın ın  mümkün olmadığı hakikati vurgulanmı§tır . 

Yazar, Kur'an ' ın tarihsell iği iddiasında bulunanların varmak istediği sonucun 
Kur'an ahkamının deği§mesi olduğunu söyleyerek bu metodun Batıl ı ların kendi kutsal 
kitaplarındaki akı l-bi l im dı§ı kısımların ak1l1e§tirilmesi ve bi l imsel verilerle uzla§tırı lması 
amacıyla ona tarihsell iği uygulamalarından mülhem olduğunu ifade etmi§tir . Tarihsel
cilerin Hz. Ömer ve Şatıbl'ye dayandırmak istedikleri ahkamın deği§mesi gerektiğine 
dair görü§lerinin onlarda bulunmadığı ve İslam'da ahkamın deği§mesi deği L .  zarurı 
hallerde ve bazı anıı durumlarda "geçici olarak uygulamadan kaldırılabi leceği " görü
§ünün carı olduğu vurgulanmı§tır. Yazar, ahkamın tarihsell iği ve deği§tiri lmesi konusu
nu, " hududullah"  kavramı bağlamında incelemeye devam etmi§tir. 

Daha sonraki bölümde ise " İslamı TariFı Bilinci" ba§lığı altında i lk olarak  nüzOI 
sebebi ve tarih i ,  tarihsel l ik tartı§malarındaki bağlamında ele al ınmı§tır . Yazarın ,  
Kur'an ' ın  tarihsell iği iddiasındaki i l im adamlarının görü§lerini verdiğini ve  onların gö
rü§lerinin tenkidini yaptığını  yukarıda belirtmi§tik .  Burada da bu tarihsel l ik iddialarına 
kar§ı b ir  antitez olarak  Kur'an' ın tarihsell iğine mukabil olarak onu tarihe müdahil kı l
mak için hangi metodların kullanılabi leceğini açıklamı§tır . Bunlar, kitaptaki ba§lıkları
nın sırasını takip ederek ifade edersek " içtihad" ( İslamı akıl) , " tevil "  (anlama , yorumla
ma). " makasıdu '§-§erıa " (gaye) ve " icma " (kolektif İslamı akıl) olmak üzere dört tanedir. 
Bu bölümlerde, tarihselcilerin ,  ulemanın Kur'an' ın l itera l anlamı üzerinde durdukları ve 
lafzı anlamın ötesindeki derOnı anlama yönelmedikleri §eklindeki tenkitlerinin haksız 
olduğu ifade edilmektedir .  Ayrıca Kur'an ' ın  be§erı-tarihsel bir metin olmadığı ve bu 
çe§it bir metnin anla§ı lması için geli§tirilen hermenötik tartİ§malarında Kur'an' ın bu 
farkının göz ardı edilmemesi gerektiği vurgulanmı§tır. Kur'an 'daki sınırl ı sayıdaki hük
mün bütün tarihsell iklerde ve kıyamete değin meydana gelecek bütün hadiseler kar§ı
sında uygulanabil irl iğinin sağlanmasının ;  Kur'an ' ın,  hükümlerini açıklarken vurguladığı, 
' ictihad ' ın temel dayanağı olan "gaye"nin tespiti i le mümkün olabileceği di le getiri l
mi§tir. Bütün tarihleri bilen ve tarihin üstünden konu§an Allah ' ın bir i lmi olarak "nass" ı  
deği§mez ve  evrensel kabul eden Müslümanların ,  "yorum"u tarihsel ve  mutlaklığı söz 
konusu olmayan bir b ilgi olarak gördükleri; bunun da , bu bilgiye dayanan görü§lerin 
her an deği§ebileceği ve yerlerini yeni  görü§lere bırakabileceği anlamına geldiği ve bu 
bakı§ açısının da,  sürekli deği§en ve yenilenen tarihe ve tarihsel ihtiyaçlara cevap 
verme imkanı sağladığı ifade edilmi§tir . Yazar, Müslümanların Kur'an ' ı  anlamak için 
çok az §ey yaptıkları ve daha çok di lbi l imsel çalı§malar çerçevesinde ka ldıkları türü 
iddiaların İslamı tefekkürü bir bütün olarak kavrayamamaktan kaynaklandığın ı ;  bu tür 
iddiaların modern İslamı tezlere me§rOiyet sağlamak ve tenkit edecekleri b ir  obje or
taya koymak adına i leri sürüldüğünü ifade etmi§tir. Halbuki Müslümanların Kur'an'a 
dair çabaları di lbi l imsel çalı§malarla sınırl ı  değildir . Bilakis onlar, Şatıbl'nin de vurgula
dığı gibi ,  lafzı anlamla birl ikte lafızdan ne kastedildiğinin ve lafızIa anlatı lmak istenen 
mananın anla§ı lması çabası içinde olmu§lardır .  Bu çalı§malar da, modern İslamı tezle
rin metodoloj i lerine uymayan, fakat kendi §artları içinde son derece makul çabalardır. 
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Yazar; uleman ın ,  Kur'an ' ın  tam olarak anlamanın ancak onunla sıcak bir  diyalog kur
makla , Kur 'an' la hemhal olmakla ,  teorik akı l  yürütmelerden önce tesl imiyeti ,  gözünü,  
kulağın ı ,  ka lbini  ona açma ve onu yaşamayı ifade eden " takva" ile mümkün olacağı 
görüşünde olduklarına d ikkat çekmiştir .  Nitekim takvanın,  doğruyu yanlıştan ayıran bir 
anlayış olan " furkan"a ulaşmanın yolu olduğu Kur'an 'da belirti lmiştir . (Enfa l ,  8/29)  
Dolayısıyla " Kur'an, anlamayı takvaya , takvayı da dinı tecrübeye, yani  kural ların ı ,  bel i r
lenmiş ahkamını hürmetle yaşamaya bağlar. " (s .38 1 )  Yazarın vurguladığına göre Batı 'da 
ancak 1 9 . yüzyı ldan itibaren kavranmaya başlanan " bilgi " ve "anlama-yoru mlama"ya 
dair tarihsel temeller, daha baştan itibaren müslümanlar tarafından fark edi lmiştir ve 
bu konularda müslümanların kendi kaynaklarında sorunlarını çözmeye yetecek mal
zeme mevcuttur. Yazar; son dönem modernist İslamı yaklaşımların yeni b ir  fıkıh inşa 
etmek ve birtakım Kur'anı hükümlerin değişti ri lmesinin talep edilmesi gib i  görüşleri
nin, günümüz için bir geçerl il iğinin olmadığın ı ,  günümüzde bu fikirleri uygulamayı 
bekleyen bir toplumun olmadığın ı ,  dolayıs ıyla bu çabaların uygu lamaya hitap etmeyen 
sırf akademik çabalar olmaktan öteye gitmediğini söyleyerek; esas yapı lması gereke
nin, günümüz Müslümanlarının Müslüman olarak kalmalarını sağlayacak ,  onların 
İslamı kişi l iklerini gel iştirecek, onların takvasını artıracak ve günlük hayatlarındaki 
problemlerin i  çözecek fikir ve projeler üretmek olduğunu söylemiştir. 

"Sonuç" bölümünde yazar, kısa bir özetle tarih boyunca sahip olunan tarih te
lakki lerinden , daha sonra da tarihsell iğin ortaya çıkış ve gelişiminden bahsetmiştir. 
Kur'an hakkında ileri sürülen tarihselcil ik görüşünün zayıf noktalarından bahisle bir 
mü'minin böyle bir düşünceye sahip olmasının kabul edilemez olduğunu ve gerek 
Kur'an ' ın  ortaya koyduğu esaslar, gerek peygamber pratiği , gerekse içtihad vasıtası i le 
Kur'an ' ı  hayata müdahil k ı lma imkanının zaten mevcut olduğunu ifade etmiştir .  

Eserin konusu , tefsir i lminin yanı sıra tarih ve bilhassa felsefe i lmini ve 
hermenötik gibi birtakım özel alanları ilgilendirdiği için ;  yazarın da bahsettiği gibi eser, 
klasik bir tefsir  usulü kaynağının/araştırmasının kullandığı dilden çok farklı bir üsluba 
sahiptir . Eserin birçok yerinde felsefi bahisler, bizce konunun gerektirmediği kadar 
ayrıntı l ı  bir şekilde işlenmiştir . Bu da, Kur'an üzerine bir kitap olduğu düşüncesiyle 
eseri eline alan okuyucuyu şaşırtabilecek bir husustur. 

Yazar, eserinde tarihselcil iğin i lk olarak günümüzde söz konusu olmuş bir fik ir  
hareketi deği L ,  i lk çağlardan itibaren sürekli olarak değişik zamanlarda gün yüzüne 
çıkmış bir düşünce olduğunu;  bu tartışmaların tamamen insan zihnin in ürünü olan 
hadiselerle s ın ırlandırı ldığını ve vahiy üzerinde uygulanamayacağını ve Kur'an ' ın tefsi
rine uygulanmaya çal ışı lan bu hareketin kesin olarak Batı dünyasındaki fikrı çatışmala
rın ürünü olduğunu dile getirmiş ve bu savını sağlam kaynaklarla ispatlamıştır .  Eserde, 
tarihsel olduğu iddia edilen ayetlerin tarihsel olmadığı ,  örneklerle doyurucu bir şekilde 
ispat edilmiştir . Eserde yer yer anlaşı lması güç ifadeler kullanılmıştır .  (Mesela 
yaşantı lanmak (s. 1 3 , 1 6) ,  istenç (s. 43 ) ,  refleksif (s. 43 ,  50 ) ,  özdek (s. 43 ) ,  
önemsizlenmek (s .  57 ) ,  unutum (s .  5 7) ,  dönenmek (s . 59 ) ,  erekseL, döngüsel ( s .  69) , 
türdeşleyici (s .  95 ) ,  ötelenmek (s .  98) , arası ı ık  (s .  99) , ayırtına varmak (s . 1 43 ) ,  tektür
leştirici (s . 2 1 7) ,  görüsüzlük (s .  383 ) . Söz konusu eserde büyük miktarda tercüme ifa
delerin kullan ı lma zaruretinin,  bu durumu kaçını lmaz kılmış olduğu düşünülebil ir .  
Kur'an ' ın tarihsell iği düşüncesinin tarihsel arka planını , ne anlamlar içerdiğini ,  temel 
kaynaklarına dayanarak inceleyen bir eserden öğrenmek isteyenler için eser, benzerle
ri içinde farklı bir yere sahiptir . . 
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EL-KADı ıSMAIL B.  ALI EL-EKV� ( 1 338/1 920-. .  ) 
ve HİcERU'L-ILM ve MEA.KILİHİ Fİ 'L-YEMEN, 

ı-v, (Daru'l-fikr) , Dımaşk, 1 996. 

Adil YAVUZ' 

RiVayet i l imIeri , özel l ikle hadis i l imIeri açısından Yemen önemli bir i l im mer
kezidir .  Hz .  Peygamber (s) hayattayken Yemen,  İslam devletine bağlanmış,  bazı 
sahabiler görevli olarak oraya gönderi l i rken , Yemenliler de Medine'ye gelerek Hz .  
Peygamber (s )  i le görüşmek suretiyle i l im almışlardır .  Yemen 'de hadisin yayı l ış ını konu 
edinen tez çalışmasında Abuzı;r Bozkurt sadece Hadramevt ve kabilelerine nispet 
edilen yetmişten fazla sahabinin ismini tespit etmiştir (Abuzer Bozkurt, Yemen 'de Hadi
sin Yay ılışı ve Ma 'mer b .  Raşid, basılmamış doktora tezi ,  Ankara , I 998, s. 5 2 ) .  Bu imkan
lar Yemen ' i  oldukça erken dönemlerde hadis ilminin önemli merkezlerinden birisi 
haline getirmiş, Ebu Hureyre ( 58/678) ,  Hemmam b. Münebbih ( ı  o 1 /7 ı 9 ) ,  Mamer b. 
Raşid ( 1 5 21769) ve Abdurrezzak b. Hemmam ( 2 1 1 /826) gibi seçkin hadisçiler bu böl
gede yetişmiştir . Hadisle i lgilenen birçok al im de bu diyara giderek il im öğrenmişlerdir .  
Bu durum Yemen ' in ve Yemenli a l imlerin hadis i l imIeri açısından konumunu güçlen
dirmiştir . 

Bu yazıda muasır Yemenli bir al imi ve onun Yemendeki i lmı yapının oluşum ve 
gel iş imini sağlayan eğiti m  kuruluşlarını ,  yetiştirdiği al imlerle birl ikte tanıttığı bir eserin
den bahsetmek istiyoruz .  

İsmai l  b .  Al i  el-Ekva' ,  İslam aleminin çoğunluğunun işgal altında olduğu bir dö
nemde 1 33 8/ 1 920 yı l ında Yemen' in Zimar şehrinde doğmuştur. Bu dönemde Ye
men ' in yönetimini Osmanlılardan devralan Zeydı imamlardan İmam Yahya b. Mu
hammed Hamıdüddın Yemen' i  yönetmektedir .  Ekva ' , içlerinde babasının da olduğu 
bazı al imlerden ders alarak öğrenim görür. 

Genç yaşta el-Afırar (hürriyetçiler) hareketine katılan Ekva ' ,  anayasal bir idare 
kurmayı hedefleyen s iyası faaliyetleri sebebiyle ı 944 ve 1 948 yıllarında iki defa hap
sedil ir .  İkinci hapsinde üç yıl cezaevinde kaldıktan sonra serbest bırakı l ır .  Aden 'e gi
der, kend ini eğitim faa l iyetlerine verir. Mısır'da, kısa bir süre de Suriye 'de Ahrar hare
ketiyle bağıntı l ı  olarak Yemenli gençlerin eğitimiyle ilgilenir . 1 96 1  yıl ında Yemen 'e 

• Dr. ,  Selçuk Üniversitesi İ lahiyat Fakültesi .  adlyavuz@ hotmail .com 
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döner. Bu dönemde Yemen' i  yöneten Ahmed Hamidüddın, onu bir diplomat ile bera� 
ber Moskova 'da Yemen elçil iğini  açmakla görevlendirir. 1 962 yılında Yemen 'de ihtilal 
olup Cumhuriyet idaresine geçildikten sonra , yeni yönetim onu elçil ik görevine yüksel� 
tir. Sonra Dışişleri Bakanlığı müsteşarlığı görevine getiri l ir .  1 967 yılında Yemen'e dö� 
ner. Enformasyon bakanl ığı görevine getiri l ir .  Daha sonra s iyaseti bırakır .  

Bu arada kütüphane ve eski eserlerle i lgi l i  bir kurum kurulmasını yönetime tek� 
lif eder. 1 969 yıl ında bu tekl if  üzerine kurulan Kütüphaneler ve Eski Eserler Kurulu 'nun 
başkanlığına getiri l ir .  Bu görevini emekl i olduğu 1 990 yıl ına kadar devam ettirir. Bu 
dönemde San 'a 'daki yazma eserler kütüphaneleri olan el�Camiu' I�Kebır ve el� 
Mektebetü' I�Garbiyye kütüphanelerinin katalogları hazırlanıp bastırı l ır .  Ekva ' da, ara 
verdiği i lmı çalışmalarını sürdürme imkanı bulur. Çalışmalarından bazıları şunlardır : 

1 .  El�Medarisü' l�İsIamiyye fi'l�Yemen . 1 979 yılında San 'a Üniversitesi yayın� 
lamıştır 

2 .  El�İmam Muhammed b .  İbrahim elNezır ve Kitabuhu el�Avasım ve' l�Kavasım 
ti'z�Zebbi an Sünneti Ebi ' l�Kasım. (adı geçen eserin tahkikine bir  tanıtım 
yazısı olarak kaleme alınmıştı r . )  Ürdün, 1 988.  

3 .  Nüşvan b .  Saıd el�Hımyerf ve 's�Sırau' l�Fikrf ve 'l�Mezhebf rı Asrih . Daru 'l� 
Kitabi ' I�Arabl'nin yayınladığı bu eser, İngilizce ve Almanca 'ya da çev� 
ri lmiştir. 

4. San 'a ve Mealimuha ' t�Tanfıiyye, IX. Arap Eski Eserler Kongresi 'ne bildiri 
olarak  sunulmuştur. 

5 .  San 'a ınde'l�Müerrihln ,  "Meceııetü 'I�lklll . sy. I I ,  I I I ,  San 'a , 1 983 . 
6. El�Medhal ila Hicarnllm ve Meakılih i ti 'l�Yemen, Daru 'I�Fikr, Dımaşk, 

1 99 5 .  
7 .  Hiceru 'I�Ilm ve Meakılih i ti 'I�Yemen, IN, Daru 'Hikr, Dımaşk, 1 996. 
8. Esraru Mukavemeti ' l�Yemen li'l�HukmnUsmanf, 26�30 Ocak 1 990 tarihin� 

de Tunus 'ta yapılan N. Uluslararası Osmanlı Araştırmaları Kongresi 'ne 
tebliğ olarak sunulmuştur .  

9 .  Kelimat Türkiyye Müsta'mele fi'l�Yemen, IkilI . sy . i i i ,  s .  49�58,  San 'a . 

Amman, Şam, Bağdat. Berlin ve Hindistan 'daki çeşitli i lmı kuruluşların üyesi o� 
lan Ekva ' ,  nadir Yemen yazmalarından istifade etmek amacıyla birkaç defa da Türki� 
ye 'ye gelmiştir (Ekva , Hiceru 'l�l Im ve Meakılifı i tnYemen, N, 2387�23 96'dan özetle) . 
Ekva 'nın sözünü ettiğimiz eserini tanıtmaya geçmeden önce,yukarıda sayılan son iki 
çalışmasına da � Osmanlı ve dil imizle ilgi l i  olmaları sebebiyle - kısaca değinmemiz 
gerektiğini düşünüyoruz.  

Ekva ' , Esraru Mukavemeti' l�Yemen li'l�Hukmi'I�Usmanl (Yemen 'in Osmanlı Yöneti� 
mine Direnmesinin Sırları) adlı tebliğinde, özetle Memluklülerin Osmanlı lara yenilmesi 
sonucunda Mısır yönetiminde olan Yemen 'in de Osmanlı idaresine geçtiğini ,  Osmanlı� 
ların ,  birçok askerı ve ekonomik kayıplara uğradığı bu bölgeye, 1 839  yılında İngiliz ve 
Fransızların gelerek Aden, Moha gibi yerleri ele geçirmesi üzerine tekrar asker gönder� 
d iğini  anlatır. Onun ifadeSiyle Osmanlı ,  ciddi ekonomik sıkıntı içinde bulunduğu bir 
zamanda , bir çok insanı ve malı kayba uğrayacağını bildiği halde sadece İslamı gayreti 
ve dinı heyecanı  sebebiyle Yemen'e asker göndermiştir (Ekva ' ,  Esraru Mukavemeti ' l� 
Yemen li ' I�HukmnUsmanl, s. 4) . 

Ekva ' ,  Osmanlı lara sömürgeci denilmesinin, Hıristiyan tarihçiler. yazarlar ve on� 
ların düşüncelerin i  benimseyenlerin iddiası olduğunu belirtir .  Filistin konusuna da 
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değinerek şöyle demektedi r: " ı .  Dünya Savaşı 'ndan sonra Osmanl ı  Devleti 'n in ortadan 
kalkmasıyla sıkıntı ları gün yüzüne çıkan Filistin problemi ne hale gelmiştir? Önceleri 
manda yönetiminde, sonra mil lf bağımsızl ığın kazan ıldığı dönemde olanlar sizin bil� 
mediğiniz şeyler deği ldir . "  (agm. , s .  6) . 

Sömürgecilerin özel liklerini belirleyerek, "bunların Osmanlı idaresinde olup 
olmadığına bakal ım "  der. Sömürgecil iğin özel l iklerine işaretle şunları kaydeder: Bir 
ülkenin servetlerine sahip olmak, insanlarını  sürüler halinde kendi ülkesine götürerek 
imar, bina yapımı, sanayi ve ziraatını geliştirme, madenIerini �özel l ikle o dönemde 
gemi ve trenlerin işletilmesinde kul lanı lan kömürün� çıkarıl ıp kul lananların batıl ı  ülke� 
ler olduğunu söylemektedir .  Onlar, ayrıca sömürülerini ve kontrollerin i  sürekli kı lmak 
için,  halkın arasında kalıcı bir ihti laf kaynağı olmak üzere, kavim, din ,  mezhep ihtilafla� 
rın ı  yerleşti rmişlerdir .  Bunu Osmanlı lar ,  yönettikleri ne Arap ülkelerinde ne de Avrupa 
ü lkelerinde yapmışlardır .  Bazı Osmanlı vali lerin in sert davranış ve haksızl ıkların ın ,  
onları sömürgeci saymak için yeterli olmayacağın ı ,  çünkü yönetimdeki sert, katı ve 
haksız tutumun her mil letin kendi yönetimlerinde de olduğunu belirt ir .  

Ekva ' ,  son dönemini de gördüğü bir idareci olarak,  İmam Yahya ( I 2 86� 
ı 3 67/ l 869� ı 948) yönetimi ile Osmanl ı  yönetimini şöylece mukayese eder: O, Yemen ' i  
sertl ik ve ş iddet yön ünden sınırsız bir  zulümle yönetmiş, bir medrese, eser yaptırma� 
mış, eğit ime, sağl ık h izmetlerine, halkın mutluluğuna, dinı konulara önem vermemiş, 
dinin beş esasından sadece zekat toplama ile ilgilenmiş, tüm himmetin i  en fakir çiftçi� 
lerden bile kat kat vergi almaya hasretmiştir . Görevlendird iği askerleri. halkın evlerin� 
de konaklamışlar onların s ırtından yiyip içmişlerdir .  

Ekva 'n ın tespitine göre Osmanlı yönetimi ,  askerleri için köy veya şehirlerin dı� 
şında askerı karargah ,  kamp kurmuşlar, halkın sırtına yük olmamışlardır .  Daha sonra 
Osmanlı paşalarından birkaç tanesinin şehir dışına kurdukları kışlaların ı  sayar .  Onun 
tespitine göre yaptırı lan eserlerden bazıları şunlardır ;  ordu binası ,  kışla , bir mescid, 
Yemen 'de benzeri olmayan bir minare, hamam, hükümet konağı �bu gün harp okulu 
olarak bi l inmektedir� ,  val i l ik konağı , sanat okulu �bunu İmam Yahya önce cezaevine 
sonra misafirhaneye çevirmiştir� ,  San 'a 'n ın ortaslf!a büyük bir hastane, harp okulu ,  
birçok l i se  yaptırı lmış ,  bir matbaa kurularak Cerıdetü San 'a gazetesi Türkçe ve Arapça 
olarak yayınlanmıştır .  Yemen şehirleri i le başkent San'a, telgraf hatları i le birbirine 
bağlan mıştır . Yemenli gençler maıı, idarı ve askerı konularda eğiti lmiş ve Hamidiye 
alaylarında görevlendiri lmiştir .  Bunların benzeri Taiz ve Hudeyde 'de de yapı lmış ,  hatta 
hükümet konağı ,  askerı karargahı ,  i lk  ve ortaokulu ve hastanesi olmayan şehir kalma� 
mıştır. Ekva ' ,  bunları saydıktan sonra ,  "okuyucu böylece her şey aydınl ığa kavuşup 
göz önüne geldikten sonra ,  İmam Yahya 'nın temsil ettiği mil lı idare i le, mil li olmayan 
Osmanl ı  idaresini  kıyaslayabil ir" demektedi r  (agm. ,  s. 8�9) . 

Ekva , Yemen 'de Osmanlı 'ya karşı ayaklanmaların olmasını  tek bir sebebe bağ� 
lamaktadır .  O da, Yemen 'de yaygın olan Zeydl�Hadevl anlayışına göre , yönetim hakkı ( 
imamlık ya da hi lafet) sadece Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin soyundan gelenlere aittir. 
Onlar bunu dinin esaslarından biri haline getirmişlerdir. Onlara göre, bunun dışında 
yönetime gelenler, idareyi gasbetmişlerdir .  Onlara karş ı  isyan ,  savaş ve onların öldü� 
rülmeleri vaciptir. Ancak Yemen 'deki herkes bu kanaat i paylaşmamıştır. Osmanlı ,  
Yemen 'den çekilmek isteyince, Sünnı kesimin yaşadığı Taiz bölgesin in halkı ,  Yemen 
valisi Sait Paşa 'ya bir telgraf çekerek, İstanbul 'daki Osmanlı idaresine bağlı olduklarını 
ve Osmanl ı 'n ın Yemen' i  terk etmemesini isterler (agm . ,  s .  9 ,  ı 0 ,  ı 3; Benzer tespitler için 
bkz. İhsan Süreyya Sırma , Osman/ı Dev/etinin Yıkı /ışında Yemen İsyan /arı ,  Konya , ts . ,  s .  
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i 34 . )  Arap aleminde hakim olan kanaatin aksine, kendisi de bir Yemenli olan Ekva 'nın 
bu tespitleri son derece önemli  ve anlamlıdır .  

Ekva 'nın i lgimizi çeken bir diğer çalışması ,  " Kelimat Türkiyye Müsta ' mele [i ' i
Yemen ,  el-IkilI . (San 'a ,  1 985 )  c .  l l l ,  sy. i, s .  49-58"  adlı makalesidi r .  Bu makalede, Türk
çe'den Yemen halkının di l ine intikal eden (aferin,  abla,  ıspanak, iskele ,  esk i .  . . .  gibi) 1 68 
tane kelimeyi ele alarak açıklamıştır .  Bu bizim için, sanı ldığının aksine, sadece Arap
ça'dan Türkçe 'ye doğru deği L .  Türkçe 'den Arapça 'ya doğru da etkileş imin olduğunu 
göstermesi açısından anlamlıdır .  

Osmanlı  i le i lgil i Arap alemindeki müelliflerin çoğundan farklı görüşler di le geti
ren ,  Türkiye 'ye de birkaç defa gelip gitmiş olan Ekva ' nın esas tanıtmak istediğimiz 
çalışması, Hiceru ' I-I/m ve Meakıiih i fi'l-Yemen adlı eseridir . Beş cilt halinde yayın lanan bu 
eseri için bir giriş ve tanıtıcı eser olma özel liği taşıyan müell ifin el-Medhal ila H iceri ' /- llm 
adlı kitabı da onun tanıtı lması ile ilgili bilgi ler içermektedir .  Müellif , Hiceru ' I-I/m ve 
Mea' krlu ' I- I /m adlı i lmı kuruluşlara ilgisinin 20 yıl kadar öncesine dayandığın ı ,  konu ile 
ilgil i eserleri incelediğini belirtmektedir .  O ayrıca Oxford Üniversites i ,  Paris Mil lı Kü
tüphanesi, Berl in ,  Göttingen, Oaru ' I-Kütübi ' I-Mısriyye ve İstanbul kütüphanelerindeki 
eserlerden de faydalandığını belirtmektedir ( Hiceru ' I-I/m, i ,  s. 9 ,  i O ,  i i ) . 

Bu kuruluşların oluşum seyri -Ekva 'nın anlattığına göre- şu şekilde gel işmiştir : 
Yemenli a l imlerden bazıları oturdukları yerleşim birimlerinden ayrı larak bir  kasaba 
veya köyün yakınına yerleşmek istediklerini ,  o yerleşim birimindeki insanlara bi ldiri rler 
ve on ların muvafakatı i le oraya bir ev yaptırırla rd ı .  Ev ve ona yakın bir mescid yapmak 
için o beldenin halkı ona yardımcı olurlardı . Zamanla bu çevreye başka al imlerin ve 
il im öğrenmek isteyen öğrencilerin de yerleşmesi ile burada küçük bir i lmı kuruluş 
oluşurdu (Ekva ' ,  el-Medfıal  ila Hiceri ' l- l lm, s .  i 7) . Bu i lmı yapı genellikle Zeydı bir özell ik 
taşıyorsa buraya Hiceru ' l- I lm adı veri l i r  ve yakınında kurulduğu yerleşim birimine nis
petle anı l ırdı (Hicratü Şevkan ,  Hicratü Beyti ' I-Hebel . . .  gibi) (Ekva ' ,  Hiceru ' l-Ilm, I, 5 -6) . 
Bu eğitim birimi genell ikle Sünnı bir belde kenarına kurulmuş ve bu tür bir eğitim veri
yorsa buraya da Ma'k r lu ' I-I/m adı verilerek, civarında kurulduğu beldeye nispet edi l i rd i .  
Yemen, uzun süre Zeydı idare altında kalmıştır . Ancak, orayı yöneten EyyObller ( 569-
626/ 1  i 73- 1 2 29 ) .  RasOlller (626-85 8/ 1 2 2 9- i 454)  ve Tahirıler (858-933/ 1 45 4- i 5 26) Şam 
mezhebine, Osmanlı lar (945- 1 045/ 1 5 3 6- i 63 5 ve i 265- 1 336/ 1 872- i 9 i 8) ise Hanefi 
mezhebine göre amel ediyorlardı (Ekva ' ,  el-Medhal , s. 67 ,68) . İşte Hiceru ' I-I /m, bu eğitim 
birimlerini ve yetiştirdiği al imleri tanıtmak üzere kaleme al ınmış bir çal ışmadır .  

Eserde, bu tür eğitim birimlerinin olduğu yerler alfabetik olarak s ıralanmakta , 
tespit edilebilmişse kuruluş tarihi ,  orayı kuran al im, orada yaşayan önemli kişiler, 
oraya nispet edilenler, oraya göç edenler, orada doğup vefat eden alim fakihleri ve 
i leri gelen şahsiyetleri tarihi  s ıra gözetilerek anlatı lmaktadır. Eserin beşinci cildi, fih
ristlerden oluşmaktadır. Burada on bir tane fih rist bulunmaktadır .  Bu fihristler şunlara 
göre tertip edilmiştir; ayetler, hadisler, hicra veya meakllu ' l- ı lm, a ' lam (tanınmış kim
seler) . kitaplar, medreseler, konular, ş i i rler, mezhepler, ülkeler ve beldeler. Üç sayfal ık 
devletler fihrist inin (Hiceru ' /-lım, V, 6 i 5-6 i 7) bir sayfasının (V, 6 i 6) Osmanlı lara ayrıl
mış olmas ı ,  Yemen tarih inde Osmanlı ağırlığını göstermesi açısından dikkat çekmek
tedir. 

Müell if , hicraların i lk kuruluş tarihi i le i lgi l i  kesin bir bilgiye ulaşamadığını ,  ancak 
hicri L L L .  yüzyılda onun varlığının bil indiğini kaydetmektedir .  Ebu Ya ' kub İshak b .  İbra
him ed-Oeberı (h . 285 ) 'nin Hicratü Oeber'de yaşadığına da işaret ederek bu kanaatini 
teyit etmektedir (el-Medfıal ila Hiceri ' l- I lm, s .  60) . Hatta h icraların en eskisinin,  büyük 
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hadisçi Abdurrezzak San'a 'nı (h . 2  i i ) 'nin yerleştiği Hamrau' l�Uleb veya daha eskileri� 
nin de olabi leceğini  bel irtmektedir .  Ondan sonra ,  hicraların kurulması birbirin i  izlemiş , 
özell i kle halkının çoğunun Zeydı olduğu bölgelerde h ızla yayı lmıştır . Yemen 'de i lmin 
kesintisiz gelişmes i .  yönetimi ele geçirmek için yapılan rekabet ve güç yoluyla idareyi 
elde etme mücadelelerinden uzakta varlığını devam ettiren Hiceru ' l�ilm ve Mea ' kı lu ' l�ilm 
denilen bu müesseselere dayanmaktadır  (Hiceru 'I�Ilm, I ,  s. 8 ,  9 ) . 

Müell if, konu i le ilgi l i  genel bi lgilerden (Hiceru ' I�Ilm, ı. s .  2 i )  sonra hiceru 'l� 
i 1m' lere Ebna köyü i le başlamaktadır .  Eserde son olarak Yunus köyündeki hicra ele 
al ınmaktadır (Hiceru ' I�Ilm, N, 238  i ) .  

Ekva ' ,  Hicra veya Ma'k ı l 'da yerleşen alimlere, fakihlere ve beraberinde olanlara 
güvenlik garantisi olmak üzere ,  o belden in ileri gelenlerinin tehdr adlı bir belge verdi� 
ğini belirtmektedir .  Kabilenin toplandığı haftal ık pazar yerlerinde falan kabile falan 
bölgeyi , orada oturan kimseler için hicra tayin ettiğin i  i lan ederdi . Hicra bölgesinde 
kavaL .  trampet, davul gibi müzik aletleri çal ınmaz, orada olanların evlerine asker 
giremez, onların ihtiyaçlarını kabile mensupları severek karşıla rıardı (Hiceru 'I�Ilm, i ,  s .  
6) . 

H .  i 070 tarih l i  bir  tehdr belgesinden, hicra bölgesi için belli hudutların tayin e� 
di ld iğini öğrenmekteyiz (el�MedFıal, s .  39 ,  40) . 

Hicranın resmı tescil i konumundaki tehdr belgesi ,  akde taraf olan kabile veya 
yerleşim bir imindekilerin ,  hicra bölgesine yerleşenlerin ve ai lelerinin maL .  can ve ula� 
ş ım güvenliğini sağlamalarını öngörmekteydi .  Hicrada kalanların kendilerine ve aile 
efradına karşı bir suç işleyenlere verilecek ceza dört katıyla uygulanırd J .  Orada yaşa� 
yanlar askerl ik görevinden ve çok zorda ka lınmadıkça diğer sorumluluklardan muaf 
tutulurlardı (el�MedFıal ila Hicari ' l Im, s. 6, 2 3 ) .  

Kendi yanlarında alimlerin olmasını arzu eden kabile mensupları , onların ,  ai le� 
lerinin ve i l im tahsil ine gelen lerin ihtiyaçlarını karşılarıardı (age . ,  s . 7 ) .  Oranın ve civa� 
rındaki köylerin zekatları ,  tamamen ders ve fetva vermeye, eser telifiyle ilgilenebilme� 
leri için onlara veri l i rd i .  Bazen belli köylerin zekatı veya toplanan zekatın belli bir mik� 
tarını onlara tahsis ederlerdi (age . ,  s. 8 ,  58 ) .  Bazen de onların ihtiyaçları için belli gel ir 
kaynakları vakıf olarak tespit edi l irdi (age . ,  s .  i 3� i 4) .  Bu uygulama Osmanl ı  Devle� 
t i 'ndeki uygulamaya oldukça benzemektedir. Tarihteki diğer İslam devletlerinde oldu� 
ğu gibi. ilim müesseselerini kurma iş ini  bazen yönetici olan imam da yapmaktadır (el� 
MedFıal. s .  54 ) . 

H .  8 .  asırda dünya nimetlerinden uzaklaşarak zühd hayatı yaşamak isteyenlerin 
de kendileri için özel hicra kurduğu görülür. Bunu ilk tesis edenin de İbrahim b .  
Ahmed (h .793 )  olduğu kaydedilmektedir (el�MedFıal, s .  8 1 ) .  

Zaman zaman hicralar, siyası faaliyetlere de katılmışlardır .  Bunlardan birisi de 
meşhur al im Muhammed b. Ali Şevkanı (h . i 2 50) 'nin ata yurdu olan Hicratü 
Şevkan'dır .  Buradaki a l imler, Osmanl ı lara karşı siyası idareyi ele geçirmek isteyen 
Yemen imamlarının lehine kabi leleri dolaşarak propaganda yapmışlar, bu yüzden Os� 
manlı askerleri bu beldeyi basmışlardır (el�MedFıal. s. 90�9 i ) . Bu tür faa l iyetlere sadece 
Osmanlı idaresi deği L .  Yemen 'deki Zeydı idare de tepki göstermiştir . Öyle ki, kendine 
karş ı  hareket ettiğini tespit ettiği kimselerin tehdr belgesinin iptal ini istemiştir. H .  
i 3 i 5 yılı Ramazan ayının i Tsinde, Zeydı İmam Muhammed b .  Yahya Hamıdüddın 
tarafından Benı Suraym kabilesinin ileri gelenlerine gönderilen bir yazıda, onların 
h icrasında bulunan Seyyid Salih el�G ırbanl ve onun çizgisinde olanların tehdr belgele� 
rin in SOku Hamir'de alenı olarak yırt ı l ıp iptal edilmesi istenmektedir (el�MedFıal. s. 76� 
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77 ) . Bu da gösteriyor k i ,  bütün idareler kendilerine karşı bir tavır içinde olduğunu 
tespit ettiği eğit im kurumunu yaşatmak istememektedirler. 

Bu h icra ların (Hicratü Evtan, Hicratü zı Gabeb, Hicratü Şeyzer gib i )  bir kısmı yı� 
kı lmış sadece harabeleri kalmıştır .  Hicratü İsbıl , Hicratü Hasan Selman , Hicratü Aram 
gibi bir kısım hicraların ismi devam etmekle beraber buralarda ne tehdr uygulaması ne 
de halkının i l imle bir i lgisi kalmıştır .  Bin yı l l ık bir geçmişi olan Medar köyündeki meş� 
hur hicra yok olmuş, orada bir ilim merkezi olduğunu gösteren bir eser kalmadığı gib i  
ismi b i le  değiştiri lmiştir . Bazı kabileler i se  sözlerinde durmayarak verdikleri tehdr ga� 
rantisini bozmuşlar, hatta oradaki al imin evini basarak eşyalarını gasbetmişler ve 
kendisini de öldürmüşlerdir (el�Medfıal, s. 90, 9 1 ,  92�99) . 

Meakılu ' l�ilm denilen i lmı müesseseler ise, Hanefi ve ŞafiI mezhebine mensup 
olanların yaşadığı bölgelerde yayılmıştır . Bazı alimler mezhep ihtilafından kaynaklanan 
baskılar üzerine Zebid gibi Sünnı kesimin yaşadığı şehirleri terk ederek köylere çekil� 
mişler ve oralar da Ma 'kılu ' l�ilm denilen eğitim kurumlarını oluşturmuşlardır (e/�Medfıal, 
s. 1 04 ,  1 1 2 ) .  Bunların olduğu bazı köyler (Sehfene, Melhame gibi) varlığın ı  devam 
etti rmektedir .  Bazı ları ise (Araşan, Mizcace Şerce gibi )  bugün harabe hal ine gelmişler� 
dir (el�Medfıal, s .  1 30� 1 36) . Yemen ' in güneyindeki sahil bölgesinde daha çok Sünniler, 
başkent San 'a 'n ın  da içinde olduğu kuzey bölgesinde ise daha çok Zeydller yaşamış� 
lardır .  Tabii olarak  da her kesimin bulunduğu yerde kendilerine ait eğit im kurumları 
oluşmuştur. 

Ekva ' ,  eserinde 505 tane hicra ve ma 'kı l ' ın bunlara ilaveten 90 tane de medre� 
senin yerini kaydederek bilgi vermiştir (Hiceru ' l� [ lm,  V, s. 7 ) . Bu sayı ciddi bir i lmı gele� 
neğini devamını göstermesi açısından son derece önemli ve dikkat çekicidir .  Müellif , 
bu çal ışmasının yirmi yıl kadar devam ettiğini belirtmektedir (el�Medfıal , s. 9) . Ortadan 
kalkıp harabe hal ine gelen i lmı kuruluşları bile tespit ederek ciddi bir eser meydana 
getiren Ekva, hem kendi ülkesinin kültürel tarihi hem de rivayet i l imIerinde gerçekten 
ağırl ıkl ı  bir yeri olan Yemenli a l imler hakkında, yetiştikleri bölgeleriyle birl ikte bilgi 
vermesi yönüyle önemli bir hizmeti yerine getirmiştir .  Bu tür kapsamlı bir çalışmanın 
ülkemizin tarihteki i lmı müesseseleri ve yetiştirdiği al imler hakkında da yapılmasını 
temenni ediyoruz .  

Yemen 'deki bu kuruluşlar, kendi dönemlerinde alimler için huzurlu ,  büyük öl� 
çü de siyası baskılardan uzak ve halk desteğini arkasında hisseden ilim ocakları olarak 
h izmet vermişlerdir .  Günümüz özel eğitim kuruluşlarının i lk numuneleri olabi lecek bu 
kurumlar, hudutlarının bel l i  olması ,  özel hukukı statüye sahip olmaları yönüyle günü� 
müzdeki modern üniversite yapılanması olarak uygulamaya geçirilen kampüslerin i lk 
ve ori j inal örnekleri olarak değerlendirilebilecek bir özel l ik göstermektedi rler. Günü� 
müz şartlarında gel işmiş ülkelerde de görülen vakıf ve benzeri kuruluşlarca oluşturulan 
eğitim ve araştırma müesseseleri şayet yaygınlaştırı labi l irse, Yemen 'de ve Osmanlı 'da 
da görülüp tecrübe edildiği gibi devletin üzerindeki eğitimin ağır mal iyetini hafifletebi� 
lecektir. • 
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SEMA VE DEVRAN HAKKINDA IKI RISALE 

1 .ZENSiLLi ALi EFENDi 'NiN (Ö. 932/ 1 525) 1 RisA.LESi 

Jesale fl Hakkı Deverani 's�Sufiyye2 
Bismil lah i ' r�Rahmani ' r�Rahım 

Dilaver GÜRER' 

EI�Mel ik ,  el�Mennan, el�Azız, el�Muktedi r, ed�Deyyan (olan Allah 'a hamd ol� 
sun)3  ki O,  KUr'an nurunun marifeti i le i rfanı bizlere farz kılmıştır. 

Nebısine ve onun hamelerinin üzerine en güzel bir şekilde, daima ve her zaman 
salat olsun . 

Akıı sayfama gelen bi lgileri, gönülden ve geldiği şekliyle bir  risale hal ine getir� 
meyi tasarladım. Sonra bunları ,  sadece biz bi l iriz ,  Al lah bize verdi diye övünerek değil 
de, eksik ve noksanımızı kabul ederek ve Allah' ın inayetiyle ,  haddi aşmış kimselerin 
inadını kırmak için kaleme almaya başladım . 

Rabbim!  Beni ımanlı kimselerden eyle .  Şeytan ın varislerinden yapma .  Mızan 
günü beni arifler zümresi içerisinde haşret . 

Ey kardeş im !  Bil k i ,  insanlar fazlleti de ve inadı da kabul etmede serbesttirler. 
Fakat onlar sağ tarafını sol tarafından ayırt edemeyen, kibirl i ,  cah i l  kimselerin inkarları 
i le dik başlı b i r  hale gelmişlerdir .  Bu sebeple, ımanlı kimselerin ,  özell ikle de zamanı� 
mızdakilerin kalplerindeki şüphenin ortadan kalkması için, gerçeği ve kesin delll i  apa� 
çık metinler i le beyan etmek bizim üzerimize vacip olmuştur. Zira, zamane cahillerinin 
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i Tam adı Mevlana Al! b. Ahmed b .  Mehmed el-Cemal1"dir. Zenbil l i  Ali Efendi ismiyle şöhret bulmuştur. 903/ 1 498 

yıl ından itiba ren ölünceye kadar. yan i ,  ii. Bayez!d, Kanun! Sultan Süleyman ve Yavuz Sultan Selim zamanlarında 
şeyhülislaml ık yapmıştır. 932/ 1 52 5  yıl ında istanbul 'da vefat etmiş olan Ali Cemali Efendi . devrin en büyük a limle
rinden olup, fık ıh ,  usuL. edebiyat, lügat, gramer, tefsir ve hadis sahalarında otorite ve Osmanl ı  Devleti 'nin en 
l iyakatii ve dirayetl i şeyhülislamıarından biri idi. Hayatı boyunca tasavvufi ortamlardan uzak kalmadığı ve akraba
ları arasında şeyhler olmasına rağmen onun, devrin aydınlarının itibar ettiği Zeyniyye Tarikatı şeyhlerinden 
Muslihiddin Vefa 'nın (ö. 895/ 1 49 1 )  müntesibi olduğu kaydedil ir .  (Hayatı hakkında geniş bilgi ve kaynaklar için 
bk . :  Küçükdağ, Yusuf, i i .  Bdyezid, Yavuz ve Kdnüni Devirlerinde Cemali Ailesi, istanbuL. 1 995 ,  s.  5 1 -8 1 ;  Baysun, M. 
Cavid,  "Cemali" md. ,  islam Ansiklopedisi, istanbuL .  1 977, 1 1 1/85-88.) 

2 Risalenin asl ı Arapça 'dır. Tercüme şu üç nüsha esas al ınarak yapılmıştır: 1- istanbul Süleymaniye Ktp. ,  izmirl i .  no: 
799, 2- Konya Mevlana Müzesi . A. Gölpınarl ı  Yazmaları, no: 1 09, 3- Londra India Office Ubrary and Records 
( I0RL) , Or. 1 2933 .  

3 Bu ibare metinde yoktur .  
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açıklamaların ın ortaya çıkardığı fitneler yüzünden insanların çoğu şaşkın bir ha ldedir. 
Bu insanlar hayır ehlinin sözlerin i  söylerler, fakat ımanları boğazlarından öteye 
geçmez . Bunlar, oku n yaydan çıktığı gibi dinden çıkarlar .  Şeytanlar topluluğundan,  
inatçılar grubundan ve şirret insanlardan Allah'a sığınır ız .  

EI-Bezzaziyye sahibinin "sOmerin zikir mecl islerindeki devranı oyundur ve ha
ramdır, kötü bir fii l olduğu için imamın bunu yasaklaması gerekir" şeklinde, sırf garaz 
dolu bir sözü vardır .  

Meşhur fakih Camiu ' l-Fetava is iml i  eserinde de şöyle der :  "SOmerin devranı  ha
ramdır .  Onlara katılmak haramdır .  Haramı helal sayan kimse kMird i r . "  

EI-Pezdeviyye sahibi de şöyle demiştir: "SOmerin devranı çirkin bir  fi i l  ve aç ık  b i r  
haramdır . " 

Devran ı  haram sayanlar, buna delil olarak Peygamberimiz' in l'S) " Bir  kavme ben
zeyen kimse onlardandı r'" sözünü ileri sürüyorlar .  Devran oyundur ve icma i le haram
dır, diyorlar .  Yine, diyorlar ki : Devran rakstır ve onu i lk ihdas eden Samiri'd i r  (Allah 
müstehakkın ı  versin ) .  Devranın keferenin ve müşriklerin fi i l i  olduğu açıktır .  SOmerin 
raksında da ol)lara benzeyiş vardır .  Onların bu fiil leri kötü , adı bir fi i ldir .  Bu davranışın 
" Hakk' ı  gözeten , insaf sahibi kimseler" s nazarında bir oyun ve bir eğlence olduğu açık
ça bell idir .  

Onların bu husustaki dayanakları el-Keşşa{ sahibinin " cehrı zikir Taha sOresinde
ki: " Eğer sen sözü açıktan söylersen, bilesin ki, o gizliyi de, gizl inin gizl is ini de bil ir"6 
ayeti i le Kur'arı 'da yasaklanmıştır" sözüdür. 

Biz ise bütün bu iddialara katT bir cevap ile şöyle cevap veririz : el-Bezzaziyye sa
hibinin devranın haraml ığı konusundaki sözü sabit değildir, doğru deği ldir .  Çünkü, 
devranın raks olduğu herkesçe kabul edi len bir hüküm değildir .  Ne zikir bir oyundur, 
ne de zikreden oynayan bir kimsedir .  Zikir ibadetlerin en faziletlisi olduğu gib i ,  zakirler 
de en fazıletli kimselerdendir .  Zikrin en faziletl i ibadet olmasına şu ayet del i ld ir :  "Sana 
kitaptan indiri leni oku . Namazı dosdoğru kı L .  Muhakkak ki namaz hayasızl ıktan ve 
çirkin l ikten a l ıkoyar. Allah ' ı  zikretmek ( ibadetlerin) en büyüğüdür. Al lah yaptıklarınızı 
bi l ir . " 7  Zikredenlerin üstünlüğüne ise Hz .  Peygamber' in l'S) şu sözü del i ldir :  " Zikreden 
kimse Allah ' ın sevgil isidir . '" Yine şu hadisler de buna deli ldir : "GMiller içinde Al lah ' ı 
z ikreden kimse, ölüler arasındaki d iri kimseler gibidir . "9  "GMiller arasında Allah ' ı  zikre
den kimse, kuru ağaçların ortasındaki yemyeşil ağaç gibidir . " I O İşte bizim olduğu gibi, 
c inlerin ve diğer insanların da peygamberi olan Hz.  Peygamber'in bu sözleri zikrin ve 
z ikredenlerin üstünlüğünü açıkça bel irtmektedir . Bunları bile bile inkar edenler kMir 
olur. Böyle inkarcı lardan olmaktan Allah 'a sığınırız .  

Devranın haraml ığı ne Kur'an, ne de hadis i le sabittir .  Bu husustaki deli l imiz ise 
onun oyun olarak kabul edilmiş olması ve bu yüzden men edilmesidir .  Kaldı ki, devra
n ın  oyun olduğunu kabul etsek bile yine de helaldir; tıpkı "Al lah, de, sonra da onları 

4 EbO DavOd. Libas/4 ; Ahmed b. HanbeL . 1 1/50. 
s Biraz i leride geçeceği gib i .  bu cümlenin " Hakk'ı gözeten . kitap sahibi (musannıf) kimseler" şeklinde olması gerekir. 

Sanırız istinsahta bir hata var. 
6 Taha.  20/7. 
7 AnkebOt. 29/4 5 .  
8 Kaynağın ı  bulamadım .  
9 BuhM. Daavat/66. 
ıo Bk.: ed-Deylemı. EbO Şüca ' b .  Şireveyh. e/-Firdevs hi-Me·suri·I-Hıttlb. tah . :  es-Said b .  BesyOn! ZeğlO I .  Beyrut. 1 986. 
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bırak,  havuzlarında oynayaduı:sunlar" i i ayetiyle işaret edildiği gib i .  O halde mübah i le 
oynamak mübahtır; saka ı .  sarık, elbise ile oynamanın mübah olduğu gib i .  İnsanın 
eşiyle ve çocuklarıyla oynaması da bizatihı mübahtır . Keza, ok ve yay i le oynamak da 
mübahtır .  Z ik i r  de  bir  ibadettir ve  bizatihı mübahtır. Mübah olan şekilde devran ve 
hareket etmek mübahtır .  Bu tip oyunlar mübahlar cinsindendir. 

EI-Fetdvd sahibinin " devran ı  helal kabul eden kimse kafir olur" sözüne gelince; 
bu tam bir  cehalet ve fahiş bir hatadır .  Çünkü İmam eş�Şafil(" ) onu helal sayanlardan� 
dır ve bu duruma göre müçtehitlerden olan İmam'ın kafir sayılması gerekir . Şeriatımıza 
göre müçtehidi tekfi r edenlerin ,  tevbe etmezse katli ve recmi gerekir .  

EI�Pezdeviyye sahibinin "devranın haram oluşu sarihlapaçık nasldeli l i le sabittir" 
sözü de tam bir cehalettir .  Çünkü bu hususta sarih bir nas yoktur .  Bu konudaki hadis l 2  
mish l 3  giyen, zünnar 1 4 kuşanan ve putlara tapan kimseler içindir. Devran ve hareket i le 
Allah ' ı  zikredenlerin müşriklere benzemediği apaçık ortadadır. Onlar benzese benzese 
tavaf eden hacı lara ve arşın etrafında dönerek Allah ' ı  tesbih eden meleklere l 5  benzeti� 
lebil i r .  Hz. Peygamber'in "Mü 'minin hal i  iyi ye hamledil ir" buyurduğu gib i .  görüşümüze 
göre olaylar iyiye hamledilmelidir .  Devranı müşriklerin raksına kim benzetebil ir? Bu 
ası ls ız bir benzetme, devran yapanlara bir iftira ve kötülemeden başka bir şey değildir .  
Kötü zan ise b ize göre küfürdür. 

Raksı i lk ihdas eden in Samirı olduğu görüşünün doğruluğunu da kabul 
etmiyoruz . Devranın raks olarak telakkı edilmesi ne dını açıdan,  ne de di liıstılah yö� 
nünden uygundur. Şöyle k i :  DInı açıdan : Samirı'nin raksı buzağıya tapmak için yapılan 
bir f i i ldir ,  yani açıkça şirktir .  SOfller ise tevhid ehl idir ve devran ile Allah 'a kulluk eder
ler. ıstı lah yönünden : Raks tıpkı ,  kadınlı erkekli bir araya gelmiş bir  topluluğun 
fısk/işret meclisinde mizmar/zurna i le  oynadıkları gibi bir  oyundur. danstır . Devranın 
bu türden bir  oyun olmadığı ise malumdur. 

Devranın oyun olduğunu kabul etsek bile, yine de onun haram türünden bir şey 
olduğunu söyleyemeyiz .  Çünkü Hz. Peygamber döneminde Habeşistan 'dan mizmar ve 
def ile oynayan bir topluluk gelmişti . Hz. PeygambersaV) onların geldiğini duyunca Hz .  
Aişe 'yeı" ) :  Ey Humeyra , Habeşli lerin oyununu seyretmek ister misin? d iye sormuş, 
"evet " cevabını al ınc"a , onun elin i tutarak oyun yerine götürmüş ve Hz .  Aişe Hz .  Pey� 
gamber'in koltuğunun altına yaslanarak Habeşlilerin gösterisini izlemişti . 16 O halde, 
Müslümanların sevinçlerinden dolayı yaptıkları raks mübahtır; tıpkı , hacca veya savaşa 
gidenleri uğurlarken ve Müslümanların bayram ve mutlu günlerinde davul çalmaları da 
mübah olduğu gib i .  Bu hareket, eşkiyaya , müşriklere ve münafıklara bir korku ve deh� 
şet verir. Buna göre, bizim görüşümüzce bu türden raks mübahtır . Müvahhid ve usul� 
cü Müslümanların bu hususta ki delil leri şudur: Ehl-i kıble tekfir edilemez . Aksine ehl�i 
kıbleyi tekfir etmek küfürdür .  Bu el�Mendr, el�Muğnf, el�Mufn gibi mOteber kitaplarda 
geçen, kanunlaştırı lmış bir kaidedir. 

" Hakk' ı  gözeten , kitap sahibi kimseler" sözüne cevabımız da şudur: el� 
Bezzdziyye'nin müell ifi ne müçtehitlerdendir. ne taklit edilenler (mukal ledl sınıfındandır, 

i i  En'am. 7/9 1 .  
1 2  "Bir topluma benzeyen onlardandır" hadisi kast edilmektedir. (Bk. :  4 no' lu dipnot) 
1 3 Kıldan yapı lmı� ve bedeni rahatsız eden elbise. 
1 4 Papazların kul landığı ku�ak.  
1 5 Bk. :  Zümer, 39175 .  
1 6  Ahmed b.  Hanbel . vi! 1 1 6. 
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ne de taklit edenlerin taklit ettiği kimselerdendir (mukalledü 'l�mukal l idin) . El�Pezdeviyye 
sahibinin durumu da böyledir .  Bunlar sağ tarafını sol tarafından ayırt edemeyen kim� 
selerdir .  Camiu ' I�Fetılva'nın müell ifi ,  Sultan Murad zamanında Edirne 'ye gelmiş ve kita� 
bını orada yazmıştır. El�Keşşaf' ın yazan ise MQtezile mezhebindendir. Onun sözü biz im 
iç in deli l  olamaz, çünkü o dört Ehl� i  Sünnet mezhebinden birine bağl ı  deği ldir .  Ayrıca,  
bunların  h içbiri ,  müçtehitler ve mukalletler arasında yer almaz. 

Sözün özü şudur: Devranın haram olduğuna dair ayet ve hadisten bir nas/deli l  
yoktur. (Mezhep) imamımız İmam Azam'ın da onun haramlığıyla i lgil i b ir  sözü yoktur.  
Bunun yanında eş�Şafii ona cevaz vermiştir . Bazı ibadetlerde Şafiiyye mezhebine uy� 
mak caizdir .  Bu zikir meselesinde Şafii mezhebine uymak, aynen gıyabi cenaze namazı 
kı larken o mezhebe uymak l 7  gibidir .  

EI�Kevaşf sahibi tefsirinde ve yine el�Medarik sahibi de kitabında "Allah ' ı  çok çok 
zikredin " 1 8  ayetini " tehl i L .  tekbir ve takdis i le, hasta veya sağlam, gece veya gündüz, 
gizl i  veya açık, karada veya denizde, otururken veya hareketl i iken, yani cinsel birleş� 
me dışındaki her halde, "hakkıyla " z ikretmek" şeklinde tefsir etmişlerdir .  

Ömer en�Nesefi tefsirinde ve İmam el-Yahidi de et�Tefsfrü ' INasft'ta , z ikrin fa rz 
ibadetlerden olduğunu ve farz ibadetlerin açıkça yapılmasının insanları teşvik ettiği 
için ve önemine binaen, daha dOğru ve daha sevimli olduğunu belirtmişlerdir .  Kaldı k i ,  
el�Beyzavi ve Allame ez�Zemahşeri de tefsirinde şöyle demiştir :  Bi lmez mis in ki ,  nafi le 
ibadetleri gizlemek daha doğru iken, farz ibadetleri açıktan yapmak daha sevimlidir .  
Çünkü bu (z ikr in açık yapılması) insanların bu yolu tutmasını sağlar, onları gafletten 
uyandırır  ve zikrin kalpte iyice yerleşmesine vesile olur. İşte bu tefsirler, cehri zikri 
kötüleyenlere karşı bir cevap olduğu gibi ,  aynı zamanda bir azar ve tehdittir. Hz. Pey� 
gamber zikrin açıktan ve çokça yapılmasına, bu hususta gayretli olunmasına ve 
tevacüde şu sözüyle işaret ve teşvik etmiştir: Allah ' ı  çok çok zikredin ; öyle ki. müna� 
f ıklar size " siz r iya yapıyorsunuz" desinler ! 1 9  Hadisi Enes rivayet etmiştir ve Buharı'n in 
Sahih i 'nde geçmektedir .  

Allah Teala bizi ve sizi tevhidi hakkıyla bi len ve inanan kimselerden eylesin . İ� 
natçı kimselerden etmesin .  Aı ıah 'a hamd olsun .  0, Efendimiz Muhammed'e, onun 
ailesinin hepsine salat etsin/onun ve ailesinin şanını yüceltsin . 

1 7 Bilindiği gibi .  Haneliyye mezhebine göre gıyab! cenaze namazı kı lmak caiz değildir . Dolayısıyla Hanefiyye mez
hebinden olan birisi cenaze namazı kılmak isterse Şilfiiyye mezhebine uyar. (Bk . :  Karaman ,  Hayreddin ,  islcim'ın 
ışığında Günün Meseleleri i ,  istanbul ,  1 984 , üçüncü baskı, s .  85 . )  

1 8  Ahzab,  33/4 J . 
1 9 Müellif bu hadis iç in her ne kadar Buhar!'n in Sah!hi 'nde geçiyor dese de, biz onu ancak Taberanl'nin eserinde 

bulabildik. (Bk . :  Et-TaberanL. Ebu 'I-Kasım Süleyman b. Ahmed, el-Mu'cemü 'I-Kebfr, tah , :  Hamd! Abdülmec1d es
Selefi, Beyrut ts . ,  XII! J 3 1 . ) 



Sema ve Devran 
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Bu, hakikati ortaya çıkarmak ve sOfllerin raks ve devran hakkındaki görüşünü 
iptal etmek üzere kaleme al ınmış bir risaledirY 

Tetimme'de :  el�Halvanl'ye, kendilerini "sOfiyye" diye isimlendiren, özel bir  elbise 
giyen, eğlence ve raks i le iştigal eden ve makam, mertebe sahibi olduklarını iddia 
eden kimselerden soruldu.  Şöyle cevap verd i :  Allah 'a karşı kötü bir  yalan i ftira ediyor� 
lar .  Yine soruldu (ve şöyle cevap verdi ) : Onlar doğru yoldan ayrı lmışlardır .  Fitnelerin i  
ha l k  üzerinden bertaraf etmek için bunlar sürgün edilmelidirler. Yine dedi k i :  Eziyet 
veren şeyi yol üzerinden kaldırmak, korunmada sonuca en ulaştırıcı ve din işlerinde en 
tutulur yoldur .  Kötüyü iyiden ayırmak en temiz ve en doğru metottur. 

N isa6ü ' I� İfı tisa6'da : Sema esnasında raks etmek caiz midir? Cevap :  Hayır !  
Ez�Züfıeyra'da denmiştir ki : O büyük günahlardandır . ŞeyhlerdEm kim onu 

mübah sayarsa ,  (bi lsin ki) bu hareketler saralı kimsenin hareketleridir .  
El�Uyan 'da : Şeyhlik makamında olan kimse için de, onlara uymuş kimseler için 

de bu (sema ve devran yapmak) uygun değildir .  Çünkü o eğlenceye benzemektedir. O 
hareketler kuluçkada yatan hayvanın hareketlerine benzemektedir. 

" Sema caiz midir" diye sorulursa, denir  ki : Eğer sema (dinlemek) . Kur'an ve gü� 
zel öğütleri d inlemek ise caizdir ve müstehaptır. Fakat o bir müzik parçasın ı  (tegannl) 
d inlemek ise haramdır . Zıra, müzik yapmak ve müzik dinlemek haramdır .  Al imler bu 
hususta icma etmişlerdir .  SOfllerden onu (sema) mübah kabul edenler (şunu bilmeli� 
d ir) : Kim ki ,  takva elbisesi i le süslenir ve ona (sema) hastanın ilaca muhtaç olduğu gibi  
muhtaç olursa ,  işte bu kimse için bazı  şartlar vardır :  

ı � Aralarında tüysüz (çok genç) kimse olmayacak .  
2� Toplulukları aynı cinsten oluşacak .  
3� Ara larında fasık ve dünya ehl i  kimse bulunmayacak. 
4� İhlas i le olacak .  Ücret ve yemek almak için olmayacak.  
5�  Açı l ış  yemekleri maksadıyla toplanılmayacak .  
6�  Üzerlerinde galebe olmadıkça konuşmayacaklar. 
7� Gerçek olmadıkça vecd gösterisinde bulunmayacaklar. Bazıları yalan vecdin 

gıybetten daha kötü olduğunu söylemiştir .  
Kısaca, zamanımızda sema kapısı için ruhsat yoktur . Keza ,  Cüneydır . •  ) de zama� 

nın da semadan yüz çevirmişti . Bütün bunlar Kita6ü ' I�Kerafıiyye'deki Tatarhan fetvala� 
rındandır .  

2 0  Tam ismi Şemseddin Ahmed b. Süleyman b. Kemal Paşa 'dır. 873/ 1 468 yılında doğmuştur. Osmanl ı  paşalanndan 
olan dedesinin ismine izafeten daha çok.  Kemal Paşa-Zade ya da ibn Kemal Paşa ismiyle tanınmıştır. 
932/ ı 5 2 5 'te Zenbilli Ali Efendi 'nin vefatı i le boşalan şeyhülislamıık makamına tayin edilmiştir. Ömrünün sonuna 
kadar bu görevde kalmıştır. S .  Bahçıvan ,  940/ 1 534 tarihinde vefat etmiş olan bu önemli devlet adamı ve din bil
gininin,  kendisine ait olduğu kesin olan toplam 369 eser tespit etmiştir. Bunlardan 333 adedi Arapça, 28  adedi 
Türkçe. 8 adedi de Farsça 'dır. (Hayatı hakkında geniş bilgi ve kaynaklar için bk.: Bahçıvan ,  Seyit, i bn Kemat Paşa ve 
Arau�u 'l- i ' tiRddiyye, Ümmü'l-Kura Ü .. ed-Da 've ve Usulü 'd-Din Fakültesi, Mekke, 1 993 ,  (basılmamış doktora tezi), 
1/40-230;  Parmaksızoğlu ,  ismet, "Kemal Paşa-Zade" md . .  islam Ansiklopedisi. istanbuL. 1 977,  Vl/56 1 -566. )  

2 1 Aslı Arapça olan bu risalenin tercümesinde Mekke Harem Ktp. ,  no: ı 4/ 1 50, mikrofilm no:  2 27 ı ,  vr. :  1 5 1 '- 1 53b 

nüshasını kuııandık .  Risalenin temini ve tercümedeki yardımlarından dolayı Seyit Bahçıvan'a teşekkür/er. . .  
22 Bu cümle (Hazihi risaletün mürettebetün ala tahkikl ' l-hakk ve ibtill i re'yi 's-sufiyye). bazı yerlerde risalenin Ismi 

olarak da kaydedi l ir .  
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Avarifte: Abdullah b .  Urve b. ez-Zübeyr şöyle demiştir :  Ninem Esma bint Ebı 
Bekr'e " Kur'an-ı Kerim okunduğunda ResOlullah ' ın ashabı nasıl davranırdı?" diye sor
duğumda şöyle cevap vermişti : Allah Teala'nın kendilerini vasfettiği gibi idiler .  Gözle
rinden yaşlar akard ı .  Derileri titrerd i .  " Bugün, insanların yanında Kur'an okunduğu 
zaman, biri lerine baygınl ık geliveriyor" dediğimde de: " EOzü bi l lahi mine'ş-şeytani ' r
radm" demişt i .  

Abdul lah b .  Ömer'den şöyle rivayet edilmiştir: I rakl ı lardan b i r i  yalpalayarak  
yürüyordu . " Bunun nesi var?"  dedi . Dediler ki : "Yanında Kur'an okunduğunda ve  Al
lah' ın zikrini işittiğinde o bayıl ır ,  düşer. "  Bunun üzerine Abdullah b. Ömer şöyle ded i :  
" Biz de  Allah 'tan korkuyoruz, ama düşmüyoruz .  Başka b i r  şey deği l ,  sadece o adamın 
karnına şeytan giriyor .  ResOlul lah ' ın ashabı böyle yapmıyordu . "  

Cevarı irü ' l-Fetava'da : Mutasavvıfların zamanımızda yaptığı sema , kaval/ney ve 
raks haramdır .  Bunlara bi lerek katılmak ve bu işler için bir yerde toplanmak caiz deği l
dir .  Sema, tegannl, bağırıp çağırma (miz'am) hepSi birdir .  

Kitaoü Hayati ' l-Hayevan 'da : el-Kurtubl, et-TarsOsl'den şöyle nakletmiştir :  Ona 
bir grubun bir  yerlerde toplanarak  KUr'an okudukları ,  sonra içlerinden biri lerin in bazı 
ş i i rler inşad ederek raksettikleri ve orada bulunanları coşturdukları söylendi ve bunun 
helal mi, hara m  mı olduğu soruldu .  Şöyle cevap verd i :  SOmerin mezhebi/Yolu batalet, 
cehalet ve dalalettir .  İslam değildir .  Allah' ın kitabı değildir .  ResOlullah ' ın sünneti değil
dir .  Raks ve tevacüdü i lk defa SamirI'nin yandaşları uydurmuştur .  Onlar böğürmesi 
olan buzağı heykel in i  ilah edindikleri zaman23 onun etrafında raksetmeye başl amışlar 
ve vecde gelmeye çal ışmışlardır .  Bu, kafirlerin ve buzağıya tapanların dinid ir .  Oysa 
ResOlui lah ashabı ile beraber olduğu zaman, sanki onların başları üzerinde kuşlar 
varmış gib i  vakarlı b ir  şekilde otururlard ! .  

El-Bezzaziyye 'de : Hidaye sahibi şöyle nakletmiştir :  İnsanlara şarkı söyleyen kim
senin şahitliği kabul edilmez. Zıra bunların toplanması büyük günah irtikabı üzerinedir . 
EI-Kurtubl, şark ı  söylemenin,  kı l ıçları birbirine vurmanın (kı l ıç-kalkan oynamak) Malik, 
eş-Şafii ve Ahmed nazarında icma ile haram olduğunu söyler. Tarıkat önderi Şeyh 
Seyyid Ahmed ed-DebOsl onun haramlığını açıklamıştır . Müslümanların önderlerinden, 
Cemalü ' l-mille ve 'd-dın el-Kirmanl'nin şöyle bir fetvasını da gördüm:  Raksı hela l gören 
kimse kafirdir .  

Raksın  haramlığı icma i ledir ,  fakat "onu helal gören kimsenin tekflri laz ımdır" 
şeklinde bir b i lgi yoktur. 

KiMoü' I-İstifısan 'da : Sema yapmak ve eğlence yerlerinin sesi haramdır .  Onu hoş 
görmek fısktır .  Onu helal saymak küfürdür. Def ve benzeri aletler de böyledir. Rakset
rnek ve elbise yırtmak da böyledir .  Bu, Kur'an veya vaaz meclisinde de olsa ayn ıd ı r. Bu 
türden toplantı larda bulunan kişilerin şahitl ikleri kabul edilmez. 

Et-Tufıfe'de : Haram fi i l lerin işlendiği yerlerde veya ticaret malının satışa sunul
ması esnasında tesbih,  tekbir ve Hz.  Peygamber'e salavat getirmek haramdır .  

Fetava es-SQfiyye'de: Oyunu/dansı ,  raksı ve şi iri mübah gören fasık olur, ka fi r  ol
maz. Çünkü haram, vahid haber ile sabit olur. 

Keşke (yukarıda adı geçen el-Kirmanl) , bu haber sahih değildir ve kıyas i le de 
s abit değildir , deseyd i .  Çünkü (raksı helal gören) kafir olmaz, fasık olur. 

El-Havf e/-Kudsl'de: Def ve benzeri şeyler haramdır. Raksetmek, elbise y ı rtmak 
ve sayha atmak da, Kur'an okunması s ırasında dahi olsa böyledir .  Sema ve benzeri 
türden meclislerde bulunanların şahitl ikleri makbul değildir . . 

23 Bk . :  A' ra!. 7/ 1 48. 
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