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FEQIYE TEYRAN’DA HZ. PEYGAMBER (SAV)
TASAVVURU*

Bayram KANARYA

Van Yizunci Y1l Universitesi

GIRIS

Klasik Kiirt edebiyati, koklerini Islam medeniyetinden alan ve bu miiktesebatin temel
kaynaklarini kendi dil ve kiiltiir potasinda yeniden yorumlayan giiglii bir gelenektir. Bu
gelenegin merkezinde, bir ilham kaynag1 ve manevi bir rehber olarak Hz. Peygamber
(sav) yer alir. Melayé Ciziri (6. 1050/1640) ile birlikte bu edebiyatin kurucu isimlerinden
kabul edilen Feqiyé Teyran (6. 1041/1631) ve Ahmedé Xani (6. 1119/1707), eserlerinde
mecazi ve ilahi asktan, Hz. Peygamber muhabbetine, tabiat unsurlarindan halk
hikayelerine uzanan, tasavvufi derinlige sahip genis bir yelpazede siirler kaleme
almiglardir.! Yasadiklar: toplumu ve sonraki nesilleri ciddi bir sekilde etkileyen, siirleri
medreselerde, halk arasinda ve icazet gibi bazi merasimlerde okunan bu sairlerin,
muhataplarinin din ve diisiince diinyalarina tesir ettikleri bir vakiadir. Tarih ve topluma
mal olmus ve Onemli izler birakan bu mdiielliflerin eserlerinde nasil bir Peygamber
resmettikleri, Hz. Peygamber, stinnet ve hadis ile ilgili hangi metaforlar1 kullandiklari,
rivayetlerin gerek iktibas ve mana gerekse lafizlar diizeyinde siirlerinde nasil yer aldig
gibi hususlarin irdelenmesi gerekmektedir.

Genelde tasavvufi edebiyatta 6zelde Feqiyé Teyran'in Divan’indaki temalardan birisi,
hem bir beser hem de bir nur, hem bir sefaat vesilesi hem de en ytiice ahlakin timsali
olarak tasavvur edilen Hz. Muhammed (sav) bulunmaktadir. Bu ¢alisma ise 17. ytizyilin
onemli bir mutasavvif sairi olan Feqiyé Teyranin Divan’it iizerinden onun Hz.
Peygamber alg1 ve tasavvurunu biitiinciil bir bakis acgisiyla ortaya koymayi
amaclamakta ve bu yoniiyle literatiire katki sunmay1 hedeflemektedir. Onun Peygamber
tasavvurunun Kur'an ve sahih hadislerdeki Peygamber tasavvuruyla ne kadar

*Bu ¢alisma, 11-12 Ekim 2025 tarihlerinde Van’'in Bahgesaray ilcesinde diizenlenen “Feqiyé Teyran'in Fikir
Diinyast VI” basglikli sempozyumda sozlii olarak sunulan bildirinin yeniden gozden gecirilmis ve
genisletilmis halidir.

! Molla Ahmedé Ceziri, Divan, (Ankara: Kiiltiir ve Turizm Bakanligi, 2023), 22, 90; Ehmedé Xani, Mem i
Zin, (Ankara: Kiiltiir ve Turizm Bakanligi, 2023), 24, 26, 29; Nurullah Agitoglu, “Melayé Cizirinin
Peygamber Sevgisi Cercevesinde Kullandig1 'Levlak Rivayeti' Uzerine Bazi Miilahazalar”, Melanasi Melayé
Cizir? it Mirasa Wi, edt. Abdiilhadi Timurtas vd. (Van: Peywend Yaynlari, 2023), 377-390; Ahmet Ozdemir,
“Melayé Ciziri'nin ‘fro Ji Cemala Te Dilé Min Bi Brin e’ Siiri Cercevesinde Hz. Peygamber”, Melanasi Melayé
Cizir? it Mirasa Wi, edt. Abdiilhadi Timurtas vd. (Van: Peywend Yayinlari, 2023), 365-376.



ortiistiigli veya nerelerde ayristigi, baska bir arastirmanin konusu olarak
degerlendirildiginden ayrica tahlil edilmeyecektir.

Gilintimiizde Feqiyé Teyran ile ilgili olarak akademik diizeyde bazi g¢alismalar
yapilmakta ve bu calismalarin seyri giderek artmaktadir.? Bu galismada ise sOyle bir
metodoloji takip edilmistir: Oncelikle Feqlyé Teyran'in Divan'1 tetkik edilmis, sarahaten
veya imgesel olarak Hz. Peygamber’e atifta bulundugu degerlendirilen pasajlar tespit
edilmis ve Feqi'nin Peygamber tasavvurunu ortaya koymak amaciyla elde edilen veriler
sistematik bir bicimde tasnif edilmistir. Tespit edilen bu pasajlar, Kiirtge 6zgiin metinleri
ile bunlarin Tiirkge karsiliklar1 birlikte ve karsilagtirmali olarak sunulmustur. Feqiyé
Teyran’mn Divan’inin farkli baskilar1 mevcut olmakla birlikte, bu galismada Kiiltiir ve
Turizm Bakanligr tarafindan yayimlanan niisha esas alinmis; gerek 6zgiin metinler
gerekse bunlara ait terctimeler bu baskidan alinmigtir.

1.Feqiyé Teyran ve Divan’1

Feqiyé Teyran olarak sohret bulan sairin adi, Muhammed olup babasiin adi
Abdullah’tir. Dogum ve vefat tarihi ile ilgili kaynaklarda farkli goriisler zikredilmekle
birlikte genel kabule gore 1549 yilinda Van'in Bahgesaray (Miikiis) ilgesine bagl
Warezor koytinde dogmus, 1631 yilinda Bitlis’in Hizan ilgesine bagh Sandis kdytinde
vefat ederek buraya defnedilmistir.* Medrese tahsili amaciyla Hizan, Finik, Cizre ve
Hesete gibi donemin ilim merkezlerini dolastigi ancak klasik medrese egitimini
tamamlamasina ragmen unvani olan Mela sifatin1 kullanmadig bunun yerine tevazu
gostergesi olarak Feqi lakabini tercih ettigi goriilmektedir. Divan’inda Melayé Ciziri ile
olan miisaareden hareketle Feqi'nin onun talebesi oldugu ileri siiriilmiisse de bu iddia
kesin delillerle teyid edilmis degildir.> Feqi, Divan’inda Muhammed isminin kisaltmasi
olarak zaman zaman M-H-D seklini de kullanmistir. Divan’inda farkli baglamlarda
cesitli mahlaslara yer veren miiellif; talebe anlaminda Feqi; kuslarin 6grencisi anlaminda
Feqiyé Teyran; Miikiislii olmasina nispetle Miiksi ve asil bir aileden mensubiyetine
isaretle Mir Mihé mahlaslarmi kullanmistir.® Dili son derece sade olmakla birlikte
etkileyici bir anlatima sahip olan Feqiyé Teyran, klasik Kiirt edebiyati izerinde derin ve

2 Mehmet Garip Tekes, Kesayet di Helbestén Feqiyé Teyran da, (Diyarbakir: Dicle Universitesi, Sosyal Bilimler
Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2024); Yahya Kiilter, Feqiyé Teyran'in Kelami Goriigleri, (Sirnak: Sirnak
Universitesi, Lisanstistil Egitim Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2023); Ayhan Yildiz, “Sopa Feqiyé Teyran di
Edebiyata Tesewufi de”, Kurdiyat, say1: 8, 2023, 7-30; Sevda Aktulga Giirbiiz, “Feqiyé Teyran'in Divan'inda
Yer Alan Sexe Sen’an Hikayesinin Vahdet-i Viicud Agisindan Degerlendirilmesi” Van [lahiyat Dergisi, Cilt:
9, say1: 14, 2021, 44-63; Veysi Inci, Iqtibas Di Edebiyata Kurdi Ya Klastk Da (Helbestén Melayé Ciziri, Feqiyé
Teyran, Ehmedé Xani it Melayé Bateyi), (Van: Van Yiiziincii Y1l Universitesi, Yagsayan Diller Enstitiisii, Yiiksek
Lisans, 2020); Ahmet Ozel, “Faki-yi Teyran”. (1stanbul: TDV Islam Ansiklopedisi, 2020), EK-1/436-439; Biilent
Kaya, Feqiyé Teyran'in Séxé Sen’an Siirinin Icerik Agisindan Incelenmesi, (Diyarbakir: Dicle Universitesi, Sosyal
Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2017); Seyhmus Orkin, Di Berhemén Feqiyé Teyran De Hémanén
Tesewufi, (Mus: Mus Alparslan Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2015); M. Xalid
Sadini, Fegiyé Teyran: Jiyan, Berhem ti Helbestén Wi, (Istanbul: Ntibihar, 2000).

3 Feqiyé Teyran, Divan, (Ankara: Kiiltiir Turizm Bakanlig, 2023).

4 Feqlyé Teyran, Divan, 2-16 (nesredenin girisi); Nesim Sonmez, Alim-Edib @i Sa’irén Kurdinils-I, (Van:
Peywend Yayinlari, 2025), 377.

5 Ahmet Ozel, “Faki-yi Teyran”, EK-1/436.

¢ Feqiyé Teyran, Divan, 14-16 (nesredenin girisi).



kaliar bir etki birakmistir. Nitekim Ahmedé Xani de onun edebi konumuna dikkat
cekerek su ifadeleri kullanmigtir:?

Min dé ‘elema kelamé mewz{in Ben o zaman manzum sozlerin bayragin
“Ali bikira li bané gerdin Diinya gogiinde dalgalandirirdim

B'nave rtha Melé Ciziri Geri getirirdim Melayé Ciziri'nin ruhunu
Pé heyy bikira ‘Eli Heriri Ve diriltirdim onunla Ali Hariri'yi

Keyfek we bida feqiyé Teyran Oyle bir seving verirdim ki Feqiyé Teyran’a
Hetta bi ebed bimayi heyran Ebediyete kadar kalird1 hayran.

Feqiyé Teyran'in Divan'ina da kisaca temas etmekte yarar vardir. Feqi, medrese
gelenegi icerisinde Islami ilimleri tahsil etmis olmasi sebebiyle bu alanlara vukufiyeti
bulunan; aym1 zamanda tasavvuf kiiltiirtinden beslenmesi dolayisiyla mistik yonii de
gliclii olan bir sairdir. Cosku, duygu yogunlugu, ritim, akicilik ve heyecan gibi unsurlar,
onun anlam diinyasmin belirgin ozellikleri olarak Divan’ma da yansimigtir. Bu
baglamda Feqiyé Teyran'in, Kiirt¢e’de stifi metafizigin insasinda onemli katkilar
sundugu soylenebilir. Dili genel itibariyla sade olmakla birlikte, tasavvufi terminolojiye
asina olmayan okuyucular icin siirlerinde yer alan sembolik anlatim ve mazmunlarin
kavranmas: giigtiir. Ask-1 mecazi, ask-1 ilahi, agk-1 hakiki, vahdet-i viiciid ve vahdet-i
suhiid gibi tasavvuf diistincesinin temel kavramlari, onun siirlerinde sikga ele alinmustir.
Bunun yani sira fena ve zeval temalar1 da merkezi bir yer tutmakta; diinyanin ve diinya
hayatina ait unsurlarin gegiciligi, insanin bu hakikati ¢ogu zaman idrak edememesi ve
gaflet hali izerinde 1srarla durulmaktadur.

Feqiyé Teyran, siirlerinde kainatla biitiinlesen bir bakis agis1 sergilemis; mevcudatin
lisan-1 halini tasavvufi bir perspektifle dile getirmistir. Ask-1 mecaziden ask-1 hakikiye
uzanan igsel yolculuk tasvirleri ve vahdet-i viictid diisiincesi, eserde baskin bir bigimde
kendini gostermektedir. Bu yoniiyle Divan’in, irfani eksende sekillenen metafizik bir
zemine oturdugu ifade edilebilir.

Sair, eserinde yogun bir tevazu ve mahviyet dili kullanmis; benlik ve enaniyetin
olumsuzlugunu vurgulamis ve yer yer kendisini kiiciimseyen bir anlatim tarzina
bagvurmustur. Bu baglamda Divan, Feqiyé Teyran'in Allah’a yonelen yakaris, miinacat,
tazarru ve niyazlarinin siirsel bir ifadesi niteligindedir.

Divan’da Hz. Peygamber’e (sav) dair dogrudan ve agik anlatimlarin -kullanilan
mazmun ve metaforlarin gesitliligi dikkate alindiginda- ask-1ilahiye gore oransal olarak
daha smirli oldugu sdylenebilir. Stiphesiz bir zahid ve mutasavvifin Divan’min, Hz.
Peygamber’e yoOnelik gerek agik gerekse isari gondermelerden tamamen bagimsiz
olmas1 da miimkiin goriinmemektedir. Feqiyé Teyran'in yetistigi cografi ve kiiltiirel

7 Ehmedé Xani, Mem i Zin, (Ankara: Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yayinlari, 2023), 37-38.



cevre ile aldig1 dini egitim dikkate alindiginda, onun diisiince diinyasinda muhabbet-i
nebeviyyenin onemli bir yer isgal ettigi sOylenebilir. Binaenaleyh Hz. Peygamber’e
duyulan 6zlem, hicran ve muhabbet duygularina Divan’da yer verildigi goriilmektedir.
Feqiyé Teyran, Hz. Peygamber’i dogrudan veya dolayli bi¢cimde hatirlatan gesitli
kavramlar kullanmistir. Bununla birlikte, Divan’da -istisnai bir ornek disinda- Hz.
Peygamber’in hadislerine dogrudan atif yapildig1 sdylenemez. Manzum bir sekilde
kaleme almmis metinlerde, hangi ifadelerin hadislerden miilhem oldugunun agik
bigimde tespit edilmesi, miiellif tarafindan o6zellikle belirtilmedigi siirece, ¢ogunlukla
varsayimsal kalmaktadir. Bu nedenle Feqiyé Teyran'in hadis ve siinnet birikiminin
Divan tizerinden kesin hatlarla ortaya konulmasi giictiir. Ancak onun nasil bir
peygamber tasavvuruna sahip oldugunu tespit etmek icin elimizde yeteri kadar veri
bulunmaktadir.

2. Feqiyé Teyran’da Hz. Peygamber (sav)
2.1.Hz. Peygamber (sav) i¢in Kullandig1 isimler

Feqiyé Teyranin Divan’inda, kimi zaman dogrudan, kimi zaman ise imgesel ve
sembolik bir diizlemde olmak {iizere bir¢ok peygambere atifta bulunulmustur. Bu
baglamda Hz. Peygamber’e yonelik de cesitli ifade ve nitelemelere yer verildigi
goriilmektedir. Gerek ©nceki peygamberlere farkli vesilelerle yapilan gondermeler
gerekse Hz. Peygamber icin kullanilan cesitli isim ve sifatlar, Feqiyé Teyran'in anlam
diinyasinin sekillenmesinde, diger Islami ilimlerin yani sira hadis, peygamberler tarihi
ve siyer gibi disiplinlerin de kayda deger bir etkiye sahip oldugunu ortaya koymaktadir.
Divan bastan sona tetkik edildiginde Hz. Peygamber (sav) igin Ehmed,® Nebyé Muxtar,
Mehmiid,® Taha,"* Mustefa'? gibi isim ve nitelemelerin kullanild1g1 goriilecektir.

2.1.1. Ehmed

Feqiyé Teyran, Hz. Peygamber’in Ehmed isminin zikredildigi beyitlerde, s6z konusu
ismi bir¢ok peygamberin adiyla birlikte anmakta; bu baglamda fani diinyanun onlara
dahi kalmadigini vurgulayarak diinyanin giivenilecek bir yer ve insana yar olabilecek
bir meta olmadigini ifade etmektedir. Bu gergevede sair, Hz. Peygamber’in yan sira dort
halife ve sahabenin de bu diinyadan gogiip gittiklerini soyle dile getirmektedir:!®

Ne Yehya ma ne Salih ma Ne Yahya kald1 diinyada ne Salih kald1
Ne Harun ma ne Musa ma Ne Harun kald1 diinyada ne Musa kald1
Ne Meryem ma ne Isa ma Ne Meryem kald1 diinyada ne Isa kald
Ne Ehmed me ne caryar e. Ne Ahmed kald: diinyada ne de ¢aryardir.

8 Feqiyé Teyran, Divan, 55, 84.
° Feqiyé Teyran, Divan, 59.

10 Feqiyé Teyran, Divan, 87.

11 Feqlyé Teyran, Divan, 133.
12 Feqiyé Teyran, Divan, 163.
13 Feqiyé Teyran, Divan, 55.



Ne heval man ne ¢aryar man
Ne eshabé di xemxwar man
Ne alimé di hisyar man

Ne calisé wefadar e.

Ne arkadas kald1 diinyada ne de caryar
Ne de diinyada gam ¢ekmis olan sahabiler
Ne uyanik goniillii olan alim kimseler

Ne de vefali bir meclis arkadasi vardir.

Benzer sekilde, Hz. Peygamber’in zuhiruyla birlikte mel’un olarak nitelenen
seytanin etkisinin bertaraf edilmesi ve bu suretle imana yonelik zarar verici unsurlarin
engellenmesi hususu dile getirilirken de Ehmed isminin kullanildig1 goriilmektedir. Bu
anlatimda Hz. Peygamber’in risaletinin, yalnizca bireysel bir teblig faaliyeti degil; aymn

zamanda kiifiir ve seytani vesveselere karsti koruyucu bir islev istlendigi

vurgulanmaktadir. Boylece Ehmed ismi, siirde hem niibiivvetin tecellisi hem de imani

diizenin tesisiyle iligkilendirilmistir: 4

Tealellah tu yi qadir
Tu Péxember biki zahir
Li mel’uni biki sadir

Nebit néziki imané

Ji imané bigiri dar
Hesaran ¢ébiki me'mr
Ji bo Ehmed biki destur
Xwedan kit xeyr (i imané

2.1.2. Nebyé Muxtar-Nebi

Biiyiik Allah kudretlisin sen
Peygamber’i bir gosterirsen
Lanetlinin karsisina diksen

Ki imana yaklasip ilismesin

Imana ilismekten onu uzaklastir
Aralarda mamur hisarlar yaptir
Ahmet Peygamber’e ver destur

Allah bize hayir ve iman versin.

Feqi, Beyta Dili (Goniil Kasidesi) adl1 siirinde bu kasideyi hicri 1041/1631 yilinda
yazdigini beyan etmis ve Hz. Peygamber igin Nebyé Muxtar (secilmis elci) ifadesini

kullanmisgtir.’s
Li Mim G Hé gelek ¢line
Gelek Sal 1 felek ¢tine
Hezar sal 1 ¢il {1 yek ¢line

Ji hicra Nebyé Muxtar e.

Cok gecti “M” ve “H” tizerinden
Nice y1l, nice ay gecti tizerinden
Bin kirk bir y1l gecti tizerinden

Seckin El¢i'nin hicretinden sayilir.

Kela Dimdimé adli siirde Hz. Peygamber’e (sav) atifla Nebi ifadesinin kullanildig:
goriilmektedir. S6z konusu beyitte, diinya hayatinin cazibesine kapilmanin insani
aldanmaya siiriikledigi ve bu aldanigin bir sonucu olarak kiyamet giliniinde Hz.
Peygamber’in huzurunda mahcubiyet ve yiiz karaligiyla karsilasilacag: diistincesi dile

14 Feqiyé Teyran, Divan, 84.
15 Feqiyé Teyran, Divan, 59.



getirilmektedir. Feqi, bu anlatim {izerinden diinya sevgisinin olumsuz etkisine dikkat
cekerek su ifadeleri kullanmaktadir:16

Qeda li dinyayé bikevi Allah diinyaya versin, kazas1 belasi
Dé riires bin li nik Nebi Nebi'nin yaninda olacagiz yiiz karasi
Qebl nekin vi mezhebi Sakin kabul etmeyiniz bu mezhebi
Hemdiyan go: “Bila ve bi” Hepsi dediler ki: “Oyle olsun, aynist.”

2.1.3. Mehmad

Feqi, [1ahi Abduke Etake (Allahim, Kulun Geldi Sana) adli siirinde Allah’a tazarru ve
niyazda bulunmus, kiyamet giintinde Hz. Peygamber’in kendisine sefaatci kilinmasimni
talep etmis ve Hz. Peygamber’in bir diger ismi olan Mehmiid ifadesini kullanmigtir:'”

Xwedawenda tu yi me’btd Ey Rabbimiz, ma’budumuz sensin
Duayé min neki merdid Dualarimi bana geri ¢evirmeyesin
Sefié min biki Mehmad Muhammedi sefaat¢im eyleyesin
Seqil bin xér di mizané. Terazide hayirlar daha agir gelsin.
2.1.4. Taha

Kela Dimdimé (Dimdim Kalesi) adli siirde Hz. Peygamber'e Tihd ismiyle atifta
bulunulmustur. Asagidaki beyitlerde Feqiyé Teyran, kendisinin takip ettigi tasavvufi
yolun mesruiyetini dogrudan niibiivvet kurumuna dayandirmigtir. Bu yolun karsisinda
konumlandirilan mezheplere yonelik ise bir elestiride bulunmustur. Bu baglamda Feqj,
benimsedigi hakikat yolundan 6liim pahasina dahi donmeyecegini ifade ederek bir
teslimiyet ve kararlilik sergilemis, diinya hayatinin gegiciligine karsilik ahiretin kalic1 ve
uistiin oldugunu vurgulamistir:'®

Helal kiriye Tahayé Helal kilmig Taha peygamberimiz
Mezhebé we bi kér nayé Bir ise yaramaz sizin mezhebiniz
Em dimrin nayéne rayé Oliiriiz ama bu yoldan dénmeyiz
Axret xwostir e ji dinyaye. Diinyadan daha iyidir ahretimiz.

2.1.5. Mustafa

Séxé Sen’ani (San’anli Seyh) adli siirinde sofilerin Hz. Peygamber’'in askina meftun
olduklar1 ve bu asktan cehri zikir yaptiklar1 ifade edilmis ve Hz. Peygamber (sav) i¢in
Mustafa ismi zikredilmistir.'

Ew sofiyén bi zewq 11 sefa Sofiler zevk ve safaya kapildilar

Hemyan ji isqa Mustefa Hep Mustafanin agkina tutuldular

16 Feqlyé Teyran, Divan, 133.
17 Feqiyé Teyran, Divan, 87.

18 Feqiyé Teyran, Divan, 133.
19 Feqlyé Teyran, Divan, 163.



Vékra hilavétin defa Beraberce davullar1 kaldirdilar
Wan deng bi esmanan keté. Cikardiklar sesler eristi goklere.
2.2. Peygamberlerin Sonuncusu

Feqiyé Teyran, diinyanin fani ve bir miiddet oyalanacak eglence oldugunu “Diné
mehd e (. mehlok e-weku le’b e 11 leyzok e/Diinya bir besiktir, bir salincaktir-sanki bir
oyundur, bir oyuncaktir.”? seklinde ifade etmistir. Yagl diinyaya bel baglanmamasi
gerektigini ise “Diné sehr e diné siik e-Diné pire ne niibtik e/Diinya bir sehirdir, diinya
bir carsidir-diinya taze bir gelin degildir, yashdir.”?' ifadeleri ile dile getirmistir.
Diinyanin biitiin insanlar1 mahvedip bitirdigini belirtmis ve bu hilekar ve mekkar olan
diinyanin, insanligin ilk atas1 olan Hz. Adem ile son Peygamber Hz. Muhammed’i (sav)
bile yuttugunu ifade etmis, bunu su satirlar ile dile getirmistir:?2

Te ew xwarin hem1 yekser Hepsini birden sen yiyip bitiriverdin
Nedayi get tu kes mefer Asla kimseye kagacak yer vermedin

Ji Adem ta bi Péxember Adem’den tutun Peygamber’e degin
Vesartin ciimle yekcar e. Hepsini Orttiin, sende saklanmaktadir.

2.3. Hz. Peygamber’i Vesile Kilarak Allah’tan Af ve Yardim Dilemesi: Rawza-i
Miinewwer, Niira Péxember, Sefi’é Roja Mehser, Ala Péxember, Sonda Bi Taha

2.3.1. Ravza-i Miinevver

Bilindigi {izere Resul-i Ekrem’in kabri ile minberi arasindaki yere tertemiz bahge
anlamina gelen Ravza-i Mutahhara veya nurlu bahge anlamina gelen Ravza-i Miinevver
ad1 verilmis, burasi bir¢ok sair ve edibin ilham kaynagi olmustur. Ravza-i Miinevver,
Feqi'nin siirlerinde de yerini bulmustur. Buna gore Feqi, Xwedawenda Gunehkar im (Ya
Rab Ben Giinahkarim) adli siirinde kendisini giinahkar bir kul olarak resmetmekte ve
Allah’in kendisini Ravza-i Miinevver hiirmetine affetmesini dilemektedir:?

Xwedawenda gunehkar im Ya Rab ben asiyim/giinahkarim

Bi heqqé Zaté Ekber key En biiyiik Zat'in hatirina ver beni
Pelité mucibé nar im Atesi hak etmis olan bir murdarim
Bi wé Rewza Munewwer key Nurlu Ravza'nin hatirina ver beni.

2.3.2. Nura Péxember/Peygamberin Niru

Tasavvufi metinlerde sik¢a karsilagilan temel mazmunlardan biri olan Niir-i
Muhammedi, Feqiyé Teyran’in siir diinyasinda da belirgin bir sekilde yer bulmaktadir.
Sair, asagida yer verilen beyitte goriilecegi tizere, kendisini hakir ve merdad bir kul
olarak tasvir etmekte; bagkalarina herhangi bir faydasimin dokunmadigini ifade ederek

2 Feqiyé Teyran, Divan, 53.
2 Feqiyé Teyran, Divan, 54.
22 Feqiyé Teyran, Divan, 55.
2 Feqiyé Teyran, Divan, 60.



derin bir mahviyet ve tevazu dili kullanmaktadir. Bu ruh hali igerisinde, kendi
acziyetinin bir sonucu olarak Allah’in Kahhdr isminin tecellisinden endise duydugunu
dile getirmekte; buna mukabil Niir-i Muhammedi'yi bir vesile olarak telakki ederek, bu
nurun hiirmetine ilahi affa mazhar olmay1 Allah’tan niyaz etmektedir. Feqi, s6z konusu
diisiince ve talebini su ifadelerle dile getirmektedir:>

Vi merdidi wi napaki Bu kovulmus olan, bu pak olmayan
Di gel kes nekir wi ¢aki Hig kimseye bir iyiligi dokunmayan
Perisan im tu Qehhar 1 Perisanim, sensin “Kahredici” olan
Bi wé Nira Péxember key. O Peygamber Nuru hatirina ver beni.

Bu beyitlerden 6nce de yine kendisini murdar olarak betimlemekte, Allah’a isyan
ettigini ama yaptiklarindan pismanlik duydugunu dile getirmekte ve Beyt-i Ma'mfr,
Necm, Tér, Hz. Ebubekir ve Hz. Omer hatirina kendisini affetmesini Allah’tan
istemektedir:»

Pelid {1 ez bi isyan im Benim murdar, benim isyankar olan
Xwedaya ez pesiman im Ya Rab! Benim simdi pisman olan
Bi heqqé Beyta Me'mur Key Beyt-i Ma’'mur’un hatirina ver beni
Bi vé Necmé bi weé Ttr key Necm ve Tur’un hatirina ver beni
Vi merdtideé ji min dir key Uzaklagtir benden bu “kovulan”1

Bi Siddiq Gt bi Umer key Siddik ve Omer hatirina ver beni

Asagidaki siirde Feql, “habib” hitab1 iizerinden dogrudan Hz. Peygamber’e
seslenmekte ve onun nirunu talep ettigini ifade etmektedir. Beyitte gegcen “nur”
kavrami, daha once ifade ettigimiz iizere tasavvufi literatiirde merkezi bir yere sahip
olan Hakikat-1 Muhammedi ya da Nr-i Muhammedi anlayisiyla ilgilidir; bu nur,
varligin yaratilisina kaynaklik eden ilahi hakikatin ilk tecellisi olarak kabul
edilmektedir.? Feqi'nin kendisini bastan ayaga kebap olmus seklinde tasvir etmesi,
diinyevi ve manevi 1stiraplar i¢inde yanip tutusan asigin halini sembolize ederken, Hz.
Peygamber’in “tabib” olarak nitelendirilmesi, onun hem manevi dertlere sifa veren bir
rehber hem de {immet i¢in rahmet kaynagi olusuna isaret etmektedir. Feql soyle
demektedir:?

Dixwazim nura te hebib Senin nurunu isterim ey habibim
Ser ta gedem ték bim kebib Bastan ayaga kebap olmus gibiyim
Xos tu li derde min tebib Dertlerim i¢in hos sensin tabibim

Ji te dixwazim hezreté. Senden istiyorum huzuruna al diye.

2% Feqiyé Teyran, Divan, 60.

% Feqiyé Teyran, Divan, 60.

2 Mehmet Demirci, “Hakikat-1 Muhammediye”, (1stanbu1: TDV Islam Ansiklopedisi, 1997), 15/179-180.
% Feqiyé Teyran, Divan, 228.
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2.3.3. Sefi’é Roja Mehser ve Mehder/Mahser Giiniiniin Sefaatcisi

Klasik Kiirt edebiyatinda siklikla miiracaat edilen bir diger tema da Hz.
Peygamber’in (sav) ruz-i mahgserde sefaat¢i olmasidir. Feqi de lanetlenmis olan
seytandan bizar oldugunu, kendisine yiizlerce ah cektirdigini belirtmis, Hz.
Peygamber’i kendisine sefaatci kilmasmi Allah’tan niyaz ederken Sefi’é Roja Mehser
ifadesini kullanmigtir:28

Ji dest mel’Gin G bedxahi Lanetli ve kotiiliik isteyenin elinden
Dikim sed nali Gt ahi Yiizlerce ah gekiyor ve inliyorum ben
Xwedawenda tu ilah 1 Ya Rab gercek bir “Ma’bud”sun sen
Bi Sefi’é Roja Mehser. Mahser Giinii Sefaatci’sina ver beni.

Bir bagka siirinde de yine sefaat temasi islenmis, hakiki Ma’bud’un Allah oldugunu,
duasimnin reddedilmemesini umdugunu, mizanda hayirlarinin agir basmasm ve Hz.
Peygamber’in kendisine sefaat¢i olmasini diledigini belirtmekte ve soyle ifade
etmektedir:?

Xwedawenda Tu yi me’bid Ey Rabbimiz ma’budumuz sensin
Duayé min neki merdid Dualarimi bana geri cevirmeyesin
Sefi’é min biki Mehmad Muhammed’i bana sefaatci eyleyesin
Seqil bin xér di mizané Terazide hayirlar daha agir gelsin.

Feqiyé Teyran, Hz. Peygamberin mahser giiniinde miiminlere sefaat¢i olmasi
yoniindeki talebini ifade ederken “mehder” kavramina da yer vermektedir. Bu kullanim
ve yukaridaki kullanimlar, Feqiyé Teyran'in ahiret tasavvurunda Hz. Peygamber’e
atfedilen sefaat makaminin merkezi bir konumda bulundugunu gostermektedir:3

Xusfisa Seyyidé Serwer Ozellikle 6nderimiz Efendimiz’e
Di hegré da bikit mehder Mahserde kendisi sefaat etsin bize
Bibarit rehmeta ekber Yagsin en biiyiik rahmet iizerimize
Sebihé getré barané Yagmur tanecikleri gibi yagiversin.

Mehder ifadesi, Feqiyé Teyran'in Kela Dimdimé (Dimdum Kalesi) adli siirinde sefaatci
anlamina gelen mehder¢i seklinde kullanilmaktadir. S6z konusu siir, Safevi Devleti ile
Biradosti Kiirtleri arasinda 1608-1609 yillarinda cereyan eden ve Kiirt toplumunda derin
izler birakan kanl bir ¢catismay1 konu edinmektedir.?! Bu tarihi hadise baglaminda Feqi,
savasta hayatini kaybeden Kiirtleri sehid olarak nitelendirmis; onlarin canlarini feda
etmeleri kargsiiginda cennete nail olacaklarmmi ve Hz. Peygamber’in yakininda

28 Feqiyé Teyran, Divan, 61.

2 Feqiyé Teyran, Divan, 87.

% Feqiyé Teyran, Divan, 87.

31 Ayrintili bilgi igin bkz. Yasar Kaplan, Destana Kela Dimdim il Xané Lepzérin: Lékolineke Edebi it Diroki, (Van:
Yasayan Diller Enstitiisti, 2015).

11



bulunacaklarini ifade etmistir. Feqi, s6z konusu sehitlerin ahirette kendisi icin sefaatci
olmalarin su sekilde Allah’tan niyaz etmistir:>

Hemi kustin bixwe ran Hepsini kendileriyle oldiirdiiler
Sehid blin ¢line baxan Sehit oldular, bahgelere gittiler
Bihist birin ji xwe ran Kendileri cenneti elde ettiler

Gotin dema jimiran Sayilma zamaninda boyle dediler.
Wan hemi riisipi bin Onlarin hepsinin ak olsun yiizleri
Mugim li nik Nebi bin Hz. Peygamber’in yani olsun yerleri
Di cenneta baqi bin Ebedi cennette kalsinlar kendileri
Mehdergiyé Feqi bin Feqi i¢in sefaatci olsun her biri.

2.3.4. Alayé Niirani, Alayé Péxember/Nirani Sancak, Peygamber Sancag:

Genelde “Liva” veya “Livaii'l-Hamd” seklinde kullanilan Peygamber sancag;,
kurtulus ve selameti simgelemektedir. Hz. Peygamber’in siinnetini takip edenlerin onun
“Livati’l-Hamd” sancagi altinda kiyamette bir araya getirilecegi yoOniindeki
rivayetlerden ilhamini alan bu kavram,® Feqi tarafindan Alayé Niirani ve Alayé Péxember
seklinde kullanilmugtir. Siirdeki kullanimmdan anlagildigr kadar ile ilkini meleklerin
arstan kendileriyle birlikte indirdikleri “Ntirani Sancak”, ikincisini ise Hz. Peygamber’in
sancag1 anlaminda ifade etmis ve her iki sancagin hasmetine dikkat cekmistir:3*

Dilé min su’uleyek nar e Gonliim bir ates alevini andirmakta
Qewl rojek bi hewar e Her giin siddetli ¢igliklar atmakta
Melek ji Ersan tén xwar e Melekler arstan asagilara gelmekte
Li gel alayé nlirani Nur sagan sancaklarla beraber insin
Di gel alayé Péxember Peygamber’in sancagy ile beraber
Qewl tétin bayek serser Cok siddetli bir riizgar eser

Sema 11 erz dibin kerker Paramparca oluyor gokler ve yer
Tu Deyyan 1 G Burhan 1. Ceza veren sensin, Burhan sensin.

2.3.5. Sonda Bi Taha/Hz. Peygamber’e Yemin

Feqiyé Teyran, Ji Rengé Dilbera Hori (Huriye Benzeyen Dilber) adli siirinde, agk nesnesi
olarak tasvir ettigi Dilber’i 6vmekte; onun giizelligini, Misir’da giizelligiyle meshur olan
Ziileyha ile mukayese ederek Dilber’inin Ziileyha’dan daha giizel oldugunu ileri

2 Feqiyé Teyran, Divan, 142.
33 Salih Sabri Yavuz, “Livati’l-Hamd”, (1stanbu1: TDV Islam Ansiklopedisi, 2003), 27/200.
3 Feqiyé Teyran, Divan, 85-86.
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stirmektedir. 56z konusu tasvirlerini 6nce Allah’a, ardindan Hz. Peygamber adina ettigi
yeminlerle kuvvetlendirmektedir:*

Sefeq da erd (i asmani (Dilber) Yere ve gokytiziine 151k yayd1
Ji min dil bir bi asani Gonliimii ¢almast ¢ok kolayd
Dixwum sondé bi Subhani Miinezzeh Allah’a igerim and1
Zuleyxa b1 di Misré da Ziileyha idi o dilber Misir’da

Ne cétir b1 Zuleyxayé Ziileyha giizel degildi senden
Dixwum sondé bi Tahayé Taha’ya yemin ediyorum ben

Nehin wek wé li dunyayé Hig yok diinyada ona benzeyen
Munewwer bt di ntiré da Aydinlanmis oldu nurun iginde.

Benzer sekilde Feqiyé Teyran, i Isqa Te Ezé Din im (Senin Askindan Divaneyim Ben) adl1
siirinde de Dilber’e duydugu aski dile getirmektedir. Feqi, s6z konusu agkin kendisini
diinyada bir Mecniin haline getirdigini ifade ederek, askin duygusal yoniine vurgu
yapmaktadir. Dilber’i diinyada bir huriye benzetmesi, sembolik bir anlatim olarak
degerlendirilebilir. Ayrica, hilalin altinda parlayan yanak tasviri, Hz. Peygamber’e atifla
Téihd adma soylenen yeminle pekistirilmektedir:3°

Ez im Mecn(in li dinyayé Bu diinyada ben bir Mecnun’um
Min sond xwari bi Tahayé Taha’ya ben yeminler ediyorum
Tu horiki li dinyayé “Sen diinyada bir hurisin” diyorum
Te dém ges biin di hilalé da Yanagin parliyor hilalin dibinde.

2.4. Farz ve Siinnet Ehli

Feqiyé Teyran, Divan’inda yer yer Ehl-i Siinnet ve’l-Cemaat anlayisini cagristiran
ifadelere de yer vermektedir. Bununla birlikte, bu aidiyet dogrudan Ehl-i Siinnet
terkibiyle degil, Ehl-i Farz ve Siinnet seklinde dile getirilmektedir. {1k bakista bu ifadenin,
dini miikellefiyetlerini yerine getiren Misliimanlar1 kapsadig1 diisiiniilebilirse de
Feqi'nin devaminda biitiin immetten ayrica soz etmesi, soz konusu terkibin ameli bir
vurgudan ziyade itikadi bir anlam tasidigini gostermektedir. Bu baglamda Ehl-i Farz ve
Siinnet ifadesi, farz ve siinnet merkezli din anlayisini esas alan, siinnet-i seniyyeye
ittibay1 onceleyen Ehl-i Siinnet cizgisine isaret eden bir ifade olarak degerlendirilebilir.

Feqi, bu anlayis gercevesinde yalnizca Ehl-i Farz ve Siinnet mensuplar i¢in degil,
biitiin immet adma ilahi rahmet ve magfiret talebinde bulunmaktadir. Bu yakarista

% Feqiyé Teyran, Divan, 217.
% Feqiyé Teyran, Divan, 227.
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Allah’in Settdr ismine atifta bulunularak, kullarin ayiplarini orten ve kusurlarini
gizleyen oldugu ifade edilmektedir:¥

Li ehlé ferz (i hem siinnet Hem farz hem de siinnet ehlini
Cem{’é ciimleye iimmet Ummetin tamamini ciimlesini
Riyazé rewzeyé cennet Ver onlara cennetin bag bahgesini
Digel xadim tu Settar 1 Hizmetkarin kusur igin Settar sensin.

Feqiyé Teyran, Divan’mn bagka bir boliimiinde farz ve siinnet ayrimina yeniden
temas etmekte; bu baglamda efdl-i miikellefin kapsaminda degerlendirilen dini
ylkiimliiliikklere isaret ettigi anlasilmaktadir. Feqiyé Teyran, farz ve siinnetten
uzaklasan bir seyhin, yalnizca dini mesruiyetini degil, ayn1 zamanda toplum nezdindeki
itibar ve saygmligimi da yitirecegini vurgulamaktadir. Bu anlayis1 yansitan misralar ise
su sekildedir:3

Kustaxi ye em siretan Kiistahliktir bizim 6giitler vermemiz
I"lam bikin Séx qissetan Seyh ile ilgili olaylardan s6z etmemiz
Dr bt ji ferz @1 sinnetan Ama farz ve stinnetlerden uzak kalmis
Kes i'tibar get pé neté Artik deger vermiyor ona hig kimse.

Séxé Sen’ani adli siirde Siinneti/Muhammedi ifadesi, Isevilik kavraminin karsit1 olarak,
yani Islam1i kimligi ifade eden bir terim seklinde kullanilmaktadir. Hristiyan bir kiza agik
olan seyh ile dilber arasindaki diyalogda, dilberin seyhe hem ileri yasta oldugunu hem
de Oliimiintin yakin bulundugunu hatirlattig;; bu sebeple evliligin miimkiin
olamayacagini dile getirdigi goriilmektedir. Bu imkansizligin temel gerekgesi ise
kendisinin Isevi, seyhin ise Siinni kimlige mensup olmasidir:®

Dilber dibe: Ya mérmezin Dilber der ki: “Ey yash adam bak sana
Tro i te tétin kefin Bugiin artik kefen yakismaktadir sana
Muhemmedi naxut li min Muhammed dininden biri olmaz bana
Ez Isewi tu Sunneti Ben Iseviyim Siinni birisin sen de.”

2.5. Bir Rivayete Yer Vermesi

Manzum eserlerde hadislerden miilhem bir¢ok ifade yer alabilir. Ancak bu ifadelerin
gercekten bir rivayette gectigi i¢in mi yoksa baska sebeplerden dolayr mi mtiellif
tarafindan kullanildig1 hususu yoruma agiktir. Feqi'nin Divan’inda -bir rivayet haric-
Hz. Peygamber’den nakledilen rivayetlere dogrudan yer verilmemistir. Bu da eserin
hem rivayet merkezli olmamas1 hem manzum olmasi hem de tasavvuf agirlikli olmasi
sebebiyle normal karsilanabilecek bir durumdur. Ote taraftan asagida zikredilecek olan
rivayet, manzum bir usliibda ifade edildigi i¢in rivayetin metnini ve kaynagmi tam

% Feqiyé Teyran, Divan, 89.
3 Feqiyé Teyran, Divan, 168.
% Feqiyé Teyran, Divan, 176.
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olarak tespit etmek zor goriinmektedir. Zira sthhat durumlar1 degismekle birlikte diinya
muhabbetinden wuzak durulmasma dair bir¢ok rivayet, hadis kaynaklarinda
gecmektedir. Divan’da bir adet rivayetin kullanimi, miiellifin hadis miiktesebati
hakkinda bize yeteri kadar bilgi vermese de onun rivayetlerden uzak olmadigini ve
hadis metinlerine belli diizeyde asinasi oldugunu gostermektedir. Bu rivayetin temasi
da ziihd ve vera sahibi olanlarin diinya sevgisinden uzak kaldiklar1 ve bu sevginin
diinyaya tamah edenlerin kalbinde yer edindigi ile ilgilidir:*

Nebi we gote wari’an Peygamber soyle demis muttaki olanlara

Hubba diné da tami’an “Allah diinya sevgisini vermis tamahkara
Nagite gelbé xasi’an Girmez o sevgi Allah’tan korkan kalplere
Seddeq ji vé riwayeté. Bizler de tasdik etmekteyiz bu rivayeti.

2.6. Hz. Peygamber’e Tabi Olunmasinm1 Tavsiye Etmesi

Kur’an’in miibeyyini olan Hz. Peygamber’e itaat ve ittiba edilmesi gerektigi hususu,
bir¢ok ayette vurgulanmistir.#! Bu nedenle Feqi de bazi siirlerinde Hz. Peygamber’e tabi
olmanin 6nemi tizerinde durmustur. Kendisinin Miikri asiretinden oldugunu ve Hz.
Peygamber’in gayretine uydugunu su sekilde ifade etmistir:#

Ezji xireta Nebi me Peygamber gayretine uyanim ben
Ez séreki Miikri me Miikri asiretinden bir aslanim ben
Xan Ebdalé Boti me Botanli Han Abdalim ben
Ez ji bi navé vi me. Onun adiyla adlandirilanim ben.

Baska bir yerde mahserde yiizii ak olan insanlardan olunabilmesi i¢in Hz. Omer ve
diger sahabilerin yaptigi gibi Hz. Peygamber’in yoluna uyulmasi ve soziiniin
dinlenilmesi, bu yolda tiirlii cefalara gogiis gerilmesi, Miisliimanin cesaretli ve diinyay1
terk ederek sehadet mertebesini talep etmesi gerektigine dikkat ¢ekilmis ve bu durum
siirlerine su ifadelerle yansimistir:*

Li ser xatiré Umer e Omer’in hatir1 icin hareket ediniz
Di réya Péxember e Hz. Peygamber yolunda gidiniz
Xwe bikin ker bi ker e Kendinizi bu yolda pare pare ediniz
Rispi bin da di mehser e. Ki mahserde ak yiizlii olabilesiniz.
Ruspitiyé di mehser kin Mahserde yiizlerinizi ak ediniz
Herné wan ker bi ker kin Gidin onlar1 parga parga ediniz

40 Feqiyé Teyran, Divan, 106.
41 Al-i Tmrén, 3/31; Nisa, 4/13-14; Maide, 5/92; Enfal, 8/20; Ahzab, 33/36; Hasr, 59/7; Al-i imran, 3/31.
42 Feqiyé Teyran, Divan, 137.
# Feqiyé Teyran, Divan, 133.
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Bi gotina Péxember kin Peygamber’in soziinii dinleyiniz
Sehid bin diné terk kin. Sehit olun, diinyay1 terk eyleyiniz.
2.7. Salavata Vurguda Bulunmasi

[Thamini Kur’an-1 Kerim’de yer alan baz1 ayetlerden alan ve bereket, rahmet ve dua
anlamina gelen Salatuselam ya da salavat kavrami* {immetin Hz. Peygamber’e
duydugu sevgi, saygt ve baglihigin bir tezahiirii olarak ona, aline ve ashabina yonelik
dua ve niyazlar1 ifade etmektedir.®> Salvele ya da tasliye olarak da kullanilan Salavat,
yalmzca bireysel olmanin &tesinde, Islim toplumlarinda asr-1 saadetten itibaren
sekillenmis, tarihsel stireklilige sahip, dini, kiiltiirel ve toplumsal boyutlar1 bulunan bir
uygulama ve kavram niteligi tasimaktadir. Feqiyé Teyran, Kela Dimdimé adl siirinde,
savasin baslamasi esnasinda Hz. Peygamber’e (sav) salavat getirilmesinin onemli bir
manevi hazirlik ve motivasyon unsuru olarak vurgulandigmni; Salavattan sonra ilahi
destegin kazanildigina inanilarak fiili miicadeleye gecildigini ifade etmektedir:*

Lé dixistin wan bi nobet Pes pese vuruyordu sirayla onlar

Xan Ebdal kir isaret [saret vermisti onlara Han Abdal
Carek di jé bi kinayet Bir kez daha gormiistiiler imalar

Ber Muhammed selewat Muhammed’se salavat getiriyordular.
Selewat anine vék ra Hep birlikte salavat getirdi onlar
Wan rim hejandin ték ra Hep beraber mizraklar salladilar

Bi xencer hatine pék ra Hep birlikte hangerler salladilar

Bi hezaran kustin jék ra Birbirinden binlercesini 6ldiirdiiler.

2.8. Seyhin Hz. Peygamber’i Riiyasinda Gormesi

Feqiyé Teyran, Séxé Sen’ant adl siirinde diinyevi bir agka kapilarak bir dilberin pesine
diigsen ve bu siirecte dini vecibelerini ihmal eden seyhin, Hz. Peygamber’i riiyasinda
gordiiginii ve ondan birtakim ogiitler aldigin1 aktarmaktadir. S6z konusu riiya
tecriibesinde, seyhin i¢inde bulundugu ruhsal ve ahlaki buhranin temelinde agk halinin
bulundugu o6zellikle vurgulanmakta; bu durum, askin imtihan edici mahiyetiyle
iliskilendirilmektedir. Nihayetinde, seyhin yasadig tiim bu hadiselerin ardindan ortaya
¢ikan halinin, kendisine atfedilen bir keramet olarak degerlendirildigi ifade
edilmektedir:*

Ew sofiyé ewrad di dev Dillerinde “vird” olan o sofulard:

Wan meclisek dani bi sev Geceleyin bir meclis kurmuslard:

4 Ahzab, 33/56; Bakara, 2/157; Tevbe, 9/99.

% Genis bilgi i¢in bkz. Abdiilhadi Timurtas, “Islami Edebiyatta Salavat”, 2. Uluslararas: Ahmed-i Hani
Sempozyumu “Islam Diisiincesinde Insan”, 28-30 Eyliil 2018, 2018, 749-757.

4 Feqiyé Teyran, Divan, 140.

4 Feqiyé Teyran, Divan, 184.
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Séx seheré cav ¢line hev Seher vaktinde Seyh uykuya dald1

Wi di Séfié Ummeté Gordii Ummetin Sefaatcisini rityada.
Gava wi di zaté Restil Resul’iin zatini rityada gordiigli anda
Mizginiya $éx bli gebiil Seyh’in miijdesi kabul edildi o anda
Bangé bide xelqé meliil “Yorgun diismiis olan insanlar1 ¢agir da
Da seh bikin kerameté Duysunlar bu nasil keramettir boyle.”
Da hiin nebén Séx kafir e Ki artik demeyesiniz Seyh kafirdir

Z@ér batin e, ziv zahir e Oziinde altindir, goriiniiste giimiigtiir

Ji her dti ruyan tahir e Her iki ytizii agisindan da temizdir

Isqé bire tuhriyyeté Asgk ulastirmisti onu ruhi armmaya.

2.9. Kirmizi1 Giil Semboli

Feqi'nin Divan'inda Dilo Carek Xwe Hisyar Ke! (Ey Goniil Bir Kez de Olsa Uyan!)
ifadesiyle baglayan bir siirin yer aldig1 goriilmektedir. Klasik edebiyat ve tasavvuf
geleneginde sorgul ya da kirmizi giil, rengi, kokusu ve zarafeti dolayisiyla Hz.
Peygamber’in vasiflarini, niibiivvet nurunu ve ilahi giizelligin yeryiiziindeki tecellisini
simgeleyen koklii bir mazmun olarak kabul edilmektedir.*® Bu gercevede s6z konusu
siirin, giil sembolii araciligiyla Hz. Peygamber’e duyulan aski, manevi 6zlemi ve
baglilig1 edebi bir anlatimla ifade ettigi sdylenebilir. Feqi soyle demektedir:#

Gulistana ku sorgul té Gilistanda vardir kirmiz1 giiller
Simen, nesrin ( sunbul té Yaseminler, nesrin ve simbtiller
Hezar bilbil bi xul-xul té Otiiyor iginde “hezar” biilbiiller
Di heyva mahi nisané Aylardan sira geldiginde nisana.

2.10. Peygamber Aski

Feqiyé Teyran, Sexé Sen’ani adl1 siirinde, seyhe tabi olan stifilerin manevi vecd hali
icinde Hz. Peygamber’e duyduklar1 derin muhabbeti dile getirmektedir. Feqi, stifilerin
zevk ve sefaya kapilmalarini, diinyevi hazlardan ziyade ilahi askin dogurdugu bir hal
olarak sunmakta; onlarin tamaminin Mustafa’nin agkina tutuldugunu vurgulamaktadir.
Asagida ifade edildigi tizere davul ve benzeri ritmik unsurlarin birlikte havaya
kaldirilmasi, tasavvufi gelenekte sema ve zikir meclislerinde goriilen ibadet ve cezbe
halinin bir gostergesi olarak yorumlanabilir. Nihayetinde stifilerin ¢ikardig: bu seslerin

48 Cemal Kurnaz, “Giil”, (istanbul: TDV Islam Ansiklopedisi, 1996), 14/219-222.
¥ Feqiyé Teyran, Divan, 231.
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goklere eristigi ve Hz. Peygamber sevgisiyle yapilan zikrin semavi bir karsilik buldugu
ifade edilmektedir:>

Ew sofiyén bi zewq 11 sefa Sofiler ve zevk ve safaya kapildilar
Hemyan ji isqa Mustefa Hep Mustafanin agkina tutuldular
Vékra hilavétin defa Beraberce davullar1 kaldirdilar
Wan deng bi esmanan keté Cikardiklar sesler eristi goklere.
SONUC

Bu c¢alisma, Feqiyé Teyran'mm Divan’i lizerinden onun Hz. Peygamber (sav)
tasavvurunu ortaya koymayir amaglamistir. Feqiyé Teyran'm Divan’inda tasavvufun
temel konularindan olan agk-1 mecazi ve agk-1 hakiki, ana temalar olarak One
¢ikmaktadir. Bununla birlikte Hz. Peygamber’e (sav) isaret eden ifadeler de eserde yer
almaktadir. Divan’da Hz. Peygamber igin kullanilan Ehmed, Nebyé Muxtar, Mehmd,
Taha ve Mustafa gibi isimler, niibiivvetin farkli yonlerine isaret eden kavramsal bir
zenginligi yansitmaktadir. Bu isimler araciligiyla Hz. Peygamber; segilmis elgi, ilahi
rahmetin tecelligahi, giizel ahlakin timsali ve kiyamet giiniinde {immetin sefaatgisi
olarak tasvir edilmektedir. Feqi’'nin Hz. Peygamber tasavvurunda oOzellikle sefaat
diisiincesinin belirgin bir yere sahip olmasi, onun ahiret inancimi klasik Ehl-i Siinnet
anlayisiyla uyumlu bir zeminde temellendirdigini ortaya koymaktadair.

Calismada dikkat ¢eken bir diger husus, Feqiyé Teyran'in tasavvufi sOylemini
stinnete ittiba ile birlikte ele almasidir. Divan’da yer alan Ehl-i Farz ve Siinnet vurgusu,
Hz. Peygamber’e tabi olmanin yalnizca manevi bir muhabbet diizeyinde kalmadigin;
ayni zamanda ameli ve itikadi bir zorunluluk olarak goriildiigiinii gostermektedir. Farz
ve stinnetten uzaklasan seyhlerin ve dini otoritelerin elestirilmesi, Feqi'nin tasavvufu
seriattan bagimsiz bir alan olarak degil, bilakis seriatla irtibath bir irfan yolu olarak
degerlendirdigini ortaya koymaktadir. Gelenekte kabul ve red acisindan cesitli
tartismalara konu olan tevessiil kavraminin Feqi'nin eserlerinde yogun bigimde yer
almasi, onun Hz. Peygamber algisinin farkli bir vechesini yansitmaktadir. Sefaat,
Peygamber Sancagi, Ravza-i Miinevver, Livaii'l-Hamd, Peygamber’e yemin, Kirmizi
Gil ve Salavat temalar1 da bu baglamda Hz. Peygamber’in hem diinya hem ahiret
boyutunda merkezi bir konuma yerlestirildigini gostermektedir.

Divan’da dogrudan Hz. Peygamber’e isnad edilen sadece bir adet rivayete yer
verilmistir. Ancak eserin farkli yerlerinde tevil ve yorum mekanizmasi esliginde
hadislerden miilhem —az da olsa- daha bagka ifadeler ¢ikarsamak miimkiindiir. Divan’da
hem sarahaten hem de telmihi diizeyde hadis rivayetlerine sinirli diizeyde yer verilmis
olmasi, Feqiyé Teyran'in hadis bilgisinden yoksun oldugu anlamina gelmemekte; aksine
onun rivayetleri tasavvufi bir baglam igerisinde kullandigini gostermektedir. Bu durum,
Feqi’'nin peygamber tasavvurunun ve irfani bir tecriibenin edebi ifadesi olarak da
okunabilir. Son olarak sunu ifade etmek gerekir ki, toplum iizerinde etkisi agik¢a
goriilen sahsiyetlerin peygamber tasavvurlarinin ortaya konulmasi; bu tasavvurlarin

%0 Feqiyé Teyran, Divan, 163.
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sahih yoOnlerinin teyit edilmesi, problemli yonlerinin ise elestirel bir yaklasimla
degerlendirilmesi, sahih din anlayisindan sapmalarin 6nlenmesi agisindan 6nem arz
etmektedir.
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iSLAM HUKUKUNDA NAMAZ, ORUC VE HAC
ACISINDAN COCUGUN SORUMLULUGU*

Ayse AYAZ

Diyanet Isleri Bagkanlig

GIRisS

Toplumun en 6nemli bireylerinden biri olan ¢ocuklarin bilissel, duyussal, fiziksel,
sosyal ve ahlaki gelisimleri onlara verilen sorumluluklarla da yakindan iliskilidir.
Cocuk haklariyla birlikte ¢gocuga uygun olarak verilen sorumluluklar ¢gocugu koruma
altina alan 6nemli etkenlerden biridir. Anne-babanin gorevlerinden biri de gocugu
topluma yararl bir birey olarak yetistirmesi, onun ihtiyaglarini yerine getirmesi, onu
gelecege ve yasama hazirlayarak ona gelisimini saglayacak sorumluluklar
yliklemesidir.

Cocugun yasma, gelisim diizeyine ve algillama yetisine uygun olarak verilen
sorumluluklar, ¢cocugu dini ve sosyal yasama kademeli olarak hazirladig: gibi cocugun
yararini korumayi hedefler. Bu sayede ¢ocuk, birey oldugunun farkina varir, deger ve
ahlaki gelisimini insa eder ve toplumsal uyumu saglar. Sorumluluk bilinci kazandirilan
cocuk hem bireysel hem de toplumsal beceriyi gelistirebilme imkanina sahip olur.
Islam hukukunda yedi yagindan itibaren ibadetler konusunda gocuga verilen
sorumluluklarin egitici yonii 6nemlidir.

I[slam hukuku, anne karnindan itibaren cocugun hukuki statiisiinii belirlemis;
miimeyyiz ve gayri miimeyyiz ¢ocugun, ibadetler hususunda da miikellef olup
olmadigini degerlendirmistir. Yedi yasina giren ¢ocugu miimeyyiz (temyiz kudretine
sahip) olarak kabul eden Islam hukuku, miimeyyiz g¢ocugun miikellef olmadig
goriisline sahip olmustur. Diger yandan teferruatta bazi farkliliklar olmakla birlikte
Islam hukukgulari, yedi yasina gelen miimeyyiz ¢ocugun namaz, orug ve hac gibi
ibadetlere alistirilmas: gerektigi fikrini ortaya koymuslardir. Gayri miimeyyiz ¢ocugun
yaptig1 ibadetler sahih kabul edilmemekle birlikte miimeyyiz ¢ocugun yaptig1 ibadetler
ise sahih olarak kabul edilmistir.

Bu ¢alismada konunun daha iyi anlasilmasi igin 6ncelikle ehliyet kavrami, ehliyet
tiirleri ele almmmustir. Daha sonra Islam hukukunda ¢ocugun namaz, orug ve hac
sorumlulugu konusu; Hanefi, Maliki, Safii ve Hanbeli hukukgularin goriisleri esas

* Bu calisma, Islam Hukukunda Biiltig Oncesi Cocuk Haklar1 ve Sorumluluklari (Siirt Universitesi, Sosyal
Bilimler Enstitiisii, Siirt, 2025) adli Doktora tezinden istifade edilerek hazirlanmistir.
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almarak incelenmistir. Calismamizin ana konusu, Islam hukuku agisindan ¢ocugun
namaz, orug ve hac sorumlulugunun ele alinmasidir.

Bu ¢alismada ¢ocugu, hukuki statiiye sahip kilan ve ¢ocugun hukuki konumunu
belirleyen bazi sorumluluklarin Islam hukuku agisindan nasil degerlendirilmesi
gerektigi amaclanmaktadir.

EHLIYET KAVRAMI

Ehliyet kavrami, sozliikte yetki ve salahiyet anlamlarinda kullanilmaktadir.! Fikih
terimi olarak ise kisinin hem dini hem de hukuki yonden miikellef olabilmesi,
haklardan faydalanmasi, bu haklar1 kullanmaya ve bor¢lanmaya elverisli olmasi
anlamina gelmektedir.2 Islam hukukunda ehliyet, viic(ib ehliyeti ve eda ehliyeti olmak
tizere iki temel kisma ayrilmaktadir.3

Viictib Ehliyeti

Viic(ib ehliyeti, insanin lehine ve aleyhine olan haklara sahip olabilme salahiyetidir.
Viiclib ehliyetinin esas sart1 insan olmak ve hayatta bulunmaktir. Viictib ehliyeti igin
akil, temyiz ve biiltig sart degildir. Islam hukuku, sahsen yerine getirilmesi gereken
iman, bedeni ibadetler ve mall yonii olmayan cezai ehliyet i¢in viicb ehliyetinin
bulunmasini yeterli gérmemektedir. Bununla birlikte Islam hukuku, haksiz fiil
sonucunda ortaya ¢ikan mali borclarda failin kusurlu sayilip sayllmamasindan ¢ok
magdur olan kisinin hakkinin koruma altna alinmasmi dikkate almaktadir. Mevcut
borglarin 6denmesi konusunda miikellef olabilmek igin viicib ehliyetine sahip olmak
yeterli goriilmektedir.

Eda Ehliyeti

Temyiz ile baslay1p riisd ile sona eren eda ehliyeti,® kisinin viic(ib ehliyeti nedeniyle
sahip oldugu haklar1 kullanabilmesi, hak ve borglari1 doguracak sekilde hukuki islem
yapabilme yetkisine sahip olmasidir.” Eda ehliyeti eksik eda ehliyeti ve tam eda ehliyeti
olmak {tizere iki kisma ayrilmaktadir.®

Eksik EdA Ehliyeti: Islam hukukuna gore bedeni gelisimi tamamlanmamis
miimeyyiz ¢ocuk ile bedeni gelisimi tamamlanmis ma‘tih eksik eda ehliyetine

! Ebii't-Tahir Mecdiiddin Muhammed b. Ya’ktb b. Muhammed Firtizabadi, el-Kdmilsii’l-muhit (Beyrut:
Miiessesetii'r-risale, 1426/2005), “ehl”, 963-964; Ebii’l-Fazl Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem b. Ali b.
Ahmed el-Ensari er-Riiveyfii Ibn Manzr, Lisdnii’l- ‘Arab (Beyrut: Daru Sadir, 1414/1994), “ehl”, 11/28-30.

2 Ali Bardakoglu, “Ehliyet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1994), 10/533-
534.

3 Alaiiddin Abdiilaziz b. Ahmed b. Muhammed Abdulaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr fi serhi Usilli’l-Pezdevi.
(Daru’l-Kitabi'l-Islamiyye, ts.), 4/237.

+ Abdiilkerim Zeydan, el-Veciz fi usiili’l-fikh (Beyrut: Miiessesetii’'r-risale, 1407/1987), 93-94.

5 Bardakoglu, “Ehliyet”, 10/535.

6 Orhan Ceker, Cocuk ve Haklar: (Istanbul: Kaythan Yayinlari, 2004), 68.

7 Bardakoglu, “Ehliyet”, 10/536.

8 EbG Bekr Semsii’l-Eimme Muhammed b. Ebi Sehl Ahmed es-Serahsi, Usiilii’s-Serahsi, thk. Ebii’l-Vefa
Afgani (Haydarabad-Beyrut: Lecnetii Thyaii’l-Ma’arifu’'nu’maniyye-Darii’l-Ma'rif, ts.), 2/340; Abdulaziz el-
Buhari, Kesfii'l-esrir fi serhi Usiili’l-Pezdevi., 4/248.
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sahiptir.? Islam hukukuna gére viictib ehliyetine sahip olan gayri miimeyyiz cocugun
eda ehliyeti yoktur.!? Eksik eda ehliyetine sahip olan miimeyyiz ¢ocuk, namaz ve orug
gibi ibadetlerle sorumlu degildir. Ancak ¢ocugun yaptigi bu ibadetler sahihtir."

Tam Eda Ehliyeti: Islam hukukuna gore biilag cag ile birlikte bedeni ve akli
gelisime ulasan ve bu gelisimle birlikte ilahi hiikiimleri anlama giiciine sahip olan
kisiler, tam eda ehliyetine sahiptir. Tam eda ehliyeti akil ve biilGg ile elde edilir.”?
Ayrica Islam hukukgular1 mali yénii bulunan hukuki islemlerde tam eda ehliyetinin
biilGg ile degil riisd ile elde edilecegi konusunda ayni1 goriise sahiptirler.'

ISLAM HUKUKUNDA COCUGUN NAMAZ SORUMLULUGU

Islam hukukuna gére gayri miimeyyiz cocuk viictib ehliyetine sahiptir fakat eda
ehliyetine sahip degildir. Gayri miimeyyiz ¢ocugun iradesi olmadig icin gayri
miimeyyiz c¢ocuk, iman ve ibadetler konusunda sorumluluk sahibi degildir.
Miimeyyiz olmayan ¢ocuk namaz, orug ve hac gibi ibadetlerle miikellef degildir.
Miimeyyiz ¢ocuk da ibadetlerle miikellef degildir. Bununla birlikte miimeyyiz cocugun
yaptig1 ibadetler sahih olarak kabul edilir."®

Islam hukukgular1 “Ug kimseden kalem kaldirildi. Biiléiga erinceye kadar cocuktan,
uyanincaya kadar uyuyandan ve sifa buluncaya kadar akil hastasindan”.'® hadisini
delil gostererek namazin ¢ocuga farz olmadig1 goriisiinii ortaya koymuslardir.'” Yedi
yasina basan cocuga ise namazin Ogretilmesi gerektigi konusunda goriis birligi
icerisinde olmuslardir.’® Bu konudaki delilleri, Peygamber Efendimizin (s.a.v) yedi
yasina basan cocuga namazin 6gretilmesi ve emredilmesi gerektigi hadisidir.!* Islam

9 Serahsi, Usillii’s-Serahsi, 2/340.

10 Abdulaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrir fi serhi Usilli’l-Pezdevi., 4/241.

1 Vehbe Zuhayli, el-Fikhii'l-Islami ve edilletuhii (Dimesgk: Daru’l-Fikr, 1417/1996), 4/124.

12 Serahsi, Usiilii’s-Serahsi, 2/340-341.

13 Bardakoglu, “Ehliyet”, 10/536.

4 Abdulaziz el-Buhari, Kesfii'l-esrdr fi serhi Usiili’l-Pezdevi., 4/241.

15 Zuhayli, el-Fikhii’l-Islams ve edilletuhii, 4/120-122.

16 Eb(i AbdillaAh Muhammed b. Ismail b. ibrahim el-Cu’fi el-Buhari, el-Cémi ‘u’s-sahih, thk. Cemaatii’l-mine’l-
Ulema (Mustr, 1311/1893), “Talak”, 11 (No. 5269).

17 el-Mevstiatii/l-fikhiyye Kuveytiyye (Kuveyt: Vizaretii’l Evkaf ve’s-Sutinii’l-Islamiyye, 1404), 27/26.

18 Muhammed Emin Ibn Abidin, Reddii’l-muhtér (Istanbul: Kahraman Yayinlari, 1984), 1/352; Ebi'l-Velid
Muhammed b. Ahmed b. Muhammed b. Ahmed b. Regid Kurtubii’l-Endiiliisi ibn Riisd, Biddyetii’l-miictehid,
ngr. “Kahraman Yayinlar1” (istanbul: Kahraman Yaymnlari, 1985), 1/70; Ebti Abdillah Muhammed b.
Abdillah b. Ali el-Harasi el-Maliki Harasi, es-Serhii'l-kebir ‘ald Muhtasar: Halil (Beyrut: Darii'l-Fikr, ts.), 1/221;
Semsiiddin Muhammed b. Ahmed el-Hatib es-$irbini, Mugni’l-muhtdc ild ma ‘rifeti me ‘ani elfizi’l-Minhdc., thk.
Seyh Ali Muhammed Muavvez - Seyh Adil Ahmed Abdulmevcud (Beyrut: Daru’l-Kutubi'l-Ilmiyye,
1415/1994), 1/312-313; Ebti Muhammed Muvaffakuddin Abdullah b. Ahmed b. Muhammed b. Kudame el-
Cemmaili el-Makdisi Ibn Kudame, el-Kéfi fi fikhi’l Imam Ahmed (Daru’l-Kutubi'l-llmiyye, 1994/1414), 1/175;
Zuhayli, el-Fikhii'l-Islami ve edilletuhii, 1/498; el-Mevstiatii’l-fikhiyye Kuveytiyye, 27/26.

19 Siileyman b. el Es’as b. Ishak es-Sicistani el-Ezdi Ebti Daviid, Siinen-i Ebi Ddviid, thk. Suayb el-Arnafit -
Muhammed Kamil Kurra Belili (Darii'r-Risaletii’l-Alemiyye, 1430/2009), “Salat”, 26 (No. 494).
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hukukculari, namazm akilli olan ve biiliga eren kisilere farz oldugunu ifade etmekle
birlikte miimeyyiz ¢ocugun kildig1 namazin sahih oldugunu kabul etmislerdir.2

iSLAM HUKUKUNDA COCUGUN ORUC SORUMLULUGU

Birgok Islam hukukgusuna gore temyiz gagina erisen cocugun oruca alistirilmasi
gerekir.?! Gayri miimeyyiz ¢ocugun orucu sahih olarak kabul edilmemekle birlikte??
miimeyyiz ¢ocugun ise tuttugu orug sahih olarak kabul edilmistir.2> Islam hukukgulari,
orug konusunda ¢ocugun gii¢ yetirebilme hususu iizerinde durmuslardir.?

Hanefiler, “Kalem ti¢ kisiden kaldirilmistir. Biiliga erinceye kadar ¢ocuktan...”?
hadisini delil gostererek gerek miimeyyiz gerek gayri miimeyyiz g¢ocugun orug
tutmasinin vacip olmadigr goriisiinii ortaya koymuslardir. Ayrica ¢ocugun zayif bir
bilinyeye sahip olmasi, akli olgunluga erisememesi, oyunla mesgul olmas: ve orug
tutarken zorlanmasi gibi akli gerekgelerle de ¢ocuga orug tutmanin vacip olmadigimn
dile getirmiglerdir. Onlara gore cocugun, biiligdan sonra da kaza etmesine gerek
yoktur.2

Malikiler, ¢ocugun orug tutarken zorlanmasi, oru¢ tutmaya giicii yetmemesi
nedeniyle biiligdan sonra ¢cocugun orug tutmakla sorumlu olabilecegi goriisiinii ortaya
koymusglardir.?” Yedi yagina basan ¢ocuga namazin emredilmesi ve ogretilmesi
gerektigini ifade eden Malikiler, biiliga erinceye kadar cocugun orug tutmaya
alistirilmas: gerekmedigi goriisiine sahip olmusglardir.?

Safiilere gore gayri miimeyyiz ¢ocugun orucu sahih degildir.?” Safiiler yedi yasina
basan ¢ocuga namazin emredilmesi ve Ogretilmesi gerektigi hadisinden® hareketle
yedi yasina gelen ve orug tutmaya giicii yeten ¢ocugun velisi tarafindan orug ibadetine

20 fbn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 1/352; Ibn Riisd, Biddyetii'l-miictehid, 1/70; Harasi, es-Serhil’l-kebir ‘ald Muhtasari
Halil, 1/221; Sirbini, Mugni’l-muhtic ild ma rifeti me ‘ani elfdzi’l-Minhdc., 1/312-313; ibn Kudame, el-Kafi f1 fikhi’l
Imam Ahmed, 1/175; Zuhayli, el-Fikhii’l-Islami ve edilletuhi, 2/612.

2 Semsiiddin Muhammed b. Ebi’l-Abbas b. Hamza . Sihabiiddin es-Sehir bi's-Safii’s Sagir Remli, Nihdyetii'l-
muhtdc ild serhi’l-Minhdc (Mektebetii'l-Islamiyye, ts.), 3/180; el-Mevsdiatii/l-fikhiyye Kuveytiyye, 27/28.

22 Sirbini, Mugni’l-muhtdc ild ma ‘rifeti me ‘ani elfdzi’l-Minhdc., 2/162.

2 Sirbini, Mugni’l-muhtdc ild ma ‘rifeti me ‘ani elfdzi’l-Minhic., 2/162; Manstr b. Y{inus b. Selahaddin ibn Hasan
b. Idris Buhtiti, Kesséfii'lI-kind* ‘an metni’l-lknd’ (Daru’l-Kutubi'l-[lmiyye, ts.), 2/308; Zuhayli, el-Fikhii'l-Islami
ve edilletuhil, 2/612; el-Mevsilatii'l-fikhiyye Kuveytiyye, 27/28.

2 Alatiddin EbG Bekr b. Mes‘tid b. Ahmed el-Kasani, Bedd’i u’s-sand’i* fi tertibi’s-serd’i* (Daru’l-Kutubi’l-
Hmiyye, 1406/1986), 2/87; Ebii’l-Abbas Sihabiiddin Ahmed b. Idris Abdirrahman el-Misti el-Karafi, ez-Zahire,
thk. Muhammed Hacci vd. (Beyrut: Daru’l-Garbi’l-Islami, 1994), 2/533; Remli, Nihdyetii’l-muhtic ild serhi’l-
Minhdc, 3/180; Buhtiti, Kessifii'l-kind" ‘an metni’l-Iknd’, 2/308; Zuhayli, el-Fikhii’I-Islami ve edilletuhii, 2/612; el-
Mevstiatii’l-fikhiyye Kuveytiyye, 27/28.

25 Buhari, “Talak”, 11 (No. 5269).

2 Kasani, Bedd'i u’s-sand’i‘ i tertibi’s-serd’i ', 2/87.

27 Karafi, ez-Zahire, 2/533.

28 Zuhayli, el-Fikhii'l-Islami ve edilletuhii, 2/612.

2 Sirbini, Mugni’l-muhtdc ild ma ‘rifeti me ‘ani elfdzi’l-Minhdc., 2/162.

30 EbGi David, “Salat”, 26 (No. 494).

24



alistirilmasi gerektigini ifade etmislerdir. Bununla birlikte on yasindan itibaren orug
tutmaya glicii yeten ¢ocugun da orug tutmas: gerektigi fikrine sahip olmuslardir.?!

Hanbeliler bu konuya iligkin iki farkli goriis ileri stirmektedirler. Birinci ve asil olan
goriise gore ¢ocugun orug tutmasi vacip degildir.>> Bu gortislerini “Kalem {i¢ kisiden
kaldirild1...”% hadisiyle temellendirmektedirler. Tkinci goriise gore ise orug tutmaya
giicili yeten cocugun orug tutmasi vaciptir. Bu goriislerini “Coculk, {i¢ glin orug tutmaya
gii¢ yetirdiginde Ramazan orucu onun iizerine vacip olur.”3* hadisiyle temellendirerek
glicii yettigi halde orug¢ tutmayan g¢ocugun tedip edilmesi gerektigi fikrini ortaya
koymuslardir.®*® Onlara gore orug tutmaya giicli yeten ¢ocuga orug tutmas: emredilir.
Clinkli oru¢ namazdan daha mesakkatli bir ibadettir.3

ISLAM HUKUKUNDA COCUGUN HAC SORUMLULUGU

Islam hukukgularina gére biiltiga ermeden yapilan ve sahih olan hac ibadeti,
biiligdan sonra gerekli sartlarin olugsmasi halinde farz olan hac ibadetini diistirmez.%”
Bu konudaki gortislerini “Cocuk haccetse balig olduktan sonra kendisine farz hac
gerekli olur...”® hadisiyle temellendirirler. Ayrica temyiz ¢agina ulasmis g¢ocugun,
biiligdan once yaptig1 haccin nafile hac olarak kabul edilmesi gerektigi fikrini ileri
sturmiiglerdir.*

Hanefilere gore hac, Miisliiman ve miikellef olanlara vaciptir. Hac eden kiside
aranmas! gereken sartlardan biri de kisinin akilli ve balig olmasidir. Bu nedenle gayri
miimeyyiz ¢ocuga hac etmek vacip degildir. Gayri miimeyyiz ¢ocugun hacci sahih
degildir.# Bu konudaki goriislerini “Cocuk haccetse balig olduktan sonra kendisine
farz hac gerekli olur...”* hadisi ile “Cocuk on defa haccetmis olsa balig olduktan sonra
kendisine farz hac gerekli olur...”#> hadisiyle temellendirirler.** Onlara gore miimeyyiz
¢ocugun, velisinin izni ile haccetmesi caizdir.*

1 Remli, Nihdyetii'l-muhtdc ild serhi’l-Minhdc, 3/180; Zuhayli, el-Fikhii’l-Islami ve edilletuhii, 2/612.

32 Jbn Kudame, el-Kafi f1 fikhi’l Imém Ahmed, 1/433; Buhiiti, Kessdfii'l-kind’ ‘an metni’l-Tkné’, 2/308.

3 Buhari, “Talak”, 11 (No. 5269).

3 Eb(i Abdillah Muhammed b. Ali Muhammed es-Sevkani es-San‘ant el-Yemeni Sevkani, Neylii'l-evtir, thk.
UsAmeddin Sebabidi (Musir: Darii’l-Hadis, 1413/1993), 4/236.

3 Tbn Kudame, el-Kafi fi fikhi’l Imam Ahmed, 1/433.

% Buhti, Kessdfii'l-kind’ ‘an metni’l-Iknd’, 2/308.

%7 Karafi, ez-Zahire, 3/179; Sirbini, Mugni’l-muhtdc ild ma ‘rifeti me ‘Ani elfdzi’l-Minhdc., 2/209; EbG Muhammed
Muvaffakuddin Abdulldh b. Ahmed b. Muhammed b. Kudame el-Cemmaili el-Makdisi ibn Kudame, el-
Mugni, thk. Taha ez-Zini vd. (Meketebetii’l-Kahire, 1968/1388), 3/237; el-Mevsilatii'l-fikhiyye Kuveytiyye, 17/28.
3 Eb(i Bekir Muhammed b. Hiiseyin Beyhaki, es-Siinenii’s-Kebir, thk. Muhammed Abdulkadir Ata (Beyrut:
Daru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, 1424/2003), 4/533.

% Zuhayli, el-Fikhii'l-Islami ve edilletuhil, 3/20; el-Mevsilatii'l-fikhiyye Kuveytiyye, 17/28.

40 Kasani, Bedd'i u’s-sand’i ‘ fi tertibi’s-serd i, 2/160; Ibn Abidin, Reddii’l-muhtar, 2/458.

4 Beyhaki, es-Siinenii’s-Kebir, 4/533.

2 EbGi Davhd Siileyman b. David b. el-CarGd et-Tayalisi, Miisned-i Tayalisi, thk. Muhammed b.
Abdulmuhsin Tiirki (Misir: Daru Hicr, 1419/1999), 3/321.

4 Abdullah b. Mahméid b. Mevdtid el-Mevsili, el-Ihtiydr, thk. Seyh Muhammed Adnan Dervis (Beyrut:
Darii'l-Erkam, ts.), 1/199.

4 Kasani, Bedd’i ‘u’s-sand i " fi tertibi’s-serd i ‘, 2/160.
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Malikiler, Safiiler ve Hanbeliler ise miimeyyiz ¢ocugun haccinin velisinin izni ile
gecerli olacagl goriisiine sahiptirler. Onlara gore veli izniyle ihrama girilir. Velisinin
izniyle hacceden ¢ocugun hacci sahihtir. Gayri miimeyyiz ¢ocugun hacci da velinin,
¢ocugun yerine ihrama girmesiyle gegerlidir.*> Bu konudaki goriislerini Peygamber
Efendimiz’in (s.av) su hadisiyle temellendirirler.* “Restlullah (s.a.v) Ravha mevkiinde
bir deve kervanin rastladi. ‘Sizler kimsiniz? dedi. Onlar: Biz Miisliimanlariz, sen
kimsin? diye sordular. Peygamber Efendimiz (s.a.v), ‘Ben Allah’in Resfliiytim.” dedi.
Iclerinden bir kadin, kiigiik bir cocugu Peygamberimize dogru kaldirarak: ‘Bu ¢ocugun
hacci olur mu?” diye sordu. Resfilullah Efendimiz: “Evet, ayrica sana da sevap vardir.
Buyurdu.”#

Malikilerin bir kismi, gayri miimeyyiz ¢cocugun haccinin gegerli olmasi i¢in ¢cocugun
siit emme doneminde olup olmamas: hususunda ihtilaf etmisler, bir kism1 da hacca
sahih olacak ¢ocugun yasinin yedi ile on yas arasi olmasi gerektigi diistincesine sahip
olmuslardir.#® Bununla birlikte Malikiler, biilGg oncesi hac ibadetini yerine getirip
biilGg ¢agma ermeden olen ¢ocugun hac farizasini yerine getirdigi fikrini de ortaya
koymuslardir.®

SONUC

Bu ¢alismada ehliyet kavramu, ehliyet tiirleri incelenmis, ¢cocugun namaz, orug ve
hac agisindan ibadet sorumlulugu Islam hukuku agisindan Hanefi, Maliki, Safii ve
Hanbeli hukukgularin gortisleri esas alinarak degerlendirilmistir.

Islam hukuku, cocugun yasina, gelisim diizeyine ve algilama yetisine uygun olarak
cocuga bazi sorumluluklar yiiklemistir. Islam hukukuna gére miimeyyiz gocuk, eksik
eda ehliyetine sahiptir. Gayri miimeyyiz ¢ocuk ise viictib ehliyetine sahip olmakla
birlikte eda ehliyetine sahip degildir. iradesi olmayan gayri miimeyyiz gocugun,
ibadetlerle miikellef olmayacag; fikri ortaya konulmustur. Miimeyyiz cocugun namaz,
orug ve hac gibi ibadetlerle miikellef olmadig1 halde onun yaptig1 bu ibadetlerin sahih
oldugunu sdylemek miimkiindiir. Islam hukukgulari, Peygamber Efendimizin (s.a.v)
yedi yasina gelen ¢ocuga namazimn emredilmesi ve dgretilmesi gerektigi hadisini esas
alarak temyiz doneminin baslangicini yedi yas olarak kabul etmislerdir.

Cocugun gelisimini olumsuz manada etkilemeyecek sekilde ¢ocuga bazi
sorumluluklar veren Islam hukukunun, bu gayeyle cocuga hukuki bir nitelik atfettigi,
cocugu gelecekte hukuki anlamda tam ehliyetli bir birey olarak topluma kazandirdig:
goriilmektedir. Islam hukuku, ¢ocugun biiliga ermeden once bazi ibadetlere
alistirllmasini istemektedir. Bu yaklasimin, ¢ocugun, ileriki yasaminda hem dini hem

4 Remli, Nihdyetii'l-muhtdc ild serhi’l-Minhdc, 3/230; ibn Kudame, el-Kafi 1 fikhi’l Imém Ahmed, 1/467; Zuhayli,
el-Fikhii’l-Islam3 ve edilletuhi, 3/21.

4 Sirbini, Mugni’l-muhtdc ild ma ‘rifeti me ‘ani elfdzi’l-Minhic., 2/207-208; ibn Kudame, el-Mugni, 3/241; ibn
Kudame, el-Kéfi fi fikhi'l Imdm Ahmed, 1/467; Zuhayli, el-Fikhii’l-Islami ve edilletuhii, 3/21-22.

4 Ebi David, “Menasik”, 7 (No. 1736).

48 Tbn Riisd, Bidayetii'l-miictehid, 1/257.

49 Karafi, ez-Zahire, 3/179.
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de hukuki agidan sorumluluk sahibi bir birey olmasini hedefledigini soylemek
miimkiindiir.
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KATILIM BANKACILIGI ILE KONVANSIYONEL
BANKACILIK ARASINDA INCE SINIR: FAIZSiZ
FINANSIN GUVENILIRLIGI UZERINE BiR TARTISMA

Erkan KAYA

Milli Egitim Bakanlig:

Giris

Gilintimiiz kiiresel finans sisteminde alternatif finans modelleri giderek daha
fazla ilgi gormektedir. Bu baglamda, faizsiz finans anlayisina dayali olarak
faaliyet gdsteren katilim bankalari, Islami prensiplerle uyumlu yapilariyla éne
¢ikmaktadir. Ozellikle Miisliiman toplumlar agisindan faiz (riba) yasagmin
etkisiyle, katilim bankalar1 hem bireysel hem de kurumsal diizeyde tercih edilen
finansal kuruluslar haline gelmistir. Bu bankalar, kar-zarar ortakligi, murabaha,
mudarebe gibi Islami finansman y&ntemlerini esas alarak faizsiz hizmet sunma
iddiasindadir. Ancak s6z konusu bankalarin uygulamada diger faizli bankalarla
benzer oranlarda kar pay1 vermeleri, seffaflik eksikligi ve Islami ilkelerle ne
Olctide uyumlu olduklar: konusunda gesitli tartismalar1 beraberinde getirmistir.

Bu calismanin amaci, katilim bankaciliginin teorik olarak Islami finans
ilkeleriyle uyumlu olup olmadigini sorgulamakla kalmayip, ayni zamanda saha
arastirmasina dayal1 olarak uzmanlarin bu konudaki alg1 ve degerlendirmelerini
ortaya koymaktir. Bu ¢ercevede yapilan miilakatlardan elde edilen nitel veriler,
katilm bankalarmin isleyisine dair giincel, elestirel ve ¢ok boyutlu bir bakis
sunmaktadir. Bdylece katilim bankalarinin hem teoride hem de pratikte Islami
bankacilik ilkelerine ne 6l¢iide bagh kaldiklari, giiven ve seffaflik diizeyleri ve
faizsiz finans anlayisina katkilar1 degerlendirilecektir.

Arastirmanin kuramsal temeli, Islam iktisadi, faiz yasag1 (riba), kar-zarar
ortakligl, murabaha, mudarebe, icare ve bey’ kavramlar: {izerine kurulacaktir.
Kur'an'da yer alan “Allah alisverisi helal, ribdyr haram kilmistir”' ayeti temel
referans noktasini olusturacaktir. Islam hukukuna gore mesru kazang, emege ve
ticarete dayalidir; faize dayanan kazang ise haksiz artis olarak goriilmektedir. Bu
baglamda katihm bankaciligl, paranin ticaret ve {retim siireclerinde

1 el-Bakara 2/275
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degerlendirilmesini esas alarak faizi ortadan kaldirmay1 amacglamaktadir. Ancak,
modern finans sisteminin yapisal zorunluluklari, bu ideal modelin pratikte ne
Olciide uygulanabildigini tartismali hale getirmektedir. Kuramsal cercevede,
Islam iktisadinin etik temelleri ile ¢agdas finansal sistemin kurumsal isleyisi
karsilastirmali olarak ele alinacaktir. Calisma, hem klasik fikih kaynaklarmdan
hem de cagdas Islami finans literatiiriinden yararlanilarak cok boyutlu bir analiz
sunacaktir. Bdylece, katilim bankaciligimin mevcut yapisi, Islam hukukundaki
helal kazang¢ ilkesi, adalet, seffatfhk ve giiven esaslar1 {izerinden
degerlendirilecektir. Arastirmanin temel problemi su sekilde formiile
edilecektir:“Katilim bankaciligl, faizsiz finans ilkeleri dogrultusunda ne 6l¢tide
seffaf, giivenilir ve Islami degerlere uygun bicimde faaliyet gdstermektedir?”

Katilim Bankacilig1 Baglaminda Kar Pay1 Kavrami

Katilim bankaciliinda 6nemli bir finansal arag olarak one ¢ikan “kar pay1”,
faizsiz bankaciligin temel prensiplerinden biri olarak tanimlanmaktadir. Ilk
bakista faize benzer bir yapiya sahipmis gibi goriinse de, yapisal olarak farklilik
arz etmektedir. Kar payy, bir malin banka tarafindan belirli bir vadeyle satilmas:
ve bu satistan elde edilen kar ya da zarar {izerinden taraflara pay verilmesi
esasina dayanir. Bu yoniiyle, bir borg iliskisine degil, ticarete dayal bir ortaklik
modeline isaret eder.

Kar kavrami genel anlamda; emek ve sermayenin degisim esasina gore liretim
stirecinde kullanilmasi, bunun sonucunda ekonomik varliklarda pozitif yonde
bir artisin meydana gelmesi ve bu artisin emek ile sermayeye bir karsilik olarak
donmesini ifade eder.? Katilim bankacilig1 sisteminde, yatirnmcilarin birer ortak
gibi degerlendirilmesi esastir. Yatirimlar, reel sektor projelerinde degerlendirilir
ve ortaya ¢ikan kar tasarruf sahipleriyle paylasilir. Ancak yatirimin zarar etmesi
halinde, zarar da yine yatirimciyla paylagilir. Bu yapi sayesinde yalnizca kazang
degil, risk de dagitilmis olur; dolayisiyla girisimcinin tistiindeki risk yatirimciyla
paylagilmis sayilir.?

Katilim bankalarinin temel isleyis mekanizmas: icinde yer alan kar pay:
uygulamasi, faizsiz bankacilik ilke ve esaslarma uygun bicimde yapilandirilmis
bir finansal paylasim modeli olarak ifade edilir. Bu baglamda, kar pay1; tasarruf
sahiplerinden toplanan fonlarin, ticaret ve sanayi alanlarinda faizsiz finansman
prensipleri ¢ercevesinde degerlendirilmesi sonucu elde edilen kar veya zararin,

2Aslthan Yetim, Katilim Bankalarmin Finansal Performanslarmin Topsis Yontemi Ile Uluslararast Boyutta
Degerlendirilmesi (Erzurum: Atatiirk Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2020), 8.

3 Yetim, Katilim Bankalarmn Finansal —Performanslarmim Topsis Yontemi Ile Uluslararast Boyutta
Degerlendirilmesi,8.
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ilgili tasarruf sahiplerine dagitilmasi olarak tanimlanmaktadir.* Bu tanim, katihm
bankalarinin hem reel sektore kaynak aktarimi hem de yatirimciyi siirece ortak
eden risk paylasimcr yaklasimi acisindan dikkat cekicidir. Boylece, kar pay1
sistemi yalnizca ekonomik bir getiri modeli degil, ayn1 zamanda faizsiz finans
anlayisinin temelini olusturan etik ve yapisal bir unsurdur.

Kar Pay1 ile Faizin Mukayesesi

Katilim bankalarinin faizsiz bankacilik prensiplerine dayali olarak isleyen kar
payr sistemi, faizli bankacilikla kiyaslandiginda ©nemli farkliliklar
gostermektedir. Katilim bankalarinda kar payi, vade sonunda kesinlesen bir
tutar degildir. Vade 6ncesi, kar payinin ne olacagina dair kesin bir bilgi mevcut
degildir. Miisterilere 6denecek kar payi, bankanin kullandig1 fonlardan elde
edilen kardan karsilanir. Bu kar payi, bankanmn sagladig1 finansmandan elde
edilen karla paralellik gosterir. Eger banka zarar ederse, miisteri de zararmni
kabul etmek zorundadir; ¢iinkii bu sistem, ticaret usuliine dayanmaktadir. Kar
pay1, nakdi bir kredinin karsilig1 degil, yalnizca bir mal veya hizmet alim satimi1
veya ortaklik neticesinde ortaya ¢ikan paylasim olarak tanimlanir. Diger yandan,
faizli bankacilik sisteminde, faiz orani vade basinda belli olur ve bankanin elde
ettigi gelirlerden, Ozellikle kredi faizlerinden, 6denecek faiz belirlenir. Ancak
kredi faizleri ile mevduat faizleri arasinda birebir bir iliski yoktur ve bu iligki
zayiftir. Faiz orani, bastan belirlenen bir oran olup, vade siiresince degismez.
Banka, az veya ¢ok kar etse de, 6denecek faiz miktar: sabit kalir. Faiz, genellikle
bir borg iliskisinin karsilig1 olan fazla 6deme olarak tamimlanabilir.°Katilim
bankalarinin kar pay1 sisteminde bir malin alim-satimi s6z konusu iken, faizli
bankacilikta para alm satimi gercgeklestirilir. Ayrica, klasik bankalar
miisterilerinden belirli bir faiz orani tizerinden ddeme alirken, katilim bankalar1
yatirimcilarina sabit bir gelir taahhiit etmemekte ve yatirilan anaparanmn
garantisini saglamamaktadir. Katihm bankalarinda nakit kredi sistemi de
bulunmamaktadir.®

Katilim bankalari, fon toplama ve kullandirma siireglerinde kar ve zarara
ortak olma prensibini benimser. Bu bankalar, ticaret, ortaklik, kiralama gibi farkli
finansal modeller tizerinden islem yaparlar ve faizsiz finansman ilkelerini esas
alirlar. Katilim bankacilig: sisteminde faiz kesinlikle yasaklanmistir. Bu yasagm
yaninda, belirsizlik (garar) yasagy, asiri risk ve spekiilasyon yasag1 gibi prensipler
de bulunmaktadir. Ayrica, mal ve hizmet alim-satiminda paranin, fatura
karsiliginda saticiya 6denmesi gerekliligi de bu sistemin bir parcasidir. Bu

‘Turkiye  Finans, Tiirkiye Finans Katillm Bankasi. “Kar Pay1”. Erisim  06.05.2022.
https://www.turkivefinans.com.tr

> Ahmet Terzi, “Katilim Bankacilig1: Kitaba Uymak mi, Kitabina Uydurmak mi1?”, Karadeniz Sosyal Bilimler
Dergisi 5/9 (2013), 59; Tiirkiye Katilim Bankalar1 Birligi(TKBB), “Kar Pay1”, 2025.

¢ Ttrkiye Katilim Bankalar Birligi(TKBB), 2025.
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kurallar, islemlerin seffaf ve adil olmasini saglamay:r amaglar. Katilim
bankaciligi, finansmani yalnizca bir mal veya hizmet karsiliginda saglamayi ilke
edinmistir.”

Bu kosullar altinda, katilim bankalarindaki kar payi ile faiz arasindaki fark
netlesmektedir. Kar payi, ortaklik esasina dayali olarak, bir malin ticareti ve buna
bagh riskler sonucu elde edilen gelirden paylastirilir. Buna karsin faiz, paranin
risksiz bir sekilde kullanilan fazlali§1 olarak tanimlanabilir. Katilim
bankaciliginda, risk ve karin paylasilmasi s6z konusu olurken, faizli bankacilikta
sabit ve riske dayanmayan bir kazan¢ modeli gecerlidir.

Ticari faaliyetlerde elde edilen karda, belirli bir oran sarti bulunmamakta ve
zarar olasiligl da s6z konusudur. Bunun aksine, faizli islemlerde belirlenen oran
kesin olup, anapara iizerinden alinan faiz garanti altindadir. Faizli islemlerde
zarar etme durumu miimkiin degildir. Bu sebeple, bir¢ok semavi din ve beseri
inang, faizi tamamen reddetmistir. Islam dini, ticari faaliyetler gibi bazi kazang
tiirlerini helal kabul ederken, faizi kesinlikle yasaklamaktadir. Ticari kar ve faiz
arasindaki fark, kazang ve islem yapisi agisindan oldukga belirgindir.®

Ozellikle faizde 6diing veren kisi, anapara ve faiz aldiktan sonra, paranin
kullanimina miidahale etmemektedir. Bu ozellik, giiniimiizde faize dayali islem
yapan bankalarla, kar pay1 esasina dayali ¢calisan katilim bankalar1 arasinda da
benzerlik gostermektedir. Ancak, katilim bankalari, paray: garanti altina almak
icin rehin gibi islemleri kullanmaktadir. Ayrica, katihim bankalari, anapara
disinda alinan kar ve faizleri ilk taksitlerden itibaren almaktadir. Streten
benzerlik olsa da, kar pay1 ve faiz arasindaki islem yapisi oldukga farkl oldugu
iddia edilmektedir. Kar, tiretken bir cabanin sonucu olarak elde edilirken, faiz,
tretken bir gayretin sonucu degildir.’

[slam hukuku, ticari kar1 helal kabul ederken faizi haram kilmaktadir. Bu
durum, Bakara 2/275 ayetiyle de desteklenmektedir: “Allah, alisverisi helal, ribdy:
(faizi) haram kilmigtir.” Bu ayet, faizli islemlerin Islam'in ekonomik diizenine
aykir1 oldugunu vurgulamaktadir. Faiz, bir malin ticareti veya hizmeti degil,
paranin kendisinden elde edilen kazangtir ve bu, Islam’in adalet ilkeleriyle
bagdasmaz. Oysa ticari kar, emegin ve sermayenin bir {irtinii olup, taraflar
arasmda adil bir paylasimi esas alir.!?

7 Terzi, “Katilim Bankacilig1: Kitaba Uymak mi, Kitabina Uydurmak mi?”, 59-60.

8 Mahmut Ozdemir, “Faiz (Riba) Kavramina Islami Bir Yaklasim”, Kirikkale Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 18 (2010), 68.

9 Ozdemir, “Faiz (Riba) Kavramma Islami Bir Yaklagim”, 68.

10 Erkan Kaya, Kur'an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekit Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu (Van Yiiziincii Y1l
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2024), 39.

32



Iktisatcilar, kar1 fonksiyonel bir gelir olarak tanimlamakta ve girisimcilik
gayretinin bir geri dontiisii olarak degerlendirmektedirler. Kar, toplam hasilat ile
toplam maliyet arasindaki fark olarak ifade edilir ve girisimcinin tiretimden
aldig1 pay olarak goriiliir. Bagka bir deyisle, kar, satislardan elde edilen toplam
hasilattan emek, sermaye ve dogal kaynaklar icin agik ve ortiilii maliyetlerin
cikarilmasi sonucu kalan artistir. Bu, girisimcinin emek, sermaye ve dogal
kaynaklar1 bir araya getirerek mal veya hizmet iiretimini gergeklestirdigi icin
tiretim faaliyetinden aldig1 6diil olarak tanimlanir.!!

Iktisatgilar Kkar ile faizin birbirinden farkli yonlerini su sekilde ifade
etmektedir: Kar, faizde oldugu gibi sermayedeki artis ile sonuglanmaktadir.
Ancak kar, sermayenin iizerinde isleyen ve onu niteliksel olarak degistirip bir
halden bagka bir hale biirtinmesini saglayan bir islem neticesinde meydana gelir.
Faiz ise nitelikleri ayni iki malin farkli miktarlarda degisimi ile ortaya cikar. Faiz,
bor¢tan elde edilen bir kazanim tiirti olarak tanumlanmir. Bu baglamda, faizin
taniminda acikca belirtilen bir fark, karin aksine faizde ticaret eylemi veya mal
miibadelesi bulunmamasidir. Borg alan kisi veya kurum, belirlenen sartlara gore
borcu, vade sonunda ya borcun cinsinden ya da ayni cinsten fazlalikla geri
o0demektedir. Bu igslem tek seferlik olabilecegi gibi birka¢ defa da tekrarlanabilir.!?

Kar ile faizin eylem bakimindan ayristig1 nokta, kar elde etmek icin ¢abalayan
girisimcinin bir mal1 alip piyasada satarak ticari bir faaliyette bulunmasidir.
Girisimci, bu al-sat islemi ile art1 bir deger {iiretir ve sermayesinde fazlalik
olusturur. Diger taraftan, faiz bor¢ verilen malin vade sonunda, ayni cinsten
fazlasi ile geri alinmasi islemi ile olusmaktadir.’®

Faizden farkli bir ekonomik ve ahlaki degere sahip olan bir diger kavram “bey’
(aligveris)'tir. Bey’, Islami diisiincede mesru ve helal bir ticari faaliyet bicimi
olarak kabul edilmektedir. Kavram, sozliikte “bir seyi bagka bir sey karsiliinda
vermek” anlamina gelir. Hukuki agidan ise temlik kastiyla maln mal ile
miibadele edilmesi seklinde tanimlanir. Mal karsilig1 yapilan bu degisim islemi,
Islami ticaret anlayigmnin temel ilkelerinden biri olarak goriiliir.!

Hanefi fikhina gore bey’, malin 6zel ve bilingli bir bicimde baska bir malla
degistirilmesini ya da faydali bir seyin karsilikli riza ile el degistirmesini ifade
eder. Bu yoniiyle bey’, yalnizca ekonomik bir islem degil; ayn1 zamanda taraflar
arasinda rizaya, adalete ve diriistliie dayanan sosyal bir sozlesmedir.

1 Mustafa Tagkin, Islam Iktisad: Acisndan Faiz ve Kar Kavramlar Mukayesesi (Istanbul Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2021), 61-62.

12 Kaya, Kur'dn-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu,39.

13 Tagkin, Islam Iktisad Agisindan Faiz ve Kdr Kavramlart Mukayesesi, 71-72.

4 Vehbe ez-Ziihayli, Islam Fikn Ansiklopedisi, gev. Ahmet Efe. vd., (1stanbu1: Risale/Bayrak Matbaacilik,
2011), 5/220.
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Kur’an’da acgikca belirtildigi tizere: “Allah alisverisi heldl, faizi haram kilmistir.”" Bu
ayet, aligverisin mesgruiyetini ortaya koyarken, ayni zamanda faizi mutlak
bi¢gimde yasaklamaktadir.®

Siinnet de bey‘in mesgruiyetini desteklemektedir. Nitekim Hz. Peygamber
sOyle buyurmustur: “Kisinin el emegiyle ve aldatmanin olmadig bir sekilde yapti$1 her
alisveris en hayirli kazanctir.”” Bu hadisten de anlasilacag: tizere, ticari faaliyetin
mesruiyeti yalnizca kazang elde etmekle degil, ayn1 zamanda etik ilkelerle uyum
icinde gerceklesmesiyle de ilgilidir.

Islam’in ortaya giktigi dénemde Mekke, Arap Yarimadasi'nin énemli ticaret
merkezlerinden biriydi. Ancak bu donemde ekonomik islemler biiyiik olctide
faiz, kumar, belirsizlik ve aldatmaya dayali olarak yiiriitiilmekteydi. Ozellikle
faizli bor¢ verme, sembolik ama aldatici aligveris yontemleri ve Olgiistiz risk
tasiyan islemler yaygindi. Kur'an ve sitinnet, bu uygulamalar1 reddederek,
karsilikli rizaya ve seffafliga dayal: ticareti tesvik etmistir. Bu baglamda bey’
kavramy, faiz, kumar, sans oyunlar1 gibi mesru olmayan islemlerden armdirilmis
bir ticaret anlayisini temsil etmektedir.!®

[slam hukukunda faizin yalnizca agik formlari degil, ayni zamanda ona
gotiiren dolayli yollar da yasaklanmustir. Bu baglamda muhdbere, miizibele ve
muhdkale gibi baz1 tarimsal ve ticari sozlesmelerin haram kilinmasi, yalnizca
ekonomik dengenin saglanmasina degil; ayni1 zamanda faiz yasaginin etkinligine
yoneliktir. Muhabere, topraktan elde edilecek bir kism1 mahsul karsiliginda tarim
yapma islemidir. Miizibele, heniiz olgunlasmamis agactaki yas hurmanin yerdeki
kuru hurmayla degistirilmesidir. Muhdkale ise heniiz basaginda olan tiriinlerin,
yerdeki islenmis hububatla degistirilmesi anlamina gelir. Bu tiir islemler, esitlik
(miisavat) ilkesi saglanamadigi ve Kkarsilikli rizanin mesru zeminlere
oturtulamadigr durumlar: icerdigi igin Islam hukukunda gecgersiz sayilmuistir.
Zira kurumamis ve Olgililemeyen {iiriinlerle yapilan alisverislerde iki seyin denk
olup olmadig1 net olarak belirlenemez. Fikih alimleri bu durumu, “iki seyin
birbirine esit oldugunun bilinmemesi (miimaselet) de fazlalik (riba) gibidir”
ilkesiyle aciklamislardir. Bu bakimdan, s6z konusu islemler seklen alisveris gibi
goriinse de 6ziinde belirsizlik, haksi1z kazang ve risk barindirdigi igin faizle ayni
sonucu dogurabilir. Islam hukukgulari, bu tiir uygulamalar yasaklayarak faize
gotiiren yollar1 kapatmayi, faizin dolayli bicimlerde de olsa yayginlagsmasimni
engellemeyi amaclamislardir. Bu hassasiyet, Kur'an'in faiz yasagini sadece

15 el-Bakara 2/275.

16 Kaya, Kur'an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 40.

17 Ebu Abdillah Muhammed b. ismail el Buhari, “Bliyu” el Camiu’s Sahih (istanbul: Cagn Yayinlari, 1992),
15.

18 Ali Bardakoglu, “Bey”. Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1992), 6/13-14.
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dogrudan faizli islemlerle smirli tutmayip, ona zemin hazirlayan tim
uygulamalar1 da kapsam altina aldigini gostermektedir.

Katilim bankaciligy, faizsiz finans ilkelerine uygun olarak gelistirilen alternatif
bir bankacilik modelidir. Bu sistem, miisterilerle banka arasinda ticari ortakliga
dayali kar-zarar esasina gore islem yiiriitmekte olup, fon toplama ve kullandirma
siireglerinde faiz unsurunu disarida birakmaktadir. Ancak uygulamada bazi
durumlar, bu modelin pratikteki yansimalar: hakkinda gesitli soru isaretlerini
glindeme getirmektedir.

Islam alimleri, tarih boyunca faize gétiiren her tiirlii islemden kagmmus, faizle
dogrudan ya da dolayl baglantist olan tiim muameleleri titizlikle
degerlendirmislerdir. Bu ¢ergevede, Islam hukukunda stiipheli alanlarin
(subuhat) dahi terk edilmesi gerektigi yoniindeki ilke dogrultusunda hareket
edilmistir. Katillm bankalarmm, gergeklestirdikleri ticari faaliyetler sonucu
miisterilerine taksim ettikleri kar payinin, faize benzedigi yoniindeki algi da bu
hassasiyetle degerlendirilmelidir. Ozellikle dagitilan kar paylarinm, faizli
bankalarin verdigi faiz oranlarma yakin ya da esit seviyelerde olmasi bu slipheyi
besleyen temel unsurlar arasindadir.?

Nitekim baz1 orneklerde, 01.12.2022 tarihi itibariyle bir katihim bankasma
yatirilan 100.000 TL igin yillik briit kar oram1 %15,62, net orani ise %14,84 olarak
belirlenmistir. Bagka bir katilim bankasi ise ayni tutar igin briit %16,73, net %15,89
oraninda kar dagitimi1 yapmaktadir. Ayn1 dénemde bu bankalardan arag ya da
konut gibi mallarin finansmani karsiliginda alman kar oranlar1 da dikkat
cekmektedir. Ornegin, ikinci el bir ara¢ icin 24 ay vadeli 100.000 TL'lik
finansmanda bir banka %1,94, bir digeri ise %1,95 kar oran1 uygulamaktadir.
Faizli bankalarda ise 100.000 TL tutarinda birikim i¢in aylik %13,90 ile %26,50
arasi faiz verildigi; 24 ay vadeli kredi islemlerinde ise faiz oranlarmm yillik
%28,24 ile  %45,46 arasinda degistigi  goriilmektedir. Bu  veriler
karsilastirildiginda, faizle isleyen geleneksel bankalar ile kadr payi usuliiyle
isleyen katilim bankalar1 arasinda belirgin bir farkin oldugu, ancak yine de bazi
oranlarin birbirine yakinlik arz ettigi gozlemlenmektedir.?!

Bu baglamda, faizli bankalarm acik bir sekilde para tizerinden faiz kazanc
saglamaya yoOnelik isleyisleri ile katilim bankalarmnin ticarete ve ortakliga dayali
kar dagitim mekanizmalari arasinda bigimsel bazi benzerlikler bulunsa da, islem
temelleri itibariyle aralarinda ciddi farkliliklar oldugu diisiintilmektedir. Katilim
bankalari, Islami finans ilkeleri dogrultusunda islem yapmakta; kar-zarar

19 Ebu'l-Fida Ismail imadu'd-Din ibn-i Omer ibn-i Kesir, Tefstru’l Kur'dni’'l Azim. gev. Savas Kocabas
(Istanbul: Polen Yayinlari, 2020), 1/534.

20 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekit Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 41.

2 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekdt Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 41.
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ortakligi, murabaha, icare gibi modelleri esas almakta; islemlerde mal veya
hizmetin fiilen varliina ve miilkiyetin devrine dikkat etmekte olduklar
gorilmektedir.?

Bununla birlikte, katihm bankalarinin seffaflik ilkesine uygun sekilde
faaliyetlerini acikca ortaya koymalari, ticari ortakliklarin yapisin1 kamuoyuyla
paylasmalari, siiphelerin giderilmesine katki saglayacaktir. Ayrica bu bankalarin
zarar beyaninda bulunmamas;, faiz oranlariyla yakin kar oranlar1 agiklamalar:
ve Merkez Bankasi ile bazi is birlikleri iginde olmalar1 gibi unsurlar,
kamuoyunda giiven sorunu olusturabilmektedir. Islami finans agisindan biiyiik
onem arz eden bu kurumlarin, hem isleyis hem de goriiniirliik agisindan daha
net ve giivenilir bir yap1 sunmalari, toplumsal kabulii artiracaktr.

Sonu¢ olarak, katilim bankalar1 ile faizli bankalar arasinda temel farklar
bulunmakla birlikte, uygulamada ortaya ¢ikan benzer oranlar ve isleyis sekilleri,
zaman zaman kafa karisikligina yol agabilmektedir. Bu nedenle, katilim
bankalarmin Islami hassasiyetleri énceleyen bir anlayisla hareket etmeleri,
faaliyetlerinin her asamasinda seffaflik ve hesap verilebilirligi esas almalar:
gerekmektedir. Bu yaklagim, hem Islami ilkelere uygunluk agisindan hem de
toplum nezdinde giiven tesis edilmesi bakimindan biiyiik 6nem tagimaktadir.?

Katilim Bankalarinin islami A¢idan Kar-Zarar Isleyisi

Bu boliimde, miilakat teknigi esas alinarak yapilan saha arastirmasmdan
elde edilen bulgular analiz edilerek sunulmustur. Katilimcilarin yanitlari, faiz ve
megru ticaret konularindaki bireysel algilarmi ve kurumsal tercihlerini
yansitmasi bakimindan 6nem arz etmektedir. Kur’an-1 Kerim’de mesru ticaretin
helal, riba/faizin ise agik bir sekilde haram kilindig1 bildirilmektedir: “Allah
alisverisi helal, ribdyr haram kilnmugtir.”** Konvansiyonel bankalarin, ayn cins mal
yahut kagit para tizerinden gerceklestirdikleri faiz temelli islemler, uzmanlar
tarafindan riba kapsaminda degerlendirilmektedir.Bu baglamda, cagdas finans
diinyasinda faizli bankaciliga alternatif olarak ortaya cikan ve “Islami
bankacilik” modeli igerisinde degerlendirilen katilim bankalari, faizden
kaginmak isteyen Miisliiman bireyler tarafindan daha ¢ok tercih edilmektedir.
Katilim bankalarinin kurulus amaglar1 arasinda, faizli sistemden uzak duran
bireylerin finansal ihtiyaglarmi karsilayabilmek yer almaktadir. Bu bankalar,
klasik faizli bankacilik uygulamalarinin aksine, reel mal ve hizmete dayal

2 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekit Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 41.

2 bk. Ramazan Kazanci, Isldim Hukuku Acisindan Katilim Bankalart ve Faiz Tartismalar, (Istanbul: IFAV
Yayinlari, 2019).

2 el-Bakara 2/275.

BKazancl, Isldm Hukuku Agisindan Katilim Bankalari ve Faiz Tartismalari, 85.
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islemler gerceklestirdiklerini ve Islami finans ilkeleri dogrultusunda hareket
ettiklerini ileri sirmektedirler.?

Katilimer K2, katilim bankalarmin Islami agidan temel ilkelere uygun hareket
ettikleri kanaatini tagimaktadir. Ozellikle bu bankalarin kamuoyuna sunduklar1
isleyis bigiminin, kar-zarar ortakligina dayandigi ve bu yoniiyle Kur'an ve
Stinnet perspektifine aykirilik teskil etmedigi goriistindedir. Ancak K2, bu
yapmn yalnizca teorik ve yiizeysel diizlemde gecerli oldugunu, pratik
uygulamada birtakim farkliliklarin ortaya ¢ikabilecegini de vurgulamaktadir.
Katilimci, kamuoyunda bu bankalara dair zaman zaman bazi haram islemlerle
iliskilendirilen duyumlar alindigini, fakat bu detaylarin genellikle uzmanhk
gerektirdigini ve ekonomi perspektifinden degerlendirilmesinin kendisi i¢in gii¢
oldugunu ifade etmektedir. Bu nedenle meseleye daha ¢ok dini nasslar
baglaminda yaklastigini belirtmekte, genel hatlariyla katilim bankalarmin teorik
diizlemde helal temelli bir yap: sundugu kanaatini tasimaktadir. Bu yaklasim,
katilim bankalarinin “formel seriata uygunluk” tasidigina dair yaygin kanaatle
de Ortiismektedir.”

“Katilim bankalarimin kir-zarar isleyisi kdgit iizerinde, yani onlarin vatandasa
sundugu yiizeysel bilgi agisindan dyet ve hadislere ters olmadigin diisiiniiyorum.
Bu bankalarin ozel islemleri olabilir. Bazi ayrintilarda bazi haramlara
bulagabilirler ki boyle duyumlar da alworuz. Ama bir ekonomist goziiyle
bakmadigimiz meseleler bunlar. Daha dogrusu bakamadigimiz meseleler bunlar.
Yani dyet hadis penceresinden bakildi§inda katilim bankalar1 kdgit iizerinde
sunduklari proje iizerinde helal is yaptiklar: kanaatindeyim

Katilimer K9, katilim bankalarmim Islami prensipler cercevesinde sekilsel
anlamda helal bir yap1 sunduklarini kabul etmekle birlikte, uygulamada baz1
eksikliklerin bulunduguna dikkat ¢ekmektedir. Ogzellikle ev ve ara¢ alimina
yonelik finansman siireglerinin, faiz icermedigini belirtmekte, bu yoniiyle Islami
hiitkiimlere aykirilik olmadigimi ifade etmektedir. Ancak akdin sahihligi ve
gecerlilik kazanmasi agisindan bazi hukuki belirsizliklerin bulundugunu
vurgulamaktadir. K9un 6zellikle tizerinde durdugu husus, malin miilkiyetinin
hangi tarafta oldugunun net olmamasiyla ilgilidir. Zira miisteri bir evi ya da arac
begendikten sonra katilim bankast bu mali satin almakta ve daha sonra
miisteriye taksitli olarak satmaktadir. Bu islemin zahiren Islam hukukuna uygun
oldugu kabul edilse de, K9a gore, miilkiyetin tam anlamiyla bankaya ge¢gmeden
miisteriye satisin gergeklestirilmesi tazmin sorumlulugunda belirsizlik

2 Taskun, Islam Iktisadi Agisindan Faiz ve Kar Kavramlar: Mukayesesi, 64.
27 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 186.
28 Nurettin Yildiz, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 7 Mart 2023).
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dogurmakta ve bu durum akdin gegerliligini sakatlamaktadir. Ozellikle malin
bagina bir zarar geldiginde bu zararin kime ait olacag1 hususundaki belirsizlik,
Islam hukukunun seffaflik ve sorumluluk ilkeleriyle celismektedir. Dolayistyla,
seklen Islami kurallara uygun gibi goriinen bu islemler, icerikte bazi fikhi
problemler barindirmaktadir.?’

“...Fakat katilim bankalarimda en cok tartisilan, karsumiza ¢ikan seylerden bir
tanesi ev araba alma meselesi. Burada da aslinda bir sorun yok. Yani orada bir faiz
soz konusu degil. Bor¢lar hukuku, Islam, bor¢lar hukukunun diger bazi
kurallarima aykirilik var. Faiz yani ev, araba alma konusunda faiz yok. Ama soyle
bir problem var akdin sahih olmast igin veya yiiriirliik kazanmas: icin gereken
birtakim sartlarda sey var, noksanlik var. O da su mesela, banka miisteri adina
miisteri arabayr begeniyor veya evi begeniyor, banka onun adina satin aliyor,
parasini odiiyor. Miisteri ile anlastig1 fiyat tizerinde miisteri de o bankaya taksitli
adiiyor. Yalmiz bunda bir problem yok. Normal bir sey yani Bankaya borclanmis
oluyor, bankaya borcunu taksitli ediyor. Bunda bir sey yok. Burada problem su o
evin tam miilkiyeti ne bankada ne de miisterinin uhdesinde. Dolayisiyla burada
tazmin sorumlulugunun kimin iizerinde oldugunda belirsizlik akdi sakatliyor.
Problem buradan kaynaklaniyor. Yani arabanin bagina bir is gelse kimin cebinden
gitmesi gerekiyor? Burada belirsizlik var.”*

Katilimcilar K1, K7 ve K10, katilim bankalarmin isleyislerinin Islami acidan
uygun olmadigini ve faizli bankacilik sisteminden temelde ayrilmadigini ileri
siirmektedirler. K1, katilim bankalarmnin “faiz” sistemine katki sagladigini, bu
nedenle bu tiir kurumlara para yatirmanin dogru olmadigini savunmaktadair.
Ona gore, iki kisinin bir araya gelerek ticari ortaklik kurmasi, dogrudan ve seffaf
bir kazang iligkisi bakimindan daha saglikli ve mesru bir yoldur. Bu yaklasim,
klasik Islam hukukunun birebir ticari ortakliklara verdigi énemi ve seffaflik
ilkesini yansitmaktadar. 3!

Benzer sekilde K7, katilim bankalarinin faaliyetlerinin faizli bankalardan
esash bir farki bulunmadigini belirtmektedir. Ona gore, bu bankalar seklen farkh
bir dil kullanmakta —Ornegin “faiz” yerine “kar pay1”, “kredi” yerine
“finansman” gibi ifadeler tercih edilmekte— fakat pratikte miigterilere
uygulanan geri 6deme kosullari, faizli bankalardakine oldukc¢a yakindir. Bu
durum, katilim bankalarinin terminolojik farkliliklarla aslinda benzer bir
finansal yapiy: siirdiirdiikleri yoniinde elestirilere neden olmaktadir.*

2 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 186.
30 Alj Thsan Pala, “Katilim Bankalar1” (Gortismeci: Erkan Kaya, Ses Kayds, 26 Ocak 2023).
3t Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isigimda Zekit Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 187.
%2 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 187.
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K10 ise katilim bankalarinin, klasik faizli bankalarla ayni1 yasal diizenlemelere
tabi olduklarmm1 vurgulamakta ve bu cercevede kar-zarar ortakligi iddialarim
inandirict bulmamaktadir. Katilim bankalarmin da sistemin bir pargas: olarak
calistiklarini,  yalnizca  terminolojik  bazi  farkliliklarla  faaliyetlerini
surdiirdiiklerini ve bu nedenle gercekte faizden ayrismadiklarini ifade
etmektedir. Ona gore, miisterilerden alan geri 6demelerin tutari, cogu zaman
faizli bankalardaki oranlarla aymi diizeyde olmakta ve bu durum Islami
mesgruiyet iddiasini zedelemektedir.®

Bu ii¢ katimcmin ortak vurgusu, katilim bankalarmin goriiniirde Islami
kavramlarla sekillenen ancak uygulamada konvansiyonel sistemle biiyiik ol¢tide
ortlisen bir yapiya sahip oldugu yoniindedir. Bu da kamu nezdinde bu
kurumlara yonelik giivenin zayiflamasina ve dini hassasiyeti olan bireylerin
tereddiit yasamasma yol agmaktadir.

“Katilim bankalariyla normal bankalar arasinda isleyisi itibariyle cok ciddi bir
fark olmadigim diisiiniiyorum. Onlarin da tabi oldugu kanunlar bankalarin tabi
oldugu kanunlarla bire bir ayni. Dahast onlarin tabi oldugu kanunlar da yoktu.
Onlar yeni ihdas edildiler kanunlarla isleyisini siirdiirmesi itibariyle. Bu iste kar-
zarar ortakhi$r iddiasi dile getirilen bu tiir finans kurumlarimin yapti§imin da
dogru oldugu diisiincesinde degilim. Bankacilik sisteminden daha farkli bir sey
yapmuyorlar. Sadece kelimeleri degistirip Iste bu faiz degildir, alis verisdir gibi
sozler soyliiyorlar. Ama insanlarm onlara ddeyecegi miktara sira geldiginde
bankadan ya daha fazla geri ddettiriyorlar ya da bankaya yakin geri odettiriyorlar.
Isleyisin saglam olmadigini beyan edeyim ">

Katilmcilar K3 ve K13, katilim bankalarmin Islami agidan caiz olup
olmadigini, bankalarin faaliyetlerinin igerigine ve seffaflifina bagh olarak
degerlendirmektedir. Her iki katilimci da dogrudan bir hiikiim vermekten
kaginmakta, ancak belirli sartlarin yerine getirilmesi durumunda katiim
bankalarinin mesru kabul edilebilecegini ifade etmektedir.®®

K3, katilim bankalarmin temel ilkesini olusturan kar-zarar ortakliginimn gercek
anlamda wuygulanmas: halinde bu finans modelinin caiz oldugunu
belirtmektedir. Ancak pratikte bu ortaklik prensibinin seffaf bir sekilde
ylritilip ytritilmedigi konusunda ciddi tereddiitleri oldugunu dile
getirmektedir. Ogzellikle katilim bankalarinin siirekli kar aciklamasi, hic zarar
beyan etmemesi ve bu Kkarlarin faizli bankalardakine benzer oranlarda
seyretmesi, bu modeli sorgulanabilir hale getirmektedir. K3’e gore, eger bankalar
gercekten ticari faaliyet yiiriitiiyor, hem yatirimci hem banka kazang sagliyor ve

3 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 187.
3 Mehmet Okuyan, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 31 Ocak 2023).
% Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 187.

39



bu siirecte zarar ihtimali de esit sekilde paylasiliyorsa bu mesrudur; ancak kar
sabitlenmis ve zarar riski ortadan kaldirilmigsa bu durum ribaya yaklasmakta ve
faizden farki kalmamaktadir.%

Benzer sekilde K13 de katiim bankalarmn Islami prensiplere gore caiz
olabilmesi i¢in belli sartlara riayet etmeleri gerektigini belirtmektedir. Ona gore
bu kurumlar, ticari birer miiessese olarak mesrudurlar; ancak faaliyetleri
esnasinda faiz veya baska haram unsurlar karismadig: siirece bu mesruiyet
korunabilir. K13 ayrica bazi katilm bankalarmm, miisterilerinden geciken
O0demeler nedeniyle aldiklar1 cezai sartlar1 dogrudan kendi kazanglarna
katmadiklarini, bunu sosyal yardim amagh kullandiklarini belirtmekte ve bu tiir
uygulamalarin olumlu oldugunu ifade etmektedir. Bununla birlikte, bankalarin
bu gibi uygulamalar: hangi 6lciide ve ne kadar sistemli yiiriittiigti hususunda
yeterli bilgi sahibi olunmadig1 da dolayli bicimde vurgulanmaktadir.

Sonug olarak, her iki katilimci da katilim bankalarmnin islami mesruiyeti
konusunda ihtiyatl bir yaklagim sergilemekte; bankalarin iddia ettikleri gibi kar-
zarar ortaklig1 prensibine sadik kalmalar1 ve faizli uygulamalardan tamamen
uzak durmalar1 halinde caiz olabileceklerini ifade etmektedir. Ancak bu sartlarin
ihlali halinde faizli bankalarla benzerlik gosterme ihtimalleri de goz ard:
edilmemektedir.

“Katilim bankalar: diyorlar ki kdr zarar ortakhig ile calistyoruz. Eger kdr zarar
ortakligr varsa gercekten bunda bir sakinca yok. Ama onlar da hi¢ belli etmeden faize
calistirip oradan belli bir miktar veriyorlarsa, para yatiranlara, bunun faizden hig bir fark:
yok. Yani fark: yok. Faiz yani anlatabildim mi? Ama onlar diyorlar ki biz bu paray
calistirtyoruz. Bunlardan hem para yatiran kazaniyor hem de biz kazaniyoruz. Eger
gercekten durum oyle ise bunda hicbir beis yok. Ciinkii kdr-zarar, zarar ettiinde zarar
ediyorsun. Kar ettiginde kdr ediyorsun ama hi¢ zarar etmiyor. Siirekli kir. Diger bankalar
gibi olursa orada da sikinti var yani. Ama gercekten kar-zarar ortakligi ise hicbir sakinca
yok. Benim sahsi kanaatim bu "

“Yani katilim bankalar1 tabi bizim onlardan sordugumuz, anladi§imiz
kadariyla bunlar birer ticari miiessesedir. Bu ticari esasa kendi kazancina haram
katmadi$1 siirece faiz gibi veya ne bileyim buna benzer bazi haram gseyleri
katmadi$i siivece bu bir ticari miiessese olarak calisir, calismasina devam eder ve
ondan sonra Rasillullah sallallahu aleyhi vesellem'in mesela ticaretle ilgili Allah
katinda en temiz kazang ticarettir diye buna benzer Rasulullah’in hadisleri vardir.
Ticaret de dyet-i kerimede acikca mesru oldugu bilinmektedir. Ve dogru tiiccar
yani miisterisini kandirmayan, miisterisine sahte mal vermeyen, sahte muamele

% Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 187.
%7 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isigmda Zekit Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 188.
3 Ali Riza Giil, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 20 Subat 2023).
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etmeyen giivenilir tiiccarin da biiyiik bazi derecelere ahirette nail olacag
noktasinda Efendimizin hadisleri vardir. O agidan, yani bu katilim bankalar:
Islam fikhinin Islam seriatinin belirlemis oldugu c¢izgide calistiklar1 siirece
uygundurlar. Yani o noktada bir sikint1 yok. Hatta soyle de duymustum Onlar
bazilar1 hani bu son zamanlarda kredi kartiyla alisveris, ekonomik hayatin,
iktisadi hayatin bir parcas: haline geldi. Bu katilim bankalar1 da bunu
miisterilerine verdiler ve onlarim bazi miisterileri ne yazik ki bunu suiistimal
ederek zamamnda borclarini 0demeyince, bunlar, yani katiim bankalar: bu
miisterilere bir miieyyide uygulamak zorunda kaldilar ve bu uygulama da yani
zamamnda borcunu édemeyenlerden bir miktar para tahsil ediyorlar. Onu da yani
duydugum kadartyla sermayelerine katilim bankalar: katmiyor, onu da bazi hayir
kuruluslarina, bazi muhtaglara verdiklerini duymustum”°

K4, katilim bankalarinin tamamen faizsiz bir yapiya sahip olmasalar da, klasik
bankacilik sistemine gore haram unsurlardan daha uzak olduklarini ve bu
yoniiyle helale daha yakin bir finans modeli sunduklarmi belirtmektedir. Ona
gore, katihm bankalarinin isleyis bigimleri konvansiyonel bankalara benzemekle
birlikte, faizsiz prensiplere dayanmalar1 sebebiyle tamamen haram
sayillamayacak, ancak mutlak helallik acisindan da tartismali bir zeminde yer
almaktadir. Bu nedenle K4, bu sistemin yaklasik %70 ila %80 oraninda helal
kabul edilebilecegini ifade ederek ihtiyatli bir yaklasim sergilemektedir.*

Evet, yani faizsiz banka sistemi. Yani normal olarak helal kabul ediliyor. Amma
ve lakin metotlar1 diger bankalara benziyor. Onun i¢in yiizde 100 helal olmayabilir ama
yiizde 70 helal olur, yiizde 80 helal.*!

K5 ve K6 ise katilim bankalarina karst daha kugkucu bir tutum i¢indedir. K5,
bu bankalarin da diger bankalar gibi belirli oranlarda kar vaat ettiklerini, ancak
bu kazancin nasil elde edildigi ve yatirilan paralarin nerede kullanildigmin seffaf
olmadigmi vurgulamaktadir. Bu belirsizlik, K5in katihm bankalarma giiven
duymamasina ve bu kurumlar1 “siipheli” kategorisinde degerlendirmesine yol
acmaktadir. Kar-zarar ortaklifi prensibinin nasil ve ne olgiide uygulandigi
konusundaki bilgi eksikligi, K5'in kanaatini olumsuz yonde etkilemektedir.*

K6 da benzer sekilde katilim bankalarinin gergekten faizsiz bir sistemle ¢alisip
calismadigma dair kesin bir giiven duymadigini dile getirmektedir. Bununla
birlikte, s6z konusu bankalarin kurucularinin ve yéneticilerinin Islami hassasiyet
tasidiklar1 ve bu dogrultuda haramdan kaginmaya 6zen gosterdikleri yoniindeki
kanaatlerin, giiven inga edilmesi agisindan belirleyici oldugunu ifade etmektedir.

% Mehmet Halil Cigek, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 21 Subat 2023).
4 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isigimda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 188.

# Yusuf Ziya Kavakgi, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 20 Ocak 2023).
2 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 188-189.
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K6, stirecin i¢ ytliziinii yeterince bilmedigini belirtse de, niyetin halis olmas1 ve
haramdan kaginma gayretinin bulunmasi durumunda bu bankalarin caiz
olabilecegini diisiindiigiinii ifade etmektedir. Bu yaklagim, Islami finans
kurumlarmin sadece teorik olarak degil, ayn1 zamanda uygulamadaki diiriistliik
ve seffafliklarin da mesruiyet agisindan belirleyici olduguna isaret
etmektedir.®

K5 ve K6 katilim bankalarmin diger bankalar gibi islemler yaptigin belirterek
gliven duymamakta ve stipheli oldugu kanaatindedir.

“Yani benim kanaatime gore onlar da diger bankalar gibi islem yapiyorlar. Yani
oyle simdi kesin bir miktar veriyor ama bu kadar kdr alabilirsiniz, su kadar sey
onu nereden verebiliyor, Sonra o paralar: nerede kullaniyorlar, ne yapiyorlar
onlart da ¢ok iyi bilmiyoruz. Yani bize karanlik yani paray: veriyoruz. Kdr ve
zarara katilim sey var ya. Yani onlar da bana ¢ok giiven vermiyor. Dogrusunu
soylersek siipheli geliyor.”*

“Simdi bu katilim bankalar1 gercekten bankalardan farkl mi calisiyorlar? Yani
benim o konuda tam giivenim yok. Isin gerce§i. Ama onlar kendilerini farkl
tanimlyorlar. Farkli mantikla hareket ettiklerini soyliiyorlar. Tabi burada da yine
giiven meselesi devreye girer. Eger bu insanlar yani Islami hassasiyet ile bu
bankalar1 kurdular. Faize girmesin vatandas ben faize bulagmayayim diye buna
girdiler. Dolayisiyla buna dikkat ediyorlar. Buna harama girmemeye riayet
ediyor, ozellikle bu konuda titiz davraniyorlar diye mesela olayin icinde olan
kisiler boyle bakarlarsa o zaman evet bir sakincast olmaz.”*

K8, K11 ve K12, katiim bankalarmin faaliyetlerinin dogrulugunu ve Islami
acidan uygunlugunu degerlendirmek i¢in net bir sonug ¢ikarmanin, ancak bu
bankalarin faaliyetlerini seffaf bir sekilde sunmalar1 ve kapsaml arastirmalar
yapilmastyla miimkiin olabilecegini belirtmektedir. K11, Orta Cag’daki Islam
diinyasmin bilgi birikiminden Batimin faydalandigi gibi, giiniimiizde de
Bati'dan alman c¢esitli bilgiler ve uygulamalarla faydali olunabilecegine
deginmektedir. Ancak, K11'in vurgu yaptig1 ana nokta, bu faydalarin helali
haramdan ayirt eden bir temele dayali olmas: gerektigidir. Katiim bankalarinin
da anonim sirketler olarak calist1gy, fakat faaliyetlerinin farkliliklar tasiyabilecegi
ifade edilmektedir. K11, bu faaliyetlerin dogru bir sekilde degerlendirilebilmesi
icin dogrudan bankalarla iletisime gegilmesi gerektigini savunmaktadir.

4 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 189.

4 Resul Oztiirk, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kayds, 26 Ocak 2023).
4 Mehmet Yolcu, “Katilim Bankalar1” (Gortismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 1 Nisan 2023).
4 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 189.
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K12 ise katilim bankalarmin isleyisini sadece ayet ve hadisler iizerinden
degerlendirmeyi yeterli gormemektedir. Katilim bankalarimin kar ve zarar
isleyisi, dogrudan Islami fikth metinlerine dayandig: igin, bu tiir bankalarmn
isleyisi tizerine yapilacak degerlendirmelerin daha derin ve genis bir perspektife
dayanmas gerektigini ifade etmektedir. K12, ayet ve hadislerin yalnizca fikih
disiplinine bir temel sagladigini, ancak katilim bankalarinin faaliyetlerinin daha
cok modern iktisat, finansal teoriler ve teknolojilerle sekillendigini
belirtmektedir. =~ Bu  nedenle,  katilim  bankalarimin  faaliyetlerini
degerlendirebilmek icin hem dini hem de ¢agdas finansal perspektiflerin bir
arada ele alinmas gerektigi vurgulanmaktadir. K12, mevcut finansal yapilarla
ilgili gortslerin farkliliklar gosterebilecegini, bu yiizden bu tiir bankalarin
degerlendirilmesinin tamamen kesin bir sonuca varmanin 6tesinde oldugunu
ifade etmektedir.”

“Nasil ki, Orta Cag’da, tipta, deniz hukukunda Islam diinyas: bilgi
birikimlerinden diger diinya yararlanmigsa, biz de hayatin her alanindaki
gelismelerde batidan bugiin yararlanabiliriz. Yeter ki, “Helalr haram, harami da
helal kilict bir is ve islem olmasin. Bugiin bankalar gibi katilim bankalar: da
anonim girkettir. Ama icraatlart /ugrasy alanlart farkliymis gibiyse de onu
onlardan dinlemek lazim.”*s

“Bir kere katilim bankalar: ve katilim bankalarinin kar ve zarar isleyisi dyet ve
hadisler iizerinden bir sey yapilamaz degerlendirilemez. Ayet ve hadisler iizerine
de kurulu degil, fikih tizerine kurulu. Fikih metinleri iizerine kurulu. Fikih tabii
ki dyet ve hadisler iizerine kurulu. Ama netice itibariyle dyet ve hadislerden
hareketle, bu bankalarin isleyisinin kir ve zarar ortakligini degerlendirdigimizde
bu biraz da iste modern ve selefi bir anlay:s olur ve bu dyet ve hadislerden hareketle
de bu bankalar ile ilgili, bankalarin isleyisiyle ilgili, bir tutarsiz ve birbirinden ¢cok
da boyle farkly goriisler ¢ikabiliv. Yani kimisi bir dyete dayanarak bunlarin
tamamen caiz olmadigini, kimisi bagka bir dyete dayanarak yaptiklar: her seyin
caiz oldugunu soyleyebilir. Nitekim Kur’dndan hareketle veyahut da bazi
hadislerden hareketle bu konularda soz soyleyen insanlarin bu tarz hatalar
yaptigim biz goriiyoruz. Halbuki burada Kur’an ve Siinnet tizerine gelistirilmis
bir disiplin var, fikih disiplini var, bugiiniin iktisadi var, finansi var, miihendisligi
var. Finansal teknolojileri falan da dikkate aldi§imizda dolayisiyla buralardan
hareketle bu kurumlarin isleyisine dair ancak bir sey soylenebilir. Yoksa dyet ve
hadisler iizerinden bu kurumlarla garanti bir sey soylemek miimkiin degil.”*

7 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 189.
48 Ali Safak, “Katilim Bankalar1” (Gortismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 1 Nisan 2023).
4 Necmettin Kizilkaya, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kayds, 4 Nisan 2023).
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K2, katilim bankalarmnin kar-zarar isleyisini ytizeysel olarak incelediginde,
ayet ve hadisler agisindan bu islemlerin helal oldugu kanaatindedir. K2'nin
aciklamalarina gore, katilim bankalarmim sundugu bilgiler, kagit izerinde, yani
disaridan bakildiginda Islami kurallara aykir1 gortinmemektedir. Ancak, katilim
bankalarmin 6zel islemlerinde bazi haram unsurlarin bulunabilecegi yoniinde
duyumlar aldigmi da ifade etmektedir. K2, bu konuda bir ekonomist
perspektifiyle degerlendirmeler yapilmasi gerektigini vurgulamaktadir. Yine de,
Islami kaynaklar agisindan bakildiginda, katilim bankalarinin sunduklar: ticari
islerin helal oldugu kanaatindedir.*

K2'nin gortistinde, katilim bankalarinin faaliyetlerinin tam olarak ne sekilde
isledigini ve bu islemlerin daha derinlemesine analiz edilmesi gerektigini
belirten bir agiklama yer almaktadir.

Katilim bankalarinin yiizde yiiz ¢calisma sistemini okumus degilim. Yiizeysel iste
disaridan bir vatandas, ekonomiden baglantist ¢cok giiclii olmayan bir vatandas
olarak bildigim kadar ve fetva acisindan da inceledigimiz kadariyla biliyorum.
Katilim bankalarimin kdr-zarar isleyisi kagit iizerinde, yani onlarin vatandaga
sundugu yiizeysel bilgi acisindan dyet ve hadislere ters olmadigin diisiiniiyorum.
Bu bankalarin ozel islemleri olabilir. Bazi ayrintilarda bazi haramlara
bulasabilirler ki boyle duyumlar da aliyoruz. Ama bir ekonomist goziiyle
bakmadigimiz meseleler bunlar. Daha dogrusu bakamadigimiz meseleler bunlar.
Yani dyet ve hadis penceresinden bakildiginda katilim bankalar1 kigit iizerinden
sunduklari proje iizerinden helal is yaptiklar: kanaatindeyim.>!

K3, katilim bankalarmin gergekten kar-zarar ortaklig: ilkelerine gore faaliyet
gosterdigi takdirde, Islami agidan bir sorun olmadigini ifade etmektedir. Ancak,
bu bankalarin stirekli olarak kar elde etmeleri ve hi¢cbir zaman zarar etmemeleri
durumunun, siipheli bir duruma yol actifmmi vurgulamaktadir. K31in
aciklamalarma gore, eger katilim bankalar1 gercekten kar-zarar ortaklig: ilkesine
sadik kaliyorlarsa, kazang ve zarar paylasimi konusunda herhangi bir sakinca
yoktur. Ancak, faizli bir sistemle, yani para yatiranlara faiz vererek kazang
sagliyorlarsa, bu durumda vyapilan islemlerin faizden farki olmadigini
belirtmektedir. K3, bu nedenle katilim bankalarmin seffaf bir sekilde hareket
etmelerinin ¢ok Onemli oldugunu ve bankalarin faaliyetlerinin ne sekilde
gerceklestirildiginin net bir sekilde agiklanmasi gerektigini ifade etmektedir.>

Eger kar zarar ortaklig1 varsa gercekten bunda bir sakinca yok. Ama onlar da
hi¢ belli etmeden faize calistirip oradan belli bir miktar veriyorlarsa, para
yatiranlara, bunun faizden hig bir fark: yok. Yani fark: yok. Faiz yani anlatabildim

50 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 190.
51 Nurettin Yildiz, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 7 Mart 2023).
52 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 190.

44



mi? Ama onlar diyorlar ki biz bu parayi ¢calistiriyoruz. Bunlardan hem para
yatiran kazaniyor hem de biz kazaniyoruz. Eger gercekten durum oyle ise bunda
higcbir beis yok. Ciinkii kdr-zarar, zarar etti§inde zarar ediyorsun, kdr ettiginde
kir ediyorsun ama hig zarar etmiyor. Siirekli kar! Diger bankalar gibi olursa orada
da sikint1 var yani. Ama gercekten kir-zarar ortakli$1 ise hicbir sakinca yok.*

K5, katilim bankalarmnin, aslinda faizli bankalarla benzer sekilde ¢alistigini ve
belirli bir kar oran1 sunduklarinda, bu karin nereden saglandiginin ve yatirilan
paralarin hangi alanlarda kullanildiginin net bir sekilde agiklanmadigim
belirtmektedir. K5, katilim bankalarinin sunduklar kar-zarar ortaklig sistemini
sorgulayarak, bu bankalarin faaliyetlerinin seffaf olmamasi nedeniyle giiven
verici olmadigini ifade etmektedir. K5'in goriisiine gore, katilim bankalars,
disaridan bakildiginda Islam'in ticaret anlayigina uygun goriiniiyor olsa da,
isleyiglerinin ~ siipheli oldugunu ve bu sebeple giiven duymadigin
vurgulamaktadir.>

Yani benim kanaatime gore onlar da diger bankalar gibi islem yapryorlar. Yani
oyle. Simdi kesin bir miktar veriyor ama bu kadar kir alabilirsiniz, su kadar sey
onu nereden verebiliyor. Sonra o paralar1 nerede kullaniyorlar, ne yapryorlar,
onlar1 da ¢ok iyi bilmiyoruz. Yani bize karanlik yani paray: veriyoruz. Kar ve
zarara katilim sey var ya. Yani onlar da bana ¢ok giiven vermiyor. Dogrusunu
soylersek siipheli geliyor.>

K6, katilim bankalarinin giiven vermedigini ve onlarin faaliyetlerinin diger
bankalardan farki olmadigini ifade etmektedir. Katilim bankalarmin, 6zellikle
faizsiz ¢alistiklarini iddia etmelerine ragmen, sunduklar1 kar paylar1 ve 6deme
planlarmnin, diger bankalarm faiz oranlarina olduk¢a yakin oldugu
vurgulanmaktadir. K6, katilim bankalarinin zahiren ticaret yapiyor gibi
goriindiiklerini, ancak yine de faizli bankalarla benzer bir mantikla hareket
ettiklerini diistinmektedir. Bu durumda, katilim bankalarinin faizden kaginmay1
amagladiklar1 soylenmis olsa da, uyguladiklari sistemin giiven verici olmadigini
ve faizle benzer bir isleyisin devam ettigini belirtmektedir. Ozellikle ev alim-
satimi1 Ornegi tizerinden agiklanan islemde, katilim bankalarmin, evin alim fiyat:
ile satim fiyat1 arasindaki farkin faizli bankalarin uyguladig1 yontemlere ok
yakin oldugunu ve bunun da sliphe yaratabilecegini ifade etmektedir. K6, bu tiir
durumlarin faizli bankalarla olan fark: ortadan kaldirabilecegini ve miisterilerin
glivenini kaybetmelerine neden olabilecegini belirtmektedir.

% Bahattin Dartma, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 20 Subat 2023).
54 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 190-191.

55 Resul Oztiirk, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kayds, 26 Ocak 2023).

56 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isigimda Zekit Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu 191.
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“Simdi bu katilim bankalar: gercekten bankalardan farkl mu ¢alisiyorlar? Yani
benim o konuda tam bir giivenim yok. Isin gercegi. Ama onlar kendilerini farkl
tamimlyorlar. Farkli mantikla hareket ettiklerini soyliiyorlar. Tabi burada da yine
giiven meselesi devreye girer. Eger bu insanlar yani Islami hassasiyet ile bu
bankalar: kurdular. Faize girmesin vatandas ben faize bulasmayayim diye buna
girdiler. Dolayisiyla buna dikkat ediyorlar. Harama girmemeye riayet ediyor,
ozellikle bu konuda titiz davranyorlar, diye mesela olayin icinde olan kisiler boyle
bakarlarsa o zaman evet bir sakincast olmaz. Ayetlerde hadislerde yani bu bir
anlagma. Diyelim ki birisi bir sey satwyor, birisi aliyor. Dolayisiyla alip satma
arasinda nasil bir fark oluyorsa kisi bir sey alwyor, satiyor. Al ile satis arasinda
bir fark oluyor. Burada ticaret diye tanimlanyor, kir diye tanimlaniyor. Evet bu
da boyle. Yani mesela bunlarin isleme mantig1 soyle: Ben cok yiiz yiize muhatap
olmadim. Fakat muhatap olanlarin anlatimina gore. Yani mesela adam bir ev
almak istiyor. Banka diyor ki git evi gor evi goriiyor ondan sonra banka, bankanin
miidiirii de gidip ev sahibiyle goriisiiyor. Ev sahibi diyor ki mesela ben bu evi 100
bin liraya satarim diyor. O banka ne yapryor? 100 bin lira verip onu aliyor. Pesin
alip veriyor hemen. Ondan sonra miilkiyetine tapusunu aliyoruz iistiine. Sonra o
kendisine gelen miisterisine diyor ki Ben bu evi sana satarim diyor. Hani zaten
onun aradi§1 evdi, zaten miisterinin buldugu evdir. Normal sartlarda boyle
oluyor. Diyor ki ben bu evi sana mesela 120 bin liraya satarim. Iste su kadar
taksitle 120 bin liraya satarim diyor. Boyle karsilikli anlasiyorlar. Ondan sonra
meseleyi Islami bir akit yapmus gibi kendi aralarnda sozlesme yapwyorlar.
Dolayisiyla adam ev sahibinden degil de bankadan o evi satin alms oluyor. Yani
burada eger gercekten insanlar giivenseler, diizgiin hareket etseler banka
mantigiyla bakmasalar olaya. Yani ben buraya ozellikle dikkat cekmek istiyorum.
Hani banka mesela ev kredisini veriyor ya. Banka kag lira istiyor? Mesela 100 bin
liraya. Diyelim ki 130 bin lira istiyor. Kag yilli§ina? Diyelim ki 5 yilligina. Eger
katilim bankas: da ona yakin bir sey. Yani bunlarin faiz oranini, onlarin yaptig
hesab1 baz alarak boyle bir fiyatlandirmaya giderse orada benim siiphelerim artar.
Hani o tiir bir alis verise benim gonliim razi olmaz. Simdi bunlar da bir bankadir
ister istemez. Mantik olarak banka gibi diisiiniiyorlar. Banka gibi diisiindiikleri
icin yani bankanin faizine yakin bir fiyat koyuyorlar biiyiik ihtimalle. Hani bunun
sahitleri de var, banka faizine yakin bir fiyatla o evi satiyorlar. Her haliikarda tabi
alict agisindan soyliiyorum. Evin alicisi, arabanin alicist agisindan soyliiyorum.>”

K6, katihm bankalarmin faizli bankalarla benzer sekilde kar paylarmi
belirlerken siipheli bir durum ortaya koydugunu ifade etmektedir. Ancak,
katilim bankalarinin faiz oranlarina yakin kar pay1 uygulamalar: durumunda, bu
bankalarin enflasyon oranlar1 gibi ekonomik faktorleri g6z oOniinde

5 Mehmet Yolcu, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kayds, 1 Nisan 2023).
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bulundurarak kar paylarini hesaplamalar1 halinde, bunun siipheli bir durum
teskil etmeyecegini belirtmektedir. Enflasyon orani iizerinden bir hesaplama
yapilmasinin, paranin deger kaybimni dengelemeyi amagladig1 ve bu sekilde bir
fiyatlandirma yapilmasinin, bir sakinca yaratmadigi kanaatindedir. Bu yaklasim,
bankalarin faizsiz calisma prensiplerine sadik kalarak ekonomik kosullar1 goz
oniinde bulundurmalar1 agisindan kabul edilebilir bir yontem olarak
goriilmektedir. Ancak, bankalarin yine de seffaflik ve giiven olusturma adina, bu
tiir uygulamalarin nasil yapildigini net bir sekilde ifade etmeleri 6nemlidir.*

Yani igin rengi, noktas: bu banka mantiginin, banka miidiiriiniin bu isi yani
bu paray: verirken banka faizine yakin bir sey hesaplayarak vermesi biraz insan
iskillendiriyor, kuskulandiriyor. Ama 6yle olmazsa mesela Tiirkiye nin diyelim ki
parasinin degeri diisiiyor, soyle oluyor, boyle oluyor diye bir takim miilahazalarla
iste bu bes yilda bana bu para gelecek, iste o paranin degerinin korunmasi gerekir.
Buna benzer seyler goz oOniinde bulundurarak kendine gore farkli bir fiyat
koyabilir. Orada bence bir sakinca olmaz.>

K10, katilim bankalarmmin diger bankalardan isleyis olarak pek de farkh
olmadigini ifade etmektedir. Katihlm bankalarmm kar payr adi altinda
sunduklar1 oranlarin, geleneksel bankalarin faiz oranlarma ¢ok yakin oldugunu
belirterek, faizsiz banka sisteminin aslinda bankacilikla benzer sekilde isledigini
vurgulamaktadir. Kar-zarar ortakligi gibi iddialarin yalnizca kelime
oyunlarindan ibaret oldugunu, bu bankalarin yasal cercevede tipki diger
bankalar gibi faaliyet gosterdiklerini ve sonugta geri ddenecek miktarin ok
benzer oldugu bir yapr olusturduklarini ifade etmektedir. Ayrica, katilim
bankalarmin sisteminin, Islami hassasiyetlere dayali olma iddiasina ragmen,
sonucta pek de farkli olmayan bir sistem oldugunu disindigini
belirtmektedir. Bu yaklasim, katilim bankalarmin seffaflik ve giiven agisindan
eksikliklerini dile getirmekte ve bu bankalarin uyguladig: faizsiz finansman
yontemlerinin, temelde faizli bankaciik mantigiyla hareket ettigini
sorgulamaktadir.®

Katilim bankalariyla normal bankalar arasinda isleyisi itibariyle ¢cok ciddi bir fark
olmadi§imi diisiiniiyorum. Onlarin da tabi oldugu kanunlar bankalarin tabi
oldugu kanunlarla bire bir ayni. Dahasi onlarin tabi oldugu kanunlar da yoktu.
Onlar yeni ihdas edildiler, kanunlarla isleyisini siirdiirmesi itibariyle. Bu iste kdr
zarar ortakhi$r iddiasi dile getirilen bu tiir finans kurumlarimin yapti§imn da
dogru oldugu diisiincesinde degilim. Bankacilik sisteminden daha farkli bir sey
yapmuyorlar. Sadece kelimeleri degistirip iste bu faiz degildir, alisveristir gibi

58 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isiginda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu 191.
% Mehmet Yolcu, “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 1 Nisan 2023).
60 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isigimda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu 192-193.
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sozler soyliiyorlar. Ama insanlarmm onlara ddeyecegi miktara sira geldiginde
bankadan ya daha fazla geri ddettiriyorlar ya da bankaya yakin geri odettiriyorlar.
Isleyisin saglam olmadigini beyan edeyim. En basta soyledigimi bir daha
soyleyeyim insanlar, mii'minler inandiklar1 dogrular1 yasamadigr icin
yasanmakta olan yanlislara inandirilmis oluyorlar. Ben bunun diizgiin bir isleyis
oldugunu, bankaciliktan daha ehven bir sey oldugunu asla diisiinmiiyorum. O
banka ne ise o da aynisidir.®!

Uzman katilimalarin gortis ve diislincelerinden hareketle katilim
bankalarmnin faaliyetlerini diger bankalarla ayni sekilde stirdiirmeleri, onlarmn ya
faizli islem yapmakla suglanmalarina ya da stipheli olarak degerlendirilmelerine
yol agmaktadir. Katilim bankalarinin seffaf bir sekilde hareket etmeleri ve giiven
saglamalar1 gerektigi, yapilan saha arastirmasindan agik¢a anlasilmaktadir.
Katilim bankalari, kendilerini Islami bir kimlik altinda tanimlayarak murabaha,
mudarebe, kar pays, ticari ortaklik ve sirket ortaklig gibi uygulamalarla faaliyet
gostermektedir. Ancak, bu bankalarin belirledikleri kar pay1 oranlarinin, faizli
bankalarin oranlarma yakin olmas: ve igleyiglerinin diger bankalarla benzerlik
tasimasi, uzman akademisyenler ve halkin biiyiik bir kismi1 tarafindan katilim
bankalarmin Islam’a uygun olmayan ve faizli bankalarla benzer sekilde ¢alistig1
diistincesine yol agmaktadir.®2

Bu durumu daha da pekistiren faktor, katihim bankalarmin kar oranlari ile
faizli bankalarin kar oranlarmnin ortiismesi, is ve islemlerinin benzer bir yapida
olmasidir. Boylece, hem bu alanda uzman olanlar hem de genel halk, katilim
bankalarim1 faizli bankalarla esdeger olarak degerlendirebilmekte, bunun
sonucunda katilim bankalarmnin Islami ilkelerle tam uyumlu olup olmadig1
konusunda ciddi stipheler ortaya ¢ikmaktadir. Bu noktada katilim bankalarinin,
sadece Islami isleyis iddialarina dayanmak yerine, daha fazla seffaflik ve giiven
olusturarak, faize yaklasim konusunda net bir ayrim yapmalar1 6nem
tasimaktadir.

Sonug

Bu calisma, katilim bankalarinin faizsiz bankacilik iddialarmni ve
uygulamalarini, hem akademik hem de toplumsal bir perspektiften incelemistir.
Katilim bankalarinin Islami prensiplere uygunluklari konusundaki goriisler,
uzmanlar arasinda farklilik gostermektedir. Katilim bankalari, kar-zarar ortaklig:
gibi Islami finansman yéntemlerine dayandigini iddia etse de, bu bankalarin
faaliyetlerinde kullanilan kar pay: oranlarinin geleneksel faizli bankalarla
benzerligi, uygulamalarin seffaf olmamasi ve enflasyon tahminleri gibi etmenler,

¢ Mehmet Okuyan “Katilim Bankalar1” (Goriismeci: Erkan Kaya, Ses Kaydi, 31 Ocak 2023).
62 Kaya, Kur’an-1 Kerim'in Ayetleri Isigimda Zekat Sadaka ve Faizin Toplumsal Boyutu, 193.
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bu bankalarin giivenilirligi ve Islam1 ilkelere uygunlugu konusunda siipheleri
artirmaktadir.

Katilim bankalarmin faaliyetleri, yalnizca kar pay1 oranlar1 iizerinden
degerlendirildiginde, bircok akademisyen ve katilimci, bu bankalarin aslinda
faizli bankalarla benzer bir isleyise sahip oldugu goriistinii ortaya koymaktadar.
Diger yandan, bazi katilimcilar, katilim bankalarinin faaliyetlerini tamamen helal
ve Islami saymakta, bu bankalarin sadece sozlesme bicimlerinin farklilik arz
ettigini savunmaktadirlar. Ancak, bu bankalarin seffaflik eksiklikleri ve hangi
alanlarda yatirnm yapildigma dair belirsizlikler, halkin ve uzmanlarin bu
bankalara yonelik giiven duygusunu zedelemekte ve onlari stipheli bir konumda
birakmaktadir.

Sonug olarak, katilim bankalarinin faaliyetleri hakkinda kesin bir yargiya
varmak zor olmakla birlikte, bankalarin daha fazla seffaflik saglamasi ve
uygulamalarindaki faiz benzeri yapilar: net bir sekilde agiklamalar1 gerektigi
sonucuna varilmaktadir. Islami hassasiyetle faaliyet gosterdigini iddia eden bu
bankalarm, Islami ilkelere daha yakin ve dogru bir bankacilik modelini
benimsemeleri i¢in, daha fazla denetim ve seffaflik kosullarini yerine getirmeleri
gerekmektedir. Ayrica, katilim bankalarinin finansal uygulamalar: konusunda
daha fazla akademik ¢alisma yapilmasi, hem finansal sistemin giivenilirligi hem
de Islami finansal ilkelerin dogrulugu agisindan énemlidir.
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iLK DONEM ISLAM COGRAFYACILIGINI
GELISTIREN DIiNI ETKENLER

Esra DOGAN TURAY

Mardin Artuklu Universitesi

Giris

[Ik dénem Islam cografyacilari kendilerine tevariis eden Iran, Yunan, Hint ve
Misirhilarin bilgi birikimini hazir olarak almig, bu birikimi zamanla gelistirerek
dontistiirmiislerdir. Astronomi, kozmoloji ve matematik alanlarinin agirlikta oldugu
cografi eserler viicuda getirmis, bu eserlerine memalik, Suret’ul Arz, emakin, cografya,
buldan, ekalim gibi adlar vermislerdir. Bu adlarla yazilan temel cografya eserlerine
kaynak olarak denizcilige dair metinler, sozliikler, hitat tarzi eserler, seyahatnameler,
elcilik raporlar, ziyarat ve fezail kitaplar1 ve hac sefernameleri de eklenerek genis bir
cografya kiilliyat1 ortaya ¢ikmistir. Bu donemde yazilan bazi tarih kitaplar: da cografya
ilminin kaynag sayilmistir. Tiim bu kaynak eserler onem arz etmis, birbirlerinin
tamamlayicis1  olmusglardir. Ornegin Belazuri'nin (279/893) Futfiu’l-Buldan’t Tbn
Hordadbeh’in (300/912) Mesilik ve Memdlik'inden ayr1 okundugu takdirde eksik kalmas,
her iki eser de ilk dénem fethedilen Islam topraklarina dair bilgi verdigi igin birbirinin
miitemmimi olarak goriilmiistiir.!

Islam’mn gelisi ile degisen hayat tarzi, birtakim yonleri ile cografyacilarin bu ilme
bakisini degistirmistir. Yeni bakisla cografya hem yazicilarina sorumluluk vermis, hem
de genisleyen okuyucu kitlesine hizmet sunmustur. Zira Islam’la gelen yeni emirler
cografya bilmeyi gerektirmistir. Nitekim meshur cografyaci Necip Bekran cografyanin
konusu olan ve ilm-i evren denilen kozmolojiyi halka anlatan cografyaci olarak taninmus,
Miisliimanlar i¢in cografyamn dilini sadelestiren kisi olarak bilinmistir.2 Ote yandan
Makdisi, Ahsenii’t-teKasim fi marifetii’l-ekalim adl1 eserinde cografyay1 tiim insanlarin,
ozellikle Miisliiman din adamlarinin bilmeleri gereken bir ilim olarak tanimlamistir. Bu
ilmin Misliimanlarin diger cografyalardaki dindaslarindan haberdar olmasimi
sagladigin1 vurgulamistir. Ote yandan cografyay: fakihlerin icin mutlak anlamda
bilinmesi gereken bir ilim olarak gérmiistiir.

1 fmam Ebul Hasan Belaziiri, Fiitithu'l-Buldan, (Beyrut: Dar’ul Mektebet-i Hilal, Beyrut, 2004), 16,18,76,80, 98
2 Zekeriyya bin Muhammed Kazvini, Asar’ul bilad ve ahbar’ul ibad, Trc. Abdurrahman Serefkendi (Tahran,
Intisarat-i Ilmi-yi Endise-yi Cevan, 1366),17.

3 Ebu Abdullah Muhammad bin Ahmed Makdisi, Ahsen’ut Tekasim fi Marifet’il Ekalim, trc: Ali Nagi Munzevi
, bahs-i Evvel, (Tahran: Sirket-i Muallifan ve Muterciman-i iran ,1361), 20.
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Makdisi’nin bahsettigi bu gereklilik Islam’m ilk emirlerinden biri olan namazla
alakali olarak kendini goOsterir. Zira namazin sarti olan istikbal-i kible tiim
Miisliimanlara bulunduklar1 noktalardan Mekke yoniinii belirleme zorunlulugu getirir.
Bu sebeple cografyacilar eserlerinde kible tayinini 6nemser, konuyla alakali teorik bilgi
verdikten sonra pratik bilgi aktarirlar.

Yeni dini kabuller Abbasiler donemine kadar tasviri cografya ekolii olarak bilinen,
bn Hurdazbih (300/912), Yakubi (5. 292/905), Mes'tdi (345/958), Tbnu’l-Fakih (291/903),
Ibn Riiste (300/913) gibi cografyacilarla ad bulan ve Bagdat'1 diinyanin merkezine alan
Irak ekoliiniin degismesinde de kendini gosterir. Zira kisa zamanda onun yerini alan
Belh ekolii, kutsal sehir Mekke’yi merkeze alir.* Nitekim ekol kurucusu Ebu Zeyd Belhi
eserinde bir diinya haritas1 cizer ve Mekke’yi bu haritanin merkezine koyar. > Belhi
(322/934) Istahri (340/952) ve Ibn Havkal'in (367/977) gibi isimlerin temsilinde can bulan
bu goriis, Ebu Ibrahim Istahri’nin eserinde acikga goriiliir. Zira cografyaci eserine
Haremeyn’in kutsiyetin dile getirerek baglar.® Bu donem tiim metinlerde rahatlikla
goriilecegi tizere cografi kabuller Kur'an ve hadisle sekillenir, cografi olaylar dini
dayanak getirilerek agiklanmaya baslar.

Miisliiman, Miisliimanin kardegidir diisturu ile hareket eden cografyacilarin bu
dénemde Islam topraklarma daha &zenle baktiklari, bu ilginin cografyada olumlu
neticeler dogurdugu bir gergektir. Zira daha 6nce az taninan hatta bahsi gecmeyen bazi
bolgeler {izerinde daha cok durulmaya baglanmistir. Ornegin Istahri eserinde Haremeyn
bolgesine ait ayrintt vermis, Diyar-t Arap bolgesi olarak isimlendirdigi Arap
Yarimadasiin merkezini Hicaz olarak belirlemistir. Hicaz’in sinirlarin1t Mekke, Medine,
Tehame ve Yemen olarak tasvir etmis, Hicaz'1 Bahreyn, Irak ¢olleri ve Sam ¢ollerine bagl
bir cografya olarak sifatlandirmistir. O eserinde Arap fiilkeleri bahsine Mekke ile
baslamig, ardindan Medine'nin yerytizii sekillerini detaylandirmis, Yemame ve
Bahreyn’i ayrintilariyla anlatmistir.”

Miisliiman cografyacilarin Islam topraklarma yonelik ilgi ve alakalar1 geliserek
devam etmistir.® Muhammet bin Necip Bekran (605/1208) Mekke’yi merkeze alan ekol
temsilcilerinden biri olarak, daha ge¢ donem cografyacilar1 Zekeriya bin Muhammet
Kazvini (682/1283) ve Hafiz Ebr(i (833/1430) gibi eserlerine kible tayini ile baslamais,
Mekke'nin diinyanin merkezi olusunu vurgulamigtir. Bu yeni ekol o kadar etkin
olmustur ki Avrupali cografyacilar eserlerinde Miisliimanlarin merkeze Mekke'yi aldig:

* Hiiseyin Sekui, Cografya-yi Karbord-i ve Mektebhay-i Cografyayi, ¢cap-i pencom, (Meshet: Beh Nesr, Astan-i
Kuds-i Razevi, 1385), 28.

5 Ibnu’l Belhi, Farsndme, Trc. Mansur Restgar Fesai, (Siraz: Bunyad-i Fars $Sinasi, 1374), 143; ibnu’l Belhi,
Parsndme, Tsh. Gay Lestrenc- Raynol Alen Nikolsan, (Tahran: Dunya-yi Kitab, 1363),87.

¢ Ebu Ishak Istahri, Memalik ve Mesdlik. trc: Muhammed bin Esad bin Abdullah Tuster, irej Efsar (Tahran:
Mavgufat-i Mahmud Efsar, 1373), 16.

7 istahri, Memalik ve Mesdlik, 19-22.

8 {bnu’l Belhi, Farsname, 16.
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cizimleri taklit ederek kendi kutsal sehirleri olan Kudiis'ii merkeze alan yeni haritalar
¢izmiglerdir.’

Islam’in ilk emirlerinden biri olan namaz icin temizlik ve abdest zorunlulugu
Miisliimanlarin bulunulduklar1 ve seyahat edecekleri yerlerde icilebilir ve kullanilabilir
su kaynaklarma daha ¢ok muhtag etmis, cografyacilarin sular konusunu
detaylandirmaya mecbur birakmustir. Sular ve temini konusu her ne kadar tarih,
miihendislik, mimarlik ve matematik ilminin konusu olsa da cografyacilar eserlerinde
bu konuya egilmiglerdir. Bu dénemden sonra denizler, nehirler, goller gibi sular
hakkinda genel bilgi verilen cografyacilar yerine yerkiirenin mesk(in mekanlarinda
kullanulabilir tiim sular1 aciklayan bilginler ortaya ¢ikmistir. Bu donemde yazilan
cografya eserlerin tamamina yakininda goriilebilecegi tizere kuyular, cesmeler, biiyiik
su havuzlari, birkeler, kanaat denilen su kanallar1 hakkinda agiklamalar yapilmus,
eserlerde yeralti sularinin tespiti ve bu sulardan istifade yontemleri, sularin korunmasi
gibi ayrintilar tizerinde durulmustur. Sehriler anlatilirken her birindeki su kaynaklar: ve
kullanim sekilleri hakkinda bilgi verilmistir. Ote yandan ilk dénem cografyacilari
ozellikle hac yollar1 tizerindeki su kaynaklariyla alakali olarak giincel bilgi vermeye
gayret gostermiglerdir.

Hac ibadetinin Miisliiman cografyacilar1 gelistiren en onemli etken oldugu
tartistlmazdir. Zira Miisliimanlarin bulunduklar: uzak diyarlardan kutsal topraklara
gelmeleri tamamen cografya bilgilerine bagh olmus, bu bilgi ise cografyacilarin engin
bilgi ve tecriibe kazanmalariin 6niinti agmistir. Nitekim ilk donem yazilan cografya
eserlerinin tamamina yakininda Haremeyn’e giden asli ve tali yollar kaydedilmis, Ibn
Hurdadbeh’in Mesilik ve Memailik adl1 eseri bu konuda 6ncti olmustur. O eserinde bizzat
gordiigii iilkelerdeki yol bilgilerini detayli bir sekilde aktarmig, menzil adlarin vererek
iki menzil/durak arasindaki mesafeyi fersahla 6lgmiistiir.!° Ibn Riiste'nin Aglak’un Nefise
adli eseri ise yollar kitabi olarak iinlenmis, bu konuda yazilan en ayrintili eser iinvanlini
almigtir. !

Islam’in orug emri ay hareketlerine baglh olarak, aymn goriilme ve kaybolma durumu
ile cografyacilarin ilgi alanina girmis, ilk déonemde sikca rastlandig {izere hem astronom
hem de cografya alimi olan bilginler eserlerinde saat, giin, ay ve yil hesaplamalarina
gitmiglerdir. Bu ¢aba ilk olarak Pehlevice yazilan Ayinndme ve Zic-i $ih tlirtindeki
eserlerin Arapcaya terclimesinde goriilmiistiir.'>? Halife Manstr zamaninda
Harizm1 (232-847) tarafindan terciime edilen ve Zic-i-Hidrezmi olarak anilan eser burada
anilmasi gereken Onemli bir kaynaktir. Birini'nin (453/1061) Kanun-i Mesudi adh

° Fuad Sezgin, Mukhtarat-i min el cografiyye riyaziyye el kartografiyye ind el Arab vel Muslimin ve istimraruha fil
garb, (Frankfurt: 1421) 29. Abdulhamid Neynuri, Sehm-i Erzesemnd-i Iran der Ferheng-i Cihan (Tahran,
Enciimen-i Asar Ve Mefahir-i Ferhengi, 1377), 377.

107 Fersah yaklagik 5.5 km.

11 {bn Riiste, Aglak’un Nefise, trc: Hiiseyin Garaganlu (Tahran, Emir Kebir, 1380) , 19.
12 Neynuri, Sehm-i Erzesemnd-i Iran, 2-133.
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muhtesem eseri ise bu alanda ¢igir agmistir.”® Onun disinda bir¢ok alim de eserlerinde
bu hesaplamalardan bahsetmis, kitaplarinda Miisliimanlar i¢in bilinmesi gereken pratik
bilgiler vermislerdir. Iyi bir cografyaci ve ayn1 zamanda astronom olan Ibn Riiste bu
konuda 6nemli bir isim olmus, yazmis oldugu Aglak’un Nefise adl1 eserin girisinde ilk
olarak yer kiire hakkinda kendi dénemine kadar gelen rivayetleri degerlendirmis, ayin
konumlandirilmasi, gokytizii ve yildizlar {izerinde durmus, konuya dair pratik bilgiler
vermigtir.'

Mukaddes sehirlerine dair eser yazma istegi ve cabasi da siiphesiz bolgesel
cografyanin ilerlemesine katki saglamistir. Fezdil denilen tiirde Mekke, Medine ve
Kudiis sehirlerinin tarih ve cografyasi da islenmis, bu konuda ilk Mekke'nin faziletine
dair yazilan Ezraki'nin (244/858) Abbir-i Mekke adli kitabi olmustur. Muhammed
Cendinin (308/920) Feza ilii’l-Medine adli eseri ve Ebii'l Ferec Ibnu’l Cevzinin
(597/1201) Kudiis'iin fazileti hakkinda yazdig1 Feza 'ilii’l-Kudiis adl1 eserler de yine buna
ornektir.’> Bu ii¢ mukaddes sehir disinda bazi sehirlerin Kur’an ve hadislerde anilmasi,
ashap ve tabiinin sozlerinde ge¢mesi diger sehirler hakkinda da bir literatiir olusmasini
saglamis, Dimegk, Bagdat ve Kahire basta olmak tizere Necef, Basra, Belh, Endiiliis ve
Yemen gibi kentlerin cografyasi incelenmistir. Ote yandan sahabe ve mukaddes
sahsiyetlerin gémiilii oldugu Iskenderiye, Kerbela, Kiife, Kazimeyn, Dimyat, Abadan,
Cidde, Askalan, Nusaybin gibi bazi kasaba ve koylere dair cografi bilgiler buraya
yapilan yolculuklar esnasinda anlatilmis, Ziyarat tiirii denilen miistakil eserlerde
aciklanmisgtir.

[k donem cografyasini gelistiren ve alana katki sunan eserler arasina Islam’1 teblig
icin gonderilen miibelli§, mutasavvif ve alimlere ait olan seyahatnameler, devlet
tarafindan gonderilen sefir ve elgilerin yazdig1 raporlar, hadis toplamak icin diinyay1
gezen muhaddislerin hatiratlari, denizcilere ait eserler de girmektedir. Nitekim ilim
tahsil etmek icin diinyay1 dolasan Ahmed b. Fadlan'in (310/922) yazmis oldugu Risale
adli seyahatname bir cografya kaynagidir. Fatimiler dsneminde yasayan ve bir Ismaili
daisi olan Nasir-1 Hiisrev'in (465/1073) Sefernime adl1 eseri ve Cin heyetine eslik ederek
diinyayr gezen Ebu Diilef'in’in (390/100) Risdle-i Evvel ve Risdle-i Sdni adli eserleri
cografyanin vazgecilmez kaynaklar: arasindadir.'

Burada ilk dénem yazilan cografya eserlerine cesitlilik kazandiran acayipnime olarak
isimlendirilen kiilliyattan da bahsetmek gerekir. Bazi cografi olaylar1 Allah'mn
yerytiziindeki mucizeleri olarak yorumlayan ya da biiyiik zatlarin kerametleri olarak
kabul eden alimlerin yazdig1 bu ilging eserler Miisliimanlarinin yasadig: tilkelerdeki
garip seyleri konu edinir. Bu yonleri ile acayipnimeler cografyay1 farkli yonlerden

13 Ebu Reyhan Muhammed Bir(ini, Kitab-i Kanun-i Mesudi. (Haydarabad Dekken: Matbaay-i Meclis-i
Dairet'ul Muarif-i Osmaniyye, 1373/1945).

14 [bn Riiste, Aglak ‘un Nefise, 17-27.

15 Yasar Kandemir, “’Fezail'. Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayinlar1,1998), 12/ 529-
531.

16 Nasir Hiisrev Kubadiyani Mervezi, Sefernane. Tsh.Muhammed Debir Siyagi (Tahran: Intisarat-i Zuvvar,
1369) ; Wlademir Minorski, Sefernamey-i Ebu Dulef der Iran, trc. Seyyid Ebul Fazl Tabatabai, (Tahran: intsarat-
i Ferheng-i fran Zemin, 1342).
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gelistirmis, ilging ve okunasi hale getirir. Ornegin Hamidullah Mustovfi Kazvini
(682/1283) Acdibii’l-Mahlitkat ve Gardibii’l-Mevcildit adl1 eserinde Hicaz’'daki olaganiistii
yer ve olaylardan bahsederken Uhut Dagi'nin mucizevi yonlerini ele alir. Ayni1 zamanda
hacilar ic¢in suyu kesilmeyen kuyular1 siralar’” Muhammed Hemedani de Acayipnime
adli eserinde Hicaz’a giden yollarda sahit oldugu ilging olaylar1 kaydeder.!® Bu ¢alisma
Islam diniyle gelen yeni degerlerin ilk dénem cografya eserlerine olumlu etkisini tartigir.
Miisliiman cografyacilar1 gelistirdigi alanlara deginir. Bu bariz etkiyi; Mekke'nin
diinyanin merkezi olarak goriilme meselesi, kible tayini meselesi, su kaynaklarina dair
ayrintili yazim meselesi, Islami vergi sistemi igin ihtiyag duyulan mesaha bilgileri
meselesi ve hac yollarini belirleme meselesi basliklariyla ele alir.

Mekke’nin Diinyanin Merkezi Olarak Goriilme Meselesi

[k dénem cografyacilar1 Mekke'yi diinyanin merkezi olarak gdrmiiglerdir. Me'mun
doneminin meshur cografyacisi Muhammed b. Musa Harezmi (232/847) Mekke'yi
diinyanin merkezi olarak kabul etmis, ¢izdigi bircok harita ve yol tespitleriyle adindan
bahsettirmistir. O, eseri olan Kitab-i Suret’ul Arz’'da kita ve tlkeleri “tal” ve “arz”, yani
enlem ve boylama gore belirlemis, bu belirlemede Kabe'yi esas tutmustur. Eserinde
Bilad'iil Arabiyye el-Amire adiyla andig1 Arap Yarimadasinin koordinatlarini1 502-1553
seklinde vermistir. Mekke’yi 74-101, Medine’yi ise 76-103 kodlamas: ile kaydetmistir.!

Ebu Ibrahim Istahri de iilkeleri Harameyn’e gére konumlandirmis, Mesalik ve Memalik
adli eserinde Mekke'yi diinyamin merkezi olarak kabul etmistir. Tbn Riiste Aglak’un
Nefise adli eserinde ilk konu olarak Kabe ve Mekke’yi ele almis, sehrin cografi
koordinatlarin1 vermis ardindan da Medine’den bahsetmistir.20 Kazvini eseri olan
Nuzhet'iil-Kuliib’un ti¢lincii boliimiin ilk kismin1 Haremeyn zikrine ayirmusg, ayrica bu
ilk boliimde Kudiis'teki tiglincii kutsal mabet olan Mescid-i Aksa hakkinda bilgi
vermistir.?! Muhammet bin Necip Bekran (605/1208) Farsca olarak yazdig1 Farsndme adli
eserde diinyay1 Mekke’ye gore konumlandirmis, eserinde Der ifade-i sekl-i dlem bashg: ile
yerkiireyi Mekke hattina gore konumlandirmistir.2 Hafiz Ebrti (833/1430) eserinde Arap
memleketlerine Mekke sehrinden baglamis, Medine basta olmak tizere Taif, Yemen gibi
Arap yarimmadasmin diger biiyiik sehirlerini Diyar-1 Arap’in Mesafe ve Merhaleleri Zikri
bashgiyla islemistir.?

17 Zekeyriyya bin Mahmut Kazvini, Acayib'ul Mahlitkat ve Garayib’ul Mevcudat, Thk: Muhammed bin Yusuf
Gazi, (Kahire: Mektebetu Sekafe’tud- Diniyye, 2006), 87.

18 Muhammed Ibn Muhammed Hemedani/Ahmed Tusi, Acayipnime, Bazhaniy-i Mutun, tsh: Cafer Muderris
Sadigi, (Tahran: Negr-i Merkez, 1375), 66, 145-181.

19 Ebu Cafer Muhammed bin Musa el Harezmi, Kitab-i Suret’ul Arz min el Mudun vel Cibal vel Bahhar vel Cezair
vel Enhar, Istahracuhu: Ebu Cafer Muhammed bin Musa el Harezmi min kitab-i cografya ellezi ellefehu Batlamyus el
Galuziyyi, tsh. Hans Fun Mujik (Viyana: Holzhuzum Matbaasi, 1926), 74, 102.

20 {bn Riiste, Aglakun Nefise, 38, 70.

2 Hamidullah Mustofvi Kazvini, Nuzhet'ul Kulub. Tsh: Muhamemd Debir Siyagi, (Tahran, Hadis-i Emruz,
1381), 38-55.

2 Muhammed Necib Bekran, Farsnime, tsh: Muhammed Emin Riyahi, (Tahran: Kitabhaney-i Ibn Sina, 1343),
12.

2 Sihhabeddin Abdullah Hafi/Hafiz Ebru, Cografyay-i Hafiz-i Ebru, Tsh: Sadik Seccadi, (Tahran: Miras-i
Mektub,1375), 1, 199, 231.
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Ote yandan ilk dénem cografyacilari metodolojilerinin yansimast olarak diinyay1 yedi
iklime ayirmus, bu ayrimda kutsal topraklarin iginde bulundugu Arap yarimadasini ikinci
iklimde konumlandirmiglardir. Buna gore Harezmi, Kitabu Suret’ul Arz adli eserinde
Arap yarimadasini ikinci iklimde gostermis, Ebu Zeyd Belhi (322/934) eserinde Mekke
ve Hicaz"1 ikinci iklimde gostermistir.?* Hemedani Acayibndme adl1 eserinde Mekke’ye
ikinci iklimde yer vermistir.?> 13. Asir cografyacis1 Zekeriya bin Muhammed Kazvini
(682/1283) de Acdibii’l-Mahlikit ve diger eseri olan Asdru’l-Bilid’da aym bilgiyi
paylagmiglardar.2

Kible Tayini Meselesi

[slam’in temel ibadeti olan namazda istikbal-i kible sart;, Kéabe’den uzaktaki
Miisliimanlar: yon bilmeye mecbur etmis, her Miisliiman yildizlarin yoniinden yola
cikarak, giines ve ay1 takip ederek ya da pusuladan yardim alarak yoniinii bulmustur.
Kiblenin bulma zamanla birtakim zorluklar1 da beraberinde getirmis, hatta fakih
alimleri 45 dereceye kadar olan yanlisliklar ve sapmalar1 hos gormtislerdir.?” Literatiirde
kible tayini ile ilgili ilk bilgiler astronomi kitaplarinda degil sanilanin aksine cografya
eserlerinde goriilmiistiir.® Miisliiman cografyacilar vakit kaybetmeden bu soruna
yonelerek eserlerine kible tayini ile baglamislardir.?” Bunlar arasinda Kaniln-i Mes‘udi ve
Tahdidii Nihdydti'l-Emédkin adli eserleriyle bilinen meshur cografya alimi Biruni
(453/1061) bas1 cekmistir. Bilgin eserlerinde yeryiiziiniin enlem ve boylamlar1 {izerinde
dururken kible tayini konusunu ele almigtir.®

Muhammed b. Miisa Harezmi (232/847) Kitab-i Suret'ul Arz adli eserinin sonunda
Yiften-i Cihet-i Kible basglig ile kibleyi bilme zorunlulugundan bahsetmis, Bakara suresi
150. Ayetten yola ¢ikarak Miisliimanlarin her nereye gitseler ytizlerini Mescid-i Haram’a
donmeleri gerektigini dile getirmistir. Bilgin Kabe’den uzak olan herkesin ona farkh
noktalardan donecegini ifade etmis, yalnizca kibleyi temel alarak verilen koordinatlarin
dogru olacagmni soylemis ve bunu pratik bir sekilde eserinde uygulamalarla
gostermistir. Ona gore glines Mekke ufuklarindan gegmektedir. Dolayisiyla her kim giin
ortasinda yiiziinii giinese gevirirse tam olarak kibleye donmiis sayilir.’! Bilgin 6rnek
olmas1 agisindan bagkent Gazne'yi temel alarak buradan 22. enlemde gosterdigi

24 bnu’l Belhi, Farsndme, 49.

%5 Hemedani/Ahmed Tusi, Acayibnime, 63.

2 Kazvini, Asar'ul bilad, 12; imam Alim Zekeriya bin Mahmut Kazvini, Acayib’ul Mahlitkat ve Garayib’ul
Mevcudat, Thk: Muhammed bin Yusuf Gazi, (Kahire, Mektebet us- Segafet'ud-Diniyye, 2006), 145.

7 Hasan Riza Refii, Naks-i Cografyadana-i Muelmani Irani der Tovsiey-i [lm-i Cografya. (Tahran: Pejuheshay-i
Cografyay-i Somarey-i 59, bahar 1386, 95-114

28 Ahmet Ozel, “Kible”. Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayinlari, 2022), 25/368-
369.

2 Muhammed Ali Celunger, Kitabsinasi-yi Tovsify-i Cografyay-i Tarihi (Isfahan: Intisarat-i Saziman-i Ferheng-
i Tefrihiy-i Sehrdariy-i Isfahan, 1385), 11.

%0 A.g.e 74,102.

1 A.ge 102, 128.
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Mekke’ye olan koordinatlar1 vermistir.3? Ayrica Mekke ile Nisabur arasindaki enlem ve
boylam farkini da eserinde hesaplamistir.®®

Ote yandan Harezmi Kitab-i Suret'ul Arz adli bu eserinde ilging bir tarihi noktaya
deginmis, burada fetihlerinden sonra Miisliimanlarin kible yoniinii bulmak igin ¢ektigi
sikintilardan ve kibleyi bulmak icin gosterdikleri bireysel gayret ve cabalardan
bahsetmistir. Bu sikintiy1 gidermek adina Harezmi eserinde Arap yarimadasindaki tiim
sehirleri Mekke yani Kible yoniinde numaralandirmis ve her biri ile ilgili ayr1 ayr1
hesaplamalar yapmistir.3*

Harezmi disinda ilk dénem Iranli cografyacilarinda ve ayni zamanda Cibal bélgesi
posta igleri vezir ve miistevlilerinden olan Ibn Hurdazbih (300/912) de eserine ilk olarak
kible yoniinii aciklamustir. Bilgin Kibley-i Merdom-i Her Serzemin baghg: altinda diger
tilkelerden Kabe'yi esas alan yon belirlemelerinde bulunmustur.® Ibn Havkal (367/977)
Kitab-i Suret’'ul Arz adli eserinde Arap Diyar: boliimiinde kible belirlemesine dair bilgi
vermis, Mekke'nin enlem ve boylamimni vermis, eserinde 35. maddede Mekke ve
Medine'nin Islam iilkelerine olan uzakliklarini kaydetmistir. Muhtelif noktalardan da
kible tayini 6rnekleri veren cografyaci her tilkenin kendi konumunu Kébe binasinin dort
duvarma gore konumlandirmast gerektigine dair ilging bir detay paylagmistir. Ote
yandan Yakubi (292/905) de Buldan adl1 eserinin ikinci boliimiinde Bahs-i Kible baghg: ile
bu konuyu ele almistir.3”

Kible tayini ile ilgili bilgilendirme ileriki donemlerde de devam etmistir.3
Muhammed bin Necip Bekran (605/1208) eseri olan Cihanndme’sinde Der Faidey-i Sekl-i
Alem baghg: altinda yer kiiredeki herhangi bir noktanin koordinatlarinin Mekke'ye
nispetle degerlendirilmesi gerektigi tizerinde durmustur. Kazvini (682/1283) de eseri
olan Nushat’iil- Kuliib"un birinci boliimiiniin birinci kisminda Haremeyn ve Cihet-i Kibley-
i Bilad-i [ranzemin bagligy ile Iran topraklarinin kibleye gére konumlandirmigtir.®

Su kaynaklarina Dair Ayrintili Yazim Meselesi

Sular konusu cografya ilminin temel meselelerinden biri olmustur. Islami kiiltiirde
en mukaddes su zemzem suyu olarak kabul edilmistir. Miisliiman cografyacilarin piri
sayilan Ibn Riiste (300/913) eserinin ikinci konusunu Zemzem suyu ve kuyusuna

32 A.g.e, 236.

BA.g.e 228.

3 A.g.e 236.

35 {bn Hordadbeh, Mesdlik ve Memilik, thk: Said Hakrengi, (Tahran: Muessesey-i Tahkikat-i Miras-i Milel,
1371), 39.

% Ebi Kasim bin Nusaybi Ibn Havkal, Kitab-i Suret’ul Arz, (Beyrut: Mensurat-i Dar’ul Mekteb’ul Hayat,1996),
27.

3 Ahmed bin Ebi Vazih Yakubi, Buldan, trc: Muhammed Ibrahim Ayeti, (Intig,art—i flm-i ve Ferheng, 1381),
14.

38 Javiye Planhol, Mebani-yi cografya-yi tarih-i Islam, trc. Abdullah Nasiri (Tahran: Pejuheskede-yi Tarih-i
Islam, 1390), 201.

39 Necib Bekran, Cihanndme, 38.
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ayirmustir. Zemzem suyunu biitiin sularin sahi olarak kabul etmistir.® Yine Kazvini'nin
(682/1283) yazmis oldugu Acayipniame adli sular, nehirler, kuyular ve ¢esmelerle alakal:
olagandisi hadiselerden bahsedilirken Zemzem kuyusunun mucizevi o0zelligi
agiklanmistir.#! Islami gelenekte hacilarin her yil Kabe'yi tavaf etmesi gibi yeryiizii
sularmin da bir kere Zemzem kuyusunu ziyaret ettigine inanilmustir.

Ote yandan igilebilir ve kullanilabilir su kaynaklar dinin temizlik ve abdest yénii ile
Miisliimanlar: ilgilendirmistir. Bu ilgi cografyacilar1 eserlerinde okyanuslar, denizler,
goller ve nehirlerden sonra daha kiigiik su kaynaklar: bilgisi aktarmaya itmis,
cografyacilar bu genel konulara ek olarak eserlerinde yerkiirenin meskiin yerlerindeki
irmak, cay, su birikintileri, gesmeler, kuyular, biiyiik su havuzlari olarak bilinen birkeler,
yapma suyolu denilen kanaatlarla alakali ayrinti vermislerdir. Diger taraftan ozellikle
yolcu ve hacilar igin yollar tizerindeki su kaynaklarindan, kuyulardan, birke ve
cesmelerden uzun uzun bahsedilmis, su kaynaklar ile ilgili giincel bilgi verilmeye
calisilmistir.

Sular konusu ayni zamanda tarih, miithendislik, mimarlik ve matematik ilminin de
konusu olmus* konuya dair miistakil eserler cografya ilminin bir pargasi olarak
goriilmiistiir. Bu miistakil eserler arasinda ilki Muhammet bin Ziyad el A’rabi'nin
yazmig oldugu Kuyular Kitab: seklinde terciime edilen Kitab'ul Bi'r’dir. Bu eser yeralti
sularina dair en orijinal eserlerden biri olarak kabul edilmisgtir.* Iranli matematik¢i ve
mithendis olan Muhammed Kereci (420/1026) tarafindan yazilan Kitabu'l Enbat el Miyah
el Hafiyye adl1 eser ise ilk defa su kanal yapim ve yonteminden bahsetmistir. Kereci'nin
Arapca yazdigi bu eser 6nemine binaen Risale-i Der Fenn-i Istihrac-i Abhay-i Zir-i Sathi
adiyla Farsca "ya ¢evrilmigtir.*

Tanmmis bir miineccim ve miithendis olan Ebu Vefa Buzcani (388/998) Kitab fi ma
Yehtac ileyhi Sani” min A’mal’il-Hendese adl1 eserinde suyollar1 ve su ¢ikarimu ile ilgili bilgi
vermistir.#s Daha ge¢ donemlerde ise daglar, diizliikler ve sularla alakali olarak Omer
Zemahseri (538/1144)’ye ait olan Kitdbii’l-Cibil ve’l-Emkine ve’l-Miydh adl1 eser kaleme
alinmistir. Nasr bin Abdurrahman Iskenderi’nin (562/1166) kuyu adlariyla alakali olarak
yazdig1 Fi Ma’htelefe ve Telefe fi Esmd’il-Bika adl1 eseri de burada zikredilmesi gereken
diger bir kaynaktir.#

Yukarda belirtilen ve dogrudan sularla alakal1 eserler yaninda cografyacilarin kendi
kitaplarinda yer verdigi sular boliimleri de gz doldurmaktadir. Harezm1'nin (232/847)

40 Aglak’un Nefise, 52-70.

4 Zekeriyya b. Muhammed Kazvini, Acayibndme, 56, 58, 358.

42 Muhammed Emin Arifzade, Mebani-yi naksehani, vijegi-yi kargozaran-i hac ve ziyaret (Kum, Nesr-i Mesar,
1388), 9.

4 Ebi Abdullah Muhammet bin Ziyad el A’rabi, Kitab'ul Bi’r, (Kahire: el Mektebetii'l Arabiyye, 1970), 19.

4 Ebu Bekir Mahammet bin el Hasan el Hasib el Kerhi/Kereci, Kitabu'l Enbat el Miyah el Hafiyye. (Dekken
Haydarabad: Dairet'ul Mearifi Osmaniyye, 1359), 12-16.; Gulam Hiiseyin Rahimi, Terazuhay-i Kereci, Risale-
i Der Fenn-i Istihrac-i Abhay-i Zir-i Sathi, (Tahran: Saziman-1 Esnad-i Kitaphaney-i Milli, 1389), 11.

4 gnati Yulyanovig Karckosfki, Tarih-i Nevestehay-i Cografya der Cihan-i Islami, trc: Ebul Gasim Payende,
(Tahran: flmi ve Ferhengi, 1379), 252-253.

4 Jgnati Yulyanovig Karckosfki, Tarih-i Nevestehay-i Cografya, 252-253.
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Kitdbii Stireti’l-Arz olarak bilinen eserinde denizler bahsinden sonra el Uuyun ve’l- Enhar
elleti ala Kurat'il-Arz'il Mamure baglikli kistmda yedi iklim bolgesinde var olan tiim nehir,
cesme, goze ve kuyulardan bahsedilmis, bazilarinin cografi koordinatlar: verilmistir.#
Ote yandan 372/982 yilinda yazildig1 tahmin edilen ve miiellifi mechul olan Hududu'l-
Alem adli eserin ikinci boliimden yedinci boliime kadar olan kisimlar denizler, nehirler,
kuyular ve cesmelere aittir. Yine BirGni'nin (453/1061) Tahdidii Nihdyati'l-Emdkin li-
Tashihi Mesafdti’l-Mesdkin adl1 eserinde yeralt1 sular ile ilgili bilgi verilmis, derin kuyu
agma yontemlerindeki teknik noktalara deginilmistir. Bu eserde kuyu agma ve suyolu
yapmanin oneminden bahsedilirken bu isin dini temelleri konu edilmis, birke yani
biiyiik su depolarinin korunmasina dair Islami referanslar tartisilmis, kuyularin temiz
tutulmasina dair bagliklar atilmigtir.# Ote yandan Ibnu’l Belhi'nin 510/1116 yilinda telif
ettigi ve bolgesel cografya ve topografya sahasindaki en énemli eserlerden biri sayilan
Farsndme’de su kaynaklarindan bahsedilmis, Irak’-1 Arap ve Irak-1 Acem bolgesindeki
suyollar1 siralanmistir.* Bunun disinda Necib Bekran'in (605/1208) Cihanndme adh
eserinde de denizler, goller, nehriler ve diger kiigiik su kaynaklarindan bahsedilmistir.>
Hamdullah Miistovfi'nin (740/1340) Niizhetii’l-Kuliib adli eserinin ikinci bolimiiniin
yirminci babinda nehirler ve gozeler konusu igslenmis, bunun dordiincti alt bashginda
cesmeler, kuyular, goller ve su birikintileri ve kanallar ayr1 bagliklarla ele alinmigtir.>!

Islami Vergi Sistemi I¢in Thtiyag¢ Duyulan Mesaha Bilgileri Meselesi

[slam’da topraktan alinan vergiler cografyacilarin belirledigi sirlar dahilinde
yapilmis, Emevi ve Abbasi hilafeti zamaninda yazilan tarih ve cografya eserlerinde
Islami vergi sistemi siklikla konu edilmistir. Sasani devlet sisteminde var olan mesafe
bilgileri ve zemin, yol ve iilke sinirlarma dair 8lgiim bilgiler Islam fetihlerinde sinirlari
belirlemis, bu bilgiler yeni yerlerden alinacak vergiler icin dayanak olmustur.52 Ozellikle
[ranli cografyacilar miras aldiklar1 bilgi ve birikimi divan ve berid gibi yeni kurulan
miiesseselerde bilirkisi olarak kullanmislardir. Boylece bir doniisiim yasanmis, bu
dontisiim cografyay: gelistirmistir. Bu donemde Fiitiih denilen ve fethedilen topraklar:
konu alan eserler yazilmis Belaziiri'nin Fiitihu’l-Buldan adl1 topografik eseri bu konuda
bas1 ¢ekmisgtir. %

Emevi ve Abbasi devlet adamlar1 arazi ya da bir bolgenin tabii kaynaklarinin
miilkiyet ve igsletme hakkindan alian vergi gelirleri olan harag ve ikt’a i¢in kesin bilgiye
ihtiya¢ duymustur. Bu amagla iktdi’l-viizerd adl1 bir divan kurulmus, bu divana bilgi akisi

47 Harezmi, Kitab-i Suret'ul Arz, 119-149

48 Ebu Reyhan Muhammed Ahmed Biruni Harezmi, Kitab'ut Tahdid ul Nihayet'ul Emakin Ii Tashih-i Mesafat'ul
Mesakin, tre: Ahmed Aram, (Tahran, intisarat-i Danisgah-i Tahran, 1352), 191.

1 Tbnu’l Belhi, Farsndme, 49.

50 Necib Bekran, Cihanndme, 17,31,45.

51 Hamdullah Mistevfi, Niizhetii’l-Kuliib, 122, 235.

52 Moris Lonbard, Cografyay-i Tarih-i Cihan-i Islam der Cahar Karn-i Nokhsot, trc. Abdullah Nasiri Tahiri
(Tahran: Pejuhesgede-yi Tarih-i Islam,1390), 87.

53 Makbul Ahmed-Frantes Tegner, Tarihgey-i Cografya der Temeddun-i Islami, trc. Muhammed Hasan Genci
(Tahran: Bunya-yi Dairet’ul Mearif-i islam, 1375), 8.
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cografyacilar tarafindan saglanmistir. Stiphesiz bu ihtiyag ilk dénem cografyacilarmin
omuzlarina yeni bir yiik getirmistir.

Ote yandan astronomi ve matematiksel cografyanin konusu olan ilm-i misiha, iilke ve
sehirlerin mesafe bilgilerini icermesi agisindan muhasebe ve divan katibi olan cografya
ve tarihgiler tarafindan kaleme alinmistir. Postacibasi oldugu bilinen Kudame b.
Ca’fer’in Kitabii’l-Hardc adli eseri tarih kaynagi olarak goriilse de cografyaya hizmet
etmistir. Zira bu kitap bir cografya eseri gibi posta/menzil merkezlerini tek tek siralamas,
ordulara rehberlik edecek yol bilgileri vermis, bazi sehirlerin cografi konumu saptamus,
menzillerin birbirlerine olan uzakliklarini 6lgmiistiir.>

bn Hordadbeh konuyla alakal olarak eserinin ikinci ve {igiincii bliimiinde Dicle ve
Firat'in suyu ile sulanan yerlerini anlatirken Irak’in maliyat/vergi hesaplamalarini
vermistir®® Yine Istahri Mesalik ve Memdlik adl1 eserinde Misir {ilkesinin yluzolgimiinii
vermis, Islam iilkelerinin smurlarmi ¢izmis, Horasan’m hududunu belirleyerek
buralardan alinan vergileri agiklamistir.> Cografyacilar iginde Biruni (440/1048) de eseri
olan Kitab’ut Tahdid’ul Nihayet'ul Emakin i Tashih Mesafat'ul Mesakin’de bu dakik
hesaplamalara katilmistir.” Necip Bekran ise eseri Cihanndme'nin besinci boliimde
Halife Me’'mun doénemi oOlglimlerinden bahsetmis, tiim biiyiik Islam sehirlerinin
birbirine olan uzakligini ferseng 6l¢ii birimi ile hesaplamistir. O, dort mamur iilke
seklinde ifade ettigi ana cografyalarin sinirlarini 3400 ferseng olarak belirtmis, her
fersengi 12 bin gez olarak hesaplamistir. Bu dért mamur yer hakkinda eserinde genis
bilgi aktarmistir.®® Necip Bekran iilke ve sehir dlciimlerinin zorlugundan bahsederken
neye kiyasla ol¢timlerin yapilmasi gerektigini aciklamis, bir model sunmus, bu modele
gore baz1 vilayetleri enlem ve boylam olarak 8lgmiistiir. Ornegin Arap yarimadasini
Umman Denizi'nden Kulzum Denizi'ne kadar 500 ferseng olarak ol¢gmiistiir. ¥ Dini
temelli bu Ol¢lim ve mesafe bilgileri goriildiigii {izere cografyay: ileri diizeyde
gelistirmistir.

Hac Yollarini Belirleme Meselesi

Hac ibadeti Mekke’ye uzak iklimlerden gelecek olan Miisliimanlar i¢in énem arz
etmis, eserlerinde kara yollarini tespit eden cografyacilar ayn1 zamanda haci rehber ve
adaylara da bilgi saglamistir. Ilk dénem yazilan cografya eserlerinin tamamina
yakininda tilkelerin yollarina dair bilgi verilmis, kullanilan asli ve tali rotalar bildirilmis,
kapali ve tehlikeli giizergahlar hakkinda okuyucu uyarilmistir. Bu bilgiler seyyah, sulfi,
devlet adam, elgi, tiiccar, haci rehberi kisaca yolu kullanan herkes i¢in 6nem arz etmistir.
Ote yandan bu eserler kendisinden sonra yazilacak hacname, menazilname, sefername
ve seyahatname tiirii hatirat eserlerine kaynak olmustur.

% Kudame b. Ca’fer, Kitdbii’l-Hardc, trc. Hiisaeyin Karacanlu, (Tahran: Nesr-i Elburz,1370),17-23.
55 {bn Hordadbeh, Mesdlik ve Memdlik, 15-21.

56 {stahri, Mesalik ve Memalik, 51, 89

57 Biruni, Kitab'ut Tahdid'ul Nihayet'ul Emakin, 192.

% Necip Bekran, Cihanndme, 13.

% Necip Bekran, Cihanndme, 13-16.
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Ik donem cografya eserlerinin bircogunda $am, Bagdat, Kufe, Kahire, Kudiis, Basra,
Umman ve San’a’dan kutsal topraklara ulasan yollar yani hac yollari ile ilgili detayl
bilgi verilmis, giizergahlarin bitis noktas: olan mikat simnirlar: tek tek kaydedilmistir.*
Ibn Hurdazbih, Yakubi, ibn Riiste, istahri ve Hemedani kullanilan yollar dair dogrudan
bilgi verirken Harezmi, Necib Bekran, ibnu’l Belhi, ibn Havkal, Ceyhani ve Kazvini gibi
cografyacilar da Mekke’ye ulasan rotalar hakkinda dolayli bahsetmistir.®!

Yukarida sayilan cografyacilar icinde Yakubi (292/905) eseri Kitibii’l-Buldan’da Arap
yarimadasina ulasan gilizergahlari anmistir. O yarimadanin tamamini gezmis, hacca
gittigi esnada gdrmedigi Islam cografyalari hakkinda hacilardan bilgi toplamis ve
eserinde bu bilgileri aktarmistir. 6 flhanli veziri Ibnu’l-Fakih Hemedani (289/902) ise
Mubhtasar-i Kitab-i el Kitab el Buldan adl eserlerinde hac yollarindan uzun uzun
bahsetmis, Kufe, Bagdat, Sam ve Misir'dan Haremeyn’e giden yollar hakkinda bilgi
vermigtir.®

Cografyacilar icinde hac yollarmin ilk belirleyen kisi Ibn Hurdazbih olmustur. Fakat
yollara dair en genis bilgiyi Ibn Riiste vermistir. Oyle ki; Ibn Riiste'nin Agaku n-Nefise
adli eserinde belirledigi rotalar1 takip eden bir kisinin Kabe'ye ulasamamasi
imkansizdir. Zira o eserinde yollar1 merhale, menzil, mesafe hesaplamalariyla verir.
Merhale 6lgiisii olarak hem zaman (giin, ay), hem de mekan (mil, fersah, menzil, berid)
bilgileri kullanir. Bu titizliginden otiirti eserine Yollar kitab: da denilmistir.**

Cografyacilarin rota bilgisinde yakaladiklar1 basar1 onlarin bu yollar1 bizzat gegerek
yazmis olabileceklerini diistindiirmektedir. Zira verdikleri mil ve fersah hesaplamalari,
menzil adlari, gece konaklama yerleri daha da 6nemlisi ana ve tali yollar hakkinda
nitelikli ve giincel bilgiler okuyucunun zihninde bu hissi uyandirir. Ornegin ibn
Hurdazbih’'nin Bagdat-Mekke rotasina dair menzil hesaplarinda mil 6lgiisii vermesi,
hacilarin konaklayacag1 yerlere dair dakik bilgiler aktarmasi onun Bagdat-Mekke
yoluyla hacca gitmis olabilecegine dair siiphe yaratir. Aymi cografyacinin Taif-Mekke,
Yemen-Mekke, Basra-Mekke, Yemame-Mekke, Umman-Mekke gibi rotalara dair sadece
menzil ismi vermesi ise bu siipheleri daha da kuvvetlendirir. Ibn Riiste eseri olan
Aglak’un Nefise’de 290/902 yilina kadar Hicaz’da mevcut olan yollar1 eksiksiz olarak
kaydetmis, ayni sekilde Istahri’de eserinde yollarla ilgili birinci agizdan bilgi vermistir.°s
Oysa bu iki cografyacinin hayat hikayesinde hacca gittiginden bahsedilmemektedir.
Bunun aksine Ibnu’l Belhi’'nin defalarca hacca giderek degisen yeni yol durumlarini
kayit altina aldig1 bilinmektedir.%

% Hac1 Atas, Hz. Peygamber’den Emevilerin Sonuna Kadar Hac Kafilelerinin Giizergahlari. Din ve Bilim,
Alparslan Universitesi Islami [limler Fakiiltesi. (Mus: 2021, 4/1, 29.

¢t ibn Hovkal, Kitab-i Suret’ul Arz, 28.

62 Yakubi, Buldan. 13, 39.

63Ebi Bekr Ahmed bin Muhammed Hemdani, Maruf be ibn Fakih, Muhtasar-i Kitab el Buldan. (Libnan:
Dar’ul ihya’u Turasil’ Arabi, 1408/1988), 31.

¢ Jbn Riiste, Aglak'un Nefise, 12.

¢ {bn Riiste, Aglak ‘un Nefise, 5.

¢ Tbnu’l Belhi, Farsndme, 37.
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Yukarida sayilan eserler yaninda Arap yarimadasi hakkinda en ayrintili eserlerden
biri olarak kabul edilen ve Ebu Muhammed Hasan bin Ahmed bin Davud el Hemdani
(334/946) tarafindan yazilan Kitab-i Sifatu Ceziret'ul Arab li Hemedani mukaddes
topraklara giden yollara dair bolgesel cografya alaninda énemli bir eserdir.&” Ote yandan
bu eserlerin tamami kara rotalarindan bahseder. Ne yazik ki deniz giizergahlarma
deginmez. Bu bosluk daha ilerke déonemlerde meshur denizci Seyh Ahmed bin Macid
(907/1501) tarafindan doldurulur. O eseri olan Kitab'ul Fevaid fi Usul’il [lm'il Bahr vel
Kavaid’de Mekke ve Medine limanlarmna ulagsan asli ve tali tiim deniz yollarmi
kaydeder.®

Sonug

Islam’in gelisi ile yasanan degisim ilk dénem Miisliiman cografyacilari derinden
etkilemis, bu etkilenis cografya ilmini miispet anlamda gelistirmistir. Miisliiman
cografyacilar ilk olarak, kutsal sehir Mekke'nin diinyanin merkezi olusuna dair yeni bir
tasavvur iiretme yoluna gitmistir. Fetihler ¢aginda yaygin olan Bagdat'in diinyanin
merkezi olusu kabulii kisa zamanda bir kenara birakilarak yeni bir ekol
olusturulmustur. Mekke’yi merkeze alan ve Belh ekolii olarak bilinen bu ekol, dini
kabullerin sonucu olarak cografyaya yeni bir soluk getirmistir. Belhi'nin 6énderliginde
baglayan bu diisiince hizla yayilmis, Belhi'nin ¢izdigi yuvarlak diinya haritasinda
Mekke merkez olarak gdsterilmistir. Bu ekoliin devam ettirticisi olan Ebu Ibrahim Istahri
de eserine ilk olarak Haremeyn'in kutsiyetini dile getirerek baglamistir. Islam’da temel
ibadet olan namazda kibleye donme sarti, Haremeyn’den uzakta yasayan yeni
Miisliimanlarin yon bilmelerini gerektirmis, [bn Hurdadbeh, Necip Bekran, Zekeriyya
Kazvini ve Hafiz Ebr(i gibi cografyacilar eserlerinde kible yoniiniin tespiti ile ilgili
bilgiler vermislerdir. Ibadetler icin gerekli olan temizlik sarti cografyanin bir konusu
olan sular bahsinin genislemesine sebep olmus, yedi iklimdeki denizler, nehirler, goller
gibi genel konulara ek olarak kuyular, ¢esmeler, birke denilen su depolar1 ve kanaat
denilen yapma su kanallarmna ait ayrinti verilmeye baslanmistir. Ote yandan yeni
fethedilen topraklarin tespiti ve harag, ikt'a gibi vergi tahsili cografi dl¢iimleri igeren
mesaha ilmini 6nemli kilmis, daha sonralar: gelisecek olan hitat tiirii cografya yazimina
zemin hazirlamigtir. Hac ibadeti Mekke’ye uzak iklimlerden gelecekler igin yollarin
tespiti agisindan hayati bir konuya dontismiis, yollar konusu Miisliiman cografyacilarin
omuzlarina yeni bir yiik yiiklemistir. Nitekim erken dénem yazilan cografya eserlerinin
tamamina yakini1 Harameyn’e ulasan yollar hakkinda bilgi vermis, Ibn Hurdadbeh, ibn
Riiste, Istahri, ibnu’l-Fakih Hemedani, Yakubi, Ahmed Ceyhani gibi cografyacilar
eserlerinde Bagdat, Sam, Kufe ve Misir’dan Haremeyn’e ulasan yollar: siralamislardir.
[slam’1 teblig icin génderilen din adamlarinin yazdig1 seyahatnameler, tiiccar ve elgilerin
yazdig1 rapor ve hatiratlar, Islam’in mukaddes sehirleri olan Mekke, Medine ve Kudiis
gibi kentlere dair yazilan fezail eserleri cografya ilmine kaynak olmustur. Miisliiman
cografyacilarin gosterdigi ¢aba bu ilmi giine kadar ulasamadig1 bir noktaya tagimistir.

¢ Ebu Muhammed Hasan bin Ahmed bin Davud el Hemdani, Kitab-i Sifatu Ceziret'ul Arab li Hemdani. tsh:
Muhammed bin Abdullah bin Belihed en Necdi, (Basra: Matbaay-i Saadet, 1953).

% Sihabeddin Ahmed bin Macid, Fevaid fi Usul-i [lm’ul Bahr ve’l kavaid ve'l Eraciz ve'l Kasaid, Tsh: Gabriel
Ferrand, ( Paris: Kitabhaney —i Sargsinasi Polgerdner, 1921-1923), 354,377, 417,429.456-471.
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Cografya yazicilar1 diginda her Miisliimanin dogrudan ilgi alanma girmis, belirli bir
diizeyde bilmesi gereken bir ilme déniismiistiir. Daha &nce ele alinmayan bu konu Islam
dininin ilk donem cografya eserleri ve yazicilari tizerindeki olumlu etkisini
kanitlamigtir.
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NUR HADISININ METIN VE SENET YONUNDEN
TENKIDI

Hasan SELAM

Sirnak Universitesi

Giris

Islam diisiince tarihinde Hz. Peygamber’in (sas) “nurdan yaratildig1” meselesi hem
Sii hadis literatiiriinde hem de kelami—felsefi ve tasavvufi geleneklerde derin yankilar
uyandirmistir. Bu anlayis, genel olarak “Nir-i Muhammedi” veya daha sistematik bir
ifade ile “Hakikat-i Muhammediyye” doktrini olarak zikredilir. Rivayetlerde bu nurun
yaratilisin baglangici, biitiin varliklarin kaynagi ve ilahi bilginin araci oldugu ifade
edilir. 56z konusu 6greti, 6zellikle erken donem Sii hadis kiilliyatinda giiglii bir sekilde
vurgulanmistir. Bu rivayetlerde Hz. Peygamber (sas) ve Ehl-i Beyti, Allah’m ilk yarattig1
“nirl varliklar” olarak tasvir edilir; dolayisiyla ontolojik olarak yaratilmis alemin en
ylice ve asil cevherini teskil ederler.!

Calismamiz, erken Sii kaynaklarda yer alan bu rivayetlerin metin, anlam ve islev
yonlerinden analizini hedeflemektedir. Inceleme, ii¢ ana kaynaga dayanmaktadir:
Kiileyni'nin el-Kdfi, Saffar el-Kummi'nin Basd irii’d-Derecit ve el-Meclisi'nin Bihdru'l-
Envir ile Mirdtu’l-'ukiil, adli eserleri. Bu {i¢ $ii hadis alimi ve eserleri, $ii rivayet tarihinin
ti¢ ayr1 donemini temsil ederler: Derleme, tasnif ve tefsir- serh sathalar:.

Bu rivayetlerin yalnizca metafizik bir inang ifadesi degil, ayn1 zamanda imamet
doktrininin kozmolojik temellendirilmesi oldugunu gostermektir. Ayrica bu diisiince,
Islam felsefesi (Ibn-i Sina, Suhreverdi) ve tasavvuf (Ibn-i Arabi, Hallac-1 Manstir vb.)
icerisindeki yankilarma isaret etmektedir.

Bu rivayetlerin ashinin $ia hadis kitaplarina dayandigina inandigimiz igin, énce $ia
hadis kitaplarinda Nur-i Muhammed ile ilgili rivayetleri serdetmeye calisacagiz. Ayrica
bu rivayetlerin sihhati ile ilgili Sia hadis alimlerinin goriislerine kisaca deginecegiz.
Daha sonra Ehl-i Stinnet alimlerinden Abdurrazzak es-San’ani’nin Musannef inde tahrig
ettigi iddia edilen Cabir b. Abdullah’in (ra) rivayetini, senet ve metin yoniinden kisaca
tahlil etmeye ¢alisacagiz.

Sia ve Ehl-i Stinnet’e intisap eden, 6zellikle mutasavviflarin bir kismi, Yiice Allah'in
(cc) kainatta ilk yarattiginin Muhammed’in (sas) nliru olduguna, kainat ve i¢indekilerin

1 Amir Moezzi, M. A. (1994). “The Divine Light of the Imames.” In The Spirituality of Shi’i [slam. London:
LB. Tauris, s. 35-40.
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aslini tegkil ettigine inamirlar. Itikatlarina gére, Muhammed (sas) olmasaydi Yiice Allah
mahliikattan hi¢bir seyi yaratmayacakti. Bu konudaki dayanaklar: ise, Abdurrazzak b.
Hemmam’'in, Cabir b. Abdullah tarikiyle Rastilullah’a (sas) nispet ettigi rivayettir. Cabir
b. Abdullah (ra) Rastilullah’a (sas): “Ey Allah'in Rastilii! Anam babam sana feda olsun,
Allah'mn her seyden 6nce ilk yarattig1 seyi bana sdyler misiniz?” diye sorar. Rivayete gore
Rastilullah (sas), su cevabi verir: "Ey Cabir! Allah her seyden 6nce, senin peygamberinin
nurunu kendi nurundan yaratti. Her seyi ondan (Peygamber’in nurundan) yaratti. Her
hayirli seyi ondan yaratti.” Bu rivayetin bazi tariklerinde, “Daha sonra her seyi ondan
yaratt1.” ifadesi gegiyor. S6z konusu nur on kisma ayrilmistir. Kainatin her bir nevi ve
boliimii bu nurun on kismindan birinden yaratilmistir. Kainatin yaratiisindan ve ilk
yaratilanin ne oldugunu ele alan bu rivayetin senet, metin, akil ve itikadi yonden ele
almip tahlil edilmesi gerektigi inanci bizlerde olustu. Rivayeti tahlil ederken, tasavvuf
ve Sia hadis kaynaklarinda gecen ilgili rivayetlere de isaret edecegiz. Bu sekilde $ia ile
Tasavvuf arasindaki etkilesime de 1sik tutmus olacagiz. Ote yandan Tasavvuf
kitaplarinda azimsanmayacak kadar $il rivayetlerin oldugu, bu rivayetlere itibar
edildigi gercegi de gozler oniine serilmis olacaktir. Sunu da ifade edelim ki eger
gercekten bu rivayet Abdurrazzak’in Musannefinde oldugu ispatlanirsa, zikredilen
Musannef’te mevzu hadislerin oldugu gercegi ortaya ¢cikmis olacak. Bu ise Musannef’in
miiellifi Abdurrazzak i¢in ciddi bir nakisa olarak kabul edilecektir. Bu duruma isaretle
bn Hacer el-Askalani su tespiti yapmustir: ‘Siiphesiz (Abdurrazak) Musannef’i tehlikesi
biiyiik haberleri igermektedir.”2 Ibn Hacer’in bu ifadesinden, rivayetin mevzu olduguna
inandig1 anlasilmaktadir. Sunu da ifade edelim ki son donemlerde Hindistan’da basilan
Abdurrazzak’m Musannefinde bu rivayete yer verilmistir. S6z konusu rivayetin
sonradan Abdurrazzak’in Musannefine eklendigini ileri siiren hadis alimleri vardir.
Ancak Ehl-i Stinnetin hadis kaynaklarinda gegtigi iddia edilen Cabir b. abdullah’in (ra)
hadisine ge¢meden once $ia hadis kitaplarinda konumuzla alakali rivayetlere goz
atacagiz.

Rivayetlerin Metin ve Senet Analizi: “Nirdan Yaratilis”in $ii Hadislerdeki
Temsili.

el-Kéfi: Imamlarin “Nr-i Azamet”ten Yaratiligt.

Sit hadis kitaplarinda Kur’an’a aykir1 olugu icin tenkit edilmis olan hadislerin bir
kism1 Hz. Peygamber (sas) ile Ehl-i Beyt'in yaratilisi ile ilgili hadislerdir. Bu hadislere
kitaplarinda genis yer veren miitekaddimin Sii alimlerin basinda EbG Ca’fer
Muhammed b. el-Hasen b. Ferr(ih es-Saffar el-Kummi (6. 290/903) ile 6grencisi Ebti
Ca’fer Muhammed b. Ya‘kiib b. Ishak el-Kiileyni er-Razi (6. 329/941) gelmektedir. Ayni
sekilde miiteahhirin $ii alimleri de kitaplarinda s6z konusu rivayetlere genis yer
vermiglerdir. Buna 6rnek olarak Muhammed Bakir b. Muhammed Taki b. Makstd Al
el-Meclisi (6. 1110/1698-99) ve kitabr Biharu'l-Envdr'lt vermemiz yerinde olacaktir. Sia

2 es-Senkit], Muhammed Abdulkadir, Tenbihu'l-huzzik Ala Butlan Ma $a’e Beyne el-Enam Min Hadjisi
en-Niir el-Menstib Li Musannef Abdurrazzik, (Medine-i Miinevvere: Matabi’ el-Camiatu el-Islamiyye
Bilmedineti el-Munevvere, ikinci Baski, 1390/1970), s. 10.
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hadis kitaplar1 arasinda en sahih kabul edilen kitap olmasi ve miitekaddimtindan
sayllmasindan hareketle, Once el-Kdfi'deki rivayetlerden bir kismimi serdetmeye
calisacagiz. Ayni zamanda rivayetlerin senet ve metin yoniinden kritigini yapmaya
calisacagiz. Hadislerin kritigini yaparken $ii hadiscilerin cerh ve ta’diliyle iktifa edip,
Ehl-i Siinnet alimlerinin goriislerinden sarf-1 nazar edecegiz. Kiileyni'nin el-Kdfi adli
eserinde, “Kitabu’l-Hucce” boélimiinde Imam Ca‘’fer es-Sadik’tan nakledilen bazi
rivayetler sunlardir:
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Ahmed b. Muhammed >Muhammed b. el-Hasan > Muhammed b. Isa b. ‘Ubeyd -
Muhammed b. Suayb - Imran b. ishak ez-Za'ferani - Muhammed b. Mervan, Ebd
Abdullah Ca’fer es-Sadik’in (as) soyle dedigini isittigini soylemistir:

“Stiphesiz Allah (cc) bizi, kendi azametinin niirundan yaratti. Ardindan, bizim
suretimizi Arg’in altindan alinmuis, sakli ve muhafaza edilmis bir balgiktan sekillendirdi.
Daha sonra o niiru bu balgigin igine yerlestirdi. Boylece biz hem yaratilmis hem de beger
suretinde niirani varliklar olduk. Allah, bizi yarattig1 seyden yaratilis bakimindan hig
kimseye bir pay vermedi. Allah, Siilerimizin ruhlarini bizim 6z balgigimizdan,
bedenlerini ise o bal¢iktan daha asag1 derecede bulunan, yine sakli ve muhafaza edilmis
bir balgiktan yaratti. Allah, onlarin yaratildig1 bu 6zden de peygamberler disinda hig
kimseye bir nasip vermedi. Iste bu sebeple biz ve Siilerimiz, ‘insanlar’ olduk; diger
insanlar ise karisik, basibos, vahsi, ayak takimi topluluklar (hemec) olup cehennem igin
ve cehenneme dogru var edilmislerdir.”?

Hadisin senet yoniinden kritigi

Muhammed Bakir el-Meclisi, bu rivayetin mechul ve zayif oldugunu sdylemistir.*
Aymu sekilde el-Burkai (6. 1414/1992) de hadisin senet ve metin agisindan zayif, hatta
uydurma oldugunu ifade etmistir.5

Kiileyni'nin el-Kdf?' de tahrig ettigi ikinci rivayet ise sudur:
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Bir grup arkadasimizdan > Ahmed b. Muhammed-> Ebh Yahya el-Vasiti 2 O da
bazi arkadaslarimiz, EbG Abdullah’in (as) soyle dedigini rivayet etmislerdir:

3 Kiileyni, el-Kafi, c.1, s. 390, Kitabu'l-Hucce, Babu Halki Abdani’l-E’immati ve Arvahihim va Kul{ibihim.
4 el-Meclisi, Muhammed Bakir, Miratu’l-‘Uké fi Serhi Ahbari Al er-Rasiil, (Tahran: Dar el-Kutub el-
Islamiyye, Tkinci Baski1, 1404/1983), c.4, s. 272.

5 el-Burkai, Ayetullah Seyyid Ebu’l-fadl b. er-Rida el-Burka’i el-Kummi, (Kesru’s-Sanem) Ardu Ahbar el-
Usal ala el-Kur’an ve’l-“Ukiil Dirase Nakdiyye Samile Liahadis Usal el-Kafi, Terciime ve Tahkik: Sa’d
Rustem (yy: Daru’l-Akide li'n-Nesri ve’t-Tevzi’, 1434/2013), c.2, s. 716.
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“Siiphesiz Allah bizi, ‘Tlliyyin’den (yiicelerin yiicesinden) yaratti;; ruhlarimizi ise
onun da iistiinden yaratti. Allah, Siilerimizin ruhlarini ‘Tlliyyin’den, bedenlerini ise onun
altindaki bir dereceden yaratti. Iste bu sebeple aramizda (Imamlarla Siileri arasinda) bir
yakinlik bag: vardir; kalpleri bize kars: derin bir 6zlem ve sevgiyle meyleder.””®

Hadisin senet ve metin yoniinden degerlendirilmesi.

el-Meclisi, bu rivayetin de mechul oldugunu séylemistir. Dolayisiyla ona gore rivayet
zayiftir” Kiileyni, hadisi ‘Iddetun min ashabind’ sigasiyla rivayet etmistir. Dolayisiyla
Rivayet muallak ve senedinde inkita vardir. Her ne kadar $ia hadis alimleri bu
“Iddelerde” gecen ravilerin isimlerini ve kimler olduklarini agiklamaya ¢alismislarsa da
kanaatimize gore bu raviler mechuldiirler. Ciinkii iddelerden kimlerin kastedildigine
dair Kiileyni'ye nispet edilen a¢iklama, sadece bir iddiadan ibarettir. Ona ait oldugu ileri
stirtilen ifadeler, Kiileyni'nin el-Kdfi’sinde gecmedigi gibi, diger eserlerinde de gectigine
dair bir kanit yoktur.® Arastirmamiza gore Kiileyni, el-Kifi’de 3002 yerde, “idde”
vasitastyla hadis rivayet etmistir. Senetlerdeki mechul ravilerden dolay: bu hadislerin
muallak-munkat1” ve zayif addedilmesi gerekmektedir. Bu itibarla, konumuzun esasin
teskil eden hadisin de senet yoniinden zayif olmasi icap etmektedir.

el-Burkai de hadisin zayif oldugunu soylemistir. Rivayette dikkatlerden kagmamasi
gerektigine inandigimiz bir husus vardir. O da Imamlarin Siast icin takdir edilen
makamdir. Imamlarla beraber onlarin ruh ve bedenleri, diger sair insanlarmkinden
uistiin tutulmustur. Yani onlarin yaradilislar: diger insanlarinkinden farkl ve tistiindiir.’
Bu ise bize Yahudi inanisindaki tistiinliik taslama diisiincesinin benzerinin Sia’da da var
oldugunu gostermektedir. Zira Yahudi itikadina gore, insan babasmnin O6ziinden
yaratildigr gibi, Yahudi de Allah’in 6zii ve unsurundan yaratilmistir. Allah onlar
nlirdan yaratmis ve diger insanlardan iistiindiirler. Yahudi olmayanlar ise cehennem
ehlidirler.’ Bu rivayetlerde $ia i¢in de benzer seylerin sdylendigi goriilmekte, onlarin
cennetlik diger insanlarin ise cehennemlik olduklar1 vurgulanmaktadir.

el-Kift’ de konumuzla ilgili olan diger bir rivayette sudur:

O le oo dhaa (o e oo ot s Aadl) G Al (e G deaa g (Ol G e e el ) 0 e -3
e 30 e & Q) bl e (iasall spel JUE U Sl adle Cpiaall el ) and; Qi 0 e e dohe
«lish yde 4 0l 50 el (e g5 el 5 1 slae Gun g el B B ) ge s siade 053 s el (55
(e 4 2edi V) alis samy (e lle Vg (o g e 1 G5 ¢ V) g liad) s (ia Y1 (e dusad 5 Al (e dused
Gl JE Jaadl e Sl adle J5¥) Guall oY @l (oindall gaa (e all s adde A Lo il ey s gl 52a)
L L ubald Lues an gl (e L g ilina piall (g WA Ja e ) 8 ccunll Jal Uiy

¢ Kiileyni, el-Kafi, c.1, s.

7 el-Meclisi, Bakir, Miratu’l-‘Ukiil..., c.1, s. 271.

8 Selam, Hasan, Kiileyni'nin el-Kafi’sine Sia Elestirisi, (1stanbu1: Kitap Diinyasi, Birinci Baski, fstanbul
2023), s. 186.

° Blilis Henna Mes’ed, Hemeciyyetu Tealim el-Yehiid, (Beyrut: el-Mektebetu el-islami, ikinci Bask,
1403/1983), s. 54-56.

10 Bilis Henna Mes’ed, Hemeciyyetu Tealim el-Yehid, s. 58-59.
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Ali b. Tbrahim - Ali b. Hassan & Muhammed b. Yahya - Seleme b. Hattab ve
digerleri > Alib. Hassan = Alib. “Atiyye > Ali b. Ri’ab’dan rivayetle, isnadini1 Emiru’l-
Mii'minin’e (as) refederek nakleder. Emiru’l-Mii’minin (as) sOyle dedi:

“Stiphesiz Allah’in Arg'inin altinda bir nehir vardir; bu nehirden daha asagida,
nGrunun ndru olan baska bir nehir daha bulunmaktadir. Bu nehrin iki kenarinda
yaratilmis iki ruh vardir: RGhu'l-Kudiis ve Rthun min emrihi (emrinden olan ruh).
Allah’mn on gesit ©l  tinat (yaratilis hamuru/camur/balgik) vardir: Besi cennet kokenli,
besi yeryiiziindendir. (Imam) bu cennet menseli ve yeryiizii menseli tinatlari
agiklamistir. Sonra soyle buyurmustur: ‘Hicbir peygamber veya melek yoktur ki,
yaratilisinda bu iki ruhtan birinden tiflenmis olmasin. Rastilullah (sas) ise bu iki tinattan
birinden yaratilmistir.””

Ravi der ki: “Ben, Eb(i'l-Hasan el-Evvel’e (as) sordum: ‘Burada gegcen el-Cibil (J=l)
nedir?” Imam (as) soyle buyurdu: “Cibil (yaratihig, varlik kastedilmektedir) biz Ehl-i
Beyt'ten bagkasidir. Ciinkii ytice Allah bizleri bu on tinattan yaratmis, bize her iki ruhtan
da tiflemistir. Boylece bizim yaratilisimizi bu iki ruhla giizellestirmistir.”!!

Rivayetin senet ve metin acisindan degerlendirilmesi:

Muhammed Bakir el-Meclisi bu rivayetin son tarafinin mechul oldugunu soyleyerek
zayif olduguna isaret etmistir.'? Rivayet, yaratilisin kozmik diizeyde aciklanigina dair
erken dénem Imami literatiirdeki érneklerden biridir. Rivayet, “ntir”, “ruh” ve “tinat”
kavramlarmi teolojik bir hiyerarsi iginde diizenlemekte; Allah, Ars, nir, ruhlar ve
yaratilis malzemesi (tinat) arasinda metafizik bir silsile kurmaktadir. Rivayetin sonunda
Ehl-i Beyt'in ontolojik olarak diger varliklardan iistiin bir konumda yaratildig: fikri
acikca ifade edilmekte, bu da Sii antropolojinin ve imamet doktrininin kozmolojik
temellerini gostermektedir. Benimsenen bu anlayis ise Kur'an ve sahih siinnete
aykiridir. Zira insanlara tistiinliik saglayan takvadan bagka bir sey degildir.!3

33 ol 0o cdieland (g daae Hias 18 Qi o e Al (g dese (e cene (0 2aal (e dllaal e sae 4
On pell 1A 5 (LA Laa Liinpd g8 BI85 Gule el (g LA ) ) 1 aoall adde Sina U Canans 1 JB el
Ostle Ladll ol Lag * cpde 81 5151 LS () SIS 12200 o2 DU o3 (Ll Laa il L3 clid) (5 565 aga st cclld ¢ 0
peslid lld (593 (e e@f“deij e pglld Lon pginad 58 BIA 5 Cpas G Ligae BIA 51 (5l 03¢y o B je SIS ¥
s * wuuﬂ\‘)d‘u}*w&])M\ QU 5l X Ly‘alﬁxe.\sm\jﬂ;mu_\ﬂ;\.@_\‘ﬁ c?g_dg\&)g_l
Mo e

4- Bir grup arkadasimizdan > Ahmed b. Muhammed - Muhammed b. Halid - Eb#
Nehgel >Muhammed b. Isma‘il © Ebi Hamza es-Siimali’den rivayet etmistir. Ebc
Hamza sdyle der: Imam Ebii Ca’fer’i (as) sdyle dedigini isittim:

“Siiphesiz Allah bizi A‘1a ‘Tlliyyin’den yaratti; Siilerimizin kalplerini de bizi yarattig1
seyden yaratti; bedenlerini ise bunun altindaki bir dereceden yaratti. Bu sebeple kalpleri

11 eg-Saffar, Eb(i Cafer Muhammed b. el-Hasan b. Farr(ih, Basairu’d-derecat fi Fadail Al Muhammed (as),
thk. Muessesetu el-imam el-Mehd3, (Kum: [timat Matbaasi, Birinci Baski, ts.), c. 1, s. 36; Kiileyni, el-Kafi, c.
1, 5. 389; el-Amili, Ali el-Kiirani, el-intisir Munazarat es-Sia fi Sebeketi el-intirnit, (yy: Daru’s-sira, Birinci
Baski, 1421/2000), c.4, s. 207-208; el-Meclisi, Biharu’l-envar..., (Beyrut: Muessestii'l-vefd’, ts.), c.25, s. 49.

12 e]-Meclisi, Miratu’l-‘ukdl, c. 4, s. 273.

13 Hucurat, 49/13;
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bize yonelir (bize meyleder); clinkii onlarin kalpleri, bizim yaratildigimiz 6zden
yaratilmigtir.” Sonra su ayeti okudu: “Hayir! Siiphesiz iyilerin kitabi ‘Illiyyin’dedir.
‘Hliyyin’in ne oldugunu sen nereden bileceksin! Yazilmis bir kitaptir; ona Allah’a yakin
olanlar sahittirler.”*

Imam (as) devamla sdyle dedi: “Diismanlarimizi ise Siccin’den yaratt;; onlarin
Sitlerinin kalplerini de kendilerini yarattigi seyden yaratt;; bedenlerini ise bunun
altindaki bir dereceden yaratti. Bu sebeple kalpleri onlara yonelir; ¢iinkii onlarin
kalpleri, kendilerinin yaratildigr 6zden yaratilmistir.” Sonra su ayeti okudu: “Hayur!
Siiphesiz giinahkarlarin kitab1 Siccin’dedir. Siccin’in ne oldugunu sen nereden
bileceksin! Yazilmis bir kitaptir.”!>

Rivayetin senet ve metin agisindan degerlendirilmesi

el-Meclisi, bu rivayetin de mechul oldugunu sdyleyerek zayif olduguna
hiikmetmistir.’® Rivayet, erken dénem Imami literatiirde yer alan ontolojik ayrim
ogretisini acik bir bicimde yansitmaktadir. Rivayette gecen “‘Illiyyn” ve “Siccin”
terimleri, el-Mutaffifin stiresindeki Kur’ani kavramlara dayandirilmis olup, rivayete
gore Imam Muhammed el-Bakir tarafindan kozmolojik ve antropolojik bir baglamda
yeniden yorumlanmistir.

Metinde iki zit yaratilis diizlemi tasvir edilir: ‘Illiyytin (yiiksek alem), ilahi nur ve saf
hakikatin kaynag: olarak, Ehl-i Beyt ve onlarin sadik takipgileriyle 6zdeglestirilmistir.
Siccin (algak alem) ise, manevi karanligin, zulmiin ve diismanhigin kaynagi olarak
tanimlanmistir. Ancak el-Burka'i’'nin ifade ettigi gibi, el-Mutaffifin stresinde gegen
’Hliyyin’ ile ‘Siccin’ lafizlaryla ilintilendirilmesi son derece yanhstir. Ciinkii ’illiyyin’ ile
‘Siccin’ kelimeleri sayfa anlamindadur. ‘Illiyyin’ sayfasindan Imam ve Slasinn, “Siccin’
sayfasindan ise diger insanlarin yaratildigini iddia etmek son derece yanhstir ve akilla
izah edilemez.

Sit alim el-Burkai “Kesru’s-Sanem’ adli eserinde el-Kéfi’de tahric edilen ve Imamlarin
yaradilist ile ilgili rivayetlerin sahih olmadigini ve Kur’dn’a aykir1 oldugunu delilleriyle
agiklamaya galismistir. Zira bu rivayetlerde imamlar hakkinda guluv yani asirilik vardir.
Rivayetlerde, Imamlarm Yiice Allah’in azametinin niirundan ve a’1a-i illiyyinden, diger
sair insanlarin ise siccin ve harap ¢amurundan yaratildiklar iddia edilmektedir. Eger
durum iddia edildigi gibi olmus olsaydi, ytice Allah (cc) Rastlullah’in (sas) insanlara
sunu sOylemesini emretmezdi: {Sie & Ul Wil B8} {Deki ben sizin gibi bir begserim}.!”
Tersine (Ben sizden ayri bir beserim) demesi gerekirdi.’® el-Burkal devamla sunlari

14 el-Mutaffifin, 83/18-21.

15 e]-Mutaffifin, 83/7-9.

16 Kiileyni, el-Kafi, c. 1, s. 576; el-Meclisi, Miratu’l-“Uk fi Serhi Ahbari Al er-Rasiil, (Tahran:Dar el-Kutub
el-Tslamiyye, Ikinci Baski, 1404/1983), c. 4, s. 277.

17 el-Kehf, 110.

18 el-Burkai, Ayetullah Seyyid Ebu’l-fadl b. er-Rida el-Burka’i el-Kummi, (KesruEs-Sanem) Ardu Ahbar el-
Usal ala el-Kur’an ve’l-“Ukiil Dirase Nakdiyye Samile Liahadis Usal el-Kafi, Terciime ve Tahkik: Sa’d
Rustem, (yy: Daru’l-Akide li'n-Nesri ve’t-Tevzl’, 1434/2013), c.2, s. 716.
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sOylemistir: “Bu hadislerdeki en biiyiik riisvalik ise iddianin su ayetlere
dayandirilmasidir:

{O giin insanlar, alemlerin Rabbi igin ayakta duracaklardir. Asla (Sandiklar1 gibi
degil)! Hig siiphesiz facirlerin kitabi, “Siccin” dedir. Sen, “Siccin”in ne oldugunu
nereden bileceksin? Yazili bir kitaptir. O giin, yalanlayanlarin vay haline! Onlar ki; Din
Giinii'nii/Hesap Giinii'nii yalanlarlar. Oysa onu, ancak haddi asan ve c¢okca giinah
isleyen yalanlar. Ayetlerimiz ona okundugunda, “Oncekilerin masallar1” der. Asla
(onlarm soyledigi gibi degil)! Bilakis isledikleri (giinahlar), kalplerinde pas tutmus
(hakki anlamalarina engel olmustur). Asla! Hig siiphesiz onlar, o giin Rablerinden
perdelenmislerdir (O'nu goremeyeceklerdir). Sonra onlar, kesinlikle cehenneme
gireceklerdir. Sonra (onlara:) “Bu, sizin yalanladiginiz seydir.” denir. Asla (sandiklari
gibi degil)! Hig siiphesiz, Ebrar olanlarin (¢okga iyilik yapanlarin) kitabi, “Illiyyin”dedir.
Sen, “Illiyyun”un ne oldugunu nereden bileceksin? Yazili bir kitaptir. Onu, (Allah’a)
yakinlastirilmis olanlar miisahede ederler.}"

el-Burkai, bu hadisin uydurma olduguna su sozleriyle isaret etmektedir: Agiktir ki bu
hadisi uyduran sahis, Kur’an hakkinda cahil biridir. ‘es-Siccin’nin’ yazili bir sahife
oldugunu bilmiyor. “Iliyyin’in yiiksek ve biiyiik bir makam, ‘Siccin’nin ise facirlerin
kendisinden yaratildigi, hakir bir toprak oldugunu zannetmis. Zikredilen hadislerde,
Siiler ile diger sair insanlarin yaradilislar: arasinda fark oldugu ifade edilmistir. Siilerin
ruhlari ”Hiyyin’den, diger sair insanlarin ise ‘siccin’dendir. Halbuki Kur’an-1 Kerim
insanlarin yaradilislar1 arasmna fark koymamistir. Biitiin insanlarin fitrat {izere
yaratildigini soylemistir.2

Osalia ¥ T &1 A5 2l Gyl IS S 51 s ¥ il Gl 5l T A7 s Trecaga () g3 5 28

{Hakka yonelen bir kimse olarak yiiziinti dine gevir. Allah'in insanlar1 iizerinde
yarattig1 fitrata simsiki tutun. Allah’m yaratmasinda hicbir degistirme yoktur. Iste bu
dosdogru dindir. Fakat insanlarin ¢ogu bilmezler.}*!

Bu konuda dikkatimizi ¢eken diger bir husus ise, Kiileyni'nin kendisi, biitiin
insanlarin tevhid fitrat1 tizerine yaratildigini ifade eden 5 hadise kitabinda yer vermistir.
Bunun igin ‘Fitratu’l-Halki ald et-Tevhid’?> bashgmi a¢gmistir. Bu bashk altinda rivayet
ettigi hadisler, biitiin insanlarm Islam ve tevhid fitrati {izerinde yaratildiklarini,
yaradilislar1 arasinda bir farkin olmadigin: ifade etmeye ¢alismustir. Burada ise Sia ile
diger sair insanlarin yaradilislar1 arasinda fark oldugunu soyliiyor. Aradaki geliski
aciktir.

Diger taraftan bu hadisin de senedi ‘iddetun min ashabina’ ile baglamaktadir.
Kiileyni, bu iddelerde yer alan raviler hakkinda bilgi vermemis ve mechul olarak

19 Mutaffifin, 6-7.

20 e]-Burkai, Kesru’s-Sanem, c.2, s.717.
21 er-Rim, 30/30.

2 Kiileyni, el-Kafi, c. 2, s. 12.
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kalmiglardir. Dolayisiyla bu rivayetlerin senetleri munkati” oldugundan zayiftir.
Ozellikle itikads, gaybi, yaratilisla ilgili konularda delil olmalar1 miimkiin degildir.?®

Ayrica rivayet, insanin manevi yoneliminin (meveddet veya bugz) sirf iradi bir tercih
degil, yaratiligsal temayiiliin sonucu oldugunu vurgular. (Yani insanin tercih etme
sansmin olmadigina isaret etmektedir). Bu temayiiliin kaynagi, kalplerin yaratildig:
“6z"dur. Boylece “kalplerin Ehl-i Beyt'e meyletmesi” kavrami, psikolojik veya
toplumsal degil, ontolojik bir sevgi olarak tanimlanir.

Sonug olarak, bu rivayet hem $ia'nmin Kur’an ayetlerini batini tefsirine misal tegkil
eder, hem de Sii imamet doktrininde nur—¢amur—kalp tigliisiiniin manevi baglamin
ortaya koyar. Yukarda da ifade ettigimiz gibi, imamlarinin nurdan yaratildigimn ifade
etmenin yaninda, kendilerine de bir pay cikararak tipki Yahudilikte oldugu gibi, diger
insanlardan tistiin olduklarini ifade etmeye ¢alismislardir.

Kiileyni'nin konumuzla alakali olarak kitab1 el-Kdff'de tahrig ettigi besinci rivayet
sudur:
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5- Ahmed b. Muhammed - Muhammed b. el-Hiiseyin = Manstr b. el-*Abbas -
Safvan b. Yahya = Abdullah b. Miskan, Muhammed b. Abdi’l-Halik ve Eb{i Basir’den

sunu rivayet eder: Ebi Abdullah (as) soyle dedi:

“Ey Ebt Muhammed! Allah’a yemin ederim ki bizim yanimizda Allah’in sirrindan
bir sir ve Allah’m ilminden bir ilim vardir. Vallahi, bu sirr1 ne bir yakin melek tasiyabilir
ne de bir gonderilmis peygamber; hatta kalbi imanla sinanmig bir miimin dahi bunu
kaldirip {istlenemez. Allah, bu bilgiyi bizden bagkasina yiiklememistir; bizi bu sirla
sorumlu kilmis, bizden baskasini bununla miikellef kilmamistir. Gergekten bizde
Allah’in bir sirrindan bir sir ve ilminden bir ilim vardir; Allah bunu teblig etmeyi bize
emretmistir. Biz de Allah’in emrettigini teblig ettik. Ancak (bu sirr1) tasiyacak bir yer,
uygun bir muhatap veya kaldirabilecek bir kimse bulamadik. Nihayet Allah, bu sir ve
ilmi tastyacak bazi kimseler yaratt. Onlari, Muhammed (sas), Al-i Muhammed ve
onlarin ziirriyetinin yaratildig: tinat’tan yaratti; onlari, Allah’mn (cc) Muhammed (sas) ve
ziirriyetini yarattign nurdan var etti; onlar;, Muhammed (sas) ve Ehl-i Beyt'inin

% Selam, Hasan, Kiileyni’'nin el-Kafi’sine Sia Elestirisi, (Istanbul: Kitap Diinyasi, Birinci Baski, 2023), s. 186.
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yaratildig1 rahmetin fazliyla sekillendirdi. Boylece biz, Allah’in bize tebligini emrettigi
seyi onlara ulastirdik; onlar da bunu kabul ettiler ve sorumlulugu iistlendiler. Bizim
tebligimiz kendilerine ulastiginda, kalpleri bize ve bizim marifetimize yoneldi. Vallahi,
eger onlar bu 6zden yaratilmis olmasalardi, bunu asla kabul edemezlerdi; hayir, Allah’a
yemin ederim ki, dayanamazlardi. Yine Allah, bir kisim kimseleri de cehennem ve ates
icin yaratti. Biz, onlara da (hakikati) teblig etmekle emrolunduk; onlara da bildirdik.
Ancak onlar bundan tiksindiler ve kalpleri nefret etti, tebligimizi reddettiler, onu bize
geri gevirdiler ve bunu tastyamadilar. Karsi ¢ikip: ‘Bu sihirbazdir, yalancidir!” dediler.
Bunun iizerine Allah onlarin kalplerini miihiirledi, onlara unutturdu. Ancak Allah,
diledigi kadar bir hakk: dilleriyle sdylemelerine izin verdi; boylece dilleriyle gercegi
sOyleseler de kalpleri onu inkar eder. Bu durum, Allah’in dostlarini ve itaatkar kullarin
korumak icindir. Eger bu olmasayds, yeryiiziinde Allah’a ibadet eden kimse kalmazda.
Bu sebeple Allah bize (onlar hakkinda) ‘siikiinet ve gizlilikle davranmamizi” emretti. Siz
de Allah'in kime karg:1 siikiinetle davranmamizi emrettigini bilip, o kimselere kars:
gizliliginizi koruyun; Allah’'in 6rtmeyi emrettigi kimseler hakkinda (hakikati) gizleyin.”

Rivayet sdyle devam eder: “(Imam) sonra elini (semaya) kaldirdi, aglayarak dedi ki:
‘Allah’im! Stiphesiz bunlar (yani bizim hakikatimizi tagiyanlar) sayica az bir topluluktur.
Onlarin diriligini bizim diriligimiz, oliimlerini bizim 6liimiimiiz kil. Onlarmn {izerine
kendine diisman olan birini musallat etme ki, biz onlarin kaybiyla sarsilmayalim. Ciinkii
eger sen onlar1 bizden alirsan, artik yerytiziinde Sana ibadet edilmez.” Allah’in salat ve
selam1 Muhammed’e ve Aline olsun.”?

Rivayetin metin a¢isindan degerlendirilmesi

Bu rivayet, Imam Ca'fer es-Sadik’a (as) nispet edilen en derin ezoterik teolojik
metinlerden biridir ve erken dénem Imami dgretilerde “sir” (ilahi sir) ve “ilahi ilim”
kavramlarmin mabhiyetini ortaya koyar. Metin, epistemolojik bir hiyerarsi ile birlikte
ontolojik bir seckinlik (elitist yaratilis) 6gretisini yansitir. Rivayet, ilahi bilginin yalnizca
Imamlar’a 6zgii oldugunu belirtir. Bu vurgu, Sii imamet diisiincesinde Imam’mn vehbi
bilgiye (ilham ve led(ini ilim) sahip oldugu anlayisini destekler. Rivayet, “Ehl-i Beyt'in
tinat1 ve nurundan yaratilan bir topluluktan s6z eder; bunlar, [1ahi sirrt tasiyabilecek
“azinlik bir cemaat”tir. Bu, $ii diistincede “‘Illiyytini yaratilis” veya “n{irl mahiyet”
doktrininin bir yansimasidir: Ehl-i Beyt ve sadik Siiler ayni manevi 6zden, yani nurdan

yaratilmigtir.

Rivayete gore, hakikati reddedenler, “cehennem igin yaratilmiglar” olarak tanimlanir.
Onlar hakikati duysalar da i¢sel olarak reddederler. Burada “dil ile ikrar, kalp ile inkar”
olgusu, ilahi kaderin bir sonucu olarak yorumlanir. Bu yaklasim, insanin imaninin veya
inkarmin iradi degil, yaratiligsal bir temele dayandig; fikrini ortaya koyar. Buna Cebriye
itikadinin bir yansimasi diyebiliriz. Netice itibariyle insan kendi iradesiyle iman
edememektedir. Allah 6yle diledigi ve yarattig1 icin iman veya inkar etmis oluyor.

Son béliimde Imam’mn dua ve aglayisla biten sdzleri, bu “azinlik toplulugu”nun (sir
tasiyicr Sillerin) imanin devamlilign agisindan ne kadar merkezi bir konumda

2 Kiileyni, el-Kafi, c.1, s. 402.
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goriildiigline isaret eder. Bu dua, Sii teolojide “imanin siirekliligi igin velayetin
korunmas1” temasimi sembolize eder: Ehl-i Beyt'in sirlarini tagiyan segilmis topluluk
(Imam’in Sias1) yok olursa, yeryiiziinde ibadetin anlami da kalmaz. Ayni zamanda
Imam Siasim1 muhaliflerin yaninda takiyye yapmalarini da tavsiye ederek, Sia'nin
vazgeg¢ilmez itikadi 6zelliklerinden birine de isaret etmis olur. Zira el-Kafi ve diger hadis
kaynaklarinda “4 48 ¥ el glad ¥ 5 SU (a5 (s 0o A8 “Takiyye benim ve atalarimin
dinindendir. Takiyye yapmayanin imani yoktur.”2 “4 4& ¥ od (0 ¥ “Takiyye
yapmayanin dini yoktur.”?¢ vb. hadisler de gegmektedir.

Ote yandan zikri gecen rivayetlerde oldugu gibi, bu rivayette de Imamlarla beraber,
taraftarlar1 olan $lilerin de sair insanlar karsisindaki deger ve istiinliiklerine isaret
edilmektedir. Bu gerceklikten hareketle, zikri gegen rivayetlerin, Ehl-i Beyt ismini
kullanarak kendilerine pay c¢ikarma cabasinda olanlar tarafindan uyduruldugu
stiphesini uyandirmaktadir.

Kiileyni'nin el-Kafi’de tahrig ettigi ve Imamlarin nurdan yaratildigim ifade eden
altinci rivayet de soyledir:

& e el e e s (o G dllae (p desas e (2 2ene G cdllne G Cpeall G ) O 2eal6
el o sben GIAT O U8 00 Sl a 5 (ay s Lle 5 GIEIA ) e by 1 Mty s ) JI8 08 oSlal) ale e
Land o ¢ illty ¢ ghuanily (Aanad CulSh Baal g Lagilend LaSm 5 ) Canan o ¢ anall g (Allel U plE (5 a5 (00 5
Lalaiyl ) 55 (e dadald ) BlA A3 (U Cpaadl g Guall g a5 o g aal 5 dane day )l G liad (i () Caand g (0
i o 5 (mdld A Uinusa 23 (00 Sy la g

6- Ahmed b. Idris - el-Hiiseyin b. Abdullah - Muhammed b. ‘Isd > Muhammed b.
Abdullah &> Ali b. Hadid - Merazim, Ebti Abdullah’dan (as) sunu rivayet eder: “Allah
Tebareke ve Te'ala buyurdu ki:

‘Ey Muhammed! Stiphesiz ben seni ve Ali’yi hentiz semalarimi, arzimi, Ars'im1 ve
denizimi yaratmadan Once bir nur olarak yarattim; yani bedensiz bir ruh olarak
(yarattim). Sizler o halde iken stirekli beni tehlil, tesbih ve temcid ediyordunuz. Sonra
Ben, sizin her iki ruhunuzu bir araya getirdim ve onlar1 tek bir ruh kildim; bu ruh da
beni tespih etmeye, beni kutsamaya ve beni yiiceltmeye devam etti. Ardindan o bir ruhu
ikiye boldiim; iki pargay1 da tekrar ikiye boldiim; boylece dort nur meydana geldi.
Muhammed (sas) bir, Ali bir, Hasan ve Hiiseyin ise ikidirler.” Daha sonra Allah,
Fatima’y1 da bu nurdan yaratti. Onu da baslangicta bedensiz bir ruh olarak var etti.
Sonra bizi sag eliyle sivazladi ve kendi nurunu tizerimize akitt1.””%

Rivayetin metin a¢isindan degerlendirilmesi

el-Kifi’ de tahrig edilen s6z konusu rivayetlerde, Ratilullah (sas), Ali (ra) ve Fattma'nin
(ra) ilahi nurdan yaratildiklar1 ve dolayisiyla Ademogullarindan olmadiklar: ifade
edilmistir. Ancak bu ve buna benzer rivayetlere, Kur'an’a ters olduklar1 gerekgesiyle

% Kiileyni, Ebti Cafer Muhammed b. Ya’k{b b. Ishak er-Razi, el-Kafi, (Tahran: Daru’l-Kurub el-islémiyye,
1967), c. 2, s. 219.

% es-Sadlik, Muhammed b. Ali b. Babevyhi el-Kummi, Sifatu’s-Sia, thk. Ahmed el-Mahtizi, (Tahran: el-
Matbaatu es-Sadik, Birinci Baski, 2019), s.38.

¥ Kiileyni, el-Kafi, c.1, s. 441.
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itiraz edilmis ve rivayetlerin sahih olamayacagi vurgulanmigtir. Zira Yiice Allah,
Kur’an-1 Kerim’de Rasfilullah’in (sas) beser oldugunu vurgulamistir.

Bu rivayet de erken donem Sii Imami kozmolojide yer alan “niri yaratilis”
doktrininin klasik orneklerinden biridir. Rivayet, f1ahi Nur'dan yaratilmis bes varlik —
Muhammed (sas), Ali (ra), Fatima (ra), Hasan (ra) ve Hiiseyin (ra) — anlayisin teolojik
bir silsile icinde anlatir.

Bu rivayet metninde dikkate deger birka¢ temel kavram bulunmaktadir:

1. o% 3 s s ) Bedensiz ruh ibaresi, yaratilisin maddeden 6nce gelen ruhani bir evrede
gerceklestigini ifade ediyor. Bu, Sil ve tasavvufi kaynaklarda ntir-i Muhammedinin
fiziksel evrenden 6nce var oldugu fikrinin dayanagidir.

2. “Cem"” ve “Taksim” (birlestirme ve bdlme) stiireci, ilahi bir tecelli zincirini temsil
eder: Once tek bir ruh, sonra ikiye ayrilma (Muhammed (sas) ve Ali), ardindan dortli
tecelli (Muhammed (sas), Ali, Hasan, Hiiseyin), son olarak Fatimanin nurani varlik
olarak bu yapiya dahil edilmesi. Bu yaps, Sii literatiirdeki “Ehl-i Kisa ve Ehl-i Aba, Al-i
Aba” anlayisinin metafizik temellerini tegkil eder.

3. “4sen s (Allah’in sag eliyle sivazlamasi) climlesini, kelami yorumda ilahi inayet
ve safiyet aktarimi anlaminda kullanmislardir. Bu dokunus, Ehl-i Beyt'in diger tiim
varliklardan farkli bir ontolojik safliga (zati temizlik) sahip oldugunu vurgulamaktadir.

Bu rivayet, Ehl-i Beyt'in yaratiliginin ilahi bir nurdan meydana geldigini; dolayisiyla
onlarin konumunun peygamberlik ve velayet hiyerarsisinin 6tesinde, varlik oncesi bir
boyuta uzandigim gostermektedir. Sii imami diisiincede Muhammed (sas) ve Al-i
Beyt'in bu ilahi nlirun tezahtirleri oldugu kabul edilmektedir. Bdylece her rivayet, bir
kozmik asama olarak analiz edilmektedir (ntir — rth — tinat — kalp).

el-Kafi’de gegen yedinci rivayette soyledir:

@s%ﬁi@dﬁ JB oy s e cJeamtdl e ‘O\_'\ud,\.\mo,\cm\d,\sw[dmup] el -
(Bl s O 55 Ll ) IS8 ¢purigall Blagh) 45 jie g all s adde ) lea dese BIA (318 La sl ) ) s L za DL
e 5 el 2y IS 4 i) 5 s Bl s s Tuse OS5 sl S Al ol sl Jla U S LaY) e
il shall ¢ shay s «Jaleill 5 zrasall s 3 sl 5 4 gl 5 830ally Al () stamy celiial ) 5 celade olala aglla Sl
Oy O

7- el-Hiiseyin [Muhammed’den] b. Abdullah >Muhammed b. Sinan ->el-Miifaddal

ve Cabir b. Yezid araciligiyla rivayet etmistir ki, Ebi Ca’fer (as) Cabir b. Yezid'e soyle
dedi:

“Ey Cabir! Siiphesiz Allah’in ilk yarattigi sey, Muhammed (sas) ile onun hidayet
rehberi olan tertemiz Ehl-i Beyt'idir. Onlar, Allah katinda birer 151k stireti (L s zlil) olarak
var olmuslardi.” Ben: “Esbah (stiretler) nedir? diye sordum.”

Dedi ki: “Nirun golgesi demektir; yani rthsuz, ntirani bedenlerdir. Onlar, tek bir rith
ile —ki o Rtthu’l-Kudiis'tiir— desteklenmislerdi. Iste bu r(ih vasitasiyla Allah’a ibadet
ederlerdi. Kendisi ve Ehl-i Beyti bu yiizden yaratilis itibariyla yumusak huylu (slls),
bilgili (slele), iyilikte seckin (5,.1) ve armmus (skésl) kimseler kilinmistir. Onlar, Allah’a
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namaz, orug, secde, tesbih ve tehlil ile ibadet ederler; namazlarini kilar, hacc eder ve orug
tutarlardi.”2

el-Kift’de gegen rivayetlerden bir digeri de soyledir:

8- “Allah bizi kendi azamet nurundan yaratti; sonra yaratilisimizi bigimlendirdi ve
¢amurumuzu yogurdu. Bizim nirumuz Allah’in nurundandir; gamurumuz da O'nun
nurundandir. Biz Allah’mn ilminin hazinedarlari, emrinin terctimanlariyiz. Biz Allah ile
mahliikat arasinda donen mihveriz. Bizi tantyan miimindir; bizi inkar eden kafirdir.”?

Bu rivayet, “ntir”u hem ontolojik hem de epistemolojik bir kavram olarak isler.
Ontolojik agidan “nfir”, yaratilisin ilk ilkesi, yani varligin 6zii olarak anlasilir.
Epistemolojik olarak ise imamlar, ilahi bilginin yerytiziindeki yansiticilaridir. Boylece
“niir” yalnizca bir 151k degil, ayn1 zamanda bilginin ve hakikatin kaynagidir.

Miitekaddimun $ia alimlerinden 6nemli bir sahsiyet olan es-Saffar el-Kummi (6.
290/902), Basdiru’d-Derecdt adli kitabinda, ilk yaratilanin Muhammed (sas) ve Hz. Ali'nin
(ra) ntiru oldugunu ifade eden 28 rivayete yer vermistir. Bize gore Kiileyni bap basliklar1
dahil olmak iizere, hadisleri oldugu gibi hocasi es-Saffar’dan almistir. es-Saffar’in erken
donem Sii hadis kiilliyati Basd'irii’d-Derecit’'ta yer alan rivayetler, bu konudaki $ii
ogretinin daha belirgin bir bi¢cimini sunar.

Bu rivayetler, Sia itikadina gore yaratilisin kronolojisini agikliyor: Ilk yaratilan sey
Nr-i Muhammedi’dir. Bu nurdan alemin geri kalan1 yaratilir. Burada dikkat ¢eken
husus, “nlir”"un maddi olmayan bir varlik olarak diistiniilmesi ve ayn1 zamanda “ilmin
mahalli” olarak tanimlanmasidir. Béylece nurlar hem varlik hem bilgi diizleminde ilk
neden roliinii iistlenir. Miiteahhirun Sii alim el-Meclisi de Bihdru’l-Envar adli biiyiik
hadis mecmuasinda, konuyla alakali ¢ok sayida rivayete yer vermistir. Bu da
miitekaddim{in ve miiteahhirtin Sii alimlerin, Rastlullah (sas) ile Ehl-i Beytinin nurdan
ve ilk yaratilanlar oldugu noktasinda ittifak halinde olduklarini gsteriyor. Ornegin el-
Meclisi’'nin Bihar'inda tahrig ettigi rivayette Rastilullah’in (sas) sdyle dedigi iddia edilir:

“Ben ve Ali, Adem yaratilmadan on dért bin yil 6nce Allah katinda bir nurduk. Allah
Adem’i yarattiginda o niiru ikiye ayirds; bir pargasi ben oldum, bir parcast Ali oldu.”

Meclisi’nin Bihar'inda tahrig ettigi diger bir rivayet soyledir:

}Cﬂ\jw}x\dhﬁgp),;mdmwymdgud,\ A 5adle A e A 0405 06 06 s (e
)M\QM\JM\JJLAJ\J\)}JJL@J\chAJM\

Cabir’den (ra) rivayet edildigine gore Rastilullah (sas) soyle buyurmustur: “Allah (cc)
ilk olarak benim nurumu yaratti. (Benim nurumdan) Ali'nin nurunu yaratti. Daha sonra
Argi, Levhi, glinesi, giindiiziin ziyasini, gozlerin nurunu, akl.... yaratt1.”3!

28 Kiileyni, el-Kafi, c. 1, s. 442.

» Kiileyni, el-Kafi, c. 1, s. 441; es-Saffar, Ebi Cafer Muhammed b. el-Hasan b. Farr@ih, Basairu’d-derecat fi
Fadail Al Muhammed (as), Thk., Muessesetu el-Imam el-Mehdi, itimat Matbaasi, Birinci Baski, Kum ty.,
c.1, s. 45-56.

30 e]-Meclisi, Biharu’l-envar, c.15, s. 24.

31 e]l-Meclisi, Biharu’l-envar, c. 54, s. 170.
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Bu rivayet, Sia'nin niibiivvet ve veldyetin ayni “ilahi cevherden” geldigi fikrini
vurgulamaktadir. Burada “ntirun ikiye ayrilmasi” sembolik bir anlatimdir. Muhammed
(peygamberlik) ve Ali (velayet) ayn1 hakikatin iki veghesidir.

el-Meclisi bir adim daha ileri giderek Meleklerin Imamlarin nurundan yaratildigim
ifade eden hadisleri, kitab1 Bihdru'l-Envdr’da tahri¢ etmistir. S6z konusu rivayetlerden
biri soyledir:

Al o gy M Asaal g ad g ntn ¢ elle Gl Cpmane s o 0 e 4ay s e Al 1A

“Allah (cc) Ali b. Ebti Talib’in yiizlintin nurundan yetmis bin melek yaratti. Bu
melekler kiyamete kadar ona ve onu sevenlere istigfarda bulunurlar.”*

Sia’ya gore meleklerin gorevi, Imamlara hizmet etmektir. Zira es-Sadiik ‘Uyinu'l-
Ahbdr’da el-Meclisi ise Bihdru’l-Envdr’da soyle bir rivayete yer vermiglerdir:
Mg alad 5 Lialaad 4SO (1"

Rivayete gore Imam er-Rida sdyle demistir: “Melekler bizim ve bizi sevenlerin
hizmetcileridirler.”3?

Goriildiigi gibi bu rivayette Kur’an ve sahih Siinnette agiklananin aksine meleklerin
Hz. Al'i'nin (ra) nurundan yaratildig: iddia edilmektedir. Aymn rivayette, meleklerin
gorevinin Ehl-i Beyt Imamlar1 ile sevenleri olan Sia’ya hizmet etmek oldugu ileri
siiriilmektedir. Burada da Yahudi zihniyetinin devreye girdigini, melekler dahil diger
yaratilmiglardan {istiin olduklar1 vurgusu yapilmaktadir. Bu iddialarin Kur’an ve sahih
Siinnete aykir1 oldugu gibi akla da aykir1 oldugu agiktir.

Rivayetlerin Sahih Olmadigina Kur’an ve Sahih Siinnetten Deliller

Sonug olarak rivayetlere bakildiginda, sadece el-Kifi"de bu ve buna benzer ifadeler
iceren 40 hadis vardir. Hepsi de Rastlullah (sas) ve soyundan gelenlerin
yaradiliglarindan bahsetmekte, ntirdan mahliikat arasinda ilk yaratilanlar olduklari
ifade edilmektedir. Ancak K. Kerim ve sahih rivayetlerde ilk insanin Adem (as) oldugu,
esi Havva'nin ondan var edildigi ve diger tiim insanlarin da ondan tiiredigi ifade
edilmektedir. Dolayisiyla bu rivayetler K. Kerim ile sahih hadislere ters diismektedir.
Sia’da bir hadisin sahih kabul edilebilmesi i¢in esas alinan en 6nemli kriter, Kur'an’la
celismemesidir. Bu kuraldan hareketle bu rivayetlerin tiimiine itiraz edilmis ve sahih
olmadigina hitkmedilmistir. Bu rivayetlerin sahih olmadigmna delil olarak getirilen bazi
ayetler sunlardir:

el (&L ea 55 ha Jas g baal y (Ll (e 261X G301 50

“Allah, sizi bir tek nefisten yaratan ve kendisi ile huzur bulsun diye esini de ondan
var edendir...”3

32 e]-Meclisi, Biharu’l-envar, c. 23, s. 320.

% es-Sadiik, Ebi Cafer Muhammed b. Ali b. el-Hiiseyn b. Babeveyh el-Kummi (6.381/991), “Uytin Ahbar er-
Rida, (Kum: Mengtrat es-Serif er-Rida, Birinci Baski, 1378/1958), c. 1, s. 262; el-Meclisi, Biharu'l-Envar, c. 26,
s. 235.

3 A’raf, 7/189.
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“Ey insanlar! Sizi bir tek nefisten yaratan ve ondan da esini yaratan; ikisinden bir¢ok
erkek ve kadin (meydana getirip) yayan Rabbinize kars1 gelmekten sakinin...”%

6255 e Jen 2 3305 i e SIS
“O, sizi bir tek nefisten yaratti. Sonra ondan esini var etti.”%
Bl anl B els ) ASall ot 08 3
“Hani, Rabbin meleklere, ‘Ben yerytiziinde bir halife yaratacagim’ demisti...””

Ayni sekilde Ehl-i Stinnet tarafindan sahih kabul edilen su hadislerin zahiri ile de
celismektedir:

k) e Gl s oy 0 GBS ¢ ) T ol 20T 0l 58 45 A8 & G 8
FLAT Ly 4 (a8 La s 23 W1 ol ) Ul g 9T il LT ol ) 5300 2SO0 Dl

“...Bu sirada insanlarin bir kismi diger bir kismina: ‘Ademe gitmelisiniz” der. Hemen
Adem’e (as) varip: ‘Sen, Insanhigin atasisin. Allah seni eliyle yaratti, icine ruhundan
ifledi ve Meleklere sana secde etmelerini emir buyurdu, bizim i¢in Rabbinden sefaat
dilemez misin? Igerisinde bulundugumuz durumu gérmez misin?...”3

”Q._I“)S L.)A e.ﬁ]) ‘e..‘\i L}A L}nt\””
“Insanlar Adem’dendirler (as). Adem (as) ise topraktandir.”¥ Imam et-Tirmizi, bu
hadis i¢in hasenun Sahihun hiikmiinii vermistir.*

@JBA%&)@YJM\.@Md.u_“\lé‘\_j‘)c&:l\ﬁﬁd&&éh\}d\@\M\@\@ﬁéﬂn)ﬁg\j\u\dﬁ
Jas)

“De ki: Ben de ancak sizin gibi bir insanim. (Ne var ki) bana, ‘Sizin ilah’1niz ancak bir
tek ilahtir” diye vahyolunuyor. Kim Rabbine kavusmay1 umuyorsa yararh bir is yapsin
ve Rabbine ibadette kimseyi ortak kogsmasimn.”#

el-Kifi ve diger $la hadis kaynaklarinda tahri¢ edilen s6z konusu rivayetlerde,
Rastilullah (sas), Ali (ra) ve Fattma'nin (ra) ilahl nurdan yaratildiklar1 ve dolayisiyla
Ademogullarindan olmadiklar ifade ediliyor. Ancak bu ve bu anlamdaki rivayetlere,
Kur'an'm zahirine ters olduklar1 gerekgesiyle itiraz edilmis ve rivayetlerin sahih
olamayacag1 vurgulanmistir. Nitekim Yiice Allah K. Kerim’de Rastilullah’in (sas) beser
oldugunu vurgulamistir. Ayni sekilde zikredilen rivayetler sahih hadislere de aykiridir.

% Nisa, 4/1.

3% Zumer, 39/6.

37 Bakara, 2/30.

3 Buhari, Muhammed b. ismail Ebu Abdullah el-Cu’fi, Sahih, thk: Muhammed Zuheyr b. Nasir, (yy: Daru’t-
Tavki Linnecati, Birinci Baski1,1422/2001), Ehadisu’l-Enbiya’, 3; Ahmed b. Hanbel, Musned, thk. Suayb el-
Arnetit ve Adil Mursid, (yy: Muessestu'r-Risale, Birinci Baski, 2001) c. 15, s. 384, h.no: 9623; ibn Rahiiye, Ebu
Ya’kub Ishadk b. Muhalled b. ibrahim el-Hanzeli el-Mervezi, thk. Abdulgafur b. Abdulhak el-Belusi,
(Medine: Mektebetu’l-iman, 1991), c. 1, s. 227, h. no: 184.

3 Ahmed b. Hanbel, Musned, c. 14, s. 349, h.no: 8736, c. 16, s. 456, h.no: 10781.

40 et-Tirmizi, Muhammed b. Isa b. Sevre b. Musa b. ed-Dahhak Ebu isa, el-CAmiu’l-Kebir (Sunen et-
Tirmizi), thk. Bessar ‘Avvad Ma'r(if, (Beyrut: Daru’l-Garbi el-islémi,1998), c. 6,s.229.

41 Kehf, 18/110.
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Soyle ki Abdullah b. Mestid (ra) Rastilullah’in (sas) sdyle buyurdugunu rivayet etmistir:
“Ben de sizin gibi bir beserim, unuttugunuz gibi ben de unuturum. Unuttugum zaman
bana hatirlatin.”#

Sunu ifade edelim ki, Ehl-i Stinnet hadis kitaplarinda da Rastilullah’in (sas) nurdan
yaratildigina dair rivayetler vardir. Ancak alimler bu hadislerin uydurma oldugu
hitkmiinii vermislerdir. Bu rivayetlerin uydurma oldugu hitkmiinii veren eski ve yeni
alimlerden bazilar1 sunlardir: Ibn Hacer el-Askalani, ez-Zehebi, es-Sevkani, el-Hafiz el-
Gimari el-Magribi, Ibn Abdulhadi, es-Sehsevani. Abdurrazzak’in Musannefinde tahrig
ettigi iddia edilen hadisle ilgili olarak, muasir alimlerden Muhammed Ahmed b.
Abdulkadir es-Senkiti el-Medeni, miistakil bir risale kaleme almis ve rivayetin aslinin
olmadig1 neticesine varmistir. S6z konusu kitapgik bir¢ok kere basilmigtir.

Alimler, bu rivayetlerin sahih olmadigmi Kur'an’dan deliller getirmek suretiyle
ispatlamaya calismiglardir. Zira Kur’an’t Kerim, Muhammed’in (sas) 6zellikle beser
olduguna vurgu yapmistir. Ayni zamanda her donemin inkarcilari, Peygamberlerin
beser olmalarina itiraz etmislerdir. Ayni itirazlar Rastlullah’a (sas) de yapilmistir.
Yapilan bu itirazlara isaret eden ayetlerden bazilar1 sunlardar:

Y g 1 0 Gl 158 o ) agd) shels 3 T5e s of G aia g

“Insanlara hidayet (Kur’an) geldikten sonra onlarin iman etmelerine ancak, ‘Allah,
bir beser mi peygamber olarak gonderdi?” demeleri engel oldu.”#

Yiice Allah bu itiraz ve taleplerine su cevab1 vermistir:
55 e oLl (3 e WA (ot (0 38018 a1 8 08 S 8
“De ki: “Eger yerytliziinde, (insanlar yerine) yerlesip dolasan melekler olsayds, elbette
onlara gokten bir melek peygamber indirirdik.”+

Yiice Allah (cc), Nubh, Ad ve Semid kavimlerinin inkdr ve inanmamalarmm
sebebinden soyle bahsetmistir:

oh oMkl U A8 G K I8 e U A0a o (st 58 Gl e ) £ ) 508
“... Onlar, ‘Siz de bizim gibi sadece birer insansiniz. Bizi babalarimizin taptiklarindan

alikoymak istiyorsunuz. Oyleyse bize apagcik bir delil getirin’ dediler.”

Peygamberler de onlarin bu inkar ve itirazlarina su cevab1 vermislerdir:

sdlie G ol 0 o G il (815 &l 55 Y) (AT o) il il s

4 Buhari, Sahih, Kitabu’'s-Salat, 31, h. no: 401, Muslim b. Haccac el-Kuseyril en-Nisaburi, Sahih, thk.
Muhammed Fuad Abdulbaki, (Beyrut: Daru 1hyéi’t-Turési el-Arabi, ts.), Salat, 89, h.no: 572.

# eg-Senkit], Muhammed Abdulkadir, Tenbihu’l-huzzik Ala Butlan Ma $a‘e Beyne el-Enam Min Hadisi
en-Niir el-Mensab Li Musannef Abdurrazzak, Matabi’ el-Camiatu el-Islamiyye Bilmedineti el-Munevvere,
ikinci Bask1, Medine-i Miinevvere 1390/1970.

4 1sra, 17/94.

4 {sra, 17/95.

4 fbrahim, 14/10.
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“Peygamberleri, onlara dedi ki: ‘Biz ancak sizin gibi birer insaniz. Fakat Allah
kullarindan diledigine (peygamberlik) nimetini bahseder.”+

Yiice Allah Antakya halkindan da sdyle bahsetmistir:

oK1 ) 1018 s 155 5h Lah 30K i 2l BT Y sl els 3 il Clatal SR 1 & el

e 5 9] il e 1l 32

“(Ey Muhammed!) Onlara o memleket halkini 6rnek ver. Hani oraya elgiler gelmisti.

Hani biz onlara iki el¢i gondermistik de onlar1 yalanci saymuslardi. Biz de onlara ticiincii

elgi ile destek vermistik. Onlar, ‘siiphesiz biz size gonderilmis elgileriz” dediler. Onlara

sOyle dediler: ‘Siz de ancak bizim gibi insansiniz. Rahman, hig¢bir sey indirmemistir. Siz
sadece yalan soyliiyorsunuz.”*s

Yiice Allah Firavun ve kavminden de soyle soz etmektedir:
Gl 108 Cylle 138 1 51835 15585008 4 (3 08 ) o lalls Lty §5 000 8815 (s Ul &6
“Sonra Miisa ve kardesi Harin'u mucizelerimizle ve apacik delille Firavun ve ileri
gelenlerine peygamber olarak gonderdik de (onlar) biiytikliik tasladilar ve kendilerini
biiyiik goriip bobiirlenen bir topluluk oldular. Bu yiizden, ‘Kavimleri bize kul kole iken,
bizim gibi iki insana m1 inanacagiz’ dediler.”#

Allah (cc) Semtd (as) ve Salih (as) kavminin de aymi itirazlarina soyle isaret
etmektedir:

Craml AT 1Y) &) B 150 el By (55088 Las o505 Ak 0 L (RG2S 0 9) 158
“... O da ancak sizin gibi bir insandir. Sizin yediginiz seylerden yiyor, ictiginiz
seylerden igiyor.” Andolsun, kendiniz gibi bir begere itaat ederseniz mutlaka ziyana
ugrarsmiz.”>
el-Eyke Kavmi de Suayb’a (as) sOyle itiraz ediyorlardu:
S G il o5 Ui e ) el s
“Sen sadece bizim gibi bir insansin. Biz senin yalancilardan oldugunu saniyoruz.”>!

Mekke miisrikleri de ayni saikle Muhammed (sav)e itiraz etmisler ve soyle
demiglerdi:

O e il 53201 6080 2808 55 ) 138 O T palls il (55300 T35 5

“... O zulmedenler gizlice soyle konustular: “Bu da ancak sizin gibi bir insan. $imdi
siz goz gore gore sihre mi kapilacaksiniz?”52

4 Tbrahim, 14/11.

4 Yasin, 36/13-15.

4 Mu’'min(n, 23/45-47.
50 Mu’mintn, 23/34-35.
51 Su’ara, 26/186.

52 Enbiya, 21/3
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Yiice Allah da (cc) onlara su cevabi vermistir:
ENFEVESTAFATNE Sk R
De ki: “Ben de ancak sizin gibi bir insanim. (Ne var ki) bana, ‘Sizin ilahiniz ancak bir
tek ilahtir’ diye vahyolunuyor. Kim Rabbine kavusmay1 umuyorsa yararh bir is yapsin
ve Rabbine ibadette kimseyi ortak kogsmasmn”
V5 150 U S 08 3 Al 8
“De ki: “‘Rabbimi tenzih ederim. Ben ancak restil olarak gonderilen bir beserim.”>
Allah (cc) bir ayet-i kerimede de her seyi sudan yarattigini su ifadelerle beyan
etmektedir:
Osiasy Ml a1 US oLl (pa Uil 5 Lagliad Wi ) LS (2 )¥) 5 <l slanadl of 1553 () g
“Inkar edenler, gklerle yer bitisikken, bizim onlar1 ayirdigimizi ve diri olan her seyi
sudan meydana getirdigimizi gérmediler mi? Hala inanmayacaklar mi1?”%
Yiice Allah Insan, Cin ve meleklerin ashnin ne oldugunu su ayet-i kerimelerde beyan
etmigtir:
OB e zobe oo gl 18 5 RIS Jlalia (e gl 1A
“Allah, insan1 pigsmis ¢amur gibi bir balgiktan yaratti. Cin’i de yalin bir atesten

yaratt1.”%

Allah (cc) biitiin insanlara Muhammed’in (sas) cinsiyetinin ne oldugunu beyan etmek
tizere s0yle buyurmustur:

bl 0 W53 b i 3) (sl (e a0l G

“Andolsun, Allah, mii'minlere kendi iclerinden; onlara ayetlerini okuyan, onlar1

aritip tertemiz yapan, onlara kitap ve hikmeti (Slinneti) 6greten bir peygamber

gondermekle biiytiik bir liittufta bulunmustur. Oysa onlar, daha 6nce apagik bir sapiklik
icinde idiler.”5”

il (2 Jskn Kela A

“Andolsun, size kendi icinizden Oyle bir peygamber gelmistir ki, sizin sikintiya

diismeniz ona ¢ok agir gelir. O size ¢ok diiskiin, mii'minlere kars1 da ¢ok sefkatli ve
merhametlidir.”

PSS s Ll il Sl iz Y Ly Kb Ul 18

53 Kehf, 18/110.

54 fsra, 17/93.

55 Enbiya, 21/30.

5 Rahman, 55/14-15.
57 Ali Umran, 3/164
58 et-Tevbe, 9/128.
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“Nitekim kendi aranizdan, size ayetlerimizi okuyan, sizi her kotiiliikten arindiran,
size kitap ve hikmeti (stinneti) 0greten, ayrica bilmediklerinizi de 6greten bir peygamber
gonderdik.”

Bilindigi tizere Muhammed (sas) Abdullah b. Abdulmuttalib’in evinde ve yetim
olarak diinyaya gelmistir. Yiice Allah onun yetim olarak diinyaya geldigine su ayeti
kerime ile isaret etmektedir:

“el Wile s 55 (28 Yl aa 55 (5 5ld Loty dlany ol 7

“Seni yetim bulup da barindirmadi mi1? Seni yolunu kaybetmis olarak bulup da yola
iletmedi mi? Seni ihtiya¢ iginde bulup da zengin etmedi mi?”®

Rastilullah de (sas) kendisi igin soyle derdi:
5 8N Can 1 ) i LS ol S Ul L)

“Ben de sizin gibi bir begserim. Unuttugunuz gibi ben de unuturum. Dolayisiyla
unuttugum vakit bana hatirlatm.”®!

Diger bir rivayette de soyle buyurmaktadir:
0 WS il (5 ST LS SO aSlia i Ul L),

“...Ben ancak bir beserim. Hatirladigimiz gibi hatirlar, unuttugunuz gibi ben de
unuturum...”®2

Hz. Aise (ra) da Rastilullah (sas) tavsif ederken soyle diyordu:
i andy o 4l Gl 5 4a 5 iy ) (e | V) QS W7
“O ancak beserden bir beserdi. O, ancak elbiselerini yikayan, kegisini sagan, kendi
isini yapan beser biriydi.”®3
Baska bir rivayette de Hz. Aise (ra), Rastilullah (sav)’1 s0yle tavsif etmektedir:
Al aMG 5 A g g M G 15 HR7
“Q, Insanlardan bir insandi. Elbiselerini diker, kegisini sagar ve kendi isini kendisi

yapardi.”¢

Bunlar, peygamberlerin beser olduklarina dair Allah (cc) ve Peygamber’in (sas)
sOyledikleridir. Peygamberlerin gonderildikleri kavimler ve ozelde de Mekkeli
miisrikler, peygamberlerin beserden ve beni beser olamayacagimni iddia ediyorlardi.

59 Bakara, 2/151.

00 ed-Duhi, 93/6-7-8.

®Buhari, Sahih, Kitabu’s-Salati 8, Babu't-Teveccuh Nahve’l-Kibleti Haysu Kan, 31, h.no: 401; Muslim b. el-
Haccac Ebu’l-Hasan el-Kuseyri en-Nisaburi, Sahih, Babu’s-Sehvi fi’s-Salati ve’s-Suctidi Lehu 19, h. no: 572.
62 Jbn Hanbel, Ebu Abdullah Ahmed b. Muhammed b. Hanbel b. Hilal b. Esed es-Seybani, Musned, thk.
Suayb el-Arnft, Adil Mursid vd., (yy: Muessesetu’'r-Risale, Birinci Baski, 2001), c. 7, 5.90.

& Jbn Hibban, Muhammed b. Hibban b. Ahmed b. Hibban b. Mu4z b. Me’bed et-Temim1i ed-Darim1 el-Bust,
Sahih ibn Hibban Bitertibi ibn Bulban, thk. Suayb el-Arnaud, (Beyrut: Muessesetu'r-Risale, Ikinci Basky,
1993), c. 12, s. 488.

¢ Ahmed b. Hanbel, Musned, c. 40, s. 263.
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Bagka bir ifade ile boyle olmalarini kabullenemiyorlardi. Ciinkii niibiivvet beser olmakla
uyusmuyordu. Onlara gore, ayn1 anda beser ve peygamber olmak miimkiin olamiyordu.
Zira onlar hakkelyakin biliyorlardi ki, peygamberler de onlar gibi beger idiler.
Aralarinda dogdular, evlendiler, ¢ocuk sahibi oldular, yerde yiiriiyorlar, yiyorlar,
iciyorlar, seviniyorlar, iiziiliiyorlar, hastalaniyorlar ve sonunda da vefat ediyorlardi. Bu
ylizden peygamber olmalarini kabullenemediler, i¢lerine sindiremediler ve netice olarak
inkar etmeyi tercih ettiler.

Glintimiizde Miusliiman olduklarmi iddia eden bazi birey ve cemaatler,
peygamberliklerini inkar edemediler ancak, ayni diisiinceyle, peygamberlerin beser
olmalarini iglerine sindiremediler ve onlara olaganiistiiliikler atfetme cihetine gittiler.
Bu inamniglarini desteklemek igin de hadis uydurmaya yeltendiler ve bu konuda ¢ok
sayida hadis de uydurdular. Rastilullah’in (sas) sdylemediklerini ona nispet ettiler. Batil
ve hurafevi hikayelere sigindilar. Ayetleri esas anlamindan uzaklagtirarak batini tefsire
yoneldiler. Arap dili ve edebiyatindaki “mecaz’ kuralindan hareketle ayetleri ters ytiiz
ettiler. Sia ve 0Ozellikle isméiliyye firkasinda hakim olan batinilige sigindilar. Bunu
yaparken Ehl-i Stinnet adina yaptilar. Dediler ki:

oy e GO UK cdll )3 (e s alusg agle A e I J s )

“Stiphesiz Muhammed (sas), Allah’in (cc) nurundan bir nurdur. Biitiin yaratiklar da
onun (Muhammed) nurundan yaratilmiglardir.”® Bu ve buna benzer ¢ok sayida rivayet
uydurulmustur. Muhammed’in (sas) Allah’in (cc) nurundan bir nur oldugunu
ispatlayabilmek amaciyla kitaplar telif edilmistir.

Rastilullah (sas) baska bir hadisi seriflerinde de sdyle buyurmaktadir:
0% A ek I8 a1 35 o 33 5 138 e 5 ) a G 4530 (5 W) 24050 G s
O L paal 3 A0 e Lala Has 5 S0 il 5 )5 claad
“Her dogan kisinin gobeginde, kendisinden yaratildig1 topraktan bulunur. Erzeli

omre vardirilinca defnedilmek {izere kendisinden yaratildig1 topraga iade edilir. Ben,
Ebubekir ve Omer ayni topraktan yaratildik ve onda defnedilecegiz.” 6

Sonug¢

Hadis alimlerinin uydurma oldugu noktasinda ittifak ettikleri hadislerden biri,
stiphesiz en-Nur el-Muhammedi hadisleridir. Yukarida ac¢iklamaya ¢alistigimiz gibi, $il
hadis kitaplarinda tahri¢ edilmis olan nfir-i Muhammed ile ilgili rivayetler Sia hadis
alimleri tarafindan da senet ve metin yoniinden tenkide tabi tutulmus ve el-Burkui ile

% Ahmed Riza el-Han el-Kadiri (6. 1340/1921), Silatu’s-safa fi Nar el-Mustafa, thk. Enver Ahmed Hanel-
Bagdadi, (Hindistan: Merkez el-Buhfis el-Islamiyye, Tkinci Baski, 1433/2012), s. 50-51.

% e]-Hatib, Ebubekir Ahmed b. Ali b. Sabit b. Ahmed b. Mehdi el-Begdadi, Tarihu Bagdad, thk. Bessar
Avvad Ma’rif, (Beyrut: Daru’l-Garb islami, Birinci Baski, 2002), c. 3, s. 542; ibn el-Cevzi, Cemaluddin Ebu
el-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed, el-‘ilel el-Mutenahiye fi’l-Ehadisi’l-Vahiye, thk. Irsad el-Hak
el-Eseri, (Pakistan: Idaretu’l-Ulim el-Eseriyye, ikinci Bask1,1981), c. 1, 5.193; es-Suyfiti, Abdurrahman b.
Ebubekir Celaluddin, el-Leali el-Masntia’ fi’l-Ehadisi el-Mevdaa’, thk. Ebu Abdurrahman Salah b.
Muhammed b. Uveyde (Beyrut: Daru’l-Kutub el-llmiyye, Birinci Bask1, 1996), c. 1, s. 286; Ebubekir Ahmed
b. Mervan ed-Dineveri el-Maliki, el-MucAlesetu ve Cevahir el-ilmi, thk. Ebu Abdullah Mesghir b. Hasan Al
Suleyman, (Beyrut: Daru Ibn Hazm, 1419/1998), c. 2, s. 39.
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el-Meclisi gibi alimler tarafinda senet yoniinden =zayif olduklar1 tespitinde
bulunulmustur. Ozellikle Hiiccetiilislam {invanina sahip Ayetulleh el-Burkai bu
rivayetleri senetten ziyade metin yoniinden elestiriye tabi tutmustur. Bu rivayetlerin
Kur’an ve akla aykir1 oldugunu vurgulamstir. Zira Kur’an diger sair peygamberler gibi
Rastlullah’in (sas) de beser ve Ademogullarindan oldugunu siipheye mahal
birakmayacak sekilde agiklamistir. O da diger insanlar gibi bir anne babadan bir ¢ocuk
olarak diinyaya gelmis, biiyiimiis, evlenmis, yiyip i¢mis, hastalanmis ve sonunda da
vefat etmistir. Dolayisiyla Rastilullah (sas) ile Ehl-i Beyt Imamlarimin biitiin mahl{ikattan
once nurdan yaratilmis olduklar iddias1 akilla agiklanabilir bir tarafi1 yoktur.

Ehl-i Stinnet’e ait hadis kaynaklarinda tahri¢ edildigi iddia edilen ve 6ne ¢ikan
rivayet, stiphesiz Cabir b. Abdullah’a (ra) nispet edilen hadistir. Bazilar1 bu rivayetin
Abdurrazzak b. el-Hemmam es-Sanani'nin Musannef'inde tahri¢ edildigini iddia
etmislerdir. Ancak hadis alimleri, bu rivayetin Abdurrazzak es-Sanani’ye nispet
edilmesinin dogru olmadigmni, ¢iinkii yapilan arastirmalara gore, so6z konusu
Musannef’'te gegmedigi gibi, Abdurrazzak’in diger kitaplarinda da olmadigini tespit
etmislerdir. En 6nemlisi Abdurrazzak’in Ahmed b. Hanbel gibi ¢ok sayida 6grencisi
olmasina ragmen, bu 6grencilerden hi¢ kimse bu hadisi rivayet etmemistir.

Imam es-SuyGti'nin ifade ettigi gibi rivayetin senedi yoktur. Dolayisiyla senet
yoniinden munkat’ olup merdud bir hadistir. Ote yandan Hz. Cabir'in (ra) rivayeti
Kur’an, sahih hadis ve akli-selimle gelismektedir. Yukarida verdigimiz oOrneklerde
oldugu gibi ¢ok sayida ayet, Ras(ilullah’in (sas) beser ve Ademogullarindan oldugunu
agikca beyan etmistir.

Sonug olarak bu rivayetler, $ia hadis kitaplarindan devsirilmis, Ibn Arab-i gibi
Vahdet-i ViicGt felsefesini savunan mutasavviflardan bazilarmin uydurdugu bir
rivayettir. Bir hadisin sahih kabul edilebilmesinin en 6nemli sartlar1 olan, Kur’an, sahih
hadis ve akla uygun olma ilkelerine terstir. Sonug olarak bu rivayet senet ve metin
yoniinden reddedilmesi gereken, Kur’an, sahih hadis ve akl-1 selime aykir1 bir rivayettir.
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GIRIS

Bilim dallarinda ihtisaslasmanin yogun oldugu bir ¢agda yasiyoruz. Tip, matematik,
doga bilimleri, sosyal bilimler vb. alanlarda ihtisaslasmaya gidildigi gibi, bu durumun
Kur’'an’la ilgili ilimlerde de gittikge yaygin bir hal aldigini goriiyoruz. Thtisaslasma
problemleri en kisa yoldan ¢oziime kavusturmak igin bir ¢oziim olarak kabul edilse de!
bir daralmay1 da beraberinde getirmektedir. Yani kendi alaninda miitehassis olan
arastirmaci veya bilim adami, yogunlastig1 alandan bagska alani ihmal edebilmekte ve
daha dnce 6grenmis oldugu bazi bilgileri unutabilmektedir.?

Genelde Islam tarihine, 6zelde ise tefsir tarihine baktigimizda meshur alimlerin,
kendilerini hemen her alanda (6zellikle dini ilimlerde) ¢ok iyi yetistirdiklerini ve birgok
ilmi sahada s6z sahibi olduklarini goriiriiz. Bunun ispati da bir¢ok alanda yazmis
olduklar kitaplar ve asirlar boyu devam eden tesirleridir. Bir miifessir, tefsirde etkin
oldugu gibi hadis, fikih, kelam, dil, edebiyat, tarih vb. alanlarda da s6z sdyleyebilecek
yetkinlikte olmustur. Bu baglamda, bir miifessirin sahip olmasi gereken ilimler
dogrultusunda bir takim kriterler tespit edilmistir. Bu hususta belki de ilk s6z, Haris el-
Muhasib1’nindir. (6. 165/781) Onu takiben bir¢ok alim, miifessirlik kriterleri hakkinda
tespitlerde bulunmus; ancak Celaluddin es-SiiyGti (6. 911/1505) kendinden Onceki
alimlerin tespitlerini bir araya getirerek konuya son seklini vermistir. Bundan sonra da
bu kriterlerden bahsedilince, SiiyGti'nin ismi 6n plana ¢ikmaya baslamistir.> Ona gore
bir miifessirde olmasi gereken kriterlerin adedi on bestir. Yani Kur’an-1 Kerim'i tefsir

“ Bu calisma 3-4 Aralik 2025 yilinda Sarkiyat Vakfi tarafindan diizenlenen 3. Sosyal Bilimler Kongresinde
ozet olarak sunulan “Siiyiiti'ye Gore Miifessirin Bilmesi Gereken Ilimler Baglaminda Belli Basli Miifessirler” adl
bildirinin genisletilmis halidir.

! Muhsin Demirci, Konulu Tefsire Giris, (1stanbu1: [FAV Yayinlary, 2. Baski,2013), 91.

2 Sahin Giiven, “Glintimiiz Tefsir Calismalarinda Yeni Bir Yontem: Konulu Tefsir Metodu”, Tarihten
Giintimiize Kur'an’a Yaklasimlar, Ed. Bilal Gokkar vd. (1stanbul: ilim Yayma Vakfi Kur'an ve Tefsir Akademisi,
2010), 452; Mehmet Yusuf Yagir, Ornek Olma Yoniiyle Baz1 Meshur Miifessirler, Uluslararas: Islém ve Model
Insan Sempozyumu, Ed. M. Akif Ozdogan vd. (Kahramanmaras: Fikir Ajans, 2018), 456.

3 Bilal Ercan, Tefsir Geleneginde Miifessirde Aranan Sartlar, (Istanbul: Marmara Universitesi, Sosyal Bilimler
Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2018), 20-25.
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edecek bir alimin on bes ilme sahip olmasi gerekir.* Giintimiizde bu ilimlere yenileri
eklenmistir. Mesela Omer Nasuhi Bilmen, icinde bulundugumuz asrin 6zelliklerini ve
ihtiyaclarin1 dikkate alarak, ilaveten yedi kriter daha belirlemis; boylece say1y1 yirmi
ikiye kadar ytikseltmistir.

Bu ¢alismada, StiyGti'nin miifessirlik i¢in belirledigi kriterler kisaca aciklanacak,
ardindan bazi meshur miifessirlerin bu kriterleri tasiyip tasimadiklarina dair tespitler
yapilacaktir. Miifessir segiminde tefsir gesitleri dikkate alinacak, rivayet ve dirayet tefsiri
ile mezhebi tefsirlerde sohret kazanmis isimlere yer verilecektir. Bu konuda yazilmis
miistakil bir tez de bulunmaktadir. Bilal Ercan tarafindan hazirlanan Tefsir Geleneginde
Miifessirde Aranan Sartlar adli tez, miifessirlik kriterlerini ana hatlariyla ele almustir.
Ancak biz burada farkli olarak Siiy(iti 6zelinde konuyu ele aldik ve onun belirledigi
kriterlerin uygulanabilirligini, baz1 miifessirlerin sahsinda tahlil etmeye galistik.

Miifessirlik Kriterleri: Stiyuti’'ye Gore Bir Miifessirin Bilmesi Gereken

[limler

Arap Dili ve Belagati: SiiyGiti'nin bu baglamda ele aldig: ilimlerin sayis1 yedidir.
Bunlarin dordii Arap diline, tigli de belagata dairdir. Buna gore bir miifessirin, Arap dili
ve belagatiyla ilgili su ilimleri bilmesi gerekir:

Ligat [Imi: Bu ilimle kelimelerin ait oldugu dilde ifade ettigi anlamlar bilinir.° Baz1
kelimelerin birden fazla manasi olabilir. Bunlar1 bilmek ve aralarindaki farki anlamak,
liigat ilmini anlamakla olur.® Nitekim Miicahid liigat bilgisine sahip olmanin énemine
isareten sunlar1 soylemistir: Allah’a ve ahiret giiniine inanan bir kimsenin Arap liigatim
bilmedigi halde, Allah’in kitab1 hakkinda konusmasi (onu tefsir etmesi) helal degildir.”

Nahiv Ilmi: Kelimelerin ve kelime gruplarinin ciimle igindeki durumlarini,
ciimlelerin kurulusunu ve kelime sonlarmin i’rabini inceleyen ilim dalidir.® Arapga’da,
i'rabin degismesiyle manalar degistigi icin bu ilmin bilinmesi gerekir.’

Sarf Ilmi: Kelimelerin yapisiyla ve kaliplariyla ilgilenen bir ilimdir. 2 Bu ilim
sayesinde lafizlarin nasil tiiredikleri, asil lafzin ve ondan tiireyen lafizlarin, diger
lafizlara nasil doniistiigii ve tekil lafizlarn nasil cogul hale getirildigi bilinir.! Ibn Faris’e
gore sarf ilmini bilmeyen bir kimse biiyiik bir ilimden yoksundur.'?

4Yagir, “Ornek Olma Yéniiyle Bazi Meshur Miifessirler”, 456.

5 Celaluddin Abdurrahman b. Ebibekr es-Suyti, el-Itkdn fi ulfimi’l-Kur'én, trc. Sakip Yildiz, Hiiseyin Avni
Celik, (istanbul: Hikmet Nesriyat, 1987), 2/461.

6 Omer Nasuhi Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, (Istabnul: Ravza Yaynlari, 2008), 1/124.

7 Celaluddin Abdurrahman b. Ebibekr es-Suyfti, el-Itkdn fi uliimi’l-Kur’dn, thk. Muhammed Ebu’l-Fadl
Ibrahim (Misir: el-Hey’etu’l-Misriyyetu’l-Ammetu 1i'1-Kiittib, 1394), 4/213.

8 Muhsin Demirci, Tefsir Terimleri Sozliigii, (istanbul: [FAV. Yayinlari, 2014), 226.

9 Suyiti, el-Itkdn, 4/213.

10 Suyat, el-Itkin, 4/213.

1 Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 1/124.

12 Suyti, el-tkdn, 4/213.
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istikak Ilmi: Istikak, “aralarnda mana iliskisi bulunan iki kelimeden birinin
digerinden alinmas: ve tiiretilmesi” demektir.’® Bir kelimenin hangi kelimeden
tiredigine dair bilgi, istikak ilmini bilmekle elde edilir. * Mesela, bir isim farkl iki
kokten geliyorsa, manalar1 da farkli olur. > Eger miifessir bu ilimden yoksun ise bu farki
anlayamaz.

SiiyGtl belagati da {i¢ ayr ilim halinde agiklar. Buna gore miifessirin su ilimleri
bilmesi gerekir.

Meani, Beyan ve Bedi’ Ilimleri: Belagat ilminin {i¢ unsurundan meani, “lafizlarin
muktezay1 hale mutabakatini bildiren ahvale dair usiil ve kaideleri aciklayan ilim olarak
tanimlanir.”!® Beyan belagat ilmini olusturan unsurlarin ikincisidir. Beyan, manay1
ifadede, kelimeyi vuzuha kavusturmak igin lazim olan melekeyi kazandiran ve bununla
ilgili kurallarin biitiiniinii kapsayan ilimdir."” Belagatin diger bir unsuru olan bedi’, s6zii
lafiz ve anlam yoniinden giizellestirme yollarina ait malumat igine alan ve bu husustaki
kurallari inceleyen ilim dalidir. 18

Siiyiti’'ye gore belagati olusturan bu {i¢ ilim miifessirligin en 6nemli sartlarindandir.
Miifessirin, i’cazin gerekliliklerine uymasi gerekir. Bu da meani, beyan ve bedi ilimleri
sayesinde olur. 1

Kur’ani ilimler

StiyGiti Kur’an’t anlamaya yardimci bazi ilimleri ve kiraati de miifessirligin kriterleri
arasinda saymuistir. Ona gore bir miifessirin bilmesi gereken Kur’ani ilimler sunlardir:

Esbabii'n-Niizl ve Kissalar Ilmi: Hz. Muhammed’in (sav) peygamberligi doneminde
meydana gelen ve Kur’an'in bir veya daha fazla ayetinin ya da bir stiresinin inmesine
sebep olan hadise, durum ya da herhangi bir konu hakkinda Hz. Peygamber’e sorulan
soruya esbabii'n-niiz{il denir.2’ Bu ilmin faydalari da soyle aciklanmistir: Ibnii’d-Dakik
el-1d (6. 702/1302) de “sebeb-i niizilii bilmek, Kur’4n’in manalarini anlama hususnda
kuvvetli bir yoldur.” der. Ibn Teymiyye (6. 622/1225) ise “Sebeb-i niiz{ilii bilmek, ayeti
anlamaya yardimci olur. Zira sebeb-i niiztil ilmini bilmek, miisebbebin ilmini bilmeye
vesile olur.” der.?! Kur’a- Kerim’de tarihi sahislar ve hadiselerle ilgili olarak yer alan
haberlere ve bu haberlerle ugrasan ilme kissa denir.?? Siiy{ti, kissalarin bilinmesinin
miifessire ne tiir bir katki saglayacagina dair bilgi vermemistir.

13 Hulusi Kilig, “Istikak”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Erisim 14 Aralik 2025).
14 Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 1/125.

15 Suyat, el-Itkin, 4/213.

16 Hikmet Akdemir, Beligat, (istanbulz Nizamiye Akademi, 2016), 41.

17 Akdemir, Belagat, 179.

18 Akdemir, Beldgat, 245.

1 Suyat, el-Itkin, 4/214.

20 Muhsin Demirci, Tefsir Usillii, (Istanbul: [FAV Yayinlari, 25. Bask1,2013), 219.

21 Suy i, el-Itkan, 1/107-108.

2 {dris Sengiil, “Kissa”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Erisim 14 Aralik 2025).
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Nasih ve Menstih Ilmi: Nasih, 6nce inen bir Kur’an ayetinin hiitkmiinii, daha sonra
gelip iptal eden ayettir. Menstih ise once indirilip belli bir siire ytiriirliikte kaldiktan
sonra yeni bir nasla hitkmii ortadan kaldirilan ayettir.” Bu ilim sayesinde muhkem olan
ayetlerle, muhkem olmayan ayetler anlagsilir. >*

Kiraat Ilmi: Kur’an-1 Kerim’in lafizlarinin okunuslarini ve ihtilaflarini nakledenlerine
nispet ederek ortaya koyan ilme kiraat ilmi denir.® Kiraat sayesinde Kur’an'in nasil
okunacagi bilinir ve bu ilim sayesinde kiraatlerdeki baz1 muhtemel vecihler digerlerine
tercih edilir.

Diger Islami ilimler

SiiyGti'ye gore kelam, fikih, fikih us(lii, miicmel ve miibhem ayetleri tefsir eden
hadisler ve mevhibe ilmi de bir miifessirin bilmesi gereke ilimlerdendir.

“Kelam ilmi, Allah’a isnadi uygun goriilmeyen sifatlar1 igeren ayetleri zahiri
manadan ayirarak tefsir etmeyi 6gretir. Kelamcilar bu gibi ayetleri te’vil eder. Allah’a
isnad1 miimkiin olmayan, vacip veya caiz olan manalara delil getirir.” ?”  Fikih usuli
sayesinde, ayetlerden hiikiim ¢ikarma ve istinbatta bulunma hususunda delil getirme
yontemi bilinir. Mevhibe ilmi ise ilmiyle amel edene Yiice Allah tarafindan verilen
ilimdir. Nitekim Hadis-i Serif'te soyle buyrulmustur: “Kim ilmiyle amel ederse Allah

ona bilmedigini de 6gretir.” %
Miifessirlik Kriterlerine Yapilan Eklemeler ve Kriterlerin Elestirisi

Son dénem alimlerinden Omer Nasuhi Bilmen, miifessirlik igin sayilan kistaslara yedi
tane daha eklemistir. Ona gore miifessirler, mezk{r on bes ilim disinda yedi farkli ilme
de sahip olmalidir. Kur'anin bir¢ok ayeti ahlaki meseleleri muhtevi oldugu igin
miifessirin Kur’ani ahlakin yiiceligini ortaya koymasi bakimindan, ahlak ilmini bilmesi
gerekir. Yine bir miifessirin psikoloji ilmini bilmesi gerekir. Zira psikolojinin bahsettigi
ruhla ilgili meselelerin, Kur’an’la uyum derecesini 6l¢gmek agisindan, bu ilme sahip
olmak 6nem arzeden bir durumdur. Miifessirin bilmesi gereken ilimlerden biri de
sosyolojidir. Kur'an'mm bu alana temas eden ayetlerinin, giiniimiiz sosyolojisinin
verileriyle karsilastirilmasi igin bu ilmin bilinmesi gerekir.

Bilmen'e gore Tekvin ilmi de Kur’an1 tefsir edecek kimsenin bilmesi gereken
ilimlerdendir. Bu sayesinde kainatin yaratilisi hakkinda ortaya atilan nazariyeler,
Kur’an’in yiice beyanlariyla kiyas edilebilir. Yiice Allah kendi kudretini nazarlara arz
etmek igin gokytiziinii harika bir sekilde tezyin etmistir. Ayetlerde isaret edilen bu
hususa daha fazla vakif olabilmek i¢in miifessirin astronomi de bilmesi gerekir. Miifessir
cografyayi da bilmelidir. Yerytizii sekillerini, unsurlarini, yeryiiziiniin farkl bolgelerine

2 Demirci, Tefsir Terimleri Sozliigii, 186-227.
2 Suyfti, el-itkan, 4/215.

% Demirci, Tefsir Terimleri Sozliigii, 155.

26 Suy i, el-Itkan, 4/215.

7 Suyti, el-Itkan (trc.), 2/463.

28 Suyiti, el-Itkan, 4/215.

92



yerlesmis milletleri ve yeryiiziinde yasanan fiziksel degisimleri bilmek Kur’an’1 tefsir
eden kisiye, meseleyi etraflica ele alma kudreti verir. Son olarak, bilinmesi gereken
ilimlerden biri de tarih ve siyerdir. Ciinkii Kur’an-1 Kerim’in Hz. Muhammed'in (s.a.s.)
hayatini ve gegmis timmetlerin ibretli hallerini anlatir. Bu ayetlerin izahi igin miifessirin
Peygamberler tarihine ve eski topluluklarin tarihine bakmasi gerekir.?’

Modern ¢agin insanlara dayattig1 hizli yasam tarzi, bireylerde sabirsizlik duygusunu
tetikledi. Bu ytizden yukarida sayilan sartlar kimilerine abarti, kimilerine imkansiz
gelebilir. Mesela M. Sait Simsek, hem 6nceki sartlar1 hem de sonradan eklenen sartlar:
abartili bularak elestirir. Yukarida saydigimiz miifessirlik kriterlerinden kelam ilmi ve
fikih usulii ilmini mezhebi bir dayatma olarak goriir. Ona gore mevibe ilmi sart1 da
tasavvufun dayatmasidir. Miifessirin modern ilimlerle miicehhez olmasi gerekliligini de
uygun bulmamistir. Simsek’e gore Kur’an’: tefsir edebilmek igin su sartlari tasimak
yeterlidir:

a. Arap Dilini Bilmek
b. Hz. Muhammed’in (s.a.s.) siinnetini bilmek

c. Saglam bir itikada, Allah’tan korkan ve bu korkunun sorumlulugunu
vicdaninda hisseden bir kisilige sahip olmak, hevasina uymaktan uzak bir irade
ve diisltince igerisinde bulunmak.

d. Kur’an’a vakif olmak

e. Caginin insanini, bu insanin problemlerini ve ¢agma hakim diisiince

sistemlerini bilmek.3°

Miifessirlik Kriterleri A¢isindan Bazi Meshur Miifessirler

Sahabe ve Tabiin’den olan miifessirlerin tefsirleri, Kur’an’in niizul ortamina, Arap
dilinin saf haline ve vahyin ilk muhataplarinin canl sahitligine dayandig i¢in, sonraki
biitiin tefsir faaliyetleri agisindan kurucu ve belirleyici bir kaynak niteligindedir.3!
Onlardan sonra gelen ve asagida ele alacagimiz bazi1 miifessirler ise, Sahabe ve Tabiin
rivayetlerini esas alarak, miifessirlik sartlarinin belirlenmesinde 6lgiit olan dil ilimleri,
fikih, kelam ve tasavvuf gibi disiplinleri de devreye sokmak suretiyle Kur’an’t hem
kendi donemlerinin ilmi birikimi hem de ihtiyaclar1 15181nda sistemli bir bicimde
yorumlayarak rivayet ve dirayet agisindan tefsir ilmini zenginlestirip
kurumsallagtirmiglardir.

» Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 1/69-70; 138-140.

30 M. Sait Simsek, Giiniimiiz Tefsir Problemleri, (Istanbul: Hikmetevi Yayinlari, 14. Baski, 2017, s. 23-26.

31 Bk.: Ahmet Ozdemir, “’Sahdbe ve Tabiin Tefsirlerinin Onemi ve Baglayicihigr’ Baslikli Caligmayi
Degerlendirme”, Tefsirde Rivayet Eksenli Okumalarin Kritigi, Ed. Abdurrahman Ensari vd. (Mardin: Mardin
Artuklu Universitesi Yayinlari, 2021), s. 163-168).
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Ebii Ca‘fer Muhammed b. Cerir b. Yezid el-Amiili et-Taberi el-Bagdadi (6.
310/923)

Rivayet tefsiri denilince, belki de akla gelen ilk isim ibn Cerir et-Taber?’ dir. Clinki o,
tarih ilmiyle beraber tefsirin de babasi sayilir. Yazmus oldugu Camiu’l-Beyin an Te'vili
ayi'l-Kur’an adl eseri, erken dénemlerde olmasma ragmen rivayet tefsirinin zirvesi
olarak kabul edilir.> Taberi'nin Kur’an’la olan miinasebeti, yedi yasinda hafiz olmakla
baslamistir.® O, miifessirlik i¢in belirlenen kriterlerin hemen hepsine sahipti. Hadis,
kiraat, fikih, nahiv, tarih, siir ve liigat gibi ilimlerin tamaminda yetkin bir sahsiyet idi.
Bu alanlarin tamamuyla ilgili yazdig: eserlerle bunu ispatlamigtir.3*

Taberi, Kur’anin biitiin kiraatlerine hakim bir zatt1. Kur’an’da ince manalar gorebilen
bir alimdir. Fikhi konudaki yetkinligi fakihlik derecesindeydi. Sahabe, Tabiun ve sonraki
doénemlere ait bir¢ok sozii bilirdi. Stinnet konusunda derin bir bilgisi vardi1.% Zira dokuz
yas gibi, ¢ok erken sayilabilecek bir yasta hadis yazmaya, hadisle ilgilenmeye
baslamist1.*® Dini ilimler disinda da tip, cebir, riyaziyyat, cedel, felsefe ve mantik gibi
alanlarda da yetkinligini ortaya koymus bir alimdi.?”

Taberi’'nin tefsiri de bir¢ok Ovgiliye mazhar olmustur. Miifessirlik kriterlerinin
tespitinde bulunan Suyti dahi ondan 6vgiiyle bahseder. Onu 6ven alimlerle hemfikir
olarak soyle der: “Taberi mutlak manada miifessirlerin bagidir, onun tefsirde yaptigini,
ne ondan dncekiler ne de sonrakiler yapabildiler.”? “Taberi tefsiri, tefsirlerin en biiytigii
ve en hacimlisidir.”* Eserine aldig1 hadis rivayetlerinin ekserisinin senet zincirini tam
olarak zikretmistir. Bu da onun tefsirine ayr1 bir deger kazandirmistir. Bu eser, liigat,
dinler tarihi, fikih, nahiv, kiraat, esbabii'n-niiztil, Arap siiri ve Arap dili kaideleri icin
onemli bir kaynaktir.4°

Bir miifessir igin belirlenen sartlar Ibn Cerir et-Taberi de fazlasiyla mevcuttur. Zaten

Taberi bu sartlar1 tasimasaydi, kriterleri tespit eden Siiytti, kendisinden ovgiiyle
bahsetmezdi.

2 Muhammed Huseyn ez-Zehebi, et-Tefsir ve'l-miifessiriin, (Kahire: Mektebetii Vehbe, t.s.), 148-149.

3 Jsmail Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, (Ankara: Fecr Yayinlari, 2014), 529.

3 EbG Abdillah Sihabiiddin Yakat b. Abdillah el-Hamevi el-Bagdadi er-Rtmi, Mu ‘cemii’l-iidebd’ (Trsadii’l-
erib ild ma ‘rifeti’l-edib, Irsadii’l-elibbd’ ild ma ‘rifeti’l-iidebd’, Tabakatii’l-iidebd’), thk. hsan Abbas, (Beyrfit: Daru’l-
Garbi’l-Islami, 1414), 6/2442-2444; Ebii'l-Fida’ ImAdiiddin Ismail b. Sihabiddin Omer b. Kesir b. Dav’ b. Kesir
el-Kaysi el-Kuresi, el-Bidaye ve'n-Nihaye, (Beyrat: Daru’l-Fikr, 1407), 11/145.

3 Tbn Kesir, el-Biddye ve'n-nihdye, 11/145.

% Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, 529.

% Mustafa Fayda, “Taberi, Muhammed b. Cerir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Erisim 17 Arahk
2025).

38 Celaluddin Abdurrahman b. Ebibekr es-Suytti, Tabakatii’l-Miifessirin, thk. Ali Muhammed Omer, (Kahire:
Mektebetil Vehbe, 1396), 1/95-96; Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, 536.

% Suyti, el-Itkdn, 4/242;

40 Hidayet Aydar, Klasikten Moderne Segme Tefsir Metinleri, (Istanbul: Ensar Yayinlari, 2016), 92-93.
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Ebii Abdillah Fahruddin Muhammed b. Omer b. Huseyn er-Razi et-
Taberistani (6. 606/1210)

Dirayet tefsirinin zirvesinde Razi vardir.*' Bir miifessir olarak sahip olunmasi
gereken ilimlerin hemen hepsine sahiptir. Kelam, tefsir, fikih, fikih ustlii, i'cazu’l-
Kur’an gibi Islami ilimlerde riistiinii ispatlamis, bu alanlarin tiimiiyle alakali eserler
kaleme almustir. Ayrica felsefe, mantik, astronomi, matematik ve tip gibi ilimlere dair
eserler ortaya koymasi, onun pozitif ilimlerde de sz sahibi oldugunu gostermektedir.
Biitiin bunlarin yani sira Razi'nin, Arap dili ve edebiyati ve 6zellikle nahiv ilmine dair
telifati, onu dil sahasindaki salahiyetini ortaya koymaktadir.*

Kelam ilmine 6zel bir onem veren Fahreddin Razi, en ¢ok da bu alanda eser telif
etmistir¥® Bu alandaki yetkinliginden dolayr “Kelamcilarin Imami1” lakabiyla
anilmistir.# Kelamdaki bilgi birikimini basta Mu'tezile olmak tizere bir¢ok itikadi
mezhebe karst Ehl-i Stinneti savunmak i¢in kullanmistir.*> Razi'nin akaid (kelam) ve
fikih alanindaki etkinliginden dolay1 Es’ari akaid kitaplarinda ve $afii ustil kitaplarinda

ona “el-imam” lakab1 verilmistir.4

Kelamda onder kabul edilen Razi, tefsir sahasinda da aym vasifla anilmaktadir.
Miifessirimizin yazmis oldugu Mefdtihu'I-Gayb adli eseri, konular1 genis ve ayrintili bir
sekilde ele almasiyla ve bir¢ok ilmi sahaya ait bilgileri icermesiyle, diger tefsirlerden
daha miimtaz bir konumda yer almis; alimler arasinda itibari yiiksek bir sohrete
kavusmustur. ¥ Cok hacimli olan bu eserin neredeyse bir cildi Fatiha Stiresine
ayrilmistir. Tefsirinde bir¢cok konuyu isledigi gibi ahlak, ilahiyat ve astronomiye dair
bilgileri derin bir vukufiyetle sunmustur.®® Tefsirindeki konu yelpazesinin genisligi,
olumlu ve olumsuz tenkidleri beraberinde getirmistir. Ibn Teymiyye'nin “Razi'nin
tefsirinde, tefsir disinda her sey vardir.” olumsuz elestirisine karst “Onun tefsirinde,
tefsirle beraber her sey vardir” seklindeki methedici tenkidler de yok degildir.*” Mevhibi
ilimler cercevesinde degerlendirildiginde, onun eserinde tasavvufi izlere rastlamak

# Yasin Ceylan, “Fahreddin Razi'nin “Mefatihu’l-Gayb” Tefsiri Uzerine Bazi Muladhazalar”, Islémi
Arastirmalar, (Ocak, 1987), 48.

4 Ebii’l-Abbas Muvaffakuddin Ahmed b. el-Kasim b. Halife b. Y{inus es-Sa’d1 el-Hazreci Ibn Ebi Useybia’,
Uyiinu’l-enbd fi tabakdti’l-etibbd, thk. Nizar Riza, (BeyrGt: Mektebetii'l-Hayat, ts.), 462, 470; Mehmet Yusuf
Yagir, Fahreddin Er-Rézi'nin Tefsirinde Hiristiyanlik ve Hiristiyanlar, (Sanliurfa: Harran Universitesi, Sosyal
Bilimler Enstitiisli, Doktora Tezi, 2013), 5.

4 Yusuf Sevki Yavuz, “Fahreddin er-Razi", Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Erigim 18 Arahk 2025).
# Eb(i Nasr Tactiddin Abdiilvehhab b. Ali b. Abdilkafi es-Siibki, Tabakatii’s-Safiiyyeti’l-kiibrd, thk. Mahmtd
Muhammed et-Tenahi vd, (by, 1413), 8/81.

% Abdulcevvad Halef Muhammed Abdulcevvad, Medhal ila't-tefsir ve uliimi’l-Kur’an, (Kahire: daru’l-
Beyani’l-Arabij, ts.), 141.

46 Eb{i Abdillah Fahruddin Muhammed b. Omer b. Huseyn er-Razi et-Taberistani, el-Mebahisu’l-Masrikiyye
fi ilmi’l-ildhiyyat ve't-tabiiyyat, (Kitabin Mukaddimesi), thk. Muhammed el-Mu’tasim Billah el-Bagdadsi,
(Beyriit: Daru’l-Kiitibi'l-Arabi, 1410), 1/11.

47 Zehebi, et-Tefsir ve’l-miifessiriin, 1/206, 208.

48 Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 2/490-491.

# Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, 507.
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miimkiindiir. Razi ayetlerin niiz(il sebeplerini goz ardi etmemis, Kur’an'mn i’cazina dair
s0z sarfetme hususunda da gayret sarfetmistir. >

Bircok alanda ve telaffuzu kolay olmayan sayida eser birakan Fahreddin er-
Razi'yi anlatmak icin kelimeler kifayetsiz kalmaktadir. Zira o, yukarida ifade etmeye
calistigimiz, aklin sinirlarini zorlayan zengin bir bilgi birikimine sahipti. Bu birikimini
bir¢ok ilmi sahada kullandig1 gibi tefsirde de maharetle kullanmis olmasi, onun, bir
miifessirde olmasi gereken biitiin ilimlerle miicehhez oldugunu gostermektedir.

Ebii’l-Fazl Celaliiddin Abdurrahman b. Ebi Bekr b. Muhammed el-Hudayri
es-Siiytti es-Safii (6. 911/1505)

Miifessirlerin sahip olmasi gereken kriterleri ortaya koyan SiiyGti de burada
zikredilmeye deger miifessirlerdendir. Bir¢ok keramet ve menkibelerle anilan®! Siiyfiti
sekiz yas gibi erken bir ¢cagda Kur’an hafizi olmustur.>? Bir miiellif olarak eser telifindeki
siiratliligi olaganiistii bir dereceye ulagmigti. Yazmis oldugu en az bes yiiz eserle doguda
ve batida meshur olmustur. Hadiste, yasadig1 zamanin en iyisidir. Kendi beyanina gore
hafizasina 200.000 adet hadisi kaydetmistir.®® Miiellifimiz hadis ve tefsirle beraber fikih,
nahiv, belagat, liigat ve tarih ilimlerinde iistiin bir ilim mertebesine ulagmigtir.>*

StiyGiti’nin belirledigi miifessirlik kriterleri, bizzat kendi sahsinda en kamil bir sekilde
tezahiir etmistir. Bunu da hakim oldugu ilmi sahalarin tamaminda yazmis oldugu
eserlerle ispat etmistir. Tefsir, ulimu’l-Kur’an, miistakil olarak esbabii'n-niiziil ve
i’cazu’l-Kur’an’a dair bir¢ok kitap yazan miiellifimiz, Hadis ve fikih alaninda da ¢ok
sayida eser birakmustir. Dilbilgisi ve tarih alanindaki yetkinligini de yine bu alanlarda
telif ettigi eserlerle ortaya koymustur.>®

Ebii’l-Kasim Mahmiid b. Omer b. Muhammed el-Harizmi ez-Zemahseri (6.
538/1144)

Fahr-1 Harizm (Harizm’in iftiharl) lakabiyla bilinen Zemahseri, tistiin bir ilme ve
olgun bir kisilige sahiptir.>® Tefsir, hadis, nahiv, dil ve edebiyatta imam derecesindedir.>”
Dolayistyla o bir nahivci, dilci, miifessir ve kelamcidir.®® Miifessirligin ilk yedi kriterini
teskil eden Arap Dili ve Belagati sahasina son derece hakim bir alimdir. Bu alanda otorite
oldugu icin ona “Seyhii’l-Arabiyye” Arapca’nin tistad1 lakab1 verilmistir. Araplara,
“babalarinizin, dedelerinizin dilini atalarimizin dilini benden 6grenin.” seklindeki

%0 Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, 621, 633, 636.

51 Zehebi, et-Tefsir ve’l-miifessiriin, 1/180-181.

52 Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 2/624.

5 fbnu’l-Tmad Ebii'l-Felah Abdiilhay b. Ahmed b. Muhammed es-Salihi el-Hanbeli, Sezeratu’z-Zeheb fi
Ahbirin min zeheb, thk. Mahmud el-Arnavtid, (Dimagk-Beyrtit: Daru ibn Kesir, 1406), 10/76-78; Zehebi, et-
Tefsir ve'l-miifessiriin, 1/180.

5 Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 2/625.

5 Siileyman “Tiiliicii, Celaliiddin ES-Siiyiiti Hayat: Ve Eserleri”, Diyanet [lmi Dergi, (1994), 30/2, 6-12.

% Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 2/464.

57 Zehebi, et-Tefsir ve’l-miifessiriin, 1/304.

58 Suyti, Tabakatii'l-Miifessirin, 1/121.
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meydan okumasi da Zemahgerinin bu alanda ne kadar iddiali oldugunu
gostermektedir.” Yazmis oldugu el-Kessaf adli eseri de onun bu iddiasini te’yid eder
niteliktedir. Zira o, bu eserinde Kur’an’in bir belagat mucizesi oldugunu ispatlamaya
calismis ve bunu basarmistir. Kur’an’in belagat ve fesahat yoniinden biitiin eserlerin ¢ok

¢ok iistiinde oldugunu, hatta diger semavi kitaplari bile geride biraktigini kanitlamistir.
60

Zemahseri, Mutezile mezhebine mensup bir alimdi. Bu ytizden yazdig1 el-Kessdf adl1
tefsiri, Ibn Teymiyye (6. 728/1328), Tacuddin es-Siibki (6. 771/1369) ve Ibn Hald{in (6.
808/1406) gibi meghur alimler tarafindan tenkid edilmistir.®! Buna ragmen el-Kessdf a Ehl-
i Stinnet mezhebine mensup bir¢ok miifessirin ilgi odagi olmustur. Bu eser {izerine ¢ok
sayida hasiye ve ta’lika yazilmistir. Ancak miifessirler ve diger ilim erbabi, okuyucunun
eserdeki itizali goriislerden etkilenmemesi icin 6zellikle kelama dair ayetlerin tefsirlerini
ayiklamiglardir. Bazi olumsuzluklara ragmen eser, kiymetini hig yitirmemis; gliniimiiz
miifessirleri tarafindan da kaynak olarak gosterilmeye devam etmistir. Zira bu eser,
dirayet tefsir alaninda bugiin bile erisilmesi miimkiin olmayan bir mevkidedir.®2

Miifessirimiz her ne kadar el-Kessif adl1 tefsiriyle meshur olmusgsa da bunun disinda
onlarca kitab1 kaleme aldig1 hususu goz ardi1 edilemez bir gergektir. O, tefsir, ulimu’l-
Kur’an disinda hadis, fikih, kelam, dil, liigat ve edebiyat gibi pek ¢ok sahada eser te’lif
etmistir.®* Zemahseri’'nin Arapcadaki dehasi, el-Kessafla ortaya koydugu essiz
performansi ve diger birgok alanda yazmis oldugu eserleri, onun miifessirlik kriterlerini
fazlasiyla iizerinde tasidigini gosterir.

SONUC

Imam SiiyGti’ye gore bir kisinin Kur’an-1 Kerim'i tefsir edebilmesi i¢in on bes farklt
ilmin tamamina sahip olmasi gerekir. Bu ilimlerin biiyiik bir kism1 Arap diline aittir.
Geri kalanlarin bir kismi Kur’ani ilimler olarak tabir edilen ve Kur’an'mn daha iyi
anlagilmasina yardimcr olan destek ilimlerdir. Diger kismi da Kur’an’dan hareketle
tesekkiil etmis ilimlerdir. Bazilar1 bu sartlar1 abartili veya bir kismini gereksiz gormiis,
ancak son dénem alimlerinden Omer Nasuhi Bilmen bu kriterlere yedi tane daha
ekleyerek sayilarimi yirmi ikiye yiikselmistir. Bilmen, yasadigimiz asirdaki gelismelere
paralel olarak miifessirin bilmesi gereken ilimlere ahlak ilmi, psikoloji, sosyoloji,
astronomi, tekvin ilmi, tarih ve siyer ilmi cografyay1 dahil etmistir.

Asrimizda, hayat sartlarinin degismesiyle beraber ortaya ¢ikan hizli yasam tarzi ve
sabirsizlik, yukarida sayilan ilimlere sahip olmay1 adeta iitopya haline getirmistir. Oysa
tefsir tarihi bu ilimlerle miicehhez alimlerle doludur. ibn Cerir et-ibn Cerir et-Taber,
Fahreddin er-Razi, Celaleddin es-Siiytiti, ve ez carullah ez-Zemahseri 6rnekliginde ele

5 Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 2/464. Mustafa Oztiirk ve M. Suat Mertoglu, “Zemahseri”, Tiirkiye Diyanet
Vakfi Islim Ansiklopedisi (Erigim 19 Aralik 2025).

% Bilmen, Biiyiik Tefsir Tarihi, 2/466.

o1 Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, 294.

92 Muhsin Demirci, Tefsir Tarihi, (istanbul: [FAV Yayinlari, 2019), 203.

63 Oztiirk ve Meroglu, “Zemahseri”
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aldigimiz miifessirlerin, StiyGti'nin belirledigi kriterleri fazlasiyla tasidiklarim
gozlemledik. Zaten onlar da sayilan ilimlerin hemen hepsinde kendilerini gelistirmis ve
bu ilimlerle alakal1 olarak yazdiklar: eserleriyle de kendilerini ispat etmislerdir.

Bu ¢alismanin sinirlarin1 daha da genisletme imkanimiz olsaydi, burada 6rnekleri
daha da ¢ogaltabilirdik. En azindan Begavi, Kurtibi, Beydavi, Nesefi, Ibn Kesir, Ebdi
Su’tid Efendi, Altisi gibi 6ncelik verilebilecek birgok 6rnek sahsiyet ele alnabilirdi.
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ABDULLAH SIRACEDDIN’IN HADIS USULU
SERHCILIGI

Muhammed AKDOGAN

Katip Celebi Universitesi

Giris

Abdullah Siraceddin, Haleb’in 6ne ¢ikan alimlerindendir. Elde ettigi bilgi birikimiyle
hadis, Kur’an, tefsir, akaid ve diger konularla ilgili eserler yazan Abdullah Siraceddin,
Omer b. Muhammed b. Fett{ih ed-Dimeski es-Safii el-Beykiini (6. 1080/1669) tarafindan
yazilan manzim hadis usulii eseri Beykiiniyye'yi serh etmistir. Tespit edilebildigi
kadariyla bu eseri analiz eden bir calisma goriillememistir. Tiirkiye’de Abdullah
Siraceddin’le ilgili olarak Mohammed Obaidullah Saadullah Seyh Abdullah Siraceddin
el-Hiiseyni Hayati1 ve Hadis [lmindeki Yeri, Muhammed Sabag Abdullah Sirdciiddin’in
Konulu Tefsire Yaklagimi, Nour Bakdash Abdullah Siraciiddin ve Tefsir [Imine Katkilar1
ve Ugur Gozel Seyh Abdullah Siriceddin ve Suriye’nin Kuzeyinde Tasavouf isimli tezler
bulunmaktadir.! Mohammed Obaidullah Saadullah hazirladig1 ¢alismada bu serhin
iceriginden bahsedilmis ancak sarih’'in yaptig1 faaliyetlerden bahsedilmemistir.
Abdullah Siraceddin hakkinda Muhammed Beyler tarafindan yazilan XX. Yiizy:l Halep
Muhaddisleri ve Abdiilfettdh Ebii Gudde isimli kitapta da bilgiye rastlanmaktadir.? Yine
ayni miiellif tarafindan yazilan “Abdullah Sirdceddin” baslikli bir ansiklopedi maddesi
bulunmaktadir?® Ayrica Mesut Cakir tarafindan yazilan “Hz. Peygamberin Bilgisi
Meselesi - Abdullah Siraceddin Ozelinde” baslikli bir makale yer almaktadir. Bu
¢alismanin amaci, sarihin s6z konusu eserle hadis alanina yaptig1 katkiyi ortaya
¢ikarmaktir. Bu galisma, nitel arastirma yontemlerinden, dokiiman incelemesi yoluyla
Seyh Abdullah Siraceddin’in Serhu’l-Beykiiniyye adli eserindeki ilmi faaliyetleri,
agiklama yontemi ve hadis ilmine katkis1 analiz edilmistir. Anlasildig1 kadariyla serhte
yararlandig1 eserler gok olmakla birlikte temel bagvuru kaynaklari, Ibn Hacer'in
Niizhetii'n-nazar ve Hedyii’s-sdri’si, Sehavi'nin Fethu'l-mugis’i, SiyGti'nin Tedribu r-rdvi’si,
Ebyari'nin Hasiye'si ve Abdullah b. Hiiseyin el-Hatir'mn Laktu’d-Diirer Hasiye’si oldugu
goriilmiistiir. Ozellikle serh boyunca Sehavi ve SiiyGiti'nin eserlerine olduk¢a ok
referans vermektedir.

! Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat1 ve Hadis flmindeki Yeri,
Sanliurfa: Harran Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2023; Ugur Gozel, Seyh
Abdullah Sirdceddin ve Suriye nin Kuzetinde Tasavvuf, Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii,
Yiiksek Lisans Tezi, 2019.

2Muhammet Beyler, XX. Yiizyil Halep Muhaddisleri ve Abdiilfettdh Ebil Gudde, Istanbul: IFAV Yayinlari, 2021.
3 Muhammet Beyler, “Abdullah Siraceddin”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV
Yayinlari, 2020), Ek-1/13-14.

100



Beykiini ve Beyktiniyyesi

Beykini ile ilgili olarak kaynaklarda ¢ok fazla bir bilgi bulunmamaktadir. Isminin
Omer ya da Taha oldugu ifade edilmekle birlikte tam adi Omer (Taha) b. Muhammed b.
Fett(ih el-Beyk{ini’dir. Dimask’ta ikameti sebebiyle Dimaski ve Safil olmas1 hasebiyle
Safil olarak nisbelenmistir. Hadis usuliindeki manzumesi Beykiiniyye ile ma’ruftur.*
Manz(ime, recez vezninde yazilmis olup tiim hadis usuliinii kapsamamaktadir.> Eser,
otuz dort beyti miindemigtir. Cok kisa ve ezberlenebilir olmas: sebebiyle iin kazanana
eserin birkag serh ve hasiyesi bulunmaktadir. ©

Abdullah Siraceddin ve Serhi

Abdullah Siraceddin, 1343/1924 yilinda Haleb’te dogmustur.” Cesitli egitim
kurumlarinda matematik, yazim, Kur’an, nahiv ve diger alanlari ile ilgili egitim almistir.
Kur'ant hifzeden® Abdullah Siraceddin’i yetistirenler arasinda babasi Seyyid
Muhammed Necib Siraceddin (6. 1373/1954), Muhammed Ragib et-Tabbah (0.
1370/1951), Isa el-Beyani(ini (6. 1362/1943), Muhammed ez-Zerka (6. 1343/1924) ve
Muhammed Ibrahim es-Selkini (6. 1422/2001) yer almaktadir.? Talebeleri arasinda
yegeni ve damadi Nareddin Itr (1442/2020), Muhammed Avvame ve Ahmed
Muhammed Serdar (6. 1420/1998) gibi 6nemli muhaddisler yer almaktadir.’® Tedris
hayatina Suriye’de baglamis ancak burada yasanan i¢ problemler sebebiyle Medine’ye
yerlesmistir. Suriye’deki olaylarin sona ermesiyle tekrar memleketi Haleb’e
donmiistiir.!! Klasik donemde ulema farkli ilim diyarlarina giderek beslenmistir.
Abdullah Siraceddin de bu usule tabi olarak Mekke, Medine, Bagdad ve Kudiis gibi
sehirlere gitmistir.’? Nureddin Itr, pek ¢ok alanda bilgi sahibi olan sarihin en yetkili
alanlarinin hadis ve tefsir oldugunu ifade etmistir.® Kirk ¢alismasi' tespit edilen miiellif,

4 Hayreddin Zirikli, A’ldm, Beyrut: Daru’l-ilm li'l-Melayin, 2002, 5/64; Omer Rizd Kehhale, Mu'cemii’l-
miiellifin, Beyrut: Mektebetii’l-Miisenna, 1957, 5/44.

5 Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis [lmindeki Yeri, 63.

6 Ali Osman Kogkuzu, “Beykiiniyye”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 1992),
6/68.

7 Muhammet Beyler, “Abdullah Siraceddin”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Ek-1/13; Mohammed
Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis Ilmindeki Yeri, 5; Mesut Cakir, “Hz.
Peygamberin Bilgisi Meselesi - Abdullah Siraceddin Ozelinde”, Kocatepe Islami ilimler Dergisi 7/2 (Aralik
2024), 672; Fatma Siddik, Abdullah Siraciiddin'in Tefsirciligi, Konya: Necmettin Erbakan Universitesi,
Sosyal Bilimler Enstitiisti, Yiiksek Lisans Tezi, 2022, 12.

8 Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis {lmindeki Yeri, 7.

9 Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis [lmindeki Yeri, 15-
17; Mesut Cakir, “Hz. Peygamberin Bilgisi Meselesi - Abdullah Siraceddin Ozelinde”, 672; Muhammet
Beyler, “Abdullah Siraceddin”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Ek-1/13.

10 Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis Ilmindeki Yeri, 17-
19.

1 Muhammet Beyler, XX. Yiizy:l Halep Muhaddisleri ve Abdiilfettdh Ebii Gudde, Muhammet Beyler, 73.

12 Muhammet Beyler, XX. Yiizyil Halep Muhaddisleri ve Abdiilfettdh Ebil Gudde, Muhammet Beyler, 73;
Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis [lmindeki Yeri, 10.

13 Muhammet Beyler, XX. Yiizy:l Halep Muhaddisleri ve Abdiilfettdh Ebil Gudde, 83.

4 Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis Ilmindeki Yeri, 19-
27. Krs. Muhammet Beyler, XX. Yiizy:l Halep Muhaddisleri ve Abdiilfettdh Ebii Gudde, 74-75; Mesut Cakir, “Hz.
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1422/2002 senesinde Haleb’de dar1 bekaya irtihal etmistir.!> Hayat1 ve eserleri ile ilgili
cesitli calismalar yapilmigtir.'6

Eserindeki serh usuliinden tafsilatiyla bahsedileceginden burada énemine binaen
birkag ctimle sarfetmekle yetinilecektir. $arih, nazmi serhetmeden 6nce hadis ilimlerinin
dirayet ve rivayet olmak tizere ikiye ayrildigindan ve bunlarin konularindan bahsetmis
sonrasinda ise hadiste sik¢a kullanilan sened, isnad, metin, muhri¢, mahreg, hadis,
haber, eser, miisnid, muhaddis, hafiz ve kutsi hadis 1stilahlar1 izah etmistir.!”

Serh Metodu

Yukarida nazmin yazari ve manztimesi ile sarih ve serhi hakkinda kisaca bilgi
verilmistir. Akabinde sarihin eseri serh metodu ile ilgili olarak asagida bilgi verilecektir.

Tedris Amacli Yazim

Serhte egitimin 6n plana alindig bir metod hakimdir. Bu miinasebetle konular ¢ok
uzatilmadan, tafsilata girilmeden 6z bir sekilde sunulmaktadir. Ornegin sahih hadisten
bahsedilirken ilk 6nce sahih li zatihi ve 1i gayrihi olmak tizere ikiye ayrildigimi ve
bunlarin tanimlarmi zikretmistir. Sonrasinda bu terimlere 6rnekler vermek suretiyle
konunun anlasilmasini saglamaktadir.’® Terimler en sade seviyede, ihtilafsiz sekilde
tanimlanmaktadir. Amaci talebenin metni kolayca anlamasi, kavramlara agina
olmasmin saglanmasidir. Tartismali konular, mezhepler arasi goriis farkliliklar,
modern degerlendirmeler neredeyse hig yoktur.

Ayet ve Hadisle istishad

Misliiman alimler c¢alismalarina Allah’a hamd ve Resul'iine salavat ile
baslamislardir. Nazim Beykiini de bu ¢izgiyi takip etmis ve manziimenin basinda bu
gelenegi stirdiirmiistiir. O, ¢alismasma nigin Allah’a hamd ve Resul’iine salavat ile
baglamasinin gerekgelerini, ayet ve hadislerle desteklemistir."

Peygamberin Bilgisi Meselesi - Abdullah Sirdceddin Ozelinde”, 673; Fatma Siddik, Abdullah Siraciiddin'in
Tefsirciligi, 19-33.

15 Muhammet Beyler, XX. Yiizyil Halep Muhaddisleri ve Abdiilfettdh Ebii Gudde, Muhammet Beyler, 73;
Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis Ilmindeki Yeri, 28-29;
Muhammet Beyler, “Abdullah Siraceddin”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Ek-1/13.

16 Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis [lmindeki Yeri, 4-37;
Muhammet Beyler, XX. Yiizy:l Halep Muhaddisleri ve Abdiilfettdh Ebii Gudde, Muhammet Beyler, 71-76; Fatma
Siddik, Abdullah Siraciiddin'in Tefsirciligi, 11-19; Muhammet Beyler, “Abdullah Siraceddin”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Ek-1/13-14; Ibrahim Hatiboglu, “Abdullah Sirdcuddin el-Huseyni”, Hadis
Tetkikleri Dergisi 4/1 (Haziran 2006), 225-229; Mesut Cakir, “Hz. Peygamberin Bilgisi Meselesi - Abdullah
Siraceddin Ozelinde”, 672; Muhammed Sabag, Abdullah Sirdciiddin'in Konulu Tefsire Yaklasimi, Istanbul:
Marmara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2024; Nour Bakdash, Abdullah
Siraciiddin ve Tefsir Ilmine Katkilari, Istanbul: Fatih Sultan Mehmet Vakif Universitesi, Lisanstistii Egitim
Enstitusii, Yiiksek Lisans Tezi, 2023.

17 Abdullah Siraceddin, Serhu Manziimeti’l-Beykiiniyye (Haleb: Mektebetii Dari’l-Felah, 1430/2006), 1-27. Eser
hakkinda bk. Mohammed Obaidullah Saadullah, Seyh Abdullah Siraceddin el-Hiiseyni, Hayat: ve Hadis
[lmindeki Yeri, 62-70; Ugur Gozel, Seyh Abdullah Sirdceddin ve Suriye'nin Kuzetinde Tasavouf, 119.

18 Abdullah Sirdaceddin, Serh, 44-45.

19 Abdullah Siraceddin, Serh, 28-32.
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Hadis Tahrici

Hadis usuliinde, hadislerin kaynaklarini tespit etme islemine tahri¢ denmektedir.
Gerekli gordiigii noktalarda Abdullah Siraceddin, hadislerin kaynagin zikretmistir. O,
G g ey il (550 Gl 0B SEREIA Bas 4 Ok b G 225 260 (Allah’im, benden
sonra gelenlere rahmet et. Dedik ki: Ey Allah’in Reslii! Senden sonra gelenler
kimlerdir? Dedi ki: Benim hadislerimi rivayet eden ve onlar1 insanlara Ogreten
kimselerdir.) hadisinin kaynaklarin zikretmistir.2

Eserlere hamdele ve salvele ile baglanmasina delil olarak zikrettigi “ —5S A a2
ST IS 8 el 213 L A 5 A O35 a1 rivayetinin senedinin zay1f oldugunu 6te yandan
fezailde kullanilabilecegini zikretmistir. Bu rivayeti, Ebii’s-Seyh ve Deyleml nin EbG
Hureyre den naklettlglm ifade etmistir.2! Yine “ 3& e s3lalls 4l 28, 48 fay Jb sd il 8
&y QS Ge (saaa )—\4‘ cbﬂ"’ rivayetini Miinavi’den naklen Ruhavi'nin Erbdin’de rivayet
ettigini sdyleyip senedde tek kalan ve hadiste zayif kabul edilen Ismail b. Ebi Ziyad
sebebiyle rivayetin garib oldugu bilgisini okuyucusuyla paylasmistir.??

Musannif/Miielliflerin Vefat Bilgilerini Vermesi

Hadis ricalinin vefat tarihlerini bilmek hadisgilerin vazgecilmez tutumudur. Sarih
nazimda bazi isimler zikretmis fakat onlarin vefat tarihlerine dair bir bilgi vermemistir.
Sarih ise bu isimlerin 6liim tarihlerini dipnotta 6zellikle belirtmistir. Ornegin hadiste
onemli bir sahis olan Ibn Sihab ez-Ziihri'nin vefat: olarak 124/742%, Ibnii’l-Kattan'in
628/123124, Ibnii’s-Salah’in 643/ 1245%5, Miinziri’'nin (6. 656/1258)%, Nevevi'nin 676/1277%
senesini zikretmistir.2

Kelimeleri Zabtetmesi

Kisi, eser, yer veya baska bir bilginin dogru olarak yazilmas: ve telaffuzu oldukca
onemlidir. Hadis serhleri, garibii'l-hadis vb. ¢alismalarda miiellifler gerekli gorduklen
yerlerde kehmelen zabt altma alm1§lard1r Buharl nin ustunlugu hakkmda §ar1h “ u‘ ‘AD

REQ\ eL“ C‘ B LA & )\A-J‘ ¥ L;Jaﬂ J\i‘ dlﬁ S8 (Bununla blrhkte, Buharl, 111m1erde Mushm den
daha iistiindiir, hadis ilminde daha iyi bilgidir. Miislim onun 6grencisi olup ondan
siirekli olarak istifade etmis ve ilm1 izinini takip etmistir. Hatta Darekutni soyle demistir:
“Buhéri olmasaydi, Miislim bir yere varamazdi.) ifadesindeki “4%:33” kelimesinin
“ha”nin kesresi ve ra'nin seddesi ile okunmas: gerektigini ve lafzin Buhari’den ¢okca
hadis tahri¢ eden ve rivayette bulunan kimse demek oldugunu zikretmistir.?

20 Abdullah Siraceddin, Serh, 8-9.

21 Abdullah Siraceddin, Serh, 30-31.

2 Abdullah Siraceddin, Serh, 30.

2 Abdullah Siraceddin, Serh, 10.

2 Abdullah Siraceddin, Serh, 50.

%5 Abdullah Siraceddin, Serh, 49.

26 Abdullah Siraceddin, Serh, 50. Ancak sarih vefat tarihini hataen olmali 705/1306 senesini zikretmistir.
27 Abdullah Siraceddin, Serh, 50.

28 Daha fazla 6rnek i¢in bk. Abdullah Siraceddin, Serh, 50-51.

2 Abdullah Siraceddin, Serh, 44.
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Istilah Tanimlan

Tim ilimler, gelistirdikleri terimler {izerinden konusurlar. Miiellif de gerekli
gordiigii yerlerde kullamilan istilahlar hakkinda bilgi vermistir. Ornegin “hasen”
hadisten bahsederken “hasen li zatihi” ve “hasen li gayrihi” olarak ikiye ayrildigindan
bahsetmistir. “Hasen li gayrihi”yi ,”metninde irsal yapilan; hadiste tedlis bulunan;
ravileri mechfl olan; sadiik-emin bir ravi olmakla birlikte hafizas: iyi olmayan; gaflet
sahibi olmayan, ¢ok hata yapmayan ve yalanla itham edilmeyen “mest(ir” bir ravi
bulunmasi gibi sebeplerle nitelenen hadis olarak tanimlamistir. Bu tanimda yer alan
“ 5 kelimesi hakkinda bilgi veren miiellif, burada “mestir”un zahiren adil olup
batinen durumu bilinmeyen birisi, baz1 alimlerin ifadesiyle adaleti kesin olarak sabit
olmayan, yani adaleti giivenilir iki adil ravinin ta'diliyle sabit olmayan ve fiski da ortaya
¢tkmamis olan kimse oldugu seklinde bilgi vermistir. Ayrica Sehavi'nin “mestiir”u,
“hakkinda cerh veya ta'dil bulunmayan kimse” seklinde tanimladigini zikretmigtir.*

Diger bir 0rnek ise “hasen li zatihi” hadis taniminda yer alan “mu’teber” lafziyla
ilgilidir. Sarih, “muteber”le “ravinin kendisinden daha tistiin seviyede olmasi yahut
onun dengi olmasi; kendisinden daha asag1 seviyede veya ondan daha kétii durumda
olmamasinin” kastedildigi bilgisini Ibn Hacer’den nakletmistir.>!

Kaynak Yonlendirmesi Yapmasi

Sarih eserin serhinde zikrettigi bilgilerin kaynagmi zikretmistir. Bu duruma
¢alismanin pek ¢ok yerinde rastlanabilir. Ornegin o, hadislerin toplanmasina dair Omer
b. Abdiilaziz’in emrinden bahseden bilginin kaynag1 olarak SiiyGti'nin Tedribii rdvi sini
zikretmistir.®> Konuya dair diger bir 6rnek ise sahih hadisleri ilk olarak toplayanin
Buhari ve ardindan Miislim oldugu bilgisinin kaynag: olarak Ibn Hacer’in Fethu'l-
biri’sinin mukaddimesi ile Tedribii'r-ravi’yi anmasidir.®

Sarih, hadis ilimlerinden bahsederken altmis nevi oldugu bilgisini Ibnu’s-Salah ve
Nevevi'den nakletmistir. Hazim1’den naklen ise “Bu durum arastirmaya ve agikliga
kavusturmaya uygun oldugunu zira ravilerin hallerini ve niteliklerini, hadislerin
lafizlarini, anlamlarini ve durumlarin sayip bitirmenin miimkiin olmadigin sdylemesi
hadisin daha fazla nevi olduguna bir isaret kabul edilebilir.>*

Nazim kisaca sahih hadisin tanimini yapmus, sarih ise onun yaptigi bu
bilgilendirmeyi acgiklayarak anlasilmas: zor olan yerleri beyan etmistir. Bilindigi tizere
sahih hadiste bulunmasi gereken vasiflardan birisi de senedin muttasil olmasidir. Sarih,
muttasil olmaktan bahsederken bunun sartlar1 ve kisitlamalarinin bulunduguna isaret
etmis ve Ebyari'nin Hdsiye’sine yonlendirme yapmistir.®

30 Abdullah Siraceddin, Serh, 53.
31 Abdullah Siraceddin, Serh, 53.
32 Abdullah Siraceddin, Serh, 11.
3 Abdullah Siraceddin, Serh, 12. Konu ile ilgili diger 6rnekler igin bk. Abdullah Siraceddin, Serh, 15.
3¢ Abdullah Siraceddin, Serh, 33.
% Abdullah Siraceddin, Serh, 36.
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Hamdele ve salvele ile esere baslanmasi ile alakali bilgi verdikten sonra konuyu
uzatmamak adma kaynak eserlere yonlendirme yapmustir. Bu maksatla Ziirkani'nin
Serhu’l-Mevdhib’ine atifta bulunmustur.3¢

Sahih hadisle ilgili malumat verirken hadisin senedin basindan sonuna kadar bir
kopukluk bulunmamas: gerektigini soylemistir. Konu hakkinda daha fazla bilgi
vermeyip Ebyari'nin serhine basvuru yapilmasi gerektigini ifade etmistir.>”

Hadis/ilim alinmamasi gereken kimselere dair Hatib el-Bagdadi'nin Imam Malik'ten
ahmak ve sefih bir kimseden, yalani aliskanlik haline getirenden, bid’at ehli olup
insanlar1 kendi bid’at goriisiine ¢agirandan ve ibadetiyle meshur olup fakat ne
sOyledigini bilmeyenden alinmamas: gerektigini nakletmistir. Sozlerinin sonunda
zikrettigi kimseyle kastedilenin ilimsiz abid bir kimse oldugunu belirtmis ve konu ile
ilgili 6rneklerin ¢cok oldugu soyleyip sozii Hatib el-Bagdadi’ye teslim etmistir.

Raviler hadis rivayetinde bulunabilmeleri i¢in adalet ve zabt sahibi olmalidir. $arih
bu sartlardan biri olan adaletle ilgili olarak ravi ilim ehli arasinda dogrulugu ve
dindarligiyla taniniyorsa, ayrica ovgiisii yayilmissa, adaletli sayildigindan, bu durum
dort biiyiik imam ve meshur muhaddisler icin gegerli oldugundan ve sayet ravi bu
derecede meghur degilse, onu 6ven ve giivenilirligini belirten bir veya iki giivenilir
alimin soziiyle de adaleti sabit oldugundan bahsetmistir. Konu hakkinda daha fazla bilgi
edinmek kimse i¢in, rivayeti kabul edilen ve rivayeti reddedilen kimseler hakkinda Iraki
ve onun Elfiyye’sinin serhlerine bakilmasini sylemistir.*

Buhari'nin Miislim’e Oncelenmesi meselesi ile ilgili olarak sarih konunun detay1
hakkinda Ibn Hacer'in Niizhetii'n-nazar ve Buhari'nin Fethu'l-bdri mukaddimesi Hedyii’s-
sdr?’ye referansta bulunmustur.+

Anlasilmas1 Problemli Konulara izah Getirmesi

Eserinin pek ¢ok yerinde anlasilmasi problem ya da yanlis anlagilabilecek yerleri
agiklamistir. Eserde konuya dair bir¢ok ornek bulunmaktadir. “Miiellif, kafirin ve
buluga ermemis ¢ocugun -sahih goriise gore- ve akil noksani kimsenin rivayetinin kabul
edilmeyecegini sOylemistir. Biiluga eren c¢ocugun ise rivayetinin kabul edilecegini
zikretmistir. Sonrasinda ise hadis rivayetinde erkek olmak ve hiir olmak sart
kosulmadigini, dolayisiyla kadinin ve kolenin rivayetinin de caiz oldugunu sozlerine
ilave etmigtir.*!

Diger bir 6rnek ise sahih hadislerin mertebeleri ile ilgilidir. {lk sirada “miittefekun
aleyh” rivayetler yer aldigimi soyledikten sonra Sehavi'min Fethu'l-mugis eserine
bakilmasini ifade etmektedir. Sehavi, burada bir hadisin “miittefekun aleyh” olabilmesi
icin her iki eserde de ayni sahabiden nakledilmesi gerektigi bilgisini hocasi Ibn

3% Abdullah Siraceddin, Serh, 32.
%7 Abdullah Siraceddin, Serh, 36.
3 Abdullah Siraceddin, Serh, 38.
% Abdullah Siraceddin, Serh, 39.
40 Abdullah Siraceddin, Serh, 44. Daha fazla 6rnek igin bk. Abdullah Siraceddin, Serh, 50-51.
41 Abdullah Siraceddin, Serh, 37.
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Hacer’den nakletmektedir.# Yine sahih hadis mertebelerinde 4. sirada yer alan “Buhari
ve Miislim’in sartlarina uygundan maksadin ravilerin, onlarin sahihlerinde bulunan
raviler olmalar1 gerektigini zikretmistir. Ayrica sarih konu hakkinda farkli goriisler
bulundugunu beyan etmistir.** Bir diger 6rnek ise sudur: Sahih hadis mertebelerinden
bahsederken 7. siradakinin “Buhéari ve Miislim disindaki muteber imamlar nezdinde
sahih olan, ancak ne ikisinin gsartina ne de birinin sartina gore olan” hadisler oldugunu
zikretmistir. Burada Sehavi’den su alintiy1 yapmuistir:

“Bazi durumlarda, normalde daha diisiik derecede olan rivayet onu iistiin konuma getirecek
bir ozellik kazanabilir. Meseld, Miislim’in tek basina rivayet ettigi hadis, tevdtiir veya giiclii
sohret derecesine ulagan yollarla gelirse ve sthhat sartlarini gozeten diger muhaddisler de o hadisi
tahric ederse, bu; Buhdri'nin tek bagina rivayet ettigi hadisten —muhri¢ ayni olsa bile— daha
giicliidiir. Aym sekilde, Buhdri'nin tek basina rivayet ettigi hadis hakkinda da, ikisinin iizerinde
ittifak ettigi hadise gore bunu soyleriz. Hatta bu, diger iistiin addedilen kisimlar icin de gecerlidir:
Eger o kisma bu (tevdtiir veya giiclii sohret) eklenirse, kendisinden daha iistiin olana nisbetle de
daha iistiin olur.”*

Konu ile ilgili olarak serhte bir¢ok ornek bulunmaktadir. Bunlardan birisi de sahih
hadisin kesinlik mi yoksa ¢ok gii¢lii zan mi1 gerektirdigi konusunda farkli goriisleri
oldugunu ifade etmistir. Bu goriisler ise sunlardir:

1. Buhari ve Miislim’in veya onlardan birinin rivayet ettigi hadis, sthhatine
kesin olarak hiikmedilir. Onlarin disindakilerin sahih diye hiikmettigi
hadisin ise sihhati zannidir.

2. Hiikmen sahih kabul edilen hadis miitevatir olmadikga gii¢lii zan ifade eder.
Bu hiikiim, hadisi Buhari ve Miislim’in sahih saymas: ile bagka
muhaddislerin sahih saymasi arasinda fark yoktur.

3. Buhari ve Miislim’in her ikisinde yer almigsa veya meshfir olup, birden fazla
saglam yolu varsa ve ravilerinde zayiflik ve illet bulunmuyorsa ya da garib
olmayip, hafiz ve son derece titiz imamlarin miiselsel olarak rivayet ettigi bir
hadisi sthhatine kesin olarak hiikmedilir.#

Ravi Hakkinda Bilgiler Vermesi

Hadis ilminde ravi, rivayetin degerini gostermesi noktasindan énemli bir fonksiyon
iistlenmektedir. Uzerinde calisilan eser hadis usulii eseri olmakla birlikte sarih,
icerisinde yer alan rivayetleri nakleden raviler hakkinda bilgiler vermistir. Mesela
hadislerin sthhatine gore taksum hakkinda bilgi verirken hasen li zatihi ile ilgili olarak
“53ia (8 e sl 2858 gl e 35 G5V (Ummetime zorluk verecek olmasaydim, onlara her
namazda misvak kullanmalarini emrederdim.) rivayetini vermistir. Rivayeti Tirmizi'nin
naklettigini ve isnadda yer alan Muhammed b. Amr'in sidk ve siyaneti ile meghur
oldugunu ve bazi miinekkitlerin onu giivenilir oldugunu ifade etmis, fakat bazilarinin
onu mutkin kabul etmediklerini, hifz1 sebebiyle zayif goriildiigiinii ve Buhari’nin ondan

4 Abdullah Siraceddin, Serh, 41.

4 Abdullah Siraceddin, Serh, 41.

4 Abdullah Siraceddin, Serh, 41-42.

4 Abdullah Siraceddin, Serh, 48-49. Daha fazla 6rnek i¢in bk. Abdullah Siraceddin, Serh, 63, 64, 72, 73.
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makrinen, Miislim’in ise miitabataen rivayette bulundugunu zikretmistir.* Diger bir
ornek Ebi Melih er-Rakki - Velid b. Zevran - Enes b. Malik tarikiyle ilgilidir. Bu rivayetin
Ebti Davud tarafindan nakledildigini, isnadinin hasen oldugunu ifade ettikten sonra
ravi Velid b. Zevran'in Ibn Hibban tarafindan giivenilir kabul edildigini ve kimsenin
onu taz’if etmedigini ifade etmigtir.*”

Hadis Degerlendirmesi

Sarih agiklamalarinin kimi yerlerinde zikrettigi hadislerin sihhat derecesi ile ilgili
olarak bilgiler vermistir. Mesela “Her énemli ise, hamd ile baglanmazsa o, eksiktir.” hadisinin
Ebti Davud, Nesai, Ibn Mace ve Ibn Hibban tarafindan rivayet edildigini sdyledikten
sonra Sindi'nin Ibnu’s-Saldh ve Nevevi'nin onu hasen kabul ettiklerini zikretmistir.
Ayrica SiiyGiti'nin hasen oldugunu sdyledigini sozlerine eklemistir. flaveten Ibn Allan'in
“Bu hadis geregince, biitiin miiellifler, ders verenler ve hatiplerin, diger 6nemli islere
baslamadan 6nce Allah'a hamd ile baglamalar1 miistehaptir.” goriisiinii de zikrederek
konunun 6nemine vurgu yapmaistir.*

Sonug

Bu c¢alisma, Abdullah Siraceddin’in Serhu’l-Beyktiniyye adli eserindeki serh
faaliyetlerini hadis usulii perspektifinden ele alarak onun ilmi yaklasimini, yontem
bilimsel tercihlerini ve hadis ilmine katkilarini ortaya koymay1 amaglamistir. Inceleme
neticesinde, Sirdceddin’in serh boyunca metnin anlasilmasina doniik son derece
sistematik, titiz ve klasik hadis gelenegiyle uyumlu bir yontem takip ettigi gortilmiistiir.
Ozellikle rivayetlerin tahrici, ravilerle ilgili cerh—-ta’dil degerlendirmeleri, hadis
1stilahlarinin detayli bigimde agiklanmasi ve metindeki problemli veya karisikliga yol
acabilecek ifadelerin bilimsel bir yaklasimla tashih edilmesi, onun serhini siradan bir
acgiklama metninden 6te ilmi birikiminin bir {ir{inii haline getirmektedir.

Siraceddin’in serhte dikkati ¢eken en Onemli yonlerinden biri, Niizhetii'n-nazar,
Fethu’l-Mugis, Tedribii'r-rdvi, Ebyari’nin hasiyesi gibi alanin temel kaynaklarina siirekli
gonderim yapmasidir. Bu durum, onun bir yandan Beyk{ini'nin 6zlii manzimesini
agiklarken, diger yandan okuyucuyu klasik hadis usullintin koklii literatiiriiyle
bulusturma gayesinde oldugunu gostermektedir. Sarihin metinde gegen bazi sahislarin
vefat tarihlerini vermesi, kelimeleri zabt etmesi, hadislerin sihhatine dair tartismalara
temas etmesi ve zayif hadisle amel gibi ustile dair konularda goriisleri mukayese etmesi,
onun serhinin ilmi derinligini artiran unsurlardandar.
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USUL-i HAMSENIN TESEKKULUNDE AHLAKI
BOYUT

Muhammed Ragip KAPLAN

Milli Egitim Bakanlig:

Giris

[lahi sistem, begerin tezgahinda islenmeye maruz kaldiginda farkli okumalarin
ortaya ¢iktigini tarih gostermektedir. Ayrica iptidai olanda tekamiil, zamanla meydana
geldigi gibi, mesellerin karsithk ve tepkisellikten arinik olarak saglikli bir muhakemeye
maruz kalmasi, yine zamani gerektirmektedir. Bu kaide esasinca Islam’m erken
doneminde hayat seyrinin olagan akisi iginde bazi hassas konularin miisliimanlarn
giindemine girdigi, tartisilan bu konularda fikri ayriliklarin ortaya ¢iktigi, bu ayriliklar
geregince de siireg igerisinde birden fazla din anlayislarinin olustugu bilinmektedir.
Mu'tezile'nin Usul-i hamsesi/Bes ilke de bu siire¢ geregince ortaya ¢ikmis ve
sekillenmistir. Dini ihtilafli konularin yorumlanmasinda siyasi, sosyal, ekonomik, din
hassasiyeti benzeri etmenlerin rolii kabul edilmektedir.

[lk kelam okulu unvanina sahip Mu’tezile, Islam diisiince mirasinda esash bir katkiya
sahip olup, din anlayisindaki Bes ilke ile temeyyiiz etmistir. Bes ilkenin her biri, din
anlayislarindaki asiriliklar1 diizeltme iddiasiyla alternatif olarak ortaya ¢ikmis ve
sekillenmistir. Yukarida da ifade edildigi iizere meselelerin ortaya ¢ikmasinin arka
planinda dini, siyasi, sosyal ve kiiltiirel etmenler rol oynamis ve bu alanda hatir1 sayilir
calismalar yapilmistir. Ancak Mu'tezile din anlayisinin sekillenmesinde ahlakin da
onemli Olc¢iide paymin oldugunu diistindiigiimiizden bes esas gergevesinde ahlak
perspektifinden bir calismanin da yerinde olacagina kanaat getirdik. Calisma, bu saik ile
Bes ilkenin sekillenmesindeki ahlaki boyutu goriiniir kilmay1 hedeflemistir.

Ahlak, deger yargilarimin kaynagy, niteligi, genel gecer olusu ya da goreceligi gibi
konular ile alakal1 olarak genis bir gercevede tartisilmistir. Ahlak, kavramsal gercevede
bir s6z ya da davranisa hiistin-kubuh (iyi-kotii) seklindeki deger atfi ve nitelemede
bulunma, bu degerler uyarinca da eylem ve yiikiimliiliiklerin yerine getirilmesi
anlaminda kullanilagelmistir. Genel anlamda ise bireyin yetistigi kiiltiirel ortamin icinde
sekillenen ve iradi eylemleri diizenleyen deger biitiinii seklinde de tanimlanmigtir.!

Ahlaki degerlerin kaynag: (belirleyici yetke) husus ise antik donemden beri tartisilan
bir konu olup, bu hususta farkli yaklasimlar ileri siirtilmiistiir. Bu yaklasimlar ise

! Ahmet Cevizci, Etige Giris, (1stanbu1: Paradigma Yay., 2002), 2 vd. Abdulnasir siit, Kddi Abdiilcebbirin Ahlak
Felsefesi (Ankara: Ankara Universitesi. Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora tezi. 2011), 2.
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temelde dini ve felsefi olmak {izere iki gruba ayrilmistir. Felsefi ahlak nazariyeleri,
ahlaki, akil, duyu ve toplum gibi insana miinhasir temellere dayandirirken; dini ahlakta
belirleyici yetke tanr1 kabul edilmistir.? Ahlak, ayrica kisilik Ozelligi, kisinin
davranislarina yon veren koklesmis kisilik yapisi, aliskanlik, karakter, mizag,
anlamlarmna gelen “huluq” kelimesinin ¢ogul ifadesidir. Muhakemeye ihtiyag
duymaksizin kendiliginden ya da sonradan 6grenilmis haliyle davramislara kaynaklik
eden bu koklesmis kisilik 6zelligi, akli ve dini olarak giizel fiillere kaynaklik ediyorsa
“ahlaki hasene”, cirkin davranislara kaynaklik ediyorsa da “ahlaki seyyie” seklinde
isimlendirilmistir.?

Kur’an’da iki farkli yerde gecen “huluq” kelimesi, ilkinde gelenek; ikinci kullanimda
ise ahlak anlamu ile yer almistir.* Bununla beraber bir¢ok ayette olumlu ahlaki deger
ifadesi olarak “birr, adalet, sidk, vefa, sabir, hayir, ihsan, infak, siikiir, takva, ihlas, itaat,
hidayet, hiistin” vb. ile olumsuz ahlaki deger ifadesi olarak da “seyyie, zuliim, kizb,
kuntid/nankorliik, actl, serr, buhl, fisk, fiicur, riya, isyan, gaflet, dalalet, kubuh” gibi
kavramlar ile yer almistir. Din, insan ve toplumun bu olumlu deger yargilar ile
ahlaklanmasi ve olumsuz deger yargilarindan kaginmasini esas almaktadir.

Ahlak, miisliiman fikir adamlarin gtindemine erken donem kelam1i konular ile alakal1
olarak girmis ve bu gergevede tartisilmigtir. Yiice Allah ile insan iligkileri gercevesinde;
Yiice Allah’in adaleti, insanin hiirriyeti, fiilerin yaratilmasi, ahiretteki yargilanma, dogru
ve yanlisin (hiisiin ve kubuh) tabiat1 ve iligkili konular ile incelenmistir.> Bu haliyle
ahlakin miisliiman toplumda gelisimi, sistemli bir yap1 olmadan o&te ahlak ile
iliskilendirilen hususlarin kavramsal diizeyde analizi ile olmustur.® Sonrasinda ise
hiistin ve kubuhun anlasilma bi¢gimi meselenin temel seyrini belirlemistir. Bu
cerceveden Ehl-i stinnet olarak sekillenecek anlayisin, meseleleri Yiice Allah’in irade ve
kudreti ¢ercevesinde yorumlamasma karsin Mu'tezile, ilahi adalet ve hikmet
cercevesinde okumustur.” Dolayisiyla hiisiin ve kubuh, Mu‘tezili alimlere gore varlik
yoniinden zati, bilgi problemi agisindan aklidir. Yani ilahi bildirimden bagimsiz olarak
varlik ve eylemde giizellik ve cirkinlik vardir. Insan akli, esyanin tabiatindaki hiisiin ve
kubhu saptayabilme yeterliligine sahiptir.8 Mu’tezile’nin akla tanidig1 bu alanin mutlak

Mehmet Salih Aydin, Din Felsefesi (izmir: Izmir Héhiyat Fakiiltesi Vakf1 Yaynlari, 8. Baski, 1999, 306 vd.;
Rabia Soyucak, Ahldki Degerlerde Evrensellik ve Degisme Sorunu (Istanbul: Marmara Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii, doktora tezi, 2011), 169.

3ibn Miskeveyh, Eb(i Ali Ahmed b. Muhammed b. Ya'kiib b. Miskeveyh el-Hazin, Ahlaki Olgunlastirma,
cev: Abdulkadir Sener, ismet Kayaoglu ve Cihad Tung (Ankara: Kiiltiir ve Turizm Bakanhg1 Yayinlari), 1983,
36; Ibn Manzur, Ebu’l-Fazl Cemaluddin Muhammed b. Miikrem b. ARl b. Ahmed el-Ensari er-Riiveyfii,
Lisanu’l-Arab (Beyrut: Daru Sadr, trs), 10/91; Seyyid Serif Ciircani, Ebu’l-Hasen Ali b. Muhammed b. Ali es-
Seyyid es-Serif el-Ciircani el-Hanefi, Ta'rifdt (Misir: Matbaatu’l-Hariyye, 1889), 45; Recep Kilig, Ahlakin Dini
Temeli (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yay., 2012), 1.

4 eg-Su’ara 26/137, el-Kalem 68/4.

5 Macit Fahri, Islam Ahlak Teorileri (istanbul: Litera Yaymncilik, 2004), 17.

¢ Fethi Kerim Kazang, Gazali Oncesi Ehl-i Sunmet Kelaminda Ahlak Diisiincesi (Ankara: Ankara Okulu Yayinlari,
2007), 103.

7 Metin Ozdemir, Islam Diisiincesinde Kotiiliik Problemi (Istanbul: Furkan Kitaplhg, 2001) 53 vd.

8 Kazang, Fethi Kerim. “Mu‘tezile Kelam Sisteminde Ahlak Tasavvuru: Kadi Abdiilcebbar Ekseninde Bir
Degerlendirme” Journal of Islmic Research (2016) 27/3, 288.
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olmayip, ibadetler ve hadler gibi baz1 alanlarda aklin yetersiz kalip Ilahi bildirime
ihtiya¢ duyuldugu da kabul ettigini belirtmek gerekir.’

Mutezili diisiince, Vasil b. Ata'in (6. 131/748) eli ile ortaya ¢ikmis ve 6nemli oranda
ilk iki imam1 doneminde tesekkiil etmistir.!® Nitekim Vasil b. Ata'nin sekillendirdigi
diisiinceye muhalefet edenler Mu’tezile’den sayilmamis ve dislanmiglardir. Bu sebeple
bes ilkedeki ahlaki boyut, ilkelerin tesekkiil ettigi donemin dini, siyasi ve sosyal zemini
ile iligki olarak saptanmaya calisilacaktir.

Erken Donemde Ahlaki Tartismalarin Dini ve Toplumsal Baglami

Mu'tezile, Kurucu imami Vasil b. Atd'in onciiliigiinde ve ikinci imami Amr b.
Ubeyd’in katkilartyla Hicri 2. Yiizyilin baglarma kurulmus bir dini mezheptir. Dinin
basat konularinin anlasilmaya ve yorumlanmaya calisildigi erken donemde o6zgiin
yorumuyla farklilasmis, Usul-ii Hamse olarak formdiile edinen ilk sistemli din anlayis1
ile meshur olmustur. Bilindigi tizere Mu’tezile’nin, diistince sistemleri igerisinde her
kesimden once ilkelerini belirleyip bunlari bir sisteme oturtmalari, bes esas ile formdile
edilen bu ilkelerini kat1 bir sekilde savunmalari, bunlardan birinde bile kendileri ile ayn1
yerde durmayanlar1 kendilerinden kabul etmeme seklindeki hassasiyetleri, bu
ilkelerinin olusumunda hangi saiklerin belirleyici oldugu hususunun ortaya
¢ikarilmasini 6nemli kilmaktadir.

Miisliiman toplumunda dinin anlagilmasi ve hayata uyarlanmasinin erken
doneminde baz1 konularda tartismalar ve ayrismalarin yasandig: bilinmektedir. Ahlak
ayni zamanda din ile de iligkili bir alan oldugundan, dini meselelerin anlasilmasi
¢abalari, ahlak ile ilgili bir alanin ¢alisilmasi anlamini da tasimistir. Bu sebeple ilk ihtilafh
konular ve bu temeldeki tartismalar, ayn1 zamanda ahlaki tartismalar olarak da
nitelendirilebilir. Nitekim miisliiman toplumda ahlakin tartisilmasmmin erken
donemdeki kelami konular iizerinden meydana geldigi, kabul edilen bir husustur.
Dolayisiyla hiisiin-kubuh gergevesinde tevhid, adalet, kader, 6zgiir irade, teklif, insan
fiilleri ve biiylik giinah ve benzeri konular, ahlak tartismalarina kaynaklik eden
alanlardan ilki olmustur.!! Bu alandaki konularin anlasilma bi¢imi ve bu minvalde
yliriitiilen tartismalar, oldukga farklilasmus, farklilasma zit kutuplarda konumlanmaya
kadar varmigtir. Bu alanda ug yaklagimlarin ayiklanarak dogru din anlayisinin ortaya
¢ikarilmasi temel bir saik olarak belirmistir.

Bu mesellerde Yiice Allah ile ilgili ¢oklu tanr1 anlayiglarinin reddedilmesi, zat-sifat
iliskisinin tevhid inancina zarar vermeyecek bir sekilde yorumlanmasi ve Yiice Allah’in
zatinin diger varliklarin Ozelliklerinden tecsim, tesbih tarzi yakistirmalardan armik
kilinmasi, Onem arz etmistir. Ayrica kader ve iradenin Yiice Allah’in hikmeti
cercevesinde yorumlanip cebir anlayisiin tiimiiyle reddedilmesi, insanin
davranislarinin  sonucu ile yiizlestirilmesi gerekmistir. Benzer sekilde sug-ceza

9 Serafeddin Goélciik, Kelam A¢isindan Insan ve Fiilleri (Istanbul: Kayihan Yaymevi, 1979), 264.

10 Muhammed Ragip Kaplan, Erken Dinem Mutezili Diisiincenin Tesekkiil Siireci (Istanbul: Kutlu Yaymlari,
2021), 139 vd.

1 Siit, Kadi Abdiilcebbdrin Ahlak Felsefesi, 11.
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dengesinin de saglik bir anlayisa oturtulmasi icap etmistir. Bu cerceveden ilk kelami
konular, ahlakin tartisilma alanlarindan birisi olmustur.

Ahlaki tartismalarin zemin buldugu bir diger alan ise siyasetin din ve toplum ile
iligkisi olmustur. Hz. Peygamberin vefatindan kisa bir siire sonra baslayan ve agirlikl
devlet bagkanligi merkezli cekismeler, Muaviye'nin devlet bagskanligini ele gecirmesi ile
farkli bir kulvarda devam etmistir. Bu siirecte miicadelede, savas ve 6liim hadiseleri,
haklilik, mesruiyet ve kalkismalar, yogun bir sekilde yasandigindan; meselelerin din
ayaginda kader, biiyiik giinah, sug-ceza dengesi vb. boyutlariyla tartisiimasini
saglamugtir.

Emevilerin yonetsel anlayislarinda dinin temel aldig: liyakat esas1 yerine soya dayali
(saltanat) devlet bagkani belirleme uygulamasi da tiirlii itiraz ve onlarca bagkaldir
hadisesine kaynakli etmis siyaset karakterli bir diger problem alani olmustur.!? Ayrica
iktidarmin yonetsel anlayisindaki keyfilik ve buna her tirli itiraz ve fikirsel
uyumsuzlugu oOldiirme ile bastirma seklindeki zuliimlerini Yiice Allah’in kaderi ile
mesrulastirma ¢abalari, siyasi bir arka planin somut 6rnegi goriilmektedir.’”® Bu konuda
basta Muaviye b. Ebu Siifyan olmak tizere bir¢ok Emevi halifesinin benzer
yaklagimlarii kaynak eserlerde bulmak miimkiin.* Dini ahlaki degerleri zaafa ugratan
bu anlays, baslangicta her ne kadar iktidar giicii ile sinirli goriinse de toplumda etkisi
olan Miircie onderlerinin tutumlar: ile uyumlu bir hal almasi, meselenin sorunsalin
daha da biiyiitmiistiir. > Bu gerceveden bakildiginda dini-ahlaki alana etki eden bir
siyasal faktoriin varligt da goz oniinde bulundurulmas: gereken bir gergeklik
olmaktadir. 16

Eski bir toplumsal kikene sahip olmakla beraber Islamiyet ile reddedilen unsuriyet
fikrinin Emeviler ile bir diizeye kadar tekrar canlanmasi, sosyal adaletsizligi besleyen
diger bir ahlak ile iligkili konu olmustur. Kayitlarin yer verdigi sekliyle Emevi iktidari
siiresince Kureys kabilesinin ben-i Umeyye kolunun Araplar icinde, Araplarin ise diger

12 Eg'ard, Ebti'l-Hasan Ali b. Ismail b. Ebi Bisr Ishak b. Salim el-Es'ari el-Basri, Makaldtu'I-Islamiyyin ve
ihtildfu’l-musallin, thk. Muhammed Muhyiddin Abdullah (Kahire: Mektebetu'n-Nahdati’l-Mistiyye,
1369/1950), 1/141 vd.; Askeri, Ebti Hilal el-Hasen b. Abdillah, b. Sehl. el-Evdil, thk. Velid Kassab, Muhammed
el-Misri (Riyad: Daru’l-Ultim, 2. Basim, 1401/1981), 114.; Muhammed Ammara. el-Mu tezile ve’s-sevre (bs.y:
Daru’l-Hilal, 1984), 64-65.

13 Kaplan, Erken Dénem Mutezili Diisiincenin Tesekkiil Siireci, 35 vd.

14 Kadi Abdiilcebbar, Ebu’l-Hasen Kadi'l-kudat Abdulcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-Hemedani,
Fadlu’l-i ‘tizdl ve tabakdtu’l-Mu ‘tezile, thk., Fuad Seyyid (Bs.y: Daru’t-Tunusiyye, 1393/1974), 143; ibn
Murtaza, el-Mehdi-Lidinillih Ahmed b. Yahya b. el-Murtaza, Babu zikri’'l- Mu tezile min el-Munye vel-Emel fi
serhi Kitabi el-Milel ve’n-Nihal, thk. Usamuddin Muhammed Ali (Iskenderiyye: Daru’l-Ma'rifeti’l-Camiiyye,
1985), 9.

15 Eb{i Abdullah Muhammed b. Muslim Mervezi ibn Kuteybe, Kitabu'l-Me'drif, thk: Servet Ukkase, (Kahire:
Dar’ul-kutub, h.1379, m. 1960), 441; Kadi Abdiilcebbar, Ebu’l-Hasen Kadr'l-kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b.
Abdilcebbar el-Hemedani. el-Mugn? fi ebvibi’t-tevhid ve’l-‘adl: el-Mahlik, thk. Tevfik Tavil, Said Zayed
(Kahire: y.y., 1963), 4.

Abdiilhamit Sinanoglu, “Mu‘tezile Felsefesinde Insan Ahlak ve Sorumlulugu”, KSU [lahiyat Fakiiltesi
Dergisi, 1(2003)) 65-84), 67.
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etnisitelere karsi imtiyazli bir konuma oturtulmasi, bir devlet politikas: halini almistir.!”
Bu anlayis, dinin adil, esitlik¢i anlayisindan sapma anlamini tasiyan bir baska sorun
alani olmustur. Bu tutumun rahatsizlik iireten tabiatina karsilik 6zellikle Hagimiler ve
mevali olarak tanimlanan Arap olmayan unsurlar tarafindan bir itirazin ortaya ¢ikmasi
kagimilmaz olmus ve bu temelde bir¢ok isyan hareketi gelismistir. Hatta Mu'tezile
esaslarindan iyiligin emir kotiiliigiin nehiy edilmesi prensibinin 6ne ¢ikarilmasinda bu
ve benzeri adaletsiz uygulamalarin kaynakhik ettigi ileri stirtilmistiir. Sosyal
adaletsizlige itirazin en gliglii dayanagmin yine dinin esitlik¢i anlayis1 olacagindan,
dinin adaleti, bunun belki ilkesel vurgu ile daha savunulur kilinmasini gerektirmistir.
Mu'tezile imamlarinin koken olarak Arap disi unsurlardan olmasi, bu tezi daha anlasilir
kilmaktadir. Dolayisiyla kétiiliiklere itirazin, kamuoyu denetleyiciliginin caydiriciligi ile
desteklenmesi ve bu bilincin iyiligi emir kotiiltigii nehiy ilkesi ile kalic1 hale gelmesi
istenmistir. Bu acidan sosyal adaleti tahkim ihtiyaci, siyasal alanla iligkili olarak ortaya
¢ikmustir.

Erken dénemdeki bu ¢arpici gergeklige taniklik eden donemin kanaat dnderlerinden
her birisi kendi cenahinda fikirsel ya da eylemsel itirazlarda bulunmus ve tepkilerini
ortaya koymuslardir. Mu'tezile kurucu imamlar1 da bu cercevede agirlikli olarak
diisiinsel alanda itiraz gelistirmis ve bes ilke ile formdiile edilen din anlayisini ortaya
koyarak bu olumsuz gidisata engellemeye ¢alismiglardir.

Mu‘tezili ilkelerin Ahlaki Yonii

Mu'tezilenin din anlayisi, esas itibariyla Kurucu imami Vasil b. Ata’'min eliyle
sekillenmistir. Bu esaslar sonraki Mu’tezile imamlarinca savunulmus ve korunmustur.
Kurulusundan itibaren din yorumu itibariyla durduklar yer, onlarin ahlak meselesini
dinde hassas bir konumda gordiiklerini gostermektedir. Bes ilkenin her birisi bash
basina, tam da ahlaki bir durusu dinde esash bir yere oturtma gayretinin somut kaniti
goriiniimiinde olup, erken donemdeki dini toplumsal problemlere ¢oziim iiretme
cercevesinde gelistirilmistir.

Mu'tezile din anlayisinin tizerine kurulu oldugu bes ilkesi ve iliskili diger baz1 dini
meseleler, inangsal, siyasal ve sosyal boyutlar tasimakla beraber ayn1 zamanda ahlakilik
ile de baglantili olarak sekillenmislerdir. Her ne kadar kaynak eserler s6z konusu ilke ve
meselelerde kavramsal diizeyde ahlak {izerinden bir okumaya yer vermemisglerse de ilke
ve meselelere yaklasim bigimi ve temellendirilmesinde bariz bir ahlakilik kendisini
gostermektedir. Bu gergeklik, bes esasta rahatlikla goriilebilmekle beraber 6zellikle
“Adalet” ve iligkili Menzile beyne’l-menzileteyn, Va’d ve vaid ile “Emir bi'l-ma’ruf
nehiy ani’l-Miinker” ilkelerinde carpicidir.’® Bu sebeple Mu‘tezile, Islam’m ilk gercek
ahlakgilar1 ve Islami diisiincede ahlakin ilk miiessileri olarak gorilmiigtiir.”

7 Muhammed Abid Cabiri, Arap Islim Aklimin Olusumu. cev. ibrahim Akbaba (istanbul: Kitapevi Yay., 3.
Basim, 2001), 67-68.

8BAyrica bk. Siit, Kddi Abdiilcebbdrin  Ahlak  Felsefesi, 12; Akin, Murat. “Mu'tezile’'ye Gore
AhlakinTemellendirilmesinde Vahyin ve Aklin Alanlar1”, Marife, 18/1, 2018), 60.

19 Macit Fahri, Islam Ahlak Felsefesi Tarihi, cev: Kasim Turhan (istanbul. Birlesik yaymevi, 2000), 54.
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Mu'tezile’nin din anlayisindaki ahlakilik ve bes ilke ilgili hassasiyet, onlarin iman
anlayis ile ilgili de goriilmektedir. Bu sebeple ahlakiligi besleyen bu yaklasimin da
burada anlasilir kilinmasi 6nem arz etmektedir. Bilindigi tizere Mu‘tezile, marifet-tasdik
ve ikrar ile beraber ameli(eylem) de imana dahil eden bir iman yorumuna sahiptir. Amel
ise zaten ahlak ile ortlisen bir kavram olarak kabul edilmistir. Nitekim teoriden ibaret
kalan ve eylemsellige yansimayan bir din anlayist anlamsiz = olmaktan
kurtulamayacaktir. Bu agidan ahlakilik, dinde tutarlilik ve ytiikiimliiliiklerinin yerine
getirilmesini gerektirmektedir. Bu gerceklik, ahlakiligin iman ile ilintilendirilmesini,
dolayis: ile iman gibi saglam ve muteber bir bag kurma sonucunu dogurmustur. Bu
hassasiyetin somut sekli ise Mu‘tezile'nin din anlayisinda kendisini gostermistir. Zira
onlar bir¢ok meselede Miircie anlayisinin hoggoriilii tutumundan farkhilasarak daha
hassas bir ¢izgi benimsemislerdir.

Diger taraftan Insan eylemlerinin ahlaki bir zemine oturmast ayn1 zamanda bilgi ile
saglanir. Bilgi altyapisiyla tercihlerinde bulunulup eylem siiregleri igerisine girilir.
Dolayisiyla ahlaki bir eylemin dogru bir bilgi altyapisina dayanmasi bir zorunluktur.
Zira dogru bilgisine sahip olunan deger ile ahlaki eylem gerceklesebilir.? Bu temel
gerceklikten hareketle Islam diisiincesinin olusum siirecinde tartisilan meselelerde,
ahlaki bir sonug {iretecek dogru bilginin tutarli bir cercevede sekillenmesi gerekmis,
Mu’tezile cenahinda bu durum bes esas olarak sekillenmistir.

Teklif konusu da ahlak ile iligskilendirilmis ve bes ilkenin olusumunda bir 6l¢iide
etkili olmustur. Mu’tezileye gore Insanin teklife muhatap kilinabilmesi icin, insanin
teklifin lazimeleri ile donatilmis olmas: gerekmekte ve teklif, ancak bu sartlarda ahlaki
olmaktadir.?!

Mu’tezile'nin, bes ilkeyi temellendirmesinde aklin da O©nemli bir yere
konumlandirdigini belirtmek lazim. Zira salim (saglikli) bir akil teklifin zorunlu sarti
goriiliirken, hiistin-kubuh meselesinde varligin tabiatindaki hiisitin ve kubuhu bilmeye
dair bir dereceye kadar yetkin kabul edilmistir. Mu'tezileye gore hiisiin ve kubuh,
esyanin tabiatindan kaynaklandig igin akil ¢ogu kez bunu bilebilir. Bu durumda Ydice
Allah’in bu meseledeki hitabini ise belirleyici degil, destekleyici kabul eder. Oyle ki Yiice
Allah’in “Muhakkak ki Allah, adaleti, iyiligi, akrabaya faydayi emreder; her tiirlii
cirkinligi de yasaklar”? hitabin1 bu iddialarm desteklemek igin kullanir. Bununla
beraber aklin giizellik ya da ¢irkinligini saptamada yetersiz kaldig1 alanlar1 da kabul
eder. 2

Dolayisiyla bes ilke, anlamlilik, adaleti esas alma, tutarlilik, hikmete uygunluk ve
abesiyetten armiklik, hakikatin esasindan saptirilmas: ve aragsallastirilmasima kars:

20 Kad1 Abdiilcebbar, Mugni, 7/1/185, 17/286.

21 Kadi1 Abdulcebbar, Ebu’l-Hasen Kadi'l-Kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-Hemedani el-
Mubhit bi't-Teklif, Nsr. Joseph Houben Yesui (Beyrut: yy., 2. basim, 1986), 259 vd; Ahmed Mahmud Subhi,
“Mu'tezile”, fi-llmi'l-Keldm (Beyrut: y.y., 1985), 1/304.; Muhammed Ragip Kaplan, Zemahseri’nin El-Minhic Fi
Usiili’d-Din Eseri Baglaminda Keldmi Goriisleri (Istanbul: Kutlu Yaymevi, 2025), 45.

22 Kur’an Yolu Medli, Haz. Hayrettin Karaman vd, (Ankara: DIiB Yayinlari, 6. Basim. 2017), en-Nahl, 16/90.

2 Fethi Kerim Kazang, “Mu'tezili Ahlak Nazariyesinde iMiinasebetine bir Bakis”, Ondokuz May:s Universitesi
flahiyat Fakiiltesi Dergis, 12/12-13, (2001), 246, 255 vd.
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durus ve dinin ideal birey ve toplumu hedefleyen yiice amacini destekle hususlarinda
bariz bir ahlaki boyut icermektedirler.?* Her bir ilke de bu durum daha da goriiniir
kilinmaya ¢alisilacaktir.

Tevid

Mu’tezile'nin “Tevhid” ilkesi, erken donemde, miisliimanlarin Yiice Allah ile ilgili
tanimlamalarin ve iletisim kurulan farkli toplumlarin tanr tasavvurlar ile dogrudan
alakali bir mesele olarak ortaya ¢ikmistir. Miisliiman cenahtan Yiice Allah’in zat-sifat
iliskisi anlasilmaya galisilmis ve farkli yorumlamalar ile ihtilaf konusu olmustur. Baz
kesimler, Zat1 ile ilgili Kur'an’da Yiice Allah’a nisbet edilen el/yed,? yiiz/vech,?
oturmak/istiva,” gelmek/meci,®® benzeri haberi sifatlari, literal anlamlar: ile kabul
etmistir. Bazis1 da sifatlar1 Yiice Allah’in zatindan ayri, kadim/ezeli manalar seklinde
yorumlamistir.?? Miisliimanlarin komsu oldugu ya da i¢ ige gectigi farkli inang
miintesiplerinden Seneviyye, Maniheizm, Dehrilik ve Mecusiligin diialist tanri
tasavvurlari ve Hristiyanlarin teslis inanglari {izerinden gelen itirazlar da ayrica Islam’mn
tevhid akidesine tehdit olusturmustur.’® Biitiin bu hususlar, Mu‘tezile’'nin tevhid
ilkesinin ortaya c¢ikmasmimn ve mezhebi bir ilkeye doniismesinin gerekgesini
olusturmustur.®!

Mutezilenin tevhid ilkesi, tek kadim varligin Yiice Allah olmasi ve O'nun tiim
eksikliklerden armik/beri olmas1 esasina dayanmaktadir.? Bu gercevede Mu'tezilede
diialist ve teslis gibi birden fazla ilah anlayislarinin tamami reddedildigi gibi birden
fazla kadim varlik anlami tasiyacak Yiice Allah’in zatindan ayri manalar da
reddedilmistir. Kendileri hakkinda ehl-i ta’til (Yiice Allah1 sifatlarindan soyutlayan)
yakistirmalariin aksine Yiice Allah’in sifatlarini kabul etmis ancak onlari, zat1 ile ickin
bir formda tanimlamistir.®® “Bir ilim ile alim, bir kudret ile kadir, bir hayat ile hayy”
nitelemeleri yerine “Zati ile alim, zat1 ile kadir ve zati ile hayy” diyerek sifatlari, zat ile

%#Toshihiko Izutsu, Kur’an’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, ¢ev: Seldhattin Ayaz (1stanbu1: Pmar Yayinlari, 5.
Basim 2013), 268-318.

% el-Maide, 5/64; el-Kiyame, 74/38; el-Fetih, 48/10.

26¢]-Kasas, 28/88:en-Neml, 27/55, el-Bakara, 2/115.

27 Taha, 20/5.

28 el-Fecr, 89/22.

» Bagdadi, Ebi Mansiir Abdulkdhir b. Tahir b. Muhammed et-Temimi, el-Fark beyne’l-Firak, thk.,
Muhammed Osman Hiiseyn, (Kahire: Mektebetu ibn-i Sina, trs.), 225 vd.; Sehristani, Ebu’l-Feth Taciiddin
(Lisaniiddin) Muhammed b. Abdilkerim b. Ahmed. el-Milel ve'n-nihal, thk. Emir Ali Mehn4, Ali Hasan Fatr
(Beyrut: Daru’l-Mearif, 3. Basim, 1414/1993), 1/120, 173; Ebtt Muhammed (Ebu’l-Abbas) Takiyyiiddin
Ahmed b. Ali b. Abdilkadir b. Muhammed el-Makrizi, el-Mevd ‘iz ve’l-i tibdr bi zikri’l-hitati ve’l-dsdr (Beyrut:
Daru Sadr, trs.), 2/ 348.

30 Malati, Ebu’l-Hiiseyn Muhammed b. Ahmed b. Abdirrahman el-Malati et-Taraifi el-Askalani, et-Tenbih
ve'r-redd ald ehli’l-ehvd ve'l-bi’da, thk. Muhammed Zinhum, Muhammed Azb (Kahire: Mektebetu’l-Medbuli.
1413/1993), 70; Kadi Abdiilcebbar, Fadlu’l-Itizal, 241.; Sehristani, Milel, 1/ 290 vd.

31 Eg‘ari, Makalatu’l-Islamiyyin, 1/ 224, 243 vd.; Eb{i'l-Hasan Ali b. ismail b. Ebi Bisr ishak b. Salim el-Eg‘ari
el-Basri, el-ibéne an Usilli’d-Diyine, (Beyrut: Daru ibnu Zeydn, trs.), 13; Bagdadi, Fark, 104; Sehristani, Milel,
1/57; Muhammed Ammara, el-Mu tezile ve Miiskiletu'l-hiirriyyeti’l-insaniyye (Kahire: Daru’s-Surfik, 1988), 45;
Subhi, “Mu‘tezile”, 1/121.

32 Sehristani, Milel, 1/60.

3 Sehristani, Milel, 1/57.
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aynilestirmistir.* Kurucu imam Vasil b. Ata, diialist inanclara kars: Kitabu el-Elfu mes’ele
f1 Redd ald Méanuiyye eseriyle mukabelede bulunurken, sifatlar meselesine; “Her kim ki
kadim manada sifatlarin oldugunu ispat ederse; iki ilahin varligini ispat etmis olur”
diyerek tevhid akidesine halel getirecek inang ve yaklagimlara karst miicadelede
bulunmustur.®® Onlara gore zattan ayr1 kadim anlamda sifatlarin kabulii “taaddiidii
kudema” (birden fazla ezeli varligin kabulii) sonucunu ortaya ¢ikarir ki bu yaklasim,
Yiice Allah'mm vahdaniyetine aykir1 bir anlam tasir3® Mu'tezile, bu ilkedeki
hassasiyetinden kaynakli olarak kendilerini “el-Muvahhide” ya da “Ehli'l-Adl ve’t-
Tevhid” seklinde isimlendirmislerdir.?”

Mu'tezile, tevhid ilkesine dair yorumu gergevesinde Yiice Allahin ahirette
goriilmesini redd etmistir.*® Benzer sekilde Kur’an'in yaratilmisligi meselesinde, hadis
(sonradan yaratilma) kabul ettigi Yiice Allah’m kelam1 dolayisiyla Kur’an’m da mahluk
olusunu, yine bu ilkesi geregince savunmustur. ¥

Ahlaki yonti itibariyla tevhid, Islam inancinin tizerine kurulu oldugu Kuran’in emri,
dolayisiyla dini ahlakin ilk prensibidir. Zira kusatici olan tevhid ilkesi ile varlik anlam
kazanir. Bu yoniiyle din, varligin gayesi, diizen, iradi varliklar igin istek ve buyruklar ve
ahlaki normlarm tamamu tevid ile anlam bulur. Tevhid, Islam’da merkezi bir kavram
olarak islev gormekte, dinin biitiinciil yapisini tesis ederek anlamli hale getirmektedir. 40
Tevhid, insan eylemliliklerini belirlemedeki yonii itibariyla da ayrica ahlak ile iligkili
olmaktadir. Birden fazla tanri tasavvuru ise varligin anlamini yitirmesine sebep olacak,
kusatici hikmet ve adaletin anlamsiz olmasini gerektirecek, dolayisiyla ahlaki
tutarhiliktan bahsedilemeyecektir.*

Adalet

Adalet ilkesi, 6nem agisindan Mu‘tezili diisiince binasmin tevhitten sonraki ikinci
stitunu mesabesinde telakki edilmistir. Bu esas, ayn1 zamanda tevhid ilkesinin bir geregi
goriiliirken, diger ii¢ ilke ise adalet ilkesi ile iliskili kabul edilmistir.

Adalet, Yiice Allah ile beser miinasebetlerinin teklif, miikelleflerin donanimsal
yeterlilikleri ile eylemlerin kargiliklandirilmasi boyutlariyla tartigilmistir.#2 Insan

34 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-Usiili’I-Hamse, 182; Sehristani, Milel, 1, 57.

35 Kadi Abdiilcebbar, Ebu’l-Hasen Kadi'l-Kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-Hemedani,
Serhu’l-usiili’l-hamse, thk. Abdulkerim Osman (bs.y: Mektebetu Vehibe, 3. Basim, 1416/1996), 241; Sehristani,
Milel, 1/60.

% Ayrica bk. Ruhattin Yazoglu, “Antropomorfizm ve Hiristiyanlik” Ekev Akademi Dergisi, /2 (May1s, 1998),
262 vd.

% Sehristani, Milel, 1/56; ibnu’l-Murtaz3, el-Munye ve’l-Emel, 2; Makbili, Salih b. Mehdi b. Ali el-Makbili el-
Kevkebani, el-llmu’s-samih (Masir: y.y.,1328), 300, 315, 316.

3 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-usiili’l-hamse, 232; Zemahseri, Ebii'l-Kasim Carullah Mahmud b. Omer b.
Muhammed, el-Minhdc fi usilli’d-din, gev. Muhammed Ragip Kaplan, (istanbul: Kutlu Yayinlari, 2021), 20.
% Bg'ari, Makalatu'I-Islimiyyin, 1/245; Bagdadi, Ebti Manstir Abdulkahir b. Tahir b. Muhammed et-Temimj,
el-Fark beyne’l-Firak, thk., Muhammed Osman Hiiseyn (Kahire: Mektebetu ibn-i Sina, trs.), 104.

40 Saban Ali Diizgiin, “Kur’an’in Tevhid Felsefesi”, Kelam Arastirmalari, 3/1 (2005), 3.

4 Veysi Unverdi, “Mu’tezile’nin Inang Sistemi; Ustil-i Hamse/Bes ilke ve Arka Plant”, Artuklu Akademi, 4/2,
(2017), 60.

42 Subhi, Mu‘tezile, 1/141.
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iradesini kader itibariyla hicleyen bazi ¢evrelerin sorunlu yaklagimu ile bu tarz bir kader
anlayisini iktidari i¢in aragsallastiran donemin siyasi iktidarinin tutumu, meselenin dini
ve siyasi boyutunu olusturmus ve adalet ilkesi, bu anlayis ve tutuma kars1 giiglii bir
itiraz olarak sekillenmistir.

Dini boyutu itibar1 ile basta Cehm b. Safvan (6. 128/745-46) olmak iizere bazi
kesimlerce savunulan cebri kader anlayisina gore gerceklesen her seyin Yiice Allah'in
kaza ve kaderi ile meydana geldigi dolayisiyla insanin tercihlerinde bir dahilinin
olmadigi, davramiglarin insana dayandirilmasinin ise mecazi anlamda oldugu
savunulmustur.® Siyasi agidan ise iktidari, entrika ile ele gegirip giic ile korumaya calisip
saltanata doniistiiren, yonetsel anlayislarinda adalete ve dini teamdillere fazla da bagh
olmayan Emevi halifelerin ¢ogunlugu, keyfilik ve zuliimlerine yapilan itirazlarin
bertaraf edilmesi ile iktidarlarmin siirekliligini temini i¢in cebri kader anlayisini
desteklemis ve bu alan1 uygun bir zemin olarak kullanmak istemislerdir.* Bu anlayis ve
gidisat miisliiman toplumda basindan beri rahatsizlik sebebi olmus ve dénemin 6nde
gelen ilmi sahsiyetlerinin itirazlari ile karsilasmistir.*> Mu’tezile cenahinda bu duruma
gliclii itiraz, kurucu imam Vasil b. Ata'nin adalet esas1 gergevesinde sekillenmistir.

Vasil b. Ata, adalet ilkesi ile cebri anlayisi redd etmis, Yiice Allah insan
miinasebetini, 6zgiir iradeyi temin eden bir cercevede yorumlamigtir. Bu mesele ile ilgili
olarak o; “Muhakkak ki bari/miinezzeh olan Allah, hakim ve ariftir. O’'na serr ve zulmiin
isnad1 caiz olmadigr gibi onun kullarina emrettigi seylerin disinda onlardan bir sey
istemesi, ya da bir seye zorlayip sonrada zorladig1 bu seyler ile onlar1 hesaba cekmesi
caiz olamaz. Kul, hayir ve ser fiilinin, iman ve kiifriiniin, taat ve isyaninin bizzat failidir.
O, isledikleri ile hesaba gekilecektir. Yiice Allah onu bunlarin tamamina yetkin kilmigtir”
diyerek bu meselede cebri anlayisin problemli yaklagimini hem Yiice Allah hem de insan
agisindan saglikli ve ahlaki bir temele oturtmustur.t O, Yiice Allah igin “bari” ismini
kullanarak, O'nun kaderini tayin ettigi kulunu sorumlu tutma seklindeki zultiim ve
tutarsizlik anlamai tasiyacak bir isnattan, “hakim” ifadesi ile de abes is yapma durumuna
diismeden Yiice Allah’t tenzih etmistir. Insam da fiillerini gerceklestirmeye yekin bir
varlik olarak tanimlamis ve oOzglir iradesi ile bizzat tercih ettiklerine sorumlu
gormiistiir. Onun bu minvaldeki ifadeleri yine farkli bir kaynakta su sekilde yer
almustir. “Hiikiimlerinde adil, verdikleri ile cevvad, yerilen her seyden miiteal, gizli olan
her seye alim olan Allah’a hamdolsun. O kétii olan1 emretmemis, onu nehy etmistir.

4 Sehristani, Milel, 1/97; Bagdadji, Fark, 186; Es’ari, Makdlatu ’l—fslﬁmiyyin, 312.

#“Gehristani, Milel, 1/97; Bagdadi, Fark, 186; Es'ari, Makadlitu ’l—fslﬁmiyyfn, 312; Muhammed Ammara,
Tiyﬁrﬁtu’l—Fikri’l—fslﬁmf, (Kahire: Daru’s-Surtk, 1411/1991), 43-44.

45 Erkol, Ahmet. “Mu‘tezili Diisiincede Dinamizm ve Mu‘tezile Diisiincesinin Islam Toplumunu
Déntistiirmedeki Etkisi”, Marife 3/3, (2003), 33.

4 Sehristani, Milel, 1/61.

¥ Hayyat, Ebu’l-Hiiseyn Abdiirrahim b. Muhammed b. Osman el-Hayyat, el-Intisir ve’r-Redd dla [bn-i
Ravend? el-Miilhid, thk. Niyberg, (Beyrut: Daru’l-Arabiyeti li'l-Kitap, 2. basim, 1413/1993), 80-81; Kadi
Abdiilcebbar, Mugni, 8/ 3, 177 vd.; ibn Hazm, ibn Eb(i Muhammed Ali b. Ahmed b. Saild el-Endeliisi el-
Kurtub, el-Fasl fi’l-milel ve’l-ehvd ve’n-nihal, thk., Muhammed [brahim Nasr, Abdurrahman Umeyre. (Beyrut:
Daru’l-Ciy], trs.), 3/ 62.
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Tyiligi ise tesvik etmistir. O, kullar1 ile isledikleri arasina girmemistir”.# Vasil, adalete
dair bu yaklagimini ayrica gesitli ayetler ile delillendirmistir.#

Adalet ilkesi ile ilgili bu ¢ergeve, Mu’tezile’nin ilmi karakterini gosteren temel bir
belirleyici olmus ve korunmustur. Nitekim Mu‘tezile'nin kendileri igin “el-Adliyye”* ya
da “Ehlu’l-Adl ve’'t-Tevhid”*' isimlerini kullanmalar1 “adalet” esasinin Mu‘tezile ehlince
ne denli 6nemli oldugunu ortaya koymaktadair.>2

Netice olarak Mu'tezile’nin “adalet” esasi, Yiice Allah'm 6zgiir irade sahibi kildig1
kullarm giigleri dahilindeki ytikiimliiliiklere muhatap kilmasi ve tercihleri ile isledikleri
eylemlerinden sorumlu tutmas: anlayisina dayanir. Buna gore kisinin teklife muhatap
olabilme ve sorumlu kilinabilmesi, onun o0zgiir bir iradeye ve eylemleri
gerceklestirebilme yetisine/istitaa sahip olmasini gerekli kilar. Kisinin, baskalarinin
eylemlerinden ya da giiciiniin yetmedigi bir teklife muhatap kilinmasi ve bu sebeplerle
cezalandirilmasi adalete aykir1 bir durum tegkil eder.>

Mu'tezile, “teklif” ve “gli¢ yetirme/istitaat” kavramlarini da adalet esas1 gergevesinde
tartismis ve bu kavramlari ahlaki bir temele oturtmustur. “Teklif”, kisinin giicii
dahilinde kendisine yiiklenilmis ve maslahata uygun olan sorumluluk olarak
tanimlanmustir.> Buna gore kisiye yapilacak teklif, onun yapabilme yetisi dahilinde
olursa anlamli olur. Bundan dolay: da cezalandirilmas: (karsiliklandirilma) adalet olur.
Aksi durum, kendisinin giic yetiremeyecegi bir teklife muhatap kilinmasi ve bagkasinin
ameli olan bir eylemden dolay1 cezalandirilmasi anlamma gelecek ki bu durum da
zulim olur. Yiice Allah ise zuliimden beridir. Fiili gerceklestirme yetisi olarak
tanimlanan “istitaat” igin ise, kisinin kendi tercihleri ile gergeklestirdikleri eylemlerinin
Yiice Allah’in insanda var kildig: bir giig ile gerceklestigini, istitdatin Yiice Allah’in
eylemleri degil kisinin kendi eylemleri oldugunu iddia etmistir. Bu sebeple de
eylemlerinin neticesine gore kargiliklandirilmasi da adil ve ahlaki olmaktadir.%

Mu'tezile igin en fazla tenkid sebebi olan kulun fiillerinin faili ya da haliki (yaraticisi)
olmast hususu ile ilgili olarak kurucu imamin davranislari gergeklestirme icin kullandig1
“fe-a-la” ifadesinin, Ebti Ali el-Ciibbai ile ayn1 anlama denk geldigi gerekgesi ile “ha-la-
qa” olarak degistirildigini belirtmek gerekir.* Yani konuya yaklagim ilk sekillendiginde
meselenin ontolojik boyutundan 6te kisinin fiillerine sorumlu kilinma hassasiyetinin
gidiildiigii kesindir. Bununla beraber burada “fa-a-la” den “ha-la-qa” ya kayan

48Kadi Abdiilcebbar, Fadlu'l-I'tizal, 239.

4 Bk. Kadi Abdiilcebbar, Serh Usiili’l-Hamse, 141.

50Sehristani, Milel, 1/56.

StMakbili, [lmu’s-Samih, 300.

52Subhi, Mu‘tezile, 1/142.

53 Kadi Abdulcebbar, Serhu’l-usilli’l-hamse, 141, 239, 301; a. mlf., Fadlu'l-i‘tizdl, 239; Sehristani, Milel, 1/ 61.

54 Kadi Abdulcebbar, Mugni, 11/ 293, 14/115.

% Sehristani, Milel, 1/61; Kaplan, Zemahseri'nin el-Minhdc fi usilli’d-din eseri baglaminda keldmi goriisleri, 43.

% Ebu’l-Muin Meymiin b. Muhammed b. Mu’temid en-Nesefi, Tebsiratu’l-edille, thk. Muhammed en-Nur
Hamid Is3, (Kahire: Mektebetu’l-Ezheriyye, 2011), 2/843-844.
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kavramsal tercihten kastin yine de kisiye bir yaratici rolii vermekten 6te onu ahlaken
davranislarindan sorumlu tutma endisesinden kaynaklanmistir.>”

Adalet meselesi ile ilgili miisriklerin miimeyyiz cag1 oncesi vefat eden ¢ocuklarmin
ahiretteki hiikmii de Yiice Allah’in adaleti gercevesinde degerlendirilmis, onlarin, giig
yetiremedikleri bir teklifle sorumlu tutulamayacaklar: ayeti,* ile bagkasinin giinahindan
dolay1 da sorumlu olamayacaklar1 ayetleri hiikmii geregince, miimin ¢ocuklar: gibi
muamele goreceklerini ve cennet ehli olacaklarini1 savunmuslardir.®

Adalet, kavramsal olarak ahlak ile iligkili oldugu gibi Yiice Allah agisindan insani
eylemlerini se¢gmesi igin 6zglir irade, fiillerini gergeklestirmesi igin gii¢, muhakeme igin
akil ve diger yetiler ile donattiktan sonra teklife muhatap kilmasi anlamini tagir.s! insan
agisindan ise Ozgiir iradesiyle yaptiklarinin sorumlulugunu tislenmesi yonlerinden
ahlak ile iligkili olmaktadir.®? Zira irade hiirriyeti, kisinin davraniglarindan sorumlu
tutulmasinin zorunlu sarti oldugundan, teklifteki tutarliligin tamhigi agisindan da
zorunludur. Buna gore birey Ozgiir iradesi ile bizzat isledigi eylemlerinin
ylkiimliiliiklerinden kagamayacak ve onlarla ytizlesecektir. Kisiyi miikellef ve sorumlu
kilan bu biling ve ahlaki olgunluk ancak kisi 6zgtirliigii ile saglanabilmektedir.®® Nitekim
cocuklar, suur engelliler, uyuyan ve cebir ile hiirriyeti kisith kimselerin davranislar
ahlaki nitelemeye mevzu goriilmez.%

El-Menzile Beyne’l-Menzileteyn

Siyasi kargasa doneminde kebireyi (biiyiik giinah) irtikap eden kisinin dini durumu,
tartisima konusu olmus; bu husus, diisiince adamlari tarafindan farki yorumlanmustir.
Bu meselede diisiince gelistiren Hariciler boyle birisine kafir, Hasan el-Basri miinafik,
Miircie ise mii'min demislerdir.®> Mu'tezile ise bu ii¢ yaklasima da muhalefet ederek
farkli bir argiiman gelistirmistir.

Mu’tezile'nin kebire ile ilgili menzile beyne’l-menzileteyn ilkesi, Hz. Osman’m
oldiirilmesi hadisesi ile Cemel ve siffin savaglarinda miislimanlarin birbirlerini
oldiirerek dinde biiyiik giinah olarak tanimlanan clirmii islemeleri boyutu ile siyasi;
biiyiik glinahi isleyenin dini agidan isimlendirilmesi ve konumlandirilmas: boyut ile de
inangsal bir mesele baglamiyla sekillenmistir. ¢

5 Macit Nadim. Eylem Degisim iliskisinin Teolojik Yorumu, (Samsun: Etiit Yay., 2000), 177 vd.

58el-Bakara 2/286.

% el-Fatir 35/18.

60 Kad1 Abdiilcebbar, Serh, 133, 387,477 vd.

61 Necati Oner, Insan Hiirriyeti, Selguk Yay. (Ankara: 1982), 52; Hiisnii Aydeniz, Teist Varoluscularda fman-
Ahlak Tliskisi (Istanbul: Ragbet Yay. 2012), 35.

2 Ayrica bk. Fahri, Macit, Islam Felsefesi Tarihi, Cev. Kasim Turhan, (1stanbu1: Ayisig1 Kitaplarr), 1998, 66.;
flhami Giiler, (jzgiirliikgii Teoloji Yazilar1 (Ankara: Akara Okulu Yay. 2004), 10.; Stit, Kddi Abdiilcebbir’in ahlak
Felsefesi, 18.

63 Ayrica bk. Sinanoglu, “Mu’tezile Felsefesinde Insan Ahlak ve Sorumlulugu”, 71.

64 Kadi Abdulcebbar, Mugni, 6/11, 16, 19.

% Hayyat, Kitdbu'l-intisdr, 164. 167.

66 Osman Aydinli, Isldm Diisiincesinde Aklilesme Siireci Mu'tezile'nin Olusumu ve Ebfi Huzeyl Alldf (Ankara:
Ankara Okulu Yayinlari, 2001), 48.
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Kebire meselesine yaklagimlarin farkli olusunun temelinde ise goriis sahiplerinin
“iman” kavrami anlayisindan kaynaklanmistir. Harici anlayis iman amel ile biitiinliiklii
bir yap1 goriirken, Miircie iman ve ameli farkli kavramlar olarak gormiistiir. Kaynak
eserler, biiyiik giinahi nifak olarak tanimlayan Hasan el-Basri’nin iman tanimina dair
acik bir ifadeye yer vermezlerse de onun kebire sahibini nifak ile itttham edip imaninin
sahiciligini sorgulamasi, imana yaklagiminda amele biiyiik bir Onem atfettigini
gostermektedir. ¥ Mu'tezile ise imani, kalbin bilmesi, dilin ikrar1 ve amel ile tatbik
seklinde, tasdik/marifet, ikrar ve amelden olusan ii¢ parca olarak okumus, ameli imanin
bir pargasi kabul etmistir.®

Mu'tezile, bu meselenin kritigi sadedinde, biiyiik giinah isleyenin sahsinda, onun
imanina delil olan ikrar ve bir¢ok alametin bulunmasiyla beraber kiifriine delil
goriilebilecek bir belirtinin olmamasindan biiyiik giinah islemeyi itikadi degil, ameli bir
sapma seklinde degerlendirilmistir. Bu sebeple de ona kafir denilemeyecegini ileri
stiirmiistiir. Nifak nitelemesine kars1 da zahir iman ve amelleri ile beraber biiyiik gtinah
islemis olmakla imaninin sahiciliginin sorgulanarak nifakina hiikmedilemeyecegini
savunmustur. Miircie'ye karsi ise miisliimanin miisliimani 6ldiirmesi cinsinden bir
biliyiik giinahi islemenin gercekligine ragmen hicbir sey olmamigs gibi boyle birsini
miimin-miisliiman olarak nitelemeye devam etmeyi, dini agidan problemli bir yaklagim
olarak gormiistiir. Mu'tezile, bu tarz bir tutumun, dinin eylem-karsihik dengesi ve
ahlakilik agisindan ciddi bir sorun tireteme riskini fark ederek bu tutuma da karsi
¢ikmistir. Bu meseldeki Mu’tezile anlayisinin sahibi Vasil b. Ata'nin yaklasimai ise dikkat
gekicidir. O, imani, hayir sifatlarindan miitesekkil olarak degerlendirip iman sahibine
mii’'min demistir. Ona gore bu isim bir 6vgii ifadesidir. Fasik ismi ise hayir sifatlarim
toplamadig1 gibi bu isim bir 6vme ismi de degildir. Ona gore fasik birisi, kamil manada
mii'min olmadig1 gibi, mutlak manada kafir olarak da nitelendirilemez. Vasil, onda hala
goz ardi edilemeyecek kelime-i sehadetin ikrar1 ve dini emirlere uyma davranislari
goriilmesini ona kafir denilememesinin illeti olarak belirtilmistir.®® Bu sebepten
Mu'tezile, iman ve kiifiir aras: bir menzile/konum ile bdyle birsine fasik demis ve tezini
cesitli ayetlerle delillendirmistir. 7°

Mu'tezile'nin, fasik nitelemesi ug yaklasimlar arasi bir orta yol gibi goriiniiyor ise de
temelinde dini-ahlaki boyutu referans aldig: asikardir.”* Mu‘tezile'nin bu yaklagiminda
gliglii itiraz, Miircl anlayisa kars1 goriinmektedir. Zira dénemin marjinal grubu olan
Haricilerin kafir goriisii, katiig1 ve tutarsizlig1 geregi Islam toplumu tarafindan ¢ok da

67 Kadi Abdiilcebbar, Serh, 715-716; Nesvan el-Himyeri, Ebi Said Negvan b. Said (b. Nesvan) b. Sa‘d b. Ebi
Himyer b. Ubeydillah el-Himyeri el-Yemeni, el-Hiiru'l-Tyn, thk. Kemal Mustafa (Beyrut: Daru’l-Azal, 2.
Basim, 1985), 257; Bagdadi, Fark, 108; Zithdi Carullah, el-Mu ‘tezile, (Beyrut: el-Ehliyyetu li'n-Negri ve’t-
Tevzl', 2. basim, 1974), 14.

Bagdadi, Fark, 108; Sehristani, Milel, 1/145; Ziihdi Carullah, Mu tezile, 14.

6 [bnu’l-Murtaza, Tabakdtu’l-Mutezile, ngr. Susanna Diwald Wilzer, Beyrut: y.y., 1960, 8.

% Hayyat, Intisdr, 165; Sehristani, Milel, 62-63.

70 Hayyat, Kitdbu'l-intisdr, 97-98, 166,-167.

7L Siit, Kadi Abdiilcebbdr'n Ahlak Felsefesi, 76.; Hiiseyin Maraz, “Mu’tezile’nin ‘el-Menzile beyne’l-
Menzileteyn” Savunusu ve Dogusu ile ili§kisi”, Keldm Arastirmalari Dergisi, 14/1, (2016) 18, 27; Mahmut Ay,
Mu'tezile ve Siyaset (Istanbul: Pmar Yayinlari, 2002), 183.
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kabul gormiiyordu. Benzer seklide biiyiik glinah islemeyi Haricilerin goriisiinden daha
ileri bir seviyede gizli kiiftir/nifak olarak niteleyen Hasan el-Basri'nin goriisii de aym
noktaya ¢ikmaktaydi. Bu iki yaklasim, ug fikirler olsa da biiyiik giinahtan caydirma
mantig1 tizerinden tiretilmisti. Ancak ilk iki anlayisin zit kutbuna konumlanan Miirci
tanimlama, tersi bir islev gorlip ahlakilik itibariyla ciddi riskler barindirma
potansiyeline sahip olup ciiriim igslemeyi tolere etmekteydi. Ayrica bu tanimlama, biiyiik
giinah islemde pervasiz donemin siyasi iktidarinin hesabina geldiginden, onlar
tarafindan da destek buluyordu. Bu minvalden bakildiginda Mu’tezile'nin yaklagimi
dini maslahat ve ahlakilik agisindan kritik bir 6neme haizdir.”?

Va’d El-Vaid

Va’'d ve vaid, biiyiik giinah isleyen bir kimsenin ahiretteki durumu ile alakali olarak
ortaya ¢ikmis, bu meselede serdedilen Harici ve Miirci yaklasima alternatif olarak,
adalet esasu ile iligkili olarak da sekillenmistir.” Bilindigi {izere Hariciler biiyiik giinah
sahibini kafir, ahiretteki yerini de ebedi kalmak {izere cehennem olarak saptamistir.”
Miircie ise biiyiik giinah sahibini mii'min-miisliiman saymis ve ahiretteki durumu
hakkinda fikir beyan etmekten geri durarak durumu Yiice Allah’a havale etmistir.” Yiice
Allah’in dilemesi halinde de bu kimseler ile ilgili vaidinden/tehdit vazgecerek onlar1
affedebilecegini ileri stirmiistiir.”

Miircie'nin biiyiik giinah sahibinin ahiretteki durumuna dair tezi, onlarin va’d ve
vald kavramlarina yiikledikleri anlam ile iliskili goriilmektedir. Ciinkii onlar, Yiice
Allah’in va’dinde bir degisme olamayacagini fakat vaidinin degisebilecegini ileri
sirmiislerdir. Onlar, sevap ve miikafatlandirma anlamina gelen va’din fazilet ve
ustiinliik oldugunu ve va’dden dénmenin noksanlik sayilmasimdan bunun Yiice Allah’a
nisbet edilemeyecegini kabul etmislerdir. Ancak tehdit ve cezalandirma anlam tagiyan
vaidin ise adaletin isletilmesi olmasindan Yiice Allah’in dilemesi halinde bundan imtina
edebilecegini iddia etmislerdir.”

Mu'tezile ise bu meselede teklife muhatap kilinan insanin, se¢imlerinde 6zgiir ve
yaptiklarindan sorumlu oldugunu belirtmistir. Yiice Allah’in bildirimine ragmen iyilik
sahibinin miikéafatsiz, kotiilitk sahibinin ise cezasiz kalmasmin Allah’in adaleti ile
ortlismeyecegini ileri siirmiistiir. Mu'tezileye gore biiyiik gilinah sahibinin tovbe
etmeden 6lmesi durumunda yeri kalic1 olarak cehennem olacaktir. Ayrica boyle birisinin
Allah’in litfuyla veya sefaatle de affedilemeyecegini iddia etmistir. Sefaatin ise tovbe
eden ve kiiciik giinah isleyen cennet ehli kimseler i¢in oldugunu belirtmistir. Mu’tezile

72 Unverdi, “Mu’tezile’nin Iinang Sistemi; Ustil-i Hamse/Bes ilke ve Arka Plan1”, 1 4.

73 Kadi Abdulcebbar, Muhit, 1/9: Mes'di, Ebu’l-Hasen Ali b. el-Hiiseyn b. Ali el-Mesadi el-Hiizeli.
Murucu’z-zeheb ve meddinu’l-cevher, Nsr. Kemal Hasan Meri (Beyrut: Mektebetiu’l Asriyye, 1425/2005), 3/153;
Aydinly, Islém Diigsiincesinde Aklilesme Siireci, 62.

74 Bagdadi, Fark, 73; Sehristani, Milel, 1/132.

7> Bagdadi, Fark, 108; Sehristani, Milel, 1/145.

76 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-Usiili'l-Hamse, 124: Ammara, Miiskiletu’l-Hiirriyye, 59.

77 Sehristani, Milel, 1/162; Nesvan, Hﬁru’l—fyn, 257; Makrizi, Hitat, 2/ 349.
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bliytik gilinah ile ilgili Yiice Allah’in vaidinin oldugunu ve O’'nun vaidinden asla
donmeyecegini soylemis, bu soylemlerini ilgili ayetler ile desteklemislerdir.”

Mu'tezile'nin bu meseledeki yorumu iki ug¢ yaklasima karsi orta yolu bulma
goriintiisii veriyor olsa da aslinda onemli oranda Miircie’nin yaklagimina bir itiraz
olarak sekillenmistir.”” Bu itirazin, dini boyutunun yaninda Miircienin bu meseledeki
hosgoriilii anlayisini destekleyen Emevi iktidarma da ilisen bir yonii olmasindan siyasi
bir boyut da icermektedir.5

Haricilerin bu meseledeki ebedi cehennemde kalma yaklasimi, ug goriinmekle
beraber biiyiik giinah islemeyi sakindirma esash gelistirilmis goriinmektedir. Ancak
Miircienin kebire sahibi hakkindaki yaklasimi, belirsiz ve hosgorii goriintiisii
verdiginden aksi bir kaniy1 beslemekte, su¢u caydirma etkisinden uzak durmaktadir.
Yaklagim, dinin sugu caydirma yoniini orseleyen bir boyut igerdiginden, meselenin
diinya hayat1 ayaginda problemli bir mahiyet arz etmistir.

Va’'d ve vaid 6ziinde ahlaki, bireysel ve toplumsal 6lgekte ikame etmeye matuf olarak
degerlendirilmelidir. Ciinkii sadece adalet mekanizmansin isleyecegi ve islenen
curtimler ile ytizlesilecegi inanci, kiside otokontrolii saglayip ahlaki olgunlugu
besleyebilir. Ilke Yiice Allah'm soziinde tutarliligin bir geregi olarak da goriildiigii
anlagilmaktadir.8! Nitekim Ahirette iyi odiillendirilmeyip, kotii cezalandirilmayacaksa
teklifin hikmeti, din gonderme ile iyiligi tesvik ve kotiiliigli caydirmanin anlami
olmayacaktir. Din, ahlaki agidan sorunlu hale gelecektir.

Emri Bil Ma'ruf Nehiy Ani’l-Miinker

Iyiligi emretme ve kotulikten sakindirma ilkesi, biitiin mezheplerin gerekliligi
tizerine ittifak ettikleri dini bir emirdir.®? Dinin maslahat1 acisindan hassas mahiyeti
itibar1 ile de Mu’tezile tarafinda ayrica mezhebi bir ilke olarak kabul edilmistir.®

Bu emir, dayanagmin akil ya da din olmasi, viicubiyetinin ayni vacip ya da kifai
vacip olmasi, hitkmiin yerine getirilmesinde kalp, dil, el ve silah kullanilmas1 boyutlar1
ile tartisilmistir.®* Bu meselede serdedilen goriisler dallanmakla beraber genel anlamda
iki ana egilim seklinde belirginlesmistir. Fitne donemi hadiseleri olarak adlandirilan Hz.
Osman’in 6ldiiriilmesi hadisesi, Cemel ve Siffin savaglari ile ilgili genel anlamda tarafsiz

78 Kadi Abdiilcebbar, Serhu’l-usuli’l-hamse, 611-693.

7 Muhammed Ragip Kaplan, Erken Dénem Mutezili Diisiincenin Tegekkiil Siireci, 156.

80 Erkol, “Mu’tezili Diisiincede Dinamizm ve Mu'tezile Diisiincesinin Islam Toplumunu Déniistiirmedeki
Etkisi”, 42.

8 Bu meselede Ebu Amr b. Ala, Amr b. Ubeyd’i Arap olmadigindan “Vaid” konusunu anlayamadigini,
Arap geleneginde vaidden caymanin kusur degil alicenaplik oldugunu ileri siirmesi {izerine Amr b. Ubeyd
ona su soruyu sormus; “Allah’in ‘And olsun ki cehennemi cinler ve insanlarla dolduracagim’ (el-Hud,
11/119) ayetine ne diyeceksin. Sayet doldurursa; ‘Dogru demis’ demeyecek misin sorusuna o; evet. Deyince
peki doldurmazsa da dogru demis diyebilecek misin?” sorusuna karst ise susmustur. bk. Ibn Kuteybe,
Uyinu’l-Ahbir, 2/142; Kad1 Abdiilcebbar, Fadlu’l-['tiz4l, 294.

82 Kadi Abdiilcebbar, Serhu usiili’l-hamse, 141 vd.

8 Ebu’l-Hasen All b. Muhammed b. Ali es-Seyyid es-Serif el-Ciircani el-Hanefi. Serhu’l-Mevdkif, thk.,
Mahmiid Omer ed-Dimyati (Beyrut: Daru’l-Kutubi'l-[lmiyye, 1998), 8/407.

84 Kadi Abdiilcebbar, Serhu Usilli’l-Hamse, 742 vd.
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kalan birinci anlayis, iyiligi emretme ve kotiiliikten sakindirmay1 so6z ile sinirh goriip
gl¢ kullanimina cevaz vermemistir. Bu anlayis sonraki donemlerde iktidara kars
gelisen kalkismalarda da tarafsizliklarin1 korumayz stirdiirmiiglerdir.® Tkinci anlayis ise
iyiligi emretme ve kotulukten sakindirma emrini genel bir sorumluluk olarak kabul
etmis ve soziin yetersiz kaldig1 durumlarda gii¢ kullanimina yol vermistir. Tktidar karsit
kalkisma hadiseleri 6nemli bir kismi bu anlayisin yansimalar1 olmustur.

Bu emrin Mu’tezile mezhebince ayrica mezhebi bir ilke olarak belirlenmesi ise
anlamlidir. Mu'tezilenin kurulus zamani ve doneminin siyasi iktidarinin dini degerlere
karg1 tutumu, meseleyi anlamanin kilit noktas: goriiniimiindedir. Bilindigi tizere Emevi
halifeleri ¢ogunlukla, oOzellikle devlet islerinde dinin esaslarim1 goz ardi eden
tasarruflardan geri durmamis onceki donem halifelerinin genel anlamda dini gozeten
cizgilerinden uzaklagsmislardir. Nitekim bu sebeple fikri muhalefet cenahindan Hasan-1
Basri (6. 110/728), Ma'bed el-Ciiheni (6. 83/702(?)) ve Gaylan ed-Dimeski (6. 120/738
civarl) ve Muhammed b. Hanefiyye (6. 81/700) gibi ilim adami ve aktivistlerin kars:
itirazlarinin yaninda,® Basta Zeyd b. Ali olmak iizere onlarca kalkisma hareketinin
tepkileri ile karsilasmislardir.?” Bu sebepten iyiligi emretme ve kotulukten sakindirma
ilahi buyrugunun Mu’tezile kurucu imami tarafindan mezhebinin bir ilkesi olarak yerini
almasi, Onemli oranda yasadigi donemin dini ve siyasi durumu ile ilgili
goriinmektedir.®® Emevi iktidarinin din ile gelisen biitiin uygulamalarina bir itiraz ve
buna karsi bilingli ve 6rgiitlii bir toplum olusturma hedefi, temel bir saik olarak kedisini
gostermektedir. Bu minvalden bu emir, inangsal olmaktan ¢ok dinin siyasi ve ahlaki
boyutu ile ilgili gortinmektedir. Zira miinkerin kapsaminin birey ile simirli kalmayip
siyasi iktidara kadar uzandig: hesap edildiginde meselenin politik boyutu daha anlagilir
hale gelmektedir.

Mu'tezile, iyiligin emri kotiiliigiin neyinin vacip olmasi konusunda ittifak etmis,
bunun, kisinin imkan ve kabiliyetine gore dil (soz ile caydirma), el (engelleyerek
alikoyma) ve silah (maddi gii¢) ile yapilmasi gerektigini savunmustur.®® Mu'tezile bu
emrin uygulanmasini ayni bir farz goren Haricilerden ayrilarak, hitkmii kifal olarak
degerlendirmis, ancak hiikmiin uygulanma basamaklarmi sz ile uyarma ve kalben
bugz etmeden ibaret goren kesimden de ayrilarak, soz, el, kalben bugz ile sartlarmnin
olusmasi halinde gii¢ kullanimini gerekli gormiigtiir.”

Mutezili alimlerce ilkenin uygulanmasi yontemi ile ilgili bir metodun da ortaya
konulmasi, bu meselede teorik bir gerekliligi dillendirmeden oteye gecildigi

85 Eb{i’'l-Fida, el-Meliku'l-Miieyyed Imadiiddin Ismail b. Ali b. Mahm(id el-Eyyfibi, el-Muhtasar fi-Ahbdri’l-
Beser, thk. Seyyid Muhammed Abdullatif el-Hatib (bs.y.: Matbaatu'l-Hiisyniyye el-Misriyye, trs., 1/171.

86 Kaplan, Erken Dénem Mutezili Diisiincenin Tesekkiil Siireci, 63 vd.

% Ibn Kuteybe, Ebti Muhammed Abdullah b. Miisliim b. Kuteybe ed-Dineveri, el-Imdme ve's-siyédse, thk. Ali
Seyri (Beyrut: Daru’l-Edva 1410/1990), 2/142; Ebu’l-Hasen Ali b. el-Hiiseyn b. Ali el-Mes'tidi el-Hiizeli,,
Murucu’z-zeheb ve meddinu’l-cevher, nsr. Kemal Hasan Meri, (Beyrut: Mektebetiu’l Asriyye, 1425/2005), 3/170
vd.

8 Kaplan, Erken Dénem Mutezili Diisiincenin Tesekkiil Siireci, 168-170.

% Eg'ari, Makaldtu'l-Islamiyyin, 1/ 311.

% Kadi Abdiilcebbar, Serhu Usuli’l-Hamse, 741-746; Ammara, Tiydrdtu’l-Fikri ‘I-Islémi, 54 vd.; Subhi, Mu ‘tezile,
1/166; Kaplan, Zemahseri'nin El-Minhdc Fi Usilli’d-Din Eseri Baglaminda Keldmi Goriisleri, 64-66
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anlagilmakta ve Mu'tezili imamlardan Vasil b. Ata’'nin Cehm b. Safvan (6. 128/745) ve
Bessar b. Biird ile Ibn Evca ile miicadelesi,”> Amr b. Ubeyd’in zaman zaman Abbasi
Halifesi Mansur ile bu temada yaptig1 goriismeler onlarin bu ilkeyi isletme ile ilgili
kararhiliklarini gostermektedir.”? Ahlaki zaaflar1 ile meshur Emevi Halifesi Velid b.
Yezid’e karsi fiili tesebbiisleri ayrica bu ilkeyi uygulama kararhliklar: icin diger ¢arpic
bir 6rnek olarak kaynak eserlerde yer almistir.”® Mu'tezile, iktidara kars1 kalkismanin
satlarini da belirleyip, kosullar olustugunda tesebbiisten geri durmadiklarindan, bu ilke
iktidar sahipleri icin ciddi bir endise kaynag: olarak goriilmiis; iktidara/ulu’l-emr itaati
vacip goren Ehl-i siinnet anlayisindan farkli olarak gerektiginde halifeye huruca cevaz
vermis, bu durum ise iktidarca her zaman endise kaynag1 goriilmiistir.**

Mu'tezilenin bu esasim1 dikkat gekici kilan husus, kisi ve 6zellikle iktidarin dinin
buyruklarmi gézetmedigi ve ahlaki normlaria uyulmadigi durumda ihtiya¢ duyulan
denetleyici, yaptinm uygulayict ve dolayisiyla caydirici bir mercii temin etmis
olmasidir.® ilkenin isler kilinmasi, iyiligin yerlesmesi ve kotiiliigiin caydirilmasi
durumunu temin etmesi, ayrica ilkenin ahlakiligini gostermektedir.*

Sonug

Mu’tezilenin din anlayisi, 6zl itibariyla bariz sekilde bir ahlak mayas: ile
yogrulmustur. Erken donemde kurucu imam eliyle énemli oranda tesekkiil eden bes
ilke, hassas meselelerde farkli baglamlarin etkisi ile ortaya cikmistir. Mu'tezile
penceresinden de problemli goriinen yaklasimlara alternatif ya da suistimalleri
engelleme babinda bir ihtiya¢ olarak tesekkiil etmistir. Stiphesiz ki bes ilke, ayrica
inangsal, siyasi ve toplumsal boyutlara da sahiptir. Ancak bazi ilkeler daha yogun bir
tonda olacak sekilde her bir ilke giiclii ahlaki temalar icermektedir. Zaten varliga deger
atf1 olarak ahlakin din ya da eylemsel alandan soyutlanmas1 miimkiin degildir. Burada
onemli olan husus, dini meselelerin yorumlanmasi ve eylemsel alana tatbikinde goz ard1
edilen ahlakiligin, Mu'tezile tarafindan bir Olciit olarak olmasi gereken yerine
konumlandirilmasidir.

Mu‘tezile'nin din anlayisinda ahlakin giiglii yeri, onlarin iman tanimindan
kaynaklandigr anlasilmistir. Zira Mu’tezile, iman taniminda eyleme alan agmistir. Bu
acidan inang ile eylem arasi giiglii bir bag ile tahkim edilmistir. Eylem zaafini fisk olarak

91 fbnii’l-Esir, Ebu’l-Hasen Izziiddin Ali b. Muhammed b. Muhammed es-Seybani el- Cezeri, el-Kamil fi't-
tarih, thk. Ebi'l-Fida Abdullah Kadi, (Beyrut: Déru’l-Kutubi’l—Hmiyye, 1407/1987), 7/207; Zehebi, Ebl
Abdillah Semsiiddin Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebi et-Tiirkmani el-Fariki ed-Dimasgki,
Mizdnu’l-1 ‘tidal fi nakdi'r-ricdl, thk. All Muhammed Muavved, Adil Ahmet Abdu’l-Mevc(id, Abdu’l-Fettah
Eb(i Sinne, (Beyrut: Déru’l-Kutubi’l-ilmiyye, 1416/1995), 4/386; Taberi, Ebi Ca’fer Muhammed b. Cerir b.
Yezid el-Amiili et-Taberi el-Bagdadi, Tarilu't-Taberi-Tarihu'r-Riisul ve’l-Miiliik, thk. Muhammed Ebii’l-Fazl
Ibrahim (Kéahire: Daru’l-Mearif, 2. Basim, 1119/1967), 8/48.

92 Kaplan, Erken Dénem Mutezili Diisiincenin Tegekkiil Siireci, 169-171.

% Sehristani, Milel, 1/41.

9 Eg’ari, Makdldtu’l—fsldmiyyfn, 2/140; Osman Aydinli, “Mu’tezile’nin Imamet Nazariyesi Teori ve Pratik”,
Dini Aragtirmalar 3/7, (2000), 40.

% Sinanoglu, Abdulhamit, “Mu’tezile Felsefesinde Insan Ahlak ve Sorumlulugu”, 67.

% Osman Aydinli, “Mu’tezile Ekolii ve Aklin Belirleyiciligi”, Islami [limler Dergisi 4/1-2 (Bahar-Giiz, 2009),
155; Unverdi, “Mu’tezile'nin Inang Sistemi; Ustil-i Hamse/Bes ilke ve Arka Plar1”, 19.
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nitelemis, kebire fiili kiifiir saymamakla beraber 6vgii ismi olan mii’'min nitelemesini
oznesinden diisiirmiistiir. Imana dair yaklasim, adalet ve diger ilgili {i¢ ilkede ahlak
itibariyla belirleyici olmustur.

Ahlakin ilke bazinda Mu'tezile anlayisindaki goriiniimii hususu ile ilgili olarak
“tevhid”, Yiice Allah’in mutlak anlamda zat ya da mana/sifat itibariyla yegane kadim
varlik anlayisina dayandirilmistir. Bu cergevede iki ezeli varlik, ya da Yiice Allah’in
zatindan ayr1 kadim sifatlar1 reddedilmistir. Mu‘tezilece tamamen yok sayilmayan
sifatlar ise, zat ile ickin bir formda kabul edilmistir. Tevhidin tespiti, bu konudaki
hassasiyet ve ahlaki boyut, anlamlilik ve tutarlilik itibariyle olmustur. Zira Tevhid ile
varlik anlamli bir biitiin olmakta, din ve teklif dolayisiyla insan eylemleri abes olmaktan
kurtulmaktadir. Bu itibarla Mu’tezile, tevhid ilkesindeki hassasiyeti ile 6ne ¢ikmuistir.

“Adalet” ilkesi ise Mu’tezile'nin tevhid ilkesinin geregi olarak ortaya g¢ikmus,
tevhidden sonraki ikinci onemli ilke goriilmiistiir. Zaten diger {ii¢ ilkeye de adalet
kapsaminda degerlendirilmistir. Bu ilke, Yiice Allah ile insan miinasebetlerini ahlaki bir
temele oturtma saikiyla ortaya ¢ikmistir. Yiice Allah’in teklifinin abes olmaktan
kurtulmasi, insanin teklifin gerekleri ile donatilmasini yani 6zgiir irade, akil, eylemi
gerceklestirebilme yetisi gerektirdigi kabul edilmistir. Ayrica insanin eylemlerinin
sonucu ile muhatap kilinmasi ve bu temelde 6nceden bildirilen amel-karsilik sisteminin
islemesi de bu temelde zorunlu gortulmiistiir. Bu cercevede belirtilen herhangi bir
husustaki aksi bir anlayis, hikmetten ¢ikmak goriilmiis ahlaki agidan problemli kabul
edilmigtir.

“Menzile beyne’l-menzileteyn”, adalet esasi ile baglantil1 ele alinmis, biiyiik giinah
isleyenin dini agidan durdugu yer yani tanimlanmasi ve ahirette muhatap olacag: ceza
tizerinden gekillenmistir. Eylemi imanin bir ciiz'ti kabul eden Mu'tezile, biiyiik giinah
sahibinin eylem sapmasi nedeniyle mii'min isminin kapsamindan ¢ikti81, ancak hala var
olan ikrar ve ameli yoniinden tamamen dinden kopup kiifre girmedigini belirtmistir.
Bu haliyle boyle birsi iman ve kiifiir aras: bir konum/menzile sahibi olarak “fasik” diye
nitelemistir.

Bu kisinin 6lmeden tovbe etmesi halinde bagislanma kapisini agik birakmis ancak
tovbe etmeden 6lmesi durumunda da yerini kafirlerden ceza siddeti daha hafif olacak
sekilde cehennem olarak belirtmistir. Bu yaklasim, biiyiik giinah isleme ile ilgili pasif
anlayis sahibi kesimin geri durmasi ve boyle birisini mii'min olarak nitelemeye devam
etmesine bir tepki, ayrica sugu caydirma ve sug-ceza itibariyla ahlaki tutarlilig: koruma
temelinde gelistirilmistir.

“Va’'d ve vaid” ilkesi de biiyiik giinah sahibi ile ilgili, Yiice Allah’in biiyiik giinah
sahibi hakkinda 6nceden (Kur’an’da) verdigi haberin geregini yapacag, kebire sahibi
tovbe etmemis ise affetmeyip cezalandiracagi, bu kimse hakkinda sefaatin de
isletilmeyecegi esasina dayandirilmistir. Ilke, Yiice Allah agisindan, énceden yaptigi
uyartya (vald) sadik kalmayi temin etme, insan igin ise islenecek ciirtimlerin sonucu ile
ylizlesmekten kaginamamay1 saglama yonlerinden ahlak ile iligkilidir. Nitekim dinde
inkarin bir alt basamag1 mesabesinde goriilen biiyiik giinah igin bile Mu'tezile agisindan
belirsiz, affedilebilme olasiligina kapi aralayan Miirce/Ehl-i siinnet tezinin dindeki

125



ahlaki vasati temin etmesi problemli kabul edilmis olmaktadir. Bu agidan ilke, bu ahlaki
agmazi giderme temelinde gelistirilmistir.

“lyiligi emretme ve kétiiliikten sakindirma ilkesi” ise yine adalet ile alakali olmak ile
beraber daha genis ¢ercevede dinin maslahatin1 esas alan bir baglamda gelistirilmistir.
Bu ilke, kitapta (Kur’an) yazili olan ve bu haliyle maddi agidan uygulayicr ve
destekleyici giigten yoksun olan dinin (iman noktasinda ve ahiret itibariyla vicdani
denetleyici yonii reddedilmiyor), eylem sahasinda aktarilmasmin temini boyutu ile
ortaya ¢ikmistir. Ancak ilkenin tesekkiil ettigi donem nazara alindiginda, bu ilkenin ilk
muhatap 6znesi genis 6lgekte zamanin iktidar1 oldugu anlasilmaktadir. Zira dini ilkeleri
ve ahlaki gozetmeme, cebri akide {izerinden din istismari, 6nemli oranda dénemin
iktidar1 ile meydana gelmekteydi. Bu cercevede iyiligi emretme ve kotiilitkten
sakindirma ilkesi, dinin eylem ve ahlak alanini, varlig: ile destekleyecek, uyulmamasin
caydiracak bilingli ve Orgiitli bir miisliman toplum {tizerinden tahkim etmeyi
hedeflemistir. Bu hedef, dini maslahat agisindan basl basina biiyiik bir 6nemi haiz
oldugundan 6zii itibariyla ahlaki olmaktadir.

Kaynakca

Ahmed Mahmud Subhi, fi [lmi’l-Keldm: I-Mu'tezile. Beyrut: Daru'n-Nehdeti’l-Arabiyye,
5. Basim, 1405/1985.

Akin, Murat. “Mu’tezile’'ye Gore AhlakinTemellendirilmesinde Vahyin ve Aklin
Alanlar1”, Marife 18/1 (2018), 55-76.

Askeri, Ebti Hilal el-Hasen b. Abdillah, b. Sehl. el-Evail. Thk. Velid Kassab. Muhammed
el-Misri. Riyad: Daru’l-UlGm, 2. Basim, 1401/1981.

Ay, Mahmut. Mutezile ve Siyaset. Istanbul: Pinar Yayinlari, 2002)
Aydeniz Hiisnii. Teist Varoluscularda Iman-Ahlak Iliskisi. Istanbul: Ragbet Yay. 2012.

Aydin, Mehmet Salih. Din Felsefesi. Izmir: Izmir [lahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, 8.
Basim, 1999.

Aydinli, Osman. “Mu’tezile'nin Imamet Nazariyesi Teori ve Pratik”. Dini Arastirmalar
3/7, 2000, 17-52.

Aydinli, Osman. “Mu’tezile Ekolii ve Akhin Belirleyiciligi”. Isldmi [limler Dergisi. 4/1-2
(Bahar-Giiz 2009), 145-161.

Aydimli, Osman. Isldm Diigiincesinde Aklilesme Siireci Mu'tezile'nin Olusumu ve Ebil Huzeyl
Alldf. Ankara: Ankara Okulu Yayinlari, 2001.

Bagdadi, EbG Manstr Abdulkahir b. Tahir b. Muhammed et-Temimi. el-Fark beyne’l-
Firak. Thk., Muhammed Osman Hiiseyn. Kahire: Mektebetu Ibn-i Sina, trs.

Cabiri, Muhammed Abid. Arap Islam Aklinmin Olusumu. cev. [brahim Akbaba. Istanbul:
Kitapevi Yay., 3. Basim, 2001.

Cevizci, Ahmet. Etige Giris. Istanbul: Paradigma Yay., 2002.

126



Ciircani, Ebu’l-Hasen Ali b. Muhammed b. Ali es-Seyyid es-Serif el-Ciircani el-Hanefi.
Serhu’l-Mevékif, thk, Mahmtid Omer ed-Dimyati, Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-
Hmiyye, 1998.

Ciircani, Ebii’'l-Hasen Ali b. Muhammed b. Al es-Seyyid es-Serif el-Ciircani el-Hanefi.
et-Ta’rifdt. Misir: Matbaatu’l-Hayriyye, 1306/1889.

Diizgiin, Saban Ali. “Kur’an’in Tevhid Felsefesi”. Kelam Arastirmalari. 3/1 (2005), 3-21.

Eb{'l-Fida, el-Meliku’l-Miieyyed Imadiiddin Ismail b. Ali b. Mahmiid el-Eyyabi. el-
Muhtasar fi-Ahbiri’l-Beger. thk. Seyyid Muhammed Abdullatif el-Hatib. Bs.y.:
Matbaatu’l-Hiisyniyye el-Misriyye, trs.

Erkol, Ahmet. “Mu‘tezili Diisiincede Dinamizm ve Mu‘tezile Diisiincesinin Islam
Toplumunu Déntistiirmedeki Etkisi”. Marife. 3/3 (2003), 131-149.

Es‘ari, Ebti'l-Hasan Ali b. Ismail b. Ebi Bisr Ishak b. Salim el-Es‘ari el-Basri. Makalatu'l-
Islamiyyin ve ihtildfu’l-musallin. Thk. Muhammed Muhyiddin Abdullah. Kahire:
Mektebetu'n-Nahdati’l-Misriyye, 1369/1950.

Es‘ari, Ebt'l-Hasan Ali b. Ismail b. Ebi Bisr Ishak b. Salim el-Es‘ari el-Basri. el-Ibine an
Usili'd-Diydne. Beyrut: Daru Ibnu Zeydn, trs.

Golciik, Serafeddin. Kelam Acisindan Insan ve Fiilleri. Istanbul: Kayihan Yaymevi, 1979.
Giiler, IThami. Ozgiirliikcii Teoloji Yazilari. Ankara: Akara Okulu Yay., 2004.

Hayyat, Ebu’l-Hiiseyn Abdiirrahim b. Muhammed b. Osman el-Hayyat. el-Intisir ve'r-
Redd dla [bn-i Ravendi el-Miilhid. Thk. Niyberg. Beyrut: Daru’l-Arabiyeti 1i'1-Kitap,
2. basim, 1413/1993.

ibn Hazm, ibn Ebi Muhammed Ali b. Ahmed b. Said el-Endeliisi el-Kurtub. el-Fasl fi'l-
milel ve'l-ehvid ve'n-nihal. Thk., Muhammed Ibrahim Nasr, Abdurrahman Umeyre.
Beyrut: Daru’l-Ciy], trs.

Ibn Kuteybe, Ebi Abdullah Muhammed b. Muslim b. Kuteybe ed-Dineveri. Kitabu'l-
medrif. Thk: Servet Ukkase. Kahire: Dar’ul-Kutub, 1379/1960.

ibn Kuteybe, Ebtt Muhammed Abdullah b. Miisliim b. Kuteybe ed-Dineveri. el-Imdme
ve’s-siydse. Thk., Ali Seyri, Daru’l-Edva. Beyrut: 1410/1990.

[bn Manzur, Ebii’'l-Fazl Cemaliiddin Muhammed b. Miikrem b. Ali b. Ahmed el-Ensari

er-Riveyfii. Lisinu’l-Arab. Beyrut: Daru Sadr, trs.

ibn Miskeveyh, Ebti Ali Ahmed b. Muhammed b. Ya‘kiib b. Miskeveyh el-Hazin. Ahlak:
Olgunlagtirma. Cev: Abdulkadir Sener, Ismet Kayaoglu ve Cihad Tung. Ankara:
Kiitiir ve Turizm Bakanlig1 Yayinlari, 1983.

ibnii'l-Esir, Ebu’l-Hasen Izziiddin Ali b. Muhammed b. Muhammed es-Seybani el-
Cezerl. el-Kdmil fi't-Tarih. Thk., Ebi’l-Fida Abdullah Kadi. Beyrut: Daru’l-
Kutubi'l-[lmiyye, 1407/1987.

[bnui’1-Murtaz, el-Mehdi-Lidinillah Ahmed b. Yahya b. el-Murtaza. Tabakdtu’l-Mu tezile.
Nsr. Susanna Diwald Wilzer, Beyrut: 1960.

127



ibnii'l-Murtaza, el-Mehdi-Lidinillih Ahmed b. Yahya b. el-Murtaza. Babu zikri'l-
Mu’tezile min el-Munye ve’l-Emel fi serhi Kitabi el-Milel ve'n-Nihal. Thk. Usamuddin
Muhammed Ali. Iskenderiyye: Daru’l-Ma'rifeti’l-Camiiyye, 1985.

Kadi Abdiilcebbar, Ebu’l-Hasen Kad1'l-Kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-
Hemedani. el-Muhit bi't-Teklif. Nsr. Joseph Houben Yesui. Beyrut: 2. Basim, y.y.,
1986.

Kadi Abdilcebbar, Ebu’l-Hasen Kadi'l1-Kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-
Hemedani. Serhu’l-usilli’l-hamse. Thk. Abdulkerim Osman, bs.y: Mektebetu
Vehibe, 3. Basim, 1416/1996.

Kadi Abdiilcebbar, Ebu’l-Hasen Kad1'l-kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-
Hemedani. el-Mugni fi ebvibi’t-tevhid ve’l-‘adl: el-Mahliik. 8. Cilt Thk. Tevfik Tavil.
Saild Zayed. Kahire: y.y., 1963.

Kadi Abdiilcebbar, Ebu’l-Hasen Kadi'l-kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-
Hemedani. Fadlu’l-i tizdl ve tabakdtu’l-Mu ‘tezile. Thk., Fuad Seyyid. Bs.y: Daru’t-
Tunusiyye, 1393/1974.

Kaplan, Muhammed Ragip. Erken Dénem Mutezili Diisiincenin Tesekkiil Siireci. Istanbul:
Kutlu Yaymevi, 2021.

Kaplan, Muhammed Ragip. Zemahseri'nin el-Minhic fi usilli’d-din Eseri Baglaminda Kelami
Goriisleri. Istanbul: Kutlu Yayinevi, 2025.

Kazang, Fethi Kerim. “Mu’tezile Kelam Sisteminde Ahlak Tasavvuru: Kadi Abdiilcebbar
Ekseninde Bir Degerlendirme”. Journal of Islmic Research 27/3, (2016), 280-310.

Kazang, Fethi Kerim. “Mu’tezili Ahlak Nazariyesinde Bilgi Deger Miinasebetine bir
Bakis”. Ondokuz Mayis Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi. 12/12-13 (2001), 241-
275.

Kazang, Fethi Kerim. Gazali Oncesi Ehl-i Suinet Kelamunda Ahlak Diisiincesi. Ankara:
Ankara Okulu Yayinlari, 2007.

Kilig, Recep. Ahlakin Dini Temeli. Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakf1 Yay, 2012.
Kur’an Yolu Meali, Haz. Hayrettin Karaman vd, Ankara: DIB Yayinlari, 6. Basim. 2017.

Macit Fahri, Islam Ahlak Felsefesi Tarihi. Cev. Kasim Turhan, Istanbul: Birlesik yaymevi,
2000.

Macit Fahri, Islam Ahlak Teorileri, Istanbul: Litera Yayincilik, 2004.
Makbili, Salih b. Mehdi b. Ali el-Makbili el-Kevkeban. el-llmu’'s-simih. Misir: y.y.,1328.

Makrizi, Ebt Muhammed (Ebu’l-Abbas) Takiyyiiddin Ahmed b. Ali b. Abdilkadir b.
Muhammed el-Makrizi. el-Mevd ‘iz ve’l-i tibdr bi zikri’l-hitati ve’l-dsdr. Beyrut: Daru
Sadr, trs.

Malati, Ebu’l-Hiiseyn Muhammed b. Ahmed b. Abdirrahman el-Malati et-Taraifi el-
Askalani. et-Tenbih ve'r-Redd ald Ehli’l-Ehvd ve’l-Bi‘da. Thk. Muhammed Zinhum,
Muhammed Azb. Kahire: Mektebetu’l-Medbuli. 1413/1993.

128



Maraz, Hiiseyin. “Mu’tezile’nin ‘el-Menzile beyne’l-Menzileteyn” Savunusu ve Dogusu
ile Tliskisi”. Keldm Arastirmalar: Dergisi 14/1 (2016), 1-33.

Mes'tidi, Ebu’l-Hasen Ali b. el-Hiiseyn b. All el-Mes‘tid1 el-Hiizeli. Murucu’z-Zeheb ve
Meddinu’l-Cevher. Nsr. Kemal Hasan Meri, Beyrut: Mektebetiu’l Asriyye,
1425/2005.

Muhammed Ammara. el-Mu'tezile ve Miigkiletu'l-hiirriyyeti’l-insaniyye. Kahire: Daru’s-
Surtik, 1988.

Muhammed Ammara. el-Mutezile ve’s-sevre. Bs.y: Daru’l-Hilal, 1984.
Muhammed Ammara. Tiydrdtu’l-Fikri’l-Islmi. Kahire: Daru’s-Surfik, 1411/1991.
Nadim, Macit. Eylem Degisim iliskisinin Teolojik Yorumu. Samsun: Etiit Yay., 2000.

Nesefi, Ebu’l-Muin Meymiin b. Muhammed b. Mu’temid. Tebsiratu'l-edille. Thk.
Muhammed en-Nur Hamid Isa. Kahire: Mektebetu’l-Ezheriyye, 2011.

Nesvan el-Himyeri, EbGi Said Nesvan b. Said (b. Nesvan) b. Sa’d b. Ebi Himyer b.
Ubeydillah el-Himyeri el-Yemend. el-Hiiru'l-Iyn. Thk. Kemal Mustafa, Beyrut:
Daru’l-Azal, 2. Basim, 1985.

Oner, Necati. Insan Hiirriyeti. Ankara: Selcuk Yay., 1982.

Ozdemir, Metin. Islam Diigiincesinde Kétiiliik Problemi. Istanbul: Furkan Kitaplig: 2001.

Sinanoglu, Abdulhamit. “Mu’tezile Felsefesinde Insan Ahlak ve Sorumlulugu”.
Kahramanmaras Siitcii Imam Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi. 1 (2003), 65-84.

Soyucak, Rabia. Ahliki Degerlerde Evrensellik ve Degisme Sorunu. Istanbul: Marmara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2011.

Siit, Abdulnasir. Kadi Abdiilcebbir’in Ahlak Felsefesi. Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal
Bilimler Enstittisii, Doktora tezi, 2011.

Sehristani, Ebu’l-Feth Tactiddin (Lisaniiddin) Muhammed b. Abdilkerim b. Ahmed. el-
Milel ve'n-nihal. Thk. Emir Ali Mehna, Ali Hasan Fatir. Beyrut: Daru’l-Mearif. 3.
Basim, 1414/1993.

Taberd, Ebti Ca’fer Muhammed b. Cerir b. Yezid el-Amiili et-Taberi el-Bagdadi. Tarihu't-
Taberi-Tarihu'r-Riisul ve’l-Miilik. Thk. Muhammed Ebii’l-Fazl ibrahim. Kahire:
Daru’l-Mearif, 2. Basim, 1119/1967.

Toshihiko Izutsu. Kur’an’da Dini ve Ahlaki Kavramlar. Cev.: Selahattin Ayaz, Istanbul:
Pmar Yayinlari, 5. Basim, 2013.

Unverdi, Veysi. “Mu’tezile’nin Inang Sistemi; Ustil-i Hamse/Bes Ilke ve Arka Plan1”.
Artuklu Akademi. 4/2 (Aralik 2017), 1-28.

Yazoglu, Ruhattin. “Antropomorfizm ve Hiristiyanlik”. Ekev Akademi Dergisi. I/2 (Mayis,
1998), 259-273.

Zehebi, Ebi Abdillah Semsiiddin Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebi et-
Tiirkmani el-Fariki ed-Dimasgki. Mizdnu'l-I tidal fi Nakdi'r-Ricdl, thk. Al

129



Muhammed Muavved, Adil Ahmet Abdu’l-Mevciid. Abdu’l-Fettah Eb{i Sinne.
Beyrut: Daru’l-Kutubi'l-limiyye, 1416/1995.

Zemabhseri, Ebii'l-Kasim Carullah Mahmud b. Omer b. Muhammed, el-Minhdc fi usilli’d-
din. Cev. Muhammed Ragip Kaplan. Istanbul: Kutlu Yayinlari, 2021.

Ziihdi Carullah. el-Mu‘tezile. Beyrut: el-Ehliyyetu li'n-Nesri ve’t-Tevzi’, 2. Basim, 1974.

130



IMAN ANLAYISLARININ AHLAKI YANSIMALARI:
Ana Akim Mezhepler Diizleminde Karsilastirmali Bir
Okuma

Muhammed Ragip KAPLAN

Milli Egitim Bakanlig:

Giris

Iman, mahiyetinin anlagilmasi, amel ile iligkisi ve ahlaki etkileri itibariyla Islam
diigiince tarihinde dnemli bir yere sahiptir. Onemi ve belirleyici konumundan 6tiirii
kelam tarihinde gilindemlesen meselelerin ilklerinden olmustur. Bir Kur’an 1stilahz

olarak soyut bir kavram olmasi itibar1 ile de anlasilmasi ve tanimlanmasinda gtigliikler
yasanmus, farkli sekillerde yorumlanmaistir.

Iman kavraminin anlasiimasina dair yaklagimlar, din anlayiglarimin sekillenmesinde
belirleyici olmustur. Ogzellikle imanmn amel ile iligkilendirilmesi hususu ve bunun
etkileri nem arz etmektedir. Zira dini normlarin ahlaki temellendirilmesi, bu anlayis
tizerinden sekillenmistir. Din anlayislarin mezhepsel yapilanma diizeyleri ile genis
kitlelere mal olmas: ve inananlarin dini karakteri halini almasi, bu hususu daha da
onemli hale getirmektedir. Inanan birey, imanin amel ile iliskilendirmesi boyutu
tizerinden dinin eylem alanini ile ilgili hassasiyet gelistirmekte bu iligskilendirmeye gore
vaziyet almaktadir. Bu olgunun dénemsel olmay1p diinya var oldukca da devam edecek
olmasi, meseleyi daha da 6nemli hale getirmektedir.

Iman amel iliskisi farkli kivamlarda gelismis; genel kabul agisindan asir1 kati, asir1
toleransli hallerinin yaninda daha itidalli tezahiirleri de olmustur. Ancak bu sorunsal
alanin hala tartigihyor olmasi, iman-amel iligkisi meselesinde taglarin yerli yerine
oturmadigimi, iyilestirilmesi gereken boyutlarinin oldugunu gostermektedir. Bu
cerceveden iman yorumlarinin ahlaki alana etkisi ya da ahlaki hassasiyetin inang alani
ile iliskisi, bunun bireysel ve toplumsal 6l¢cekte yansimalari, arastirmamizda anlasilir
kilinmaya c¢alisilacaktir. Ayrica iman yorumlarmmm ahlaki yansimalarin1 saptamaya
calisirken ana akim mezheplerin iman anlayislarinin hangi saiklerle ortaya ¢iktig1, amel
ile nasil bir iligki icinde oldugu ve ahlaki alan1 ne oranda destekledigi hususlar1 goriiniir
kilinmaya ¢alisilacaktir. Ayrica imanin ahlakiligi gerekli kilmasmin dini bir zorunluluk
oldugu, ahlaktan yoksun bir dindarlik anlayisinin dinin bizzat hedefi olan kamil birey
yetistirme ve ideal toplum olusturma hedefini gerceklestiremeyecegini, aksine bu tiir bir
dindarlik anlayisini tolere etmenin dinin normlar1 ve 1slah edici gayesi ile tezat
olusturacagi hususu ortaya konulmaya c¢alisilacaktir.
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Iman, sézciik anlamu itibari ile giiven duyma, dogrulama/tasdik, giivenilir olma ya
da boyun egme, giivende bulunma; terim olarak da, marifet, tasdik, marifet ile tasdik,
tasdik ve ikrar, marifet tasdik ikrar ve amel, amelin ondan bir ciiz olmasi ya da amelin
bir riikiin/sart olmasi okumalari ile tanimlanmigtir.! Kavramsal olarak iman kelimesinin
tasdik anlamma geldigine Miisliiman alimler arasina ittifak olsa da kavramsal anlam
bakimindan ayrigsmislardir.? Bu tanimlamalar, imanin dindeki hassas konumundan
kaynakli olarak da din anlayislarmin sekillenmesinde belirleyici olmustur.® Zira mezhep
imamlarmin imana dair yorumu, onlarin din anlayislarina yansimis, kelami meselelere
yaklagimlarini belirlemistir.

Ahlak ise aliskanlik, karakter, mizag, huy, kisilik, bireyin davranislarin sekillendiren
koklesmis kisilik yapisi, anlamlarina gelen “huluq” kelimesinin ¢ogul ifadesidir.*
Varliga (soz-eylem) hiisiin- kubuh (iyi-kotii) seklindeki deger atfi ve bu degerler
uyarinca da eylem ve yiikiimliiliiklerin yerine getirilmesi, Ahlakin islerlik olan1 olarak
telakki edilmistir. Ahlak, bireyin yetistigi kiiltiirel ortamin iginde sekillenen ve iradi
eylemlerini diizenleyen degerler biitiinii seklinde de tanimlanmaistir.>

Calismamizda ahlaka dair esyaya iyi-kotii/hiistin-kubuh seklinde deger atfinin
kaynagi etrafinda bir tartismay1 yiiriitmeyecegimizi, inang ile iliskili kildigimiz ahlakin
dini ahlak oldugunu, en basta belirtiriz. Her ne kadar Mu'tezile'nin ahlak anlayisi,
rasyonel ahlak anlayisina kap1 araliyor olmasindan kismen bu alana girmek gerekecek
ise de arastirma konumuz, temelde dini ahlak etrafinda sekillenecektir. Amelin ahlaki
da kapsamasi gergeginden hareketle, calismamizda yer verilecek amel kavramu ile ayni
zamanda ahlaki da kastettigimizi ayrica belirtiriz.

Iman kavramimin ilk olarak Miisliiman toplumda konusulmaya ve anlasilmaya
baslanmasi, hadiselerin gelisim seyri ile iligkili kendisini dayatan bir zorunluluk olarak
ortaya c¢ikmigtir. Bu sebeple iman kavrammin yorumlanmasinda hangi saiklerin
belirleyici oldugu, ayrica ortaya ¢ikan iman tanimlamalarmnin ahldki alana nasil
yansidigmin iyice anlasilmasi, konunun arka plani ile beraberce ele alinmasini
gerektirmektedir.

Iman, Ahlak Kavramlarinin Giindemlesmesinin Tarihi Arka Plan

1 Ragib el-Isfahani, Ebu’l-Kasim Hiiseyn b. Muhammed b. el-Mufaddal er-Ragib el-Isfahani, el-Miifredat fi
garibi’l-Kur’an, thk., Muhammed Seyyid Geylani, (Beyrut: Daru’l-ma’rife, trs.), 26; ibn Manziir, Ebii’l-Fazl
Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem b. Ali b. Ahmed El-Ensari Er-Riiveyfii, Lisdnu’l-Arab, (Beyrut:
Daru’s-sadr, trs.), 13/23; Ciircani, Ebu’l-Hasen All b. Muhammed b. Ali es-Seyyid es-Serif el-Ciircani el-
Hanefi, et-Ta'rifdt (Misir: Matbaatu’l-Hayriyye, 1306/1889), 18.

2 Bk. Mahmut, Ay, "Kelam’da Akil Iman Hi@kisi: Temel Teolojik Yaklasimlar", Ankara Universitesi flahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 52/1 (Ankara: 2011), 53; Furat Akdemir, "[lk Dénem Iman-Siyaset Hi@kisi, Imanin
Aragsallastirilmas: (Salim b. Zekvan'in es-Sire Eseri Baglaminda)", Tiirkiye fluhiyat Arastirmalart Dergisi 4/1
(Haziran 2019), 176.

3 Toshihiko Izutsu, Islém Diisiincesinde Iman Kavrami, cev. Salahattin Ayaz (Istanbul: Pinar Yayinlari, 3.
Basim, 2012), 11.

4 Jbn Manzur, Lisdnu’l-Arab, 10/91; Ciircani, Ta 'rifat, 45.:

5 Ahmet Cevizci, Etige Giris, (istanbul: Paradigma Yay., 2002), 2 vd.; Abdulnasir siit, Kidi Abdiilcebbirin Ahldk
Felsefesi (Ankara: Ankara Universitesi. Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora tezi. 2011), 2.
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Dinin ahiret hayatina hitap eden boyutunun yaninda temelde diinya hayatimni
diizenlemeyi hedef alan bir ilahi sistem oldugundan hareketle, dini kavramlarin ayni
zamanda siyasi, toplumsal ve ahlaki boyutlar barindirdig: ve bu boyutlarn ig ice gegen
bir kivamda oldugunu belirtmemiz gerekir. Bu sebepten erken donemde
Miisliimanlarin giindemine giren tartisma alanlarim1 ya da anlasilmaya c¢alisilan
kavramlarmn, salt bir etmen {izerinden degerlendirilmesinde giigliiklerin hatta
imkansizliklarmn olugunu ayrica bilmemiz gerekmektedir. Iman ve ahlak kavramlarinin
da giindemlesmesi ve tanimlanmasi siirecinde arka plan itibariyla dini, siyasi, sosyal
etmenlerin farkli yogunluklar ile miessir oldugu gergegini goz Oniinde
bulundurmaliy1z.°

Iman kavramimn miisliiman diisiiniirler tarafindan tartisilmaya baslanmasi, ilk
olarak devlet bagkanligi/hilafet etrafinda cereyan eden hadislerde miisliimanlarin
birbirlerini 6ldiirmeleri sonucu ortaya ¢ikan biiyiik giinah/kebire sahibinin dindeki
tanimlanmasi ve konumu sorunu ile iligkili gortinmektedir.” Bu ¢ercevede iman sahibi
kimsenin miisliimani 6ldiirme seklinde gerceklesen biiyiik giinah davranisinda amelin-
iman ile miinasebeti tartisilmistir. Imanin mahiyeti, amel ile nasil bir baginin oldugu,
mii'min olarak tanimlanan birsinin biiyiik giinah islediginde hala mii'min kalmaya
devam edip etmedigi ve bu sugun diinya ve ahirete yansimalarinin ne olacag1 sorularina
cevap gelistirme ihtiyaci, meselenin tartisilmasinda temel bir etmen olmustur. 8

Hilafet merkezli siyasi rekabet siirecinde tarafsiz durmak isteyen bazi kimselerin
tutumu meselede bir diger saik olarak ortaya ¢ikmistir.” Nitekim bu kimseler, tarafsiz
tutumlar: ile uyumlu bir iman tanimi gelistirmelerdir. Bu kimselerin biiyiik giinah
meselesinde goriis beyan etmekten geri durup meseleyi ahirete havale ettikleri
bilinmektedir.’* Ciinkii bu hassas meselede fikir beyan etmek, zorunlu olarak rekabet
halindeki cenahlardan birinde konumlanmay gerektirecekti. Bu minvalden, kendileri
icin siyasi tarafsizliklarini temin edecek ¢6ziim iman meselesine yaklasim iizerinden
sekillenmistir. Imanin tanim1 “tasdik” ten ibaret goriiliip amel ile bag1 koparildiginda,
kebire sahibinin durumu da sorun olmaktan ¢ikariliyordu. Dolayisiyla iman ve amel
mefhumlarinin ayr telakki edilmesi hususu, siyasi tarafsizigl temin eden bir ¢6ziim

¢ fzutsu, Islam Diisiincesinde Iman Kavrami, 12.

7 Aydinli, Osman. Islam Diigiincesinde Aklilesme Siireci Mu tezile’nin Olusumu ve Ebfi Huzeyl Alldf, (Ankara:
Ankara Okulu Yaynlari, 2001), 48.

8 fbn Hazm, Ibn Eb(i Muhammed Ali b. Ahmed b. Said el-Endeliisi el-Kurtub, el-Fasl fi'l-milel ve'l-ehvi ve'n-
nihal. Thk., Muhammed Ibrahim Nasr, Abdurrahman Umeyre (Beyrut: Daru’l-Ciyl, trs.), 4/273 vd.

9 fbn Kuteybe, Ebtt Muhammed Abdullah b. Miisliim b. Kuteybe ed-Dineveri, el-Tméme ve’s-siyise, thk. All
Seyri, (Beyrut: Daru’l-Edva. 1410/1990.)1/72; Nevbahti, Sa’d b. Abdullah el-Kummi, Firaku’s-Sia, thk.,
Abdulmunim el-Hifni, (Kahire: Déru’l—ir@éd, 1412/1992), 17-18; Muhammed Halil ez-Zeyn, , Tarihu'l-
firaki'l-islamiyye, (Beyrut: Muessestu’l-Ilim 1i’1-Matbuat, 2. Basim, 1985), 39.

10 Eg’ari, Ebt'l-Hasan Ali b. Ismail b. Ebi Bisr Ishak b. Salim el-Es'ari el-Basri, Makaldtu'l-Islimiyyin ve
ihtildfu’l-musallin, thk. Muhammed Muhyiddin Abdullah, (Kahire: Mektebetu’'n-Nahdati’l-Misriyye,
1369/1950), 1/197; Sehristani, Ebu’l-Feth Taciiddin (Lisantiddin) Muhammed b. Abdilkerim b. Ahmed. el-
Milel ve'n-nihal, thk. Emir Ali Mehna, Ali Hasan Fafir, (Beyrut: Daru’l-Mearif, 3. Basim, 1414/1993),

1/161 vd.
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olarak gelistirilmis goriinmektedir."! Yani imanin amelden bagimsiz oldugu, amelin
imana etki etmedigi ve biiyiik giinah sahibinin hiikmiiniin ise ahirette Allah’a havale
etme anlayisi, tarafsizlifi temin eden en kolayci segenek olarak diistintilmiistiir.'
Kendileri i¢in kullanilan “Miircie” tabiri, bu tutumlari ile uyumlu olarak ortaya ¢ikmus,
kendilerine yakistirilmistir. Bu anlayis, yasam konforu agisindan da az riskli bir segenegi
temin ettigi i¢cin toplum acisindan da zamanla taraftar edinerek yaygimnlagmistir.'3

Miircie iman anlayisinin iktidar sahiplerine bakan yonii ise ayrica sorunlu olmustur.
Amelin iman etki etmedigi, dolayisiyla kisinin yanlis eylemlerinden dolay1 sorgulanip
kinanmadig1 bir iman anlayisi, en ¢ok amel ve ahlakta zaaf gosteren kimselere
yarayacag1 diisiintildiigiinde, bu anlayisin genis dlgekte donemin iktidarina hitap ettigi
rahatlikla goriilebilir. Emevi iktidar sahiplerinin had bilmez uygulamalarina uygun bir
zemin sunan bu anlayis, ahlaki yansimalari itibarryla ciddi bir risk anlami tagimis ve
ozellikle Mu'tezile’nin alternatif iman yorumuna etki eden bir faktor olmustur.™

Ahlak konusu da yine anilan siyasi hadiseler ile alakali bir sekilde tartisilmis ve
sekillenmistir. Ilk olarak ahlak, iman gibi kavramsal diizlemde tartisiimaktan oOte
hadiselerin yorumlanis sekli, meselelere yaklasim tarzi, {izerinden kendisini
gostermistir. Bu minvalden iman-amel, irade-kader iliskisi, adalet, biiyiik giinah, va’d
vaid, insan fiillerinin yaratilmasi, emri bi'l- ma’ruf nehiy ani’l-miinker, hiistin-kubuh,
aslah ve benzeri bagliklarla tartisilan mevzular, sadece epistemolojik yonii ile kalmamus,
ahlaki boyutu da icermistir. Sonrasinda ahlak ile ilgili tartismalarin odak noktasi, iyi
kotii, dogru yanlis, adalet zuliim vb. degerlerin nesnel ya da 6znel olma durumlar: ile
bu degerlerin bilgi kaynaginin vahiy ya da akil olmas1 boyutlar: ile epistemolojik bilgi
bilim diizleminde gerceklesmistir. Dolayisiyla erken donemde miisliiman toplumda
kelama mevzu olmus meseleler, ahlaki tartismalarin zemini olmus ve ahlaka dair
yaklagimlara kaynaklik etmigtir.!®

Mezheplerin iman Yorumlari

Iman konusunun biiyiik giinah sorunu ile dogrudan alakali olarak tartisilan bir konu
olduguna daha 6nce yer vermistik. Konu, Hariciler, Miircie, Hasan-1 Basri, Mu'tezile ve
Eg’ariyye ile Matiiridiyye olarak Ehl-i siinnetin farkli yaklasimlari cercevesinde
tanimlanmigtir.6

11 Nevbahti, Firaku’s-Sia, 24; Bagdadi, Ebti Manstir Abdulkahir b. Tahir b. Muhammed et-Temimi, el-Fark
beyne’l-Firak, thk.,, Muhammed Osman Hiiseyn, (Kahire: Mektebetu ibn-i Sina, trs.), 109; isferéyini,
Isferayini, Ebu’l-Muzaffer imadiiddin Sehfur, b. Tahir b. Muhammed el-isfahani el-Isferayini, et-Tebsiru fi'd-
din ve temyizu’l-firkati'n-ndciye ani’l-firaki’l-hilikin, thk., Kemal Yusuf el-Hut, (Beyrut: Alimu’l-Kutub,
1403/1983), 68.

12 Bagdadi, Fark, 108; Sehristani, Milel, 1, 145.

18 Zeyn, Tarihu’l-firaki’l-isldmiyye, 39.

14 Tbn Kuteybe, Ebi Abdullah Muhammed b. Muislim b. Kuteybe ed-Dineveri, Kitabu'l-me‘drif, thk: Servet
Ukkasge (Kahire: Dar’ul-kutub, 1379/1960), 441.

15 flhami Giiler, Allah’in Ahlakiligi Sorunu, (Ankara: Ankara Okulu Yay., 2002), 152.

16 Ebii’l-Hiiseyn Muhammed b. Ahmed b. Abdirrahman el-Malati et-Taraifi el-Askalani, et-Tenbih ve'r- redd
dla ehli ehvd ve'l-bid’a, thk.,, Muhammed Zinhum Muhammed Azb, (Kahire: Mektebetu’l-medbuli, 1993), 37
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Iman tanimlamalarmi onemli kilan husus, kiside, iman etme ile olusan konumlanma,
tstlenilen yiiktimliilik ve imanmn amel ile kurulan bag iizerinden Kkisideki
yansimalaridir.” Iman ile kisi, inang agisindan ait oldugu dini-sosyal (miisliiman
toplumu) gruptaki yerini netlestirmis olmaktadir. Grup aidiyeti kesinlestigine, muhatap
kilinacak hukuk agiga ¢ikmis olacaktir. Ayrica iman ile kisinin miisliiman toplumun bir
ferdi olarak inancinin kendisine ytikledigi yiikiimliiliiklerini yerine getirmedeki ahlaki
Odevi belirlenmis olacaktir.

Iman anlayisi, ameli geceklestirmede ote diinyaya yansimalari itibari ile de
onemlidir. Dini yiikiimliliiklerin geregince eylemde bulunmanin, oteki diinyada
kargiliklandirilacagl anlayis1 inanci, elbette ki davranisi pekistirecegi gibi, aksi bir
anlayisin da eylemde ahlakiligi gozetmede olumsuz etkisi muhakkak olacaktir. Nitekim
Va’'d ve vaid konusu ve kebire sahibinin ahiretteki yeri bu diizlemde tartisilmistir.

Iman konusunda ilk olarak Haricilerin kati yorumu ortaya gikmustir. Onlara gore
iman, kalp ile tasdik, dil ile ikrar ve amelden olusup; tasdik, ikrar ve amelin her biri
imanin riikiinleridir. Bunlardan birinin eksik olmasini ise imanin gegersiz olmasi igin
yeterli sart kabul etmislerdir. Dolayisiyla Haricl iman taniminda amel, imana zorunlu
bir sart kabul edilmis, imanin amel ile tamamlanacag1 hiikmiine varilmistir. Bu sebeple
ameldeki zaaf, dogrudan iman ile iliskilendirilmis, biiyiik giinah benzeri durumlarda da
yokluguna hiikmedilmistir. Nitekim onlar “tekfir” sOylemlerini bu anlayisina bina
etmislerdir. Buna gore iman ve amel ayrilmaz bir biitiin oldugundan biitiintin bir
zorunlu parcasi/rikkiin olan ameldeki sapma, biitiinliigtin bozulmasi yani kisinin
mii’'min olmaktan ¢ikip kafir olmas: anlamina gelir .'®

Haricilerin iman1 anlayislarindaki agir1 tutum, onlarin dini Hz. peygamber ile
oziimseyerek 6grenen nesilden farkli olarak sonradan ve yiizeysel 6grenmis olmalari ile
iliskilendirilmistir. Iman anlayislari, siyasi olarak da tahkim hadisesinde muhalefetlerini
mesru bir temele dayandirmak amach olarak sekillendigi ileri stiriilmiistiir. Nitekim
onlar, genel anlamda Hz. Ali ve Muaviye taraftar1 seklinde ayrismis Islam toplumunun
tiglincii bir alternatifi olarak kendilerini konumlandirmis, kendileri gibi diisiinmeyenleri
kafir ilan edip Islam toplumundan ¢ikarmis ve onlara diisman hukuku uygulamigtir.?®
Bu haliyle Haricilerin iman anlayisi, indirgemeci bir hal alip asir1 kati1 bir renge
biirtinmdiis ve ahlaki agidan problemli bir hal almustir.

Miircie'nin iman anlayisi ise Haricilerin iman yorumuna bir tepki olarak ortaya
¢ikmis ve sekillenmistir.® Miircie, imani, Harici anlayisin aksine amelden ayirarak,

vd.; Eb(i Said Negvan b. Said (b. Negvan) b. Sa’d b. Ebi Himyer b. Ubeydillah el-Himyeri el-Yemeni, Huru'l-
iyn, thk. Kemal Mustafa, (Beyrut: Daru’l-azal 2. Basim, 1985), 257.; Bagdadi, Fark 108.

17 fzutsu, Isldm Diisiincesinde Iman Kavram, 11.

18 Kadi Abdiilcebbar, Ebii'l-Hasen Kadr'l-kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-Hemedani,
Serhu’l-Ustili’l-hamse, thk., Abdulkerim Osman, (b.y.: Mektebetu Vehibe, trs.), 720; Bagdadi, Fark, 72,73;
Sehristani, Milel, 1/133, 141; Ibn Hazm, Fasil, 14/ 236 vd.; Aydinly, Islam Diisiincesinde Aklilesme Siireci, 51.

19 Bagdadi, Fark, 72 vd.

20 Sehristani, Milel, 1/162.; Fazlur Rahman, Islam, ¢ev. Mehmet Dag, Mehmet Aydin, (Ankara: Ankara Okulu
Yayinlari, 2008.,44.; W. Montgomery Watt, Islém Diisiincesinin Tesekkiil Devri, ¢ev. Ethem Ruhi Figlal,
(Ankara: Sarkag Yaynlari, 4. Basim, trs.), 176.
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“marifet” gercevesinde bir tanimlamaya gitmis, iman1 marifetten ibaret gormiis, iman
ile ameli farkli alanlar kabul etmistir.?! Bu sebeple de imanin amele ya da tersi bir mantik
ile amelin imana etkide bulunmayacagini ileri siirmiistiir.?? Onlar, bu anlayiglar1 geregi
olarak biiyiik giinah sahibini mii'min olarak nitelemeye devam etmislerdir.?

Miircie'nin iman anlayisi, imanin amel ile iliskisini reddetme ve aralarinda bir
etkilesimin olamayacagini iddia etme noktasinda sorunlu kabul edilmis, dini biitiinliik
agisindan indirgemeci, smirlayict bulunmustur. Bu tarz bir yaklasimin iman amel
dengesini saglayamayacag agiktir. Ayrica bu anlayis hem Kur’an perspektifinden hem
de rasyonel agisindan sorunlu goriinmekte, dini ahlak ve rasyonel ahlak ile
uyusmamaktadir.* Bu tarz bir iman yorumunun bireysel, toplumsal ve siyasal bazda
olumsuz yansimalarmin olacag agiktir.

Miircie’nin iman taniminin asir1 yorum ile dini naslarla destekleniyor olabilmesini de
burada belirtmek gerekir. Zira Kur'an’da iman kavraminin, amel ile iligkili olmakla
beraber bircok ayette ayr1 bir mefhum olarak gectigi bilinmektedir.?> Ancak Kur’an’da
iman kavramina miiteakip amel ve ahlakin da giiglii sekilde vurgulaniyor olmasi ve
imanin ameli gerektirmesi hususu ile ilgili yiikiimliiliigtin Miircie’nin iman anlayisina
yansitilmadigimi da vurgulamak gerekir.

Ehl-i stinnet anlayisinin ilk ekolii olarak kabul edilen Eg’ariyye’nin iman anlayis: ise
genel bir kabul olarak “tasdik” iizerine bina edilmistir. Amel ise imandan sayilmayarak
disarida birakilmistir. Amelin iman ile iliskisine zayiflatma ya da gliglendirme itibariyla
yol verilmekle beraber, imanin varlik ve yokluguna etkisi kabul edilmemistir. Es’ariyye
imanin mahallini/yer kalp gordiigii i¢in mahiyetini, kalbin fiili olarak tasdikten ibaret
gérmiistiir. Imanin ikrar ile izhari ya da eyleme doniismesini ise imanmin asli
nitelemesinin kapsaminin diginda, sosyal aidiyet ve dolayisiyla muhatap kilinacak
hukukun netlegtirilmesi ile ilgili telakki etmistir. Ayrica biiyiik giinah meselesinde
glinah isleyeni kafir gormeyip iman dairesi icinde tutmus ve giinahkdr mii'min
anlaminda “fasik” olarak nitelendirilmistir”.?¢ Eg’ariyye nin bu iman anlayisinin biiytiik
oranda Miircie iman anlayisi ile Ortiistiigii bariz bir sekilde goriilebilmektedir.

Ehl-i siinnet anlayisinin ikinci ayagi Matiiridiyye de iman1 “tasdik” olarak kabul
etmis ve ameli imana dahil etmemistir. Matiiridilikte de Es’ariyye benzeri bir iman

21Sehristani, Milel, 1, 162; Nesvan, Hiiru ’l—fyn, 257.

2jbn Hazm, Fasl, 2/269, 270, 3/227; el-isferéyini, Tebsir, 65; Sehristani, Milel, 1/162.

» Eg'ari Makalatu'l-Islamiyyin, 197.

2 Fazlur Rahman, Isldm, 144.

25 Bk. Fatih Kahraman, “Iman-Amel iliskisi Meselesinin “Ey fman Edenler” Hitabiyla Baslayan Ayetler
Agisindan Degerlendirilmesi”, ilahiyat Arastirma Dergisi, 17 (Haziran 2022), 31 vd.

2% Eg’ari, Ebu’l-Hasan Ali b. Ismail, Kitabu’l-Lum’‘a fi'r-reddi ald Ehl-i zeygi ve’l-bida’, nsr. Ham{ide Gurabe
(Kahire: Matbaatu Misr, 1955), 125-132; Taftazani, Sa’diiddin MesGid b. Fahriddin Omer b. Burhaniddin
Abdillah el-Herevi el-Horasani et-Teftazani, Serhu’l-Akdid, trc. ve izahat: Taha Hakan Alp, (Istanbul: Rihle
Kitap, 2011), 280.
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tanimi kabul edilmis, her iki ekol, iman taniminda birebir ortlismiistiir. Hatta biiyiik
glinah meselesinde de Eg’arilik anlayisindaki gibi bir tutum takiilmistir. 2

Stiphesiz ki Ehl-i siinnetin iman anlayisi, meseleye parcaci ve kavramsal
yaklasildiginda desteklenebilir niteliktedir. Nitekim onlar bu cergcevede anlayisin
dayandirdiklar: ayetleri serdetmislerdir.?® Ancak dinin amel ve ahlak alar ile beraber
biitlinciil ve yansimalar tizerinden degerlendirildiginde sorunlu goriilmiistiir. Nitekim
bu anlays, pratik yonden ve ozellikle avam halk tizerindeki etkileri itibarryla Miircie
anlayis gibi suiistimale miisait olmasi yonii ile elegtirilmistir.?

Mu'tezile ise, iman1 Harici ve Miirci iman anlayisindan farkli yorumlamis, iman
daha genis bir cerceveden marifet, ikrar ve amel olarak gormiistiir.* Onlar kurucu imam
Vasil b. Ata'nin anlayisi temelinde ameli imandan bir ciiz olarak kabul etmistir.>® Ameli
imana dahil etmekle beraber bunu Harici anlayistaki gibi zorunlu bir sart olarak
gormemistir. Miircie ve Ehl-i siinnet gibi sadece kalbin fiili olarak “tasdik” ten ibaret de
gdrmenmistir. Iman ile amel arasinda giiclii bir bag kurarak, ameli imanin bir ciiz'ii kabul
etmigtir. imanin ameli gerektirmesi anlayisi tizerinden, ameldeki kebire seklindeki
zaafin kisiden mii'min sifatini diisiiriip onu fasik kilacag: tezini benimsemistir. Nitekim
Mu’tezile’'nin “menzile beyne’l-menzileteyn”, “va’d ve vaid” ile “emri bi’l-ma’ruf, nehiy
ani'l-miinker” esaslari, onlarin iman kavramina yaklagimlar1 ile alakali olarak
sekillenmigtir. 32

islam Diisiincesinde Referans Alinan Ahlik Anlayislar

Iman tanimlamalarinin erken dénemde sekillendigi hususu dikkate alindiginda bu
tanimlarin  bilgi bilim agisindan sistemlesmis ahlak anlayislarinin  etkisi ile
sekillendiklerini iddia etmek miimkiin goriinmemektedir. Zira ahlak alan1 bu dénemde
hentiz miisliiman distiniirlerin glindeminde yer edinmemis ve miisahhas olarak
calisilan bir alan olmamustir. Siiphesiz ki bu durumun dénemsel olarak dini, sosyal ve
siyasi agidan daha oncelikli konularin 6n almasindan kaynaklanmis olabilecegi ileri
stirilebilir. Ancak ahlakin sistematik olarak calisilmamis olmasi, bu alanin tamamen
ihmal edildigi ve bu alanda hig diisiince {iretilmemis oldugu anlamini tasimaz. Ciinkii
oncelikli olarak Kur’an ve Hz. Peygamberin hadislerinde ahlak alani, genis bir ¢ercevede
islenmis ve bir¢ok ifadede yer bulmustur. Ayrica din, biitiinliikli yapisinin anlamlilig
ve hikmeti esas almasi itibariyla tutarli bir mahiyet arz etmesinden dogrudan ahlakla

27 Ebi Mans(ir Muhammed b. Muhammed b. Mahmiid el-Matiiridi es-Semerkandi, Kitabu't-Tevhid, thk.
Bekir Topaloglu, Muhamed Arusi (Beyrut: Daru Sadr, Istanbul: Mektebetu’l-Irsad, trs.), 204, 380.

28 Mustafa Sonmez, “Imanm Ahlaki Yaptirim Giicii”, Sakarya Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 13/23
(2011/1), 8

29 Bk. flhami Giiler, Sabit Din Dinamik Seriat, (Ankara: Ankara Okulu Yay., 2002), 113; Sénmez, Tmanmin Ahlaki
Yaptirim Giicii, 8.

30Kadi Abdtilcebbar, Ebu’l-Hasen Kadi’l-kudat Abdiilcebbar b. Ahmed b. Abdilcebbar el-Hemedani,
Fadlu’l-i ‘tizal ve tabakdtu’l-Mu ‘tezile, Thk., Fuad Seyyid (Bs.y.: Daru’t-Tunusiyye, 1393/1974) 241; Sehristani,
Milel, 1/114.

31 Hayyat, Ebu’l-Hiiseyn Abdiirrahim b. Muhammed b. Osman el-Hayyat, el-Intisir ve’r-Redd ala Ibn-i
Ravend? el-Miilhid, thk. Niyberg. (Beyrut: Daru’l-Arabiyeti li'l-Kitap, 2. basim, 1413/1993), 238.

2Ahmed Mahmud Subhi, f7 [Imi’l-Keldm: I-Mu’tezile, (Beyrut: Daru'n-Nehdeti'l-Arabiyye, 5. Basim,
1405/1985), 1/163.

137



iligkilidir. Bu minvalden erken dénem din alimleri, zaten bir Ol¢iide ahlak ile iligkili
olmaktadirlar. Bu iliski zaman gegtikge de gelismis ve daha detayl bir hal almaya
baslamistir.

Iman tanimlamalarimi ahlak ile iliskilendirme amacli bir anlama cabas: igerisine
girildiginde dini ahlakin temel bir belirleyici olarak merkeze oturtuldugu en bastan
bilinmelidir. Ancak bu hususun ne oranda gozetildigi ne 6lgiide agiriliktan armik olarak
anlasilip iman ile iliskilendirildigi ya da Miircie anlayisindaki gibi 6nemli ol¢iide goz
ard1 edildigi hususlar1 tartisma konusudur. Ayrica Mu‘tezile ve Maturidiyye'nin din
anlayisinda akla alan agtiklar1 bilinmelidir. Bu tutumlari, onlarin ahlak anlayislarinin
sekillenmesinde etkili olmustur. Ehl-i stinnetten Eg’ariyye ise din anlayismi Yiice
Allah’m irade ve kudreti gercevesine kurgulamis, Yiice Allah’in irade ve kudretine sinir
anlamu tasiyabilecek yaklagimlar: reddetmis ve Yiice Allah’m diledigini yapabilecegi ve
yaptigr her seyin adil ve ahlaki oldugunu ileri stirmiistiir. Akil merkezli bir
degerlendirme ile Yiice Allah'in fiilleri hakkinda hiikiim vermenin dogru olmayacagin
kabul etmistir. Mu'tezile ise ilahi meseleye adalet ve hikmet ger¢evesinde yaklasmis
Yiice Allah’in fiillerinde adil oldugu ve hikmetle is gordiigii, aksi durumun zultim ve
abes anlami tasiyacagmi belirtmistir.*> Mezheplerde ahlaka dair ortaya cikan bu iki
anlayis prensipte Yiice Allah’in adil ve hakim oldugunu, adalet ve hikmetinden siiphe
edilemeyecegi hususunda ittifak etmislerdir. Ancak adalet ve hikmetin
yorumlanmasinda farklilasmislardir.* Mu'tezile, din anlayis1 geregi teklif yetileri ile
donanmis insanin 6zglir iradesi ile sinanmaya tabi tutulup eylemleri yiizlesmekten
kagamayacag1 anlayisindan ameli imana dahil etmis ve ahlaki agidan bunu gerekli
gormustiir.

Ahlaki, bir toplumun davraniglarindaki ilke ve kurallar1 anlamlandiran “degerler
sistemi” olarak ele aldigimizda miisliiman toplumda ahldk konusunda, yani esyaya
hiistin kubuh seklindeki deger atfinda, dinin merkezi bir konumda goriilecegi
muhakkaktir. Nitekim Yiice Allah bu meselde yegane belirleyici goriilmiis, irade ve
buyrugu, ahlakin kaynag1 kabul edilmistir. Bunula beraber Yiice Allah’in esyaya dair
nitelemelerinin temelinde salt Yiice Allah’in hitabs; ya da esyanin tabiatindaki zatindan
kaynakl1 6zelligi olmasi, hususunda farkli okumlar ortaya ¢ikmistir. Bagka bir ifade ile
Yiice Allah’in ifadesi, ahlaki degerin sebebi midir, yoksa akil ile objektif olarak bilinen
ahlakiligin tamamlayicisi, haber vericisi ve teyidi midir? Bir sey, tanir1 onu emrettigi icin
mi o sey iyi olmakta, yoksa o sey iyi oldugu icin mi tanr1 onu emretmektedir? sorularina
cevap aranmistir. Birinci hiikiimde ahlak, mutlak anlamda Yiice Allah’in iradesi ve
nitelemesi ile sekillenirken, ikinci hiikiimde ahlak, esyanin tabiatindan kaynakl olarak
akil ile bilinen genel gecer bir kurala baglanur. Yiice Allah’in ahlaki degerlere dair hitab:
ise inanan icin bir tegvik ve tamamlayic1 olarak kabul edilir. Buna gore ilahi hitap bir
bildirim, dolayisiyla o seyin bizzat tabiatlarindan kaynaklanan iyi ya da kotii seklindeki
ozelliklerine delil olur.

3 Ozdemir, Islam Diistincesinde Kotiiliik Problemi, 53 vd.
34 Ali Sami Nessar, Nes'etu'l-fikri felsefi fi'l-Islam (Iskenderiyye: Daru’l-Mearif, ts.), 1/432.
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Ahlakin kaynaginin ilahi hitap ya da bizzat esyanin tabiati olmasi hususu, bir
dereceye kadar anlam ifade eder. Dinde kiymete haiz husus ise Yiice Allah’in bir amag
ve gayeye matuf yaratip sinamaya tabi tuttugu insanin, imandan sonra dinin pratigine
dolayisiyla amel ve ahlaki ilkelere ne derece uyum gosterebildigidir. Yiice Allah’in iyi,
dogru ve faydali buldugu eylemliligin gerceklestirilmesi; kotii, yanhs ve zararli buldugu
hallerden de kaginilmasidir. Zira ahlaki bir norm, teorik olarak bilinmesinden ote
davranigsal olarak uyulup gerceklestirildiginde anlam bulmaktadur.

Din anlayisinda kismen etkisi goriilen diger bir ahlak anlayisi ise rasyonel ahlak
anlayisidir. Bu ahlak anlayisinda dinde akla belli Olgiide alan agilmakla esyanin
tabiatindan kaynakl olarak iyilik ve kétiiliigiin bilinebilecegi kabul edilmis ve objektif
bir ahlak anlayis1 gelistirilmeye calisilmistir. Bu hususta Mu’tezile ve Maturidiyye
mezhepleri yol almaya calismislardir.

1. Din kaynakli1 Ahlak Anlayis:

Bu ahlak anlayisina gore din, belirli esaslar tizerine kurulu olan biitlinliiklii bir
sistemdir. Bu esaslardan inang alani ile ilgili kismina iman etme, amel ile ilgili kismina
da uyulmasini zorunludur. Uyulmasin gerekli gordiigii ibadet ve muamelat alani, bir
boyutuyla degerler alani olmasindan dinin ahlaki yonii olarak da tanimlanir.®> Dini
ahlak, kurallarinin tamamini, dini otorite olan Yiice Allah’tan alir. Zira Yiice Allah
alemin varlik sebebi olup alemde dilegince tasarruf yetkisine sahip oldugundan,® tek
tanrili biitiin inang sistemlerinde Tanr1, ayrica degerleri belirleyen ahlaki bir yetke kabul
edilir¥’ Dini ahlakta Kur’an’da agik¢a detaylandirilan ilahi buyruklar ise Hz.
Peygamberin sahsinda eylem alanina yansitilmis halidir. Nitekim “Sen elbette iistiin bir
ahlika sahipsin”® ilahi hitab1 bu gercegi agikca gostermektedir.

Islam, insanin abes yere yaratilmadigin, bir yaratilis gayesinin oldugunu, bunun da
Yiice Allah’in buyruklarina gore hareket etme/kulluk ve sinanma oldugunu bildirir.*
Hedeflenen kullugun cergevesi, emirleri isleme ve yasaklardan sakinma olarak
a¢gimlanir. Ayni zamanda dinin disa yansiyan ve gozlemlenebilen boyutu olan bu alan,
ilkeler ile Oriiliidiir. Bunlarin bilinmesi ve bu ilkelere uyum becerisi, insanin
ylizlesmekten kacamayacag1 yaratilis gayesinin eylemsel yoniinii tegkil eder. Kur’an,
Miilk suresinde bu durumu “Hanginizin daha iyi is yapacagini stnamak icin 6liimii ve hayati
yaratan odur”* ayeti ile bir ssnama durumundan, sitnanmanin olabilmesi icin de tabiatiyla
uyulmasi ve sakinilmasi gereken ilkelerin varligina ve bunlara uyum becerisine dikkat
ceker. Deger atfinda kaynagin Yiice Allah’in hitab1 ya da belli bir alanda aklin tayini
hususuna bagimsiz olarak Kur'an’in esas aldigi ahlak anlayisinin vazife ahlaki
temelinde sekillendigi rahathikla anlasilabilmektedir. Bu cercevede inananin Yiice
Allah’in yerine getirme ve kaginma itibariyla talebine bigane kalinmas: amel ve ahlak

35 Osman Pazarly, Isldm’da Ahlik, Remzi, (Istanbul: Kitabevi, 1980), 12.

% Kar'an Yolu Meali, Haz. Hayrettin Karaman vd, (Ankara: DiB Yayinlari, 6. Basim. 2017), Al-i imran 3/26.
%Aydin, Mehmet Salih, Din Felsefesi, (izmir: [zmir iléhiyat Fakdiiltesi Vakfi Yayinari, 8. Basim, 1999), 245.

38 e]-Kalem 68/4.

ez-Zariyat 51/56, el-Miilk 67/3.

40 e]-Miilk 67/2.
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agisindan  sorun goriilmiistiir. Dolayisiyla iman kalbin disina tasip ameli de
gerektirmesi, dini ahlakin bir geregi olmas1 hususu agikga ifade edilmistir.*!

Dini ahlak, iman sahibinin dini-ahlaki ilkelere uyumda zaaf gostermesi, bu normlarin
gerektirdigi eylemlilikleri gosterememesini, bir geliski ve kusur kabul eder. Dolayisiyla
dinin inang, ibadet ve muamelat alan1 mutlak anlamda ahlak ile biitiinliikli bir yapida
olup, i¢ icedir.*? Nitekim, inancin tasdik ve ikrarindan ibaret kaldig: bir dindarhik kabul
goriilmemistir. Zaten Kur’an, bircok ayette iman ve amel arasindaki zorunluluga dikkat
cekmektedir.®* Ayrica Kuran’da insanlarin davraniglari ile ilgili diizenleyici hiikiimlerin
tamami iman ve ahlak ile iligkili bir sekilde ele alinmaktadir.* ahlaki yiikiimliiltiklerini
yerine getirmeyenlerin ise suglarina uygun bir sekilde cezalandirilacaklarini haber
vermektedir.®

Mezhepler diizeyinde Dini ahlakin teorik boyutunun en duru halinin Eg’ariyye’ce
savunuldugu ileri siiriilebilir. Siiphesiz ki diger mezhepler de din anlayisini
sekillendirmede dini ahlaka bigane kalmamaislardir. Ancak Es’ariyye, din anlayisini ilahi
irade ve kudret temelinde sekillendirip, Yiice Allahin tiim emir ve fiillerini ahlaki acidan
hiisiin, yasaklarini ise kubuh kabul etme ile digerlerinden farklilagsmistir.# Bununla
beraber Eg’ariyy'nin dini ahlakin eylem ve yiikiimliilitk boyutunda imanin ameli
gerektirmesi yoniiyle tutumu, dini ahlak agisindan agmazlar barindirdig1 ve bu sebeple
de elestirilere muhatap olduklarini belirtmek gerekmektedir.

2. Rasyonel ahlak

Bilginin dogrulugunun zihin ve diislincede temellendirilebilecegi tezine dayanan
rasyonalizm, dinin akla atfettigi deger ve Kur’an’da akla yapilan vurgu iizerinden
miisliiman alimlerce de itibar gordiigii ve Mu’tezile ve Matiiridiyye'nin din anlayisinda
belli dlgiide yer edindigi bilinmektedir.*” Bu yaklagim tarzinin 6zellikle Mu’tezilenin din
anlayigma etkisi bariz sekilde goriilebilmektedir.® Oyle ki Mu'tezile alimleri, cezai
sorumluluk yiiklememekle beraber Yiice Allah'in peygamber gondermemis olma
olasiliginda bile insanlarin Yiice Allah’t bilme durumlarmi ahlaki agidan bir gereklilik
olarak kabul etmislerdir.#

Mu’tezile'nin iman yorumunun sekillenmesinde onlarin aklin dindeki roliine dair
yaklagimlarimin temel bir etkisinin oldugunu belirtmek gerekmektedir. Bilindigi {izere
onlar, varliklara deger atfinda Yiice Allah ile beraber akli da bir yetke olarak kabul etmis;

4 {zutsu, Islam Diisiincesinde Iman Kavrami, 1991, 330.

2 Ozdes, Talip. “Ahlak-Vahiy {liskisi ve Kur'an'da Iman-Ahlak-Amel Biitiinlugii”, Cumhuriyet Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 10/2 (2006), 11 vd.

3 Omer Aydin, Kur’dn-1 Kerim'de Tman-Ahlak Hiskisi, (istanbul: i§aret Yay., 2007), 11.

4 el-Bakara, 2/44, es-Saf, 61/2-3, e]l-Cum’a 62/5.

45 Celil Kiraz, Kiraz, Kur'dn'da Ahldk Ilkeleri, Tevrat, Zebur ve Incil'le Mukayeseli Bir Caligma, (Bursa: Emin Yay.,
2007), 45.

46 Metin Ozdemir, Islam Diisiincesinde Kotiiliik Problemi (Istanbul: Furkan Kitapligi, 2001), 53 vd.

47 Maturidi, Kitabu't-Tevhid, 274.

4 Osman Aydinli, “Mu’tezile ekolii ve aklin belirleyiciligi”, Islami [limler Dergisi, 4/1-2, (Bahar-Giiz 2009),
152.

4 Osman Aydinli, “Mu'’tezile ekolii ve aklin belirleyiciligi”, 152, 153.
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aklin bazi varlik ve eylemlerin tabiatindaki hiistin ve kubhu bilebilecegini ileri
stiirmiislerdir. Onlarin akla agtiklar1 bu yetkinlik alaninin imana da bir derece yansidig:
anlagilmaktadir. Zira onlar, ameli imanin bir ciiz kabul edilmistir. Bu durum iman ve
amel iligkisinin ilk olarak tartisma zemini olan biiyiik giinah meselesinde kedisini
gosterdigi, dini naslarla beraber rasyonel ahlak temelinde kebire meselesine yaklasildig:
hatta va’d vaid konusunun da bu temelde ¢6ztimlendigi goriilmektedir. Nitekim kurucu
imam Vasil b. Ata (6. 131/748), her ne kadar kebire meselesinde serdedilen goriislere
elestiriyi ve kendi argiimaninin dini referanslar ile destekliyor olsa da ¢6ziim mantig:
bariz bir sekilde rasyonel ahlak temelinde sekillenmistir.

Mu'tezile, ayrica din anlayisim1 Yiice Allah'in adalet ve hikmet g¢ergevesinde
yorumlarken, adalet ve hikmeti Eg’ariyyeden farkli olarak rasyonel bir temellendirme
{izerinden agiklamaktadir. Oyle ki, ilahi deger ve buyruklarm kendi iginde tutarl
olmasim geregi lizerinden bir yaklasim ortaya koymaktadir. Yiice Allah'in fiillerinde
adil oldugu ve hikmetle is gordiigii, aksi durumun zuliim ve abes anlamu tasiyacagini
belirtmislerdir.>® Burada Mu'tezile’nin din anlayisinda bir anlam ve tutarliligin olmasi
gerektigini hassasiyetini glidiip rasyonel bir temellendirme yaptig1 anlasilmaktadir.
Mu'tezile, bu meseledeki nassa ilaveten din anlayis1 geregi teklif yetileri ile donanmus
insanin Ozglir iradesi ile smnanmaya tabi tutulup eylemleri ile ytlizlesmekten
kacamayacag1 anlayisindan ameli imana dahil etmis ve ahlaki acidan bunu gerekli
gormustiir.>?

Dinde akla alan agma ile tinlenen diger bir mezhep olarak Matiiridiyye ise her ne
kadar ahlak anlayis: itibariyla akli 6nemli bir yere oturtmus ve aklin, tabiat1 geregi
kabih/cirkin olan esyanin kotiliiglinii bilebilecegini kabul etmekle Mu'tezile ile
Ortlismiis ise de iman yorumundan Mu'tezileden ayrilmistir.>® Bilindigi tizere
Matiiridiyye, iman meselesinde Es’ariyye ile paralel olarak iman, kalbin eylemi seklinde
“tasdik” olarak gorme ile yetinmis ve iman ile amel arasinda zorunlu bir bag
gelistirmemistir. Bu haliyle onlarmn ameli, iman {izerinden bir temellendirme ile ahlaki
bir diizleme oturttuklarini kabul etmek gii¢ gortinmektedir.

Imanin Ahlaki gerektirmesinin zorunlulugu

Dinin genel anlamda iman ve amel seklinde iki alandan miitesekkil oldugu, amel
alanmnin Islam ve ahlak olarak agimlandig, bilinen bir husustur. Iman ve Islam
kavramlarmin bazen birbiri yerine kullanildigi, benzer sekilde amel ile kastedilenin
Islam oldugu, ahlakin ise dinin biitiinliiklii yapist itibariyla bu iki alan ile i ice oldugu
yorumlar1 da yapilmaktadir. Kesin olarak sdylenebilecek husus ise dinin bu {i¢ alandan
olustugu, bunlardan birinde bile bir eksilme olmasinin dinin biitiinliigii agisindan sorun

%0 Serif el-Murtaza, Ali b. Alemii’l-hiida Ebu’l-Kasim All b. el-Hiiseyn b. Mtisa b. Muhammed el-Alevi eg-
Serif el-Murtaza, Emali’l-Murtaza: Gureru’l-Fevaid ve Durerii’l-Keldid, thk.,, Muhammed Ebii'l-Fadl
fbrahim, (bs.y.: Daru’l-Thyai’l-Kutubi’l-Arabiyye, 1373/1954). 1/165-166; Ibnii'l-Murtaza, el-Mehdji-Lidinillah
Ahmed b. Yahya b. el-Murtaza, Babu zikri’l- Mu tezile min el-Munye vel-Emel fi serhi Kitabi el-Milel ve’'n-Nihal,
thk. Usamuddin Muhammed Ali, (Iskenderiyye: Daru’l-Ma'rifeti’l-Camiiyye, 1985), 39-40.

51 Metin Ozdemir, Islam Diistincesinde Kotiiliik Problemi, 53 vd.

52 Sehristani, Milel, 1/114; Subhi, Mu‘tezile, 1/163.

5 Matiiridi, Kitabu't-Tevhid, 274.
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teskil edecegidir. Bu gerceveden bakildiginda din agisindan 6nem itibariyla ilk sirada
iman unsurunun olmasi gerektigi agiktir.>* Kisiye eylemi ve ahlaki olan1 gergeklestirecek
olan dayanak gii¢, dini acidan iman olmaktadir.>> Zira amel ve ahlak alani, inanilacak
kudsi varligin kabuliinden sonra anlam ifade etmektedir. Nitekim Kur’an’da dahi iman
ve amel ¢ogu yerde beraber yer alirken imana amelden 6nce yer verilmektedir. Bu
gerceklik iman ile imanin gerekleri arasinda giiclii bir bagmn oriilmesini zorunlu
kilmakla beraber imani birinci siraya yerlestirmektedir. Bu durumda da iman, kisi
agisindan eylemin ve dini ahlakin temeli olmaktadir.

Iman bir eylemi zorunlu kilmayacak ise ahlakilik agisindan bir zaaf zemininin
olusacag1 aciktir. Eylem ve ahlaki gerektirmeyen soyut bir imanin degeri, tartisilir
olmaktan kurtulamayacaktir. Mii'min kimse i¢in iman1 anlaml kilacak husus, inanilan
varligin kabuliinden sonra buyruklarina muhatap olma ile ytikiimliiliiklerini idrak etme
ve bunlarin izhar ile imani goriiniir kilmadir. Ahlak Yiice Allah’mn buyruklari olduguna
gore Yiice Allah’a iman edip buyruklarin1 6nemsememek, tutarhilik itibariyle ahlaki
agidan sorunlu olacaktir.®® Dinde teori ile pratik ya da iman ile islam arasindaki
tutarliligin ahlaki olarak zorunlu bir sonug¢ olmasi gerektigi alenidir. Cilinkii dini
merkezli ahlakta belirleyici yetke Yiice Allah olmaktadir. O'nun emir, yasak ve tavsiye
seklindeki istemleri ahlakin kendisi olmaktadir. Bu gerceklik, Kur’an’in biitiinliigiinde
isletilmis olmakla beraber su ilahi hitapta carpicidir “Yiizlerinizi doguya ve batiya
cevirmeniz erdemlilik degildir. Asil erdemli kisi, Allah’a, dhiret giiniine, meleklere, kitaba ve
peygamberlere iman eden; sevdigi maldan yakinlara, yetimlere, yoksullara, yolda kalmuglara,
yardim isteyenlere ve 0zgiirliigiinii kaybetmis olanlara harcayan; namazi kilip zekit: verendir.
Boyleleri anlasma yaptiklarinda sozlerini tutarlar; darlikta, hastalikta ve savas zamaninda
sabrederler. Iste dogru olanlar bunlardir ve iste takvd sahipleri bunlardir”.>

Bu durumda dini ahlakilik, Kur’an’in inananindan olumlu ve olumsuz isteklerine,
ilke ve esaslarina uyumu ile dogru orantili olmaktadir.>® Ayrica sadece ahlaki degerlerin
belirlenmesi ile sinir1 kalan bir ahlaki bilgi alaninin yeterli olamayacagi, eylem boyutunu
da kapsamayan bir ahlakiligin dinde hedeflenen ahlakilik olamayacag: tartismasizdir.
Dinin ilkelerine uyulmasini zorunlu kilmasi, Islam’'in ahlak anlayisinin normatif
oldugunu siiphe gotiirmez bir hakikat olarak karsimiza ¢ikarmaktadir.>

Iman, varlik bilim agisindan da ahlaklilig1 gerektirir. Zira insanimn, diger nimetler ile
beraber hem de “ahsen-i takvim” formunda yaratilmasi, tamamiyla ihsandir.®* Bu

5 GazzAali, Hiicceti’lislam Ebti Haimid Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ahmed et-T{si,
Kavaidu'l-akdid (1stanbu1: Dua Yay., 2016), 237.

55 Sonmez, “Imanin Ahlaki Yaptirim Giici”, 3.

56 Mustafa Cagrici, Islam Diisiincesinde Ahlak ( Istanbul: Marmara Universitesi IFAV Yay., 1989), 8.

57 el-Bakara 2/177.

58 Semiha Yilmaz, Ahlik Egitimi Agismdan “Iyiligi Ozendirme Ve Kotiiliikten Sakindirma” Tlkesi (Samsun:
Ondokuz Mayis Universitesi, Lisansiistii Egitim Enstitiisii, Doktora Tezi, 2021), 15,28.

5 Takiyettin Mengiisoglu, Felsefeye Giris, (Istanbul: Remzi Kitabevi, 1992), 264; Kutluer, Ilhan. Islam Felsefesi
Tarihinde Ahldk lminin Tesekkiilii. Istanbul: Marmara Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi,
1989, 13.

% Bk. Aygiin, “Matiiridi'nin Ahsen-i Takvim ve Esfel-i Safilin Yorumu: Tin Stresi'nin Te’vili Baglaminda
Insan Anlayisy”, 813 vd.
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ihsanin ise siiphesiz ki bir 6znesi vardir. Iyilik, tabiatinda iyilik sahibine siikran ve vefa
gerektirir. Hatta Yiice Allah Kur’an'in bircok yerinde ve 6zellikle Rahman suresinde
otuz bir tekrar ile “O halde, Rabbinizin nimetlerinden hangisini yalanlayabilirsiniz?”®
hitabiyla vefa erdemine vurgu yaparak ahlakiligin geregi olan siikrani, biz insanlara
hatirlatir. Ayrica “And olsun ki insan rabbine karst ¢ok nankordiir”,%? “Sizin igin kulaklar,
gozler ve diisiinme yetenegi (ef’ide) yaratan O’dur. Ne kadar da az siikrediyorsunuz!”® vb.
bir¢ok ayet ile de vefanin geregini yerine getirmeyenler, ihsana karsi siikrani teslim
etmede zaaf gosterenler kinanir. Bu haliyle nimetleri verenden gafil olma hali, ahlakin
geregi olan1 yapmama anlami tasimakta ve nankorliik olarak taninmaktadir.® Bu haliyle
ihsana karsi siikran ve vefa, dogrudan iyilik sahibi ile kurulan bag ile iligskilendirilmis
ve imanin geregi goriilmiistiir. Hatta baz1 diistiniirler comertlik, sidk, hidayet, takva,
siikiir, tevazu, hilm, iyilik, adalet benzeri ahlak kavramlarmi imanin semantik alaninin
kapsamina girdiklerini iddia etmigtir.*

Imanin amel ile goriiniir kilinmast konumsal anlamda bireyin ait oldugu ziimrenin
netlestirilmesi ve o ziimrenin hukukuna muhatap kilinabilmesi agidan da onemli
olmaktadir. Zira kalpte olan1 bilme insanlar agisindan miimkiin olmadigindan, imanin
varligl, dis yansimalar: olan teslimiyet yani amel ile bilinecektir. Her ne kadar Din
alimlerinden bazilar1 “ikrar” ile kalpteki tasdikin izharin yeterli gormdiis iseler de bunun
yaniltict olma olasiligi her zaman mevcuttur. Nitekim, sadece imanin ikrar: tizerinden
miisliimanlarin ziimresine katilma talepleri oldugu anlasilan bedevi Arap grubun
benzer bir yaklasimi Yiice Allah cenahindan sorunlu goriilmiis ve Kur’an’da; “Bedeviler,
‘Iman ettik’ dediler. Sunu soyle: ‘Heniiz iman goniillerinize yerlesmedigine gire, sadece boyun
egdiniz. Bununla beraber Allah’a ve resuliine itaat ederseniz’... ”* ayetindeki hitap ile sozlii
beyandan 6te eylem tizerinden durumun anlagilir kiinmasi istenmistir. Nitekim dini
buyruklar esas alindiginda bunlarin sadece kalpteki iman ile smrli olmayip aym
zamanda dis diinyaya yonelik yansimalarinin oldugunu rahathikla gorebiliriz. Bu
sebepten imanin sadece kalbi ve vicdani bir eylem ile sinirli goriilmesi, amel ve ahlak ile
baginin kurulmamasi dinin biitiinliiklii yapis1 agisindan sorunlu olacaktir.” Dolaysiyla
eylem ile goriintiir kilnmayan ve yikiimliiliikk gerektirmeyen bir iman anlayisi,
daraltilmis ve indirgemeci olmaktan kurtulamayacaktir.%

[manin ahlaki gerektirmesi toplumsal boyut itibariyla da géz ardi edilmeyecek bir
husustur. Nitekim inanlarin davraniglarinda goriilen 6rnegin Yiice Allah’a bakan namaz
ve oru¢ gibi kulluk vazifelerine itina gostermekle beraber kamu hukukuna dair
meselelerde adalet, liyakat, giiven vb. ilkelere aykir1 davranislar, ahlaki tutarsizlik

61 er-Rahman 55/13.

62 el-Adiyat 100/8.

0 e]l-Mii’'minGin 23/78.

% Aydin, Din Felsefesi, 306.

6 Toshihiko Izutsu, Kur’dn’da Dini Ve Ahliki Kavramlar, cev. Selahattin Ayaz, (istanbul: Pinar Yay., 5. Basim,
2013), 129-137, 259-267.

6 e]l-Hucurat 49/14.

¢ Sonmez, “Imanin Ahlaki Yaptirim Giici”, 4.

6 Bk. Sénmez,” Imanin Ahlaki Yaptirim Giicii”, 6.
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olarak ortaya ¢ikmaktadir. Oysa ki dinin bu tiirden davraniglarla ilgili beyanlar:
bilinmektedir.

Kur’an’da imanin pesi sira salih amelin yer almasi, imanmn soyut bir kavram
olmaktan 6te eylem tezahiirlerinin oldugunu en giiglii kanitlarindan birisi olmaktadar.®
Bu haliyle degerlendirildiginde din niifuz edici etkisiyle dinamik bir kavram olmakta ve
kisiyi eyleme, ahlaki olan1 gerceklestirmeye zorlar.” Bilindigi {izere bireylerdeki eylem
alanindaki basarisizlik ise imandaki zafiyet ile iliskilendirilmis, kuvvetli imanin ahlaki
yliktimliiliikleri temin edecegji, ahlaki yiikiimliiliiklere uyabilmedeki basarisizlik imanin
soniik olmasi ile iligkilendirilmigtir.”!

[nananin teblig yiikiimliiliigii agisindan da dini ahlak, ihmal edilemez bir alan
olmaktadir. Bilindigi tizere bu konuda kisini en giiclii ve etkili tesir kaynag: inanci ile
tutarli bir pratik ortaya koyabilmesidir. Zira genel anlamda ve 6zellikle entelektiiel
diizeyde olgular1 degerlendirme yetenegine ulasmayan avam halk diizleminde, teorik
hakikatin tesir boyutu siurlidir. Eylem ile gortiniir kilinan hakikat, tesir giiciine
kavusur. Bu kaide, birey ve toplum psikolojisi agisindan da ayni 6nemi haizdir. Bu
durumda etki etmek isteyen 6zne, tutarlilik agisindan kendini ihmal edemez. Zira
kendini diizeltemeyenin bagkasina etki edemeyecegi hususu acgiktir. Dolayisiyla
hakikatin niifuz giicli, sdylemden &6te onun eylem ile goriiniir kilinmasmdadir.”
Nitekim bu meselede muassir bir diisiir bu hakikatin altmi ¢izmis ve soyle demistir.
“Eger biz ahlak-1 islamiyenin ve hakaik-1 imaniyenin kemalatini ef’alimizle izhar etsek,
sair dinlerin tabiileri elbette cemaatlerle Islamiyet'e girecekler; belki kiire-i arzin bazi
kit'alar1 ve devletleri de Islamiye dehalet edecekler.””s Netice itibariyla dini ahlakin
eylem ile gortiniir kilinmasi bir zorunluluk olarak 6nemini korumaktadir.

Iman Anlayislarin ahlaki yansimalari

Dinin biitiinliiklii yapisi dikkate alindiginda iman anlayislarimi 6nemli kilan bir diger
husus, ayni zamanda onun bireysel ve toplumsal bazdaki yansimalaridir. Dinin teoride
Kur’an ve uygulamada hz. Peygamberin yasantisi ile agimlanarak idealize edilen kamil
birey ve ideal toplum hedefinin saglikh bir din anlayisi, iman amel/ahlak yorumu
tizerinden temin edilebilecegi muhakkaktir. Bu minvalden mezheplerin iman
yorumlarmin eylemsel alana yansimalar1 gozlemlendiginde, dinin ytice gayesini temin
etmede ne oranda basarili olabilecekleri tartismaya agik bir husus olmaktadir.

Iman-amel yorumunda Hariciler ile Miircie'nin agir1 yorum ile dini vasatin digina
¢iktiklar1 kabul edilmektedir. Bunlardan ilkinin yorumu asir1 kat1 goriiliirken digerinin
ki de asir1 toleransli bulunmus ve her ikisinin de ahlaki agidan sorunlu oldugu

¢ Fatih Kahraman, “Iman-Amel iligkisi Meselesinin ‘Ey Iman Edenler’ Hitabiyla Baglayan Ayetler Agisindan
Degerlendirilmesi”, fluhiyat Arastirmalar: Dergisi, 17 (Haziran 2017), 6 vd. ; Hanifi Ozcan, Epistemolojik A¢idan
Iman, (1stanbul: Marmara Universitesi, [FAV Yay., 1992), 78.

70 Sénmez, ”Imanin Ahlaki Yaptirim Giicii”, 127.

7t Aydin, Kur’dn-1 Kerim'de Iman-Ahlak fli@kisz', 23.

72 Mehmet Sanver, Dini Teblig ve Egitim Agisindan Kur'an’da insan Psikolojisi Ve Ozellikleri” Uludag
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 10/1 (2001), 147; Kerim Buladi, “Kur’an Perspektifinden Teblig -Ustil ve
Kapsam Uzerine Bazi Miilahazalar-" Diyanet lmi Dergi, 58 (2022), 925.

73 Said Nursi, ”Hutbe-i Samiye” I¢timai Dersler (Istanbul: Zehra Yaymcilik, 2024), 42.
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vurgulanmistir. Mu’tezile anlayisinin Hariciligi, Ehl-i slinnet ¢izgisinin de Miirci
anlayisini bir derece iyilestirdigi ileri siirtilebilir. Nitekim Mu’tezile'nin ameli imandan
gormesi Harici anlayis ile ortiismektedir. Ancak Hariciler, imani riikiin mesabesinde
goriirken Mu‘tezile ciiz olarak kabul etmis ve dini eylemdeki sapmayn kiifiir yerine fisk
yorumu ile Harici katiligini esnetmistir. Benzer sekilde Ehl-i siinnet anlayis1 da iman ile
ameli farkli mefhumlar kabul ederek iman taniminda Miircie anlayisi ile Ortiismiisttir.
Bununla beraber amel ile imanin giiglendirilebilmesi ya da zayiflatilabilmesine imkan
taniyarak, amelin imana etki etmeyecegi tezini ileri siiren Miircieden ayrilmis ve amelin
imana etkisini kabul etmistir. Hatta ahiret itibariyla basarili bir sinav vermis olabilmek
i¢in (ehli necat olabilmede) ameli de zorunlu bir sart olarak gormiistiir.”

Gergekten de Mu'tezile iman yorumunun ameli imana dahil etmesi ve dini ahlak ile
rasyonel ahladki din anlayisinda Olgiit edinmesi dini biitiinlitk agisindan basarili
goriilmelidir. Bu yaklasimlar1 Haricilerin kat1 din anlayisini kirdig: gibi Miircie eliyle
uiretilen dindeki tutarsizlik ve anlamsizlig1 da 6nemli dlgiide diizeltmistir. Nitekim iman
disinda kebire meselesi ile ilgili menzile beyne’l-menzileteyn ve va’d vaid yorumu ile
emri bi'l-maruf nehiy ani’l-miinker ilkesindeki hassasiyetleri, dini ahlak anlayislarinin
basarili tezahiirleri goriilmelidir. Ancak birey gibi diisiince sistemlerinin de hatadan
arinik olamayacagi genel kabulii esas alindiginda, cok da ahlaka taalluk etmeyen ve
ontolojik bir mesele olan fiillerin yaratilmasi ile sifatlar konusu ve diger bazi dini
meselelere iizerinden Otekilestirilerek mahk(im edilmeleri, dini maslahat itibariyla
diisiiniilmesi gereken bir husus olmalidir. Mihne dénemi uygulamalarmin ise ahlaki
agidan sorunlu oldugunun teslimi gerekmektedir.

Maturidiyye’'nin iman tanimindan ayr1 olarak din anlayisinda Es’ariyyeden kismen
ayrildigi hususunu da burada ifade etmek gerekir. Bu noktadan rasyonel ahlak itibariyla
Maturidiyye'nin Mu’tezile ile Otiistiigli goriilmektedir. Nitekim Maturidiyye, akl,
"iyiliklerin ve kotiliiklerin kendisi ile bilindigi sey” olarak tanimlamistir.”> Matiiridi
anlayis, hiisiin ve kubuh meselesinde, iki olasilik ile Yiice Allah’'in yaratmasiyla esyanin
tabiatindan (lizatihi) kaynakli ve zatinin disindaki bir sebeple (ligayrihi) giizel ya da
cirkin olacagmu ileri siirmiis; aklin esyanin tabiatindan kaynaklanan cirkinligi bilme
yetisine sahip oldugunu kabul etmistir. Nitekim adalet ve dogrulugun giizelliginin,
yalan ve zulmiin cirkinliginin zatlar1 geregi olugu ve aklin bunu idrak ettigini kabul
eder. Ancak duruma bagl giizel ve ¢irkin olan esyanin ise Peygamberin bildirmesi ile
bilinebilecegini belirtir.” Hiislin ve kubuh meselesinde Maturidiyye'nin Eg’ariyyeden
ayrildig1 agikga goriilmektedir.

Maturidi ve Mu'tezile ahlak anlayisi, akla agilan alan ve tutarlilik tizerinden saglam
bir dayanak ile desteklenirken; Es’ari’de ilahi irade ve kudret {izerinden agiklanmaya
calisilarak problemli bir hal almaktadir. Bagka bir ifade ile Yiice Allah’in yetkinligi, irade
ve kudretine mutlak alan tanima {tizerinden saglanmaya calisilirken; iman-ahlak

74 Said Nursi, Mektubit, (istanbulz Zehra Yaymncilik, 2013), 40; a. mlf., fman ve Kiifiir Muvazeneleri (istanbul:
Zehra Yayincilik, 2022), 166.

75 Maturidi, Kitabu't-Tevhid, 204.

76 Maturidi, Kitabu’'t-Tevhid, 274.
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dengesi ile ilgili boyutta problemli olmaktan kurtulamamustir. Nitekim Eg’ariyye
mezhebinde asiriliga yonelenlerin Yiice Allah’in fiillerinde adalet, hikmet ve ahlakin bir
zorunluluk olmadigini iddia edebilmislerdir.”” Bu tiirden bir yaklasim, Yiice Allah’in
iradesine smir koymamay1 saglama itibariyla meselenin epistemolojik boyutunda
tartisilabilir. Ancak meselenin ahlak boyutu ve bunun insan algisina yansimalar:
itibarryla problemli olmaktan kurtulamadig: asikardir. Bu sebeple de bu durumun insan
agisindan sorunlu bir hal alarak miisliiman toplumlardaki ahlaki ¢okiintiiye onemli
oranda kaynaklik ettigini ileri stirtilm{istiir.”® Bilindigi tizere Islam Kelam anlayislarinda
Es’ariyye anlayig1 akil ile ahlaki degerlere ulasmanin miimkiin olmadigini iddia ederek
sadece Yiice Allah’1 ahlaki belirleyiciligin yegane 6znesi gormiis; emirlerini ahlaken iyi,
yasaklarini da ahlaken kotii olarak kabul etmistir.”

Ehl-i stinnet ahlayisinin Mu‘tezile’nin fiillerin yaratilmasi anlayisindaki agsr1
yaklagimini, insan sorumlulugunu teminle beraber Yiice Allah’in yaratmada ortaginin
olmamas1 hususlarini Ortiistiirme gergevesinde “kesb nazariyesi” ile tutarli bir sekilde
¢ozdiigii kabul edilir. Ancak onlar, iman ile amel arasindaki bag1 6rmede ayni hassasiyet
ve basar1y1 yakalayabilme husunda tenkid edilmislerdir. Hatta bu meselede Miircie ile
baglayan gevseklik ve toleransin Ehl-i stinnet ile devam ettirildigi genel bir kani olarak
kabul edilmektedir.

Ehl-i siinnet agisindan amel imandan ayr bir alan telakki edildiginde amelin temin
edilmesinin hangi dayanak iizerinden saglanacag1 hususuna cevap bulma zorunlulugu
ortaya ¢tkmaktadir. Zira inang ve amel arasindaki bagin zayif olarak oriilmesi ya da bu
alana yeterince vurgu yapilmamis olmasi, kiside iman sahibi olunmasina ragmen
ahlaken gevsek bir tutumun gelismemesi temin edilememektedir. Iman sahibinin yasam
sahasinda ahlaktan yoksun eylemlerinin iirettigi kotiiliik, kendi 6znesi ile smirh
kalmamakta, ait oldugu miisliiman toplumun ortak adini lekedar etmekte ve miintesibi
oldugu dini de sorgulanir hale getirmektedir. Giintimiizde bile miisliiman kimlikli
ancak ahlaktan yoksun kimselerin davranis ornekleri genis 6lgekte gozlemlenebildigi
gibi bu alanda yapilan saha ¢alismalariyla da tespit edilerek agik¢a ortaya konulmustur.
Nitekim Amerika Birlesik Devletleri'nde faaliyet gosteren “’Islamicity Vakfi” tarafindan
yuriitilen “Islamilik” kriterleri saha arastirmasinda, farkli inang miintesiplerinin
oldugu 150 civari iilke igerisinden Islam iilkeleri ya da en azindan topluluklarinin
¢ogunlugunun kendilerini miisliiman olarak tanimladiklar1 devletlerin bu kriter
esasmca yapilan siralama ortalamasimin 76. sira olmasi, bu vahim gergegin somut bir
sekilde gozler oniine sermektedir.®

Ahlaki pratiklerdeki zaafin menseinin her zaman iman-amel arasindaki bagin zayif
Oriilmiis olmasindan kaynaklanmayabilecegini de belirtmek gerekmektedir. Kisisel
zaaflar ve uyum becerisizlikleri de bu meselede pekala bir olciide etkili olabilmektedir.

77 ibnii’l-Vezir, Ebti Abdillah izziiddin Muhammed b. ibrahim b. Ali el-Yemans, fgarﬁ ‘I-hak “ale’l-halk fi reddi
hilafadt ‘ald mezahibi’l-hak min usilit'tevhid, (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, 1983), 95-114.

78 Giiler, Allah'in ahlikiligi sorunu 48, 52, 56, 76; Vechi Sonmez, Biitiin Yonleri lle islam’da Adalet, (istanbul:
Ensar Nesriyat, 2018), 166 vd.

7Eg‘arl, Lum’a, 105, 117; Taftazani, Serhu’l-Makisid, 3/283.

80 https://islamicity-index.org/wp/links-downloads/ (18. 12. 2025)
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Ancak durum din referans: iizerinden okundugunda iman amel arasindaki bagmn,
Ozensizce kurulu olmasi ve gerekli hassasiyet tizerinden sekillenmemis olmasi, elbette
ki bireyin bu alana karsi duyarli olma durumuna etki edecek ve dinin 6ngordiigii
hassasiyet diizeyine ulasamayabilecektir. Burada Onemsenmesi gereken husus,
sistemsel anlamda iman-amel/ahlak miinasebetinin dini bilgi diizeyinde (Epistemolojik
acgidan) saglikli kurulmasidir. Fertlerdeki yansimalari elbette ki kisilerin uyum becerileri
tizerinden sekillenecek ve tabiatiyla farkliliklar gosterebilecektir.

Sonug

Arastirmada imanin dindeki hassas éneminden kaynakli olarak iman mefhumu ile
ilgili bir ¢alisma yapilmistir. Calismada iman tanimlamanin yapilmasinda etkin olan
saikler, yapilan tanimlamalarin amel ile iligkisi ve ahlaki yansimalar1 ana akim
mezhepler diizleminde etraflica ortaya konulmustur.

Iman ile ilgili tartismalarin erken dénemde siyasi, toplumsal ve dini hassasiyet
etmenlerine bagli olarak ortaya ¢iktig1 ve yine bu etmenler ile iligkili olarak sekillendigi
tespit edilmistir. Imanin Haricileri tarafindan riikiinler mesabesinde tasdik; ikrar ve
amel, Miircie ve Ehl-i stinnet olarak Eg’ariyye ve Matiiridiyye'nin tasdik ve ikrar;
Mu’tezile'nin ise ciizler mesabesinde tasdik, ikrar ve amel seklinde tanimladiklarma yer
verilmistir.

[lk olarak Haricilerin siyasi nedenlerden étiirii yorumladiklar1 iman kavraminin agirt
kat1 ve yansimalari itibari ile sorunlu yapis1 Miircie olarak tanimlanan kesimin kars:
tezini dogurdugu saptanmistir. Miircie'nin Haricl iman anlayisinin asir1 yorumuna karsi
¢ikarken, kendi iman tanimindaki pasiflik ve hosgoriiniin baska bir asirilik anlami
tasidigina dikkat gekilmistir. Ehl-i stinnetin iman anlayisimin da Miircie izlerini tagima
ile iman-amel dengesini kurmada indirgemeci bulunduguna deginilmistir. Mu’tezile
iman anlayigmun ise bir taraftan Haricl iman anlayisinin katiligini kirma diger taraftan
da Miircie iman anlayisin1 tadil etme ile diger anlayislardan farkhilastigina yer
verilmistir.

Ahlak konusunun da iman kavrami gibi erken dénemden itibaren tartisilan kelam
konular1 tizerinden miisliiman disiiniirlerin giindeminden yer edindigi, ayrica
mezheplerin iman tanimlarmmin iman amel iliskisi itibariyla ahlak anlayislarim
sekillendirdigine yer verilmistir. Iman tanimlamalarin ahlaki yansimalari itibariyla
dinin amaci olan kamil birey ve ideal, miireffeh toplumu temin edebilme acisindan
mezhepler diizeyinde tahliller yapilmistir. Bu agidan Haricl iman yorumu, ahlaki
yansimalar1 itibariyla sorunlu goriilmiis, uygulanabilirlik ve dinin maslahati temin
edebilme potansiyelinden uzak bulunmustur. Miircie’'nin iman anlayis1 ise amelden
soyutlanmis olma ile kendi icinde problemli bir hal aldigindan dinin biitiinliiklii yapis
agisindan tutarsiz bulunmus ve ahlakli birey ve toplumu temin etmede yetersizligine
vurgu yapilmustir. Ehl-i siinnet ise her ne kadar zayiflatma ve giiglendirme yonii ile bir
dereceye kadar iman ile amel arasinda bir bag Ormiis ise de imani, “tasdik” ile
sinirlandirmasi, Miircie iman anlayisi ile iliskilendirilmis ve ahlaki vasati saglamada
yetersiz bulunmustur. Mu'tezile iman anlayisinin ise Harici ve Miircie asirdiklarindan
armik, iman amel dengesini temin yoniinden daha vasatqi bir goriintii verdigi
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belirtilmistir. Ayrica dinde akla alan agma ve dini ahlaki rasyonel ahlakla destekleme ile
temeyyiiz ettigine vurgu yapilmistir.
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CAGDAS HERMENOTIK YAKLASIMLAR iLE KLASIK
TEFSIR YONTEMLERININ iLiSKiSi UZERINE BiR
DEGERLENDIRME

Murat AKTEPE

Ankara Sosyal Bilimler Universitesi

Giris

[lahi metinlerin anlagilmasi ve yorumlanmasi, insanlik tarihi boyunca teolojik,
semantik ve felsefi baglamda &nemli bir mesele olarak goriilmiistiir. Ozellikle kutsal
metin yorumu baglaminda bu calismalar, yalmizca entelektiiel bir ¢aba olarak
degerlendirilmeyebilir. Bunun yaninda 6zellikle toplumsal, kiiltiirel ve dini boyutlarin
da dikkate almmasi gerekmektedir. Dolayisiyla bu konunun iman esaslariyla,
inananlarin kimlik ingas1 konusuyla ve ahlak ilkeleriyle dogrudan iligkili bir eylem
haline geldigi sOylenebilir. Kur'an'in anlasilmasi, yorumlanmasi ve bunun igin ortaya
konan cabalar, Islam diisiince tarihinde merkezi bir yer isgal etmistir. Anlama ait bu
amaca matuf olarak sistematik bir tefsir gelenegi insa edilmistir.

Klasik tefsir gelenegi Arap dilinin inceliklerini, vahyin indigi baglami ve sahabe-
tabiin rivayetlerini esas alarak metnin sahih anlamini tespit etmeyi amaglamistir. Bu
cercevede miifessir, ilahi kelamin anlamimi muhafaza eden ve onu dogru bicimde
agiklayan bir otorite konumunda goriilmiistiir. Bu yaklasim, anlamin sabit ve degismez
bir gergeklik oldugu varsayimima dayanmaktadir. Diger bir ifadeyle metnin anlami,
ickin ve askin bir hakikat olarak kabul edilmistir. Buna karsilik modern dénemle birlikte
gelisen hermenotik yaklasimlar, anlamin statiisiinii yeniden tartismaya agmis ve metin
ile yorumcu arasindaki iligkiyi farkli bir diizleme tasimistir. Hermenoétik diisiince,
anlamin yalnizca metnin kendisinden ibaret olmadigin1 savunmaktadir. Bu anlama
cabasi tarihi baglam, kiiltiirel arka plan ve okuyucunun zihinsel diinyasi ile birlikte
sekillenmektedir. Bu bakimdan anlam artik statik degil, dinamik bir yapiya sahiptir.
Bununla birlikte modern donemde gelisen hermenétik kuramlar, metin ve anlam
iliskisini yeniden diistinmeye sevk etmis ve anlamin statiisii konusunda yeni tartisma
alanlar1 agmustir.

Cagdas hermendtik yaklagimlar ile klasik tefsir yontemlerinin iligkisinin temel
alindig1 arastirmamizda, modern hermendtik yaklagimlarm Kur'an tefsirine
uygulanabilirliginin ve bu yaklasimlarin klasik tefsirle 6rtiisen yahut ayrisan yonlerinin
ortaya konulmas: hedeflenmektedir. Klasik tefsir gelenegi ile ¢agdas hermenotik
kuramlar arasindaki bu epistemolojik ve metodolojik farklilik karsilastirmali bir
perspektifle ele alinmaya galisilacaktir. Boylece Kur’an yorumunda anlamin nasil insa
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edildigi, hangi kaynaklardan beslendigi ve hangi smurlar icerisinde sekillendigi ortaya
konulacaktir. Bu amag¢ dogrultusunda Kklasik tefsir geleneginde anlam nasil
tanimlanmakta ve nasil insa edilmektedir? Tarihsel baglam ve okuyucu faktorii, anlam
tiretiminde ne dlciide belirleyicidir? Yorumcunun epistemik konumu her iki yaklagimda
nasil belirlenir? ve Modern hermendétik yaklasimlar anlammn kaynagmi nasil
konumlandirmaktadir? gibi temel sorulara cevap aranacaktir. Dolayisiyla arastirma,
Kur’an yorumuna dair hem geleneksel hem de cagdas yaklasimlarin sinurlarmi ve
imkanlarini agik bicimde ortaya koyacaktir.

Klasik tefsir literatiirii ile modern hermenétik kuramlarin mukayeseli olarak ele
alindig1 arastirmada, klasik donem miifessirler icerisinden Ebii'l-Hasen Mukatil b.
Siileyman b. Besir el-Ezdi el-Belhi'nin (6. 150/767) Tefsiru Mukatil b. Siileyman', EbG
Ca’fer Muhammed b. Cerir b. Yezid el-Amiili et-Taberi el-Bagdadi'nin (6. 310/923)
Camiu'l-Beydn an te'vili dyi'l-Kur'én?, Ebii'l-Kasim Mahm{id b. Omer b. Muhammed el-
Harizmi ez-Zemahseri'nin (0. 538/1144) el-Kessif an hakaik: gavamizi’t-tenzil ve uyiini’l-
ekavil fi viiciihi't-tevil> ve Ebi Abdillah (Ebii'l-Fazl) Fahriiddin Muhammed b. Omer b.
Hiiseyn er-Razi et-Taberistani'nin (6. 606/1210) Mefatthu'l-gayb* isimli eserleri temel
alinmigtir. Bunun yaninda Mustafa. Oztiirk’e ait Tefsirde Usill(siizliik) Sorunus baghkl
arastirma ve Liitfullah Cebeci'ye ait Tefsirde Yeni Yontem Arayislar: ve Klasik Tefsir Metodu®
isimli ¢alisma klasik tefsir literatiiriiniin degerlendirilmesinde temel alinan
eserlerdendir. Hermendtik yaklasimlar hususunda ise Ozellikle Friedrich
Schleiermacher’in (1768 — 1834) Hermeneutics and Criticism’ baghkl eseri ve The
Hermeneutics: Outline of the 1819 Lectures® adli eseri temel alinmigtir. Bunun yaninda
Literatiirde 6nemli bir yeri olan Wilhelm Dilthey’in (1833-1911) Hermeneutik ve Tin
Bilimler?® basglikli eserinden, Martin Heidegger'in (1889-1976) Varlik ve Zaman' isimli
eserinden istifade dilmistir. Hermenoétik yaklasimlar konusunda &nemli goriisleri
bulunan Hans-Georg Gadamer’in (1900-2002) Hakikat ve Yiontem' baslikli eseriyle

1Bk. Mukatil b. Siileyman. Tefsiru Mukatil b. Siileyman, thk. Ahmed Ferid, (Beyrut: Dérii’l—Kiiﬁibi’l—ilmiyye,
2003)

2 Bk. Ebu Ca’fer Muhammed b. Cerir Taberi, Camiu’l-Beyan an te’vili ayi'l-Kur’an, (Beyrut, Miiessesetii'r-
Risale, 1420)

3Bk. Ebu’l-Kasim Mahmiid b. Omer b. Muhammed Zemahseri, el-Kessaf ‘an haka’iki gavamizi't-tenzil ve
‘uytini’l-ekavil f1 viichhi't-te’vil, (Beyrut: Mektebetii’l-abikan, 1998)

4Ebi Abdillah (Ebii’l-Fazl) Fahriiddin Muhammed b. Omer b. Hiiseyn er-Razi, Mefatihu’l-gayb-Tefsiru’l-
Kebir, (Beyrut: Daru ihyéi't—Tiirési’l—Arabi,1420)

5Bk. Mustafa Oztiirk, “Tefsirde Ustil(siizliik) Sorunu.” Islamiyat 6/4 (2003): 69-84.

¢Bk. Liitfullah Cebeci, “Tefsirde Yeni Yontem Arayislari ve Klasik Tefsir Metodu.” Dini Arastirmalar Dergisi
11/31 (May1s—Agustos 2008): 283-291.

7Bk. Friedrich Schleiermacher, Hermeneutics and Criticism, ed. Andrew Bowie, (Cambridge: Cambridge
University Press, 1998)

8 Bk. Friedrich Schleiermacher, The Hermeneutics: Outline of the 1819 Lectures, trans. Jan Wojcik and Roland
Haas, (Baltimore: The Johns Hopkins University Press, 1978)

° Bk. Wilhelm Dilthey, Hermeneutik ve Tin Bilimleri, ¢cev. Dogan Ozlem, (istanbul: Paradigma Yayinlari,
1999)

10Bk. Martin Heidegger, Varlik ve Zaman, gev. K. Hakan Okten. (Istanbul: Agora Yaymnlari, 2008)

11 Bk. Hans-Georg Gadamer, Hakikat ve Yontem, ¢ev. Hiisamettin Arslan ve fsmail Yavuzcan, (1stanbu1:
Paradigma Yayinlari, 2023)
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Hermeneutik (Yorumbilgisi) Uzerine Yazilar'? adli eseri aragtirmamizda énemli kaynaklar
arasinda yer almistir. Hermenotik kavraminin anlam katmanlari igin ise Bedia
Akarsu'nun, Felsefe Terimleri Sizliigii ve Ahmet Cevizci'min Felsefe Sozliigii'® temel
almmistir. Cagdas hermendétik yaklasimlar konusunda giincel arastirmalar da
arastirmamizda onemli bulgular saglamistir. Bunlar; Paul Ricoeur'un (1913-2005) The
Conflict of Interpretations: Essays in Hermeneutics'*, Nasr Hamid Ebi Zeyd’in (1943-2010)
Iskaliyyatu'l-kirda ve aliyydtu't-te’vil's, Josef Bleicherin Contemporary Hermeneutics:
Hermeneutics as Method, Philosophy and Critique'®, Richard E. Palmer'in Hermendtik'7, Alim
Yilmaz'a ait Bilim, Yontem ve Hermenitik'® ve Gadamer Hermeneutigini Sosyal Bilimlere Etik
Bir Model Olarak Okumak' ve Burhanettin Tatar'in, Din, Ilim ve Sanatta Hermenotik2
baglikl eserleridir. Literatiir incelemesinde 6ncelikle hermendtik diisiince geleneginin
kurucu ve Oncii isimlerinin goriisleri esas alinmistir. Buna ilaveten hermendtik
yaklagimlardan hareketle Kur’an'in ¢agdas yorumuna dair ortaya konulan yontem ve
yorum anlayislarina deginilmistir. Bu degerlendirme yontemleri sayesinde iki farkh
diisiince geleneginin anlam, metin, yorumcu ve baglam kavramlarini nasil ele aldig:
mukayeseli bir bicimde ortaya konulmustur.

Aragtirmanin temel amaci, cagdas yorum teorilerinin Kur'an tefsirine hangi
diizeylerde uygulanabilir oldugunu incelemek ve séz konusu yaklagimlarmn Islami
yorum gelenegiyle ortiisen yahut ondan ayrisan yonlerini ortaya koymaktir. Calismada
nitel arastirma yontemi temel alinmis ve metin merkezli, yorum odakli analiz yontemi
tercih edilmistir. Hermenotik kuramlar ile klasik tefsir literatiirti ¢ercevesinde metin
merkezli ve yorum odakl bir ¢6ziimleme gergeklestirilmistir. Bu baglamda, klasik tefsir
usuliinde anlamin ontolojik sabitligi, miifessirin bilgi diizeyi ve vahyin ilahi referansina
dayali yorum ilkeleri oOncelenmistir. Modern hermenétik diisiincede o©ne ¢ikan
tarihselcilik, dilsel yap1 ve okuyucu merkezli anlam {iretimi kargilagtirmali olarak ele
alinmistir. Cagdas hermenétik yaklasimlar ile klasik tefsir yontemlerinin mukayesesi,
yalnizca Kur’an tefsiri ile Bati merkezli hermendtik yaklasimlarla simirhidir. Kitab-1
Mukaddes hermenétigi ve diger dini geleneklere ait yorum yontemleri kapsam dis1
birakilmustir. Ayrica psikolojik, sosyolojik, edebi ve postmodern ¢oziimleme yontemleri

12 Bk. Hans-Georg Gadamer, Hermeneutik (Yorumbilgisi) Uzerine Yazilar, cev. ve der. Dogan Ozlem,
Ankara: Ark Yayinlari, 1995)

13 Bk. Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sozliigii, (1stanbu1, inkllép Kitabevi, 1994),; Ahmet Cevizci, Felsefe
Sozliigii, (Istanbul: Paradigma Yayinlari, 2005)

14 Bk. Paul Ricoeur, The Conflict of Interpretations: Essays in Hermeneutics, (Evanston: Northwestern University
Press, 1969); Hermeneutics and the Human Sciences: Essays on Language, Action and Interpretation, (Cambridge:
Cambridge University Press, 2016).

15 Bk. Nasr Hamid Eb@ Zeyd, Iskaliyydtu'l-kirda ve dliyyatu't-te'vil, (Beyrut: Daru’l-Beyda, 2005)

16 Bk. Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutics: Hermeneutics as Method, Philosophy and Critique, (London:
Routledge, 2019)

17 Bk. Richard E. Palmer, Hermendtik, cev. Ibrahim Gorener, (istanbul: Agac Kitabevi Yayinlari, 2008)

18 Bk. Alim Yilmaz, “Bilim, Yontem ve Hermendtik.” Sosyal Bilim, Etik ve Yontem, ed. Osman Konuk ve
Ahmet Kemal Bayram, (Ankara: Adres Yayinlari, 2009)

19 Bk. Alim Yilmaz, “Gadamer Hermeneutigini Sosyal Bilimlere Etik Bir Model Olarak Okumak.” Sosyal
Bilim, Etik ve Yontem, ed. Osman Konuk ve Ahmet Kemal Bayram, (Ankara: Adres Yayinlari, 2009)

20 Burhanettin Tatar, Din, [lim ve Sanatta Hermendtik, (istanbul: ISAM Yayinlari, 2014)
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bu calismaya dahil edilmemistir. Bu simirlama, calismanin daha derin ve odakl
ilerlemesi adina bilingli olarak yapilmustir.

Hermendtik yaklasimlar anlamin  metinden bagimsiz diisiiniilemeyecegini
savunmaktadir.?’ Bu metod, tarihsel baglam, dilsel yapi, kiiltiirel kosullar ve
yorumcunun zihinsel yapismin karsiikli etkilesim icinde insa edildigi fikrine
dayanmaktadir. Buna karsilik klasik tefsir gelenegi, anlamin asli kaynagini ilahi vahiyde
temellendirmekte ve mdifessirin roliinii bu sabit anlami tespit, agiklama ve muhafaza
gorevi olarak telakki etmektedir. Dolayisiyla iki yaklasim arasindaki temel ayrim,
anlamin degismezligi ile yorum siirecinde yeniden {iiretilmesi arasindaki metodolojik
farklilikta yogunlagmaktadir. Bu bilgiler 1s1ginda iki yaklasimin kesistigi noktalarin
ortaya koyulmasi igin 6ncelikle klasik tefsir geleneginde metin ve anlamin kapsami ve
daha sonra gagdas hermendétik diisiincede metin, okuyucu ve anlam kavramlari
tizerinde durulacaktir.

Klasik Tefsir Anlayisinda Metin ve Anlam

Bir metnin ne anlama geldigi sorusu, aslinda “anlamin nerede bulundugu” sorusu
olarak kabul edilmektedir.? Yani mutlak anlamda anlamin iginde bulundugu yer
dogrudan tarihsel baglamla irtibatli kabul edilmektedir. Dolayisiyla her yorum, daha
once soylenenin siirekliligi icinde tezahiir etmektedir. Yorumlayanin konumu, amaci,
muhatabi ve yorumun gergeklestigi zaman, anlamin olusumunda belirleyicidir.? Klasik
donem anlayislarda anlam, metnin igerisinde sabit ve korunmus bir 6zdiir.?* Ozellikle
kutsal metinler s6z konusu oldugunda, anlam dogrudan ilahi iradeyle iliskilendirildigi
icin degistirilmesi miimkiin olmayan bir hakikat olarak kabul edilmistir.

Klasik tefsir geleneginde metnin ilahi kaynakli olusu, anlamin ontolojik statiisiinii
belirlemekte ve Kur'an’in mutlak hakikatin tasiyicisi oldugu kabul edilmektedir.”> Bu
cercevede anlam sabit kabul edilmektedir. Burada midifessirin gorevi ise yeni anlamlar
tretmek degil, mevcut ilahi maksad: tespit ve izah etmektir.? Bu konuda Ebu Ca’fer
Muhammed b. Cerir et-Taberi’nin yaklasimi temel bir perspektif sunmaktadir. Taberi,
Kur’an’t anlama konusunda keyfi yorumlara karsi ¢ikmakta ve Allah'in kastettigi
murada en yakin yorumu oncelemektedir. Bunun icin de gergeveyi sahabe ve tabiin
rivayetleriyle  smirlandirmaktadir.?  Dolayisiyla Taberi'min  rivayet merkezli
yaklagimiyla ayetleri Kur’an’in biitiinliigii iginde konumlandirdigmi goriiriiz. Bu
yaklasimda tarihsel baglam, anlami doniistiiriicti degil, agiklayic1 bir unsur olarak
degerlendirilmektedir.?® Ciinkii anlamin nihai belirleyicisi ilahi vahiydir. Taberi'nin

2 Hans-Georg Gadamer, Hakikat ve Yontem, 99.

2 Ebi Ali el-Hiiseyn b. Abdillah b. Al ibn Sina, es-Sifd, el-Mantik, el-Burhin, nsr. Ebu’l-A’1a el-Afifi, (Kahire:
Mektebeti' I-Nahdati'l Misriyye, 1956), 60.

2 Edward W. Said, Haberlerin Aginda Islam, cev. Alev Alatl, (istanbul: Pmar Yayinlari, 1984), 185.

2 Latif Tokat, “Metafizik Belirsizlik ve Anlam Sorunu Agisindan Din ve Felsefe”, Dinbilimleri Akademik
Aragtirma Dergisi 13/1 (2013), 7-25.

% Eb{i Bekir Ahmed b. Ali Cessas, Ahkdmu’l-Kur'dn, (Beyrut: Daru Thya’i't-Turasi’l- Arabi, 1405), 3/270.

26 Muhammed Hiiseyin ez-Zehebi, et-Tefsir ve’l-Miifessiriin, (Beyrut: Daru’l-Erkam, 1976), 1/54.

2 Ebu Ca’fer Muhammed b. Cerir Taberi, Camiu’l-Beydn an te'vili dyi’l-Kur'dn, 1/36.

28 Taberi, Cdmiu’l-Beyin an te’vili dyi'l-Kur’dn, 1/22.
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burada anlamm Kur’an biitiinliigii igindeki konumunu dikkate alarak bir biitiinctil
okuma gerceklestirdigini soyleyebiliriz.

Zemahseri, Kur'an ayetlerinin anlasilmasinda dilsel yapi1 ile baglam arasindaki
iliskinin belirleyici oldugunu savunmaktadir. Dolayisiyla anlami saglayacak unsurlar,
lafzi ve iTab temelli gostergeler ile siyak ve sibakin olusturdugu biitiinliiktiir.? Yani bu
anlayis, dilsel yapiyla baglam arasindaki iligskiyi ortaya koymakta ve semantik
biitiinliigii korumay1 hedeflemektedir. Zemahseri'nin kelimelerin kok yapilarini ve
baglamsal kullanimlarmi dikkate alarak metnin semantik yapisini ¢oziimlemeye
calistigr goriilmektedir.®

Fahriiddin er-Razi ise miifessirin temel vazifesini ayetin isaret ettigi manay1 ortaya
koymak olarak gormektedir. Burada lafzin delalet ettigi anlam, dil becerisi, akli
¢ikarimlar ve nakil ile temin edilebilir.*! Dolayisiyla burada miifessirin vazifesi ayetin
anlamimi insa etmek degildir. Bilakis metnin isaret ettigi maksad: agikliga
kavusturmaktir.®? Bu agidan Razi'ye gore miifessirin vazifesi, anlami ortaya koyacak
gayenin tespitidir.

Klasik dénem miifessirlerin bu konudaki yaklagimlarini degerlendirdigimizde Islam
tefsir geleneginde anlamin belirleyici roliinii agik bir sekilde goérmek miimkiindiir.
Kur’an, Allah’in kelami olarak telakki edildiginden dolay1, onun anlammin da mutlak
bir hakikat oldugu kabul edilmistir. Miifessirin gorevi, bu mutlak hakikati beseri idrak
seviyesinde agiga ¢ikarmaktir.?® Miifessir, anlami icat eden bir kisi degildir. Bilakis onu
kesteden ve agiklayan bir ilim adamidir.®* Bu durum, klasik tefsir geleneginin ¢ok
katmanhh ancak temelde “sabit anlam” merkezli bir yapiya sahip oldugunu
gostermektedir. Klasik tefsir anlayisi, anlamin temel kaynagini ilahi vahiyde gormekte
ve miifessirin gorevini bu anlami kesfetmek, agiklamak ve muhafaza etmek seklinde
tanimlamaktadir.?

Kur’an’t anlamanin imkani konusunu, bir agidan vahyin yo6ntemiyle
iliskilendirilebiliriz. Kur’an, bu konuda acik bir ilkeyi gozler Oniine sermektedir.
Ornegin, “Istisnasiz her peygamberi kendi kavminin diliyle ginderdik ki onlara agik acik
anlatsin; bundan sonra Allah diledigini sapkinlik icerisinde birakir, diledigini de dogru yola iletir.
O, giicliidiir, hikmet sahibidir.”% Ayeti bu ilkeye isaret etmektedir. Kur’an'in ilk
mubhataplar1 olan sahabenin, onu anlamakta énemli bir avantaja sahip oldugu goriiliir.
Dolayisiyla bu ayette dil ve baglam faktoriiniin ilahi bir ilke olarak belirlendigini
sOyleyebiliriz. Sahabiler, Kur’an'in indirildigi Arapgay1 sadece bilen degil, o dili yasayan

» Zemabhseri, el-Kessdf ‘an hakd’iki gavamizi’t-tenzil ve ‘uyini’l-ekavil fi viicithi’t-te 'vil, 1/33.

30 Zemahserd, el-Kessdf ‘an haka'iki $avamizi’t-tenzil ve ‘uytini’l-ekavil fi viicithi't-te vil, 1/6.

31 Fahriiddin er-Razi, Mefdtihu'l-gayb-Tefsiru’l-Kebir, 1/8-10.

32 fsmail Cerrahoglu, “Fahruddin Er-Razi ve Tefsiri”. Atatiirk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 2 (Haziran
1977), 7-57.

3 Muhammed et-Tahir Ibn A@ﬁr, et-Tahrir ve't-tenvir, (Tunus: Daru’s-Suhniin, 1997), 1/40-41.

34 Necmeddin Omer en-Nesefi, et-Teysir fi't-tefsir, (Istanbul: Daru’l-Liibab, 2018), 1/8-9.

% Siileyman Uludag, “Tefsir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi, (Istanbul: TDV Yayinlari, 2011),
40/290; Muhammed Hiiseyin ez-Zehebi, et-Tefsir ve’l-Miifessiriin, 1/144.

3 fbrahim, 14/4.
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bir topluluk oldugundan, Kur’an onlarin giindelik iletisim diliyle konusmus ve diisiince
diinyalarma dogrudan hitap etmistir. Dolayisiyla Kur’ani hitabin anlasilabilirlik ilkesine
dayandigr konusu, peygamberlerin kendi kavimlerinin diliyle gonderilmesi olgusu
tizerinden agik¢a ortaya konulmaktadir.’” Bu baglamda s6z konusu muradin, ilahi
kelamin tarihsel ve dilsel baglam icinde dogru bigimde kavranmasini hedefledigi
anlagilmaktadir. Bir bakima da sahabilerin 6niinde bir dil engeli olmadiginin kaniti
konumundadir. Bununla birlikte sahabiler, Kur’an'in yaklasik yirmi ii¢ yila yayilan
niiz{il siirecine dogrudan sahit olmuslardir. Ayetlerin hangi toplumsal, siyasi ve bireysel
sartlar icerisinde; hangi somut olaylar vesilesiyle ve hangi sorunlara ¢oziim getirmek
tizere indirildigini -esbab-1 niizuliinii- bizzat tecriibe etmislerdir.’® Bu sebeple onlarmn
Kur’an’1 kavrayisi, yalnizca Arap diline hakim olmaklikla siirli kalmamuistir. Bilakis
vahyin tarihsel baglamina ve ortaya ¢iktig: sartlara yonelik canli ve fiili bir yakinlik inga
etmiglerdir.

Bu bilgiler 1s1g1nda Kur’an’in anlam diinyasina en dogrudan muhatap olan ilk neslin
sahabiler oldugu soylenebilir. Bu donemi miiteakip Kur’an merkezli gelisen anlama
faaliyetleri, yorum ve yaklagimlarla tefsir ilminin tesekkiilii bu baglamda
degerlendirilmelidir. Dolayisiyla Kur’anin anlasilabilirligi, yalnizca metnin diline
hakim olmakla ¢oziilebilecek bir mesele olmadig1 goriilmektedir. Bu itibarla konunun
daha genis bir gercevede, metin, okuyucu ve baglam iligkisini konu edinen hermenotik
teori gergevesinde degerlendirilmesi zorunlu hale gelmektedir.

Hermenotik Anlam

Modern hermenoétik yaklagimlarin, anlamin yalnizca metnin iginde sabit bir 6z olarak
bulunmadigini, aksine metin ile yorumcu arasinda gergeklesen bir etkilesim sonucu
ortaya c¢ktigmmi savunan bir goriis oldugu soylenebilir.® Hermendtik, Yunanca
“yorumlamak” anlamindaki hermeneuein kelimesinden tiiremis olup, insanin varlik ve
olgular1 anlama ile agiklama gayretini ifade eder. Bu kavram, 6zellikle XIX. ytizyilda
tabiat bilimlerinin yontemlerinin beseri bilimlere aynen uygulanmasina yonelik anlayisa
bir tepki olarak giindeme gelmistir.® Hermenotik kavrami, koken itibariyla Yunan
mitolojisinde tanrilarin s6z ve mesajlarin1 insanlara ileten Hermes figliriiyle
iliskilendirilmektedir. Hermes’in aktardig1 ilahi mesajlarin, yalnizca lafzi diizeyde degil,
insanlarin  dogrudan kavrayamadiklar1 anlamlar1 agiga ¢ikaracak bigimde
yorumlanmasi igin gosterilen ¢aba hermenétik olarak adlandirilmistir. Bu mitolojik
cerceve, hermenotige tarihsel bir arka plan kazandirmaktadir.

Kavramin tagidig1 teolojik igerik ise 6zellikle Orta Cag’da, Incil metinleri iizerinden
tinsel hakikatleri ortaya koyma ve yorumlama faaliyeti baglaminda anlasilmistir.! Eski
Yunan diistincesinde dil ve konugsmanin kurucusu olarak goriilen Hermes’e nispet

% Muhammed et-Tahir ibn Astir, et-Tahrir ve't-tenvir, 6/37-38.

38 Abdurrahman b. Ebi Bekir, Celaliiddin Siiyati, el-Itkdn fi ulitmi’l-Kur’an, (Kahire: el-Hey’etii’'l-Misriyye el-
‘Amme 1i'1-Kiitiib, 1394), 1/107.

% Martin Heidegger, Varlik ve Zaman, 148.

4 Alim Yi1lmaz, “Bilim, Yontem ve Hermenoétik”, Sosyal Bilim, Etik ve Yontem, 95.

4 Ahmet Cevizci, “Hermeneutik”, Felsefe Sozliigii, 828.
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edilen sozlerin, bir yoniiyle anlagilir ifadelerden, diger yoniiyle ise anlami ortiik kalan
unsurlardan olustugu kabul edilmektedir. Bu durum, Hermes’e atfedilen ifadelerin
dogasi geregi yoruma ihtiya¢ duydugunu gostermektedir. Tanrilar ile insanlar arasinda
aracilik yaptigina inanilan bu elgilik rolii sebebiyle Hermes’in sozleri, bir aktarim ya da
ceviri yontemi olarak degerlendirilmistir. Ancak burada kastedilen ¢eviri, dar anlamda
bir terciime degildir; daha ziyade agiklama, agiga ¢ikarma, anlami goriiniir kilma ve
yorumlama siireglerini kapsayan bir faaliyet olarak anlagilmigtir.*2

Bu yaklasimlar dikkate alindiginda hermenétigi, temelde bir anlama bigimi olarak
degerlendirmek miimkiindiir. Zira anlama, insana disaridan hazir sekilde sunulan bir
durum degildir. Aksine, insanin varolusundan itibaren diger varliklarla kurdugu
iligkiler i¢inde siirekli olarak devam eden bir siiregtir. Bu yoniiyle anlamaya yonelen her
birey, sembolik olarak Hermes’in iistlendigi role benzer bir iglevi yerine getiriyor
sayilabilir.®* Ancak bu kavramin mitolojik baglamdan c¢ikarilarak pratik bir zemine
tasinmasiyla birlikte, hermenoétik yaklasim dil iginde ortiik kalan anlami agiga ¢ikarma
faaliyeti olarak ele alinmaya baslanmustur.

Bu noktada hermendétigi tefsir ilminden ayiran temel fark da belirginlesmektedir. Zira
modern anlamda hermendétik, varlik alaninda gizli bulunan unsurlar1 goriiniir kilmay
amaclayan bir yontem olarak kurgulanmistir ve bu yodntem, sorular iizerinden
ilerleyerek sonuca ulasmayr hedefler. Bu nedenle, hermenétigin giintimiizdeki
kavramsal gergevesiyle Islam diisiince geleneginde birebir bir karsiigmmn bulundugunu
sOylemek giictiir. Anlamin varlik alaninda nasil ortaya ¢iktig1 ve zamanla nasil doniistim
gecirdigi, hermendétigin tarihsel gelisiminden bagimsiz bigcimde ele alinamaz. Ayrica
hermendétik yaklasim, dogasi geregi hangi sonuca ulasacag1 onceden belirlenmis bir
alani ifade etmez. Bu sebeple gerek gecmiste gerekse giiniimiizde hermenétigin
sinirlarinin ve kavramsal kapsamimin kesin bigimde ¢izildigini soylemek miimkiin
degildir.# Bu nedenle hermenétigi, ilk ortaya ¢iktigi haliyle smirlari kesin bigimde
belirlenmis bir yontemden ziyade, agik uglu bir anlam arayisi olarak nitelendirmek
miimkiindiir. Yukarida yapilan agiklamalar dikkate alindiginda hermendétik, teorik bir
cerceveden ibaret olmayan ve uygulamaya dokiilmiis bir anlama faaliyeti olarak
degerlendirilebilir.

Hermenotik, zamanla ilk anlam cercevesinden uzaklasarak varlik alaninda ortiik
kalan unsurlar1 agiga ¢ikarmaya yonelik bir arag haline gelmistir. Modern déonemde bu
yaklasimi sistemli bigimde ele alan Schleiermacher (6. 1834), Dilthey (6. 1911), Heidegger
(0. 1976) ve Gadamer (6. 2002) ile 6n plana g¢ikmaktadir. Bu isimler arasinda
Schleiermacher, hermendétik diisiincenin klasik bi¢cimini temsil eden ilk teorisyen olarak
kabul edilmektedir.*®

2Yilmaz Yildirim, “Gadamer Hermeneutiginin Sosyal Bilimlere Etik Bir Model Olarak Okumak”, 124.

3 Burhanettin Tatar, Din, {lim ve Sanatta Hermenotik, 8.

4 Burhanettin Tatar, Din, {lim ve Sanatta Hermenétik, 12.

45 Bk. Nasr Hamid Ebu Zeyd, Iskaliyyatu’l-kiraa ve aliyyatu't-te’vil, Hermendtik ve Metin Yorumu, cev.
Muhammed Cogkun, (Beyrut, Daru’l-Beyda, 2005)
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Schleiermacher, hermenétigi yalnizca teolojik bir ugras olmaktan c¢ikararak, metin
¢oziimlemesiyle birlikte anlama faaliyeti gercevesinde ele almis ve ona bir bilim ya da
sanat niteligi kazandirmistir.* Bu dogrultuda hermenétigin kapsamini genisletmis, onu
anlama ve yorumlama alaninda bagimsiz bir disiplin olarak degerlendirilir hale
getirmistir./ Kavramin mitolojik baglamdan koparilarak uygulanabilir bir zemine
tasinmasiyla birlikte hermendétik, dil igerisinde oOrtiik bigcimde bulunan anlami agiga
cikarma faaliyeti olarak goriilmeye baglanmistir. Bu noktada hermenétigi tefsir ilminden
ayiran temel fark da belirginlesmektedir. Zira modern anlamda hermenétik, varlik
alaninda gizli olan wunsurlar1 ortaya koymay:r amaglayan bir ydntem olarak
kurgulanmigtir. Bu yontemin temelinde ise soru sorma yoluyla sonuca ulasma
diisiincesi yer almaktadir. Bu sebeple, hermenétigin giiniimiizdeki anlamiyla Islam
diisiince geleneginde birebir bir karsiliginin bulundugunu séylemek giigtiir.

Anlamin varlik alaninda nasil ortaya ¢iktigin1 ve nasil dontisiime ugradigin1 konu
edinen hermendtigin, tarihsel baglamdan bagimsiz sekilde ele alinmasi miimkiin
degildir. Ayrica hermenétik, yoneldigi siireg itibariyla ulastiracagi sonucun 6nceden
kesin olarak belirlenemedigi bir alan1 ifade etmektedir. Nitekim gegmiste oldugu gibi
gliniimiizde de hermendétigin smirlarinin ve kavramsal cercevesinin tam anlamiyla
netlestirildigi sOylenemez.%

Hermendtigin kuramsal bir yapiya kavusmasinda onemli rol oynayan Dilthey, bu
yaklasimin alanini ve iglevini belirleyerek cagdas doneme tasimistir. Dilthey’e gore
hermenotik, insani, tarihsel ve toplumsal gergeklikleri konu edinen tin bilimlerine ait
bilgileri kapsar.*’ Bu ¢ergevede tarihsel bilgi, 6ziinde yoruma dayal1 bir bilgi tiirii olarak
degerlendirilir ve hermenétik de bu yoniiyle bir tin bilimi yontemi niteligi kazanir.
Dilthey’in diistincesinde anlama, bilgi kuramsal bir sorun olarak ele alinmakta; temel
mesele ise tekil ve bireysel olanin nasil nesnel bir diizeye tasinabilecegi sorusu etrafinda
sekillenmektedir.®® Dilthey, anlama olgusunun nesnel bir zeminde ele alinabilmesi igin
elestirel bir tutum benimsemistir. Insani anlama faaliyetini yasant1 ve tarihsel baglam
tizerine insa eden bu yaklasimiyla, hermendtigi salt felsefi tartismalarin 6tesine tasidigi
soylenebilir.

Heidegger'e gore, hermenétik diisiincenin oncii isimlerinden biri olarak, anlama
faaliyeti insanin diinyadaki varligini miimkiin kilan bicimde kendisini kurmas: ve
yonlendirmesi anlamina gelmektedir.”® Heidegger'e gore insan, varlif1 siirekli olarak
yorumlayan bir varhiktir. Varligi anlama cabasi, aslinda onu hem anlamak hem de
yorumlamak anlamina gelir.

Gadamer ise anlama ve yorumlamanin, insanin diinyada var olabilmesi ve
deneyimsel bilgiye ulasabilmesi igin vazgecilmez oldugunu belirtir.>> Hermenotik

46 Friedrich Schleiermacher, Hermeneutics and Criticism, 228.

47 Friedrich Schleiermacher, Hermeneutics and Criticism, 7.

48 Friedrich Schleiermacher, The Hermeneutics: Outline of the 1819 Lectures. 3-4; 12.
4 Wilhelm Dilthey, Hermeneutik ve Tin Bilimleri, 11.

%0 Wilhelm Dilthey, Hermeneutik ve Tin Bilimleri, 84, 91.

51 Martin Heidegger, Varlik ve Zaman, 411.

%2 Hans-Georg Gadamer, Hakikat ve Yontem, 15.
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anlayisina ontolojik bir bakis agis1 kazandiran ve onu pratik alanda uygulamaya koyan
en onemli cagdas diistiniiriin Gadamer oldugu soylenebilir. Heidegger’in izinden giden
Gadamer, dili varlik alanina tagiyarak ve onu deneyimsel bilgi cercevesinde ele alarak
Ozgiin bir yaklasim gelistirmistir. Gadamer, dilin diisiincenin tizerinde olmasinin,
tarihsel diisiinceyi sekillendirmesinden kaynaklandigini savunur. Ona gore, dil bir
gelenek ve tarihsel stirekliliktir. Eger dilin anlasilmasinda bu tarihsel devamlilik
kesilirse, dilin anlam1 ¢oziilemez ve dolayisiyla "anlama" siireci gerceklesemez.® Bu
yaklagim, diyalektik bir hermendtik ugras olarak degerlendirilebilir. Nitekim
Gadamer’in bu yonelimi, hermendétigi evrensel bir anlama faaliyeti haline getirmektedir.
Ona gore anlama, yalnizca pozitif bilimlerde degil, bizzat hayatin icinde ortaya ¢ikan;
dilsel ve diyalektik bir siirectir. Bu baglamda hermenétik, anlamanin ontolojik ve
fenomenolojik boyutunu ifade eder. Anlama, geleneksel bakista oldugu gibi sadece
insan 6znesinin gerceklestirdigi bir eylem degil; ayn1 zamanda katilimi ve agiklig1 iceren
bir siirectir. Gadamer’e gore hermendtik bir bilgi tiiriinden ziyade bir deneyimdir; bir
yontem olmaktan ¢ok diyalektik bir yapiya sahiptir. Bu nedenle o, anlamanin ontolojik
temelini diyalektik hermendétik iginde konumlandirarak tarihsel yorumu yeniden
diistinmeyi amaglamugtir.>

Buraya kadar ele alman yaklagimlar dikkate alindifinda, hermenétigin modern
donemde tek ve ortak bir tanimindan s6z etmek miimkiin degildir. Nitekim koken
itibartyla soylemek, agiklamak veya geviri yapmak anlamlarina gelen bu kavram,
modern diisiincede farkli bicimlerde ele alinmistir. Bu cercevede hermenétik kutsal
metinlerin yorumlanmasi, dil merkezli bir yontem, dilbilimsel bir anlama tarz,
metodolojik bir yaklagsim, varolusgu bir anlama fenomenolojisi ve biitiinciil bir yorum
sistemi olarak anlagilmaktadir.’® Buna gore hermenétigin felsefi yorumu, teorik ve kendi
basina bir felsefe alanini ifade etmektedir.

Klasik donem tefsir yontemleri acisindan bakildiginda, anlama faaliyetiyle
iliskilendirilebilecek temel yaklasim, hermenétigin kutsal metin tefsiri ve bir yorum
sistemi olarak anlagilmasidir. Bu baglamda kutsal metin tefsiri seklindeki hermenotik
anlayis, temelde ilahi metinlerin nasil dogru ve yerinde yorumlanmasi gerektigi
sorusuna odaklanmaktadir. Ilahi kitabin anlasilmasina yonelik bu yaklasim, tefsir
yontemi (exegesis) olarak adlandirilmaktadir.® Fakat bu anlama yaklagimi, XVIIL
ylizyildan itibaren kita Avrupasi'nda yontem bakimindan degistigi goriilmektedir. Bu
siirecte, yorum yapma eylemi ile bu eylemi yonlendiren kurallar, yontemler ve teorik
cerceveler birbirinden ayrilmaya baslamistir. Sonug¢ olarak hermendétik, zamanla
bagimsiz bir disiplin haline gelmistir.”” Batr’'da bunun en agik 6rnegi, XVIIL. yiizyilin
baglarindan ~ XIX. yiizyihn ortalarma kadar, Protestan papazlarin Incil’i
yorumlayabilmeleri igin hermendétik bir rehberin hazirlanmis olmasidir.® Bu rehberin

3 Burhanettin Tatar, Din, [lim ve Sanatta Hermenétik, 20-22.

54Richard E. Palmer, Hermendétik, gev. Ibrahim Gorener, (istanbul: Agag Kitabevi Yayinlari, 2008), 281-283.
5 Palmer, Hermenotik, 39-78.

% Bedia Akarsu, Felsefe Terimleri Sozliigii, 200.

57 Palmer, Hermenotik, 64.

5 Palmer, Hermenotik, 65.
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gayesi, kutsal metinleri anlama siirecinde izlenen yontemleri belirlemek ve bu siirece
dair kuramsal bir gergeve olusturmak olarak degerlendirilmektedir.” Kutsal kitap
merkezli bu hermenétik ilkeler, Islam diisiincesinde Kur’an’a ydnelik amag odakli (gaf)
yorumlar gelistiren Fazlur Rahman, Nasr Hamid Ebti Zeyd ve Hasan Hanefi gibi ¢cagdas
diisiintirleri hatirlatmaktadir. Nitekim Nasr Hamid EbG Zeyd, hermenétik bakisin
Kur’an metnine uygulanmasi konusunda su sorular: giindeme getirir: Kur’an’m nesnel
anlamina ulasmak gergekten miimkiin miidiir? Mutlak ve kusursuz olan ilahi maksada,
sinirli ve eksik insan akliyla erisilebilir mi? Ancak adi gegen diisiiniirlerin higbiri, bu
hedefe tam anlamiyla ulasmanin miimkiin oldugunu ileri stirmemektedir. En fazla,
te’vili esas alan dirayet tefsiri geleneginin, anlamada daha esnek ve ictihada agik bir
tutum benimsedigi; buna karsilik selefi yaklasimin ise acikca ifade edilmese de
cogunlukla nesnel anlamin miimkiin oldugu fikrini savundugu soylenebilir.®® Bu
yaklasimdan hareketle Nasr Hamid Ebu Zeyd'in hermenétik agidan Gadamer’den
etkilendigini sOyleyebiliriz. Ona gore Gadamer’in diyalektik hermendtigi, maddeci
diyalektik bakis agisiyla bazi degisikliklere ugratildiktan sonra yalnizca edebi metin
¢oziimlemelerinde veya edebiyat kuramlarinda degil; ayni1 zamanda ilk donemlerden
giiniimiize kadar Kur'an tefsiri etrafinda olusan dini gelenegin yeniden
degerlendirilmesi icin 6nemli bir ¢ikis noktas1 olarak kabul edilebilir. Bu yaklasim
sayesinde, farkli goriislerin hangi sebeplerle ayristig1 ve her donemin Kur’an anlayisiin
yorumlara ne Olgiide yon verdigi daha acik bicimde goriilebilir. Ayrica bu yolla,
Kur’an’m yorumlanmasina iliskin ¢agdas yaklasimlarin tutumlari da degerlendirilebilir.
Boylece, yorumcu ne kadar nesnellik iddiasinda bulunursa bulunsun hem dini hem de
edebi nitelik tasiyan metinlerde ortaya ¢ikan farkli yorumlarin, kaginilmaz olarak
yorumcunun yasadigi donemin toplumsal ve diisiinsel sartlarmmi yansittii
anlasilacaktir.®® Nasr Hamid Ebu Zeyd'in bu yaklasiminin onun modern tefsir
yaklasimindan beklentisini esasen diyalektik hermendétik baglama dayandirma
¢abasinda oldugunu goriiyoruz.

Giiniimiizde hermendtik yaklasimin, Islami literatiir icinde giderek daha fazla
tartisilmaya ve yer edinmeye bagladig1 soylenebilir. Hermendtigi yalnizca “anlamu
yorumlama faaliyeti” olarak ele aldigimizda ise, bunun Islam diisiince tarihinde zaten
mevcut oldugu rahathikla ifade edilebilir. Nitekim niiz{l siirecinde ve sonrasinda
Kur’an’i anlama amaciyla yiiriitiilen ¢alismalar bu cergevede degerlendirilebilir. Ayrica
Kur’an’i bastan sona tefsir eden ve giiniimiize ulasan en eski tefsir eserinin, Mukatil b.
Siileyman’a (6. 150/767) ait oldugu bilinmektedir.®> Kur’an’t anlama yoniindeki ¢abalar,

% Tefsir ilminde yeni usul arayislarini bu ¢ercevede degerlendirmek miimkiindiir. Bk. Muhsin Abdiilhamit,
Dirasat fi Ustli Tefsiri’l-Kur’an, (Magrib: Daru’s-Sakafe, 1984); Liitfullah Cebeci, “Tefsirde Yeni Yontem
Arayislar1 ve Klasik Tefsir Metodu”, Dini Arastirmalar Dergisi, Mayis-Agustos-2008), 11/31-283-291,;
Mustafa Oztiirk, “Tefsirde Ustil(siizliik) Sorunu”, Islamiyat-V1, (2003), IV/69-84.

60 Nasr Hamid Ebu Zeyd, Iskaliyyatu’l-kirda ve aliyyatu’t-te’vil, Hermendtik ve Metin Yorumu, cev.
Muhammed Coskun, (Beyrut, Daru’l-Beyda, 2005), 13-49.

61 Nasr Hamid Ebu Zeyd, Iskaliyyatu’l-kiraa ve aliyyatu’t-te’vil, 266.

62 Bk. Mukatil b. Siileyman, Tefsiru Mukatil b. Siileyman, thk. Ahmed Ferid (Beyrut: Darii'l Kiitiibi'l-Ilmiyye,
2003).
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ilk donemlerden bugiine uzanan genis ve koklii tefsir gelenegi icinde, s6z konusu
yaklasim kapsaminda degerlendirilebilir.

Hermenotik diistince, Bat1 kokenli bir yaklasim olarak oldukga ge¢ bir donemde,
ozellikle XIX. yiizyilda ortaya ¢ikmistir. Bu durum, Islam diisiince geleneginin metinleri
anlama konusundaki koklii birikiminin ve giiclii altyapisinin goz ardi edilmemesi
gerektigini gostermektedir. Hermendtik kavramimin Islam diisiincesine aktarilirken
anlam kaymasina yol agmamasi i¢in, bu yaklasimin Bati’da hangi tarihsel ve diisiinsel
sartlarda dogdugunun dikkatle degerlendirilmesi onemlidir. Nitekim Bati’daki ilk
hermenoétik uygulamalar, din merkezli reform hareketleriyle ve Protestanlarin
Hristiyanligin kutsal metinlerine yonelik elestirileriyle baglamistir. Bu elestiriler, kutsal
metinlerin tarihsel siire¢ iginde degisime ugradigi ve Kilise kaynakli yorumlarm
nesnellikten uzak oldugu diisiincesine dayanmaktadir. Bu baglamda gelisen hermenotik
anlayis, kutsal metinlerde yer alan oOrtiik anlamlar1 nesnel bir yaklasimla ortaya
¢ikarmay1 ve bu anlamlar1 goriiniir kilmay1 hedeflemistir.® Bu anlam anlayisi, Hristiyan
teolojisi iginde idealist bir diisiince ¢izgisinin olusmasma da zemin hazirlamistir.
Nitekim idealist hermenétik yaklasima gore, yorumcunun anlamaya ulasabilmesi igin
oncelikle metnin i¢inde gizli oldugu kabul edilen amaci ve yonelimi ortaya ¢ikarmay1
hedeflemesi gerekmektedir.® Idealist hermendtik anlayista &ne gikan ontolojik bakis,
temelde metnin arkasindaki anlami ve niyeti kavrama ¢abasina dayanir. Bu yaklasimda
esas mesele, metnin yalnizca lafzin1 degil, onu var eden anlam ufkunu dikkate alarak
yorum yapabilmektir. Hristiyan teolojisi baglaminda bu durum metnin muradimi
anlama hedefiyle ifade edilirken, daha genel diizeyde metnin merkezi anlam yonelimine
ulasma gayesini temsil eder.®® Bu cerceveden bakildiginda, hermenétik diisiincenin
izlerini Islam diisiince geleneginde de tamamen yabanci bir unsur olarak gdrmek
miimkiin degildir. Klasik tefsir geleneginde Kur’an’t anlama faaliyeti, yalnizca lafzi
agiklamayla sinirli kalmamaistir. Ayn1 zamanda baglam, sebep, dil ve anlam biitiinliigii
dikkate alinarak anlama siireci yiriitiilmiistiir. Modern donemde ortaya ¢ikan
hermenétik yaklagimlar ise bu siireci daha teorik ve bilingli bir yorum gergevesi igine
tasimistir. Bu bakimdan, hermenétik perspektif Kur'an yorumuna uygulandiginda,
tarih boyunca geligtirilen anlama yontemlerinin énemli bir kismmin bu genel yorum
faaliyetiyle ortiistiigli goriiliir. Ancak Kur’ant yalnizca niiztil dénemine hapsedilmis,
kapali ve tamamlanmis bir anlam alani olarak ele almak, onu tarihsel bir nesneye
indirgeme riskini tasir. Oysa Kur’an’t stirekli {ireten ve yasayan bir metin olarak
degerlendirmek, farkli donemlerde ortaya ¢ikan yorumlar: dikkate alan dinamik bir
anlama siirecini gerekli kilar. Bu yoniiyle hermenotik yaklasim, klasik tefsir gelenegiyle
kargilastirildiginda, Kur’an’in yorumlanmasinda tarih, yorumcu ve metin arasmndaki
iliskiyi daha goriiniir kilan bir imkan sunmaktadir.

63 Ayrintilar igin Bk. Murat. Aktepe, “Tefsir Tarihi Yazimi ve Problemleri” Tlahiyat Akademi 16 (Aralik 2022),
263-268. https://doi.org/10.52886/ilak.1176059.

% Hans-Georg Gadamer, Hermeneutik (Yorumbilgisi) Uzerine Yazilar, 13.

% Bk. Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutics-Hermeneutics as Method, Philosophy and Critique, Part
2. “Hermeneutic Philosophy”.

% Wilhelm Dilthey, Hermeneutik ve Tin Bilimleri, 102.

162



Hermenoétik Yaklasimlar ile Klasik Tefsir Yontemlerinin Mukayesesi

Klasik tefsir yontemleri ile hermendtik yaklasimlarin metotlarin1 inceleyen bu
arastirmanin bulgulari, klasik tefsir geleneginde anlamin smirlarinin ilahi kelamin
biittiinltigii iginde belirlendigini gostermektedir. Bu anlayista miifessirin gorevi, mevcut
anlami degistirmeden ortaya koymaktir. Buna karsilik cagdas hermenétik yaklasimlar,
anlamu sabit bir yap1 olarak degil; tarihsel, dilsel ve kiiltiirel baglamlara bagh olarak
siirekli yeniden sekillenen bir stire¢ olarak degerlendirmektedir. Her iki yaklasim da
metnin birden fazla anlama agik oldugunu kabul etmekte ve anlamin, yorumcu ile okur
arasindaki etkilesimle ortaya ¢iktigini vurgulamaktadir. Ulasilan bulgular, tefsir ilminin
yalnizca geleneksel gergeveyle smirhi kalmayip c¢agdas diislinceyle etkilesim iginde
gelisebilecegini gostermektedir. Hermendtik bakis agisi, Kur’an’in yorumlanmasinda
yontemsel yenilenme igin teorik bir zemin sunmakta ve tefsir gelenegini giiniimiiz
diisiince diinyasiyla bulusturma imkani vermektedir.”” Bu yontiyle calisma, klasik ilim
birikimini koruyan ve ayn: zamanda modern anlam arayislarina cevap veren bir yorum
anlayis1 6nermektedir.

Dilin anlam {iretme siirecine doniismesinde 6nemli hususlardan biri, metin i¢inde
zamanla olusan dil geleneginin dikkate alinmasidir. Bir metni sadece tarihsel kosullar
tizerinden okumak ve yorumlamak, onun kendine 6zgii dil yapisiin ve anlam
diinyasinin gbzden kagirilmasina neden olabilir.®® Metni sadece ortaya ¢iktigi donemin
sartlarina bagl kalarak yorumlamak, onun farkli baglamlara agilmasmi simirlar. Bu
yaklasim, metnin zamanla kazanabilecegi yeni anlam katmanlarinin dikkate alinmasini
zorlagtirir. Dolayisiyla yorum imkanlar: daralir ve metnin diistince diinyasinda yeniden
tiretilebilmesi engellenmis olur. Bu durumu en iyi gosteren 6rnek Kur’an’dir. Kur’an,
indirildigi donemdeki yerlesik diistince bigimlerini asarak insanlara yeni bir bakis agis1
ve Ozgiin bir anlam diinyas: sunmustur. Kur'an’m, 6n kabullerden armdirilmig bir
yaklagimla okunmasi ve anlagilmasi gerekir.®® Islam’in yayilmasiyla birlikte bu anlay1s
tarz1 da farkh cografya ve toplumlara tasinmistir. Kur’an'in indigi doénem ile yasanilan
zaman arasinda bag kurabilen kisiler, ge¢mis tecriibeyi bugiliniin sartlariyla
karsilagtirarak metni daha saglikli bicimde anlayabilmektedir.”

Modern hermenoétik yaklasimda bu bakis agisi temelden yeniden ele almir. Hans-
Georg Gadamer’e gore bir metnin anlami, yalnizca kaleme alindig tarihsel baglamla
sinirh degildir; her yeni okuma siirecinde farkli kosullar icinde yeniden sekillenir. Bu
cercevede yorumcu, kendi tarihsel durumu, yasadigi donem ve kiiltiirel arka planindan
tamamen bagimsiz bir konumda duramaz. Bu nedenle her okuma faaliyeti, yorumcu ile
metin arasinda kurulan yeni ve canli bir anlam iliskisi niteligi tasir.”? Paul Ricoeur de
anlamin degismez ve kapali bir yap1 olmadigini, aksine siirekli genisleyen bir yorum

9 Moch Nur Ichwan, “Nasir Hamid Ebu Zeyd'in Kur’an Hermeneutigi: Teorik Bir Bakis Agisi,” ¢ev. Ayse
Cil, Insan ve Toplum Bilimleri Arastirmalar: Dergisi 2, no. 2 (2013), 253-269.

6 Burhanettin Tatar, [slim Diisiincesine Giris, (istanbul: Dem Yayinlari, 2016), 75-76.

9 Toshihiko Izutsu, God and Man in the Qur’an: Semantics of the Qur’anic Weltanschauung, (Tokyo: Keio
University, 1964), 74.

70 Fethi Ahmet Polat, Cagdas Islam Diisiincesinde Kur’dn’a Yaklasimlar, (istanbul: iz Yayincilik, 2018), 21-22.

7t Hans-Georg Gadamer, Hakikat ve Yontem, 297.
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alan1 sundugunu ileri siirer. Ricoeur’e gore metin, kaleme alindig: ilk baglamdan belli
Olctide uzaklasarak farkli okuma ve anlamlandirmalara imkan tanir. Bu sebeple anlam,
tek bir yoruma indirgenemez ve ¢ogul bir karakter tasir.”? Bu teorik ayrim, klasik tefsir
anlayis1 ile modern hermendétik yaklasim arasindaki baglica farklardan birini
olusturmaktadir. Dolayisiyla Ricoeur'un yaklasiminda metin, dogdugu ilk baglamla
bagmi kismen gevseterek yeni yorumlara agik, 6zerk bir nitelik kazanir. Ricoeur'un
metaforik bakisina gore metnin saglikli bicimde anlasilabilmesi i¢in metaforlarin 6zenle
incelenmesi gerekir. Ciinkii yorum siirecinde retorik, anlambilim (semantik) ve tislup ile
anlatim Ozellikleri alanlarinda ortaya ¢ikan meseleler, ¢ogu zaman hermendtik
tartismalarla yakindan iligkilidir. Bu alanlar arasindaki bagin agikliga kavusturulmasi,
metnin yorumlanmasinda karsilasilan sorunlarin daha dogru ve tutarli bigimde ele
alinmasin1 miimkiin kilar.”? Bu bakisa gore anlam, metinde sabit halde bulunan bir
unsur degildir; okuyucunun yasantis1 ve diisiinsel arka planiyla birlikte ¢ogalarak
olusur.”* Bu sebeple yorumcu, anlami yalnizca aktaran pasif bir aract degil, anlamin
olusumuna aktif bicimde katilan bir 6zne olarak goriiliir. Bu anlayista metin, tek yonlii
bigimde hiikiim bildiren bir otorite olmaktan ¢ikarak, yorumcuyla karsilikli iliski
kurulan bir yapiya doniisiir. Yorumlama siireci de tamamlanmis ve sabit bir faaliyet
degil, her okumada yeniden sekillenen canli ve degisken bir stireg olarak kabul edilebilir.

Klasik tefsir yontemleri ile hermenétik yaklasimlarin metotlarmin mukayesesi
konusunda 6nemli bulgulardan birisi de miifessirin yahut yorumcunun bulundugu bilgi
zeminidir. Klasik tefsir yaklasiminda miifessir, ilahi kelam karsisinda yetki kullanan
degil, sorumluluk {iistlenen bir ilim insanidir. Sahip oldugu konum, kisisel yorum
giiclinden ziyade ilmi donanimi ve dini ilimlere derin vukufiyetiyle belirlenir. Bu
anlayista miifessir, yeni anlamlar insa etmeye yonelmez; metinde mevcut olan anlam
ortaya ¢ikarmay1 ve onu agik hale getirmeyi hedefler. Dolayisiyla miifessir, hakikatin
kurucusu degil, onun dogru bigimde anlasilmasina aracilik eden bir konumda yer alir.”
Buna karsilik modern hermendétik anlayista yorumcu, anlamin ortaya ¢ikmasinda
kurucu bir rol iistlenir. Okuyucunun sahip oldugu bilgi diizeyi, diinya tasavvuru,
ideolojik yonelimleri ve kiiltiirel arka plani, anlamin sekillenmesinde belirleyici unsurlar
haline gelir.” Bu yaklasim, klasik tefsirde esas alinan kisisel kanaat, mezhebi goriis veya
oznel egilimlerden bagimsiz olarak belirgin bir karsithk igcindedir. Burada en dikkat
¢ekici bulgu, klasik tefsirde 6n kabuller, modern hermendétikte ise 6n anlamalar yorum
siirecini etkileyen unsurlar olarak goriilebilir.””

Yine klasik tefsir yoOntemleriyle hermendtik anlayis hususunda mukayese
edilebilecek baska bir husus ise tarihselcilik hususu olarak goriilebilir. Nitekim klasik
tefsir anlayisinda tarihselcilik, ikincil ve smirli bir ara¢ olarak kullanilir. Arap

72 Paul Ricoeur, The Conflict of Interpretations: Essays in Hermeneutics, 26.
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toplumunun sosyal yapisi, vahyin indigi ortam ve kiiltiirel arka plan gibi unsurlar,
anlamm daha dogru anlasilmasina yardimci olmak amaciyla dikkate alimir.”® Bu
cercevede dil incelemesi ile sarf, nahiv ve belagat ilimleri temel bir yere sahiptir. Buna
karsiik modern hermendtikte tarihselcilik, anlamin olusumunda belirleyici bir rol
tistlenir. Metin, yalnizca ge¢miste kalmis bir anlami1 yansitmakla sinirli goriilmez; her
donemde yeniden yorumlanabilecek bir anlam imkar tasir. Dil de bu yaklasgimda
duragan bir sistem degil, anlami siirekli doniistiiren dinamik bir yapr olarak
degerlendirilir. Ornegin Fazlur Rahman’mn, Kur’an'in anlasilmasinda tarihsel baglamin
goz ardi edilmesini ciddi bir metodolojik hata olarak gormesi hem niizil dénemi
kosullarinin hem de ¢agdas baglamin dikkate alinmasi gerektigini savunmas: bu
mukayese i¢in 6nemli bir delil niteligindedir.”

Buraya kadar ortaya konulan bilgiler 1s1g1nda niizil donemindeki vahiy ortami da
belirleyici bir Ozellik tasimaktadir. Bu duruma sahdbe neslinin Kur'ant anlama
konusundaki 6zel konumu 6rnek gosterilebilir. ik muhataplar, Kur’an’1 sadece okunup
degerlendirilen bir metin olarak degil, giindelik hayatin ve yasanan olaylarin iginde
tecriibe etmiglerdir.® Yani onlarin anlam diinyasi ile vahyin sundugu anlam gercevesi
arasinda giiclii bir uyum ve Ortiisme s6z konusuydu.®® Bu nedenle Kur’an'm
anlagilmasinda sahéabe nesli hem klasik tefsir hem de modern hermendétik agisindan
anlam ufkuna en yakin kusak olarak goriilebilir.

Yukarida verilen veriler 1siginda klasik tefsir yontemlerinin anlamin ingasi
bakimindan ¢agdas hermendtik yaklasimlar ile mukayesesi konusunda 6zellikle klasik
tefsir anlayisinin, Kur’an’i ilahi kaynaklhi ve anlami belirlenmis bir keldm olarak kabul
etmesi en 6nemli noktadir. Bu yaklagimda dil, ilahi mesaji tagiyan temel bir vasita olarak
goriilmektedir. Miifessirin gorevi, kendi goriislerini 6ne ¢ikarmak degil, vahyin
hedefledigi anlami ve maksadi dogru bigimde tespit edip aktarmaktir. Bu sebeple
yorumcunun tasidigr ilmi ve ahlaki sorumluluk oldukga biiyiiktiir. Arastirmanin
evreninde ortaya koyulmaya calisilan ¢agdas hermendtik yaklasimlar, metni tek ve
degismez bir anlam kaynagi olarak degil, her donemde yeniden yorumlanabilen
dinamik bir yap olarak ele almaktadir.®2 Bu anlayista anlam, tarihsel siireg icinde siirekli
olarak yeniden olusur ve anlama faaliyeti yorumcunun i¢inde bulundugu tarihsel ve
kiiltiirel baglamdan bagimsiz degildir. Dolayisiyla anlama stireci, pasif bir kesif degil,
yorumcunun etkin bicimde katildigi bir etkilesim olarak degerlendirilir. Yani iki

78 Fahreddin er-Razi, Mefitthu'l-Gayb, 1/7-9.

79 Bk. flhami Giiler, “Fazlurrahman’in Kur’an’t Yorumlama Metoduna Kur’an Agisindan Kelami Bir Katk1”.
Islami Arastirmalar 7/2 (1991): 92-99.

80 Bu konuda belirleyici nakillerden biri de Ibn Abbas'in esbab-1 niizulii bilmenin énemine verdigi énemdir.
Bk. Ebi Ca’fer Muhammed b. Cerir b. Yezid el-Amiili el-Bagdadi et-Taberi, Camiu’l-Beyin an Te'vili'l-Ayi'l-
Kur’dn, thk. Abdullah b. Abdiilmuhsin et-Tiirki. (Kahire: Daru Hicr, 2001), 6/305. ibn Teymiyye'ye gore de
niiz{l sebebini bilmek, ayetin dogru anlasilmasina katki saglar. Zira sebebin bilinmesi, bu sebepten dogan
anlam ve sonucu kavramay1 da miimkiin kilmaktadir. Bk. Ebii’l-Abbas Takiyyiiddin Ahmed b. Abdilhalim
b. Mecdiddin Abdisselam el-Harrani ibn Teymiyye, Mukaddime fi usiili't-tefsir, nsr. Adnan Zerzir (Beyrut:
Daru Mektebeti’l-Hayrat, 1980), 47.

81 William Montgomery Watt, Islam Diisiincesinin Tesekkiil Devri, cev. Mehmet Aydin, (Ankara: Diyanet Isleri
Bagkanlig1 Yayinlari, 1996), 101.

82 Murat Aktepe, Cagdas Bir Yaklasim Olarak Makdsidu’l-Kur’dn, (Ankara: Fcr Yayinlari, 2025), 109-117.

165



yaklasim arasindaki temel farklilik, metne nasil bakildigiyla ilgilidir. Klasik tefsirde
metin ilahi bir otorite olarak kabul edilirken, hermendétikte metinle karsilikli iligki
kurulan bir yap1 olarak goriiliir. Bu farkli bakis, yorumun sinirlarini ve neyin gegerli bir
yorum sayilacagin1 dogrudan etkilemektedir.

Sonug¢

Bu arastirma boyunca yapilan karsilastirmali degerlendirmeler, klasik tefsir gelenegi
ile cagdas hermenotik yaklasimlarin Kur’an metnini anlama ve yorumlama stireclerinde
farkli hareket noktalarma sahip olduklarini agik bicimde ortaya koymustur. Hermenotik
yaklagimlar, anlamin olusumunu metin, tarihsel baglam, dil, kiiltiir ve yorumcunun
biling diinyas1 arasindaki ¢ok yonlii etkilesim iginde ele almaktadir. Klasik tefsir anlayis:
ise anlami ilahi vahyin merkezinde konumlandirmakta ve yorum faaliyetini bu ilahi
anlamin dogru bicimde tespiti ve aktarimiyla sinirlandirmaktadir. Bu farkli yonelimler,
ozellikle anlamin mahiyeti, kaynag: ve degisebilirligi konularinda belirginlesmektedir.
Klasik tefsirde anlamin gorece sabit ve belirlenmis oldugu kabul edilirken, modern
hermendétikte anlamin yorum siireciyle birlikte sekillenen dinamik bir yap1 arz ettigi
goriilmektedir.

Klasik tefsir gelenegi ile modern hermendétik yaklasimlar arasindaki temel farkin,
anlamin ontolojik statiisii ve yorum siirecinin mahiyeti etrafinda yogunlastig1 ortaya
koyulmustur. Klasik tefsir anlayisinda Kur’an, ilahi kaynakli ve anlami belirlenmis bir
kelam olarak kabul edilmektedir. Buna gore anlamin smirlar1 vahyin bittinltigii, Arap
dili, niiztil baglam1 ve sahabe-tabiin rivayetleriyle tayin edilmektedir. Bu gercevede
miifessir anlami kuran degil, ilahi muradi kesfeden ve agiklayan sorumlu bir ilim insani
konumundadir. Taberi'nin rivayet merkezli yaklasimi, Zemahseri'nin dil-baglam
biitiinliigline dayali semantik ¢oziimlemeleri ve Razi'nin akil-nakil dengesini esas alan
yontemi, klasik tefsirin ¢ok katmanl fakat temelde sabit anlam merkezli bir yap1 arz
ettigini gostermektedir. Modern hermendétik yaklasimlar ise anlamin metnin iginde
degismez bir 6z olarak bulunmadigini, tarihsel, dilsel ve kiiltiirel baglamlar ile
yorumcunun 0n-anlamlariyla birlikte dinamik bir siiregte bulundugunu savunmaktadir.
Schleiermacher’den Gadamer ve Ricoeur’e uzanan cizgide hermendtik, anlamay:
yontemsel bir teknikten ziyade, ontolojik bir siireg olarak ele alir. Bu anlayista yorumcu,
anlamin ortaya ¢ikisinda kurucu bir rol tistlenmektedir. Burada metin ise her yeni
okumada farkli anlam imkanlarma acilan 6zerk bir yap1 kazanir. Tarihselcilik ve dilin
sureklilik icinde dontisen karakteri, modern hermenétikte anlamin gogullugunu ve
yorumun kag¢inilmaz ve goreceli yoniinii goriiniir kilmaktadir. Boylece klasik tefsirde
ikincil bir arag olan tarihsel baglam, hermendétikte anlamin belirleyici unsurlarindan biri
haline gelmektedir.

Arastirmada ele alman bu iki yaklastmin mutlak bir karsithk iginde
degerlendirilmemesi gerekmektedir. Klasik tefsir gelenegi, anlammn korunmasina
yonelik giiglii bir metodolojik disiplin ve ilmi sorumluluk bilinci sunmaktadir. Modern
hermenotik yaklasimlar, metin, yorumcu ve baglam iliskisini daha a¢ik bi¢cimde gortiniir
kilarak Kur'an'in farkli donemlerde nasil yeni yorumlarla anlamaya imkan
tanimaktadir. Bu baglamda Kur’an tefsirinde ilahi referansi ve klasik ustliin sinirlarinm
muhafaza eden bir yaklasimin uygulandig: goriilmektedir. Ancak ¢agdas hermendotik
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birikimden segici ve elestirel bicimde istifade edebilecek bir yorum perspektifinin
miimkiin oldugu gorilmektedir. Boyle bir yaklasim hem metnin otoritesini
zedelemeden hem de Kur’an'in yasayan ve her donemde muhatap {ireten bir hitap
oldugunu g6z oniinde bulundurarak, giiniimiiz diislince diinyasiyla daha sahih ve
tutarli bir irtibat kurulmasina katk: saglayacaktr.

Gergeklestirilen mukayeseli analiz, klasik tefsir ile cagdas hermenoétik yaklasimlarin
farkli bilgi anlayislarina dayandigini ortaya koymaktadir. Klasik tefsir ekolii, vahyin
anlamini sabit ve belirleyici bir hakikat olarak kabul etmektedir. Modern hermenétik ise
anlami tarihsel sartlar ve yorumcunun katkisiyla sekillenen bir siire¢ olarak ele
almaktadir. Buna ragmen her iki yaklasim, metnin tek boyutlu olmadigi, cok katmanh
bir anlam yapis1 tasidig1 konusunda ortak bir noktada bulugsmaktadir. Bu kesisim alani,
tefsir ilminin ¢agdas diislinceyle zorunlu bir ¢atisma iginde olmadigini, aksine ondan
beslenebilecegini gostermektedir. Hermenotik yaklasimlar, klasik tefsirin yontemsel
sinirlarin1 asmadan, yorum imkanlarini genisletebilecektir. Boylece tefsir disiplini hem
gelenege bagliligini siirdiiren hem de gilincel sorunlara cevap iiretebilen canli ve
gelisime acik bir alan haline gelebilmesi miimkiindiir. Kur’an tefsirini, bu gergevede
yalnizca ge¢mise ait bir birikim degil, her donemde yeniden anlamlandirilan dinamik
bir ilim olarak degerlendirilmelidir.

Klasik tefsir ile cagdas hermendtik arasinda belirgin yontem ve anlam farkliliklar
bulundugunu, ancak bu ayrimin kesin bir kopus anlamina gelmedigi sonucuna
varilmistir. Her iki yaklasimin dengeli bi¢cimde birlikte ele alinmasi, Kur’an yorumunu
hem derinlestirebilecek hem de daha kusatici hale getirilebilecektir. Bu bakimdan tefsir,
yalnizca gegmise ait sabit bir miras olarak degil, her donemde yeniden anlasilmaya agik
dinamik bir alan olarak degerlendirilmelidir. Bu dinamizm, tek basma ne modern
diisiinceyle ne de yalnizca geleneksel yontemlerle saglanabilir. Fakat her iki yaklagimin
uyumlu bi¢imde bir araya getirilmesinin énemi biiytiiktiir.

Kur’an’1 ilahi otorite merkezli bir metin olarak ele alan tefsir mirasinin karsisinda,
cagdas hermenoétik yaklasimlar anlama siirecinde insani tecriibeyi ve tarihsel bilinci
daha belirleyici unsurlar olarak degerlendirmektedir. Ancak bu farklilik, tefsir gelenegi
icin bir kriz alami olusturmaktan ziyade, metodolojik bir zenginlesme imkamn
sunmaktadir. Bu yaklasim, tefsirin hem ilmi siirekliligini hem de ¢agdas problemlere
cevap verme kapasitesini korumasma katki saglamaktadir. Bu baglamda ilahi kelamin
otoritesinin muhafaza edilmesi, tarihsel ve kiiltiirel baglamin dikkate alinmasin gerekli
kilmaktadir. Kur’an metninin anlam alani, yalmizca kelimelerin yiizeysel anlamiyla
sinirli degildir. Metin; sembolik, ahlaki, metafizik ve toplumsal boyutlariyla ¢ok
katmanhi bir anlam yapisi sunar. Bu zenginlik, anlammn tek bir yorumla
kusatilamayacagini gostermektedir. Bu sebeple anlamin ¢ogullugu biitiiniiyle
dislanamaz; ancak bu ¢ogullugun keyfi ve 6znel yorumlara doniismemesi igin klasik
tefsirin ortaya koydugu yontemsel ¢ercevenin korunmasi dnem tasimaktadir.

Yapilan mukayeseler, anlamin ortaya konulmasinda klasik tefsir mirasini esas alan
fakat cagdas hermendtik kazanimlar: da goz ardi etmeyen bir yaklasimin miimkiin ve
gerekli oldugunu ortaya koymaktadir. Boyle bir yaklasim, Kur’an'in tarihsel kokleriyle
bagini korurken, onu giiniimiiz insaninin anlam diinyasina tasiyabilecek dengeli ve
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sorumlu bir bilgi ve yorum zemini sunmaktadir. Klasik tefsir yontemleri ile cagdas
hermenotik yaklasimlar {izerine yapilan bu karsilastirmali inceleme, her iki yaklasimin
anlam sorununa farkli bilgi anlayislariyla yaklastigini, ancak biitiiniiyle birbirinden
ayrismadigini gostermektedir. Her iki yaklasim da metnin tek katmanli olmadig1 ve
anlamin belli ilke ve yontemler cercevesinde ortaya ¢ikti§1 konusunda ortak bir zemine
sahiptir. Bu durum, klasik ve modern yaklasimlar arasinda kesin bir karsitliktan ziyade,
smirh fakat anlamli bir kesisim alanmnin bulunduguna isaret etmektedir. Bununla
birlikte temel ayrim, anlamin kaynag ve bu anlamin hangi Olgiitlerle mesru kabul
edilecegi noktasinda belirginlesmektedir.
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KUR’AN’A GORE “ILAHI SOZLESME AHLAKININ”
BIREYSEL VE TOPLUMSAL HAYATA YON
VERMEDEKI ETKISi

Musa TURSAK

Bitlis Eren Universitesi

Giris

Bezm-i Elest ile baslayan insanin Allah ile sdzlesmesi, insanin hem bireysel hem de
toplumsal hayatina yon vermede belirleyici bir etkiye sahiptir. Ne kadar geriye gidilirse
gidilsin, tarihin her doneminde bu etkiyi géormek miimkiindiir. Gaye varlik olan insanin,
Allah’tan 6diing olarak almig oldugu mali ve cani dogru yerde kullanmasi ve zayi
etmemesi bu s6zlesmenin ana maddesini teskil etmektedir. Yarattig1 insan1 kendi haline
birakmayan ve stirekli terbiye eden Allah Teald, ondan hayati boyunca bu sozlesmeye
sadik kalmasini, 6zgiir bir ortamda kendisine verilen yetenek ve yetkilerini dogru
zamanda, dogru yerde ve dogru islerde kullanmasin istemektedir. Zaten her seyin
sahibi olan Allah’in insana tanudig1 bu firsatin asil amaci, insanin emanet olarak elinde
tuttugu malina ve canina karsilik cenneti kazanmasidir. Allah’in vaad ettigi cennet, bu
sozlesmede elde edilebilecek en biiyiik kazang ve zaferdir.

Islam dininde verdigi séze sadik kalmak, sadece giizel bir davranis degil, imann bir
gostergesi ve miimin olmanin temel sartlarindan biridir. Islami literatiirde bu kavram
genellikle "Ahde Vefa" olarak adlandirilir. Sozliikte “ahd” kelimesi, s6z, vaat ve anlasma
anlamlarina gelmektedir.! Kur'an’da “‘ahd” kavrami, hem Allah’a hem de insanlara
kars1 verilen sozleri ifade etmekte; bireyin Rabbine yo6nelik kulluk sorumlulugunu ve
toplum igerisindeki yiikiimliiliiklerini kusatan kapsamli bir taahhiit anlaminda
kullanilmaktadir. Kur’an-1 Kerim’de “ahde vefa” ilkesi bircok ayette dogrudan
vurgulanmustir. Nitekim Yiice Allah sdyle buyurur:¥ s 58 30 5=l 18315 “Verdiginiz
sozii de yerine getirin. Ciinkii verilen soz sorumlulugu gerektirir.””

Insanin, yaraticist olan Allah ile iligkisini diizenleyen ilahi s6zlesmenin esaslar1 basta
Kur’an-1 Kerim olmak {izere Tevrat ve Incil’de de bulunmaktadir.? Nitekim Hiristiyanlik

1 Seyyid Serif Ali b. Muhammed el-Ciircani, et-Ta rifdt li’s-Seyyid es-Serif el-Ciircini, haz. Ali Dénmez,
(Istanbul: Bahar Yaynlari, 1997), 65.

2isra 17/34.

3 Ragib el-Isfahani, Miifredit (istanbul: Yarm Yayinlari, 2019), 2/132.
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ve Yahudilik baglaminda kutsal kitaplar1 tanimlamak igin “Ahd-i Atik” ve “Ahd-i
Cedid” terimleri kullanilir# Kur’an-1 Kerim’de "Ahd" kelimesi, tiirevleriyle birlikte
toplam 46 yerde gegmektedir. Kur’an ayetlerinde farkli manalara gelen bu kavram; s6z,>
s0z verme,°® s0zlesme,” yemin,® zaman, taahhiit,’ ahitlesme,!® Allah’in peygamberleri ile
yapmis oldugu ahitler, peygamberlerinin kendi kavimleri ile yapmis olduklar
sozlesmeler, Allah’in yaratmis oldugu kullarma yapmalarini ve yapmamalarimi
emrettigi seyler yerine kullanilmigtir.

Ahde Vefa Kavraminin Literatiirdeki Yeri

“Ahdillah” yani Allah'in ahdi diye ifade edilen bu terim, Yiice Allah'in #3855, &l
yani "Ben sizin Rabbiniz degil miyim?" diye sorup, onlarin da "Evet/Rabbimizsin!" diye
cevap vererek kendilerini sahit tuttuklar1 mukaveleyi ifade etmektedir. Kur’an'mn 6zeti
olan Fatiha Suresi, Kelime-i Tevhid ve Kelime-i Sehadet de yine bu mukavelenin bagka
tezahtirleridir. Dolayisiyla insanin kendi aleyhine belgeledigi ve kabul ettigi misak:
bozmamas: esastir. Bu ifade genelden 6zele yani kisinin Allah’a iman etmekle baglayan
bir siire¢ olup, varlik alemiyle iliskisini diizenleyen tiim s6zlesmeleri kapsamaktadir. Bu
sorumluluk bilincine sahip olanlar, hesaba ¢ekilmeden 6nce kendilerini hesaba gekerler,
musibetlere kars1 sabretmeyi bilirler.!

Insanlarin birbirleriyle yapmis olduklari ve aralarindaki iliskileri diizenleyen
sozlesmelere bagl kalmalar1 dini bir sorumluluktur.”? Ciinkii soziinde durmama ve
ahde vefa gostermemek miinafiklik alametlerinden biridir. Hz. Peygamber miiminleri
miinafiklik alameti sayilan her tiirlii davranistan sakindirmistir. Clinkii Miisliiman, 6zii
sozii bir, “elinden ve dilinden insanlarin zarar gormedigi kimse”dir.!> Thanet, yalan, soziinde
durmama, ikiytizliiliik ve riya gibi ahlaki olmayan ve toplumda giiveni sarsan tavirlarin
hepsi miinafik¢a davranislardir.'* Dolayisiyla ahdi yerine getirme yani soziinde durma,
taahhtitleri yerine getirme ilkesi, baslangicta sadece bireylerin uymasi gereken ahlaki bir
gorev iken, Islam Devleti kurulduktan sonra bu durum, sadece kisisel bir erdem
olmaktan ¢ikip, cok daha genis bir alana yayilan yol gosterici bir ilke haline gelmistir.!>

Kur’an’da Ahid Kavraminin Kapsami ve Cesitleri
Islam dini verilen sozlere bagli kalmay1 dini bir sorumluluk ve imani bir mesele
olarak gormekte ve Onemsemektedir. [slam dinine gore ahit; maruf ve miinker

4 Omer Faruk Harman, “Ahd-i Atik”, TDV Islam Ansiklopedisi (1stanbu1: TDV Yayinlari, 1988), 1/494-501.

5 Hayreddin Karaman, Kur‘an Yolu Tiirkce Meal ve Tefsir (Ankara: DiB Yayinlari, 2007), Nahl 16/91, 95;
Meryem 19/78, 87.

6 Al-i Imran, 3/76, 77, 183; En’am, 6/152.

7 Meryem, 19/78, 87.

8 Nahl, 16/91, 95.

°Meryem, 19/78, 87.

10 Enfal, 8/56.

11 Ebir’l-Kasim Carullah Mahm{id b Omer b Muhammed Zemahseri, el-Kessaf an hakaiki gavamizi’t-tenzil ve
uyuni’l-ekavil fi vuciihi’t-te’vil. (Beyrut: Daru’l-Kitabi'l-Arabiye, 1987), 2/525.

12 Ebu’l-Fida Imadiiddin fsmail Tbn Kesir, Tefsiru’I-Kur'ani’l-Azim (Beyriit: Daru’l-M'arife, 2010), 929-930.

13 Eb(i Abdirrahman Ahmed b. Suayb Nesai, Sunen (Halep, 1986), bol. Iman, 8.

14 Mehmet Emin Ozaf§ar Vd, Hadislerle Isldm (izmir: DiB Yaynlari, 2020), 1/626.

15 Ebu’l a’la Mevdudi, Tefhimu’l Kur’an (istanbul: Insan Yayinlari, ts.), 3/108.
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kapsaminda olan tiim hiikiimler, insanlarin Allah’a vermis oldugu sozler ve insanlarin
Allah'in ad1 ile yemin ederek kendi aralarinda gerceklestirmeyi vaat ettigi
sozlesmelerdir. Kur’an’da, “Allah’in ahdini yerine getiriniz”'¢ ayeti, genel bir hiikiim ifade
etmekte olup yukaridaki her iki durumu da kapsamaktadir.” Verilen her s6z dini ve
ahlaki sorumlulugu beraberinde getirir. Ahitlesme durumunda taraflarin ahdine bagh
kalmas: istenmektedir. Ciinkii ahde vefa gosterilmez ve verilen sézde durulmaz ise
taraflar sadece birbirlerine kars1 degil Allah’a kars1 da sorumlu hale gelirler. Ahitlesme
yapildiktan sonra taraflarin din, mezhep, etnik koken, toplumdaki statii, ekonomik
durum, renk ve kiiltiirel durumlarmna bakilmaz.

Kur’an’da “‘ahd” kavrami, hem Allah’a hem de insanlara karsi verilen sozleri ifade
etmekte; bireyin Rabbine yonelik kulluk sorumlulugunu ve toplum igerisindeki
ytikiimliiliiklerini kusatan kapsamli bir taahhiit anlaminda kullanilmaktadir. Kur’an-1
Kerim’de “ahde vefa” ilkesi birgok ayette dogrudan vurgulanmigtir. Nitekim Yiice Allah
soyle buyurur: ¥ i O8 3l ) xall | 8315 “Verdiginiz sozii de yerine getirin. Ciinkii verilen
soz sorumlulugu gerektirir.”'s Benzer sekilde baska bir ayette: |siatli Y3 2%le 13 & 23x 18315
Bas 5 3 G “Allah’a verdiginiz sozii yerine getirin; kesinlestirdiginiz yeminleri bozmayin. "

Ahde vefasizligr miinafikligin bir alameti olarak degerlendiren Hz. Peygamber soyle
buyurmustur: “Miinafigin alameti iictiir: Konustu§unda yalan soyler, soz verdiginde soziinde
durmaz, kendisine giivenildiginde hiyanet eder.”” Hadisten de anlagildigy gibi, sosyal bir
varlik olan insanin diger insanlarla olan iligkileri karsilikli giiven iizerine tesis
edilmektedir. S6z ve eylemlerinde karsisindaki insanlara giiven vermeyen, yalan
sOylemeyi aliskanlik haline getiren kisilerin toplumdaki saygmliklar1 ve itibar
zedelenir. Gilivenini kaybeden kisinin kaybedecek bir seyi kalmamigtir denilse
abartilmig sayilmaz.

Toplumsal ve Siyasi Hayatta Ahde Vefa

Ahdi yerine getirme ilkesi, baslangicta sadece bireylerin uymas: gereken ahlaki bir
gorev iken, Islam Devleti kurulduktan sonra siyasi ve uluslararasi alana yayilan yol
gosterici bir ilke haline gelmistir. [15] Hz. Peygamber, peygamberliginden once de
Mekke toplumunda "el-Emin" (Giivenilir) sifatiyla tanmirdi. Soziinde durmak,
Peygamberimizin stinnetinin en temel taglarindan biridir. Hz. Muhammed'in (s.a.v.)
hayatindan "verdigi séze sadik kalma" konusundaki en carpici Orneklerinden biri
siiphesiz Hudeybiye baris antlagsmasi ve Ebu Cendel olaydir. Bu olay, islam'da bir s6ziin
ne kadar baglayici oldugunu anlamak agisindan ¢ok giiclii dersler igerir. Bu olay, Islam
tarihinde s6ztinde durmanin belki de en zorlu ve en dokunakli 6rnegidir.

Misliimanlar ile Mekkeli miisrikler arasinda Hudeybiye Baris Antlasmasi
imzalaniyordu. Antlasmanin en agir maddelerinden biri suydu: “Mekkeli biri Miisliiman

16 Bk.En’am 6/152; Nahl 16/91.

7 Hacer Yildiz, Yahudilik Hiristiyanlik ve Islam’da Ahit (Ankara: Ankara Universitesi, Sosyal Bilimler
Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2025), 82.

18 fsra 17/34.

19 Nahl 16/91.

20 Eb(i Abdullah b. Ismail Buhari, Shihii’l-Buhari (Kahire: el-Matbaatii’s-selefiyye, 1980), bol. “Iman” 24.
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olup Medine'ye siginirsa, Miisliimanlar onu kabul etmeyip geri vereceklerdi.” Tam antlasma
imzalanirken, Mekke tarafinin temsilcisi Siiheyl b. Amr'm oglu Ebu Cendel, zincirlerini
siirtikleyerek kagip Miisliimanlara sigindi. Miisliiman oldugu i¢gin iskence goriiyordu ve
"Beni kurtarmn!" diye yalvariyordu. Verilen soziin baglayicilig1 ve 6neminin farkinda
olan Hz. Peygamber, Ebu Cendel’i geri vermeye kararliydi. Miisliimanlar galeyana
geldi, herkes Ebu Cendeli kurtarmak istiyordu. Ancak Peygamberimiz, heniiz
imzaladig1 madde geregi, cigeri yanarak da olsa Ebu Cendel'e: “"Ey Ebu Cendel! Sabret ve
Allah’tan miikédfatini bekle. Allah sana ve senin gibilere yakinda bir ¢ikis yolu acacaktir. Biz
onlarla aramizda bir barig imzaladik; karsilikli soz verdik; simdi soziimiizden donemeyiz” dedi.”!
Hz. Peygamber, Ebti Cendel’i ashabin hosuna gitmemesine ragmen antlasma sartlar:
uyarinca babasi Sitheyl b. Amr’a teslim etti. Bir can1 kurtarmak s6z konusu olsa bile,
devletlerarasi bir s6zlesmeye ve verilen soze ihanet edilemezdi. Bu sadakat, daha sonra
Mekkelilerin bile Miisliimanlara olan giivenini artirdi. Hudeybiye Antlagmasi'nin ertesi
yili Miisliimanlar umre yapmak {izere Mekke’ye gittiklerinde sehir halki antlasma
geregi daglara gekildi. Restilullah isteseydi oradan ayrilmaz ve Mekke'yi Islam devletine
ilhak ederdi; ancak onun siyasetinde ahde vefasizliga yer yoktu.??

Tefsirlerde Ahde Vefanin Mahiyeti ve Boyutlar

Tefsir alimleri, Ahde Vefa konusunu hem diinyevi hem de uhrevi sorumluluk
baglaminda derinlemesine incelemislerdir. Klasik tefsirlerde ahde vefa konusu iizerinde
onemle durulmus; miifessirler, verilen sozlerin yerine getirilmesini hem diinyevi hem
uhrevi sorumluluk baglaminda ele almislardir. Zemahseri (6.1143): “Verdiginiz her sozii
yerine getirin. Ciinkii verilen sozden dolay: hesap sorulacaktir”? ayetini agiklarken, burada
gecen “mes’il” kelimesinin ahde vefanin hem diinya hem de ahirette sorguya tabi
tutulacak bir sorumluluk oldugunu belirtir. Fahreddin er-Razi (6.1210), verilen her
soziin Allah nezdinde bir kayit altina alindigini ve soziinden dénenlerin hem toplumda
giiven kaybina yol acacagini hem de ilahi hesapta sorumlu tutulacagin ifade eder.2¢ ibn
Kesir (6. 1373) ve Taberi (6. 923), verdikleri sozde durmayan, bilhassa Israil ogullarmmn
ahitlerini bozmalarinin onlar kiifre nasil siirtikledigi ile ilgili carpici ornekleri Kur’an’da
cokca yer aldigini belirterek, ahde vefasizligin getirdigi agir sonuclar: tefsirlerinde
vurgulamislardir.?

Islam'da soziinde durmak iki ana baslikta ele alinir. Bunlardan biri, Allah'a verilen
s6z olup her insanin yaratilista Allah't Rab olarak tammasidir. Ikincisi ise, insanlara
verilen s0z ve yapilan her tiirlii anlagsmalardir. Cagdas tefsirlerde ahde vefa konusu,
ozellikle toplumsal sozlesmeler, insan haklar1 ve adalet ilkeleri baglaminda ele

2 Ebti Muhammed Abdiilmelik bin Hisam Bin Eyyfib el-Himyeri, Siret-i [bn Hisam (Istanbul: Kahraman
Yayinlari, 2014), 3/430.

2 Muhammed Hamidullah, “Hudeybiye Antlasmas1”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari,
1998), 18/297-299.

2 Bk. Isra 17/34.

2 Eb{i Abdillah Muhammed b. Omer Fahreddin er-Razi Razi, Mefitihu’'l-gayb (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1981),
21/81.

25 Eb{i Cafer Ibn Cerir Muhammed b Cerir b Yezid Taberi, Camiii'l-beyan fi tefsiri’l-Kur'an. (Kahire: Darii’l-
Hicr, 2001), 14/498.

174



alinmaktadir. Ornegin Elmalili Muhammed Hamdi Yazir (6.1942), a5 2UaY 24 C).-."%i‘j
Zuf’—b”Yine onlar ki, emanetlerine ve verdikleri sozlere riayet ederler "> ayetini agiklarken, ahde
vefanin bireyin i¢ diinyasinda baslayan ve toplumsal diizeni etkileyen bir erdem
oldugunu, emanete riayet ve verilen soze sadakatin sosyal gilivenin temelini
olusturdugunu dile getirmistir. Ebu’l-A’la Mevdadi (6.1979) ise ahde vefa ilkesini
toplumsal dayanisma, hukukun iistiinliigii ve s6zlesmelere sadakat agisindan modern
toplumlar i¢in vazgecilmez bir ilke olarak yorumlamistir.?”

Seyyid Kutub (6.1966), ahde vefayr Kur’an’n birey ve toplum igin getirdigi ahlaki
yiikiimliiliiklerin bir parcasi olarak gormiis, dzellikle ¥3ie 58 320l &) 3ady ) 4315 “Verdiginiz
sozii de yerine getirin. Ciinkii verilen soz sorumlulugu gerektirir.”?® ayetini agiklarken, soziin
sadece bireyler aras1 bir anlasma degil, Allah ile yapilan bir ahit oldugunu ve bu nedenle
ihlalin yalniz insanlara kars1 degil, Allah’a kars1 bir sorumluluk ihlali anlamina geldigini
ifade etmistir.?? Kutub’a gore ahde vefa, toplumun i¢ giivenligini ve sosyal dayanismay1
saglayan temel bir ilke olup, soziin tutulmamas: toplumda kaosa ve giivensizlige yol
acar. Gortildiigii tizere Kur’an ve Siinnet, ahde vefay: yalnizca bireyler arasi iligkilerde
degil; ayn1 zamanda kul ile Allah arasindaki baglhiligin da bir gostergesi olarak ele almus,
bu yoniiyle “ahit” kavramini iman, ahlak ve toplumsal sorumluluk arasinda kurulan
gliclii bir koprii haline getirmistir.

f1ahi Sozlesmeye Sadakatin Maddi ve Manevi Miikéafatt

Kur'an’da ahde vefa prensibi, bireysel ve toplumsal yasamin ahlaki ve hukuki
temellerinden biri olarak yer almakta; bireyden, Rabbine ve insanlara verdigi her sozde
sadakat beklenmektedir. Bu sadakat, hem bireyin imanmin bir gostergesi hem de
toplumun giiven ve adalet temelinde ayakta kalmasmin sartidir. Klasik ve cagdas
tefsirlerde yapilan yorumlar gostermektedir ki ahde vefa, sadece bireysel bir erdem
degil, ayn1 zamanda toplumsal barisin, adaletin ve giivenin vazgecilmez bir ilkesi olarak
goriilmektedir. Bu ilkeye riayet, hem diinya hem de ahiret saadetinin kapilarini agan bir
sorumluluk alani olarak Kur’an’da vurgulanmaktadr.

Kur'an'da bu sozlesmeye sadik kalanlara Allah'in vaat ettigi cesitli miikafatlar
bulunmaktadir. Allah ile yapilan mukavelenin hi¢cbir mukaveleyle mukayese
edilemeyecek derecede karli bir ticaret oldugu cesitli ayetlerde zikredilmektedir.

ol e & (& 35153 e 38T 10 Istal 001 @ G

5415 81080 55 805 R4 R 01 cnl § sdaledy s it sl

sl 53301 603 6 s b 51k ST a3 s 35 iz 15 85588 &0 58
Goabal 555 E)8 585 4l 5o 5 Wislnd 503

Ey iman edenler! Sizi, elem verici azaptan kurtaracak bir ticareti size gostereyim mi?
(10) Allah’a ve resuliine iman edersiniz, Allah yolunda mallarinizla ve canlarinizla cihad

26 Mii'mintin, 23/8.

2 Ebu’l a’la Mevdudyi, Tefhimu’'l Kur'an, 3/276.

2 Isra, 17/34.

2 Seyyid Kutub, f7 Zilali’l-Kur'dn, ¢ev. Salih Ugan — Mehmet Yolcu (Istanbul: Diinya Yayinlari, 1992), 4/2392.
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edersiniz. Bilirseniz bu sizin i¢in daha hayirlhidir. (11) O sizin giinahlarinizi bagislar, sizi
altindan irmaklar akan cennetlere, adn cennetleri igindeki giizel kogklere koyar. Iste
biiylik kurtulus budur. (12) Bundan baska, sevdiginiz bir sey daha: Allah katindan bir
yardim ve yakin bir zafer vardur. Inananlara miijde ver.(13)%®

Kisinin Allah ile mukavelesi, belirli bir kagida imza atmak seklinde degil, kalben
niyet ve dille ikrar edilen iman ile baslar ve hayat boyu siiren sorumluluk bilinciyle
(ibadet ve giizel ahlak) devam eder. Her miiminin "Ben Allah'm kuluyum, O da benim
Rabbimdir" demesi ve buna gore yasamasi, bu mukaveleye bagliligin ifadesidir.

Kur'an'da bu sozlesmeye sadik kalanlara Allah'in vaat ettigi cesitli miikafatlar
bulunmaktadir. Allah ile yapilan mukavelenin hi¢bir mukaveleyle mukayese
edilemeyecek derecede karli bir ticaret oldugu c¢esitli ayet ve hadislerde
zikredilmektedir. Nitekim 2.Akabe Biatinda Medineli Miisliimanlarin lideri Abdullah b.
Revaha’nin Hz. Peygamberle olan diyalogu buna en giizel 6rnektir. Abdullah Hz.
Peygambere soyle bir soru yoneltir:

- Ya Resulallah! Sana biat etmemize karsilik Rabbin ve kendin igin bizden ne
istiyorsun? Hz. Peygamber,

- Allah’a ortak kogsmaksizin O’'na ibadet etmeniz; caniniz1 ve malinizi korudugunuz
gibi beni de korumaniz istiyorum. Bunun tizerine Abdullah b. Revaha soyle der:

-Bunu yaparsak karsili§inda ne aliriz deyince Hz. Peygamber,
-Buna karsilik cenneti kazanirsiniz. Bu giizel cevaba karsilik Abdullah,

-Bu ¢ok karli bir aligveris. “J&5a¥5 J&Y” ifadesini kullanarak, yani bu aligveristen
veya sOzlesmeden asla donmeyecegiz demistir.?! Bunun {izerine asagidaki ayet inmistir.

B aale 1323 9li3 Oplisd ) e § OsE L) 4G EU 44015515 bkl e 3aNl oo S1ASI &bl &
elasll J3801 50 G35 (sl s 01 Saity 1o adiol Ll G 0dsy 331 52 DIsAI5 Juod¥ls 238l &

“Allah, kendi yolunda carpisirken oldiiren ve oldiiriilen miiminlerin canlarim ve mallarin,
karsihginda cennet vermek iizere satin almistir. Bu, Allah’in Tevrat'ta, Incil'de ve Kur'an’da yer

almig gergek bir vaadidir. Kim Allah’tan daha fazla soziine bagh olabilir! O halde yaptiginiz bu
alisveristen Gtiirii sevinin. Iste biiyiik bahtiyarlik da budur.”

Bu vaat, sadece Kur'an'da degil, 6nceki kutsal kitaplar olan Tevrat ve Incil'de de yer
almis, dolayisiyla Allah'in ezeli ve sasmaz bir kanunudur. Kur’an’da 6rnekleri ¢oktur.
Incil’de de benzer 6rnekleri gérmek miimkiindiir; “Ne mutlu, dogruluk ve salah ugruna
eziyet edilenlere, ¢iinkii cennet onlarindir.”*Ancak Tevrat'ta bu mukaveleyi tasdik edici bir
durum goriilmemektedir. Ciinkii Yahudiler, o kadar maddeci olmuslardi ki, bu
diinyadaki refah ve servetten baska Allah'tan herhangi bir miikafatin gelebilecegini
diisiinemez hale gelmislerdi. Iste bu yiizden, ibadete karsilik olarak Allah'in

30 Karaman, Kur’an Yolu Tiirkce Meal ve Tefsir, Saffat 61/ 10-13.

31 Taberi, CAmiii’l-beydn fi tefsiri’l-Kur'dn., 14/499.

2 Karaman, Kur’an Yolu Tiirkce Meal ve Tefsir, Tevbe 9/111.

3 T.C. Kiiltiir ve Tiirizm Bakanligs, Incil (Istanbul: Yeni Yasam Yayinlari, 2017), bol. Matta, 5:10.
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insanogluna vermeyi taahhiit ettigi sozlerin hepsini aslindan saptirmislar ve "cennetler
vaadi"ni Filistin topraklarina hamletmislerdir.

Allah'm indinde bu mukavelenin sartlar1 sunlardir: Allah (c.c) soyle der: "Eger siz
gontillii olarak aslinda benim olan ve emanetgisi oldugunuz caninizi ve malinizi, benim
yolumda feda ederseniz, ben de bunun karsihginda size sonsuz ahiret hayatinda
cennetler verecegim." Allah'la bdyle bir pazarlik yapan kimse gercek bir mii'mindir.
Dolayisiyla iman, aslinda bu aligverisin bagka bir adidir.3*

Gilintimiizde basta Gazzeli miicahitler olmak {izere degisik cografyalarda ezilen
Miisliimanlar, direniglerini imanlarinin bir geregi olarak gérmekte ve bu ayetin 1s1g1nda,
Odedikleri bedelin (can, mal, aci1) karsiiginin Cennet oldugu inanciyla hareket
etmektedirler. Bu, onlarin miicadelesinin sadece siyasi veya askeri degil, ayn1 zamanda
derin bir manevi ve itikadi boyutu oldugunu gosterir. Allah’a verilen bir soziin tasdiki
olan imanin, insanin hem bireysel hem de toplumsal hayatini sekillendirmektedir. Ahde
vefanin Islam tarihindeki 6rnekleri cok olmakla beraber, en canli 5rnegi siiphesiz son iki
yildir diinyanin sahit oldugu Gazze direnisidir. Bu direnis, hak ile batilin kesin ¢izgilerle
birbirinden ayrildiginin en biiyiik sahididir. Bu destansi direnise biiyiik bedeller
Odeyerek imza atan miicahitler, Kur’an'in ifadesiyle Rahman’'in has kullaridir.

Sonug

Her medeniyetin kendine 6zgii baz1 ozellikleri bulunmaktadir. S6zgelimi Yunan
Medeniyeti akli ve felsefeyi, Hint Medeniyeti mistisizmi one cikarmaktadir. Islam
Medeniyeti ise vahiy, akil ve duygunun uyumudur. Islam Medeniyeti ayn1 zamanda
insan merkezlidir. Kur’an’in esas konusu olan insan, bu medeniyetin merkezinde yer
almaktadir. Insan 6nemli ve saygideger bir varliktir. Dolayistyla bu medeniyette her sey
insanimn mutlulugu igindir. Bu medeniyette insanin, Kur’an ilkeleri gercevesinde hak ve
sorumluluklar1 bulunmaktadir.®® Bu sorumluluklarindan biri de varligini anlaml kilan
ve ona sahsiyet kazandiran ahde vefa gostermesidir.

Kuran’a gore “ilahi Sozlesme Ahlaki”, bireyin Rabbine kargi kulluk
sorumlulugundan baslayip, toplumsal sozlesmelere ve uluslararasi hukuka kadar
uzanan, hayatin her alanin1 kapsayan bir sadakat ilkesidir. Bu ahde vefa gostermek,
sadece dinsel bir yiiktimliliik degil, ayn1 zamanda toplumsal barigin, adaletin ve
glivenin vazgecilmez bir sartidir. S6zlesmeye sadik kalmanin bireysel ve toplumsal
hayata yansiyan temel sonuglar1 sunlardir:

Imtihanin geregi olan bu sorumluluklarin yerine getirilmesi veya getirilmemesine
bagli olarak bazi sonuglari bulunmaktadir. Yapilan sozlesmelere baghh kalmanin
vucubiyetine dair ¢ok sayida ayet ve hadis bulunmaktadir.’® Dolayisiyla sozlesmeye
bagh kalmanin giizel sonuglar1 oldugu gibi sozlesmeye aykir1 davranmanin agir
sonuglar1 olduguna dair bilhassa Israil ogullarinin Allah’a verdikleri sdzii tutmamalar1
ve ahitlerini bozmalarinin nasil onlari kiifre stirtikledigi ile ilgili carpici 6rnekler Kur’an-

3 Ebu’l a’la Mevdudyi, Tefhimu'l Kur'an, 2/275.
35 {brahim Saricam, Islém Tarihi ve Medeniyeti (1stanbu1: Siyer Yayinlari, 2018), 14/77.
3% Karaman, bk. Nahl 16/91; Bakara 2/41; Isra 17/34; Enam 6/152; Rad 13/2.
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1 Kerim’de ¢okca yer almaktadir. Verilen s6ziin kisiye baz1 sorumluluklar getirdigini ve
aksine davranmanin basta imana zarar vermek gibi agir sonuglar dogurdugunu,
“verdiginiz sozii yerine getirin. Ciinkii verilen soz, sorumluluk gerektirir’® ayeti ile acik bir
sekilde ifade edilmektedir. Konunun 6nemine binaen ahde vefa gostermenin bireysel ve
toplumsal bircok faydasindan sz edilebilir. Bunlar;

Ahde vefa, Kur’an’da mii'minlerin 6viilen temel sifatlarindan biri olup takvayi elde
etmenin araglarindan biridir.

Ahde vefa, din ayirimi yapmaksizin tiim insanlarin can ve mal emniyetini saglayan
sosyal giivenin temelini olusturur.

Ahde vefa, biiyiik bir zafer olup giinahlarin affina, biiyiik miikafat olan ebedi
kurtulusa ve cennete girmeye vesiledir.
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EL-CEZIRE’DE SAFIILIGIN YAYILISI: ABBASI
DONEMINE UZANAN TARIHI ARKA PLAN

Mutlu SAYLIK

Dicle Universitesi

Giris

el-Cezire, Miisliiman cografyacilar tarafindan Firat ve Dicle nehirleri arasinda kalan
Yukar1 (Kuzey) Mezopotamya bolgesi i¢in kullanilan bir isimdir. Dogusunda Dicle,
batisinda Firat Nehri; kuzeyinde Tiirkiye'nin giineydogu sehirleri; batisinda Suriye’nin
Rakka ve Deyr ez-Zor gevresi; giineyinde ise Irak’m Musul ve Sincar bolgeleri yer alir.
Cografi olarak bir gecis kusaginda bulunan el-Cezire, tarih boyunca siyasi, askeri ve
ekonomik agidan stratejik bir konuma sahip olmustur.!

Bolge 20/641 yilinda fethedilmistir.? Emevi doneminden itibaren el-Cezire, 6zellikle
Harici hareketin canli oldugu bir saha haline gelmistir. Emevilerin haksiz baz
uygulamalari, Hariciler'in giiclenmesine ve halk nezdinde taraftar bulmasmna zemin
hazirlamig; kiigiik gruplar halindeki Harici unsurlar zamanla genis kitlelere ve askeri
birliklere dontismiistiir. Buna ragmen isyanlar genellikle bolgesel ve kisa stireli
kalmistir. Haricl 6gretinin etkiledigi toplumsal taban, kabile yapisina gore orgiitlenmis
Araplar ile benzer sosyo-kiiltiirel Ozelliklere sahip Berberiler ve Kiirtlerden
olugsmaktayda.?

Emeviler devrinden itibaren el-Cezire, farkli gruplardan bir¢ok muhalifin toplandig1
bir merkez hiiviyetine biiriinmiistiir. Hariciler elverisli bir lider bulduklarinda isyan
etmekten geri durmamuislardir.* Abbasiler doneminde de bu ¢izgi devam etmis; Haricl

1Yaktt el-Hamevi, Mu ‘cemii’l-Biilddn (Beyrut: Darii'l-Fikr, ts.), c. 2, s. 134; Ramazan Sesen, “Cezire”, DIA,
Istanbul: TDV Yayinlari, 1993, c. 7, s. 509.

2 Yakat el-Hamevi, Mu ‘cemii’l-Biilddn, c. 2, s. 134 vd.; Sesen, “Cezire”, c. 7, s. 509-511.

3> W. Montgomery Watt, “The Significance of Kharijism Under the ‘Abbasids”, Early Islam (Oxford:
Clarendon Press, 1990), s. 383-384; Konak, “Abbasiler Doneminde el-Cezire Bolgesindeki Harici
Ayaklanmalar1”, s. 3.

4 Cem Zorlu, Abbisilere Yonelik Dini ve Siyasi fsyanlar (Ankara: Ankara Okulu Yay., 2001), s. 169; Adnan
Demircan, “Diyarbekir’de Harici Isyanlari,” I. Uluslararast Oguzlardan Osmanli’ya Diyarbakir Sempozyumu:
Bildiriler (20-22 May1s 2004, Diyarbakar), ed. Kenan Ziya Tag — Ahmet Kankal (Izmir: O.R.B. Organizasyon),
161-168; ibrahim Konak, “ Abbasiler Déneminde el-Cezire Bolgesindeki Harici Ayaklanmalari,” Islam Tarihi
Aragtirmalari Dergisi (The Journal of Islamic History) 4 (Giiz 2018), 1-38.
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ayaklanmalar1 bolgeden kayda deger destek gormiistiir.> Emeviler ve Abbasilerin ilk
donemlerinde el-Cezire halkinin bir kismu Haricilik diisiincesine sahip olup, el-
Cezire’de ozellikle Beni Bekr ve Beni Taglib kabileleri arasinda karsilik bulmustur.
III./IX. ytizyildan itibaren ise bolge halki yavas yavas Hariciligi terk ederek, ehl-i Stinnet
mezhepleri olan Hanbeli Maliki ve Safii mezheblerini benimsemeye baslamistir. Boylece
bolge kademeli bicimde Siinnilesme yoluna girmistir.°

Abbasi ve ardindan gelen Islam devletleri doneminde el-Cezire, zamanla ¢ stinni
mezhebin bir arada varlik gosterdigi cok mezhepli bir bolge haline gelmistir. XI. ylizyilin
sonlarinda Diyarbakir'mn Selguklular tarafindan ele gecirilmesiyle Hanefi fakihlerin
bolgeye gelisi ile burada Hanefilik de yayilmistir. XII. yiizyillda dort Stinni mezhep
bolgede eszamanli olarak temsil edilirken, XIII. yiizyilin ikinci yarisindan itibaren
Hanefi ve $afil mezhepleri kalici iki ana Stinni damar olarak 6ne ¢ikmistir. Osmanl
idaresiyle birlikte Hanefilik resmi mezhep olarak daha genis yayilirken, Safiilik 6zellikle
Kiirt niifus arasinda canliligini korumustur.”

Bu tarihi ve mezhebi arka plan, el-Cezire’de Safiiligin koklesme stirecini anlamak
agisindan onemlidir. Zira literatiirde Safiiligin bolgede yayilisi gogunlukla Mervaniler,
Selcuklular ve Eyytbiler doneminde kurulan medreseler ve ilim halkalar: {izerinden
aciklanmakta; Abbasi doneminin erken safhasi, 6zellikle de halife Miitevekkil’in mihne
sonrast dini politikalar1 ve kadi atamalar1 bu ¢ercevede yeterince dikkate
alinmamaktadir. Bu bildiri, el-Cezire’de Safiiligin yayilisini, Harici ve erken Siinni arka
plan1 g6z ard1 etmeden; fakat esasen su tezi merkeze alarak ele almaktadir:

“Safiiligin el-Cezire’de yayilisi, yalnizca Mervani ve Selguklu medreseleriyle degil,
Abbasi halifesi Miitevekkil’in mihne sonrasi politikalar1 ve kad1 atamalariyla baglayan
bir stirectir.”

Devam eden boéliimlerde o6nce Mihne ve Miitevekkil doneminin dini-siyasi
politikalar1 ele alinacak, ardindan Mervaniler, Selguklular ve sonraki hanedanlarin
medrese faaliyetlerinin bu erken Abbasi zemin tizerindeki pekistirici rolii tartisilacaktir.

ilk Donem Abbasi Halifelerinin Din ve Mezhep Siyaseti

Abbasiler, ihtilal siirecinin basindan itibaren Arap-mevali ayrimin ortadan
kaldiracaklarini, tiim Misliimanlar arasinda adaletle hiikmedeceklerini ve
yonetimlerini Kur'an-1 Kerim’in ilkeleri ile Hz. Peygamber’in siinnetine
dayandiracaklarini ifade etmislerdir. Devletin kurulusunun ardindan Abbasi halifeleri,
ozellikle Hariciler ile Aliogullar1 ve onlarin yandaslarina yonelik sert ve baskici bir
yonetim anlayis1 benimsemis; buna karsilik diger mezhep ve firkalara kars: daha iliml
bir tutum sergileyerek onlari sistem i¢ine dahil etmeye ve desteklerini kazanmaya gayret
etmiglerdir.®

5 Mutlu Saylik, “Abbasilerin flk Asrinda Diyar-1 Bekr,” Dicle u. ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 20/2 (2019), 77-90,
https://doi.org/10.5281/zenod0.3352015

¢ Miikrimin H. Ymang, “Diyarbekir”, M.E.B. Islém Ansiklopedisi, c. 3, s. 611.

7 Ymang, “Diyarbekir”, c. 3, s. 611.

§ Nahide Bozkurt, Abbisiler (Istanbul: ISAM Yayinlari, 2016), s. 63-64.
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Erken dénem Abbasi halifeleri, inang gruplar1 arasinda ayrim yapmayarak onlari
kucaklamaya yonelik dini-mezhebi bir siyaset takip ederek genis bir mesruiyet tabani
olusturmaya yonelmislerdir. Boylece, Aliogullar1 ve Hariciler gibi dogrudan siyasi
tehdit olusturan cevrelere karsi sertlik, buna mukabil sisteme karsi agik diismanlik
sergilemeyen dini gruplara kars1 gorece kapsayici bir tutum benimsenmistir. Bu genel
cerceve, daha sonra Me’'miin"un Mihne siyasetiyle kirilacak, Miitevekkil doneminde ise
farkli bir Ashabu’l-Hadis-Ehl-i Siinnet merkezli cizgiye evrilecektir.

Halife Me’'miin ve Mihne Siyaseti

Me’'miin, hilafetten 6nce de sonra da Mu‘tezile, Miircie ve Ashabu’r-Re’y gevrelerine
mensup alimlerle yakin iligki iginde olmustur.® Bu yakinlik yalniz ilm1 bir tercih olmay1p,
Abbasi iktidarinin mesruiyetini Mu ‘tezili soylem {iizerinden tahkim etme cabasinin da
bir yansimasiydi.

Me’miin"un Mutezile cevrelerine acik destegi, onlarin dini, siyasi ve sosyal alanlarda
gli¢c kazanmalarini saglamistir.'® Mutezili ¢evrelerin Halku'l-Kur’an gibi itikadi konular1
once tartisma konusu yapilmis, ardindan bizzat halife tarafindan devletin resmi goriisii
olarak ilan edilmistir.!" Ayni siiregte Hz. Ali'nin faziletine dair goriis de resmi sdyleme
dahil olmustur.?

Me’miin'un mihne siyaseti, Abbasi yonetimini Mu‘tezill bir ¢izgiye yerlestirerek
Ashabu’l-Hadis cevreleriyle keskin bir gerilim iiretmis; bu gerilim, Miitevekkil
donemindeki koklii politika degisikliginin zeminini hazirlamistir. Bu baglam, el-Cezire
gibi Haricl hareketlerin ve muhalif dini gevrelerin giiglii oldugu bolgelerde, daha sonra
yapilacak Ashabu’l-Hadis agirlikli kadi atamalarimin arka planmi anlamak agisindan
onemlidir.

Halife Miitevekkil ve Mihne Karsit1 Dini Politikalar

232/846-847 yilinda Miitevekkil halife oldugunda, Me'mén ve haleflerinin
sirdiirdiigti Mihne donemi din ve mezhep siyasetini birakarak Ashabu’l-Hadis
cevrelerini desteklemeye basladi. Bu cergevede Kur’an, hadis ve onceki kusaklarin
uygulamalarini (asar1) merkeze alan bir dini sdylemi merkeze aldi. Hemen sonrasinda
Halku’l-Kur’an gibi tartismalarin giindeme getirilmesini yasakladi. Kelam ve felsefe
tartismalarini kisitlayarak “Kur’an ve siinnete intisap” vurgusunu ¢ne ¢ikardi.

9 Eb(i Fadl Ahmed ibn Tayftr, Kitdbu Bagddd, thk. izzet el-Atar el-Hiiseyni, 3. bs., Kahire: Mektebetii’l-Hanci,
1423/2002, s. 36, 37, 45, 46; Osman Aydinli, Mu ‘tezile'de ImAmet ve Siyaset, Ankara: Ankara Okulu Yayinlari,
2017, s. 232-241.

10 Tbn Tayftr, Kitdbu Bagdad, s. 45-47; Ahmed Emin, Duha’l-Isldm, Kahire 1952, III, 163-164; Mutlu Saylik,
Abbisi Halifelerinin Din ve Mezhep Siyaseti, Ankara: Akademisyen Kitapevi, 2019, s. 35 vd.

11 Eb{i Ca‘fer Muhammed ibn Cerir et-Taberi, Tarihu'l-Umem ve’l-Miililk, Beyrut: Daru’t-Turas, 1387, c. §, s.
618-619; izzeddin Ebii'l-Hasan Ali Ibnii’'l-Esir, el-Kamil fi't-Tarih, thk. O. A. Tedmiri, 10 cilt, Beyrut: Daru’l-
Kitabi'l-Arabi, 1417/1997, c. 5, s. 568.

12 fbnii'1-Esir, el-Kamil fi't-Tarih, c. 5, s. 568; Saylik, Abbdst Halifelerinin Din ve Mezhep Siyaseti, s. 34

13 Eb(i Bekir Ahmed b. Ali el-Hatib el-Bagdadi (6. 463/1070), Tarihu Bagddd ve Zuyiilihi, thk. M. A. Ata, 21 cilt,
Beyrut: Darii’l-Kiitiibi'l-[lmiyye, 1417/1996, c. 7, s. 179-180; Saylik, Abbdsi Halifelerinin Din ve Mezhep Siyaseti,
s. 128.
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Bu politik degisim, mihne doneminin resmi Mu'tezill cizgisine bagh devlet
gorevlilerinin gorevden alinmasiyla somutlasti. Miitevekkil, Halku’l-Kur’an anlayisini
benimsedigi bilinen ¢evrelere mensup kad: ve biirokratlar1 azlederek, bosalan
makamlara Ashabu’l-Hadis’e yakin isimleri tayin etti.!*

Miitevekkil, bu siirecte Mihne direnisinin sembol ismi haline gelen Ahmed b.
Hanbel’e ve onun gevresine sayg: ve ikramda bulundu.’® Ashabu’l-Hadis gevrelerinin
destegini kazanan halife, yeni dénemin dini mesruiyetini hadis merkezli Ehl-i Siinnet
sOylemi {izerine insa etmeye basladi.

Bu dini-siyasi doniisiim, ilerleyen yillarda yalniz Bagdat ve Samerra gibi
merkezlerde degil, el-Cezire gibi gevre bdlgelerde de kadi atamalari ve mezhep
dengeleri tizerinden hissedilecek; Safiilik ve diger Siinni mezheplerin yayilma sartlarin
dogrudan etkileyecektir.

Miitevekkil’in Safiilige Yaklasimi ve Ehl-i Siinnet Cevrelerinden Atamalar:

Halife Miitevekkil’in din ve mezhep siyaseti Ashabu’l-Hadis kesimlerince biiyiik bir
memnuniyetle karsiland: ve bu gevreler halifeye giiglii bir toplumsal destek verdi.'
Halife Miitevekkil’in Ashabu’l-Hadis’in énemli isimlerinden biri sayilan Imam Safii’yi
begenip ovdiigii ona dua ettigi, onun yolundan yiirtimeyi diledigi nakledilmektedir.
Bundan dolayr Suy(ti, Miitevekkil’i $afil mezhebini takip eden ilk halife olarak
anmaktadir.”” Bu rivayetler, mezhebi aidiyet tartismasindan bagimsiz olarak,
Miitevekkil’in Safiilik dahil Ehl-i Stinnet-Ashabu’l-Hadis merkezli ¢evrelere 6zel bir
yakinlik gosterdigi yoniindeki algiy1 yansitmaktadir.

Miitevekkil, halkin bu yeni Ehl-i Siinnet-Ashabu’l-Hadis merkezli sdyleme
gosterdigi tevecciihii goriince muhalif gordiigii cevreleri gorevden alarak yerlerine
Hanefi, Safii, Maliki ve Ahmed b. Hanbel’e yakin Ashabu’l-Hadis ¢izgisine yakin
kimseleri tayin etmigtir.!s

Miitevekkil'in Safil gevreleriyle de iyi iliskiler kurmustur. Bu gerceve de Imam
Safii’'nin Ogrencilerinden Abdiilaziz b. Yahya el-Kindni 6n plana ¢ikmaktadir.
Abdiilaziz, mihne déneminde Halku’'l-Kur’an ile ilgili yiiriitiilen miinazaralarda aktif

14 Ebi Omer Muhammed b. Ya kb el-Kindi, Kitabii'l-Vuldt ve Kitdbii’'l-Kudat, thk. M. H. ismail ve A. F. el-
Yezidi, Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1424/2003, s. 333-334.

15 Cemaleddin Ebiv’l-Ferec Abdurrahman ibnii’1-Cevzi, Mendkibii’l-Imdm Ahmed b. Hanbel, ngr. Abdullah b.
Abdiilmuhsin et-Tirki, Kahire: Darii’s-Selam, 1399/1979, s. 461.

16 Tacuddin Abdiilvehhab es-Siibki (6. 771/1370), Tabakdtii’s-Safi iyyeti’l-Kiibrd, thk. M. M. et-Tannahi ve A.
el-Huld, 2. bs., 10 cilt, Kahire: Darii’'l-Hicr, 1413, c. 2, s. 54; Saylik, Abbisi Halifelerinin Din ve Mezhep Siyaseti,
s. 128 vd.

17 Ebii’l-Fazl Celaleddin Abdurrahman es-Siiytti (6. 911/1505), Tarihu’l-Hulefd’ (trc. Onur Ozatag), Istanbul:
Otiiken Nesriyat, 2015, s. 364.

18 Kindi, Kitdbii’l-Vuldt ve Kitdbii’l-Kudat, s. 333-334; Ebii’'I-Fida” Imadiiddin isma il ibn Kesir (6. 774/1373), el-
Bididye ve'n-Nihdye, thk. Abdullah b. Abdiilmuhsin et-Tiirki, 21 cilt, Kahire: Darii’l-Hicr, 1424/2003, c. 14, s.
350.
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rol almis, sonraki yillarda Ashabu’l-Hadis’in inang ilkelerini yaymak i¢in ¢alismis ve bu
siirecte Halife Miitevekkil'in ilgisini ¢gekmistir."

Bu genel Ehl-i Siinnet-Ashabu’l-Hadis merkezli yonelimin $afiilik agisindan en
somut tezahiirlerinden biri, EbG Osman Muhammed’in (6. 240/854-855) el-Cezire'ye
kadi olarak tayin edilmesidir. Imam $afiinin oglu olan EbG Osman Muhammed,
bolgede kadi olarak bulunurken ayni zamanda ilmi alanda da faaliyet ytiiriitmiis ve
240/854-855 yilinda bu gorevdeyken vefat etmistir.2? Bu atama, el-Cezire gibi Harici
etkinin giiclii oldugu bir bolgede $afil kokenli bir kadinin resmi otorite adina gorev
yapmaya baglamasi bakimindan dikkat ¢ekici olup, bildirinin ana tezine gore, bolgede
Safilligin  yayilisitm1  klasik olarak Mervani-Selguklu medreseleriyle baglatan
yaklasimlarin daha erken, Abbasi donemi siyasi tercihlerini de hesaba katmasi
gerektigini gostermektedir.

Bu baglamda, Miitevekkil'in mihne karsiti Stinni politikalarinin, sadece merkezi
Abbasi cografyasinda degil, el-Cezire’de de Ehl-i Siinnet-Ashabu’l-Hadis merkezli
yonelimin yayilisina uygun bir zemin hazirladigi; 6zellikle kad: atamalar1 tizerinden
bolgede mezhep dengelerini tedrici bigcimde degistirdigi bu cerceve de bdlgeye
gonderilen Imam Safii'nin oglu Ebi Osman Muhammed ile birlikte Safiiligin burada
zemin bulup yayilmaya basladig1 soylenebilir. Bundan sonraki boliimde, bu siyasi
zeminin Mervaniler ve Selcuklular dénemindeki medrese faaliyetleriyle nasil pekistigi
ele almacaktr.

Sonraki Donemlerde Gelismeler

Abbast hilafetinin zayiflamasiyla birlikte el-Cezire bolgesi, X. ytizyildan itibaren yerel
hanedanliklarin hakimiyetine sahne olmustur. Bu siirecte oOzellikle Hamdaniler,
Mervaniler ve ardindan Selcuklular hem siyasi otorite hem de ilmi-manevi hareketlilik
bakimindan $afiiligin yerlesmesine zemin hazirlamislardir. Bu gelismeler, mihne
sonrasi Abbasi merkezinde sekillenen Ashabu’l-Hadis merkezli Ehl-i Stinnet ¢izgisinin
tasraya yansimalari olarak okunabilir.

Hamdaniler, X. ylizyil ortalarinda Musul merkezli olarak ortaya ¢ikmus, kisa siirede
el-Cezire ve gevresinde etkili bir gii¢ haline gelmislerdir. Abbasi otoritesiyle iliskilerini
koruyan bu hanedan, Bagdat'ta iktidari fiilen kontrol eden Sii-Biiveyhi baskisina ragmen
hilafete baghligini stirdiirmiistiir. Bu tutum, bolgede Ehl-i Siinnet ¢izgisinin bu
cercevede Safii cevrelerinde korunmasma ve ilmi faaliyetlerin gorece giivenli bigimde
devam etmesine imkan saglamistir. Ozellikle Nasriiddevle el-Hamdani devrinde, Sii
unsurlara karsi agik bir cephe alinmaksizin hadis, fikih ve kiraatle mesgul Stinni
ulemanin Musul, Meyyafarikin ve Amid gibi merkezlerde ilmi meclisler kurdugu, bu
cercevede hadis halkalar1 ve kiraat derslerinin yiiriitiildiigii anlasilmaktadir. Boylece

1 Hatib el-Bagdadi, Tarihu Bagddd, c. 10, s. 448-449; c.14, s. 349; Saylik, Abbds? Halifelerinin Din ve Mezhep
Siyaseti, s. 159.
20 Tbnii'1-Esir, el-Kamil fi't-Térih,, c. 6, s. 149; Saylik, Abbdsi Halifelerinin Din ve Mezhep Siyaseti, s. 160.
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Hamdaniler, el-Cezire’de Abbasi hilafetine bagh Stinni kimligin yeniden canlanmasinda
ara bir koprii islevi gormiistiir.!

XL yiizy1l basinda Abbasi halifesi Kadir-Billah (6. 422/1031), Biiveyhi baskis1 altindaki
Bagdat’ta hilafetin dini mesruiyetini tahkim etmek amaciyla Akidetii’l-Kddiriyye adiyla
bilinen metni yayimlamistir. Bu metinde Ashabu’l-Hadis merkezli Ehl-i Stinnet ¢izgisine
dayali bir inang sistemi acgitk¢a tamimlanmis, Mu'tezile ve $ii akimlar resmen
reddedilmistir.?> Boylece mihne sonrasinda sekillenen “resmi Ashabu’l-Hadis” ¢izgisi
Ehl-i Stinnet ¢izgisi olarak kurumsal bir zemine kavusmus; bu yonelim, kisa stirede tasra
idarelerine, Ozellikle el-Cezire’deki kadi ve miiderris atamalarina yansimistir. Bu
cercevede bolgede gorev yapan kadilarin 6nemli bir kisminin Hanbeli, Maliki ve Safii
mezhebine mensup olmasi, Abbasi merkezli mezhep siyaseti ile el-Cezire’de ortaya
¢ikan Ehl-i Stinnet-Safiilesme siireci arasindaki bag1 gostermektedir.

Bu siyasi-dini zemin iizerinde, Meyyafarikin merkezli Mervani hanedani, Abbasi
hilafetine resmi baghligim siirdiirerek bolgedeki ilmi faaliyetlere genis Olgiide destek
vermistir.? Bu donemde baslangicta egitim faaliyetlerinin heniiz tam anlamiyla
kurumsallagsmadigi, merkezi camilerde dersler verildigi nakledilmektedir.?

Mervani sonras1 donemde Meyyafarikin’de Hanefi, Hanbeli ve Safii olmak tizere iig;
Amid’de ise birkag medrese bulundugu belirtiimektedir.> Bu medreselerin
Mervanilerden sonra ingsa edilmis olmasi, Mervani devrinde tedrisatin daha ¢ok camiler
tizerinden yiritiildiigiinii, ancak bu donemin sonraki medreselesme igin bir hazirlik
safhasi islevi gordiigiinii gostermektedir.

Mervani iilkesinde tedrisatin giderek $Safii mezhebi etrafinda yogunlastigi, bolgeden
ayrilan hoca ve talebelerin mezhep tercihlerini gittikleri diger bolgelerde de
surdiirdiikleri goriilmektedir. Bu konuda Eb(i Bekir es-Sasi (6. 507/1114), 6rnek
gosterilebilir.? Amidli Muhammed b. Beyan el-Kazertini (6. 455/1063), XI. ylizyilda

21 Yak{it el-Hamevi, Mu ‘cemii’l-Biildén, c. 1 s. 56 vd.; c. 5, s. 235 vd.; Nasuhi Unal Karaarslan, “Hamdaniler”,
DIA, XV, 446-447; Edip Akyol, “Hamdaniler'de (905-1004) Dini ve Entelektiiel Hayat”, Islam Tarihi
Arastirmalar: Dergisi 1 (2017), s. 36-38; Omer Tokus, “Hamdanilerin Siiligi ile ilgili Tespitler ve Hamdani
Sitliginin Karakteri”, Turkish Studies 10/9 (2015), s. 457-460; Adnan Demircan, “Miisliimanlarin Fethinden
Mervanilerin Yikilisina Kadar Meyyafarikin”, ISTEM 9/17 (2011), s. 15-16.

2 Cemaleddin Ebii’l-Ferec Abdurrahman ibnii’l-Cevzi (5. 597/1201), el-Muntazam fi Tarihi’l-Miilitk ve’l-
Umem, thk. Muhammed. A. Atd ve Mustafa A. At3, 19 cilt, Beyrut: Dérﬁ’l—K{jtﬁbi’l—ilmiyye, 1412/1992., c.
15, s. 279; Ibniv’1-Esir, el-Kémil fi't-Tarth,, c. 7, s. 649.

2 Yusuf Baluken, “Safiiligin Kuzey Mezopotamya’da Yayilmasinda Mervénilerin Rolii”, Uluslararasi fmam Safi
Sempozyumu (Diyarbakir, 7-9 Mayis 2010), ed. Mehmet Bilen, Istanbul: Kent Isiklari, 2012, s. 67-74; Arafat
Yaz, Mervani Hiikiimdar: Nasriiddevle Ahmed, Ankara: Akademisyen Kitabevi, 2019, s. 118 vd.

2 Abdurrakib Yasuf, Ed-Devletii’d-Dilstekiye fi Kiirdistani’l-Viistd, Matbaatii'l-Liva, 1. Baski, Bagdat 1972, c. 2,
s. 95, 255;

25 fzzeddin Ali b. Muhammed ibn Seddad, el-A ‘lakii’l-Hatire fi Zikri Umerd i's-Sam ve’l-Cezire, thk. Y. Z.
Abbare, c. 1/2 — 3/1, Dimagk: Mengtiratii Vizareti’s-Sekafe, 1991., c. 1, s. 276; Arafat Yaz, Mervini Hiikiimdar
Nasriiddevle Ahmed, Ankara: Akademisyen Kitabevi, 2019, s. 120-122.

2 Selahaddin Halil b. Aybek es-Safedi, el-Vifi bi’l-Vefeyit, thk. M. el-Arnaviit ve T. Mustafa, 1. bs., Beyrut:
Darii Thya'i’t-Tiirasi’l-Arabi, 2000, c. 2, s. 53-54; Cengiz Kallek, “Sasi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim
Ansiklopedisi (DiA), c. 38, s. 369-370, Istanbul: TDV Yaymlari, 2010, s. 369; Yaz, Mervini Hiikiimdar:
Nasriiddevle Ahmed, 121.
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Diyar-1 Bekr'de $afiiligin koklesmesinde oOnemli rol oynamustir.”? Ondan sonra
Meyyafarikin kadist Muhammed b. $azan et-Tisi, onun yetistirdigi Kadi Ebu Bekir b.
Sadaka el-Is'irdi (6. 490/1097), Abdiilcelil el-Mervezi ve Ebii Bekir es-Sast (6. 507/1114)
gibi isimler bu ilmi siirekliligin tasiyicilar1 olmustur.?

Bu durumu gosteren rivayetlere rastlamak miimkiindiir. el-Cezire bolgesinden yola
cikan bir dgrenci Ebti Ya‘la Ibnii'l-Ferra’'nin yanma gidip talebesi olmak istemistir.
ibnii'l-Ferra, Hanbeli fikhin1 6grenmek icin el-Cezire bdlgesinden gelen bu talebeye,
yasadig1r bolgedeki halkin Safil olduklarini, $Safil fikhin1 6grenip yasadigi bolgenin
halkina hizmet etmesinin daha uygun olacagini sodylemistir. Bu bilgi el-Cezire
bolgesinde S$afiiligin halk nezdinde baskin mezhep haline geldigini acikca
gostermektedir.?” Dolayisyla XI. yiizyi1lda hem kadro hem de halk diizeyinde belirgin bir
Safii karakter kazanmustir.

Abbasilerle ittifak halinde bolgeye hakim olan Selcuklular, Stinniligi devlet ideolojisi
olarak benimsemis; Safiilik bu donemde hem siyasi destek hem de kurumsal altyap:
kazanmugtir. Nizamiilmiilk tarafindan kurulan Nizamiye Medreseleri, Mervaniler
doneminde gelisen ilmi gelenegi kurumsallastirmis ve el-Cezire’deki $afii fakihlerin
Bagdat, Nisabur ve Rey gibi merkezlerle dogrudan irtibat kurmasini saglamistir.*

Bu siirecin sonucunda Osmanli dénemine gelindiginde Yezidiler digindaki Kiirt
agiretlerinin cogunlugunun $afii mezhebine bagh oldugu goriilmektedir.?! Gliniimiizde
de Tiirkiye'nin dogu ve giineydogusunda yasayan Kiirt niifusunun ¢ogunlugu $afii
mezhebine bagliligini devam ettirmektedir.

Sonug

Abbasi hilafetinin erken donemlerinden itibaren sekillenen din ve mezhep
politikalari, yalnizca Bagdat merkezli siyasi bir tercih degil, aym1 zamanda Islam
cografyasinin tasra bolgelerinde mezhebi kimliklerin yoniinii belirleyen uzun vadeli bir
siire¢ olmustur. Miitevekkil’in mihne karsit1 politikalariyla baslayan ve Kadir-Billah"in
Akidetii’l-Kadiriyye metniyle kurumsallasan bu yonelim, Abbasi devletinin resmi mezhep
anlayisini belirleyerek Ehl-i Siinnet ¢izgisini merkeze almistir. S6z konusu dontisiim, el-

27 Zehebi, Siyerii A’limi'n-Niibeld, c. 18, s. 171; Biger, “Ortagagda Kiirtler ve Tiirkler”, The Journal of Academic
Social Science Studies, Vol.6, s. 187; Baluken, “Safiiligin Kuzey Mezopotamya’da Yayilmasinda Mervanilerin
Rolii”, s. 70 vd.

28 Siraceddin Ebti Hafs Omer el-Miilakkin es-Safii, el-Ikdii’l-Miizehheb fi Tabakat-i Hameleti’l-Mezheb, Beyrut
1997, s. 197; Osman b. Abdurrahman Ibn Salah, Tabakétii’l-Fukahdi’s Safiiye, 1. Baski, thk. M. A. Necip, Darii’l-
Besairi’l Islamiye, Beyrut 1992., c. 1, s. 165; Baluken, “Safiiligin Kuzey Mezopotamya’da Yayilmasinda
Mervanilerin Rolii”, s. 70 vd.; Yaz, Mervani Hiikiimdar: Nasriiddevle Ahmed, 120-122.

»Thomas Ripper, Diyarbekir Merwanileri: Islami Ortagag’da Bir Kiirt Hanedani, Istanbul: Avesta Yayinlari,
2012, s. 507; Baluken, “Safiiligin Kuzey Mezopotamya’da Yayilmasinda Mervanilerin Rolii”, s. 71; Yaz,
Mervani Hiikiimdar: Nasriiddevle Ahmed, 120-122.

% Bilal Aybakan, “Selguklular Déneminde Fikhin Gelisimi: Safil Mezhebi Cercevesinde”, II. Uluslararas:
Selguklu Kiiltiir ve Medeniyeti Sempozyumu: Selguklularda Bilim ve Diigiince, Bildiriler, c. 1 (Islam{ flimler), ed.
Mustafa Demirci vd., Konya: Selguk Universitesi Yayinlari, 2013, s. 105-121.

31 Miikrimin Halil Ymang, “Diyarbekir”, Islém Ansiklopedisi, c. 3, Istanbul: Milli Egitim Basimevi, 1978, s. 611.
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Cezire gibi sinur bolgelerinde hem idari tayinler hem de ilmi kurumlar {izerinden yavas
fakat kalic1 bir bigimde etkisini gostermistir.

El-Cezire’de Siinniligin ve oOzellikle $afiiligin yayilisi, mihne sonrast bu resmi
Siinnilesme siirecinin dogal bir uzantisidir. Hamdaniler doneminde bélgede yeniden
tesis edilen siyasi istikrar ve Abbasi hilafetiyle olan mesrtiyet bag1 geregi Stinni
ulemanin faaliyetlerine izin verilmesi; Kadir-Billah'in mezhep siyasetiyle kadi
atamalarmin Safii ve Hanbeli ¢evrelerden yapilmasi, bu siyasi tercihlerin tasradaki
yansimalaridir. Bu zemin {izerinde Mervaniler doneminde ilmi canhlik artmuis;
Meyyafarikin, Amid ve Cizre gibi sehirler hadis, fikih ve kiraat halkalariyla taninan
merkezlere doniismiistiir. Medreselerin heniiz kurumsallasmadig1 bu dénemde camiler
egitim merkezleri islevi gormiis, boylece bolge, Safiiligin yerel ve toplumsal temellerinin
atildig1 bir alan haline gelmistir.

Selcuklularin  Stinniligi devlet ideolojisi haline getirmesi ve Nizamiilmiilk'iin
medrese politikasi, el-Cezire’de onceden sekillenmis bu ilmi ve mezhebi birikimi
kurumsal bir yapiya kavusturmustur. Nizamiye medreseleri aracilifiyla Safii fakihlerin
Bagdat, Nisabur ve Rey gibi merkezlerle irtibat kurmasi, el-Cezire’yi Stinni ilim agimin
bir parcasi haline getirmistir. Boylece Abbasilerin mihne sonrasi1 Ashabu’l-Hadis-Ehl-i
Siinnet politikalariyla baglayan siireg, zamanla cevre bolgelerde de etkili olmus
Hamdani, Mervani ve Sel¢cuklu donemlerinde farkli bigimlerde siirerek kalici bir
toplumsal ve kurumsal kimlige dontismiistiir.

Sonug olarak, el-Cezire’de Safiiligin yayilisi, ne yalnizca Mervani ve Selcuklu
donemlerinde kurulan medreselerle agiklanabilir ne de bélgesel bir dini egilim olarak
goriilebilir. Bu gelisme, Abbasi merkezli mezhep siyasetiyle baslayan ve kadi
atamalarindan ilmi faaliyetlere, halk dindarligindan medreselesmeye kadar uzanan
biitiinciil bir Stinnilesme stirecinin tirtintidiir. Bu siireklilik, el-Cezire’yi XI. yiizyildan
itibaren $afii gelenegin onemli merkezlerinden biri haline getirmis; giiniimiize kadar
uzanan dini-medeni kimligin tarihi zeminini olusturmustur.

Kaynakca
Ahmed Emin. Duha'l-Islim. 3 cilt. Kahire, 1952.

Akyol, Edip. “Hamdaniler'de (905-1004) Dini ve Entelektiiel Hayat.” Isldm Tarihi
Aragtirmalar: Dergisi 1 (2017): 33-52.

Aybakan, Bilal. “Sel¢uklular Déneminde Fikhin Gelisimi: $afit Mezhebi Cercevesinde.”
II. Uluslararas: Selcuklu Kiiltiir ve Medeniyeti Sempozyumu: Sel¢uklularda Bilim ve
Diigiince, Bildiriler, c. 1 (islémi ﬂimler). Konya: Selguk Universitesi Yayinlari,
2013, 105-121.

Aydinli, Osman. Mu ‘tezile’de Imdmet ve Siyaset. Ankara: Ankara Okulu Yayinlari, 2017.

Baluken, Yusuf. “Safiiligin Kuzey Mezopotamya’da Yayilmasinda Mervanilerin Rolii.”
Uluslararast Imam Safi Sempozyumu (Diyarbakir, 7-9 Mayis 2010). Istanbul: Kent
Isiklari, 2012, 67-74.

Biger, Ramazan. “Ortacagda Kiirtler ve Tiirkler.” The Journal of Academic Social Science
Studies 6 (tarih yok): 185-190.

187



Bozkurt, Nahide. Abbisiler. istanbul: ISAM Yayinlari, 2016.

Demircan, Adnan. “Diyarbekir'de Harici Isyanlar.” I Uluslararast Oguzlardan
Osmanli'ya Diyarbakir Sempozyumu: Bildiriler (20-22 Mayis 2004). Izmir: O.R.B.
Organizasyon, 2004, 161-168.

Demircan, Adnan. “Misliimanlarin Fethinden Mervanilerin Yikilisina Kadar
Meyyafarikin.” ISTEM 9/17 (2011): 7-30.

el-Hatib el-Bagdadi, EbGi Bekir Ahmed b. Ali b. Sabit. Tdrthu Bagdid ve Zuyilihi. Thk.
Mustafa Abdiilkadir Ata. 21 cilt. Beyrut: Darii’l-Kiitiibi'l-[lmiyye, 1417/1996.

Ibn Kesir, Ebii'l-Fida’ imadiiddin Isma il b. Sihabiddin Omer. el-Biddye ve'n-Nihdye. Thk.
Abdullah b. Abdiilmuhsin et-Turki. 21 cilt. Kahire: Darti’l-Hicr, 1424/2003.

Ibn Salah, Ebte Amr Osman b. Abdirrahman. Tabakatii’l-Fukahd'i’s-Sifi iyye. Thk.
Muhyiddin Ali Neccar. Beyrut: Darii’'l-Besair el-Islamiyye, 1992.

Ibn Seddad, Izzeddin Ali b. Muhammed. el-A ldkii’l-Hatire fi Zikri Umerd'i’s-Sdm ve’l-
Cezire. Thk. Yahya Zekeriyya Abbare. Dimask: Menstratii Vizareti’s-Sekafe,
1991.

Ibn Tayffir, Ebi Fadl Ahmed b. Ebi Tahir. Kitdbu Bagddd. Thk. izzet el-Atar el-Hiiseyni.
Kahire: Mektebetii’l-Hanci, 1423/2002.

[bnii’l-Cevzi, Cemaleddin Ebii’'l-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed. Mendkibii’l-
Imam Ahmed b. Hanbel. Nsr. Abdullah b. Abdiilmuhsin et-Tiirki. Kahire: Darii’s-
Selam, 1399/1979.

Ibnii’1-Cevzi, Cemaleddin Ebii’l-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed. el-Muntazam
fi Tarihi’l-Miilik ve’l-Umem. Thk. Muhammed Abdiilkadir Ata ve Mustafa
Abdiilkadir Ata. 19 cilt. Beyrut: Dérﬁ’l—Kﬁtﬁbi’l—ilmiyye, 1412/1992.

[bnii’1-Esir, Izzeddin Ebii’l-Hasan Ali b. Ebi’l-Kerem el-Cezeri. el-Kdmil fi't-Tarih. Thk.
Omer Abdiisselam Tedmiri. 10 cilt. Beyrut: Daru’l-Kitabi'l-Arabi, 1417/1997.

el-Kindi, Eb Omer Muhammed b. Y{isuf b. Ya ‘kiib. Kitdbii’l-Vuldt ve Kitdbii'l-Kudat. Thk.
Muhammed Hasan Ismail ve Ahmed Ferid el-Yezidi. Beyrut: Darii’l-Kiitiibi'l-
Timiyye, 1424/2003.

Kallek, Cengiz. “Sasi.” Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (DIA). c. 38. Istanbul: TDV
Yayinlari, 2010, 369-370.

Karaarslan, Nasuhi Unal. “Hamdaniler.” Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (DIA).
c. 15. Istanbul: TDV Yayinlari, 1997, 446-447.

Konak, Ibrahim. “Abbasiler Déneminde el-Cezire Bolgesindeki Harici Ayaklanmalar1.”
Islam Tarihi Arastirmalart Dergisi 4 (2018): 1-38.

el-Miilakkin, SirAceddin Ebi Hafs Omer b. Ali b. Ahmed el-Misti. el- ‘Tkdii’l-Miizehheb f
Tabakati Hameleti’l-Mezheb. Beyrut: Darii’l-Besair el-Islamiyye, 1997.

Saylik, Mutlu. Abbdsi Halifelerinin Din ve Mezhep Siyaseti. Ankara: Akademisyen Kitabevi,
2019.

188



Saylik, Mutlu. “Abbasilerin Ik Asrinda Diyar-1 Bekr.” Dicle Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 20/2 (2019): 77-90.

Ripper, Thomas. Diyarbekir Merwanileri: Islami Orta Cag’'da Bir Kiirt Hanedani.
(istanbul: Avesta Yayinlari, 2012.)

el-Safedi, Selahaddin Halil b. Aybek. el-Viifi bi'l-Vefeyit. Thk. Muhammed el-Arnavft ve
Tiirki Mustafa. Beyrut: Darii Thya'i't-Tiirasi’l-Arabi, 2000.

el-Siibki, Tacuddin Abdiilvehhab b. Takiyytuiddin. Tabakatii’s-Sdfi iyyeti’l-Kiibrd. Thk.
Mahmi(id Muhammed et-Tannahi ve Abdiilfettah el-HulG. Kahire: Dari’l-Hicr,
1413.

es-Stiytti, Ebii'l-Fazl Celaleddin Abdurrahman b. Ebi Bekr. Tdrthu’l-Hulefd’. Trc. Onur
Ozatag. Istanbul: Otiiken Nesriyat, 2015.

Sesen, Ramazan. “Cezire.” Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (DIA). c. 7.
Istanbul: TDV Yayinlari, 1993, 509-511.

et-Taberi, Eb(i Ca‘fer Muhammed b. Cerir. Tarihu'l-Umem ve’l-Miililk. Beyrut: Daru’t-
Turas, 1387.

Tokus, Omer. “Hamdanilerin Siiligi ile ﬂgili Tespitler ve Hamdani $iiliginin Karakteri.”
Turkish Studies 10/9 (2015): 457-468.

Watt, W. Montgomery. “The Significance of Kharijism Under the ‘Abbasids.” Early Islam.
Oxford: Clarendon Press, 1990, 381-394.

Yakit el-Hamevi, Sihabiiddin. Mu ‘cemii’l-Biilddn. 5 cilt. Beyrut: Darii’l-Fikr, ts.

Yaz, Arafat. Mervini Hiikiimdar: Nasriiddevle Ahmed. Ankara: Akademisyen Kitabevi,
2019.

Ymang, Miikrimin Halil. “Diyarbekir.” Islam Ansiklopedisi (M.E.B.). c. 3. Istanbul: Milli
Egitim Basimevi, 1978, 611-616.

Ytsuf, Abdurrakib. ed-Devletii’d-Diistekiye fi Kiirdistani’l-Viista. 1. bs. 2 cilt. Bagdat:
Matbaatii’l-Liva, 1972.

ez-Zehebi, Semsiiddin Muhammed b. Ahmed. Siyeru A ‘lami'n-Niibeld’. Thk. Su‘ayb el-
Arna’tt vd. Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1405/1985.

Zorlu, Cem. Abbésilere Yonelik Dini ve Siyasi [syanlar. Ankara: Ankara Okulu Yayinlari,
2001.

189



MUSNED-I EBU HUREYRE ESERININ ONEMI

Osman YAGMUR

Dicle Universitesi

Giris

Bu makale, Islam’in ikinci temel kaynag1 olan hadis ilminin sahih aktariminda en
onemli figiirlerden biri kabul edilen Eb(i Hiireyre (r.a.)'nin rivayetlerini iceren Miisned-i
Ebii Hiireyre adl1 kapsamli hadis koleksiyonunu konu edinmektedir. S6z konusu eser,
sadece Ebli Hiireyre'ye ait rivayetleri derleyen miistakil bir hadis kiilliyati olmasi
bakimindan alandaki benzerlerinden ayrilmakta, sistematik yapisi ve fikhi konu
basliklarina gore tasnif edilmis igerigiyle dikkat cekmektedir. Miiellif Nizameddin Ers6z
tarafindan kaleme alman bu eser, hadislerin sihhat durumlarma gore
degerlendirilmesini, miikerrer rivayetlerin titizlikle ayiklanmasmi ve dipnotlar
esliginde detayl tahriclerin sunulmasmi ihtiva etmektedir. Ayn1 zamanda her hadis,
gerektigi yerde fikhi ve kelami agidan serh edilmis; dort mezhep disinda, diger bazi
miictehitlerin goriislerine de yer verilmistir. Bu yontiyle eser sadece bir hadis mecmuasi
degil, ayn1 zamanda fikhi ve kelami meselelerin agiklamasini da igeren bir ilmi kaynak
olarak temaytiiz etmektedir. Makalede, 6nce Ebti Hiireyre'nin hadis ilmindeki yeri ve
rivayet otoritesi ele alinmis; ardindan miiellifin ilmi kimligi ve eseri kaleme almadaki
motivasyonu degerlendirilmistir. Son olarak eserin yapisi, igerik 6zellikleri ve ilmi
katkis1 incelenmis; gerek hadis ilmi gerekse sahabe miidafaasi agisindan tasidig1 énem
vurgulanmistir.

Tanitimi yapilan eserin ad1 "Miisned-i Eb{i Hiireyre"dir.

Eserin miiellifi, Tiirkiye Cumhuriyeti Diyanet Isleri Bagkanligi biinyesinde,
Diyarbakir ili Baglar ilcesindeki Maden Teknik Arama (MTA) Camii'nde imam-hatip
olarak gorev yapmaktadir

Eserin merkezinde Ebi Hiireyre'nin rivayetleri bulunmaktadir. Miiellif, sadece hadis
metinlerini aktarmakla yetinmemis; rivayetleri agiklarken klasik alimlerin
goriislerinden faydalanmig, boylece hadislerin dogru anlagilmasina katki saglamay
hedeflemistir. Calismay1 “Miisned-i Eb(i Hiireyre” olarak isimlendirmekle birlikte,
rivayetlerin genis fikhi icerigi sebebiyle eser ayn1 zamanda fikhi bir musannef mahiyeti
de tasimaktadir. Miiellif, Eb(i Hiireyre'nin rivayetlerinin fikih konularmin biiyiik bir
kismini kapsamasi nedeniyle hadisleri tematik olarak tasnif etmeyi tercih ettigini ifade
eder.

Miisned-I Ebii Hiireyre’nin Tasnif Bakimindan Konumu: Miisned mi, Musannef
mi?
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Miisned-i Ebti Hiireyre, hadis literatiiriinde geleneksel tasnif kategorileri acisindan
degerlendirildiginde hem miisned hem de musannef 6zellikleri tagiyan 6zgiin bir eser
olarak karsimiza ¢itkmaktadir.! Bu boliimde, s6z konusu eserin her iki tiire dair nitelikleri
sistematik bicimde ele alinmakta ve eserin tasnif igindeki konumu agikliga
kavusturulmaktadir.

Miisned Olma Ozelligi

Klasik hadis literatiiriinde miisned, rivayetlerin ravilere, 6zellikle sahabilere gore
derlendigi eser tiirtinii ifade eder.? Bu baglamda Miisned-i Ebti Hiireyre, su yonleriyle
tipik bir miisned niteligi tasimaktadir:

e Tek bir sahabiye, Ebti Hiireyre (r.a.)’ye nispet edilen tiim rivayetler bir araya
getirilmistir.?

¢ Rivayetlerin segiminde ravi merkezli yaklasim esas alinmistir.

e Hadislerin tamami isnad biitiinliigli korunarak verilmis; Ebti Hiireyre'ye
nispet edilmeyen hicbir rivayet esere alinmamustir.

e Miikerrer rivayetlerin ayiklanmasi suretiyle miistakil bir sahabi miisnedi

olusturulmustur.*

Bu yonleri sebebiyle eser, Ahmed b. Hanbel'in el-Miisned’i veya Ebi Ya‘’la'nin
Miisned’i gibi klasik orneklerle benzerlik gostermektedir.

Musannef Olma Ozelligi
Musannef, hadislerin fikhi konulara gore tasnif edildigi, bab ve alt basliklarin

bulundugu eser tiiriidiir. Miisned-i Ebti Hiireyre, bu tiiriin de bir¢ok 0zelligini
biinyesinde barindirmaktadir:®
e Hadisler konu basliklarina gore tamamen fikih sistematigine uygun sekilde
diizenlenmistir (6r. taharet, salat, zekat, muamelat, ukubat).
e Eserde 59 ana boliim ve 1005 bab bulunmakta olup bu yapy, klasik musannef
tertibinin tipik bir 6rnegidir.”
e Her babin altinda hadisler serh edilmekte, mezhepler arasi fikhi goriis

farkliliklarma yer verilmektedir.

! Muhammad Mustafa el-A‘zami, Studies in Early Hadith Literature (Indianapolis: American Trust
Publications, 1978), 43-45.

2 {bnii’s-Salah, Mukaddime, thk. Nureddin Itr (Dimagk: Darii’l-Fikr, ts.), 50-51; ibn Hacer el-Askalani,
Nuzhetii’n-Nazar (Beyrut: Darii’l-Besair, 2008), 43.

3 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned (Kahire: Darii’l-Hadis, 1995), 1/5.

4 Mehmet Aydin, “Miikerrer Hadislerin Tespiti Uzerine Notlar,” Marmara Universitesi llahiyat Fakiiltesi
Dergisi 45/2 (2013): 60.

5 Ebti Ya'la el-Mevsili, el-Miisned, thk. Hiiseyin Selim Esed (Dimask: Darii'l-Memfin, 1984), 1/7.

¢ fbn Ebi Seybe, el-Musannef, thk. Mustafa el-A‘zami (Riyad: Mektebetii'r-Riisd, 2004), 1/10.

7Yunus Apaydin, “Hadislerin Fikhi Tasnifi ve Musannef Gelenegi,” Marife 4/1 (2004): 102-103.
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e Hadisler yalnizca nakledilmekle kalmamus; itikad, ziihd/ahlak ve fikih
agisindan kapsamli bigcimde agiklanmustr.
e Bu y0niiyle eser, yalnizca rivayet koleksiyonu degil, ayn1 zamanda hadis-

fikih sentezi sunan bir musannef 6zelligi kazanmustir.®

Eserin Hibrit Yapisi1: Miisned-Musannef Sentezi

Miisned-i Ebti Hiireyre'nin en dikkat gekici yonii, hem miisned hem de musannef
gelenegini ayni ¢at1 altinda birlestiren hibrit bir tasnif modeli ortaya koymasidir:

e Sahabi merkezli olmasi — miisned 6zelligi

e Fikih konularina gore tertibi — musannef 6zelligi

e Tahric, serh, mezhep goriisleri, rivayet karsilastirmalar1 — klasik
musanneflerden daha genis kapsamli bir analiz

e Miikerrerlerin ayiklanmasi — miisned tarzinin modern bir uygulamas:®

Dolayisiyla eser, hadis literatiiriindeki geleneksel tiirlerin sinirlarini asarak ikisini
birlestiren yenilik¢i bir metodoloji ile telif edilmistir.!

Sonug itibariyle Miisned-i Eb(i Hiireyre: tasnif i¢cindeki yeri; Tek sahabi rivayetlerini
toplamasi bakimindan kesin bir miisned, fikih kitaplarindaki konu diizenine gore tasnif
edilmesi bakimindan giiclii bir musannef, her iki tiirtin tistiinde yer alan 6zel bir ilmi
kompozisyon hiiviyeti tasimaktadir.

Bu nedenle eseri yalnizca “miisned” veya yalnizca “musannef” seklinde sinirlamak
dogru degildir. En isabetli tanimlama; “miisned-musannef sentezi olan, ¢ift karakterli
bir hadis kiilliyat1” seklinde olacaktir.

Eserin Muhtevasi

Bu eser, genel itibariyle Eb(i Hiireyre (r.a.)'nin rivayet ettigi hadislerin sistematik bir
sekilde tasnif ve tahlilini icermektedir. Bilindigi {izere Ebti Hiireyre, sahabe arasinda en
¢ok hadis rivayet eden kisidir."" Hadis kaynaklarinda yer alan rivayetlerinin ¢oklugu ve
farkli isnadlarla nakledilmesi, bu hadislerin bir kisminin tekrar (miikerrer) olarak
gecmesine yol ac¢mistir. Hadis literatiiriinde bu duruma “miikerrer hadis”
denilmektedir.'?

Miiellif, bu hususa 6zel bir hassasiyet gostermis ve ¢alismasinda miikerrer rivayetleri
ayiklama yoluna gitmistir. Bu yoniiyle eser, “Tekrarlarindan Arindirilmis Ebi Hiireyre
Hadisleri” baghg: altinda hazirlanmistir.

Eserde sadece rivayetlerin aktarilmasiyla yetinilmemis; ayni zamanda:

8 Talat Kogyigit, Hadis Tarihi (Ankara: TDV Yayinlari, 2011), 311.

® Mustafa Erdogan, Sahabenin Re’y ve lctihad (istanbulz IFAV, 2017), 55-57.

10 Muhammad Mustafa el-A‘zami, Studies in Early Hadith Literature, 44.

11 ibn Hacer el-Askalani, al-Isdbe f1 Temyizi’s-Sahidbe (Beyrut: Daru’l-Kutub el—ﬂmiyye, 1995), 7/439; ayrica bk.
Muhammad Mustafa el-A ‘zami, Studies, 38-40.

12 Talat Kogyigit, Hadis Tarihi, 292; Aydin, “Miikerrer Hadislerin Tespiti Uzerine Notlar,” 55-60.
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e Hadislerin sthhat dereceleri belirlenmis, 3

e Hangi hadis kaynaklarinda yer aldiklar: tahric dipnotlariyla gosterilmis,'

e Hadisler, ilgili ayet ve diger hadislerle izah edilerek serhedilmistir,'>

e Hadisler, Ibadat, Muamelat ve diger konulara gore konu bagliklari ve bablar

halinde diizenlenmistir.'¢

Bu yonleriyle eser, yalnizca bir “miisned” degil, ayni zamanda fikih merkezli tematik
bir hadis koleksiyonu hiiviyetine sahiptir.!”

Eserde Gegen “Asil” ve “Isaret” Notlar

Eserde bazi hadisler birden fazla konuya temas etmesi yoniiyle birkag farkli boliim
veya babla iliskilendirilebilme 6zelligine sahiptir. Boyle durumlarda miiellif, hadisin
mana bakimindan daha baskin oldugu béliime 6ncelik vererek o boliimde hadis metnini
sira numarasi vererek tam sekliyle kaydetmistir. Diger ilgili boliimlerde ise ayn1 hadise
yalnizca atif yapilmis, ayrica numaralandirilmadan ve metnin tamami tekrar edilmeden
isaret edilmistir.

Bu uygulamada iki tiir kayit sistemi benimsenmistir:

e Eger bir hadis i¢in “Hadis .......... boliimiinde isaret edilmistir” notu yer
aliyorsa, o hadis yalnizca ilgili boliimde numara almus, diger ilgili boliimde
ise numarasiz, 11 punto yazi boyutuyla ve isaret notu ile birlikte verilmistir.!s

e Eger bir hadis i¢in “Hadisin asl1 .......... bolimiindedir” seklinde bir ibare
kullanilmigsa, bu da hadisin yalnizca asil gectigi yerde numara aldig ve

bagka yerde tekrar numara verilmeden atifla yetinildigi anlamina gelir.

Bu yontemle, metinde tekrarlarin oniine gegilmis ve hadislerin dagiliminda bilgi
karmasasinin olusmas: engellenmistir. Boylelikle hem ilmi sadelik hem de islevsel
diizen saglanmistir.'

Miikerrerlerden Ayiklanarak Hadislere Sira Numarasi Verilmesi

Eserin dikkat ¢eken yonlerinden biri, Ebti Hiireyre (r.a.)'nin rivayet ettigi hadislerin
miikerrerlerinden arindirilarak sunulmasidir.?? Bu titizlikli ¢alismanin temel amaci,
rivayetleri sistematik olarak boliim ve bablara ayirmak, ardindan miikerrersiz bicimde
numaralandirmak suretiyle bir biitiinliik elde etmektir.

18 [bnii’s-Salah, ‘Uldmu’l-Hadis, 23-25.

14 e]-Askalani, Nuzhe, 94-95.

15 Nevevi, Minhdcii’s-Sirih (Kahire: Darii’l-Hadis, 2001), 1/11-12.

16 Apaydin, “Hadislerin Fikhi Tasnifi ve Musannef Gelenegi,” 102-103.

7 Aydin, a.g.m., 60-61.

18 Miisned-i Ebti Hiireyre adli eserde, basliklar gibi bazi istisnalar disinda 12 punto yazi esas alinmuistir.
Ancak dipnotlar, hadisin sthhat derecesinin hiikmii ve Muhammed Fuad Abdiilbaki gibi bazi alimlerin
ta’lik notlar1 gibi hallerde 10 punto kullanilmigtir.

19 Ersoz, Nizameddin, Musnedi Ebu Hureyre, 1/37.

20 Aydin, “Miikerrer Hadislerin Tespiti Uzerine Notlar,” 55-60.
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Miiellifin bu konuda benimsedigi prensipler sunlardir:

e Her hadis, yalnizca bir kez numara almistir. Miikerrer oldugu tespit edilen
hadisler yeniden numaralandirilmamus, yalnizca ilgili bagka boliimlerde
“ash falanca yerdedir” veya “falanca yerde isaret edilmistir” notuyla
gosterilmistir.?!

e Hadisler, konularina gore “ala’l-ebvab” yani boliim ve bab esash olarak
tasnif edilmistir.

e Bu calisma uzun siiren ve titizlikle ytiriitiilmiis bir emek mahsulii olup,
miikerrersiz Eb(i Hiireyre hadislerinin toplami 1380 olarak tespit edilmistir.

e Kitapta hadislerin numaralar1 su sekilde verilmistir:

o Parantez 6ncesindeki rakam, hadislerin sira numarasin,
o Parantez icindeki rakam ise miikerrersiz toplam igindeki yerini

gostermektedir.??

Sayisal Verilerle Eserin Teknik Yapisi:

Aciklama Say1
Toplam Boliim Sayisi 59
Miikerrersiz (Asil) Hadis Sayisi 1380

Sira Numaras: Verilen Toplam Hadis Sayis1 1461
“Asli Bagka Yerde Olan” Hadis Sayis1 81
Bab (Alt Baslik) Sayis1 1005

Buna gore, 1461 numarali hadis sirasmin iginde, 1380 asil hadis disinda, 81 adet “ash
baska yerde olan” hadis de yer almakta, ancak bunlar yalnizca igeriksel baglam
nedeniyle ikinci kez zikredilmistir.

Ayrica eserde, bazi hadislerin altinda numara verilmeden "diger rivayette..."
seklinde kisa ilaveler yapilmistir. Bu kisimlar, hadislerin farkli tariklerden gelen
varyantlaridir ve ayri bir hadis olarak numaralandirilmamis, ancak konu farklili:
nedeniyle 6zetle islenmistir. Bu uygulama sadece Ebti Hiireyre’ye ait hadislerde degil,
eserde nadiren yer verilen diger sahabi rivayetleri i¢in de gegerlidir.

21 Ersdz, Musned, s. 38.
22 Ersoz, Musned, s. 38.
2 Ersdz, Musned, s. 38.
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Bu teknik yaklasim, eserin hem ilmi giivenilirligini artirmakta, hem de hadisleri
arastirmak ve istifade etmek isteyen okuyuculara pratik ve diizenli bir kullanim imkani
sunmaktadir.

Eserin dikkat gekici yonlerinden biri, rivayetlerdeki miikerrer unsurlarin titizlikle
ayiklanarak Eb(i Hiireyre'nin miistakil hadis kiilliyatin1 sahih ve miikerrersiz bigimde
sunmasidir. Bununla birlikte, sadece rivayetlerin aktarimiyla yetinilmeyip, hadislerin
izahi, tahrici, ravi tahlili, mezhepler arasi goriis mukayeseleri ve diger tamamlayici
unsurlarla desteklenmis olmasi, bu ¢alismay1 klasik bir miisned olmaktan ¢ikararak onu
ayni zamanda bir fikih ve hadis ansiklopedisi hiiviyetine tagimistir.

Biittin bu ilmi katkilarinin yaninda, eser, EbGi Hiireyre’'ye yoneltilen tarihsel ve
cagdas elestirilere karsi kaynakli ve ilmi bir miidafaa niteligi de tasimaktadir. Bu
yoniiyle sadece hadis kiilliyati degil, ayni zamanda sahabe miidafaas1 ve
oryantalist/modernist elegtiriler karsisinda bir reddiye olma vasfi da kazanmaktadur.

Ancak bu derinlikli ve hacimli ¢alismanin, daha genis kitlelerce anlasilabilmesi igin
Ozetlenmis ve sadelestirilmis versiyonlarinin hazirlanmasi, 6zellikle lise ve lisans
diizeyindeki din egitimi alanlarinda istifadeye sunulmasi 6nem arz etmektedir. Ayrica,
eserin yalnizca Tiirkge ile siurhi kalmaksizin Arapga ve Ingilizce gibi yaygm ilim
dillerine terctime edilerek uluslararasi akademik camiaya kazandirilmasi, Ebi
Hiireyre’nin ilmi mirasma yapilan bu katkinin daha genis kitlelere ulasmasina zemin
hazirlayacaktir.2

Sonug

“Miisned-i EbG Hiireyre”, hadis literatiiriinde tek bir sahabiye nispet edilen
rivayetlerin miistakil bir koleksiyon halinde bir araya getirilmesi bakimmdan klasik
miisned gelenegini ihya eden, ayn1 zamanda rivayetlerin fikhi konu basliklarma gore
tasnifiyle musannef tertibini biitiinlestiren 6zgiin bir telif Ornegi olarak temayiiz
etmektedir. Eserde miiellif Nizameddin Ersoz, Ebi Hiireyre'nin rivayet malzemesini
herhangi bir ham nakil faaliyetinin Otesine tasiyarak, metinleri tahric, sihhat
degerlendirmesi, mezhepler arasi ihtilaflarin mukayesesi ve gerektiginde kelami
aciklamalarla zenginlestirmistir. Bu yaklagim, koleksiyonun yalnizca rivayet toplamaya
dayali bir miisned degil, ayn1 zamanda hadislerin anlam ve hiikiimlerinin tespitine
yonelik dirayet boyutunu One c¢ikaran ilmi bir musannef niteligi kazanmasmi
saglamugtir.

Calismanin en giiglii yonlerinden biri, EbGi Hiireyre'ye nispet edilen tekrar
rivayetlerin sistematik bigimde ayiklanmasidir. Bu yontem, hem sahabi rivayetlerinin
hacmini belirginlestirmekte hem de arastirmaciya miikerrer yiikiinden arindirilmis bir
hadis biitiinii sunmaktadir. Ayrica eser, 59 ana boliim ve 1005 baptan olusan genis
planiyla, fikih kitaplarinda yerlesik konu sistematigini temel alarak ibadat, muamelat,
ukubat, ahlak ve itikad gibi alanlara dair tematik bir okuma kolaylig: saglamaktadir. Bu

2 Ersdz, Musned, s. 37-38.
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yoniiyle Miisned-i Ebti Hiireyre, sahabi rivayetlerinin fikih tiretimindeki tarihsel roliine
isaret eden metodolojik bir drnek teskil etmektedir.

Eserde kullanilan “asil-isaret” teknigi, bir hadisin birden fazla hiikiim alanina temas
ettigi durumlarda temel fonksiyonun belirlenmesi ve diger alanlarda yalnizca referans
verilmesiyle rivayet malzemesinin kontroliinii kolaylastirmis, miikerrerligin ilmi ustlle
yonetildigini gostermistir. Bu yontem hem akademik arastirma hem de pratik kullanim
agisindan dikkat cekici bir yenilik olarak degerlendirilebilir.

Son tahlilde, Miisned-i Eb(i Hiireyre, Ebi Hiireyre'nin hadis sahasindaki merkezi
konumuna dair ¢agdas bir miidafaa ve sistemli bir delil havuzu sunmakta; rivayet
malzemesinin giivenilir sekilde derlenmesi, tasnifi ve yorumlanmasi bakimindan hadis
arastirmalarina dogrudan katki saglamaktadir. Hem miisned hem musannef kimligi
tastyan hibrit yapisiyla eser, hadis ilmine dair modern ihtiyaclara cevap veren, fikih ve
kelam sahasina veri aktaran, sahabi otoritesini ilmi yontemle destekleyen bir referans
calisma olarak kendine 6zgii bir konum edinmistir. Bu itibarla, yalniz Ebi Hiireyre'nin
rivayet kiilliyatim1 ortaya koymakla kalmamakta, ayn1 zamanda hadis literatiiriinde
tasnif geleneginin giincel imkanlarii sergileyen Onemli bir ilmi Ornek niteligi
tasimaktadir.
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KIRAAT IHTILAFLARININ KELAMULLAH
TARTISMALARI UZERINDEKI ETKISI

Sedat KAYA

Bitlis Eren Universitesi

Giris

Islam diisiince geleneginde usfilii’d-din ilminin temellerini olusturan, Allah'in zat ve
sifatlarina dair tartismalarin en merkezinde ve en keskin noktasinda Kelamullah
mefhumunun ontolojik mahiyeti yer almistir. Hicri II. ve III. asirlarda, Kur'an'in
ezeliligi-hadisligi ekseninde yasanan Halku'l-Kur’an (Kur’an’in Yaratilmisligi) sorunu,
Kelam ekollerini, teorik prensiplerini Kur’an metninin somut gergekligiyle yiizlestiren
zorlu bir imtihana tabi tutmustur. Bu imtihanin ana verisi, Kur’an'in lafzi boyutundaki
cogulculugu temsil eden kiraat ihtilaflar1 olgusudur. Kiraatlerin lafiz, i‘rab, harf ve hatta
eda gibi unsurlarda gosterdigi degiskenlik, tek ve ezeli olmas1 beklenen Kelamullah'mn
mahiyeti konusunda ¢oziilmesi gereken ciddi bir teorik zorluk olusturmustur. Zira
lafzin bu degiskenligi, hem Allah’in kelam sifatinin ezeliligini hem de Kur’an metninin
metinsel otoritesini ayni anda koruma zorunlulugunu dogurmustur.

Islami ilimler literatiiri, Halku’l-Kur'an meselesini tarihsel, siyasi ve teolojik
boyutlariyla kapsamli bir sekilde incelemistir. Onemli bir literatiir olan, Eg’arinin
Makalatii'l-Islimiyyin’i erken dénem eserler iizerinden, ekollerin Kelamullah’a dair
goriislerinin tasnifine odaklanmistir. Kiraat ilmi alanindaki galismalar ise genellikle
kiraatlerin tefsir ve fikih usulii tizerindeki etkisine yogunlasmistir. Ancak, literatiirdeki
mevcut analizlerde siklikla gozden kagan temel bir husus sudur: Kiraat ihtilaflar,
yalnizca mevcut kelami tezleri destekleyen ikincil birer delil degil, bizzat Kelamullah'in
ontolojik mahiyetine dair teorik modellerin olusumunu zorunlu kilan birincil bir veri
olarak islev gormiistiir.

Bu calismanin temel Ozgiinliigii, bu literatiirdeki boslugu doldurarak, kiraat
ihtilaflarmin, Mu’tezile’nin hadis kural: ile Ehl-i Stinnet’in kelam-1 nefsi- kelam-1 lafzl
ayrimi Ogretilerinin teorilesme ve somutlasma siireclerindeki tetikleyici roliinii ortaya
koyan miistakil ve karsilastirmali bir analiz sunmasidir. Calismamizda, kiraat
ihtilaflarinin, kelamailari, Kelamullah'in ezeli hakikati ile hadis ibaresi arasinda kesin bir
ontolojik smir ¢cizmeye nasil mecbur biraktig1 hususu detaylica incelenecektir.

Bu akademik arastirmanin temel problemi sudur: Kiraat ihtilaflari, Kelamullah
tartismalarina nasil bir teorik girdi saglamis ve Mu'tezile ile Ehl-i Stinnet’in Kur’an ve
vahiy algilarini sekillendirmede nasil bir belirleyici rol iistlenmistir? Bu karmasik
teolojik iligkiyi aydinlatmak amaciyla, calisma karsilagtirmali metin analizi yontemini
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benimsemistir. Yontem, her iki ekoliin de Kelamullah, iman ve Kur’an konularindaki
temel prensiplerini, hem anlamsal hem de fonetik diizeyde farklilik gosteren somut
kiraat Orneklerine verdikleri cevaplar iizerinden sistematik olarak karsilastirmaya
dayanmaktadir.

Calismanin dayandig1 temel kaynaklar, tartismanin kokenlerini ve ekollerin resmi
goriislerini yansitan kilit eserlerdir: Ornegin Mu’tezile cenahinda, bagta Kelamullah’m
yaratilmig oldugu tezini savunan ve lafzi ihtilaflar1 ele alan Kadi Abdiilcebbar’'in el-
Mugni’si olmak tizere, Mu‘tezili diisiinceyi yansitan metinler analiz edilmigtir. Ehl-i
Siinnet kanadinda ise, kelam-1 nefsi/ kelam-1lafzi ayriminin teorilestigi ve kiraatlere dair
teolojik savunmanin yapildig1 Bakillaninin [‘cdzii’l-Kur’dn’1, Ciiveyni'nin el-Irsid’1 ve
Gazzali’nin ilgili risaleleri temel alinmistir. Ekollerin ilk goriislerini iceren Eg’ari’nin
Makalatii'l-Islimiyyin’i ve ihtilafli kiraat vecihlerinin keldmi yoruma zemin hazirladig
Taberi'nin Camiu’l-Beydn gibi tefsirler, bu analizin destekleyici ve kapsayic1 kaynaklari
olmustur.

Calismanin ana tezi, kiraatlerin lafzi c¢ogulculugunun, iki ekoliin teolojik
modellerinin olusumunda birincil bir kirilma noktasi olarak hizmet ettigidir. Takip eden
boliimlerde bu tez, 6nce “Kelamullah’in Teorik Cergevesi”, sonra “Ehl-i Siinnet ve
Mu’tezile Modelleri” {izerinden ispatlanacaktir. Calismanin nihai amaci, Kur’an'in
metinsel gogulculuguna karsi kelam ilminin gelistirdigi ¢6ziimleri aydinlatarak, islam
diisiincesindeki vahiy algisinin karmagikligini ve derinligini ortaya koymaktur.

Kelamullah Tartismalar1 ve Kiraat Olgusu: Teorik Cerceve

Islam diisiince tarihinin en temel ve problemli meselelerinden biri, Allah’in zati ve
fiili sifatlar1 izerine yapilan teolojik tartismalardir. Bu tartismalarin odak noktasinda ise
Kelamullah’m ontolojik mahiyeti yer alir. Mesele, Yiice Yaratici'nin konusma sifatinin,
ezell ve Allah’in zatiyla kaim bir nitelik mi oldugu, yoksa onun iradesiyle belli bir
zamanda yaratilmis bir fiili sifat m1 oldugu sorusu etrafinda sekillenmistir. Bu ¢ekisme,
bilhassa Hicrl ikinci asrin sonlarindan itibaren siddetini artirarak Halku'l-Kur’an
tartismalariyla zirveye ulagmis ve Islam kelam ekollerinin ana hatlarini belirlemistir.

Bu ayrismada Mu'‘tezile ekolii, tevhid ilkesini merkeze alarak, Kelamullah'in ezeli
olmasi durumunun Allah’in zatiyla birlikte ezeli bir varlik daha kabul etmek anlamina
gelecegini ve bunun sirke yakin bir durum tegkil edecegini 6ne stirmiistiir. Onlara gore
Kur’an, Allah’in kudret sifatiyla belirli bir zamanda yarattig1 bir fiilidir ve dolayisiyla
yaratilmistir.! Buna mukabil, Ehl-i Stinnet kelamcilari, 6zellikle de Es‘ariyye ekoli,
Kelamullah'in ezeli olmas1 gerektigini, aksi takdirde Allah’in kelam sifatinin sonradan
ortaya ¢ikacagini savunmustur.? Onlar, Kur’an'in kelam-1 nefsi ve kelam-1 lafzi olarak
ikiye ayrilmasiyla bir denge kurmus; Kur’an’in lafizlarinin yaratilmis olmasina ragmen,
kelam-1 nefsi'nin kadim oldugunu kabul etmistir.

! Ebu’l-Hasen Abdulcebbar b. Ahmed el-Hemedani Kadi Abdiilcebbar, el-Mugn? fi ebvibi’t-tevhid ve’l-adl,
nsr. Ibrahim el-Ebyari (Kahire, ts.), 7/20.
2 Ebii'l-Hasen Al b. ismail el-Es‘ari - Salih b. Mukbil b. Abdillah et-Temim} el-Useymi, el-ibéane an usili’d-
diydne (Riyad: Darii'l-Fadile, 2011), 307.
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Iste bu derin kelami ve ontolojik ayrismanin tam merkezinde, Kur’an metninin kiraat
ihtilaflar1 ad1 verilen farkli okuyus bigimlerinde tezahiir eden lafiz ¢ogulculugu olgusu
yer alir. Bu ¢ogulculuk; harflerde, hareke yapilarinda, kelimelerin kdkenlerinde veya
iTdb durumlarinda kendini gosteren farkliliklardir. Kiraat ihtilaflarinin varhigy,
Kur’an’in Lafz-1 [1ahi olarak tek ve mutlak addedilen yapisinin, fiili olarak birden fazla
sekilde okunabildigi gercegini ortaya koyarak, Kelamullah’in mahiyetine dair teorik
kabulleri sinayan somut bir veri haline gelmistir. Bu nedenle, kiraatler sadece bir fonetik
veya tecvid meselesi olmaktan ¢ikip, kelami tartismanin dogrudan bir parcasi haline
gelmistir. Mu‘tezile, lafzin yaratilmis oldugu goriisii nedeniyle bu ¢ogulculugu kabul
etmekte teorik olarak daha az zorlanirken; Ehl-i Stinnet, ezeli kelam-1 nefsi’ye isaret eden
biitiin miitevatir kiraatlerin Kur'an'mm manasimi ayni sekilde yansittigin1 savunarak
metinsel ¢ogulculugu mananin birligi cercevesinde smirlandirmak zorunda kalmaistir.
Bu baglamda, farkli kiraatlerin hiiccet degeri ve sihhat kriterleri, her iki ekoliin de
Kelamullah’a ve onun metinsel tezahiirlerine yaklasimini anlamada kritik bir zemin
olusturmaktadir.

Kelamullah Mefhumunun Kelami Tanimi1 ve Ontolojik Boyutu

Kelam () kelimesi, sozlitkte “etkilemek” ve “yaralamak” anlamlarini tasiyan

“kelm” kokiinden tiiremis bir mastardir. Bu kok anlamindan hareketle kelam, temel
olarak “konusma”, “s6z sdyleme” ve “sozlii etkiyi algilama” anlamlarini ihtiva eder.
Dilbilimsel baglamda kelam, konusma melekesinden yoksunlugun zidd1 bir durumu
ifade eder ve zihinde var olan anlamin dil araciligiyla ifade edilmesi eylemi olarak
tanimlanir. Bu tanim gergevesinde kelam, giinliik kullanim igerisinde agizdan ¢ikan ve
anlagilabilir nitelikteki sese verilen isimdir. Dini bir terim olarak kelam, mutlak anlamda
Allah’in konusma yetkinligine sahip bir varlik oldugunu belirten sifati seklinde
tanimlanir. Bu baglamda, kelam, Allah’in zatiyla kaim ve O'nun irade ve kudretini
yansitan ilahi bir sifati temsil eder.®> Kelam, diizenlenmis lafizlar biitiiniinii ve bu
lafizlarin altinda toplanan anlamlar1 kapsayan bir kavramdir. Dilbilimciler nezdinde
kelam, ctimle yapisinin ister isim, ister fiil, isterse harf olsun bir ciizii tizerinde vaki olur.
Kelamcilar ise yalnizca terkip edilmis ve bir anlam ifade eden cilimle {izerinde vaki
olacagini savunmuslardir. Kelime ise bu tig tiirtin her biri i¢in de kullanilir.# Yukarida
da ifade edildigi iizere Kelamullah kavrami, klasik kelam metinlerinde Allah’in zatiyla
kaim olan ezeli bir sifat1 olarak kabul edilmektedir. Ancak Kur’an’in lafizlar, harfler ve
sesler seklinde zuhur etmesi, bu sifatin ontolojik statiisii hakkinda derin ayriliklara yol
acmustir.

Mu’tezile’de Kelamullah Mefhumu

Mutezile diisiince sisteminde Allah’in konusmasi anlamina gelen kelam meselesi,
oncelikle tevhid ilkesi gercevesinde ele alinmistir. Zira bu konu dogrudan Allah’in
sifatlar: tizerinde varlik bulmus tartismalardan neset etmistir. Mu'tezili bilginler, temel

3 Yusuf Sevki Yavuz, “Kelam”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2022),
25/194-196.

4 Ebu’l-Kasim el-Hiiseyni b. Muhammed Ragib el-Isfehani, el-Miifredat fi Garibi’l-Kur'dn, thk. Safvan Adnan
ed-Daviidi (Beyrut: Daru’l-Kalem, 1412), 722.
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ilkeleri olan tevhide bagliliklar1 nedeniyle, Ehl-i Siinnet’in aksine kelamin yaratilmis
oldugu tezini savunmusglardir. Bu yaklasima gore, ezeli olan tek varlik Allah’in zatidir
ve “kidem” onun bagkasiyla paylasmadigl en 6zel vasfidir. Sayet Kur'an gibi baska
sifatlar ona kadim olarak isnat edilirse, bu durum kadim varliklarin sayisin1 artirarak
tevhid ilkesine zarar verecektir. Bu nedenle kelam, Allah’in zatiyla kaim ezeli bir sifat
degil, onun fiillerinden bir fiil olarak kabul edilir. Keldamn bir tezahiirii olan Kur’an'mn
fiil olarak goriilmesi, onun adalet ilkesi kapsaminda da ele alinmasini gerekli kilmustir.
Zira Allah'in tiim fiilleri adaletle iliskilendirilir. Allah, yarattiklarini emir, nehiy veya
tehdit gibi hiikiimlerle muhatap almak istediginde bu kelam fiilini ihdas eder ve onu
cisimlerde yaratir. Bu durumda, Allah'in fiili olan bir seyin, onun ihsani veya diger
nimetleri gibi, ezell olmas1 miimkiin degildir.> Nitekim Mu'tezile’nin 6nde gelen alimi
Kadi Abdiilcebbar, 6nemli eseri “el-Mugni”de bu konuyu adalet ilkesi altinda
incelerken, “el-Muhtasar fi Usili'd-Din adli eserinde ise tevhid ilkesi altinda ele
almistir.6 Ozetle ifade edecek olursak; Mu‘tezile, tevhid ilkesini mutlak bir titizlikle
koruma gayesiyle, Allah'in fiillerinin (ve dolayisiyla Kelamullah'in) zaman iginde
yaratilmis olmasi gerektigini savunmustur. Onlara gore, eger Kur’an ezeli ise, Allah’in
zatimin disinda ezeli bir varlik daha kabul edilmis olur ki, bu durum tevhide aykiridir.
Dolayisiyla, Kelamullah harflerden ve seslerden olustugu icin mahlik ve hadis bir
fiildir.”
Ehl-i Siinnette Kelamullah Mefhumu

Allah’in kelam sifatini ezeli olarak goren Ehl-i Stinnet ekolleri, Kelamullah’i, Allah'mn
zatiyla kaim bir sifat olarak kabul etmislerdir. Onlara gore Allah Teala, ezelde
dilemesiyle miitekellim oldugu gibi, ebedi olarak da miitekellimdir.® Bu goriis sahipleri,
kelam1 hadis sayan Mu'tezile gibi firkalara karsi akli deliller sunmustur. Zira
Mu'tezile’nin benimsedigi sekliyle eger kelam hadis olursa, ya Allah’in zatiyla, ya bir
cisimle ya da bir yere ihtiya¢c duymadan kaim olmasi gerekir. Hadis bir seyin kadim olan
Allah ile kaim olmas1 veya kelamin Allah’in sifat1 iken baska bir cisimde hasil olmasz,
miitekellimin o cisim olmasi gibi muhal bir duruma yol agacag: icin batildir. Ayrica
hadis olan her sey “araz” yani kendiliginden var olamayan oldugundan mahalsiz kaim
olamaz.’

Bu tartismanin merkezinde, miitekellim tanimi yer alir. Es’ari ve Matiiridi ulemasi
miitekellim’i “Kelamin kendisiyle kaim oldugu kimse” seklinde tarif ederken, Mu’tezile
onu “kelami yaratan” olarak goriir. Ehl-i Stinnet, kelam”1 tipki ilim ve kudret gibi

5 Ebu’l-Hasen Abdulcebbar b. Ahmed el-Hemedani Kadi Abdiilcebbar, el-Muhtasar fi usuli’d-din, gev. Omer
Seyyid Azmi (Istanbul: iz Yaymcilik, 2011), 64.

¢ Hasan Tiirkmen, Mu'tezile’de Kelamullah ve Mahiyeti (Ankara: Ankara Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisli, Doktora Tezi, 2014), 181-186.

7 Ebu Muhammed Ali b. Ahmed el-Endeliisi Ibn Hazm, el-Fasl fi'l-milel ve'l-ehvd ve'n-nihal, thk.
Abdurrahman Umeyra - fbrahim Nasr (Beyrut: Darii'l-Ceyl, 1996), 3/11.

8 Ebi Bekr Muhammed b. Tayyib b. Muhammed el-Basri el-Bakillani, Temhidii'l-evdil fi telhisi’d-deldil, thk.
Imadiiddin Ahmed Haydar (Liibnan: Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-Sekafiyye, 1987), 268.

° Abdiilmelik b. Abdilldh b. YGsuf b. Muhammed el-Ciiveyni, Liimau’l-edille fi kavdidi Ehli’s-siinneti ve’l-
cemd’a, thk. Fevkiye Hiiseyin Mahmud (Beyrut: Alemii’'l-Kiitiib, 1987), 102-103.
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Allah’m miistakil ve kadim bir sifat1 kabul eder. Zira eger miitekellim “kelam1 yaratan”
olsaydi, konusan bir kisiye konusan degil, konugsmay1 yaratan denmesi gerekirdi ki, bu
genel kullanim ile gelisir.’® Kelamullah’in mahiyeti konusunda Ehl-i Siinnet ekolleri
arasinda da farkliliklar olusmustur. $oyle ki; Hanbeliler, Kur’an’t hem lafz1 hem de
manastyla Allah’in kadim bir sifati saymuslardir. Onlara goére Kur’an, harfleri ve
sesleriyle dahil olmak iizere “gayr-i mahltik” yani yaratilmamustir. Allah’tan zuhur edip
yine ona avdet edecektir.!! Es’ariyye-Matiiridiyye ekolii ise, Kelamullah’1 ikiye ayirarak
bir uzlasma yolu izlemislerdir. Onlar, nefsi kelam1 Hanbeli'ler gibi Allah’in ezeli sifati
olarak goriirken, lafzi kelami ise Mu'tezile gibi mahltik saymiglardir. Bu ayrim, hem
Allah’in miitekellim sifatinin varligini ve bu sifatinin kadim oldugunu hem de Kur’an’m
harf ve seslerden olusan disa yansimasmin hadis olabilecegi gercegini ortaya
koymaktadir.!2

Goriildigh tizere Ehl-i Stinnet’in kelam alimleri, Mu'tezile’nin nakli delilleri kendi
tezleri dogrultusunda yorumlamasma karsilik, Kelamullah'in kadim olusunu
ispatlamak icin akli delil sunmaya biiyiik bir 6nem vermislerdir. Bu ekollerin temel
iddiasi, Allah’'in kelam sifatinin da tipki zat1 gibi ezeli oldugu yoniindedir. Bu ana tezin
kabulii, harflerden ve seslerden olusan, okunan ve yazilan Kur’an ile Allah'in zatinda
kaim olan ezeli hakikat arasindaki zorunlu kavramsal ayrimi ortaya c¢ikarmigtir. Bu
ayrimin neticesinde, Ehl-i Stinnet’te kelam, iki boyutta tanimlanmustir: 1- Kelam-1 Nefsi:
(Allah’in zat1 ile kaim olan, manevi ve ezeli olan s6z, konusma sifatinin hakikati). 2-
Kelam-1 Lafzi: (Insanlar tarafindan telaffuz edilen, yazilan ve yaratilmis olan sdz.) Bu
ikili taksim, Ehl-i Stinnet’in kelam sifatinin ezeliligi ilkesini, Kur’an’in okunup yazilmasi
gercegiyle uzlastiran temel ¢oziimiinii temsil eder.’

Halku’l-Kur’an’in Teorik Zorluklari

Kelamullah meselesi, basit bir sifat tartismasinin 6tesinde, Kelam ilminin kurucu
meselesi olan Halku'l-Kur’an tezi iizerinden derin bir problem olusturmustur. Bu
problemin temelinde, Allah’'in varlig1 ve birligi ile sifatlarinin mahiyeti arasindaki
ontolojik tartismalar yatar. Mu'tezile ekolii, Kelamullah’in harflerden, seslerden ve
telaffuzdan olustugunu ve bu unsurlarin da zaman ve mekanla sinirli oldugunu
vurgulayarak, Kur’an'in yaratilmis olmasi gerektigi tezini zorunlu kilmistir. Onlara
gore, eger Kur’an ezeli ise, Allah'in zatina ek olarak ezeli bir varlik daha kabul edilmis
olur ve bu durum, tevhidin mutlakiyetine golge diisiiriir. Mu'tezile i¢in Kur’an’m
yaratilmis olmasi, onun adalet ve tevhid ilkeleriyle dogrudan baglantilidir. Ehl-i Stinnet
ise, Kur’an'in yaratilmis oldugu tezini, Kur’an'in otoritesini ve Allah’in ezeli kelam
sifatin1 inkar etmek olarak gormiis ve bu tezin kiifre yol acacagini iddia etmistir. Bu

10 Mustafa Altundag, “Kelamullah- Halku'l-Kur’an Tartismalr1 Cergevesinde ‘Kelam-1 Nefsi-Kelam-1 Lafzi’
Ayirim1”, Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 18 (2000), 155-156.

1 Takiyyiiddin Ibn Teymiyye, Mecmii'u’l fetdvd, thk. Abdurrahman b. Muhammed b. Kasim (Medine:
Mecma’ii’l-Melik Fahd, 2004), 12/51.

12 Ebii’l-Hasan el-Es‘ari, Makalatii'I-Islamiyyin, nsr. Hellmut Ritter (Almanya: Franz Steiner Yayinevi, 1980),
191-195.

13 Ga’diiddin Mes‘tid b. Fahriddin Omer b. Burhaniddin Abdillah el-Herevi el-Horasani et-Teftazani, Serhii’l-
‘akdidi'n-Nesefiyye, thk. Ali Kemal (Beyrut/Liibnan: Dar-u Thyai't-Tiirasi’'l-Arabi, ts.), 67-72.
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ekoller, Halku’l-Kur’an tartismasiyla birlikte, Allah’m zatinda kaim olan ezeli kelam
(kelam-1 nefsi) kavramini teorilestirerek, Kur’an'in lafizlarinin hadis olmasina ragmen
oziiniin ezell oldugunu ileri stirmek zorunda kalmistir. Kiraat ihtilaflari, tam da bu ezeli
0z ile hadis lafiz arasindaki iliskiyi agiklama zorunlulugunu somutlastiran en giiglii
veriyi saglamistir.

Kiraat Olgusu: Lafzin Cogulculugu

Kelamullah'm ontolojik statiisii iizerine yapilan bu teorik tartisma, Kur’an'in lafzi
boyutundaki somut ¢ogulculuk olan kiraat ihtilaflar1 olgusuyla kesismistir. Kiraatler,
Kur’an metninin Hz. Peygamber’den (s.a.v) miitevatir yollarla geldigi kabul edilen farkl
okuyus vecihleridir. Ibnii’l-Cezeri'nin (5. 833/1429) ifade ettigi gibi kiraat ilmi, “Kur’an
kelimelerinin nasil okunacagmi ve ravilerine nisbet etmek suretiyle bu kelimeler
tizerindeki farkli okuyuslar1 konu edinen bir ilimdir.”** Bu ihtilaflar, sadece fonetik
farkliliklartyla smirli kalmayip, zaman zaman i'rab degisiklikleri veya harf farkliliklar1
tizerinden anlamu etkileyen bir boyuta tasinmuistir.

Kiraatlerin varligi, Kelamullah’in mahiyetini arastiran kelamcilar igin iki temel
soruyu giindeme getirmistir: Eger Allah’in sozii tek ve ezeli ise, bu s6ziin lafzi ifadesinde
neden ihtilaf mevcuttur? Cogulcu olan bu lafizlar biitiinii, ezeli olan bir sifatin tezahiirii
olarak nasil tanimlanabilir? Bu sorular, kiraatleri Kelamullah tartismasinin merkezine
yerlestirmistir. Bir ekol, bu farkhiliklar: yaratilmishigin dogal sonucu olarak goriirken;
diger ekol, bu farkliliklar1 ezeli olan manayr koruyan hadis ibareler olarak
konumlandirmak zorunda kalmistir. Zira kiraatlerin makréi' (okunan lafiz) ve kiraat
(okuma eylemi) arasindaki ayrimi, Kelamullah'in ezeligi-hadisligi hiikmiinii belirleyen
anahtar nokta olmustur. Kiraatlerin mesruiyet sahasi ve lafzi otoritesi, kelam ekollerinin
Kur’an’a dair inang esaslarimni belirleme ¢abasinin somut bir testi haline gelmistir.

Kiraat [htilafinin Mahiyeti: Metinsel Cogulculugun Sinirlar

Kiraat ihtilafi, Kelamullah’imn mahiyetini arastirirken karsilasilan pratik bir zorluktur.
Kiraatler, sadece eda farklilig1 degil, bazen anlamu etkileyen i‘rab veya harf farkliliklar:
iceren okumalardir.’> Miitevatir kiraatler, Kur’an metninin ayrilmaz bir pargas: olarak
kabul edilen, nesilden nesile aktarilan okuyuslardir. Alimlerin ¢ogunlugu, miitevatir
okuyusun sihhati igin ti¢ temel sartin bir arada bulunmasmi gerekli gormiistiir. Bir
okuyusun miitevatir kabul edilebilmesi igin, dncelikle senedinin bizzat Resulullah’a
(s.a.v.) kesintisiz olarak ulasmasi sarttir. Ikinci olarak, bu okuyusun, Hz. Osman
Mushaf'inin resmi yazisina herhangi bir sekilde uygunluk gostermesi gerekir. Son
olarak, okuyusun sadece isnat ve resme uygunlugu degil, ayn1 zamanda Arapganin
dilsel agidan gegerli ve kabul edilmis bir vechine de uygun olmas: sart kosulmustur.'
Kelamailar icin tartisma, bu miitevatir farkliliklarin ontolojik statiisiiniin ne olacagidur.
Saz kiraatler ise Miitevatir sartlarmi tasimayan ve Kur’an’in metinsel otoritesine tam

4 Ebii'l-Hayr Semsiiddin Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ali b. Yésuf bnii’'l-Cezeri,
Miincidii’l-mukriin ve miirsidii't-talibin (Beyrut: Dariil-Kiitiibi'l-[lmiyye, 1999), 9.

15 Seyyid Rizkuttavil, Medhal fi ‘uliimi’l-kirddt (Mekke: el-Mektebetii'l-Feysale, 1985), 157.

16 Ebi Muhammed Abdullah b. Abdiilmiimin ibnii’l-Vecih el-Vasiti, el-Kenz fi'l-kird’dti’l-agr, thk. Halid
Meshedani (Kahire: Mektebetii’s-Sekafe ed-Diniyye, 2004), 1/46.
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olarak dahil edilmeyen okuyuslardir.”” Bu tiir kiraatler, 6zellikle kelami ekoller igin,
kendi doktrinlerine uymayanlar1 reddetme veya sadece tefsir olarak kabul etme
konusunda bir arag gorevi gormiistiir.

Kelami zorluk, kiraatlerin Kur’an’in bir pargas: olarak kabul edilmesine ragmen, bu
coklugun ezeli olan Kelamullah’a nasil atfedilecegi noktasinda diigtimlenmistir. Eger
kiraatler farkli lafizlar sunuyorsa ve bu lafizlar ezeli ise, ezeli olan ¢okluk da m1 kabul
edilmelidir? Yoksa bu lafizlar yaratilmis ise, Kur’an’in tamami mi yaratilmistir? Bu
sorular, kelamcilari, kiraat (fiil) ve makrt' (lafiz) ayrimiru titizlikle yapmaya ve bu
ayrimin sonucunu Kelamullahin ezeliligine yansitmaya zorlamstir.

Kiraat ihtilaflarinin Kelimullah Tartismalarina Yansimasi:: Mu‘tezile ve Ehl-i
Siinnet Modelleri

Kiraat ihtilaflarinin, Kelamullah meselesinde temel ayrismalar1 pekistiren bir zemin
olusturdugunu ifade etmistik. Bu baglamda Mu‘tezile, Kelami, hadis bir fiil olarak
gorme tezini, okuyus farkliliklarinin Kur’an’in lafiz ve ses yoniiniin sonradan meydana
geldigine dair bir karnt olarak kullanir. Zira onlara gore, ezeli ve kadim olan bir sifatta
degisiklik veya ¢ogulculuk bulunmas: muhaldir. Buna karsiik genelde Ehl-i Siinnet
Ozelde Es‘ariyye, kelamin ezeli ve manevi yonii olan kelam-1 nefsi ile harf ve sesten
olusan ve hadis yonii olan kelam-1 lafzi arasinda bir ayrim yaparak bu sorunu asmustir.
Bu modelde ihtilaflar, sadece kelam-1 lafzinin yaratilmis olmasina ve farkli vecihlerde
ifade edilmesine atfedilirken, Allah’in zatiyla kaim olan asil kelaminin ezeliligi
korunmus olur. Bu nedenle kiraat ihtilaflari, iki ekoliin de kendi kelam modelini
temellendirdigi Onemli bir argiiman olarak kullanilmistir. Bu baslik altinda
Mu'tezile'nin Kur’an’in yaratilmig oldugu on kabulii ile kiraatlere yaklasimi, Ehl-i
Stinnet’in kelam-1 nefsi ve kelam-1 lafzi 6gretisi ve son olarak kiraatlerin hiiccet degeri
tizerinden yiiriitiilen tartismalara deginilecektir.

Mu‘tezile’'nin Hadis Kural1 ve Kiraatlere Yaklasimi

Mu'tezile ekoliintin kiraatlere yaklasimi, onlarin Kelamullah meselesindeki temel
prensip olan tevhid ilkesinden ve buna bagh Kur’an’in lafizlarmin mahltk oldugu
tezinden dogrudan tiiremistir. Mu'tezile i¢in Kelamullah, harflerden, seslerden ve
telaffuzdan olustuguna gore, bu unsurlarin tamami hadis kabul edilir. Bu temel kabuliin
bir uzantis: olarak, bu lafizlarin farkli vecihlerle okunmasi anlamina gelen kiraatler de
kacmilmaz olarak hadis ve yaratilmistir. Zira ezeli olan tek varlik Allah’in Zat'idir ve
kelam, onun yaratma fiillerinden biridir.

Mu'tezill alimler, “kiraat” yani kulun fiili olan okuma eylemi ile “makri” yani
okunan lafizlar arasinda bir ayrim yapsalar dahi, her ikisinin de Allah’in fiili olmas1 veya
fiilin tezahiirii olmasi nedeniyle yaratilmighk hitkmiini tasidigin1 savunmustur. Bu
ayrimda, kiraat eylemi, kula; makr@i” ise Allah’in fiiline atfedilmis olmasina ragmen, yine
de yaratilmishk sonucunu degistirmez. Ayrica, okunan lafizlardaki ¢ok vecihli
farkliliklar, Mu‘tezile’ye gore, Kur’an’in ezeli olmadigina dair somut bir delil tegkil eder.

17Ebli Amr Osman b. Said ed-Dant, et-Teysir fi’l-kird’dti’s-seb’i, thk. Otto Trezel (Beyrut: Darii’l-Kitabi'l-Arabi,
1984), 37.
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Onlarin mantigina gore, ezeli ve kadim olan bir kelamin ifadesinde bu denli bir farklilik,
degisiklik veya ¢ogulculuk kabul edilemez. Bu tiir ¢ok anlamlilik ve degiskenlik ancak
hadis ve sonradan yaratilmis bir fiile 6zgiidiir. Bu yaklasim, Mu‘tezile'nin lafizlari,
“Allah’in hadis fiili” olarak tanimlamasiyla ve tevhid ilkesinin kat1 yorumuyla tam bir
tutarlilik sergilemistir.

Ehl-i Siinnet’in Kelam-1 Nefsi-Kelam-1 Lafzi Ogretisi ve Kiraatlere Yaklagimi

Ehl-i Siinnet, Kelamullah’in ezeliligini koruma hedefine odaklanarak, kiraat
ihtilaflarina kars1 kelam-1 nefsi (ezeli) ve kelam-1 lafzi (hadis) ayrimini gelistirmistir. Bu
ikili model, kiraatlerin varligini kabul ederken Keldmullah'm ezeliligine dair inanci
muhafaza etme zorunlulugundan dogmustur.

Es’ari doktrine gore, harflerden, seslerden ve i‘rab farkliliklarindan olusan telaffuz
edilen ve isitilen kiraatlerin tiimii keldm-1 lafzi kategorisindedir ve bu boyut
yaratilmigtir. Ancak bu hadis boyut, Allah’in zatiyla kaim olan ve ezeli hakikati temsil
eden kelam-1 nefsi'yi asla etkilemez. Kiraat farkliliklari, sadece bir ifade bigimi olarak
goriilmiis, lafizlarin ¢oklugu, mananin tek ve ezeli olmasina engel teskil etmemistir. Bu
model, Ehl-i Stinnet’e, Kur’an'in hem lafzi ¢cogulculugunu hem de ontolojik birligini ayni
anda koruma imkani sunarak, kiraatleri kendi doktrinlerinin somut bir ispat1 haline
getirmistir.

Kiraatlerin Hiiccet Degeri Uzerinden Tartisma

Kiraat ihtilaflari, Keldm ilmi igin dilbilimsel bir problem olmanin Gtesine gegerek,
dogrudan Kelamullah’in mahiyeti ve ilahi irade gibi dinin temel itikadi meselelerinin
ele alindig1 bir alan olmaktadir. Kelamcilar igin esas tartisma, Kur'anin farkl
okuyuslarmin siradan bir rivayet mi, yoksa itikadi hiikiimlerin temellendirilmesinde
kullanilacak mutlak delil mi teskil ettigidir. Ozellikle Kelamullah'in ezeli mi yoksa
yaratilmig m1 oldugu yoniindeki temel ayrim, firkalarin kiraatlerin otoritesine bakisini
kokten belirlemistir. Clinkii bir kiraatin Allah’in kesin s6zii olduguna hitkmetmek, aym
zamanda o soziin ezeli kaynag1 hakkinda bir yargiya varmak anlamina gelir. Kelam
ilminde kesinlik esas oldugundan, firkalar, benimsedikleri Keldam prensiplerine
uymayan okuyuslari miitevatir dahi olsa reddetme veya tevil etme yoluna
gidebilmislerdir.

Bu metodolojik ayrim, kiraatleri ele almada temel farklhliklar olusturmustur.
Mu'tezile, akil ve tenzih ilkesini 6ncelikli kabul ettigi igin, bir kiraati kabul etmeden
once, o kiraatin Allah’in adalet ve tevhid prensiplerine uygunlugunu, yani aklen caiz
olup olmadigmi sorgulamistir. Eger miitevatir bir kiraat dahi, onlarin kelami
goriisleriyle celisirse, bu kiraati tercih etmeme veya zorunlu olarak tevil etme yoluna
gitmiglerdir. Ehl-i Stinnet ise, nakil ve tevatiir zincirinin kesinligine mutlak bir deger
atfederek, miitevatir tiim kiraatleri seksiz stiphesiz ilahi kelamin vecheleri olarak kabul
etmistir. Onlar igin kiraatler, sadece fikhi degil, ayn1 zamanda karsit kelami gortisleri
temellendirmede kullandiklar1 nakli bir istidlal kaynag: haline gelmistir.

Sonug olarak, bu iki biiyiik kelam ekoliiniin, Kur’an metninin farkli okunmasina
verdigi deger, sadece metin otoritesi tartismasi olmaktan ¢ikmis, iman esaslarmi
belirlemede zuhur eden derin tartismalara dontismiistiir. Mu'tezile akil slizgecinden
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gecirdigi kiraatleri kabul ederken, Ehl-i Stinnet nakil ve tevatiir siizgecinden gegen her
kiraati, Kelamullah'in zenginliginin bir gostergesi olarak gormiis ve bu okuyuslar1 kendi
itikadi sistemlerinin vazgegilmez birer delili olarak kullanmustir. Bu iki kelami ekoliin,
kiraatlerin hiiccet degeri konusundaki goriisleri soyledir:

Mu‘tezile’nin Kiraat Tercihleri: Halku’l-Kur'aAn Doktrininin Metin Uzerindeki
Yansimalan

Mu'tezile'nin Kur’an kiraatlerine dair gelistirdigi metodoloji, kelam ilminin temel
tartisma alanlarindan biri olan Kelamullah'in mahiyeti konusundaki temel doktrinleri
olan Halku’l-Kur’an goriisiine dayanmaktadir. Bu goriise gore, Allah’in ezeli kelam
sadece onun zatinda mevcut olmakla birlikte, bizim okudugumuz, isittigimiz ve
Mushaflara yazdigimiz lafizlar ve harfler, hadis ve insan fiiliyle ortaya ¢ikmis yaratilmis
birer tezahiirdiir. Lafizlarin yaratilmis oldugu bu ontolojik 6n kabul, kiraatlerin itikad1
hiikiimlere delil degeri tasimas1 meselesini esasl bir sorgulamaya tabi tutmustur. Zira
Mu'tezile ic¢in, Kelamullah’in lafzi konusunda aranan mutlak kesinlik, sadece nakli
miitevatir rivayetlerle saglanamaz ayni zamanda kelami ilkelerden tevhidi esas alan akil
ve tenzih prensipleriyle de desteklenmelidir. Bu sebeple Mu'tezile, kelami prensiplerini
koruma kaygisiyla, metin otoritesini akla tiistiin kilan siki bir tercih ve denetim
mekanizmas: kullanmistir. Temel ilkeleri olan tevhid ve tenzih, herhangi bir kiraatin
Allah’a tegbihi gagristiran veya adalet prensibine aykiri diisen bir anlam igermesini
kesinlikle engeller. Bu durum, metnin zorunlu tevili ve kelami ilkelere uygun kiraatlerin
dogrudan tercih edilmesi olmak {izere iki farkli nemli metodolojik yansima ile ortaya
¢ikmustir.

Bu metodolojinin ilk ve en yaygin yansimasi, miitevatir dahi olsa kendi ilkeleriyle
catisan kiraatlere uygulanan zorunlu tevil yontemidir. Bunun en somut 6rnegi, kiraat
farklihgina dayanmamasina ragmen zahiri anlamu itibariyla zorunlu tevili gerektiren
Rii'yetullah meselesidir ki, bu mesele tenzih ilkesinin bir sonucudur. Mu‘tezile’'nin bu
kapsamda degerlendirdigi ayet, Kiyamet stiresi'nin 22. ve 23. ayetleridir.

B0 &5 0 * 5ot dsy 544 “Yiizler vardir ki, o giin g1l 151l parildayacaktir. Rablerine
bakacaklardir.” Bu ayetler, Ehl-i Stinnet’in Rii’yetullah inancinin temel nakli delili haline
gelmistir. Ancak ayette gegen nazira it kelimesi, zahiren maddi gorme eylemini ima
ettiginden, Mu'tezile bu kiraati aklen caiz gormemistir. Halku’l-Kur’an doktrininin bir
sonucu olarak, lafzin yaratilmis oldugunu savunan Mu'tezile, kendi akli prensiplerini
koruma adina bu kiraati tevil etmistir. Bu tevil, ayetteki “bakma” eylemini, maddi bir
gorme anlamindan tamamen uzaklastirarak, Allah’in sevabini ve litfunu bekleme
seklinde yorumlamis; boylece tesbihi ¢agristiran zahirl anlami ortadan kaldirmustir.
Tevil etme zorunlulugu, lafzin yaratilmis oldugu ve dolayisiyla Kelamullah’in mutlak
iradesini yansitmay1p akil tarafindan denetlenebilecegi doktrininin en gticlii kanitidir.

Konu hakkinda agiklamalarda bulunan Mu’tezili alim Kadi Abdiilcebbar (6.
415/1025) su ifadeleri kullanmistir: “Allah Tealanin ‘yiizler vardir ki, o giin 151l 151
parlayacaktir; Rablerine bakacaklardir (onu goreceklerdir)’ Aayetinde gegen k6
kelimesini hakiki manada almak isabetli degildir. Bu nedenle, bu iddianin batil
oldugunu soylemek gerekir. Bu ayetin zahiri, Allah Tedla'nin goriilecegine kesin olarak
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delalet etmedigine gore, onun goriilmesini reddetme anlayisi, bu ayeti yalanlamaya yol
agmaz. Aksine bu, onun goriilebilecegini savunanlarin iddiasina karsi ¢gtkmadir. Nasil ki
Allah’in alim olmasi ilim sifat1 geregi degil, zat1 iledir ve onun ilim sifat1 geregi alim
olmas1 yaratilmiglara benzeme riskinden dolay1 reddediliyorsa ayni sekilde onun
goriilebilir olmas1 da ona cisim atfetme anlamina gelecegi icin reddedilmelidir.”*®

Konu hakkinda agiklamada bulunan bir diger Mu’tezili alim de Zemahseri'dir (6.
538/1144). O, tefsiri olan el-Kesgif ta, 5t & 1) * 526 sy 3,25 dyetini, Mu‘tezile'nin temel
ilkesi olan tenzih prensibi cercevesinde mutlak bir akli siizgecle degerlendirir. Onun
yaklasimi, ayeti, Ehl-i Stinnet'in, Allah’in ahirette goézle goriilmesi inancina delil
olmaktan ¢ikarma tizerine kuruludur. Zemahseri, ayetteki i1t kelimesiyle maddi bir
gorme fiilinin kastedilmesini, yon ve mekan gerektirecegi ve dolayisiyla Allah’a tegbih
olacag1 gerekgesiyle reddeder. Bu kelami zorunlulugu dilbilimsel bir argiimanla
destekler. Ayette tiimlecin One alinmasiyla saglanan tahsis, miiminlerin mahser
gliniinde sayisiz bagka seye de bakacag: gercegi karsisinda “yalnizca Rabbine bakma”
anlaminin aklen imkansiz oldugunu ispat eder. Tahsisin gegerli olabilmesi i¢in ayetin
anlaminin mecazi olmasi gerektigini ifade eden Zemahseri, 536 kelimesinin “bekleme,

umit etme, gozleme” anlamlarmi cagristiracak sekilde tevil edilmesi gerektigini
vurgulamistir.’” Bu durumda ayetin manasi: “o nurlu yiizler, liitfu ve keremi yalnizca
rablerinden beklerler” seklinde olacaktir. Bu yorum, onun Halku'l-Kur’an doktrininden
aldig yetkiyle, lafzin zahirini aklin denetimine tabi tuttugunu ve kelami ilkeyi nakle
hakim kildigin1 gostermektedir.

Metodolojinin ikinci yansimasi ise, dogrudan kiraat tercihleri iizerinedir. Mutezile,
sadece teville yetinmemis, ayni zamanda adalet ilkesi ve halku’l-ef"al (kulun fiilini kendi
yaratmasi) goriisiinii destekleyen kiraatleri 6n plana ¢ikarma egilimi de gostermistir.
Ornegin halku'l-ef'al ilkesi baglaminda, fiilin failinin kul mu yoksa Allah m1 oldugu
tartismalarinda, fiili kula nispet eden etken okuyuslar Mu‘tezile tarafindan
benimsenmistir. Bu durumu yansitan Ayetlerden biri Ra‘d sfiresi 33. ayettir. Ayet,
mealiyle beraber soyledir;
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“Herkesin kazandigin1 gozetleyip muhafaza eden, (hi¢c boyle yapamayan gibi olur
mu?). Onlar Allah'a ortaklar kostular. De ki: «Onlara ad verin (onlar necidir?). Yoksa siz
Allah'a yerytiziinde bilemeyecegi bir seyi mi haber veriyorsunuz? Yahut bos laf mu

ediyorsunuz?» Dogrusu inkar edenlere hileleri siislii gosterildi ve onlar dogru yoldan
alikonuldular. Allah kimi saptirirsa artik onu dogru yola iletecek yoktur.”

Ayette gegen 1,iz; kelimesinde kiraat farkliligi vardir. Kiraat imamlari, BRI

ifadesinde yer alan sad () harfinin harekesi, yani fethas: veya dammesi konusunda

18 Kadi Abdiilcebbar, el-Mugni fi ebvibi’t-tevhid ve'l-adl, 4/192.
19 Ebu’l-Kastm Muhammed b. Omer b. Ahmed ez-Zemahseri, Tefsirii’l-kessdf, thk. Muhammed Mursi Amir
(Kahire: Daru’I-Mushaf, 1977), 4/663.

207



ihtilaf etmislerdir. ibn Kesir, Nafi’, Ebti Amr ve Ibn Amir, bu kelimeyi fethali
okumuslardir ve bu okuyus, “engel oldular/alikoydular” gibi aktif ve gegisli bir anlam
tasir. Mii'min stresindeki benzer ayette de ayni sekilde okumuslardir. Buna karsin,
Asim, Hamza ve Kisal ise bu kelimeyi her iki ayette de Sad harfini dammeli
okumuslardir ki, bu okuyus “engellendiler/alikonuldular” gibi pasif ve edilgen bir
anlam ifade etmektedir. Bu iki okuyus arasindaki temel fark, fiilin faili ile mef'Gli
arasindaki iligkiyi tamamen degistirerek ayetin yorumunda biiylik bir farklilik
olusturmaktadir.?

Mu'tezili alim Hakim el-Ciisemi (6. 494/1101) Ra’d Stresi'nin 33. ayetindeki kiraat
farkliligini, kotiiligiin Allah’a nispet edilmesi ve cebri kader inanci agisindan kapsaml
bir sekilde incelemektedir. Mu’tezilenin temel goriisiine gore, Yiice Allah kotiiliik
islemekten uzaktir ve ondan daima giizel fiiller meydana gelir. Dolayisiyla ilahi irade,
isyana yonelmez. I'tizali felsefe, hastaliklar veya fiziksel kusurlar gibi durumlari dahi
sevap ve 0diil kazanma araci saydig1 i¢in, bunlar1 kotii eylemler olarak nitelendirmez.?!
Ancak bu yaklagima karsi ¢ikan Cebriyye, Ra’d Stiresi 33. ayetteki .24 2 115 (yoldan
alikonuldular) seklindeki kiraati esas alarak, inkar ve kiifriin dahi Allah’in iradesiyle
miikellef igin belirlendigini ve bu ayetin kendi cebri kader anlayislarmnin temel
delillerinden biri oldugunu ileri stirer.

Ciisemi, bu Cebri yoruma siddetle karsi ¢ikarak, Cebrilerin sadece edilgen anlam
tasiyan bu kiraat vechini kabul edip, Haremeyn (Mekke-Medine), Sam ve Basra
kurrasma ait diger sahih kiraat vecihlerini gormezden geldigini vurgular.?? Ciisemi,
Cebrilerin bu kiraate yiikledigi anlama itiraz etmekle kalmaz, kendi yaklagimin gesitli
ayetlerle destekler. Clisemi'ye gore L2 . si%; seklindeki dammeli kiraat esas alinsa bile,

“saptirma” fiilini Allah’a isnat etmek dogru degildir. Bu okuyusa gore, yoldan ¢ikarma
eylemi, Seytana veya kavmin niifuz sahibi inkarci liderlerine atfedilmelidir.?® Ciisemi,
ayetteki kiifir ve saptirma fiillerinin bizzat inkarcilarin kendi eylemi oldugunu
belirterek, Mu'tezile'nin halku’l-ef‘al anlayisin1 bu yolla ispatlamaya calisir ve bu
dogrultuda L2y ¢ iz (alikoydular) seklindeki fethali okuyusu esas aldig
anlagilmaktadir. Bu tutumu, Mu’tezile'nin kotiiliiklerin Allah’a isnat edilemeyecegi
ilkesine dayanmaktadir. Ciisemi’'nin 6nemli bir metodolojik 6zelligi, mezhebinin
ilkelerine goriiniirde ters diisen sahih kiraat vechini dogrudan reddetmek yerine, onu
tevil yoluyla kendi kelam1 diisiincesiyle uyumlu hale getirmeyi tercih etmesidir. Onun
tefsirinde, mezhebi goriislerine zahiren aykir1 diisen sahih rivayetlere kars1 da benzer
bir tevil yontemini kullandigy goriiliir.2

20 Eb(i Bekr Ahmed b. M{isa b. el-Abbas et-Temimi ibn Miicahid, Kitdbii’s-seb’a fi'l-kird’dt, thk. Sevki Dayf
(Misir: Daru’l-Me’arif, 1972), 359.

21 Kadi Abdtilcebbar, el-Mugn fi ebvibi't-tevhid ve'l-adl, 13/366-369.

22 Hakim el-Ciigsemti, et-Tehzib fi't-tefsir (Kahire: Daru’l-Kitabi’l-Misri, 2018), 5/3799.

2 Clisemt, et-Tehzib fi't-tefsir, 5/3800.

2 Fatih Pamuk, “Mu’tezili Alim Hakim el-Ciisemi'nin Kiraat Anlayisi ve Mezhebi Aidiyetinin Kiraat
Tercihlerindeki Etkisi”, Dergiabant 12/1 (May1s 2024), 67.
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Gorildigt gibi, Mu'tezile Halku'l-Kur’an doktrini sayesinde lafzin yaratilmig
oldugunu savundugu igin, lafz1 kendi kelami ilkelerine uymayan anlamdan armndirma
yetkisini kendinde bulmus ve kulun iradesini koruyan yorumlar1 6ne ¢ikarmustir. Bu,
kiraat ihtilaflarinin sadece fikhi veya tefsiri bir mesele olarak kalmasi gerektigini
savunan Mu'tezile'nin, kendi akilcilik prensibi geregi, dinsel metinler karsisinda aktif
bir denetim mekanizmas1 uyguladigini gostermektedir. Nihayetinde, Mu‘tezile'nin
kiraat ihtilaflarina yaklasimi, lafizlarin ¢ogulculugundan dogan itikadi sonuglar:
reddetmeyen fakat dogru keldmi yoruma vurgu yapan ve bu yorumun akilc bir
denetimle belirlenmesini savunan bir yaklasimdir. Bu da Mu’tezile’yi Kelamullah'm
lafzin1 yaratilmis kabul etmelerinin kaginilmaz bir sonucu olarak, akilcilifi mutlak bir
stizge¢ olarak konumlandirmaya itmistir.

Bu konuda Mu'tezile kelamcisi Ebii'l-Kasim el-Belhi'nin (6. 319/931) miigriklerin
kiyamet giiniindeki pismanligini dile getiren En‘am stiresi 27. ayetteki tercihi de 6rnek
olarak verilebilir. Zira ayet, Mu'tezile’nin temel prensiplerinin metin yorumu tizerindeki
derin etkisini ortaya koymasi cihetiyle énem arz etmektedir. Ayet mealiyle birlikte
sOyledir:
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“Onlarin ategin karsisinda durdurulup 'Ah, kegke diinyaya geri gonderilsek de bir
daha Rabbimizin ayetlerini yalanlamasak ve inananlardan olsak!" dediklerini bir
gorsen!..”

Ayette gecen “Ah, keske diinyaya geri gonderilsek de bir daha rabbimizin ayetlerini
yalanlamasak ve inananlardan olsak!” seklindeki temenni ciimlesinde yer alan tig fiil (35,

L& Y ve 555), miitevatir kiraatler arasinda farkli i’rdb ve dolayisiyla farkli anlam
atiflarina sahiptir. Bu kelimelerin okunusuna dair su bilgiler aktarilmaktadir: Ibn Kesir,
Nafi’, EbG Amr, EbG Bekir Su’be ve Kisai, (37) kelimesini ref' ile okumuglar, ardindan
gelen (<K Y5) ve (6555) kelimelerini de ref’ ile okumuslardir. Ibn Amir ise (&3 ¥s)
kelimesini ref’ ile okurken, (5:53) kelimesini nasb ile okumustur. Hisdm bin Ammar,
kendi senediyle Ibn Amir’den, bu iki kelimenin de (<& ¥5) ve (6:555) nasb ile okundugunu
rivayet etmistir. Geriye kalan diger kiraat imamlar ise (<iX ¥5) ve (5,553) kelimelerinin

her ikisini de nasb ile okumuslardir.?

Ebi Manstir, bu okuyusglarin anlamlarini yorumlayarak (&3 ¥s) ve (655) kelimelerini
ref’ile okuyanlarin maksadinin su oldugunu belirtmistir: “Keske geri gonderilsek de,
ister geri gonderilelim ister gonderilmeyelim, bizler artik rabbimizin ayetlerini asla
yalanlamayan  kimseler = olurduk ve iman edenlerden olurduk. Zira
yalanlayamayacagimiz seyleri kesin olarak gormdiis ve idrak etmis olurduk.” Ayrica ref’
ile okumanin bir baska anlaminin da caiz oldugunu sdylemistir: “Kegke geri gonderilsek
ve keske rabbimizin ayetlerini yalanlamasak,” sanki hem diinyaya geri gonderilmeyi
hem de tasdik etme basarisinin kendilerine verilmesini temenni etmisler ve (5:553)

2 Eb(i Ali Eminiiddin (Eminﬁ’l-Islém) el-Fazl b. el-Hasen b. el-Fazl et-Tabersi, Mecmau’'l-beyin fi tefsiri’l-
Kurdn (Beyrut: Daru’l-Murteda, 2006), 4/26-27.
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kelimesi de buna atfedilmistir. Son olarak, (5,555 . . o3& ¥s § @ ¢) seklinde, yani sonraki
fiilleri nasb ile okuyanlar igin ise bu okuyusun, Arapcada temenni ciimlelerinde “vav-1

cevab” ile nasb yapilmas1 kuralina uygun diistiigiinii; tipki “Keske bize gelsen de sana
ikram etsek” demekteki gibi oldugunu ifade etmistir.?

Belhi, Imam Hamza, Hafs ve Yakup gibi bazi imamlarin okuyuslarindan ayrilarak,
geriye kalan diger kiraat imamlarmin tercih ettigi gibi {i¢ fiilin de ref' ile okunmasi ve
boylece tiim fiillerin bastaki ¢J edatina atfedilerek temenni hiikmiine girmesi ve

birbiriyle anlam biitiinliigli tasimasi gerektigini savunmustur. Belhi'nin bu metinsel
tercihi, Mu'tezile’nin adalet prensibine dayandig: sdylenilebilir. Zira ona gore, hakikatin
tamamen agiga ¢iktig1 Ahiret meydaninda, kullardan biiytiik giinah sayilacak bir fiil olan
yalan sOylemenin sadir olmas: aklen ve itikaden miimkiin degildir. O, g fiilin de
temenni baglaminda okunmasimni saglayarak, miisriklerin soziinii basit bir iddiadan
veya yalandan ¢ikarip, o anki hakikate kani olmus olmanin getirdigi pismanlik ve
temenni hiikmiine irca etmektedir. Bu yorum, bir sonraki ayetin miisrikleri yalancilikla
niteleyen (04:& :Z)3) beyanimi da ¢dziime kavusturur. Zira Belhinin yorumladig
pismanlik climlesi yalan degil, samimi bir temennidir ve onlarmn yalancilikla
nitelenmeleri, diinyadaki inkar ve fiillerine iliskindir.?”” Sonug olarak, Belhi'nin miitevatir
kiraatler icindeki bu 6zel i'rab tercihini, kullardan koéti fiilin sadir olamayacag:
seklindeki kelami diislincesi ile iliskilendirmesi, Mu‘tezile'nin Halku’l-Kur’an
doktrininin tiirevi olan prensiplerin Kur’an lafizlarinin yorumlanis bigimine nasil
yansidigini gosteren somut bir 6rnegi teskil eder.

Ehl-i Siinnet ve Kiraat istidlali: Ezeli Kelimin Delillendirilmesi

Ehl-i Stinnet kelam ekolii, Kur'an'in yaratilmislig1 tezine karsi ¢ikarak, miitevatir
kiraat ihtilaflarini Kelamullah'in ezeli oldugu inancini gli¢lendiren deliller olarak
kullanir. Bu yaklagimin temelinde kelam-1 nefsi ve kelam-1 lafzi ayrimi yer alir. Ehl-i
Siinnet, lafizlarin hadis oldugunu kabul ederken, bu lafizlarin ifade ettigi mananin ezeli
ve Allah’mn zati bir sifat1 oldugunu savunur. Bu sayede, Mu'tezile'nin lafizlardaki ihtilaf
Kur'an’m yaratilmishigina delil getirmesine karsi, “lafizlar hadis olsa bile, onlar ezeli
kelam-1 nefsi’ye isaret ettigi siirece ilahi otoriteyi temsil ederler” diyerek Kelamullah'in
ezeligini sarsilmaz bir sekilde korumustur.

Ehl-i Stinnet i¢in miitevatir kiraatlerin ¢oklugu, lafizlarin ezeli oldugu fikrini ¢lirtiten
bir kusur degil, aksine tekil ve ezeli olan ilahi mananmn kapsamini ve zenginligini
gosteren bir delildir. Kiraat vecihleri arasindaki anlam farkliliklari, ezeli mananin farkl
yonlerini ifade eden yaratilmis ibareler olarak goriiliir ve asla birbiriyle ¢elismez. Bu
durum, Ehl-i Siinnet’e hem lafzin ¢ogulculugunu kabul etme hem de fikih ve tefsir
alaninda bu farkliliklardan yola ¢ikarak genis kapsamli hiikiimler ¢ikarma esnekligi
tanir. Ehl-i Stinnet, kiraatlerin dinde hiiccet degeri tasimasi igin tevatiir sartina siki sikiya

2% Muhammed b. Ahmed el-Ezheri, Medni’l-kirdit li’l-Ezher? (Suud-i Arabistan: Merkezii'l-buhis fi kiilliyyeti
adab, 1991), 1/349-350.

27 Emrullah Tuncel, “Mu’tezili Miifessir Ebu’l-Kasim el-Belhi’'nin Kiraatlere Yaklasimi”, Giimiishane
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 9/17 (2020), 9-10.

210



bagh kalir. Bu titizlik, lafzi kelamin rastgele degil, tevatiir yoluyla aktarilmis ve
korunmus ibareler oldugunu ispatlayarak, hem kelam-1 nefsi'nin ezeliligini destekler
hem de lafizlarin otoritesini Mu’tezile’nin elestirilerine kars1 koruyan giiglii bir istidlal
mekanizmasi kurar.

Ehl-i Stinnet’in kelam-1 nefsi dgretisini desteklerken kullandig1 temel 6rneklerden
biri, Bakara stiresi, 259. ayettir.
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“Yahut gormedin mi o kimseyi ki, evlerinin duvarlari gatilar: tizerine ¢dkmiis (alt iist
olmus) bir kasabaya ugrads; «Oliimiinden sonra Allah bunlar1 nasil diriltir acaba!» dedi.
Bunun {izerine Allah onu oldiiriip yiiz sene birakt;; sonra tekrar diriltti. Ne kadar
kaldin? dedi. «Bir giin yahut daha az» dedi. Allah ona: Hayir, yiiz sene kaldm.
Yiyecegine ve icecegine bak, heniiz bozulmamustir. Esegine de bak. Seni insanlara bir
ibret kilalim diye (yiiz sene olii tuttuk, sonra tekrar dirilttik). Simdi sen kemiklere bak,
onlar1 nasil diizenliyor, sonra ona nasil et giydiriyoruz, dedi. Durum kendisince
anlagilinca: Simdi iyice biliyorum ki, Allah her seye kadirdir, dedi.”

Ayette gecen w3 kelimesinde kiraat farklilig: vardir. Bu kelime, ra (1) ve zay (;) harfi

olmak tizere iki farkl sekilde okunmustur. Ciinkii bu iki kiraatin tamamaiyla kastedilen
sey kemiklerdir. Soyle ki, Allah Teald w&if diyerek onlari diriltmis, wii diyerek de
bazisim1 bazisina dogru kaldirmus, boylece kemikler birbirine bitismis ve
biitiinlesmistir.2s Kelimeyi bn Amir ve Kife kiraat imamlar1 (Asim, Hamza ve Kisa?),
zay () harfiyle okumuslardir ki bu, diriltip yiikseltmek, ayaga kaldirmak anlamlarina
gelir.?? Geriye kalan diger kiraat imamlar1 ise ra (,) harfiyle okumuslardir ki, bu da yayp,

dagitip sonra toplamak, diriltmek anlamina gelmektedir. Bu miitevatir farklilik, Ehl-i
Stinnet’in “farkli lafiz, tek mana” prensibini desteklemek icin kullandig1 ve Allah’in
yaratma gliciiniin farkli yonlerini gosteren énemli bir 6rnektir.

Goriildiigii tizere Yiice Allah, bu ayette, kemiklerin 6liimden sonra diriltilmesi ve
birbirine bitismesi olmak tizere iki durumun da gerceklesecegini haber vermektedir.
Allah, giiciintin biiyiikliigiine dikkat ¢cekmek amaciyla bu iki manayi iki farkli kiraat
tizerinden dikkatlerimize sunmustur. Mu'tezile, bu lafiz farklhiligini, Kur'an'in
biitiiniiyle hadis olduguna delil gosterirken; Ehl-i Stinnet, her iki yaratilmis ibarenin de
tek bir ezeli manayi ifade ettigini savunur. Ehl-i Stinnet’e gore bu okuyuslardan biri
diriltmenin canlandirip ayaga kaldirma yoniinii, digeri ise dagitip toplama yoniinii
vurgular. Ancak ikisi de kelam-1 nefside var olan ezeli manayi farkl: bir zenginlik icinde
tecelli ettirir. Lafizlardaki degiskenlik, kelam’mn asliin ezeli ve biricik oldugu fikrini
curitmez.

2 Dani Ebli “Amr Osman b. Said, Camiu’l-beyin fi’l-kirddti’s-seb’ (el-imarat: CAmi’atii’s-Sarika, 2007), 1/121.
» Ebii’l-Hayr Semsiiddin Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Al b. YGsuf bnii'1-Cezeri, en-Nesr
fi'l-kirdéti’l-agr, thk. Ali Muhammed ed-Dabba’ (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi'l-‘Timiyye, ts.), 2/231.
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Ehl-i Stinnet’in ilahi kelamin ezeli ve gayr-i mahlik olduguna yonelik ortaya
koydugu delillerden biri de Nisa Stiresi 162. ayettir.
A 230 o3 by 503l 5890 4805 Silial Geaathy U 1 I G5 8 I G 05 S5 ik L g e S

“Fakat i¢lerinden ilimde derinlesmis olanlar ve miiminler, sana indirilene ve senden
once indirilene iman edenler, namazi kilanlar, zekati verenler, Allah’a ve ahiret giiniine
inananlar var ya; iste onlara pek yakinda biiyiik miikafat verecegiz.” Ayette gegen ix.2ts
kelimesinde kiraat farklilign vardir. Genelde kiraat imamlar1 kelimeyi Mushaf'ta
yazildig sekliyle yani .25 seklinde okumuglardir. Bu okuyus ayetin bagindan beri

vurgulanan hususun yani miiminlerin methedilmesi durumunun bir devamidir. Bu
nedenle kelime nasb ile okunmustur. Ancak, Ibn Ciibeyr, Amr bin Ubeyd, Cii’der], Isa
b. Omer, Malik b. Dinar, Miicahid, Ebtt Amr ve Ibn Mes‘(id, kelimeyi &l 0,244 seklinde
ref' ile okumuslardir. Bu ref' ile okuyus, os#.55 (ilimde koklesenler) kelimesine
atfedilmek suretiyle namazi kilanlarin ilimde koklesenler oldugunu vurgulamistir. Nasb
ile okuyanlar yani cumhur ise, namaz: kilanlari ilimde koklesenlerden ayr olarak 6vgii
amaciyla istisna etmislerdir. 3 Bu ihtilafin bir kismi, Mushaf'in ilk yazimindaki hatal
yazim iddiasi tizerinden tartisilmis, ancak Eb(i Hayyan ve Zemahseri gibi dil bilginleri,
bu nasb okuyusunun Arap grameri acisindan fasih oldugunu savunarak, hatay1 degil,
dilbilgisi kurallarini esas almislardir.3!

Ehl-i Stinnet bu ifadeyi, kelam-1 nefsi 6gretisinin pratik bir kanit1 olarak kullanir.
Ayetteki temel ihtilaf, kelimenin nasb ile 2205 mi, yoksa ref’ ile o425 mi okunacagidir:
Nasb ile okunus, namaz kilanlar1 ilimde koklesenlerden ayri olarak, Arap dilinde 6zel
bir 6vgii amaciyla climlenin akisina dahil ederken; ref” ile okunus ise namaz kilanlari,
ilimde koklesenlere atfederek, 6vgiiye deger sifatlar arasinda bir biitiinliik kurar. Ehl-i
Siinnet'e gore bu irab farki, lafizlarin hadis oldugunu gosterse bile, Kelamullah’mn
ezeliligini asla zayiflatmaz, ¢iinkii her iki miitevatir okuyus da tek bir ezeli manaya
hizmet etmektedir. Namaz kilanlarin mutlak surette Gvgiiye ve yiticeltilmeye layik
oldugu yoniindeki ilahi takdir, kelam-1 nefsi’nin smirsiz manasimnin lafizlar araciligiyla
farkli iki vecheyle tecelli ettigini gosterir, Ehl-i Siinnet, lafizlardaki bu degiskenligin,
kelam’in ezeli manasini zedelemek yerine giiglendirdigini gostererek, Mu'tezile'nin
“lafizlar degistigine gore Kur’an yaratilmistir” argiimanina kars: giiglii bir delil sunar ve
bu kiraat farkliigimi kelami anlamda bir tehlike degil, Kelamullah'in ezeli otoritesini
pekistiren bir delil olarak konumlandirir.

Sonug¢

Bu calisma, kiraat ihtilaflarinin Kelamullah tartismalari tizerindeki etkisini
inceleyerek, Islam disiincesindeki iki ana ekol olan Mu’tezile ve Ehl-i Siinnet’'in
gelistirdigi teorik modellerin, metin yorumu iizerindeki derin ve ayristiricr etkilerini

30 Abdullatif el-Hatib, Mu cemii’l-kirddt (Dimagk: Daru Sa’diddin li't-Tabaati ve'n-Nesri ve’t-Tevzi’, 2000),
2/198-200.

3 Muhammed b. Y{isuf b. Ali b. Y@suf b. Hayyan Esiru’d-Din el-Endeltisi EbG Hayyan, el-Bahru’l-muhit fi't-
tefsir, thk. Stdk1 Muhammed Cemil el-’ Atar (Beyrut: Daru’l-Fikr, 2000), 4/134.
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somutlagtirmistir. Calismanin nihai degerlendirmesi, kiraat olgusunun, basit bir tefsir
veya fikih meselesi olmaktan ziyade, iki ekoliin varlik felsefesi ve Allah tasavvuru
arasindaki derin ayrimi belirleyen merkezi bir ¢atisma alani oldugu yoniindedir.

Calismamizin temel bulgusu, Kelamullah mefhumunun kelami taniminda baslayan
koklii bir ayrismanin, kiraatlerin hiiccet degerini dogrudan belirlemis olmasidir.
Mu'tezile’nin Kelam’in yaratilmis oldugu kurali, kiraat farkliliklarin teolojik bir ispat
araci olarak kullanmus, lafizlardaki degiskenligi, Kur’an'in ezeli olamayacaginin nihai
delili saymistir. Bu ontolojik 6n kabul, Mu'tezileyi, kiraat tercihlerinde adalet ve halku’l-
ef’al prensiplerini destekleyen okuyuslara yoneltme sonucunu dogurmustur.

Buna karsilik, Ehl-i Stinnet ise kelam-1 nefsi ve kelam-1 lafzi ayrimi ile bu meydan
okumaya karsi giiclii bir savunma mekanizmas1 kurmustur. Bu bulgu, lafizlarin
yaratilmis olsa dahi, bu lafizlarin ifade ettigi mananin ezeli oldugu prensibini koruyarak,
Kur'an'mn ezeliligi fikrinden 6diin verilmedigi sonucunu gostermistir. Ehl-i Stinnet bu
teorik kabuli kullanarak mitevatir kiraatlerin tamamini, ezeli mananin otoritesini
pekistiren deliller olarak kabul etmis, lafiz farkliliklarim1 manada bir geliski degil,
zenginlik gorerek metinsel cogulculugu kelami sistemine basariyla dahil etmistir.

Incelenen somut kiraat ihtilaflari, teorik modellerin isleyisini dogrulamistir. Bakara
259’daki harf farkliligi ve Nisa 162’deki i‘rab farklilig1 gibi 6rnekler, Ehl-i Stinnet
tarafindan lafizlar hadis olsa bile, bunlarin tek bir ezeli manaya hizmet ettigini ispat eden
gliclii deliller olarak kullanilmistir. Bu, lafiz ihtilafinin ezeli kelamin otoritesini artirdig:
sonucunu desteklemistir. Sonug olarak, bu calisma, kiraat ihtilaflarinin sadece bir
okuyus meselesi olmadigini aksine, Kelamullah’in mahiyeti ve Halku'l-Kur’an
tartismalarinda, iki ekoliin ontolojik ve teolojik durusunu belirleyen en merkezi metinsel
kanit alani oldugunu kesin bir sekilde gostermistir. Ehl-i Stinnet’in kelam-1 nefsi 6gretisi,
tevatiir otoritesini koruyarak metinsel cogulculugu kendi lehine g¢evirme sonucunu
verirken, Mu'tezile'nin hadis kurali akli ve etik zorunluluklarim1 metin yorumuna
yansitarak kendi kelam sistemini savunmustur.
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KIRAAT IHTILAFLARININ “MA‘NA-YI EVVEL”
(BIRINCIL ANLAM) TARTISMALARINA KATKISI:
KUR’AN METNINDE SEMANTIK ZENGINLIGIN DIL
FELSEFESI ACISINDAN INCELENMESI

Sedat KAYA

Bitlis Eren Universitesi

Giris

Kur’an-1 Kerim’deki kiraat ihtilaflari, asirlardir 6zellikle kiraat, tefsir ve fikih gibi
Islami ilimler alanmmn temel calisma konularindan biri olmustur. Literatiirdeki
¢alismalarin biliyltik ¢ogunlugu, kiraatleri iki ana eksende incelemistir: Birincisi,
kiraatlerin Arap dilindeki lehge veya telaffuz farkhiliklarini inceleyen dilbilimsel
yaklasimlar; ikincisi ise, miifessirlerin ve fakihlerin farkli kiraatlerden hiikiim istinbat
etme yollarin1 ve bu hiikiimler arasinda “tercih” ya da “cem” yapma metodolojilerini
konu alan hukuki yaklagimlardir. Bu yaklagimlar degerli olmakla birlikte, kiraatleri
¢ogunlukla ikincil bir ara¢ olarak konumlandirmus, farkli okumalarin Kur’an metnine
getirdigi derin anlamsal zenginligin ve felsefi derinligin g6z ard1 edilmesine yol agmustir.

Bu calisma, kiraat ihtilaflarina yonelik bu geleneksel bakis agisini elestirel bir
stizgecten gecirmektedir. Bildirinin temel tezi, kiraatlerin yalnizca lafz1 degil, bizzat
ayetin “ma’na-y1 evvel” (birincil anlam) diizeyini etkileyerek metinde kaginilmaz bir
semantik (anlamsal) ¢cogulluk olusturdugudur. Bu ¢ogulluk, sadece fikih icin degil, aym
zamanda dil felsefesi ve ilahi kastin dogas1 hakkindaki kabuller i¢in de hayati 6neme
sahiptir. Bu makale, kiraat literatiiriindeki mevcut boslugu doldurarak alana iki temel
0zgiin katki saglamay1 hedeflemektedir.

1. Felsefi Odagin Degisimi: Mevcut calismalarin aksine, biz, kiraatleri bir hiikiim
cikarma teknigi degil, metnin dilsel ve anlamsal ontolojisini belirleyen bir delil olarak
ele aliyoruz. Bu durum, ihtilaflarin sundugu anlam zenginligini (& 55) ve anlamin
alanmi genisletme (N &.3) gibi yeni semantik kategorilerle analiz etmemizi

saglamaktadir.

2. Dil Felsefesine Kur’an Metninden Dogrudan Katki: Calisma, kiraatlerin sundugu
farkli gramer yapilarim1 kullanarak, Bati felsefi dilbiliminde de tartisilan “tek dil
iddiasinin” “ Kur’an metni tizerinden sorgulanabilecegini kanitlamaktadir. Bu, Cenab1
Allah’in ¢ok yonlii muradini savunarak, ilahi hitabin dilsel cogullugunu temel alan yeni
bir tefsir yaklagiminin 6niinii agmaktadir.
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Calisma bu temel tezler dogrultusunda, kiraatlerin anlamsal ve felsefi boyutlarimni
ortaya koymak iizere iki ana boliim etrafinda yapilandirilacaktir. Bu ana boéliimlere
gecmeden Once ilkin ¢alismada siklikla kullanilacak bazi kavramlar izah edilecek ve
problem. “Kiraatlerin Semantik Katkisi ve Metodolojik Fonksiyonu” diye
adlandirdigimiz birinci boliimde, kiraat farkhiliklarmin anlama yaptig1 katki somut
orneklerle analiz edilecektir. “Kiraat Thtilaflar1 ve Dil Felsefesi Tartismalar1” adl ikinci
boliimde, kiraatlerin sundugu dilsel cogulculuk, “tek dil iddiasinin sorgulanmas1” ve
“Miitekellim ve murad iliskisi” baglamlarinda incelenecektir. Sonug bdéliimiinde ise,
elde edilen bulgular 1s51g1inda kiraatlerin Kur’anm “ma‘na-y1 evvel” alanindaki ¢ogulcu
yapiyl nasil kurdugu ozetlenecek ve bu durumun cagdas tefsir ve hermeneutik
calismalarma getirdigi yeni acilimlar ortaya konacaktir. Bu sistematik ilerleyisle,
calismamiz kiraatlerin Kur’an metninin anlamsal yapisini ¢6zmede anahtar bir felsefi
arag oldugunu bilim diinyasina sunmay1 amaglamaktadir.

Kavramsal Cergeve
Ma’na-y1 Evvel

Ma’na (s4dl) kavrami, Arapgada “demek istemek, kastetmek” anlamlarina gelen any
(indyet) kokiinden tiiremis mimli masdar veya ism-i mef‘il (ma‘ni-ma‘’na) formunda bir
terimdir. Kavramin temel anlami, “denilmek istenen, kastedilen sey”dir. Bu gergevede,
Ma'na, lafizlarin tasvir ettigi, yoneldigi veya anlatmak istedigi, dolayisiyla lafizlar
araciligryla anlagilan fikri igerigi ifade eder. Kavramin disiplinler arasi tanimlari, lafiz-
mana iligkisinin merkeze almnmasiyla sekillenmistir. Ornegin nahiv ilminde kavram,
lafzin mukabili olarak kullanilir ve “s6zle anlatilmak istenen sey” (maksad, medliil)
anlamina gelir. Mantik disiplini ise mana kavramini daha ¢ok bilissel siirecler agisindan
ele alir. Mantikgilar tarafindan mana, “vaz’ yoluyla lafizdan zihne yansiyan tasavvur”
seklinde tarif edilir. Bu tanim, ses veya yazi formundaki lafzin, belirli bir kabule
dayanarak zihinde uyandirdig: fikri igerigi ve kavramsal imgeyi isaret eder. Ma'na-y1
evvel ise; bir soziin veya ifadenin ilk ve dogrudan kastedilen igerigidir.

U A A Lot s
Isra’ul-Ma‘na “ sl £33

Isra’ kelimesi, “of 3 " fiil kokiinden tiiremistir ve temel anlami, bir seyi zengin ve
bol kilmaktir. Araplar, kisinin malmm c¢ogalmasi ve insanlara muhta¢ olmaktan
kurtulmasi durumuna =% o7l (adam zenginlesti) derler. Bir yerin bereketi veya
topraginin verimi artmast durumunda, />3 <5 “toprak bereketlendi” denilir. Yine bir
seyi zengin kilmak, gelistirmek ve ona deger katmak :.% it “bir seyi zenginlestirdi”
tabiri kullanilir.

Bu durumda “isrd’ul-ma’nd “zxd i7" terkibi, bir fikrin, metnin veya kavramn
anlamsal derinligini ve kapsamini artirma eylemini ifade eder. Goriildiigii tizere bu
kavram baslangicta “bolluk, zenginlik ve mal ¢oklugu” anlamina gelirken, modern
kullanimlarda “bir seyi giiclendirme, zenginlestirme veya ona deger katma” manasimi
tasir. Edebi, felsefi veya bilimsel baglamlarda “anlami zenginlestirme”, mevcut icerige
yeni boyutlar, detaylar veya yorumlar ekleyerek onu daha etkili ve anlasilir hale
getirmek demektir. Ozellikle Islami ilimlerde, Kur’an’daki farkli okuyuslarin ayn1 ayete
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farkli ama birbiriyle celismeyen manalar katmasi, bu zenginlestirmenin en giiclii
orneklerinden birini olusturur.

Tevsi‘ud-Delale “8Y31 pss”

Anlambilim agisindan, kelimeler iki temel delalet alanina ayrilir. Bunlardan ilki, sabit
ve standart olan, kelimenin temel s6zliik karsiligina odaklanan asli anlamdir. Tkincisi ise
asli anlamin tam tersi olarak standart olmayan, baglama bagimli olan ek anlamdir. Bu
anlamda delaletin genislemesi (tevsi‘u’d-delale), kelimenin soézliik anlamina bagh
kalmay1p, miibdi'nin kiiltiirel arka plan1 ve hayal giicii ile mevcut dilsel mirasin Stesine
gecerek ek anlamlar kazanmasi stirecidir. Bu siireg, kelimeler arasindaki iligskilerde saga
ve sola dogru genisleyen, edebi ve mecazi bir iiretkenlik olarak isler. Oyle ki, bir
kelimenin kesin delaleti, ancak bir ifade veya baglam icinde yan yana dizilmesiyle
netlesir. Ornegin, aslen verme eyleminin aract olan “el” (%) kelimesinin delaleti

genisletilerek, “onun bende eli var” (% : ) ifadesinde goriildiigii gibi, dogrudan maddi
veya manevi yardim ve liituf anlamma gelmesi, tevsi‘u’d-delale’'nin somut bir
uygulamasidir.

Yukarida tanimlamaya calistigimiz tevsi‘u’d-delale, yani kelimenin sozlitk anlaminin
Otesine gecerek yeni ve zengin manalar kazanmasi siireci, Kur'an kiraatlerinde en
mitkemmel ve mucizevi bigimde gergeklesir. Aslinda her kiraat, yeni bir ek anlamdur.
Bir kelimenin farkli bir harf, hareke veya yap1 ile okunmasi, ayetin anlamini standart
sozliik anlaminin Otesine tasir. Bu yeni okuyus, diger kiraatle gelismeyen, aksine onu
tamamlayan yepyeni bir ek anlam katar. Lafizlar1 sabit olmasina ragmen Kur’an, i‘caz
ve ihtisar 6zelligi ile nam salmistir. Kiraatler sayesinde bu kisitl lafizlarin altina, farkh
hiikiim, hikmet ve manalar sigdirilir. Bu nedenle, “her bir kiraat, bir ayet
mesabesindedir” denilir. Ciinkii tek bir kelimenin iki farkli sahih okunusu, iki farkl
ayetin tastyacagi kadar hiikiim ve delalet genisligi saglar.

Kiraatlerin Semantik Katkis1 ve Metodolojik Fonksiyonu

Kur’an kelimelerinin farkli okuyus bic¢imini ifade eden kiraatler, sadece fonetik
farkliliklar veya telaffuz cesitliliginden ibaret degildir. Bu farkliliklar, ayn1 zamanda
metnin anlamsal zenginliginin temelini de olusturur. Bu durum, dilsel bir kusur veya
ihtilaf kaynag1 degil, aksine ilahi metnin smurh lafizlar altinda sonsuz hikmeti
barindirma kapasitesini gosteren bir mucize ve belagat zenginligidir. Kiraatlerin her biri,
metin ¢dziimlemesinde yeni bir boyut agarak, ayetlerin hiikiim ve hikmet dairesini
genigletir ve anlamm zenginlesmesi ile kok anlamin genisletilmesi gibi semantik
siireglerin en tist diizeyde tecelli etmesini saglar. Bu nedenle, kiraatler, Islami ilimlerde
lafiz-mana iligkisini kuran temel metodolojik fonksiyonu iistlenir ve her bir okuyusun,
bazen miistakil bir ayet hiikmiinde kabul edilmesine yol agar.

Anlamin Derinlestirilmesi (Isra’ul-Ma‘na) “ i :5"

Kiraatler genellikle tamamen zit anlamlar {iretmek yerine, ayni kokten gelen ancak
farkli vecheleri vurgulayan anlamlar sunar. Bu baslikta, kiraatlerin temel anlamim
degistirmeyip, yalmizca anlamin bir vechesini zenginlestiren ve pekistiren 6rnekler
tizerinde durulacaktir.
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Fatiha Siiresi 4. Ayet

ol ez U “Hesap ve ceza giiniintin Maliki’dir.” Bu ayette gegen “siu" kelimesini
Asim, Kisai, Yakub ve Halef Mushaf'ta yazildig1 sekliyle yani elif harfini sabit kilarak
okumuslardir. Diger kiraat imamlari ise kelimedeki elif harfini hazf ederek (.4 o3 o)

seklinde okumuslardir.

Goriildigl tizere Allah Tealanin “Din Giinli'niin Maliki” sozii, elifin ispat1 veya
iskat1 seklinde okunabilmistir. Her iki kiraatte sahihtir. Elifi ispat ederek okuyanlarin
delili sudur: “Miilk kelimesi, Malik kelimesinin kapsamina dahildir. Yani Allah Teala
diinyada oldugu gibi ahirette de miilkiin yegane sahibidir. ¢ &iu N‘U' B “De ki: By
miilkiin Maliki olan Allah’im!..” ayeti de bu hususu teyit etmektedir. s “Melik”

seklinde elifsiz okumay1 tercih edenlerin delili ise sudur: “Melik (kral/hiikiimdar), Malik
(sahip olandan)’ten daha hususi ve daha ovgiiye layiktir. Ciinkii Malik bazen Melik
olmayabilir, ancak Melik mutlaka Malik olmak zorundadir.

Iki kiraat de Allah’in kiyamet giinii tizerindeki mutlak otoritesini ve miilkiyetini ifade
eder. Melik kiraati, otoriteyi; Malik kiraati ise miilkiyeti one ¢ikararak otorite ve
miilkiyet boyutlarin1 derinlestirir. Kiraatlerin anlami zenginlestirme yoniindeki bu
anlayis, kelam ve tefsir ilmindeki “ma‘na-y1 evvel” tartismalarinda ¢ogunlukla tek bir
anlamin mutlak 6nceligini reddeden bir noktada durur. Bu anlayis, her iki kiraatin de
ayn1 anda gegerli, sahih ve kastedilmis oldugunu kabul eder. Bu durum, ma‘na-y1 evvel
tartismalarindaki, “lafiz sadece tek bir manay: tagir ve diger manalar mecazdir.”
seklindeki kat1 ve daraltmaci yaklasima kars1 ¢ikar. Kiraatlerin ¢oklugu, lafizlarin ilahi
muradinin tek bir ma’na-y1 evvele sikistirllamayacagini, aksine ilahi ifadenin birden
fazla sahih ma’na-y1 evveli ayn1 anda barindirdigini gosterir.

Cenab1 Allah’a ait bu iki sifatin birbirini tamamlayan iki asli mana oldugunu ifade
edebiliriz Burada, birinin asil, digerinin ise ikincil veya mecazi oldugu yoniinde bir
ayrim yapilamaz. Her ikisi de “Din Giinii"ndeki ilahi otoritenin zorunlu ve asli bir
parcasidir. Bu durum, ikili bir mana-y1 evvel veya miitekamil bir ma‘’na-y1 evvel
anlayisini destekler. Bu semantik yaklasim, Kur’an'in belagati ve i‘cazi’'ni korur. Tek bir
kiraate oncelik vermek, diger sahih kiraatin getirdigi anlam zenginligini ve mucizevi
boyutu goz ardi etmek anlamina gelir. Dolayisiyla: Bu anlayis, ma'na-y1 evvelin tekil
degil, cogul ve kapsayic olabilecegi tezini gli¢lendirir. Bu, Ehl-i Stinnet ulemasmin
cogunun kabul ettigi, kiraatlerin cesitliliginin tesrii ve semantik zenginlik olarak
goriilmesi prensibine uygun diiger.

Bakara Siiresi 196. Ayet

’

e 5 8IS § el B BB 4l e 68 & 3 Las $SG 08 5 “LLL Sizden her kim hasta olursa yahut

basindan bir rahatsizlig1 varsa, orug veya sadaka veya kurban olmak iizere fidye gerekir.
...” Ayette gecen 43 kelimesinin bazi miifessirler tarafindan %is seklinde mansub

okunabilecegi kaydedilmistir. Kelime, mansub okunmas: durumunda hazfedilmis bir
emir fiilin (&% .&5) mef Gli konumunda olacaktir. Yalniz bu okuyusun saz bir okuyus

oldugunu belirtmis olalim.
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Her iki okuyus da fidye verilmesi gerektigini belirtir. Ancak mansub okuyus, bu
hiikmiin bir eylem olarak ifa edilmesi zorunlulugunu dilsel olarak daha giiglii bir sekilde
vurgulayarak anlami derinlestirir. Ayetin ma‘na-y1 evvel’i, dil bilgisel farkliliklar
sayesinde “fidyenin ©denmesi zorunlulugunu” {ii¢ farkli vecheden kesinlestiren
kapsayici bir hiikiim olarak belirlenir.

Merfu okuyuslar, kesin bor¢ ve bu borcun gerekgesini vurgular. Bu durumda merf
okunusun iki farkli dil bilgisel agiklamasi, ma‘na-y1 evvel’i pekistirir. $oyle ki; kelime
eger miibteda olarak gelirse & <& “o halde o kisinin {izerine bir fidye borctur.” seklinde
bir manay1 tazammun eder ki bu yorum, fidyenin 6denmesi gereken bir yiikiimliiliik
oldugunu vurgulayarak, ma‘na-y1 evvel’in hukuki zorunluluk boyutunu ortaya koyar.
Haber olarak gelirse % 136 “0 halde vacip olan sey fidyedir” manasi ortay ¢ikar. Bu da
fidyenin, yerine getirilmesi gereken ibadetin 6zii oldugunu vurgular. Bu iki yorum da
ayetin temel anlamini farkli agilardan ifade ederek, ma‘na-y1 evvel’i tamamlar.

Manstib okuyus ise hitkmiin bir adim &tesini vurgular: Gizli fiil ile yani & .l
seklinde bir okuyusla mana “o halde fidye 6demesini yapsin” seklinde olacaktir ki bu
yorum, borcun varligindan ziyade, eylemin derhal yerine getirilmesi zorunlulugunu
vurgular. Bu, mana-y1 evvel’e uygulama ve icra boyutunu ekler. Sonug olarak bu dil
bilgisel yorum cgesitliligi, tipki sahih kiraat farkhiliklar1 gibi, mana-y1 evveli tekil
olmaktan kurtarir. Ayetin mana-y1 evvel’i, sadece “fidye vardir” demek degil, aym
anda sunlari igeren biitiinleyici bir hitkme doniistir: “Bu bir hukuki borgtur.”, “Bu, vacip
olanin ta kendisidir.”, “Bu borcun derhal icra edilmesi zorunludur.” Boylece, ayn1 lafiz
(&%), Arap dilinin sagladigi gramer esnekligi sayesinde, hiikmiin hukuki varligini,

niteligini ve eylemsel zorunlulugunu ayni anda ifade ederek metnin zenginligini korur.
Bakara Siiresi, 259. Ayet
Loip 1 3yzs SLeb ) B6 L6 8L ci o J6 “Allah ona: ‘Hayr, yiiz sene kaldin. Yiyecegine ve
icecegine bak, heniiz bozulmamistir’ dedi.”
Bu ayette gecen (3% i) kelimesinde kiraat farkliligi vardir. Hamza ve Kisai, vakif
halinde kelimenin sonundaki “ha”y1 ispat ederek; vasil halinde ise “ha” harfini
hazfederek “#-% {" (lem yetesenne) seklinde okumuslardir. Bu okuyus, “seneler onu

degistirmedi”' anlamina gelir. Onlara gore “ha” harfi vakif yapilirken son harfin
harekesini korumak igin getirilmistir. Vasl halinde ise, nlin harfi kendisinden sonraki
harfe baglanir ve bu durumda “ha”ya gerek kalmaz. Boylece, “ha” harfini eklemeye

sebep olan neden ortadan kalktig1 i¢in bu harfi atmislardir. Kelimenin ash “ %% {” (lem
yetesenna) idi. Kelimenin basindaki () cezmedici edatlardandir. Bu nedenle kelimenin
sonundaki elif-i makstira diistiriilmiis ve kelime “¢<% " haline gelmistir. Burada vakif

halinde son harfin harekesi belirgin olsun diye kelimenin sonuna bir “ha” harfi
getirilmis ki bunun tecvid ilmindeki karsilig1 “sekte ha”sidur.

Ferra ise, “i:% 1" kelimesinin “5% 1" (degismedi) anlamina geldigini sdyler ve delil
olarak “osei = 2" (degismis camurdan) ayetini gosterir. Ona gore kelimenin ash “3x 1"

(lem yetesennen) idi. Ust iiste gelen ii¢ n{in harfinin agir gelmesi nedeniyle sondaki niin,
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ya harfine cevrildi. Boylece kelime “ %" oldu. Cezm fiile dahil oldugunda ya harfi diiser

ve “42% {" haline gelir. Sonra vakifta harfin harekesini korumak icin “ha” harfi eklenir.
Vasilda ise buna ihtiya¢ kalmayacag i¢in “ha” harfi diisiiriiliir. Diger kiraat imamlari
ise “icx 1" seklinde vakifta oldugu gibi vasilda da ha harfini sabit tutarak okumuslardir.

Zira bu okuyus, “seneler onun iizerinden ge¢medi” anlamina gelir. Onlara gore “ha”
harfi, fiilin asli (lamu’l-fiil) harflerindendir ve ha'nin {izerindeki siikin cezm alametidir.

Delilleri sudur: Araplar “&us” ve “i.i" derler ve kiigliltiilmiis halinde “i::." derler. Bu

ylizden ha harfini vasil halinde sabit tutmuslardir, ¢linkii o fiilin kok harfidir.

Gortildigi gibi Hamza ve Kisai, “ha” harfini vakif halinde eklenti olarak goriir. Bu,
kelimenin kokiiniin “s-n-v” (5) oldugunu kabul etmeye dayanir. Geriye kalan kiraat

imamlar1 ise, “ha” harfini, fiilin asli kok harfi olarak gortirler. Bu, kelimenin kokiiniin
“s-n-h” (i) oldugunu kabul etmeye dayanir. Her iki okuyus da ayetin ana anlamini

(yiyecegin bozulmamasi) korur, ancak bu mucizenin dilbilimsel kaynagmi farkl
sekillerde yorumlar. Mana-y1 evvel, bu durumda sadece "yiyecek bozulmadi" demekle
kalmaz; aksine bu iki vurguyu kapsar: Mucize, “ha”li okuyusla yillarin yikici etkisinin
aktif olarak engellenmesi; “ha”siz okuyusla da yiyecegin 6ziiniin bozulmaya kars:
tamamen korunmas: seklinde gergeklesen biitiinlesik bir ilahi eylemi gozler oniine
sermektedir. Boylece, kiraat farki, ayetin semantik zenginligini artirir; mucizevi olayn
sadece sonucunu degil, ayn1 zamanda ilahi korumanin iki yonlii mekanizmasin da
ma‘na-y1 evvel’e dahil eder.
Taha Siiresi 63. Ayet

i i ey welg i 1K e 2815 8 010 o] 01ds 81106 “SByle dediler: “Bu ikisi, muhakkak
ki, sihirleriyle sizi yurdunuzdan ¢ikarmak ve sizin ornek yolunuzu ortadan kaldirmak
isteyen iki sihirbazdirlar sadece.” Bu ayette kiraat farkliliginin oldugu kelime grubu &
o>l 0is ifadesidir. Bu ifade tizerinde alti farkli okuyus vardir. Ebu Amr tek bagina “ )
ey (Inne hazeyni) seklinde, ‘ya'li okumustur. Ciinkii fasih Arapcada mans{ib ve mecriir
olanin tesniyesi ya (¢) iledir. Ancak mecr{ir ve manstb olanin tesniyesini % & &xds “iki
elinin arasinda oturdum”, veya o &t “Iki dirhem verdim” Srneklerinde oldugu gibi
elif ile yapanlar da vardir. Ancak Beni Haris bin Ka’b kabilesinin lehgesi olan bu
kullanim pek yaygin degildir ve Kur’an kelimeleri icin uygulanamaz Ancak Mushaf’taki

yazima baktigimizda kelimenin elif ile yani “0 ()" seklinde yazildig gdriilmektedir.
Bazilar1 bunu bu lehgeye yormustur. Muberred ve Kadi Ismail soyle demistir: “Bu
konuda sdylenenlerin en giizeli, &) (inne) edatini & (evet) anlaminda kullanmaktir. Bu
durumda takdiri anlam: “Evet, bu ikisi sihirbazdir.” olur. Boylece ctimle, miibteda ve
haberden miitesekkil bir isim ctimlesi olur.

imam Asim’m birinci ravisi Ebu Bekir Su’be, Imam Nafi’, Hamza, Kisal ve ibn Amir
Mushaf'ta yazildigi, yani “ois 8" seklinde okumustur. Delil olarak da bir onceki
maddede zikredilen hususlari kullanmuslardir. Kelimeyi, imam Asim’mn ikinci ravisi
Hafs b. Siileyman “oi-J oiis 3" (In hazani le-sahiran) seklinde, okumustur. flk bakista

Hafs'in okuyusunun, Ebu Bekir Su’be ve Imam Nafi'nin okuyusuyla ayni oldugu
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anlagilabilir. Ancak bu okuyusta “In” edati, nefy (olumsuzluk) edati olarak bilinen “ma”
anlaminda kullanilmigtir. Yani: “Bu ikisi sihirbaz degildir.” Seklinde bir kullanim s6z

konusudur. Ibn Kesir kelimeyi, “3iis &)" (in hazanni) seklinde okurken, Ubeyy bin Ka'b,
“om Yy o 8" (In zanin illa sahirani) seklinde okumasidir. Bu okuyus, Ibn Kesir'in
kiraatini giiclendirir. Tbn Mes “0d’ ise “v»- ofis 3" (Inne hazani sahirani) seklinde,
“lam”s1z okumustur.

Aslinda bu kiraatlerin hepsi sihirbazlarin Miisa ve Harin hakkindaki hiitkmiinii
nakleder. Ancak Inne hazeyni (tekit edati ile) okuyusu, sihirbazlarin iddialarinin
kesinlik ve tekit derecesini derinlestirir ve vurguyu artirir. “In hazani” seklinde
okundugunda, dil bilgisi agisindan tartismali olsa da, anlamm ‘Bu ikisi ancak iki
sihirbazdir” seklinde vurgulu bir olumlama veya olumsuzlama igermesi miimkiindiir.
Inne hazeyni okuyusunda ise “Muhakkak ki bu ikisi sihirbazdir” seklinde, vurgulu bir
tekit anlam1 agikga ortaya ¢ikar. Bu 6rnek, dildeki vurgu ve pekistirme derecesinin farklh
kiraatlerle nasil zenginlestigini gosterir.

Taha stiresi 63. ayetteki “Bu ikisi sihirbazdir” ctimlesinin farkli okunuslari, ayetin
temel anlaminin (mana-y1 evvel) tek bir anlam olmadigini, aksine biitiinleyici ve zengin
bir anlam tasidigin1 gosterir. Bu biitiinleyici ana anlam, diismanin hem Hz. Musa ve Hz.
Harunu kovmak gibi siyasi amacmi vurgular hem de kullandig1 soziin karmagik
yapisini ortaya c¢ikarir. Yani mana-y1 evvel, hem “evet, bu ikisi kesin sihirbazdir” diyen
iddial1 anlam1 hem de “aslinda sadece sihirbazdir” diyen i¢ geligkiyi iceren anlamlar:
birlestirir. Boylece Kur’an, diismanin hem giiclii hem de siipheli olan séziinii tek bir
ayette gostererek mucizevi yontinii korur.

Kok Anlamin Genisletilmesi (Tevsi'u'd-Delale)

Baz1 kiraatler, kelimenin sadece s6zliik kokeninden ¢ikan degil, Arap dilindeki farkl
kullanim ve lehgelerden kaynaklanan birincil anlam potansiyelini agiga ¢ikarir. Bu
kategori, kiraatlerin farkl fikhi hiikiimleri veya alternatif anlam yollarini acarak ayetin
delaletini (gosterge bilimsel alanini) genislettigi 6rnekleri icerir. Bu durumda, kiraatler
birbirine alternatif olabilen hiikiimler sunar.

Bakara Siresi, 222. Ayet
Eds o5 EL 0 B 353 B 1 EAS G338 56 Gty £ BASE Ny el 3 220 1B 6651 2 o a2 B
i)l “Sana kadmlarin ay halini sorarlar. De ki: O, bir rahatsizliktir. Bu sebeple ay
halinde olan kadinlardan uzak durun. Temizleninceye kadar onlara yaklasmayn.
Temizlendikleri vakit, Allah’in size emrettigi yerden onlara yaklasmn. Sunu iyi bilin ki,
Allah tevbe edenleri de sever, temizlenenleri de sever.”

Ayette gegen ik (yethurne) kelimesi, kiraat imamlari tarafindan farkli okunmustur.
Hamza, Kisai, Halef ve Eb{i Bekir Sube, (:ik) seklinde ‘Ta” (&) ve “Ha” (») harflerini
seddeleyerek okurken geri kalan kiraat imamlar1 (&3:ks) seklinde bu harfleri seddesiz

okumusglardir.

Farisi, “&4k” seklinde okuyusu tercih etmistir. Clinkii bu, ti¢ harfli (i) kelimesinin
muzari formudur ve yine ti¢ harfli olan il (hay1z gordii) fiilinin ziddidir. Taberi ise
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seddeli okuyusu tercih etmistir. Onun konu hakkindaki goriisti soyledir: “Bu okuyus,
‘gustil almalar1” anlamina gelir. Cilinkii kan kesildikten sonra, kadin temizlenmedikge
erkegin ona yaklagsmasinin haram oldugu konusunda herkesin ittifaki vardir. Thtilaf
sadece temizligin ne oldugu konusundadir.”
“gusiil alincaya kadar”; tahfifli okuyusun anlaminin ise “kanlar1 kesilinceye kadar”
oldugunu aktarmistir. Ibn Atiyye ise sdyle demistir: “Kiraatlerin her ikisiyle de hem su
ile gusiil hem de kanin kesilmesi ve eziyetinin ortadan kalkmas: kastedilmis olabilir.”

Ibn Atiyye, Taberi'nin, tesdidli kiraatin, guslii; tahfifli kiraatin ise kanin kesilmesini ifade

Zemahseri, seddeli okuyusun anlamimnin

ettigi yoniindeki goriisiintin zorunlu bir sonug¢ olmadigini, aym sekilde, Taberinin
gusiilden o6nce cinsel iliskinin kerih olmadig konusunda ihtilaf olmadig1 yoniindeki
icma iddiasin da tartismali oldugunu ifade etmistir.

Ayetteki kiraat farkliligi, ma’na-y1 evvel tartigmalarina en somut fikhi katkiyt
sunmaktadir. Taberi ve Zemahgeri gibi alimler, tesdidli okuyusu “gusiil”, tahfifli
okuyusu ise “kanin kesilmesi” olarak gorerek, iki sartin birden ayette bulundugunu
iddia etmislerdir. Bu, ma’na-y1 evvel'in ¢ogulcu bir yapiya sahip oldugu tezini destekler.
Ornek, kok anlamin genisletilmesi “tevsi‘u’d-delale” tezi acgisindan da &nem arz
etmektedir. Bu iki sahih okuyus, temizlik kavrammm kék anlamini tek bir sartla
smirlamaz. Aksine kiraat, yasagin kalkmasi igin gerekli olan temizligi hem dogal bir
durum (kanin kesilmesi) hem de bir eylem (gusiil) olarak tanimlayarak hiikmiin sartlar
zincirini genisletir. Taberi’nin tesdidli okuyusu gusiil olarak kabul edip, icmain varligimi
iddia etmesi, ma'na-y1 evvel’in bir kiraati mutlak hukuki sart olarak gordiigiinii gosterir.
Ibn Atiyye'nin her iki kiraatin de hem kesilmeyi hem de guslii kapsama potansiyeli
oldugunu savunmasi ise, ma’na-y1 evvel'in fikhi hiikiimde genis ve kapsayic1 bir
esneklik olusturdugu tezini giiglendirir. Bu farkli okuyus, (-»-%) “t-h-r” kokiiniin
delaletini, sadece durum bildiren bir temizlikten, ayn1 zamanda fiil gerektiren bir
temizlige genisleterek, Islam fikhinda farkli yorumlara alan agan gogul ve miitekamil bir
ma'na-y1 evvel tesis eder. ks kiraati, iliskinin helal olma hiikmiinii kanin kesilmesi

anma baglayarak bir fikhi hiikiim sunar. &k kiraati ise iliskinin helal olmast igin kanin

kesilmesi sonrasi gustil abdestinin sart oldugunu gostererek delaleti genisletir.

Maide Siiresi, 6. Ayet
S Qi 1Ky e bl U oSy iKasgg LB sl B it 5 50 @ g “Ey iman edenler!
Namaz kilmaya kalktigimiz zaman ytizlerinizi, dirseklerinize kadar ellerinizi yikayn;
baslarinizi mesh edip, topuklara kadar ayaklarinizi da (yikayin).”

Ayette gecen giléjij kelimesinde iki farkli kiraat vardir. ibn Kesir, Ebti Amr, Hamza ve
Ebii Bekir Su‘be kelimeyi “:55%" (ve erciilikiim) seklinde mecr{ir okumustur. Geri kalan

kiraat imamlari ise “ ;X555 (ve erciilekiim) seklinde mansub okumusglardr.

ibn Haleveyh (6. 370/980), “kelimenin mansub okunmasi tercih edilen okuyustur”
der. O, bu tercihin gerekgesi olarak sunlar1 kaydetmistir: “Sinirlandirilmis olanin, yine
siirlandirilmis olanla gelmesi daha evladir. Zira Allah, mesh etmeyi emrettigi hicbir
organi stmirlandirmanusgtir. Sinirlandirdigs her organ ise yikanmigtir. Ornegin 4 ) 5.0

ve 501 ) s kisimlarinda yikama séz konusu oldugu igin bu uzuvlarda bir simirlama
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s0z konusudur. Kelimeyi mecrtir okuyanlarin delili ise sudur: ‘Allah Teala Kur’an1
ayaklarm mesh edilmesi emriyle indirmistir; ancak daha sonra Peygamberin
uygulamasi yikamaya dénmiistiir.” Sa’bi ve Hasan-1 Basri de bu kanaattedir. ;X5 (kesre

ile) okuyana mesh etmek farz olur. Kim ki, V.Q:-J\j kelimesinin kesre ile okunmasini,

‘vakinindaki kelimeye uygunluk olsun diye yapilmis bir atfedilistir’ seklinde
degerlendirirse bu yanlistir. Ciinkii komsuluk nedeniyle kesre verme, Kur’an'da
kullanilmayan bir uygulamadir. Bu ancak zorunluluk nedeniyle siirde kullanilabilir.
Bununla birlikte Araplar yikamaya da mesh adini verirler. Iste fakihler ve nahivciler bu
okuyusun tevili konusunda ihtilaf ettiler.”

Kiraat farkliigmin oldugu bu 6rnek, abdest alirken ayaklarin yikanmasi mi1 yoksa
mesh edilmesi mi gerektigi konusunda fikhi ayrismanin tahakkuk ettigi bir ornektir.
Hareke degisikligi ile ortaya ¢ikan bu farklilik ma‘na-y1 evvel yani Allah’in ayetteki asil
maksadinin tek bir emir olmadigini, her iki emri de kapsadigini gosterir Zira iki kiraatte
sahihtir. Nasb okuyus ayaklari, eller gibi yikanmasi gereken organlara baglar. Bu,
temizligin en ideal, en kapsaml ve temel seklidir. Kesral1 okuyus ise ayaklari, bas gibi
mesh edilmesi gereken organlara baglar. Bu, temizligin kolaylik saglayan veya alternatif
seklidir. Bu durumda ma’na-y1 evvel, “Ayaklarinizi temizleyin” emrini verirken, bu
temizligin hem ideal standardini hem de izin verilen diger seklini tek bir climle igine
sigdirtyor demektir. Meseleye tevsi‘u’d-deladle vechesinden bakilacak olursa, kiraatlerin
bu iki farkli eyleme yol agmasi, ayetin hukuki delaletini genisletir. Ayetteki temizlik
kavrami, sadece yikamak gibi tek bir zorunlu eylemle siirli kalmaz. Ayetin anlami, hem
mutlak yikama hem de mesh etme izni hiikiimlerini icerecek sekilde genisler. Boylece,
metin ayni anda birden fazla yasal uygulamay1 mesru kilarak, Kur’an’in hiikiimlerinin
tekil degil, cogul ve esnek bir yapiya sahip oldugunu kanitlar. Bu, kiraatlerin Kur’an'in
hukuki zenginligini nasil genislettiginin en ¢arpict 6rnegidir.

Nisa Siiresi 43. Ayet
U Tass 1,428 26 1,34 26 sl r*MJ i “... yahut kadmnlara dokunup da (bu durumlarda) su

bulamamigsaniz o zaman temiz toprakla teyemmiim edin. ...”

Bu ayette gegen #:i) kelimesinde de kiraat farklili§i mevcuttur. Hamza, Kisai ve
Halef, kelimeyi #:4 seklinde lam harfini uzatmadan okumuslardir. Geri kalan kiraat
imamlar1 ise #:4) geklinde 1am harfini uzatarak okumuglardir. Medli okuyusta mana:

“Kadmlarin tenine kendi teninizle temas ettiyseniz” veya “onlarla cinsel iligskiye
girdiyseniz” seklinde olmaktadir. Bir goriise gore medsiz okuyus cinsel iliski digindaki
dokunmay1; medli okuyus ise cinsel iligkiyi ifade eder. Beyzavi, “medsiz okuyusla tistii
kapali olarak cinsel iliskinin kastedilmis olmasi medli okuyusa gore daha azdir”
demistir.

Bu ayet, teyemmiim hiikiimlerini agiklarken, abdesti bozan durumlardan biri olan
kadinlara dokunmayi ifade eder. Medli okuyusta kelime Miifa‘ale (ss.) kalibindadir. Bu

kalip, genellikle karsilikli, yogun ve cinsel temasi ifade eder. Bu sekilde okuyus, abdestin
bozulmasi igin cinsel iligki veya cinsel kastla olan yogun temasin sart oldugunu savunan
goriise dayanak olur. Medsiz okuyusta ise kelime, siilasi miicerred (.<) kalibiyla

gelmektedir. Bu kalip, basit, ylizeysel ve el ile olan basit dokunmay1 ifade eder. Bu
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sekilde okuyus abdestin bozulmasi igin cinsel kast olmasa dahi kadin tenine basitce
dokunmanin yeterli oldugunu savunan goriise (Safil mezhebi gibi) dayanak olur. Bu
kiraat farki, “I-m-s” kokiiniin hukuki delaletini kesin bir sekilde genisletir. Zira kokiin
basit anlamu fiziksel temastir. Kiraat farkliligi, bu basit temasin hukuki tanimini ve
sonugclarimi basit dokunmadan ¢ikarip cinsel iliski (Ldmastum) seviyesine tasir. Bunun
yaninda basit dokunmanin (lemestiim) bile abdesti bozma potansiyelini korur. Bu
durumda ma’na-y1 evvel, “dokunma” eylemini tek bir hukuki hiikiimle (sadece cinsel
iliski veya sadece basit dokunma) sinirlamaz; aksine, hem basit tensel temasin
potansiyelini hem de cinsel iligkinin kesinligini kapsayan c¢ogul bir hukuki sartlar
manzumesini ifade ederek kok anlamin hukuki kapsamini genisletir.

Tahrim Siresi 4. Ayet
b 5 i A ) plog s s 5 0 B8 4l el g W40 S 18 A 65 &) “Bger ikiniz de
Allah’a tevbe ederseniz, (yerinde olur). Ciinkii kalpleriniz sapmisti. Ve eger
Peygamber’e karg1 birbirinize arka ¢ikarsaniz bilesiniz ki onun dostu ve yardimcis:

Allah, Cebrail ve miiminlerin iyileridir. Bunlarin ardindan melekler de (ona)
yardimeidir.”

Bu ayette gecen tiv kelimesini Ali b. Ebi Talib, A’mes ve Ibn Mes'tid &5 seklinde
okumustur. Bu okuyusun sahih kiraatlerden kabul edilmedigini belirtmis olalim. Ancak
konumuzla alakali giizel bir 6rnek oldugu igin burada zikretmekte fayda miilahaza
edilmistir.

Bu ayet, Hz. Peygamber’in eglerini uyarma baglamimda kalplerinin durumundan
bahseder. u&li i & “Kalpleriniz gercekten kaydi/meyletti.” Bu ayetteki

“”

“kayma/sapma” anlamma gelen fiilin okunusu ihtilafhdir. “&3%" seklindeki okuyus,
cogunlugun okuyusudur. Kelimenin kok harfleri (s-¢ - »), “Meyletmek, egilmek, hafifce
yon degistirmek” anlamina gelmektedir. Bu okuyus, kalbin hafif bir egilim gosterdigini,

hentiz kesin bir sapmaya ulasmadigini ancak uyar1 gerektiren bir meyil i¢cinde oldugunu

“”

ifade eder. “ti5" (Zagat) okuyusu da “sapmak, egrilmek, dogruluktan ayrilmak”
anlamina gelir ancak kalbin daha kesin ve giiglii bir sapma gosterdigini ifade eder. Bu
kiraat farkliligi, “kalbin dogruluktan ayrilmasi” gibi merkezi bir ahlaki kavramin
delaletini genisletir. Bu durumda ma'na-y1 evvel, Allah’mn ahlaki uyarisinin kapsamin
genisletir. Uyarmin nedeni sadece kesin sapma (Zagat) degildir. Ayn1 zamanda hafif bir
egilim veya meyil (Sagat) bile ilahi bir uyariy1 gerektirecek kadar ciddi kabul edilir.
Kelimenin bu yapisal farkhiligi, ahlaki sorumlulugun basladig1 smnirin genisledigini
gosterir. Ayet, kalbin durumunu sadece nihai sapmayla siirlamaz, bu sapmaya yol
acabilecek ilk meyil ve egilimleri de delalet kapsamina alarak, psikolojik/ahlaki

korunma hiitkmiinii giiclendirir.
Kiraat Ihtilaflar1 ve Dilbilimsel Tartismalar

Bu baglikta kiraat farkliliklarinin basit bir telaffuz meselesi olmaktan ¢ikip, dilin
dogasi, ilahi hitabin ¢ok katmanliligr ve anlamin olusumu hakkindaki felsefi tartismalara
nasil katkida bulundugunu gosteren teorik agiklamalar ve Orneklere yer verilecektir.
Kiraat ihtilaflari, Kur’an metninin tek ve nihai bir anlam yerine, farkl: dilsel imkanlarla
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coklu anlamlar barindirma potansiyelini giindeme getirerek dilin ve ilahi hitabin dogas:
hakkinda felsefi sorular ortaya koyar.

Tek Dil iddiasinin Sorgulanmasi

Kiraatler, Kur’an’in nazil oldugu doénemde Arap dilinin standart bir yapida degil,
bircok mesru lehgeden miitesekkil oldugunu gosterir. Dil felsefesi agisindan
bakildiginda kiraatlerin, metnin tek ve mutlak anlami yerine, tiim potansiyel mesru
anlamlar1 kapsayan bir alana sahip oldugu ifade edilebilir.

Birgok dil felsefesi ve geleneksel tefsir yaklasimi, bir kelimenin, bir metnin ve hatta
Kur’an’in nihai ve tek bir dogru anlami1 oldugunu yani Murad-1 {1ahi'nin tekligini kabul
etmektedir. Kiraat farkliliklar: ise bu tekil anlama giden yolda bir zenginlikten ibaret
sayilir. Halbuki kiraat ihtilaflari, ayni1 anda mesru ve ilahi olan farkl lafizlarin varligin
gosterir. Bu durum, dilsel formun tekligini sorgulatir. Eger metin, Kureys lisan1 gibi tek
bir dil iizerine degil de, Kur’an'm inzal edildigi yedi harf {izerine kurulduysa, dilin
kendisi zaten ¢oguldur. Bu ¢ogulluk, anlamin da tekil bir noktaya sabitlenemeyecegini
gosterir. Metin, tek bir dilsel zarf iginde gelmek yerine, farkli zarflarla gelerek mutlak
anlamin tekligini degil, metnin dilsel imkanlarmin ¢ogullugunu kanitlar. Bu, metnin
hem dilin biitiin lehgelerini ve gramer imkanlarin1 korudugunu hem de anlamu tek bir
kaliba hapsetmedigini gosterir.

I'raba dayali kiraat farkhiliklari, bir fiilin fail ve mef'il agisindan nasil degisiklige

ugradigini ve bunun anlam tizerindeki koklii etkisini gozler oniine serer. Dilbilimsel
olarak tek bir nahiv kuralinin mutlakiyetini savunan yaklagimlarin aksine, sahih
kiraatler, Arap dilinin yapisinda birden fazla fasih gramer olasiliginin es zamanh
varligini megsrulastirir. Buna verilebilecek en giizel 6rnek, En‘am stiresi 137. ayettir.

Ok s aB08 S8 U eB 55 ks el 12y A3 BRISE LV B Gsnd e K 5 AUIS “Bunun gibi
ortaklari, miisriklerden ¢oguna ¢ocuklarimi (kizlarini) 6ldiirmeyi hos gosterdi ki, hem
kendilerini mahvetsinler hem de dinlerini karistirip bozsunlar! Allah dileseydi bunu
yapamazlardi. Oyle ise onlar1 uydurduklari ile bag baga birak

17

Bu ayette iki farkli sahih okuyus vardir. Ibn Amir haricinde hemen hemen biitiin
kiraat imamlar1 ayeti, Mushaf'ta yazildig1 sekilde yani :#)$% kelimesini & fiilinin faili
olarak; % kelimesini mef’il, geﬁj? kelimesini de mef‘{il olan (% kelimesine izafe ederek
okumuslardir. Tbn Amir ise, &5 fiilini, failinin belirtilmedigi mechul bir fiil gibi kabul
ederek, ;5 seklinde; 4 kelimesini merfu okuyarak fail makaminda ve :43¥;f kelimesini de
:5 kelimesinin mef'tilii yaparak nasb ile okumustur. Ibn Amir’in okuyusuna gore ayetin
yazimsal durumu ve manasi soyle olmaktadir. ;g5 25¥5 48 Gs52d o JENI Ots ”1§te
boylece, miisriklerin bir¢oguna, ortaklarinin ¢ocuklarini 6ldiirmesi gtizel gosterildi.”

Burada, ayni ayetin iki sahih kiraatinde i'rab'in nasil kokten bir anlam degisikligine
yol a¢tig1 goriilmektedir. Cumhurun okuyusunda “$tireka”, ;5 fiilin faili’dir. Miisriklere
evlatlarini 6ldiirmeyi giizel gosteren bunlardir. Yani fiil, seytani ayartmaya isnat edilir.
Ibn Amir kiraatinde ise “Stirekda” kelimesi, fiilin nesnesidir. Bu durumda mana
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miisrikler, ortaklarinin (¢ocuklar kurban olarak putlara adanmis olmasi cihetiyle)
¢ocuklarini 6ldiirdii. Yani fiil, dogrudan miisriklere isnat edildi.

Burada goriildiigii iizere kiraatleri tek bir kurala uydurma cabas, 6zellikle ibn Amir
kiraatindeki “mef'Gliin failden 6nce gelmesi” gibi istisnai durumlar nedeniyle zorlagir.
Bu ornek, tek dil iddiasinin, Miitekellim’in murad1 ile ortaya ¢ikan i‘rab zenginligi
karsisinda yetersiz kaldigini gostermektedir. Her iki okuyusun da Mushaf ve rivayet ile
desteklenmesi, bu okuyuslarin dogru oldugunu ispatlamaktadir.

Miitekellim (Allah) ve Murad iliskisi

Bir kelimenin farkli kiraatlerle okunmasi, Miitekellim’in, kelimenin sadece birincil
anlamini degil, ayn1 anda tiim mesru birincil anlam potansiyellerini de kastetme
ihtimalini gosterir. Bu, insan dilindeki anlam smirlarinin Gtesine gegen bir semantik
alandir. Burada cevabi aranmasi gereken soru sudur: Miitekellim’in murad tek midir?
Yoksa bu muradin da farkli vecheleri var midir? Klasik kelam ve ustil-i fikih, Allah’in
her zaman tek bir muradi oldugunu ve kiraatlerin bu tek murad: agiga ¢ikaran farkh
vezinler oldugunu savunur. Bu gortiise gore, birden fazla hiikiim veya anlam varsa, bu
hiikiimlerden sadece biri asil muradtir, digerleri neshedilmis veya mecazdir. Modern
felsefi yaklasim ise kiraatlerin, Miitekellim’in ¢oklu muradinin veya ¢ok vecheli bir
muradinin oldugunu savunur. Yani Allah, ayn1 anda metin aracilifiyla birden fazla
mesru anlama veya fikhi hitkme izin vermis ve onlar1 kastetmistir. Bu, ilahi iradenin ve
kudretin, dilsel formlarin farkliliklari iizerinden anlamin ¢ogullugunu olusturma
yetenegini gosterir. Bu nedenle kiraatler, Kur’an’in anlaminin sadece lafizda gizli olani
agiga ¢ikarmadigini, ayni zamanda farkh lafizlar iireterek anlamin alanini genislettigini
gosterir. Miitekellim, tek bir niyet yerine, farkli lafizlar aracihigiyla birbirini tamamlayan
veya alternatif olan kasitlar1 ayni anda yaratmistir. Burada yine Bakara stiresi 259. ayeti
ornek olarak verebiliriz. Ancak burada kiraat farklili§i olusturan baska bir kelime
tizerinde analizimizi slirdiirecegimizi ifade edelim.

L e % el S8 el 0y skl “L.. Simdi sen kemiklere bak, onlari nasil diizenliyor, sonra

ona nasil et giydiriyoruz, dedi.”

Bu ayette merkeze aldigimiz, kiraat farklilig1 olan kelime ::% kelimesidir. Ibn Kesir,
Nafi’ ve EbG Amr, kelimeyi w;:Z (Nunsiruha) seklinde, birinci nin (2) harfini damme ile
ve zay (;) harfinin yerine ra ()) harfini getirerek okumuslardur. Asim, ibn Amir, Hamza
ve Kisal ise Mushafta yazildig1 gibi &:¥ (Nunsizuha) seklinde, zay (5) harfiyle
okumuslardir. Ayet, Allah’in kudretine sahit olan bir kisiden bahsederken, Allah’in
kemikleri nasil diriltecegini gosterdigi sahneyi anlatir.
wed kiraati, simdiki/genis zaman fiilinin kullanilarak “...Kemiklere bak ki, onlar1 nasil

canlandiriyoruz, yerine oturtuyoruz, hareket ettiriyoruz, nesrediyoruz..” gibi
manalarin elde edilmesini saglayan bir okuyustur. Burada wi:Z fiili, Allah'm bu

kemikleri tekrar diriltme veya birlestirme eylemini vurgular. Hamza ve kisai'nin kiraati
olan w2 okuyusunda ise “...kemiklere bak ki, onlar1 nasil yayiyoruz, dagitiyoruz.”

seklinde manalar ortaya ¢ikmaktadir. Burada w22 fiili, Allah’in bu kemikleri dagitma ve

yayma eylemini vurgular.
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Bu iki farkli kiraat, ayni varlig1 (kemikleri) tanimlarken, Miitekellim’in Muradi'nin
tek bir eylemle smirli olmadigini, aksine iki asamali bir siireci ayni anda murad ettigini
gosterir. 123 kiraati ilahi kudretin birlestirme ve hayat verme (tekrar dirilis asamast)

boyutunu vurgular. Bu kiraat ve buna dayali anlam, ayetin temel amaci olan Allah’in
diriltme giiciinii gostermeyi murad eder. w25 kiraati ise ise kudretin dagitma ve yayma
boyutunu (6liim ve ¢lirlime asamasi) vurgular. Bu anlam ve kiraat, Allah’m hayat ve
olim tizerindeki mutlak hakimiyetini ve yaratma siirecinin biitiintinii murad eder.
Sonug olarak, Miitekellim, tek bir lafiz yerine bu iki farkli lafz1 kullanarak, hem 6liim
hem de hayat asamalarini birlikte kapsayan biitiinciil bir yaratma eylemini murad
etmistir. Bu durum, klasik tefsir ve usiliin savundugu tek murad goriistiniin 6tesine
gecen ¢ok yonlii murad anlayisini teyit etmektedir.

Sonug

Bu calisma, Kur’an kiraat ihtilaflarina yonelik yiizlerce yildir siiren geleneksel bakisi
doniistiirerek, bu farkliliklarin sadece bir tercih ve cem’ sorunu olmadigini, aksine
Kur'an metninin anlamsal ontolojisine dair temel felsefi deliller sundugunu
kanitlamistir. Calismanin ana ¢iktisi, kiraatlerin ma‘’na-y1 evvel diizeyinde semantik
¢ogulluk olusturdugu bulgusudur. Bu tespit, sunulan dilbilimsel ve fikhi 6rneklerle
gliclii bir sekilde dogrulanmistir. Ulasilan temel sonuglar, Kur’an metninin dilbilimsel
ve teolojik kavranisini yeniden gergevelemektedir.

Kiraatler, ayn1 anda mesru olan farkl fiil kipleri, i'rab ve gramer yapilar1 sunarak tek
dil iddiasin1 temelden sarsmaktadir. Bu durum, Allah’in hitabmin tek dilbilgisel kurala
bagh kalmadigini, bilakis Arap dilinin tiim zenginligini ve lehgeler aras1 esnekligini
kullandigini gostermektedir. Kur’an, kendi formunda bir dilsel gogulculuk manifestosu
olarak tezahiir etmektedir.

Kiraatler, Miitekellimin kasdinin tek bir sabit nokta degil; hem birbirini destekleyen
hem de birbirine alternatif olan anlamlar1 veya hiikiimleri ayn1 anda kapsadigini
gostermistir. Bu, ilahi iradenin, dilsel formlarin farklilig1 {izerinden anlamsal ¢ogullugu
murad etme giiciinii ve hikmetini ortaya koymaktadir. Anlam, bu ¢ok vecheli murad
sayesinde donuk bir emir olmaktan ¢ikip, zengin bir yorumsal alan haline gelmektedir.

Kiraatlerin olusturdugu bu c¢ogulluk, tefsir metodolojisinde tercih egilimini ciddi
sekilde sorgulamaktadir. Felsefi olarak, iki mesru kiraatten birini sirf zahiri geliski
nedeniyle devre dis1 birakmak, ilahi murad’in kapsamini daraltmak anlamima gelir.
Dolayisiyla, tefsirde cem' metodunun felsefi bir zorunluluk oldugu; her mesru kiraatin
farkli bir duruma, anlama veya boyuta isaret ettigi kabul edilmelidir.

Nihayetinde, kiraat ihtilaflar1 sadece Islami ilimlerin teknik bir meselesi degil, aym
zamanda Kur’an’m mucizevi yoniinii dil felsefesi ve semantik agidan temellendiren
glclii bir kanttir. Bu ¢ogulculuk, metni duragan bir yasa kitab1 olmaktan ¢ikarip, her
doneme ve her anlayisa hitap eden dinamik ve yasayan bir hitap kilmaktadir.
Gelecekteki arastirmalar, kiraat farklhiliklarinin modern hermeneutik ve yapisalcilik
teorileriyle karsilagtirilarak, Kur’an metninin yapisindaki esnekligin evrensel anlam
teorilerine nasil katkida bulunabilecegi tizerine yogunlagsmalidir. Kiraat ilmi, artik
sadece tefsir tarihinin bir konusu degil, cagdas Islam felsefesi ve semantik calismalar icin
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vazgegilmez bir referans noktasidir. Kiraat ilminin, Kur’an’m birincil anlaminm
zenginlestirme ve Arap dilinin semantik derinligini agia c¢ikarma konusundaki
metodolojik rolii izerinde daha fazla durulmali, bu alanda ¢alisan akademisyenlerin,
kiraat ihtilaflarini sadece tefsir degil, ayn1 zamanda dilsel bir mucize perspektifinden
incelemeleri gerekir.
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HIRISTIYAN SINEMASINDA KEFARET TEMASI VE
KURTULUS ANLATISI

Yasin ONER

Milli Egitim Bakanlig:

Giris

Hiristiyanlik diisiincesinde kefaret, insanin Tanr1 karsisindaki giinahkar konumunun
telafisini ve ilahi adaletin yeniden tesisini ifade eden temel bir 6greti olarak kabul edilir.
Asli gtinah doktriniyle birlikte sekillenen bu kavram, Tanri ile insan arasindaki
kopuklugun Mesih’in ¢armihta 6liimiiyle onarildigina dair inang tizerine temellenir. Bu
baglamda kefaret, Tanri’min sevgisinin insanhik igin kurban edilis bic¢iminde
somutlagsmasidir. Tarihsel siirecte Aziz Anselmus’un “tatmin teorisi”, Abelard’in “sevgi
teorisi” ve Luther’in “imanla aklanma 6gretisi”, bu kavramin farkl teolojik yorumlarim
ortaya koymus ve kefaret, Hiristiyan diislincesinin merkezinde yer alan kurtulus
doktrininin en giiglii tezahtirlerinden biri haline gelmistir.

Sinemanin ortaya ¢ikisiyla birlikte kefaret 6gretisi gorsel-isitsel bir kanal araciligiyla
yeniden insa edilmis ve teolojik bir sOylem olarak sinema estetigi i¢inde goriiniir hale
gelmistir. Bu dogrultuda sinema, kutsal metinlerin dogmatik gergevesini dramatik
anlati, karakter dontisiimii ve sembolik imgelemler iizerinden yeniden yorumlamanin
glgclii bir aract olmustur. Ozellikle Hiristiyan sinemasinda aci, fedakarlik, sugluluk ve
yeniden dogus temalari, kefaretin ritiiel ve duygusal boyutlarini goriiniir kilmistir.
[sa’nin garmihi, giinahkarin armma siireci, Tanr'nin sessizligi ve kurtulusun gorsel
temsili, sinemanin etik ve estetik dengesinde siklikla bagvurulan motiflerdendir. Boylece
sinema, teolojik bir 6gretiyi anlatmakla birlikte onu modern insanin ahlaki, psikolojik ve
kiiltiirel diinyasinda yeniden tiretmistir.

Calisma kapsaminda degerlendirilen The Passion of the Christ (2004) , Gran Torino
(2008) , Les Misérables (2012) ve Silence (2016) adli filmler, kefaret temasini farkl
diizlemlerde islemeleri bakimindan ortak bir ¢ercevede bulusurlar. The Passion of the
Christ'te kefaret dogrudan Mesih’in bedensel acis1 ve kurban olusu iizerinden
somutlasirken, Les Misérables bireysel giinahin toplumsal adaletle dengelendigi bir
kurtulus anlatis1 sunar. Gran Torino, modern diinyada inangtan ziyade vicdana dayal
bir kefaret anlayisim1 giindeme getirirken Silence ise Tanri'min sessizligi karsisinda
insanin inang krizini ve igsel kurtulus miicadelesini sorgular. Dolayisiyla bu filmler
araciligiyla kefaretin hem teolojik hem de varolussal boyutlar1 sinema dili {izerinden
yeniden anlam kazanir.

231



Calismanin temel amaci, Hiristiyan kefaret 6gretisinin sinema dili aracilifiyla temsil
edilme, doniisme ve sekiiler bir anlam evrenine tasinma bigimlerini incelemektir. Bu
dogrultuda ¢alismanin hedefi, filmlerdeki dini sembolleri tespit etmenin yani sira bu
sembollerin insanin kurtulus arayisiyla kurdugu ontolojik iligkiyi ortaya koymaktir. Bu
anlamda calisma, ac1 ve fedakarligin ritiiel temsillerinden, Tanr1'nin sessizligi karsisinda
insanin i¢sel hesaplasmasina kadar uzanan genis bir teolojik ve estetik yelpazede
ilerlemektedir. Boylece giinah, kefaret ve kurtulus kavramlarinin modern sinemada ne
Ol¢tide yeniden tiretildigi sorgulanmaktadir.

Yontem bakimindan arastirma, disiplinler arasi bir teolojik film analizi yaklagimina
dayanir. Bu dogrultuda Dinler Tarihi'nin kavramsal ve sembolik ¢oziimleme
yontemleriyle film elestirisinin estetik analiz ilkeleri bir arada kullamlmigtir. Orneklem
olarak secilen her film gerek tematik gerekse ikonografik diizlemde incelenmistir.
Karakterlerin igsel doniigtimleri, ritiiel sahnelerin teolojik anlamlar1 ve gorsel
sembollerin kurtulus anlatisindaki islevleri karsilastirmali olarak degerlendirilmistir. Bu
yontem, teolojik diistinceyi sinemasal temsille bulusturan hermenétik bir okuma zemini
saglamugtir.

Calismanin kaynaklari hem yazili hem de gorsel niteliktedir. Yazili kaynaklar
arasinda Incil metinleri, Kilise Babalarinin yorumlari, teolojik incelemeler ve sinema
kuramina iligkin literatiir yer almaktadir. Gorsel kaynaklar ise ¢oziimlemesi yapilan dort
filmden olusmaktadir. Bu filmler sahne kompozisyonlari, karakter konumlandirmalar:
ve anlat1 yapilar1 bakimimdan detayl bir analize tabi tutulmustur.

Sonug olarak, bu g¢alismada Hiristiyan sinemasinda kefaret temasinin bir inang
Ogretisi olmasinin yaninda modern insanin varolugsal arayisinin bir yansimasi olarak da
ele alindig1 ortaya konulmustur. Elde edilen bulgular, kefaretin ¢agdas sinemada
sekiilerlesmis ama anlammi yitirmemis bir etik paradigma olarak varligm
sirdiirdiiglinii gostermistir. Boylelikle sinema, Tanri’'min sessizligi karsisinda insanin
anlam tiretme c¢abasina taniklik eden yeni bir “modern ikon” bigimi olarak
degerlendirilmistir.

Hiristiyanlikta Kefaret Anlayis:

Hiristiyan teolojisinin merkezi kavramlarindan biri olan kefaret, Tanr1 ile insan
arasindaki kirilmis iliskinin yeniden tesis edilme siirecini ifade eder. Hiristiyanlik
diistincesinde yaratilistan itibaren Tanr1 ile insan arasinda var olan sevgi ve itaat temelli
birlik, insanin diisiisiiyle birlikte sarsilmis, giinah insan1 Tanr1'nin kutsalligindan ayiran
ontolojik bir engel haline gelmistir. Bu baglamda kefaret, ahlaki bir bagislanma ya da
sembolik bir arinma olmakla birlikte Tanr1'nin bizzat insana dogru yonelen kurtarici
eyleminin de teolojik karsihigidir. Bagka bir ifadeyle kefaret, giinahin Tanr ile insan
arasinda yarattig1 kopusu onarmak ve insanin Tanri ile yeniden barigsmasini saglamak
tizere gerceklesen ilahi inisiyatiftir.

Kefaretin zorunlulugu, Hiristiyan teolojisinde insamin kurtulusa kendi g¢abasiyla
ulasamayacagi anlayisina dayanir. Diisiis, insanin davrams ve varolussal diizeyde
Tanr1’'dan uzaklagmasi anlamina gelir. Bu nedenle insanin kendi iradesiyle Tanr1’'ya
yaklagsmas: imkansizlasmistir. Tanri'nin adaleti, giinahin karsiliksiz kalmasina izin
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vermez. Tanri’min merhameti de insanin tamamen mahvolmasma riza gostermez.
Kefaret tam bu noktada, Tanri'nin adaleti ile sevgisinin bulustugu kesisim noktasin
temsil eder. Mesih'in oliimii ve dirilisi, Tanri’'min adaletini tatmin eden ama aymn
zamanda insan sevgiyle yeniden kabul eden bir eylem olarak yorumlanir. Bu agidan
bakildiginda kefaret doktrini, Tanr1'nin insanlik tarihine miidahalesinin hem adalet hem
de merhamet boyutunu goriintir kilar.

Tarihsel siireg igerisinde Hiristiyan diistince gelenegi kefaretin dogasini ve isleyisini
agiklamak igin gesitli teolojik modeller gelistirmistir. Ik donemlerde 6ne ¢ikan fidye
anlayisinda, insanligin giinah ve 6liim giiclerine tutsak oldugu, Mesih’in ise bu esareti
sona erdirmek icin fidye olarak kendisini sundugu kabul edilmistir. Bu model geregi
kefaret, bir zafer anlatis1 olarak yorumlanmustir. Bu dogrultuda Mesih, 6liim ve seytan
tizerindeki egemenligi kirarak insanhig1 6zgtirlestirmistir. Orta Cag’'da Aziz Anselmus
tarafindan sistematik bigimde formiile edilen tatmin ise teorisi, giinahin Tanrinin
onurunu zedeleyen bir bor¢ dogurdugu fikrine dayanir. Insan bu borcu 6deyemeyecek
kadar sinirh bir varliktir. Bu nedenle Tanri, Isa Mesih 6zelinde, insan suretinde diinyaya
gelerek borcu kendi adina 6demistir. Reformasyon donemiyle birlikte gelisen ceza
(yerine ge¢cme) modeli ise, kefareti hukuki bir zemin {izerinde degerlendirir. Bu modelde
Mesih, insanli§in giinahlarinin cezasii kendi bedeninde tagiyarak Tanri'nin adaletini
yerine getirmistir. Daha sonraki ytizyillarda one ¢ikan ahlaki etki teorisinde ise kefaret
bir yasal islem olarak degil, Tanr1 sevgisinin insanda yarattig i¢sel doniistim olarak
yorumlanmistir. Bu modelde Mesih’in 6liimii, Tanr1'nmin sevgisinin en giiglii tezahiirii
olmus ve insanin tovbe, sevgi ve itaat yoluyla Tanr1'ya donmesini saglamaistir.

Birbiriyle baglantili olarak nitelendirilebilecek bu teoriler, kefaretin soyut bir
dogmatik formiil olmasinin yaninda Tanri-insan iligkisine dair ¢ok katmanli bir teolojik
diistinme bigimi oldugunu gosterir. Bu teorilerden her biri Tanr1’'nmin kurtarici eylemini
farkl: bir yoniiyle one ¢ikarmaktadir. Buna gore fidye teorisi Tanri'nin kudretini, tatmin
modeli adaletini, ceza teorisi kutsalligini, ahlaki etki teorisi ise sevgisini merkeze alir. Bu
cesitlilik, Hiristiyanligin farkli donemlerinde ilahi kurtulusun nasil anlasildigina ve
yorumlandigina dair zengin bir teolojik gelenek olusturmustur.

Kefaret fikrinin merkezinde, Tanri’'nin insanla yeniden barigsmak istemesi kadar,
insanin bu barismay1 kabul edebilme yetisi de yer alir. Bu baglamda kefaret hem
Tanri'nin eylemi hem de insanin doniisiim siirecidir. Giinah, Tanri ile insan arasindaki
mesafeyi belirlerken, kefaret o mesafeyi kapatan bir koprii islevi goriir. Bu koprii, bir
kurtulus anmm1 ve siirekli bir yenilenme siirecini igerir. Dolayisiyla kefaret,
Hiristiyanligin merkezinde yer alan kurtulus Ogretisinin baslangi¢ noktas: ve nihai
hedefidir.

Kefaretin bireysel ve toplumsal etkileri mevcuttur. Kilise gelenegi, kefaretin insanin
yalniz Tanrr'yla degil, diger insanlarla da uzlasmasimi zorunlu kildigini vurgular. Bu
baglamda, kefaret Tanri’nin kurtarici eyleminin kilise araciligiyla tarihte ve toplumsal
iliskilerde goriiniir kilinmas1 anlamma gelir. Isa’'nin carmih {izerindeki fedakarligs,
Hiristiyan toplulugunun etik yasami i¢in bir model olusturur. Boylece bagislama,
merhamet, 6zveri ve dayanisma, kefaretin somut bigimlerine doniistir.
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Biitiinsel bir agidan bakildiginda kefaret, Hiristiyan inang sisteminde yer alan Tanri-
insan iligkisinin teolojik ¢oziimlemesidir. Bu kavram, Tanrinin sevgisiyle insanin
glinahi arasindaki ugurumu asmay1 hedefleyen bir ilahi eylemi ifade eder. Bununla
birlikte kefaret, kurtulusun her bireyde yeniden tecriibe edilen bir doniisiim siireci
oldugunu gosterir. Bu nedenle kefaret hem tarihsel bir gerceklik (Mesih’in 6liimii) hem
de varolusgsal bir deneyimdir. Teolojik, ritiiel ve etik boyutlariyla kefaret, Hiristiyanligin
kurtulus anlayisinin mihenk tasi olmayzi siirdiirmektedir.

Sinemada Kefaret Fikrinin Isleyisi

Kefaret fikri, sinemada teolojik bir temanin dramatik bir yansimasi ve insanin
varolugsal miicadelesinin gorsel-ahlaki bir bigimi olarak islev gormektedir. Sinema,
kutsal metinlerdeki kefaret anlatilarin1 gorsellestirirken bu anlatilarin 6ziindeki sug,
pismanlik ve yeniden dogus dongiisiinti yeniden {iretmektedir. Bu baglamda kefaret,
Tanr ile insan arasindaki iliskinin onarimi ve bununla birlikte bireyin kendi ig
diinyasiyla ve toplumsal gevresiyle hesaplasmasinin bir araci olarak sinemasal dile
tasinmaktadir.  YOnetmenler, kefaret temasmi kimi zaman ilahi bir bagislanma
arayisinin dramatik yansimasi olarak, bazen de Tanr1’dan bagimsiz bir etik sorgulama
bicimi olarak islemektedirler. Boylece sinemada kefaret, imanla ahlakin, giinahla
vicdanin, ilahi adaletle insani sorumlulugun kesistigi bir anlat1 eksenine dontismektedir.

Caligsma icin segilen The Passion of the Christ, Les Misérables, Gran Torino ve Silence
filmleri kefaret fikrinin sinemadaki dontisiimiinii tarihsel, teolojik ve estetik boyutlariyla
goriiniir kilmaktadir. Filmlerin her biri farkl1 donem ve kiiltiirel baglamlarda tiretilmis
olmalarina ragmen ortak bir tematik eksende bulusmaktadirlar. Bu tema, insanin sug ve
kurtulus arasindaki gerilimli yolculugudur. Mel Gibson’in The Passion of the Christ
filmi, Hiristiyan kurtulus teolojisinin dogrudan sinemasal yansimasi olarak kefaretin
bedensel ac1 ve fedakarlik {izerinden temsil edilme bigimini gostermektedir. Victor
Hugo'nun Sefiller adli kitabindan esinlenerek hazirlanan ve yonetmenligini Tom
Hooper'in tiistlendigi Les Misérables, kutsalin insani merhamete dontisimiinii ve
sekiiler bir baglamda vicdanin kurtarici giiciinii ortaya koymaktadir. Clint Eastwood'un
Gran Torino’su, kefareti dini dogmalardan bagimsiz bir etik sorumluluk olarak yeniden
tanimlamaktadir. Martin Scorsese’nin Silence’1 ise Tanr1'nin sessizligi karsisinda bireyin
i¢sel sorgulamasini merkezine alarak modern ¢agin en cetrefilli inang krizlerinden birini
sinemaya tagsimaktadir.

Filmlerin se¢ilme nedeni, kefaret temasinin farkli bigcimlerde yorumlanmasina olanak
tanimalaridir. The Passion of the Christ teolojik bir safiyetle kutsal metinlere sadik
kalirken, Les Misérables bu temay1 toplumsal adaletin merkezine yerlestirmektedir.
Gran Torino bireysel doniistimiin sekiiler yiiziinii temsil ederken, Silence inang ve ahlak
arasidaki siirlarin bulaniklastigi modern bir teolojik sorgulama sunmaktadir. Boylece
bu dort film, kefaretin sinemadaki farkli boyutlarini (dini, etik, toplumsal ve varolussal)
biitiinciil bir bi¢cimde inceleme imkani yaratmaktadir. Filmlerden her biri, Tanri'nin
sessizliginde bile siiren bir kurtulus arayismi farkli anlati bigimleriyle goriiniir
kilmaktadir. Bu yoniiyle s6z konusu filmler, sinemada kefaret fikrinin bir inang anlatisi
olmanin yani sira ¢agdas insanin anlam ve vicdan arayisini temsil eden giiglii bir estetik
dil haline geldigini gostermektedir.
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Kefaret Fikrindeki Aci, Fedakarlik ve Bedel Kavramlarinin Ritiiel Boyutu

Hiristiyan diistincesinde aci, Tanri ile insan arasindaki iligkinin en yogun bicimde
deneyimlendigi alanlardan biridir. Bu anlayis, kefaret 6gretisinin merkezinde yer alir.
Kurtulusun bedeli olarak gekilen aci, insanin giinahkar dogasinin arinmasini ve Tanri
ile yeniden barisma imkanini olusturur. Kutsal metinlerde Isa Mesih’in ¢armiha
gerilmesi, sadece bir kurban eylemi degil, ilahi adaletin de tecellisidir. Aziz
Anselmus’un ifadesiyle Tanri, insanin giinahmi affetmek icin adil bir tatmin talep
etmektedir. Dolayisiyla Mesih’in 1stirab, bu adaletin ritiiel diizeyde yerine getirilisidir.
Bu baglamda aci, bir cezalandirma olmakla birlikte teolojik anlamda arinmanin maddi
kosuludur.

Sinemada bu teolojik gerceklik, gorsel bir estetige doniisiir. Ozellikle The Passion of
the Christ, kefaretin ritiiel boyutunu dogrudan ve dramatik bi¢cimde temsil eden
filmlerden biridir. Filmin tamami, Mesih’in ¢ektigi bedensel acilarin gorsel litiirjiye
dontistiigii bir yapidadir. Carmiha giden siirecte kirbaglanma, dikenli ta¢ sahnesi ve
nihayetinde Golgota’daki 6liim ani, bir ayin disipliniyle sahnelenmistir. Yonetmen Mel
Gibson'un kamerasi, aciyr siradan bir siddet olmaktan ziyade soteriolojik (kurtulus
eksenli) bir anlamin tagiyicis1 olarak cergeveler. Ozellikle kirbaclanma sahnesinde
kullanilan uzun plan sekanslar, izleyiciye Mesih’in ¢ektigi istirab1 gostermenin yani sira
onu duyumsatmay1 da amaglar. Boylece aci, sinemasal diizlemde bir kefaret ayinine
dontisiir. Buradaki her darbe, insanligin giinahina kars1 6denen bedelin sembolii haline
gelir.

Kefaretteki bu ritiiel anlayis, Les Misérables filminde dogrudan teolojik bir carmih
anlatis1 yerine, ahlaki ve toplumsal diizlemde yeniden f{iretilir. Filmin ana
karakterlerinden Jean Valjean (Hugh Jackman)'m ekmek caldig: i¢in yillarca kiirek
mahkiimu olarak cezalandirilmasi, giinahin toplumsal yansimasidir. Ancak kefaret,
cezanin infazindan ziyade Valjean’in ruhsal doniisiimiinde gergeklesir. Filmin ilk
sahnelerinden birinde Piskopos Myriel'in Valjean’a glimiis samdanlar1 bagislamasi,
ritiiel anlamda “kefaret transferi” olarak okunabilir. Burada piskopos, Hiristiyan
gelenegindeki Mesih figiirliniin yerini alarak giinahin bedelini merhamet araciligiyla
ortadan kaldirir. Valjean’in gozyaslarmna bogularak diz ¢oktiigii bu sahne, hem
konfesyonel (itiraf edici) bir tovbe an1 hem de sinemasal anlamda bir yeniden dogustur.
Bu dontisiimden itibaren Valjeanin hayati, bagkalar: icin ac1 ¢gekmeye, yani kefaretin
ritiielini eyleme dokmeye adanmustir.

Fedakarlik, kefaretin tamamlayici unsurudur. Gran Torino filminde Walt
Kowalski'nin 6liimii, klasik Hiristiyan litiirjisinde yer alan kendini feda etme eylemine
dontisiir. Film boyunca Walt, savasta isledigi suglarin ve irk¢i 6nyargilarinin agirlig
altinda ezilir. Kefaret, onun igin ne kilisede ne de dua araciligiyla gelmektedir. Burada
kefaret, toplumsal bir fedakarlik eylemi icinde yeniden tanimlanir. Filmin final
sahnesinde Walt, Hmong cetesine kars1 higbir silah kullanmadan kendini 6liime teslim
eder. Ellerini agip gokylizline baktigi bu an, agik bir c¢armih jestidir. YOonetmen
Eastwood'un kamerasi, Walt'un bedenini ¢armihtaki Mesih’in pozisyonunda
dondurarak ritiiel bir simetri kurar. Bu jest, modern diinyada inancin sessizlesmesine
ragmen kefaretin estetik bir dil aracihigiyla hala yeniden iiretilebilecegini gosterir.
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Kefaretin ritiiel boyutu, ac1 ve 6liimle birlikte sessizlik ve sabirla da iligkilidir. Silence
filmi, acinin bedensel degil ruhsal diizeyde yasandig: bir kefaret anlatis1 sunmaktadir.
Filmde Cizvit tarikatina mensup misyonerlerden biri olan Rodrigues, Tanrinin
sessizligi karsisinda inancinin sinirlarina ulasir. Ayrica filmde Japon koyliilerin ¢garmiha
gerilme sahneleri, iskencenin yani sira Mesih’in 1stirabina bilingli bir istirak olarak
kurgulanmistir. Ozellikle “fumie” sahnesinde (Rodrigues’den Isa tasvirini ¢ignemesinin
istendigi sahne), kefaretin ritiiel dogas1 ironik bir bigimde tersine gevrilir. Bu sahnede
Rodrigues, inancini inkar ederek giinaha diiser gibi goriinse de Tanri’nin sevgisini
sessizlik ig¢inde tasiyarak negatif bir kefaret deneyimler. Yonetmen Scorsese’nin bu
yorumu, kefaretin bazen goriiniir eylemden degil, gizli bir inang sabrindan dogdugunu
gosterir.

llgili filmlerde ortak olan tema, kefaretin bir ritiiel doniisiim sahnesi olarak temsil
edilmesidir. Bu filmlerde yer alan her ana karakter, kendi baglaminda bir “kurbanlik
0zne”ye doniismektedir. Mel Gibson'in Mesih’i, bedensel ac1 araciligiyla tiim insanligin
glinahini tagirken, Jean Valjean merhametle bagkalarinin ytiikiinii iistlenmektedir. Buna
paralel bir sekilde Walt Kowalski, modern ¢armihini sokak ortasinda sirtlamaktayken,
Rodrigues ise Tanri'min sessizligi altinda ruhsal bir fedakarliga katlanmaktadir. Bu
anlatilarda aci, dramatik bir unsur ve teolojik anlamda kurtulusun bedelidir. Sinemanin
gorsel dili bu bedeli goriiniir kilarak seyirciyi de bu ritiielin tanigi, hatta dolayl bir
katilimcist haline getirmektedir. Dolayisiyla Hiristiyan sinemasinda kefaretin ritiiel
boyutu, sinemanin hem gorsel hem duygusal araglariyla yeniden iiretilmektedir.
Kamera agilary, 151k diizeni, tercih edilen miiziklerdeki vurgular ve oyunculuk bigimleri,
acinin  kutsallastirildigr bir sinema litiirjisi yaratmaktadir. Boylece film, hikaye
anlatmakla kalmaz, bir ibadet pratiginin de yerini alir. Bu noktada sinema, modern ¢agin
katedrali haline gelir ve dogal olarak izleyici de kutsalin temsiline taniklik eden bir
cemaat tiyesine dontisiir.

Giinahin Bireysellesmesi ve Toplumsal Kefaret Anlatilar

Hiristiyan teolojisinde giinah, baslangicta kolektif bir insanlik durumunu ifade
ederken, modern donemde bireyin Tanr1'yla olan kisisel iliskisi baglaminda yeniden
tanimlanmaktadir. Asli giinah doktrini, tiim insanhgm diisiisle birlikte Tanri’dan
uzaklastigimi ve bu uzakligin yalnizca kefaret yoluyla telafi edilebilecegini one
siirmektedir. Ancak modern zamanlarda bu kavrayis topluluk temelli bir kurtulus
anlayisindan bireyin vicdani sorumluluguna dogru evrilmistir. Sinema, bu doniisiimii
somutlastiran en giiglii gorsel anlatim araglarindan biridir. Ozellikle 6rneklem olarak
secilen filmler, glinahin bireysellesmesi ile toplumsal kefaretin yeniden kurgulanmasi
arasimdaki bu gerilimi derinlikli bir bicimde goriiniir kilmaktadir.

The Passion of the Christ filmi, Hiristiyanligin merkezinde yer alan kefaret anlatisim
dogrudan ve carpict bigimde gorsellestirir. Filmde Isa'min garmiha giden yoldaki fiziksel
acilari, bireysel kefaretin siirlarini asarak insanligin ortak giinahma yonelik bir telafi
eylemine doniisiir. Isa’nin bedeninde cisimlesen ac1 bireysel ve toplumsal kurtulusun
ritiiel alanidir. Bu yoniiyle film, glinahin bireysel bir eylem olmaktan ziyade, insanligin
Tanr1'yla olan iligkisinde kolektif bir yara olusturdugunu ima eder. Ancak Gibson'in
anlatisinda acinin bu kadar kisisel bigimde sunulmasi, kefaretin bireysel deneyimle
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ozdeslestigini de gosterir. Seyirci, Isa'nin acisina tamklhk ederken tarihsel bir olayn
yaninda kendi giinah bilincinin de sahnesine ¢ekilir.

Gran Torino filmi ise bireysel kefaretin modern sekiiler bir versiyonunu ortaya koyar.
Walt Kowalski karakteri, gecmisteki savas deneyimleri ve 6n yargilarinin agirligi altinda
ezilen bir figiirdiir. Onun kefaret siireci Tanr1'ya degil, insanliga kars: duydugu vicdani
borcun 6denmesiyle ilgilidir. Walt'un Thao ile kurdugu iliski, bireysel bir vicdan
rahatlamasinin Gtesine gecerek toplumsal diizeyde bir 6ziir ve telafi mekanizmas: islevi
goriir. Walt, ge¢gmisteki 1rk¢1 ve yabancilastirici pratiklerinin bilincinde olarak bu iligki
araciligiyla hem kendi ge¢misiyle hem de daha genis Amerikan toplumunun dislayici
tarihiyle bir yiizlesme ve tazminat siireci baglatir. Finalde Walt'un, Thao ve Sue’yu
korumak adina kendini feda ettigi sahne, klasik Hiristiyan kurtulus mitosunun sekiiler
bir yeniden yazimidir. Burada giinahin bireysellesmesi, Tanri merkezli bir
bagislanmadan daha ziyade, insan iligkilerindeki sorumluluk tizerinden anlam kazanur.
Bu noktada yonetmen Eastwood, kefareti Tanr1’'nin 6niinde degil, toplumun vicdaninda
gerceklesen bir arinma bigimi olarak yorumlar.

Les Misérables uyarlamasi ise giinah ve kefaret arasindaki iliskiyi bireysel dontistim
ve toplumsal adalet diizlemlerinde birlegtirir. Jean Valjean’in ekmek caldig1 icin
mahkiim edilmesi ve daha sonra Piskopos Myriel’in merhametiyle kurtulmasi, bireysel
kefaretin toplumsal adalet fikrine nasil evrildigini gosterir. Valjean’in hayatini iyilik
yapmaya adamasi, toplumun adaletsizliginin kefaretini {istlenme ¢abasidir. Filmin en
carpict sahnelerinden biri olan 6liim sekansi, bireysel arinmanin nihayetinde Tanr1'nin
huzurunda toplumsal bir kurtulus umuduna doniistiiglinii simgeler. Bu sahne,
Hiristiyan teolojisindeki “merhamet yoluyla kurtulus” ilkesini dramatik bicimde
yeniden tiretir.

Silence filminde giinahin bireysellesmesinin en karmasik teolojik boyutlar: ele alimnr.
Cizvit rahip Rodrigues’in Tanri'min sessizligi karsisinda yasadig1 inang krizi, bireyin
Tanr1’yla olan igsel iliskisinin kirilganligini gosterir. Rodrigues’in putun {izerine basarak
Hristiyanligini inkar ettigi sahne, dissal olarak bir giinah gibi goriinse de igsel diizlemde
bir kefaret bicimine dontisiir. YOnetmen Scorsese burada kurtulusun Kilise'nin
belirledigi dogmalarin aksine bireyin vicdanindaki sessiz miicadelede sekillendigini ima
eder. Boylece Silence, giinahin bireysellesmesinin nihai noktasini, yani Tanri'yla
dogrudan, aract kurumlar olmadan kurulan bir iligkiyi temsil eder.

Dort film birlikte degerlendirildiginde, giinahin bireysellesmesi ile toplumsal kefaret
arasindaki smirlarin giderek bulaniklastigi goriiliir. The Passion of the Christ'te
kefaretin bedeni isa’yken, Gran Torino’da bu beden Walt'a dontismektedir. Les
Misérables’da ise kefaret eylem ve adalet yoluyla toplumsallasmaktayken, Silence’ta ise
sessizlik ve inkar, kefaretin i¢sellesmis bi¢cimini olusturmaktadir. Sinema, bu anlatilar
araciligiyla teolojik bir stirekliligi modern insanin vicdanina tasimaktadir. Dolayisiyla
glinahin bireysellesmesi ve toplumsal kefaret anlatilar1 arasindaki diyalektik, bu dort
film iizerinden gerek teolojik gerekse estetik bir doniisiim olarak izlenebilir. Sinema,
glinah1 ve kefareti temsil etmenin yani sira onlar1 seyircinin biling alaninda yeniden
tiretmektedir. Boylece izleyici hem bireysel hem de toplumsal diizeyde bir vicdan
muhasebesine davet edilmektedir. Bu yoOniiyle Hiristiyan sinemas:, giinahin
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bireysellesmesine ragmen toplumsal kefaretin daima goriiniir kaldig1 bir teolojik
derinlik alan1 olusturmaktadir.

Sessizlik, Sucluluk ve Tanrisal Mesafe: inan¢ Krizinde Kefaret

Kefaret kavraminin teolojik kokeninde, Tanri ile insan arasindaki kirilmis iliskinin
yeniden tesis edilmesi fikri yatar. Ancak modern diinyada bu iligki artik dogrudan bir
itiraf ya da ritiiel araciigiyla olmaktan ziyade ¢ogu zaman Tanrinin sessizligiyle
smanan bir i¢sel miicadele biciminde tezahiir etmektedir. Hiristiyan sinemasinda
sessizlik motifi ¢ift yonlii bir isleve sahiptir: bir yandan Tanrinin yoklugunun bir
gostergesi diger yandan insanin bu yokluk karsisinda yasadig1 sugluluk, inang krizi ve
nihayetinde kurtulus arayisi gibi varolussal tepkilerin bir mecazidir. Bu dogrultuda
ornek filmler, bu sessizlik temasmi farkli estetik ve teolojik baglamlarda isleyerek
kefaretin hem bir bedel hem de igsel bir yiizlesme siireci oldugunu gosterir.

The Passion of the Christ filmi, Tanr1'nin sessizligini en trajik bicimiyle sahneye tasir.
Carmiha gerilis sahnesinde Isa'min “Tanrim, Tanrim, beni neden terk ettin?” sozii,
Hiristiyan teolojisinde Tanr1’ya kars1 duyulan giivenin ve bu giivenin stnandig1 mutlak
yalnizligin ifadesidir. Isa Mesih burada Tanri’nin sessizligini deneyimler. Bu sessizlik,
kefaretin tamamlanabilmesi i¢in zorunlu bir kosuldur. Mel Gibson, bu sahneyi asir1
yakin planlar ve sessizligin icinde yankilanan ac1 gigliklarla cerceveleyerek tanrisal
mesafenin gorsel bir deneyime donilismesini saglar. Bu anlati, inancin Tanri’nmn
suskunlugu karsisinda bile teslimiyetle siirdiiriilen bir miicadele oldugunu hatirlatir.

Silence filmi ise tanrisal sessizlik temasin1 dogrudan merkezine alarak inang krizini
derinlemesine irdeler. Cizvit rahip Rodrigues’in Japonya’daki misyonerlik stireci,
inancin  simurlarii Tanri’nin yokluguyla yiizlesme iizerinden sorgular. Ozellikle
Rodrigues’in igskence altinda putun iizerine basmasi istenen sahne, kefaretin bigimini
ters ytliz eder. Digsal olarak Tanr1'ya ihanet gibi goriinen bu eylem, icsel diizlemde bir
fedakarlik, hatta sessizlikte yankilanan bir kefaret bi¢imi haline gelir. Scorsese burada
Tanr1'nin sessizligini mutlak bir yokluk yerine insanin kendi vicdaninda yankilanan bir
varlik bicimi olarak kurgular. Tanri, konugsmaz ama suskunlugu araciligiyla insanin ig
diinyasinda bir yanki olusturur. Bu baglamda Silence, kefaretin artik ¢armihta degil,
insanin vicdaninda yasandig1 bir modern teoloji anlatisidir.

Gran Torino filminde Tanr1'nin sessizligi, sekiiler bir diizleme tasinir. Walt Kowalski,
Tanr1’yla dogrudan bir iligki kurmayan, hatta dini kurumlara yabanc bir karakterdir.
Ancak gecmiste isledigi glinahlarin agirligi ve savas travmasi, onun i¢ diinyasinda
tanrisal bir sessizlikle esdeger bir bosluk yaratir. Film boyunca Walt'un kiliseye kars:
mesafeli tavri, inang krizinin sekiiler bir versiyonu olarak okunabilir. Nihayetinde Walt,
Tanr1’dan bagislanma beklemek yerine kendi kefaretini eylemle 6der ve kendini Hmong
toplulugu igin feda eder. Bu sahne, Tanri’'min sessizliginde bile kefaretin miimkiin
olabilecegini gosterir. Eastwoodun final sahnesindeki sessizlik, ilahi bir onaydan
yoksun olsa da ahlaki bir kurtulusun semboliidiir. Bu anlamda film, Tanrisal sessizligin
modern insanda vicdani bir sorumluluk duygusuna doniistiigiinii ortaya koyar.

Les Misérables uyarlamasinda ise Tanri’nin sessizligi, adaletin yerytiziindeki
eksikliginde somutlasir. Jean Valjean, Tanr1’'dan dogrudan bir yonlendirme alamaz. Bu
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noktada Valjean'in rehberi, merhamet ve iyilik eylemidir. Piskopos Myriel'in sessiz ama
derin etkisiyle Valjean'in doniisiimii baglar. Bu doniisiim siireci, bireysel sugluluk
duygusunun toplumsal kefarete evrilmesidir. Valjean'in yasami boyunca Tanr1’dan bir
yanit beklememesi, ama buna ragmen siirekli dogru olan1 yapmaya calismasi, inancin
sessizlikle sinandig1 bir ahlaki dayaniklilig: temsil eder. Tanr1 burada konusmaz, ancak
iyilik eylemi Tanr1'nin sessizligini asmanin tek yoluna doniisiir.

Dort film birlikte degerlendirildiginde sessizlik, sucluluk ve tanrisal mesafe
kavramlar1 kefaretin psikolojik, teolojik ve estetik boyutlarini bir araya getirir. The
Passion of the Christ'te sessizlik Mesih’in bedeni 6zelinde kutsal bir zorunluluktur. Ote
yandan Silence’ta Tanri’'min varliginin bigimine, Gran Torino’da insan vicdanina ve
nihayetinde Les Misérables’ta toplumsal adaletin sustugu yerde yeniden dogusa
dontisiir. Dolayisiyla filmler, inang krizinde kefaretin artik dogmatik bir itiraf ya da
ritiiel fedakarhktan ziyade, sessizlik icinde siirdiiriilen bir vicdan miicadelesi haline
geldigini ortaya koyar. Kefaret, Tanri’'min konusmadig1 anlarda bile anlamini yitirmez,
aksine sessizligin iginde olgunlasir. Sinema bu noktada bir anlat1 aract olmakla birlikte
inancin kirilganhigimi, suglulugun agirligini ve tanrisal mesafenin derinligini gortiniir
kilan bir tefekkiir mekanina dontistir.

Sinemada Isik, Kurban ve Yeniden Dogus Sembollerinin Kurtulustaki Islevleri

Sinemanin dogasi geregi gorsel bir anlatim dili bulunur ve bu dil, teolojik temalarin
aktariminda sozciiklerden ¢ok daha giiglii bir etkiye sahiptir. Hiristiyan diisiincesinde
kurtulus bir inang meselesi olmanin yaninda sembolik bir yeniden dogus siirecidir. Isik,
kurban ve yeniden dogus motifleri hem Kutsal Kitap’in hem de Hiristiyan sanatimin en
kadim imgeleri olarak sinemada da derin bir teolojik anlam tagimaktadir. Ornek olarak
secilen filmler, bu sembolleri gorsel bir estetik unsur ve kurtulusun ruhsal boyutunu
goriintir kilan birer teolojik arag olarak kullanmaktadir.

The Passion of the Christ filmi, 15181n ve karanligin teolojik karsitligini ¢arpici bigimde
sahneye tasir. Mesih’in ¢armiha gerilis sahnesi boyunca gokytiziinii saran karanlik,
Tanr’'nin yiliz gevirmesini ve ardindan gelen ani 1sik patlamasi ise kefaretin
tamamlanigini ve kurtulusun dogusunu temsil eder. Filmin sonunda Isa’nin mezarmndan
dirilisini gosteren kisa ama yogun sahnede karanliktan aydinhga gecis, Hiristiyan
kurtulus doktrininin 6ziinii sinematografik bir bigimde ifade eder. Bu durum, 6liimden
yasamin dogduguna ve acidan kurtulusun giktigina isarettir. Bu sahnede sozsiiz bir
teoloji kurulmakta ve 151k, Tanr1’nin diinyaya yeniden dénmesinin metaforu haline
getirilmektedir. Bu anlamda The Passion of the Christ, 15181 kurtulusun dili olarak
kullanan neredeyse litiirjik bir sinema 6rnegi haline gelmektedir.

Les Misérables filminde 1s1ik, merhamet ve bagislamanin simgesi olarak yeniden
yorumlanir. Piskopos Myriel'in Valjean’a giimiis samdanlar1 verdigi sahne, filmin
kurtulus temasinin merkezini olusturur. Bu sahnede samdanlardan yayilan yumusak ve
sicak 151k, Tanr1’'nin merhametini somutlastirir. Karanlikta yakalanan bir su¢lunun isikla
aydinlanmasi, yeniden dogusun gorsel ve ruhsal karsiligidir. Filmin sonunda Valjean'in
Oliim sahnesinde izleyicinin karsisina tekrar ¢ikan ayni 1sik tonlari, kurtulusun
dongiiselligini vurgular. Bagislanma ile baglayan bu siireq, huzur icinde Tanri'ya
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doniigle tamamlanir. Bu agidan 1s1k, film boyunca Tanr1'nin gériinmeyen varligini temsil
eder ve sessiz ama rehberlik islevi goren bir kudretin sembolii olarak kalir.

Gran Torino filminde ise 151k sembolizmi sekiiler bir diizlemde yeniden anlam
kazanir. Walt Kowalski'nin fedakarlik ani, Hiristiyan kurtulus ikonografisine bilingli
gondermeler igerir. Walt, Thao ve Sue’yu korumak igin gangsterlerin 6niine giktiginda,
kendini kurban konumuna yerlestirir. Bu sahne, Isa’nin carmiha gerilisine paralel bir
mizansenle cekilmistir. Walt kollarini iki yana acar, ardindan vurularak yere diiser.
Kamera, bu anda tist agidan bir kadrajla Walt'un bedenini hag bigiminde gosterir.
Burada dini bir dogmadan ziyade ahlaki bir kurtulus temsil edilir. Bu anlamda Walt'un
oliimii, inangsiz bir diinyanin icinde bile kefaretin ve yeniden dogusun miimkiin
olabilecegini gosterir. Filmin sonunda giinesin dogusuyla birlikte Thao'nun arabay1
stirerek uzaklagsmasi, yeni bir yasamin semboliidiir. Boylece film, modern sinemada
sekiiler bir dirilis anlatis1 olarak kalmaktadir.

Silence filmi ise 151k ve karanlik arasindaki iligkiyi hem estetik hem de mistik bir
diizlemde isler. Filmin genelinde hakim olan solgun ve sisli atmosfer, Tanrinin
sessizligini ve ruhsal boslugu yansitir. Ancak finalde, Rodrigues’in dliimiinden sonra
tabutunun icinde gizlice bir hag tuttugu sahne, kurtulusun igsel ve goriinmez bigimini
temsil eder. Scorsese burada 1181 fiziksel bir kaynaktan degil, igcsel bir inang
pariltisindan  tiiretir. Rodrigues’in yiiziine yansiyan yumusak 1s1k, Tanrinin
goriinmeyen varliginin sinematografik karsiligidir. Dolayisiyla film, yeniden dogusun
dissal mucizeler yerine insanin vicdanindaki sessiz iman direncinde gergeklestigini one
surer.

Dort filmde de 1sik, kurban ve yeniden dogus sembolleri, kurtulusun farkl
asamalarmi temsil eden gorsel kodlar haline gelmektedir. The Passion of the Christ'te
151k, tanrisal miidahalenin gostergesi iken, Les Misérables’ta insanin Tanr1’dan aldig:
merhametin yansimasidir. Gran Torino’da kurban motifi, sekiiler bir kefaret bigimi
olarak yeniden insa edilirken, Silence’ta ise 151k, goriinmez bir inancin sessizliginde
saklidir. Netice itibariyle sinemada kurtulusun gorsel dili, Hiristiyan teolojisinin
sembolik mirasmi modern anlat: estetigiyle bulusturmaktadir. Isik, kurban ve yeniden
dogus, bu filmlerde estetik unsurlar olmakla birlikte izleyiciyi ruhsal bir deneyime
cagiran teolojik gostergelerdir. Sinema bu baglamda bir gorsel litiirjiye doniismekte ve
sOzlerden ziyade imgelerin Tanr1'yla diyaloga gectigi bir alan olarak izleyicinin karsisina
¢ikmaktadir. Dolayisiyla filmlerde kurtulusun gorsel dili, insanin Tanri'yla olan
iliskisinin sessiz ama goOrkemli bir sinematografik yankis1 olarak varligim
stirdiirmektedir.

Modern Diinyada Kefaretin Sekiilerlesmesi: Dini Motiflerden Ahlaki Anlatilara

Kefaret diisiincesi, Hiristiyan teolojisinde Tanr1’yla insan arasindaki kirilmus iligkiyi
onarma eylemi olarak yer almaktadir. Ancak modern ¢agimn sekiilerlesme siireci, bu
iliskiyi diinyevi baglamlara tasiyarak yeniden yorumlamistir. Giiniimiizde kefaret, artik
ilahi bir bagislanma arayisindan ziyade vicdan, etik sorumluluk ve toplumsal biling
tizerinden sekillenen bir ahlaki yeniden dogus bi¢imidir. Sinema ise, bu dontistimii en
glgclii bigimde yansitan alanlardan biridir. Bu noktada filmler, kefaretin kutsal bir
ritlielden sekiiler bir vicdan muhasebesine evrilisini farkli bicimlerde temsil eder.
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The Passion of the Christ filmi, geleneksel Hiristiyan kefaret anlatisinin sinemadaki
en yogun temsillerinden biridir. Ancak film, kendi dinsel sadakatine ragmen izleyicinin
duygusal katilimu iizerinden sekiiler bir etki yaratir. Isa'nin cektigi fiziksel acilar,
Tanri'nin kurtarici planinin bir pargasi olmaktan ¢ikarak evrensel bir empati ve vicdan
deneyimine doniistir. Seyirci, artik bir inang mensubu olarak degil, insan olarak bu aciya
taniklik eder. Bu durum, kefaretin kutsal bir yiikiimliiliikten ziyade etik bir farkindalik
bicimi haline geldigini gosterir. Gibson'm filminde dini dogma, sinematografik bir
bedensellik araciligryla insani boyuta taginir ve Tanr1'min kurtarici iradesi, yerini insanin
ac1 gekebilme kapasitesine birakir.

Gran Torino filmi, kefaretin sekiilerlesmis bi¢cimini acik bir bicimde temsil eder. Walt
Kowalski, Tanr1’dan bagislanma beklemeyen, hatta kiliseye duydugu mesafeyle tanrisal
otoriteyi reddeden bir karakterdir. Ancak ge¢miste isledigi giinahlar (irkeilik, siddet,
savag travmasi vb.) onu kendi i¢ diinyasinda bir kefaret siirecine siiriikler. Walt'un
kurtulusu, inanctan ziyade vicdani sorumluluktan dogar. Filmde Walt'un giinah
¢ikarmay1 reddettigi sahneyle baslayan bu siireg, finaldeki fedakarlik eylemiyle
tamamlanir. Walt"un kendini gangsterlerin 6niinde feda etmesi, klasik anlamda Tanr1'ya
sunulan bir kurban degildir, aksine toplum icin yapilan bir kefaret eylemidir. Burada
Hiristiyan kurtulus miti, sekiiler bir ahlaki dontisiim Oykiisiine dontstiriiliir. Bu
anlamda Gran Torino, Tanr1'nin degil insanin kurtarici oldugu bir modern etik teolojiyi
temsil eder.

Les Misérables filmi, sekiilerlesen kefaret diisiincesini toplumsal adalet baglaminda
ele alir. Jean Valjean’in film boyunca yasadig1 karakter doniisiimii, bireysel kurtulusla
toplumsal sorumluluk arasindaki smnirin ortadan kalktig: bir diizlemde ilerler. Piskopos
Myriel’in merhametiyle basglayan igsel degisim, zamanla Valjean’in kendisini toplumun
yaralarii sarmaya adadig1 bir kefaret bigimine doniisiir. Burada Tanri’'nin dogrudan
miidahalesi yerine insanin insana duydugu merhamet, kurtulusun zemini olur. Filmin
final sahnesinde Valjean’in 6liimiinde goriilen huzur, ilahi bagislamadan ¢ok, vicdanin
sessiz onayidir. Boylece Les Misérables, Tanr1'min suskunlastigi modern diinyada adalet
ve iyiligin yeni dini olarak insan sevgisini (hiimanizmi) yticeltir.

Silence filmi ise sekiilerlesmenin en cetrefilli bigimini, inang krizinin derinliklerinde
tartisir. Cizvit rahip Rodrigues’in Japonya’daki misyonu, Tanr1'nin sessizligi karsisinda
bireyin ahlaki sorumlulugunu kesfetme siirecine doniisiir. Rodrigues’in putun iizerine
basmasi, yiizeysel anlamda bir inkar gibi goriinse de 6zde etik bir eylemdir. Scorsese
burada kefareti, insanin acisina yonelen bir merhamet bigimi olarak yeniden tanimlar.
Filmde Tanr1'nin yoklugu, etik bir sorumlulugun baslangicidir. Modern insan igin artik
kefaret, Tanr1’'nin sustugu yerde bile dogru olan1 yapma cesaretinde saklidur.

Dort film birlikte deger ¢oziimlendiginde, modern diinyada kefaretin sekiilerlesmesi
ti¢ temel doniisiim tizerinden okunabilir. Birincisi, Tanr1 merkezli kurtulusun yerini
insan merkezli etik kurtulus almistir. Tkincisi, kurban motifi bireysel bir inang eylemi
olmaktan cikarak toplumsal bir sorumluluk gostergesine doniismiistiir. Uciinciisii ise,
ilahi bagislanma diistincesi, yerini vicdanin kendi kendini onarma potansiyeline
birakmistir. Sinema, bu doniistimii hem estetik hem de teolojik diizlemde goriintir kilar.
The Passion of the Christ'te bedenin acisi, Les Misérables’ta iyiligin 1si1ltisi, Gran
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Torino’da fedakarligin bedeli ve Silence’ta vicdanin sessizligi ayni soruya farkli yanitlar
iretir: Tanr1 sustugunda kefaret nasil miimkiin olur?

Sonug

Bu calisma, Hiristiyanlikta kurtulus fikrinin bir unsuru olan kefaret fikrinin
sinemadaki temsillerini, farkl tarihsel ve kiiltiirel baglamlarda iiretilmis dort film (The
Passion of the Christ, Les Misérables, Gran Torino ve Silence) tizerinden ele almistir.
Bulgular, sinemanin bir anlati araci olmanmn yami sira dini diisiincenin modern
diinyadaki doniisiimiinti gortintir kilan hermendétik bir alan oldugunu da
gostermektedir. Dinler Tarihi'nin temel ilkelerinden biri olan “kutsalin tarih igindeki
yeniden yorumu” sinemada agik bicimde gozlemlenmektedir. Zira bu filmler, Hiristiyan
kefaret doktrinini dogmatik bir Ogreti olmaktan c¢ikarip, gorsel bir teolojiye
déniistiirmektedir. Bdylece kefaret, bir yandan Isa Mesih’in carmih {izerindeki kurtarict
eylemine, diger yandan ise modern insanin igsel hesaplagsmasina ve ahlaki dirilisine de
isaret eden ¢ok katmanli bir sembolik diizleme tasinmistir.

Calismada elde edilen en 6nemli bulgulardan biri, kefaretin sinemada giderek
sekiilerlesen bir dil {izerinden yeniden iiretildigidir. The Passion of the Christ kefareti
dogrudan teolojik temelde, bedensel ac1 ve ilahi fedakarlik tizerinden kurgularken, Gran
Torino ve Les Misérables gibi filmler bu temay1 Tanr1 merkezli bir kurtulus fikrinden
ziyade insanin vicdani dontigtimiine dayal etik bir olgunlasma siireci olarak
islemektedir. Bu doniisiim, giinahin bireysellesmesi ve toplumsal kefaret anlatilarnin ig
ice gectigi bir yapiya isaret etmektedir. Ozellikle modern dénemde kefaret, Tanri'nin
bagislayicili ilkesinden siyrilip insanin kendi eylemleriyle diinyayr doniistiirme
iradesiyle iliskilendirilmektedir. Sinema, bu doniisiimiin en giiclii ifade alanlarindan
biri haline gelmistir. Clinkii sinema, gorsel semboller (1s1k, kan, su, yeniden dogus
imgesi vb.) araciigiyla kutsal olamin diinyevi dile terclime edilmesine olanak
saglamaktadir.

Calismanin bir diger bulgusu, Hiristiyanlikta Tanri-insan iliskisinin merkezinde yer
alan sessizlik ve uzaklik temalarinin modern sinemada inang krizleriyle yeniden anlam
kazandigidir. Ozellikle Silence filminde goriildiigii {izere Tanr'min sessizligi, kefaret
stirecinin en derin asamasini temsil etmektedir. Burada sessizlik, inananin kendi
varolusunu Tanri’min yoklugunda da stirdiirme gabasi anlamina gelmektedir. Bu
yoniiyle kefaret, bir kurtulus Ogretisi olmakla birlikte insanin Tanrimin gizliligi
karsisinda gosterdigi inang direncinin de teolojik bigimidir.

Netice itibariyle Hiristiyan kefaret fikrinin sinemadaki temsili gerek teolojik gerekse
estetik diizlemde bir dontistime isaret etmektedir. Bu temsil, kutsal metinlerin anlam
alanmi daraltmadan, onu ¢agdas insanin ahlaki ve varolussal sorunlariyla bulusturan
bir yeniden yorumlama pratigine doniismektedir. Sinema, bu anlamda modern
diinyanin ikonografik teolojisini insa etmektedir. Filmlerde ¢armih, 151k, kurban ve
sessizlik imgeleri araciligiyla insanin kurtulus arayisinin yeni bir gorsel dilde
surdiiriildiigtine taniklik edilmektedir. Dinler Tarihi ac¢isindan bu, kutsalin
siirekliliginin estetik bir bi¢cimde yeniden {iretildigini, sinema agisindan ise kefaret
temasinin, insanligin ortak vicdanina dair en derin sorular1 gortiniir kilan bir anlat1 araci
haline geldigini gostermektedir.
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RIVAYETLER BAGLAMINDA iSTIDRAC KAVRAMI
UZERINE BIiR DEGERLENDIRME

Halil SIRIN - Yusuf ACIKEL

Diyanet Isleri Bagkanlig1 -Siileyman Demirel Universitesi

Giris

Islam diisiincesinde ilahi miidahalenin farkli bicimlerini acgiklayan kavramlardan biri
olan istidrac, ozellikle bireylerin diinyevi basari, gii¢ veya olaganiistii imkanlarla
imtihan edilmesini konu edinmesi bakimindan dikkat ¢ekici bir mahiyet tagir. Kur’an ve
hadis literatiirtinde dolayl ifadelerle yer bulan bu kavram, goriiniirde bir liituf gibi
algilanan durumlarin aslinda kisinin hakikatten uzaklasmasina sebep olan birer ssnama
yahut uyar1 niteligi tasiyabilecegini ortaya koyar. Bu yoniiyle istidrac ilahi adalet,
hidayet ve dalalet iligkisi, insanin 6zgiir iradesi ve nefsin aldaticilig1 gibi temel teolojik
meselelerle de dogrudan baglantilidir.

Modern donemde diinyevi basarilarin ahlaki anlamda nasil konumlandirilmas:
gerektigi, “nimet” ile “imtihan” arasindaki ¢izginin nasil ayirt edilecegi ve bireyin,
manevi sorumlulugunu nasil degerlendirmesi gerektigi giderek daha fazla tartisilan
basliklardir. Istidrac kavrami, bu tartismalar anlamak icin klasik kaynaklarda koklii bir
zemine sahip oldugu kadar, cagdas Miisliiman diistincede de giincelligini koruyan
onemli bir anahtar islevi goriir. Bu makale, istidrac kavraminin etimolojik kokenini,
Kur’ani baglamini ve hadislerdeki karsiligini inceleyerek kavramin hem tarihsel seyri
hem de glintimiiz baglamindaki anlam katmanlarini analiz etmeyi amaglamaktadir.

Istidrac kavramu ile ilgili yapilmis caligmalardan bazilari; Abdulvahap Yildiz'm
“Keramet ve Istidrac”, Abdullah Yildiz'm “Islam Ahlaki Acisindan Infak, Israf ve
Istidrac Kavram Orgiisii”, Hayati Aydin’in “Islam Inanglar1 Agisindan Mucize, Keramet,
Sihir ve Istidrac Kavramlar1 Uzerine Bir Inceleme” ve Dervis Dokgoz’iin “Kulun
Imtihan1 Baglaminda Mutasavviflarin Istidrac Kavramia Yiikledikleri Anlamlar” adli
calismalar sayilabilir. Bu yazinin diger mezkur ¢alismalardan farki istidrac kavraminin
hadisler 1s1ginda degerlendirilmesidir. Konu ile ilgili bir¢cok hadis bulunabilmesi
miimkiin olsa da,calismanmn amacinin gergeklesmesinde yeterli goriilmesi sebebiyle
sadece iki hadisin tahrig ve tenkidine yer verilmistir. Calismada hadis tahricine agirlik
verilmesi sebebiyle istidrac kavrammin kelam ve tasavvuf alanlarindaki
degerlendirilmesine kisaca deginilmistir. Bazi kavramlarin anlamlarini ortaya
koyabilmek i¢in hem sozliik hem de terim manalarinin bilinmesi gerekmektedir. Burada
oncelikle “Istidrac” kavraminin sozliik anlami ortaya konulacaktir.
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1. Sozliiklerde “Istidrac” Kavrami

“Istidrac” kavrami Arapca bir kelime olup z-_-2 harflerinden olusan z_>“derace” fiil
kokiinden tiiremistir. z_» “derace” ifadesi ise <l_=“mertebeler” anlamina gelmektedir.
Ayrica pam $s8 Wax“birbirinden {istiin olmak” seklinde de ifade edilmektedir. z_»
“derace” ifadesi <l all (« wEkl“mertebelerden tabakalar” anlaminda da kullanilir.
Ayrica il &la 5 “cennetin dereceleri” seklindeki kullanim dikkate alindiginda da riitbe
anlaminda oldugu anlasilmaktadir. Sabi (bebek) i¢in hareket etmeye ve emeklemeye
bagladlgmdaua»b Lia Wia z 5l »"zayif (az az) yirtiimekte daric’tir” denir. Yash igin de
ayn1 sey s0z konusudur. Zira yasl insan hareketindeki yavaglama sebebiyle derece
derece yiiriidiigii, hareket ettigi icinGas s Giia Lita s sed la23 &l = ifadesi onun
hakkinda da kullanilmaktadir.z ssifadesie il b foadll s ¢ ) fuind e Jx sy Jal“bir seye
veya bir seyde gitmek, gecmek iizerine deldlet eden bir asildir” seklinde tarif
edilmektedir.4s3 (3 a3 dendigindedass sla ¥ Gk 3 g 1“geldigi yoldan dondii”
denmek istenir.4a4“ed-derace” ifadesi dedwll i 4 )“bir menzilde yiikselmek”
seklinde ifade edilir. Hatta 23 536 slead) # 5 2 (0 z 2 JS” semanin burglarindaki her burg
otuz derecedir” seklindeki ifade ile deis_kavrami ile mertebe kastedilmistir z_?
fillinden tiireyen ') “idrac” ifadesi de “if’al” babindan olup “derc etmek,
derecelendirmek, bir mertebeye dahil etmek” gibi anlamlara gelir. /23 4 a5
dendiginde de “Allah onlar1 (bir mekana) derc etmis, koymustur” anlami ortaya
cikmaktadir 153 <€) &304 dendiginde de “kitaba derc ettim yani (bilgi) koydum”
denmek istenir.?

2. “Istidrac” Kavraminin Terim Anlami

“Istidrac” kavrammin terim anlamina gelince;“isyankar kulun istidraci, merdad
olmasma ragmen onun fiilinin makbul oldugu vehminin ona verilmesidir” seklinde
tanimlanir.* Yani istidrac, Allah’in kafir kullarina diinya malin1 bol bol verip onlara
miihlet tanimasi ve ahiretteki azaplarinin daha siddetli olmasini arzu etmesidir.?

Yiice Allah’a isyan edenlerin veya kafirlerin elinde harikiilade fiillerin zahir olmas
caizdir. Buna istidrac denmektedir. Boylelikle kafir, bir sey murad ettiginde Allah Teala
ona muradini verir. Allah'in (c.c) ona muradini vermesi Yiice Allah'in adetine uygun
sekilde veya hilafina olabilmektedir. Boylece istidracin manasi inadmin ve cehaletinin
artmasi ve daha ¢ok sapitmasi icin Allah’in isyankar-kafir kuluna muradini vermesidir.
Kulun kalbi diinyaya meylettiginde Allah ona muradmi verir. O muradmna ulaginca
onda bir lezzet bulur. Bu hal onda artar ve iinsiyet peydah olur. Boylece Allah istidrac

1 bn Manzir, Ebii’l-FadlCemaliiddin Muhammed b. Miikerrem b. AIl b. Ahmed el-Ensari er-Riiveyfii,
Lisdnu’l-Arab, C. 1-15, (Beyrut: Daru’s-Sadr, ts), 2/266; Zebidi, Muhammed b. Muhammed b. Abdiirrazzak
el-Huseyni, Ticu'l-AriisminCevdhiri’l-Kamils, C. 1-40, (y.y.:Daru’l-Hidaye, ts), 5/553.

2 Tbn Faris, Ebii'l-HiiseynAhmed b. Faris b. Zekeriyya, Mekdyisii’l-Liiga, thk. Abdusselam Muhammed
Harun, C. 1-6, (y.y: Daru’l-Fikr, 1423/2002), 2/224.

3 el-Ezheri, Ebi Manstir Muhammed b. Ahmed, Tehzibii'l-Luga, C. 1-15, (y.y: Daru’l-Misriyye 1387/1967),
10/642-643.

¢ {bn Manzfr, Lisdnu’l-Arab, 5/183; Zebidi, Tacu'l-Ariis, 14/147.

5 Ibn Manzir, Lisdnu’l-Arab, 8/151.
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sahibini derece derece kendisinden uzaklastirir.® Ancak burada keramet ile istidrac
kavramlarini birbirinden ayirmak gerekecektir. Keramet, Yiice Allah'in itaatkar veli
kullarmin elinde zahir olan harikiilade hallerdir.”Keramet sahibinde keramet, {insiyet
olugsturmaz. Aksine onda bir korku hasil olur. Ancak istidracta ise kafir, kibir ve kendini
begenmisgligi ile elinde meydana gelen olaganiistii olaylar,onun kiifiir ve azginligini
daha ¢ok arttirir.®

Goriildiigii iizere Istidrac” kavraminin sézliik anlamu ile terim anlami arasinda bir
iliski vardir. Buna gore istidrac sahibi isyankar ya da kafirin diinyalik isteklerini Allah
Teala vererek onlar1 yavas yavas, tedrici bir sekilde derece derece azaba
stiriiklemektedir.

3. Mucize, KerAmet, irhasat ve Sihir Kavramlar

Olaganiistiiliigii bakimindan istidrac kavramu ile ilgisi oldugunu diisiindiigiimiiz
mucize, keramet, irhasat ve sihir kavramlariin da acgiklanmasi yerinde olacaktir.

Sozliikte; benzeri yapilamayan olaganiistii sey anlaminda olup Kur’an’da ayet ve
burhan olarak gegen® fakat klasik kaynaklarda mu’cize olarak ifade edilen
harikuladelik'® sdyle tanimlanmaktadir: “Allah tarafindan gonderilen bir elgi oldugunu
iddia eden bir kimsenin dogrulugunun kanitlanmasi gayesiyle ortaya koydugu, adetleri
(tabiat kanunlarini) iptal eden bir eylemdir.”!

Keramet ise liigatta ¢okga, kolay bir sekilde ve comertce ihsanda bulunmaktir.
Istilahta ise, Peygamberler disinda, Kur’an ve siinnete tam ittiba’ etmis, itikad1 tam,
takva sahibi bir kulun elinde ortaya ¢ikan harikulade bir haldir."?

Yiice Allah, peygamberlerin, peygamberliklerinden once ellerinde, bir harika
meydana getirirse, buna “irhds” adi verilmektedir. Kafir ve fasik olan gilinahkar
kullarmin ellerinde (onlara miihlet verip azaplarinin siddetini artirmak igin) istekleri
dogrultusunda meydana getirirse buna da “istidrac” denir. Yine kiifrii ve fiski agik olan

¢ Tehanevi, Muhammed A‘14 b. Ali b. Muhammed Hamid b. Muhammed Sabir el-Omeri el-Fariki, Kessifii
Istildhati’l-Fiinin ve’l-Uliim,thk. Refik el-Acem-Ali Dahrfic, C. 1-2, (y.y.: Mektebetii Liibnan, 1996), 731.

7 Heyet, Dini Terimler Sozliigii (Imam-Hatip Ve Anadolu Imam-Hatip Lisesi Ogrencileri Igin), (Ankara: Milli
Egitim Bakanlhig1 Yayinlari, ts.), 201.

8 Hayati Aydin, Islim Inanglart Agisindan Mucize, Kerdmet, Sihir ve Istidrac Kavramlar: Uzerine Bir Inceleme,
Sakarya Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt: XVII, Say1: 32 (Aralik 2015), 134.

9 A’raf, 7/106-108; 11/H0d, 96; Kasas, 28/31-32, 35.

10 imam-1 A'’zAm Ebu Hanife, Nu'man b. Sabit, el-Fikhu 'I-ekber, (Beyrut: Dérﬁ'l—Kitabi'l—Hmiyye, 1979), 63.

11 Omer en-Nesefi'nin bu tanim1 mu’cize ile ilgili en meshur olan bir tanimdir. Genis bilgi i¢in bkz. en-Nesefi,
Omer b. Muhammed, Serhii’l-Akdid / Hasiyetii’l-Kestelli, (Istanbul: Salah Bilici Kitabevi, ts.), 301; Hayati
Aydin, Islém inanglarl Agisindan Mucize, Kerdmet, Sihir ve Istidrac Kavramlar: Uzerine Bir Inceleme, Sakarya
Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt: XVII, Say1: 32 (Aralik 2015), 106.

12Keramet konusunda genis bilgi i¢in bkz. Kuseyri, Ebii'T-Kasim Abdiilkerim, er-Risaletii’l- Kuseyriye,
(Beyrut: Daru'l-Hayr, 1413/1993), 353-385; Abdulvahap Yildiz, Keramet ve Istidrdc,Harran Universitesi
Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi, y1l:14, say1:21, (Ocak-Haziran 2009), 42.

247



glinahkar kullarinin ellerinde (onlar1 zelil ve perisan etmek i¢in) isteklerinin tam tersine
olarak meydana getirirse buna da “ihanet/hizlan” ad1 verilir.'®

Ote yandan liigatte cazibe ve sebebi gizli olan sey anlaminda olan “sihir” kelimesi
istilahl olarak; hakikatinin ziddmna hayali bir seyin hakikat olarak algilanmasi,
gerceginin carpitilmasi, gizlenmesi anlamindadir.’ Uzaktan serap goren birisinin onu
su sanmasl veya gemi ile seyahat eden birisinin sahilleri hareket ediyor gibi gérmesi
kabilinden olan duyu yanilgisidir.'®

aas

Goriildigii tizere “mu’cize”, “keramet”, “irhasat” ve “sihir” kavramlarmin “istidrac”
kavramu ile olaganiistiiliik bakimindan iligkisi bulundugunu séyleyebiliriz.

4. Kelamcilara Gore Harikuladelik

Islam filozoflarinin tabiat kanunlarmin degismezligi tezine karsi Kelamailar Yiice
Allah’in kendi koydugu adeti degistirebilecegi, dolayisiyla s6z konusu kanunlarin
zorunlu olmadig1 goriisiinii savunmusglardir. Ik Kelamalar'dan olup akilciligiyla
taninan Nazzam'in (231/845) da tabiatta harikulade olaylarin meydana gelebilecegi
goriisiinde oldugu nakledilir. Ibn Hazm’a (456/1064) gore bir seye nisbet edilen adetle
tabiat arasinda fark vardir. Adetin degismesi soz konusu iken ilahi bir miidahale
olmaksizin tabiatin degismesi mimkiin degildir. Ciinkii tabiatlar ait olduklar
nesnelerden ayrilmayan ana ozelliklerdir. Insanin suur sahibi veya sarabin sarhos edici
olusu gibi tabiattan gelen 6zellikler ortadan kalktig1 takdirde insan hayvana, sarap da
sirkeye dontisiir. Bu sebeple adetin degismesi degil tabiatin degismesi harikuladedir.¢

Mu’tezile alimleri mu’cizenin niibiivvet iddiasiyla birlikte gerceklestigini, dolayisiyla
irhas diye bir seye ihtiya¢ bulunmadigini, eger boyle bir sey vuki bulmugsa bunun bir
onceki peygamberin mu’cizesi sayilabilecegini ileri siirerler. Keramet hakkinda da Ehl-i
stinnet alimleri, kerametin aklen miimkiin olmasimnin yaninda fiilen vuk& buldugunu,
naslara dayanan delillerin de bunu destekledigini soylerken, Mu’tezile Kelamcilar:
mu’cize ile karisabilecegi ve dolayisiyla niibiivvet miiessesesini zedeleyecegi endisesiyle
kerameti reddederler. Mu’tezile alimlerine gore yalanci peygamberin elinde iddiasina
aykir1 da olsa herhangi bir harikulade olaym vuki bulmasi miimkiin olmadig1 gibi
gerekli de degildir. Onun iddiasmnin veya yapmak istedigi fiilin gerceklesmemesi
yeterlidir. Sihir hakkinda da baskasindan ogrenilen, bazi vasitalarla icra edilip
temrinlerle/alistirma gelistirilen ve adet dis1 bir goriiniim tasiyan etkilemelerden ibaret
olup daha ¢ok gii¢ gosterisinde bulunmak, cikar saglamak ve toplumda hakimiyet
kurmak icin uygulanir. Islam filozoflar1 ve Mu'tezile'nin aksine sihrin varligmi kabul
eden Ehl-i stinnet alimleri bunun bazi alet ve vasitalar, astrolojik bilgiler, hile ve
mabharetlerle gerceklestirilebilecegine kanidirler.'”

B Durmus Ozbek, Harikulade Olaylar (Mucize-Irhas-Keramet-Mefinet-Istidrac-Thanet/Hizlan), Selguk
Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi, Sayt: 7, Y11:1997, (Konya- 1997), 192.

14 Tehanevi, Muhammed Ali, Kessdfu Istilahdti’l-Fiiniin, (Beyrut: Dérﬁ'l-Kiitubi'l-ilmiyye, 1998), 2/344.

15 Aydin, Islam Inanclart Agisindan Mucize, 124.

16 M. Sait Ozervarli, “Harikulade”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yaynlari, 1997), 16/181-183.

17 Ozervarly, “Harikulade”,16/181-183.
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5. Tasavvufta Harikuladelik

Stfiler niiblivvet anlayisini daha ¢ok veldyet anlayisi ile irtibatli olarak ele
almiglardir. Bundan dolay:1 sffilerin bu anlayislarinin en belirgin yonii velayeti,
niiblivvetin bir pargasi olarak gormeleri ve velayeti devam eden niibiivvet seklinde
telakki etmeleridir.’® Boylece sifiler peygamberlerin mucizelerinin yaninda evliyanin
kerametinden de s6z etmektedirler.

Stfilere gore keramet, tipki mu’cize gibi tabiat kanunlariyla agiklanamayan
olagantistii ve sira digi bir olay olup mahiyeti itibariyle mu’cizeden farkli degildir;
aralarindaki fark, meydana gelis sekliyle ilgilidir. Mu’cize peygamberlerden, keramet
tam olarak ona bagli olan velilerden zuhur eder. Ancak peygamber, peygamberligini
iddia eder ve bunu ispat icin mu’cize gosterir. Gosterdigi mu’cize ile inanmayanlara
meydan okur. Peygamber’i ornek alan veli ise velilik iddiasinda bulunmadig: gibi
kimseye meydan da okumaz. Birinde mu’cizenin izhari, digerinde kerametin zuhuru
s0z konusudur. Mu'cize gibi kerametin de yaraticis1 ve hakiki sahibi Ydiice
Allah’tir. Stifilerkerameti Allah Teala'nin veli kuluna bir ikrami ve lutfu olarak kabul
etmisler, Allah’in kendisine itaat eden ve O'na yaklasmaya ¢alisan velilere bunu ihsan
edecegini sdylemislerdir. [14h1 bir lutuf olmakla beraber keramete mazhar olan bir veli,
kendisinden boyle bir hal zuhur ettigi icin bu halin bir mekr/tuzak, istidrac ve
ibtila/diiskiinliik olmasindan korkar. Bu ihtimali dikkate alan velikerametle denenmek
istendigini diisiinerek endise eder. Bir yandan Allah’in (c.c) lutfunanail oldugu i¢in O'na
silkreder, daha ¢ok baglanir, 6te yandan da bunun sorumlulugundan ve getirecegi
sonuclardan kaygilanir. Bundan dolay1 kendisinden zuhur eden hali ifsa etmez ve bu
hal sebebiyle insanlarin gosterdigi tevecciihiin nefsini simartabilecegini hesaba katar.!

Gortildiigli gibi tasavvufta mu’cize, keramet, irhasat, istidrac gibi kavramlarin
hakikati vardair.

6. Kur'an’da “Istidrac” Kavrami

Peygamberlerin mu’cizeleri, velilerin kerametleri ve Miisliiman olmayanlarin
istidraclar1 tarihi hadiselerdir. Eger itimada sayan rivayetlerle sabit olmuslarsa, biz
bunlara inaniriz.*Mesela seytanin duasmnin kabul olunmasi, istidraca 6rnek olarak
gosterilebilir. Soyle ki: Kur'an’a gore Yiice Allah Hz. Adem’i yaratip ona secde
edilmesini emredince seytan, bu emre itaat etmemistir. Bunun tizerine Allah Teala onu
kovup lanetleyince seytan soyle dua etmistir:

O e 31 ) kG G5 06

“Rabbim! Oyle ise onlarin tekrar diriltilecekleri giine kadar bana miihlet ver” dedi.?!

18 Ahmet Yildirim, Tasavoufun Temel Ogretilerinin Hadislerdeki Dayanaklari, (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yay, 2013), 119.

1 Siileyman Uludag, “Keramet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, (Ankara: Tiirkiye Diyanet
Vakf1 Yaynlari, 2002), 25/265, 268.

20 Muhammed Hamidullah, Mucize, Keramet ve Istidrac, trc. Zahit Aksu, Hikmet Yurdu Diistince-Yorum
Sosyal Bilimler Arastirma Dergisi, Yil: 2, S.3 (Ocak-Haziran 2009), 84.

2 Hicr, 15/36.
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Ayetin devaminda Allah'm seytanin bu istegine olumlu cevap verdigi
goriilmektedir.

astaall 8 o35 ) G laall e S8 08

“O halde, sen vakti (yalnizca benim tarafimdan) bilinen giine (kiyamete) kadar miihlet
verilenlerdensin dedi.”?

Yine ayetin devaminda da seytanin isteginin ne oldugu anlasilmaktadir.

Cnliall e e V) Gt 125 T 8 4 053V (st Ly 5 08
“Rabbim! Beni azdirmana karsilik, andolsun ki yeryiiziinde koétiiliikleri onlara giizel
gosterecegim, iglerinde ihldsa erdirilmis kullarin harig, onlarin hepsini azdiracaim” dedi.?’

Ayetlerdeki seytanin kil ifadesi Al “beni te’hir et” anlanunda olup ertelemek
manasindadir. Ayetteki ertelenmenin seytanin kiyamet giiniine kadardlmeyecek
olmasi seklinde yorumlanmistir. Kiyametin kopacag1 esnada ona Allah Teala tarafindan
verilen miihletin bitecegi ve onun Olecegi ifade edilmistir.?> Hatta seytanin oliimii
tatmakistemedigi i¢in Yiice Allah’tan miihlet istedigi ve kendisine miihlet verildigi ifade
edilmistir. Kiyamet giinii birinci nefha ile ikinci nefha arasindaki kirk sene oliimii
tadacagi sOylenir.?

Goriildiigi tizere Allah'in (c.c) seytana verdigi miihlet onun azabmin ahirette daha
siddetli olacagin1 gostermektedir. Bu, Allah'in, ona bir gesit firsat vermesidir ki, dalalet
ve glinahta devam ederek, daha ¢ok azaba miistehak olmasimni temin hikmetine
matuftur.?? Yiice Allah, Firavun?® ve Nemrud’a? saltanat, Karun’a®® da mal ve miilk
vermistir. Onlar da derece derece Allah’in azabina diicar olmuslardir. Onlara Allah
tarafindan verilen diinyaliklarin da istidrac kapsaminda diisiiniilmesi miimkiindtir.

Firavun'un sihirbazlarimin yaptiklarinin da istidrac oldugu diisiiniilebilir. Hz. M{isa
risalet iddiasinda bulununca Firavun ondan, mu’‘cize gostermesini istemistir. Bu durum
Kur’an’da soyle ifade edilmektedir:

Gpalall 05 0 O ) {38 08 (st 085

“Musa dedi ki: Ey Firavun! Siiphesiz ki ben dlemlerin Rabbi tarafindan gonderilmis bir
peygamberim.”3!

Miiteakip ayetlerde Firavun Hz. Misda’dan peygamber olduguna dair delil
getirmesini istemektedir.

2 Hicr, 15/37, 38.

B Hicr, 15/39, 40.

2 Taberl, Muhammed b. Cerir, Tefsir, (Camiu’l-Beydn fi Te'vili'l-Kur’dn), thk. Ahmed Muhammed $akir, C. 1-
24, (y.y:: Milessesetii’'r-Risale, 1420/2000), 2/468.

% Taberd, Tefsir, 12/332.

2 Siiyti, Abdurrahman b. Ebi Bekr, ed-Diirru’l-Mensiir, C. 1-15, (Misir: Daru’l-Hicr, 1424/2003), 8/ 614.
27 Ozbek, Harikulade Olaylar, 174.

2Yunus, 10/88; Sad, 38/12.

2 Bakara, 2/258.

30 Kasas, 28/76.

31 Araf, 7/104.
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Sfaliall (e i (o g B Al e &K ) 08

Firavun, “Eger acik bir delil getirdiysen haydi goster onu bakalim, sdyet dogru
soyleyenlerden isen” dedi.*?

Hz. Misa baz1 mu’cizeler gosterince, Firavun'un kavminden bazilar1 Firavun’dan
sihirbazlarini toplamalarini teklif ettiler. Cilinkii Hz. M{isa'nin ¢ok yaman bir sihirbaz
oldugunu diisiiniiyorlarda.

o ool 8815 A T8 05505 1308 2l 2 85,40 ol i e 5 138 &) (03 9% 58 00 kel 016
ale AL I8 E gl G pala claal)

“Firavun’un kavminden ileri gelenler, ‘Muhakkak bu ¢ok bilgili bir sihirbazdir.” dediler. O,
sizi yurdunuzdan ¢ikarmak istiyor. (Firavun): ‘O halde siz ne diyorsunuz?’ dedi. Onlar da ‘onu

ve kardesini beklet, sehirlere de toplayicilar gonder. Biitiin bilgic sihirbazlar: sana getirsinler.”
dediler.”3

Ayetin devaminda Firavun’un Hz. Miisd’ya galip geldikleri takdirde, sihirbazlari
miikafatlandiracagl da ifade edilmektedir. Hz. Msa ile karsilasan sihirbazlar ona soyle
demiglerdir:

Gl (35 6 &0 o W) 5 Al o ) (s 3518
“Ey Miisa! Ya 0nce sen at, ya da dnce atanlar biz olalim”3

Hz. Misa onlarin ilk olarak gosterecekleri hiinerlerini sergilemelerini isteyince,
sihirbazlar atacaklarini attilar ve herkesi biiyiilediler. Bu durum ayette soyle ifade
edilmektedir:

Ao ) sela g 2h s il 5 Gl RS PR PR R g

“(Mtisa), "Siz atin” dedi. Bunun iizerine onlar (ellerindekini) atinca insanlarin gozlerini
biiyiilediler ve onlara korku saldilar. Biiyiik bir sihir yaptilar.”

Yine ayetin devaminda Allah’'mn (c.c) Hz. Misd'ya elindeki asasini atmasini
emrettigi ifade edilir. Hz. Misa elindeki asay1 atinca sihirbazlarin yaptiklarini bertaraf
ettigi ifade edilir. Bir bagka ayettede Hz.M{isa'nin att1g1 asa yilana doniigsmiistiir.%

Goriildiigli tizere ayetlerde anlatilan sihirbazlarin attiklarinin da harikulade
ozelliklere sahip oldugu diistiniildiigiinde, onlarin bu fiillerinin de istidrac kavraminin
kapsamina dahil edilebilecegi sOylenebilir. Zira onlarin yaptiklar: harikuladeliklerden
insanlarin biiytilendigi ifade edilmistir.

Taberi'nin (310/923) Tefsir'inde anlatildigina gore sihirbazlarin ellerinde asa ve ipler
mevcut idi. Hz. Misa onlara ilk olarak hiinerlerini gostermelerini sdyleyince ellerindeki
ip ve asayr attilar. Birden dag misali yilanlara doniisiiverdi. Hz. Mtsa kendi

322 Araf, 7/106.

33 Araf, 7/109-112.
34 Araf, 7/115.

35 Araf, 7/116.

3 SuAra, 26/32.
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kendine, “Vallahi onlarin ellerinde asadan bagka bir sey degildi, yilanlara doniisiiverdi” ded.i.
Buna karsilik Allah Teala Hz. M{isa’ya elindeki asasin1 atmasini emretmistir.%”

Kurtubi (671/1273) de tefsirinde sihirbazlarin hiinerlerinin insanlarin idrak
edebilme sihhatini yok ettigini ifade eder.®® Boylelikle onlar insanlar1 biiyiileyerek
korkuya kapilmalarma sebep olmuslardir. Yiice Allah’in, kendisine isyan eden
kimselerin isteklerini yerine getirmesi, boylelerinin ahiretazaplarini daha fazla arttirmak
icindir. Yoksa onlar dogru yolda olduklar: igin degildir. Nitekim seytanin yeryiiziinii
kolayca dolasabilmesi, Firavun'un ve Nemrut'un diinyada iken bir¢ok nimetlere mazhar
olmasi, isyanlarini daha da arttirmalarina izin verilmesi gibi imkanlarin kendilerine
sunulmasi onlara bir liituf degil, aksine ahirette daha ¢ok azaba garptirilmalar: i¢indir.>

Kur'an’da istidrac ifadesi kelime olarak da bulunmaktadir. Araf Suresinin 182.
ayetinde soyle buyrulmaktadar:

O ¥ Eia b3 o4 L L | 258 (il
“Ayetlerimizi yalanlayanlara gelince, biz onlart bilemeyecekleri bir yerden yavas yavas
feldkete gotiirecegiz.”

Ayetteki 2 %5 onlart istidrac edecegiz” ifadesi ile Allah’in onlara miihlet vererek
onlarm kotii amellerini siislii gosterecegi anlasilmaktadir.*! Onlarin her isyaninda onlara
tevbe-istigfar1 unutturacak nimetleri Allah’in (c.c) onlara vermesi onlari istidrac etmesi
anlamina gelmektedir.#?O halde istidrac, kisiye bol nimet, imkan ve basar1 kapisinin
agilmasi ve bununla kisinin magrur olup giinahlara dalarken farkina varmadan Yiice
Allah’in kudret pengesine diismesini ifade etmektedir. Nitekim su hadis de bunu
desteklemektedir: “Giinah iizerindeyasayan bir kula Allah'in, diledigi her seyi verdigini
gordiigiinde bu bir istidrdcdir.”*

7. Hadiste Istidrac Kavrami

Hadiste istidrac ile ilgili akla ilk gelen Deccal* hadisidir. Deccal kiyamet
alametlerinden sayilip kiyametin kopacagi yakin bir zamanda gelecek ve insanlara
harikuladelikler gostermek suretiyle onlar1 ifsad edecektir.

%7 Taberd, Tefsir, 13/28.

3 Kurtubi, Muhammed b. Ahmed b. Ebi Bekr, el-Cadmiu li Ahkdmi’l-Kur’dn, thk. HisdmSemir, (Riyad: Daru’l-
Alemi’l-Kiitiib, 1423/2003), 7/259.

9Y1ldiz, Keramet ve Istidric, 56.

40 Araf, 7/182.

# Taberd, Tefsir, 13/286.

2 Stiytti, ed-Diirru’l-Mensiir, 6/ 690.

8 Aydin, Istam Inanclart Agisindan Mucize, 133-134. Hadis icin bkz. Ahmed b. Hanbel, Eb(i Abdillah Ahmed
b. Muhammed es-Seybani, el-Miisned, (Istanbul: Cagri Yayinlari, 1992), 4/145.

#Deccal’le ilgili baz1 rivayetlerin yorumu kapsaminda kaleme alinan akademik ¢alismalarin bazisimi su
sekilde siralamak miimkiindiir: Selman Kuzu, Hadislerde Mehdi ve Mehdinin Deccdl ve Hz. Isa fle Olan
Miinasebeti Basilmams Yiiksek Lisans Tezi, (Bursa: Uludag Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 1991);
Thsan Yegen, Deccdl Ile Iigili Hadisler ve Degerlendirilmesi, Basilmamis Yiiksek Lisans Tezi, (Kayseri: Erciyes
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2002); Osman Bodur, Buhdri Serhlerinde Deccil Yorumlari, Basiimamig
Yiiksek Lisans Tezi, (istanbul: Marmara Universitesi. Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2010).
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Bazi rivayetlerde Deccal'in, o6ldiiriip diriltme seklinde istidrac kabilinden
imkanlarindan s6z edilmektedir. S6z gelimi rivayetlerde Deccal’'in ilahlik iddiasin
kuvvetlendirmek igin, bedeviler arasma giderek, onlara,“deveni diriltirsem rabbin
olduguma inanacak misin?” seklinde sorular soracagi, buna sahit olan bedevilerin ise, ona
iman edecegi yer almaktadir. Yine Deccal’in kardesi ve babasi 6len kimseye de ayni
sorular1 yoneltecegi ve onlarin da Deccal’e iman edecekleri ve boylelikle imanlarini
kaybedecekleri haber verilmektedir.*> Konuyla ilgili rivayetler lafza dayal bir bigimde
yorumlanmig, Deccal’in Allah'in dilemesiyle oldiirme ve diriltme gibi olagan disi
iddialar da bulunabilecegi, fakat bunun onun davasinin yalan ve gegersiz oldugunu
ortaya koymaktan baska bir ise yaramayacag1 ifade edilmistir.#

Deccal ile ilgili EbG Said’den gelen uzun rivayetin, Deccal’in 6liiyt diriltmesi ile
ilgili kismu soyledir:
Whan 1 O ama L () 2 grana Cp e Gl ) 28 (O ) 28 (Al (g 831 08 urdi U pdl Gl gl Uaa
Of dale ama sa g Jlaall il ) JB 4d) 4 Lhasy Lad (S8 Jlaal) ¢ Sgh Uiaa Lagy abes g dile 4l Lo dl) Jgmay
st Qall) JUA (gl el A g g da Bhagy 4] AR Asal) (5 (A Elaed) (ar 558 ALl Gl Ay
GUSES A Al o 138l of 2l i Jlaall i Aaa alu g Ade 4 s 4 Jgen s Wiaa 31 Jlaal) lif gl
(4415 oy 3 ALy 0 Jin el i 5y 221 b 35 L il 5 s o8 AR Y sl € ¥ (B

Ebii’l-Yeman > Suayb>Ziihri > Ubeydullah b. Abdillah b. Utbe b. Mes’(id > Ebti Said
(el-Hudri) (r.a.) sOyle rivayet etmistir: Rastilullah (s.a.s) bir giin bize Deccal hakkinda
uzun bir hadis anlatmistir. Anlattiklar1 arasinda sunlar da vardir: “Deccil gelecek; fakat
Medine'nin gegitlerine (giris yollarina) girmesi ona haram kilinmigtir. Bunun iizerine Medine ye
yakin tuzlu ve corak bir araziye iner. O giin insanlarin en hayirlist yahut hayirlilarindan biri
olan bir adam onun yamna gikar ve soyle der: ‘Ben, senin Rasillullah’in (s.a.s) bize haber verdigi
Deccal olduguna sehadet ederim.” Deccil (yanindakilere) soyle der: 'Suna ne dersiniz: Eger ben
bunu 6ldiiriir, sonra da diriltirsem, bu is hakkinda yine de siiphe eder misiniz?” Onlar: "Haywr
(stiphe etmeyiz)’ derler. Bunun iizerine Deccal onu 0ldiiriir, sonra tekrar diriltir. Adam soyle der:
‘Allah’a yemin ederim ki, bugiin senden daha once hi¢ bu kadar kesin bir bilgiye sahip
olmanmigtim.” Bunun iizerine Deccdl onu tekrar oldiirmek ister; fakat buna giic yetiremez (ona
musallat olamaz).”*

Kaynaklarda tespit edebildigimiz kadariyla bu hadisin ravi* semas: asagidaki
sekildedir:

45 Osman Bodur, Hadislere Gore Deccil’in Ozellikleri, Akademik Bakis Dergisi Say1: 59 (Ocak - Subat 2017), 96.
Rivayet i¢in bkz. el-Buhari, Ebi Abdillah Muhammed b. Ismail, el-Camiu’s-Sahih, (istanbul: Cagr1 Yaynlari,
1992), “Fiten”, 25.

s{bn Hacer, Ahmed b. Ali b. Hacer el-Askalani, Fethu'l-Biri bi Serhi Sahihi’l-Buhiri, thk. Abdiilaziz b.
Abdullah b. Baz, (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1416/1996), 14/615; el-Ayni, Bedruddin Ebtt Muhammed Mahmid b.
Ahmed el-Hanefi, Umdetii’l-Kdri fi Serhi Sahthi’l-Buhiri, C. 1-25, (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-Ilmiyye, 1. Baski,
1421/2001), 8/435; el-Kastallani, Ahmed b. Muhammed b. Ebi Bekr b. Abdilmelik, Irsadii’s-Sari i Serhi
Sahthi’l-Buhdri, (Misir: el-Matbaatii’l-Kiibra, 7. Baski, 1323/1906), 15/ 80.

4 Buhari, “Fiten” 25; Abdurrazzak, Ebi Bekr b. Hemmam es-San’ani, el-Musannef, thk. Habiburrahman el-
A’zami, C. 1-11, (Beyrut: el-Mektebu’l-islami, 1403/1983), 11/393.

4 Suaybel-Arnatit’a gore ricali sika olup Buhari ve Miislim'in sartlarina gore isnad1 sahihtir. Genis bilgi igin
bkz. Ahmedb.Hanbel, el-Miisned, thk. Suaybel-Arnaﬁt—Adil Miirsid, (y.y: Miiessesetii'r-Riséle, 1421/2001),
17/420. (2 Nolu Dipnot).
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Rasulullah
v
EbaG Siﬁd el-Hudr1
Ubeydullah b. Abdullah b. Utbe b. Mestd

Ibn Sihab ez-Ziihri

v v v
Suayb Salih b. Keysan Ma’mer
Ebii’l-Yeman Tbrahim b. Sa’d Abdurrazzak

Yakub b. brahim Tbn EbiSeriyy
l Ibn Kuteybe
Ebhi David Siileyman
b. Seyf el-Harrani Amr en-Nakid-Hasan el-Halvani-Abd b. Humeyd

Bu hadis Miislim’in (261/875)Sahil’inde & &35 b ifadesi yerine (s ifadesi ile tahrig
edilmistir.# Ibn Hibban'in (354/965) Sahil’inde (sie s jaai 351 o &K L 15 () 58 capd 25 Al
ssllifadesi yerine¥! (e <hi b mar 2l i€ Lo dils 1 ama Gon J588 4pay o aliSd ale Llud jfadesi
mevcuttur.>

2

Hadiste gegen ) o 0SS Gb ifadesindeki ) hakkinda Deccél’in ilahlik iddia
etmesinin kastedildigi ifade edilmistir. {5154 ifadesinin de Deccl’e tabi olan ve ona itaat
edenler oldugu ifade edilmistir. Deccal kendilerine tabi olanlara bdyle soyleyince,
kendisine bir demir pargasi getirilir. Oldiirmek istedigine onu vurur ve onu ikiye bolerek
oldiiriir. Sonra kendisine itaat edecek olanlara; “Eger onu tekrar diriltirsem benim sizin
rabbiniz oldugumu kabul eder misiniz? der. Onlar da “Evet” derler. Sonra Deccal asasini
dlitye vurur ve onu diriltir. Oliiniin ayaga kalktigini gordiiklerinde de onun kendilerinin
rabbi olduguna kanaat getirirler. Baska rivayette de Deccal 6ldiirecegi kisiyi parca parca
keser ve ona asasi ile vurmak suretiyle onu diriltir. Fakat biitiin bunlarin bir sihir oldugu
da ifade edilmistir.>!

#“Miislim, Ebii'l-Huseyn Miislim b. Haccac el-Kuseyri, el-Cdmiu’s-Sahih, (istanbul: Cagr1 Yaymlari, 1992),
“Kitabii'l-Fiten ve Egratii’s-Saa”, 112.

5 fbn Hibban, Muhammed b. Ahmed, Sahilhu fbn Hibbdn bi Tertibi [bn Belabin, thk. Suayb el-Arnatit, C. 1-18,
(Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 2. baski, 1414/ 1993), 15/211.

slel-Kastallani, Irsddii’s-Sarf, 10/212-213. Kehf Suresindeki (74. Ayette) Hz. Mfsa ile arkadaslik yapan
Hizir'in veya Cebrail’in (a.s) ¢ocugu 6ldiirmesi ile ilgili ayeti de delil getirerek buradaki Deccal’in Hizir (a.s)
oldugu da soylenmistir. Genis bilgi i¢in bkz. Deylemi, Ebu’s-Siica’” Sireveyh b. Sehredar b. Sireveyh, el-
Firdevs bi Me’sfiri’l-Hitdb, thk. Sald b. Besytini, C. 1-5, (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-Ilmiyye, 1406/1986), 5/450.
Ancak buna katilmak miimkiin degildir. Ciinkii 6liiniin diriltilmesi karsiliginda Deccal’in ilahliginin kabul
edilmesi s6z konusudur. Hizir (a.s) hakkinda da bunu diisiinmek miimkiin degildir.
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el-Begavi (516/1122) bu hadisin sihhatinde ittifak edildigini®?>, el-Elbani de
(1420/2000) gerek el-CAmiu’s-Sagir'e®, gerekse Miskatii’l-Mesdbih’e>, yaptig1 tahkikte
sahih oldugunu soylemislerdir.

Incelendigi iizere Deccal ile ilgili, onun istidrac sahibi olacagi ve birgok kimseyi
saptiracag1 mezkr hadiste ifade edilmis olup hadisin sahih oldugu goriilmiistiir. Yiice
Allah'in diismanlari, kendilerine verilen bu harikalar ve nimetler sebebiyle degisirler ve
isyanlarini yahut kiifiirlerini artirirlar. Bunlarin hepsi caiz ve miimkiindiir.

Istidrac ile ilgili daha &nce zikrettigimiz Hz. Peygamber’den gelen bir diger rivayet

de sOyledir:
plesa o diie (8 il O e (p Adaga s ella G ) 2 U (5 paal) Gulaal) (ubad) G 2l gl) Uas
S aia 98 9 ing La dal) ey Al i 5 1) QB al g dgle Al e A Jguy 08 Aga) e G ddie o
&) i) A A1 I3 Laild Agualaa
Velid b. el-Abbas el-Addas el-Misri > Abdullah b. Salih > Harmele b. Imran et-Tiicibi
> Ukbe b. Miislim > Ukbe b. Amir el-Ciiheni > Rastilullah’in (s.a.s) sdyle buyurdugunu
rivayet etmistir: “Kulun mdsiyetlerinde devam ve israr etmesine ragmen, Allah'in onu
diinyadan ne arzu ederse vermekte oldugunu goriirsen, bil ki bu ona Allah tan bir istidrdctir.”

Kaynaklarda tespit edebildigimiz kadariyla bu hadisin ravi®* semas: asagidaki
sekildedir:

Rasulullah
v

Ukbe b. Amir

Ukbe b. Miislim

Harmele b. imran
v I

l Abdullah b. Salih Ebu’l-Haccac el-Mehr1

Muttalib b. Suayb el-Ezdi El-Velid b. Abbas Yahya%. Gaylan

52 el-Begavi, Hiiseyin b. Mes'id, Serhu’s-Siinne, thk. Suaybel-Arnatt-Muhammed Ziiheyr es-Savis, C. 1-15,
(Dimesk-Beyrut: el-Mektebii'l-Islami, 1403/1983), 15/51-52.

%3 el-Elbani, Muhammed Nasuruddin, el-Cdmiu’s-Sagir ve Ziyidetiih, C.1-2, (Beyrut: el-Mektebu’l-Islamj, ts.),
1/1396.

54 et-Tebrizi, Muhammed b. Abdillah el-Hatib, Miskitii’l-Mesdbih, thk. Muhammed Nasuriddin el-Elbani, C.
1-3, (Beyrut: el-Mektebu'l-Islami, 1405/1985), 3/189.

% Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, 28/547; et-Taberani, Ebii'l-Kasim Siileyman b. Ahmed, el-Mu’cemu’l-
Kebir,thk. Hamdi b. Abdilmecid es-Sufli, C. 1-20, (y.y: Mektebetii'l-Ultim ve’l-Hakem ve’l-Mevsil, 2. Baski,
1404/1983), 17/330; el-Mu'cemu’l-Evsat, thk. Tarik b. Avdillah-Abdiilmuhsin b. ibrahim, C. 1-10, (Kahire:
Daru’l-Harameyn, 1415/1995), 9/110.

% Suaybel-Arnafit'a gore, zayif oldugu tespit edilenler disindaki raviler sikadir. Genis bilgi i¢in bkz. Ahmed
b. Hanbel, el-Miisned, thk. 5uaybe1—Arnaﬁt—Adil Miirsid, (y.y: Milessesetii'r-Risale, 1421/2001), 28/547. (1
Nolu Dipnot).
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Bu rivayetin et-Taberani'nin (360/971) el-Mu’cemu’l-Evsat adli eserindeki
senedindeki ravilerden Abdullah b. Salih Ebé Salih el-Misri hakkinda Ibn Hacer
(852/1449) sadik57 oldugunu sdylemis ancak ¢ok hata yaptigini (kesiru’l-galat)58 ifade
etmistir.59 Bu ravi hakkinda sika60, me’'miin61 ifadeleri de kullanilmis olup ahir
omriinde rivayet konusunda hatalar1 bulundugu soylenmis ve hakkinda “leyse bi
sey”62 ifadesi kullanilmistir.63 Ayrica rivayetin bu senedindeki ravilerden el-Velid b. el-
Abbas adindaki ravi hakkinda Darakutni (385/995) ve EbG Bekr el-Kindi (?)64,
Heysemi(807/1405) zayif oldugunu65 ifade etmislerdir.

Abdullah b. Salih Ebi Salih el-Misri adli ravi et-Taberani'nin el-Mu’cemu’l-Kebir
adli eserindeki rivayetin senedinde de bulunmaktadir.

Bu hadis Ahmed b. Hanbel’in (241//855) el-Miisned’inde & WA e Xl Laad @ il 5 13)
Z15%0) 5b W (L s 4alas metniyle meveuttur. Hadisin el-Miisned’deki bu metninde de
Risdin b. Sa’d Ebu’l-Haccac el-Mehri hakkinda hadis rivayetinde karistirdig: ifade
edilmis ve zayif oldugu sdylenmistir.66 Yahya b. Main (233/848) onun hakkinda “leyse
bi sey” ifadesini kullanmistir.67 el-Elbani es-Silsiletii’s-Sahtha adli eserinde ve
Migkatii'l-Mesabih’e yaptig1 tahkikte bu hadisin sahih68, Migkatii'l-Mesabih’e yaptig1
tahkikte ise isnadinin “ceyyid”69oldugunu zikretmistir.70

Goriildiigi tizere bu hadisin senedinde her ne kadar zayif oldugu ifade edilen ravi
bulunsa da zayif olan tarikler birbirine mutabaat sagladig1 i¢in hadise biitiinciil

57“Sadlik” ifadesi bir kimsenin hadislerinin tetkik edilmek {izere yazilabilecegini ifade eder. Talat Kogyigit,
Hadis Usfilii, (Ankara: TDV. Yay. 2008), 191.

5 “Kesiru'l-galat” ifadesi ravinin ¢okca hata yaptig1 anlamindadir. Bu da raviyi zabt yoniinden cerh etme
anlamina gelir. Abdullah Aydinli, Hadis Istilahlar1 SozIiigii, (istanbul, Timas Yay, 1987), 82.

%9 {bn Hacer, Takribu’t-Tehzib, thk., Eyman Arafe, C. 1-2, (Kahire: el-Mektebetii’'t-Tevfikiyye, ts.), 1/336.

®Bir kimse hakkinda “sika” denildigi zaman, onun rivayet ettigi hadislerin huccet oldugu anlasilir.
Kogyigit, Hadis Usiilii, 191.

01 “Me'miin” ifadesi ravinin rivayetinin yazilabilecegi ancak arastirilmas: gerektigi anlamina gelir. Yani
itibar icin yazilir. Aydinly, Hadis Istilahlar: Sozliigii, 95.

02“Leyse bi sey” ifadesi ile cerh edilmis ravinin rivayeti alinmaz. Aydinli, Hadis Istilahlar: Soz1iigii, 89.

0 el-Mizzi, Yusuf b. Zeki Abdurrahman Ebii’l-Haccac, Tehzibu'l-Kemiil, thk. Dr. Bessar Avvad Ma'rif, C. 1-
35, (Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1400/1980), 15/101.

¢ {bn Hacer, Lisdnu’l-Mizin, C. 1-7, (Beyrut: Miiessesetii’l-A’lemi li’-Matbtiat, 1406/1986), 6/223; ez-Zehebi,
Semsuddin Ebx Abdillah Muhammed b. Ahmed b. Osman, Mizdnii’l-I'tidal fi Nakdi'r-Ricdl, C. 1-8, (Beyrut:
Daru’l-Kitiibi’'l Hmiye, 1415/1995), 4/340. ez-Zehebi'nin Mizin'inda Ebh Bekr el-Kindi ismi EbG Amr el-
Kindi seklinde ge¢mektedir.

% el-Heysemi, Nuruddin Ali b. Ebi Bekr, Mecmau z-Zevaid ve Menbaii’l-Fevaid, C. 1-10, (Beyrut: Daru’l-Fikr,
1412/1991), 10/427.

¢Jbn Ebi Hatim, Muhammed Abdurrahman b. Ebi Hatim er-Razi, el-Cerh ve’'t-Ta'dil, (Haydarabad:
Dairetii’l-Mearifi’l-Osmaniyye, 1271/1952), 3/513.

¢ Tbn Adi, Ebti Ahmed Abdullah el-Ciircani, el-Kamil fi Duafdi'r-Rical, C. 1-7, (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1409/1988),
3/149.

%8 e]-Elbani, es-Silsiletii’s-Sahiha, C. 1-7, (Riyad: Mektebetii’'l-Mearif, ts.), 1/773.

9 Ceyyid: Hasen lizatihi mertebesinden yiiksek olmakla beraber sahih derecesine vardiginda tereddiit
edilen hadis. Aydinli, Hadis Istilahlar: Sozliigii, 44.

70 et-Tebrizl, Miskatii’l-Mesabih, 3/127.
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yaklastigimiz takdirde, hadisin hasen ligayrihi71 oldugunu sdyleyebiliriz. Kald1 ki
istidrac kavraminin anlamini ortaya koymada bu hadisin 6nemi biiyiik ve agiktir.

SONUC

“Istidrac” kavram hakkinda yaptigimiz bu arastirmada, bu kelimenin sdzliik
anlaminin “derece” fiilinden tiiremis ve merhaleler halinde sonuca ulagsmak seklinde bir
anlama sahip oldugunu gordiik. Terimanlami hakkinda da Yiice Allah’a isyan ve
kiifiirde ileri giden kuluna isyan ve kiifriine ragmen Allah’in (c.c) ona diinyalik
nimetlerini vermesi ve boylelikle isyankar kulun yavas yavas uhrevi azaba
siiriiklenmesidir.

“Istidrac” kavrammin kafirden zuhur eden harikuladelikler oldugu seklinde de
tanimlamak miimkiin olmustur. Zira Firavunun sihirbazlarinin ortaya koydugu
olagandis1 hallere Yiice Allah’in izin vermesi, Firavun'un kiifriinii daha ¢ok arttirmis ve
azab1 daha fazla hak etmesi s6z konusu olmustur. Ayn sekilde seytanin da Allah’in (c.c)
kullarmi saptirmak igin izin istemesi ve kendisine izin verilmesikiyamet giinii onun
azabmin daha siddetli olmasi igindir. Hadislerde Deccal’in de istidrac sahibi olacag: ve
hem kendi kiifriinii hem de kendisine tabi olanlarin isyan ve kiifriinii arttiracag ifade
edilmistir.

Sonug olarak giintimiizde de Yiice Allah’a isyan ve kiiftirde ileri gitmesine ragmen,
diinyevi nimetlerden azami derecede faydalanan ve her tiirlii diinyevi makama sahip
olan insanlarin var oldugu bir gergektir. Allah’in (c.c) onlara bu makam ve diinyevi
nimetlere sahip olmalarina izin vermesi istidrac kapsaminda degerlendirilebilir. Zira
yasadigimiz yirmi birinci yiizyilda bat1 diinyasinin bilim ve teknolojide azami derecede
ilerleme saglamasina ragmen, Miisliiman kaninin akmasina goz yummalar: hatta buna
finans saglamalar1 ve Yiice Allah’in onlara izin vermesi de kiyamet giinii onlarin
azabmin daha sedid olmasi noktasinda istidrac kapsaminda degerlendirilebilir.
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GECMISTEN GUNUMUZE AILE KAVRAMI VE iISLAM
DINININ AILEYE BAKISI

Mehmet Safi BILIK

Diyanet Isleri Bagkanlig

Giris

Aile kurumu, insanlik tarihinin en eski ve en temel sosyal yapilarindan biridir.
Toplumlarin kiiltiirel, ekonomik ve ahlaki diizenlerinin insasinda merkezi bir rol
oynayan aile, hem bireysel kimligin olusumunu hem de toplumsal devamlilig1 saglar.
Avrupa kitasi, tarih boyunca farkl dini, kiiltiirel ve siyasal doniisiimlere sahne olmus;
bu doéntisiimler aile yapisini ve aileye yiiklenen anlamlar1 dnemli Olgiide etkilemistir.
Hristiyanlik, o6zellikle Katoliklik, Protestanlik ve Ortodoksluk mezhepleri iizerinden
Avrupa’nin aile anlayigmna y6n vermistir. Islam cografyasinin hakim olunun yerlerde
Islamiyet aile kavramina gok farkli ve genis bir perspektif katmigtir. Bununla birlikte 18.
ylizyildan itibaren Aydinlanma diistincesinin, 19. yiizyilda sanayilesmenin ve 20.
ylzyilda sekiilerlesme ile bireysellesme siireglerinin etkisiyle dinin aile {izerindeki
belirleyiciligi giderek azalmistir. Giintimiizde, hizli sanayilesme, kentlesme,
bireysellesme ve dijitallesme stiregleri aile yapisini énemli Olgiide dontistiirmiistiir.
Ornegin, Birlesmis Milletler'in 2023 verilerine gore diinya genelinde evlilik oranlar1 son
30 yilda %25 azalmis, bosanma oranlar: ise %40 artmistir (UN Family Report, 2023).
Tiirkiye’de de benzer bir egilim gozlenmektedir: TUIK (2022) verilerine gore evlilik
orani %?7,9 azalirken bogsanma orani %9,8 artmustir.

Avrupa’da aile hayati bugiin artik tek bir bigime indirgenemeyecek kadar gesitlidir.
Geleneksel ¢ekirdek aile modeli yaninda evlilik dis1 birliktelikler, tek ebeveynli haneler,
cocuk sahibi olmadan birlikte yasayan ciftler ve LGBTI+ bireylerden olusan aileler
toplumsal yapinin bir parcasi haline gelmistir. Bu cesitlilik, Avrupa’da dinin aile
tizerindeki etkisinin azaldigini gosterse de, din tamamen etkisini yitirmis degildir.
Katolikligin giiclii oldugu Polonya ve Irlanda gibi iilkelerde aile hala dini degerlerle
sekillenirken; 1sve(;, Danimarka ve Hollanda gibi sekiiler iilkelerde aile, daha ¢ok
bireysel tercih ve o6zgiirlilk ekseninde tamimlanmaktadir. Islam diinyasinda aile
kavrami, toplumun en temel yap1 tas1 olarak goriiliir ve hem dini hem de sosyal acidan
biiyiik bir 6neme sahiptir. Aile, sadece bireylerin bir arada yasadig: bir kurum degil;
ayni zamanda ahlaki degerlerin, dini inancin ve kiiltiirel mirasin kusaktan kusaga
aktarildig: ve ibadet bilinciyle korunan bir yasam alanidir (Sentiirk& Yakut, 2014, 45-
60). Islam cografyasinda da dinin aile iizerine olan etkisi azalmigsa da Avrupa’daki
kadar yozlasma goriilmemektedir.
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Ailenin kurulus asamasindan itibaren tiim siireglerle ilgili emirler, yasaklar veya
tavsiyeler sunarak ailenin korunmasina ve siirdiiriilmesine yardimci olurken; aile de
dinin bireylere 6gretilmesi ve gelecek nesillere aktarilmasinda ilk egitim kurumu olarak
dinin toplumsal yasantisina katki saglamaktadir. Ancak, dinin aile i¢in sundugu emir,
yasak ve tavsiyelere ragmen, bunlarin aile {iyeleri tizerindeki etkisi ebeveynlerin dine
kars1 olan tutumlarma bagh olarak degisiklik gosterir. Bu durumdan yola gikarak sunu
belirtmek gerekir ki, ebeveynlerin dine dair olumlu veya olumsuz tutumlari, kendi
yasamlarin1 dogrudan etkilerken; cocuklarin yasamlarina daha ¢ok dolayli bir etki
saglamaktadir. Zira ebeveynler, dinin emir, yasak ve tavsiyeleriyle dogrudan
ylizlesmekte ve bu durumdan etkilenmektedir.

Ancak dinin ¢ocuklar iizerindeki tesiri, onlar1 biiyiiten ebeveynlerin dini pratikleri ya
da tutumlar1 aracili§iyla ¢ocuklara aktarilmaktadir. Bu calisma gergevesinde, ge¢misten
gliniimiize aile kavraminin gelisimi, Avrupa’ da aile kavrami ve din arasindaki iligki ile
[slamiyet'in aileye ve dine bakisi degerlendirilerek, dinlerin aileye bakislari
karsilastirilacaktir.

Kuramsal Cerceve ve Literatiir Taramasi

Arapcada aile daha cok 33 kelimesi olarak ifade edilmektedir. Bu kelime; “hemze,
sin ve rd” harflerinden olusan 'usr(a) kokiiniin temel anlam1 “hapsetmek, alikoymak (el-
habs)” olup, bu anlamdan kiyas yoluyla tiiretilmis cesitli anlam boyutlar1 bulunmaktadir
(ibn Faris, 2001, 61). Bu gercevede aile (al-usra), “zirh gibi saglam bir koruma”y1 ifade
eder. Kavram, erkegin asireti, toplulugu veya ortak bir amag etrafinda birlesmis cemaati
anlaminda kullanilmaktadir. Ayni zamanda kisinin en yakin akrabalarini da ifade eder.
Ciinkii kisi onlarla gii¢ kazandigina isaret etmektedir. (Zebidi, 1994, 10/51)

Dr. Muhammed AKkla, aileyi; es, cocuklar ve yakin akrabalardan (ctidid ve haffeda)
olusan, ortak bir gecim kaynag etrafinda birlesen bireylerin meydana getirdigi sosyal
bir birlik olarak tanimlamaktadir (Akala, 1718). Bu ve buna benzer tanimlar ailenin
toplumun temel yapi tasi ve ilk sosyal Orgiitlenme birimi oldugu gergegini
desteklemektedir. Dilsel ve terimsel anlamlar arasinda da giiglii bir iliski bulunmaktadr.
Nitekim usra (aile) kelimesinin kokte yer alan “hapsetmek” anlami, aile iiyeleri
arasindaki sosyal baglilik ve uyumu simgelemektedir. Ayrica kavram, “saglam kalkan”
(ed-Diru el-Hasinah) anlamiyla koruyucu bir yapiya isaret etmekte; bireyin varligin
stirdiirmesine imkan veren destekleyici islevi de igermektedir.

Aile kavrami; sosyoloji, hukuk, ekonomi ve biyolojik bilimler gibi ¢ok ¢esitli
disiplinlerle iliskili olup hem genis/karmasik hem de gekirdek gibi farkl aile tiplerini
kapsayan ¢ok boyutlu bir yapiya sahiptir. Toplumun temel sosyal kurumu olmasina
ragmen, aileye iliskin ortak ve kesin bir tanim {izerinde uzlasma saglanamamustir. Bu
durum, ailenin yapisal cesitliligi, islevsel farkliliklar1 ve kiltiirler ile dénemler
arasindaki degiskenligiyle ilgilidir (Ahmar, 2004, 16). Aile kurumunu din baglaminda
anlamak, sosyolojinin ve antropolojinin en eski arastirma alanlarindan biridir. Din,
yalnizca bireysel inang sistemlerini degil; ayn1 zamanda toplumsal diizenin, ahlak
anlayisinin ve aile normlariin sekillenmesinde de temel bir rol oynar. Diinya iizerinde
yasayan toplumlarinin yapisina bakildiginda, dinin aile tizerindeki etkisi tarihsel
donemler boyunca hem giiclii bir normatif gii¢ olarak hem de modernlesmeyle birlikte
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zayiflayan bir kurum olarak karsimiza cikar. Bu cergevede, ¢alismanin kuramsal
dayanaklar1 din sosyolojisi, aile sosyolojisi ve sekiilerlesme kurami tizerinden
degerlendirilmektedir.

Din Sosyolojisi Perspektifi

Din sosyolojisinin klasik isimlerinden Emile Durkheim, dini, toplumsal dayanigmay1
saglayan kolektif bir olgu olarak goriir. Durkheim’a gore din, toplumsal degerlerin ve
ahlaki normlarin kaynagidir; dolayisiyla aile yapisi da dini normlarin icsellestirilmesi
yoluyla bigimlenir (Coban, 2022, 125). Avrupa tarihinde bu anlayis, Ozellikle
Hristiyanlikla i¢ ice ge¢mis bir bigimde gelismistir. Evlilik, dogum ve oliim gibi aile
yasaminin doniim noktalari, dini ritiiellerle kutsanmustir.

Buna kargilik Max Weber, dini degerlerin ekonomik ve toplumsal davraniglari nasil
sekillendirdigini analiz etmektedir. Protestan Ahlaki ve Kapitalizmin Ruhu adh eserinde
Weber, ozellikle Kuzey Avrupa’da Protestan ahlakinin aile ici disiplin, calisma etigi ve
bireysel sorumluluk anlayisini giiglendirdigini ortaya koymaktadir (Parsons, 1963, 43).
Bu yaklasim, Protestan tilkelerde aile yapisinin daha rasyonel, birey merkezli ve esitlik¢i
bir bigime evrilmesini agiklamaktadir.

Modern sosyologlardan Peter L. Berger, sekiilerlesme kuramin gelistirerek
modernlesme siirecinin dinin toplumsal etkisini zayiflattigini ileri siirmektedir. Berger’e
gore bilimsel diislincenin yayginlasmasi, rasyonellesme ve bireysellesme siireclerinin
gelismesiyle birlikte din, toplumsal yasam tizerindeki merkezi konumunu biiyiik l¢iide
yitirmektedir. Bu baglamda aile, dini kurumlarin denetiminden ¢ikarak giderek 6zel bir
alan haline gelmektedir. Ancak Berger'in 1990’lh yillarda yaptigt kuramsal
glincellemelerde, sekiilerlesmenin tiim toplumlarda aymi bigimde islemedigi; bazi
toplumlarda dinin yeniden kamusal alanda goriiniirliik kazandii ozellikle
vurgulanmaktadir (Berger, 1999, 1-3).

Aile Sosyolojisi Yaklasimlar

Aile sosyolojisi alaninda yapilan calismalar, ailenin toplumsal degisim stirecleriyle
nasil doniistiiglinii analiz eder. Parsons, ¢ekirdek ailenin sanayilesmis toplumlarda
ekonomik islevsellige dayali bir bicim kazandigimi savunur. Bu yapi, Avrupa’da
modernlesmeyle birlikte ortaya gikmistir. Ancak 20. yiizyilin ikinci yarisindan itibaren
feminist kuramlar ve toplumsal cinsiyet ¢alismalari, bu modele elestirel yaklasarak, aile
kurumunun ataerkil yapisini tartismaya agmistir (Oakley, 1974, 256-257).

Avrupa’da 1960'lh yillardan itibaren artan bireysellesme egilimleri, yiikselen
bosanma oranlar1 ve alternatif yasam bi¢imlerinin yayginlasmasi, “post-modern aile”
kavraminin ortaya ¢ikmasma zemin hazirlamistir. Bu cercevede aile, artik sabit ve
degismez bir kurum olmaktan ziyade, bireylerin karsiikli miizakere yoluyla
sekillendirdigi ve siirekli olarak yeniden tamimladigy bir “iliski projesi” olarak
degerlendirilmeye baslanmistir. Bu doniisiim siirecinde dinin aile tizerindeki belirleyici
etkisi, toplumsal degisimler karsisinda giderek esneklesmis ve biiyiik Olciide bireysel
tercihlere bagli bir nitelik kazanmuistir.
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Sekiilerlesme Kurami ve Avrupa Deneyimi

Sekiilerlesme kurami, dinin toplumsal etkisinin modernlesmeyle birlikte azaldigim
one siirer. Avrupa bu kuramin en belirgin sekilde gozlemlendigi cografyadir. Bruce,
Avrupa’da sekiilerlesmenin {i¢ temel dinamigini tanimlar:

1. Kilisenin kurumsal giiciiniin azalmasi,
2. Dini katilimin diismesi,

3. Dini degerlerin bireysel anlamini yitirmesi. Bu ti¢ siireg, aile yapisinda kokli
degisimlere yol agmustir (Bruce, 2011, 1-23).

Ornegin Katolik iilkelerde 20. yiizyilin ortalarma kadar evlilik dis1 dogumlar sosyal
olarak kabul edilmezken, giiniimiizde Fransa ve Ispanya gibi iilkelerde bu oran
9%60’larn tizerindedir (Eurostat, 2024). Benzer sekilde bosanma oranlarinin yiikselmesi,
tek ebeveynli hanelerin artmasi ve dini nikahin 6nemini yitirmesi, sekiilerlesmenin aile
yapisina yansiyan sonuglaridir.

Buna karsin sekiilerlesme Avrupa genelinde homojen bir siire¢ degildir. Polonya,
Hirvatistan ve Romanya gibi iilkelerde Katolik ve Ortodoks kiliseler halen toplumsal
yasamda belirleyici bir rol oynamaktadir. Bu iilkelerde evlilik 6ncesi cinsellik, bosanma
veya kiirtaj gibi konular hala dini normlarla gergevelenirken, Iskandinav iilkelerinde bu
konular tamamen bireysel tercih olarak goriilmektedir. Bu durum, Avrupa’da “gok
katmanl sekiilerlesme” stirecinin yasandigini gostermektedir (Davie, 2002, 11-16).

Giincel Literatiir ve Yeni Egilimler

Giincel literatiirde Avrupa’da din ve aile iligskisine dair iki temel egilim One
cakmaktadir. Bunlardan ilki, “kiiltiirel sekiilerlesme” olarak adlandirilan siirectir. Bu
yaklagim, bireylerin dini kurumlara olan bagliliklarinin zayifladigini; buna karsin dini
degerlerin kiiltiirel bir kimlik unsuru olarak varligmi siirdiirdiiglinti savunmaktadir
(Norris & Inglehart, 2011, 204-218). Ornegin italya’da geng kusaklar kiliseye diizenli

olarak katilim gostermeseler dahi, “Katolik kimligi”ni kiiltiirel bir aidiyet bi¢imi olarak
korumaktadr.

Ikinci egilim ise “dini cogulculuk” olgusudur. Avrupa’daki yogun gog¢ hareketleri
sonucunda Islam, Hinduizm ve Ortodoksluk gibi farkli dinlerin toplumsal goriiniirliigii
ve etkisi artmigtir. Bu durum, aile yasaminda yeni normatif gergevelerin ve pratiklerin
olusmasina zemin hazirlamistir. Ozellikle Miisliiman gogmen ailelerde din, kiiltiirel
siirekliligin ve kimligin korunmasinda merkezi bir rol oynamaktadir (Cesari, 2013, 45—
67). Bubaglamda Avrupa’da din-aile iligkisi, yalnizca Hristiyanlik ekseninde degil, cok
dinli ve ¢ok kiiltiirlii bir perspektif cercevesinde ele alinmalidur.

Avrupa’da Dinsel Yap1 ve Aile Hayatinin Tarihsel Gelisimi

Avrupa’da aile kurumunun tarihsel gelisimi, kitanin dinsel doniisiimleriyle
yakindan iligkilidir. Antik donemden modern ¢aga uzanan siiregte din, ailenin hem
hukuki hem de ahlaki temellerini belirlemistir. Hristiyanliin Avrupa’daki hakim
konumu, aileyi Tanri tarafindan kutsanmis bir kurum olarak tamimlamis (Kitabi
Mukaddes, Matta, 19/3-6); bu anlayis ylizyillar boyunca toplumun temel ahlaki
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gercevesini olusturmustur. Ancak 18. yiizyildan itibaren yasanan Aydinlanma,
modernlesme ve sekiilerlesme siiregleri, dinin aile {izerindeki etkisini doniistiirmiis ve
cesitlendirmistir.

Orta Cag Avrupa’sinda Hristiyanlik, aile kurumunun temel belirleyicisiydi. Katolik
Kilisesi'ne gore evlilik, “Tanr1’'nin huzurunda yapilan kutsal bir antlasma”yd: ve bu
bagin bozulmas: (bosanma) yasakti. Aile, yalnizca biyolojik bir birliktelik degil; aym
zamanda ruhani bir kurum olarak goriiliiyordu. Bu donemde evlilik, kilise tarafindan
onaylanmadig; siirece gegerli sayilmazdi. Kadin, aile i¢inde itaatkar ve annelik roliiyle
tanimlanirken; erkek, ailenin koruyucusu ve saglayicisi olarak konumlandiriliyordu.
Dolayisiyla Orta Cag'in aile anlayisi, hem dini hem de ataerkil bir cergeveye
dayaniyordu (Goody, 1983, 49-72).

Bu donemde Katolik Kilisesi, miras hukuku, dogum kontrolii ve cinsellik gibi
alanlarda da belirleyici rol oynadi. Ozellikle bekarlik ve iffet erdemleri, kilise tarafindan
kutsal addediliyor; evlilik dis1 iliskiler ve ¢ocuklar giinah olarak degerlendiriliyordu. Bu
durum, Avrupa toplumlarinda yiizyillar boyunca evlilik kurumunun merkezi bir 6Gneme
sahip olmasina yol act.

16. yiizyilda Reform hareketleriyle birlikte Avrupanin dini haritas: degisti. Martin
Luther’in onciiliigiinde baglayan Protestan Reformu, yalmizca dini degil, toplumsal
yapiy: da derinden etkiledi. Protestanlik, evliligi kilise hiyerarsisinden ¢ikararak Tanr1
ile birey arasindaki bir antlagsma olarak yorumladi. Bu yaklagim, evliligi ruhban smifinin
degil, bireyin vicdaninin konusu haline getirdi (Weber, 2002, 85-102).

Protestanligin etkili oldugu {ilkelerde —ozellikle Almanya, Hollanda, ingiltere ve
iskandinavya’da— evlilik anlayisinda agk, sadakat ve karsiikli sorumluluk o©ne
¢ikmistir. Bu baglamda kadin, yalnizca itaate dayali bir rol tistlenmekle kalmayip, aile
i¢i ahlaki diizenin saglanmasinda aktif bir rehber olarak konumlanmistir. S6z konusu
yaklasim, zamanla aile igi esitlik diisiincesinin gelismesine zemin hazirlamistir. Reform
sonrasinda Avrupa’da Katolik—Protestan ayrimi, aile hayatina da yansimaistir; Katolik
bolgelerde bosanma yasaklanmisken, Protestan bolgelerde belirli kosullar altinda
bosanma hakk: taninmistir. Bu durum, dini gesitliligin aile hukukunda farklilasmaya yol
actigimi gostermektedir.

18. yiizyi1lda Aydinlanma diistincesinin yiikselmesiyle birlikte dinin toplumsal yasam
tizerindeki otoritesi sorgulanmaya baglanmigtir. Akil, bilim ve bireysel 6zgiirliiklerin 6n
plana ¢ikmasi, aile kurumunun geleneksel dini kurallardan kismen bagimsizlagmasin
saglamistir. Aydinlanma filozoflari, evliligi bir “sivil sozlesme” olarak ele alarak
kilisenin denetiminin zayiflatilmasini savunmuslardir. Bu dénemde bir¢cok Avrupa
tilkesinde medeni evlilik uygulamalar1 gelismis; 6rnegin Fransa’da 1792’de ¢ikarilan
yasa ile evlilik igslemleri kilisenin yetkisinden alinarak devletin sorumluluguna verilmis
ve bu, Avrupa aile hukukunda koklii bir degisim olusturmustur.

Sanayi Devrimi ile birlikte (19. ytizyil) aile, ekonomik islev agisindan 6nemli bir
dontisim gegirmistir. Tarim toplumundaki genis aile yapist yerini ¢ekirdek aileye
birakmis; erkekler sanayi sektoriinde ¢alisirken, kadinlarin ev ici emegi gii¢ kazanmuistir.
Dinin aile tizerindeki dogrudan otoritesi azalmakla birlikte, ahlaki normlarin ¢ogu

265



Hristiyan kiiltiirel mirasinda koklenmeye devam etmistir. Yiizyilin ortalarmna
gelindiginde Avrupa’da iki biiyiik doniisiim yasanmstir: Iki diinya savasi ve refah
devleti politikalarinin yayginlasmasi. Savas donemleri aile yapisin1 gegici olarak
zayiflatirken, savas sonrasi yeniden yapilanma siireci aile kurumunu giiglendirmistir.
Bu siiregte kiliseler, toplumsal yeniden insada oynadiklar1 rol aracihigiyla aile
kurumunun dini temellerini bir siireligine yeniden pekistirmistir (Hervieu-Léger, 2000,
45-62).

19601 yillardan itibaren Avrupa toplumlarinda aile anlayisi, toplumsal ve kiiltiirel
dontisiimlerin etkisiyle koklii bir degisim siirecine girmistir. Sekstiel devrim ve kadin
hareketlerinin ytikselisi, aileye iliskin geleneksel kabullerin sorgulanmasma yol a¢mis;
bu stirecte bosanma mevzuati esneklestirilmis, dogum kontrol yontemleri yayginlasmis
ve evlilik dis1 birliktelikler toplumsal agidan daha goriiniir ve kabul edilebilir hale
gelmistir. Ayn1 donemde sekiilerlesme hiz kazanmis, dinin aile yasami {izerindeki
diizenleyici ve normatif etkisi belirgin bigimde zayiflamustir.

Buna karsilik Katolik gelenegin giiclii oldugu Italya, Ispanya ve Polonya gibi
tilkelerde kilise, s6z konusu doniistimlere temkinli ve ¢ogu zaman direngli bir tutum
sergilemistir. Katolik Kilisesi, modern toplumla iligkisini yeniden tanimlama cabasi
icinde baz1 yapisal ve sdylemsel degisikliklere gitmis olsa da, bosanma, kiirtaj ve
cinsellik gibi alanlarda geleneksel ahlaki yaklagimini biiyiik 6l¢lide korumustur. Aym
dénemde Iskandinav iilkeleri ise kilise ile devlet arasindaki kurumsal baglari
zayiflatarak sekiiler aile modellerinin yayginlasmasinda oncti bir rol iistlenmistir.

Glintimiiz Avrupa’sinda aile kurumunun dinsel referanslar1 tamamen ortadan
kalkmamuis, ancak bu referanslar tekil ve baskin bir yapidan ziyade ¢ogulcu bir nitelik
kazanmigtir. Avrupa Birligi'nin genisleme siireci, artan go¢ hareketleri ve
kiiresellesmenin etkisiyle kita genelinde farkli dini ve kiiltiirel gelenekler bir arada
varlik gostermektedir. Bu baglamda aile hayati, hem sekiiler yasam tarzlar1 hem de dini
kimlikler araciligiyla yeniden sekillenmektedir.

Bat1 Avrupa iilkelerinde evlilik yerine birlikte yasama egilimi yayginlasmis, buna
paralel olarak dogum oranlarinda belirgin bir diisiis gozlemlenmistir. Buna karsin Dogu
Avrupa’da, ozellikle Polonya ve Romanya gibi iilkelerde, Katolik ve Ortodoks kiliseler
aile kurumunu korumaya yonelik séylem ve faaliyetlerini siirdiirmektedir. Bu durum,
Avrupa genelinde aile anlayisinin bolgesel, kiiltiirel ve dini farkliliklar dogrultusunda
cesitlendigini ortaya koymaktadir.

Gogmen niifusun yogun oldugu Almanya, Fransa ve Hollanda gibi iilkelerde ise
Islam, aile yapisina iliskin alternatif bir referans gercevesi sunmaktadir. Miisliiman
topluluklarda evlilik, yalmzca bireysel bir birliktelik degil, ayn1 zamanda dini ve
kiltiirel kimligin korunmasinda merkezi bir unsur olarak degerlendirilmektedir. Bu
baglamda Islam, Avrupa’daki aile yapilarmin déniisiim siirecine yeni dinamikler
kazandirmakta ve toplumsal gesitliligin onemli bir bileseni haline gelmektedir.

Cagdas Avrupa’da Aile Bicimleri ve Dini Pratikler

Avrupa’da 20. ylizyilin ikinci yarisindan itibaren aile yapist biiyiik bir doniisiim
gecirmistir. Geleneksel olarak evlilik, ¢ocuk sahibi olma ve dini nikah gibi unsurlara
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dayanan aile modeli, giiniimiizde yerini ¢ok daha c¢esitlenmis iliski bigimlerine
birakmistir. Bu degisimin arkasinda yalnizca ekonomik ve kiiltiirel etkenler degil, ayni
zamanda sekiilerlesme, toplumsal cinsiyet esitligi, bireysellesme ve gog hareketleri gibi
dinamikler de bulunmaktadir. Sekiilerlesme, Avrupa’da aile anlayisini kokten
degistiren baslica faktorlerden biridir. Modern Avrupa toplumlarinda din, artik
bireylerin giindelik kararlarmi belirleyen bir otorite olmaktan ¢ok, kiiltiirel bir kimlik
unsuru haline gelmistir (Davie, 2002, 11-16). Bu durum aile kurumunun islevsel
tanimini da degistirmistir. Ornegin evlilik, 19. yiizyilda kilisenin kutsadig1 bir
kurumken; gilintimiizde ¢ogu Avrupa iilkesinde medeni bir sozlesme olarak
goriilmektedir. Fransa, Almanya ve Hollanda gibi iilkelerde dini nikah, devlet
tarafindan gegerli sayilmadig1 gibi, tamamen istege baghdir. Ayni sekilde evlilik dis1
birliktelikler (“cohabitation”) artik toplumsal olarak kabul gormektedir.

Eurostat verilerine gore (2024), Avrupa Birligi genelinde evlilik dis1 dogum oram
%45’'in tizerindedir. Bu oran Isve¢ ve Fransa’da %60’lara ulasirken, Polonya ve
Hirvatistan gibi daha dindar iilkelerde %20 civarindadir. Bu fark, sekiilerlesmenin dini
temelli aile degerleri {izerindeki etkisinin tilkeden iilkeye degistigini gostermektedir.
Dini katilim oranlar1 azaldikga, evlilik yas1 yilikselmis, dogurganlik orani diismiis ve
cocuk sahibi olmadan birlikte yasama egilimi artmistir. Bu tablo, aile kurumunun
modern Avrupa’da bireysel 6zgiirliik, 6zerklik ve yasam tarzi tercihlerine gore yeniden
tanimlandigini ortaya koyar.

Avrupa’daki aile bigimlerini anlamak i¢in kitanin dinsel mirasini goz ontinde
bulundurmak gerekir. Katolik, Protestan ve Ortodoks gelenekler aile yasamina farkh
degerler kazandirmistir.

Katolik gelenegin hakim oldugu Italya, Ispanya ve Polonya gibi iilkelerde aile, ahlaki
ve toplumsal agidan giiglii bir kurum olarak varligini siirdiirmektedir. Katolik Kilisesi,
evliligi Tanr1 tarafindan kutsanmis ve ¢Oziilmez bir bag olarak tanimlamakta; bu
yaklasim dogrultusunda bosanma, kiirtaj ve dogum kontrolii gibi konularda
mubhafazakar bir tutum benimsemektedir. Bununla birlikte 6zellikle Bati Avrupa’daki
Katolik toplumlarda, dini normlarin giindelik yasam pratiklerinde giderek esnedigi
gozlemlenmektedir. Nitekim Fransa’da Katolik kimlik biiytiik ol¢tide kiiltiirel bir aidiyet
bi¢imi olarak varhigmi korurken, diizenli dini katilim oranlarmin yiizde onun altina
diistiigii gortlmektedir. Bu durum, Katolikligin aile degerleri {izerindeki etkisinin
glintimiizde normatif olmaktan ziyade daha ¢ok sembolik bir nitelik kazandigini ortaya
koymaktadir (Pew Research Center 2023, 73-74).

Protestan tilkelerde (6zellikle Kuzey Avrupa’da) aile, daha birey merkezli bir bicimde
tanimlanmaktadir. Protestan ahlaki, 6zgiirliik ve bireysel sorumluluk kavramlarmi 6n
plana ¢ikararak aile iliskilerini esitlik¢i bir zemine oturtmustur. Isvec, Norveg ve
Danimarka gibi iilkelerde evlilik dist birliktelikler, tek ebeveynli aileler ve LGBTI+
ciftlerin evlat edinme hakki yasal olarak taninmaktadir. Bu {ilkelerde din, toplumsal
normlari belirleyen merkezi bir unsur olmaktan ziyade, ahlaki rehberligini kisisel vicdan
alaninda siirdiirmektedir.

Ortodoks iilkelerde (Yunanistan, Romanya ve Rusya gibi) kilise, toplumsal yasamin
halen 6nemli bir bileseni olma niteligini korumaktadir. Ortodoks teolojisi, aileyi
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Tanri’nin kutsal diizeninin ayrilmaz bir parcasi olarak tanimlamakta; bu nedenle
bosanma, kiirtaj ve evlilik dis1 birliktelikler gibi konularda geleneksel degerler giiglii
bigimde varligimni stirdiirmektedir. Bununla birlikte sehirlesme, kiiresellesme ve
modernlesme siireclerinin etkisiyle, 6zellikle genc kusaklarda dini normlara bagliligin
giderek zayifladig1 gozlemlenmektedir.

Avrupa’da gdgmen niifusun artmastyla birlikte, aile yapisinda Islam’im etkisi de daha
goriiniir hale gelmistir. Miisliiman go¢men aileler, bir yandan dini ve kiiltiirel
degerlerini koruma ¢abasi iginde olurken, diger yandan Avrupanin biiyiik 6lgiide
sekiilerlesmis toplumsal yapisina uyum saglamaya ¢alismaktadir. Miisliiman ailelerde
evlilik ¢ogunlukla dini bir s6zlesme olarak algilanmakta; aile igi roller ve sorumluluklar
Kur'an’da yer alan ahlaki ilkeler cercevesinde tanimlanmaktadir. Ancak Avrupa
baglaminda yetisen ikinci kusak Miisliiman genglerin, bu gelenekleri daha esnek ve
bireysel yorumlara acik bigimlerde ele aldiklar1 goriilmektedir. Nitekim Almanya ve
Fransa gibi iilkelerde Miisliiman gengler arasinda karma evliliklerin (Miisliiman—
Hristiyan evlilikleri) giderek arttig1 tespit edilmektedir (Cesari, 2013, 45-67).

Bu baglamda Avrupa’daki Miisliiman aileler “cift kimlikli” bir yapiya sahiptir: Dini
geleneklerini stirdiiriirken, ayni zamanda sekiiler toplumsal degerlerle etkilesime
girerler. Bu durum Avrupa’da aile kurumunun artik sadece Hristiyan gelenege dayali
olmadiginy; Islam, Hinduizm ve diger dinlerin de aile pratiklerini gesitlendirdigini
gostermektedir.

islam Cografyasinda Dinsel Yap1 ve Aile Hayatinin Tarihsel Gelisimi

Islam cografyasinda din, yalnizca ibadet ve inang alamyla sinirh bir olgu olarak degil;
toplumsal orgiitlenmeyi, hukuki yapiy, kiiltiirel pratikleri ve aile hayatini sekillendiren
biitiinctil bir sistem olarak degerlendirilmelidir. Dinsel yapi, toplumsal diizenin
kurulmasinda, hukuk normlarmin olusumunda, ekonomik iligkilerin diizenlenmesinde
ve aile yasaminin gergevesinin belirlenmesinde temel bir referans islevi gormektedir.
Kur’an ve hadislerde yer alan normlar, tarihsel siireg igerisinde farkl cografyalardaki
yerel kiiltiirlerle etkilesime girerek ¢ok katmanli ve dinamik bir toplumsal yap:1 ortaya
cikarmugtir. Nitekim Lapidus'un da belirttigi {izere, Islam diinyasinin tarihi, tek bir dini
gelenegin farkl kiiltiirel baglamlarda yeniden yorumlanmasinin tarihidir. Bu tarihsel ve
kiltiirel gesitlilik, 6zellikle aile yapilarinda agik bicimde gozlemlenmektedir (Lapidus
2014, 7).

I[slam cografyasindaki dinsel yapmn tarihsel gelisimi, aile kurumu ekseninde
donemlere ayirmak daha isabetli olacaktir. Bu donemler:

1. Erken Islam Dénemi

2. Klasik Islam Medeniyetleri (Emevi, Abbasi, Selguklu)
3. Osmanli Dénemi

4. Modernlesme ve Kolonyal Etki Donemi

5. Cagdas Islam Diinyasi

Erken Islam Déneminde Dinsel Yapi ve Aile

268



Islam &ncesi Arap toplumunda aile, gogunlukla ataerkil 6zellikler gosteren ve kabile
dayanigsmasinin temel birimi olarak isleyen bir kurumdu. Soy bag1 baba tizerinden takip
edilmekte ve miras, himaye, kan bag1 gibi ilkeler erkek merkezli bir orgiitlenme
yaratmaktaydi (Crone, 2014, 87-101). Ayrica ¢ok eslilik gorece yaygin olmakla birlikte
herhangi bir normatif smirlamaya tabi degildi. Bununla birlikte farkli evlilik
modellerinin (mut’a, nikah-1 istibdd’, sighar vb.) bulunmasi, aile yapisinin
heterojenligini gostermektedir (Coulson, 2011, 29-47). Islam’in tebligiyle birlikte hem
dini yapr hem de bu yapinin toplumsal alana yansiyan islevleri yeniden tanimlandi.
Kur’an vahyi, 6zellikle aile kurumuna iliskin diizenlemelerle sosyal iligkilerin yeniden
insasinda belirleyici oldu. Nitekim evlilik, bosanma, miras ve velayet gibi alanlara dair
hiikiimler, Islam toplumunun erken doéneminden itibaren hukuki normlarla
desteklenmis ve aileyi diizenleyen kapsamli bir ¢erceve olusturmustur (Coulson, 2011,
29-47).

Dini yapidaki en belirgin doniisiimlerden biri, ahlaki ve hukuki normlarin
merkezilesmesidir. Bu durum aile baglarinin sadece kabile otoritesine degil, aym
zamanda vahiy temelli ilkelere dayanmasini saglamistir. Ornegin Kur’an'mn ¢ok eslilige
getirdigi sinirlama (Nisa 4/3), miras hukukunu kadin-erkek ayrimi bakimindan yeniden
diizenlemesi (Nisa 4/7-12) ve evlilik iligkisinin karsilikli riza, sorumluluk ve adalet
temelinde yapilandirilmasi, erken toplumda sosyo-dini bir doniisiim meydana
getirmistir (Lapidus, 2014. 8).

Kur’an’daki diizenlemeler (Nisa 4/3, 4/7, 4/19-21; Bakara 2/228-232), aile hayatinda:
e Evliligin karsilikli rizaya dayanmasi,
¢ Mehir uygulamasmin kadiimn ekonomik giivencesi olmasi,
¢ Mirasin diizenlenmesi,
e Cok esliligin sosyal sorumluluk ilkesiyle smirlandirilmasi

gibi doniisiimleri beraberinde getirmistir. Berkey’e gore, “Islam’mn aileye dair
normlari;, Arap yarimadasindaki dagmik uygulamalari sistematik bir cergeveye
oturtmustur” (Berkey, 2003, 88).

Bu donemde aile genellikle:

o Ataerkil,

e Genis aile unsurlarini barindiran,

« Kabile dayanismasin stirdiiren bir yap1 gostermistir.

Ancak kadinlarin miilkiyet hakki, bosanma hakki ve ekonomik giivenceye
kavusmasi, modern literatiirde “proto-modern aile haklar1” olarak da
degerlendirilmistir.

Klasik Islam medeniyetleri (Emevi, Abbasi, Selcuklu)

Klasik Islam medeniyetleri, aile kurumunu dini, toplumsal ve siyasal diizenin
merkezine yerlestiren bir yapiya sahiptir. Erken Islam déneminde Kur’an ve Siinnet ile
temellendirilen aile anlayisi, Emevi, Abbasi ve Selguklu donemlerinde hem hukuki hem
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sosyo-kiiltiirel agidan gelismis, zamanla devlet teskilati ve toplumsal yap: icinde
kurumsallasmistir. Bu baglamda din, yalnizca aile hukukunu belirleyen normatif bir
cerceve sunmakla kalmamis; ayni1 zamanda toplumsal ahlakin, giindelik hayatin ve
siyasal diizenin de belirleyicisi olmustur (Berkey, 2003, 88). Aile kurumu, Islam
toplumlarinin sosyal, ekonomik ve kiiltiirel organizasyonunun merkezinde yer alr.
Kur’an ve siinnet, evlilik, miras, bosanma, ¢ocuk yetistirme ve toplumsal cinsiyet rolleri
gibi alanlarda ayrmtili ilkeler ortaya koymus, bu ilkeler de Islam hukukuyla sistematik
bir hal almistir. Ancak Islam’in normatif gercevesi, tarihsel siirete Arap, Iran ve Tiirk
kiiltiirleriyle etkilesime girerek farkli donemlerde cesitlenmistir. Klasik Islam
medeniyetleri olarak tanimlanan Emevi, Abbasi ve Selguklu donemleri, aile kurumunun
hem Islami normlar hem de sosyal sartlar dogrultusunda doniisiim gegirdigi asamalar1
temsil eder. Islam, aileyi toplumun temel birimi olarak kabul eder ve aileyi korumaya
yonelik genis bir hukuki cerceve sunar. Nikah akdinin mesruiyeti, mehir, nafaka
ylkiimliiliigii, miras oranlari, bosanma yollari (talak, hul’, muhalaa), ¢ocuk velayeti ve
ebeveyn sorumluluklari bu gergevenin vazgegilmez unsurlaridir. Ayrica evlilikte adalet,
sadakat, karsilikli haklarin korunmasi, soyun korunmasi ve g¢ocuklarin dini-ahlaki
egitimi, Islam ahlakinin temel ilkelerindendir. Bu normatif yap1 sabit olmakla birlikte,
tarihsel donemlerde aile yasammin pratik yonii kiiltiirel geleneklerle birlikte
sekillenmistir. Emevi, Abbasi ve Selcuklu donemlerinde goriilen farkliliklar, bu
etkilesimin en belirgin 6rnekleridir.

Emevi Déneminde Aile Hayat:

Emevi Devleti (661-750), Islam toplumunda kabileci gelenegin halen etkili oldugu bir
donemde ortaya c¢ikmustir. Kabile bagliliklari, evlilik tercihlerini ve aile igi otorite
iligkilerini sekillendirmistir. Aile ¢ogunlukla ataerkil bir yap1 sergilemis, genis aile
modeli kent ve tasra ortamlarinda yaygimn olarak siirdiiriilmiigtiir. Bununla birlikte
Emevi yonetimi, aile hukukunun uygulanmasinda Kur’ani normlar1 ve erken dénem
siinnet pratiklerini kurumsal hale getirmeye yonelmistir. Ozellikle evlilik, bogsanma,
mehir ve nafaka gibi alanlarda Islam hukukunun standartlasmasi bu dénemde hiz
kazanmistir (Coulson, 2011, 29-47). Emevi toplumunda aile, hem dini hem toplumsal bir
birim olarak goriilmiis; evlilik kurumunun korunmas: devlet politikalariyla
desteklenmistir. Kabile ittifaklarmnin siyasal Onemini siirdiirmesine ragmen, aile
diizenine iliskin normatif belirleyiciler artik vahiy temelli ilkeler olmustur. Dini
otoritenin mesruiyet kaynagi olarak kullanilmasi, aile ahlakinin da toplum genelinde
yeniden sekillenmesine katki saglamistir (Crone, 2014, 87-101). Kadinin sosyal konumu
Arap geleneginin etkisiyle sinirli olsa da, Islam’m sagladigi hukuki giivenceler
kadinlarin miilk edinme, bosanma ve mehir hakki: gibi alanlarda belirli bir statiiye sahip
olmasini saglamistir.

Abbasi Déoneminde Aile Hayat1

Abbasiler déneminde (750-1258) Islam toplumunun sosyal yapisi ve aile kurumu
onemli bir entelektiiel ve kurumsal doniisiim gecirmistir. Bu dénemde Islam hukuk
ekollerinin sistemlesmesi, 6zellikle aile hukukunun daha ayrintili ve metodolojik bir
gerceveye oturmasini saglamistir. Miras, velayet, evlilik sozlesmesi ve bosanma
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hukukunun detaylandirilmasi, toplumun farkli kesimlerinde aile iligkilerinin
standartlagsmasima yol agmistir (Coulson, 2011, 29-47).

Ayrica Abbasi sehirlesmesinin artmasi, aileyi ekonomik ve sosyal bir birim olarak
daha goriiniir hale getirmistir. Bagdat, Kiife ve Basra gibi merkezlerde dini ilimlerin
yayginlagmasi, aile ici rollerin ahlaki ve dini prensipler dogrultusunda sekillenmesine
imkan tanimustir. Lapidus’a gore aile, Islami ahlakin aktarildig1 temel kurumlardan biri
olmasmin yaru sira, toplumsal hiyerarsinin yeniden iiretildigi baslica yap taslarindan
biri haline gelmistir. Bu siiregte fikih mezheplerinin tesekkiilii, aile hukukunun
sistematik ve ayrintili bicimde diizenlenmesine zemin hazirlamistir. Mezhepler arasinda
ortaya ¢ikan farkli yorumlar; evlilik akdi, bosanma usulleri, velayet, nafaka ve miras gibi
alanlarda bolgesel ve hukuki c¢esitlilik meydana getirmistir. Dini ilimlerin
kurumsallagmasiyla birlikte medreseler, kadilik sistemi ve vakiflar, aile hayatinin hem
ahlaki hem de hukuki boyutlarinin devlet ve toplum tarafindan daha diizenli ve
denetimli bigcimde ele alinmasin1 miimkiin kilmistir.

Abbasiler doneminde saray gevresinde yaygin olan cariyelik uygulamasi, 6zellikle
tist toplumsal tabakalarda aile yapisinin daha karmasik bir nitelik kazanmasina yol
agmustir. Cariyelerden dogan ¢ocuklarin mesru kabul edilmesi, sarayda ¢ok katmanli ve
genis aile aglarmin olusmasina neden olmustur. Bu yap1 toplumun genel aile modelini
dogrudan belirlememekle birlikte, aile algis1 ve pratikleri {izerinde dolayh bir sosyal etki
yaratmustir. Abbasi doneminde kadinlar ¢ogunlukla ev igi rollerle sinirlandirilmis olsa
da, egitimli kadinlarin edebi ¢evrelerde varlik gosterdigi ve vakif gibi hayir kurumlar:
aracilifiyla kamusal alanda etkili oldugu bilinmektedir (Lapidus 2014, 8-10).

Sel¢uklu Déneminde Aile Hayat:

Selcuklu Devleti (11.-12. yiizyillar), Islam diinyasinda Siinnilesme hareketinin
gliglendigi ve dini egitim kurumlarmin yaygimnlastig1 bir donemi temsil eder. Orta Asya
Tiirk geleneklerini Islam’in aile anlayisiyla sentezleyen bir toplum yapisina sahiptir. Bu
sentez aile yapisini daha esnek, kadin agisindan daha goriiniir ve disa doniik bir hale
getirmistir. Tirk kiiltiirtindeki goreli kadin-erkek esitligi sayesinde Selguklu
toplumunda kadin kamusal alanda daha fazla yer almistir. Nizdmiye Medreseleriyle
birlikte dini bilgi {iretiminin kurumsallagsmas, aile hukukunun toplum genelinde daha
etkin uygulanmasma zemin hazirlamistir. Medrese kurumunun giiclenmesi, aileye
iliskin dini ve ahlaki normlarin toplumun her kesimine ulasmasini kolaylagtirmistir.
Selguklular, Hanefi fikhini resmi hukuk olarak benimsemis, bu nedenle evlilik, miras ve
bosanma gibi konular Islam hukukunun standart hiikiimleri dogrultusunda
uygulanmaistir.

Selcuklular, aileyi hem toplumsal diizen hem de siyasal mesruiyet agisindan 6nemli
bir unsur olarak degerlendirmistir (Berkey, 2003, 88). Kirsal ve gocebe unsurlar1 da
iceren Selguklu toplumunda aile, hem ekonomik tiretimin temel birimi hem de dini
pratiklerin aktarildigi merkezdir (Crone, 2014, 87-101). Selcuklu doneminde siyasal
otoritenin megruiyetini gii¢lendirmek igin aile ve evlilik kurumunun ahlaki ve dini
cercevede desteklendigini, 6zellikle evlilik ittifaklarinin siyasal biitiinlesme arac1 olarak
kullanildigin belirtir.
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Bu ii¢ donemin genel bir karsilastirmasina baktigimizda:

Donem Dinsel Yap1 Aile Yapis1
. Arap merkezli; siyasi-dini Ataerkil; kabile etkisi giiglii;
Emeviler . .
mubhalefetler yogun. kadinlarin rolii smurl1.

Mezheplerin olustugu, ilmi Sehirlesmis aile modeli; haremlik-

Abbasiler | sistemlesmenin zirveye giktigi | selamlik yaygin; cariyelik kurumu
donem. gugclii.

Stinniligin kurumsallastig1 Tiirk-Islam sentezi; kadin daha

Selguklular| . L i e .
donem; ulema-devlet isbirligi. | goriiniir; medeni hukuk oturmus.

Klasik Islam medeniyetlerinde aile kurumu, hem Islam’m temel ilkeleri hem de
donemin kiiltiirel ve toplumsal kosullar1 dogrultusunda sekillenmistir. Emevi
déneminde kabile gelenegi ile Islami diizenlemelerin birlikte var oldugu gegissel bir
yapr hakimdir. Abbasi doneminde aile, sehirlesmenin etkisiyle daha kapali, daha
diizenlenmis ve fikhi agidan daha sistemlesmis bir karakter kazanmustir. Selguklular
doneminde ise Islam hukuku, Tiirk kiiltiiriiniin daha esnek ve kadin agisindan daha
goriiniir ozellikleriyle birleserek aile yapisinda farkl bir sentez ortaya ¢ikarmistir. Din,
bu ii¢ donemde de aile kurumunun hukuki ve ahlaki ¢ercevesini belirleyen temel unsur
olmay1 siirdiirmiistiir; ancak pratik uygulamalar sosyal, kiiltiirel ve siyasi kosullara
bagl olarak degismistir. Dolayisiyla aile yapisinin tarihsel gelisimi, Islam’in normatif
cercevesi ile toplumlarin kiiltiirel dinamikleri arasindaki karsilikli etkilesimin bir
sonucudur.

Osmanli Dénemi

Osmanli Devleti'nin sosyal yapisinin temel unsurlarindan biri olan aile, hem
geleneksel Islam hukukunun hem de Osmanli 6rfi diizenlemelerinin etkisiyle
bigimlenmis ¢ok katmanli bir kurumdur. Aile, yalnizca biyolojik ve ekonomik bir birim
degil, ayni zamanda toplumsal diizenin, ahlaki normlarin ve dini degerlerin aktarildig:
bir alan olarak goriilmiistiir. Bu bakimdan Osmanli ailesi, Islam’m kurumsallagmis
hukuki ve ahlaki ilkeleriyle 6rfi uygulamalarin uyum iginde sekillendirdigi 6zgiin bir
yapiya sahiptir (Inalcik, 1997, 56-58). Osmanl aile diizeninin en belirgin 6zelliklerinden
biri, ser'f hukuk (fikih) ile 6rfi hukuk arasinda saglanan dengedir. Nikah, talak, miras,
nafaka ve velayet gibi temel aile hukuku konularinda Hanefi fikh1 baglayict normlar
belirlerken; uygulamada sultanin 6rfi diizenlemeleri ve yerel gelenekler de etkili
olmustur (Gerber, 1980, 330-333). Bu ikili yapi, Osmanli toplumunda hukukun esnek ve
pragmatik bir bi¢cimde uygulanmasin saglamistir. Ser‘iyye sicilleri, aile hayatina iliskin
anlasmazliklarin biiyiik boliimiiniin mahkemelere tasindigin1 ve kadinlarin da bu
siirecte aktif bir hukuki 6zne olarak yer aldigin1 gostermektedir. Peirce (1993), kadi
kayitlarinin kadinlarin evlilik anlasmazliklari, mehir talepleri ve miras davalarinda
oldukga etkin oldugunu gosterdigini vurgular. Bu durum, aile hukuku iginde dini
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normlarin kadmnlara belirli haklar sundugunu ve mahkemelerin bu haklar1 fiilen
uyguladigini ortaya koymaktadir. Osmanli’da evlilik, yalnizca sosyal bir s6zlesme degil,
ayni zamanda dini bir akit olarak gortilmiistiir. Bu nedenle evlilik kurumunun
siirdiiriilmesi, hem Islami ahlakin hem de toplumsal diizenin korunmasi agisindan
onem tasimistir (Sahin, 2018, 56). Nikah akdinin sahitler huzurunda gerceklesmesi,
mehir sartlarinin belirlenmesi ve karsilikli riza esasi, Islam hukukunun aile yapisina
tasidig1 temel ilkeler arasindadir (Gerber, 1980, 334-336).

Aile yapisiin sekillenmesinde Islam hukukunun (ser’? hukuk), yerel geleneklerin
(0rf), devlet diizenlemelerinin (kanunnameler) ve ekonomik-sosyal kosullarin belirleyici
etkisi soz konusudur. Islam, aileyi korunmasi gereken bir kurum olarak tanimlar; evlilik,
bosanma, miras, nafaka, velayet ve kadin—erkek haklar1 gibi bir¢ok konuyu ayrintili
bi¢imde diizenler. Osmanli toplumu, Hanefi fikhini resmi hukuk olarak benimsemis,
ancak uygulamada orfi hukuk ve devlet diizenlemeleri de aile hayati {izerinde etkili
olmustur. Osmanl: aile hayatinin temel dayanagi Hanefi fikhidir. Ser‘iyye sicilleri, kads
kararlar1 ve fetvalar, aile hayatinin dini-hukuki diizenlemelerle nasil sekillendigini
ortaya koyar.

Fikih;

e Nikah akdji,

e Mehir,

e Bosanma (talak, hul’, muhalaa),

» Nafaka ve velayet,

» Miras paylar1

gibi konularda ayrmntili hiikiimler sunar.

Ailenin dini yonii yalnizca hukuki islemlerle sirli degildir; evlilik, aile ici ahlak,
cocuk terbiyesi ve aile fertlerinin karsilikli hak ve sorumluluklar: Islam ahlakinin
merkezinde yer alir. Osmanli’da dini hukuk ile 6rfi hukuk birlikte isledi. Devlet, toplum
diizenini saglamak amaciyla aileyi ilgilendiren konularda orfi diizenlemelere
basvurmustur.

Modernlesme Siirecinde Islam Toplumlarinda Aile

Modernlesme siirecleri Osmanli, Iran, Misir ve diger Miisliiman bolgelerde aile
hukukunun yeniden diizenlenmesiyle yakindan iligkilidir. Tanzimat'tan itibaren
Osmanli Devleti, aile hukukunu belirleyen diizenlemelerde ser? yapiyla modern hukuk
ilkelerini uzlastirma cabasi igine girmistir. Ozellikle 1917 tarihli Hukuk-1 Aile Kararnamesi,
¢ok eslilik, bosanma ve velayet gibi konularda geleneksel fikhi yorumlardan farklilasan
diizenlemeler getirmistir. (Tucker, 2008, 42-47). Tucker’a gore bu reformlar, modern
devletin aileyi daha merkezi bir denetim alani haline getirme ¢abasinin {irtintidiir.
Somiirge yonetimleri, aileyi ¢ogu zaman yerel toplumlari kontrol etmenin bir araci
olarak gormiis ve aile hukukuna miidahale ederek kendi yonetsel gikarlarma uygun
toplumsal yapi iiretmeyi hedeflemistir. Ingiliz ve Fransiz somiirge idareleri, Miisliiman
toplumlarda aile hukukunu “yerli kiiltiiriin 6zii” olarak tanimlayarak, modern hukuk
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alaninin disinda birakmis; boylece kolonyal idare igin islevsel bir “geleneksel alan”
yaratmistir (Chatterjee, 1993, 85-90). Bu wuygulama, hem aile hukukunun
dondurulmasina hem de dini otoritelerin bu alandaki mesruiyetinin gliclenmesine yol
acmuistir.

Misir’da Ingiliz yonetimi déneminde aile hukuku biiyiik dliide ser’t mahkemelere
birakilmig; buna karsin ekonomik ve ceza hukuku modernlestirilmistir. Bu durum,
toplumsal degisim karsisinda aile ve din iliskisinin korunakli bir alan olarak kalmasina
neden olmustur (Tucker, 1999, 213-215). Benzer sekilde Fransiz somiirgesi altindaki
Kuzey Afrika’da aile hukuku, kolonyal erk tarafindan “yerel kimliklerin sabitleyicisi”
olarak goriilmiis ve degisime direngli hale getirilmistir (Clancy-Smith, 1994, 78-142).
Modernlesme ve kolonyal miidahalelerin yogunlastignt bu dénemde dini hareketler,
aileyi toplumsal ve ahlaki diizenin merkezi unsuru olarak savunmuslardir. (Ingiltere,
Fransa, Hollanda ve Italya basta olmak iizere) Islam cografyasini idare ederken
uyguladiklar1 politikalar, din kurumlarmi dogrudan etkiledi. Bu yoénetimler, Islam
toplumlarinda siyasal ve ekonomik diizenin dini kurumlarla yakin iligkili olmasmi bir
tehdit olarak degerlendirdiler ve bu kurumlar: devlet kontrolii altina alma yoluna
gittiler. Vakiflarin gelirlerine el konulmasi, kadilarin yetkilerinin daraltilmasi,
medreselerin finansal olarak merkezilestirilmesi ve din adamlarinin atanma siireglerinin
kolonyal otoritelere baglanmasi, dini kurumlarin bagimsizliini sinirlayan baglica
orneklerdir. Bu miidahaleler, islam toplumlarinda dinin kamusal islevinin doniismesine
yol acti. 19. Yiizyilin sonlarindan 20. yiizyilin ortalarina uzanan donem, Islam
diinyasinda hem toplumsal kurumlarin hem de dini yapmnin en hizli ve en kapsaml
sekilde doniistiigi bir zaman arali§idir. Bu doniisiim, modernlesme siireglerinin
yarattig1 i¢sel dinamiklerle kolonyal yonetimlerin dayattig1 digsal baskilarin etkilesimi
icinde meydana gelmistir. S6z konusu donem, Islam toplumlarmin geleneksel
yapilartyla modern devlet uygulamalar: arasinda sikistigl, dinin toplumsal otoritesinin
yeniden tanimlandig: ve aile kurumunun 6nemli 6l¢tide yeniden diizenlendigi kritik bir
esiktir. Kolonyal giiglerin Ozellikle 19. ve 20. yiizyil Islami reformist diisiinirleri, aileyi
hem toplumsal ahlakin hem de Islam’in temel ilkelerinin korundugu bir alan olarak ele
almis ve modernlesme baskilarina kars1 dini kimligin tastyicisi olarak gormiislerdir.
Muhammad Abduh ve Resid Riza gibi reformist diisliniirler, aile diizeninin hem
korunmast hem de makul Olglide modernlestirilmesi gerektigini savunmuslardir
(Commins, 2014, 138). Diger yandan somiirge karsit1 hareketler, aileyi ulusal kimligin
korunmasinda stratejik bir unsur olarak degerlendirmistir. Bu ¢ergevede kadinlarin
egitimi, e tartismalari, hem dini hem de modern ideolojik sdylemlerin kesistigi bir alan
haline gelmistir (Keddie, 2007, 45). Modernlesmenin aile iizerindeki etkilerinden biri de
egitim kurumlarinin doniisiimiidiir. Geleneksel dini egitimin yani sira modern okullarin
yayginlasmasi, ¢ocuk yetistirme pratiklerinin degismesine ve toplumsal cinsiyet
rollerinin yeniden tanimlanmasina neden olmustur (Commins, 2014, 138). Bu donemde
ailesel roller, dini ytikiimliiliiklerin yan1 sira ulus-devletin toplumsal ideallerine gore de
bi¢imlenmeye baglamistir.

19.Yiizy1lda Osmanli Imparatorlugu'nun 1917 tarihli Hukuk-1 Aile Kararnamesi gibi
orneklerde goriildiigii {izere, Islam aile hukuku ilk kez standartlagtirilmis, yazil,
modern bir gerceve igine alinmistir. Ingiliz ve Fransiz sémiirge idareleri de Misir, Urdiin,

274



Filistin, Sudan ve Kuzey Afrika’da benzer sekilde kisisel statii hukukunu diizenleyerek
evlilik, bosanma, velayet ve miras gibi alanlara miidahale etmistir. Bu diizenlemeler
¢ogu zaman Miisliiman toplumlarda aileyi koruma amaciyla degil, toplumsal kontrolii
kolaylastirmak ve yonetimi rasyonellestirmek amaciyla yapilmistir. Modernlesme ve
kolonyal temas, Miisliiman kadinlarin toplumsal konumunda belirgin doniisiimlere yol
actn:

o 1k kez kiz ¢ocuklarma y&nelik modern egitim kurumlar agildi.
e Calisma hayatina katilim artt1.
¢ Kadin hareketleri Misir, Tunus ve Iran gibi bdlgelerde goriiniir hale geldi.

e Pece ve tesettiir tartismalari, “gelenek-modernlik” ekseninde kamusal bir
meseleye dontistii. Bu donemde:

« Evlilik yas1 bir¢cok bolgede yiikseltildi,

e Resmi nikdh uygulamalar1 yayginlastirilds,

e Bosanma usulleri mahkemelerin denetimine alinds,

 Cok eglilik baz1 bolgelerde hukuken sinirland1 veya pratikte azalda.

Bu reformlarin bir kismi kolonyal yonetimlerin etkisiyle, bir kismi ise Islam
diinyasi i¢inden gelen modernlesme talepleriyle gerceklestirilmistir.

Modernlesme ve kolonyal dénem, Islam cografyasinda dinin toplumsal roliinii ve
aile kurumunu su agilardan yeniden tanimlamistir:

e Dini otoritenin merkezilesmesi ve devlet kontroliiniin artmasi.
¢ Ulemanin toplumsal konumunda gerileme, modern egitimli elitlerin ytikselisi.
¢ Aile hukukunun modern devlet yapisina uyarlanmas: ve kodifikasyon.

e Kadmlarin toplumsal goriiniirlii§iinde artis, egitim ve calisma alanlarmin
genislemesi.

e Geleneksel aile yapisindan g¢ekirdek aileye gecis, toplumsal iligkilerde
bireysellesmenin artmasi.

o Islami modernizm ve siyasal Islam gibi akimlarin ortaya ¢ikmasi.

Bu sonuglar, Islam diinyasimin 20. yiizy1lda hem modern devlet yapisinin hem de
toplumsal degisim dinamiklerinin sekillenmesinde belirleyici olmustur.

Cagdas Islam diinyas1

Cagdasg Islam diinyasi, 20. yiizyihn ikinci yarisindan giiniimiize uzanan dénemde,
kiiresellesme, modern ulus-devlet yapilarmin yerlesmesi, iletisim teknolojilerindeki
devrim, ekonomik doniisiimler ve demografik degisimlerle sekillenmistir. Bu
gelismeler, Islam cografyasinda hem dinsel yapinin hem de aile hayatinin tarihsel
siireklilikleri iginde ©nemli kirilmalara ve yeniden tamimlanmalara yol agmuistir.
Giiniimiiz Islam toplumlar1 bir yandan modern devletin kurumsal gergevesi i¢ginde dinin
konumunu belirlemeye calisirken, diger yandan geleneksel aile yapilarinin kiiresel
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normlarla karsilagsmasi sonucunda yeni sosyal pratikler iiretmektedir. Islam dini aileyi
toplumsal biitiinliiglin merkezi olarak konumlandirir. Kur’an’daki ahlaki ilkeler, evlilik
kurumunun korunmasi, ebeveyn-¢ocuk sorumluluklar1 ve akrabalik baglarmin
siirdiiriilmesi gibi bashklarda yol gosterici niteliktedir. Evlilik, sadece bireysel bir
birliktelik degil, toplumsal bir stzlesme ve ibadet olarak degerlendirilmektedir
(Engineer, 2008, 45-52). Buna bagli olarak birgok Islam toplumunda aile iiyelerinin
rollerini belirleyen dini sdylemler, 6zellikle kadin ve erkek arasindaki isboliimiine iligkin
normlari kaynagi olmay: siirdiirmektedir (Mernissi, 1991, 50). 20. ytizyil itibariyla
[slam diinyasinda yasanan modernlesme siiregleri, aile yapisinin déniisiimiinde
belirleyici olmustur. Tek c¢ekirdekli ailelerin yiikselisi, egitim seviyesinin artmasi,
kadinlarin is giicline katilmindaki artis ve kentlesme, geleneksel genis aile modelinin
bir¢ok bolgede zayiflamasina yol agmistir (Moghadam, 2003, 12-28). Bununla birlikte,
dini kimligin toplumsal hayatta yeniden goriiniirliik kazanmasi, aile kurumuna iligkin
baz1 geleneksel degerlerin korunmasina katki saglamistir. Ornegin Orta Dogu, Kuzey
Afrika ve Gliney Asya toplumlarinda evlilik yasinin gorece diisiik seyretmesi ve aile igi
dayanismanin giiglii olmasi, dini ve kiiltiirel referanslarin stirdiigiinii gostermektedir
(Joseph & Slyomovics, 2001, 40).

20. ytizyilin sonlarindan itibaren bir¢ok Miisliiman iilke aile hukukunda kapsamli
reformlar gerceklestirmistir. Fas'mn 2004 Moudawana reformu, Tiirkiye'nin Medeni
Kanunu, Tunus"un modern aile diizenlemeleri, Endonezya ve Malezya nin hibrit hukuk
sistemleri bu dontistimiin 6rnekleridir.

Bu reformlarda 6ne ¢ikan egilimler:
e Kadmlarin hukuki statiisiiniin gii¢glendirilmesi,
e Bosanma ve velayet haklarinin yeniden diizenlenmesi,
e Cok egliligin smirlandirilmas: veya denetlenmesi,
¢ Resmi evlilik kurumunun giiglendirilmesi.

Bu siireg, Islam aile hukukunun dini normlarla modern devletin hukuki rasyonelligi
arasinda yeniden sentezlendigini gostermektedir. Cagdas Islam diinyasinda dini yap1
ve aile hayati, ge¢gmisin mirasi ile modern diinyaya 6zgii doniisiim siireglerinin ig ice
gectigi bir sosyo-kiiltiirel alan olusturmaktadir. Devlet-din iligkilerinin gesitlenmesi, dini
otoritenin ¢ogulculasmasi, kiiresellesme, kadin ve erkek rollerindeki degisim, hukuksal
reformlar ve diaspora deneyimleri, hem dini kurumlarin islevlerini hem de aile yapisini
¢ok boyutlu bi¢cimde yeniden tanimlamistir. Bu nedenle ¢agdas Islam diinyasi, tek bir
dini veya ailevi modelle agiklanamayacak kadar cesitlidir. Genel olarak bakildiginda,
dinsel yapinin esnek ve ¢ok merkezli héle gelmesi, aile kurumunun daha bireysellesmis
fakat kiiltiirel olarak giiclii bir konuma sahip olmasi, ¢agdas donemin en belirgin
ozelliklerindendir.

Diinyada ve islam Aleminde Ailenin Gelisimi ve Dinin Aile Uzerine Etkisinin
Karsilastirmasi

Aile, insanlik tarihinin evrensel ve en eski sosyal kurumlarindan biridir. Hem
biyolojik yeniden tiretimi hem de kiiltiirel stirekliligi saglayan temel mekanizma olarak
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aile, farkli cografyalarda, dinlerde ve kiiltiirlerde gesitli bicimlerde orgiitlenmistir.
Diinya genelinde aile yapilarinin dontigtimii tarihsel siiregler, ekonomik yap1
degisimleri, sanayilesme, modernlesme, kiiresellesme ve dini normlarin etkisiyle
sekillenmistir. Islam diinyasinda ise aile, hem toplumsal diizenin hem de dini hayatin
merkezi bir unsuru olarak varligini siirdiirmiistiir. Sosyolojik agidan aile, toplumsal
iliskilerin diizenlendigi, bireylerin kimlik kazandig1 ve degerlerin aktarildig: birincil
sosyalizasyon alani olarak tanimlanir. Din ise toplumsal yapida deger sistemi, normlar
ve davranis kaliplari tiretir. Dolayisiyla din ve aile, karsilikli olarak birbirini giiglendiren
iki kurumsal yapidir. Max Weber, Talcott Parsons ve Emile Durkheim gibi klasik
sosyologlar, aile kurumunun din ile kurdugu iliskinin toplumlarin tiirdesligini ve
diizenini sagladigini belirtir. Bu baglamda Islam dini de aileyi insanin hem diinyevi hem
de manevi gelisiminin esas sahasi olarak konumlandirarak sosyal yapmin merkezine
yerlestirir.

Bat1 toplumlarinda aile, bireysel tercihlere ve sozlesmeye dayali sosyal bir birim
olarak tanimlanirken, Islam toplumlarinda aile toplumsal normlarin, kiiltiirel
siirekliligin ve dini sorumluluklarin tagindig1 merkezi bir yapidir. Bati’da aile igi roller
giderek esitlikgi bir yapiya dogru evrilirken, Islam toplumlarinda geleneksel roller hala
glgcliidiir, ancak modernlesmenin etkisiyle dontismektedir.

Diinyada ozellikle laik toplumlarda aile hukuku dini normlardan bagimsiz
gelismistir.
Islam cografyasinda ise aile hukuku, cogu iilkede kisisel statii yasalar1 araciligiyla dini
normlarla baglantisin siirdiirmektedir.

Bati’da;

¢ Dinin aile {izerindeki etkisi zayiflamus,

o Evlilik dis1 birliktelikler normallesmis,

e Escinsel evlilikler hukuken taninmis,

« Bireycilik aile kararlarinda belirleyici hale gelmistir.
Islam diinyasinda;

¢ Evlilik temel ve kutsal bir kurumdur,

e Aile dini kimligin aktarim alanidir,

e Cinsellik evlilik kurumuna baghdir,

¢ Bosanma dini ve hukuki cercevede diizenlenir,
o Ataerkil normlar bazi bolgelerde giigliidiir.

Bu baglamda din, Islam toplumlarinda aile yapisinin hem ahlaki hem hukuki
cercevesini belirlemeyi stirdiirmektedir.

Her iki diinyada da baz1 ortak egilimler ortaya ¢ikmugtir:
¢ Cekirdek ailelerin artisi,

e Dogurganlik oranlarmin diismesi,

277



« Evlilik yasinin yiikselmesi,
e Kadinlarin egitim seviyesinde artis,
« Dijital iletisimin aile iliskilerini doniistiirmesi.
Bununla birlikte Islam diinyasinda aile, modern doniisiimlere ragmen daha dayanikli
bir sosyal kurum olarak goriinmektedir.

Islam dini aileyi dogrudan normatif bir cerceveyle (nikah, miras, mehir, velayet)
diizenlerken, bati toplumlarinda dini diizenlemeler hukuktan ayrilarak aile {izerinde
daha sinurli bir etkiye sahip hale gelmistir. Islam toplumlarinda dini referansh toplumsal
cinsiyet rolleri belirginligini stirdiiriir. Bati"da roller daha ¢ok ekonomik kosullar ve
toplumsal cinsiyet esitligi politikalariyla sekillenir. Islam’da evlilik dini bir akittir;
diinyada ise ¢ogu toplumda evlilik hukuki bir sozlesme niteligine indirgenmistir.
Bosanma oranlari Bati’da daha yiiksek, Islam toplumlarinda daha diisiiktiir; bunda dini
normlarin etkisi belirleyicidir. Diinya genelinde aile yapilar1 modernlesme,
sekiilerlesme ve bireysellesmenin etkisiyle gesitlenirken, Islam diinyasinda aile hem
toplumsal hem de dini bir kurum olarak merkezi 6nemini korumaktadir.

Bu karsilastirma, aile kurumunun yalnizca evrensel degil ayni zamanda kiiltiire, dine
ve sosyoekonomik yapilara bagli olarak farklilasan bir sosyal organizasyon oldugunu
gostermektedir. Islam cografyasinda aile, toplumun moral yapisini, kiiltiirel kimligini
ve dini degerlerini tagiyan bir yapr olarak modern dénemin meydan okumalarma
ragmen gli¢lii konumunu siirdiirmektedir.

Sonug

Aile kurumu, insanlik tarihi boyunca toplumsal hayatin en temel ve en kalicl
yapitaglarindan biri olmustur. {lk insan topluluklarindan modern toplumlara kadar
gecen slirecte aile; ekonomik islevlerden toplumsal dayanigsmaya, kiiltiirel aktarim
siireclerinden ahlaki degerlerin sekillenmesine kadar pek ¢ok alanin tasiyicisi olarak
varligin siirdiirmiistiir. Bu yoniiyle aile hem evrensel hem de kiiltiirel olarak sekillenen
bir kurumdur. Toplumlarin ekonomik yapilari, teknolojik gelismeleri, hukuk sistemleri
ve inang diinyalar1 degistikge aile de yeni bigimler almis; ancak temel islevi olan sosyal
diizeni, neslin devamini ve bireylerin giivenlik-duygusal ihtiyaglarimi saglama rolii
biiytiik dlciide sabit kalmustir.

Dinler tarihine bakildiginda ise ailenin her gelenekte &zel bir yere sahip oldugu
goriilmektedir. Yahudilik, Hristiyanlik, Hinduizm ve diger kadim inanglar, aileyi hem
dini sorumluluklarin hem de ahlaki yasamin merkezine yerlestirmistir. Yahudilikte aile,
Tanr1’'nin ahdinin siirdiiriildiigii kutsal bir topluluk olarak kabul edilir; Hristiyanlikta
aile, sevgi, fedakarlik ve sadakat ilkeleri {izerine insa edilmis bir ruhani birlik olarak
tanimlanir. Dogu dinlerinde ise aile, karmanin, ata kiiltiiniin ve toplumsal diizenin
devamini saglayan bir sistem olarak goriiliir. Bu ¢ercevede hemen tiim dinlerde aile,
ilahi iradeye bagl bir diizenin toplumsal karsilig1 olarak degerlendirilmektedir.

Islam dini ise aileye iliskin yaklagimlarinda hem toplumsal diizeni hem de bireysel
sorumluluklar: merkeze alan dengeli bir gerceve sunar. Kur’an ve siinnet, ailenin sevgi
(meveddet), merhamet (rahmet), sadakat ve karsilikli haklar {izerine insa edilmesi
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gerektigini vurgular. Evlilik hem diinyevi hem de manevi bir sorumluluk alan1 olarak
goriiliir; ebeveynlik, toplumsal ve dini bir gorev; aile i¢i adalet ise toplumsal huzurun
temel sarti olarak tanimlanir. Buna ek olarak, Islam’m aileye dair hiikiimleri sadece
ahlaki degil, ayn1 zamanda hukuki bir diizen de igerir; bu 6zellik Islam’1 bircok dinden
ayiran benzersiz bir boyuttur.

Giiniimiiz diinyasinda modernlesme, bireysellesme, kiiresellesme ve sosyoekonomik
doniisiimler, aile yapilariin her toplumda yeniden tanimlanmasina neden olmaktadir.
Dinler de bu doniistime farkh sekillerde yanit vermektedir. Bati toplumlarinda aile
kavrami giderek daha birey merkezli bir gerceveye kayarken; Islam toplumlarinda
modern yasam bigimleri ile dini normlar arasinda yeni arayislar, yeni denge noktalar:
ortaya ¢tkmaktadir. Bununla birlikte her din, kendi deger sistemi icinde aileyi korumaya
ve toplumsal stirekliligin temeli olarak gormeye devam etmektedir.

Sonug olarak, gegmisten glintimiize aile kurumunun gelisimi ve dinlerin aileye bakisi
karsilastirildiginda, aile kavraminin hem degisen hem de siireklilik gosteren bir yapiya
sahip oldugu anlagilmaktadir. Dinler, aileyi yalnizca biyolojik bir birlik olarak degil,
toplumsal dayanigsmanin, ahlaki diizenin ve manevi sorumlulugun odak noktas1 olarak
ele almistir. Islam ise bu yaklasim icinde aileye hem hukuki hem ahlaki diizlemde genis
bir cergeve sunarak, aileyi toplumun en giliclii kurumsal yapis: haline getirmistir. Bu
nedenle diinya dinleri arasinda aileye verilen yiiksek deger ortak bir payda
olustururken, Islam’in aileye yonelik biitiinciil yaklagimi, modern toplumlarda da
Oonemini ve islevselligini korumaya devam etmektedir.
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OSMANLI DONEMI HUKUK SISTEMI VE MECELLE-I
AHKAM-I ADLIYYE UZERINE BiR DEGERLENDIRME

Adnan MEMDUHOGLU

Siirt Universitesi

1. OSMANLI DONEMI HUKUK SiSTEMi

GIRisS

Osmanli Devleti'nin hukuk diizeni, kurulusundan Tanzimat devrine kadar uzanan
uzun tarihsel siire¢ igerisinde, ser’t hukuk ile 6rfi hukukun birbirini tamamlayan
birlikteligi {izerine kurulmus, ¢ok katmanli ve kendine mahsus bir yapiya sahiptir. Bu
yapi sayesinde, Islam hukukunun normatif ve ahlaki esaslar1 korunurken; devletin idard,
mali ve askeri ihtiyaglarindan kaynaklanan diizenleyici yetkiler de etkin bigimde
isletilmistir. Klasik donemde 6zel hukuk ve bireysel iligkilere dair alanlarda Islam fikhi
belirleyici rol {istlenmis, kamu diizenini ilgilendiren meselelerde ise padisahin siyaset

yetkisine dayanan orfi hukuk kurallar1 gelistirilmistir. Bu ikili hukuk yapisi, Osmanl1
hukuk sistemine hem siireklilik hem de uygulamada esneklik kazandirmustir.

XIX. ytizyilda Tanzimat Fermani ile hiz kazanan modernlesme siireci, Osmanli hukuk
diizeninde kapsamli bir doniisiimiin baslangicini tegkil etmistir. Bu donemde hukukun
yazili, sistemli ve oOngoriilebilir bir yapiya kavusturulmasi amaglanmis; Mecelle-i
Ahkam-1 Adliyye bu hedefin en somut ve kapsaml tezahiirii olarak ortaya ¢ikmustir.
Mecelle, klasik fikih literatiiriinden siiziilen hiikiimleri modern kanun teknigi
cercevesinde kodifiye etmesi bakimindan yalnizca Osmanli hukuk tarihinde degil, genel
Islam hukuk tarihi agisindan da miistesna bir yere sahiptir.

Tanzimat sonrasinda tesis edilen nizamiye mahkemeleri ile Divan-1 Ahkam-1
Adliyye, Osmanl yarg: teskilatinda hem kurumsal hem de usul bakimindan 6nemli
yenilikler getirmistir. Temyiz miiessesesi, gorev ve yetki ayrimi ile ¢ok hakimli
yargilama usulii gibi modern hukuk devleti ilkeleri bu donemde hukuk uygulamasina
dahil edilmistir. Boylece ser’l yarg: sisteminin yani sira devletin norm koyucu ve
diizenleyici fonksiyonu daha belirgin bir hal almstir.

Osmanli hukuk sistemi, kanunnamelerle baslayan yazili hukuk gelenegini Mecelle ile
sistematik bir zemine oturtarak modern hukuk devleti anlayisina gegisin altyapisini
hazirlamistir. Bu siire¢, Osmanli Devleti'nin Islam hukuk mirasin1 muhafaza ederken
ayni zamanda modernlesme siirecine uyum saglayabilme kabiliyetini gostermesi
bakimindan, hukuk tarihi agisindan 6zgiin ve dikkate deger bir tecriibe ortaya
koymaktadir.
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1.1. KANUNNAMELER VE ORFi HUKUKUN KURUMSALLASMASI

Kanunname, Osmanli hukuk sisteminde padisahin yasama yetkisine dayanarak
hazirlanan ve devletin idari, mali, askeri ve cezai alanlarina iliskin hiikiimleri igeren
temel hukuk metinleridir. Bu kavram, belirli bir konuya veya bdlgeye iliskin padisah
emir ve fermanlarmin sistematik hale getirilmis bicimini ifade eder. Kanunnameler,
zamanla hem merkezi yonetimde hem de tasra teskilatinda uygulanmakta olan orfi
hukuk kurallarinin yazili hale getirilmesiyle olusmustur.

Klasik Osmanli déneminde ser‘t hukuk, 6zellikle aile hukuku, miras hukuku, borglar
hukuku ve vakif hukuku gibi alanlarda uygulanirken, kamu diizeninin saglanmasi,
vergi tahsili, ttimar ve arazi sistemi ile askeri teskilatin isleyisi gibi konular devletin 6rfi
hukuk yetkisiyle diizenlenmistir. Ser‘d ve 6rfi hukuk arasindaki bu is boliimii, Osmanh
hukuk sisteminin en belirgin karakteristiklerinden biridir.

Kanunnameler, padisahin diizenleme yetkisinin somut bir yansimasi olarak ortaya
¢ikmis ve hukuk normlarini yazili hale getirmistir. Bu sayede kadilarin yalnizca fikhi
ictihatlara dayanan uygulamalarmin yan sira, baglayici nitelikte devlet kaynaklr hukuk
kurallar1 da yirirlige girmistir. Osmanl hukuk sistemi, boylece sozlii ve teamdile
dayal1 bir yapidan ¢ikarak normatif ve yazili bir diizen kazanmistir.

Kanunnamelerin hazirlanmasi ve uygulanmasi, 6rfi hukukun kurumsallagsmasimi
saglamis ve serl hukukla birlikte isleyen biitiinciil bir hukuk diizeninin tesisine imkan
tanimistir. Bu metinler, devletin idari ve mali ihtiyaglarimi hukuki bir cergeveye
oturtmus, uygulama siirekliligini ve hukuki giivenligi teminat altina almistir. Farkh
tiirdeki kanunnameler, padisah hiikiimleri, sancak kanunnameleri, belirli gruplarlailgili
diizenlemeler ve devlet teskilatin1 kapsayan genel kanunnameler olarak
smiflandirilmistir. Bu gesitlilik, Osmanli hukukunun esnek yapisini ve merkezi
otoritenin yerel gereksinimlerle uyumunu ortaya koymaktadr.

Kanunnameler, Osmanli hukukunda o6rfi hukukun yazili ve sistematik bigimde
uygulanmasmi saglayan, padisahin diizenleyici yetkisini somutlastiran ve devletin
idari, mali ve askeri isleyisini giivence altina alan temel araglar olmustur.!

1.2. KODIFIKASYON SURECI VE MECELLE-i AHKAM-I ADLiYYE

Tanzimat doneminde Osmanli Devleti'nin hukuk alaninda gerceklestirdigi en
kapsamli ve etkili reformlardan biri Mecelle-i Ahkdm-1 Adliyye'nin hazirlanmasidir.
Mecelle, Islam hukukunun klasik fikih literatiiriinde yer alan hiikiimlerinin sistematik
ve maddeler halinde diizenlenmesi suretiyle olusturulmus bir kanun metnidir.

1868-1876 yillar1 arasinda hazirlanan Mecelle, toplam 1851 maddeden olusmakta
olup bir mukaddime ve on alt1 kitaptan meydana gelmektedir. Eserde borglar hukuku,
esya hukuku, yargilama usulii ve genel hukuk kaideleri agirlikli olarak diizenlenmistir.
Mecelle'nin fikhi dayanagmi Hanefi mezhebi olusturmaktadir. Ancak metnin
hazirlanmasinda yalnizca mezhebin klasik goriisleri degil, uygulamada kolaylik
saglayan ve hukuk giivenligini temin eden yorumlar da tercih edilmistir.

1 Halil inalcik, “Kanunname”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. XXIV, (Istanbul: 2001), 333-337.
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Mecelle, Bati hukukunda gériilen kodifikasyon anlayigmi Islam hukukunun kendi ig
dinamikleriyle birlestirmesi bakimindan dikkat ¢ekicidir. Bu yoniiyle Mecelle, Bati’'dan
dogrudan iktibas edilen bir kanun olmayip, Islam hukukunun normatif mirasinin
modern hukuk teknigiyle yeniden insa edilmesidir. Béylece Osmanli Devleti, hem fikhi
gelenegi muhafaza etmis hem de ¢agdas hukuk diizenlerine uyum saglayacak bir
normatif yap1 olusturmustur.

Mecelle’'nin etkisi Osmanli cografyasiyla siurli kalmamais; basta Ortadogu olmak
iizere bircok Islam iilkesinde yapilan hukuk reformlarina 6rnek tegkil etmistir. Bununla
birlikte Mecelle’'nin kapsami smirh tutulmus, aile hukuku ve miras hukuku gibi alanlar
bu kodifikasyonun disinda birakilmistir. Bu durum, ilerleyen dénemde daha kapsamli
bir medeni kanun ihtiyacini giindeme getirmistir.

Her seye ragmen Mecelle, hukuk normlarmin belirli, yazili ve 6ngoriilebilir hale
gelmesini saglayarak yargi pratiginde keyfiligi azaltmis, kadilarin takdir yetkisini
smirlandirmis ve hukuk giivenligini giiclendirmistir. Bu yoniiyle Mecelle, Osmanh
Devleti'nde hukuk devleti anlayisina gegisin en 6nemli asamalarindan birini temsil
etmektedir.

1.3. MAHKEME TESKIiLATI VE YARGILAMADA MODERNLESME

Osmanli Devleti'nde klasik donemde yarg: yetkisi agirhkli olarak ser‘iyye
mahkemeleri aracihigiyla yiiriitiilmekteydi. Bu mahkemelerde gorev yapan kadilar,
yalnizca davalar1 karara baglamakla kalmaz, ayni zamanda idari ve beledi islerin
ylriitiilmesinde de sorumluluk iistlenirdi. Ser‘iyye mahkemeleri tek hakimli bir yapiya
sahip olup, verdikleri kararlar genellikle temyize konu olmaksizin kesinlesirdi.

Kadilar, ozellikle aile hukuku, miras, bor¢ ve vakif islemleri gibi ser'l hukuk
kapsamindaki konularda yetkiliydi. Ote yandan, gayrimiislim tebaanin kisisel hukuk
meseleleri kendi cemaat mahkemeleri tarafindan ¢oziiliirdii. Bu durum, Osmanli hukuk
diizeninde fiilen ¢ok hukukluluk ilkesinin uygulanmasin saglamis ve farkl toplumlarin
kendi i¢ hukuklarin1 korumasina imkan tanimaistir.

Tanzimat doneminde Osmanli yarg: sistemi Onemli reformlarla modernlesmeye
bagladi. 1868 yilinda kurulan Divan-1 Ahkam-1 Adliyye, temyiz mekanizmasini hukuk
sistemine dahil ederek yargi kararlarinin denetlenebilirligini miimkiin kildi. Ayn
donemde olusturulan nizdmiye mahkemeleri, ser‘iyye mahkemelerinden ayrilarak gok
hakimli, ihtisaslasmis ve modern usul kurallarina gore isleyen bir yaprya kavusturuldu.
Bu mahkemeler, hukuk, ceza ve idari konularda ayri daireler halinde c¢alisarak
yargilama siirecinde uzmanlasmay1 ve kurumsallagsmay tesvik etti.

Boylece Tanzimat reformlari, Osmanli yarg: sisteminin merkezi otorite ile uyumlu,
standartlagtirilmis ve modern devlet anlayisiyla bagdasan bir hale gelmesini sagladi.
Mahkeme tegkilatindaki bu doniistim, yalnizca hukuki siireglerin disipline edilmesine
degil, ayn1 zamanda devlet ile toplum arasindaki iligkilerin hukuki temellerinin
gliclendirilmesine de katkida bulunmustur. Bununla Dbirlikte, Nizamiye
Mahkemeleri'nin ser’? hukukun uygulama alanini daralttigini ve kadilarin 6zerkligini
zayiflattigini belirtenler de olmustur. Tanzimat oncesi donemde kadilar hem hukuki
hem de idari alanlarda genis bir yetkiye sahipken, reformlarla birlikte bircok mesele
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Nizamiye Mahkemelerine kaydirilmis ve ser’l hukuk kurallarmin yorumlanmasi
merkezi denetim altina alinmistir; bu durum, bazilarinca yerel uygulama gesitliliginin
ve kadilarin igtihat 6zglirliigliniin azalmasi olarak goriilmiistiir.

1.4. OSMANLI  HUKUK  SISTEMINDE DONUSUMUN  TEMEL
GORUNUMLERI

Osmanli hukuk sisteminde yasanan doniisiim, birden fazla boyutuyla
degerlendirilebilir. Oncelikle, yazili hukuk normlarmin yaygmlasmast dne gtkmaktadir.
Kanunnameler ve Mecelle gibi diizenlemeler, hukukun yalnizca sozlii teamiillere veya
kadilarin bireysel i¢tihatlarina dayanmasindan gikarak sistematik ve yazili bir ¢ergeveye
kavusmasin1 saglamistir. Bu siireg, devletin hukuki otoritesini gli¢glendirmekle
kalmamis, aynmi zamanda hukuki uygulamalarda standardizasyonu da miimkiin
kilmigtir.

Ikinci olarak, kodifikasyon anlayisinin benimsenmesi, Osmanli hukuk reformlarinin
en belirgin 6zelligidir. Mecelle, Islam hukukunun fikhi hiikiimlerini modern yasa
teknigi ile uyumlu bir sekilde derleyerek hem sistematik bir biitiinliik kazandirmis hem
de hukukun anlasilabilirligini artirmistir. Bu yaklasim, klasik doénemde bireysel
yorumlara ve yerel uygulamalara dayanan hukuki yapiyr modern bir diizenlemeyle
dengelemistir.

Uglincii eksen, yarg: teskilatinda gériilen kurumsallagma ve usuli modernlesmedir.
Yetki ayrimlariin netlestirilmesi, temyiz yollarmin agilmas: ve ¢ok hakimli mahkeme
sisteminin tesis edilmesi, yarg: faaliyetlerinin daha giivenilir ve nesnel bir zemine
oturmasini saglamistir. Nizamiye mahkemeleriyle birlikte uzmanlasma ve ihtisaslasma
da yargi reformunun 6nemli bir parcas: olmustur.

Son olarak, Osmanl reformlarmin ayirt edici yonii, geleneksel hukuk ile
modernlesme anlayis1 arasinda kurulan dengedir. Devlet, Bati hukukunu dogrudan
iktibas etmek yerine, kendi hukuk mirasmi koruyarak ve gelistirerek modernlesme
yolunu tercih etmistir. Bu strateji, hem ser? hukuk sisteminin siirekliligini garanti altina
almis hem de merkezi otoritenin gii¢glendirilmesini saglamistir. Boylece Osmanl hukuk
reformlari, gelenek ve modernligi bir araya getiren 6zgiin bir yapisal doniistim 6rnegi
olarak tarih sahnesine ¢ikmistir.

2. MECELLE-i AHKAM-I ADLIYYE

Mecelle-i Ahkdm-1 Adliyye, Osmanh Devletinde Islam hukukunun klasik fikhi
birikimini modern kanun teknigiyle birlestirme ¢abasinin en somut {iriinlerinden biridir.
XIX. yiizyilda Tanzimat reformlarinin hukuk alanindaki yansimasi olarak hazirlanan
Mecelle, Hanefi fikhina dayali hiikiimleri sistematik ve maddeler halinde diizenleyerek
kad1 ve hakimlerin uygulamasina rehberlik etmeyi amaclayan bir hukuk metnidir.
Borglar ve esya hukukuna agirlik veren Mecelle, bazi muhakeme usulii hiikiimlerini de
icerdiginden, klasik fikih literatiirii ile modern pozitif hukuk arasinda bir koprii niteligi
tagir.

1869-1876 yillar1 arasinda yedi yillik bir ¢alismayla, alaninda yetkin hukukg¢ulardan
olusan Mecelle Cemiyeti tarafindan hazirlanan Mecelle’nin bagskanligini Ahmed Cevdet
Pasa ytriitmiistiir. Toplam 1851 maddeden olusan metin, borglar hukuku, esya hukuku
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ve yargilama usuliine iliskin hiikiimler ihtiva etmekte olup, 1877’de yiiriirliige girmis ve
1926’ya kadar uygulanmistir. Mecelle yalnizca Osmanli sinirlarinda degil, Arnavutluk,
Bosna-Hersek, Urdiin, Liibnan, Irak, Suriye, Hicaz, Filistin ve Kibris gibi bir¢ok bolgede
de uygulanmis, hukuki stirekliligi saglamustir.

Mecelle'nin hazirlanmasinda yeni bir hukuk sistemi ihdas edilmemis, fiilen
uygulanmakta olan Hanefi fikhina dayali hiikiimler sistematik bir biitiin haline
getirilmistir. Mecelle kelimesi, lugat anlamiyla “daginik meselelerin bir araya getirildigi
eser” anlamina gelir; dolayisiyla dogrudan “kanun” karsiigr degildir. Kodifikasyon
siirecinde Hanefi mezhebine siki bigimde bagh kalinmis, mezhep dig1 goriislere yalnizca
istisnai durumlarda yer verilmistir. Hanefi mezhebi igindeki igtihatlar arasindan
donemin ihtiyaglarina uygun simurli tercihler yapilmis, mezhepler arasi bir ictihat
tercihine gidilmemistir. Bu yaklasim, Mecelle’nin fikhi tutarliliginm giiclendirmis, ancak
bazi uygulama sorunlarini da beraberinde getirmistir; 6rnegin kira akdinin taraflardan
birinin Oliimiiyle sona ermesi, diger mezheplerde farkli uygulandigi halde Mecelle’de
yer almamustir.

Mecelle'nin hazirlanmasi, Hanefi mezhebi i¢indeki ictihatlar arasinda yerlesik tercih
siralamasma her zaman tam olarak uyulmamas: nedeniyle bazi muhafazakar
hukukgular tarafindan elestirilmistir.

Ote yandan, Islam hukukuy, ictihat temelli yapisiyla zaman ve mekana uyarlanabilir
bir karaktere sahiptir; Mecelle, bu 6zelligin modern donemde somut bir tezahiirii olarak,
Islam hukukunun mahkemelerde uygulanabilir bir kanun formuna doniisebilecegini
gostermisgtir.

Mecelle, kanunlagtirma fikrinin Osmanli hukukunda Halife Mansur doneminden
itibaren baslayan siiregle, XIX. yiizyilda pozitif hukuk formuna doniismesinin nihai
urtintidiir. Ser't hukuka dayali i¢tihatlarin padisahin “mtcebince amel olunsun” emriyle
resmi ve baglayici bir metne doniistiiriilmesi, Osmanl hukuk tarihinde bir ilktir. Baz1
arastirmacilar Mecelleyi bir yasama tiriinii olmaktan ziyade, uzman bir heyet tarafindan
hazirlanmis, 6gretici ve sistematik bir ilmi eser olarak degerlendirse de, Mecelle ayni
zamanda ytiriirliikte kalmis ve uygulanmisg bir kanun kitabidir. Bu iki niteligi bir arada
tasimasi, onu daha da degerli kilmaktadir.

Mecelle’de Bati hukukundan etkilenme yalnizca sekil bakimindadir; maddelerin
maddeler halinde diizenlenmesi Bati1 kanun teknigini yansitirken, igerik biitiiniiyle
Islam hukuku ilke ve miiesseselerine dayanmaktadir. Bu yoniiyle Mecelle, formda
modern, muhtevada fikhi bir kanun olarak Islam hukuk tarihindeki seckin yerini
korumustur.

1.1. MECELLE’YI GEREKLI KILAN SEBEPLER

Toplumlar tarih boyunca degisim ve doniisiim stireclerinden ge¢mek zorundadir.
Osmanli Devleti de 6zellikle XIX. ytizyilda bu tarihsel degisimle karsilasmis, Tanzimat
Ferman ile birlikte siyasal, idari ve hukuki alanlarda Bat1 etkisi altinda bir doniisiim
siirecine girmistir. 1839 tarihli Giilhane Hatt-1 Hiimayunu, 1856 Islahat Fermani ve 1876
Kantin-1 Esasi, bu doniisiimiin kurumsal ve normatif gostergeleri olarak ortaya
cikmistir.
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XIX. yiizyildaki askeri, ekonomik, sosyal ve egitim alanindaki reformlar, hukuk
diizenini de dogrudan etkilemis ve Osmanli’y1 Bati hukuk gelenegiyle yogun bir
etkilesime zorlamistir. Bu durum, sadece yeni diizenlemeleri degil, ayn1 zamanda
mevcut hukuk anlayisinin yontem ve bigim agisindan yeniden ele alinmasini gerekli
kilmigtir. BOylece Osmanli hukukunda degisimin nasil gerceklestirilecegi sorusu
giindeme gelmis; Islam hukukuna dayali bir kodifikasyon mu yapilacagi yoksa Bati
hukukundan dogrudan alintilarla bir diizenleme mi hazirlanacagr uzun siire
tartisilmstir.

Bu tartismalar 1s181nda Osmanli kanunlastirma ¢alismalarinda ig temel yaklasim 6ne
¢ikmustir: yerli usul (tedvin), iktibas yoluyla kodifikasyon ve karma yontem. Dénemin
onemli devlet adamlarindan Ali Pasa, Fransiz Medeni Kanununun dogrudan
alinmasini savunurken, Ahmed Cevdet Pasa, I[slam hukukuna dayali mevcut fikhi
birikimin sistematik bicimde derlenerek ¢agin ihtiyaglarina uygun bir medeni kanun
hazirlanmasini 6nermistir.

Tanzimat sonrasinda hukuk reformlar1 6ncelikle ceza ve ticaret hukuku alanlarinda
hayata gegcirilmis, bu alanlarda yeni kanunlarin uygulanabilmesi igin ser‘iyye
mahkemelerine paralel olarak yeni mahkemeler kurulmustur. 1859'da ser‘iyye
mahkemelerinin yetki alanlar1 yeniden diizenlenmis ve 6zel hukukun baz: alanlariyla
siirlandirilmistir. Boylece Osmanli yargi sistemi fiilen ikili bir yapiya kavusmustur.

Bu siirecte, tek hakimli ser‘iyye mahkemelerinin yani sira ¢ok hakimli ticaret ve
nizamiye mahkemeleri de kurulmus; ancak yeni mahkemelerde gorev yapan hakimlerin
ser'l hiikiimler konusundaki bilgi eksikligi uygulamada sorunlara yol agmistir. Ote
yandan, ser‘iyye mahkemelerinde gorev yapan kadilar, Hanefi mezhebinin genis
literatiirii karsisinda sahih ve racih gortisleri belirlemek konusunda gtigliik yasamis, bu
durum hukuki belirsizligi artirmistir. Tiim bu kosullar, uygulanabilir, agik ve yeknesak
bir medeni kanun ihtiyacini net bir sekilde ortaya koymustur.

Mecelle-i Ahkam-1 Adliyye'nin hazirlanma gerekgeleri, Mecelle Cemiyeti tarafindan
kaleme alinan ve 29 Mart 1869 tarihinde Meclis-i Viikela’ya sunulan Esbab-1 Miicibe
Mazbatasi'nda ayrintili olarak ifade edilmistir. Mazbata, Mecelle’nin hangi toplumsal ve
hukuki ihtiyaclardan dogdugunu, hangi yontemle hazirlandigini ve mevcut adliye
teskilatinin karsilastig1 sorunlari acikga ortaya koymaktadir.

Ozellikle Hanefi mezhebi igerisindeki igtihat ihtilaflarinin ¢oklugu, sahih ve
uygulanabilir goriisleri ayirt etmenin gii¢liigii vurgulanmistir. Hanefi fikhinin genis ve
dallanmis yapisi, uygulamada yeknesaklig1 zorlastirdig1 igin Mecelle’nin temel hedefi,
ihtilaflardan arindirilmis, racih ve muhtar goriislere dayanan, kolay basvurulabilir bir
hukuk metni olusturmaktur.

Mecelle’yi gerekli kilan bir diger unsur, XIX. yiizyllda Osmanli topraklarinda
gayrimiislim ve yabanc tiiccarlarin ticari faaliyetlerinin artmasidir. Ser‘iyye
mahkemelerinde zimmilerin ve miiste’'menlerin sahitligiyle ilgili sinirlamalar, ticari
uyusmazliklarin ¢oziimiinde ciddi giligliikler yaratmis, ticaret mahkemeleri ise bu
ihtiyac1 yeterince karsilayamamistir. Bu durum, hem sekiiler bir goriiniim tastyan hem
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de fikhi temellere dayanan uygulanabilir bir medeni kanun hazirlanmasmi zorunlu
kilmastir.

Genel olarak, literatiirde Mecelle’yi doguran sebepler ii¢ bashkta 6zetlenmektedir:
Tanzimat reformlari, Bati'nin hukuki ve siyasi etkisi ve medeni kanun ihtiyaci. Buna ek
olarak, Hanefi mezhebi i¢indeki ihtilaflar1 bertaraf ederek racih goriislerden olusan bir
kanun olusturma hedefi, Mecelle’nin varlik gerekgesini tamamlayan temel unsurlardan
biridir. Sonug olarak, Mecelle, degisen toplumsal sartlar, yarg: sistemindeki doniisiim,
mezhep ici ihtilaflar ve modern mahkemelerin ihtiyaglar1 dogrultusunda ortaya ¢ikmuis
ve Islam hukukunun sistematik ve uygulanabilir bir medeni kanun formuna
dontistiirtilmesinin en somut 6rnegini teskil etmistir.

1.2. MECELLE’NIN KAYNAKLARI

Mecelle-i Ahkam-1 Adliyye hazirlanirken temel kaynak olarak Hanefi mezhebinin
klasik fikih birikimi esas alinmistir. Kanunlastirma siirecinde mezhep disina ¢ikilmamas,
ancak Hanefi literatiir igerisinde asirlar boyunca farkli cografyalarda tesekkiil eden
goriisler sistemli bir bicimde derlenerek kanun metnine dontistiiriilmiistiir. Bu yoniiyle
Mecelle, yeni hiikiimler ihdas eden bir metin degil; koklii bir fikhi miiktesebat1 cagdas
bir kanun teknigiyle yeniden tertip eden bir calismadir.

Kaynaklar belirlenirken Hanefi mezhebi i¢cindeki Irak ve Maveratinnehir (Semerkant-
Buhara) usul gelenekleri dikkate alinmig, 6zellikle Osmanli ilmi gevrelerinde yaygin
olarak okutulan ve uygulamada esas alinan eserler tercih edilmistir. Bu tercihler,
Mecelle’nin yalnizca teorik degil, ayn1 zamanda uygulamaya elverisli bir metin olmasini
saglamistir. Mezhebin sahih, mu‘teber ve uzun siire tatbik edilmis goriisleri 6n plana
cikarilmastir.

Mecelle’nin kaynak yapisinda 6rf ve maslahat 6nemli bir yer tutmaktadir. Klasik fikih
kitaplarinda da yer alan orfe dayali hiikiimler, Mecelle’de kanun giicii kazanmuis;
boylece zamanin degismesiyle hiikiimlerin uygulanmasinda ortaya ¢ikan ihtiyaglar
kargilanmaya caligilmistir. Ozellikle muamelat alaninda orfiin belirleyici oldugu
meselelerde, toplumda yaygin sekilde benimsenmis uygulamalar tercih sebebi olarak
degerlendirilmistir.

Bununla birlikte Mecelle’nin biiyiik kism1 mezhepte racih kabul edilen goriisler esas
alarak hazirlanmistir. Ancak bazi1 maddelerde, donemin sosyal ve ekonomik sartlar:
g0z oniinde bulundurularak racih olmayan goriislere de yer verilmistir. Bu tercihlerde
belirleyici unsur, hukukun uygulanabilirligini ve toplumsal fayday1 6nceleyen maslahat
anlayist olmustur. Ayrica bazi hiikiimlerin tercihinde, ge¢mis donem fakihlerinin
uygulamada benimsedikleri goriisler de dikkate alinmaistir.

II. Mesrutiyet sonras1 Mecelle’nin tam bir medeni/borglar kanunu haline getirilmesi
amaclanmis, bu kapsamda Adliye Vekaleti 1916’da bir medeni kanun komisyonu
kurmustur. Komisyon, serl hiikiimlere aykir1 olmamak kaydiyla diger mezheplerin
goriislerinden ve yabanci hukuk sistemlerinden yararlanmay: ilke edinmis, bazi
maddelerde degisiklik ve eklemeler onermistir. Ancak c¢alismalar tamamlanamamus,
Mecelle’de beklenen degisiklikler gerceklesmemistir.
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Mecelle’'nin baginda yer alan kiilli kaideler, Islam hukuk literatiiriinde daha énce
formiile edilmis genel prensiplerden derlenmistir. Bu kaideler, fikhin dagmik
meselelerini bir arada tutan fist ilkeler olarak kanun metnine yon vermis; sonraki
donemlerde fikih calismalarinda da temel bagvuru kaynagi haline gelmistir.

Netice olarak sdylemek gerekirse Mecelle’'nin kaynaklari, Hanefi mezhebinin klasik
eserleri, mezhep ici tercih gelenegi, 6rf ve maslahat ilkeleri ile fakihlerin uygulamaya
yon veren goriislerinden olugsmaktadir. Bu ¢ok yonlii kaynak yapisi, Mecelle'nin hem
ilmi otoritesini hem de uzun siire farkli cografyalarda uygulanabilme kabiliyetini
gostermektedir.

1.3. MECELLE LITERATURU

Islam hukukuna dayali olarak esya, borglar ve sahis hukukunu kapsayan ilk kapsaml
kanunlagtirma ornegi olan Mecelle, yiiriirliige girmesinden itibaren ilim ve hukuk
cevrelerinde ciddi bir ilgi uyandirmis; metnin nesri, agiklanmasi, terciimesi ve
uygulanmasiyla ilgili ¢ok sayida galisma yapilmistir. Bununla birlikte, Mecelle gibi
koklii ve etkili bir metin i¢in ortaya ¢ikan literatiiriin nicelik ve nitelik bakimindan yeterli
diizeye ulastigini sdylemek giigtiir.

Mecelle tizerine yapilan galismalarm énemli bir kismini serhler olusturmaktadir. Bu
serhler genel olarak dort ana grupta toplanabilir: Birinci grupta Mecelle'nin tamamini
ele alan yahut serh mahiyetinde yardima eserler yer alir. Bu tiir caligmalar, maddeleri
sistematik bigimde agiklamay1 ve uygulamaya rehberlik etmeyi amaglamistir.?

Ikinci grupta ise cesitli sebeplerle Mecelle'nin tamamina ulagilamamis, belli bir
noktaya kadar gelmis veya sinirli kalan kismi serhler bulunmaktadir.

Uglincii grubu, Mecelle’nin yalnizca bazi kitaplarimi yahut segilmis maddelerini ele
alan serhler olusturur. Bu eserler, belirli fikhi alanlarda derinlesmeyi hedeflemistir.*

Dordiincii ve en yogun grup ise Mecelle’'nin basinda yer alan kavaid-i kiilliyye
tizerine yapilan serhlerdir. Bu b6liim, hem teorik degeri hem de uygulamaya yon veren
yapisi sebebiyle en fazla agiklamaya konu olmustur.®

2 Ali Haydar Efendi'nin “Diirer’iil-Hiikkam Serhu Mecelleti'l-Ahkdm”, Tiirkzade Hafiz Mehmed'in “Mecelle-i
Ahkiam-1 Adliye Serhi” ve Haci Resid Pasa'nin “Rilhu’l-Mecelle” serhleri bu kapsamda degerlendirilebilir.
Ayrica Mehmed Ali'nin “Rehber-i Talibin-i Mecelle” ve Mes'ud Efendi'nin Mecelle’nin kaynaklarmin
islendigi “Mir at-1 Mecelle” gibi kitaplar da bu neviden sayilir.

3 Buna Kuyucaklizade Mehmed Atif Bey'in tamamlanamamnus “Mecelle-i Ahkdm-1 Adliyye Serhi” adli eseri
ornek verilebilir.

* Mecelle’den Kitab’iig-Sirket ve Kitab {il-Emanat boliimleri iizerine Mustafa Fevzi Efendi'nin yapmis
oldugu serh ¢alismasi buna 6rnek verilebilir.

5 Bu nevi serhlere Mecelle'nin ilk sarihi olan Semsi Efendi'nin “Mecelle-i Ahkim-1 Adliyye Kavd'id-i
Kiilliyyesinin Serhi”, Sivas Mebusu Ahmed Siikrii Bey’in Tevsth-i Kavdid-i Fikhiyye” ve Kirimli Abdiissettar
Efendi'nin “Tesrthu Kavdidi'l-kiilliyye fi'l-ahkdmi’l-fer‘iyyeti’l-ameliyye”adli risalesi 6rnek verilebilir.
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Mecelle serhlerinin 6nemli bir kismi, ders notlarindan hareketle hazirlanmis, zamanla
gelistirilerek nesredilmistir.® Bu durum, Mecelle’nin yalnizca bir kanun metni olarak
degil, ayn1 zamanda hukuk egitiminin merkezinde yer alan 6gretici bir metin olarak
goriildiigiinti gostermektedir. Ayrica bazi serhlerin, bizzat Mecelle'nin hazirlanmasinda
gorev almus kisiler veya bu stirece taniklik eden ilim adamlar: tarafindan kaleme alinmis
olmasy, bu eserlerin ilmi degerini daha da artirmistir.”

Mecelle'ye muhtasar (6zet) ve mufassal (genis) tarzda bir¢ok dilde serhler yazilmistir.
Mecelle’nin anlagilmasi ve yorumlanmasinda kaynak olarak kabul edilen bu serhlerden
onemli bazilar1 sunlardir: Ali Haydar Efendi'nin Diirerii’l-Hiikkdm Serhu Mecelleti’l-
Ahkiam, Hac1 Resid Pasa’min Rithu’l-Mecelle, Kayseri Miiftiisi Mes’tid Efendi'nin
Mecelle’nin fikhi kaynaklarini ele alan Mir’dt-1 Mecelle, Mecelle Cemiyeti iiyesi Kirimli
Abdiissettar Efendi'nin 6zellikle kavaid-i kiilliyye tizerinde yogunlasan Mecelle Serhi
(Tesrih), Tiirkzade Hafiz Mehmed Ziyaeddin Efendi ile Kuyucaklizade Mehmed Atif Bey
tarafindan kaleme alinan Mecelle-i Ahkdm-1 Adliyye Serhleri.

Osmanli cografyasiyla sinirli kalmayan Mecelle literatiirii, Arapca basta olmak tizere
farkli dillerde hazirlanmis mufassal ve muhtasar serhlerle zenginlesmis; kimi
calismalarda Mecelle hiikiimleri ile farkli hukuk sistemleri arasinda mukayeselere de
yer verilmistir. Bunun yani sira, Mecelle’nin kiilli kaideleri, uygulamadaki 6rneklerle
iligkilendirilerek fikhi diisiincenin canliligini ortaya koyan eserler telif edilmistir.
Bunlara 6rnek olarak Salim Ibn Riistem Baz'in Arap diinyasinda genis yanki uyandiran
Serhu’l-Mecelle, Mecelle hiikiimlerini mukayeseli bir yaklasimla ele alan Muhammed
Said el-Mehasini'nin Serhu’l-Mecelle, en mufassal Arapga serhlerden biri kabul edilen
Muhammed Halid el-Etasi tarafindan baglanip Muhammed Tahir el-Etasi tarafindan
tamamlanan Serhu’l-Mecelle, Miinir b. Hidir el-Bagdadi'nin Serhu’l-Mecelle adl1 serhi ve
Mecelle ile Fransiz Medeni Kanunu arasinda mukayeseler iceren G. Sinapian’m Code
Civil Ottoman adli calismasi zikredilebilir.

Cumbhuriyet doneminde ise Mecelle’ye yonelik ¢alismalar, serh geleneginden ziyade
tarihi, teorik ve mukayeseli arastirmalar seklinde devam etmistir.® Bu donemde yapilan
akademik c¢alismalar, Mecelle’'yi Osmanli hukuk tarihi, Islam hukukunun
kanunlastirilmasi ve modern hukukla iliskisi baglaminda ele almis; metnin fikri arka
planini ve hukuk tarihindeki yerini tahlil etmeye yonelmistir.

Mecelle literatiirii, serhler, muhtasarlar, terciimeler ve akademik arastirmalarla
onemli bir birikim olusturmus olmakla birlikte, Mecelle’nin etkisi ve kapsami dikkate
alindiginda daha sistemli, kusatict ve disiplinler arasi ¢alismalara halen ihtiyag
bulunmaktadir.

¢ Kiriml1 Abdiissettar Efendi'nin “Tesrthu Kavdidi'l-kiilliyye fi'l-ahkdmi’l-fer‘iyyeti’l-ameliyye”adl risalesi, Ali
Haydar Efendi'nin “Diirer’iil-Hiikkam Serhu Mecelleti’l-Ahkdm” ve Kuyucaklizade Mehmed Atif Bey'in
“Mecelle-i Ahkiam-1 Adliyye Serhi” adli eserleri buna 6rnek verilebilir..

7 Sami Erdem, “Tiirk¢ede Mecelle Literatiirii,” Tiirkiye Arastirmalar: Literatiir Dergisi 5 (Mayis 2005): 674 vd.
8 Ahmet Akgiindiiz, “Diirerii’l-Hiikkam,” Tiirkiye Diyanet Vakfi Islém Ansiklopedisi, c. X (istanbul, 1994), 28-
29.
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1.4. BiR MEDENI KANUN OLARAK MECELLE

Mecelle-i Ahkam-1 Adliyye, Osmanli Devletinde Islam hukukunun klasik fikih
birikimini modern mahkeme sistemine entegre eden, sistematik ve maddeler halinde
diizenlenmis ilk medeni kanun niteligine sahip metindir. Mecelle, XIX. yiizyilda ortaya
¢ikan modern mahkemelerde hakimlerin dogrudan uygulayabilecegi bir cerceve
sunarak, klasik fikhin soyut kurallarin1 somut yargi siireglerine tagimistir. Bu yoniiyle
Mecelle, yalnizca bir fikih derlemesi degil, uygulamaya yonelik kodifiye edilmis bir
medeni hukuk metni olarak degerlendirilir.

Mecelle, borglar ve esya hukuku alanlarmi oncelikli olarak diizenlerken bazi
muhakeme usulii hiikiimlerini de igermesi yoniiyle de dikkat ¢ekmektedir. Kadi ve
hakimler icin rehber niteligi tasiyan bu yapi, mahkemeler arasinda yeknesak
uygulamay1 miimkiin kilmis ve hukuki belirsizlikleri azaltmustir. Ierigi, Hanefi fikhina
dayanmakla birlikte, modern kanun teknigi kullanilarak maddeler halinde formdiile
edilmis olmasi, Mecelle’yi hem geleneksel hem de modern hukuk anlayisiyla uyumlu
kilmaktadir.

Mecelle’'nin en belirgin ozelligi, klasik fikh1 modern medeni kanun formuna
doniigtiirmesi ve uygulamada baglayia bir hukuk metni olarak islev gormesidir.
Yalnizca Osmanli’da degil, bagimsizligin1 kazanan Arnavutluk, Bosna-Hersek, Urdiin,
Liibnan, Suriye, Irak, Filistin ve Kibris gibi pek ¢ok bolgede de medeni kanun olarak
uygulanmis olmasi, onun tarihsel ve hukuki 6nemini artirmaktadir.

Bir medeni kanun olarak Mecelle, Islam hukukunun kodifikasyon siirecinde bir
doniim noktasidir. Modern mahkeme sistemine uyarlanmis, uygulanabilir ve baglayici
bir medeni kanun olarak, hem klasik fikhin siirekliligini saglamis hem de Osmanl
hukukunda modernlesmenin somut gostergesi olmustur.

1.5. MECELLE’NIN BAZI OZELLIKLERI VE iCERIGI

Mecelle-i Ahkam-1 Adliyye, Osmanli hukukunda klasik fikhin meseleci metodunu
esas alan, sistematik ve modern kanun teknigiyle hazirlanmis ilk medeni kanun
ornegidir. Toplam 1851 maddeden olusan metin, mukaddime ve on alti kitaptan
meydana gelmektedir. Mukaddime, fikhin tanimini iceren bir madde ve doksan dokuz
kiilli kaideden olusur. Bu kaideler, diger maddelerin biitiinliik i¢inde anlasilmasina
hizmet eden genel prensipleri yansitir; tek baglarina baglayici hiikiim niteligi tasimazlar
ve sonraki maddelerin yorumlanmasina temel olusturur.

Mecelle'nin on alt1 kitab1 esas olarak borglar hukukunu kapsamakla birlikte, kismen
esya ve yargilama hukukunu da igerir. Ancak aile ve miras hukuku ile ceza ve arazi
hukuku hiikiimleri metinde yer almaz; bunlar ser‘iyye mahkemelerinin gorev ve yetki
alanina giriyordu. Nizamiye mahkemelerinin ihtiyaclarmi karsilamay: hedefleyen
Mecelle, ayn1 zamanda sulh, ibra, ikrar, dava ve beyyinat gibi yargilama hukukunu da
icermektedir. Bu sayede, metin hem klasik Islam hukuk sistematigine uygun hem de
donemin mahkeme yapisinin gereksinimlerine yanit verir hale gelmistir.

Mecelle, klasik fikhin kazuistik (meseleci) yontemini benimsemistir. Genel teorik
hiikiimlere yer verilmemis; her akit tiirii ayr1 ayr1 diizenlenmistir. Bu yontem bazi
tekrarlar1 beraberinde getirse de hakimlerin somut olaylara dogrudan uygulanabilir
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hiikiimlerle karar vermesine imkan tanimistir. Ornegin akitlerin icap ve kabulle tamam
olacag: hiikmii, her akit kitabinda ayr1 ayr1 diizenlenmistir (md. 167, 433, 706, 773, 804).

Mecelle yalnizca Hanefi mezhebine dayanir; mezhep ici goriisler arasinda dénemin
ihtiyaglarina gore tercihler yapilmis, ancak mezhepler arasi karsilagtirmalara
gidilmemistir. Bazi boliimlerde (6r. Havale kitabi) tercih edilen goriisler tartismalara yol
agsa da, metin genel olarak mezhebin racih hiikiimlerini esas almustir.

Dil ve tisltp agisindan Mecelle sade ve anlasilirdir. Her kitabin basinda yer alan
tanimlar, hiikiimlerin dogru yorumlanmasimi ve uygulanmasini kolaylastirir; yaklasik
iki yliz madde kavramsal agiklamalardan olusur. Maddelerin normatif kismini
acgiklayic1 orneklerin takip etmesi, nizamiye hakimlerinin hukuki birikimleri dikkate
alindiginda dénemin sartlarma uygun bir yontemdir.

Mecelle’nin ahlaki ve etik boyutu da one gikar. “Def’-i mefasid celb-i menafi’den
evladir” ilkesi (md. 30) ve akde eklenebilecek sartlara getirilen siirlamalar (md. 186-
189), ekonomik yararm ahlaki sorumlulugun oniine gecemeyecegini gosterir. Metin,
boylece yalnizca hukuki degil ayn1 zamanda ahlaki/etik bir rehber islevi de goriir.

Mecelle'nin fikhi altyapisi, Hanefi mezhebi i¢inde 6zellikle Maveratinnehir ekoliine
dayanmaktadir. Bu ekole mensup fakihlerin eserleri, metnin ilmi temelini olusturmus;
orf ve maslahat merkezli yaklasim Mecelle'nin genel karakterine yon vermistir. Gerekli
durumlarda racih olmayan mezhep ici goriislere de maslahat gerekgesiyle yer verilmis
ve bu tercihler Esbab-1 Miicibe’de gerekgeleriyle agiklanmistir.

Metin, mukaddimenin ardindan muamelat alanindaki fikhi konulara gore on alti
kitaba ayrilmistir. Kitaplar, bor¢lar hukuku merkezli olmakla birlikte, kismen egya ve
yargilama hukukunu da kapsar. One gikan kitaplar/bdliimler sunlardir:

e Kitabii’l-Biiya‘: Satim akdi ve hiikiimleri

e Kitabi'l-icare: Kira ve hizmet akitleri

e Kitabi'l-Kefale: Kefalet hikiimleri

e Kitabii’l-Havale: Borcun nakli

e Kitabii’r-Rehin: Teminat hukuku

e Kitabii’'l-Emanat: Emanet ve glven iliskileri

o Diger kitaplar: Hibe, gasb ve itlaf, hacr, ikrah, siif‘a, sirket, vekalet, sulh ve ibra
akitleri, ikrar, dava, beyyinat ve tahlif gibi konular ile yargilama usuliine iliskin
hiikiimler

o Kitabii'l-Kaza (16. kitap): Yargilama hukukuna dair diizenlemeler

Bu diizenleme, Mecelle'nin yalnizca maddi hukuk hiikiimlerini degil, ayn1 zamanda
bu hiikiimlerin nasil ileri siiriilecegi ve ispat edilecegine dair usul kurallarim1 da
kapsadigini gosterir. Boylece dagmik klasik fikih kitaplarmin yerini alan Mecelle,
hakimlerin ve uygulayicilarin dogrudan bagvurabilecegi biitiinciil bir kanun metni
niteligi kazanmustir.
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1.6. MECELLE TA‘DIL CALISMALARI

Mecelle-i Ahkam-1 Adliyyenin yirirliige girmesinden sonra, kanunun bazi
hiikiimlerinin zamanin sosyal ve hukuki ihtiyaglarin1 karsilamakta yetersiz kaldig:
yoniinde elestiriler ortaya ¢gikmustir. Bu elestiriler, Mecelle'nin tamamen terk edilmesi
yerine, ser'l esaslara bagli kalarak 1slah edilmesi fikrini giindeme getirmis ve boylece
ta’dil galigmalar1 baglamigtir. 1k asamada bu gorev, Mecelle'yi hazirlayan heyet
tarafindan ustlenilmistir.

Ta‘dil calismalarinin temel amaci, Mecelle’yi Islam hukukuna aykiri diismeden
gelistirmek, mezhepler arasi igtihatlardan ve gerektiginde yabana hukuk
tecriibelerinden faydalanarak daha islevsel bir medeni kanun haline getirmekti. Bu
cercevede uygulama sorunlar igin agiklayici ekler yapilmis ve bazi hiikiimler yeniden
gozden gecirilmistir. Basmn ve hukuk c¢evrelerinden gelen elestiriler de siireci
hizlandirmistir.

Ahmet Cevdet Pasa, Mecelle’de gordiigii eksiklikleri not etmis ve 6zellikle muamelat
alaninda baz1 hiikiimlerin yeniden degerlendirilmesi gerektigini belirtmistir. Ornegin,
kira akdinin taraflardan birinin 6liimiiyle sona ermesi gibi Hanefi mezhebine 6zgii
yaklagimlarin, diger mezheplerin goriigleriyle degistirilmesinin daha uygun olacag:
ifade edilmistir. Tazminat ve is¢ilikle ilgili meselelerde de mezhep ici farkli goriislerin
tercih edilmesi gerektigi dile getirilmistir. Bu durum, Mecelle'nin kati bir mezhep
baglilig1 yerine ihtiyaca gore igtihat tercihine agik oldugunu gostermektedir. Ta’dil
calismalarinda benimsenen temel ilkeler sunlardir:

1.Yapilacak hicbir diizenleme Kur’an ve Siinnet’e aykir1 olamaz.
2.1htilafli meselelerde gagin sartlarina en uygun igtihat tercih edilecektir.

3.Yeni ortaya ¢ikan sorunlarda, fikhi esaslara bagl kalmak sartiyla orf ve diger
hukuk sistemlerinden de istifade edilecektir.

4 Hakimlerin takdir yetkisi sinirh tutulacaktir.

II. Mesrutiyet sonrasi siyasi ve toplumsal donitistimler, Balkan Savaslar1 ve I. Diinya
Savasinin getirdigi yeni sartlar dogrultusunda 1916’dan itibaren daha sistemli
komisyonlar kurulmustur. Bu komisyonlar, Mecelle'nin yani sira aile ve ticaret hukuku
alanlarinda da yeni diizenlemeler yapmay1 amaclamigtir.

Bu calismalar neticesinde aile hukukuna dair baz1 diizenlemeler yiiriirliige girmis
olsa da, Mecelle'nin tamamini kapsayan koklii bir ta’dil gerceklestirilememistir. 1920'li
yillarda yapilan girisimlerde yalnizca Hanefi mezhebiyle vyetinilmeyip diger
mezheplerin goriislerinden de vyararlanilmasi benimsenmis; ancak kanunlasma
asamasina ulagilamamustir. Avrupa hukukunun, 6zellikle Isvicre Medeni Kanunu'nun
etkisi bu donemde artmistir.

Cumbhuriyet’in ilan1 ve ser‘iyye mahkemelerinin kaldirilmasiyla, Mecelle’nin 1slah1
fikri terk edilmis; yerine Avrupa kaynakli medeni kanun benimsenmistir. Isvigre
Medeni Kanunu'nun iktibas edilmesiyle Mecelle yiiriirliikten kaldirilmis ve onu ta’dil
etmek amaciyla kurulan biitiin komisyonlar fiilen islevsiz hale gelmistir. Sonug olarak,
Mecelle'nin ta’diline yonelik ¢ok sayida komisyon kurulmus, farkli mezheplerden ve
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hukuk sistemlerinden yararlanma imkani tartisilmig, ancak siyasi ve hukuki tercihler
sebebiyle bu ¢abalar kalic1 netice vermemistir.°

1.7. MECELLE’NIN UYGULANMASI

Mecelle-i Ahkam-1 Adliyye, Osmanh topraklarinda 57 yil yiiriirliikte kalmis ve 4
Ekim 1926’da 864 sayili Tatbikat Kanunu'nun 43. maddesi ile Tiirk Medeni Kanunu'nun
ylrirliige girmesiyle kaldirilmistir.

Mecelle’'nin etkisi Osmanli smirlariyla smurli kalmamis, Arnavutluk, Yemen,
Endonezya, Malezya, Filistin gibi Islam iilkeleri ile Bulgaristan, Kibris ve Israil gibi Islam
dis1 bolgelerde de uzun siire devam etmistir. Mecelle, yaymmlandigi donemde
Osmanlica’nin yani sira Arapga, Bulgarca, Rumca ve Ermenice olarak basilmis; sonradan
Ingilizce ve Fransizca'ya da gevrilmistir. Uygulama siireleri sunlardir: Yemen’de 1918'e,
Arnavutluk’ta 1928’e, Kibris'ta 1946'ya, Suriye’de 1949'a, Irak’ta 1951’e, Urdiin’de
1976'ya kadar devam etmistir. Filistin’de ise Osmanli donemiyle baslayan Mecelle
uygulamasi, ingiliz mandasi ve Israil isgali doneminde de Miisliimanlar igin ser’i
mahkemeler araciligiyla uygulanmistir. Giintimiizde bile Israil ve Urdiin’de ayni
haklarla ilgili hiikiimlerde Mecelle'nin etkisi gozlenmektedir.

Yukarida bir nebze ifade edildigi {izere II. Mesrutiyet sonras1 Mecelle'nin tam bir
medeni/borclar kanunu haline getirilmesi hedeflenmis; 1916’da Adliye Vekaleti bir
medeni kanun komisyonu kurmustur. Komisyon, ser? hiikiimlere aykir1 olmamak
kaydiyla diger mezheplerin goriislerinden ve yabanct hukuk sistemlerinden
yararlanmay1 ilke edinmis, bazi maddelerde degisiklik ve eklemeler 6nermistir. Ancak
calismalar tamamlanamamis ve Mecelle’de beklenen degisiklikler hayata
gecirilememigtir. Cumhuriyet doneminde de benzer girisimler olmus; 1924’te 251
maddelik bir taslak hazirlanmis, fakat yeni devletin hukuk sistemi tamamen Avrupa
kanunlarma dayandirilmigtir. Sonug olarak, Isvicre Medeni Kanun'u ve Bor¢lar Kanunu
1926’da kabul edilerek Mecelle yiiriirliikten kaldirilmistir.

Mecelle’nin etkisi sadece Osmanli ile sirl kalmamis, pek c¢ok Islam ve bazi
gayrimiislim iilkede de hukuk uygulamalarina yansimistir. Bosna-Hersek’li hukukg¢u
Mehmed Begovic'e gore Mecelle kaldirildiktan sonra bile suf’a miiessesesi korunmus;
Sirbistan ve Karadag'da vedia, rehin, suf‘'a ve muhayyerliklerle ilgili hiikiimler
Mecelle’den alinmistir. Bulgaristan ve Liibnan’da hakimler ¢6ziime ulasamadiklarinda
Mecelle’ye bagvurmak zorunda kalmigtir. Giineydogu Asya’da Malezya'nin Johore
eyaletinde, Kuzey Afrika’”da Tunus ve Fas'ta da Mecelle’den Onemli Olgiide
yararlanilmistir. Ozellikle 1906 tarihli Tunus Akidler ve Borglar Kanunu'nun ilk 100
maddesi Mecelle’'nin kaidelerini biiyiik dl¢iide icermekte; Fas Borg¢lar Kanunu'nda da
Mecelle etkisi agikca goriilmektedir. Boylece Mecelle, yalnizca Osmanli’da degil, pek cok
tilkede uzun siire uygulanmis ve modern medeni kanunlarin olusumunda etkili
olmustur.!

° Mehmet Akif Aydin. Mecelle-i Ahkidm-1 Adliyye, 28/234.
10 Mehmet Akif Aydin. Mecelle-i Ahkim-1 Adliyye, 28/235.
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SONUC

Osmanli hukuk sistemi, ser't hukuk ile 6rfi hukukun birbirini tamamlayan bir yapisi
tizerine kurulmus, hem tarihi siireklilik tasiyan hem de pratik ihtiyaclara yanit verebilen
Ozgiin bir diizen olarak sekillenmistir. Klasik donemde Hanefi fikh1 6zel hukukta
belirleyici olurken, kamu diizeni, vergi, askeri ve idari konularda padisahin siyaset
yetkisine dayanan diizenlemeler devreye girmis; bu sayede hukuk sistemine hem
esneklik hem istikrar kazandirilmistir.

XIX. yiizyillda Tanzimat ile baglayan modernlesme siireci, hukukun yazili ve
sistematik hale getirilmesini hedeflemis, kanunnamelerle baglayan gelenek Mecelle-i
Ahkam-1 Adliyye ile kodifikasyon seviyesine ulagmisgtir.

Degisen toplumsal sartlar, yarg: sistemindeki doniisiim, mezhep ici ihtilaflar ve
modern mahkemelerin ihtiyaglar1 dogrultusunda ortaya ¢ikan Mecelle, borclar hukuku
agirlikli olmak {izere esya ve muhakeme usuliinii diizenleyerek Hanefi fikhinin
birikimini modern kanun teknigiyle birlestirmis ve kadi ile hakimlerin uygulamasina
rehberlik etmistir.

Yarg: teskilatinda Nizamiye mahkemelerinin kurulmasi, yetki ayrimlarmin
netlestirilmesi ve temyiz mekanizmasinin devreye girmesi, Osmanli yargisini kurumsal
bir yapiya kavusturmus, modern hukuk devleti anlayisinin altyapisini olugturmustur.
Bu degisiklikler, ser't hukukun uygulama alanmi daraltmis ve kadilarin 6zerkligini
sinirlamis; bazi hukukgular tarafindan fikhi teamiillerin ihmal edilmesi olarak
elestirilmistir.

Mecelle, kad1 ve hakimlerden olusan Mecelle Cemiyeti tarafindan hazirlanmistir. IImi
tutarlilifi ve uygulama kabiliyetine haiz olan bu metin, aile ve miras hukukunu
biitiinciil bigimde kapsamamakla birlikte, borglar ve esya hukuku merkezli olarak klasik
fikh1 modern yasa teknigiyle diizenlemis ve muhakeme usuliine iliskin hiikiimlerle
kendine 6zgii bir yap1 kazanmaistir.

Sonug olarak Osmanli hukuk sistemi, toplumsal diizeni saglamakla kalmamuis;
modernlesme siirecinde devlet ile toplum arasindaki iliskilerin hukuki temellerini
gliclendirmistir. Mecelle-i Ahkam-1 Adliyye, bu doniisiimiin en somut 6rnegi olarak
Osmanli’nin hukuk alanindaki stireklilik, uyum ve modernlesme kapasitesini ortaya
koymaktadir.

KAYNAKCA
Ahmed Cevdet Pasa, Tezakir (Tezakir-i Cevdet), IX. Tezkire, Tiirk Tarih Kurumu
Basimevi, Ankara, 1953.

Akgiindiiz, Ahmed. Mukayeseli Islam ve Osmanli Hukuku Kiilliyat, Dicle Universitesi
Hukuk Fakiillesi Yayinlari, No:6, Diyarbakir, 1986.

Akgiindiiz, Ahmet. “Diirerii’l-Hiikkdm.” Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi.
Cilt X. Istanbul, 1994, 28-29.

Ali Haydar Efendi, Diirerii'l-Hitkkam Serhi Mecelleti'l-Ahkam, Daru’l Alemu’l-Kutub,
Beyrut 1423.

Aydin, Mehmet Akif. “Mecelle-i Ahkadm-1 Adliyye”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi. Ankara: TDV Yayinlari, 2003, 28/231-235.

295



Aydin, Mehmet Akif. "Mecelle'nin hazirlanis1”, Osmanli Arastirmalari, IX (1989)

Berki, Ali Himmet. A¢iklamali Mecelle (Mecelle-i Ahkam-1 Adliyye), Hikmet Yayinlari,
Istanbul 1979.

Bilmen, Omer Nasfihi, (0.1971). Hukuk-i Islamiyye ve Istilahat-1 Fikhiyye Kamdsu,
Bilmen Yayevi, Istanbul, 1970.

Erdem, Sami. “Tiirk¢ede Mecelle Literatiirii”. Tiirkiye Arastirmalar: Literatiir Dergisi 5
(Mayz1s 2005), 673-722.

Firtizabadi, Ebii’t-Tahir Mecdiiddin Muhammed b. Ya ‘ktib b. Muhammed. el-Kamisii’l-
muhit. Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1426/2005.

ibn Abidin, Muhammed Emin. Reddii’l-muhtar. 8 Cilt. Istanbul: Kahraman Yayinlari,
1984.

[bn Manziir, Ebii’l-Fazl Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem b. Ali b. Ahmed el-Ensari
er-Riiveyfi‘i. Lisanii’l-‘Arab. 15 Cilt. 3. Basim. Beyrut: Daru Sadir, 1414/1994.

ibn Kudame, Muvaffakiiddin Ebu Muhammed Abdullah b. Ahmed b. Muhammed,
(0.620/1223), el-Mugni, Thk: Abdullah b. Abdiilmuhsin et-Tiirki-Abdiilfettah
Muhammed el-Hulv, Dar-ii Alemi’l-Kiitiib, 3.Bsk, Riyad, 1997.

Inalcik, Halil. “Kanunname.” TDV Islam Ansiklopedisi. Cilt XXIV. Istanbul: 2001, s. 333-
337.

Kilig, Muhammed Tayyib, Islam Hukukunda Kanunlastirma Olgusu, Yaymlanmamuis
Doktora Tezi, Ankara 2008.

Mardin, Ebu’ula Mardin, Medeni Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Pasa, Tiirkiye
Diyanet Vakf1 Yayinlari, 1996.

Oztiirk, Osman, Osmanli Hukuk Tarihinde Mecelle, Islami Ilimler Arastirma Vakfi
Nesriyati, Istanbul 1973.

Tekinay, Selahattin Sulhi Tekinay, Sermet Akman, Haluk Burcuoglu, Atilla Altop,
Tekinay Borg¢lar Hukuku Genel Hiikiimler, Filiz Kitapevi, 7. Baski, Istanbul, 1993.

Velidedeoglu, Hifzi Veldet, Tiirk Medeni Hukukunun Umumi Esaslar1 (Medeni
Hukuk), Istanbul, 1951.

296



