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Yazim Kurallar

Tirkiye Din Egitimi Arastirmalari Dergisi (TUDEAR) alti ayda bir yayimlanan ve igerigini olusturan
gerek Tiirkge gerek ingilizce makalelerin konusunda uzman akademisyenlerce degerlendirildigi bir
yapiya sahiptir. Degerlendirilmesi maksadiyla gdnderilen makalelerin kabul gérebilmesi igin daha
once higbir yerde yayimlanmamis olmasi sarti aranmaktadir. Arz edilen makaleler ilk olarak yayin
kurulu tarafindan incelenmektedir. Eger bir makale igerik ve stil acisindan gerekli kosullari
karsilarsa degerlendirmeyi yapan kisiler, daha sonra makaleyi yayimlanma igin uygunlugu
yoniinden incelemeye tabi tutar.

Tim makaleler iki hakem tarafindan degerlendirilir ve gerekli goruldiigi takdirde Uglincu bir
hakeme gonderilir. Bir makalenin yayimlanmasi hakemlerin onayina baglidir. Yazarlar hakemler
tarafindan istenen gerekli diizeltmeleri yapmakla yukimladir.

Genel olarak arz edilen galismalar su formatta olmalidir:

o Makaleler en az 5000, en cok 8000 kelimeden olugmalidir.
Makaleler MS Word islemcisinde normal kenar araliklari, 10 puntoluk Times New Roman
yazi tipi ve 1.5 satir araligiyla sola dayali olarak yazilmalidir.

®  Tablolar, figurler, resimler ve gizelgeler derginin sayfasina uygun boyutta olmalidir. Eger
gerekiyorsa daha kiglk puntolarla ve tek satir araligiyla da yazilabilirler.

Tablolar ve ¢izelgeler, vyazinizdaki gorinimlerine uygun olarak sirali  bir sekilde
numaralandiriimalidir. Tablo gévdesinin hemen altina tablolara ait dipnotlar koyulmali ve bunlari
kuguk harfli tanimlayici harflerle belirtiimelidir. Dikey cetveller kullanmaktan kaginiimaldir.
Miimkin oldugu kadar az tablo kullanilmali ve tablolarda sunulan verilerin halihazirda makalenin
herhangi bir yerinde belirtilen sonuglarla ayni olmamasina dikkat edilmelidir.
Ayri bir sayfa olusturulmali ve yazar(lar)in tam adi ve kurumsal unvanlari ile, yazismayi yapan
yazar(lar)in posta adres(ler)i, is/cep telefon numarasi ya da numaralari, elektronik posta
adres(ler)i buraya yazilmalidir.

Galismanin, asagida belirtilen bolimleri igermesi gerekmektedir:

[ Tiirkge bir baslik ve 5-8 anahtar kelime iceren 150-200 kelimelik bir 6zet.
(] ingilizce bir baslik ve 5-8 anahtar kelime igeren 150-200 kelimelik bir ézet.

(] Ayrica, Tiirkge yazilmis makalelere makalenin Genisletilmis ingilizce Ozetin de eklenmesi
gerekmektedir. Bu genis 6zet 1500-2000 kelime arasinda olmalidir; makalenin basligi, alt
basliklari ve tim referanslarini da icermelidir. Bu bolum, yapilan ¢alisma yayimlanmaya
kabul edildikten sonra da gonderilebilir.

TUDEAR'In referans gostermede kullandigi format, APA (American Psychological Association) Style
6th Edition’dir. Gerek alintilamalarda gerekse de bibliyografya kisminda yazarlar, Amerikan
Psikoloji Dernegi’'nin yayimladigi Amerikan Psikoloji Dernegi Yayim Kilavuzu’nda belirtilen yazim
kurallarini ve formatini takip etmelidir.

Yayim asamasinin ilk adimi i¢in makalelerinizi mehmetbahcekapili@gmail.com ve
safinaz.asri@ikc.edu.tr adreslerine word dosyasi halinde génderiniz. Yazilariniz editérler kurulu
tarafindan vyapilan ilk incelemeden sonra, degerlendiriimek Uzerre alanindaki uzman
akademisyenlere gonderilecek ve degerlendirme sonuglari tarafiniza gonderilecektir.

TUDEAR yazarlardan herhangi bir basvuru veya yayin tcreti talep etmemektedir.
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The Journal of Human & Society (TJRES) is a peer reviewed biannual academic journal publishing
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TURKIiYE GERGEKLIGINDE SiViL TOPLUM VE CEMAATLER*

Saffet KOSE™
E-mail: saffetkose@hotmail.com

Citation/©: Kose, S. (2017). Turkiye gergekliginde sivil toplum ve cemaatler.
Tiirkiye Din Egitimi Arastirmalari Dergisi, 4, 9-22.

Oz

Bu arastirma modern bir kavram olan sivil toplum ile dini yapilanmalari temsil eden
cemaat kavrami arasindaki iliskiden yola g¢ikarak, bu kavramlarin sosyal hayattaki
gorinuimleri  ve yapisal durumlarini, Glkemiz  gergekliginde incelemeyi
amaglamaktadir. Sivil toplum ve cemaat olusumlari arasindaki iliskinin neligi ve
yoniniin tespitinden sonra, tiim toplum yapilarinda oldugu gibi tlkemizde goérilen
cemaatlerin bugiin karsilastiklar bir takim sosyo-kdltirel, sosyo-ekonomik ve dini
sorunlarin yarina nasil evrilebilecegini belirlemek ve ¢6zim o6nerileri sunmak bu
arastirmanin bir baska temel amacidir. Arastirmada birey-toplum ve devlet iligkilerinde
onemli role sahip olan sivil toplum ve cemaatler olgusu; kavramsal, kdltirel, siyasi,
sosyal ve tarihi perspektifler gz onlinde bulundurularak agiklanmistir. Arastirma
neticesinde Ulkemizde cemaatler lzerinden dogabilecek bazi sorunlarin oldugu ve
bundan sonraki siirecte cemaatlerin ve dini gruplarin birbirleriyle ciddi sorunlar
yasayabilecegi, galibinin olmayacagi bu siirecte, bundan tiim toplumun olumsuz yonde
etkilenebilecegi tespit edilmistir.

Anahtar Kavramlar: Sivil toplum, cemaat, dini gruplar, modernlesme ve

sekilerizm

Bu makale geleneksel olarak Konya Sivil Toplum Orgiitleri Birligi’'nin Tirkiye’nin biitiin sehirlerinden
STK temsilcilerinin katilimiyla 17-21 Mayis 2017 tarihinde Mardin’de 14.’stinl diizenledigi toplantida
yapilan konugsmanin yaziya dokiiliip diizenlenmis seklidir.

Prof. Dr., izmir Katip Celebi Universitesi, islami ilimler Fakiiltesi, Temel islam Bilimleri B&limi Ogretim
Uyesi.
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CIVIL SOCIETY AND JAMA'AH IN THE REALITY OF TURKEY
Abstract

This study aims at investigating two distinct concepts, that is the modern concept of
civil society on the one hand, and the concept of jama'ah (religious community) which
constitutes religious structures on the other, their manifestations and structural states
in social life, in the context of today’s Turkey. After determining the character of the
relation of these two concepts and its direction, one other chief objective of this study
is to propose a solution in regard to some of the existing socio-cultural, socio-economic
and religious challenges of the religious communities present in Turkey today, and
ultimately to try to assess their future evolution. Also, the cases of civil society and
religious community, as an important factor in citizen/society-state interactions, will
be explained in the light of all of their conceptual, cultural, political, social and historical
aspects. As a final outcome of this study, it has been concluded that existing religious
communities and groups are harbouring some serious problems within their
organization, and that the possibility of the conflict between the interests of different
religious communities should be taken into account, especially because of its potential
negative impact on the society as a whole.

Keywords: Civil society, jama‘ah, religious groups, modernization and secularism

Girig

Modern kavram olan sivil toplum ile dini yapilanmalari temsil eden cemaatler arasinda
herhangi bir iliskinin var olup olmadigi varsa keyfiyeti konusulmasi gereken konulardan
birisidir. Bu meselenin bir boyutudur. Ote yandan cemaatlerin kendi aralarindaki iliskiler
de sorgulanmaya muhtagtir. Zira Glkemizde dini gruplarin birbirleriyle stirtismeye girmesi
olasi sorunlardan birisidir. Esasen konunun teorik zemini ya da sosyolojik boyutu ile ¢ok
fazla ilgilenmeden bahse konu hususlarin bizim baktigimiz noktadan nasil gérindiagi bu
yazinin konusunu olusturacaktir.

Her doneme egemen olan bir zihniyet diinyasi vardir. Zamanin ruhu denilen bu atmosferi
hakim kultir belirler. GlinimUz icin de ayni gercgeklik s6z konusudur. Varlikla iliskiye,
yasam bicimine yon veren bu zihniyetin kendine 6zgl kavramlari, kavramlarin da bir arka
plani vardir. Bu kavramlar, yasanilan sorunlara ¢6zim igin Uretildiklerinden tecriibi bir
birikimi ifade eder ve ayni zamanda yeni sorunlarin ¢déziimi igin zemin olustururlar. Cagi
ve onun anlam dinyasini ¢ozebilmek i¢in bu kavramlarin dogdugu ve ait oldugu kiiltirel
dokuyu dikkatten uzak tutmamak gerekir. Clinki bir ortamdaki ¢6zim digerinde sorun
olabilmektedir.
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GUnUmuz dlinyasinin ruhunu, 6zelde kiliseye tepki etrafinda sekillenen, daha sonralari bir
bltin halinde dinin alanini daraltan demokrasi, insan haklari, 6zgurlik, esitlik, sivil
toplum...vb. sekiler kavramlar olusturmaktadir. Bu kavramlara, post-modern feminizmin
giindeme getirdigi “toplumsal cinsiyet adaleti” gibi yenileri eklenmektedir. Belirtilen
acidan konuya baktigimizda klasik-dini “cemaat” kavrami ile modern-sekiler “sivil
toplum” terimi arasinda nasil bir iliski kurulabilecegi ilgi cekici bir problemdir. Cemaat, dini
bir yapi iken sivil toplum, demokrasilerin en 6nemli araglarindan biridir. ilk bakista burada
bir paradoks bulundugu dikkati ¢cekse de Mislimanlarin bu terminoloji lzerinden bir
yasam bicimi benimsemis olduklari gézlemlenmektedir. Hatta dindarlarin kurduklari sivil
toplum o6rgltlerinin stratejilerini bu kavramlar Gzerine oturttuklar dikkati cekmektedir.
Dahasi Misliman dindarlarin bu kavramlara Kur’an-Stinnet Gzerinden bir mesruiyet
zemini olusturmalari, islam’in iki ana kaynagini da bu tiir kavramlar {izerinden okumalari
hizh sekilde ¢aga ayak uydurmalarinda etkili olmustur. Yasanan bu kisir dongtden ¢ikis ise
oldukga zorlagmis géziikmektedir. Bunu simdilik bir yana birakarak daha ziyade cemaat-
sivil toplum perspektifinden konuyu ele almak, ayrica cemaatler arasi iliskilerde ortaya
¢ikan ya da cikabilecek yeni sorunlara yer vermek ¢alismamizin amacina hizmet edecektir.

Dini 6rglitlenme bigimleri olan cemaat ve tarikatlarin varligi hem teorik hem de tecriibi bir
gercekliktir. Clnkl dinler, dogal olarak sadece ¢ogulcu yapi Uretme potansiyeline sahip
degillerdir. Bizatihi bu tiir olusumlari Gretmislerdir ve bu gergeklik asirlar boyu devam
etmistir. Hiristiyanhgin aldigi sert tedbirlere ragmen “kurtulus tekeli” dogmasi bunu
Onleyememis tam aksine ylzyillar boyu siirecek din igi ¢atismalarin tetikleyicisi olmus
dahasi diger dinlerle de savasin itici gliclini olusturmustur. Dolayisiyla dinlerin Urettigi
farkh gruplari bir gerceklik olarak kabul etmek bir zorunluluktur. Bunda insanlarin yaratilis
gercekliklerinin de etkisi vardir.

islam dininin, hayatin dinamizmine ayak uydurabilmesi icin Kur’an-1 Kerim’in ana gergeveyi
cizen zengin, verimli ve derinlikli ilkeleri, cografi gerceklikler, sosyolojik ihtiyaglar, kisisel
tercihler, psikolojik etkenler ve yéntem cesitliligine bagh olarak farkliliklari beraberinde
getirmistir. Bu dogrultuda karizmatik bir sahis etrafinda 6rgltlenen mezhepler, cemaatler
ve tarikatlar dini-sosyal yapilar olarak her zaman var olagelmistir. Giiniimiiz islam
diinyasinda da dini gruplarin gesitliligi gérlintr bicimde mevcuttur.

Cemaat, daha ¢ok itikadl ya da fikhi dlstince etrafindaki dini-sosyal yapilanmalari ifade
eder. Ancak bunlari bitindyle birbirinden ayirmak, araya keskin sinirlar koymak pek
mimkiin gozikmemektedir. Clinklii benimsenen inang¢ dogrultusunda din ile hayatin
baglantisi kurulmaktadir. Buradaki itikadi, fikhi ve tasavvufi tercihler yapiya rengini
vermekte ve digerlerinden ayirmaktadir. Bu yapilarin olusturdugu vakif, dernek benzeri
sosyal igerikli olusumlar ise hedeflerine gére hem cemaate hem de diger insanlara hizmeti
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hedefleyen kurumlardir.l Tarihi siiregte tarikatlarin sosyal kurumlari ise tekke ve
zaviyelerdir.

Cemaat ve tarikatlarin en belirgin 6zelligi, daha ¢ok karizmatik bir lider yonetiminde belli
bir diisiince etrafinda 6rgltlenerek mensuplarina dini terbiye kazandirmayi hedefleyen
sivil yapilanmalar olmalaridir. Bunlar 6zii geregi de siyasetten uzaktir ve 6zellikle, tarikatlar
icin séylemek gerekirse, diinyaya mesafelidir. infak emrinin kurumsal kimligi olan vakiflar
ise devletin yetisemedigi vyerlerde ihtiyaci karsilayan sosyal dayanisma / hayir
kurumlaridir. Bu agidan bakildiginda klasik anlamda cemaatler, tarikatlar ve onlarin
gliniimizdeki sosyal faaliyetlerini koordine eden vakiflar, modern sivil toplum &rgitleri
gibi toplumsal talepleri devlete tasima, baski araci olarak gliciini kullanma gibi bir isleve
sahip degildir. Tam aksine bunlar, toplumsal talepleri bizzat kendileri karsilamakta ve
hizmet odakl olusumlar olarak éne cikmaktadir. Kaldi ki geleneksel islam toplumlarinda
devlet ile cemaatler, tarikatlar ve hayir kurumlari, normal sartlarda ayni amag birligine
sahiptir ve birbiriyle gatismalari s6z konusu degildir.

Sivil toplum, daha ¢ok devlet politikalarina / resmi kurumlarin uygulamalarina toplumun
yon verdigi yapilanmanin adidir. Modern devlet, toplumsal taleplere gére sekillenir. idari
merciler, halka ragmen resmi bir uygulamada bulunamaz. Aksi takdirde karsisinda sivil
toplumun ana karakteristigini yansitan sivil ve siddetsiz toplumsal muhalefetini bulur. Bu
kavram, dncelikle XVIII. ylzyil Avrupa’sinda ortaya ¢ikmis, daha sonra diger kavramlarla
birlikte tim dlinyaya yayllmistir.

Modern demokratik toplumlara rengini veren sivil toplum o6rgitleri daha ¢ok resmi
yapilanmalar disinda sosyal, kiltirel, is, sanat, cevre ve egitim-6gretim gibi genis bir
yelpazede faaliyet gOsteren, siyasi irade lzerinde etkili olmayl amaglayan, bilingli sivil-
toplumsal yapilanmalarin adidir. Bu tiir orgiitlerin asil amaci, idareye karsi toplumsal
talepleri savunma, gerektiginde siddetsiz baski kurma (gosteri, lobicilik, grev, imza
kampanyasi...), hakkin korunmasi ve vazifelerin ifasi noktasinda ydnetim erkini etkin
sekilde denetleme, sosyal politikalar Giretme ve bunlarin takipgisi olmaktir. Bunlarin en
bariz 6zelligi, sivil otoriteden bagimsiz ve géniilliiliik esasina dayali olmalaridir. idareye
eklemlenen, cikar iliskisine giren ve toplumsal talepleri ilgililere tasima gorevini ihmal
eden olusumlar, ismi ne olursa olsun sivil toplum 6rgiitii olarak isimlendirilemez.

“Sivil toplum 6rgutl” kavraminin ortaya cikisini ve koklesmesini saglayan ana saik, tarihi
sireg icinde ezen ve ezilenlerin miicadelesine sahne olan sinifsal toplumlardir. Ezilenlerin
kendilerini ezen glice karsi korunma ihtiyaci ve adalet arayisi dogal olarak bu yapilarin
ortaya g¢ikmasinin ve kéklesmesinin zeminini olusturmustur. Kisaca sdylemek gerekirse
sivil toplum &rgitleri ve yeni kavramsal diinya, tarihi slirecte hak ve vyetkiden

1 Dernek ve vakiflar, sadece cemaat yapilanmalarindan dogan kurumlar degildir. Burada kastedilenler,

cemaatlere bagli olarak faaliyet gosterenlerdir.
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kaynaklanmayan kati, acimasiz vesayet zihniyetine karsi glivence temin eden ve ezilen
kesimlerin 6rgiitlenmesinden dogan yapilanmalari ifade eder. S6z gelimi devlet karsisinda
ezilen birey igin insan haklari, ailesi iginde ezilen ¢ocuk igin ¢ocuk haklari, isveren
karsisinda ezilen is¢i icin isci haklari, erkek (kocasi ya da ailesi veya toplum olabilir)
tarafindan ezilen kadin igin kadin haklari, hekim karsisinda hasta haklari ve bu ¢ergevedeki
orgilitlenmeler, hep bir varolus miicadelesini ifade eder ve bireyi glice karsi korumayi
hedefler. Artik glinimiz diinyasinda bu tir kavramlarin olusturdugu anlam evreni her
trld sosyal, siyasal, felsefi, hukuki hatta ekonomik tartismalarin merkezinde yer almakta
ve belirleyici rol oynamaktadir.

Burada bir parantez agmak gerekirse modern Batili devletler, bu kavramlar Gzerinden
toplumsal iligkilerini belirlemede duyarli davranirken bunlarin ayni tutumu diger
devletlerden esirgedikleri gorilmektedir. Hatta bu tir degerlerin savunuculugunu
yapmasi gereken en Ust kurum Birlesmis Milletlerin adaletsiz yapisi, Mislimanlara karsi
cifte standart Ozelligi tasiyan tutumu, egemen giiclerin zengin dogal kaynaklara sahip
Ulkeleri bu kavramlar Uzerinden denetleyip somiirmeleri hatta bu kavramlar Gzerinden
Urettikleri bahanelerle fiili olarak isgal etmeleri, ciddi bir sorun olarak modern diinyanin
agmazidir. Bunun disinda 6zellikle diinyaya yon vermeye galisan Batili gliglerin kendilerinin
uydusu gibi hareket eden yerli sivil toplum orgitleri Gzerinden diger devletlere yon
vermeye ve cikarlarini bunlar izerinden korumaya ¢alismalari da bir diger ciddi sorun
olarak 6niimuizde durmaktadir. Cikarlari ile catistiginda bu kavram ve kurumlari géz ardi
edebildiklerine dair glincel 6rnekler mevcuttur. S6z gelimi demokrasinin ana unsuru olan
hir secgimlerin bile Misliman Ulkelerde sadece bir sartin sekilsel anlamda yerine
getirilmesinden ibaret oldugu, Batili hegemonik giiglerin istedikleri sonuglarin ¢itkmamasi
halinde farkh oyunlarla yénetimi devirdikleri goriilmektedir. Misir bunun en yakin canli
sahididir. Ross Poole su séziinde tam da bu celiskiyi ahlak izerinden tanimlar: “Modern
diinya en fazla ahlaka ihtiyag duyuyor ancak ahlaki imkansiz kilan da bizzat kendisidir.” O
sebeple sivil toplum ve sivil toplum o6rgitleri denildiginde bu paradoksal boyutu da
disinmek gerekir.

Buraya kadar modern kavramlarin arka plani ve igerigi yaninda kullanilis bigimi tizerinden
yapilan bu degerlendirmelere bakildiginda sivil toplumun ya da sivil toplum o6rgiti
kavraminin dini yapilanmalarin 6zel bir bicimi olan cemaat kavrami ile ne olglde
Ortlsecegi merak uyandiran bir konudur.

Cemaat-sivil toplum mukayesesine dénersek islam’in iki ana kaynagi Kur’an-1 Kerim ve
onun beser formundaki ifadesi olan Hz. Peygamber’in siinnetinin butlin insanlari ayni
ontolojik dizlemde bulustugunu ve genel olarak insanlarin kardeslik hukuku Gzerinden
orgutlendigi bir yapi kurmayi hedefledigini (Kose, 2013, ss.123-148), 6zellikle inang
Ozglrligl baglaminda bir birlikteligin  saglandigini  (Bkz. Kose, 2003) soylemek
mimkiindir. Dolayisiyla insanlik zemininde bir dayanismanin belirleyici oldugu zihniyet
diinyasinin kurumsal yapilarinin (vakiflar, ahilik teskilati...) sivil toplum orgitleri olarak
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nitelenmesi hem bir anakronizm hem de anlam kaymasidir. Gliniimizde sivil toplum
orglitu olarak tanimlanan dernek ve vakiflar ise genel anlamda kendi kilttrel diinyamiz
icindeki hizmet 6rgltleridir.

islami kaynaklar agisindan kardeslik hukuku, etnisiteye bagh ayirimciligi, siniflasmayi ve
imtiyazlari anlamsizlastirmis; Hz. Eb( Bekir'in (r.a.) halife segilmesinin ardindan ilk
hitabesinde de acgik¢a parmak bastigi Gizere hakki Gstlin tutmayi esas almis; insanlar arasi
dayanismayi 6ngdérmus; hirriyeti asli statl olarak belirlemistir. Bu ilkesel tutumlar yapisal
anlamda siniflasmadan dogan sorunlara yol agmamistir. inan¢ &zgirliigli de farkl din
mensuplarinin bir arada baris icinde yagamasini temin etmis, ayni din icinde farkl yénteme
bagh yorumlardan dogmus mezhep, cemaat, tarikat gibi dini gruplarin faaliyet
gostermelerine imkan tanidigindan ¢ogulculugun kapilarini aralamig, dogrularin tek degil
¢oklu oldugu fikrini pekistirdiginden kurumsal anlamda bir ¢atisma kiltiirl olugsmamistir.
Keza devlet ve vatandasin ayniilahi kanuna tabi olmasi, toplumsal denetim mekanizmalari
(emr bi’l-ma‘rdf ve nehy ‘ani’l-miinker), aktif katihmcilik, yoneten-y6netilen arasindaki
iliskiyi belirleyen bey‘at sozlesmesi, karar mekanizmasinda ilgililerle sdrd zorunlulugu,
yargl bagimsizhgl ve yargi¢c teminati, son noktada herkesin Allah’in rizasina ulasmayi
hedeflemesi zaten devletin sivil bir kimlik kazanmasinda etkili olmus, adaletin lizerinde bir
deger olan fazilet toplumuna giden yolun 6nini a¢mistir. Farabi’nin eserine el-
Medinetii’l-fazila adini vermesi bu sebepledir.

Biitiin bunlar dikkate alindiginda, islam toplumlarinda modern anlamiyla bir sivil toplum
orgiutiine ihtiya¢ duyulmamistir. Nasiruddin et-TOs'nin Ahldk-1 Nésiri adli eserinde
hikiimdari halkina sefkatli bir baba; halki ona akilli evlat, kendi aralarinda da sevgiye
dayal kardeslik iligkisi icinde olmalarina yaptigi vurgu, toplumda adaletin degil
muhabbetin belirleyici olmasi gerektigine dikkat cekmesi bakimindan oldukga anlamli ve
aciklayicidir. Ragib el-Isfahani’nin (2007, s. 257) ez-Zeri‘a ild mekdrimi’s-seri‘a adl eserinde
ayni noktaya dikkat ¢ekmesine bakilirsa bunun ahlakgilarin genel yaklasimi oldugunu
soylemek de miimkindur.

Burada sorulmasi gereken soru da sudur: Gliniimiiziin vakif, dernek, cemaat ve tarikatlari
sivil toplum 6rgiti olarak tanimlanabilir mi ya da onlarin gérevlerini tstelenebilir mi? Bu
sivil toplum 6rglitinin ne anlama geldigine bagh olarak cevaplanacak bir sorudur ve dort
husus 6nemlidir:

Birincisi, devletin ya da ilgili resmi kurumlarin yapmasi gereken bir hizmeti bizzat dernek,
vakif ve diger olusumlarin kendilerinin Ustlenmesi, sivil toplum zihniyeti ile bagdasmaz.
Sivil toplum o6rgutleri baski aracidir yani toplumun taleplerini idareye iletir ve yerine
getirilmesi igin siddetsiz baski araglarini kullanir.

ikincisi, devlet ya da onun kurumlarindan kiiciik bile olsa herhangi bir destek alan olusum
ona eklemlenmis demektir ve sivil toplum olarak degerlendirilemez. Devletin ilgili
kurumundan yardim ile ayakta duran ya da herhangi bir sekilde destek alan kurulus
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gorevini ihmal eden ya da haksizlik yapan kuruma karsi herhangi bir tepki gosteremez,
eylemde bulunamaz. Bulunsa da karsilik gérmez. Keza devlete talip olan ve kendi
gevresine alan agan bir olusum da sivil toplum 6rgiti olarak nitelendirilemez.

Ugiinciisii, islam toplumlarinda en azindan teorik olarak devlet ve diger olusumlar insana
hizmet ve Allah’in rizasini kazanma noktasinda birlesir. Herkes giicli oraninda iyiligi hakim
kilmak ve kétiligi engellemekle (emr bi’l-ma‘riif ve nehy ani’l-miinker) gérevlidir. lyilik ve
kotulikte belirleyici irade, dinin ana kaynaklaridir. Bu noktada devlet ve vatandas ortak
sorumluluga sahiptir. idareyi ikaz her bir vatandasin hakki degil gérevidir ve hakli talepleri
dikkate almak da ilgili idarenin sorumlulugudur. Hz. Eb( Bekir'in halife segilmesinin
ardindan halka yaptigi ilk hitabesinde: “Dogru yolda oldugumda bana yardimci olun, hata
edersem beni dogrultun” s6zi (Ma‘mer b. Rasid, 1983, s.336) diger Rasid Halifeler
tarafindan da tekrarlanmistir. Sivil toplum &rgiitii kavrami ile islami ilkelerin birlestigi
nokta belki de burasidir. Ancak bundan dogan hak ya da yetki, catismaci bir ortamin degil
hak ve adaleti ortak aramanin iradesidir.

Dérdiinciisi, islam toplumlarinda varlikla iliski “Allah odakl” olarak disiiniiliir, modern
toplumlarda ise “insan odakllk” esastir. Bu baglamda séylemek gerekirse herhangi bir
cemaat, tarikat ya da diger dini bir olusum séz gelimi escinselligi bir hak olarak talep
edemez. Ancak modern devletlerde bu yénde olusan temayil sonucu “escinsel evlilik”ler!
—ki bu evlilik kavrami lzerinden ele alinamaz- yasalasmis ve bunu savunan sivil toplum
orgutleri kurulmustur.

Bu konuda son olarak su noktanin altini gizmek gerekir; Kur’an-i Kerim, Musliimanlari
insanlar arasindan ¢ikarilmis en hayirli tmmet olarak éver (Al-i imran, 3:110) ve kendi
icinden hayra cagiran, kétiiligi engelleyen gruplar ¢ikarmalarini emreder (Al-i imran,
3:104).

Her bir ferdi glicti 6lctisinde (Muslim, “lman”, 78; Tirmizi, “Fiten”, 11; Nesai, “iman”, 17;
Ahmed b. Hanbel, 1313, 20, 49) iyiligi hakim kilmak ve kotulugli engellemekle gorevli
bulunan (Al-i imran, 3:110) mi’minler, hayra ¢agiran gruplar olusturmali ve bunu is
edinmeli (Al-i imran, 3:104), hayirlarda yarismali (Bakara, 2:148; Maide, 5:48), hayirlar
pesinde kosusturmalidirlar (Al-i imran, 3:114; Enbiya’, 21:90; M{’min(n, 23:56, 61). Bu
gorev, sadece kisilere karsi degil ayni zamanda kurumlara karsi da gegerlidir.

iyiligi hakim kilmayi ve hayir pesinde kosmay!i hedef olarak belirleyen ayetlere bakildiginda
hayir yollarinin ¢oklu olduguna da isaret edildigi gériilmektedir. Ummet icinden belli
gruplar, ihtiyag ve tercihlerine gore herhangi bir alanda sivil inisiyatif alarak bir gérevi
Ustlenmektedir. Tarihte oldugu kadar gliniimiizde de vakiflar, dernekler, tekkeler, birgcok
sosyal ve hayri gorevi ifa etmistir. Dolayisiyla bugiin de kendiliginden kurulan, sivil, siyaset
disi Allah rizasi igin hizmeti ilke edinmis vakif, dernek ya da bir baska ad altindaki
kuruluslar, belirtilen gorevleri yerine getirirse hizmet etmis olur; resmi kurumlari bu
noktada inisiyatif almaya, bir eksikligi gidermeye yodnlendirerek toplumun talepleri
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noktasinda bir baski grubu olusturursa sivil toplum orgtiti olur. Aradaki ince ¢izgi budur.
Ancak belki de burada bir imkandan da séz edebiliriz. O da sudur: Ulkemizin vakif, dernek
gibi olusumlari hem hizmet 6rgiitii hem de sivil toplum inisiyatifi Gstelenen ve boylece her
iki pozisyonu da birlestiren yapilara dncilik edebilir.

1. Cemaatler: imkanlar ve Sorunlar

Kur’an-1 Kerim, immet fertlerinin kendi aralarinda merhamet merkezli bir iliski ag
kurmalari ve kéfirlere karsi da anladiklari dilden cevabini verecek bir kararlilikta stireklilik
gostermelerini ister (Muhammed, 47:29). Burada kafirden maksat surekli diismanlik
icinde bulunan gayr-1 muslimlerdir. Yoksa kafir olmak, insani iligkiler icinde bulunmaya
engel bir 6zellik degildir.

Glinimuzde Misliman diinyanin siddet ile anildigi bir dénemi yasiyoruz. Bu durum,
Kur'an-1 Kerim’in Muhammed Ummetine yikledigi, ylksek ahlaki degerlerin beser
formundaki ifadesi olan (Kalem, 68:4) Ras(l-i Ekrem’i 6rnek alarak “Allah-insan, insan-
insan, insan-alem, din-diinya, dilinya-ahiret, madde-mana, kadin-erkek...” arasindaki
dengeyi koruyan, ifrat ve tefritten uzak, orta yolu tutan “vasat immet” tiplemesiyle diger
Ummetlere model olma gorevi (Bakara, 2:143) 6nlinde ciddi bir engel teskil etmektedir.
En azindan dini gruplar kendi aralarinda bu goriintinin disina gikmak ve farkhliklari kabul
noktasinda birbirlerine saygi duymak zorundadir. Bunun yaninda her bir dini grubun, karsit
gruplar tarafindan degil bizzat kendilerini, tanimladiklari sekliyle kabullenme mecburiyeti
vardir. Farkli gruplar kendi durduklari noktadan digerlerini bir gerceveye oturtmaya calisir,
karsi olduklari inang, fikir ve uygulamalari yapici bir dil ile elestirinin disina gikarak
suglamaya giderse iletisim kanallari kapanir ve ¢atisma ortamina zemin hazirlanmis olur.
Maalesef bu patolojik durum, buglin birbirlerine karsi cihat ilan eden dini gruplari, “Allahi
ekber” nidalariyla birbirlerini oldiiren, Allah’in evi olan camileri yine Allah rizasi ugruna
bombalayan Misliiman tipi ortaya ¢ikarmaya baslamistir.

Buglin cemaatlerin kendi iglerinde kavgaya diismemelerine, tam aksine hizmet odakli
yapilar olarak iyi iligkiler icinde hizmete devam etmelerine, Hz. Peygamber’in (s.a.s.) bir
vicudun organlarina benzettigi sekilde dayanisma ruhunu en verimli sekilde
gostermelerine ihtiyag vardir. Glinlimiizde Muslimanlarin yasadigi farkl cografyalardaki
sorunlar, mesela Arakan’da Budistlerin en igreng intikam duygulariyla katlettigi
Madslimanlarin hali, dini gruplarin birlik icinde dayanismaya olan ihtiyacini agik¢a ortaya
koyan aktiel bir 6rnektir.

2. Cemaatleri Bekleyen Sorunlar

Ulkemizde cemaatler {izerinden dogabilecek bazi sorunlara da isaret etmek gerekir.
Bunlarin 6ne gikanlarini su sekilde siralamak mimkdinddr:

Seffaflik ve Hesap Verilebilirlik Sorunu: Cemaatler, Allah rizasini kazanmak Uzere bir
hizmete talip olduklarindan ve ¢ogu kere bunu en azindan mali destek anlaminda
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toplumun katkisi ile yaptiklarindan her iki durumda da seffaf ve hesap verilebilir bir yapida
olmalari elzemdir. Bununla kastedilen, cok basitce ifade etmek gerekirse, yapilanlardan ve
niyetlerden toplumun bilgisinin olmasi, gerektiginde toplumun elestiri ve yol gosterici
fikirleriyle kendilerine katkida bulunabilmesidir. Allah’in rizasinin ne tiir hizmetlerde
oldugu bellidir. Bu agidan gizlilige yer yoktur. Hizmetin kaynagini ve insan destegini
saglayan toplum, harcamalarin ve hedeflerin neler oldugunu bilmeye hak sahibidir. Birgok
cemaat, Ummetin c¢ocuklarina taliptir ve onlari egitmek (izere faaliyetlerini
surdirmektedir. Bilgisizlikten yararlanarak ya da gliveni kotiye kullanarak toplumdan gizli
hedeflere militan yetistirmek ciddi bir ahlak sorunudur. Dolayisiyla dini yapilanmalarin
kendilerini seffaf ve agik topluluk haline getirmemeleri, ilke ve faaliyetlerini gizlilik icinde
yuriatmeleri, mensuplarina farkli disariya farkh bir imaj vermeleri, uzun vadede
inandiriciliklarinin ve glvenilirliklerinin sorgulanmasina sebebiyet verdigi gibi iyi niyetli
olmadiklarini da gésteren bir tutumdur. Bu durus dini anlamda takiyyeyi, sosyal anlamda
daikiylzllluk ve gifte standardiifade eder ve bu yapinin gériindtgiinden ayri bir hesabinin
bulundugu, cemaat degil 6rgit oldugu siphesini uyandirir. Bu tir bir durus toplum
tarafindan denetlenebilir olmanin engelidir.

Hakikatte Teklik Anlayisi: Kur’an-1 Kerim, kendilerindeki maslahatin sabit olmasi sebebiyle
aile, hadler, miras gibi hiklimlerini ayrintilariyla belirledigi bazi meseleleri tartismaya,
degismeye kapatmistir. Bunlarin sayisi oldukga azdir. Bu tiir hilkiimler disinda kalan her
konuda farkl fikirlerin ortaya ¢ikmasi kaginilmazdir. Ortaya konulan gérusler tutarh bir
yonteme bagl olarak lretilmis ise dini bilgi agisindan bir degere sahiptir. Bu yolla elde
edilen bilgi baska bir yéntem ile elde edilen bilgiyi gegersiz kilmaz. Uretilen bu bilgi, din
degil dinidir, yani dinin kendisi degil onun ¢izdigi cerceve icinde bir yere oturmaktadir. Her
bir sahsin ya da cemaatin Urettigi ya da Uretilenler arasindan tercih ettigi bilgiyi dinin
kendisi ve tek hakikat olarak gormesi, digerlerini dairenin disina atmasi, kendisi
disindakileri bu agidan gecersiz sayarak elestirmesi ya da daha da ileriye gotlrerek tepki
gostermesi, dairenin disinda saymasi ciddi bir catisma sebebidir. Clinkii kendisinin
hakikatini merkeze alarak digerlerini yok sayan bir diisiince ayni tutuma maruz kalacaktir
ve ¢atismanin 6nind almak imkansizlasacaktir. Dolayisiyla toplumun sahip ¢iktigi ya da bir
kesimin kabul ettigi farkli yoruma dayal bir uygulamayi diger kesimin bid‘at ya da sirk
Gzerinden elestirmesi veya gelisi glizel bicimde sapiklik Gzerinden tepki gbstermesi bdyle
bir catismanin sebebidir. Bu husus, Misliimanlarin ayni daire icinde kalan cesitlilik icindeki
birligini, farkhhklarla bir arada yasama imkanini zedeler.

Ust Dil ve Keskin Uslup: Tartismaya agik konularda farkli fikir sahiplerinin elde etmis
olduklari bilgileri kusatici ve saygih bir Gslup yerine keskin ve st dil ile mutlak dogru olarak
fanatik bigcimde savunmalari, hataya disebileceklerine ihtimal vermemeleri catisma
sebeplerinden birini olusturmaktadir. Clinkl bu tutum, kendi fikrine Ustunliik veren bir
hiyerarsiyi de beraberinde getirdiginden muhataplarini kendi kabulleri {izerinden
yonetme tavrina sokmaktadir. Takinilan bu tavir da ister istemez bir iticilik olusturmakta
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ve catismaya yol agcmaktadir. Boyle bir Uslup ve tutum kendisini megrulastirirken
digerlerini marjinallestirmekte, itici hale sokmaktadir.

Gegen son iki baslhk ile ilgili mezhep imamlarinin tavri en iyi 6rnektir. Mesela: Eb( Hanife,
“Bu benim re’yimdir ve elde edebildigim reylerin en iyisidir. Bundan daha iyisini bulan
olursa onu kabul ederiz”; imam Malik, “Ras(lullah hari¢ herkesin sézii kabul ve
reddedilebilir. Ben bir beserim. Hata da ederim isabet de. Rey ve ictihadimi inceleyin. Kitap
ve siinnete uyan her séziimii alin. Onlara uymayan bitiin sézlerimi de terk edin.” ve imam
Safi‘t de “Ben bir tartismaya baslamadan 6nce soyle dua ederdim. Ya Rabbi! Hak benim

|II

dilimde ise onu bana tabi kil, onun dilinde ise beni ona tabi kil.” der.

Nasslardan ya da ilkelerden belli bir ydonteme bagli olarak liretilmis bitlin bilgilerin hatal
olma potansiyeli vardir. Clnki her bir hilkim ¢ok boyutlu olaylara bagli olarak insan zihni
tarafindan Uretilmistir. Olaylarin farkli boyutlari her zaman bitiniyle kusatici sekilde
degerlendirilemeyebilmekte ya da gesitli sebeplerle ihmal edilebilmektedir. Bu sebeple
islam alimleri mesela Hanefi fukahasindan Haskefi ve onun serhinde ibn Abidin der ki:
“Bizim mezhebimizin gorlsu isabetlidir ama hataya ihtimali vardir, muhalif mezhebin
gorisl bize gore hatalidir ama isabetli olma ihtimaline sahiptir.” Bu zeminde kalindigindan
tarihi slire¢ icinde, Hiristiyanlikta oldugu sekliyle dinin 6ziinden ya da mezhep
imamlarimizin tavrindan kaynaklanan kurumsal kimlige sahip bir catisma yasanmamistir.
Zaman zaman ortaya ¢ikan bazi mezhep kavgalari ise taraftarlik fanatizminden/aidiyet
taassubundan ortaya ¢ikmis ve sureklilik kazanmamistir.

Oryantalistlerin kendi amaglarini gergeklestirebilmek icin Misliiman dini gruplar lizerine
gelistirdigi projeler ve bu ydndeki operasyonlarin basariya ulasmamasi icin islam aleminin
bu durusa her zamankinden daha fazla ihtiyaci vardir.

Aidiyet Fanatizmi: Fanatik tutumlar psikolojik sorun alanidir ve iliskileri zedeleyen bazen
catismaya gotiren, siddet icin verimli zemin teskil eden 6zellik tasimaktadir. Dogal olarak
insan, yaratiligi geregi toplumsal bir varlik olusunun etkisiyle kendisini sosyal bir olusuma
ait hisseder en azindan sempati besler. insanin igcinde bulundugu grubu yiiceltmesi, ona
baglanmasi, o grubu genisletmek istemesi, olaylara ve diinyaya o pencereden bakmasi
ayni zamanda psikolojik bir gergekliktir. Kur’an-1 Kerim bu gerceklige su ifadelerle isaret
eder: “Her grup, kendindeki ile mutlu oldu” (Mii’min(n, 23:53; Rim, 30:32).

Ne var ki taraftarligin tutuculuk boyutuna ulasmasi ¢atisma sebebidir. Farkli gruplara hayat
hakki tanimak, onlari anlamaya calismak, iyi iliski icinde olmak, fikir alis-verisinde
bulunmak, tartisma gereken hususlarda Kur’an-1 Kerim’in ifadesiyle “en gizel bicimde
tartisabilmek” gerekir. Bu sayede tartismalarin hakikati elde etmede sundugu degerli
imkandan yararalar dogabilir. Bunlar ise ancak muhatabi, kendisini tanimladigi sekliyle
kabul etmek ve 6nyargidan uzak olmakla mimkiin olabilir.
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Elestiriye tahammdlstzlik, muhatabi kendi bulundugu noktadan tanimlama, kaginilmaz
sekilde muhatabin hatali oldugu noktasindaki kabul ya da 6n yargi, suglayici ve terbiye
edici dil, farklihgl kabullenememe, muhatabi dinlememe, yok sayma hatta fiziki veya
psikolojik siddete varan midahalelerde bulunma fanatizmin 6ne ¢ikan belirtileridir.

Musliman dindarlar sunu bilmelidirler ki bu dinin sahibi vardir ve peygamberleri dahil hig
kimseye muhatabini hakikate getirme gorevi vermemis ve bununla yikimli tutmamistir.
Musliimanin gorevi yerinde, zamaninda ve kivaminda olmak tzere teblig ile sinirhdir. Hz.
Peygamber’in insanlar (izerinden zorba ve baskici olmadigini sadece tebli§ etmekle
yukimli oldugunu bildiren ayetler (Gasiye, 88:21-22), cemaatler arasindaki iliskilerde de
yol gostericidir. Kur'an-i Kerim, dine ya da bir dislinceye ¢agrinin metodunu da
gostermistir: “Hikmet” ve “glizel 6gut” ile cagir ve onlarla en giizel sekilde miicadele et”
(Nahl, 16:125).

Aidiyet fanatizminin glnlik hayattaki en 6nemli gorintisia diglayicilik ve imtiyazdir.
Herkesin esit oldugu alanlarda, mesela atamalarda, ele gegen imkanlari kendi mensuplari
icin kullanma, ehliyet, liyakat ve emanet bilincini arama yerine aidiyete bagl bir imtiyaz
derdine diisme, diger insanlari dislama, devlet icinde orgilitlenme yarisina girme, ¢atisma
alanlarindan birisini olusturur. Herkesin kilfetini ortak olarak paylastigl alanlar herkese
aittir. Buralarin gayr-1 resmi bicimde bir gruba aitmis gibi tasarrufta bulunulmasi
haksizliktir ve ¢atisma sebebidir. Devlet icinde devlet yapilanmasinin verimli arazisi bu
tutumdur.

Kurtulus Tekeli ve Tekfir Siyaseti: Higbir kisi ve kurumun Allah’in yerylziindeki temsilcisi
olarak O’nun adina konusma ve hikim verme yetkisi yoktur, peygamberler disinda hig
kimse de masum ve sorgulanamaz degildir. Bu esasa bagli olarak denilebilir ki cemaatlerin,
tarikatlarin ya da mezheplerin mutlak kurtulusun kendileri gibi inanmaktan ve yasamaktan
gectigini, kendileri disindakilerin ise sapik oldugunu savunmalari, diger inang gruplarinin
sahip oldugu degerleri dislamalari ve bunlarla miicadeleyi siddet zeminine kaydirarak dini
bir vazife saymalari bir bakima Allah adina konusmanin ifadesidir ve ciddi bir kavga
sebebidir. Fikirlerle miicadelenin ancak fikirler yoluyla olabilecegini ve giizellikle tartisarak
yuriatilebilecegini belirleyen az 6nce isaret edildigi Uzere bizzat Kur’an-1 Kerim’dir.
Kaynaklarda Fatih Sultan Mehmed’in islam’in ruhuna aykiri olarak telakki ettigi fikri
akimlarin temsilcilerini glicli bir alim ile karsi karsiya getirip tartistirarak hallettigi
nakledilmektedir. Mesela Bu alimlerden birisi Bursa’da medf(in bulunan Hocazade'dir.

Kurtulus tekelinin faturasinin insanliga ¢ok pahaliya mal oldugunu goésteren en iyi 6rnek
Hiristiyanlik tecrubesidir. “Hiristiyanlik/kilise diginda kurtulus yoktur/extra ecclesiam
nulla salus” dogmasina bagh olarak her mezhebin kilisesi “mutlak hakikati” kendilerinin
temsil ettigi inancini, buna baglh olarak da kurtulusun kendilerinde oldugunu savunmustur.
Bunun dogal sonucu olarak her bir mezhep kendi disindakileri heretic kabul ederek onlarla
savasma yoluna gidince kanli mezhep kavgalari ve din savaslari ylzyillarca sirmistir. Yine
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bu tekelcilige bagh olarak kiliselerin birbirlerini aforoz yoluna gittikleri de bilinmektedir.
“Halkin kralin dininden olma” zorunlulugu da bir devlette tek din olabilecegi sonucunu
dogurmus, diger inang gruplarina hayat hakki taninmamistir. Dolayisiyla Hiristiyanlik
¢ogulculugu hem teorik diizeyde hem de uygulamada yonetememis, bu yoniyle insanlik
acl bir tecriibe yasamis, ¢ozim de devletin butiin inang gruplarina karsi esit mesafede
olmasini gerekli kilan laiklik izerinden saglanmigstir.

Glinimuz dinyasinda Misliman dini gruplarin ayni hatayr tekrarlamamalari gerekir.
Oryantalistlerin hedefine hizmet eden dini yapilarin, kurtulus tekeli ve tekfir siyasetine
bagh grup fanatizmi Uzerinden olusturuldugunu, aranan agiklarin bu nokta tzerinden
kolaylikla bulunabildigini gérmek gerekir. Dolayisiyla bu tlrden bir anlayis, sadece
vatandasi olduklari devlet agisindan degil bir bitiin halinde islam immeti agisindan da
ciddi bir risk tasimaktadir. Glinimiz dinyasinda her Misliman Ulkeye 6zel bir teror
érgitiiniin kurulup bu yolla islam’in imajinin zedelenmesi, i¢ karisikliklar dolayisiyla
Ulkenin zayiflatiimasi béylece sémiirii diizeninin devaminin kolaylastirilmasinda grup
fanatizminin kolaylastirici bir unsur olarak éne ¢iktigini séylememiz gerekir. Mesela bir
Muslimanin, Allah’in evi olan bir camiyi bombalamasinin, keza Misliman bir grup
tarafindan Mdsliman kizlarin kagirilip cariye statiisiine sokulmasinin izahi nasil yapilabilir
ki?!

GUnUmiz Muislimanlarinin tekfir silahini ¢ok kolay sekilde kullanabildiklerini dikkate
alarak tam da bu noktada Hz. Peygamber’in: “Birisi digerini tekfir ettiginde o kiflir onda
yoksa kendisine doner” (Tirmizi, iman, 16) hadis-i serifini hatirlama; islam alimlerinin: “Ehl-
i Kible tekfir edilemez” (ibn Ebi’l-izz, 1997, 539) seklinde formiile edilen ifadelerini
zihinlere naksetme geregi hasil olmustur. Nitekim Hanefi fikih kaynaklarinda: “Kiifre nispet
edilebilecek bir s6z sdylemis olan bir Mislimanin bu ifadesinin iyiye yorumlanmasi
mumkiin ise ya da kifre gétlirmedigi konusunda zayif bile olsa bir goris nakledilmis ise
kesinlikle kiifriine hiikkmedilemez (ibn Abidin, 1992, s.224, 229) seklindeki ifade kulaklara
kiipe olmalidir.

Tek Tip Dindarlik Beklentisi: Dinler kiltlrel formalari Gretir ve bununla toplumsallasir.
Dolayisiyla din, toplumsal hayatta goérunirligini, yayilisini, kdklesmesini, strekliligini
Urettigi kUltlir Gzerinden saglar. Bu kiltirel formlar, toplumdan topluma cemaatten
cemaate degisebilir. S6zgelimi islam, tesettiir emri ile kadin ile erkegin bedeninde
ortllmesi gereken yerleri belirlemis ve bir sekil tayin etmemistir. Bu emri yerine getirmek
Uzere tercih edilecek giysiler cografyaya, mevsime/iklime, kisinin zevkine, 6rfe ve bu
ydnde olusan kiiltiire gore degisiklik gdsterebilir. istenilen yerler istenildigi sekilde
ortildukten sonra herhangi bir sekli dayatmak, kendi kabullinii dini olmaktan ¢ikarip din
haline getirmek anlamina gelir ve her bir dini grup ayni sekilde hareket ederse gatisma
kaginilmaz olur.
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Ug Goriisler Uzerinden Yeni Kimlik Arayislari ve Dayatmaci Durus: Gugli geleneklerin
tarihin soklarina dayanarak rafine olmus, bu yoniyle de sert bir direng mekanizmalari
kazanmis yapisi vardir ve bir mensubiyet baskisi da s6z konusudur.

Toplumun gelenek disi inang, tutum ve davraniglari begenmeme, dislama, ilgiyi kesme gibi
gayr-1 resmi mieyyidelerle denetlenen kendi i¢ dinamikleri mevcuttur. Dolayisiyla tarihi
sureg icinde bircok asamadan gecerek stiziillip gelmis, soklara karsi ayakta kalmis olan
inang, klltir ve hayat tarzlarinin kazandirdigi kimlige, kabullere sert girisler ¢atisma
sebebidir. Bu tiirden cikislar hem provakatif 6zellik tasir hem de iletisim kanallarini
kapatarak ideolojik diismanliga, karsilikh direncin getirdigi inatlasma sonrasinda da din
icinde din anlamina gelebilecek bir yapinin dogmasina zemin hazirlar. Bu inang icinde
kutsallastiriimis kisi ve kalip yargilarin olusmasi bir anlamda farkh bir dogmatizmin giic
kazanmasina kapi aralar. Buglin bazi Misliman gruplarin birbirlerine karsi cihad eder
noktaya gelmelerinin ciddi sebeplerinden birisinin bu kati dogmatik tutum oldugu
soylenebilir. Allah’in dinini dayatmadigi (Bakara, 2: 256) bir diinyada O’nun dini adina bir
fikri kabule zorlamak tamamen paradoksal bir durumdur. Giiniimiz diinyasinda bid‘at ve
sirk Gzerinden yapilan degerlendirmeler sonucu fisk ve kiifiir ile yaftalanan Muslimanlar,
birbirlerine ait cami ve kurumlari bombalayacak noktaya gelmis ya da getirilebilmistir. Bu
tir yapilara, dini-sosyolojik anlamda cemaat degil kendisine militan yetistiren 6rglt
tanimlamasi daha uygun dismektedir.

Bu noktada diger bir sorun da pozitivist bir yaklasimla geleneksel inanglari bilim ve
rasyonalite izerinden sorgulamaktir. Modern bilime taparcasina onun etkisi altinda inang
degerlerini sorgulamak ve akilci yonden izahina gitmek, bilimsel verilere aykiri goriilen
diisiince ve inanglari reddetmek gelenek-modernite gerilimini derinlestirmektedir.

Modernitenin etkisi ile gelenek iginde gelisen her dislinceyi, her kurumsal yapi ve kimligi,
alimleri serbest bicimde elestirip hatta yok sayma noktasina gelen yeni dini gruplardan bir
kisminin kendilerini tartisilamaz noktada gérmeleri ve “mutlak dogru” lzerinden bir din
pazari kurmalari! ciddi bir ¢eliskiye dlismenin yaninda ¢atisma sebebidir.

Diinyevilesme Yarisi: Sekilerlesmenin glinimiz dinyasinda dindarlasma oniindeki en
ciddi engellerden biri oldugu bilinmektedir. Dini gruplarin profesyonel bicimde “islam’in
tebligi” ve “hayir yolunda yarisma” ilkelerine bagh olarak dindarlasma adina yapmalari
gereken hizmet yerine diinyalik pesine dismeleri, bu yonde bir ag olusturmalari mesela
modern ekonominin rekabetgi zihniyete sahip ticari sirketlere sahip olmalari onlari kendi
icinde donUstiren, diinyevilestiren, din adina insanlari sekilerlestiren bir sonug vermekte,
dahasi dini metalastiran, din ticaretine kapi aralayan bir baska sonug dogurmaktadir. Yapi
gliclendikge, alan genisledikge, ticaret ¢esitlendikge ahlaki yozlasma riski arttigindan bu
sonucun dogma orani da ylikselmektedir. Ginimuzin ekonomik zihniyetinin geleneksel
ticari hayattan farkh oldugu, Misliiman da olsa insani blyik 6lclide don(istlirdigu dikkate
alinirsa cemaatin sirkete dontismesi miimkiin hale gelmektedir.
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Sonug olarak, énemine binaen yukarida anlatilanlari tekrar vurgulayarak toparlamak
gerekirse, bundan sonra cemaatlerin ve dini gruplarin birbirleriyle ciddi sorunlar
yasayacagini, bunun galibinin bulunmayacagini, bundan da tiim toplumun zarar gérecegini
soylememiz gerekir. Son olarak Hz. Peygamber’in (s.a.s.) su uyarisini dikkate almak
sorumlulugumuzdur: “Siz diger immetlerin yasadigi bltin sorunlari yasayacaksiniz. Onlar
ne yaptilarsa siz de yapacaksiniz. Ben sizin bu seylere diismenizden korkuyorum.” (Hakim,
1990, 5.185).
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Abstract

Nonbelief is a topic recently began to attract interest in the field of psychology of
religion. The number of studies on this issue have started to rise. However, when we
look at researches on nonbelief, it seems to have ambiguity on what is nonbelief, and
who is considered as nonbelievers. Are nonbelievers nonreligious or nonspiritual? Does
being an atheist mean to be a nonbeliever? In this study, we aim to empirically examine
the concept of nonbelief. The current study was carried out with 2548 participants who
-identify themselves with at least one type of nonbelief in the United States in 2014.
The findings indicate that the majority of nonbelievers are estimated to say "l do not
believe in God", namely 85.6% of the nonbelievers do not believe in God and 12.3%
think the existence of God cannot be known; 88.07% identified themselves as atheists;
60.8% of nonbelievers who say “l don’t know whether there is a God and | don’t believe
there is any way to find out” self-labeled themselves as agnostic, while 60.2% of them
self-labeled themselves as atheist at the same time; 87.8% of them are nonreligious-
nonspiritual; 2.07% of them are spiritual in terms of vertical transcendence. The
current study concludes that there are three main indicators to consider in order to
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identify an individual as a nonbeliever: absence of belief in God, being nonreligious-
nonspiritual in the sense of vertical transcendence, and self-declaration as nonbeliever,
atheist, and agnostic or else.

Anahtar Kavramlar: Nonbelief, atheism, agnosticism, nonreligious, nonspiritual.

iNANGSIZLIK NEDIR? INANGSIZLIK KAVRAMI UZERINE EMPRIK BiR ARASTIRMA
0z

inangsizlik, son zamanlarda din psikolojisi alaninda ilgi cekmeye baslayan bir konudur.
Bu konuda yapilan arastirmalarin sayisi artmaktadir. Fakat inangsizlik konusunda
yapilan arastirmalara bakildiginda, inangsizligin ne oldugu ve kimin inangsiz olarak
kabul edilecegi hususunda bir muglaklik oldugu gériilmektedir. inangsizlar dinsiz midir
yoksa maneviyatsiz mi? Ateist olmak inangsiz olmak anlamina gelir mi? Bu g¢alismada
inangsizlik kavrami emprik olarak ele alinmaktadir. Bu arastirma, 2014 yilinda ABD’de,
kendisini en az bir inangsizlik bigimiyle tanimlayan 2548 kisinin katiimiyla
gergeklestirilmistir. Bulgular, inangsizlarin ¢ogunlugunun “Tanri’ya inanmiyorum”
dedigini géstermistir. inangsizlarin %85,6’si Tanr’'ya inanmamakta, fakat %12,3’0
“Tanr’ya inanmiyorum” demek yerine Tanr’nin varhginin bilinemeyecegini
diisiinmektedir. inangsizlarin %88,07’lik kesimi kendisini ateist olarak tanimlamistir.
“Bir Tanr’nin olup olmadigini bilmiyorum ve bunun bir yolu olduguna inanmiyorum”
diyenlerin yalnizca %60,8’i kendisini agnostik olarak tanimlarken, bu kisilerin %60,2’si
kendisini ayni zamanda ateist olarak isimlendirmistir. Katihmcilarin %87,8'i ne dindar
ne spiritleldir. Fakat inangsizlarin %2,07’si dikey askinlik anlaminda spiritteldir. Bu
¢alisma, bir kisinin inangsiz olarak tanimlanabilmesi igin l¢ temel gosterge oldugu
sonucuna ulagmigtir: Tanri’'ya inancin olmamasi, ne dindar ne de dikey askinlik
anlaminda spiritliel olma ve kendini inangsiz, ateist, agnostik veya benzer bir bigimle
tanimlama.

Anahtar kelimeler: inangsizlik, ateizm, agnostisizm, dinsiz, maneviyatsiz.
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Introduction

The first question in studies on nonbelief is probably will be the question “what is
disbelief”? Nonbelief is defined briefly as “lack of belief in something, especially religion”
(www.oxforddictionaries.com, 2016). However, this definition is not sufficient. Some
people who self-declared themselves as nonbelievers, have religious affiliation, or they
are continuing belief in some supernatural agents. When we looked at the studies on
nonbelief examined, it is seen that there are some difficulties on the definition of
nonbelief and it is a complex concept.

Religious affiliation or religious attendance can be used as a criteria or indicator of
whether a person is believer or nonbeliever. Keysar's (2014) classification shed light on
the question of what is nonbelief. Keysar interprets religiousness in three dimensions:
belonging, behavior and belief. A person's self-identification with a religious identity,
engagement in religious rituals and belief in God are three different cases and they can
be separately experienced by an individual. In other words, a person can articulate that
he/she does not believe in God although he/she identifies himself as a Jew. Or a person
may not participate in any religious rituals or services, even though he says he believes in
God. Itis concluded that religious affiliation and religious beliefs are different facts. There
are people who are believing without belonging (Davie, 1994) and belonging without
believing (Davie, 1994; Keysar, 2014; Sherkat, 2011).

Table 1
Believing and Belonging Rates
Country Belonging (Christian, Belief in God
Muslim, Jewish)
Belgium 56.5% (Catholic) 37.2%
10.8% (Other Rel.)
Denmark 60.9% (Protestant) 27.7%
12 % (Other Rel.)
Germany 34% (Catholic) 44.6%
29% (Protestant)
Greece 93.6% (Orthodox) 78.9%
Spain 67.8% (Catholic) 58.6%
Finland 70.9% (Protestant) 33.1%
France 41.2% (Catholic) 27.1%
Ireland 82.6% (Catholic) 69.8%
Italy 87.1% (Catholic) 74.4%
Luxemburg 67.8% (Catholic) 45.7%
Netherlands 22.2% (Catholic) 27.8%
16.6% (Protestant)
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Austria 78.7% (Catholic) 44%

Portugal 84.1% (Catholic) 69.8%

Sweden 40.3% (Protestant) 18.3%
10% (Other Rel.)

UK 24.9% (Protestant) 37.4%
33.6% (Other Rel.)

Cyprus 92.8% (Orthodox) 87.6%

Czech Rep. 29.6% (Catholic) 16.1%

Estonia 36% (Christian) 18.2%

Hungary 53.4% (Catholic) 44.8%
11.7% (Other Rel.)

Latvia 63.9% (Christian) 38.1%

Lithuania 80% (Catholic) 46.9%

Malta 95.7% (Catholic) 94.2%

Poland 90% (Catholic) 79.6%

Slovakia 66.7% (Catholic) 62.7%
12.8% (Other Rel.)

Slovenia 64% (Catholic) 32.3%

Bulgaria 83.8% (Orthodox) 35.5%

Romania 86.2% (Orthodox) 92.1%

Iceland 49.6% (Protestant) 30.8%
10.5% (Other Rel.)

Croatia 82.4% (Catholic) 69%

Switzerland 40.4% (Catholic) 44%
34.8% (Protestant)

Norway 38.8% (Protestant) 21.6%
10.4% (Other Chr.)

Source: Eurobarometer (2010, s. 170).

Table 1 demonstrates the significant difference between the rate of belief in God and
belonging to a religion in many countries. Results show that some people do not believe
in God, although they belong to a religion. It can be explained by the role of religion as an
identity or a cultural system. Moreover, some people, who do not believe in God, attend
to religious services. Silver (2013) describes this group of people as ritual
atheists/agnostics. Sherkat (2008) has determined in his research that 12% of
nonbelievers go to church once a year, 5% once a month, and 6% every week. Some of
the nonbelievers continue to celebrate Christmas or other religious rituals. These findings
suggest that a person's religious affiliation, religious attendance or participation in
religious rituals are not sufficient indicators to show that this person is not a nonbeliever.

Well then, are all people without any religious affiliation nominately nonreligious? There
has been a bulk of research focusing on this issue. According to Hout and Fischer (2002),

26



Seving, Metinyurt & Coleman, What is Nonbelief? An Empirical Research on the Concept of Nonbelief

very few of the unchurched individuals are nonbelievers in the true sense. Brinkerhoff and
Mackie (1993) show that 22% of the apostates believe in God. In several studies, it was
determined that only about 30% of nonbelievers do not believe in God (Vernon, 1968;
Hout and Fischer, 2002; Baker and Smith, 2009; Cragun et al., 2012). Aforementioned
studies also indicate that being nonreligious is not a sufficient criteria for considering a
person as a nonbeliever.

Some individuals are not affiliated to a religion or do not believe in a personal God, yet
believe in some supernatural agents or an ultimate reality. Such beliefs can be defined as
spiritualism. In a research conducted by Zinnbauer et al. (1997), the data on the
participants’ self-defining themselves as religious or spiritual are as follows: (1) both
religious and spiritual (74%), (2) spiritual but not religious (19%), (3) religious but not
spiritual (4%), (4) neither religious nor spiritual (3%) (p. 554-555). It can be said that a
significant portion of the people who are nonreligious but not nonbeliever, are spiritual.
Question to be asked at this point is whether the nonbelievers are nonreligious and
nonspiritual. Research on this subject have shown that about 80% of nonbelievers define
themselves as nonreligious-nonspiritual (NR & NS) (Baker and Smith, 2009; Silver, 2013;
Fuller, 2001). That is, the vast majority of nonbelievers were both nonreligious and
nonspiritual, and did not accept any supernatural reality. Meanwhile, some nonbelievers
define themselves as nonreligious but spiritual (S&NR). How can a nonbeliever be
spiritual? According to Streib and Klein (2013), it is necessary to divide spirituality into two
parts. The first part is spirituality in the sense of vertical transcendence. In the vertical
transcendence, there is no belief in a personal God and affiliation to an institutional
religion, but a supernatural reality is still accepted. Vertical transcendence contains a
symbolization of deity above human beings. The second part is spirituality in the sense of
horizontal transcendence. In the horizontal transcendence, environmental awareness,
pursuit of social justice, animal rights, LGTB rights, political advocacy and similar kind of
understanding of transcendence are in question. Horizontal transcendence is the
glorification of something from the world. Nonbelievers are nonspiritual in the sense of
vertical transcendence (Hood et al., 2009). Furthermore, according to Coleman et al.
(2016), S&NR nonbelievers are spirituals only horizontally.

Another way of defining nonbelief is self-declaration. Some people declared themselves
as atheist, agnostic, humanist, secular, skeptical, nonreligious, nonbeliever, apatheist and
with similar labels. Does a person's self-declaration with these labels directly mean that
he or she is a nonbeliever? Most of the nonbelievers express their views about existence
of God by saying that they do not believe in God. This view is commonly known as atheism.
On the other hand, some think that the existence of God cannot be known. This view is
called as agnosticism. Although there are different types of nonbelief (See Baker and
Smith, 2009; Silver, 2013; Hunsberger and Altemeyer, 2006; Oser et al., 1994; Hadaway,
1989; Keysar, 2014), the most obvious two types of nonbelief are atheism and
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agnosticism. Even, it can be said that the majority of nonbelievers are atheists. However,
there are two different definitions of atheism. The first definition is absence of belief in a
personal God (non-acceptance of theism), and the other is to deny all religious and
spiritual beliefs. The first is called as atheism in narrow sense and the second in the broad
sense. The narrow sense atheism is only to be non-theists or anti-theist, which are
described as disbelief in a personal God. In a broad sense, atheism is not to accept any
supernatural reality (Martin, 2007; Rowe, 1979). Describing someone as a nonbeliever
might cause a misconception when self-declaration of atheism is in a narrow sense.
Therefore, naming/calling/a person atheist is not enough to approve him as nonbeliever.
There is a similar ambiguity about agnosticism. Agnosticism is an epistemological stance
about that the existence and absence of God cannot be known. At the point of claiming
that the absence of God cannot be known, agnosticism differs from atheism. Living as if
there is no God and claiming that the existence of God cannot be known are what make
agnosticism a type of nonbelief. At this point agnosticism is merged into atheism. In some
typologies, these are seen as two separate types. However, in other typologies, atheism
is used synonymously with nonbelief and agnosticism is considered as a type of atheism
(See Silver, 2013). Namely, even though a person self-declares himself as agnostic,
whether or not he sees himself as atheist it does not inform us about his view on existence
of God. Thus, self-declaration cannot be considered as an only indicator of nonbelief.

When we look at the studies on nonbelief, we can conclude that there can be three
indicators of nonbelief:

1. Absence of belief in God
2. Being nonreligious and nonspiritual in the sense of vertical transcendence.
3. Self-declaration as nonbeliever, atheist, agnostic or else.

In this study, the majority of nonbelievers are expected to say "l do not believe in God"
(Hypothesis 1). But this is not enough to identify a person as a nonbeliever. Because some
people who do not believe in God is considered by us as they are spiritual in the sense of
vertical transcendence (Hypothesis 2). We predict that the most commonly used label by
nonbelievers is “atheist” (Hypothesis 3). In this study, it is investigated whether "atheist"
and "agnostic" labels were used together or separately.. Also the preferences of those
who use the "atheist" and "agnostic" labels on the belief in God were searched. , Finally,
the levels of nonreligiousness-nonspirituality of those have been researched..

Method
Participants

Participants are from all around the US. Due to the fact that sometimes nonbelievers
experience discrimination, they hesitate/deny to declare their nonbelief. Thus, they can
refrain to be participant in the survey. To overcome this problem, we used purposive and
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snowball sampling. First, an electronic questionnaire has been created. Then the
electronic questionnaire was emailed to atheist, humanist, agnostic, freethinker etc
associations/NGOs from all around the US and they were asked to share the survey with
their members. After elimination of incomplete/invalid forms, 2548 completed form were
taken into consideration.

The survey was taken by 2548 participants who self-declared themselves as nonbeliever
or labeled themselves with any type of nonbelief in the US in September, 2014. About
65% of participants were male. Almost half of respondents (51.8%) were in the 25-44 age
range. The average age of participants was 40 years (SD = 13.60). The majority of the
participants (37.7%) graduated from university (4 years). Annual income of 62.8% of the
participants were over 35,000 dollars. About 44.9% of the participants were single.

Procedure and Measures

In this study, a questionnaire was used to collect data. It is devoted to questions to
detect demographic data in the first part of the questionnaire. Then, it is given place to
the questions which try to determine people’s view on belief in God, show usage of
labels. Later, a scale is used for the detection of NR&NS level of participants. The data
obtained thus are compared.

After the review of literature, the most widely used 14 nonbelief labels were detected
(atheist, agnostic, apatheist, humanist, naturalist, secular, skeptic, nonbeliever,
nonreligious, anti-theist, anti-religious, nontheist, scientism, and freethinker).
Participants were asked which one or ones of these best describes them. Then, the
options which are used in several surveys conducted in worldwide, are presented to the
participants. Options about belief in God was formed as follows:

a. ldon’t believe in God.
| don’t know whether there is a God and | don’t believe there is any way to
find out.

c. ldon’t believe in a personal God, but | do believe in a Higher Power of some
kind.

d. While | have doubts, | feel that | do believe in God.

e. | know God really exist and | have no doubts about it.

f. Don’t know.
Source: (Baker and Smith, 2009; ISSP, 2008).

The first two of the above options about belief in God are considered as to be nonbelief
and the next three were evaluated to be belief. Here the concept of belief includes not
only religious belief but also spiritual belief in the sense of vertical transcendence. A
person who ticks the option “l don’t believe in a personal God, but | do believe in a Higher
Power of some kind”, cannot be considered to be a nonbeliever, because he doesn’t
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believe in a personal God but believes in some supernatural agents or in an ultimate
reality. In the same way, people who ticked the options “while | have doubts, | feel that |
do believe in God” and “l know God really exist and | have no doubts about it”, are
considered as believers. People who selected the option “don’t know” are not considered
as believers or nonbelievers. Participants’ preferences about belief in God and their
nonbelief labels were compared with each other.

At the final stage preferences of participants on religiosity and spirituality were asked and
their nonreligiousness-nonspirituality levels are measured by NRNSS (Cragun et al., 2015).
Nonbelief is not an orientation with single dimension and type. Its definitions contain
some differences and a bit of ambiguity. A Buddhist who doesn’t belief in a personal God,
can label himself as an atheist and he can declare himself as a nonbeliever in the sense of
being non-theist. In addition, those who believe in a supernatural power or an ultimate
reality, can put themselves in the category of nonbelievers in the sense of not belonging
to an institutional religion. Therefore, in the survey, it is asked to participant whether or
not religious or spiritual, and their nonreligiousness-nonspirituality levels measured.

NonReligious-NonSpiritual Scale (NRNSS): It has been developed by Cragun et al. (2015)
for measuring the nonreligiousness and nonspirituality levels of participants. The scale
consists of 16 items. The first eight items measure nonreligiousness and the last eight
items measure nonspirituality. Brief explanations take part prior to each part. The first
description is about what was meant by the concept “religion”, and the second

|H

explanation is providing information for showing that the concept “spiritual” is used in the
sense of vertical transcendence. The scale is a five-point Likert-type. While 5 is the highest
score, the lowest score is 1. The low score means strong religiosity and spirituality, and
high scores represents strong nonreligiousness and nonspirituality. In three separate
research, internal consistency, reliability, known group validity, convergent validity,
clarity, and confirmatory factor analysis of the scale were performed. As a result of

analysis of internal consistency, Cronbach's alpha value was significantly higher (o = .95).

After the survey, for the suitability of data of NRNSS for the factor analysis, we did Bartlett
and Kaiser-Mayer-Olkin tests. KMO value (.874) and Bartlett value (x?=11783.541, p=.000)
show that the scale was suitable for factor analysis. According to factor analysis, the scale
consists of two factors. Cronbach Alpha value which shows internal consistency of the
scale, was found to be a=.747. NRNSS measures about 41% of the case. Cronbach Alpha
values indicating the internal consistency of the factors were found to be a=.463 for
dimension of nonreligiousness and a=.841 for dimension of nonspirituality.
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Results and Discussions

Firstly, to examine the relationship between demographics, nonbelief, and labels, we
looked to descriptive statistics and frequency distributions. Pearson correlation
coefficient was used to measure the relationship between variables. To determine if there
is a significant relationship between different groups, independent sample t-test and Chi-
square test were used. The internal consistency analysis and exploratory factor analysis
of the scale have been made.

Belief

The statements “I don’t believe in God” and “I don’t know whether there is a God and |
don’t believe there is any way to find out” show two basic types of nonbelief. The first
statement is considered as atheism and second as agnosticism. As seen in Table 2, most
of participants who marked these options, namely 97.9% of them, are nonbelievers.
About 85.6% of the sample do not believe in God and 12.3% do not believe there is a way
to know about God’s existence (Chart 1).

Table 2
Belief in God

Frequency  Percent Valid Percent  Cumulative Percent

Valid Nonbeliever
2495 97.9 98.8 98.8
Believer
31 1.2 1.2 100
Total
2526 99.1 100
Missing  System
22 .9
Total
2548 100
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Chart 1
Belief in God
12.3
- 0.9 0.2 0.1
I don’tknow 1don’tbelieve in  While | have I know God

whether there is a personal God, doubts, | feel that really exist and |
a God and I don’t but I do believe | do believe in  have no doubts

believe there is  in a Higher God. about it.
any way to find Power of some
out. kind.

NRNSS was expected to show a significant correlation with belief in God. Accordingly,
nonbelievers were expected to score higher than believers. Also, the percentage of people
who get high NRNSS score were expected to be relatively close to the percentage of
people who marked the options first and second about belief in God. As shown in Chart
2, the percentage of 5 scores are 83.4% and the percentage of the participants scored is
15.7%. Hence, the rate of high NRNSS scores (4 and higher) (99.1%) is very close to rate of
nonbelievers (97.9%). In addition, there is negative correlation between belief in God and
NRNSS (r=-.391, p=.000).

%

100

80

60

40

20

Chart 2

Scores of Nonreligiousness-Nonspirituality

83.4

15.7
- 0.8 0.1 0.1
4 3 2 1

NRNSS scores

32



Seving, Metinyurt & Coleman, What is Nonbelief? An Empirical Research on the Concept of Nonbelief

Table 3
Belief in God & NRNSS Crosstabulation

NRNSS Scores

1 2 3 4 5 Total

| don’t believe in Count

God. 0 1 7 256 1917 2181

% within Belief in God
0% 0% 3% 11.7% 87.9% 100%

% within NRNSS 0% 50% 38.9% 86.3%

I don’t know Count
whether there is a

God and | don’t % within Belief in God
. . within Beliet In Go
believe thereisany ™ 0% 0% 1% 39.2% 59.9%  100%

way to find out.
% within NRNSS 0% 0% 16.7% 12.4%
16 3 24

0 0 3 123 188 314

I don’t believeina  Count
personal God, but |
do believe ina

0 0 5

% within Belief in God

Higher Power of 0% 0% 20.8% 66.7% 125%  100%
some kind.
% within NRNSS
0% 0% 27.8% 4.1%  .1% 1%
While | have doubts, Count
1 0 3 0 0 4

| feel that | do

believe in God.
% within Belief in God
25% 0% 75% 0% 0% 100%

% within NRNSS
’ 50% 0% 16.7% 0% 0% 2%

I know God really Count
exist and | have no

doubts about it.
% within Belief in God
33.3% 33.3% 0% 0% 33.3% 100%

7% within NRNSS 50% 50% 0% 0% 0% 1%

Total Count
2 2 18 395 2109 2526

% within Belief in God
1% 1% 7% 15.6% 83.5% 100%

% within NRNSS
° 100% 100% 100% 100% 100% 100%
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In Table 3, NRNSS scores are compared with belief in God. It is seen that 90.9% of people
who get 5 NRNSS score, do not believe in God. The percentage of those who get 5 score
among participants who marked that “l don’t believe in God” is 87.9%. However, the rate
of 5 scores among those who believe that they cannot know the existence of God, is only
59.9%. As we noted earlier, the first is expression of an atheistic thought and the second
represents an agnostic thought. So, the rate of 4 scores among agnostics is 39.2% and
among atheists is 11.7% (x?=1823,701; p<.001).

When we look to the labels, it is seen that average score of those who marked “agnostic”
label (4.76) is significantly lower than average score of those who marked “atheist” label
(4.84) (p<.001). Whereas average score of those who marked “atheist” label (4.86) is
significantly higher than average score of those who did not mark “atheist” label (4.47)
(p<.001). This shows that nonreligiousness-nonspirituality level of those who marked
agnostic label or marked the agnostic option about belief in God is lower than those who
do not believe in God.

NR&NS

In this study, participants were asked where they see themselves between religiosity and
spirituality. As shown in Chart 3, 87.8% of respondents are “neither religious nor spiritual”
(NR&NS) and 11.6% of them are “spiritual but not religious” (S&NR).

Chart 3
Religiosity & Spirituality

100
90
80
70
60
% 50
40
30
20 11.6

10 0.3 0.2
0 o3 0z, 1
Religiousand  Religious but not  Spiritual but not  Neither Religious

Spiritual (R&S) Spiritual. (R&NS) Religious. (S&NR)  nor Spiritual.
(NR&NS)

87.8

Baker and Smith (2009) have showed in a research that majority of nonbelievers (93%)
are “not religious” (NR), but less of them (78%) are “not spiritual” (NS). So some
nonbelievers are spirituals. But it has not been studied that whether they are spiritual in
the sense of vertical transcendence or in the sense of horizontal transcendence. If these
nonbelievers, who are S&NR, are spiritual in the sense of horizontal transcendence, they
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must have lower nonspirituality score. Otherwise, these people are not spiritual in the
sense of horizontal transcendence but in the sense of vertical transcendence and they are
nonbeliever in the sense of being nonreligious but they are not nonbeliever in the sense
of nonbelief in supernatural being or an ultimate reality.

As seen in Chart 4, 19% of nonbelievers who ticked the option “spiritual but not religious”,
have low NS scores. It is seen when we analyzed the data that 10.96% of total sample is
S&NR; 8.88% is spiritual in the sense of horizontal transcendence; 2.07% is spiritual in the
sense of vertical transcendence. That is to say, 2.07% of people, who self-declared
themselves as non-believer, believe in some supernatural beings. However, the vast
majority of nonbelievers are nonreligious and nonspiritual in the sense of vertical
transcendence. This finding is important for description of nonbelievers and definition of
nonbelief.

Chart4
Low NS Scored S&NR Participants

Belief in God Religiosity dSpirituality NS Score

BNonbeliever OS&NR ONR&NS DLowNS DOHigh NS

Self-decleration

There are different types of nonbelief and according to hypothesis 3, the majority of
nonbelievers self-declared themselves as “atheist”. For determining the case, it is
investigated that by which labels nonbelievers use to identify themselves. Participants
stated their preferences with multiple selection. When we look at the survey results, it is
seen that (Chart 5) the most commonly used label among nonbelievers are “atheist”.
88.7% of nonbelievers use this label alone or in combination with other labels for self-
declaration. After “atheist”, the labels “humanist” (54.51%), “secular” (51.81%), and
“skeptical” (46.15%) follow respectively. Most of the nonbelievers identified themselves
as “secular humanist atheist”.
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The most widely known type after atheism is agnosticism. Because of that it is estimated
that second most widely used label would be “agnostic”. But as seen Chart 5, only 27.63%
of nonbelievers used the label “agnostic” for self-declaration. The labels “nonreligious”,
“nontheist”, and “skeptic” are used most frequently with the label “agnostic”.

When we look at the relationship between labels, we found that there are positive
correlation (p<.005) between “nonreligious” and “nonbeliever” (r=473); “anti-religious”
and “anti-theist” (r=534); “nonreligious” and “nontheist” (r=556); “secular” and
“humanist” (r=425); and “nonbeliever” and “nontheist” (r=403). Participants identify
themselves with 4.7 labels (average). These findings show us self-identification is a
complex phenomenon. Namely, nonbelievers mostly self-declared themselves as atheist,
but the label “atheist” is not enough for identification and so nonbelievers use different
labels in addition to the label atheist. So two people who self-declared themselves as
atheists may not mean exactly the same thing.

In order to better understand self-declaration, it is analyzed the relationship between
belief in God and labels. The first five labels preferred by participants who ticked the
option “I don’t believe in God” are as follow: “atheist” (93.4%), “humanist” (55%),
“secular” (52.4%), “skeptic” (46.7%), and “nonbeliever” (44.4%) respectively. Namely, “I
don’t believe in God” is expressed most starkly as atheism.

The rate of using the label agnostic of participants who ticked the option “I don’t know
whether there is a God and | don’t believe there is any way to find out” is only 60.8%. The
rate of using the label atheist of these participants is 60.2% (Table 4). This is unexpected
result. Only 60.8% of those who think God’s existence is unknowable is self-declared
themselves as agnostic, but this rate would be expected to be higher. So, what about the
preferences about belief in God of those who self-declared themselves as “agnostic”?
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Table 4
Belief in God & Labels Crosstabulation
Atheist Total
Agnostic
Yes No
Yes No Total

'G?;(’j" tbelievein  Count 487 1694 2181 2038 143 2181

‘gg:'" Belief in - 77,7% 100,0%- 6,6% 100,0%

within Label 70,6% 92,3% 86,3% 91,3% 485%  86,3%
| don’tknow Count 191 123 314 189 125 314
whether there is a
God and | don’t b s
believe there is any gg;"“ Beliefin - 39,2% 100,0%- 39,8% 100,0%
way to find out. ithin Label

within tabe 27,7%  6,7% 12,4%  85% 42,4%  12,4%
| don’t believeina  Count
personal God, but | 10 14 24 3 21 24
do believe in a b g
Higher Power of ‘é"gg'" Belief in 41,7% 583% 100,0% 12,5%  87,5% 100,0%
some kind. ithin Label

within Labe 1,4% 8%  1,0% A% 7,1%  1,0%
While | have doubts, Count
| feel that | do 1 3 4 0 4 4
believe in God. e g

‘(’;":2'” Belief in 25,0%  75,0% 100,0% 0% 100,0% 100,0%

within Label 1% 2% 2% 0% 1,4% 2%
| k.now God really Count 1 5 3 1 5 3
exist and | have no
doubts about it. s L.

‘(’;":2'” Belief in 33,3%  66,7% 100,0% 33,3% 66,7% 100,0%

within Label A% A% 1% 0% 0% 1%

Total Count 690 1836 2526 2231 295 2526

within Belief in

God 27,3%  72,7% 100,0% 88,3% 11,7% 100,0%

within Label 100,0% 100,0% 100,0% 100,0% 100,0% 100,0%
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As seen in Table 4, 70.6% of those who self-declared as “agnostic” do not believe in God,
and only 27.7% of them think it is unknowable. This is a very interesting result. Hence, it
can be concluded that if a person self-declared himself as agnostic, it does not
demonstrate that he is an agnostic about belief in God or he thinks we cannot know there
is a God or not. So, self-declaration may not be used alone as a criteria for determining a
person as a nonbeliever or not.

Conclusion

Nonbelief is a phenomenon which is multidimensional and has different types. In studies
about nonbelief, we need to decide who should be considered nonbeliever. What will be
the main criteria in this regard? In our research, we see the answer to this question is not
so easy. Nonbelief in God is not a single indication of being “nonbeliever”. Because some
individuals may believe in some supernatural agents, even though they say they do not
believe in God. Or some self-declared themselves as atheist, even though they have
agnostic thoughts.

Research findings support the idea that three indicators should be utilized for determining
nonbelievers. People’s attitude towards belief in God, self-declaration, and being NR&NS
are three basic indicators of nonbelief. If a person does not believe in God or if he/she
thinks that God’s existence is unknowable, and he has higher NR&NS score, and self-
declared himself as atheist or else, then we can easily say he is a nonbeliever. In this
perspective, nonbeliever can be defined briefly in a way that a nonbeliever is a
nonreligious and at the same time a nonspiritual in the sense of vertical transcendence
and a person who self-declared it. Nonbelief is absence of belief in God and any sort of
supernatural agent.
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Oz

Arap dilinde W (m3) edati, hem isim hem de harf gibi islev goriir. Bu nedenle Arapca
s6z diziminde ¢ok farkl sekiller ve islevlerle karsimiza ¢ikar. Arap dilinde ma, ¢ok
fonksiyonlu ender edatlardan biridir. Klasik nahiv kitaplarinda genellikle hurGfu’l-
meani bashgi altinda ele alinan ma edatinin cimlede hangi islevi gordigi 6nem arz
etmektedir. Sayet ma edatininislevi dogru bir sekilde kavranmazsa Arapga s6z diziminin
yanlis anlagilma riski vardir. Ayrica Kur’an-1 Kerim ayetlerinde sik¢a karsilastigimiz ma
edati, ayetlerin tefsirinde 6nemli bir yardimci unsurdur. Konunun énemine ragmen
Tirkce yazilan Arapga gramer kitaplarinda meselenin ayrintili olarak ele alinmadig
gorilmektedir. Bu meseledeki bilgi boslugunu doldurmayi hedefleyen galismamiz
sadece ma edatinin nahiv ilmindeki islevi ile sinirlandirildi. Ma edatinin farkli
kullanimlari, harf ve isim olmak tzere iki ana baslik altinda tasnif edildi. Konu ele
alinirken ayetler ile Arap siirinden 6rnekler verildi ve temel kaynaklardan istifade
edilmeye calisildi. Ozellikle ed-Demamini’nin ibn Hisam’in Mugni'l-lebib adli eserine
yazdigl serhinden, el-Herevi'nin el-Uzhiyye adli eserinden ve diger bazi &nemli
kaynaklardan yararlanildi. Calismanin hacmini artiracagindan dolayr ma edatinin bazi
ayetlerdeki anlamiyla ilgili ihtilaflara ise zorunlu olmadikga yer verilmedi.

Anahtar Kelimeler: Arapga, gramer, ma edati, ma’nin anlamlari.

*

1

Dr. Ogrt. Uyesi. izmir Katip Celebi Universitesi, islami ilimler Fakiiltesi, Temel islam Bilimleri Bélimii.

Arap dilinde mé hem bir harf hem de bir isim olarak kullanilir. Bu nedenle galismamiz boyunca ma
edatini, ma hakkinda genel bir ifade bigcimi olarak kullanmak zorunda kaldik.
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PREPOSITION OF MA AND ITS FUNCTIONS IN ARABIC LANGUAGE

Abstract

In Arabic, preposition of ma acts as both a name and a letter. For this reason, it comes
out in different forms and functions in the Arabic syntax. In Arabic, ma is one of the
rare multi-functional prepositions. It is important to note what the preposition of the
ma which was discussed under the title huruf al-meani in classical Arabic grammar
books functions. If the function of ma is not understood correctly, there is a risk that
Arabic syntax would be misunderstood. In addition, this preposition that we frequently
see in the verses of the Qur'an is an important element in the interpretation of the
verses. Despite the importance of the subject, it seems that it has not been adequately
and in detail discussed in Arabic grammar books written in Turkish. Our work aimed at
filling the gap of knowledge in this matter has been limited only to the function of the
ma in the grammar. Different uses of the ma were classified into two main headings as
letters and names. While the subject was discussed, examples of the verses and Arabic
poetry were given and tried to make use of the other basic sources. In particular, the
commentary of ad-Damamini in Ibn Hisham's Mugni'l-lebib, Al-Uzhiyya of al-Herevi,
and some other important sources were made use of. Since it would increase the
volume of the study, Related controversies in some verses were not cited unless it is
necessary.

Keywords: Arabic, grammar, preposition of m3, the meaning of ma.

Girig

Arap dilinde climleyi olusturan temel yapi taslari isim, fiil ve harflerdir. Harfler, tek basina
bir anlam ifade etmeyen dil birimleri olup hece ve mana harfleri olmak tzere ikiye ayrilir.
Arap alfabesi 28 harften olusur ve bunlara hece harfleri denir ve sarf ilminin konularindan
birini teskil eder. Hur(fu’l-meant ise mana harfleri olup genellikle nahiv ilminde ele alinir
ve climlede isimlerle fiiller ya da isimlerle isimler arasinda anlam iligkisinin kurulmasini
temin eder. Cer, atif, istifham, cevap, istisna, nida, sart, tesvik, kinama, tesbih, te’kid, kasr,
talep, nefy, nehy, emir, ta'lil vb. bircok islevde kullanilan mana harfleri iyi kavranmadan
Arapca ciimlenin anlasilmasi pek miimkiin degildir. Ozellikle de mana harflerinden olan ve
birgok farkl islevi bulunan ma edati s6z konusu olunca bu durum daha 6nemli bir hale
gelmektedir.
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1. M3 (W) Edati

Hur@fu’l-meani (mana harfleri)nin Arapga soz diziminde ve Ku'ran-1 Kerim’in ayetlerinin
tefsirinde? énemi nedeniyle bircok nahiv ve belagat alimi konuyla ilgili miistakil eserler
yazmigstir. Eserlere goz attigimizda ma edatinin er-Rummant (6. 994) on (er-Rummant, thk.
1981, s5.86-88); ez-Zeccaci (6.949) yedi (ez-Zeccaci, 1986, 5.119); el-Herevi (6.1088) ve el-
Murad? (6.1348) on iki (el-Herevi, 1992, s.75; el-Muradi, 1992, s.322) farkli islevinden
bahseder. El-Herevi’'nin digerlerine gore konuyu daha sistematik ve tafsilatli ele aldigini
soyleyebiliriz. Clinkli el-Herevi konuyu Basra ve Kifeliler arasinda cereyan eden dil
tartismalarina girmeden ma edatini ele alir ve segici davranir. Ma edatinin kullanimina dair
gorislerini sunarken Kur’an-1 Kerim ayetleri ve siirlerden bolca sahitler getirir. Ona gore
ma edatinin kullanildigi yerler sunlardir: Sart ismi olan ma, soru ismi olan ma, ism-i mevsul
olan m3, nefy ifade eden m3, taacclip ifade eden ma3, zait olan ma. Ayrica, bir sey
anlaminda mevsuf olan ma, mastariyye harfi olan ma, ma el-kaffe (amili islevsiz kilan ma),
ol (..diginda) anlaminda m4, musallita® ma, mugayyira (dénistiiren) ma. Arap dilinde
yukarida gorildiugi gibi, ma edati, hem bir harf hem de bir isim olarak farkl anlam ve
islevlerde kullanilir. Ma edati climlede harf olarak kullaniimasi ile isim olarak kullanilmasi
durumunda farkli islevlere sahiptir. Bu nedenle ma edatinin irab agisindan harf ve isim
olmak Uzere iki ana baslik altinda tasnif edilmesinin daha pratik olacagini diisiinliyoruz.

1.1. Harf olan M3/ 4é sl L

M3 edati, mugayyira (donustiiren), musallita, ma el-kaffe (amili islevsiz kilan), nefy
(olumsuzluk) ifade etme, zait olma ve mastar haline dénistiirme gibi islevlerinde harftir.
Bu islevlerinde harf olmasi nedeniyle “ma’’nin iraptan mahalli yoktur.

1.1.1. Mugayyira (Doniistiiren) M4 Harfi/ 5 sl L

M3, 4 (lev) sart harfinden sonra gelirse onun anlamini déniistiiriir ve degistirir (el-Herevi,
1992, 5. 99, 169; er-Rummani, 1981, s.91). Bu durumda siik(in tizere mebni olur ve iraptan
mabhalli yoktur. L o seklinde karsimiza ¢ikan bu yapi baglama gore degismekle birlikte
genel olarak muzari fiilden 6nce gelirse S (.....sene!, ...seydi yal!) anlaminda tesvik,
ybnlendirme, talep; mazi fiilden 6nce ise kinama anlami tasir.* Ornegin su ayette 3
harfinden sonra gelen L harfi onun anlamini déniistiirmiistiir: e <8 Gy 48y ey g
Odal “Eger dogru sdyleyenlerden isen bize melekleri getirsen!” (Hicr, 15:7) &atial Lod
Sl (BUylk giinahlardan sakinsaydin yal).

2 Genel olarak islam distincesinde dil bilim Kur’an-1 Kerim’in tefsirinde énemli bir aragtir. Daha genis
bilgi icin bkz. (Sahin, 2015, ss. 79-99)

3 Baz edatlarin sart edati olmasini temin eden.

4

L sl seklindeki bu yapi tesvik edati olan ¥ sl ile ayni anlama sahiptir. Daha genis bilgi icin bkz. ibn Hisam,
1964, s5.303-306; el-Muradi, 1992, ss.608-609; Ya'klb, 1988, s.587.
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1.1.2. Musallita (Bazi edatlarin sart edati olmasini temin eden) Ma Harfi/ Aalucal) L

M3 harfi, <ws — aS - 3 edatlarindan sonra gelirse bunlarin sart edati olarak islev
gérmesini saglar. Bu durumda su sekilde ciimlede yer alirlar: Wis -l aS -l 31, Baz
nahivciler x=— 3 edatlarindan sonra gelen ma harfinin bu iki edati izafetten alikoydugunu
ve zait oldugunu iddia eder (el-Muradi, 1992, ss.333-334). Ancak el-Herevi bu iddiaya karsi
ctkar ve ma harfinin zait olmadigini séyler. Clinkii ona gore <us — &S - 3 edatlarindan
sonra ma harfi yer almazsa bunlarin sart edati olarak islev gérmesi miimkiin degildir (el-
Herevi, 1994, 5.98). Yani L -l caf L 3 sart edatlarindaki ma harfleri zait degil, musallita,
yani bazi edatlarin farkli bir islevde kullanilmasini saglayan bir harftir. Bu durumda Ly sart
harfi olup anlami ¢ sart harfi ile ayni anlama gelir (ibn Hisami, 1994, 5.77; ed-Demamini,
2007, 5.223). Ornegin aﬂ\ 48 L 3 (Kalkarsan kalkarim) ciimlesi aﬂ\ 58 ) demektir. Ayni sekilde
asagida Abdullah b. Hemmam es-Sel(li'ye (6.718) ait beyitte W 3 sart harfi olup ¢s% muzari
fiilini cezm etmistir. Cevap climlesi ise (=4 ile baslayan ciimledir.

£ Als S & i Jaol gllas 235 i i o By
ol 3l 145 iy Wy oS 238 (o 0
(es-Sekili, 1996, s.75)
Sen beni binegimle uzak diyarlara yola diistigimi goérirsen
(Bil ki) Ben sizin kabilenizden degilim. Benim kabilem Hicazdaki Fehm ve Esca‘ kabilesidir.
Yine asagida Abbas b. Mirdas’a ait beyitte W 3 sart harfi olup &l le baslayan ciimle sart
cimlesi Jjle baglayan ciimle ise cevap climlesidir.
Gl Sl 13y St B W o sl e EaTT L )
SN IR S 35 2 s B 5 1 5
(ibn Mirdas, 1991, .88)
Sen Peygamberin yanina gelip ve meclisi sakin oldugunda ona soyle sdyle:

insanlar degerlendirilecek olsa yeryiiziinde yiiriiyenlerin ve siivarilerin Ey en hayirlisi!

1.1.3. el-Kaffe (islevsiz kilan) M4 Harfi/ 43\ L

M4 harfi eger ismini nasb haberini ref eden | ve benzerlerinden sonra gelirse onlarin
islevini etkisiz hale getirir.> Artik onlar ismini nasb haberini ref edemezler. Bundan dolayi
&) ve kardeslerinden sonra gelen ma harfi, kaffe (islevsiz kilan) olarak adlandirilir. Ornegin
28 ) &) (Zeyd ayaktadir) climlesinde &) (inne), ismi olan %) kelimesini nasb; haberi
konumundaki 28 kelimesini ise ref etmistir. Oysaki kendisinden sonra ma el-kaffe bitismis
&) su cimlede ayni islevi yerine getirememistir: £ % W) (Zeyd ancak ayaktadir) Bunun

5 &l den sonra ma el-Kaffe gelirse leyte ismini nasb, haberini ref edebilir. Daha genis bilgi icin bkz. (el-

Endeliisi, 1998, 5.1285; ibn Hisdm, 1994, 5.256; ed-Demamini, 2007, 5.219).

44



Aksit, Arap Dilinde M3 Edati ve islevleri

temel sebebi ma harfidir. Ayni sekilde su ayeti kerimede de ayni durum s6z konusudur:
a3 4 & ) (Allah ancak tek bir tanridir) (Nisa, 4:171).

&) harfi, ma el-kaffe ile birlestiginde bazi nahivcilere gére hasr (sinirlama) ifade eder (ed-
Demamini, 2007, s5.220-221). Ornegin 3= %) Wil (Zeyd ancak sairdir) dedigimiz zaman
Zeyd'i sairlikle sinirlandirmis oluruz. Farazdak’a (6.728) ait asagidaki siir beytinde <l hasr
edatidir. Sair, kabilesinin serefini ancak kendisi veya kendisi gibi cesur Kkisilerin
koruyabilecegini soyle ifade eder:

e 3l Bl sl 22 08 g qele e el ui
(el-Ferezdak, 1987, s.488)
Benim onlari koruyup kollayan,
Ancak ben ve benim gibiler savunur onlarin serefini.

Kanaatimizce ()} ve kardeslerinden sonra gelen ma el-kaffe’nin hasr ifade etmek disinda
diger bir islevi daha vardir. Bilindigi izere &) ve kardesleri sadece isim ciimlesinin basina
gelir, fiil cimlesinin basina gelemez. Ornegin <kt ; US\: ( Zeyd balik yiyor) seklindeki bir
fiil cimlesinin basina ¢ getirip soyle diyemeyiz: hewdt &3 US\J & . Ancak &) harfinden sonra
ma el-kaffe gelirse yani Wil sekline déniisiirse bu durumda onu fiil ciimlesinin basina
getirebiliriz: ¢houdt &y in ¢ (Zeyd ancak balik yer). Su ayeti kerimede ayni durum séz
konusudur: &l este 2o i é; (Kullari iginden Allah'tan ancak alimler korkar) (Fatir,

35:28).

imriu'l-Kays’a (6.545) ait asagidaki beyitte &! harfinin kardeslerinden olan &SI (lakinne)
edatindan sonra ma el-kaffe gelmis ve i seklini almigtir. Bundan dolayi fiil cimlesinin
basinda yer alabilmistir.

el J3al aadl) 3,0 885 Fi5s aaal el LS5
(ibn Hucr, 2009, 5.39)
Lakin ben sanli bir asalet i¢in gaba gdsteriyorum.
Benim gibileri sanli asalete erisebilir.
Ma el-kaffe (islevsiz kilan) ma harfi, &) ve kardeslerinden sonra geldigi gibi <) (Nice) cer
harfinden sonra da gelebilir (er-Rummani, 1981, s.91). &) harfi cerri normal sartlarda
nekra bir isimden énce gelirken W) sekline dontistiikten sonra marife isimden veya fiilden
once de gelebilir. Ornegin <laudl JSb 35 W) (Muhtemelen Zeyd balik yiyor) ciimlesinde &
edati ma el-kaffe sayesinde marife olan %) kelimesinden énce gelebilmistir. Asagidaki
ayeti kerimede ise &) cer harfi, méa el-kaffe sayesinde fiilden énce gelebilmistir: K RPey)
Gnaliad 1508 311558 Gl (Muhtemelen inkarcilar, keske diinya hayatindayken Miisliiman
olsaydik diyecekler) (Hicr, 15:2). Basralilara gore ayetteki ma harfi, ma el-kaffe (islevsiz
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kilan ma) olup &) cer harfinin fiilden 6nce gelmesini temin etmistir. Oysaki K(felilere gore
ayetteki m4, “sey” anlaminda nekra bir isimdir.6 Bu durumda onlara gére ayetin takdiri
soyledir: 1558 Gl 35 ¢4 &% (inkar edenlerin arzuladigi nice seyler...) (el-Herevi, 1993,
s.95).

el-Merrar b. Munkiz el-Esedi (6.718)’ye ait asagidaki beyitte ma el-kaffe, kendisinden
sonra gelen ismi mecrdr kilan 2= (sonra) zaman zarfinin islevini engellemistir. Bu nedenle
&\l (saglar) kelimesi merfu olarak gelmistir:

bl alAIS Gl Ll Laaey 2 o 28D
(el-Herevi, 1993. 5.89)
Hala Ummii Velid’e asik misin?

Yavsan otu gibi saclarina aklar dustiikten sonra.
1.1.4. Nefy (Olumsuzluk) ifade Eden M3 Harfi/ 44l La

Nahivciler ma harfinin mazi ve muzari filden 6nce olumsuzluk ifade etmek Uzere
gelebildigi hususunda ittifak ederler (ed-Demamini, 2007, 5.593). Ornegin su ayette ma
harfi, olumsuzluk ifade eder: Usga agie S Ld ) a2 1 3 (Eger yiiz cevirirlerse Giziilme!
Biz seni onlarin Uzerine bekgi gondermedik) (S0ra, 42:48). Ayrica ma harfi, bazi sartlari
tasimasi durumunda Hicaz lehcesine goére &< gibi isim climlesinin de basina gelebilir ve
bazi sartlar tasidigi zaman onun gibi islev gériir (ibn Hisam, 1994, 5.242; el-Herevi, 1993,
5.78). Yani ismini ref, haberini nasb eder. Ornegin su ayette olumsuzluk ifade eden ma
harfi, gerekli sartlari tasidigindan dolayl &< gibi ismini ref, haberi durumundaki 1%
kelimesini nasb etmistir:) L (Bu bir beser degildir) (Yusuf, 12:31). M3 harfinin
gibi islev gorebilmesi icin gerekli sartlar sunlardir:

a. Ma harfinin haberinin isminden 6nce gelmemesi gerekir. Eger haberi isminden 6nce
gelirse ma harfinin her ne kadar olumsuzluk islevi devam etse de ¢ogu nahivcilere gére ma
harfi, amel etme islevini yitirir (ibn Hisam, 1994, s.243; el-Muradi, 1992, s.323). Ornegin
2l (a s L (Hatasini telafi eden kabahatli degildir) cimlesinde &= sonra gelmis
muibteda, i=4ise 6ne gegmis haberdir. Haberin miibtedadan 6nce gelmesi nedeniyle ma
harfi onu nasb edememistir.

6 Konuyla ilgili tartismalar igin bkz. el-Herevi, 1992, 5.95.
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b. Ma harfinden sonra zait harf olan &} gelmemelidir. Sayet gelirse ma harfinin olumsuzluk
islevi devam etse de amel edemez. Ornegin asagidaki sairi belli olmayan beyitte olumsuz

ma harfinden sonra zait olan () geldigi igin ma harfi, &> kelimesini nasb edememistir”:

Cada A STy ca e Yy Cad A G L And b
(ibn Hisam, 1994, 5.243; el-Muradi, 1992, 5.327)
Ey Gudane ogullari! Sizler ne altin ne de giimiissiiniiz.
Fakat sizler ganak ¢comleksiniz.

c. M4 harfinin haberinden énce istisna edati ¥ bulunmamalidir. Bulundugu takdirde ma,
leyse gibi amel edemez. Ornegin su ayette haber olan {43 kelimesinden dnce M, gelmesi
nedeniyle ma harfinin olumsuzluk islevi devam etmesine ragmen artik amel etme islevi
yani haberini nasb etme islevi gecersizdir (Ali imran, 3/144): 355 ;YQ a4 G (Muhammed
ancak bir peygamberdir). Ancak bazi nahiv alimleri bazi siirleri delil getirerek ma harfinin
haberinden 6nce istisna edati ¥! bulunmasina ragmen ismini ref, haberini nasb ettigini
iddia ederler.® Ornegin onlara gére asagidaki siir beytinde ma harfi ismi olan &> kelimesini
ref, haberi olan Y& kelimesini ise nasb etmistir. Oysa Nahivcilerin coguna gére bu siirde
Y& kelimesi ma harfinin haberi degildir. Onun mansub olmasinin nedeni onun hazfedilen
fiilin mefult mutlagi olmasidir.? Bu durumda siirdeki ma harfinin haberi, hazfedilen J&3
fiilidir. Yani beytin takdiri soyledir: S () YIS 43 JR8 Y) (3 mn 5 2y 53 3o Loy (Bozgunculuk
eden ve hirsizlik edenin karsihgl onun kesinlikle cezalandiriimasidir). Dolayisiyla Y\
kelimesi, ma harfi degil, amili olan J&% fiili nedeniyle mansub olarak gelmistir.
VG A58 e el B s
(el-Muradi, 1992, 5.325)

Gindiz bozgunculuk, gece hirsizlik edenin
Hak ettigi ancak ibretlik bir cezadir.

d. M4 harfinin haberinin ma‘mali1% isminden 6nce gelmemelidir. Eger gelirse ma harfinin
amil islevi sona erer. Ancak haberin ma‘mali sibih ciimle olursa isminden 6nce gelse de
ma harfi ismini ref, haberini nasb edebilir. Karigik gibi gériinen bu hususu birkag¢ 6rnekle
aciklamak gerekirse: JS1 3 ¢lalak L (Zeyd senin yemegini yemiyor) cimlesini ele alalim.
Gorildugu gibi ma harfi, haberi olmasi gereken JSI kelimesini nasb edememistir. Ciinki
S kelimesinin mamuli durumundaki @l kelimesi ma harfinin ismi olan %)

7 Ayni siirin farkli bir rivayetinde beyitte yer alan <3 ve <& yia kelimeleri mé edatinin haberi olarak Ga3
- & )ia seklinde mansub olarak gelmistir. Bu durumda ma, nefy (olumsuzluk) harfi olup sonrasindaki &)
ise tekid icin gelmistir. Daha genis bilgi icin bkz. ibn Hisam, 1964, s.22.

8 Konuyla ilgili tartismalar igin bkz. el-Muradi, 1992, ss. 324-325.

9 Siirde yer alan Y\ kelimesi, J&fiilinin ismi masdaridir. Daha genis bilgi icin bkz. el-Muradi, 1992, s.325.

10

Arapcada amil, dahil oldugu kelimenin sonunda etki eden kelimedir. Ma‘m(l ise amil nedeniyle sonu
hareke vb. bakimindan degisen kelimeye denir. Konuyla ilgili daha genis bilgi igin bkz. er-Racihi, 2004,
ss. 20-21.
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kelimesinden 6nce gelmistir. Bu nedenle ma harfi nasb etme islevini yitirmistir (el-Muradi,
1992, 5.328). Ancak Lel, <l ,all 4 L (Sen kétiliigi arzulamiyorsun) ciimlesinde ise ma
harfi, haberi konumundaki b&1 kelimesinin mamulii olan ) Liisminden 6nce gelmesine
ragmen nasb etmistir. Clinkii &) 2 cer ve mecrurdan ibaret bir sibih ciimledir (Abbas,
19744, s. 595).

1.1.5. Zait M4 Harfi/ 58130 L

Zait harf olarak gelen ma harfine nahivciler sila, zait, tekit, lagv vb. degisik isimler
verirler:11 Zait ma harfini diger ma harflerinden ayirmanin pratik bir yolu sudur: Ciimleden
ma harfini hazfettigimiz zaman ctimlenin anlami bozulmuyorsa ma harfi zait harftir (el-
Herevi, 1993, 5.79; el-Muradi, 1992, s.332). Ayrica zait ma harfi kendinden sonra geldigi
harf veya edatin islevini engellemez (el-Herevi, 1993, s.82; ez-Zeccaci, 1986, s.120).
Genellikle harfi cer ve mecrir arasinda tekit icin gelir. Ornegin su ayette mé harfi, zait bir
harftir. Clinkii ma harfi, < harfi cerrinin islevini engellememistir ve bu nedenle 423}
kelimesi mecrardur: 2 ¢l & (2 .35 é (Allah’in rahmeti sayesinde sen onlara kars
yumusak davrandin) (Ali imran, 3:159).

Cahiliye dénemi sairlerinden 'Adiyy b. er-Ra'la el-Gassani’ye ait asagidaki beyitte & harfi
cerrinden sonra gelen ma harfi, zait harftir. Clinkii ma harfi, & harfi cerrinin ma‘mali
durumundaki % kelimesini mecrdr yapmasini engellememistir. Ayrica cimleden méa
harfini hazfettigimiz anlamda herhangi bir degisiklik vuku bulmamaktadir.

AR Aah solal O ke Gl 4 ya &)
£ sl Lhada Uy o 9125 L (i (a2
(el-Herevi, 1993, 5.82; ed-Demamini, 2007, s.224)
Busra sehri ve etrafinda parlak kiligla nice carpismalar,
Genis ve derin yaralanmalar vardir ki
Cerrahin elinin sasirdigi, tabibin tedavisinde aciz kaldigi.

Cahiliye dénemi sairlerinden el-‘Asa’ya (6.629) ait asagidaki beyitte & sart harfi, zait ma
harfi ile birlesmis ve L) seklini almistir. Gorildugi gibi ma harfi, &) sart harfinin sart fiilini
cezm etmesini engelleyememistir. Bu nedenle beyitteki ma harfi zait harftir.

i A3 U ) U (s Y B4 5 )
(es-Seybani, 2001, s.24)

Bizi pabugsuz halde yalin ayak goriirsen

11 paha genis bilgi icin bkz. el-Herevi, 1993, 5.79; el-Muradi, 1992, s.332; er-Rummani, 1981, 5.90.
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(Sasirma) Biz boyleyiz: Bazen yalinayak bazen pabuglu.

Ayni sekilde su ayette de &) sart harfi, zait ma harfi ile birlesmis ve L3) seklini almistir. Sart
fiili SAAS sonuna “tekid ndn”u aldigi igin mebnidir ve mahallen meczGmdur. (Enfal, 8:58)
eh3i e agdl) A0l D38 o5 e (AAS )5 (Antlasma yaptigin bir kavmin hainlik etmesinden
korkarsan, sen de antlasmayi bozdugunu ayni sekilde onlara bildir).

Ayrica klasik Arapca metinlerinde karsilastigimiz ¥ | terkibini de ele almak yerinde
olacaktir. ¥ Gl terkibi, () sart harfi, zait ma harfi ve nefy harfi ¥ den olusmaktadir (el-Herevi,
1993, s.81; ed-Demamini, 2007, s.223). Kullanimi ise su sekildedir: Bir kisinin
muhatabindan bir isi yapmasini talep ettigini varsayalim, eger muhatabi séylenen seyi
yapmazsa konusan kisi ona sdyle der: ¥ ) 13 J=8) (Eger o isi yapmayacaksan sunu yap).
Yani ¥ Gl terkibinin acilimi baglama gére degismekle birlikte bu ciimlede su sekildedir: ¢
138 J=8ld 13 J=& ¥ (Eger bunu yapmayacaksan sunu yap) (el-Herevi, 1993, s.81). Kisacasi
¥ + L +()) harflerinin birlesmesinden olusan ¥ Gl terkibinde ma harfi zait bir harftir. Ornegin
hayizli bir kadinin veda tavafi yapmadan Ka'be'den ayrilip ayrilamayacagi meselesinde
Zeyd b. Sabit (r.a) ile ibn Abbas (r.a) arasinda gecen asagidaki metinde ¥ & terkibi yer
almaktadir:
Gage 530 680 5 0 ¢ Gailal) S0 & s ol G5 06 Y (i o B U8 il G
P06 Al ale D e B 05k Ay B 5al O ¢ 3 et A3 08 Y ) : ulle G4 0 ¢ il
Cdaia B Y) A5 s by dlateg ulie o) ) ol 3 gs b

(Buhari, Hacc, 145)

Tavus'tan nakledildigine gére: Tavus, sdyle demistir: ibn Abbas ile beraberdim. Zeyd b.
Sabit, ona: "Hayizh kadinin, Kabe'yi veda tavafi yapmadan memleketine geri
donebilecegine dair fetva mi veriyorsun?" dedi. ibn Abbas: "Eger inanmiyorsan, Ensar'dan
falanca kadina sor bakalim, Rasultllah (sas) ona béyle emretmemis mi?" dedi. Tavus, soyle
stirdiirdil séziinii: Zeyd b. Sabit, bir siire sonra giilerek ibn Abbas’a geri déndii ve sdyle
dedi: “Sen dogru soylemissin.”

1.1.6. Ma Mastariyye/ 4 uaall Lo

Arap dilinde mastar, sarih ve mievvel olmak tizere iki trladir.12 Sarih mastarlar herhangi
bir zamana delalet etmeyen, sadece olus bildiren kelimelerdir. Ornegin a8 (anlad) fiili hem
bir is, olus bildirir hem de eylemin gecmis zamanda vuku buldugunu ifade eder. Oysaki a&
(anlamak) ise mastar olup yalin halde geldiginde sadece olus bildirmektedir. Herhangi bir
zamana delalet etmemektedir (el-Ezheri, 2000, s.3; Abbas, 1974a, s.417). Mievvel mastar
ise genellikle &S — 31 - &f - W gibi mastar harfleri ve sonrasinda gelen yapilarin birlikteligidir
(Abbas, 55.415-416). Ornegin &k &b &A% (Basarmana sevindim) ciimlesinde &f mastar
harfidir. Dolayisiyla za3 &l ifadesi mastar olarak te’vil edilir. Bu durumda ciimlenin te’vili

12 pasdar ve tiirleri hakkinda bkz. Abbas, 1974a, ss.416-419; Abbas, 1974b, ss.181-205.
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soyledir: <lalaiy &3 % (Basarmana sevindim). Ayni sekilde ma harfi de bazi durumlarda &f
harfi gibi mastar harfidir.13 Yani ma harfi ve sonrasindaki fiil, mastar olarak te’vil edilir.
Ornegin Js& L ‘_;usr-\ (S6ziin hosuma gitti.) ciimlesinde ma harfi, mastar harfidir. Bu
nedenle ciimlenin te’vili séyledir: ﬂbﬂ u-uar—\ . Bazi nahivciler!® mastar harfi olan ma’yi iki
kisimda ele alir:

a. Zaman ve vakit anlami ifade eden ma mastariyye. Bazi nahivciler bu tir ma harfine
zarfiyye, vaktiyye (el-Muradi, 1992, s.330) ve zamaniyye (ed-Demaminf, 2007, s.215) adini
verirler. “Miiddetce” anlamini da ifade eden bu m3, zaman zarfi olan 3% (miiddet)
kelimesinin naibi yani onun yerine gelmistir (el-Bakali, 2009, 5.17). Ornegin caikhiu L dlac L
(Sana glicimiin yettigi miiddetce yardim ederim.) cimlesinde ma, muddetge anlami ifade
eden mastar harfi olup ciimlenin takdiri soyledir: icUsiul 534 dlaclul, Su ayette de benzer
bir durum s6z konusudur: sikil) L £ ) &8 (O halde, giiciiniiz yettigi middetce Allah'a kars
sorumlulugunuzun bilincinde olun!) (Tegabun, 64:16). Ayetin takdiri séyledir: 34 & | 555
Sicllinl, Yine asagida yer alan imriu'l-Kays’'a (6. m. 545) ait beyitte ma, middetce
anlamina gelmektedir.

G ol Laaia 1y Cud ) &) sl
i allcn 2 &G Bhle gla e U L
(ibn Hucr, 2009, 5.357)
Ey komsumuz! Kabir-lerimiz- yakin,
Asib dagi kaldigi middetge burada ikamet edecegim.
Ey komsumuz! Biz iki yabanciyiz iste burada,
Her yabanci digerinin akrabasidir.

Birinci beyitte ma harfinin yer aldig1 sartin takdiri ise soyledir: cuwe 48] 834 aia ) 5, Ayrica
A sart edatindaki ma, vakit anlami ifade eden mastar harfidir.1> Ornegin su ayette ma
harfi, <& (vakit) kelimesinin yerine gelmistir (ed-Demaminfi, 2007, ss.216-217; el-Bakdli,
2009, 5.159). Sonrasindaki fiille birlikte miievvel mastardir: 4 1354 gl sl B ( Her ne
vakit 6nlerini aydinlatti mi, 1siginda yururler) (Bakara, 2:20) Ayetin takdiri soyledir: el KK
) 30 (3l e,

13 Sibeveyh 4,224l L (M4 mastariyyeyi) harf olarak kabul ederken bir kisim nahivciler ise onu isim kabul

ederler. Bkz. ibn Hisam, 1994, ss.82-84

14 Ornegin ibn Hisam, mastariyye ma’sini ikiye ayirirken er-Rummani béyle bir ayirim yapmaz. Bkz. ed-

Demamini, 2007, s.215; er-Rummani, 1981, s.89

15 el-Herevi (1993) L«iigart edatindaki ma’nin el (...diginda) anlamina geldigini, dolasiyla buradaki ma’yi

harf degil, isim olarak kabul eder (s.96).
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b. Zaman veya vakit anlami ifade etmeyen ma mastariyye ise kendinden sonraki fiille
birlikte sadece mastar olarak te’vil edilir (er-Rummani, 1981, s.89; ed-Demamini, 2007,
s.215; el-Herevi, 1993, 5.84; el-Muradi, 1992, s.331). Herhangi bir zaman, vakit vb. ifadeler
takdir edilmez. Ornegin su ayette ma sadece mastar harfi olup sonrasinda gelen fiille
birlikte muevvel mastardir ve “muddetge” vb. bir zaman anlami igermemektedir: & I 5853
138 eSAy b ed-w (Bu giinlintizle karsilasmayl unutmanizin cezasini tadin!) (Secde, 32:14).
Avetin takdiri sdyledir: 1% &% <l Silusy 1485%, Ayrica asagidaki beyitte & (gibi) harfi
cerrinden sonra gelen ma, mastar harfidir. Bu durumda beytin te’vili soyledir:

Ay ol Gl gl
ol M il Gl L& By o) Y e ook
(el-Herevi, 1993, s.84)
Oranin etrafinda dolasiyorum, ondan baskasini gérmiyorum,
Kilisenin etrafinda rahibin dolasmasi gibi.
1.2. isim olan M3/ %eu¥t La

Ma edati, bazen climlede sart ismi, soru ismi, ism-i mevsul, taaccip, bir sey anlaminda
mevsuf, (el (...diginda) anlaminda kullanilabilir. Bu durumlarda m4, isim olmasi nedeniyle
cimledeki konumuna gore irap edilir. Yani ma edati climlede mibteda, haber, fail olmak
gibi gorevler Ustlenir.

1.2.1. Sart ismi olan Ma/ &b ,all L

M4 edati, (v, e, OB vb. gibi ciimlede sart ismi olarak gelebilir. Ornegin @mi uali e
(Ne yaparsan yaparim) cimlesinde ma3, sart ismi oldugundan g&u=i sart fiili ile ’@.41 cevap
fiilini cezm etmigtir. Ma sart ismi climlede meful bih (nesne) konumundadir (el-Herevi,
1993, 5.75). Yine su ayette m4, sart ismi olup blw sart fiili ile & cevap fiilini cezm etmistir.
A Ads R G 1s1x& a3 (Ne hayir islerseniz Allah onu bilir) (Bakara, 2:197). Sart ismi olan
ma, genellikle insan disindaki varliklar igin kullanilir (Abbas, 1974c, ss.428-429). Su ayette
oldugu gibi bazen ma sart isminin sart fiili hazfedilebilir; 4 (e 435 (2 & L3 (Size ulasan
her nimet Allah'tandir) (Nahl, 16:53). Ayette sart fiili hazfedilmis olup takdiri ise ¢
(olursa) fiilidir (ed-Demamini, 2007, s.214).

Konumuzla yakindan ilgilisi bulunan s (mahma) sart ismil® ise bazi nahivcilere gére L W
seklindedir. Yani ma sart ismine zait olarak ikinci bir ma eklenmistir. ilk ma’da yer alan elif,
he harfine dénlismis ve Wi seklini almistir. Bazilarina gore ise Wi sart ismi, L + 4« den
miirekkep bir yapidir.'? Cogu nahivcilere gére Wi sart ismidir (er-Rummani, 1981, ss.86-

16 Nahivcilerin ¢ogunlugu onu sart ismi olarak kabul ederken ¢ok az bir kismi sart harfi kabul eder. Bu
konudaki tartismalar igin bkz. ibn Hisam, 1994, ss.77- 78.

17 Konuyla ilgili tartisma igin bkz. er-Rummani, 1981,ss.86-87; el-Enbari, 1993, 5.289.
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87; ibn Hisam, 1994, s.77). Ornegin Zitheyr b. Ebi Siilm4 (6.609)’ya ait asagidaki beyitte
Leia sart ismil® olup sart fiili oA ile cevap fiili19 als cezm etmistir.

oled il e a3 LA Gl (e (5 5 Mo (K Laga
(el-Enbarf, 1993, 5.289)
Bir kiside her ne huy olursa olsun bilinir
Zannetse de onun insanlara gizli kalacagini.

Su ayette de s sart ismi olarak gelmistir. Lé= sart edatinin isim olduguna dair en 6nemli
delil ise 4 (bihi) car ve mecrurundaki e zamiri, s sart ismine geri donmektedir. Zira
zamirler Arap dilinde sadece isme geri doner (ibn Hisam, 1994, 5.77). 4l e 4 s ga 15135
Oriebay ll BAS W gy Goaldl (Dediler ki Bizi buiylilemek icin her ne getirirsen getir, biz sana
inanacak degiliz) (A'raf, 3:132).

1.2.2. Soru ismi olan M4/ 4xalgiind) Le

Climlede ma soru ismi, ¢ogunlukla mibteda, haber, mef‘Glin bih vb. olarak gelir ve
genellikle insan disindaki varliklar igin kullanilir (er-Rummant, thk.1981, s.86; ez-Zeccaci,
thk.1986, 5.120). Ornegin ¢ <aul L (ismin ne?) ciimlesinde ma, soru ismi olup miibteda
konumundadir.$&) Jdx L (Zeyd ne yapti?) climlesinde ise ma soru ismi, meful bih
konumundadir.

arn

Ma soru isminden 6nce herhangi bir cer harfi gelirse ““ma’’nin sonundaki elif hazfedilir (ed-
Demamini, 2007, ss.210-211). Bunun temel sebebi soru ismi olan ma ile diger islevlerde
kullanilan m&’y1 ayirt etmektir. Yani eger harfi cerden sonra gelen % méa’nin elifi
hazfedildiyse cogunlukla ma soru ismidir (ed-Demamini, s.211). Ornegin asagidaki
ayetlerde kendinden dnce harfi cer bulunan ma soru isminin sonundaki elif hazfedilmistir:

Ostia 520 2% 2 350808 By gl A5 5
(Ben onlara bir hediye géndereyim de bakayim elgiler ne ile donecekler) (Neml, 27/35).
Ol Y G 5l sl g

(Ey iman edenler! Yapmayacaginiz seyleri nigin soyllyorsunuz?) (Saff, 61:2).

18 (mahma) sart edatini harf olarak kabul eden Ebi'l-Kasim Abdurrahman es-Stiheylt gorisiine delil
olarak bu siir beytini delil getirir ve beyti farkli irab eder. &g (mahma) sart edatini isim olarak kabul
edenler ise ayni beyti farkli sekilde irab eder. Konuyla ilgili daha genis bilgi icin bkz. ibn Hisam, 1994,
ss.78-81.

19 elx-' fiilinin normalde Wé= sart edatinin cevap fiili olmasi nedeniyle sukun ile meczum olmasi gerekirdi.

Ancak revi harfinin harekesi siirde kafiye vb. amaglarla farkh gelebilir.
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Hassan b. Sabit (6.674)’e ait asagidaki beyitte oldugu gibi nadiren de olsa ma soru
isminden ©nce cer harfi gelmesine ragmen ma soru isminin sonundaki elif
hazfedilmeyebilir:

Loy AE58 S il il B e
(ibn Sabit, 2008, 5.123)
Niye algak herif bana sévmeye basladi,
Kilde debelenen domuz gibi.

M4 soru isminden sonra 12 gelebilir. Bu durumda ortaya 13 seklinde bir terkip ortaya cikar.
13k soru edatinda ma soru ismi gibi kullanilir. Ancak 3L seklindeki terkip Arap dilinde genel
olarak su dort sekilde karsimiza gikar (ed-Demamini, 2007, ss.212-214):

13k terkibinde ma ve za tek bir kelime ve soru ismidir.

a

b. ) terkibinde m3, soru ismi; za ise ismi mevsuldir.

c. '3 terkibinde m4, soru ismi; z3 ise ismi isarettir.

d. 3 terkibinde ma ve z4 tek bir kelime olup cins isimdir. Bu durumda ya ismi mevsuldiir

ya da “bir sey’’ anlamina gelir.

13 terkibinin tek bir kelimeden ibaret soru ismi mi yoksa mé, soru ismi, za ismi mevsul mu
olup olmadigini ciimlenin baglamindan anlayabiliriz. Ornegin & 3¥) Hablid 1516 2&85 35 18
(Onlara: ‘Rabbinizin indirdigi ne’? denildiginde, ‘Oncekilerin masallar’ derler) (Nahl,
16:24) ayetinde 3% terkibinde ma3, soru ismi; za ise ismi mevsuldir Cinki ayetin
devaminda cevap “ Al seklinde merfu gelmistir. Yine ayni sCrede yer alan su ayette
ise 13 terkibi tek bir kelimedir. Ciinkii cevap ‘)33’ mansub olarak gelmistir: (Nahl, 16:30)
1 146 &5 O % 15 Sall s (Kétiiliklerden sakinanlara: ‘Rabbiniz neyi indirdi’?
denildigin de, ‘Hayir (indirdi)’ derler).

Séyledigimiz bu kurali diger bir ayette de tatbik edebiliriz: (Bakara, 2:219) ¢ s I3 a6 5flegs
sl J—“‘ ayetinde yer alan '3 terkibinde m&’yi, soru ismi; za’y1 ise ismi mevsul olarak kabul
edenler (ed-Demaminf, 2007, ss.212-214; el-Bakdli, 2009, s.78) ayetin devaminda yer alan
sa=ll kelimesini 38 seklinde merfu olarak okurlar (ed-Demamini, 2007, s.212). Bu
durumda ayetin takdiri s6yledir: sisll 43y 3 J8 ¢ 458y A L il (Sana ne infak
edeceklerini sorarlar. ‘infak edecekleri, ihtiyag fazlasidir’ de!). Oysaki ayetteki 13w terkibini
tek bir kelime olarak kabul edenler ise sl kelimesini 3l seklinde mansub olarak
okurlar.(ed-Demamini, 2007, s.213) Bu durumda ayetin takdiri soyledir: J8 ¢ sy Lo ol il
sl ¢y 5864 (Sana neyi infak edeceklerini sorarlar. ihtiyag fazlasini infak edeceklerini, de!).

Lebid b. Rabia’ya (6. 661) ait asagidaki beyitte ma, soru ismi, za ise ismi mevsuldiir. Clinki
beytin ikinci satrinda a3 ve M\ kelimeleri merfu olarak gelmistir:

Jhb s JSa g‘\ adlid (AL JJIAJ 1ila 2 2all QYUJS v
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(ibn Rabfa, t.y., 5.44)
Siz ikiniz sorsaniza kisiye (hayatta) cabaladigi ne
S6zlinde durmak mi yoksa aldatmak mi?

el-Musakkib b. el-‘Abdi’'nin (6.587) asagidaki beyitinde ise 13 terkibinde ma ve za tek bir
kelime olup cins isimdir. Bu nedenle 13 ya ismi mevs(l ya da “bir sey” anlamina gelebilir.
13k ismi mevsdl kabul edildiginde ciimlenin takdiri soyledir: 4ile 3l o3 (Bildigimi birak!).
“Bir sey’”’ anlamina geldigi kabul edilirse ciimlenin takdiri séyle olur: Adle Lyl =2 (Bildigim
seyi birak!)
(el-Abdi, 1971, 5.213)
Bildigim seyi/bildigimi birak! Ben ona karsi tedbirli olacagim.
Fakat sen bana gériinmeyen, bilinmeyenden haber ver.

1.2..3. ism-i Mevsul Olan M3/ Js<sall L

ismi mevsul olan ma, nahiv limlerince mevsul, haberi ve 3 anlaminda ma gibi degisik
sekillerde adlandirilir (er-Rummani, 1981, s.87; ez-Zeccaci, 1986, s.54; el-Herevi, 1993,
5.86; el-Muradi, 1992, 5.336; el-Bakdli, 2009, ss.8-9). s anlamindaki m&’nin sonrasinda
sila ctimlesi ve aid zamir bulunur. Ornegin 3l &L (Yedigim ekmektir) cimlesinde ma,
<3 anlaminda ve mibtedadir. &3S fiil ve failden ibaret sila cimlesidir. (Ekmek)
kelimesi ise onun haberidir. Aid zamir ise hazfedilmistir. Yani ciimlenin takdiri soyledir:
Sl L g,

Asagidaki ayette de ma, ¢! anlaminda olup sonra gelmis mibtedadir. & ise soru ismi
olup 8ne gecmis haberdir (el-Bakili, 2009, s5.159-160). &5 L ¢l 1516 435855 Gl agiela 13)
te \,L,_-. \;ﬂﬁ & (5D e (55 (Sonunda elcilerimiz gelip canlarini alirken ‘Allah't birakip da
tapmakta oldugunuz putlar nerede?’ derler. Onlar da: ‘Bizden uzaklasip kayboldular ’
derler) (Araf, 7:37). Ayetin takdiri soyledir: RSN LN IRIREY- TR O Lo 5 25 Al plal)

Kesin bir kural olmamakla birlikte ¥ & <ol gibi nefy edatlarindan énce gelen ma,
genellikle s anlamina gelir. Ornegin asagidaki ayetlerin hepsinde ma, ' anlaminiifade
eder:

e&; ol il s v
(Hakkinda bilgi sahibi olmadiginin ardina diisme!) (isra, 17:36).
Ealladl a 1ad e 2 Le R0

(Size diinyadan hig kimseye vermedigini verdi) (Maide, 5:20).

54



Aksit, Arap Dilinde M3 Edati ve islevleri

O Y Ll e 5l 4]
(Yoksa Allah hakkinda bilmeyeceklerinizi mi sdylliyorsunuz?) (Bakara, 2:80).
1.2.4. Taacciib (Sasirma ifade eden) M3/ dxnaxili L

Oznenin tasvirinde sebebi gizli olan bir Gstiinligiin 6nemsenmesi olarak tarif edilen
taacclb (el-Ezheri, 2000, s.57), Arap dilinde hayret, sasirma vb. maksatlarla kullanilir ve
cesitli kaliplarla ifade edilir.2% Bu kaliplardan birisi de ma harfinin yer aldigi 4l=il L "m3
ef“alehu” kalibidir. Ornegin 12 a_Si L (Zeyd ne comerttir!) climlesi 4kx8 L kalibinda hayret
ve sasgirma ifade eden bir ciimledir. Ciimlenin takdiri sdyledir: ) 23S o5 (Bir sey Zeyd'i
comert kildi). Cogu nahiv alimi, 4=l L taacciip kalibinin i‘rabinda mé’nin isim ve miibteda
oldugu hususunda hemfikirdir.2! Ayrica terkipte yer alan J=3 fiilinin, gizli s olan failin ve
mefullin bih olan ¢ (hu) zamirinin ise birlikte ma’nin haberi oldugunu kabul ederler (ed-
Demamini, 2007, s.210; el-Ezheri, 2000, s.58; el-Muradi, thk.1992, s.337; Abbas, 1974b,
5.341). Dolasiyla 4l=8 L seklindeki taacciib kalibindaki ma’yi 4us=ill L (sasirma ifade eden
ma) diye adlandirirlar (ed-Demamini, 2007, s.210; el-Ezheri, 2000, s.58; Abbas, 1974b,
$5.341-342). 4=l L seklindeki taacciib kalibinin daha iyi anlasiimasi icin bir hususu
belirtmek faydali olacaktir: 4= L islubunda her ne kadar fiile bitisen » (hu) zamiri gramer
agisindan mefuliin bih konumunda ise de gergekte mana bakimindan faildir. Ornegin L
13 ST (Zeyd ne comerttir!) ciimlesinde 133 (Zeyd) gramer agisindan mefuliin bih olmakla
birlikte mana agisindan faildir (Abbas, 1974b, s.342). Clinkii comert olan Zeyd’dir.

Kur'an-i Kerim’de 4lxéi L kalibi iki ayette gecmektedir: ) J& 2b yital G ve L Gaay) 0
s3I, (Bakara, 2:175; Abese, 80:17). Cogu nahivciler 3 ial L ve 5581 L ayetlerindeki
ma’nin hayret, saskinlik ifade eden ma oldugunu soylerken bazilari ise soru ma’si oldugunu
sdyler.22 Eger ayetlerde gecen ma, taacciip ifade eden ma olarak kabul edilirse ayetlerin
meali su sekilde olur:

BHPRA-S ewaa\ U (Onlar atese, karsi ne kadar da dayanikhidirlar!) (Bakara, 2:175).
s 581 L (ay) U8 (Kahrolasi insan, ne kadar da nankérdiir!) (Abese, 80:17).
Ayetlerde gegen ma3, soru ismi olarak kabul edilirse bu durumda ayetlerin meali séyle olur:
LA e aw-m‘ Ué “ Onlari atese karsi sabirli kilan ne?”

5521 e YY) 38 “ Kahrolasi insan! Onu nankér kilan ne?”

20 Taaccup kaliplari hakkinda bkz. el-Ezheri, 2000, ss.57-58; Abbas, 1974b, s.339

21 taacclp kalbinin farkli bir irabi igin bkz. el-Ezheri, 2000, ss.58-59; el-Bakuli, 2009, ss.5-6; el-
Herevi, 1993, 5.78; Abbas, 1974b, s.343.

22 gy konudaki tartismalar igin bkz. el-Bakdli, 2009, ss.6-8.
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1.2.5. Bir Sey Anlaminda Mevs{f Olarak Gelen Ma/ s (e 3 S

Bir sey anlamina gelen m3, bazi nahiv alimlerince nakisa23 ve nekra mevs(fa yani sifat
tamlamasinda tamlanan olarak gelen nekra ma diye adlandirilir (er-Rummanti, 1981, ss.87-
88; ez-Zeccaci, 1986, s.55; el-Bakali, 2009, ss.9-10; el-Herevi, 1993, ss5.82-83; el-Muradyi,
1992, 5.337). Bu anlama gelen ma’dan sonra bir sifat gelir. Ornegin San L &l (Guzel bir
sey gordiim) ciimlesinde ma, nekra mavs(fa; Siaa ise onun sifatidir. Yani ciimlenin takdiri
soyledir: Shes Gl &3, Asagida sairi bilinmeyen beyitte ma, bir sey anlaminda mevsaf
olarak gelmistir. @h kelimesi ma’nin sifatidir.

Lo 5A%) 42 2 ¢ a0 Js’:'ﬁ%m@;;.&uu;
(ed-Demamini, 2007, s.209)
Akilli kisi yararh bir sey igin gosterir ¢aba,
Faydasiz bir sey icin asla gosterme caba!
Umeyye bin Ebf Salt’a (6. 630) ait asagidaki beyitte ma, bir sey anlaminda mevsaf olarak
gelmistir.24 ¢ 323 (korktu) fiiliyle baslayan ciimle ise ma’nin sifatidir.
Jaall Jal2a i 4, Y1 e Gl 50 )
(ibn Ebf Salt, 1974a, s.444)
insanlarin korktugu nice seylerin
Dlglimiin ¢ozilmesi gibi ferahhgi vardir.

Yine su ayette m4, bir sey anlaminda mevsif olarak gelen ma’dir: &l &3 G Hakgs
Bundan baska bir seyi bagislar.” (Nisa, 4:48).

1.2.6. (...diginda) Anlaminda Kullanilan M3/ ¢pall e

el-Herevi, yukarida ma’nin belirtilen anlamlarina ek olarak (s> (...diginda) anlamina gelen
ma’dan da bahseder. M4 edatinin anlamlarindan birisi de genel olarak ¢! & kalibinda
karsimiza ¢ikan ¢~ anlamina gelen ma’dir (ed-Demamini, 2007, s.216; el-Herevi, 1993,
5.52,96). Ornegin <l ) Gilas &) Lo 2 Jal (Eve vardiginda beni ara) ciimlesinde ma, o
(...diginda) anlamina gelir. Ciimlenin takdiri séyledir: <udl ) &l sa s a2 Jhal, Ciimlenin
takdirinde gorildigi gibi ma, (s> (...diginda) zaman zarfinin yerine gelmistir ve sonrasinda
gelen fiille birlikte mastar olarak te’vil edilmistir. Kanaatimizce bu tlr ma’yi ayri bir tir
olarak degil de mastar islevi géren ma olarak kabul etmek daha uygundur (el-Bagdad;,
1997, 5.240). Yani <udl (N &las &) L oy 381 (Eve vardiginda beni ara) ciimlesini sdyle de

23 Kanaatimizce ma'nin nakisa olarak adlandiriimasinin sebebi bir sifata ihtiya¢ duymasi nedeniyledir.

Daha genis bilgi igin bkz. ed-Demamini, 2007, s.209

24 Beyitte yer alan ma’y1 ma el-kaffe (islevsiz kilan ma) olarak kabul edenler de vardir. Daha genis bilgi

icin bkz. ed-Demamini, 2007, s.209.
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te'vil edebiliriz: <l N Mpay &by ! il (Eve vardigin vakit beni ara). Ayrica sairi
bilinmeyen asagidaki beyitte & W kalibinda m3, el-Herevi'ye gére (s~ anlamindadir ve
takdiri soyledir: <31, (e (onu gorduiginde) (el-Herevi, s5.52,96). Bu durumda beytin
tamaminin takdiri: s oedl e 35 0150 Y 48 Gea LAl z 3 seklinde yapilabilir.

SH05Y R G S 4050 L Al g5y
(ed-Demamint, s.216; el-Herevi, ss.52,96)
Gengten iyilik bekle
Yagsti ilerledikge iyiliginin arttigini gordigiin zaman.

Ancak ibn Hisam &) W kalibinda karsimiza gikan yapiyi el-Herevi gibi sadece ¢ (...diginda)
anlamiyla sinirlandirmaz. Ona gore &) W kalibinda ma edati, nefy, ismi mevsul ve masdar
harfi olarak da islev gérebilir (ibn Hisam, 1964, ss.21-22).

Sonug

Arapca sodzdiziminde ¢ok farkli sekillerde karsimiza ¢ctkan ma edati, cok fonksiyonlu ender
edatlardan biridir. Ma edati hem isim hem de harf olarak bircok anlamda kullanilir. Ma
edati harf olarak kullanildiginda mebnidir ve iraptan mahalli yoktur. Yani ma harfi cimlede
anlam agisindan bir isleve sahiptir ve kendisi cimlede herhangi bir 6ge olarak fonksiyon
icra etmemektedir.

M3 edatinin harf olarak kullanildigi yerler sunlardir: s (lev) sart harfinden sonra gelen ve
L s seklinde karsimiza ¢ikan yapida ma harfi, 5! sart harfinin anlamini tegvik, yoénlendirme
ve kinama anlamina donustirdiGga icin mudayyira olarak adlandirilir, &ws — S - 3
edatlarindan sonra gelen ma harfi ise bu edatlarin sart edati olarak islev gérmesini temin
eder. Bundan dolayi musallita yani bazi harfleri sart harfi haline getiren olarak
isimlendirilir. Ma harfi eger ismini nasb, haberini ref eden ! ve benzerlerinden sonra
gelirse onlarin bu islevini etkisiz hale getirir. Bundan dolayi &} ve kardeslerinden sonra
gelen ma harfi, el-kdffe (islevsiz kilan) olarak adlandirilir. Ayrica &) (Nice) edatindan sonra
gelen ve W) seklinde gordigiimiiz ma harfi de bazi durumlarda el-kdffe (islevsiz kilan)
olarak isimlendirilir. Ma harfi, mazi ve muzari fiilden 6nce nefy (olumsuzluk) ifade etmek
lizere gelebilir. Ayrica bazi sartlari tagimasi durumunda ma harfi, Hicaz lehgesine gére (-3
gibi isim climlesinin basina gelebilir ve onun gibi islev gorir. Yani ismini ref, haberini nasb
eder. Ma harfi, zait harf olarak da gelebilir. Bu durumda ma harfi kendinden sonra geldigi
harf veya edatin islevini engellemez. Ma harfini cimleden hazfettigimiz zaman ciimlenin
anlami bozulmuyorsa ma harfi, zait harftir. Ayrica &) sart harfine bitisen ve L3 seklini alan
yapida méa harfi, zait harf olarak gelebilir. M3 harfi bazi yerlerde &S — 3 - &i gibi mastar
harfi olarak da gelir ve sonrasinda gelen fiille birlikte masdar olarak te’vil edilir. Ayrica LK
sart edatindaki ma, mastar harfidir.
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M4 edati, climlede harf olarak gelmesinin yani sira isim olarak da gelir. isim olarak gelen
ma, cimlede mibteda, haber, fail vb. islevlerde gelir ve bu durumda ctimledeki konumuna
gore irab edilir. M4 edatinin isim olarak geldigi yerler sunlardir: M4 edati, s, e o, 041
vb. gibi climlede sart ismi olarak gelebilir. M3, genellikle insan disindaki varliklar igin soru
ismi olarak da kullanilir. Eger ma soru isminden 6nce herhangi bir cer harfi gelirse “ma’”’nin
sonundaki elif hazfedilir. M& edatinin isim olarak kullanildigi diger bir yer ise 3
anlaminda kullaniimasidir. Bu durumda ma’nin sonrasinda sila ciimlesi ve ¢ogunlukla aid
zamir bulunur. Ayrica kesin bir kural olmamakla birlikte ¥ <& <l nefy (olumsuzluk)
edatlarindan énce gelen mé, genellikle Y anlaminda kullanilir. M3, hayret ve sasirma
ifade eden 4l=il L« kalibinda ise isim ve miibteda olarak yer alir. M3, s (Bir sey)
anlaminda mevsUf olarak gelir. Bu durumda ma’dan sonra bir sifat gelir. Ma edatinin
anlamlarindan birisi de genel olarak &) W kalibinda karsimiza gikan o (...diginda) anlamina
gelen ma’dir.
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0z

Hadis ve rical bilgisinin yaninda telif ettigi rivayet tefsiri ile de Ayyasi Sia i¢in 6nemli bir
alim olmustur. Kendisinden sonraki alimler onun hadis ve rical bilgisinden c¢okca
faydalanmiglardir. Hayatinin ilk yillarinda Siinni iken daha sonra Siiligi se¢mesi de
Ayyast’nin incelenmesini gerektiren 6nemli faktorlerdendir. Elimize ulasan tek eseri
olan Tefsir'inde Kehf suresi dahil on sekiz surenin tefsiri bulunmaktadir. Bu on sekiz
surede nakledilen rivayetlerin biyik ¢ogunlugu Sia’nin imam kabul ettigi kisilerden
gelmektedir. Hz. Peygamber ve sahadbeden rivayet oldukga azdir.

Eserdeki rivayetler arasinda Sia’ya gore sahih hadislerin yani sira zayif hadislerin varligi
da dikkat ¢cekmektedir. Bu durumda Ayyasi’'nin zayif ravilerden nakilde bulunmasinin
onemli bir etkisi vardir. Zayif hadisler arasinda en ¢ok dikkati ceken ve karsimiza gikan
tlrl ise munkati’ hadislerdir. Bu tirle birlikte rivayetler arasinda mudmar ve miihmel
hadisler de 6nemli yer tutmaktadir. Mezkdr tirlerin disinda eserde diger zayif hadis
cesitlerine de rastlanmaktadir. Bununla birlikte eserde yer alan zayif rivayetler eserin
Sia nezdindeki degerine hicbir zarar vermemistir.

Anahtar Kavramlar: Ayyasi, hadis, zayif hadis, sia, tefsir.

*
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Bu makale yazarin, Sia Tefsirlerinde Hadis Kullanimi -el-Ayydsi Tefsiri Ornedi- isimli yiiksek lisans
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WEAK HADITH IN AYYASHI’S TAFSEER
Abstract

Ayyashi has become an important scholar for the Shia with the narration commentary
that he has compiled alongside his hadith and rical knowledge. The scholars after him
have benefited much from his hadith and rical knowledge. Ayyashi was a Sunni in the
first years of his life after then became a Shii. This is one of the important reasons why
he should be studied. Tafseer, the only work that reaches our hand, includes of
eighteen surahs and the surah of Kehf. The great majority of the narrations in these
eighteen surahs come from imams accepted by Shia. Narrations from the Prophet and
the companions are very few in the book.

According to Shia, the narrations in the book includes not only authentic hadiths but
also weak hadiths. In this case, there is a significant effect of Ayyashi narratived from
the weak narrators. Beyond the weak hadiths, the munqati hadiths are the most
noteworthy and encountered type. With this type, mudmar and muhmel hadiths hold
significant place between narratives. Besides the mentioned types, there are other
types of weak hadith in the book. Nevertheless, the weak narratives in the book haven’t
a bad influence on the value of the book at Shia.

Keywords: Ayyashi, hadith, weak hadith, shia, commentary.

Giris

Sit alimler ilk dénemlerden itibaren islami ilimlerin hemen her alaniyla ilgili eserler
vermislerdir. Bu alanlardan birisi olan tefsir sahasinda da erken dénemden giiniimiize ok
sayida Sii alim eser telif etmistir. S6z konusu tefsirler arasinda rivayet tefsiri olan
Muhammed b. Mes‘d el-Ayyasi’nin (6. 320/932) eserinin énemli bir yeri vardir. Hicri (g
ve dordinct asirlarda yasamis olan Ayyasi’nin bu eserini dnemli kilan ise hem erken
doénem eseri olmasi hem de eserin sadece rivayetlerden olusmasidir. Bu ozellikler bize
erken donem Sii tefsir ve hadis bilgisi hakkinda ipuglari vermektedir.

Calismamizin konusu olan tefsirin sadece hadislerden olusmasi, sahih ve zayif hadis ihtiva
etmesi bizde bunlari tespit etme ihtiyaci uyandirmistir. Bu nedenle bu galismamizda
Ayyasi’nin tefsirinde Sia’nin sihhat sartlarina uymayan ve zayif kabul edilen rivayetleri
inceleyecegiz.

Cahsmamizda oncelikle Ayyasi’nin hayati, hocalari, talebeleri ve eserleri hakkinda bilgi
verilecek, ardindan Ayyasi’nin hadis bilgisine deginilecektir. Daha sonra Ayyasi'nin tefsiri
hakkinda kisa bilgilere yer verilecektir. Sia’nin hadis anlayisini gérmenin énemli oldugu
disunuldiginden Sia’da hadisin hiicciyeti ve zayif hadisin tanimi ile zayif hadisle amel
meselelerindeki gorlsler aktarilacaktir. Son olarak ise Ayyasi’nin eserinde naklettigi zayif
hadislere dair 6rnekler verilecektir.
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1. Muhammed b. Mes‘ld el-Ayyasi’nin Hayati

Sia igerisinde itibar gormesine ve tefsirinin Sia’nin ilk rivayet tefsirlerinden olmasina
ragmen Ayyasi’nin hayati hakkinda gok fazla bilgi bulunmamaktadir. Onun hakkinda ilk
dénem rical kitaplarinda sadece dogum yeri ve eserlerinin adi yer alirken, son dénemlerde
telif edilmis olan rical kitaplarinda nispeten daha genis bilgilere yer verilmistir. Bunlardan
en énemlileri ise Liibnanli Sit 4lim Hasan el-Emin’in Miistedrekatii Ayanii’s-Sia adl eseri ile
Kum’da Uldmu’l-Hadis mecmuasinda yayimlanan ‘Mesyehatii’l-Ayyasi’ adli bolimddr. Bu
iki eserde Ayyasi, hayati ve eserleri hakkinda oldukga genis bilgiler bulunmaktadir.

Tam adi Ebu’'n-Nazr Muhammed b. Mes‘ld b. Muhammed b. Ayyas es-Selemi es-
Semerkand?’dir (Heyet, 1420, s.25). Semerkand’da dogmus olmasindan dolayi es-
Semerkandt nisbesini almis; ancak el-Ayyasi nisbesiyle meshur olmustur (Necasi, 1418,
5.350). Sit muelliflerden bazilari, Kiileynt'nin (6. 329/941) 6lim yili ve Ayyasi’nin 6grencisi
olmasi bakimindan Ebd Amr el- Kessi'nin yasadigi yillara bakarak Ayyast’nin hicri 240
yilinda dogdugunu sdylemislerdir (Emin, 1987, s.300; Ustadi, 1369, s.43). Ancak 260
yilinda dogduguna dair gorisler de vardir (Heyet, 1420, s.17).

Sia’nin 6nemli rical alimlerinden biri olan Necasi (6. 450/1058), Ricdlu’n-Necdsi adh
eserinde Ayyasi’nin sika ve sadlOk sifatlarina sahip, Sia’nin 6nemli alimlerinden biri
oldugunu; ancak zayif ravilerden ¢okca rivayette bulundugunu ifade etmistir. Necasi’nin
ettigi ve bu nedenle Ehl-i Siinnette yaygin olan hadisleri de bildigi yonlnde bir bilgi de
bulunmaktadir. (Necasi, 1418, s.350). Ayyasi'nin, Ali b. Hiiseyn b. Faddal, Abdullah b.
Muhammed b. Halid et-Tayalisi’den, ayrica K{fe, Bagdat ve Kum alimlerinden hadis
dinledigi, Eb( Amr el-Kessi’nin ise hocasi oldugunu ifade edilmistir (Stibhani, 2010, s.272).
Nakledilen bilgilerde Ayyasi’nin halk ve alimler igin ayri ayri ilim meclislerinin oldugu ve bu
meclislerde hadis okudugu ifadeleri yer almaktadir (Emin, 1987, s.300; Heyet, 1420, s.19).
Kegst’nin Ayyasi’den naklettigi bir rivayetten anlasildigina gore Ayyasi Irak ve Horasan’da
ilim icin bulunmus ve oralardaki raviler hakkinda bilgi edinmistir. Bununla birlikte
Kafe’deki raviler hakkinda da genis bilgiye sahiptir (Sibhani, 2010, s.273; Heyet, 1420,
$s.21-22).

2. Hoca ve Talebeleri

Tefsir ve hadis ilimlerinin yaninda Ayyast’nin, fikih, siyer, tarih, akaid, tip ve astronomi gibi
birgok ilimle ilgilendigi nakledilmistir (Heyet, 1420, s.20). Hocalari ve talebeleri hakkindaki
bilgilere, -hayati hakkindaki bilgilerde oldugu gibi- ilk dénem rical kitaplarinda
rastlanmamaktadir. Bu eserlerde sadece birkag¢ hocasinin ismi zikredilmis, Kessi’nin onun
talebesi oldugu ifade edilerek evine ¢ok sayida talebe geldigi ifade edilmesine ragmen
bunlarin isimleri zikredilmemistir. Ancak son donemde yazilmis olan ‘Mesyehati’l-
Ayyasi’de altmis bes hocasinin ismi verilmistir (Heyet, 1420, s.27). Hasan el-Emin de
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eserinde ¢ok sayida hoca ve talebesinin hayatlari ve givenilirlikleri hakkinda bilgi
vermistir.

Ayyasi’nin 6nceden Sunni olduguna dair bir bilgi varsa da Suinni hocalarina deginilmemis
sadece Sil hocalarinin isimleri verilmistir. Bunlardan bazilari séyledir; ibrahim b.
Muhammed b. Faris, Ahmet b. Mansur el Huzal, Ebl0 Muhammed Cibril b. Ahmed el-
Faryabi, Eb( Sald Ca‘fer b. Ahmed b. Eyiib es-Semerkandi, Eb( Abdullah Hiiseyin b. iskib,
Muhammed b. Ahmed b. Hakan en-Nehdi el-Kalanisi, Eb( Ya‘k(b Yusuf b. es-Saht el-Basri
(Emfin, 1987, s5.300-302; Heyet, 1420, ss.27-40; Ustadi, 1369, ss.45-51).

Ayyast’nin evinin bir ilim yuvasi olmasi nedeniyle ¢ok fazla sayida talebesinin oldugunu
belirtilmis ve kirk civari 6grencisinin ismi zikredilmistir (Emin, 1987, VI. s.303; Heyet, 1420,
s.41). Bunlardan en &nemlisi Ebl Amr Muhammed b. Omer b. Abdiilaziz el-Kess? dir.
Ricélii’l-Kessi ismiyle meshur rical kitabinda raviler hakkinda hocasi Ayyasi’den g¢okg¢a
rivayette bulunmustur (Emin, 1987, s.303; Heyet, 1420, s.46).

Diger bazi 6grencileri soyledir; EbG Muhammed Haydar b. Muhammed b. Naim es-
Semerkandi, Ca’fer b. Muhammed b. Mes’(id el-Ayyasi, Ahmed b. isa b. Ca’fer el-Uluvvi el-
Umeri (Emin, 1987, s.303; Heyet, 1420, ss.42-46; Ustadi, 1369, ss.51-55).

3. Eserleri

Necast ‘Ricdlu’n-Necdsi’ adli kitabinda Ayyasi’'ye ait oldugunu bildirdigi toplam yiz elli bes
kitap zikretmis ve bunlarin en basinda Ayyasi’nin tefsirini saymistir (Necasi, 1418, s.351).
Stbhani de kitabinda Ayyasi’nin ylizden fazla eserinin oldugunu bildirmektedir (Stibhanf,
2010, 5.272). Ustadi ise 192 eserinin ismini zikretmektedir. (Ustadi, 1369, s.55-61). Bu
rakamlara ek olarak Ayyasi’nin iki ylz seksen civarinda kitabi oldugu da soylenmistir
(Heyet, 1420, s.47).

Kitap isimlerine bakildiginda genel olarak fikih igerikli kitaplar oldugu anlasilmaktadir.
Namaz Kitabi, Orug Kitabi, Temizlik Kitabi, Biyiik Giinahlar Kitabi, Zekat Kitabi, icecekler
Kitabi, Akika Kitabi bunlardan bazilaridir.1 Bu isimlerden kitaplarin biyiik hacimli degil bir
konu hakkinda yazilan risale nitelikli eserler oldugu anlasiimaktadir.

Hasan el-Emin, Ayyast'nin iki ylizii agskin kitabinin oldugunu, kitaplarin isimlerinin ilk defa
ibn Nedim’in eserinde gectigini belirtmis ve bunlarin yiiz doksan ikisinin ismini vermistir.2
Genel olarak Necasi’nin zikrettigi isimlerle ayni olan kitaplara Hasan el-Emin bazi kitaplarin
muhtasarlarini ve siret kitaplarini da eklemistir (Emin, 1987, ss.304-307; Heyet, 1420,
ss.49-53).

Ayyasi’nin tim kitaplari igin bkz: Necasi, 1418, s.351; Heyet, 1420, s.49.

2 By sayl Mesyehatu Ayyasi’de 175 olarak verilmistir. Bkz: Heyet, 1420, s.48.
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Eserlerinin ¢ogu fikihla ilgili olmakla birlikte farkli alanlarda da g¢alismalarinin bulundugu
gorilmektedir. Ornegin tefsir, Kur’an ilimleri, imamet, rical, ihticic, ahlak, tarih, siyer ve
astronomi gibi genis bir sahada eserler kaleme almistir. Ayrica Ayyasi eserlerini genelde
hadislerden derlemistir (Emin, 1987, s.307). Yine Ayyasi’nin Ehl-i Stnnet kaynakli
hadislerden derledigi Ebl Bekir, Omer, Osman, Mudviye'nin biyografileri ile Kitabu
Mi‘yaru’l-Ahbar ve Kitabu’l-Mevzi‘a isimli eserlerinin oldugu bilgisi kaynaklarda yer
almaktadir (Heyet, 1420, s.54).

4. Ayyasi’nin Hadis Bilgisi

Ayyasi, Sia nezdinde hadis ilminde giivenilen bir alim olmus; onun hadis bilgisi bir¢ok Sit
alim tarafindan oviilmdistir. TGsi, Ayyasi’'nin hadis bilgisinin genis oldugunu ifade etmistir
(TGst, ty., 5.136). Ayrica Muhaddis N(ri3 de Ayyas?nin rivayet ve rical tenkidinde oldukga
genis bir bilgiye sahip oldugunu bildirmistir (Emin, 1987, s.300).

Onun ders halkalarina katilan Kessi gibi 6grencileri hadis bilgisinden ¢okga faydalanmis ve
ondan hadis rivayet etmislerdir. Ozellikle Kessi yazmis oldugu rical kitabinda birgok ravinin
tercemesinde Ayyasi’den nakillerde bulunmustur.? Bu durum Ayyas¥nin rical bilgisinin de
azimsanmayacak kadar ¢ok oldugunu géstermektedir.

Ayyasi’nin evini bir ilim meclisi gibi kullanmasi 6grencisinin ¢ok fazla olmasini saglamis ve
Ogrencileri sayesinde naklettigi rivayetler yayilmistir. Ayyasi’nin hadis bilgisinin genis
olmasinda hayatinin ilk dénemlerinde Sinni olmasinin da etkili oldugu sdylenebilir.
Boylece Ayyast hem Sinnf kaynaklardaki rivayetlere hem de Sit kaynaklardaki rivayetlere
vakif olmustur. Bunun o6rnegi ise eserleri arasinda sayilan ve Ehl-i Siinnet rivayetlerini
ihtiva ettigi belirtilen biyografi tlri kitaplarda goriilmektedir.

Ayyast’nin tefsirinden alinan bilgilere ve hadislere Siinni alimlerin eserlerinde dahi
rastlamak miimkiindur. Nitekim AlGs¥nin Rihu’l-Medn?'si, Hiiseyn ez-Zehebi’'nin et-Tefsir
ve’l-Miifessirdin’u basta olmak (izere bircok kitapta Ayyasi’nin tefsirinden rivayet naklinde

bulunulmustur.>

Ayyasi’nin rical bilgisi iyi olmasina ragmen tefsirinde zayif ravilerden naklettigi rivayetler
bulunmaktadir. Nitekim daha 6nce belirttigimiz gibi Necasi de bu duruma isaret etmis ve
onun zayif ravilerden gokga rivayet naklettigini belirtmistir (Necasi, 1418, s.350). Zayif
ravilerden naklettigi rivayetlerin yani sira Ayyasi tefsirinde fazlaca munkati’ rivayet

3 viiksek Lisans ¢alismamizda “Muhaddis Nevri” olarak kaydettigimiz bu ismin dogru formunu M. Enes

Topgul “Muhaddis NGri” seklinde kaydettiginden burada bu kullanimi tercih ettik. Bkz: Topgiil, 2013,
s.354.

4 Ornekler icin bkz: Kesst, 2009, s.119, 127, 183.

5 sz konusu rnek nakiller icin bkz: Al(is, 1415a, 5.119; 1415b, 5.249; 1415c, 5.113; Zehebi, 2000, s.38,
39; 111, 116. Burada, eserlerde yapilan nakillerin bazilarinda rivayetlerin tenkit edildigini belirtmek
gerekir.
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nakletmistir. Muhtemelen Sia’da rivayetin masuma ulagmasi sartiyla munkati’ olup
olmamasi 6nem arz etmediginden Sif alimler bu eksikliklere itibar etmemisler, Ayyasi’nin
rivayetlerini muteber gérmislerdir.

5. Bir Rivayet Tefsiri Olarak el-Ayyasi’ nin Tefsiri

Galismamizin konusu olan Tefsiru’l-Ayydsi, ayetlerin hadislerle agiklanmasi bakimindan
rivayet tefsiri olarak nitelenmektedir. Ayyast eserinde sadece hadislere yer vermis, kendi
goruslerini eserinde hig zikretmemistir. Eser tim Kur’an surelerini kapsamamakta, on
sekizinci sure olan Kehf Suresine kadar gelmektedir. On sekiz sure igerisinde Ayyasi
yaklasik iki bin alti yliz hadis nakletmektedir. Tefsir, Sia’nin ilk donem Sii rivayet tefsiri
olmasi bakimindan 6nem arz etmektedir.

Ayyast’nin tefsirinden ilk bahseden ve kendisinden nakilde bulunan kisinin Hakim el-
Hasekani (6.470/1077) oldugu; onun yaklasik otuz kadar hadis naklettigi belirtiimektedir
(Heyet, 1420, s.55). ikinci olarak ise Tabersf (6.548/1153) Ayyast’nin tefsirinden yaklasik
yetmis kadar hadis rivayet etmistir. Bunlardan sonra ise Mazenderani (6.588/1192)
Ayyast’nin tefsirinden ¢ok sayida hadis nakletmistir. Bu kitaplardan baska Sdf7, Tefsiru’l-
Burhén, isbétii’l-Hiidét, Vesdilu’s-Sia, Bihdru’l-Envdr, Avélimu’l-Ulim gibi Sia’nin dnemli
eserlerinde de Ayyast’den nakiller yer almaktadir (Emin, 1987, s.307).

ilk ddnem Sit eserlerde Ayyast’nin tefsirinin ikinci cildinden bahsedilmemis ve sadece ilk
ciltten hadis nakledilmistir. Ancak daha sonralari Muhammed Bakir el-Meclist
(6.1110/1698) eserin ikinci cildinin de oldugunu séylemis ve eserinde bu ciltten nakilde
bulunmustur (Emin, 1987, 5.307).6 Buradan da anlasilacag tzere tefsirin ikinci cildi ilk
dénem alimlerine ulagmazken daha sonra ortaya ¢ikmistir.

Eserde nakledilen hadislerin blylk cogunlugunun senetleri yoktur. Bir goriise gére Ayyasi,
kolaylik olmasi ve eserin uzamamasi amaciyla tefsirine aldigi hadislerin senetlerini
vermemistir. Ancak ‘Mesyehati’l-Ayyasi’de bulunan bilgiye gore hadislerin senetlerini
eseri tensth edenler ¢ikarmislardir (Heyet, 1420, s.56). Daha sonra Meclisi Bihdru’l-
Envdr'da eserdeki hadislerden bulabildiklerinin senetlerini vermistir (Emin, 1987, s.308).

Daha 6nce de bahsedildigi gibi birgok alim tarafindan Tefsiru’l-Ayydst’ye atifta bulunulmasi
Sia tarafindan esere verilen dnemi géstermektedir. ilk dénem alimlerinden olmasi, hadis
ve fikih ilimlerinde genis bilgiye sahip olmasi Ayyasi'nin sahsiyetiyle birlikte eserine verilen

onemi de artirmistir.” Sia’nin dnemli kelam alimlerinden olmakla birlikte genis hacimli bir
tefsir de telif eden Muhammed Hulseyin Tabatabanin (6.1981) esere yazdigi
mukaddimede eserin dnemini belirtmis olmasi eserin Sia igerisindeki yerini gormede bize

ipucu vermektedir.

6
7

Nakilde bulunan diger alimler icin bkz: Heyet, 1420, s.56.
Eserin Sia nezdindeki 6nemine dair bkz: Heyet, 1420, s.56.
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Ayyast’nin tefsirinde cogunlukla Muhammed el-Bakir ve Ca‘fer es-Sadik’tan gelen hadisleri
zikretmektedir. Bununla birlikte Ayyast eserinde Hz. Peygamber’den 150 civari; Hz. Ali'den
yetmis; ibn Abbas'tan on li¢; Hz. Hiiseyin'den bes; Hz. Hasan, Selman el-Farisi ve Cabir b.
Abdullah'tan ikiser; EbG Zer, Ammar, Zeyd b. Erkam ve Hizeyfetil'l-Yeman'dan birer olmak
Uzere sahabeden toplam doksan sekiz rivayet nakletmistir. Kitaptaki toplam hadis
sayisinin iki bin alti yiiz civari oldugu diustndldiiglinde Ayyasi'nin Hz. Peygamber ve
sahabeden ¢ok az yararlandigi gérilmektedir.

6. Sia’da Hadisin Hiicciyeti

Sia icerisinde hadisin ne konumda oldugunu bilmek yapacagimiz incelemenin isabetli
olmasi agisindan 6nem arz etmektedir. Bu nedenle Sia’nin hadise bakis agisini bilmenin
faydali oldugunu dislinerek bu baslik altinda bu bilgilere yer vermeyi uygun gordik.

Sia’da hadisin hiiccet olmasini iki agidan ele almak gerekir. ilk olarak Hz. Peygamber’den
(sas) masum imamlar veya glvenilir raviler vasitasiyla nakledilen rivayetler Sia igin kesin
delil hikmiindedir (Celali, 2004, s.28). ikinci olarak da Seyh T{si (6. 460/1067),
Radiyyuddin b. Tavls (6. 664/1265), Allame el-Hilli (6.726/1325) gibi alimler Ehl-i Beyt
disindan gelen veya haber-i vahid olan rivayetlerin kabuli icin bazi sartlar koymustur (Hillf,
1986, 5.204).8

Haber-i vahidin sahih kabul edilmesi igin gerekli olan sartlar; akli delillere uygun olmasi,
Kur'an'in nasslarina mutabik olmasi, sihhati kesin olan stinnete muvafik olmasi, Ashabu'l-
icma'nin® naklettigi hadislere zit olmamasidir. Ancak onlara gére bu ozellikler haberin
kapsaminin sahih olduguna delalet ederken, haberin kendisinin sahih olduguna delalet
etmezler (Sehidu’s-Sani, 1984, s.88; Kiileyni, 2005, s.39; Hilli, 1986, s.206; Kutluay, 2014,
$5.63-84, 5.72). Sia'nin cogunluguna gére haber-i vahid’le amel edilebilir.10 Ancak haberin
saz ve illetli olmamasi gerekmektedir. Saz ve illetli olan hadis ise kabul edilmemektedir
(Celali, 2004, s.59).

Sia alimlerinin ifadelerine gore Kur'an'in nassi geregince yakin ve kesin bilgi Gizere kurulu
olmasi gereken itikatla ilgili 6gretilerde sadece mutevatir ya da dogruluguna kesin sahitler
bulunan hadislerle amel olunur. Bu iki kismin disinda kalan ahad haberlere itikad?
konularda itibar edilmez. Ancak ser't hikiimleri ¢cikarmada mitevatir ve kat'i hadisin yani
sira genelde giivenilen 4had haberle de amel edilir. Ozetle, miitevatir ve kat'i hadis Sia'ya

8 Genis bilgi igin bkz: Karaman, 1993, ss.331-355, 5.335.

9 Ashabu'l-icma: Ug grup ve her grupta alti kisi olmak iizere toplam on sekiz kisilik bu alimler grubu, sahih
hadisin kaynaklarini olusturur ve bunlara dayanan hadislerin kabul edilmesi gerekmektedir. Bunlardan
birinin rivayet ettigi hadis onunla masum arasindaki rivayet zincirinin sihhatine bakilmaksizin sahih
kabul edilmektedir. Celali, 2004, s.351; Ayrica genis bilgi icin bkz: Gul, 2016, ss.47-48.

10

Calismamizin konusu haber-i vahidle amel olmadigindan dolayi konuyla ilgili detaya girmemeyi tercih
ettik. Konuyla alakali genis bilgi icin bkz: Kutluay, 2014, ss.63-84.
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gore kayitsiz sartsiz hiiccettir ve uyulmasi lazimdir. Haber-i vahid ise genelde giivenilir
olma kaydiyla, yalnizca ser'i hiikiimlerde hiiccettir (Sehidu’s-Sanf, 1984, 5.86).

Sia’ya gore RasUlullah'in (sas) sozleri, davranislari ve takrirleri Kur'an-i1 Kerim gibi hiiccet
ve gegcerlidir. Eger bodyle olmasaydi ayetlere dogru bir mana bulunamazdi (Kileynf, 2005,
s.39). Ancak bir s6ziin Hz. Peygamber’in (sas) s6zu olarak kabul edilebilmesi igin bazi
sartlar koyulmustur. Sayet RasGlullah'in beyanati, kendisinden vasitasiz olarak duyulur
yahut gtvenilir bir yol ile nakledilirse, isitenlere hiiccettir ve uyulmasi gerekir. Sia Sakaleyn
hadisini delil getirerek Ehl-i Beyt'in sdzlerinin de Peygamberimizin (sas) kendi agiklamalari
gibi gecerli oldugunu iddia etmistir (Celal, 2004, s.28).

7. Sia’ya Gore Zayif Hadis ve Zayif Hadisle Amel Etmenin Hiikmii

Zayif hadis, sahih, hasen ve miuvessak!! tirlerinden herhangi birinin 6zelliklerini
tasimayan hadis cesididir. Ayrica senedinde cerh edilmis veya durumu bilinmeyen ravi
bulunan hadise de zayif hadis denir (Sehidu’s-Sani, 1984, s.86; Celali, 2004, s.64;
Maéamekant, 1375, |, 147).

Zayif hadisin gesitleri Sia’da oldukga fazladir. Bunlar; munkati’, mu‘dal, muallak, mirsel,
midelles, muallel, muzdarib, maklub, mudmarl2, muhmel3, kasirl4, mezid1>, matrihl®,
mechul, metruk, miinker, miidrec, musahhaf ve sazdir.17 Ayrica bunlara ek olarak masuma
ulasmadigindan dolayr mevkuf ve maktu‘ hadisi ve mevzu‘ haberi de zayif hadis gegsitleri
icerisinde ele alanlar mevcuttur (Mamekani, 1375, ss.246-252; Stibhani, 1994, s.102). Zayif
hadis cesitlerine bakildiginda ¢ogunun Ehl-i Sinnet’in hadis usuliindeki zayif hadis

cesitleriyle drtustigu gorilmektedir.18

Sit dlimlerin gogunluguna goére zayif hadisle amel edilmesi uygun gorilmemistir. Ancak
bazi alimlerin bazi sartlar getirerek bu konuda yumusatma yaptiklari goriilmektedir.

11 miivessak: Senedinde imamiyye’den olmayan ancak giivenilir olan bir ravi bulunan hadis. Fadli, 2011,
5.108; Mamekani, 1375, s.138.

12 Mudmar: Ravinin takiyye veya baska bir sebepten dolayl masumun ismini zikretmeden gaib zamirle

naklettigi haberdir. Stibhani, 1994, s.106; Fadli, 2011, s.137; Mamekani, 1375, s.252.

Miihmel: Senedinde, cerh-ta‘dil kitaplarinda hakkinda bilgi bulunmayan bir ravinin yer aldigi hadis veya
senedindeki bazi ravileri hakkinda cerh-ta‘dil kitaplarinda bilgi verilmekle beraber bu bilgilerde raviyle
alakali medh ve zem ifadelerinin yer almadigi hadistir. Mamekani, 1375, I, 291; Stbhani, 1994, s.119.

Kdsir: Ravilerinin tamami veya bir kismi hakkinda medh bulunmayan, dolayisiyla ravilerinin tamaminin
memdih olup olmadiginin bilinmedigi hadistir. Mamekant, 1375, s.292.

13

14

15 Mezid: Metne, anlam kargasasina sebep olacak bir kelime ya da senede karisiklik gikaracak bir ravi

eklenmis olan hadistir. Sened veya metinde olabilir. Sehidu’s-Sani, 1984, ss.121-123; Mamekani, 1375,
$s5.203-205; Stibhani, 1994, 5.84; Celali, 2004, s.92.

Matrih: Kesin delile zit olup tevili mimkiin olmayan hadistir. Mamekani, 1375, s.242; Sibhani, 2004,
s.95.

17 Zayif hadis gesitleri hakkinda genis bilgi icin bkz: Kutluay, 2017, ss.280-337.
18 Mesela bkz: Yicel, 2009, s.230.

16
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Hadisin senedi zayif olsa bile hadis metninin veya benzerinin meshur kitaplarda bulunmasi
halinde kendisiyle amel edilebilecegi sdylenmistir. Zayif hadis eger Allah’in sifatlari vs.gibi
kelamf konularda veya helal ve haram hiikiimleri gibi fikhi konularda ise amel edilmezken;
onceki dinlerin kissalari, tergib ve terhib hadisleri veya amellerin faziletleri gibi konularda
ise amel edilebilecegi bildirilmistir (Sehidu’s-Sani, 1984, ss.93-94).

Sit dlimler zayif hadis rivayet edilirken kullanilan ifadelere 6nem goéstermisler ve “Hz.
Peygamber soyle dedi”, “Hz. Peygamber soyle yapt1” gibi ifadelerle cezm sigasi kullanmak
yerine; “rivayet edildi ki”, “bize soyle ulasmistir’ gibi temriz sigasi kullaniimasini
onermislerdir (Mamekani, 1375, s.301).

8. Ayyasi Tefsirinde Zayif Hadis

Ayyast’nin rical bilgisinin iyi oldugu soylense de zayif ravilerden nakilde bulunmasi
nedeniyle bunu tefsirine yansittigini gormek zordur. Nitekim eserde zayif hadislerle
birlikte 6zellikle munkati’ hadis oldukca fazladir. Genellikle belli kaliplar kullanilarak
munkati’ hale gelen rivayetlere itimat, imama dayandig sirece digerlerine itimat gibi
olmustur. Nitekim senedi kopuk olsun veya olmasin imama dayanan rivayet kabul
edilmektedir.

Munkati hadis, Sif alimlere goére senedinde tabiinden sonraki ravilerde meydana gelen
diisme veya senedin herhangi bir yerinde meydana gelen diismedir (Sehidu’s-Sani, 1984,
s.135). Sunni kaynaklarda da buna benzer tanimlar yapilmaktadir. Senedin herhangi bir
yerinde meydana gelen ravi dismesine inkita’ denmektedir (Suy(ti, 2010, s.170). Ancak
burada Sia’ya 6zgii bir kavram olan mudmar hadis ile munkati’ hadisin benzer oldugunu
ve aslinda mudmarin da bir nevi munkati’ hadis oldugunu belirtmek de fayda vardir.

Ayyasi’nin naklettigi bazi rivayetlerde ‘Clawal (axy (e, “Adaal (oans e, ‘da ) !, 4l 02’
‘O g (e, Yo 8D (ae!, iaa (e’ Yol Gee’, flagie?, Laaaal (e’ %)y, o4, gibi lafizlar
bulunmaktadir. Kullanilan bu lafizlarin “Legie’ ve ‘Laasal e’ lafizlart harig hepsinde belirsizlik
vardir ve ravi belli degildir. Ancak ‘Leie’ ve “Laaal oe’ lafizlarinda isaret edilen iki kisi
Muhammed el-Bakir ve Ca‘fer es-Sadik’tir. Ne var ki yine de rivayetin kimden geldigi belli
degildir. Ancak her ikisinin de imam olmalari nedeniyle Sia i¢in bu durum 6nem arz
etmemektedir.

Ayyasi zayif olan rivayetlerin ardindan herhangi bir agiklama yapma geregi duymamis ve
oldugu gibi rivayet etmistir. Eseri tahkik eden Mahallati de Ayyasi'nin yolunu izleyerek bu
rivayetler hakkinda herhangi bir agiklama yapmamaistir.

Ayyasi’'nin eserine aldigi zayif rivayetlerin igerikleri farkhlik arz etmektedir. Diinyevi,
uhrevi, ilmi veya Sia’nin gérisleriyle alakal bircok rivayet nakledilmistir. Ornegin Bakara
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suresi 34. ayetin1? tefsirinde meleklerin ilk olarak Kife arzina secde ettiklerine dair bir
rivayet ‘d>_ oe’ lafzi kullanilarak munkati’ bir senetle Hz. Ali'ye dayandirilmistir (Ayyasi,
20104, s5.53). Yine Bakara suresi 280. ayetin20 tefsirinde borcu olan kisinin nasil sadaka
verebilecegine dair ifadeleri iceren bir rivayetin senedinde %> Jal (e day o2’ lafz
bulundugundan dolayi senet munkati’ olmustur (Ayyasi, 2010a, s.175). Senette bir kabile
ismi kullanilarak o kabileden bir kisiden rivayetin nakledildigi belirtilmistir. Ancak kim
oldugunun bilinmemesi nedeniyle senette kopukluk meydana gelmistir.

Ayyasi tefsirinde sikca karsimiza cikan bir kullanim da ‘434l o’ kullanimidir. Ornegin; Hz.
Adem’in yaratilisindan sonraki olaylari anlatan uzunca bir rivayet ‘ o= s ‘é—ﬂ o sbae (o
4 Jsmy o e o= 4 g 44l senediyle Hz. Ali yoluyla Hz. Peygamber’e (sas)
dayandirilmistir. Ancak senette yer alan ‘4l (<’ ibaresi senedin munkati‘ olmasina
sebebiyet vermektedir (Ayyasi, 2010a, s.53).

Al-i imran suresi 45. ayetin?! tefsirinde Hz. isa’nin mucizelerinden bahsederken 6lileri
diriltmesiyle ilgili bir hikdye “axé, o X3 (e lafizlari kullanilarak nakledilmistir (Ayyast,
2010a, s.197). Burada hadisin son ravisinin olmadigi, bunun yerine “4=4,” kelimesi
kullanilarak masum imamin zamirle isaret edildigi gérilmektedir. Bu durumda séz konusu
rivayet mudmar, dolayisiyla zayif olmaktadir.22 Ayni ifadeler Hz. Ali ve imamlari 6ven
ifadeleri iceren rivayetlerde de karsimiza cikmaktadir. Ornegin, imamlarin zalim
olamayacaklari seklinde anlasilan Bakara suresi 124. ayette yer alan Cpalldal wxe JuY oW
ifadelerinin tefsirinde bir rivayet ‘c_S3 («e’ lafzi kullanilarak munkati’ olarak Ca‘fer es-

Sadik’tan nakledilmistir (Ayyasi, 2010a, s.77). Ayni sekilde Bakara suresi 159. ayetteki23
hidayet lafzinin Hz. Ali oldugu iddiasini iceren rivayetlerin birinde ibn Ebf Umeyye ‘ (e
s S¥ lafzini kullanarak rivayeti Ca‘fer es-Sadik’tan zayif bir senetle nakletmistir (Ayyasi,
201043, 5.90).

19 O S Ga H&5 &L G (M Sl VI 155504 PRI a&lalt i 337 “Hani meleklere, “Adem igin sayg! ile

egilin” demistik de Iblis hari¢ biitiin melekler hemen saygi ile egilmisler, iblis (bundan) kaginmis,

buyuklik taslamis ve kafirlerden olmugtu.”

iy salad B &1 a1 g Bonia ) 5k s50e ) B& (157 “Eger borglu darlik igindeyse, ona eli

genisleyinceye kadar muhlet verin. Eger bilirseniz, (borcu) sadaka olarak bagislamaniz, sizin igin daha

hayirhdir.”

A AT SR PRF-S ARG R NI, VIR OF PU-NE e T IPELPRER LAR R R ERYARY
melekler séyle demisti: “Ey Meryem! Allah, seni kendi tarafindan bir kelime ile mujdeliyor ki, adi
Meryem oglu isa Mesih’tir. Diinyada da, ahirette de itibarli ve Allah’a ¢ok yakin olanlardandir.”

20

22 Bengzer bir kullanim icin bkz: Ayyasi, 2010a, s.231.

FRE IR 4R st et b gretel PP iy sy Ea L oo o U TP L P IR T TE S (R R VTSV
23wl e agadiy g0 el sl gl CaGh 8 08 e sk Ge o413 il (e W3T G G588 Gl & “Indirdigimiz
apacik delilleri ve hidayeti Kitap’ta agiklamamizdan sonra onlari gizleyenler var ya, iste onlara hem
Allah lanet eder, hem de bitiin lanet etme konumunda olanlar lanet eder.”
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Al-i imran suresi 157. ayette?4 Allah yolu ile Ali yolunun bir oldugu ve Ali’nin yolunda
oldurilmenin Allah yolunda 6ldiriilmeyle esit olduguna dair iddialari iceren bir rivayet
Ca‘fer es-Sadik’tan ‘s (e’ lafzi kullanilarak nakledilmistir (Ayyasi, 2010a, s.226).
Dolayisiyla rivayet senedindeki kopukluk nedeniyle zayiftir.

Senette bulunan kopukluga isaret eden lafizlardan birisi de “Lisal 55,7 ve “ o oo
Ulaal” ifadeleridir. Hadisin Sit bir raviden alindigini gésteren ancak kimligini acikca
belirtmeyen bu ifadeler de tefsirde sikga karsimiza gikmaktadir. Ornegin Tevbe suresi ikinci
ayetin2> tefsirinde haram olan dért ayin hangileri oldugu hakkinda bilgi veren bir rivayetin
senedinde ‘Glawal 5y lafzi bulundugundan senet munkati’ olmustur (Ayyasi, 2010b,
5.81).26

Sia inanci ile ilgili herhangi bir yorum icermeyen, sadece ayetteki bir kelime ile ilgili bilgi
veren bazi rivayetler de zayif olarak nakledilmistir. Bunlardan birisi Hicr suresi 87. ayetin2?
tefsirinde yer alan ve ayetteki ’@L\Aﬂ (e 234 ifadesinin Fatiha suresi oldugu bilgisini iceren
bir rivayettir. Rivayet Hz. Ali'den ‘Ue aeaw oec’ lafizlariyla nakledilmistir (Ayyasi, 2010b,
s.270). Ancak senetteki kim oldugu belli olmayan tabiin ravisi nedeniyle hadis zayiftir.
Sia’nin kendilerinden zarar gordiiglint iddia ettigi bazi kisi ve devletler hakkinda naklettigi
rivayetlerden bircogu zayif senetlerle gelmektedir. Ornegin isra suresi 60. ayetin28
tefsirinde yer alan ve ayetin Emeviler hakkinda indigi ifadelerini iceren bir rivayet
senedinde ‘aew (e’ lafzi bulundugundan dolay munkati’ olmustur (Ayyasi, 2010b, 5.320).
Emevileri kotlilemek amaciyla ayetin igeriginin bu dogrultuda yorumlandig rivayet,
senedindeki belirsiz ravi nedeniyle zayif hale gelmistir.

Sia’nin disman olarak kabul ettigi kisiler hakkinda naklettigi rivayetlere bir 6rnek de
Bakara suresi 193. ayetin2? tefsirinde bulunmaktadir. Rivayette ayette bahsi gecen
zalimlerin Hz. Hiseyin’i 6ldlrenlerin soyu olduguna dair ifadeler yer almaktadir. Senette
‘ol 55 < lafzi kullaniimasiyla senet munkati’ hale gelirken, son ravinin yerine ‘waasi e’ |afzi

24 pads s S Aad 55 ) G doikad s 51 Jus 4 &8 5057 “Andolsun, eger Allah yolunda éldiiriilir veya

6lurseniz, Allah’in bagislamasi ve rahmeti onlarin topladiklari (dtinyaliklari)ndan daha hayirhdir.”

25 "bagé&j‘ AN G5 g saka e o815 gl Aag i (= V) ) 55 “Yeryiiziinde dért ay daha dolagin.

Sunu bilin ki, siz Allah’1 aciz birakacak degilsiniz; Allah ise, inkarcilari perisan edecektir.”

Diger 6rnekler igin bkz: Ayyasi, 2010a, s.319; 2010b, s.191.

27 “adaadl o805 el Ga L AGE 57 “Andolsun, biz sana tekrarlanan yedi ayeti[301] ve biyiik Kur'an’s
verdik.”

28 o) gy 53 b Rebsidy BA b 0 sadall 6 ey L A ) @l g 5 s g g Balal @y ) il al g
‘)MS sl “Hani sana, “Muhakkak Rabbin, insanlari ¢epegevre kusatmistir” demistik. Sana
gosterdigimiz o rlyayi da, Kur’an’da lanetlenmis bulunan o agaci da sirf insanlari sinamak igin vesile
yaptik. Biz onlari korkutuyoruz. Fakat bu, sadece onlarin biytk azginliklarini (daha da) artirdi.”

29 il e V) 5 S8 53 b AN (K5 3 6 &8 Y A b 857 “Hicbir zuliim ve baski kalmayincaya
ve din yalniz Allah’in oluncaya kadar onlarla savasin. Onlar savasmaya son verecek olurlarsa, artik
dismanlik yalniz zalimlere karsidir.”

26
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kullaniimasindan dolayi ise mudmar olmaktadir (Ayyasi, 2010a, s.105). Yine ayni sekilde
Maide suresi 44. ayetinde “&s 3380 2 &l 3lé 50 033 Gy 2445 41 5257 ifadelerinin tefsirinde Hz.
Omer ve Hz. Ebubekir’i Ehl-i Beytin beste bir hakkini vermediklerine dair suglayan bir
rivayet ‘Laal (e 4danal (e e’ [afziyla nakledilmekte ve bir dnceki 6rnekle ayni hitkmi

paylasmaktadir (Ayyasi, 2010a, s.354).30

Yunus suresi 62. ayet31 tefsir edilirken bir rivayet Hz. Ali'ye ‘sl (i e’ lafizlariyla isnat
edilmistir (Ayyasi, 2010b, s.132). Burada diger rivayetlerde oldugundan farkli olarak
kopukluga sebep olan ifadenin ‘bazi fakihler’ oldugu goérilmektedir. Diger rivayetlerde pek
rastlanmayan bir kullanim da Al-i imran suresi 199. ayetin32 tefsirinde gecmektedir.
Rivayetin son ravisi ‘a5 e e’ lafziyla ifade edilmistir (Ayyasi, 2010a, s.309). Bu rivayette
diger rivayetlerde pek rastlanmayan ‘2l e e’ ifadesi bulunmaktadir. Muhtemelen bir
imamin kastedildigi bu ifade hadisi mudmar yapmakta, dolayisiyla hadisin zayif olmasina
sebep olmaktadir.

Tefsirde yer alan diger bir rivayet sekli de belli olmayan bir raviyi éviici sozlerle ifade
etmektir. Bunlarin bir 6rnegi Araf suresi 33. ayetin33 tefsirinde nakledilen rivayettedir.
imamlari ayetin tefsiri igerisine dahil eden bu rivayet ‘alua lue <l |afzi kullanilarak
belirsiz bir kisiden nakledilmistir (Ayyasi, 2010b, s.20). Rivayette kimligi belli olmayan ve
‘salih bir kul’ ile tavsif edilmis olan ravi biyuk ihtimalle bir imamdir. Bu nedenle rivayet
mudmar olmaktadir. Bu sekle diger bir 6rnek de Ra’d suresi 4. ayetin34 tefsirinde yer alan
bir rivayettir. Rivayet ‘dese Ji (e 43ill 5 alal Jal ) 428 5’ |afziyla nakledilmistir (Ayyasi, 2010b,
s.218). Rivayette digerlerinden farkli olarak Ehl-i Beyt’ten ilim ve fikih sahibi birisinden
rivayet edildigini iceren lafizlar bulunmaktadir. imamin bu sekilde ifade edildigi rivayet
mudmar olmusg ve zayif kabul edilmistir.

30 Benzer bir drnek icin bkz: Ayyasi, 20103, 5.250.

31 ”uyﬁ-' s Y5 agle Ca3i Y @ 2W3 4 Y “Bilesiniz ki, Allah’in dostlarina hicbir korku yoktur. Onlar
tzlilmeyeceklerdir de.”

32 wh hmdla i) REATY &) O3 G5 A (a3 Gl il Gl G &3 “Kitap ehlinden dyleleri var ki, Allah’a, size
indirilene ve kendilerine indirilene, Allah’a derinden saygi duyarak inanirlar.”

33 e 158 5 B O35 41 iy 18508 3 (sl s a5 A5 ot Lo g Dl e il (35 558 ) B
Osal3 Y W A “De ki: “Rabbim ancak, acik ve gizli girkin isleri, glinahi, haksiz saldiriyi, hakkinda higbir
delil indirmedigi herhangi bir seyi Allah’a ortak kosmanizi ve Allah’a karsi bilmediginiz seyleri
soylemenizi haram kilmigtir.”

34 353555 izl Ge Eiia g G5 a8 gl (= 5Y1 35 “Yeryiiziinde birbirine komsu kara parcalari, tizim

baglan, ekinler...”
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Al-i imran suresi 44. ayetin33 tefsirinde Hz. Meryem hakkinda bazi bilgiler verilirken tg
farkli rivayet zikredilmis, bu rivayetlerden birisi zayif kabul edilen ibn Hirzad36, ikincisi
imam Ali Riza’nin ashabindan olan Ali b. Mehziyar'dan37, digeri ise senetsiz olarak
nakledilmistir. Senetsiz nakledilen rivayette ise Hz. Fatima’nin Hz. Meryem ve diger tim
kadinlardan Ustlin oldugu iddia edilmistir (Ayyasi, 2010a, s.197). S6z konusu rivayetlerin
higbirinin masum imama ulasmamasi nedeniyle hepsi zayif kabul edilmektedir. Ayrica ilk
rivayetin ravisi zayifken son rivayetin ise ravisi belli degildir.

En‘am suresi 23. ayetin38 tefsirinde Ebll Muammer es-Sa‘di kanaliyla nakledilen bir rivayet
arada ravi olmadan direkt olarak Hz. Ali’"den nakledilmistir (Ayyasi, 2010a, s.387). Mezk(r
ravi hakkinda ise rical kitaplarinda herhangi bir bilgiye rastlanamamigstir. Dolayisiyla bu
yoniyle rivayet zayif olmaktadir. Rivayette ise bir kisinin Kur’an hakkinda sipheye
distlga, Hz. Aliile bu konuda bir diyaloga girdigi ve Hz. Ali'nin onun slphelerini gidermek
adina bazi bilgiler verdigi gériilmektedir. Ancak verilen bu bilgilerin gogunun ahiret glini
gerceklesecek olaylara dair gaybi bilgiler olmasi, Hz. Ali'nin gaybi bildigi izlenimini
vermektedir. Ayrica ayni ravinin Ayyasi’deki diger rivayetleri de direkt olarak Hz. Ali'den

nakledilmistir.3% Ayni durum bu rivayetler i¢in de gegerli olmaktadir.

Tevbe suresi 60. ayetin?0 tefsirinde imamlarin yukiimliltkleri hakkinda bilgiler igeren bir
rivdyet Sabah b. Siyabe?! kanaliyla herhangi bir masuma ulasmaksizin nakledilmistir
(Ayyast, 2010b, s.100). Dolayisiyla rivayet bu haliyle masuma ulagsmadigi i¢cin munkati’
olmaktadir. Bununla beraber mezk{r ravi Sabah hakkinda rical kitaplarinda medh ve zem
ifadeleri olmadigindan dolayi rivayet bu haliyle miihmel olmaktadir. Sonug¢ olarak
Ayyast’nin naklettigi bu rivayet iki yonden zayif kabul edilmektedir.

35 s Y At I s E v (R 24wl () 3 2gnal 3 L G aum 5 081 T b Y “(Ey Muhammed))
Bunlar sana vahyettigimiz gayb haberlerindendir. Meryem’i kim himayesine alip koruyacak diye
kalemlerini (kur’a igin) atarlarken sen yanlarinda degildin. (Bu konuda) tartisirlarken de yanlarinda
degildin.”

36 Ravi degerlendirmesi igin bkz: Hilli, 1961, s.236.

37 Ravi degerlendirmesi igin bkz: T(si, 1373, 5.360.
38 wi a5 A5 1506 G V) 248 0% a1 2 “Sonunda onlarin manevralari, “Rabbimiz Allah’a andolsun

ki biz (O’na) ortak kosanlar degildik” demelerinden baska bir sey olmayacaktir.”

39 Brnekler igin bkz: Ayyasi, 2010a, 5.62, 203, 268; 2010b, 5.102, 161.

A0 0 G Ay ) G5 0 e 85 e 5015 0 (85 B 20505 el Cubelal5 ol o150 St i
aSa e A" “Sadakalar (zekatlar), Allah’tan bir farz olarak ancak fakirler, diiskiinler, zekat toplayan
memurlar, kalpleri islam’a isindirilacak olanlarla (8zgiirligiine kavusturulacak) kéleler, borglular, Allah

yolunda cihad edenler ve yolda kalmis yolcular igindir. Allah, hakkiyla bilendir, hiikkim ve hikmet
sahibidir.”

41 Ravi degerlendirmesi icin bkz: Tsi, 1373, 5.226.
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Nahl suresinde hangi ayetin tefsiri igin nakledildigi bilinmeyen ancak 64. ayetin®2
aciklamasi oldugunu distindigiimuz bir rivayet muallak olarak Enes b. Malik kanalyla Hz.
Peygamber’e dayandirilmaktadir. S6z konusu rivayette Enes b. Malik ile Hz. Peygamber
arasinda gegen bir diyaloga daha sonradan Hz. Ali’nin dahil oldugu ve Hz. Peygamber’in
Hz. Ali'ye kendisinin vasisi ve halifesi oldugunu bildirdigine dair ifadeler yer almaktadir
(Ayyasi, 2010b, s.283). Rivayet senetsiz bir sekilde muallak olarak nakledilmesi nedeniyle
zayif kabul edilmektedir.

Sonug

Erken donemde yasamis olmasi ve Sia’nin ilk rivayet tefsirlerinden birisini telif etmesi
acisindan Ayyasi oldukg¢a 6nemli bir alimdir. Calismada ulasilan bilgilere gore Sif alimler
Ayyasi’yi Gnemsemis, kendisinden ve eserinden ¢okga faydalanmislardir. Ancak Ayyasi’nin
hayati hakkindaki bilgiler kisith oldugu gibi, eserlerinden de sadece tefsiri ginlimize
ulasabilmigtir. Tefsirin erken donemde yazilmis olmasi ve hadislerden olusmasi nedeniyle
Sia icin 6nemli oldugu gorilmektedir.

Ayyast’nin tefsirine bakildiginda eserin Kur’an’in tim surelerini degil ilk on sekiz suresini
kapsadigl tespit edilmistir. Surelerin tefsirinde Ayyasi hicbir yerde kendi goriisiini
vermemis, sadece rivayet nakletmekle yetinmistir. S6z konusu on sekiz surenin tefsirinde
yaklasik iki bin alti yiz rivayet nakledildigi; bunlarin biyik ¢ogunlugunun ise Muhammed
el-Bakir ve Ca‘fer es-Sadik basta olmak lizere imamlardan geldigi tespit edilmistir.

Eserdeki rivayetler incelendiginde g¢ogunun Sia’nin sihhat sartlarina uydugu
gorilmektedir. Bununla birlikte eserde azimsanmayacak kadar zayif hadis oldugu da tespit
edilmistir. Bu zayif hadislerin bliylik cogunlugunu ise munkati’ rivayetler olusturmaktadir.
Bu rivayetlerde senede kopukluk veren farkli lafizlar kullaniimistir. Muhammed el-Bakir
ve Ca‘fer es-Sadik’tan herhangi birine isaret eden ‘lgie’ ve ‘Laxal e’ lafizlarinin eserdeki
rivayetlerde ¢okga kullanildigi gériilmektedir.

Zayif olarak nakledilen rivayetler arasinda dikkat ¢eken diger bir tiirlin ise mudmar hadis
oldugu goriilmektedir. Herhangi bir sebepten 6tiirii masum imamin isminin gizlendigi bu
hadis tlrd Ayyast’nin tefsirinde sikca karsimiza g¢ikmaktadir. Eserde s6z konusu iki tlr
disinda muallak ve mihmel hadis kullanildigi da tespit edilmistir. Ayrica zayif olarak
nakledilen bu rivayetlerin muhtevasinin gogunlukla Sia’nin géruslerini destekledigi, asiri
gorus ve teviller igerdigi gorilmektedir.

Sonug olarak Ayyasi’nin tefsirinde daha ¢ok Sia’ya gore sahih hadis kullaniimasiyla birlikte,
Sia’ya gore zayif olan hadislerin sayisinin da az olmadigi tespit edilmistir. Ancak eserde

42 g et a3l Aad 5 s2h 5 4 ) AEL éi‘ aad Gl Y cash ae W3 G5 “Sana kitabl, ancak ayniliga distikleri
seyleri onlara agiklaman igin ve iman eden bir topluma dogru yolu gosterici ve rahmet olarak indirdik.”
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zayif hadis kullanilmis olmasi eserin degerine bir zarar getirmemis, eser Sia igerisindeki
onemini korumaya devam etmistir.
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islam hukuk tarihinde sinni fikih mezheplerinin bazi sahislarin adiyla anildig
bilinmektedir. Fikih mezheplerine baskalarinin degil de, ilgili sahislarin adlarinin
verilmesi, onlarin imam-onder kabul edilmesi, arastirmamizda (izerinde durulmasi
gereken bir husus olarak degerlendirilmektedir. Makalemizde toplumsal otoritenin
saglanmasinda fertlerin glveninin kazanilmasinin hayati derecede 6nemli oldugu
vurgulanmaktadir. Bu baglamda incelememizde mezhep imamlarinin toplumun
glvenini kazanmalarini saglayan unsurlarin belirlenmesi igin onlarin ortak nitelikleri
tespit edilmeye calisiimakta ve bu ortak niteliklerin gliven-otorite iliskisine katkilari
analiz edilmektedir.
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THE BASIC FACTORS BUILD THE AUTHORITY OF FOUR SUNNI ISLAMIC LAW SCHOOLS’
LEADERS -AN ANALYSIS ON THE RELATIONSHIP BETWEEN AUTHORITY AND TRUST-

Abstract

In Islamic history, four sunni law schools are called with the names of their leaders. In
this respect, the question “why are these persons accepted as imam-leader by Islamic
society” is arised. In this article, we analysis the answering to that question. We show
that gaining trust is the very crucial factor about the building the authority in a society.
For this reason we try to determine the elements that let imams for gaining trust of the
Islamic society and we show how these factors that establish the relation of trust to
authority.

Keywords: Law schools, leader (imam), figh, authority, trust.

GiRIS

Otorite itaatle iliskili bir kavram olarak dustndlebilir. Nitekim otorite itaati icbar eden bir
glctlir. Otoriteyi temsil eden taraf igin Ustlinlik, itaat eden taraf icin baghhk vardir
(TGrcan, 2005, ss.97). Kuran-1 Kerim’de peygambere itaatin dogrudan emredildigi,
dolayisiyla onun otoritesinin bizzat kutsal kitabimiz vasitasiyla tesis edildigi goriilmektedir.
Yine Kuran-i Kerim’de (ilU’l-emre itaatten (Nisa, 4:59) soz edilmektedir. Alimlerin
Muslimanlarin dinf isleri konusunda s6z sahibi kisiler olarak Uli’l-emr kapsamina dahil
edilmesi halinde ayette onlara otorite isnat edildigi diisiintlebilir. Ancak ilgili ayetin bu
anlama gelmeyecegini séyleyenler vardir. Ornegin Tiircan, bu ayetin dini otorite tesisiyle
ilgili olmadigini, ayetin indigi sirada seriyye komutani olan Abdullah b. Huzeyfe hakkinda
nazil oldugunu, o donemle ilgili askeri disiplin olusturmayi amacladigini ileri stirmustur
(Tdrcan, 2005, s.110). Diger taraftan bilinmeyen konularin zikir ehline sorulmasi (Enbiya,
21:7) istenerek fetva sorulan ulemaya bir anlamda otorite atfedildigi sdylenebilir.

Bitiin ideolojiler, fikirler, devletler devamhihgini saglamak igin birtakim otoritelere ihtiyag
duymaktadir. islam tarihinde de bazi sahsiyetlerin birer otoriter figiir olarak ortaya
ciktiklarini gérmekteyiz. Misliman toplumlar igin en dnemli ve tartismasiz otorite Hz.
Peygamber’dir (as). Bunun yaninda muminlerin géziinde sahabenin ve ozellikle onlarin
icinde hulefa-i rasidinin 6nemli bir yeri vardir. Sahabeden sonra mezheplerin olusumuyla
bazi sahsiyetlerin islam (mmeti tarafindan imam-6nder olarak itibara alindig
gorilmektedir.

Mezhep imami olarak kabul edilen sahislari digerleri arasinda daha itibarl kilan hususlar,
tespit edebildigimiz kadariyla, 6zel bir arastirma konusu yapilmamistir. Mezhep
imamlarinin diger alimler arasinda 6n plana ¢gikmasini inceleyen Hallaq, digerleri arasinda
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neden doért mezhep imaminin otorite olarak 6n plana ¢iktigl sorusuna kapsamli bir cevap
verilemeyecegini ileri sirmustir (Hallag, 2004, s.30). Tabakat ve menakib kitaplarinda
onlarin ilmi, akli, dini ve ahlaki faziletlerine yer verilmistir. Diger taraftan, neden ayni
hasletlere sahip diger alimlerin degil de bu dort zatin 6n plana ¢iktigl sorusu, konuyu
sadece onlarin ilgili nitelikleriyle agiklamanin vyeterli olmayacagl kanaatine sevk
etmektedir.

Ornegin, Eb( Hanife (6.150), hocasi Hammad'dan (6.120) ders almis ve Hanefi
mezhebinde otorite kabul edilen Eb( Y(suf (6.182) ve imam Muhammed (6.189) gibi
ogrenciler yetistirmistir. Hoca-talebe iliskisi icinde olusan Hanefi fikih birikimine fakihlerin
katkisi sonraki hukukgular tarafindan su sekilde ifade edilmistir: “Fikhi, Abdullah b. Mes(d
(6.32) ekti, Alkame (6.62) onu suladi, ibrahim en-Nehal (6.96) hasadini
yaptl, Hommdad harmanini  kaldirdi, Ebd  Hanife bugdayini  6gittid, EbG  Ydsuf
hamurunu yapti, imam Muhammed ekmek haline getirdi. insanlara da onu yemek kaldi.”

Bu baglamda su soru zihne gelmektedir: Neden digerlerinin degil de, kendisinden sonra
olusacak mezhebe Eb{ Hanife’nin adi verilmistir? Ornegin, imam Muhammed mezhebin
temel eserlerini yazan kisidir. Eb( Ysuf, hukuk sisteminde en 6nemli otorite kabul edilen
kadilkudatlik makamina tayin edilmistir. Diger taraftan, Eb( Hanife’ye nispet edilen bazi
kelami eserler ve hadis rivayetleriyle ilgili bir Mlsned bulunmakla birlikte onun yazdigi
herhangi bir fikih kitabindan bahsedilmemektedir.

Aynidurum diger mezhep imamlariicin de gegerlidir. Ornegin, imam Malik (6.179) Medine
ekoli icinde yetismis bir fakihtir. Medine birgok tinli fakihin yetistigi bir sehirdir. Medine
ekolinin imami kabul edilen Said b. Miseyyeb’in (6.94) de dahil oldugu Medineli yedi
fakih bunlardandir. Bu isimlerin degil de, neden imam Malik'in 6n plana ¢iktigi sorusu
cevaplanmasi gereken bir husustur.

Doért mezhep imami iginde imam S$&fit'nin (6.204) konumu bir agidan farkliik arz
etmektedir. Nitekim o, ilk usul (er-Risdle) eserinin sahibi oldugu gibi, furd alaninda da
kapsamli bir fikih kitabi (el-Umm) miras birakmistir. Diger taraftan, imam $afii’'nin hocasi
imam Muhammed’e ait birgok fikih eseri bulunmakla birlikte, imam Muhammed hocasinin
adiyla anilan ve kendisinin de otorite kabul edildigi Hanefl mezhebinde hocasinin ulastigi
konuma gelememis, ilgili ekol onun adiyla anilmamistir. Bu, fikih eseri yazmakla mezhep
liderligi arasinda dogrudan bir baglantiyi sorgulatmaktadir. Ayrica diger (ic mezhep
imamina ait kapsamli bir fikih eserinin bulunmadigi bilinmektedir. imam Malik’in yazdigi
Muvattd’, fikhi gérisleri icermekle birlikte imam $&fi’nin e/-Umm ve imam Muhammed’in
fikih eserleri derecesinde bir fikih eserinden ziyade hadis kitabi hiiviyetindedir.! Biitiin bu

1 Kandemir'e (2000) goére, “daha ¢ok ahkam hadislerini toplayan el-Muvatta’i, imam Malik'in fetva ve
ictihadlarina yer verdigi, ayrica diger hadis kitaplarina benzemedigi gerekgesiyle Ignaz Goldziher ve Carl
Brockelmann’in ileri stirdigu gibi bir fikih kitabi saymak dogru degildir.” Bkz. Kandemir, 2006.
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gerekgelerle birlikte, imam Safi’nin fikhin firQ ve usul alaninda eser vermesinin onun 6n
plana g¢ikisinda kismen etkili oldugu kanaatini belirtmek istiyoruz.

Kanaatimize goére, mezhep liderleri iginde en dikkat ¢ekici olani Ahmed b. Hanbel’dir
(6.241). Onun hadis ilmindeki yuksek seviyesi herkes tarafindan kabul edildigi halde fakih
olup olmadigi tartisiimistir. ibn Kuteybe (6.240), ibn Cerir et-Taberi (6.310), Tahavi (6.321),
Debsi (6.430), Gazzali (6.505) gibi isimlerin onu fakih kabul etmedigi belirtilmistir
(Karaman, 1989). Bu baglamda su soru giindeme gelmektedir: Fakih olarak taninan
dlimler, bu alanda eser verenler veya kadilik hatta kadilkudathk yapmis olanlar varken,
fakihligi en azindan bazilari tarafindan tartisilan Ahmed b. Hanbel bir fikih mezhebinin
dnderi nasil olmustur?? Buna yukarida bahsedildigi (izere, neden digerleri degil de bu dért
sahsin mezhep imami olarak kabul edildigi sorusunu da ekledigimizde dért mezhep
liderinin otoritesini tesis eden hususlarin tespitine ihtiyag bulundugu kanaatindeyiz.

Bu makalede, dért siinni mezhep imaminin islam Gimmeti tarafindan lider kabul edilmesini
saglayan hususlari ortaya koymak igin oncelikle onlarin sahip olduklari ortak nitelikleri
tespit etmenin gerekli oldugu kanaatine varilmistir. Onlarin ilmi, akli, dini ve ahlaki
faziletleri herkes tarafindan teslim edilen birer hakikat oldugundan bunlara temas
edilmeyecek, tespit ettigimiz diger ortak niteliklere yer verilecektir. Béylece onlarin
misterek ozellikleri gbz dnlinde bulundurularak kendi donemlerinde dnemli birer fikih
bilgini olmakla birlikte, dort mezhep liderinin seviyesine ulasamayan digerleriyle
aralarindaki farkliliklar ortaya konabilecektir.

Arastirmamizda, dort sinni ekolln liderlerinin kazandiklari otoritenin immetin onlara
duyduklari glivenle gli¢lU bir irtibatinin bulundugu tezi savunulmaktadir. Bu baglamda bazi
ortak niteliklerin bu glivenin tesisinde nasil bir rol oynadiklarina temas edilecektir. Ayrica
arastirmamizda dort mezhep imaminin hayatlari hakkinda bilinen hususlarin farkh bir
acidan analizine yogunlastigimizdan, genelde malum olan konulari klasik eserlerde aramak
yerine daha ziyade modern kaynaklarla iktifa edilmis, gerek duyuldukga klasik eserlere de
bagvurulmustur.

Do6rt Mezhep imaminin Miisterek Ozellikleri
1. Mezheplerin Olusum D6neminde Yagamis Olmalari

Eb( Hanife hicri 80, imam Malik 93, imam Safii 150, Ahmed b. Hanbel 164 yilinda
dogmustur. Eb(d Hanife ile Ahmed b. Hanbel'in dogum tarihleri arasinda 84 yil
bulunmaktadir. Eb(i Hanife hicri 150, imam Malik 179, imam Safii 204, Ahmed b. Hanbel
241 yilinda vefat etmistir. Onlarin icinde ilk vefat eden Eb( Hanife ile sonuncusu Ahmed
b. Hanbel’in arasinda 91 yillik bir zaman dilimi vardir. Onlarin yasamlarinin hicrf Il. asirla

2 Buraya kadar mezhep imamlarinin otoritesi hakkinda sorulan sorularin benzerini Hallag'in giindeme
getirdigini belirtmek gerekmektedir. Bkz. Hallaqg, (2004).
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Ill. asrin ortalarina kadarki zaman diliminde gectigi anlasiimaktadir. Bunun islam hukuk
ekollerinin yavas yavas olusmaya basladigi déneme tekabil ettigi sdylenebilir.

2. ilmf Cevrede Yasamis Olmalari

Ebl Hanife, islam hukukunda énemli bir yer teskil eden rey ekoliiniin etkili oldugu
cografyada yasamis ve bu ekoliin imami olarak kabul edilen ibrahim en-Nehat'nin talebesi
Hammad’dan ders almistir. imam Malik ise hadis ekoliiniin etkili oldugu Hicaz bélgesinde
ibn Sihab ez-Ziihri (6.124) ve Rebia Eb( Abdurrahman (6.136) gibi Gnli alimlerin ders
halkasina katilmistir. imam $afif ise, imam Malik’ten Hicaz fikhini, imam Muhammed’den

de Irak fikhini tahsil etmistir. imam Safi’nin &grencilerinden biri de Ahmed b. Hanbel’dir.
3. ilmfi Baglanti

Yukarida verilen bilgiler i1siginda, mezhep imamlarinin birbirleriyle énemli iliskilerinin
bulundugu goriilmektedir. Bunlar, imam Malik-imam $&fit ve imam Safii-Ahmed b. Hanbel
drneklerinde oldugu gibi dogrudan hoca-talebe iliskisi oldugu gibi bazen de imam
Muhammed-imam $&fit 6rneginde oldugu gibi bir mezhep imaminin 6grencisinin diger
imama hocalik yaptigi goriilmektedir. Ayrica Eb Hanife’nin imam Malik ile bilgi ve fikir
ahsverisinde bulundugu belirtilmektedir (Uzunpostalci, 1994).

4. Hz. Ali Evladiyla iliskileri ve Sorusturmaya Maruz Kalmalari

Mezhep imamlarinin Hz. Ali (6.40) evladina karsi sevgi besledikleri ve bazen onlarla
iliskileri nedeniyle devlet tarafindan baskiya maruz kaldiklari goriilmektedir. EbQ
Hanife’nin Hz. Ali evladindan Zeyd b. Ali'yi (6.122) isyaninda destekledigi belirtiimektedir
(Uzunpostalci, 2004). imam Malik, Hz. Ali evladindan Muhammed b. en-Nefsiizzekiyye’ye
(6.145) biati tesvik ettigi iddiasiyla ddnemin Medine valisi tarafindan kirbaglanmistir (Ozel,
2003). imam Safii de, Rafizilik ve isyana tesvik suclamasiyla tutuklanmis ve ayni
sorgulamada digerleri idam edilirken kendisi imam Muhammed Seyban?'nin tanikligiyla
kurtulmustur (Aybakan, 2010; Bulut, 2014, s.533). Ahmed b. Hanbel ise, Mitevekkil
(6.247) devrinde, Hz. Ali taraftarlarindan birini evinde barindirdigi ve ona biat edecegi
iddiasiyla evi aranmis ve sorgulanmistir (Kandemir, 1989).

Emevi ve Abbasi idarelerinin Hz. Ali evladini her zaman iktidar alternatifi olarak gordigi
ve onlari baski altinda tuttugu bilinmektedir. Misliman toplumunun Hz. Ali'den sonra
hilafetin zorla saltanata dénismesi, Hz. Ali ve Hz. Huseyin’in sehit edilerek yonetim
imkanlarinin Ehl-i Beyt'ten tamamen alinmasini kabulliiniin beklenemeyecegi ileri
surtlebilir. Halkin otorite kabul ettigi mezhep imami konumundaki sahislarin Hz. Ali
evladina gosterdigi yakinlik, hatta bu nedenle baskiya maruz kalmalari, yonetimlerin
karsisinda adeta bir muhalif gibi durmalari bu hususu destekler niteliktedir. Bu baglamda,
baslangigtan itibaren zorla gasp edilen hilafet makamindan 6zellikle Hz. Ali evladini yoksun
birakmak icin her turlt gayr-i mesru yolun denenmesi karsisinda onlara yakin duran ve
yonetimlere karsi muhalif pozisyonda yer alan alimlerin adeta halkin vicdanini yansittigi
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disundlebilir. Bu, onlarin halkin gonliinde itibarlarini tesis eden bir unsur olarak
degerlendirilebilir.

5. Yonetici ve Halkin Onlara itibar Gostermesi

Dort mezhep imaminin toplumda deger verilen sahsiyetler oldugu, yoneticilerin dahi
onlara itibar ettikleri gortlmektedir. Eb( Hanife’ye Emevi idarecileri tarafindan Kufe
kadilhiginin; Abbasi halifesi Mansur (6.158) tarafindan Bagdat kadilhiginin teklif edilmesi,
cenaze namazina bizzat halifenin katilimi (Uzunpostalci, 1994), halifelerin imam Malik’e
yazdigl Muvatta’ adli eserinin bitiin Ulke genelinde hukuk kitabi olarak kabullni
onermesi onlarin ilmi otoritelerinin yoneticiler tarafindan da tasdik edildigi anlamina
gelmektedir. imam $afi’ye Halife Harun Resid’in (6.193) sorgulamanin ardindan sugsuz
oldugunu anladiktan sonra kendisinin gonliini almak maksadiyla bir miktar para vermesi
de bu baglamda degerlendirilebilir (Stibki, 1413, s.100; Aybakan, 2010). Mihne olaylarini
bitiren Halife Mutevekkil’in belli bir makama atayacagi sahislar icin Ahmed b. Hanbel'e
danistig belirtiimektedir. Ornegin, Yahya b. Eksem’in (6.242) kadilkudathk makamina
onunla istisare yapilarak getirilmesi (ibn Kesir, t.y., 5.348; Kandemir, 1989) dért mezhep
imaminin bizzat devletin en st idarecileri tarafindan bilinen ve onlar tarafindan takdir
gorilen sahislar oldugunu gostermektedir.

Cenazelerine buyuk halk kitlelerinin katihmi da, daha hayattayken Ummetin goziinde
itibarlarinin yiiceligini gdstermektedir. Ornegin, Ahmed b. Hanbel’in cenazesine 60.000’i
kadin bir milyona yakin kisinin katildigi nakledilmektedir (Kandemir, 1989).

6. Sivil Sahislar Olmalari, Devlet Gérevi Kabul Etmemeleri

islam hukuk ekollerine adlarini veren sahsiyetlerin dikkat gekici ortak niteliklerinden biri,
onlarin kamu gérevlisi degil de sivil halktan biri olmalaridir. Bu noktada imam S&fi’nin
biraz farkl bir konumda bulundugu sdylenebilir. Onun Yemen’de bir siire kamu gérevinde
bulundugu belirtilmekte, daha sonra gecirdigi sorusturmanin akabinde ise herhangi bir
kamu vazifesi icra etmedigi anlagilmaktadir. Nitekim Misir’daki ikameti esnasinda Halife
Memun’un (6.218) kendisine Misir kadiligi teklif ettigi, onun ise bu gérevin hayirli olmasi
halinde ilgili makami nasip etmesi, aksi takdirde ruhunu kabzetmesi igin Allah’a dua
ettikten Ug glin sonra vefat ettigi nakledilmektedir (Aybakan, 2010).

Eb( Hanife’'ye Emevi idarecileri tarafindan Kufe kadiliginin; Abbasi halifesi Mans(r
tarafindan Bagdat kadiliginin teklif edilmesine ragmen bunlari kabul etmedigi
bilinmektedir (Uzunpostalci, 1994).

Bu baglamda onlarin kamu goérevinde idarecilerin hegemonyasi altina girerek dogruluk ve
adaletten uzaklagma ihtimalini g6z online aldiklari dustnilebilir. Nitekim kadilara
yoneticilerin kendi mallarindan maas vermemesi gerektigi (ibn Ka’s, 1989, s.109), 6zel
sahislardan alinan maasin ilgili sahislarin davalarinda hakimi etkileyecegi belirtilirken
(Nevevi, 1992, ss5.281-287) benzer endisenin dile getirildigi goriilmektedir. Yani gorevi
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hakkaniyetle yerine getirme noktasinda yoneticilere karsi bir gliven endisesi oldugundan
bahsedilebilir.

Kamu gorevi listlenmemenin giivenle ilgili diger boyutu da, bunun bazi durumlarda siyasi
otoriteyi kabullenmeme anlamina gelmesidir. EbG Hanife’nin kadilik tekliflerini kabul
etmemesi nedeniyle iki kez baskiya maruz kalmasi, iskence gérmesi donemin idarecileri
tarafindan da ilgili davranigin boyle algilandigini gbstermektedir.

islam &limlerinin Gmerayla siki iliskiler icinde olmayi hos karsilamadig gorilmektedir.
Ornegin ibn Sihab ez-Ziihri'nin Emevi idarecilere yakinliginin elestirilere konu oldugu,
yasadigi donemde kendisine “limeranin mendili” ve “sultant” gibi lakaplar takildigi, Malik
b. Enes gibi talebelerinin onu rivayet karsiliginda diinyevi kazang temin etmekle sugladigl
nakledilmistir (Ozkan, 2013). Bu, ydneticilere karsi glivensizlik duygusunun belirgin oldugu

seklinde degerlendirilebilir.

Bu baglamda toplumun 6nderi olan sahislarin sivil olmalarinin halkin onlara karsi giiven
duymalarinda etkili oldugu séylenebilir. Nitekim toplumun lideri “kendinden biri” olarak
gdrmesinin ona karsi gliveni artiracagi, glivenirliligin de toplum Ulzerinde onder kisinin
etkisine katki sunacagi belirtilmistir (Kapar, 2003, s.41). Dort halifeden sonra gelen
yonetimlerin genelde idareyi gasp eden liderler olarak goriilmesi, onlarin toplumda neden
olduklari adalet ve hakkaniyetle bagdasmayan tavirlari dikkate alindiginda gercekten de,
islam Gimmetinin kamu goérevi Ustlenen kisilere iyi bakmadigl sonucuna varilabilir. Dért
mezhep imaminin bunun ziddi bir pozisyonda durdugu géz 6niine alindiginda onlarin
otoriteleri agisindan bu niteligin dnemli oldugu kanaatindeyiz.

7. Kamu idaresinin Baskilarina Maruz Kalmalari

Dort stinni mezhep 6nderinin ortak niteliklerinden belki de en dikkat gekici olani, onlarin
yasadiklari donemde kamu idaresi tarafindan baskiya maruz birakilmalaridir.

Eb( Hanife’nin Emeviler doneminde Kife kadilig teklifini kabul etmediginden hapsedilip
dovildigi bilinmektedir. Buna ragmen direnen Eb( Hanife Mekke’ye gitmis ve hilafet
Abbasiler’e intikal edinceye kadar orada kalmistir. Onun Abbasiler devrinde Bagdat kadilig
teklifini de kabul etmemesi nedeniyle ayni sekilde iskencelere maruz kaldigi, sagliginin ¢ok
kotlye gitmesi ve 6lme ihtimali nedeniyle hapisten gikarildigi ve kisa bir siire sonra vefat
ettigi nakledilmistir (Uzunpostalci, 1989).

imam Malik de kendisinin baski altinda meydana gelen bosamanin gecersiz olduguna dair
fetvasi sebebiyle zamanin Medine valisi tarafindan kirbaglanmis, bu iskencenin
neticesinde omuzu ¢ikmistir. Onun bu sekilde cezalandirilma nedeni, ilgili fetvanin Halife
Mansir’a yapilan biatin gegersiz oldugunu ima ettiginin diisiiniilmesidir (Ozel, 2003).

imam Safii, ydonetime karsi bir ayaklanmayi organize etme ithamiyla tutuklanmis,
Yemen’den Rakka’ya gotirilmis ve sorgulanmistir. Onun diger mezhep imamlarindan
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farkh olarak sopa veya kirbag cezasina garptirildigina dair bir bilgi verilmiyorsa da, ayni
sorusturmada diger herkesin idam edilmesi ve kendisinin Muhammed b. Hasan es-
Seybani’nin tanikhgiyla zor kurtulmasi, daha sonra uzun siire géz hapsinde tutulmasi
distinaldiginde bu siirecin onun hayatinda iskencevari etkilerinin oldugu distunilmelidir
(Aybakan, 2010).

Ahmed b. Hanbel, mihne olaylari olarak adlandirilan ve dénemin halifeleri tarafindan
bizzat yuritilen sliregte Kur’an’in mahluk oldugunu kabul etmemesi nedeniyle agir
iskencelere maruz kalmistir. Abbasi Halifesi Me’'m{n déneminde 6nce hapse atilip sonra
Bagdat Valisi ishak b. ibrahim tarafindan zincire vurularak halifenin huzuruna gikariimak
Uzere gonderilmistir. Halifenin 6lim{ Gzerine Bagdat’a getirilerek hapsedilmis, Mu‘tasim
déneminde de hapiste tutulmustur. Tavrini degistirmedigi icin iskenceye tabi tutulmus,
siddetli kamgi darbeleri altinda inledigi halde orucunu dahi bozmamistir. Bunun Uzerine,
kizgin giines altinda kamgilattirimistir. Kendisi, iki yil dort ay stiren bu hapis ve iskencenin
akabinde serbest birakilmistir. Vasik déneminde (842-847) halkla goriismesi yasaklanmis,
evinde gbz hapsinde tutulmustur. Bu donemde onun cuma namazlarina bile gidemedigi
belirtiimektedir (Kandemir, 1989).

Dort mezhep imaminin yénetimler tarafindan fiziki baskiya maruz kalmalari onlarin ortak
niteligi olmakla birlikte, ilgili hususun onlarin otoritesine nasil bir katki sundugu sorulabilir.
Hallag, Ahmed b. Hanbel’in 6nemli bir kelamci ve hadisgi olmasi yaninda mihne olayindaki
durusunun onu hukuki otorite olarak kabul edilmesine yardimci oldugunu ima etmistir
(Hallag, 2004, s.42). Burada dikkat edilmesi gereken, onlarin salt fiziki siddete maruz
kalmalari degil; buna karsi gosterdikleri tavir, bir nevi dik durustur. Nitekim Hz. Peygamber
(as), cihadin en blyuginin zalim sultana karsi hakki séylemek oldugunu belirtmistir (EbG
Davud, 1952, Melahim 17; Tirmizi, 1978, Fiten 13). Fakihligi bazilari tarafindan
tartisiimakla birlikte mezhep imami kabul edilen Ahmed b. Hanbel’in belki de iskence ve
baskilara en fazla maruz kalan sahis olmasi, Emevi ve Abbasi devirlerinin ikisinde de
iskenceye maruz kalan ve hapiste 6lme noktasina gelecek kadar saghgl bozulan Eb(
Hanife’nin “imam-1 a’zam” lakabiyla anilmasi, islam mmetinin baskilar karsisinda
dogruluktan ayrilmayan sahsiyetlere gosterdigi itibari gostermesi agisindan dnemlidir.

Vurgulanmasi gereken husus, dért mezhep imamina islam mmeti tarafindan gdsterilen
itibarin salt gordikleri iskenceyle irtibatlandiriimasinin tutarli olmadigi, toplumdaki
konumlari, ilmi seviyeleri, hocalari, 6grencileri, vb. hususlarin birlikte degerlendirilmesi
gerektigi kabul edilmelidir. Nitekim birgok kisinin iskenceye, hatta 6lim cezasina maruz
kalmakla birlikte dért imam kadar toplumda itibar kazanmadigi bilinmektedir. Ornegin,
Halife Vasik (6.232) déneminde, mihne olaylari nedeniyle Ahmed b. Nasr el-Huzai’nin
(6.231) idam edildigi, Nuaym b. Hammad (6.228) ve Eb( Ya’k(b el-Buveyti’nin (6.231)
6lunceye kadar hapiste kaldigi nakledilmistir (Arslan, 2013, s.83). Ayrica Ahmed b. Hanbel
ile birlikte sorgulanan ve iskencelere daha fazla dayanamayan Muhammed b. Nuh (6.218)
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da hayatini kaybedenlerdendir (Stibki, 1413, s.44; Arslan, 2013, 5.83). Bununla birlikte ilgili
sahislarin bir mezhep 6nderi olmadiklari bilinmektedir.

Yine de, dort siinni mezhep liderinin kamu idaresi tarafindan maruz kaldigi bu durum ayirt
edici bir nitelik olarak dustntlmelidir. Nitekim giinimiizde mensubu kalmamis mezhep
imamlari, tespit edebildigimiz kadariyla benzer bir baskiyla karsilasmamistir. Onlar,
iclerinde Hasan Basri (6.110) orneginde oldugu gibi yonetime karsi pasif muhalifler
(Uyanik, 1998, s.112) bulunmakla birlikte, ibn Ebi Leyla (6.148), Evzai (6.157), Stifyan es-
Sevri (6.161), Leys b. Sa’d (6.175), ishak b. Rahdye (6.238), Eb( Sevr (6.240), Taberf (6.310)
gibi 6nemli sahsiyetler, tespit edebildig§imiz kadariyla, iktidar tarafindan fiziki siddete
maruz kalmamiglardir. Ayni sekilde meshur olmakla birlikte EbO Hanife’nin hocasi
Hammad'in ve talebeleri Eb{ Yasuf ile imam Muhammed’in dért imamin maruz kaldig
fiziki baskiyl grmedigi anlasiimaktadir. Bu durum, imam Malik’in en meshur hocalari ibn
Sihdb ez-Zlhri ve Rabiatiirrey icin de gegerlidir.

8. Fiziki Baskidan Sonra iade-i itibar Gormeleri

islam tarihi boyunca dért mezhep imami dahil birgok alimin yéneticilerin baskisina maruz
kaldigi, bunlarin bir kisminin fiziksel iskence gérdiigli, hatta bazilari igin bunun &limle
neticelendigi bilinmektedir. Dért mezhep imaminin gordigi baskiyla ilgili ilging olan ise,
baski stirecinden sonra kendilerine bizzat yoneticiler tarafindan iade-i itibarin yapilmis
olmasidir.

Eb( Hanife’'nin Kafe kadiligi teklifini reddinden sonra iskencelere maruz kaldig
bilinmektedir. Abbasi doneminde kendisine Bagdat kadiliginin teklif edilmesini iade-i itibar
olarak disinebiliriz. Cenazesine kendisini hapse atan Halife MansQr’un katiimini da bu
baglamda degerlendirebiliriz. Belki de en &nemlisi, onun égrencisi Eb( Ylsuf'un ve imam
Muhammed’in bas kadi yapilmasi ve Hanefi mezhebinin devletin her tarafinda etkin
konuma getirilmesidir.

imam Malik’in kirbaglanmasindan sonra Halife Mansar kendisinden &ziir dilemis, ayrica
toplamis oldugu hadisleri kitap haline getirmesini istemis, bu kitaplar ¢ogaltarak bitilin
sehirlere gdndermeyi diisiindiigiini belirtmistir (Ozel, 2003).

imam Safii'nin sorgulama sonrasi, Halifenin kendisine bir miktar hediye vererek onun
gonllini almaya calistigr gorilmektedir. Ayrica Misir’da iken Halife Mem{n’un kendisine
Misir kadiligini teklif ettigi bilinmektedir (Aybakan, 2010).

Halku’l-Kuréan tartismalari dolayisiyla uzun dénem iskencelere maruz kalan Ahmed b.
Hanbel'in bu silreci bitiren Halife Muitevekkil tarafindan itibarinin iade edildigi
gorilmektedir. Hatta halifenin belli makama atayacagi sahislar icin Ahmed b. Hanbel’e
danistig nakledilmistir (ibn Kesir, t.y., s.348; Kandemir, 1989).
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Mezhep kurucularinin giiven-otorite iliskisi ekseninde idareciler tarafindan maruz
kaldiklari baskinin ardindan iade-i itibar asamasinin 6nemli bir unsur oldugu
kanaatindeyiz. Zira bu, onlarin savunduklari konuda dogruluklarinin idare tarafindan da
kabuli anlamina gelmekteydi. Bunun itmmetin onlara daha ziyade giivenmesi noktasinda
onemli bir etken oldugu ileri strllebilir. Zira yonetime karsi girisilen ve blyik felaketlere
sebep olan isyan hareketlerini gérmiis ve bu konuda ¢ok aci tecrliibeler yasamis bireyler,
surekli olarak idareyle kavga halinde olan kisileri savunmanin kendi givenlikleri igin
tehlikeli oldugunu distlinebilir. Diger taraftan, tasvip edilmeyen yonetim icraatlarinin
karsisinda iskence pahasina da olsa duran kisilerin daha sonra devlet tarafindan takdir
gormesi, onlara yonelik glivenin dniindeki dnemli bir engeli kaldirmaktadir.

9. Degerlendirme

Glven ihtiyacinin en 6énemli hususlarin basinda geldigini séylememiz abartili olmasa
gerekir. Nitekim bu, hem toplum hem fert agisindan bdyledir. Buglin devletlerin ekonomik
giclerinin  6nemli bir kismini givenlik teskilatlarina ayirmasi yaninda insanlarin
glvenlikleriyle ilgili sorun yasamalari halinde ruh sagliklarinin bozulmasi ilgili hususu teyit
eder niteliktedir. Kuran-1 Kerim’de Kureys kabilesine Allah Teala’nin nimetleri sayilirken
onlarin aglhktan korunmalari yaninda giivenliklerinin de tesis edilmesine yer verilmesi
(Kureys, 106:4), konunun 6nemini vurgulamaktadir.

Arapg¢a’da inanmak anlamina gelen “iman” kavraminin glivenmeyi ifade eden “emine”
kokiinden tliremis olmasi, imanin ayni zamanda gliveni de kapsadigi seklinde
degerlendirilebilir. Nitekim glivendigimiz kisiye inanmaktayiz. Onun dogruluguna ve
samimi olduguna kanaat etmekteyiz. Topluma liderlik eden peygamberlerin ortak
sifatlarindan birinin emanet olmasi da bu hususu teyit etmektedir. Nitekim Hz.
Peygamber’in (as) emin sifatiyla tanindigini biliyoruz. Toplumda ona yénelik glivenin Hz.
Peygamberin otoritesinin tesisinde ¢cok 6nemli bir amil oldugu belirtilmelidir.

Yoneticiye baglilikta yéneticiye duyulan glivenin etkisi temelinde ¢alisanlarla yapilan bir
arastirmada, yoneticiye givenin hem yetkinlik hem duristlik boyutunda idareciye
baghhg etkiledigi belirtilmis, yoneticiye baglilikta onun ilgili alandaki yeterliligi kadar
davranislarinin da 6nemli oldugu sonucuna ulasiimistir (Ozdasli ve Yiicel, 2010, s.38).

Ulema, islam {immetinin manevi idarecileridir. iktidari zorla ele gecirerek ortaya cikan
siyasi liderlerin yénetimi altinda islam Gimmetinin giivenilir kisilere ihtiya¢ duyduklari bir
doénemde, onlar Misliimanlarin itibara aldigi ve baglandigi sahsiyetler olmuslardir.

Mevcut otoritelerin verdikleri gorevi kabul etmeyip onlarin muhalif gordiikleri Hz. Ali
evladiyla iyi iliskiler icinde olmalari, iktidarlarin kendilerine yonelik her tlrli baskisina Eb(
Hanife ve Ahmed b. Hanbel 6rneginde oldugu gibi émir boyu muazzam bir sekilde
direnmeleri, bu dik duruslarindan sonra idarecilerin kendilerine iade-i itibarda
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bulunmalari onlarin halk tarafindan sevilmesinde, benimsenmesinde g¢ok etkili unsurlar
olarak degerlendirilmelidir.

Sonug

Emevi idaresinin iktidari ele gecirerek hilafeti saltanata ¢evirmesinden sonra, toplumda
adalet ve hakkaniyete aykiri icraatlara sebep olmalari ve sonra gelen Abbasi devrinde de
onemli bir degisikligin olmamasinin toplumda siyasi otoritelere karsi bir giiven problemi
yarattigi séylenebilir. islam Gmmetinin ilk dért halife devrine igten ice 6zlem duydugu, ilk
halifelerin diger yoneticilerden farkliligini vurgulamak icin “hulefa-i rasidin” olarak
adlandirildiklari, sadece siyasi otorite olarak 6n plana ¢ikan idarecilere karsi ilk halifelerin
siyasi yonetimleri yaninda dini otoritelerine de ihtiya¢ duyuldugu ve bu ihtiyacin halkin
iktidarlara karsi memnuniyetsizligine tavir ve duruslariyla adeta terciiman olan mezhep
liderleriyle karsilandigi distinilebilir.

Sasirtici sekilde, dort halifenin dini otoritesine benzer olarak sonraki tarihlerde dort
mezhep imami dini lider kabul edilmistir. Stinni diinyada diger mezheplerin varlklarini
sirdiirememesi ve sayinin halifelerde oldugu gibi dortte kalmasi garip bir tesadif olarak
distindlebilir. Bunun yaninda dini otoritelerle ilgili dort sayisini kaynaklar baglaminda da
gordigiimiizde, konu ilgi ¢ekici bir mahiyet kazanmaktadir. Nitekim dort sinni mezhep
tarafindan ittifakla kabul edilen seri deliller, itibara alinan, otorite kabul edilen temel
kaynaklar “edille-i erbaa (kitap, siinnet, icma, kiyas)” adi altinda dortle sinirlandiriimistir.
Bunun yaninda islam’in bes esasindan bahseden hadis-i serifte zikredilen ve miiminlerin
hayatinda yer edinen temel ibadetlerin de dért oldugunu gérmekteyiz.
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Fransiz tarihgi Francois Georgeon’un son eseri Le mois le plus long: Ramadan & Istanbul
(En Uzun Ay: istanbul’da Ramazan), lll. Selim’in tahta cikisindan, Il. Diinya Savasi’nin
baslamasina kadar olan bir buguk asirlik “modernlesme reformlari” déneminde istanbul
sehrinde Ramazan ayinin sosyal ve kiltlrel tarihini siyasi baglamiyla ele alan tetkik bir
eserdir. Calisma Fransa Ulusal Bilimsel Arastirma Merkezi Yayinlari (Cnrs Editions)
tarafindan 2017 yilinda yayimlanmis olup Ramazan ayinin tiim islam diinyasi icin neminin
ve bu ayin tecriilbe edilisinde istanbul’'un miistesna konumunun agiklanmasiyla
baglamaktadir. Giris ve sonug kisimlari disinda sekiz ana béliimden olusan kitabin sonunda
bir diger Fransiz arastirmaci Jean-Francois Pérouse’un kaleminden cikan, glinimiz
istanbul’unda Ramazan ayina dair bir ek bélim yer almaktadir.

Yirmi dokuz giin veya otuz giin olan bir ayin “en uzun ay” olarak nitelenmesi ve bu
nitelemenin eserin ismi olmasi, yazar tarafindan Ramazanin iki haftayi bulabilen 6n
hazirligi ve bayram ile birlikte bir buttinlik arz etmesiyle agiklanmaktadir. Ayrica ele alinan
doénemde yiiz elli miladi yilda takvimler arasi farktan 6tiri yiz elli dért Ramazanin olusu;
ortalama yirmi dokuz buguk giinden on iki buguk yil gibi uzun bir slirenin s6z konusu
olusuna dikkat ¢ekilmektedir. Ramazan ayinin uzunluguna, on iki yasindan itibaren diizenli
olarak orug¢ tutan altmis yasinda bir istanbullunun hayatinin yaklasik dért yilinin bu
ibadetle gegisi de bir diger 6rnek olarak verilmektedir.

Calismada Miladi ve Hicri takvimler arasindaki farktan 6tiirli istanbul’da gece-giindiiz
sureleri ve mevsim gibi degisken unsurlarin hem bu aya has ibadetlere hem de ibadet disi
-kimi zaman tamamen ladini eglenceler gibi- sosyal-kiiltiirel pratiklere dair neticeleri
oldukca detayli bir sekilde ele alinmaktadir. Ramazan ayinda istanbul’da hediyelesme,

Ars. Gor., izmir Katip Celebi Universitesi, Sosyal ve Beseri Bilimler Fakiiltesi Tarih B&limdi.
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yeme-icme, sahne ve gosteri sanatlari, ziyaretler, okullar basta olmak Ulzere kamu
kurumlarinin ¢alisma saat ve dizenleri, Direklerarasi gibi belli mekanlarin bu aya has
olarak on plana cikisl, kamuya agik ve kisisel mekanda “oru¢ yeme”nin sekilleri ve
sonuglari, kadinin kamusal mekanlarda varligi-gériinim, basta orug olmak tizere bu aya
Ozel ibadetler veya bu aya 6zel olmayan ibadetlerin farklilagsmasi-yogunlagmasi, devlet
reisinin ve ricalinin dahil oldugu seremonileri, hayir isleri, ulemanin ve tarikat ehli
kimselerin pratikleri, cocuklar icin Ramazan, 19. yizyilin ikinci yarisinda Ramazana 6zel
yazili Urlnlerin ortaya cikisi gibi hususlar calisma boyunca detayl bir sekilde etlt
edilmektedir.

Eserde, Yenigeri Ocagi’'nin kaldirilmasinin ardindan dizensizlik ve asayissizligin geride
kalmasiyla Ramazanin kamusal mekanlarda hem kadinlar hem erkekler tarafindan rahatca
yasanabildigi vurgulanmaktadir. 1853-1856 vyillari arasindaki Kirim Savasi esnasinda
istanbul’da bulunan yabanci miittefik ordularinin sosyal ve kiiltiirel hayata katkilarinin
Ramazani zenginlestirmesi gibi dnemli tespitler yer almaktadir. Ayrica Kirim Savagsi (1853-
1856) ile Trablusgarp Savasi (1911-1912)-Balkan Savaslari (1912-1913)-l. Diinya Savasl
(1914-1918) arasindaki donemin (1853-1918) Ramazan agisindan daha 6nce goriilmemis
ve bir daha gorllmeyecek mustesna bir dénem oldugu, bu dénem igin “Ramazan
medeniyeti” ifadesinin dahi uygun gorildigu degerlendirmesine yer verilmektedir.

Yazar, i¢ ve dig ortamlarin aksamlari ve geceleri, senenin higbir zamaninda olmadigi kadar
aydinlatihsi gibi Ramazan ayina 6zel mekansal degisimin lzerinde 6zellikle durmaktadir:
“Paris ve Londra kadar 1sikli” benzetmesine yer verilmektedir. Bu aydinlatma
uygulamalarindan olan mahyanin islam diinyasinda yalnizca istanbul, Bursa ve Edirne
sehirlerine has olusu, Il. Mahmut devrinde camilerle sinirli kalmayarak istanbul Bogazi ve
Hali¢’teki donanma gemilerinin direkleri arasinda, kamu idaresi binalari yizlerinde yer
bulusu, mahya metinlerinin igeriginde (6rnegin “Yerli Mali Al”) Cumhuriyet dénemiyle
birlikte gelen sekiilerlesme gibi dikkat ¢ekici noktalarin alti gizilmektedir.

Cumhuriyet déneminde 6zellikle 1930’lara gelindiginde Direklerarasi basta olmak lzere
Ramazanin yogun olarak yasandigi Surigi’nin merkez mekanlarinin terk edilisi; ayrica ayin
idrak edilmesinde esasen Il. Megrutiyet doneminde baslamis olan kamusal alandan 6zel
alana gecise temas edilmektedir. Baskentin Ankara’ya tasinmasi ile Topkapi Sarayi’’'nda
bulunan kutsal emanetlerin ziyareti gibi imparatorluk seremonilerinin geride kalisi; ayin
baslangicinin tespitinin Ay’in gbézlenmesi yerine sabit olarak belirlenmesi; Tanzimat'tan
itibaren istenen ama basarilamayan mesai saatlerine dair net dizenlemeler getirilip
uygulanmasinin tam anlamiyla Cumbhuriyet doneminde gerceklestirildigi
degerlendirmeleri de anmaya degerdir.

Yillarca devam edip gelen “eski Ramazanlar” sdylemini esas alan nostaljinin ilk kez 1918-
1923 arasinda ortaya ciktigina yer veren Frangois Georgeon’un calismasi, o “eski
Ramazanlar”in detayl bir tasviri ve tahlili olup Tirkgeye kazandirilmayi beklemektedir.
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Diisiince tarihinin en gizemli topluluklarindan birini olusturan ihvan-i Safa, tarihte oldugu
gibi glinimizde de dikkatleri tGzerine gekmeye devam etmektedir. 10. ylizyil Basra’sinda
ortaya cikan ihvan ve telif ettikleri Risaleler {izerine bircok calisma yapilmistir. En son
yapilan akademik g¢alismalardan birisi de Yrd. Dog. Dr. Hasan Ocak tarafindan dogentlik
icin hazirlanan calismadir. jhvan-1 Safa’nin insan Tasavvurunda Bilgi-Ahlak-iman iliskisi ad
altinda Tibyan Yayincilik tarafindan basiimistir.

Kitap giris, bes bolim ve kisa bir sonugtan olusmaktadir. Giris kisminda kavramsal
cerceveyi belirlemek isteyen yazar insan, bilgi, ahlak ve iman kavramlarini klasik dislince
ekolleri felsefe, kelam ve tasavvufun yani sira ¢agdas diisiiniirlere ve akimlara da atifta
bulunarak agiklamaktadir.

ihvan-1 Safa’in insan Anlayisi basligini tasiyan birinci bélimde yazar insanin varolus gayesi,
yaratilis 6zellikleri, maddi ve manevi yapisi, ruh-beden iliskisi ile evrendeki yeri ve kiigiik
alem tasavvuru gibi konulari ele almaktadir. ikinci béliimde ihvan-1 Safa’da Bilgi Felsefesi
bashgi altinda bilginin tanimi, kaynagi, degeri ve mertebeleri yaninda bilen bir varlk olarak
insan konusunu ayrintili bir sekilde inceleyen Ocak, ele aldigi hususlarla ilgili temel
bilgilendirmelerden 6nce genellikle o konu hakkinda vyapilan tartismalara atifta
bulunmaktadir. Kitabin {Gglincli b&limi ihvan-1 Safa’da Ahlak Felsefesi bashgini
tasimaktadir. Bu bolimde yazarin lizerinde durdugu baslica konular; ahlakin tanimi ve
yapisi, ahlakin kaynaginin ne oldugu, temel ahlaki degerler ve ahlaki bir varlik olmasi
yoniyle insandir. ihvan-i Safa’da iman Kavrami kitabin dérdiincii  bélimini
olusturmaktadir. Bu bolimde yazarin en ¢ok tizerinde durdugu meseleler; iman kavramina
yuklenen manalar, imanin temel konulari, tanri, niblvvet ve mead ile inanma ihtiyaci
agisindan insandir. Kitabin besinci ve son bsliimi olan ihvan-1 Safa’da Bilgi-Ahlak-iman
iliskisi adi altinda yazarin dikkat cektigi meselelerin basinda, bilgi-ahlak, bilgi-iman ve
ahlak-iman kavramlari arasindaki iliskiler, bu iliskilerin mahiyeti ve insan 6zelinde ne gibi
manalarda kullanildigi gelmektedir.

Ocak’in vurguladigi lizere eklektik bir diisiince sistemine sahip olan ihvan’in, insanin
yaratilisi konusundaki gorusleri bircok farkli gelenegin ve ekolln izlerini tasimaktadir.

Ars. Gor., izmir Katip Celebi Universitesi, islami ilimler Fakiiltesi, Felsefe ve Din Bilimleri Bolimii.
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Buna gore Tanri, ay feleginin altindaki alemi imar etmesi icin yeryiziinde bir insani halife
olarak yaratmak istedi. Tanri insana ruhundan Ufledi ve cismani beden ile ilahi ruh
birlesince en serefli, miteharrik, 6zgiir bir varlik olan insan meydana geldi. ihvan’a gére
tlim bu 6zelliklerin insana verilmesinin ana gayesi, insanin Tanri’'ya benzeme imkanlarinin
hazirlanmasi ve nihayetinde O’na yani aslina dénmesidir. ihvan’in ideal insan anlayisini
tecriibe edilemeyecek bir sarta baglayarak temel dislincelerinden mistik yorumlara
ulastigini ifade eden Ocak, mistik olgunlasma olarak ifade edilebilecek bu sartin herkesin
Ustesinden gelebilecegi bir durum olmadig igin, bdylesi bir tasavvurun
genellestirilemeyecegi elestirisinde bulunur.

Ocak’a gore ihvan, esas itibariyle insani diialist bir anlayis icerisinde ele almaktadir. Beden
cansiz, hareketsiz, bozulup dagilan, cismani bir cevher iken; nefs/ruh semavi, clizlere
ayrilmayan, bozulup dagilmayan, bizzat diri, bilkuvve bilen, etkin tabiata sahip, egitilmeye
yatkin ve yetenekli, bedenlerde belli bir slire icin onlarin tamamlayicisi, sonra onlari terk
edip ayrilan, nihayetinde seving ya da pismanlikla aslina donen 6liimsiiz ve manevi bir
cevherdir. Tim bu 6zellikleriyle ihvan’a gére insan, tim alemin 6zii ve yiice degerler
manzumesine sahip bir varliktir.

Ocak’in belirttigine goére bilgi konusunda da eklektik tavirlarini siirdiiren ihvan bilgiyi,
bilinir olanin bilenin zihnindeki formu olarak tanimlamaktadir. Bilgi, Ogretim ve
dgrenimden (ta’lim ve taalliim) sonra meydana gelir. ilim yolcusunun ve hakikat
arastiricisinin bilmesi gereken ilk sey, bilgi ve bilinenin ne oldugudur. ihvan felsefi diisiince
sistemlerindeki eklektizmin zorunlu sonucu olarak kendi donemlerinde mevcut olan her
tirll bilgiye deger atfederek soyle bir prensip belirlemistir: Kardeslerimizin higcbir ilme
diisman olmamalari, hichir kitabi hor gérmemeleri ve herhangi bir mezhebe kérii kériine
baglanmamalari gerekir. Ciinkii bizim gériis ve diisiincemiz, biitiin mezheplerin gériislerini
kapsar ve biitiin ilimleri kusatir.

ihvan’a gore biitiin insanlarin marifet acgisindan dérde ayrildigini belirten Ocak, bu
kategorileri su sekilde siralamaktadir: ilim sahibi olup imani olmayanlar, ilmi olmayip iman
sahibi olanlar, ikisine de sahip olanlar ve ikisinden de mahrum olanlar. ihvan, bilginin
insani ahlakh kildigini, ahlakin da insani mutluluga g6tiirdglini séyler ve mutluluk ile bilgi
arasinda bir bag kurar.

Ocak’in kitabinda {izerinde durdugu konulardan birisi de ihvan’in ahlak anlayisidir. Ona
gore ihvanin ahlak tasavvuru nefs ile ilgili gorusleriyle ayrilmaz bir birliktelik icerisindedir.
Cunki ihvan’a gore ahlakin iyi/kéti olarak nitelendirilisi ve ortaya cikisi biyiik dlciide
insanin nefsi durumuyla alakali olup nefsin gesitlerine gére insanin tasidigi ahlaki 6zellikler
de farklilik gosterir. ihvan’in ahlaka dair gériisleri arasinda tam bir diizen ve baglilik
olmadigini, bir yandan hem diinya hem de ahiret sorunlarinin beraberce yuritilmesi
tezini savunurken diger yandan en yiliksek ahlak sahibinin zahitler arasinda
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bulunabileceginiileri slirmelerinin bir geliski oldugunu disiinen Ocak, bunun sebebi olarak
cok farkh gelenekten beslenmelerini gosterir.

Kitabin dérdiincii bélimiiniin konusu ihvan-i Safa’nin iman kavrami hakkindadir. Ocak bu
bélimde ihvan’in konu hakkindaki gérislerini belirginlestirmeyi amaglamaktadir. Bunun
icin eserde dncelikle ihvan’in haber verenin verdigi haberi dogrulamak seklindeki imanin
kisa tanimi Gzerinde durmakta, daha sonra kendilerinin belirledigi imanin zahiri ve batini
sartlarini aciklamaktadir. imanin temel konularini da ele alan Ocak, ihvan’in Tanri,
Niibiivvet ve Mead hakkindaki gorusleriyle ilgili ayrintili bilgi vermektedir. Ocak ihvan’in
Tanri inanciyla ilgili su sonuca varir: Tanri inanci noktasinda tzerinde durulan en énemli
nokta, vahdaniyet meselesidir. Bu konuda kendilerine ait kanitlayici nitelikteki fikirlerini
her firsatta dile getirdikleri gibi, daha 6nceki disiiniirlerden de istifade ederler. ihvan’in
Peygamberlikle ilgili gorlsleri hakkinda Ocak’in tespitleri kisaca su sekildedir: Niblvvet
anlayisi, nefs gorusleriyle yakindan alakalidir. Tek bir nefs, killi nefsin hakikatini tasavvur
edemez. Ancak peygamber nefisleri, killi nefisten tasan bilgileri kabul eder ve nefisleri
tamamen saf hale gelir ve boylece kendilerine ilahi kitaplar ve gizli ilimler 6gretilir.

Kitabin son bélimii, ihvan’in bilgi, ahlak ve iman kavramlari arasinda kurduklar iliskiyi
aciklamaktadir. Yazar s6z konusu kavramlar arasindaki iliskiyi, daha onceki bolimlerde
oldugu gibi, kitabin en temel kaynagi konumunda olan ihvan-i Safa’nin Risalelerine atiflar
yaparak ele almaktadir.
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