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EDITORDEN

Journal of Analytic Divinity kuruldugu glinden bu yana
akademisyenlerin en O6nemli Urind olan c¢alismalarini birer emanet
hikmutinde kabul edip, en uygun ve genis bir taranirlik alanina tasima
amacini surddrmektedir. Pek cok uluslararasi indekse muracaat etmis ve
halen 21 indekste taranirlik hakki kazanmistir.

JAD, Tiirkiye Ilahiyat bilim geleneginin tarihi ve kulttirel degerleri
temelinde kaleme alinmis bilimsel ve akademik calismalara zemin hazirlamay1
ve bunlari ilgililere ulastirmay:1 amac edinmistir.

Bu amacla dergimiz bu son sayisinda felsefe, tarih, sosyoloji ve ilahiyat
alaninda ¢ok degerli calismalari okuyucuya sunmaktadir.

Bu saymnin yayinlanmasinda emegi gecen calismalarin yazarlarina,
editéryal ekibe ve hakemlik destegi veren meslektaslarima stkranlarimi
sunuyorum. Bu son sayimizin ilim camiasina hayirli hayirlh olmasini ve daha
nice guzel sayilarla dergimizin ilim camiasina katki vermesini Yaratandan
niyaz ederim.

Doc. Dr. Ozcan GUNGOR
Bas Editor
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AMIRI’DE OLUM VE AHIRET DUSUNCESI

Hacer ERGIN*

OZET

Amiri, Kitabu’l-Emed ale’l-Ebed isimli eserinde ruh-beden
iliskisini ele almistir. Bu makale, felsefi bir problem olarak
6limden sonraki yasam meselesini, filozof tarafindan nasil ele
alindigini ortaya koymay1 amacglamaktadir.

Insan bedenini bir diialite tizerinden ele alan Amiri’ye gore
insan, beden ve nefsten miitesekkildir. Insan nefsi de ikili bir
tasnife tabi tutulmaktadir: Hissi nefs ve nutki nefs. Ciz7,
mumkiin ve zamani olani idrak edebilen hissi nefs, var olabilmek
icin bedene ihtiya¢c duymaktadir. Ttimel, zorunlu ve ebedi olani
idrak edebilen nutki nefs, bedene ihtiyac duymaz ancak onun,
bedenle guclti bir irtibat1 vardir. Filozofun bedenle iliskisini
yukaridaki gibi ifade ettigi nefs tiirlerinden nutki nefs, 6limden
sonraki surecle iliskilendirilmektedir. Kendi basina kaim olan ve
var olmak icin bedene ihtiya¢c duymayan nutki nefs, o6ltimle
birlikte yok olmamaktadair.

Amiri, yaratici fikrine sahip olan her insanin ahiret hayatinin
varligini kabul edecegini dile getirmektedir. Insanda var olan
ebedi mukafat diistincesi, bu iddiaya gerekce olusturmaktadir.
Ahiret fikrine sahip olmayan gruplarin varligina kisaca isaret eden
filozof, ahiret hayatinin varhigin1 kabul edenleri merkeze
almaktadir. Bu noktadan hareketle felsefecilerin, diger dinlere
mensup olanlarin ve Muslimanlarin konu hakkindaki
duiistinceleri tartistimaktadir. Amiri, bu degerlendirmeleri
sirasinda Muslimanlar icerinde Mutezile haricindeki gruplarin
goruslerinde haklilik payr buldugunu ifade etmektedir. Ancak
filozofa goére bu mesele, asli olarak kutsal kitap merkeze
alindiginda anlasilirlik kazanabilecektir.

* Ars. Gér., Ankara Yildirim Beyazit Universitesi, Islami Ilimler Fakiiltesi, Felsefe ve Din
Bilimleri Anabilim Dali, El-mek: hcrergin@yandex.com
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Anahtar Kelimeler: Amiri, hissi nefs, nutki nefs, beden,
ahiret.

DEATH AND THE THOUGHT OF AFTERLIFE IN AL-
AMIRI

ABSTRACT

al-Amiri examined the soul-body relationship in his work
named Kitabu’l-Emed ale’l-Ebed. This article aims to put forth how
philosopher deal with the life after death as a philosophical
problem.

According to Amiri, who deals with the human body through
a duality, human consists of body and soul. The human soul is
also divided into two: Sensual soul and intellectual soul. The
sensual soul, that can perceive what is particular, possible, and
temporal, requires the body to exist. The intellectual soul, that
can perceive what is universal, compulsory and eternal, doesn’t
need the body but there is a strong connection between the
intellectual soul and the body. When examined in relation to the
body, the intellectual soul is associated with the process after the
death. The intellectual soul, that is self-righteous and doesn’t
need to a body to be alive, don’t disappear with death.

al-Amiri states that every person who has the idea of creator
will accept the existence of the life of the afterlife. The eternal
reward idea that exists in mankind is the reason for this claim.
The philosopher, pointing briefly to the existence of groups who
don’t have the afterlife idea, centers those who accept the
existence of the afterlife. From this point, philosophers’, Muslims’
and believers’ of other religions thoughts about the issue are
discussed. During these evaluations, al-Amiri stated that Muslims
except for the Mu’tazilite were right in their opinions. However,
according to the philosopher, this issue will become
understandable when the Holy Book is taken to the center.

Key Words: al-Amiri, the sensual soul, the intellectual soul,
afterlife.

Giris
Islam felsefe geleneginde nefs ana bash@ altinda
degerlendirilen 6lim konusu, nefs-beden iliskisi ve ahiret




Amiri’de Oltim Ve Ahiret Diistincesi

diistincesi baglaminda ele alinan bir konu olarak karsimiza
cikmaktadir. Kur’an-1 Kerim’de ve hadislerde siklikla yer alan
va’d, vaid, ahiret, hasr gibi meseleleri, felsefi problemler olarak
degerlendiren Musliman filozoflar bahsi gecen meseleler
hakkinda pek cok metin tretmislerdir. Konu hakkinda mustakil
risaleler kaleme alan isimlerin yanisira eserlerinin icinde cesitli
basliklar altinda 6limun ve ahiret hayatinin mahiyeti tizerinde
duranlar vardir.

H. 4. asirda Kindi gelenegine bagl bir filozof olarak karsimiza
cikan Ebu’l-Hasen Muhammed b. Yusuf el-Amiri (6. 381/ 992),
ruh-beden iliskisi s6zkonusu oldugunda zikredilmesi gereken bir
isimdir. Filozof Kitabti’l-Emed ale’l-Ebed isimli eserini, 6limu ve
ruhun bedenden ayrildiktan sonraki sureclerde karsilastigi
durumlar: aciklamak icin yazdigini ifade etmektedir. Akil sahibi
bir insanin bilgisizliginin, gecerli bir mazeret olamayacagini dile
getiren Amiri, yasadigi dénemde séz konusu meseleleri sarih bir
sekilde ele alan bir eserin yoksunlugundan sikayet etmektedir.
(Amiri, 2013:7)

Kitabii’l-Emed ale’l-Ebed’in girisinde kaleme aldigi on yedi
eserin ismini zikreden (Amiri, 2013: 5), Amiri’nin otuza yakin
eserinin bulundugu bilinmektedir. (Kaya, 1991: 71) Ancak bu
eserlerin cogu gunUmuze ulasmamistir. Elimizde olan eserler
arasinda, ruh-beden iligkisini ele alan tek eser, el-Emed ale’l-Ebed
oldugu icin, bu calisma bahsi gecen eserle sinirlandirilmistir.
Oltiimden sonraki hayat meselesinin felsefi bir problem olarak
Amiri  6zelinde nasil ele alindigim1  ortaya koymak
amaclanmaktadir.

Yirmi boélimden olusan el-Emedde Platon ve Yeni-
Platonculuk etkileri go6zlemlenmektedir. Nefsin varligi ve
6limsuzltigiine dair konular ele alinirken bu vurgu kendini
hissettirmektedir. Everest K. Rowson'un konuya dair
degerlendirmesi soyledir:

“Amiri, bu calismada, Eflatun’un Phaedo’sunun kayip bir
Neoplatoncu serhine dayanarak, nefsin 6ltimsuzltigline dair bir
dizi standart argliman TUretir ve bunu yaparken, Iskenderiye
Neoplatoncu geleneginde tadil degistirilmis sekli ile Aristo
psikolojisine dair bir degerlendirmeyi okuyucuya sunar.”!
(Rowson, 2011: 409)

1 el-Emed’deki Grek etkisine dair bir bagka degerlendirme igin bkz. Elvira Wakelnig, “al-Amiri”, Encyclopedia
of Medieval Philosophy, Philosophy Between 500 and 1500, ed. H. Lagerlund, Heidelberg : Springer Publicity,
2011,s. 73.

Journal of Analytic Divinity
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1. Beden-Nefs Iligkisi

Amiri’ye gore, insan tabiati, beden ve nefs2? olmak tizere iki
cevherden meydana gelmektedir. Kékeni itibari ile semavi olan
nefs, hikmet ile kemale eristiginde ulvi alemleri 6zlemektedir.
Kokeni itibari ile yeryliziine ait olan beden ise sehvet ile dengesini
yitirdiginde stifli alemi 6zler hale gelmektedir. (Amiri, 2013: 97)
Insanda dualist (Wakelnig, 2011: 74) bir yap1 éngéren filozof,
onun mutlulugu i¢in soéyle bir 6neride bulunmaktadir:

“O halde nefsin, 6zlemini cektigi seye layik olmasi ic¢in
insanin mutlak iyi olandan ayrilmamasi, bedenin arzu ettigi seye
meyletmemesi icin de mutlak ko6t olan seylerden sakinmasi
gerekir.” (Amiri, 2013: 97)

Yukaridaki alintidan Amiri'nin nefse, salt olumlu bir
anlam yukledigi anlasilabilir. Ancak filozof, nefsin kendi
icerisindeki yapisina dair cesitli aciklamalarla bu anlayisi
benimsememize izin vermemektedir. Nefsin bazen hissi bazen ise
nutki oldugunu ifade eden filozof (Amiri, 2013: 61), bu sekilde
nefs konusunda ikili bir ayrim yapmay: tercih etmektedir.
Amiri’nin nefsin tiirleri ile ilgili ifadesinde miiphem bir durum
oldugunu ifade eden Kasim Turhan, iki ttirli anlamanin mtimkuin
oldugunu dile getirmektedir. Buna goére, bahsi gecen ifadeden,
nefsin tek bir cevher olup hissi ve nutki olarak iki yénltntn
bulundugu anlasilabilecegi gibi, hissi ve nutki seklinde iki ayri
nefsin varliginin kabul edildigi de distnulebilir. Turhan, ikinci
ihtimalin daha makul oldugunu, el-Emed ale’l-Ebed’de, Amiri’nin
kullanim seklinin bu anlama seklini destekledigini séylemektedir.
(Turhan, 1992: 142) Biz, calismamizi bu kabul uzerinden
sekillendirecegiz.

1.1. Hissi Nefs ve Hissi Nefsin Bedenle iliskisi

Hissi nefsin fiillerini gerceklestirebilmesi ve bilgi elde
edebilmesi i¢in cismani organlara ihtiyac: vardir. Bu sekli ile hissi
nefs, tabii cismin bir formu mahiyetindedir. Herhangi bir seyin
formu olarak degerlendirilen seyin varligi, formu oldugu seye
baghdir. Kendi basina kaim olan seyin, varligi baskasina bagh
olan seye Ustln oldugunu ifade eden filozof, bu noktada hissi

2 Amiri, beden ile iliskisi s6z konusu oldugunda, ruh ve nefs kelimelerini birbirinin yerine kullanmakta bir beis
gérmemistir. Bkz. Amird, Kitabii’lI-Emed ale’l-Ebed: Sonsuzluk Pesinde, s. 133. M. Ciineyt Kaya, hissi nefs
yerine hissi ruh kavraminin kullanilmasi ile Amiri’nin farkli bir tasnif ortaya koydugunu diisiinmektedir.
Ayrmtili bilgi igin bkz. M. Ciineyt Kaya, Bir ve Cok Amiri Felsefesinde Tanri ve Alem, Klasik Yay., Istanbul
2017,s.72.
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nefsi, nutki nefsin alt mertebesine yerlestireceginin isaretini
vermektedir. (Amiri, 2013: 61) Amiri’nin bu vurguyu yaptig1 bir
baska husus, hissi nefsin, yapma ve bilme eylemlerini
gerceklestirmek icin cismani organlara ihtiya¢ duymasidir. Harici
unsurlara ihtiya¢ duyan bir sey, tek basina kaim olamaz.3 (Amiri,
2013: 65)

Hissi nefsin bedenle iliskisi s6z konusu oldugunda Amiri, bir
analoji kurarak konuyu aciklamaktadir. Buna goére, hissi nefs,
1sinin sicak suyun icerisine yayilmasi gibi bedenin icerisine
yayilir. Bu yayilmay ifade etmek icin “israk” kavramini kullanan
filozof, beden olmaksizin onun varliginin bir anlami olmadigini
dile getirir. Hissi nefs, bedene niifuz eden bir cevher olmadig: icin
beden olmaksizin onun herhangi bir fiili gerceklestirmesi ya da
herhangi bir araz1 kabul etmesi mimkun degildir. (Amiri, 2013:
133)

Hissi nefsin algiladigi seyler, cliizi, mtimkin ve zamanidir.
Bes duyu aracilig: ile bu bilgileri edinen hissi nefs, akli formlar:
kavrayamamakta ve hatta akli formlar ile hissi formlar arasinda
herhangi bir ayrima gidememektedir. (Amiri, 2013: 99)

Turhan, o6zelliklerini bu sekilde ifade ettigimiz hissi nefsi,
kulli nefsin, tabii organik cisimlerde canllik ilkesi olarak
tezahUrinden ibaret gérmektedir. (Turhan, 1992: 145) Bunun
icin hareket noktasi ise Amiri’nin 6liimiin gelmesi ile hissi nefsin
kayboldugunu soylemesidir. Buna gore, kendi basina var
olamayan hissi nefs, canlilik tabiatinin yitirilmesi anlamina gelen
oltimle ortadan kalkmaktadir. (Amiri, 2013: 133)

1.2. Nutki Nefs ve Nutki Nefsin Bedenle Iliskisi

Amiri, nutki nefsi, insan dogasinin “insani” olarak
vasiflandirilmasinin en temel sarti olarak gérmektedir. Bedenli
olma, hissi nefse ve tabii gliclere sahip olma bakimindan diger
canlilar, insan ile ortaktir. Onu diger canhilardan ayiran meziyeti,
nutki nefse sahip olmasidir. (Amiri, 2013: 63)

Yapma ve bilme eylemlerini gerceklestirebilmek* icin
herhangi bir seye ihtiyac duymayan nutki nefsin (Amiri, 2013: 65)
sahip oldugu muhtelif kuvvetler tek bir surete indirgenebilir. Akil
glcu olarak karsimiza cikan bu kuvvet ile nutki nefs, varliklarin
suretlerini kavramaya gic yetirebilmektedir. (Amiri, 2013: 87)

Nutki nefsin sahip oldugu bu o6zellikler, onu, ebedi ve baki

3 Hissi nefsin yapma ve bilme eylemlerine dair ayrintili bilgi i¢in bkz. Amiri, Kitdbii’l-Emed ale’l-Ebed:
Sonsuzluk Pesinde, s. 63.
4 Nutki nefsin yapma ve bilme eylemlerine dair ayrintili bilgi igin bkz. Amiri, Kitdbii’l-Emed ale’l-Ebed:
Sonsuzluk Pesinde, s. 65.
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olarak nitelendirilmeye en uygun olan sey konumuna
yukseltmektedir. Zira ebedi kazanimlar1 ve akli suretleri ile ilahi
manaya en c¢cok benzeyen sey, odur. Bu benzeyis, bizi, bedenin
bozulmasi1 ve c¢oézUlmesinin nutki nefsin ortadan kalkmasini
gerektirmeyecegi sonucuna gétiirmektedir. Amiri bu noktada bize
fel¢c olan ya da bunyesi zayiflayan bir insani 6rnek vermektedir.
Filozofa gore o kisiye nutki nefsine dair nitelikleri kaybetmesi
karsiliginda bedeni gliclerinin kat kat geri verilecegi garanti edilse
dahi, o kisi bunu asla kabul etmez.5 (Amiri, 2013: 85)

Hissi nefsten farkli olarak nutki nefs, hem cliz’1, mimkiin ve
zamani olani hem de ttimel, zorunlu ve ebedi olani idrak
edebilmektedir. Her iki bilgi tirint de saptayabilen nutki nefs,
akli formlar1 rdhani glictiyle, hissi formlar: ise bes duyu organi
vasitasiyla bilmektedir. Hissi algilamalarin, gecici cliziler ve
degisken arazlar olduklarina hiitkmeden nutki nefsin aksine hissi
nefs, bdyle bir ayrim yapamamaktadir. (Amiri, 2013: 99)

Nutki nefs, var olabilmek icin bedene ihtiya¢c duymaz. Ancak
bedenle glicld bir irtibati vardir. Nutki nefsin bedenle birlesmesi,
Amiriye gore, zeytinyaginin zeytin ile, giil suyunun gtiltin kendisi
ile ve atesin kizgin demir ile birlesmesine benzemektedir. (Amiri,
2013: 101) Buradaki benzetme, beden icerisinde bir yayilmadan
ziyade ntlifuz etmeye vurgu yapmaktadir. (Amiri, 2013: 133)
Cuineyt Kaya, Amiri’nin nutki nefs ve beden arasinda éngdérdugi
iliskiyi sOyle yorumlamaktadir:

“Ona gore akli nefs, bedenle bir olsa da onunla cevher-araz
seklinde bir iliski icinde olmayan, 6z itibariyle gucld, farkl
arazlar1 kabule hazir, secime dayali fiilleri gerceklestirmeye uygun
ve tek basina yetkinlige yonlendirilmis bir cevherdir ve bedenle
iliskisi az oldugu oranda tiimel suretleri daha gti¢li ve stirekli bir
sekilde kendi 6ztinde tutabilmektedir.” (Kaya, 2017: 80)

Kendi basina kaim olabilen ve fiillerini gerceklestirmek icin
bedene ihtiya¢ duymayan nutki nefs, éltimle birlikte yok olmaz.
Canlilik tabiatinin bedenden ayrilmasi, nutki nefsin yok olmasi
icin degil ancak bedenden uzaklasmasi icin bir sebep olur.
Amiri'ye goére ebediyen baki olmaya elverisli olan cevher, nutki
nefstir.6 (Amiri, 2013:134) Eger bdyle olmasaydi, onun ytiklemleri
zorunlu, ebedi ve kiilli olamazdi. (Amiri, 2013: 134)

5 Bedenin maruz kaldig1 cismani afetlerin nutki nefse herhangi bir zarar vermeyecegine dair ayrintili bir
degerlendirme i¢in bkz. Amird, el-Meclisii’s-Seb’ beynes ’s-Seyh ve l-Amiri, nsr. ve terc. M. Ciineyt Kaya, Bir
ve Cok Amiri Felsefesinde Tanri ve Alem iginde, s. 144-145.

6 M. Ciineyt Kaya, Mecalis baglaminda konu ele alindiginda Amiri’nin akil ile beden arasindaki iliskiyi mutlak
bir farklilik olarak kurgulamadiginin, bedenin yok olusu sonrasi aklin her haliikarda varligini siirdiirdiigi
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Amiri’nin nutki nefs konusunda tizerinde durdugu bir baska
husus, onun bedenle var olan iliskisi TUzerinedir. Ruhani
anlamlarnn ilki ve cismani anlamlarin sonuncusu olarak
nitelendirilen nutki nefsin (Amiri, 2013: 137), ilk yaratildiginda
bedenin kurallari altina yerlestirilmesi ve duyu egemenligi altinda
maglup olmas: (Amiri, 2013: 139) bir celiski gibi goértinebilir.
Ancak filozofumuz, nefsin beden ile birlesmesinde herhangi bir
zarar olmadigint bilakis bu durumun faydali oldugunu
dustinmektedir. Nutki nefs, beden ile birleserek hayir ve ser
arasinda temyizde bulunabilecek glici elde edebilmektedir.
Deneme ve tecrtiibe yolu ile elde edilen bilgi, ima ve isaret yolu ile
elde edilen bilgiden, kinhtne vakif olma bakimindan derece
olarak yuksek seviyeli bir bilgidir. Burada okuyucudan, cocugunu
yitiren birisi ile bu acinin kendisine anlatildigi bir kisinin
mukayese edilmesi istenmekte ve bdylelikle okuyucunun, acilarin
suretlerini kavrayabilme konusundaki farkliligi goérebilmesi
hedeflenmektedir. (Amiri, 2013: 141)

2. Oliim Sonras1 Hayata Dair Farkli Telakkilerin
Degerlendirilmesi

Amiri, beden ile nefs arasinda 6ngérduga iliskiyi
acikladiktan sonra yasadigi donemde var olan gruplarin ahiret
hayatina dair farkli telakkilerini ele alir. Yaraticinin varligini
kabul etmenin dogal sonucunun ahiret hayatinin varligini kabul
etmek oldugunu iddia eden filozof, bu goértistini insanda var olan
ebedi miikafat diistincesine dayandirmaktadir. (Amiri, 2013: 169)

Bir 6teki diinya anlayisina sahip olmayanlarin, Dehriler ve
ibadet kurallar1 kendine agir gelenler oldugunu ifade eden Amiri,
bunlarin disinda degerlendirdigi gruplarin géruislerine el-Emed’de
yer vermistir. Mukafat duslncesine sahip olanlarin kendi
icerisinde cok cesitli gértislere ayrildigini belirten filozof, ilk olarak
Revakiyyun olarak bahsettigi grubu ele almaktadir. Bahsi gecen
gruba mensup olan kisiler, tenastihii kabul etmekte ve ruh ile
birlikte bedenin géctinti savunmaktadirlar. (Amiri, 2013: 169)

Messailerin gériistine yer veren Amiri, onlarin nutki nefs icin
ceza ve mukafat 6ngérdiklerini fakat cismani hasri reddettiklerini
soylemektedir. Oltimle birlikte kisinin kiyametinin gerceklestigine
inanan bu grubun mensuplari, bu kimse said ise onun rdhani
nefsinin ylice aleme erisecegine, bu kimse saki ise onun karisik
cismani nefsinin asagi alemde kisilip kalacagina inanmaktadirlar.
(Amiri, 2013: 169)

goriisiinii savunmadiginin sdylenebilecegini ifade etmektedir. Bkz. M. Ciineyt Kaya, Bir ve Cok Amiri
Felsefesinde Tanri ve Alem, s. 78.
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Amiri, Mecusiler, Duialistler (es-Seneviyye), Yahudiler ve
Hristiyanlarin eskatolojik goriisleri icin okuyucuyu, el-Irsad
li'Tashihi’l-I'tikad kitabina yénlendirmektedir. Maalesef bu eser,
gintimuze ulasmamistir. Bu kitaptan bahsettigi yerde kisaca
Hindularin go6rtslerine deginen filozof, onlarin bedenleri
yakmakla ruhlarin rezillik ve alcakliktan kurtulacag géristiini
savunduklarini ifade etmektedir. (Amiri, 2013: 171)

Felsefeciler ve diger din mensuplarinin goéruslerini ele
aldiktan sonra, Musltimanlarin gértislerini degerlendiren Amiri,
onlarin genel manada yeniden dirilme, hesap gliintinden sonra
dagilma, cennet ve cehennemi kabul ettiklerini séylemektedir.
Musliman toplulugun cogunlugunun benimsedigi disuncelere
gecmeden Once onlardan bazi noktalarda farkli distinen Mutezile
konu edilmektedir. Nutki nefsin varligin1 reddeden Mutezile’ye
gore, insan denen sey, karsimizda gérdigimuz yapidan yani
bedenden ibarettir. Canlilik ise bu yapiya Allah tarafindan
yerlestirilen bir arazdir. Canliligin ziddi 6lim olduguna gore,
o6limle birlikte beden yok olacaktir. Ahiret hayatinda, Allah,
bedenin uzuvlarini bir araya getirecek, onu, canliligi kabul edecek
sekilde insa edecek ve boylelikle kisi, diinyada gerceklestirdigi
amelleri bilir hale gelecektir. Bu fiilleri gerekcesi ile hesaba
cekilecek kisi, Allah tarafindan cennet ya da cehenneme
yerlestirilecektir. (Amiri, 2013: 171)

Amiri, Islam ehlinin cogunlugu olarak nitelendirdigi Ehl-i
Rey, Ehl-i Hadis, Sia ve Hariciler’in gértislerini aciklamadan 6nce,
bu gortslerin isabetli oldugunu distundigint soéylemektedir.
(Amiri, 2013: 171) Buna gore bahsi gecen gruplara mensup olan
kisiler, insan ruhlarini, 61im meleginin aldigina inanmaktadirlar.
Beden icerisindeyken iyi ameller isleyen ruhlar, bedenden
ayrildiklarinda rahmet melekleri ile birlikte cesitli ikramlara
mazhar olmaktadirlar. Beden icerisinde iken kotti ameller
isleyenler ise kiyamete kadar siddetli azaba ducar olacaklardir.
Bu ruhlar, kiyametten sonra bedenlerine iade edileceklerdir.
(Amiri, 2013: 171-173)

El-Emed’de konuyu bu sekilde ele alan ve Muslimanlarin
cogunlugunun goériisinii isabetli buldugunu belirten Amiri,
Mecalis’’te konuyu daha farkli ele almaktadir. Mecalisin son
oturumu olan kirk birinci oturumun konusu, bedenin terk
etmesinden sonra nutki nefsin durumunu arastirmaya yoneliktir.

" Mecdlis’in otantikligi ve yapisal dzelliklerine dair kapsamli bir degerlendirme i¢in bkz. M. Ciineyt Kaya,
“Amiri Caligmalar1 I¢in Yeni Bir Kaynak: el-Mecalisii’s-Seb’ beynes’s-Seyh ve’l-Amiri”, Nazariyat Islam
Felsefe ve Bilim Tarihi Arastirmalart Dergisi, 1/2 (Nisan 2015), ss. 1-33.
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Bu sorunun cevabini yani 6limden sonraki durumlar: bilmenin,
kisiyi, mtikafat ve cezanin niteligini kavramaya géttirdigiinti ifade
eden Amiri, bunun da ancak indirilmis kutsal kitaplar
baglaminda net bir sekilde anlasilabilecegini distiinmektedir. Bu
konuyu baska bir oturuma ertelemeyi teklif eden filozof,
ayrintisini sonra aciklamak tizere nutki nefs hakkinda genel bir
yaklasim ortaya koymaktadir. (Amiri, 2017: 145)

Nutki nefs, tim varliklarin itaat ettigi Mutlak Gercek’e en
yakin varliktir. Amiri’ye gore bir seyin 6ziintin degerini, cevherinin
serefini belirleyen, o seyin Mutlak Gercek’e olan yakinligidir.
Mertebesi bu kadar yltce olan nutki nefs, bedene yakin oldugu
muddetce maddenin karanliklar ile kaplh kétuluklerin tamamini
kabul etmese de mutlak saflik derecesine ulasamaz ve yetkinligi
elde edemez. Oltimle birlikte bedenden ve bedenin sebep oldugu
karanliklardan kurtulan nutki nefs, Gercek Hukumdar’a
yaklasmak icin saflasir ve 6zsel lezzetlerin tamlig: ile mutlu olur.
(Amiri, 2017: 146) Nutki nefsin ulastigi bu mertebenin bir tir akli
cennet hayati olarak yorumlanabilecegini distinen Kaya, bu
goruslerini soyle ifade etmektedir:

“Mesela her sey artik bu akla itaat etmekte, akil da onun
otoritesinin bu derece yaygin olmasindan ve herhangi bir
yorgunluk cekmeksizin her istedigini elde etmesinden dolay:
sevin¢g duymaktadir. Hatta bu sayede kendisine verilen bilgiyle
rahatlamakta ve hicbir sey kendisine gizli kalmadigi gibi
mutlulugunu saglayan seylerin ortadan kalkmasi veya degismesi
konusunda da herhangi bir endise duymamaktadir.” (Kaya, 2017:
84)

SONUC

Olimden sonraki hayatin imkani, éltimstizltik, nefs- beden
iligkisi gibi konular, dtistince tarihi boyunca filozoflarin kayitsiz
kalamadig1 temel felsefi problemler olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
Islam duistincesi baglaminda konuyu ele almak istedigimizde
nefsin varligi, cismani hasr, kabir azabi, ceza ve miukafat gibi
meseleler 6n plana ¢cikmaktadir.

Farabi ve Ibn Sina arasinda yasamis bir filozof olan Amiri,
Kitabu’l-Emed ale’l-Ebed isimli kitabini, nefs-beden iliskisi ve
ahiret hayatinin mahiyetini aciklamak icin kaleme aldigini ifade
etmektedir. Nefs ve bedenden mutesekkil olarak tanimladig:
insanda duialist bir yap1 éngoéren filozof, bedeni bu diinyaya ait bir
cevher olarak géormektedir. Ulvi alemlere ait olan bir cevher olarak
gérdiigil nefsi kendi icerisinde ikiye ayiran Amiri, hissi nefsin
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ancak bedenle birlikte var olabildigini ve bu hali ile bir araz niteligi
tasidigini diisinmektedir.

Filozofun, 6ltimden sonraki hayat konusu ile iliskilendirdigi
nefs tird ise nutki nefs olarak karsimiza cikmaktadir. Nutki
nefsin, o6limle birlikte yok olmayacagini ve varligini devam
ettirecegini sarih bir sekilde dile getiren Amiri, yasadigi dénemde
var olan cesitli gruplarin ahiret telakkilerine dair bir
degerlendirme yapmistir. Felsefeciler, diger din mensuplar ve
Musliman toplulugun goértslerine yer veren filozof, kendi
goérisunu acgiklama konusunda net bir tutum sergilemekten
kacinmistir. Ehl-i Rey, Ehl-i Hadis, Sia ve Hariciler’in gértislerini
aciklarken, isabet ettiklerini dile getiren Amiri, bu meselenin,
kutsal kitap ve 6greti ile net bir sekilde anlasilabilecegini ifade
etmistir. Messailerin, bedenlerin tekrar dirilmesini inkar
ettiklerini dile getiren filozof, bu konuda kendisi bir goériis beyan
etmeyerek, sessiz kalmay1 yeglemektedir.
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ENVIRONMENTALISM: A NEW SECULAR RELIGION?

Mehmet Ali KIRMAN*

ABSTRACT

Nowadays our world is facing some important global
problems; one of them is environmental one. The problem of the
environment is one of today’s most serious problem. In other
words, we have faced with the widespread destruction of the
environment. This problem threatens not only ourselves, but the
whole world, and future generations and other organisms.

Against this threat, since the 1960s the development of
ecological thinking and awareness has been raised. As a result of
this development, environmentalism as an activist movement has
become popular in the 1980’s. This development has indeed gone
hand in hand with the growing popularity of religions in West.
Eastern ideas have been used to challenge Western ideas and
values, and to spread throughout world. So environmentalism, as
an alternative paradigm, is not much independent on religion. I
argue that our understanding of environmentalism can be greatly
enhanced by taking the idea seriously that environmentalism is a
version of the modern secular religion. Because this issue is a
complementary dimension of it.

In this context, this paper will try to study some questions.
For examples, “What is nature, What is human and What is god?”,
“What is the relationship between god and nature?”, “Is
environmentalism a new secular religion?” “Can
environmentalism replace the religion?”, “Is religion compatible
with environmentalism, and to what extent?” By the way of entry

* Prof. Dr., Hatay Mustafa Kemal Universitesi, flahiyat Fakiltesi, El-
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into the debate about modernity and secularity, I will focus on a
sociological answer to these questions about nature.

This presentation examines the evolution of
environmentalism from a movement to a religion. This paper will
provide new perspectives for developing interdisciplinary
approaches to nature, human, culture, and religion.

Keywords: Environmentalism, religion, secularization,
secular religion

Introduction

Now, we have an ecological or environmental crisis. It is the
most important challenge which humanity faced. In fact, the
ecological crisis is a worldwide crisis or a crisis of entire
civilization. In the globalization age, it takes on a special urgency
and importance. The ecological crisis is defined as a crisis of
modernity by some social scientists, and as a manifestation of the
broader problems of modernity (e.g. Carter 2001:359). The
environmental problems such as soil degradation, declining of
biodiversity, solid waste problems, chemical pollution, global
climate change, use of fossil fuels, population growth, the misuse
of science and technology, consumerist capitalism etc., have
deepened this crisis. The problem is human devastating of the
natural world. In other words, it is a serious problem is that
humanity devastates the natural world for earning much, resting
much, being at easy life, living in comfortable life. In other words,
this environmental crisis is a result of corporate greed,
nationalistic = aggression, obsessions with technological
development, philosophical attitudes privileging man’s reason
above the natural world, addictive consumerism (Gottlieb 2006:5-
0).

The ecological crisis has been central to human life for a half
century, and it has still been continued. But, in this period, people
everywhere are also coming to understand that they cannot
continue to use the goods of the earth as they have in the past.
So, a new ecological thinking and awareness has been raised since
the 1960s, although those who adopt the Gaia hypothesis
developed by James Lovelock, which it understands the earth as
a tightly coupled system or a living, self-regulating, and adaptive
superorganism; no single organism makes life on earth possible,
and no organism, not even humans, can disturb the earth without
severe consequences, as Gaia adapts to sustain the whole system
(Dauvergne 2009:76), are more comfortable and indifferent to
environmental problems. As a result of this awareness, in the
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1980’s environmentalism has become popular (Buttel 1987:475),
with the effects of mass media, e.g. televisions, radios,
newspapers, magazines, and especially websites. It is a common
opinion that the destruction of huge sections of the world’s
ecosystems is a product of a cultural attitudes and beliefs about
the relationship of humans to the non-human world (White
2004:9). Thus, the solution could also found by humans.

Appearance of the environmentalism and its development
has indeed gone hand in hand with the wave of religious
revivalism blew in whole globe. The environmental awareness has
emerged at this time when the debate of de-secularization has
continued. So environmentalism, as an alternative paradigm, is
not much independent on religion. For this reason, like
modernism, the environmentalism has become a meta-narrative
or a utopia, because it has been perceived as “A Green Future”, in
which everything is in its proper place, for human-beings.

In other words, environmentalism as a movement of
expressing conscious of the seriousness of this environmental
threaten has aroused, and it has become to determine some
norms about individual life, like religion (Clarke 1997:173).
Nonetheless, Lynn White (1967:1204) was surely correct when he
argued that: “More science and more technology are not going to
get us out of the present ecologic crisis until we find a new
religion, or rethink our old one.” So, environmentalism is also
criticized as a new secular religion. Looking at environmentalism
from this perspective suggests new and useful lines of thought.
The aim of this paper is to discuss the possibility of this idea that
environmentalism could be like a religion, and to summarize the
intense debate about whether the environmentalism is religion or
not in sociological perspective.

In this context, this paper will try to study some questions.
For examples, “What is nature, human and god?”, “What is the
relationship between god and nature?”, “Is environmentalism a
new secular religion?”, “Is environmentalism and its relation to
religion and religious ideas and motifs an attempt to legitimize in
terms of consolidating and sustaining sensitivity toward the

environment?”, “Or is environmentalism a completely
independent and secular religion?,” “Can environmentalism take
the place of religion?”, “Is religion compatible with

environmentalism, and to what extent?”, “What stances do the
different  religions take against  the challenge of
environmentalism?”, “Is a global coalition organized around core
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values possible?” By the way of entry into the debate about
modernity and secularity, I will focus on a sociological answer to
these questions about nature. But, I have some causes for
concern about whether the answers all could to be found or not.

1. The Views about Nature

Some of people propose economic and technological
precautions for environmental problems. But the problem is not
simply economic and technological; it is also moral and spiritual
(see Bayraktar 1992:143-4). A more holistic and spiritual
understanding of the global environmental problems has been
aroused, because environmental problems have religious and
philosophical background. And this background has evolved at
various stages in modernization and secularization process. In the
paper, I presented at an international conference about
environment, I summarized views about nature by “the metaphor
of tree” in three parts: a) Religious views (pre-modern period), b)
secularist views (modern period), and c) recent views (post-
modern period) (Kirman 2008).

In religious view, it was considered that the world was
charged with the grandeur of God, and all creatures were given
their purpose by their creator. In pre-modern age, God is the only
primordial agent or actor in universe. In other words, a huge
amount of credibility was given to the religious world view in
everyday life and social interaction. But, in the modernization
process, human beings witnessed the disenchantment of the
world; the significance of religion as a socio-cultural category
demised. As religion/god receded from co-extensiveness with
nature, secular values of environment developed. The world loses
its sacred character as man and nature become the object of
rational-causal explanation and manipulation in which the
supernatural plays no part (Kirman 2008). In this view, nature
has nothing to do with the divine, and it could be examined and
explained on its own terms. According to modernists, the universe
was rationally constructed and it could therefore be understood
through the right use of human reason and critical reflection (see
McGrath 2003:182). Nature has rationally being planned and
orchestrated by humans in modern times, while it was previously
considered as sacred (Ivakhiv 2003: 11-29). It is not surprise that
the environmental movement has aroused in postmodern period.
Because in this period, Enlightenment rationalism has partly
outdated and outmoded, and nature has reenchanted. According
to some academicians and theologians, “To reenchant nature is to
accept and cherish its divine origins and signification, not least in
what it implies for our own nature and ultimate destiny ... To
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reenchant nature is not merely to gain a new respect for its
integrity and well-being; it is to throw open the doors to a deeper
level of existence.” (McGrath 2003:185-6).

2. Environmentalism: Becoming Secular Religion

In modernization process, rapid social, cultural changes have
experienced in all societies. The direction of this change has been
from religious views to secular ones. In modern industrial
societies, the mechanistic and rationalist view of the world have
prevailed. This paradigm is focused on individual, not paying
attention to the nature (Berry 1996). The positivistic thinking, as
a component western philosophy, is anthropocentric, not nature-
centric. Modern man has an “anthropocentric” conception that
human is at the center of all things, and is the origin of all values,
and that things only become valuable when they can be used by
humans or when they become a product for human consumption.
But in the beginning of 21st century this conception has come to
change, “new ecological paradigm” which emphasizes a nature-
centered understanding instead of human-centered nature has
emerged as an alternative paradigm after the 1980s. New
paradigm is ‘ecocentrism’ which it also referred to as biocentrism,
because it is concerned with sustaining the whole of an ecosystem
(White 2004: 9).

As a meta-narrative, modernity has offered a world without
spirit by the developments in the fields of science and technology.
But, one of the important consequences of modernity was the
frustration or disillusionment with nature. Some
environmentalists echoed a point as a resource of environmental
crisis that the domination and exploitation of the natural
environment leads to the domination and exploitation of humans.
Because, in modern age, as Horkheimer and Adorno put it, “Men
have become so utterly estranged from one another and from
nature that all they know is what they need each other for and the
harm they do to each other” (Barry 1999: 86).

All religions have faced a set of serious challenges by the
widely effects of secularization process. Secularization eliminated
both any special divine status of nature and any human
responsibility toward it (McGrath 2003:110). In this process, the
rejection of traditional religious beliefs and practices has created
a vacuum. In this context, it is possible to say that
environmentalism, like new religious movements and New Age,
aroused as a result of effort which brings a spirit to this world. In
this context, it is regarded as a searching of spirituality. The
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environmentalism is progressively taking the social form of a
religion and fulfilling some of the individual needs associated with
religion (Garreau 2010:66). For some individuals, the role of
religion seems increasingly to be filled by environmentalism. So,
it has become as a religion. Ecology has become sacred, espousing
by bodies such as the United Nations, the World Bank,
multinationals and many quasi-scientific bodies such as the
Worldwide Fund for Nature or the International Union for the
Conservation of Nature and Natural Resources (Cooper and
Palmer 1998:28).

We have heard some interesting states as follows:
“Environmentalism is a type of modern religion” (Nelson 2003:51),
“Environmentalism, a Secular Faith” (Dunlap 2006), “The
ecological movement is a global religion” or “Environmentalism as
a worldwide secular religion” (Dyson 2008), “Environmentalism
seems as a version of the modern secular religion of science and
reason”, and “Environmentalism seems as a religion without
God”. These are not a simply claim, but it depends on some
observations. According to Nelson, many leading
environmentalists or environmental activists have often
characterized their own efforts in religious terms. They are talking
as if they were secular prophets, and preaching a message of
secular salvation. The environmental objective which they
determined have a “frankly religious character” (Nelson 2003:51).

It is a controversial that environmentalism is literally a
religion, but it is obvious that it has a quasi-religious character.
Like dark green religion that considers nature to be sacred,
imbued with intrinsic value, and worthy of reverent care, it has
no institutions officially devoted to its promotion; no single sacred
text that its devotees can read in hopes of reaping a future harvest
of souls; no identified religious hierarchy or charismatic figure
responsible for spreading the faith, ministering to the faithful, or
practicing its rituals (Taylor 2010:ix).

The environmental movement has moved beyond affecting
religions and has manifested itself as a religion. The ecological
movement can increasingly be seen as something of a religion in
and of itself. It is quasi-religious in character. It generates its own
set of moral values (Garreau 2010:66). It seems a global, secular,
civic, earth religion.

Another reason is that some scientists, particularly some
having no belief in traditional theistic religion, included Stephen
Jay Gould, Hans Bethe, Stephen Schneider, and Carl Sagan, rely
on sacred metaphors to express their awe at the wonders of the
universe and respect for life (Harper 2008:20). When the most of
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today’s famous environmentalists, like Carl Sagan, Edmund
Wilson, Stephen Jay Gould, and Stephen Hawkins, have talked
about nature or environmental problems, they have used the
religious or spiritualist terms and motifs. In other words, often
their language contains elements of their religious underpinnings,
as evident, for instance, in the Gaiaist terminology. It contains
both scientific materialist and various kinds of pantheist views.

All religions offer unique resources for the creation of an
earth ethic. There are origins of environmental ethics in religious
texts. All religions contain concepts that can lead to the
enhancement of core human-earth relations. All creation were
created by God, and we must keep the creation just as God keeps
us. It is possible to say that all religions or religious texts have
enormous potential for renewed appreciation of nature and
environmental sustainability.

3. Ecotheologies and the Greening of Religions

When sensitivity to environmental problems began to be seen
in all parts of societies, religious groups were also interested in
this topic. Religions and their followers are/have closely related to
environmental issues and problems. All religions have begun to
approved the environmental ideas. For example, Christian
theologians now speak routinely of “stewardship” —a doctrine of
human responsibility for the natural world that unites
interpretations of Biblical passages with contemporary teachings
about nature (Garreau 2010:64). It is possible to see the same
approach among the Muslim theologians. They tend to this
discourse.

To affiliation religion with nature and to emerge
environmentalism as a religion is in two ways: Firstly, various
religious traditions accept environmental ideas and motifs.
Secondly, environmentalism presents itself as a religion.

As religions and religious groups have become increasingly
interested in environmentalism (Djupe and Gwiasda 2010: 73-86),
it has become a religion in some way. Environmentalism emerged
from the sensitivity of protecting the environment. But, today,
environmentalism is more about protecting the environment.

Roman Catholics leader Pope John Paul II repeatedly
addressed in passionate terms the moral obligation “to care for all
of Creation” and argued that respect for life and for the dignity of
the human person extends also to the rest of Creation, which is
called to join man in praising God. Pope Benedict XVI has also
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spoken about the environment, albeit less stirringly. He simply
took for granted that his audience would recognize it as an object
of legitimate Christian interest. What the matter-of-fact tone
reveals, in other words, is the extent to which Catholicism has
‘eone green’ (Garreau 2010:64-5).

American Protestantism has also gone green. Numerous
congregations are constructing “green churches”. The concept of
“greening of evangelicals” has been put forward to express
evangelicals’ sensitivity to nature and environmental problems.
Many evangelicals follow environmentalism’s agenda closely
(Garreau 2010:64-5). They speak of their “broader environmental
sensitivity” and “Creation care”. For example, in the fall of 2004,
the National Association of Evangelicals (NAE), an umbrella
association of 53 evangelical Protestant denominations, produced
a position statement advocating more resources to combat
environmental degradation and promote environmental
sustainability. The Evangelicals thought that they could influence
decision-making processes and would be able to mobilize politics,
even some people in Congress (Djupe and Gwiasda, 2010:73).

The concept of “greening of Muslims” was not produced and
not used, in fact, green is also a symbol of Muslims. In this
context, it can be said that the sensitivity to environmental
problems is also very interesting in Turkey, one of the Muslim-
majority countries. For example, the Presidency of the Religious
Affairs (PRA) keeps the environmental problems and the
environmental sensitivity alive in sermon and preaching,
especially in the Friday Sermons. Additionally, some scientific
events or meeting such as congresses, symposiums and panels on
environmental issues were organized and sponsored by the PRA
at the big hall of hotels or the universities. Especially most of these
scientific activities were organized by the Faculties of Theology,
and the lessons named “environment and religion” were taken
part selectively in the curriculum. This support from religious
organizations has moved the most of people because of the
legitimization function of religion. Some religious communities in
Turkey have interested in environment; the environmental
programs were broadcasted in their private radio and television
channels, as well as Turkish Radio and Television Corporation
(TRT). In this case, it can be said that the interest of the religious
groups in the environmental issues also has led to
environmentalism becoming a religion by adding some religious
motifs or elements.

In fact, for Gottlieb, religions does not demand neither
environment domination nor ecological wisdom. In complex and
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variable ways, they have been both (1996a: 9). But they always
advise that the universe is created by God in an order, this order
must be preserved and maintained. We must keep the creation
just as God keeps us. But environmentalism, as a godless religion,
argues that the universe has an order, this order must be
preserved and maintained.

For fulfilling this vacuum, nowadays human beings seem to
seek for order and meaning. Some of them syncretize some
theologies, e.g. Jewish and Christian, with Eastern or New Age
spiritualism (Garreau 2010:61). In this context, ‘ecotheology’ has
emerged as a form of constructive theology in 1970’s. It has begun
to use as a new concept. It focuses on the interrelationships of
religion and nature. In parts of northern Europe, especially in
Scandinavian countries, ecotheology as a new faith is now the
mainstream. In this region, especially in Denmark and Sweden
most people live a secular life, but these places have become
“clean and green” (Zuckerman 2008:2). This new faith has very
concrete policy implications; the countries where it has the most
purchase tend also to have instituted policies that climate
activists endorse. To better understand the future of climate
policy, we must understand where “ecotheology” has come from
and where it is likely to lead (Garreau 2010:62). Ecotheologies
loosely based on concepts lifted from Hinduism or Buddhism have
become popular in some Baby Boomer circles. Neo-pagans
cheerfully accept the “tree-hugger” designation and say they were
born “green.”

On the other hand, a journal called as ‘Ecotheology: Journal
of Religion, Nature & the Environment’ was published by Equinox
Publishing, indexed since 1997, and it ceased with the completion
of Volume 11.

4. Discussion

It would be useful to make a comparison between religion
and environmentalism to understand whether environmentalism
is a religion. Now, if we have pointed out environmentalism’s
religious foundations, some fundamental arguments as below:

4.1. Modern and Secular Culture

The important reason is secularist views about nature. In
modern times, religion has lost its importance and values have
degenerated, and erosion of values has experienced. Another
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reason is consumerist capitalism. It can be said that
contemporary consumerist capitalism has played a central role in
environmental destruction. The social and cultural formation of
contemporary consumerist capitalism has a quasi-religious
dynamism all of its own (Greider 1997; Loy 1997) that has played
a central role in environmental destruction. It is known that
quasi-religions, like new religious movements and new age, has
emerged along with the loss of religion during the secularization
process.

In advanced modern and secular western societies, a great
alternative for those living in secular culture is to join non-
religious activist groups. Environmentalism is an activist
movement, especially political one. It is based in groups of people
that come together because of shared ideals, by thinking there’s a
lot more to life than worship. In these days we live in a modern
and consumer society in which people looked for something
beyond more comfortable life, more consumer goods and a larger
income. In this context, religion is insufficient properly to satisfy
their material needs, because it could not been reinterpreted
according to conditions of contemporary society, and it lost its
social significant. But, environmentalism used a new perspective,
and offered new ways for these needs in terms familiar to the
secular culture. Thus, it appeals much people who could not
accept any religious tradition or beliefs, by offered similar
conventional religious heaven. In other words, it addressed
human needs secular culture neglected.

We cannot believe in God, but we still have to believe in
something that gives meaning to our life, and shapes our sense of
the world. Such a belief is religious. For Crichton,
environmentalism has become “the religion of choice for urban
atheists.”

4.2. System of symbols of beliefs

The religion is a system of symbols, providing a set of beliefs
and ritual practices for maintaining contact between this world
and a system of transcendent meaning and experience (Hanegraaf
1999). All religions have some credo, beliefs and doctrines that
must be believed, and required obedience. In the same way,
environmentalism has also its own beliefs. Environmentalism
lines up pretty readily with religion and religious symbols. As
climate change literally transforms the heavens above us, faith-
based environmentalism increasingly sports saints, sins,
prophets, predictions, heretics, demons, sacraments, and rituals.
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The essential characteristics of religions include a distinction
between sacred and profane objects; ritual acts focused upon
sacred objects; a moral code; feelings of awe, mystery, and guilt;
adoration in the presence of sacred objects and during rituals; a
worldview that includes a notion of where the individual fits; and
a cohesive social group of the likeminded (Garreau 2010:67).

As Michael Crichton (2003) said without exaggeration:
“There’s an initial Eden, a paradise, a state of grace and unity with
nature, there’s a fall from grace into a state of pollution as a result
of eating from the tree of knowledge, and as a result of our actions
there is a judgment day coming for us all.”

According to Freeman Dyson (2008), this religion holds “that
we are stewards of the earth, that despoiling the planet with waste
products of our luxurious living is a sin, and that the path of
righteousness is to live as frugally as possible.”

The tenets of environmentalism are all about belief. “It’s
about whether you are going to be a sinner, or saved. Whether you
are going to be one of the people on the side of salvation, or on the
side of doom. Whether you are going to be one of us, or one of
them.” (Garreau 2010:68).

There are some similarities between them. Firstly, a number
of common points have emerged among religious people and
environmentalists. For example, while religious fundamentalists
worry about the genetic manipulation of the human body (cloning,
stem cells, etc.), environmental fundamentalists are concerned
with the genetic manipulation of the natural world (genetically
modified corps, etc.). In fact, both of them are concerned with that
modern science may be going too far (Nelson 2003:53), that the
relationship between human and nature will be disturbed, and
that human beings will be alienated to himself and to nature.

Environmentalism, like religion, is not a homogenous
movement, because it is a large and diverse one. In other words,
there are many varieties of environmental religion (Nelson
2003:53), just as there are many sects or religious communities
with having different religious interpretations such as traditional,
modern, and moderate ones.

Environmentalism is a movement seeking salvation for the
earth’s ecosystems. Within the context of this particular logic, the
protection of the environment is understood as essential to
human survival. Like religion, environmentalism attaches
importance to conservation and regulation.
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All religions prohibit all kinds of pollution and environmental
destruction, especially moral pollution. Environmentalism, like a
religion, also opposites all kind of pollution, but it does not
interest ethical degeneration or corruption. Because it has a
secular characteristics. There is a difference between them; while
religions do this in the name of God, environmentalism claims
that they must be made for man. When religion says that the
punishment of destroying nature as a trust of God, is in the
hereafter, environmentalism says that the punishment of this will
be seen in this world, and that the world will turn into hell.
According to the environmentalism, like religions, it is a necessary
that this earth must be preserved and kept clean, livable world
without pollution. Because, this earth is not just for people but
for all living things. People do not have the right to destroy the
earth and selfishly use it for their own use and to harm to other
living things. In other words, people should take advantage of the
environment without any damage, and make it livable and
beautiful. As Crichton (2003) said: “We are all energy sinners,
doomed to die, unless we seek salvation, which is now called
sustainability. Sustainability is salvation in the church of the
environment. Just as organic food is its communion, that
pesticide-free wafer that the right people with the right beliefs,
imbibe.”

Religions have strong, comprehensive and long-lasting
moods and motivations for people, by formulating concepts of a
general existence order. In other words, religions provide norms
of conduct for the familiar interpersonal settings of family,
community, and world. Religious moral teachings presuppose a
spiritual foundation and are meant to root our everyday behavior
in a spiritual truth about who we really are. Environmentalism
used some ideas, e.g. to heal nature or our alienation from nature
and to restore harmony between humans and nature, to point
toward a new life style, even a new society.

4.3. Religions have gods God and godless

Almost every religious traditions have gods and goddess or
saints. Religious people are essentially connected to a God as
Supreme Being. Although environmentalism seems as a version
of the modern secular religion, the godless religion, the
academicians and specialists which include environmental
engineers, geologists, and dietitians, speaking about nature,
environment, ecology, and global warming looks prophets of
environmentalism, even if they are not God. Environmentalism
has easily recognized saints such as Henry David Thoreau, John
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Muir, Aldo Leopold, Rachel Carson, and many others (Taylor
2010: x). Most environmentalists think of “the environment” as a
real “thing” to be protected and defended, and think of themselves,
literally, as representatives and defenders of this thing
(Shellenberger and Nordhaus 2004:12). They have set rules or
norms about nature, environment, and ecology. In a sense they
become prophets or gods.

4.4. Ethical Norms

For Dyson (2008), the ethics of this new religion are being
taught to children in kindergartens, schools, and colleges all over
the world. For example, ruthless destruction of natural habitats
is evil and careful preservation of birds and butterflies is good.

As we know, all religions have some norms to regulate all
sphere of human life. Like religions, environmentalism “aspires to
be a practical ethic controlling and shaping human behaviour
towards the natural environment” (Cooper and Palmer 1998:28)
in all spheres of life either public or private, for example eating,
drinking, sleeping, shopping etc. Even the environmental
sensuality/awareness has also expanded and entered the
‘bedroom’ as private sphere. With an article entitled “How can you
make your sexual life green?”, “TreeHugger”, an online Canadian
magazine, has also published some proposals supported by the
international environmental organization Greenpeace. The slogan
is “Think the earth and make green sex” (March 2007). Here are
the suggestions in a list prepared as a “green sex” guide, which
they are also known as the rules of environmental sexuality:

a) To use bed sheets made from bamboo

c) Not to buy materials made by PVC or vinyl from “Sex
shops”

d) To buy an “Eco-Sexy Kit” featuring a phthalate-free
vibrator, soy massage candle, a natural lubricant with no animal-
testing or derivatives, and condoms.

e) To use organic massage oil
f) To turn off all lambs in bedroom

g) To wear lingerie or underwear made with fibers came from
renewable resources.

h) To shower together / To take a shower with partner
4.5. Rituals
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Religions provide rituals —acts of prayer, meditation,
collective contrition, or celebration— to awaken and reinforce a
personal and communal sense of our connections to the Ultimate
Truth(s). When environmentalists were looking for a concrete
campaign, in fact they almost want to design a ritual. In other
words, a campaign organized to create environmental awareness
is in fact a kind of ritual.

In Turkey, environmental awareness has spread so much
that legislative proposals were made in the Grand National
Assembly of Turkey (TBMM), which the Article 169 of the
Constitution concerning “protection and development of forests”
was regulated as “afforestation is national duty” for those who are
engaged in military service, prisoners in prison, new married
couples, and parents of a new-born child. Some municipalities
require a certificate obtained for planting tree from new married
couples, and the contractors for construction permits planting
tree. As a result of this, by large and magnificent ceremonies with
large participatory, “memorial forests” (hatira ormani) were
created by the environmental NGOs such as TEMA and so on. Like
a pattern of civil religion, these ceremonies were not very different
from religious ceremonies, because they looked very much like
religious ceremonies and rituals.

As we mentioned above, environmentalism has called on
religion. But, we can ask here the question, as Michael Crichton
said in his widely quoted 2003 speech, “Can Environmentalism
take the place of religion?” It is very important question for
understanding the relationship between religion and
environment, and the future of environmentalism. So, we must
calmly answer it.

The religion’s reverence for nature was appealing to those
concerned with ecological issues. For a generation that questioned
authority, the religion offered a spiritual path that was
nonauthoritarian and encouraged self-development through
ritual and magical practices (Berger 1998:219). Like religion,
environmentalism used some religious ideas and motifs. Thus it
appeals much people who could not accept any religious tradition
or beliefs, by offered similar conventional religious heaven,
because it addresses human needs neglected by secular culture.
It grounds its actions in an answer to more fundamental
questions about what nature is, what humans are and what place
they have in the world, in t, in an answer to the classical questions
of religion, and so any adequate view of environmentalism must
be recognized as a religious movement. But the environmentalism
looks to scientific ideas rather than a revelation from on high.
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Interestingly, some people had talked about “death of
environmentalism”, with all of its unexamined assumptions,
outdated concepts and exhausted strategies (Shellenberger and
Nordhaus 2004:10). But it is not fair to say that it has dead or will
die. As population growth continues, as food and energy needs
increase due to population growth, and even as energy demand
grows more rapidly in population growth, and as fossil fuel
alternatives are not produced, the environmental degradation will
continue to increase. Parallel to this, the environmentalism will
be alive as a sense of environmental conscious, awareness or
sensitivity. Thus, some analysts or specialists have described it as
a religion. But, describing environmentalism as a religion is not
equivalent to saying that it is an established religion; it will remain
a spiritual form, a set of symbols and beliefs that provide that
individual with rituals to maintain contact between this world and
a system of transcendent meaning and experience (Hanegraaf
1999; White 2004:22). So, it has deprived religious or spiritual
motifs. In other words, it has no power of religious legitimization,
while religions has a powerful instruments of legitimization. It
seems the close relationship between religion and
environmentalism and their cooperation will continue, because
there is a close relationship among nature and God.

5. Conclusion

The problem of the environment is one of today’s most
serious problems. In other words, we have faced with the
widespread destruction of the environment. This problem
threatens not only us as humans, but the whole world, and future
generations and other organisms (Kirman 2008:268). With the
widespread destruction of the environment and the current
worldwide ecological crisis during the past half century, a new
ecological awareness is beginning to emerge. In this period, people
everywhere are coming to understand that they cannot continue
to use the goods of the earth as we have in the past. So,
environmentalism

Global warming, drought, the increase in the number of
natural disasters, the decrease in water resources and animal and
plant species, the increase in the amount of garbage and waste
can be counted as problems caused by contamination in the
atmosphere by the accumulation of greenhouse gases. Human
greed, extravagance, passion of earn and passion of exploit,
insanity of consume lied behind the all these eco-systemic
violations. In modern societies defining with a secular character,
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as a normative system religion has become ineffective to prevent
to such these feelings and habits. In other words, in
modernization process, the rejection of traditional religious beliefs
and practices has created a vacuum. In this context, some people
have expected environmentalism fill in this vacuum. This
expectation has carried it to a position of new secular religion.
Although it is progressively taking the social form of a religion and
fulfilling some of the individual needs associated with religion,
describing environmentalism as a religion is not equivalent to
saying that it is an established religion.
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TOPLUMSAL CINSIYET ALGISI, DiN VE KADIN*

Handan KARAKAYA™

OZET

Toplumsal Cinsiyet(Gender) tarih boyunca ve ginumtuzde
kadinin toplumsal konumunun bicimlenmesinde O6nemli bir
faktoér olarak kabul edilmektedir. insan bir birey olarak dogdugu
toplumda cinsiyet algisina gére bicimlenmis bir toplumsallagsma
sUreciyle bas basa kalmaktadir. Bu toplumsallasma sureci
cinsiyet alanlar1 Uzerinden bicimlendirildigi icin kadinlar ve
erkekler acisindan farkli anlamlar ifade etmektedir. Bu sUrecte
kadinlar daha edilgen ve kamusal alanin disinda bir hayat icin
hazirlanmaktadirlar. Erkekler ise kamusal alana hakim ve
yoneten bir kimlikte tanimlanmaktadirlar. Bu ayrim tarihi stirec
icerisinde, farkli toplumlarda farkli bicimlerde varligini
korumustur. Degisen yasam kosullar1 ve modernlesme stireci bu
yaklasim degismesinde etkili olmakla birlikte ortadan kaldirici bir
etkisinin oldugunu séylemek zordur. Toplumda kadin ve erkekler
arasindaki ayrimin derinligi, toplumsal cinsiyet algilarinin glicii
baglaminda derinlesebilmektedir. Kadinlar ve erkekler biyolojik
cinsiyet (sex) farkliliklarinin 6tesinde smirlar1  keskince
belirlenmis sosyokultiirel kaliplara zorlanmaktadirlar. Dolayisiyla
toplumsal cinsiyet algisini besleyen unsurlar bu noktada 6nem
kazanmaktadir. Bu calismanin amaci, toplumsal -cinsiyeti
besleyen tim unsurlara goérinurlik kazandirmak degildir.
Calismada amacimiz toplumsal yapinin ve  kultdrdn
bicimlenmesinde 6énemli bir kaynak olan din ve toplumsal cinsiyet
algis1 arasindaki etkilesimin bi¢cimini ortaya koymaktir. Bu acidan
ilkel dinlerden ilahi dinlere kadar cinsiyet kaliplarinin ortaya cikis
bicimi ve korunma sekilleri tizerinde durulacaktir. Ancak bu
makalenin sinirlan icerisinde tim dinler ve ortaya koyduklari
cinsiyet kaliplarini ele almak mumktn degildir. Ayni bicimde

* Bu makalenin 6zeti INCSOS 2018 Uluslararas1 Sosyal Bilimler Kongresinde sozlii olarak sunulmustur.
™ Dr. Ogretim Uyesi, Firat Universitesi, iktisadi ve idari Bilimler Fakiiltesi, EI-Mek: hkarakaya@firat.edu.tr
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konuyla ilgili tiim kaynaklarin bu makalenin sinirlar: icerisinde
ele alinmas1 zordur. Bununla beraber basta Uic semavi din ve
bunun disinda 6ne cikan inan¢ bicimlerinin(Budizm, Hinduizm
vb) kadin algisi, kutsal metinler tizerinden ele alinacaktir. Bu
baglamda genel bir cercevenin ortaya konulmasi Onemlidir.
Bunun bize, dinin kadin algis1 ve bu alginin toplumsal cinsiyet
algisina etkisini ortaya koyabilmek acisindan bir perspektif
sunabilecegi kanisindayiz. Bu alanda calisan bircok uzman
dinlerin kadinlar1 erkeklerin gerisinde varliklar olarak
tanimlamadigini ifade eder. Ancak yapilan calismalar, gerek
metinlerin yorumlanis biciminin gerekse ataerkil toplumsal
yapmin kadinin algisina etkisinin buytdk oldugunu ortaya
koymaktadir. @ Bu algilamaya bagli olarak kadinlar bircok
ayrimciliga ugradiga ugramakta ve kamusal alnin disinda
kalmaktadirlar. Bu ayrimcilik dini metin ve s6zli anlatimlara
dayandirilarak mesrulastirilmaktadir. Dolayisiyla din yada
toplumsal cinsiyet algis1 kullanilarak kadin kamusal alnin disina
itildigi gibi toplumsal hayatta gortinurliglh buytk oranda
engellenmektedir.

Anahtar Kelimeler: Din, Kadin, Cinsiyet, Toplumsal
Cinsiyet, Toplum

PERCEPTION OF GENDER, RELIGION AND WOMEN
ABSTRACT

Gender (Gender) is accepted as an important factor
throughout history and today in shaping women's social position.
In a society where human beings are born as an individual, they
are kept apart by a process of socialization divided by gender. This
socialization process has different meanings for women and menn
this process, women are preparing for a life that is more passive
and out of public space. Men are defined by an identity that
dominates and manages the public sphere. This distinction
preserves its existence in different forms in different societies in
the course of history. It is difficult to say that the changing living
conditions and the modernization process are influential in this
change of approach and have a lifting effect. The depth of the
distinction between men and women in the society can deepen in
the context of the power of gender perceptions. Women and men
are struggling with socio-cultural patterns that are sharply
defined beyond their biological sex differences. Therefore, the
elements that feed the perception of gender are gaining
importance at this point. The purpose of this study is not to give
visibility to all elements that feed gender. Our aim in our work is
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to reveal the form of interaction between religion and gender
perception, which is an important source of social structure and
culturel formation. At this point, the way in which gender
stereotypes emerged from primitive religions to divine religions
will be emphasized. At this point, sacred texts of religions will be
utilized

It is difficult for all resources related to the topic to be
handled within the limits of this article. However, the three
sensual religions, and other forms of belief (Buddhism, Hinduism,
etc.) that stand out, will be handled through sacred texts. We
believe that this is a religious woman's perception and that it can
offer an angle in terms of showing its effect on gender perception.
Many experts who work in this area say that religions do not
define women as being behind men. Studies have shown that the
interpretation of the texts, or the patriarchal social structure, is
largely influenced by women's perceptions. Due to this perception,
women are undergoing many discriminations and are out of
public awareness. Therefore, the woman is pushed out of the
public sphere by using religion or gender perception.

Key Words: Religion, Woman, Sex, Gender, Society

STRUCTURED ABSTRACT

This study focuses on the elements that foster women's
perception of gender, religion and women in society. Women are
exposed to discrimination in different forms in all developed and
developing societies. This discrimination can occur due to many
factors. Discrimination can be attributed to different social and
economic reasons, from religious beliefs to gender perceptions. It
is not possible to address all the elements that feed this
discrimination here. However, we will try to discuss whether there
is an effect of religions in the emergence of this discrimination
within the limits of our article. Strengthening the social position
of women is an important indicator of development for all
societies. In this context, it is important to strengthen the social
position of women in terms of Turkish society. In order to achieve
this empowerment, the visibility of women in all social areas must
be supported. Religion is an important mental background factor
in supporting the social visibility of a woman.

It is possible to talk about many work done in this extent.
However, Berktay (2014) 's “Tek Tanrili Dinler Karsisinda Kadin”
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work is one of the most important works in this extent. In
addition, Saadavi (1991) "The Hidden Face of Eve" is important in
terms of removing the woman from the public area and showing
the negative effects of the control over the social development.
Pelizozon(2009)’s the work of “ Kadinin Konumu Nasil Degisti?”
tries to draw attention to the fact that gender is produced not by
feudalism but by capitalism. In this context, it is possible to trace
the way in which women's social position is transformed in
historical development in terms of different societies.

In our work, it will be examined whether gender building and
adoption with strict supervision by society is legitimized by
religion. Besides, the texts of the three divine religions will look at
the patterns of the sex hierarchy.
In this context, religious gender stereotypes will be tried to be
revealed through examples selected from sacred texts and
religious teachings. In this context, examples of primitive religions
will be given, and gender stereotypes of sacred religious texts will
be exemplified through religious texts. Historical documents,
sacred texts and documents, which are qualitative analysis
techniques, are used as data in our work.

In this context, examples of the approach of primitive
religions will be given as well as gender stereotypes of sacred
religious texts.

Religion can not be described as a cause of gender
perception. However, the way in which religions are perceived may
have an influence that reinforces the social gender perceptions of
contacts with social cultures. Although the sources of all religions
are good and they lie on the right, different cultural structures
and lifestyles can restructure their religions.Thus, religions that
are intertwined with cultural and traditional structures can also
shape the roles of women and men in society in this context. In
this process of germination, the gender approach can consolidate
power over religion and consolidate it existing power.

Therefore, the religious woman's perception is squeezed
between different social and cultural approaches and there is a
gap between the original of the religious message and the
practices of life. This gap seems to have caused the basic
messages to be reproduced by the influence of gender perception.
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Giris

Toplum sosyal bir blitiin olarak kadin erkeklerden meydana
gelmektedir. Toplumun biyolojik olarak birbirinden farkh
bireylerden olusmasi temelde basit ve ayrimcilik icermeyen bir
durumdur. Ancak tarih boyunca kadinlar ve erkekler basit
biyolojik farkliliklarindan daha derin farklhilhklar Uzerinden
tanimlanmistir. Bu baglamda kadinlar bir cok ayrimci muamele
ile karsilagsmistir. Bu tanimlanma bicimleri kadinlar ve erkekleri
bicimlendirmis sosyal, kulttirel ve 6zel hayatlar1 bu durum
Uzerinden sekil almistir. Toplumlarin kultirleri, inang¢ bigimleri,
gelenekleri ve ekonomik durumlarn kadin ve erkek icin
tanimlanan toplumsal cinsiyet kaliplarinin olusum surecinde
etkili olmustur. Bu noktada Berktay(2014:16), kadin acisindan
hangi toplumsal sistem ve hangi gelisme dlizeyi s6z konusu olursa
olsun, kadinin hem kamusal hem de 06zel alandaki statiisy,
a)Kadinlarin gli¢ ve otoritesine ve b)Toplumun kadinlar i¢cin uygun
ve kabul edilebilir buldugu rollere bakilarak tanimlandigini ifade
etmektedir. Bu noktadan bakildiginda kadinlarin toplumsal
konumunu bicimlendiren toplumsal cinsiyet algisini besleyen
kaynaklar 6nem kazanmaktadir. Kadinin toplumsal statistnt
toplumsal cinsiyet algilarindan bagimsiz distinmek mumkuin
olmamaktadir.

Bizim calismamizin sinirlarit acgisindan toplumsal cinsiyetin
olusum surecine etki eden tuim faktérleri ayrintili olarak
incelemek mumkutn degildir. Ancak dinin toplumsal cinsiyet
algisinin olusumu Uzerindeki etkisini kutsal metinler ve dini
ogretilerde kadinlarla ilgili kisimlara bakarak degerlendirebiliriz.
Tarih boyunca kadinlar toplumlarin farkli degerlendirme
bicimlerine tabii olmuslardir. Bunlarin buytik bir cogunlugunda
da ayrimciliga ugramislardir. Bazi toplumlar kadinlari Uireme
yetenekleri(annelik) izerinden kutsallastirirken bazi toplumlar da
yalanin, hilenin, aldatmanin, bliyiniin ve diizen bozuculugun
kaynagi olarak degerlendirmistir. Bu baglamda bircok eski
kaynakta kadinin insan olup olmadigi dahi tartisma konusu
yapilmistir. Dolayisiyla tarihsel ve toplumsal bir gerceklik olarak
ele aldigimiz din olgusu ile kadinin stattisti arasindaki iliskinin
cogu zaman acik secik dogrusal, ama bazen de celiskili ve gerilimli
oldugunu goéruyoruz. Sosyal bir gerceklik olan din icinde yer aldigi
farkli toplumlarda, bir yénuyle o toplumlarin kulttirel yapisina
eklemlenirken bir diger yonuyle de bu kulttrel yapiyr kendi
dinamikleriyle dénustiirebilmektedir. Bu baglamda hangi din s6z
konusu olursa olsun hicbir dinsel dogmanin baslangictaki saf
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halinde kalmadigini, daima toplumlarin ekonomik, sosyal,
kulttrel kosullarindan kaynaklanan farkli 6zelliklerince degisime
ugratildigini  sdylemek muUmkin gérinmektedir (Berktay,
2014:195).

Boylece kadin sosyal ve kultiirel yap: icerisinde yanlis
yapma ihtimali her zaman cok yuksek olan bir birey olarak
kodlandi. Bu kodlanma stireci, toplumsal cinsiyet yapisinin kadin
ve erkek algisinin ayristirici degirmenine su tasidi. Bu da uzun
vade de kadinlar ve erkekler arasinda asilmasi zor esitsizlikler
yaratti. Din temelde biitlin insanlari(kadin erkek diye ayirmadan)
icine alan mesajlar tasimaktadir. Bu mesajlar, insanlara iyiligi ve
dogru yolu goésterir. Ancak toplumsal ve kulttirel yapilarla i¢ ice
gectikten sonra bu mesajlar erkeklerin lehine kadinlarin ise
aleyhine icerikler kazanmaktadir.

1.Toplumsal Cinsiyet ve Kadin

Toplumsal Cinsiyet(Gender), biyolojik  bir  temele
dayanmayan bir cinsiyet ayriligi Uzerine kurgulanmistir. Bu
kurguda bireylerin toplumsal rol ve sorumluluklari biyolojik
yeterliliklerine goére degil, toplumsal cinsiyetin kendileri ic¢in
tanimladigl rol ve sorumluluk icerigine goére bicimlenmektedir.
Dolayisiyla toplumsal cinsiyet algis1 geleneksel, kulttirel ve dini
bircok kaynaktan Dbeslenebilmektedir. Sosyolojik olarak
toplumsal cinsiyet algisinin olusumunu ve toplumlar icinde farkl
bicimlerde koklesmesini birka¢ nedene bagl olarak aciklamak
mumkin degildir. Bir cok toplumsal olguda oldugu gibi bir cok
sosyal, kulttrel, ekonomik ve inanc¢ bicimlerine bagli olarak
ortaya cikip gelistirdigi bilinmektedir. Toplumlarin yerlesik hayata
gecisine kadar geriye gottrilebilen toplumsal cinsiyet ayrimciligi,
bu noktada kadinin erkek egemenligi altinda tanimlanisinin
baslangic noktasi1 olarak kabul edilmektedir. Yerlesik hayat ve
mulkiyet anlayisinin ortaya cikmas: ile erkek egemenligi
pekismeye baslamistir. Yasam alanindaki tim unsurlar1 kendi
mulktl olarak benimseyen erkek, ataerkil bir toplumsalligin
glclenmesinde temel kaynaktir(Yilmaz, 2010:192).
Arat(1980:16)’a gore, ciftci toplumlarda kadin cocuk dogurabilme
yetenegine baglh olarak sayginlik kazaniyordu. Bu tur
toplumlarda kadinin hem evde hem de tarlada calismasi, hali ve
ortiler dokumasi, canak c¢omlek yapip bunu baskalar ile
degistirmesi; yani hem tarim isciligi, hem ilkel anlaminda endtstri
isciligi yapmas: kadinin ev ici alana daha c¢ok hapsetmis
gorunmektedir. Kadinin tiretim alani olarak evi kullanmasi, onun
evle oOzdeslestirilmesine katkida bulunmus ve bunun uzun
soluklu bir miras olmasini saglamistir. Bunun yaninda erkegin
salt avla ugrasmasi, daha ¢cok diinyaya acilmasina ve dogayi1 daha
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cok tanimasina imkan vermis goéruinmektedir. Erkekler doga ile
olan yakin iletisimlerine bagli olarak iktidar erkinin de farkina
vararak sahiplenme cabasina giriyorlar. Bu da ilkel toplumlardan
itibaren kadinlari, erkekler karsisinda giderek guli¢csitizlestiriyor.
Boylece erkekler, rasyonel zihinsel yetenekleri ile dunyay:
yorumlarlar ve diizen saglarken, kadinlar, cocuk dogurma ve
yetistirme yetenekleri baglaminda yasamin ve tUriin yeniden
Uretilmesi islevini Ustlenirler. Toplumsal cinsiyet baglaminda
dayatilan bu islevlerin her ikisi de énemli kabul edilmekle birlikte,
erkeklerin islevi daha Ustin sayilir(Berktay, 2014:26-27). Misir
toplumunda tarihi surecte kadinin konumunu inceleyen
Saadavi(1991:139)’ye gore ise, koca ve kar1 Eski Kirallik’in III. ve
IV. Sulalelerine dek her bakimdan esitti. Ona gére buiytik toprak
sahipliginin gelismesi ve devlet yonetimini ele gecirmesine bagh
olarak, V. Sulale yonetimi sirasinda erkekler iktidar erkini
lehlerine kullanmaya basladilar. Buytk o6nem kazanan
mulkiyetin miras yoluyla ogullarina devredilmesini saglayarak
ataerkil aileyi dayattilar. Ataerkil sistem yUkselirken beraberinde
cok eslilik ve cariyelik kurumlarini da gelistirdi. Bu da Misir’da
kadinlarin toplumsal konumunu oldukc¢a dustrdu.

Bu baglamda toplumsal cinsiyet, biyolojik cinsiyetten
farkli olarak, kadinlarin ve erkeklerin sosyal ve kultirel acidan
tanimlanmalarini icermektedir. Yukarida da ifade ettigimiz gibi
toplumsal cinsiyet, toplumlarin bu iki cinsi birbirinden ayirt etme
bicimini ve onlara verdigi toplumsal rolleri anlatmak igin
kullanilan bir kavramdir. Ilk defa 1972 yilinda Ann Oakley
tarafindan kullanilan Toplumsal Cinsiyet, erkeklik ile kadinlik
arasindaki toplumsal bakimdan farklarin altini cizmektedir. Bu
farklar ayni zamanda kadin ve erkek acisindan bir esitsizlik
Uzerine de oturmaktadir. Bu noktada toplumsal cinsiyet kavrami
ozellikle iki cins arasindaki guc¢ esitsizliklerini sorgulama
baglaminda kullanilmaktadir(Ecevit, 2011:4). Bu acidan
bakildiginda cinsiyet rolleri belli bir toplumda cinsiyetlerden
beklenen 6grenilmis davranislar: ifade etmektedir. Erkeklerin ve
kadinlarin nasil davranacaklart ve bu davranislarin toplumsal
karsiliklari cinsiyet rolleri Gizerinden tanimlanan kaliplara goére
bicim alir. Cinsiyet rollerine gbére olusturulan kadin erkek
kaliplar1 dogru ve yanlis tutumlar: kategorize ederek cinsiyetler
acisindan toplumsal mesrulugun da sinirlarini ¢izer. Bu kaliplar,
ayrimciligin  ortaya c¢ikmasini kolaylastiran sifreleri icinde
barindirir. Kadinlarin geleneksel olarak sevecen, edilgen, razi
gelen, hassas, sezgileri gliclii ve muhtag¢ olmasi, bir erdem olarak
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gosterilerek tutumlarin kéklesmesi saglanir. Bunun yaninda
kadinlar, erkeklerden daha hirsli, agresif, rekabetci yada daha
zeki gérinmemelidirler. Spor, ekonomi ve siyaset konusunda
cahil ve ilgisiz olmalidirlar. Oysa erkeklerin, sert, korkusuz,
mantikli, kendine glivenen, bagimsiz ve agresif olmasi, toplum
tarafindan beklenen ve gticli bir bicimde olumlanan tutumlardir.
Bu baglamda erkek, guincel konularda fikir sahibi olmali, is
hayatinda ve evde otoriter kararlar alabilmelidir (Zastrow,
2016:605). Kadin ve erkekleri toplumsal olarak yeniden
bicimlendiren toplumsal cinsiyet kavraminin kapsamli bir sekilde
ve buglinkd anlamiyla ilk defa 1970’lerdeki feminist hareket
tarafindan alt1 cizilmistir. Bu kavramin feministler tarafindan
ortaya atilmasindaki itici gli¢, biyolojik 6zelliklerin toplumsal
esitsizliklerin mesru bir sebebi olamayacagini gdstermek ve altini
cizmek olarak tanimlanabilir. Bunun en temel sebebi uzun yillar
boyunca kadinlarin maruz kaldiklar1 ayrimci uygulamalarin
temelinde, kadinlar ve erkekler arasinda mevcut olan
ayrimciliklarin dogal ve degistirilemez oldugu inancinin hakim
olduguna goérunurlik kazandirmak ve bunu degistirmek. Bu
noktada biyolojik gerekirci(determinist) anlayis, kadinlarla
erkeklerin toplumsal, psikolojik ve davranissal 6zelliklerinin
timUintn temelinde metabolizma gercegi bulundugunu ortaya
koymaya calismistir. Dolayisiyla bu acidan biyolojik gercekler,
yalnizca kadinlarla erkekler arasindaki davranis farklhiliklarinin
aciklanmasi icin kullanilmakla kalmamis toplumsal ve siyasal
diizenlemelerin nasil olmasi gerektigine de karar veren bir glc
olmustur(Sayer, 2011:9). Bora(2012:176), her seyden 6nce kadin
ve erkeklerin birbirinden tamamen farkli iki cins olduklarina dair
tartisilmaz, sorgulanmaz, degismez bir hikayenin icinde
yasadigimiz kanisindadir. Ona gore bu hikayeyi “cinsiyet
kaliplar1” diye adlandirabiliriz. Bu kaliplar tizerinden insanlar
ikiye ayrilir: Kadinlar ve erkekler. Bu ayrim, nereye giderseniz
gidin, hangi cagda yasarsaniz yasayin, istediginiz kadar devrim
yapin, duzen degistirin, degismeyecek bir insanlik gercegi gibi
karsiniza c¢ikmaktadir. Kadin ve erkek olmanin toplumsal
kaliplarin1 tam olarak ortadan kaldirmak muUmkiin olamasa da
etkinliginin azaltilmasi1 mimkundur.

Bu temel fikir devam ettigi muddetce, kaliplarin farklilik
gostermesi muUmkuindir. Bazi yerlerde kadinlar biraz daha
o6zgurdurler, baz1 toplumlarda erkeklerin siddete yatkin
olduklarina o kadar da fazla inanilmaz. Bazi kadinlar kocalar:
6ldigiinde onun bedeni ile birlikte canli canli yakilir, bazilar
yeniden evlenmeye tesvik edilir. Bazi1 erkekler tam “aile babas1” dir
bazilar1 “6zgtr ruh”. Ama buttin bu farkliliklar: biz o temel fikre,
yani hikayenin asil temasina uydururuz. Birbirinden onca farkl
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kadinin “her seye ragmen” yinede asil olarak erkeklerden farkl
olduguna inanmay1 sUrdidririiz. Daha da derinden inandigimiz
sey, birbirinden onca farkli erkegin “her seye ragmen” yine de asil
olarak kadinlardan farkli-ve Uisttin- oldugudur. Diinya tizerinde
bir c¢ok alanda kadinin ugradigi ayrimcilik g6z Ontnde
bulunduruldugunda, kadinin hala bu gercegin goblgesinde
yasadigini soéyleyebiliriz.

Toplumsal cinsiyet, kadin ve erkekleri kendi kavramsal
penceresinden yeniden yaratmistir. Bu yaratim surecinde
kadinlar, edilgen bir bicimsellik etrafinda yuceltilirken, erkekler
yoneten, sahip olan, kontrol eden, sorumlu tutulan ve sorumlu
tutan glc¢ olarak tanimlanmislardir. Bu tanimlanma bicimleri
insanin dogumundan 6limune kadar hayatinin tim safthalarinda
etkili olmustur. Bu da kadinlar ve erkekler arasinda nesilden
nesile aktarilan bir hiyerarsik bir diizeni ikame etmistir. Nesiller
arast surecle birlikte erkek egemenligi kadinlarin aleyhine
glclenmeye devam etmistir.

2.Bir iktidar Araci Olarak Toplumsal Cinsiyet ve Din

Kadinlarin biyolojik farklhiliklar1 tizerinden bicimlenen
Cinsiyet(sex) farkliliklari, toplumsal cinsiyet algisiyla birlikte bir
iktidar aracit haline gelmis goérinmektedir. Dlinya Uzerindeki
toplumlarin bircogunda eril guc iktidari elinde
bulundurmaktadir. Bu glictin mesrulugunu da sosyal, kulttirel ve
dini kaynaklar tuzerinden saglamaktadir. Feminis teori bu
noktada cinsiyet rollerinin toplumun yapisal ve kulttrel
ozelliklerini bicimlendirdigini ifade etmektedir(Kalan, 2010:77).
Insanlar birer birey olarak diinyaya gelirken, cinsiyetlerinin
gerektirdigi rol ve  kaliplardan  habersizdirler. Birey
cocuklugundan itibaren toplumun sundugu cinsiyet rolleri ile
karsi1 karsiya kalir ve bunlarnn yasarken o6grenir. Toplumsal
cinsiyet teorisi yaklasimina gore, toplumsal cinsiyet gérintmleri
kulttirel olarak  Uretilir ve iletisim araclari  yoluyla
pekistirilir(Kalani, 2010:78).

Beauvoir(1993:24), bu baglamda erkeklerin din ve gelenegin
ogretileri ile isbirligi yaptigi kanisindadir. Tarih boyunca yasa
koyucular, din adamlari, felsefeciler, yazarlar, bilginler, kadinin
bagimliliginin Tanri’nin hosuna gittigi gibi, yeryltiziinde de cok
yararli oldugunu goésterebilmek icin canlarini dislerine takarak
calismislardir. Béylece kadin tzerindeki egemenlik toplumsal
cinsiyet algisini besleyecek bicimde gliclendirilmistir. Erkeklerin
kaynatip kotardiklar1 dinler de bu egemenlik istegini
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yansitmaktadir. Bu acidan bakildiginda erkekler, Havva Anamiz
ve Pandora'yla ilgili efsanelerden kendi goéruislerini destekleyen
silahlar ¢ikarmis ve bunu cok iyi bir bicimde kullanabilmislerdir.
Bu yaklasim, her iki cins acisindan tanimlanmis yasam alanlari
olusturulmasini saglamistir. Bu yasam alanlar1 neredeyse kadin
ve erkekle 6zdeslestirilecek denli bir ayrismay1 gérintr kilmistir.
Gozleme dayanan 6grenme kurami olarak da tanimlanan sosyal
ogrenme kuramina goére, birey sosyal cevresindeki olaylari ve
davranislar1 goézlemleyerek o6grenir. Cinsiyet kaliplari hem
kadinlarin hem de erkeklerin davranislarini sinirlandirir. Bu
baglamda, aile, arkadaslar, anne, baba ve kitle iletisim araclari
rollerin kopyalandigi ya da o6grenildigi
kaynaklardir(Kalan,2010:78).

Bireyin 6grenme strecinde kadinlar, giderek 6zel alanin bir
unsuru olarak tanimlanirken, erkekler kamusal alan tizerindeki
yetkinliklerini genisletmislerdir. Erkeklerin kamusal alanda
yetkinliklerinin artmasi1 ve iktidarlarinin pekismesi icin din,
gelenek ve kultuirel kaynaklardan destek aldiklari bilinmektedir.
Freud'un psikosekstuel gelisim kuramina gore; birey dogumdan
itibaren maruz kaldigi sosyal kodlar ve iletiler araciligi ile
toplumsal cinsiyet rollerini benimsemektedir. Psikosekstel
gelisim kuramina goére bu U¢ doénemde gerceklesmektedir.
Bunlardan ilki, cocuklarin cinsiyet arasindaki farkliliklarin
farkinda olmadiklar1 doénem, ikincisi, farkliliklar1 anlamaya
basladiklar:i dénem ve sonuncusu 6dipal dénedir(Kalan,2010:78).

Erkek otoritesinin tarihi koékenlerine baktigimizda
Mezopotamya bolgesinde hem Stimer hem de Babil devletlerinde
birbirlerinden cok farklilagsmayan baba imaji ve otoritesinin varlig:
bilinmektedir. S6z konusu babanin otoritesi de temelde
erkeklerin toplumsal kurallar agisindan daha belirleyici konumda
olmalarinin bir gostergesi olarak kabul edilebilir. Bu, kadinlar
Uzerinde bir otorite ve egemenlik ifade ederken kendi hemcinsleri
arasinda da bir statll farkini ortaya koymaktadir. (Say:2015:140).
Okten(2009:305) Gtineydogu Anadolu Bélgesinde yaptigi
arastirmada kadin ve erkek arasinda iktidar iliskisinin temelinde
soy ideolojisinin oldugunu ifade etmektedir. Ona gbére soyun temel
belirleyicisi erkek oldugu icin gliclin sahibi de erkek olmaktadir.
Gunlik yasamin kurgulanisinda bu glic 6nemli bir merkez
olusturmakta ve aileyi olusturan tim unsurlar bu glcun
etrafinda tanimlanmaktadir. Dini kaynaklar ve peygamber
doneminde uygulandigi ifade edilen pratikler, bu giclin
pekistirilmesinde aracsallastirilmaktadir. Dini inang¢larin her ne
kadar dogmatik kutsal degerler oldugu kabul edilmis olsa da kimi
zaman insanlar tarafindan toplumsal dizen adina yeniden
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yorumlanisi yasam  pratiklerinde farklilasmalara neden
olmaktadir. Bu farklilasma bedenin denetlenmesi gereken bir
unsur olarak kabul edilmesinden yola cikarak kadinlar etrafinda
bicimlenmektedir. Kulttirtin bir parcasi olarak da kabul géren dini
mesajlar, gicli gelenek damarlar olusturmaktadir. Bu acidan
bakildiginda kadinin kiymet problemi de dini/kutsal olan ile
dunyevi/profan arasindaki iliskide, erkek egemen toplumsalligin
insasinda aracgsal(Kaval,2016:317)bir konumdadir. Bu noktada
“Erkekler, kadinlar tizerinde hakim dururlar, c¢tinkti bir kere Allah
birini digerinden tstiin yaratnus ve bir de erkekler mallarindan
harcamaktadirlar. Bunun icin iyi kadwnlar, itaatkardirlar. Allah’in
korumaswn emrettigi seyleri, kocalarinin yoklugunda da korurlar.
Serkeslik etmelerinden endise ettiginiz kadinlara gelince; énce
kendilerine nasthat edin, sonra yataklarinda yalniz birakin, yine
dinlemezlerse déviin” (Nisa Suresi, 4/34) ayeti toplumsal olarak
bir kadin ve erkek ayriminin sinirlarini géstermesi baglaminda
6nemlidir.

Kadinin edilgen ve itaatkar yapisinin bir deger olarak kabul
edilmesi, denetimlerin nedenlerine karsi sorgulayici tutumu
pasiflestirmektedir. Arap toplumunda dinin esaslariyla uyumlu
olmayan bircok uygulamanin dinin geregi olarak ortaya
kondugunu yaptigi arastirmalarla ortaya koyan
Saadavi(1991:173-174) cok ilging¢ tespitlerde bulunmustur. Ona
gore, Arapca “Kadin” soézcigu “fitne” soézcligu ile basa bas
gitmektedir. Kadin cinselligi bastan cikaran bir unsur olarak
kabul edildiginden denetim altinda tutulmas: da toplumsal
diizenin saglanmasi acisindan buUyldk mesruiyet tasimaktadir.
Ayni sekilde Araplar arasinda kadinin daima toplumun icinde bir
tehlike olarak degerlendirilmesi giderek Islami yaklasima da
sinmistir. Bu yaklasima gére, Islam ve kultiir ele ele vererek,
kadini denetlemenin tek yolu olarak onu toplumdan uzaklastirma
ve eve kapatmay: secmislerdir. Kadinin disar1 ¢ikmas: ise kadin
kimliginin gériinmez kilinmasi sartina baglanmistir. Bdylece
kadin toplumsal denetimin en énemli 6znesi olmustur.

Beauvor(1993:8), kadinlarin diinyaya gelir gelmez bir iktidar
altinda olduklarinin farkinda olduklarini ifade eder. Ona gore
kadin diinyanin buitiintiyle erkek diinyasi oldugunu bastan kabul
eder. Dolayisiyla erkeklerin kurdugu bir dunyay: erkeklerin
yonetmesi de bu baglamda dogaldir. Erkekler diinyanin efendisi
olarak secilmislerdir ancak kadinlar bu dinyadan sorumlu
degildirler. Kadinin bagimh ve ikince derece bir varlik oldugu
bastan kabul edilmistir. Bu da kadinin toplumun diger 6gelerinin
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onlUne bir 06zne olarak cikmasini engellemistir. Kendisi var
olmadan cok 6nce fethedilmis bir diinyada, kadin etine ve evine
kapanmistir. Bu noktadan bakildiginda kéyde evin sahibi ve reisi
de erkektir ve evin temsil edilmesi ve yonetimiyle ilgili kararlarin
da buyuk oranda erkek tarafindan verilmesi mesrudur. Kadinlar
sosyal yasamin hicbir alaninda tek basina karar alici olarak
tanimlanmamaistir. Hayatin bicimlenmesi ve varligini
stirdirmesinde o6nemli bir alan olan ekonomik kaynaklarin
denetimi buyuk oranda evin sahibi ve reisi olan erkeklere
aittir(Okten,2009:305).

Bu gelenek modern doénemlerde kadin acisindan farkl
ekonomik sosyal sorunlara kaynaklik edecektir. Nitekim kadinin
aile reisi olarak kabul edilmemesi, Ucret esitsizliklerini besledigi
gibi kadinin aile reisi oldugu ailelerin yoksulluk oraninin da
6nemli oOlcuide yukseltmistir. Yasar(2013:241) da yaptig
calismada hane reisi kadinlarin %88 nin herhangi bir
mesleklerinin olmadig tespit etmis ve bunun en 6nemli sebebi
olarak da kadinlarin calismak icin gerekli nitelik ve imkanlarina
sahip olmamasi goésterilmistir. Bu baglamda Pearce(1978:28) de
calismasinda hane reisi kadinlarin gelirlerinin erkek hane
reislerinden daha az oldugunun altini ¢cizmeye calismaistir.

Foucault(2015:1095), bir iktidar araci olarak kani, toplumsal
sistem icerisinde iki yonli bir yapi1 olarak ele almistir. Ona gore
kanin degeri bir yandan aracsal roliine(kan doékebilmek), oOte
yandan da gostergeler diizenindeki islerligine(belli bir kana sahip
olmak, ayni kana sahip olma)’ya baghdir. Burada iktidar kan
araciligiyla konusur. Bu baglamda iktidar mekanizmalar1 bedene,
yasama, yasami cogaltana, insan turintn glctinu ve bu guci
cogaltana seslenir. Dolayisiyla iktidar bu gtctu kullanabilen
tarafindan kontrol edilir. Yilmaz(2010:192) da yaptig1 calismada,
yerlesik hayata gecisin erkegin tiremedeki rolinu pekistirdigini ve
boylece mulkiyet anlayisinin ortaya ciktigini ifade etmistir. Ona
gore mulkiyet anlayisinin ortaya cikmasi erkegin, kendi mulkt
olarak benimsedigi yasam alanini kendisine ve kendisinden
olacak ve esinden dogacak ancak yine kendisi gibi erkek cocuga
mal etmesi, kadini ikincillestiren bir sistemin temellerini
olusturmaktadir. Mulk Uzerindeki iktidarini kendisinden olan
erkek cocuga aktarmak kaygisi tasiyan erkek, glictini kendi
glicinden almak Uizere ortaya koydugu erkek egemen toplumsal
yaplyl, erkegin soyunu garanti altina almak icin kullandig: gibi
kadini yeniden tanimlamak ve onun Uremesini ya da cinselligini,
dolayis1 ile de bedenini kontrol altina almaya calisti. “Rabb
Adem’in Uizerine derin uyku getirdi ve o uyudu ve onun kaburga
kemiklerinden birini ald1 ve yerini etle kapladi ve Rabb Adem’den
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aldigi kaburga kemiginden bir kadin yaratti ve onu Adem’e
getirdi”(Tevrat-Tekin, 2/21-22). Kadin erkegin var olan kurulu
buttiininden bir parca olarak algiladiginda, 6tekilestirilmesi ya da
ikincilestirilmesi kutsal Uzerinden mesruiyet kazanmaktadir.
Boylece toplumsal cinsiyet, kadin ve erkegin kulttirel ve toplumsal
degerleri tarafindan olusturulmakta ve tarih boyunca nesilden
nesile aktarilmaktadir. Mesruiyetini bircok kultiirel ve dini
kaynaktan alan toplumsal beklentiler, insanlara bu beklentilere
uymalar1 konusunda bir baski yapmakatadir. Bu baskinin en
belirgin gdstergesi cinsiyet kalipyargilarin hayatin her alaninda
kendini géstermesidir(Kalan,2010:86).

Bu noktada Saadavi(1991:144), tim kanitlarin erkegin
Uretim araclarinin mulkiyeti, iktisadi faaliyet ve din Uzerindeki
denetimi araciligi ile iktidarini kurdugunu gosterdigini ifade
etmektedir. Dolayisiyla toplumsal iktidarini pekistirme stirecinde
davranis ve ahlak yasalarini kullanarak iktidara kendi atamasini
gerceklestirmis gérinmektedir. Erkek iktidarinin genel bir sifati
olan “Ataerkillik” kavramini Davis(2003:27-28) sorunlu bir
kavram olarak goérir. Ona gore Ata’nin yani babanin kurallarinin
geleneksel olarak sadece kadinlar degil genc erkekler icin de
gecerli oldugu kabul edilse bile, kadinlar Utzerindeki mutlak
etkisini gozden kacirmak mumkuin degildir. Bu noktada ata
figtirt, hem kadini hem de erkegi yoénetir. Ancak bir glin yénetimi
devretmesi gerekirse bunu bir erkege devreder. Iktidarin bir kadin
Uzerinden varligini devam ettirmesi mimkun degildir.

Bunun yaninda Pelizzon(2009:303), modern dunya
sisteminde toplumsal cinsiyetin gérinurligint  ataerki
yaklasimina baglamaz. Ona goére, tim toplumsal alanlarda
(hukuk, iktisat, din, fikir, siyaset alani vs) ifade bulan ataerki, eski
caglardan kalma degildir. Bilakis XVI. Yuizyilda ortaya ¢cikmistir ve
yepyenidir. Protestanlarin erkegin aile reisligini eski Ahit’in belirli
bir yorumuna dayandirmis olmas: ve bu fikrin Avrupa
toplumlarina asilanmis olmasi yeterince aciklayici bir kanit
degildir. Oysa kadin iktisadi hayatta bundan c¢ok sonra
marjinallestirilmisti ve  emegi  Ucretlendirilmeye  deger
bulunmamisti. Bu stirecte kadin ev i¢ci emeginin yaninda bir de
guvencesiz islerde harcadigi emegi ile hayatini strdirmeye
calismistir. Bu stirecte kadin aile reisi olarak kabul edilmedigi icin
yaptig1 is erkekle ayni niteliklerde olsa dahi esit Ucret alma
imkanindan mahrum birakilmistir. Bu da dliinya tizerinde kadin
yoksullugunu artirirken, kadin emeginin degersizligini tarihi bir
miras haline getirmistir. Bu baglamda calisan yoksullarin énemli
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bir b6limu kadinlar ve cocuklardan olustugu ifade edilmektedir.
Kadinin isglicti piyasasina katilim imkani dogsa dahi, toplumsal
cinsiyet ayrimciliginin etkisiyle egitim firsatlarindan yeterince
yararlanamamasi, yeterli olmayan sosyal yetenekler nedeniyle
diustk nitelikli isglici olarak degerlendirilmesi kacinilmaz
olmaktadir. Boylece sosyal dislanmanin baska bir bicimiyle karsi
karsiya kalabilmektedir(Cakir,2008:35). Bu da kadini toplum
icerisinde bircok faktore bagh olarak bagimli bir birey haline
getirmektedir. Tim bunlarin i1siginda cinsiyetler arasi iktidar
esitsizliginin hayatin farkli alanlarina nasil yansidigini
gostermektedir.

3. Kadinin Toplumsal Konumu ve Din

Din, yapis1 ve insan yasami Uzerindeki kapsayiciligina bagh
olarak bircok tanima konu olabilmektedir. Dolayisiyla insan
yasaminin ayrintilari tizerinde etkili olan ve bu ayrintilara yon
vermeye calisan kurallar bUtint olarak tanimlanabilir. Din,
bireysel ya da kolektif insan yasaminin en derin yonleriyle ilgili
olan bir olgu olarak degerlendirilmektedir(Berktay, 2014:8).
Gunlt  ve arkadaslarnin(2014:139) Iran ve Turkiye'yi
karsilastirarak yaptigi bir arastirmada katilimcilara meslek
secimlerinde mensubu olduklar1 dinin etkisinin olup olmadig:
soruldugunda, katilimcilarin %45,45’ dinin etkisinin oldugunu
ifade etmislerdir. Iran’li katihimcilarin %35,25’ béyle bir etkinin
oldugundan s6z etmistir. Din, bireysel ya da kolektif insan
yasaminin bicimlenmesinde etkin bir role sahip olmasi nedeniyle
hayatin her alan1 ile ilgili etkilerinden s6z etmek
muUmkindir(Gturhan, 2010:61). Dinin toplumsal hayatin tim
alanlar1 Uizerinde s6z sdyleme yetkisi, sosyal ve kulttirel bircok
sorunu dinin ilgi alanina tasimaktadir. Baska bir ifadeyle bu
alanlarla ilgili sorunlarda din, bir yol gosterici olarak
algilanmaktadir. Bu baglamda din, insanlarin tutum ve
davranislarinda mesruiyet aradiklari bir kurallar toplulugu olarak
da islev gdrmektedir. Yapilan arastirmalar (Gunla ve
digerleri,2014:141) go6stermektedir ki, dindar bir toplumda
kadinin hayatina daha fazla mutidahale edildigi ve kadinin
statisinin erkeklerin gerisinde ladigin1 goéstermektedir.
Arastirmada Iranli kariimcilarin %50’ kadinlarin yalnizca belirli
islerde(6rnegin 6gretmenlik gibi) calisabilecegini ifade etmistir.

Bu noktada tarihsel ve toplumsal bir gerceklik olarak ele
aldigimiz din olgusu ile kadinin toplumsal konumu arasindaki
iliskiye baktigimizda, celiskili ve gerilimli bir iliskinin var
oldugunu soéyleyebiliriz(Berktay, 2014:15). Bu celiskili ve gerilimli
iliskiyi bicimlendiren en temel unsur, dinin, ekonomiden hukuka

Journal of Analytic Divinity
Volume 2/2



50 Journal of Analytic Divinity Cilt/Vol: 2, Sayi/Issue: 2, 2018, ss/pp.36-62

kadar sosyal hayatin tiim alanlarini kusatmasi ve bu kusatmada
da kadinin 6zel alanla 6zdeslestirilmesi gosterilebilir. GUnlt ve
arkadasglarinin yaptigi arastirmada(2014:143) kadin dogasi
geregi, daha anaclik gerektiren islerde(hastabakicilik, hemsirelik
gibi) calismasi gerektigini vurgulayanlarin orani Turk katilimcilar
arasinda %43,18 dir. Ayni1 arastirmada(2014:140) kadinin
roliintin yalnizca anne ve iyi bir es olmaktan 6teye gecmeyecegini
vurgulayanlarin orani %13,63 dur. Bu acidan bakildiginda
kultuarel, dinsel ve geleneksel yaklasimlarin ‘kadin’a yukledigi
anlamin stirekli degismesi kadinin sadece bir cinsiyet olarak degil
ayni zamanda toplumsal bir olgu olarak da tanimlanmasinin da
ondnu acmis gorinmektedir. Dolayisiyla toplumsal btitiin ve bu
butinin isleyisini etkileyen faktoérlerin kadin olgusundan
bagimsiz bir bicimde ele alinmasi mimkuin degildir (Agcoban,
2016:14). Bu baglamda kadin ve kadinin toplumsal statiisiiniin
bicimlenisi tizerinde s6z sahibi olan kavramlar ve olgular 6énem
kazanmaktadir. Dinin kadinin toplumsal konumu ve rol bi¢imi
lUzerinde genis bir etki glictintin oldugu bilinmektedir.

Birlesmis Milletler Kadin Birimi (UN Women) ve
Parlamentolar Arasi Birlik (IPU) tarafindan yayinlanan “Siyasette
Kadin 2017” haritasina goére, tim dunyada htuktimet ve
parlamentolardaki kadinlarin sayis1 2016’da dusmustir. Bu
genel diisus icerisinde gelismekte olan tilkelerde bu oran cok daha
asagilara inmistir. Turkiye’de Meclis’te kadin orani ise ytizde 14,9
dur. Bu baglamda Turkiye 82 kadin vekille 186 tlke
arasinda 132. sirada yer almaktadir. Diinyada demokratik haklar
baglaminda ilk siralarda yer alan kuzey ulkelerinde ise bu oran
%41,7 olarak tespit edilmistir(BM Kadin Birimi IPU). Kadinlarin
toplumsal stattistintin gelisim dulizeyini belirlemede 6nemli bir veri
olarak kullanilan egitime katilim oranlar:1 bu baglamda 6énemlidir.
Seven ve Engin(2007:183) yaptiklar1 arastirmada Turkiye’'de
okuldncesi egitime devam eden kizlarin orani %47,83, ilk6gretime
devam edenlerin orani %47,18 ve genel ortadgretime devam
edenlerin orani %46,85 olarak tespit etmislerdir. Bunun yaninda
mesleki ve teknik egitim okullarinda bu oranin %37,40 olmasinin
onemli 6lctide bir distukligi goésterdiginin altini ¢izmislerdir. Bu
da kizlarin resmi ve 6zel okul kademelerinde istenilen duzeyde
temsil edilmedigini gdstermektedir. Turkiye’de ilk ve orta 6gretim
zorunlu olmasina ragmen 6 yas ve yukar: nufus icinde okuma
yazma bilmeyen kadinlarin orani %8, erkeklerin ise %1,7°dir.
Okuma yazma bilmeyen her 10 kisiden 8’ini kadinlar
olusturmaktadir. Yetiskin nufus icinde (+15) okuma yazma
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bilmeyen kadinlarin orani ise %9,8’dir(Ozaydinlik, 2014:98). Yine
TUIK(2016) verilerine gére Turkiye’de 2016 yilinda, erkek ntifus
40 milyon 43 bin 650 kisi olurken, kadin ntifus 39 milyon 771 bin
221 kisidir. Okuma yazma bilmeyen kadinlar erkeklerden 5 kat
fazladir. Turkiye’de 2015 yilinda (25+) okuma yazma bilmeyen
toplam nufus orani %5,4 olarak tespit edilmistir. Bu oran
icerisinde erkekler %1,8’i olustururken kadinlar %9 orandadair.
Bunun yaninda lise ve dengi okul mezunu olanlarin (25+) toplam
nufus icindeki orani %19,5 iken bu oran erkeklerde %23,5,
kadinlarda %15,6’dir. Yuksekokul veya fakulte mezunu olan
toplam ntfus orani %15,5 olup bu oran erkeklerde %17,9
kadinlarda ise %13,1’dir. Bu oranlar bize kadinin toplumsal
statiistintin gelisiminin izleyecegi seyir hakkinda bilgiler vermesi
baglaminda énemlidir.

Kadinlarin toplumsal statiilerindeki gerilik, tim toplumlarin
sorun alanlarindan birini olusturmakla birlikte Bati dis1
toplumlarda bu sorunun orani c¢cok daha yuksektir. Kadinin
varligini yadsiyan ya da golgeleyen anlayisin ataerkil sistemlerden
beslendigi gerceginin yaninda bunun dinlerden ne kadar destek
aldig1 da konumuz baglaminda énemlidir. Dolayisiyla bu noktada
dinin, kadinin toplumsal konumunu belirlemede verdigi mesajlar
ataerkil sistemin lehine bir anlayisla benimsenmektedir. Temelde
Uc¢c semavi dinde de kadin ve erkegin tanrinin suretinden
yaratildigi ve Tanri karsisinda her iki cinsin de esit hak ve
sorumluluklara sahip oldugunun alt1 cizilir (Altuntas,
2012:68).Ancak pratikteki uygulamalar: bundan farkli oldugu bir
cok calismada ve yukarida verdigimiz istatistiki rakamlarda
kendini gostermektedir

a.Semavi Dinlerde Cinsiyet Kaliplar1

Dinin, kadin ve erkek algis1 ve her ikisi i¢in tanimlanan roller,
toplumsal cinsiyet algisinin bicimlenmesi Uzerinde de etkili
olmakta yada bazen toplumsal cinsiyet yapist normlarini
desteklemek ve pekistirmek icin kullanmaktadir. Tarih boyunca
dinler cogunlukla kadinlar: yanlis yapmaya meyilli bireyler olarak
tanimlarken bunun, Adem ve Havva’nin cennetten kovulmasinin
suclusu olarak Havva’nin tanimlanmasindan bagimsiz oldugunu
diisinmek zordur. Burada asli su¢ tanimlanirken, Havva sucun
merkezinde yer almaktadir. Hem Tevrat hem de Incil’de Adem ve
Havva kissasinda Havva, Adem’in yanlisinda yoénlendirici gulic
olarak algilanmistir. Rab Adem’e “Karinin séztinti dinledigin ve
sana meyvesini yeme dedigim agactan yedigin icin toprak senin
yuzinden lanetlendi”. “Yasam boyu emek vermeden yiyecek
bulamayacaksin, toprak sana diken ve cali verecek. Topraga
dontnceye dek ekmegini alin teri dokerek kazanacaksin. Ctunku
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topraksin topraktan yaratildin ve topraga doneceksin”
dedi(Oztirk, 2009:249). Berktay(2014:26) da yaptigi calismada,
tek tanrili dinlerin her birinin farkliliginin ve 6zginliginin goéz
ard1 edilemeyecegini ifade etmektedir. Ancak bir takim ortak
ozelliklerinden de bahsetmektedir. Bunlardan en 6nemlisinin de
ataerkil sistemin dogusu ve kurumsallagsmasi ile olan iliskileri
oldugunun altin1 cizmektedir. Bu yaklasimda kadini ve erkegi
mutlak ve hiyerarsik bir bicimde ikiye bdlen kati toplumsal
cinsiyet rollerinin vazedilmesi, erkegin Ustiinlligine dayanan
ataerkil aile iligkilerinin kutsanmasi ve bu baglamda kadin bedeni
Uzerindeki denetimin yasallastirilip mesrulastirilmasinda dinin
basat bir giice sahip oldugu ifade edilmektedir. Citci(1982:3-4)’ye
gore de ortaya ciktiklar1 dénemde toplumsal iliskileri diizenleme
islevini Uistlenen tim tek tanrili dinler, kadini1 anne ve es olarak
tanimlamis, kadin ve erkek arasinda kesin bir hiyerarsik isleyis
kurmuslardir. Ona gére Musevilik, Hiristiyanlik ve Islam’da bu
hiyerarsinin varligin1 besleyen yaklasimlar acikca gorulebilir.
Ornegin Musevilikte, ailenin erkek cocugunun olmamasi
kosuluna bagli olarak, kiz cocuk mirastan yararlanabiliyor,
kadinlar meclislere Uye olamiyor, siyasal toplantilara
katilamiyorlardi. Yine Museviligin 6nemli kurallarinda biri de
kadinlarin Havrada erkeklerle yan yana ibadet etmesinin
yasaklanmasidir. Hiristiyanliga goére de kadin yukarida da ifade
edildigi gibi buytk gtinahin temsilcisidir. XIII. ytzyilda Aquinali
St. Thomas, kadinlarin erkeklere yardimeci olarak yaratildigini, bu
yardimin ise neslin stirdtiriilmesi gorevi ile sinirlandirildigini ifade
etmektedir. Islam’da kadinin ve erkek arasinda bir ayrimciligin
olmadiginin alt1 cizilse de «Erkekler kadinlar tuzerinde
hakimdirler. O sebeple ki, Allah onlarin kimini (erkekleri),
kiminden (kadinlardan) tstin kilmistir.»(Nisa Suresi: 34) ayeti
delil  gosterilerek  erkeklerin  Ustinligintn  ¢ogunlukla
onaylandiginin altin1 c¢izmektedir. Berktay(2014:73), Islam
dininde kadin algisini anlatirken, Kuran’da Adem ile Havva’nin
ikisini birlikte bastan c¢ikaran iblis oldugunun altinm1 cizmektedir.
Burada Kuran kadini seytanlastiran bir kissaya yer vermemistir.
Bunun yaninda Islam, kimi gériislere gére kadinin konumunda
gelisme saglamis, kimi gortislere gére de kadini sinirlandirilmasi
noktasinda ataerkil sistemle igbirligi yapmistir. Evliligi ytcelten
Islam, kendisini énceki dénemlerde yurtirliikte olan kadinin cok
erkekle evliligini yasaklarken, erkegin cok kadinla evlenmesini
sinirlandirmakla beraber onaylamistir(Citci, 1982:3-4).
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Dlinya Uzerinde genis toplumsal tabana sahip olan Ug¢
dinden biri olan Hiristiyanlikta kadinin asagilanmasi gelenegi glic
kazanmistir. Bunun en temel sebebi Hiristiyanlikta biiytik 6nem
tasiyan “Ilk Glinah”in Havva’nin 6nciiltiglinde gerceklesmis
oldugu dustincesidir. Havva’nin haram meyveyi Adem (a.s)a
yedirerek cennetten kovulmasina ve bdylece insan neslinin
ginahkar olmasina neden olmasi, Hiristiyanlik acisindan kadin
kimliginde gunahin somutlagsmasinin 6nund ac¢mistir. Bu
yaklasim sosyal hayatin tiim alanlarinda bu giinahin bedellerini
aramis ve kadin bu bedelin 6deyicisi olarak tanimlanmistir.
Kadinin gebelik stiresi, dogum agrilari, kari-koca iliskisindeki
baski, ezme-ezilme durumlarinin tamami bu bedel yaklasimi
Uzerinden aciklanmistir. Dolayisiyla Hiristiyanlikta kadinin
kotalugt, seytana uymayr ve ayarticiligt temsil ettigi
sdylenilebilir(Gturhan, 2010:67). Yine Hiristiyanlik égretisinin “ilk
ginah” yaklasimina goére kadin kilisede bir kodsede sessizce
oturmalidir clinkti kocasini (Adem) glinaha tesvik etmis ve
cennetten kovdurmustur. Bu nedenle kadinlar dini hayatin
disinda tutulmus ve c¢ogu zaman dinlerini de gizlice
ogrenmislerdir(Altuntas, 2012:69).

“Kadin erkegin altinda ikinci derecededir. Ciinkii énce Adem,
sonra Havva yaratildi. Aldatilan da Adem degildi, kadin aldatilip
su¢ isledi Bu bakimdan yébneten, kadin degil erkek
olmalidir.”(I1.Timoteos,2:13-14)

“Kocalartniza bagumli olun. Ey kadwnlar! Rabbe bagimli
oldugunuz gibi, kocalariniza bagimli olun.”(Efesliler, 5:22).

Yahudilikte de kadinlar konusunda oldukca sert bir
yaklasim s6z konusudur. Ginumuzun gelecegi bicimlendirecegi
gibi gecmis yasantilarimiz da var olan rol kaliplar1 da etkisini
gintimuzde stUrdirmektedir. Dolayisiyla din, gelenek ve kultiire
dayali yasam pratikleri, ginimuiziin pratiklerini bicimlendirme
noktasinda bir bilincalt1 olusturmaktadir. Saadavi(1991:123)’ye
gére Adem ve Havva 6ykiisii Yahudilik ile ortaya cikmistir ve
kadinin glnahkar oldugu, bu glinahin da cinselliginden
kaynakladigi dustncesi Yahudilik icinde gelistirilmistir. Bu
baglamda dinsel kavram ve duistinceler insanlar1 dogal bedenleri
ve bu bedene dair gerceklerden uzaklastirmistir. Bu da kadinin
toplumsal stattisiinliin gelisiminde olumsuz etkilerin varhigini
uzun soluklu olarak surdirmesine neden olmus goérinmektedir.
Bu noktada ilgin¢ bir 6érnekte Yahudi Hahamlarin kapilarina
siklikla “tanrim beni kadin olarak yaratmadigin icin sana stiktirler
olsun” diye yazmalaridir. Yahudilikte kadin eve bagimli olarak
tanimlanmaktadir. Kadinin toplumsal yapi icerisindeki en énemli
gorev ve sorumlulugu treme yetenegidir. Bunu tam ve dogru bir
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bicimde yerine getirmesi kadin icin bir sayginlik gerekcesi
olabilecegi gibi ayni zamanda bir¢cok acidan asagilanmasinin da
nedeni olmaktadir(Altuntas:2012:71). Bu baglamda kadinin
fiziksel olarak elinden alinmayan dogurganlhiginin kiicimsenmesi,
soyu Uuretme yetisinin karsisina erkeklere 6zgli oldugu one
strulen kultir yaratma yetisinin ¢ikarilmasi ve kadinin yeni bir
can yaratma 06zelligine sahip bedeninin-tam da bu nedenle- kirli
sayillarak lekelenmesi ve denetlenmesinin mesru goérilmesine
zemin olusturmasi baglaminda kullanilmistir(Berktay,2014:10).

"(Rab Allah) Kadina dedi: Zahmetini ve gebeligini ziyadesiyle
cogaltacagim; agri ile evlat doguracaksin. Ve arzun kocana olacak,
o da sana hakim olacaktir. Ve Adem'e dedi: Karimin séztinii
dinledigin ve: Ondan yemeyeceksin, diye sana emrettigim agactan
yedigin icin, toprak senin ytiztinden lanetli oldu.” (Tekvin, 3/16-17)

Islam tic ilahi din icerisinde en son dindir. Islam’n kadina
bakis acisi oldukca tartismali bir konudur. Modernlesme suUreci
ve sonraki dénemde Islam kultiiri ve bu kultlirde kadinin
konumu Utizerine bircok yvazilar yazildigi bilinmektedir. Dolayisiyla
“Islam’da  Kadin” konusu hala glincel bir konu olarak
tartismalardaki yerini almaktadir. Modern yasam bicimleri ve
kitle iletisim araclarinin sinir tanimaz dolasimi Islam ve kadin
konusunda farkli bakis acilarin1 bir araya getirmistir.
Coskun(2011:115) konuyla ilgili olarak yaptigi calismada Kuran
ve Sunnete dikkatli bakildiginda kadin ve erkegin hic birinin
digerine Ustlin kilinmadigini ifade etmektedir. Ona goére, Kuran
baslangictan beri kadin ve erkegi insan olarak esit gériiyordu.
Buna en 6nemli 6rnek olarak da Nisa Suresi(4/1) “Ve onun
ayetlerindendir ki O sizi tek bir nefisten yaratti ve o nefisten zevcini
yaratti. Ve bu ikisinden yerytiziine sayisiz erkekler ve kadinlar
yayildi” ayetini vermektedir. Bunun yaninda Berktay(2014:153-
154), Islam’in toplumu “timmet” ve “aile alani” olarak ikiye
ayirdigini, “Gmmet” bu ayrimda kamusal glic ve iktidarin var
oldugu erkek alani olarak bicimlendirdigini dile getirmektedir.
Bunun yaninda “aile alani” ise kadin ve cinselligin alani olara
tanimlanmis olmakla birlikte, cinsiyete dayali kat1 bir hiyerarsik
ayrimi da icinde barindirmaktadir. Bu baglamda cesitli
kaynaklarda kadinin dévilebilmesi, mirastan erkege nazaran
daha az payr almasi, sahitliginin erkegin sahitligine denk
tutulmamasi, doért kadinla evlilige izin verilmesi, kadinin
erkeklerin tarlasi kabul edilmesi gibi konular islam’in kadini ézel
alanla ozdeslestirdigi dustncesini pekistirilmesine katkida
bulunan faktorler arasindadir (Tekin,2004:242).
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Aktas(1997:243), bu baglamda Islam’n ilk yayilis déneminde
kadinlarin siyasi, askeri ve kuilttirel acilardan toplumlarinda etkin
roller Ustlenebildiklerini ancak sonrasinda bu rollerin giderek
zayiflamaya basladigini ifade etmistir. Ona goére bu slrecin
ardindan kadinin sokaga cikmasinin fitneyi davet, toplumu ifsat
edecegi; kadinlarin "seytanin agi" olduklar1 seklindeki kanaatin
yayilmasi ile kadinlarin toplumsal gértiinurligi giic kaybetmistir.
Bu kanaatin dinden bilinmesi, ginimuizde de “kadin ve fitne”
arasinda iliski kuran zihniyetin varligini stirdirmesine imkan
vermis gérunmektedir. Bu baglamda kadinin din adina, sosyal
felaket ve zararlardan korunmasi adina toplum hayatindan
yalitilmas: suretiyle salt eve ve ev islerine uygun bir kisilige
burindurilmesi; giderek onun Kuran'in muhatap aldigi sorumlu,
akleden, diistinen, duyarliklar1 kérelmemis kul olmaktan uzak bir
anlayisin muhatab:1 yapmaktadir Aktas,1997:244). Bu acidan
bakildiginda, Polat(2005:48), kadinin sosyal konumunun tarihsel
stirecte Kuran’in istedigi gibi gelismediginin altini ¢izerek, kadinin
sosyal konumunun ve diger toplumsal duruslarinin radikal bir
bicimde bazen isteyerek ve bilin¢li bicimde, bazen de istemeden
ve bilingsizce Kuran’in talep ettiginden cok farkli bir bicimde
somutluk kazandigini ifade etmektedir. Ayn1 degerlendirmeyi Incil
ve Tevrat acisindan da yapmak mumkuindfr.

Bu noktada dini metinler ve bunlarin yorumlanma
biciminden kaynakli olarak kadinlar, bircok ayrimciliga maruz
kalmislardir. Béylece ge¢cmiste kadinlarin sosyal statillerinin iyi
olmas1 ya da toplumda yoneticilik dahil bircok konuma
gelebilmeleri glintimuizde yasanan olumsuzluklari gidermeye
yetmemektedir.

b.Semavi Olmayan Dinlerde Cinsiyet Kaliplari

Toplumlarin inanma ihtiyact ve bunu besleyen din olgusu
tarihin baslangicindan beri var olmustur. Hayatin
anlamlandirilmasi, sosyal bir denetim ihtiyaci, givende hissetme
ihtiyaci, korunma ihtiyaci gibi insana dair bircok beklentiye cevap
vermesi dini hayatin merkezine tasimistir. Dolayisiyla dinler,
insanliga tarihin tim dénemlerinde eslik etmistir. Gintimuizde de
din, hayati anlamlandirma ve guincel sorulara cevap verme
noktasinda insanlarin ihtiyaclarini  karsilamaya  devam
etmektedir. Toplumsal cinsiyet kaliplari acisindan tarih boyunca
var olmus butlin dinleri burada ele almak mumkin degildir.
Ancak 6ne cikan birka¢ semavi olmayan din Uizerinden inceleme
yapmak daha kolay olacaktir.

Bu baglamda Budizm o6nemli bir oOrnektir. Budizm’de
kadinin konumunu anlayabilmek icin, Budizm’i besleyen temel
inan bicimlerine bakmak gerekmektedir. Buna gore, toprak, Tibet
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mitoslarinda disil bir imgedir. Bu anlamda toprak, dogrulup
insanlar arasinda kargasa yaratmamasi icin civilenmis bir
bicimde sirt tistti yatan disil bir cinstir. Toprak, kutsal erkeklerin
kudreti ve sunularla terbiye edilmedigi mtiddetce insan var olusu
icin bir tehdit olarak kabul edilmektedir. Bu giictin kontrol altina
alinmasi1 amaciyla tapinak ve sunaklar dikilmistir(Dagyay,
2006:122-123). Bu inanc temelinde bicimlenen Budizm’de kadin
neredeyse yok sayilmistir. Kadinlar toplumun en alt katmani
kabul edilen Sudra sinifina dahil edilmislerdir ki, bu siniftan
olanlar, tapimnaga girme, kutsal metne dokunma ve diger dini
yukumlultikleri yerine getirme haklarindan mahrumdurlar.
Hindular acisindan o6nemli bir kaynak olan Manu
Kanunnamesi’nde “kadinlarin  hicbir sekilde kurban
sunamayacagi, hicbir dini toérene istirak edemeyecegi ve sadece
ese itaatin onlari cennete gotiirecegi” belirtilir(Arslan, 2014:148-
149). Buda kendi 6gretisinde kadinlar1 kabullenmistir. Ancak bu
uzun bir zaman almistir. Buda doktrinini aciklarken her ne kadar
kadin ve erkek ayrimi yapmasa da, kadinlarin manastira
girmesine ilk etapta izin vermemisti. Budist inancinda
mutlulugun izini stUrmek olarak kabul edilen Nirvana’ya
kadinlarin ulasip wulasamayacagi konusu da wuzun sure
tartisiimistir. Buda’nin ilk donemde kadinlar1 manastira kabul
etmemesinin sebepleri konusunda bircok rivayet bulunmaktadir.
Bu rivayetlerin birine goére Buda, Kapilavatsu’dayken, stitannesi
olan Mahapajapati manastira girmek istedigini ona sdylemistir.
Buda ise bu teklife ilk etapta cok soguk bakmis ve stit anne daha
sonra bu teklifi iki kez daha yinelemesine ragmen olumlu bir
cevap alamamistir. Bu olumsuz yanitlar karsisinda, saclarini
kesen ve kesis elbiselerini giyen Mahapajapati Buda’nin
manastirinin kapisina gelerek yalvarmis ve aglamistir. Uzun
israrlar ve bazi sartlar karsiliginda Buda kadinlari manastira
kabul etmistir(Turhan, 2004:5). Bunun yaninda Budist kutsal
metinlerinde aydinlanma veya Nirvana’ya ulasmada kadin ve
erkeklerin esit potansiyellere sahip olduklar: ifade edilmektedir.
GuUnumuzde Budist kulttirinde kadina yoénelik tutumda buyuk
déntisim meydana gelmis ve bu déntisiimutn bir yansimasi olarak
kadinlarin kesise ve manastirda otorite olabilmeleri igin
organizasyonlar dlizenlenmesi gosterilebilir(Agcoban,2016:21).

Bunun yaninda Hinduizm’de kiz cocuklar1 7 yasinda
evlendirilebilir. Bosanma hakk: sadece erkege taninmistir ve
kadin ne tUr bir zulme, siddete maruz kalirsa kalsin esinden
bosanamaz. Her halikarda esine itaat etmeli ve gdrdigu
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muameleye razi olmalidir. Tim bu itaat iliskisi icinde eski aryan
erkekleri, kendilerinden izin almadan evden ayrilan eslerinin
kulak ve burunlarini kesme hakkina sahipti(Gtirhan,2010:64).

Medeniyetin besigi olarak kabul edilen Antik Yunan’da
uygulanan demokrasiye gére tim vatandaslarin yénetimde s6z
hakki bulunmaktadir. Ancak kéleler hicbir zaman, kadinlar ve
cocuklar ise bazi istisnai durumlar disinda vatandas olarak
sayilmadiklari icin bu demokrasi sadece vatandas olan erkeklere
verilmis bir hak olarak tanimlanmistir. Dolayisiyla Antik
Yunan’da da kadin ikinci smif vatandas olmaktan
kurtulamamistir. Bunun en o6nemli bir diger gostergesi ise,
dizenlenen Olimpiyatlara sadece erkeklerin kabul edilmesidir.
Antik Yunan’da “akilsiz” olarak kabul edilen kadinlarin akilli
yurttaslar yetistirmesi de beklenmezdi. Bu yaklasim geregi erkek
cocuklar erkekler tarafindan yetistirilirdi(Gtizel, 2015:509-510).
Konflicyanizm’de ise, erkek kadin karsisinda saygi duyulmasi ve
boyun egilmesi gereken Ustlin birey olarak tanimlanir. Bu inan
bicimine goére bir kisinin evlenmeden veya bir erkek evlat
birakmadan 6lmesi buiyltk giinah sayilir. Kadin anne olmadikca
muhterem sayilmaz(Gurhan, 2010:65). Cin toplumu da bircok
ataerkil toplum gibi kadinlar1 ikinci smif vatandas olarak
tanimlamis ve sayginliklarini anne olabilme yetenekleriyle
orantilamistir. Cin felsefesinin temelini olusturan Yin ve Yang
birbirlerini tamamlayan iki 6geden olusmaktadir. Bu baglamda
esitlikci bir gorsellige sahip olan Yin ve Yang tam tersine,
toplumsal cinsiyet esitsizliginin sembolize edilmis bicimidir. Yin,
karanlik, zayif, pasif ve disi seylerin; Yang ise, aydinlik, kuvvetli,
aktif ve erkek olan seylerin niteligini sembolize etmektedir. Bu
ideolojiyi temel alan eski Cin filozoflari, ytizyillar boyu kadinlara
itaatkar ve pasif olmalar1 yonunde telkinlerde bulunmus ve bu
dogrultuda birtakim kurallar belirlemislerdir. Yin ve Yang
felsefesinin besledigi bu anlayisa goére, kizlar evin erkek
cocuklarina, kadinlar kocalarina, anneler ogullarina itaat etmek
durumunda kalmislardir(Kapanoglu, 2006:27).

Bu mesajlarin toplum tarafindan algilanma bicimi, davranis
pratiklerinin sekillenmesi tizerinde etkili olmaktadir. Dolayisiyla
toplumsal yap1 tarafindan olusturulan davranis pratikleri
mesruluklarini din, gelenek ve kultire yaslayarak kendilerini
glclendirmektedirler. Toplumsal degismede dinin yavaslatici ve
engelleyici yo6nuinu ele alan Okumus(2009:326),toplumsal
degisim karsisinda dinin muhafazakar oldugu, tutucu bir tutum
ve tavirla toplumsal degisimi yavaslattigi, frenledigi veya
engelledigi yonuindeki kanilarin yadsinamayacagini ifade
etmektedir. Ona gore din, bir ydnuyle mevcut sosyal diuizen ve
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dizenlemeleri koruyarak istikrar unsuru olabildigi gibi diger
yonden duizen ve istikrar adina mevcut dizenin stUrdurdlmesi
Uzerinde de etkilidir. Denilebilir ki din, en 6énemli toplumsal
istikrar faktéradur. Bu baglamda dinin mesrulastirici islevinin
alt1 cizilmelidir. Ge¢cmisten gliniimuze kadar ki zaman dilimlerinin
tamaminda toplumlar ve devletler tarafindan kullanilan ve belki
de buiytik oranda suiistimal edilen yon olarak tarif edilebilir. Dinin
mesrulastirict glictiyle birey, toplum ve iktidar, yapip ettiklerini
hakhilastirmakta ve kutsal tUzerinden tutumlarina gerekce
kazandirmaktadirlar. Dinin mesrulastirici gtici hi¢c stphesiz
sosyal hayatta da kendini g6stermektedir. Bu yoénuyle
toplumlarda var olan kati toplumsal cinsiyet ayirimlari da din
adina  mesrulastirilabilmekte ve  dinin  buyrugu  gibi
gosterilebilmektedir. Bunun en somut 6rnegi ise gerek kutsal
metinler gerekse kultirel inan bicimleri Uizerinden kadinlarin
ugradigr ayrimciligin tim toplumlar acisindan goélgelenemez
gorunurligudur Kadinlarin hak ve 6zgurliklerinin tizeri ktilturel,
dini ve politik gerekcelerle 6rtiilebilmektedir(Gtirhan, 2010:62).

Bu acidan bakildiginda din, teoride ve pratikte farklh
uygulanma big¢imlerine sahip olabilir. Dinin insanlar tarafindan
farkli algilanis ve wuygulanis bicimleri, kultirel yapilarla
eklemlenerek toplumsal cinsiyet algilarini guiclendirebilir. Bu
baglamda dinin toplumlar tarafindan algilanisi ve uygulanma
pratikleri arasindaki farklar g0z ardi
edilmemelidir(Gtirhan,2010:62).

SONUC

Kadin sorunu uzun yillardir sosyal bilimcilerin Utzerinde
cokca durduklari konulardan biri olarak glncelligini
korumaktadir. Konu insan haklar1 ve kadin haklariyla iliskisi
acisindan da onem tasimaktadir. Toplumsal butlin icerisinde
toplumun farkli kesimlerine ait kadin yasamlar: ve bu yasamlara
ait sorunlardan bahsetmek muUmkutnduir. Toplumsal cinsiyet
algisi, kulturel ve ekonomik faktérlerin farkliligina bagli olarak
kadinlarin ikincil konumunu besleyen unsurlara gérunurluk
kazandirmak ve bunlarin giderilmesi noktasinda yapilan
calismalara katkida bulunmak buytik o6nem tasimaktadir.
Gecmisten gunumuze kadar toplumsal butinler icerisinde
cinsiyette ayrimciligin bircok farkli unsurdan beslendigi
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bilinmektedir. Bu ayrimcilik bazen kultiirel nedenlere, bazen de
hukuki ve dini metinlere dayandirilarak  mesruiyet
kazandirilmistir. Ancak bizim calismamiz baglaminda Uzerinde
durdugumuz temel konu dinlerin bu ayrimciligin
mesrulasmasindaki rolinin kutsal metinlerden verilen
orneklerde kendini gdstermesidir. Blitiin semavi dinlerde kadini,
ekege boyun egen Dbireyler olarak tanimlayan metinlere
rastlanmaktadir. Ancak Utizerinde durulmasi gereken temel nokta
sudur ki, dogu toplumlarinda kadinlar btiytik oranda ikinci sinif
bireyler olarak tanimlanmaktadirlar. Egitim, saglik, istihdam
firsatlarina erisim imkanlar1 da erkeklerin cok gerisindedir. Kiz ve
erkek cocuklar yetistirilirken, anne babalar maddi imkanlarini
genelde erkek cocuk lehine kullanmaktadirlar. Bunun yaninda
egitim firsatlarinda da erkek cocuklar kizlara gére onceliklidir.
Dolayisiyla kadinlar cocukluk dénemlerinden itibaren bu
ayrimciligin nesnesi olmaktadirlar. Din, kultir ve gelenek
Uzerinden kadinlarin ayrimciliga ugratilmasi ya da bu ayrimciligin
mesruiyet imkanlarina zihinsel olarak gecis tanimamak
onemlidir. Bircok kaynakta kadinlarin Islam’da ve eski Turk’lerde
6nemli sosyal statiilere sahip oldugu ifade edilir. Ancak
gunimuzde okuma yazma bilmeyen kadinlarin erkeklerin bes
kat1 olmasi, cinayetle hayatini kaybeden kadinlarin sayisinin
2010’dan itibaren 1915’¢(cnnturk.com) ulasmasi, istihdam edilen
kadinlarin erkeklerin yarisi kadar bile olmamasi, siyasette temsil
oranlarinin oldukca dusuk olmasi gibi gercekler, kadinin sosyal
statiistinde tlkemizin kat etmesi gereken cok yolunun oldugunu
gostermektedir. Dolayisiyla bu yolun kat edilmesin sadece bazi
alanlarda kadinlara ayricaliklar getirmek yeterli olmamaktadir.
Kadinin algilanma bicimine karsi zihinsel bir déntistime ihtiyac
vardir. Bu déntisiimiin de tek bir alandan yUrittilmesi mimkin
degildir. Sosyal, ekonomik, dini, ktlttrel ve daha bir¢cok alanda
kadinin toplumsal konumunu gulclendirecek bakis acilarinin
yerlestirilmesi gerekmektedir. Kisacasi zihinsel bir déntstim
temel ihtiyac¢ olarak kendini géstermektedir.
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THINKING ABOUT RADICALIZATION AFTER SO CALLED
ISLAMIC STATE: AN INTRODUCTION

Tunahan AKDAS®

ABSTRACT

Radicalization is one of the most debated concepts of the
last decades which covers the process in which the individual,
who feels alone in the society, departs from mainstream point of
view and even adopts violent activities and beliefs. States attach
special importance to coping with radicalization because of the
fact that radicalization is not only a prospective process but also
a retro-active one. In other words, radicalization is, up to a point,
preventable, restrainable and reversible process. The process of
radicalization tells us a lot about the reasons why people join
terrorist organizations, and provides an insight into
deradicalization of those who leave such organizations.

Terrorist organizations benefited from the environment of
failed states in Iraq and Syria and increased their number of
terrorist fighters into tens of thousands. During this period, a
number of foreign fighters illegally entered Iraq and Syria to join
different terrorist organisations. However, a lot of States face with
the problem of returned foreign terrorist fighters after the defeat
of so called Islamic State. States have to meet the challenge of
returnees as they pose a risk of engaging in new recruitment,
planning and carrying out new terror plots. Therefore, it is
important for States to adopt counterradicalisation policies for
those people who alienate in societies and have potential to adopt
radical beliefs, to disengage those people who have already
adopted such beliefs or participated in conflicts, and to
deradicalize those who are disengaged or leave the terrorist
organisations.
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DAES SONRASI RADIKALLESME USTUNDE DUSUNME:
GIRIS DENEMESI

OZET

Toplumda yalnizlasan bireyin ana akim dusuncelerden
koparak toplumun kabul etmedigi diistinceleri kabul etmesi veya
daha da ileri giderek siddet icerikli eylemleri benimsemesi ile
sonuclanan suireci kapsayan radikallesme olgusu, son yillarda en
cok tartisilan kavramlardan biridir. Devletler, radikallesme ile
mucadele konusunu oldukca oOnem vermektedir c¢unkl
radikallesme sadece ileriye doniik degil ayni zamanda geriye de
gidebilen bir stirectir. Diger bir deyisle radikallesme bir noktaya
kadar oOnlenebilir, engellenebilir ve geriye dondurtlebilir bir
strectir. Radikallesme surecleri bize terdr orgultlerine katilan
kisilerin katilim sebepleri ile ilgili ipuclar1 verirken o6rgltten
ayrilan kisilerin tekrar ilimlilastirilmasi icin de 1s1k tutmaktadir.

Irak ve Suriye’deki catismalarin yarattigi basarisiz devlet
ortamindan yararlanan terdr oOrgutleri, savasci sayilarini on
binlerce kisiye cikartmislardir. Bu dénemde, cok sayida yabanci
savascl degisik teror orgutlerine katilmak icin yasa disi sekilde
Irak ve Suriye’ye giris yaptilar. Ancak, sdézde Islam Devletinin Irak
ve Suriye’deki yenilgisinden sonra bircok tUulke savastan geri
dénen savascit sorunu ile karsi karsiya kalmistir. Geri donen
kisiler dondukleri ulkeler icin oOrgutlere yeni Uye kazandirma
faaliyetlerine girismeleri, yeni terér saldirilari organize etmeleri ve
uygulamalar1 agisindan oldukca buiytik sorun teskil etmektedir.
Bu anlamda, devletlerin toplumdan soyutlanan ve radikal
distinceleri benimseme olasiligi bulunan kisiler icin radikallesme
karsit1 politikalar, radikallesmis bireylerin siddet icerikli eylemler
ve dusUncelerden ayrismasi ve radikallesen kisilerin tekrar
ilimhilastirilmas: konularinda politikalar benimsemeleri 6nem arz
etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Radikallesme, Radikallesme ile
Mtcadele, Arindirma, [limlastirma, Yabanci Terorist Savascilar
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Introduction

Radicalization is a key term which helps us understand some
of the most debated concepts of the 21st century such as
extremism, terrorism or deradicalization. Although the concept
has been studied before, the 9/11 attacks is a turning point in
radicalization studies. Especially in the United States, scholars
began to search for the reasons of the concept (McCauley and
Moskalenko, 2017:205). That is mostly because of the fact that
people who are called as mujahideen and perceived as moderate
in Western States became terrorist after 9/11 (Taarnby, 2005:7).
Besides, radicalization needs rethinking after the ongoing
conflicts in Iraq and Syria as the conflicts add different
dimensions like transnational fighters problem in radicalization
studies (Dzhekova et al, 2016:5).

In this study, we aim to discuss the radicalization process as
a whole to clarify contradictions in terms, to name the steps of
reversing radicalization and take a big picture of the radicalization
problems occurred after the conflicts in Iraq and Syria. We hope
this study will be a starter for further studies so we add ‘an
introduction’in the title. We adopt a descriptive method to express
the subjects covered in the study. Also, we try to express the
subjects hiring a positive approach so as to give what is debated
so far. The data given in the study is specially chosen from the
most recent studies to give more accurate information.

First of all, we will begin with ‘radicalization’ to give a basis
for the other sections of the study. We discuss the meaning of
radicalization and give nuances between other terms. Then, we try
to explain the problem of foreign terrorist fighters after the defeat
of so called Islamic State (IS) in Iraq and Syria. In the last section,
we define the terms related to reversing the radicalization process.
In this section, we define ‘counterradicalization’, ‘disengagement’
and ‘deradicalization’.

1-Radicalization

Although the term radical is, nowadays, used as if it has a
negative meaning, it was used to describe people who are for
political and social reform in 18t century (Schmid, 2013:6).
‘Radical’ is defined in Oxford Dictionary as “advocating or based
on thorough or complete political or social change; representing
or supporting an extreme or progressive section of a political
party” and “characterized by independence of or departure from
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tradition; innovative or unorthodox”. Moreover, radicalism is “the
beliefs or actions of people who advocate thorough or complete
political or social reform (Oxford Dictionary, 2018).”

The definition and roots of radicalism is a highly contested
term among scholars. However, the point almost all the scholars
agree is that adopting radical beliefs is a process called as
“radicalization”. For Demant et al (2008:12-13), ‘radicalization’ is
“a process of delegitimation, a process in which confidence in the
system decreases and the individual retreats further and further
into his or her own group, because he or she no longer feels part
of society”. In other words, radicalization is a psycho-social
process which starts within an individual and needs a social
medium to grow. This process is mostly associated with violence
and extremism. For example, Borum (2011:9) defined
radicalization as “the process of developing extremist ideologies
and beliefs”. Similarly, McAllister and Schmid (2011:217) state
that “radicalization refers to a process of ideological socialization
of (usually) young people towards effectuating fundamental
political changes, usually through the use of violent tactics of
conflict waging against the political enemies and their followers.”
Therefore, we have to differentiate between radicalism and
extremism. Scruton (2007:237) defines extremism as “(1) taking a
political idea to its limits, regardless of ‘“unfortunate’
repercussions, impracticalities, arguments, and feelings to the
contrary, and with the intention not only to confront, but also to
eliminate, (2) Intolerance towards all views other than one’s own,
(3) adoption of means to political ends which disregard accepted
standards of conduct, in particular which show disregard for the
life, liberty and human rights of others”. When describing the
distinction between a radical and an extremist, Schmid (2013:10)
states that radicals can be more democratic and more open-
minded than extremists, who are strictly bound to their ideology.

As there are more people who have radical beliefs but not
reached Iraq and Syria than those who did, there is an important
question to be asked: whether every radical tends to be an
extremist. Then, it is important to differentiate between cognitive
and violent radicalization. “Cognitive radicalization is the process
through which an individual adopts ideas that are severely at odds
with those of the mainstream, refutes the legitimacy of the existing
social order, and seeks to replace it with a new structure based
on a completely different belief system. Violent radicalization
occurs when an individual takes the additional step of employing
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violence to further the views derived from cognitive radicalism
(Vivino and Brandan, 2012:9).”

In the light of foregoing definitions, we could barrow Schmid’s
definition to define radicalization in a broad sense. Radicalization
is “an individual or collective (group) process whereby, usually in
a situation of political polarisation, normal practices of dialogue,
compromise and tolerance between political actors and groups
with diverging interests are abandoned by one or both sides in a
conflict dyad in favour of a growing commitment to engage in
confrontational tactics of conflict-waging. These can include
either (i) the use of (non-violent) pressure and coercion, (ii) various
forms of political violence other than terrorism or (iii) acts of
violent extremism in the form of terrorism and war crimes
(Schmid, 2013:18).”

2-The Problem Of Foreign Terrorist Fighters In Iraq And
Syria

Before talking about the further steps of radicalization, it is
important to understand the problems that the Foreign Terrorist
Fighters (FTFs) pose to States. The first problem is their diversity
and growing numbers. FTFs are defined in the United Nations
Security Council (UNSC) Resolution 2178 (2014) as “individuals
who travel to a State other than their States of residence or
nationality for the purpose of the perpetration, planning, or
preparation of, or participation in, terrorist acts or the providing
or receiving of terrorist training, including in connection with
armed conflict”. Although there is no implication to Islam in the
definition of UNSC, FTFs are inequitably associated with Islam,
which always sees human life as sacred and praises peace. This
is mainly because the major terrorist organizations in Iraq and
Syria against which the international coalition fight are of Salafist
roots. However, there are FTFs other than Salafist organizations
such as the FTFs fighting in the Kurdish and pro-government
fronts whose numbers are in tens of thousands. Though the
number of FTFs in Iraq and Syria differs, that is for sure that the
total number has always increased so far. There were once around
300 fighters around Osama bin Ladin (El-Badawy et al, 2015:4),
now, the number of Salafist FTFs has reached tens of thousands.
The number was 15.000 in late 2014 (UNSC, 2014:1), 25.000 in
2015 (UNSC, 2015:3), then became more than 40.000 (Barrett,
2017:12-13). The defeat of IS in Iraq and Syria slows down the
number of new recruits (UNSC Report, Symbol No: S/2017/573),
yet it does not decrease the total number. A recent report (Barrett,
2017:9) indicates that even though the flow of new recruits slows
down, the total number of Salafist FTFs increased. Moreover,
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there are also 18.000 Shia militias fighting for Syrian Regime
(Temizer et al, 2016) and around 30.000 Kurdish militias (Acun
and Keskin, 2016:27). In a recent report (Orton, 2017:116) which
examines 60 foreign fighters from 12 different countries shows
that 78 percent of the foreign fighters in Kurdish fronts are from
English speaking countries.

Another problem is the situation of the returnees. Barrett’s
report (2017:12-13) shows that there have been around 45.000
FTFs from more than 110 countries reached Iraq and Syria, and
more than 7.500 of whom have returned to their origin or
residence country. According to Barrett (2017:18-19), the
returned IS FTFs fall into 5 categories, each of which resembles a
different level of risk: (1) those who left early without integrating
IS, (2) those who think they are disillusioned, (3) those who wants
another place for fighting, (4) those who left IS because of the
defeat or stopped/captured while travelling to join, and (5) those
who are sent on a mission by IS. The threat of those people is also
illustrated in a UNSC report (2017:5-6), which categorizes
returnees under three categories: “The first category includes
returnees who are disenchanted by ISIL as a group and terrorism
as an ideology and therefore can potentially be deradicalized and
reintegrated. The second much smaller category includes
individuals who return with the specific aim of conducting terror
attacks and therefore present a high risk to Member States. The
third category is the most difficult to identify as it includes
individuals who have clearly cut ties with ISIL after being
disillusioned by ISIL as an organization. However, those
individuals remain radicalized and are ready to join another
terrorist group should the opportunity arise. Those individuals
present a particular challenge as they pose a threat without
concrete indications of current connections to terrorist groups.”

FTFs, either Salafist or not, have become a problem for
international society once more due to the fact that the numbers
of returned FTFs constitute a threat for origin or residence States
of the returnees so that they can pursue their goals after they have
returned. From the declaration of its so-called caliphate in June
2014 to February 2017, “IS conducted or inspired around 143
terrorist attacks in 29 countries, causing the death of over 2,000
people and injuring many more (Barrett, 2017:14)”. IS involved
in 38 out of 42 attacks against the West between 2014 and 2016
(European Union’s ‘Radicalisation Awareness Network [RAN],
2017:15). While not all of the returned FTFs have the potential to
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carry out an attack, the perpetrators of some of the most known
attacks are IS connected or inspired. 6 of the Paris attackers in
2015 and 3 of Brussels attackers were returnees (RAN, 2017:15).
Apart from returnees, there is another important group: those
who were stopped and could not reach to battlefield. As Barrett
(2017:15) stated, they have both enthusiasm of a new recruit, as
well the hatred for being stopped to reach to battlefield. Only in
Turkey, 4.957 foreigners were deported because of well-founded
terror suspect since 2011, and 53.781 people from 146 different
countries were banned to enter Turkey (Ministry of Interior
Affairs|[MIA], 2017:57-58). Interaction between the returnees and
would-be FTFs can be a great threat. However, attacks or attack
plots performed by would-be FTFs are more than the ones
returnees involved. For Hegghammer and Nesser (2015: 27), “...
there have been over twice as many IS sympathiser plots (22) as
plots involving foreign fighters who returned from Syria (9). ... The
implication for counterterrorism professionals is clear: worry not
only about the foreign fighters, but also about IS sympathisers
who never made it to Syria”. Besides, the perpetrator of
Manchester concert bombing in 2017 had help and training from
IS supporters (Barrett: 2017:15).

Even if they do not involve in any pots of terror act, FTFs pose
a real challenge for States after their return because returning
from the battlefield does not mean that FTFs will leave their
ideology and stop being an FTF. Returnee men, women and
children are also a problem of paving the way for radicalization.
The threat they pose lies in their profiles. As presented in a
manual by RAN (2017:6), the returnee men “have higher risk of
combat experience and skills, [are] often involved in and exposed
to war atrocities and [had] variety of roles within the terrorist-held
territories ... [Women are| “... mother to future soldiers, driven by
sense of empowerment and their role in building ‘the caliphate’,
involved in recruitment, indoctrination of children and others.
[Children have] ... intense ideological indoctrination through
education and socialization, [are| recruited for combat and other
violent activities from age 9 and severely traumatized.”

3-Coping With Radicalization After The Defeat Of Is

With the help of States’ strict control of their borders and the
massive international military effort to end IS in Iraq and Syria,
new recruitment to the organization nearly ended. After capture
of Mosul and the so-called capital city of IS, Raqqa, the flow began
to change, and the foreign terrorist fighters started to go back
their home or to their residence countries. A recent report (Barret,
2017) shows that there are more than 7.000 European foreign
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fighters returned and there are many more in other countries.
There are also nearly 50.000 prevented people who attempted to
reach Iraq and Syria (MIA, 2017). The numbers of returnees and
people who could not manage to travel to so-called caliphate is so
great a number that States are in search of dealing with the
problem they pose. States should not only deradicalize and
reintegrate the returnees but also take to protect those who are
not radicalized or not involved in terrorism. There are three
important concepts on coping with radicalization: counter-
radicalization, disengagement and deradicalization.

A.Counterradicalization

States responsibility to deal with people who are not
radicalized or not involved in terrorism can be named as ‘counter-
radicalization’. In a UNSC report (2008:5) counter radicalization
is defined as “policies and programmes aimed at addressing some
of the conditions that may propel some individuals down the path
of terrorism. It is used broadly to refer to a package of social,
political, legal, educational and economic programmes specifically
designed to deter disaffected (and possibly already radicalized)
individuals from crossing the line and becoming terrorists.”

Counter-radicalization is not a lawful enforcement and it
focuses on communities that can be affected by radical ideas. It
also focuses on people those who are not involved in extremist
activities and on the edge or danger of radicalisation. A study by
United States Bipartisan Policy Center (USBPC) (2011:16)
explains that “Counter-radicalization seeks to prevent non-
radicalized populations from being radicalized. The objective is to
create individual and communal resilience against cognitive
and/or violent radicalization through a variety of non-coercive
means.” The objectives of counter-radicalization are explained as:

“Counter-grievance: If violent extremists aim to exploit
grievances, real or perceived, one of the core objectives of counter-
radicalization is to address these grievances or the perception
thereof.

Counter-ideology: If violent extremists seek to promote
extremist narratives and make their ideology resonate, the
purpose of counter-radicalization is to expose and counter such
ideas; educate communities and thereby strengthen their
defenses against the extremists’ narrative; and empower
community leaders to speak out against violent extremists and
their ideas.
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Counter-mobilization: If violent extremists attempt to form
cells and recruit followers, the objective of counterradicalisation
is to help communities build networks, knowledge, and “tools”
that can be used to challenge and resist such attempts (USBPC,
2011:18).”

B.Disengagement And Deradicalization

Disengagement and deradicalization are two important terms
in coping with radicalization. Although these two terms are
interrelated, they are different from each other. Disengagement is
“the process whereby an individual no longer accepts as
appropriate the socially defined rights and obligations that
accompany a given role in society” (Ebaugh, 1988:3).
Deradicalization is defined in Oxford dictionary as “the action or
process of causing a person with extreme views to adopt more
moderate positions on political or social issues.” Nevertheless, the
two contested words are different from each other and can happen
without each other. As stated by Hearne and Laiq
(2010:2),“deradicalization ... refers to the process of divorcing a
person, voluntarily or otherwise, from their extreme views, while
“disengagement” refers to the process of moving a person away
from their extreme group’s activities, without necessarily
deradicalizing that person or changing their views.”

As it is understood from above, disengagement is about
abandoning extremist activities and methods, and can happen
without deradicalization. Horgen (2010:2-5) states that
disengagement can have a psychological and physical
dimensions. In the former dimension, an extremist can stay in the
organization with only changing his role in it. Psychological
disengagement can cause from developing negative sentiments,
change in priorities and sense of disillusionment. In the later one,
the extremist still has the ideology but departs from the violent
activities. Physical disengagement can stem from imprisonment,
forced or obligatory role change, being ejected from the
organization or change in priorities. In both cases, the extremist
abandons violent activities without ceasing the extremist ideas
and beliefs.

Berger (2016:2-3) defines “disengagement is the process by
which individuals cease to be mobilised in support of a violent
extremist movement. [On the other hand,] de-radicalisation is the
process by which individuals cease to hold extremist beliefs.”
Disengagement without giving up extremist roles and beliefs can
revive former extremist activities. Hence, disengagement should
end up with deradicalization, which is “the process of abandoning
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an extremist worldview and concluding that it is not acceptable to
use violence to effect social change (Rabasa, et al, 2010:1-2).”

Deradicalization can happen individually or collectively
(Demant et al, 2008:13). It is clear from the above-mentioned
definitions that individual deradicalization is one’s ceasing
extremist beliefs and activities on his own. Rabasa et al (2010:11-
12) states that the individual deradicalization begins with a
traumatic event or emotional crisis which leads the individual to
think about benefits and harms of leaving the organization. When
the individual reaches a turning point and leaves the organization,
he or she will disengage. Then, the individual tries to develop a
new identity and become a member of the society again. This last
one is related to “the presence of a moderate social network,
whether the individual has a job, whether the individual is
accepted or ostracized by society, and whether the individual
deradicalized.” Otherwise, the individual can be an extremist
again.

“Deradicalisation on a collective level means that a radical
movement ceases to exist (Demant et al, 2008:13).” The collective
deradicalisation depends on internal and external factors. The
internal factors that affect collective deradicalization are ‘failing
ideology’, ‘failing organisational capacity’ and ‘ailing leadership’
(Demant et al, 2008:22). On the other hand, the external factors
that affect collective deradicalization are disappearance or losing
ground of the radical organisation, negative sentiment towards
the organisation, a change in public opinion and a more attractive
competing organisation (Demant et al, 2008:26).”

Conclusion

Radicalization, which is one of the most important problems
in the last decades, is a process in which an individual adopts
radical beliefs departing from mainstream social views. The
individual, who alienate from society, can turn onto radicalization
by joining small groups of radicals where he or she feels more
secure. Moreover, this process can turn into extremism by
adopting the means of violence. However, radicalization is a
retroactive process, as well being prospective.

It is a long process for an individual to be deradicalized
whether voluntarily or involuntarily. Convenient factors should
occur, and the individual cease the radical beliefs and activities.
In this context, deradicalization means ceasing radical beliefs and
concluding that adopting violent means is faulty. Nevertheless,
the success of deradicalization process is bound to the
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individual’s having a new identity and reintegration into society.
To do so, “finding a job and a new social network, acceptance by
a supportive community, and whether the person deradicalized
(Rabasa et al, 2010:12)” are quite requisite.

Rethinking about radicalization after the defeat of IS in Iraq
and Syria is of vital importance when the contribution of
extremists in terror attacks is considered. The number of
returnees and people who wanted to reach Syria but could not is
a daunting challenge for States. In the last few years, the
perpetrators of terror attacks have motivation, training or logistics
from member of terrorist organisations unless they are a member
of an organization. Hence, States should adopt
counterradicalisation policies to prevent radicalisation of those
who are under risk of radicalization, to disengage those people
who has already adopted such beliefs or participated in conflicts,
and to deradicalize those who are disengaged or leave the terrorist
organisations.
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OSMANLI DEVLETI’NDE PARA VAKIFLARININ MESRULUGU
TARTISMASI UZERINE BiR DEGERLENDIRME
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OZET

Vakif kelimesi bir miilkti kamunun menfaatine veya bir hayir
isine devamli olarak terk etmek olarak ifade edilir. Para vakiflari
ise bir gayrimenkul malin degil de belirli bir paranin
vakfedilmesiyle olusan vakif tariddtr. Bu vakiflarda para
“mutevelli heyeti” olarak adlandirilan ilgili sorumlu kisiler
tarafindan isletilir ve elde edilen kar vakfin kurulus amacina goére
harcanirdi. Osmanlilar doéneminde wulema, kazaskerler ve
seyhulislamlardan bir kismi1 nakit para vakiflarinin caiz oldugunu
savunurken yine bu tabakadan baz kisiler de para vakiflarinin
caiz olmadigini aciklayan eserler meydana getirmislerdi. Osmanlh
Devletinin Unld simalar1 olan Civi-zade Muhyiddin Efendi ve
kendisiyle ayn1 goériisii savunan Imam Birgivi para vakiflarinin
caiz olmadigini savunurken diger taraftan Ebussutd Efendi ve
Sofyal1 Bali Efendi gibi isimlerde para vakiflarinin caiz oldugunu
savunmuslardi. Nihayetinde Ebussuud Efendinin goértsleri
dénemin gecer goriisi olmus ve bu konuda bazi yaklasimlar
ortaya konulmustur. Para vakiflari, Osmanli cemiyet yapisi
icerisinde gecer go6ris kazanmis ve bazi O6nemli goérilen
tartismalara ragmen hem devletin hem de cemiyetinolumlu yénde
dikkatini cekmistir. Iste burada yaptigimiz calisma bu konular
lUzerindeki tartismalarin hangi y6nde seyrettigi ve ortaya bu
konuda hangi problemlerin c¢iktig1 tizerinedir.
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Anahtar Kelimeler: Para Vakiflari, Ulema, Seri Hukuk,
Seyhulislam, Kadi.

AN ASSESSMENT OF THE LEGITIMACY OF CASH WAKIFS
(CHARITABLE CASH FOUNDATIONS) IN THE OTTOMAN
STATE

ABSTRACT

The word endowment is expressed as the permanent
abandonment of a property to the public interest or to a charitable
work. ‘Cash wakif (charitable cash foundations) are the kind of
foundation which are formed by the endowment of a certain
money rather than an immovable property. In these foundations,
the money is run by the responsible persons called “board of
trustees” and the profits obtained are spent according to the
purpose of the establishment of the foundation. During the
Ottoman period, while some of the ulema (scholars), kadi-ul asker
(religious judges of the army) and shaykh al-islam (scholars of the
Islamic sciences) argued that cash wakifs were permissible, some
people from this stratum also wrote works explaining that money
foundations were not acceptable. Famous figures of the Ottoman
Empire, Civi-zade Muhyiddin Efendi and his advocate of the same
opinion Imam Birgivi, argued that cash wakifs were not
permissible, while others such as Ebussuud Efendi and Sofyali
Bali Efendi had argued that cash wakifs were licit. Ultimately,
Ebussuud Efendi’s views have been passed over as the prevailing
opinion and some approaches have been put forward accordingly.
Cash wakifs have gained a widespread acceptance within the
Ottoman societal structure, and despite some noteworthy
arguments, they attracted the positive attention of both the state
and the community. The study we do here is about how the
arguments on these topics were evolved and what problems have
arisen in this regard.

Keywords: Cash Wakifs, Ulema, Ecclesiastical Law, Shaykh
al-Islam, Khadi.

Giris
Arapca asilli bir kelime olan Vakf, “durdurmak”, “alikoymak”

manalarina gelmekte olup terim anlami olarak ise “bir kimsenin,
Allah’a yakin olmak gayesiyle menkul veya gayrimenkul mal veya




Osmanli Devleti'nde Para Vakiflarinin Mesrulugu Tartismasi
Uzerine Bir Degerlendirme

miilktinii dini ve sosyal bir amag¢ icin tahsis etmesi” anlamina
gelir(Kuttikoglu, 1994: 359).1slami literattirde ise vakif, bir kisinin
servetinin bir kismini dini, hayri ve sosyal ihtiyaclarin giderilmesi
gibi mukaddes bir gaye ugruna ve Allah’a yakin olma niyetiyle,
ebediyyen tesis(habs) etmek icin yaptig1 akittir (Kodaman, 1984:
96).Vakif eserlerin bazilar1 dini, bazilar1 da ictimai sahadaki
ihtiyaclara cevap vermek gayesi ile kurulmustur. Kur’an’da vakfa
ait hicbir sarih isaret bulunmamakla beraber, Islam fakihleri
muhtelif hadislere istinaden bu muiesseseyi Peygamber zamanina
icra ederler(Koprulti, 1983: 356).Islam hukukcular1 vakfin
gayesinin sevap ve ibadet olan bir fiile vesile olmasinda bu sayede
de yaratici ile kul arasinda bir yakinlik kuruldugu konusunda
mutabiktirlar. Ancak fiili tatbikatta ve mezheplerin vakif
muesseselerine bakislarinda kendi aralarinda bir gords
uyusmazliginin oldugu da bilinmektedir ( Aslan, 2011: 13).

Vakif ile ilgili kavramlara bakildigi zaman literattirde
vakfedilen mala “mevkuf”; vakfi idare edene “miitevelli”;
mutevelliyi kontrol edene “nazir”, herhangi bir sahis tarafindan
vakfin kurulusu sirasinda hazirlanmis nizamnameye ise “vakfiye”
adi1 verilir. Vakfiye, vakfin kurulus gayesini, bu gayenin
gerceklesmesi icin ne miktarda menkul veya gayr-imenkul
vakfedildigini ve bunlarin nasil isletilecegini, gelir ve giderlerinin
hangi esaslar dahilindeyapilacagini gésteren ve hakim karariyla
tescil edilen yazili bir vesikadir. Vakfiyeler, Osmanli déneminde
kadi siciline(Ser’iye Siciline) kaydedildikten sonra kesinlesirdi.
Iktisadi hayati yakindan ilgilendiren fiyat hareketleri ve gecim
standartlar1 hakkindaki bilgiler de vakif kayitlarinda mevcut
bulunmaktadir. Bu bakimdan herhangi bir dénemin iktisaditarihi
yazilacagi vakit vakfiyelerden faydalanilmasi gerekir. Ayni sekilde,
[lhanllar, Memluklar, Selcuklular ve diger Turk devletlerine ait
tarihi vesikalar arasinda da sayisiz vakfiye veya kayit
bulunmaktadir. Ortacag Islam ve Turk devletlerine bakildig
zaman genellikle takip ettikleri btiytik idare prensipleri icerisinde
ananeci ve muhafazakar 6zellik var olup bu 6zellik vakiflarda da
gortilmektedir. Bu baglamda vakiflar topluma mal olmus hayri ve
sosyal hizmet muesseseleridir ve Muslimanlarin iktisadi ve
ictimaihayatlarinda énemli roller oynamislardir (Koéprualta, 2013:
214-218).

Vakiflar, hayir ve iyililk yapmay1 kolaylastiran ve
kurumsallastiran kuruluslardir. Vakiflarin hedeflerinden birisi,
toplum icerisinde ortaya cikma ihtimali olan gelir dengesizliginin
ortadan kaldirilmasini saglamaktir. Bu sayede vakiflar, icerisinde
bulunduklar1 toplumda sunduklari olanaklar vasitasiyla sosyal
butinlesmeye katkida bulunurlar. Bu nedenle vakiflarin
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ekonomik yapiya etki etmek, istihdama katkida bulunmak gibi
bircok iktisadifonksiyonlar1 bulunmaktadir (Akcay, 2016: 13).Bu
dogrultuda, Osmanli finans diinyasinda XV. Yuzyildan itibaren
yeni bir finansman yoéntemi goérulir olmustur. Bu yoéntem
icerisinde girisimciye ihtiyac duydugu mnakdi saglamak ve
islemden elde ettigi geliri hayir icin harcamak temel faktérdur. Bu
dogrultuda ortaya cikan vakiflara Para Vakiflar: denilmistir. Para
Vakaiflar: finans ¢cevrelerinden kabul gérmekle beraber faiz eksenli
tartismalar1 da beraberinde getirmistir. Vakif konusu icerisinde
Para vakiflar1 meselesi Osmanli Devleti'nde 6zellikle 16. ve 17.
yuzyillarda 6énemli tartigsmalara sebep olmustur. Bu makalenin
konusu ise Para vakiflarinin tanimini vekisaca uygulanisini
anlattiktan sonra Para Vakiflari tizerinde ortaya cikan tartismalar
Uzerine bir degerlendirme yapmaktir ( Yavuz, 2007: 57).

A. Vakif Siniflandirmalarinda Para Vakiflarinin Yeri

Vakif kelimesi genel olarak mevkuf yani, vakif akdinin
konusunu teskil eden menkul veya gayr-i menkul mallar
anlatmak icin kullanila gelmistir. Bu manada vakiflar iki kisma
ayirmak mumkundur. Birincisi; “aynwyla intifa olunan”yani bizzat
kendisinden yararlanilan vakiflardir ki bunlara “Miiessesdt-i
Hayriye” adi verilmekte olup, mabedler, medreseler, mektepler,
imaretler, zaviyeler, kuttUphaneler, misafirhaneler, cesmeler,
sebiller ve makbereler bu ctimledendir. Ikinci kisim vakiflar ise
“aynwyla intifa olunmayan” fakat birincilerin stirekli ve dlizenli bir
sekilde islemesini temin eden vakiflardir. Bunlara
Osmanlilarda“asl-t vakf” denmekteydi (Yediyildiz, 1997: 156).
Aslinda bunlara “miistegillat-wakfiyye” yani vakif isletmeleri
demek gerekir. Iste para vakiflar1 da geliriyle intifa olunan yani
mustegillat adi verilen vakiflar grubuna girmektedir. Bu baglamda
Para vakiflarinin ayirt edici 6zelligi asl-1 vakfin mal varliginin
tamaminin veya bir kisminin nakit para olarak vakfedilmis
olmasidir. Mesrulugu ve nasil isletilecegi konusu fazlasiyla
tartismali olan para vakiflarinin ilk olarak ne zaman ortaya ciktigi
konusu da muglaktir. Ancak ulasilan sonuclara gére Istanbul’da
16. asrin ilk yarisinda kurulan asl-1 vakiflarin yariya yakininin
sadece nakit veya akarla birlikte nakit seklinde oldugu
bilinmektedir (Ozcan, 2003: 10-14).

Para vakiflar1 aslen menkul vakiflar icerisinde yer almakla
birlikte daha ziyade bir degisim araci olarak kullanilmalar
bakimindan diger tasinir mallardan ayrilir. Vakfin sureklilik
ozelligi ile gelir saglama gayesinin menkul olma 6zelligiyle
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bulustugu nokta para vakfidir. Para vakiflar1 gelir saglayan
menkul vakfin kismen de olsa klasik uygulamada tek 6rnegini
olusturur. Vakiflastirilmis olan para bir taraftan dogrudan ihtiyag¢
sahibinin yararina kullanildig: icin hayri vakif 6zelligi gdsterirken
diger taraftan da isletilmesi neticesinde vakfa gelir sagladigindan
dolay1 mustegillat kapsamina girmektedir. Para vakiflarinin béyle
bir 6zelligi géorulmektedir ( Beyaztas, 2016 : 153).

Fikih kitaplarinda yeteri kadar 6nemli bir bilimsel mesele
olarak ele alinmayan “Nakit Para Vakfit” meselesi, Osmanh
Devleti'nde uygulamada énem kazanmasi ve nakit para vakfinin
cevazi konusunda Osmanl Seyhulislamlarinin(ulemasinin) uzun
streli munakasalarinin yani sira vakif paralarin isletilmesi
yollarindan biri olan“muamele-i ser’iiyye” usuliiniin Islam’in
yasak ettigi “faiz” konusuyla yakindan ilgili olmasi gibi
sebeplerden dolay1 vakif hukukunun en 6nemli mevzularindan
birisi olmustur. Gercekten de fikih kitaplarin da “kendisini yok
etmeyince menfaati hasil olmayan altin, giimiis ve yiyecek-icecek
maddelerinin amme-i ulemaya gére vakfi caiz degildir.” Bunun
yaninda bir kimsenin nakit veya mekilat gibi bir malin1 bilahare
mislini almak tizere bir sahsa vermesine “karz” veya “ikraz” denir.
Bir 6diin¢ mukabilinde alinan nemaya ise “rthb (faiz)” denilir.
Faizsiz olarak verilen borca da “Karz-t hasen” denilmektedir
(Keles, 2001: 191).

Bu noktada, tasinir mallarin vakfedilmesine muisaadeveren
alimlerden birisi Imam Muhammed b. Hasan es-Seybani'dir.
Ayrica buyuk Islam alimi Hz. Ebu Hanefinin 6grencileri olan
Imam Ebu Yusuf ve Imam Muhammed’in goriislerine gore,
menkul mallarin vakfi kayitsiz sartsiz gayr-i menkule baglh olarak
caizdir. Buna bagli olarak, Osmanli Devletinde nakit para
vakiflarinin ekseriyeti paralarini bir akara bagli olarak vakfederler
ve vakifnameyi/vakfiyeyi bu sekilde dtizenlerlerdi. Imam Ebu
Yusuf'un vakif konusunda cok esnek davranmasinin sebebi
hukukcu olmasinin yani sira ilk defa kaditi’l Kudat (Kadilarin
Kadisty) unvani ile uygulamanin icerisinde resmi kadi olmasindan
kaynaklanmaktadir. Imam Eba Yusuf bu vazifesi esnasinda
toplumsal gercekleri gormuis ve kanun yaparken hem hukimet
politikas1 ile devrin iktisadi ve sosyal sartlarini hem de dini
prensipleri gbz 6nuine almistir (Semiz, 2016: 97).

B.Osmanli1 Devleti’nde Vakiflar ve Para Vakiflarinin Yeri

Osmanl tarihinde vakif kuran ilk Osmanli Padigsahi Sultan
Orhan’dir. Onun Iznik’te kurdugu vakif medresenin ilk muiderrisi
Davud-1 Kayseri olmustur. Orhan Gazi ile baslayan Osmanl
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Selatinvakiflaril, bu hizmet yarisina giren diger Osmanh
padisahlari, devlet adamlar1 ve halkin katilimiyla Imparatorluk
topraklar1 lizerinde cogalmistir. Bu sUrecte devletin maliglicti
zayifladigt durumlarda aksayan hizmetleri yurtitmek uUzere
vakiflar devreye girmislerdir. Bu vakiflar arasinda muhtag¢
kimseler nakdi yardimlar yapilmasi icin tesis edilen para vakiflari
da bulunuyordu (Simsek, 1986: 208). Para vakiflarinin
Osmanli’dan 6nce uygulandigina dair bilinen net bir 6rnek
yoktur. Para vakiflarina dair bilgilere kaynaklarda II. Murat ve
Fatih Sultan Mehmet (II. Mehmet)’in saltanat zamanlarinda tesis
edilmis para vakiflarina dair olarak rastlanilmaktadir. Istanbul
tahrir defterlerine goére, Osmanlilardabilinen en eski tarihli para
vakfina 1456 yilinda rastlanilmistir. Istanbul’da Fatih Sultan
Mehmet déneminden itibaren 18. yulzyila kadar yaklasik 20.000
vakif varken Cumhuriyet’e miras kalanlarin sayist 5859’a
dismustir (Turkoglu, 2013: 190).

Nuktdun menkdl olmasi1 ve ebedilik vasfin1 tasiyip
tasimadigl konusu ihtilafl bir mesele oldugu icin Para vakiflarinin
varligi hakkinda alimler arasinda uzun yillar boyunca tartismalar
goérilmuistir. Ik tartisma Kanuni Sultan Stileyman’in padisahlig
doneminde ve Sa’dullah Celebi'nin 1533-38 yillar1 arasindaki
Seyhulislamligl sirasinda Anadolu Kadiaskeri olan Seyh Mehmet
Muhyiddin Efendi (Civi-zade) ile Rumeli Kadiaskeri Ebussutd
Efendi arasinda baslamistir. Dénemin tinl simalar1 Ebussutd
Efendi, Sofyali Seyh Bali Efendi gibi kisiler para vakfinin caiz
oldugu Ttlzerinde 1israrla durmuslardir (Kurt, 2015: 28). Bu
g6rtistin aksine 1528’de Seyhitlislam olan Civi-zade ve kendisiyle
ayni gériisli savunan Imam Birgivi ise nakit para vakfinin caiz
olmadigini ve vakif edilmesinin “ser™i serife” uymadigini ileri
sturmuslerdir. Ancak nakit paralarin vakfedilmesi tartismalarina
son noktay1 koyan kisi Ebussutd Efendi olmustur.

Ebussutd Efendi para vakiflarini menkul mallarin
vakfedilebilmesi baglaminda ele almistir. Hanefi fikhi gériistinde
vakfedilen mallarda “te’bid (ebedilik)’sart1 arandigindan menkul
mallarin vakfedilmesi genel kural olarak caiz gébrmemistir. Ancak
bu kuralin istisnasi olarak Imam Ebu Yusuf, Hz. Peygamberin

!Selatin Vakaflari:Selatin Arapca kokenli bir kelimedir. Sozliik anlami olarak, Sultanlar anlamina gelmektedir.
Selatin Vakiflar1 ise Osmanli Padisahlar1 tarafindan kurulan tahsisat ve irsad tiirtinden vakiflar olup sahih
olmayan vakif tiirleridir. Burada devlete ait olan topraklar1 sadece Padisahlar ve vezirler serbestce
vakfetmislerdir. Vakfin gelirleri ise devlet tarafindan karsilanmasi gereken hizmetlere ayrilmistir: Levent
Giimen, Tiirkiye 'de Vakiflarin Diinii Bugiinii, Akdeniz Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Yaymlanmamis
Yiiksek Lisans Tezi, Antalya 2014, s. 72-73.
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uygulamasina dayanarak silah ve savas atlarinin
vakfedilebilecegini ileri stirmuistiir. Imam Muhammed b. Hasen
es-Seybani ise “teamdtil” 6lctitiini ele almis ve vakfedilmesi teamtil
haline gelmis olan menkullerin vakfedilebilecegine dair goris
belirtmistir. Paranin vakfedilmesini bagimsiz olarak ele aldig ve
caiz oldugunu ileri stiren Hanefi hukukcusu ise Imam Zifer
olmustur. Ebussuad Efendi ise gériislerini Imam Muhammed’in
goruslerine dayandirmistir. Ebussuud Efendi, Imam
Muhammed’in gériisinden hareketle para vakfini temellendirmek
icin fikih kitaplarindan nakillere yer verir. Burada alinan
nakillerde gecen ortak husus, vakfedilmesi teamul haline gelen
her menkuliin Imam Muhammed’e gére vakfin konusu olabilecegi
noktasidir. Ebussuud Efendi'ye goére, parada emsalinin
surekliligi, ayn’inin strekliligi gibi degerlendirilir. Vakfedilen para
kredi kullananlarin zimmetinde ve mutesebbisin elinde
bulunmakta vakfa da misliyle iade edilmektedir. Dolayisiyla
paranin emsalinin sUrekliligini korumasi (meblag olarak varligini
strdirmesi) diger vakif mallarinin ayninin strekliligini korumasi
htikmiindedir. Sonuc¢ olarak menkul vakfinda temel kriter
teamuliin olusmasidir. Buna gore, paranin da menkul olarak
degerlendirilecegi hususunda herhangi bir siphe yoktur (Okur,
2005.406).

C. Osmanli Devleti’nde Para Vakiflarinin isleyis Tarz:

Para vakiflar1 hakkinda tartisilan konulardan birisi de bu
vakiflarin kendilerine vakfedilen paralari hangi yolla islettikleri
sorunudur. Para vakiflar1 kendine 6zgtn bir isleyis tarzi ve para
yonetimine sahiptir. Para vakiflarinda hayriamaclarla toplanan
para fonu “Karz1 Hasen (Odiing vermek)”, “Mudaraba(emek-
sermaye ortakligy)”, “Murabaha (vakiyf para ile pesin mal alip vadeli
satis yoluyla kar elde etmek)” ve “Bidaa (vakiy parayt haywr
amacwyla isletip kdnin tamamuni vakfa vermek)” gibi yontemlerle
isletilmistir. Bu yontemler icerisinde 6zellikle uygulamadaki sik
gortilmesi nedeniyle “Murabaha” yontemi goze carpmaktadir
(Turkoglu, 2013: 191). Murabaha ise Islam hukukunda seriata
uygun olarak yapilan bir satig sekli olarak tanimlanmaktadir.
Burada murabaha, alis fiyati1 veya maliyet tizerine bir miktar kar
ilave edilerek yapilan satis muamelesidir (Ulker — Toraman, 2012:
69). Murabaha y6nteminin haricinde kullanilan yéntemlerden bir
tanesiise “Mudaraba” yontemidir. “Mudaraba yéntemi”, kar ya da
zarar ortakligi biciminde sermayenin isletilmesidir. Bu islemde
taraflardan emegini ortaya koyana “Mudarib” denilmektedir.
Sermayesini koyan taraf ise “Rabb-ul-mal” sifatiyla Para
vakiflaridir. Para vakiflarinda isleyisi saglayan ve
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bahsedilmesigereken 6énemli yéntemlerden bir tanesi de “Bidaa”
yontemidir. Bu yontemde sermaye veren kimseye “mubdi” ve alan
kimseye de “Miistebdi” denilmektedir. Bidaa yonteminde Para
vakfi finansman isleyisini gerceklestirirken mulkiyeti de kendinde
tutmaktadir (Kayahan-Goérkas, 2009: 217-218).

Diger taraftan inceleme konumuz olan vakif tesisin tizerinde
6nemle durulmasi gereken teredduttllli bir tarafi da vakfin faizle
igletilip gelirleri tesisin hayir gayelerine sarf edilecek olan
sermayesinin, Kur’aninribayr  (faizi) yasaklayan  kesin
huktmlerine ragmen bu maksatla kullanilabilmesi i¢cin mtiracaat
edilmis olan “Mu’amele-i Ser’iye” formuludur. Bu vakif paralarin
nemalandirilmasi, vakfin diger gelir kaynaklarinin isletilmesinde
oldugu gibi bizzat vakif kurucular1 tarafindan tanzim edilmis
huktimlere bagliydi. Bu hususta her vakif kurucusu vakfiyesinde
asagl yukar: ayni formula tekrarlamakta idiler. Bu formul séyle
idi: “Rehn-i kavi ve kefil-i meli yahut ikisinden biriyle onu, onbir
bucuk hesabt ile muamele-i ser’iyye ile ba-yed-i miitevelli ve her
sene ‘ala vechi’l-halal istirbah ve istiglal oluna”. Bu cumle
Bahaeddin Yediyildiz, Omer Liitfi Barkan ve Mardaville Gékbilgin
gibi iktisat tarihcilerine goére faizle para isletilmesi anlamina
gelmektedir. Yediyildiz’a gére, bu kural basit olarak vakif haline
getirilmis nakit paralarin yltizde onbeslik bir oranla faize verilerek
vakif icin gelir temin edilecegi anlamina gelmektedir. Fakat riba
ya da faiz terimleri kullanilmak istenilmediginden baska bir ifade
tarzi tercih edilmistir (Yediyildiz, 1986: 159).Omer Lutfi Barkan’a
gore ise haramdan kacinilmak icin genellikle basvurulan bu
formul tamamen sekli bir takim hukuki hilelerden ibarettir ve bir
anlatima goére bizzat Peygamber tarafindan tavsiye edilmis ve
Imam Ebu Yusuf tarafindan kabul edilmistir. Bu formiil sayesinde
paranin vakfedilmesi Ser’an haram olma mabhiyetini kaybetmistir.
Bu yolla s6z konusu vakiflarda sermayenin zayi olmaktan
korunmasi i¢in konmus olan sartlar arasinda ise hesaplarin her
sene basinda yenilenmesi, saglam rehin ve malli kefil
bulunmadik¢ca kimseye o6din¢ para verilmemesi, fakir ve
muflisten kacinilmasi gibi sartlar vardir. Bu sartlarin yaninda
kadi, muderris vesair devlet adamlar ile askerler, seyyitler ve
kadinlarla muamele yapilmamas1 gibi sartlarin olmasi da dikkat
cekicidir (Barkan, 1966: 40-41). Ancak Abdulaziz Bayindir,
Hamdi Déndiren ve Ahmet Akgiindliiz gibi modern fukaha ise
iktisat tarihcilerinin fikhin karmasik terimlerini anlamadiklarini
ileri stirerek bunun faiz olmadigini ileri sirmektedirler (Cizakcga,
1993: 70).




Osmanli Devleti'nde Para Vakiflarinin Mesrulugu Tartismasi
Uzerine Bir Degerlendirme

D. Osmanli Toplumunda Para Vakiflar1 Uzerindeki
Tartismalar

Para vakiflar1 konusundaki miinakasa ve ihtilaflar canli ve
sert olmustur. Bu konuda olumlu ve olumsuz goértis bildiren
taraflar birbirlerini bid’atc¢ilikla itham etmislerdir. Vakiflarin ve
para vakiflarinin dayanag Islam Peygamberi Hz. Muhammed
(s.a.v)in “Ihbes aslehuve sebbil semerehu (aslini elinde tut
meyvesini yani gelirini haywr yoluna sarfet)”’(Hadisin kaynagi hadis
kitaplarindan  belirtilir)seklindeki  hadisinde  bulunmustur
(Cagatay, 2006: 46). Bu hadis baz alinarak Osmanli Devleti'ne has
bir yapi1 olarak olusturulan Para vakiflar1 konusundaki
tartismanin habercisi ise Ibn Kemal olmustur. Ibn Kemal,
muhtemelen kendi déneminde yeni yeni gindeme gelmeye
baslayan para vakiflarinin mesruiyeti meselesine yonelik olarak
kisa bir risale kaleme almistir. Ibn Kemal kendisine ait olarak
gosterilen “Risale fi Cevaz-i Vakfi’d-Derahim ve’d-Dendir” isimli
risalede para vakfetmenin caiz oldugunu savunmus ayrica bir
kad: tarafindan verilen hikmtin bir baska kad:i tarafindan
bozulamayacag:r hususunu hatirlatarak uygulamada sikinti ve
karmasaya yol acilmasini engellemeye calismistir. Ibn Kemal’in
konuyu 6zet bir sekilde ele alip, birka¢c nakille sonuca varmak
istemesi sebebiyle ilmi derinlikten uzak gibi gdériinen bu risalesi
tirintn ilki olmasi acisindan 6nemlidir. Kisa olmasi konunun
tartisma gliindemine henliz yeni yeni girmeye basladiginin bir
gostergesidir. Nitekim konuyla ilgili esas tartismalar, ibn Kemal’in
vefatindan yaklasik on yil sonra Civi-zade Mehmet Muhyiddin
Efendi ile Ebussutd Efendi arasinda cereyan etmis, Civi-zade
para vakiflarinin  yasaklanmasi  yolunda  gayret  sarf
ederkenEbussuud Efendi’de cevazina hiikmetmistir. Devrin diger
onde gelen alimleri de yazdiklar1 risale ve mektuplarla veya
verdikleri fetvalarla tartismaya katilmislar ve cogunlukla para
vakiflarinin mesruiyeti yéntinde gortis belirtmislerdir (Ozcan,
2000: 31-32).

Para vakiflarina siddetle karsi ¢cikanlar arasinda belki de ilki,
Civi-zade Muhyiddin Efendi'dir. O, seyhulislamlik makamindan
alinarak, tenzilen, Rumeli kazaskerligine tayin edildikten sonra,
Rumeli’de para vakiflarin1 yasaklayarak cemiyette bazi
huzursuzluklarin dogmasina sebep olmustu. Imam Zifer’in
goruslerinden amel edilemeyecegini savunan Civi-zade Muhyiddin
Efendipara vakiflarini yasaklamalar: i¢in bu cesit vakiflarin gayr-
1 mesru’ oldugunu gosteren fetvasini idari ve dini sorumlulara
gondermisti. Zamanin seyhtlislami1 Ebussutd Efendi bu olay
lUzerine duruma mudahale ederek, asirlardir halkin faydasina
calismis ve yerlesmis olan vakif muessesesinin ldzumunu
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aciklamistir. Boyle faydali bir muiesseseyi yok ederek, asirlardir
yerlesmis olan idari ve ictimai dlizeni alt-Uist etmemek gerektigini
soyleyerek bu meseleyi halletmek gayesi ile gecmis ulemanin
goruslerine ve muteber kaynaklara dayanarak “Risale fi vakfi’l
menkiul” adiyla bir risale telif etmistir. Ancak Civi-zade, bu risaleye
bir reddiye yazarak padisaha sunmus ve para vakiflarinin
yasaklanmasini saglamistir (Ozcan, 1999: 125-155).

Yine bu siralarda, ulemanin ileri gelenlerinden Sofya
Halvetiye tarikatina mensup Seyh Bali Efendi de devrin padisahi
Kanuni’ye, Civi-zade’ye ve Sah Celebi’ye yazdigi mektuplarla para
vakiflarini yasaklamanin anlamsizligina ve bunun vakif
sisteminde yol acacag: tahribata dikkat cekmistir. Bali Efendinin
konu ile ilgili toplamda U¢ ayr1i mektup metni mevuttur.
Bahaeddin Yediyildizin bazi satirlarini sadelestirerek verdigi
metnin bir kisminda Bali Efendi Civi-zade’ye: “Mtimin kardes,
Rumeli’nin bazi imdretlerinin, bazi mescidlerinin ve medreselerinin,
camilerinin bircogunungelir kaynaklart nakit paralardan ibarettir.
Biitiin bu kuruluslarin ahwr olmaswina karar verildi. Bundan bdyle
onlart imar etmek cok gtictiir. Sehir ve kasabalarin sularina dit
vakiflar, nakit paralardir. Bunlann kurumaswma karar verildi.
Bundan béyle, onlara su getirmek miimktin degildir. Ayrica, dyle
yerler mevcuttur ki, oralardan ne iman vardir ne de din. Bu
yorelerin halkt hayvanlar gibi hayat stirmektedir. Para vakfiun
yasaklanmasinin neticesi budur. Bilmis olasin ki onlart bunca
sevaptan alikorsun!” diye yazmaktadir (Yediyildiz, 1984:
14).Ayrica Osman Keskioglu'nun “Bulgaristan’da Ttirk Vakiflart ve
Bali Efendi’nin Vakiyf Paralar Hakkinda Bir Mektubu” isimli
makalesinde Bali Efendi'nin bu mektubunu daha ayrintili bir
sekilde gérmekteyiz. Burada Bali Efendi, Civi-zade’ye: “Mtimin
kardes, bir kimse: kuzatin kitaplarinda tayin olunandan ziyade
nikahtan ve hiiccetten ve gayriden aldiklart haramdur, dese ktifiir
kokusu varduir. Zira teamiil-i ndas cari olmak icma mertebesindedir.
Stinnet ile olmustur. Hticcet-i kaatiadw. Vakf-1 niikudun sthhatine
de Imam-1 Hasan’dan ve Imam-i Ziifer’den (Rahimehumullahu)
nakil varid oldu. Fukahanin fetva kitaplarinda (ve bihi yiifta)
denildi. Ve teamiil-i naas cadri oldu. Bir kimse bu meseleye batil ve
haramdir dese, ne fikr edersin? Hi¢ ola mu ki, hi¢c kimse saglik ile
kurtula. Onun hakkinda evla bulur ki tevbe ve istigfar eyleye”
seklinde yazarak Civi-zade Muhyiddin Efendi'nin Para vakiflarina
olan tavrini agir bir sekilde elestirmistir (Keskioglu, 2006: 93).

Para vakiflar1 hakkindaki tartismalar bu derecede sert bir
bicimde ge¢cmis ve 1547 yilinda Civi-zade Muhyiddin Efendinin
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vefat1 ile beraber Para vakiflar1 tekrardan serbest birakilmistir.
Ancak ne var ki tartismalar son ermemistir. Bu dénemde
ulemadan Civi-zade’nin gériislerini benimseyen Imam Birgivi bu
tartismalar1 devam ettirmistir. Birgivi para vakiflar1 konusunda
risaleler kaleme almistir. Para vakiflarinin yasaklanmasini isteyen
Birgivi ilk olarak 1560 yilinda “Inkdzii’l Halikin” isimli bir risale
kaleme almistir. Ancak Birgivinin bu konuyla ilgili en 6nemli
risalesi “Seyfun Sarimun fi Adem-i Cevaz-1 Vakfi’d-Derahim ve’d-
Denanir” isimli risalesidir. Ebussutd Efendi’nin Para vakiflarini
serbest birakmasini dogrudan bu risalede elestiren Birgivi vakif
ile para vakiflarinin uyusmadigini ve Para vakiflarinin caiz
olmadigini belirtmektedir. Ancak bu risale Ebussuud Efendi’nin
nazarinda pek dikkate alinmamis ve Para vakiflarinin serbestiyeti
devam etmistir (Uzunpostalci, 2006: 63).

SONUC

Vakif tabiri literattirde Islamiyetin ilk zamanlarindan beri var
olmakla beraber vakiflarin siniflandirilmasina Osmanli Devleti
doneminde bir yenisi eklenmis ve Para vakiflar1 ilk kez bu
donemde ortaya c¢ikmistir. Para Vakiflari, Osmanli ekonomisi
icerisinde ortaya ciktigi andan itibaren énemli bir yer edinmistir.
Ancak Osmanl Devleti’'nde Para Vakiflar: toplum yararina calisan
muesseseler olmakla beraber hukuki anlamda tartismali
konulardan birisi de olmustur. Bu baglamda ortaya cikan
tartismalar 16. yuzyilda doruk noktasina ulasmis ve Para
Vakiflarini savunanlar ile karsi cikanlar arasinda karsilikli tezler
ortaya konularak risaleler kaleme alinmistir. Bu risalelerde bir
taraftanPara vakiflarinin isletilmesi usulinin sert elestiriler
aldign  gorilmekteyken  diger taraftan Para  Vakiflan
uygulamasinda bir sakinca olmadigini destekleyen gértislerin var
oldugu bilinmektedir. Tartismalar genel olarak Para Vakiflarinin
caiz olup olmadigi  sorununa odaklanmis ve bu
husustakimeseleler tizerinde durulmustur.

Literatirde cesitli isletme yontemleri goértilen Para Vakiflari
hakkindaki ortaya cikan tartismalarin odak noktasini ise
Muamele-i Ser’iyye  yontemi  olusturmustur. Osmanlh
Ulemasindan bazi alimlerbu yéntemi borg¢ verilecek paradan kar
elde etmenin hileli bir yolu olarak kabul etmislerdir. Bu nedenle
de Para Vakiflarinin mesrulugunun sakincali oldugunun ve bu
kurumun varhiginin ortadan kaldirilmasinin gerekliligi tizerinde
durmuslardir. Ulemanin arasinda Para Vakiflarina karsi
cikanlarin icerisinde ise 6zellikle Civi-zade Muhyiddin Efendi ile
Imam Birgivinin risaleleri ve ortaya strdigi tezler 6énemli
gorulmustir. Diger taraftan Ulema icerisinde Para vakiflari
uygulamasinin toplumun ihtiyaclar: dogrultusunda ortaya ciktig:
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ve teamul haline geldigini savunan bir kesimin de gorusleri ilk
gorise nazaran daha baskin gelmistir. Bu alimler arasinda ise
ozellikle Seyhtulislam Ebusutd Efendi’nin risaleleri ve Sofyali Bali
Efendi'nin mektuplarinin énemli oldugu gériilmektedir. Makalede
anlatildigi tizere Ulemadan bir kismitarafindan faiz olmasi
nedeniyle yasaklanmasi yonlUnde fetvalar verilen Para
Vakiflarinin varligina bir stire son verilmis olsa da bu vakiflar
varligini surdirmustur. Sonucg olarak, Seyhtlislam
EbussutdEfendi tarafindan caiz oldugu yéntinde verilen fetva ile
Para Vakiflarinin sayilar1 artmis ve bu vakiflar toplumda kabul
edilir olmustur.
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TOPLUMSAL FARKLILASMA VE TURKIYE’DE IMAM
NiKAHI MESELESI

Ahmet ONAY"

OZET

Nikah/evlilik konusu toplumlarin en temel ve kadim sosyal
gercekliklerinden biridir. Bu calismada Islam dinindeki geleneksel
nikah/evlilik anlayisi ile halk arasinda “imam nikahi” diye bilinen
uygulamalar, toplumsal degisme cercevesinde ele alinmaktadir.
Bunun icin 6nce, Islam dininde ve Hristiyanlikta nikdhin ne
olduguna dair anlayiglara kisaca yer verilmis ve bu iki anlayis
arasinda bazi karsilastirmalar yapilmistir. Ayrica, Islam dininde
6zel nitelikli bir akit olarak goértilen nikah akdinin asli unsurlari
ile diger akitlerin asli unsurlar1 ve bunlarin muttemmim
sartlarindan s6z edilmis, sonra da bunlar arasinda buginku
uygulanis bicimleri ve toplum duzeni acisindan da bazi
karsilastirmalara yer verilmistir. islam dinindeki mesru nikah
akdine iligskin farkli acilardan karsilastirmali olarak verilen bu
bilgiler tizerine konu toplumsal farklilasma acisindan ele alinmis
ve “imam nikahi” diye bilinen uygulamanin geldigi nokta hem dini
hem de sosyal acidan degerlendirilmistir. Son olarak da toplumsal
degisim surecinde ortaya c¢ikan kurumlara, Tuslendikleri
toplumsal/dini sorumluluk acisindan konuya iligkin bazi
Onerilerde bulunulmustur.

Anahtar Kelimeler: Toplumsal farklilasma, nikah, imam
nikahi, akitler
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SOCIAL DIFFERENTIATION AND IMAM WEDDING IN
TURKEY

ABSTRACT

Marriage is one of the most basic and ancient realities of
societies. In this study, traditional Muslim understanding of
marriage/nikah and some practices known as "imam marriage" in
some parts of the society are investigated in line with social
differentiation. To do so, firstly, understanding of the meaning of
the marriage in Islam and in Christianity are explored briefly, and
then some comparisons are made between these two
understandings. In addition, the essential elements of the
marriage contract, which is regarded as a special contract in
Islam, and the essential elements of the other contracts and their
supplementary elements are considered, and then some
comparations are made between these two contracts in terms of
their current applications and social orders. Considering this
information, which is given comparatively from different angles
about the legitimate marriage contract in Islam, the issue of
marriage/nikah is examined in relation to social differentiation,
and the current application known as "imam marriage" is
evaluated both religious and social perspectives. Finally, some
suggestions have been made to the institutions that emerged
during the process of social differentiation in terms of social /
religious responsibility.

Key words: Social differentiation, marriage, nikah, imam
wedding, contracts

Giris

Toplumsal farklilasma (social differenciation) ifadesi, bir
toplumdagerek kisilerin, gruplarin veya organizasyonlarin
gerekse inang, deger veya anlayislarinzaman icinde degiserek
farkli rol, tutum veya bicim almalarina kadar uzanan bir siirec ile
bu slirecte ortaya c¢ikan yeni durumlar: anlatmak icin kullanilan
bir kavramdir. Sosyal farklilasma surecinde, kisi, grup veya
organizasyonlarin mesguliyetlerinde, stattiilerinde ve
fonksiyonlarinda cesitli 6lctilerde degisiklikler olabilecegi gibi
tamamen yeni durumlar, kurumlar ve anlayislar da ortaya
cikabilir (GuUnay, 1982).Toplumsal farklilasma ayni zamanda
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toplumsal cesitliligin artmasiyla birlikte toplumsal yap1 ve
iliskilerin daha da karmasik hale gelmesi demektir. Esasen
gelismis toplumlarin en O6nemli karakteristiklerinden biri de
toplumsal farklilasma ve cesitliliktir ki, gelisen isbolimu ve
uzmanlasmanin gerceklestirilebildigi 6lctide toplumsal iligkilerde
uyum ve gelisme saglandigi gérulur.

Dinler, geldikleri toplumlar1 ve bireyleri degistirerek kendi
kurallarina ve anlayislarina uygun hale getirme gayesi tasirlar.
Dolayisiyla, toplumsal degismenin en énemli faktérlerinden birisi
dindir. Ayni zamanda toplumsal degisme olgusundan en cok
etkilenenlerden biri de dindir. Dini hayat ve toplumsal degisme
sureci cift yonlt etkilesime sahiptir. Din ve dini hayat toplumsal
degismenin hem 6nemli bir etkeni hem de etkilenenidir. Nitekim
tevhid akidesini yerlestirme, getirdigi esaslara gore toplum
hayatin1 ve yapisini sekillendirme amacinda olan Islam dini,
zamanin degismesiyle sosyal hayata iliskin (illeti sahih orf
olan)dini htikiimlerin degisimininde inkar olunamayacag: esasini
getirmistir.

Dini esaslara dayali olarak inang¢, yasayis, iliskiler vs.
acisindan degiserek kendi cemaatini olusturan inananlar, giderek
toplumun diger kesimlerinden farklhilasirlar. Ayni dine inananlar
arasinda gorulebilen bazi konulardaki degisimler dinin 6zt ve
esaslar1 dairesinde kalarak zamana ve mekana gore gérintimde
veya uygulanis seklinde ya da iliskili oldugu kurumsal yapilarda
farklilasabilirler.Baz1 durumlarda isedinin 6ztinden ve temel
ilkelerinden uzaklasip baskalasarak, dinden sapmalar,bid’at ve
batil olarak tanimlanan durumlar ortaya cikabilir.

Bu itibarla, toplumsal degisme olgusunun iyi anlasilmasi
demek; toplumda gézlenen yeni sekiller, tabakalar, kurumlar ve
yeni teskilat tiplerinin ortaya cikisinin ve bunlara bagh
olarakbirey, toplum ve organizasyonlarda fonksiyon, statu, islev
vb. yonlerden ortaya c¢ikan yeni goérUintmlerin de dogru
tanimlanmasi demektir (Wach, 1995). Bu ayni1 zamanda, temel di-
ni inan¢ ve anlayislar ile geleneksel kurum ve teskilatlarin
karsilikli iligkilerini anlayip degerlendirerek glincel ve dinamik
bakis acilarinin gelistirilmesine uygun zemin hazirlamak
demektir.

Agirlikli  olarak nitel veri analizine dayali sekilde
gerceklestirilen bu calismada, toplumlarin en temel ve kadim
sosyal gercekliklerinden biri olan nikah/evlilik konusuna iliskin
[slam dinindeki geleneksel anlayis ile halk arasinda “imam
nikah1” diye bilinen uygulamalara varan bir sosyal olgu,
toplumsal degisme cercevesinde ele alinmaktadir. Bunun icin
énce, Islam dininin muteber kaynaklarindanikahin ne olduguna
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iliskin anlayis ile baz1 karsilastirmalarin yapilabilmesi ic¢in
Hristiyanlikta nikahin nasil degerlendirildigi hususlarina kisaca
yer verilmektedir. Ayrica, Islam dininde 6zel nitelikli bir akit
olarak goéruilen nikah akdinin asli unsurlari ile diger akitlerin asli
unsurlart ve bunlarin muitemmim sartlari arasinda buglnkt
uygulanis bicimleri ve toplum dlizeni acisindan da bazi
karsilastirmalara yer verilmektedir. Islam dinindeki mesru nikah
akdine iligkin farkli acilardan karsilastirmali olarak verilen bu
bilgiler tUzerine konu toplumsal farklilasma acisindan ele
alinmakta ve “imam nikahi” diye bilinen uygulamanin geldigi
nokta hem dini hem de sosyal acidan degerlendirilmektedir. Son
olarak da toplumsal degisim sUrecinde ortaya c¢ikan kurumlara
uslendikleri toplumsal/dini sorumluluk acisindan konuya iliskin
bazi énerilerde bulunulmaktadir.

Nikah nedir?

Turkcede, evlenme, nikdhlanma, yuva kurma ve dliinya evine
girme gibi kelime ve deyimler birbirinin yerine ve ayni anlamlara
gelmek Ttlzere kullanilan ifadelerdir. Kur’an-1 Kerimde, iman,
sadakat, bekarlikve dogurganlik gibi yonlerden birbirlerine denk
durumda olan evli kisilerden “es” (zevc) kelimesi kullanilarak s6z
edilir (Nisa, 1).Ancak bu o0zelliklerden bir veya birkaci
bulunmayan evli kadinlar icin “kadini1” veya “karis1” (imrae) denilir
(Tahrim, 10-11). Kur’an-1 Kerim’de belirtildigi tizere, es olan kisiler
birbirine 6rtti/koruma olur (Bakara, 187), birbirlerinde huzur ve
stktn bulur (Rum, 21), birbirine karsi yerine getirmeleri gereken
hak ve sorumluluklar Ustlenirler(Bakara, 228).

Islam hukukcularindan Imam Serahsinikahi; “bir kisinin
digerine eklenmesi ve bu suretlehayatin gereklerini yerine
getirmede tek bir sahis gibi olmasidir” diye tarif etmistir. (el-
Mebsut, IV/192). Butliin kultir ve toplumlarda cinsel beraberligin
behemehal mesru goérildigl yegane durum evlilik halidir.
Nitekim nikah kelimesinin Arapcada, ‘cinsel iliski’, anlamina
geldigi hususu fikih kitaplarinda alt1 cizilen bir husustur.

Islam dini evliligi tesvik etmistir. Allah Teala Kur’an-i
Kerim’de: “Icinizdeki bekarlar, kélelerinizden ve cariyelerinizden
salih olanlart evlendirin. Eger yoksul iseler, Allah onlar litfu ile
zenginlestirir. Allah liitfu bol olandur, bilendir.” (Nur, 32).Bir hadis-
i serifte de Hz. Peygamber (SAV) sOyle buyurmustur: “Ey gencler
toplulugu! Aranizdan evlenmeye gticti yetenler evlensin. Ctinkt
evlenmek, gézii haramdan korumak ve iffeti korumak icin en iyi
yoldur.” (Muslim, Nikah, 1; Buhari, Nikah, 3). Fikih alimleri de
itidal halinde evlenmenin mergub bir stinnet-i mtiekkede; nefsin
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kabarmasi1 haline vacip ve esine haksizlik veya eziyet etmekten
korkuyor olmasi halinde ise mekruh oldugunu belirmislerdir. (el-
Mavsili, I1I/82).

Ileride aciklandig1i Ttizere, bu calismada ele alinan
imamnikahi konusundayukaridaki tanimlarda verilen
muhtevanin zaman icinde buyuk o6lctide degiserek farklilastigi
gorulmektedir.

Islam’da ve hristiyanlikta nikah/evlilik anlayis1

Islam dininde, “makasid-1 seria”dan biri olan “neslin
korunmasi” icin nikah/evlilik mesru; zina ise haram kilinmistir.
Hristiyanlikta da nikah tesvik edilirken zina yasaklanmistir.
Islamiyet ve Hristiyanlik arasindaki bu ortak noktanin yaninda,
nikdhin mahiyetinin ne oldugu hususundaki anlayista bazi
farkliliklar vardir. Bu farkliliklar yerine goére uygulamay: da
etkilemekte ve sekillendirmektedir.

Bilhassa yakin dénem fikih literattirtinde “evlilik kurumu” ve
“evlilik muiessesesi” gibi ifadelerin siklikla kullanildig: gérilmekte
ise de fikih alimleri, nikdhin veya Turkce ifadesiyle evliligin, bir
akit oldugunu, ancak onun diger akitlerden farklh ve 6zellikli bir
akit oldugunu belirtmislerdir. Nitekim Islam hukukunda akitler
(bilhassa alis-veris akdi) hakkindaki htikimler ile nikah akdine
iliskin huktmler arasinda buyluk benzerlikler bulunmaktadir.
Dolayisiyla Islam hukuku literatiiriinde, evlilik bir akit midir
yoksa bir kurum/muessese midir ya da her ikisi midirgibi
tartismalara pek girilmedigi gibi bunlar arasindaki farklar ve
sonuglar1 Gizerinde de pek durulmamaistir.

Klasik Hristiyan anlayisinda, o6zellikle Katoliklerde ve
Ortodokslardadénemli yedi ayinden (sakrament) biri evliliktir.
Hristiyanlikta evlilik, yerytztinde Tanri adina tesis edilen bir
kurum, dolayisiyla da kutsal kabul edilmektedir (Glingdr, 2016).
Bu sebeple, Islam fikhindaki anlayistan farkli olarak,
Hristiyanlhikta evlilik islemi, kilisede, belli bir usul takip edilerek,
6zel dua ve sobzlerle bir Hristiyan din adami/papaz tarafindan
yapilan bir ayindir. Nikahin/evliligin bu sekilde yapilmasi, vaftiz
vb. diger ayinlerde oldugu gibi dini bir sorumluluktur. Ozellikle
Katoliklerde, Tanri adina tesis edilen kutsal evlilik kurumunu
taraflarin (kari-kocanin) 6lene kadar bozmamasi (bosanmamasi)
gerekir. Ortodokslarbu konuda biraz daha esnektir. Protestanlar
ise bu goruse katilmazlar(Erbas, 1998: 209-221).

[slam fikhinda nikah ile ilgili béyle bir anlayis ve ona dayali
emredici 6zel ritiieller olmadig gibi nikah akdinin camide veya din
gorevlisi/imam  tarafindan  kiyilmasi1 gibi sartlar da
bulunmamaktadir. Ancakisaret edilen bu noktanin, Islam
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toplumundaki nikdh uygulamalarinda goérilen farkliliklarin
aciklanmasinda o6nemli bir etkilesim alani oldugu hatirda
tutulmalidir. Ayrica, genellikle son yuzyildaki fikih literatiiriinde
nikah/evlilik icin kullanilan “kurum” ve “muessese” gibi
tamlamalarin da bu etkilesimin bir sonucu olarak ortaya ciktigi
ve daha cok sosyolojik anlamda birer ifade oldugunu belirtmemiz
yerinde olur.

Akidlerin ve nikah hak dinin sartlar1

Islam hukuku acisindan bir akdin gecerli olabilmesi icin;
mevcut ve mumkin olan, teamule uygun bir konuda hukuki
ehliyete sahip bulunan taraflarin iradelerini icap ve kabul
seklinde beyan etmis olmalar1 gerekli gortlmustir. Dolayisiyla
akdin ¢ asli unsuru; konu, taraflarin ehliyeti ve karsilikli irade
beyanindan ibarettir. Bu wunsurlardan herhangi birinin
bulunmamasi halinde yapilan akit batildir yani gecersizdir.
Bunun yaninda, akde konu olan seyin, fiyati, varsa vadesi, malin
vasfi ve teslim zamani gibi hususlarin da belirlenmis olmasi sart
kosulmakla birlikte, akdin asli unsurlar1i tamam ise, bu gibi
mutemmim sartlarin daha sonra yerine getirilmesiyle birlikte
akitlerin gecerliligini koruyacagi Dbelirtilmistir(Fethu’l-Kadir,
V/455). Akdin gecerli olmasiyla birlikte, kisi satin aldigi seyin
mulkiyeti yaninda her ttirli hak ve sorumlulugunu da Uzerine
almis olur.

Islam hukukuna goére nikah; evlenme ehliyetine sahip ve
evlenmeleri haram olmayan kadin ile erkegin iki sahit huzurunda
evlilik konusundaki icap ve kabul beyanlariyla yapilan bir akitten
ibarettir. Dolayisiyla nikah akdinin dért unsuru; konu/nikah,
taraflarin ehliyeti, karsilikli irade beyani ve iki sahittir. Bunlar
nikahin asli wunsurlarndir, bunlardan herhangi birisinin
bulunmamas1 halinde nikah batildir/gecersizdir. Diger taraftan
nikahta, mehir, velinin izni ve denklik gibi sartlar da
aranmaktadir. Ancak bunlar bilahare tamamlanmakla yapilmis
olannikah akdi gecerliligini korur. Nikah akdinin gecerli olmasiyla
birlikte es olan taraflar arasinda cinsel iliski yasagl kalkar ve
aralarindaiase, ibate,nesep, miras, nafaka, mehir, hurmet-i
musahare ve aile serefini koruma gibi pek cok hak ve
sorumluluklar teretttip eder.

Nikah akdini diger akitlerden ayiran en 6énemli fark, akdin
sahitler huzurunda yapilmis olmasidir. Buna karsilik diger
akitlerde taraflarin icap ve kabulu kendi aralarinda ikrar ve itiraf
etmeleri veya satis akdine konu olan seyi teslim etmis olmalar:
veya kullanmaya/kullandirmaya baslamis olmalari, taraflarin
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icap ve kabul beyani icin bir karine olmakta ve yeterli
sayilabilmektedir. Taraflar arasinda ihtilaf ve itiraz olmadikca
beyanlarini ispat cihetine gidilmemekte ve behemehalsahit de
aranmamaktadir. Nikah akdinde ise tek basina taraflarin beyani
gecerli degildir. Nikdh akdinin mutlaka sahitler huzurunda
yapimis olma zorunlulugu vardir. Zira bu, toplumsal diizende
aleniyetin saglanmasi yaninda, nikah ile elde edilen haklarin ve
Ustlenilen sorumluluklarin buyukltigl, émur boyu olmas: (yani
belli bir stireyle sinirli olmamasi) ve sonraki nesillere de intikal
etmesi gibi hususlarlayakindan ilgilidir. Nitekim bir hadis-i
serifte; "Bir veli ve iki adaletli sahit olmadik¢ca nikah olmaz"
buyurulmustur (Ebu Davud, Nikah, 19).

Kur’an-1 Kerimde ileriye doéntk sorumluluk getirmesi
sebebiyle vadeli borclanmalarin yazilmasi ve bu islemin iki sahit
huzurunda yapilmasi tavsiye edilmektedir.! Bu husus dogrudan
nikah akdiyle ilgili olmamakla birlikte, akit olmasi1 sebebiyle nikah
akitlerini de yakindan ilgilendirmektedir. Konu ile ilgili ayet-i
kerime soyledir:

“Ey iman edenler! Belli bir stire i¢in birbirinize bor¢landiginiz
zaman bunu yazin. Aramizda bir yazict adaletle yazsin. Yazici,
Allah''n kendisine dgrettigi sekilde yazmaktan kacinmasin, (her
seyi oldugu gibi dosdogru) yazsin. Uzerinde hak olan (borclu) da
yazdirsin ve Rabbi olan Allah'tan korkup sakinsin da borg¢tan hicbir
seyi eksik etmesin (hepsini tam yazdwswn). Eger borglu, akl
ermeyen, veya zayiyf bir kimse ise, ya da yazdiramiyorsa, velisi
adaletle yazdirsin. (Bu isleme) sahitliklerine gtivendiginiz iki erkegi;
eger iki erkek olmazsa, bir erkek ve iki kadw sahit tutun. Bu,
onlardan biri unutacak olursa, digerinin ona hatirlatmast igcindir.
Sahitler cagirddiklart zaman (gelmekten) kacinmasinlar. Az olsun,
cok olsun, borcu stiresine kadar yazmaktan usanmayin. Bu, Allah
katinda adalete daha uygun, sahitlik icin daha saglam, stipheye
diismemeniz i¢cin daha elverislidir. Yalniz, aranizda hemen alip
verdiginiz pesin ticaret olursa, onu yazmamanizdan 6tiirti tizerinize
bir giinah yoktur. Alis-veris yaptigimiz zaman da sahit tutun.
Yazana da, sahide de bir zarar verilmesin. Eger aksini yaparsaniz,
bu sizin i¢cin giinahkarca bir davranis olur. Allah'a karst gelmekten
sakin. Allah size dgretiyor. Allah her seyi hakkwyla bilendir.”
(Bakara, 282).

Kur’an’in bu tavsiyesi dogrultusunda gerek kamu diizeninin
saglanmas1 gerekse vatandaslarin wuzun vadede hak ve
yuktmlultklerinin korunmasi1 amaciyla Muslimanlar arasinda

! Nitekim Kur’an-1 Kerim’de, vasiyet yapilirken de iki sahit tutulmasi tavsiye edilmektedir. Bkz. Maide
Suresi: 106.
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nikah akitlerinin sahitlerle siki takip edildigi ve daha erken
dénemlerden itibaren devlet kontroliinde evlenme kayitlarinin
tutuldugu gortlmektedir. Bu kayitlarin tutulmus olmasi, 6zellikle
miras, nesep ve velayet gibi hususlarda toplum diizeni acisindan
oénemli fonksiyonlar icra ettigi bir vakadir. Insanin irade beyaninin
bir degeri olmakla birlikte (Keles, 2004; Koése, 2015: 100-102),
eger kisiler bu beyanlarinda samimi olarak bireysel ve toplumsal
hayatta doguracagi hak ve sorumluluklarina da hazir iseler,
konuya iligkin irade beyanlarini ginin sartlarina gbére saglama
almalar1 gerekir.

Islam hukukunda akitlerin genel olarak toplumsal degisim
dogrultusunda ortaya ¢ikan farkli durumlara uyumlu hale geldigi
halde tulkemizdeki imam nikahi uygulamalar: icin ayni seyi
soylemek pek de mumkin gérinmemektedir. Soyle ki, klasik
Islam hukuku kaynaklarinda akitlerin gecerlilik sartlar1 arasinda
“tescil sart1” bulunmamakla birlikte, taraflar anlastiklar1 bir
araba, gayrimenkul vs. satisina iliskin irade beyanlarini 6ncelikle
ve titizlikle giniin sartlarina goére saglama almak icin tescilini
yaptirmaktadir ve bunun béyle yapilmas: gerektigine dairde dini
acidan bir tereddiit duyulmamaktadir. Zamanimizda, ilgili ve
yetkili mercilerde satis kaydi yaptirilmadan veya belli
s6zlesmelerin belli mercilerde tescilini yaptirmadan o sey tizerinde
bir hak iddia edilemeyecegi asikardir. Ozellikle glintimtizde bu tiir
akitlerin yetkili mercilerde kayit/tescil ettirilmemesi buytk
kargasalara ve hak kayiplarina yol acacag: icin mimkutin degildir.
Bu tir resmi kayitlar ayni zamanda bir uluslararas: gecerlilik ve
mesruiyet belgesidir. Kur’an-1 Kerim’de sézlesmelerin kayit altina
alinmasi (tescili) tavsiyesi de bundan baska bir sey degildir. Belki
bundan birkac¢ asir 6énce, hukuki muamelelerde so6zIt kdltirtin
yaygin oldugu doénemlerde, taraflarin ikrariyla veya sahitler
huzurunda yapilan muameleler -bilahare tescil ettirilmese de-
gecerli sayilmaktaydi. Ancak bugiin ne toplum dtizeni agisindan
ne de bireysel hak ve menfaatlerin korunmasi acgisindan bunun
mumkin olmadig: aciktir.

Nikah/evlenme islerinde imamlar

Mevcut ve muteber Islam fikih kaynaklarinda yazili sart ve
gerekliliklere bakildiginda, evlenme islerini -Hristiyan anlayisinda
oldugu gibi- din adamlarinin/imamlarin yapmasina dair bir
lazimenin yer almadig: gértilmektedir. Ancak, velayet, sihriyyet,
siit emme, mehir ve nafaka gibi bazi durumlarda ve evlilige dair
stipheli/ihtilafli durumlarda, evlenmenin gerceklesebilmesi i¢in
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kadi (hakim) kararina ihtiya¢ duyulmustur. Hatta bazi
donemlerde ve yorelerdeki uygulamalarda, evlenebilmek icin
anilan hususlarda bir engel bulunmadigina dair kadinin izni
alindiktan sonra nikah akdinin yapilmasi1 bir kural olarak
getirilmis ve uygulanmstir. Ozellikle Osmanli uygulamasinda bu
ve benzeri bazi konularda kadinin naibi olarak gérevlendirilen
imamlar, evlenecekler arasinda  bir mani  bulunup
bulunmadiginin tetkiki ile kadi adina izin verme ve evlenenleri
sahitleriyle birlikte ilgili deftere kaydetme gibi gérevleri de yerine
getirmislerdir. Hatta uzun yillar kéy ve mahallelerde dogan, 6len
ve evlenen kisilerin kayitlarinin tutulmasi, yeni gelenlere oturma
izni verilmesi, anlasmazliklarin ¢6zimu, Muslim ve gayrimuslim
tebaanin teftisi gibi ydnetime iliskin pek cok gbérev imamlar
tarafindan yapilmistir.

Bilhassa Osmanl idari yapilanmasinda, tilkenin hemen her
kosesinde Muslimanlarin yasadigi tiim mahalle ve kéylerde genis
bir gérevli agina sahip bulunan, ilk hiyerarsik basamakta kadiya
bagli olan veDevlet baskani adina hutbe okuma yetkisi bulunan
imamlarin cami goérevleri yaninda bu gibi vazifeleri yerine
getirmesi dini olmaktan c¢ok idari ve politik bir tercihe/karara
dayandigr gortilmektedir. Nitekim II. Mahmut déneminde (1808-
1839) muhtarlik teskilatinin ihdas edilmesiyle birlikte imamlar
tarafindan yurutilen cenaze ve nikah isleri disinda kalan idari
nitelikli vazifelerin tamami imamlardan alinarak muhtarlara ve
ihtiyar heyetlerine verilmistir. Boylelikle imamlarin yurttmekte
oldugu idari vazifeler sebebiyle vatandastan harc¢ parasi olarak
elde ettikleri gelirlerde cok 6nemli dusutsler olmustur. Ayrica,
1914 yilinda yururlige giren Nufus Kanunu’na dayanilarak 1917
yilinda c¢ikarilan Hukuk-u Aile Kararnamesi ve bunun
uygulanmasina dair c¢ikarilan Nizamname huikimleri geregince,
nikah islerini yUrtutme vazifesi de imamlarin elinden alinmistir.
Bu kararla birlikte, imamlarin elinde cenaze isleri disinda ek gelir
imkanisaglayan sosyal nitelikli baska bir gérev kalmamistir. Bu
karar sonrasi ekonomik yénden cok ciddi sikinti icine diisen
imamlar, kanunen taninan haklarinin korunmasini temin
amaciylaEimme-i MahallatTevhid ve Teavin Cemiyeti (Mahalle
Imamlan Birlik ve Yardimlagsma Dernegi) adi altinda bir dernek
kurma tesebblisinde bulunmuslardir. Osmanli Payitahtinca,
Ta’tiliEsgal Kanunu gerekce gosterilerek buna izin verilmemistir.
(Beydilli, 2000; Koéksal, 2009).

Gorulduga gibi, Osmanli uygulamasinda ortaya cikan
imamlarin nikah isleriyle ilgisi, nikahin kayit altina alinmasi
yonuyle ilgilidir. Bu uygulama dini degil siyasi karara dayali
olarak belli bir déonemde yerine getirilmis ve bilahare de ortaya
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cikan toplumsal sartlar dogrultusunda farkli bir uygulama
benimsenerek s6z konusu yetkiler geri alinan idari nitelikli bir
vazifedir. Bunun yaninda, imamlarin dini vazifeleri acisindan
bakildiginda, nikah sebebiyle kendilerine miuracaat edenlere
nasihatte bulunma, evliligin getirdigi sorumluluklar1 hatirlatma
bakimindan boyle bir uygulamanin onlara vaaz ve irsat acisindan
onemli bir imkan sagladigi da belirtmek yerinde olur.

Giiniimiizde “imam nikahi” uygulamalar:

Gunumuzde baz aileler nikah kiymaya yetkili memur ile iki
sahit huzurunda yapilarak tescil edilen nikdh akdini yeterli
bulmadigindan veya dua ve dini téren amaciyla ayni akdi bir de
herhangi bir imam veya din gorevlisi huzurunda tekrar
ettirmektedirler.?2 Dini ve hukuki y6nleri bir tarafa birakildiginda,
fazladan yapilan bu uygulamanin, nikah akdinin sihhatine ve
amacina mani bir yéntinin bulunmadigi kabul edilmektedir.
Zaten bu makalede bir mesele olarak ele alinan “imam nikahi1”, bu
sekilde yapilan uygulamalar degildir. Clinkti giniimuze buna
benzer dini téren uygulamalar: diger akitlerde de gértilmektedir.
Mesela, tapu tesciliyle birlikte yeni ev satin alan veya noter
satisiyla birlikte yeni araba alan kisilerin hemen akabinde stkur
kabilinden bir mevlit okutmas1 veya bir nezir kurbani kesmesi
buna 6rnek olarak verilebilir.

Burada esas Uzerinde durulmas: gereken temel farklilasma
ise, toplumsal degismeyle paralel olarak herhangi resmi bir kayit
altina alinmaksizin, genellikle akraba ve es-dost cevresine de
duyurmadan, cinsel birliktelik yasayabilmek amaciyla, glincel
ifadesiyle flort, metres veya dost hayati yasayabilmek amaciyla iki
sahit 6nlinde imam veya imam olarak adlandirilan kisiler
tarafindan yapilan ve halk arasinda “imam nikahi” olarak bilinen
akitlerdir (Kése, 2015: 99-100). Bu sekilde yapilan bir akit ile
taraflariniase, ibate, nesep, miras, nafaka, mehir, iddet, htirmet-i
musahare ve aile serefini koruma gibi hak ve sorumluluklar
Ustlendiklerini séylemek mumkuin degildir. Kaldi ki bdéyle bir
uygulama, akitlerin kayit altina alinmasi (tescili) yéntndeki

2Giiniimiizde, nikahim farklilasmis bir formu olarak ortaya ¢ikan ve bir bakima onu
kutsallastirilmis bir uygulama haline gelen “imam nikah1” uygulamalarinin istenmeyen bazi
sonuclart hakkinda bkz.Kirman, M. Ali (2012), “Modernlesme Siirecinde Nikahin
Kutsallig1”, Dinlerde Nikah Milletleraras: Tartismalt Iimi Toplant, [zmir, 6-8 Nisan 2012,
S. 627-645.
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Kur’anin tavsiyesine ve yillardir sUregelen maruf 6rfteki
uygulamadan farklidir. Bu uygulama, siyasi bir kararla Osmanl
doneminde resmi nikdh muamelelerinin imamlar tarafindan
yapilmasi (tescili) uygulamasindan da farklidir. Ulkemizde bu
sekilde yapilan nikah akitleri gayri resmidir ve suc¢ sayilmaktadir.

Degerlendirme ve Sonuc

Din ve toplum iliskilerinde topluma statik ve degismez bir
yapiymis gibi yaklasilmasi, sosyal gercekligin disinda kalinmasi
ve onun anlasilamamasi anlamina gelir. Toplumsal degismenin en
onemli faktorlerinden birisi olan din ve dini hayat,ayni zamanda
toplumsal degismeden de en cok etkilenendir. Cift yonlt etkilesim
icinde olan dini hayat ve toplumsal degisme stireci, Islam
tarihinin hentiz erken dénemlerinden itibaren fukahanin en cok
lUzerinde durdugu konulardan birisi olmustur. Dolayisiyla,
dinamik bir olgu olan toplumsal farklilagsma surecinde hem
bireysel ve toplumsal hayatta hem de kurumsal yap1 ve
anlayislarda gortilen degisimin anlasilmasi ve degerlendirilmesi
onemlidir. Toplumsal farklilasma gerceginden hareketle degisen
ve farklilasan toplum kesimlerine, kurumlarina ve anlayislarina
dini mesajin dogru aktarilmasi, dinin de gincel, yasanilabilir ve
dinamik bir gerceklik olarak yerini almasini saglayacaktir. Aksi
takdirde toplum hayatinda din, tarihi, nostaljik, folklorik vb. bir
yapida, birey hayatinda da ice hapsedilmis pasif bir oge
konumunda kalacaktir. Bu vesileyle Turkiye’de, Diyanet Isleri
Baskanligi ve Ilahiyat Fakiiltelerinin bu konuda sorumluluklari
bulundugunun altini ¢cizmek yerinde olacaktir.

Zamanimizda, isboélimtine dayali olarak cogalan ve
cesitlenen cagdas kurumlarin pek c¢ogunda uluslararasi
standartlarda islem kayitlarinin tutulmakta oldugu bir vakadir.
Satislar, s6zlesmeler vb. muamelelerin gecerliligi icin islemin belli
merciler tarafindan tescil edilmesi artik “zamanin degismesiyle
huktimlerin degismesi inkar olunamaz”esasi
dogrultusundafarklilasarak, bu muamelelerin gecerlilik sartlari
arasinda gorulmektedir. Ancak ayni toplumsal degisme
dogrultusunda nikah ahdi konusundaki anlayista da benzer bir
degisimin/farklilasmanin olmas1 beklenirken bunun hentiz tam
olarak ortaya ciktigini s6ylemek mtimkiin degildir. Dolayisiyla, bu
hususlar g6z énliinde bulundurularak, fukaha tarafindan esasen
bir akit olarak kabul edilen nikah konusunun yeniden ele
alinmas1 gerektigini belirtmeliyiz. S6yle ki,alis-veris, borclanma ve
daha bagka akitlerin tesciline iligkin Islam fikhina aykir1 unsurlar
tasimayan vezamana gore degisen muamelata iliskinkurallara
uyulmasinin Islami anlayisa uygun oldugu genelolarak kabul
edilen bir husustur.Esas itibariyle bir akit olan ve nikahin
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kiyilmasiyla birlikte tesciline matuf olan nikah/evlilik islemleri
hususunda da Islam’a aykiri olmayan zamanin kurallarina/érfe
uyulmasi hususunda ortaya atilan dini kaynakli baz tereddutler
giderilmelidir. Diyanet Isleri Baskanligi’’nin 6énculiigtinde
konunun bu yonuyle ele alinmasi énemlidir ve elzemdir.

Gunumuzde baz: aileler nikah kiymaya yetkili memur ile iki
sahit huzurunda yapilarak tescil edilen nikdh akdini yeterli
bulmayarak veya dua ve dini téren amaciyla ayni akdi bir de
herhangi bir imam veya din gorevlisi huzurunda tekrar
ettirmektedirler. Dini ve hukuki yénleri bir tarafa birakildiginda,
fazladan yapilan bu uygulamanin, nikah akdinin sihhatine ve
amacina mani bir yénintn bulunmadigi kabul edilmektedir.
Kald1 ki, Muftulere nikah kiyma yetkisi verilmesine iliskin yapilan
hukuki duzenlemenin 02 Aralik 2017 tarihinde yururliuge
girmesiyle birlikte bunlara da gerek kalmamaistir.

Burada esas Uzerinde durulan ise, herhangi resmi bir kayit
altina alinmaksizin, genellikle akraba ve es-dost cevresine de
duyurmadan, cinsel birliktelik yasayabilmek, giincel ifadesiyle
flort, metres, dost veya sevgili hayat: yasayabilmek amaciyla iki
sahit 6nliinde imam veya imam olarak adlandirilan kisiler
tarafindan yapilan ve halk arasinda “imam nikahi” olarak bilinen
akitlerdir. Daha cok -s6zde dini hassasiyet sahibi- bazi zengin
erkekler ve bazi gencler arasinda gértilen bu gibi uygulamalarin
Islam’daki nikah anlayisindan farkli oldugunu belirtmeliyiz.
Cunku;

1. Imam nikahi uygulamasinda, nikdhi bir imamin kiymasi
gerektigi kabul edilmektedir. Halbuki bu islam’daki nikah ahdinin
gecerlilik sartlanyla ilgili anlayistan farklhidir. Islam fikhindaki
genel anlayisa gore evlilik/nikah, diger akitlerden farklilik arz
eden Ozellikli bir akit olup, Hristiyanliktaki din adamlar
tarafindan yapilmasi gereken bir ayin (sakrament) ile kurulmasi
gereken kutsal bir mtiessese degildir.

2. Imam nikdhinda eslerin sorumluluk anlayisi, Islam
dininin eslere ytikledigi sorumluluk anlayisindan farklidir.Zira,bu
sekilde yapilan bir akit ile taraflarin iase, ibate, nesep, miras,
nafaka, mehir, iddet, hiirmet-i musahare ve aile serefini koruma
gibi hak ve sorumluluklar ustlendiklerini séylemek muUmkuin
degildir.

3. Boyle bir uygulama akitlerin kayit altina alinmas: (tescili)
yonundeki Kur’anin tavsiyesine ve yillardir stregelen maruf
orfteki uygulamadan farkhdir.
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4. GUnumuzdeki bu uygulama, siyasi bir kararla Osmanh
doneminde resmi nikdh muamelelerinin imamlar tarafindan
yapilmasi (tescili) uygulamasindan tamamen farklidir.

5. Zamanimizda, basit bir araba veya gayrimenkuliin ilgili ve
yetkili mercilerde islemi tamamlanmadan o sey Uzerinde hak ve
sorumluluk iddia edilemeyecegi asikar oldugu halde, nikah gibi
insanlarin hayallerini, Umitlerini ve tUm aile bireylerinin
istikbalini ve hukukunu derinden etkileyen “nikah akdinin dini
yonden gecerliligi icin resmi islemleri yaptirilarak kayit altina
alinmasini” gerekli gérmemek “zamanin degismesiyle ahkamin
degismesi inkar olunamaz” (Mecelle madde: 39) esasindan da
bihaber olmak demektir.

6. Konunun sadece “resmi nikah olmadan dini nikah kiymak
yasak; cezasi var!” seklinde ele alinmasi, bazi zihinlerde nikahin
amacina ve ruhuna uygun olmayan uygulamalara acik kapi
birakabilmektedir. Zira Islami acidan konunun esasina yénelik
aciklamanin yer almadigl bu tur yasaklayici ifadeler; “bu tlkede
neler yasaklanmad: ki!”, “bir zamanlar din egitimi bile
yasaklanmisti!” ve “yasak diye dinimizin gereklerini terk mi
edecegiz!” gibi 6nermelerle burada s6zti edilen “imam nikah1”
uygulayicilari, adeta Islami bir esasi1 ihya ediyormuscasina
cesaret bulabilmektedir. Diger taraftan, bu tir uygulamalari
“insanin irade beyaninin bir degeri vardir” veya “bu sekilde
yapilan bir nikah akdine dini acidan gecersiz diyemeyiz”
seklindeki yaklasimlar da s6z konusu “imam nikah1”
uygulamalarina acik kapi birakabilmektedir. Dolayisiyla 6yle bir
uygulamanin giincel bir yasaklamadan dolayr degil Islam
dinindeki nikah akdinin sartlarina ve ruhuna aykirilig1 sebebiyle
gayri mesru oldugu ortaya konulmalidir.

Bu itibarla, gerek soOzlesmelerin kayit altina alinmasini
(tescili) tavsiye eden Kur’an ayetine gerek resmi nikah kayitlarinin
kisilerin ve dogacak mnesillerinin hak ve sorumluluklarini
kapsayan wuluslararas: bir gecerlilik ve mesruiyet belgesi
olmasina, gerekse son yapilan hukuki dlizenleme ile muftaltuklere
verilen yetkiye ragmen; gecerli hicbir kayit ve belgesi bulunmadan
belli bir amacg icin sakli gizli yapilmakta olan ve adina da “imam
nikahi” denilen uygulamalara dini yénden cevaz veren (acik kapi
birakan) temelsiz yaklasimlarin Diyanet Isleri Baskanhigi’nca
ortaya konulmasi 6énemli ve elzemdir.
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IBN SINA ’YA GORE DUYGU

Nurten Gékalp®

OZET

980-1037 yillar1 arasinda yasayan ibn Sina bilim,
ozellikle tip ve felsefe alanindaki calismalar: ile sadece Turk
Islam diistincesini degil Bat1 diistincesini de sekillendirmis
buyuk Turk dustnutriudur.

Mantik, metafizik ve felsefe disinda tip, filoloji,
matematik, astronomi fizik gibi pek cok alanla ilgili eserleri
bulunan Ibn Sina o6zellikle metafizik alanindaki etkisi
onemlidir. Insanin asil cevherinin ruhu oldugunu ve
bedenden ayrildiktan sonra da ruhun varligini devam
ettirdigini savunan Ibn Sina’nin duygular hakkindaki
gorusleri insanin ruh beden birlikteliginin psikoloji, ahlak,
bilgi ve metafizik diizlemdeki yansimasina dayanmaktadair.
Ona gore, ruh tinsel bir cevher olup bedenin organlarina
dagilmis olarak  bulunur. Organlarinda bir seyi
duyumsadiginda, o6fkelendiginde ya da heyecanlandiginda
ruh ile beden bulusur. Bu beraberlik Platon’dan beri etkili
olan ruhun ticli bélintmi gértst ile baglantilidir. Ibn Sina
bu boélimlenmeyi nefs’e dayali olarak yapar. Burada nefs
maddi cismin sahip oldugu kuvvetler blitiini ve canlilarin
ortak prensibi olarak anlasilir. Insani nefsin temel ilkesi olan
akil, duygularin anlasilmasinda belirleyicidir. Duygulara
yonelik incelemedeki yonlendirici kavram ise mutluluktur.
Ibn Sina, mutlulugu insan yasaminin amaci olarak
gordiigiinden bu amaca ulasma yolunu cizmekte ve
mutlulugun ¢ézlimlemesini yapmaktadir. Ibn Sinad’ya gore
mutluluk ya da en ust haz iyilikten kaynaklanan bir
durumdur. En iyi, en cok tercih edilen; en cok tercih edilen,
en iyi olandir denilebilir. Mutlulugun mutlak boyutu ise
duygusal yucelme ancak mistik caba ile anlamli hale
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gelebilir. Ama mutluluga asil katilim bu dinyadan sonraki
hayatta gerceklesecektir.

Anahtar Kelimeler: : Ibn Sina, duygu, insan, nefs, mutluluk

EMOTION ACCORDING TO AVICENNA

ABSTRACT

Avicenna, who lived between 980 and 1037, is a great
Turkish thinker who has shaped not only Turkish Islamic
thought but also Western thought with his studies in
medicine and philosophy.

Avicenna, whose works are related to medicine, logic,
logic, philology, mathematics, astronomy physics, is
especially important in the field of metaphysics. Avicenna's
views on emotions are based on the psychological, moral,
knowledge and metaphysical views. He argues that the soul
of man is the substance of man, and that after he left the
body, he continued his spiritual existence. According to him,
the soul is a spiritual substance and is scattered throughout
the body's organs. The soul and body meet when you feel
something in your organs, when you are angry or excited.
This draw is linked to the vision of the triune split of the soul,
which has been effective since Plato. Avicenna makes this
division based on the nafs. Here the nafs is understood as
the common principle of the creatures and the forces of
material object. The intellect which is the basic principle of
the human self is determinative in the understanding of
emotions. The guiding concept for the emotion is the
happiness. Since Avicenna sees happiness as the aim of
human life, he draws the path of attaining this goal and is
analyzing happiness. According to Avicenna, happiness or
highest pleasure arises from goodness. It is say that the best
is most preferred, the most preferred is the best. The absolute
dimension of happiness may become meaningful with
emotional exaltation but with mystical effort. But the real
participation in happiness will take place in the next life from
this world.

Key Words: Avicenna, emotion, human, nafs, happiness
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GIRIS

980-1037 yillar1 arasinda yasayan Ibn Sina bilim, ézellikle
tip ve felsefe alanindaki calismalari ile sadece Tirk Islam
distncesini degil Bati diistincesini de sekillendirmis buyuk Turk
diustunurudiur. Mantik, metafizik ve felsefe disinda tip, filoloji,
matematik, astronomi fizik gibi pek cok alanla ilgili eserleri vardir.
Ozellikle metafizik alanindaki etkisi énemlidir. ibn Sina insanin
asil cevherinin ruhu oldugunu ve bedenden ayrildiktan sonra da
ruhun varligini devam ettirdigini savunan bir insan anlayisina
sahiptir. Onun duygu ile ilgili dusuncelerini ruh beden
birlikteliginin psikoloji, ahlak, bilgi ve metafizik dtizlemdeki
yansimasindan cikarmaktayiz.

Ibn Sina’nin duygulara ait diistincelerini anlamak icin
insanla iliskili diistincelerinin ana hatlarina bakmak gerekir. Ilk
isaret edilmesi gereken sey insanin ruh ve beden birlikteliginin
mabhiyetidir. Ona goére, ruh tinsel bir cevher olup bedenin
organlarina dagilmis olarak bulunur. Organlarinda bir seyi
duyumsadiginda, 6fkelendiginde ya da heyecanlandiginda bunlar
bulusur. Yani ruh ve beden birliktedir. (Ibn Sina, 2005:141)

Bu beraberlik Platon’dan beri etkili olan ve Ibn Sina
Uzerinde de etkileri oldugu kabul edilen Aristoteles’in ruhun
Ucla bélinuimu goértst ile baglantilidir. De Anima adli eserinde
ruhun 6zUn1, tabiatini ve vasiflarini sorusturan Aristoteles’e
gore ruhun 6z, bedenin organizasyonunun formu, formel
prensibi olmasidir.( Aristoteles, 1990: 69) Formsuz madde
dusuncesinden baslayan tekamul saf forma dogru ilerleyen bir
hareketle devam eder. Bu basamaklar icinde Aristoteles’te Ui¢
ayri1 ruh kademesinden bahsedilir:

Ruhun en asag kademesi, butin canllarda (bitkiler,
hayvanlar, insanlar) ortak olan bitkisel ruhtur. Bitkisel ruh, ruhu
besleyen basamaktir.

Ikinci kademe olan hayvansal ruha, insanlar ve hayvanlar
ortak olarak sahiptirler. Bu kademenin 6zelligi hareket ve
duyarliliga sahip olunmasidir. Bitki yalnizca beslenirken, hayvan
ve insan hareket eder ve cevrelerine etki edebilirler.

Uctincti kademe ise insani ruhtur. Yalnizca insanda bulunur
ve Ozelligi akildir. Aristoteles’e gore akil, hayvan ile insan ayiran
en 6nemli 6zelliktir. Bunun sayesinde insan potansiyelini en Ust
diuzeyde gerceklestirmeye dogru yonlendirilir. Ciinktl insan akilli
bir hayvandir. Canli olarak insan buyur, gelisir ve cogalir.
Platonun da vurguladigi gibi insanin hayvani tabiati onu kontrol
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altinda tutar, tehlikeden uzaklasip amacini gerceklestirmesine
yardimci olur. Akilli bir varlik olarak da hayvani tabiatinin icinde
hareket eder ancak ayni zamanda bunu asma yetenegine de
sahiptir. Bunu da aklinin prensipleri ile gerceklestirir. Aristoteles,
akil yurtitmenin, algi, hafiza ve tasavvur ile iliskili oldugunu
diistintir. Bu nedenle onun zihin teorisinin temelini duyumlar
doktrini olusturmaktadir. Ona goére zihne gecit veren bes duyum
vardir: gérme, duyma, tat alma, koklama ve dokunma. Altinci bir
duyum yoktur. Ancak ikinci dereceden bir ortak duyu vardir ki,
onunla fert duyumlarini algida birlestirir. Bundan baska bizim
farkli duyumlarimizi bir araya getirip fikirler olarak saklamamaiza
imkan saglayan tasavvur ve hafiza kapasiteleri de vardir. Ayrica
cagrisim prensipleri de vardir ki, bunlar zaman ve mekanda
benzerlik, zithik, devamlilik gibi ilkeler olup fikirler bunlarin
yardimui ile cagristirilir. (Aristoteles, 1992:49)

Aristoteles’in ruh bélimlenmesinden farkli olarak Ibn Sina
bu bélimlenmeyi nefs’e dayali olarak yapar. Bu husus iki filozof
arasindaki énemli bir farki da gdstermektedir. Zira ibn Sina
pekcok Islam filozofu gibi ruh ile nefs kavramini birbirinden
ayirmaktadir. Burada nefs maddi cismin sahip oldugu kuvvetler
butind ve canlilarin ortak prensibi olarak anlasilir. Kisi
tarafindan algilanabilen nefs, maddi cisim olan bedenin sahip
oldugu kuvvetler butiini ve canlilarin ortak prensibi olarak
anlasilmaktadir. Nefsin sahip oldugu bu kuvvetler bedenin
isleyisinde etkili olmaktadir. “Nefs senin bedeninin parcalarinda,
senin bedeninde tasarruf edendir” (ibn Sina, 2005:140) diyen Ibn
Sina nefsin kuvvetleri araciligiyla beden tizerinde etkili olduguna
isaret etmektedir. Bunlar bedenin islevleri olarak
gozlemleyebilecegimiz isleyislerdir. Yani bedenimizin her bir
parcasinin kendine ait gérev olarak gerceklestirdigi faaliyetlerdir.

Bitkisel nefs: Organik hayata ilk sekil veren bu nefsin
beslenme, btiyime ve treme ile ilgili i¢c kuvveti vardir.

Hayvansal nefs: Canlinin algi ve eylem yo6ntndeki ilk
olgunlugu olan hayvansal nefsin hareket ve algilama ile ilgili iki
ayr1 kuvveti vardir.

Hareket giicti sevk edici ve yaptirici glic olmak Uzere ikiye
ayrilir. Sevk edici gliic elde edilmesi arzulanan seye yonelme ya da
zarar verici seyden uzaklasma yetisi olarak anlasilabilir. Yaptirici
guc ise kas ve sinirlerde varolan fizyolojik anlamdaki bir gtic olup
her cesit hareket ve faaliyeti yaptirtir. (Yakit, 1984: 290)
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Algillama kuvveti ise i¢c ve dis duyular olmak uzere ikiye
ayrilir. Dis duyular, gérme, koklama, tatma, isitme ve
dokunmadan olusan bes dis duyu iken i¢ duyular ortak duyum,
tasarlama kuvveti, sezgi kuvveti, hatirlama kuvveti ve hayal
glicunden olusan bes i¢ duyudur.

Insani nefs: Nefsin kuvvetlerinde bulunan sira diizeni
cercevesinde en tepede yer alan insani nefs sadece insanda
bulunur. Insani nefsin kuvvetleri insana has kuvvetler olup diger
nefs turlerinin faaliyetlerini yo6nlendirip koordine etme ve
eylemlerini harekete gecirme 6zelligi de vardir. Insani nefsin
yerlestigi bolge olan beynin farkli boélgeleri farkli akil kuvvetlerini
de barindirmaktadir. Akli kuvvetlerden olan ortak duyu ya da
fantezya, duyu sinirlerinin baslangicinda beynin 6én kisminda
bulunmaktadir. Ikincisi olan hayal kuvveti beynin én ortasinda ve
sola dékuntuludir. Ucltinctisti vehim kuvveti olup onun aleti tiim
beyindir. Ona 6zgll olan yer ise beynin orta boslugudur. Ona
doérdinci bir kuvvet yardimei olur ki bu da gerceklestirdigi islevin
mabhiyetine gére mufekkire ya da mutehayyiledir. Besinci kuvvet
olan hatirlama kuvveti ise beynin son boslugunda yer almaktadir.
(ibn Sina, 2005:144)

Ote yandan insani nefsin bunlara ilave olarak iki kuvveti
daha vardir. Bunlar bilme kuvveti ile yapma kuvvetidir. Bunlar
ayni zamanda teorik ve pratik akil olarak da adlandirilir. Teorik
akil insan1 kendi tisttindeki prensiplerle iliskide bulunduran akil
olup asil akildir. Ki bunun da bir takim gelismelere bagh olarak
bicimlenen dereceleri vardir. (ibn Sina, 2005:145)

Duygularla ilgili degerlendirmelerde belirleyici olan cerceve
budur. Buradaki temel kavram da mutluluk olmaktadir. ibn Sina,
mutlulugu insan yasaminin amaci olarak gérdtigiinden bu amaca
ulasma yolunu cizmekte ve mutlulugun c¢oézimlemesini
yapmaktadir. Isaret ve Tembihler adli eserinin bir bélimu
Sevincler ve Mutluluklar basligini tasimaktadir.

Ibn Sind’ya gdére mutluluk ya da en st haz iyilikten
kaynaklanan bir durumdur. En yuksek hazlarin dis duyularla
iliskili oldugu ve onun disindakilerin zayif hatta hayal gticinin
Urtinu oldugu seklindeki ortak kanaat ise bir vehimdir. Cinsel
doyum ya da yemek yeme gibi glcli hazlar bazen kisiler
tarafindan bir baska sey icin terk edilebilir. Hayvanlar bile bazen
ac olduklar1 halde avlarini sahiplerine terk edebilirler. Bu
orneklerle Ibn Sinad hem hayvanlarda hem de insanlarda ic
hazlarin dis hazlardan daha degerli oldugunu gésterir. (ibn Sina,
2005:276)
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Ote yandan haz, kavrayan acisindan, iyi ya da miikemmel
olanin kavranmasi ve elde edilmesi ile iliskili olarak tanimlanir.
Haz ve iliskili idelerin incelenmesi sonucu bu tanim bizi, algi, iyi
ve mUkemmel terimlerinin anlamlarina dikkat etmeye yénlendirir.
O algi ile farkindaligi ayni anlamda kullanmaktadir. Bir seyin
iyiliginin, = varligin, dogal olarak ona dogru hareket ettigi
mukemmel olanla iliskisine bagli oldugunu ifade eder. Mtikemmel
ise varligi ile bir seyin olmak istedigi gibi gerceklesmesine izin
veren bir seydir. (Ibn Sina, 2005:278)

Bunlara bagli olarak haz ile ilgili olarak iki zorunlu kosul
vardir: idrak eden tarafindan bir seyin iyi olarak algilanmasi ya
da farkindaligi ve bu iyinin elde edilmesi ya da kazanilmasi. (ibn
Sina, 2005:284) Bu iki kosuldan biri degistiginde buna bagl olan
haz da degisebilir. Gticld, derin idrak ve ¢cok degerli ve sinirsiz obje
kendine has mukemmelligi ve yliksek hazzi gerceklestirmek icin
sorumludur. Onun giicti aklin mtikemmelligi, [k Hakikat ve tiim
varligin ona dayali- has niteligi elde etmesi ile orantilidir. Yani
duyusal hazdan entelekttiel hazza dogru gecirdigi gelismeye
baghdir. Bu ask ile gerceklesir.

Ayrica i¢ hazlarla, akla dayali olanlarin duyusal hazlardan
her zaman daha degerli oldugunu ifade eder. Yani nefsin Ust
kademeleri ile ilgili olanlar, alt kademeleri ile ilgili olanlardan
daha degerli olmaktadir. Ctinkti alt kademedekiler daha cok
bedenle ilisiklidir. Bu gértis Aristoteles’in “iyi arzu edilendir ya da
arzu edilen iyidir” gértisiine dayandirilabilir. ibn Sina gére de en
iyi, en cok tercih edilen; en cok tercih edilen, en iyi olandir
denilebilir.

Burada s6zu edilen i¢ hazlar dis duyulara dayanmadig: gibi
bitkisel nefsin kuvvetlerine de dayanmazlar. Buradan
cikarilabilecek sonuc¢ bu hazlarin pratik akla ve hayvansal nefsin
aktif olan kismina dayandigidir. Yani burada dayandiklar:
kaynaklara bagli olarak bir haz hiyerarsisinin varligina isaret
edilebilir. O halde hazlarin birbirlerine karsi degerini belirleyen
sey hazzin dogasi ile yakindan ilgilidir. Yani hazzin dogasi bir
anlamda onun mutluluk ve mukemmellik kavrami ile olan
iliskisinin dolayisiyla ibn Sina’nin akil hiyerarsisi ile olan baginin
belirlenmesidir.

Bu noktada onun akil hiyerarsisinden bahsetmek yararh
olacaktir. Insani nefsin iki kuvveti olan bilme ve yapma kuvvetini
ayni1 zamanda teorik ve pratik akil olarak da adlandiran Ibn Sina
burada asil belirleyici olanin teorik akil oldugunu belirtir. Bunun
da bir takim dereceleri vardir: ajheyulani akil b)Bi’l meleke akail c)
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Bil fiil akil d)Mustefad akil. Bunlardan birincisinde insan akl
hentiz acilmamis kuvveler halindedir. Ikincisinde muimkiin ve
gelismeye hazir durumdadir. Uclinctistinde imkanin kemaline
ulasmistir. Dérdtinctisiinde ise akil Faal Akla yénelmis ve onunla
temasa gecmistir. (Yakit, 1984: 292) Bu durumda hazzin degerini
belirleyen seylerden biri de onun hangi akil derecesine bagh
olarak ortaya ciktiginin belirlenmesidir ki bu diistince ibn Sina
disuncesinin orijinal yénlerindendir.

Bu konuda Salaman ile Absalin hikayesinin ¢ézimune
isaret edilir. Bu hikayenin tarihsel pek cok versiyonu vardir.
Burada Salaman arifin (bilenin) bireysel benligini, Absal ise
bilenin bilgisinin derecesini temsil eder. Yani Salaman rasyonel
ruhu, Absal kazanilmis akil seviyesine kadar ulasma
potansiyeline sahip teorik zekay: temsil etmektedir. Ibni Sina
yalnizca teorik aklin ilahi hakikate ulasabilecegine inanir.

Hikayeye gére, Salaman ve Absal iki erkek kardes. Salaman
biiytik bir tilkenin ydneticisi, Absal ise miikemmel kisilik ve zeka
niteliklerine sahip olan kisidir. Salaman’in karist Absal’a dsik olur
ve tirlii hilelerle onu cezbetmeye calisir. Bu oyunlardan biri de
Absalt kendi kiz kardesi ile evlendirmeye ikna etmektir. Evlenme
stirecinde de Absal’a kiz kardesinin utanga¢ oldugunu digiin
glintine kadar onunla konusmayacagint séyler. Nikdh gecesi,
Salaman’in karist kiz kardesinin yatagina yatar. Absal yataga
geldiginde ona yardimct olmaz ama cezp etmek igcin gégstine
bastinnr. Bu Absalr trkiitiir ve utanga¢ bir kadinin bdyle
davranmayacagin distintir. Tam bu swada bir simsek cakar ve
karanligi aydinlatir. Bu esnada Absal onun ytiztinti gortir. Derhal
yatag terk eder ve uzaklasmaya karar verir.

Kardesi adina fetth yapmak icin askeri sefere cikar.
Déndiigiinde onun kendisine duydugu askin kiillenecegini
dtistintir. Ancak yanuir. Ctinkti o askwu tekrarlar. Absal onu tekrar
reddeder. Bir diisman kazanmustir. Salaman onu tekrar sefere
yollarken karist bu karart duyar ve ona sahip olmazsa onu
oldiirmek zorundadw. Ordudaki bazt subaylara onu savas
swrasinda terk etmeleri icin riisvet verir. Onlar da éyle yapar ve
savas kaybedilir. Absal yaralanir ve éliimden déner. Yabani disi
hayvanlar tarafindan emzirilir ve iyilesir.

Absal, diismanla kusatiumis ve kardesini kaybettigi icin
liztintiiye kapilmis olan Salaman’a déner. Absal bir ordu kurar ve
tekrar diismana saldirir ve onlart yenerek abisini tekrar kral yapar.
Ancak Salaman’in karist hala Absalt éldiirmeyi planlamaktadar.
Asc¢t ve garsona rlisvet vererek onu zehirletir. Onlar da Absal
oldtirtirler. Kardesinin éliimii tizerine btiytik bir tiztintliye kapilan
Salaman gtivenilir kimselere tahtini terk eder. Kardesinin dliimiine
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sebep oldugu i¢cin Tanrv’dan af diler. Tanri ona ne yapmast gerektigi
hakkinda yol gésterir. Daha sonra o da karisini, as¢iyt ve garsonu
zehirler.

Nasuriddin Tusi Isaret ve Tembihler adli esere yaptig1 serhde
bu hikayeyi séyle yorumlamaktadir: (Fackenheim, 1945:208-228)

1. Salaman: Rasyonel ruh

2. Absal: teorik akil (Intellekt) Kazanilmis akli kazanincaya
kadar bilgiyi genisletir.

3. Salaman’in karisi: Kizginlik ve bedensel durtilerden
sorumlu olan bedensel glcler.

4. Absal’a duydugu ask: akli diinyevi hedeflere ulasmak icin
kullanma egilimi

5. Absalin asaleti (itibar): aklin ilahi alemle olan mesguliyeti
6. Kizkardes: Pratik akil, teorik akla itaat eder.

7. Karisinin kizkardesinin yerine gecmesi: bedensel gticlerin
mevcut hedeflerine ulasma cabasi

8. Simsek: kisi dinya isleri ile mesgul oldugunda gériinen
anlik ilahi gérts

9.Absal''n kadini1 reddi: zekanin bedensel arzulara karsi
cikisi

10. Absalin kardesini icin fethe gidisi: rasyonel ruhun teorik
zeka araciligiyla ilahi aleme gidisi ve bu ruhunu bedeni pratik akil
vasitasiyla yonetme kabiliyeti

11. Ordunun Absall terk etmesi: Zeka ilahi aleme
déndugiinde i¢ ve dis duyumun zekadan ayrilmasi

12. Absal1in vahsi hayvanlar tarafindan beslenmesi: Onu bu
diinyadan ayiran en Ust ilkelerden mukemmelligin ona dogru
akmasi

13. Absalin kaybi karsisinda Salaman’in dagilisi: Rasyonel
ruhun, teorik akil beden ile isgal edildiginde varliktaki karisikligi

14. Absaln kardesine doénusu: Teorik aklin, bedenin
kontroliindeyken onun ilgilerine dikkatini yonlendirmesi

15. Asct: Intikam icin etkili olan hiddetli giic

16. Garson: bedenin istekleri dogrultusunda beslenme glicti
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17. Absalir oldurmek icin yapilan iki anlasmadan
sonuncusu: Bedensel glcler giucli oldugunda, teorik aklin
dagilmasi isaretleri

18.Salaman’in onlardan ikisini 6ldtirmesi: Yasamin sonunda
bedensel gliclerin rasyonel ruhu terk etmesi

19. Salaman’in tahttan feragati: Bedenin idaresinden
kurtulmak

Yukaridaki o6rnekte de goruldugt gibi ruh ile beden
arasindaki iliski kavranmasi zor ve karmasik bir iliskidir. Bu
iliskide belirleyici olan aklin mukemmele ulasabilmesi icin
duygularin kaynagi oldugu dtistinilen bedenin kontrol edilmesi
zorunludur.

Aklin mtikemmele ulasmasi stireci zor ve mesakkatli bir yol
olup ask ile baglantilidir.

Gercek ask, herhangi bir zatin hazir bulunusunun tasavvuru
sebebiyle sevinmektir. Arzu ise, bu sevinci tamamlamaya déntik
harekettir (Yakit, 1984:293) diyen ibn Sina ttim varliklarin dogal
bir arzuya ve dogmamis bir aska sahip bir plan dahilinde
belirlendigini ve askin onlarin varlik sebebi oldugunu dustnur.
Ona gore, el-Evvel, kendisi nedeniyle asik, kendisi nedeniyle de
asik olunandir. Beseri nefisler, diinya hayatlarinda yuice bir
O6zentiye ulastiklarinda, en yuce halleri arzunun ilgisinden
kurtulamayan arzulu asik olmaktir. Bu tir ask ve 6zlem Tanri’nin
inayetinin bir unsuru olan O’nun hosnutluguna yo6neliktir.
Dolayisiyla hakiki mutluluk bu ask ile elde edilen mutluluktur.

Bu gelisme esnasindaki bir takim kusurlar ortaya c¢ikabilir.
Iste kotiiliikk de bununla baglantili olarak ifade edilebilir. Ibn
Sina’ya goére her ruh o6zsel ve yaradilistan koétultikle baglantili
degildir. Kotulik mukemmelligi arzu eden ama onu
gerceklestiremeyen ruhlarla iligkilidir. Mikemmelligi arzu etmek
6nce onun entelektiiel bilgisine sahip olmak ya da farkinda
olmaktir ki bu bilgi dogustan gelmez sonradan kazanilir.
Dolayisiyla eger bir kisi kendisine 6zgli mukemmelligin bilgisini
kazanamamissa, Ozsel kotulukten kaynaklanan istirabin da
dznesi olmayacaktir. (Ibn Sina, 2005:161)

Burada su soru sorulabilir. Butin bu gelisme sureci
sonunda insanin mutlak mutluluga ya da en tst hazza ulasmasi
mumkin mudir? Bunun cevabi hayirdir. CuUnkti mutlak
mutluluk tim bedensel iliskiler ve baglantilardan tamamen
ayrilmay: gerektirir. O halde buradaki duygusal ytcelme ancak
mistik caba ile anlamli hale gelebilir. Ama mutluluga asil katilim
bu diinyadan sonraki hayatta gerceklesecektir.
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Bu noktada ti¢ fikir 6ne cikmaktadir: Ilki; sayet ruhlar bu
diinyadan mtikemmel ahlakli olarak ayrilirsa, ahlaki durumlarina
uygun derecede haz (memnuniyet) alacaklaridir. Bu durum
mutlak mutlulugu icermez ciinkti o ezeli gerceklikleri temsilini
ihtiva etmez. Ayn1 sey 1stirap icinde gecerlidir. Ikincisi bu ruhlarin
rolatif mutlulukla yalnizca ariflerin hoslandigr mutlak mutluluk
icin hazirlanabilecekleridir. Uclinctisti, bu ruhlarin mutlak
mutluluk icin hazirlanmasinin bedenlerini hayal giicintin 6znesi
olarak kullanmalarinin sonucunda gerceklesecegi duistincesidir.
Bu hazirligin nasil olacag ise Isarat’ta cok acik degildir.

Ruhlarla ilgili bir takim siniflamalar yapan ibni Sina amac
olarak konulan ruh gelisiminin 6zelliklerini; teorik mtikemmellik,
ahlaki mukemmellik, kendi mutkemmellik bilgisi, mutlak
mutluluk olarak belirlemektedir.

Bedende iken mutlak mutluluga veya en Ust hazza sahip
olmak mumkin mudir? Bunun cevabi hayir, ¢cinkil mutlak
mutluluk, tim bedensel iligkiler ve baglantilardan tamamen
ayrilmay1 gerektirir. O halde buradaki duygusal ylcelme ancak
mistik caba ile anlamli hale gelebilir. Ama mutluluga asil katilim
bu diinyadan sonraki hayatta gerceklesecektir. Sayet ruh madde
ile kirletilmemisse 6limutinden sonraki durumunu bildiren tinsel
bir ses duyar, o onu sebebi bilinmeyen bir arzuyu tecriibe edecek
ve hazzin eslik ettigi bir ask ondan c¢ok hoslanmasini
saglayacaktir.

Ask kavraminin icerigini belirlerken o, ask: 6zlemden ayirir.
Ozlemi bu sevinci tamamlamaya yapilan bir hareket olarak
tanimlar. Sevince konu olan kavram ise hayal gliciinde temsil
edilir, duyularda degil.

Ayrica her fiziksel seye dayali belirli bir mikemmellikten
bahseder. Her fiziksel sey mtikemmellige yonelik iradi ya da dogal
bir aska sahiptir ve onu kaybettiginde onu 6zler. Bu tir ask ve
6zlem Allahin inayetinin bir unsuru olan O’nun hosnutluguna
yOneliktir.

Ibn Sina’ya gére Ask icin yalnizca iki tip varlik vardir: Bunlar
Allah ve Kutsal zekalar veya entelekttiel cevherlerdir. Entelektiiel
cevherlerin hedeflerine ulasmak icin kat etmesi gereken asamalar
vardir. Bu makamlari bilen insanlar bedenlerinde iken ilahi ya da
kutsal alemi cok az gorurler ama kendilerini bedenlerinden
aywrirlarsa daha cok gorebilirler. Onlar bedenlerinde iken de
kendilerini bedenlerinden ayirabilirler. Gortltiyor ki, Ibn Sina’ya
gore insanin pratik olarak yetkinlige ulasmasi ona belirli bir
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mutluluk kazandirsa da bu mutluluk arzu edilen ve ulasilmak
istenen mutluluk olmaktan uzaktir. Zira asil mutluluk é6limden
sonra erisilecek olan ahiret hayatindaki mutluluktur. Bu ise bu
diinyada ahlak ile iliskilenmis ancak mistik yasayisla
anlamlanmis bir mutluluk olarak anlasilmaktadir.

Sonug olarak Ibn Sina’da duygular insanin Mitkemmel Varlik
olan Allah’la iliskisinin sekillenmesi sUrecinde ortaya
cikmaktadir. Bu surec 6zellikle de ask ile iliskilenmis yasaminin
anlamlandirilmasidir. Ibn Sinamin duygu degerlendirmesine
temel kavram olan askta ahlakla ytlceltilmis ve inceltilmis bir
mistik yasantinin hassas bir 6rtiinttisti yer almaktadir.
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OZET

Bu makalede muhtelifu’l-hadis ilminin ismi, konusu, tanimi,
6nemi, ortaya cikisi, tedvini ve sebepleri ele alinmaktadir. Bu ilim
ile ilgili gérusler bir araya getirilmekte ve muizakere edilmekte,
ardindan gorusler arasinda bir tercih yapilmaktadir. Bunun
yanisira ilgili basliklarda ilave bilgiler de bulunmaktadir.

Bu calismada bazi 6érneklere dayanilarak hadisler arasindaki
ihtilafin giderilmesi konusunda dogru bir yontem aciklanmakta
ve One c¢cikan sonuclarin zikredilmesiyle de konu bitirilmektedir.

Anahtar Kelimeler: Muhteliful-Hadis, Cem®, Tercih, Tevfik,
Tevakkuf.

THE SCIENCE OF MUKHTALIF AL-HADITH, METHOD AND
RULES

ABSTRACT

This paper investigates the science of mukhtalif al-hadith in
terms of name, content, definition, importance, development,
recording and causes.

This various views are examined, evaluated and expanded.
The research highights the proper approach in eliminiating the
contradictions through illustrative examples. The majoér findings
of the research are stated in the conclusion.

* Bu ceviri, Urdin Universitesinde Mecellet-i Dirdsdt dergisinin 2001 yili, Cilt: 28, Say1: 2’de
yayimlanan “Ilmu Muhtelifil-Hadis ve Ustiluhti ve Kavaiduht” adli makalenin terctimesidir.
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Muhtelifu’l-Hadis [lmi, Usalti Ve Kurallari

Key Words: Mukhtalif al-hadith, Collecting, Preference,
Reconcile, Stopping.

Giris
Rahman ve Rahim olan Allah’in adiyla.

Salat ve selam, Efendimiz Hz. Muhammed (s.a.v.), ali, buttin
ashabi ve kiyamet giintine kadar en glizel bir sekilde onlara tabi
olan kimselerin Uizerine olsun.

Genel olarak Islam dinine ve o6zel olarak da slinnet-i
nebeviyyeye karsi saldir1 ve diismanlik, bir giin bile durmadan
(devam etmektedir). Belki de bu saldir1 ve diismanlik, disaridan
oryantalist ve iceriden batililasma yoluyla dinyanin yasadigi

kultirel medeniyetin catistigi sartlarin gélgesinde bugtin diinden
daha kétd bir haldedir.

Suphesiz stinnet-i nebeviyyede hedef alinan konularin en
onemlilerinden birisi de muhtelifu’l-hadis konusudur. Stinnet
diismanlari, bir kismi eski ve bir kismi yeni olmak tizere bu
alanda uzun bir stredir pekcok stipheyi ortaya cikarmislardir.
Bundan dolay: kesinlikle boyle stiphelere kars1 net/acik cevaplar
verilmesi gerekmektedir.

Bunlari yapmaya baslamadan 6énce muhtelifu’l-hadis ilminin
temel aldigi teorik ilmi kurallar1 ortaya koyarak onlara cevap
verebilmek icin sUnnet diismanlarinin stphelerini bir araya
getirmek lazimdir.

Muhtelifu’l-hadis ilminin teorik ilmi kurallarinin kaynagi, —
genel bir sekilde — ‘wlimu’l-hadis kitaplaridir. Fakat ulimu’l-
hadis kitaplarin cogunda birkac satir1 gecmeyecek bir sekilde
muhtelifu’l-hadis ile ilgili gercekten cok az bilgi bulunmaktadir.
Bu durum, 6zellikle de ibnii’s-Salah’tan sonra muhtelifu’l-hadisin
tanimi, 6rnekleri ve problemi gidermede takip edilecek yollar
konusunda neredeyse kelimesi kelimesine tekrar edilmektedir.

Muhtelifu’l-hadis kitaplarina gelince; bunlar, 6zellikle pratik
calismalar olup konunun teorik yént bulunmamaktadir.

Muhteliful-hadis ilmi hakkinda ytksekégrenim (lisantstt)
ogrencilerine ders verdigim esnada bu konu hakkinda ¢cok gayret
gosterdim. Sonra kademe kademe mevcut bilgileri ortaya
cikardim. Sonra bu bilgileri artirdim ve (konularina goére) ayirdim.
Ardindan iyice inceleyip muinakasa ettikten sonra konuyla ilgili
gorusler arasinda tercihlerde bulundum. - Kendime gbdre -
muhtelifu’l-hadis ile ilgili teorik bilgiler, olgunlasip iyi bir seviyeye
ulastiktan sonra bazi basliklar ve bilgiler ilave ettim.
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Ayrica bu konulara mutehassis olan kardeslerimin de bilgi
sahibi olmasini istedim. Bundan dolayr muhtelifu’l-hadisle ilgili
herseyi, serf ilimler talebelerine acik bir sekil vermesi ve pratik
calismalara bir baslangi¢c noktasi olmas: icin kaynaklarda 6zet
olarak gelen seyleri tafsilatli olarak bu calismaya koymay: uygun
buldum.

Alemlerin Rabbi olan Allah’a hamd olsun.

Muhtelifu’l-Hadis Ilmi’nin Ismi ve Muhtevas1
Muhtelifu’l-hadis (¢ &), )" harfinin - kesre (o)
harekesiyledir, yoksa "J' harfinin fetha (-) harekesiyle degildir.

Cunkd bu, baska bir hadise muhalif olan hadisin ismi olup
alimlerin hakkinda ihtilaf ettikleri hadisin ismi olmadigi gibi
hadisin c¢esitlerinden ve kisimlarindan birinin ismi de degildir.

Bu yluzden alimlerin aralari tevfik etmede
(uzlastirmak/bagdastirmak yani hadislerin arasindaki ihtilafi
gidermekte) ittifak etmis olsalar da baska bir hadise muhalif olan
hadis, bu ilmin kapsamina girmektedir. Zira alimlerin manasinda
ihtilaf ettigi ve (ser) delillerden baska birisine muhalif olmayan
hadis, muhtelifu’l-hadis ilmine dahil degildir.

n

" harfinin fetha (-)

harekesiyle olsayd: bu ilme (yukarida isaret edilen)ilk hadisin
degil de ikinci olanin dahil olmas: gerekirdi. Bu ise acik bir
hatadir. Bu nedenle hakkinda herhangi bir ihtilaf olmadan "2

harfinin kesre (-) harekesiyle “Muskilu’l-Hadis” (e 252) diyoruz.

J

Sayet muhtelifu’l-hadisin ismi,

Muhtelifu’l-hadis, ayni zamanda muskilu’l-hadis olarak da
isimlendirilir. Sahih olan goériise gére muiteahhirtn alimlerinden
bazilari, muhtelifu’l-hadis ile muskilu’l-hadis arasini ayirt
edenlerin aksine ikisinin arasinda herhangi bir fark yoktur. Bu
alimler, muhtelifu’l-hadis ilmini bir hadisin baska bir hadise
muhalif olmasina; muskilu’l-hadisi ise bir hadisin ayete, akla,
hisse ve vakiaya muhalif olmasina has kilmislardir. Bazilar1 da
muskilu’l-hadisin muhteliful-hadisten daha kapsamli oldugu
goérisinu benimsemislerdir.!

Tercih edilen gortise gore ikisi bir ilimdir ve asagida oldugu
gibi aralarinda herhangi bir fark da yoktur:

1 Muhteliful-hadis ile mtskilu’l-hadis ilmini arasini ayirt edenlerden birisi de el-Menhecu’l-Hadis fi
‘Ulumi’l-Hadis adli kitabin yazart Seyh Muhammed es-Semahi’dir.




Muhtelifu’l-Hadis [lmi, Usalti Ve Kurallari

1. Arap dili, mana ac¢isindan ikisi arasinda herhangi bir
farkin olmasini gerekli kilmamaktadar.

2. Miutekaddimun alimleri hem teorik hem de pratik acidan
1stilah olarak ikisi arasinda bir ayrim yapmamaislardir.

Bu konuda ‘ulimu’l-hadis kitaplarinda buldugumuz seyler
de béyledir. Onlar, muhtelifu’l-hadis ile muskilu’l-hadis arasini
ayirt etmemislerdir. Bununda o6tesinde bunlari bir ilim olarak
kabul etmislerdir.

Muhtelifu’l-hadis konusuna  has olan  kitaplarda
buldugumuz bilgiler de ayni sekilde bu yondedir. Eger iki ilmin
arasini ayirt etme durumu olsaydi bu, Safi?in Ihtilafu’l-Hadis
kitabinda yer alanlarla uyumlu olmaliydi. Oysa Safii, eserinde bu
farki aciklamamistir. Ancak o, kitabinda fakih olmasi hasebiyle
kendisini ilgilendiren birbiriyle celiskili hadisler arasindaki
ihtilaflar1 ortaya koymustur.

Ayni sekilde bu ayrim, diger kitaplarda yer alan bilgilerle de
uyumlu degildir. Bunlardan biri de Ibn Kuteybe'dir. O, Te’vilu
Muhtelifi’l-Hadis kitabinin cogu yerinde zahiri olarak akilla celisen
hadisleri ele almaktadir. Bu ise bazi muteahhirtn alimlerinin
tanimiyla uyusmamaktadir.

Tahavi de Miigkilii’l-Asar kitabinin neredeyse tamaminda bir
hadisin baska bir hadisle ihtilafina yer vermektedir. Bu da bazi
muteahhirin alimlerinin iki ilmi ayirt etmesiyle uyusmamaktadir.

MutekaddimiGn alimlerin uzun bir zaman boyunca
gelistirdigi 1stilahi degistirmeye gerek yoktur. Cinku bu, faydas:
olmayan bir degisikliktir. Bununda 6tesinde yeni ihtilaflari1 ortaya
cikarmakta ve ilim talebelerinin zihinlerini de karmasik bir hale
getirmektedir.

Boylece dogru olan goérise goére muhtelifu’l-hadis ile
muskilu’l-hadis kitaplar1 arasinda icerik acgisindan bir fark da
bulunmamaktadir. Ayrica mutekaddimitn alimleri de iki ilim
arasinda bir ayrim yapilmamasi gbérisini benimsemislerdir.
MuteahhirGn ve muasir alimlerin cogunlugu da bu goériisu kabul
etmektedir.2

Muhteliful-hadis ilmini ayni zamanda “Telfiku’l-Hadis [Imi”
yani “Cem‘ ve Tevfik” seklinde de isimlendirmislerdir.

2 Muhteliful-hadis ile muskilu’l-hadis ilimlerinin arasini ayirt etmeyenler, el-Hadis ve’l-
Muhaddistin kitabinda Seyh Muhammed Ebu Zehv (1959: 471-472), Usuli’l-Hadis eserinde Dr.
Muhammed ‘Accac el-Hatib (1997: 295-298), Menhecu’n-Nakd fi ‘Ulumi’l-Hadis kitabinda Dr.
Nureddin TItr (2009: 337-341) ve ‘Ulumu’l-Hadis ve Mustalahuhti eserinde Dr. Subhi es-Salih’tir
(2009: 111-112).
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Muhteliful-hadis ilmi te‘addudut’r-rivayat ilminden de
farkhidir. Bu farklilik, pek cok acidan olup su sekildedir:

a) Te‘addudi’r-rivayat, zahiri de olsa mana acisindan
birbiriyle celiskili olmayip ancak lafizla alakalidir. Muhtelifu’l-
hadise gelince; bu ilimde zahiri de olsa mana acgisindan aralarinda
celiskinin olmas1 gerekmektedir.

b) Muhtelifu’l-hadis ilmi, hadisi yanlis anlama sonucunda
ortaya cikmistir. Te‘addudu’r-rivayat ise rivayet lafizla devam
ettigi stirece asla hadisi yanlis anlamanin bir neticesi degildir.

c) Te‘addudi’r-rivayat, bir hadisin kendi rivayetleri arasinda
gerceklesmektedir. Muhtelifu’l-hadis ise bir hadisle baska bir
hadis ya da bir hadisle ayet, akil ve his arasinda olmaktadir.

Muhtelifu’l-Hadis ilmi’nin Tanimi

Muhtelifu’l-hadis ilminin tanimina gelince; alimler, lafzen ve
manen muhteliful-hadisi pek cok tanimla tarif etmislerdir. Bu
tanimlardan en 6énemli olanlarindan bazilarini zikredecegim.

* Imam Safii s6yle demistir: “Her ikisinin beraber
uygulanmasinin bir tarafi oldugu surece iki hadis, ihtilafa nispet
edilemez. Ihtilafli iki hadis, ancak digeri dtismedikce
uygulanamayan hadistir. Mesela, ayni konudaki iki hadisten
birinin onu helal kilmasi ve digerinin de haram kilmasi béyledir.”
(Safi, 1940:342.)

Bu ifadelere bakildiginda Safii’ye gore celiskinin stphesiz
hakiki olmas: gerekmektedir.

* el-Hakim en-Nisaburi ise sunlar ifade etmektedir: “Hadis
ilimlerinin bu cesidi, Rastlullah’in (s.a.v.) benzerleriyle celisen
stnnetlerini bilmek icindir. Mezhep alimleri, sihhat ve zayiflik
acisindan ayni seviyede olaniki hadisten birisiyle ihticac
etmektedir.” (el-Hakim en-Nisaburi, 2010:401.)

el-Hakim en-Nisaburi’nin soézleri, hem zahiri hem hakiki
celiskiyi kapsadigi gibi makbul ve zayif hadisi de icermektedir.

* [bnii’s-Salah ise sdyle demektedir: “Muhtelifu’l-hadis ilmi,
iki kisimdir: Birincisi, iki hadisin arasini cem‘ etmenin
(birlestirmek) mtimkuiin olmasidir. O zaman buna goére netice belli
olur ve her iki hadis birlikte kullanilir. Ikincisi ise aralarini cem®
etmenin mumkiin olmayip birbirine zit olmasidir...” (Ilbni’s-
Salah, 2012: 284-286.)
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[bnii’s-Salah’in s6zti de hem zahiri hem hakiki tearuzu
kapsamaktadir.

* Nevevinin tanimi ise soyledir: “Muhtelifu’l-hadis, zahiri
olarak mana acisindan birbiriyle celiskili iki hadisin arasinin
bagdastirilmasi veya ikisinden birinin tercih edilmesidir.” (Nevevi,
1985:90.)

Nevevi, bu tanimiyla sanki iki hadis arasindaki celiskinin
ancak zahiri olmasini sart kosmus gibidir.

* Ibn Hacer ise bu hususta sunlan ifade etmektedir:
“Makbul olan hadis, (baska bir hadisle) celismekten salim olursa
bu hadis muhkemdir. Eger kendisi gibi (makbul bir hadisle)
celisirse ve aralarini cem‘ etmek muUmklin olursa iste bu,
muhtelifu’l-hadistir.” (Ibn Hacer, 2006: 82.)

Ibn Hacer, hem hadisin makbul (sahih) hem de ihtilafin
zahiri olmasini sart kogsmaktadir.

* Dr. Nureddin Ttr'in tanimi ise séyledir: “Muhtelifu’l-hadis,
hadisin zahiri manasinin kaidelerle celiskili olmasi1 (Boylece hadis,
batil bir mana zannini uyandirmaktadir.) ya da baska seri
naslarla celigkili olmasidir.” (‘Itr, 2009: 337.)

Ttr’in tanimi, hadisin seri naslarla veya kendisi disindaki
seylerle celiskili olmasini kapsamaktadir. Fakat o, ayni1 zamanda
tearuzun zahiri olmasini da sart kosmaktadair.

Muhtelifu’l-Hadis Ilmi Ile Ilgili YapilanTanimlarinin
Tartisilmasi

Yukarida zikri gecen tanimlara baktigimizda, bu tanimlar
hakkinda asagidaki bir veya daha fazla mulahazanin eksik
oldugunu goértriz:

1. Bu tanimlar, bir hadisin baska bir hadise muhalif
olmasiyla iktifa etmektedir. Bir hadisin ayete veya akla ya da
bunun disindaki seylere aykir: olmasini kapsamamaktadir.

Bilinmektedir ki, alimler, ayete veya akla muhalif olan
hadisler icin 6zel bir ilim tahsis etmemislerdir. Boyle hadisler
ancak muhtelifu’l-hadis ilmi kitaplarinda tartisilmaktadir.
Muhtelifu’l-hadis ilminin kaynaklarinda vuku bulan durum bu
sekildedir. Tarifin cami‘/kapsamli olmasi i¢cin onu da icine almasi
gerekmektedir.

2. Bu tanimlar, Nevevi ve tanimda ona tabi olanlarin
tariflerinde oldugu gibi celiskinin zahiri olmasini sart
kosmaktadir. Gergekte ihtilafin hakiki olmasi1 muhtemeldir — yani
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Peygamber’den (s.a.v.) sadir olmadigi sekilde bize ulastig: gibi — ve
o zaman cem‘ ve tevfik mimkin olmamaktadir. Ayrica hakiki
ihtilafi yok edecek baska bir vasita da bulunmamaktadir. Bu
yuzden tanimin bunu da kapsamasi1 gerekmektedir.

3. Baz tarifler, Safiinin kelaminda acik oldugu gibi tevfik
mumkin olmadigi zaman c¢eliskinin hakiki olmasini sart
kosmaktadir. SUphesiz tanimin ayni sekilde zahiri celiskiyi de
kapsamasi gerekmektedir.

4. Bazi tanimlar ise ihtilafi giderme yollarini zikretmektedir.
Oysa bunun tanimla bir alakasi yoktur. Cinku tanim, sadece
ilmin tarifini acgiklamak olmalidir. Bu yuzden ilgili hususun
tanimdan hazfedilmesi gerekmektedir.

5. Bir kisim tarifler ise hadisin makbul (sahih) olmasini sart
kosmaktadir. Bunun da ayni sekilde tanimla bir alakasi yoktur.
Muhtelifu’l-hadis ilminin kaynaklarinda yer alan husus sudur ki
hem sahih olan hem de sahih olmayan hadisler bir araya
getirilmektedir. Sonra sahih olana icabet edilmekte ve sahih
olmayan hadisin hali aciklanmaktadir.

Bu, muhaddislerin “mevza‘ hadis” konusunda yaptiklar: seye
benzer bir husustur. Onlar, buna énce “hadis” demisler, sonra da
bunun “merdudd” oldugunu aciklamislardir. Bu yuUzden
muhtelifu’l-hadis hakkindaki yukaridaki dusuncelerini de
dikkate alarak etrafini cami‘ ve agyarini mani‘ bir tanimi
yapilmalidir.

Tercih Edilen Tanim: “Muhtelifu’l-hadis, ser‘i veya akli
veya hissi olan bir delille celiskili olan hadistir.”

Bu muhtasar tanim hem sahih olan hem de sahih olmayan
hadisi kapsamaktadir. Ayrica zahiri ve hakiki muhalefeti de
icermektedir. Bunlarin yanisira herhangi bir delille ¢eliskili olan
hadisle de ilgilenmektedir. Bu delilin serf (ayet veya hadis) ya da
akli veya hissi ya da tecriibe yoluyla elde edilen bir ilim olmasi
arasinda bir fark yoktur.

Muhtelifu’l-Hadis ilmi’nin Onemi

Muhteliful-hadis ilmi, hadis ilimlerinin (‘ulimu’l-hadis)
cesitlerindenen O6nemlilerinden birisi olarak kabul edilmektedir.
Bu; kelam, tefsir, hadis, fikih ve usual gibi butiin mutehassis




Muhtelifu’l-Hadis [lmi, Usalti Ve Kurallari

alanlardaki serf ilimlerle ilgilenen alimlerin bilmesinin zorunlu
oldugu bir ilimdir. Asagidaki su acilardan bu ilmin énemi ortaya
cikmaktadir:

1. Hadis-i Nebeviyye hakkindaki stpheleri reddetmek,
Peygamber’in (s.a.v.) ismetini (ginahlardan korunmus olmak) ve
Islam dininin ismetini (korunmuslugunu) ispat etmektir. Bu, her
zaman ve mekan icin uygun bir durumdur.

2. Sahih deliller arasinda celiskinin olmadigini1 aciklamaktir.
ClUnkl bunlar, birbirlerini tamamlamaktadir ve aralarinda bir
celiski de yoktur.

3. Icerisinde inanc¢ ve (seri) hiikim gibi bulunan seyleri
kabul etmek icin hadisin dogru olan manasi1 hakkinda bilgi sahibi
olmaktir.

4. Bazi1 ravilerin hatalarini ortaya cikarmak ve bazi
rivayetlerin sazzligini beyan etmektir.

5. Metin tenkidinin gercekten cok erken bir dénemde
basladigini ispat etmektir. Bunun da O6tesinde metin tenkidi,
sened tenkidinden 6nce baslamistir.

6. Akl harekete gecirmek ve (deliller arasindaki) ihtilafin yok
edilmesinde akli kullanmaktir.

7. Sika bir kimseyi sika ravilerin rivayetleriyle giiclendirmek
ve sUnneti muhafaza yolunda gosterilen cabalarin Uzerindeki
ortuyd kaldirmaktir.

Muhtelifu’l-Hadis ilmi’nin Ortaya Cikis1

Suphesiz bazi hadisler ile diger birtakim deliller arasinda
Rastlullahin (s.a.v.) zamanindan itibaren baz1 sahabenin
zihinlerinde dolasmaya baslayan birtakim problemler vardi.
Onlar, bunlar1 Rastulullah’a (s.a.v.) sormuslardi. Hz. Peygamber
de bu problemlere cevaplar vermistir. Bu alanla ilgili sahih
hadislerden pek cogunu sunnet (hadis) kitaplar1 bize
nakletmektedir. Bu hadislerden bazilar1 su sekildedir:

1. Hz. Peygamberin (s.a.v.) esi Hz. ‘A’ise, O’ndan aklina
yatmadigi/anlayamadigi hicbir sey isitmemistir. (Eger duyduysa)
aklina yatincaya/anlayincaya kadar o konuda Hz. Peygamber’e
muracaat ederdi. Nitekim Peygamber (s.a.v.) s6yle buyurmustur:
“Kim hesaba cekilirse azab gériir.” Bunun Uizerine Hz. ‘A’ise,
soyle dedigini nakletmektedir: “Allah Te‘ala ‘Hesabt cok kolay
bir sekilde gériilecek.’ (el-Insikak, 84/8.) buyurmuyor mu?”
Bunun uzerine Hz. Peygamber, sOyle karsilik vermistir: “Bu,
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senin dedigin ancak bir arzdiwr. Yoksa kim ince bir hesaba
cekilse o helak olur.” (Buhari, el-‘lim, 36, Hadis No: 103.)

Hz. ‘A’ise’ye ayet ile hadis arasindaki bu zahiri ihtilafin
anlasilmasi1 kapali/zor gelmistir. Bu ylzden Hz. Peygamber’e
bununla ilgili soru sormustur.

2. Ubade b. es-Samit’ten nakledildigine gére Peygamber
(s.a.v.) soyle buyurmustur: “Kim Allah’a kavusmay: isterse
Allah da onunla kavusmayt ister. Kim de Allah’a
kavusmaktan hoslanmazsa Allah da ona kavusmaktan
hoslanmaz.” Bunu duyan Hz. ‘Aise veya bazi esleri sdyle
demistir: “Biz éliimden hoslanmayiz.” Hz. Peygamber ise sdyle
karsilik vermistir: “Bu, oyle birsey degildir. Fakat mii’min bir
kimseye oliim gelince, Allah’in rizast ve ikramuwyla
miijdelenir. O kimse icin oniindeki seyden daha giizel bir sey
yoktur. Ciinkii o, Allah ile kavusmay: ister, Allah da onunla
kavusmay: ister. Kafir bir kimseye oliim gelince, Allah’in
azabt ve cezasiyla miijdelenir. Boyle bir kimse icinse
oniindeki seyden daha kotii bir sey yoktur. Bu yiizden o,
Allah’a  kavusmaktan hoslanmaz, Allah da ona
kavusmaktan hoslanmaz.” (Buhari, er-Rikak, 41, Hadis No:
6507.)

Burada anlasilmasi kapali/zor gelen husus sudur ki, hadisin
zahiri manasinin hissedilen olgunun hakikatine muhalif
olmasidir. Bu olgu da 6limden hoslanilmamasidair.

Bu konuda nakledilen hadisler gercekten coktur. Bazi
hadisler ile Allah’in kitabindan olan bazi ayetlerle veya diger
hadislerle ya da Rasulullah (s.a.v.) zamaninda mevcut olan
bunlarin disindaki diger delillerle arasinda celiskinin var
oldugunu idrak etmek, bu durumu tekid etmektedir. Bazi
sahabiler, bdyle olan konularda sorular sormuslardir. Stiphesiz
bu tir anlasilmazliklara cevap veren ilk kimse, Rasulullah (s.a.v.)
olmustur.

Bu durum, sahéabe asrinda da devam etmistir. Bu minvaldeki
rivayetlerin pek cogunu o6zellikle de Mu’'minlerin annesi Hz.
‘Nise’den nakledilenleri kaynaklar bizlere aktarmaktadir. Mesela
Hz. ‘A’ise’nin ravinin rivayette hata yaptigini zannederek Kur’an-i
Kerim’e celiskili oldugunu dusindtgt hadisleri reddetmesi
boyledir. Nitekim “Olii, ailesinin kendisine aglamasiyla azap
goriir.” ve “Kabir ehlinin isitmesi” gibi hadisler, buna 6rnektir.

Hz. ‘A’ise’nin yaninda Ibn ‘Omer’in Peygamber’e (s.a.v.) nispet
ederek naklettigi “Olii, ailesinin kendisine aglamaswyla azap
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goriir.” (anlamindaki) hadis zikredilince o séyle demistir: “Ibn
‘Omer yanilmistir. Cunkt Rastlullah (s.a.v.)) ancak soyle
buyurmustur: ‘Oliiye hatalart veya giinahlar: sebebiyle azap
edilir. Ailesi ise simdi onun icin aglamaktadiwr.” Bunun
benzeri bir sey ise su hadistir: Rasulullah (s.a.v.), Bedir savasinda
kuyularinin yaninda ayakta duruyordu. Bu kuyularda Bedir
savasinda o6ldurtlen musrikler bulunuyordu. Hz. Peygamber,
onlara karsi birseyler soéyledi ve ardindan sunlarn ekledi:
“Muhakkak ki onlar, soyledigim seyleri mutlaka
isitiyorlar.” Oysa (Ibn ‘Omer) yine yanilmisti. Zira Hz. Peygamber
ancak soyle buyurmustur: “Onlar, kendilerine (daha onceden)
soyledigim seyleri (simdi) mutlaka biliyorlar.” Sonra da
“Siiphesiz ki sen, oliilere isittiremezsin.” (er-Ram, 30/52.)
“Sen kabirde bulunanlara isittirecek degilsin.”Fatir, 35/22.)
ayetlerini okumustur. Allah, bunlari onlara atesten olan yerlerine
yerlestikleri zaman soéylecektir.” (Muislim, el-Cend’iz, 26, Hadis No:
932))

Muhtelifu’l-Hadis ilmi’nin Tedvin Edilmesi

Muhteliful-hadis ilmi, (6nceleri) tedvin edilmeksizin bu
sekilde devam etmistir. Bazi problemler ortaya cikmis, alimler de
bunlara cevaplar vermis ve bu problemlerin giderilmesinde temel
alinan ilmi kaideleri ortaya koymuslardir. Bu cevaplar ve kurallar,
(zamanla) gelismeye ve olgunlasmaya devam etmistir. Alimler
ilimlerin tedvin edildigi asir gelinceye kadar bunlar1 strekli bir
sekilde incelemis ve tetkik etmistir. Muhtelifu’l-hadis ilmi de
asagida oldugu gibi tedvin edilmeye baslanmaistir:

1. Muhtelifu’l-hadis ilmini tedvin edenlerden biri Imam
Safi“’'dir (v. h. 204). O, diger Uimmetlere degil sadece Islam
Ummetine mahsus olan iki 6nemli ilmi tedvin etme hususunda
déncl olma serefine sahiptir. Bu iki énemli ilim, Ustl-i Fikih IImi
ve Usul-i Hadis I[lmi ve Istilahlar’dir. Bu durum, Safiinin er-
Risale kitabi acisindandir. O gln, iki ilim birbirinden ayrilmis bir
halde degildi. er-Risale kitabinda da muhtelifu’l-hadis hakkinda
bazi 6nemli bilgiler bulunmaktadir.

Fakat Safii, bu kitapla (er-Risdle) yetinmemis, Ihtilafu’l-
Hadis adinda muhtelifu’l-hadis ilmine mustakil bir kitap daha
telif etmistir. Boylece Safii, teorik ve pratik acidan muhtelifu’l-
hadis konusunda kitap yazan ilk kimsedir.

Imam Safiinin muhteliful-hadis ilmi hakkinda sadece
mustakil bir kitap telif ettigi dogru degildir. Ctinkl o, Suyuti’nin
Tedribu’r-Ravide (Suyuti, 2016: V/115-116.) zikrettigi gibi el-
Umm kitabinda da bu ilimle ilgili bir baslik zikretmistir. Stiphesiz
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Safii’nin el-Umm kitabinda muhtelifu’l-hadis ilmiyle ilgili zikrettigi
seyler, Ihtilafu’l-Hadis kitabinda yer verdiklerine gére oldukca
farklidir. Bu ylzden bir grup alim, muhtelifu’l-hadis ile ilgili
kitaplar listesinde bunu (el-Umm kitabindaki basligl) muistakil bir
eser olarak saymislardir. el-Fihristinde Ibnti1-Nedim, Beyhaki ve
Serhu’n-Nuhbe’de Ibn Hacer, bdyle yapan alimlerden bazilaridir.

Boylece Safii, bu ilimle ilgili bilgileri telif ettigi ti¢ kitabinda
yazmistir. Bunlar su sekildedir:

» er-Risale Kitab1: $Safi1, bu kitapta teorik acidan
muhtelifu’l-hadis konusunun bazi 6nemli bilgilerini muhtasar
olarak zikretmistir.

> el-Umm ve Ihtilafu’l-Hadis Kitaplari: Safi4, bu iki kitabinda
sadece fikhi meselelerde ser’i nasslarin arasindaki ihtilafi 6zellikle
de nebevi hadislerin arasindaki ¢eliskiyi arastirmakla sinirlayarak
konuyu pratik agidan uzun tutmustur.

Nevevi, Safii’nin Ihtilafu’l-Hadis kitabini tasvir ederek sunlari
soylemistir: “Safic, bu eserinde muhtelifu’l-hadis ilmini tam ve
eksiksiz olarak ele almayir amacglamamistir. Bunun o6tesinde
konuyla ilgili dikkatini ceken hususlar kendi
metodunca/Uslubunca zikretmistir.” (Nevevi, 1985: 90.)

2. Ibn Kuteybe’nin (v. h. 276) Tevilu Muhtelifil-Hadis adh
kitabidir. Bu eserde hadis ve muhaddisleri savunarak kelam
ehlinin reddedilmesi hakkinda uzun bir mukaddime vardir.
Te’vilu Muhtelifi’l-Hadis, hadisin zahirinin akil ve duyuyla celiskili
oldugu konulara has bir kitaptir.

— Nevevinin de dedigi gibi — Ibn Kuteybe, Te’vilu Muhtelifi’l-
Hadis'inin diger eserlere goére daha iyi ve evla olmasi i¢in iyi kéti
ne varsa herseyi nakletmistir. (Nevevi, 1985: 90.)

3. Tahavinin (v. h. 321) Miiskilu’l-Asaridir. Miiskilul-Asar,
fikhi meselelerdeki hadisler arasinda celigskiye mahsus bir
kitaptir. Baska bir delille celigskili olan hususlar, cok az
zikredilmektedir.

Bu eserden hareketle Tahavi'nin Hanefi fikih mezhebinin
mutaassib1 oldugu ifade edilebilir. Ctinkti o, Hanefi mezhebinin
disinda baska bir gériisil neredeyse tercih etmemektedir. Ebu’l-
Velid el-Baci (v. h. 474) Miiskilu’l-Asar1 ihtisar etmistir. Sonra
Ebu’l-Mehasin Yusuf b. Musa el-Hanefi (v. h. 12. Asir), bu
muhtasar1 ihtisar etmis ve el-Mu‘tasar mine’l-Muhtasar min
Miiskili’l-Asar adini vermistir.
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4. ibn Farek Ebu Bekir Muhammed b. el-Hasen’in (v. h. 406)
Mtiskilu’l-Hadis ve Beyanuhu adli eseridir.

Miiskilu’l-Hadis, Allah1in sifatlar1 hakkinda 6zellikle de tesbih
ifade eden ve akilla celisen hadislere has bir kitaptir.

5. Ibniil-Cevzi'nin (v. h. 597) Kesfu’l-Mtiskil isimli kitabidir.

6. Suyutinin (v. h. 911) Tev’ilu Muhtelifi’l-Muhime [i’t-
Tesbih’idir.

7. ‘Abdullah en-Necdinin (v. h. 1353) Miiskilatu’l-Ehadisi’n-
Nebeviyye ve Beydanuha adli eseridir.

Mrtiskilatu’l-Ehadisi’n-Nebeviyye, muellifin tip, astronomi ve
ilim alaninda baz1 kimselere muskil gelen sahih hadisleri
muinakasa ettigi bir kitaptir. Ilgili hadisleri, déneminin ulastig
bilgi diizeyine gore iyi bir sekilde ele almistir.

Bunlara ek olarak (konuyla ilgili) eksiksiz bashiklar ve
bolumler ile kelam, tefsir, hadis serh kitaplari, fikih ve baska
alanla ilgili kitaplarda daginik olarak bulunan pek cok bilgi
bulunmaktadir.

Gercek su ki, sosyal ve tabii ilimlerin gelismesinin neticesi
olarak bazi nebevi hadislerin etrafinda ortaya cikan her asrin
kendine goére yeni sUpheleri vardir. O halde bu suUpheleri
tartismak ve reddetmek icin her asirda muhtelifu’l-hadis ilmiyle
ilgili bir seylerin yazilmasi zorunlu bir ihtiyactir. Bu da saglam ve
asrinin ilimlerini anlayan akli bir yontem ve asrin Uslubuna
uygun olmalidir.

Muhtelifu’l-Hadis Ilmi’nin Sebepleri

Muhtelifu’l-hadisin pek cok sebepleri vardir. Bazi alimler,
yaptiklar1 arastirma ve incelemeyle bu sebeplere dikkat
cekmislerdir. Bu konuda buldugum en guzel seylerden birisi,
Ibnti’l-Kayyim’in su sézadur:

“Eger (hadis/hadisler ile diger deliller arasinda) ¢eliski olursa
ya iki hadisten biri Hz. Peygamber’in kelamindan degildir. Nitekim
sika ve guvenilir olmalarina ragmen bazi raviler hadislerde hata
yapmislardir. Ctinktl sika bir kimse de hata yapabilir. Ya neshin
kabul oldugu durumlardan olursa iki hadisten biri digerini
neshetmis olabilir. Ya da Peygamberin (s.a.v.) kelaminin
kendisinde degil de onu isitenin anlayisinda celiski olmus olabilir.
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Stiphesiz celiski, bu Ui¢ vecihten biri seklindedir.” (Ibnti’l-Kayyim,
1998:1V/149.)

Zikredilen mulahazalardan su sonuc cikarilabilir ki, hadis ile
delillerden biri arasinda ihtilaf ya hakiki ya da zahiri olabilir.
Ihtilafin iki kisminin her birinin de kendine has sebepleri vardir:

a. Hakiki Ihtilafin Sebepleri

1. Seri bir hikmltin neshedilmesidir. Nesh eden, mana
acisindan hakiki bir sekilde mensuh olanla c¢elisir. Neshin oldugu
durumlarin ¢ogu, sarih (apacik/kesin) degildir. Buhusus ancak
tarih yoluyla bilinebilir.

Bu durum (yani nesh), sadece ayetin veya hadisin neshettigi
hadiste olur. Yoksa akla veya bilgiye muhalif olan hadiste olmaz.
Cunku seri1 bir nassi1 ancak kendisi gibi seri1 bir nass
neshedebilir. Haberlerde nesh olmaz. Bilindigi gibi nesh, sadece
seri huiktimlerde olur.

2. Peygamber’in (s.a.v.) ictihadini duzelten bir vahyin
inmesidir. Ictihad ile onu diizeltmek icin inen vahyin arasindaki
ihtilaf hakikidir. Baz1 kimseler, ictihadi isitmis olabilir. Boylece
onlar, bu ictihad:i rivayet eder. Digerleri ise (ictihadi duzelten)
vahyi duymus olabilir. Onlar da bunu nakleder. Bunun
sonucunda hakiki olarak birbirine zit olan iki rivayet bulmus
oluruz.

Boyle bir durum aslinda nesh degildir. Cinkti nesh sadece
6nceden konmus seri1 bir huktim hakkinda olur. (Allah
tarafindan) tasdik edilmeden 6nce Peygamber’in (s.a.v.) ictihadi
ise hakiki olarak ser bir hiikiim degildir.

3. Ravinin rivayette hata etmesidir. Hata ihtimali, sika bir
raviden de gelebilir. Bu hata, mana acisindan bir celiskiye sebep
olabilir. StUiphesiz bodyle bir celiskinin var olmasi ise ravinin hata
yaptigina bir delildir. O zaman bu da sazz bir hadistir. Hatanin
lafzen veya Arapca dilinin anlamlarini bilmeyen bir kimseden
manen nakledilen bir rivayette ya da hadisin ihtisar edilmesi
sebebiyle ya da bunun gibi benzer diger nedenlerden dolay:1 olmasi
arasinda bir fark yoktur.

Hadis, ayete veya kendisinden daha saglam hadisle hakiki
bir sekilde celiskili olursa bu, sazz bir hadis olup bdéyle bir hadis
de zayiftir. Ayrica hadis, akli veya hissedilen ilmi bir hakikate
muhalif olursa da béyledir. Yani o, sazz bir hadistir. Ancak
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hadisin akli veya ilmi (nazari/teorik) bir zanna muhalif olmasina
gelince; bu durum, hadisin sazz olduguna delalet etmez. Zira akli
veya ilmi zannin hatali olmasi1 muhtemeldir.

b. Zahiri Ihtilafin Sebepleri

1. Seri nassin yanlis anlasilmasidir. Yanlis anlasilma,
hadisin ayete veya baska bir hadise muhalif oldugu bahsedilen
durumlarda cokca gorulir. Aslinda bdéyle bir ihtilaf, gercekte
olmayip bazi insanlarin akillarinda var olan bir ihtilaftir. Ihtilafin
amm ile hass, hakikat ile mecaz, mutlak ile mukayyed ve bunlar
gibi seyler arasindaki karisikliktan kaynaklanmis olmasi arasinda
da bir fark yoktur. Bu sebep, cem‘ ve tevfilk yoluyla
giderilmektedir.

2. Insan aklinin yetersiz kalmasidir. insan aklinin iki béltimi
vardir:

Birincisi: Aklin kesin olarak bildigi seylerdir. Bunlar akli
hakikatlerdir. Ayrica buttin akillarin Uzerinde ittifak ettigi
seylerdir. Bu b6éliim, oran olarak kucuktur.

Ikincisi: Ikincisi zan bélimui olup (birincisine gére) bliytik
kisimdir. Bunun alameti ise akillarin Uzerinde ittifak etmeyip
ihtilaf etmeleridir.

Bilinmektedir ki, sahih serq nasslar, akli hakikatler ile
celismez. Fakat bunlarin ikinci kisimdaki bazi akillarla celigkiye
diismesi muhtemeldir. O zaman bu kisimda tim akillarin ittifak
etmesi ve akillarin burada celiskili olmas1 nasil mtimkuin olur?

3. Duyusal tecriibe ile elde edilen ilmin eksik kalmasidir.
Suphesiz ilmi hakikatler, oran acgisindan azdir. Bilginin buyuk
kismi sadece zan ve nazariyattir (teoriler). Sahih seri nasslar, ilmi
hakikatler ile celiskili olmaz. Fakat bazi (bilimsel) teorilerle tearuz
etmesi mUimkunduir. Clinkt bu teorilerin bir kismi dogru, bir
kismi yanlistir. Bu durumda dogru olmayan seylerle seri bir
nassin ittifak etmesi nasil mtimktn olur?

Bunun da 6tesinde bu tearuz, sahih seri nassla celiski olan
teorinin batil oldugunu aciklar. Béylece hak din, tecriibi bilgiyi
yonlendirmis, yolunu gbstermis ve ona buylik emekler sarf
etmistir. Boylece vahiy ile tecribi ilim, birbirini tamamlamais
olmaktadir.

Mubhtelifu’l-Hadis ilmi’nin Hiikmii
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Burada hukum ile kastedilen, hadis ile ayet, hadis, akil ve
bilgi gibi diger deliller arasindaki ihtilafin nasil giderilecegidir.

Alimler, muhtelifu’l-hadisin hiikmti konusunda birbirinden
farkl cesitli metotlar takip etmislerdir:

Birincisi: Muhaddislerin goértistidir. Onlar, sirasiyla
asagidaki yontemleri esas almislardir. Ctinkti kendisinden 6nceki
yontemi uygulamak imkansiz olursa daha sonraki metoda
yonelmislerdir:

1- Cem° ve Tevfik.

2- Nesh.

3- Tercih.

4- Tevakkuf veya Hadisi Reddetme.

Ikincisi: Bu, usulctilerin cogunlugunun gériistidiir. Onlar
ise sirasiyla asagidaki metotlar: kabul etmislerdir:

1- Cem° ve Tevfik.
2- Tercih.
3- Nesh.

4- Hadisi Reddetme veya ki Hadisten Birini Se¢cme ya da Her
Bir Hadisi Birer Defa Kabul Etme.

Uciinciisii: Hanefi alimlerin gériistidiir. Onlar da asagida
oldugu gibi sirasiyla su metotlar: takip etmeyi benimsemislerdir:

1- Nesh.
2- Tercih.
3- Cem*.

4- Tesakut (Dustrme).

Muhtelifu’l-Hadis Ilmi’nin Hiikmiiyle Ilgili Goriislerin
Tartisilmasi

Zikredilen goruslere dikkatli bir sekilde baktigimizda,
ozellikle de bazi1 duzeltmeleri de bunlara ilave edersek
muhaddislerin goértisiniin dogruya en yakin oldugunu goértriz.
Bu duizeltmeler sunlardir:

a. Makbul (sahih) olmayan hadisin devre dis1 birakilmasidir.
Cunkld makbul olmayan hadisi cem‘ ve tevfik metotlarina dahil
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etmemiz caiz degildir. Nitekim sahih hadis, zayif hadise
hamledilemez ve zayif hadis, sahih hadisi neshedemez.

Safi1 soyle demistir: “Buna ek olarak ancak adalet sahibi
oldugu bilinen kimselerin sahitligi kabul edildigi gibi bu konuda
da sadece sabit (sahih) olan hadis kabul edilir. Eger hadis
bilinmiyorsa veya onu nakleden kimse sika degilse (Hz.
Peygamber tarafindan) sdylenmedigi sekilde rivayet edilmistir.
Cunku o, sabit (sahih) degildir.” (Safii, 2008: 40.)

Imam Safi9, aymi zamanda bu konuda sunlar1 da ifade
etmistir: “Biz, Peygamber’den (s.a.v.) ihtilafli bir sey nakledildigini
bulamayiz. (Eger bulursak) onun ihtilafli olmamasinin muhtemel
oldugu bir tarafin1 mutlaka ortaya cikaririz... Veya ihtilafli iki
hadisten birinin baska bir hadisin teyit etmesiyle digerine gore
daha fazla saglam olduguna dair bir delil buluruz. Boylece ihtilafl
olduguna nispet edilen iki hadis, birbirine denk olmaz. Biz de bu
iki hadisten daha saglam olanini kabul ederiz.” (Safii, 1940: 216.)

Muhteliful-hadis ilminin tanimlarinin cogunda zayif hadisin
baslangicta muhtelifu’l-hadisten ¢ikartilmasi hususu yer almisti.

b. Hakkinda Peygamber (s.a.v.) veya sahabiden gelen
aciklamanin oldugu nesh ile tarih araciligiyla bilinen nesh
arasindaki farktir. Ctinkd sarih olan nesh, cem‘ ve tevfikten énce
gelir. Gayr-i sarih (acik/kesin olmayan) neshe gelince; bu
durumda o, cem‘ ve tevfikten sonra gelir. Kabirlerin ziyaret
edilmesinin yasaklanmasi ile buna izin verilmesinin arasini
bagdastirmaya cabalamak dogru degildir. Cunkt ikincisi
(kabirleri ziyaret etmeye izin verilmesi), birincisini (kabirleri
ziyaret etmenin yasaklanmasi) nesh etmistir.

c. Tercih mtiimklin olmaz ise yeni bilgilere ulasincaya kadar
tevakkuf etmemiz daha dogru olur. Peygamber’in (s.a.v.) hadisine
karst edepli davranarak iki hadisi de reddettigimizi veya
(htiktimden) dtstrdigimuiizi sOyleyemeyiz. Zira biz, cem‘ ve
tevfik icin uygun bir yontemi idrak edememisizdir. Buradan
hareketle iki hadisten birinin rivayetinde kesinlikle bir hatanin
var oldugu anlamina da gelmemektedir. Bilakis bu konuda
kusurun bizden kaynakli olmasi muhtemeldir. Su an bize gizli
olan tercihin bir cesidi daha sonra acik olabilir. Ayrica bize saklh
olan, bir baskas: icin acik olabilir. Bu ytzden tevakkuf, burada
dogru olan goérustir.

Tevakkuf ile kastedilen sey, nazari (teorik) bir tevakkuftur.
Ameli (pratik) tevakkufa gelince; bu, iki durumdan birini
secmektir. Sanki her iki nass mevcut degil gibidir. Ctunkubir
hadisi baskabir hadise tercih etmek mimkin olmadiginda teorik
(akli) acidan bir meselede tevakkuf yapmak mumkutndur. Fakat
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ameli (pratik) tevakkuf, yapilmamasi ve terk edilmemesi anlamaiyla
mumkuin degildir. Bu yltzden kastedilen tevakkuf, nazari (teorik)
tevakkuftur.

Ustlctlerin cogunlugunun goértistine gelince; onlar, tercih
yéntemini neshin éniine gecirmektedir. Iki sebepten dolayr bunun
tersi olmasi daha dogrudur:

Birinci Sebep: Tercih, delilsiz bir sekilde sahih olan iki
hadisten birinde hatanin oldugunu farzetmekte ve sadece
tearuzun varlig:r delil olmas: agisindan yeterli degildir. Oysa her
iki hadis de sahih olabilir. Fakat birisi digerini nesh etmistir.
Neshte rivayet acisindan her iki hadisi birlikte kabul ederken ve
hiktim acisindan ancak nesh eden hadisi benimsesek de tercihte
sadece iki hadisten birini kabul ederiz.

Ikinci Sebep: Tercihi neshin éntine gecirmektir. Bunun
manasi, her ikisi de ayni saglamlikta olmasina ragmen nesh
edenin neshedilenden daha saglam oldugunun sart kosulmasidir.
Bu, alimlerin sdéylemedigi bir seydir. Alimlerden bazilari, nesh
edenin daha saglam olmasi gerektigini sart kosmuslardir. Onlar,
boyle bir sartla zayif hadisin sahih hadisi veya ahad hadisin
muitevatir hadisi nesh edemeyecegini kastetmislerdir. Ahad bir
hadisin kendisinden daha saglam &ahad bir hadisi nesh
edememesi ise olamaz.

Bu ylUzden alimler, tekrar icki icenin cezalandirilmasi
hususunda Mu‘aviye ve baskalarinin degil de Cabir ve Kabisa’nin
naklettigi hadisin kabul edilmesinde ittifak etmislerdir. Clinku
Cabir ve Kabisa’nin naklettigi hadis, digerlerinin rivayet ettigi
hadisi nesh ettigi icin bdéyledir. Bununla birlikte Mu‘aviye ve
onunla birlikte olanlarin naklettigi hadis, muhaddislerin
ittifakiyla daha saglamdar.

Mu‘aviye’den nakledildigine gore Rasulullah (s.a.v.) sdyle
buyurmustur: “Icki icen kimseyi (sopa, kamei, kirbac¢ vb. ile)
doviin. Eger dordiincii kez icerse onu oldiiriin.”

Cabir b. ‘Abdullah’tan rivayet edildigine gbére Peygamber
(s.a.v.) soyle buyurmustur: “Icki icen kimseyi (sopa, kamcz,
kirbac vb. ile) doviin. Eger dordiincii kez icerse onu oldiiriin.”
Cabir b. ‘Abdullah diyor ki: “Bu sézden sonra dérdtincii kez icki
icen bir adam Peygamber’e (s.a.v.) getirildi. Ancak onun
oldtirtilmesini degil de dévtilmesini emretti.”

Ayni sekilde Kabisa b. Zi’eyb de Peygamber’den (s.a.v.) buna
benzer bir hadis rivayet etmis ve soyle demistir: “Bu konuda 6liim
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cezast kaldinldi ve (déviilmesine) izin verilmis oldu. Ilim ehlinin
geneline gére amel, bu hadise gére olup gecmiste veya gtintimtizde
bu konuda aralarinda bir ihtilaf da bilmiyoruz.” (Tirmizi, “el-
Hudud”, 15, Hadis No: 1444.)

Dogru olan, neshin tercihten 6nce gelmesidir. Takdim etmelk,
iki sahih hadisten birinde hatanin var oldugunu kabul
etmemektedir. Bundan dolayr muhaddislerin tertibi, dogru
olmaya daha yakindir. Bu da alimlerin, itirazin olmadig bir
sekilde muhtelifu’l-hadis kitaplarinda kademe kademe ele
aldiklar seylerdir.

Ayrica tercih imkani olmadigi durumda iki hadisten birinin
reddedilmesiyle ilgili onlarin sahip oldugu goértsleri yukarida
gectigi gibi dogru degildir. Ikisinden birisinin secilmesiyle ilgili
gorusleri ise ayni sekilde dogru degildir. Ctiinkd bu, delilsiz olarak
yapilan bir tercihtir.

Iki hadisten her birinin birer defa kabul edilmesi ile ilgili
sozleri de boyledir. Ctinkt birbiriyle celiskili olan iki hadisle amel
edilmesinde oldugu gibi bunun da bir delili yoktur.

— Allah en iyisini bilendir. — Benim icin zahir olan sey sudur
ki, onlar ancak her iki hadisin reddedilmesini veya iki hadisten
birisinin tercih edilmesini ya da iki hadisten her birinin birer defa
kabul edilmesini amaclamaktadir. Ayrica onlar, nazari (teorik)
tevakkuf degil de ameli (pratik) tevakkufu istemektedir. Stiphesiz
tevakkufun manasi, sanki o meselede herhangi bir nass gelmemis
gibi insanin serbest hareket etmesidir.

Hanefilerin goéruslerine gelince; onlarin goértsleri hakkinda
da iki muilahaza vardir:

a. Neshi her seyin 6nuine gecirmeleridir. Bu ancak sarih nesh
oldugu durumlarda dogru olur. Fakat gayr-i sarih neshte bdyle
olmasi1 dogru degildir. SUphesiz bu iki neshin arasini ayirt etmek
gerekmektedir.

Bu ylUzden bazi hanefi alimler, bu goérisi uygun
bulmamistir. Ebu’l-Hasenat Muhammed ‘Abdulhayy el-Leknevi,
neshin tevfike takdimini tartisarak sunlar1 demektedir: “Ancak
burada kendisiyle amel etme imkani olmakla birlikte seri nassla
amel etmekten bertaraf etmenin uygun olmadig bir karisiklik
vardir. Bu konuda dogru olan, birbiriyle celigkili olan hadislerin
arasini cem‘ etmenin yolunu aramaktir...” (Leknevi, 2005: 183.)

b. Tercihi cem‘e takdim etmeleridir. — Daha oOnce de
degindigimizi gibi — bunda iki hadisten birini reddetmek, delilsiz
olarak onu zayif kabul etmek ve sahih olan delili ihmal etmek
vardir. Bilinmektedir ki, kelamin i‘mali (bir manada kullanimi)
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ihmalinden (manasiz birakilmasindan) evladir. Bu kelam, ser1 bir
nass olursa sen ne dersin?

Bu konuda benim distncem sudur ki, — béyle bir seye isaret
eden kimseyi gormedim - burada tercihin 6éne alinmasindan
maksat, saglam olani kabul etmek ve zayif olani terk etmektir.
Zira saglam olan iki delil arasinda bir tercihde bulunmak degildir.
Allah en iyisini bilendir.

Tercihe Sayan Olan Goriis:

Yukaridaki mulahazalarin sonucunda bizim icin tercihe
sayan olanin asagidaki hususlari sirasiyla takip etmektir:

1- Zayif hadisi reddetmek.
2- Sarih Nesh.

3- Cem° ve Tevfik .

4- Gayr-i Sarih Nesh.

5- Tercih.

6- Tevakkuf.

Bu Yontemlerin Aciklanmasi ve Ornekleri:

1- Zay:f Hadisi Reddetmek ve Sadece Sahih ile Hasen
Hadisi Kabul Etmek

Stphesiz sahih ve hasen hadise muhalif olmayan zayif
hadisin — sahih olan goértise gére — belli sartlar dahilinde kabul
edilmesidir. Bu sartlardan biri de zayif hadisin genel bir aslin
kapsaminda olmasidir. Yani saglam bir delilin onu gliclendirmesi
ve desteklemesidir. Sayet genel bir aslin altinda dahil edilemezse
zayif hadis kabul edilmez. Cliinkl sahih bir hadisle celiskili olursa
bu durumda nasil olur? O zaman zayif hadisin kabul edilmemesi
daha evladir. Zira hadisin siddetli bir zayiflig1 olmus olur. Boyle
bir durumda ise hadisin kendisinde zayiflik vardir ve sahih olan
hadise muhalif oldugu icin zayiftir. Bu da muinker hadistir. Boyle
bir hadisin kabul edilmemesinde de herhangi bir ihtilaf yoktur.

Bunun 0Ornegi, ayaklarin altina mesh edilmesidir: el-Mugire
b Sube’den rivayet edildigine gore o séyle demektedir: “Peygamber
(s.a.v.), ayaklarimin altina ve tistliine mesh ederdi ”(Tirmizi, “et-
Taharet”, 72, Hadis No: 97.)




Muhtelifu’l-Hadis [lmi, Usalti Ve Kurallari

Bu, zayif bir hadistir. Ctinktl saglam olan hadisle celiskilidir.
Bu da Hz. ‘Ali'nin naklettigi hadistir: “Sayet din re’yle olsayd:
ayaklarin altint mesh etmek, tistiintii mesh etmekten daha evila
olurdu. Fakat ben, Rastulullah (s.a.v.) ayaklarimin tistiine mesh
ederken goérdiim.” (Ebta Davud, “et-Taharet”, 61, Hadis No: 162.)

Bu durumda bu iki hadisin arasini cem‘ etmeye cabalamamiz
dogru degildir. Bunun da 6tesinde sUphesiz zayif olan hadisi
redderiz ve sadece saglam olan hadisi kabul ederiz.

2- Sarih Nesh

Bilinmektedir ki, haberlerde nesh olmaz. Clinkti haberlerin
dogru veya yanlis olmasi muhtemeldir. Nesh ancak helal, haram
ve bunlara benzer olan seri htikiimlerde gerceklesir. Bu yéntemin
gecerliligi icin su iki sart ileri sUralmustir:

a- Iki delilden her birinin sahih olmasidir. Yoksa nesh edenin
(nasih) veya nesh edilenin (mensth) zayif olmasi1 dogru degildir.

b- Rasulullah’in (s.a.v.) veya sahabeden birinin nasihi
aciklamasidir.

Eger bu iki sart gerceklesirse ayet veya hadis olmasi
farketmez, nesh eden kabul edilir ve nesh edilenin htikmu terk
edilir. Nasih ile mensth arasinda cem° ve tevfik caiz degildir.

Sarih nesh, Peygamber’in (s.a.v.) ve sahabeden herhangi
birinin aciklamasiyla olur.

Peygamber’den (s.a.v.) nakledilen sarih neshin érneklerinden
birisi su hadistir: “Sizleri kabirleri ziyaret etmekten
yasaklamistim. Artik onlarit ziyaret edebilirsiniz. Kurban
etlerinizi iic giinden fazla evde tutmaktan sizi
nehyetmistim. Simdi istediginiz kadar tutabilirsiniz.
Kaplarin disinda nebiz icmekten sizi yasaklamistim. Artik
biitiin kaplardan icebilirsiniz. Ancak sarhos edici seyler
icmeyin.” (Muslim, “el-Cena’iz”, 106, Hadis No: 977.)

Sahabeden birinin acgiklamasiyla olan sarih neshe
orneklerinden biri de mut‘a nikaha ile ilgili hadislerdir. Sebra el-
Cuheni’den nakledildigine gbére o sOyle demistir: “Fetih yut
Mekke’ye girdigimizde Rasulullah (s.a.v.) mut‘a yapmamizt bize
emretti. Sonra ondan bizi nehyedinceye kadar mut‘adan
ctkmadik.”(Muslim, “en-Nikah”, 22, Hadis No: 1406.)

Baska bir rivayette ise sOyledir: Rasulullah (s.a.v.) mut‘a
yapmay1 yasaklamis ve sbyle buyurmustur: “Dikkat edin ki,
mut‘a nikahi, bugiiniizden sonra kiyamet giiniine kadar
haramduwr.” (Muslim, “en-Nikah”, 28, Hadis No: 1406.)
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Burada ancak nesh edeni kabul etmemiz ve nesh edileni terk
etmemiz dogrudur.

3- iki Delil Arasinda Cem‘ ve Tevfik

Ihtilafin hadis ile Kur’an-1 Kerim’den bir ayet veya hadis ile
baska bir hadis ya da hadis ile akli bir delil veya hadis ile hissi bir
delil arasinda olmas1 arasinda bir fark yoktur.

Bu ytzden makbul olabilmesi icin bu cem‘n bazi sartlari
olup su sekildedir:

a. Hadis — veya birbiriyle celiskili bir halde olan iki hadis -,
sahih veya hasen hadislerden olmalidir.

b. Bu hususta sarih bir nesh olmamalidir.

c. Cem‘, baska ser1 bir nassla celiskili olmamalidir.
d. Akli hakikatlere muhalif olmamalidir.

e. [lmi hakikatler ile celiskili olmamalidir.

f. Arap dili kurallarina uygun olmalidir.

g. Cem’, caiz olmayan bir sekilde yapmacik ve zorlama
olmamalidir.

Eger bu sartlar bir araya gelirse stiphesiz celigki zahiri olur
ve aradaki ihtilafi gidermek mimktin olur. Cem* ve tevfik, pek cok
yontemle olmakla birlikte bunlardan seri nasslarin arasindaki
(celiskiyi) uzlastirmada kullanilan bazi metotlar: zikredecegim:

a- ‘Amm’in Hass’a Hamledilmesi

Buna ‘Abdullah b. ‘Omer’in naklettigi su hadis 6érnektir:
“Peygamber’in (s.a.v.) gazvelerinin birinde 6ldtirtilmiis bir halde bir
kadin bulundu. Rasulullah (s.a.v.) ise kadinlarin ve c¢ocuklarin
oldiirtiilmesini yasakladi.” (Buhari, “el-Cihad v”s-Siyer”, 147,
Hadis No: 3014.)

Bu hadisin zahiri Allah Te‘ala’nin su ayetiyle celismektedir:
“Miisrikleri buldugunuz yerde oldiiriin.” (et-Tevbe, 9/5.)

Bu iki delilin arasi su sekilde bagdastirilir: Stiphesiz ayet,
butin musrikler hakkinda genel bir hukumdur. Hadis ise
kadinlara ve cocuklara has bir hukimdur. Boylece ayet, hadise
hamledilir ve hadiste zikredilen kadinlar ve cocuklar, ayette
kastedilen musriklerden istisna edilir.
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b- Mutlak’in Mukayyed’e Hamledilmesi

Bu durumun érnegi Hz. ‘Alise’nin naklettigi suhadistir:
Peygamber (s.a.v.) sOyle buyurmustur: <El, (calinan malin
degeri) ceyrek dinar ve daha fazlast olmast durumunda
kesilir.” (Buhari, “el-Hudud”, 13, Hadis No: 6789.)

Bu hadisin zahiri Allah Te‘ala’nin su ayetiyle celismektedir:
“Hirs1z erkek ile hirsiz kadwnin ellerini kesin...” (el-Ma’ide,
5/38.)

Suphesiz ayet, herhangi bir sart olmadan genel bir
huktmdur. Hadis ise bir sartla sinirlanmistir. Bu sart da calinan
malin degerinin ceyrek dinar ve daha fazla olmasidir. Bu durumda
ayet, hadise hamledilir ve elin kesilmesi ancak calinan malin
kiymetinin c¢eyrek dinar ve daha fazla oldugu durumlarda
gerceklesir.

c- Muhtemel Manalari Olanin Zahiri Olana Hamledilmesi

Belki de bunun orneklerinden biri, anne karnindaki cenine
melegin inme vakti ile ilgili hadistir. ‘Abdullah b. Mes‘%d’dan
nakledildigine goére dogru konusanlarin en dogrusu olan
Rasulullah (s.a.v.) bize sOyle buyurmustur: “Sizden birinizin
yaratilist anne karninda kiwrk giinde toplanir. Sonra bu
kadar siirede de anne karninda alaka (kan pthtisy olur.
Ardindan yine bu kadar siirede anne karninda mudga (et
parcast) olur. Sonra da ona bir melek gonderilir...” (Mislim,
“el-Kader”, 1, Hadis No: 2643.)

Alimlerin pekcogu, bu hadisten melegin cenine ti¢c kirk giin
(120 gtin) sonra gonderildigi seklinde anlamislardir. Bu, hadisin
muhtemel manalarindan biridir. Bu zamandaki tibbi bilgiler de
bu anlami tercih etmektedir.

Dogru olan, bu hadisin Huzeyfe b. Esid’in naklettigi hadise
hamledilmesidir. Huzeyfe soéyle demektedir: Rasulullah’in séyle
buyurdugunu isittim: “Nutfenin iizerinden kirk iki giin gectigi
zaman Allah, ona bir melek gonderir...” (Muslim, “el-Kader”,
3, Hadis No: 2645.)

Boylece ikinci hadis, melegin cenine goénderilis zamanini
belirlemede delalet acisindan birinci hadisten daha fazla
gucludur. Bilakis bu konuda nakledilen bir nasstir. Bu yltzden
birinci hadis, ikinci hadise hamledilir.

d- Tenvi‘ (Cesitleme) veya Tahyir (Tercihte Bulunma)

Namazin basglangici ile ilgili hadisler konuya 6rnek verilebilir.
Ebu Hureyre’de nakledildigine gére o, Rastulullah’a (s.a.v.) kiraat
ile tekbir arasindaki sukut ettigi zamanda neler sdyledigini
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sormustur. Peygamber (s.a.v.) soyle cevap vermistir: “Allahim!
Dogu ile bati arasindaki uzaklik oldugu gibi benim ile
giinahlarimin arasint da uzaklastir. Allahim! Beyaz
elbiseden kirlerin temizlendigi gibi beni de giinahlarimdan
temizle. Allahim! Giinahlarim: su, kar ve doluyla yika.”
(Buhari, “el-Ezan”, 89, Hadis No: 744.)

Hz. ‘Ali'nin Rastulullah’tan (s.a.v.) rivayet ettigine goére o
sunlar1 nakletmistir: Rastulullah (s.a.v.), namaza kalktiginda O
s6yle dua ederdi: “Yiiziimii hanif olarak gokleri ve yerleri
yaratan Allah’a cevirdim. Ben miisriklerden degilim.
Siiphesiz ki namazim, ibadetlerim, yasamam ve oliimiim,
alemlerin Rabbi olan Allah icindir. O’nun hichir ortagt
yoktur. Bununla emrolundum ve ben, Miislimanlardanim.”
(Mtslim, “Salatu’l-Misafirin”, 201, Hadis No: 744.)

Hadisin zahiri anlami, bir 6nceki hadisle celismektedir.
Dogru olan, Rasulullah’in (s.a.v.) namazin basinda birbirinden
farkli farkli dualar yapmasidir. Bu ylzden Muslim, namaza
baslangic dualarindan sahih olanlarindan birisini diledigi gibi
secmistir. Stinnete daha uygun olan, Rasulullah’in (s.a.v.) farkl
yaptig1 gibi farkli farkli dua yapmaktir. Ctinkt O (s.a.v.), bazen bir
duayi, bazen de digerini okumaktadar.

Bunun diger bir 6rnegi, Peygamber’in (s.a.v.) abdest alisiyla
ilgili nakledilen hadislerdir. Zira O, azalarini birer defa, ikiser defa
veya Ucer defa yikayarak abdest almistir. Aslinda bunlardan
birinin digeriyle arasinda bir celiski yoktur. Zira Rasulullah
(s.a.v.), zikri gecenlerin hepsini yapmuistir.

e- Birisinin Hakiki Manada ve Digerinin Mecazi Manada
Anlasilmasi

Bunun o6rneklerinden biri, Enes’in naklettigi su hadistir:
“Peygamber’in (s.a.v.) yanindaydim. O’na bir adam geldi ve sdyle
dedi: ‘Ey Allah’in Rastulii! Ben haddi (ser‘T ceza) gerektirecek bir is
yaptim, onu benim hakkimda yerine getir.” (Enes, soyle devam
etmektedir:) Hz. Peygamber ona bir sey sormadi. Namaz vaktide
gelmisti. Peygamber (s.a.v.) ile birlikte namaz kildilar. Peygamber
(s.a.v.) namaz bitirinci adam ayaga kalkti ve soyle dedi: ‘Ey
Allah’in Rastlii! Ben haddi gerektirecek bir is yaptim, hakkimda
Allah’in kitabini yerine getir.” Bunun Uizerine Hz. Peygamber s6yle
karsilik vermistir: ‘Sen bizimle birlikte namaz kilmadin mi1?’
Adam da ‘evet’ dedi. Hz. Peygamber ise sdyle buyurmustur:
‘Senin giinahint (veya haddini/ser‘t cezayiy Allah
affetmistir’.” (Buhari, “el-Hudud”, 27, Hadis No: 6823.)




Muhtelifu’l-Hadis [lmi, Usalti Ve Kurallari

Adamin “Ben bir haddi (seri ceza) gerektirecek bir is yaptim.”
s6ziinden kastedilen, hakiki (1stilahi) anlamda hadd degildir. Bu
s6zdeki maksat, ligavi mana olup bu da gtinahtir. Her bir ginah
da Allah’in koymus oldugu haddlerden bir haddi asmaktir.
Bosanma konusunda Allahin su sézleri bunun gibidir: “Bunlar
Allah’in koydugu swnarlardiwr. Sakin bunlart asmayin.
Allah’in koydugu sinirlart kim asarsa onlar zalimlerin ta
kendileridir.” (el-Bakara, 2/229.)

Biz, degistirmeyi gerektiren bir karine sebebiyle lafz1 istilahi
anlamdan ltigavi anlama cevrilmesine kani olduk. Bu karine de
Allah Te‘ala’nin koymus oldugu haddlerden birini, Rastlullah’in
(s.a.v.) affetmesinin ve muUsamaha gdstermesinin muUmkin
olmamasidir. Buna isaret eden deliller cok olup Hz. ‘A’ise ve
digerlerinin rivayet ettigi hadis bunlardan biridir: Usame, hirsizlik
yapan bir kadin hakkinda (affedilmesi icin) Peygamber (s.a.v.) ile
konustu. Buna Peygamber (s.a.v.) soOyle karsilik vermistir:
“Sizden onceki iimmetler ancak sundan dolayt helak
olmuslardiwr: Onlar, aralarinda zayif bir kimse hirswizlik
yaptiginda haddi uygularlardi, serefli bir kimse hwrsizlik
yaptiginda ise onu yerine getirmezlerdi. Canim elinde olan
Allah’a yemin olsun ki, sayet Fatima bunu yapmis olsayd:
mutlaka onun da elini keserdim.” (Buhari, “el-Hudud”, 11,
Hadis No: 6787.)

f- Birisinin Sahih ve Digerinin Kamil Manada Olduguna
Hamledilmesi

Bu bashigin 6rneklerinden birisi, Ebt Hureyre ve digerlerinin
naklettigi su hadistir: Peygamber (s.a.v.), bir giin meydanda
oturuyordu. Bu sirada O’na Cibril gelip sunu sordu: “Iman nedir?”
Hz. Peygamber ise sOyle cevap verdi: “Iman, Allah’a,
meleklerine, kitaplarina, Allah’a (tekrar) kavusmaya ve
peygamberlerine inanmandur. Ayrica oldiikten sonra tekrar
dirilmeye inanmandur.” (Buhari, “el-Iman”, 37, Hadis No: 50.)

Hadisin zahiri anlami, Enes’in Peygamber’den (s.a.v.)
naklettigi su hadisle celismektedir: “Sizden biriniz, kendiniz
icin istedigi kardesi icin de istemedikce (kamil manaswyla)
iman etmis olmaz.” (Buhari, “el-Iman”, 7, Hadis No: 13.)

Buna gore ilk hadis, “kendisi icin istediklerini kardesi i¢cin de
istemesi” hususunu imanin rdkunlarindan biri olarak
zikretmemektedir. Iki hadis arasi séyle bagdastirilir/uzlastirilir:
Birinci hadis ancak kendisiyle sahih olan imanin rtkunlan
oldugunu hamledilir. Ikinci hadis ise kendisiyle imanin kamil
oldugu seklinde yorumlanair.

g- Durumun Gerektirdigi Bir Kelimeyi Takdir Etmek
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Konuyla ilgili Itban b. Malik el-Ensari’nin naklettigi su hadis
buna 6rnektir: Rasualullah (s.a.v.), gin yukseldigi zaman benim
yanima geldi ve soyle buyurdu: “Kiyamet giiniine La Ilahe
Illallah diyerek ve bununla da Allah’in rizasint isteyerek
ulasan bir kula Allah, cehennem atesini haram kilacaktir.”
(Buhari, “er-Rikak”, 6, Hadis No: 6423.)

Bu hadisin zahiri manasi sadece “La Ilahe illallah” séziint
sart kogsmakta ve bdylece cehennem atesi haram kilinmaktadair.
Bu durumda Muslimanlardan gtinahi olan kimselerin énce azap
cekmesi ve ardindan cehennemden c¢ikip cennete girmeleriyle ilgili
pek cok nassla ihtilafli olmaktadar.

Bu problem, kendisiyle mananin dogru olacag: bir kelimenin
takdir edilmesiyle giderilmektedir. Bu kelime de “ebedi’dir.

Boylece hadis, su sekilde olur: “.. Allah, cehennem atesini (ebedi
olarak) haram kilar.”

h- Hadis ile ilmi Birlestirmek

Belki de asrimizda bu konunun en iyi 6érneklerinden biri,
hakkinda pek cok sézin soéylendigi ve etrafinda tartismalarin
yapildig1 sinek hadisidir. Ebt Hureyre’den nakledildigine goére
Rasalullah (s.a.v.) sOyle buyurmustur: ¢“Sizden birinizin
(yiyecek-icecek) kabina sinek diistiigiinde onun tamamini
iyice kaba batirsin, sonra da onu cikariyp atsin. Ciinkii
sinegin kanatlarinin birinde sifa, digerinde ise zehir
vardwr.” (Buhari, “Bed’u’l-Halk”, 17, Hadis No: 3320.)

Mutekaddimun alimlerimiz, kendi asirlarindaki bu konuyla
ilgili itirazlara cevaplar vermistir. Asrimizdaki alimler de cagdas
itirazlara cevaplar vermektedir. Belki de muasir doktorlardan
muttali oldugum = cevaplarin en  glzeli, Iskenderiye
Universitesi’nde ortopedi uzmani Doktor Emin Riza’nin cevabidir.
Bu konuda en 6ne c¢ikanlar1 sana maddeler halinde belirtecegim:

» Hadis, sinek ciftligi (besleyiciligi) yapilmasini,
avlanilmasini, kaplarin icine konulmasini ya da evlerin ve
sokaklarin temizliginin ihmal edilmesini emretmemektedir. Ayrica
hadis, sineklerle ilgilenmeyi, onlarla muicadele etmeyi ve yok
etmeyi de yasaklamamaktadir.

> (Yiyecek/Icecek) kaplarina sinek diisen ve bundan igrenen
bir kimseyi Allah, bununla mukellef tutmaz. Bu emir, stiphesiz
kaplardaki seyleri icen kimseler icin gecerlidir.

» Hali hazirdaki ilmi teorilere uygun olmadigini delil
gostererek sahih bir hadisi kabul etmemek, hi¢ kimsenin hakki
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degildir. Cuinku bilimsel teoriler, (zamanla) gelisir ve degisir. Hatta
teorilerin altinin Ustline gelmesi (yanlisin dogru olmasi) bile
muhtemeldir.

» Sahih bir hadis, bir insanin akliyla cakisirsa bu kimsenin
aklinda kusur vardir, hadiste degil.

» Bu asrin ilk otuz yilindayasayan cerrahlarin hepsi, cok
hassas kiriklar ile kronik yaralarin sinekle tedavi edildigini
gozleriyle gormuslerdir. Sinekler o6zellikle bunun icin
yetistiriliyordu. Bu tedavi, sineklerde hastaliklara sebep olan
mikroplar ile mikrop yiyicilerin ayni anda bulunmasini temel
alarak mikrop yiyicilerin ortaya c¢ikarilmasina dayaniyordu. Bu
yontemin basariz olmasi1 sebebiyle sineklerle tedavi yéntemine
devam edilmistir. Bu ancak alimlerin ilgisini siddetle cezbeden
daha 6nceki bilesenlerin ortaya ¢cikmasi sebebiyledir.

Sineklerin tasidigi mikroplara gelince; asagidaki hususlari
dikkate almak gerekmektedir:

% Sineklerin tasidigi mikroplarin hepsinin zararli ve
hastaliklara sebep oldugu dogru degildir.

% Sinegin tasidigr mikroplarin sayisinin bu mikroplari yiyen
kimsede hastaliklarin olmas: icin yeterli oldugu da dogru
degildir.

% Insanin viicudunun tamamen zararli mikroplardan
soyutlanmas1 mtimkun degildir. Eger bu mtimkun olsaydi bu,
kendisi icin en buytk zarar olurdu. Cliinkd insan bedeni, zararh
mikroplardan tekrar tekrar cokca yerse onda asamali olarak bu
mikroplara karsi bir bagisiklik olusur.

» Bu hadiste mikroplarin ve antibakterilerin varligini
gaybtan haber vermek vardir. Modern ilim, bize bakteri, mantar,
virds gibi mikro-canlilarin birbirlerine karsi bitmek bilmeyen bir
sekilde savastiklarini 6gretmektedir. Onlardan biri, zehirli madde
salgilayarak digerini 6ldurdr. Bu zehirli maddelerden bazilar
vardir ki, onun tedavide kullanilmasi mumkuindir. Iste bu da
penisilin ve digerleri gibi antibiyotik seklinde isimlendirilmistir.
(Muhammed Tahir el-Cevabi, 1986: 421-422.)

4- Gayr-i Sarih Nesh

Ancak asagidaki sartlar bir araya gelirse bu yodnteme
basvurulur:

a. Delillerden her birisi saglam olmalidir.

b. iki delilin arasinda sarih bir nesh bulmamaliyiz.
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c. Cem° ve tevfiki zorlama bir sekilde yapmamaliyiz.

d. Mtutekaddim (6nceden gelen), muteahhirden (sonradan
gelen) ayirt edilmelidir.

Buradaki iki delil arasindaki celiski, hakiki bir celiskidir,
zahiri bir celiski degildir.

Bunun 6rnegi, hadislerin yazilmasa ile ilgili hadislerdir. Eba
Sa‘d el-Hudri'den rivayet edildigine gére Rasulullah (s.a.v.) soyle
buyurmustur: “Benden Kur’dn disinda bir sey yazmayiniz.

Kim Kur’an disinda bir sey yazmis ise onu imha etsin...”
(Mtuslim, ez-Zuhd ve’r-Reka’ik, 72, Hadis No: 3004.)

Fakat Peygamber (s.a.v.), daha sonra hadislerin yazilmasina
izin vermis, hatta emretmistir. Eb Hureyre’den rivayet edildigine
gore Peygamber (s.a.v.) Fetih yili insanlara hitap etmistir. Yemen
ehlinden bir adam olan Ebu Sah kalkip séyle demistir: “Ey
Allah’in Rasulii! (Bu hutbeyi) benim i¢in yazduin.” Bunun Uizerine
Peygamber (s.a.v.) sOyle buyurmustur: “Ebé Sah icin bunu
yazin.” (Buhari, el-Lukata, 7, Hadis No: 2434.)

Burada  hadislerin  yazilmasinin  nehyedilmesi ile
emredilmesi arasinda hakiki bir celiski vardir. Bu, zahiri bir
celiski degildir. Cinkd her iki hadiste sahih olup aralarini tevfik
etmek de mUimkun degildir. Bu yltizden ikisinden birinin digerini
nesh ettigini dikkate almak gerekmektedir. Bu da ancak bu iki
hadisten her birinin soylenildigi tarihi bilmekle olur. Béylece
sonraki hadisin o6nceki hadisi nesh ettigi kabul edilmelidir.
Hattanesh olduguna delalet edecek bir aciklama bulamadigimiz
stirece boyle devam eder.3

5- Deliller Arasinda Tercihde Bulunmak

Tercih, birini delil olarak kabul etmemiz ve kendisinde hata
olduguna kanaat getirdigimiz diger delili terk etmemizdir.

Bu yo6ntemle amel etmemin saglikli olabilmesi icin birkag¢
sart kosulmus olup su sekildedir:

a. Her iki delil de saglam olmalidir.

b. Delillerin arasinda sarih veya gayr-i sarih bir nesh
olmamalidir.

3 Bu aciklama, Peygamber’in (s.a.v.) s6zl olursa bodyledir. Yoksa bu, Eba Sa‘d el-
Hudrinin sézl ise o zaman temel olarak bu, muhteliful-hadisin konusu degildir. Ibn
Hacer’in Buhari ve baskalarindan naklettigi seyler béyledir. (Ibn Hacer, 1986: 1/208.)
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c. Aralarinda zorlama/yapmacik bir sekilde cem‘ yapmak
imkansiz olmalidir.

d. Birbiriyle celiskili olan delillerin saglamlik acisindan
birbirinden farkli olmalidir. Ctink® hakikatlar/dogrular arasinda
tercih yapmak mumkuin degildir. Stiphesiz hakikatlar/dogrular,
asla birbirine muhalif olmaz. Tercih ancak ya kat ile zanni delil
ya da iki zanni delil arasinda olur. Katq olan delil, zanni delile
takdim edilir. Daha sonra deginilecegi gibi (cesitli) metotlara goére
zanni olana gore daha gucli olan zanni delile 6ncelik verilir.

e. Tercih yapmak icin bir delil olmalidir. Zira tercih ettirecek
bir sey olmadan tercih olamaz.

Mitevatir olmayan hadisler arasinda tercihdebulunmak icin
bir delilin olmasi1 gerekmektedir. Stiphesiz katq ile zanni delil
arasinda tercih yapmak, herhangi bir problemin olmadig: agik bir
durumdur.

Bu konuda el-Hatib el-Bagdadi soyle demistir: “Bilimin
haberle ilgili gerekli kildig1 seylerin takviye edilmesi ve tercihde
bulunulmasi dogru degildir. Bilimin haberle ilgili gerekli kildig:
seylere gelince; aralarinda cem‘ yapmak muUmkin olmazsa
bunlarin takviye edilmesi ve tercihte bulunulmas: dogrudur.” (el-
Hatib el-Bagdadi, 2013: 466.)

Hadisler arasinda tercihde bulunmanin gercekten pek cok
yolu vardir. Hafiz Iraki, bunu 110 metoda kadar cikarmaktadair.
Alimler ise bunun ¢ok olmasindan dolay: cesitli kisimlara taksim
etmislerdir. Onlarin bu taksimler hakkinda (birbirinden farkli)
gortsleri vardir. Bu taksimlerin en meshurlarindan bazilar
sunlardir:

Birincisi: Suyuti'nin taksimidir. O, tercih yollarini yedi
kisma taksim etmis olup su sekildedir:

a- Guclu hafiza, cok sayida hadis rivayet etmesi, ravinin fikhi
bilmesi gibi ravinin haline goére tercihde bulunmak.

b- Sema‘ veya ‘arz yontemiyle rivayet etmek ya da bulagdan
sonra hadis tahamml etmek (6grenmek) gibi tahamm?il yollarina
gore tercihetmek.

c- Lafzen hadis rivayet etmek veya hadisin sebeb-i viirddunu
zikretmek ya da tereddiit olmadan rivayetinde kesin bir sekilde
emin olmak gibi rivayetin keyfiyetine gére tercih yapmak.

d- Hadisin varid oldugu zamana gore tercihde bulunmak. Bu,
medeni olanin mekki olana gore 6ncelik verilmesi gibi gayr-i sarih
neshle birbirine karisabilir. Musliiman olmadan 6nce hadis
tahammul eden kimsenin rivayetinin Musliman olduktan sonra
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hadis tahammul eden kimsenin rivayetine takdim edilmesi, neshe
dahil olan hususlardan degildir.

e- Hadisin lafzinagoére tercih yapmak. Hassin amma ve ser1
hakikatlarin ltigavi hakikatlare takdimi gibi bu da ceme tevfik
ile birbirine karismaktadir. Her iki manaya veya maksada
vasitasiz olarak delalet eden veya hiikmun illetine isaret eden ya
da kendisiyle celiski olanlarin zikredildigi hadisin takdim edilmesi
de cem‘in kapsamina giren konulardan degildir.

f- Ihtiyath olan1 takdim etmek, haddin kaldirildigina delalet
eden seyi takdim etmek ve nakleden kisinin aksi ispatlanmadikca
masum olmasini takdim etmek gibi hiikme gore tercih etmek.

g- Kur’an-1 Kerim’in zahiri manasina veya baska bir hadise
uygun olana oOncelik verilmesi gibi harici bir durumla tercih
etmek. (Suyuti, 2016: V/124-133.)

ikincisi: Kasimi’nin taksimidir. O da tercihi dért kisma
ayirmis olup su sekildedir:

a- Senedi yani sened acisindan daha saglam olani dikkate
alarak tercih yapmak.

b- Metnin halini géz 6ntinde bulundurarak bir tercihde
bulunmak.

c- Maksat/manaya gore tercih yapmak. Belki de tercihe
metnin de dahil edilmesi mtimktndr.

d- Harici durumlara goére yapilan tercih. (Kasimi, 2010: 323-
326.)

Bu iki taksimin ilki, ikincisinden daha fazla tafsilatlidir.
Bunlarin sayisini eksiltmek muUmkin oldugu gibi artirmak da
mumkuindir. Fakat taksim ancak ©6nemli bir amaci
gerceklestirmek icin olursa cok fazla detayli yapilmalidir. Bu
yuzden taksim muhtasar ve bir amagc icin yapildigi zaman daha
guzel olur.

Belki de Kasiminin taksimi daha guzeldir. Ctinku 6zellikle
de Uglunct kismi ikinci kismin icine dahil etmeyi dikkate
aldigimizda bu taksimmuhtasardir.

Boylece benim uygun gérdigim taksim, asagida oldugu gibi
su sekildedir:

a- Senede gore tercih yapmak. Bu, senedin muttasil olmasini
ve tahammul yollarini kapsadigi gibi adaleti, zabti ve rivayet sayisi
acisindan hadisin ravilerini icine de almaktadir.
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b- S6zUn fiile, katq olan delilin zanni olan delile, konusulanin
anlasilana, hakikatin mecaza, lafzen rivayet edilenin manen
rivayet edilen hadise takdimi gibi metne gbre tercihde bulunmak.

c- Kur’an-1 Kerim’e, stinnete, kiyasa ve Medine ehlinin
ameline uygun olan seylerin takdim edilmesi gibi harici bir
duruma gére tercih etmek.

6- Tevakkuf

Tevakkuf, iki hadisten herhangi birisiyle amel etmeyip
(beklemektir).

Yukarida gecen butin yoéntemlerle ihtilafi gidermenin
mumkin olmadigi hadislerde tevakkuf etmek sart kosulur.
Cunkd nesh bulamadik ve saglam olan hadisler arasinda tevfik
ve tercih de yapamadik.

Aslinda bu yéntem, sadece nazari (teorik) bir durumdur.
Clinku alimlerin Uzerinde tevakkuf etmede ittifak ettikleri bir
ornek bulunmamaktadir. Zira bazi alimler, bir konuda tevakkuf
ederken; digerleri iki delilin arasinda cem‘ yapabilmeleri veya
nasih ile mensthu birbirinden ayirabilmeleri ya da ikisinden
birisinin digerine tercih edebilmeleri mtiimkutn olmaktadir.

Boylece bu calismanin sonuna ulasmis bulunmaktayiz.

Allahim! Bizi 6grendiklerimizle faydalandir. Faydalandigimiz
seyleri bize 6gret ve bizim ilmimizi artir.

Arastirmanin Sonuclari:

1- Muhtelifu’l-hadis ilmi ile muskilu’l-hadis ilmi arasinda
herhangi bir fark yoktur.

2- Muhtelifu’l-hadis, seri veya akli veya hissi bir delille
celiskili olan hadistir.

3- Muhtelifu’l-hadis ilmi, en 6nemli ilimlerden biri sayilir.
Islami ilimlerdeki her bir mitehassis, bu ilimden mustagni
kalamaz. Ancak hadis ve fikih ilmini kendinde bir araya getiren
ve Arap dilinin ince manalarinda kapsamli bilgi sahibi olan
alimler, bu ilmi hakkiyla yerine getirebilir.

4- Bu ilmin baslangici, Rastlullah’in (s.a.v.) asndir.

5- Bu ilmi teorik ve pratik olarak tedvin eden ilk kimse, imam
Safiidir.
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6- Ihtilaf iki kisimdir: Hakiki ve zahiri. Bunlardan her birinin
kendine 6zel sebepleri vardir.

7- Ihtilafin giderilmesinde tercih edilen, sirasiyla su yollar
takip etmektir: Zayif hadisi reddetmek, sarih nesh, cem‘ ve tevfik,
gayr-i sarih nesh, tercih, tevakkuf. Ancak tevakkuf, sadece teorik
bir durumdur.

8- Asrimizda bu ilimle ilgili bir seyler yazilmasina zaruri bir
ihtiya¢ vardir. Bu, muhtelifu’l-hadis konusunda ortaya cikan yeni
stUpheleri minakasa etmek ve icerik ile Uslup acisindan asra
uygun bir sekilde cevaplar vermek icindir.

Alemlerin rabbi olan Allah’a hamd olsun.
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