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Editorden

From the Editor

Eskiyeni bu saytyla bitlikte otuzuncu sayisina erismis bulu-
nuyor. Bu tir niteliksel kaygilarla ¢ikartilmakta olan bir dergi
icin bu husus gercekten mutluluk verici gérinmektedir. Ister
poptler ister akademik olsun, Turkiye’de ve diinyada dergi
yayinciligt mesakkatli ve fedakarlik isteyen bir faaliyeti temsil
etmektedir. Derginin kendi kurumsal cercevesinde tasidigt
ve riayet etmek istedigi ilkesel ¢izgiler, bu mesakkati dayani-
lir kilmakta ve gerekli fedakarliklar konusunda da insant da-
ha istekli hale getirmektedir. Ancak en biyik faktor, Eski-
yeni’nin kamuouyu nazarinda eristigi gérilen “sessiz” presti-
jidir. Bu prestij, kaynagini géze ¢arpan, ses ¢tkartan bir tani-
nirliktan almamaktadir. Tam aksine bagtan itibaren hitap
etmek istedigi konular ve bu konularda cesitli katkilar getir-
mek durumunda olan aragtirmact ve yazarlarin ciddiyetli ¢iz-
gilerinin dergiye bir agirlik katmalar bu yonde etkili olmus
gorinmektedir.

Tlgi gekici bir noktadir ki, séz konusu “agirlik” -simdiki da-
hil- son bes sayiy1 icine alan akademik-hakemli formattaki
Eskiyeni ile sinirlt degildir. Otuz say1 boyunca olusan kiilliyat
boyunca bu 6zellik berdevam olmustur. Bu durumun yol ag-
t1g1 bir takim problemler de yok degildir. Entelektiiel bir dil
ile entelektiiel bir kesime hitap ediyor olmak ister istemez
bir 6z-sinirlayiciligt da beraberinde getirmektedir. Bu ba-
kimdan derginin toplumun tim kesimlerine hitap etmedigi,
yine tiim kesimleri tarafindan okunmak durumunda olmadi-
g1 da bir hakikattir. Bununla bitlikte 6nceki sunuslarimizda
da tekrar tekrar belirttigimiz tizere, bizim amacimiz ginin
kendisi ile sinirlt kalmak yerine mazi ile atiyi, ge¢mis ile gele-
cegi, ya da “eski” ile “yeni”yi bir arada mitalaa edip, ¢tkmasi
beklenen bereketli sonuglarin pesine digen bir ¢aba cerceve-
sinde hareket etmektir. Gelenekeilik ile yetinen ya da mo-
dernistlik pesinde kosan bir ¢cabay1 temsil etmeyen bu hattt ha-
reket, elbette toplumun bu yondeki kesitleri nezdinde ilgisiz-
lik, kayitsizlik, kuskululuk ve hatta kiskanclik dogurabilir. Yu-
karida isaret olunan sessizligin bir nedeni de bu olabilir. An-
cak derginin gerek temsil ettigi kilavuz cizgiler gerekse simdiye
kadar ortaya koydugu zengin igerik itibariyle bunun itibarli bir
durumu gizleyemedigi de gozlemlenmektedir. Iste Eskiye-
ni’nin gelenekeiligi temsil etmeyen bir gelenek, modernistligi
hedeflemeyen bir glincellenmislik etrafindaki duyarlidiklari kit-
lesellige ve popularizme taviz vermeyecek bir 6l¢iili makulli-
ge goturmektedir. Zaten dergi ehli olarak, Tirkiye icin de
dinya icin de ihtiyact duyulan hususun bu olduguna stki sikiya
inantyor ve bunu yeri geldiginde de hep ifade ediyoruz.
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Bu sayida 6zel bir dosya olusturmadik. Bilindigi tizere daha 6nceki iki sayimiz “Islam ve
Felsefe” tizerine ¢alismalar ve yazilara tahsis edilmisti. Bu sayida da bu konuda cesitli ¢a-
lismalar olmakla birlikte bu cerceve disinda yazilar bulunmaktadir. Birinci kategoride
Ibn Sina’nin gorisleri, miinazara adab: ve mantik, Mutezile distincesi, Mir Damad ve
metafizik ile modern Islam disiincesi ve Islamcilik konusunda arastirma, degerlendirme
ve ceviri yazilar yer almaktadir. Klasik Tslam ilimlerini ilgilendiren iki 6nemli yaz1 da bu
sayida okurlara sunulmaktadir. Bunlarin birinde Tslam’da kéleligin durumu ile ilgili asli
ve pratik yonler arasindaki gerilimli iliskiler ele alinmakta, digerinde ise Kur’an’daki
mukattaa harfleri ile ilgili, Islami gelenek ve Batili dinler tarihi sinirlandirmalarint asan
bir aciklama cergevesi getirmeye caligtlmaktadir. Ayrica Tirkiye’de bir itibar kategorisi
olarak hacilik ile Din Kiltiri ve Ahlak Bilgisi kitaplarinin icerigi hususunda tahlil ve
Oneriler iceren makaleler ile “glizellik ve ¢irkinlik” konusundaki bir deneme yazist da bu
sayida yer almaktadir.

Bundan sonraki sayidarimiz belirttigimiz yayin politikas: dahilinde devam edecektir.
Oniimiizdeki sayilarda “teoride ve pratikte ilahiyat” ile “dini hareket ve gruplarda yeni
doéntstumler” baglklart altinda yer alacak yazilara yer vermeyi planliyoruz. Okuyuculari-
miza ve yazatlarimiza buradan bunu duyurur, 6zellikle mezkur cercevelerde olmak tizere
farkli tiirlerde yazilacak yazilart bekledigimizi buradan bildirmek isteriz.

Yeni sayilarimizda goriismek tzere..

Thsan TOKER



Aragtirma

Islam Felsefesinde Modern
Temayuller

Mehmet VURAL"

Oz Klasik Islam felsefesinin XIIIL. yiizyildan sonra ¢okiise basladigi genel bir 6n kabul-
dir. Bu ylzyiddan Tanzimat dénemine kadar yapilan calismalarin eskiyi tekrar ve
hasiyecilik oldugu iddia edilmektedir. Bu dénem hakkinda bilgilerimizin simdilik sinirlt
olmast, bu tezi dogrular mahiyettedir. Tslim felsefesinin modern temayiilleri ise, klasik
dénem ile konu, sorunlar ve yontem bakimindan farklilik géstermektedir. Bu calisma-
mizda, giiniimiiz Islim felsefesinin yeni problemlerini ortaya koymay1 hedeflemekteyiz.

Anahtar kelimeler: Modernist Islamecilik, ideoloji, siyaset felsefesi, hermeneutik, gelenekeilik.

Modern Tendencies in Islamic Philosophy

Abstract The demise of classical Islamic thought after the XIII. century is a commonly
held presupposition. It is generally alleged that studies done from this century until
Tanzimat period have the characteristic of as a metely tepetition of past. In fact, our
limited knowledge concerning this period affirms this attitude. Still, modern tendencies
in Islamic philosophy differ from the classical period in terms of subject, problems and
method. In this study, new problems of modern Islamic philosophy are aimed to be
presented.

Keywords: Modernist Islamism, ideology, politics, hermeneutics, traditionalism.

" Dog. Dr., YBU Insan ve Toplum Bilimleri Fakiiltesi, Felsefe Bolimi Ogretim Uyesi.

Eskiyeni 30/Bahar 2015, 7-21
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Giris

Islam felsefesinin VII. yiizyilda Kindi (796-866) ile baslayip, Farabi (871-
950) ve Ibn Sina (980-1037) gibi zirve isimleri yetistirdikten sonra, XIII.
yiizyllda Ibn Riisd ile sona erdigi ¢ok yaygin bir goriistiir. Islam felsefesinin
tartistigr timeller sorunu, sudar nazariyesi, mahiyet-varlik ayirimi, din-felsefe
uzlastirma cabalar ve Tehdfiit felsefesi gibi konularn Orta Cag’da kaldigy,
glinlimiiz i¢in ¢ok fazla bir anlam ifade etmedigi gbriisii, oryantalistlerin ve
onlarin etkisinde kalan dogulu distntrlerin iddialar1 arasindadir.

Islam felsefesini arkaik géren ve onu Orta Cag diisiincesi ile sinirlayan bu
zihniyet, yazilan Islam felsefesi kitaplarinda da kendini géstermektedir. Ele
alinan konularin ¢ogunlugunun Orta Cag ile sinirli olmast, Islam felsefesini
Ibn Riisd (1126-1198), ibn Haldtn (1332-1406) ya da daha iyimser bir yakla-
simla Molla Sadra (1571-1640) ile sonlandirilmasi bunun en agik tezahtri-
dir. Henry Corbin (1903-1978) gibi bazi oryantalistler ile Macit Fahri gibi
Dogu kokenli Islam felsefecilerinin, bu felsefeyi giiniimiize kadar getirme
cabalar ise, iyi niyetli olmakla birlikte, belirli bir siglikta yetersiz kalmaktadir.

Gunimiizde yasanan sorunlara ¢6zim arayisinda felsefecilerin ve 6zellikle
Islam felsefecilerin verecekleri yanit, ortaya atacaklart kuram, yeni bir felsefi
akim olusturma ¢abalart olmasi gereken ve beklenen bir durumdur.

Islam diinyast, tarih boyunca Batt diinyasinin iki biiyiilk meydan okumast ile
karst karstya kalmustir. Bunlardan ilki, IX. yiizyildan itibaren baslayan Yunan
felsefesi basta olmak tizere Bati distincesi ile karsilasmast ve daha sonraki
yiizyillardaki Hagli Seferleri’dir. Bu dénemde giiglii bir Islim uygarligi ile bu
saldirilara karst koymayt basarmis, ancak XIII. ytizyildan itibaren bu uygarlk
canliligint kaybetmis ve i¢ine kapanip duraganlasmistir.

Ikinci karst karstya gelis ise, XIX. yiizyilda askeri ve teknolojik @stiinlikle
Bat’nin Dogu’yu sémirmek istemesi (emperyalizm) ve bununla iliskili ola-
rak oryantalistlerin Dogu’yu tanima amacli, daha ¢ok 6nyargili sarkiyat ¢a-
lismalartyla olmustur. Edward Said (1935-2003)’in deyimiyle oryantalizm,
emperyalizmin kesif kolu olarak ideolojik bir 6zellik kazanmistir. Dolayisiyla
Islam diinyast tizerinde acik bir tstiinliik kuran Bati, bunu sémtrgecilik, em-
peryalizm ve Siyonizm gibi araglar kullanarak basarmustir.

Modern Islam diisiiniirlerinin en ok ilgilendikleri konular, Batr’nin bilim,
teknoloji, sanat vb. alanlardaki acik ilerlemesine ragmen, Dogu diinyasinin
geri kalmasinin sebeplerini ve ¢6ziim yollarint bulma seklindeki temaytiller
olmustur. Varsayilan bu radikal ¢6kise modern tepkiler, 6nce Islam felsefesi
ve kelam geleneginin rasyonel unsurlarint 6ne ¢ikarip, bu iki alanin uzlasip,
yeni bir form kazanmasi ile bu tiir cagdas sorunlara ¢6zim tretilmeye ve Ba-
t’'nin hiicumlarina karst konmaya ¢alisilmistir.
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Islam diinyasinda, Bati karsisinda geri kalmishigina, atalete, inkitaa karst eski
ihtisamlt giinlere dénmeyi arzulayan ilk akim Modernist Islamcilik olmustur.!

1. IslAmcilik Bir Ideoloji midir?

Insanlik tarihi boyunca ideal bir diizen kurmak icin degisik iitopya ve kuramlar
ortaya atilmistir. Platon (MO 427-347) ile baslayip, Thomas More (1478-
1535), Francis Bacon (1561-1626), Tommaso Campanelli (1568-1639) ile de-
vam eden utopya dustincesinde, insanligi daha mutlu, huzurlu bir yasam orta-
mit olusturma amact bulunmaktadir. Ancak Gtopyalarin insanlar tek tiplestire-
cegi, onlarin 6zgurligini kisitlayacagy seklinde liberal elestiriler de mevcuttur.
Bu anlamda ideoloji ve titopya ayirimini yapmak 6nemli olacaktir.

Grekge eidos ve logos terimlerinin terkibinden olusan ve “distinceler bilimi”
anlamina gelen ideoloji, son iki yiiz yidir siyaset bilimi literatiirii oldukca
mesgul eden bir kavramdir. Glinimiizdeki ideolojilerin ¢ogu gibi ideoloji
kavrami da Fransiz Devrimi doneminden kalmadir. Bu terimi ilk defa 1796
yilinda Antoine Destutt de Tracy (1754-1836) “Mémorie sur la Faculté de
Pencer” isimli tebliginde kullanmis, daha sonra Eléments d'idéologie (Ideolojinin
Esaslarz, 1800) isimli eserinde de genis bir sekilde incelemistir. Tracy, ideoloji
terimini, yeni bir ampirik disiinceler bilimi olmasinin yant sira hem radika-
lizmi hem de entelektiiel ve pratik verimsizligi ima eden “yanlis bir biling”
seklinde kiictk distrticti bir ¢agrisim igerisinde kullanmustir. Bununla birlik-
te, ideolojiyi sistemli ve kapsamli bir diinya goristi, distince bigimi ve “siya-
sal bir doktrin” olarak da tanimlamistir. Ona gére ideoloji, teorilerin teori-
siydi ve diigiinceler bilimi olarak ideoloji, diger bilimlerin 6éntinde gittigi icin
bilimlerin kralicesiydi.2 Benzer sekilde, Slovenyal filozof Slavoj Zizek (dog.
1949) The Sublime Object of 1deology (Ideolojinin Yiice Nesnesi, 1989) isimli eserin-
de ideolojiyi Marx’tan alintiladigr “Bilmiyorlar, ama yapiyorlar.” ciimlesiyle
“toplumsal fiiliyat” olarak tanimlamaktadir.

Franstz Devriminden sonra “Ideolojiler Cagr” olarak nitelenen son yiizyillar,
felsefe acisindan da zengin bir ortam olmustur. Ideoloji ve iitopya alanlarin-
da 6nemli ¢alismalari olan sosyolog Mannheim’in ifadesiyle ideoloji, 6ztinde
kullananlarin iktidar ve muhalefet pozisyonlarina gore islevi/roli degisen en-
telektiiel bir silahtir. Bu anlamda ideoloji, var olan diizeni stirdiirmeye yara-
yan, iktidar-yonelimli; Gtopya ise, yeni bir diizen kurup stirdiirmeye yarayan
muhalif ve devrimci-yénelimli distincedir.

Her ideolojide iktidar bir sekilde ele gecirip yonetme ve toplumu doniigtiir-
me amact vardir. Bunun icin kimi zaman muhalefette olmak da 6énemli ol-
maktadir. Yine ideolojilerin bir gelecek tasarimi ve amaci (%/os) s6z konudur.
Uygulanacak program ile toplumun gelecekte iyiye ve ideal yonetime yonel-
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mesi beklenmektedir. Bu beklenti, sosyalizmde sinifsiz toplum iken; libera-
lizm de Ozgir bireyi olusturmak icin, toplumda serbest piyasa ile 6zgirlik,
esitlik ve adaletin egemen olmasidir.

Yine Bati ideolojilerinin en temel 6zelligi, aklt 6n plana cikararak, din, gele-
nek, orf-adet gibi bilgi kaynaklarint yadsimasidir. Her ne kadar muhafazakar-
lik gibi bazi akimlarda da gelenek ve dnyargi diisiincesine 6nem verilse de,
genelde diger ideolojilerde akilcilik egemendir. Bunda Fransiz Devrimi ar-
dindan, Akil Cagt olarak da adlandirilan XVIII. yiizyil Aydinlanma Cagi ve
XIX. yuzyildaki ilerleme disiincesinin baskin oldugu pozitivist ve materya-
list gelenegin etkisi asikardir.

Islam diinyasindaki Islamcilik, Bati diinyasindaki ideolojilerle biiyiik bir ben-
zetlik gosterse de, Islamciligin belki de Bati ideolojilerinden en temel farki,
kendini nasla sinitlamaya ¢aligmast, yani ilhamint Kut’an ve Stinnet’ten aldigt
iddiasidir. Tslimcilara gore, Islam genel gecer, akla uygun evrensel bir siyasal
teoridir.

Islamctligt modernlesme doneminin iiriini modern bir ideoloji olarak gor-
digimiiz takdirde, gegmisini en fazla 200 yil kadar eskiye gotirebiliriz. Bu-
nunla birlikte, her ideolojinin kendini bir asla, uzunca bir ge¢mise baglama
diistincesi, Islamcilikta da bulunmaktadir.# Gazzali (1058-1111)’nin akide,
usul ve gelenegi bulandirdigs iddiastyla, Yunan felsefesi ve Batinilerle miica-
dele etmesi ve bu amacla Tehdfiitii l-felasife ve Ihya isimli Ginlii eserleri kaleme
almast ya da Ibn Teymiyye (1263-1328)’nin kaynaklara dénerek, Islam1 -Asr-1
saadet’teki gibi- yasanan doneme tasima istegi, Sah Veliyullah (1703-1762)’1n
aktivist sufi hareketi, Islimcilarin gegmise yaptigr referanslar da dikkat ceker.

Modern yasamda dinin savunulmast olarak da goriilebilecek Islamcilik,
Islami inang, diisiince, ahlak, siyaset, yénetim ve hukuk bakimindan yasama
gecirmek, Mislimanlar arasinda birlik ve dayanismayz tesis etmek, Bat1 kar-
ststnda geri kalmisliktan kurtulmak amacina yonelik bir ¢6ziim arayisidir.
Ayni zamanda sémurgeci yayillim sonrasinda ortaya ¢ikan sosyal, siyasal, kiil-
tiirel ve ekonomik sorunlara ¢éziim ve yorum denemesidir. Ozellikle Hint
Alt Kitast ve Misir’in isgaline tepki verilirken Ittihad-1 Islim (Panislamizm)
vurgusu On planda olmustur.

Islamcihigin éne cikan 6zelliklerinden birisi de, Batr’da yaygin olan pozitivist
ve materyalist felsefelere karst olmak, bu akimlarin ve oryantalistlerin saldiri-
larina karsilik vererek Islami savunmak olmustur. Bu konuda bircok eser ka-
leme alinarak zengin bir literatiir olusturulmustur. Bunlar arasinda Namik
Kemal (1840-1888)’in Renan (1823-1892)a, Afgani (1838-1897)’nin
Hanatoux (1853-1944)’a ve Mehmet Akif (1873-1936)in Dozy (1820-
1883)’e elestirisi ilk akla gelenlerdendir.
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2. Modernist Islimciligin Dogusu

1860’ yillarin sonunda Avrupa’ya kagan Osmanli aydinlarinin “Islami yeni-
den yasama egemen kilma diisiincesi” Modernist Islimciligin dogusu olarak
goriilebilir. Modernist Tslamcilara gére, Islam sadece bir inanc degil, bir kim-
lik hatta bir ideolojidir. Bu ideoloji kitlelere, alimler ve miinevverler vasita-
styla seferber edilebilir hale getirilmelidir. Buna gore, Modernist Islimciligin
temel tezleri sunlardir: (1) Islam, akla uygun ve modern gelismelere agtk bir
dindir. Mottolagsmus ifade ile “Mani-i terakki degildir.”> (2) Bat’nin bilim,
teknik ve kurumlart vb. alinabilir. (3) Islam, Misliimanlarda siyasal bir kimlik
ve suur olusturur.

Bu baglamda Modernist Islimciligin ana hedefinin, Islam diinyasin1 geri
kalmishktan, Bati egemenliginden, taklit, hurafe ve bidatlerden arindirmak
oldugunu séyleyebiliriz. Ayrica Kur’an ve Stinnet’e dogrudan donist hedef-
lemekte, geri kalmishgin sebebin din de degil, taklit ve gelenekte gérmekte-
dir. Bu amagcla “Hikmet, miminin yitik malidir.” ilkesinden hareketle Bat:
felsefesini de 6nemseyen Modernist Islamcilar, Avrupa uygarliginin iistiinlii-
giiniin temelinde -Ibn Riisd gibi- Misliimanlar bilim adamlarint ve Islam fi-
lozoflarini gérmektedir. Bu hassasiyetlere ilaveten, modern bilimsel ve kalti-
rel degerleri igsellestirirken, Islimi kimligin nasil muhafaza edilecegi ayri bir
sorun olmustur.

Bu akimin en 6nde gelen ismi, siiphesiz 1slahatci ¢abalariyla dikkat ceken
Cemaleddin Afgan?’dir. Islah ekolii de denilen Afgani cizgisi “Mislimanlar
neden geri kaldi?” ve “Ataletten ve geri kalmislktan nasil kurtulunur?” gibi
sorulara yanit aramustir. Afgani ve ekoliiniin bu konu ile ilgili en ¢ok referans
verdigi ayet “Sig kendi icinizdekini diizeltmedikee Allah sizin durnmunuzn diigelt-
mez.” (Ra’d, 13/11) mealindeki ayettir.

Afgani, Mislimanlari birlige cagirmak icin Paris’te Urvetii'l-viiska isimli der-
giyi 18 say1 ¢ikarabilmistir. Cesitli baskilar nedeniyle kisa stireli bir dergi olan
Urvetii’l-viiska’nin Tslam diinyasindaki etkisi derin olmustur. Istanbul’da 6nce-
leri II. Abdilhamid (1842-1918)’in nezdinde buytk bir itibar ve ilgi géren
Afgani, Seyhiilislam Hasan Fehmi Efendi (1795-1881) ve diger baz1 gelenek-
sel ulemanin kiskancligt ve suni ihtilaflart bityiitmesiyle Istanbul’dan uzaklas-
tirilmistit.

Afgani, Bati diinyasint gezip yakindan tanidiktan sonra, Dogu’daki cehalete
ve geri kalmighga agtkga savas acmustir. O donemde Hakikat-i Mezheb-i
Neygiri ve Beyan-1 Hil-i Neygiriyan isimli Neygiriye’ye (tabiatciliga) reddiye yaza-
rak, evrimcilige, pozitivizm ve materyalizme karst Islam diinyasini uyarmis-
tir.® Bu eserini kaleme almadan 6nce, 1879’da Hindistant ziyaret eden
Afgani, burada g6ristig Seyyid Ahmed Han (1817-1898)’1n tabiatcilik eles-
tirisinin etkisinde kalmistir. O, Hindistan’daki Misliimanlara hitaben yaptigt
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bir konusmasinda “Sizler temel konular1 birakip, tali konularla ugrasiyorsu-
nuz ama fakirligin kaynagr nedir ve buna nasil ¢6ziim bulunur vb. konularla
ilgilenmiyorsunuz!” diyerek Miusliimanlari daha 6nemli goérdiigii konulara
yonlendirmek istemistir. Onlara derin, tutarli ve kusatict distince olmadan
var olmanin mimkiin olmadigint séylemistir.

Afgani ayrica eserlerinde sik sik Islim dininin uygarlik ve ilerlemeye (terakki-
ye) yaptigt katkilara vurgu yapmustir. O, iffet, emanet ve dogruluk ilkeleriyle
dinin, hem birey hem de toplum yasaminda 6nemli hasletler kazandirdigini
vurgulamustir. Bu hasletleri, biiyiik medeni toplum olmanin da vazgecilmez
olcti ve kriteri gérmiistiir. Islam’in akiler 6zelligine vurgu yaparak, Islim’in
diger dinlerden iistiin oldugunu vurgulayan Afgani, Islaim’in akliligini ve kiil-
tirel boyutunu modern bir tarzda savunmustur.’

Afgani’nin Iran’da aldigi felsefi egitimin, Misir’daki el-Ezher basta olmak
lzere egitim kurumlarinda olmamast dikkatini ¢ekmis, bu amacla tiniversite-
nin disinda actk/serbest felsefe agirliklt dersler vermeye baslamistir. Dersle-
rinde felsefe ile birlikte ahlaki ve kelami konulart da islemesi, bagimsizliga ve
6zgur distinceye vurgu yapmast genis bir 6grenci kitlesi tarafindan izlenme-
sine neden olmustur. Onun derslerine olan ilgini artmasi, el-Ezher’in gele-
neksel ulemast tarafindan hos karsilanmayip tepkilere neden olmustur.

Sonugta Afgani’nin basarist su sekilde 6zetlenebilir: (1) Misir’da giristigi kad-
roculuk calismalari en 6nemli basarilarindandir. O, Abdah, Kasim Emin,
S2’d Zaglul, Edip Ishak vb. ile 1950’lere kadar Misir’da siyasal ve disiinsel
yasamu etkilemistir. (2) Uprvetii’l-viiska dergisi ile Islam diinyasinda ilk defa
ittihad-1 Islim mesajint genis kitlelere duyurmustur. (3) Iran’da Nasiriiddin
Sah (1848-1896)’a kars: tiitiin isyanini 6rgttlemistir. (4) Calismalarinda, hem
halka hem de yoneticilere -II. Abdilhamid gibi- 6zgi farkli yontemler kul-
lanmis ve her iki kesime de ulagsmayt basarmistir.

Afgantnin 1871 yilinda Misir’'da  Muhammed Abdah ile tanigmast,
Modernist Islamet ¢izginin hiz kazanmasinda 6nemli bir déniim noktast ol-
mustur. Afgani’nin derslerini takip eden ve en yakin Ogrencisi olan
Abdah’un dustincelerinde Afgant’nin etkisi aciktir. Onun  Risdletii’'t-tevhid
isimli eseri, Mutezill gelenek i¢inde degerlendirilebilecek akli temellendirme-
lere dayanan yeni bir ilm-i kelam arayisint icerir.® O, “Akil ve din ilk defa, Al-
lah’in peygamberine vahyettigi bu kutsal kitapta birlikte uyum icinde oldu-
lar.” diyerek akil ve dinin ¢atisma degil, uyum iginde olduguna vurgu yapmus-
tir.” Abdth bu eserinde Farabi ve Ibn Sina gelenegini izleyerek, zorunlu var-
lik, mimkin varhk, mustahil varlik ayirimdan hareketle, Tanr’'nin varligini
ezelilik, ebedilik, basitlik vb. temellendirmeletle izah etmistir. Bununla birlik-
te o, Islim filozoflarinin kati akiler olmadiklarini; aksine Yunan seleflerine



Mehmet Vural/Islaim Felsefesinde Modern Temayiiller * 13

kort koriine baglanip, felsefelerini bu geleneksel temeller tizerine bina etme-
lerinin yanlis olduguna da vurgu yapmustir.

Abduh ayrica, vahyin baglica fonksiyonunun ahlaki terbiye oldugunu, bunun
aksine Kur’an’da bilimsel ve tarihsel sorunlara yanit aramanin anlamsiz ol-
dugunu vurgular. Ona goére, bu tiir bilimsel ve tarihsel gibi goriilen ayetlerin
aslinda ahlaki ve dinsel bir amact vardir.10

Abduh’un Fransiz Disisleri Bakant Gabriel Hanotaux’ya ve diger oryantalist-
lere verdigi yanitta, Islim’in ilk yiizyillarda uyanist ve zirvesinin, daha sonraki
Abbasiler déneminde, yabanct unsurlar nedeniyle bozulmaya basladigini
vurgulayarak, parlakligin Endiiliis yoluyla Batr’yr aydinlatmasinda, Islam’in
musamahact ve akilct yonine dikkat ceker.

Hanotaux, Hiristiyanliktaki diinyevi ve ruhi otorite ayiriminin; yani Tantt’ya
ait olanla Sezar’a ait olan ayrimi yapmanin Avrupa toplumlarinin ilerlemesi-
ne; Islim’da bu ayrimin olmamasinin durgunluk ve duraganhga neden oldu-
gu iddiasindadir. Abddh’un bu iddiaya verdigi yanit 6nemlidir. Ona gore, Is-
lam’in diinya gorusinde birlik (tevhid) esastir. Bu birligin dinyevi ve ruhi
olan seklinde keyfi bir ayirimi asla kabul edilemez. Fitrat dini olarak Islim’in
siar1, Sezar’a ait olant Sezar’a, Tanrr’ya ait olani da Tanrr’ya vermek degil, ak-
sine Sezat’t Tanrt’ya tabi kilmak ve onu iyi ve kéti fiillerinden sorumlu tut-
maktir.!! Tslam ile diger dinler arasindaki temel fark, Islim’in yalnizca belirli
ibadetleri yapmakla sinirlt olmayip, toplumun gereksinimlerini Sezar’a ve ge-
cici yonetim organlarina birakmamasidir. Aksine Islam, idare yonteminde,
bireyden aileye, toplumdan diger milletlere kadar tim iliskilerde hak ve so-
rumluluklar tespit etmistir.

Abdah’un 6grencisi Resid Riza (1865-1935) da Urvetii'l-viiska’nin tamamlay1-
cist olarak gorilebilecek Mendr gazetesinde, Islam’in ihyasina ve immetin
birligine vurgu yapmistir.

Sonucta Afgani, Abdah, Resid Riza, Emir Ali vb. ilk dénem Modernist Is-
lamcilar, Bat distincesinin etkisinde kalmakla birlikte, Bati kultiirine karst
bir siiphe ve Islim’in yasam gériisiiniin Gstiinliigiine vurgu yapmislardir.
Afgani ile baslayan bu modernist hareket, Islaim diinyasinda taraftar bulmus,
Islaim @immetini birlestirmeyi ve geri kalmishktan kurtarmayt amaclayan bu
akimy, batililar Panislamizm ya da Islamcilik olarak nitelemislerdir.

Bu baglamda, Modernist Islimciligin temel ilkeleri séyle 6zetlenebilir: Islami
bir butiin olarak yeniden yasama egemen kilmak ve akilct bir metotla Mis-
limanlari, Bati somurtsiinden, zalim yoneticilerden, taklitten ve hurafeler-
den kurtarmaktir. Dolayistyla Modernist Islamcilik, yeni bir uygarlik tasavvu-
ru ile immeti bitlestirmek ve kalkindirmak ugruna yapilan aktivist ve eklek-
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tik yonleri agir basan bilimsel, siyasal ve distinsel ¢alisma ve arayislarin bi-
tinind iceren bir duisiince ve harekettir.!12

3. Tirkiye’de Modernist Islamcilik

Tiirkiye’de Modernist Islamciliktan s6z edebilmek icin Osmanlr’daki ¢okiise
¢6zim arayislarinin oldugu I. Tanzimat (1839) ve Islahat Fermani (1850)
donemlerine gitmek gerekmektedir. Diger akimlarla birlikte Modernist Is-
limcilik da bu dénemde kurtulus ideolojisi olarak taraftar bulmustur. Ozel-
likle Yeni-Osmanlilar igerisinde tartigtlan Modernist Islamecilik, baslangicta
Baticilik, Milliyetcilik, Ttrketlik gibi akimlarla i¢ ice olmustur.

Modernist Islamcilik, Islim dinyasinda  6zellikle Osmanl’daki —1sla-
hat/modernlesme hatreketlerinin bir pargast olarak ortaya ¢ikmustir. Bu an-
lamda Bat’'nin, hem miicadele edilecek hem de taklit ve takip edilecek iki
yont bulunmaktadir. Bu durum -Janus’un iki ylzi gibi- bir paradoksu da
icermektedir.

Modernist Islimciligin bu ilk déneminde en fazla tartisilan konularin basin-
da, devlet-millet, hilafet-saltanat iliskisi ve Muslimanlarin gayrimislimlerle
esitligi (wiisavit) konulari gelmektedir. Bir Musliman’in kamusal yasamda ve
hukuken gayrimislimlerle esit olup olamayacagi en fazla tartisilan konular-
dandir. Bu ytzden Tanzimat’la olusan esitlik (#zisavaf) distincesi, toplumsal
huzursuzluklara neden olmustur. Bu durum, tek tanriciligin zirvesi olan
Islamiyeti, diger dinlerle esit konuma getirmek seklinde yorumlanmustir.!3

Modernist Islamciligin ikinci dénemi, Islam birligi (ittihad-1 Islam) séylemi-
nin egemen oldugu II. Mesrutiyet (1870-1908) dénemidir. Bu dénemde Ba-
t’'y1 6rnek almanin ve gayrimuslimleri taklit etmenin hikmi, geri kalmanin
en buytk sorumlulugun nerede oldugu, medrese-mektep, bilim-din tartisma-
lar1 ve kilik-kiyafet konusu 6ne ¢ikmustr.

Modernist Islimciligin tictincii déneminde ise, modern kurum ve diisiince-
lerle Islami kaynastirmak ve yeniden yorumlamak diisiincesiyle Namik Ke-
mal, batlli unsurlari temizleyerek asli kaynaklara doénitis dusiincesiyle Ali
Suavi (1838-1878), Islamlasmay1, inang, ahlak ve siyasete ait kurallarin tam
olarak uygulanmasi olarak goren Said Halim Pasa (1863-1921) gibi 6nemli
isimlerin 6ne ¢iktig1 ve diisiincelerinin tartisildigs dénem (1908-1924)’dir. Bu
grup icerindeki 6nemli isimler, Cumhuriyet déneminin kurucu ve tastyict
kadrosu icinde de -Birinci Meclis’teki Tkinci Grup gibi- gorev almislardir.

Bu donemdeki Modernist Islimcilarin tartistigi konularin basinda, usul-i
mesveret (demokrasi), mesrutiyet, anayasal diizen, sura (meclis), tabii hukuk,
akil ve nakil 6zdesligi, biat, se¢im, eblu hal ve'l-akd (kamuoyu), intibah (ayanis),
necat (kurtulus), 1slah, tecdit, ihya gibi konular gelmektedir. Onlar, ¢ogu Ba-
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tr'ya 6zgli bu terim ve kavramlarin Islam diisincesinde karsiliklart oldugunu,
hatta bu distnceyi Batr'ya aktaranlarin Mislimanlar oldugunu iddia etmis-
lerdir. Kur’an ve Stnnet’in belli bir devlet ve hitkiimet bicimi ortaya koyma-
digini, ancak sura ve mesveretin 6nemli olduguna vurgu yapilmustir.

Bu dénemde yasayan Ziya Pasa (1825-1880)nun “Diydr-z kiifrii gezdim beldeler
kdgsineler girdiim! | Dolastom miilk-i Islam: biitiin viraneler gordiim.” sozii Tslam
diinyasinin Batr’yr algilama ve 6zelestiri yapma durumunu en iyi anlatan dize-
lerdendir. Yine, gelencksel birikime de sahip bu dénem Modernist Islamcilar
icerisinde Mehmet Akifin mistesna bir yeri vardir. O, Afgani ve ekoliiniin
diistincelerinin Tirkiye’ye aktariimast ve Islam timmetinin yeniden eski can-
liligina kavusmast icin biiylik ¢aba sarf etmistir. Onun siitlerinde ana tema
“Daogrudan dogrnya Kur'an’dan alp ilbamn | Asrn idrakine soyletmeliyiz Islams” di-
zelerindedir. Mehmet Akifin cikardigt Swatz miistakim ve daha sonra
Sebiliirresad dergisi, misyon bakimindan Uprvetii’l-viiska’nun bir tir Turkee tetr-
ctimesi gibidir.

Cumhuriyet’in kurulusu ile birlikte Modernist Islimcilik yeni bir sekle do-
niismiistiir. Bu dénemde dikkat geken 6ge, Modernist Islaimcthigin, muhafa-
zakarlik ve milliyetcilik gibi akimlarla i¢ ice oldugu bir dénem (1924-1960)
olmasidur.

Modernist Islimciligin son evresi olarak gériilebilecek dénem ise, entelektii-
el Islamcilik dénemi (1960-1980)’dir. Bu dénem, terciime furyasinin yogun
oldugu, 6zellikle 1970’lerden itibaren Mevdudi (1903-1979), Malik b. Nebi
(1905-1973), Seyyid Kutup (1906-1966), Ali Seriati (1933-1977) ve Said
Havva (1935-1989) gibi distnurlerin eserlerinin terciime edildigi dénem
olmustur. Islam tarihini Misir, Pakistan, Iran merkezli okuyan bu yaklasim-
da, 6zgunlitkten daha ¢ok eklektisizm gbze carpmaktadir.

Tercimenin uyants donemine hazirlik saglamasi ve stirekli bir yiriyis halin-
deki uygarliga ivme kazandirdigi dikkate alindiginda 6nemi agiktir.!4 Bag-
dat’ta 830 yilinda Halife Me’mtn (786-833)’un yaptrdigr terciime merkezi
olan Beytt’l-hikme 6rneginde oldugu gibi, giiclii uygarliklarin dogusunda
tercime faaliyetleri 6nemli olmustur. Bunun gibi 1970’li yillarda ivme kaza-
nan tercime calismalari, sadece Modernist Islimcilara ézgii olmamis, hem
sol hem de sag kesimde ciddi tercimeler yapilmustir.

Bu dénemdeki tartisilan konular arasinda, Islimi yénetim baglaminda daru’l-
harp, daril-Islam konusu, Stinni-Sii yakinlasmast (fakrib-i mezihib), Mislii-
manlarin diger inan¢ kesimleriyle bitlikte yasamasi sorunu 6ne ¢tkmistir. Bu
donemin Modernist Tslamcilig, geleneksel Miislimanlara (tasavvuf, tarikat,
cemaat) mesafeli, bidatla miicadele baglaminda Selefilige miitemayil bir ¢izgi
izlemistir. Aslinda Islaim diinyasini hala mesgul eden bidat, bidat olmayan ay-
rimt, darw’l-harp, darw’l-Islam vb. kavramlar ile yeni bir tarih arayisi, asil kay-
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naga ve Asr-1 saadet’e donus disiincesi bu selefi elestirinin giinimiize bir
mirasidir.

Modernist Islamcilar, tasavvufi hareketlere oldukca soguk bakmislardir. Ta-
savvufun bilim ve teknolojiye karst mesafeli bir yaklasim sergileyip; tasavvufi
yasamin insanlart sosyal hayattan soyutladigs ve pasifizme yonlendirdigi iddia
edilmistir. Gelenekle irtibati olduk¢a zayif olan, hatta gelenegi yadstyan bu
donemki Modernist Islamcilikta, siyasal ve diisiinsel muhaliflik 6n planda
olmustur. Bununla birlikte immetgi, duyarliligs yitksek, miicadeleci diri bir
din anlayisini egemen kilmaya ¢alismislardir.

Sonucta, Tiirkiye’deki Modernist Islamcilik su sekilde 6zetlenebilir: Oryanta-
list saldirilara yanit verilmeye c¢alisilmis, Batr’dan yapilan elestirilere, kabaha-
tin Islim’da degil, Miislimanlarda olduguna vurgu yapilmistir. Cogunlukla
Mistr, Pakistan, Iran merkezli terciime faaliyetleri 6zgiinliigii engellese, ter-
ciimeler vasitastyla aktivist ve entelektiiel bir Islimcilik olusmustur. Yine
Osmanlrnin ¢okiisiinden itibaren ¢éziim arayisinda olan Modernist Islamci-
larin merkezi, cok genis bir entelektiiel sif barindiran Tirkiye, ézellikle Ts-
tanbul olmustur.

4. Yeni Bir Modernlesme Hareketi

Modernist Islamcilarin temel tezi, ana kaynaklar olan Kur’an ve Stinnet’e da-
yanarak, bunlarin 1s1ginda topyekan tarihsel miras, bilimsel ve rasyonel bir
siizgecten gecirilerek anlasildigt ve yorumlandig takdirde, Islam, tarihin top-
lumsal gelisme stirecinin ortaya c¢tkardigt degisme hadisesini dogurdugu
problemleri ¢6zmeye, o slirece yén vermeye giicii yeten bir inang sistemi-
dir.15

Kutsal metinleri yeniden yorumlama konusunda Fazlur Rahman (1919-
1988)’in Onerisi, giniimiiz Islam diisiincesi acisindan 6nemlidir. Burada
Kur’an ve Stinnet’teki tim 6zel durumlar, ahlaki ilkelere doniistiriilmeye ¢a-
listimaktadir. Fazlur Rahman, kiltiir ve diistince tarihi basta olmak tizere, Is-
lam dastincesini bir bitin olarak gorir ve bir yondeki bozuklugun diger
yonleri de etkileyecegini diisiinerek, yontemsel acidan Islam diisiincesinin
metafizik ¢ercevesini degistirmeye calisir.

Fazlur Rahman’a gére, ilk donem Modernist Islamcilarin agmazi, onlarin Is-
lAm’a déniis tezinin oldukca naif olmasidir. Ornegin onlar, siinnet ile hadis
arasinda ayirim yapmadiklari icin stinnete dénmekle, kitaplardaki hadislere
dénmeyi kastediyorlardi. Oysa ona gére, hadis literatiiriindeki stinnet, sadece
Hz. Peygamber’in stinneti degildir. Bu killiyat ilk nesillerin gbriis ve anlayis-
lartyla olusmustur. Boylece Hz. Peygamber’e donmek, ilk nesillere, yani ta-
rihsel bir déneme dénmek anlamina geliyordu. O, ilk dénem Modernist Ts-
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lamciligina “Islam’in inang ve toplumsal adalet yoéniinii birlestirmeye calis-
muslarsa da, salt faaliyetci, tefekkiirden yoksun bu programla bunun yasama
aktarmalart mimkin olamazdr.” seklinde elestiri getirmektedir.!

Fazlur Rahman’a gore, Kur’an ve Siinnet’in anlagilmasi, Hz. Peygamber’in
yasadigt donemin sosyo-kilturel yapisint anlamayla yakindan ilgilidir. Ayrica
vahyin metafizik boyutu ile toplumsal ve ahlaki boyutunun birlikte ele alin-
mast gerekir.!” Ona gore, 6zel bir toplumsal olay ile ilgili 6zel bir ¢6ziim sek-
li tarihselken; ¢6zimin 6zi ve ilkesi evrensel, ezeli ve ebedidir.

5. Gelenekgi Ekoliin Modernist Islamcilara Elegtirileri

René Guénon (1886-1951), Frithjof Schuon (1907-1998) ve Martin Lings
(1909-2005) gibi cogunlugu Islamiyet’i sonradan secen miihtedi Miisliiman-
lardan olusan Gelenekgi ekol, Modernist Islamcilarin goriislerine siddetle
karst cikmaktadir. Bu ekole gore, entelektiiel bir hareket olarak Modernist Ts-
lamcilik, modern dénemde ortaya konmus yeni bir din/Islam yorumudur.
Gelenekgi ekole gore, Tslam’da alemi aciklama baslangicta Tanri-merkezli
(teocentiric) iken; modern donemde, -Modernist Islimcilarin da benimsedigi-
insan-merkezli (hiimanist) actklama tarzt tercih edilmistir. Bu durum, alem,
insan ve esya basta olmak tizere biitin hakikat arayisinda bitiincil bir eksen
kaymasina neden olmustur.

Geleneksel Islim’da 6zellikle kelami ve felsefi calismalarda rakip goriilen
Yahudilik ve Hiristiyanlk gibi diger dinlerdi. Bu dinlere karst yazilan reddi-
yeler ile ciddi bir literatiir olusmustu. Ornegin Cahiz (776-868) ve Kindi’nin
bu alanda yazdigt ilk reddiyeler ve bunu takip eden reddiye gelenegi bilin-
mektedir. Modernist Islamcilik akimiyla birlikte rakip olarak dinler degil;
ideoloji ve akimlar goérilmeye baslanmustir. Guntimiizde ideolojilerin yavas
yavas dinlerin yerini almaya baslamastyla bitlikte, 6zellikle pozitivizm, mater-
yalizm, nihilizm, agnostisizm ve evrimcilik en fazla tepki verilen akimlar ol-
mustur. Bu yiizden Modernist Islamciligt, batili bir diisiince yapist olan ideo-
loji ile tanismastyla orta ¢iktigini soyleyebiliriz. Kitleleri hedef alan yeni bir
dustince yapist ve orijinal/asil kaynaklara donts iddiast da bu ideolojik y6-
niini dogrulamaktadir.

Modern Bati distincesini, yasam seklini ve sekilerizmi elestiri 6n planda
olan Gelenekei ekolde, Modernist Islamcilarin gegmis Islim tecriibesini, bi-
rikimini, gelenegini, klasik kaynaklart thmal ettigi, yok saydigs, hatta tenkitci
ve tasfiyeci bir tutum iginde bulundugu; bunun yerine modern Bat diistince-
sine 6nem verdigi elestirisi yapilmaktadir. Ayrica Modernist Islamcilarin sii-
rekli thya ve 1slahtan bahsetmelerini yanlis bularak, onlart ¢agdas fantezileri-
nin etkisinde kalmakla su¢lamaktadirlar. Bu durumun yerine, klasik kaynak-
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larin giinimiiz dillerine terciime edilip okunmasina, Islim’in bir ideoloji ol-
mayip, yasam bi¢imi olduguna vurgu yapilmaktadir.

Gelenekgi ekole gore, her din ayni hakikati degil, hakikatin farkli yonlerini
vurgular ve hepsi birbirini tamamlar. Hakikatin bitin din ve kulttrlerde
olabilecegini, ancak en mitkemmel formunun Islim’da somutlagtigini séyle-
yen Gelenekei ekol, 6zellikle Fazlur Rahman’in 6nerdigi tarihselci okumaya
siddetle karst ctkarak nassin evrenselligini vurgulamaktadir.

Gelenekgi ekole gore, Islam’in genel prensiplerini, yeni modellere gore yo-
rumlayip formiile eden modernist tezler, Aydinlanma trtnd olup, ilahi bir
din olan Islami diinyevilestirmekte, din 6ziinii kaybedip, Batr’daki benzer
ideoloji ve diinya goriislerinden biri haline donistiirmektedir. Bu ekole gore,
XIX. yiizyil terakki felsefesini temel alan Modernist Islimcilarinin bu cabala-
rinin arka planinda, yetersizlik ve kendinden stiphe vardir. Yine baska bir
elestiri olarak Modernist Islimcilarin, hem Asr-1 saidet’e dénme 6zleminde
olmalart hem de modernlesmeci tezleri savunmalari celisik bir durumdur.
Seyyid Hiseyin Nasr (dog. 1933) gibi gelenekgilere gore, asil 1slah, ahlak ve
metafizikten degil, gelenckten kopmadadir. Gelenege donts, asla tekerlegin
yeniden icadt degildir. Bu yiizden boyun tutulmalarimizi astp, ylizimuzi tek-
rar hakikate, metafizige dondiirmemiz gerekmektedir.

Modernist Islamciligin bir baska agmazi da “Bat’nin ahlakini degil, teknigini
alalm!” diistincesidir. Bu dustince aslinda modernizmin maddi yonlerini ka-
bul edilebilir goriirken; ideolojik temellerine elestiri getirmektedir. Bu bag-
lamda, Japonya’nin geleneksel kiltlirini koruyarak “Batt bilimi / Dogu kiil-
tird” slogantyla, Bat’nin bilim ve teknolojisini alarak kalkinmasi, Osmanli
aydinlarinin - dikkatini ¢ekmistir. Buradan hareketle Mehmet Akif gibi
Modernist Islamcilar icerisinde Bat'nin yasam tarzint degil, teknoloji ve bi-
limini alacagimiz yerde, clirufunu aldigimiz Gzelestirisi sikca yapmustir. “A/-
miz ilmini garbim, almiz sanatz | Verinig hem de mesainize son siratinizi” gibi
onun siirlerinde sik¢a gecen bu konu, daha sonra Tirk muhafazakarlarinin
da bir ilkiisi olmustur. Ancak Bat'nin teknigini alarak uygarligin manevi
yoniine dokunmamak, yani teknikte batili, ruhta dogulu kalmak zihinlerde ve
yasamda bir dializm yarattigr asikardir.

Sonug

Islam diinyasinda tarihin cesitli dénemlerinde yasanan -Hach seferleri, Mo-
gol istilasi, Kadizadeler hareketi gibi- kimi olaylar; ya da -Gazzali, Dehlevi,
Ibn Teymiyye, Afgani gibi- kimi sahsiyetler, toplumda sosyal ve diisiinsel an-
lamda bazi kirllma ya da yeni bir paradigma olusturmaya neden olmustur.
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Buytk uygarliklarin olusumu, giiglii bir felsefi birikime sahip olmakla mim-
kiindur. Gegmise baktigimiz zaman bunun bir¢ok 6rnegini gérmemiz mim-
kiindiir. Tslam felsefesi, altin ¢agini yasadigt VII-XL. yiizyillar arasinda Islam
uygarligt da maddi ve entelektiiel zenginlik bakimindan zirveye ulasmuistir.
Aynt durum, Yunan uygarhigt ya da Uzak Dogu uygarliklari icin de séylenebi-
lir.

Giniimiizde Islam felsefesi calismalart eski ihtisaminda olmamakla birlikte
devam etmektedir. Geleneksel tarzda Islam felsefesi tahsili, Iran basta olmak
tizere bircok Islam tlkesinde siirdiriilmektedir. Bununla birlikte son iki yiiz-
yudir, sosyal, siyasal ve kilttirel alanlarda énemli diisinceler de ortaya kon-
maya baslanmistir. Bunda gegmis Islim uygarhginin birikiminden faydalan-
mak, ondan ilham almak ve yorumlamak etkili olmustut.

Islam felsefesinin modern temayiillerine baktigimizda, Islam diinyasinda bit-
ligin degil, catismalarin egemen oldugu bu yiizyilda, daha ¢ok siyasetle ilgili
kuramlarin 6ne ¢iktigint gérmekteyiz. Bu baglamda entelektiel bir hareket
olarak Modernist Tslamcilik ve Gelenekei ekol, son yillarda en cok tartisilan
akimlar olmustur. Bunda ¢okiisten kurtulmak, eski ihtisamli giinlere donts
distincesi etkin olmustur. Bunun yant sira kutsal metinleri daha iyi anlamak
icin hermeneutik caligmalart da 6ne ¢tkmaktadir. Bu alanda tarihselci yoru-
muyla Fazlur Rahman’in, “Islami akil” kavramsallastirmasindan hareketle
yapisalct yaklasimiyla Muhammed Arkun (1928-2010)’un ve son yillarda
Nasr Hamid Eba Zeyd (1943- 2010)’in ¢abalar: dikkat ¢ekicidir.

Islim felsefesinin modern temayiillerinde Kuzey Afrika calismalart dikkat
cekicidir. Hababi (1922-1993) (Fransizca yazdigi eserlerde kullandigt ismiyle
Lahbabi) sahsiyetcilik (eg-sahsaniyye) ile baslayan felsefi sistem kurma cabasint,
19701 yillarda “yarincilik” (el-gadiyye) adiyla devam ettirmistir. Yine Kuzey
Afrikali bir diistiniir olan Cabiri (1936-2010)’nin Messai ve Israki akimlarini
elestirerek, Thn Riisd temelli akilct bir felsefi sistem kurma cabasi da dikkat
cekicidir. Son dénemlerde Hasan Hanefi (dog. 1935)’nin, felsefesine ideolo-
jik ve siyasal unsurlar katarak, kendine 6zgii bir diisiince sistemi olan Islami
Sol’u (el-Yesirn’l-Islami) sistemlestirme cabast da anilmaya deger bir baska
modern temaytldiir. O, kutsal kitabin anlagilmasinda fenomenolojik bir yon-
tem Onererek, dini gerceklerin tarihsel siireg icerinde cesitli sekillerde ele ali-
nabilecegini, bu anlamda beseri tecriibenin hakikatin tecessiimiinden ibaret
oldugunu ifade eder.

Sonugta, Islim felsefesinin modern temayiillerinde, klasik dénemin metafi-
zik agirlikl felsefeleri yerine, Islam-bilim tartigmalari, siyaset felsefesi ve
hermeneutik agirlikli calismalar almistir. Ancak bu modern temayiillerde, Ts-
lam felsefesini Bat1 felsefesi ile uzlastirma ve sentez arayislart dikkat cekmek-
tedir.
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Oz Bu makalede Islam fikhinin esitlerle ilgili hiikiimleri ele alinmaktadir. Oncelikle ko-
nunun Kur’an ve stinnette nasil ele alindig1 tespit edilmeye ¢alistlmis, daha sonraki uygu-
lamalarin Kur’an ve stinnet hitkiimleriyle 6rtiistp 6rtismedigi gézlemlenmistir. Genelde
fukaha bu konuyu sultanlarin takdirine havale etmistir. Fakat konuyla ilgili kanaatlerini
ortaya koymaktan ve hatta bazen naslarin agik hitkimlerini zoraki yorumlara tabi tut-
maktan da geri durmamustir. Erken dénemlerde Kur’an ve siinnetin ahkamina dayana-
rak karst ctkanlar olmussa da esirin 6ldurilmesine veya kélelestirilmesine engel oluna-
mamustir. Sonugta esirin 6ldurilmesi veya kolelestirilmesi en 6nemli secenek haline
gelmis ve fidye karsihigr bile saliverilmeleri caiz gorilmemistir. Esirlerin karsilikli veya
karsiliksiz saliverilmesini 6ngéren ayet ve onun uygulamasina doniik sinnetteki biitin
ornekler mensuh sayilmistir. Sonralart Ibn Hiimam gibi bu anlayisa karst ¢ikan bazi mu-
halif sesler yiikselse de buna itibar edilmemisgtir.

Anahtar kelimeler: Esir hukuku, haklar, fidye, takas, 6ldiirme, kélelestirme.

From Ideality to Reality. The Change of Slavery Law in Islam.

Abstract This article examines the regulations about slavery in Islamic jurisprudence.
This study tries to learn about the slavery in the Koran and sunnah and, if later
practices were parallel to the rulings in the Koran and sunnah. It seems that the
scholars of Islamic law left this matter to the sultan’s degrees. In eatly times some
scholars have opposed to the killing or enslaving of the captives, nevertheless they have
failed. As a result the killing or enslaving of the captives became a rule and it was not
approved, even releasing by ransom. Though there were some verses and prophetic
traditions in Islam, both in theory and the practice, that demanded freeing the slaves in
charge or even without any carge, these have considered as nullified. In later times we
witness some people such as ibn Humam who raised some objections on the matter,
however these also have been ignored. But the modern developments regarding the
slavery in the West has affected the Ottoman land, and ironically it meant that the West
has instructed to Muslims be outlawed slavery, something which is a doctrine similar to
one in the Koran and the tradition of the Prophet Mohammad.

Keywords: slavery law, rights, ransom, exchange of captives, killing of slaves, enslavement.
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Giris

Esitler hakkinda Kur’an’in 6nerdigi en agik hitkimler su ayette yer almakta-
dir. “Tnkérclarla savasmak jizere kars: karsiya geldiginiz zaman boyunlarm: vurun.
Nihayet onlar: etkisiz hale getirdiginiz zaman sikica baglaym. Daba sonra onlar: kars-
ltksiz olarak veya fidye karsiliginda salwerirsiniz. Savas tamamen sona erip (diisman)
silablarmi birakincaya kadar boyle yapmanez, gerekir. Allah dilerse onlardan intikanin:
alrds. Fakat sizi birbirinizle imtiban etmek istiyor. Allah yolunda savasip da oldiirii-
lenler var ya Allah onlarm amellerini bosa ¢tkarmaz.” (47/Muhammed 4). Hz.
Peygamber’in en yaygin uygulamasi da bu ayette yer alan fidye karsilig1 veya
karsiliksiz saliverme seklindedir.! Bedir’den ¢ok sonra gelen bu ayet, esirlerin
fidye karsiligi veya karsiliksiz saliverilmesini actk¢a emrettigi gibi Hz. Pey-
gamber’in Bedir esirleri hakkinda istisareyle verdigi karari acik ifadelerle
onaylamistir. Ayrica Hz. Peygamber’in (sav), esitleri serbest birakmasi Bedir
esitleriyle sinirlt degildir. Bu ayetin inisinden yillar sonra Taif seferinde alinan
Havazin esitlerini istisare sonucu ve de karsiliksiz serbest biraktigini goriiyo-
ruz.2 Ayrica Taif seferinden sonra Ciizeym’e gonderilen birligin komutant
Halid bin Velid’in esirleri 6ldiirmesine ¢ok tzilen ve Otkelenen Hz. Pey-
gamber, esir yakinlarina diyetlerini 6deyerek Allah’tan af dilemistir.? Mekkeli
musrikler ele gecirdikleri bazi Miuslimanlart idam ettikleri halde Allah
Rasuli’niin misilleme ile esir katlettigine dair bir rivayet bilinmemektedir.*

Kur’an ve Hz. Peygamber’in acik hikiimleri boyle olmasina ragmen ulema
sonraki siireclerde yetkiyi sultanlara havale ederek ululararasi iliskilerin bir ge-
regi olarak karsiliklilik esasina gore esirlerin Sldirtlmesi veya kolelestirilmesi
seceneklerine cevaz vermislerdir. Bu cevazin tartigilabilir olmast bir yana za-
manla 6ldirme veya kolelestirmeyi 6n plana cikararak esitlerin saliverilmesi
seceneklerine olumsuz bakmaya baslamislardir. Buna ek olarak da distincele-
rine engel gordikleri ayetlerin ve stinnetin actk hikiimlerinin nesh edildigini
savunmuslardir. Alimlerin reel politik ve uluslar arast iliskiler baglaminda yap-
181 ictihadlar sonucu verdigi bu karatlar bizce de tartisilabilir gérilmektedir.
Fakat Kur’an ve stinnete dayandirma adina bir takim ayetler tizerinde yapilan
spekdlatif yorumlart ve aykirt bir takim rivayetlerin delil getirilmesini tasvip
etmek mimkiin degildir. Bu nedenle ve 6ncelikle delil kabul edilen naslar1 ve
yaptiklari yorumlari sistemli bir analize tabi tutmak istiyoruz.

1. Esirlerin Oldiiriilmesi
a. Tefsircilerin Yaklagimi

Bu konuda en ¢ok 6ne cikarilan ve hakkinda en ¢ok spekiilasyon yapilan de-
lillerden biri 8/Enfal 67-69. ayetlerdir. Bu nedenle biz de incelememize 6nce
bu ayetlerle baslamak istiyoruz. Bir Peygamberin savasarak galip gelmeden
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esir sahibi olmasinin yakisik almayacagindan sz ederek baslayan, diinyalig:
oncelemenin azabi gerektireceginden bahisle devam eden ve ganimetlerin
helalligiyle sonlanan ¢ ayetin en baginda yer alan 67. ayetin esir almaktan
s6z ettigi, fakat esirlerin nasil saliverileceginden bahsetmedigi aciktir.

“Bir peygamberin, diismanimn giiciinii karsp da yeryiiziinde hiikiinranlii ele gecirmeden
esir almast wygun dedildi. Si diinya malme tercib ediyorsunuz. Oysa Allah sizin icin
abireti tercih etmefktedir! Allah cok giiclidiir, hiikiim ve hikmet sabibidir.” (8/Enfal
67). Hasan Basri Cantay ‘i1 bu ayeti esir alma anlaminda terciime etmesi,®
ayetin gectigi baglama ve acik lafizlarina birebir uydugu icin oldukea isabetli
bir tercihtir. Fakat 67. ayet bu kadar acik ifadelerle esir almaktan bahsettigi
halde genelde esirlerin saliverilmesi baglaminda degerlendirilmistir. Ancak
bu yaygin iddianin ayetin kendi lafizlariyla uyum arz etmedigi bariz bir sekil-
de gorilmektedir.

Devamindaki ayetlerde de durum aynudir. “Alah’'in daba once belirlenmis ilkesi
olmasayds, aldiklarmizdan dolay: size biyiik bir azap dokunurdn. Heldl olarak elde et-
t1giniz ganimetleri afiyetle yiyin ve Allah’a kars: gelmekten sakimm. Allah ¢ok bagsslayr-
¢, cok merbametlidir.” (68 ve 69. ayetler). Erken dénem tefsircilerinin biyik
cogunlugu, 68. ayette gecen “aldiklarmizdan dolay?’ ifadesindeki alinan seyden
kastin ganimet ve esir oldugu kanaatindedir ve fidyeyi ganimetin yanina ek-
leyenlerin sayist birkag kisiyi gegcmemektedir.” 69. ayette ganimetin helal ola-
rak yenmesini 6gtitlemesi de bunu desteklemektedir. Her iki ayetin lafizlari
dikkate alindiginda esir almaktan ve ganimetten s6z edildigi, fidyeden hi¢ s6z
edilmedigi gorilmektedir. Dolayisiyla 67. ayetin esir salivermeyle degil, esir
ve ganimet almayla ilgili oldugunu géstermektedir.

Bu durumda esir ve ganimet alma ifadelerinin satir arasina esir saliverme ve
fidye alma konusunu sikistirmak tamamen spekdlatif yorumlara dayanmak-
tadir. Neticede “size agap dokunurd” uyatisi, esir alma ve ganimet tartismala-
riyla alakali oldugu halde ayetler, tizerinde yapilan zoraki anlamlandirma giri-
simiyle esitlerin saliverilmesi baglamina tasinmaktadir.’ Bu 6znelci girisimler
sonucu ayetlerin biitiin icerigi anlasiimaz hale gelmistir. Ornegin ayetteki ali-
nan ganimetlerin helal olarak yenmesi 6gidi de ganimetin burada helal ki-
lindig1 seklinde derelendirilmistir. Oysa surenin ilk boliimleri ganimetin nasil
pay edilecegini halletmisken burada helal kilma hikmuntn geldigini soyle-
mek zoraki bir yorumdan 6teye gecmez.” Dolayisiyla verilen mesaj, bazt ke-
simlerin hak ettikleri ganimeti afiyetle yiyip islerine bakmalar ve savas
arefesinde baslatuklari, sonra da devam ettirdikleri tartigmalari bitirmelerine
doniik bir tavsiyedir.

Cunki ayetlerin acik lafizlarina, siyak ve sibakina bakildigi zaman bazt
sahabilerin diismant yenmeden kervana el koyma arzusuna veya diismani ta-
kip etmeyi birakip ganimet pesinde kosmalarina veya paylasim esnasinda
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kamu otoritesini hesaba katmayan bir yaklasim sergilemelerinin doguracagi
sikinttya isaret etmektedir. Bir bagka ifadeyle ayetin esir almaktan bahsetme-
sinin sebebi savas bittikten sonra bile savas aleyhtari bir grubun savasin ba-
sinda savunduklar: kervana el konulmast gerektigi distincelerini glindemde
tutmalart ve Ozellikle munafiklarin kafa karistirmaya calismalart olmalidir.
Cunki surenin en temel konularindan birisi ganimet tartismalaridir. Bundan
dolay1 surenin adi Enfal suresidir. Ornegin 1-28, 41-49. ayetler boyunca séz
konusu tartismalara doniik elestiriler yer almaktadir. Bilhassa savasa katil-
mamis olan minafiklar, yapilan savast ve elde edilen zaferi 6nemsizlestir-
mek, kervanin kacirllmast nedeniyle ganimet ve ¢ikar elde edememis olma-
malarinin hincini ¢tkarmak istiyor ve bu tartismalari giindemde tutuyor ol-
maliydilar. Ctinkd onlarin siirdiirdiigli bu savas aleyhtari yaygaralari bertaraf
etmek icin Allah, 67. ayetin 6ncesinde miuminleri savasa tesvik etmektedir.
59. ayetle baslayan savast tesvik mesajlari, bu ayetlerin 6ncesinde zirve yap-
maktadir.! Dolayistyla bu baglamsal iliski, 67-69. ayetlerin savas aleyhtarligs
yapan ve kervanin elden kagirilmasini gindemde tutan minafiklarin oyunla-
rin1 bozmak ve onlarin ayartmalarina aldanan Musliman bir kesimi aydin-
latmak tzere geldigine acik bir isarettir.

Ayrica bu ayetleri esir saliverme ve fidye almayla iliskilendiren tefsirciler, fid-
ye karsiligr saliverilen esirlerle ilgili 70-72. ayetlerin tavsiyeleri tizerinde de ye-
terince durmamiglardir. Ayetlerin altina yazdiklart rivayetler, ayetlerin iceri-
gindeki hassas mesajlar1 ve ince géndermeleri gblgelemistir. Her seyden 6nce
70. ayetle birlikte yeni bir paragraf baslamaktadir ve esirlerin saliverilmesiyle
ilgili mesajlar burada verilmektedir: “Ey Peygamber! Elindeki esirlere soyle de:
“Allah, sizin kalbinizde bir iyilik oldugunu goriirse, siden aliman fidyeden daba iyisini
verir ve sizi bagislar. Allah ¢ok bagislayice, cok merbametlidir. Eder (salwerilmelerinden
sonra) sana hainlik etmek isterlerse bil ki dabha ince Allah’a karst hainlik etmislerdi ve
Allah onlara kars: size imkdn vermisti. Allah, mutlak bilgi ve hikmet sabibidir.”
(8/Enfal 70-71). Goruldiglu tzere bu ayetler, esitlerin saliverilmesine ag¢ik
bir elestiri getirmedigi gibi, saliverilecek esitlerin tekrar hainlik etme ihtimali
konusunda Hz. Peygamberin ve miiminlerin kalbindeki kaygilart yatistirict
ifadeler kullanmakta ve esirlerin saliverilmesi kararint dolaylt da olsa onayla-
maktadir. Ayrica saliverilecek esirlerin 6deyecekleri fidyeden dolayr kalple-
rindeki buruklugun giderilmesi yoéntnde 6giit verilmesini emrederek esitlerin
gonliinii kazanma gayesini agikca ortaya koymaktadir.

Dolayistyla buradaki en 6nemli sorun, esir alma ve ganimet tartismalarindan
bahseden 67-69 ayetlerin 70. ayetten itibaren ele alinan fidye olayiyla karisti-
rilmast ve ayetlerdeki uyarilarin déntstirilerek fidye kararina tasinmasidir.
Her seyden 6nce sunun bilinmesi gerekir ki esitlere ne yapilacagt konusunu
Allah Hz. Peygamber ve arkadaslarinin kararina birakmugsa, onlar da istisa-
reyle karar vermislerse ve bu da Nesefi’nin belirttigi gibi bir i¢tihad ise!! bu-
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rada yanlis olan ve ilahi azarlamay1 gerektiren kotiilik olamaz. Eger bunda
bir kétilik olsaydr konunun en basinda zikrettigimiz Muhammed 4. ayet,
Hz. Peygamber ve arkadaslarinin ictihadi kararini daha agik ifadelerle onay-
lamazdi.'2 Allah, dért yil sonra onaylayacagi ve hatta tavsiye edecegi bir
hitkmii 4 yil 6nce neden elestirsin, o hikmii verenleri neden azapla tehdit et-
sin? Cinkid Bedir’den ve s6z konusu ayetlerden ¢ok sonra gelen séz konusu
ayet, Hz. Peygamber ve arkadaslarinin istisari kararini onayladigi gibi stinnet-
teki diger uygulamalari da onaylamaktadir. S6z konusu ettigimiz her iki sure-
nin ve ilgili ayetlerin inisinden yillar sonra Taif seferinde alinan 6000
Havazin esirini Hz. Peygamber’in istisare sonucu ve de karsiliksiz serbest bi-
rakmast,'3 bu ayetlerle pekisen kanaatlerin bir sonucudur. Ayrica Taif sefe-
rinden sonra Clizeym’e gonderilen birligin komutani Halid bin Velid’in esir-
leri 6ldirmesine 6fkelenmesi, tztilmesi ve esir yakinlarina diyetlerini 6deye-
rek Allah’tan af dilemesi'#de iyice yetlesmis olan aynit kanaatin bir geregidir.

Dolayisiyla Hz. Omer, S2’d bin Ubade ve Abdullah bin Revaha’nin Bedir
esitlerinin ldirilmesi teklifini bu ayetlerin onayladigini, basta Hz. Peygam-
ber olmak tzere fidye karsiligi saliverilmelerini savunan ¢cogunlugun kararini
elestirdigini ve azap vaat ettigini dile getiren rivayet!> biitiin ayet ve rivayet-
lerle yiiz seksen derece zit bir goriintii arz etmektedir. Bu nedenle sahih ol-
ma ihtimali de, sinnetteki diger uygulamalara tercih edilme imkani da go-
riinmemektedir. Ustelik bu rivayet, H. 150 tarihinde vefat eden Mukatil’in
tefsirinde yer almayip da H. 310 tarihinde Taberi’nin tefsirinde yer almasi
dustundiricudir. Eserlerinde yer verenlerin vefat tarihine bakilirsa hadisgile-
rin kayitlarina en erken hicretten 2 asir sonra girmis gérinmektedir. Bu da
ister istemez ilerleyen tarihi ve siyasi siireclerde tretildigi ve meshur oldugu
intibarnt uyandirmaktadir. Bu durumda s6z konusu rivayete dayanan kanaa-
tin Kur’an ve siinnette tutarli bir dayanaginin oldugu séylenemez.

Esitlerin oldirilmesi diisiincesini bu ayetlere ve siinnetteki uygulamalara rag-
men savunmak mimkiin gériinmedigi icin bu gbriistii savunanlar Muhammed
4. ayetin Enfal 67-69. ayetleri neshettigini glindeme getirmislerdir. Hatta Enfal
suresinin bu ayetlerinin birbirini neshettigini savunanlar bile olmugtur. Bundan
daha da vahim olan1 ise seyf ayeti diye meshur olan Tevbe 5. ayetin de Mu-
hammed suresi 4. ayeti ve hatta daha 6nce bu konuyla ilgili olarak inmis olan
biitiin ayetleri neshettigini savunmalaridir.’¢ Nesh yanhlarinin gorislerine yer
veren Taberl, ayetin nesholmadigini, muhkem oldugunu savunurken, Hamdi
Yazir da aymi gorusi paylasarak Muhammed 4. ayetin de 9/Tevbe 5 ve
8/Enfal 57. ayet gibi seyf ayeti oldugunu dile getirir ve nesh iddiasinin tutarsiz
oldugunu savunur. Ciinkii boyunlarin vurulmasini emreden hitkim bu ayette
de yer almaktadir ve nasih kabul ettikleri ayetler gibi savasta ¢ldiirmeyi em-
retmektedir.!” Hanefi ulemasindan Ebussuud da Zemahseri gibi Neshi savu-
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nurken, Ibn Hiimam 6liim emrinin savas durumu icin gegerli oldugunu ve
esirlerin 6ldurtlmesini kapsamadigint dile getirmistir.!8

Kureyza ogullarindan bahseden ayetin yorumunda da benzeri bir durum s6z
konusudur. Ayet, “Kitap ehli olup da miisrik ordulara destek verenleri Allah kalele-
rinden indirdi ve kalplerine korku saldi. Kimini oldiiriiyor, kimini esir ediyordunnz.”
(Ahzab 26) demek suretiyle diger ayetler gibi savastan bahsetmektedir. Fakat
zamanla savag sonrast baglamda degerlendirilerek Kureyzaogullart erkekleri-
nin esir alindiktan sonra toptan katledildikleri yargisina delil getirilmistir. Oy-
sa az 6nce atifta bulundugumuz ayetlerde oldugu gibi ayette de 6nce 6ldir-
me, sonra esir alma zikredildigine gore bir kismi savas esnasinda oldurilmais,
kalanlar da esir alinmis olmaldir. Cunkd s6z edilen uygulama
47/Muhammed 4. ayetinin a¢ik hikimlerine de Hz. Peygamberin esitletle
ilgili bitin uygulamalarina da ters dismektedir. Dolayisiyla esir erkeklerin
toptan oldirildiginden bahseden rivayetler, ulemanin verdigi esir 6ldiirme
hikmtne delil bulma ¢abastnin bir parcast olarak degerlendirilebilir.

Fakat konu irdelendiginde iddialarin arka plant bu kadar masum goriinme-
mektedir. Cinkii s6z konusu rivayetleri ilk defa glindeme getiren II. Asirda
Ibn Ishak (V. 153) olmustur. Ibn Ishak da bu bilgileri Yahudi kokenli bazi
insanlardan naklettigi icin ¢agdast Imam Malik tarafindan yalancilikla ve
Deccal olmakla itham edilmistir. Ibn Hacer de Ibn Ishak’a dayandirilan séz
konusu rivayetleri ayni gerekcelerle reddetmistir.!® Ayrica rivayetlerin icerigi-
ne bakildiginda Romalilarin Yahudilere uyguladigt Masada katliamiyla ilgili
Yahudi tarthinden uyarlandigr diisintilmektedir. Her iki hikayedeki 6l sayi-
styla ilgili verilen rakamlar bile neredeyse aynidir.2 Dolayisiyla Sad bin
Muaz’in Kureyza katliamiyla ilgili hitkmii Tevrat’tan hareketle verdigi yo-
nindeki yorumlart da ihtiyatla karsilamak gerekir. Cinkta Tevrat'ta bu tir
hikiimler bulmak zor degil, fakat boyle bir hukiim hangi gerekgelere dayan-
dirilirsa dayandirdsin Kur’an ve Hz. Peygamber’in genel gecer hiitkiimleriyle
bagdasmamaktadir. Dolayisiyla o dénem Yahudileri, kendi ecdadint mazlum
gostermek, Hz. peygamberi gaddarlikla itham etmek icin béyle hikayeler uy-
durmus olabilitler.

Bazi alimlerin savasta ve savas Oncesindeki suclarina bakilarak bazi esitlerin
oldurtilmiis olmasint genel anlamda bir esir katlinin cevazina delil getirmeye
calismalari da oldukga karmagik gérinmektedir ve zamanla gelisen algt degi-
siminde etkili olmustur. Ornegin, Mekke’nin fethinde bazt kafirlere 6liim ce-
zast ilanini buna delil getirmekteditler.2! Savas esitlerinden bazilarinin 6lim
cezasina carptirilmasinin sebebi sadece savasmalart ve esir alinmalarindan
kaynaklanmamaktadir, savas 6ncesinde veya esirken isledikleri sair suclar se-
bebiyledir.22 Ciinki esirlerin katlinde esas alinan sug¢ sadece savas veya esaret
olsaydi biitlin esitlere uygulanir ve toplu katliam olurdu. Esitlerin mukabele
bil misil yoluyla oOldirilmesine hikmetmek de tutarh gérinmemektedir.
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Cunkti Mekkeli miusrikler ele gecirdikleri bazt Mislimanlart idam ettikleri
halde Allah Rasuli’niin misilleme ile esir katlettigine dair bir rivayet bilmiyo-
ruz (Brul, Sababenin Siinnet Anlayssi, s. 62, 63).

Kald: ki Kut’an, birakin esirin ldurtlmesini, kendisine iyilik yapilmasi gere-
ken anne, baba ve akrabalart sayarken, miimin kafir ayrimi yapmaksizin ara-
da koleleri de zikretmekte,?3 esirlere muamele konusunu miimin yoksullar ve
yetimlerle ayni karede degerlendirmektedir.2* Fakat bazi tefsirciler bu ayetin
de mensuh oldugunu séylemislerdir. Ancak elle tutulur bir delilleri yoktur.2>

b. Fikihgilarin Tutumu

Tefsircilerin Hz. Omer’le ilgili rivayeti 6ne ¢ikarmalari, hadiscileri, tarihgileri
ve fakihleri de etkilemis, sonugta esirlerin saliverilmelerinin geri plana itilme-
sine, oldirilmelerinin veya kolelestirilmelerinin 6n plana cikarilmasina ze-
min tegkil etmistir.26 Tefsir ilminin diger ilim dallarindan 6nce tesekkil et-
mesine ve ilk dénem tefsircilerinin s6z konusu nesh gorislerine yer verme-
sine bakilirsa bu etkinin varligi hissedilebilir.?” Fakat bitiin erken donem tef-
sircilerinin bu gériste oldugunu ve bittun fakihlerin aynt kanaati paylastikla-
rin1 séylemek miimkiin degildir. Ornegin sahabeden Tbn Omer, tabiinden
Ata bin ebi Rebah, Hasan-1 Basti, Said bin Ciibeyr, Micahid ve Muhammed
bin Sirin gibi miictehidlere ve Caferi mezhebine gore esirin dldirtlmesi caiz
degildir.?8 Fakat zamanla bu goriste olanlarin azaldigini, Kur’an ve siinnetin
ortaya koydugu hukiimlerin ikinci plana dustiigini gézlemlemek mimkiin-
diir.

Fakihlerin ve mezhep imamlarinin goris ve yaklasimlarina bakildiginda
meshur dért mezhebin de esirin Sldirtlmesine veya kolelestirilmesine cevaz
verdigini gériiyoruz. Hatta d6rt mezhebin tamaminin yetkiyi devlet baskani-
na havale etmelerine ek olarak ic mezhebin 6ldirme, kolelestirme, takas ve
serbest birakma gibi dort secenekten birini se¢gme konusunda yonetimi mu-
hayyer biraktiklart bilinmektedir. Hanefilerin meshur olan gérisiine gore
esitlerin Sldurilmesi veya kolelestirilmesi arasinda yonetimin muhayyer ol-
dugu, esirlerin fidye karsiligi veya karsiliksiz olarak serbest birakilmasi ve tl-
kesine gonderilmesi caiz degildir, hatta esir takasina bile olumlu bakmadikla-
r1 bilinmektedir.2? Diger ti¢ mezheb, esir degisimini ve mal ile takasi fidye
karsilig salivermeye dahil etmis, zimmi vatandas stattisti vermeyi de karsilik-
siz saliverme baglaminda degerlendirmislerdir. Hanefiler de esirin zimmi ola-
rak degerlendirilmesine karst ¢tkmamis ama esir takasina veya fidye mukabili
veya fidyesiz daru’l-harbe gonderilmelerine olumlu bakmamuglardir.3’Mese-
leyi esitlerin saltverilmesini yurtrlikten kaldirmayla sonuclanacak sekilde
esitlerin Sldirilmesi veya kolelestirilmesi arasinda muhayyer birakmayla si-
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nirlamalari 3! Kur’an ve stinnetin ideal hitkiimleriyle actk bir tezat teskil et-
mektedir.

Fakat Ebu Hanife’yle ilgili verilen bilgiler kuskulu gériinmektedir. Ornegin
Miicahid ve Ebu Hanife’nin bu gériiste oldugunu dile getiren Zemahserd,
cizye 6demeleri suretiyle zimmi sayilmalarina hitkmedenlerin de olduguna
isaret etmektedir. Ebu Hanife’'nin esir takasina cevaz verdigine dair
Tahavi’'nin isnadint kabul etmeyen Zemahseri, meshur olan gériistine goére
Ebu Hanife’nin Muslimanlarla tekrar harbetmeleri kaygisiyla esirlerin ser-
best birakilmalarina cevaz vermedigini iddia etmektedir. Zemahseri’nin ver-
digi bilgileri dogrulayan Yazir, imam Muhammed’in bu konuda Ebu Hani-
fe’den farkh diisiindiigiine yer vermektedir.3? Imam Safi’nin 6ldiirme, kéle-
lestirme, esir takasi ve karsiliksiz serbest birakma seceneklerine Hz. Peygam-
berin fidyesiz ve fidye karsihigi salivermelerini delil getirdigini nakleden
Zemabhseri, Hanefiler gibi bu delillerin tamaminin mensuh oldugunu savun-
maktadir.3?

2. Esirin Koélelestirilmesi

Kur’an ve Hz. Peygamber, esirin 6ldiriilmesine dair bir emir vermedigi gibi
kolelestirilmesine dair de bir emir vermemistir. Islam fikhinda da esirin mut-
laka kolelestirilmesi gerektigi yoniinde bir kural yoktur.3* Tipk: 6ldiirme gibi
kolelestirme hitkmii de fikihgilarin ve siyasi otorite sahiplerinin 6teden beri
uygulana gelen sosyal ve siyasal bir vakiay: reel politik geregi kabul etmeleri-
nin sonucunda fikha dahil olmustur. Esirin kélelestirilmesi, 6ldirilmesine
gore daha kazangh gbrildigu icin zamanla daha yaygin hale gelmis ve 6ne
cikarilmistir.3> Hatta zamanla esir hukukunun kéle hukukuyla karistirilmasi-
na yol actigini séylemek bile mimkindiir. Tslam geldiginde kélelik, Ortado-
gu toplumlarinda ve biitiin diinyada uygulantyordu. Islam, kleligi hos karsi-
lamamisti ancak bir ¢irpida da kaldirmamistt. Kur’an niizdl streci igerisinde
vadeye yayarak uygulamaya son vermek istemistir.36 Kolelerin 6zgurlestiril-
mesi konusunda Kur’an’in ilk ayetleri ve belki de ilk temel ilkesi Beled sure-
sinde ortaya konmaktadir.

(1, 2) Andolsun bu beldeye, senin de icinde yasadigin sebre. (3, 4) Babaya ve ognla
andolsun ki big insani acig bir varlik olarak yarattik. (5) Simdi o, kendisine kimsenin
gl yetiremeyecedini mi sanzyor? (6) Y idinla mal harcadigint soyleyip durnyor. (7) Yoksa
kendisini kimsenin gormedigini mi sansyor? (8, 9) Big ona iki goz, bir dif, iki dudak
vermedik mi? (10, 11) Evet, bizg ona iki yol gosterdik. Ama o sarp yokusn gecmeyi goze
alamads. (12) Sarp yokusu gegmeyi sen ne bileceksin! (13-16) Bir kileyi o3gdirliigine
kavusturmak, yant basindaki bir oksizii veya caresiz bir yoksulu kitlik giniinde do-
yurmaktzr. (17) Sonra da iman eden, sabir ve merhamet tavsiye edenlerden olmafktr.
(18) Iste 0 insanlar, haysrle (meymenetli) kimselerdir. (19) Ayetlerimizi inkair edenler ise
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hayirsiz (meymenetsiz) kimselerdir. (20) Onlar igin, kapilar: iigerlerine kilitlenmis bir
cehennem atesi varder! (Beled 1-20).

Bu ayetler, kisinin hicbir maddi karsilik beklemeden malint bagkalarinin (k6-
lelerin) Ozgirligint saglamak ve fakirin yoksullugunu ortadan kaldirmak
amactyla harcamanin soyluluk ve erdem oldugunu dile getirmektedir. Hatta
koleligi kaldirmay1 ve yoksulu doyurmayi inancin geregi ve ahlak ilkesi, inang
ve ahlakin insan vicdanindaki gostergesi olarak sunmak suretiyle getirecegi
siyasi ve hukuki hitkimlere altyap: olusturmustur. Ciinkii Kur’an dini ve ah-
laki bir prensip olarak kolelerin 6zgiirlestirilmesini 6ngérmis, siyasi ve hu-
kuki egemenlik imkan: elde edildik¢e asamali olarak yurtrlikten kaldirmaya
calismistir.

Ornegin cahiliye déneminde kole ve cariyeler bir esya gibi alinip satilirken
Kur’an koleleri hiirlerle ayni statiiye kavusturmay: hedeflemistir. Cahiliye ge-
leneginin bir uzantist olarak hir insanlar kélelerle nikah yapmiyorlard: fakat
sahibi olduklari cariyeleri esleri gibi kullanabiliyorlardi. Hatta cariyelerini fu-
hus sektoriinde calistiranlar bile vardi3” Kur’an bu cahili gelenegi asamali
olarak déniistiirmiistiir. Once medeni acidan kole ile hiir kimselerin statiisii-
ni esitlemis ve sahiplerinin iznini almak kaydiyla kéle ve cariyelerle nikah
yapmay1 ahlak ve hukuk sistemine dahil etmistir.3¥ Nikah, sadece hur erkek
ve kadinlar arasinda gegerli olan bir uygulama iken hiir bir erkegin kole bir
kadinla evlenebilmesine hitkmetmistir.3? Hatta kafir veya iffetsiz bir hur ka-
dinla evlenmektense miimin ve iffetli bir cariye ile evlenmek daha serefli ve
Allah’in rizasina daha uygun goérilmus, mimin koéle de miusrik bir hirden
daha degerli kabul edilmistir.*0 Kélelikle dogrudan bir alakast olmadigt halde
kan diyeti, yemini bozma ve zthar gibi hukuki ve ahlaki suclara kefaret olarak
kole azad etme cezast getirerek koleleri 6zgurlestirmeyi tesvik etmis ve hiz-
landirmistir.*! Daha da 6nemlisi savas esitlerinin kélelestirilmesine son vere-
rek kolelestirme kapisini kapatmak istemistir.#? Bir kistm mubhalefetler ol-
makla birlikte Hz. Omer ve onunla ayni kanaatte olanlarin gériisiine gore
miikatebe yoluyla 6zgiir olmak isteyen koleletle efendilerin anlagsma yapma-
larint mecbur tutmus,* azad edilen koéleyle efendiyi mevali kavrami ve ku-
rumu cercevesinde kardes yapmustir.# Ozellikle Hz. Peygamber’in azad edip
evlatlik edindigi Zeyd bin Harise ile ilgili ayete bakildiginda “Onlar sizin din
kardesiniz ve mevalinizdir.”#> dtsturu, Hem Hz. Peygameber’e hem sahabe-
ye, hem de daha sonra yasayan ulemaya ilham kaynagi ve bir bakima mihenk
tast olmustur.

Hz. Peygamber ve sahabenin esitleri kolelestirip koélelestirmedikleri konu-
sunda farklt bilgiler mevcuttur. Kur’an esitlerin fidye karsiligi veya karsilikstz
serbest birakilmasini 6ngdrdigl icin esir takasi fikihgilar tarafindan fidye
karsihigr saliverme kategorisinde degerlendirilmistir. Ancak Hz. Peygamberin
esitleri sahabeye dagitmasi, kontrol ve hizmet mekanizmasinin bir geregi
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midir, yoksa onlara kéle demis midir, verilen bilgiler bu agidan kapali g6-
runmektedir? Ciinki esirleri sahabeye dagititken Arap esirlerin kdlelestiril-
meyecegine dair agiklamasi kuskulara yol agmaktadir.46 Ayrica Hz. Peygam-
ber’in etnik bir ayrim yaptgini ¢agristiran bu bilgiler onun genel yaklasimiyla
értismemektedir. Ustelik onlara kéle dedigine dair bir agiklama yoktur. Bu
bilgiler, Hz. Peygamber’in su sozleriyle birlikte ele alindiginda onlarin kéle
olarak degerlendirilmesi sonradan gelisen bir algi bicimi olarak degerlendiri-
lebilir. “Kolelere kolem, demeyiniz. Oglum, kizim diye hitab ediniz.”
“Adem’in nesli olan bu insanlar sizin kardeslerinizdir... Unutmayin ki Allah
sizi onlarin hizmetine tabi kilabilirdi.”4” Beni Temimden gelen esitlerle ilgili
olarak Hz. Aiseye, “Onlart azad et, ctinkii onlar Ismailin cocuklaridir.”#8

Cunkt Hz. Peygamberin esir dagitmasiyla ilgili yukaridaki bilgileri veren Ebu
Ubeyd, Hz. Ebu Bekir'in Arap esirleri kole olarak degerlendirdigini, fakat
Hz. Omer’in ona muhalefet ederek aynt kéleleri 6zgiirlestirdigini nakletmek-
tedir.** Dolayisiyla onun savas esirlerini kélelestirdigine dair net bilgilere sa-
hip oldugumuz séylenemez. Cinku esirin mutlaka dldiriilmesi veya kéle ya-
pilmast gerektigine dair sarih bir nas yoktur.>0 Dolayistyla koéleligin en asli
kaynaklarindan biri olan esiri kélelestirme diistincesini de fikiheilarin kéle
cocuklarini kole sayma yaklasimint da,5! zekat gelitlerinin 1/8ni koleleti azad
etmek i¢in ayrilmasint 6ngéren Kur’an’in®? ve bunu uygulayan Hz. Peygam-
berin yaklasim ve prensipleriyle bagdastirmak mimkin gérinmemektedir.
Cunkt hicbir dinyevi beklenti olmadan sirf Allah’a yakinlasmak maksadiyla
koleleri azad etmeyi 6ngdren bir dinin masum ¢ocuklari kélelestirme gelene-
gini kabul ettigini s6ylemek hem bu dinin genel prensiplerine hem de esir ve
kolelerle ilgili temel amaglarina uymamaktadir. Ayrica sahabenin uygulamala-
rina da aykirt bir durum gézlemlenebilmektedir. Ciinkt sahabeden bazilari-
nin onlarca, bazilarinin ytzlerce, bazilarinin binlerce, bazilarininsa on binler-
ce kole azad ettiklerine dair bilgiler mevcuttur.5> Bu bilgileri veren bazi tef-
sircilerin kolelestirme konusundaki uygulamalart yumusatmaya calisirken,
esitlerin 6ldirilebilecegine hitkmetmeleri tuhaf gériinmektedir.>*

Fikihgilarin genel yaklasimi ¢ercevesinde kélelestirmenin bu iki olgudan bas-
ka bir kaynag zaten yoktur. Insanlarin tutsak edilip zotla kéle pazarlarina sii-
riilmesi gibi Islam dist olgular fikihgilar tarafindan da reddedilmistir. Hatta
Islami gelenekte Tevrat hitkmiine benzer sekilde yedi yil hizmet etmis kéle-
lerin azad edilmesi gibi kismi bir uygulama da ortaya ¢ikmustir.>> Kélelere
muamele konusunda Islam timmetinin gecmisi, giindeme getirdigimiz nokta-
larda elestirilebilit olmakla birlikte, bircok Batlt bilim adaminin da itiraf etti-
g1 gibi batililarin tarihi kadar kirli degildir. Kolelerin statl ve hayat sartlarinin
gelismesinde Islam kiiltirtiniin katkist asla yadsinamaz.56 Ancak Islam ule-
masinin ibadetler gibi bireysel sorumluluk konusunda kéleleri diger Miisli-
manlardan farkli gérmezken hukuki statii ve alim satim bakimindan esya ve-
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ya mal statisiinde gormeleri diger hukuk sistemlerinden ¢ok farkli gériin-
memektedir.>

Ornegin fikihgilar ele gegirilen esirin Miisliiman oldugu ortaya ciktiginda ké-
lelestirilemeyecegini veya Islam iilkesine kacan Miisliiman bir kélenin kole-
likten kurtulmus olacagint ya da efendisiyle birlikte Islam iilkesinden geg-
mekte olan Musliman bir kéle tespit edildiginde satin alinip 6zgiirlestirilme-
si gerektigini kabul etmislerdir. Fakat bunlara karsin fikihcilarin kolelestiril-
mis bir esirin sonradan Misliman olmasinin 4zad olmasi icin yeterli olmaya-
cagl ve azad olmasint diger kéleler gibi miikatebe sartina baglamalari® anlasi-
lir gibi gérinmemektedir. Oysa Kuran’in 6ngérdigi zekat fonundan bu gi-
derler karsilanabilirdi.>? Biitiin mesele zamanla kéleligin Islami bir kavram ve
tabi bir kurum gibi algilanmasi, dahast fikihgilar nezdinde insan 6zglrligi-
niin 6nemini kaybetmesi, 6zellikle bir Misliman’in Islam iilkesinde kéle
olmastnin nasil yakict bir durum oldugunu fark edemez hale gelmeleridir. Is-
lam’in kélelere iyi davranilmast yontindeki uyartlarinin Misliiman halktaki
etkisiyle kélelerin durumunun zamanla hizmetci statiistine yaklasmast, genel
anlamda kéleligin normallesmesine ve masum bir olgu olarak algilanmasina
yol agmis olabilir. Gerek bu durum gerekse efendilerinin evinde kavusacak-
lar1 giizel imkanlara 6zenerek gelismemis topluluklarin da zamanla ¢ocukla-
rin1 kéle olarak satma egilimine stirtiklenmeleri, 6zelde Muslimanin esaretini
de hafifletmis goriinmektedir. Ozellikle Afrika ve Kafkaslardan gelen kéle ve
cariyelerde gorilen bu durum Osmanl’nin son déneminde tartigmalara se-
bep olmustur. Bazi fakihlerin bu tiir cariyeler icin nikah mecburiyetini giin-
deme getirmelerine -bir bakima Kur’an’in asirlar 6nce 6nerdigi yere gelmele-
rine- neden olmustur.60

Asirlar icinde olusan bu durum, Muslimanlarin zihninde kélelik ve cariyeli-
gin kiyamete kadar gegerli tabii bir meslek, kolelerin ve cariyelerin de dogal
bir alt insan tiri gibi algtlanmasinin hem sebebi hem sonucu olarak deger-
lendirilebilir. Gergi kolelik Islam toplumlarinda dogmamustir, eski medeni-
yetlerden tevariis edilmis bir olgudur. Ustelik Islam toplumlarindaki uygu-
lanmasi diger toplumlardan olduke¢a farkli olsa da onlardan ciddi anlamda
etkilenmis ve ilelebed yasatilmasi gereken tabii bir olgu olarak algilanmasina
yol agmustir. Bu nedenle kaldirilmasi farkli boyutlarda gerceklesmis ve bati-
daki kadar sancili olmamustir. Koleligin kaldirilist Bat’da XVIIL Y.Y.n bas-
larindan XIX. Y.Y.n baslarina kadar stirerken Osmanli’da da buna paralel
olarak Tanzimat ve Mestrutiyet streclerinde gerceklesmistir. Ancak Diinya
tizerinde fiilen ve hukuken yasaklanmis olmasina ve Islam iilkeleri de bunu
onaylamis olmasina ragmen Misliiman halklarin zihninde kélelik ve cariyelik
olgusu masum bir kavram ve kurum olarak halen yasamaya ve yasatilmaya
devam etmektedir. Bu giin bir takim dindar akimlar tarafindan bu kurumun
yasatilma arzusunun Islami bir hedef gibi sunulmast tarihte yasanan algilarin
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ve kavramsal kirilmalarin bir sonucudur. Isid vb. akimlarin séylemlerindeki
esir ve cariyelik algisint Cemel vakasinda ele gecirilen magluplar esir, kadin-
larini cariye kabul edenlerin algi biciminden ayirmak miimkiin degildir. Hz.
Al’nin onlara verdigi direktif bu bakimdan anlamlidir.®! Bu tarihsel stirecler
analiz edilmeden ve bu siireglerde harmanlanarak uygulanmis olan Islami
naslar kendi butiinligl ve indigi olgusal baglam icerisinde degerlendirilme-
den saglikli yorumlara ulasmak ve bu giine dair saglikli 6neriler tretmek
mimkin gérinmemektedir. Clinkd bu olusmus algilar naslarin icerigini an-
lamamizdan ziyade, tarih igerisinde yiiklenmis anlamlari beraberinde getir-
mektedir. Bizim okumalarimiz, naslarin okunmasi ile naslara yiklenmis an-
lamlarin okunmasi arasinda salinmakta, naslara yiklenen yorumlari naslardan
cikan yorumlar seklinde anlamamiza neden olmaktadir.

Sonug ve Degerlendirme

Esitlerin fidye karsiligt veya karsiliksiz saliverilmesi Kur’an ve stinnetin agik-
ca 6ngordigi iki secenektir. Esir takast da bu baglamda degerlendirilmigtir
ve bunda da bir tutarsizlik gérinmemektedir.62 Ancak esitlerin 6ldirilmesi
ve kolelestirilmesi Kur’an ve stinnetin 6ngorist degildir. Uluslar aras iligki-
lerin ve Reel politigin trettigi, Islam alimlerinin ve siyasi otoritelerin de 6nle-
rinde hazir bulduklart sosyal ve siyasal bir meseledir.6> Islam alimleri yetkiyi
siyasetcilere havale etmisler, fakat siyasi otoriteye hazir malzeme tretmekten
geri kalmamuslardir. Sunduklart dért secenekten saliverme ve takasi temel-
lendirmekte zorlanmamuslardir, ancak 6ldirme ve kolelestirme seceneklerini
temellendirmeye calisirken zorlandiklari ve naslari da zoraki yorumlara tabi
tuttuklari gérilmektedir.

Gerek naslar alaninda, gerekse bu dairenin disinda kalan alanlarda yorum
yaparken alimlerin reel politigi ya da uluslar arast iliskilerdeki karsiliklilik ilke-
sini esas almalart yadirganacak bir durum degildir. Ctnkd alimler de icinde
yasadiklari toplumlarla birlikte sosyal ve siyasal bir diinyada yastyorlardi. Sa-
vas ve baris ortamlarint yoneten siyasetin disinda kaldiklari dénemlerde bile
siyaset kurumuyla i¢ ice bir hayati paylastyorlardi. C6zim 6nerileri getirmele-
ri onlarin tabii gérevleriydi. Ancak reel politik alaninda tam yetki sahibi de-
gillerdi. Ustelik o alant da siyasetciler kadar bilmeleri miimkiin olmayabilirdi.
Ustelik her zaman siyasal erki etkileme sanslart da yoktu. Tam tersine siyaset
kurumu onlart daha ¢ok etkileme veya devre dist birakma sansina sahipti. Bu
nedenle olmalr ki ilk nesiller déneminde esirin Sldiriilmesini reddeden alim
sayist hi¢ de aztmsanmayacak Olciidedir, fakat stirece ciddi bir etkileri olma-
mistir. Zamanla bu kisik sesler de ¢tkmaz olmus ve belli bir evreden sonra
esirin oldurtlmesi ve kolelestirilmesi diger iki secenegin 6ntline ge¢mistir. Bu
noktada reel politigi asan bir durumdan s6z edilebilecegi gibi alimlerin yetki
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alanlar1 disinda s6z soylerken gereginden fazla gayretkeslikle naslarin anla-
mint zorladiklart da s6ylenebilir.

Gordigumiz kadariyla olay sadece reel politikten veya karsiliklilik ilkesinden
ibaret degildir. Toplumlarin 6teden beri uygulaya geldikleri 6rfleri, aliskanlik-
lar1, menfaatleri s6z konusudur. Oncekilerden tevariis edilen 6rf ve aliskan-
liklarin Kur’an ve siinnetin ideal degerleriyle ne 6l¢iide uyusup uyusmayacagi
s6z konusudur. Ayrica Kur’an’in o dénemde yasayan geleneksel yapilart de-
gistirmeye ve gelistirmeye dontk 6nerilerinin oldugunu da unutmamak gere-
kir. Dolayistyla reel politigi yonetirken bile 6ngorilen idealleri bitiiniyle
kaybetme riski varligini her an hissettirebilirdi. Nitekim bazi noktalarda bu-
nun ipuclarint gérmek mimkindir. Bu arada belirtmek gerekir ki Kur’an’in
ve onun ilk uygulayicist Peygamberin (s) esir 6ldirmeyi dislayan ve koleligi
peyderpey kaldirmayr hedefleyen prensipleri, reel politik veya siyasal sartlar
geregi kisa vadeli olarak uygulanamamis veya uygulanamayacak olabilir. Al-
lah kimseye gliciniin tzerinde bir yiik yiklemez. Ancak bu durum, s6z ko-
nusu degerlerin ebediyen nesh edildigi iddiasindan veya bir daha devreye so-
kulamaz olmasindan ¢ok farklt bir olgudur. Ustelik Hz. Peygamber de reel
politigi gézetmek zorundaydi. Fakat savundugu degerler reel politige feda
edilemeyecek kadar 6nemliydi. Bunlar onun génderilis gayelerinden bagim-
siz degildi. Bu konuyla ilgili naslarin icerdigi ideal hitktimleri reel politik adi-
na siyasi ve hukuki alandan bir defa ¢tkardiginda o alana bir daha geri geti-
remeyebilirdi. Hatta ondan sonrakiler o naslarin hedefledigi idealleri, naslari
okurken bile géremeyecek hale gelebilirlerdi. Nitekim Peygamber o idealler-
den pek de vazgecmek istemedi. Fakat immetin o ideallerin en azindan bir
kismint kaybettigi muhakkak.

Cunki Mekkeliler ele gegirdikleri Musliman esirleri katlederken, Hz. Pey-
gamber eline gecirdigi hicbir esiri 6ldiirmemisti. Savas suclulari harig, hicbir
esire 6lim cezast uygulamamusti. Esir 6ldiiren arkadaglarina miisamaha gos-
termemisti. Onlarin diyetini 6deyip Allah’tan af dilemisti. Cinkd onun adalet
algist misilleme anlamina gelmiyordu. O, bir kavme karg1 hissedilen kinin in-
sani adaletsizlige siiriklememesi gerektigini 6ngoren ilahi direktifi g6z ardi
edemezdi. Fidye karsiligi veya karsiliksiz saliverilen Bedir esitlerine sGylen-
mesi istenen ilahi teselliler onlarin génliine iman ilmegi atmay1 hedeflemis-
ti.04 Ustelik S6z konusu ayet, esirlerin fidye karsiligt saliverilmesini savunan-
larin, “Onlar senin akrabalarindir bagislaman daha yararli olur.” seklindeki
gerekgeleriyle tst tiste oturuyordu. Ayrica esirlerin geri gelip Misliimanlarla
savasma hainligi sergilemeleri konusunda Miusliimanlarin kalbinde depresen
kaygilari teskin edici glivenceler de veriliyordu.®> Fakat zamanla bu giivence
unutulmustu ve ayetin yersiz buldugu kaygilar 6n plana ¢ikarak esitlerin 6l-
dirilmesinin veya kolelestirilmesinin gerekcesi olmustu. Fikihgilarin fetvala-
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rina gerekge olarak dile getirdikleri “Mislimanlarla tekrar savasirlar.” kaygi-
519 tam da ayetin isaret ettigi ve Onemsenmemesini istedigi bir gerekgeydi.

Fakat zamanla cok sey degisti. Islam diinyast kendini Islami naslarin ve kav-
ramlarin hentiz kurumlasmadigi bir evrede, sosyal ve siyasal calkantilarin ice-
risinde buldu. Naslarin ruh butinligh kaybedilirken, tek tek resim kareleri
olarak okunmaya ve herkesin istedigi ne ise onu séylemeye mahkam edildi.
Naslarin gelisiglizel tiiketilmesine paralel olarak kavramlarin anlami da algi-
larla birlikte ciddi kirilmalara maruz kaldi. Naslarin ideal hedeflerinin yerini
guniibirlik gerekceler ve taktikler aldi. Maslahat ilkesiz ¢ikarciliga, maruf
fasid orflere indirgenmeye basladi. Adalet ve hakkaniyetin makamina giic
oturtuldu ve her seyi o belitler oldu. Bitiin yetki yoneticilere havale edilirken
insan1 kazanmayt hedefleyen yiiksek idealler kaybedildi. Idealden yoksun
realiterlik adina esirin oldurtlmesi veya kolelestirilmesi amag haline geldi.
Tefsir, hadis ve fikih killiyatinin elele vererek konuyla ilgili biitiin naslari
seyf (kilic) ayetiyle nesh etmeleri, geriye seyften (kilictan) baska bir sey bi-
rakmadt. Kili¢ 6nce sultanlarin ve komutanlarin, son devirde de 6rgltlerin
insafina havale edildi. Ginimiiz ulemast bu killiyatt bu haliyle korumaya
alip bu ¢agin insanina rehber olarak sunmaya devam ettigi ve alternatif hicbir
séyleme miisaade etmedigi siirece Islam diinyasinda teror estiren mevcut algt
bicimlerinin sona ermesini Umit etmek bos hayalden 6te bir anlam ifade et-
memektedir!

Oysa Kur’an ve stinnetin konuyla ilgili ideal hitkiimleri ve uzun vadeli hedef-
leri, 6zelde kéle haklarina, genelde insan haklarina ve hatta uluslar arast hu-
kuka ivme kazandiracak potansiyeller tasidigi halde maalesef gorilemedi.
Esir azad etmeyi 6ngoren gegici hikiimler, fikihgilar tarafindan tek tek ve
kalic1 hikiimler gibi degerlendirilirken, kéleliligi kokten kaldirmayi hedefle-
yen temel ilkeler g6z ard: edildi. Boylece esirin dldurtlmesi veya kolelestiril-
mesi kalict hale getirildi. Kur’an ve stinnetin 6nerdigi ideal degerler Misli-
manlarin gindeminden ¢tkmakla kalmads, 19. Yz yila kadar bir daha din-
yanin gindemine giremedi. Fakat sonugta diinyanin gindemine girerken de
bizim diinyamiza degil, diinyayr somiirgelestiren ve sémiirdigii toplumlarin
o6nemli bir kismini katleden, bir o kadarini da kélelestiren Batt diinyasinin
gindemine girdi. Bizim toplumumuz uzun zaman 6nce kendi diinyasindan
strgiin ettigi bu ulvi hedef ve gayeleri rakip gordiigii bir medeniyet havza-
sindan 19. Yiiz yilin sonlarindan itibaren istemeye istemeye almak zorunda

kaldi.

O degerler bize yabanciyds, fakat konunun basinda zikrettigimiz ayet ve ha-
dislere hi¢ de yabanci degildi. “Uluslar arast savas hukukunda 1899 Lahey
Konferanst II. Sozlesmeyle baslayan ve 1949 Cenevre Sézlesmesi, 1974 ve
1977 protokolleriyle son seklini alan esirler hakkindaki diizenlemeler kagit
tizerinde de olsa oldukea insani prensipler getirmistir. Ozellikle 1949 Cenev-
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re Sozlesmesinin konumuzla ilgili su maddeleri alt alta siralansa ve bas tara-
fina yukaridaki ayetlerin bir listesi verilip sonuna bir Islam aliminin adi yazil-
sa ginimiz Muslimanlari hic itiraz etmeden onaylayabilitler: “FEszrler, kendi-
lerini yakalayan sahis veya askeri birlige degil, onlarm mensubu oldugu devlete aittir ve
kendilerine yapilacak muameleden bu devlet sorumin tutnlur (md. 12). Esirin dliimiine
sebep olacak veya saghgm: ciddi sekilde teblikeye sokacak davransslar yasaktir (md.
13). Hangi tiirden olursa olsun kendilerinden bilgi almak igin esirler bedeni veya manevi
baskzr ve iskenceye tabi tutnlamaz (md. 17). Savas esirlers, tabi olduklar: devletin ka-
nunlarmm miisaade ettigi olgside bir seref sogii veya taabhiit karsiliginda kismen veya
tamamen serbest birakailabilirler (md. 21). Savas halinin son bulmasindan sonra esirler
geciktirilmeden salwerilip hazerlanacak bir plan cercevesinde dilkelerine iade edilir; daha
dnce kendilerinden alinarak mubafaza edilen para ve dederli esyalar geri veriir (md.
118, 119). Bu sizlesmeyi imzalayan devletler 130. Maddede sayilan kasten dldiirme,
gayri insant muamele ve eziyet, viicut ve saghga yoneli siddetli elem ve ciddi zarar dogn-
racak kasitly fiiller... gibi ciddi iblallerden herbangi birini isleyen veya bunn emreden
kimselere nygnlanacak etkili cezai miieyyideler icin Zaruri kanuni diigenlemeyi yapmay
taahbiit eder ve bu iblallerde bulunanlar: kendi mabkemelerine sevk etme orunlulugunn
dnyar (md. 129).767

Uluslararast orgiitlerin ve mahkemelerin bu maddelerin uygulanmas: konu-
sunda sergiledikleri ikircikli tutum tabii ki tartisilabilir. Ancak bu metnin ka-
g1t tzerinde de olsa yazilt bir vesika olarak uluslararasi kuruluslarca taahhtt
altina alinmast devletlerarast hukuk agisindan insanhgin ortak bir kazanimi
olarak degerlendirilebilir. Bu metnin uluslararast bir sézlesme olmast ve bir
takim taahhiitler veya yaptirimlar icermesi de ayrica 6nemlidir. Fakat konu-
muz agisindan asil 6nemli olan husus, icerdigi hitkimler ve hedefledigi
maksadlar bakimindan Kur’an ve siinnetin 6ngorilerinden ¢ok da farkli g6-
rinmemesidir. Hatta esitlerin saliverilmesini, onlari elinde bulunduran devle-
tin yasalarinin miisaade etmesine baglamast vs. bakimindan bu metin,
Kur’an ve stinnetin konuyla ilgili hitkiimlerinin esitlere sagladigi imkanlart
yakalama noktasinda yetersiz kaldigt da séylenebilir. Kanaatimizce uluslara-
rast kuruluglarin ikircikli ve kimi devletlere toleransli davranmasinin altinda
yatan nedenlerden biri de metnin barindirdigr bu tiir agmazlardir. Ancak
unutulmamalt ki uluslararast kuruluslarin sergiledigi siiistimaller, Islam alim-
lerinin inandiklart ve referans kabul ettikleri naslar karsisinda sergiledikleri
lakayt tutumdan ¢ok da farkli gériinmemektedir.
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I Aristoteles’in mantig1 sistemli bir sekilde ortaya koydugu eserleri (7) Kategor:-
ler, (ii) Peri Hermenias (Onermeler), (iii) 1. Analitikler (Keyas), (iv) 1L Analitikler
(Burhan), (v) Topikler (Cedel), (vi) Retorika (Hitabet), (vii) Poetika (Siir) ve (viii) Sofitik
Elenchi (Sofistik Ciiriitmeler) killiyatindan olusmaktadir. Aristoteles eserlerini bu
siraya gore yazmadigl gibi bu killiyatin hem Organon olarak isimlendirilmesi,
hem de yukaridaki gibi siralanmasi Aristoteles tarafindan yapimis degildir; bu
basart onun Ogrencilerine ve satihlerine aittir.! Aristoteles’in bu kiilliyatina wan-
#2k ilmi haysiyetini verdiren asil ¢alismasi, ayrim yapmaksizin séylemek gerekirse,
“Analitikler”, daha 6zelde ise sonradan yapilan ayrimla I. Analitikler dir; Anali-
tiklerden o6ncekiler ona hazirlik, ondan sonrakiler ise onun uygulama alanlari
olarak kabul edilmektedir.? Analitikleri merkeze alan seyin, mantigin “kurallarina
uyuldugunda insani distinme ameliyesinde hatadan koruyan alet-i kanuniye’
vasfinin bu esetrlerde ortaya c¢tkmasidir. Buna gbre Organon killiyatindaki her
konunun asil merciinin Analitikler olacagr séylenebilir. Burada konumuzla ilgisi
bakimindan sadece Topikler-Analitikler arasindaki iliskiye kisaca deginmek istiyo-
ruz. W. D. Ross’a gore, Aristoteles Topiklerin bir kismun Azyas (analitik)1 kesfin-
den 6nce, bir kismint da £zast kesfinden sonra, ancak onu sistemlestirdigi eseri
Abnalitikler kitaplarini yazmadan 6nce kaleme almustir. Ona gore, her ne kadar
Topikler; “her konuyu elde 6zel bilgiler olmaksizin akillica tartismada” bir fayda
temin ediyorsa da _Analitikler, Topikleri geride birakmistir.* Ciinkti Topzklerde ge-
reklinin yerini olasi, ilmin yerini sani almaktadir ve tartisma da hakikati aramaya
ve kesfetmeye yonelik degil, sadece hasmi kuvvetsiz disiirmeye ve itirafa mec-
bur etmeye yoneliktir.> Bu durum, Topzkleri bitiniiyle degersizlestiren bir sey
degildir. Cunkd diisiinen ve distindiiklerini ifade eden varlik olarak insanin her
zaman burhani/kesin bilgiyi elde etmesi, kullanmast ve bunu her daim yalniz
basina yapmast her zaman miimkiin olmayabilir. Bu yiizden olsa gerek Aristote-
les, Topiklerin okuyucuya ii¢c konuda fayda temin ettigini séylemektedir: insana
(i) zihni egzersiz yapurir, (if) bir tartismanin nasil amacina ulastirilacagint 6gretir
ve (iii) felsefi ilimler(in zorluklarint kavrayip ifade etme)de yardimet olur.6

IT Tercime hareketi bagladiginda mutercimler Topikleri Arapca’ya Tibiki sek-
linde transkripe ederek aktartyorlardi. Fakat Kindi (6. 866) ve Farabi (6. 950)
onu Kitabu Mevizii'l-Cedel seklinde Arapgalastirdilar. Musliman filozoflar cededn
amacint ‘burhani konulari anlamakta zotlanan felsefe okuyucusuna onlart kav-
ratma ve bir tartismada karst tarafi susturma/ona galip gelme’ seklinde belitledi-
ler.” Cede/in asil hareket noktasi olan Topikler'in nasil yazildigy bilgisine vakif ol-
duklarindan dolayt cedeli delil ile cedeli fzyds arasinda tam-girisimlilik iliskisi oldu-
gunu kabul ettiler; ¢Unkll cedel7 delil, kiyasin yaninda istikrayr da kapsamaktadir.8
Bu, Topikleri kullanana Aristoteles’in _Analitiklerde ortaya koydugu sistemin di-
sinda hareket etme olanag vermesi anlamina geliyordu. Nitekim her ne kadar
“Cedel (Topikler)” 1slam diistincesinde kendine mahsus bir yer edinmis, kelamci-
larin ve usul-1 fikihcilarin da kullandigt bir yontem olmus ise de isleyisinin
hakikati ortaya koyma dedil de, ne olursa olsun hasm maglup etme seklinde gercekles-
mesinden dolayt Miisliiman bilginlerin farkli bir tartisma yéntemi ortaya koyma-
larina zemin hazirlamistir. Misliman bilginlerin isleyisi ve amact bakimindan
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butiiniyle cede/den farklt olarak ortaya koydugu tartisma yontemi ddabu’l-babs ve'-
miindzaradir. Bu tartisma yontemini Semsu’d-Din Muhammed b. Esref es-
Semerkandi (6. 1322) Risdle fi Adabi’l-Babs adli calismasi ile sistemlestirmistir.?
Semerkandi’nin ddib yontemi Sylesine kabul gbrdu ki, bu yontemden sonra cede/
adi ile eser neredeyse yazilmadi veya yazilmus ise de ddab golgesinde kaldi. Adab
yontemini cede/den ayiran nokta, biitintiyle mantik kaidesi tizerine kurulu olmast
ve tartismact taraflardan birinin her ne sekilde olursa olsun digerine tstiin gel-
mesi Uzerine degil, taraflarin her ikisine de savilr/ hakikati/ dogruya ottaya ¢ikar-
mada sorumluk vermesidir.!"” Semerkandi sonrast bu yonteme iliskin en 6nemli
eserler Osmanlt ilim havzasinda yazildi.!! Bu calismanin ilgi alant ise ne bitiin
boyutlart cede/ ile ddab arasinda bir karsilastirma, ne de Osmanlt ilim havzasinda
bu alanla ilgili yazilmis biitiin eserlerdir; ifade edildigi gibi cok zengin bir havza-
ya sahip olmakla beraber glinimiizde hakkinda ¢ok az calismanin bulundugu
adabu’l-babs ve'l-miindzara adli bu yeni tartisma yOntemine, bu yontemin temel
hamlelerini gésteren ekteki risalenin degerlendirmesi, tenkitli metni ve terciimesi
ile Turkcee literature bir katkida bulunmaktir.

ITI Ahmed Sevki Efendi, ge¢c dénem muelliflerinden olmakla beraber kaynak-
larda hayatt hakkinda ¢ok kisa bilgi bulunmaktadir. Sadece Osmanls Miiellifler’nde
degerli bir bilgin oldugu, kiinyesinin Ahmed Sevki b. Abdullah oldugu ve
1224/1809 yilinda oldugt hal bilgilerinden sonta Hagiyetn ‘ale’l-Fendri’? ve
Necitnw’l-Musalli’ adlt eserlerinin basilmus, ancak Risdle fi Adibi’l-Miinazara™ ve
bu risalesinin serhinin'> basilmamis oldugu bilgileri kayitlidir.!e Kitiiphaneleri-
mizde bu esetlerin disinda muellife ait (1) Serbu Miiteallaka fi Halki'l-Efal (Su-
leymaniye Kitiiphanesi Giresun il Halk Kituphanesi: 28 Hk3584/2, Vr.: 8b-
40b.)”; (2) Serhu’l-Matkasid fi Muglata Cezaru’l-Usum (Kastamonu 11 Halk Kiitiip-
hanesi: 37 Hk 1299/12, vr.: 142b-164b.); (3) Nesayih-i Sevkiyye (Istanbul Millet
Kuttphanesi Ali Emiri Koleksiyonu: 34 Ae Seriyye 610/1, s. 1-19)”; (4) Risale fi
Halli Meseleti’l-Mekiile min Hizaneti'I-Miiftiyyin (Istanbul Millet Kiitiphanesi Ali
Emiti Koleksiyonu: 34 Ae Seriyye 610/2, s. 19-20)” adli esetlerde kayithidr.

IV Ahmed Sevki Efendi’nin risalesi iki acidan degerlendirilecektir: (i) sareti, yani
tasnifi acisindan, (ii) icerigi acisindan. Sureti agisindan sunlar sGylenebilir: Risale
kisa bir mukaddime ile ti¢ temel bolum halinde diizenlemistir. Mukaddimede
hamdele ve salveleden sonra wiéinazara, mn’allil ve sail tarif edilmistir. Birinci bo-
lumde tasdikler (biikiinler), ikinci bélimde tarifler, ictinct bélimde bilmeler hak-
kinda yapilan miinazarada saifn mn’alliin iddialarina karst hamleleri ve mwu'alliin
karst hamleleti olduke¢a didaktik bir sekilde ana hatlartyla verilmistir. Bu tasnifte
dikkat edilmesi gereken iki 6nemli ayrintt bulunmaktadir: (1) Muellif, risaleyi zas-
dikler (bitkiimler), tarifler ve bilmeler seklinde miinazara alanlarini sarahaten zik-
retmis olmakla 6grenenin zihninde net bir yol haritast ortaya koymustur. Fakat
(2) dnce tasdikler, sonra da farifler ve bolmeler seklindeki tasnifi ise, eserin didaktik
ozelligini g6z 6ntinde bulundurmakla beraber, isabetli gérinmemektedir. Ciinki
adab imini sistemlestiten Semerkandi, bu sanatin amacint savdb: ortaya ¢ikarma
olarak belitlemistir'? ve bizim ¢ikarimimiza gére, bu sanatta zikredilen amact
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gerceklestirmek icin miinazara alanlarinin tabii yerlerinde takdim-tehir yapilma-
malidir. Semerkandi hem risalede, hem de Kzs#ds'ta tartisma alanlarint Zarifler ve
mesail (tasdikler/hikiimler) olarak ifade ettikten sonta sanatin tabii isleyisini de
bu siraya goére kurgulamustir.’® Bu da su anlama gelmektedir: Yukarida ifade
edildigi gibi 4dib bituniyle mantik ana kaidesi tizerine kuruludur. Mantikta da
tarifler (tasavvurlar/ kavramlar kisminin amact olarak), tabii olarak Zasdikle-
rif hiikiimleri Onceler, ¢unki tasdikler tahlil edildiginde tarife tesne kavram-
lar/tasavvurlar elde edilecektir. Semerkandi’nin hem Risalede, hem Kistas'ta bu
tabii siralamaya Ozellikle dikkat ettigi gorilecektir. Clinkd delilin mahiyetini an-
layabilmek icin onun en kiictk zati patcast olarak kavrama/ tasavvura kadar bak-
mak gerekebilecektir. Bu bir yont. Bir baska acidan da miinazara konusu her ne
ise, miinazarada savabt ortaya citkarmayi saglayacak terimlerin Oncelikle tam bir
tarifi (el-haddu’d-timm) yapilmalidir. Semerkandi risale ve Kuszds'ta, sanati sis-
temlestirirken bu durumu uygulamalt olarak gdstermis, sanatin teknik terimlerini
tarif etmistir.'? Osmanlt mielliflerinden Sacaklizade (hayat1 asagt yukart 1665-
1773 araligidir), Semerkandi’den sonra adab gelenegine ait en hacimli telif eser
olan Takrirn’l- kavinini’l-miitedavile min ‘ilmi’l-miingzgara adli ¢alismasinda mantik
ilmi gibi adab sanatint zasavvular ve tasdikler ikilisi seklinde insa etmistir;20 hatta
Karabela’ya gore, delil getirme tasdiklere 6zgii bir sey olsa bile Sagaklizade mi-
nazarayl butintyle avramlar/ tasavvurlar merkezli kurgulamis, neredeyse kavram-
lara indirgemistir. Ciinkii sarih, yani tam olarak tarif edilmis kavramlar olmaksi-
zin munazara sanatinin gerceklesmesi imkansizdir, zira bir delilin nihai amacint
belirleyen sey, ennihaye, tanimdir.2! Zaten Semerkand’de boyle bir tartigmanin
adab de@il cedel ya da fikir alig-verisi (miifikere) olacagini acikca sGylemektedir.??
Dolayistyla, didaktik bir yapida olsa bile ddabin bu tabii isleyisinde takdim tehir
yapmak isabetli gériinmemektedir. Fakat hemen ifade etmeli ki, Ahmed Sevki
Efendi’ye ait bir yenilik degil, tespitlerimize gére Osmanlt muelliflerinden Hise-
yin Sah Celebi Amasi (5. 1512)’ye ait olan bir takdim-tehirdir.> Daha sonraki
bircok Osmanli miellifinin risalelerini bu sekilde tasnif ettigini de séyleyelim.2*

V Igerigi bakimindan risaleye baktigimizda ise sunlari séyleyebiliriz: Yukarida
risalenin hem didaktik tarzda yazildigini, hem de munazaranin konularinda bir
takdim-tehir ile kaleme alindigini sdylemistik. Her ne kadar bunun suret/tasnif
ile ilgili oldugunu séylesek de bir acidan da igerigi etkileyen bir yoniinin oldu-
gunu sOylemek gerekir. Soyle ki, ddaln sistemlestiten Semerkandinin
munazaranin farifler ve mesail (tasdikler/ hiikiimler) olarak iki alanda yapildigini s6y-
ledigi zikredilmisti. Semerkand! miindzaranin isleyisinde farsfleri tabii olarak 6n-
celemekte ve zariflere, ta’yinu mahalli'n-niza (= takrir ve tahrir) [ tartssmanin asil mibve-
rini, asil hareket noktasime belirleme gbrevi yiklemektedir ve bu adab icin olmazsa
olmaz sarttir.25 Mesail (tasdikler/ hiikiimler) alanini da kendi icinde iki kisma ayit-
mustr: (1) Mu'allil delilin tamamim zikretmeden séiin ona karsi yapacagi hamle-
ler ve tabii olarak mu'alliin ona karst verecegi cevaplar. Sdiin boyle bir durum-
daki hamlesine men’ ya da senedle beraber desteklenmis ise miindkaza denilir.
Yine burada ddib ehlince makbul kabul edilmeyen gasb adinda bir hamle daha
vardir ki, bu, m#’allil delilinin bir 6nciilini zikreder etmez sé/in onu curiitmek
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icin tam bir delil ortaya koymasidir. Oysa muteber olan m#'alliin delilinin ta-
mamint ortaya koymasini beklemektir. (2) M#’allil delilinin tamamini ortaya
koyduktan sonra sdiin ona karst yapacagi hamleler ve yine tabii olarak mu 'alliin
ona karsi verecegi cevaplar. Burada da swaszyla sailin mu'allile karst yapacagt iki
temel hamle vardir: (i) nakg ve (i) mn'draza. Ki, asil miindzara/ ddab denilen savib
ortaya ¢ikarma yontemi bu kisimda ve 6zelliklede s ’draza hamlesi dolayisiyla orta-
ya ¢tkar.26 Risalenin tasdik, tarif ve bolme kisimlarina bu temel hareket noktala-
rin1 sarahaten gérmek mumkin degildir. Her t¢ bélimde dogrudan sdidn
mu’'allile karst yaptugt hamle ve mu’'alliin de sdile verdigi cevaplarin siralanmast ile
olusturulmustur. 1k elde tartismayt sanki sdi/ baslatiyormus gibi bir izlenim
vermektedir. Oysa diger tartismalarin aksine, yukarida Semerkandi dolayist ile
zikrettigimiz gibi, mindzarada tartismay1 s@i/ baslatmaz; ortaya bir tez koyarak
mn’allil baslatir ve sdil de teze/iddiaya gére hamlelerini sekillendirir. Risalede te-
mel hamleleri acik¢a gérmek mimkiin olmakla beraber miinazaranin nasil bas-
ladig1, nasil devam ettigi ve nihayet nasil bittigi actk degildir. Risalenin didak-
tik/6gretici bir tarzda yazildigini séylemis olmakla beraber kisa ve siki bir 6rgi
ile yazilmis metinlerin, gercekte, konuyu iyi bilenlere hitap ettigini de ifade ede-
lim; bu yonuyle risalenin butiintyle miptediler/adab ilmine yeni baslayanlar icin
uygun oldugunu séylemek dogru degildir. Simdi her bir boliimdeki isleyise ilis-
kin baz1 agtklamalara gecmek istiyoruz:

VI Ahmed Sevki Efendi tasdikler kisminda séiin mu'allile karst on hamlesinin
oldugunu zikreder ve akabinde de m# alliin bu on hamleye karst cevaplarini, ih-
tiya¢ halinde tariflerini de vererek stralar. Burada s@idn ve mu'alliin hamlelerine,
ayrintilarina girmeksizin, risale 6zelinde deginmek istiyoruz: Yukarida da ifade
edildigi gibi bu alanda tartismanin kim tarafindan ve nasil baglatiddig, devam et-
tirildigi ve nihayet bitirildigi konusunda herhangi bir ayrinti verilmemistir.
Adabin teknik terminolojisi acisindan baktigimizda da Ahmed Sevki Efendi’nin
sail ya da m’allile ait herhangi yeni bir hamle belirledigi gérilmemektedir. Bu-
nun bir eksiklik oldugunu diisinmiiyoruz, ¢iinkt muelliften 6nce ddabimn termino-
lojisinin yetlestigi sOylenebilir. MUellifin zikrettigi men’, nakz ve mu'draza, gash ve
takdiri mu’draza Semerkandi’nin zikrettigi en temel hamlelerdir. Tasdikler kis-
mindaki hamlelerde bir sira gézetildigi de séylenemez. Ornegin sdihn gash ham-
lesi onuncu strada zikredilmistir. Oysa gasb, ddab ebli nezdinde makbul bir hamle
degildir ve bunun sebebi de, 7 allil, 1k defa tezini ortaya koyarken buna miisa-
ade etmeksizin onun soyledigi 6nciil hakkinda tam olarak getirilmis bir delil ol-
masidir ve adab ehline gbre mu'alliin roliiniin ¢alinmast anlamina gelir. Dolayist
ile men’ ile naksz arasinda zikredilmesi gerekirdi. ALK mecizi men’, hagfi mecazi men’,
dilsel mecazi men’ ve gsebibi nakga gelince, bu hamleler Semerkandi sonrast ddib
sanatina dahil edilmistir. Cinki miellifin tasdiklerde birinci hamle olarak zikret-
tigl men’, ddab geleneginde biutin hamlelerin en genel adi olmakla beraber,
mnall/ delilinin tamamini ortaya koymadan onun delilinin belitli bir énciiline
karsi sdz/ tarafindan yapilan bir hamledir. Oysa bu hamlelerin (ak# mecazi men’,
bazfi mecazi men’, dilsel mecazi men) tariflerine bakugimizda “matiul”, yani 6nctl-
lerden gerekli olan “zetice” hakkinda bir delil talebi oldugu gorilmektedir; miel-
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lif de akli mecizi men’ ve hagfi mecazi men’in tariflerinde “delilli matiub hakkmnda”
ibaresini kullanmaktadir.2” Daha acik bir ifade ile delilli iddia hakkinda delil tale-
bidirler. Oysa hakiki men’, zikrettigimiz gibi, delilin 6nciillerinden belirli biri
hakkinda delil talebidir.2s (Hakiki lemaliy Nakz'da adab geleneginde delillerin
oncillerindeki herhangi bir bozukluga 6zgiudiir; bu sonucun bu 6ncillerden
ctkmayacagi veya bu 6nciillerin bu sonucu vermeyecegi itirazt Gzerine kurulu-
dur. Miellifin yedinci hamle olarak zikrettigi sebibi nak31, (hakiki icmali) naksdan
ayiran nokta sadece matlub, yani iddia edilen sey tizerine odaklanip, énciillerle
ilgilenmeksizin bu matlup hakkinda delil talep etmektir.??

VII Muellif, tarifler kismunda sdi/ ve mu’'allil arasindaki karsiliklt hamlelere gec-
meden 6nce tarif tiirleri hakkindaki 6nemli bir ayrintiya, sadece bilgilendirmek
tizere, kisaca deginmektedir. O ayrinti da sudur: Tarifin, (i) lafzi, (ii) tenbihi, (iif)
hakiki ve (iv) ismi olmak tizere dort tiirtind zikretmesi ve ilk ikisinin Ciircani’ye
gore tasdiklerden, son ikisinin de ittifakla tasavvurlardan kabul edildigini séyle-
mesidir. Miikerreren zikrettigimiz gibi, risalenin muhtasarlik kurgusu geregi mu-
ellif, bu tarif tiitlerini de tarif etmemistir.>0 S@i/ ve mu’allile ait oldugunu soyledi-
&1 hamleleri anlayabilmek icin kisaca tariflerini vermek istiyoruz. Lafzi tarif, ma-
nastna delaleti actk olmayan bir lafzin, bu manaya daha acik olarak delalet eden
bir lafizla agiklanmasidir. Klasik gelenekteki meshur érnegi “aslan™ birisine ta-
nitirken kullanilan “gazanfer” lafzinin dinleyene kapali gelmesinden dolayt on-
dan daha bilindik olan “esed” lafzinin ona yiklem/sifat yapilarak bilinir kilin-
mastdir: Ornegi; “Gazanfer, eseddir.” seklindedir. Tenbihi tarif ise, herhangi bir
kesb gayreti olmaksizin insandaki mahzun suretin ortaya ¢tkarilmasidir ki, bazen
lafzi tarifle bir kabul edilir. Ikisi arasindaki ince fark ise, lafzi tarifte, Ornegin din-
leyene “gazanfer” lafzi onda herhangi bir suret olusturmadigs icin “esed” lafz1
sOylenir; oysa tenbihi tarifte, “gazanfer” lafz1 bir suret imler, ancak bunun sara-
hate kavusmast icin bazi seylere ihtiya¢ duyulur; iste ihtiya¢ duyulan seylerin s6y-
lenmesi ile “esed” lafzina gerek kalmaksizin dinleyen “gazanfer” lafzindan “as-
lan1 anlar. Hatta lafzl ve tenbihiyi, “haticte ister mevcut olsun, ister olmasin ot-
taya ¢ctkmamis bir mahiyetin tasavvurunun ifadesi” seklinde de tarif ederler.’! Bu
iki tarif, tasdiklerden kabul edilmiglerdir, zira bir seyin neligi/’0’lugu hakkinda
bilgi vermez. Ciinki bu ikisinde is lafza racidir, bir seyin manasinin ayrintisina
degildir.?? Hakiki tarif ise mevcut bir seyin hakikatinin tasavvuru/bilinmesi; i
tarif ise “itibari mahiyetlerin tasavvuru” veya “haricte varligi bilinme-
yen/bulunmayan mefhumlarin tasavvuru/bilinmesi” seklinde tarif edilmektedit.
3 Dolayist ile bir seyin manasinin ayrintist, o seyin neligi hakkinda bilgi verdigi
igin tasavvurlardan kabul edilmekteditler.3* Lafz/ ve fenbibsyi tasdiklerden say-
makla, bir acidan istisna etmek Uzere, hakiki ve ismi tatifler icin muellifin zikret-
tigi hamlelerin de mecdzi oldugu séylenebilir. Cinkd adabin sistemlestiricisi
Semerkandi’ye gore sdil, tarifler kisminda mu'alliiden delil talep edemez, sadece
tarifin genel ya da 6zel sartlarinin yerine getirilip getirilmediginin sihhatine ilis-
kin bir talepte bulunulabilir.?®
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VIII Maellif, bolme kisminda da sdiin g temel hamlesi ve mu'alliin karst ce-
vaplarint zikretmektedir. B6lmede de her iki tarafa ait hamlelerin mecizi oldugu-
nu soyleyebiliriz. Cunki bélme, tanimin tamamlayicist durumundadir ve tanimla
ilgilidir. Tkisi arasindaki ince fark; tanimin, daha ziyade tanimlananin iclemi ile il-
gili olmasi, bélmenin ise bélinenin kaplamu ile ilgili olmasidir.?® Zaten Ahmed
Sevki Efendi’de bdlmenin bu haysiyeti dolayisi ile Ciircani’nin tasavvutlardan,
Taftazani’nin ise tasdiklerden kabullerine bir ciimle ile deginmekte ve Ciit-
cani’nin gorigiinii benimsemektedir.?

IX Adab yontemi, basta bu sanati sistemlestiren Semerkandi’nin Risale fi
adabi’l-babs adli risalesi Uzerine yazilan serh, hasiye, talik ve hamisler olmak tize-
re, Ozellikle, Osmanli bilim havzasinda zikredilen turde ve telif eserlerle kendine
Ozgl bir gelenek olusturmustur. Fakat ne yazik ki, bu gelenegin itibarint iade
edecek calismalar, tUlkemiz akademyasinda hentiz yapilmamistir. Yine de son
zamanlarda gen¢ arastirmacilarin ilgilerini ¢ekmis gérinmektedir. Yukarida de-
gerlendirmesini, asagida da metnini ve terciimesini sundugumuz kigiik risale,
her ne kadar terkip ve telfik olsa da, ilgilisine bir yol haritasi olur ve bu alandaki
Tirkee literatiire bir katki saglar iimidiyle okuyucuya arz edilmistir. Baglamla-
rinda zikrettigimiz gibi, risalenin muhtasarhgl, miptediler i¢in oldugu anlamina
gelmemelidir. Nitekim muellifin kendisi de risalesini serh etmistir.’® Bizde de-
getlendirmemizi yaparken risalenin muhtasarligini g6z 6niinde bulundurarak ha-
reket ettik; biitiintiyle bir serh mantigt icinde bir degerlendirmeye girmedik; ilgi-
lisine bir mukaddime, bir anabtar olmast igin gayret gosterdik.

X' Son olarak tenkitli metni ve terclimeyi nasil olusturdugumuz hakkinda kisaca
bilgi vermek istiyoruz. Tenkitli metni: (1) Ankara Milli Kitiphane: 06 MIL

YAZ A 2647/3, Vt.: 62b- 65b. Tenkitli metinde ‘?” olarak gosterildi. (2) Su-
leymaniye Kittiphanesi Hact Mahmud Efendi Koleksiyonu: 6183/3, Vr.:13b-
15b. Tenkitli metinde " olarak gosterildi. (3) Suleymaniye Kiitiphanesi Hact
Mahmud Efendi Koleksiyonu: 2149/5, Vt.: 41b-45b koleksiyonlatina gore olus-
turduk; tenkitli metinde “vz”” olarak gosterildi ve (4) Stleymaniye Kutiiphanesi

Hact Mahmud Efendi Koleksiyonu: 6183/4, 16b-29a’daki muellifin kendi serhi
ile de kontrol edildi (Miiellifin serhinin diger niishalart da Corum Hasan Pasa 11
Halk Kitiphanesi: 19 Hk 229/6, Vt.: 12b-21b ve Kiitahya 1l Halk Kuttiphanesi
Zeytinoglu Tavsanl Ilce Halk Kiitiphanesi Koleksiyonu: 43 Ze 281/1, 1b-
16b’de bulunmaktadir.). Risaledeki bazi muhtasarliklart da serhten yaptigimiz
alintllarla gidermeye calistik. Bu alintilart ayrica dipnotta gostermedik; sadece
ana metinden “<...>“ isaretleri ile ayirdik; “-”
de miukerrer ibare icin kullandik.

cc

isaretini eksik ibare; “ «* isaretini
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Risdle fi Addbi’l-Miindzara Ahmed Sevki b. Abdullah (6. 1224/1809)

Bismillahirrahmanirrahim

Hamd, ‘alemlerin Rabbine; salat ve selam da oncekilerin reisi efendimi-
ze, ailesine arkadaglarina ve bitin immetinedir.

Sonra; lutuf sahibi, hi¢bir seye muhta¢ olmayan Rabbine muhtac zelil
ve zayif kul Ahmed Sevki der ki: Bu risalede; tasdik, tarif ve bélme hak-
kinda yapilan miinazaranin hamleleri aciklanmugtir.

Bil ki, miinazara, savabt ortaya ¢tkarma(k icin so6ziin/el-kelamin) mida-
faasidur, yani mu allil(iddia sahibi'n)in szt ile sail(soru soran)in def edilmesi
veya aksidir.

Mu’allil, (miinazarada) kendini hitkmiin ispatina adayan taraftir. Sail de
kendini (mu’allil'in savundugu) hikmt gecersiz kilmaya adayan taraftir.

Sailin Tasdik Hakkindaki Tartigmada (Mu’allile Kars1) Yapacagi On

[3]

Hamlesi Vardir:

(1) Men’: Senedsiz olarak veya men edilenin celisigine esit bir sened ile
veya mutlak olarak ondan daha 6zel bir sened ile (mu’allilin ortaya koy-
dugu) delili hakkinda delil istemektir. Sened de nefsi’l-emr’de veya
men’ edenin iddiasinda men’i giiclendirmek icin zikredilen seydir.

Muv’allilin (sail’in men’ hamlesine karst) buradaki gorevi; delil veya
tenbih ile men’ edileni ispat, esit senedi gecersiz kilma, baska bir delile
gecme, maksat olan bahisten amact gerceklestirmek tizere baska bir
bahse ge¢me; men’ edilen 6ncilin tahriri ki, bu, lafiz bakimindan acik
olmayan mananin ortaya cikarilmasidir; iddia edileni tahrir etme, men’i
gecersiz kilma, men’ edileni degistirmedir. Denilmistir ki: Bu (degistir-
me), men’ edenin men’inin kabuliini gerektirir.

(2) (Hakiki Icmali) Nakz: (Muallilin delilinin) isleyisini ve (mu’allilin
verdigi hitkmiin, delilden) farkliligini veya baska bir bozuklugu gerektir-
digini gosteren sahid ile (mu’allilin) delilini gegersiz kilmaktir. Sahid,
(mu’allilin) delilinin bozukluguna delalet eden seydir. Ve (sahid) bazen
sened icin de kullanilir.

Mu’allilin, (sailin nakz hamlesine karst) vazifesi; men’, delili degistirme,
baska bir delile ge¢me, baska bir bahse ge¢me, delili tahrir, iddia edileni
tahrir, nakzin maddesini tahrir, nakz, hasmin delilini ikame ettigi seyin
(igerik veya suret olarak) hilafina delil ikame etme olan mu’araza, gasb,
delil hakkinda delil isteme olan mitalebe ve (gasb ve mutalebe)
iki(li)sinin ortaya ¢tkist hakkindaki s6z.
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(3) Mw’araza.

Mu’allilin bunlara karst vazifesi; men’, nakz, mu’araza, gasb, mutalebe,
delili degistirme, baska bir delile gecme, bagka bir bahse gecme, delili
tahrir etme, iddia edileni tahtir etmedir.

(4) Akli Mecazi Men’: Delilinin (temel dayanagi olan) 6nctlunt isteye-
rek delilli matlab hakkinda delil istemektir.

Mu’allilin bu hamleye kars1 vazifesi, hakiki men’ de oldugu gibidir.

(5) Hazfi Mecazi Men’: Ibaredeki takdire gére delilinin (temel dayanagt
olan) 6ncilunt (/mebadisini) de isteyerek delilli matlub hakkinda delil
istemektir.

Mu’allil, bu hamleye karsi vazifesi, ayni sekilde hakiki men’ de oldugu
gibidir.

(6) Dilsel Mecazi Men”: Mucerred/sadece/sitf matlub hakkinda delil
istemektir.

Mu’allilin buna karst vazifesi; delil, tenbih, tahrir ile veya esit senedi ve
men’i gegersiz kilarak ve bagka bir bahse gecerek ispat etmektir.

(7) Sebihi Nakz: Bir delil ile miicerred/sirf matlubu gegersiz kilmadir.

Muw’allilin bu hamleye karst vazifesi; men’, nakz, mu’araza, tahrir ve

baska bir bahse ge¢medir.

(8) Takdiri Mu’araza: Sadece matlibu, aksini ispat ederek ve
(mu’allilin) delilinin ayn1 olan bir delil farz ederek iptal et-
mek/curutmektir.

Mu’allilin bu hamleye karsi vazifesi, sebihi nakzdaki vazifesi gibidir.
(9) Bir goriise gore de delil hakkinda delil istemektir.

Mu’allilin buna karst vazifesi; delili, ya 6nciillerinin tamaminin gegerli-
ligi, ya onlardan herhangi birinin, ya da belirli birinin gegerliligi hak-
kinda delil getirerek ispat etmektir. Eger (hasim) onlar hakkinda sukut
ederse (onlari ispat emis olur), aksi olur (hasim sukut etmez) hatta
‘men’ edilen bu degildir, belki baska bir 6nctildiir.” derse sen de baska
bir 6nciiliin sithhati hakkinda delil ikame edersin. (Bu ispat hali sailin)
onctlleri bitene kadar devam eder.

(10) Bir goriise gore de gasb.

Mu’allilin buna karst vazifesi; gasb edilen 6nciilii ispat, tahrir ve degis-
tirme, (baska bir delile veya bahse) gecme, men’, nakz ve mu’araza’dir.
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Sdil’in Tarifte (Mu’allile Karg1 Yapacagt) Alt1 Hamlesi Vardir:

Bil ki, tarif dort kisimdir: Lafzi, tenbihi, hakiki ve ismidir. Ilk ikisi,
(Seyyid) Serif (Circani’n)in goriistine gore, metalib-i tasdikiyeden; son
ikisi de, ittifak ile metalib-i tasavvuriyedendir.

1k ikisi (yani lafzi ve tenbihi) hakkinda (sailin) i hamlesi vardir:
(1) Dilsel Mecazi Men’.

Mu’allilin vazifesi; tarif edileni ispat ve tahrir, tarifin clizlerini tahrir,
(esit) senedi gegersiz kilma, men’i gegersiz kilma, tarifin ciizlerini de-
gistirme, bagka bir tarife ge¢cme ve baska bir bahse ge¢medir.

(2) Sebihi Nakz.

Mu’allilin buna karst vazifesi; mutlak olarak men’, akli mecazi men’,
hazfl mecazi men’, nakz, mu’araza, (tarifin) ciizlerini tahrir ve onlar
degistirme, tarif edileni tahrir, nakzin maddesini tahrir, baska tarife
gecme, baska bahse ge¢me, gasb ve miitalebe.

(3) Mu’araza.

Mu’allilin bunlara karst vazifesi; men’, nakz, mu’araza, (tarif edilen ve
tarifin clizleri) iki(lisini) tahrir, (tarifi) degistirme, baska tarife gecme,
baska bahse gecme, gasb ve miitalebe.

Son ikisi (yani hakiki ve ismi tarif) hakkinda (sailin) vazifeleri:
(1) Hakiki Tcmali Nakz.

Muv’allilin buna karst vazifesi; hakiki men, akli mecazi men’, hazfi
mecazi men’, nakz, mu’araza, tarifin ciizlerini tahrir ve onlar1 degis-
tirme, tarif edileni tahrir, nakzin maddesini tahrir, baska tarife gecme,
gasb, miitalebe ve baska bir bahse gecme.

(2) Bu son ikisinde zimni bir davaya itibar edilirse sail, dilsel mecazi
men ve takdiri mu’araza yapar.

(Sailin) men’ine karst mu’allilin vazifesi; delil ile davay1 ispat, men’i
gecersiz kilma, senedi gegersiz kilma, (tarifi) degistirme ve (tarif edilen
ve tarifin ctizleri) iki(lisini) tahrir. Mu’allil'in mu’araza’ya karst vazifesi;
mutlak olarak men’, nakz, mu’araza, (tarif edilen ve tarifin ciizleri)
iki(lisini) tahrir, (tarifi) degistirme, baska bir tarife ge¢me, baska bir
bahse ge¢me, gasb, mutalebedir.
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(Seyyid) Serif (Clrcani’n)in séziinden anlasilan sudur: Sizin ‘tarif, (bi-
tiniyle) bu tarif(in yakin cinsi ve ayrimi yeniden belirlenerek bu tarif)e
karst getirilmis(muariz)tir. Bu sekilde (biitiintyle yeniden insa) olan ta-
rif gegersizdir.” sézlerinizde oldugu gibi bir davaya itibar etmeksizin
mu’araza’nin mimkindar.

Mu’allilin  buna karst vazifesi; mu’allil kendisine yapilan hamleyi
(mu’arizin tarifinin) resm (kendisinin tarifinin de had) oldugu gerekeesi
ile veya bunun disinda daha 6nceki senedlerden biri ile men’ etmesidir.

Sailin Bolmede Ug Hamlesi Vardir:

(1) Mutlak Dilsel Mecazi Men’.

Mu’allilin buna kars1 vazifesi; davay: ispat, men’i gecersiz kilma, senedi
gecersiz kilma, bolineni tahrir, (bélinenin) kisimlari(nr) tahrir, bélme-
yi degistirme, baska bir bélmeye ge¢me, baska bir bahse gecme.

(2) Takdiri Mu’araza.

Mu’allilin buna karsi vazifesi; nakz, mu’araza, bolineni tahrir, kisimlar
tahrir, bélmeyi degistirme; bolme hakiki ise sadece kiigik o6ncili
men’; bolme itibari ise biytik 6nciilit men’dir.

Bil ki, bolme, Seyyid Serif (Circani’y)e gére mebadi-i tasavvuriyedendir.
Sa’du’d-Din (et-Taftazani’y)e gore ise tasdikiyedendir. (Mebadi-i tasav-
vuriye kabulii olan) birincisine gore, (dilsel mecazi men’ ve takdiri
mu’araza) ikilsinde de ortlilii/zimni bir davaya itibar edilebilir, ancak
(mebadi-i tasdikiye kabulii) olan ikincisinde itibar edilmez(ctinkd bir dava
ortaya koydugu agiktir), aksine (ona) itibar etmeksizin (dilsel mecazi men’
ve takditl mu’araza) iki(li)si bolmeye yonelir(/bolmeyi kullanir).

(3) Ozel bir bozuklukla ilgili sebihi nakz: Tedahiil gibi ve (bélmenin
varligini kisimlari ile) sinirlayamama.

Muvallilin buna karst vazifesi; nakz, mu’araza, bolineni tahtir, kisimlart
tahrir, nakzin maddesini tahrir, bolmeyi degistirme; bélme hakiki ise sa-
dece kii¢tik 6nctilii men’; bolme itibari ise sadece buyiik 6nciilii men’dir.
Béylece sailin vazifelerinin toplami on dokuz oldu. Her daim comert
(Kerim), bagist sinirsiz (Vahhab), en buytk ytceligin sahibi (el-
’Aliyyu’l-Ekber) Allah Te’ala bizi on dokuzdan men’etsin, bizi fazli ve
keremi ile yalin atesten muhafaza etsin; salat ve selam tizerine olsun
beserin hayirlisinin htiirmetine miinakaga atesinden kurtarip cennete
soksun. Her ne kadar bu tcli taksimin disina ¢tkmadan daha fazla bil-
gi bulabilirsen de ben risaleyi bu kadar bilgi vererek tamamladim, ¢tin-
kit biz, (taraflarin vazifelerine iliskin) s6ziin bu kadar oldugunu iddia
etmiyoruz. Bununla amacimiz mutlulugu elde etmektir. Bize cesitli ik-
ramlarda bulunan Allah Te’ala, hamdi ve giizel yardimu ile thsanda bu-
lundu. Yarattginin hayirlisi efendimize, ailesine ve arkadaslarina salat
olsun. Hamd, alemlerin rabbinedir.
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Aragtirma

Din-Toplum Iliskisi Baglaminda
“Dinsel Itibar”

Kavrami Uzerine
Teorik Bir Degerlendirme

Fatma CAKMAK"

Oz Din, sosyal yapilarin insa siirecinden gelisme ve olgunlasma asamalarina kadar de-
vam eden her dénemde sahip oldugu etkinligi cesitli bicimlerde géstermektedir. Dinin
yegane mesrulastirim mekanizmast olarak islevsel oldugu geleneksel yapilar icerisinde,
dinsel imajlarin veya dinsel tipolojilerin gbriiniir olma ve bu géruntrligi kategorik bir
devamlilik icerisinde temsil ettirme olanaklart daha fazladir. Modern toplumlarda ise di-
ni temelli statdi kaliplarinin sayginhigr farklt parametrelerle olusmaktadir. Bu calismada
dinsel itibar kavramsallastirmast ¢ercevesinde, dinin ve onun toplumsal yapilarin insa-
sinda etkili olan temel unsurlarinin, farklt zihniyet dinyalar icerisinde nasil konumlan-
diklari teorik olarak tartistimaya calistlmistir.

Anahtar kelimeler: Din, toplum, statd, itibar, sosyal sermaye.

A Theoretical Assessment on the Concept of “Religious Prestige” in the Context of
Relationship between Religion and Society

Abstract Religion has been revealed its efficiency in all steps, beginning from the
construction process of the social structure to the development stages in vatious ways.
Religious images and religious typologies had more chance to be visible and to make
possible this visibility to represent itself in a categorical continuesness in the traditional
structures in which religion is functional as a unique legitimization mechanism. The
prestige of religiously-based status patterns in modern societies have been constructed
by different parameters. In this study, it is tried to discuss theoretically how religion and
its main elements which are efficient in forming social structures positioned in different
mentalities in view of the concept of religious prestige.

Keywords: Religion, society, status, social prestige, social capital.

* Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Felsefe ve Din Bilimleri (Din Sosyolojisi) Anabi-
lim Dalt Doktora Ogrencisi, sosyoloji84@hotmail.com

Eskiyeni 30/Bahar 2015, 59-69



60 * Eskiyeni 30/Bahar 2015

Giris

Dinsel itibar kavramini, birey-din iliskisi baglaminda kisinin icinde bulun-
dugu toplumsal yapinin dini algilar Gizerindeki tasarruflarinin da somut bi-
cimler icerisinde degerlendirilebilecegi bir “toplumsal yapi-din alant” kav-
ramsallastirmast olarak tanimlamak mumkundir. Nitekim geleneksel ve mo-
dern nitelikteki toplumsal yapilar igerisinde din algilarinin pratik yansimalari
ile dinselligin 6zgiin gérinimlerinin birbirinden farklt hiyerarsiler meydana
getirdigi, sosyal siniflasmalara ve seckinler teorisine iliskin literatiriin dikkat
ceken konu alanlart arasinda yer almaktadir. Tarihsel bir laiklesme stirecin-
den gegecegi varsayilan dini tecritbenin ve dindarligin kavramlardan kanaat-
lere uzanan varliginin bireysel tahayytilden toplumsal tasavvurlara ve pratik-
lere dontisimleri, dinselligin imajlara doniik agirhiginin da ¢6zimlenebilir
kosullarin1 meydana getirmistir. Bireyin ve toplumun sahip oldugu ¢esitlilik
igerisinde farkli goriintimler almast muhtemel olan dindarlik ve dinsellik pra-
tiklerinin, toplumun zihniyet diinyasinin belirlenmesinde etkin olan séylem-
lerle nasil bir iligki icerisinde oldugu, bu baglamda bireysel kimliklerin top-
lumsal kimliklerle 6zdes bir tasavvur diinyast meydana getirip getirmedigi
onemlidir.

Din ve bireyin karsilikls iliskisinde; dini referanslarla séylemsel, bicimsel veya
davranissal diizeyde gelistirilen ilgi ve irtibatlar, geleneksel yapilarla modern
yapilar arasindaki yasam tarzi farklilasmalarindaki sosyal sermaye bilesenleri-
ni déntstirmekte ve bu iliskileri kendi bigimselligi icerisinde yeniden tret-
mektedir. Bu ylizden geleneksel bir toplumda dinselligin trettigi toplumsal
itibar mekanizmalarini veya modern bir toplumda agiga ¢tkmug statii kalipla-
rint ele alirken bu iliskileri belirleyen temel dinamik olarak toplumsal yapi ve
din alanlarinin da gelenekselligin, yerelligin ve modernligin yansimalari ekse-
ninde bir kez daha gbzden gegcirilmesi gerekmektedir. Nitekim bireylerin sa-
hip olduklar1 dindarlik Slctileri ve toplumsalin yansittigr dinsellik goriintimle-
ri cevreden ve son kertede ¢evrenin dini algilar konusunda merkezilestirdigi
yapilardan bagimsiz olarak islememektedir. Modern yasam pratiklerinin gizli
veya actk bir takim toplumsal hiyerarsiler trettigi ve sosyal itibart bu hiyerar-
silerin gérintmleri tizerinden birer temsile donustirdigi giintimiiz kosulla-
rinda politik, apoletik, resmi ve sivil itibar bigimleri arasinda dinsel itibarin
nasil konumlandigy, ayrica geleneksel kanaatler ve sekiiler imajlar arasinda ne
tiirden bir dolagim alani bulabildigi dikkat ¢ekicidir. Bireyin kendisini ait his-
settigi grubun 6zellikleri ile bu grup igerisinde bireye sunulan sosyal davranis
kaliplart giindelik hayat icerisindeki dini tutum ve davransslarla, bunlarin
meydana getirdigi sayginlik Slctileri ve itibar fragmanlar Gizerinde 6nemli bir
etkiye sahiptir. Dinsel itibar kavrami da tim bu ilgi ve iliskilerle birlikte islev-
sel hale gelerek, ayrica dinin toplumsal bir mesruiyet kaynagr olma konusun-
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daki etkiligini 6ne ¢ikaran bir sayginlik ve ayricalik kategorisi tireterek din-
darlik ve dinsellik arasindaki gecirgenligi somut goriintimlerle ortaya koyan
bir kavramsallastirma bicimidir. Ttibarin temsil ve takdiminin bireysel dindar-
liktan baslayarak toplumsal kodlarin dinle iliskisine uzanan yapusi, statii ka-
liplarinin kabullenilmis ¢evreleri ile gincel goriintimleri arasindaki farkliliga
isaret eden yonleri de kacinilmaz olarak yansitmaktadir.

Statiiden Itibara: Dini Dinamigin “Stereotiplesmesi”

Toplumsal tabakalasma teorilerinin sosyoloji literatiiriine miras biraktigi
terminolojiden bagimsiz olmayan dinsel itibar kavraminin anahtar ¢6ziimle-
yicileri Weber’in statii tabakalasmast teorisi ¢ercevesinde sekillenmektedir.
Ancak bu literal baglantiya ragmen, dinsel itibar kavram nihai noktada temel
bilesenlerini 6zgiin bir toplumsal kalip tizerinden ve sosyal tasavvur bigi-
minden almaktadir. Latince “standing” (mertebe) sézctigiinden tireyen statii
kavrami sosyal bir konuma isaret etmektedir. Sosyolojik tasavvurda agirlikls
olarak “toplumsal rol” nosyonuyla birlestirilen statii kavrami en genel anla-
muyla bir kisinin, ister dogustan dahil oldugu sinifsal nitelik isterse elde ettigi
bir sosyal konuma bagli olsun, toplumsal yapi icerisinde isgal ettigi yer anla-
mina gelmektedir. Kisinin ayn1 anda sahip oldugu statiilerin toplami onun
toplumdaki konumunu meydana getirmektedir (Kurktan, 1985: 76). Statii
kavraminin Weber teorisinde de bicimlendirildigi tizere insa olundugu temel
olgu ise toplumsal tabakalasma siirecleridir. Bu baglamdaki statli nitelemesi

“etkili bir toplumsal itibar iddiast” seklindedir (Weber, 2008: 300).

Yasam tarzi Gizeriden pozitif ve negatif ayricaliklar iireten tabakalasma statii-
st gelenek, gorenek, ortak yasam dizenlemeleri gibi dislayict bir takim ya-
sam pratikleriyle ifade edilip korunmaktadir (Marshall, 1999: 679). Bu y6-
niiyle degerlendirildiginde; sosyal tabakalasma bi¢imlerinin muglak bir gori-
nim arz ettigi, statii kaliplarinin ekonomik temellerle birlikte agrilikli olarak
“yagam tarzt” odakli gelistigi modern toplumlarda da her bireyin bir “statii”
katmant icerisinde oldugu aciktir. Kisinin toplumdaki konumunu tanimlayan
beklentiler butiini olan toplumsal rol kavramiyla ilintilendirildiginde sosyal
statiiniin rol kavraminin duragan yoniine isaret ettigi gorilmektedir (Turner,
2001: 11). Buna gore birey, toplumsal konumu itibariyle bir takim rollerle
yukiimla sayilmakta ve bu rolleri istlendigi oranda bir statiiniin tastyicist ha-
line gelmektedir. Roller, belitli bir toplum ya da grup icerisinde hitkiim siiren
tipik davranis modelleridir. Bir grup icerisinde benimsenen roller, tam olarak
aynt degerde degildir, aksine bunlar ¢cogu zaman belirli bir giice ve etkiye da-
yali olarak statiilerle iligkili, asamali bir yapilanma gostermektedirler (Holm,
2004: 153). Tersinden bakildiginda ise bireyin de sahip oldugu statiiniin bile-
senlerine gore bicimlenmis gesitli rolleri Grettigi goriilmektedir. Her ne kadar



62 * Eskiyeni 30/Bahar 2015

sosyal statii ve sosyal rol kavramlart birbirinden ayristirilmis gibi goriinse de
temelde i¢ ice ge¢mis bir anlam Orgiisti icerisinde olduklart anlasiimaktadir.

Weber statl tabakalasmasint actklarken ayni stati igerisinde olanlarin bu an-
lamda esitlendiklerini belirmektedir. Buna gére aynt statii icerisindeki “esit”
ler bu statiniin gerektirdigi gibi davranmadiklarinda bu esitlik uzun vadede
korunamamakta ve statliden ¢tkmaya yol acan “statii uyumsuzlugu” denilen
noktaya gelmek kacinilmaz olmaktadir. Diger taraftan, birey “belirli bir gru-
bun sahip oldugu hayat tarzinin taklitcisi olmaktan ¢ikip, o grubun kabul
edilmis olan ice doniik eylemlerine uyum gostermeye bagladiginda” ise statii-
suni gelistirmis sayilmaktadir (Weber, 2008: 300). Dolayisiyla stati olgusu
kendi i¢inde dinamik evrelere baglt olarak olusan statik bir durumdur ve top-
lumda bireyler arasinda tim bu etkilesimler tarafindan kusatilmis olan bir
“statl kaygis1” ndan s6z etmek miimkiindir (Botton, 2010: 37—40). Bu kaygt
statii kaliplarinin nispeten belirgin oldugu geleneksel toplum yapilarinda da-
ha istikrarliyken, modern toplumlarda manipiilasyona agik, etkin bir karakter
cizmektedir. Bireyin disindaki faktorler tarafindan belirlenen, karst davranis
ornekleri tzerine temellenen statii kaygist giindelik hayatta benligin sunu-
munda da kendisini agitk¢a géstermektedir. Goffman’in ifadesiyle bu durum
“iletisim siireglerindeki temel asimetri” nin de belirleyici ilkelerini meydana
getirmektedir Yani birey, kendi konumunun yalnizca tek bir kanalinin far-
kinda iken, sahitler hem bu kanalin hem de ikinci bir kanalin farkindadirlar
(Goftman, 2009: 18), dolayistyla baskalarinin onun ve onun yaptiklar: hak-
kindaki diisiinceleri statii kaygisinin onceleyici unsurlarini belitlemektedir.
Bireyin verdigi izlenim ile yaydigs izlenim arasindaki tutarlilik sahip oldugu
statiiyli sabitlestirmektedir.

Sosyal rol ve sosyal statii kavramlari Weber’in terminolojik kullanima dahil
ettigi karizma kavramindan da bagimsiz degildir. Sadece ¢evresel faktorlerle
degil, karizmatik sayilabilecek unsurlarla da desteklenen statii, toplumsal yap1
icerisinde kendisine bir niifuz alani agmakta ve ideal tipler meydana getirerek
sosyal hafizaya sabitlenmektedir. Karizma kavramint igsel denetimden ayri
distinmeyen Weber, bu yaklasimu ile bireyin her durumda toplumun trtina
olarak gorilmemesine iliskin bir deger mekanizmasini da statii teorisine da-
hil etmistir. Buna gore rol ve statiilerin toplumsal islerliginin saglikli bir bi-
cimde strdurilebilmesi karizmatik donanimlarin zenginligi ile dogrudan ilis-
kilidir (Subas1, 2003: 36). Weber karizmatik donanimlarin bir kisminin insa-
nin tamamen dogasinda barindirdigt Tanr vergisi bir yetenek oldugunu ve
bu tip bir karizmanin sonradan kazanilamadigini séylerken, ikinci tiir kariz-
maya ait donanimlarin ise olaganusti araclarla yapay olarak bir obje ya da in-
sanda tretilebildigini dile getirmektedir (Weber, 2012: 86). Ancak nihai nok-
tada karizmatik donanima ait niteliklerin insanda 6nceden bulundugunu, ka-
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rizma ve statinin birbirini karsiliklt olarak etkiledigini séylemek yanlis ol-
mayacaktir. Bu karsilikli etkilesim, etkinin yoniine ve toplumsal aidiyetlerin
baskinligina gére zaman igerisinde bir rutinlesme ya da berraklasma egilimi
gosterebilir. Zira statii kavrami temelde toplumsal ve kiltiirel bir olguya isa-
ret etmektedir.

Genelde, sistematik olarak toplum olmanin en 6nemli gerek ve gostergele-
rinden biri siiphesiz o toplumda fonksiyonel nitelikteki sosyal kurallar ve de-
gerlerin varligidir. Bu kural ve degerler, kendi terminolojisini meydana geti-
rip, kolektif suuru kanalize ederek kiltiirel dinamikleri deruhte eden bir algt
ve hassasiyet olusturmaya muktedirdirler. Zira bireyde var olan ait olma ge-
reksiniminin, ¢esitli sosyal kurumlarca veya deger mekanizmalarinca giderile-
rek, toplumsal kimligin (Doruk, 2009: 82) olusumuna dair bir adaptasyon sii-
recine dahil olmas gerekmektedir. Statli kavraminin bu baglamdaki giindelik
kullanimina bakildiginda kavramlar ve deger yargilari arasinda bir i¢ ice geg-
mislik durumunun s6z konusu oldugu ve muglakligin kavramlarin kullanim
alanlarinda da bir gecirgenlige yol actigr gorilmektedir. Ciinki statii kavrami
toplumsal muhayyilede “sayginlik ve seref” kavramlariyla 6zdesleserek, statik
bir etkiyi dinamik bir baski ve toplumsal kontrol mekanizmasi haline getir-
mektedir. Onur kavramu kisinin toplum i¢indeki konumundan bagimsiz ola-
rak bireye ve kisiligine ait olarak sekillenirken seref kavramiyla birlikte birey
ve toplum arasinda bag kuran ve koprii olusturan fonksiyonellikler belirgin

hale gelmektedir (Berger vd., 2000: 104-105).

Weber’in statiideki “esitlenme” sayginlhgt olarak tanimladigy statii onurn
(Weber, 2008: 299) kavrami davranis kodlarinin direttigi itibar ve seref kiime-
sinin baglayict unsurudur. Seref duygusu hem bireyin kendi kendine 6z de-
gerlendirme yoluyla olusturdugu, hem de toplumun ona bahsettigi bir kisilik
degeridir. Yani seref kavraminin, bireyin kendine bakisindan ve gérdigi
toplumsal muameleden c¢ikan bir anlama igaret ettigi soylenebilir. Nitekim
kavramin birbirinden farkli tanim ve degerlendirmelerinde goriilen ortak
nokta; sahsiyete iliskin, bireysel ve toplumsal bir ilgiye eklemlenmis 6zel bir
hissiyat ve genel bir s6yleme atifla anlam kazanmis olmasidir. Seref ve say-
ginlik sahibi olmanin beraberinde getirdigi “itibar” rekabetci, bulanik veya
tam olarak tanimlanmamis toplumsal iliskiler icerisinde dahi insanin ortaya
koydugu bir var olus pratigidir ve tim bireysel niteliklerine ragmen toplum-
sal bir onaylamadan gecerek goriintr hale gelmektedir. Onaylama stireci sta-
tilyll tamamlayarak, s6z konusu toplumsal yapiya 6zgli tamamlayict unsurlari
kendinde toplamis olan bireyi “stereotiplestiren” siirectir. Insanlart birtakim
tirlere, tiplere bélmekle gelisen zihinsel yapilart ifade eden stereotipler, belli
ozelliklerin belli insanlarda var sayillmast anlamina gelmektedirler. Toplumsal
degerlerden bagimsiz olmayan onaylanma stireci degerler ile stereotipler ara-
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sindaki iliskiselligin de gostergesidir (Tezcan, 1977: 107). Toplum igerisinde
veya belitli bir grup icerisinde kisilerin davranis 6rneklerinin, amaclarinin ve
diger sosyo-kiltiirel ozelliklerin 6nem derecelerini belitflemeye yarayan de-
getler ile stereotipler birbirini kuvvetli bir baglilikla tamamlar. Zira stereotip-
lerin kaynagi toplumun degetler toplamidir. Buna gére, bir dinsel itibar sahi-
bini toplumsal bir tipoloji olarak ideal hale getiren ve onda var olmast muh-
temel nitelikleri toplumun geleneksel normlari arasina dahil eden stireg, glin-
delik hayatin rutin sayginlik Sl¢tlerini tanzim eden sosyal sermaye ve deger
bagajlarindan bagimstz olarak ilerlememektedir. Ideal tip, prototip veya tipo-
loji gibi kavramsallastirmalardan hareketle anlagilabilecek olan bu siireg ger-
¢ek diinyaya ait bir takim 6gelerin belli bir mantiksal tutarlilik ekseninde so-
yut olarak insa edilmesidir (Weber, 2008: 114). Karsilastirmalara imkan ve-
ren mekanizmanin bir tiir “saf 6rnek” oldugunu séylemek de miimkiindiir.

Dinsel itibar kavrami statl bilesenlerinin “din” tzeriden formillestirilip ta-
rihsel ve geleneksel atiflarla ¢6ziimlenmesidir. Bir statiiniin meydana getirdi-
g1 sayginlik ve itibar etkisi o statiiniin dini referanslarla insasindan kaynakla-
niyorsa bu durumda itibarin dinselliginden (Subasi, 2003: 39) s6z etmek
miimkiindiir. Berger, dinin sosyal ger¢ekligini agiklarken toplumda bazi rol-
lere ve kurumlara bahsedilen kozmik anlamdan s6z etmektedir. Diger tiirli
sartlarda, fert bir role ancak bagkalart onu o rolle 6zdeslestirdigi siirece bagl
kalirken, kisilerin baglt olduklar1 rollere kozmik bir anlam yiiklendiginde fert-
lerin o rolletle 6zdeslesmeleri daha ileri bir boyuta kavusmaktadir. Boyle bir
durumda ferdin o role uygulugunu belitleyen tek sey baskalar: degil, onlar:
da asan bir takim yasallagtirmalardir (Berger, 1993: 71). Dolaysiyla kisinin
rolle 6zdeslesmesi daha derin ve kararli bir hal alabilmektedir. Dinin toplu-
mun giindelik yasam katmanlarindaki goriintrliigi ve toplumsal iliskilerdeki
diizenleyici unsur olarak agirlik kazanmasi olarak tanilanabilecek olan dinsellik
kavrami bu baglamda bir itibar Gretme bicimi olarak oldukca glglidur.
Wach’in ifadesiyle “yasayan bir din, tabiati icabt sosyal miinasebetler yaratmak
ve gozetmek” (Wach, 1995: 54) zorundadir. Statii toplumsal durum isaret
ederken, itibar kavrami bu toplumsal durumun meydana getirdigi sayginlik, in-
sa ettigi etki ve sosyal alan icerisinden kendisine actig1 niifuz alanudir.

Itibarin din aractligtyla kazanildigi ve kismen de olsa kisisel bir karizma ile
desteklendigi dinsel itibar, kutsanmus bir imaj olarak toplumsal baglamda din
ve itibar iligkilerinden beslenmektedir (Subasi, 2003: 39). Tabakalagsma teori-
leriyle desteklenen toplumsal statli kavrami sadece sosyal yapinin isleyisi ice-
risinde bir konum isgal etmekle belirlenirken dinsel itibar bununla birlikte
bireysel 6zellik ve ¢abalarla olusan tecriibe ve sahsiyetin toplumsal baglam
igerisinde islevsel hale gelmesi, glindelik hayatin akist icerisinde aktiiel bir
goriinime kavusmasidir.
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Toplumsal yap1, Hakim Paradigma ve Dinsel Itibar Iligkisi

Dilin yap1 ve kullaniminin sosyal ortamla iliskisini ele alan sosyolengtistik
teori, kavram 6rgiilerinin ve anlam frekanslarinin bir topluma 6zgi zihniyet
kaliplari, dustince ve algt mekanizmalarindan bagimsiz degerlendirilemeyece-
g1 esasina dayanmaktadir. Bu baglamda her kavram genel bir kullamim kay-
nagindan beslenmekle birlikte ait oldugu toplumsal ve kiltiirel merkeze baglt
olarak yeniden uretilmekte ve anlamlandirilmaktadir. Statii ve itibar bilesen-
lerinin de sosyal dinamik igerisindeki tek belirleyici faktorii sahsi edinimler
ve bu baglamda sekillenen karizmatik bakiye degildir. Bir toplumsal yapi ice-
risinde, s6z konusu yapinin olusmasina katki saglayan tim unsurlar “itibar” 1
sekillendiren sosyal havzanin butinligine eklemlenmis durumdadir. Top-
lumun genel ahlaki diizeninin temellendigi deger kaynaklari, dini inanglar ve
sosyal sermayeyi meydana getiren tim ortak unsurlarin bir arada bulundugu
matriste statli ve sayginlik alanlari da 6zglin fragmanlarla yeniden glincel-
lenmektedir.

Bourdieu’nun kdltir, toplumsal yapt ve eylem arasindaki iligkileri aciklamak
amactyla gelistirdigi “sosyal sermaye” ve “habitus” kavramsallagtirmalar,
farkli toplumlar agisindan agirlik noktalart degisen statii ve itibar dengeleri-
nin hangi distinsel temellere gore sekillendigini anlamak acisindan 6nemli-
dir. Bourdieu’nun toplumsal yapt ve insanin davranislart arasindaki iliskiyi
aciklayabilmek ve bu iliskinin drettigi genel yatkinliklart betimlemek amaciyla
gelistirdigi “sosyal sermaye” ve “habitus” kavramlari kiltir ve eylem irtiba-
tin1 da netlestirmektedir. Ona gore bireylerin pratikleri hem yapr tarafindan
belirlenmekte hem de bir yapiyr kurmada etkili olmaktadir. Bourdieu gelis-
tirdigi “iliskisel yontem”le statii ve itibar belitleyicisi olan hayat tarzlarini in-
celerken farkli siniflarin, gruplarin birbirine karsit olan nitelikleri tizerinden
hareket etmekte ve toplumsal hayatin maddi ve simgesel boyutlari arasindaki
iliskileri incelemektedir. Bu incelemeye gore bir sosyal yapi igerisinde hayati-
nt sirdiirmekte olan birey, cesitli toplumsal, kiiltiirel ve simgesel kaynaklar
kullanmak suretiyle hem mevcut statiistinii korumaya ¢alisir ve hem de s6z
konusu statiisiniin dizeyini artirmak icin ¢aba sarf eder. Bourdieu, bireyle-
rin statii diizeylerini koruma ve gelistirme amaciyla kullandiklar kaynaklar
“sermaye” olarak nitelendirmekte ve bu sermaye kaynaklarini dort kategori-
den olusan bir tasnife tabi tutmaktadir. Bourdieu’ya gére bunlar bir kiltiire
mensup olan tim bireylerin paylastiklart olusturulmus yapiardir ve ortak
kultirdeki bireyleri benzer anlamlar tizerinde bir araya getiren, iletisim ve
toplumsal biutiinlestirme gibi islevleri de tstlenen kodlar olarak “simgesel
sistemleri” meydana getirmektedirler (Bourdieu, 2013: 88).

Bireysel ve toplumsal yatkinliklarin birbiriyle i¢ ice geemis isleyisini ifade
eden “habitus” kavramu ise kisilerin davranislarint belitleyen sinirlarla sekil-
lenirken ayn1 zamanda o sinirlarin bi¢imlenisini de etkilemektedir. Buna gore
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bireysel aliskanliklar toplumsal habituslarin genel ¢ercevesinden bagimsiz bir
eylemlilik icerisinde degillerdir ve toplumsal degerlerle, bireysel beklentiler
birbiriyle yakindan iligkilidir. Toplumun yapisi ne ise, toplumun olusturdugu
sosyal roller de bu dogrultuda sekillenme egilimindedirler (Bottomore, 2000:
121). Dolayistyla bir toplumda “prestij” kaynaklari hangi alan tzerinde yo-
gunlagsmaktaysa, yani toplumsal dinamikleri ve giindelik iliskileri belirleyen
temel degerler ne ise itibar saglayicilart da bu cercevede bicimlenmektedir.
Kiiltiirel degerlerin etkili oldugu sosyal ¢evrelerde kiltiirel edinimler bir statt
ve itibar kaynagi iken ekonomik degerlerin 6n planda oldugu bir sosyal or-
tamda mesleki kazanimlar stati ve itibarin gériiniir oldugu zemin haline
gelmektedir. Benzer bicimde dini degerlerin etkili oldugu bir toplumda say-
ginhigin esas karakterini belitleyen unsurlar dinsellige atif yapan iliski ve irti-
bat bicimleridir. Sosyal rollerin temsil bicimlerini de belirleyen degetler, bi-
reylerin eylemlerine iliskin sinirlart belirleyen normlari, giinliik olaylara bagh
olarak degisen algt bicimleriyle ve bakis acilarini, muhakeme kosullarini ve
onay sartlarini meydana getiren ortak zeminleri de kendi Slciileriyle ¢izmek-
tedir.

Roller, arkalarinda toplum destegi bulundukea bireylerde kalict hale gelmek-
te, fakat bu destek zayifladik¢a yani sayginlik Slctitti degistikge bahsi gecen
rol, statii ve itibar kaliplart da degismeye veya yozlagsmaya baslamaktadir. Bi-
tin bunlar mevcut toplumu digerlerinden ayirt eden kabul edilmis kiymet
hikiimleri, onun sosyal karakteristigini belirleyen tasiyici vasiflar seklinde sis-
temin isleyisinde etkili olan esaslardir. Sosyal kiymet htikiimleri, “Bir toplumda
herkes tarafindan takdir edilip kabul edilen, davranssiara ve miiesseselere belli bir isti-
kamet veren ve yeni nesillere intifal eden dederler” (Cartier, 1987: 344) seklinde ta-
nimlanabilir. Kuhn da “paradigma” kavramini tanimlarken benzer sekilde bir
toplumda hakim bakis acilarindan yansiyan var olma bicimlerine ve beklenti-
lere isaret etmektedir. Nitekim Thomas Kuhn’a gére paradigma “belli bir
toplulugun tyeleri tarafindan paylasilan inanclarin, degerlerin ve tekniklerin
biitiini” dir veya bu unsurlardan sadece birini ifade eden “model yahut 6r-
nek olarak alinan basari”y1 temsil etmektedir (Kuhn, 2014: 182). Dolayistyla
hakim paradigma kavrami icerisinde varligini stirdiiren bakis agilart bir sosyal
yaptya dahil olan bireylerin genel davranis kodlarini belirleyen toplumsal
kiymet hiikiimleri tizerinde de etkili olmaktadir. Bu baglamda stati ve sayin-
lik kategorileri ile hem dini hem de kdltiirel itibarin temsil bigimleri hakim
paradigmanin belirledigi glindelik yasam kosullari altinda somut gériintimler
ekseninde yeniden sekil almaktadir.

Dini aktivite ile dini distince arasindaki kargilikl iliski dinin gtinlitk hayatin
pratik ilgilerinde koklesmis oldugu gercegine isaret etmektedir. Kisi dinin
agithk kazandigr belirli bir dinya goriisi icerisinde var oldugunda, o bakis
acisinin makuliyet kazanmis oldugu bir toplumsal ortam icerisinde de var
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olmaktadir (Berger, 1993: 74). Buna gore dinsel aidiyetlerin etkili oldugu
toplumlarda dinsel itibar kaliplart mesruiyetlerini dinden almakta ve bu cer-
cevede devam ettirmektedirler. Ciinkd sosyal bir fenomen olarak din, insan-
lara sadece anlamlandirict bir diigiince sistemi sunmakla yetinmemekte, bu-
nunla birlikte davranislara yonelik “sosyal roller” de kazandirmaktadir.
(Holm, 2004: 153). Bir rolin toplumsal bitliktelikten soyutlanmis olmast da
cok enderdir, nitekim din anlam kazandirici bir inang sistemi ve mesrulastiri-
ct bir rol sistemidir. Gling6r’iin vurguladigr gibi her devrin insanina bagka
tirlt etki eden, dolayistyla insanlarin sahislarina degil, icinde yasadiklari za-
mana baglt bulunan bir takim kurallar vardir (Glingor, 2010: 32). Kisilerin
dinle aralarindaki mesafenin zaman zaman artmasi zaman zaman azalmast
din anlayisint dogrudan tayin etmese bile bu anlayisin artip eksilmesine etki
eden bir takim unsurlarin séz konusu oldugunu géstermektedir. Dinin top-
lumsal hafizada meydana getirdigi manevi ve ahlaki norm biitiint dinsel iti-
barin goéruntrligl icerisinde bir beklentiye dontusmekte ve gindelik hayatin
birbirinden farkli katmanlart arasinda kendisine yer bulmaktadir. Toplum
degistik¢e, o toplumun icinde hayat bulan, anlam kazanan kavramlar ve tipo-
lojiler de degisip donustiigi icin dinsel itibarin streg igerisindeki dontstimii-
ni de 6zgil baglamini g6z 6nitinde bulundurarak ele almak gerekmektedir.
Dinsel itibarin gostergeler araciligryla belirli bir niifuz alanina erigtigi toplum-
larda dinsel itibarin ayricaligindan yani din-itibar etkilesiminin meydana ge-
tirdigi 6nderlik, seckinlik ve sayginhigin kullanimi gibi kalip ve imaj yansima-
larindan s6z etmek miimkiindir (Subasgi, 2003: 40).

Turkiye’nin yakin ve uzak tarihi, toplumsal hayatin din alaniyla kurdugu ya-
kin iligkinin toplumun belli kesimlerince giicli bir organik baga doéntserek
kendine niifuz alant agtig1 geleneksel bir sermaye ve kiilttirel bir bakiyeye da-
yanmaktadir. Dinselligin drettigi diisiince havzasindan bagimsiz olarak ele
alinamayacak tarihi hasila dinsel itibarin belli tipolojiler tizeriden goriiniir ha-
le geldigi dini bir gercekligin de agik gostergesidir. Gelenekle stki bir iliski
igerisinde olan dini havsalanin modern Turkiye’deki sertiveni dinsel itibarin
farkli olusumlarinda etkili olmus, ancak 6nleyici veya yonlendirici hale gelen
modern etkiye ragmen bu durum toplumda dinin gliglii bir mesrulastirim
kaynagt oldugu gergegini degistirmemistir. Farklt dini argimanlar tzerinden
yanstyan ve yayilan dini mesruiyet dinsel itibara da toplumsal bir niifuz alan
a¢makta, ona genis bir ayricalik kazandirmaktadir. Buna gére Tirkiye’de din-
sel itibar kadrolarinin sayginlik ve seref nosyonuyla ulastigt toplumsal etkinin
sosyal yapinin dini degerlerle sikit sikiya iligkili oldugu gelenek ve din bagla-
mindan ayrt dustiniilemeyecegi bir gercektir. Dinsel goriintiinin gesitliligi ve
zenginligi, dini referansh imaj gostergelerinin ve prestij alglarinin geleneksel
zihniyet yapilarindaki yerini saglamlastirmis bu cercevedeki mesruiyeti kosul-
suz bir nitelige birindirmiigtiir.
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Toplumsal yap1 ve fertlerin dini inan¢ ve telakkileri arasindaki karsilikl etki-
lesim g6z 6niinde bulunduruldugunda; Tirk Muslimanligi catisint olusturan
temel realitenin de tlke tarihinin kiltirel, dinsel ve siyasal hasilasindan ayr
distntlemeyecegi aciktir. Bugtiniin kosullari altinda toplumsal itibarin farkls
goriintimlerinin toplumsal denge ve arayislar agisindan hangi tarihsel bakiye-
nin esaslt yansimast oldugunu agiklayabilmek i¢in toplumun dinselligine ak-
tiiel bir mecrada bakabilmek 6nemlidir. Genel olarak itibar gostergelerinin
Turk sosyal gercekligindeki muhtelif bicimlerini degetlendirebilmek kutsal
imajlarin etki vasitalarini, zihinsel karakteristiklerin dinsel goriintimlerini
Turk Muslimanliginin genel yansimalart esliginde agiklamak kaginilmaz bir
metodolojik gerekliliktir. Zira mevcut tipolojilere odaklanmak icin belirleyici
problem alani, dindarliga iliskin yeri gériintimlerin modernlikle hangi diizey-
de bir nedensellik iligkisi icerisinde oldugu tzerine de temellenmektedir.
Modernlesmenin beraberinde getirdigi degisim talebiyle karst karsiya kalan
din ve dindarlik alaninin yeni kodlar1 bu alanin iirettigi itibar mekanizmasinin
isleyisini de dogrudan etkilemektedir.

Sonug

Dinin toplumsal yapinin insa ve isleyisinde etkili dinamik bir mekanizma ol-
dugunun giindelik hayat igerisindeki 6nemli yansimalarindan biri olan “din-
sel itibar” kavrami, toplumlarin tarihsel ve kiltirel gercekligi, sosyolojik
dengelerin deger kaliplariyla iligkisi ile statdi, rol ve temsil tiggeninde bicimle-
nen tipolojik gorintimlerle dogrudan ilgilidir. Buna gore bir toplumsal yapi-
da din alaninin mesruiyet ve imtiyaz odakli bir statii kalibr olarak algilanmast
ve dinsel itibara kaynaklik eden rol ve temsil iliskisini stereotiplestiren bir di-
namik tretmesi s6z konusu itibar kadrolarinin toplum tzerindeki etkisini
lehte veya aleyhte olmak tizere etkilemektedir. Bu baglamda Ttrkiye’de uzun
yillar boyunca mesruiyetini dinden almis olan imam, haci, hoca gibi sivil veya
resmi stattilerin 6nemli fonksiyonlarindan biri olan toplumsal bitiinlestirme
vasiflarinin medya basta olmak tizere bir takim algt tiretme mekanizmalarin-
ca agindirildigt bir gercektir. Musliman kimligi bir statii bileseni icerisinde
temsil eden bu kategorilerin toplumsal itibarlarinin olumsuz imajlara eklem-
lendirilmeye ¢alisildigt gercegi, hem kisisel hem de toplumsal hafizanin sabit
kodlart arasinda yerini almistir. Sinematografik imajlarin yayginlastigr do-
nemlerin verili gostergebilim bicimleri arasinda kaygan zeminlerin aktéri
olarak temsil edilen mahallenin “imam”1 ile Cumbhuriyet sonrast Ttrk ulusal
romanin 6ne ¢ikarilan heves digkiini “hoca”st ekseninde dinsel itibarla ilgili
olarak topluma dayatilmis bilincin hasarlarina iliskin sinirlarinin belirlenebil-
mesi agisindan dinsel imajlarin yaygin bicimlerine nesnel bir perspektiften
yeniden bakmak gerekmektedir. Nitekim bu verili bilincin giindelik hayatta
dinsel itibarla ilgili toplumsal tiplerin yeniden iretilmesindeki gegici ve kro-
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nik etkilerini belirleyebilmek acisindan bu yaklasimin olduk¢a 6nemli oldugu
s6ylenebilir. Siyasi ve ideolojik tarihin simgesel sablonlarla sundugu dinsel
prototiplerin halk katindaki gercek géruntimlerine ulasabilmek ve bu gori-
numleri toplumun dinsel dinamikleri ekseninde ¢éziimlemeye calisarak verili
hafizanin insa bicimlerini anlagilir kilabilmek de bu kategorilere yeniden
bakmay1 gerekli hale getiren nedenler arasindadir. Bu baglamda sekilerlesme
tezlerinin toplumun dini hayatina yansimalarina dair yerlesik teorilerini anali-
ze tabi tutmak mevcut bakiyeyi genellemect bir tashih ya da tasnife tabi tut-
madan bir birinden ayristirarak ele almak konuyu kendi alt cereyanlarina go6-
re okumak 6nemlidir.
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Aragtirma

Vizyoner Liderlik Isiginda
Liselerimizde Okutulan

Din Kaltirt ve Ahlak Bilgist
Derslerinin Yeterlilik Duzeyt

Hiseyin Selim KOCABIYIK®

Oz Bu makale, vizyoner liderlik adi verilen bir liderlik tiri 1s1ginda liselerimizde okutu-
lan Din kiltirt ve Ahlak Bilgisi derslerinin yeterlilik diizeyini analiz etmektedir. Bu ma-
kalenin iki temel hareket noktasindan biri Hz. Peygamberin vefatindan yillar sonra
Emevilerin, Kur’an’tn mesajlarint 6zellikle Hz. Peygambere isnat ettikleri uydurma ha-
dislerle Kur’an dist bir din anlayisini kurumsallastirdiklarini savunmaker. Tkinci temel
hareket noktast, giinimuzde liselerimizde okutulan Din Kultart ve Ahlak Bilgisi kitap-
larinda verilen bilgilerin sadece bir kisminin Kur’an’a dayandigini, biyiik ¢ogunlugunun
ise Emevi din anlayisinin bir Grini oldugunu ve bu kitaplar hazirlanirken Kur’an’in de-
gil Emevi anlayisinin temel alinmis oldugunu tartismaktir.

Anahtar kelimeler: Din Kaltirid ve Ahlak Bilgisi dersleri, Turkiye, Kur’an, Emevi din anlayisi,
vizyoner liderlik.

Quality Level of Religious Culture Courses in High Schools of Turkey from the
Viswonary Leadershp Perspective

Abstract This article examines the quality level of religious culture courses in the high
schools of Turkey from the visionary leadership perspective. The article suggests two
main points, one of which advocates the fact that after the death of the Prophet
Mohammad an inauspicious group of people called the Umayyads have prevailed and
these people have sought the ways to distort the discourse of the Qur’an mainly by
fabricating “Hadith” and also became detrimental to the messages of the Qur’an in
different ways. So some information that has been seen in Turkish high schools’
religious culture course books are wrong and the correct information provided in these
books is lamentably scarce. This study also argues that this is a fatal result of the
distortion that has been committed by the Umayyads who are notorious for impairing
the religion of the Qoran.

Keywords: Religious culture courses, Turkey, Qoran, visionary leadership, the Umayyads.
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Giris

Bu calismada vizyoner liderlik 1s1ginda Tirkiye’deki liselerde 6grencilere 6g-
retilen Din Kiltiirti ve Ahlak Bilgisi derslerinin belli sinirliliklar dahilindeki
yeterlilik diizeyi incelenecektir. Oncelikle vizyoner liderligin ne oldugu hak-
kinda bilgi verilecektir. Daha sonra ise lise 6grencilerine ders olarak okutulan
bu Din Kiltirii ve Ahlak Bilgisi kitaplarindaki en temel Kur’an digt bilgiler
olarak gorilen bir takim kisimlar aktarilacaktir. Bu ¢alismamim hacmi yapi-
lan bitin yanhghklara deginmeye elverisli olmayacag i¢in sadece en temel
olanlaryla yetinilecektir.

Liselerimizde 6grencilerimize Din Kulturt ve Ahlak Bilgisi ad: altinda 6gre-
tilen mifredatin biyik kisminin Kur’an’dan onay almadigini gérmekteyiz.
Ustelik bu bilgiler Din Kiiltiirii ve Ahlak Bilgisi adi altinda verilmektedi.
Herkesin bildigi gibi liselerde okutulan bu miifredat da Milli Egitim Bakanli-
g1 tarafindan hazirlanmaktadir. Milli Egitim Bakanliginin, yapilan bu yanlis-
liklar konusunda yeni bir tutum gelistirememesi oldukea sastrticidir.

Din Bilgisi kitaplarinda yer almakta olup, Kur’an’dan onay almadigini di-
sundigim baslica bilgileri su sekilde siralayabiliriz; Hz. Ebu Bekir’in
Kur’ant toplayan kisi oldugunu séyleyip, o olmasaydi Kur’an’in kaybolup
gidebilecegini iddia etmek, Kadir Gecesinden bagka kutsal geceler olduguna
inanmak ve bunun iddiasinda bulunmak, 6lilerin arkasindan takviye etmek
amaciyla Kuran okumak, Kader kelimesinin anlamint kaydirmak ve Kuranin
bize anlattig kaderi degil kaderin, Emeviler tarafindan miidahale edilip sekil-
lendirilmis olan anlamini aktarmak, Hz. Peygamberin sadece Kur’an’in teb-
ligcisi oldugu gercegini gbz ardi edip, onun din alaninda hiikiimler koyabile-
cegini iddia etmek ve son olarak da Haccin sadece Kurban Bayramuiyla, dort
gtinle sinirlt oldugunu iddia etmek.

Vizyoner Liderlik

Vizyoner Liderlik, tipki transformasyonel liderlik, 6gretimsel liderlik ve kiil-
tirel liderlik gibi bir liderlik ¢esididir. Vizyoner Liderlik tizerine yapilan arag-
tirmalar 6zellikle 1990°h yillarda ivme kazanmistr. Vehbi Celik tarafindan
vazilan Egitimsel Liderlik adli kitapta Vizyoner Liderlik hakkinda ayrintili bil-
giler bulunmaktadir. Celik vizyoner liderligin ne kadar 6énemli oldugunu su
sozlerle dile getirmektedir:

Vizyoner liderin 6nemi, érgiitlerin gelecegine yonelik belit-
sizlikleri gidermesinde gdsterdigi basariya dayanmaktadir.
Orgiitlerde meydana gelen hizlt degisim, érgiitlerin gelece-
ge yonelik kararlarini etkilemektedir. Bu hizli degisim siire-
cinde Orgiitleri paylasilan bir vizyonla gelecege tasiyan ve
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Orgtitsel korliikten kurtaran vizyoner liderler, gelecegin li-
derleri olarak gorillmektedir.

Vizyoner liderligin 6nemi, orgltiin gelecege yonelik bir
vizyon gelistirmesinden ileri gelmektedir. Gegmisteki ge-
lismeler, actk¢ca belgelendirilmezse, bu durum OSrgiitsel agi-
dan ciddi bir sorun olusturur. Vizyoner lider, bu sorunu
cozme bagarisini gosterir.!

Celik’in bu s6zlerinden de anlagilacagt tzere vizyoner liderlik diger liderlik
tirlerinde daha fazla sorumluluk getirmektedir, zira vizyoner lider sifatini la-
yikiyla tastyan bir kisiden beklenen onun ileri gériisli olup 6rgiitiin gelecekte
yasayabilecegi sorunlari 6ngorebilmesi ve bunlarin giderilmesi hususunda
caba sarf etmesidir. Boyle bir gérev de asla her insanin kolaylikla tastyabile-
cegi bir sorumluluk degildir. Bu nedenle tim o6rgitler kendilerine bir
vizyoner lider secmede ¢ok dikkatli olmalidirlar, zira bu lidere sahip olma-
malari ya da dogru vizyoner lideri belitleyememe durumu vizyon yokluguna
yol agabilir. Celik, kitabinda Bennis’in vizyon yoklugu ile ilgili séyledigi cim-
leleri s6yle vermektedir:

Vizyon yoklugu 6rgiitsel bas dénmesine yol agar ve 6rgutii
korlige gotirtr. Her zaman olusturma, 6rgiitsel basart icin
zorunludur. Gelecege yonelik bir bakis acist olmadigy za-
man, her egilimin 6ni tikanir ve yok olur.?

Emevi Islam Anlayiginin Dayanaklar

Giiniimiizde liselerimizde okutulan ve Diyanet Isleri Baskanligi tarafindan
benimsenen sekliyle Islam’in nereye dayandiginin izah edilmesi gerekmekte-
dir. Hz. Peygamber’in vefatindan sonra Emeviler déneminde sik sik duyulan
isim Muaviye’dir. Emevi din anlayisinin kurumsallasmasinda bu ismin ¢ok
buytk rol oynadigr bir gercektir. Ancak elbette ki Muaviye, Emevi din anla-
yistnin bitiin ozelliklerinden sorumlu degildir. Bu anlayisin, cogunlukla uy-
durma hadisler yoluyla olan sekillendirilmesinde bagka kisiliklerin de imzast
bulunmaktadur.

Kur’an’a yapilan bu koétiliiklerin ardindan ¢ikmast gereken yegane sonug,
kurtulus icin sadece Kur’an’a simsiki sartilmaktir, zira kitletilmemis, saf din
orada hala mevcuttur ve sonsuza kadar da mevcut olmaya devam edecektir.
Bu konuda, Yice Allah Zuhruf 43’te insanlarin kurtulusuna vesile olacak su
beyant vermektedir: “Sen sana vahyedilene simstki saril! Hi¢ kuskusuz, sen,
dosdogru bir yol tizerindesin.”

Buna ek olarak, Kur’an, uydurma hadislerin olabilecegi gercegini acik secik
gozler 6niine sermesine ragmen Emeviler bu ayetlerin anlamlarint kaydirarak
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Ustind 6rtmeye ¢aba gostermislerdir. Yusuf 111°de Kur’an kendisinin uydu-
rulmug/iftira edilmis bir hadis olmadigini séylemektedir. Bu da kendi mesa-
jinin daha ileriki zamanlarda uydurma hadislerle karartilabileceginin en mu-
cizevi beyamdir. Kur’an bu konuda bir de Lokman 6’y1 vermektedir: “Insan-
lardan 6ylesi vardir ki, Allah yolundan bilgisizce saptirmak icin hadis eglen-
cesi satin alir ve onu alay konusu edinir. Iste boylelerine rezil edici bir azap
vardir.”

Yukarida da belirtildigi gibi bu ayetlerin anlamlarinin kaydirilmasi konusunda
buytk bir ¢aba sarf edilmistir. Bu ayetlerdeki mucizeyi devre dist birakmak
amaciyla badis diye bahsedilenin sadece s6z anlamina geldigi s6ylenmistir.
Ancak hadis kelimesinin etimolojik anlami zaten s6z demektir. Hz. Peygam-
berin zikrettigi sézlere verilen “hadis-i serif” kelimesinin anlami da serefli
s6zler demektir. Ama Kur’an “s6z” kelimesini kullanmak istedigi ¢cogu yerde
“kavl” kelimesini kullanmustir, hadis kelimesini kullandig zaman ise mucizevi
bir sekilde hadis-i serif anlamindaki manaya da vurgu yapmaktadir. Bu,
Kur’an’in sergiledigi en biiyiik mucizelerden sadece bir tanesidir. Oztiirk bu
gercedi bir calismasinda dile getirmektedir.?

Kur’an’in Toplanmasi

Hemen hemen tim DKAB kitaplarina girmis Kur’an’a tamamen aykir1 ol-
dugunu dusindugim bilgilerden biri Kur’an’in, Hz. Peygamberden sonra
Hz. Ebu Bekir tarafindan toplandigini séylemektir. Mehmet Evkuran tara-
tindan yazilan Ortaggretim Din Kiiltiirii ve Ablak Bilgisi 9 adli kitapta Evkuran
su satirlart kaydetmektedir:

Peygamberimizden sonra devlet bagkant olan Hz. Ebu Be-
kir zamaninda yapilan savaglarda Kur’an’t ezbere bilen
sahabilerin ¢ogu sehit diismiistiir. Bu durum Hz. Omer
basta olmak tizere bazi Miislimanlart kaygilandirmistir. Hz.
Omer Hz. Ebu Bekire gelerek hafizlarin cogunun sehit
duastiigini, bu durumun, Kur’an’in asli seklinin muhafaza
edilmesinde sorunlara neden olabilecegini belirtmistir. Hz.
Ebu Bekir’e, Kur’an’in iki kapak arasinda toplanmasint tek-
lif etmistir. Onceleri bu teklifi kabul etmeyen Halife Ebu
Bekir, daha sonra ikna olmustur.*

Herhangi bir insanin Kur’an’t toplamast ifadesi Kur’an’dan asla ve asla onay
alamaz. Yasar Nuri Oztiitk Islam Nasil Yozlastirilds adli kitabinda Kur'an’in
Hz. Peygamberden sonra toplandigint séylemenin bid’at oldugunu ifade et-
mis ve bu konuda su satirlart kaydetmistir: 5

Hz. Peygamber eger Kur’an’t toplayip ona son seklini ver-
meden bu alemden ayrilmigsa, hisa, Peygamberlik gbrevini
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yapmamis demektir. Peygamberligin temel niteliklerinden
biri de “hifz” yani gelen vahiyleri toplama, kollama ve in-
sanliga bildirme gorevidir. Hifz yetenegi olmayan bir pey-
gamber distnilemez. (...) Kisacasi, Kur’an ayetlerinin si-
ralamasint (surelerin tertibi serbest kalmak tizere) bugtinki
sekline Peygamber ve Cebrail birlikte kavusturmuslardir.
Gerisi bir kopyalama (istinsah) ve ‘kagit degistirme’ isidir.

Oztiirk’iin bu ifadelerinden de agikca anlagiliyor ki Kur’an, Hz. Peygamberin
zamaninda son sekline ulasmistir.

Ancak Oztiirk’iin bu satirlari, bu tiir sdylemlerin vahye ne kadar aykirt oldu-
gunu beyan etmekte yetersiz kalmaktadir. Hicbir seyi, eksik, hi¢bir konuya
da parmak basmadan birakmayan Kur’an, bu tiir iddialar1 edenlere de muci-
zevi bir cevap vermektedir: “Onun toplanmast ve okunmast bizim tizerimize
daser.” (Kiyamet, 17)

Yaklasik 1400 sene 6ncesinden verilmis bu beyan tam anlamiyla bir mucize-
dir. Kur’an, indirdigi bu ayetle kendisinin toplanmastyla da bizzat kendi ilgi-
lenecegini, bagka bir deyisle Kur’an’t toplama vazifesinin bizzat kendi isi ol-
dugunu muazzam bir dille anlatmaktadir. Yasar Nuri Oztiirk gibi bir uzma-
nin burada bu ayeti dikkatinden kacirmis olmast olduk¢a sasirticidir.
Oztirk’in yant sira Suyuti’nin elltkan fi Ulimi’l Kur'an adhi kitabinda
Mubhasibi su s6zleri zikretmektedir:6

Kur’an’in kitap haline getirilmesi Peygamberimizden sonra
gerceklestirilmis (muhdes) bir olay degildir. Peygamberimi-
zin emriyle gerceklesmis bulunan yazim isi, parcalar halin-
deki yazt malzemesinin bir araya getirilip kopyalanmasidir.

Kutsal Geceler

DKAB kitaplarinda yer alan, bid’at olarak gérdiigim hususlardan bir digeri
de kutsal geceler meselesidir. Kur’an, bastan sona anlam tizerinde titizlikle
distntlerek okudugunda, onun Kadir gecesi hari¢ bagka bir kutsal geceden
s6z etmedigi dikkat cekmektedir. Hz. Peygamberin Stinnetinde de kutsal ge-
celer kutlamasi uygulamast bulunmamaktadir. Oztiirk Iskam Nasil Yozlastirsldy
adlt eserinde kutsal gecelerin Emevi uydurmast oldugunu actklamaktadir.

Kenan Demirtas tarafindan yazilan Din Kiiltiirii ve Ablak Bilgisi 12 adli ders
kitabinda Demirtas, Islam kiiltiiriinde recep, saban ve ramazan aylart ile bu
aylarin icinde Mevlit Kandili, Regaip Kandili, Mira¢ Kandili, Beraat Kandili
ve Kadir Gecesi, Ramazan ve Kurban Bayrami giinleri, sevval ayinin alt1 gii-
ni, muharrem ayinda asure gtnleri ve Cuma giintiniin faziletli sayildigini be-
lirtmektedir.”
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Ancak Demirtas bunlart séylerken kendisini desteklemek amactyla bir tek
ayet bile verememistir, vermesi de mimkiin degildir zaten. Zira yukarida da
zikredildigi tizere Kur’an’da ve Hz. Peygamberin siinnetinde Beraat Kandili,
Mirag¢ Kandili ve Regaip Kandili diye bir sey yoktur. Burada aciklanmasi ge-
reken ¢ok 6nemli bir nokta da Hz. Peygamberin siinnetinin zaten bastan
asagl Kur’an’dan ibaret oldugudur. Hz. Aise’den naklen de bu gergegi ifade
eden rivayetler vardir. Bu demek oluyor ki, Kur’an’in verileri, “falan sey
Kur’an’da yoktur ama stinnete vardir” gibi bir ifadeyi asla onaylanmamakta-
dir. (Hakka 44-46) Béyle bir soylemde bulunmak Hz. Peygamber’i, Kur’an’in
dininden koparip bambaska bir dinin kurucusuymus gibi géstermek olur. Bu
konuda asagida daha detayh bilgi verilecektir.

Oliilere Kur’an Okuma

Kur’an-1 Kerim’in mezarliklara hapsedilmesi, baska bir deyisle dirilere degil
olulere okunmast Emevilerin ortaya attif1 en yikict bid’atlerden biridir. Din
Kaltara ve Ahlak Bilgisi Kitabt yazart Kenan Demirtas bu uydurmayi kitabi-
na dahil etmistir. Demirtas bu konuyla ilgili su satirlar kaydetmektedir:®

Olen kisinin arkasindan yapilan uygulamalardan biri de
Kur’an ve Mevlit okumadir. Kiltirimiizde 6len kisinin ar-
kasindan Kut’an okunur. Cenazenin defin islemi tamam-
landiktan sonra kabrin baginda Bakara suresinin ilk bes aye-
ti; Fatiha, Yasin, Milk, Thlas, Felak, Nas sureleti okunur ve
sevabi defnedilen kisinin ruhuna bagislanarak Allah’tan af
dilenir. Eger Kur’an-1 Kerim hatmedilmisse mezarin bagin-
da hatim duasi yapilir.

Demirtas burada yine ayni Kur’an disiligt sergilemekte ve higbir ayete da-
yanmaksizin kiltiir diyerek bir Emevi miidahalesini daha din diye lise 6gren-
cilerine aktarmaktadir. Oysa Demirtas’in Slilere okundugunu séyledigi Ya-
sin Suresinde Yiice Allah s6yle buyurmaktadir: “Biz o peygambere siir 6g-
retmedik. Siir ona yarasmaz/layik olamaz. O bir Zikirden/Ogiitten ve apa-
¢tk bir Kur’an’dan bagka bir sey degildir. Diri olant uyarmak ve s6ziin, kafir-
ler Gizerine hak olmast icindir.” (Yasin 69-70)

Burada Kur’an mucizevi bir bicimde kullanilabilecek bir siirii kelime icinden
“diri” kelimesini kullanmayi se¢mistir. Buradan hi¢ tartismasiz bir sekilde
sunu anliyoruz ki Kur’an, kendisinin dirilere okunmasini isteyen bir kitaptir.
Yasar Nuri Oztiirk Kur'an'daki Islam adh kitabinda bu gercegi su dizelerle
ifade etmektedir:?

Oliler i¢in Kur’an okuma, Kur'anin tanimadigi bir kav-
ramdir. Bu konuda peygamberimizin bir uygulamasi da
yoktur. ‘Oliiler icin Kur’an okumak veya okutmak’ tama-



Hiiseyin Selim Kocabiyik/Din Kiiltiirii ve Ahlak Bilgisi Derslerinin Yeterlilik Diizeyi * 77

miyla sonraki zamanlatin bir uygulamasidir. Yalniz su nok-
tayt unutmamak gerekir: Sebebi, gerekeesi ne olursa olsun
Kut’an okumak makbuldiir, rahmet vesilesidir. Bilinmesi
gereken sudur ki, sebep ve gerekeesi ne olursa olsun, oku-
nan Kur’an’i faydast 6litlere degil dirileredir. Islam liilere
arkadan takviye anlayisina tamamen kapahdir. Her insan,
hayatinda kendi eliyle ne Gretmisse dliimiinden sonra sade-
ce onun hayir ve bereketini goriir. Birilerinin okuyup bagis-
lamasiyla yani tftiriik yoluyla cennet ve kurtulus aramak,
Kur’an’a gore sirktir. Bu sitke Kur’an’in ara¢ yapilmasi ise
ayrica bir bihtandir.

Gergekten de Oztiirk, bu sézleriyle Kur’an’in son derece énemli bir hayati
mesajint aktarmakta ve bu Emevi mudahalesini acik secik desifre etmektedir.
Buna ek olarak, Hz. Peygamber’in, Kur’an’in mezarliklara hapsedilmemesi
adina harcadig1 cabalar tarihsel kaynaklarla sabittir. Hz. Peygamber, Glilerin
arkasindan onlara ne yapilir, sorusuna cevap olarak 6len kisinin adina sadaka
vermeyi 6nermis asla ve asla falanca sureyi okuyun dememistir. Fikhin anit
eserlerinden biri olan Zadii’-Mead'da Tbnil Kayyim El Cevziyye oliye
Kur’an okunmast konusuyla ilgili sunlari sdylemektedir:10

Hz. Peygamber, 6li evlerini ziyaret eder, bassagligr dilerdi.
Ama onun, toplanarak 6li evinde, kabir baginda veya baska
bir yerde 6li i¢in Kur’an okumak diye bir siinneti yoktu.
Biittin bunlar sonradan uydurulmus ¢irkin bid’atlerdir.

Oliilere Kur’an okuma meselesiyle ilgili son olarak Neml Suresi 80’deki mu-
cizevi ayette Yiice Allah séyle buyurmaktadir: “Hi¢ kuskusuz sen, Slilere
isittiremezsin. Ve eger arkalarini donerlerse sagirlara da ¢agriyt duyuramaz-

2

sin.

Bu ayette bir kelam harikasiyla karst karsiyayiz. Burada bir yandan kafirler
olilere benzetilitken bir yandan da bizim 6lilere sesimizi asla duyuramaya-
cagimiz beyan edilmektedir. Yani ayetin mecaz anlami da vardir gercek an-
lami1 da. Su unutulmamalidir ki, Kur’an kendi kendini agiklayan bir kitaptir
ve bu ayette de gorildtugi gibi ikili anlamlar ifade etme konusunda s6yle bu-
yurmaktadir: “Allah, hadisin/s6ziin en giizelini birbirine benzer, ikili mana-
lar ifade eden bir kitap halinde indirmistir.” (Ztumer 23)

Kader Meselesi

Liselerimizde okutulan DKAB kitaplarinda yer alan anlami kaydiridmis te-
rimlerden biri de kaderdir. Nazim Geng tarafindan yazilan Din Kiiltiirii ve Ab-
lak Bilgisi 11 adli kitapta kader Yiice Allah’in sonsuz ilmiyle ezelden ebede
kadar olmus ve olacak her seyi bilip takdir etmesi olarak tanimlanmaktadir.!1
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Yice Allah’in her seyi bilmesi tartistimaz bir gercektir ama bunun adi kader
degildir. Kader kelimesinin etimolojik anlami1 “6l¢t, miktar’dir.” Kuran, ka-
der kelimesini, evrende yaratimis hicbir varligin tesadiifen yaratilmadigin,
her birinin bir 6l¢iiyle, miktarla yaratildigt gercegini ifade etmek icin kullan-
migtir.12

Kur’an’da kader kelimesinin insanlarin fiilleriyle iliskilendirildigi, baska bir
deyisle alin yazist anlaminda kullanildigi bir tek ayet bile yoktur. Buna ek ola-
rak Nisa 136. Ayette Yice Allah iman sartlarint bizzat kendisi vermektedir,
yani biz imanin sartlarint ilmihal kitaplarindan degil bizzat Kur’an’in kendi-
sinden 6grenmekteyiz: “Ey iman edenler! Allah’a, onun resuliine, resuliine
indirmis oldugu kitaba, daha 6nce indirmis oldugu kitaba inanin. Kim Al-
lah’1, O’nun meleklerini, kitaplarini, resullerini ve ahiret gliniini inkar ederse
geri dontisti olmayan bir dalalete dismus olur.” (Nisa 136)

Bu ayette imanin sartlari verilmis, Allah’a, meleklere, kitaplara, resullere ve
ahiret gliniine inanmanin 6neminden bahsedilmistir; ancak dikkat edilirse
kadere inanmaktan bahsedilmemistir. Oyleyse kadere inanmak imanin sartla-
r1 arasina nasil girdi? Bu sorunun cevabi oldukea basittir, kadere inanmak
imanin sartlart arasina haber-i vahid ile girmistir. Haber-i vahid bir kisinin
haber vermesiyle demektir ve fikihta haber-i vahid, iman konularinda asla
delil olarak kullanllamaz. Imam Gazali bu gercedi e/-Mustasfa adli kitabinda
dile getirmistir.!> Turkiye’de ise bu gercegi soylemeye ilk cesaret eden kisi
Hiiseyin Atay’dir. Atay bu gergegi 1960 yilinda yayimladigi “Kur’an’da Iman
Hsaslar” adli doktora tezinde ifade etmistir. Atay Matiiridi kelamcist Ebu’l
Muin en-Nesefi tarafindan yazilan Tabsiratu’l Edille adl kitabt kaynak gos-
termektedir. En-Nesefi anilan eserde iman sartlarinin altt degil bes oldugunu
dile getirip yukarida verdigimiz Nisa 136’daki sartlar1 saymaktadir. Buna ek
olarak Nisa 79 baska bir gercegin altini ¢izmektedir: “Iyilikten/giizellikten
sana ne isabet ederse Allah’tandir. Kotilikten sana isabet edense kendi nef-
sindendir.”

Bu ayetten de anlagilacagr tzere, bizlere cocuklugumuzdan beri 6gretilen
“amentil billahi” diye baslayan ctimleler Kur’an’dan degildir ve Kur’an’in ve-
rilerine ters dismektedir zira orada hayrin ve serrin Allah’tan oldugu séy-
lenmektedir. Kut’an ise serrin insana isabet etmesinin sorumlusunun Allah
degil kendisi oldugunu dile getirmektedir. Yani basina gelen kotilik Allah’in
bilmesinden veya 6yle istemesinden dolay1 degil, insanin kendi hatalart yi-
zindendir Ama Allah ilmiyle ezeli ve ebedi kusattigi, baska bir deyisle, her
tirld noksanliktan arinmis oldugu icin tabi ki kullarinin ne yapacagini, basina
neler gelecegini bilir. Bir 6gretmen 6grencisinin, derslerdeki gidisatini temel
alarak sinavdan kag¢ alacagini tahmin eder; ancak 6grencinin aldigt not 6g-
retmenin bilmesinden 6tlirt degil, onun kendi basarist veya basarisizligt se-
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bebiyledir. Ayrica bu konuyla ilgili olarak Kur’an’da bir¢cok ayette Allah’in,
kullarina asla zulmetmedigi beyan edilmektedir.!4

Burada ifade edilmesi gereken ¢ok 6nemli bir husus hastalik, 6lim, fakirlik
gibi kavramlari Kur’an bir ser, kotilik degil bir imtihan olarak degerlendir-
mektedir (Bakara 155); bu tiir olaylar bir ser yada kétilik degil bir varolus
gercegidir.

Kader konusuyla ilgili son olarak, geleneksel ekoltin alin yazist olarak deger-
lendirdigi bir ayeti ve bu ayetin alin yazistyla nasil ilgisi olmadigint actklamak
istiyorum. Emevi Islam anlayist Hadid 22’yi alin yazisi olarak degerlendir-
mektedir. Ayeti verelim: “Yeryiiziinde ve kendi benliklerinizde meydana ge-
len hi¢bir musibet yoktur ki, biz onu yaratmadan 6nce bir kitapta mevcut
olmasin. Bu, Allah icin ¢ok kolaydir.”

Bu ayette Allah, yerytiziinde ve bizim nefislerimizde olan her musibeti ya-
ratmadan 6nce onu bir yere kaydettigini, yarattigt hicbir olguyu bir kitaba
kaydetmeksizin olusturmadigini séylemektedir. Burada Emevi yorumunun
dedigi gibi “ezelden belirlenmesi” seklinde higbir tabir yoktur. Kur’an’da
béyle bir tabir yer almamaktadir. Buna ek olarak, Mustafa Islamoglu tarafin-
dan yazlan Hasan Basri’nin Kader Risalesi ve Serhi adli kitapta Hasan Basti,
Emevilerin, bu ayetteki musibet kelimesini kiifiir ve iman olarak degerlen-
dirdiklerini buradan yola ¢ikarak da kiifiitle imanin daha énceden belirlenmis
oldugunu diistindiiklerini, ancak bunun dogru olmadigini dile getirmektedir.
Basti bu ayetteki musibet kelimesinin, mallardan, canlardan, meyvelerden
eksiltme yoluyla stnanma anlamina geldigini belirtip ayetin, sadece bu gerce-
gin altint ¢izdigini, ayrica da béyle bir stnanmanin olacagindan Kur’an’in, in-
sanlar1 zaten haberdar ettigini kayda ge¢irmektedir.!>

“Hiikiim Yalniz Allah’indit.”

DKAB kitaplarinda yer alan en tehlikeli ve yikict yanlisliklardan biri de Hz.
Peygamberin Kur’an gibi hitkiimler koyabilecegini iddia ederek Hz. Pey-
gamberi, Ustl kapali bir sekilde ilahlastirip Allah’in elgisi konumundan Al-
lah’in ortagi konumuna ytkseltmektir. Kur’an’in bu konuyla ilgili tavrint or-
taya koymadan once 12. Siniflarin Din Bilgisi kitabinin yazart Kenan
Demirtag’in s6zlerini aktarmak istiyorum.

Hz. Muhammed bazt durumlarda Kur’an’da yer almayan
konularda, Kur'an’in 6ztine uygun hitkimler koymustur.
Yiice Allah Kur’an’da helal ve haram konusunda genel ilke
ve Olciitlerini belirtmis ve bu kriterler dogrultusunda Hz.
Muhammed de Kur’an’da olmayan hususlarda hiktmler
getirmistir. Kur’an’da konulan genel kurallardan biri de Hz.
Peygambere itaat etme ve onun getirdigi hitkiimlere uyma-
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dir. Kur’andaki, ... iste o peygamber onlara iyiligi emre-
der, onlan kétilikten meneder, onlara temiz seyleri helal,
pis seyleri haram kilar...” ayetinde Peygamberimizin hu-
kiim koyabilecegi belirtilmektedir. Ornegin yenilmesi ha-
ram olan seylerden bazilart Kur’an-1 Kerim’de belirtilmistir.
Peygamberimiz ise bu konuda daha ayrintili bilgi vermistir.
Kur’an1 Kerim’de yirtict kuglarin etinin haram oldugunu
belirten bir hitkiim yoktur. Peygamberimize hangi hayvan-
larin etinin yenilip yenilemeyecegi soruldugunda o, “Azi di-
si olan her yirtict hayvanin ve pengesiyle avlanan her kusun
yenilmesi yasaktir.” buyurarak bu konuda bir hitkiim getir-
mistir.10

Oncelikle Demirtas’in, “Kur’an’da yer almayan konularda” ifadesi En’am
38’ aykirdir. Tlgili ayette Yiice Allah séyle buyurmaktadir: “Yeryiiziinde de-
belenen hicbir canli, iki kanadiyla ucan hicbir kus istisna olmamak tizere
hepsi sizin gibi immetlerdir. Biz bu kitapta hicbir seyi atlamadik/hicbir seyi
dahil etmemezlik yapmadik/hicbir seyi eksik birakmadik. Sonra onlar Rab-
bi’nin 6niinde toplanacaklardir.”

Bu ayette de agik¢a belirtildigi gibi Kur’an’da dini hikiimlerle ilgili eksik bi-
rakidmis, yer almamis hicbir konu yoktur. Demirtas gibi aksini iddia etmek
En’am 38’den onay alamaz. Yenilip yenilmeyecek etler hakkinda da Hac 30
s6yle buyurmaktadir: “Tste béyle! Kim Allah’in yasaklarina saygili olursa bu,
Rabbi katinda kendisi icin ¢ok hayirli olur. Karsinizda okunarak agiklananlar
harig, biitiin hayvanlar size helal kilinmistir. Artik putlarin pisliginden, yalan
s6zden uzak durun.” (Hac 30)

Bu ayet yenilip yenilemeyecek hayvan etleriyle ilgili insanlarin sorabilecegi
her tirld soruya aciklik getirip cevap vermektedir. Bunun yani sira
Demirtas’in, Allah’in, Hz. Peygambere hiikim koyma yetkisi verdigine delil
olarak gosterdigi Araf 157. ayeti En’am 57 ve Kehf 26 ile beraber degerlen-
dirmek gerekir. Oncelikle Yiice Allah o ayette Peygamberine hiikiim koyma
yetkisi vermemektedir; zira temiz seyleri helal edip pis seyleri haram kilan
bizzat kendisidir. Ancak Hz. Peygamber bunlart insanlara ulastirmak gibi
son derece kutsal bir géreve sahip oldugu icin Ytice Allah, o ayette kendisine
bir seref nisani takmaktadir. Bagka bir deyisle onu onurlandirmakta ve seref-
lendirmektedir. Kur’an’da bunun baska 6rnekleri de vardir, 6rnegin Enbiya
30°da Yice Allah, “Yer ve g6k bitisik idi onlart biz ayirdik” buyurmaktadir.
Dikkat edilirse burada “feferakna” ayirdik yani “biz” ifadesi kullanilmaktadir.
Elbette ki, bu ayetten Allah’la beraber baska ilahlarin var oldugu gibi bir an-
lam ¢ikarilmast mimkiin degildir. O yiizden bu ayette Yiice Allah, kendisi-
nin emrinde olan melekleri sereflendirmekte onlara da bir onur vermektedir.
Tipkt Araf 157°de Hz. Peygamber’e verdigi gibi. Konuyla ilgili olarak En’am
Suresi 57 de soyle buyrulmaktadir: “De ki: Ben Rabbimden gelen bir ka-
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nit/delil tzerindeyim. Ve siz onu yalanladiniz. Acele istediginiz sey benim
yanimda degildir. Hikiim yalniz ve yalniz Allah’indir. Hakki/dogruyu O an-
latir. Ayirt edenlerin en hayirlisidir O.”

Bu ayette bu meseleyle ilgili son derece agiklayict ifadeler yer almaktadir.
“Hiktm yalniz ve yalniz Allah’indir” ifadesinden de anlasilacagt tizere hi-
kiim koyma yetkisi Allah’tan baskasina kapalidir. Ayrica Peygamber, onlarin
acele istedikleri seyin, kendisinin yaninda olmadigint séylemektedir. Eger
hikim koyma yetkisi verilseydi boyle demez, hitkmiunt soylerdi.

Buna ek olarak Allah, Kehf 26’da da bu konuyla ilgili tavrini ¢cok net bir bi-
cimde ortaya koymaktadir: “De ki: Onlarin ne kadar kaldiklarini Allah daha
iyt bilir. O’nun elindedir goklerin ve yerin gayb1. Ne giizel gérendir O, ne
giizel isitendir. Onlarin, O’ndan baska bir dostlar1 da yoktur. Ve O, hikmi-
ne hi¢ kimseyi ortak etmez.” Buna ilaveten Allah’in Hz. Peygamber’e bile
hikiim koyma kapisini kapattiginin en kuvvetli delillerinde biri de Hakka Su-
resinin son ayetleridir: “Eger bir takim laflart bizden geliyormus gibi séyle-
seydi onun sag elini mutlaka koparirdik. Sonra onun can damarint mutlaka
keserdik.” (Hakka 44-40)

Bu kadar ciddi sonugclar s6z konusuyken Hz. Peygamber Kur’an’in séylemedi-
&1 bir seyi sGyleyebilir mi? Ya da Kur’an’in helal dedigine haram diyebilir mi?

Hac

DKAB kitaplarinda yer alan Kur’an’in ruhuna aykirt olarak gérdiigiim bilgiler-
den bir baskast da Hac konusuyla ilgilidir. Din Kiiltiirii ve Ablak Bilgisi 10 adl
ders kitabinin yazar1 Adil Kabake1 Hac ile ilgili su satirlart kaydetmektedir:!”

Hac, Islam’in bes sartindan biridir, Bu ibadet, yilin belirli
ginlerinde ihrama girerek Kabeyi tavaf etmek, Arafat’ta
vakfe yapmak, Mekke ve cevresinde bulunan bazi kutsal
yetleri ziyaret etmek suretiyle yapilir.

Kabake¢inin burada zikrettigi s6zler Bakara Suresinin 197. Ayetiyle celismek-
tedir. Ytce Allah bu ayette “Hac bilinen aylardadir” buyurmaktadir. Burada
“ay” yerine “aylar” denmistir, yani ¢oguldur. Bilinmesi gereken bagka bir hu-
sus ise Arapcanin grameriyle ilgili bir noktadir. Arapcada bir climlede her-
hangi bir sey ¢ogul gelmisse o, ikiden fazladir. Zira Arapgada bir nesnenin
iki oldugunu ifade etmek icin o kelimenin sonuna iki yapma eki getirilir. Or-
negin “kalemeyn” iki kalem demektir. Cogul, yani ikiden fazla “kalemler”
yapmamiz i¢in “aklam” kelimesini kullanmamiz gerekir. Arapcada ¢ogul, 3
ve fazlast icin kullanilir. Bu ayette “aylar” kelimesi iki yapma ekiyle degil ¢o-
gul olarak verilmistir.
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Bahsedilen bu aylar da guhurn’l hac olarak bilinen Recep, Saban, Ramazan’dan
sonra gelen U¢ ay Sevval, Zilkade ve Zilhicce’dir. Buna ek olarak Geleneksel
ekol, Hac’cin yerine getirilebilmesi icin Arafat’ta vakfe’nin Hac’cin sartlarin-
dan biri oldugunu ve bunun da Arefe giinii yapilmast gerektigini séylemek-
tedir. Bu konuda Oztiirk Islam Nasil Yozlastildz adli kitabinda sunlart dile ge-
tirmektedir:18

Arafat’ta vakfe’nin haccin Kut’ansal sartlarindan biri oldu-
gu dogrudur ama Kur’an bu vakfenin hangi giin yapilacag:-
na iliskin bir kayit koymamuistir. Hacci, anilan ¢ ayin hangi
giiniinde yaparsaniz vakfenizi de o ginde yapabilirsiniz.
Burada baska bir Kur’an giizelligi daha vardir: Kur’an, hac-
dan bahseden ayetlerinin birinde (Bakara 198) Arafe mev-
kiinden séz ederken normal sekli olan Arafe sézcigini
degil de cogul sekli olan Arafat sézctigiini kullantyor.(...)

“Sunu da akida tutalim: Arefe, Turkc¢e’de de kullanildigs
gibi, aynt zamanda, bayrama 6n gelen giin demektir. De-
mek oluyor ki, Bakara 198’deki arafe-arafat deyimi hem bir
mekant hem de bir zamant ifade etmektedir. Kur’an bu
s6zctiglin ¢ogulunu kullanarak hem zaman hem de mekan
bakimindan bir degil, bir¢ok arafeler oldugunu ve bunlarin
her birinin kullanldlmasinin miimkiin bulundugunu goster-
mektedir. Baska bir deyimle, hac yapan her kisinin ve her
grubun kendine 6zgii arafe glinii ve Arafe mevkii olacaktir.
Haccr hangi ayin hangi giiniinde yaparsaniz, Arafe’niz de,
Arafe’de vakfeniz de o giin viicut bulur.

Kur’an, ti¢ aylik bir siireden s6z ediyor.

Gercekten de Oztiirk’iin bu sézleri Kur’ansal hakikatleri cok sade ve anlasilir
bir bicimde ifade etmektedir.

Sonug

Sonug olarak, Emeviler, dénemlerinde 6zellikle uydurma hadisler yoluyla
Kur’an dist bir din anlayist olusturmuslardir. Tirkiye’de liselerde 6gretilen
Din Kiltirii ve Ahlak Bilgisi derslerinin buyiik bir kismi da Kur’an’in dinini
degil, Emevi din anlayisint yansitmaktadir. Bunun yant sira tlkemizin, bu
konuda vizyoner bir lidere sahip olmadigina, ve makalemin basinda bahset-
tigim “vizyon yoklugu” icinde bocalayip durduguna ne yazik ki tanik olmak-
taytz. Elbette bu durumun diizeltilmesinin ¢ok kolay olmadigint biliyoruz.
Ama kanaatim odur ki, diizeltmek adina ilk gayreti, sik stk Kur’an’t anlayarak
okuyarak ve kurtulusumuz i¢in tek regetemiz Kur’an’dir diyen yazarlarin
yazdiklarini okuyarak gosterebiliriz.
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1. Girig

Mukattaa hatfleri ya da huruf-1 mukataa (akitall a5l harf kelimesinin
cogulu olan hurdf ile “kesilmis, ayrilmis” anlamindaki mukattaa kelimesin-
den meydana gelen bir tamlamadir?.

Kur’an-1 Kerim’de bazt surelerin basinda bulunan harflere 6ncesi ve sonra-
styla baglantist olmadigi ve tek basina isimleriyle okundugu icin mukattaa
harfleri denmistir. 29 surenin basinda yer alan on dort harf, inis sirasina gore
ve tekratlartyla bitlikte sunlardir: Nan ¢ (68/Kalem 1), Kaf & (50/Kaf 1)
Sad G= (38/Sad 1), Elif Lam Mim Sid C=all (7/A’raf 1), Ya Sin O
(36/Yasin 1), Kaf Ha Ya Ayn Sad Ganis (19/Metyem 1), Ta Ha 4k
(20/Taha 1), Ta Sin Mim (wk (26/Suara 1), T4 Sin O (27/Neml 1), Ta Sin
Mim Zub (28/Kasas 1), Elif Lam Ra ) (10/Yunus 1), Blif Lam Ra Bl
(11/H6d 1), Elif Lam Ra 5V (12/Yusuf 1), Ehf Lam Ra 5V (15/Hicr 1), Ehf
Lam Mim & (31/Lokman 1), Hi Mim 3 (40/Mamin 1), HA Mim s
(41/Fussilet 1), Ha Mim Ayn Sin Kaf Gue o (42/ §ﬁré 1, 2), Ha Mim &~
43/ Zuhruf 1), HA Mim (44/Duhan 1), HA Mim > (45/Casiyel), Ha
Mim & (46/Ahkaf 1), Elif Lim RaJV (14/Ibrahim 1), Elf Lim Mim A
(32/Secde 1), Elif Lam Mim &) (30/Rum 1), Elif Lam Mim &) (29/Ankebut
1), Elif Lim Mim &) (2/Bakara 1), Elif Ldim Mim & (3/Al-i imran 1), Elif
Lam Mim Ra )&l (13/Ra’d 1).

Bugiine kadar bu harflerin anlam1 konusunda ¢ok sey séylenmistir. Anlami-
nin olmadiginit distinenler oldugu gibi anlamlarinin olduguna inanan ve ol-
dukea farkli yorumlar yapanlar cogunluktadir. Bu harflerin anlami konusun-
da kendi ses ve isimleriyle tek tek okundugunu aciklayan rivayet disinda ha-
dis kaynaklarinda ciddi bir bilgi yoktur.? Bu konuda en eski bilgiler Ibn
Mesud ve Ibn Abbas gibi bazt sahabilere ve onlardan sonra gelen (tabii)
alimlere dayandiridmaktadir. Hadiscilere gore bu harflerin Kur’an’in sirr1 ol-
dugu, anlamint Allah’tan bagka kimsenin bilemeyecegi gibi bir goriis nakle-
dilmektedir.3 Basta Tbn Hazm olmak {izere zahiriler, selefi ekoliin mensupla-
r1, Ebu Hayyan ve Suyuti gibi sonraki kusaklardan bazi alimler de bu kanaati
benimsemistir. Bu alimlere gore bu harflerin anlami miitesabihattan sayilir ve
miutesabihatin tevili de dinen yasaktir.# Anlamaya calisanlarin 6nint kesme-
ye calisan bu kanaat selefe dayandirilmaya calisilsa da ¢eliskilerle doludur.
Ustelik sonraki dénemlerde miitesabih kavrami anlamsal déniisiim gecirdigi
icin bu yaklasim kavramsal bir algt kirlmasmnin drinidir. Cuinkid Kur’an’in
elestirdigi tevil beklentisi, inkarcilarin gaybi haberlerin sonucunu gérme tale-
bidir, Kur’an mesajinin anlagilip anlagiimama sorunu degildir.> Ustelik
Kur’an lafizlarinin anlasilmazlik sorunu yoktur, o apactk miibin bir kitaptr.6
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Aralarinda kelamcilarin da bulundugu sonraki dénem alimlerinin ¢ogu
mukattaa harflerinin tefsir edilmesi hususunda neredeyse ittifak etmislerdir.
Ornegin; Ebu Bekir ibnii’l-Arabi Kur’an’in indigi ddnemde mukattaa harfle-
rinin anlaminin bilindigi kanaatindedir. Ctinkd bu harflerle ilgili ne migrik-
lerden bir elestiri ne de Muslimanlardan herhangi bir soru gelmistir.” Ancak
bu goriste olanlar da bu harflerin ne anlama geldigi konusunda ihtilaf halin-
dedir ve ¢ok farkli gorisler 6ne stirmislerdir. Biz mevcut gorisleri tekrarla-
yip pesin hiikiimlerle aralarinda tercih yapma yerine, harflerin muhtemel an-
lamlart konusunda ayrintili analizler yaparak kadim gortsleri yeri geldikee
degerlendirmeye ve sonuglart da ona gore tespit etmeye calisacaglz. Cunki
harflerin gercek anlamlart tespit edilmeden yapilacak her tirli yorum temel-
siz kalacaktir. Bunun icin ¢ok boyutlu bir kazi ¢alismasinin yapilmast gerek-
tigine inantyoruz. Her seyden 6nce Sami diller alfabesinde ve yazi tarihinde
harflerin isim, resim ve anlamlarini arastirmak istiyoruz. Tkinci bir boyutta
Arapea lugatleri tarayarak harflerin kelimelerle anlam ve fonem iliskileri ko-
nusunda gézlem yapmak istiyoruz. Ugiincii boyutta surenin konusal biitiin-
lugting, anlatilan kissalart ve temel vurgulart bu baglamda degerlendirmek is-
tiyoruz. Dérdinci boyutta suredeki konu ve kissalart imkanlarimiz l¢iistin-
de Orta Dogu mitolojileriyle karsilastirmayt amagliyoruz. Son tahlilde ise dil-
sel ve tarihsel veriler 1s1ginda harflerin anlamini sure igeriginde aramayi he-
defliyoruz.

S6z konusu harflerin kissalarin yogun olarak anlatildigi surelerin basinda yer
almast ve hemen devaminda Kur’an’in farkli 6zelliklerine veya vahiy ve ni-
buvvet gercegine dikkat ¢ekilmesi durusumuzu ve yonimizi belirlemekte
ve bizi ister istemez bu yonde stirdurtlecek dilsel, tarihsel ve kiltirel bir yol-
culugun kapisina getirmektedir. Dolayistyla dil ve liigat calismasiyla ise bag-
lamak, surenin indigi dénem ve ortami gbz 6niinde bulundurmak ve s6z ko-
nusu harflerin ve ilistirildigi cimlelerin bagka surelerdeki kullanimlarina g6z
atmak istiyoruz. Kelimelerin anlam 6rgusi ile surenin icerigini ve 6zellikle
surede 6rnek olarak anlatilan kissalart karsilastirmak istiyoruz. Bu analizi ya-
parken surelerin inis sirasini esas alarak harflerin anlam ve fonksiyonlarini
tespit etme konusunda basitten karmasiga dogru bir seyir izlemek istiyoruz.

2. Mukattaa Harflerinin Anlam ve Fonksiyon Analizi
Nin ¢ (68/Kalem 1).

A9

Bu ayetin basinda bulunan “Nun” harfi, ilk nazil olan mukattaa harfidir. Nu-
zul strasina gbre bunu “Kaf ve Sad” harfleri izlemistir. Harften sonra gelen
“vav’1 ister yemin, ister atif harfi kabul edelim, her t¢ harfi de kendilerinden
sonraki ctimle ile birlikte veya tek bagina sure ismi veya baslangict (baslig)
kabul eden Sa’bi, Sevri ve hadiscilerden bir toplulugun gériisti baglama ve
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rrab kurallarina uygun gorinmektedir.® Mistesrik Morris S. Seale’in
mukattaa harflerini surelerin muhtevasint hatirlatmaya yarayan ipuclar ve
semboller olarak degerlendirmesi de bu bakimdan anlamlidir.? “Nan” harfi-
nin anlami, devaminda gelen ayet ve surenin icerigi ile iliskisi de bu tercihi
desteklemektedir. “INiin'u, kalemi ve (onunila) yazaniar: diisiin.\0 Sen Rabbinden ge-
len nimet (vabiy) konusunda cinlerin miidabalesine marnz, kalpns dedilsin.” 1

“Nuan” harfinin anlami konusunda sekiz farklt gériis 6ne siiriilmus ve surede
yer alan kelime ve konulatla baglanti kurulmaya calisilmistir. Arapea ile akra-
ba olan Fenike, Arami, Ibrani, Akad, Habesce gibi diger Sami dillerdeki an-
lamlardan da yararlaniimaya calisiimistir.!2 Nan harfinin Fenike, Arami, Ib-
rani ve Arapca’da balik anlamina geldigi dustinilmustiir. Misir alfabesindeki
resmi de yilana benzetilmistir. Baz1 tefsirciler kalemle birlikte zikredildigi icin
hokka anlami vermis ve diger dillerin imkanina atif yapmislardir.!> Ancak
Sibeveyhi ve sair Miitenebbi gibi bazt dilciler bu anlamlandirmay: galat ya da
saz kabul ederken,'* Zemahseri de yapilan ’rablandirmalarin tutarsizigindan
hareketle bu anlamlandirmalart reddetmistir.!> Cogu tefsirci ise bu surenin
48 ve 49. ayetlerinde ilk defa anlatilan Hz. Yunus kissastyla “nan” harfi ara-
sinda iliski kurarak “ntn” harfinin balik anlamma geldigini séylemis ve 6bur
goriiste olanlar gibi diger Sami dillerde imkan aramistir. Bu yaklasim su se-
kilde temellendirilmeye calistlmustir: Bu surenin 48 ve 49. ayetlerinde Yunus
Peygamber’den “Sahibt’l-hat” (balik sahibi) diye bahsedilitken, 21/Enbiya
87. ayette “Ze’n-nan” (nan sahibi) ifadesi kullandmistir. Kimi tefsirciler bu
benzerlikten hareketle “ntn”un balik anlamina geldigini s6ylemis, ancak Or-
ta Dogu kiltirinde yaygin olan ve dinyay: tizerinde tasidigina inanilan mi-
tolojik balitk efsanesiyle iliskilendirmislerdir. Fakat Zemahseri ve Razi bu
yaklasimlart reddetmistir.'® Ancak harfin Yunancaya “NG” ismiyle gecmesi-
ne!” ve Anadoluda halk kiltiriinde “NG” diye bir 6l¢ii biriminin bulunmasi-
na bakilirsa tahil 6lgegi anlamina gelmesi kuvvetli bir ihtimaldir. Kalemle
iliski kurarak hokka denmesinin buradan kaynaklanmis olabilecegi muhte-
meldir. Hatfin iki boyutlu resminin yilana benzetilmesine yol agmis olmast

da ihtimal dahilindedir.

Ancak tarih tGsti mitolojik yaklasimlar bir yana hem suredeki kissa hem de
“nan” harfinin devamindaki kalem ve yazi yani vahiy vurgusu arasinda iliski
kurularak tarihsel tespitlerde bulunmak miimkiin gériinmektedir. Ornegin
Tevratin Yunus baghigini tastyan bolimiinde anlatilan kissada Yunus Pey-
gamber’in (s) gonderildigi halde gitmekten kac¢indigi, daha sonra déntip irsad
ettigi sehir Ninova’dir.!8 Bu durum, ‘nn’ harfinin Ninova, “ze’n-nin” ifade-
sinin Ninova’nin sahibi veya hakimi anlamina gelmesi ihtimaline isaret olabi-
lir. Cinkt 37/Saffat 139-149. ayetlerde anlatilan kissa ile Tevrat'n verdigi
bilgiler benzerdir ve sehir halki Yunus Peygamber’e (s) iman edip sehri ona
teslim etmektedir. Ayrica Ninova ¢ivi yazisinin gelistigi mekandir ve stelik
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Stimer, Babil gibi Mezopotamya medeniyetlerinde kral tanr1 “Enlil” ve insant
topraktan yarattigina inanian tanriga “Ninlil” kiltleri mevcuttur. Bu durum
Ninova isminin dini hiiviyeti kadar s6z konusu dinin kiltirel yansimalarina
da isaret olabilir. Sehir ismi ile tanr1 isimlerindeki “En ve Nin” ekleri arasin-
daki benzerlik karsilikli bir etkilesime isaret etmektedir. Ote yandan “ndn”
harfi bereketli hilalin bat1 yakasi Misir’da, kainatin yaratidigr ilk sularin Tan-
r1st, Nun ve Nunet kiltinde tanrilarin isimleri olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
Kur’an kissalarinin hak ve batil dinler arasindaki iliskiyi izah sekline gére bu
tir tabiat tanrilart genelde ilahi dinin bozulmus tirevleridir. Dolayistyla Al-
lah’a ait bazt sifatlarin Allah’tan ayri tann tretimlerine konu olmasi ve bu
isimle retilen tanrilar elestirilirken Allah’a donitisiin mesajlari verilmis olabi-
lir. Ayrica bu benzetmeden 6nce anlatilan bahce sahipleri kissast da ticaret,
kervancilik ve hayvancilikla ugrasan Mekke’den ¢ok, Bereketli Hilal diye bi-
linen Mezopotamya-Mistir hattinin cografya ve kiltirine daha cok uymakta-
dir. Ozellikle bu bolgenin kadim sakinleri olan, tarim ve hayvancilikla ugra-
san Nebati medeniyetine ait bilgilerle ciddi paralellikler s6z konusudur. Uste-
lik surede anlatilan kissada Allah’t tesbih etmeyi unutmus ve bereketin kay-
nagint baska sebeplerde arayan bir algt tenkit edilmektedir ki bu “nan” isimli
bereket tanrilarinin nasil ortaya ¢itktigr konusunda bize bir fikir verebilir.
Cunkt Nebatiler’de farkli tanri isimlerinin yani sira Allah ismine de rastlan-
maktadir.’” Dolayisiyla Kur’an, mucizevi sekilde bu tarihi ge¢mise dikkat
cekmis ve bizleri arastirmaya sevk etmis olmalidir. Clinkidl sure, musriklerin
vahyi yalanlamasi karsisinda sabretmeye vurgu yaparken Yunus Peygam-
ber’in (s) miicadelesini 6rnek vermektedir.

Bu ipuglart bizi sadece din ve kdilttrin tarihine degil, aynt zamanda dil ve
yazinin tarihi koklerine de gotirmektedir. Ciinkii liigatten sunacagimiz 6r-
nekler, Orta Dogu dil ve kiltirtintn ortak oldugunu gosterir niteliktedir.
Nun harfine harf ilave edilerek tiireyen kelimeler genellikle bozulma anlami
cagristirmakta ve gecmiste hak bir dinin ve kiltirin nasil bozuldugunu
animsatan ipuclart vermektedir. Ciinkd icinde “nan” harfi bulunan kelimele-
rin, 6zellikle illetli fiillerin bir¢ogunun anlami insanin olumsuz durumlarini
ve kot durumlar ifade eden sesleri yansitmaktadir. Bu gibi olumsuz ve de
ortak anlamlara gelen kelimeler biiytik bir yektn teskil ettigi gibi kelimelerin
olusum siirecine de isaret etmektedir.20 Ger¢i olumlu anlamda kullanilan ke-
limeler tiiretilmis olsa da ¢ogunluk olumsuz kelimelerden olusmaktadir. Or-
negin “yerlesmek, vatan edinmek, kanun koymak” gibi medeniyet ingastyla
ilgili kelimelerin varligy, yerlesik hayata gecisin seyri hakkinda ipuglart verdigi
gibi?! “su d6kmek, akitmak, camurdan saksi yapmak™ anlamlarindaki kelime-
lerin varligi da?? yazi aract kil tabletlerin, su medeniyetindeki ve dolayistyla
tarimdaki gelismelerin dildeki yansimalari olarak degerlendirilebilir. Bu da is-
ter istemez sembolik anlaml bir sure bashigi yorumunu akla getirmektedir.
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Bu anlam iliskilerinin izini sirasiyla diger harflerin anlam diinyasinda da stir-
mek mumkindir.

Kaf 3 (50/Kaf 1).

Kaf harfinin daglarin dorugu veya diinyay1 c¢evreledigine inanilan efsanevi
Kafdagr anlamina geldigini soyleyenler olsa da bunlar ilmi bir dayanaktan
yoksun halk hikayeleridir. Bu goriis Yahudi ve Iran kaynakli Israiliyat tirii
hurafelere dayanmaktadir.2? Fakat “kaf” harfinin Allah’in veya Kur’an’in is-
mi oldugu gbrist tartisilabilir olsa da surenin ismi oldugu kesindir.2* Bu har-
fin “vakafe” kelimesi yerine kullanilan bir kelime oldugunu séyleyen ve cahi-
liye siirinden 6rnek veren goriis harfle kelimenin anlamini aynt karede bulus-
turan Snemli bir drnektir: s sl ... B i 8 ) @ “O’na ‘dur’ dedim, o
da ‘durdum’ dedi.” ctimlesinde kafi kelimesi vakafti (durdum) fiili yerine
kullanddmistir.2> Bu yontyle “kaf” harfinin surenin icerigini yansitan bir isim
veya baslangic (baslik) olma ihtimali olduk¢a kuvvetlidir.26 Bu gbrist su ke-
limelerin sozliik anlam1 da desteklemektedir. Vakafe, kaffe, kafa ve kafe ke-
limeleri, sadece ses yoniyle degil, anlam yoniyle de akrabadir ve yapisinda
“Kaf” harfi bulunan bitiin kelimelerin anlamini kapsayacak 6l¢tde bir an-
lam zenginligine sahiptir. Ses ve anlam y6ntinden kaf harfine ve devaminda-
ki climlenin icerigine uyum arzeden kafe, yakifu, kiyafetiin ve kafa, yakfi,
kafyen kelimeleri iz sirmek ve pes pese gelmek anlamima gelmektedir.2” Ay-
tica soy ilmi diye bilinen Ilmi’l-kiyafe terkibindeki kiyafe kelimesi aynt kok-
tendir ve soy anlamina gelmektedir. Kur’an da ayn1 kelimeyi peygamberlerin
pes pese gonderilmesi anlaminda kullanmaktadir.2® Ayrica bu surenin
Murselat suresinden sonra inmesi de tesadif degildir. Cunkd “Ve’l-Murselati
Urfen” ifadesiyle basladigt icin sure bu adi almistir ve peygambetlerin pes
pese gonderilmesi anlamindadir. Ustelik bu ayette kullanilan 6rf kelimesi de
“kaf” harfi ve kafe kelimesi gibi streklilik, pes pese anlamina gelmektedir.?
Ayrica her iki kelimenin de “fe” harfiyle bitmesi, “fe” harfinin “kaf” harfin-
den sadece bir noktayla ayirt edilmesi ve Arap dilinde takibiye edati olarak
kullanilmasi da anlamsal iliskinin bagka boyutlarina isaret etmektedir.

Usttinliik ve acilim vasiflari nedeniyle huruf-1 isti’la’dan sayilan “G3 kaf” har-
finin30 2l ngl‘j “Soylu, serefli Kur’an” ifadesinin basinda olmast da tesa-
dif degildir. Kur'an’in 6nceki vahiylerin devami ve sonuncusu oldugu ima
edilmektedir. Onu yalanlayanlarsa 6nceki vahiyleri yalanlayip helak olanlarin
mirascilaridir. Bu olgu, Mukattaa harflerinin Kur’an’a vurguyla baslayan ve
kissalarin yer aldigi surelerin basinda bulunmasini da agiklamaktadir. Bu sure
icerisinde Ad, Semdd, Tubba’, Nuh ve Lit’un kavimlerine, Ress ve Eyke
halkina ve Firavun’a génderme yapilmasi, vahyi ve ahireti yalanlayan o ka-
vimlerin nasil helak oldugu 6rnek verilerek Kur’an’t yalanlayanlarin tehdit
edilmesi ve Hz. Peygamber’e (s) sabir ve metanet telkin edilmesi de bu yak-
lasim1 destekleyen kanitlar olarak degerlendirilebilir. Ayrica bu semantik ilis-
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ki, hem kaf harfini Kur’an’in sifat ismi olarak degerlendiren goriisi’! hem de
surenin ismi veya baslangict oldugunu kabul eden yaklasimi®2 anlamli hale
getirmektedir. Bu nedenle sure, ilk dénemden itibaren bu adla anidmistir.
Dolayisiyla bu harf, bir isim olmanin Stesinde “Soylu, serefli Kur’an” ifade-
siyle birlikte veya tek basina surenin igerigini yansitan anlaml bir baslangic
(baslik) goriinttisii arzetmektedir.

Sad o= (38/S4d 1).

Bu harf, konum ve i’rab bakimindan, kendisinden sonra gelen cimle ile ilis-
kisi ve fonksiyonu yoniinden “kaf” harfiyle ciddi benzerlik arzetmektedir.3?
Ayrica “nan ve kaf” harfleri gibi sad ismine de kelime anlami vermek miim-
kiindur.3* Sadde, sade, sadave vasade kelimeleri seslenmek, giiriiltic kopar-
mak,35 yanki yapmak, yliz ¢evirmek, karst ctkmak, kibirli davranmak, kag-
mak, daga ¢ikmak, avlanmak, kiskirtmak, bir yerde kalmak, yurt edinmek vs.
anlamlarina gelmektedir.3¢ Hatta bu harfin adi Sami dillerde sade, sadai veya
tsadik olarak bilinir.3” Daha 6nce bu kelimelerle “sad” harfi arasinda anlam
iligkisi kuranlar da olmustur. Ornegin Hasan-1 Basri ve Siifyan’a gére “sad”
harfinden tireyen miusadat kelimesi amellerin Kur’an’a arzedilmesi veya
ittiba anlamlarina gelmektedir.’® Zemahseri ise seslenis ve yankt anlamina ge-
len sada kelimesiyle “sad” harfinin anlam ortakligina isaret etmigtir.3?

Tespit edilen bu anlam iligkisi, devaminda gelen ve Kur’an’in serefine ve
icerdigi ogiide vureu yapan 83 3 O35 ciimlesinin anlamiyla uyum
arzetmektedir. Ibn Atiye zikir kelimesini kalict seref olarak degerlendirmis-
tir*0 ki sade kelimesinin daga c¢ikmak (yiikselmek) anlamiyla ve vasade keli-
mesinin kalict olmak ve yerlesmek manasiyla uyumlu goriinmektedir. Raz,
bu tiir tespitleri daha da cogaltmistir. Ornegin, suredeki bazi ayetlerin anla-
mindan hareketle yliz ¢evirmek anlamina gelen sadde fiili ile sad harfi ara-
sindaki baglantiya isaret etmis ve 4 Juts 08 1535as 1558 ) “Kafirker Allah’in
yolundan yiiz cevirdiler™*! ayetine atifta bulunmustur. Kafirlerin tekebbiir ve ay-
kirt durusu (2. ayet), feryad ettikleri zaman kagacak vaktin olmayacagt “hine
menass” (3. ayet) ve cehennemliklerin birbiriyle ¢ekismesi “tehasumu ehli’n-
nar” (64. ayet) ifadeleriyle “Sad” harfinin muhtemel anlamlart arasinda alaka
kurmaya calismustir.*2 Yine Libya Araplari da bugiin bile “es-Sahrau’s-
Sarkiyye” (Dogu Sahra) tamlamast yerine kelimelerin basinda bulunan “sad
sin” harflerini rumuz olarak tek bir kelime gibi kullanmaktadirlar.

Bu bilgiler de harflerin kelimelerle iliskisini ortaya koydugu gibi, Mukattaa
harflerinin Kur’an’a vurguyla baslayan ve icerisinde kissalar yer alan surelerin
basinda bulunmasini da aciklamaktadir. Tlk ti¢ ayet ile 86-88. ayetler arasin-
daki anlam ortakligi surenin bitinligini gosterdigi gibi az sonra verecegi-
miz bilgiler de surenin 6ncesi ve sonrasinda yer alan surelerle baglantisin
gostermektedir. Hatta 64. ayetin icerigindeki cehennemliklerin birbiriyle ce-
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kismesi anlamindaki “tehasumu chli’n-nar” deyiminin bundan sonra inen
A’raf suresinde daha ayrintili olarak ele alinmasi ve sad harfinin o surenin
basinda da bulunmast tesadiif olamaz. Hatta bu surenin sonunda deginilen
Hz. Adem kissasinin o surede genis olarak aciklanmast da “sad”’bulunan ke-
limelerin yerlesme ve kalict olma anlamiyla dogrudan iliskili gérinmektedir.
Bu suredeki kissalarin anlatilma bigimi, kendisinden 6nce inen Kamer sure-
sindeki kissalarin anlatimiyla da benzerlik arz etmektedir. Fakat bu surede
onceki sureler gibi Nuh ve Ad kavmine, Firavun’a, Semdd ve Lt kavmine,
Eyke Halkina kisa atiflardan sonra farkli bir sekilde Hz. Davut, Stileyman ve
Eyup Peygambetlerin (s) miicadelesinden ayrintili kesitler aktarilmaktadir.
Daha sonra tekrar Hz. Ibrahim, Ishak, Yakup, Ismail, Flyesa’ ve Zilkifl Pey-
gamberlerin (s) micadelesine kisa atiflar yapilmaktadir. Bu yoniyle sure
kendisinden 6nce ve sonra inen surelerin kissa anlatimlart arasinda bir képri
gibi gérinmektedir. Daha 6nceki harfler konusunda soyledigimiz gibi “sad”
harfini de sure ismi ve baslangici olarak degerlendiren goris, baglama uy-
gunluk arzetmektedir.*> Dolayisiyla “sad” harfini tek basina veya devamin-
daki “Vel Kurani zi’z-Zike” S 3 o8l s cimlesiyle birlikte baslik olarak
degerlendirmek anlamli gérinmektedir.

Elif LAm Mim Sad G=all (7/A’raf 1).

Burada “sad” harfinin 6ntine “elif, lam, mim” harfleri gelmistir. “Sad” harfi-
ni bir 6nceki bélimde ele aldigimiz icin burada tekrara gerek gérmiiyoruz.
Ancak diger ti¢ harfin devaminda yer aldig1 i¢in aralarinda anlamsal baglanti-
lar kurulabilir. “Elif” harfinin ismi Nebati, Arami, Fenike, Stryani, Babil,
Asur, Akad vb. Sami dillerde alaf, alef, olaf, elaf, alpu, Yunanca’da alfa ola-
rak adlandirilir.#4 “Lam” harfi ise lamed, lamad, lambda olarak isimlendiri-
lir.45 “Mim” harfi mem veya mayim olarak adlandirilir.46 “Sad” ise sade,
sadai veya tsadik olarak bilinir.#” Akraba dillerdeki bu ortak isimler, harflerin
Orta Dogu kiiltirlerindeki yayginligs kadar anlamlarindaki tarihsel derinligini
de yansitmaktadir. Bu durum ayni zamanda dilin ortak kéklerine ve gelisim
seyrine de isaret etmektedir. Ornegin bu harflerin mahreclerindeki kolaylik
stralamast ¢cocugun dillenirken ¢ikardigi ses siralamasiyla paralellik arz et-
mektedir. Elifin okunusundan olusan a ve e sesi bogaz ve agiz boslugundan
hi¢ zorlanmadan ¢ikarildig1 icin ¢ocugun kolayca cikardigt ilk ses olmalidir.
Dilin tst damagin 6n tarafina dokunmastyla agiz boslugundan ¢ikan “la” se-
si, ikinci siraya yerlesirken, dudaklarin birbirine dokundurulmast ve agzin
kapatilmastyla genizden gikarilan mim veya mem sesi, emme arzusunu yan-
sitmaktadir.*® Cocugun en yakininda olanlar i¢in kullandigt eb, imm ve ehi
kelimelerinin elifle baslayip dudak harfleriyle bitmesi veya bogaz boslugunda
tamamlanan “hr” harfiyle tamamlanmasi da gelismeye baslayan bilingle sesle-
rin kolaydan zora dogru siralanisini géstermektedir. Dolayistyla dilin Gst dis-
lerin dibine dokundurulmastyla ¢ikarilan sad sesi ¢ocuk icin diger ti¢ harften
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daha zordur ve yetenegin daha da gelismesine baglidir. Bundan dolay: da son
siraya yetlestirilmis olabilir.

Elif: Firuzabadi’ye gore bazi Arap dilcileri “elif” harfinin “vav, ya ve hemze”
harfleriyle yakin iliskisinden ve kaynagsmasindan dolay iilfet masdarindan ti-
redigi goriisindedirler.# Elife fiili butiin tlrevleriyle bitlikte alismak, tanis-
mak, sevmek, bitlestirmek, 1sindirmak, giivenmek, ahid, kefalet, dostluk, (bu
tcl illin kelimesinin de anlamudir), konusmak, ehli ve evcil olmak, cogal-
mak, ¢ogaltmak ve sayiy1 bine tamamlamak anlamlarina gelmektedir. “Aymn”
harfinin “hemze”, “kaf” harfinin “fe” harfiyle benzerligi varsayilirsa ‘alaka’
kelimesinin de ‘elife’ fiili ile akrabaligi kurulabilir. Tlah ve Allah isimlerinin
tiredigi kok kelime olarak degerlendirilen elehe fiili himaye etmek, elihe fiili
ise siginmak, hasretten sabirsizlanmak, saygr gosterip ilahlastirmak anlamla-
riyla sevgide cokluk ve asirihigr ifade etmektedir. Bu fiilin anlam diinyas: eva
fiillinin de anlam haritasini olusturmaktadir. Bu fiillerin anlamindaki dini bo-
yut, biraz sonra ele alacagimiz, “lam” ile baslayan kelimeletle, 6zellikle de
lahe fiiliyle es anlamlilik arz etmektedir. Ehele fiili ise alismak 1sinmak, ev-
lenmek, ahbab edinmek, hos karsilamak, ev halki anlamlariyla elife fiiline
benzerken, 4l kelimesiyle es anlamlt olarak kullanilabilmektedir.

Alile, akraba ve yakinlar anlamina gelen al kelimesiyle ayni kéke tutunan ale
fiili kayip bir seyi bulmak, gizlilikleri ortaya ¢tkarmak (tevil), gbézetmek an-
lamlarina da gelmektedir. Bu fiilin tevil anlami ile 53. ayet ve onunla anlam
iliskisi olan diger ayetlerin anlam1 arasinda anlamsal bag ¢ok barizdir. Ayetle-
rin inis sebebini olusturan gaybin ortaya c¢ikmast (tevil) tartismalariyla ilgi
kurmak mumkindir. Bunu “lam” bulunan kelimelerdeki gizlilik vurgusuyla
baglantili diisindigimiizde buradaki mukattaa harfleri ile sure icerigi arasin-
daki ortaklik daha da netlesmektedir. Ya’ni kelimesiyle ey edatinin agiklama
ve tefsir anlaminda kullanilmasi da “elif” ile baska bir anlam ortakligina isa-
ret etmektedir. Enise, enika fiilleri de cana yakin olmak ve hoglanmak anlam-
larina gelirken ela-ye’la fiili calismak, giicti yetmemek ve nimet anlamlarina
gelmektedir. 114, ilviin ve ilyiin kelimeleri de nimet anlamina gelmektedir ki
Kur’an’in vahye nimet dedigini biliyoruz. Koruma ve himaye anlamindaki
vela, velayet kelimelerinin nimet anlamindaki ela fiiliyle iliskisi kurulabilir.
Dayanikli olmak ve desteklemek anlamindaki ade, eyyede fili ile birine iyilik
etmek, ihsanda bulunmak anlamindaki yeda fiili arasinda da anlam akrabalig
sezilmektedir. “Ecede” fiili de ayn1 anlamdadir.>® Bu fiillerin illetli olmast da
kelimelerin harf ve hece sayisindaki gelisimleri géstermesi bakimindan ayrica
dikkat cekicidir.

Biitiin zenginligi ile bu anlam yelpazesi insanin duygu, deger ve biling diinya-
sint ve bilin¢lenme stirecini de ifade etmektedir. Bu semantik iliskiler, biitiin
kelimelerin harflerden, harflerin de eliften tiiredigini iddia edenleri haklt ¢1-
karacak bir nitelik arz etmektedir.5! Ciinkii bu iligkiler, elife fiili ile Adem is-
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mini ayni anlam odaginda bulusturmaktadir. Ornegin Adem/adam kelimesi-
nin de yer aldigi edeme, edime ve edtiime fiillerinin tiirevleriyle birlikte tasi-
dig1 anlam yelpazesi elife fiilinin ve onunla anlamdas olan biitin kelimelerin
anlam sikalastyla neredeyse birebir Ortismektedir. Ayrica bu semantik iligki-
ler, inlii Arap dil alimi Halil bin Ahmed’in su degerlendirmesini de hakl ¢1-
karmaktadir: “Elif harfi, comertlik vb. bircok haslet ve erdemi sahsinda top-
lamis, esi az bulunan kimse; zayif, hor ve hakir gorillen adam anlamina ge-
lir.”52 Bu goris isabetli gbrinmektedir. Ciinkd “elif” harfinin yer aldig1 keli-
melerin anlam haritast sadece alintiladigimiz olumlu kelimelerden olugma-
makta; s6zlikte zayiflik, hastalik, bozulma ve kokma anlami tasiyan ¢ok sa-
yida “elif” odakli kelimelerle pozitif ve negatif anlamlart birlikte barindiran
kelimeler bulunabilmektedir.>3 Ayrica tarih yazmak anlamina gelen erreha ve
yerylzi anlamina gelen erd/arz ile bulutun yere yaklagmasi anlamina gelen
erida, yerlesmek ve yuva yapmak anlamindaki ekene, yemek anlamindaki
ckele fiilleri de elifli fiillerde daha genis bir esanlamlilar dizgesi bulundugunu
ve bu harfin neden bu surenin basinda yer aldigini aciklamaktadir. Clinkti bu
harften sonra kitaba yeminle baslayan surenin anlattig1 ilk mesaj insanlarin
yeryliziine yerlestirilmesi ve oradan ¢ikarilmasi (hasir) olayidir. Anlatilan ilk
kissa da Hz. Adem kissasidir. Bu kissa tizerinden Adem (s) ve esinin ve onla-
rin zirriyetlerinin hayat sertiveni anlatilarak uzun uzun 6gitler verilmekte-
dir.>*Ayrica 189. ayetten itibaren dile getirilen esler arasi tlfet ve ¢ocuk sahi-
bi olma arzusu da elif harfinin anlam diinyasinda karsilik bulmaktadir.

LAm harfi, Aramice ve Ibranice’de lamed/lamad, Fenike alfabesinde lamd,
Yunanca’da lambda olarak isimlendirilir. Alfabeler Fenike alfabesinden ha-
reketle yayildigt icin “lam” harfi, diinya alfabelerinin cogunda 12. siraya denk
gelir. Kelimelerin asli harfi olarak kullanildigt gibi “ntin, mim, vav, he ve ya”
harflerine déntiserek veya “ra, dad, ayn, fe, kaf, kef ve ntin” gibi baz1 harfle-
rin “lam”a doéntserek ikincil ve es anlaml kelimeler olusturdugu gorilir. Bu
harf onlarca farkl islev gérecek sekilde edat olarak da kullanilir.5> Kelimeler
icinde meydana gelen bu degiskenlik, “lam” harfinin kelimelere kattig1 anlam
zenginligiyle birlikte ayni anlamda kullanilan kelime cesitliligini beraberinde
getirmis, cok sayida es anlaml kelime zenginligine yol agmustir. Asagida ve-
recegimiz Orneklere bakilirsa ayni anlamda onlarca kelimenin varligini gor-
mek mumkiindir. En kabarik listenin dokunmak ve 6zellikle vurmak anla-
mina gelen kelimelerden olusmasi dikkat ¢ekicidir.’® Bu da Hiyeroglif alfabe-
sinde baston veya kamei seklinde remzedilen “lam”harfinin ses tonu ve an-
lamint girdigi kelimelere tagidigini gostermektedir. Ancak buna ragmen harf-
teki yumugak ses tonunun, tipkt kame1 esnekligi gibi kelimelerin fonetik ve
semantik yapisindaki yumusakhigt korudugunu da goriiyoruz.>” Bir bagka
gOsterge ise yalamak anlamina gelen kelimelerin listesindeki sayinin’® yeme,
igcme anlamindaki kelimelerin sayisina® gore hayli fazla olmasidir. Bagka bir
gosterge de yapismak anlaminda kullanilan kelimelerin sayist kadar¢ bir yere
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yerlesmek, ikamet etmek, toplanmak ve ¢ogalmak anlaminda kullanilan ke-
lime say1sinin olmasidir.6!

Kelimelerdeki bu semantik ortaklik toplumlarin yerlesik hayata ge¢mesini
aciklayacagi gibi gizlilik ve 6rtiinme anlamindaki kelimelerin bundan daha
cok olmasi192 da s6z konusu toplumlarin kiltir ve medeniyetinin gelisim si-
recleri hakkinda 6nemli ipuglart vermektedir. Bu anlam 6begi surenin 10-32.
ayetlerinin icerigi ile birebir 6rtiismektedir. Buradaki gizlilik dinyevi anlamda
olabilecegi gibi siginma anlaminda kullanilan kelimelerin tuttugu yekan,%3 di-
ni ve gaybi anlayisin siirekliligine de bir isaret olabilir. Bu anlam 6begi ise 33-
58. ayetlerin ve Ozellikle 53. ayetin anlam haritastyla birebir Srtismektedir.
Cunki parlamak, asikar olmak anlamindaki kelimelerin fonetik ve semantik
yapist “lam” harfinin kelimelere kattig1 anlami gosterdigi gibi “elif” harfiyle
ortak oldugu elehe ve lahe kelimelerinin hem yiceltmek ve ilah edinmek
hem de gizli anlamlart ortaya ¢ikarmak anlamuyla iligkili oldugunu goster-
mektedir. Ustelik buradaki kelimelerin anlam zenginligi sadece dogal parlak-
lig1 degil, manevi agidan bir iman ve ilah anlayisint da yansitmaktadir.6* Ozel-
likle “lam” harfinin basina ve sonuna illet harfi getirilerek olusturulan vela
kelimesi surenin hem ilk hem de son bélimiinde giindeme gelen ve surenin
ana konusunu olusturan velayet konusuyla dogrudan iliskili gérinmektedir.
Geciktirmek, hakkini vermemek, agirlik, zorluk anlamlarindaki kelimelerin
listesi de aztmsanmayacak kadar kabariktir ve insanlarin hayatta karsilastiklart
zorluklari anlattigi kadar ahlak, hukuk ve deger yargilart hakkinda da bilgi
vermektedir.®> Bir bagka olgu da, ates yakmak, alevlenmek, susamak ve bu-
nalmak anlamindaki kelimelerin varligidir ve bu semantik 6bek sadece dun-
yevi bir algtyt yansitmaktan ibaret olmayabilir.6¢ Ayrica konusma ve lisanla
ilgili bazt kelimelerin olusturdugu dizge ise dil kusurlart ve konusma adabi
konusunda ipugclart vermektedir.6” Dolayistyla bu harfin tasidig tarihi anlam-
lar da tipks “elif” gibi kelimelerin tiireme stirecinde harflerin ¢ogaltilma seyri
ve yont konusunda ipuglart verirken, surede anlatilan kissalara dair sembolik
gondermeler de barindirmaktadir. Clinkt kissalardaki bazi ifadeler yukarida
vermeye calistigimiz semantik yapilari cagristirmaktadir.

Mim harfiyle ilgili veriler de su ana kadar yaptigimiz degerlendirmeleri des-
tekler niteliktedir. Harflerin ses 6zelliklerinin ve seslendirilme hareketlerinin
olusturdugu kelimelerin anlamlarina yansimalarini arastiran fonetikgeiler,
“mim”in ses Ozelligi ve ag1z hareketinin bu harfi iceren fiillerin manalarina
dokunma ve gérme duyularini ilgilendiren bazi olgular halinde yansidigini da
belirtmislerdir. “Mim” harfinin yer aldigt fiil ve mastarlarda “mim” sesinin
verdigi yumusaklik, incelik ve sicaklik; seslendirilirken dudaklarin usulca yu-
mulma hareketinin isaret ettidi emme, bir seyin icindekini disart ¢ikarma ve
toplama, c¢igneme ve yeme anlamlarinin; yine seslendirmede iki dudagin
acilma hareketinin isaret ettigi acilma, genisleme, yayilma manalarinin yansi-
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dig1 kesfedilmistir. Bu tiir anlamlarinin daha fazla olmasindan hareketle in-
sanlik tarihi icinde “mim” sesinin emme olgusunu simgelemek tizere icat
edildigi neticesine varilmistir.®8 Dunyanin bir¢ok dilinde emilme organ: ile
(meme, mamelle, memelon, mama) emziren anne (mamma, maman, mama,
meme, mother, mader, imm) isminde “mim” sesi hakimdir. Bebek ve cocuk
dilinde yiyecegin ad: mamadir. Hatta slit emen cocugun veya emziren anne-
nin sit gelmesi icin memeyi ovmast ile ilgili fiiller de bu harf ¢evresinde
odaklanir ve sayilari da olduk¢a kabariktir. Anne ve babay: simgeleyen
imm ve ebl (anne baba) sesleri bebeklerin ¢ikardig: ilk seslerdendir. Cocuk-
larin ilk ¢ikardigt insiyaki seslerin tekrarlamasi onlarin avunma ve mirtldanma
sesidir. Bircok hayvan sesini yansitan kelimeler de bu harfle alakalidir.” Bu
hecelerin tekrarindan olusan ana, baba, aba, abi, ebi, tmmi, vb. kelimeler bi-
rebir ayni olmasa da biitiin diinya dillerinde ortak seslere sahiptirler.”!

Arapcada “mim” harfi en ¢ok “be, fe, kaf, lam, nin, vav”’ harfleri olmak
lzere, “hemze, te, se, cim, ha, h1, dal, zal, ra, ze, sin, sin dad, t, ayn, gayn, he,
ya” harfleriyle degisim ve dontsiime ugrayarak yap: ve anlamca esdeger veya
benzer kelimelerin olusumunda etkili olmustur.”> Degisim, stk kullanimdan
az kullanima ve telaffuz zorlugundan kolaya dogru seyretmistir. Cogunlukla
“lam, nin ve mim” harfleri birbirlerine déntistiigt gibi bu harfler “vav, ya”
harflerine de déniismistiir.”> Aslinda bu iddialar kelime tiiretme girisimleri-
nin bu harfler arasindaki idgam ve degisimlerle sinirli degildir. “Mim” sesinin
yer aldigr kelimelerin “mim” sesi ve harfinden hareketle olustugunu séyle-
mek, bitin kelimelerin tek harfli fillerden tiiredigini sGylemekle esdegerdir.
Ornegin “mim” sesinin yanina baska sesler getirerek de kelimeler tiiretilmis-
tir. Sadece emme olgusu degil, emilen ve akict olan su ve benzeri sivilar ve
stvilarin dalga, akis ve karisma hareketleri de bu harfin bulundugu kelimeler-
le ifade edilmektedir. Zaten hiyeroglif alfabesinde bu harfin semboli sudur.
Bazi Sami dillerde harfin adi may Arapc¢ada ise ma seklinde telaffuz edilmek-
tedir. Ustelik insanin diisiincelerindeki karmasa ve ikilem de ayni ébekte yer
almaktadir.”* Dahast insani iliski, dokunma ve temasla ilgili bircok kelimenin
bu ses etrafinda odaklandigr gérilmektedir.”> Hatta insan toplumlarinin de-
ricilik yapmasi, yerlesik hayata gecip medenilesmesi, tarih ve anilarini Gret-
mesiyle ilgili kelime 6bekleri de “mim” sesi etrafinda sekillenmistir.”6

Bu anlam sikalast, s6z konusu harflerin bu surenin basinda yer almasint acik-
lar niteliktedir. Cunkd bu sure niizul sirast bakimindan kissalarin ilk defa ay-
rintili olarak anlatildigi suredir. Hz. Adem’den Hz. Musa’ya kadar ilahi dinle-
rin yerylzindeki sertivenini 6zetlemekte, vahiylerin gelis stirecindeki tartis-
malara 151k tutmakta ve peygamberlerin sirk dinlerine karst verdigi tevhid
mucadelesine dikkat cekmektedir. Bilhassa “mim” harfinin emme fiilinden
hareketle gizli nesneleri ortaya ¢ikarma cagrisimi bu surenin temel vurgula-
rindan vahiy, tarihi olgular ve kiyamet gibi metafizik boyut arzeden konulara
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denk dusmektedir. Bu hatfleri dikkate almadan devamindaki ciimlenin
iraplanamayacagi kanaatiyle bu iki yapt arasinda 6zne-ytiklem iliskisi kurmaya
calismalari ve ikisini bir climle seklinde sure girisi olarak degerlendirmeleri
de dikkat ¢ekicidir.”” Bu durumda harflerin mesaji, “Bu sayfalar, bu seslenis-
ler, sana indirilen ilahi bir hitaptir. Distinmeden gosterilen bu tepkiler, bu
muhalefet anlamsizdir, ciddiye almamak gerekir” seklinde bir metanet ¢agrisi
olabilir. Ctunki ilahi sada (sad), o kafasi karisik insanlari aydinlik bir dinya
goriisiine cagirmaktadir.

Y4 Sin Sw (36/ Yasin 1).

Sibeveyh ve Zeccac, bu harfleri sibih climle formunda ele alarak, “Utla Ya-
sin” sl Y (Yasin’i oku) seklinde anlamlandirmis ve surenin ismi olarak
degerlendirmislerdir. Sure baslangict (basligi) olarak degerlendirenler de ol-
mustur.”® Daha 6nce gecen mukattaa harflerinde oldugu gibi kendisini takip
eden “hikmetli Kur’an” ifadesinin de irabini tespit etme sorunu yasandigt bi-
linen bir durumdur.”

YA harfinin Fenike, Tbrani ve Arami alfabelerindeki adi yod’dur, Yunan alfa-
besine iota diye ge¢mistir. Kelimenin anlami el demektir ve Arapgadaki yed
kelimesine denk gelmektedir. Misir hiyeroglif alfabesinde el resmi ile sembo-
lize edilmistir.80Arap dilinde “ya” harfi kelime koklerinin basina en az gelen
harftir. Cogu zaman “elif ve vav” gibi med harfi olarak kullanildig1 ve sesli
harf gibi islev gérdiigi gibi kaygan bir rol tstlendigi icin bagka harflerle de
karsilikli dontstimlere ugramaktadir. Zaman eki olarak kullanildigr gibi, mi-
enneslik, muzekkerlik, kiiciltme, yumusatma, nispet etme vb. formlart belir-
lemede ek olarak da kullanilir. Kendisinden 6nceki harflerin harekesine gore
bazen “elif’e donusir, bazen de fazlalik gorilerek dustrilir. Sonuna aldig
“elif” ekiyle birlikte halen en yaygin nida edatt olarak kullanilir. Déniisken
yapist nedeniyle “ya” fonemi, basta “elif” ve “vav” olmak tzere alfabenin
yirmi farkli harfiyle déntsiimlere ugrar.8! Bu bakimdan “vav, ya, elif”” harfle-
ri farkli anlamda kelimelerin olusumuna en ¢ok katki saglayan ti¢ harftir. Bu
astr1 dontiskenliklerinden dolay1 “vav ve ya” harflerinin bulundugu kelimele-
re nakis (eksik) fiiller denir. Ugiinden birinin bulundugu fiillere ise illetli fiil-
ler denir. Bu durum, kelime tiiretme konusunda illet harflerinin en aktif g6-
revi ustlendigini gosterdigi gibi ti¢ harfli kéklere ulasmada illetli fillerin 6nct

roline de isaret etmektedir.

Yer aldigt kok yapt 6bekleri incelendiginde “ya” harfinin ¢agristirdigt anlam-
larin yansimasi belirgindir. Halil bin Ahmed’e gbre Arapg¢a’da yon ve taraf
anlamina gelmektedir.82 Sag (yemin), sol (yesar) kelimelerinin bu harfle bag-
lamast bu goriisti desteklemektedir. Yemin sag (hayirli, bereketli) yon, yesar
(hayirsiz, bereketsiz) yon seklinde de anlamlanmaktadir. Arapgada bereketli
anlamina gelen menn kelimesiyle antik Misit’in glic, iktidar ve bereket tanri-
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sinin adinin Min olmast da dil ve kalttrler arasindaki iliskinin derinligini ve
yayginligint géstermektedir. Bu iki yon kelimesinin iki elin oldugu tarafi ifade
etmesi yed/el’den hareketle uretildiklerini gosterdigi gibi isaret diliyle el ¢ag-
rist veya harfinin nida (seslenis) sesi olarak kullanilmast da anlamdashig1 orta-
ya koymaktadir.83 Ayrica insanin kuvvetli ve savunmali 6n yonund ifade icin
“beyne yedeyn” (iki elin arasi) terkibinin kullanilmasi, savunmasiz ve gligstiz
taraf anlaminda arka yonin zahr (aciklik) kelimesiyle isimlendirilmesi de
yed/el kelimesiyle diger yonlerin baglantsint géstermektedir. Yon belirten
kelimelerin  aynt zamanda hayitli-hayirsiz,  verimli-verimsiz, bereketli-
bereketsiz, ugurlu-ugursuz, gicli-giigsiiz, gibi anlam boyutlarini icermesi,
sag yonu ifade eden yemin kelimesinin ant anlamiyla misterek kullanilmasi,
cografi, kiltiirel ve dini alanlart kapsadigini da géstermektedir.54

Ornek vermek gerekirse sag yonii ifade eden yemin kelimesi ve yemene fiili-
nin verimli, bereketli, ugurlu, gii¢li, hayirl, degerli olmak, yemin etmek gibi
kutsallik anlamlari tagimast ve hatta yagmur ve bereket tagimasindan dolayi
guneyden gelen riizgara yemeni ve giiney yonine Yemen/cenub denmesi,
soguk ve firtina getirdigi icin kuzeyden gelen riizgara yesari, ve o yone
yesar/simal denmesi bu anlam alaninin cografya ve atmosfer hareketlerinin
isimlendirilmesini bile etkiledigini géstermektedir. Ayrica yemene ve yestira
fiillerinin anlamlarindaki olumlu bir¢ok anlamin yediye (yed) fiilinin anlamla-
tiyla ortak olmast da ayr1 bir akrabaliga dikkat cekmektedir. Umitsizlik ve ki-
sithk anlaminda kullanian yeis kelimesi ile evi harab ve viran etmek anla-
mindaki yebbebe fiili, su bulunmayan havuz anlamindaki yebab sifati ile ot,
arazi vb. seylerin yasken kurumasi, susmak, sert ve siddetli davranmak, insa-
nin hayirsiz olmast, sitiin kesilmesi anlamlarina gelen yebise kelimesi, ara-
sindaki ses ve anlam akrabalig1 gérilmektedir. Bu kelimelerin anlami ile 6k-
suzlik, yalnizlik, yorgunluk, gevseklik, tizgtinlik anlamlarindaki yetime fiili
arasindaki anlamdaslk bu bakimdan anlamhidir. Akilsiz, fikirsiz, deli, sagir ve
sert adam, yalcin kaya, erisilmez dag, ¢6l ve yolu kaybetme, yildizsiz gece, sel
ve yangin gibi afetler, kitkreme anlamlarint tastyan yehime fiili ile yebise fiili-
nin bitin anlamlart neredeyse aynidir. Dahast bu kelimelerin anlam diinyasi
ile sol tarafi ifade eden ve kolaylik, azlik, hafiflik, degersizlik anlamlarini ba-
rindiran yestre fiili arasinda da, gizlilik ve saklamak anlamlariyla cimriligi
cagristiran serre fiili arasinda da ses ve anlam ortakligr goriilmektedir.8> Be-
reket anlamindaki “ntn” harfinin yed anlamindaki harfe eklenmesi sag el be-
reket ve comertligi ifade ederken, kitlik ve kuraklik anlamindaki sin harfinin
eklenmesiyle sol el ve cimriligi sembolize eder olmus gibi gériinmektedir. Bu
da “ya ve sin” harflerini aynt karede bulusturmaktadir.

Ses ve anlamlart yakin kelime Gbeklerinden biri de yakaza (uyanmak) ve
yakin (apacik gercek) kelimeleridir. Cagri ve uyanma/uyandirma arasinda an-
lam iliskisi oldugu gibi uyaniklik ile gercegin gbriilmesi arasinda da anlam
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iliskisi sezilmektedir. Ayrica yakaza fiili uykudan uyanmak anlamina geldigi
gibi, gafletten uyanmak, dikkatli davranmak (teyakkuz) anlamina da gelmek-
tedir. Uyku ve gafletten uyandirmak icin yapilan ¢agriyi ifade eden (ikaz gibi)
kelimeler de aynt kelimenin tirevleridir. Bir bakima apagcik gerceklere (yakin)
cagrt anlamina gelmektedir. Bu harflerin sure basligi oldugunu varsaydigi-
mizda sureyi ¢agri suresi seklinde isimlendirmek bile miimkindiir. Senne ve
send kelimelerinin uyku, yashlik anlamlart distnitldiginde olim uykusun-
dan uyanmak ve uyandirmak anlami da iki harf arasindaki girift iliskiyi giin-
deme getirmektedir. Ciinkd tefsircilerin “ya, sin” harflerinin Tay kabilesi leh-
cesinde ve Habesce’de ey insan anlaminda kullanildigini dile getirmeleri bu
anlami desteklemektedir.8¢

Sin harfi Aramice’deki “sin” harfi ile ayni sekle sahiptir. Cogu Sami alfabele-
rinde sekli birbirine benzemektedir. Fenike alfabesinde dis anlamina geldigi
gibi®” Arapg¢a’da da sinn ve senne kelimeleri dis anlamina gelmektedir. Senne
ve send kelimelerinin anlamlart neredeyse aynidir. Igerisinde “sin” harfi bu-
lunan butin kelimelerin bu iki kelimeyle ve dolayistyla bu harfle anlam akra-
baligi s6z konusudur.88 Bu harfi ok firlatmada kullanilan yay resmine benze-
tenler olsa da bu zayif bir ihtimaldir. Cinkd sehim kelimesi ok anlamina gel-
se de yay kelimesinin bu harfle bir ilgisi bilinmemektedir. “Sin” harfinin adi-
n1 Mezopotamya kultiiriinde ay tanrist Sin’den veya Misir-Sina sinirindaki
Sin ya da Sun kasabasindan aldigint s6yleyenler oldugu gibi, Sina daginin da
aynt isimle baglantili olabilecegine isaret edenler olmustur.8Sin sehrinden
bahsedilmesi o bélgenin yer isimleriyle 6rtismektedir. Ctinkt Misir toprakla-
rint Sina yarimadasindan ayiran korfezin dogu yakasindaki biytk vaadinin
adi Tevrat metinlerinde Sin ¢6li olarak ge¢mektedir ve bu ¢dliin dogusunda
da Sina dag1 yer almaktadir. Sina ismi, bu yaygin kullanimi nedeniyle yarima-
daya da ad olmustur. Tin suresinde Kur’an Sina daglarindan bahsederken
“sin” ismini ¢ogul olarak “T'Gr-1 Sinin” sekliyle kullanmaktadir. Aynt surenin
basinda yer alan tin kelimesinin de sin seklinde s6ylenmis olabilecegi kuvvet-
le muhtemeldir. Ctinkd Arapga ve diger Sami dillerde “te ve sin” harfleri
birbirinin yerine kullanilabilmektedir.” Babil sehir planlarinda kuzeydogu
kapisinin adi Sin kapisidir ve dogu Toroslarin ismi eski metinlerde Tuar sek-
linde yazilmaktadir. Ayrica bu adla anilan Medine’de dag ismi, Kuzey Irak’ta
ve gineydogu Anadolu’da hem dag hem yerlesim yeri isimleri mevcuttur.!
Musir tanrilart arasinda yer alan tanri Aten veya Aton ismiyle “sin veya tin”
lafizlar1 arasinda iliski kurmaya calisanlar olmustur. Aten, IV. Amenhotep
veya sonradan aldig adla Akhenaton (Aton’un hizmetkar;, MO 1353- MO
1336) zamaninda inanilan bir Misir tanrisidir. Kisa bir dénem de olsa tek
tanrt olarak kabul edilmistir. Bu tanrinin somut bir figiiri yoktu. Ancak
Aton her 1s1nin ucunda el olan bir Gines olarak ¢izilirdi. Duvarlarla cevrili,
tstii actk bir tapinakta tapinilirds. Misirls tarihei Abmed Osman tarafindan An-
tik Misir mitolojisindeki Akhenaten’in annesinin babast olan Yuya‘nin Eski
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Ahit ve Kur’an‘da ad1 gecen Yusuf (Joseph) oldugu iddia edilmistir.? Aten’in
wsinlarinin ucunda el resminin olusu kelimeyi el anlamina gelen “ya” harfi ile
de iliskilendirebilmektedir. Bu durumda “sin” harfi Mezopotamya’da Ay,
Misir’da Giines tanrisint sembolize etmektedir. Dolayistyla “Ya Sin” suresi-
nin ay, giines ve diger gezegenlerin Allah’in emrine boyun egmesiyle ilgili
mesaji surenin basindaki harflerin anlaminda ickin olarak yer almaktadir. Us-
telik “sin” harfinin Sina ile iligkilendirilmesi de Yasin suresindeki tg¢ el¢i kis-
sasinda anlamint bulmaktadir. Ciinki Mimin suresine adint veren kissadaki
tctinct el¢i bu sureyle baglantili g6ziikmektedir ve onlart reddeden Misirlila-
rin putperestligi elestirilmektedir. Bu elestiriler, gbk cisimlerine tapan dinya-
nin bitin putperestliklerine yoneltilmistir ve diinyanin en yaygin dil ailesi
araciligt ile bitin insanhga ortak bir ¢agridir. Surenin basinda ve sonunda
bulunan Kur’an’in hikmetli ¢agrisi somut bir alemde muhatabiyla bulussa da
ahirette gergeklesecek gizemli bir ¢agri (hasr) da s6z konusudur. Ciinkd sure,
bastan sona 6liim ve dirilmeyle ilgili mesajlarla doludur.

Kaf, Ha, Y4, Ayn, Sad G242 (19/Metyem 1).

Bu surenin ikinci ayetini, haber (yliklem) kabul eden bazi tefsirciler 6zne
takdirinde ihtilaf etmislerdir. Bir grup tefsirci mibteda (6zne) yerine haza
(bu) isaret zamiri takdir ederken, bir baska grup birinci ayette gecen
mukattaa harflerini ikinci ayetin miibtedasi (6znesi) kabul etmislerdir.” Bu
durum, mukattaa harflerini sure baslangict (bashgil) kabul eden Zeyd bin
Eslem’in gortstini destekler niteliktedir. S6z konusu harfleri sure ismi ola-
rak degerlendiren Hz. Ali, Hasan-1 Basri ve Katade’nin goriisleri de Zeyd bin
Eslem’in goriistine yakin durmaktadir.?* Dolayisiyla bir ve ikinci ayetleri tek
bir ctimle ve surenin basligt kabul etmek anlamli géziikmektedir.?> Bu harfle-
re verilen kimi anlamlar da bu basligin anlam ve icerigini actklar mahiyette-
dir. Ornegin “kaf” (&) harfinin yer aldig1 kelimelerin anlamina tesir ettigi g6-
rulmektedir.

Kaf (&) harfi daha 6nce ele aldigimiz harfler gibi baska harflerle doniisiime
ugrayarak aynt anlamda farkli kelimelerin olusumuna imkan vermektedir.
Mesela farklt Arap cografyalarinda “kaf” harfi ¢, c, ts, ks, s, ve hemze’ye do-
nistrken bazi bolgelerde kalin “kaf”, ince “kaf’a doniigebilmektedir. Ebu’t-
Tayyib el-Liigavi ve Ibn Cinni’ye gore ince “kaf” harfi, “be, te, se, cim, ha,
hi, dal, ra, ze, sin, sin, t1, z1, fe, kaf, lam, nan, he, ye” harfleriyle farkli dént-
sumlere ugrayabilmektedir.”0 “Kaf” harfiyle baslayan kelimeler incelendigin-
de genel olarak bazi anlam gruplarinin varligr goérilecektir. Hiyeroglif alfabe-
sinde elin i¢ tarafini gosteren bir resimle sembolize edilmesi, Arapca’da keffe
kelimesinin el ve avug anlamina gelmesi, agma, kapama, diirme, toplama an-
lamlardaki kelime 6beginin yogunlugu, harfin kelimelere temel olusturmasini
gosteren en 6nemli 6rneklerden biridir. Dirmek, bikmek, ¢evrelemek, top-
lamak, toplanmak, toplum olmak, dizmek ve yazmak gibi anlamlart yansitan
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kelime grubu bu anlam odaginin 6nemli bir goéstergesidir ve keffe kelimesi
bu odagin kék anlamint olusturmaktadir.”” Harften kelimeye gecisin ipugla-
rint hem bu 6rneklerde hem de cesitli edat, sahis ve isaret zamirlerinde gor-
mek mimkiindiir.?® Bu edatlardan bazilariyla diger “kaf’li kelimelerin ses ve
anlam ortaklig1 da bariz bir sekilde gérilebilmektedir.” Anlami ortak bircok
kelime grubunun insan hal ve durumunu bildiren kelimelerden olusmasi te-
sadiif degildir. Ornegin gamli ve iiziintilii olmak,!% cekingen ve korkak ol-
mak, geri cekilmek, kacmak, yere kapanmak ve zelil olmak,!91 dolmak, sis-
mek,!92 bozulmak ve kokmak!%3 gibi insanin ice kapanmasini ve i¢ diinyasin-
daki olumsuz hisleri yansitan anlam gruplarinin varligi ilging bir gostergedir.
Insanin dis durumunu yansitan yiiksek veya genis olmalk,10 kararmalk,105 gibi
kelime bekleri ise ayni derecede énemlidir. Insanin cekingen tavirlarinin
davranislarina yansimasini ifade eden saklanmak, gizlenmek, 6rtmek, gizle-
mek gibi kelimeler en yogun anlam 6begini olusturdugu gibi, kiftr kelimesi
de bu anlam ébeginde yer almaktadir.1% Ttmek, reddetmek,!07 kahir ve gale-
be ¢almak!08 anlamindaki kelime gruplari da insanin pasiften aktife dogru ge-
lisen disa doniik ofansif tavirlarini yansittigr gibi, el ile gii¢, kuvvet ile iktidar
arasindaki iliskiyi de gostermektedir. Bu durum bitiin kelime gruplart ara-
sindaki anlam ortakligint da aciklamaktadir.

Ha (°) harfi de digerleri gibi sembolik bir anlama sahiptir. Ilk dénem alfabe-
lerinde ellerini bast hizasina kaldirmis insan figiiriiyle sembolize edilmekte-
dir.109 Arapcadaki illetli ha’e fiilinin yuksek olmak, ylicelmek, himmet etmek,
6vinmek, lebbeyk (emrindeyim) anlamlarinda kullanilmasi sembolik anlamla
yakin durmaktadir. Ayni kelimenin keskin ve isabetli fikir, diisiince, tedbir ve
zan anlamlarina gelmesi de kafa semboltyle anlam iliskisini géstermektedir.
Heh ve hahe kelimelerinin uyari ve ihtar anlamina gelmesi de ha’e kelimesi-
nin tedbir anlamiyla ortakligini géstermektedir. Hem muzekker hem de mi-
ennesler icin kullanilan G¢tinct tekil ve ¢ogul sahis ve miilkiyet zamitlerinin
(hiive, hiye, ...) merkezinde yer almast ve hiiviyet kelimesinin yapisi ve an-
lami bu harfin insan resmiyle sembolize edilen anlamsal iliskisini yansitmak-
tadir. Heve’e, heye’e fiilinin giizel gériiniislii olmak, bir ise hazirlanmak, arzu
etmek, niyetlenmek anlamlart da insan semboliine isaret ettigi gibi, heva fiili-
nin yikselmek, daga ¢ikmak, ani hareket etmek, diismek anlamlari da héd’e
fiiliyle anlam akrabaligina isaret etmektedir. Istehva fiilinin bir kimsenin akli-
n1 ve suurunu basindan almak anlaminda kullanilmasi da anlam ortakliginin
daha derin boyutlarina isaret etmektedir. Heva kelimesinin bosluk, derin cu-
kur vs. anlamlartyla hevve kelimesine ortak olmastyla, bosluk, hava ve ucari-
lik anlamlariyla hava ve havva kelimeleriyle ortak olmasi da yapisal ve anlam-
sal iliskinin ¢ok boyutlulugunu gostermektedir.'’0 Cinkt “ha” harfi, basta
mahreci yakin olan “hemze, ha, hi, ayin, gayin” harfleri olmak tizere bircok
harfle degisime girerek farkli kelimelerin olugsmasina temel olusturmustur.
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1lk ve son harfleri illet hatfi olan fiillerin emri hazirlarinin tekil, eril kipinde
illet harflerinin diismesi ve kelimenin tek harfe dismesi ve kelimenin de en
az iki harften meydana gelmesinin zorunlu olmast sebebiyle sonuna sakin bir
ha harfinin eklenmesi de bu harfin kelime tiretmedeki anahtar rollerinden
birine isaret etmektedir. Sonu illet harfiyle biten fiillerin emir, meczum
muzarileriyle mebni isim ve harflerde de vakif ha’sinin getirilmesi de bu
fonksiyonun yayginligint géstermektedir. Ha harfinin baska harflerle, 6zellik-
le mahreci yakin hatflerle doniistime girerek pek cok benzer kelime olustur-
dugu gorilir. Bunlar “hemze, kalin ha ve hy, te, t1, cim, ba, ayn, gayn, fa, kaf
ve kaf (ince), lam, nan ve ya” harfleridir.111

“Ha” ile baslayan kelimelere g6z atildiginda daha zengin anlam ortakliklart
gérmek miimkiindiir. Ustelik bu harfle baslayan kelime gruplart, ses ve an-
lam ortakliklarint yansitmanin yani sira kelime ve anlam zenginliginin gelisim
seyri hakkinda da énemli ipuglart veriyor. Ozellikle gel, git, dur, haydi gibi
cagri, uyari, tenbih, giilmek, fisldamak, neselenmek, cosmak gibi tabi ses ve
duygular yansitan ifadelerde bu ses ve harfin rolt biyiiktiir.!'2 Riizgarin es-
mesi, suyun akmasi, kusun ugmasi gibi tabiattaki hizli ve siddetli hareketleri
ifade eden kelime grubunun anlami da bu insani edimlere yakin durmakta-
dir.!3 Buna karsin siit sagmak gibi yumusak, yavas ve stirekli hareketleri ifa-
de eden kelimeler grubu da dogal hayatin ¢ok boyutlu anlamini ifade etmek-
tedir.!4 Bir mtuddet gézden kaybolmak, aniden gelmek, s6ze veya ise hemen
baslamak, hizli hareket etmek, acele etmek gibi refleksif davranslari ifade
eden kelime grubu énemli bir yer tutmaktadir.!5 Insanin bilingli ve akillt tu-
tumlarini, dusiinerek hareket etmesini ifade eden sabitli olmak, yavas ve
te’enni ile hareket etmek anlamindaki kelimeler dizgesi de buna bagka bir
boyut katmaktadir.!'® Hskimek, yikidmak, ihtiyarlamak, yorgun ve bitkin
dismek, perisan ve zelil olmak, birini zelil ve perisan etmek, kadrini dustir-
mek, alay etmek, asagilamak, helak etmek, gibi olumsuz durum ve davranis-
lart ifade eden kelime grubudur. Ustelik bunlar hem tabii, hem de ahlaki ala-
nin ortak dilini olusturmaktadir.!'” Hatta bir kadinin ¢ocugunu kaybetmesi,
yash bir annenin veya babanin son anda ¢ocugunun dogmasint ifade eden
kelimelerin varligi da surede anlatilan kissalar bakimindan anlamlidir.!'® Bu
olumsuz anlam alanini, sasirmak, aklini kaybetmek, korkudan akli gitmek,
ahmak ve zayif olmak, sefih ve rezil olmak gibi insanin yasadigi psikolojik
olumsuzluklari ifade eden kelime grubunun izlemesi bagka bir dil ve anlam
iliskisini yansitmaktadir.'’® Kafa karsikliginin insan konusmalarina yansima-
sinin sonucu olarak hizli veya yavas konusmak, bagirmak veya gizli konus-
mak, vesvese vermek, fisildamak, geceleyin gizli yiiriimek, kekelemek vs. gibi
davransslart anlatan kelime grubu da azimsanmayacak 6l¢tidedir.!?0 Gecenin
belirli vakitlerini dile getirmede kullanilan deyimsel ifadeler de gizem, duygu-
sallik, tedbir ve kaygili durumlarin ifade yogunlugunu yansitmaktadir.!?! Uy-
kudan uyanmak, uyanik durmak, cagirmakla ilgili kelimeler de daha derin ve
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yice duygulari yansitmaktadir.'?2 Bunlar, devaminda yer alan ya harfinin an-
lamuyla iliskiyi de gostermektedir. Varligin konumunu, yerlesmesini, konak-
lamasini, mekanin guzelligini ifade eden kelime grubu, az da olsa 6nemli bir
yer tutmaktadir.!?3 Varligin buyiikligint, yikselmesini, ugmasini, yuceligini,
dismesini ifade eden kelimeler de dini bir anlama ev sahipligi yapmakta-
dir.124

Ayn (¢) harfine gelince kuzey Samilerinin icad ettikleri ilk alfabe sistemle-
rinde kiiciik bir daire seklinde sembolize edilmesinden dolayt Sami dillerde
“delik veya g6z” anlamina gelen “ayn” kelimesiyle adlandirilmistir. Girtlak-
tan gelen boguk bir “a” sesi vermesine ragmen sessiz harf olarak islem gor-
mektedir. “Gayn” harfi diger Sami dillerinden farkli olarak sadece Arapgada
“ayn” harfinden farklilasarak ortaya ¢ikmistir ve “ayn” tizerine nokta kon-
mak suretiyle sembollestirilmistir. Bundan dolay1 “ayn ve gayn” harflerinin
doéntstimiyle kullanilan ortak kelimelerin varligt s6z konusu oldugu gibi,
mahreci yakin olan ha ve hemzeyle dontisime girerek farkli kelimelerin olu-
sumuna da imkan vermistir. Déntismeyle ilgili 6rnekler, hangi harflerin 6nce
hangilerinin sonra ortaya ¢iktigini da géstermektedir.!25

“Ayn” harfinin ismi ve anlamiyla ayni1 kékten olan kelimelerin anlamlari or-
tak oldugu gibi “ayn” kelimesi sadece bu semboliin degil, daha bir¢ok nes-
nenin de ismidir.'20 Bu kelimeyle ayni koke ve anlama sahip bagska isim ve fi-
iller mevcuttur. “Ayn” harfiyle baslayan kelimeler tarandiginda ane, ana ve
anne fiilleriyle fonem ve anlam bakimindan ortak olduklart ve hatta kendi
aralarinda da anlamsal iliskiler oldugu acikca goérilmektedir.'2” Ancak bu ilis-
kiler cogunlukla es anlamlilik, bazen de zit anlamlilik boyutunda tezahiir et-
mektedir ve hepsi de ayn harfinin bulundugu iki edat tzerinden siniflandiri-
labilmektedir. Ala harf-i cerrinin isti’la, yikseklik anlami ile ane fiilinin g6ri-
nurlik ve Ustin olma anlamlart arasinda ortaklik s6z konusu oldugu
gibi,!?8an harf-i cerrinin miicavezet, uzaklasma anlamlari ile yiz gevirme
anlamindaki anne fiili arasinda da anlamsal iliski s6z konusudur.!??
Dolayisiyla her iki kategori de ayn harfinin anlam diinyasini yansitmaktadir.

Ozetle séylemek gerekirse “kaf, ha, y4, ayn, sad” harfleri tek bagina surenin
muhtevasint yansitan genel bir baslik olabilir. “Rabbinin Zekeriyya’ya verdigi
rahmetin anisidir!” cimlesiyle baslayan kissa da bu icerigin ilk bélimi kabul
edilebilir. “Kaf” ile Zekeriyya (s), “ha” ile Meryem (s), “ya” ile Yahya (s),
“ayn” ile Isa (s) Sad ile Muhammed’in (s) kast edildigini dile getiren goriis
olaya bir adim yaklagsmustir.130 Ancak harflerin anlam dinyasini bu isimlerle
sinirlamak mimkiin gérinmemektedir. Ciinki surede bircok Peygamberden
bahsedilmektedir. Surenin basindaki harflerin kelimelere sirayet eden anlam
zenginligini daha ilk ayetinden itibaren Zekeriya (s) ve diger Peygamberlerin
anilarint, 6rnek hikayelerini anlatan satirlarin arasinda hissetmek mimkiin-
dir. Sureye ve hatta basinda bulunan harflerin anlam diinyasina daldiginizda
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Hyz. Ismail, Ishak, Musa, Isa, Yahya peygamberlerin ve Hz. Meryem’in diin-
yaya geligleri ve cocukluklarinda yagadiklari, anne ve babalarinin baglarina ge-
lenler, 6rnegin Hz. Tbrahim, Yakup, Zekeriyya ve onlarin eslerinin ve Im-
ran’in karisinin yagadiklart duygular, c¢ektikleri ¢ileler, 6ksiiz ve yetim pey-
gambere ve onun yakininda bulunanlara ¢ok sey anlatmis olmaliydi. Bu su-
rede deginilen Yahya, Isa, Musa, Ismail ve Ishalk’in (s) ve dolaysiyla Sksiiz
Muhammed’in (s) diinyaya gelis 6ykiileri gbzlerinizde canlanabilir. Anneleri-
nin yasadiklart duygular1 o kelimelerde yakalayip sizin de gézleriniz aydinla-
nabilir ya da hiizne bogulabilirsiniz. Kelimeler arasinda gezinirken yaslilikta
cocuk sahibi olmak, biricik evladini kaybedip ¢ocuksuz kalmak anlamlarina
gelen kelimelere rastlayabilir, hatta Hz. Musa’nin geceleyin gérdigi bir ates-
le Tur’a yonelmesini canlandiran bir kelimeyle de tansabilirsiniz.!3! Peygam-
berlerin, asi kavimlerinin laf anlamaz, inkarci, alayct ve saldirgan tavirlar kar-
sisinda iclerine kapanip hiizne gémiilmelerini, génliinden gecen icli duygula-
rin yanik kokusunu hissedebilir, yaratana yakarislarinin sicak ve samimi ses-
lerini duyabilir, gézlerinden yanaklarina stiziilen yaslarin bugusunu gozleri-
nizde hissedebilirsiniz. S6z anlamazlara yapilan hakikat ¢agrisinin duvara
carpmast ile Allah’a yonelen yardim ¢agrisinin ¢aresizligi arasinda gidip gelen
duygularin renk ve vurgu farklarindaki ince ¢izgileri bile gérebilirsiniz. “Kaf”
harfinde kifiir ve zulmiin karsisindaki kapanmishg, “ha” harfinde yutkun-
manin boguklugunu hissetmeniz, “ya” harfinde ilahi, peygamberti ¢agrinin
sesini duymaniz, ayn harfinde Allah a yonelip yiicelmeyle yan ¢izip yere go-
miulmenin ayrimina varmaniz, “sad” harfinde ilahi sadanin yankistyla uyan-
maniz mimkindir.'32 Hz. Peygamber’e (s), “Elin kurusun, bizi bunun icin
mi ¢agirdin?” diyen climle baska peygamberlere de séylenmis midir bilmiyo-
ruz ama bu kissalarin bu mahzun zata anlatilmasinda ve surenin basina bu
harflerin yerlestirilmesinde derin hikmetler oldugu kesin. Arapcayr ana dil
olarak bilen ve Kur’an’t siirsel bir incelikle dinleyen bilingli ve duyarlt her
kalp sahibi bundan daha fazlasini sezinleyebilir.

T4 Ha &b (20/Taha 1).

Cogu tefsircinin bu iki harfi kelime kabul ederek Sami dil ailesinin Nebati,
Stiryani, Ukki ve Habesi lehcelerinde “ya ractil” (ey adam) anlamina geldigini
dile getirerek eski siitflerden 6rnekler vermesi, “ta”nin nida edatt oldugu ve

“ya”ya donistigini sOylemesi anlam arayislart konusunda 6nemli ipuglart
vermektedir.!33 Bu harflerin kissalarin anlatildigt surelerin basinda yer alma-
sindan ve devaminda Kur’an’a vurgu yapilmasindan hareketle sure baslangici
kabul edenlerin bu harflerin bazi kelime veya ctimlelerin yerine rumuz olarak
kullanildigint séylemeleri de, iki yaklasimi ayni karede bulusturmakta ve an-
lami1 sure igeriginde arama girisimine ipucu olusturmaktadir.’3* Ancak burada
mukattaa harflerinden sonra gelen ifadenin bu harflere haber olma imkani
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gozitkmedigi icin'3> bu iki harfin tek basina sure baslangici sayilmast daha
kuvvetli bir ihtimaldir. Harflerin sureye isim olmasi ve kelimelerin anlamin-
daki ta harfinin yansimalart da bu goriisti desteklemektedir.

T4 harfinin Fenike, Ibrani ve Aramice’de adi tet’tir. Arapcaya “ta”, Yunan-
caya theta seklinde ge¢mistir. Arapca’daki ince “ta” harfinin karsihit ise tav
ve tauw’dur. Bunun tersi bir benzerlikten de s6z edilebilmektedir. Hiyeroglif
alfabesindeki sekli iki yolun kesistigi bir kavsak veya art1 isareti seklinde res-
medilmistir. Zamanla geliserek tist uzantistnt kaybederek mevcut “T” seklini
almis, fakat kiciik harf yazihimlarinda seklini korumustur. Arapca’da “ta”
harfi, anlamlar1 buytk oranda ortak olan iki ayr1 harfe déntismis, ince sesli-
lere karsilik “te”, kalin seslilere karsilik “t” harfi kullanilmistir. Kalin sesli
“ta” harfi, alt istikametteki uzantisin1 kaybetmis bir art1 isaretine yakin go-
rinmektedir. Ince “td” harfi ise ev resmi seklinde gosterilen “be veya bet”
harfinden déntsen iki noktali bir sekille gosterilmistir. ““T'a” (t1) harfi, basta
“te” olmak tzere “cim, ha, dal, zal, sin, sad, ze, z1, gayn, fe, kaf, kaf, lam,
mim, vav” harfleriyle déntsiime girerek es anlamli kelimelerin dogmasina
imkan vermistir.136

“Ta” harfi Gzellikle illetli fiillerle bir araya gelerek anlamdas kelimelerin
dogmasina zemin teskil etmistir. Bunlarin bir kismi hareket bildiren fiillerden
olusurken bir kism1 harfin sesindeki sertlikten dolayt vurma, kirma ve siddet
sesleri ifade eden kelimelerden olusmustur.13” Onemli ve asli kismi gidip
gelme anlamindaki fiiller olusturmaktadir.13® Bu fiillerin anlami tarandiginda
Tur dagindan Tuva vadisine, Tih ¢6linden yolunu sasirmaya, tarik kelime-
sinden gidip gelmeye ve denizde acilan yola varincaya kadar bir¢ok kelime-
nin varligl ve anlam haritast, “ta” harfinin surenin igerigini yansittigini goste-
recektir. Bu tiir gbndermelere isaret eden tefsircilerin gorisleri anlamli g6-
riinmektedir.!3 Ister kalin “t1 ve ha” harfleriyle isterse ince “te ve he” harfle-
riyle yazilsin ¢6l ve ¢6lde yolu sasirmak anlaminda kullanilan taha, yetihu fii-
lini bu baglamda degerlendirmek,'4? “he” harfini hidayet kelimesinin bas
harfi anlaminda yorumlayan gorusle birlikte ele alinirsa daha da anlamli hale
gelebilir.'# Bu da Musa kissast Orneginde risalet ve teblig miucadelesinin
uzun ince bir yolda yiirtimek gibi degerlendirilmesi gerektigini hatirlatmakta
“Biz sana Kur’an1, insanlara bask: yapasin ve sikintiya giresin diye indirme-
dik, Allah’tan korkanlara 6gut veresin diye indirdik.” ctimlesiyle uyumlu g6-
runmektedir. Bu iligki, “ta ha” harflerinin “Ayagint yere vur, saglam bas, yani
direncli ol!” anlaminda Arapc¢a emir oldugunu soyleyenlerin yorumlarina ya-
kin durmaktadir.’#? Aralarinda yer alan Vakia suresini saymazsak Taha sure-
sinden sonra inen Suard, Neml ve Kasas Surelerinin basindaki “ta sin mim”
harfleri de bu yorum ¢ercevesinde degerlendirilebilir.
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T4 Sin Mim &b (26/Suara 1).

Taha Suresi 1. ayetteki ta harfiyle, 36/ Yasin suresi 1. ayetteki sin harfiyle ve
7/A’raf suresi 1. ayetteki “mim” harfiyle ilgili sGylenenler burada da gegerli-
dir. Bu harfleri sure baslgt sayanlar anlam olarak da butiin surenin icerigini
kapsadigina isaret etmislerdir. Devaminda gelen ve apacik kitabin ayetleri
olarak isaret edilenlerin bu harfler ve dolayistyla bu surenin bitiini oldugu
sOylenmistir.143 S6z konusu harflerle devamindaki ctimle arasinda kurulan bu
’rab ve anlam iliskisi, isabetli gérinmektedir ve mukattaa harflerinin anla-
minin olmadigl yonitindeki yorumlart bosa ¢tkarmaktadir. Ayrica Hz. Ali’ye
isnad edilen su gorus, s6z konusu yorumlari destekler niteliktedir: “T7 barfin-
den kasit Tur-i Sina, sin harfinden kasit Iskenderive, mim harfinden kasit Mek-
ke’dir”14 Bizce kissalarda adi gecmeyen Iskenderiye yorumu, elestiriye actk
gorinmektedir. Dolayistyla “tt ve sin” harflerinin birlikte Tur-i Sina olmast
ya da “sin” harfinin Kudis, selam, Siilleyman vs. olmast bundan daha giiglii
ithtimallerdir.14> Ya da sure basligi yorumlari ¢ercevesinde “mim” harfi, Mek-
ke kadar Hz. Musa ve Hz. Muhammed isimlerini de sembolize etme imka-
nina sahiptir. Dolayisiyla bu harflerin ilgili kelimelerle anlam iliskisini ve ilgili
surelerin icerigindeki tarihi kissalarla irtibatini kurmak ve tarihsel verilerin
izini stirmek daha isabetli olacaktir.146

Ta Sin &eb (27/Neml 1)147
‘T4 Sin Mim b (28 /Kasas 1)148
Elif Lam Ra 3 (10/Yunus 1)

Bu harflerden sonra gelen ciimlenin baginda yer alan isaret zamiri hem bu
harflerde anlatilmak istenen anlamlara hem de kitabin ayetlerine (igerigine)
dikkat cekmektedir.149 Alimler, 11/Had 1. ayetteki mukattaa harfinden sonra
gelen ciimlenin mubteda ve haberini tespit etmede ihtilaf etmis ve ciimlenin
basina haza gibi bir isaret ismi veya htive gibi bir zamir takdir edilecegini 6n-
gormislerdir.’> Hatta mukattaa harflerini ciimlenin birincil 6gesi (mibteda)
kabul edenler bile olmustur.!5! Bu yaklasim abartili bulunsa bile mukattaa
harflerinin, tek basina veya devamindaki ctimleyle birlikte dikkat ¢ekici bir
sure bashigt olarak degerlendirilmesine engel degildir. Ayrica Muaz’dan gelen
bir tivayette12/Yusuf l.ayetteki harfletle yabancilarin lisanindan sakit olan
altt harfin agiklandigina isaret edilmesi, cok erken dénemde harflerin tarihiy-
le ve diger Sami dillerdeki fonksiyonlart ile ilgili bir arayisin varligint goster-
mektedir.'>2 Dolayistyla bu harflerin anlami tespit edilmeden bu tiir irap so-
runlarinin ve devamindaki ayetlerin somut sonuglarinin ¢ozillmesi zor go-
rinmektedir.

“Elif ve 1am” harflerinin anlami icin 7/Araf 1. ayete bakilabilir. “Ra” hatfi-
nin anlami konusunda diger Sami dillerdeki isimleri bir takim ipugclart ver-
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mektedir. Ornegin “ra” harfinin ismi Fenike dilinde Ros, Aramice’de Res,
Ibranice’de Reg’tir. Arapgaya “ra”, Yunancaya Rho olarak gegmistir. Zikredi-
len dillerde bu kelimelerin hepsi de bas (ra’s) anlamindadir. Hiyeroglif alfa-
besinde de gégiis kismindan kesilen ve sol tarafindan gériilen bir insan bagt
resmiyle sembolize edilmistir. Alfabelerde aldigi sekiller incelendiginde bas
resminin ¢izgilestirilmis sekilleri goriilebilmektedir. Ayrica tasidigt sesteki tit-
resim ve tekrar hissi harfin yer aldigt kelimelerin anlamina da yansimugtir. Sa-
kin “nan ve lam”dan sonra geldiginde o harflere doniistigii gibi basta bu iki
harf olmak tizere “ze, mim, vav, ya, ayn ve cim” harfleriyle degisime girerek
es anlamlit kelimelerin tiremesine imkan vermistir.153

Harfin bas anlamina gelmesinin ve sOylenisindeki titresim ve stirekliligin yer
aldig1 kelimelerdeki yansimasint gérmek mimkindir. Cinkd ra’s kelimesi,
sadece insan bast anlamina gelmekle kalmayip her seyin ucu, 6ni, yukarisi,
zirvesi gibi yaygin bir anlam yelpazesi olusturmakta ve bir¢ok deyimsel ifa-
deye temel teskil etmektedir.!5 Ozellikle illetli fiillere kaynaklik ettigi gibi yer
aldig1 diger fiillere ve tliremis isimlere de ses ve anlami yansimustir. Yiiksek-
lik, yiicelik (riyaset ve rububiyet 4wl , 4u5:)), gérme ve diisiinme (rdyet ve
rwyet 423 «“4l)), koruma ve kollama (riayet ve rahmet 4es ) ¢ 4le ) korku
ve imit (ra’d ve reca > ¢ =), titreme sarsintt, hayir ve bereket (rahbe ve
rabve 51 ¢« 4 ) seslenme, iletme ve haber nakli (risalet 4l ), yerlesme ve
helak olma (rassa (<)) anlamlarinin kaynasugl gorulur. Bir baska ifadeyle
doga, dil, duygu, diistince, inang, ahlak, kiltir ve medeniyet gibi anlam alan-
larinin ayni karede bulustugu bir anlam 6rgtisti varligint hissettirmektedir.!>>

“Ra” harfiyle baslayan ra’ebe <l | ribe <) ve rayb < gibi illet harfi bulu-
nan kelimelerin anlamina bakildiginda stiphe ve tereddiit anlami 6ne ¢tkmak-
tadir. Harfin tarih icinde aldig1 sekillerle soru isareti olarak ortaya ctkan sem-
bol arasindaki benzerlik de dikkat cekicidir. Bundan énce inen 17/Isra 110.
ayette tartistlan Rahman ismini g6z 6ntnde bulundurursak “ra” harfinin
Rahman ismini ya da “Ben sizin Rabbinizim, benden baska Rab yok.” ctim-
lesini sembolize ettigini sGyleyen yaklasimlar bu anlam haritasina katkida bu-
lunabilmektedir.!>0 Kur’an tarafindan haber verilen fakat yasadigi tarih ve yer
heniiz tespit edilememis olan Ress halk: kissast bu bakimdan anlamlidir.!57
Bu ismin metruk bir yerlesim yeri anlamia gelmesi bile harf ve kelimenin
anlam dinyastyla tarihi verileri ayni fotograf karesinde bulusturmaktadir.!>8
Ote yandan Sina yarimadasinin dogu yakasinda ve bugiin Urdiin sinirlart ige-
risinde yer alan Petra (Betra) harabelerinin ismi de bu acidan ilgingtir. Acili-
mi1 beyt-ra olan bu isim R4’nin evi anlamina gelmektedir. Ibranicede bet ke-
limesi, Arapga’daki “be” harfinin ismine denk diismektedir ve ev anlamina
gelmektedir. Bu da Arapca beyt < kelimesinin karsihgidir. Ra ise o bolgede
(Urdiin) yasamis kadim kavimlerden bazilarinin tantt isimlerinden birisidir.
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Kur’an’a gore sirk dinlerinin tevhid dininin bozulmast yoluyla ortaya ¢iktigi
disuntlirse Allah ile kendi aralarinda aract olmasint disindukleri tanrilatt
ihdas ederken Allah’in baz1 sifat ve yetkilerini onlara nispet ettikleri anlagila-
caktir. Bu olgu Allah’a ait sifatlar1 putlara verirken bazi isimleri de onlara
takmalarini akla getirmektedir. Bu nedenle Kur’an’in bu harfleri ilahi vahyin
kokenini ortaya koyma ifadeleriyle baslayan, tevhit ve sirk tartismalarinin cok
yogun olarak gectigi ve gecmis kavimlerin kissalarinin 6rnek olarak anlatildi-
g1 surelerin basinda zikretmesi tesadif degildir. Bu durum bazi tefsircilerin
Kur’an’daki mukattaa harflerinin eski medeniyetlere atifta bulundugu ve Al-
lah’in sifatlarina isaret ettigi yoniinde verdigi kismi bilgileri de anlamli hale
getirmektedir. Bu harflerle ilgili kelimelerin anlam setini ilgili surelerin iceri-
ginde aramak, dil, killtir ve medeniyet tarihi icerisinde izlerini stirmek bizi
aradigimiz sonugclara ulastirabilir.

Elif LAm Ra )Y (11/Had 1). Bu hatflerin anlami icin bkz. 10/Yunus 1. ayet

Elif LAm Ra )} (12/Yusuf 1). Bu harflerin anlamt i¢in bkz. 10/Yunus 1.
ayet

Elif Lam Ra ) (15/Hicr 1). Bu harflerin anlami igin bkz. 10/Yunus Sutesi
1. ayet.

Elif Laom Mim al (31/Lokman 1). Bu harflerin anlami icin bkz. 7/Araf Su-
resi 1. ayet.

Ha Mim 2 (40/Miimin 1).

“Ha, mim” harfleriyle baslayan sureler pespese inmistir. Resmi tertip
mushafinda da bu sira korunmusgtur. “Mim” harfinin anlami1 icin 7/Araf 1.
ayete bakilabilir. Ha harfine gelince Siiryani ve Ibrani alfabelerinde ayni harf-
le gosterilir ve besinci harftir. Bundan dolay1 5. gezegen Merih’in semboli
olarak kullanilmistir. Mina-Seba alfabelerinde “ha ve hi” harfleri kullanilir
fakat “h1” harfi yanmna ilistirilen ¢engel seklindeki bir isaretle belirlenir.
Akadcada bu iki harf hece isaretleriyle ayrilir. Arapcada tg ayr1 “ha” vardir
ve noktasiz “h’a” harfi bunlardan birisidir. “Cim ve hi1” harfleri noktalartyla
bu harften ayrilir. “Ha” harfi, bogaz boslugundan strtinmesiz ¢ikan ince
“he” harfi ile girtlag: titrestirerek ¢ikan strtinmeli “h1” sesi arasinda hafif
surtinmeli yumusak bir fonem olarak ¢ikar. Diger Sami dillerde “ha” harfi-
nin ortak adt het’tir, Arapcaya “ha” ismiyle gecmistir. “Ha” harfi ¢cogunlukla
bogaz harfleri olmak tizere “hi, he, cim, gayn, kaf, fa, dal, ra, lam, mim, sa,
sin, sin, dad, t, vav, ya” harfleriyle degisime girerek benzer kelimelerin
olusmasina imkan vermistir.19

Arap dilinde bu harfin diger dillerdeki adint ¢agristiran kelimeler bulmak
mumkindir. Ancak bunun izlerini “ha ve hi” harflerinin paralelinde aramak
gerekir. Ornegin duvar veya bahceyi cevreleyen ¢it anlamina gelen Sami dil-
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lerdeki het ismi Arapg¢a’da duvar anlamina gelen kelime hatta fiilidir. Cizmek
veya temel kazmak anlamlarina gelmektedir. Hata (yiirimek, duvar veya sini-
11 atlayip gecmek, hadde tecaviiz etmek), hata iki seyi yan yana bitistirip dik-
mek, hizlica gecip gitmek), hata’e (tasmak veya yanhs yola sapmak, hata, gu-
nah islemek) fiilleri ortak bir anlamda bulusmaktadir. Noktasiz “ha” harfiyle
baslayan kelimeler de bu anlamda ortaktir. Hata, hafede hate, hata, hatte ve
hathate (bir seyi siddetle hareket ettirmek), hathata (isinde cabuk olmak),
hata=hatta (kusatmak, ¢evrelemek, himaye etmek, korumak, gézetmek, du-
var, set yapmak, bir distinceyi butiiniiyle kavramak ve ihtiyath hareket et-
mek), hayye (bir kabile ve ¢cevrede yasamak), hale, havle (hal durum, degisim,
cevre). “Ha ve hi” harflerinin ¢evrelemek ve ihata etmek anlami basta olmak
tizere butin anlamlar1 bu harflerin yer aldigi diger kelimelere bir sekilde yan-
stmistir.!00 Ancak bu sarma, kusatmayla ilgili kelimelerin anlami tek yanli de-
gildir. Himaye, siddet ve azabit da icermektedir. Hamme fiili sicak dost ve
1sinma anlamiyla hama fiilinin sarma ve himaye anlaminal¢! ortak olurken
hame’e fiilinin gazap, 6tke ve azap anlamiyla da ortaktir.162

Bu nedenle bu surelerin basinda yer alan “ha ve mim” harflerini hamme ke-
limesinin kisaltmast olarak degetlendirip 10/Yunus 2. ayetle baglant: kurarak
anlamlandiranlar vardir. Bu kanaatte olanlar, (humme) kelimesinin hikmet-
mek anlamini tercih ederek “Is kesinlesti ve kitabin indirilmesi gerceklesti.”
veya yaklagsmak anlamini tercih ederek “Allah’in kafirlere azap etmesi, mu-
minlere yardim etmesi yaklastt.” seklinde yorumlamuslardir.l03 Ortaya ¢ik-
mak, gerceklesmek, kararin kesinlesmesi anlamlarina gelen kelimelerin varligi
ve anlam Orgiisii!®* bu yorumu destekledigi gibi, bu harflerle baslayan diger
surelerde de yankisint hissettirmektedir. Ciinkii hamim kelimesi kullanilarak
vaad edilen azabin hancereye (girtlaga) dayanmast ve o azaba disen kafirle-
rin samimi bir dostunun (hamim), koruyucusunun olmayacagi vurgulanmak-
tadir. Ya da Allah’in halk GI3) ihya sbal hafiz Léls halim ads) hakim aSa ve
muhit dass« sifatlari, her seye hiikiimran olusu ve kafirleri cepegevre kusat-
mast ifade edilirken, baskt ve kusatma altinda yasayan miiminlere yardim ve
vaad edilmektedir.

Ha Mim a> (41/Fussilet). Bu harflerin anlami icin bkz. 40/Mi’min 1. ayet.

Ha Mim, Ayn Sin Kaf G&~e aa (42/S0rd 1, 2). “Ha ve mim” harflerinin an-
lamt i¢in bkz. 40/M@’'min 1. ayet. “Ayn, sin, kaf” harfleri daha 6nce kulla-
nilmis, ancak bu formda ilk defa gecmektedir. “Ayn” harfinin anlami icin
19/Metyem 1; “sin” harfinin anlami1 icin 36/Yasin 1; “kaf” hatfinin anlami
icin de 50/Kaf 1. ayete bakilabilir.

HA Mim & (43/Zuhruf 1). Bu harflerin anlami igin bkz. 40/Mi’min 1. ayet.
Ha Mim 3 (44/Duhan 1). Bu harflerin anlami icin bkz. 40/Mi’min 1. ayet.
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HA Mim & (45/Casiyel). Bu harflerin anlami icin bkz. 40/Mi’min 1. ayet.
Ha Mim 3 (46/Ahkaf 1). Bu harflerin anlami icin bkz. 40/Mi’min 1. ayet.

Elif Ldim R4 3 (14/ibrahim 1). Bu harfletin anlami icin bkz. 10/Yunus 1.
ayet.

Elif LAm Mim o)) (32/Secde 1). Bu harflerin anlami icin bkz. 7/Araf 1. ayet.
Elif LAm Mim & (30/Rum 1). Bu harflerin anlami icin bkz. 7/Araf 1. ayet.

Elif LAm Mim &l (29/Ankebut 1). Bu harflerin anlami icin bkz. 7/Araf 1.
ayet.

Elif LAm Mim &) (2/Bakara 1). Bu harflerin anlami icin bkz. 7/Araf 1. ayet.

Elif Lam Mim e}‘ (3/Ali Imran 1). Bu harflerin anlami icin bkz. 7/Araf 1.
ayet.

Elif LAm Mim R4 ) (13/Ra’d 1). “Elif, 1dm, mim” harflerinin anlami icin
bkz. 7/Araf 1. ayet ve ilgili dipnot; “rd” harfinin anlami igin bkz. 10/Yunus 1.
ayet.

3. Sonug

Bu harflerin hikmetli kitabin surelerinin basinda yer almast ve bazen onlara
isim olmasi, daha derin ve veciz anlamlarinin olmasint gerektirir. Anlam ve
icazin numunesi sayilan ve hayati anlamlandiran bir kitabin surelerinin bagi-
na anlamsiz harfler yerlestirildigini distinmek ciddi bir celiskidir. Surelerin
basinda bulunup sure ismi veya baslangict olmalari, anlamlt sure basliklari
olmalarini ciddi olarak dustindiirmektedir. Mevcut veriler degerlendirildigin-
de dilin kokleri sayilan harflerin sadece kelimeleri meydana getirmeye yara-
yan anlamsiz bir materyal yigint olmadiklari, canlt bir organizmayi meydana
getiren hticreler gibi kendi anlamlariyla bir bitiine anlam verdikleri go6ril-
mektedir. Edatlari, isimleri, fiilleri ve hatta ciimleleri meydana getirirken par-
cadan bittne dil yapilarinin her karesine anlamlarini tasidiklart gérilmekte-
dir. Bunun nedeni her insani trtin gibi dilin de basitten karmasiga dogru ge-
lismis olmasidir. Clinki bunun aksini s6ylemek, en basit ifade aracint olustu-
ramamis insanin sifirdan karmasik bir dil ve anlam sistemi gelistirdigini s6y-
lemekle esdeger olacaktir.

Cunki harf sekillerinin sembolik olmast anlamsiz olduklart anlamina gelme-
digi gibi harflerin isimleri ve resimleri arasinda da anlam ortakliklart s6z ko-
nusudur. Daha acik bir ifadeyle harf isimleri ile aynt koke sahip kelimeler ay-
nt anlama sahiptirler ve tek harfliden ¢ok harfli kelimeye gecisin en canlt 6r-
neklerini olusturmaktadirlar. Yani ¢ok sesli kelime yapilari, tek sesli kelime
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yapilarini biinyesinde tasimaktadirlar. Harflerin ortaya cikis stirecindeki re-
simleti ve isimleri ile kelimelerin kék anlamlari arasindaki akrabalik iliskisi
somut gostergelerdir. Bu kék yapilarin aynt harfi tagtyan diger kelimelerdeki
anlam ve fonem yansimalart da tezimizi dogrulayan zengin kanitlardandir.
Gercl kelimelerin harflerden, harflerin de “elif’ten dogdugunu sdyleyen ge-
nellemeler vardr ama tek harfli fillerden ti¢ harflilere nasil ulasildigi sorusu
sorulmamustt veya bir sistem dahilinde denenmemisti. Dolayisiyla tek harften
iki ve ¢ harfe nasil gecilmis ve nereden baslanmisti? Bu soru bizim ¢ikis
noktamizi da belirliyordu. Ayrica iki harfli fiillere en yakin gbziiken tg harfli
fiillerden tek harfli fiillere dogru seyreden bir yol izlemek daha tutarli g6ri-
ntyordu. Bu da kalkis noktas1 olarak iki harf ile ti¢ harf arasinda gidip gelen
illetli fiillerin, &zellikle konumuzu ilgilendiren mukattaa harflerinin esas
alinmasint zorunlu kiliyordu.

Fiillerin sahih ve illetli diye ikiye ayrilmast énemli bir ipucuydu. Ornegin il-
letli fiiller sahih fiillere goére ti¢ harf ayrimini tam olarak yansitmadiklart icin
illetli filler olarak adlandirilmaktadirlar. Bu da onlarin iki harfliler ile ti¢ hatrf-
liler arast bir konumda goriilmeleri anlamina gelmektedir. Bazi fiil ¢ekimle-
rinde 1’lal kaideleri geregi meydana gelen harf kayiplarinin varligi ve bunlarin
gormezden gelinmesi kurallarin dildeki yapiya dar geldigini gostermektedir.
Buna ilave olarak illetli fiillerin anlam haritasinin, neredeyse hatf yéniinden
ortak olduklart bittn fiillerin anlamini icerecek kadar zengin olmasidir. Bu
durum bizi ister istemez U¢ harfli fiillerin illetli fiillerle basladigini ve dolayi-
styla iki harfli kaynaklarini da disinmeye sevk etmektedir. Bunu destekleyen
net bir gosterge de genellikle kelimelerin harf ortakligi arttikca anlam ortak-
liklarinin da artmasidir. Ayrica datlarin hatf ile kelime arasi bir yap1 arz etme-
leri de bunun en 6nemli gostergelerinden birisidir. Bunlarin harf olarak de-
getlendirilmesi, tipki illetli fiillerin bazi kiplerde tek harfe disse bile kelime
sayllmasi gibi gérece bir durumu ele vermektedir. Bu durumda hece harfleri
veya onlarin sembolize ettigi tek heceli sesler, ¢ok heceli veya ¢ok harfli ke-
limelerin tiiretildigi tek sesli ilk kelimeler olma ihtimalini akla getirmektedir.

Sonug itibariyle eger ¢ok sesli ve ¢ok harfli kelimeler az sesli ve az harfli ke-
limelerden tiirediyse, onlar da tek sesli ve tek heceli harflerden tiremis olabi-
lirdi. Dolayisiyla bu harflerin yerini zamanla kelimelere biraktigini g&sterir.
Bu da demektir ki kelimelerin tagidigi anlamlar1 bunun kadar ayrintili olmasa
bile hatfler tastyordu. Yani harfler en basit anlamlt en basit kelimelerdi. An-
lam zenginlestikge karmasik hale geldi ve kelimelerin yapisinin gelistirilmesi-
ni zorunlu kildi. Dolayisiyla ses ve anlam bakimindan kelimelerin genetik
kodlarint olusturan harflerin, bir bakima kendi esetleri olan kelimelerin veya
anlam setinin yerine rumuz veya sembol olarak kullanilmasindan daha dogal
bir durum olamazdi. Kald: ki bugiin bu kisaltmalar ve harf sembolizmi eski-
ye gore daha yaygin bir kullanim arz etmektedir. Dolayisiyla mukattaa harfle-
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ri, tasidigt veya cagristirdigt anlamlar yoluyla bizi din ve kiltirin tarihine g6-
tirtirken dilin tarihi koklerine de gotiirmektedir. Ya da dilin tarihi kéklerine
goturirken din ve kiltirin tarihine de gotirmektedir. Cinki dil kiltirin
tastyict formlarindan bir tanesidir. Ayrica Kur’an, dini Allah, insan ve doga
temeli Gzerine oturtmaktadir. Dil, bu ¢ok boyutlu varlik alanini anlamlan-
dirmamuiza, baglarini kurmamiza ve aktarmamiza yardimet olan en 6nemli
ortak 6gedir.

Tarihsel strecler incelendiginde bu ortakliklar daha ayrintilt bir sekilde tespit
edilebilir. Yunus Peygamberden zen-Nun diye bahsedilmesi bu konunun
Kur’an’daki ilk ve en bariz 6rnegini, bizim i¢in de ilk ipucunu olusturmakta-
dir. Arap sairin “@ifti” yerine “kafi” demesiyle arap gramercilerinin veka
yaki fiilinin emir kipinde “g1” demeleri arasinda harf sayist bakimindan da
anlamlilik bakimindan da ¢ok fark yoktur. Hatta kelime sayilmayan ve harf
ismi olarak degerlendirilen kafi kelimesi, “g1” kelimesine gbre daha ¢ok hece
sayisina sahiptir. Bu durumda mukattaa harflerinin sembolik anlamlarini su-
relerin icerigindeki kelimeler ve olaylar dizgesinde aramak en anlamli yontem
olarak géziikmektedir. Bu da dilin ve dinin tarihindeki yolculuk sertivenimi-
zin daha uzun siire devam etmesi gerektigi anlamina gelmektedir. Ozellikle
dil ve tarih arastirmalari ve bu tiir teorik arastirmalarin kazilarla desteklen-
mesi kacinilmaz gértinmektedir. Ciinki biz bu calismada sorunu bitiiniyle
¢6zdigiimuz iddiasinda degiliz. Biz burada bizden sonra arastirma yapacak
bilim adamlarina yeni bir bakis acist sunabilmenin telastyla derli toplu bilgiler
devsirmeye calistik.

Kelimeler tizerinde yapilan tarama sonucunda elde edilen anlam 6bekleri, su-
relerin dil ve igerigi ile karsilastirldigt zaman sure baginda yer alan harflerin
anlamlari aydinlanmaya baglamakta ve sure iceriginin sembolik bir dille ifade
edilmek tizere oraya yerlestirildikleri anlasilmaktadir. Yani anlamli sure bash-
g1 olduklart agiga ¢tkmaktadir. Dolayistyla bu harflerin tasidigt sembolik me-
sajlart surelerin temel konu ve kavramlarinda, 6rnek olarak anlatilan kissala-
rin satir aralarinda ve ilgili dénemlerin tarihsel verilerinde aramak gerekmek-
tedir. Bu harflerden birisi ka¢ tane surede yer aliyorsa o surelerin icerigini bu
gbzle okumak gerekiyor. Dahasi Kur’an’in dilini, tarihini, anlattgi konular
ve 6rnek olarak aktardigi kissalarin yasandigr dil, kiltiir ve medeniyetleri, bil-
hassa dinler tarihi agisindan daha genis perspektiflerle yeniden okumamiz
gerektigini kavramis bulunuyoruz. Ayrica Kur’an’da anlatilan kissalarin co-
gunun, Arap dili ve alfabesiyle akraba olan Sami dil ailesinin ve alfabelerinin
yasadig1 cografyaya ait oldugunu da g6z 6niinde bulundurarak karsilastirmals
dil caligmalart yapmak da zorunlu goriinmektedir. Ancak yer ve zaman darli-
g1 nedeniyle biz sadece ansiklopedilerdeki harf maddelerini ve Arapca s6z-
luklerdeki bu harflerle ilgili kelimeleri taramakla, mukattaa harflerinin ilk gec-
tigi sureyi esas alarak yorumlamakla ve suredeki kissalarla ilgisini gérdiigii-
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miiz Orta Dogu dil ve mitolojilerinden tezimizi ispatlayacak bazi 6rnekler
vermekle yetindik.

Fakat su kadarini séylemeliyiz ki harflerin anlamlar1 ve kelime gruplari ara-
sinda yaptigimiz bu kisa gezinti bile bize ¢cok 6énemli anlam demetleri ve bir
takim ipuglart yakalama, en azindan daha 6nce yapilan tespitleri yeni bir sis-
tem dahilinde yeniden degerlendirme imkant saglamistir. Ornegin mukattaa
harflerini bazi kelimelerin yerine kullanilan rumuz,!6> sure ismi veya baglan-
gict kabul eden'® ve hatta bizim arayisimiza da ipucu olusturan gérisler bu
sayede acikliga kavusmus ve bu harfleri mucize!¢” ya da dikkat cekme arac1!68
kabul eden yaklasimlar anlamli hale gelmistir. Ayrica bu yaklasimin dilin fel-
sefesi ve sistematigi icerisinde yer almayan bazi iddialarin anlamsizligini da
ortaya koydugunu santyoruz. Ornegin bu harflerin anlaminin olmadigins,
varsa da sir oldugunu séyleyen'®® bilinemezci ve dolayisiyla teslimiyetci tu-
tumlart veya higbir dilsel ve tarihsel temele dayanmayan tutarsiz goriisleri,!”
aziz kitabin harflerini buyusel, teosofik hezeyanlarin parcast haline getiren
Batini ve Hurufi yorumlar!”! tefsir ciddiyetiyle bagdastirmak mimkin go-
zikmemektedir. Ayrica bu calismanin ilahiyat ve 6zellikle tefsir calismalari-
nin gelecegi konusunda da bazt imkanlar sunabilecegini umuyoruz. Bilhassa
Kur’an tarihi ¢alismalarina ve Kur’an kissalarinin tarihte izini sirmesi gere-
ken dinler tarihi caligmalarina duyulan ihtiyact hissettirme ve motive etme
baglaminda kismen de olsa rol oynayacagini umuyoruz. Ozellikle tefsitle
dogrudan ilgisi olan Arap dilinin yapisini ve anlam diinyasini tanima ve 6zel-
likle hatf ile kelimeler arasindaki semantik iligkileri arastirma noktasinda yol
gosterici olmasini umuyoruz.

Bugtine kadar bu anlam diinyasina yabancilasmissak bunun sebebi genelde ilk
tefsir yazarlarinin ¢ogunlukla rivayet¢ci Mevaliden, Orta Cag ulemasinin ufku
dar, lafizct ve parcact mukallitlerden olusmasindan kaynaklanmis olabilir. Gi-
nimuzde ise ya eskiyi tekrar eden iktibasci yaklasimlardan ya da sistem ve
yontemden yoksun marjinal teorilerden 6te bir teori Uretilememesidir.
Kur’an’in ilk muhataplar tarafindan bu harflerle ilgili bir sorunun gelmemesi
veya inkarcilar tarafindan bir itirazin yikselmemesi baska tiirlt izah edilemez.
Bu nedenledir ki uzun asirlar boyunca bu harflerin anlami konusunda s6z séy-
lemek, kitabin dinyasina yabancilasan Hurafilere kalmustir. Geng aragtirmact-
larimiz bilmeli ki bu is, kitabin anlam ve lafizlarinin Allah tarafindan génderil-
digini unutup harflerin ve yazinin Allah tarafindan génderildigini sanan ve on-
lart kutsayan cahillere birakilamayacak kadar 6nemlidir.
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Zebidi, Tde, “NGn” mad.

Kegsaf, 68/Kalem 1. ayetin tefsiri.

Kessaf; Mefatibn’l-Gayb, ilgili ayetin tefsitleri.

Durmusg, age. XXXIII, 242, 243.

Alast, Rubu’l-Maani: Hamdi Yazir, Hak Dini; Mevdudi, Tefbim, ilgili ayetlerin tefsitleri.
Agirakea, Muhammed, TDV [slam Ansiklgpedisi, “Nebatiler” mad. XXXII, 257, 258.

Agirak¢a, Muhammed, ayni yer. Ayrica liigatlerden sectigimiz bozulmak, hastalanmak, eksil-
mek, yumusamak, gevsemek, aciz ve zayif olmak, sallanarak yiriimek, kirlenmek, kot kok-
mak, eskimek, yaslanmak, boyun egmek, esir olmak, aglamak, inlemek, gizlenmek, tirkmek,
yok olmak, Slmek, afete ugramak, engellenmek, vazge¢mek anlamlarina gelen su kelimeler
grubu bunu kanitlar niteliktedir: Ne’ete <l (inlemek), ne'ne’e Wb (zayif, tutarsiz, gevsek ol-
mak), ne’ese (b (ag1r yirimek, uzaklagmak), ne’eye b (uzaklagmak), neba & (isabet et-
memek, kararsiz olmak, ayrilmak, peygamberlik etmek), netene ¢ (kétii kokmak), senne e
(su bozulmak, kokmak), necise u+>* (pis, murdar olmak) nehd > (yonelmek), nahnaha giss
(6kstirmek, kem kiim etmek), nehase=nehage (iad = (i (eziyet etme), nesiye = (unutma)
vehase iy (iirkmek, kacmak), ni’e U (agir gelmek, uzaklagsmak), nibe <U (zorlanmak,
dénmek), nlibe 425 (musibet), nine 435 (kiiciik, cukur), nita LU (sismek, agirlasmak, asmak),
ndsa o=l (geri durmak, kagmak, batmak), nd’a U (egilmek, salinmak, susamak), ranc’e
i-'=U(sallanmak, ses ¢ikarmak) ranne & (ses c¢tkarmak), rand ) (dalmak, gafil olmak, inle-
mek), rine O\ (zor, sikintil, siddetli olmak, cukura diismek, 6lmek), ndime ¢4 (uyumak, 6l-
mek, sonmek, sakin olmak), vesene (=3 (uyuklamak, dalgin olmak), vedene 035 (kisalmak,
yumusamak, 1slanmak), vena 45 (aciz kalmak, vaz gegmek), vehene (5 (zayif dismek, gev-
semek), vale=veyl Jis=d\s (ilenmek, yakinmak, rezil olmak), senne & (kasik ve atin topuk kil-
lari, hastaligin artmasi), cenne=kenne (8=ga (gizli, kapalt olmak), hanne O~ (iiziilmek, agla-
mak), zenne & (Gstime, burnu akma, mecalsiz olma), zenne &5 (sarkik olmak, kéti zan ve
t6hmette bulunmak) sanne dwa (bozulmak, kokmak, susmak, kizmak), dane O (cimrilik et-
me), tanne, G (ttnlamak, 6lmek), zanne o (zannetme, tShmette bulunma), anne le (yuz ce-
virmek, engellemek, aciz kalmak), and i (boyun egmek), ane Ole (yardim etmek), ganne
CA(vizrdamak), gane & (susamak, ici bulanmak, unutmak), fenne (8 (siislemek, aldatmak,
yormak), fend % (bitmek, yok olmak), menne (s (basa kakma, zayiflatma, Slimine sebep
olma), nenniin & (zayif sag), nde sb (¢ig, ham, zayif), henne & (aglamak, inlemek), hane
o (kolay, yumusak, adi olmak), zena %) (zina etmek, iffetsiz olmak)...

Nebe'e b (¢ctkmak, ¢ikagelmek, yikselmek, haber vermek),netece &= (cikarmak, dogurmak),
nesi = (s6zU yaymak), neccha = (basarmak), neca > (artnmak, kurtulmak, fisildamak),
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nevvene O3 (nun harfi yazmak, tenvinlemek), nile JU (almak, vermek, bagislamak), vecede
2> s(bulmak, ulagmak, sahip olmak), vatana Chy (yerlesmek, vatan edinmek), vesene
Os(ikamet etmek, mali gogaltmak), ndsa o<l (davranmak, calismak, harekete ge¢mek),
ve’ane (= 5 (saglam, sert yete siginmak), vekene (S5 (yetlesmek, yuvaya girmek), bena & (bi-
na yapmak, kurmak vs.), benne (r (yerlesip kalmak, ayrilmamak), bine ob (ayrilmak, géemek,
kizi evlendirmek), tennur s¥ (tandir, ocak), tene’e=tencha=tenne & = i = W (ikamet et-
mek), send = (katlamak, gizlemek) sebete < (sabit olmak), seva, s~ (ikamet etmek),
sabe, Glba (konaklamak, korunmak, barinmak, siginmak), denne & (ikamet etmek), tinniin
51 (es, benzer), kanne B (temel atma, arastirma, degnek vurma, kanun koyma, kul edinme,
bas egme, susma, kéle olma, dagin tepesi yiiksegi...), senne (= (kanun koymak) sen
(ylikselmek, parlamak, bir yillik siire is yapmak, anlasmak), sene’e £ (kin, kiismek), neva
& si(kasdetmek, kourumak, uzaklasmak), yakine (& (gercek ortaya ctkmak, sabit olmak)...

Send *w (katlamak, biikmek, ip egirmek ), hana > (ip egirmek, yay yapmak, kabugu soy-
mak, kadin ¢ocuguna bagli olmak), hand > (hane, ev, isyeri edinmek), denne & (kiip, canak,
c6mlek yapmak, ikamet etmek), dend - (yaklasmak, evlenmek, akraba olmak), dane o2 (dii-
zenlemek) dane/deyene c2/0l2 (din edinmek, hesaplasmak, borg alip vermek), senne & (bi-
lemek, cilalamak, mizraga demir uctakmak, fircalamak, tebasina giizel bakmak, kanun koy-
mak, sozii glzel séylemek, izah etmek tasvir ve medh etmek, dugimi, sorunu ¢6zmek, su
doékmek, eskimek, yaslanmak, adet edinmek, yol edinmek ve islek hale getirmek), sena
i (patlamak, yiicelmek, kuyudan su ¢ekmek, kuyu, baraj, set yapmak), nchera, s (su kaz-
mak, suya erismek, cok su akmak), nehele & (sulamak), vedene &2 (deriyi 1slatmak), nara,
S ¥(aydin ve 15tk olmak, ¢icek agmak, giizel olmak) nara/neyera /b (gizgi cekmek, nakig
yapmak, stislemek, parlatmak), nevvene 03 (divit ucu takmak, kilicin agzini bileyip keskinles-
tirmek) neva s (tohum ekmek) vetene, (85 (bir yerde kalmak, stirekli olmak, su stirekli ak-
mak, kanal agmak), tane(lS (camur yapmak, camutla sivamak), gandJlé (zengin olmak, mamur
olmak, evlenmek, giizel olmak, ikamet etmek, dirlik siirmek, faydalanmak, siir ve sarki syle-
mek), fenne (& (siislemek), feyne (# (zaman, saat), kana’a ¢ (zirh ve kalkan yapmak, kana-
atkar olmak), kani ® (mal kazanmak, kanaatkar olmak), kanne, s (vetlesmek, kanun koy-
mak, diizenlemek, ip bilkmek, sise yapmak), kine/kayene 0 / O\S (demircilik yapmak, dagi-
nik olani toplamak, kap kacagt tamir etmek, siislemek, ¢cengi calgt calip oynamak), kenne
(S(saklamak, gizlemek, ates ocagt yapmak), levvene U3 (renklendirmek, farklilastirip ayirt et-
mek), mend e (arzu etmek, ideal edinmek), vezene 0Js (6lgmek, tartmak, Slciilii ve dengeli
olmak, yapmak)...

Ibn Kesit, Tefsir; Razl, Mefatibu’l-Gayb, 50/KAaf 1. ayetin tefsiti; Demirci, Kiirgat, TDT” Islam

Abnsiklopedisi, “Kafdag)” mad. XXIV, 144, 145.

Mukatil, ez Tefsir; Tabetd, Camin’l-Beyan, 50/Kaf 1. ayetin tefsiti.

Maverdi, en-Niiket, 50/Kaf 1. ayetin tefsiti.

Zemahseti, Kegsaf, 38/Sad 1. ayetin tefsiri.

Zebidi, Tac.

2/Bakara 87; 57/Hadid 27; 5/Maide 46.

77/Murselat 1.

Satt, Mehmet Ali, TDV Islam Abnsiklopedisi, “Kaf’ mad. XXIV, 142.

Tabeti, Camin’l-Beyan; Maverdi, en-Niiket,50/Kaf 1. ayetin tefsiri.

Maverdi, en-Niiket; Ton Atiye, el-Mubarrer; Razi, Mefatibu’l-Gayb, 38/S4d 1. ayetin tefsiri.

Razi, Mefatibu’l-Gayb, 38/Sad 1. ayetin tefsiti.

Zemahsetd, Kegsaf, Maturidi, Te’vildt, 38/Sad 1. ayetin tefsiri.

43/Zuhruf 57.

Zebidi, Tée; Ibn Manzur, Lisanii'l-Arab.

Durmus, Tsmail, TDV Islam Ansiklopedisi, “Sad” mad. XXXV, 370, 371.

Tabert, Camin’l-Beyan; Maverdi, en-Niiket, 38/Sad 1. ayetin tefsiti.

Kessa;38/Sad 1. ayetin tefsiti.
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El-Mubarrer, 38/Sad 1. ayetin tefsiri.

16/Nahl 88.

Razd, Mefatibn’l-Gayb,38/S4d 1. ayetin tefsiri.

Maverdi, en-Niiket, Ibn Atiye, el-Mubarrer; Razi, Mefatibn-Gayh,38/Sad 1. ayetin tefsiri.

Arslan, A. Turan, TDV Islam Ansiklopedisz, “Elif” mad. 11, 35.

Arslan, age. “Lam” mad. XXVII, 92.

Durmus, age. “Mim” mad. XXX, 87.

Durmus, age. “Sad” mad. XXXV, 370.

Durmusg, age. XXX, 87

Arslan, age. “Elif” mad. XI, 35

Kelimelerin anlami i¢in bkz. Zebidi, Tdeg, Ibn Manzur, Lisanii’l-Arab.

Arslan, age. “Elif” mad. XI, 35.

Arslan, age. X1, 35.

Orncgin “esere” il fiili izinden gitmek, ikram etmek, etkilemek, iz birakmak, anlamlarina
gelmektedir. “Esefe” <aul fiili “esere”nin anlamlarini buyiik oranda barindirmaktadir. “Es-
s¢” Ol fiili de evi diizene koymak anlamina gelirken “etd” & fiili gelmek ve ugramaktan tu-
tun, cinsel iliskiye kadar bircok begeri iliskiyi ifade etmektedir. “Ehaze 3l fili etd o5 fiili kadar
¢ok anlamlidir ve zitliklar barindirir. En masum eylemi ifade eden “almak” anlamindan tutun
da bircok olumsuz anlam barindirir. “Eribe” <l fiilinin icerigi de benzeri bir ikilem barindi-
rir. Hatta “erace” z_l fiili gibi iki seyi karistirmak anlamina gelen fiiller bile mevcuttur. “Esi-
me” (.ST giinah islemek, “4be” o donmek, tevbe etmek, “eba” & yuz cevirmek, “eciine” ol
su bozulmak, kokmak; “ehha”, 'Ci oksiiriik, hastalik, susuzluk; “chine” oal kin, nefret ve dus-
manlik beslemek, “edira” )3 “edele” Jal “eza” &3 fiileri hasta olmak, yaralanmak, bozulmak,
cksimek, sikint, “crra, errase ve errase” (0 o)l < ates veya harbi tutusturmak, atesli hasta-
lik, cinsel iliski, “ctida” 3,f cin carpmast ve kafayl oynatmak, bulut agirlagip yere yaklagmak,
yara azmak, “erame ve ezele” JJf ol kékiinii kazimak, kuraklik ve kitlik “efeke” i yalan séy-
lemek, “efele” Jif yildiz batmak, “efene” oAl akilsiz olmak, “ekke” & gln ¢ok sicak olmasi,
g6giis daralmasi ve ahlaki kot olmak, “esd” o htizun, “effe” &l gikintidan of /6f cekmek,
“clle, encte, encha ve enne” & ¢l «edleJi gamla inlemek vs... Biitiiniiyle negatif anlamlar ige-
ren bu kelimelere karsin es anlamli ve zit anlamli olanlar da vardir. “Ecera” sl iicret ve kira,
“ecile ve eccele” Jal «Jal hapsetmek, gecikmek, vaade ve muhlet vermek anlamlarina gelir-
ken, “chhara” JA1 fiili de “cccele” J3l fiiliyle neredeyse es anlamlidir. “Ediibe” <3 uslu, na-
zik, zatif ve tetbiyeli olmak, “edde” 3 isin zor, agir muskil olmast, akil dist ¢irkin is, felaket
anlamlarindadur...

7/ Araf 10-58 ayetler.

Arslan, age. “Lam” mad. XXVII, 92

Leata LY (bastonla vurmak), lebeha &I (vurmak, 6ldiirmek, sévmek), lebeta - (birini yere
vurmak), lete’e W (birini itmek, cinsel temasta bulunmak), lehabe <! (kilila vurmak, tesir
etmek, iz birakmak), lehace @ (vurmak, yapismak), lahha & (yapismak, siirtmek), lahata
Lalitmek), lahame pa (yapistirmak, etine vurmak), lahha & (vurmak), ledese o=l (eliyle
vurmak, tas atmak, yalamak), ledeme ¢ (tokat vurmak), lata’e W (yapismak, vurmak), letaha
c(tokat vurmak, yere ytkmak), lataha ¢l (bulagmak, kirlenmek), latase (bl (tokat vurmak),
latame #kl (yiize tokat vurmak, yapistirmak), leace @ (dévmek, acitmak), lefe’e W (bastonla
vurmak), legaha ¢! (hurmaya ast vurmak), legaze 38 (yumruklamak), lagata <él (yama), lega
Si(atmak) leke’e & (kamet ile vurmak), lekesesS! (kamet ile vurmak), lekeha <! (eliyle vur-
mak), lekede 31 (eliyle vurmak, itmek), lekeze JS! (yumrukla vurmak), lekese 81 (eliyle vur-
mak), lekke & (vurmak), lekeme &8 (yumrukla vurmak), leme’e W (eli ile vurmak, gizlice gal-
mak), lemese u=! (dokunmak), lemaga 34! (g6ze tokat vurmak), leheze J¢! (mizrakla gogsiine
vurmak), leheta Jag! (tokat vurmak). ..
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Leyene ol (yumugak davranmak), leblebe <l (disi yavrusuna sefkat géstermek, yalamak),
lebuga G (uygun, zarif olmak), letafe <kl (kibar, nazik davranmak), leabe <! (oynamak),
leheve ¢! (hoslanmak, oynamak), lealle J=1 (rica), lebene & (siit sagmak, emmek, icirmek,
vurmak, kerpi¢ kesmek, eglenip kalmak), lebe’e W (memeden agiz sagmak), lediine oY (yumu-
sak ve giizel ahlakli olmak), lefega 4l (aray1 diizeltip yumusatmak), levvene 03 (boyamak,
renklendirmek) ...

Leaze ! (yalamak), leiga G2l (yalamak), lata’a ¢l (yapismak), lecene ol (yalamak), velega
&s(yalamak),vela’a 5 (bir seye diiskiin olmak), lahise s (yalamak, otlamak), lahike <l (balt
yalamak), (lezibe < (yapismak), leziga 3} (yaptsmak), lesse O (yalamak) lesaga G~ (yapis-
mak), letac X (yapismak), leta’a ¢l (igmek, yalamak), la’aze Ja! (yalamak), laiga ! (yala-
mak), lagafe <! (kab1 yalamak), lemaza 4! (yalanmak, diliyle tatmak), lehese us (yorgun-
luktan dilini ¢tkarmak). ..

Lafe <Y (istahla ot yemek), like <Y (cignemek, gevelemek), lemece <! (emmek), lehime
e&l(icmek, yutmak), iTham #lel) (yutturmak, kalbe ilka ve ilham).

Lahha # (yapismak), lehace 1 (yapismak, ayrimamak), lezebe <3 (yapismak), lezece
z NMyapismak), leziye 3 (yapismak, ayrilmamak), lezube <3 (¢amur 6zI4, siva yapiskan ol-
mak), lezze 3 (tutturmak, yapistirmak), leziga G S (yaptsmak, yapistirmak), lezime a ¥ (sabit
olmak, ayrilmamak), lesega G (yapismak, yapistirmak), lesibe < (yapismak, yilan, akrep
sokmak), letame ah! (yapistirmak), lesaga Ge=! (yapismak), letd &l (yere yapismak), lekide
Sl(kir yapigmak), lekia &3 (kir, pas yapismak), levisewssl (sarmak, yapistirmak), lata BY (ya-
pismak, stvamak), leyeta Ll (sevgi kalbe yapismak), laga &Y (siginmak, yapismak). ..

Lebbe & (ikamet etmek), lebise usl (eglenip durmak), lebide 2 (ikamet etmek), lezibe
<)l (ikamet etmek) lesse G4l (ikamet etmek), leslese walad (ikamet etmek), lahime 21 (saplanip
kalmak), lekiye &S (saplanmak, ikamet etmek), lemme & (toplanmak, yetlesmek, kalmak),
lemleme gl (toplamak, toplanmak), leyise = (eve girip ayrilmamak) ...

Lebese o (elbise giymek, rtmek, karistirmak), el-leylii S (gece 6rtmek), elile JYI (geceye
girmek, gece ¢cok karanlik olmak), lehade 21 (6liyii gdmmek), lehafe <l 6rtii értmek, elbise
giydirmek, yalamak), lessa o=l (kapiyr kapamak, bitistirmek, hirsizlik yapmak), latta &l (kapiyt
kapamak, 6rtmek), lagaze % (gizli kapakli konusmak), leffe <&l (diirmek, biikmek, bitisik ol-
mak), leflefe<dldl (elbiseye biiriinmek), lefeme @) (agza yasmak, buruna burunsalik vurmak),
leme’e W (el vurmak, gizlice calmak), lemiyes«! (biiriimek, kaplamak), lase u<¥ (basa sarik
sarmak, ortmek), laze JY (saklanmak, kaplamak, bitisik olmak), lahe ¥ (saklanmak, ortin-
mek, yitksek olmak) ...

Lecee & (siginmak, glivenmek), elehe @i (siginmak, koruma ve himaye etmek), latd
Bl(sevmek, yapismak), late &Y (haberi saklamak), lise o< (baglanmak, siginmak), laze
S¥(s1ginma, gizlenme)...

Ledee Y (simsek parlamak, ates tutusmak, 1stmak), lehabe <l (yolda yiiriimek, iz birakmak,
yolu agmak), la’la’a sl (simsek parlamak), lemaha g=! (parlamak, isaret etmek, isaret ve ima
etmek), lama’a gl (simsek parlamak, iletmek, isaret etmek), laha ¥ (simsek parlamak, zahir
olmak yildiz dogmak, 151k vermek), lahe o¥ (serap parlamak)...

Elle Ji (inlemek, yiksek sesle dua etmek, berrak olmak) illin 3 (ahd, yakinlik, komsuluk, tan-
rlik), led ) (kotii ahlakli olmak), la’ata Jal  (birinin hakkint tehir edip oyalamak), laisa
w=nlgiicliik ¢karmak, zorlastirmak), leane (2! (kovmak, beddua etmek, eziyet etmek, linet et-
mek), lega & (hitkmii kaldirmak) lefi & (hakkint eksik vermek), lehede 3¢ (zorlamak, zul-
metmek), late/levete < s/<uY¥  (haberi saklamak, hakkini eksik vermek), levise &g (kirletmek,
karistirmak), lame &Y (kinama), levd 5% (borcunu 6demeyip hakki inkar etmek), late/leyete
<o/ Y (haberi saklamak, hakkint eksik vermek) ...

Leza 53 (ates tutusmak), lehebe «¢! (ates alevlenmek), lehese (#¢! (susuzluktan dilini cikar-
mak), lehefe <3¢l (alevlenmek, ah etmek, yanip yakilmak), ldbe <Y (susuz dolasmak), ldha
z¥(susamak), 1’2 ¢¥ (izlinti ve tasadan yanmak, hasta olmak) ...
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Lesene =4 (dilini kullanmak, séz séylemek, cekistirmek, elci gondermek), lagata 2 (karisik
sesler ctkarmak, samata yapmak), lagiye & (bos konusmak, sagmalamak batil s6z séylemek,
iptal etmek), lakkane ol (s6zii hemen anlamak, birine bir sey 6gretmek, telkin), lekine
oS\(dilde peltek ve kekeme olmak), lemeze ol (iistii kapali, alayct konusmak), lehd > (oya-
lamak), lame a¥ (kinamak, azarlamak)...

Emmek, styirmak, somurmak ovalamak: Mahha, maha > «z= (kabuk, et, ilik siyirmak),
mehase=mechase Uias «owsa (deriyi soymak), mehasa uas (ayirmak), mehada o= (halis
kilmak), mahha=mahmaha ge3s=&« (kemikten ilik styirmak), merase o (cocuk parmagini
emmek), merade 3 (cocuk memeyi emip yumusatmak), meraze=merasaus»=)» (cocuk
memeyi parmaklariyla sikmak), merd, mezera )« «s+ (st versin diye memeyi oksamak),
mezze + (emmek, sormak), meseke <l (tutmak, birakmamak), mesi/meseye e/ ie (do-
kunmak siit icin memeyi stkmak), megse (e (emmek, sagmak), masara »<=< (memeyi sagmak,
bir yeti sehir yapmak), massa (= (emmek, yavas igmek), masmasa y<eas (yalamak), madaga
&=4(ignemek), mease (»*« (ovmak), meade =« (mideye vurmak, ¢cekmek), megade = (em-
mek), meka’a ¢« (siddetle emmek), mekke ¢k (emmek), mekale JS« (memeden siit emmek),
maka & (siddetle emmek), mekke=mekmeke <lSa=El (iligi emmek), melece ke (agiz ucuyla
emmek), melehazle (emzirmek), melea ¢l (yavru deveyi emmek), meleka=mehece
ze=Gle(cocuk anneyi emmek). ..

Silmek ve ovalamak, siirmek, dokunmak: Messe (= (dokunmak), mehha &= (iz silinmek),
mehada o=« (calkalamak), meraha & = (bedene bir sey siirmek), meraze j» (dokunmak),
mezega 3« (dokunmak, silmek), meseha g« (silmek), messe o= (dokunmak, hastalik, ihti-
yarlik gelmek), meseye =+« (dokunmak, hastalik zebun etmek), megase (= (eliyle durtmek,
yoklamak), masau=ls (ovalamak)...

Su ses Obekleri anlam &beklerini de yansitmaktadir: Me’me’e Ll (koyun, ceylan melemek),
me’@e=me’a ¢ (kedi miyavlamak), ma’a sk (miyavlamak), mie ¢ (kedi miyavlamak), maga
*(kedi miyavlamak), mehhe 4 (deveyi yavas siirmek), meh 4a (birak, vaz geg)...

Ismail Durmus, age. “Mim” mad. XXX, 87, 88.

Ornegin eski Arap dilcilerine gére “erbi-ermi, , bahr-mahr, Mekke-bekke” kelimelerinde mim
be’ye donisirken, “gayn-gaym, nedi-meda” kelimelerinde nin mim’e, “evsic-emgac, fah-
fem” kelimelerinde vav mim’e, “cefese-cemese, kefeha-kemeha” fiillerinde fe mim’e, “kays-
meys, katar-matar” kelimelerinde kaf mim’e, “cezele-cezeme, letaha-metaha” fillerinde lam
mim’e dénismistir (Durmus, age. XXX, 88).

Durmus, age. XXX, 88.

Su, dalgalanma, tagma, salinma: Mihe/mevehe/meyehe 4x/o so/sls (su belirdi, su icirmek), el-
maii=el-mahii slell=e Ll (su), mase wsle(yumusak) mace, mara maiin sl « sl «zls (su dalgalan-
d1), mide, mase, mase Uile ¢usle cala (salinmak, dalgalanmak), mé’a sl (su akmak), merece
z »(calkanmak), meraha ¢ (sevingte taskinlik), mese’e e (latibali olmak), mesece, mesera,
mekere JSe ¢ yia ¢zia (hile yapmak), mise/meyese Uise/Uile (karistirmak, haberin bir kismint
saklamak), mane O (yalan sdylemek), mesmese osesse (isi karistirmak), mecene ve mece’a
&>+ (a«(utanmaz olmak). ..

Germek, uzatmak, ¢ogaltmak, toplamak ve yiize ulasmak: Me’a, s« (¢ekip uzatmak, cogalt-
mak, say1y1 yiize tamamlamak), mette, meteha, metera fe ¢zia & (germek uzatmak), metene
(e(uzatmak), mete’a g (uzamak, artmak), metd e (uzatmak), mehane (3« (uzun olmak,
kuyudan su ¢ikarmak), medde 2 (yaymak, désemek, nehrin suyu akmak, kabarmak), mesede
2ua(ipi bikmek, yola devam etmek), mesa e (ylirimek, soz tastmak), meda =< (ge¢mek,
gitmek), matta=matale=mata=magata Ja:'u:@]m:dh:‘ka (germek, uzatip siindiirmek), me-
lee S (doldurmak, yayt germek) melle 3« (uzamak millete mensup olmak), mela e (kosmalk,
uzatmak), mehede %= (yaymak, dosemek), mehele Jes (siiteyi uzatmak, miihlet vermek),
mata, bl (uzak olmak, uzaklastirmak) male, Jw (sevmek, sapmak, salinmak, egmek, uzatmak,
ulamak) mate <l (5lmek)...
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Vurmak: Me’ene ole (gbbege vurmak), meteha=meteha &=z (vurmak), metene (e (sirtina
kamct vurmak), mehane == (vurmak, sitnamak, denemek) meraze 5= (el ile vurmak), mese-
ne=mesa’a g<e=(sis (kamet kilic vs ile vurmak, derisini styirmak), metaha=metaha ¢ie=gie
(el ile vurmak) meade 2 (midesine vurmak), mease (= (saldirmak, siddetle vurmak),
megase Saa (hafifge vurmak), megase us= (diirtmek), megara e (aniden vurmak), mekara
SSe(boynuna vurmak), mekata S« (yere vurmak, boynunu kirmak), meleze 3  (mizrakla
vurmak), meleka (3l (baston veya kamgtyla vurmak)...

Birlikte olmak, toplanmak, cinsel iliskiye girmek: “Ma’a g« (beraber olmak) “as> (toplamak,
cinsel iligkide bulunmak), »e (cinsel iliskide bulunmak), &= (agzindan suyu puskirtmek), g
(latibali davranmak), == (soylu serefli davranmak), == (suyu calkalamak, cima etmek, yalan
soylemek), 0a= (latibali, utanmaz olmak), mera’e/met’ii s / (B9 (etkek olmak cima etmek),
3l e (kadin), mezds 3+ (kadinla oynasmak), meleke <lle (hamuru ovmak, sahip, kral olmak, ka-
dinla evlenmek), mehere %< (deve yavrulamak, kadina mehir tayin etmek), meace, melece,
@l @aa(salinmak, tasmak, cinsel iliskide bulunmak, yavru agziyla memeyi aramak) mena
«(cinsel bogalma). ..

Yetlesmek, kuvvetli olmak, tutmak: “Metiine e (kuvvetli olmak, ¢cadir kurmak, saglam yap-
mak), medere )% (evde oturmak, cadirdan eve gecmek), medene U (sehitli olmak), meza
sx(kibitlenmek, évmek), meseke S (kuvvetle tutmak, yakalamak), Massara sias (bir yeri
sehir yapmak), mekese usSe (durup eglenmek), mekese (Se (vergi koymak, zulmetmek),
mekede S« (bir yerde ikamet etmek), mekene (S« (yetlesmek, saygin olmak), mele’e e (glig-
11, zengin olmak), meleke <l (malik, egemen olmak) mehede %= (kazanmak). ..

Benzemek, 6rnek olmak: Mesele, Jis (darb-1 mesel séylemek, hikaye anlatnak, heykel yap-
mak...).

Kil yolmak, tiiy dékmek, taramak: Merata 5« meseta, -ade mese’a ¢iie mesega &ie meira
remagase L= meleta Bals mene’e e

Bagislamak, vermek: Meneha zie (bir sey bagislamak), menea gie (vermemek), menned (iyilik

yapmak, zayiflatmak), mende  (destek verip basartya erdirmek), mete’a ¢ (faydalanmak,
faydalandirmak). ..

Bkz. Maverdi, en-Niiket; Razi, Mefatibu’l-Gayb; Hamdi Yazir, Hak Dini, 7 A’raf 1. ayetin tefsiri.
Ibn Attye, e-Mubarrer; Salebi, e/-Kegf; 36/ Yasin 1. ayetin tefsiti.

Bkz. 68 Kalem 1; 50 Kaf 1; 38/S4d 1; 7 A’raf 1.

Durmus, age. “Ya” mad. XLIII, 169.

Durmus, age. XLIII, 169, 170.

Durmus, age. XLIII, 169.

Cagtt anlamina gelen sadece ya edatt degildir, aynt anlami ifade eden sesdes ve anlamdas bag-
ka kelimeler de vardir. Ornegin, toplanmalari i¢in insanlari, durmalart icin develeri ¢agirma ve
bir kusun tmesi anlaminda ye'ye’ebb fiili kullanildig1 gibi, ya edat1 yerine ya heya ve tiirevleri-
nin kullanilmast da bu manada degerlendirilebilir. Ya’ara = fiili de koyun ve keci gibi hayvan-
larin bagirmast anlamina gelmektedir.

Zebidi, Téac, Ibn Manzur, Lisani’l-Arab.

Zebidi, T, Tbn Manzur, Lisanii’l-Arab.

Zebidi, Tas, ibn Auye, e/-Mubarrer; Salebi, e/-Kegf, 36/ Yasin 1. ayetin tefsiti.

Durmus, age. “Sin” mad. XXXVII, 220.

Sin harfinin adiyla akraba gérillen “sinn ve senne” & ¢ kelimelerinin anlam zenginliginin
basta “send” = olmak tizere sin bulunan kelimelerle fonetik ve semantik iliskisini gésteren
bir anlam Gbegi sunmak istiyoruz. “Senne” kelimesinin turevleriyle birlikte anlam listesinde

yer alanmanalarive o manaya ortak olanArapca kelimeleri (parantez icinde) yazmaya calisaca-

g1z: Bigak bilemek (semeta aaw ), bilegi tast, bilenmis bicak, iki agizli balta, tast cilalamak
(sehara s~ ), gimusi altinla cilalamak, aldatmak, s6zii siislemek (sebeke, sece’a, serice i
g e>), yalan soylemek(serafe <3 ), aldatmak (seraga 3o~ ) calmak, sube, kalem ucu,
mizraga demir gecirmek, sivriltmek mizrakla dirtmek, dogrultmak (semmeha o) dis, digle-
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riyle 1sirmak, dislerini kirmak, dise misvak siirmek (sake <l ), yil (send, sene 4w ¢ i), bir yil-
lik kontrat yapmak(sd’a \w) vakit tayin etmek, kitlik (senihe 4 ), yontulan tagin kazinti tozu
(sehaga, 3> sehale, Jsu sehane, Oass sehd, > yontmak, selebe, <lu seleha, &l selega,
Slusoymak), uzun ve yiiksek kum yiginy, riizgdr (sehece, zé sihic, galw seheke, <lew sehabe,
Causefene (iw sefd & ), rizgar yeri silmek, (seme a ) sam yeli kavurmak, kurak yer, yerin
bitkisi yenmek (sebiha g ), yer kir, corak olmak, sehate, s kokiini kazimak, sact tiras
etmek, (sebete, < sehafe, —isw sehaga, 3aa sebede, 2w sebrede, 2w sebeha, & selete,
Gilugecd o> ), uyumak(sekete, <Sus sekenecSa ), sakin olmak, (sehire, Jg sehide ), uy-
kusu kacmak, uykusuz kalmak, tzerinden yillar gegmis eski sey (senihe, 4 sehhaga,
Gawinsehaga 3awdl), yas, yastt, yaslanmak, celimsiz olmak (sibihe 4 ), ihtiyatliktan akli git-
mek, sahufe, 2w akli zayif olmak, (sedife <), ihtiyarliktan gozleri kararmak(sa’ara selu ),
delirmek (selise, (sl semehe 4aw ), akli gitti, bir isi izah etmek, tasvir etmek, methetmek
(semd =) isim koymak, c¢amurdan sakst yapmak, amel etmek (se’d =), calismak,
(se’ade 2=lw) yardim etmek, (se’ara selw) fiyat belirlemek, (sefabe <), yorulup acikmak, yere
su dokmek (seni, s sekebe <Sw)) suyu akitmak, gbzden yas akmak (sdha, gl sile,
Jlusebsebe, G send, i esbele, sl setele, Jiw secele, U seceme, pas sehha, 7 sehaga,
Gawmsehale, Jaw serabe, @m seraha, = sa’abe, «xw sefcha, iw sefeke <liw ), akmak, akit-
mak, yagmur yagdirmak, (sega &= ) sulamak, (sele’e S ), suyunu stzdirmak, subozulup kok-
mak (senihe, 43» send, (i secise, (> sedeme a3 schhame PEw ), et kokmak, siiratle davar
sirmek (sdga, S serd, s~ geceleyin yiriitmek), tebasina giizel bakmak, arslan (tesenna,
isihele, dalu seceha ) giizel davranmak, (side, S sise, Ul seytara, s se’ebe J—-n),
efendi, bagkan, hakim olmak, hayvana iyi bakmak, (serd,s_~ sema =) setefli olmak, yitksek
olmak(segafe <), eve tavan yapmak), birini yiiz Gsti ytkmak (esbeta, bl isbeterra,
Shbuslsedeha g ), yere uzanmak, uzatmak(secede ) bastnt yere egmek, koymalk, miitevazt
olmak, (sehhara ,aw)boyun egdirmek, zotla yaptirmak(selleta J:L)’ baski altina almak, hiik-
metmek, (selime als) kurtulmak, (esleme alf) itaat etmek, (semeha zes) miisamaha, yumugak
olmak, boyun egmek, (semi’a gex), diigiimii ¢6zmek (tesenni 2ed), ¢éziilmek, yer otlanmak,
otlanmis arazi, insan veya hayvanin disi bitmek, dislendirmek, malzemeye dis agmak, yemegi
lezzetlendirmek = (siga &), sevke gelmek oynamak, serap ¢olde parlamak (send,
sehira, s simsek parlamak), yol (sebil daw), diizgiin yol, yola sevk ve siilik etmek
(sede’a g2, seleke <l semete Ciam), yol islek olmak (esbele Jal seccha >, yolda yurtimek
(sara U\, sefera L&), siipiirmek, agmak, aqiga ctkmak, yola ¢ikmak, sigrayarak yiriimek
(sara J\w), sicrayip ileri atilmak, seyera yiiriimek, gezmek, sebega, 6ne gegmek, selefe, gegmek,
ornek, birinin stinnetine uymak, yliz, siret, tarikat, tabiat, cibilliyet seriat, kanun koymak (es-
stratii 5yl | es-siretii smd)) senne (), 1slah etmek.

Su kelimelerse “senne &~ fiilinin anlam haritasinda tespit edilemeyen fakat kendi aralarinda
anlam iligkisi olan fonem 6bekleridit:

-Sehbii ¢~ (ova diiz yer), es-sevdii 23l (diiz, taglik yer), seviye Aism sedde 2 (yer diiz ol-
mak, diizeltmek, dogrultmak),

Setaha g (diizlemek), setara b (dizmek, yazt yazmak).

-Sehibe ¢ =sife <l (kuyu kazip kumsala erismek),

-S&%2 gle | sime ol sabe b, sedele v, seraha g s, sedd s, sefsefe “amdm semehe geam
(salivermek, ihmal etmek gevsek davranmak),

-S¥’c slw (kotulik yapmak), sed = (kavmin arasini bozmak), sebe’e o (ifsad etmek),
sebbe Cus sebe’a g, (s6vmek), sefele Jis(asagt olmak), sefehe 44w (cahil ve bayagi olmak),
segata biw (diigmek), semiice mas (cirkinlesmek).

Sinanoglu, Mustafa, TDV. Islam Ansiklopedisi. “Sina” mad. XXXVII, 221.

Zebidi, Tde, Mutercim Asim Efendi, Kamusu'l-Mubit Terciimesi, “Sin” maddesi.

Asim Efendi, Kamus Terciimesi.
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Yuya’s titles included "Ovetseer of the Cattle of Amun and Min (Lotd of Akhmin)", "Beater
of the Ring of the King of Lower Egypt", "Mouth of the King of Upper Egypt", and "The
Holy Father of the Lord of the Two Lands", among others. For more see: Osman, A. (1987).
Stranger in the VValley of the Kings: solving the mystery of an ancient Egyptian mummy. San Francisco:
Harper & Row. pp.29-30 (Vikipedi, Antik Misir Tanrilarr).

ibn Atye, el-Mubarrer; Sa’lebi, el-Kegf; Sealibi, e/-Cevalir,19 /Metyem 1. ayetin tefsiri.

Maverdi, en-Niiket, Ibn Atye, e/-Mubarrer; S2’lebl, e/-Kegf; 19/Metyem 1. ayetin tefsiti.

Bk. 7/Araf 1; 36/Yasin 1 ve ilgili dipnotlar.

Sart, M. Ali, TDV. Islam Ansiklopedisi, “Kaf” mad. XX, 142.

Toplanmak, topluluk, toplamak, yummak, yénelmek: Ke'ke’e IS, inkebbe &S, kiibbetiin 4,
ketede S, ketene (5, kesebe S, kesele J-S| keseme oS, keddese U=, kerese =S (istif
etmak) kirsii S =kiirsa’a g S (topluluk), tekerrese (3385, kerasa u=S (bitiktirmek,
karstirmak), kera’a ¢S (sulamak, en uzak yer, Cevza burcunun son yildiz), kerfe’e E)S,
kezibe wX ve kezze S (biizilmek, burusmak), kezime oS (agzini yummak, susmak)
kezime o258 (6fkeyi yutmak), kesebe «S=keseme mS=kesede S (toplamak, biriktirmek, kiil-
fetle kazanmak), kessa =S (kavim tuplanmak, burusmak, korkudan biiziiliip titremek,) (el-
keslsatii daanaSll (topluluk, cemaat), keale J=S (yapismak), keame =S (bir seyin veya kisinin
agzint baglamak), kefe’e S (meyletmek, yonelmek, esit olmak, diil vermek), kerise JiS (bu-
rusturmak), kefete S, kefe S (toplamak, kumagt katlamak, dikmek, avuglamak, avug, cu-
kur yer, gbz cukuru, terazi gbzi, bir seyin ucu kenari, iki seyin temas ettigi yer, ufuk), keff-a
Meryem @i« &S (Meryem ana bitkisi) kefele JiS (taahhiit, kefil olmak, iistlenmek, birine bakip
gozetmek), ketebe <8 (eklemek, dizmek, bikmek, katlamak, dikmek, agzini baglamak, yaz-
mak, akdetmek, vasiyet, yukimlilik), kele’e 8 (gozetmek, kollamak, korumak, veresiye ve
kaparolu alim satim), kelete IS (toplamak, baglamak), kelede MS=keleze S (y1gmak),
keldani K (Kaldeli), kemtera J«S, kenea & (toplanmak) kira J\S (sarik sarmak, diirmek,
bohga yapmak) kife <iS (diirmek, basortiisii baglamak). ..

Zamir, isaret ismi ve edat: Ke <, ki 5, kitma W&, kiim &, zake &3 zalike <y ke < (tesbih),
kema WS, ke'enne G, ke’eyyin gis’ keza 1 kiilliin ZS‘S, kiillema WX, kila 3 kem o, key S,
keyfe s,

Olmak, olusmak, pargalari bitlegtirerek olusturmak: Kane S, kevn ¢S, mekin (Sa (hal, is-
tikbal ve gegmis zamanin hikayesi), key S (sebep, icin) kide S (menetmek) kide S (hile
yapmak, tuzak kurmak), kife <3S, keyyefe &S (sekil almak, hal, durum, mizag, arzu), keyene
I8/ &R (korkak olmak, algak ve zelil olmak).

Gam fiziintii, zotluk: Keibe <X, ke’ede 3S) kebede S, kedera S, kerabe <, kerase (S,
kesefe «auS| kemede S, .,

Geri gitmek, cekilmek, toparlanmak, acele etmek, cekip gitmek, kagmak: Ke’ke’e iSiS,
kebeha S (hayvanin gemini ¢ekmek), fiten yapmak, kete’a &S (¢ekip gitme, kagma),
inketele JX3 kerra X, kerkera JSS, kerd S (dénmek, tekrarlamak, anafor), kerame aS,
tekerrame a)S3 (kendine yakismayandan kaginmak), kesefe «aS (Giines ve Ay tutulmast),
keskese (iSdS=kessa (=S (kortkup kagmak, biizilip titremek), ka’a &S (korkmak), (itmek),
ka’ka'a ¢SaS (reddetmek ve cevirmek), ke’d =S (korkak, aciz ve maglup olmak), kefe’e S
=kefete <48 (vaz gecmek, cekilmek), kefeha zS (gemi cekmek), keffe <3S (engellemek),
keflkefe —iSiS=tekefkefe S (geri durmak, engellemek), kelese <5 (korkup kagmak), kelle JS
(yorulmak, korelmek, nesebi kesik olmak), kemeha =S, kemeha &S, kehede %S (yorulmak),
keheme ¢S ve keheye (¢S (korku ve ihtiyatliktan oturup kalmak, géziin ve kilicin korelmesi),
kehhe 4S8 (ihtiyarlamak) kide S (ihtiyarliktan titremek, korkmak, tereddiid, nerdeyse
yapayazmak), kie ¢\S (korkmak, cekinmek), kasa =\S (korkak, aciz, cimti, olmak)

-Yavag ve te’enni ile davranmak yavag ve sik adimla yurimek: Ke’eye S, ketefe <,
ketkete <S5 ketele JS, ketd &, kerbese u=S, kerbese 2 S, kete’a &S (iletmek, alp gotiir-
mek) kefd 5 (yetmek, yetinmek, yetistirmek), kemtera JisS, kemiise JisS (hizli atilgan acele),
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keme’a &S (yavas yiiriimek), kehmese (¢S (savruk yiiriimek), kise 0#\S (sekerek yiiriimek,
geri dénmek, akilli ve zeki olmak), kd’a ¢\S (aciz olmak), kile JS (6lcmek, tartmak, mukayese
etmek, 6leek, korkak olmak, savasta geride durmak) keyene (1S (korkak olmak, alcak ve zelil
olmak)...

“Yere kapanmak, yikmak: Kebbe S=senne (m, kebkebe <SS, kebene oS, kebd LS,
kerteha &S, kerdese (2.8, inkerese 0= S5, kesd =S (diismek). ..

Dolmak, Sismek: El-kerisii (isSll=kezze 3 (mide, iskembe dolmak, biiyiik karin), kezabe kS
(sismek)=kezza BS=, kezkeza LSS, ke'abe =S (kabarmak, biiyiimek), keza 1, keira =S,
kelseme #=IS (dolgun olmak), kemtera S, kemiile JS (tamam olmak) kenebe < (dol-
mak...) ...

-Giir ve sik olmak, kaynamak, tasmak: Kese’e LS, kesse (S, kerabe <S (yaklasmak), kerfe’e
8 < kemsera S, kise o4\S.

-Bozulmak, kokma, yalan, hurafe, : Kebese =S, ketene (S (kitlenme), kehasa (saS,
kezibe <X (yalan), keraze J_S, kerafe <3S (koklamak, bozulmak), kerihe »_S (bozulmak, cit-
kinlesmek) kesele J=S (tembellik), kesd =S (diismek), kefise 0= (egri olmak) keleha &S (yii-
zii eksiterek siritmak), kenete <8 (kokmak) kehibe 4% (bozulmak) keh keh 4S 45 (giilme se-
si), kahe o8 (bozulmak, kokmak) el-keyyihii 45V (beceriksiz, maharetsiz). ..

Biiyiik, yiiksek ve genis olmak: kebeha =S, kebiira »S, kebese 1S, ektera ST ketefe &S
keseme @S, kerese LS (takdis etmek), kerame aJS (aziz ve kiymetli, saygin, serefli, bereketli,
miinbit, cémert olmak, kendine yakismayandan kacinmak), kesid =S (serefli), ke’abe =S,
(viikseklik, doluluk ve dort kdse olmak), kevkebe <S58 (parlamak, uzun ve yiksek olmak,
kavme efendi olmak, cok ve parlak olan seyler), kemiile J«S (tamam olmak), kennera S (ird,
ablak olmak), kevime asS (biiyiik iri olmak)...

Kararmak: Kebede 25, kebd S, kedira US, kerrevus uss0S (siyah adam), kerkebe S_S,
kelese oIS, kemese usS (yiizii eksitme), doldurmak), kibe <\S (kiipten su icmek), kize JS
(bardakla su i¢mek, daldirmak), keyyete <iS (kabi doldurmak, ambalaj yapmak), keyte <aS
(s6yle soyle, doldurma kelime) kdsa J=\S (cimti, obut, sisman olmak). ..

Gizli, kapalt olmak, gizlemek, 6rtmek, sarmak: Kebbe &S, kebede S (kara, ciger ve karin, bii-
yikligi, kebiira _S), kebese =S, kebd &, kette &S (kulaga fisldamak=vahy =>3),
ekkete <& (isitmek), keteme &, keseme ~S, keraze JS (magaraya siginmak), ckrese usS!
(oglaklart kuliibeye sokmak), kezime a8 (agzin1 yummak, susmak) kezime oS (6fkeyi yutmak,
hapsetmek), kirsaf <l S (g62 dumanlanmast) keseve S, keseye (=S (elbise giymek, ortiin-
mek), keseta iS=kesefe aiS=kefeha S (yiiziinii érten seyi agmak), kehha &S (arinmak, ha-
lis olmak), kessa (=S (yavasca seslenmek), keame a»S (bir seyin veya kisinin agzini baglamak),
kefeha @S (6rtiiyli agmak), kefera S (herhangi bir seyi buiriimek, nimeti rtmek, birinin hak-
kint inkar etmek, kaginmak, birine kafirlik, isnad etmek, kiifre zorlamak, kéye dénmek) ka-
fir S (inanmayan, karanlik, deniz, bilyiik nehir veya vadi, kara bulut, bitki, ¢iftci, kusanmis
kisi, cicek tomucugu kapsiilii, kilifi, insandan hali yer), keffaret 5,1, giinahlar érten sadaka
vs. kefise 4wsS (sargt, kundak takimi), kefene (58 (sarmak, gece kararmak, bulutlar yigilmak),
kelese (S (iizerine cullanmak), kele’a @5 (yapismak, toplanip ahdetmek, and i¢cmek, cesur
olmak), iktelle 35 (cevrelemek) kiilliin RS (hepsi, herkes), kiillema Lk (her ne zaman) keli-
me AX (birine s6z sdylemek, konusma, yaralama), keme’e &S (uzak gidip kendini kaybetti-
mek), kem’etll s (mantar), kemtera S, kemkeme aSeS (gizlemek, kem kim etmek),
kemme &S, kemene O<S kemiye (<S (gizlemek, gizlenmek), kemihe 4<S, (g6z kor veya dumanli
olmak, gorememek), kenibe S (zarfa koymak), kenede S (nimete nankorlik, kiifir),
keneze S, kiinliz )5S (mali gommek), kenese (S, kenise +S (gizlenmek, yuvaya girmek, ki-
lise, mabed), kenefe <& (korumak, korunaklt yer yapmak) kenese (&S (biikmek), kene’a &S
(biiziilmek, yemin etmek, miitevazi olmak, alcak veya sapkin olmak), ken’ani =S (kenan
ogullarr), kenne (S (gizleme, gizlenme) kdnGn 0548 (ates ocagy), kanun’il-evvel vessani OIS
5 JsY (aralik, ocak aylari), kenihe 4 (hakikatini, ziinii anlamak) kend S (iistii kapali
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konusmak, kinayeli s6z s6ylemek, bir seyi soyleyip baska seyi hatitlatmak), keniye S (kiinye
takmak), iktefehe 4&8l (magaraya, siginaga girmek), kehene ¢S (kahinlik etmek) el-
kevbetii 458V (kaybolan seye 6zlem duymak), kevveze J3S (6nlik 6rtmek), kira J\S (sarik
sarmak, diirmek, bohe¢a yapmak), keva ¢S (delik agmak, dar bir yere sokulup biiziilmek)
kade S (hile yapmak, gizlice tuzak kurmak)...

Reddetmek, itmek, Stelemek, tehir etmek, engellemek: Kebete <uS kebele JsS, keseme S,
kehha &, kedira U (dagilmak), kedese 1S, kedese U, kede’a g, kedd =S, kerade 2.8,
ketiye sS, (artmak, eksilmek, uzamak, tehir ve kiralamak, uyumak, uyanik kalmak,) kesse (»S
(reddetmek) kese’a ¢=S (vurup kovmak), kesame ~=S (kovmak), kedale J=S (itmek),
ka’ka’a ¢SS (reddetmek ve cevirmek), kefe’e [ES (tard etmek, vaz gecirmek), kehera S (surat
astp kovmak), kehele J¢S (sakalina kir diismek, ihtiyarlamak, giileg ve comert olmak)...

Kahir, galebe, siddet, zor olmak, saglam olmak, zelil etmek, hapsetmek, kitlik: Ke’esa uais,
kebele JS (esiri baglamak), ketele JiS (hapsetmek, 6ldirmek), kehale daS,  kede’e 1S
kedeha ¢S, kedde S, kedese (5, kezze S, kerase (=S (binayt saglam yapmak, temel atmak,
kiirsit yapmak), kirsii 0«0S  (taht, yurt, cadir, kerpic), kiirsi S (kiirsil) kernefe &S (vur-
mak), ekrahe »_S, keseha zS=keseha i< (silip siipiirmek, kitlik olmak, dagitmak), kesede (is
kesat olmak), kesera ve kesse (kirilmak, zarar etmek) (<SoS keskese (ufalamak), kese’e La<
(kavurup kurutmak), keseha S (kabugu soymak), kezeme a S=keseme asS, kesd S (burnu
veya kuyrugu koparma, kokiinden kesmek), keame =S (biseyin veya kisinin agzini baglamak),
kelebe < (képek kudurmak, baglamak), kellefe <IS (yiik yiiklemek, gérev vermek), kdha z\S
= kiha ¢\S (galip gelmek). ...

Durmus, age. “Ha” maddesi, X1V, 336.

Bu kelimlerin anlamt icin bkz. Ibn Manzur, [ isanii’l-Arab;, Zebidi, Tiée.

Bunlara ait 6rnekler igin bkz. Durmus, age. “Ha” mad.XIV, 3306, 337.

“He’he’e” hh’ (kahkaha ile giilmek, deveyi kovmak), hebesa (=% (neselenmek, ¢ok giilmek),
hebbe & (bir seyi sevkle, neseyle yapmak, baglamak, uyanmak, yildiz dogmak), hedera s
(bogurmek, glirlemek, kitkremek, kaynamak, tasmak, kan bosa akmak, kanini mubah saymak),
hedhede ¥ (cocugu uyutmak icin sallamak), herhera ,& 8 (ses ¢itkarmak, kitkremek, koyun-
lari suya cagirmak, giilinmeyecek seye giiliip alay etmek), heze’e 138 (giilip alay etmek),
hezze J# (sallamak, titremek, tahrik etmek, tencere kaynamak, ses ¢tkarmak, neselenmek,
cosmak, orgazm hali, zelzele), heziga 33* (giilmek negelenmek), hezheze 3 J# (bir seyi tekrar
tekrar oynatip s6kmek), hesse (= (kendi kendine konusma, s6zii gizleme, susmasi igin azar-
lama), hiis o (sus emri), heshese w2 (gizli ses ¢tkarmak, gizli konugmak, kendi kendine
konusma, vesvese, geceleyin yurtimek, ayak sesi), hesse (% (gilmek neselenmek, cosmak,
actlmak, yumugamak), heshese (i (kimildatip hareket ettirmek, kocasina muhabbet goste-
rip onun yaninda olmaktan haz almak), hessasa ya~st=heshesa u=g=s (gbzlerini parildat-
mak), heffe <@ (hafif olmak, dokunmak, 6zlemek, parlamak, girlemek), hefhefe <& (bir
seyi hareket ettirmek), hefd % (sevinip cosmak, u¢mak), heke’a ¢S4 (sakin, rahat olmak),
hekkeme (2 (sarki sdylemek), hel J& (soru edati, mi mi), helle 38 (yeni ay goriinmek, ay bas-
lamak, ise baglamak, cocuk dogunca aglamak, sevinmek, gillmek, parlamak, haykirmak, tehlil
okumak, kas kavisli ve ince olmak), hella S (tesvik edati), el-hiilld ¢! (gamdan sonra gelen
seving) el-helletii A¢l) (yagmur), helime al& (yapismak, gétiirmek), heliimme a8 (gel anlaminda
emir), helhele Je& (at1 azarlamak, bir seyden riicu etmek), hemmeme a4 (ninni séylemek),
hemheme a¢<4 (yavas konusmak, mirildanmak, hirildamak, ninni séylemek), hene’e B (yemek
giizel olmak yaramak, hoslanmak, sevinmek, kutlamak), hennefe Cala (fitursuzca giilmek),
henne (s (aglamak, arzu ve istiyakla inlemek), hiind b (burast, burada anlaminda isaret ismi),
heh=hahe ol = 4& (bir seyi hatirlatma, tehdit, uyart), hahe o (giilme sesi), hdne O&® (yumu-
sak, kolay olmak), heva ¢ s (hosuna gitmek, arzu etmek), heva ¢ (dismek, yikselmek, ug-
mak, siratle inmek, gitmek, daga ¢tkmak, kulak ¢inlamak, el sunmak, havalandirmak, mizah
yapmak, uguruma yuvarlanmak), tehevvehe o3 (ah edip sizlanmak, cukur olmak), el-
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havi el (elif harfi), hi’e ¢ (giizel gbriiniislii olmak, arzu etmek), heyye’e Ga (hazirlamak,
kolaylagtirmak, diizenlemek, hey’etini olusturmak), heyte <& (gel diye cagirmak), hime sk
(sevmek, agtk olmak), hihe s (tehdit etme, giilme ve esneme sesini ifade eder), hihi hihi 42
4% (kovma, defetme) heyhite <l (cok uzak), heya W (¢cagirma anlaminda nida), heysi o
(haydi diye tesvik etmek), heyyi * (¢abuk ol), heyyad heyya W W (haydi cabuk ol), ma
heyyanii hiza 913 e L (bunun isi ne?), heyi’bnii beyyii (2 0 2 (babast belirsiz ¢ocuk igin
kullanilir). ..

Riizgir, esmek: Hebd 2, el-hebaii sbed (riizgar esmek, tozmak, tozutmak, toz, toprak) el-
habi &)} (mezar topragi), hebbe & (riizgar esmek), ehebbe ! (Allah riizgart fazlalastir-
mak), el-hebari k) (tozlu toprakli riizgar), el-hitru iV (afet felaket), herife s
=harife <~ (riizgar siirlip gotiirmek), hezife <3 @»=ezife <)) (riizgar bir seyi savurup siiriik-
lemek), tehesseme gl (rlizgar agact kirmak), hace & (tozmak, dalgalanmak, kizmak, hiddet-
lenmek, siddetlenmek), hafe <3 (lodos esmek)...

Sagmak, toplamak, birikmek, biriktirmek: Memeyi sagmak, hedebe <« (memeyi sagmak,
meyveleti toplamak), heseme a&, (deveyi sagmak), hetafe abaa (siit sagmak, siitin sesi du-
yulmak), mali biriktirmek, toplanip bitrikmek, bitiken topluluk: hebese (i#=heceme a4,
hecese Ui (6zlem, toplanma, arayt bozma, kiyam, kalkigma)...

Bir miiddet gozden kaybolmak, aniden gelmek: Hebbe <, hebeze 3 (cabuk ve siiratli),
hebrece z s (cabuk ve yavas, diizensiz yiirtyis), hebisa u=® (acele yirimek), hebe’a g (ap-
tal aptal yiiriimek) hebele Jd®, hebhebe ¢ (siirat yapmak), hetd # (gelmek getirmek),
hetene (™, heshese 4 (yagmur aniden yagmak), heceme a2 (ansizin saldirmak, kovmak,
evi ytkmak), hedece g% (acele etmek deve yavrusunu 6zlemek), hedefe < (yonelmek, hedef
almak, atmak), heze’e 138, hezebe <38, hezze 3, hezrame ayJ®, hezd s (cabucak kesmek,
hizlt konusmak), hezefe <538 (siirat yapmak), hezleme &l (adimlart stk atmak), herbe’a g
(hirstz gabuk yiiriimek, davranmak), hercele J># (diizensiz yiiriimek, davranmak), heri’a g
=seri’a ¢ »»=herife <3 (cabuk yuriimek, akmak, acele etmek), hezrafe <3, 2=hezraga 3,»
(cabuk davranmak), heze’a ¢ » (¢abuk, hizlt davranmak, sarsilmak, kirilmak), tehezze’e [
=teabbese i3 (irkin suratlt olmak), hetale Jba (agir agir gelmek), hetlese o<lis, (hervele Js»
ylirtiylisi yiiriimek), heffe <o (siiratli yiiriimek, riizgar esmek), hefeke <& (s6lpiik yiiriimek),
hefa % (cabuk gitmek, u¢mak, stirgmek), tehekkale Jigs (agir yirimek), hekka @ (korkup
kagmak), hegife <8 (istahsiz olmak), hegife “i8a=hegime a3 (acliktan acele ve siddetli ye-
mek), hekheka 3 3 (hizli gidip att yormak, gitisken, atilgan olmak), heke’a ¢S4 (sabursizlik
ve telas) helebe <& (g6k pespese yagmur yagdirmak, at siirekli kosmak), helete <& (soymalk,
bir yerden bir yere gdemek), heli’a &8 (sabirsizlik, telas etmek, hizli olmak, korkmak), hella S
(tesvik edatl) hemede & (hizli gitmek, birden baslamak, sakinlesmek), hemeze <& (siiratli
yuriimek, giizel yirtirmek), hemera »# (suyu ¢ok ¢ok dékmek), hemme 2 (azmetmek, gay-
retli olmak), ehnefe <l (siirat yapmak), heyycha g (tesvik etmek), hi’a ¢l (hursl olmak,
usanmak, stratle setre atilmak, sabirsiz ve telaslt olmak)...

Hecife “iad=acefe <2} (istahi varken a1 gézeterck yememek, hastanin bakimina kendini
adamak, begenmedigi duruma tahammiil etmek), hedde 3, tehadde 3¢5, el-hedadii J¢ (birbi-
rini izleyerek, sorusturarak bir yere gitmek, yumusak ve teenni ile davranmak), heda s (dog-
ru yola gitmek, gostermek, aramak, bulmak, hedefe ulagtirmak, gerdege koymak, hediye/gelin
vermek), hezebe < (kesmek, islah etmek, siislemek), heseme ai# (sabrederek calismak,
hirmet ve ikram etmek, yumusak dag), hedame a3 (dayanmak, katlanmak, sevmek, mide ha-
zimlt olmak), heke’a @S& (sabirsizlik ve telas etmek), helhele Jel» (at1 azarlamak, bir seyden
riicu etmek, te’enni ile davranmak), hennede & (hakaret karsisinda susmak), hendeze s
=hendese vsX®=hendeme a2 (plan yapmak, ¢izmek), hivede 2s% (diismanligt birakmak, ba-
rigmak), hine O& (te’enni ile hareket etmek)...

Hebbe ¢, hebete <, (hezimete ugramak, zelil olmak/etmek, kadrini diisiirmek), hebeze %
(aniden helak olmak), hebeke <l (ahmak olmak, bataga batmak), heti’e a (ihtiyarlik veya
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hastaliktan beli biikiilmek), heteke <, heteme & (vurup kirmak), hecene Us2=ihtecene i)
(biiluga ermeden evlendirmek, ayiplt kusurlu hale getirmek, yasi kiiciik, taze, degerli olmak),
hecd > (sdvmek, siirle hicvedip kotilemek, harfleri isimletiyle séylemek), hede’e 13 (sakin
olmak, konaklamak, uyutmak, kamburlamak egilmek) hedebe % =el-hedbilii Ju¢!! (dal, sa-
cak, piiskiil sarkmak, agir, aciz kimse, arslan), hedece g (titreyerek yiirimek), hedde 2 (du-
var giriltiyle yikilmak, zayiflamak, kocamak, korkutmak, tehdid etmek), hedefe < (tembel
ve aciz olmak), el-hedlii J% (sarkik), hedeme a2 (binayt ytkmak), el-hidmii p3¢! (vash adam),
el-hidmelii Jeel) (eski, yasl, yirtik, kuru), heze’e 18 (helak olmak/etmek), hera’e 18 (soguk
veya sicak insant helak edecek kadar siddetli olmak), herase w » (kirmak, ezmek, ufalamak),
herage U5 (koti davranmak, tahrik ve kiskirtma), herisa u=2% (uyuz olmak), herika 3 (su-
yu dokmek kant akitmak), herime s (ihtiyarlamak, eskimek), el-herimii aell- el
hiirmanii Oboed) (yash, akil, can, tecriibe), el-heremii-chram alal sl (piramit), el-
hirmetii 4_¢d (ihtiyar adamin veya kadinin son ¢ocugu), hermese =4 (cirkin, astk surat ol-
mak) hermele Je® (yasl olmak), hezera L3 (vurmak, yere calmak, kovmak, giilmek, vergi
vermek, aldatmak, pahalt satmak), hezele J3 (zayif ve zebun olmak), hezeme a3 (yenmek,
bozguna ugratmak, birinin hakkint yemek, éldiirmek, kuyu kazmak, hizla hareket edip ses ¢1-
karmak), heseme a8 (bir seyi kirmak, ufalamak), el-hesimii sl (kuru, ufalanmis ot, der-
mansiz adam), hesira »=# (dali egip biikmek, kirmak), hessa (=& (cigneyip kirmak),
hesame =t (kitmak), hesd ~=# (yaslanmak), hedda O=# (kitip ufaltmak), hedame s (kir-
mak, saldirmak, sindirmek, hakkini gasp etmek, hetara s (kdpegi dévmek, dilenci zengine
boyun biikmek, kuyu yikilmak, zelil olmak), heka’a ¢& (daglamak, men etmek, korkudan rengi
atmak, agagilik ve zelil olmak), tehekkame a3¢3 (dismanit kahretmek, detin denizin guriltisi)
hekkede Xa (alacaklt borgluyu sikistirmak), hekke s (yurmak, bitkin disiirmek, ezmek, kuyu
¢6kmek, sarhos olmak, sagmalamak), hekkeme s (gok ¢ok yagmur yagdirmak, kibirlenmek,
fkelenmek, pisman olmak, kuyu ¢ékmek, hafife alip alay edip eglenmek), tehekkene (K¢
(kaybettigine yanmak), helese oslé (verem gibi hastaliklarin zayif diisiirmesi, hezeyan konus-
mak), heleke <ld (helak olmak/etmek 6lmek, cabalamak, ihtirasla yénelmek, kitlik olmak),
heme’e Lt (elbiseyi eskitmek), hemede 24 (atesin alevi sdnmek, 6lmek, elbise eskimek, yip-
ranmak, bitki ¢irimek, kurumak), hemera (binayt ytkmak), hemeze (ati mahmuzlamak, kir-
mak, sikistirmak, yere ¢arpmak), hemese o+# (avint kirmak, pargalamak), hemese Uied (1sit-
mak), hemeta Lbea (zulmetmek, gasbetmek, acele etmek, s6vmek), heme’a ae2=hemega &
(basina vurmak, yarmak, gdzden yas akmak), hemeke <lea (tesvik etmek), hemele Jea,
ehmele Jaal (g6zden yas bosanmak, salivermek, ihmal etmek, kendi haline terk etmek),
hemme & (gaml olmak, ihtiyar olmak,), hema = (gbz yas akitmak, su akmak, saskin dolas-
mak), hene’a ¢ (boyun egmek), heneka 3 (kalp stkintisina ugramak), hara J» (sevk, kis-
kirtma, birbirine diisiirmek, binay1 ytkmak, yere yitkmak, saldirmak, helak olmak), hevise (s
=hise (Aa=hd’a ¢\ (insanlar fesada ugramak), hane O (zelil olmak, kiigiimsemek), habe «l»
(kotkup kacmak), hide &, heyyede & (harcket ettirmek, 1slah etmek, tasalandirmak),
hase gila=hida u=la (kus terslemek), hife Sw=heymain (= (siddetli susuzluk, lodos es-
mek), hile J (d6kmek, dokiilmek, heyelin olmak), heydla Y.s# (zerre, sekilsiz ilk madde)...
Cocugunu kaybetmek, aklint yitirmek, ihtiyar birinin son ¢ocugu olmak: Hebile d# (annesi
oglunu kaybetmek, aklint yitirmek), el-hebeyyii ¢2¢)! (sabi gocuk), heva s (anne cocugunu
kaybetmek), el-hirmetii 4_g!! (ihtiyar adamin veya kadinin son gocugu)...

Sasirtip aklini almak, korkudan akli gitmek, ahmak ve zayif olmak: Hebete <, el-
hebyagu &x¢l! (ahmak uykucu, fahise kadin), hebile J# (aklint yitirmek), el-hiblagu ¢3le!! (ba-
yag1, pic), el-hebennekii/etii 4Sugll/cligll (zayif, ahmak erkek ve kadin), hetera J% (cahil, ah-
mak olmak, bunamak, yalanlamak), hecce & =ihtecce & (evi ytkmak, goz iceri gociik olmak,
kimseye danismayip gériisiinde sabit olmak), heccicii/etii 4aa#/zaa(saplants, dar ve uzun
vadi), hecese u+># (aniden kalbe gelen diisiince, vesvese, fistldama duyulup anlagilmayan gizli
ses), heceme a2 (yikim, saldirr), hechdc zlea2 (ahmak, akli kit, yasl kimse), heceme ax4
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=heciye > (g6z iceri batmak, gociik olmak), el-hicrasii =2l ve el-hecra’u g oaedl (yirtict
hayvan, al¢ak ve ahmak adam), el-hiddan OB (korkak, zayif, ahmak), hedene 0 (sakin,
korkak ve ahmak olmak) heddene %, (6ldiirmek, séz verip aldatmak, ¢ocugu avutmak,
gommek) = defene (%, (diigmant razt edip sulh yapmak, siikunet, gevseme, miitareke, bartg
yapmak) herabe «* (korkmak, kagmak, ihtiyarlamak), herace g 2=merace g = (kargasa ve
fitneye dugtirmek, kafa karisikligi, aptallik, bayginlik), hey’ara s=» (kadin hafif megrep ol-
mak), hefete <8 (sasirmak, agzina geleni sdylemek, ahmaklik etmek), el-hiklisti IS¢V (kétii
ahlakls kigi, tilki), hekira JS& (sasmak, hayret etmek, uykuya dalmak), heke’a ¢S (sabirsizlik ve
telas etmek, korkmak, ahmaklik etmek), helese v=l8 (hezeyan konusmak, aklint kaybetmek),
hemeze & (seytan carpmast, vesvese), hemeka (3<% (ahmak olmak), henibe < (ahmak ol-
mak), el-hevbii «s¢d (ahmak, cenesi disiik), hevice z s (ahmak olmak), hiavede 25 (cinlerle
konusmak), hife <la=havfe <isa=hile J# (korkmak, korkutmak), tehevvehe 3¢ (korkak,
ahmak olma), heva ¢ (seytan aklni almak), hata bl (fitne, kargasa), haga 3@ (ahmak ol-
mak), hime & (astk olmak, kara sevdaya tutulmak)...

Konusma sekilleri: Hette <, el-hitru el (anlamsiz s6z), hetefe i (¢agirmak, bagirmak,
uzaktan, gériinmeden konusmak, tIf)), hetmera ,<® (cok konusmak) hetmele J<¥ (gizli ko-
nusmak), hethete <38, hizli konusma kekeleme) hetene (& (yagmur bir durup bir yagmak),
hece’e laa (ihtiyact artmak veya gegmek), hedece z (ses kesik ¢ikmak), heze’e 18,
hezebe @, hezze J#, hezrame a8, hezd s (cabucak kesmek, hizli konusmak, sagmala-
mak, hezeyan), hezheze 3# & (6nyargy), herra 5 (képek hirlamak, havlamak), herata Ja saf-
sata yapmak, kotii konugmak), hermeze < (gevelemek, arkadasindan gizli konusmak),
hernefe <8 (fersiz konusmak, aglamak), hezice z )* (name ile glizel sarki mirldanmak), he-
zele ) (saka yapmak, akil dist konusmak, ciddi olmamak), hedabe cu=s (s6ze, lakirdiya
dalmak), hedale Jw=# (cok konusmak), heki S, (herze ve hezeyan konusmak, géniil meftun
oldugu seyin pesinden gitmek), helese (& (hezeyan konusmak, sézii yavas ve gizli konus-
mak), hemete < (s6zi, giilmeyi gizlemek) ehmece z=l (birbirine karistirmak, gizlemek),
hemera e (¢ok soz séylemek), hemmar )% =hemmaz %4 (bosbogaz, sézle arkadan gekis-
tiren), hemeze )« (arkadan cekistiren, vesvese vermek), hemese w2 (sesi ve esyay1 gizle-
mek, vesvese vermek, gece ayak sesini gizlemek, fisildamak), hemege (it (¢ok konugmak),
hemheme peed  (yavas konusmak, mirildanmak, hirildamak, ninni séylemek), henbesa (<xia
(gizli gilmek), henega & (sesi kisarak sevismek, flort etmek), heyneme i (gizli konusmak,
dua etmek), el-hevbii «sedl (ahmak, cenesi diisiik), hide Y (gizlice konusmal, sézii giizel
sdylemek yavas yiiriimek), hada oals  (hastalik nitksetmek, kemigi tekrar kirmak), hata bls
(gurdlti samata yapmak), o (bogirmek, glitlemek, kitkremek, kaynamak, tasmak, kan bosa
akmak, kanini miibah saymak)...

Geceden bir vakit: El-hibbetii 43! (seher vakti), el-het’etii 43!} gecenin sonu), el-hitrii i)
(gecenin ilk boliimii), el-hetkii igdl (gecenin yarist), el-hityii %! (geceden bir boliim), hece-
de 24 (gece uyumak, uyutmak, uykuda bulmak), teheccede 3¢5 (namaz vs i¢in uyanik kal-
mak), hecera > (68le sicaginda yola gitmek), el-hecmetii 22l (gecenin baslangici), el-
ihticamii pla%Y¥! (gecenin sonu), el-hed’ii «2d (gecenin ilk iigte biri), el-hevadii 2s¢l) (gece-
nin baglangici), el-hazili JJ\d! (gecenin ortast), herase (i)* (zaman zor gegmek siddetli ol-
mak), hevveme 23 (uyumak), et -tehvaii /53l (gecenin bir saati), el-hiru %) (gecenin yari-
sindan azi)...

Uykudan uyanmak, uyandirmak: Hebbe & , hebhebe w¢ , nebehe 45 , hekkele JSa
=heykele JS# (iri ciisseli olmak, kibirlenmek, yiiksek, muazzam bina, Yahudi havrast, putla-
rin bulundugu bina, heykel, iskelet, kilisede kurban takdim yeri, mihrab)...

Hebera s# | el-hibru %l | hevbece 58 | el-hevbecetii 45l (yiiksek, diiz ve oturakl yer,
derenin bittigi yer, kazilan su cukuru), hebeta 22 (bir beldeye girmek, inmek, konmalk, fiyat
dismek, eksilmek), hecera s~ (iliskiyi kesmek, kiismek, terk etmek, uzaklagmak, gé¢mek),
hede’e 1 (sakin olmak, konaklamak, uyutmak,) hedefe <% (yonelmek, hedef almak, at-
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mak), hemede 24 (ikamet etmek), hemese Uit (toplamak, kavim birbirine kaynagmak,), el-
himetii 4ledl (reis, bagkan, kabirlerde gece yasayan bir kus, baykus), el-heyyaru Jledl (diiz
ova), hita B (ise yon vermek, diizenlemek). ..

Hebbe < | Hebeze J# | hebera s# | hebele J»  (biiyiik, koruyucu olmak, hitkmetmek),
hiibel J# (hiibel putu), hetale Jas (peyderpey iri taneli yagmur yagmak) hi’e <& (zatinda
yiicelik olmak, sevinmek, ), hevi’e (53¢ (himmet eylemek, 6viinmek), hd’e ¢, heviye (s =
lebbeyk, (emrindeyim), hade 3 (hidayete ermek, dalaletten kurtulmak), heymu’llah 4 s Al-
lah’a yemin olsun), heymene 4  (hiikmii ve kontrolii altina almak, koruyucu ve gézetici ol-
mak, kus kanatlart altina almak, amin demek), Miheymin (¥ (aynt anlamda allah’in sifat
ismi). hevd ¢ (hosuna gitmek, arzu etmek), heva s 2 (diismek, yiikselmek, u¢mak, siiratle
inmek, gitmek, daga ¢ikmak, kulak ¢inlamak, el sunmak, havalandirmak, uguruma yuvatlan-
mak), hi’e ¢ (giizel goriinisli olmak, arzu etmek), heyye’e G (hazirlamak, kolaylastirmak,
diizenlemek, hey’etini olusturmak), heyte < (gel diye cagirmak)...

Kilig, Hulusi, TDV Islam Ansiklopedisi, “Ayn” mad. IV, 255.

Oncelikle ayn (= kelimesi hem goz, hem pinar (goze), kaynayip akan su, hem bir tiiriin goz-
desi, iyisi, kiymetlisi, bir toplulugun énciisii, gbzcii ve gézetleyicisi, hem de bir seyin zahir,
actk ve g6z 6niinde olani, dolayistyla mekan, ufukta yer kaplayan esya, kisinin kendisi, zat1, pe-
sin para, malin elden teslimi anlamlarina gelmektedir.

Ayn 0= kelimesiyle ayni koke sahip ane (le fiili dikkatle bakma, gozetleme, casusluk yapma,
birine haber getirme, dikkatli veya kot gozle bakma, kaynagin suyunun ¢ogalmasi, akmast,
kuyucunun suya ulasmast, gbziin glizel ve iri olmasi, bir seyi tayin etme, atama, agacin ¢igek
(g6z) agmast, inciye delik (g6z) agma, agiga ¢ikma, tulum vb. seyin delinmesi veya deligin ka-
patilmast ve i¢ine su doldurulmast, gézlem yapma, muayene etme, ilgilenme, 6nem verme, in-
celeme, serefli olma, birini amir olarak atama, bir seyin gozde ve iyisini alma, vaade tayin ede-
rek veresiye alis vetis yapma vs. anlamlarina gelir. Ane ¢le  (gorme, acik ve zahir olmak),
alene ¢le (goriiniir olma) arada o=_e (gdsterme) ard e (yeryiizil) arad s (diinya
mal)) anan Qle  (ufuk, 4fak), alime ple, arafe <ise akale Jic (bilme, anlama), ayn Cre (esya,
var olan, gériilen) dlem alle (goriilen evren) alem ple (gosterge) a’raf)! <lel, ars Gioe (yitksek
yet) arace g e, mirac ¢!z (yitkselme, belirgin olma) amme 4e (umumilik), dne cle (yardim
etme), isteAne (sl (yardim isteme, siginma, g6z dikme) abede 2 (kul olma, edinme) asame
ddiac (koruma, siginma), ista'nd =il (miista’ni, yiiz/goz cevirme) ara Jle, arra e, dbe e,
atebe e (ayip, utanma, yiiziine bakamama), ane Jle, abbe &= (suyun kaynagindan ¢itkmast,
akmasi), asara »=c (bir seyin suyunu ¢tkarma), arabe <= (su ve dilin saflasmast ve insanin
hareketli, konar gdcer olmast, Arap toplumuna mensup, tanudik olmast), acem axe (yabanct
olmast), ayyene (#e, arabe e ve abera e (agiklama), and = ve anne (= (mektuba unvan
yazma), ayn &= (Slii birimi, nakit) dra Jle, yairu s yatiru o= (6lgek ve ayarlama), dle Jle
(eksik 6l¢me), ayn (e (insan gozi, gbzdesi, terazi gozii, kefesi) and e ya’ni =2 (6nem ver-
me mesgul olma), ane gl = ame ae” (bir seyi arzulu ve dikkatli yapma), azibe <) (susuzluk
cekme ve leziz olma), asd ==, aseka (38e ve asera »ie (beklenti, sevgi, muhabbet), dne Jle
ayyene cie (belitleme), adde 3 (sayma), ahhede 2%, chhade &, vahhade 3 5 (bitleme), ahi-
de 2a), akale Ji=| akade e akede 3= akabe e (belirleme, baglama ve baglanma), atafe —iie
, letafe <kl ve atd e (ilgi, sefkat gosterme, iyilik etme), ale Je (gecimini tislenme), (Ane cle)
(koruyup kollama), elif ve ayn ile doniisimlii kullanilan ale Jle ve dse wsle (aile, gecim) amera
e (yagama, ikamet, imar), arase U5 (ev yapma), amede 2= (eve direk vurma, destekleme,
gocugu vaftiz etme), amile Jae (calisma), araka (e (terleme), and e (esir olma, g6z altina
alinma), anise Ui (hayvani baglama), aleta ble (boynuna asilma), allega Gle ve galega Gle
(kapatip kilitleme), alefe <ile, adefe <= (yemleme), alle J=, aleze e ve alese wsle (hasta ol-
ma), alece @le (tedavi etme, ilag verme)...

Yikselme anlamryla Ane e fiiline ortak olan ald e fiili ve tirevlerinin ald e harf-i cerri-
nin yitkseklik ve bir seyin st tarafini (istigld lxinl) ifade etmesi reiismektedir. Anne Ge fili-
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nin gozi bir tarafa ¢evirme, altkoyma, menetme anlamlari ile anede fiili ve tirevlerinin sapma,
reddetme ve inatlasma anlamlart ortaktir ve an &e harf-i cerriyle 6rtismektedir. Ane dle ve
ayn (=, ala Sle, azime pbe azze 3, aleme ele, ilim fle (yiikselme, kibitlenme, yukart ¢tkma,
serefli olmak), and e ve ald e (mektuba adres yazma), aleme ple (alem, isaret, belirti),
alle e (illet, delil iz), avn Gs= (yasinin ortasinda olma), azm ebe (yolun ortasinda olma)
adele Jx= (ortada dengede olma), azime pbe, azime aJe, asime pwe (gayretli ve kararlt olma),
acele Jae, acera ae(cabuk ve hizli davranma) anlamlar arasindaki akrabalik ayrica 6nemli

gostergelerdir.

Anede ¥, ami <=, amise e (g6zden yas akmast, kor basiretsiz olma, sapma), amehe 4«s,
Ace zle, asefe “aue (yolunu sasirma, sapma), add 3=, atd e (kibirli, haddi asma) asera e
(zor olma, zotlastirma), anete < (kotilik etme), azera LJe (Ozir dileme), acefe e,
azibe @)=, arane (U=, asefe —2we (uzaklagma ve kaybolma), ard e (zor zamanda terk edip

yalniz birakma) affe e, afi e (terk etme, vazgecme iffetli olma) kelimeleri an o= harf-i cer-
ti ve anne (e fiilinin agilimi gibidirler. Azele JJe (azletme, gorevden alma) fiili de 4ne ole ve
ayyene (2 (tayin ve atama) fiilinin zit anlamlisidir.

Hamdi Yazir, Hak Dini.

Zebidi, Tac, aga-ya’sh e ¢« i fiili.

Bkz. 38/Sad 1. ayet ve ilgili dipnot.

Zemahseri, Kegsaf, Tabeti, Camin’l-Beyan; Razi, Mefatibu'l-Gayb.

Maverdi, en-Niiket; Hamdi Yazir, Hak Dini.

Ibn Atiye, e-Mubharrer.

Durmus, age. “T4” mad. XXXIX, 281-283.

Tanne G, tantane kil dekka @2 zil ve cingirak sesi, takka (& takirt1 sesi, tabtabe bk su

veya ayak sesi gibi kelime grubu da vurma, kirma ve siddet seslerinin yansimasina 6rnek veri-

lebilir. Bu sert sesler 6beginin zit yoniinde bir uzanti olusturan ve insanin viicut ve duygu ha-
reketlerini yansitan fiiller de vardir: Ornegin ta’ta’e Wl (bas egmek) ta’a ¢ (boyun egmek,
yumusamak ve itaat etmek) tabe s ve tabbe &b (hos ve nazik davranmak), itr she (keskin
koku)...

Ornegin td’e s (ayrilmak, uzaklagmak, gidip gelmek), tira Jds (ugmak, dénmek, yol yiiri-
mek, stirmek, uzamak, yayilmak), tahha &b (atmak, yaymak, stiriip gbtiirmek), tafe cilla (etra-
finda dénmek dolasmak), tile Jda (uzamak), tafika &k ve talea b (bir yere/seye ulasmak),
tamea ¢=b ve talebe b (bir seye ulasma arzusu, istek), tava b (ayrilmak, gecip gitmek, me-
safe kat etmek, uzag1 yaklastirmak), Tuva sk (Sind’da bir vadi ismi) tiha z\s ve tahd b
(yolu sasirmak, dolasmak, uzak olmak, helak olmak), tamé <k (uzayip yitkselmek), taraha z sk
(atmak), tarade 2,k (uzaklagtirmak, kovmak), taleka sl (ayrilmak, bosanmak), tagd b
(cosmak, tasmak ve haddi agmak), ta’ane G2l (geceleyin uzaga gitmek, ayiplamak), taraga (b
, (yola gitmek, yol yapmak, diizlemek, kap1y1 calmak). ..

Sa’lebi, e/-Kegf; Tbn Atiye, el-Mubarrer.

Ince ha harfinin anlamiyla ilgili olarak 19/Meryem suresi 1. ayetin aciklamasina bakilabilir.
Maverdi, en-Niiket.

Zemahgerd, Kegsaf. Ibn Kesir, Tefsir.

ibn Attye, el-Mubarrer, 26/ Suara 1; Mavetdi, en-Niiket, 27/Neml 1. ayetin tefsiti.

Sa’lebl, e/-Kegf, 26/ Suara 1. ayetin tefsiri.

Maverdi, en-Niiket, 1zz bin Abdisselam, ez-Tefsir, 26/Suara 1. ayetin tefsiti.

Sin harfinin anlami i¢i Yasin, mim harfinin anlami1 i¢in 7/A’raf 1. ayetlere bkz.

Sin harfinin anlam i¢i 36/Yasin 1. ayete bkz.

Sin hatfinin anlami i¢ci 36/ Yasin, mim harfinin anlami icin 7/A’raf 1. ayetlere bkz.

Maverdi, en Niiket; ibn Atiye, e/-Mubarrer.

Razi, Mefatihu’l-Gayb, 11/Had 1. ayetin tefsiti.

Ibn Atiye, e-Mubarrer,11/Had 1. ayetin tefsiri

Maverdi, en-Niiket ve’l-Uydin, Sa’lebi, el-Kegf: Suyuti, ed Diirrii-l Mensiir, 12/ Yusuf 1. Ayetin tefsiri.
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Durmus, age. “Ra” mad. c. XXXIV, s. 371.

R4 harfi anlamina gelen er-Rai ¢/ kelimesi, deniz képiigii ve zirve anlamina da gelmektedir.
Ra’s wl kelimesi bas anlamma geldigi gibi her seyin yukarist, bas tarafi, ucu, zirvesi, akil, se-
ref, kiymet, anlamlarina ve hatta rals o) veya rids <4 kelimeleri gibi hakim, vali, kilig kab-
zasi, bir isin bast, burun, sermaye vs. anlamlarina da gelmektedir.

Ra’ese ol fiili bagina dokunmak, kafast buyiik olmak, bast agrimak, reis, basbug olmak veya
birini bagkan yapmak, degerli ve serefli olmak, birinin bagint yere egmek anlamlarina gelmek-
tedir. Su fiiller bu anlamlarla ortak olduklari gibi alant da giderek genisletmektedir. Rayese (20
, rlese o) (kibitli olmak ve salinarak yiirimek), ra’a ¢'J (yiikseklik yiicelik, bereketlenmek,
artmak, fazlalasmak, beri 6te hareket etmek, goriiniip kaybolmak, siislenmek). Aynt kékten
er-ri’'u @V (yitksek yer, dag, yiiksekten inen akinti, kule ve manastir hiicresi), ray’an U= (her
seyin evveli, ucu efdal olani), ra’s sl (bas), riye ' ve rayya &s_ (bayrak yapmak, yiksek ve
goriiniir yere sancak dikmek), rayet &, (bayrak, gerdanlik, insanlarin gérmesi igin dikilen her
tiirlii nesne), rabbe <), Rab &) (yiiksek ve efendi olmak+ sahip olmak, yetistirmek, buyutip
beslemek, riziklandirmak, hayir ve bereket vermek), ra’efe <, RaGf <3sl), rahime as_ Ra-
him e (gozetme koruma, acima), (ra’afe, rahe ¢!y e, (salinmak, dalgalanmak),
rayyehe = (bir seyi genisletmek, yaymak, tereddit ve kararsizlik), raffe <o), rafrafe <8,
(dalgalanmak, salinmak titremek) 1ad ') ve ra’ra’e 1l fiilleri yiiksek ve gdriiniir olmak),
a4 sl duyularla gérmek, gostermek, gosteris yapmak, tefekkiirle kalple gormek ve akil ile
idrak etmek), ra’ra’e 515 (g6rmek, bakmak ve g6zu hareket ettirmek, g6ziin, simsegin, bulu-
tun, serabin parlamast, gk giriltiisi)... (Bunlar yikseklik, gériintirliik, sareklilik demektir ve
14 harfinin tekrar yoluyla zirlatilmasint andirir.), rafe’a &8 (yiikselmek, kaldirmak), a’rafe <a_e)
(yiikselmek, anlamak), rave’e ¢ sl (acele karar vermeyip sonunu diisiinmek), ribe <l (siiphe
ve tereddiit), ra’ade 2!, ra’dede 222, Rade 3, ra’d 2=, (korku, tehdit, titreme, isteme)
rabe’a & (seving, mijde, mutluluk, bereket, esirgeme ve sefkat), rabi’ gz (bulut, bahar),
Ra’ese s, rise ) (teis olmak, goriinmek), rasse (), rassa (<) (yetlesmek, yapistirmak,
haberi yaymak), rava & ve rasele J= (haber iletmek)... Anlasilan o ki sesin yayilmast, habe-
rin yayilmasina ev sahipligi yapmaktadir.

Maverdi, en-Niiket; Ibn Attye, el-Mubarrer; Sa’lebi, el-Kegf

Bkz. 50/Kaf 12; 25/Furkan 38.

Bkz. Ra’ese us) fiilinin anlamlaryla ilgili dipnot.

Durmus, TDV. Islam Ansiklopedisi, “Ha” mad. XTIV, 333-338,

Ovzellikle hadde 3 ve halese wsls=hatta 2> (sinir, engel koymak), kelimesi de hale J ve
hime e fiilleri de bir seyin etrafinda dénmek anlaminda bu fiillerle anlamdastir. Hava s~
fiilide bir seyi icine alma, toplama ve kugatma anlamtyla havuz anlamindaki hada u=\a fiiliyle
es anlamlidir.

Habese o=, hasara =, hazara sbs, hasane (e ve haffe S = hita bls (sarma, kusatma),
haraze JUs, harase s, hafaza Bés ve hama <> yahmi (s«>2 himaye 4es hadane (s (ko-
ruma ve saklama) hameze <>, hamese o>, havese (s> (kahramanlik), hasebe <,
hasibe <, (saymak ve soylu olmak), haleme als ve tehammele Jas3 (yumusaklik, ihtiyatl
olmak, sorumluluk almak) hazira )~ ve hamme &~ (korumaya alma anlamindan baslayan
uyandirma, sakindirma ve korkutma), hacebe <=, hacera J»=>, haceze J>=, haca =,
haseme s, harume s~ hazale Jba (sinirlama, engel olma ve tasarruftan men, hacr, haram,
yasak,) Hicaz Jlaa, Haram o)~ ve Hicir sa>, (Kdbe ve cevresiyle ilgili isimler), habbe ¢,
hasiine (s, harasa u=~, hard ¢~ hadibe @3 hasira == hali 1> hanne $a, hand s
(tatll, sevimli, glizel olmak, sevmek, digkiin olmak, 6zlem ve tiziintii duymak), hamide e
(6vme)...

Hasara = ve hisara sala haffe Cas hisa oals, hida o=ls fiilleri hata Jals kelimesiyle an-
lamdas goriinmektedir. Ancak habe <\, hade 2, hira Jla, hasera s« hife <ila harafe <~
, hanefe <iia hida u=ls, hile Ja hine o, hame’e Lla fiilleri ihata Lla) anlamityla bitlikte
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yoldan sapmak, egilmek, donmek ve zulmetmek anlamlarina da gelmektedir. Hadega 3 ve
ahdega (33l hakade (33>, hadde 3> (keskinlik ve 6fke), hasera »éa (toplamak, siirmek), hara-
be <>, hatabe «ba harase (is, haraka (U, harake ), hamme & (tahrik, tahris ve sid-
det)

Maverdi, en-Niiket;, Sealibi, e/-Cevabhir.

Habi >, hateme &is, hadese $3a) hazara JJ~, hasade 2= hakka (3, halle J) hakeme aSa
kelimelerinin anlam 6rgiisti ortaktir ve hamme & kelimesinin anlamiyla akrabadir.

Bu harfleri belli kelimelerin anahtatt veya kisaltmast oldugunu iddia edenler de olmus, hangi
kelimelerin kisaltmast oldugu konusunda Ibn Abbas ve diger alimlerden ¢ok farkli rivayetler
gelmistir. Ancak Sevkani’nin de belirttigi gibi Hz. Peygamber’den herhangi bir bilginin gel-
memesi, sahabeye dayandirilan isnatlarin kisitl ve celiskili, tabiinden gelen bilgilerinse daha da
karmagtk olmast ve ayrica 6nerilen manalarin Arap dilinde yaygin olmamasi gibi nedenlerle bu
bilgiler tutarl bir sisteme oturtulamamaktadir (Duman, age. VIII, 401, 403, 404).

Alimlerin ¢ogu bu harfleri surelerin ismi kabul etmistir (Zemahgeri Kessaf, I, 19-31). Zeyd bin
Eslem, Halil bin Ahmed, Sibeveyhi ve Hasan-1 Basti bu goristedir (Taberd, Camzin’/-Beyan, 1,
206; Razi, Mefatibhu’l-Gayb, 11, 8-11; Duman, VIII, 402). Harfleri devamindaki ciimleyle birlikte
sure baglangict kabul eden goriis bu iddiay1 tutarlt hale getirebilir. Katdde ve Mucahid’e nis-
petle Kur’an’in ismi oldugu da séylenmistir. Fakat bu harflerin hemen devaminda Kur’an’a
ayrica yemin edildigi icin tutarlt gérilmemistir (Duman, age. VIII, 402).

Arap edebiyatcilarina meydan okuma ve Kur’an’in mucize oldugunu ortaya koyma amaciyla
nazil oldugunu savunanlar da olmugtur. Taberi bu gérisii selef ulemasindan gelmedigi ve son-
radan ortaya atilmus bir diistince oldugu gerekgesiyle, Sevkani ise bedi ve beyan acisindan gizli
ve kapali isaretlerin gecerli olmadigt gerekeesiyle reddetmistir. Fakat son dénemde en fazla
kabul géren de bu goris olmustur (Duman, age. VIII, 402, 403).

Bu harflerin Kur’an’a dikkat ¢ekmek ve muhatab: dinlemeye sevketmek icin zikredildigini
soyleyenler de vardir. Ancak bu harfler dikkat ¢ekmek icin zikredilmisse dikkat harfin kendi-
sine degil, basinda bulundugu surenin icerigine yogunlasmis olmalidir. Aksi halde bu harfin
orada bulunusu sorgulanacaktir ki mevcut kaynaklarda béyle bir tartismaya rastlayamiyoruz
(Duman, age. VIII, 402, 403).

Kurtubi, e/-Cami’, 1,115, 116. Bkz. Duman, age. XVIII, 401, 402.

Bazilarina gore ise bu harfler birer yemindir (Duman, age. VIII, 403). Ancak harfe yemin edi-
liyorsa yemin harfin neresindedir? Eger harfin kendisi yeminse neye yemin edilmektedir, bu
soru cevapsiz kalmaktadir? Bazilar1 da bu harflerin sureleri birbirinden ayirmak icin kullanildi-
&t kanaatindedir. Ancak Taberi ve Tbn Kesir bunu anlamsiz bularak reddetmislerdir. Ciinki
her surenin basinda bu harflerden yoktur ve sureleri ayirmak icin besmele yeterlidir (Duman,
age. VIII, 402).

Huruf-1 mukattaayr cefr veya ebced hesabi ile yorumlayanlar da olmugtur. Zayif bir rivayete
gbre Yahudiler “Elif, Lim mim” harflerinden hareketle Islam @immetinin émriinii hesap et-
meye kalkismislar, bu olay tizerine miitesabihat konusundaki ayet gelmistir. Ibn Kesir s6z ko-
nusu rivayeti batil kabul etmistir. Ebced hesabini Mukattaa harflerine ilk uygulayan da Mukatil
bin Stileyman’dir (Duman, age. VIII, 403). Harflerin buyiisel giiciine inanma bitiin Orta Do-
gu uygarliklarinda vardi. Yahudiler bunu Grek kiltariinden almislar, daha sonra Hiristiyan ve
Islam kiiltiirlerine de gegmistir. Bagta Pisagorculuk olmak iizere Grek filozoflarinin eserlerin-
den hareketle Tslam aleminde huraf ilmine dair kitaplar, hatta tefsir kitaplari bile yazilmistir.
Bunlar da esas aldiklart o kaynaklar kadar apokriftir (Bozhiyiik, Mehmet Emin, TDV Islan
Abnsiklopedisi, “Huruf” mad. VIII, 397-400). Bu felsefede harfler ve rakamlar biiytisel sifrelerdi
ve bunlarin sirlari kelimelere, kelimelerinki kainata yayilmistt. Bu digtince Batini kékenli cefr
gelenegini dogurmus, her bilge kisinin 6zellikle mutasavviflarin ulasacagi gaybdan haber ver-
me teknigine dénismiss, “Tlmi’l-huruf” adi altinda bir akim dogmustur. Tefsircilerin bu akil-
dist
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Basit ve Miurekkeb Kavramlari Ac¢isindan

Ibn Sina’da Tevhid

Mehmet Murat KARAKAYA"

Oz Vahye ve niibiivvete dayali Din’in en temel kavrami Tevhid, Din’in biitiin anlam alan-
larina ve insanin zihin diinyasina yon vermektedir. Tevhidi esas almayan hicbir distince-
nin, fikriyatin Din temelinde bir karsiligi yoktur. Bu nedenle Tslam alimleri ve miitefekkir-
leri Tevhid’i en basat kavram olarak diistince sistemlerinin merkezine yerlestirmislerdir. Bir
Islam filozofu olan Thn Sina da olusturdugu felsefeyi, Zat-1 Mutlak ve Vacibu’l Viicud Al-
lah Teala’nin birligini esas alan Tevhid distncesi tizerine bina etmis; Tevhide golge dusi-
recek butin fikriyatlara karst ¢ikarak, Allah Teala’nin zatina yonelik sitk unsurlarint orta-
dan kaldirmaya yonelik bir miicadele vermistir. Bu ¢ergevede, Ibn Sina’nin felsefi argiiman
ve kavramlarla ortaya koymaya calistigt ve “genel kavramlarin ilkinin, yani varlik ve birligin
bilgisi, en istiin bilinenlerin en tstiintine yani Y7ice Allah’a ve ondan sonraki sebeplere dair
en Ustin bilgi, Alab’s bilmenin bilgisi, diye tanimladigr” Felsefe-i Ula icerisinde Tevhid esa-
sindan yola ¢ikarak amacladigi sey, Zat’a yonelik dolayl sirk anlayislarini 6nlemek, Vacibu’l
Viicud’u bu tiir yaklagimlardan tenzih etmektir, denebilir. Tbn Sina, kiilliyatinin degisik yer-
lerinde Tevhid anlayisina yer verdigi gibi 6zellikle ‘Risalet-ii” Arsiyye’de’ ve Thlas Suresi
Tefsirinde’ bu hususa 6zel olarak dikkat ¢ekmistit.

Anahtar kelimeler: Tevhid, zorunlu varlik, miimkiin varlik, mahiyet, ilahi basitlik, ilahi sifatlar.

Tawhid in the Thoughts of 1bn Sina

Abstract Tawhid (The Oneness of Allah) the relegion’s main concept which is based
on revelation and prophethood influences all the fields of the religion’s meaning and
human’s world of mind. Any thought or idea which isn’t predicated on Tawhid doesn’t
have any compensation on the basis of the religion. For this reason, Islam Scholars and
Intellectuals put the Tawhid to the center of thought system as the main concept. Ibn
Sina, an Islam Philosopher, has founded his philosophy on Tawhid which is predicated
on The Absolute Being and Necessary Existent Allah Teala and he struggled for putting
away the elements of shirk (Polytheism) which is against the heart of the God by
objecting all the thougts casting shadow on Tawhid. In this context, it may be told that
the thing that Ibn Sina tries to express by philosophical arguments and concepts and
aims by setting off from the Tawhid foundation which is within the First Philosophy
that Ibn Sina defines as the first of general concepts, the knowledge about the God and
reasons after the God is to prevent Shirk understanding and consider Necassary
Existent to be free of such approaches. Ibn Sina as mentioning Tawhid understandings
in varios positions of his corpus, he especially drew attention to this question in Risala
al Arsiyya and commentary of Ikhlas Sura

Keywords: Tawhid, necassary being, possible being essence, divine simplicity, divine attributes.
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Giris

Vahye ve ntbiivvete dayali Din’in en temel kavrami Tevhid, Din’in bittn
anlam alanlarina ve insanin zihin dinyasina yon vermektedir. Tevhidi esas
almayan hicbir diisiincenin, fikriyatin Din temelinde bir karsiligi yoktur. Bu
nedenle Islam alimleri ve miitefekkirleri -Tevhid’den sapmaya yonelik birbir-
lerini itham eden bircok karst fikir ortaya koysalar da- Tevhid’i en bagat kav-
ram olarak diisiince sistemlerinin merkezine yerlestirmislerdir. Bir Tslam fi-
lozofu olan Ibn Sina da olusturdugu felsefeyi Zat-1 Mutlak ve Vacibu’l
Vicud Allah Teala’nin birligini esas alan Tevhid dustincesi tizerine bina et-
mis; Tevhide gblge dustirecek butiin fikriyatlara karsi ¢ikarak Allah Teala’nin
zatina yonelik sirk unsurlarini ortadan kaldirmaya yénelik bir miicadele ver-
mistir.

Tevhid-sirk anlayisinda dogrudan ve dolaylt olmak tizere iki tir sirk anlayi-
sindan bahsedilebilir. Birinci tire giren sirk anlayist, Vacibu’l Viicud’un kar-
sistna, O’na ulasma vesilesi kilinan araci varliklar ihdas ederek, Zat’in disinda
kalan diger bagka varliklara yiicelik ve uluhiyet vasfi vermekten ibarettir. Bu
ortak kosmaya kaba sirk anlayist da denilebilir ki, zahirde butin yonleriyle
bunun sirk oldugu asikardur.

Dolayl sirk anlayisi ise, Vacibu’l Viicud’u tek ve bir kabul etmekle birlikte,
inanan kisinin Zat’a yonelik distncelerinde belki de ¢ogu zaman farkina
varmadigl veya farkina varmis olsa bile farkli argimanlarla bu gizli sirkten
vazgeemedigi ortak kosma anlayisidir ki Ibn Sina’nin felsefi argiiman ve kav-
ramlarla ortaya koymaya calistigt ve “genel kavramlarin ilkinin, yani varlik ve
birligin bilgisi, en Ustlin bilinenlerin en ustiiniine yani Yzice Allah’'a ve ondan
sonraki sebeplere dair en tstin bilgi, Alab’s bilmenin bilgisi, diye tanimladigr”
Felsefe-i UlA icerisinde tevhid esasindan yola ¢ikarak amacladigt sey, Zat’a
yonelik bu dolayl sirk anlayislarint 6nlemek; Vacibu’l Viicud’u bu tiir yakla-
simlardan tenzih etmektir, denebilir.! Tbn Sina, kiilliyatinin degisik yerlerinde
tevhid anlayisiyina yer verdigi gibi 6zellikle ‘Risalet-ii’ Arsiyye’ ve ‘Ihlas Sure-
si Tefsirinde’ bu hususa 6zel olarak dikkat cekmistir.

‘Hive’ ve ‘Basit’ Kavramlar1 Ac¢isindan Tevhid

Basta vurgulamak gerekir ki, Tanr’nin Zat’ina yoénelik ifade, kelime ve kav-
ramlarin anlam alanlart O’nu anlatmaya yetersizdir. Ancak O’nun Zat'ina
yonelik ifade ve anlatimlar zorunlu olarak insana ait dil diizlemi icerisinde
olacaktir. O’nu en iyi sekilde ifade edecek kelime ve kavramlar, O’nun disin-
daki varliklarin yani mahlukatin zatina, eylemlerine ve Gzelliklerine karsilik
gelse bile, bu isim, kelime ve kavramlart yine O’na 6zgii anlam alanlari igin-
de, O’nu anlatmaya yonelik olan c¢agrisimlarla anlamanin disinda baska bir
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yontem ve yaklasim yoktur. Ornegin “hiive” zamiri insan diizeyinde biitiin
eril kisilere isaret etse de bu zamir Tanr’'nin Zat'ina yonelik olarak kullanil-
diginda s6zkonusu anlaminin disinda daha 6zel bir Varlik’a yine 6zel anla-
muyla isaret etmektedir.

Bu manada Thlas Suresinde Allah Teala’nin varhigina isaret eden “O” zamiri
yani mutlak htve; hiiviyet ve taayylin agisindan varligi lizatihi olup, ‘kendi
zatindan bagka hi¢bir seye muhta¢ olmayan’ anlamini ifade etmektedir. Bas-
ka bir tabitle, Thlas suresinde gegen hiive’nin mercii, hitve’nin delalet eyledigi
ve “hiive/0” ile isaret olunan Zat, kendisi icin bir merci ve mebde tasavvur
edilemeyen, varliginda mutlak ve miustakil Vacibul-Vicud, Mebde-i Ev-
vel’dir.2 O, butiin neseb ve intisablardan beridir.> Bu manada zamir, Zat’a
delalet etme bakimindan has isimlerden daha kuvvetlidir. Ciinkii has isimler
sifatlara gereksinim duyarken, zamitlerin sifatlara gereksinimi yoktur. O hal-
de Zat’1 ifade etmede hiive lafzindan daha mikemmel bir lafiz olmadig1 s6y-
lenebilir.4 Tbn Sina’nin Thlas Suresi tefsirinde hiive lafziyla beyan ettigi niikte
ve ince manalar Akseki’ye gbre s6yle 6zetlenebilir:

1. Have kelimesi ile tevhid ve vahdetin mevzuu olan hiiviyet, lizatihidir.

2. Hive kelimesi ile tevhid ve vahdetin mevzuu olan hiviyet, Vacibu’l
Viicud’dur.

3. Hive kelimesi ile tevhid ve vahdetin mevzuu olan hiviyetin viicudu ma-
hiyetinin aynidir.

4. Huwve ile isaret olunan htiviyetin her ydonden basit ve tek olmast ve bundan
dolayt hadd-i tam ve hadd-i nakis ile de tarifinin/taniminin imkansiz olmasi-
dir ki> Ibn Sina’nin, gerek metafiziginin gerekse ontolojisinin temelinde
Vacibu’l-Viicud Tanrt ile O’nun basitligi ve vahdaniyeti bulunmaktadir.

Yine Ehad lafzi, mahiyet-i ilahiye’nin her agidan vahid olduguna, yani mahi-
yetin yapict unsurlarini teskil eden cins ve fasl gibi gibi manevi kesreti; mad-
de ve suret gibi maddi kesreti olmadigina isaret eder. “Vahid’ lafzinin sayisal
bir’e vurgusunun daha baskin olmasi ve Teolojik Bir’i ¢agristirmasinin daha
zayif olmast hasebiyle Allah Teala’nin Bir’ligini vurgulamada ‘Ehad’ kelimesi
‘vahid’ lafzina tercih edilmistir. Cunkd Allah Teala, besatat-1 sirfa (Salt Basit)
olup biitiin aded, terkib ve bunlarin lazimi olan cismaniyetten aridir. Bitiin
aded, terkip ve bunlart lazimi olan cismaniyetten beri olma hususiyetleri
vahid kelimesine gére Ehad lafziyla daha belirgin bir sekilde karsilanmakta-
dir. Zira Ehad ve Vahid kavramlari kendi icerisinde derecelendirmeye tabi
tutuldugunda, Allah Teala’nin Zat’int ifade etmede Ehad lafz1 vahid lafzin-
dan daha 6nemli ve keskin bir anlam alanina sahiptir. Tefsir ulemesindan
Ezheri de, Allah’tan bagka hicbir varlik, ‘Ehad’ olarak tavsif edilemez demis-
tir.7 Bunlarin disinda Zat’a yonelik biitiin kavramlarin “mahza” ve “mutlak”



136 * Eskiyeni 30/Bahar 2015

kavramlariyla ifade edilmesi, vurgunun te’kid edilmesi ve isaret edilen varli-
gin yuce bir varlik olmast hasebiyledir.

“Basit” kavramit da Yice Allah’in sirk ile nitelenebilecek biitiin unsutlardan
hali oldugunu ifade eden bir kavramdir ki Islam Felsefesinde Tevhid kavra-
minin derinlemesine incelenmesi bizi “Basit” kavramina gotirmektedir. Ya-
ratic’nin, Ik Ilke’nin, Ilk Neden’in vasfi ve en 6nemli ozelligi olan Basit,
hiviyeti kendinden olmak, zatini olusturan akli ve hissi clizlerden yani mu-
kavvim unsurlardan uzak olmaktir.® Bu mefthum, yaratimislardan hareketle,
kendisine nisbet edilecek her tirli olumlu veya olumsuz izafelerin ve kendisi
hakkinda kullamilacak dilin gercekte Tantr’ya iliskin hi¢ bir sey soyleyemedi-
ginin metafiziksel bir ifadesidir.” Bu da yaratilmislarin yani mimkinatin 6zel-
ligi olan ve asla basit olarak kaim olmalart miimkiin olmayan; madde ve su-
retleri olmast hasebiyle ancak miirekkeb unsurlarla agiklanabilecek mevcuda-
tin 6zelliklerinden hali olmaktir ki, Zat’1 akledilir olan el Evvel, Kayyum’dur;
ilgi, irtibat ve Zat’a ek olabilecek butiin hususiyetlerden beridir.!0

Tanrr’yt negatif ideoloji baglaminda ele alan bu yaklasimda, Tantt’y1 her tirlt
mirekkeblikten ari kilma ilkesi, Tanti’nin metafiziksel, mantiksal ve dilsel hic
bir ctizden olusmadigi iddiast tGzerine kuruludur. Vacibu’l-Vicud bi-zatihi
olan Tanrr’nin, en temel ve en ayirict vasfr olan Basitligini O’nun Birligi bag-
laminda tanimlayan Ibn Sina, Bir olmaklig, zatinin niceliksel anlamda Basit
olmasinin yant sira, 6zsel olarak O’nun her tirli mirekkeblikten ari olmasi
olarak anlar.! Buna gére, mutlak anlamda Basit, sadece Tanrr’dir. Bunun an-
lami, 11k Aklin 6ztintin kendinde var olmast, diger akillarin ise, kendi cevher-
leri itibariyle 1lk’in vasitastyla var olduklarint bilmeleridir. 11k ilke, varligin en
Basitidir, 11k Ilke’den sonra gelen varliklar ise Tlk Tlke nedeniyle var olduklari
icin maluldiirler; malul olmakliklart hasebiyle de bilesiktitler. Ancak basitlik-
leri, Tlk Tlkeye yakin olmakliklart agisindan da farklilik arzetmektedir. Bu ne-
denle mesela, ikinci ilke ticinciden daha basittir.

Varliklarda neden ve nedenli’nin anlami, bu varliklarda nedenli’de goriilen
kuvve halinde (&/ugun bulunmasidir. Bagka bir ifadeyle, Ilk’ten, -kendinde
olmast miimkiin olmayan- nedenliler yani bilesik varliklar ortaya cikar. Ne-
denliler de akli varliklardan maddi varliklara kadar giden bir varlk siireci ige-
risinde siralanmaktadir. Maddi varliklar bitiniyle basitlikten uzaktirlar. Do-
layistyla 11k Tlke’den uzaklasildikea basitlikten de o 6lciide uzaklasilacaktir.
Basitligi bu sekilde izah ettikten sonra, bilesikligin de 6ncesiz olmasinin
mimkin olmadigini, ciinkd bilesigin kendi parcalarinin varliginin bir kosulu
oldugunu soéyleyebiliriz. Dolayistyla parcalar, bilesigin nedeni olmadigt gibi,
‘birsey kendi kendisinin nedeni olmadik¢a kendisinin nedeni olamayacagy’ il-
kesinden hareketle bilesigin de ‘kendinde-neden’ olmadigi anlasilmaktadir.
Buna gore bilesikler ‘kendinde-neden’ degilse onlarin kendilerini yokluktan
varliga ¢ikaran bir Fail-Neden’in varligi kesinlik kazanmaktadir.!?
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Simdi, Vacibu’l Viicud’un Basitligi, biitin miirekkeb/bilesik olmak durumla-
rindan hali olmasint gerekli kildigina gére, basit olmak konusunda murekkeb
olmay1 cagristiran hususlarin agikliga kavusmasi sadedinde, mahiyet-viicut,
zorunlu-mimkun, zat-sifat, cins-fasil ve cisim olmaklik konulart ele alinacak-
tir.

a) Mahiyet-Viicut Ayrim1 Agisindan Miirekkeb

Kendisinden 6nce belirgin bir sekilde vurgulanmayan ve doktriner ¢ercevesi
itibariyle kendisine 6zgii kilabilecegimiz varltk-mahiyet ayrimi, Ibn Sina
felesefesindeTanri ile diger varliklar arasindaki fark: ortaya koymada 6nemli
bir ayrimdir. Buna gére mahiyet, “ma hiive (o nedir)” sorusunun cevabini
veren kavramdir. Seyin mahiyetinin kendisiyle talep edildigi “ma hiive” soru-
suyla bazen seyin zatinin mahiyeti talep edilir bazen de onunla kullanilan is-
min mefhumunun mahiyeti talep edilir. Bu nedenle mahiyet zihni bir kav-
ramdir. Mesela, “insantn mahiyeti insanliktit” ifadesinde oldugu gibi. Ibn Si-
na’nin varlik ve mahiyet ayrimi, esasinda yaratan ile yaratilanin arasint ayir-
mak icindir. Buna gére Ibn Sina, iki varlik ortaya koymaktadir. Biri, mahiyeti
varliginin aynt olandir ki bu Tanrr’dir (el Evvel); O’nun varligindan ayri bir
mahiyeti yoktur; O’nun hakikati, hiiviyeti varliginin kendisidir. Digeri, mahi-
yeti varligindan ayrt olandir ki, Tanr’nin disindaki bitiin varliklar boyledir;
onlarin varlklarindan ayrt bir de mahiyetleri vardir. Ilki “Bizatihi Zorunlu
Varlik”, ikincisi “bizatihi mimkin varlik”tir. Dolayisiyla bu ayrim, Tanri ve
onun disindaki varliklart net bir sekilde ortaya koymaktadir.!3 Bu acgidan de-
gerlendirildiginde, Zorunlu Varlik mimkin varlikla ortak olamaz. Cinki
onun diginda kalan her bir seyin mahiyeti, varligin imkanini gerektirir. Zo-
runlu Varlik’a gelince, ne bir seyin mahiyetidir ne de bir seyin mahiyetinin
parcasidir.14

Ibn Sina’ya gore Zorunlu Varlik’in hakikati kendi varligidir, onun varlig tize-
rinde hicbir surette herhangi bir ziyadelik olamaz. Zira ziyadelik, ancak ma-
hiyeti olan vatliklarda olur. Dolayisiyla Zorunlu Varlik’in mahiyetinden bah-
sedilemez. Zira mahiyet bir terkibtir ve suret ve madde s6z konusu terkibin
kendisidir.!> Ancak illa ki Zorunlu Varligin mahiyetinden bahsedilmek iste-
niyorsa o zaman buna mahiyeti varlygimin ayni olan varlik denilir. Nigin 1k Var-
lik’tn mahiyeti yoktur? Sorusuna Ibn Sina, “Zorunlu Varlik’in kendisinde
terkib (birlesme) bulunan bir sifatt olmast miimkiin degildir.” seklinde cevap
verir. Boylece O’nun, mahiyetin hakikatinden baska Varlik 6zelligi buluna-
cak ve bu 6zellik, O’nun Zorunlu Varlik olmasint gerekli kilacaktir. Bu ne-
denle, Zorunlu Varlik’in, varliginin gereklisi olacak bir mahiyetinin olmast
imkansizdir. Eger ‘hakikati’ ve ‘varligi’ diye iki sey olursa ve varligi mahiyet-
siz zorunlu degilse ve yalniz mahiyetle ilgili olarak zorunluluk kazaniyorsa, o
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zaman zorunlu varlik, zorunlu varlik oldugu halde ancak bagka biri olmadan
var olamiyor demektir ve bu durumda zorunlu varlik oldugu halde zorunlu
olmamast gerekir.!6 Bu manada, mahiyet ile varlik arasindaki ayrim, Tbn Si-
na’nin Tanr’nin varhgma dair delili agisindan olduk¢a 6nemlidir. Cunkd
Tanr disindaki her sey, mahiyetini varligiyla birlestirecek (terkib) bir seye ih-
tiyag duyar.!”

Sonug olarak, basitlik doktrininin Tanr’nin Mutlak Basitligini temellendir-
meye yonelik gelistirdigi temel yaklagim, mahiyet ile varligin 6zdes oldugu ve
mahiyetin varliktan ayrt ve farkh bir gergekliginin olmadigidir.!8 Ozetle Tbn
Sina felsefesinde, mahiyet-viicut ayrimi agisitndan Vacibu’l Viicud’da mahiyet
zatin aynsidir. Mimkin varliklarda ise varlik, mahiyetten ayridir.

b) Zorunlu ve Miimkiin Agisindan Miirekkeb

Ibn Sina, Zorunlu Varlik’in tekligi hususunda iki vacip varhgin var olmasinin
mumkiin olmamasini imtiyaz, ilinti ve 6z kavramlarini irdeleyerek aciklamak-
tadir. Buna gore, eger iki vacib (zorunlu) olsayd: var olmalarinin vucubu (zo-
runlulugu) ikisi arasinda ortak olurdu. Bu da zorunlu olarak o ikisinden biri-
nin digerinden imtiyazini gerektirirdi. Oyleyse, o ikisinden her biri iki seyden
olusur. Bu ise, bitlesimi/terkibi gerektirir. Bundan dolayt da zorunlu degil
mimkin varlik olmus olurlar. Oysa iddia edilen, her ikisinin de zorunlu ol-
masidir. Bu ise farz edilene aykiridir.’® Zorunlu Varligin ilintisel ve 6zsel ol-
ma niteliklerden uzak olmasi gerekir. Ctunki ilintisel olan, bir seyin mahiyeti
gerceklestikten sonra ona ilintili olandir. Ozsel ise, bir seyin 6ziinii meydana
getiren, birini digerinden ayirt eden 6zelliktir. Bu baglamda sayet birinin,
onunla digerinden ayirt edilebilidigi 6zsel bir 6zelligi var ise o takdirde bun-
larin her ikisi de bilesiktir. Bilesik olanin ise, bir sebebi olduguna gére ikisi
de zorunlu varlik olamaz.20 Dolaysiyla bir zorunlu varlik’in diger bir zorunlu
varliga denk olmast ve biri digerinin illeti olmaksizin varliginin zorunlu ol-
mast mimkiin degildir.?!

Ibn Sina’nin “Her birinin varlig1 6zt geregi zorunlu (viicub) olan iki varligin
olmast caiz degildir.” degerlendirmesinin mahiyet ve taayylin acisindan
Hocazade’ye gbre anlami, varligi zorunlu olanin tabiatinin 6ziiniin kendinde
ortaya ¢ikip ¢tkmamasiyla ilgilidir. Ona gére, Zorunlu Varhk’in 6z, taayyt-
nini/agikar olmasini gerektirirse bu durumda 6zi, zatina munhasir olut.
Eger bu tabiat, 6ziinlin taayyinini gerektirmezse, varligi zorunlu olan, taay-
yuniinde baskasina muhtag¢ olur. Zorunlu varlik varligi itibariyle 6ziinde ta-
ayyun etmemis; taayyininde bagkasina muhta¢ olmus ise, bu durumda varh-
g1 zorunlu farz edilen seyin varligt zorunlu olmaz; mimkin olur. Béylece iki
zorunlu (vacib) varligin olmast imkan dahilinde degildir.”?2 Yine iki zorunlu
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varlik bir arada distntldiginde, zorunlu varliklarin bir seyde istirak halinde
diger bir seyde ise farkli uygulamada bulunma ihtimalleri her zaman var ola-
caktir. Boylece bu iki zorunlu varlik, varlik olarak zorunlu olmakla birlikte
mahiyetlerinde istirak halinde olacaklarindan taayytinlerinde de farkli olacak-
lardir. Bu durumda her biri, bir mahiyet ve taayyiin agisindan mirekkeb ola-
caktir.3 Dolayistyla hi¢bir zaman iki zorunlu varligin bir arada bulunmast
mimkin degildir. Zorunlu Varlik Bir’dir, O da Allah Teala’d1r.

Mumkiin agisindan ise; her mimkiin mirekkebtir. Mimkiin demek, ne var-
lig1 ne de yoklugu, zatinin muktezast olmayandir; hiiviyeti baskasindan olan-
dir. Zatina nazaran varligi da yoklugu da distntlebilir. Béyle olan bir sey var
olursa, ancak bir sebep ve bir illet’le mevcut olur. Varligt illete baglt oldugu
gibi yoklugu da yine kendisinden hari¢ bir illete baglidir.* Bunun anlami
hem varliga gelmesi hem varhigini devam ettirmesi acisindan kendisinden
baska bir illet ve sebebe muhta¢ olmasidir. Buna gére, bir illet ve malul silsi-
lesi olarak gordiigimiiz biitiin kainat, heyet-i mecmuasiyla bir maluldir, do-
layisiyla  bunlarin varhktaki karsihigr imkandir, mimkiindtar. Dolayisiyla
mumkinatin Vacibu’l-Viicud bir illete dayanmast zaruridir. O halde, varlig:
Lizatihi Vacib bir mebde olmadik¢a alemin varligi muhal ve miimtenidir.?>

Varligr zat1 geregi zorunlu olanin varligy, biitiin yonlerden zorunlu olmali ve
zorunluluk, varhigin yetkinligi anlamina gelmelidir. Buna goére, yetkinligin ni-
hai noktast, zihinlerimizin ontik yapisina verili bir sekilde islenmis bir sekil-
de, tekligi ve tevhidi istilzam etmekte, béylece bu zirve kemal noktasi; ikiligi,
sirki, coklugu ya da teslisi zihnimizin kabul etme imkanini ortadan kaldir-
makta, dahast menetmektedit.26

c) Zat ve Sifat Agisindan Miirekkeb

Ibn Sina, sifatlar’ konusuna karst ctkmamakta, zatinda cokluk olmamak, bit-
ligi bozmamak ve O’na hicbir sebep atfetmemek sartiyla biitiin sifatlarin
O’na izafe edilebilecegini séylemektedir.2” Ayrica, Ibn Sina zat ve sifat aci-
sindan bir ayrim yapmaz. Dolayistyla sifatlar da zorunludur.

Ibn Sina sifatlarin hepsini ilim sifatinda gériir ve ilim sifatin1 da Allah’in za-
tina zait olarak gérmez, onu zatinin aynt olarak kabul eder.28 Sifatlarinda bir
olmasinin anlamu sifatlarinin herhangi birinde onun nazirinin ve benzerinin
olmamast demektir. Sayet, sifatlar1 kendi tizerimize hamlettigimiz anlamda
Allah Teala tuzerinde de hamledersek, o zaman bunlar O’nun “hudus”u so-
nucuna gotirir ve O’nun Tanri olmast islevsiz hale gelir.?? Bu sebeple, Allah
teala’nin sifatlarinin herhangi birinde kendisine benzeyen bir naziri yoktur.
Eger bir benzeri olursa bu vasifta benzeriyle ortak olmus olur. Eger boyle
olursa, ortak olduklari ve birbirinden ayrildiklari seyde miirekkeb olurlar.
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Yukarida gectigi Uzere terkib miimkiin olmay1 gerektirir; miimkiin olmak ise,
zatt bakimindan vacip olanin varligina aykiridir. Bundan dolayr Allah’in sifat-
larinda da bir olmast zorunludur3? Bu temel ilkeye baglt olarak, Tanr’nin zati
ve Tanrr’ya atfedilen tiim sifatlar birbirleriyle 6zdestir.

Ibn Sina’ya gore, Allah’in sifatlart Zat'ina ek (zaid) degildir. Ciinki ek olsaydi
stfatlar zata nispetle bilkuvve olur, zat da bu sifatlarin sebebi olurdu. Zira bu
durumda zat, sifatlardan énce olur ve dolayistyla biri digerini dislayan ve ci-
simlerde bulunan etken ve edilgen 6zelliklerine sahip olmus olurdu. Yine
‘O’nun sifaty, zatina bir ilave degil, zatinin olusumuna dahildir. “Zat’inin var-
lig1 bu sifatlar olmadan dustintlemez.” denilirse, zat bilesik/miurekkeb olmus
olur ve Zat'inin birligi bozulur.3!

d) Cins ve Fasil Acisindan Miirekkep

Cins ve fasil, herhangi bir varligin tanimi icin gerekli olan iki akli ciz ve iki
asli unsurdur. Ornegin, cins ve faslin toplaminin meydana getirdigi insan
icin, cins olan hayvan ile fasl olan “konusan” nitelikleri, insanin mahiyetinin
haricinde olan seyler degildir, iki nitelik bizzat insanin asli unsurudur.3? Bu
baglamda cins, ¢ok sayidaki farkls tiir icin onlarin mabiyetlerine yonelik “o ne-
dir” sorusu soruldugunda cevap teskil eden kavramdir. Buna gore cins olan
canlt kavrami, insan ve diger canlt tirlerini ifade eden tiimel bir kavramdir.
Fasil ise, turler arasindaki ayrimi ve farkliliklari ortaya koymaya yonelik ola-
rak, cins altindaki tiir veya tirler hakkinda sorulan “hangisi” sorusunun ce-
vabint veren kavramdir. Insan tiirii agisindan ele alindiginda, onu diger varlik
tutlerinden ayiran “digiinen/bilen” olmasidir ve bu, timel manada insanin

fashidir.33

Ibn Sina’ya gére Zorunlu Varlik’in tanimi yapilamaz. Ciinkii tanimin en te-
mel Ozelligi mabiyete delalet etmesi, cins ve fasildan olusmasidir.’* Zorunlu
Varlik’in mahiyeti olmadigina gore, O’nun cinsi de yoktur. Cins “o nedir?”
sorususunun cevabinda sdylenen cevap olduguna gére, Zorunlu Varlik’in
cinsi sudur dendiginde o zaman Zorunlu Varlik’in varligi, baskalarinin da is-
tirak ettigi bir tlimel kavram ¢ercevesinde ifade edilmis olur. Bu ise, mim-
kiin degildir. Cinka cins, cins ve fasildan olusmus ve bir mahiyete sahip var-
ligin parcasidir; bir baska deyisle cins, 6ztinde parcadir, clizdir ve ziyadedir.
Oysa O’nun varhgin bir clize bélmek ve varligina bir ziyadede bulunmak
imkansizdir. Ciinkt burada, hem ciiz hem ziyade, O’ndan bagka olan seyler-
dir. Cliz veya ziyade olan bir seyle O’nu tanimlamak kendisinden baska sey
ile tanimlamak anlamina; yani O’nun bilesik (miirekkeb) bir varlik oldugu
anlamina gelmektedir ki, bu da muhaldir.
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Bizatihi Zorunlu Varlik’in bir cinsinin oldugu varsayilirsa, onu ayni cinse ait
6teki tlirlerden ayirmamiz igin bir fashinin olmasi da gerekecektir; oysa Biza-
tihi Zorunlu Varlik’in bu anlamda fasli olamaz. Yok eger cinsi zorunlu, tiri
zorunlu olmayan bir varliktan séz ediyorsak, bu da Zorunlu Varlik’in zorun-
lu olmayan vatrlikla kaim oldugu anlamina gelir ki, bu, kendi icinde celiskili-
dir. Su hade TIk’in cinsi yoktur. Cinsi olmayinca fash da yoktur. Ciinki cinsi
olmayanin faslt da olmaz.

Cins ve fasildan olusan bilesik/miirekkeb varliklarin tanimi yapildigina gore,
bu demektir ki, 1li’in tantm1 da yoktur. Zira bir seyin taniminin yapabilmesi
ancak bilesik varliklar alaninda miimkiin olmaktadir. O tek’tir, 1Ik’tir, Bizati-
hi Zorunlu Varlik’tir ve diger niteliklerin Kendisinden olumsuzlanmas: sar-
tiyla O Mutlak Varlik’tir; ne dengi ne ziddr vardir.33

e) Cisim Acisindan Miirekkeb

Varligt duyulur cisme taalluk eden her sey ve duyulur her hacimsel varlik, ni-
celik olarak birbirine benzer parcalara; kavram olarak da suret ve heyuyalaya
bélintr. Dogalar geregi bolinebilen ve pargalart olan sey, parcalarina ihti-
yact sebebiyle zorunlu olamaz. Ayrica, cismin, cisim olarak tahakkuku ve bi-
zim onu cisim olarak bilmemiz icin sonlu olmaya muhta¢ degildir. Aksine
sonluluk, cismin iliseni ve geregidir. Bundan dolay: cisim tasavvur edildigin-
de cismin sonlulugunun tasavvuruna ihtiya¢ duyulmaz.3® Yine maddeye
muhta¢ olmak, cisimligin ve biitiin maddede bulunanlarin zati nedeniyledir.
Bir baska deyisle, cisimligin maddeye muhta¢ olmasi, bir ilisenle birlikte ci-
simlik olmasi bakimindan degil, bizzat cisimlik olmas: bakimindandir. O
halde cisimlerin, madde ve suretten miitesekkil oldugu aciklik kazanmistir.
Bu durumda Tanri cisim olamaz.3’ Cisimletin madde ve suretten tesekkiil
etmesi ve her maddi seyin mahiyetinin, hiiviyetinin ayni olmamast, onlarin
mirekkeb olmalarina isarettir. Miirekkeb ise dogalar geregi bolinir. Cisim-
lerin bilesik olma 6zelligi dolayistyla onun 6nce yok iken daha sonra olustu-
gunda stiphe olmadigina gore, her cisimsel olusun bogulur 6zelligi vardir.38

Ibn Sina’dan yola cikakarak, cisimselligi olumsuzlayan “/myelid, yani ondan
baskast meydana gelmemistir.” ayetini yorumlayan Fahrettin-i Razi, tevelliid
kavramina vurgu yapar ve kavramin, ‘kendisinden bir parcanin ayrilmasi, da-
ha sonra biiyiimeye ve gelismeye tabi olmast sonunda zat ve hakikat baki-
mindan ayrildigt parcanin misavisi olmast’ yéntinde anlami olmast hasebiyle
bunun Vacibu’l Viicud i¢in muhal oldugunu séyler. Ciinkii parganin ayrilma-
st ancak varhigin miirekkeb olmast durumunda olur. Mirekkeb ise Ehad ve
Samed olamaz. Zorunlu Vatlgin Ehad ve Samed oldugu sabit olunca, ondan
baska bir seyin tevelliidii de men edilmis olur.3?
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Sonug

Mahiyet ve htviyeti kendinden olan Allah Teala’nin zatina yonelik, dil sinir-
lar1 igerisinde sOylenebilecek en uygun ifadenin “O, O’dur.” ctimlesi oldugu-
nu bizlere agiklayan Ibn Sina, “Vacibiil Viicud-Miimkiin ve Varlik-Mahiyet’
kavramlari ekseninde temellendirmis oldugu felsefesini -hacim olarak kii¢uk
fakat anlam olarak cok yogun manalar iceren Thlas Suresi tefsiri ve Risaletii’l
Arsiyye risalelerinde goriildiigii iizere- Islam’in temel doktrini olan Tevhid
ckseni etrafinda sekillenen paradigma cergevesinde ortaya koymustur. Bu
acidan bakildiginda, Ibn Sina metafizigi salt felsefi bir faaliyet olmaktan ziya-
de, bizzat Islam dininin temel kavramlari etrafinda sekillenmistir.

Ibn Sina Felsefesinde literal olarak ve teolojik agidan Tevhid-sirk ekseninde
bir diyalektige rastlanmasa da, bu felsefede temel amag; Tanr ve O’nun di-
sindaki varliklar arasindaki ayrimi kesin ¢izgilerle belirlemek, Tevhid akidesi-
ni varlik-mahiyet, orununlu-miimkiin, illet-malil, at-sifat, cins-fas/ gibi ayrimlar
tizerinden netlestirmek ve nihayetinde Tanr’nin bir ve tek oldugunu bitiin
yonleriyle ortaya koymaktir, denilebilir. Bu minvalde mwabiyet, miimkiin, malil,
cins ve fas/ 6zellikleri tastyan her varlik mirekkeb varlik olduguna gore, geriye
Tanrr’nin apacik Basitliginden baska bir sey kalmayacaktir.
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Degerlendirme

Avicenna on the Soul’s Power
to Manipulate Material Objects

Yasin R. BASARAN"

In his article on the foundations of Ficino’s ideas on magic!, James Hankins
observes that, where Ficino justifies non-material causation in the universe,
he is heavily indebted to Avicenna. As Hankins also points out, this
Avicennan idea clearly violates the Aristotelian maxim that ‘physical
causation requires contact’. Because Avicenna holds the view that the soul is
neither a physical entity nor simply the form of body, Avicenna’s consent to
the soul to manipulate material objects means assignment of the soul to
perform actions upon physical nature. According to Hankins, this consent
resorts to a vertical connectivity between physical objects and the human
soul. However, we do not see in Hankins’s argument how this connection
can occur according to Avicenna and on what grounds Avicenna lets the
soul cause changes on material objects. How does this non-material
causation take place? Is this an arbitrary claim? Does Avicenna presuppose
this power of the soul in order to be able to advance further arguments? If
the answer to this last question is in the negative, what is the basis of this
assertion and what warrants Avicenna had in mind when asserting this?

In the present paper, I will explore the status of the soul in Avicenna’s
metaphysical system in order to find out what, according to him, enables the
human soul to manipulate material objects. For this end, first, I suggest to
put Avicenna’s theory of the soul in the metaphysical context in which it
functions. Determining place of the soul and its functions in the whole
cosmological system of Avicenna will allow me to decide whether Avicenna
takes this power of the soul for granted.
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The cosmological system structured by Avicenna, also known as emanation,
is Neo-Platonic in origin. According to this theory, everything in this
universe -be it material or immaterial- is interconnected. Yes, it is not
surprising in such an interconnected universe that soul has interactions with
material objects, but it does not have to be the way soul is the controlling
element while the matter is the controlled one. To know exactly the nature
of this relation of the soul to matter, we need to explore how Avicenna sees
the soul and what qualities and characteristics he assigns to it. Therefore,
secondly, I will seek grounds in Avicenna’s cosmology on which Aristotle’s
requirement of physical contact is violated and the soul gains ruling power
over bodies.

To this, 1 identify contributions of three modern scholars of Islamic
philosophy: that of Dimitri Gutas (and Hankins), of Lenn Evan Goodman,
and of Theresa-Anne Druart. Even though none of their articles is mainly
directed to answer my questions, their points of views on the problems
related to the theory of the soul complement each other and help me
develop a further explanation towards Avicenna’s stand on the issue. In this
respect, I agree with Hankins and Gutas on the high connectivity of the
universe and with Goodman on the substantiality of the soul. I also find
two different kinds of causation introduced and explained in Druart’s article
very helpful. However, in order to explain the soul’s power to act upon
material objects, it is necessary to extend their contributions with
Avicenna’s discussion of “On the Secrets of Signs” taking place in one of
his latest books, Remarks and Admonitions. Therefore, my final task will be
testing Avicenna’s theory of unusual actions against the background of his
own cosmological system and against his theory of soul. By this way, I will
be able to show Avicenna’s position on the soul’s manipulation of matter
without requiring physical contact.

Reproduction of the Higher Intellects

For Hankins, following Gutas, the main reason of this non-material
causation is the correspondence between intellection and the higher
intellects. According to this account, the soul is not only the core of the
metaphysical system of Avicenna, but it also has special powers within the
emanation system. Gutas’s recent article “Avicenna: The Metaphysics of the
Rational Soul” 2 is quite helpful to understand how this argument works.
Gutas stresses that, according to Avicenna, the rational soul is a substance
itself. Even though soul and body come into being simultaneously, they are
completely separable and abstracted from each other. Once the body helps
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the soul get individuated from the lowest celestial intellect, called the Agent
intellect, soul takes over.

Then we need to ask why the soul still needs body after generation. Why
does not it get rid of the body as soon as it gains its individuation? Avicenna
explains this by introducing two functions of the rational soul, one
theoretical, another practical. The former is to perceive the universals while
the latter is to make rational choices and to produce motivations to act.
These dual functions of the rational soul establish human’s relations with
both celestial and terrastrial worlds. The first function of the soul is made
possible by means of intellection (hitting upon the middle term — syllogism),
a process in which the human soul reproduces in itself the structure of
reality reflected from the intelligibles. The second function of the soul is to
govern body. Nevertheless, to do the former, human soul has to advance
from the level of pure potentiality (what Avicenna calls material intellect) to
the level of ability to acquire higher intelligibles (what he calls acquired
intellect). Therefore, body is needed even after the generation of the
individual soul to get to the higher levels. As long as the soul needs
intellection, it will be needing survival of the body. By managing and
coordinating the body, soul will enable itself to receive intelligibles. In this
account, the body becomes an instrument for the soul’s practical
functionality in the material world. Hence, the second function is no less
indispensable for the rational soul than the first function is.

What is important in this account is the emphasis on the material object’s
obedience to the rational soul. Because it is ontologically subordinate to
celestial intellects, the body has no difficulty to obey the rational soul’s
orders as long as the soul reproduces in itself the structure of the higher
intellects. Therefore, what enables the soul to act upon the body is this
reproduction.

This argument of Gutas-Hankins is useful in terms of extracting the
structural background of the soul’s privileged status in the cosmos, but it
leaves open the issue of connection between soul and matter. By excluding
the discussion of the nature of soul’s actions on bodies, the argument falls
short to explain how this reproduction interrupts natural causation and goes
beyond the ordinary flow of events. In other words, ‘the correspondence
between thinking and the higher intellects’ does not suffice to answer our
question even though it shows the direction.

However, there is still a useful hint in their account for our discussion.
Gutas and Hankins -though briefly- mention a kind of prophetic power,
which Gutas calls ‘the motive power’. This power, which is based in the free
will, enables prophets to perform wonders and miracles. Both Gutas and
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Hankins are content with considering this power of the prophets as part of
Avicenna’s attempt to rationalize prophecy. By this brief account, they think
such ‘supernatural’ phenomena would infiltrate into the Avicennan universe
through decent means. But neither goes on to elaborate the way this motive
power produces effects on matter.

For our discussion, however, this point deserves further treatment because
we know that this ‘motive’ power is not exclusive to prophets. Avicenna
does not give privilege to prophetic soul over others in terms of their
ontological statuses. The motive power used by the prophets is essentially
one of many powers of any human soul. Although prophet’s power differs
‘in quantity and manner® from powers of other people, it is still attainable
by others through soul and body training. Therefore, just like prophets,
anyone can activate this power of their souls and can attain non-material
causal capacity over other bodies.

From Gutas we know that Avicenna counts the following under the same
category: influence of the moon on the ebb and flow of the tides, the effects
of the evil eye, the magic, and the motive powers of the prophets. Since all
these ‘extraordinary’ events refer to the soul’s powers, it is safe to suggest
that Avicenna does not see any act on matter out of the soul’s capacity. In
other words, he releases the soul from boundaries of natural causation. The
moon did not seem him to have any causal relation with the sea but there
were tides. Evil eye would cause harm on someone without any physical
contact. The magic is performed by violating ordinary flow of events. If all
of these are in the reach of the soul, it is capable of stepping out of the
natural causation and acts on the matter without physical contact.

This suggestion is supported by Gutas’s another point in the same article.
He observes that for Avicenna the goal of all intellection activity, intuition,
is never automatic®. The process of intellection requires necessarily agent’s
efforts. A corollary of this observation is that the rational soul operates
vertically, in contrast to horizontal operations of material beings. In other
words, the soul’s operations are different from that of bodies because it is
acting out of the material existence. Therefore, as long as the soul proceeds
towards the higher intellects, bonds of material causation will ease.

On the grounds that matter is obedient to the rational soul as in the case of
prophetic actions and that the soul can actively come to contact with the
higher intellects as it intuits, Avicenna points to an ontological difference
between matter and the soul.
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Free Will

To discover the nature of this ontological difference, we can proceed to the
second article “A Note on Avicenna’s Theory of the Substantiality of the
Soul”® and learn from Goodman that according to Avicenna, the soul is
purely a substance and its relation to body is not of a function but of a
principle.

Goodman examines Avicenna’s definition of substance ‘A thing is a
substance if and only if it exists in no other thing as an accident in a
substrate’ and arrives at the conclusion that, by this definition, Avicenna
frees the question of substantiality from all the problems of mind-body
dualism. For Avicenna, we know the soul not from what it is but from what
it does and when we examine its actions we will see that — whether
separable from body or not - the soul lives and acts as a substance.
Goodman bases his argument on the peculiar actions of humans. According
to the argument, since we cannot asctribe any voluntary action, creativity,
and self-consciousness to any material object, existence of these human
actions demands for a reason. For Goodman, this reason is the rational
soul. Since the origin of the voluntary and creative actions, of changing
mental states, and of self-consciousness of humans is the soul, not the body,
Goodman concludes that the soul operates as a substance.

By discussing soul’s actions and the lack of such actions of material objects,
Goodman not only establishes the rational soul’s substantiality, but also
allows us to see the extent to which the soul is free from material causation.
If these actions originate from an immaterial substance, then the power of
this substance could not be limited by bonds of material existence. Thus, as
the soul is a substance and as it is ontologically superior to matter, it is no
surprise it can perform actions on it.

The main theme in his argument, which underlines the substantiality of the
soul and soul’s production of voluntary actions, help differentiate the
relation of the soul to material objects from the relation of a matter to
another matter. According to his observation on Avicenna’s writings on the
soul, Goodman argues that material objects are subject to the strict rules of
natural causation but soul has a special kind of relation to the bodies, a
relation we may call free will. The soul can step out of the strict rules of
nature. It is unbound in terms of natural causation. Therefore Goodman’s
argument is helpful to see the privileged status of the human soul within the
universe. With this contribution, we understand that substantiality of the
soul suffices to explain its governance over the body.

Nevertheless by bringing these peculiar actions of the soul to light
Goodman’s account offers only a partial clarity to the issue. In the article,
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Goodman is unwilling to deal with the question of the mind-body
connection. Hence he does not clarify how the soul manipulates matter.
And we still need more explanation for ‘more’ peculiar actions of the soul,
those affecting the bodies other than the one to which the soul is attached.

Yet, following Goodman’s explorations on substantiality of the soul and its
exemption from material causation, we can say that by means of free will,
the soul is able to move or to change other bodies as it does the body to
which it is attached. Through body and soul training, one’s soul can control
not only his body but also other bodies. In other words, since the soul has
capacity to choose freely and since the free will can cause motion of the
body, it is not implausible to thing the soul as gaining ability to perform
actions on other bodies when it transcends the boundaries of the attached
body. Just like higher intellects, it simply have effects on lower ontological
existents. The density of the power of free will, therefore, determines how
far one’s soul can go beyond material causation and how powerful it can
influence matter without physical contact.

Accidental Attachment

Finally, Druart’s article on “The Human Soul’s Individuation and Its
Survival after the Body’s Death”” makes another important contribution to
our discussion. While seeking where the individuation of the human soul
starts in Avicenna’s philosophy, she notes that Avicenna thinks that the
body is only needed for individuation of the human soul. That is to say, the
human soul cannot be generated without temporal origination (that is
attachment to a body). However, once it is generated, it does not need the
body to survive. For Druart, Avicenna argues this on the ground that body
and soul have a strong connection, but it is not so strong that soul’s
activities would depend on body. Being conscious of its body and causing it
to act, soul’s position is of governing.

For the same token, body cannot survive after the soul leaves because,
unlike the soul, body is bound by temporality. In other words, body and
soul are simultaneously originated but this simultaneous origination does
not bring never-ending association. As body corrupts due to the conditions
set by temporality, soul will leave it behind. As Druart observes, the soul’s
survival after death without needing body indicates Avicenna’s conviction
that the causal connection between soul and body is accidental, not
essential. Furthermore, this accidental causation is required until the soul
reaches its first perfection (or entelechy), which is the earliest point the soul
is able to contact with the higher intellects. Then we can conclude that “the
body is not an integral feature of the human being but simply a vehicle and
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an instrument the usefulness of which is limited to the first stage of
development.5*

Since the relationship between body and soul is accidental and soul is
released from bonds of material causation after the first perfection, the idea
of a soul operating on other material beings is no surprise. Despite its
relation to the body is a privileged one, it is not impossible for soul to act
upon other bodies.

Another point Druart notes in her article, is that the causation for Avicenna
is of vital importance and there is more than one kind of causation in the
universe. After drawing a clear distinction between coming into existence
(wwnd) and origination (huduth), Avicenna holds the view that natural
causation (or causes of motion) would suffice for origination while
ontological causation (or causes of existence) is required for something to
exist. Therefore, according to Avicenna, natural agents, those which
produce motion, can only cause accidentally. That is to say that this kind of
causation necessarily involves physical contact. But we have seen that soul is
not a physical entity, then its rule over the body requires another kind of
causation. This is of the second kind; ontological causation. ‘As in the case
of God with respect to the world’, ontological causation does not involve in
motion in ordinary sense. Instead, it is the principle and giver of the
existence. As in the case of soul, it is the principle of the body’s existence as
a living subject. Nevertheless, Avicenna acknowledges that the true nature
of their relationship remains unknown to us.

On the other hand, we know that the relation between soul and body is
accidental and we also know that the body’s subordination to soul is
essential. Therefore, in Avicenna’s view, the soul does not need to touch the
body in order to cause the latter’s motion. This is because, first, the former
is not material, second, soul’s operation does not take place on the same
ontological level as material causation does. If we are right in our earlier
account that soul and body are ontologically different and soul is the
governor for body, then the motion of any body caused by soul does not
entail any physical contact. Therefore, we can infer that the soul’s
ontological precedence over material objects reserves a higher status for the
soul, in which it has potency to control not only human body but also other
material beings.

Because the soul is not subject to material causation, its actions are not
bound by any body, including the one the soul is attached. Even though the
soul’s relation to its fellow body is very intimate in comparison to its
relations to other bodies, it is ontologically no different action for a soul to
manipulate the body with which it is intimately attached and to manipulate
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other bodies. In other words, it is capable of transcending the body and act
upon other material objects.

To summarize what we learn from discussions of Gutas, Goodman, and
Druart: because of the ontological setting, body is the instrument for soul in
order the latter to reproduce the structure of the higher intellects in itself.
The soul is active in the sense it receives intuitive knowledge from the
higher intellects by means of syllogisms. It is active again in the sense it
gains powers, one of which is motive power, through body and soul
training. By its theoretical activity, it is connected to the higher intellects,
while by the practical activity, it can act upon the body without physical
contact. What enables this soul to perform these actions and many other is
free will. After the first perfection, which refers to the first encounter with
the higher intelligibles, soul is no longer bound by restrictions of physical
nature by exercising free will. As it is inherently able to produce causes of
existence (ontological causes), the higher intellect it contacts, the more it
gains power over the material beings. That is to say, it steps out of the
natural causation as it practices free will to reproduce the structure of higher
intellects. After understanding the metaphysical context in which the soul
operates and the place of the soul within it, we can start analyzing
Avicenna’s direct account on the issue.

Three Principles

Against this metaphysical background we should restate our main question:
How does the soul, a substance which is ontologically superior to body but
at the same time accidentally attached to it, manage to manipulate objects
without physical contact?

To answer this question, I suggest reading his direct explanation on the
matter while keeping in mind what we learn from discussions above about
Avicenna’s position. The tenth book of his Remarks and Admonitions, one
of his latest works, is devoted to ‘Secrets of Signs’. It mainly deals with
reasons behind what is called today ‘supernatural events’. Particularly, in the
chapter thirty of this book, he clearly expresses the reasons of this kind of
unusual phenomena. After discussing highlights from the entire book, I will
delve into this particular chapter.

Avicenna opens the book with an advice: “If you learn that a knower® has
refrained for an unusual interval from receiving the little food he has,
graciously assent and consider this among the well-known principles of
nature.!9“ And throughout the tenth book he repeatedly states that the kind
of things that are not familiar to most people should not be immediately
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ruled out. For him, if one examines them closely, he will see that they
depend on ‘natural’ (7abzi) rules. Avicenna does not consider them as
suspensions of nature, but rather they follow ‘the principles of nature’. He
says that people’s tendency to deny them merely stems from these events’
being ‘unusual’. Nevertheless, if you have wisdom you should “relegate such
a thing to the region of possibility as long as you are not driven away from
that by firm evidence”!!.

As is clear here, Avicenna thinks, strictly speaking, everything is natural, but
some natural phenomena can be considered extraordinary or unusual due to
their rare occurrence. This means that it is not the human’s own powers
that enable him to manipulate matter. It is the structure of the universe — in
its full sense - allowing some people to act upon material beings without
physical contact.

The second overarching theme of this book is that whatever done is in the
universe, be it usual or unusual, it is done through power (guvva) of the soul
(nafs) to have dispositions. Dispositions of any one of the vegetative, animal,
or rational souls vary in density from human to human. The density of a
disposition depends on one’s temperaments, which can be given either
primordially, or eventually realized, or acquired through the intensity of the
soul’s intelligence!?. In the former case, one finds this temperament
embedded in his nature. He has choice to do good and become a sage or
like a prophet, or to do evil and become a magician. But in the latter two
cases, the powerful temperament is achieved through purification of the
soul or through act of intellection. One uses his free will towards taking
control of all his dispositional powers as far as his temperament allows!3.
Therefore, regardless of the temperament’s origination, the disposition to
act upon the material beings both usual and unusual ways reflects the extent
to which one acts by free will, as in the case of any other disposition. If one
was able to take full control of dispositions of his vegetative, animal, or
rational soul, that is when one practices his free will without any restrictions,
there would not have been anything out of his power.

Closely related to this point, Avicenna several times stresses that the
relationship is between the active intellects and the recipient human
intellect. It is the higher intellects which imprint knowledge of the
intelligible world on the human soul. Whatever exists in universal form in
the intelligible world can be received as a particular by those humans who
prepare themselves and remove obstacles.'* However, it is important to
notice here that it is not totally up to one side’s decision to establish the
contact. The celestial intellects could influence only those human souls
which are capable and ready for reception. Therefore, this connection is the
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product of “the active superior powers together with the passive inferior
”15
ones” 15,

In short, what Avicenna draws here is a universe in which souls can attain
the knowledge of the intelligibles thanks to soul’s dispositions to contact
with the higher intellects. As for our question, how soul canalizes its powers
so that it is able to manipulate matter, chapter thirty promises straight
answers when it is read under the light of our discussions above. It is worth
quoting in full:

Extraordinary things proceed to the realm of nature due to three
principles. The first is the above-mentioned psychical dispositions. The
second is the properties of terrestrial bodies, such as the property of the
magnet to attract iron by means of a force that belongs to the magnet.
And the third is the relation between the celestial powers and the mixtures
of terrestrial bodies that are specifically disposed to a certain position or
between these powers and the powers of terrestrial souls that are
specifically equipped with celestial states - whether active or passive- that
result in the occurrence of extraordinary effects. Magic is of the first kind.
Prodigies, miracles worked by saints,!¢ and incantations are of the second
kind. Finally, talismans are of the third kind. 17

The three principles that Avicenna identifies in this chapter allow us to draw
connections between the metaphysical context, that I have been trying to
establish, and the way the soul acts upon the material objects without
physical contact. In fact, the three principles indicate three categories of
unusual events, so I will analyze the chapter’s argument in three categories.

(1) Some unusual phenomena are made possible by psychical dispositions.
One’s primordial or acquired temperament is so powerful that he can
employ his dispositions to step out of material causality. Avicenna writes:

... do not deny that these souls extend their proper powers to the powers
of other souls on which they act, especially if the former souls have
sharpened their fixed habit by means of subjugating their bodily powers
which belong to them. Thus, they subjugate a desire, an anger, or a fear of
other souls.18

Therefore, those who can extend their dispositional powers over other souls
will influence the latters as easy as they influence their own. That is to say,
weaker souls submit the wills of the powerful souls. In this respect, for
instance, a magician, who has a powerful temperament, can create in
someone’s animal soul an image of an approaching snake approaching.
However, what happens in this category is not limited in the weaker soul’s
imaginative faculty. It may have effects on the material objects. As in the
case of evil eye, Avicenna asserts:
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The principle of this act is an admirative state of the soul, and, due to its
character, it affects the object of admiration by weakening it. This is
thought to be far-fetched only by one who assumes that what affects
bodies is either in contact with them, dispatches to them a part of itself, or
exerts its character on them through an intermediary...

Then, as all bodies are subordinate to souls, by affecting another’s soul, the
powerful soul may cause physical changes in the bodies of weaker souls. By
this way, the powerful soul does not need any of the three physical contacts
mentioned in the quotation above to influence matter.

. one who reflects on that whose principles we have already presented
will seek the removal of this condition from the rank of consideration. 1

Miracles and prodigies worked by saints are also examples of this category.
As our discussion revealed, by means of motive power, people like
prophets, also saints and magicians, are able to contact with the souls of
other bodies and produce tides, evil eye, and magic. For there is no problem
with a soul’s action on the attached body, when a weaker soul is taken under
control of a powerful soul, the body of the weaker will obey the powerful
soul without any difficulty.

Here, as we notice, souls act like the higher intellects in the sense that
powerful one influencing the weaker. We also see how free will is in effect
in all these acts. And again, it is obvious here how the powerful soul releases
itself from the accidental relation to the body and acts outside of it.

(2) Some unusual phenomena on the other hand are possible due to the
properties of material beings. Avicenna’s example is very clear. As magnets
attract pieces of iron, there are certain bodily powers that affect other
bodies. He refrains from calling this influence ‘material’ because there was
no cause and effect relationship between them known to his day. He calls it
the power of attraction, which is referring to a powerful body’s power of
the attracting suitable other bodies.

(3) Finally, some other unusual phenomena occur because of the
relationships between celestial powers, terrestrial bodies, and terrestrial
souls. If one can set the higher intellects in motion in certain ways, he will
be able to make changes over terrestrial bodies as well as terrestrial souls. As
we have seen, a human soul can contact with the higher intellects by means
of cogitation (hitting upon the middle term) or by directly receiving as in the
case of the prophets?). Because they know the nature and its ways of
functioning, they can cause changes on material beings without difficulty.
Talismans, Avicenna gives as example, work this way. Therefore, in the case
of this category of unusual events, the agent is the human in the sense he
initiates the procedure. But in fact the action is made by the celestial
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powers. In other words, here it is the higher intellects and their bodies who
manipulate material objects.

There are three points we should highlight after reading Avicenna’s own
account within the context we established eatlier. When talking about this
category of events, we need to underline the reproduction of the structure
of celestial intellects by the human soul. The universal system, namely
cosmology, is being reprinted in the human soul, so that the soul acquires
the power to act on matter. Second, it is important to note that free will
plays an indispensable role in the process. We cannot imagine such an
activity without devising free will. Finally, we observe that accidental
restrictions of the body do not apply to the soul in such a high level of
intellection.

In conclusion, Avicenna’s position on the subject is based on three
interrelated postulates: the supremacy of knowledge, human’s privileged
status in the universe, and the emanation system. As our discussions on
reproduction and intuition suggest, only through knowledge human soul
can attain the power to act in the universe in a way no other thing can. As
we have seen in our discussions on free will and perfection, humans have a
special place in the universe thanks to their capacities of knowing and
choosing. Finally, this is only possible in a universe which is structured as
emanating from the Highest Intellect down to earth. Therefore, all these
three principles govern Avicenna’s consent to the soul to manipulate
material objects.

All things considered, Avicenna’s grant to non-material causation is far from
being arbitrary. Nor, it is taken for granted. By acknowledging the special
place of the soul in the emanating universe and granting it extraordinary
capacities, Avicennan cosmology coherently enables the soul to act upon
material beings without any physical contact.
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Recital of the Bird
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I. Introduction

The Recital of The Bird is one of the allegorical treatises of Muslim
philosopher Avicenna (also known Ibn Sina). As much as this short epistle
is vital to unravel Avicenna’s ontological hierarchy between the God and the
universe and his cosmological view, it has a great influence on many Islamic
philosophers and scholars. Moreover, with the other two spectacular
recitals, Hayy ibn Yagzan and Salaman and Absal, the Recital of the Bird
constitutes the core figures and ideas of later philosopher Ibn Tufayl’s
philosophical novel, Hayy ibn Yagzan.

In the second place, the recital has importance for being one of the very
first examples of allegories in philosophy.! In this respect, Avicenna uses
metaphorical language in this work in order to expound his philosophical
views on being. However, regrettably, many scholars and commentators of
Avicenna has regarded the work as just a representation of his classical
doctrine of emanation which he explains in his magnum opus a/~Shifa’.
According to this reductive view, which similarly we are able to see in Wes-
tern philosophers, metaphors in fact signify nothing new. They are some
adornments and stylistic figures in language. Contrary to this, thanks to the
works of Paul Ricoeur, Gadamer and Derrida, metaphors has begun to be
counted as the most significant way to discoutrse.
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The other issue, which deserves to be mentioned, is that this reductive
attitude of Avicenna’s commentators also avoids the uniqueness of e
Recital of the Bird per se. In the case that it is seen just a representation of
previous thoughts of Avicenna, the difference, or the uniqueness, or even
the event-ness of the recital faces the risk of fading away. It is “one” of
Avicenna’s works, not a by-product.

In this essay, I will concentrate upon how metaphors unveil different
aspects of being with the very help of deconstruction, hermeneutics and
phenomenology and how we can read Avicenna’s use of metaphor in #he
Recital of the Bird. In order to do this, I will first touch on Avicenna’s
cosmological view, and then summarize the recital. Finally, I shall go
through the analysis of the recital by using the twist, as deconstruction and
hermeneutics did, in the concept of metaphor.

II. Avicenna’s Cosmology

To comprehend the nature of #he Recital of the Bird, we should gain a better
understanding of his cosmological view because of the fact that most
readings and interpretations of Avicenna’s recitals mainly tie the stories with
the doctrine of emanation and celestial spheres. From this point of view, his
recitals are representations of the Avicennan cosmos. Even though many
commentators and scholars of Avicenna share this kind of reading with
some differences, I think some vital points in these works have been rather
peculiarly overlooked. We will discuss this oversight later.

According to Avicenna’s ontology, existence is of two kinds “the Necessary
Existent” (wajib al-wnjnd) and “the Contingent Existent” (mumkin al-wujud).
While the Necessary Existent is the only unconditional existence, the rest of
the existents, i.e., the cosmos, owe their existences to the Necessary one, i.e.,
the God. It is the One, eternal, and the ultimate cause of all things. Avicenna’s
maneuver is quite compelling: He gives primacy to the God ontologically, not
temporally.2 In lieu of the arbitrariness of temporal creation in which Islamic
theology’s arguments, Avicenna offers a new kind of doctrine of emanation.
In addition, unlike Plotinus’ “The One”, Avicenna’s the Necessary Existent is
not in very close relationship with the cosmos. The first mover, in Avicenna’s
ontology, is the First Intelligence, not the One himself, as opposed to
Plotinus’ version. As a result, we can propound that Avicenna differentiates
the God and the universe in very strict terms.

In the second place, the universe is also divided into two main categories: the
supralunar region which is the abstract immaterial substances of the
extraterrestrial or celestial spheres and the sublunar region, the material bodies
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of the terrestrial world. While the former contains the nine spheres and the
ten Intelligences emanated (sudur) from the Necessary Existent with their
souls,? the latter comprises of the four elements, minerals, plants, animals, and
humankind. The Active Intellect (a/-’Aqg/ al-Fa'al), apart from its proceedings,
is the intermediary intellect between celestial spheres and the sublunary world.
It orders the generation and corruption (al-kawn w-al-fasad), contacts and
contents the human rational soul.* Here, in Avicennan cosmology, appears
another vital move differently from the Neo-Platonist doctrine. Avicenna, as
much as he regards the Necessary Existent as the ultimate cause of the
emanation to the First Intellect in which the Neo-Platonist doctrine,
conceives the God is also the ultimate cause of all the other celestial spheres.
“Each of these spheres, according to Ibn Sina, is governed by an intelligence
and a soul, which are respectively the remote cause and proximate principle of
their motion.”> The God, to Avicenna, is both having a different kind of
existence (necessary) and existing causally in celestial spheres which are
intermediary between the God and the terrestrial beings.

Herewith Avicennan cosmos, which is closely connected with the graduated
ontological hierarchy, can be described as a chart in this way:¢

The Necessary Existent

First of Universal Intelligence (al-’Agl al-Awwal) - Heaven of Heavens
Second Intelligence - Heaven of the Zodiac
Third Intelligence - Sphere of Saturn
Fourth Intelligence - Sphere of Mars
Fitth Intelligence - Sphere of Mars
Sixth Intelligence - Sphere of the Sun
Seventh Intelligence - Sphere of Venus
Eighth Intelligence - Sphere of Mercury
Ninth Intelligence - Sphere of the Moon

Tenth (Active) Intelligence (al-’Agl al-Fa’al) - The World of Generation and
Corruption

The Four Elements
Mineral
Plants
Animals
Humankind
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It can be noticed that following Aristotle’s Physics and the Prolemaic model of
the universe, Avicenna structures a geocentric model allowing all spheres to
position according to the Earth. This is so because whilst the celestial spheres
move circularly in a perfect condition, earth must be motionless.” Motion in
earth, thus, is within itself. All fundamental changes take place in earth such as
locomotion, alteration, growth and diminution, generation and corruption.®
However, due to the fact that these changes are not able to atrive at the level
of circular movement, they leave a negative impact on humankind. With the
help of the Active Intellect, man, instead of admitting the position on which
he live, is supposed to make his soul ascended mentally towards to celestial
beings. To say Gutas’ words, “this is a compelling theoretical construct
reflecting an integrated vision of the universe and man’s position in it, and it
is rendered all the more powerful on account of its thorough rationalism, the
cornerstone of Avicenna’s philosophy.””®

ITI. Avicenna’s Visionary Recitals and the Recital of the Bird

In this section, I would like to treat Avicenna’s short allegorical recitals.
These three epistles (#isala), which might be regarded interconnected, are The
Recital of Hayy ibn Yaqzan, that of the Bird, andthat of Salaman and Absal,
respectively.

The former, Hayy ibn Yagzan,'" unlike the well-known version of Ibn Tufayl,
is a visionary story about the function of the Active Intellect for many
scholars. In the story, an elderly sage, Hayy ibn Yaqzan (Alive, The Son of
Awake) preaches to the narrator about the nature of the universe by
illustrating the kingdoms he visited. Here while the sage is symbolized as the
Active Intellect, the narrator is the human rational soul. The sage wisely tells
his eternal journey to nine kingdoms (the metaphor of celestial spheres) and
what he knows about them. The second epistle, #he Recital of the Bird' is a
story of the narrator’s journey into the the almighty mountains. In short, the
narrator personalized as a bird tells that his emancipation from traps (the
human rational soul), that the journey from one mount to another (celestial
spheres), that he met the King (the God), and that he returned with the
King’s messenger (the Active Intellect). As it is, #he Recital of the Bird overtly
seems full of metaphors and symbols in the terms of expounding
Avicenna’s cosmological view. Finally, Salaman and Absal,'? is a story of the
friendship of two royal brothers and of a forbidden love between Salaman’s
wife and Absal. In this context, Avicenna symbolizes man’s psychological
struggle: While Salaman is the human soul, or the thinking soul, Absal in
turn is “[the] degree of progress in mystical gnosis.” Unlike the other two
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recitals elucidating the extraterrestrial part of the universe, Salaman and Absal
is, so to speak, the complementary treatise with regards to explaining
terrestrial area, i.e., the human intellect.

Let us now give a detailed summary of #he Recital of the Bird in detail.

Just before the narrator begins telling the recital, he moans about that he has
not found anybody who listens to what he has to say. Then, he mentions a
group of people “united by the same divine kinship”, namely, brothers of
Truth. He gives some metonymic!3 and sophisticated advice to these people:
“Retire as the hedgehog retires”, “Strip yourselves of your skins as the snake
casts his”, “Take poison, that you may remain alive. Love death, that you
may still live.” After the prologue, Avicenna commences the recital.

The narrator, who is a bird flying together with the covey, is trapped by
hunters. No matter how they try to escape their meshes, they cannot do it.
With this despair, everyone gets used to living in pain. One day he sees a
group of birds escaping their traps, but their cords still be seen tied to their
feet. He asks them how to be freed from their nets. Although they at first
hesitate to tell because of the fear of hunters’ ruses, then they decide to help
him to escape. When he wants them to open his cords, they answer in this
way: “Were it in our power, we should have begun by removing those that
encumber our own feet.” He arises from the cage and flies with the others.
By avoiding beauties and other hunters’ traps, they arrive at the peak of a
mountain and see eight other summits. Then they pass six more peaks one
after the other and finally come to the seventh mount. In order not to be
exhausted completely, they decide to have a rest there. They are enraptured
by the beauty on which lies. Green gardens, beautiful palaces, charming
pavilions, fruit trees, streams of living water. The birds, however, start off
again for the eight mount and see there ineffable and indescribable things.
Men who live on the mount utter to them that there exists a city beyond
that mountain in which the King resides, and that they can complain about
injustice and suffering issues. Herewith the birds fly to the city in order to
see the King. They meet the King and recite the entire story and their
complaints to him. The King responses: “None can unbind the bond that
fetters your feet save those who tied it.” Instead, he sends a messenger to
help them in order for removing their cords. Avicenna ends up reciting in a
very mysterious manner: “And now, we are on the road, we are journeying
in company with the King’s Messenger.”

Finally, Avicenna, in the final part of the treatise, moans about people once
more, people who regard metaphors as real beings: “The worst kind of
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discourse is this chatter with which people are so liberal without any
occasion!”

IV. Metaphor in Between Hermeneutics and Deconstruction

A metaphor, as is commonly used in daily language, is simply a figure of
speech denoting an object or an idea is used in place of another literally
unrelated object or idea to suggest a comparison or an analogy between
both. On the other hand, etymologically, the metaphor, which comes from
the Greek petapopd, means “carrying over” or “transfer”, that from the
roots, peta (beyond, further or between), and gopd (to carry, to transfer or
to bear).14 In this way, metaphors are mostly conceived as a transference. In
his book Rbetoric, Aristotle defines the metaphor as “the recourse to a name
of another type, or the transferring to one object of a name belonging to
another.”1>

Similarly, the Arabic word used for metaphor, is#’arah (3.)23)); also derives
from the word “ariyah” which means ‘“the gratuitous loan of some
object.”’16 Arabic scholar, intellectual and litterateur al-Jahiz designates is-
t’arah “as calling one thing by the name of something else because of a
similarity between two terms based on their contiguity and
resemblance.”'Following al-Jahiz, another scholar and also philologist
Tha’alibi construes the transference of meaning in isti’arah in respect to
mental imagery.'® We will touch on this relationship between metaphors and
imageries later.

It is the fact that after the misreadings of Aristotle, metaphor has gained a
negative meaning in such a way that it is a kind of representation. In this
regard, metaphors are nothing but adornment in language. Accordingly, in
this point of view, since metaphors are regarded as just a mere substitution,
they are believed to produce nothing new. Yet its reputation was re-
established by the French philosopher Paul Ricoeur. In his book The Rule of
Metaphor, he handles prominent views about metaphors from Aristotle to
the present, and advances a new theory of the metaphors.

One of the views he discusses is Derrida’s critique of Aristotle in his long
essay, “White Mythology.”1” Derrida claims that Aristotle regards metaphor
as just a transference with or without noticing the differences between two
words, whereas Gadamer? and Ricoeur?! give Aristotle credit for his
interest in the power of poetic expression. Ricoeur says, “the definition of
metaphor by Aristotle —as a transportation of an alien name (or word)— is
not cancelled by a theory which lays the stress on the contextual action
which creates the shift of meaning in the word.”?2
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Here, instead of strictly illustrating the differences between hermeneutics
and deconstruction separately, I would prefer linking concepts and building
a bridge between them.23

To begin with, in his book The Rhythm of Thonght, Jessica Wiskus finely
condenses what metaphor is with the help of Maurice Metleau-Ponty’s
phenomenology:

The metaphor, in language, works in a way similar to rhythm in
music; it can be said to reside not within the signification of a
single word, but within the hollow or relief formed by two or
more words in relation (or formed by the relationship between
one word and its own history). And through the metaphor, as
though rhythm and as though the dialectic, there is the recovery
of the unsaid and the recasting of something that is known and
recognizable as having the potential to encompass, in fact to
adopt as essential to its nature, what is new, different, and other
than itself. The metaphor, discloses the lacuna -the noncoinciden-
ce- as generative. This is the work, one could say, of all creative
language .24

Following the lead of Wiskus’ passage, we can briefly analyze Derrida’s
deconstructive twist in the status of metaphor. Contrary to the idea that
metaphor is a sort of transference between two words -even in Aristotle,
Derrida asserts, metaphor is structured not just by a single signification, or
opposition.?> Rather, since Derrida applies a more embodied and
performative approach to language, he allows the structuralist theory on the
differential nature of meaning to revitalize the network of association in
metaphors.26 The characteristic of the metaphor, thus, is that it is entangled
or interlaced rather than an exchange in meaning.?” It is différance that
prevents us to unify the signifier and the (alleged) signified in a reductive
way.28 In this sense, Jean-Francois Lyotard says that “discourse [as a text]
itself actualizes meaning.”’?’ This deconstruction of meaning in relation to
signs reveals itself to a new philosophical line is comprised of an intricate
but refreshing network of meanings.3

Lyotard assumes this entangled characteristic of the metaphor as enigmatic.
In his monumental book, Discourse, Figure, the definition of metaphor is a
figure built as a bridge between two words. This figure incommensurably
compares one signification of a word with the other3' However, the
comparison does not exist in the terms, but in the mind. Hence Lyotard
says that the metaphor is “a non-signified comparison.”3? This leads us to
the key concept of the Lyotard’s work: Signs in discourse are always thick in
the meaning of not wholly graspable?? In virtue of the metaphorical
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language is a kind of discourse, its signs are also “endowed with an
enigmatic thickness.””3*

On the other hand, Gadamer and Ricoeur do not acknowledge Aristotle’s
narrower perspective on metaphor. On the contrary, Aristotle remarks the
dynamic changing meaning and signification. In Ricoeur’s reading of
Aristotle, metaphor is a metamorphosis from one tradition to another and
more than a substitution or a reduplication.?> Hence metaphors are, rather
than just ornaments or stylistic figures in language, not only reorganizations
of the wortlds of two different words, but also discoveries of new potential
meanings in a broader sense.3¢

Like the other types of discourse, a metaphor too is an interpretation of the
real just because being that can be grasped is language. If we suppose that
we discourse within a literal horizon, the metaphor paves a new way to
another meaning, horizon, or being. In this context, according to Gadamer,
the metaphor brings together these two different horizons and then ends up
changing in meaning of one of the two words.3’

It must be noted that by following Saussurean distinction between /langue
and parole,® Ricoeur posits that the discourse is the event of language.’® The
metaphor as discourse allows the shift from the literal meaning to the
figurative one. This new meaning, namely, “the semantic innovation”
makes sense only in the sentence and the context.*! If we here cite the
intertwined dialectical unity of the event, meaning and the discourse: “If all
discourse is actualized as an event, all discourse is understood as
meaning.”42

Moreover, the prominent feature of the metaphor is that it is polysemic.
However much has been said about a metaphor, there are always more ways
in which it can be construed. There is no final or finite meaning, rather,
always more to discover new meanings. Here Ricoeur designates this
polysemy as “the surplus of meaning.”#3

Now we can move here one step further, from the idea of the network of
meanings in deconstruction and the intersection of two horizons in
hermeneutics to the key concept of the area of metaphor: Imagination.

In his article on Gadamer’s idea of metaphor, Ben Vedder pinpoints the
crucial position of imagination in the use of metaphor:

Imagination makes possible to transform the everyday and
familiar meanings into new and possible perspectives... By the
process of metaphorizing in language, the beings about which
something is suggested by an author and his text appear in a new
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light. An understanding of the possible world revealed by the
poetic imagination also makes possible a new understanding of
ourselves as being-in-the-world.#4

Imagination as an act of imagining an imagined object, in fact, reconcile
these intricate and opposed meanings by establishing a new semantic
horizon composed of content, imaginal margin and the image.*> This
creativity and productivity in language demonstrates itself in the verbal and
nonverbal images and the literal and the figurative meanings.*® For instance,
in the metaphor “tree is life”, the verbal “is”, at the same time, states “is
not”. We have already known that tree is not life literally. However, we
construe “is” as figuratively “is not.” Here the process of understanding-as
engenders the being-as. What emerges in the metaphor at this ontological

level is undoubtedly the possibility of imagination and freedom of mind.#’

V. Textual Analysis of the Recital of the Bird

Hitherto we have summarized Avicenna’s cosmological view over the
doctrine of emanation (sudur) and celestial spheres (falak) and over the
story in which Avicenna recites metaphorically. Then we have analyzed
what the metaphor literally is and how hermeneutics and deconstruction
have twisted it into a broader meaning. Finally, I shall concentrate my
remarks on Avicenna’s recital one more time, but following the
contributions of phenomenology, deconstruction, and hermeneutics.

For one thing, as I said above, many commentators of Avicenna’s recital
link the story with his doctrine of emanation. These interpretations submit
that Avicenna’s recital is simply metaphorical narrative of the Avicennan
cosmos, and that all metaphors which Avicenna uses are representation of
cosmological objects. In this context, the bird is the human rational soul,
mountains are celestial spheres, the King is God, and the King’s messenger
is the Active Intellect (a/-’Ag/ al-Fa'al).

However, what the Avicennan tradition has avoided so far is the
uniqueness, or the difference of the recital. In fact, metaphors used in the
recital produces nothing new for Avicenna’s philosophy for this
consideration. This reduction prevents us to see how differently Avicenna
builds his thought in his works. In other words, whereas Avicenna
establishes two different horizons -one is literal in which his magnum opus
al-Shifa’, the other is metaphorical in which #be Recital of the Bird-, his
commentators make both overlapped by putting the metaphorical recital
into the literal expression. By doing this, regrettably, the difference of the
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recital is lost. As a result, #he Recital of the Bird is an irreducibly “different”
version of Avicenna’s cosmology in terms of both using metaphorical
language and of being ultimately Avicenna’s one of the works per se.
Furthermore, #he Recital of the Bird and the other two recitals are the very first
examples of Islamic allegories. This strong language and style has influenced
to many Islamic philosophers and scholars such as Ibn Tufayl, Suhrawardi,
Rumi, and Attar.

In the second place, metaphors unearth new approaches to Being. As much
as the doctrine of emanation is an interpretation of Being -over the
Aristotelian and Neo-Platonist models-, the recital is an exegesis of the
cosmology and even of the human rational soul and its relationship with the
universe and the God. The polysemy of the recital has allowed the
commentators to interpret the recital so differently. While some argue the
recital is the representation of the emanation, some consider it -by referring
to inauthentic Avicenna’s recital M:’ra;-Namah (the Celestial Ascent)- as
another version of Prophet Muhammad’s spiritual Night Journey (M:’raj) to
the celestial universe. For the allegorical story, however, the signs expecting
to be deciphered*® are always thick, entangled and interlaced. It can never be
said that it is over the process of interpretation.

Another issue here is that Avicenna does mention spheres, souls, or
Muhammad’s journey neither in prologue nor in epilogue of the recital. This
attitude also approves that Avicenna does not deter his readers from
different exegeses. In order to liberate the text from the author’s
indisputable authority, according to French philosopher Roland Barthes, the
text must be separated from its creator.#? In short, the author must be dead
in order that the text survives. That Avicenna does not tie the story with any
philosophical thought of himself undoubtedly makes the recital still alive for
any interpretation.

Third, each metaphor is an act of imagination allowing us to establish two
semantic horizons by using “is” and “is not” at the same time.>" Within this
creative activity, while we read the story, we attempt to link together the
metaphors used with the references and meanings of them.>! There have to
be some references and meanings in imagination because of the very fact
that “we ascertain nothing that we did not know beforehand in some
respect.”? Avicenna, by establishing his allegorical scenario, interprets a
different version of being rather than creates a new being. To illustrate this
new version, in the Recital of the Bird, the bird is the bird and is not at the
same time. It is bird because it is presented as a bird. Also, since the story is
an allegorical one, it is not a bird because there must be something more
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than the existence of the bird. As long as the King, who has gardens,
orchards, servants, and messengers, is the God, who does ontologically
possess nothing in the universe, he is not the God at the same time. Finally,
the King’s messenger is messenger accompanying the birds to help them.
On the other hand, he is the Active Intellect, the Tenth sphere bringing into
connection to the sublunar world, the Holy Spirit (al-Ruh al-Quds), or the
Gabriel (Jibril) according to different approaches.

Last, Avicenna’s each work is an example of interpretation of Being. More
precisely, in case of regarding Avicenna’s doctrine of emanation, al-Shifa’,
the recitals of Hayy ibn Yagzan, of the Bird, and of Salaman and Absal, all are
already exegeses of Being. That is to say that each one is rather different
with regards to treatment of the subject. Accordingly, each one makes the
doctrine expanded in its meaning. In order to illustrate this expansion, let
me here give some distinctions between them. For example, in #he Recital of
the Bird, Avicenna makes the bird tell the story. As an imperfect being, who
gets trapped by the hunters, the bird, or the human rational soul, says they
are “still” on the road in company with the King’s messenger. Contrary to
this, in Hayy ibn Yaqzan, the wiseman, i.e., the Active Intellect tells the story
of his journey to the nine kingdoms ruled by justice and wisdom. The
journey is completely over. Then, in spite of the fact that the King is an
indescribable being for the human perception in both recitals, there are
extra curtains to arrive at the King’s oratory in the Recital of the Bird. In
addition, Avicenna interestingly describes the Third Intellect, the Sphere of
Saturn, only in this recital. The birds stop over there for a while and then
keep going. As far as I am concerned, Avicenna’s emphasis on the Sphere
of Saturn is arbitrary just because birds are the main character in the story.
Birds are getting exhausted. That makes sense only in this event and this
context, noting more.>? Finally, as Avicenna never mentions the East or the
West in #he Recital of the Bird, the journey of Hayy ibn Yaqzan is towards the
East. In the latter, whereas the East is the source of light, the West is in turn
the source of darkness. Frankly speaking, since some scholars like Henri
Corbin are obsessed with Avicenna’s Eastern philosophy, they tend to read
“the East” in which the recitals as a symbolic, esoteric, and also mystical
figure.>* The book, which they mostly ground on, a/-Hikma al-Mashrigiyya
(The Eastern Philosophy) is one of the first works of Avicenna. However,
as Dimitri Gutas maintains, the book comprises of isagoge, Aristotelian
logic, metaphysics, and physics.> Regarding the title of the work, “we have
no concrete evidence about the precise title of the book from Avicenna
himself and his immediate disciples.”® In this regard, Corbin’s argument
that Avicenna established an Eastern philosophy including some Eastern
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symbolism and mysticism is kind of overinterpretation. In my opinion, in
his work Avicenna and the Visionary Recital, Cotbin construes whatever he
wants to see in Avicenna’s philosophy.

VI. Conclusion

From what has been discussed above, it can be suggested that Avicenna’s #e
Recital of the Bird, in respect of an allegorical work, is not a simple
representation of his earlier thoughts, but an intermediary between two
semantic horizons, which are literal and figurative. As it is, the recital can
never be read in reference to each object in the doctrine of emanation. I
strongly believe that Avicenna, as an Aristotelian philosopher, does not use
metaphors for just ornaments nor for the substitution of two words. Rather,
they too are exegeses of being. What is more, in the sense that metaphors
include both logos and muthos, they are mainly untranslatable, thick,
perplexed, entangled and interlaced discourses. We, the readers, are
supposed to attempt to decipher these hieroglyphs by discovering new
meanings in order to make the dormant potential of beings awaken. After
all, the only way in order to accomplish this is the power of imagination
allowing us to see the fusion of horizons.
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Ceviri

Mir Damad ve Metatizigr

Toshihiko 1ZUTSU
Cev. M. Nesim DORU™

I

Daha ¢ok Mir Damad olarak bilinen Muhammed Bakir Damad (6. 1631), Is-
lam felsefesi tarihinde Safevi déneminin (16-18 yy) en 6nemli gahsiyetlerin-
den biridir. Kendisiyle tanindigi Uctincti Muallim  (e/-Mu ‘allimn’s-Silis)
tinvani,—Ilk Muallim tartismasiz Aristoteles ve ikinci muallim Farabi’dir-, Sii
Iran’in felsefi diinyasinda sahip oldugu tartismasiz biiyiik sohretini kanitla-
maktadir. Bu, her seyden daha ¢ok onun hem yasadigi dénemde hem de
sonrasinda nasil yiiksek derecede bir Islam filozofu oldugunu géstermekte-
dir. Aradan gecen zaman icinde, prestiji gozde Ogrencisi Molla Sadra
(1571/2-1640)’n1n parlak zekasi/dehast tarafindan golgede birakilmigsa da,
onun felsefi irfaninin 15181 Iran’da bugiine kadar binlerce entelektiiel zihni
aydinlatmaya devam etmistir. Bununla beraber, cesitli nedenlerden 6tiirii bu
151k, gecmiste tilkesindeki nispeten dar olan on iki imam Siiliginin sinirlarinin
6tesinde hemen hemen parlamamusti.

* Bu makale, Mehdi Muhakkik tarafindan nesredilen Mir Damad’in Kabasit adli eserinin girisinde
yayinlanmistir. Bkz: T. Izutsu, “Mir Damad and his Metaphysics”, (Mir Damad, Kabasdt, ed: Meh-
di Muhakkik, Tahran Universitesi Yay., Tahran, 1988 icinde), s.1-14. Makalenin cevrilmesinde fi-
kirlerinden ve katkilarindan dolayt Dicle Univ. Tlahyat Fak. Ogretim Uyesi Dog. Dr. Ali Akay'a te-
sekkiir ederim (gev).

* Dog. Dr., Mardin Artuklu Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Felsefe Bélimi

Eskiyeni 30/Bahar 2015, 175-184
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Dogrusu son zamanlarda Batr’daki oryantalistlerin “Islam Kiiltiiriinde Safevi
Ronesans’t” hakkinda konusmaya basladiklarini ve felsefe uzmanlarinin spe-
sifik calismalarinda ciddiyetle ana sahsiyeti Molla Sadra olan “Islam felsefe-
sinde Tsfahan Okulu’nun! ortaya cikisini ve gelisimini tartistiklarini duyuyo-
ruz. Batidaki Dogu ile ilgili calismalarin genel durumu éyledir ki, Islam dii-
suncesine ilgi duyan biri, Molla Sadra’nin 6énemini gérmezden gelemez. Za-
ten o, Islam felsefesi tarihinde yerini kesin bir bicimde saglamlastirmustir.
Molla Sadra’nin saygin hocast Mir Damad’in -ki bir zamanlar siiligin en bi-
yuk filozoflarindan biri ve emsalsiz bir felsefi zihin olarak etkili olmustu-,
Molla Sadra ile karsilastirildiginda onun hala unutulmuslugun karanliginda
oldugu soéylenebilir. Bununla beraber gercek sudur: bu okulun gelisim tari-
hinde Mir Damad’in konumu tam olarak belirlenmeden hi¢ kimse genelde
Isfahan okulunun 6zelde Molla Sadra’nin felsefi mesajinin gercek anlamini
diizgtin bir bigimde anlayamaz. Ayrica, tim tarihsel degerlendirmeler bir ya-
na, Mir Damad’in alistimadik bir bicimde ilgi ¢ekici olan dusiincesi, Dogu
felsefest ile ilgilenen herkesin dikkatini hak ediyor.

Islam kiiltiiriinde islenmis Felsefe (Mantik’tan baslayan ve Metafizik ile do-
ruga ulagan biitin dallarinda), Teoloji, Tabiat ilmi, Matematik, Hukuk, Fikih
Usuli, Hadis ve Kur’an Tefsiri gibi biitiin geleneksel ilimlerde ittifakla bir
otorite olarak kabul edilen Mir Damad, ¢ok yonli bir distinirdi. Diyalekti-
gin katt rasyonel yolu ile dikkat ¢eken bir filozof olmanin yani sira coskun
tecriibeleri? araciligtyla arketip semboller diinyasinin sirlarini iyi bilen bir safi
idi. Fakat onun gercek orijinalligi, en belirgin bicimde metafizik diistinceleri-
nin yapisinda ortaya ¢tkar. Bu calisma yani Kabasat, Mir Damad’in metafizik-
te tam olarak saheseridir (opus magnum).

I1

Biraz 6nce soylenenlerden dogal olarak tahmin edildigi gibi Mir Damad’in
temel felsefesi, rasyonel disince ve mistik tecriibelerin bir tir uyumlu
kombinizasyonuna dayanir. Onun felsefesi, en dogru bicimde, su anlamda
“gnostik” olarak nitelendirilecektir: mistik tecriibe, yeni kavram ve fikirleri
doguran rasyonel dusiincenin islevini tesvik ederken zihindeki entelektiiel
aktivite, mistik dusiincenin tecriibesine dogru imkan hazirlar. Bu yiizden
onun felsefi dustince yapisinda rasyonel disiince ve mistik sezgi arasinda
cok acik bir benzerlik vardir.

O, rasyonel diisiincede, Tbn Sina geleneginin skolastik bir filozofuydu. O,
Ibn Sinaci bir skolastik olmakla esasinda Aristocu bir filozoftu, su var ki
onun Aristoculugu, -biitin Misliiman Messailerde genel bir kural oldugu gi-
bi- bariz bir sekilde Yeni Platonculukla boyanmistt (bu hususta Aristoteles Te-
olgjisi adli eserin onun icin Aristoteles’in otantik bir eseri oldugunu hatirlat-
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maliyiz). Hatta “Ucgiincii Ogretmen” olarak, Islam skolastik geleneginde
Aristoteles’in tipik bir varisiydi. Ote yandan o bir sifi olarak Sithreverdi’nin
halefi olan bir israki idi. Sonug olarak, bir Islam filozofu olarak Mir
Damad’in kisiliginde Tbn Sina’nin salt skolastik durusu ile Sithreverdi’nin
sufi sezgiciliginin 6zel bir birlesimini gériiriz.

Yizeysel olarak ele alindiginda Kabasit'in, skolastik distinceye 6zgi titiz bir
mantiksal diisiince ve soyut disiince oldugu gorilebilir. Ustelik bu,
Damad’in kuru ve muglak tslubunda actklanmistir. Fakat bu kuru diistince-
nin dis yizeyinin altinda, olagantstii beceri ile ele aldigi soyut kavramlar
perdesiyle, tamamen farkli bir kaynaktan gelen kaynasmis goruslerin varligin
ve bir mistigin yasayan tecriibesini fark ederiz. Bu cercevede Mir Damad;
Ibn Arabi ve Sithreverdi tarafindan tasavvur edilen felsefenin temel ilkesinin
mitkemmel bir somut 6rnegidir. Yani, Safevi doneminin 6nde gelen filozof-
larinin ¢ogu tarafindan yaygin olarak paylagilan bir ézellik olarak, bir disi-
nurtn hakikate dair akli felsefi analizleri ve derin distinceyle elde edilen ruh-
sal olgunluk elele vererek devam eder.

ITI

Kabasat kitab, orijinal fikitlerle doludur. Fakat burast onlart ayrintilariyla ele
alacagimiz yer degildir. Burada Mir Damad felsefesini en bariz yolla tanitan
iki ana konuyu kisaca tartismakla yetinecegim. Bunlardan biri ona 6zgl za-
man gOrlsi, yani zaman kavrami acgisindan tasavvur ettigi alemin metafizik
yapisidir. Gergekte Mir Damad bu konu etrafinda ortaya koydugu orijinallik
sebebiyle, biitiin Islam felsefesi tarihinde 6nemli bir yere sahiptir. Digeri ise,
mabhiyet ve varlk arasindaki iliski problemi bakimindan yaklasimi, yani “ma-
hiyetin asil gercekligi” (asaletu’l-mabiye) olarak bilinen konu hakkindaki ko-
numudur. Bu ikinci problem en gézde 6grencisi Molla Sadra'nin -ki, o ta-
mamen ona karsidir- yaklasimindan dolayt yani “varligin asil gercekligi”
(asaletn’l-viiciid) konusundaki konumundan dolay1 6zel bir ilgidir.

v

“Zaman” telakkisi bakimindan Mir Damad, alemin ontolojik olusumunda tg¢
farklt boyutu tartisir: 1. Sermed, “zamansizlik” veya sonsuzluk boyutu, 2.
Dehr, “zaman ustilik” ya da varolus zaman Usti boyutu, 3. Zaman “vakit”
ya da empirik varliklarin zamansal boyutu. Burada 6ncelikli olarak, onun di-
sincesinin bu bolimunin tzerini kesif bir muglak havanin kusattigr kabul
edilmelidir. Bu kisma niifuz etmek olduk¢a zordur. Bu muglakligi ortadan
kaldirmanin bir ilk adimi olarak, sonugta ayni Gglii taksimi elde edecegimiz
iki farklt bakis acisini birbirinden ayirmayr 6nerecegim. Dogrusu bizzat Mir
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Damad’in kendisinin bu terimleri agik bir sekilde ifade etmedigini distintiyo-
rum. Bu bakis acilardan birinden bakildiginda serwwed, debr ve zaman, her biri
diger ikisini disarida birakan belli bir varlik tirtne ait ontolojik bir alani tem-
sil eder.

Sermed, yani zamansizlik, saf varhigin (mutlak veya teolojik olarak Tantr) me-
tafizik boyutudur. Bu, sadece mutlak varlik i¢in ayrilmis ontolojik bir alandir.
Baska hicbir bir varlik, bu alanda var olamaz. Bu sebeple mutlak varhigin di-
sinda kalan maddi veya maddi olmayan, miisahede edilen veya etmeyen bu-
tiin varlklar, bu metafizik boyut anlaminda aslinda yokturlar. Mutlak varligin
disinda kalan varliklarin bu yoklugu - ‘aden sermedi- (yani sermed boyutunda
olmayan), bu varliklarin asil dogasinin icine oriilmustir. Bu anlamda (Mut-
lak’in disinda kalan) her sey, “var olmayan tarafindan 6ncelenen” olup bura-
daki “6ncelenmek/6nce gelmek”, tamamen zamansal olmayan anlamindadir.

Debr, yani zaman-istl, maddi olmayan bitiin varliklarin metafizik boyutu-
dur. Bu ezeli sabit akillarin kendi 6zel yerlerini bulduklar1 boyuttur, bunlar
farkl distince okullarina ve felsefe geleneklerine gore degisik isimler alirlar.
Mesela, “Platoncu Idealar”, “Fzeli Arketipler” (Ibn Arabi'de A Yyan-1 Sabite,),
“Turlerin Efendisi” (Sthreverdi'de Rabbu’n-Nev)) ve “Melekler” gibi. Zaman
Ustl olan debr, mutlak zamansizlik ile zaman boyutlart arasinda ezeli bir ara-
cidir. Aslinda siiresizlige sahip degildir ve varhigin farkl 6gelere boliinmesine
izin vermez. Akillar veya melekler, bu alanda vardirlar fakat sered anlaminda
var degilditler.

Zaman ise, butin zamansal (zamaniyyal) yani zamanda var olan varliklarin fi-
ziki boyutudur. Bu varliklarin hepsi degiskendir. Degisken (wziitegayyirit) var-
liklar, zamanin dogrusal ¢izgisi boyunca akip gidetler (seyyili?). Zaman boyu-
tu, tecriibi varhigimizt orada bildigimiz dinyadir. Burada bulunan her seyin,
kelimenin tam anlamiyla sadece bu boyut anlaminda var oldugu séylenebilir.
Debrve sermed anlaminda ise aslinda yoktutlar. Zaman ve debr arasindaki fark-
lilik agisindan sunu da ilave edebiliriz, Mir Damad’a gére zaman boyutunun
varliklar “zamanda” (f’z-zemdn) var olutlar. Oysa debr boyutuna ait varlikla-
rin “zamanla beraber” (Ma 'a’3-gemin) var olduklart sGylenir.

Hiilasa; sermed, debr ve zaman olan tigli ayirimin ontolojik gériinimii, varlik-
larin belirli bir tiriniin varhgs icin 6zel olarak ayrilmis muayyen bir ontolojik
mekan olarak tasavvur edilmistir. Fakat Mir Damad ayni ti¢li ayirimi bagka
bir acidan da degerlendirmektedir. Bu ¢ercevede sermed, debr ve zaman, varli-
gin tg statik boyutunu temsil etmek yerine varliklarin birbiriyle olan farkl
bir dinamik iliskiyi ifade eder.

Sermed, su anda ele aldigimiz statik bakis acisina gore, sadece mutlak varlikla-
rin metafizik boyutudur. Mutlak; saf varliktir, tam olarak sézi edilemeyen,
belirsiz ve bolinmeyendir. Ancak diger taraftan, kendi iginde tanimin belli
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basli temel cizgilerini igerir ki, onlar somut belitlemeler formunda sonsuz sa-
yida yonelimler icinde evirilebilen ve gelisebilen gizli potansiyellere sahiptir-
ler. Bu metafizik konum, dini terminolojide 6zel sifatlart tarafindan nitelenen
Tlahi Oz olarak ifade edilir. Bunun 1siginda bakildiginda Tanrt (mutlak) ve
Tlahi sifatlar (gizli tanimlar) arasint tutmak igin dinamik bir iliski bulunur.
Tanri, kendini bu zati sifatlarla dis diinyada ortaya koyarken sifatlar degisik
yollarla Tanrt’yt belitler. Bu, sermed olarak adlandiran Mutlak ve zati sifatlar
arasindaki karsilikli iliskidir. Burada sermed, mutlak olanin saf varlik olarak
varoldugu ontolojik bir boyut degildir. Bu, Mutlak ve onun zati sifatlars ara-
sindaki dinamik iliskidir, ikisi de degismeksizin sabittir. Bunun “zaman” ba-
kis acisina gore yapilmis bir gézlem oldugunu belirtmeliyiz. Bununla beraber
paradoksal olarak “zaman” imgesi hemen yok edilmelidir.

“Zaman” bakis agisina gére Mutlak olan ile sifatlari arasindaki iliskiye bu se-
kilde yaklastigimizda, onun mutlak olarak siiresiz ve zamansiz oldugunu go6-
rurtiz. Cunkd bu, bituntyle ezei ve ezeli arasinda olan zorunlu bir iliskidir.
Bu acidan iliskinin iki terimi arasinda bir farklilhk yoktur.

Ayni “zamansal” bakis agisina gore debr, ezeli olarak degismeyen ve sabit ar-
ketipler arasindaki iliskidir. Statik ve ontolojik bakis agisindan onlarin debr
boyutunda var oldugu séylenir, hatta empirik diinyada degisen varliklarin bi-
le bu boyutta var olduklari kabul edilir. Bu iligki, bir tarafi acikca zamansal
olsa da, zamansal degildir. Bu, zaman usti bir iliskidir.

Benzer bir sekilde ayni sistemde, gaman, empirik yani zamansal olarak var
olan varliklarin ontolojik olmayan bir boyutu olarak tasavvur edilmistir. Fa-
kat zaman dogru ¢izgisi boyunca ikisi de Aristoteles¢i guando (zaman) kate-
gorisi altina giren prius (6nce) ve posterius (sonra) anlaminda var olan iki varlik
arasindaki bir iligki olarak tasavvur edilmistir.

Zamansal olmayan, zaman Ustl ve zamansal iliskileri icinde Mir Damad i¢in
felsefi olarak en 6nemli olani, zaman Ustu olanidir. Alemin kidemini savunan
Islam filozoflarina karst o; daimi, Tanr1 ile beraber ezeli ve bu yiizden mut-
lak olarak “baslangict” olmayan bir seyin ezeli oldugu goriisiine karst, alemin
yaratildigi tezini kabul etmistir. Zamanin sonsuza kadar giden varliginin an-
lamindan dolayr Mir Damad, alemin zamansal degil ama zamantstii bir bag-
langicinin oldugunu diisiinmistiir. Bu, tabiri caizse, alemin varliginin yokluk
tarafindan 6ncelendigini séylemekten bagka bir sey degildir.

Filozoflarin alemin kidemi tezlerini tizerine insa etikleri teorik temel soyledir:
Tanr yaraticidir ve dlem O’nun yaratmasidir. Tanri'nin yaraticiligt zorunlu
olarak mitkemmel olmak durumunda oldugu i¢in, burada Tanri’nin varlig ve
O’nun mikemmel yaraticith@inin eseri olan alem arasinda zaman agisindan
herhangi bir uyusmazligin olmasina imkan yoktur. Aksi halde, Yaraticinin
yaraticthiginin olmadigr baslangict olmayan bir gegmiste bir zaman dilimini
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distntriz ki, bu durum, onun yaraticihiginin mitkemmel oldugu varsayimiy-
la gelisecektir. Skolastik felsefenin teknik terimleri ile sGylenecek olursa, ayni
distince soyle de ifade edilebilir: Mitkemmel bir sebebin varligi ile — burada
“miikemmel”, bir sebep olarak stirekli fillde bulunmaya hazir anlamindadir-
onun eseri olan varlik arasinda herhangi zamansal bir celiski disinmek
mimkiin degildir. Bir anahtar tutan elin hareketi anahtarin hareketinin tam
sebebidir. El hareket ettigi zaman anahtar da hareket eder, bu acidan burada
aralarinda bir uyumsuzluk yoktur. Bundan dolayt illet ab aeterno (sonsuz) ezeli
ise, ayni sekilde maTal de ab aeterno (sonsuz) ezeli olmalidir.

Bununla bitlikte filozoflar acisindan bile, illet ve ma‘lalin (Tantt ve yaratil-
mus alem) musterek ezeliligi, ikisi arasinda herhangi bir anlamda zithgin ol-
madigint gostermemektedir. El ve anahtar bir ve ayni zamanda hareket etse
bile, ontolojik “mertebeleri” bakimindan elin hareketi (yani illet) anahtarin
hareketinden (yani ma‘lal) dncedir. Ayni sekilde Tanr’nin varligt alemin varli-
gindan ‘zaman’ bakimindan olmasa da ‘mertebe’ bakimindan 6nce gelir.

Ayrica, Tanrt ve alem arasindaki iliskinin ontolojik analizi, tim yaratilmisla-
rin ¢oklu dogast ile ilgili 6nemli bir gercegi ortaya ¢tkarmaktadir. Yani onlar
bizzatihi ontolojik olarak “hi¢bir sey”ditler ve varliklart tamamen sebepleri-
nin eylemine baglidir. Bu, Islam felsefesinde, kékeni Ibn Sina’ya kadar giden
temel disiincelerden biridir. Ibn Sina’ya gére empirik diinyada var olan her
sey, esas itibariyle yoktur. Sayet varsa, kendi kendine degil sebebinden dolay1
vardir. Béylece bu diinyadaki her seyin yoklugunun, tabiatt geregi sadece se-
bepten dolay1 varolan varligini 6nceledigi sdylenmelidir. Bu anlamda her se-
yin varligi, yoklukla 6ncelenen “6z” ile olmaktadir. Bu, “zati hudas” (budiis-i
zati) olarak bilinen seydir.

Bu distnce, Mir Damad’in ortaya koydugu meshur tezi olan “zaman istd
hudas” (budiis-i debri) gorusine zittir. O, empirik diinyanin siradan bir hadis
varlik olmadigini ileri stirer. Ciinkii onun varlhig zati yoklugun bu ¢esidi tara-
findan 6ncelenmistir. Bu da tim “ma‘lal” seylerin kavramsal yapist anlamin-
da insan aklinca varsayilan bir yokluk tiiriidiir. Hatta bu, yoklugun tamamen
farkli bir tiri olan “gercek yokluk™ (‘adem-i sarib) tarafindan 6ncelenmesin-
den dolayidir. Empirik diinyadaki her seyin varligi, ontolojik olarak “gercek”
yokluk —zati’den ya da salt kavramsal olandan ayr1 olarak- tarafindan énce-
lenmistir ve fiili olarak var olan zaman (3azan) boyutunda degil, zaman tsti
(debhr) boyutundadir. Burada s6z konusu edilen yokluk, ne “zati” ne de “za-
mansal”’dir, O, “zaman Usti” dut.

Zaman usti yokluk, bir seyin dehr boyutundaki gercek yoklugudur. Cunki
bizzat debr, yukarida gérdigimuz gibi, yapisinda bir uzamaya/temdite sahip
degildir. Zaman tstl yokluk da béyle olup, akip giden bir sey degildir. Bu-
nunla birlikte o, fiili varlikla zit bir iliski icinde olma anlaminda ontolojik ola-
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rak gercektir. Yukarida goérdugimiiz gibi o, fiili varligiyla uyumlu bir seyin
zati yoklugundan temelde farklidir. Zaman Gsti yokluk, sadece zihin derin
distinceye daldigt zaman duyuiistii bir sezgi tizerinden kavranabilir, bunun
icin Mir Damad, emipirik (yani sezgisel olmayan) bilincin, zamansal gelisim
cizgisi disinda somut herhangi bir sey gOsteremeyecegini séyler. Normal
sartlar altinda bilincimizin, mutlak surette zamansal uzama olmaksizin, yok-
lugu kavramast busbutiin imkansizdir.

Zaman (gaman) boyutu, birbirini prius (6nce) ve posterius (sonra)’ta takip eden
zamansal varliklarin 6zel mahallidir. Bu boyutta “varlik”, “degisim”dir, yani
denilebilir ki, varhiklar stirekli degisimlerle var olurlar. Bir varlik gorindr, di-
geri kaybolur. Ortaya ¢ikan yeni varlik zorunlu olarak zamansal yokluk tara-
findan 6ncelenir. Fakat daha 6nce Mir Damad’in disiincesi hakkinda soyle-
nenlerin 1s181nda, bu varliklardan her birinin varligi aynt zamanda bagka bir
boyutta yani zaman Usti boyutta yoklugun tamamen farkli bir tiri tarafin-
dan 6ncelenir. Zamansal varliklarin gériilemeyen zamansal istd yoklugunun
altinda yatan temel diisiince, belki en iyi su sekilde anlagilabilir:

Kendi 6ziyle stirekli degisen, bir an durmaksizin stirekli akip giden her se-
yin, kelimenin tam anlamiyla “var oldugu” séylenemez. O varliklar, tabiri ca-
izse mevcut degildir. Yalniz zaman boyutunda vardir, ¢linki fiili olarak ora-
da vardir. Varligin daha yiiksek boyutunda mevcut degildir. Varligin daha
yiksek boyutu bizzat zaman boyutunun icinde olusur. Bu daha yiiksek bo-
yut, zaman boyutunda olan bir seyin orada olmadigi dehrdir, Zaman ustii
boyutta gercekte var olmayan sey, kendini zaman boyutunda mevcut olana
seye donustiiriir. Bu zaman Ustil yaratma streci, an be an sonsuzca tekrarla-
nir. Zamansal boyuttaki nesnelerin varligl, bu anlamda, zaman tsti yokluk
tarafindan Oncelenir.*

v

Burada kisaca tartismak istedigim Mir Damad distincesinin ana konularin-
dan ikincisi, “varligin asil gercekligi” ne (vicid) karst olarak “mahiyetin asil
gercekligi” (mdhiyet) konusudur. Islam ontolojisinde birbirine karsit bu iki
konumu dogru anlamak icin, bu 6zel baglamda “varlik” ve “mahiyet”in iki-
sinin de salt kavramsal doga olduklarini aklimizda tutmamiz gerekir. Yani
onlar, aklin, zihin diinyasinin disinda bulunan empirik nesnelerden ¢ikardig:
kavramlardir. Her empirik nesne zihnimiz tarafindan kavramsal olarak analiz
edilmedigi strece, tim icerigi ile birlikte bir butiin olup mahiyeti ve varligs
arasinda gercek bir ayirim yoktur. Ornegin, burada basitce duran bir ¢igek,
empirik bir hakikat olarak gercek (ya da fenomenal) somutlugunu ortaya ko-
yar. Harici diinyada var olan bir nesne oldugunu gézlemleyerek, zihnimiz
onu iki farkli kavramsal unsur icinde analiz eder:
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1. Bizim i¢in fiili olarak var olan bir sey —mantik 6nermesi olarak “X, var
olandir” veya “X, vardir” seklinde ifade edilir.

2. X’in bir cicek olmast , “X, bir cicektir” 6nermesi ile ifade edilir.
Birinci 6nerme, cigegin “varligr” ile ilgiliyken, ikinci 6nerme ¢igegin “mahi-
yeti” yani “varlik” tarafindan nitelenen X’in ¢igek olmaklig ile ilgilidir. Boy-

lece zihinde, “bir cicek olarak var olan” X kavramt olusturulur. Bu formda
cigek, iki kavramsal unsurdan olusmus bir bilesimdir: varlik ve mahiyet.

Kavramsal bilesim, boylece, zihin diinyasinin disinda hayat bulan bir varlik
olarak, tek ve basit (yani bilesik olmayan) bir varligin zihindeki yansimasidir.
Simdi problem sudur: iki kavramsal 6ge olan varlik ve mahiyetin hangisi
dogrudan X’in gercek realitesini yansitir? “mahiyetin asil gercekligini” savu-
nanlar -Mir Damad onlardan biridir-, onun mahiyet oldugunu soylerler. Bas-
ka bir ifadeyle, X’i var eden iki kavramsal unsur olan varlik ve mahiyetten
sadece ikincisi dis diinyada bir miitekabiliyete sahiptir. Ornegin kavramsal
olarak, “bir ¢icegin varligr” hakkinda konusma hakkimiz var. Fakat zihin dist
diinyada ona gercekten tekabtl eden bir sey yoktur. Fakat bir ¢icegin mahi-
yeti empirik hakikat konumundadir. Mahiyet, hakikattir. Varlik ise, dis din-
yada gercek karsihigt olmayan soyut bir kavramdir. Varlik, zihnin kavramsal
analizler boyutunda mabhiyeti niteledigi bir arazdir ve bu nitelik zihin disinda
bir gerceklige sahip degildir. Gergekte varlik olarak isimlendirilen sey, sadece
zihinde aksettirilen mahiyetin gercekligidir.

Bu disiince, Islam felsefesi tarihinde acik ifadelerle ilk defa Seyhii’l-Israk
Stihreverdi tarafindan dile getirilmisti. Mir Damad, bu konuda Siihrever-
d’nin sadik bir takipgisiydi. Ayrintilara girmeksizin basit bir sekilde dikkat
cekecegim sey sudur: “mahiyetin asil gercekligi”, ezeli arketiplerin sezgisel
algisina dayanan felsefi bir durus, esyanin mahiyetini duyuisti idrak eden
gnostik bir tecriibedir. Bu, Platonculuktur. Bu, sadece Platoncu olarak dogan
bir zihin i¢in felsefi bir gerceklige sahiptir.

“Varligin asil gercekligi” gériisi, bir tiir mistik sezgiye de dayanir. Ancak bu
tecritbe Platoncu idealizmden tamamen farklt bir dogadir. Platoncu idealar,
varliklarin ebedi statik “6zleridir”. Onlar, -eger hic sezilmezlerse- disiince
durumunda sezgi ile kavranirlar. Orada kognitif biling, mutlak huzur ve sii-
kanet icerisinde sirdurtlit.

Buna kargilik “varligin asil gercekligi” tezinin altinda yatan kognitif tecriibe,
dinamik bir hakikatin dinamik bir sezgisidir. Buradaki sezgi, kisinin tim
kozmik hayati dolduran yaratic1 gii¢ ile dogrudan temas kurmast ve onun
kalli akisina bitiniyle kapilmis olmast anlamina gelmektedir. Bitiin varlik
alemine yayilan ezeli yaratict giiciin bu dinamik hareketi, daha dogru bir ifa-
deyle, hareketi tek bir lahza bile durmaksizin an be an tim varlik dinyasin
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mitemadiyen meydana getirmeye devam eden sey, tam olarak “varlik” diye
isimlendirilen seydir. Bu anlamda varlik, sayisiz farkli nesnelere déntisse bile
dinamik bir kozmik gictiir. Fakat miitemadiyen ezeliden ezeliye dogru kendi
icinde hep ayni kalir.

Bu sekilde anlasilan ve sezilen varlik, “varhigin asil gercekligi”ni tek hakikat
olarak benimseyen kimseler icindir. Kendi disindakini yaratmak icin asla
durmayan bir gerceklik ve onlarla kendini izhar ettigi bir hakikat olan ¢ok
cesitli ve renkli nesneler, varligin ancak fenomenal formlardir. Bu, felsefi
terminolojide mahiyet (mahiye, mahiya) olarak adlandirlan fenomenal form-
lardir. Bir mahiyet, zihnin yani aklin kavramsallastirma fonksiyonunun bir
trtnidir. Kendi kendine gercekligi olmayan hakikatin bu fenomenal form-
lari, akil tarafindan somut varliklarin icinde meydana getirilir. Dogrusu ma-
hiyetler, “varlik” olan tek gercekligin ilineksel modifikasyonlarindan bagka
bir sey degildir. Ornegin biz genelde sanki 6zel bir mahiyet (gicek olmaklik)
kalict bir varlikmis ve bu kalict vatlik “var olanin-mevcudun™ 6zel bir sifatt
varsayilarak tecriibenin empirik boyutunda kendi kendine gerceklik kazani-
yormus gibi, “bir ¢icek vardit” deriz. Bununla beraber “varligin asil gercekli-
g1” tezini kabul edenlerin hepsinin goristinde, “bir ¢icek vardir” gibi bir
ciimle kurmak ve béyle bir yolla onu anlamak, kabaca gercekligin yapisini
bozmaktir. Gergekligin bozulmamis bir resmi icin $6yle demek daha dogru
olur -dilin yaygin kullanimina aykirt olarak-: “varlik, bir ¢icegin ilineksel for-
munda kendi kendine vardir” ya da daha 6z bir ifadeyle: “varlik bir ¢icek
olarak vardir”.

Béylece, bizim varlik ve mahiyetin ontolojik gercekligi ve gercek disiligr hak-
kinda baslangicta sordugumuz ilk soruya (bu iki kavramsal unsurdan hangisi
zihin dist diinyada gerceklige tekabtl etmektedir?), “varligin asil gercekligi”ni
savunan digstuntrler s6yle cevap vermislerdir: asi/ olan, “zihin dist hakikat tir
ve mahiyet, “sadece zihinde gergeklige sahip” olan 7#bari bir seydir.

Mir Damad’in meshur bir 6grencisi olarak Molla Sadra’nin, gencliginde
“mahiyetin temel gercekligi” tezini savunurken hocasini agik bir bicimde ta-
kip ettigine ve daha sonra karsit tezin atesli bir taraftart olduguna isaret et-
mek ¢ok ilgingtir. Asagidaki pasajda® kendisinden aktarildigina gére bu, onun
icin felsefi oldugu kadar mistik bir dontisimdi. “I/& genglik yillarmda Allah
bana hidayet verip tecellisini gormeme izin verene kadar varlgin sadece ibni bir diisiince
oldugn, mabiyetin ise Zibin dis: olarak gercek oldugn gorisiiniin atesli bir savunncusu
tdim. Ansizin manevi goziim agildr ve biitiin agikligryla dogrn olanwn filozoflarm genelde
savunduklar: seyin karsttr oldugunn gordiim. Beni segi 15i91yla temelsiz diisiincenin ka-
ranligindan ¢ikaran ve saglam bir bigimde bu diinyada ve dhirette asla dedismeyecek giriis
sizere sabit kalan Allah’a hamd olsun. Sonug olarak (su anda savundugum goris), nes-
nelerin ferdi varliklar: temel gerceklerdir, mabiyetler de varlin kokusunu asla almanis
“Sabit arketipler” (A'yan-1 Sabite) 'dir. Ferd: varliklar bicbir seydirler, ancak mutlak
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olarak  kendi kendine yeten varlik olan Hakiki Nur tarafindan sagilan  1519in
hiizmeleridirler. Ferdilesmis formlarda olan Mutlak 1V arlik, bir kisim zati izellikler ve
makul sifatlarla nitelenir. Bu igellik ve niteliklerin her biri, genellikle mahiyet olarak
bilinir.”

Béylece 6grenci, Molla Sadra, 6gretmen, Mir Damad’in gérisiine tamamen
aykirt bir gorisii desteklemistir. O zamandan beri bu karsitlik, Tran Islam
metafizigi tarihini etkilemeye devam etmis, her zaman ve her yerde filozofla-
r1 iki kampa bolmustiir. Bugtin sorun, hala ¢6ziilmemis bir sekilde durmak-
tadir.

Notlar

1 Isfahan Okulu ve Mir Damad’in Iran’da Safevi donemi felsefe tarihindeki yeri igin bkz: Seyyid
Hiseyin Nasr, “The School of Istahan”, M.M.Sharif, ed.: A History of Muslim Philosophy, vol.2,
Wiesbaden, 1963 icinde, ss. 904-932

2 Mir Damad’in konumu hakkinda bkz: Henry Corbin, “Confessions extatiques de Mir
Damad”, En Islam Iranien, vol. IV, Patis, 1972 i¢inde, ss. 9-53

3 Mir Damad’in bu diisiincesi Ibn Sina’nin Ta%kaz adli eserinde agtkea yer almustir.

4 Baslangicta soyledigim gibi gizli bir muglaklik, Mir Damad tarafindan tasarimlanan Hudis-i
Debri diisincesinin timiini sarmalamaktadir. Bu acik olsa da; bu dustince, onun metafiziginin
temel tasidir. Burada 6nerdigim sey, sadece onun hakkinda gegici bir yorumdur. Bu problemle
ilgili en 6nemli metinlerden bir kismu, Awnthologie des Philosophes Iraniens (Muntehabati ez Asaré
Hukemayé Iran), Tahran-Paris, 1972, ss.4-40’ta Seyyid Celaleddin Astiyani tarafindan Mir
Damad’in gesitli eserlerinden secilmis ve uygun bir sekilde bir araya getirilmistir. Bununla be-
raber Profesér Astiyani, kesin bir bicimde budjis-i debri kavramina karst negatif bir tutum alir.
Bu goriste, Mir Damad tarafindan bu kavramla ilgili sunulan biitiin karmasik kanitlara rag-
men hudis-i debri, filozoflarin hudiis-i zdti dedikleri kavrama indirgenir.

5 Molla Sadra, E/-Mesd‘ir, ed. Henry Corbin, Tahran-Paris, 1965, 5.35
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Evrende Hareket
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Mu’tezile mezhebinde yaratma, yokluktan varliga gegistir. Daha 6nce belirt-
tigimiz tizere fani varliklarin bir kisim 6zellikleri vardir.! Fakat hareket, evre-
nin niteledigi en 6nemli sifattir. Bu sifat, varliktan mi kazanilmistir yoksa yok
olan seylerin bir geregi midir?

1. Cisimler Yaratildiginda Hareketli midir?

Bir kistm Mu’tezile bir taraftan cismin diger taraftan da hareket ve sikinun
arasint ayirarak sunu soylerler: Muhakkak Allah’in cismi yarattigt anda cisim
ne hareketli ne de sakindi. Ancak cisme hareketin hulul etmesiyle cisim ha-
reket eder ve stikiinun ona hulul etmesiyle de sakin olur. Bu, Ebu’l-Hiiseyin
el-Hayyat'in gorisidir.?2 Bu da hareket ve stikinun var olan seyden kaza-
nilmis oldugu anlamina gelir. Ebu’l-Huzeyl el-Allaf, Muammer b. Abbad es-
Stlemi, Bisr b. Mu’temir ve Ebu Ali el-Ciibbai gibi diger bir kistm Mu’tezile
ise, cismin Allah’in yarattigr anda sakin oldugunu ifade ederler.3 Onlar bu
ifadeleriyle sunu kastetmektedirler: Hareket, yokluk aninda yok olan seylerin
bir geregi degildir; aksine varliktan kazanilmistir ve yok olan seyler siikin
durumundadir. Bu hususta {brahim en-Nazzam’in gériisii esas itibariyle di-
ger Mu’tezililerin gériistinden farkli degildir. O, her var olan seyin hareketli
oldugunu ve tim cisimlerin sézde sakin, aslinda ise hareketli oldugunu belir-
tir.* Ona gore cisim, var olan seydir. Burada Nazzam, hareketi, hareket-i nakl
(mekanik/intikal hareketi) ve hareket-i i’timad (dayanma hareketi)s olmak
tzere ikiye ayirir. O, cisimlerin Allah’in yarattift anda dayanma hareketi ile
hareketli oldugunu ileri stirer.® Onun bu séztinden su anlasilmaktadir: Kus-
kusuz hareket varhiga baghdir ve yokluk sifatlarindan bir sifat degildir. Aksi-
ne yok olanin hareketi varliktan kazanir.

" Albert Nasti Nader’in, Felsefetw’l-Mu’tezile, Matbaatu Daru Nesti’s-Sekafiyye, Iskenderiyye,
1951 isimli eserinin “Tevhid” Isimli Birinci Ciiziin Tkinci Babinin s. 186-204 icerisinde yer alan
“Hareket” isimli D6rdiinct Faslindan geviri yapilmistir.

** Dr., Cevre ve Sehircilik Bakanligi, hasantu@csb.gov.tr
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Mu’tezililer’in tamami, hareketin yok olanlarin sifatlarindan biri olmadigy; ak-
sine onun yok olanlarin var oldugunda kazandigs bir sifat oldugu hususunda
goris birligi halindedirler.

2. Hareket ve Siikinun Tanimi

Ebu’l-Huzeyl, hareketler ile sitkinun ve oluslar ile birbitlerine dokunan sey-
lerin molekiillerin arasini ayirarak sunu dile getirir: Kuskusuz cismin hareke-
ti, birinci mekandan ikinci mekana intikaldir. Bilindigi Gzere ayn1 sekilde ha-
reket, ikinci mekanda birinci olustur.” Stikan ise, cismin bir yerde pes pese
iki zaman beklemesidir.® Her hareket, iki zaman ve iki mekan gerektirir; st-
kuan ise, bir mekan ve iki zaman gerektirir. Ona gore hareket, ya intikal ya da
olustur; stikln ise, tek bir mekanda sabit kalmaktadir.

Ebu’l-Huzeyl'in  “hareket, ikinci mekanda olustur” seklindeki tanimi,
Nazzam’in “hareket, herhangi bir degisikligin baslangicidir™ ve siikin da
“cismin, bir yerde iki vakit kalmasidir; yani orada iki vakit hareket etmesi-
dir”10 seklindeki s6zline zemin hazirlamistir. Aynt sekilde Ebu’l-Huzeyl’in bu
tanimi, Nazzam’in “hareket ve siikan, oluslardir™!! séziine de zemin hazir-
lamustir. Nitekim Ciibbai’ye gore hareket, “yok olus” anlamindadir. Dolay1-
styla hareket, “intikal” anlaminda degildir.!? Ebu’l-Huzeyl, Nazzam ve
Cibbai, hareketi, ikinci mekanda olus olarak benimsetler. Muammer ise, si-
kanun, “olus” oldugunu ifade eder.!?

Bu tanimlardan a¢iga ¢ikan sudur ki, siphesiz Mu’tezile’ye goére hareket, sa-
dece nakil hareketi degildir; ayni zamanda Aristoteles’in kastettigi anlamda
bir olustur. Aristoteles’e gore olus, en alt cevherin en st cevhere dontsi-
midir. Zira olus, cevherin bulundugu yerden en yiiksek kemale ulastiginda
ortaya ctkar. Bir baska deyisle olus, bir seyin degisiminin ikinci durumunda
ortaya ¢tkar. Bu ylizden Ebu’l-Huzeyl, hareketin ikinci mekanda oldugunu
belirtir. Nazzam’a gbre hareketin ya da olusun basladigi birinci mekan, si-
kan halidir; ama ayni zamanda hareketin dayandigt bir haldir. Bu yizden o,
stkinun bir itimad hareketi oldugunu séylemistir. Muammer, stkanun
“olus” oldugunu séylediginde, bu s6z, Ebu’l-Huzeyl'in, “hareket, ikinci me-
kandadir, yani hareketli cismin ulastigt ve bulundugu yerdedir” séziinden as-
linda pek farkli degildir. Nazzam ise, bu duruma “dayanma hareketi” ismini
vermektedir.

Mu’tezile, “hareketi gecis degil olustur” diye tanimladiginda, burada karsimi-
za ¢tkan sudur: Nicin onlar hareketi, bir seyin ortaya ¢tktigt ikinci mekanda
var oldugunu soylemislerdir? Oysa onlardan bir kismi hareketi, birinci me-
kan ile ikinci mekan arasinda bir yerde bulundugunu sdylemislerdir. Bisr b.
Mu’temir’in dedigi gibi yaratma esnasinda “sey” bu ara mekandan geger.
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3. Hareketin Yeri

Her hareketin bir baslangic noktast vardir ki, biz buna “birinci mekan” deriz
ve yine bir bitis noktast vardir ki, buna da “ikinci mekan” deriz. Yine bu iki
nokta arasinda hareketin ugradigt ve devam ettigi tictincti bir mekan vardir.
Biz, Mu’tezile’nin “yok olan seyler sakindir, hareket ise varlik ile kazanilmus-
tir” soziine donecek olursak, onlarin hareketin yerini iki farklt noktada sinir-
ladiklarini goriiriiz. S6zgelimi Ebu’l-Huzeyl, Ebu Ali el-Ciibbai ve oglu Ebu
Hasim el-Ctibbai, hareketin ikinci mekanda bulunan cisimde meydana geldi-
gini belirtirler. Zira hareket, ikinci mekanda ilk olustur.'* Ayrica Ebu’l-
Huzeyl buna sunu ilave eder: Hareketin iki mekant ve iki zamant olmast ge-
rekir. Stikanun ise, iki zamanit olmast gerekir. Burada Ebu’l-Huzeyl'in bu s6-
zU su sekilde yorumlanabilir: Yok olan seyler sitkin halindedir; hareket ise,
stikin halinde baglamaz. Aksine hareket, varlik halinde baslar (ortaya ¢ikar).
Varlik da yok olan seylerin bir halden bagka bir hale gecis hareketidir. Fakat
cisim, yaratilma aninda hareketli degildir; aksine hareket kabiliyetine sahiptir.
Halbuki o, yokluk halinde hareket kabiliyetine sahip degildir.

Cismin, varligt aninda bulundugu siikin hali, imkani igerisinde eylemde bu-
lunmayt barindiran bir hareket konumudur. Ebu’l-Huzeyl’in, “hareket, ikinci
mekanda bulunur” sézi, bu sekilde yorumlanmaktadir. Zira varliktan 6nce
stiktn vardir ve stikiinun varliginda cisim sakindir. Fakat hareket cisimde, bu
(siktn) mekaninda toplanir. Hareketin onun imkan: dahilinde bulundugu
actktir.

Kuskusuz Ebu’l-Huzeyl’'in hareket hakkindaki bu gériisi, Nazzam’in “stka-
nu, dayanma hareketi” olarak tanimladigi séztiine zemin hazirlamistr. Ebu’l-
Huzeyl, hareketi sitkGinun yeri olan ikinci mekanda dondurmustur. Nazzam
da bu siikine, dayanma hareketi ismini vermis ve soyle demistir: Eger cisim
bir yerden bagka bir yere hareket ederse, hareket ikincisinde degil de birinci-
sinde meydana gelir ve bu da cismin olusu gerektiren dayanmalaridir. Tkinci
mekandaki olus, cismin ikinci mekiandaki hareketi demektir.!> Burada
Nazzam, stikine herkes tarafindan bilinen anlami vermiyor. Zira bizim si-
kan olarak isimlendirdigimiz seye Nazzam, dayanma hareketi ismini vermek-
tedir ve bu hareketi de intikal hareketinden ayirmaktadir.

Bisr b. Mu’temir’in hareketin mekanini tanimlamak icin tecritbeye bagvurdu-
gu anlasiliyor. O diyor ki, hareket ne birinci ne de ikinci mekanda meydana
gelir; ancak cisim, hareket ile birinciden ikinciye geger.!¢ O halde hareket bi-
rinci ve ikinci mekan arasinda bulunur. Bagka bir deyisle hareket, ugradigi ve
devam ettigi tictinci mekanda bulunur. Bunun nedeni ise, cisim birinci me-
kanda hala sakindir; siik(in ise hareketin zittidir. Hareket sakin olan cisme
hulul edince, artik bu cisim birinci durumda degildir. Zira hareket ve siika-
nun ayni anda tek yerde bulunmalart muhaldir. Daha sonra cisim hareket et-
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tikce hareketin sonu olan ikinci mekana heniiz ulasmamis demektir. Oyleyse
hareket birinci ve ikinci mekan arasinda var olan bir mekanda bulunur. Ci-
sim hareketten ayrilan geometrik bir nokta mesabesindedir. Cisim harekete
baslandiginda, daha 6nce sakin olarak bulundugu yeri terk eder.!”

Mahalli hareket hususuna gelince, bu hareket cismin degisik kisimlarinda bu-
lunur. Zira cisim, yerini degistirmemistir. Bu da cismin kisimlarinin kendi
icindeki yerlerini degistirmesini engellemez. Bisr’in hareket hakkindaki s6zii,
Hayyat’in “cisim, hareketin hululii ile harekete gecer ve stikinun hululi ile
sakin olur”18 iddiasindan farkli degildir. Burada Hayyat’in bu s6ziinden anla-
stlan o ki, Hayyat, bir ydonden cisimle hareket ve stikinun, diger yonden ise
hareketle sitkGinun arasini tamamen ayirmaktadir. Oysa bunlar pes pese cis-
me hulul eden arazlardir. Zira hareket, heniiz sakin olmayan cisme hulul
eder; stikan ise, heniiz hareket etmeyen cisme hulul eder. Boylece Bistr ve
Hayyat’in goriist, hareketi ikinci mekanda yani hareketin bitis noktasinda
donuklagtiran (islevsiz kilan) Ebu’l-Huzeyl'in goriisiinden bituniyle farkls
olmaktadir. Ayrica siikiinu, dayanma hareketi olarak géren Nazzam’in gori-
sinden de farklidir. Bunun nedeni, Ebu’l-Huzeyl ve Nazzam’in hareketle il-
gili gbriislerini yokluktan varliga gecis fikrine dayandirmalaridir. Halbuki Bisr
ve Hayyat goruslerini tecriibe ile gbzlemledigimiz seyler tizerine bina ederler.

4. Hareket Cisme Nasil Hulul Eder?

Mu’tezililerin, cisimlerin sayist ve bu sayt hakkindaki goriisleri farkli oldugu
halde onlar, cisimleri bélinme kabul etmeyen ciizlerden olustugunu nasil séy-
leyebiliyor oldugunu, bu babin ticiincii faslinda agiklamistik. Burada ise, hare-
ketin cismin tamamina mi ya da bir kismina mi1 hulul ettigini inceleyecegiz.

Ebu’l-Huzeyl, bir¢ok ciizden olusan cismin hareketinin, o cismin bir kismina
hulul eden bir hareketle miimkiin oldugunu séylemektedir. Zira cismin tim
ciizleri olugta birbirleriyle dayanigma icindedir. Dolayisiyla cismin tamami
hareket edinceye kadar onun bir kismina hululii yeterlidir. Cismin ctizleri
arasindaki dayanisma geregi hareket, hareket eden ciizlerden dogrudan hare-
ket ettirenin etkisinde olmaksizin diger ciizlere intikal eder.

Fakat Ebu Ali el-Ciibbai, cisim hareket ettiginde hareket edenin ciizleri say1-
sinca her ctizde bir hareket oldugunu ileri stirmektedir.' Bilinen o ki,
Cubbai, parcalanma kabul etmeyen ciiztin bir kisim niteliklerini kabul etmek-
tedir.20 Oysa Ebu’l-Huzeyl ve geri kalan diger Mu’tezililer birbirine dokunus
stfatt hari¢ olmak tizere ctizi her sifattan soyutlamistir. Birbirine dokunus
ise, cismin olusmast i¢in clzin diger ciizletle bir araya geldigi sifattir.
Cubbai, Ebu’l-Huzeyl ve diger Mu’tezililer, cismin tanimini ve cliz hakkin-
daki gorislerini koruyorlar. Hareketle ilgili her seyi, ctiz hakkindaki goriisle-
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rine bagliyorlar. Yalniz Ebu’l-Huzeyl’e gbre hareket, cismin ciizlerinden biri-
sine hulul eder ve boylece cisim hareketli hale gelir. Bu da cismin tim ctizle-
rinin temas etmesi sayesinde gerceklesir.

5. Iki Hareketin Ayn1 Anda Tek Ciize Hulul Etmesi Caiz midir?

Ebul-Huzeyl, iki hareketin tek ciize hululi caiz olmadigini séylerken;
Ciibbai ise, bunu caiz goriiyor ve soyle diyor: Tki kisi bir tast attiginda, tasin
her bir ciiziine iki hareket hulul eder. Baska bir soyleyisle her tas atanin ha-
reketi, digerinin hareketine ilave edilir ve bdylece ayni clizde iki hareket
meydana gelir. Ancak Ebu’l-Huzeyl’e gére, aslinda bu iki hareket iki faile ay-
rilan tek hareketten ibarettir.?! Fakat hareketin siddeti farklidir. Dolayistyla
Ebu’l-Huzeyl'in goriisiine gore cisme hulul eden hareket, tek bir harekettir.
Cubbai’ye gore ise, hareketin siddeti konusunda bu harekete ilaveten baska
bir hareket vardir. Yani bir cisme hulul etmis ve birinciden ikinciye yigilmis
bircok hareket vardir. Sayet bircok hareket degisik yonlerden ya da birbirine
karst olan iki yénden tek cisme hulul ederse, bu hareketler tek hareket olarak
mi1 yoksa pek ¢ok hareket olarak mi1 gérmek miimkindiir?

Bu konuda Ebu’l-Huzeyl séyle demektedir: Hareket cismin clzlerinin ta-
maminda tektir. S6zgelimi, iki kisinin iki z1t yone bir tas1 ittigini varsayalim.
Eger burada iki hareketin glici esitse tas yerinde kalir. Zira birinci kisiden
meydana gelen hareket, cismin bir cliziine hulul etmistir. Bu da iki hareket
tek bir noktada durup birbirlerine denk olduklar: takdirde ikinci kisinin tast
itmesinden dolay: diger clize hulul eden harekete esittir. Béylece cismin her
bir ciiziine sadece tek bir hareket hulul etmistir. Ancak tas iki yonden birine
meylettiginde, bu durum hareketlerden birinin digerini devre dist biraktigina
delalet eder. Yani hareketlerden biri cismin en zayif olan ciiziine hulul eder.
Dolayistyla cisme sadece tek bir hareket hulul etmis olur. Ebu’l-Huzeyl’'in bu
hususta ulastigt sonug¢ budur.

Cibbai’nin gériisit Ebu’l-Huzeyl'in gérisiinden farklhidir. Ciibbai’ye gbre bi-
rinci durumda (tasin itilme olayinda) tasin sabit kalmast s6z konusudur. Bu-
rada glicte esit olan ve pes pese gelen iki hareket ayni anda tagin tim ciizle-
rine hulul etmis olup, cismin icinde iki hareketin giicti denkligi geregince bu
cisim, hareket etmemis yani sabit kalmistir. Tkinci duruma gelince, yani tasin
itenlerden birinin yéniine meyletmesi durumunda, yeni bir hareket cismin
tim clizlerine hulul etmistir. Bu ctzlerde 6tekinden daha az glicte baska bir
hareket vardir ve bu hareket, yeni hareketin karst yoniindedir. Ciibbai, her
iki durumda ayni anda bir cisme iki hareketin hulul etmis oldugunu séyle-
mektedir. Ciibbai’den 6nce Iskafi, iki rengin bir ctize hulul edecegine cevaz
vermesi gibi, iki hareketin bir ctize hululinin de caiz oldugunu séylemekte-
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dir.?2 Iskafi ve Ciibbai’nin goriisiine gore hareket giicii, bir mekanda bir ha-
reket tizerine baska bir hareketin yigilmasindan ibarettir.

Daha sonra Ebu’l-Huzeyl, zaman ile hareket arasinda baglant: kurarak hareke-
tin zaman iginde boliindiigiint ve dolaysiyla simdiki zamanda var olan seyin
baska bir zamanda var olandan farklt oldugunu dile getirmektedir.23 O, hare-
keti, akan sey olarak gérmektedir. Zira hareket degismese ve zamanla birlikte
yenilenmese, y1gilma meydana gelir ve tek cisimde ayni anda pek ¢ok hareket
meydana gelmis olur. Bu da Ebu’l-Huzeyl’in hareket gorisiyle celisir.

Ebu’l-Huzeyl, hareketin cisim igerisinde boélinmesini mimkiin gérmektedir.
Baska bir séylemle hareketin, cisimlerin muhtelif clizlerine hulul etmis olmasi
ve zamana nispetle bolinmesi gerekir. Zira hareket, zamanin en kiiciik birim-
lerinin (anlarin) yenilenmesiyle bélintir. Dolayistyla Ebu’l-Huzeyl, hareketi si-
rekli bir akim olarak gérmemekte, aksine kesik kesik olan bir akim olarak
gormektedir. Clibbai ise, hareketteki bu béliinmeyi kabul etmemektedir.

6. Biitiin Hareketler Sonludur

Hareket, varlik ile cismin kazandigt bir arazdir. Arazlar daimi olmadigina g6-
re, hareketlerin de sonsuz olmast mimkiin degildir. Her hareketin akibeti
stikindur. Bu durum, Ebu’l-Huzeyl’i su sekilde disinmeye itmektedir: Ebe-
di olanlarin hareketleri kesilir ve onlar, séntk bir stikine dontsitler. Bu
stikinde cennet ehli i¢in lezzetler bir araya getirilir; cehennem ehli icin ise,
acilar bir araya getirilir.2* Cinkd stikin hali kesinlikle hareketin yerine gecer
ve siiktn da artik degisiklik s6z konusu degildir. Aksine mutlak anlamda sa-
bitlik s6z konusudur.

Mu’tezile’nin timi “muhakkak hareketler arazlardit” dediklerinde, onlatin bu
soztinden su sonug ¢ikar: Biitin hareketlerin sonu stikiindur yani sabit durum-
lardir. Bu da ebedi olan cennet ve cehennem ehlinin varacagi durumdur.

Aristoteles’in Etkisi:

Aristoteles “Tabiat” adli kitabinda g6k cisimlerin hareketi haric tabii hareket-
lerin tamami yeryiiziiniin unsurlarinin ve bunlarin bilesimlerinin intikalinden
ve dogal olarak bir sinira ulasan ve orada sitktina kavusan bitki ve hayvanla-
rin déntsim ve gelisimlerinden ibarettir. Evet, Aristo, olus ve bozulus alemi
olan Ay altindaki bu alem’de hareketin son bulacagini séylemektedir.
Mu’tezile ise, Aristoteles’in yaptig1 gibi evreni ay alt1 ve ay tsti olmak ilizere
iki kisma ayirmamaktadir. Aksine alemin tamamini hareketli bir mahlak ola-
rak kabul etmektedir. Onlarin goriisiine gore hareketin baglangict var ise, ke-
sinlikle sonu da vardir.
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7. Hareket Siikiinu mu Dogurur Yoksa Siiktin mu Hareketi Dogurur?

Cubbai, sikanun bir sey dogurmasinin caiz olmadigini, hareketin ise hem
hareketi hem de sitkinu dogurdugunu ifade eder. O, tasin havada (yiikselisi)
durdugunda tasin (asagiya) meyletmesini doguran gizli hareketler oldugunu
iddia eder. Yine gerilen kirigli yayda tel koptugunda telde kopmayt doguran
gizli hareketler vardir. Yikilmis duvarda da ¢okiisi doguran gizli bir hareket
vardir.?5 Duran tastaki ve ¢okiisten 6nce duvardaki sikin, hareketten dog-
mustur. Ayni zamanda stikin donts/devir sirasinda tagin meyli, yayin telinin
kopmast ve duvarin yikilmasi kabilinden bir hareket dogurur. Sanki siikdn,
hareketlerin bir araya gelmesidir. Bu da bi’l-kuvve olan harekettir.26 Kendi-
sinden 6nce higbir hareket bulunmayan sitkain hicbir seyi dogurmaz. Sézge-
limi duvar, bir araya gelen hareketler vasitastyla yapilmistir ve bu hareketler
baska hareketleri meydana getirebilecegi gibi, siikiina da meydana getirir.

Bu s6z, Bisr b. Mu’temir’in su séziine yakindir: Hareketin sitkinu, siikinun
da hareketi dogurmasi caizdir. Aynt zamanda hareket hareketi, sikan da st-
kanu dogurur.?’ Yine bu s6z, Ebu’l-Huzeyl’in hareketi “hareket edenin ikin-
ci mekanda bulunusuna indirgeyen goriisine yakindir. Ayrica bu soz,
Nazzam’in “stikan, yaslanma (strtiinme) hareketidir” gérisiine de yakindir.

Fakat Bagdat Mu’tezilesi, sikinun hareketi, hareketin de siikinu dogurma-
sint kabul etmemektedir.?8 Bilinmemektedir ki, Bagdat Mu’tezilesinin kuru-
cusu Bisr b. Mu’temir, i’tizal gériisint yani Mu’tezili anlayist Basra okulun-
dan yani Huzeyliyye ve Nazzamiyye’den almistir. Basra Mutezilesinden olan
Cubbai ise, hareket ve siikinu “olus” olarak tanimlamistir. Burada Bagdat
Mu’tezilesinin bu tanimi kabul etmemesinin nedeni, meseleyi tabii cihetin-
den incelemekten ziyade ahlaki ve metafizik cihetinden incelemeleridir. Sayet
onlar, “hareketin stikinu doguracagini ve stikinun de hareketi doguracagini”
kabul etselerdi, su sekilde sdylemek zorunda kalirlardi: Her zit zittin1 dogu-
rur. Onlar aynt zamanda bu kurali ahlak konusunda da tatbik ederek su se-
kilde demek zorunda kalirlardi: Isyan itaati dogurur.2? Bu cimlenin sonunda
Es’ari’nin burada Bagdat Mu’tezilesinden aktardigi kismin 6nemli bir anlami
vardir. Ancak Bagdat Mu’tezilesi, isyanin itaati, itaatin de isyani doguracagi
hususunu kabul etmemekte ve bu hususta sunu ifade etmektedir: Kuskusuz
isyan, itaat ve masiyet olmayan seyi dogurur ama itaati dogurmaz.30

Basra Mu’tezilesinin bu meseleyi sadece tabiat yontinden ele aldigini, Bagdat
Mu’tezilesinin ise bu arastirmasinda metafizik uygulamalari amacladigini go-
riyoruz. Dolayistyla arastirmanin neticesinin Basra Mu’tezilesinin goriisiine
aykirt oldugu gérinmektedir. Muammer ve Ciibbai, Ebu’l-Huzeylin “hareket,
hareket edenin ikinci mekaninda yogunlasmaktadir” soziinden etkilenerek
kendi bakis acilarina gore hareket ve stikinu, iki olusum olarak tanimlamakta-
dir. Ayni zamanda onlar, Nazzam’in “siikin, dayanma hareketidir” seklindeki
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tanimlamasindan da etkilenmislerdir. Obiir taraftan Bagdat Mu’tezilesinin,
“hareket ve stikin birbitlerinden ayr1 olan iki durumdur ve onlarin birbirlerini
dogurmast miimkin degildir” seklindeki s6zlerini gériyoruz.

Biz, Basra Mu’tezilesinin hareket ve stikin da glic dengesi ki, bu denge saye-
sinde cismin sabit kalacagt seklinde (evet, heniiz olgunlasmamis olan) bir di-
since gozlemliyoruz. Ayrica bu Mu’tezili okulda, herhangi bir cisim tzerin-
deki glic sonucu meydana gelen her tirli etkinin yok olmast olan mutlak si-
kanu gbzlemliyoruz. Bize gére herhangi bir kuvvetin etkisi disinda kalan bir
cisim bulunmamaktadir. Bizim, cismin stikinu olarak isimlendirdigimiz sey,
gercekte cismi kusatan ve ona etki eden gesitli kuvvetler arasindaki denge
durumudur. Bu denge bozuldugunda, cisim hareket eder. Bu durum, cansiz
olan cisimlere aittir. Bize gére buradan hareketle Nazzam’in “siikdn, itimad
hareketidit”s6z0 ile Cibbai ve Muammer’in “hareket ve siikan iki olustur.
Kuskusuz hareketlerin dengesinden siikin meydana gelmektedir ve onlarin
dengesinin bozulmasindan da hareket meydana gelmektedir” sézlerinin an-
lami agikliga kavusmaktadir. Canlilara gelince, onlarda hareket bir olustur.
Baska bir deyisle cismin icinde bulundugu halden daha iyi hale déntismesi-
dir. Olus ise, cismin i¢inde bulundugu halden daha asagi duruma déntsmesi
anlamina gelen bozulusun aksidir.

8. Tafra

Nazzam, “parcast olmayan higbir parca yoktur” dediginde ve zihinde boli-
nemeyen ve kalpte yarisi diisinilemeyen parcanin (varligini) imkansiz3! gor-
diginde, harekete 6zgl asagidaki su problem ortaya ¢tkmaktadir: “Sinirsiz
olan mesafelerin kat edilmesi nasil miimkundiir?” Zira Nazzam’a gore cisim-
ler sonsuza dek boélinebilir. O, bu problemi kendince su sekilde ¢6zmekte-
dir: Bir kistm mesafeler hareketle, diger kisimlart da tafra (sigrama) ile kat
edilir. Bu, bir cismin ikinci mekana ugramadan birinci mekandan tglinci
mekana gegmesi anlamina gelir.32 Boylelikle Nazzam, “tafra” gortusini ilk
kullanan kisi olmustur.

Tafra S6ziiniin Kaynag:

Bagdadi, Nazzam’in bu gériisii dinsiz filozoflardan aldigini dile getirmekte-
dir.33 Fakat Hayyat, onun bu gorisii baska bir kaynak olan Maneviyye’den
(Maniheizm) aldigint agiklayarak sunu séylemektedir: Kuskusuz Maneviyye,
nur ile zulmetin birbirinden farkls iki sey oldugunu ve her ikisinin de tlkele-
rinin sonsuz oldugunu ileri siirmektedir. Sonra onlar gére “Humame” (Zul-
metin ruhu), kendi sonsuz tlkelerini kat ederek nurun tlkesine ge¢mistir.
Baska bir deyisle o, sonsuz olan tlkesini kat etmis ve tlkesine ge¢mistir. Bir
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taraftan “bu gecisin ispatlanmast nasil mimkindiir?” sorusu ortada durmak-
tadir. Diger taraftan Nazzam, ruh, evreni kat eder ve sonsuz olan bir tlkeye
yukselir demektedir. Bu ise, sonlu yerden sonsuza gecis anlamina gelmekte-
dir. Daha sonra evrende sonlu olan tim cilizlerin sonsuza dek boliinmesi
mimkiindir. O halde en yiliksege ¢ikmast icin ruhun bu sonsuz clizleri kat
etmesini nasil ispat edebiliriz?34

Hayyat bizim i¢in meseleyi sadece tabiat acisindan degil, aynt zamanda meta-
fizik ve yaratilis acisindan da ele almaktadir. Bu noktada Nazzam,
Maneviyye’ye su sekilde itirazda bulunmaktadir: Sayet zulmet ve nur bazi
yonlerden sonsuz ise, o zaman her yonden sonsuz olmalart gerekir. Zira bir
yonden sonsuz olan tim yonlerden de sonsuz olmalidir. Bu durumda
“Humame”nin zulmetten nura gegisi nasil ispat edilebilir? Bu, normal bir ha-
reket vasitastyla yapilamaz. Yani bir ctizden diger bir ciize gecis seklinde
mimkiin degildir. Ciinkii bu durumda, nur ve zulmetin yonleri sonlu olur.
Mademki hareket yalnizca bir mekanin bir noktasindan bagka bir noktasina
gecisten ibaretse, o takdirde tim gokytzinin sonlu olmast ve bélinme ka-
bul etmeyen sabit clizlerden olusmasi gerekir.

Fakat Nazzam, sonsuza dek bolinmeyen hicbir ciiziin bulunmadigint be-
lirtmektedir. Su halde bir noktadan bagka bir noktaya ve zulmet tlkesinden
nur ilkesine gecisi ispat etmek nasil miimkiin olabilir? O, bu sorunu “Tafra”
goristiyle ¢co6zmistiir. Benzer sekilde onun bu ¢6ziimiiniin, ruhun bir alem-
den baska bir aleme gecisine de uygun oldugunu anliyoruz. Nitekim
Nazzam, ruh bizim alemimizden baska bir aleme si¢rar demektedir.

Zorluk:

Fakat burada bir soru var: Sinirlt ve sona eren cisimlerin sonsuza dek boli-
nen clizlerden olustugunu nasil ispat edebiliriz? Baska bir deyisle sonlu olan
nasil sonsuz olur? Burada Nazzam su sonuca varmaktadir: Vehmin sonsuza
dek bolmedigi hicbir ctiz yoktur. Fakat cliz, sonsuzlukla baslamads; aksine
hissi bir gercek olarak cisimlerle basladi. Zira o, sonlu olanla basliyor ve son-
suzluga ulastyor. Iste Nazzam’in bu sézii, kendisini “Tafra” goriisiini ileri
sirmeye mecbur etmistir.

9. Tafra Ile Tigili Baz1 Ornekler

Sehristani bize tafra ile ilgili bir kistm 6rnekler sunmaktadir. O, bu 6rneklerle
Nazzam’in gorisini agiklama gayretine girerek ilk olarak su 6rnegi vermek-
tedir: Kaya Uzerindeki bir karinca bir taraftan baska bir tarafa yirimeye
mecbur edildiginde, bu karinca sinirsiz mesafeyi kat etmis olur. Bu durumda
sonlu olan bir sey sonsuz olan mesafeyi nasil kat eder? Nazzam’a gore karin-
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ca, sonsuz mesafenin bir kismint yiiriiyerek diger bir kismini da tafra ile kat
etmektedir.?

Burada Nazzam’in, sonlu ve sonsuz ile ilgili s6ziinde kapali bir nokta vardir.
Cunki o, kimi zaman mesafenin sonlu ve sinirh oldugunu, kimi zaman da
onun sonsuz oldugunu ve sonsuza dek bélinme imkanina sahip oldugunu
soylemektedir. Onun bu séziine gore her cisim sonsuza dek boliinme imka-
nina sahiptir. O halde sonlu olan tam olarak nerede bulunur? Evet, kuskusuz
Nazzam somut cisimlerle konuya baslamaktadir. Ona gbre somut cisimler
zihinde sonsuza dek bolinmeye kabildir. Onun bu séziine gore karinca, si-
nirli ve sonlu bir kistm noktalart yurtyerek kat etmekte; sonsuz olan mesafe-
leri ise tafra ile kat etmektedir. Burada Nazzam, (zihindeki) sonsuz olan bos-
lugu kat etmeyi ispat i¢in “tafra” gbriisiine bagvurmaktadir.

Ikinci 6rnege gelince, tizerinde asth bir kova olan 50 arsin (3400 cm) uzun-
lugunda kuyunun ortasina uzatilmis bir tahtanin Gzerinde yine 50 arsin uzun-
lugunda bir halat ve halatin tzerinde de ipi ¢ekmek icin makara bulunmak-
tadir. Bu makaranin ipi ¢ekmesiyle kova, tek bir zamanda 100 arsin (6800
cm) kat ederek kuyunun basina ulastyor. Bu mesafeyi kat etmenin bir kism1
sigrama ile yapiliyor. Burada si¢rama ile yiiriime arasindaki fark, zamanin hiz
ve yavaghiligina baglidir.3¢ Dolayisiyla Nazzam, 50 arsin uzunlugundaki halat
vasttastyla 100 arsin mesafeye yikselecegine iliskin bir delil ortaya koyma ug-
ragindadir. Su halde o, bununla su sonuca varmaktadir: Kova, normal hare-
ketle 50 arsin, sicramayla da ikinci 50 arsint kat etmektedir. Oysa gercekte
her biri 50 arsin uzunlugunda iki halat bulunmaktadir.

Esari, tafra konusuna iliskin baska bir 6rnek vermektedir. Topag ile ilgili ve-
rilen bu Ornekte, topacin st tarafi alt tarafina nazaran daha fazla hareket
eder. Topacin (ipin dolandig) centikli kismu, alt tarafi ve ekseninden daha
cok mesafe kat etmektedir. Zira topacin st tarafi, 6nceden tahmin edilme-
yen seylere temas etmektedir.’” Halbuki topacin orta tarafinin, alt tarafindan
ve ekseninden daha genis oldugu gérinmektedir. Bu ylzden topacin ist ta-
rafinin hareketi, alt tarafinin ve ekseninin hareketinden daha ¢cok mesafe kat
etmektedir. Ancak topacin timiinde tek bir hareket vardir.

10. Hareketin Hi1z1

Sehristani, Nazzam’in tafra teorisine su sekilde yorum getirmektedir: Yiri-
me ile sigrama arasindaki fark, zamanin hizt ve yavashligina baglidir. Surast
bilinmektedir ki, hareket, zaman ve mekanla iligkilidir. Zamanin birimi ise
andir. Tafra ise, hareket eden seyin genellikle kendisi igin kararlagtirilan za-
manin en az diliminde bir yerden baska bir yere ugramasidir. Biz mekanin
her bir noktasina zamandan bir an tahsis edersek —ki hareket eden o noktay:
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bu an icinde kat eder- o zaman sicramanin anlami, hareket edenin zamanin
iki aninda birinci noktadan ti¢lincii ya da onuncu noktaya ugramasi (ge¢cme-
si) demektir. Boylece t¢ ya da on anda ge¢mesi gereken mesafeyi, sadece iki
anda gecmis olur. Elbette Aristoteles’in zaman, mekan ve hareket arasinda
bir bag kurmak ve her hareket icin belitli bir mekanda bir an tahsis etmek ile
ilgili s6yledigi s6ze ters duser. Fakat Nazzam, cliziin sonsuza dek bolinebi-
lecegini dustindigii icin tafra teorisine bagvurur.

Ebu’l-Hiizeyl, Nazzam’in tafra teorisini reddetmekte ve hareketi, hareket
edenin mekanin tim noktalarindan pes pese gecisi olarak gérerek sunu soy-
lemektedir: Muhakkak her harekette stikin ve hareket hizlihiginin vakitleri
bulunur. Dolayistyla hareketin hizi, sikin vakitlerinin uzun ya da kisaligina
gore degisir. Ebu’l-Hiizeyl bu hususa iliskin su séztyle 6rnek verir: At, yi-
rirken ve hizli kosarken ayagini kaldirip indirdiginde gizli duraklamalar olur.
Bunun icin iki attan biri digerine gére daha yavastir. Benzer sekilde tas yu-
varlanirken gizli duraklamalar olur. Bu yiizden bir tasin hareketi kendisiyle
birlikte yuvarlanmis daha agir olan diger tasin harcketinden daha yavastir.38
Burada Ebu’l-Hiizeyl, cismin inis hareketini siireklilik anlaminda gérmemek-
tedir. Aksine ona gore, her hareket sanki mekanin tim noktalarint pes pese
kat etmis ve her nokta arasinda siikn anlart mevcuttur. Yine bu anlarin kisa-
lig1 ya da uzunlugunun farkli olusu, hareket edenin hizinin da farklt olusu an-
lamina gelir. Hareket ile ilgili Ebu’l-Hiizeyl’in bu bakis agcisi, cisimlerin bo-
linmeyen cilizlerden olustugu teorisine uygun dismektedir. Bu da
Nazzam’in cisim hakkindaki gorisiine taban tabana zittir.

Bu agiklamalardan aciga ¢ikan sudur ki, Mu’tezile’nin hareket hakkindaki te-
orileri, onlarin cisimler hakkindaki teorileriyle baglantiidir. Her kim cisimle-
rin bolinmeyen ciizlerden olustugunu dustiniirse, o zaman hareket, hareket
edenin pes pese bir noktadan diger bir noktaya gecisidir. Diger taraftan her
kim parcalanmayan ciiz yoktur derse -bu, Nazzam’in goértsidir- o takdirde
sonsuza dek parcalanabilen ctlizlerin mesafe kat etmesini agiklamak icin tafra
teorisine bagvurma zorunlulugu dogar. Ancak cisimlerin ve hareketin mey-
dana gelisindeki bu goriis farkliliklars, Mu’tezile nazarinda tevhid esasina za-
rar vermez. Her Mu’tezill kendi goriisiine nasil uygun diistiyorsa, tabiat ile il-
gili meselelerin tiimiini irdeleme hakkina sahiptir. Yine bes temel esastan
uzaklasmadigy siirece, o kisi hala Mu’tezile mezhebine mensuptur.

Fakat Mu’tezile dismanlari, Mu’tezile’ye karsi esas itibariyle silah olarak g6-
rilmeyen meselelerin ¢eliskiden pay ¢ikararak sunu dile getirdiler:
Mu’tezile’nin bir kismi digerlerini ktftrle itham ediyor. Oysa gercekte ne kii-
tirle suclama ne de kiifre disen vardir. Sadece fer’t meseleler hakkinda go-
ris ayriligr s6z konusudur.
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Deneme

Giuzel ve Cirkin

Giirbiiz DENIZ”

a. Glizel

Giizel nedir? Giizellik tanimlanabilir mi? Bu tiir sorulara yillar 6nce ¢ok net
cevap verirdim. Misaller ve sekillerle bile bu sorulara mutlaka bir cevabim
bulunurdu. Ancak yillar gectikge zihnimde bu sorulara verecegim cevaplar
netligini kaybetmege basladi. Hatta zaman zaman giizel ve giizellik var midir
diye kuskuya bile distiim. Hamd olsun ki, simdilik, en azindan bana gore,
benim i¢in bir giizel tasavvuru ve bir giizellik hissedisi hala var ve bu giderek
de gliclenmekte.

Gengken ve mahiyetim geng bir hal iizere iken ¢ok guzeller gérdiim, birgo-
gunun tasavvuru gonlimde ve zihnimde yillarca yasadi. Fakat zamanla giize-
lin formu hakkinda kuskuya diistim. Oyle ki, giizelden daha giizel, daha gii-
zelden daha giizeller gordiikce glizel hakkinda zihnim ve génlim ¢ok celiski-
ler yasadi. O zaman giizel nedir? Sorusunun cevabint aramaya basladim ve
kendimce asagida agiklanan cevaplart buldum.

Giizel; ilk 6nce bir formu, bir streti temsil eder. Ona muhatap olan, onu
mutlaka bir tasavvur veya bir ihata icine alir. Bu tasavvur veya ihata, bizdeki
bireysel olan “tabii veya fitri giizellik form”una uydukea heyecanlarimiz artar
ve cogunlukla da haz duyariz.

Giizellik formu; hemen hemen her insanda farkli ayrint1 ve girintilere sahip-
tir. Insanlarin ittifak ettikleri giizellik formu, genellikle, ortak payda gibi go-
rinse de ¢ogunlukla bunlar disaridan dayatilan veya reklami yapilan formlar-
dir. Diin giizel gérdugiim gozligi bugiin glizel gormiyorsam ya benim nite-
ligimde bir degisiklik olmustur ya da ¢agimin giizellik formuna kendimi kap-
tirmisimdir. Bu asamada giizellik icin bunun disinda bir agiklama yok gibi.

Bir giizellik formu, tabii ve miitekamil olarak var midir? Bu soruya evet de-
mek caiz, ancak bu forma tecriibe ile sinir getirmek-kendi bireysel tecriibele-
rime dayanarak- miimkiin gérinmemektedir. Enteresan bir durumdur ki, bi-
rey olarak kendimde, stirekli bir gelisim halinde olan bir form guzelligi ve
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cirkinligi ile her daim muhatap olabiliyorum. Hem distan dayatmalar ve hem
de kendi derdnumda stirekli bu gelgitleri yasadigima gore en azindan bana
gore, yani bireye gore; sabit bir giizellik suretinin olmadigint su an kabul et-
mek zorunda kaltyorum. Bununla beraber disaridan gelen giizellik formlar
mevcut olmakla beraber, benim kendi kendime, ulu orta, eklektik tarzda
zihnimde glizellik formalart da olusmaktadir. Bu sebeple gtizellik formu; va-
rolussal bir tecriibe tasidigi gibi 6zellikle ontik bir éze dayanmaktadir. Insan
sahip oldugu giizellik idrakini ve tasavvurunu gelistirdikce, varolussal glizel-
lik formu, ontik 6zl yakalamaya siirekli meyyal hale gelmektedir. Oyle anla-
stliyor ki, her insan, kapasitesi nispetinde gtizellik formu tretebiliyor. Sanatct
ile sanatci kabiliyeti tasimayan her hangi bir insan arasindaki fark, bu kapasi-
te farklihigr sebebiyle belirginlesmektedir.

Giizellikte ontik 6ziin sinir1, birey olarak beni yani insan tekini asmaktadir.
Bu sebeple de bu 6ze ilahi tezahtr demekteyiz. Clinki strekli pesinde oldu-
gum ama her zaman bagka bir ist formla ortaya ¢ikan giizellik sinirt beni
asmakta ve sinirsiza dogru beni kendine cekmektedir. Tlahi olan bu tezahiir;
yalnizca bireysel olan varolussal tecriibemle, bende tecritbe konusu olabil-
mektedir.

Simdi biraz 6nce sordugumuz, “giizellik formu var mudir?” sorusuna cevap
verebiliriz: Tecrtbe ile ulastigimiz bir giizellik formu var ve fakat bu form
baska formlara nispetle ya olumlu veya olumsuz yonde deger kazanmaktadir.
Cogunlukla deger kayb1 veya kazanimi “ giizellik” hissinin ve aklinin gelis-
mesi ile dogru orantili olarak zuhur etmektedir. Anlyoruz ki; glizel olan
suret, baslangicta, caktirmadan; ama gittikce glizellik inancinin ve aklinin
egemenligi altinda gelgitler yasamaktadir. O zaman glzelligi nasil anlamali-
y1z?

Giizellik; 6nce bir duygu, sonra bir akledis ve nihal olarak bir inancin adidur.
Kudemamiz, her seyin giizellik dolayist ile var oldugunu kulagimiza fisilda-
mustir. Guzellik duygusu olmasaydi-tas gibi demeyecegim ¢iinkii onun da bir
hissedisi var-var olmazdik. Bitin kidinatin ve 6zellikle de insanin varlik se-

bebi; giizellik hissi, giizellik akli ve giizellik inanct sebebiyledir.

Giizel formu, giizellikten izin almadan hicbirimizin varolus diinyasina adim
atamaz/atamiyor. Eger bizde glizellik hissedisi tabii olarak yoksa onu kendi
kendimize var etme nasibimiz ne yazik ki yoktur. Béylece anliyoruz ki, gtizel
formu yani varolus; giizellik duygusu ise ontolojik temelli olarak kendilerini
bize tanitmaktadirlar. Bu tanimda her bir birey kisisel yetenekleri, elde etmis
oldugu egitim, icinde bulundugu tarih anlayisi ve i¢inde yasadigi zamana g6-
re farkliliklar tasimaktadir.

Gtizellik, insan denen varligin diger adidir. Ciinkii insandan bagka bu vatlik
diinyasinda insan gibi bir giizellik hissine sahip baska bir varlik yoktur. Insan
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nedir? dedigimizde Aristoteles gibi; “o, diisiinen canhdir” demekteyiz. Ibn
Sina anlayisinda insan, “hem distinen canli ve hem de 6len varliktir. Hatta
insanin 6lumi kendisinin kemalidir.” Peki bir sanatct icin insan nedir? Dedi-
gimizde elbette onun taniminda “glizellik” yer almaktadir. Ona gore; “insan,
distinen ve 6zellikle de giizeli disinebilen canl varliktir”. Boylece giizel ve
glizellik halinin kendisinde dyle veya boyle zuhur ettigi varlik, bu ayirt edici
6zelligi dolayist ile insan olmaya hak kazanmaktadur.

Giizellik bir yerden bir yere kosup gitmek, bir vitrinden digerine gbz gez-
dirmek degildir. Guizellik ilahi varligin hiisniiniin bizdeki sonsuz tecellisidir.
Bu tecelliye kimi zaman agk da demekteyiz. Bu tecelli, hislerimizin tabi yet-
kinligi ve bu yetkinligin failligi nispetinde bizde his olarak en yiiksek seviyede
ortaya ¢tkmaktadir.

Hissi giizellik, cogu zaman varlik; varlik isaretlerini sari saret (gtizel) ile
bizde kendisini 6rneklendirir. Insanlarin bityiik cogunlugu (avam) bu asama-
y1 giizelligin zirvesi sanmaktadir. Ancak bu durum yetkin akla sahip olanlar
icin stireklilik arz etmez. Bu sebeple giizellik akls, giizellik hissini tecriibelerle
ve Ozsel akledisle agarakkapimizi tiklar. Boylece giizellik hissindeki biitiin
guzeller tek bir gtizel haline gelitler. Bu giizellik formu iginde kayboldugu-
muzda ve ayni zamanda da onu akli olarak anlamlandirdigimizda giizellik
hissi deger kaybina ugrar. Ciinkii giizellik hissinde giizel formunun bulun-
masindan dolay: giizelden glizele olan seferlerimiz bizi giizel ve glizellik hak-
kinda 6nce kuskuya sonra da distinceye sevk eder. Boylece diistincede aklin
glizelligi veya giizellemesi ortaya ¢ikar.

AKli giizellik; her glizel formun soyut ve muhayyel tasavvurunun, kendi
kendine temagasi ve aklin glicti nispetinde biitiin noksanliklari gidermeye ¢a-
lisan akli ¢ikarsamalardir. Sanki Platon’un giizellik idesi metafizik olarak tec-
ritbe ediliyormus gibi bir dustince seriiveninin icine diismek, gtzellik aklinin
en 6nemli 6zelligi olmaktadir. Bu asamada bizde, tecriitbeden ¢ok bilgi ile
suslenmis giizellik tasavvurlarinin akliligi bulunmaktadir. Bu akli gtizellik ta-
savvur ve anlayislari insana haz verseler de tecriibi giizellikten kopuk olduk-
lar1 igin zamanla bikkinlik vermeye baslamaktadirlar. Hissi giizellik ve akli
glizellik diizeylerinin baz1 eksiklikleri bizi topyekiin kusatacak bir giizellik se-
rivenine dogru stirtkler ki, iste bu glizellik, giizellik inanci/gtzellik imanidir.

Giizellik imani, “bir inang tarziyle” kendi guzelligini kendisine baglar. Eger
butiin glizellik formlarina bir insanin birbirinden farkli inanct olursa bu du-
rum bir birey olarak insan tekininin kapasitesini astig1 icin o insan sizofrenle-
sebilir. Ancak bir glizellik inanct tizerinden diger giizellik inanclarina yer ag-
mak, bir inang tUzerinde olan glizelligi evrensel diizeye ¢itkarma imkant doga-
bilir.
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Form olarak ¢ok giizel bir varlik; akli ve imani giizel noktasinda hig ilgi ¢ek-
meyebilir. Hatta akli ve imani glizellik anlayisina sahip olanlar ondan nefret
eder onu cirkin de gorebilirler. Hani “diken gibi batiyor” diyoruz ya, 6yle bir
$€y-

Giizellik imans; hissi gizellik ve akli glizellik tecriibesini ve birikimlerini ya-
samadan var olmak istediginde, ¢ok kaba, kirict ve cirkin hallere dismekte-
dir. Bu sebeple glizel ve giizellik, ancak tedrici olarak insanin kendisini kesfi
ile ortaya ¢ikmalidir. Giizellik imani; topyekun bir varlik ve varolus halidir.
Hissine ve aklina egemen olamamuis bir iman, inandirict olmadigr gibi seve-
cen de degildir. Yine boyle bir iman zevk vermedigi i¢cin iman da sayilmaz.

Giizellik imani; varliga bitin ceplerinden sirayet etmis olan ilahi hisni
gbrme, anlama, anlamlandirma ve kabul etme asamasidir. Bu asama, stirekli
suur halinde bulundurulmaya calisimalidir. Bu suur hali, giizelligin t¢ asa-
masini birbirine karistirmadan, suur halinin gizemini bireysel olarak yasama
ugrasisidir. Giizellik hissi, giizellik akli ve gtizellik imani asama agama bir in-
sanda meydana geldiginde o insan ask ve erdem ahlakina sahip olabilme na-
sibine ulasabilir. Bu hal ile muttasif kimseler gtizel insanlardir.

b. Cirkin

Cirkin; lugatlarda giizelin z1dd1 olarak tanimlanip konumlandiridmaktadir. Bu
durumda, ¢irkin hangi glizelin z1ddidir? sorusu dogal olarak akla gelmektedir.
Tanimindan da anlagilacagt Gzere ¢irkinin zatina miinhasir bir tanimi yoktur.
Cunkii girkin, giizele nispetle ifadeye veya bilgiye dahil edilmis bir kavram-
dir.

Cirkin; kisiden kisiye, cografyadan cografyaya, kiltirden kiltire degisiklik
arz eden bir kavramdir. Yani ¢irkin dedigimiz seye veya varliga her ne kadar
duyudan hareketle ad veriyorsak da, herkesin miittefik oldugu bir ¢irkin ve
cirkinlik tanimi yoktur. Clunkd varlk, varlik olmast hali ile glizel ve iyidir.
Varlikta tabii olan glizellik, yine varlikla iligkili olarak ifade edilen cirkinligi
evrensel diizlemde yok hikmiine sokmaktadir. Cirkinin tarihle, cografyayla,
medeniyet tezahtiri ile kiltiirel anlayisla ilgisi bulundugu gibi her bir kimse-
nin kendi bireysel hali ve ahvaliyle de iliskisi bulunmaktadir.

Giizellikte oldugu gibi ¢irkin tanimlamalart ve kabulleri de zamana, tarihe,
yere ve konuma gore bize, bir sekilde, dayatilan algilamalardir. Cin’de ¢irkin,
Amerika’da girkin Turkiye’de ¢irkin kabulleri; cografi olarak, kiltiirel olarak
ve varligin iklim etkisi altindaki ekseninde sekillenmektedir.

Cirkinlikte Insan s6z konusu edildiginde, 6zellikle o insanin yast, yasam tarz,
beslenmesi ve meslegi dolayistyla belli degerlendirmelere tabi tutuluyor ol-
dugunun hatirdan ¢ikarilmamasi gerekmektedir.
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Cirkinlik bir 6l¢tiyle 6lgtilebilir mi? Boyle bir sorunun geometrik olarak dog-
ruluk pay1 olmakla beraber yine bu husustaki yarginin degeri, degerlendirme-
yi yapanin izafiligine dayanacaktir.

Cirkinlik varlik formundan ctkan/¢ikarilabilen bir husus degildir. Cirkinlik;
cogunlukla begenmek veya begenmemekten nes’et eden kisisel degerlendir-
melerin sonucudur. Begeni veya begenmeme ise bir haldir, degismez yasalari
olan bir tanimlama alant degildir. Bu durumda ¢irkin diye ifade edilen her
hikiim indidir yani kigiseldir. Bu indilik, o kimsenin kendisine ve ¢evresine
hangi gézle baktiginin kriterini bize gosterir. Karamsar bakis; her seyi koti
ve cirkin gorir. Dengeli bakis; bazt seyleri glizel bazt seyleri ¢irkin gorir ki
bu bakis agcist realisttir. Cirkin duygusunun ziddi ile esyaya bakan kimse ise
iyimser bakis agis1 ile varliga bakar ki her seyde ve her yerde bir glizellik g6-
rir.

Bir sey z1dd ile tanimlaniyorsa veya bilgiye konu ediliyorsa ya o sey yoktur
veya varhigt zatindan olmayip baskast sebebiyle varligt kabul edilendir. Ki
buna araz denmektedir.

Cirkinin arazligi, cirkinligin bir varliga sirayet etmesinden ziyade, disarida
olan birinin degetlendirme ve karart dogrultusunda kimlik kazanmasidur.
Béyle bir zeminde degerlendirmelerde bulundugumuzda, ¢irkinin bizatihi
zatta veya cevherde bile araz olmadigl, sonug olarak da cirkin denen bir var-
ligin bulunmadigi sonucuna ulasabilmekteyiz. Tipk: “yokluk, koétiliktir”
hikmiinde oldugu gibi. Cinki cirkinlik ontik olarak varliga degil yokluga
veya varliktaki noksanligr isaret eder. Bununla beraber yine de kendisine ¢ir-
kin dedigimiz seyler bulunmaktadir. Bunlari nasil degerlendirebiliriz?

Cirkinlik, varhigin olumsuz konumda veya durumlarda bulunma halidir. Bu
ise arizi kotilikte oldugu gibi iliskisel durumdan kaynaklanan kétilik mana-
sint tazammun etmektedir. Ornegin birisinin birisine haksiz yere tokat atma-
st ontik degil iliskisel k6t manasina geldigi gibi, diizglin ve diizenli yapilmig
bir duvarin igine yontulmamis herhangi bir tagin konulmast ise yontulmamis
tasin cirkinligini degil, bulundugu konum itibari ile uygunsuzlugunu ifade
eder. Halbuki bu yontulmamus tas, kendisi gibi yontulmamus taglar arasinda
hi¢bir zaman ¢irkin konumunda degildir. Oyleyse cirkin; bir varligin cevhe-
rine ait bir arizaya degil, bir varligin bulunmus oldugu konuma nispetle ir-
kin diye degerlendirilmektedir. Bir seyin kendisine 6zgl bir konumu bir bag-
kasint kanun diizeyinde ilgilendirmiyorsa o sey, Ozsel ve arazsal degil ko-
numsal olarak ¢irkindir. Yine cirkine ¢irkin dedirten bir baska sebep de bir
seye cirkin diyen zihnin sahsina miinhasir olarak bir seyi zihninde tasarlayip
konumlandirmasidir.

Bir seyin cirkinligi ile o seyin varlik durumundaki butiinsel noksanligi arasin-
da da fark bulunmaktadir. Bir odun, insan olmadigi igin insan gibi ¢irkin de



202 * Eskiyeni 30/Bahar 2015

degildir. Bir insan gbze veya ele sahip olmadigs icin de ¢irkin olamaz. Her ne
kadar disaridakinin gérme aliskanligini bu hal bozsa da buna cirkin demek
dogru olmaz. Ciinkii ortada cirkinligi ifade eden bir varlik bulunmamaktadir.
Burada ¢irkin, bir varligin tamlik ve noksanligina gore yapilmaktadir.

Var olan her sey, tabil haliyle glizeli ve iyiyi ifade eder. Ciinkii insan tabiat,
tabil halinde var olan bir seye ¢irkin dememektedir. Cirkinlik tanim1 veya de-
gerlendirmesi; ¢ogunlukla bu degerlendirmeyi yapanin aliskanliklarina bagl
bulunmaktadir. Once bir giizel ve cirkin formuna zihin formatlanmakta ve
daha sonra da bu formata uymayan her seye cirkin denilmektedir

Sunu da ifade edelim ki gtizel gorelidir, giizellik ise sinirsiz forma sahiptir.
Gizel ve cirkin dedigimiz her form ise nispi kapsamda bulunmaktadir.

Yukaridaki degerlendirmelerimiz dogrultusunda anlasilacag: tizere sinirsiz bir
glizellik formu bulundugu halde smnursiz bir ¢irkinlik formu bulunmamakta-
dir. Bu sebeple “esyada asil olan ibahattit” denilmistir.

Giizel mi ¢irkine, yoksa c¢irkin mi giizele izafettir? diye soracak olursak; ke-
sinlikle ¢irkin giizele izafettir. Guizelligin giizelligi kendinden daha giizele ve-
ya kendinden daha az giizele nispetledir. Giizelin kendisinden daha az olan
gtizeli, kimi zaman ve ¢ogu zaman ¢irkin diye isimlendirilmektedir. Halbuki
esasta o sey de giizeldir. Cikd bir glizele, en giizelden az gilizel olmasindan
dolay1 cirkin diye isim veriliyorsa bu durumda, “ her sey tabiati icab1 gtizel-
dir” dememiz tabii bir durum olarak ortaya ¢itkmaktadir.

Bu durumda; “varligin olus icin {izerine aldigi biitiin suretler giizeldir” de-
memiz mimkiin hale gelmektedir. Buna ilaveten giizellik veya cirkinlik de-
gerlendirmeleri eger forma gore yapiliyorsa, bilinmelidir ki, hem kalemin ve
hem de kalemligin formu soyuttur. Soyut olan bir seyin ise ¢irkin olmast, o
soyut sey ile ilgili tasavvura sahip olan kimsenin mahiyeti/dertnu ile ilgilidir.
I¢ diinyast kendisi ile ve esya ile uyumlu olan kimse icin cirkin diye bir sey
yoktur. Eger bir kimsenin dertnu, yani zihni ve kalbi birbiriyle barisik degil-
se o kimsenin giizeli de ¢irkini de ¢irkindir. Bu tiir insanlarin gtizel ve girkin
degerlendirmeleri elbette vardir. Ancak onlarin glizellik ve ¢irkinlik deger-
lendirmeleri fikri/akli olmayip, sehevi ve gadabidir. Sehevi ve gadabi biitiin
degerlendirmeler kisiye 6zgl istek, arzu ve egemenlik gibi kisisel kabul ve
redlerin sonuclaridir.

Hz. Peygamber’in bir leste; lesteki dislerin giizelligini gdrmenin énemine isa-
ret etmesi cok kiymetlidir. “Nasil bakiyorsan oyle gorursiin® 6zdeyisinin an-
lam1 da budur. Yunus; “yaratilant severim Yaratan’dan 6turd” derken bittin
yaratilanlart glizel gormustiir. Clinki insan, giizel gérdugiinii sever. Sevgi ise
varligin meydana getirilmesindeki temel gayedir.



Kitap Degerlendirme

Habermas’t Okumak

Taner Timur, Istanbul: Yordam Kitap, 2008, 278 Sayfa.

Taner Timur, Jurgen Habermas’in kisiligini ve ortaya koydugu calismasint
tahlile tabi tuttugu kitapta oldukea iyi bir okuma yaptigini bize gostermekte-
dir.

Kamusal alan kavramini derinligine ele alan Habermas, burjuva kamusal ala-
ninin olusumunu “rasyonel iletisim”in sosyolojik temeli olarak gbrmektedir.
“Filozofla entelektiiel, birbirine ters dismemelidir.” (s. 21.) Akil yiritmenin
kamusal kullanimi, 6nce salonlarda ve kahvelerde daha sonra burjuva kamu-
sal alant ile siyasal iktidar arasinda aract olacaktt. Bu yerlerde 6zel kisiler ara-
sinda “ortak kurumsal kriterler” olusmustu. Bunlarin ilki, hiyerarsik yapinin
onemsizligiydi. Tkincisi de laiklesmedir.

Habermas’in ¢6ziimlemesinin 6zginliigi, genis bir sivil toplum tabant is-
tinde yiikselen, 6zerk ve siniflar arasi isbirligine dayanan bir kamu alani fik-
rindedir. Dogal hukuka 6zgii “status naturalis” anlayist baglaminda genel,
soyut ve esit bir insan kavrami bu sekilde ortaya ¢ikmustir. Fransa’da devrim
yasalart bu soyut ve esit insanin evrensel haklarini yasalastirmustir.

Habermas, “ideal konusma ve tartisma kosullarinin ve iletisimci aklin” filo-
zofudur. lletisimsel eylem, yasam diinyasi, 6zneler arast, onun en 6nemli
kavramlaridir.

Eskiyeni 30/Bahar 2015, 203-205
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Muzakereci demokrasi kavrami, biitiin bu kavramlarin alt baslik olarak ele
alindig1 bir zemine oturmaktadir. Bu kavram, onun ¢esitli topluluklarin ortak
bir zeminde bulusmasini saglayan en 6nemli kavramidir.

Habermas, tim distince hayatii pozitivizme ve bunlart temellendiren
“aracsal akil” tekelciligine yonelttigi elestiriler baglaminda sekillendirmistir.
“Pozitivizm, icsel distincenin inkaridir.” Edim bilimleri olarak adlandirdigt
sosyoloji, ekonomi ve siyaset bilimi, ¢ikar iliskileri ve kanun arayict olmak
yaninda, elestirel bir espriyle, i¢sel diisiince yontemiyle, degismez toplumsal
kanunlarin disinda, donmus goriinen, fakat ilke olarak degisebilir sosyal ilis-
kilerin temelindeki karmasik biling mekanizmalarini da ortaya koyabiliyor ve
béylece ideolojik yapilarin elestirisinde rol oynayabiliyorlar.

Habermas’a gore, icsel distince 6zgurlestirici bir bilgi ¢ikarint temsil ediyor.
Ozgiitlestirici bilissel ¢tkar, diisiincenin disiince olarak devamini hedefle-
mektedir. Habermas’in iletisim kuramu, kitle iletisim araclarindaki otorite po-
tansiyeline karst 6zglrlestirme potansiyelini de agiga ¢tkarmaktadir.

Habermas, ileri kapitalist toplumlardaki yeni kutuplasmayr merkez ve periferi
sembolizmi ile ifade ediyor. Yeni orta siuflar, geng nesiller, nitelikli egitim-
den gecmis kimseler gibi karma gruplardan meydana gelen periferi, iktisadi
btiytimeyi baslica elestiri konusu olarak kabul ediyor. Periferik giiclerin tem-
sil ettigi yeni politikanin giindeminde yasam kalitesi, hukuki esitlik, kisilik
olusumu, katilim, insan haklar1 gibi maddeler bulunuyor. Cagdas protesto
potansiyellerinin tlkelere gbre degisecegini séyleyen disiunir, Federal Al-
manya’da yeni politikanin programini “ntikleer silahsizlanma ve baris hare-
keti, ekoloji, alternatif hareket, sivil vatandashk girisimi, azinliklar sorunu,
dini entegrizm, kadin hareketi, yardimlagsma sorunlari, okul elestirisi vb. gibi
maddelerin isgal ettigini belirtmektedir. Alternatif hareket, yasam diinyasinin
icinden ¢cikmaktadir.

Yasam dunyasini rasyonellesme siirecinin kolonizasyon baskilari altinda, cin-
siyet, deri rengi, yas grubu, komsuluk iliskileri gibi kriterler cercevesinde
“karstkurum” islevi géren ve toplum bilim arastirmalarina konu olan cemaat
yapilart olusturuyor.

Habermas’in iletisim kuraminda ileri kapitalist toplumlarda yeni ¢atismalar
sistemle yasam diinyasinin birlesme noktalarinda ortaya ¢ikmaktadur.

Taner Timur, Habermas bir filozof ve tarihgi ayrica sosyolog olarak deger-
lendirmektedir.

Habermas, Marx’in bazi fikirlerini elestirmektedir. Toplumsal sistem mev-
zubahis olunca dile gelen altyapi-tistyapi iliskilerine farkli bir boyut kazan-
dirmaktadir. “Toplumsal gelismenin motoru, Marx’in iddiasinin aksine, tire-
tim glicleri degil, uzlasma normlarina dayanan tretim iliskileridir.”
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Habermas’a gore kolektif ve bireysel biling yapilarint “dilin olusturdugu 6z-
neler arasi stirecler” saglamaktadir. Habermas’ta toplumsal edimler ¢ogulcu
bir yapi1 icinde, dil, emek ve iktidarin ortak hareketi baglaminda tasavvur
edilmektedir. Habermas, Gadamer’in gelenek vurgusuna karst ¢tkmaktadir.

Habermas, ahlaki evrenselligin su 6geleri icerdigini belirtmektedir: 1- Yasam
tarzimizi baska yasam tarzlarinin mesru taleplerini dikkate alarak goreselles-
tirmek; 2- Bagkalarina ve 6tekilere, onlarin kendilerine 6zgu taraflarini ve an-
lasiimazliklarint yadsimadan, kendi haklarimizi aynen tanimak; 3- Kimsenin
kendi kimligini evrensellestirme ve ondan sapant dislama gibi bir iddiada bu-
lunmamasi ve hosgorii alanlarinin bugiinkiinden sonsuz derecede daha genis
tutulmasi. Bu genis kapsamli tanimlama, distiniiriin radikal demokrasi anla-
yisint ortaya koymaktadir ve kiltiirel 6zgtlliikleri (cok kilturliligt) icermek-
tedir.

Taner Timur, Habermas’in tarihi maddecilikten kopamadigint iddia etse de,
bence Habermas, pozitivizme elestirisi ve pratik ahlaki alana vurgusuyla da-
ha cok bilge bir filozof olma yolunda gorinmektedir. Fakat yine de
Haberas’in ¢ok yonli ¢alismasini vurgulama noktasinda Timur’un c¢alismast
6vgiiye degerdir. Habermas’in esetleri, bize toplumda yapabileceklerimizle
ilgili yol géstermeye devam etmektedir.

Ayse CIL
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