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TEOLOJİK GERİ KALMıŞLIK ÜZERİNE

Prof Dr. Bevza Bilgin

İnsan .kendisini bir '-arlık olarak fark etti~inde, çoktan şekillendirilmiş

oldugunu da fark eder. O bir dili konuşmaktadır. bir miııete aittir. bir hayat

görüşünü ve bir dini kabul etmiştir ve onu savunmaktadır. Peki bOtün bunlann

anlamı nedir. kendisi bunlan niçin böyle yapmaktadır acaba? Yeryüzündeki

varlı~ının sebebi nedir') Nereden gelmiştir. nereye gitmektedir? Kendinden

öncekilerin ve kendi zamanındakilerin sürekli çabalamalannın sonunda nereye

vanlacaktır? Bütün bu soruların cevabı sadece bir imandır.

Din hem insan olmaktan kaynaklanan bilinç altı kişisel bir olgu, hem

toplumsal hayatın bir gerçeği. bir davranış alanıdır. Bütün diğer kabiliyetlerde

olduğu gibi, dini var eden özler de insanlann içinde. açılmaya müsait şekilde
. . .

mevcuttur. Çocuk yetiştinne ile ilgilenmiş herkes çocuklann çok küçük yaşlardan

itibaren din alanını ilgilendiren sorular sonnaya başladıklan nı bilirler. İlkokul

beşinci sınıf din bilgisi ders kitabıflll yazmakta oldu~ sırada. öğrencilerin dini

açıdan seviyelerini tespit etmek için.. din ders. ile ilk defa karşılaşan i1.kokul

dördüncü sınıf öğrencilerine -bilindigi gibi Türkiye'de ilkokullarda din dersleri

dördüncü sımfta başlamaktadır- bazı sorular ~·öneltmiştim. Mesela:' Hiç

düşündünüz. mü çocuklar. acaba bizler nasıl var olduk. nereden geldik? Siz

küçükken bu sorulan sorduğunuzda belki büyükleriniz. seni dereden tuttuk, seni

leylek getirdi diye cevapIM vcnnişlerdir. Acaba sizler şimdi bu konuda neler ':

• Ankara Üniversitesi Ilahiyat Fakült~i Ö~e'im f'y"Si
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dUşünüyorsunuz? Ögreneilerden aldıgın1 cevaplardan bazılarını ders kitabıma giriş

olarak kullanmışımdır. Derslerden biı'i şöyle gelişmişti:

Bir erkek ögl'enci : Ben biliyorum öğretmenim, Türkler orta Asya'dan

gelmişlerdir. Orada kurakhk olunca göçler başladı, bir kısmımız Hazar denizinin

güneyinden geçerek Anadolu'ya geldik, orada yerleştik, devlet kurduk.

Sınıfta bir gOlüşme, arkadan bir sessizlik oldu. Ben sordum: Bu cevap size

yetti mi, peki bizim orta Asya'ya nereden geldi~imizi sormayacak mısınız?

Bir kız öğrenci: Soracağız tabii öğretmenim, Orta Asya'ya nereden

geldi~İmjzi de söylesin.

iık konuşan öğrenci: Onu bilmiyorum. Ben ekledim; Onu bilseydi ve

söyleseydi, bu defa da oraya nereden geldi~imizi soracaktınız değil mi?

öW"enciler : Evet ögretmenim.

Ben: Sorma işi nefeye kadar devam edecekti?

Ögreneiler: En başa, yani ilk insana kadar, acaba ilk insan nereden

gelmişti?

Ben: Demek ki bizim bazı zor sorularımız var, bu soruları çocuklar da

soruyor, büyükler de.

Bir başka öğrenci: Evet ögretmenim, bazen kafamızda zor sorular oluyor.

Benim bir dişi kedim vardı. Karnı büyüdü, şişti sonra birkaç tane yavrusu oldu. O

zaman kedilerın nasıl olduwmu ögrendim, fakat ilk kedinin nasıl olduwmu

bilmiyorum.

Bif başka öğrenci: Ben en çok yıldızların, ayın ve güneşin nasıl oldugunu

merak ediyorum. Fen bilgisi kitabımızda, hiçbir şey yokken bir toz bulutunun

dönmekte oldugu, bu toz bulutunun soğuması ve sıkışıp parçalanmasından
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gezegenlerin meydana geldigi yazılmıŞ. fakat ben asli bu toz bulutunun nereden

geldigini merak ediyorum. Ansiklopdilerimizde de böyle önemli şeyler

yazılmıyor.

Bir başka öwenci: Evet ö~etmenim, bazı zor sorulınınuz var. Geçen yıl

bOYQk babam ölmOştO, hepimiz çok aglaı!ık. Benden Uç yaş büyük olan a~beyim

babama sordu, mademki ölecegiz, niçin yaşıyoruz, diye. Babam, bu zor bir soru,

sana sonra anlatının, dedi. KUçOk kardeş;m de hep dedemin nereye gittigini merak

ediyordu. Elbiselerini ve ayakkabılarını da almadı!!'için, onun orada UşOy~i,

yapayalnız kalacagmı söylüyordu. Anneın bana, kardeşine bunları anlatmak ne

kadar zor, demişti.

Egitim ve ö~etim, genelde yetişkinlerin yetişmelete olanları etkilernesi

faaliyeti olarak tarif edilir. Faaliyetin ar.aacı belli bir toplumun belli bir insanını

yetiştinnek, böylece sosyal varlıgı heı f~e gerçekleştirmektir. Kabiliyetler

insanda doğuştan mevcut bulunduğuna göre, egitim ve öWetimin görevi onları

geliştirip çalışır hale getinnektedir.

Kabiliyetler, yaratılıştan bir türlü degil her türlü yörı!endirilmeye açık

oldukları için, onlara gelişip faaliyete geçmeyi bekleyen evrensel kuvvetler olarak

bakabiliriz. Yaratılış olarak evrenselolan bu kuvvetler, bireyin do~uş old~u

çevrenin içinde, o çevrenin özellikieri, amaçları, imkanları ve şartları

d~ltuSWlda özeneşmeletedir. ÖzelleşI'le ilk aşamada bireyin kendi iradesi işe

karışmaksızm gerçekleşir. Özelleşmiş olan birey daha sonra kendisi, yakın çevresi,

uzak çevresi, insanlık ve bütün var olanlar azerinde düşünmeyebaşlarhale gelince,

kabiliyetleri bir defa daha açılıma uğrar. Bu duruma, toplumsallaşamk özelleşen

bireyin yeniden evrenselleşmesi diyoruz.

İnsan dinini elbise seçer gibi wçerek almaz. Müslüman bir ailede ve

çevrede dogan kişi, kulagına ezan okunarak isminin verilmesinden itibaren

maşaııahlar ve inşallahlar ile bir Müs}[1man olarak yetişir. Bu, din egitim ve
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öğretiminin toplumsal ve duygusal yönüdjr. Bunları almak veya almamak kişinin

elinde de~i1dir.

Din egitim ve Ogretiminin amacı, bireyin dinini kendi içinde hissetmesi,

yaşaması, duyması, düşt.lnmesi ve bOtQn bunları davranışlarına yansıtması için

yardun etmektir. Davranışlara yansıtmaktan sadece ibadetleri yapar, mesela beş

vakit namazı kılar, orucu tutar hale gelmek anlaşılmamahdır.Çonkü namaz ve oruç

gibi bütün ibadetler de eğitim ve ~etim sürecine dahildir. Yani onlar egitim ve

~etimin sonucu veya UrOnü değil, bilakis bireyin dinini kendi içinde hissetmesi,

yaşaması, duyması, qiLşünmesi ve davranış geliştirmesi için araçlar ve

yardımcılaıdır. (Namaz maddi ve man(~vi bütün çirkin işlerden korur 29/45,

Yazıklar olsun şu namaz kılıp duranlara, onlar ki kalpleri namazıarınayabancıdır.

Onlar ki niyetleri yalnızca görillüp takdir edilmektir. Ve üstelik onlar en ufak bir

yardımı bile reddederler.

Dini bu şekilde derin ve ince bo}ııtu ile ögretmekte, ögretim metotlarının

seçimi oldu~ kadar din bilimlerinin )aI1i ilahiyatın işlerligi önemlidir. Dini

ögretme metodu genelolarak dtbıyanın her yerinde ifade edilen ve önemli ölçüde

i1ahiyata ~lanan bir sorundur. Ben bu konuda Amerika'dan, Gabriel Moran'ın

tespitlerinden bir Ornek vermek istiyorum. Gabriel Moran diyor ki: (Eill Ansatz zu

emer theologischen Grundlegung des ReIigionsunterrichts, Was ist

Religionspadagogik içillde, 303-327 Gunter Stachel ıınd Klemens Tilimann,

Benziger Verlag 1971) Amerika'da din ~itim ve ö~etiminin sorunlarından söz

açılınca bu konuda hayret edilecek deı:ecede fikir ayrılıklan oldu~ görülür.

Mesela bir gurup ~etmen, gerçekte hiçbir şeyin d~işmemiş oldl$ınu, eski

geleneksel metotlann bugün için de geçerli ve yeterli olabjJ~i savunurlar.

Onlar derler ki, eski metot çok basitti, Jo~rudan İncil'i ögretmeye dayanıyordu,

vakit kaybına sebep olmadan öğrenme gerçekleşiyordu. Bugnn ise bundan

tamamen Mh, sebebini anlayamadlğ.tIDız programlarla dolu yeni metotlar
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ögrencileri İncil'den uzaklaştırmaktadır. Yeni metotlar çok çalışmayı, çok

okumayı, materyal toplamayı gerektiriy(;r. Konuları direkt ögrenmek varken,

önemli olmayan pek çok şey arasında ka)~plar veriliyor. Yararına inanmadı~ımız

bu metodu ögrenmek için niye sıkıntıya gırelim? Bu ifadeler göstermektedir ki, bu

ö~enler usul değişikliginin arkasında yatan sebebi anlamamışlardır. Çünka

onların savundukları metot da artık işe yaramamaktadır.

Gabriel Moran'a göre ikinci bir glUp ö~etmen de vardlf ki, bunlar sayıca

birinciler kadar çok ve iddiahdırlar, onlar usul de~işik.li~in arkasında yatan

sebebi ve yeni görevleri kavramışlardır, unların tek sorunu eski ögretmenlerİn bu

yeni ideali kabule nasıl ikna edilece~idir. ÜçllnCÜ bir grup ~etmen de vardır ki,

bunlar henüz sayıca azdırlar. fakat ço~almaktadırlar. Bunlar yeniye uyumu

başannlŞ olmakla birlikte ondan şnpbeye de düşmüşlerdir. Onlar başlangıçta

heyecanla ve beceri ile işe sarılmışlar, ögrencileri de yeni metodu istekle bekler

bulmuşlardır. Bir sOre bu yolda yOrUmüşlerdir. Fakat ~etmenler bu yeni metodun

da ~eocilerin yaşadı~ gerçek hayatla. herhangi bir ilgisi oldugundan şnphe

etmeye başlamışlardır. Derslerde ögrenciferin can sıkıntılı yüz ifadeleri dikkatleri

çekmektedir, fakat yeni durumu takviy~ için onun yanına neyi koyacaklarını

biIememektedirler. Bu ögretmenlerden biri şöyle söylemiştir: Derste ögrencilere

neyi ~enmek istediklerini soruyorum, onların sorunlarını tartışıyonız.

Televizyon, sinema ve gazete haberleri üzerinde konuşuyoruz. Bizim için önemli

olan ne ise onu yapıyoruz.

Dördüncü bir grup ögretmen de ,ardır ki, bunlar sayıca daha da azdırlar,

fakat bunlar dinle ilgili çalışmalarda dikkati çekınektedirler. Bunlar din ~etimi ile

ilgili problemleri anlamada ve onlar Uzeriııde görüşmelerde bulunmada önderdirler.

Bu ögretmenler yeni yöntemlere uyumun ilk heyecanını yaşamışlar ve bazı hayal

kırıklığına $aD1ışlardır. Onlar şimdi din @etiminde derinleşmenin ve

incelmenin gere~ini kesinlikle kabul etmektedirler.
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Bu makaleyi yüksek lisans ve doktora ~encileri ile derste okuduğumuz

zaman ö~enciler hayretlerini gizleyememişlerdi, sorunlar bizim 1Hkemizdekilere

ne kadar da çok benziyordu. Aslında her dört tutum da anlaşılabilirdir,bunlardan

her biri bugünkO din öWetiminde ve bugütıUn ihtiyaçlarındakigerçekleri bir açıdan

yakalamış bulwımaktadırlar. Bu dört geli~me basamağı ile ilgili olarak yapmamız

gereken şey beklemek midir acaba, ta ki ilk üç gruptakilerden her biri dördüncü

basamaga gelsinler ve din ö~etiminceki en yeni hedefi bulsunlar. Böyle

yapılabilir, fakat bu moral bozucu da olabilir. Çünkü teolojik anlayışta derinligine

bir yenilenme olmaksızın din ögretiminde hiçbir esaslı ve kalıcı adım atılamaz.

Açıkça görUlmektedir ki, din ö~etimindcolduğu gibi, hatta ondan daha da yoğun

olarak, battın teoloji bir yenilenme süreci içinde olmak durumundadır. Din

ö~etimini başanh kılan da boşa çıkaran da teolojinin kendisidir.

Gabriel Mora'nın derinleşme ve incelme dedigi metot, kutsal kitapların

meydana getirIlmesinden önceki metottur. Yani vahiy gelmeden önceki durumu

göz önOne alıp, vahyin yapmak istediguıi keşfetmek ve onu yapmaya çalışmaktır.

Şilpbesiz bu. yüzyıllarm dini killtnT l,irikirninin sagladıgı büyük kazanımlar

görmezlikten gelinsin demek degildir, fakat bu kazanımlar yeniden vahyin

süzgecinden geçirilsin ve teoloji ile birleştirilsin demektir. Din görevlileri bu

göcevi yeni başlatacak değildirler; bu başlangıçta zaten yapılmıştır ve tecrilbeli

ilahiyatçılar tarafından sürdürülmektedir. Bugiln yapılacak olan, başlangıçtaki

çalışma biçimi örnek alınarak hala birçok kitaplarda ve din derslerinde de

rastlanmakta olan antiteolojik peşin hükclffilerin artık bırakılmasıdır.

GfinUrnüzde din öWetiminin ~ıl krizinin ölmelete olan eski öWet.im

metotları ve geleneksel el kitapları Q("',#il, fakat bundan daha önemlisi, yeni

yöntemlerde başarıh olma ümidi olduguııa dikkatleri çekmek istiyorum. Bir yUksek

lisans ö~encimin ki o mfiftü1ilkten geli~IQrdu şu sorusunu çok önemli buluyorum.

Ögrenci demişti ki: Hocam insanlar Kuran 'ı anlamı ile okuyunca hayal kırıkhgına
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u~ad.ık1annı söylUyorlar, biz Kuran'ın içinde çok yQk.sek şeyler yazıh oldugunu

sanıyorduk, halbuki göıilyoruz ki, KUJan'ın bOyük bölamtlnde tarihteki günlük

hayatın sorunları anlatılmış, diyorltı:. Acaba bizler Kuran~ın anlaşılarak

. okunmasını savunmakla yanlış mı har~ket ediyoruz? Bu soru üzerinde pek çok

düşünmüş okh@unu söylemiştim. Fakat şunu hatırlamıştım ki; Kuran kendisi

insanların anlamaları için indirilmiş oldugunu ve anlamayı kolaylaştırmak için Hz.

Peygamberin ve kavminin dili olan Arapça'nm kullanıldıgını bildirmektedir.

Kuran'a ilk inanan ve İslam'. bir dOnyc. dini olarak geliştiren insanlar da bu işleri

onu anlayarak yapmışlardır, anlamayı~' hayal ederek degil: Kuran'ı anlamadan

okuyarak, sadece hayal etmekle inancı snrdOrmek günümüzde kesinlikle yeterli

de@ldir. Zaten raf1ar dolusu Kuran çevirilerini okumaktan insanları nasıl

alıkoyabilirsiniz ki!

Bir keresinde kederli bir hanım oeni görmeye gelmişti. Kocasını kaybetmiş

ve çok uzun zamandır kendinde giyinip insan içine çıkacak gOcU bulamamış.

Bugün de bana bir sonmunu açmak için gelmiş.. Kocası ölmeden önce birlikte

TOrkçe meal okuyama başlamışlar, o ö1d.11kten sonra kendisi bunu devam ettirmiş.

özellikle de kocasının ruhu için Yasin :;uresini okuyormuş. Fakat Yasin suresinde

öımerin ruhlarına gönderilecek bir şey bıılamıyormuş. İşte, demiştim hanırna, sizin

bunu filrk etmenizdir amaç. [nsanlar kutsal kitaplarını anlamadıkları dilde

okurken, omm ölülerle ve başka bir takım sırlarla dolu, ancak uzmanların

anlayabilecegi bilgilerle dolu oldugunu .hayal etmişlerdir. Oysa onu anadillerinde

okuduklan zaman Tanrı'nın kendilerine ne söylemekte oldugunu dUşlliınleleri

gerektiğini fark etmektedirler. Kuran'ın ölüler için okunması, onun sadece ölüler

için degn, her vesile kile okunmasını ~~amak içindir. Kriz, sabırlı araştırma,

derin anlayış ve özellikle de dogru bilgi ile aşılacaktır. İslam .din ö~etirni eg-er

insanların dikkatlerini olayların gerçek dOnyasına çevirmelerine ve hakikati

dünyanın içinde keşfetmek için akılları!'!ı çalıştırmalarma izin vermezse, görevini

hakkiyle yapmamakta devam edecektir. Ne yazık ki din ~eticilerinin ve
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ilahiyatçıların bir ço~dahüküm süren vuhiy anlayışı, omm anlam olarak: herkese

açılmasını engellemeletedir. ÇÜnkiI onla;- her şeyin eskisi gi~i kalmasını, hiçbir

şeyin de~şmemesini istemektedirler. Ö~enciler ~etmçnlerden bazılarının

tutumunu şöyle ifade etmektedirler: Din dersinde soru sprulmasına ve açık

tartışmaya izin verilmiş oldu~ zamanlarda bile. cevaplar ~ima bellidir. Dersin

sonunda her şey tekrar yerli yerine oturacaktır.

GünQmUz din derslerinde ~enciler açLSından ortaya çıkan başlıca sorun,

her şeyin kendilerinin dışında cereyan etmiş ve bitmiş görünmesidir. oysa

özgürlük dOşancesi ve katkıda bulunma arzusu çocuklarda ve gençlerde son

derecede kuvvetlidir. İnsanın içinden, kendili~inden bir gelişme olan özgQr

daştlnme öyle bir kuvvettir ki, bu kuvveı: bütün yaş grupla.rIml, bOtün insanlara ve

bUtOn dünyaya açılır. Ne yazıktırki, din tWetimi ve yayınlarından~ bu kuvvete

karşıdır. Özgür düşünmenin, aklın ve iradenin faaliyetinin engellenmesi veya

kt1çUn1senmesi, ~encinin kişilik gelişimini engellemelete, böylece ö~eticneri,

okulda yapabilecekleri çok önemli bir yardımı ihmal etmeye götllrmektedir. oysa
kendi özgOJ'l~il kullanmayı ögrenmemiş bir insan başkasının özgürlü~e

saygıyı nasıl öWenebilir.

Kutsal kitaplarda Tann insanlara sırlar vennemiştir,aksine onlara kendisini

onların anlayaca~ şekilde anlatmıştır. Ve Tanrı kendisini sadece geçmişteki bir

zaman diliminin insanımna degil, zaman içinde sürlip gelen insan tecrObesine,

yani btıtüıı zamanların insanlarına vah;;etmiş olduguna göre, bugünün insanı da

Tanrı'nın vahyinin ınuhatabıdır, onun da vahiyle doğrud~ yIlzleşmesi gerektir.

Tanrı vahyeder, İnsan inanır, vahİy H..'1cak yaşayan insanın şahsİyeti ile Tanrı
i

arasındaki karşılıklı ilişki içinde etkili olabilir. Geçmişteki insanların Tanrı'nın

vahyini anlayış ve uygulayış biçiınıeri bugünün anlaşılmasında şüphesiz

vazgeçilmez bir roloynamaya devam edecektir, fakat her insan Tanrı'nın yeni bir
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varh~dır ve orijinaldir, her insan kendi orijinBlli~i içinde Tanrı'yı bulmak

durumundadır, ~er bulmak istiyorsa tabii.

tbni Haldun, Mukaddime isimli kitabının bir çok böınmUnde, çeşitli

vesilelerle egitim ve ÖW"etim konularma de#inmiştir. Onun bu kitabıözellikle

ıslam dininin ~tim ve öpetimi açısından hem tarihi hem de teorik deAere

sahiptir. Birinci clldinde o (S.319), herkesin kendi kendini terbiye eder hale

gelmesinde dinin duygu boyutunun (Iııerninden söz etmiştir. ona gOre, dinin

yönetim boyutuna a#ırlık verilmesi, htıkOmdar, vali ve memurların halkı şiddetli

hQk11m, ceza ve kaidelerle idare etmeye başlamalanndan sonra, din, *etim usuIQ

ile deAiL de suni bir şekilde öpetilmeye başlanmış, insanların nefis ve kalpleri

zayıflamış, şevketleri kınlmıştır. Verdiw bir Ornek çocuk terbiyesi ile ilgilidir ki,

ona göre mesela hiç kimse edep vermek maksadı ile de olsa çocuklara üç kereden

fazla wnnamalıdır.

tbni Haldun inanan insanın mtıkeınmellik derecesine erişmesinin yolu

OZcrinde uzun uzun durmuştur. Ona göre, imanın mükemmellik derecesi, nefiste

melekeden ibaret olan bir halin husule gel:mesidir. Hal ile bilgi arasındaki fark, bir

işi bilfiil işlemekle o işi söz ile söylem~k arasındaki fark gibidir. Mesela bir çok

kimseler yetim ve yoksulları esirgem~in Yüce Tannya yakınlık vesilesi ve

şeriatça övQlmOş bir iş ol~u bilirler ve bunu ağızları ile de söylerler, bu

hayırlı işin şeriattaki mevkiini anlatırler. Fakat yoksul ve zayıf dtışm.üş kişilerin

evladından bir yoksul ve yetimi gördüklerinde onun yanından kaçarlar, onu

esirgemek şöyle dursun, onunla temasa gelmekten dahi sakınırlar. Böyle

kimselerde yoksul ve yetimleri esirgemenin sevap ve ecirli bir iş oldugu hakkında

bilgi hasıl olmuş ise de hal ve bilfiil esirgerne melekesi hasıI olmamıştır.

Kendilerinde bilgi ile birlikte hal ve m-~leke teşekknl etmiş olanlar ise bir yetimi

gOrdalelerinde hemen yanına gelir, elinden geldi~i kadar yardım eder, sadaka
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verirler. İşte ancak bu gibi kimselerde h.)m hal hem bilgi, yani agız ile söyledi~i

bilfiil işlemek bir arada toplanmıştır.

İbniHaldun, iman comlesini kalp ile tasdik ve dil ile SÖylemenin imanın en

alt derecesi oldl$mu söylemiştir.Kalpk inandıktansonra bunu takip eden amel ve

ibadetlerin bir sonucu olarak. bUtun azalar kalbin tesiri altında kalır ve insanın

bUtUn iş, amel ve tasarrufları kalpte (olan bu imana tabi olur, onun tesirinden

çıkmaz. ışte bu bal imanın en YUkSek derecesi olup günahlardan ve çirkin işlerden

korunmayı garanti eder. Çünkü Tann elçileri günahlardan ve her çeşit çirkin

işlerden yaratılışları ile korunurlar, peygcunberlerin yıı.catılı.şları ile masum olmaları

şarttır; mtıminler ise iman ve amelleri il~ bu dereceye yükselirıer. Dini literaWrde .,'

Tanrı 'nın vahyinin Hz. Peygamberin ş..ınsında tecessÜln etiigi ve mOkemmelli~

u1aştl~ı sıklıkla tekrar edilen söylemdir (O ,yaşayan Kuran idi).~caba bu söylem

yeterince anlaşılmakta mıdır? Vahiy ın, SÖylernde çok genel bir anlam içinde ve

mecaz olarak kaldı~ı gibi, eski kavramlar ve yorumlardan pek ço~u da ilaveler ve

çıkarmalarla Myte anlaşılmasızor hale ~elmiştir.

İslam dininin egitim ve ö~etimini alan birisinin, her şeyi yoktan var eden

bir Yaratıcıya, Kuran'ın en büyük V~ en yeni kutsal kitap oldu~a, Hz.

Muhammed'in özü sözü dogru, en bIlyük insan ve son peygamber oldu&una

inanması beklenir. Bu kişi, inanç esaslarmınyanı sıra orucu, namazı, bac ve zekatı

da tanıyıp bilmelidir, bunları bizzat yapmasa da bunların MüsltımanhAm

gereklerinden oldu~u kabul etmek et;.ıruntwıdadır. Bir MQslUman bu inanç ve

ibadetlerin kazandırması gereken davra>l1şları kazanmış olmaktan da sorumludur.

Onları kazanmamış ise, o insan samimi Milslnman olmamış, inancını ve ibedetini

içselleştirememişdemektir.

tbni Haldun ilk Müslnmanh~rın Kuran'ı anlamak için, melekeden

başkasına ihdyaçlar:ı olmadı&ını hatırla'::mıştlf (C.n,s.464) Kuran Arap dili ile ve

Arap dilinin belagatı ile inmiştir. O çağda Arapların her biri Kuran'ı ve onWl bo.tün
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kelime ve terkiplerini anlıyordu. Kuran Tanrının birligini, dini vazifeleri hadislere

uygun olarak anlatarak cümle cümle ve ayet ayet iniyordu. Tanrı Elçisi özet olarak

inen ayetleri mOminlere açıklıyordu. S:ıhabeden her biri dini meselelerde eşit

yetkiye sahip degildi. Ancak Kuran'ı okuyan ve ezberleyen, nasih ve mensuhları.

mııhkem ve müteşabihleri Peygamberden ö~enmiş olan, yaksek tabakadan

sahabeye veya bu gibi konulan onlardan işiterek ~enmiş ve dinde yüksek derece

sahibi olmuşlara başvurulur ve dini meseleler ancak bunlardan soruıurou. Salıabe

ve sahabeden ~enenlerbunları rivayete devam ettiler. Ml.IslOmanlar bunları kurra

adı ile anarlardı ki, kurra okuyanlar derr,ektir. Araplar okuma ve yazma bilmeyen

kavim oldukları için kurra ismi okuma yazma bilenlere tahsis edilmiştir. tlimleri

tedvin edenler bunları yazıya geçirinceye kadar bu hal devam etmiştir. İslam alemi

genişleyip de okuma yazma bilenler ~hnca. kurra ulema ve fukaha deyimleri ile

degiştirildi. Arap dili öWetim yolu ile ö~(enilen bir diloldu.

İbni Haldun, İslam ögretimi ba~langıçta okudugunu anlamaya yönelmiş

iken,lslam'ınyayılması ile farklılıkların ortaya çıkmış oldu~unu da hatırlatmıştır.

(Mukaddime, c.nı.S.154) Müslilmanh.lr çocuklarına küçük yaşta Kuran ve

Hadisten bazı metinleri ~etrneyi bir ödcv kabul etmişlerdir. Böyle yapmalannm

sebebi. imanın kalplerinde yerleşip kalmasını saglamaktır. Kuran ve hadisten bazı

metinlerin ezberlenmesi, bundan sonra öWenilecek bilgilerde meleke edinmenin

bir temeli olmuştur. Her yapı temeline ,;ygun ve yapının ~amh~ da temeline

göre old~dan, sonradan verilen bilgiler de önceden çocukların kalplerinde

yerleşen bilgiye dayanır ve ona göre sağ~am olur. Müslfimanların bu ögt'etimden

d~an hal hakkındaki telakkileri başka başka oldugundan, Kuran ~ek

hususundaki metotlarmın da ayrı oldugunu anlatır. Batı Afrika Müslümanları

çocuklara ilk önce yalnLZ Kuran okuturlar ve okııturken yazIlış şeklini, hafizların

ve kıraat bilginlerinin bu husustaki anlaşmazlıklarını da anlatırlar. ÖWenci bu

hususta yeterli bilgi edininceye veya dı:rs kürsüslliıden ayrılıncaya kadar • bu
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şekilde devam ederler. ~encinin okuldan ayrılışı ço~luk1a bilgi edinmekten

büsbütün vazgeçrneklen ibaret olur.

Endülüs ahalisine gelince, onlar Kman'ı ve diger kitapları ancak ~etmek

maksadı ile okuturlar. E~tlınlerinin temeli din oldu~ için, Kuran'ı öp-etimlerinin

esası kabul etmişlerdir. Bwıınıla beralx-r öp-etim esnasında Kuran ile beraber

çogunlukla çocuklara yazı ~etirler, ~iirler ezberletirler. Arap dili bilgilerini

verirler, yazı yazmaya alıştırırlar. Çocuk olgınıluk ~ı geçerek yetişkin bir yjgit

olwıcaya kadar onu bu şekilde terbiye ..:-derler. Bu ~itim sisteminin bir sonucu

olarak genç, Arapça'dan ve şiirden bir şeyler IIp-enrniş, yazı ve kompozisyon

işlerinde ilerlemiş, bilginin dallarma yapışmış olur. Kendi yurdwıda çeşitli bilgiler

Ustatlar tarafından ö~etildigi takdirde bu bilgileri anlayacak bir hale gelmiş oldu~

halde okuldan ayrılır. Fakat o yurtlarda Çl-'Şitli bilgilerin IIp-etiminin arkası kesilmiş

oldıı~dan başka bilgiler IIp-enmek imkanından mahrurndurlar. Bwıdan dolayı

onlar ne öWenmişlerseonunla yetinmek zorundadırlar.

Kuzey Afrika ahalisine gelince, onların e~tim sistemi Endülüs sistemine

yakındır. ÇOnkU Endnlüs'On do~ bölgderini Hıristiyanlar zorla ele geçirdikleri

vakit EndnlUsU1 şeyh ve Ustatlar Ku..rey Afrika tarafına geçerek Tunus'ta

yerleşmişler, Kuzey Afrikalılar da bu egitim tarzını bu üstatlardan almışlardı.

Sonradan çocuklan da bu usulü ata ve !>tıbalanndan ııp-enmişlerdir.

D<$ı ahalisine gelince, onlar da Kuran ile beraber başka kitaplan, kural ve

kanunlan öp-etmeye daha çok önem ver ip yazı ~etmezlermiş. çOnkü bwıların

yazı ö~etmek için ayrı kanını ve kaidderi ve bu kanwılara uygını olarak yazı

ll~eten öp-etmenleri vardır, bu öp-etml.'TIler hüner ve sanatlarm öP"etildi~i gibi

yazıyı da bir sanat gibi ııp-etiyorlar. Çocuklara sadece Kuran öWetmeleri, dil

alanında melekelerinin eksik kalmasına sebep olmuştur. Çlinkü kişilet Kuran'm

benzerini getirmekten aciz olduklan için, onun üslubuna göre cümleler kunnak ve

Kuran'] kendilerine örnek edinmek kudretinde d~j]dirler. Bunlar örnek:
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edinecekleri diAer metinlerden mahrum oldukları için Arap dilinde meıdce

edinmemişlerdir. Bundan dolayı bunlarlJL ibare ve cümle tertip ve terlctpleri

eksİktir.

İbni Haldun, Kadı Abu Bekir bin ftJabi'nin Rıhla (Seyahat) adlı kitabında

*etime dair geniş bir metot ileri sürdü~ü, kendisinin bu metodu onayla.dı~ı

belirtmiştir. Abu Bekir bin Arabi bu ese~inde EndülUs metodunda oldugu gibi

Arapça'ya fazlaca önem vermeye çalış:ırak diyor ki, çünktı şiir Arapların

dergisidir, dili bozulmaktan korumak: için Arap dilini ve şiirlerini <li!er ilimierden

önce ögretDıekgerekir. Arapça'yı ögrendill.ten sonra hesap Ogretilmelidir. Hesabın

kaide ve kanunlarını öWenerek hesapla mtleke kazandıktansonra Kuran' a geçilir.

Bu başlangıç bilgilerini ~dikten sonra Kuran'ı @'enmek kolaylaşıro Şu bizim

yurdun ahalisinin gafletine bak ki, onlar çocuklara ilk önce Kuran öAreterek

anlamadıkları şeyleri belletiyorlar. önemli şeyler ö~ilecek vakitlerini başka

nesnelere harcıyorlarbu metodun güzel bir metot oldu~u teyit ederim. Fakat adet

ve alışkElIllıklarbuna uygun degildir ve adetler dunmıa hakimdir. İbni Haldun ilave

ediyor ki, milletlerin Kuran okutmak:la çocukları derse başlatına1annın sebebi,

Kuran ile kutlanmak, sevap ve ecir ummak, bir takım hal ve afetlerirı çocugun

öArenmesine engelolmasından sakınmakiır. çünktı çocuk anne babasının ve

başkalarının terbiye ve hOkmO altında b\lhm~ bir çagda buyruga ve hOkme

boyun eger. Olgwıluk çagını geçerek hflkOm altından kurtulduktan sonra gençHAin

heves ve arzuları onu uygun olmayan yola sevk edebilir. Bundan dolayı

terbiyeciler ÇOO$ın emir altmda bulunmasını fırsat bilerek bilgiden mahrum

kalmasın diye ona Kuran ~irler. çocugun ögrenimini arkası kesilmeden devam

ettirece:Ai ve ogretimi kabul edecegi hakkında inanç ve kanaat hasıl oldı$J

takdirde, Kadı Abu Bekir' İn ileri sürdilgtl bu metot Batı ve~ahalisinirı takip

etmekte old~u metottan daha iyi ve gOzeldir.
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Arapça konuşmayanmilletler MOsIOman olunca, ç~luk ümmet terbiyesi

sloganında özetlenebilecek bir temel ~~itimi benimsedi. Bu egitim, Kuranı

yüzünden ve kurallarına uygun olarak okumayı, Hıadetlere yetecek kadar sure ve

dua ezberIemeyi ve günlük ibadetler için gerekli bilgileri ögreten ilmihalden ibaret

oldu. İbni Haldun bu konuda neler söylerdi acaba, bunları bilmiyoruz.

İbni Haldun İslam ilahiyatma ıslam diŞI unsurların ilaveedilişinin önemine

de de~miştir. (C.ll,s.467) Araplar semtlvi kitapları olmayan bir kavimdi. Onlar,

varlıkların sebepleri, yaratılışın başlangM ve vücudun sırları gibi herkesin bilmek

istedigi şeyleri ögrenmek istedikleri zaman, kutsal kitapları olan Yahudilere ve

Hıristiyanlara başvuruyorlardı. Yahudi dinine inMIŞ olanların pek çogu Himyer

Araplarından idiler. Bunlar MOsltıınan olduktan sonra, İslam hükümleri ile hiç de

ilgisi olmamasına rağmen, yaratılışa, olaganlistO hal ve hadiselere dair eski

bildiklerini tefsir kitaplarına doldurup yazdılar. Bu haberleri nakledenler aslen

göçebelerden olup inceleme ve araştırınıı ile ugraşmayan kimseler oldukları için,

naklettiklerinin d<>gru olup olmadıgmı bilmeyen adamlardı. Fakat dini bakımdan

MUslümanlar arasında büyilk derece "e mevki sahibi olmakla şan ve şöhret

kazandıkları için, bunlar tarafindan nakledilen haber ve rivayetler oldugu gibi

kabul edildi. Bu bilgiler dOWUdan şer'; hükümlerden sayılmadıgı için incelemeye

tabi tutulmadı ve daha sonra tefsir yazanlar bu haberlerin kimlerden nakledilmiş

oldu~a dikkat etmeden onları kitaplarına aldılar.

Peygamberlik çağından ve selefler zamanından uzaklaşılıp da bütün ilimler

kesb ve tahsil ile ögrenilen ilim ve sanayi kabilinden olduktan sonra inceleme ve

tenkit devresi geldi, şer'i delillerden hüküm çıkarabilmek için, kaide vehnunlara

ihtiyaç do~du. Kaide ve kanunlar çıkarıldı ve bunlar Usuı-u Fılob adı ile ayn bir

ilim şeklini aldı, fakihlik bir meslek oldu, büyük hukuk kurucuları ve imamlar

yetişti. Fakat zaman içinde ilimler gelişerek ögrenilmesi gerekenler çogalınca,

müçtehitlik derecesine yüksebnek adeta imkansız bir hale geldi. lçtihadın
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ehliyetsiz, din ve diyanetlerine güvenilnıeyecek kimselerin eline düşmesinden

korkularak din işlerinde ihtilaf kapısı \ e ihtilam götüren yolların kapatılması

gerekti. Bilginler dahi müçtehid derecesbe yükselmeleten aciz olduklannı açıkça

söyleyerek ahaliyi amelde mevcut dört bUyOk imamm mezhebinden birini örnek

edinmeye çagırdılar. Ça~ımızda içtihat dava edenin iddiası reddedilir ve ona kimse

tabiiyet etmez. Bundan sonra yeni hadiseltYle karşııaştı~ında her mezhep ehli kendi

imamlannm mezheplerince kararlaştınlmış olan usullere dayanarak, çözülmesi

gereken meseleleri önceden çözülmüş olo.ıı benzerleri ile karşılaştırmak suretiyle

çözmeye mecbur oldular. Hadiselerin d\lgurd~ yeni meseleleri benzerleri ile

karşılaştırabilmeleri için, bilginlerin bu hususta meleke sahibi olmaları gerekir.

Ça~ımızda fıkıh ilmi işle bu melekeden ibarettir. Günümüzde de ne yazık ki farklı

oldu~u söyleyecek durumda değiliz. Ankara Üniversitesi'nin tıahiyat fakültesi

olarak bizler ögrencilerimizi tbni Haldun' un özlediği şekilde yeni fikirler üretebilir

bir dinamizme lcavuşturnıak için çabalıyoruz. Fakat kolayolmuyor, İslam'm

dinamizm veren uygulamaları çok geriM kalmış, bize yakın gelen ise bizi ondan

uzaklaştıran, fakat yeterince bilincinde olmadığımız taklit dônemidir. iIahiyatta

gerileme çok erken zamanlarda başlamış bulunuyor.

Birkaç yıl önce yüksek din öğreniJnini yıırt dışında yapmış, denklik

~Iamak üzere bazı dersleri fakültemizde almakta olan gençlere, aldıkları egitimin

Tılrkiye'de verilenle kıyaslamasınıyaptırıyordwn. Ögrenciler yıırt dışında aldıklan

eğitimin kitap okwnaya, özellikle de tlkıh kitaplanndan bazılarının okunup

bitirilmesine ağırlık verdiğini, T11rkiye'dı: ise ~encilerinhenüz bir fıkıh kitabını

bile bütünil ile okuyup bitirmeden Hırtışma1ara başlatıldıgmı gördüklerini

söylüyorlardı. oysa o kitaplara bakılsa onların içinde kafalanndaki her sorunun ve

karşılaştıkları her sorunun bir cevabı ve bir çözümü bulunduğunu göreceklerdi.

Derslerimden birinde İslam t~rbıyesinde kadın ile erkek arasında farklı

ölçillerin ve yaptırunlarm olmadıgmdan söz ediyordum. Mesela zinanın kadm için
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de erkek içinde aynı derecede suç oldu~unu, bekaretin sadece kızlar için degil

erkekler için de söz konusu oldugunu, ~~. toplumun sadece kadını denetlerligini,

zina durumunda sadece kadını, bunu kendisine yapan kendisi imiş gibi, ayıplayıp

cezalıındırdı~ı anlatıyordum. Sözü geçen öw-encilerden biri bunmı niçin böyle

old~u bana açıklamak istedi ve dedi ki: lJôyle bir durumda kadında bir iz

kalıyor, halbukı erkekte hiçbir iz kalmıyor. Sakın bunu bir daha söyıeyeyim deme,

dedim, çf1nkO çok ayıp. Demek ki sana göre yapılan bareketin sorumlulugu Onemli

d~il de ondan bir iz kalıp kalmaması &ıeadi. Kadında bir iz kaldıgı için kadın bu

hareketin tek sorumlusu oluyor, erkek ise sorumluluktan kurtuluyor. Fakat Allah

gizli açık biıtiln yapılanları bilmiyor m~ yoksa erkegin böyle imana ba~ı bir

davranışı geliştinnesi gerekmiyor mu?

Konferansıarımdan birinde kadınlarm evde oturtu1ması, ancak zaruret

halinde dışarı çıkmalarına izin verilmesI. o zaman da sıkı bir şekilde örtllnmeleri

ile ilgili fıkıh hl1k1lmlerinin, ayet ve hadi3lerden çok zamanın toplumsal şartlanna

dayandı~ını anlatıyordum. Bu defa açıklama bir kız ögrerlciden gelmişti. Kız

l'i~ci iddia ediyordu ki, erkekler kadınlara karşı d~uştao zayıflırIar, onlar tek

kadınla yapamazlar, bu dOnyanm her yerinde böyledir, kadınların hem kendilerini

hem erkekleri korumak için onların dikkatlerini çekmemeleri, mesela sıkı bir

şekilde örtfuımeleri, hatta tamamen ayrı mekanlarda yaşamaları gerekir. Bu iddiayı

başka vesilelerle de işitmişimdir. Kadınlarla erkeklerin ayn mekanlarda

yaşamalannın hiç bir dini dayanağı olmadıgı gibi, erkeklerin dünyanın her yerinde

yaratılıŞ olarak poligam oldugunun da dini bir temeli yoktur. Onlann tek kadınla

yetinmedikleri, çok kııdınla evlenmelerine İzin verilmeyen ülkelerde metres

tuttuklan vs. tophunun erkege ve kadına farklı ahlak d~erleri tanımasından

ötUrüdür. Eger erkekler yaratılıŞtan poligam olsalardı, ilk erkek Adero'e Allah tek

bir kadın yerine birkaç tane vermeli değil miydi? Eger verseydi, belki o zaman

bütOn çocukları Havva'nın dogmması gerekmezdi de diger kadınların da

dogurnıası ile insanlar daha hızlı çögalır ve dünyayı daha çabuk doldururlardı.



Hayır böyle değildir, sadece toplwnların zilmiyetleri alışkanlıkları, alışkanlıklar da

kabulleri oluşturmuştur ve dinin farklı açıklamalarına ragmen bu kabuller ikinci bir

yaratılış gibi insanları hükmü altına almıştır.

İbni Haldun, ilim ve fende Jerlemenin ve gerilemenin ülkelerin

bayındırlıgı, ekonomik durumu, yerleşık ve sosyal hayatın derecesi ile de

matertasip oldu~unu neri sünnUş ve bunu Jmeklendinniştir: (c.n, 8.452) Cemiyet

fertlerinin emek ve çalışmaları, geçinmeleri için gereken miktardan fazla kazanç

temin ederse, o cemiyetin üyeleri artan vakit ve emeklerini insana mahsus olan ilim

ve sanatı ögfenmeye sarf ederler. İslamiyet'in ilk ça~ında nüfus ç<>galdığında ve

medeni seviye yUk.seldi~inde bUyük Şv1ıirlerde ilim ve fenler son derecede

gelişmişti. Ö~etim usul ve terimleri vaudilmiş, her çeşit ilim ve fun ilerlemişti.

Müslümanlar derin ve haUi gOç meselekr üzerinde çalışmışlar, her «ırlü ilim ve

fenni inceleınişler bu alanlarda ilk çağlarda yetişmiş olan bilginleri geçmişler ve

sonradan yetişenlere Ostün gelmişlerdi. Fakat bayındırlıklan azalarak ekonomik

durumları altüst olduktan sonra nüfuzlan azaldı, gelişmiş olan medeniyet de

ortadan kayboldu. Bu şehirlerde ilim ve ö~etim sona erdi, bilginler ve uzmanlar

oralardan çekilip gittiler. Ça~ırnı.zda ilim ve ö~etim merkezi olarak yalnız Kahire

şehrinin kalmış oldu~u görtlyoruz. Kahire'nin ilim merkezi olması Mısır'ın

binlerce yıldan beri medeniyetlerin merkezi olmasından ve Selahaddin Eyyııbi

zamanından beri orada Türk devleti kürulmuş olmasındandır. Türkler hayır ve

hasenatı seven insanlardır, Mısır'da vakıflar ço~alınıştır. Bu vakıfların gelirlıeri

çoktur, aylık ve tahsisatları çok olduğu iç;in ö~enciler ve ö~etmenler de çoktur.

İbni Haldun Endülüs'te de e~tinı ve ~timin büsbütün durmuş olmasını,

Müslilmanlarm yaşadıklan yerlerde ylli.lerce yıldan beri bayındırlığın azalmaya

başlamasına ve ekonomik durumun altOst olmasına bağlamıştır. Endülüs

Müslümanlarının artık ilim namına S&Jece Arap dili ve edebiyatı öğrenmekte

olduklarını, akli ilimierin iz ve belgeleriııin bile kalmamışoldu~u, onların, şimdi
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her şeyden önce geçimlerini temin etmekle u~aşmakta olduklarını yazar. Dogunun

o stralarda bayındır olugunu, bunun için Dogu ahalisinin genelolarak ilirnde ve

ö~etimde ileri oldugunu belirten İbni Haldun, ilim tahsili için oralarn giden

Batılıların ~ululann yaratılış ve tabiatları ile digerlerine nispetle daha yüksek

zeka ve istidat sahibi olduklan hayaline bile kapıldıklarını yazar. Halbuki ona göre

Batıllların bu fikirleri tamamen yanlıştır. Batılılann bu vehme kapılmaları

Doguıulann ilim ve sanayideki maharet ve uzmanlıklarmı görmelerinden ileri

gelmektedir. Dogu ahalisi ile Batıhlaı arasında zeka., ilim ve sanat kavrayışı

bakımından olan fark, medeniyet ve kültürün Doguluların akıllarını aydınlatması

ve geliştirmesinden ileri gelmiştir. Her ilim ve sanat insan zihninde iz bırakır, bu

izler yeni dOşüntışleri yaratır ve zekayı kuvvedendirir, bunlar da yeni hüner ve

sanatların ögrenilmesini kolaylaştınr.

Yeni gelişmeler yapamayan, bilimde, teknikte, sanatta geri kalan

toplumlar, kendileri hakkında başka toplumlarea verilen kararlan uygulamaktan

başka bir şey yapamazlar. Zaman içinde Batılılar ilerleyip de Müslümanlar

gerileme dönemine geçince İslam'ın rt-form olma llzelligi, dinamizmi unutuldu,

onlara dünya bize ahiret nimeti verilmiştir, sloganı ile oyalantr olundu. Atatürk'ün

söylemiş oldugu gibi, Egitim bir milteti ya hür, bagımsız, şanlı ve yüce bir toplum

halinde yaşatır, ya da onu kölelige ve yoksulluğa sürükler.

TUrklerin geleneksel ilkô~etiın kurumları olan Sübyan mektepleri Ommet

terbiyesi veren okullardı. Bu okullarda ne Arapça ne de Türkçe okuma yazma ve

anlama becerisi söz konusu idi. İslam terbiyesini esas alan toplwnlar gibi Türkler

de toplumun yarısı olan kadmları toplum hayatına katmadılar. Onlara ne tahsil

etme, ne meslek edinme izni verdiler. Okuma yazma onlara yasaktı. Zaten erkekler

de dahilolmak üzere toplumun bUyük ~unl~ okuma yazma bilmiyordu.

Okumayı ö~enebilmiş olanların yardırnt ile okunan, halk içinde yazılmış dini

genel kUltUr kitaplan belki mevcut dı.rrumu korumaya bir katkıda bulunuyordu ama
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bir dinamizm veremiyordu. Ümmet terbiyesi Türk·İslam toplumlUlU yine de çok

uzun süre idare etmiştir. Fakat sonwıda ne oldu? Toplwn geri kalmışlık

özelliklerini göstermeye başladı. Sürekli ::wenilgiler ve toprak kayıpları halkı ~ir

dOşUrdu, halk çocuklarınısübyan mektebine dahi gönderemez oldu. Yapabildikleri

tek şey, çocukları usta yanına veterek bir an evvel elleri ekmek tutar hale

getirmekti. Bu durumu önlemek için çıkarılan padişah fermanları bir işe yaramadı..

Osmanlı devleti 1839 da Tanzimat İnkılabı'nı yaparak Ümmetçilik yerine

Os.manhctlık illküsünO denedi. Artık ehH zimmet ve reaya dönemi sona eriyordu,

Osmanlı ülkesinde yaşayan herkes eşit haklara sahip Osmanlı vatandaşı sayılacak,

yönetime katılabilecektL Değişen yön~im biçimine uyacak yeni insanları

yetiştirmek için, bntün Osmanlı vatanda--ılaruuıı çocuklarının birlİkte gideceklerj

ROştiye, İdadiyeve Sultaniye gibi yeni meb.iepler açıldı. i 869'da çıkarılan Maarif~i

Umwniye Nizamnamesi'ne göre, sadece ilk mekteplerde herkesin kendi ruhanileri

marifeti ile ve kendi dilinde din öğretimi verilecek, di~er derslerin hepsi müşterek

okutu1açaktı. Maarifi Umumiye Nizamna~esj savaş şartlannda uygulanamamışve

bir teşebbOstçn ibaret kalmışl1r.

Osmanlıcılık başarılı olamaymca İslamClhk ülküsn denendi. Her

derecedeki okullara din ile j1gili dersler konuldu, yönetimlerine dini formasyonu

olan kişiler getirildi. Aşiret okulları açıldı, aşiretlerin çocukjan ıslamcıhk illkOsü

ile yetişsinler ve Müsıomanlar arası birliği S8~sWllar ve gerçekleştirsinlerdiye:

(Geniş bilgi için bak. Osman Nuri Ergin, T.C. Maarif Tarihi) ıslamcılık da

beklenen gelişmeyi sa~lamadl, çllnkn artık MÜSlflman ülkeler de ba~ımsızlık

mücadelesine girişmişler'di. Yeni ülkü Türkçillük oldu. Türk toplumunu

kalkındırmak lazımdı. Halkın top yekun e@timi saglanmalı, Türk dili

geliştirilmeliydj.

İsmaıl Hakkı Baltaeıogıu halk eğitimini savunmuş bir eğitimcimizdir.0,

Terbiye-i Avam isimli kitabında savaşların niçin hep maglubiyetle sonuçlanmalda

27



oldugunun sebeplerine işaret etmiştir. Ona göre dört önemli sebep vardır. Birincisi

halkın milliyet duygusunun zayıflamış olmasıdır. Öyle ki halk bayrağını bile

tanımaz olmuştur. Kendisi bunu bir gÖi:lemine dayanarak anlatmıştır. Zamanın

Maarif Nezareti, halkla bayrak sevgisini oluştunnak için köy okullarına bayrak

çekilmesi prensibini getinniştir. Bir köy okuluna bayrak çekilince köy halkı buna

karşı çıkmıştır, biz okulumuza hürriYH bayragı istemeyiz, demişlerdir. Genel

eğitime önem verilmesi gereklidir.

İkinci sebep kadın egitiminin ihmal edilmesidir. Kendisi MaarifNezaretine

ait bir mektebi teftjş ederken bazı kadınlar görmOştür. Kadmlar, mektebin tarlası

için oluşturulmuş havuzun başında, havuzun etrafındaki pislige aldırmadan

eglenmektedirler. İsmail Hakkı kadın egitiminın önemli bir halk egitimi problemi

oldugunu tespit etmiştir. Genel ~lık bilgisine bile sahip olmayan kadınlar toplum

için faydalı nesiller yetiştirebilir mi? Kadm bir çocuk egitimcisidir, bir eştir, aynı

zamanda bir bireydir, kadın mutlaka kamusal alan içinde düşünühnelidir.

Baltacı<>glu'nun llçüncü tespiti vatan duygusunun zayıflamış olmasıdır.

Ona göre, Rumeli ve Balkanlardaki hezimet, benim vataI1ım Rumeli degil ki, diyen

pek çok insanın olmasına baghdır. Bunun sebebi, vatanını tannnamak, bilmernek

ve sevmemektir, valanın bütonlü~ fikrinin yoklugudur.

Dördüncü tespit de teknolojik. geri kalmışlıktır. Türk askerlerinin

Rwneli'de düşman uçaklanndan korkarak kaçıştıkları, semavi bir belaya

uğramakta olduklarını sandıkları tespit dilmiştir. Teknolojik geri kalmışlık, halkın

cehaletine, askerin modem silahlar karşısında çarpışacak cesaretinin olmamasına

sebep olmuştm. Halka teknoloji egilimi verilmesi ve çağın yakalanmaya

çalışıhnası gereklidir. (Ayrıntılı bilgi için bak. İsmail Hakkı Baltacı<>glu, Terbiye-i

Avam; Nebahat Göçeri, İsmail Hakkı Ba!taclO~lu'nun Halk Eğitimi Anlayışı)

BaHacıoglu'nun tespit etti~i geı i kalmışlık alanlarına ben bir beşincisini

ekliyon.un ve buna teolojik geri kalmı~lık diyonun. Teolojiyi ilahiyatın bütünü
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anlamında ku1lanıyorum, yani onunla bütün din bilimlerini kastediyorum. İbni

Haldun'un tespitlerine katılıyorum. Çocuklara anlamadıkları dilde ~tim ve

lWetim vermek, örnek alabilecekleri yıu.ıh metinler göstermeyerek onların yeni

şeyler Oretnıe becerilerini geliştinnernek. hem genel hem din egitiminde geri

kalmamıza sebep olmuştur. Ayrıca dini imanı içselleştinneyi ihmal ederek dışa

ijnem vermemiz, insanımızın da kendi h-ndini içten denetleyebilece~i bir beceri

kazanmayı ihmal etmesiyle sonuçlanmışt'...r.

Din eAitim ve öW'etiminde inceleme ve derinleşme için, ilahiyat

öW'etiminin biJtOnOnde incelme ve derinleşmeye ihtiyaç vardır. Prensip olarak

dinde zorlama yoktur, niçin? ÇünkU dinde zorlama taassubu artırır. Hür dini

yaşantı ise dinin d~erlerini ve felsefesini toplumun ve ferdin diline, ~8tına,

ahlak anlayışına yerleştirir, böylece diııi bir kişilik oluşur ve din toplumların

kültUrel varlı~ında yapıcı ve yaratıcı bir unsur olur. Böyle olmazsa, yani din doWU

verilmezse, din kişiliği oluşmazsa terbiye bozulur, rahatı ve huzuru korumakta din

dışı unsurlara, baskıya ve şiddete yol8Çlhr.

tıahiyatın yeni bir görevi de çok kültilTın yaşama biçimine katkı

getirmesidir. Ça~ızda tek killtlIrlü ülke kalmamışgibidir. Dilleri, dinleri, renkleri

ve ibadet evleri ile insanlar mekan yakınlı~ı içinde yaşamak durumundadırlar.

Onların çocukları evlerine en yakın okulda aynı sınıftarda oIcumaktadırlar.

Ö~ciler diger dersleri olduAu gibi, din dersini de aynı sınıfta yapabilirler mi

veya yapmalılar mı? Şimdi bir çok (lıkde bu sonunm cevabı aranmaktadır,buntm

için çok kültürlü okul denemeleri yapılmaktadır. Sonmun cevabı, bu okulların

degerlendirilmesinden sonra verilecek.tir. İslam ilahiyatının da bu yeni yaşayış

biçimine katkıda bulunmak Ozere harekete geçmesi gereklidir. ÇÜnkO çok kUltOrlU

okul denemeleri Hıristiyanları oldu~ kadar MüslQnıanları da ilgilendirrnektedir.

Gtbıdelik hayatın her alanında birbirleri ile karşılaşmakta olan insanlann

birbirlerini dışlamadan yaşayabilroeleri, onlara bir barış ve hoşgörü terbiyesinin
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verilmesi ile mümkOn olabilir. Böyle bir barışve hoşgörO terbiyesinin verilmesinde

eAitim ve ö~etim yolu ile ıslam premdplerinin nasıl katkıda bulunabilece~i

uzerinde kafa yorulmalıdır. ıslam, özellikle de Türk İslam'ı bu konuda tecrnbelere

sahiptir.

Dinlerin hepsi insanlı#ı bir bUyük cemaat, insanların hepsini ~ Yaratıcıyı

seven, Yaratteının sevgisinde birbirini ve bütOn di~er yaratılmışları sevip koruması

gereken bireyler haline getirmeyi hedef alır. Dindarlarm ve mOkemmelleşmiş

bntnn bireylerin, bu amacın gerçekleşmf"sinekatkıda bulunmak görevleri vardır.

Aileler, okullar ve ibadet evleri böyle bir dini kişiligin gelişmesine yardım etmek

dunnnundadırlar.Fakat hepsinden önemlisi din e~tim ve ö~etiminde inceltneyi ve

derinleşmeyi sa~laması gereken lIahiyat araştınnalannm ürünlerine ulaşılmasıdır.

Teolojik geri kalmışlı~ım1Zl aşmahyız.



ATATÜRK ÜNİVERSİTESt*

Sayın Rektör. Sa)1n Konuklar. De~erıi Meslektaşlanın ve Sevgili

Öğrenciler.

Ülkemizin her tarafında Atatürk adı caddelere. stadyumlara kültür

merkezlerine ve okullara verilmektedir. Bu adlandırına. Türk milletinin, Milli

Mücadelemizin Komulam ve Cumhuri)"etimizin Kurucusuna olan saygı ve minnet

duygusunun bir ifadesidir.

Atatürk ve Atatürk hareketine ideolojik bir açıdan değiL. tarihsel bir olgu

olarak. felsefi tutumun gerektirdigi bütüncü! bir açıdan bakmca. Atatürk adının .

verilecek en uygun yerin bir üniversite olacagı kolayca anlaşıhr.

Bir zaman dünyanın en güçlü devleti olan Osmanlı İmparatorluğu ıs'.'

asırdan itibaren gerilemeğe başlayıp 20. asnn başında yenik düşerek

parçalanmıştır.

İmparatorlugıın sahibi olan Türk Milleti. si1kinip kendine gelme. kendisini

esaretten vatanım istiladan konanna çabasına girip Mustafa Kemal Paşa 'nın

komutan1tğında Milli Mücadelesini başan ile sonuçlandıraTak. aynı liderin

öncülüğünde Türkiye Cumhuriyetini kurmuştur. Bunlar herkesee bilinen tarihsel

gerçeklerdir. Bu süreCin bir adı da Atatürk Hareketidir. Hareketin an13Cl Türk

• (ıniversit~"nin 40. Kuruluş yıldönilrnO milnaseb.!tiyle CıÜZ~I~çntÖT.:rıOO yapılan k<JTlı~na (1997).
•• Ankara Cniwsitesi ilahiya! Fnkülıesi Emolkli Öğretim Pyesi

31



Milletin! dtiştügü olumsuz durumdan kurtararak layık olduğu üstün bir düzeye

çıkarmaktır.

Hareketin amacını Atatürk 30 Ag-ustos 1924 de Dumlupınar'da, 1933

Cwnhuriyet Bayramında yaptığı konuşmalarda şöyle wif ediyor:

Birincisinde "Efendiler Milletimizin hedefi, Milletimizin Mefkuresi bütün

cihanda tam manası ile medenı bir heyeti içtimaiye olmaktır.

İkincisinde: "Milli kültürümüzü muasır medeniyetin üstüne çıkaracağız"

Yapılan bOtün inkılaplar bu amaçların gerçekleşmesi için kullanılan

vasıtalardır. Araçların amaç gibi görtilmesi, asıl amacın gerçekleşmesine engel

teşkil eder. Bu hususa Ç(lk dikkat etmeliyiz.

Demek ki, Atatürk Hareketinin amacı şu: Kültürümilzü muasır medeniyetin

Oz~ine çıkarmak ve toplumumuzu medeni bir toplum haline getinnek.

Böylece bir amacı gerçekleştirmek için takip edilecek yolu belirlemede,

Osmanlı İmparatorlugunun gerileme sebeplerini bilrnede bUyük yarar vardır. Bu

çöküşOn en önemli amili Rönesans'tan sonra Avrupa'da oluşan yeni bilim ve

felsefe anlayışına kulak kapanması, bu alandaki gelişmelerin ilgi alanına

sokulmamasıdır.

Atatürk bu gerçegi görmüş ve toplumun gelişmesinde bilimin başrolü

oynadıgı gerçegi azerinde ısrarla durmuştur. işte bu konudaki düşüncelerinden

örnekler:

1) 1922'de Bursa'da yaptıgı bir konuşmada şunları söylüyor:

a) "Memleketi ve Milleti kurtarmak isteyenler için Hakimiyet, hüsn-il

fedakarlık elzem olan vasıflardır. Fakat bir heyet-i içtimaiyedeki marazı görmek,

onu tedavi etmek, heyet-i içtimaiyeyi asnn icaplanna göre teraki ettirebilmek için

bu vasıflar yetmez. Bu evsafm yanında ilim ve fen ıazımdır."
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b) "Milletimizin siyasi ve içtimal hayatında, Minetimizin fikri terbiyesinde

rehberimiz Him ve fen olacaktır."

c)"Bundan sonra Milletimizi lret'i halasa isal için pek kuvvetli ve esaslı

tedbirler ittihaz etmek icap eder. Bu tedbirlerin en mOhimi ve en birincisi ilim ve

İrfandır ."

2)1924'de Samswı'dayaptl~1 konuşmadadiyor ki:

"Dünyada herşey için medeniyct için, maneviyat için en hakiki mürşit

ilimdir."

3)1933 Cumhuriyet Bayramında ise:

''Tark Milletinin ytlıilmekte old~ terakki ve medeniyet yolınıda elinde ve

kafasında tuttuğu meşale müsbet ilimdir." diyor.

Görülüyor ki, Atatürk, gösterdi~ amaca erişmedebaş vurulacak yolwı bilim

yolu oldu~a işaret ediyor ve ısrarla ilim, fen ve irfan kavramlarına dikkati

çekiyor.

Tanınmış bilim tarihçimiz Aydm Sayılı Atatürk'ün "FEN" kelimesinden

teknolojiyi degiı, temel bilimler dene,1 matematik, fizik, kimya gibi bilimleri

kasdetti~ini söylüyor.

Medeniyetin bir maddi bir de manevi unsuru vardır. Maddı unsurunu

oluşturan teknok>ji Atattırk'tln fen dedi~ temel bilimlerin mahsulUdUr. Muasır

medeniyetin fistUne çıkmak, yabuz çagın teknolojisini kuııanmakla olmaz.

Teknolojinin temelini oluşturan temel bilimlere sahip olmak, onlara katkıda

bulunmak, onların gelişmelerindeki faaHyedere ortak olmak lazımdır.

Medeniyetin manevi unsurunu ise degerler dünyasını oluşturur. Bu degerler,

insanlar arasındaki ilişkileri insanın hbyrma koyan kurallan içerir. &his konusu

kuralların gereg1 gibi kabuUenilmesi ve uygulanabilmesi için insanın tanınması
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icap eder. Bu konu da beşeri bilimler, felsefe ve dinin alanı içerisine girer.

Kanaatimce, Atatürk ilim ve irfan terimleri ile bu tür faaliyetleri kasdetmiştir.

Bilim ve teknolojinin dünya seviyesindeki durumuna sahip olmak, bunlara yeni

bilgiler, yeni kullanım şek:illeri eklemek, muasır medeniyetin üzerine çıkmak için

yeterli d~ildir.

Atatürk başka bir niteliği de ilııv'e ediyor: "'Toplumu medeni bir toplwn

haline getinnek." Bilim ve teknolojinin bUtUn imkanları bir insanıveya bir toplumu

medeni kılmaz. Medeni olmak insani (l~lere sahip olup davranışlarını onlara

göre ayarlamaktır. Atatürk'ün kullandı~ı terimle, İrfan sahibi olmaktır.

İşte ilim, fen ve irfana bu kadar ,.ok Öllenı veren, başlatiıgı milli hareketin

temeline bUnları koyan bir İnsanın adının verilece@ en uygı.m yer, elbette bir

1lniversite olur. ÇUnkil ilim, irfim ve feıınin kazamhp geliştirilecegi. yerler

lIniversitelerdir.

Atatürk adının Erzurwn'da kurulan üniversiteye verilmesinde de bUyük

isabet vardır. Çünkü Erzurum'un taşıdığ~ şu iki özellikle Atatürk hareketi arasında

sıkı bir ilişki vardır: Birincisi Milli MOcadelenin sistematik olacak Erzurum'da

başlamış oiması, ikincisi, bugünkO sllilTlarımız içinde bulunan, en eski bilim

merkezi oluşudur.

Atatürk hareketine bu açıdan bakınca, Atatürk adı bu lIniversiteye bir vecibe

yükler. O da kültürOmUZü muasır meJeniyetin üst!1ne çıkaracak olan bilimsel

faaliyetlerde, Atatürk Üniversitesinin, TQTk Oniversİte1erinin en önünde bulunması

mecburiyetidir. Bu dunnn milli tarih bilincinin bir geregidiro Bu lIniversite

mensuplarınınböyle bir sorumluJuk taşıdıkları kanaatindeyim.

Saygılar sunarun.
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..._. Atatilik Üniversitesi hahlyat Fakilltesi Dergisi

DİN SOSYOLOJİSt"

Agah ROCHEFORT-TURQUIN"'

Tercüme Eden: riimrı; SEZDt··

Din sosyolojisinin varlı~ına yön veren tartışma ve mUzakereler;

sosyolojininkiyle, hatta beşeıibilimlerin hepsininkiyle aynıdır.Toplumu, teşkilat ve

gayesini açtklamayı, bütünleştirici ve hakimiyet kurucu bir sistem olarak,ortaya

çıkan her şeyi himayesine alan din karşısında. bu bilimler, bilimsel düşOncenin

hOrleşme si.lJ'eci içinde yer almışlardır, Sosyolojinin habercileri vekuruculan, esasa

ait olmasa da çalışmalarının ÖDemli bir kısmını, dine ayırdılar. Onlar 'aynı

zamanda, modernli~in çıkışı, bilimsel düşUrıcenin inkişMı, siyasi hayatın

demokratikleştirilmesi ve devletleştirilmesi, iktisam faaliyetin aklileştirilmesi,

toplumun bfirokrasHeştirilmesi ve nihayet dünyanın bOyüsÜI1ü bozma demek olan

zihniyetler tarihi içinde, tekamillün kayda deger ve saygın gözlemcileri ve aktörleri

oldular. Bu. Saint. Simon, Comte, Marx, Durkheim gibilerinin teşebbüslerini tekrar

yakalamak ~lamındadır.Bu teşebbüsler, insanlı~mgidişindeen son tartışılmakta

olan, organizatör bir ilke ve manli veren, dini yahut siyasi, kapsayıcı yeni düştince

• Sociologie ConJemporaine tçagdaş Sosyoloji), (EdI.P.Ourand,R.Weil) Paris.VigoL, ı 990'dan s.457
471

.. Dinler- Sosyolojisi Grubundan ortak lII8ŞIJmıacl (CNRS,Paris),Sosyal Erotler Eııstil1lsü ve Edebiyat
FakülresindeÖ~imÜyesi (lep)

- Marmara Üniversitesi İ1ahiyat Fakültesinde O~etim Üyesi,ProiOr.
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sistemlerini hazırlamak için teşebbüslerdir: İnsanlığın gidişi, kesin bir sosyal

baglantlyı gOven altına almış olan katolik dininin sanki vekil olarak bir çeşit

uygulanış süreci gibidir.

Din $osyolojisi, ikinci dünya savaşından sonra bir hukukçunun, Fransa'da

katolikligin uygulanması Uzerinde geniş araştınnaları harekete geçiren Gabriel Le

Bras'ın yönlendirmeleri altında kurumlaşır·, O başlıca iki açı içinde gelişir: Dinin

Sosyal nüfuzunUn kaybını tahlil etmek ve modemIigi merkeze alıyonnuş gibi

görünen bu sürecin teorisini yapmak. Bu açı dinin mukavemet ettiği ve ısrarla

varlıgını devam ettirdiği ve müesseselerin modem toplum hayatına ayak uydurup

şekil d~iştirdigi i 965-70 yıllarında, bir miktar degişmiştir;din sosyolojisi alanı,

analoji yoluyla kendini yeniliyor, genişliyor, bizzat dinin dışında bazı

olaylarla,mesehi siyasetle, toplumun tartışmalı, itirazlı, anlaşmazlık halindeki

meseleleriyle, belli sınırlar içinde ilgileniyor. likin, son zamanların Amerikan

sosyolojisinin imtiyazlı bir alanını inşa edeceği yer olan A.B.D. 'nde , sonra

Avrupa'da, yeni dinı hareketlerin birden bire ortaya çıkışını, yine din sosyolojisi

görüp tartışıyor. Zirvede görülen odur ki din ortadan kaybolmam ıştır, ama yeni

konu ve gayeleri kuşatıyor, modernliğin kalbinde yeniden dUzenleniyor olmuştur.

Bu olayları nasıl tahlil etmeli? Bunalım durdurulur durdurulmaz kaybolmaya yüz

tutacak olan modemligin bir kriz döneminden faydalanan dinin bir sıçrayışı

(dirilişi) mı söz konusudur? Yahut da bu dini olay, bizzat modernliğin bir üretimi

midir? Kaçınılamaz biçimde dini dışarıda bırakmayacak olan, fakat Onu önemli

değişim maceralarına maruz bırakan (a)1l1 şekilde aile, iş, vb. gibi diğer sosyal

kurumlar da buraya girecektir) ve onu yeni fonksiyonlarla ve yeni görevlerIe

kuşatan modernliğin bir üretimi...

Yıı.zanıı iıem sosyal hayatlll ve jnsıınlı~ın gidişinı kato'ik dünya örneğine tahsis etmesi, hem sosyal
bilimlerin, ö~ııikle din sosyolojisinin yine bu dünya örneğine göre kUnlInsallaştl~lm iddia etınesi

dikkat çelc:jcidir. Mütercim.
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ı.nIN VE TOPLUM:

GİRİşNİTELI(;İNDETARTIŞMALAR

"Religion" kelimesinin etimolojhi ilgi çekicidir.Bu kelime lier, relier

~Iam.ak, birbirine baglamak, yeniden baglamak, bir araya toplamak) demek

istenen, latince ligore, religare fiillerinder; gelmektedir. O halde "la religion=din",

insanlan birbirine, gö~e, bir tamıya ba~layan demek olacaktır. Fakat "religion"

latince "legere", yani cueillir (toplamak, hrşılamak, koparmak) manasına gelen ve

recoeillir (toplamak, bir araya getirmek, korumak), recollecter (toplamak)

manfilarını işaret eden relegere fiilk'l"inden de gelmiş olabilecektir.Emile

Bonveniste'e göre (Hint-Avrupa dilleri Ü2~'finde önemli çalışmalan ile anılan dilci,

yazar, 1902-1976) "religio",yapıldıg.. şey üzerine tekrar dönmek, onu yeniden ele

almak, düşQ.nce ve teernm-aı tarafından tekrar kavramak, dikkat ve özeni arttırmak

demek olabilir. Demek ki "religion", merak ve endişe eden tutku ve iç tedirginli~

ile yakın anlamlı olacaktır. Kelime, kut->alın tecrübesi ve kullanışı içinde gerekli

tutumu ve sonra bu tutwna bağlanmış inançların ve gösterilerin tamamını belirtmek

için mana kaymasınau~amlştır.

Kelimenin kök man~ına yönelmiş bu dikkat, bizzat kelimenin bazı inanç

ve ayinleri belirtmek için önem taşıdıg.., bir kutsallıg, bir sosyallikten ayıran ve bu

taktirde buna profan (dini olmayan, dünyevı) denen ve bu ayırdedicili~itanımayan

toplumlar arasında, ayırdedieililete bulurımak zonınlulugundan bizi haberdar eder.

Tarihı olarak, la religion, di~er kflltürlerde eş anlamı bulunmayan Batılı bir

kavramdır (Şüphesiz Batıdan ithal hariç). Bu kavram, Roma imparatorlU#U

döneminde, Hristiyanlık devlet din~ oldugunda başladı. B<jylece, Devlet

kavramından farklı ve karşıt olan bir alanı ayırdetme zorunlulU#U hasıl oldu.
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Hristiyanlı~ın şüphesiz Roma devletini kaplayaınadıgmı, fakat Roma devletinin de

din olarak Hristiyanlı~zorla son veremeaigini çok iyi tespit etmek söz konusudur.

Kavram, dinleri yahut daha d~su yapmacık dinleri (dini yanlış

yorumlamalan) nitelendinneye dönüşen diger gerçeklere, örnekseme yoluyla

yayılmış oldu, çünkü çok uzun süre kavram, Hristiyanlık ve di~er dinler arasındaki

karşılaştırmalarçemberinin içersinde yer almış oldu.

Böylece daha sonrnki yOzyıllarda, Hristiyanlık ve Batı kültürü baglamında,

kutsal bilimler, sonra dini bilimler, ahlak bilimleri ve nihayet içine din

sosyolojisini alan beşeri ve sosyal bilimler, gelişmiş ve ilerlemiş oldu.

Bu kısa hatırıaıma ve tekrar, bir dCışUncenin ve bir bilimin gelişmesini- ki

burada Hristiyanlık,din dönemi ve bilim dönemi arasında bir ara geçit konumunda

görUn(lyor~daha iyi yerine yerleştirmeye imkan veriyor.

Lı "BİLİM VE DİN" TARTJŞMASlt

SOSYOLOJİK DÜŞÜNCENİN İLK ETABI

19. yy.tn ilk yarısı esnasında, bir sosyal bilimin oluşum meselesi, aralıksız

dini meseldere ba~lanmıştı. 18. ve 19.yy arasındaki geçişte yer alan Saint Simon

ve Auguste Comte, birbiri gibi fakat farklı biçimde, yeni bir dinin tesisinde nazarı

düşüncelerini özdeşleştirdiler; ilk Hıristiyanlı~ın degerlerini yeniden yakalamak

iradesi ve bilim için, ayııı zamanda bir çeşit amentOsünü ifade ettiw Le Nouveau

Christianisme (1825) (Yeni Hristİyanh~) ile Saint Simon, Traite de Sociolog:ie

Instituant la Religion de l'hwnanite (18~.2-1854) (İnsanlık dinini kuran sosyoloji

kitabı) ile Auguste Comte, özdeşleştiler. Fakat, bir din sosyolojisinin ilk adımlarını

attılarsa da , henüz din sosyolojisi teşeldctll etmedi. Henri Desroche'un yazdı~

38



gibi. "toplumda yaygınlaşmış bir din içinde, din sosyolojj~,inin uygulamasında,

henUz zorunlu bir din-bilim ayırımı yoktur" (RDesroche, 1968) ve aynı şekilde

tersine bir anlayışla Arbousse Bastide, Comte'un sosyolojisi hakkında,

"düşüncesinin yapısı içinde din sosyülojisine bir alan ayırmış olabilmesi

bakımından, onun dogntdan dini olduğunu söyleyecektir... O bir din sosyolojisinin

özUmlenir hale gehnesine imkan vermeye yetecek bir genişlik ve maziye sahip

degildir...•

1..3. DİN VE TOPLUM:

DtN SOSYOWJİStNEOO(;RU

19.yy'ın ikinci yarısına, K.Marx Ye F.Engels'in tahlilleri damgasım vurdu.

Onlara göre "her din, insanların hayatlarına hakim olan dış etkilerin, onların

zihinlerinde hayali yansımadan başka bir şey d$ldir ki orada dünyevi etkiler,

uhrevi şeklini alırlar." (K.Marx, F.Engeb,1968) Dinin varlı~ı, toplumda hakim

sosyal ilişkilerin varlı~ına baglayarak. her dinı inanç, şekil ve muhteva ve onları

taşıyan toplumların yapıları arasında mevcut olan ba~lar üzerine dikkati çektiler.

Böylece din üzerinde sosyolojik bir dOşOnce imkanını açtılar. Maınafih, onlann din

tanımı, açık, idil ve eşitlikçi bir I.oplu-.,,!lun gelişindeki kaçınılamaz bir "dinin

çökUştı" tezine dayanır. Sosyalizm ve Din Sosyolojisi'nde (l965) H.Desroche,

Hıristiyanlığa has mesihçilik Wlsurlarının, 19.yy 'ın ikinci yarısının devrimci

Dazariye ve hareketlerine yatınm yaptığını gözlemler. Dinin bitişi, komOnizınin

gerçekleşmesine ba~lanmış, yeni bir dfuıyanın ''bir çeşit ahirete" ait heklmdsİ

içinde bunun habercisi olarak kendini bulmuştur.

• P.Atbousse-BllStide, ..Aııguste Comte c:t LLL sociologit" religicuse" (Aııguste Con:ıte ve din sosyolojisi),
Archi"cs de Scicııoes Religieuscs, 2211 966 ss.3-~8
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Fransa'da sosyolojiyi kuran E.Durkheim, bir taraftan iki önemli eseri olan

Le suicide (İntihar), 1897 ve Les fonnes elementaires de la vie religieuse (1912)

(Dini Hayatın tptidai Şekilleri) ile, yine i 896'da kurd~u L'annee sociologique

(Sosyoloji Yıllı~ı)'de dini meseleye ayırdı~ı bir alan ile din sosyolojisine kesin bir

hız verdi. Mauss, Halbwachs. Levy.Brulıl vs. gibi bazı çalışma arkadaşları, bazı

antropolog, etnolog ve sosyologlar,dini olaylarla da ilgilenmişlerdir.

E.Durkheim, ilkel adı verilen toplunılardaki dim inançların analizinden

başlayacak d,ini tanımlamaya çalışacaktır.O, kutsal denilen bir alan ile dOnyevi

denilen alan arasına yerleştirdigi bu anlama kategorisinin yapısal ayırdedilmesi

içinde dinin özUnü belirleyebilmeyi dOşfrnUr.Oinin şekil ve fonksiyonwıun kökü,

fertler üzerinde müşterek ahIlli otoritenin beşigi olan olgudadır. Diııin , toplumun

sembol ve görtlnOm deAiştirmesi oldugunu açıkça belirterek, Marksist düşüncelere

katılır, fakat dinde toplumWl iyi iş görmesi için ZarQıi ve orijinal bir gerçekJi~in

söz konusu oldu~udo~layarakonlarla bozuşur. AComte'un, "toplumlar ancak

ortaklaşa inançlan yoluyla toplUQ1sal ~lıklarmı devam ettirebilirler"

dtlşüncesiııi yeniden canlandırn. Di~(;r pek çok kimse gibi o da bilimsel

df1şflııcenin gelişmesiyle tabiatüstü gtıçleri olan dini inançların sarsıldı~ını

gözlemlemişti. Buradan hareketle, mutlak degerler etrafinda yeni bir sosyal

uzlaşma sa~layacak ve' ferdin topIWllla ve toplumun toplumla ilişkilerini

düzenleyerek, bilimsel düşünceden ilham alan bir ahlak oluşturmanınlazun old~

sonucuna Uıaşır.

Max Weber ile birlikte, toplumla dinin ilişkileri meselesi, tamamen başka

bir perspektif k8Z(Ulscaktır. Alman go.,ryolog için, toplumsal şartları inceleme

vasıtalarını ve bu dünyada, bu dünyanın rezı etkilerine sahip olan, cemaat halinde

davranma şeklinden ayrı, özel türden etkileri birbirine bai!tlamak söz konusudur.

Onun bakış noktası, dini sistemlerin kenaine has mantıgını, ve toplumun iktisadi ve
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sosyal yapıları karşısında, gizli anlaşmalarını ve bunların sonuçlarını ortaya

koymaktır. M.Weber'e borçlu oldugumu.<; şey, ilk defa, dini olanı, kendine özgü bir

sosyolojik alan olarak teorileştirıniş olmasıdır. Bu teorileştinne, din ile toplum

arasında karmaşık etkileşimlere açık diyalektik bir ilişkinin oldu~ hipotezine ve

dini ve sembolik Oretim yapılarının içindeki güç ve sosyal kazançların varlığına

dayanmaktadır. Nazariyesi yapılan bu alanın içinde, iktisadi ve siyası, kurumsal

(geleneksel) ve itirazcı, kollektif ve fe,.di olan sosyal stratejilere uygun ve bir

toplumda eylem ifudesinin Ve anlamının yapısına uygun tartışma yapılmıştır. Dini

konuların üstünlü~ dini işleyişin sc'syal işböl1lınü içinde kendini gösteren

güçlerin kazanımını ihtiva eder. M.Webel', sonunda pek mantıki olarak, dini alanın

çeşitli yetkilerinin bir modelleştirilmesüıi teklif noktasına geldi:Büyücü, papaz,

peygamber, bazı güç kullanım tanlan (geleneksel, bürokratik ve karizmatik), bazı

dini sosyalleştirme şekilleri (kilise, ınezhep ve mistik teşkilatlar) gibi.

(M.Weber*,1971)

2. DİNİ PRATtGtN SOSYOLOJiSi VE SOSYAGRAFi

2.ı, GADRİELLE URAS'IN BÜYÜK ARAŞTIRMALARI

Din sosyolojisi Fransa'da, hukukçu ve kilise hukuku uzman tarihçisi

Gabriel Le Bras'ın şahsiyeti etrafında cogar. Tarihçilerin bakışını, Fransa'da en

yaygın din olan katoliklige yöneltme şerefi ona aittir. "Dini tarihimizin bütün

büyük olayları üzerine titiz bilimsel etütler boldur, fukat 40.000 kilise çevresinin

dinı hayatı gibi herkesin dikkatini çeken çok önemli bir olayasla tarihçilerin

d~ldir." (O.Le Bras,1955 ve 1956). Alışılagelmiş ve di~er dinlerden daha

yakınında bulunan yalnızca katoliklik ti.zerine değil, aynı zamanda kurumsal dinler

ııZerine, ama bu kurumlaşmış dinlerin doktrinlerinden veya büyt1k adamlarından

'M.Weber'in yöntemi. E.Troeltseh, Hıristiyıınlı~ uygulanan bu modelleştirmelerin bal:ı.1Annı
geliştirecektir. Bu konuda bk.J.Seguy (ı980)
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ziyade, çok sayıda davranışlar üzerine dikkati çekti. "Dikkatimiz ancak

kalabalıklara, kalabalıkların uygulamasına gidecek" (O.Le Bras 1955, s.220)

Dikkatin dini uygulama üzerine kaydınlması,ilahi ve kutsayıcı dinı saygıda

İmtiyazlı bir alana uyan katolik gelenegin hakim oldl$ı ve bu saygının, laiklik.

meselesinde ikiye bölünmüş sivil bir toplumda özel bir mukavele karakterine

bürflnd* Fransız konwnona uygun dü~er.

O.Le Bras 1931 'de katolik uyguıayıcıların sayımıDl yapmaya bir Çl$1

yaparak, Fransa'da ve diAer ülkelerde, <iin sosyolojisine , kesin sonuca götOrecek

bir ivme kazandırdt Bu ivme, sayıının ve istatistik biliminin gelişmesiylemümlct1n

oldu. Piskoposluk kurulu üyesi Boulard sayesinde bu çalışma, kiliseye mensup

cemaatin dini uygulamalarını aşk ve şevkle kayda geçiren Fransız ruhhan sınıfının

hatın sayılır bir kısmını seferber etti. Sonuçlar, bir Etude de sociologie religieuse

(Din Sosy%jisi Etiıdü) adıylaabidevi ik, cilt halinde yayınlandı. (O.Le Bras, 1955

ve 1956)

Sayımlar sonradan d~işiklik1erc maruz kalan bir sınıflandınna temeli

üzerinde kıvammı buldu, ama tecrübi dM tip etrafında dizelenmiş olmakta karar

kıldı:

-İster kopuk olsun, ister asla kaynaşamamış ve büt1lnleşememiş olsun,

kilise hayatına yabancı olanlar.

-Kiliseye ancak vaftiz, evlenme, certll7-e gibi üç kutsama işlemi için giren

mevsimlik uydumcular.

-Kutsal ayinde hazır bulunan, günah çıkaran ve paskalya ayinİne iştirak

eden düzenli dindarlar.
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·Nihayet kaba sofular veya tutkuri hristiyanlar ki bugün bunlara., zorunlu

ibadetleri aşan bir dini faaliyete sahip militanlar denilebilecektir.

Dini uygulamalar üzerine olan arıketin amacı, zaman içindeki evrimleri

ölçmek de oluyordu. Bunun için Fransa'da dini uygulamanın bu sosyografisi,

daima tarihi bir boyutu ve önemi ihti Ila etti: "Gerçekten iki yüzyılda bütün

~limıer yönlerini degiştinnişlerdir. Halk, Refonnun büyük sarsıntısından

sonra,genel olarak kiliseye derinden baglı kalmış olduğu halde,ıg.yüzyıı,asl1ler ve

burjuvalar döneminde din uygulamasının gitgide düşüşünü görür. Devrimden
. "

sonra, asiller sınıfi içinde şOphecilik serpilip gelişir. Fakat 19.yy.'da üst sıpıııarın

eski uygulamalara hızlanmış bir dön~ü gerçekleşirken, işçi kitleleri kiliseleri

terkederler. Kır kesimi (köyler), 20.yy.'da onlm takibeder". (D.Herviewı~Uger,

1986,34)

Bir bölgenin, hatta birinden digerine cemaatlerin mevzii veya bütOne ait

e$afi. etütlerin aykırılıklarını izah etmek için, rakam verilerinin eksiklerini

giderip tamamlarlar. En bilyOk tutarsızlık, şehir hayatının, hristiyanlıktan çıkarıcı

karakterinden bahsedilebilecek dereçede, şehir ve köyler arasında ortaya çıkmıştır.'

Toplanan büyOk malzemenin tamamı, F.A.Isambert ve J.P.Terrenoire tarafindan

yönetilen Atlas de la pratique religieuse des Catholiques en .France (Fransa'da

Katoliklerin dini pratiklerinin AHası) adlı abidevi bir eserde, türdeşleştirilmiş ve

birleştirilmişoldu.

2.2. KATKıLAR VE DiNİ SOSYOGRAFİNİNSINIRLARI

G.lı Bras, kendi tercihi olan ~U alan üzerinde uzun izahıarda bulundu:

Ölçmenin objektif vasıtası olarak dini u.ygulama. "Araştırmanın bütün objelerine

• F.Boulard, J.Remy, Pratlques religieu.ses et regiof,S cıdturelels (Dini pratikler ve kUltürel bölgeler)
paris, Ed.Ouvri~ 1968
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dair olmak Ozere, uygulama, en fazla açık olandır, çUnkÜ o, en çok yüze VlD'aIl,

açı~ çıkandır." Kunun hariç, kimsenin elinde bulundurmadıg-ı dini mensubiyetin

bir tanımının &ı kabullerinden kaçmak istiyordu. Fakat kuriımsal kriteri yeni

baştan ortaya koyarak G.Le Bras, araşnrmasının metotlarını, protestanlık dahil

diger mezhepler~ aktarılmas1n1 mecburen engelliyordu.

Şurası bir gerçektir ki O.Le Bras tarafindan devreye sokulmuş dini

sosyografi, din sosyolojisinin vazgeçilemez araçlarından biri olarak kalmayı

sürdUnnektedir. Fransa'da yahudi topjulu~ üzerinde D.Bensimon ve S.Della

Pergola'nın son eseri (1986), bu memleketle yahudili@n bir sosyolojisinin gelişimi

jçjn vazgeçilmez bir temeloluşturur.

Fransa, araştırma kurumlarının trasında, Fransızlarındini mensubiyetlerini

araştırma adetini muhafaza etmişti. (Bk.J.Sutter'in analizi, 1984). Sosyolojinin

analiz konusunda, bundan böyle, siyasi bilimler yöntlnden, üstat Le Bras'ın degerti

mirasçılarını araştınnak gerekir. ALatreille ve A.Siegfried'in Les forces

reHgieuses et la vie .politique (Dini güçler ve siyasi hayat), Le catholicisme et le

protestanjSIDe (Katoliklik ve ptotestanlık) (paris, A.Colin 1951) çalışmasından beri

seçim sosyolojisi,araştırmalan siyasi görüşler ve dini kanaatler arasındaki karşılıktı

ilişkilerin analizine yönlendirdi".

Bu sırada, 80'Ii yılların araştinoaları, kendini katolik olarak bildiren

fransızların %80 civarım ve ayinlere muntazaman giden aşagı yukarı %11 gibi bir

oranını verirken, açıkça ortaya çı1cıyorciu ki, din sosyolojisi, modern toplumlarda,

dini mensubiyet ve dini kimli~e yeni bir kılıfgeçirdikleri şeyi yakalamak için di~er

kavramsal vasıtaları kurmak zorundadır.

• l.M.Dooegani, A.Rousseau ve G.Micbelat ve M.Simon gibi yazarlara ve onlardaki bibliyognıfyaya

da bak.
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2.3.KURALLAR VE KURUM~AR:

DtNi SOSYOGRAFİDESORuLAR

Katoliklik sosyolojisi kendi ker\dine şu soruyu sormaktan geri kalmadı:

Vaftizleri, ayinleri, komünyon ayinlerini' vs.yi hesaba geçirdigi zaman, birer birer

bunların sayımını dökünrıınü yapmış m~ydı? Dini yoğunluk seviyelerinin şüphesiz
,

mevcut olduAu fMzediUyordu, fiıkat onlar kurumun kontroln altında tutulmuş

uygulamaların dereceleri arasında, tanıarniyle ölçülebilir olarak tasarlanıyordu.

Dinı otoritelerin kontrolOnden tamamım veya kısmen kaÇıP kurtulan inanç ve

uygulamalar, katolik dininin kendi sine::ıinde yaşıyordu.Bir sosyoloji, dini genişlik

ve sınırları göstermeye nasıl dikkat ediyorsa, halk dininin bir sosyolojisi işte

budur:·

Max Weber düşüncesini devam ettiren F.A lsaınbert, dini ayinlerin

işaretleri üzerinde de kendi kendine sorular sorarak, ayin usulü, semboı ve kutsalın

karmaşık bir tür pazarlık ve yatırım konusu otd~unu göstererek, müzakereyi

teorik seviyeye götürdn. (F.A.lsambert, 1979 ve 1982)

3.BA.TI TOPLUMLARIMN SEKOLERLEŞMESt

3.1. SEKOLERLEŞME: BİR SÜRECiN TASv1R1

Din sosyolojisi modem toplumıarda dinin daralmasının tespiti tlzerine

gelişmiştir: Dini uygulamanın azalması, ideolojilerin ve dinı kwumların nütnzunun

kaybolması gibi. Bilimlerin ve bOtÜn sahalarda teknolojik uygulamaların gelişmesi,

kaderine kendisinin hakim olmasında İt:janın kapasitesi konusunda bir iyimserıi~

. '
Ekmek ve ŞIlI1lplave d~er bazı eksersizlerle kutsılı arttuına,kudasayini. y.s... 3 .Bk.Eglises el gT'<lUp&S I'e/Igleux dan s/a,3ociJle fr<JnçaJse, integral/on oü m ınalualfon (Fransız

lop/ımı1Olda ktliseler ııe dini gruplar, biJtwılejl11. ve trUUjmalleşme) ?ro lk sosyoloji Mcrkeriniıı

5. oturumu. Strasbıırg, CERDIC, yayın 1977
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besliyordu. Aynı zamanda talıiatın kaynı..kları sınırsız gibi görünüyordu ve modern

İnsanın arzu ve hırslarına sınır koymak gerekmiyordu.

Toplum Uzerinde dinin nüfuzunun kaybı, genellikle ve küreselolarak

sekülerleşme kavramıyla karşılanmış oldu. Latin kökenli saeculum ilzerine

kurulmuş bu kelime zaman içinde "seculier (din dışı, kutsal dışı) profane (dinderı

olmayan, dünyevi) manlisını çoktan k:nanmıştı. Sekülerleşme o halde, ilkin dini

olandan dünyevi olana bir kaymayı, hemencecik işaret ediyor.

Fakat sosyolojide bu kelimenin manaları, toplumda dinin statüsünü

derinden d~ştiren ve şu dört prens;p anlatlınıyla özetlenebilen bir sürecin

tamamını kapsamak için tedricen genişlemiştir:

1) Din, artık toplumun düzenleyici bir faktörü de~ildir. Hristiyanhktan

modemlige tedrici kayma içinde, b;~şeri faaliyetin d~işmez yüzleri, dinı

vesayetten kurtulınuştur. Aydınlanma fdsefesi dönemi içinde köklerini bulan bu

sekülerleşme hareketi, bizzat hür dtSnemhı, bütlin dini roana ve dini tebligden azat

oldugu 1930'lu yıllardan itibaren, şiddetE bir hızlanma kazandı. Y. Lambert (1985)

geçenlerde, yilzyılın başlangıcından 19&O'e kadar bir Brötanya köyündeki günlük

hayatı, titiz bir monografi içinde yeniden dile getirerek, meselenin anlaşılmasına

çok yararlı bir katkıda bulundu. SOS)al düzenleme, kilise hayabyla tanısmen

birlikte bulundugu için böylece "kilise medeniyeti" diye adlandınlan medeniyetın

bazı izleri, elli yıla kadar canlı kalmışlardı. Sosyal düzenlemelerin yapıları,

bilgileri, ilişkileri, görev deıiştinneleri, maddilik ve geçicilikleri, dini inanç ve

uygulamaların etrafinda kuruluyorlard,. oysa bugOn çan kulesi, artık "sosyal

zamanı belirlerniyor." Dini takvimin büyük bayramları, Noel, paskalya. yortu, ayin

için ve kültürel biraraya gelmelerden daiıa çok, onları şişeye kapatmtş gibi olmanın

ve sıvı~anın e§8.1l1amlısı olmuşlardır. Bu, har dönemin gerçegidir, siyasetin,

ahJdkın, dUşilncenin, sanatın vb.nin de gerçe~dir. Din sosyolojisİ, bu evrimin
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temposunu ölçmeye çalıştı ve böylece Bitı toplumlannın modernleşme sürecinin,

dikkatli bir gözlemlerne laboratuarınıkurdu.

2) Medeni dW1ll11 ve zaman zaruan olan bnyOk törenlerin yönetimi

(doAum., evlilik:, ölüm) veya pek çok dayanışma ve agırlamakuruluşları(düşkilnler

yurdu.. sosyal yardımlar), saj!thk ve ~itim kuruluşları (hastahaneler, okullar) söz

konusu oldugunda, devlet tarafından sorumluluk yOklenilmiş olan bu kurumların

bazılarını, din kaybetmiştir. Elinden alınma sadece kurumsal fonksiyonlara

dokunmamış. sembolik fonksiyonlara da dokunmuştur. Mesela tıp, şifanm

uygulayıcısı ve dogum ve ölüm esnasında görevli olarak, kendini, sembolik: bir

gUCOn tabii uygulayıcısıhalinde buldu ( P.Bourdieu ve aHi 1985).

3) "İnançlarınçoguUaşmasıve öz-elleşrnesj." Avrupa'mn modernleşmesi

Hıristiyanlığınkatolik: ve protestan ÜlkeJ.eI" arasında IXllünmesiyle gerçekleşmiştir.

Modern devletler tedricen laikleşmiş, ibadetlere serbestlik tanınmış ve din, ferdi bir

şuur işi, özel bir iş durumuna gelmiştir.

4) Ferdi tutum ve yönelişiıı muhtarlaşması ve degerinin artması.

Seırulerleşme,kurumlaşmışve miras katmış bir dinden, istekle oluşmuş bir cemaat

dinine d$u kaymayı tahrik ediyor. Fert, ~ahsi gidişin sonunda bu cemaate

katılmış ve enerjiSinin çoP;unu bu serbest katılıma ve kimlik fonksiyonunu devam

ettirmeye vakfetmiştir.

Batılı Wplwulann seknJerleşmesine dQğümlenmiş bu dört özellik,

birbirlerine sıkıca baglanmıştır ve kısmen biri diğerlerine göre izah edilir. BlSyle

olınakla birlikte, onları ayırdetrnek, .:lte yandan, karmaşık bir olayın işaret

noktalannı tespit etmeye imkan verir.



3.2 BATI TOPLUMLARlNIN SEKÜLERLEŞMESi KARŞıSıNDA

KATOLİKLİKVE PROTESTANLıK

Fransa'da küçük bir azınlık olan protestanlar, milli bütO.nleşmesinin

ardından laikHAin ilerlemesine aktif olacak katıldı~ halde, iyi bilinmektedir ki,

katolik kilisesi ile devlet arasında kalınlin, devlet ve kiliseleri ayınna kanununca ve

aynı zamanda kitabi laiklik tarafındaıı yönlendirilmiş ve odaklaştırı!mış bir

sekUlerleşme görUnümü söz konusudw. Üzerinde tarihçilerin ve sosyologların

ortak çahştı~ çok sayıda dosyanın bulundu~u, dini ve siyası ilişkilerin bir

müşahade alanı, btltünüyle oradadır. Kurumların bünyesinde oldu~ kadar

toplumun sembolik yapıları seviyesinde :Le gerçekleşmiş olan yeniden oluşumların

tamamına dikkat edilirse ve tarihi bir sosyoloji bunları hesaba katmaya ÖDem

verirse, sürecin genişligi, devlet ile kiliseler ilişkilerinin tarihi dosyasını aşar.

Siyasi merci kendisini degeri artmış lıuldu~dan itibaren, inanç çevrelerinin

sosyal ve siyasi tavır takınmaları, sekillerleşmeye tepki teşebbüsleri diye göz

önünde bulundurulabilir. Bu, din sosyolojisine açılan engin bir araştırma alanıdır:

Yeniden yatmm yapmış oldugu dini mesihçilik unsurlarının içinde bulundu~

ütopik ve siyasi tavırlarınlü gibi.'

E. Poulat'nın derin çalışmaları, :~oma katolikliginin kurumsal devarnhhgı,

~fi çeşitlili~ tarihi zamanlıhgı içinde, bu evrimi kaydetmek imkiıu verdi.

•Çagdaş htoliklik için işaı:et edelim: E. Pouluı, NaıSsance rk~' preıres-QUVrrers (papaz-işçilerin

do!Uşu},Paris, cıısterrnan,I965. Protestanlık için: Le powoir de con/esler. Conlesıalion pOliJico
religieuaes amoıır de Mai 68 et le documenl "EgliJe el powoir" (İtirazın iktidarı. 68 Mayısının

çevresinde siyasHiini itiraz ve senet, "kilise vt. iktidar"), Geneve, Labor et Fides, 1983 ve Un
chrWiani3me Projan? Rcyaw",e de Dieıı, soÇf!Jfisme el modernili cıı:lturene daJU le per/cdlque
cmetlene- soÇJal « L 'Al'arıı-Garde» (Bir dtıD)'e' l hristiyanlık mı? Tannnın kralhıı, SOsyal-hıristiyıu

periodiili içinde sosyalizm ve kültllrel modemlik ~ öncü », 1899-1911, paris, PUF, 1978. Yahudiıilc
i~in : Le r6:eot OlMage de M. wwy,R tfdemplion el UlopJe. Le Juadaisme libertaire en Europe centnıle

CM Lowy'nin son günlerde ç-ıkan eseri: tıısaıılı~ın kurtuluş.\! ve ütopya. orta Avrupa'da. salt iktidar
yanlısı Yahudilik), PUF, 1988. İnançlar 8Ja'l1 s:yasl-dinl ilk gruplardan biri tızerine: A R.ocIıefurt·

Tıı.rqulıı. Fronl Popıılaıre i( socialules parce qrıe chd/ierıs» (Halk cephes~ « sosyalistler. ~Onkü

hristiyanlar») Pııris, C~ 1986.
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Liberalizm ve sosyalizm gibi rnodernli~ı: iki YUZtL ile katolik kilisesinin birlikte

oldu~ bu dUnyanın itişlerinin karmaşıklığını ayrıntılı şekilde dikkatlice

açıklayarak E. Poolat, modernlikle YÜ.z.leştirilmiş katolikliğin birkaç ÖIlemli

özelliğini çıkardı: Bir taraftan çogunlı:ğa dayalı olarak kurumun kontrolünü

üzerine alan ve özel sahası içinde dinin &~ilemesini kabul etmeyen, uzlaşmaz bir

katoliklik, di~er taraftan gUç bölgeleri elinden alınmış ve 19. ve 20. yy.'ın dOnllin

noktasmda burjuvalı (kentsoylu) bir dinin niteliklerine malik olan liberal. bir

katoliklik. (E. POULat, 1977 b) ModeroliVn içinde yer alması kabul edilecegine ve

onwıla savaşacagına göre, uzlaşmaz katolikliğin damarı iki kol verecek: J.

Maritain'in eserinde yetkin ifadesini b;!lan katolik. bütünleyicilik (integralisme

catholique) ve bizzat Mgr Letebre'de tasvir edilmiş bütünleyici ve bütün evrimi

reddedici (integrisrne catholique), (E. Pou1at, 1977 a).

M.Weber'in "protestan ahlakı \e kapitalizmin n1hu" adlı eserinden beri,

Batılı modernliğin ve protestanlığın seçimle beliren bir kaynaşma fikri, işini yoluna

koydu. Protestanlık sosyolojisi, ça~daş toplumlarda protestanların kiliseye

kaydolmasına yön veren sosyal mantIg'm karmaşıklı~rnı derleyip toparlayıp gün

ışı~ma çıkannaya daha da özen göstermiştir. Modernlik karşısında protestanların

ve katoliklerin mukayeseli gerçek bir ~osyolojisi bugün ınümktlndür ve herkesin

bekledi~j bir şeydir. ŞUphesiz bu sosyoloji, laikliğin ve gelişmek imklinı bulacak

olan kiliseleri birleştimle akımının dosyaları üzerinde çalışacaktır.

3.3. KİLtSELERt BİRLEŞTİRME AKIMININ VE LAİKLİCtN BİR

SOSYOLoJ1sİNE noCRU

Kiliseleri birleştirme akımı (oocumenisrne) 20.yy'm dini buluşu olacak

mı? Her ne olursa olsun. bu bir yandan ütopik (ct: J. Seguy, 1973) ve diğer yandan

kurumsal, çeşitli şekiller altında, dini olayların, kaçamak yolu bulunarnaz önemli

boyutlarından biridir. P. Berger, kWse1er birleştiricili~ini, dini ~lcul~
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gelişmesine kurumların cevabı olarak tarılil eder. (P. Berger, 1971). J.Baube:rot

(1986, 301-302), laikleştirmenin iki ad:mı etrafında kiliseler birleştiricili~inin

teşebbüslerini modelleştirdi. Laik1eştirmeJ1İn birinci adımında, dini hilrriyet, inanç

çoguıculuAıma izin verir: Artık her şeyi kendinde toplayıcı olmayan fukat sOŞya1

fonksiyonu hala tartışmasızbulunan kiliseler, dini kaynaklardan hala etkilenmekte

olan bir toplumda, rekabete girişiyor. [kinci adım, dini müesseselerin sosyal

roltıııün silikleşmesiyle ve dini duyarHzh~ ve inançların parçalanmasının

artışıyla belirginleşmiştir. Dini i1gisizli~iıt artışına karşı koymak için kurumlaşmış

dinler, ortaklaşa savunınalarını düzenliyorlar. Tepkisel davranışların.. dinler arası

diyalog yararına, inanca ait farklılıklarını yumuşatarak gÖSteriyorlar ve modern

toplumlarda, dinin savunmasının ortak stratejisini, az çok açıklıkla benimsiyorlar.

Laiklik ve kiliseleri birleştiricilik, dinler arası rekabeti ortadan kaldırınıyor, fakat

yeni düzenkmıeleri telkin ediyorlar:

Laiklik ve kiliseleri birleştiricilik dosyası, Avrupa ülkelerinde İslamcı

cemaatlerin artışından, milletlerarası sahada bütünleştirici hareketler ile 20. yy.' ın

son on yılındakiproblemlerin yenilenerel.. sürOp gitti~inden, haberlidir.

4. DINi MODERNLtCi ANLA~tAKVE TANIMAK

4.1. YENİ DtNt HAREKETLER

Modern toplumda din ne duruma gelmektedir? Bu soru, ''yeni dini

hareketler" diye adlandınlan şeyi tahlil eimek için yapılan teşebbüslerden itibaren

ele alınıp incelemeye başlanmış olabilir. Bu hareketler 70'li yıllarda., her yerden

ÖDce Birleşik Devletlerde ortaya çıkmıştır ki orada karşıt-kültlliiln ''yeni bir şuur"

olarak adlandınlabilecek bir oluşumunu aramada, dinı yararların yeniden

Kapitalimıiıı ruhuna uygun o]ll11Ik birbirinden mllmin çalınııyı da amaçlıyor. Bunun için de bir miktıır

keııdinin,bir miktıır karşısmdakininesasllUlIll bomıı.sıl~getclı.iyor. Diy1ılogunve
birleştirmek isteyişin a1tmda yalan bu saklı tııvııilUl'J da bilirnsel olıınık inceleorııcsi gerekir.Mlltert:irn.
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downasına yol açtıgı gözlenir. Bu arada bu yeni dinı hareketler, dört genel yönü

işaretlenebilecek bir çeşitlilik gösterirler:

.Mezheplerin ve evangelist (incilci) ve pentekotist (yottucu) protestan

kiliselerinin hızla yayılması;

-Yeniden Amerikan kültilrtl içine alınmış Doguıu dinlere karşı bir sevgi

duyma;

-İnsanİ potansiyelin d~erini koymaya bakan hareketlerin gelişmesi; ki o

hareketler, başkaları ile gere~i gibi yaşama kapasitesini ferde geri vermek ve

yasaldıklarından onu kurtarmak gayesi iyine psikolojinin getirilerini ve bazı dini

teknolojileri (meditasyon, çile v.s.) sokarlar.

-Karizmatik bir önderin şahsiyeti üzerinde merkezileşmiş otoriter din ve

mezheplerin ortaya çıkması.

SekOlerleşme teorisinin bakış <ıçısı içinde, bu yeni dinı hareketlerin,

modernlik krizinin meyvesi olup olmadığını, yahut modernliğin de içerisinde yeni

bir dini şuur imdesi olup olmadığını bilmek meselesi ortaya konuyor. Modern

karşıtı itirazlar, şüphe götürmez bir önem ve boyutu ihtiva etseler bile, bu yeni dini

hareketlerin, geçmişin nostaljik ifadeled durumuna dtlşemeyecekleri ölçüsünde,

mesele kesinlikle ortaya konuyor. Otoritt'; mezhepler hariç, modernliğin temelinde

ve öztlnde meveut bazı degerleri bütünleştiriyorlar: Ferdiyetçilik, hoşgön1, dini

kurumlarea dfizenlenmiş inanç sistemlerine nazaran büyük bir gevşeme içinde en

de~işik düşünce sistemlerine açılışıar, söz konusudur.

Yeni dini hareketlere iç itirazlardan başlayarak, O. Hervieu-Uger'nin,

modemlikte dini' oluşumu tekrar yak.aJ~aya çalıştıgı şey de budur. "Yeni dini
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hareketler (...), anti-modem, itirazeı bir boyut ve niteli~i ihtiva ediyorlar. Bunlar,

gerçek konumlan ile kanıUl arasında en sivri itirazları yaşayan sosyal tabakalarea

en fiızla tepkili biçimde ifade edilmişk.rdir. Aile geleneklerinde oluşturulmuş

egitim ortamı tarafindan aynı anda taşınmış ve ilerlemiş ideallerdirIer. Hayati

gerginligi dile gerinnek ve akmeştirrnek için kültürel vasıtaları düzenleyenler bu

sosyal tabakalar olduğu gibi, dOnyanın a-l1aşmazIıklarının kayna~ında olan yanda

bırakılmış özlemleri, mistik din arasınca, tekrar sembolleştirrnek için, en geniş

imkanıan düzenleyenler de bu sosyal tabakalardır. Fakat bu yeni dini hareketler,

ancak habire yeni arzuları ve böylece yeni boşluk ve eksiklikleri ve yeni

beklentileri uyandırıp duran modernliğin çelişkilerinden beslenirler, çünkü

gelişmenin kendisi çelişmelidir ve çünkü bu gelişme, bitmemiş yahut özel bir

rastlaşmanın bütün problemlerini çömıeye, zamansalolarak yeteneksizdir. Yeni

dini hareketler gösteriyorlar ki, sekülerle~meı aklileşme ile karşı karşıya getirilmiş

dinin yok olması demek d~l; falan filat! gibi yaşamak ve degeri olmak için ona

lazım olan, onu uyandıran beklentiled bOtUnüyle karşılamakta yapısalolarak

yetersiz bir toplumda, dinin işleyişinin sürekli yeniderı teşkilatlanma sOrecidir"

(Hervieu-Uger, ı 986, s,226-227)

4,2, DİNİ KURUMLAR: SÜREKLILİK VE YENİDEN

DOZENLENME

Yeni dini hareketler ve dini kurumların kenarlarında buluşmuş kaynaşma,

geçenlerin geçici moda olduğuna bir an lnandırtabildiler. Oysa hiç de öyle de~it,

Papa 2. Jean-Paul'un medyatik başarıları, Yatikan sisteminin cevabını ve duruma

uyarlanma kapasitesinin simgesel görflnilmÜflü veriyor: Bu açıdan tüm alanlarda,

ilahiyat sosyoiojisi ve zihni üretimlerinde, kıırum dışı ve içi yeni sosyallik

• Bu kOlludıı bIL P. Ladriete ve R.Lunean (Yoııelı:fJer), Le re/our des certitrJdes (inancm dOnQşQ). Paris,
oert; 1988, ve J. Seguy, D.Hervieu-l4er. F.Cbampion, Jean-Paıı! lL. En Frtmee (2. Jean-paul
Fnınsa 'da) Paris, eert; yayınlanmıık Ozere.
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şekillerinde, yenilik hareketleri arasında yahudilik, katoliklik, protestanlıktan

islamdakilere kadar özellikle bunlarda gözlenebilenlerde', dini görevlilerinkilerde,

yatırım yapılmakta, bu alanlar kuşatılmaktadır(J.P. Willaime, 1986).

4.3. ÇA(;DAŞ MODERNLfKTE DİNİN YENİDEN SOSYOLOJİK

TANıMLANMASıNADOGRU

Demek ki bundan böyle din s{)Syolojisi, din alanında ve oradaki yeni

oluşumları tekrar tespit etmekte modernli~ etkisini tahlil gayesi içinde kendini

görOyor ve yine kendini sekOlerleşme meselesini yeniden yakalamak görevinde

addediyor. Bu teşebbtis, sosyolojinin birlikte yaşama konusuna ait dııŞÜficesini,

kendini düşünmeye verdigi Bablt toplumları etkileyen degişmeleri ve bu

degişmelerin vasıtalarını, bilmezlikten g,elemez.

J.P. Willainıe (1977), din sosyolojisi için. sanayi ötesi bir toplumun,

küresel bir toplum toorisinin içerisine diııi alanı yerleştinne zart1retinin altını çizdi,

ki o toplumda, mana, tarnwnen itaatkar :msyal yapıdan, kullanım degerine bakarak

degişinı degerine öncelik ve ayrıcalık tanıyan bir ''pazar mantıgına" atılmıştır.

Kapitalizm tarafından meydana getirilmiş bu knltürsüzleştinne (mana yitimi),

kapitalizmin kültüre sahip olmadığını, yahut sırf biçimsel bir kültüre sahip

oldugunu gösterir: " Kültürel sistemler, yani çeşitli mana biçimleri, tam anlarrnyla

bütUn referans bagıarından kurtulup ~ımslZlaşan ve artık biçimsel bir şifrenin iç

mantıgına ancak itaat eden- ve gerçeklerı artık hemen hemen yapısal eğilimleri

tasvir etmeye çalışıyoruz- sosyal yapılaınş ile zorunlu bir ilişkiye sahip d~iller."

(IP. WiIlaime, 1977,328)

Mesela bk. MCoIıen twııfından(makale), "Renou"<ı8ux rtligieux au sein du judaisme et du catholicisme
en France:prCmierrs ob5eMıtions et retJ.exion" ~Fransa'da katoıikli~in ve yahudili~ sinesinde dini
yemilikler :lık gOZlı:mler ve dUşıınceler), Pardcs, Y1986,s.132-148, ve "Verı; de nouveaux rappol't!l avec
I'inst:itlltion occlesiaaıique.L'experienoe du retIıOHVeaUX cbari.5lIJlltique" (Kiliseye ait kurumlarla yeni
ilişkilere do~. Karizmatil yenilenişin lecrobe!<i), Art:hives en Scienoes Sociales des Religioııs,62

3/1 986,s.61-80.



Sosyal yapılanışın anlamının bu dışarı atılışı, organik bir sosyalleşmeden

mekanik ve sıralanmış bir sosyalleşmeye geçtigimizi ifude ediyor. Bu mekanik

sosyalleşme, sosyaloluşumun,degişim d~~erinin (de~ş-tokuş değerinin)üzerinde

yeşerdi~i ve yetişti~ bir sosyalleşmedir. Her sınıf içinde bİri di~erine eşit oldu~u

halde (dinleyici, televizyon seyircisİ, ebeveyn, üretici, tüketici vs.) fert, bir sınıfa,

bir takıma kapılmıştır. Sosyal farklıhklar boştur1ar, onlar artık muhtevalara

başvmmuyorlar. BUtUn killtürel alanlaı' gibi dini alan, kapitalizm tarafından

oluşturulmuş kllltürsOzleştinnenin, killtüreJ olanın da folklorlaştırılmasmın

sonuçlarına katlanıyor.

Böylece bir dini çoğuıcuıuğun doğuşu anlaştlmış oluyor: "Dinı fikirler ne

zaman ki sosyal fonksiyonlarını kaybettiler, onlar o zaman ancak izafi ve ikincil

olarak göründüler. jzafi ve ikincil ohmca, ço~lculuk böylece başlamış oldu."

(tdem,332). Bu çoWılculuk dununu, diger alanlarda oldugu gibi, bir mana

enflasyonuna yol açmaktadır: "Di~er her ürün gibi knıtl1re! Urilnlerin de siliekli

de~eri azalmıştır, çünkü sosyal fiı.rklılıklann yolu, sağlam ve kalıcı muhtevalardan

geçmez, ama nicel bir aşikarlık üzerine otunmış bir sosyal yapısaUı~ı üretmek ve

dunnaksızın yeniden üretmek için, bütün muhtevalar vannış gibi gösterilir."

(İbidem,333).

Bu baglamda, dini bir geleneğin intikali zor ortaya çıkar ve bizzat dini

mensubiyet derin bir değişime maruz kalır: İnanç, artık muhtevalarca değil,

mensubiyet a~ı tarafindan intikal eder: ImtiyazIı bir alanı, dini hakikatın teminatı

olarak tecrübeye katmışttr. Bir ortaklaşınanınsinesinde gerçekleşen ve gelişen bu

tecrübenin başlıca faaliyeti, varlı~mı kendi kendine kanıtlayan aktı gibi, grupta

mevcut olanı yansıtmak, bu tecrübeyi su yüzüne çıkartmaktır.

Bu, M. de Certeau'nun geliştirdigi bir fikirdir. L 'ecn1ure de "hiJ'1oire (Tarihin üslubıı), Paris 1975
55..133.134) J.P. WiJliaime tarııfirıdan zikrediimiş (l977,332).
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Görülüyor ki din sosyolojisi, imanın ürünlerinin ve ~daş Batılı

toplumlarda ifade yapılarının yenidL'U oluşum şartlanyla meşgul ..oluyor.

F.Champion", "'nebuleuse mystique-esoıerique" (1986, 93-94) (beliISiZ. mistik·

ezoterik) tanıtım yanları adı altında derlediklerini, araştımıalannm objesi gibi

alarak, dOşünceye katkıda bulunuyor. Büylece bu alanda, özellikle dini olanı, artık

veya henüz öyle olmayandan çıkarıp tanımak meselesi ortaya çtkıyor.( D. Hervjeu

Uger,1987)

Oysa din sosyolojisi, dinin, ~:enel çizgileriyle biri genişletici, di~eri

sınırlayıcı iki tanımı arasında kBimış,bir o yana bir bu yana çekilmiştir. Her e~ilim,

bir anglo-sakson sosyologu tarafindan sumutlaştmlmış olabilmektedir. Bir yandan

Th. Luckınann (1967), geleneksel dinlerin ve modernliğin di~er eklentilerinin,

herbirinde ihtiyaçlarına göre olabilecek iekilde, miraslarını içine alan bir modern

kutsal dünyada, ferdi ve görl1nmez, kısa devre yapan, arada parıldayan, kurumsal

iletişimIeri referans alarak, modem toplumda dinin yeniden oluşumwıu tasvir

ediyor. Di~er taraftan, B. Wilson (1976, din sosyolojisi için inceleme konulannın

stnırsızca çogalmasmı kolaylaştıran genişletici bir din tanırnma karşı isyan ediyor

ve ütopik sosyal etkililigi ve tabiat üstüne çağrıyı başlıca özellikler olarak

sahiplenen elinin ideal bir tipini inşa ediyor.

s. DIN SOSYOLOJtstNİN Gf.LECEKTEKİ GÖREVLERI

Görevini yerine getirmek durumunda olan bir bilimin hayatiyeti gözönOne

alınırsa, din sosyolojisinin bir gelecei:e sahip olduğu açıktır. Din sosyolojisi,

konusunu sadece seküler toplumun içinde degil, Batı düııyasındaki

sekülerleşmenin limitlerinde de aramalıdır. SekOlerleşmemiş toplumlardaki dini

ChaınpiOll. ~Du mal nomme "retOU1 du religieu>;" ('Dininin dOnO$O' diye adlandınlmışkMlIOAe dair),
projet, 19S6,s.93-94 ve ''Les sociologues de la ı.:ıost-modemilt et La nebulcuse "mySl:ique-esoı.erique"

(Modmılik-ötes:iııin sosyologları ve beliısizlik! tıluAlaştıncl bulut ''nıistik-4enu:lilik") Archieves en
ScieffCeS SQciaies des &/igions, yayınlanmakllla'e
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hareketlere ulaşmah; daha da önemlisi akılcılı~a yeni bir bakışla, Batı

toplumlarındaki yeni akılcılıklann durumunu incelemeli; ve bunu, tarihleri ve

kfiltarleri farklı olan sistemlerin akılcılıkJan ile karşılaştırmalıdır. Din sosyolog1an,

ara.ştınlması biraz daha güç olan günümüz inançlarının sosyolojisine

yönelmelidirler.
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Atatürk Üniversitesi Uahiyut Fakılltesi Dergisi 112001

OSMANLıDA sfyASET SOSYOLOJİSiTARİHÇEStNE

KISA BİR BAKıŞ

Doç. Dr. Niyazi Usta'

İnsan Bilimleri ile az da olsa ilgili olanlar bilirler ki bu bilimlerin araştmna

sahalarını çizgilerle birbirlerinden ayırmak pek mümkün değildir. özellikle de

müsıakil bir bilim dalı olmanın ilk devrelerinde bu bir1?irine yakın bilimlerin

araşt,mna sab.alannın içiçe girmesi, yönkmlerinin ve çalışma tekniklerinin birbirine

benzerlikler göstennesi tabii bir hal arz etmektedir. Her bilim dalının

hususileşrnesi, kendine özgü perspektif geliştirmesi oldukça uzun bir zamanı

gerekli kılmıştır. İnsan ve onun ürünlerini, davranışlarını konu edinen bilimler işte

bu yüzden birbirlerinin araştınna konularını ve verilerini ortaklaşa kul1anma

dunmıwıda olmuşlardır. Hatta günümüzde disiplin sınırlarını bilinçli olarak göz

ardı etmenin bir gereklilik old~u ifade edilmektedirı. Mamafih bu disiplinlerden

bazıları diger bazılarına göre birbirlerine daha yakın olurlar. Sosyolojinin en yakın

olduğıi' bilim dallarından birisi de tarih ilmidir. Çünkü her ikisi de insan

birlikteliklerinin bir toplumsalorganizasyon içerisindeki orün lerini konu edinirler.

İslam dünyasında tarihçiligin metodolojik bakımdan dönüm noktası hiç

şUphesiz tbni Haldun ile gerçekleşmiştir. tık dönem islam ilimlerİ ile meşgul

• Atatürk Ünv, Ilahiyat Faknltesi Din Sosyolojisi AMbilim Dalı ogıdim Üyesi.
i Gulbeokıan Konili)'OIlU Raporu; So3y.ı Bilimleri Açııı; "Şimdi Nasıl Bir, Sosyal Bilim Kumıs.Jıyız"

Metis YBY, lstanbııl 1996, s.69.



olanların toplumla ilgili açıklamalarındaki sebep-sonuç ilişkisinde nesnel unsurlar

yerine ekseriya ahlaki metafizik unsurbr hakimdir. Felsefeyle meşgulolanların

dışında nesnel izahıarı ortaya koymanın İbni Haldun'la başladıgını gözlemliyorııı:.

İbni Haldun kendinden önceki tarihçileri pek çok noktada eleştirdikten sonra tarih

yazanların hata yapma noktalarını zoc·eder. Buna göre; araştırmacının bizzat

kendisinin de araştırma yaptıgı toplulugun bir üyesi olmasından dogan öznelligi,

gözlerne dayanrnayışı, her fikrin her olayın kendi çevre şartlarında ortaya çıkmış

ol~ı urıutma, tarafgirlik, nakil yapılan kaynaklara kötü köriine itimat,

Omramn-medeniyetin-karakterini bilmemek, sosyal degişmeyi hesaba katmamak3

gibi hataların tarih ilmini hurafeleştirece~inisöyter.

Böylece sosyolojinin konusu ve yöntemiyle çalıştığı halde, kendilerini

tarihçi veya başka sahalarda g6steren veyahut öyle görtlnen bilim adamlarınıniçin

siyaset sosyolojisinin temellerine oturttuğwnuzun gerekçesi anlaşılmış olacaktır.

Osmanlı ulemasında sosyoloji (içtimaiyat); din-devlet, din-siyaset ve din

toplınn ekseninde yer alan risaleler ve tarih yazımı suretiyle müşahede

edilmektedir. Hatta mübalaga etmiş olmaz isek, Osmanlı ulemasmda biricik konu

kuruluşundan çöküşüne kadar '"'devletin nasıl olması gerektiğidir" diyebiliriz. Şeyh

Edebali'nin Osman Gazi'ye devlet idar~si ile ilgili o çok bilinen nasihatları buna

bir örnektir. Başlangıçta güçlü bir devlet olmanın gerekleri, bilahare gerçekten

gOçlü olarak ortaya çıkmış bu devletin nasıl ebed-müddet yaşatılacağı konusu·en

çok kafa yorulan mesele olmuştur. Bu itibarla, Osmanlıda ilk ortaya çıkan

sosyoloji gelene~i siyaset sosyolojisidir diyebilirİz. Mamafih siyaset sosyolojisi,

alanı ve kapsamı itibariyle sosyal bilimlerin en eskilerindendir. Ancak

uzmanlaşmışbir disiplin olarak 20. yfiZJ11ın ürünü sayılmaktadır
4

•

2 liber Ortay!.. TOrkiye Idare Tarihine Giriş, Turb,n Kiıalıev~Ankara 2000, 2. baskı s.84.
3 (bni Haldun: Mııbddlme (çev. Z. K. Ugıın) M.E.O.S.B. yay. "l9881st. s.S·9
• Ali Yaşar Sonbay, Siyıual Sosyoloji, Der Yay., İstanbul 1994, s.J 7.
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Batıda ı 9. yüzyılda müstak.i1 bir bilim dalı olarak ortaya çıkan sosyoloji

konwlU itibariyle D~da ve Batıda diger disiplinler içerisinde öteden beri var ola

gelmiştir. Geleneksel toplumsal yapı içinde yer alan problemlere ilaveten IS.

yüzyılda batıda kendini gösteren samıyileşme, mevcut mesele1ere topı~ı

dönflşfiınden dagan problemleri ilave etmiştir. Kendi içerisindeki problemleri

tahlil etmede yeni modeller kurmaya bışlanıası
5
yanında batı, di~er toplumlarla

olan ilişkilerini en karlı ve rasyonel bir ~viyede geliştirme isteğiyle o toplumların

yapısını da aynı şekilde irdelemeye ve insanlık tarihini sosyolojik anlamda

geneHemeye çalışmıştır. Bu suretle sorunlara çok yönlU ve pratize edilebilen

çöZUmler aranması, sosyolojinin diger disiplinlerden ayrılıp kendine özgü bir bilim

haline gelmesini temin etmiştir. A. OHnte, H. Spencer, E. Tylor, M. Mül!er, J.

Frazer gibi araştınna,,"! bilim adamlarının dinin menşei ve tekamülünden hareketle

sosyolojik denemelere girişmeleri de bir bakıma bu genelleme hedefine matuftur.

İslam dünyasında da İbn i Sina, Farabi, 100i Miskeveyh ,Gazzali, Ebu

Hayyan, Şehristani gibi pek çok Isıanı aliminin çalışınatannda siyaset ve din

sOsyolojisiyle ilgili önemli görüşler bulnıak m1iınkündür.

OsmanhdJıı Siyaset Sosyolojisi

19. yüzyıl itibariyle Sosyoloji, O~manlı medreselerinde sistematik bir bilim

dalı olarak revaç bulmamıştır. Tarihi silreç göz önÜlle alındıgmda bunun sebebi

behemehal ortaya çıkmaktadır. Zira Osmanlı medreselerinin aktif ve ciddi

kurumlar oldugu dönemlerde diger adı içtimaiyat olan sosyoloji diye müstakil bir

bilim zaten mevcut degildi. İçtimaiyata dair dUşUnceler, veriler İslami ilimler ve

~ Koı:kut Tuoa: ''TOrk Sosyolojisinin Bat. Sosyolc-jisi lle tıişkisi ye Sonuçların, 75. YılıDda Yllrıdyede
Sosyoloji, Yay. Haz. İsmail Coşkun, Ba~am Ya), lstıuıbul 1991,5.29
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tarih içerisinde yer almaktaydı. Sosyoloji::ı.in ortaya çıktıgı 19. Yüzyılda Osmanlı

medreselerinde tefsir hadis gibi ilimler bile neredeyse okutulmayıpArapça grameri

okutulan yegane ders olarak kalrnlştır6 .

Problem üreten ve çözen bir varlık olan insan, iradi olarak !lretti~

problemleri ekseriye entelektüa/izmle çözer. Kendisinin de~i1 de başkalannınya da

yaşanılan zamanın ilretti~i problemleri teknik kabiliyet ve bilim kullanarak

çözemediği vakit hurafeye ve irrasyünalizme kayması mOşahede alanımız

.içerisindedir. Dinı hurafelerin var oldu~ dönemlerde toplwnun diğer sosyal

kurumlarında da, blliıyelerine has hurafeler Qeetmeleri söz konusudur. Din sadece

bir kısım insanı ilgilendinneyip inanan-inanmayan, okumuş-cahil tüm toplumun

anlaşılmasında etkili olan bir müessese ve bir iman işi oldog-u için, tabiatı icabı

diğer sosyal kurumlara nazaran daha fazla hurafe ve batıl itikat barındırmaYa

müsaittir.

İdarecilerin, aydınların hurafeciliginin sebebini ise biz, problemi bilimsel

veriler ışıWflda ve sair imkanlara sahil' olmayışla birlikte teorik ve pratikle hiç

bağdaşmayan ve hatta meselelerin daha karmaşık bir hale dönflşmesineyol açan

çözümler-tenkider ileri sı1r1lşlerindeki marları ve sosyal Tealiteyi inkarları olarak

belirleyebiliriz.

Osmanlının son dönemlerinde gazete ve mecmualarda dönemin siyasi ve

ekonomik problemleri hakkında pek çok aydının yazılar YllZdıkla.nn1 biliyoruz.

Ahmet Rıza (1858-1930), Ahmet Şuayb (1876-1910), Bedii Nuri (1875-1913), M.

Sati Bey (1884-1970), Prens Sebahattin 0878-1948), Celal Nuri (1870-1939),

Şehbenderzade Filibeli Ahmet Hilmi(1865-1914), Mehmet Akif(l873-1936), Ziya

Gökalp (1876-1924), Abdullah CevJet (1869-1932) gibi aydınlarımızın bir

6 Mobalıaı S. KUlOkog1u; llkl9'd. F..ı Osmııolı Medreseleri. ıst. Onv., Ed. Fak. Tarih EnstitüsU
Dergisi. 1977, c.7-8, s. 279.
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kısmında da yukarıda zikrettigimiz torden aydın hurafelerine rastlamak

mtlmkilndar.

Osmanlıyı müstakil olarak ele aldığımızda eskiye oranla daha derli toplu,

YÖlltemli (bu yöntemin belkemi~ini gözlem ve nesnellik oluşturur) sosyolojinin ve

siyaset sosyolojisinin İbni Haldun'wı tesiriyle7 15. yüzyılın sonu 16. yllzyılın

başlangıcından itibaren başıadı~ını gÖfr.l:yonız. Ne var ki daha önce de ifade

etti~imiz üzere bilimsel bir YÔIlteme dayalı olarak çalışan İbni HaldWl ve görOşleri,

kendisinden sonra gelen etuşnnOrlerce ~erince ilgilenilmedi~nden, hakkı olan

bilimsel şöhrete ve ilgiye kavuşmamıştır. "Şeyh uçmaz mUrit uçurur" söztınti,

kastetti~imiz ilgi bakımından de~erlendirecek olursak İbni Haldun bahtsızh~a

ugramıştır diyebiliriz. A~da gÖfUşiL'rine kısaca de~eceğimiz alim lerin

d~erleri onların siyaset hakkında söyledilderinin aliyyuliila oluşlarından çok bilim

tarihim iz içerisinde öncüler olabilecek evsafta oluşları ve bizim arka planımıza ışık

tutmaları itibariyiedir.

öteden beri gelen bir gelenekle Osma.iılıda Siyaset bilimi; Siyasetname,

NasihatQ-l Millilk ,vb. usuller içerisinde yer almıştır. Bu nasihat ya da siyaset

teorilerinde ileri sUrUlen görUş!er hem teolojik gereklilik hem de pratik

gerekliliklerle delillend.irilmiştir. Ayet ve hadisler teolojik gereklilikte, geçmiş

toplum ve hükümdarlarm örneklendirilmesi de pratik gereklilikte kullanılmıştır.Bu

minva! üzere Osmanlıda; padişah, vezir· i azaın, asker, hazine, halk ve mevcut

problemlere kadar hemen her türlü toplumsal meseleye8 dair görüşler ileri süren

pek çok isim mevcuttur. Bizim burac.aki maksadıınız Osmanlıdaki siyaset

sosyolojisi ya da siyaset bilimi alanında değerlendirilecek isimlerin mmnnil

belirleyip, onların görüşlerini veya kimin kimden ne ölÇÜde etkilendi~i tek tek

7 Ibni Haldun'un Siyaset Teorisi için bkz. Omiı B8St<lIl; İbui Halduu'uu Mrtodu Yf Siyaset Teorisl.,
Siyasııl Bilgiler Fak. Yay. Sevinç Matbaası, Ankarıı 1977,

& AhmetU~r; Osmaulı Slyuet-Namrleri, Erciyes Ünv. Yay. Kayseri 1992. s.BO.
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incelemek değil, birkaç örnekle Osmanlı ulemasının ekserisinin siyaset sosyofojisi

yaptı~ının görülmesine katkı sa~lamaktir.

Katip Çelebi (1609-1657)

İlk dönemlerde irili ufaklı pek çok isim mevcut olmakIa9 birlikte biz Katip

Çelebi'nin iyi bir örnek teşkil etti~inigörerek onun görüşlerinekısaca de~inecegiz.

Osmanlı TOrkiyeısindeKatİp Çelebi, Batı ilmiyle sıkı temasa girmeye başlayan ve

Batı İlınİ ile Dogu ilmi (yöntemi) ara:ımd.aki seddi yıkmaya çalışan zat olarak

biliniriO Katip Çelebi'nin tarih, cogtai}-a ve denizcilikle ilgili yirmi ll kadar eseri

vardır. Konumuz açısından en önemlisi "Dustfuu'l Amel Ii-Islahi'I-Halel

(Bozuklukların Düzeltilmesinde Tutulacak Yollar) " adlı 1652 yılında telif etti~;i

eseridir. Eserin adından da anla.şılacagı Ilzere Katip Çelebi, Osmanlının çöküşUnu

gözlemleyerek hal çareleri aramaya koyulmuştur. O, çok yerinde olarak insanların

toplumsal durumunun bireysel durumlarıyla eşdeğer oIdu~unu söylemek suretiyle

sosyolojik anlamda tespitlere girişmiştir.

Mesela 0, toplumu oluştunın fertlerin niteliklerinin toplammm,

toplumun geuel durumuna denk oluşunu aynı zamanda Kur'an-] Kerim'den

ayetlere dayandırmaktadırl2 , Sosyal bünyenin gücüne ve yapısına göre toplumun

mukavemetinin de~işkenlikgöster~İkanaatindedir!).

9 ömegin K.oçibey'in DördüncQ Sultıın M\Q1lt'a sıındugu Risale iyin lık2, Koçi~y Risaleııi,

Sadeleştiren Zuhuri OelUW'l8n M.E.B. Yay., Istanbul 1993, Keza Yaşar Yüoel'in b.ımrladlAı

"08ın.ab Dnlet Teşlı.il.tln. Dair K.YJI.Id...... (Tün Tarih Kurumu Yay. Ankara 1988) adlı

çalışma içerisindeki mGellifinin ismini bi~gimiz Ki~b-ı M8steta!), "KJtabu MesaJibi'I
Miıli.ıııJ.l.ve Medafl'il-M8'miıt.in","Hımı'IMalik" gibi risaleler.

LO Adıı~nAdıvar; 05...011 TOrlıkrinde tliın, Rem.<i Kitabevi, lstanbu14. baskı. ]982. s.151
II Katip Çelebi; BoZllldukl.nn DDultilmeslnde futulacak Yollar (Dusıuru'l -Amel li-Islahi'I-Halel).

Haz. Ali Cıın. KülWr ve Turizm Bakanlıgt Yay. Ankıım 1982, s. 10.
12 Kııtip Çelebi; a.g.e., s..20.
IJ Katip Çelebi; a.g.e., 5..21.
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Katip Çelebi'ye göre "insansLZ mülk olmaz, ordusDZ halk olmaz, parasız

ordu olmaz halk olmadan para toplanmaz, adalet olmazsa halk olmaz."14 Ona

göre alemin ve insanın yaratılışındaki anasır-ı erbaa (hava, su, ateş, toprak)

toplumlar için de geçerlidir. Ulema, asker, tüccar, reayalS toplumu oluşturan dört

unsurdur. Toplum bir vücut gibi kabul wildiğinde ulema, vOcudu besleyen kalp

mesabesindedir. Bu unsurlardan her hangi birinin fonksiyonlarını yitirmesi veya

aşınlaştınnası, toplumun bozulmasına sç/:>ebiyet verir. Katip Çelebi halkı sevda

derecesinde önemli görtlr. Vergi ve baskının toplumu bunalıma ittiğinde ısrarlıdır.

Halkın yerinde mutlu kılınması zaruretiııe değinerek aksi halde gÖÇ hadisesinin

meydana gel~ini bunun da pek çok sosyal problemi doguracağını ileri

sürıDektedirl6 . Katip Çelebinin bu unsurlardan fonksiyonunu yitınnesi ya da

artırması bakımından önem verdiği ikinci unsur askerdir. Askerin hem sayı hem de

fonksiyon taşkınlığını vücudun yaşlanması, çözülmesi ve behemehal el atılması

lazım gelen halolarak görilr17
• °bu görüşlerine Osmanlının ta~ihinden örnekler

verir.

Katip Çelebi, toplumsal problwılerin kaynaklarından biri olarak da

ekonomideki gelir-gider dengesinin bozuk.lugıınu kabul eder. Gelir-gider

arasındaki gelir aleyhine bozulan denge~izlik ile toplumsal problemlerin artışında

paraleııik kurar. 1564 yılından bu yan~ meydana gelen gelir-gider dengesizliği

hakkında rakamlar verirIS. 0, İbni Haldtın tesirinde göıilşler ileri sümıekle birlikte

hiçbir problemin çözümsüz olmayacağı kanaatini izhar ederek makro seviyede

çözilmler ileri si.lrerl9
.

i. Karip Çelebi; a.g.e., s22.
" Katip Çelebi; a.g.e., &.22 "d.
16 Katip Çelebi; a..g.e., 8.24.25.
11 Kaıip Çelebi; a..g.e., s.26.
L8 KatipÇelebi; !I.g.e., 5.30.
19 Katip Çelebi; a.g.e., 5.33-34.
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Mustafa Naima (1655-1716)

Düşünceleri üzerinde pek çok şey söylenebilecek olan Naima'nın

göıilş]erinde de İbni Haldun tesiri gOçhldOr. Osmanlıdaki selefi ise pek tabii ki

Katip Çelebi'dir. Naima'nın siyaset sosyolojisi ile ilgili görüşlerine bakıldığında,

bir toplwn hayatı yaşayabilmenin temel g~egi devlettir. S~lefi Katip Çelebi gibi O

da devletlerin yok olmaktan kurtanlabilecegi görüşlinded~r. Ona göre İslamiyet

idari bakımdan devlet;n muayyen bir şekıini tespit etmemiştirO.Naima'ya göre her .

devletin yaşama şartı siyasettir. Siyaset şer'i ve akli kısımlardan oluşur. Devletin

yıkılması bu siyasetin akli kısımlarının dejenere olmasıdır ki ona göre "dOnya

kOfOr ile yıkılmaz, zulüm ile yıkıhr"ıı.

Naima akli siyasetin terk edilmesinin, zulüm ve dayatmanın çöztıcU

etkisine vurgu yaparak "Malum ola ki İmanlar başkalarınıntabkkOmil altında

ezilmeye ve it..t etmeye mecbur oha ş(vk ve bevesi kaçar batta yiyip

içmekten bile geri kalır.',22 der.

Keza Ona göre "mülftk ve bikkam ara bulmaya çııılışmayıp ktiçOk

kusurlara gib; yummaz ve ufak tf"fek drOmlerl bOyl:k bir şiddetle

ce:ıalandırırsahalk korkuya kapılıpum olur ve ba balde dc yalana ve bileye

kaçar, harplerde i!lteksiz olur. Memleket mtldafa.aSlna ebemmiyet vermez.23

Bu görüşüyle Naima gilncel ifadeyle siyasetteki takiyyenin kaynağını devlet

idarecilerinin Mumunda görür.

Naima, devletin halka ait işlerde müsamaha ve mudara (hoşgörü) yı terk

ederek halkı mebhut (şaşkın) ve mecalsiz bırakmasını,24 toplwnsal motivasyonu

ııJ Zcki Aslantürk; Nllim.a'ya G<'lre Oımulı De~'letiıılıı Çllldiş Sebepleri, KlIltılr Bakanll~ Yay.
Arıkanı 1989.5.52 (Tarih-i Naima. CJ .527)

ıı Aslımtotlc; a.g.c., s.53 (Tarih-i Naima.. C.I. s.33)
ız Aslımtürk; &.g.e., s.74 (Tarih·j Naima Cr. s.46 )
2l AslaDlOrk ; a.g.e., s.75 (Tarih-i Naima, CJ s.47-48>
u Aslantork; a.g.c., 5.76 (Tarih-i Naima. C. ı. s.49)
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kıTlcı en bOYÜk sakınca olarak ileri sOrer. Aydın sınıfın egosentrizmine dikkat

çeker ve "Hiç ayıbı, noksanı olmayan adam dünyada bulunmaz. Ancak iyilikleri

kabahatlarmdan çok olan devlet adamları, büyükler zümresinden sayıla gelmiştrr25.

der.

Naima dini neredeyse "din eşittir adalet" diyecek kadar bir hak hukuk

meselesi ve siyasette akıl olarak görür. Buna göre toplumda herkesin uyması

gereken önemli kanamlarlian birinin "hukuk" kavramı old~u anlaşılmaktadır.

Ahmet Cevdet Pa$! (1823-1895)

Ahmet Cevdet Paşa, hakkında pek çok yazı yazılmış önemli bir simadır.

Paşanın sosyolog yönü üzerine ilk mUstakil çalışma Ümit Meriç'in "Cevdet

Paşa 'nm Cemiyet ve Devlet GörUşil,,26 adlı doktora tezidiT. Keza TOrkiye piyanet

Vakfı İslam Ansiklopedisi Cevdet Paşa27 maddesinde, Yusuf Halla~u ile M.

Akif Aydın tarafından önemli bilgiler verilmektedir. Nihayet 1995 yılında yapılan

Ahmet Cevdet Paşa sempozyumundaki2s
tebli~lerde ise Paşa'nın sosyolojik

görilş)erİne oldukça yer verilmiştir. Bunwıla birlikte, üzerinde daha çok durulması

gereken ve eserlerinin karşılaştınlması yoluyla, Cevdet Paşa'nın kendinden

öncekilerden nakletti~i sosyolojik görüşlerin ayırt edilip, ona ait görüşlerin

de~erlendirilmesiyle ortaya konacak çalışmalara muhtacız. Zira, onun tarih

yamıadaki ilke ve titizligi, iyi bir hukukçu oluşu, insan gerçeWnden hareket edişi,

ınetodolojik hususiyetleri, siyaset sosyolojisine dair görüşlerinin ehemmiyetine

delildir. 0, her şeyden önce devleti, balkına karşı görevleri olan bir müessese

çılarak gôrli,.ı9. Ancak zikredilen ve diğer eserlerin içinde yer alan malumatı tekrar

2' AslaııtUrlc.; a.g.e., s.77 (Tıırib-iNaima. C. Vl. 5.300).
u; ümit Meriç; Cevdd Paşa'lUa Cemiyet ve Devlet GlIrlişi,ötüken Yay. İstanbul ı 975.
21 Yusuf Halaço~u-M. Akif Aydm ; Türk Diyanet Vakfı Ansiklopedisi "Ce\ldet Pa!ja" mad. C XI! so

443.
111 Alımet Cevdet Pa.şa Sempozyurnu, Vefiıtının Yilzllncil Yilma Anna~, Türkiye Diyanet Vakti Yay.

1997.
ı. Ebu'! -Ula Mardin; Medeni Hukuk Cephesinden Ahmet Cevdet Paşa . İst. Ün\'. Yay. 1946. 5.342.
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etmeden ilavede bulunmak, ve onun siyaset sosyolojisine dair görüşlerini titizlikle

ortaya koymak ayrı bir çalışma konusudur.

Said Halim Paşa (i863-1921)

Said Halim Paşa'nın siyaset scsyolojisine dair görüşleri, M.Ertuğrul

DUzdag'ın yayma hazırladıgı "Meşrutiyet", "Mukallitliklerimiz", "Buhran-ı

Fikrimiz", "Buhran-] içtimaimiz", "Taassub", "İnhitat-ı İslam Hakkında Bir

Tecrübe-i Kalemiyye", "İslamlaşınak" adlı kitapçıklarının bir araya getirilerek

oluşturulan "Buhranlarunu" adh eseri baz alınarak ortaya konulmuştur.

S. Halim Paşa toplumu, yapısal bir blltfuı olarak görür, Devlet adamlıgı

yönüyle de toplumsal problemleri pratik zaviyeden gönne imkanına sahip

olmuştur. Yüzeysel sebep-sonuçlar yerine, dahili dinamikleri müşahede etme

becerisine sahiptir. Belki isabetli olmadıgı veya pratiktm gelen biri olması ve

devrinin fikir kargaşası nedeniyle, subjektiflik arz eden görüşleri söz konusu

olabilİr.

Siyaset sosyolojisine dair görüşlerine milraeaat ettigimizde, üzerinde

durdugu en ehemmiyetli konunun istibdat ve bir toplumun sosyal bellegini biçe

sayan takHiçilik oldl$mu görUrUZ. Ona göre bir miUet bir mOstebiti zorla

tahtından indirmekle hürriyetine kavuşmuş olmaz. Asıl Ibumlu olan şey

istibdadlO geri gelmemesini temin etmektir. Zftlilm ve yolsuzluk tohumları

yaşa r ve istihdadın baskısı bir miUeti karşı koymaya sevk edeeek yerde

korkutur. millet cesaretsizlik ve itaat g8sterirse zültlm ve yolsuzluk yeniden

blVJ gösteriro,

Pratikten gelen biri olarak, teorik yapunızdaki iIletli durumu eleştirir ve

taklitçili~n marazi bir teori oluşturduguna dikkat çeker. Paşa bizim

,o Said Halim paş& ; Bulıranlaonuı:. Baskıya Haz. M. Ertugruı Düzda~ . Terctırnan Gazetesi 1001 Temel
Eser. Tarilısiz. 5.75 Mukallitliklerimiz)
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dimalımizin henUz eşyadan fikirlere intikal edemedilini fikirlerden eşyaya

geçmeyi tercih ettil'ni, çÜDkü bu sayede düşünceleriınu.. sonsuz hayaller

içerisinde her şeyi kendi emellerine göre tertip edebileceti muhayyel bir muhit

bulabiidilini ve her milletin kendine has fikirleri ve ihtiyaçlan oldutu için,

siyasi ve içtimai meselelerde başka bir milletin tecrilbelerinden istifade etmek

kadar güç bir iş olmadlltınl3 ) iMede ısrarıldır.

Said Halim Paşa modernleşmede ve yenilikçilikte, sosyal bene~i ve

kollektif şuuru temel referans noktası olarak göri1r. "Bir miiıetin ör~ adet ve

geleneklerini bir gOnde de!tiştirroeye kalkışmak, bu örfve adetlerin gelişmesineve

geleneklerin teşekkül edip yerleşmesine hUlaneden içtimai temel kanunları

bilmemeye bir deIildir"n der.

Ona göre, ihtiyaçtan doğan yenileşme; bir şeyi kökten devirip yeniden

yerine koymaktansa, eskinin tarihi tecrübesinden ve toplumsal yapısında neşe!

etmiş olan şeyin rasyonel anlamda ıslahı ile saghklı olur) ve degişme tabii bir hal

olarak addedd4
•

Aydın sınıfin, halkından kopuk kendi aleminde olmasını büyük bir illet

olarak kabul eder. S. Halim Paşa, aydın-halk zıtlaşmasının temelinde, aydının

toplumuna yabancılaşmasını görmektedir. Aydının; dini, ananeyi ve adetleri

memleketin çökUşilııe sebep olan, yeniliklere manİ olmaya devam eden zararh bir

köhnelik gözüyle görmesi ve Latin esasına dayanan tarzı benimsernesi ile, toplum

nezdinde güvenilirliwni kaybetmesine yol açtıgmı dereatle vurgularH. Bu aynı

zamanda yukarıda zikrettigimiz anlamda aydın hurafesidir de.

)1 Buhnınlamnız.s.76 (MukallidiJdcmımz)

" Buhnınlıuunız. 5.89 (Mukallitlikleriıniz)
3l Buhraıılanmız.5.99 (İslamıaşmak)

J4 Buhranlarunız.5.1 12 (lçtimai Buhranunız)
LS Buhrnnlanmız, s.l 17 (Içtimal BuhranımlZ)
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Said Halim Paşayı, Osmanlı Cemiyeti'nin çölct1şünü irdelerken, onu

yapısaıCı ya da fonksiyonalist sosyoloji anlayışlarından birine sokmak miimkOnse

de, bwıun sağlıklı bir iş olacagı kanaatinde degiliz. Ona göre toplumsal yapının bir

parçası olarak teşkilat (düzen)ın yapısıyla, sosyal yapının temeline ait mısurların

ıslahında hata etmek, Osmanlı Cemiyeti'nin çöküşünde iki önemli sebeptir36.

Osmanlı toplummıun siyasette eşitlik, içtimai hayatta eşitsizlik istedigini aksine bir

durumla; siyasette eşitsizligin, içtimai yapıda eşitligm bir buhran kaynagı olacagı

ve tabii haliyle, toplumlın yüksek tabakalarındaki fertlenn demokrasiye, alt

tabakalardaki fertl~in aristokrasiye meyilli oldugu37
görüşünü ifade ederek yapısal

temelleri İrdeledig-ini gözlemliyoruz. O, yapıya ait tahlillerine devam ederek her

şey zibni ve ablaki hasletlerimize baeb oldutuna göre mantıki Oıarak idari ve

siyasi faaliyetlerimizin kıymeti de cemiyetin genel durumundan 6st8n

oImayacakhr. Bu mantıki neticenin gerçekte de mevcut old~u anlamak için,

tabiatın bah.şettigi her çeşit refah ve saadet getirici kaynaklara sahip olmasına

rağmen, memleketimizin düştüğü esefverici hali görmek kafidir38 demektedir.

Öte yandan Said Halim Paşa, kadın hürriyeti konusunu da ele almak

suretiyle aile sosyolojisi yapmaktadır. Ona göre "....alınmasına ihtiyaç duyulan

hürriyet, ait oldugu iş ile onun yerine getirilmesi imkanı arasındaki dengeyi

kurmak için, daima kendi kendine meydana gelir.,,39 içtimai vazife, içtimai

hürriyetleri dogurur40
. Bir cemiyet, istihkak edilmiş olan haklardan gayrısını asla

kabul etmez ve vermez41
• O, aile hayatını buna bagh olarak da toplumsal hayatı

ifsad edici en önemli etkinin özenti, taklit ve manevi degerleri ihmal eden

pozitivist eğitim olduğu kanaatindedir. Keza O, kuşaklar arası çat~maya da

36 Buhra.nlarrmız, 5.120 (İçtimaı Bulıranımız)

3' Buhranlanmız,s.210. (Islamlaşmak)
l8 BuhranJanmız,s.132 (Içtima; BuhranımlZ)
39 Buhranlanmız,s.137 (tçtima; Bulırıınımız)

'" Bulırıınlarunız,s.139 (IçtimaıBuhmmmız)
.1 Buhranlanrııız,s. 145 (Içtimaı BuhraoımlZ)
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deginerek "evladın pek noksan olan bilgisi ile babanlO cehalet derecesine inmiş

köhne malumah karşı karşıya gelince, evladın saygısı ve babaOln haysiyeti

ortadan kalktl,,42 demektedir.

Said Halim Paşa, sebep-sonuç ilişkilerinin tespitinin toplumsal kaliteye

göre cereyan edeceğinin farkında olarak; "bir dinin alacağı karakter, bulwıdugu

muhite bağlıdır. Dinin bir muhitteki tesirİnin onu izah ve tatbik edecek olan

fertlerin karakterine bagh olması mecburidir,>43 demek suretiyle de din

sosyolojisinde dinin slibjektifleşmesi ve ~iektifleşmesi ya da resmi dinin halk dini

kimliğine dönüşmesi sürecine özlü biçimde işaret etmiştir.

Said Halim Paşa içtimai, siyasi ve ekonomik hadiseleri tek bir sebebe

dayandırmaktan kaçmarak "islam dini, mllntesiplerini neden ilerletmemiş?" sorusu

yerine, "milslUınan milletler dinlerinden niçin layıkıyla istifade edememişlerdir?"

sorusunu sormakta ve bu soruya cevap verirken de geri kalmışIıgımızIn sebeplerine

d~inmektedir. Ona göre;

1) D~şmeyeparalelolarak, dini daha yüksek ve daha verimli bir tarzda

tefsir etme ile, geçmişten miras alınan noksa.n ve hatalı anlayışlar arasındaki

dengenin, dinin verimli kılınması lehine bozulamayışl.

2) Batı ile sonu gelmez sav~lara girişerek, hem kuvvetten düşmek hem

de batıda gelişen medeniyeti tanıma fİrsatı ve mesaisini bulamamak.

3) Bitmez tllkenmez felsefi münazaralar ile vakit geçirip, metafizik

vadisİnde sonsuz, boş ve kısır çekişmelerle kuvvetten düşerek batının tecriibi

metodlara dayanan gelişmesini görmezlikten gelmek.

4) İnsanımıza, toplumun en iyisi
istekliligini kazandıramayışımız.

olma, vatanperver olma

H Buhraolanmız,. s. ı ı 9 (Içtimai Bulıranımız)
., Buhranlanırux,s.175 (lnhita-ı lslBm Hakkında Bir Tecrtibe-j Kalemiyye)
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Atatürk On~v.~itesi İlahi)'~1 F,..:3kü=I:::tes=:..ciDe=r:..ı;ıgıc::·s::.,.i _

TÜRK ATASÖZLERİNDEİNSAN

Yrd. Doç. Dr. H Ömer ÖZDEN'

Giriş

İnsanlığın başlangıcından bugüne kadar, çeşitli kOltür ve bılim alanları

oluşmuş ve bu sahalarda değişik eserler verilmiştir. Bu eserler, kendi branşlarıyla

ilgili bireysel eser hüviyeti taşımaktadır ve çok önemli kıymeti haizdir. Ancak her

birey, meydana getirdiği eserini, içinde barındığı, büyüdCigıJ, etkilendiği

toplumwıdan da bir şeyler alarak vücuda getinniştir. Öyleyse bireylere kimlik

kazandıran unsurlardmı bir kısmı da, o topluluğu bir arada tutan ortak değerlerdir.

O halde bireysel eserler içinde dahi, ortak kültürel değerlerin izlerini aramak

gereklidir.

Kitleleri ortak değerler etratinda birleştirerek millet yapan unsurlar

arasında., dil, tarih, din, ülke, bagımslzl1k. .. gibi değerler bulunmaktadır. Milletleri

de birbirinden ayırarak kendine has kılan, dil, din, tarih, sanat, bilim, edebiyat,

felsefe, ekonomik 1iıaliyetler, devletin oluşturduğu kurumlar, halkın yıllar içinde

vücuda getirdigi fojklorik değerler vs. gibi kurumlardan oluşan birer kültürleri

vardır.

i Aıaltlrk Üniversitesi İlAhiyal Fakoıtesi Felsefi: Tanni Anabalim Da) i O~inı Üyesi
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İnsanlar, yazılı ve sözlu eserlerini ortaya koyarlarken, göze ve kulaga hitap

eden sanat faaliyetlerini icra ederlerken, hatta dini ritUellerini yerine getirirlerken

bile, ister bilerek, ister furkında olmayarak, mensubu oldukları milletin zevk,

duygu., düşünce ve anlayışıyla hareket ederler. Zira her milletin kendine has bir

dünya görüşü, o milleti diğerlerinden ayıran bir edebiyatı, felsefesi...(mesela İngiliz

Edebiyatı, Alman Felsefesi vb.) bulunmaktadır. Bu sebeptendir ki her milletin

kendi bUnyesinden çıkardığı sanatkarları, mlltefekkirleri, bilim adamları,

filozofları...vardır ve bunlarla iftihar etmeleri de tabii haklarıdır. Mesela Faram ve

tbn·i Sınft, birer İslam filozofu ohnakla beraber, onların eserlerinde, içinde

yetiştikleri TOrk kOitUrUnUn izlerini gönnek mümkündür. Bu filozoflar, mensubu

oldukları Türk milJetinin küıtürel değerlerinin bir kısmını eserlerme yansıtsalar da

ve bu eserler, kısmen Türk kUItüıilnün izlerini taşısa da bunlar, bu kültürün

tamamını temsil etmemektedir; hatta Türk milletini tam anlamıyla tanımaya ve

onun kültürel yapısını aktannaya yetmemektedir. Çünkil şahıslara ait olan eserlerin

yazdış gayesi, ilgili olduğu alanın teferruatmı, o sahanın, metodu ile

degerlendinnektir. Bu eserler, belli bir sistem dahilinde, 'o filozofun ait oldugu

ktlltürün izlerini de taşıyarak, felsefi görUşlerini, fikirlerini temsil etmektedir. Buna

göre filozofların kişisel yargılarının, bir milletin veya kultür bütUnlügUnUn

tamamını temsil edemeyeceği aşikardır. Bu tür ferdi aktivitelerin, o milletin

kültOrUnu zenginleştiren ımsurlar olarak kabul edilmesi gerekmektedir. Öyleyse

mjJIetlerin kültilrel yapılarını yakından tanımak mümkün mOdilr?

Böyle bir toptan tanımanın imkanını, milletlerin değerler manzumelerİ, eL

ve gllnül birligi ile oluşturdukları anonim kültür eserleri arasında aramak

gerekmektedir. Bunlar arasında halka mal olmILŞ edebi ilrünler, folklorik unsurlar...

vb. bulunmaktadır. Bu ürünler, halk tarafindan üretildikleri için aralarında yörelere

göre çeşitli farklılıklar bulunması da kaçınılmazdır. Bu farklılıkları, kültOrU

zenginleştiren estetik ögeler olarak kabul etmekle beraber, bir milletin dUnya
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görüşünil, hayat felsefesini en iyi aktaran ve ağızlara göre ufak tefek kelime

farkları bulunmasına rağmen, aralarında ifade ve anlam benzerligi bulwıan

atasözlerinin, kUltür birliginin en güzel örneklerinden oldugunu kabul etmekteyiz.

Atasözleri, doğrudan doğruya halkın ortak duygu, düşünce, inanç ve ahlaki

davranış tarzlarını, sosyal ve insanı mUnasebetlerini, hayata bakışlarını yansıtan,

kısa ve özlü, fakat aynı zamanda anlamlı sözlerdir. Şinasi (1824-1871),

atasözlerini, onların düşünce boyutuna dikkat çektiği şu cümlesiylc

tanımlamaktadır: "Durlib-ı emsal -ki hikrnetü'l-avamdır- , lisanından sadır oldugu

milletin mahiyet-i efkarJna delalet eder."ı Bu tanımlamadan da anlaştlacagı üzere

atasözleri, bir milletin yetiştirmiş oldu~u ender şahsiyetler, bilim adamları, filozof

gibi aydınlar tarafindan degiı, bizzat halk tarafından söylenen, hangi millete aitse, o

milletin hayata, olaylara, bir bUtün olarak evrene bakış perspektifini yansıtan,

bUyük oranda doğru olan anlamlı olan ve halkın hayat felsefesini yansıtan

sözlerdir. Uzun bir tarihi süreçte çeşitli tecrübelerin süzülmüş usareleri olan

atasözleri, ifade tarzı olarak gerçekçi bir yapıya sahiptirler. Bu itibarla atasözleri,

geçmişte olduğu gibi gtlnilinüzde de bazı problemlerin çözümüne yardımcı olmak

görevini devam ettirmektedirler. ÇünkU, "atasözleri, çoğu zaman sembol

niteliğinde ifadelerden kuruldu~u için her devirde ayn maniida yorumlanmaya

mUsaittirler. Bu hususiyetleri ile her devirde geçerli olan hayat anlayışına hitap

etme kabiliyetine sahiptirler.")

Her milletin, kendi hayat görüşünU aktaran atasözleri vardır. Hatta farklı

milletlerde anlam olarak birbirine benzeyen atasözleri de bulunmaktadır. Söz

gelimi Türk atasözü olan "İşleyen demir pa\" tutmaz" ile İngiliz atasözil

2 Şinllsi, Duriib-ı Emsal-i OsmAniye, Istanbul, 1302,3. Baskı, s. 4.
3 Bolay, S. Hayri, "Felsefe Meseleleri Açısından Bazı Türk Ata§özleri Üzerine Bir Yorum Denemesi",

Türk Kültürü Ara$ınnalan, Yıl. XXII / 1-2, s.67~8.
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"Yuvarlanan taş yosun tutmaz", anlam bakımından birbirlerini çağrıştırınaktadır.

Bununla beraber de~işik milletlerin olaylara bakışları, zevkleri, alışkanlıkları,

inançlan, kUlturleri ayrı old~u için, temas edilen konular aynı olsa da söyleniş

biçimleri ve anlabm farklılıkları, atasözlerine bir millilik özelligi kazandırmaktadır.

"Dolayısıyla atasözleri milli varlı~ın, millı hayatın, milli kültürün, milletçe inanış

ve dUşiinilşan, kısacası mim değerin bir ma'kesidir:,4 (yansımasıdır).

Eğitici, öğretici, kişileri hedef almaksızın genel söylemlerle e1eştirki,

etkileyici ve hepsinden önemlisi tarihin derinliklerinden getirdigi tecrübelerin özlO

anlamları üzerindeki dOşündllrUcil özellikleri dikkate alındığında, Şinasl'nin

tanımlaması da göz önünde bulundurularak, atasözlerinin adeta bir milli tefekkür

biçimi olarak görtllmesi yanlış olmasa gerektir. Türk atasözlerini de bu çer-çeve

İçinde d~erlendinnek gerekir.

Türk atasözlerinde sevgi, hoşgörü, eğitim, yardımlaşma ve dayanışma,

dostluk, Türk toplumunun genel karakteristiği, inancı, ahlakı, estetigi, düşünce

dünyası saklıdır. Hiç şüphe yok ki diğer milletlere ait olanlar gibi, TOrk atasözıeri

de söyleyenlerİ belli olmadı~ından dolayı Türk halkının ortak düşünceleri

konumunda olup, Türk toplumunun hayata bakışını, olaylara yaklaşım metodunu,

ahlaki degerlerini, estetik tavrını, kısacası hayat anlayışını yansıtan bir "halk

felsefesi" olarak görülmelidir. Bu itibarla, kısa ve kesin hükümlerden oluşmalacına,

ifade ediliş tarzı veya biçim özellikleri bakımından felsefeye uygun olmamalarına

ragmen, anlatım tarzı ve içerdikleri anlamları, onları felsefi kategoriçte de

de~erıendirme gerekliliğini ortaya çıkarmaktadır. Çünkü, esasen atasözleri bir anda

söylenmiş sOsliı sözler degiı, aynı türden olaylar hakkında edinilen tecrübeler ve

derin düşünceler sonucunda Ulaşı1Rlış özlO ve kısa ürilnlerdir. Hatta Veled Izbudak,

• Bolay, a.g.m., s. 67,
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Türk arasözlerinin sadece olaylara ve tecrübelere değiL. aynı zamanda oldukça

önemli dayanaklara ba~lı olan hikmetler olduğunu iddia etmektedir. Buna görc

geçmişte pek çok söz söyleruniş olmasına rağmen bunlann büyük bir kısmı

çogunluk tarafından kabul gönnezken. bunlar arasından bir bölümü süzülerek

gelmiş yc genel kabul görmüştür. İzbudak'a göre. bunun sebebi de atasözlerindeki

kutsalhktır. 0, bu kutsiyetin. Türk diyarıanna 7.aman zaman gelmiş olması

muhtemel peygamberlere ait mukaddes kilapIann ve hakimlerin sözlerinin

anlamlan olmasına dayanabileceği gibi. atasözlerinin.belki de bu kitaplardan

alıntılar olabileceği kanaatini taşımaktadır. Ona göre. Oltuz Tores/' veya Türk

Töresi'nin ilkeleri de atasözlerinin içindedir. Bu itibarla o, "A/alar Söz/i" kitabının

her evde bulunması ve her Türk'ün okuması gereken kutsal bir eser oldugu

görüşündedir.6

Bu ilginç değerlendirmeııin mümkün olabileceği ihtimalini, her topluma

bir peygamber gönderildiğine dair bilgiden dolayı kabul etmekle beraber, millete

ınal olıııuş bu sözlerin. folklorik değerinin dalk1 ağır bastıgıIll ve asırlar 00)1J

edinilen tecrübelerin söze yansımış ifadeleri olarak kRbul edilmesi gerektiğini.

hatta bir milleti anlamak için. alasözleri. örf ve adetler. şiirler. destanlar, halk

hikiiyeleri gibi foıklorik de~eri de olan unsurlara müracaat etmenin. sadece

olaylann aktanldığı anlamda olmamak kaydıyla. gerçek anlamda tarihe başvurmak

anlamını taşıdığını düşünüyonız. Bir kültür ve medeniyet yarlığı olan insanı

tanımanın ve ürettikJerine anlam ~üklemenin yegane yolu, onun tarih içinde

, \'de<! lzbudak taralindan hurada Idaftüz edil~ı 'Töre' ka"Tanıı. Eski Türk Dini 'ni ifade etınek için
kullanılmış olsa gack.

61zbudak.. Vded. Amlar Sözo. })e"k, Dasunevi. tstanbul, 1936, s 4·5. V"led Izbudak. Fatih
Kütüphanesi'nde 1934 .~'tlUıdıı. Mevlana Şo:nLo;.oddi.ıı adındaki bir tıp bilginine ail olan "Atalar SözU~
kitabını bulmuş, sadeleştirerek"e eklenıderdebulunacak 1936 yılında ne:şrctmiştir. tzbııda!<. bu
kitabın bizde yazılmış en eski atasöz1eri kitabı old\ı~nu beliıtnıekıedir. Bkz. İzbudak, a.g..,., s. 3,6.
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ürettigi dil, sanat. alııak. inanç, estetik gibi duyguya. düşünceye. zevke ait kültüre

dönmek ve onu incelemek olsa gerektir

Atasözlerini sadece birer folklör kültüıli olarak da değerlendinnemek

gerekir. Bu kadar engin tecrübelerin ürünü olan atasözlerimiz inçelendiginde çok

ince bir mantıgın ürünü olduklan ve hayatın her alanı ile alakalı oldukIan

görülmektedir. Dolayısıyla atasözlerimizin sosyal bilimler ve düşünce bilimleri

açısından yorumlannın yapılması gerekmektedir.

Yukanda Şinasi'nin tarifinden söz ederken. atasözlerinin halka ait hikmetli

sözler olduguna işaret etmiştik. Esasen bizim yapmak istedigimiz de budur: yani

atasöz1erille felsefi açıdan bakıp. bakamayacağıınızd.ır. Gerçekten de atasözlerinin

bir çogunda derin anlamlar bu1unrruıkıad.ır. Ancak. burada öncelikle ele alınması

gereken husus. kalıplaşmış ifadelerden ibaret olan atasözlerine, felsefi bakışla

yaklaşmamn nasıl mümkün olacagıd.ır. Eğer bu yapılabilirse. halkın hayata bakıŞl

ve hayat felsefesi de tesbit edilebilir; böylece bireysel eserlerdeki millet etkisi de

ortaya çıkarılabilir.

Bu durum, atasözlerinin yapısı gereği bir hayli güç olmakla beraber.

atasözlerinin doğrudan veya dolaylı olarak -hiç değilse konu itibariyle- felsefeyi

ilgilendirebilecek olanlanm seçip yorumlamakla aşılabilir. Bu bakımdan. böyle bir

çaJışmada dikkat edeceğimiz ilk ve önemli husus. konu bakımından atasözlerinin

seçimi olacaktır. Atasözleri. her alanda değerlendirilip yorumlanabHir. Ama.

yukanda belirtmeye çaJıştıgımız sebepten ötürü... felsefi değerlendimıeye tabi

tutu1maları. en müşkül olanı olsa gerektir. Zira atasözleri. anlamlı olmakla birlikte.

her düşünce ve her bilgi felsefe sayılamayacağı gibi. her atasözünün felsefenin

konulan arasında yer aJması "e dolayısıyla felsefe sahasında değerlendirilmesi de

söz konusu değildir. Ama bu. onlann başka alanlarda ele alınamayacağı anlamına
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da gelmemelidir. Söz gelimL "Demze köprü al/lmaz" yeya "Delik kapla su

durmaz" alasözleri oldukça anlamlıdır. Bunlar felsefi düşünceye konu edilemeseler

de başka alanlarda örneğin psikolqjik bağlamda incelenebilirler.

o halde. bu tür bir çalışmada. felsefi açıdan düşündürücü özellikleri olan.

olaylara ve insanla ilgili ahlaki. psikolojik. sosyolojik konulara eleştirel tarzda

bakan. onun bilgisine değinen Ye insanın hayata bakışı açısından

değerlendirilebilecek olan atasözlerini ele alıp incelemek zorunluluğu

bulunmaktadır.

Diğer taraftan. felsefedeki. problemleri analiz etme ye çözüm arama

yöntemi veya tekniginin atasözlerine uygulanam2Iilllsı da atasözlerinin felsefi

bakışla irdelenınesini güçleştirebihr. Zira. masözlerinden her biri kısa ve kesin

hükümlerden oluşan çözümler veya sonuçlarillr. Bu. bir güçlük olarak görünüyorsa

da atasözleri. onların söylenmesini gerektiren problemlere cevap olarak söylendiği

ve bizim de bu problem ya da sorunun ne olduğunu merak etmemize yol açacak

mahiyette olması bakımından önem arz etmektedir. Ayrıca. felsefede soruların

önemi kadar. bu sorulara mantıklı ye doğru cenplar aramak. buradan hareketle

problemlere çözüm önerileri sunmak da aynı degerde önemli olsa gerektir. Bir

taraftan sorgularken. bir yandan da ceYaplar vernıek zorunluluğu görülmektedir.

Atasözlerine bu açıdan baktıdığı zaman. atasözlerinde ortaya konulmuş hükmün

veya cevabın hangi problem etrafında şekillenmiş olabileceği düşünülecek. bunun

ne oldugu araştınlmaya çalışılacak ve böylece. bu kısa hükümlerin arka planlarının

neler olabileceği tesbit edilmiş olacakıır. Unutmamak gerekir ki her atasözü.

yaşanmış tecrübelerin özlü ifadeleri olup. onların geniş arka planları

bulunmaktadır.
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Biz bu çalışmamızda, bir yandan çeşitli yönleriyle insanı ele alan, insan

gerçeğini ortaya koyan atasözlerimizi felsefi bakışla ele almaya çalışarak,

atasözlerimizin insana nıbıl yaklaştığını ve insanı insan yapan özelliklerin neler

oldu~unu ortaya koymaya çalışırken, bir taraftan da atasözlerimiz vasıtasıyla Türk

kültüronün felsefi bir boyutWlun bulunup bulunmadıgını tesbit etmeye gayret

edeceğiz.

ı.Türk At_sözlerinde İnsan:

İnsan ve insanla ilgili sorular, onWl var olduğu andan itibaren merak edilen

ve cevap aranan problemlerdir. Bunlar, ilk bakışta kolay gibi görünen, ancak

cevabı pek de kolayolmayan sorulardır.Cevabın kolayolmayışı, soruları soranla,

bunlara muhatap olanın aynı olmasmdan dolayıdır. Bu, bir bakıma "ben"in, yine

"ben"i sorgulaması, ne oldugWlu araştırması anlamına gelmektedir. İnsan, baştan

beri merak ettiği kendisi ve çevresiyie ilgili problemlere çözümler aramış,

araştıtma ve incelemeler yapmış, çogu zaman cevapları bu.lduguna inanmıştır.

Bununla birlikte insan ve problemleri var olmaya devam etti~i sürece, cevapıann

aranması da bitmemiştir ve bitmeyecektir.

İnsanlık tarihi içerisinde sözünü ettiğimiz, insanın kendisi ve onun

çerçevesindeki konular, din, felsefe ve bilimin araştınna alanlarında yer almıştır.

Her biri kendi metodolojisi ve terminolojisi çerçevesinde problemlere yaklaşmıştır.

Hiç şüphe yok ki, bu üç farklı alanda, zaman zaman benzer, zaman zaman da

d~şik sonuçlara ulaşılmıştır.

Tanımlanmaları gilç olan ajanlardan biri olarak din, "ferdi ve içtimaı yanı

bulunan, fikir ve tatbikat açısından sistemleşmiş olan, inananlara bir yaşama tarzı
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merak edileni aramak, bulmak ve açıklamak çabasında olmasıdır. Farklı tarafları

ise; dinde, merak edilenlerin en azından bir kısmının insanOsW kaynaktan hazır

olarak bildirilmesi söz konusudur v{. dinde asılolan, inanmadır. Bilim, inanmaya

de~i1, isbata dayalıdır. Felsefe ise, diğerlerinin sonuçları da dahilolmak üzere,

varolan her şey hakkında felsefi bakışla, sistemli ve kuşatıcı de~erlendinneler

yapmayı amaçlamaktadır.

Aralarında farklı yaklaşımlar olsa da hakikatin üç yönünü gösteren bu

alanları, birbirlerinden çok kesin çizgilerle ayırmak mümkün gözükmemektedir.

Tarihin her devrinde bu Uç alan, birbirlerine destek olmuşlar, bilgi alış-verişinde

bulunmuşlardır. Özellikle felsefe ile din arasında çok yakın bir ilgi bulunmaktadır.

Feylesofu'l-Arab tınvanıyla tanınan el-Kindı, felsefe ile dinin yakınlığından

bahsederek., dinde felsefeye geniş y(~ buJunduğuna işaret etmektedir. ı i Felsefe, din

ve bilim birbirlerinden müstakil hale getirilmeye çahşıldığında veya feısefenin

dinle bir ilgisinin bulunmadığı iddia edilerek dinden soyutlanmaya çalışıldığında

insanlık, ciddi problemler yaşamıştır. Bunun en belirgin örneği, Orta çag

Avrupası'dır. Bu UZW1 zaman diliminde 'Patristik Dönem' adı verilen felsefe

hareketleri istisna tutulursa, kilise dışında oluşan her türlü felsefe ve bilim hareketi,

yine kilise tarafından Hıristiyanlık adına engeııenmiş, olabilecek her türlü gelişme

girişimi engellenmiştir. Kilise baskısı, Rönesans hareketine raWnen devam

etmiştir; Brono'nun yakılarak öldünllmesi, Galilei'nin aynı akıbete $amaktan,

bilimsel dil.şünresinden vazgeçtlğini açıklaroMıyla kurtulması, bu tutumun

örnekleri olarak gösterilebilir.ıı Oysa bu üç alanın birbirinden destek aldığı

devirler, aydınlanma devirleri olarak görülmüştür. orta çağ İslam medeniyeti de

LO Bilimin degişik tanınılan ve dinle olan ilgisi hakkında geniş bilgi için bkz. The Eııeyelopodia of
Religion, Volume: 13, s. ı22 vd.

Il e1-Kindi, felsfi Risaleler, Terc. Mahmut Kaya, rı: YayınetlIk, İstanbul, 1994, s. 5-{j.
12 Gökberle, Macit, Felsefe Tarihi, Remzi Ktuıbevi, Istanbtıl, 1980,4. Baskı, s. ı81 vd; s. 229 vd.
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sunan, onları belli bir dünya görüşü etrafında toplayan bir kurumduL,,7 Pin,

insanların inanç dünyasında merak ettikleri konulara cevap vermektedir; bu

konular arasında Allah, melekler, ahiret hayatı...gibi İnanç alanını ilgilendiren

bahislerin yanında, kain;ıt, varlık, dünya hayatına dair merak ve hayret uyandıncı

bahisler de bulunmaktadır.

Tam bir tammının yapılması zor olan alanlardan biri de, felsefediL Bu

zorluguna ragmen yapılan tanımlar dikkate alındığında felsefe, insanın bilgi

temeline dayalı olarak varlıklar, kendisi ve başkalarıyla ilgili çeşitli problemleri,

sistemli, tutarlı bir şekilde ve mümkün olduğu ölçüde ihaıalı, şilmulIü, genel bir

tarzda ve bütünlüğü içerisinde ele alıp çözümleme gayretini ifilde etmektediL8

Burada asılolan, felsefi yaklaşımdır. Felsefi yaklaşım, herhangi bir problemi "dile

getirme, açıklığa kavuşturma, kaynaştırma, bütünleştirme ve değerlendirmeden

ibarettiL,,9

Bilim ise, yine var olanlar hakkında tecrübe ve deneyi kuIlanarak kesin,

degişmez, herkes için geçerli olan gerçekleri açığa çıkarmaktan ibarettir. lA Bilimin

de kendine özgü metodları, kanunları bulunmaktadır. Bilim de insanın tabiatla

ilgisinden d~an problemleri çözme, insana daha rahat bir yaşam sunmanın arayIşı

içindedir.

Bu alanlardan üçünUn de ortak tarafi, her birinin kendine ait yöntemlerinin

bulunmasına ra~en, her üçünün de benzer ve hatta aynı konuları, bilinmeyeni,

, Aydın, Mehmet, Din Felsefusi, ızmir, 1990, s. 5; Din hakkındaki degişik ıanımlar için bla. The
Encyclopodia of Religion. Ed: Mircea Eliade, Mecmilhan Pub~ishing Company, New York, 1987,
Volume: 12, s. 283-286.

! Bkz. Ayduı, Din Fe15eksi, s. 2-3; Erdem, Hüsameddin, Problematik Olarak Din-Fel.sefe Mllnasebeti,
Konya, 1997, s. 20-21 .

9 Aydın, Din Felsefesi, s. 4.

83



bunun bariz öme~i olarak karşımıza çıkmaktadır. Yaklaşık olarak altı asırdan fazla

bir dönem bilim ve felsefenin öncülQ~U yapmış olan islam medeniyeti, Osmanlı

medreselerinden felsefi bilimlerin çıkarılması ile yalnızca nakınilimlere yönelmiş

ve skolastik bir dönem yaşanmaya başlanmıştır. lJ "Osınarih'Medreselerinde ilmin

sönmesi, felsefenin tedrisattan kaldmlmasıyla vukubulmuştut.'114 M. Korlaelçi;nin

de be1irtti~i gibi, gerçek felsefenin, bugünkü kültürw:nüz' için de aynı önemi

taşıdıgı, felsefe ile desteklenmedikçe bilgilerin nakilden öteye geçmey~,

reddedilmemesi gereken bir olgu olarak karşımza çıkmaktadir.ls

İster olumlu, ister olwnsuz anlamda olsun, tilm bu çabalar, insan

tarafindan, insan için gerçekleştirilmektedir. Öyleyse, konuya insanın nasıl bir

varlık oldugu sorusuyla başlamak gerekir. Bilindiği gibi Arish~teles'e göre insan,

di~er varlıklardan aklıyla, do.şllnmesiyle ayrılan bir varlıktır. Buna göre, insanı

insan yapan şey, aklıdır. İnsandan başka hiç bir varlıkta akıı yürütme

bulunmamaktadır. 16 Bu durum Türk atasözlerinde de aynıdır: "Akıl, kişiye

sermayedirHn, ''Akıl olmayım:a başta; kuru kafa ney/er?"', "Akılolmayınca ne

yapsın kuru sakaı?" gibi a!asözleriıniz, insanda en önemli gücün, akılolduğunu

vurgulamaktad,r.

n Bu dönem hakkında geniş bilgi için bkz. Kalıp Çelebi, M1z3nu'I-Hak li' ltııi}ar1'I-Ehak, Terc. Orhan
Şııik Gökyay, MED Yayınları, İsııınbul, 1993, s. 9 vd.

l< 'Korlaelçi, Murtaza, ·'TaşköPfÜlt.Izlide ve Kalip Çelebi'ye Göre TOrk KOIlDrtlnde Felsefenin Ytti",
Felsefe Dünyası, Tan Felsere Derneği Yayını, Ankara, 1993, Sayı: 7, s. 33.

" Bkz. Korlaelç~ a.g.m 1 aynı yer.
16 Aristoteles, Ruh Üzerine.. Terc. Zeki öıı:aıı, Alfa Yııyıncvi, İstanbul, i 999, K.. m, Bi. 10,4338 10, s.

197.
17 BUJ1l(jan itibaren çok sık atıflarda bulunacıı~ızdan dolııyı, kulandı~ atasWJeriode. ıek tek

kaynak göstermek yerine, onlan. tesbit etmek için müracııııl ctti~ kaynak eserlerin biT listesini
sunmayı tercih enik. Aksoy, ömer Asım, AlBSözleri ye Deyimler Sözlü~o. Atıı.5ÖZ1eri Sözln~o ı,
Türk Dil Kıırumu Yayınlan, Ankara, 1971; Gözler, H. Fethi1"G67Jer, M. Ziya. Açıklamalı TOrk
A!asözlcri sôzıo~o, ln.kıliip ve Aka Yayınev~ İsıanbul, 1982; lzbudak:, Vclcd, Atalar SOZü, Devlet
B8sımevi, ısıanbul, ı 936; ŞinIISı, Durob-ı Emsil-i üsrniiniye, Istanbul, 1302, 3. Baskı; Türk
AtaSl\Z!eri ve Deyimleri, Milli Kmtlplume Başkanlıgı, MEB. Yayınları, c. i, Istıınbu[, 1992; c- 2,
[993; Yunbıışı, Metin, Sınıflandırılmış TCıri<. Atasözleri, ÖZdemirYaymeılılt,Ankara, tarihsiz.
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Akıı sahibi olmak, insanların ortak özelliğidir; atasözlerimize göre de

"Aicıl, Allah vergisidir" ve hatta "Akıl için yol birdir." Buna göre akıl, tıpkı

rasyonalistlerin dediği gibi, doğuştandır; yani atasözlerindeki ifadeyle Allah

vergisidir. Bu akıl, var olmak bakımından herkeste bulunmasına ra~en,

farabi'nin ifadesiyle ''milstefad,,18 olan akıı (yanİ kazanılmış olan akıl) ve bu

çerçevede mantık kurallanna göre veya edinilen tecrübelere göre aklın işleyiş tarzı,

insandan insana farklılık arz eder. "Akıl, alclldan üstündür", "Akıl ile herkesfeIva

veremez", "Her akıl bir olsa, deveyi yeden, koyunu güden bulunmaz" atasözleri,

hem insanların farklı yetenekler kazandıklarına işaret ederken, hem de toplwn

hayatındaki de~işik türden iş böltimlerinin kazanılan bu farklı yeteneklere göre

taksim edilece~ini vurgulamaktadır.

Atasözlerimize göre, "Akıl yaşta değil, baş/adır." İnsanın akıllı olması,

yaşıyla orantılı olmadığı gibi, bir cevher olmak itibariyle sonradan kazanılabilir bir

güç de değildir. Akıl salıibi olarak doğmayan bir insan, sonradan akıı kazanamaz;

ancak doguştan akıl yetenekleri olan bir insan, ilerleyen zaman içinde bu

yeteneğini daha iyi bir duruma getirerek geliştirebilir. Dolayısıyla bu atasöZümüz,

doguştan akıl ile, kazanılmış akıl, yani akli kapasitedeki artıŞ arasında

kurulabilecek bir öncelik ve sonralık ilişkisine cevap teşkil edebilir. "Akıl pazarda

satılmaz" atasözü de bunu doğrular niteliktedir. İnsanların yaşlandıkça daha çok

olgunlaşması ve aklını daha iyi kullanması gerçegi ise, aklın sonradan

kazanıldığın! değil, var olan aklın tecrilbelerle ve onu kullanmakla daha iyi işler

hale getirilmesinden başka bir şey de~ildir. Nitekim, büyük Türk filozofve hekim i

İbn-i Sina da, kırk yaşından itibaren insanın ruhi ve akli melekelerinin olgunlaşıp

18 Filrilbi'ye göre kazanılnuş akıl, insan aklıDUl en ilst seviyesi olup, akledilehilirleri (ma'külat)
kavramaya rrnısa.it olan aktıdır. Bkz. FllTIIbi, Ebd Nasr, Mu Ehli'I-Med"Uleti'!- Fadıla, Nşr: Albert
Nam Nadet-, Beyruı 1991, 124-125; Müsteliid akıl ve di!er akıılar hakkında geniş bilgi için bkz..
Aydın, İbrahim Hakkı, FllTIIbi'de Metafizik DUştlnce, Istanbul, 2000, s. 215 vd.
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kuvvetlenmesini, aklın düşünmesine, düşündükçe ilretmesine, zor problemlerle

uğraşıp çözüm aramasına ba~lamaktadır_19 1OO-i Sına'nın bu tesbitinin

atasözlerimizde de geçerli olduğunu görüyoruz. Bir atasözümiizdeki "Akıl, tecrübe

ile kemal bulur" ifadesi, bunun en güzel ômegidir.

Öyleyse akıl, kendini düşünce ve bu düşüncelerin aksettiği fii! ve

davranışlarda gösterir. "Dünya bir gemi, akıl yelkeni, fikir dümeni, kullan kendini,

göreyim seni" atasözü de buna işaret etmektedir. Akıl sahibi insan her olayı

de~erıendirnıestni ve dersler çıkannasını bilendir. "Akıllı, edebi, edepsizden

öğrenir' atasözü, aklın tam bir değerlendinne ve karar verme mekanizması

olduğunu, olumsuzluklardan bile olumlu bir sonuç çıkarılabileceğini gösteriyor.

Aklın aktif görevlerinden biri, düşünmedir. Bilindi~i üzere Descartes,

varlığı dilşüomeye baglayarak insanın gerçek de~erinin, düşünme ile bağlantısına

da işaret etmektedir.ıo Türk atasözlerinde akla verilen önem de bizi, insanın varlığı

ile düşünmesinin adeta eşd~er tutulduğu sonucuna götürOyor.

Diğer taraftan, düşünme, aynı zamanda insanın kararlı olmasında, seçme ve

yapma hürriyetini kullanmasında da etkilidir. "Düşilne düşüne görmeli işi, sonra

pişman olmamalı kişt' ve "Düşünmeden söyleme" atasözleri, çok düşünüp sağlam

karar vermenin önemine işaret etmektedir. Ancak, çok düşünmeden maksat, uzwl

zamanlı düşünme anlamında olmasa gerektir. Burada gaye sağlıklı düşünmenin

önemini vurgulamaktır. Silre bakımından uzun olan dUşünceler, sonuç itibariyle

insanı kararsızlı~ götürebilir. Bu durum, "Atı alan(m) Üsküdar'ı geçmesinne

sebep olabileceği gibi, aynı zamanda insanın karar verme hürriyetinin de elinden

.. ibn-i Sirui, en-Nccaı, Mısır, 1938, s.180.
20 Bkz. Özden, H. ömer, Ibn-i Sinli-Oescartes- Metafizik Bir Kaışılaştırma, [)ezgah Yayınları, Istanbul,

1996,5.151-156.
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gitmesine yol açabilir. Gerçi seçenek fazla, fakaı L"::-;ı, sebebi YOk~d, seçme işini

yapmama da bir seçenek olarak görülebilir. Zira seçme seçeneğinin karşısında,

seçmeme seçene~i bulunmuyorsa, burada bir seçmeden söz edilemez. HUrriyet, bir

taraftan seçme, di~er taraftan da seçmeme gücüne sahip olmak ve bu iki

seçenekten birini seçebilmeyi ifade eder. Bununla birlikte, "Akıllı düşününceye

kadar, deli oğlurm everir" atasözü ve bu anlamdaki bir çok atasözfunilz, bir çok

seçenek karşısında kaJındı~ında, hiç bir tercih sebebi de yoksa, asla kararsız

kalınmamasına, yani bir kayıtsızlık hUrriyeti sergilenmemesine dikkatleri

çekmektedir. Aksi takdirde "Buridan'ın eş~i" misalindeki durumu yaşamamak

elde de~ildir.2. O halde akıllı insan, kararlı ve kişilikli olmalıdu.

Türk atasözlerinde pek çok özelliklerine temas edilen insan, hiç bir şekilde

olduğundan fazla gösterilmemiş, insanOstü j fudelerle d~erlendiriımemiş, gerçekçi

bir yaklaşımla tanıtılmıştır. ";man beşer. kuldur şaşo,.". ";nsan hatasız olmaz"

atasözleri, insanın her zaman hataya düşebilece~ini, hatta yanlış yapmanın insanın

en önemli özelliklerinden biri oldu~u ifade etmektedir. Kimi zaman insanlar,

noksanlıklarım ve bundan dolayı ortaya çıkabilecek hatalannı görmezden gelerek

kendini be~enebilir veya kibirli bir edaya bilrünebiıir. Oysa bu, insanı, insanı

"Al/ah mütevaz; olanı yüceltir. kibirli olam olçaltır", "Alçok uçan yüce konor;

yüce uçan alçok konar" atasözleri insanın sergilernesi gereken tam ifade

etmektedir.

21 Insanın seçme hOmyeli hakkında geniş bilgi ve kayıtsızJık hürriyeri ile ilgili bu örnek için bkz. Oner,
Necati, İnsan HOrtlyeti, Istanbul, Selçuk Yayınlan, ı 982, s. 9- ı 9.

88



2. İnsanı Tanımaum Yolu:

İnsan, bilen bir varlıktır. Ancak onun bilmedikleri. bildiklerinden daha

fazladır. Bilmediği şeylerin başında . belki de en fazla bildiğini sandığı kendi

"ben"i gelmektedir. İnsarun kendisini tanıması ve bilmesi problemi. İlk çağ'ın

ünlü simalanndan Sokrates tarafından dile getirilmiştir. O. insanın kendisini bilme

çabası içinde olması gerektiğini. bunu yapabilmek için de ruhun mümkün

olduğunca kendi içine kapanmaya. kendine dönmeye. bütün bilincini kendi içine

çevinnesine ve sadece kendisine güvemnesine bağlı~: oldugunu ifade ederek bu

durumda olan insarun. kendisiyle uyum içinde olacağını.}) bunun da insanı

mulhılug<ı götüreceğim belirtmektedir. Sokmtes'in, her şeye rağmen bu kendisiyle

uyumlu olma idealini gerçekleştirdiğini ve bu uğurda canım bile feda ettiğini

görüyoruz. Ancak bunun, bir idealolmaktan çıkanlıp fiiIiyata aktanlması o kadar

da kolay görünmemektedir. Bu zorluga bir atasözümüzık "insanın kendi

mahiyetini bilmesi ne güçtür" diye işaret edilmiştir. Burada ortaya çıkan esas

güçlük. hem bilen(süje). hem de bilinen(obje) konumunda bulunan bir insanın,

kendi iç dünyasını objektif olarak değerlendiremeyeceğinden kaynaklanmaktadır.

Çünkü. insanın bazen kendisinden bile gizlemek istediği daha doğrusu kendisine

bile itiraf etmek istemediği durumlar olabilir. Ancak. nihayetinde bu. her insanın

kendi iç dünyası ile ilgili oldu~ var sayılarak herkesin kendi mutluJuğunu yine

kendisinin tesis edeceği anlayışına terk edilebilir.

İnsarun kendisini tanıması ne derece güçse. başkasını tanıyıp bilmesi daha

da zordur. Çünkü, "İnsanın aJacası içinde, ha.wanın alacası dışındadır. ., İnsan.

kendisini gizlemesini bilir; bu bakımdan duygu ve düşüncelerini anlamak kola~

" Bkz. Ellatun. Phaidon. T~(': Suut !'.C'ma! Yetkiıı- Hamdı Ragıp Alademir. !\lE.8. Yayııılan. istanbuL.
1997.670;;, s. 21, 83 ll. 5.58·59.

OJ Eflatun. a.g.e.. 115 b,c. s, 126.
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değildir. Atalarımız bunu. "İnsanı gtJrilrsün. yüreğindekin; ne bilirsin" demekle

ortaya koyuyorlar. Bununla birlikte bu atasözünden anlaşılan bir başka husus, asıl

olanın içselolana yönelmek oldu~udur. Felsefe, tasavvuf ve psikolojide asılolan

da insanın iç dOnyasını anlamaktır. Bununla birlikte, unutmamak gerekir ki, insan

ruhunda meydana gelenler, tamamen subjektiftir. Bu )'ÜZden, insanın iç dünyasında

cereyan eden olayları anlamak zordur. İnsan ruhunda cereyan edenlerin tahlil

edilebilmesi ve onun anlaşılabilmesi, insanın kendisini anlatması ile, bu da duygu

ve düşünceler yoluyla gerçekleşebilir; duygu ve düşünceler ise, eyleme

aktanlmadığı veya söz ve mimikle ifude edilmedlgi sürece anlaşılamazlar. Fakat,

her duygu ve düşiliıce, insan dogasmın geregi olarak bir şekilde dışa

yansımaletadır. Bu konuda mitolojideki "Midas 'ın kulakları" örn~i oldukça ilgi

çekicidir. İnsanı anlamak tam anlamıyla mümkün olmasa da insanı konu alan

yukarıda sözünO ettiğimiz bilimler, insanı bOtÜllHlğü içerisinde ele ahp tanımaya

çalışmaktadırlar.

Türk atasözlerine göre de, fikirler ve duygular, sadece eyleme aksedince

anlaşılabilir. "Bir insanı tanımak için ya a/~ veriş etmeli veya yola gitmelindir.

Menfuatler, insanın gerçek yOzürıü ortaya çıkaran en kısa yoldur. zira bu tür

ilişkiler, saklamaya çalışsalar da insanların gerçek niyetlerinin ne oldogwıu açı~

çıkarır. Nitekim, Ziya Paşa da bu mahiyette,

"Ayinesi iştir kişinin lam bakılmaz;

Şahsın görünür rütbe-i aklı eserinde,,24

beytini söylemiştir.

,. Akyüz. K.enan. Ban TesirindeTilrI< Şiiri Antolojisi, Ziya paşa, Terkitri Bend, Ankara. ı970, 3.baskl,
s.46.
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3.TOrk Atasözlerinde hıs.ıun Fizyolojik Ve Psikolojik YapL~lI:

Türk atasö21erine bakıldıgında, insanın bir ruh, bir de bedenden

oluştu~un vurgulandı~ı anlaşılmaktadır. islılm ve Batı felsefelerinde de insanın,

ruh ve bedenden ibaret oldu~a işaret edilmektedir. Ancak, iki kültür arasında,

ruh ve beden münasebetine dair bazı algı ve izah farklılıklan da bulunmaktadır.
ıs

2l Biz burada iki fiukh ilDırorden birer temsilcinin ruhla ilgili görOşlerine kısaca yer vererek lII1ldııki

Jilrkı belirtmeye çaI~ Rub-bedetı birlikteligini kabul eden İs18m filozofu Ibn-i S,nii 'ya göre
ruh, kendisi cisiın olınıı.dıtı halde ı:ismi lwekete geçiren, akıl ve manevi bit cevherdir. (Bkz: tbn·i
Sina, "Risile fi'I-Hudfıd", Tis'a ReSiiI, İstanbul, i 298( H.), s. 288; Ibn-i Sina, uMeblıasu an el-Kuvi
eo- Ne1iiiyyeM

, AhvaIu'n-Nefs, tahkik ve rıeşr edefı: Ahmed Fuad el- Ebwinl, Mısır, 1951, s. 174.)
İbıı-i sına, ruhla beden amındaki rnOna.'lC:beti. GOneş'le onun ısısı ve IŞlıı anısındaki ilgiye
benzetıııektedir; ışıgın ve GOoeş'in bir~irini ,ıaınamıanıa5ı gıbi birbirlerini ıaınamlaınaktadırlar. (Bkz:
Ibn·i Si~, en· Nedit, s. i 92.) Beden, madd1 nitelildidir, ruh ise silrettir. Verildigi bedene hem
hareket, hem de kişilik ve ferd olma ozelliAi .lc.lll3ndınr. (Bkz: Ibn-i Sına, en-Ncclt, S, 192; Ahvıilu'n

Nefs, tbk. ve nşr: A Fuad el· Ehı.Wni, Mısır, 1952, s. 96, 98.) Dolayısıyla da bedene canhlı~ı

kaııındının ilke, ruhtur. İste1" bedenini orgıınlan ıanltindan yapılan timerde olsun, ister1ie birtakım

idrak ve hezeyanlarda olsun, ister dUşancede olsun hepsinde ruhun tasarrufu ve etkinliıi sllz
konusııdur. (Bkz.: Alıvlllu'n-Ne&, s. 95.) ıbn-i Sina'ya göre ruh, bedenle birlikte meydana gelmesine
ra~ (Bkz: en-Noc.§ı, s. 192.) rubun varlııının devarm, bedene ba~ı detildir. Ruh, bedenin öınmu

ile ölmez, hayatiyetini devam ettirir. (Bkz: lOO-t Sin8, "Risdie tl Marifi:Ci'n·NefSi'ıt-NWa
M

,

Ahv8ln'n-NefS, Mısır, 1952, s. i 86.) Batı felsefesinin {memli filozu6ıınııdan Dcscartes'a göre de
insan, biri yer kapl.yan cevhı:r olan beden, digeri de dDşUneıı cevher olan ruh'Jan meydana gelmiş bir
varlıktır. (Bkz: Descıırtes, Rene, Felserenin llkeler:i, Terc: Mehmet Karasan, MEB. Yayınları,

Istıınbul. 1988, s. 60,61.) ona göre insan, bUttln öıit. dUşanıne olan ve var olmak için hiçbir mekana
ve maddJ hiçbir şeye ihtiyacı oUnayan varlıkltr, dolayısıyla da iDsanda asılolan ruhtur; çOnkU insanı

hayvandaıı ayuan yegane ayıneı nokııı, insanda ruh buluıırnasıdır. Ruh, bedenden tamıırneıı liırklldır

ve beden olmadan da varlı~nı devam ettirebilir. (Oescartes, Metod Ozerine Konuşma, Ten;: Mehmet
Karasan, MEB, Yayınlan, lstıınbul, 1986, s. 35-36.) Descarıcs, insanda canıııııın ka~ı olaııı.k ruhu
dea-il, tıpkı lıayvanlarda oldugu gibi damarlarda dolaşan kan 'ı kabul etmektedir; ruh ise dQşı1nınenin

kaynagıdır. Bundan dolayı o, imanın bedeninin fonksiyonları ile. ruhllIlun funksiyon1ıınnl biıiıirinden

tamamiyle ayırmakladır. YDnlyen, beslenen, nefes alan, bedendir; bedene sıcaklıgını veren, kandır ve
bedeni hıırckete geçireD ise k8J\ID beyinle irtibat kurup kas ve sinirler Uzerine etki etmesidir.
DOşllnen, duygulanan, duyumları alan ise, ruhtur. (Descartes, Ruhun İhtiraslan, Tm;: MeIıınet

Karasan, Ankara, 1991, s. 7 vd.) Bir çalışma birligi içinde bir arada bulunan ruh ve bedenin, bet"
bakımdan ayn oldukları gOnllmektedir. Ruh, yıılnızı:a aeıları, sevinçleri algılayabiirnek için bedende
bulunur ve bedenle olan irtibatını da beyin v8liıt8slyl. kıuıır. (Descartes, Rulııın Ihtirasları, s. 28-30;
tık Felsefe Üzerine Metafizik DüşUnceler, Ten;: Mehmet Karasan, MEB. Yayınları, Istanbul, 1967, s.
ıı 1.) Bundan başka bedçnle ruh arasındaı bir ilgi bulunmamaktadır. Bedenin ıerkibi bozulup da artık

kalp, bedene kan pompalayamaz hale gelince, beden çalışamaz hal alınca, kısacast bedenin
funksiyonları durunca, ruh da bedeni ted cxier. (Descartes, Ruhwı Uıtiraslan, s. 8-9, 28.) Ancak ruh,
ınahiyet itibariyle bOlUnma:ı: oldu~ için beden olmadan da yaşamaya devam eder. Ruhun Ö'"m ile
Tann'nın özii arasında benzerlikler bulunmaktadır; ruh, Tanrı'nın aklının bir pıırçasıdır; onun
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Türk atasözlerinde, insanın ruhuyla bedeni arasındaki irtibata temas edilmesine

rağmen, insanın ruhi tarafı daha vurgulu olarak dile getirilmiştir. Bu da insanın

duygusalhğıyla örtüştüriilerek, atsözlerinde daha ziyade "gönür tema' sı

çerçevesinde işlenmiş veya ifude edilmeye çalışılmıştır.

İnsanın fiziksel ve ruhsal yapısına dikkat çeken bir çok atasözünden birinde

her iki yöne birden işaret edilerek "İnsan demirden sert, taştan berk, gülden

naziktir" denilmiştir. Bazen en sıkıntılı ve kötü olaylara bile katlanabilen, ızdırap

ve aedara göğüs gerebilen insan, bazen de en ufak bir sözden incinmelete, gönlü

kırılmaktadır. İnsanın bu hassasiyetine dikka,t çeken bir başka atasözl.lmÜZe

göre "bıçak yarası geçer(onulur), dil yarası geçmez(onulmaz)." Gönül kırmak

kolay, fakat tamir etmek zordur. "İnsanın eti yenmez, derisi giyilmez, tatlı dilinden

başka nesi var", "tatlı dil yılam deliğinden çıkarır" gibi atasözlerimiz, insanın bu

en hassas tarafına dikkati çekmektedir. Gönül şairi ve ozanı yunus Emre de bu

konuda:

"Bir kez gönül yıktm ise, bu kıldığın namaz değiL.

Yetmişiki millet dahi, elin yüzün yumaz deği1.,,26

dörtlü~ü ile insan gönlünün kırılmasınane Allah'ınne de insanların razı olacagını,

dolayısıyla da bu konuda hassasiyet gösterilmesi gereğini işaret etmektedir.

ölllmsUZ olmasmm asıl sebebi budur. (Descurtes, Ahlak Üıerine MeklUplur, Ten:: Mehmet Kııııısall,

MEB: Yayınları, Isııınbul, 1989, s. 101.)
Bu konuda lbn- Simı ile Descıırtes arasındaki fıırka gelince: Descartes, ruhla bedenin

fooksiyonlanıu çok kesin çisgilerle birbirinden ayınınk tam biT dualimı sergilerken İbn-i Sina..
bedenin funksiyoolarınm, ruha ba~h oldugunu ve ruh olmadan .bedenin hiç bir canlılı~ı

OlaD18Y8C8~ıJll belirtmektedir. Descartes'a göre bedeııe c<ınlılJ~lnl kaıı verirlcm, İbn-i Sin8'ya göre
,rol! vemıelcteıdir, Dolayısıyla ibn-i Sına'da nıh-beden duıılizminden söz etmek pek mümkiln
görtlnmemekledir.

26 Yunus EımeOivan~ Hazırlayan. Faruk K. Timurtaş, Kültür ve Turizm Bakanııgı Yayınları, Ankara,
1986. s. 91,13111.
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Insan diğer varlıklara göre daha kompleks bir yapıya sahiptir. 0, ne sadece

hiç bir arzu ve iste~i olmayan bir ruh, ne de sadece yiyen, içen, dolaşan, ço~alan

bir bedendir. O, duyuları yanında duygulan da olan bir varhktır.yerıne göre çok

acımasız ve yıkıcı olabilen insan, yerine göre de bir karıncayı bile incitemez.

Bazen en büyük 7.orlukları bile aşmada çok yetenekli iken bazen de olaylar

karşısında çaresiz kalabilmektedir. "İnsan kah olur dağı kaldmr, kah olur darıyı

kaldıramaz" atasözti insanın bu çift kutuplu yönüne dikkati çekmektedir.

İnsanlar, fiziksel yapı itibariyle Aristoteles'den nakledildi~i gibi elleri

olması ve bu eııerini çeşitli işler için kullanabilmesi, vücudunun dik olması ve

başını vücudunun en üstilnde taşıması itibariyle birbirlerine benzemelerine

ragrnen,27 psikolojik bakımdan birbirlerinden tamamen farkııdırlar. Zira her

insanın, bulundu~u ortama ve aldı~ı egitime ba~lı olarak sonradan kazandı~ı huy

ve karakterinin birbirinden farklı olması gayet tabiidir. Dolayısıyla da her insanın
. .

degişik bir karakter yapısı ve kişilik özelliJderi vardır. "'lnsan çeşit çeşit yer damar

damar" ve "O, soyu bir, huyu bin olan" varlıktır. Huy ve karakter bakımından

aynı olan hiç bir insan gösterilemez. Bundan dolayı, insanların olaylara bakış

açıları da farklı olacaktır. "Her yiğidin biryOğurl yiyişi vardır" atasözG insanların,

yaptıkları işlerde, farklı karater yapılarına baglı olarak ortaya çıkabilecek olan

metodik farklılıklara dikkat çekmektedir.

Yaşanan hayatın zorluklarına, acılanna, kederlerine, ızdıraplarına ragrnen

yine de insanlarda hayata bir ba~lıhk ve yaşama İstegi vardır. Öyleyse, hayatın

anlamı nedİr? Daha doWusu, yaşadığımız dünyada karşılaştı~ımız sıkıntılar veya

zevkler karşısındaki tutumumuz ne olmalıdır?

l1 Binmd, Kamıran, ilkçag Felsefusi Tarihi, AÜ. İlahiıfa! Fakültesi Yayınlan, Ankara, 1964. s. 79.
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felsefe Tarihi'ne baktıgunız zaman bu soruya degişik cevaplar verildigini

görüyoruz: Epikürizmin hayata bakışı olabildi~nce kederden uzak yaşayıp

hayattan doyasıya zevk almaktır. Hazzı, bütUn eylemlerimizin gayesi olarak gören

Epikürcüler, acı karşısında kayıtsız kalmak yerine bu acıyı yenmenin yollarını

bulmayı da ihmal etmemişler ve tam bir hedonizm ortaya koymuşlardl~8. Bundan

önce Kyreneliler de, sonunda acıya dönüşebilecekzevklerden uzaklaşıp daha akılcı

bir zevkçilik anlayışı sergiiem işlerdir. Onlara göremutlu bir hayat, zevki mümkün

oldugunca çok, acı ve kaygusu ise mUmknn oldu~u kadar az olan hayattıf. Bu

itibarla acılardan veya kedere götürebilecek hazıardan uzak durmak gereki~9.

Epikürcüler ve Kyreneliler birbirine yakın görüşler ileri sürerken K)11İkler, hazza

ve acıya eşit mesafeli bir tutum bc:lirlemişlerdir. İnsanın gerçek mutlUıugwm, onun

iç huzuru ve bağımsızlıgında arayan K)11ikler, bunun yolunun da insanın istek ve

içgüdülerine hakim olmaktan geçtigini, gerek zevk ve gerekse acıya karşı tam bir

ilgisizlik duymakla bunun başanlabileceğini ifade etmişlerdiro. Bu hususta

Stoahlann görüşleri de Kyniklerle benzerlik arz etmektedır'.

Buna göre, insanlar, ya hazıarının peşinde koşarak mutlu olabilirler ya da

hazıara ve acılara bigane kalarak hayatın, zevkleri de dahil olmak üzere her

şeyinden el etek çekerek mutlu olabilirler. Bu iki aşlfl tutumdan her ikisi de gerçek

anlamda insanı m,utlu etmeye yetmeyebilir. Birinci durumda insan, aşın haz ve

zevklerle doywna ulaştıktan sonra doyumsuzluk noktasma varır ve bu da insanı

huzursuzıu~ götürür. Sonunda acıya dönüşebilecek hazıarı terk etmek de

probleme çözUm getirmeyebilir; zira insan, merak eden varhk olarak, yapmamaya

karar verdigi şeyler hususunda, tekrar 8)111 istek ve arzulara veya bunlann sonucu

'" Akıınıu, BediB, AhIllk Öjp"etile.-i, Istıınbol, Remzi Kimbevi, 1982, s. 8G-81
ı. Binınd, a.g.e., sAl; Cevi2c~ Ahmet, Hkça~ Felsefi:si Tarihi. Bursa, Asa Kitabevi, 1998, s.76-77;

Erdem, Hüsameddiıı, IlkçaA Felsefesi Tarihi, Konya, Ho-ET Yaymjlll1, 2000, s. 200-201.
30 Binınd, a.g.e., s. 40; Cevi2c~ a.g.e., s. 79; Erdem, a.g.e., s. 197-198.
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olan eyleme dönebilir. İkinci tutum ise insanın hayata küsmesine sebep olabilir.

Çünkü hayat, acılann ardından zevklerin gelmesiyle anlamlı hale gelir ve hayatı

çekilir hale getirir.

Şüphesiz, her insanın hayattan bir takım beklentileri yahut endişeleri

vardır. Aşın haz da, aşın keder de insanı mutsuzluğa götürdüğüne göre mutlulugu

yakalamanın yolu nedir? Bu hususta Aristote[es'in görüşü bir çözüm önensi

gibidir. Aristoteles, her türlü istek ve yapıp etrnelerimizde aşınlıklardan -hem

pozitif, hem de negatif anlamda- uzaklaşmayı ve ıhrnh tutum takınmayı, d~

olan orta noktayı bularak ona göre isteme veya eylemde bulunmayı kabul

etmektedir.

Bu konuda TOrk atasôzlerinin konuya bakışına gelince: İnsan hayatında

sevinçlerle kederlerin, zevk ve lezzetlerle acılann bir arada bulundugu bir

gerçektir. İnsanı mutsuzluğa götüren, iki farklı olgudan birinin fazlalaşması veya

azalmasıdır~ dengenin bozuIrnasıdır. Konu ile ilgili atasözlerine bakıldığında hem

aşırı zevk ve isteklerden, hem de aşırı kederlerden uzaklaşmanın tavsİye edildiği

görillmektedir. Normali aşan istek ve arzuların, sonunda hilzı10 ve kedere

dönüşeceği, fazla hüzün ve kederde ısrar etmenin ise nihayetinde insan hayatını

sona erdireceği vurgulanmaktadır.

Birinci tutuma, yani aşırı istek ve arzularm insanı mutsuzluga götüreceği

durumuna uyan atasözlerine örnek olarak şunları sıralayabiliriz: "'Sevincin azı

karar. çoğu zarar", "Çok isteyen belasını ister', "Taşkınltğm sonu şaşkın/ıldır',

"Çok azan kendi başını yer', "'İnsan azmaymca belasını bu1mai", "Deli deli akanı.

bura bura tlkarıar'.

lı Bkz. Birıuıd, a.g.e., 5.97-98; Erdem, 5. 298-299.
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İkinci tutum olan aşırı kederin neticesini bildiren atasözlerine örnek olarak

da "Gam ile wavet ömür förpii.siidiir", "Duvarı nem, insanı gam yıkar", "Acılt

başta akıl olmaz", "Ağacı kurt, insam dert yer", "Dert gider, amma yeri boş

kalmaz"'. Aşırı kederli ve üzüntüla olmanın sonucunun hiç de iyi oimadığını

belirten bu at8SÖzlerini bugünün tıp ve psikolojisi de doğrulamaktadır.Günümüzde

pek çok onulmaz hastalıgın arka planında sıkıntı, üzüntü ve kederlerin kısaca

stresin bulundugu bilinmektedir.

Ancak yine bilinen bir gerçek de hayat devam etti~ sürece insan,

sevindirici durwnlardan haz alacak, üzüntülerden de acı ve keder duyacaktır. Zira

atasöztimüze göre "Dağ başı dumandan, insan başı yamandan kurtulmaz". Ama

acı ve ızdıraplann derece ve ölçüleri eşit olmayabilir; "Beterin beleri var",

"Dağdan üstün dağ varm~, dertten üstün dert varmış" atasözlerinde bildirildi~;i

gibi.

Keder ve sevinç gibi birbirine zıt olan şeyler bir arada bulunamazlar; ancak

birbiri ardından gelemeyecekleri de söylenemez. Zıtlar, birbirlerini

tanımlayamasalar da anlaşılmalarını sağlayabilirler; biri olmadan digerinin ne

olduğu anlaşllamayabilir. Tıpkı çirkinlik olmadan güzelliğin, kötülük olmadan

iyiliğin anlaşılamaması gibi, haz olmadan aet, acı olmadan da haz tanınamaz.

"Zahmet olmazsa, {ezzet bulunmaz", "Bela çekmeyince, bal yenmez", "Cefayı

çekmeyen, sefanın kadrini bilmez" gibi atasöz1eıimiz, bunun en güzel ifadeleridir.

Sıraladıgıma ve buraya almadıgımız daha bir çok atasözlerimiz, adeta

keder, acı ve htlzilnlü zamanlarda bile mutluluga yol arar niteliktedirler. "Bütün

acılar ilaçtır" atasözü de bunu gösteriyor. Bir takım sıkıntılar, insanı mutsuz edip,

kendini bırakmasına ve hayattan zevk almamaya götürebilir. Bunu önlemek için de

atasözlerimizbazı fonnüııer önermiştir. Her sıkıntının sonunun mutlaka iyi
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neticelenecegini ve sabırlı davranılmasını belirten bu türden atasözlerimiz, sanki

bir Polyanna mekanizması32 ortaya koyar gibidir. "Derdi veren, dermanım da

veri,.", "Her kışın sonu yazdı,.", "Kara günün ömrü az olur", "Allah, kulunu darda

bırakmai", "Allah, gümüş kapryı kaparsa, alım kapıyı aça,.". Bunlar ve bwıun gibi

atasözlerimiz, insanın yaşama sevincini destekleyip, her hal ve şart karşısında

ümidi olunması geregini vurgulamaktadırlar. İnsanı hayata 'bağlayan, yaşatan,

hayatı sevdiren; ümitleridir. Ümitleri ve beklentileri olmayan insanın yaşama şevki

kırılmış, hayata bakışı olumsuzlaşmıştır. "Insam ümit, deveyi hamut yaşatır"

atasözü bunu göstermektedir. Ümitleri olan insan, iyimserdir, mutludur; ümitlerini

kaybetmiş insan kederli ve mutsuzdur. Ümit, hayah çekilir ha!e getinnekte, günluk

sıkıntı ve kaygıların bütün hayatı etkilemeyecek şekilde ortadan kaldırİlması

sonu<.:unu doğunnaktadır. Çünkü hayat akıp giden bir süreçtir ve her an

degişiklikler yaşanmakta, en kötü haner bile bir anda iyi durwnlara

dönüşebilmektedir. "Gün doğmadan neler doğar ", "Çıkmadık canda ümil vardır ",

"AllfIh'tan ümit kesilmez", "Insan bir ümille doğar, bir ümitle ölür" gibi

atasözlerimiz, insanın hayata bakış tarzının optimist (kötilmser) olması ve hatta

ölarken bile ümitsiz olunmaması gerektigini en güzel şekilde anlatan ifadelerdir.

Görülüyor ki atasözlerimizde, İlk Çağ ahlak felsefesinin ele aldıgı

tutumlara benzer ifade tarzları bulunmaktadır. Bu durum, Türk insanının milli

yapısının ve miIli kültüıilniin, milletçe inanış ve düşünüŞün, başka bir ifadeyle

milli de~erıerin ·bir yansıması olarak gördügilmUz atasözlerinde, aynı zamanda

ahlak felsefesinin evrensel niteliklerin de bulundu~unu, bu bakımdan mill'i

degerlerin evresel boyutlardan soyutlanamayacagım da göstennektedir. Atasözleri,

yaşanmış tecrübelere dayandıgı için, aynı zamanda pratiğe de yöneliktir; sadece

II Polyanna ınechanism (PolyaMa mekanimıası), kişinin, aksine kanıtlam raWnen. herşeyin güzel,
insanlann iyilik dolu oldugu~ inandıgı,bir savunma mekanizmasıdır Bkz. Burak, Selçuk, ~ikoloji
Sö:ılU~U, Bilirrı ve Sanat Yayınıan, Ankam, 2000, s. 610 Mutluluk oyunu olarak da bilinmektedir.
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olaylarda kalınmayarak, problemlerin nasıl çözülecegi önerilerine de yer

verilmektedir.

4.İnsanın Değeri:

Felsefede, insanın diger varlıklardan farklı konumlarda olduguna işaret

eden bazı görüşler buhmmaktadır. Bunlardan bazıları ontolojik, bir kısmı da etik

bakımdan yapılan değerlendirmelerdir. Türk atasözlerinin insanın değerine ilişkin

tutumu, daha ziyade ahHiki bakımdandır. İnsanı di~er varlıklardan ayıran en önemli

tarafının akılolduğu hususunda neredeyse herkes görüş birligi içindedir. Akıl,

insanın ahlaki bakımdan ulaşmak istediği ve fakat elde edilmesi oldukça zor

görünen bir merhale olan 'insanlık' değerine ulaşmada, önemli bir konumdadır.

"Adam, adam demekle adam olmaz" atasözünde sözü edilen adamlık, yani

insanlık, insani degerlere sahip olmak, şüphesiz ontlojik bakımdan ele

alınmamakta, aksine ahlaki bir bakış ortaya konularak, adam olma sUrecinde,

sözden ziyade tavır ve davranışlarm önemine işaret edilmektedir. Öyleyse

atasözlerimize göre adam olmanın, başka bir ifadeyle insan olmanın şartlarından

biri de ahlılk kurallarına uymaktır. Bu ise, dinin ve toplumun koyduğu ahlaki

kurallara uymanın yanında, aklın gerektirdiği ahlak kaidelerine uymayı da

gerektirir. Söz gelimi aşınııklardan kaçarak itidalli davranışlar geliştirmede olduğu

gibi. Burada akıl, insana, akla uygun görünen ahlak kurallarına uymasını

istemekted ir.

İnsanın degerini yücelten hususlardan biri, verilen sözün yerine

getirilmesidir. Bir atasözlimilzde"jnsan sözünden, öküz boynuzundan tutulur"

denilmekle insanı insan yapan unsurlardan birinin de söze duyulan gilven ve

verilen sözün yerine getirilmesi olduğu vurgulanmaktadır. "Adam, .sözünden
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bellidir", "Adam odur ki sözünden dönmeye" gibi atasözleri de bunu tekid

etmektedir.

İnsanın ahlaki bakımdan d~erini yükselten hususlar arasında, yerine göre

söz söylemek, davranışlarını kontrol altında bulundurmak, doğru söylemek, düıilst

olmak gibi hususlar vardır. "Az söyle öz söyle", "Az söyleyen anıllr, çok söyleyen

yanılır", "Az söyleyen çok rahat eder", "Sofrada elini, mecliste dilini kısa tut!",

"Bir sDyle iki dinle" gibi atasözleri konuşmamayı değil, yerine göre konuşmayı ve

konuştu~u dinletmeyi tavsiye eder mahiYetledir. İnsanı erdemli ve say~ıp yapan,

her söze karışması ve çok bilmişlik tavrı sergilernesi değil, az fakat öz sözle çok
, . '\ ..

şey anlatınasıdır. "Çok bilen çokyanıllr"atasözü bunu anlatmak içindir. "Sözünü

bil, piş ir; ağzını der, devşir ", "Söz gümüşse, süku/ al/ındır" atasözleri, sözün

dikkatlice seçilip kullanılması ger~ini gösteriyor. Çünkü "Söz, yaş deriye benzer,

nereye çekersen oraya gider". İnsanın başına her iş sözlerinden dolayı gelir. Bu

bakımdan Hacı Bektaş-ı Vel'i'ye ait oldu~u bilinen "Ele, bele, dile sahip

ol "unmasınal) dair mesajı dikkat çekicidir.

"İnsanın izzet; de elindedir, zil/eli de" atasözil, insanın kendi d~eririi yine

kendisinin tesis edece@ni gösteriyor. Davranışlarını kontrol altında tutabUen insan,

sosyal konumunu kendisi belirler. "Ağır ol batman gelesin", "Ağır taş yerinden

oynamaz ", "Hafif çallyıyel allr, ağır çall yerinde /callr", "Ağır ol molla desinler"

gibi atasözlerimiz, insanın önce kendisine saygı duyması gerekti~ni, bunun sonucu

olarak başkalarının da saygısını kazanacağını gösteriyor. Bu, aynı zamanda

insanın kendisiyle uyumunu da ortaya çıkarıyor.

JJ Mezbepler ve Tarikatlae Ansildopedİs~ Alevilik Maddes~ (Ethem Ruhi F~alt). Tercüman Yayınlan.

Istanbul, 1987, s.22; Ecdo~, Kulluay, Ale\'i-Bektaşi <Jerçegi, Alfa Yayınlan, Isıaobul, 2000, 3.baskı,

5.214.

99



Atasözlerimizde insan, değer verilmesi gereken bir varhk olarak

nitelenirken, insanın ve insanlığın kıymetinin ancak, insanlık normlarına uygun

olanlar tarafından anlaşılabileceği ifude edilmektedir. "İnsanın kıymetini insan

bilir", "Insan olmayan, insan kadrini bilmez" gibi.

Insanlık, mutlak anlamda kullanıldığında yüce bir değer olarak jfade

edilmesine ra~en, birey olarak insanların iyi olanı da kötü olanı da vardır. Türk

atasözıerine bakıldığında da asılolan insanı iyi olarak görmektir. Fakat illernde

iyinin yanında kötiinOn de bulunduğu gibi, insanın da iyisinin yanında kötüsü de

bulunmaktadır. İnsanı kötüye ve kötülüğe sevkeden sebepler arasında maddı

imkanların yetersizliği gelmektedir. Bir atasözümüzde, "İnsanın kötüsü olmaz,

meğer ki züğürd ola" denilerek bu hususa dikkat çekilmiştir. İnsanlar arasındaki

münasebetler, özellikle menfaate dayah ilişkilerde her zaman iyi yönde gelişmez.

"Mal canınyongası" dır; bu yüzden insanlar, maddi hususlarda hassas davranarak

olumsuz tutumlara girebilmektedirler. Ancak mal, bir başka atasözüne göre aynı

zamanda "İnsanm düşmanıdır"; çUnkil "Mal anayı kızdan ayırır". Ana ile kız

arasına bile giren maddiyat, başkası söz konusu olduğunda daha sert tutumlara yol

açmaktadır. Bundan dolayı, "insanoğlunagüVenilmez". Bu anlamda atasözlerimiz,

insanların birbirleriyle pragmatik ilişkiler kurmalarının yanlışlığına işaret

etmektedir. İnsanların birbirine gilvenmesi, sosyal hayatın sağlıklı bir şekilde

devam ettirilmesi açısından önemlidir. Ancak belirtmeye çalıştığımız fuydacı

Mumlar, insanların birbirlerine olan güvenini sarsmaktadır. Buna dikkat çeken bir

atasözOmUzde, "güVenme dostuna, saman doldıuur postuna" denilmiştir; çünkü

"insanoğlu çiğ süt emmişfir".

çoğu zaman kendisiyle bi le barışık olmayan İnsan, iç kaygılarını bazan

dışa yansıtmakta ve çatışmalar yaşanmaktadır. Thomas Hobbes. insanın içinde

bulınıduğu d~al ortamda, birbirlerine karşı savaş halinde bulunduklarım ifude
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etmek için "insan, insanın kurdudur(düşmamdır) ..34 diyerek bu gerçegı dile

getirirken, yalnızca insandaki düşmancaduygularıöne çıkarmaktadır.Oysa insanm

iyi bir yönft de vardır; bil' atasözilmüz bunu, "insan insanm rahmam, insan insanm

şeytanı" diye formülleştirerek insanların birbirlerine hem iyilik, hem de kötülük

yapma temayOlu içinde bulunduklarma dikkat çekmektedir. Esas olan iyilik,

di1rüstltık, hak ve adalet olmasına ragmen "insallOglundan her şey umulur. " Bu

yilzden, insanların çeşitli hak ve özgürlüklerinin yine insanlar tarafından ihlal

edilebilecegi endişesinden yola çıkılarak ahlak, hukuk, devlet vb. kurumlar,

meydana getirilmiştir.

İnsanlar, toplwnsal varlık olmaları bakımından birlikte yaşamak,

yardımlaşmak ve birbirlerine güvenmek zorundadırlar. İnsan, yaratılış itibariyle

diğer varlıklardan üstün olmasına rağmen, büton milrnkanler gibi, sonlu bir

varlıktır. İnsanın hem sonlu oluşu, hem de yukanda izah etmeye çalıştığımız çıkar

kavgaları dikkate alınarak "insana dayanma Öltlr, duvara dayanma yıkılır" atasözO

söylenmiştir. Bununla birlikte her türlü olumsuzluğa rağmen yine de insanlar bir

arada yaşamak ve birbirlerine katlanmak zorundadrrlar. Platon, Farabi ve tOO-i

Haldun'un da belirtti~i gibi toplum bir organizma gibidir.3~ Dolayısıylahayatınher

aşamasında "insan insana ıazım olur". Bu yilzdeo insanların birbirlerine yarduncı

olmaları, dayanışma içinde bulunmaları gerekir. Kendisiyle başkaları arasında

kopukluk degil, devamlı bir irtibat bulunur. Bu ba~lılık çerçevesinde yapılan iyilik

ve yardımlann da karşılık gözetilmeden yapılması gerekir. "İyilik yap denize at,

balık bilmezse Hdlık bilir" atasözümüz, bu hususa dikkat çekerken, "İyilik eden

l' T. Ho!ıbes'uo bu ifiıdesi Lııtincc')'c "homo homini lupus~ şeklınde tercüme edilmiş olup, Hobbes
tamfindan uinsan insanın dOşmıuııdu" şeklinde kullarolmıştır. Bkz. Hobbes., Thomııs, Leviathan,
hnp:lIwww.<:oJlSIitıııioo.orgIthILeviatha.oa..., Ciıııpt...,. XlJJ.

" Eftıının. Devlet, Terc: EyUboğIu, Sebabattin/Cimcoz, M. Ali. Turkiye Iş Banluıs] Yayınlıın. lstınbul,
1999, 441c, 4J5e, 462c-d; Farabi, Mu EhIi'I-Medineti']· Fidıla, s- 120-122; ibn-j Haldun,
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unu/mail, iyilik gören yadetmelidir" atasözUmUz ise iyilik gören kimsenin de

nankörlük etmemesini. öğütlemektedir. Atasözlerimizc göre iyilik, geneHikle

iyilikle karşılık bulur. "İyilik eden iyilik bulur", "İyilik eden kemiik bulmaz" gibi

~ta9Ôzlerimiz bunu özlo olarak belirtiyor. Asılolan da budur. Ancak faydacı

tutumlar, bmada da ortaya çıkar; zira "İnsan nisyandan MU olmaz", yapılan

iyilikleri unutabilir: Bu bakımdan "İyiliğe kemiik alemde olage/miş, olagider"~

atasöZO söylenmiştlr. İşte bu unutma durumundan dolayı, "insana çok iyilik

yaramaz". Eger "lnsahOğluna iyilik yarasa, sarı ötüze b/çak olmazdı ". Btlna

ragInen yine de iyilikten uzaklaşılmaması gerekti~i, "İyilik gibi alemde s~,rmaye

olmaz" aiasözüyle tavsiye edilmekte, hatta karşılıgındakötülük gÔrÜIse biJe iyilikte

devam edilmesi ölçüsü konulmaktadır. "Iyiliğe Mtülük şer kişinin karı, iyit/~

iyilik her kişinin karı, I«Jtül~ğe iyilik er kişinin karı" atasözü, yukarıda

saydıklannun ilave olarak insap.lığın ölçülerinden biridir.

Buna göre, atasöz1erilııiwe asıl tavsiye edilen, iyilikii; İyi ve topluma

="ı~,,:;,in;:ı...?,~!~~,~tl'~i/~a. ı~.~q.i T,' ~ f~~em~~1:.~.s,YF;,Jyı,s:.liğe,ve, hatta
WtwUnA~:titJtı.~,..,: . . 'at", . "'. Lık . ' ~1rH l': j"'lı"T\.Iaı"..ı~ 1
~:~~. '."l~.:d-x .l '." ",'.- ı "~~:~~~h-·yı/"~;''?7'~~e1?(~~
)(!Jiısen!~,.~~rbirl't:fi;nezarar Vei1ned~~ği bir tophtili mod~lj'bı~,jst~İlt,TU!if
r;iiiıetf~~~ ~tmitd ~'fit~ıa;dii- ~ak' yetme, 'i~!ı;t~).(ad~~ <?d.e~~k",~,yat~,.

T' • • '"'

aktarmış ve iyiligin hakim oldugu bir toplum olu.ştunnayı hedeflemiş, hatta

uygulayıp yaşadıklarını da ata sözleri olarak ifade etmiştir. Zira ata sözleri hem

olanı ortaya koymak, hem de bu olanların gelecekte devammİ sağlamak gibi bir

amaca yönelik olarak söyleı:ım iştir. Yapılan iyiliği bilmeyenin tanımı da

atasözlerimizde yerini almıştır: "İyilik bilmeyen, adam sayılmaz".

Mukaddime, Beyrut, tarihsiz, 4. Baskı, s. 170-172; Piri:tide Metuncd Elimdi, Tercilıne-i Mukaddiıre

i 1bo·1 Haldun, Istanbul, 1275, c. 1, s. 302-305.
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Bu amsözlerimize göre insan yaşarken, birey olarak kendisiyle uywnlu

olduğu gibi, toplumla da bir entegrasyon iÇİnde bulunmaya gayret etmelidir. Bu

tutum insana, dnnyadak:i mutluluğun kazanılmasında fayda sa~layabileeeği gibi,

ölQm sonrası hayat olarak nitelediğimiz ve inandığımız ahiret hayatındaki

mutluluğun elde edilmesinde de katkı sağlayacaktır. İnsan, karşılaşaca~ı en son ve

değişmez ger~n ölüm olduğunu ve ölümün, yaşamak kadar gerçeklik ifade

ettiğini bilerek hayatını tanzim ederse, yaşadığı hayatı ve yaşarken elinde bulunan

degerlerin anlamını daha iyi de~er1endirebilir. Atasözlerimizde de belirtildi~i gibi

"Ölüm bir devedirki herkesin kapısına çökei", ölümle karşıla.şmayan hiç bir İnsan

gösterilemez.

Bununla birlikte insan, elinde bulunan birçok nimetin farkına varamaz; o

şeyden uzaklaşınca değerinin farkına varabilir. Bunun gibi yaşarken değerini

bilemedi~imiz insanların, hele de büyüklerin kıymetini, sonradan anlarız. "İnsan

ölünce kıymeti bilinir', "Gözü yumulunca kadri bilinir' gibi atasözlerimiz, her işin

vaktinde iyi olacağını göstermek açısından önemlidir. "Iki kere ölünmez''' "Öbür

dünyaya gidip de gelen yok ki" atasözlerimizde de belirtildiği gibi ölen, bir daha

geri gelemeyecegine göre insanlara saygı, yaşarken gösterilmelidir.

Ölümle yalnızca insanın bedeni ortadan kalkar. İnsanın ölümünden sonra

yaşamasını sa~layan, hayatta iken yaptıklandır. "Er ölür meydan kalır, yiğit ölür,

şan kalır'.

"Ölümün ilacı yoktur', "Ölümün elinden kimse kurlulamat' atasözlerimiz

ölUme çare buJunmadı~ınl ve vakti gelen herkesin, bunu tadacağını gösteriyor.

Mademki herkesin sonu ölümdür, öyleyse "Ölenle öıünmez". Zira hayat devam

etmektedir. Ölenin ardından hayata küsmek, hayattan uzaklaşmak anlamına gelir.

Bu ise istenmeyen bir durumdur. Ölüme rağmen insanlar, eserleriyle yaşadıkları
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gibi, ölüm aynı zamanda bir kısım ayıplann, yanlışlıkların Wlutulmasını da sağlar;

"Insanın ayıbını bir avuç toprak örter' atasözlinde olduğu gibi.

o halde insan, yerine göre çok rahat anlaşılabllen, fakat bazen asla

anlaşılamayan, duyguları, sınırsız arzu ve istekleri olan bir varlıkhr. Bu doyınnsuz

istekler, atasözümüzde de belirtildiği gibi son bulur: "Insanın gözUnü bİr avuç

toprak doyurur. ..

s o n uç:

Her milletin kendine has bir düşünce yapısı, bir folklörü, edebiyatı, sanatı,

hatta bazı toplumların kendine has felsefesi vardır. Tarihin derinliklerine kadar

giden uzun geçmişiyle Türk milletinin de kendisine has, eskilerin deyimiyle nev'-i

şahsına münhasrr diyebileceğimiz geniş bir kültürü vardır. Bu engin kültür içinde

daha ziyade edebi tavır, hatta sözlü edebiyat döneminde destanlar öne çıkmıştır.

Bununla birlikte Türk insanı, kendine has bir düşünce ve duygu di1nyasl

oluştunnayı bilmiştir; bunun sebebi, insanunızın olaylara, hayata, dünyaya, evrene,

maddi-maneVı bütün varlıklara bakışı ve takındığı tavrın, ince düşünülmüş bir

mantık silsilesine ve duygulara göre şekilleruniş bir halk felsefesi oluşturmuş

olmasındandır. Bu tablo, daha ziyade Türk edebiyatı ve folklôrü içerisinde

değerlendirilmeye alışılmış olan Türk atasözlerinin, felsefeye göre de
"-

değerlendirilmesi gereğini açığa çıkardığı için böyle bir çalışma denemesinde

bulunduk. Bir Türk felselesinin oluşması ve gelişmesi bakımından edebiyatımızrla

klasikleşrniş eserlere, destanlara, anonim türden her türlü esere, sözlü ürünlere ve

nihayet atasözlerine bakmak ve onlardan evrensel mahiyette fikirler üretmek

gayretinde olmamız gerektiği kanaatinden yola çıkarak bu çalışmayı ortaya

koymaya çalıştık. Nitekim, Batılı filozoflann bu yoldan bir takım felsefeler
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ürettikleri bilinmektedir. Bizim edebiyatımız ve folklörümüz bu açıdan oldukça

zengindir.

Atasözlerinin yaşanmış tecrübelerin birer ilrünü oldukları gerçeğinden

hareketle Türk insanının dilııyaya ve hayata bakışının deneme yanılma yöntemli

oldugu söylenebilir. Nitekim burada sözonü etmedigimiz bir kısım atas.ozlerinin

tam aksi istikamette söylenmiş olanlarının da bulunması, tecrübe noksanhgına ve

yeterince denenmeden söylenmelerine baglanabilecegi gibi, birbirine zıt nitelikli

atasözlerinin bulunması, on ları oluşturan kaynak ve şartlarm d~asından da

gelebilir; hatta farklı zamanlarda farklı tecrUbelerin birer yansıması olarak

söylenmiş olmaları da muhtemeldir. Zira atasözleri, halkın hayat tecrübelerinden

geriye kalan izlerdir. Tecri1belerin öznesi, nesnesi, şartları, zamanı ve amacı aynı

olmadığından dolayı, sonuçlarının da aynı olması beklenemez.

Diğer taraftan atas.ozlerimizde görülmektedir ki tecrübeler aklileştirilerek

ve genelleştirilerek söylenmiştir. Buraya aldığımız ve çoğunlukla bu nitelikte

olduğuna inandığımız atasözlerinde de görülüyor ki atasözleri, insana, onun duygu,

dUşUnce ve fiillerine gerçekçi bir tarzda bakmaktadır. Türk milletinin, insana nasıl

baktığını anlamanın yolunun, anonim eserlerden geçtiğini daha önce belirtmiştik.

Buna göre mil1etimizin hayata ve olaylara bakışının, bir taraftan tecrübeler ve

hayatın gerçeklerine, diğer taraftan da akılcı bir yaklaşıma bağlı olduğu, uçan ve

gelip geçici istek ve heveslerin fazla iltifat gönnedigi, dolayısıyla da empirist

rasyonalist bir çizgi dahilinde bulundugunwı söylenmesi mümkOndür.

BUtün bunlardan sonra, son söz olarak, atasözlerinin folklorik açıdan

edebiyatın alanı ve konusu içine girmeleri söz konusu olmakla birlikte, onların

anlamlandırılması ve yorumlanmasının, felsefenin alanına girmesi ve bu

değerlendirmeye ihtiyaç duyulduğunun söylenmesi de yanlış olmasa gerektir.
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Atatürk Universilesi İlahimt Fakültesi Dergisi

EBU BEKİR RAzİ'DE BEŞ EZELİ İLKE

r.Doç,Dr. İbrahim Hakkı ArDIV'

SUMMARY

Razı, belives in reason alone. is a pure ratioualist. al-Riızrs philosophy is

chiefly characterized by doctrine ofthe Five Etemals. Those are God. Ihe universal

sout first matter, absolute space and absolute time. God and Soul are living and

acting. First Ma"er is passive and not living. Absolute space and absolute time arc

neither living and acling nor passive. According to al-Razı. God's wisdom is

perfecL No inadvertence can be attiribuıed to him. God creales cvcry1hing, He is

incapable ofnothing and nothing can be contrn~ to his wilL According to al-Razı.

creation ex nihilo is thc impossibility: all things in Ihis world are produced by

composİtion, Thereforc. he admited. Elernal Existeııces. Owing to ils ignorance.

the soul was found of matler and formed figures from it in order to get material

pleasures. But ma"er \Yas rebellious lo forms. so God inten'ened in order lO aid the

souL This aid was that IllC made this ""orld aid ereated in it strong forms where in

Ihc souJ eould find corrorcal pleasurcs. Firsl ınatter has been there from etemi~.

because it is impossible to adnüt that (l Ihin'g eoınes from noıhing. Eternal matter

should accupy space. so there is eternal space. for him. space is the place where

matter is. Time. aceording to al-Razi. is elernal and' distinguishes between Iwo

kin<İS of tiıne. absoluıe time and limited time.
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İslam Felsefesi Tarihinde "Evren ve evrendeki varlıklar nasıl meydana

geldi?" sorusu çeşitli tartışmalan da beraberinde getinniş ve bazı görüş aynlıklan

ortaya çıkmıştır. Ornegin keliim bilginleri. genelde evrenin ve evrendeki varlıklann

hiçbir kaynak olmadan Allah'ın var etti~ fikrini benimsemişler.l İslam meşşai

filozoftanndan Facibi (ö. 950). İbn Sina (ö. 1037) ve benzerleri filozoflar ise

varlıklann oluşumwm "sudiir ..2 nazariyesi ile açıklama yoluna gitmişler. Rey

şehrinde doğup, 865-925 yıllan arasında yaşamış olan Muhammed İbn Zekeriyya

Razi ise, yoktan yaratmanın mümkün olınadıgmı. alemin yaratılışını beş ezeli

ilkeye dayanarak açıklamaya çalışımştır. Hemen şunu da belirtelim ki. evrenin var

oluşunu birtakım ezeli ilkelere dayandırarak açıklamaya çalışan ilk filozof.

Zekeri)'ya Razi olmayıp. ona gelinceye kadar olan düşünce tarihinde. varoluşu izah

etme noktasında.birden fazla ezeli varlık kabul etme e~limi. aşağıdayer verecegiz

üzere. bazı filozoflarea benimsenmiştir.

İslam düşünce tarihinde "/abia/çı ekol"ün kurucusu olarak kabili edilen

Muhammed İbni ZekeıiyvaRazi, hakikatin anlaşılıp bilinmesinde aklı yeterli kabul

etmesinden dolayı da. tabiatçı anlayışa ters dişse de, önemli bir rasyonalisı kabul

edilir. 3 O. İslam düşünce tarihinde özenikle beş ezeli ilke, ahlak.. nübüvvet

anlayışlanyla, dinlere Ye iliihi vahye getirmiş olduğu eleştirileriyle teıruıytlz etmiş

bir filozof oldugu kadar, meşhur bir hekim olarak da ünlenmiştir. Yapılan

tespitlerden hareketle, Zekeriyya Razi"nin var oluş anlayışımn temelini ve

çalışmamızin konusunu oluşturan ezeli varlıklar sırasıyla: yaratıcı, kü/li nefs, ilk

ı Bkz. Ebu'l-lI.\uin Meyrm1n b. Muluutvned etı-Nesefı, Teix;ıraıu'l- [diııe fi Usıili'd-din. Tahkik ve
Talik.. Hilseyin Alay_ Ankarıı 1993. s. 62-82.

z İslam d1Işı1noesinde. evrenin Tanrı'dan. hi~erllf"Şik bir dilzen içerisinde feyz etmek, taşmak surctiyle var
oluşUM verilen ad. Geniş bilgi ,,,in Bkz. Pl04inus. The Enneads. traııslaı<\d by Slephan Mllc Keııııa,

Faber and Faber Ltd. lll. ed., London. 1966: 'D,is abridg,:d edilion published in penguiıı books,
England. USA 1991. V. 2. 1-2. \'. 8. 5: Farabi, l'yiınu·I-!'.i;:saiL el-Samaml d· Maniya fi Ba'z er·
Ris,'lal el· Fiirii.bi (içinde), lIşt. Dietrici, Leiden 1890, s. 58: İbrahtm Hakkı Aydın. Fıiriibi'de Mdafizik
DüşOnce, /stanbuI2000,s. 161·110.

, Bkz.Abdwr.ıhman Badavi, Muhammad ıbn Zekeri~..ıı al-Razi, Hihtory of Muslim Philosophy. «!t.
M.M. Sharif. (içinde) i. 439: lAın E, Goodman. Muhanunad ibn Zakanyyıl aıoRazi. HiSlOfY of
Philosophyedt. Seyyed Hosseiıı Nasr and Oli\Oer Leamaıı.. (iljinde). IiI. 202-203.
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heyula, mutlak zaman ve mutfak mekdn 'dır. Bunlan bu çalışmamızda incelemeyc

çalışacağız.

.Razi"nin beş ezcli ilke anlayışııu ve diger görüŞlerini aynnulanyla ortaya

koymanın bazı problemleri vardır. Yapugımız incelemeler sonucunda "K Tıbbu 'r

Ruhani"; "K. Si.ıırelu 'I-Felsefi.v:ve ": ''jfakale/i md b 'ade 'I-tabia "gibi eserler kesin

olarak onun oldugunu gördük. Ancak "Kitabu 'I-Ilmi 'ı-jldhı"': "el-Km!! fi '1

Kudamai 'I-Hamse": "el-Ka"l fi 'I-Heyula": "el-Kavl fi 'I-Mekan ve 'z-Zaman ,. ve

"el-Münazaraı beyne Ebi Hdtim Razi ve Ebi Bekr Rdzi'-l gibi eserlerin müellif

nüshalan günümüze eksiksiz ulaşınamışUr. Bunun için bazı eserleri ikinci

şahıslann Razi'den naklettikleri nakiller. toplanarak oluşturulmuştur. Bunun

içinde. Razi'den yapacagırruz nakillerin bazılan. Biıiını (ö.I05l) gibi müelliflere

ait oldugunu.. dipnotlarda yanlış anlaşılmalara yol açmamak için hatırlatmak

gerekir. Bütün bunlara ra~ıen bu eserlerden daha güvenilir başka eserleri

olmamasından dolayı. günümüzde konu ile ilgili yapılacak çalışmalarda bu eserleri

esas alınması bir bnakıma zorunludur. Biz de de~erlendinnelerimizi.. onun olduğu

kesin ya da kuvvetle muhtemelolan eserlerini esas alarak yapmaya çalıştık.

Filozofun bu eserleri, müellif nüsha1anndan ve muhtelif kaynaklardan derlenerek

Paul Kraus tarafından "Resailu Felsefiyye"adıyla neşredilmiştir. GÜnümü.zde

henüz. neşredilen bu eserden daha güvenilir bir başka kaynak bulunmamaktadır.

Bundan dolayı bu çalışmamızda, Paul Kraus'un neşrini esas aldık. Ancak zaman

zaman Paul Kraus'un bu risaleleri oluştururken alınnlar yaptıgı eserlere.

ulaşabildiğimiz oranda ulaşıp o kaynaklan kullanmayı tercih ettik.

Konumuz çerçevesinde filozofun kullandığı kavramlann anaHıik

de~erlendirilmesine kısaca ışık tutmak maksadıyla bu ezeli ilkelerle neyi

kastettiğini vermek yararlı olacaktır. Evrenin varolması için Muhammed İbni
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Zekeriyya Razi, ilkçağ Yunan filozoflanndan istifade ederek. beş şeyin kadim

olduğWlll anlatmış ...Ve bu ınevcut varoluşta (varhkta) bu beş kadim şeyin zorunlu

olduğunu belirtmiştir. Bu mevcut varoluşta (varlıkta) duyulur olan şey. bileşerek

biçim alnliş olan maddedir (heyılladır). Yani varlığın varoluşunda duyulur olarak

tasarlanan şey, ilk: madde olan heyüladırMadde ise. yer kaplayan (mütemekkin) bir

şeydir, yerleşik bir şe)' olduğu kabul edildi~inden dolayı ona bir yer (mekan)

gerekir. Ezeli olan h~iJla. yer kapladığı için. onun kapladl~l mekan da ezcli olmak

zorundadır. Bu mekan da. mutlak mekiindır. Zamanın gereklerine göre. bu mevcut

varhğın başmdan geçen dunımlann farklılığı. örneğin kimin önce kimin sonra

olması. öncelik. sonralık. daha öncelik. daha sonralık ve birlikte olma halleri. bir

dunımdan diğer bir duruma geçmek. degışikliklerin olması, ancak zaman

aracılıgıyla bilinebilir. bundan dolayı da zaman gereklidir. Ancak bu zaman.

günlük hayatımızda. yaratılmış aleınde idrak ettiğimiz zamandan farklı olan ezeli

bir zamandır. Bu mevcut varlık için diriler vardır. o nedeme nefıs (can) gerekir

Diriler için akıiıııar. çok usta yapımcılar var. o ~üzden. bilen, bilge, işini çok

sağlam ve çok iyi yapan. kurtannak amacıyla akıl gücüne devamlı akan (yayılan

faiz) bir yaratıcı gerekir.:' Genelolarak Razi bu amamela. beş varlığın ezeli. ,

olmasının gerekliliğini kabul etmiştir. Bu kısa açıklamadan sonra bir makalenin

tanıdığı genişlik ölçüsünde filozofun konu hakkındaki göriiş.Ierini aktannaya

çalışacağız.

4 Zekerij'Ya RAıl'nin bu eserleri Paul Maus ıarnfUldan, Reswl/( Felse.fi;~'e (Opera Phılosophıca

Fraqıııencaqll.e Qııoe Sııpersıınıı. adı il~ birka'i' kez yaymlanını~ır. Biz bu 'i'alışmarllll;da Danı"

Alaki'l·Cedioo ~eşri. BeyTlli 1982. V. basklsulJ esas aldık.

, Razi. el-Ka"l Ji 'I-Kı,demdı '/-Hamse. Rcsailu F~t~fıyy~ (Opera Philosophica Fraqınenıaque Quae
Supersunl). nşr. Daru·I-Aıaki·I-Cedid~. &yrul 1982. V. Ba91..... ([yinde) s. 195: Abdulemir d-A'sam,
'"Ebıl Bekr Rd:;'. Mevsuatu'l·Hadara ~ı.isıaıniyye. ,\mırul1l 1993. s. 307-J()8: M. Saee.:L Shc:ikh.
lslmme Philo.roph)' and Theolog)', London 1982. s. 52.
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Beş Eıeli İlkenin Kayna~ı

Tanrı-varlık. ilışkisini beş ezeh ilke ile açıklayan Razı'nin bu doktrininin

kaynağı nedir? Filozofbu görüşü kendinden öncekilerden mi almıştır?Yoksa bunu

ilk. defa kendisi mi ortaya koymuştur? Eğer kertdinden önceki filozoflardan ve

ekollerden aldıysa kimden almıştır? Ebu Bela R<izl'nin beş ezeli ögretisi ile ilgili

olan bu sorulara halen kaynaklarda bu konuda birbiriyle çelişen bilgiler

bulunduğundan dolayı kesin bir cevap verilememiştir.

Yapılan araştırmalar sonucunda Razrnin. lvıtikçağ tabiat düşünürlennden

özellikle Thales'ten (m.ö. 6H·S~8) Pythagoras'a (m.ö.. 570-496) kadar olan

düşünfirlerden bü~ük ölçüde etkilenmiş oldugunu esrlerini inceledigimizde

görmemiz mümkündür. Razl'nin bu filozoflardan. Ana:xagoras (m.ö. 500-428) ile

Empedokles'in (m.ö 492-432) fikirlerine ayn bir önem verdigi bilinmektedir.

Bundan dolayı da filozof. felsefesini büyük oranda tabiata yönelik düşüncelere

c!ayandırmıştır. Ancak bu fikri kaynaklanmn yanında. Hint ve iran düşüncesinin

tesirini de göz ardı etmemek gerekir. Nitekiın İbn Said b. Aluned b. said el

Endü1üsi (ö. 1070) ,e S. S. Cüıdini' ni (ö. H 13) filozoftan naklettiğine göre.

Rilzl'nin beniı:nscdiği beş ezeli ilkeden ikisi etkin ve dindir. bunlar da yaratıcı ve

nefistir. İlk heyiıla (ilk. madde) ise. cansız ve pasifiir. Mutlak mekan (hala) ve

mutlak zaman ise. ne canlı. ne ak1if ne de pasiftir.° Beş ezeli ilkenin benimsendigi

kabul edilen Hamaniler ya da Harranilerde de Tann ve nefis canlı ve aktif: heyula

şekil alır ve şeklin mahalli olur. yani pasiftir. Dehr Ye hala ise ne canlı. ne aktif. ne

de pasiftir.' Hanani~Je8 nin bu görüşü ile RizI'nin görüşü paralellik arz

etmektedir.

6 IUzi. Kıtablı·l.jl,n/·I.]icihl. RcS311ıı Fdsefi~,.·e (Opera Philosophica fraqoıenıaque Qune Supersuot).
nşr. Danı'I·Af'aki·ı·Cedld~. Beynit t982, Y. Basın. (i.,iJl(k) s.189: Razı. d·J..:avl li·]·J..:l1damai"l·
HanlSe, ~. 197.

, Bkz. F~hreddiıı Rilzi, K. Muhas.wl E/kdrı /.lı/ııtekaddımj" ve ·1·!I1}//eahirin. !>.·tısır 1323. s. 56.
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Ebu Bekr Razi'nin düşünceleri ve eserleri hakkında önemli incelemelerde

bulunan ve ~zrnin eserleriyle ilgili kapsanuı bir de risale yazınış9. olan büyük

Türk bilgini Biriıni (ö, ID.1051) den bU" konuda şöyle nakledilınektcdir:

'?vfuham"';ed lbn Zekeri.".va Rôzi ilkçağ Yunan .filozoflarından. beş şeyin kadim

olduğunu riva,vet etmiştir. Bunlar, Yaratıcı, küffi nefs, ilk heyzifa, ml/llak zaman ve

mutlak mekandır. Rttıi, varlığın bu var oll/ş/lnda hu beş şeyin zorunlu olduğunu

belirtmiştir. "lA Buradan da anlaşılacağı gibi. Birunı. Rilzi'nin beş ezeli doktrinini

oluştururken İlkçağ Yunuan filozoflarından esinlenmiş oldugu görüşündedir. Bu

konuda Birüni'ye ilaveten S. Ş. Cüreanı de onun bu ögretiyL yuk.'mda da

değindiğimiz üzere. kadim Yunanlılardatı özellikle de Pisagor. Deınokrit vb den

aldıg-ını ileri sürmüştür. i i Bu görüş. Said el-Endelusi'nin Tahakaw 'I-ümemı 'nde

ifade ettiğiı~ üzere. RazI'nin Kiıabu 'I-ilmu 'l-i16hi isimli eserinde, Aristo'yu hocası

Eflaıun ve kendinden önceki diğer filozoflardan aynldıg-ı için eleştirdiği. Aristo ile

arasında bü)iik ayn1ıklann oldugunu belirtınesi Pisagor'un görüşlerini takip eltig-i

şeklindeki düşünceyle u~'uşmaktadır, Bu görüşü deste1der mahiyette İbn Teymiye

(ö.1328) de. beş ezeli ilke anlayışını. ilk defa Demokritos 'un ortaya attığını ve

Razı'nin de ondan almış oldugunu belirtmiştir. \J Bu konuda diğer bir görüş de

8 "Hamfuıi" ya da "HaTTaııiyy~" diy~ iki ~k.ilde de ı.ikr~dil~n bu terinı. İslam'dan henı.:rı ön~'eki

dönemde ve Islam'dan sonraki .lk dört 3sırda bir iL.im Ill""kezi olan Sabiilanı Ontı) şehri Harran' dan
gelmektedir. Massigııoıı Harraniyye'ııin uydunna kimseı"" olduğunu \e kaynaklarda onlarla ilgili
sadece "edebi efsaneler" buL.wıdugunu belirtmektedir. Bkz. Abdurrahman &devi. "Muhammed İbn

Zekeriyya el·Rôzr', çev. Osman Bilen. Islam Düş1'loce Tarihi (iyinde), Editör: M.M. Ş<lrif, Istanbul
1990. ll, 57.

Q Birimi, Rısalefr FJhnsl Krıtt,b Muhammed fhn Zekerryya al,Rd::; (Epitre de Beruru.,.), ed. Paul mus.
ıslanıkMedicine, "01.25. 1996. pp. 226·320.

LO Bu nakil için bkz. Rıizi. el.ı':ovl/i '{·Kııdemôl'I-HaIJlse, s. 195:
ii Bkz. S, Ş. COfCam. Şer/m ·I-Mel'ak~r. Daru'ı·Tab·aıi .I-Amire. Tarihsiz. i. 329.
12 Said el.Endelusi. Tabakalil'I·Omem, ?'iş[. P. LoU15 Cheikho S. J.. O~ynrt 1912. 1mprinıerie

C'atho!ique. s..33.
i \ İbn Te~iyye, Ebi'l-Abbas Takı}yidiıı Alımed b. AbdilhaHın, Abnhôcu 's-Swmen ·n-ll/ebel',yye.

tahkik: Mııh:ını.mo!d Reşad Salim. Hukuku'I·Tab·. Mal'ıfuıatun ın-Camia. 1986, i. Baskı, ı. 209.353.
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Nasır-ı Hüsrev l4 (ö. .l8i/I088). Fahrettin Razi"(ö. 1209). Şehristiiru
l6

(ö.548/1153). ve S. Pines l
- gibi müelliflere göre Razi bu düşüncesini Harranlı

Sabiilerden almıştır.

İbn Hazm (ö. toM) ise_ İrantı Mecusilerin de Hürmüz, Ehrimen. Madde.

Zaman ve Mekdn diye beş ilke kabul ettiklerini zikrederek Razi'nin beş ezeli ilke

anlayışını Mecusilerin bu görüşlerinden esinlenerek oluşturduğunu ileri

sünnüştür. IB Nakledilene göre. İbn Kayydm el-Cevziyye (ö.1350) de diia1istlerin

yaratıcı, zaman, boşluk madde ve şe~1an diye beş ezeli ilke kabul ettiklerini ve

Razi'nin şeytan'ın yerine külli nefsi koyarak bu görüşü aldığını belirtmiştir.
19

Macit Fahri ise Ebu Bela Razi'nin metafizik düşüncesinin. özellikle beş ezeli ilke

anlayışının, Harrı1ni yahut Siibii kaynaklardan alınmış olduğu fikrinden ziyade.

Platoneu dÜŞÜIleedcn ve manişcist kaynaklardan yararlandlğım. Platoneu öğelerle

Harran ve ManlşeiZDl kaynaklı ögeleri kendi potasmda özümleyerek. almış olduğu

fikrini benimsemiştir.1"

" Sarah Strournsa, Free Thınken o/Medıeval /$Iam. BriJl Acade:rnic Publishers.. June 1999_ s. J64,
AyTtca O'iasır-ı Hilsrev Rıizi'nin beş ezeli ill<.e anlayışının İt"8J1Jje1ui .nin doktrininin bozulmuş şekli

olduğunu da ifade etmeleı.ıdir. Bkz.. Mohaglı~ı, Rdzi's KJtab al-İlm al-İlahi and the Fıve Berna/.'!.
.-\hr-Nahraın. c. XLLL. vii: 1972-1973. Lçi<kn. s. 18-19.

" P. Kraııs. "el~Kavl fi '/:Kudemıiı "/-Hamse :re J'a;dıgı Om,". ş. ı 93.
i. Ebrt-Peth Muhaııım.ıd b. Abdulk..:rinı ..:ş-Şdııis1ani. el·.llıJel ve ·n-Nıhal. BC)nıt 1990. Yay. Dam'l

Kitablı'l-llmiyye.rı, 34~.

l' Sholomo Pines, Stl/dıes ın Is/amıc AtomlSllJ. TranslalM from German by M. Sehwon.. Jenıs:alem,
1997. Ş. 47.

ıg tbn Hazm'ın gön1şil için Bkz. (tım Hazm'ııı Kırabıı ·1~fa.~I·ındannaklen). Rıizi. Kitabu 'ı-ilmı ·ı-i/ahı. s.
183·,184; Ayrıca Bkz.. Melııret Daı "Yuııan ve islam Felsefesinde Amtocu Zaman Gon1iÜne
Tepkıler". AU.L.F. Islami ılimler Enstitüsü Dergisi. II Ank.ara. (1975). 5.86

JO Mohaglıegh, "Rd=f's.Kltab al-I/ııı al-/kiM and the Fıve Erernals", 5. 20; Prilz Meier. "Der "Urknaır

Eıne Idees iks.4 bu Bakr ar-Rd=r·. Orieos. 33 (I 992). s. 5.
~O Bkz.. Majıd Faklıry, A HürOT)" of Islamic Philosopfıy. Columbin Uni"eı;İtv Press. New Yorl<. 1983. s.

99. 102; İslam FelseJesl Tanhı. çev. K Turhan. İ.slanbııl 1992. n. Baskı. ;. 9 i; Majid Pakhry,.4 Short
In/roductıon ro /slamıe Philosophy, England 1997. s.3 ı: Mehmet Bayn.ktar, Macit Fahri'nin
Razi'nin bu ~nc~yı LI indiiI.... ' in Nyaya-Vaishiska mezhebinden .:ılıIUŞ olabileceğini ima C'tlig-ini
belırtmekh:dic. Bkz. -"fehmel Bayraklar. İsialil Fels~resıne GITIŞ. A-Ü.ı.f.y:ıyuı.1an. Ankara 1988,
5.95.
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Razı ile ilgili çeşitli araştırmalarda bulunan ve felsefi eserleriniR önemli bir

bölümünü "Resailu Felsefiy}'e" İsıllİ altında neşreden Paul Kraus, beş ezeli ilke

anlayışının Harrantı SabiHerden alınmış oldugu yönündeki iddialan do~ olarak

kabul etmemektedir. Ona göre bizzat Razi'nİn kendisi hem döneminin bir adeti

olarak hem de bu fikirlerin kendi ismiyle yayılmasının kendini tehlikeye

atacagından korktugu için gerçeği saklayıp. beş ezeli ilke öğretisinin temsilcilerinin

Harranlı1ar oldugunu belirtmiştir. Zira hicri üçüncü ve dördüncü asırdaki

düşünürlerinbazlıarı. bu tür fikirlerinden dolayı alacaklan [(;pkiden kaçmak için bu

yola başvurduklan bir gerçektir. Bu dogrultuda İbn Riivendi'nin de aynı şekilde

dinlere yönelttiği ölçüsöz eleştirilerini. Hintli Brahmanlara isnat ettigi belirtilir.2i P..
Kraus bu sonuca ulaşmasında ki sebepleri şöyle sıralamışıır:

I-Rıizl'den önce beş ezeli prensip Harranilere ait olarak bilinmiyordu. Zira

onun dönemine kadar bu görüşler onlara atfedilmemişti. Razı'nin dışında bu

öğretiyi Harran11ere yalmzca onun eserlerini çok İ)'i bilen sonraki yazarlar isnaı

etmişlerdir,

2-Ebu Bekr Razi. ilmu 'I-İlOhi isimli eserinde beş ezeli ilke ile ilgili olarak

kendi görüşlerini ortaya koydugu gibi, Harranh Sflbiiler'in konu hakkında ki

düşüncelerini de yer verntişlir.22

3-Zekeriyya Rizi beş ezeli ilke ile jlgili düşüncelerini açıklarken bWlWl

Aristo'dan önceki Yunan filozoflarının görüşleri olduğunuda belirtrniştir?3 Bizce

de P. Kraus'un degerlendirmeleri daha dogru olsa gerek.

Görülüyor kL araştmnacılar. Ebu Bekr Razi'nin beş ezeli prensip

anlayışına sahip oldugu noktasında göıüş birliği içinde olmalarına ragmen, bu

~L Bkz. Max Meyerho( "The Phrlosophy o/the Physıcıan. ar-R,b-', Islamic Medicine, vol 26. 1996. pp,
64.

" Bkz. Kraus, "Kitabu 'I-İlm, 'I-Ilahi}'e Ya=dıgı Girr{', Re!lB.i1u Felsefiyye (içinde) s. 166,187.
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ögrelinin kaynagı konusunda birbirlerinden aynlmakladırlar. Binıni. Cüreani ve

Said el·Endelusi, kadim Yunan filozoflanndan yani Aristo 'dan öncekilerden: İbn

Teymiyye Demokritos'dan. Fahrenin Razi, Şehristanl. Tusi ve S. Pines Harranlı

sabülerden, İbn Hazm İranlı Mecusilerden. İbn Kayyim el-Cevzi})'e düalistlerden

aldığını söylerken. Macit Fahri ise bir uzlaştırma yapaı:casına Razi'nin bu

görüşünde Eflatuncu ögelerle. Harran ve Manişeizm kaynaklı öğeleri telif etti~ni

ifnde eımiştir.

Razi'nin beş ezeli ilke ögretisinin kaynağı ile ilgili olarak. burada ifade

ettiğimiz görüşlerden. Yunan filozoflanna isnaı ettiğini ileri süren anlayış.

filozofun eski tabiat fılozoflanm takip etmesine: Harranlılarn isruıt ettigini ileri

süren anlayış. eski Grek felsefi doktrininin Atina'dan İskenderiye'ye, oradan da

Antakya ve Harran'a geçtiği ve Müslüman filozoflar tarafından geliştirildiği,

gerçeğine dayandınlmış olabilir. İbn Teymiyye'nin görüşü de, yine Razi'nin eski

tabiat filozoflanm takip etmesine dayanmaktadır. Nitekim Demokritos (m.ö. .ı60

371) bu konuda eski tabiat filozoflan arasında en meşhuru olarak kabul edilir. İbn

Kayyim'in bu konuyu düalisUere isnat etmesi ise. bunlarla uzlaştınlamaz24 olduğu

söylenebilir.

Bütün bu tespitleri Zekeri~'Ya Razi'nin eserlerini göz önüne alarak

değerlendirdiğimizde,Razi'nin metafizik düşüncesinin temelini oluşturan beş ezeli

ilke anlayışını, Harranhlardan almış oldugu yönÜlldeki tespit isabetli oldu~

sonucuna vanyoruz.. Çünkü P. Kraus'un ifade ettiği ve )oukarda belirttiğimiz gibi.

Zekerİ)'Ya Razi ile Ebü Hatim Razi (6. 933) arasında geçtiği söylenilen ve Ebü

Hatiın tarafından A 'Iamu ' n-Nübüvve.de zikredilen.. bir tartışmada söylediklerindcn

hareketle, pek isabetli sonuca ulaştı~ söylenemez. Zira söz konusu tartışmadaEbii

Haüm'in, Zekeriyya Raziye beş ezeli ilke anla)1şırun. ilkçağ filozoflanrun

2j Bla. P. Kraus. "ef-Kavffi'I-KlIdemdU-Hamse'ye Yaıdı~ Giriş'" s. 193.
>4 Mohaghegb, "Rdzl's-Kilab aı-jim al.jlahi and rhe F'l'e Eremals", s. 20-21.
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görüşleriyle aynı olup olmadığını sorması üzerine. Zekeriye Razı tıkçağ

filozoflannın. bu konuda farklı görüşlere sahip olduklannı. onlann görüşleri

üzerinde düşündü~nü ve neticede şaşmaz gerçek olarak nitelendirdigi kendi

görüşünü, ortaya koydugunu söylemiştir.25 Ajnca Razi, Kitabu 'J-Jlmi '/-J!~hf 'de bu

görüşü Demoktitos'a veya Harranlılar'a isnat etmiyor. Aksine aynen Epı1 Halim'le

olan tartışmasında Eflatun'un görüşlerinidelil getirerek kendi düşüncelerini

açıkladığı gibi/6 burada da Demoktitos'un görüşünü dehl getirerek. yine kendi

fikirlerini açıklamıştır.27 Bütün bunlardan sonra. onun eski Yunan filozoflannınve

HarranIılann görüşlerini bilmesine ra~ınen. onlardan herhangi birini tama~en

kabul etmediğıni, aksine beş ezeli ilke anlayışımn, P. Kraus'un da ifade ettiği

gibi.2!l bu kaynaklardan istifade etmekle beraber. konuyu kendi düşünce dünyasında

yeniden oluşturUp ortaya koydugu orijinal bir düşünce i;ldugunu söyleyebiliriz.

Bu mevcut alemi açıklamak için Allah'tan başka dört ezeli !Ike.

Muhaınmed Ebu Bekr Zekeriyya Razi'nin felsefi sisteminde önemli bir yer işg,al

eder. O. bütün metafizik sistemini bu Ogreti ilzerine kurmuştur. Ancak onun bu

görüşü. evrenin var oluşunda Allah'tan başka ezeli ilkeler ortaya koydugu için

islam inancına aykm bulunarak. eleştiriImiş ve İslam dünyasında dışlanmasında

büyiik roloynamıştır. Şimdi bu ezeIi varlıklar hakkındaki düşüncelerini, aynntılı

olarak venneye çaIışacagız.

1- Yaratıcı

EbU Bela Razı'nin metafizik düşüncesinin dayandı~ ezeli varlıklardan ilki

'~varatıcı ·'dır. Razi yaratıcı anlamında. eserlerinde ço~nlukla. "el-Bliri H

ı~ Ebu Ebu Haıim er-RJizi A 'lamii 'n·,v"oıü·ve, t1lk. Salah ~-Savi ve Gulam Rıza A 'van!, ş~v"al, h.
1397, s. 10. . .

ı6 Bu konuda genİş bilgi' için Bkz. Ebu Haıim er-lUzi. A 'ldmll·fI-Nubuwe. s. ]-27.
. l' P, Kraus, "e/·Kavlfi 'l·Kııdemtil·1·Ha/llse 've Yazdı~ Giriş". s. ı 93· i 94.,
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kelimesini ku11anımş olmakla birlikte '~4.lIah" Ye "el-A1alik"~9 kelimelerini de

kullanmıştır. O'nu tam anlamıyla kutsayarak bütün yüceliklere sahip olduğunu ve

eksikliklerden de uzak oldugunu belirtmiştir, İslam kültürü geleneginde oldugu

gibi, herkesin bütün işlerine, Allah'ın ismi (Besmele) ile başlanmasım önermiş ve

bu önerisine kendisinin de zaman zaman uyduğunu.. bazı eser/erine baktı~ınuzda

görmekteyiz,JO Her ne kadar bazı eserlerinin başındaki besmele, oraya kim

tarafından yazı1dıw konusunda bazı şüpheler olsa da. bizce filozof tarafından

yazılmıştır, Çünkü risalelerinin neşredildi~i bir kitabın içinde bulunan risalelerin

bazısının başında besmele varken, bazısınınbaşında yoktur, Biz. eserleri neşreden.

böyle bir ilave yapacak olsa her nsalenin başına bu ilaY~1 yapımş olacağını

düşünüyoruz, Razı Allah'a doğrudan doğruya sıfatlar isnat etmemekle birlikte.

Allah hakkındaki inanış ve kanaatlere dayanarak insanla ilgili belirlemeler.

nitelemeler yapımştır. Nitekim o şöyle diyor: '"Aziz ve Celil o/an Yaratıcı.haksızlık

etmeyen ada/etli bir yaratıcıdır, Bilgi, adaleı ve rahmet gmeldir. O, bizim

yaratanırmz ve sahibımi, bizde O 'nun sahipli köjesiyiz,8ahip/erinin gözünde en çok

sevilen Mle, onlarm yaşav!ş biçimine en fazla uyan ve onların gelenegini en/azla

uygulayan /wledir. Bu sebeplen 6tı1rıı, Allah 'm kulları arasında A/~ah 'a en yakın

olan, onların en bilgifisi, en ölçü/üsü(adalelhslj, en şejkaf!isi ve en esirgeyicisidir.

Bu sözlerin özü, bi/li/n filozoflar tarafindan söylenen şu sözdür: 'Felsefe, gücünün

yetligi oranda insanın Allah 'a benzemesidİr' ".~i Filozofun bu ifadeleri. Allah'ı

vasıflandırması hakkında, bize ışık tutmaktadır. Nitekim onun e~rleri incelenince

genellikle Tann'nın ilim, adalet ve merhamet sahibi olarak bu üç temel vasfı

üzerinde durmakta olduğu göIiilecektir. O'nun bilgisi tam ve mutlak oldugu için.

varlıg:ın hiçbir boyutu Tann'mn bilgisinin dışında değildir. Hikmeti mükemmel

:8 Bkz. P. Kraus. "el.Kavıp'I·Kııdemôd-Hamse'ye Ya.ıdıgı Giriş.. s, 191-194; Beş ezeli ilke ıınlaYIŞlnın

kayııagı hakkında dıUıll. ~iş bilgi için Bkz. Stroumsa. Free ThJnkers oIMedieval lslam. &. 162-167:
Meyerhof. "The Phılosophyofthe PhysıclOn, ar-Rc:Jzt'. s. 63·64.

,. Bkz. Razi, SlreliJ '/-Felsefiyye (Resailu Felsefivye içinde). s. 101. 102, 107, 108
30 Bkz. Rıiz~ Resaİlu Felsefiyye. s. 15. 99. ı 16. 136; a\.Tlca bkz. Abdullatif Muhammed el·Abd. Usıliıı '1
Fıkr; 'I-Felsefi Inde Ebı Bekl' Rdzl. Mektdıetu'I-Ancolo cl-MıSliyye. Mısır J977_ s, 73.
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oldugu için yaptığı her şeyi bir hikmele binaen yapar. Nitekim İ. H. İzmirli 'nin de

tesbit eniği gibi. Razi 'ye göre. lülkim olan Allah hikmeti uygun bir tarzda alemi

yaratmıştır.
32 Yine Razi'ye göre. unutmak. gaf1ene olmak. ve benzeri acizlik ifade

eden durumlar. O'nun için söz konusu değildir, kudreti lam olandır. Güneşten

ışığın çıkması gibi, hayat O'ndan taşar. O. her yöniiyle saf akıldıL :ı3

Razı, yaratılmışolanları gördüğümüzeve yanıtıcmın ~'anıtılmışlardan önce

olduğunu da biJdiğimize göre. yanıtıcmın kadim olduğunu ispatlamaya gerek

olmadığı görüştindedir.34 Razi'ye göre. yaratıcı eze1.idir. cisim değildirve değişime

uğrarnaz; çünkü O. oluş ve bozuluşıan uzaktır. Her şeyin düzenleyicisi olup kendi

kendine kairndir]> Zaten ona göre AHah ile diğer varlıklar anısındaki en açık

farklardan birisi Allah'ın varlığı kendinden. z.atırun muktezası iken, diğer ezeli

varlıklar ise ezeli olmakla birlikte varlıkları kendi varlıklarının bir gereği olmayıp.

devamı ve mükemmelolmalan için Allah'a muhtaçtırlar. Böylece de ona göre

Allah'ın ezeli varlıklar anısında çok ayrıcalıklı bir yeri olduğu \lırgulanmlŞlır.

Filozofun bu görüşleri bizi. Ebii Bekr Rfuj'nin, enen ve insanlarla aktif olarak

i1giJenen ve varlığı kendi zaıından olan. (yoktan yardtma anlamında olmasa da) her

türlü değişimden uzak bir yaratıcı Allalı. tasavvur etüği sonucuna götürür. Aynca

onun varhkla ilgili olanık yaptığı bu ayının. yani Allah ve O'nun var ettiği evren.

İslam Düşünce Tarihinde bazı mütefekkirler tamfından. varlık hakkında yapılmış

olan "Vaeip li ztirihi" ile "Vaeip li gayrihi ,. ayınmını hatırlatmaktadır.

Razi'nin yanıtıcı ile ilgili göıiişleri. tartışılan problemlerden biridir.

Yukarıda da özetlemeye çalıştığımız gibi. Razi bu konu~ıı çeşitli eserlerinde ele

alıp incelemiştir. Ancak: Razi. Allah 'ın varlığını, ezeli ilkelerden alemi yararan

3[ Rizi, Sireıli ·l~FeıSefiYJ'e.S. 10K
30 İsmail Hakkı İzmirli. ŞçYIHJ·~·Ellbba Ebü &kr Muhammed !biL Zekomy"'a cr.Razi. Evkaf-ı lslami)yç

Malbaası. 1341, s. 25.
J.' Razi. el-Ko'" fi '!~Kııdemd, 'l-Hom~e, s. 197.
J4 Razi, e(.Ko"r:fi'l-Heyllla. (Resailu Felsefi)'ye içinde). s. 22,
"Razi. MokoleF md b 'ade 'ı-Tabıa (R.ısailu FeJs.ıtiyye içinlk). s. 120.
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olduğunu ve her şe)in düzenleyicisj hakim, alim olduğunu kabul etmiştir.36 Ebu

Bekr Razi aklı övmek ve ona vurgu yapmakla birlikte onun, insanın Allah'ı

bilmesini sağladığım ifade etmektedir. Böylece insan. akılı vasıtasıyla idrak

ettiklerinin en büyiiğü Allah'm varlı~run bilgisi olmaktadır. Dolayısıyla da

Allah'in bilinebilecek bir varlık oldugıınu ve aklm da en bü}iik faziletinin O'nu

bilmek olduğunu kabul etmiştir. Nitekim o .... _,lIIah 'ın bilgisine akıla ulaştık.

Allah, erişUgimiz şeylerin en biıyagü ve en fayda/ısıdır." ifadesi)'le bunu

beJirtmiş1ir3' Bu gibi görüşlerinden de anlaşılacagı üzere aklı, Allah'ı anlamaJc

bilmek. hayatı en jyj bir şekilde idame ettinnek için. Allah tarafından bağışlanan

bir meleke olarak kabul etmiştir. Diger taraftan. tabiaıçı anlayışa genelde ters düşse

de. Razi, akla mutlak güvenerek. doğru kullanılan akıl ile, insanlan mutluluğa

götürebilecek olan gerçek doğnılar arasında bir çelişki görmemiştir. Nitekim ona

göre akli metot ile, eVrenin anlaşılmasında. düşünce temelinde açıklamaya çalışan

fikri bir yönelim oldugu sürece, her dOğruya ulaşılabilir.

Burada şunu ifade etmeli)iz ki. bu konuyla ilgili olarak filozofun hakkında

bazı spekülasyonlar da yapılnuştır. Zekeriyya Razi Allah ve O'nun bilinmesi

hakkındaki görüşlerini oluştururken, Pythagoras. Etlatun. Aristo. Berillüme ve

Debri}}'e'nin görüşlerinden önemli ölçüde istifade etmjştir38 Nitekim bunlann

eserleri incelendiğinde, onlann akla verdikleri önem ve değer bağlamında pek çok

paralellikler göıiilecektir. Ancak R.azi'nin ulühiyyeti inkar noktasına geldiği fikrini

benimseyenler bizzat onun kendi eserlerinden ziyade hakkındaki spekülasyonlara

ve muhaliflerinin eserlerinde onunla ilgili olan yazılara, atıfta bulunmaktad.ırlar.

Halbuki bu konuda doj1,m bir hükme varmak içi.n yapılması gereken şey. filozofun

kendi eserlerinden hareketle görüşlerini ortaya ko~makıır. Biz bu çalışmamızda

'~İsmail Halli İzmirli, Şeyhu'I·ElıbbaEbü l3ckr \·luhammed İbn Zckeıiyya cr-R.ll7i.~. 25 .
.1. Razi. Tıblm 'r-RııMn!' (R~ııu Felsefi)'ye ıçinde). s. lS.
l8 i\bdullatifM. Abd. l:sulu'I·Fikri'[·Felsefı ind.: Ebi Ikkr Razi. s. 72.
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mümkün mertebe filozofun kendi eserlerini esas almaya çalıştık. Yapılan bu

eleştirilerin de temelsiz olduğu kanaati bizde hasıl oldu

Filozofa bu konuda yönehilen eleştirilerden biri de Allah'a "aciz/ik ,. isnal

etti~i konusudur. Ancak, Razi Allah'a acizlik isnat edilemeyeceğini.O'nwı lam bir

kudret sahibi oldugunu \Urgulamaktadır. Ebu Hiltim Razi. ZekeriY~'a Razı ile

arasında geçen bir tartışmada. Ebu Hatim, ZekeriY~'a Razi'ye "Allah, Külli ne/sin

ilk ezeli olan madde ile ilişki kurmasına engelolmadığını" sÖylemek ile O' na

acizlik isnal ettigini ileri sürmesine karşın, Zekeriyya Razi. Allah'a acizlik ismıt

etmedi~ni ve "olmadı" ifadesiyle Allah 'ın aciz olduğunu kast etmedi~ni. sadece

Allah kill/i nefsin bu alemi onurlandırınasım engellemek istemedigi için

engellemedigini belirtmiş39 Buradan da anlıyoruz ki. Allah'ın tam bir kudret sahibi

olduğunu vurgulayan Ebii Bekr Razi Allah '1 noksanlıklardan lenzih ederek

mükemmelliklerle vasıflandınnıştır.

Razi eserlerinde. Allah'ın varlıgmı, üstünlüğünü ve insanlara yardım ettiği

fikrinde olduğunu gösteren birçok açık ifade zikreımiştir. Bwılardan bazl1anm

aktannak bu konudaki görüşlerininaçıkç anlaşılınası bakımındanyararlı olacaktır.

Filozofbir öYencisine ~'azdı~ mektupta şöyle söylemiştir: 'Allah, ömriinü uzun,

nimetini daim kılsın... Allah seni başarılı kılsın. O her şeyi duyan ve kullarına

yakın olandır...40 Buna ilaveten eserlerini yazarken bizzat Allah'tan yardım istemiş

olduğuna, eserlerine başlarken şu ifadesi örnek teşkil eder: "Ben bunu Allah 'ın

yardımıylayapıyorum. Söz vefıillerimin isabetli, doğru olması için sadece O 'ndan

yardım istiyorum... ·-11 Başka bir eserinin mukaddimesinde ise, "doğruya ulaştıran

Allah '{ır, dönüş O 'nadır ,,4: sözü de bu konudaki düşünceleri hakkında, bize ışık

.i. Ebü Hatim er-Razi. A·lfuııu·n·Nübüwc.. s. 22,23,
'0 Razi. Ahlaku ·,-Tabıb. Sit1u Resai'J-mUl Turasi"!-Arahıyyc. \lckıc!:>etU·ıı-Nahzaü·I·Mısriyyc. Ka/ıi",

1981. s.127.
41 R~zj, Mend./iIJ. ·/.A 'ZI}F ve Deru Mı/dar/ha.D~nL lhyai'l.uluın.13eynıt1993. s. 2.
" Razı. llrrnı ·s·Sao, hlaroie Medi.;ine. vol. 2S. 1996. s. 9.
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tutmaktadır. Aynca Razi eserlerini bitirirken de Rabbini yüceılmey; ve kendisini

başarılı kıldıg-ı için O'na şükıetm~;unuunaınıştır: "Istediğimizeulaştı k. Allah 'can

başkasında güç ve kudret yoktur. Alfah bize ,veter, O ne güzel yardmıcıdır. ,AJ

"S'özürnüzü Rabbimize şükrederek bilirl,voruz, Her nimeti veren. her sıkıntı ve

darlığı gideren, Allah 'a layık olduğu şekjfde sonsuz harnd olsun. "•• Razi'nin çeşitli

vesilelerle kullanmış oldug-u bu ifadeler yakından incelenince. onun Allah

hakkındaki düşünceleri daha net bir şekilde anlaşılacakıır,Nitekim filozof. AHall'l

insana. ihsanda bulunan ve O'nun yardımı olmadan insanın başarılı olamayacağını.

açıkça belirtmiştir. Filozofun bu ifadeleri bize Allah hakkındaki görüşlerini

yansıtması yanında. dini metinlerin de etkisinde kaldığının bir işareti olabilir,

Nitekim "Doğruya ulaştıran Allah 'tır," ve "Donüş O 'na dır,"45 Ayrıca adeta

"Allah, kimseye gücünün Ostünde bir şev teklif etmez.. ,··46 mealindeki ayetin

kelimeleriy1e benzerlik taşıyan 'Allah insanları güçlerinin yetmediği şeylerden

sorumlu tutT1laz:·4~ ifadeleri K. Kerimde aynen geçmekte olması. bunun bir delili

olabtlir, Diğer taraftan. İslam kültür ve medeniyetinin hakim olduğu coğrafYada

yetiştniş olmasından dolayı. felsefesinde İslam kültür ve medeniyetinin izlerini

bulmak ve onun felsefesinin İslam felsefesi olduğunu söylemek bu kanaatleri

desteklemektedi r.

insanın sorumlulug-unu belirleme konusunda, yukanda da zikrettigimiz

"Allah insanlarl güçlerimn yetmedigi şevlerden sorumlu tutmaz." ifadesinden

hareketle, idrak edilemeyen ve insanın gücünün üstünde olan kötülüklerden dolayı

insanın sorumlu tutulamayacagı görüşünü benimsediği sonucunu çıkarabiliriz,

--_.__._------
., Rtlzi. Bunl ·s·Saa, ıslantic M~icine, \"0125. 1996.~. 14
... Ritzi. Tıbbu 'r-RJıhani, S, 96.
~~ KK. 2 Bakanı/156; 39 Zumer!36: 42 ŞUra/l3,
4<1 K.K. 2 Bakara! 286.
~, Rıizi, Tıbbu 'r-Ruhani. s. 8U
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Kulun. idrak edilemeyen kötülüklerden dolayı temizlenmesi gerekmeyeceği.j~

gôriişüyle de. insanın sorumluluk sımnnı da belirlemiştir.

Filozof yine Allah'ı bize anlatabilmek için şöyle demiştir: "Sevabınr umup

azab'mdan çekindigımiz Malikimiz-Rabbimiz. bizleri gözetip esirger, bize acı

çektirmek istemez, bize haksızlık "e cahllliği reFa görmez, bizim bilgili ve ölçülü

adif olmamızdan hoşlamr. Bizden azClp edeni ııe azap edilmeyi hak edeni hak ettiği

oranda, bu sahip-malik cezalandırır. ,,~9 Bu ifadelerinden de anlaşılabilece~i gibi.

ona göre yaratıcı, geniş bir rahmet sahibi olup. insanlara yaptıklan iyili~n de

kötülüğün de karşılığuıı verecektir. Aynca Miı, Tannmn evrenin her tarafına

yayılıruş. bir ruh gibi nüfuz etmiş ve her türlü eylemi yapan, tabiatın özünde olan.

bir kuvvet ve kudretin olduğu görüşündeki bazı tabiaıçı filozoflan bu konuda

eleştirmiş ve şöyle demiştİr: ".4rislo pe onun 'Simail 'ı-Tabii' sinin ikinci

makalesindeki yaz/sım yorumlayanlar. tabiat hakkında şu kanaati taşıyorlardı:

Açıkta olduğu, insanlar onu bildiği ve varlığım kabul ettiği için, tabiatın varlığı

de ii le muhtaç değildir. ÇağdaşullIz olan filozoflar ise, tabiat hakkında şoyle

düşünüyorlardı: Tabialın varlığının delili, onun fiilleri ve bu fiilleri gerekliren

aleme yay1lm/ş gilçleridir... Bunların iddia ettiği tabiat gilçlerine gelince, onlara

şöyle denir: Diğer Iıiıleri gerektiren güçleri pe eşyanın güçlerini vüce Allah 'tn

kendisinin gerektirici olmasmı inkar etmediniz. Öyleyse, tabiala nispeı elliginiz

gilçler, labialm degiı, Atlah 'ın güçleri olur. "'0 "Sizin pek çogunuz. A Ilah diri ve

kddir olduğu halde, insanı Aftah 'ın oluşıurduğunu yazilrniJze karşı inkar etli.

Çünkü sizin bu keSiminiz, bir diriyi bir canlının (hayvanm) oluşturduğunu

görmemiş ve düşünmemişlir. Siz ise, insanı güçsüz ölülerin oluşturduğu

düşüncesindesiniz.,·ji Razi bu ifadeleriyle, bu görüŞlerin insanı yaratıemın inkanna

göliirdügünü dUşünerek bu görüş taraftarlanm eleştirmiştir. Aynca bu

,. Razı. rrfobu 'r·Rufrdni. s. 80.
'9 Razı. Sırerıl 'I-Felsefi)')'e. s. 10 1-102.
LO Rdzi. Makale ft ma b 'ade ·[-yabia. s. ]]6·117
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görüşlerinden hareketle de, onun Allah' ın adil ve her şeyin yaratleısı olduğunu

klıblli ettiği. hesap gününü de benimsedil!;i sonucu çıkartılabilir.

Bütün bunlardan sonrd. her ne klıdar Razı'nin llifrhiyyeti inkar ettigi

yönünde bazı iddialar varsa da burada filozofun kendi eserlerinden yaptığımız

alıntılar. bu iddiaIann yanlışıığınıortaya koymaktadır. Nitekim bize göre Razı'nin

bu ifadeleri llifthiyyeti tam olarak kabul etmiş olduğunu göstermektedir. Böyle

olmasına rağmen bazı düşünürler Ebu Bekr Razi'nin ilahi mayeti inkar ettiğini

iddia etmişlerdir.s:! Her şeyden önce onun hikmet sahibi bir yaratıcı anlayışına

sahip olduğu tartışma gerektirmeyecek derecede açıktır.53 Hatta bu konuda

"İnsanın hakim bir yaratıcısı olduğu hakkında bir kitap "j~ adlı bir de eser

yazmıştır. Bunun yanındaRazi'nin bazı eserlerini yazmaYd başlarken. yukanda da

ifade ettiğimiz gibi, Allah'tan yardım istemiş olması.'s ve eserlerindeki "A Ilah 'ın

izniyle "; "Allah 'tan kendisinin hoşnut olacağı ve bizi kendisine yakın kılacakyola

iletmesini niyaz ederiz. "; ··..Allah 'a hamd olsun O 'nun lütufve irşadı ile biz bu

gibi kusur/ardan uzağzz.. .,j6: "Allah 'tan hida. ...et isterim. ,·r şeklindeki sözleri

onun iLilii inayeti reddetmeyip kabul ettigini göstermektedir. Sonuç olarak bütün

olumsuz eleştirilere rağmen, Razi Allah'} hakim. müdebbir, eksikliklerden uzak,

her şeye kadir, bizlere kötülük gelmesini istemeyen hayat sahibi faal bir yaratıcı

olarak tasavvur etti~ söyleyebiliriz.

5l Razi. Makalep md b 'ade '(-Tanfa. s. 119.
52 Abdurrahman &devi. Mm Tarihi"l-tlhad fi ·,-ts/am. ),'kktebcli'I-Nahzali']-Mısriyye, Kah~ 1945.

s.225.
5ı Rizi. e/-Kavlfi 'I-Kudemôı 'I·Hamse. s. 197.
'4 Bkz.. İbn :-<edim, Fihrıst, Danı'~-Mearik &yrut ı994. s. 361: Birnni. Risale ii tihrisı kutub

Muhamm~ ibn Zekeriya al-Razi., no: 137
5, Bkz. RiizLMenafilı 'f-A '=ıyye. s. 2.
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2- KüUi Nefs

R.azrnin ezeli oldugunu kabul ettigi ikinci varlık, "Kall! Nefs "tir. Nitekim.

RAzi Kitabu 'I-Ilmi 'I-ildhi; Kitabu 'n-Nefsi 'I-Kebir; Kitabu 'n-Nefsi 's-Sağir gibi

eserlerinde killli nefsİn kadim oldugu ve heyıjla ile bileşrnek istemesi konusuna da

önemli ölçüde yer vermiştir.

Yaraucı. mııtlak ve aşkın varlık olduğu için. bu alemi hiçbir zorunluluk söz

konusu olmaksızın var etmiştir. Ancak }ııkanda da degindi~miz üzere. yaratıcı ilk

önce yaratmayı irade etmemişti, daha sonra alemi yaratmayı irade etmiştir.

Yaralıcıya aıemi yaratması yönünde karar vermesinin nedeni ezeli bir varlık olan

Kü/Ji }ıı'efstir. Bu noktada "Allah'] yaratmayı i~de ettiren nedirT sorusu

sorulabilir. Razi'de bunu şöyle dile getirmiştir: "Eğer dlem yapımcıdan (sanİ'den)

iradeyle meydana gelirse; ezelde bu yapımClnın yanında, e:zelde taşıdığı bu

iradeden (alemi yaratınama iradesinden) dlemi yaratma iradesine onu sevk eden

başka bir şey yok idiyse, öyleyse henaz yaratılmanJışkenbu dlemi niçin yarattı?" 58

Nasır Hüsrev yine bu konuda Razi'ye atfen şöyle nakletmiştir: "Allah'ın dlemi

yaratmama iradesinden, dlemi yaratma iradesine intikal elliğini lurbul etligi

:zaman, A/fah ile bırlikte başka bir kadimin olması ve bu diğer kadirnin A/fah 'ı bir

fiile (lilemi yaratmaya) sevk edenin tam kendisi olması gerekir.',s9 Burada Allah' ın

alemi yaraımama iradesinden, alemi yaratma iradesine getiren yine Allah'ın

kendisi ve ilmidir. Çünkü Kiilli Nefs'in Allah'a alemi yaratması için karar

vermesine neden olması. filozofa göre, bu Allah'ın iradesine bir sakınca

vermeyecek şekilde cereyan eder. Nitekiın OM göre Allah ezeli ilmi ile evreni

yaratllmasıyla olumsuzluklann olacagıru bilmektedir. Oysa, olumsuzluklann hiçbir

türü bulunmayan. en yüce mutluluklar ve güzellikler bulunan bir durumdan,

... Bkz. Riı.z.i, Slrern·I-Felsefi}ye. s. 99,108.109.
~7 Bkz. RBzi,Kiraou ·ş-Şrıkıık.lrnn-TahraııI993.5.16.
~8ltizi, el-Kavlfi 'n-Nefs ve ·I-llem. s. 283·284.
~9 Razi, el-Kavlfi 'n-Nefs ve 'ı-Alem, s. 284.
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olumsuzlukların olacağı bir alemin oluşmasını Allah gerekli gönnemiştir. Burndak.i

"karar verdirme" ifadesi "zorlama" anlamına değil, belki Allah kendi dışındaki

varlıklara verdi~ bir seçme hakkının lcrası anlamına alınabilir.

niger taraftan. Allah iS{eseydi KWH Nefs'in talebini yerine getirmesini,

engelleyebilirdi. Fakat engellemedi. Adeta bu dünyadaki insanlann Allalı'ın

rızasına muhalif eylemlerde bulunmasım engeUemediği gibi. Bu bağlamda Kül1i

Nefs. yeterince ilim sahibi olmayıp sınırlı olan bir bilgiye sahiptir. KWH Nefs bilgi

eksikliğinden kaynaklanan cehaletinden dolayı, kendisi gibi ezeli olan heyillaya

yani suret almamış ilk maddeye meyletti. Zira Küm Nefs maddeye bağlanıp maddi

hazlar almak istediginden. ilk maddeye suret vermeye çalıştı. 60 Yaratıcı ise nefsin

maddeye yönelece~ni ve maddi hazJara istek duyacağım ezeli ilmiyle biliyordu.

Aynca kurulmak istenen bu ilişkinin sonucunda. nefsin karşılaşacağı

olumsU7Juklan da biliyordu. Ancak nefis bu konuda yeterli bilgi ve beceriden

yoksundu. Nefis potansiyel durumda bulunan ilk maddeye suret vererek bu isteğini

gerçekleştirmeye çahşroası durumunda. doğacak olan olumsuzluklar ve kainatta

oluşacak bir düzensizlik. kaos ortaya çıkma ihtimalini doğurdu. Bunun üzerine

yaratıcı, ruhun acizliğine merhamet ederek ve çıkacak olan kaos ve düzensizlilderi

engellemek için, Killli nefse yardım etti. O'nun bu noktadaki yardımı. bu alemi

meydana getirmesi ve onu içinde ruhun cismaııi zevkler bulabilcceği sağlam

suretler halinde yaratmasıydı.
61 Bu süreç içinde Tanrı. hikmeti sayesinde ruhun

maddeyle birleşmesini en mükemmel şekilde olmasııu sağlamış. Bunu sağlamakla

da evrende olması muhtemelolan düzensizlikleri engellemiş oldu.

Razi'ye göre Tann Külli Nefs ile ilk maddenin birleşip, ilk maddenin

şekillenmesini sağlayacak şekilde alemi yarattıktan sonra. nefsin maddeye (ruhun

bedene) ilişmesinin nedenini (Nasır Hüsrev 'in Razi'den şu nakili yaparak.)

6. Razi, el-Kav1fi ·n.Jy'efs ve'I·Alem. s. 2&4.
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açıklamıştır: "Bu diger kadim, diri pe cahilolan nejislir. Madde (he.wla) dahi

ezelidir... Bu nedenle Allah insanı oluşturduğu ve kendi Tannlığmm cevherinden

olan aklı bu ölemdeki insana elçi yaptı. (ve gönderdI). Akım g6revi, ne.f~i ınsan

bedenindeki uykusundan uyandırmak (varallCtnın emriyle) bu dıemin nep;in yeri

olmadığım ve bu alemin ne/çin bir hatası olarak meydana geldiğini nefse

gostermektedir. Akıı insana der ki, nejis maddeye ilişmiş olduğu için bıı dlem

yararı/mıştır. Nejis maddeden ayrılınca. bu alemin hiçbir şeyi geri kafmaz; hatta

insan nefsi belirttiğimiz bu durumıı öğrenince. ulvi ölemi tanır, huzur ve bolluk

yeri olan kendi ölenline dOnlınceye kadar bu ôleme uzak dumwk ister. O
] Ebu Bekr

Razı'ye göre (Yine Nasır Hüsrev'in naklettiğine göre) İnsan. o ~iIeme (ulvi aleme)

yalnız felsefeyle Uıaşılır. Felsefeyi öğrenen. kendi iHemini tanıyan. az Istıraplı olan.

bilgi ve görgü kazanan herkes. nefsin maddeye ilişmesinden do~n bu bela Ye

sıkıntıdan (bu alemden) kurtulur. öteki nefislere gelince onlar, insanlann

bedenlerindeki tüm nefısler felsefeyi öğrenerek bu sına erip, kendi alemlerine

yönelip. tümüyle oraya dönünceye kadar. bu dünyada kalırlar. Öyleyse bu dünya

kalkacak. madde (heyula) ise kendi bağından sıynlacak ve ezelde nasılsa öyle

0lacaktır
G3

• Bu dönemdeki hayatı Razi uykuya benzeıerek basiıleştirmekte "e bu

alemin gerçek olmadığını. her şeyin bir TÜya gibi aldatıcı olduğunu vurgularmşıır.

Burada da görüldüğü üz.ere. ruhu maddenin baya~llık1ann~n kuı1anna Ye

ul"j aleme yiiceltıne görevini. Razi felsefeye ye filozoflara Yenniştir. çünkü ruh,

daha önce de ifade ettiğimiz gibi. ancak akıl vasıtasıyla kendine özgü olan evreni

. taniyabilir ve gerçek ınutluluga ulaşabilir. Nefs ve onun semavi kaderiyle ilgili

olan bu anla)-1şta. felsefenin çok bü~iik rolü oldu~ belirtilerek illernin Allah

tarafından zaman içinde yarduldığının bir izahı verilmiş ve felsefenin gerçek

mutluluğu kazandıncı. mistik bir yönü orta)'a konmuştur.

6' Kni. Ebu Hitim .ır-Razi, i\:lamu ·n-Nilbüvve. S. 21. \1. faklıry_ ,~ Short Inıroduenan lo Warmc
Phılosophy. s. 31.

6, Razi. el-Ka"lfi 'n-NeIf ve ·1·Alem. s. 284-28~
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Nefs-Beden İJişkisi

Ebu Bekr Razi nefs-beden ilişkisini belirtirken nefsi esas almıştır. Çünkü

ona göre nefs ile beden arasındaki münasebeti nefs tayin eder, Zira nefs bedenden

önce gelmekte olup beden de~şmektedir.Bedenin mizacı. nefsin ahlakına bağlıdır,

Buradan hareketle nefsin halleri ve elemlerinin. fizyonominin tetkikiyle

anlaŞlıabilece~ni dola}ısıyla da bedeni tedavi eden doktonın aynı zamanda ruhu

tedavi eden hekim. yani ruh doktoru olması gerektiğini ifade etmiştir.M Bunu

bizzat kendi hayatında uygulayarak göstermiş, Çünkü o hem tıbbın beden sa~hğı

ile ilgilenen bölümüyle. (tıbbu "-cesadani) hem de mhani sagılığı ve ahlak ile

ilgilenen bölümüyle. (tıbbu 'roruhani) ilgilenmiş ve her iki sahada da eserler

vemliştir. Mesela, Kiıabu 'I-Hdvi. Kitabu 'I-Mansurı ve benzerleri fiziki tıp

sahasındaki eserlerini oluştururken Tıbbu 'r-Ruhani de mbani tıp sahasındaki

eserleri arasında yer almaktadır.

Mzi Platon 'unda ayın görüşte olduğunu belirterek. bedendeki nefsi şöyle

sınıflandınnıştır: ',!,ı/atık nef.~i (Tanrısaf nefis), hqvvani-nefis (öjkeci nefls) , bitkisel

ne.fis (büyüten ve üreten nefls)"6.! diye üç km/ve şeklinde ayırmışur, Bitkisel ve

hayvani nefis. natIk nefis için yaralıımıştır, Nebati nefsin görevi- nefsi nankamn

aleti konumunda olan bedeni beslemektir. ",\'arık nejis, bitkisel nefse hakim olmak

ve bitkisel nefsin isteklerinin çokluğuyla natık neftin nutkundan ayrılmasına mani

olmak içjn hayı'ani nefti kullamr. Çünkü natık nejis, birlikte olduğu bedenden

ancak nutkunu tam olarak kullandığı zaman kurtulur" ,&5 Buradan anlaşılaca~gibi:

.~ Razı, el·Kovlj! 'n-Nefs ve 'ı-Alem. s. 285-286. Ebu Haıim er-Rılzı. A']amu'll-Nübün:e, s. ıL

.. ~, De Bo"r, İslanıda Fel~fe Tarihi., s 56: C'tken. İslam Felsefesı Tarıhı. S. 36.
~ Razi, 71bbu 'r-Ruhani, s.27: Eflatun:un n&ını-nıhun kısını!""'; hakkında bkz Dep/el, çev. S, Eyu~u

- M. A Cimooz, İstanbul 1999, 43ge-441c (s. 117-119): Avrıca Gakn'& a.T11 görnfle<lir. nefuin
kısımlan hakkındaki gön1Şıeri için bkz.. Galen. K/rab" 'I-ahlak" Calmu$, nşr, Paul Kraus.. Kol1iyetü'l·
Adnbbi'l-<:amiatİ']-Mımyye. c. 5. sy. L Kahire J937. s. 25-28

66 Razi, Tıbbu ·r.Rrıhtini, s" 28. .
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hayvani nefis, şehevi istekleri kontrol altına alınması ve sınırlandınıması

noktasında natık nefse yardımcı olur.

Nefsin temel hedefi, bu dünyadan ve tüm fiziki bagıantılarından.

dolayısıyla da bedenden, kurtularak rahat ve gerçek mmetin olduğu kendi gerçek

yerine yani ilk maddeyle ilişki kunnadan önceki durumuna dönmektir. Aksi halde.

devamlı olarak acı içinde kalacaktır.
67 Bu da gösteriyor ki. ona göre, insani beden,

nefis için uzaklaşılması gereken bir yerdir. Killli Nefis için. gerçek mutluluğun ve

saadetin ezeli olan ilk madde ile bileşmeden.önceki durumunda olduğu seviyede.

olabilecegini benimsemiştir.

Nefs konusunu bu şekilde ele alan Muhammed İbn Zekerin'a Razı. "bir

ruhun bir bedenden diğerine .ı'ahut çeşitli beden/ere geçmes( olarak tanımlanan

tenasühü kabul ettiği söylenebilir. Nitekim. İbn Hazm 'ın Razi'den naklettigine

göre: ruhun bedenden aynldıklan sonra hernangi bir bedene geçebileceğini fıIozof

kabul etmiştir. Ona göre ruhun geçecek olduğu bedenin aynldıgı beden ile aynı

türden olmasına gerek yoktur.6~ Ruhun bedenden aynldıktan sonra başka bedenlere

geçebilecegi anlayışında olan Razi bu görüşünü özellikle Kitabu 'ı-lım i 'I-llôhi ve

Siretii 'I-Felsefiyye isimli eserlerinde ifade etmiştir. Burada konuyu hayvanlann

kesilmesi ile ilgili olarak ele almış ve konuyu şöyle anlatmıştır: "Hayvanların yok

edilmesi şu iki nedenle hoş görülebilir: J- Öldurillmezlerse bir çok haJval1l te/e!

eder/er. Bu gerçek, yalmı et yiyerek yaşayan yırtıcı hayvanlar içindir. 2- Hayvan

bedenlerinden ne,fis/erin kurtuluşu yoktur, nefislerin sadece insa" bedeninden

kurtuluşu vardır. Bunun içın öyle neftslerin bedenlerinden kurtarmak, kurtuluşa

yol açmaya ve kurtuluşu kolaylaştırmaya benzer. Bu gerekçelerin her ikisi bir.den,

yalnız etle beslenen yırtıcı hayvanlarda toplandığı vakit, onları elde n geldiği

kadar .J/ok etmek gerekir. Zira bunda, hayvanın acısım (!Zaltmak ve nefislerin

6' Razı. el.Kav/ fi ·tı-Ne(.f Fe ·1,Atem. S. 285·286~ Ebu Haıim ~r-R.azi. A'l"mu·Il-NUbüvv~. s. ı ı.
<lll Iti:ıi, Kıtabıı :'-Ilmı 'I~İldhl, S. ı 74-175
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(canlıların) daha ~vi beden/ere girmesini ım/mak ı'ardır. ,,69 Razı, burada insan

ruhunun bedenden bedene geçişinden söz etmemebedir. Bu baglamda insan

seviyesinde, İbn Hazm'ın belirtti~ gibi. tenasühü kabul ettigini söylemek hayli zor

oldugu kanaatindeyiz.

Hayvanlar seviyesinde tenasühü benimsediği söylenebilir. Bu hayvanlan

öldürmek. bir bakıma onlann nefis1eıinin bedenlerinden kurtulmasına ve

dolayısıyla da daha uygun bedenlere geçmesine. yardımcı olmak'lı anlamına gelse

de Razi herhangi bir şekilde kendisinden istifade edilen hayvanlann öldürülmesini

de hoş görmemiştir. O burada belirttigimiz nedenden dolayı insanlara ve faydalı

hayvanlara z.arar veTmemeyi. ancak ıslahı mümkün olmayan ve kendilerinden

istifade edilemeyen hayvanlann öldürülmelerini de normal kabuJ etmiştir.

Görülüyor ki, Razi. hayvanlann öldürülmesinin en önemli gerekçesi, onun

ifadesiylc: 'Hayvanın acı çekmesini azaltmak ve hayvanın ne/sinin daha elverişli

bedenlere geçmesini sağlamaktır. ,,'} O bu tenasüh anlayışıyla Py1hagoras ve Hint

felsefesinin tenasüh anlayışına yakın bir anlayış ortaya koymuştur.
7
:.

3- Madde-Heyôla

Düşünce tarihine bakuğımızda. pek çok filozofun bütün cisimlerin kaynağı

olan bir ilk maddenin gereklili.~ini. benimsediklerini görürüz. Buna bagıı olarak

gözlemledigimiz bu alemin. görünüşlerinin farklı olmasına rağmen. ezeli kabuJ

edilen ilk maddeden meydana geldiği görüşü. yaygındır. İslam Felsefe Tarihi 'nde

ycr alan filozoflar metafizik sistemleri içerisinde bu konuyu tartışmışlar. Ebii Bckr

R.azj de beş ezeli ilkeden biri olarak kabul ettigi heyiıla konusunu. çeşitli

.9 Rdzi, Sıreta ·I-Fe/sefi>ye. s. 104-105.
'0 Razi, Slretı1 'l-Felseftyye. s. 105: Razi, Ki/abıı '/-/1111/ ·I-İıahı. s. 174.
'1 Rli:6, Sm111i ·I-Felseflyye. s. 105.
'~ Geniş bilgi için bicz. Michael E. MamıLll"a. "Rd:;'. Dictionary of Ihe Middle Ages. New Yorı.. 1989.

LO, 268; M. Fakhry. Hıstory of lskmlrc Phl1osophy. s. 10 L Muhsin Mahdi. "Remarks on a/-Rd::i',f
Priııcıples·'. Bul1etın. Damas 1996. s. 150-151; Anne Thcr= Druart. '"A/-Rd::l"s.ConcepllOn o/rhe
Soııf', M.:dieva[ Philosophy and Theolog)'. vol. 5. number 2. September 1996. s. 255.
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eserlerinde ele alınış ve konu hakkındaki görüşlerini ortaya koymaya çahşnuştır.

Biyograli yazarlan ona heyilla konusunda birçok kitap isnat etmektedirler.?3 Ancak

isnat edilen bu eserlerin çoğu, ya zamaıUlmza tam olarak ulaşnıarruş. ya da henüz

tespit edilememiştir. Filozofun bu konudaki görüşlerini. günümüze illaşan eserleri

çerçevesinde belirlemeye çalışacagız.

Ebii Bekir Razi'ye göre beş ezeh varlıktan biri olan he}'iila. yani suret

almamış ınutlak / ilk madde. bölünemeyen ilk atom anlamındadır. Nem. maddenin

en küçük parçası olan atomlardan oluştugu fikri bilindigi üzere, Sakrat öncesi

Doğa felsefesinin son temsilcilerinden olan Leukippos (mö. -190- ?) ve

Demokritos'a (mö. 460-371) kadar geri gider. Hatta onlar bu anlayışın kUTUculan

olarak kabill edilirler.'4 Burada şunu da haudalmak gerekir ki. bugün bilindiği gibi.

Demokritos'dan sonra gelen (Nazzam (ö. 835 veya 845) ve Kindi (ö. 870) gibi

filozoflar atOlnlann bölünemeyen cüzler olduklan göıüşünü reddetmişler.

reddettikleri gibi. modern atom bilimi de. bunun yanlışlığını ortaya koymuştur.

Rilzi'nin ifadesiyle "cüz 'ün la yetecezza ", maddenin en küçük,

bölünemeyen en son parçacık olduğu fikrini benimsemiştir. Ona göre. atomlar

bölünemedikleri için de basittirIer. mürekkep degildirler. Cisimler. bölÜflemeyen

bu parçacıklardan oluştuğunu. evrenin durumunun sonunda. evrenin cisimlerinin,

ömürlerinin son bulmasıyla cisimler dağılır ve onlann oluştuguana bıynak. heyl1la

yalın halde. baki kalacaktır. Dünya da yok olduğunda. atomlar halinde

dağılacaktır.'s Bu da gösteriyor ki, Rilzi'ye göre var olan bir şeyin tamamen yok

" Kııabu "ı-Heyu!a el·Kebır. (İbn ~dlim. Fihrisr. s. 362'. Binin). Rıuıle.ti Fıhris( Kııhıp Muhammedibn
Zeken))'a al.Ra=1 (Epıkre de Serum... ).• no: 60): Kırabu ·n·~ebınj 'n .fi'I·Heyi11a. (İbn Ebi Useybia.
Uyımu 'I-emba Li Tabakaı, ·1.Etıboa. Darı.ı'I·Mekıebclu'I-Hayat. Beyrul, s. 423; Kitabu ·1-He)~iI.(J es
Sağır, (Dinini, Rısa/e.fi FıhnH KI/lUp Muhammedjbn ZekerıJya al-Ra=ı (Epikre de Benını ... ).• no..59)'.
Kitabı} 'I-Heyula el·Mutlak ve ·1.Cr;Lıy)'e.lbnNedım. Fihrıst. s. 326).

,. Krş. W. K. Guthrei, A Hıstory' o,fGreek Phılosophy_ Cambridge ( 1964-84. 6 ~ilt) 1980. Il. 388; Ted
Honderich. The Oxford Conpamon ro Philosophy. Oxford 1995. s. ı 85 .

•, Rılzi, el-Kavl,fi·I-He>ıila. s. 220.221. 225.226.
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olması diye bir şey söz konusu de~ldir. Sadece onun terkibi bozu1ur ve mutlak

madde halinde baki kalır.

Razi'ye göre. ay-alu aleminde bulunan anasır-ı erbaayı (toprak, su. hava,

ateş) Yaratıcı, hey6la dan meydana getinniştir. Bu dört unsurun farklı oranlardaki

terkibiyle de meydana gelmiş olan cisimler, alemin sonunda heyillanın c!izleri

olarak: tekrar asıllanna geri dönmesiyle son buıacaklardır. Heyül.amn en yoğun

olamndan topragın cevheri. daha az yoğun olamndan suyun cevheri. suyun

cevhennden daha az yoğun olanından havanın cevheri ve havanın ceylterinden

daha az yoğun olanından ise ateşin cevheri meydana gelmiştir. Dolayısıyla

topragın yapısındRki. heyUla, SUYlliı yapısındakinden, SUyun yapısındaki heyüla

havanın yapısındakindenve havanın yapısındaki heyilla da ateşin yapısındakinden

daha fazladır. Buna göre anasır-ı erbaanın yoğunluklarrna göre yukardan aşagıya

doWti toprak:. su.. hava, ateş şeklinde sıralanmıştı.

Razi cisimlerin agırlık. hafiflik. karanlık ve aydınlık gibi niteliklerini

heyiHa ile birleşen halanın çokluğu ve azhgıyla açıklamıştır. Bu nitelikler cevhere

yani heyıll.aYd yüklenmiş birer arazdıriar. Terkip de halanın oranının çok olduğu

cisim. parlak: ve hafifken: halanın az olduğu Cİsim, karanlıkve agırdır. Dolayısıyla

bu cisimlerin en yoğun olanı aynı zamanda en karanlık. en az yo~ olanı da en

parlak: olanı olmaktadır, gÖTÜşüyle cisimierin özelliklerini anlatmaya çalışmıştır.

Diger taraftan felek (semavi unsur) de heyÜıanın cüzlerinden meydana gelmiş

olmakla birlikte. onun yapısı diger cisimlerin yapısından daha farklıdır. Feleğin

cevheri topragın cevheri gibi çokyo~ olmadlgı gibi. ateş ile havanın cevheri gibi

de son derece latif değildir. İşte bundan dolayı da feleğin hareketi, ne toprak ....e

suyun hareketi gibi illernin merkezine dogrudur. ne de hava ve ateş gibi alemin

merkezinden dışa dogrudur. Harekette terkibine bağlı olan fele~n hareketi,

düzgün dogrusal bir hareket olma)1p, dairesel harekettir. Zira filozofa göre.

heyulamn bulunduğu mekandan daha uygun bir mekan yoktur. Çünkü "Sıkı gövde
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için dar mekan, seyrek (dağınıkj govde için geniş mekan uygun olduğu gibi, orada

bir mekan harekete (>tekinden daha elverişli olmadığı için, feleğin daire şeklindeki

bu hareketı onun terkiblne bağlı oluyor.,,'6 Ancak ona göre. maddenin hareketi

mekanik deM dinamiktir. Yani her türlü dinamizmi kendi içinde taşır. Dolayısıyla

cisimlerin kendi tabiatlarıyla hareket ederler.?? Muhammed b. ZekeriJya Razi. bu

şekilde anlatmaya çalıştı~ı heyillanın kıdemine ve bir şeyin. başka bir şeyolmadan

meydana geıemeyece~ne delil getirmiştir. Filozofun bu konudaki delilleri,

açıklamayı gerektinneyecek derecede anlaşılır oldUğundan ve okuyucuya da yorum

hakkı vermek amacıyla onun şu ifadelerini aynen veriyoruz.

"lbda, (yani bir şeyi, bir ş~v olmadan meydana getirmek. ..) şeyin saniine

(yaratıcısına) gDre, erişebilirlik yananden bileşlimıekten daha yakın bir hedefiir:

yani, Allah insanları bir anda tam olarak ı'ar etseydi, amacını gerçekleştirmeye,

onları kırk yıl zarjinda birleştirip oluştunnaktan daha yakın olurdu." BU birinci

öncü1dür. "Hakim sani (bilge yapımcı), ancak kolay ve yakın olanı yapamaz olduğu

vakit, amacından uzak olanı yapmayı, amacına yalan olanı yapmaya tercih eder.'

Bu da ikinci öncüldür.

Bu iki öncüle göre~ "bütan şeyler terkip yoluyla değil, blemin yaratıcısı

tarafından ibda yoıuyla meydana getirilmiş olması. gerekir. Fakat dış görünüş

(durum), bunun tam tersi olduğuna ve şe,yler, ibda ile deği/, terklple meydana

geldiğine gDre, O 'nun (dıemin yapımcısımn), ibdaya gücü yetmiyor demektir.

Çanka evrendeki her şey, asıı/arı heyula olan temel öğelerden yalnız terkiple

meydana gelmektedir. Yani bu dünyadaki her şe,v terkip yoluyla meydana gelmiştir.

Evrendeki her şeyancakbaşka bir şeyden me,vdana geldiğine göre, tabiatıarın da

kendilerinden başka bir şeyden oluşması ve bu şeyin kadim olması gerekir. işte bu

'6 RBzı, el-Ka'ol! ti 'I-Heyula, s. 223. Ayrıca bu. s. 224,227-228.
17 f'rş. AhJne( Abdulbak.i. "Rli::i. EM Bekr Mııhammed b. Zekeri}ya", Min A'(anıi'l-lJlernai'I-Nab ti'l

f'ami's-8a1is.i'I-Hicri,l3eynıll990,s. 251.
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şey. heyuladır. Öyleyse heyula kadimdir. asla bileşik olmamış, hep yalın. ~rı

olmuş bir kadimdir.

Eser ortada olduğuna ve onu yapanın ondan önce olduğunu bildiğimize

gOre, kadim biryapıcının var olduğunu kabul etmek gerekir. Eser, biçimlendirilmiş

heyUla 'dan başkası olmadıgma göre, eserin delaletiyle yapıcmın eserden Once

olduğu sonucuna varılamaz. Heyula 'dan olan eserin delaletiyle de. heyıllanın

eserden önce olduğu tespit edilemez. Cisim bir kahirin kahrıyla bir şeydenyapılmış

olduğu doğru olunca, bu kahir kahrından önce var ve kadim olduğu gibi. üzerinde

bu kahır gerçekleşmiş şeyin de kahrolmadan önce var ve kadim olması gerekir. ışte

bu şey. heyuladır." .~~ Razi bu açıklamalanyla iki yolla ilk şekilsiz maddenin yani

heyillamn ezeli olduğunu ispata çalışnuşur.

4- Mutlak Mekan-Hala

Genel anlamda mekfuı, algıya konu olan bütün varlıklan içine alan.

kapsayan boşluk. uzay, olarak tanımlamr.:9 Mutlak mekfuı ise, Zekeriyya Mzi'nin

ezeli kabul ettigi ilk şekilsiz madde olan heyilla'mn işgal ettigi alan, ya da heyillayı

kuşatan, kapsanuna alan rnekfuldır. Mutlak mekana bagh olarak, "hala (boşluk)"gO

konusu. hem islam Felsefesinde hem de batı felsefesinde bir problem olma

özelliğini bugün bile korumaktadır. Razı de bu konuyu. bir kısmı bize kadar

ulaşmamış olan çeşitli eserlerinde işlemiştir.
gı

~B ~. RıW, el-Kavl fi ·1·Heylila, s. 224-226. Ayrıca ~'ladde anlayışı hakkında. geniş bilgi için Bkz.
Pines, StıJ.dies in Jslamic Alomism, s. 48,54.

ı. S.ş. CÜJ'cani, K. Tıırifl\t, s. 227.
so Boşluk-halli kavranu hakkında geniş bilgi için BIcz. EM; Hasr il·Fdrdbi·mn Hald ()zerıne Ma/wlesı.

Arapça Metnı ve Tercümeleri Hazırlayanlar: Necati Lugal ve Aydın Sayılı, Ankara 1985, II. Baskı;

İlhan Kutluer, Akıl veİt/kal, i.ı: Yayıncılık tslanbull996. s, 181-184.
St Riizi"nin zaman ve mekan konusunu de aldı~ kitaplardan en ön.:mlisi Kııabu 'T-İlmi ·1.İMhr (Ro!:Sailu

Felsefiyye, s..165-191) ile Kitabu 'z-Zaman ve 'I-Mekan (BinJnl. a.g.e.. no.6J Ydır. Aynı kitabı

Rilzl'nin kendisi es.SireliI·I-Felseflyye 'de fi ':::-Zaman \'e ·1·Alekdn ve 'I-Müddet ve 'd-Dehr ".., 'I-Hala
(Rıizl, es-SiretU' [-Felsetiyye. s.. 109) olarak İbo Ebi Useybia ise. KI/ab fi 'I-Müddet ve hiye 'z-Zaman ve
fi 'I·HaM ve 'I·MeTa·// ve huma 'I-Mekan olarak isimlendirmiştir. Bkz. İbn Ebi l1seybia. Uyunu 'I-enba
Li Tabakaıi ·{-Eobba. s. 423.
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İslam Felsefe Tarihine bakuğırnızda bazı filozoftann boşluğun varlığını

kabul ettiklerini bazılannın ise kabul etmediklerini görüyoruz. Meşşai fılozoflan

bu anlamda gerek mekan gerekse de hareket tanımından ötürü alemin içinde ve

dışında boşluğu imkansız gönnektedirler. Yani mutlak mekanın varlı~ını kabul

etmemişlerdir.s2 Genelde, kuşatan cisınin (iç) yüzeyi ile kuşaulan cisrnin dış

yüzeyine mekan denmiştir.83 Buna karşılık, Ebü Bekir RAzi ile Ebü'l-Berekat el

Ba~dadi boşl$n mevcudiyetini kabul eden iki büyük filozof olarak İshlın

düşünce tarihindeyerlerini alnuşlardır.84 RAzi mutlak melcinı, Aristoteles'in rnekfuı

anlayışnunas aksine, cisimden aynlabilen mücerrel bir kavram olarak benimsemiş

ve Platoneuluğun metafizik ko:zmolqjisindeki mekanı (bOŞluk-halii) felsefesinin

temeli olan beş ezeli ilkeden biri olanık laıbul etmiştir.

Zekeriyya RAZi, mutlak mekanın ebedi ve ezeli oluşunu şu şekilde

delillendinneye çalışmışur. Mekanıı nesneler olmaksızın, mekan var olabilirken

mekan olmaksızın melci.n tutan cisimler var olamazlar. Yani bir uzamlı, m~)l.ii.nlJ

nesnenin, var olması için mekan zorunlu iken, mekfuun var olması için bir

nesnenin mevcudiyeti zorunlu değildir. Bu konuda Nasır Hüsrev'İn Razi'den şu

ifadeleri nakletmiştir: "Bu iki dlemi dışarıdan kuşatan şe:v, ya cisim olur veya cisim

olmayan bir şey; eğer o bir cisimse, o cisim mekandadır; O cismi dışarıdan

kuşatan şey, ya bir mekandır veya mekan olmayan bir şey; Eğer mekan olmayan

bir şeyse bu takdirde o bir cisimdir ve sonludur; Eğer cisim olmayan bir şeyse, bu

82 Bir örnek olarak Fa.rabi·nin bu konudaki görllşO için Bkz.. Fıırabi. EbQ Nasr rl·Fdrdb/·nin Hald
Üzerine Makaksı, s.3-35.

8L Farabi, Faribi, lJyunu'I-Mesa.il, al-Sa.ınarat al-Maniya tı Ba'z ar-Risala\ al.Farabi'ya (iyinde)
nşr.Oictrici. Liden 1890, s, 6 ı.

84 Geni~ bilgi için Bkz. Kraıı.s ve Pinf$. "Rd;:ı"' md. lı/am Ansıklopedisı., M.E.B. ix, 643; Pinf$.
Studures in Jslamıc Aromr.fm, 5.94; i. Kutluer, Akıl ve İnkar, s. 1&3.202.205.

ı,ı Aristoteles, lı.:!' cismin bir ıneiuin işgal etmi!SIDe dayanarak her melciinda bir ejsim olaca~J düşünilr.
Dolayısıyla o. cisiın olma)ınca mekı1ndan söz edilemcyeceg1ni. yani mekanın varlığını cismin'
varlıgıIıa b~aroışlır. Buna bağlı olarak da boşluk. (hala) diye bır şey kabul etmez. ona gore melean,
bir şeyi ihtiva eden harek.etsiz cismin iç SUiınciır; mekan. kuşatarun sınındır. Krş. Aristoıeles.

Physics. 209 a 25; 212 a28·29; 215 a ı. Aynca Bkz. Sllleymarı Hayri Bolay. Arısro Metafızıgi ile
GazzalfMerafizı~minKarşılaşrınlması. İstanbul 1986. III. baskı, s. 76-79.
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durumda o, bir mekandır; Öyleyse, mekanın sonsuz olduğunu söylemeleri

do~rudur." 86 Razi bu iradesiyle, mekfuun nesne olmadan da var olabilecegini ve

bu mekaııın da kadim olduğunu ortaya koymaya çalışmıştır. Filozofa göre, bu

mutlak mekanınbir sonu oldugunu iddia eden, bu mutlak mekanın sonunun. nihaİ

sınırının bir cisim oldugunu iddia etmiş olur. Bu durumda da her cisim sonlu

olması ve her cismin sonunun mekanda bulunmasınedeniyle mekan her bakımdan

sonsuz olmuş olur. Sonsuz olan her şey kadim oldu~dan dolayı. mekan da

kadimdİr, denebileceği fikriIIi ileri sürmüştür. Aynca Nasır Hüsrev'in "Zada '1

Müsafirfn" adlı eserinden nakledildiğine göre. Razi kast edilerek mekan

konusunda. konuyla ilgili şu açıklama yapılmıştır: "Bir gurup filozof mekanın

sonsuz oldugunu ve bunun Tanrının kudretine delil oldugunu söyleyerek mekanın

kadim olduğunu ileri sürdüler. Allah 'm her şeye gücü yetti~ine göre, kudretin

kadim olması gerekir. Bu filozoflar, mekanın sonsuz oldugunu şu gerek,çelerle

ortaya koymaya çalışrtlar: ldekanlı (uzamlı) Şe:ıı. mekan olmadan var olmaz; Buna

karşılık, mekanh şey var olmadan mekan var olabilir. Xfekan. mekanlıyı kabilI

edenden başka bir şey degildir. Her mekanh şey, (jzii gereği sonludur ve bir

mekanda bulunur. Buna göre. mekanın sonsuz olması gerekir.,,8? Buradan

hareketle her cis.im sonlu oldu~ veya her cismin sonu mekan oldu~ sonucu

çıkarılarak: ve her cisıninbir mekanda bulunduguna dayanarak RflzL mekfuıın tüm

yönleriyle sonsuz olduğu sonucuna vannıştır.

Diger taraftan Razi halanın hem akılda doğuştan. apriori olarak bulundu~

anlayışına. hem de boşlu~n mekan He aynı kabul edilmesine, karşı çıkmıştır.

Nasır Hüsrev'in zikrettiği ifadelerden hareketle, Razi'ye göre hala. 'Boşluk,

kendisinden cismin uzak oldugu ve içinde cismin var olabilecegi boyuUur. Mekan

ise. kuşatan ile kuşatılan arasındaki ortak yılzeydir, ,,88 Böylelikle de mekanı

~ Razı, el-Kav/fi 'I-Mekan ve ';:-ZGman, s. 253.
87 Rizi, el-KaY/fi 'I-Mekan ve ';:-20",an. s, 252-253.
8SRazi. el-Kavlfi'I-Kudemdi'I-Hamse, 5,198.
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mutlak, gayri mutlak olarak ikiye a}ırm.lştır. Razi'nin yapmış olduğu bu mekan

ayınmınımaddelerhalinde hat1rlatırsak konu daha iyi anlaşılacaktır:

.a) Mutlak ve)'8 Külli Mekan

Mutlak mekan yani hala sonsuz ve yaratılmamış· olup ftleme ve içinde yer

alan mekana ba~lı şeylere tabi deMilif. Aynca ınutlak mekan içinde cisim olmasa

da var olan rnekmulır. çünkü mekan edinen, mutlak mekanın faili· degıL, sadece

onu mekan tutandır. Halil.. Cİsİmle birlikte var olan ve eisim tarafından meydana

getirilen bir şey olmadıgı için. araz degil cevherdir. E~er hala cİSİmJe birlikte var

oJsaydı dörtgenin yok olmasıyla birlikte. dörtgenin yok olduğu gibi. cismin yok

olmasıyla birlikte o da yok 01urdu. 89 Halayı içine birtakım cisimlerin konulduğu

kap gibi tasavvur etmiş ve şöyle bir örnekleme yapmıştır: Bir an içtn bu cisimlerin

kaptan boşaltlldık1annı fan edelim. yine de zihnimizde bir kap imajı kalacaktır.

Aynı şekilde şarap küpünü bo$altmca zihnimizden şarap imajı silinir, ama küp

imajı sİlinmez,90 Razi bu örnekle mutlak mekanJa cisimler arasındaki ilişkiyi

anlatmaya çalışnuştır.

b) İzafi veya Cüz'i Mekan

Daha önce üade eniğimiz üzere göreli mekaıl, kaplayan ile kapJanan

arasında ortak olan bir yüzeydir. Mekfuı.Iı nesnenin varhgıyla var o~dugu için. izafi
ol ;' " ,

mekan vardır. Mekfuı.Iı nesne olmayınca o mekandan söz edilemez, yani kendi

kendine bir varh~a sahip olmadı~ için, mekan tutan olmayıncamekan da olmaz. 91

Zekeriyya Rfl:zj'nin eUz-i mekan yaraulmış olup, $Onlu oldugunu şöyle anlatmaya

çalışt1~ı nakledilir. Mesela bir cismin sahip olduğu arazlan düşünelim; arazlar

olmayınca eisim de olmayacakur. İşte cüz'i mekanın durumu da aynen bunun

1!9 Krş. Razi, el-Kav/fi 'I-Kudemdl'I.Hamse. s. 198: Razı' el-Kav/ft'I-Meklin ve'z-Zaman, s. 245-246.
90 Ebu Halim ~-R.azi,A 'Iamu ·,.-Nübul'Ve, S. 16,18.
91 Rizi, e/-Kavlfi ·/·Kudemdı 'l-Hamse. s. 198.200.
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gibidir. Nitekim zihnimizden çizgi imajı silinirse. bununla ba~lanuh olarak yüzey

imajı da silinit.n AYTIca Razi, izafi veya cüz-ı mekanı, "Mahdut mekan, bize göre,

her ytJnden veya bazı ytJnlerden mütemekkinini (mekdn tutanını) kuşatan mekôndır

ve o iki kısma ayrılır. Biri, kap içinde toprak ve su gibi, şekliyle matemekkinini

şekillendiren mekandır. Digeri ise, mmemekkininin (mektin tutanını) şekliyle

şekillenen mekdndır.,,93 Aynca yön-mekan ilişkisine de de~inen filozof. yönun

mekanı kuşattığınıancak ikisinin birbirinden çok farldı olmadı~nı "yOn mekandır,

mekan da yöndür; ikisi arasında 6yle çok fark yoktur ..94 diyerek bu konudaki

fıkrini belirtrniştir.

MekBnın maddi bİr yapıya sahip olmadı~ için. işaretle gösterilemeyece~ni

ancak vehimle bilinebilece~ni bildiren filozofun kendisinin mekan konusundaki

görüşlerinin Eflatwı'un fikirleriyle aynı oldu~nu. EbU Hatim Razi belirtmiştir. 95

Buna rağmen Nasır-ı Htisrev. Rftzi'nin mekan anlayışının esas kayn.a~ının hocası

İranşehri oldugunu ifade etmişlir.96 Diğer taraftan Razi. herhaıigi bir' cisİm

içenneyen mekamn var oldu~nu kabul etmesiyle de. cisim olmadan mekanın

olamayacağını, herhangi bir şey içerrneyen yüzeyin. mekan olarak

isimlendirilemeyecegini benimseyen. yani mutlak mekanı kabili etmeyen

Meşş:ülerden de aynImıştır. Bundan dolayı, Ebü HAlim er_Rftz'i91 . Meşşai

filozoflan ve İbn Hazm onun mutlak mekan anlayışıru,98 Nasır-ı Hüsrev ise, kütli

mem-ciiz'i mekan ayınnum,99 eleştirrniştir. Ancak buna karşılık, Mzi'nin bu

92 Krş. Ebiı H!tim er-Razi, A 'iamu 'n-Nflbııwe, s. 16, t8.
9) Razi. el-Kavlfi 'I-Mekan pe z-Zaman. s. 243.
94 EbU Hitim er·RiztA 'Iam~ 'n-Nrlblll'1'e, s. 17.
~ EM HJiıim er-R1izl, A '/antu 'n-Nilbrıyw, s. 17, 19. ayrıca Bkz. Meyerlıof; "The Phrlosophy of the

Physician. ar-Rdzf', s. 64.
96 Razi'nin ınekan ~ıayışı ile ıral1~hri 'nin mek:iin an1a)'lşı arasındaki ilişki için Bkz. S. Pines, Studres

tn Is/nmic Atom/sm, s. 54-57.
9' EbU Hitinı er-Razi, A 'Iamu 'n-Nübuwe, s. 16- i 9
9s ~. 1. Kutluer, Akıl ve itlka/, s. 202-205.
99 AbdullatifM. Abd. Usul" ·J.Fikri 'I-Felsefi ındeEbi Bekr Ra:!. s. 114-115
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mekan anlayışı Ebü'l-Bereket el-Bağdadi. Nasınıddin et-Tusi ve Sadruddin eş

Şirazi üzerinde olumlu anlamda etkili oldu~ kabul edilir. wo

5- Zaman

Zaman konusu. mekan konusu ile ba~lantıJı olarak, İsUim mfitefekkirlerinin

önemli ölçüde ilgisini çekmiş. bu konuda ve özellikle zamanın ezeli olup olmadığı

konusunda. farklı görüşler ortaya çıkmıştır. Zamanın varlıgını kabul edenler

olduğu gibi, reddedenler de olmuştur. IOl Zamanın ezeliliğini kabul edenler. onu

varlıgın, zorunlu kadim bir cevher olarak kabul etmişler. Zamanın hadis oldugunu

kabul edenler de kendi aralannda ikiye aynlırlar: a) Zamanın sonradan \-'ar oldu~

açıkça belli olup bu konuda delile ihtiyaç olmadığını benimseyenler. b) zamamn

hadis konusunda bir delile ihtiyaç olduğunu kabul edenler. RAzi de zamanın

varlığını kabul etmiş ve zamanın varlıgı konusunda deW getinneleten insamn aciz

kaldıg.t.nı benimsemişlir. Filozof zamanın. bu şekilde algılanmasının, kadim

filozoflam dayandıgını belirtmiştir. Razi'den önce zamanın kadim ve cevher

olduğunu benimseyenlerden birinin de hocası, İranşehri olması, bu konuda

Razi'nin hocasımjan etkilenmiş olmasım kuwetlendiriyor. Razi de beş ezeli

ilkeden biri olarak kabul ettigi zaman konusunu ihınal etmeyerek. onu çeşitli

kitaplannda ele alrruştır. Bunlann en önemlisi. "el-Kavlfi '1-"\1ekdn ve 'z-Zaman"

dır. Aynca ':fi ma Cera BeyneM ve Beyne Ebi '/-Kasım el 'Ka 'bi.fl 'z-Zaman" isimli

makalesi. "fi 'I-Fark Beyne lblidai 'l-ı\<füddeti ve lblidai el-Hareketi" isimli

makrnelerinde ve EbU Hatim1e olan tartışmasında zaman konusundaki görüşlerini

ortaya koymuştur.10:

100 Bkz. S. Pines, Sh/d/es ın JslamıcAtomrsm.s. %-97.
101 hl:ım filozoflannın zaman anlayışlan hakkında bilgi için ve bu konudaki tartışmalar için Bkz.

Mehmet DaA, ~Y1/nan ve İs/anı FelsefesilIde Aris/ocr; Zaman GtJrilşiJne Tepkiler" AÜİF İslami
İlimler EnSli1üSıl Dergisi. II, 1975. s. 80-89: Mehmet Da&- "İslam Felsefesmde .4rrS!(X11 Zaman
Gönişi1", AıJ1F DergisI. XL~ s. 97-103.

ıoı Razı, el-Kavlfi'I-Mekôn vez-Zaman, Resailu f'elsetlye (içinde), s. 241- 279: Ebü Halim er-Razi.
A 'Iamu 'n-Nabuvve, s. 14-16; Biriını. a.g.e" no. 62. 63.
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Razi'ye atfedilen gö~lere göre. zaman mevcuttur; "ar olduğUnu ispat

etmek için herhangi bir delile ihtiyaç yoktur, Bizim zaman hakkındaki bilgimiz.

açık ve seçiktir. bunu anlamak için hiçbir delik ihtiyacı yoktur. Hem halk tabakası,

hem de bilginler zamanı her şeyden önce bilirler. Zamamn var olduğu konusunda

ancak mütekellimlerin görüşlerini kabul etmeyen avam tabakası delil arar. Bu

konuyla ilgili olarak ~yle söylemiştir: "Bu tür insanlara sordum. Bana akıIJannın

bu dıemin dışında ve alemi kuşatan bir uzam-imtidddın var olduğuna işaret ettiğini

söylediler. Yine biz felek ve hareketin ortadan kalktığında zamanm hala var

olduğunu, devam ettiğini düşı1nOrüz dedi.ler. ,,103 Razi sorduğu sorulara verilen

cevaplardan hareketle. akıl sahibi insanlar tarafından zamanm varlığınındelilsiz bir

şekilde bilinebilece~. sonucuna varmıştır. Ebü Bekir Zekeriyya Razi zamam,

mekana kıyasla mutlak ve sımrlı zaman şeklinde iki kısma ayıntllştır.Daha sonraki

dönemde yaşamış olan İbn sına (ö. ıo37) da zamanın dehr ve serroed şeklinde

ayınmım yapmıştır.lO-l

a) Mutlak Zaman

Ezeli ve yaratılmanuşolan mutlak zamaİlı Razi. ölçü1sün ya da ölçülmesin,

öncesi, başlangıcı ve sonu olmayan müddet ve akıp giden müstak.il bir ce\'her

olarak tammlamışt.ır.Bu şekilde tanımladığımutlak zamana müddet ve dehr i.sınini

venniştir. Mutlak zaman hareket olmadığında da varlığım devam ettirir. Zira

hareket mutlak zamanın faili olmayıp, fakat onun ölçüsüdür. O şu anda bizim

algılayıp slIlırlandırdığımız zamandan farklıdır.ıos Böylece Razi. dehr ile mutlak

zam'anı ayni kabul etmek suretiyle. onlan birbirinden ayıran PIatoncu anlayıştali

[adelı bir gö~ ortaya koymuş 01du. 106 Dehr dünyamn yaratılmasından önce

ıo' Rılıi. el-Kay!fi 'I-Mekan ve 'z-Zaman, s. 264.272
1{14 Bkz. EbU Ali Hnseyin İbn Sina. U)~ınü ·1-Hılm/e. Resail-i İbn Sina. (içinde), nşr. H. Ziya Ülken.

İstanbul ı953. ı, 24; M. Dag. "Yunan ve islam Felsefesinde Ans/oerl Zaman Gorl1şüne Tepkıler', s.
88.

LO> Raz.l, el-Kayl fi ·1.KııdeltJQi 'I·Hamse. s. ı 98-199.
lO<> Bkz. P. Kraus ve S. Pines, Islam Ansiidopedisi "Razi" md., ıX, 643
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mevcut oldugu gibi, yok olmasından sonrd da var olmaya devam edecektir.

Razl'ye göre, yaratıInuş olan iHem ve onun hareketinden tamamen ba~msız olan

mutlak zam.aru. anlayabilmemiz için, göklerin hareketini, güneş ve gezegenlerin

doguş ve batışlanm tamamen unutarak mutlak zamanla ayıu manada olan

"ezeliliğin hareketi" düşünülürsekonunun daha iyi anlaşılacaktır.

b) İzafi veya Sınırlı Zaman

Gök kürelerinin hareketi sonucunda oluşan zamandır. Bu tür zamam,

başlangıcı ve sonu olan müddet olarak tanımlanmaktadır. Feleklerin hareketi

anlaşıldıgında izafi zaman da anlaşılır. Hareketle ölçülen., iıafi zaman hareket

edenin ortadan kalkmasıyla, ortadan kalkar ve hareket edenin var olmasıyla da var

olur. Çünkü o hareketin ortaya çıkardı~ bir şeydir. Bu anlamda şöyle dediği

nakledilik: "Zaman, ()fçUlmeyen süre anlamıııdaki zamandan hareketin ölçlüğü

şeydir"ıo? Razi burada ifade ettigimiz şekilde sımrlı zamanın feleğin hareketi ile

meydana geldigini söyleyerek Eflatun 'la ayın görüşü paylaşmıştır.

Buraya kadar ifade ettigimiz zaman anlayışınıdegerlendirdigimizde, onun

daha çok Eflatuncu zaman anlayışını takip etmiş oldutunu görürüz. Hatta Razi'nin

mutlak zaman ile sınırlı zaman arasında gözettiği. ayınm, Yeni Eflatuncu

Proclus'un aynlmış ve a)-nlmamış zaman ayınmma denk düşmektedir.
IUS Aynca

daha önce ifade ettigimiz gibi, o zaman konusunda hocası İ.ranşebri ile de aynı

fıkirleri paylaşmıştır.

Ebu Bekr Razı'nin zaman anlayışı daha sonraki dönem filozoflan üzerinde

bazı etkiler yapmıştır. Bu anlamda Ebu'l-Bereket el-Bağdadi. onun zaman

anlayışından etkilenmiştir. A)'nca onun mekfm ve z.amanı mutlak. ve sınırlı diye

ikiye ayırması ile Newton'un mekan ve zamanı mutlak ve izafi diye ikiye ayınnası

lO, Rılı:!. el-Kavlfi'l.Kudemdl·I-Haıml!.s. 195.198.
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arasında dikkati çeken bir benzerlik oıdu~nu düşünenler de vardır.
l09 Nitekim,

yaptıkları bu zaman ayınmı ve bu iki kavrama yükledikleri anlamlar, birbirleriyle

yakın benzerlik göslermektedir. Hareketin dinamik ve mekanik diye ikiye

aynlmasma ilave olarak Raiı hareketi, bir de ani ayınmı ekleyerek üç kısma

ayımuştır. Anı hareketi insanın istemeyerek yapUğı hareketler, yani meydana

gelmesine engelolamadığı hareketler. olarak ifade eder. Ancak Ebu Halim bu

konudaki izah1annı yeterli görmeyerek onu eleştirmiştir.11(l

Bu şekilde ifade ettiği hareket ve sükunu zamanla ilişkilendirir. Aynca

IGndi 'nin hareket anlayışını ele alıp eleştirmiştir. Razinin naklettiğinegöre; Kindi

felegin hareketi ile zamanın. tek ve devam etmekle olduğunu benimsemiştir.Yann,

yann vardır "'e bugün yoktur. Bugün ise. bugün vardır. yann olmayacakur. Ancak

bugün ve yarın, dışanda (varlıkta) ve zihinde birbirlerinden aynlmış değildirler.III

Hemen burada bir düzeltme yapmak gerekir; Kindi, Razi'nin ifade ettiği gibi

z.amanı devam eden bir süreç olarak kabul etmez. Omm zaman hakkında şu ifadesi

yorumsuz anlaşılacak kadar açıktır. -Zaman başlangıcı ve sonu olan bir niceliktir.

Bi 'I-fiil sonsuz zaman mümkün değildir. Demek ki zaman, başlangıcı olan sonlu bir

şeydir.'" 12 Razi'nin anlayışında bu görüş şöyle eleştirilir: Zamanın ıek olduğu

görüşüne göre, biz, biz olarak Batlamyus zamanında da vardık, şu anda da vanz ve

gelecek zamanda da var olacagız. Bu ise gerçegi bilmezlikten gelmektir ve

anlamsızdır. Aynca Razi, biz nasıl gelecek zamana giriyoruz, veya o bize nasıl

geliyor? diye de sonnaktadır. Buna göre bugünün hareketinin aynı zamanda

yannınhareketi olması gerekir. Bunlann hepsi muhaI durumlardır. Ona göre bunlar

103 Krş. S. pjQ<!s, Studıes ın lslamJc A/omısm. s. 57·65: Corbin, Jiısrory oflsfamıc Phılosophy, s. 138.
109 Bkz. Slıolomo Pines. "Phı/osophy", nı., Cambridge History of ISLam. P. M. Ho!t, Ann KS.

Lambtmı, Bemard Lewis (~.). Cambridge 1970, s. 802.
LI" EbU Hatim er-Razl,A 'Iamıı ·n-N,ıbul'Ye. s. 24.26.
111 Rii:ıi,Afakalefimd b 'ade 't-Tabia, s. 13 i.
Hı Kindı, K. .fi 'I-Felsefe/J ·1,OId. Resailu'J-lGndl d-f'e!sefiyye. i. (İçinde), Tahkik N~şir: ;""Iuhanuned

Abdulh8.dl Ebu Rıde, Kahi:ı'e 1978.. II. Baskı. s. 49·50: Ayrıca Bkz. Kindi, Felsefi Risaleler. ç~v.

Mahmut Kaya, İstanbul 1994, s. ı5.
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sadece dehr için geçerli durumlardır. \13 Bu açıklamalanyla Razi sımdı zamamn

devamlı yemlendigi. daim olarun ezeli olan mutlak zaman old\I~ görüşünü ortaya

koymaya çalışID.15tır.

Bu açıklamalara bagh kalarak. Zekeriyya Razi 'nin. mutlakzamanıharekete

bağla)'an felsefi an.layışlann. zaman gerçegini genelolarak harekete. özelolarak ise

göklerin hareketine ba~amaıannı eleştirdigi ve hareketin zarnam doğunnadıgını.

onu yalmzca gösterdigim benimsediği sonucuna vanlabilir.) 14 Ona göre.

"Maddenin ve mektinın kadim olduğunu SOyleyen kimi filozoflar, zamanın bir

cevher olduğunu ifade edip, hatta zamanın uzamlı ve kadim bir cevher olduğunu

söylemişlerdir. Bunlar, 'zaman, cismin hareketlerinin sayısıdır. ' Diyenfilozofların

göraşUnli ret ederek ş6yle dediler: Eğer zaman, cisnıin hareketinin savısı olsaydı,

~vnı zamanda hareket eden iki şeyin farklı sayıda hareket etmesi doğru

ulmazdı. "ns Çünkü zaman. hareketin sayısı olsaydı. hareket halindeki iki şeyin

aynı zamanda farklı iki sayı ile hareketi imkansız olurdu. Oysa realite böyle

degildir. Diger taraftan Nasır Hüsrev'in belirttiğine göre Razi. zamamn akan bir

cevher olduğunu belirtmiştir.]16 Dolayısıyla da cisme hareket başka bir şey

tarafından verilmiş degildir. Buradan hareketle de ezeli olan bir mutlak zamanın

olduğunu, Külli Ruh ile heyı1lan.ın bu zamanda birleştiğini- açıklamaya çalışmıştır,

Sonuç

1- Bütün bu bilgilerin lŞıg. a1unda "Razı'nin bu beş ilkeyi ezeIl kabul

etmesinin esprisi nedir?" sorusunu sonuç olarak cevapl.amamız gerekir. belki de

işin en önemli noktası budur, Nitekim R.izI, alemin yaratılması konusunu.

LU Rdzi.Makcılefimd b 'ade ·ı-Tabia. s. 13 ]-132.
ı L4 Bkz. Rizi, el. Ka,,1 tl ·1·K.rldemdi 'f-Hamse. so ı 98,
ı ıı Razı. el.Ka"l rı ·1-lı.{ekCirı ve '?·Zaman, S, 266.
LL. Razj, ei-Kavlfl 'I-Metarı ve ';:·Zaman, s. 267.
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mümkün varlıklannvar oluşlannaaklı bir izah getinnek için ezeli ilkeler anlayışını

geliştirdiği söylenebilir.

2~ Evrenin kadim olmayıp ezeli ilkelerden yaratılmış olduğunu kabul eden

filozof bu konuda iki noktayı irdelerniştir. Birincisi, alemin bir zaman diliminde

yarauhp yaratılmadıgı. ikincisi ise. alemin Neoplatonik sudur nazariyesini

benimseyenlerin ileri sürdükleri gibi "tabii zorunluluğun bir sonucu" olup

olmadıgıdrr. E~er alemin bir zorunluluk eseri olarak yaratıldıgı kabul edilirse. o

zaman yaratıcınındlinyayı yaratmaya zorlandıgınında kabul edilmesi gerekir. Yok

e~er bir zaman diliminde yaratıldı ise. o zaman yaratıcı yaratma faaliyeti gibi

zamana ba~ı olmalıdır. yani zamanda olmalıdır. Bütün bu ihtimallerin aksine.

alemin özgür bir irade tarafından. özgürce zamansız yarattldıgı fikri benimseninee

de. "Niçin yaratıcı dünyayıyarattı~ andan daha önce veya daha sonra yaratmadı?"

makul bir izahı olamayacak olan bu soruya cevap vennek zorunda kalınaca~ını

düşünerek böyle bir açıklamayaptıgıanlaşılmaktadır.

3· Razı'ye göre. alem kadim değil hadistir. Bu konuda Timaios'un Plutarch

ve Galen gibi yorumcul:ınnı takip ederek alemin bir zamanda yaratıldıgııu

benimseyerek. Aristo ve Aristoculardan aynlmışur. Ancak daha önce belirtti~miz

gibi, alem kadim de~il hadistir. gö1ÜŞü ile de o isıamı anlayışa yaklaşmıştır.

4· ona göre eğer alem yaratıcısından zorunlu (tabii) olarak meydana

gelirse o zaman Allah irade sahibi olmaz. Bu durumda zorunluluk fiilin dışında

olmadı~ için yaraucııun da yaratılmış olması gerekir. Diger taraftan yaranlanın

yaratandan meydana gelmesi için, yaratanla yaratılan arasında sonlu bir zamanın

olması gerekir. Bu da alemin yaratıcııun varlığından bir müddet yani belli bir

zaman sonra meydana gelmesini gerektirir. Yaratılmış olan bir şeyden belli bir

zaman dilimi önce olan da aynı şekilde yanuıImış olur. İşte bundan dolayı iUemin

kendisinden zorunlu olarak meydana geldi~ yaratıcımn da yaratılmış olması
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gerekir. Razi bu iki ihtimalin de illernin yaratılışında Allah'm iradesini saf dışı

edece~i gerekçesiyle kabul etmemiştir. Yani o alemin yaratılmasında.

anlaşılmasındabazı zorluklar olsa da. AHah'ın irade sahibi olduğunubenimsedigi

sonucuna vanlabilir.

5- Razi'ye göre do~ olan. alem yaratıcıdan irade ile meydana gelmişse ve

yaratıcı ile birlikte ezelde illentin yaraulmaınası noktasındaki iradeyi alemin

yaraU1ması noktasındayönlendiren başka bir şey de yoksa. o zaman "Neden Allah

-illemi yarattı~ anda yarattı da. ondan daba önce veya daha sonra yaratmadıT

sorusunu, 'Allah'ın !lemi beş ezeli ilkeden yaratmama noktasındaki iradesini

yaratma şeklinde işlemesi için Allah'la beraber O'nu bu eyleme yönlendiren., evren

için sebep olabilen başka bir kadllİlin bulunması gerekir. İşte bu ezeli varlıkta.

yukanda açıklandı~ı üzere. canlı ve cahil olan külli nefistir. Alemin meydana

gelmesi. Allah'ın iradesiyle oldu~u kabul eden filozof, alemin neden, yaratıldıg.

vakitten daha önce veya daha sonra yaratılmadıgı problemini; "Ku/li Nefs heyiJ/a

ile bu zamanda ilişki kurduğu için ev~en de bu zamanda meydana ge/di. Daha önce

veya daha sonra meydana gelmedi." 117 görüşüyle ÇÖzmeye ve Külli Nefs'in ezeli

birvarlık oldu~u delillendirmeye çajışmıştır.

Bu açıklamalardananlaşılacag-ıgibi, yoktan yaraunayı kabul etmeyen Razı.

illernin Allah'ın iradesiyle meydana geldi~nive bizim anladıg-ımızanlamındışında

ve hareketin birimi olmayan bir 7.aman diliminde. yukanda açıklandığı üzere.

mutlak zamanda. mutlak mekanda bulunan ezeli maddeden (heyı1ladan)

yaratıldıgınl benimsemiştir. Alemin yaratılışını bir bakıma mitolojik bir tarzda

açıklamaya çalışan Ebu Bekr er-Razi'nin. bu görüşleriyle kendisinin beş ezeli

ilkesini kendi içinde tutarlı bir metafizik sistem haline getirmeye çalışmıştır.

ll' Razi. el-Kavlfi'I-Kudemtil·I-Ham~e. s. 208.
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Giriş

İnsano~lu. ber devirde gizemli şeyleri araştınnış. birtakım tabiatüstü

varlıklanu mevcudiyetine ve bu varlıklann kendisi' üzerinde etkileri oıdu~na

inanmıştır. Dini inancm oluşması ve gelişmesi konusunda önemli bir motivasyon

kaynağı oluşturan bu ilgi l
, gözlemlenen olaylar arasında bir tür ilişki kunna ve

tesadüfen tecıübe edilen vakıalardan bel1rli sonuçlar çıkanna çabasını da

beraberinde getirerek. diI).1erin ortaya koydu~ inanç prensipleri yanında. dini

dogmalara tezat teşkil eden ve akılla izah edilemeyen birçok inancın ortaya

'çıkmasına zemin hazırlamıştır~. Daha çok gelecek kaygısı ve çeşitli konulardaki

çaresizliklerin destekledikleri bu tür inançlann. gelecegi bir şekilde yönlendirme ve

AıatUrk On.iversi~i hahiyal Faknlt.:si Din Psiı..olvjisi Anabilim Dalı Öi1;retinı Üyesi.
ı Hulchison. John A. ve Martin. Jam.es A, Ways ~. Faith (.cln fntroduction to ReligıonJ. ~ Ronald

Po:ss Company, New Yod:.. 195~. s. 4-8~ HOkelekli, Hayati. Dm PsikoloJIsı. TDV Yaymlan., Ankara.
1993. s. 80-91; Peker. Hüseyin. Din Ps/ko/.~llsi. Aksiseda Matbaası. 2. Baskı. Samsun. 2000. so 68
73.

ı Sclıınidt. W.. The Ongirl and Growıh 0/Re/ıg/on. Trııns: RllIS<:. H.J.. Methuen & Co. Ltd. London.
S.:cond Edition. London. 1935, s. 31·118.
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kendi lehine çevirme temel amacına matuf oldukları sÖYlenebilir3
• İ~e bu tür

inançları ifade etmek amacıyla kullanılan ''batı! inanç" ve '1ıurafe" kavramları,

boş, asılsız. sapkın veya yanlış inanç anlamına gelmekte4 ve bu kavrama, genel

olarak: bir dindeki dini inanıştan doğan sapkm inançlan da ifade edebilecek bir

genişlik kazandınlmaktadır.Zira gilnÜInüzde, herhangi bir dinde hiçbir organik

yeri bulunmayan inanç elementlerinin bir karışımını veya onlardan tilretilmiş

inançları ifade eden5 ve batı dillerinde hurafe karşılığında ku1lanılan kavramın

(superstition) aslı olan "superstitio" kelimesi, eski halk inançlarının yeni hakim

dini anlayışın içinde varlıklarını sürdUnnesi şeklinde tanımlanmaktadır6• Boounla

birlikte, çagt1ştırdıkları olumsuz anlamdan dolayı, zaman zaman hurafe veya bat11

inanç yerine bu tür inançları ifilde etmek (Izere"halk inancı" kavramı daha çok

tercih edilmektedir?

Normatif bir bilim olmayan Psikolojinin, bu tür inançları hiçbir d~er

yargısı belirttneden "halk inancı" şeklinde ele almasının daha doğru olacağı

söylenebilir. Ancak, bu tür İnançların herhangi bir dini gelenek içine sızıp orijinal

dini prensiplerden biriymiş gibi gözükmesi, dini hayatın hem inanç hem de

davranış boyunındayozlaşma ve yabancılaşma meydana getirmektedir. ~u yüzden,

psikolojik perspektiften de olsa, konuyu ele alan çalışmaların, belli bir dini baz

alarak, hangi inançlarm orijinal, hangilerinin ise hurafe veya batıl oldugunu tespit

J Lu/kon der Religic7len Phoenomene -{]eschichte- Ideen, Herausgegebaı von Hans Wal<leııfuls,

Herder Freiburg, 2. Auflagc, 1987, S. ı; Hutchison ve Martin, Ways of Faitb, s. 18-28; Radin, Paul,
Prımitive R2ligion, (Lt:! Nature a>ıdO,.rgin,) Dove.- Pubıication.~, Ine., New York, 1957, 5.3-5;

• Gl1ıIdliz, ŞiDas~ Din -ve İnanç Sözlüğii, Vadi Yayınları, Kooya 1998, s. 60, ı 75; Demir, O. ve Acar,
M., Sosyal Bilimler S6dagiJ, Agaç Yayıncılık, Istanbul, 1992, s. 166; Develiogıu, Ferit, Tiirkfe
Osmanilco Msiklnpedik S<>Zflik,~Yayınları, Ankara, 1970, 5.383; Meydan Larousse Sinilik lle

AlUiklopedi, Meydan Yayınevi, istanbul, 1987, "Batıl inanç maddesi", c. II, s. 2Q5; "Hurııfe

m,ııddesj", c. Vl, 5.58.
~ Kış. Lexikon, s. ı.

6 Yeni Ahid'de hurareler için uptıtperestlcrin dini" anlamında, "deisidııirnonia" kavramı kullanılrmı da,
Hıristiyan lilerattlıilnde bıı ıuılamda yaygmca kullanılan kelime, wsuperstition" kavramıdır. ak. Yel,
Ni MUIBt, TDVJslo11tAflSikJopediJi, "Hıuıı.fu" maddes~ s. c. XVIil, 381-382.

1 Weber, HlI1tWig, wilron der Grundbegrijle in ehiristenium und Anderen Rellgionen, Reinbek. bei
Hamburg, 1992, s. 17.
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etmesi gerekmektedir8
. Meseleye bu açıdan bakıldıgında, bu tor özeli1k gösteren

bo:t11n inanç ve davranışları "heteredaks" olarak nitelernek mümktlndUr. Çünkü

çeşitli filktörlerin etkisiyle oluşan ve yaygınlaşan bu inançlar, hemen hemen

dOnyanın her tarafında yaşayan birçok dini inanç (Yahudi, Hıristiyan, İslam)

elementleriyle karışarak, ortodoks dini inanç ve davranışlardan sapmaları da

beraberinde getirmekte ve gerçek dini inancın kayboldu~u yerde, batı! inançlar

onların yerine geçme temayülü göstermektedir9
. Bu tUr inançlardan hareketle bir

ölçek geliştirme girişimi amacını taşıyan bu çahşmada ise, konuya İslam dini

açısından yaklaşılmışve ele alınan hurafe veya batıl inançlar, temel dini referanslar

çerçevesinde degerlendirmeye çalışılmıştır.

Psikolojik düşünce, batı1 inançların sadece biJinmeyen korkusundan

d0Wnad.ıWnı, bilaıds onların, btitiine (hayata) hakim olma ve olaylar arasındaki

ilişkileri anlamlandırına düşüncesinden dogdugunu kabul etmektedir. Ancak bu

inançların gelişimi ve yaygmlaşmasında korku ve tehlikenin çok önemli bir

fonksiyonu bulunmaktadırJO, Nitekim genellikle büyüyle karıştırılarak. günümüze

kadar gelen halk inançlarına, insanlarındaha çok bunalım anlarında itibar ettikleri

bilinmektedir. ÖTnegin belli düzeylerde risk taşıyan deniz yolculugu, otomobil

seyabati, spor müsabakaları (kazanma-kaybetme) veya ölüm ferromeniyle ilgili

olarak yapılan degerlendirmelerde ve kullanılan maskotlarda bu tUr inançların

etkisini görmek mümkündüriJ
.

Nevrotik boyutunun da olduğu kabul edilenıı batıl inançlar, ortaya

çıkmasına büyük katkıda bulunduklan parapsikoloji vasıtasıyla bilimsel arenaya

8 Wa1denrets, Laikon, S, ı.

9 tnan, AIıdJ111uı.dir, Es!; TOrk Dmi TariJıi, Kültilr DsJ<.anlı!, Yayınlan, istanbul, ı 976. so. 174.
i. Waldcnfcls., Lexi/(on, i.
lt Weber, Lexikon,~. 17; Waldcnfuls, Lexikon, s. \.
n WaldenfCls, Lexikon, ı.
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taşınarak, çalışma konularından birini oluştunnuştur13. Zira parapsikolojinin,

anlamsız gibi görOnen kabul ve görüntülerm denenmesi ve keşfedilmeye

çalışılmasından dO#du~ söylenebilir14. Bunoola birlikte halk inançlarının çogu
zarııan bir tür bilinmezlik Uzerine bina edildiklerini söylemek mOınkOndar. Yani

bilinmeyen bir zaman içinde, keyfiyeti kesin olarak bilinmeyen bir hadisenin

ortaya çıkmasından sonra dogan bir inanç ögesi, belli bir zaman geçtikten sonra

başlangıç anlamı unutulsa da, toplum tarafından genel bir kabul görerek ortak bir

inanç şekline dönilşebilmektedir. Şöyleki kognitif organizasyon ve

reorganizasyonlar gibi temel sareçler, inançların d~uşu ve gelişmesini kaçınılmaz

bir hale getirmektedir. Böylece inançlar, daha ziyade insanın renomenal alanının

gerektirdigi organizasyon ve reoganisazyoo dununtarmdaki otomatik faktörlerin.

etkisiyle gelişmekte ve deAişmektedir. Zira terdin mevcut inançları onun yeni

yaşantılarını izah edemedigi veya idrakleri "düzenli, manalı ve kutlanışh"

kategorilere uymadıgı zaman, yeni inançlar bir ihtiyaç olarak belinnektedir. Ancak

geliştirilen yeni inançlar ile objektifvakıalar arasında tam manasıyla bir korelasyon

bulıın.ma zonınlulu~ bulunmamakta ve inançların kuvveti, mutlaka objektif

vakıalara uygunluk derecelerine ba~h kalmamaktadır. Böylece psikolojik sahanın

derin ve ayrılmaz parçaları olan inançlar, ferdin dOnyasını inşa eden birer blok gibi

fonksiyonel hale gelmektedirler 15.

Din dıŞı alanları da kapsamakla birlikte, dini konularda daha yaygın olan

hurafeler, hemen hemen bUtün dinlerde mevcuttur. Bu baglanıda genellikle otantik

dini metinlerin zamanla yok olması ve geçmiş kavimlere ait battl inançların yeni

dine taşınmasının, huraielerin yaygınlaşmasında oldukça etkili oldUgu kabul

edilmektedir. Nitekim genellikle geleneksel olarak hakim dinler tarafindan

lı Geniş bilgi ve omdt olaylar için bk. Lınıgdaan, Georgi, Paraps/ko/uji, Çev. osman Nebiogtu, Sllıner
~iYayınlan, (lariIrı.iz). '

L~ Webet. LexikoD, s. 18; Walden~s, Leıdkon, 1.
l' Krectı. D. ve Crutx:lıfield, R.S., S05)'QI P3llo/uji, Çev. Erol Güngör, Isıanbul oniversitesi Edebiyat

Fakülk:si Yayınlan, ISlllnbul, 1965, s. 164-168, 182·189.
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kendilerinden önceki daha az karmaşık ve genel kabul görmemiş inanç ve

davranışlar için kullanılan hurafe kavramlnın, deger koyan bir ifade olarak ancak

medeniyetin ilerleyişi sonucunda inanç biçimlerinin filrk.lılaşması ile birlikte ortaya·

ÇıkmıŞolmasımuhtemeldir. Bazı inançların hurafe sayılarakolumsuz anlamda ayn ,

bir kategoride gösterilmesi ise, özellikle monoteİst dinlerin hakimiyet kazanması

sonucu ortaya çıkmıştır16•

Bazı küıtürel fiırklılıkl8lll r~en insan topluluklarının tarihin. her

döneminde ve her yerde, insan olma niteliklerinin aynı olması, din, dil, mezhep,

kültür farkı gözetilmeksizin bazı hurefe ve asılsız inançların bOtan toplwnlarda

gözlemlenmesini açıklar niteliktedir, Bunımla birlikte kültürler arası (cross

cultura}) ilişkiler vasıtasıyla birçok halk inancının bir knltürden diğerine geçti~

kabul edilmektedir17. Bu baglamda halk inançlarının bUyük çogunlu~un

kayn~Ulın, eski Mısır, Himi, Fenike, Acem, Babil ve Helen gibi ilk~toplumları

ol~ kabul edilmektedir. Buna göre bu topraklarda ortaya çıkan hurafelerin bir

kısmı Yahudi ve Hıristiyanlık dinlerine geçti#i gibi müslQman toplumlar arasında

da yaygınlaşmaya başlamış, bununla birlikte Hıristiyan ve Yahudi dinlerinde

ortaya çıkan bazı inanç, anlayış ve uygulamalar, müslüman halka sunulan inanç

öğretileri arasında kendilerine yer bulabilm iştirıs.

Yahudilik'te çogu sihirle ilgili olmak üzere, burafe olarak

nitelendirilebilecek uygulamalar hayli erken dönemlere kadar' uzanmaktadır.

Nazann en eski halk inançlarındanbiri oldugu Yahudilik dininde, ei fah baktırarak

gelecek hakkında bazı önsezilerde bulunmak (ehiromaney) da oldukça yaygındır.

Bununla birlikte Hıristiyanlık dininin hakim oldu~ bölgelerde de bol miktarda

halk inancına rastlanmakt.adırI9•

16 Yel, Hl1I1Ire, c.XVlJI, s. 38ı.

11 Erdi!. Kemalettin, YQlay<llf Hurafllgr, An1r.asa, TDV Yaywıın,Ankara, 1991, s. ıo.

II KIş. GOnııllııy, M. Şmıseddiıı, HlP'djaUan Hak1kale Hurafeler ve /$lam Gerçeti, Marifi:! Yayınlan,

lstanbul, ı 997, s. 293-296,
19 Yel, Hurııi:, c.xvm, s. 381-J82.
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Hurafe kavramı, Kur'an'da yer almamakla birlikte, bu kavramın ihtiva

etti~ manaya yakın manalar ifude eden kavramlar bulunmaktadır. Bwılardan,

"QstOre"nin çoğulu olan "'esatir" uydurulmuş söz anlamına gelmekte ve Kur~an'da

dokuz ayette geçmektediro. K~'an'da geçen "ihtilak21
" (yalan uydunnak),

"tekavvüeı" (uydurulmuş söz) kavramları ve "hulku'l-e~elin" (önceki İnilletlerin

geleneği) terkibi de bu manaya yakın manalar ifade etmektedir. Anca'k bu

kavramlann, daha çok Kur'an-) Kerİm'e Hz. Muhammed'in uydurduğU bir kitap

nazarıyla bakan müşrikler tarafından ileri süıildü!Onü, Kur'an'm ise bu iddiaları

reddetliğinibelirtmek gerekir3
.

İslam kUltürilne özgü olmakla birıikte hurafe ve bat)i inançlarla yakın

ilişkili olan di~er bir kavram da "bid'at" kavramıdır. İslam'm ilk devrinde ya da

Kur' an 'da ve Sünnette olmayan, sonradan ortaya çıkan/çıkarılan ve dinin özOne

ters olan şeyleri ifade etmek için kullanılan bid'at kavramı, din ile ilgili bir artırma
: :

veya elcsütme özelliği taşıyan hususlan olduğugibi, sonradan ortaya çıkan gelenek

ve görenekleri de ifude etmektedil4•

Benzeri daha önce mevcut 'olmayalı bir inanç ve hareket tarzını ifude edep.

bid'at kavramı, Peygamberin sünnetine tam olarak uymak telakklsine karşı isyanı

ça~ştırdıgmdan kelam biliminde özellikle üzerinde durulan bir kavram olmuştur_

Bundan dolayıdır ki, bu kavram, tabii olarak meydana gelen yenilikler, ortodoks

inanç esaslarına aykırı itikat yenilikleri ve Peygamberin sünnetine uymayan gidiş

yO.zünden meydana gelen her türlü huzursuzluğa isim olarak verilmiştir
s

. Bu

20 Bt. Abdülblıld"MubıımınedFuar, Mu'cemu'I-Mufelıres li Elfazi'l-Kıu'a~iKerim, Dar e1-Mareflıh,
Beyrut, 1991,9.445. .

21 Sad, J8n.
22 TUr. :52133; e1·Hakka, 69/44
2J Krş. YaVU2; YusufŞevki, TDV Islam Ansiklopedisi. "hW1lfe mıı<!desi", c. XVIII, s.382.
,. GI1ndl1.z, Din ve !l1llIlÇ SO:zIO~, s. 67; YIlJ'llII. Rahmi, TDV islam Ansiklopedisi, ~bid'at maddesr',

cVl., s. 129; Uy&ııl, Mustam, Islam'a SolaJal1 Biıi'oJ ve Hurqfeler, Uysal Yayınları, istanbul, 1979,
c.I,5. 1:5, dJ, s. 72.

2' !.ılam AnsilıJopedisi. MEB Yayınlan. "bid'm. mııddesi". dI, s. 599-600.
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yOnOyle bid'atm sadece inanç boyutundan ziyade, ortodoks inanç esaslarına aykırı

olan veya olmayan inançlar dcgrultusunda birtakım uygulamaları da ifiıde etti~ini

sôylemek mtımkOndor. Nitekim dar kapsamlı olarak, Hz. Muhammed'den sonra

ortaya çıkan ve dinle ilgili olup ilave veya eksiIlIne özelligi taşıyan her şeyi ifiıde

eden bid'at kavramının geniş bir pespektiften ele alınınca, Hz. Peygamberden

sonra ortaya çıkan her şey manasında kullanılması mOmkOndUr. Buna gör~ dini

mahiyette görtllen davranışlardan başka günlük hayatla ilgili olarak sonradan

ortaya çıkan yeni fikir, uygulama ve adetler de bid'at olarak kabul edilebiıil
6

•

Zamanla birlikte de~işen hayat şartlarının inanan insanın hayatına birçok

yenilik getirdlgi herkes !arafından bilinmektedir, Işte bu vakıaya binaen, daha

sonradan ieat edilse de, dinin ruhuna aykırı dOşmeyen yeni durumlar, bazı din

bilginlerince bid'at olarak kabul edilmemiş, bazdannca da bid'at olarak

isimlendirilmekle birlikte "bid'at-ı hasene" (iyi) nitelemesiyle mubah kabul

edilmiştir. Bu anlayışa göre dini bir dayanagı bulunmadıgı halde dinin ruhuna ters

doşen inanç, ibadet, fikir ve davranışlar ''bid'at-ı scyyie" (köttl) olarak kabul

eOilmektedir27
, Bu yönUyle bu kategorideki inanç, anla)'lş ve uygulamaların

"heteredoks" olarak nitelendirilmesi mtımkUndUr. Yani bu açıdan "batıl inanç"

veya "hurafe" olarak kabul edilen inanç ve davranışlar ile "bid'at-ı seyrie" olarak

nitelendirilen inanç ve davranışlar arasında bUyük benzerlikler bulunmaktadır.

i) lJeteredoA.! Inançlann BenimsenmESinde EJkili OLan Fakt~rler

Hurafe ve batıl inançların yaygınlaşmasında temel etkenlerdin birisi, hiç

şOphesiz bilgisizliktir. IsIM\ din in kısa bir Z!lmM içinde farklı sosyal ve kültürel

yapılara sahip milletler arasında ya)'l lması ise, bid'at ve hwafelcrin müsıaman

topluluklar arasında yaygınl.aşma9ın~aOnemli rolonamıştır. Ayrıca ls lam dininin

bazı prensip ve hUkumlerinin eski kUltUr mirasının da etkisiyle yeni muhtedilerce

16 Y_nın, Rid'_ı. c. Vi, s. ı29.

ıı Varan. Bid'_ı. c. Vi, S 129-130.
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yanhş anlaşılması da bu duruma zmnin hazırladığı söylenebilir". Aynı şekilde,

İslam'ı kabul eden diğer din mensuplarının, eski dinlerine ait bazı anlayış ve

uygulamaları korumaya devam ettikleri gibi, bunları di~er mOsIOmarılara

aktarınalan, dinin öZÜnde bulunmayan birçok inancın müslüman topluluklarda

yaygmlaşmasıyla sonuçlanmıştı~9. Mesela, uğur ve uğursuzluk, cinler ve göz

degmesi ile karga vb kuşlarla ilgili bazı hurafe ve batıl inanış biçimlerinin

Cahiliyye devri Arapları tarafından ıslam dinine soku!dugu kabul edilmektedir.

Yine eski İran ve Hint dinlerine mensup bazı topluluklarla Türklerin İslam'ı kabul

etmesinden sonra da bazı hurafelerin oluşmaya başıadı~j yönünde bazı tespitler

bulunmaktadır. Şöyleki önceden Şamanizın, Budizm ve ZerdOşlUk vb gibi dinlere

bağlı olan din adamları, Cahiliye devri Arap kültürüne ait hurafelenn cahil halk

tabakası arasında yaygın olmasından da faydalanardX., daha çok eski şaman

arsoolanna ayetler, Kabe, Levh-i mahfiız, arş, kUrsi gibi İslami motifleri

katıştırnıak suretiyle mesleklerini yeni dinlerinde de sürdürmüşlerdir. Örne~in

Yahudilikten "ttısımların", Hıristiyanlıktan ise '<türbelerin kutsal1aştınlmasının" bu

yolla müslüman topluluklara geçti@ kabul edilmektedi~.

Islam dininin "teşri" fonksiyommda "örfiin" bulunmasının, insanlann

yaşadı~1 çevreden ba~ımsız kalamayacağını göstennesi açısından llnernli bir faktllr

olduğu söylenebilir. Ancak bu konuda nasıl hareket edilmesi gerektiği açık bir

şekilde ortaya konmuş olsa da, bu durumun birçok halk inancının milsUlman

toplumlar arasında yaygınlaşmasına zemin hazırladı~ söylenebilir.

Kıssacıların kendilerini halka büy{ik göstermek için uydurmuş oldukları

birçok söz ve hadisin, muhataplar tarafından dinin asli unsurlanndan biriymiŞgibi

sanılması da hurafe ve hatıl inançlarm yaygınlaşmasına ivme kazandınnIŞb? i.

28 İnan, Eksi TlIrk Dini, s. 178: Uysal, Bid'af ve Hurafeler, c.I, s. 212; Yaııııı, "Bid'~C, c. VI, s. 130.
19 S~iı Halim Paşa, 8ufrran/a7'lmlZ ve Son Eserleri, Haz. M. Ertu!rul Dilzdag, iz Yayınelllk, Istanbul,

199ı, s. 198.
LO Y~vuz, Huraie, c. XVIJI, s. 382-383,
II Uysal, Bid'at ve HlII'llkler, c.r, s. 212.
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Bunun gibi halkın gözfuıde büyük bir prestiji bulunan bazı kahin ve din

adamlarının, batıl inanç ve hureteler vasıtasıyla halkın dini duygularını istismar

etmeyi alışkanlık haline getirmeleri, bu tür inanç ve uygulamalarIn

gelenekleşmesinede katkıda bulunan önemli fuktörlerden birini oluşturmaktadırn.

Ayrıca bazı mezhep ve din bilginlerinin (Hanbeliler, İbn Teymiyye, Vehhabiler)

bid'at ve hurefelerle mOcadele konusunda aşırı davranmalarının, inananları

ortodoks dini inanç ve davranışlar etrafında birleştirmek yerine, bu tür inanç ve

davranışlara itibar eden dindarların kendi mezheplerine olan taassuplarını

körükledi~i söylenebilir1J
•

Hurafe ve batıl inançların hemen hemen her devirde olduğu gibi, rı;ıodem

toplumlarda da görnlmesi, bu tOr inançlar ile hayat standartları arasında ters bir

korelasyonun bulunduğu ve sosyo-ekonomik iyileştirmeler ile bu tUr inançların

asgari düzeye indirilebileceği görüşlerini zayıftatmaktadır. Bu dW1lJIl, hurafe ve

batıl inançlann ekonomik olmaktan çok., kUltürel bir problem olduğunu

düşündümıektedir14 •

Yukarıda hurafe ve batıi inançlarla ilgili olarak söylenenler, bütün

toplwnlarda olduğu gibi, topluınumuz için de geçerlidir. Ancak toplumumuza özgtl

bazı faktörlerin heteredoks inanç ve davranış biçimleriyle yakından ilişkili old~

söylenebilir. Bu bağlamda yaygınlaşınaları toplumların bilgi ve kültür dllzeyiyle

yakından ilişkili olan hurafe ve batıl inançlar açısından tophUlıunıuza bakacak

olursak, dini konulara yeterince ilgi gösteımeyen aydın (okumuş) kesim ile dini

bilgileri ve kültOr seviyeleri oldukça dOşOk olan halk tabakasının soyut özellikler

taşıyan dini fenomenleri doğru algılayıp kavramasının kolay bir şeyolmadığı

kendiliğinden ortaya çıkarJS_ Ayrıca bu konuda insanları aydınlatmapozisyonunda

32 Kış. ınan. Eski Türk Dini, s. 177; GUnaltay, HurafııflBn Hakikare, 5_ 294.
II Kış. Yaıan, Bid'at, c. VI, s. IJ J.
:LO Kış. Ça,kan, i. Ladi, Hurofeler ve Batlllnam-1/ar. TDV Yayınlan,Ankara, 1995, 5.15_
" Yavuz. Hurare, C_ XVIII. S_ 383.
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olan birçok din görevlisinin bizzat kendilerini bu tip inançlardan tam olarak

arındıramamalanve dolayısıyla bu konuda etkili bir mücadele vermemeleri, bu tür

inanışların onlara zaten meyilli olan halk arasında yaygınlaşmasına ivme

kazandırdıgı ~ylenebi1ir.

Yaklaşık iki asırdan beri toplwnwnuzda devam eden batılılaşma sOrecinde,

bir kısım aşUl batılılaşmataraftarlannın,d*udan dine cephe almak yerine halkın

arasmda yaşayanbu tür inanç ve d~erıereyöneltmiş olduklan aşırı eleştirilerin,bu

tar inançlarm kuvvetlenip daha da yaygınlaşmasınazemin hazırladığını söylemek

mü:rnJcündOr. ÇOnkü heteredoks inanç ve davranışlara yapılan eleştirilerin, batı

hayranlan tarafından yapılması, dindarlarıeleştirilen şeylerdenyana muhafazakar

bir tavır almaya yöneltmektedir. Bunun sonucunda ise dindarlar, istemedikleri

halde (veya farkında olmadan), heteredoks inanç ve anlayışlann savwıucusu

konumuna düşmekteve bu hıtum, aynı dOWUltuda birçok davranışı da beraberinde

getinnektedir. Nitekim bu bağlamda, özellikle Cumhuriyetin ilk yıHannda zorunlu

ve yogun kUltür değişmesiJ6 karşısında dindarların din adına yaptıklan en önemli

şey, din adı altında toplanabilecek ne varsa onu korumak, bozuımanın ÖDüne

geçmek, bu değişimin hızını kesmek amacıyla muhafazakar ve gelenekçi bir tutum

sergilemek olmuştur. Hatta onlarm, bazı degerleri elde tutabH,nek için birçoklarını

elden çıkarmaya, yani bozulmanın bir sınırına kadar tahammül etmeye razı

oldukları bile ~ylenebilir:l7.

Yukarıda bahsedilen tutumun, birçok halk inancının dini inançlarla

karışması ve onların dinmiş gibi algılanmasına zemin hazırladı~ı söylenebilir.

Nitekim ittihatçılarlabaşlayıpCumhuriyetle devam eden dinde reform hareketleri,

sünni İslam'ın ortodoks şekline yeni ve "medeni" bir şekil vermek üzerinde

)6 Tıırlıaıı, MüJ1lUıL, Kültür Deği$meleri, Mmm:ıara Üoiversitesi i1ahiyal fak. Vakfı Yay., İstanbuL, 1987,
s. 85; Güveııç, Bo:uurt, Tiirk Kim/igi. Tfirk Tarlhinm Kaynaklan, K[l[tllr Bllkanlıtı Yayınları, 2.
Baskı, Ankara, 1994, s. 250.
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yapraklarını laktırması, haricilerin "inil hukmu illa lillah
4ı
" ayetine atıfyaparak

Hz. Ali'ye başkaldrrrnaları4J • şianın siyasi düşUrıcesiniıı e1ıli beytin siyasi İslismarı

Uzerine kurulmuş olmasl4
\ Peygamber soyundan olduğunu iddia ederek birçok

kimsenin birtakım bireysel menfaatler elde etmek üzere Şeyyid ve Şerif adıyla

ortaya çıkması, Emeviler döneminde Beni Uınejye ile Beni Haşim arasında

yaşanan mUcadeleler4j
, Islam tarihinde meydana gelen din istismarların ilk ve en

çarpıcı Urneklerinden sadece bazılarını 0Iuşlunnaktadır~6.

Şerif Mardin'e gore TUrkiye'de "dine dUnUş"On (ihtida, conversion) iki

şekli bulunmaktadır. Ounlardan birinci şekil, ortodoks, yani sUnni İslam'a dönme

istegi olarak belirirken, ikincisi halk tabakalarının "hurafelere", "valk Islam' aH

dönüşU istemesi biçiminde ortaya çıkmıştır. Çünkü ona göre ilmmet yapısından

yeni çıkmış olan bir toplumda, halk dini bir dOnya gıırüşU ve kişisel denge yöntemi

slı~laınaktadır. zaman zaman ha)Tet edilen halk inançlarımn (hurafelerin) gOciL.

buradan gelmektedir. Nitekin,\ ona göre, halk tabakasındaki ki~j, yöntem yolu

olarak halk kUltUrOnUn ve dininin verdigi imkanları kullanıyorsa, bunun pratik bir

sebebi vardır. Halk kOllOrU, bUtün "hurafeleri" bir yana, menfaatlerine daha kısa

yoldan cevap vermektedir. Bu durumda doktorun halka yaklaşamadı~ı hastanenin

etrafında UlUrOkçmer zengin olacakh..47
,

2) Toplumumuzda Yaygm Olan BD'i) Ileteredolis inanç ve Davranışlar

Yukarıda kısaca lemas edildigi gibi degişik faktörlerin bir araya gelmesi

sOllUclında birçok heıeredaks inanç top:umumuza girmiştir. Bu konuda en

') Yusuf, 12140.67

'" (JUler, tlllArni, Red PolitikaUe Dini I..)ctct. Kavram ve Sembolkrc Alılbı Buhınmanın Oo~rdu~
Sorunbr, 1.rlamlyar Dergb/. c.lll. sayl:J, s. 6i, 66. .

.. Kutlu. SOnrne:ı', 'Eht-i ncyı Sembolik Kapil"linin TArihi Süreç ıçinde Semeretcndirilmcsi. f.rlamiyat
DerKlofi. c.i II. sayl:J•.~. 117.

" Sarıçam, ıbrahim, Klasik l>oncm Islam Tarihinde Din Isıismar/. /slamiyaı D~rgisj, c.lll. sayı: 3, S

141.
tt. Islam ıarihinde din istlsmlltl hakkında gcni~ hilgi için bk. Sançarn. ll:nhim, Klasik Donem Islam

Tarihinde: nin Isfi~rı,l.rla1tllyarDergisi. c m, sayı: 3.5. 139-146.
" Mardin. Din ve: Ideoloji. 5. ı ~ l, Hill.
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dunnuştur. Bu baglarnda dini ciddiye alan veya almayan kimselerin, halk

inançlarının kendi içinde anlamlı bir tur oldugunu kabul ettiklerini söylemek

zordur. Bunun için yalnız "hurefe"den bahseden refonncuların çabaları, bu

hurafcleri sökmek olmuştur. Nitekim refonnculıır, halk dinini kuraldışı saymnkla,

Şeyhülislamıarın pek de begenmiş olacakları bir tutum sergilemişlerdir. Ancak bu

tutumlar, uzun vadede bir halk dini oldugunu bilen ve onu ciddiye alan Şıhlara,

hocalara ve batıl ilikat ticareti yapanlara yaram lştırJS •

Esasen din, istismara (''T1 açık alanlardan birini oluştunnakladır. örne~in

teknolojiyi mümkün kılan, insanın özne olarak tasarlanması ve di~er her şeyin,

elde mevcut, emre amude, kullanıma hazır bir stok olarak görOlmesi olmuştur,

Diniıı de içerdi~i dUşUnlllen billün kavramsal hazrle ve sembolik sennayeyle

bir!!kte, kendisiyle bllıÜnlcşilmederı (dış gUdOmlo dini yönelim3~ kullanıma hazır,

clde mevcut bir teknik malzeme olarak ele alınması (istismar) söz konusu

teknolojik le7..<\lıürün dc~işık bir yansıması olarak dcgerlcndirilebilir4n
,

Din istismarının dUnya ve ıslam dini açısından tarlhi, oldukça eskilere

gitmektedir. Kiliscnill tarih boyunca elde etti~i politik ve ekorıomik güç, Hz.

ısa'nın ıncil'de sert bir dille eleştirdigi Yahudi din adamlarının mabetieri

ticaretnaneye çevimıeleri41 batı dilnyasıyla ilgili en çarpıcı misalieri oluştururken,

Mu<ıviye'nin ordusunun yenilme zaafı göslerdigi bir anda "Aramızda Kur'an

hııkem olsun" anlamına B.elccek şekilde, askerlerinin kılıçlanna Kur'an

n 07c1. lmıet. Uç Meseie (Teknik. Medeniyet, Yoboncıla~mn). Ç.dam Yayınlan. 3. Baskı, Istanbul.
19R8, s. 23.

ı> Mardin. Şerif.lJın ~'e Ideolo}i, Ilelişim Yayınlilrı,~. Baskı, tstanhul, 1992. s. 148.
i. (Jor<;uch. R L., TO"1lıd Muıivaıional lhrories of lnlıin:;ie RcligiollS Comrnilmaıl. in The

Psychology oj Religkın. Ed: flemard Spilkıı and Dilnid N. MCınlos/ı, Wcst'Iiew i'res:s, Coltınıdo.

1997, s 11-24; 11000, R.W., Spilkıl, ll, Ilunsberg~. B. vc Gorsudı, R., 11ıe P,~'ChoIOfJ' aJRl'lig/M.
The Guilrord lms, Sıx:oııd Edilinn, New Yarlı:. am! London, 1996. s. 2S; II0kclckli, Din Psikolojisi,
s. 76-77; f'~lolıına". RF. Inv/ınrimr {o ıhe P.f)'ch{)lo!O' ojReNgion. AlIyn ond Raoon, Sooond Ediıion,

! .ondOll, 1996, s, 202; Wıılf. D. M. I'sycholngy oj Religiu" (Classıc m/d Can/emparary). John Wiley
And Sons, New York. ı 9')7,8. 232

'0 Krş. Ak\Jly. Yasin, Cumhuriyet Döneminde Din Politikaları ve Din Istimısn. ıslamiyar Dergisi. c.. LLL.
'>8}": 3. S. 41

., Molla. ıl.hall.
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karakteristik olanlardan birisi, bazı tasavvuf mensuplarının, veli nazanyla

baktıkları şeyhlerine bazı Tanrısal özellikler (dilediklerini öldürme veya diriltıne

güca gibi) atfetmeleri ve kainatın yönetiminde söz. sahibi olabileceklerini iddia

etmeleridir. Dluhiyetle ilgili olan bu inanışın, açık bir sapma oldu~u söylenebilir.

Yine Kur'an'da açık bir şekilde gaybın Allah'tan başka hiçkimse

tarafından bilinemeyecegi, peygamberlerin bile ancak Allah'ın bildinnesiyle gayb

konusunda bilgi sahibi olabilecekleri4&, ifade edilmesine rağmen, özellikle seçkin

tasavvuf ehlinin keramet yoluyla gayba vakıf olduklarına inanmalan veya cinlerle

irtibat kuran bazı kişilerin (cinci, hoca, medyum) gelecek konusunda vermiş

oldukları haberler, din adına dinde olmayan bu inanç ve anlayışlara Çarpıcı

örnekler oluştunnaktadır. Yine yıldızların hareketlerinden gelecekle ilgili bazı

çıkarırnlara ulaşma, kahve, ok, bakla, iskaınbil kai?;ıdı, suya bakma ve kitap açma

(Kuran veya başka kitaplar) gibi yöntemlerle yapılan falcılık, İslam öncesi döneme

ait halk inançları olmasına ragmen, bazı mUsluman topluluklarca da

benimsenmiştir
49

. Halbuki İslam dininde falcılık, arraflık ve kahinlik

yasaklanmış~o, gaybı AHah'tan başka hiç kimsenin bilemeyec~i açık bir şekilde

ifade edilerekn , gelecekte olacaklarla ilgili çeşitli yollardan haber almaya çalışmak

şiı"k ve inkar kabul edilmiştirn. Ayrıca büyü yapmak, büyüden ve hastalıktan

korunmak için muska taşmıanın tevhid inancını zedeleyebilece~ne işaret edjlmi~3,

ugur ve u~suzhı~a inanmanın şirke götürebilecegi uyarısında bulunularak, ilginç

görülen baZl nesne ve olayların hayra yorulması tavsiye edilmişti?4. Nitekim İslam

II Ali Imran, 179, Cin, 72(26-27
.~ Yavuı., HıımJe, c. XVIIl, s. 383 .
.lo Maide, 5190.
sı Neml,27/65.
sı MUslim, ıbn Haccaç eıı-Nisaburi, es-SahlJı, Tah. Muh.amıned Fuad AbdulbaJci, el-Mektebetil '1

ıslamiyye, istanbul (larihsiz), Selam, 122, 125.
;ı Ahıned b. Hanbel, Musned. !)anı Sadir, Beynıt (tarihsiz.), c.l. s. 476-477, No:31614; Ebu Davut,

Sllleyman b. el-Eşa..\ es-Sünen, Neş: Muh.ammed Ali e:s-Seyyit, Humus, ı 971, Tıb, 17.
,. Bulıari, Muhaınmed b. İsmail, es-Sahih, el-Mektebetü'l-islarniyye, İstanbul (tatilisiz), Tıb, 19;

MUslim, Sahih, Selam, 102·\ 09.
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dininde meşru arzulara ulaşmak için muska veya ıılsım takmayı degil, çalışmanın

esas oldugu vurgulanmışSs, Hz. Muhammed de hastalıklardan korunmak ve bir

rahatsızlJ~ tedavi etmek için tlbbi çarelere başvunnayı tavsiye etmiştir'6.

İnsanların belli konularda Tanrı'dan dHeme yerine, ihtiyaçlarının

giderilmesi konusunda bazen günlük hayatta da alışılagelen silsilei meratip

şekliyle, veli, yatır vb'den talepte bulunması veya dileklerinin yerine getirilmesi

için Tann adına araya itibarlı olduR;una inandıgı kimseleri aracı olarak ortaya

koyması, merkezden sapma temayOlü gösteren inanç ,psikolojisini ortaya

koymaktadır. Bu baglamda Allah'a yönel~ yerde, çeşitli türbelere giden ve

zaman zaman oralara bez baglayan insanların ruhlarının Tannyla temasa geçme

konusunda zorlanacagı, bu teması saglaması çok daha zor olan bir bez parçasına

yönelmelerinin ise durumu daha da zorlaştıracagı açıktırS7 • Diger taraftan İslam

inancına göre insana şah damanndan daha yakın olan Tannsa, samimiyetle

kendisine yönelen kulunun duasını kabul ed~ini bildinnektedirs9.

Bütlbı hurafe çeşitlerinde bazı varlıkların, nesnelerin veya olguların ol~

üstü güç ve etkilere sahip oldukları inancı bulwımaktadır. Tanrının benzersiz, tek

ve ortaksız oldugu inancı UZerine temellendirilen İslam dinine göre bu durum,

evvela Tann·insan ilişkisiyle ilgili bir yabancılaşmayı ortaya koymaktadır. Zira

Tannyla kurulan ruhsal ve manevi ilişki (=din)60, yukanda bahsedilen Tanrısal

llzellikler-in kabuıayle mUrnkOn olmaktadır. Bu açıdan insan üstü özelliklere sahip

varlıklar kabul etmek, bir nevi mandan tek Tanrıya ortak koşmak şekline

S.' Ncıcm, 53139.
~ Hz. Peygamlıeriıı bu tavsiycleri, hadis kitabıanlıda 'kitııbu't-nb' Iıraşllj' altında toplaıınııp. (örnek

olarak lık. Buhari, 76 (kitabu't-tıb, c.vıı, s. i ı vd.); Ebu Davud, 27 (kitabu't-tıb,dV, s. 192 vd),
s, Tanyu, Hikmet, Ankara ve çevresinde Adak Yerleri, Ankaoı Oniversitesi ııahiyat FaJ.:ıııtesi

Yaymlan, Anbrıı, 1967, s. 332.
'8 sk. KM; 50/J 6,
'9 Sk. Bakanı,21286.
60 Bk. Tbouless, R. H. An l,!uodw:llon lo the P:rychology of Religlo1f. Cıunbridge Unn-ersity Press,

(Third Editioo) London, 1974, s. 11-13; Yavuz, Kc:rim, Din Psikolojisinin Araştırma AIıın1an., Ata.
(J"i ./14hiyat Faküll$si Dergul, ı987, 5. 87,

158



bür1lnebil~nden, din açısından oldukça tehlikeli bir durum oluşturmaktadır.

Nitekim bu durwn Tanrının bizzat kendisinin Tanrısal özelliklere uygun düşmeyen

şekillerde algılanmasıyla da yakından ilişkili oldugurıdan, dini inanç alanında

meydana gelen yozlaşma ve yabancılaşmanın başka bir boyutu olarak

de~erıendirilebilir. Zira Tanrının inananlar tarafından bir insan gibi düşünülmesi

neredeyse alışkanlık haline gelmiştir
61

• Bu baglamda Tannnın herhangi bir maddi

varlık şekline bürünmesi, yaratıklarının birinin bedenine girdiğinin kabul edilmesi,

(bulul, tecess6d), uluhiyetle ilgili heteredoks inançların değişik versiyonları olarak

algılanabilir. Mesela Hıristiyan ve Yahudilerin, Allah'ın imamlam hulul ettiğini

kabul eden &.\lın Şii gruplarla bazı müfrit mutasavvıfların bu konudaki inançlan,

uluhiyetle ilgili bu anlayışlara çarpıcı örnekler teşkil etmektedir62
•

Netice olarak genellikle inanç boşlugundan ka)naklanan ve insanlan

Tanrıdan başka varlıkları kutsallaştırmayagötüren bu tUr inançların, dini anlamda

bir yabancılaşmayı da beraberinde getirdikleri söylenebilir. İşte bu araştırmanın

amacı da, heteredoks inanç ve davranışların dini hayat üzerindeki etkisini

belirlemek amacıyla yapılacak çalışmalarda kullanılmak ilzere, geniş halk

kitlelerinde yaygınlık kazanan bu tür inançlarla ilgili bir ölçek geliştirmektir.

Sadece bir deneme niteliği taşıyan bu girişimin, zamanla bu alanda yapılacak:

çalışmalarsayesinde daha güvenilir, geçerli ve kullanışlı ölçeklerin geliştirilmesine

katkıda bulunacağı mancındayız.

3) Heteredoks Inanç ve Davramşlar Ölçeği (HİDÖ):

l a) Yöntem

Ölçeğin geliştirilmesi aşamasında, tespitlerimize göre İslam dininin ana

kaynaklarında ve sünnı yorumculann kaydettilderi itikat esasları arasında

61 TullÇ, M. Şekip, Bir Dm Felsefesme Doğru, Türkiye Yayınevi, istanbul, 1959, S. 36.
62 Yavuz, Hurafe, c.XVlII. s. 382-383. Bid'at ve humfeleı- lıakkıoda geniş bilgi için bl,- Çelik. Ali,

ıS/am'~ Kahul L'I1)IO Reddellitı Halle İnançları, Beyan Yayın!afl, Istanbul, t995; Günaltııy,

Huritiıttan Hakikale; Erdi), Yaşayan Hunıreier, Çakan, Hurafeler ve Batıı tnanışlar, Uysal, Bid'al ve
Hurafeler.
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bulunmayan bazı inanç, anlayış ve pratikleri ifade eden toplam 25 madde

hazırlanmıştır.Maddelerin hazırlanmasında, konuyla ilgili teorik literatür ve halk

arasında gözlemlenen baz\ halk inançlarından istimde edilmiştir. Hazırlanan ölçek

maddeleri bir formda toplanarak 30 kişilik bir örneklenı gruboyla bir ön çalışma

gerçekleştirilmiş, bu çalışma sonucunda ölçek maddelerinde gerekli ifiıde

düzeltmeleri yapılmıştır.

1) Denekler

Araştırmanın örneklem grubunu, Atatürk Üniversitesine ~lı ilahiyat

(0=192) ve Fen-Edebiyat Fakültelerinde (0=1 14) ö~enim gören ~enciler ve bu

Oniversitenin d~işik birimlerinde çalışan memurlardan (00054) seçkisiz yöntemle

seçilen toplam 358 (244 erkek. 114 bayan) kişi oluşturmaktadır. örneklemin yaş

ortalaması22.55 (ss.6.38), yaş araltiP ise 17-52'dir.

2) Uygulama

Demografik degişkenlerle ilgili sorunların da eklenmesiyle son şeklini alan

anket fonnuyla, uyguJamaya geçilmiştir. Ö~encilerle yapllan uygulama, tek

otunDnda gruplar halinde uygulanmış ve yaklaşık ]0-15 dakika sarmaştür. Elde

edilen veriler, SPSS for WINDOWS 9.01 istatistik paket programının ilgili

modiUleri kullanılarak analiz edilmiş, verilere uygulanan faktör analizi sonucunda,

toplam 10 maddedin heteredoks inanç ve davranışları ölçen en karakteristik

maddeler oldugu göıillmüştür. Ölçek maddelerinin 8'i olumlu, (örDegin, '"Tllrbe

ziyareti, çeşitli dileklerio kabul edilmesine vesile olur (5)", '"Tarikat şeyhleri

masum (gOnahslZ) ve yanılmazdır (7)", "Allah zaman zaman bazı insanların

bedenine girer (hulul eder) (9)", 2'si ise olumsuz cümle yapısında ("Cinlerin gaybı

(gelecekte olacakları) bilebileceklerine inanmıyorum (6)", "Keramet Sahiplerinin

(evliyaların) gaybı (gelecekte olacakları) bilebil~ine inanmıyorum (10)") imde

edilmiştir. 5 dereceli Likert formatmm kullanıldığı puanlamada, bu iki maddenin

puanları ters çevrilmiştir. Ölçekte, O'dan 4'e kadar zayıftan kuvvetliye dogru
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(tamamen katılıyorum, katılıyorum, kararsızım, lcatılmıyorum, hiç katılmıyorum)

puanlama yapılmıŞ ve böylece HtOO'nÜfi puan ranjı O (en düşük) ile 40 (en

yüksek) arasında degişecek şekilde oluşturulmuştur. Ölçekle ilgili olarak

yaptı~ız psikometrik çalışmaların sonuçları, aşagıda verilmiştir.

b. Bulgu/lU

Araştırmaya katılan deneklerin ölçekten almış oldukları ortalama puan

X=I1.02 (00.=5.72) olarak hesaplanmıştır. Demografik deAişkenler ile ölçek

arasındaki korelasyonlara bakılmış ve deneklerio ~enim gördükleri alan (r=.3 12,

p<.O I) ve sosyo-ekonomik (r=-. 123, p<.05) düzeylerine gÖTe, heter,edoks in.anç ve

davranış dOzeyleri açısından anlamlı farklılıklar gösterdikleri görnlmaş'tilt. Buna

göre, İlahiyat fakOltesi ~encileri ölçekten en düşük skorları gösterirken, lise

mezunu memurlar en' yUksek düzeyde heteredoks inanç ve davranış düzeyi

göstermiştir. Fen-Edebiyat fakUltesi ögrencilerinin göstermiş oldukları ortalama

skorlar, diger iki grup arasındadır6J • (Bk. Tablo 1). Bu durum, heteredoks inanç ve

davranışlar ile dini bilgi düzeyi arasında ters yönlil kuvvetli bir ilişki oldugwıu

ortaya koymaktadır. Diğer taraftan, sosyo ekonomik düzey açısından alt dOzeyde

bulunan denekler, yüksek dUzeyde sosyo-ekonomik imkanlara sahip olanlara

oranla daha yüksek dllzeyde heteredoks inanç ve davranış düzeyi göstermiştir 64 • Bu

durum, ilgili grubun eğitim düzeyiyle (% 50.0: lise mezunu) açıklanabilecegi gibi,

maddi ih~iyaç içinde bulunan insanların bu tür inanç ve davranı.şlara daha fazla

ra~bet ettiğini ima etmektedir. Yaş (r=.088, p>.OS), cinsiyet (r=.OIO, p>.05) ve

sOrekli ikamet edilen bölge (r=.065, p<.05) değişkenleriyle deneklerin heteredoks

inanç ve davranış düzeyleri arasında anlamlı bir korelasyonun olmadıgı

görülmüştür.

63 F=19.IO, p<.OOl.
u F=2.24, pO.S.
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Tablo 1: Heteredoks inanç ve davranışlarla Anlamlı Korelasyon Gösteren
Demografik Değişkenler

DEMOGRAFiK DECtŞI(ENlLR
-

N X SO F de!!erleri

1

İlahiyat 192 9.479'2 5.1287
OOReNtM

F=19.10·"
GÖRüLENALAN Fen-Edebiyat It4 123684 5.7856

LiSll 52 14.0385 . 5.8577

Alt 20 13.4000 4.9247

SOSYO- OItanııı altı 52 [ 1.3462 5.3866

EKONoMJK Orta 254 ı 1.043 ı 5.8943 F-=2.24 $

.. DüZEY
Ortanın astü 32 9.2258 4.8629

,
Üst - - '.-

'" ~=o:.08 *"'p<.OOl.

a)\Güvenirlik Çalışması:

HtDÖ'nOn güvenirlik testi, test-tekrar test, homojenlik endeksi ~~ yarıya

bölme tebıikleri kullanılarak gerçekleştirilmiştir. üç. hafta arayla 40 kişilik bir

ö~encignıbuna uygulanan ölçegin, iki farklı uygulaması arasında elde edilen test-
(. , ,

tekrar test gtlvenirlik katsayısı .71 olarak bulunmuştur. HlDö'yü oluşturan

maddeler )'tVlya bölme tekniği (Split-half) ile analiz edildi~inde, iki yaran ölçek

arasındaki korelasyon katsayısı .64 olarak bulunmuş, içsel tutarlılık ölçütü olan

Cronbach's alpha katsayısı ise cı:=.63 olarak hesaplanmıştır.

b) OeçJmIHk f;IIışması

Faktör Ana/izi
, ,~

Hinö'ntin geç.erliH~ini saptamak amacıyla. Varimax rotasyonu

kullanılarak faktör analizi testi uygulanmıştır. Sonuçta ölçekte özde~erleri ı 'den
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bUyük olan 2 temel fuktör bulunmuştur. Faktör yükleri, Tablo 2'de özetlenmiştir.

Varyansın %24.72'ini açıklayan birinci faktöre "'heteredoks davranışlar" ismi

verilmiştir. Bu fuktörde en ytıksek d~erlere sahip olan maddeler, Tablol 'de de

g&illd~gibi 1,2 ve 3. maddelerdir. Varyansın % 13.2'sini açıklayan ikinci faktör

ise, '1teteredoks inançlar" olarak isimlendirilrniştir. Bu fuktörde en yüksek

d~erlere sahip olan maddeler, 6. ve 7. maddelerdir. Ayrıca öl~i oluşturan

fuktörler arasındaki korelasyona bakılmıŞ, iki faktörn oluşturan toplam madde

puanları arasındaki korelasyon katsayısının (r=.33) p<.OO\ düzeyinde anlamlı

oldugu gÖfÜlmOştür.

içtutarlılıkAnalizi

Toplam test puanlan ile Test maddeleri arasındaki anlamlı korelasyon

katsayıları, bilindigi gibi içtutarhhk göstergelerinden biri olarak kabul

edilmektedir65
. Htoo için bu korelasyon katsayıları hesaplanmış, tnm maddelerin

pozitifYÖIlde ayrıştıkları görülmUştür. (Madde-toplam puan korelasyon katsayıları

sırasıyla şöyledir: .49, .42, .52, .46, .47, .44, .46, .51, .46, .52. Bütün katsayıların,

P<.OOL düzeyinde anlamlı olduğu saptanmıştır). Ayrıca ölçek toplam puanlanyla

demografik degişkenlerden öWenim görülen alan (r=.312, p<.Ol) ve sosyo

ekonomik düzey (r=-.123, p<.OS) hesaplanan korelasyon katsayılarının anlamlı

olması da, öl~in geçerliligin bir başka göstergesi olarak degerlendirilebilir.

Nitekim hipotez sınaması, yapı geçerliginde kullanılan tekniklerden birisidir66
• Bu

baglamda, araştınnada elde edilen buJgular, heteredoks inanç ve davranışlar ile

(dini) bilgi dGzeyi arasında ters bir ilişkinin oldt®ına dair gözlem ve tahminleri

destekler mahiyettedir.

6' Oner, Necla, TOrkiye'de Kullanılan Psikolojik Testler. Bo~azici Üniversitesi Yayınlan, 3. &skı,
lstııııbu~ 1997, ~ 19.

66 Oner, Psikolojik Testler, S, 19.
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Tablo 2: Heteredoks İnanç ve Davranışlar Ölçegi Faktör Yükleri

Faktör Yükleri Faktör ı Faktör 2

1 Oııemıi kimseler (Devlet bilyDkleri vb) adıM kurban
.647

1=ilebilir
-

2 OzelliJde yeni ölenler için (ölllmllnlln 40,.52 vb. gilnU)
.645

mevlit okuırnak gerekir
-

3. Nazıırdıın korunmak için naı.a:r boncugu tilinilı .64J .ıı2

4. Kan-koca e..nıs.ında meydana gelen anlaşmazlıklan
.477 .225

gidermek için musk.a yaptınnak gerekir

.5. Tilthe ziyaret~ çeşitli dilelc.lerin kabul edilmesine
.468 .191

vesile olur

6. CiJılerin gaybı ~gelccekte olacaklan) bilebileceıiDe
- .693

inanmıyorum

7. Tarikat şeytıJeri, masum (gtlnahsız) ve yanılma.zdır - .657

8. Ehil hocalara ~killlp açtınırek" kişisel gelecek veya aile
.220 .640

bireylerinin gelecekleriyle ilgili bilgilere ulaşılabilir

9. Allah zaman zaman bazı irısanlann bedenine gtrer
.170 .536

(huJul eder)

ı O. Keramet sahiplerinin (evliyalann) gaybı
.383 .399

(gelecekte olacakları) bilcbilecegine inanmıyorum

• Nazıır inancı her ne kadar Islam inançlarıM uygun olsa da (bk.Kalem, 68/51; Buhari, Tıb, 36),
MZllrdan korunmak için al LMD tedbirler, Islam dinin temel inanç prensipleriyle uyuşmayıln bir~k

ıuısU1U bcraberirıde getirmektedir. Omcgin (slam öncesi Arapların cinlerin şıerrinden korunmak ve
göz ~iııi önlemek amacıyla bazı şeylere, bilhassa çocuk1anna taktıklan ~mavi boneuk", ayııı

şekilde gilnllmUZde de sıklıkla bu amaçla kııllanılmaJctııdıc. -Eter Nlah sana bir şer dolumduracaksa,
hiç kimse onu giderernez ve etel' sıı.ııa bir hayır itısan ederse, mten o her şeye kadirdir" (Enaın, 6/17)
ayeii llll2Mi dikkate alındı~ında, bu Ilir uygulamalann ortodoks dini inançlıula açık bir şekılde vtlık

gösterdigi Or1aya çıkar.
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Tartışnuı ve Sonuç

Yukarıda özetienen bulgular, tarafımızdan geliştrilen "'Heteredaks İnanç ve

Davnmışlar Ölçeği"nin benzer populasyonlar üzerinde yürütülecek araştınnalarda

geçerli ve güvenilir bir ölçüm aracı olarak kullanı/abilecegini ortaya koymaktadır.

Nitekim bu çalışmada, degişik tekniklere göre hesaplanan güvenirlik katsayılannın,

(test-terkrar test=.7l; Split-half.=.64, Cronbach's alpha eç:::.63 ) ölçeğin

güvenirliliğin yeterli dÜZeyde olduğunu ortaya koyduğu söylenebilir.

Çalışmamızm di~er bir bölümünde yapılan geçerlik çalışmalarında elde

edilen sonuçlar da, ölçe~in geçerli bir ölçüm aracı oldu~u göstennektedir.

Nitekim yapılan faktör analizi sonucunda elde edilen bulgular, ölçe~in iki ternel

fuktörden ol~u ve bu faktörlerin faktör yüklerinin yüksek sayılabilecek bir

düzeyde oldu~Wlu ortaya koymaktadır. Ayrıca araştınna bulgularına uygulanan

istatistiksel analizlere göre, heteredoks inanç ve davranışlar ile öW"efiim görülen

alan ve sosyo-ekonomik dilzey arasındaki anlamlı korelasyonlar, ölçe~in

ayırdedicili~ini göstermektedir. Bu durum ölçeğin geçerlili~inin farklı bir

göstergesi olarak yorumlanabilir. Bunun gibi, ölçek maddelerinin tamamının

pozitif yönde ayrışım göstermesi ve ölçeği oluşturan iki temel faktör arasındaki

korelasyon katsayısının anlamlı olması da, heteredoks inanç ve davranışlar

ölçeğinin geçerliJi~ni teyit eden di~er faktörler olarak yorumlanabilir. Bütün

bunlarla birlikte elde edilen bulgular ışı~ında, illOO'nün güvenirlilik ve

geçerli~inin yeterli düzeyde olduğu ve amaca hizmet edebilece~i söylenebilir.

Ancak bu girişimin bir deneme çalışması niteliği taşıması ve sınırlı sayıda bir

örneklern grubu üzerinde yürütüldogO düşünülürse, yaş ranjmın daha yüksek, belki

farklı maddelerin de ilavesiyle daha büyük populasyonlar o.ıerinde yiirtitOlecek

çalışmalarla, ölçegin güvenirlik ve geçerliğinin daha da pekiştirilebileceği ve ona

daha kullanışlı bir ölçüm aracı njteli~i kazandırılabiıece~i söylenebilir.
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Atatürk Üniversitesi llahivat Fııkülksi Dergisi

İNSAN ALLAH'IN HALİFEsi MiDiR?

rrd. Doç, Dr, Tevsel GCLLC'CE·

GİRİş

Konuya başlarken. halife kelimesinin lügat anlamı. Kur'an'daki kullanım

aJam. aynı kökten türemiş diğer kehmeler ye anlamlan üzerinde durmak faydalı

olacaktır:

Halife kelimesi lugiHte. ön'ün zıddı olan arka manasındaki "half'kökünden

gelmektedir. "halefe"bir kimsenin ~:oklugunda. onun eWini \'c malını görüp gözetti

manasına gelip, bir kimsenin. sultamn veya lumnin diğer bir kimse. suhan veya

kavmin ardından gelmesi hakkında kuııanılır. Halife kelimesi hem isrn·i lail. hem

dc ism-i merill olarak kunanılır (maktili manasında katil denmesi gibi). İsm·i laH

olarak kullanıldıgında. "başkasının yerinc geçen". ism-i mefili olarak

kuIiaruldıgında ise. "yerine geçilen" manasına gelir. Bu makalede elranıca ül'.erindc

duracagımız el-Bakara. 21 30. ayeııeki. "ben yel)'üzünde bir halife kılaca~m"

ifadesi bu iki manaya göre değerlendirihrse. birinci durumda Hz, Adem fail olup.

başkalannın yerine geçen kimsedir, İkinci durumda ise merili olup. başkalannın

yani. zürrinetinden olan kimseler taraftndan yerine geçilen kimsedir. Halife"nin

sonundaki "tc" haL ve vası11ann büyüklüğüne ve bu hususta en üst derecede

olmayı illlde etmek üzere ınubalağa içindir. Halife'nin çoğulu hu/efi \'e haMi/tir.

"HaleP'. başkasının yerine geçen. işgiU eııigi makamı onun ardından işgal eden

anlamına gelmektedir. Hale[ sıdk ve sü" (doğru/iyi ve kötü) kelimelerine izafe

edilerek iyi ve kötü halef (halef-i sıdk. hillcf-i sın manası kazımır. Bu kelimelere

ve benl'.erJerine il'.afe edilmeyip mutlak bırakıldığında ise. genelde "halerOl hayır<lıı

• Alatork '(ıniv.mİle9i l1a1ıiyaı Faktıll.:'!!; TdSir .-\Ilabitim Dalı Öğn::lim ('yesi.
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kullanılır. Kötü halefyerine ise. aynı kökten gelen "half" kuııanılır. "Hali"in bu

manaya geldigine, "Nibayet onludan sonra 6yle bir nesil (balf) geldi ki, bunlar

namazı bıraktılar. nefisterinin arzularına uydular... " (Meryem, 191 59) ayeti

dem gösterilmektedir. Keza, hfrlifde bu manada, yani hayırsız halef manasına

gelmektedir."İstiblir' ise, bir kimseyi halife yapmak manasındadır. Kur'an-ı

Kerim'de halifelikle ilgili olarak kuııanılan bu kelimelerin yanında aynı kökten

gelip, değişik manalara gelen başka kelimeJer de vardır. Bunlardan, bilitin çoğulu

olarak geçen bilitin ve havaliften birincisi, kadın ve çocuklar veya hasta, yaşh ve

özürlü kimseler; ikincisi ise, yine kadınlar için veya milnafik ve düşUk seviyeli,

bayagı insanlar manasında kullanılır. Her iki kelime de Kur'an-ı Kerım'de cihada

katılmayan veya katılamayan bu yüzden geride kalan kimseler hakkında

kullanılmJştır. Muballef ise, cihada gitmeyerek geride kalanlar hakkında

kullanılmıştır.Hilif,geride, arkada kalmak, muhalefet ve çapraz; teballefe, teehhür

etmek, geride kalmak; balde, muhalefet etmek, aykırı davranmak; ahlefe, "'a'di

bozmak, va'dinde dunnamak, giden bir şeyin yerine başkasını getirip koymak;

ibtelefe, ihtilaf etmek, birbirinin görüşüne kahlmamak, farklı kanaatte olmak, ard

arda gelmek, farklılık arzetmek~ bilfe, ihtilafın mastarı olup, ard arda gelmek,

yerini almak manalarındakullanılmaktadır.ı

Halife, kelimesi Kuran'da kullanılan manalarının yanında, sonraki

dönemlerde siyasi ve tasavvufi başka manalar da kazanmıştır. Şiiliğe göre, gerçek

halife masum imarndır.l

Yukarda zjkretti~imizkelimelerin Kur'fuH Kerım'deki kullanılış·şekillerine

gelince: balf, zarf olarak kullanıldıgında, Kur'an-ı Kerim'de devamlı olarak bir

'. Ebu'I-Hascn Ali b. Muhammed Mavenli, eıı-Nliketll ve'J-Uyiln., D8.ru't-KIll1lbi'I-İ1miyye, Beyrut,
1992, ıı, 390-391; Ahmed Muh.Bınıned b. Ali el-Feyyilmi, eI-Klsblilıu'I-MıılfiT, s. 68; Cemaluddin
Muhammed ıbn Maıızıir, UWJıuı'J-Arab, Dam Sidır, Beyrut, 1968, ıX, 89; finızabadi, eJ-XilllUlSu'J
Mdfl, Mil.essesetU'r-Ris8.1e, 1993, 1042.1044; EbuSSdidit İbnu1-Esir eı-eezeri, elf-Nilf/qe if
<iIl7fbl'I-Had&, thk., Tahir Ahrrıo:l, el-Meklebeıu'l-Islirniyye, Beynit, ısz., ll, 69; Abdurralımaıı b.
İbrahını el·Maırudl, el.lnsan Vfic(JdııJuı ve HUlifeta/uı ji'l-ATl., Melctt:betu Vdıbe, Kahire, ı 990, s.
328; Suid el-Hakim, eJ..Mu'cemu's-SIlft, s. 412.

ı. Bkz. Süleyman U1udag, "Halife", DtA, XV, 299 vd.
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zamire izafe edilerek ard, arka. sonra manalannda kullanılmıştır. İki ayette ise (el

A'raf, 7/169; Meryem, 191 59), isim olarak, izafetsiz, fe halefe min ba'dihim

halfun terkibi içinde, sonradan gelen hayırsız nesiller manasında kullanılmıştır.

Halfeke (Yunus, 101 10), halfekuın (ya-sin, 36/45), halfeni (Meryem, 19/64),

balfebi (el-Bakara, 21 66) ifadeleri birer ayette; halfihi ve balfihim ifadeleri ise,

genelde min beyni yedeyhi ve min ha1fihi, min beyni eydıhim ve min haljifıim ve ma
beyne eydihim ve ma ha/fehum terkipleri halinde olmak üzere pek çok ayette

geçmektedir (Örneğin, er-Ra'd, DI 11; Fussilet, 41/l4, 42; el-Bakara. 2/255 ).

H.lefe fiili, mazi, müzarı ve emir kipieri halinde kullanılmıştır. el-A'raf, 7/169 ve

Meryem, 19/59 ayetlerinde balefe; ez-Zuhruf, 43/43 ayetinde yahlufi1n şeklinde;

el-A'raf, 7/142 vel50 ayetinde ise, ublufni ve halertumOni terkipleri içinde

kullanılmıştır. Halife, el-Bakara, 2130 ve Sad, 38126 ayetlerinde geçmektedir. Biri

Hz. Adem, digeri Hz. Davud hakkındadır. Çoğulu olan, Halaif ve halela ise,

birbirlerinin yerinde kullanılmışlardır. Mesela, el-En'fun, 6/165 ayetinde insanlann

hallJifu'l-an kılındığı belirtilirken, el-A'raf, 7174. ayette hule.fliu'l-arz kılındıkları

ifade edilmektedir. btablefe fiili, en-Nur, 24/55; e1-En'am, 61133; Hud, 11/57; el

A'raf, 71 129 ayetlerinde geçmektedir. Faili devamlı olarak Allah olmak üzere,

daha çok, helak edilen bir kavmin yerine başka bir kavmin getirilip, yeryüzüne

iskan olunmaları manasında kullanılmıştır. Müstahlef ise, sadece el-Hadid, 5717

ayetinde geçmektedir. el-Hilifin, et-Tevbe, 91 83'te bir kere; el-bavalif ise, et

Tevbe, 91 87 ve 93 ayetlerinde geçmektedir. Hullife, çogul olarak ellezine buIlim

"geri kalanlar" (et-Tevbe, 118) şeklinde kullanılmış olup, savaşa gitmeyip sonra

pişman olan üç sahabl kastediimiştir. Muhallef ifadesi de muhalletun (et-Tevbe,

9/8 i; el-Feth, 481 i i, 15, 16) şeklinde çoğulolarak varid olmuş ve savaştan geri

duran mfinafıklar hakkında kullanılmıştır. Hilif kelimesi ise, sadece Feriba'l

muhaIleffine bilMe rasiililIah... ayetinde isme izafe edilerek ardında, arkasında

manasında kullanılmış; diger ayetlerde (el-Maide, 33; el-A'raf, 7/124; Ta-hS.,201

71; eş-Şuara, 26/49) ise, ellerin ve ayakların çapraz olarak kesilmesi hakkında min

bUi( şeklinde kullanılmıştır ki, el-Maide suresindeki ayet hariç, digerleri
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Firavun'un Hz. Musa'ya iman eden sihirbazlara yaptı~ı şu tehdidi ifade

etmektedirler: Sizin ellerinizi ve ayakianDm çapraz olarak keseceğimve sizi

topluca asacağım!!! Teballuf, Sadece et-Tevbe, 91 120. ayetinde mi kine li

ehli't-Medineti ve men havlebum mine'I-A'ribi en yetahaUelü an rasalillah.~.

ibaresinde geçmiştir. Tefa'ul babında gelen bu fiil tekeııM ifade etmekte ve değil

savaştan geri kalmak, böyle bir çaba ve niyet içinde olmanın dahi müslümanlara

yakışmayacağını işaret etmektedir. Halefe, Hud, 11/88 ayetinde ildharf-i ceriyle,

söylediğinin yasakladığınm aksini yapmak, en-Nur, 241 63 ayetinde ise, an harf-i

eeriyle birlikte, Allah'ın emirlerine muhalefet etmek manasında kullanılmıştır.

Ahlefe ise, Sebe', 34/ 39 ayeti hariç, bütün ayetlerde değişik kipIerde, devamlı

olarak va'd, mev' id, miiid, ahd kelimeleriyle beraber kullanılmıştır _ örneğin,

İbrahim, 14/22; Ta-ha, 201 86,87; et-Tevbe, 9/77... Ve-ma enfaktum min şey'in

fehuve yuhJifuh..• (Sere, 341 39) ayetinde ise, devamını getirir, benzerin! verir

manasındadır.Kur'an-j Kerim'de çokça kullanılan ibtelefe lise, iki yerde (el-Enflil,

8/42 ve eş-ŞUra, 42/10) ibteleftum şeklinde, j i ayette ise ibtelefô şeklinde

kullanılmış, bunların dışında 16 ayette geçen tabtalifilne ve yahtelifône şekilleri

ise, bir kaç istisna hariç, kıyamet gününde insanların ihtilaf ettikleri konuların

aydınlığa kavuşturolarak aralarında hüküm verilmesiyle alakalı olarak benzer

terkipler içinde kullanılmışlardır. Mastar şekli olan ihtilif ise, bir ayet hariç, her

zaman /ey/ ve nehdra (gece ve gündüze) izafe edilerek vahtilifu'l-leyli ve'n-nebar

şeklinde gelmiş ve gece ile gündüzün peş peşe gelerek, birbirlerini takip etmeleri

manalarında veya farklı oluşları manasında kullanılmıştır. er-RUm, 30/22 ayetinde

ise, vabtilafu elsinetikum ve elvanikum ibaresiyle e/sine ve e/van (lisanlar ve

renkler),a izafe edilerek İnsanların dillerinin, seslerinin ve renklerinin farklıh~ı

ifade edilmiştir. Muhtelif kelimesi ise, mubtelifun ve mubtelifen şeklinde ez

Zariyat, 5] 18 ayeti hariç, devamlı olarak tabiattaki varlıkların renklerinin ve

tatlarıOln furklılığını ifade etmek için kullanılmıştır. ez-Zariyat, SU8 ayetinde ise,

innekum Ie-fi kavUD mubtelif ibaresiyle insanların farklı görüşlerde olduklarını

ifade etmek için kullanılmıştır. en-Nebe, 78/3 ve Hud, III 18 ayetlerindeki

172



mubtelifiin ve muhtelitin de bu manadadır. Hilfe ise, sadece el-Furkan, 25/62

ayetinde geçmektedir: Ve buve'l-Iezi ceale'l-Ieyle ve'o-nehare hilfeten...•

Halife kelimesi ve aynı kökten gelen diğer kelimelerin Kur'an'daki

kullanım alanları ve anlamları üzerinde durduklan sonra, şimdi asıl konumuza
geçebiliriz...

INSAN KİMİN HALiFESIDİR?

İnsan, Allah'ın değerli kılıp, mahlukatın pek çoğuna üstün yaptığı (e1-İsra,

17170), göklerde ve yerde olan varlıkları hizmetine sunduğu (el-Casiye, 45/13),
rUhundan nefhettiği (el-Hicr, 15/29; Sad, 38/72), en güzel şekilde yarattığı (et-TIn,

95/4), maddi ve manevi organ ve cihazlaonı dilzgün ve dengeli bir şekilde

düzenlediği (el-infitar, 8217), ihtiyaç duyduğu her şeyi kendisine bahşettiği

(İbrahim, 14/34) çok değerli bir varllktır.

Ancak, acaba insana Allah tarafından lutfedilen bu vasıfların yanında bir de

Allah'ın ha/ifesi olma ünvanını vermek, insanı hailfetuilah olarak vasıflandırmak

doğru mudur? Böyle bir vasıflandınna Kur'an'ın ve İslam'ın ruhwıa uygun mudur?

insanın Allah'ın halifesi olduğu hususunda ilk planda şu ayet zilcredilmekte
ve bu ayette geçen "halife" kelimesinin insanın Aııah'ın halifesi olduğunu açıkça

ortaya koyduğu ifade edilmektedir:

"Hani, Rabbin meleklere ben yeryüzjjnde bir halife yaratacağım

demişti. Onlar da, biz seni hamd ile nok.san sı/atlardan lenzih ve takdis ederken.

yeryüzünde fesat çıkaracak ve orada kan dökecek bir kimseyi mi yaratıyorsun?!

dediler. Allah da onlara: Ben sizin bilmediklerinizi biliyorum buyurdu" (el
Bakara, 2/30).

Ancak, bu görüşe mukabil, insanın Allah'ın halifesi olmadığı, bu kelimeyle

başka manalann kastedildiğini söyleyenler de vardır.

Böylece. yukarıdaki ayet-i keıime ve bu ayet-i ker1medeki "halife"
kelimesi, İnsanın yeryüzündeki konumu ve vazifesi açısından büyük önem

arzetmektedir. "Halife" kelimesinin taşıdıgı manaya göre, insanın yeryüzündeki
konumu da belirginleşecektir.

Bu ayette geçen "halife" den muradm ne olduğuna dair eski tefsirlerde şu

yorumlar sıralanmaktadır:
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1. İbn Abbas'dan nakledilen bir görüşe göre, Hz. Adem'den önce
yeryüzünde yaşamış, fesat çıkarması ve kan dökmesi neticesinde heliik edilmiş

olan cinlerin yerine geçen Hz. Adem ....e onun zürriyyetidir.3

2. Daha önceleri yeryüzünde bulunan meleklerin Allah tarafindan semaya
çıkarılmalarıyla, onların yerini alan Hz. Adem ve zürriyyetidir.4

3. Hasan-ı &sri'den nakledilen bir görüşe göre ıse, hakk'ın

gerçekleştirilmesi ve yeryüzünün imarı hususuda babaları Adem'e ve ardından

birbirlerinin yerine geçmek suretiyle halifelik eden insanoğludur.
5

4. Halife kelimesi, hakimiyet, hükümranlık ifiide etmektedir. Dolayısıyla

insan yeryüzünün hakimi ve yöneticisidir anlamındadır.1>

5. Zeyd b. Ali, cumhurun hilafina, ayetteki "halife"yi , "hallka" olarak

okınnuştur. Buna göre ayette, halika yani, yeni bir mahlUklan bahsedilmektedir. 7

6. Yine İbn Abbas, İbn Mes'fid, Mücahid ve Süddıiye isnad edilen bir
gö~e göre ise, ayetteki halifeden murad, ınsanlar arasında hüküm vermede ve
ahkamım ikame etmede Allah'a halifelik yapacak olan Hz. Adem ve evladından

onun yerine geçecek olanlardır.8

J. Ebu Ca'fer Muhammed b. Cerir el-Taberi, COmbt'I-8eylitl 1111 Te 'lifii 'I-Xur'liR, Daru'I-Küttibi'l
İlmiyye, Beyrut, 1992, 1,236 vd; Maverdi, eR-Nake/1l pe'I-UyIJ.n (Tefsıru'I-Mlıverd'i), I, 95; Ebu'l
Ferec Cemaluddin 1bnu'l-<:ev:d, ZadM'l-Mes'ir fi Ilmi'I-Teftır, lll.. Mubammed b. Abdurrahman
Abdullah, Daru'I-Fikt, Beynıt, 1987, I, 47; Falunddin Muhıımmed b. Ömer er-Razi, a-Tefs'lru'l
Kebir (MejTıtilru'I-Gayb), Dliru'I-Kiltubi'l-ıııniyye, Beynıt, 1990, II, 152; EbU Abdiilah Mulıamrn.ed b.
Ahmed el-Kurtubi, el-Cambl li-AltUm;'I-Kllr'b. Dıiru'I-KütQbi1-ilmiyye,Beyruı. J988, I. 263; el
Kildı Nilsıruddin EbCı Said Abdullah b. ömer Beydavı, Elffl1ru'~Ten41 ve Esriirıı't-Te'vfl

(MecmuaJlltr milre't-TeflJsir içinde), I, 98; Alauddin Ali b. Muhıımmcd el·Hazin, L(lb3bu~-Te'vil fi
Meani't-Tenı:ll, Dam ihyili~-Turıisi·J.Aoıbı, Beynı!, tsz. (Mecmuatun mine~-Tefisir içinde), ı. 97;
ısmaıl Hakkı BursevL, RIJ.ItIı'I-Beyal!, Daru Ihyili~-Turıisi'I-Arabi, neymt, 1985, 1, 93.Vehbe ez
Zulıayli, ei-Teftiru'I-MiJRır, Daru'I-Fikl, Beynıt, 1991,1. 127-vd.

'. Kurtubi, 1,263; Ebu1-Berekilt Abdullah b. Ahmed en-Ncsefı. Medlıriku't-Teml/ ve HııkaikJi't-Te'vfl

(MeclfWlJtMI! mine'l-TeflJsir içinde), t 97; Hazin, I, 97
'. Taberi, a.g.e., 1,237; Maverdi, a.g.e., I, 95; Razi, B.g.e., LL. 152, BeydaVı. a.g.e., I, 98; Hazin, a.g.e., I,

97; Zuhayll, a.g.e., I, 127. Razı bu görOşü naklettikten sonra, "O Allızlr'tır Iri, sWyerylitllRde Italifeler
kl/ıtı· (el-En'am, 6/165) ayetinin bu gorüşu te'kldettigini ifiide etmiştir.

6. Bu mıı.n.aya ıefsirlerde fiızla rastlanmasa da. lugat kitaplarında zikrroilmektedir (örnek için bkz.
Feyyftmi, s, 68; Firuzabfufı, a.g.e., s. 1044). Ayrıca Kuriini Msıarda da halıtmin bu manaya dellilel
ettiliine dair liyeller çoktur (bkz. Habenneka el-Meydan!, Besilir [j'l-MQsüml'l-MIl/lsır,Dımeşk, 1988,
s. 161 vd.)

7. Bkz. Kurtubi, a.g.e., 1,263; lsa Abdiih, ısmaıl Yalıya, Halt.f/ullU'l-lslJim, KAlıire, tsz., 1,76.
". Bkz. Taberi, a.g.e., 1,237; Maverdi, a.g.e., 1,95; lbnu1-<:evzi, B.g.e., 1,47; Razı, a.g.e., II, 152;

BeydavI. a.g.e.. ı. 98; Nesefi. a.g.e.. I. 97; Hazin. a.g.e. I, 98; Bursevi, B.g.e., i. 93. Raz.ı bu göıilşil

.wı.rettiklen sonra, "Ey DiYlid seni yeryüzüode balife yaptık, öyleyse insanlar arasında adaletle
bilkmel" (Sad, 38116) ayetinin bu görüşü le'kid ettigini ilade etmektedir. Bu so" maddedeki gör1lşün

ıbn Abbas, ibn Mes'ild gibi bazı sahabelen: isnadltiın do~ olmadıgına dair Meydanfnin
de~er1endinnesi ilerde gelecekıiL
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Bütün bu görüşlerde görüldüğü gibi. müfessirier genelde halife'den

maksadın sadece Hz. Adem d~i1. onoola beraber diğer peygamberler veya onun

soyundan gelenler oldu~unusöylemişlerdir.Bir grup müfessir, halife'den maksadın

sadece Hz. adem oldu~unu söylemişse9 de, bu görüş pek isabetli görülmemektedir.

çilnkü İbn Kesır'in de dedi~i gibi, eğer böyle olsaydı, yani halifeden maksat sadece

Hz. Adem olsaydı, o zaman meleklerin "orada fesat çıkaracak ve kan dökecek

birini mi yaratacakS1n... " sözleri uygun düşmezdi. Çünkü onlar bu sözleriyle bu

cins varlık içinde böyle şeyleri yapacaklarm olacağını kastetmişlerdirlo,Ayrıca bu

iiyete çok benzeyen başka bir ayette halife yerine çoğulolarakhalifeler ifadesinin

kullanılmasından da ("O sizi yeryüzflnde haJifeler yaptı" (Fatır, 35/39))

anlaşılıyor ki, önceki ayetteki hallfeden maksat sadece Hz. Adem degildir. Çilnkü

fesat ve kan dökme pek çok insanın bulunması durumunda olur. İsimlerin

ta'liminden maksat da. bu ilmin, eserleri tedrici ve devamlı bir surette zahir olacak

bir şekilde, insana vedia bırakılmasıdırll

Son görfişte, Hz. Adem ve evladı içinde onun yerine geçenlerden maksadın

peygamberler oldu~u anlaşılmaktadır. Bu manada bir halifeli~e itiraıda bulunan

azdırıı,Ancak daha sonraları,bilhassa asrımızda. bUtUn insanların Allah'ın halifesi

olduğu görüşil ağırlık kazanmıştır. Bu görüşü savunanlar bir takım deliller

sı ıralamaktadır.

Şimdi öncelikle bu görüşIi benimseyenlerin iddialarını desteklemek ıçın

ileri sürdükleri delillerini zikredip, ardından bu görüşe itiraz edenlerin bu deliilere

yönelttikleri tenkitlerini ve kendi delillerini görelim)3;

~. Bkz. Zuhayl1, a.g.e., r, 128.
'0. Bkz. İSlTIllil b. Kesir, Teftint't-l(lI.r'll1U'I-ArJ»ı, Beyrut, ı 992, l. 74; keıa bkz. Zuhayli, I, 128;

HOseyin eertel, K.r'fUl'da lnsan, Tuwa Matb8ası,İsparta,2000, s. 4.
iJ _ Bkz. Seyyid Ali Ekber Kuraşi, l(f1m/i.s-i Kur'IJn, DinJ'I-KülUbi'I.lsliimiyye, Tahran, 1367, ıı,287.

ı'· Bazı illimler, hakkıDda nas bulundu~u için, izaretle, sadeçe Hz. Adem ve Hz. DavOd':ı halifetullah
detıitebiı~ini SOylemişlerdir. BUM karşılık diger bir grup ise, diger insanlaı için de, s/J//amıllah,

Cflm'idullah, hay/ullah (Allah'ın atı) denildi& gibi i:lafel yoluyla haJlfetuIJah d4 denilebilece~ini

söylemişlerdir (Feyy~mi, a.g.e., s. 68). Bu durumda halife//Jllah'ınmanasının, ~fUlun tililine iıafesi

kabilinden "Allah'ınhalife IcI/dlg/lCimse" rnalla5lJlda oldu~u anlaşılmaktadır.

n. Bu gOrtlşleri aktıınrlten ı:aıruın zaman kendi kanaalimizi de belirtlik.
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insan'ıo Allab'ıu Halifesi Oldulu Görüşünü Benimseyenlerin

iddialannıDestekleme Sadedinde ileri Sürdükleri Deliller

1. Halife kelimesinin lugavi manası böyle bir anlayışa' mani değildir.

Çünkü, halife, kendisine halife olunan kimsenin kaybolması veya ölOmil, işlerini

yalnız başına yürütmekten aciz kalması, orada hazır bulunmaması sebepleriyle söz

konusu olsa da, deger vermek (teşrit) için de halife tayin edilebilir. İnsanların

yeryüzünde Allah'ın halifeleri olmaları bu manadadır l4 .

Matrudi'ye gOre ise, İnsanın Allah'ın halifesi sayılması durumunda, halife

ile naib veya mufavvad (işlerin kendisine bırakıldıgı kimse) manası kastedilir.

Allah'ın hükümlerini İcra etme ve arzm imarı hususundaki iradesinin tenfizi

hakkmda O'nun yerine geçen kimse olur. Bu durumda kendisine halife tayin eden

zatın, halifesi üzerinde bir otoritesi vardır. Bu hiJafet1e insan için bir teşrif vardır.

Böylece yeryilzUnün iman hususunda Allah'ın iradesiyle insanın iradesi
birleşeceletiris.

2. Meleklerin yeryüzi.l:ndeki halifel1ğe talib olmaları, yeryüzü halifeliginin

Aııah'ın balifeliği anlamı taşımasından dolayıdır. Onlar bu nedenle bu göreve talip

olmuşlardır16•

3. Allah'ın Adem'e isimleri öwetmesi ve ona bilgi edinme yeteneğini

vermesi, Allah'ın halifesi olduğunu gösterir. Bu durum diger insanlar için de

geçerlidir l7
.

4. Varlıklar arasında Allah'ın sıfatlarını kendisinde taşıyan tek varlık

insandırl~. Halifesirıin yapacagı işleri kendi istedigi gibi yapabilmesi için Allah ona

kendi sıfatlarından vermiştir l9•

". Ra~b el-isfehilnl, el-MDfredJJI.Ii Garlbi'I-Kur'an, thk., Muhammed SC}Yid Keylilnl, DIlru'I-Ma'rife,
Beyrot,~, s. 156.

i~. Bkz. lLg.e., S, 34 ı.

L0. Bkz. Tabııtabııi, el-MWln.li Teftlri'J-Kıır'(iıı, 3. bsk., Matbuitu ismailiyyan, 1973, I, 1l5.
J1. Tabıııaha], a.g.e., I, ı 16 vd.
18. ıbn Teymiyye, M«IIUUı'I-FerihJli, cem ve lertib, Abdurrahman b. MuhllJJllTllld. Mekıebetu1-Meirit;

Ralıilı, ISZ., XXXV, 44 (bu görüşte olanlardan naklen); Şimşclc, a.g m., s. J 1ı (bu görüşte olanlardan
naklen); kezn bkz. Niyazi Usta, "iman lIt' }$I(im TDpbufw", Tilıi', Yu.rdu, K11S1m, 1991, Anluıra, Xl,

43.
19. Haseyin Atay, "AlIaJı'ın Halifes; 1I1Stm", Ankara Oniv. Ilahiyat Fak. Dergisi. 1970, sayı: 18, s. 74.
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insanın yaratılışında en önemli unsur ve taşıdı~ı husisiyetlerin başında rUh

gelir. Bu sayede insan ilim, irade, adalet, rahmet gibi Cenab-ı Hakk'a ait sıfatlara

cUz', bir şekilde sahip olmuştur. Bu ruh sayesinde insan maddi şeylerden,mücerred

manalara yilkse1ir, batini manalan idrak eder. Yüce Allah bu yüzden meleklerin

Adem (a.s)'a hünnet ve ta'zim etmelerini ancak rı1hun nefhedilmesinden sonra

istemiş, bu durumu ruhun nefhedilmesine baglamıştı?Q; "Onu tesviye edip ve oııa

rôhumdan nefhettikten sonra ona secde ediniz... " (Sad, 3817 i -72)

YeryOziJnde ve göklerde oLan her şeyin insanın hizmetine sunulması ve

onun için yaratılmış olması, insanın pek çok varlı~a hükmetmesi, icid ve keşif

kabiliYelinin olması, böyle bir konumda olan insanın, naib manasında, Allah'ın

halifesi olmasına uygun düşmektedirıı.

Menarda (özetle) şöyle denir; İnsan zayıfyaratılmıştlI. Fakat his ve şuur

sahibidir. Ve bu ikisiyle kiinarta tasarruf etmekte ve ondaki varlıkları kendi sultası

altına almaktadıı. Bu yüzden bütün bu garip icadlan gerçekleştirmiştir.Gelecekte

tahmin edemeyecegimiz yüksek bir makama ulaşacaktır. insan bu kuvve ve

mevhibelerle, istidat., arzu, ilim ve amel eihetlerinden gayr-ı mahdfirtur. Cenab-ı

Hak bu kabiliyetleri ona vermiştir ki, onlar sayesinde hilkatin sırlarını ortaya

çıkarsın. Allah, bu sayede onu yeryllı:Undehal1fe ve kendi yerine geçen bir varlık

yapmıştır. Ve o, Aııah'ın san 'at harikalarını, hikmetinin gOzelliklerini ortaya

çıkaracaktırı_

Kuraşi, özetle naklettiği yukardaki ifadelerin ardından şu izahta bulunur:

"Ceııab-ı Hak, esma-i hOsna ve sıfat-ı ulytl. sahibidir. Beşer, onların tamamında,

yeryüzünde Allah'ın halifesi ve O'nun yerine geçendir (canişin-i Hudii). Beşerin

bütün işleri Allah'ın yaptıklarını andırmakta, O'nun isim ve sıfatlanna mazhar

olmaktadır. Ancak, bu isim ve sıfatlann kemal ve tamamı AlIah'redır. insana

onlardan eUz'i bir miktar verilmiştir. Bu hilafet, bürun insanlara şdmildir. ıyi ve

kötü, mü'mİn ve kiifir, fiisık ve siilih'j içine alır.

20 Ebu Hamid Gtuall, l"yiJıı ut"",i'd-Di". tlık. A. el-Hillidi, Daru'l-Erkam, 1998, LV, 393: Matrudf,
~g.e .. s. 343.

21. Matrudl, a.g.e., S. 343.
n Kuraşi, lI.g.I:., Il, 287-288 (Meniir. I, 260'dan özetle).
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Mesela., Halık, Razık, Anm, Kadir, Semı', Basır, Rahim, Hakım, Garor...

AHah'ın isimlerindendir. Beşer bu isimlerin ve sıfatların tamamında Allah'ın

halifesidir. Allah her şeyi yaratmıştır. İnsan da, binalar, iş yerleri vs. yapmaktadu.

Allah'ın verdi~ kudretle onları vücuda getirmekte, kendi çocuklarım dünyaya

getinnektedir. İlim ve kudret sahibidir. İşitir, görür, şefkatlidir, işini muhkem

yapar, rnOdebbirdir. Bütün bunlar Cenab-ı Hakk'a hallfelik demektir.,,23

Kuraşı, insanın bu dururnmıdan hareketle, şia tarafindan, imarnlara (oniki

imam), bilhassa Hz. Ali (r.a)'a "Cenab-ı Hakk'ın sı/al/arına mazhar idiler"

dendiğini, yani onların, Cenab-ı Hakk'ın sıfatlarını göstermede, başkalarındandaha

Ostün olduğunu söylemektedir...24

O'na göre, iyi kimseler, Allah'ın iyi halifeıeri, kötüler ise, kötü hallfeleridir.

Kur'an-J Kerım'de pek çok clyette çoğul olarak g~en "huJem" ve "halı1if'

kelimelerinin tamamını da "Allah'ın halifeleri" manasındadu.2s

5. Had is-i şerifte "Allah Adem'i kendi sureti üzere yaratmlştır"26

denilmektedir. Böylece bu hadis insanın Allah'ın halifesi oldu~unu göstermektedir.

ı] a.g.e.,ıı, 288.
ı•. a.g.e., 11,288.
ı,. Bkz. a.g.e.,TI, 289-290.
M. Muhammed b. Jsmall Buhıırl, t!s-&zlıilı, el-Melı.tebetu'I-lslimiyye, istanbul, lsz., Isti"zan, ı~ Ebu1

HDscyn el-.K.ııraşı, MUslim, t!s-Salıilı, DaN lhyai't-Tuıisi'!-Arııbi, Beyrul, tsz., Bi", 115; tbn
Teymiyye, Mec"Itltl'I-Felava, XXXV. 44. Bu ifaden lıakkındaki degerlendirmeler ilerde gelecektir.
tbnu'I-Arnbı~nin, "insan-ı kamil oııun suretinde yaratılmıştır" ifadesinden de bu hadisi yukardaki
manada d~lendi~ini anlıyoruz. (Bkz. Nihat Keklik, FIIt1IJI8J -EslIS Motifler., s. 438.439). Başka

bir yerde de ~le diyor: ll1.'i8J1 gerçek olarak halifedir. O gerçek olarak ilahi isimlerin mıızlıandır. O
bOtün alemin hakikatlerini camidir (Futııha,t, I, 125 ). i bnu'I-Antbi şu SÖZ1eriyle ise, ifrala vannış ve
ıbn Teyıniyye gibi zatların hai.lı olarak tenkidinme maruz kalmıştrr: insıı.n cisim yönonden nasıl

küçük bir alem ise, aynı ~kiıdo hudus yOnünden de kOçük bir ilahtır. Onun uluhiyyeti dognıdur.

ÇOnkü insan alemde AHah'ın halifesidir. Ve alem ona musııhhar kıhmmş, aleme ilah olmuştur. Tıpkı

Yüce Allah'm insana ilah olması gibi. Keklik, a.y.• s. 437
Şeyh Bedrettin'in Varidat adlı eserini şerlıedenlerden M. Nur da, "Biz emintli g6kIere, yere

ve dallara arzettik de 001., bu ema.aeti ylkleomekkn kaçıııdtlar, taşıyaınamaktaokorktular.
falıat insan onu yüldeudi. Çliokli o çok ZlIlim ve ~k ulı.lklir" (c1-Alızab, 33/72) ayetinde geçen
em3ncti insana verilen hiliifet olarak değerlendirmiş ve bu hilafetin manasının da büttln ilahl
isimlerin manasuı.ın imanda göı1lnmesi oldu~nu söylemişt;". Bir başka yerde ise, bu eınanetin Hak
süretinden ilıeret olmasının muhtemeloldugunu söyleyerek, insanın Hak sureti üzere yaratıldı~ı

belinip bOylece meıJtıl r hadisi nasıl anladıgm! onaya koymuştur. (Bkz. M. N ur, VlIridaı Şerlıi, s.
42-43)
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6. Meleklerin Hz. Adem'e secde etmeleri, Hz. Adem'in Allah'ın hükmOOli

yeryüzünde uygulamak için ilk peygamber olarak görevlendirilmesi27 onun

Allah'm halifesi olduğunu göstennektedir.

7. Yilce Aııah, halife henüz yaratılmadanonun hilafetini halifeliğe verdiği

deger sebebiyle, mele-i a'la'da ilan etmiştir. Halife kelimesinin sonundaki le harfi

de halifenm bUyük bir durumu olduğuna delalet etmektedir. Daha önce yaratılan

melek, cin vs. için yapılmayan bu tekrim ve değer vermenin hikmeti ancak, insanın

Aııah'ın halifesi olmasıyla izah edilebilir.28

8. Cin, melek ve diğer varlıklar da İnsan gibi ibadet ediyorlar. Fakat insanın

ernaneti yilklenme gibi hususiyetleri vardır. Dolayısıyla insan Allah'ın halifesi

olmaya layıktır.29

9. Bu görüş bazı sahabe ve tabiinden rivayet edilmiştir. Elma1ılı, Ashairı

kiram ve tabiin tefSirIerinin özü olarak bu konuda şunları kaydeder: "Allah ben

mutlaka yerytizOnde bir hallfe yaratacağım, bir halife tayin edeceğim demişti ki,

bunun meali: Kendi irademden, kudret ve sıfutımdan ona bazı salahiyetler

vereceğim. O, bana izafeten, bana niyabeten mahlukatım üzerinde bir takım

tasarrufata sahip olacak. Benim namıma ahkEimımı İcra ve tenfiz eyleyecek, o bu

hususta asil olmayacak, kendi utı ve şahsı namma bilasale İcra-yı ahkfun edecek

degil, ancak benim bir naibirn, bir kalfam olacak, iradesiyle benim iradelerimi,

benim emirlerimi, benim kanunlanmı tatbike memur bulunacak. Sonra onun

arkasındangelenler ve ona halef olarak aynı vazifeyi icra edecek olanlar bulunacak

"o Allabhr ki, sizi yeryüzünde halifeler kıldı" (el-En'am, 61165) ayetinin sırrı

İnsanın Allah'ın halifesi oldu~u görüşünü benimsıeyaı ve bu tabiri Islami bir deyim olarak tıkdim

eden Seyyid Hüseyin Nasr. (bkz. "SMjlznr Iptında Ekoloji ProlJlelJti", çev. Sadık Kılıç, EKEV, II,
SByl:l, Kasım, 1999. 5010) insan için, "bu dünyada yaşayan Maı sonsuzluk için yarah!rnış olan
tanıı sUretinde bir varlık" iilldesiyle bu hadisin manasım yukardakiler gibi anladı~ı ve
beııimsedi~ini ortaya koymaktadır. Bkz. Seyyid HOseyin Nasr, Bilgi ve Kutsa~ Lı; Yayınlan,

Istanbul, 1999, s. 172.
27. Bkz. Mu!tam Erdem, Hı. Adem (Ilk IrISart), Türkiye Diyanet Vakfı Yay., Ankara. 1993, s. 129. Bu

ve devam/ndaki maddeler, ka~J grup tarafından ele alınmadığından cevap verilmemiştir. Bu ylLzJeıı,

bu maddelerde belinilen görüşler, dem olmadaki kuvvetleri açısından taratimdan
degerlendirilmiştir.

ıı. Matrudi, a.g.e., s. 341 (Behiyy Huli, Adem Alq/ıis$elDm,s. 127'den naklen).
". Matrudi, a.g.e., s. 344.
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:cihir olacak. Bu mana asha/rı kiriimdan ve tabitnden uzun uzadıya nakl edilegelen
teiSirlerin hulasası ve hasılıdIL "JO

10. Ayette kimin yerine halife olunduğu zikredilmediğine göre,
okuyucunun ilk aklına gelen bu manadlf. ÇünkU bir kimse, "ben evde bir halife

kılacağım" dese, mana açıktıf. Kendisine halife olunan ev sahibidir, Arz da,

Allah'ın mülküdUr. İnsanın malikiyeti mecazıdiL Ayet ve hadislerde de bu manaya
aykırı bir şey yoktur.31

ll. insanın Allah'ınhalifesi oldu~a dair nakli deliller vardır. Bazı hadis-i

şeriflerde halifetullah tabirinin kullanılması ayetteki halifeden maksadın

halifetullah oldulıuna deHHet etmektedir32
. Bu rivayetler şunlardır:

a. Mehdi hakkındaki bir hadis-i şerifte ahir zamanda meydana gelecek. titne
ve kanşıkJıklar zikredildikten sonra şöyle buyrulur: "Onu (Mehdi'yi)

gördtiğünüzde kar üzerinde sÜTünerek de olsa, derhal blat ediniz. Çunkü o
halifetullah Mehdi'dir"J3

b. Sevban (r.a)'dan rivayete göre, Resulullah (s.a.s) şöyle buyunnuştur:

"Kim ma'riifu emreder münkerden nehyederse o yeryüzünde Ai/ah'm halifesi,

Kitabıının halifesi ve resülunun halifesidir,'.J4

c. Huzeyfe (r.a) Resulullah (s.a.s)'den şöyle rivayette bulunmuştur:

"Yeryüzünde Ai/ah'ın bir hali/esi bulunup da sırtına vurup, ma/ım alırsa da ona
iraat et.... 113S

Insan'm Allah'ın halifesi olduğu görüşünü kabul etmeyenlerin bu

maddelere karşı cevaplarma geçmeden, burada şunu da belirtelim ki, insanın

30. Elmalılı Mulıamroed Haındi Yazır, HIlk Dilli Kıır'lJR Dili, Eser Neşriyat, Istanbul, tsz., I, 299,300.
)J. Matrudl, a.g.e., s. 3ı«l.

". Matrudl, a.g.e.,s. 344.
ı.i. Ebfi Abdillah MııJıllrlllTled b. Mıice cl-KazvinL, 6-S/Iffen. thk., MuJıaınmed Fu4d Abdulbakt, DHru1·

Kılt1lbi'l-llmiyye., Beyrut, tsz., Fiien, (Hurucu1·Mehdl babı), II, 1367 (Bıı rivıiyeti Hakim ve ıbn

Kesir sahib sııynUŞ1ardı.r).

l4. AIaııddio el-Muttald eloHind!, KeltZU'r-UııtlfllU fl SIlRelli'!-Akvaı ve'I-AlıWjt, thk., Bckri Hayani.
Safvet Sıı.lr:a, Muessesetu'r-Risılle,Beyıilt, 1989, IH, 75 (5565. hadis).

". ibn Hanbel, a.g.e.,V, 403.
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Allah'ın halifesi oldugunu söyleyenler bu ifadeyle birbirinden çok farklı manalar

kast edebilmektedirler. Mesela, insanın Allah'ın halifesi ve naibi oldu~unu İslami

bir görüş olarak takdim eden Mevdudi'nin Allah'ın halifesiyle kastettiği mana, daha

çok kulluk, memuriyet, ahde vefa, emanete riayet manalarını çağnştmnakta;

bazılarının yaptığı gibi, insanı büyültüp ilahlaştırma yerme, onun omuzlarına

büyt}k bir mesuliyet yüklemektedir. Mevdudi, insanın Allah'a halife olmakla

yüklendiği mesuliyeti şu misaIle izah eder: Bir kimse, bir başkasını mülküne naib

ve vekil tayin etse. şu dört durmn söz konusudur: I. O mülkün asıl sahip ve maliki

mal sahibidir, uhdesine tevdi edilen kimsenin değildir, 2. Vekil kılınan kimse, mal

sahibinin emrettigi ve tarif ettigi şekilde o mlilkte tasarruf edebilir, 3. Vekil'in

bağlılık sözünü bozup, hareket alanı için çizilmiş olan sınırları aşması doğru

degildir, 4. O vekile lazımdır ki, o mülkteki işleri kendi arzusuna göre değil de mal

sahibinin istediği gibi yapsın, yerine getirsin. Mevdudl'ye göre bu dört şarnn

tamamı niyabet kelimesine dahildir. Bu şartlardan biri dahi yerine getirilmese

niyabet (vekillik) yapılmamış olur. Bu dört şey hilafet kelimesinin tasavvuronda da

mOndemiçtir. Dolayısıyla insanın Allah'ın halifesi olması bu manadadır. Yani, bu

şartları yerine getirmekle görevli olması demektir.

Mevdudi, insanın Allah'ın halifesi olmasına yüklediği bu müsbet manadan

hareketle, İslam'ın böyle bir halifeliği belirli kimse ve gruplara has kılmadıgmı,

aksine imanı olan ve hilafet kelimesinin taşıdıgı bu manaları yerine getirmeye

istidadı olan herkese şOmullü kıldığını belirtir. Böylece, hilafet-İ insaniyeı dışında,

rabbani ve ilahi saltanat namı altında !>aşkı bir sistemin İslaın'da olmayacağını

söyler36
• Görüldüğü gibi, halifetullah kavramının bu şekilde degerlendirilmesinin

yalnış bir tarafı yoktur ve ifrata kaçan kimselerin degerlendirmelerinden tamamen

farklıdır. Bazılarının insanın AHah'a halife olmasını, onu bir nevi küçük ilah olarak

gönnelerinin aksine, o, insanı mesuliyet yüklenmişolan bir varlık olarak görmekte;

keza, bu kavramdan hareketle kıralları Allah'ın vekili ve kendilerinden hesap

sorulmayan kimseler olarak görenlerin aksine, o, bütün inananlara bu özelIigi

vererek İslam'da böyle bir anlayışın olmadığını belirtmiş ve teokrasi yolunu
kapaınlŞıır_

ı•. Bkz. Ebu'l-Aııi el-Mevdııdi, RMs-i Zilldegi dt!71sliim, ııl-tttilı4dIı1-isıarruYYu'I-AH. s. 30 vd.
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İnsanın halifeliği konusunda bazı aşırı görüşleri olan İbnu'I-Arabi'nin dahi

eserlerinin çeşitli yerlerinde konuya farklı açılardan yaklaştığını görmekteyiz.

Mesela, "Rahbirn bana hüküm verdi ve beni mörseııerden kıldı" (eş-Şuara,

26/21) ;iyetindeki hükm'ü hilafet, mürselin'i de risalet (peygamberlik) olarak

yorumlamış, devamla, her resCil'un halife olmadığını söylemiştir. Ona göre, halife;

kılıÇ, azI ve velayet sahibi kimsedir. Resul ise böyle değildir. O ancak emredildigi

şeyi teblig etmekle görevlidir. Eğer bu uğurda savaşır ve davasını kıhçla da

savunursa o zaman halifelik vasfinı da ahr (el-halifetu'r-Resuı).Böylece, her nebı

resül olmadığı gibi, her resUl de halife değildir37 • ibnu'I-Arabi'nin bu izahı, Hz.

Davud'a halife denmesine uygun dOşmektedir. Çünkü, Hz. Davud hem .esuı hem

de hükümranlık sahibi idi. Ancak, ibnu'l-Arabi, başka bir yerde, resullerin AlIah'ın

halifeleri olduğunu söylemiş, başka bir yerde de İnsanın Allah'a halife oluşunun

altı şekli oldugunu söyleyerek bunların, velayet, nübilwet, risalet, imamet, emr ve

mülk olduğunu belirtmiş, insanın kemalinİn bu mertebeleri tamamlamakla

olacağını ve bu mertebelerin Hz. Adernden başlayarak son doğacak kimseye kadar

her insanda bj'l-kuvve var oldugunu söylemiştir .Başka bir yerde de gerçek

halifenin veraset-nübüvvet sahibi kutup olduğunu söylemişti?8. Yine Futuhdtta,
hilafeti küçük ve büyük olmak üzere ayırarak şu izahta bulunuyor: Halifeligin en

büyüğü, bu alemin büyük imamlığıdır. En küçOgü ise, insanın kendi kendisine

halifelik yapmasıdır. Bu ikisi arasındaki halifelikler ise, kendinden üsttekine

nispetle küçük, alttakine nispetle de büyük olarak isimlendirilir. Hz. Adem'in

kendinden önceki bir seletin değil de Allah'ın hallfesi oldugunu söyleyen ibnu'l

Aralıi, bu halifeliğin kamil İnsanlara intikal ederek en sonunda kemalatm zirvesine

ulaşmış olan en büyük halife ve en bilyUk imam Muhammed (s.a.s) 'e vardı~mı

belirtmektedir. Ona göre, sCıret-i ilahiyeye mazhar olan insan-ı kfunile bu özeııik

ancak Hakk'a bedelolması, O'nun halifesi olması için verilmiştir. Onun benzeri

olan diğer kamil zatlar ise ancak ilk halifenin halifeleridirler... İbnu'l-Arabl, ilerde

gelecek olan "ev halkım hakkında halife sensin... " gibi hadjslere dayanarak

Allah'm insana halifeliğinede değinmiştir39 •

J7 . Suad el.Haldm, Il.g.e., S. 417, FusUs, L. 207'OOn
J8. Bu a.g.e., s. 415,417, KltaiHI"-Teracilıı,s. 19; 8111Iabl'I-G4Vl'GS. s. 54, W'den naklen.
19 . Ibnu'I-Arıııbi, el-Futuhat, 280. 400, 408
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insan'ın Allah'm Halifesi Oldıı~u GörOşünü Kabul Etmeyenlerin Bu

Görüş Sahiplerinin Delillerine Yönelttikleri Tenkitler

Birinci delilin tenkidi: De~er verilmesi (teşrif) anlamında, insanın Allah'ın

hallfesi kılınd[~[ iddiasının "halife" sözcü~iln lugat anlamıyla bir ilgisi yoktur.

Bir kelimenin sözlük anlamından başka bir anlamda kullanıtdıgmı söyleyebilmek
için ciddi bir karıneye ihtiyaç vardır. Ayette böyle bir karine mevcOt de~iıdir. Eger

söz konusu olan insana değer verildiği ise, bunu ifade eden başka kelimeler vardır.

Nitekim, insanın değerli kıhndı~ı başka bir ayette ifade edilmektedir ve burada

halife de~il, kerremna (de~erli kıldık) (el-İsra, 17170) sözcüğü kullanılmaktadır
40

,

lkind deli/in tenkidi: Meleklerin yeryüzündeki halifeli~e talip olmalarının

bu halifeliğin Allah'a halife olınak manasını taşımasından dolayı olduğu görüşü

sadece bir iddiadan ibarettir. E~er melekler "halife"den maksadm "Allah'ın

halifesi" olduğunu anlasalardı, o zaman "sen yeryüzünde kan dökecek, Orada

fesat çıkBracak birini mi yaratacaksın?!" şeklinde mukabelede bulunmazlardı.

Allah'ın "ben, yeryüzünde, kendime bir halife yaratacağım" demesine karşılık

meleklerin böyle karşılık vermeleri çok garip bir durum olur.4'

Üçüncü ve d6rdüncü delillerin tenkidi: İnsana isimlerin ögretilmesi, bilgi

edinme kabiliyetinin verilmesi, insanoğlunun mükerrem kılınması, göklerde ve

yerde olanların onun hizmetine sunulması, pek çok şeyleri yapmaya ve icad ettneye

muktedir kılınması, onu pek çok varlıktan üstün duruma )'Ükseltse de, Allah'ın

halifesi olmasını, işlerin kendisine bırakıldığı bir varlık konumuna yükseltilmesini

gerekli kılmaz. E~er böyle bir şeyolsaydı, insandan şu veya bu sebeplerle bazı

üstOnlilkleri olan varlıklarda da bir nevi halifeliğin olması lazım gelirdi. Hem
Allah'ın ilim, kudret gibi sıfatlarının yanında insanın bu özellikleri bir hiç
mesabesindedir, .. 42

40, Sait Şimşek, "11150."'1,, Hollfelitf', Bilgi ve Hikmet., GOZ-1995, sayı, 12, s, 112
", Meydani,s, J61;Şimşek,a.g,m"s, 113,
41, Meydani, S' 143; Şimşek. 8.g,m" s 114,
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Selef-i salihin'in akıdesi böyledir. Hz. Ali, kulların amellerinin cebr ve

ihtiyar arasında oluşu hakkında şöyle diyor: Yüce Allah hayrı ihtiyar! olarak

emretmiş, şerden de sakındınnak suretiyle nehyetmiştir... Kimseye işleri

kendisine havale etmek (tefviz) hakkını vennemiştir. Durum bu ikisi arasındadır.

Ne cebr ne de teMz vardır. Hz Ali böylece cebr ve tefviz olmadığını beyan ediyor.

O halde insan nereden Aııah'm halifesi oluyor?! Çünkü haııfe hangi manada olursa
olsun bir tefvizi gerektirm ektedir.4J

Varlıkların insanlann hizmetine sunulması (teshir); ne teMz, ne tevkil

(vekil tayin etme), ne de Allah yerine halifeliktir. Göklerde ve yerdeki şeylerin

insana musahhar kılınması, rabbani izne bağlı olarak bir imkan tanımadır. Imtihan

dairesi içinde olan bir hadisedir. Bu imtihanın maddesi emir ve nehiylerle teklif,

sahası, hfu iradeye müsahhar kılınan alan, engelleri ise, nefislerin hev8, şehvet,

arzu ve istekleridir. Böyle bir teshirle birlikte, Hinatta müsbet veya menfi hiç bir

şey Allah'ın takdir ve kazasıonı dışında gerçekleşmez. Resul ancak Allah'm izniyle

bir ayet getirir (er-Ra'd, 13/38). Cibıil de ancak AIIah'ın izniyle ResGlullah'ın

kalbine Kur'fuı'ı indirir (eş-Şura, 42/51). Sınir, Allah'ın izni olmadan kimseye zarar

vermez (el-Bakara, 2/102), Bir grubun bir gruba galip gelmesi ancak Allah'ın

izniyle olur (el-Bakara, 2/249, 251). Milnbit beldenin nebatı da ancak Allah'ın

izniyle çıkar (el-A'raf, 7/58)... O halde, sabİt kanunlar, daimi kanunlara boyun~

sebepler, tabii amellerini ancak Allah'm izniyle gerçekleştirir. Esbab (sebepler) ve

müsebbebat (sebepler neticesinde meydana gelen şeyler) dairelerinde meydana

gelen her hadise, ancak AIIah'm izniyle meydana gelmektedir. Dolayısıyla tevklL,

teMz, ve Allah'a halifelik yoktur44
• Naslar bu duruma şehadet ennektedir45

•

İnsanın günümüzde gösterdiği maddi terakki, pek çok icad ve

keşiflerde bulunması ve Aııah'ın pek çok isim ve sıfatlarının insanda tecelli eunesi

de İnsanın Allah'ın hallfesi olmasını gerektirmez. Çünkil benzer sıfutlar diğer

varlıklarda da göril\mektedir~. Bu isimlerin insanda daha çok tecelli etmesi,

.3 Meydani, !l.g.e., s. 143-145
", Meydan!, a.g.e., s. ı51-\52.
u Ornek için bkz- el-Bakara, 2/97, 102,249-251; el-A'raf, 7/58; ibrahim, 14111,25; cr-Ra'd, 11/38; Al-i

lmrıin,3/145 ...
... Şiınşek,a.g.m..s. \ i4.
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insanın Aııah'ı tanımakla mükeııefbir varlık olmasından dolayıdır. insan kendinde

bulunan bu cilz'i sıfatlarla Allah'ın küm ve sınırsız sıfatlarını anlayıp, O'nun

büyüklüğünü daha iyi idrlik edecektir. Kur'an-ı Kerim'de, insan tabiatİnİn çok
mücadeleci (el-Kehf: 18/54), husumet sahibi (Ya-sın, 36/77), zalim ve cahil (el

Ahziib, 33/72), hırslı ve sabırsız (el-Me~ric, 701l9), aceleci (el-Enbiya, 21137; el
İsra, 17II 1), nankör (Abese, 80/17) oldu~u bildirilmiştir. Böyle bir varlığı Allah'a

benzetmek, Kur'an'a aykırı olacaktır
47

.

Beşinci delilin tenkidiı: "İnsanın Allah'ın sureti üzere yaratıldığı

iddiasına gelince, tamamen sapık bir iddiadır. Ne zatı, ne sıfatları, ne de isimleri

itibariyle AlJah'ın bir benzeri yoktur. Genellikle tasavvufehli arasında yaygın olan

bu anlayış, Buhari'de geçen bir hadısin, Tevrat'ta geçen bir ayetle izah

edilmesinden kaynaklanmaktadır. Tevrat'ta şöyle denilmektedir: "Ve Aııah dedi:

SUretimİzde, benzeyişimize göre insan yapalım; ve denizin balıklarına göre ve

göklerin kuşlarına ve sığırlara ve bUtOn yel)'ÜZÜne ve yerde sllrünen her şeye

hakim olsun. Ve Allah insanı kendi sUretinde yarattı, onu Allah'ın suretinde
yarattl." (Tekvin, I, 26, 27). Nakledilen hadisin, Tevrat'ta anlatılaola bir ilgisi

yoktur. Çünkü hadısin vürüd sebebi kaynaklarda belirtHdiğine göre şöyledir:

ResUlullah (s.a.s) birisinin kendi kölesini dövdü~nü görür. Resfılullah o kişiyi

kölesini dövmekten sakındırarak, "Aııah Adem'i onun sı1reti üzere yaratmıştır"

buyuımuştur48 . Yani yüce Allah bu köleyi ve dolayısıyla bütün köleleri, efendileri

gibi, Hz. Adem sUretinde yaratmıştır. Böylece o kişiye: Bu köle de seninle aym
soydan, Hz. Adem'den gelmekıedir; onu dövdiiğün zaman kendi aıanı dOvmiış gibi

oluyorsun, demek istemiştir. Nitekim Ahmed b. Hanbel'in naklettiği bir hadıs de

bunu desteklemektedir: "Sizden biriniz kavga ettiğinde yüze vurmaktan sakınsın.

Çünkü Aııah Adem'i o süret üzere yaratnuştır. ,,49

Bu izaha göre, •Halakallahu Ademe ald suretihi' hadısinin sonundaki
zamir (o) Aııah'a değil de, hadisin sebeb-i vun1dunda geçen köleye raeidİr. Yani

41. Bkz., J.M.S. B8ljon, Kur'tüı Y01'llnrJıuuuJa çağdai YlJnelimler. çev., Şaban Ali Düzgün, Fecr
Yayıncvi, Ankara, 1994, s. 78.

• 8. Şimşek, a.g.Jn., s. 114 (İbn Hamxa eI.Huscyni, ei-Beylin ve 'I-Ta 'rif .ii Esblibi vlırlldi'i-HQalS,

Beyriıt, 1981, ı, 36'dan naklen).
~'. Bkz. eI-Milsfled, ll, 25 ı . 254.
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mana Allah Adem'i kendi sUretinde yarahmştır değil de, o kölenin suretinde

yaratmıştır oluyor. Bu değerlendirme, hadisteki, sôretihi kelimesindeki zamirin,

kimin yerini tuttuğuna dair, hadisçiler arasındaki çeşitli yorumlardan biridir. İbn

Ffuek, zamirin Hz. Adem veya AHah'a raci kılınması durumunda muhtemelolan

çeşitli vecihleri uzunca zikrettikten sonra, Hz. Adem'e ve hadisin vurG.d sebebi

olan, döğülen köleye raci olmasını daha uygun, AHah'a rad olmasını ise uzak

gônmlştür
so

. zamir'in Hz. Adem'e raci kılınmasıyla ilgili olarak zikrettiği

vecihlerden bir kaçı şunlardır: 1. "Allah Hz. Adem'i yaşayıp vefaı ettiği sure/ üzere

yaratmış/ır" Yani, Hz. Adem, zürriyyeti gibi tedrici olarak bOyfunemlştir. Onu

diger insanlar gibi bebeklik, çocukluk, gençlik... merhalelerinden geçirmeden,

tedriCı bir bUyümeye tabi tutmadan, nasılsa öyle yaratmıştır. 2. "Allah Adem (as)'ı

bir örneği olmaksızınyara/mış/ır" Bu dunnnda bu hadısle, bazılarınca ileri sürülen

ve makalemizin sonlarında ele alacagırnız, "Adem'den önce AdemIer" görtiŞO

reddedilmektedir. 3. "Allah Adem'j ona gece, gündıa ve maddi unsurlann tesiri

olmaksızın yaratmış/ır" Böylece Hz. Adem'de ba?ı şeylerin kendi tabiatı icabı

meydana geldiği görüşü reddedilmiştir....

Bu g6rüşu savunanlar Buhari ve Müslim'de geçen, Hz. Adem'in yaratıldı~

sıradaki boyunun uzunluğunu vs. örnek göstermektedirier. Mesela Hattabi, Allah'ın

başka varlıklara benzemesinin muhal olduğunu belirterek, hadisteki zamirin

kesinlikle Adem'e raci olduğunu söylemekte, bu hususta sebeb-i vurud olarak

naklettiğimiz olayı da delilolarak sunmaktadır.

Zamirin Allah lafzına racİ olması durumunda, "suret"ten kastedilenin,

"sıfat" olabileceği, yani, Allah'ta bulunan diğer varlıklara üstün olma sıfatının

insanda da bulunması dUşUnUlebilir.Ya da, Allah Taala Adem'i teşrifiçin kendine

nisbet etmiştir.

Yukardaki hadisteki zamırın AlJah'a racj' olduğunu söyleyenler,

destekleyici olarak, "Allah Ademi Rahman sfıretinde yarattı" haberini de ileri

sürmOşlerse de, bu hadisin Arapça gramer kaidelerine uymadığı, böyle bir iiadenin

;o. Bkz. Ebu Bekr b. E'urek. Maşkibl.'/-Hiltf1s ve Beyhuh. 2. OOle, dık ve tık., MCısli Muhammed Ali,
Alemu'I·Kütub, Beyrut, 1985, s. 62
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Arapça'da kullanılamayacağı belirtilerek, Arapça açısından uygun olmayan bir

şeyin nakil açısından da doğru olmayacağı söylenmişse de, buna mukabil, bu tarz

bir yöntemle bu hadisin reddedilemeyeceğini, ayrıca bu hadısteki gramer

öme~inin, benzerleri olduğu söylenmiştirsı. Hattabı, bu ifadenin, Peygamber

(a.s)'in sözü değil, ancak bazı raviIerin yanlış anlamalarından kaynaklanan bir

tahrif olduğunu ifadc eder. HattabTnin izahım nakleden Kevserı de onun

ifadelerine katıldığı izlenimini vermektedir. s2

Kanaatimizce, bu hadiste şu manaya da işaret edilmiş olabilir: Yani Allah,

diğer varlıklardan ayırd edici vasıf olarak insana farklı bir sima vermiş ve

insanlığını o sima üzerinde tezahür ettinniş, o yüzü pek çok isiminin tecellisi için

bir ayna haline getirmiştir. DolayısıylaKur'an ayetlerinin yazılı olduğu bir levhaya

vurmak veya onu karalamak doğru olmadı~ı gibi, böyle bir yüze vurmaktan da

kaçınmak gereklidir. Ayrıca, bu izaha paralel olarak, "Allah insanı kendi suretinde

yarattı" hadisinin bir manasının da şu oldu~unu söyeyebiliriz: Yani Allah insanı,

kendinde bulunan sıfatlarının birer küçük örneğini onda yaratmak suretiyle kendini

tanıtacak bir vaziyette yaratmıştır. Yoksa, Allah'ın hiç bir varlığa benzemediği

aşikardır. "O'nun benzeri olan hiç bir şey yoktur, O işiten ve Görendir" (eş

ŞUra, 42111). Ayetlerde olduğu gibi, hadıs-i şeritlerde de bir takım mecaz!

ifadelerin, hatta müteşabih hadislerin bulunduğunu unutmamak gerektir. Ayrıca,

Tevral'ta geçen bütün jfadelerin yanlış olduğunu söyleyemeyiz. Nitekim, Tevrat ve

İncildeki bazı ifadelerin Kur'an ve hadıs naslanyla büyük bir benzerlik arzettiği

bilinen bir gerçektir. Gazalı de, bu hadisin manasının ancak rUhun sırrını keşfetmek

suretiyle tam olarak anlaşılabileceğini söyleyerek, bu hadisin insanın maddi

suretiyle değil de. manevi yönüyle, ruh dünyasıyla alakal] olduğunu belirtmiş,

maddı manada değerlendirmede bulunanların büyük bir yanılgıya düştüklerine

dikkat çekmiştir,3.

LI. Tafsilat için bkz. ibn Furek. a.g.c., S. 60 vd.
.ıı. Bkz. M. Zahid Kevserrnin Devviini'nin Haki/caıu'l-frrsan ve'r-Rıifı;'I-Cevwil Ii'I-Alem. (Erzurum,

1979) adlı eserine yaphgı talik. s. 7.
~'. Bh. Gazali, lirya, LV. 34, 394; Ktmya-i Saadd, çev Alı Arslan. Arslan yay. İstanbul, 1976. S, 50.
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Altı, Yedi ve Sekizinci delil/erin tenkidi: Bu üç madde ifade edilenler de,

Hz. Adem ve insanoğlunun diğer varhklara üstün k11ınmasıyla alakalıdır. İnsanın

Aııah katında değerli bir varlık olmas1 onun halıfe olmasını gerektirmez,

DokuzlJJ1CU delilin tenkidi: Ayetteki halifeden maksadın Aııah'ın halifesi

olduğu tarzındaki bir görüşün ibn Abbas, ibn Mes'fid gibi sahabilere isnadı doğru

değildir. Bu durum, onlardan gelen bir rivayeti Taberı'nin yanlış olarak bu manada

değerlendirmesinden kaynaklanmaktadır. Daha sonraki müfessirler de Taberi'den

iktibasla bu yanlış değerlendirmeyi ibn Abbas ve ıbn Mes'Od gibi sahabilerin

görüşü olarak nakletmişlerdir. Meselenin özeti şöyledir:

Taberi'nin İbn Abbas, İbn Mes'ı1d ve ashabdan daha başka kimselerden

naklettiğine göre, Yüce Allah meleklere "Ben yeryüzünde bir balife

yaratacağım" deyince melekler "rabbimiz bu halife ne olacakıır?" derler. O da,

"onun yeryüziinde fesal çıkaran birbirine hased eden, birbirini öldüren zwriyyeti

alacaıdır" buyurur.

İşte bu görüş ayette zikredilmemiş olan diyaloğu ortaya koyuyor. Yani,

"ben yeryüzündc bir ballfc yaratacağım" ve "Dediler ki, sen orada {esat

çıkaracak, kan dökecek birini mi yaratacaksın?" ifadeleri arasındaki boşluğu

dolduruyor.

Fakat Taberl'nin kendisi bu me'sur iflideye ta'likte bulunarak şöyle

demiştir: "Böylece İbn Mes'fid ve İbn Abbas'dan naklettiğimiz rivayete göre, ayetin
tevili şöyle olur: Ben, yeryüzünde mahlukatım arasında hüküm vermede bana

halifelik yapacak, kendi yerime bir halife yaratacağım (halifeten minni). Bu halife

ise, Aııah'a itaatte ve mahlukatı arasında adaletfe hüküm vermede O'nun yerıne

geçen kimsedi?4.

54. Bkz Taberi, a.g.e., r, 237. Taber'i, bu tevilden hareketle şöyle bir görüş belirtmiştir: Mem (a.s) ve
onun gibi olan peygamberler, aralannda /esaı ve kan dökmenin vuku bulacağı ogullan arasında,

Allah'U) hakıneyle hük.metme hususunda, Allah'ın haliresidirler.
Allah, Adem'i (a.s), tevbe etmesinden sonra nübUvvetle Sl.-çmişıir. Masum neb] ise, Allah'ın

dilernesiyle Allah'ın hükmüyle hükmetnıe hususunda halifelik yapmaya ehildir Ancak ne var kı,

daha sonraları bu daire genişletilerek peygamberler dışındaki insanlara da halife ünvanı veri/miştir
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Açıktır ki, bu ifBdeler, Taber'i'nin bu rivayetten anladığı bir şeydir. Sonra

bazı mlifess,r1er Taberi'den bu anlayışı alarak, İbn Abbas ve İbn Mes'ı1d'un bu

anlayış tarzında bir rivayette bulunduklarını zikretmişlerdir. Halbuki Taberı bu
görüşü bir istinbat ve kendi anlayışı olarak zikretmiştir. Aslında rivayette bu

manaya deliiret eden hiç bir şey yoktur. Ancak Taberi öyle anlamıştır. Halbuki biz,

bu rivayetten Taber'i'nin anladığı mananın dışında başka bir mana anlayabWriz. Bu

rivayet sadece bir kapalılığı halletmektedi!. O da, Allah'ın yaratacağı bu varh~ın

yilryllzilnde fesat çıkaracağının ve kan dökece~nin melekler tarafindan nasıl

bilindiğinin aydınlatllmasıdJr~~.

Taberi'nin rivayetten anladıgı bu mana ona göre üçünet} bir ihtimaldir.

Sonraları Reşid Rıza gelerek, Meniir Telsirinde bu daireyi genişletmiş, tevili çok

umumileştirerek, Taberi sadece peygamberler için halifetuUah derken, batün

insanımn yeryOzünde Allah'ın halifesi olduklarını söylemiştir. Daha sonrala pek

çok kimse bu fikri tekrar ederek neticede bu fikir yayılıp genişlemiş ve artık

tartışmasız kabul edilen bir İslami kavram olup çıkıvermiştir. Şüphesiz insanogıu

Allah'ın yeryüzündeki halifesi olmayı ister. Nefsinin gururu, bOyüklenme ve

yUcelme arzuları böyle bir şeyi ona kabullendirir. Fakat .insanın her sevdiği, arzu

ettigi şey doğru ve gerçek değildir. Nefislere hoş gelen bir hataya sanlmanın da
hakikatla bir alakası yoktur56

•

Dolayısıyla, Elmahh'nın bu görüş hakkında, sahabe ve tabiinden

nakledifenlerin hülasasıdır şeklindeki görüşü doğru değildir. Bilakis, -ilerde

gelecegi UZere- Hz. EbUbekr gibi sahabelerden bunun aksi varid olmuştur.

On ve onbirinci delillerin lenkidi; Bu iddia ve nakli -delillerle alakalı olarak,

insanın Allah'm halifesi olduğu görüşünü kabul etmeyenlerin eserlerinde her hangi

bir açıklama ve cevaba rastlayamadık. Ancak, bu iki maddede ileri sürüleniere şu

şekilde cevap verilebilecegi kanaatindeyiz:

jj. Meydan!, 8.g.C.,s. 158.
Bu riwyetten haberdar olmayan pek çok müfessir, meleklerin bu durumu nasıl bildiklerine dil ir pek
çok yorumlar yapmışlardır. Halbuki bu rivayet bu sonınu kökÜnden hallennel<te. onlann bu
bilgisinin, sordukJlII1 soru ka~ısında Allah tarafından bilgilendiri!ıneleriyle oldu~UnU ortaya
koymaktadır.

><i. Meydan!, a.g.e.• s. 159 vd.
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Evde kendi yerine hallfe bırakan kimse, evden ayrılıp gitmektedir.,
Dolayısıyla, "ben evde bir haJrle kılacağıım" imdesinden böyle bir. mana
anlaşılabilir. Ancak, Allah için durum böyle değildir. [nsam yeryüzünde'öırakıp,

ayrılmıyor. Ayrıca, hamenin sultan, hükUmdaİ' manasına da geldiği dUşUnOHlrse

böyle bir sonuca varmanm doğru olmayacağı ortadadır. Keza, Allah böyle bır

hitabı meleklere yönelttiğine göre, "sizin yerinize yeryüzünde bir halfle'

yarataeagım" manası da anlaşılabilir. Nitekim bazı müfessir1er hitabm meleklere

yapılmasından dolayı, bu ayetih ardından bedelen minkum, halilelen minkum (size

bedelolarak, sizin yerinize geçmek üzerei7 ifadelerini zikrederek, halifen~h,, '

meleklere halife olduğuna yani ondan sonra gelip, yeryüzünde, onların yerini tutan

bir varlık olduğuna işaret etmişlerdir.

Nakli delillere gelince... Bu hadis-i şerIflerde haJlfe olarak vas'rflandınlan

kimselerin "mehdi ve ma'rfıfu emredip nehiyden sakındıran salih kimseler oldu~u

açıktır. Yani bütUn insanların Allah'ın harifesi oldugu şeklinde bir jfade yoktUr.

Aksine, bilhassa ikinci hadis-i şerif mefhum-u muhalifiyle; bunun aksini ortaya
koymakta, herkesin halifetullah olamayacağını itade etmektedir.

Ayrıca bu hadislerde geçen "hallfetuııah" i:fiidelerini, "Allah'm halfti! kıldığı

kimse" manasında de~erlendirmek de mümkilndür. Yani bu i:fiidele(d~ meffı.l

faHine izafe olunmuştur diyebiliriz. "çtinkO bazı şeyler Aııah'a, onun fiili olması

açısından izafe edilirler. Halkullah, arzullah, semaullah... gibi."j8 Böylece bu

hadislerdeki "hallfetullah" sultanuııah (Aııah'ın sultan kıldığı kimse) ifadesi

gibidir. Beytullah'ı da bu misaliere iHive edebiliriz.

İnsan'm AHalı'ın H.alifesi Oldu!u GörüşünO Kabul Etmeyenlerin
Delillerı

el-Bakara, 21 30. ayetten hareketle insanın Allah'ın halifesi olduğu görüşü

geçmiş asırtarda ve günümüzde tartışma konusu olmuştur. insanın Allah'ın halifesi

olduğu görUşünü kabul etmeyenler, bu ayette böyle bir manaya delalet eden

herhangi bir şeyin bulunmadığını söylemişlerdir. İbn Haldun bu ihtilafa dikkat

". Bkz. Nesefi, a.g.e.,J. 97; Hazin, I, 97.
ss. İbn FOrek, a.g.e..s. 58.
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çektikten sonra, çoğu alimlerin (ctlmhfu) insanın Allah'ın halifesi olduğu görGşünü

kabul etmedigini söylemektedirs9
. İbn Teymiyye, insanın Allah'ın halifesi ~lduğu

görGşünU şiqdetl~ tenkid ederek, böyle bir iddianın bir cahillik ve daHilet oldugiınu

sÖYlenıiştir. GeçI1).~şte bu görüşUn (insanın Allah'ın halifesi olduğu g?rüşil) taraftarı

az olsa da, asrımızda adeta tartışmasız bir şekilde İslam'ın ve Kur'anTın temel

esaslarından biriymiş gibi takdim edilmiştirGO. Buna karşılık muasırba.zı alimler bu'

ifadenin yanlış olduğunun, yaygın bir görüş olsa da, üzerinde dikkatle düşünüldüğO

takdirde İslam düşüncesi açısından pek çok sakıncasının bulundugunun, akli ve

nakli dayanakları açısından yetersiz olduğunun açıkça görüleceğini ifade

etmişlerdir. Bu görUşOn bazı alimler tarafından genişçe kullanılmasına rağmen,

köklerine ve kaynağına; aklı ve nakli dayanaklarına inilerek araşttnlmadığını

söylemişlerdir.

İnsanın halifeluitah olduğu görüşüne karşı çıkanlar görüşlerini desteklemek

üzere şu delilleri ortaya koyarlar:

I. Halife ancak kendisine halife olunan kimsenin kaybolması veya ölmesi

durumunda olur. Peygamber (s.a.s) Medine'de iken orada bir halifenin buı~nması

söz konusu değildi. Yerine halife bıraktığı kimselerin haııfeliği de, kendisinin geri

dönmesiyle son buldu. Diger valiler de kendilerinin bulunmadıkları zamanlarda

yerlerine bir kimseyi halife tayin ettiklerinde, geri dönmeleriyle onların halifeliği

son buluyordu. Bu yüzden Allah kendi yerine başkasını halife kılar denmez. Çünkü

0, Hayy, Kayyfun ve Müdebbir'dir. Ölüm, uyku ve benzeri şeylerden mtinezzehtir.

Bundandır ki, Hz. Ebu Bekr'e Ya halife/allah! dediklerinde, ben half/etullah

değilim, Resülullah'rn halifesiyim, bu da bana yeter demiştir61 . Hatta değil

~9. Bkz. ibn Haldun, Mu/(adllime, 4. bsk, Dare İhyai't-Turiisi'I-Arabl, Beyn:ıt, tsz., 5. 19 ı. HUseyin Atay
ise, insanın Allah'ın halifesİ oldugu görUşll hakkında, "bıı herKesin savrındugıı bır görUştür" (Auıy,

n.g,m., s. 74) ifiillesini kullanmaktadır. Kanaatimizcc bu söz.. bazı istisnillarıyla beraber, ancak
asnmız için geçerlidir.

6". Bkz. Meydani, a.g.e.,s. 142; Muhammed İkbal, /s/Dwı'da Ditr1 Di4/Jııceııilı Yenideli Dokuşu, çev. N.
Ahmet Asrar, Birleşik Yayıncılık, İstanbul, t.sz., s. 133.

6J Bkz. ıbn Hanbel, a.g.e.• I, 10. i ı; ibn Teymiyye, MecmJUı'}.Feta~IJ, XXXV, 45; CeHlIuddin es
suyün, TllrIhu'I-Hu/efli. Eser Neşriyal, ıslanbul, s. 78. Mu 'cemil'I-'MiJfehres'le, Ebu Da9üd'dan
"8aruı izin verir misin ey Allah'ın halifrJi... " şeklinde bir hadisin bir tarııfi verilmişse de, dojiflJsu
halifetullah degil "halifetu resulillah" (Allah'ın resulunLIn halifesi"dir (bkz. Ebu Daviıd, Süleyman b.
Esas es-Sicistani, es-sJı/fen, Milessesctu'I-Killübi's-Sekatiyye, Beyrut, 1988. Hııdiid. 2).
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halifetul1ah olmak, kendisine resGlullah'm, hallfesi denmesini dahi -tevazıiundan

dolayı- fazla görmüş, O'na layık olmadığını ifade etmiştir. İbn Abbas'tan rivayet

edilen bir hadise göre, bir defasında bir bedevi Hz. Ebu Bekr (r.a)'a "sen

ResUlullah'm (S.B.S) halifesi misin?" diye sorunca, cevaben ''hayır'' der. Bunun

üzerine bedevı, "o halde sen nesin?" deyince, şöyle buyurur: "Ben ondan sonra

gelen Juilife'yim 62
. Daha sonra gelen Hz. Örner'e de başlangıçta "hallfetu Ebi Bekr"

veya "halifetu halifeti RasU1illah" diye hitab edilirken, bu ifiidenin uzunluğundan

dolayı "emiru'l-mü'minin" ünvanı tercih edilmiştir63 .

Şu hadisoo ifiide edildiği gibi, aslında Allah, insana halifeıik yapmakla

vasfalunuT: ItAllah'ım yolculuk esnasında sahibim sensin ve geride bıraktığım dile

efradıma halifelik yapan sensinltM. Bir hadisde de şöyle buyrulur: "Allah her

müslüman üzerine benim halifemdir,,65 Yine, bir kimse öldüğünde ona, Allah senin

hali/en olsun, görüp gazetenin olsun denilir66
,

62 İbn Manzilr, a.g.e.;x, 89; İbnu'l-Esir, a.g.e., II, 69. lb!lu'l-Esir bu ıivilyeri nakleıtikten sonra iıMl

şadedinde şunlan söylüyor: "Halife. gidenin makamına kliim olup, onun yerini tutan kimsediL ..
Hd/ife ise., kendisinde bir zenginlik ve haYrIn oolumrıadıgı kimserliro Halif de böyledir. Hz. EbDbekr
bu sözü tevazuundan ve nelSini kırmak için söylemiştir" (lbnu'I·Esir.l1, 69).

63. Suyuli, a.g.e., S. i 38. Şu iki hadise halifeyle meljk arasındaki furkJ ortaya koyduğu gibi, Hz. Omer'in,
ken<li konumunu belirlemede, kendisine nasıl hitap edilmesi için ne derece hassas davrandıgırıı da
göstennektedir: Hz. Omer, Hz. Selman'a şöyle bir soru yöneltir: "Ben me/ik miyim yoksa ha/[{e mı?"

Se/man da şoyle cevap wrir: "Eğer müslümanlarınarazisinden bir dirhem veya daha az ya da daha
çok topladın da, sonra onu uygun olmayan yere saifelltysen o zaman sen halife değilsin, me/iksin."
Bunun üzerine Hz. Ömer al\ladl", Bir başka rivayele göre ise, Hz. ömer şöyle der: "Bılmiyorum,

acaba ben halife miyim yoksa meIlle mi? Eğer melik ısem bu bıiytiJı bır durumdur." Bunun ıızerine

oradakilerden biri şöyle der "Ey Emire'l-mü'minın bu ikisi arasında mr1i. vardıL" Hz. Ömer.
"Nedir?" diye sorunca şöyle devam eder: "Ha/ife ancak hak olanı alır ve onu hak o/an yere verir.
Sen de, bihamdi/lah, böylesin. Merık ıse, insanlara zulmeder, kaba davranır. Şıından alır buna
verir." Bunun ü7.erine Hz. Omer susar (SuyDn, a.g.e...~. 140).
Bu Wr rivayetlerde her ne kadar siya.~i rnanada bir halifultk. yani devlet başkanltIl' söz konusu ise de,
onlar hakkında da olsa, burada, bu labiıin, yani halıfetu//ah ifiıdesinin kullanılmasının dOWU olup
olmadıl\ılartışılmaktadır.

"'. MOslim, Hacc, 425: Ebii Davil.d, Cihdd, 72; Tirmizi, Daavaı, 41, 46: Nesaı, fstraze, 43: Dılrimi,

İsti'zan, 42: MııvatJa', /s/i'zan. 34; ibn Hanbel. 1,256,300: 11,144,150,401,433; v. 83.
M Müslim. Filen, i ıo: Deylemi, Me/ahım, 14; Tirmizı. Fiten, 59; tbn Macc, Firen, 33; lım Hanbel, LV,

i 8 i; Vl, 404, 456.
66. Ibnu'I.Esir, a.g.e., ır, 66. Bu hadislerde, Allah'ın insanlara halifulik etmesinden maksat, onların

olmadı~ı yerlerde ve görüp göze!emcdikleri duru mlarda, onların geride bırak.lıklaruıı görüp
gOzetmesidir.
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2. Kur'anlda hilafet hiç -bir yerde Aila~'a nisbet edilmemiştir67 • Al1ah'~n .

hallfelikle vasfettiği herkes kendinden öncekilerin hallfesidir. Mesela şu ayetler

gibi: "Sonra sizi, onlardan sonra yer yüzinde balifeler yaptık" (YUnus, 10/14),

"Sizi Niib kavminden sonra halifeler yapmıştı" (e1-A'rlif, 7/69), "Allah 'sizden'

iman ~ip silih ameller işleyenlere, daha öncekileri hal.ife kıldığı gibi

yeryllzünde halife kılacağını va'detti..." (en-NCır, 24/55)... OoJayısıyla,"Ben

yeryüzünde bir balife kılacalım" ayetinden maksat da, "daha önce y~amış

olanların yerine geçecek birini yaratacağım" manasmdadır68 • '

3. Bir kimseyi kendine halife yapan kimsenin, işlerini halifesine bırakması

(teMz etmesi) gerekir. Bu ise, ya yaratmada, ya emir ve nehiyde ya da ame! ve

tasarruflarda olur.

Meydani, bu üç tefviz (işleri başkasına havele etme) durumunun da Allah

hakkında caiz olmadığını şöyle izah eder:

a. Yaratmanın sadece Aııah'a has olduğu açık ve kesin bir şeydir. Allah hiç

bir kuluna yaratma işini tefviz ve havale etmemiştir. Dolayısıyla Allah'm yaratma

işinde bir halifesi olamaz. Hz. İsa'mn mucizeleri ise, böyle bir tefviz olmayıp,

Allah'ın onun eliyle icra ettiği harikulade şeylerdir69 .

b. Aııah'ın hUkUmlerindeki (emir ve nehiylerindeki) tefvize (bu işi

insanlara havele edip emir ve nehiy salahiyetini onlara bırakması) gelince, bu

meselenin akli ve nakıl bir takım kayıtları vardır. Peygamber, Allah'ın dininı

kullarına tebliğ edicidir. Allah, her ne kadar peygamberine Allah'ın hükümlerini

istinOOt etmek için içtihad etme hususunda bir tefviz vermişse de, peygamberini

gözetmekte ve hata ettiği durumda hatasın! dÜzeltmektedir. ÇOnkü insanlar,

67. Bkz. Muhammed Şilı>J,uddin en-Nedvi, Beyne Ilmi Adem ve',-j'mi'l-Hadfs, Mektebetu's-Seluife,
Mekke. 1986. s. 25.

... tbn Teymiyye, MenllhJcM'S-SlJflııeıi'n-Nebeviyye. thk .• M. Reşad Sıılim, 2. bsk., Mektebetu ıbn

Teymiyye. Kılhire, 1989, LV, 94-.95
.~. Hz. ısa'nın hu mucizeleriyle ilgili ",yetlerde (Al-i Imran, 3/49). her mucizenin ardından "bi-izuillab"

(Allah'nı izniyle) kaydı konularak, Hz. İsa'nın sadece bir vasıta oldu~na dikkat çekilmiş ve
illS8nların bu konuda yanlış bir anlamaya düşmelerine meydan Verilmemiştir incillerde ise. bu kayıt

konulrnadı~ için, yanlış anlamalara kapı açııın.... Hz. ısa'nın da Allah gibi öldtlriip diriltebilecegine
inanılmıştır (örnek içim bkz. Yuhanna, 5121,26).
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peygamber tarafından hakkında hüküm verilen bir şeyin, Allah'm hükmü olduğuna

inanırlar. Peygamber hayatta olduğu müddetçe vahiy de devam ettigi için Allah'ın

gözetimi devam etmektedir. Dolayısıyla hükümlerde tefviz ancak peygamber için

olabilir. [nsanlar ise umumı oh.ırak böyle bir tefvize elverişli değillerdir.

Nitekim Yüce Allah bize, insanları Allah'ın hükmüne değil de, kendi

hükmilmGze indirmeyi bildirmiştir. Çünkü bizler insanlar hakkında haldlm
verirken Allah'ın Mkmüne isabet edip-etmediğimizi bilemeyiz. Resulullah (s.a.s)

bir seriyyeye emir tayin ettiginde ona ve beraberindekilere başta Allah'tan korkma

hususunda olmak üzere çeşitli tavsiyelerde bulunurdu. Bu tavsiyelerinin birinde

şöyle diyor: "Bir ka/e ahalisini muhasara edip de, on/ar senden kendi/erini

Allah'ın hükmüne indirmeni istediklerinde, on/art Al/ahım hükmüne degil de kendi

hükmüne indir. Çünkü onlar hakkında Allah'ın hükmüne isabet edip etmediğini

bilemezsin...70

Dolayısıyla masunı olmayan, vahiyle kontrol edilmeyen bir kimseye

hüküm verme işinin tefvizİ şer'an makbul degildir. Nitekim Resulullah .(S.B.V.)

Adiyy b. Hatim'in et-Tevbe 9. ayetle7ı ilgili olarak "on/ar ahbar ve ruhbanlara

ibadet etmiyorlar ki?" sorusuna cevaben şöyle buyunnuştur: "Evet' Onlar (ahbar

70 Müslim, CıMd, 3. Bu hadiste, Allah'm indirlligiyle hükmedilmesi istenmekıe, fakal, Allah'ın

indireligine dayanarak haküm verirken "Atlah'm sizIn hak.lanlZdaki hııkmü şudur" d~il de, "AJlah'ın

indirdiğı ayet/ere gdre benim size vereceğim hüküm şudur" denmesi istenmekıedir. Çünkü Allah'm
emrini uygularken yanılma. yanlış anrama ve yanlış degerlendirme ihıimali vardır. Yoksa, bu
hadisin, Allah'm emirleri ortadayken, onu degil de kendine göre bir hOküm verme manasında

olmadı~ı !işikardır. Hadısin wn kısmı da bu gerçe~i göstermekte, uygulanan şeyin A1lah'm bildirdigi
emirler oldu&ınu belirtmektedir. Nitekim Kuran-ı Kerım'de de Allah'ın indirlligiyle hü"khıetmenin

z.:ıniriligi dile getirilmiştir (örnek için bkz. Maide, 4447). Allah'ın indireligi)'Je hükmetıııel> ayrı şey,

ietiMdl bir mevzuda verilen hükme bu Allah'ın hükmüdür demek ayrı şeydir. •
insan bir şeyde Allah'ın hükmünü uygulayayım derken dahi hata yapabilir. Çünkü Şa'rani'nin dedi~

gibi, sarih meseleler dışında, is:tinMt edilen şeylerin tamamı Allah'a ait masum kanunlar de#ildir.
İnsanların teşri' ettigi şeylerdir. Bu yüzdendir ki, bu hususlarda ihÜlaf olmaktadır, Halbuki Allah'ın

bildirdiklerinde ihrilaf yoktur. "Eğer Kar'aD AlLah'talı başkası tanfıııdaD gelmiş olsaydı ooda
prk çok ibtiıar bulurlardı" (en-Nisa, 4/82) (bkz., Abdulvchhab eş-Şa'rani. ed-OUTeTu'l-MerısIJTeif
Beya'" Zabedu'I-UÜlmi'I-MeşltiiTe.thk., Abdulhamld Salih llarndan, Oaru ibn Zeydun. Beyrut,
tsz.. S, 36. )

'I. Bu ayet :;;öyledir: ·Oolar abbar ve rubbDolarıal Allab'dan başka rabler edindiler. Halbuki
Allall'dao başkasıoa ibadet etmemekle emroluDmuşlardl....
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ve ruhban) onlara (yahudilere) he/ali haram, haram i helal kıldı/ar, onlar da

bunlara tabi oldular. işte onların bunlara ibadeti budur. "

Ahkamdaki tefvizin durumu budur. Olacaksa ancak peygamber için olur.

c. Amel ve tasarruflardaki tefvize gelince, böyle bir tefviz insandan sadır

olım her tasanuf ve amelin mubah olmasını gerektirir. Bu ise hakikate aykırıdır.

Çünkü insan mükellef ve yaptıklarından sorwnlu bir varlıktır. Mükellef ise

memurdur. itaat etmesi gerekir. İşlerin kendisine havale edildi~i (mufavv~), bir

konumda değildir. Dolayısıyla insan Allah'ın halifesi de~i1dir. Allah böyle bir:

şeyden mÜllezzehtit72
.

4. HalIfe kavramının nebı ve resul kavramlarından daha üstün olduğunu

görOyoruz. Çünkü nebi, vahiy yoluyla kendisine rabbani ilimler bildirileri"kimse',

resO! de, tebııgle mükellef kılinan kimsedir. Akli ve nakli delilter resülnn masiyet

ve emirlere aykın hareketlerden masum olmasının gereklili~ini gösteriyor. Ta ki,

tebliğ etti~i şeylerde Aııah hakkında yalan söylemesin ve amellerlerinde insanlara

gUZeI bir örnek olsun.

Yüce Allah, resfı1une gözetleyici melekler kılmıştır ki, onu gözetleyip,

Allah'm Tİsaletini tebllğ etti~ini belirlesinier. Bu hususta Kur'an-ı Kerim'de şöyle

buyurulur: "O, gaybı bileodir. Gaybıoa kimseyi muttali kllmaz. Aocak razi

olduğu peygamber müstesu. Çünkü Allab onun önünden ve ardı~~an

gözetleyiciler gönderir. Ti ki, böylece, rablerinin gönderdejti şeyleri hakkıyla

tebliğ ettiklerini bilsin. Allab onların nezdinde olanları ihata etmiş ve her şeyi

bir bir sayıp kaydetttıiştir" (el-Cin, 72/26-28).

ResUl böyle olursa. acaba diger insanların durwnu nasıldır! Artık bundan

sonra insan umumı olarak, Allah'ın yeryüzi.indeki hallfesidir denilir mi?!.. Allah/m
dinini ikiime etmek ve Allah/ın gösterdiği tarzda yeryüzünü imar etmek için
Havesiyle bu müşkil durum ortadan kaldırılabilir mi?!

Cenab- Hak, peygamberine "Sen ne kadar ısrarlı olsan da insanlarıo

çotu imlln edecek değillerdir" (Yusuf, 12/103) buyururken insanlar böyle bir

71. Meydanj, a.g.e., s. 143-145
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hilafete nasıl layık olabilir?! Azız ve Hakim olan Allah onları kendi yerine nasıl

halefyapar?!.. Çünkü insanlar ıçinde itaatkar olanların yanında isyankarlar, hatta

inkarc1lar da vardır 73 .

5. AHah'a halifelik yapmada tevkif ve indbe (vekil ve naib kılma) manası

vardır. Halbuki, Kur'anı naslar bize, Allah'ın her şeye vekil olduğunu gösteriyor.
Allah, reswune O'nun, insanlar üzerine bir vekll olmadığını, sadece bir tebliğci

olduğunu bildirmiştir. Peygamberimiz insanların en hayırlısı olduğu halde, Allah
yerine insanlar üzerine bir vekil olamıyorsa, ondan sonra gelen bir kimse de Allah
yerine vekil olmaya liyakatli olamaz. Bu hususta bazı ayetlerde şöyle buyruluyor:
"Belki de sen, ona gökten bir hazine indirilseydi -veya onunla beraber bir melek

gelseydi ya! demelerinden dolayı sana vahyolunanlarlO bir kısmınl

terkedeceksin ve bu yüzden göğsün daralacak. Mn ancak bir uyanclSın.Allah

ber şeye vekildir" (Hud, 1l/12). Yani sen ancak bir uyancısın. Tebliğde bulunan

bir peygambersin. Onlar tizerinde vekll değilsin. Vekil ancak Yüce Allah'tır.

Mahlukat! yaratan, terbiye eden, onların maliki ve mutasarrıfi olan Allah vekildir.
O her şeyi gözetleyen hükümranlık sahibidir74

. "Hak olduğu halde kavmin onu

yalanladı. De ki, ben sizin üzerinize bir vekil değilim" (el-En'am, 6/66), "Seni
onlar üzerine bir koruyucu olarak glindermedik, onlar üzerine bir vekil de
değilsin" (En'am, 6/l07)...75

6. İnsanın umumi olarak, yeryüzünde Allah'ın halifeSı olduğu fikri tehlikeli
bir fikirdir. Zira bu fikir, yeryüzüne maddı bakımdan medeni bir ma'muriyet
kazandıranları "Allah'm yeryüzündeki halifeleri" olmaya ehi! kılar. isterse bu

kimseler Allah'ın varlığını inkar eden kafirler olsunlar. Bu fikir, insanı, teknoloji ve

maddi ilimler sahasında ilerlemiş sömürgeci medeni devletlere itaat etmenin
gerekliliği ve onlara karşı gelmeme fikrine götürür. Çünkü onlar yeryüzünümaddi

ve medeni açıdan mamur kılmaya ehil kimselerdir. Dolayısıyla onlar kendilerine
itaatin gerekli olduğu Allah'ın yeryüzündeki halifeleridir (!).. Bu tehlikeli ve

". Meydanl, a.g.e., s. 146-147.
N Meydan!, R.g.e., s_ 151; Ahrneı Akbuluı, 8.g.m., s. 15 J, 153; Mehmed Nun GOler, "Kur'aIH Kuim'e

Göre Halife Kavramı", Harran Ün;". illitliyal Fak. Dergisi- L 185.
". Keııı bkz. el-En'ılın,6/102; Yunus, 107108; Hud, J 1/12; ez-Zümer, 39/41. 62; eş-ŞQra,42/6 ...
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kaygan noktadan hareketle ingilizlerin Hindistandaki taraftan Mirza Gulam Ahmed
el-Kadiyani kalkıp, Aııah yolunda cihadı kaldırmış ve İngilizlerin Allah'ın

yeryüzündeki halifeleri olduğunu iddia enniştir. Ona göre, bu sebeple onlarla

savaşmak, onları oradan çıkarmak için mukavemet göstermek ciiz değildir. Bilakis

onlara itaat etmek hüküm ve saltanatlarına boyun'egrnek gerekir76
.

Hemen belirtelim ki, Meydani'nin burada şiddetle karşı çıktığı insanın

Allah'a halife olma anlayışı, hilafet kelimesinde meydana getirilen anlam

kaymaları ve yanlış değerlendirmelere yöneliktir. Bu konuda birbirinden çok farklı

anlayışlar olduğuna daha önce işaret etmiştik.

İnsanın Allah'ın halifesi olduğu görüşi1ne katılmayanlara göre, insanın

Allah'ın halifesi olduğu şeklindeki kanaatin yaygınlaşması bazı sultanların işine

gelmiş, otoritelerinin halk nezdinde daha da güçlenmesi için, "sultan yeryüzünde
Allah'ın gölgesidir"?? hadisi uydurolmuştur. Yine bu nedenle bazı idareciler

kendilerini "zılluılahi fi'l-Arz" (Allah'ın yeryüzUndeki gölgesi) şeklinde

nitelemişlerdir. Böylece kendilerini adeta Allah'ın iradesi olarak takdim

etmişlerdir. Çünkü bu yaklaşım yöneticileri sorumluluktan kurtarmaktadır. Bu

)'ÜZden müslüman toplumlar yöneticilerini hesaba çekememişlerdir. Egemenlik

halkın olmayınca, halka hesap vermek ve halk tarafından değiştirifrnek de söz

konusu olmayacaktır... 78

16 Meydani, a.g.e., s. 152.
17. Bu hadisi bu lafızia ibn Neccar Ebu Hureyre'den, Beyhakı ve Hıikim ibn ömeı-'den rivayet

enniş]ttdir. Bu hadTsin başka bir lallzla. "Adlı, mulevaz; sıillan A/lah 'm yeryiJziindeki g{)!gesi l'e
mlZra~ıdır... " şeklinde de rivliyet edilmiştir (bkz. ısmail b. Muhammed AclOni, Keşfu'I-HajQ ~e

!t-IuT.Jbı'l--ll1Jas, Daru't-Tucas, Kahire, tsz., s. 551 vd..). Bu lalizla yapılan rivayerin manasında bir
yanlışlık olmadı~ dilşünü!ürse, önceki rivayeli de bu manada degerlendinnede bir beis yoktur.
Nilekim. insanın Allah'ın halifesi oldugu görüşüne şiddetle karşı çıkan ibn Teymiyye de, bu hadisin
manll.'lının do~ oldu~nu söyleyerek. sultanın sıllih olmasıyla, insanlann işlerinin de saıih

olaca~nı, aksi halde yani bozuk olunca da, insanlann işlerinin de o nisbette bozulaca~nı

söylemektedir... (bh., ibn Teymiyye, Mecmıııı'l--Ft!tii~fı, XXXV; 45-46).
'". ŞiOl:jCk, a.g.m., s. 112. Akbulut. a.g.m., s. 152; Etem Riih] Fıglalı, "Eg~mutlJk lCurrJN1;rr, Tüfkiye

GÜnla~(I. sayı, 45 (Mart-Nisıın, 1997). Hükümdarlar U:zak·Oogu geleneginde de "Tann'nm vekili"
olıınık gOr1llm(lş, böylece Kutsal-İmpsraıor anla)'ışına gidilmiştir (Renc Guenon, Maddi JImdar
Ruhan; Otorite, çev. Birsel Uırna, Ağaç yay. Istanbul, 1992, s. 32, 67).
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Kanaatimjzce, bu fikir sadece bazı sultanlar tarafından kullanılmamış, aynı
zamanda bu kanaatte olanlar, sultanları yanılgıya düşürmüşlerdir. Şu hadise bu
durwna güzel bir örnektir: Bir defasında meşhur muhaddis Zührı, halife Velid b.
Abdulmelik'in huzuruna girdiginde, Velld ona, "ehl-i şamlın bana anlattıgı hadis
nedir?" diye bir soru yöneıbniş, Zühri de, "o hadis nedir ey mü'minlerin em'ıri?"

diye meselenin izahını isteyince, Velid şöyle devam etmiş: "Bana naklettiklerine
göre, Allah bir kulunu raiyyetine yönetici yaptığında onun iyiliklerini yazar,
kötülüklerini yazmazmış." Bunun üzerine Zühri, "batıldır ey mü'minlerin emiri"
diye cevap vererek, meselenin izahı için şöyle bir soru yöneltir: "Peygamber olan
bir halife mi Allah'a daha degerlidir, yoksa peygamber olmayan bir halife mi?"
Velid, "Bilakis peygamber olan halife daha değerlidir" cevabını verince, Zühri
şöyle devam eder: "Allah peygamberi Diivild (a.s) hakkında şöyle buyuruyor: "Ey
Divtld seni yeryüzünde balife yaptık, o halde insanlar arasında adaletle
bükmeL Hevi ve hevese uyma, sonra bu seni Allah'ın yolundan saptınr.

Doüusu Allab'm yolundan sapanlara, hesap gününü unutmalanna kaıııhk

çetin bir azap vardır" (Sad, 38/26). işte ey mü'minlerin emiri! AlIah'ın

peygamber olan bir hallfesine va'di böyle iken, artık peygamber olmayan bir halife
hakkında ne dersin?!" Bunun üzerine Velid şöyle der: "insanlar bizi dinimizden
uzaklaştirıyodar.,,79

"İslam'ı teokrasiden ayıran nokta burasıdır. Eğer insanlar, Allah adına

hükrnediyodarsa, böyle bir yönetim teokrasiden başka bir şey değildir. Bunun

adresi ise, İslam değil Hıristlyanhktır. Allah adına hilkmetme olsa olsa vahiy alan

ve hatalan vahiy tarafından düzeltilen için söz konusudur. Bu durwnda olanlar ise,
sadece peygamberlerdir... "so

İsıam Tarihinde Harieilerle başlayan hakimiyet (egemenlik) tartışmasında,

Kur'anlm Allah'a aid olduğunu bildirdiği kozmik ve ontik hakimiyet ile siyasi
hakimiyet karıştırılmış, siyasi egemenlik ontik egemenlik olarak
değerlendirilmiştir. Böylece, egemenliği kullanan siyasi iktidarm kaynağı olarak
Allah (e.c) görülmüş, devleti yöneten kişi de, Aııah'm vekili olarak
de~erlendirilmiştir. Halbuki hakimiyetin Allah'a aid olduğunu itade eden ayetler
toplwnun yönetimiyle, yani siyasetle ilgili değillerdir. Mutlak güç sahibinin Aııah

olduğunu ifade etmektedirler. Kur'lin'a baktığımızda siyaSİ egemenliğin insana ait
olduğunu görmekteyiz. İnsanm yeryüzünde "halife" olacağı bildirilmekle, hOr

ı•. ibn Asım el..(;ımati, Hadliikıı'l-Ez/filr, ttık .• Ebü Henmıam, A. Abdulhalim. Mek.tebetıı1-Asriyye,

Beyriit. 1996, s.94.
~lı. Şimşek., a.g.m., s. 112; Akbulut. a.g.m., s. i sı.
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iradeli, kendi adına iş yapacak, eylemlerinden sorumlu olan bir varlık olacagı

açıkça bildirilmiştir. Allah için iş yapmak başka şey, Allah'ın yerine iş yapmak
başka şeydir. Hiç bir insanın Allah'ın yerine iş yapmaya hakkı ve yetkisi yoktur.
Yüce Allah/ın Davlıd (a.s)'dan, peygamberimizden ve diğer insanlardan adaletle
hilkmetmelerini istemesi8

i , insanda hükmetme glleOniln bir demidir. İnsan,

hakimiyeti Allah'a bırakalım derken, kendini O'nun yerine koymakta, O'nun vekili
saymakta, böylece tehlikeli bir yola ginnektedirs2•

Ammara da, bu anlayışı İslam kultUr birikimine sokanların şii düşünce

sahipleri olduğunu belirtmekte ve şunları söylemektedir: Onlar İslam'ın siyasal

göruşllrıtin demokrasiden özde ayrıldığı kanaatini belirtirler. çünkü demokrasi

milletin ve ümmetin idaresidir. Otorite halka aittir. Buna karşılık İsliim'da otorite

onlara göre- yalnızca Allah'a aittir. Zira tek hakim O'dur ve hakimiyet Allah'a

aittir... Onlar bu görüşleriyle İslamı sistemdeki siyasi otorite sahibini -hakim kişiyi

Allah'ın vekili kılıyorlar ... Bu otoriteyi üstlenen kişi "ilahi hak'"la yöneten, Allah'ın

vekili, halifesi, gölgesi olan biri durumuna dönüşüyorL.s3

İnsan amir değil me'mCırdurs4 . Kendi dilediğini yerine getinne·hakkına

sahip degildir. Kendisini yetkili kılan otoritenin isteğini yerine getirmelidir.

Böylece o mesuliyeti kendisine ait olarak serbest bırakılmış bir varlıktır8S ,

8l "Ey DhQd seDi yeryllziiııde halife yaptık. llyleyse ill8anlar anl8mda ada.letle hnlunet"
ayetindeki adıletle hnkmet ifildcsi, insanın Aııah'ıo vekili olmadıılını, sadece Allah'ın beJirledi~i

esaslar dogrultusunda hüküm vermesi gereken bir kul oldu~unu göstermektedir. çanktl vekiJ olsaydı

böyle bir ifildeye ihtiyaç ve gerek olmazdı.

sı. Akbulut, a.g.m., s. 151-152; FıWall. a.g.m., s. 24.
8}. Muhammed Arnına[J, Laiklik pe Di"i FD"atizm ArasıNiD İsi4m /)ep/eti (cd-OevIctu'I.İsllimiyyetu

beyne1-A1maniyyeti ve Sullllti'd·Oiniyye). çev. A. Karaballa·S. Barlak, Endülas yll)'., h-tlUlbu~

1991, s. 47 vd.)
8<. Necmeddin Daye bu mevzuda ş6yte diyor: insan Rabb'ın kulu kiiinatın ha lifesid ir. Görevi de A1lah'a

karşı kulluk kdinalll karşı halifeliktir. Dliye insanın kulluğunu ve hali felil!\in i şöyle izah ediyor: O
kalll irade karşısında kul. iradesiz varlıklar karşısında halifedir. Kulluk ise, cDz'1 iradenin kDlli
iradeye nirn olmasıdır. Halitelik ise, cüz'i iradenin. iradesiz varlıkları irade etmesi, tanıması ve külli
iradenin alZUsı.ma uygun şekilde ori1ıın yCkletmesidir. Böyleoe Daye, insanın halifel ikten
kaynaklanan sorumluluğunu şu iki mııdde jle açıkl.ıurıış oluyor: a. Üzerinde ~ığı yeryüzü başta

olmak üzere, varlık alemini tanıma. keşfetme ve llrelimde 'bulunma, b. Kendisini ve y.ı.rhk alernini
yönetme. Celal Kı/ca. Necm€ddin DQye'ye Gore Kurıa,,'da tmD,. Ile tnstUll" Halifeliği, (Kur'ın
ve Bilim içinde), Marifet Yayınlan, İstanbul, 1996, s. 220-221. .

ss. Lııtfullah Cebeci, "Kur'lin Sosy%jis; Uzeri"e Bir Deneme", islamı Ar.ıştımıalar, Sayı, 3 (Ocak,
1987), s. 13, Cebeci'ye göre, insanın A1lah'm halifesi olması, Raılıb el-isfehani'nin de dedi~i gibi,
teştifiçin olup, ınahdilt bir sal:ilıiyenir(bkz. s. lJ).
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Diğer insanlar Allah'ın birer kulu, me'mOm oldukları gibi, sultanlar, devlet

başkanları da öyledir. Herkes bulunduğu ~rtlar içinde Allah'm emirlerini yerine

getinnekle görevlidir. Zengin bir kimsenin fukire göre mükellef olduğu ilave

emirler olduğu gibi, bir va.linin, devlet başkanının da tebeasına göre, ilave olarak

başka yükümlülükleri vardır Bu durum onu me'milriyetten çıkannaz, bilakis

Allah'a karşı sorumluluğunu artırır. Allah herkesi bulunduğu şartlara, ortama göre

hesaba çekecektir.

İbn Teymiyye, bu ifadenin başka bir mahzilruna dikkat çekerek, bazı

vahdet-i vOcildcuların, manaca akla yakın bir ifade olan, "insan küçük alemdir"
cümlesine, "Allah da, büyük alemdir" ifadesini ekleyerek, Allah'm mahlukahn
vücUdunun aynı olduğunu, insanın da varlıklar içinde Allah'ın isim ve sıfutlarını

kendinde toplayan bir halife olduğunu söylediklerini, böylece kendilerini
Fir'avnluğa ve batmtliğe götüren rab ve ilahlık davasında bulunduklanm
nakleder86

.

7. İnsanın Allah'ın hallfesi olduğu fikri sonradan ortaya çıkmış bid'at bir

görAştür. Bu görüşü seleften hiç kimse söylememiştir Şer'i bir dayanağı yoktur. Bu
hususta itimad edilen şey yanlış bir te'vildir87

. Sonra bu te'v'il yayılmış ve pek çok

İslam davetçisinin hoşuna gitmiştir. Onlar bu mefhümla insanların vicdanım Allah

yoluna bağlamakta, Allah'ın hüklim ve dinine davette daha teşvikkar v~ harekete

geçirici görmUşlerdirs8•

8. Meleklerin, "Ben yeryüzünde bir halife yaratacatım" ayetinden, bu

yaratılanın Allah'ın halifesi olacağını anlamalarına imkan yoktur. Çünkü onlar

biliyorlardı ki, Allah Alim ve Hakim'dir, kendi yerine ancak ehil olan bit kimseyi

halife seçer. Eğer melekler böyle bir şeyanlasalardı, "orada fesat çıkaracak

ve kan dökecek birini mi yaratacaksın" şeklinde bir soruyla karşıhkta

bulunmazlardı. ÇUnkU Allah'ın onlara "ben yerime bir halife yaratacağım"

demesine mukabil meleklerin, "orada fesat çıkaracak ve kan dakecek birini mi

yaratatakslO" demeleri gerçekten çok garip, yadırganacak bir durum olur. Böyle

bir bağ, açıkça reddedilecek bir şey değil midir?! Kendisinehalife olunanm (Allah)

"'. Bkz. ıbn Teyıniyye, Mec"'1414'~Feta~a, XXXV, 44.
87. Daha önce zikreltigimiz Taberı'nin te'vili kastediliYOL
88. Meydani, a.g.e., s. ı52.153.
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sıfatları ,iyinde böyle bir şey (fesat çıkarma ve kan dökücQlilk) var mı ki melekler

öyle sorsunlar?! Fakat, Taberi'nin anladığı gibi, halifer).in adaletle hükmedeceğini

anlarsak, o zaman, meleklerin böyle bİr solu sormaları milmkün olur. Yani bu

milfsid, kan dökücü kimseler, aralarında adaletle hüküm verip, haklarında Allah'ın

h~lerin'i tatbik edecek birine muhtaç olurlar89
.

insaUln AI~ah'ın Halifesi Olmadı~mı Söyleyenlerin Ayetteki Halife
Kelimesinden Anladıkları, '

İnsanın hallfetuııah olduğu fikrine şiddetle karşı çıkan İbn Teymiyye'nin,

"Ben yer yüzünde bir halife yarataca~ım" ayetindeki halife kelimesini "yer

yüzönde daha önce yaşamış olanların yerine geçecek bir varhk,,9() olarak

değerlendirdiğiyukarda geçmişti. Muasır alimlerden bazıları da, <iyetteki halifeye,

benzer manalar vermişlerdir. MeYdani, Taberi'nin hal'ife hakkında zikrettiği iki

görOşUn de muhtemelolduğunu belirttikten sonra, iyice düşünmenin sonucll,l1da

ikinci manayı, yani hallfenin, tenasül yoluyla birbirine halife olan insanoğlu

oldUgu görüşünü tercih ettiğini beL irtmiştir 9l
.

İnsanın Allah'ın halifes i olduğu görüşüne karşı çıkan Nedvl'ye göre ise,

ayetteki hallfelikle la'/imu'l-esma (Hz. Adern'e isimlerin öğretilmesi) arasında çok

sıkı bir irtiMt vardır. Insan ancak bu isimleri öğrenmekte halife olmuş arza ve arz

üzerindeki diğer varlıklara üstünlük sağlamış ve onlara hakim duruma gelmiştirn.

Nedvi'ye göre, bu isimler varlıkların ünvanıarı, tarifieri, husisiyetleri fayda

ve zararlarıdır. Kısaca, asnmızda "seıence" olarak isimlendirilen ilimdir. Ç.ünkil

modern ilimler (fizik, kimya, biyoloji, jeoloji, astronomi vb.) bu varlıkları,

özelliklerini, dış görUnüşlerini, faaliyetlerini inceliyor. Kur'an bunların hepsine

icazh bir lafizla el-esma demiştir. Bu ilme Kur'an ıstılahınca i/mu'l-esma

diyebiliriz. Dolayısıyla, bu ilimIeri tanımadan el-esmii'yı anlamak mümkün

değildir. insana verilen ilk ilim şer'. jlimler değil, bu ilimdir93 Anın hal1'fesi

", Meydant, !l,g.e" S. 160-l61.
''', Bkz, tbn Teymiyye, MeCfffr,.'I·FdIJvl1, XXXV, 44; MbtlılJeu's-SlJllıle. V, 525.
'l Bkz.. Meydant, a.g,e"s, J59. Taberinin naklettegi birinci görüş ise, halifedcn maksadın, ycrytiZllnUn

önceki sahibi olan cinlcrin yerine geçen insan oldugudur,
'2, Bkz. Ncdvi, a.g.e" s, 9,
93. Il.g.e"s, 9, ı 4,

201



olmak, ancak bu kevnı ilimierde ve içtimaı ve medenı sanatlarda maharet

kesbetmekle elde edilir. İnsan, varlıklann terkiblerini, mahiyet ve vazifelerinİ

bilmezse onlardan tam olarak istifade edemez. Onlara tevdi edilmiş kabiliyetleri

kullanamaz. Böyleleri için yer yüzünde haJjfe olmanın bir manası kalmaz. Bu

alanlarda geri kalmak, asnmlZda olduğu gibi, siyası ve içtimaı açıdan sıkıntı ve

bedbahthklara sebep olur. Çünkü bu kuvvete sahip ilerlemiş ülkeler, geri kalmış

ülkeleri hiikimiyetleri altma almakta ve zaman zaman tehdit etmektedirler.

Müslümanlann arzın halifeleri olmaları, yiikselmeleri için, bu ilimIere sımsıkı

sarılmaları gerekir. Çünkü bu isimler s!iyesinde batıhlar onlara galebe ettiler.

Böylece bu ~yet müslümanları derin uykularından uyandırıyor, onları şiddetle

sarsıyor, çalışmaya yöneltiyor. Ancak bu sayede halife-i arz olabileceklerini haber

veriyor94
•

Bu ilim s~yesinde insan meleklere üstün kılınmıştır. Çünkü, varlık

mertebelerini bilmeyen kimse, yeryüzünde halife olmayı hak edemez.
Yeryüzündeki haIifelik için oradaki mahlukatı, özellik ve eserlerini bilmek gerekir.
Meleklerin tabiaatinde ise bu kabiliyet yoktur. Hz. Adem'e bu ilim Allah tarafından

verilmiştir. Ademogulları ise, cehd ve gayretleri neticesinde bu ilmi elde edebilir.
Cenab-ı Hak, insanlara, bu ilmi elde etme istidadınl fitratlanna yerleştirmiştirki,
varlıkları kendilerine musahhar kılsınlar ve halife-i arz olma mes'uliyetlerİni edli
etsinler. Dolayısıyla bu ilimler faydasız ve gayr-ı İslamı değildir. Bilakis, rabbanı
ta'llm le öğretiimiş ve halife-i arz olmada ilk hedefolan ilimlerdir95

,

' •. a.g.e., s. 14,15,94.
9~. a.g.e., s. 14,15 (Muhammed Şeli', Teftlru Muriji'I.Ku,.'iin, ı, 178 'den naklen).

Bu ilimJer zaruri olmasaydı Ceııi1rı Hak onlan öıretmezdi. Öyleyse, bu ilimleri bilmemek ve
gereiderini yapmamak dünya ve ahiret hasaretine sebep olur. A1lah'ın öğretti~i bir ilim, dellersİ.Z ve
bayatı olamaz. Hz. Adem'in dmu'l-esmd ile şerdlendirilmesi gösteriyor ki, ilk insan yeryilzllne
nıbbani ilim ve irliınla gelmiştir. Bir eline i1mu'f-e'vmd meş'iilesinı, diller eline ele varlıklan tes/ıir

d~inini elanık gelmiştir. Böylece halifelik sahasını hl2lı bir şekilde kaı'edecektir.

Dolayısıyla bazı Batı'lı filozofların, insanın başlangıçta etrafındaki varlıklardan korkarak
onlara boyun egdigi, şerıerinden emın olmak için onlara ibadet enigi iddiasmın gerçekle hiç bir
alakası yoktur. O varlıklar insanın ilahı degil, bilakjs hizmetçileridirler. insan batlln o varlıklardan

daha üst(in mertebededir. Mertebece kendinden aşa~ı olanlara ibadeti dollru değildir. "Aadolsıııı,

insaDI milkerrrem kıldık ye 000 kar. n denizde UlŞıdık..." (ei-İSli., ı7nO) ayeti de bu gerçeğe

işfiret etmektedir. ilmv.'I-esmdyl ögrenmek ve araştımıanm en önemli maksadı, marifutuJlah'a
ula~maktır. Halife, bu esminın manalannına ve rububiyetin nizamına dalarak A1lah'ln varlıgına dilir
deliller çıkanıC8khr. H§hl hikmet, (a'lim-i esma ile, bu ilmin Hz. Adem'in evIM. içinde yayılanık

ilmi mahfil ve meclislerde delillerle desteklenerek kuvvetli bir hücre! ve bUrhan çarştsı olmayı

mmad etmiştir (Nedvi, a.g.e., s. 18-36)
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Seyyid Kutub da, bu ifadeden hareketle, Yüce Allah'ın bu yeni varlığa

yerytizünün diziinlerini verrne~~, ora~ olanları keşfedip, kullanmasını murad

ettigini ifade etm'~ktedjr96.

Muhammed Çiazali de, bu doğrultuda beyanda bulunarak şöyle demektedir:

. Bu ayet, Hz. Adem'in. bu ilim ler s~yesinde meleklerden üstün duruma· yükseJdi~ini

ve hiılifeliğe ha~ iCazandıgını ifade etmektedir. Adem (a.s)'a has kıl'ıhan bu iUmler

açıktır ki, arz ve arz üzerinde yaş;ıımayJa, arzın iman, kuvvelerinin keşfi vb. ile

alakaİı ilimlerdir. Adem (a.s) arzla alakah bu ilimierin (fizik, kimya, biyoloji gibi)

alfabelerini ögremı~işti...97

Nedvi'ye göre, bu ayetler evrim teorisini de açık bir şekilde reddetmektedir.
. ' ~ .

Çünkü, bu teqriye göre insan, bir türden diger bir türe intikal etmek sUretiyle

binlerce yıl sonra insan haline gelmiş, çok sonraları konuşmayı veo~a yazmayı

öğrenmiştir. Halbuki bu ayetler ilk insan Hz. Adem'in konuşma kabHiyetiyle ve

büti.ln isimlerin kendisine öğretildiği bir vaziyette yaratıldıgm i haber veriyor.

"İnsanı yarattı. ona beyan etmeyi öğretti" (er-Rahman, 55/3, 4) ayeti de, arada

atıf harfinin' iikrediJmemesiyle, insanın yaratılır yaratılmaz kendisine konuşma

kabiliyetinin verildigini gösteriyor. Yani insan bu kabiliyeıle beraber yaratılmıştır.

Ayrıca bu durum, konuşma ve beyanın ilahi bir ihsanolduğunu, çalışma ve

çabalamayla olmayacagmı gösteriyor. Nitekim, gori!. ve şempanzelere bu' hususta

bir şeyler öğretme çabaları başarısızlıkla sonuçlanmıştır 98 .

Bu ayet aynı zamanda, Cenab-ı Hakkım' Hz. Adem'e bir Jisan ögretti~ine

delalet ediyor. ÇünkU lisan olmadan esmanın ögrenilmesi olamaz. Dolayısıyla

lugatın vazıı' Yüce Allah'tır. Bu iş insan~n vOs'atinde olan bir şey değildir99 •

Nedvi, U)'lim-l esma ile, yeryüzilnün halifesİ olan insano~lunun, aynı

zamanda birbirine de halifelik ettiğini, halifeliğin' bu manada kullanılışının

Kur'arı'da ve hadis-i şeritlerde yaygın olduğunu örneklerleanlatmaktadır1oo.

.. Bkz. Seyyid K~ıub:FfZllIili'l-x",'IUr, 9. bslc, Oaru'Ş-Şuruk, Beyrut, 1980, I, 56.
91. "JslJjmiyydJf'l-Mıı'rife",Sqyidet1, ı 99 ı, sayı: 548, S. 5 ı.
9ll. Nedvi, a.g.e.,s. 20-2 i. .
•'. a.g.e., s. 29.
100. Bkz. /l.g.e., S. 24-25.
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Nedv'i'ye göre, hal1fenin ıstılahi manası ise, insanın' dinin gereklerini

yapmakla sorumlu ve yOkümlü olarak yaratılmasıdır. "Sonra sizi, onların

ardmdan yeryüzünde balifeler yaptık ki, nasıl amel işleyeceğinize bakalım"

(Yunus, 10/14) ayeti bu durumu açıkça iiade etmektedir.

Nedvi'nin itade ettigi gibi (O ı, insanın halife kılınması bir gerçeği daha ifiide

etmektedir. O da, insanın bu dünyadaki canlı türlerinin en sonuncusu olmasıdır.

Ondan sonra başka bir tür yaratılmamıştır. "Adem'e bütün isimleri öğretti" illilıı

mesajı da bu gerçege işaret etmektedir. İnsanoğlu yaratılmadan önce, bütün diger

türler ve varlıklar yaratılarak, küre-i arz, her türlü ayıp ve kusurdan hali bir

vazİyette teşrifedecek olan insan misafirine hazırlanıp, sUslenip"bezetilmiş,onun

her tilrlü ihtiyacına cevap verecek bir hale getirilmiştir. Bir halife için sara~ inşa

edilip, tam teçhizatlı olarak döşendiği gibi, insan denen mahlOkatın hallfesi i~in de,

yeryüzO öylesine döşenmiş, insanın yaşama ve htikümranlıgına, hazır duruma

getirildikten sonra insan yaratılm ıştır. "Size istediğiniz (ihtiyacınızolan) her şeyi

verdi" (ibrahim, J4/34) ayeti de bu gerçegi dile getirmektedir.

İnsan bu açıdan bu alemin efendisi ve bütün dünyev'i varlıkların hiikimidir.

Dolayısıyla ona düşen her mahlGka şefkat ve merhametle güzel bir şekilde

muamele etmektir. Çünkü o, Rahman ve Rahim olan Allah tarafından g<ınderilmiş

bir mÜffiessildir. Bu yüzden Yüce Allah ona bütün isimleri ve husfi.siyetlerini

öğretmiştir ki, bu varlıklar hakkında bilgi sahibi olsun. O halde haJjfeligin bUyük

bir önemi ve ağır bir mesuliyeti vardır. Şu ayette de bu durum açıktır: "Ey Divud

biz seni yerylizüode balife yaptık, artık insanlar arasında adaletle hükmet."

Hülasa, insan özel bir emirle ve maksatla yaratılmıştır. Tesadüfi bir varlık

değildir. Fiillerinde mutlak olarak serbest, dilediğini yapan bir varlık degildir. "Ben

yeryüzünde bir balife yaratacağım" ayeti de gösteriyor ki, insanın yaratılışında

ilahl bir gaye, rabbanı bir takdır vardırlOı.

el-Bakara, 2/30. ayetteki "hallfe"'nin manası hakkında çokça tenkid edilen

diğer bir görüş ise, bu ayetteki halifeden maksat, Hz. Adem'in kendinden önce

101. Bkz. a,g.e., s. 25.
ıoı Nedvl. a.g,e.. s. 27.
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yaşayan, başka insanların hallfesi olduğudur103. Bu görtişU savunanlar, "halife"

kelimesinin yanında, meleklerin "sen yeryüzünde fesat çıkanıcak ve kan

dökecek bir kimseyi mi yaratacaksm" sözlerini delilolarak ileri

sünnektedirler l04
.

Hz. Adem'den önce de, yeryüzünde başka insanların yaşadığı göruşünün,

Cafer-j Sadık'ın Hz. Adem'den önce yeryüzünde yüzbin Adem olduğu şeklindeki

ResUlullah (s.a.s)'den yaptıgı rivayete dayandıgı söylenmektedir. Cafer-i Sadık'a

nisbet edilmesi tartışmalı olan ve muteber hadis kitaplannda yer almayan bu

rivayet, bazı şiiler tarafından kabul görmüştürLOS. Bu nevi görüşlerin şiilerde kabul

görmesinde eski İran folklorunun rola olduğu düşünülebilir. çnnkü, İslamı bir

temeli olmayan bazı İsrailiyata ve Iran ve Yunan folklörune ait hikayelere göre,

Hz. Adem'den önce yeryüzünde Hin, Bin veya Tim, Rim diye adlandırılan varlıklar

vardı. Bu varlıklar cinlerden önce vardı. Yeryüzünde fesat çıkarıp, kan dökünce

Allah onları heıak etti 106.

Ca'fer-i Sadık'a isnM edilen rivayetin bir ben.zerinj İbn Arabi de

zikretmjştir
107 Ancak. kitaplarında Hz.. Adem'jn ilk insan olduğuna dair görüşler de

vardır ıo8 . Böyle bir görüşOn İslam'ı tahrif etmek amacıyla ortaya atıldıgı da iddiii
edilmiştirlO').

103. Bu gÖlilşte olanlara örnek olarak bkz. Aflf Abdulfenah Tabbanı, R"Iı"'~DiIIi'l-isliimi, Daru'I-IIm
li'l-MeJayin, Beyn1t, tsz., so 46; Hasan Hamid Aıiyye, Ha/b'l-ins6n Beylfe'J./I", ııe'I-Xm'a",

MDessesatu Abdulkerim b. Abdiilah, Tunus, 1937, S, LLL.
Maln'ldi'nin ifadesine göre bu görüşün temeli bir Hind efSanesine dayamnaktadır. Bu efSaneye

göre Adem (B.S) birinin kölesi iken, Hindistanın batısına kaçmıştır (bkz. a.g.e.,~. 339).
104. Bkz. Tabbent, a.g.e., s. 46; Afiyye, a.g.e., s. 112; Süleyman Hayri Bolay, "Ade",", DJA, ı. 359.
loJ. Atiyye, a.g.e., s. 114-1) 5; Erdem. a.g.c., s. 130 (Ferid V~L, Dliiretll'I-Maarif, I, 26; A. Hamdi

Akseki, "A..dem", ITA, I, 7S'den naklen). lmamiyye'den nakledilen beı= rivayetler için bkz.
Atiyye, a.g.e., s. 1 14- J 15.

'06. Bolay, ag.m, S, 359; Mstriıdi, s.g.e., S, 340.
I"'. Atiyye, a.g.e., s. 115; Erdem, a.g.e., s. 132.
lll". a.g.e., s. IJ ı.J 32 (Muhyiddin ıbn Arab/. Fııtıılıal-ı MeoUlyye, Istanbuı, 1293, ııı, 7lS'den naklen).
loP. Bkz. B.g.e., S. ı 30, 131.
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Ebu'l-Alii el-Maarri bu hususta şöyle demiştir: "Bu Adem'den önce ard arda

AdemIerin olması ciizdir", "Akla göre, Adem bir değildir. Bilakis, kıyasa göre

Ademlerdir llo
.

Nitikim, Beyhaki'nin sahih bir senedle rivayet ettiği bir hadis-i şerife göre,

"Arzlar yedi ıanedir. Her bir anda sizin peygamberiniz gibi bir peygamber vardır"

buyrulmuştur. İbn Abbas'dan da bu hususta şu rivayet nakledilmiştir: "Yedi arz

vardır. Her arzda sizin peygamberiniz gibi bir peygamber, Adem'iniz gibi bir

Adem, Nuh gibi bir Nuh, İbrahim gibi bir İbrahim, İsa gibi bir İsa vardır." Ancak

bu rivayetlerin senedi sahih olsa da, bu durumun metinlerinde bir illet ve şazıığa

engel olamayaca~ı, israiliyyattan olabileceği söylenmiştir!l'.

Yedi arzda başka insanların ve peygamberlerin bulunmu'sı' mümkün

görülürse, yer yüzünde de bu durumun bir benzerinin yaşanması akleri mümkUn

görOnebilir. Ancak elde sağlam deliller olmadan iddalı konuşmamak ve ihtiyatlı

davranmak en doğru yaklaşım olsa gerektir.

Bu görüş, asrımızda evrim teorisinin revaç bulmasıyla, bazı muasır İslam

alimleri tarafindan da desteklenmiştir. Bu teoriyi kesin bir ilmı gerçek olarak

zanneden Tabhara, Kur'iin'ın hiç bir zaman ilme ters düşmediğini söyleyerek, el
Bakara, 2/30. ayetindeki "halife" ifadesinin, bu görüşü desteklediğini irade
etmektedir' IZ.

Tabhara, Bazı milfessirlerin de bu görüşte olduğunu belirtmekte ve

"yeryüzünde insan nev'inden olan bir veya daha çok sınıfvardL .. " ifadelerini onlara

nisbet etmiş fakat bu hususta bir kaynak zikretmemiştir. Tabatabaı de, bazı

mOfessiderin böyle bir görüşü muhtemel gördüklerini belirtmekte, ancak kaynak

zikretmemektedir llJ
. MeşhUr telSirlerde rastiamadlğımız bu görüşün kaynağtm

tesbit edemedik. Hz. Adem'in ilk insan oldu~u hususunda hemen hemen bütün
islam alimlerİnİn ittifuk halinde 0lduğuıı4 düşünülürse, böyle bir görüşte olan

Il0 . Bkz- Matıildi, a.g.e., s. 339.
iii. Bilgi için bkz. Aclllni, a.g.e., I, 123.
m. Bh. Tııbbarıı, ll.g.e., S. 45-46.
iD Bkz. TabalaMi, ll.g.e., ı. ı J6
ll •. Erdem, ll.g.e., 133
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mlifessirler varsa da, bunların bir kaçı geçmeyeceği açıktır. SabGn!, bu !Ür fikirleri

şiddetle tenkid ederek, bu teorinin yanlışhklarını zikretmiş ve Hz. Ademtin beşerin

atası (ebu'l-beşer) olduğuna dair pek çok ayet sıralamıştırw.' Atiyye ise, Hz.

Adem'in ebu'l-beşer olabilecegini fakat ebu/I-insan olamayaeağım iddia

etmektedir. Ona göre Kur'an-J Kerım'de geçen beşer, insan, insı, nas, ünas, enası

kelimeleri lugat açısından insana deHilet etse de, aralarında fark' vardır. Kur'an'da

Hz. Adem'in beşerın atası olduğu iffide edilmektedir. Beşer, ins~nda'n bir gruptur.

Ona göre, nas'ın bir kısmı insan değildir. insan nasdan bir kısım, nii~ da enasinin

bir kısmıdır... 116 Adern'den önce Ademler fikri, gilnilmüzde ruh~uluk

taraftarlarının da savunduklan bir fikirdir. Çünkü onlara göre, ruhsal tebliğler

dUnyamıza pek çok AdemIerin ve pek çok Havva'ların gelip geçtigini
söylemektedirJ 17.

Ancak şunu hernen belirtelim ki, geçmişte Adem'den önce Ademler

oldugunu söyleyenlerle günüml1zde bu fikri (evrim teorisini) savunanlar arasında

çok llnernli bir fark vardır. Çünkü öncekiler böyle bir fikri ortaya atarken evrim

teorisine degınmemişler, insanın başka varlıklardan, zamanla tektimul ederek

bUgilnkü hale geldiğini söylemem işlerdir. Onlar sadece, Hz. Adem'den. önce de

insan nev'inden başka varlıkların yaşadığını ve onların yeryüzünde soylarının

tükenmesinden sonra, Hz. Adem'in yaratıldığını söylemişlerdir. Dolayısıyla bu

fikrin gfinOmOzdeki evrim nazariyesiyle hiç bir ortak yönil ve bağlantısı yoktur.

Günümüzde bu fikri savunanlar ise, tamamen evrim teorisinden hareket
etmekte, insamn emmeilerin iddia ettiği gibi, tekfunul ederek bu hale geldiğini

söylemektedirler. Bu hususta haklarında pek çok tartışma bulunan yarı insan

görünümündeki fosilleri del'il olarak kulla,nmaktadırlar. Hatta Atiyye, bu hususta

daha da ileri giderek, Kur~an'daki endsi, nds, insan kelimelerinin hominoids,

hominidis ve homo olarak nitelendirilen farklı fosil tUrlerine' delalet ettigini irade
etmiştirllS.

LU Bkz. Muhanınıed Ali es--SabOni, err-Nl1hl1vvet ve 'I-E,.hiyll, 3 bsk .• Dımeşk, 198.5, s. 120 vd.
ii•. Bkz. Atiyye, a.g.e., s. 89- ı 07.
m. Bkz. Sadi Çayeı, IbIhçu/Hta gb,e KM,'iUI öt,easi. Ruh ve Madde Yayınlan, istanbul, 1995, s. 79.
LLS. Bkz. Atiyye, a.g.e., s. 91.
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Sonuç

el-Bakara, 2/30. ayette geçen "halIfe" kelimesinin ifade ettiği mana

hakkında buraya kadar anlattıklarımızdan şu sonuçları çıkarabiliriz:

1. "Halife" kelimesi şu manaJara muhtemeldir:

a. Daha önce yeryüzünde bulunan melek veya cinlerin yerine, ye~~nde

yaşamak iizere yaratılan insan. .

b. Birbirini takib eden, bir neslin ardından diğerinin geldi~i yeryilzUnde

kısa bir müddet hüküm süren ölümlü insanlar.

c. Yeryüzündeki bütün varlıklara hükmeden, istediğinde onları emri altında

kullanan, yeryüzü sarayının sultanı, halife-i arzJJ9
.

d. Artık kendisinden sonra başka bir canlı türünün yaratılmayacağı son tür.

2. İnsanın Allah'm halifesi olduğu iddiasına gelince, bu görüş, ''halife''

kavramı hakkında söylenen göri1şlerden sadece birisidir. Baıı mMessirler ancak

Hz. Adem, Hz. Daviid gibi peygamberler için bu ifiidenin kuııanılacağını

söylemişlerdir. Bazı rivayetlerde geçen "halifetullah" ifadesi ise mehdi ve diğer

bazı salih zatlar için kullanılmıştır. Ayrıca, bu ifiidenin mefUlun failine izafesi

kabilinden, Al/ahım halife kıldığı kimse manasında kullanıldığı da muhtemeldir. Bu

manalarda kullanılan "halifetuııah" ifadesine itiraz eden yoktur. Ancak, bütUn

insanların Allah'ın halifesi olduğu fikrini, Kur'arı'da tartışmasızca kabul edilen bir

fikir olarak takdim etmek, bu fikrin İslam'ın öz malı olduğunu söylemek doğru bir

yaklaşım olmasa gerektir. Üstelik bu ifiideyi bütün insanlar için kullanmanın

do~uracagı sakıncalar ortadadır.

Bir fikrin Kur'an'da ve İsıamıdaki yerinin ne olduğunun iyi belirlenmesi

gerekir. Ümmetin tamamının değil de, sadece bir kısmı tarafindan savımulan bir

fikri İslam'ın tartışmasız kabul edilen bir fikri olarak takdim etmek doğru de~ildir.

i 19. insan nlll1'lllUlıı ;yyike Q.'budu (yalnız sana ibadet ediyoruz) diyerclt Allah'a yöneldi~inde. bir nevi
yeryüzÜııdeki lıül!in varlıklann ibadet ve tahiyyelerini onlar namına Allah'a aıutmekle, sana ibadet
ediyorum yerine, SQJ1a .badel ediyoruz diyerek onların halifesi ve temsilcisi oldu~nu

göstermektedir.
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Çünkü bu fikrin kesin olarak İslam'ın malı olduğuna dair bir delil yoktur. Doğru

olan, bazı alimlerce böyle bir fikrin saV1Jnuldugunu söylemektir. Böyle bir

yaklaşım sadece bu mesele için değil, bütün dinı meseleler için geçerlidir.

Müslilman'a düşen dinde tartışmalı olan, hakkında furklı ve degişik fikirlerin

bulundugu konuları İslam'ın veya Kur'an'ın öz malı imiş gibi takdim etmemektir.

Bu fikirlerden bahsederken tartışmah olduğunu özenle belirtmek gerektir. Ancak

üzerinde ittifak edilan, itiraz edilmemiş meseleleri Kur'a~lın kesin iffi.del~ri olarak
'.:

takdim edebiliriz.

Burada şunu da belirtelim ki, insanın Allah'ın halıfesi oldugunu.

söyleyenlerin de bu İtildeyle furklı şeyleri kastettikleri, niyetlerinin başka başka
~ i. '

oldugu açıktır. Başlangıçta, daha çok peyganlberlerin, Allah'ın hükümlerini tatbik

ve insanlar arasında hüküm vermede Allah'ın hallfesi olduk,ları, in~nın teşrifiçİn

Allah'ın halifesi kılındığı görüşü agırhkta iken, sonraları DU kaVram daha da

genişletilerek, bütUn insanların Allah'ın hallfesi olduğu görüşüne yönelme

olmuştur. HalifeIigin hangi manada olduğu hakkında da farklı izahlar vardır. Bu

gruplar içinde en ileri gidenler ıse, Maddeten terakkı etmiş gayr-ı müslim fırkaları

Aııah'ın hallfeleri gören lerle; vahdet-i vücutçuların savundugu halifeliktir,· İbn

Teymiyye'nin, "Allah'a halife ktlan kimse müşriktir,,120 sözüyle kastettiği kimseler

de halifeliği bu manada, yani insanı büton yönleriyle Allah'. temsil eden, adeta

küçük bir ilah gibi gören kimseler olsa gerektir.

3. Adem'den önce başka Adem'lerin varlığı ise, her ne kadar Allah'ın

hikmeti ve kudretine aykın olmasa da, elde kat'I bir delil olmadan, savunulması,

hele Kur'an'a isnadı do~ru olmayan bir görtiştür.

Şunu da belirtelim ki, bu sonuçlar ulaşabildjğimiı; kaynakların sunduğu

bilgi ve kendi değerlendinnemizin bir ürüniidür. Bu konuda nihai söz söyleme

veya ayetin manasını sınırlandırma gibi bir niyetimiz yoktur.

120. ıbn Teymi})'e, Mrc_ıı'l-Fetlrvll, xxxv, 45.
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Atati1r~ g~iversltesj haJıiiat Faldllıesi Dergisi

İHTiLAFIN MENŞEI, KO USU VE çEşİTLERİ

i
Yrd.Doç.Dr. Zeki iYILDIRIM

i

Bu yazımuda ihtHııfın ne Olduğunu,lsebeplerini,hikmet ve çeşitlerini tarihi

seyri içinde ele alıp, gOnOmOze kadar ak' tesir ve son uçlaı:ın i gÖ5terqıeye

çalışaca~ız. Acaba insan<ıglu ihtilafiçin mi yaratılmıştır, mutlaka jhtilafa d~mek

mecburiyetinde midir? Tam bir ittifak mü kön mUdur? İnsanlar ne zaman tek bir

llmmet idiler? tık dem hangi konuda ve n en ihtilaf edilmiştir? Ya da birlik ve

beraberligimizi hangi alanda ve nasıl sağla~iliriz? İşte biz bu yazımızda bu gibi

sorulara cevap arayaca~ız. Ancak konumuirı geçmeden önce şunu belirtmeliyiz ki

burada söz konusu edilen insanların düçaıt oldukları ihtilaftır. Yoksa Kur'an'm

ilahi bir kaynaktan gelmiş olması ve insanI i ulaştıanak istedi~i hedefkonusunda

kesinlikle bir ihtilaf ve tenakuz söz kon II degildir. Çünkü Kur'an ilahi bir

kelamdırl . Buna mukabil insanların ahvali, atılışı, hedefleri, arzuları de~işik ve

farklı olduR;u için onların görüş ve sözlerin e zorunlu olarak ihtilafvardırl ,

tı.tllaf, ittifak Uzere bulunmamak, yuşmamak demektir. lhtilat: genelde

bir deme dayandırılmış söz haklunda ullanılır. Hilaf ise, hakkında delil

bUlunmayan konulardaki uyuşmazlık deme 'ir. Hilaftan maksat, muhaliflerin bir

• Aıııtilrk üııMrsitesi Ilahiyat FakUlı:ı:si Te1!ıir Anabilim Dalı Ofl;retim Üyesi.
i Bkz, Nisa, 82.
1 EI-Alk, Halid AbdıırnıJımaıı., Uslilil'~Teftir vt! KlWiiUliilıli. Dıb1I'n-Nefilis, 2. bsk, Beynıt, 1986, s.

196.
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araya gelmemeleridir. İhtilaf ise, birbirlerinin çağdaşları olan muhaliflerin bir

konuda çekişmeleri ve de~jşik görüşler ortaya koymalarıdır
J
_ •

Isfehaniye göre, ihtilaf ile muhalefet, bir kimsenin sözde, fiilde,

diğerlerinden farldı bir yol tutması anlamındadır. Buna rağmen hilafsözcüğü,daha

ziyade zıtlık anlamına gelmektedir. Dolayısıyla görüş ayrılığı derin ve fazla olursa

ihtilaf yerine "hılaf' lafzı kullanılır. Sözde ihtilafın vaki olması insanları

çekişmeye, mücadele ve münakaşaya sürükler, ihtilaf birçok ayette bu manada

zikredilmiştir
4

• Allah'ın inzal etti~inin hilatina bir şey getirmek veya söylemek te

ihtilatin kapsamına girers. Lügat yönünden ihtilaf sözcüğüne, böylece kısaca

de~İndikten sonra ihtilatin maddı ve manevi sebeplerine geçe?iliriz.

İHTİLAFIN SEBEPLERi

Her şeyin bir sebebi oldu~u gibi, insanların ihtilafa dUşmelerinin yani

çeşitli alanlarda farklı düşünüp uyuşamamaları, meselelere de~işik açılardan

bakmak suretiyle kendilerine göre de~erlendirmeler yapıp çelişkili yargı ve

sonuçlara ulaşmalarının da tabiatıyla çeşitli sebepleri vardır. Hangi konuda ki

ihtilatin zararlı olduğu ve bu nedenle yasaklandı~ı, hangisinin "rahmet" olarak

algılanması gerektiginin tespiti için fiırklılaşmanm psikol~iik ve sosyolojik

nedenlerinin irdelenmesi gerekir. Çünkü bir şeyin illet ve sebebinl araştırmak, bir

bakıma o şeyin hakikatini ortaya koymak anlamına gelir. Ayrıca çeşitli ihtilaflarm

perde arkasını görüp tespit etmek, neden kaynaklandı~mı iyice araştırmak,

ihtilafların azaltılmasına yardımcı Qlacağl gibi aynı zamanda toplumsal sorunların

çözUmüne de katkıda bulunabilir. Ayrıca ihtilaflara karşı tavrımlZl belirlemek ve

J Telı8nevi, Muhammed Sabir el-Fllr\lki es-Sinnı, Xqşbfll JstJlJJlıllıi'I-FunIJn, 1/483-484.
• Bk? Bakara 176,2l3,253; Al-I !ıman, 19,55,105; Mliide, 48, En'am, 164; Enfiil, 42: Yunus, 19,93,

Hud, 110,118; Nahl, 13,39,64,92, Mc:ryem,37; Hac<:, 69; Neml, 76; RGm,J2; Secde. 25; Zlimer, 3,46;
Fussilct, 45; Şüri, ıo; Zuhru( 63,65; 2'.ariylit. 8; Nebe, U.

, EI-İsrehlini, Ragıb. el-Miifredlh fl Garibi'I-Xıır'a", Kahrnman Yayınları, fsıanbul, 1986, 5.223-224,
ıbn Manzur. UsalliJ'I-Arab, Neşrli Edebi'I-He\'ze, Kum. 1405/1984, IX/90 vd.
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yanlış bir değerlendirme yapmamak için, önce ihtilafın sebep ve hikmetlerini ele

almalıyız.

A~ FITRi SEBEPLER:

Bedeni ve ruhi yapılar, kişiden kişiye değişen farklı özellikler gösterir,

İnsanlar aynı tek kaynaktan (Adem ile Havva'dan) türemiş olmakla birlikte,.her

birinin taşıdığı bedenı ve ruhi vasıflar, bir diğerinden farklı karakter taşır.

İnsanlar arasında dış görünüşleri, fizyolojik yapıları, zekllları, tavırları

mizaçısn, duyguları, istidatları, değer sistemleri ve diger kişilik özellikleri

bakımından sayısız ayrılıklar vardır. ınsan bazı vasıfları bakımından hiç kimseye

benzemez. Öyle ki, tek yumurta (özsu) ikizlerinin bile bedenı güç ve enerji

benzerliği ancak bir noktaya kadardır6 , İşte bunlara ferdi farklılıklar diyoruz.

Ferdi farklılıkları doğuran ilk sebep, yaratılıştaki ferdi farklardır ve bunlar

geniş ölçüde soya çekime bağlı ayrı1ıklardır. Ayrıca insanlar, yetişme tarzları ve

geçmiş yaşantıları, görgaleri, tecrUbeleri, bilgileri, hayatını büyük ölçMe

yönlendiren aJışkanlıklarl, yakın çevrelerinden kazandıkları değer yargıları

cihetinden de birbirlerinden farklıdırlar?,

Yine, doğuma bağlı dil, din, renk, ırk ve soy farklılıkları yanmda genellikle

sonradan çalışma ve gayretler neticesinde ortaya çıkan servet, makam ve me~ki,

sağlık ve sıhhat gibi çeşitli farklılıklar da ayrıca söz konusudur. GöriHdUğU ilzere

ferdi farklılıkların birinci ve asıl kaynağı insan yaratılışında ve tabiatında

mevcuttur. İşte bu ferdi farklılıklar, düşilnce ve davranışlarda çeşitli ayrılıklar

çıkaracak nitelikte olmakla birlikte, bunların pek ço~u, ortak ~Iiyet alanı içinde

geçici olaylar olarak cereyan ederler. Çünkü, toplum hayatı, kültür muhtevası ve

6 Baymur, Feriha, Genel Psikoloji, 4. bsk. 151-978,5.229-230.
T Hökelekli, Hayati, Irıarıç ~e Mezlrep FarkhhklJırurm PsikobJjik Ile KJJIIIJrel Te",elleri, s.25.
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gruplaşmaların yardımıyla fertlerin birbirlerinden fazla ayrı yolları takip etmeleri

önlenmektedir. Fakat yine de ferdi farklar tamamen ortadan kalkmamaktadır8 .

İşte bundan dolayı insanların birbirlerine karşı muhalefet yapmalan ve

farklı gruplar meydana getirmeleri, cibilliyetlerinin bir gereğidir. Fıtrat ve

mizaçlanndaki farklılık, sonuçta onları ahlak, kemaliit, iş yapma ve zihni kapasite

bakımından da farklı kılmıştır. Hz. Peygamber bu hususta şöyle buyurmaktadır:

"İnsanlar, altm ve gümüş madenieri gibi (farkli yaraıılmış/ar) dır,9. Yani onlar

yaratılışta farklı oldukları gibi, Allah'ın feyzini kabul etmede ve birtakım şeyleri

idrak etmede de müsavi değildirlerlO. Konu ile ilgili başka bir hadis te şöyledir:

"Dağın yerinden oynadığını işittiğiniz zaman tasdik ediniz; bir insanın ahlakım ~

temelden- değiştirdiğini duyarsamz, onu tasdik etmeyiniz, inanmayınız; çünkü o

yine tabiatında olan şeye döner" Il. Her insan birtakım hasletler ve melekeler ile

yaratılır ki, onlarm değişmesi ve izalesi mümkün değildir. İnsan, insan olarak

kaldıkça, mutlaka o melekeler de devam ederıı. Bu cümleden olarak ayette şöyle

buyurulmaktadır: "De ki,' her biri asli tabiatma göre hareket eder" (lsriı, 84). Bu

ayete göre, insanların ruhları (nefisleri), mahiyetleri itibariyle farklıdırlar.

Fiillerinin ve durumların m değişik olması da, cevherlerinin ve mahiyetlerinin

farklı olmasından kaynaklanmaktadır. Nitekim bir önceki ayette de (İsra, 82)

Kur'an' ın, bazı insanlara nispetle şifa ve rahmet; diğer bazı kimselere nispetle de

hüsranı, horluğu ve hakidiği jfade etti~;i bildirilmiştir13 İnsan tabiatında ilahi

marifeti almaya müheyya meleki kuvvetler mevcut olduğu gibi; menhiyyata

• Nirun, Niluıt,So~yalDiıııunikBIJnye ARtıtili, Ankara- 1959. s.5J.
• Ahmed b. Hanbel, Müsoed, Dilıil'l.fikr, Beyrot, tsz, 1I/539; İboü'd-Oeybe, Abdumıbman,

Xiltlbü 'Tenıylzi'(-Tuyyib milıe'l-Hflbfj·, Dirtl 'I-Kilabi' l-Arabiyye, Bcynıt, L5Z, s. ı 82.
10 Dehlevi, Veliyyullah, HüccetPlliilıi'I-Bilüğa, Oari.ı ihylii'l.Ulfim, Beyrut, 1990, 1/86 vd.
ır Ahmed b. Hanbel, MIJsned, V1/443. Bu luıdisle "Ahlakınw güzelleştiriniz" veya "Ahlakı ihlbiyye ile

ahlaklanınız" gibi emirler amsında bir telIruz yoktur. Bu k011iıl için aynca bkz. Akseki. Ahmed
Hamdi, Islam Alılakı. sad: Ali Arslan Aydııı, Nur Yayınlan, 3 .bsk, Ankaru, tsx, s.32-33.

" Akseki. a.y., s.32.
" RAzi, Muhammed b. Ömer b. Hüseyn, et-Teftfril'I-Xebfr (MejrniJıii'I-Gayb), Malbııato'I-Behiyyeri'l

Mısriyye, Kabire, iSZ. XXJ/36
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yönelik behimi kuvvetler ve istıdatlar da mevcuttur '4 . BOtün bunlara ilaveten

beşeriyet dil, renk, çevre, ınanç cihetlerinden de birbirilednden farklıdırlarl5 .

İnsanların yetenek ve kabiliyetleri, diğer varlıklar gibi mahdut de~ildir. Onlar,

içinde yaşadıkları şartlar çerçevesinde belirli kilItOrler meydana getirirler.

YeryO.zünde halife olmaları sebebiyle, Allah adına hüküm vermek, eşyaya nüfuz

etmek ve yaptıklarınınhesabınıvennekle sorumludurlar. Tabii ki herkes, maddi ve

manevi güct! nispetinde yükümıüdürl6. Söz konusu farkfll~lann do~al sonucu.

olarak muhtelif topluluklar, milletler oluşmuştur. Bu hususu Kur'an şöyle haber

vermektedir: "Ey insanlar! Hakikat biz sizi bir erkekle bir dişiden yaraltık. Sizi

(sırf) birbirinizle tan~manı.z için biiyük biiyük cemiyetıere, kiJl;ük küçük kabilelere

ayırdık. Şüphesiz ki sizin Allah nezdinde en şerefliniz takvaca en ileride

olammzdır. HakilcaJen Allah her şeyi bilen, her şeyden haberdar olandır"

(Bucumt, ı 3). Oysa "Eğer Allah dileseydi bütün insanları tek bir ümmet yapardı"

(Hud,118).

İnsanların din, renk, inanç, yaratılış gibi farklı mizaçlarınm yanında; zekıı,

servet, rıZlk, mevki ve sağlık gibi başlıC3 mümeyyiz vasıfları da vardıri 7. işte.

insanlarm birbirlerinden böyle farklı yanlarınm bulunması, onların terakki etmelerL ..

ve hayırda birbirleriyle yarışmaları içindir l8
. insarıo~lu bu nimet·ki1lfet dengesi

içinde sorumluluğunu müdrik olarak Allah'a kulluk edecek ve billUIn tabii bir

uzantısı olarak ta imtihanım kazanıp böylece Allah rızasına mazhar olacaktır.

Çünkü insanların ve cinlerin yaratılmasındakihikmet, Allah.'a kuUuktur l9. Bu da,

netice de bir imtihanı gerektirir. Kur'w bunu şu şekilde açıklar: "(Ey Musa 'n(n,

lsa 'mn Muhammed'in ümmetieri!) sizden her biriniz için bir şeriat. bir yol tayin

.. Dehlevi, HtlcceRılJlihi'I-BlilJla. 1/87 vd.
ı~ Bkz, Rıım, 22.
ı. Bkz, BakllTa, 30,285; En'am, 165; A'raf, 69,74; Yunus, 14,73 .
•7 Bkz, En'am, 165; tsra, 2 ı; ZuJmıf, 32.
LO Bkz, Bakara, 148; Maide, 48.
•9 Bkz, zariyat, 16.
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el/ik. Eger Allah dileseydi (topunuzu aynı dine, kurala tabi) bir tek ümmet yapardı.

Fakat O, size verdiği (muhtelif dinler dairesi)nde sizi imtihan etmek için (ayırdı)"

(Mliide,48). Hz. Peygamberden de, bu ayeti teyit eden şöyle bir hadis rivayet

edilmektedir: "Elest bezminde vaki olan misak sırasında Hz. Adem insanlarm bir

kısmını fakir, bir kısmını zengin, hazısını çirkin, bazısım güzel görünce, "Ey

Rabbim! Ne olurdu kullarını eşit yaratsaydm" der. Cenab-ı Hak şu cevabı verir:

"Ben, bana şükredilmesini istedim" 20.

Şu halde Allah taratindan fıtrat1mıza yerleştirilen, mayamıza katılan

ihtilafu düşme veya farklılaşma temayülOOil, ancak fıtratımızı degiştrrerek ortadan

kaldırabilirirI.

B- DINi SEBEPLER:

Dini nassların yapısında mevcut olan bazı hususlar ihtilafrı yol açmaktadır.

Allah'ın hikmetinin bir geregi olarak, Kur'an ve sünnet metinleri birden fazla

manaya gelmektedir. Zaten Arap dilinde birtakım lafızların birçok manaya

muhtemel olması, bilinen ve kabul edilen bir gerçektir. Ayet ve hadislerde b':ffiun

çok örnekleri vardır22 • Muhakkik alimlerden Zerkeşi bu hikmete işaret ederek şöyle

demektedir: "Bil ki Allah TeaM, şer-i hükümlerin delil/erinin kat 'f olmasını tensip

buyurmamıştır. Bilakis mükelleflere kolaylık olsun diye çoğunu zarıni kılmayı

murat etmiştir. Makellefterin bir tek mezhebe bağlı !<almamaları için her meselede

kat 'j delil/er ikame etmemiştir ,m.

Diğer yönden bazı hadislerin senet ve ravı yönünden sabit olup olmaması

durumu da, ihtilatin nedenlerindendir. Çtlnko bir müçtehidin delilolarak aldıgı bir

20 Ahmed b. Hanbel, B.e., V/135; Aynca bkz, Canım, llınUıim, SIIlJı çizgi.J' ızmir, 1991,5.41 vd.
21 Batalyevsi. Ebu Muhammed tbnu's-Seyyid, et-JlU8f bi Zikri E,fböbi't-Yilfif, Tah: Muhammed

Rıdvan DBye, Dılıü'l-Fikr, 3. bsk, D.ıneşk, 19l17, 5.25-27.
ıı Beyıinilni, Ebu'I.Feth, Jlıti/ııftaN Rııhmete, ~\': Ebubekir SifiL Risale Yayınlan, İstanbul, 1989, s.

23-24.
ıı Beyanlini, a.e., 5.26-27.
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hadis, başka birine ulaşmamış olabilir. Yine mürsel hadislerin delilolup

olmayacağı, vahit haberler ile amel edilip edileıneyecegi gibi24
, birtakım

d~erlendinneler derin ihtilafların doğmasına vesile obnak41du. Tearuz

halindeymiş gibi görünen nassların arasını cem' etme veya birinin di~ine. tercih

edilme meselesi de, bu konuda birçok tartışmaya kaynaklık etmiştirj. Keza bütün

İslam alimleri Hz. Peygambere dinı konularda tabi olmanın geregi hususunda
i" ~. ~or • '

ittifak etmelerine rağmen, bazı hadislerin zayıf sayılması yahut bu hadislerin

manalarının iyice anlaşılamaması veya birisinin delilolarak kabul ettiği hadisin

başka birisi tarafından te'vil edilmesi geregine inanılmasİ gibi sebepler de ihtilafın

artmasına vesile olmuşlardır6 . Ayrıca her mezhebin kendine göre tesbit ettiği usul

kaidelerini de burada zikretmek gerekir. Mesela ımam Malik'in "Medine.eh/infn

görüşünü hiıı;cet sayması"n veya Ebu Hanife'nin "mejhamu Muhalif/e" amel

etmemesi veyamutlak la1Zın mukayyede hamledilmesine karşı çıkması gib?S

fiırklı degerlendinneler ihtilafu vesile olmuştur. Keza Kur'cin ve hadiste nasih

mensuh var mıdır, yok mudur'f9 gibi tartışmalar da degişik görüşlere kaynaklık

etmiştir. Bu meyanda farklı kırsatların da, itikadi ve hukuki sahada degişik içtiliat

24 Ayduılı, Abdullah, HtUIis lstd4lıbın SOı/Rltl, Tiı:rıaş Yayınları. Istanbul. 1987, s. 97·112. Geniş bilgi
için aynea bk7~ Koçkuzu Ali Osmaıı, Riwıyet ıamkrllıde HalJer-ı VlI1Iillerilı lrlkllJ ve Teşri

YOMllllelı Dqeri, DJ.B.Y., Ankara, 1988, s. 58 vd.
2' Dehlevj, el-lllSa./fl Bqanı EsbIJbJ'l-llrtilllj, Tah: Abdulfetı!h Ebu Guddc, DAıiI'n-Ncfilis, 3. bks,

&ıyrut,. ı 986, s. 30 vd. .
2< akz. ıbn Teymiyye, Rifd'~Melj", Iıl1i'I-Eu-ıetJ'I-A'ıa"" el-Mclctebe«l'ı-ısıartıi,'3. bsk, Beyrut

1390, s. ıo. Alimlenn Hz. Peygamberin söz ve uygulamalarını fund! deaer1eııQirınelerinden dolayı

ortaya çıkan ihtilaflar hakkında aynes geniş bilgi için bkz, isa Abdukelil, Ma III YedJuı F1JıJ'I-

HiJJIfii BeylU!'~MIJ.slJnıbu, Danı'I-Bey4n, Kuveyt, 1969, s. 62 vd. . .: , .
27 Kadı Adudiddin, Abdurrahman b. Ahmed, Şerltli Mulıt(l$flri'l·MJinJeJlIi li lblli'I.Hliclb, Tas: Ahmed

R!miz, Maıba.atU'I-Alem, Istanbul, \307/1889, 11131-132; Tilmisani, Mulıaınmed b. Ahmed,
MIflJ'Il'I-VIISIIi fi l/lrı/'I-Uslil, el-Mekı:ebetil'I-KUııiyii.Ii'I-E2heriyye, Nijerya, tsz, s. 200;
Hamidullah, Mulıammed, lsliulf YıılulkM Etidini, çev. Fua! Se?gin, Bir Yayıncılık, İstanbul, 19&4,
s.89.

2ll Serııhsi. Muhammed b. Ahmed b. Sehl. Us!UlJ's-Seralısi, Tab: Ebu'I·Yefa el-Efgani, Daril'I·Ma'rife,
Beyrut, 1973,11268; Neseti, Ebu'l-Berek.llt Abduııah b. Ahmed, KqflJ'I-Esrar $erlıü'I.MıısıılUUlj1

AIe'I-Meltlir, Dıirü'I-Kütllbi'l-llmiyye, Beynıt, 1986,1/425. .
ı. Batalyevsi, el-lllSllf, s. 197: Zeı-kıini, MeniilıUJ1'I-lrjlhıfl UUJmi'I-KIu'fUı, Ddn1 Illyili'I-Katubi'l

Arabiyye, 3. bsk, Mısır, 1943, ıını vd; Yıldnım, Zeki, RIWnbr d·TeftJrM'I-Kebmlııı~ FılıJı U~

Uyp/4mlUl, Erzurum, 1997, s. 270-286 (YayınlanınamışDokıoıııTezi).
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ve yorumlara yol açtığını biliyoruz30
• Ayrıca burada, insanların algılama

kapasitelerinin ve zihni seviyelerinin farklı olmasının da dinı nassların yorumunda

değişik sonuçlar do~acağını belirtmemiz gerekir.

c- TOPLUMSAL SEBEPLER:

Fertler, şahsi yetenekleri yanında, sosyal çevre ve sahip oldukları imkanlar

sayesinde ancak belirli bir başarı gösterebilirler. Zaman ve mekanın şartları da bu

konuda belirleyici bİr roloynar. Her dönemin ve her ortamın kendine özgQ

birtakım özellikleri vardır. Ortamda mevcut olan bu hususiyetler, kişilere

psikolojik v~ sosyolojik açıdan tesir ederler. Onun için "kişi şahsiyetiyle cemiyeti

temsil eder" diyoruz. Çünkü fert, içinde bulunduğu kültilrel çevrenin, görenek,

gelenek ve değerler sisteminin, kendisine uygulanan eğitim metotlarının etkisi

altında, kendine tlzgil bir şahsiyet geliştirir.

Toplum, çeşitli gruplardan oluşur. Belirli sosyal gruplar içerisinde ise

belirli davranış örnekleri görülmektedir. Bu olaya "grup davranışı" adı verilir.

Dolayısıyla grup davranışı, bir grubun çehresidir. Farklı grupıarda, çok farklı,

değişik şekil ve niteliklerde davranışlar bulunmaktadır. Bunlar da grubun içinde

bulunduğu bOtünün kültür muhtevalarma göre tayin edilmektedir. Adetler örtler,

ananeler, kaideler, görenekler ve kıymet hakilmIeri kültür kalıpları olarak bir

ytlnden ferdin kendi tutumlarını, diğer yönden de grup davranışlanm meydana

getirirler. -Bu açıdan bakıldığında her grubun, kendisine ait davranış örneklerinin

toplamına sahip olduğu görülür3' •

Bir miııetin geçmişi ve yaşadığı önemli toplumsalolaylar da ister istemez

ferdi etki altına alır. /Iim ve düşünce hayatında kalıcı izler bırakır. Tabii afetler,

harpler ve anarşi gibi toplumu derinden sarsan olaylar, değişik fikir ve

LO Geniş bilgi için bkz, YıldınIn, Zeki, Kııaat FarklJllkJaroun Yıılaıki Ayetler'" TefsirUıdeki Rolii,
Erzurum, 1990, s. 47 vd. (Yayınlanmamış Yüksek Lisans Teri).

ıJ Nirun NihaI, Sosyal Dina1ffYc BIJnye Analki, s. 53.
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düşüncelerin ortaya atılmasına ortam hazırlayarak çeşitli beynelmilel ihtilafların

çıkmasına vesile olurlar. Yine her ferdin vatanını ve milli menfaatini se:vmesi de,

ihtilafın belirli nedenlerindendir.

Tarihi perspektiften baktı~ımızda, başa geçme ve devleti idare etme

arzusunun gOnümüze kadar akseden derin yaralar açtı~ına ve ihtilaflara çanak

tuttu~a da şahit oluruz. Siyaset etme dediğimiz bu istek, günümüzde de

toplumları etkilemekte maddi ve manevi boyutlarıyla tefrika ve cadı kazan ı

görilnUmo vennektedir. Dolayısıyla bazı ihtilafların menşei de siyasettir diyebiliriz.

Yukarıda söz konusu edilen dinı ihtilaf sebeplerinin ardından konunun

daha iyi anlaşılabilmesi için birkaç örnek vermek gerekir. Mesela bazı ayetlerin

manaları gayet açık iken, bazıları, lafızlarının birçok ınanaya jhtimalli olması

nedeniyle manaları kapalıdır. Mesela "Boşanmış kadınlar üç "kur" bekleyip

kendilerini gözetirler" (Bakara,228) ayetindeki "kur" kelimesinin hem "Temizlik"

hem de "hayz" manasına geldi~i malumdur. Buna mukabil "Kadınlarına

yaklaşmamaya yemin edenler için aıwak dört ay bekleme (hakkı) vardır"

(Bakara,226) ayetindeki "dört ay" lafzı sarahaten bir mana taşıdığından32 burada

ihtilafa mahal yoktur. Çünka ihtimalli olmayan bu gibi hass33 lafızlar selef

tarafından te'vil edilmemiştir. Ancak lafzın birden fazla manaya ihtimalIi olması

içtihadm yapılmasını gerektirir34
• Durum böyle olWlca ilk ayetteki "kur" lamnın

J1 Tııh8vi, Ebu Ca'fer Ahmed b. Muhaıruııed, Mu/ılo.sarli IJıtilaft'I-Okmll, Tah: Abdullah Nezir
Ahmed, Darıl'I·BeşAir;'I-1slamiyye, Beyrut, ı 996, [1/385-386, (ilılisar eden: Ebubekir el Cessis);
Serahsi, U&iU, 1/128; Nesefi, KeşjiJ'I-E&rlJr, lI32-33.

ıı UsOI alimleri Kur'an'dak i lafizlıın biıyok YÖTlden ~rıendiımeye ıııbi tutup, onl8O ~Iıııss.

iimrn,mQşterek, haldkaı, mecaz" gibi kısımlanı ayımuştaedır. Hass, ~Tek manaya delalet etmesi için
vıız'cdilen !afizdır" Buna gore, açıkça sadece bir manaya gelen kelimeler bass'tır. özel isimler, cins
isimler, sayı isimleri, emir ve nehiy kipIeri gibi .. Bkz. RAzI, eJ-K8J/f DIL Us/lU'd-DetaJI ve FIUIlIi'J
ıkı' tah. A.Hict\z1 es--Sekll, Daru'l-Cıl, ı. bsk. Beyrul, 1992, sJ7. Diger tarifler iyin bkz. SerilıSı,
a.e., ı, 24-25; Neseti, a.e., ı, 26; Mola Husrev, Mu'iW4 'l-Us;'l./i ŞerIU Mırl:a/i'I-VıtsIU, Maıbaay-1

Osmaniyye, Isı, 1317, s.39-40.
)4 CessAs, Ebubekir er-RAzi, AJıt8m1l'I-KIO"iJı, Tah: M. es-Sadık Kembllvi, DiIÜ thyiii'r-Tvrllsi'l

Ambiyye, Beyrul, 1985, Il/55-56; Zeydan, Abdi1.lkerim, FıkıJı U&fJltl, çev: Ruhi özcan, Istanbul,
L993, s.Ul vd.
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yorumwıda tabii ki görüşler çoğalacaktır. çnnkU iki zıt manadan birini tercih

etmek ve sebeplerini açıklamak durumundasınız. İşte bazı ayetlerin bu şekilde

birçok manaya ihtimalli olması, CenalH Hakkınbir hikmetinin gereğidir. Yüce

Allah bunwıla bir yandan insanlara bir genişlik munıd ederken, di~eı: taraftan ayet

ve hadislerden istinbat etme ve sonuçlarıyla arnei etmede, insan' aklının önüne

çeşitli alanları açmıştırJ5 . Bu yüzden dinı hükümterin deliUerinin bir çogunun

"zanni" olması, biz mükelleflere bir kolaylıktır.

Çeşitli vesileJerle Asr-ı Saadette sahabi arasında da kendi şahsi ahvalleri ve

fiırkh degerlendinne yapmalannın sonucu birtakım' ihtilaflar zuhur etmiştir.

Mesela, iki sahabi sefere çıkmıştı, namaz vakti girdi, 'ancak yanlarında su yoktu.

Temiz bir toprakla teyeınmüm edip namaz kıldılar. Ancak vakit henüz g~emişti

ki su buldular. Biri abdest alıp namazı iade etti. Di~eri namazı iade etmedi. Daha

sonra durumu Hz. Peygambere anlattılar. Hz. Peygamber de namazı telaar iade

etmeyene hitaben,"Sünnete uygun hareket ettin, namazm ecrin( alacaksın" derken,

abdest alıp namazıoı yeniden kılana da: "Sana da iki ecir vardır" buyurduJ6
.

Ashabtan ikinci misalimiz ise şöyle: Hz. Peygamber (s.a.v) Ahzab gOnünde

arkadaşlarına şöyle buyurdu: "Sizden biriniz Beni Kureyzaya varmadan ikindi

namazını kılmasm" Oraya henüz vannadan ikindi namazının vakti geldi. Orada

bulunan ashab ihtilaf ederek ikiye ayrıldı. Bir kısmı "oraya varmadıleça ikindi

namazını kılmayabm" derken, diğerleri "bilakis namazı ktlalım. Hz. Peygamberin

maksadı bu değildi. Beni Kureyzaya çabuk varmamlZl kastederek boyle buyurdu. "

" ŞAfii, MııJıammed b. Idris, er-RbMe, Tah: Ahrned Muhamed Şak~, Ka:hire, 1979,5.562.
36 Jlınll'I-Kayyim cı.cevziyye, l'/IIrItJ'J-M"vtılclıllıı fUI Rabbl'J-AIe"'1Re, Tah: Tw Abdurrauf Ss'd,

DAı1I'I-Coyl, Beyrul, ı973, 11204; BcylinQn~ Ilıti/gjtıııı Rd",ete, s.lS; Karaman, Hayrı:ttiıı, Is/gm
H"klılı TgrilJl, Nesil Yayınlan, istanbul, 1989, s.77.
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diyerek onlara muhalefet ettiler. Sonra durum Hz. Peygambere arzedildi. O da, her

iki tarafi tasdik etti37
•

Bu olaydan anlaşılan şudur: Hz. Peygamber kendisinden varit olan bu

sözün anlaşılması hususundaki ihtilafa muvafakat vermiştir. Onlardan bir kısmı

O'nun sözünü, te'vile sapmadan ve işitildi~inde hemen anlaşılan zahiri yönüyle

hareket ederek ikindi namazınıgeri bıraktılar, Digerleri ise, söztın hemen anlaşılan

yönüyıe amel etmeyip, ~. Peygartıber'in bu sözden maksadının ne oldu~u

anlamaya yönelik bir de~erlendinneyaparak ikindi namazını vaktinde kılmışlardır.

Sahabi bazı Kur'an lafızlarınınyorumunda da ihtilaf etmişlerdir. Mesela Nisa 12.

Ayette geçen "Kelale" lafZının anlamı konusunda Hz. Ebubekir şöyle demiştir:

"Keltile, ölenin ebeveyni ile çocuklan dışındaki akrabalandır,,38. Hz. Ebubekir

genel kabul gören bu de~erlendinnesinden sonra şöyle demiştir: "Ben bu sOzi)

kendi reyimle söyledim, doğru ise Allah'tan, yanlış ise benden ve şeytandandır,,39,

Eger sahabi, bu tilr hükmü açık olmayan meseleler üzerinde kafu yormamış olsalar,

şöyle ya da böyle hükUmler hakk}~da söz etmeselerdi, daha doğrusu ihtilaf

etmeselerdi, kendilerinden sonra gelecek nesiller için içtihat kapısı açılmış

olmayacaktı.Çünkü ihtilafi yeren deliller vardır
4o

. İşte di~er konularda oldugu gibi

içtihat meselesinde de, sahabi Hz. Peygamberi ömek alarak içtihat yapmış, bu da,

fer'i meselelerde ihtilaf etmelerine zemin hazırlamıştır.

31 Bulı8ri, Meglizi, 33; MUSlim, Cihad, 69; Ayrıca bkz, Askalani., tbn Haccr, Fet1ılJ!I-B8rl bi. Şerili'l
&lılJri, Mtıstafa el-Ba bi el-Halebi, Kabire, vi H/4 12.

J.3 Riizi, Meft/tlIı, Im21-222; Kurtubi, Mulıaınmcd b. Ahmed b. Ebubekir, d-Cti",i/i U AlıUMi'1
Kıı,'Il", Dılrü'I-Kürllbi'J-llıniyYe, Beyn.ıt, 1988, ViS 1-52; İbııü'I-Kayyim, J'MIrrJl'I-MNl'tlüJiIr,
11204; Nadiye Şerif, el-Omri, lçtiJuıdJJ',-Resl1l, Mllessesettı'r-RislIle, 4. bsk, Beyrut, 1987, s. 224·
225.

39 Zemalışeıi, Muhammed b. Ömer, el-KeffIJf a" HııklJiki'I-Tcn7P ve Uyl1,,{'f..E~4vU ii Vııc4/tl't

Te'vil, Daru'l-Ma'rife, 8eyıın, ts.z, 11510; R&z:i, el-Mahsili fi JI",i Us/Uj'I-F~1ı, Tah'. Taha Cilbir
Feyyaz el-Alevini, Moessesettl 'r-Risiile, 2. bslı:, Beyruı, i 992, vi/SO-SI; Ibıı K.esir, Ebu 'l-Ftda tsmail
b. Ömer, Tefsinı'I-Xıı,'ard'I-AziM,Diin1 Ih)'Ai'l-Tllrisi'I-Arabi, Beyrul, 1969,1/470.

40 Şatibi. Ebu ıshak Umıhim, b. Musa, el-MllriflıUl. çev: Mehmet Erd$n, İz Yayınları, Istanbul,
1990,1/470.
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Netice itibariyle sahabi arasındaki benzer ihtilaflar, ülemaya da yansımıştır.

Milçtehitler çogu zaman sahabi arasında vücut bulan farklı görüşlerden birini tercih

etmek durumundadırlar. Çünkü sahabi, hem Kur'an41 ve hem de Hz. Peygamber

tarafindan övübnUştür
42

•

Söz konusu edilen bu tip ihtilaflar, "Fırka firka olup dinlerini

pa:rçalayanlorlo senin hiçbir iJişiğin olamaz" (En'am,159) ayetiyle ifade edilen

nehyedilmiş ihtilaf cinsinden degildir. Çilnkü dinde ayrılıga di1.şenler, heva ve

.heveslerine tabi olduklan için fırkalara ayrıldılar; Her grup, kendilerine göre farklı

fikirler üretip, dini konularda ki ihtilafı derinleştirdiler. Bunun sonUClIDda da İslam

Tarihi'nde derin yaralar açan ayrılıga düştiııer. Halbuki sahabinin dini hükümler

konusundaki ihtilafı ayrıhga neden olmamıştır. Çünkü onlar dinden a)Tılmaımşve

fırkalara bölünmemişlerdir. Aralanndaki görüş a)'Tllıklarına ragTnen birbirlerine

karşı sevgi ve saygı besler, hayırhahhk göstererek aralarındaki islam kardeşli~ini

~yakta tutmuşlardır. Dolayısıyla İslam'da ortaya çıkan ve alim lerin hakkında

ihtilafa dOştükleri herhangi bir mesele, eger ünlmet araSlDda kin, buğz, haset,

düşmanlık ve ayrıhga sebep olmamışsa onun islami meselelerden oIdu~u

anlarız4J . Fıkhi ihtilaflar ilmi ve ameli hayatın bir gerçe~i olarak Hz. Peygamberin

içtihadından sonra da devam etmiştir. Çünkü hayatın akışı içinde ihtilafın

olmaması düşünülemez. Herkes kendi gücüne göre ihtimallerden birini tercih

ederek Kur'an ve sünnetten hüküm istinbat eder. Hüküm çıkarma, ehliyetli

müetehidlerin görevidir ve çok şerefli bir iştir. Onun için şartlarına riayet edilerek

yapılan bir içtihad, sonucu ne olursa olsun ibadet hükrnündedir. Bu yOzden de

isabet edemeyen mUçtehide bir sevap verilmektedir. jçtihada ehil olmayan birinin

4' Bkz, Tevbe, 100,117; Nahl,J LO; HILŞr, 8,9.
lı Ach1ni, İsmail b. Muhammed, KqJ1l'I-Hajri ve MlJ4I/1'l-llbIJs Alftlftll l,rehere Mi"e'I-ElıI1disiala

ElsUıdi'n-Nis, Dilril lhyai't-TOıasi'l-Arııbi, 3 tısk, Beyrut. 1351/1932,1/132.
4ı Şaıibi, e/.-Mııv8faUı, IV/184-185.
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bu işi yapmaya kalkışması ise yas;ı.ktır44 • MüçtehitIer de ehliyet ve ilmi kud1-et
" .

bakımından birbirlerinden farklıd}rlar, onlar da kendi aralarında birtakım

derecelendirmeye tabi tutu1muşlardır4~.

Meşhur alim Batalyevsi, ihtilafların genelde sekiz sebepten dolayı meydana

geıdi~ini şöyle açıklar:

J. Lafız ve manaların müşterekli~i,

2. Kelimenin hakiki ve mecaz! anlamda kullanılması,

3. Ifrad ve terkib: bir konu ile ilgili ayetlerin bir kısmının ·ele alınıp

di~erlerinin göz ardı edilmesi,

4. Husus-umwn: hükmün umum veya husus ifade emesi,

5. Rivayet ve nakil meselesi: zayıf hadislerin hilecet olup olamayaca~ı

hususu yahut vahit haberle amel edilip edilemeyecegi gibi problemler,

6. Nass olmayan bir konuda içtihat yapılması,

7. Nasih-Mensuh problemi,

8. ibadet ve genişlik 46 .

HZ. PEYGAMBER (SAV) DEN SONRA VAKİ OLAN İLK IHTILAFLAR
;

İlk ihtilafı ortaya koyan iblistir. Hz. Adem (as) e secde etmesi emredildi.

Meleklerin hepsi secde ettj~i halde, İblis dayattı, kendisinin ateşten yaratıldığı için

Ademden üstün oldu~unu ileri sürdü47. Böyıere başlayan ihtilaflar, peygamberler

tarafından yasaklanmasına ra~en Hz. Peygimıber zamanına kadar şu veya bu

ölçüde degişik sahalarda devam etti. Nihayet Hz. Peygamberin saadet asrı geldi. O

dünyayı şereflendirdi. Getirdiği ilahi mesaj vasıtasıyla ihtilafları, zulmO, cehalet ve

.. Aska1lini, FetIıM'I-B8rl, XVII183.
H :Karaman, Hayrettin, Fılulı ustıuı,lrtim Yayınevi, 2. bsk, Istanbul, 1967, s. 36 vd.
'6 Batalyevsı,el-İmlJf, s. 33.
41 Bkz. A'raf; 12; Geniş bilgi için bkz. Nasirtıddin ibn Hanbeli, /nikrlicll'l-ctdIil, Mbıe'I,XM,'8nJ'l

Kerim, Nşr: M.Emin Deme, Dllrtl lhyıli't.Tllrdsi'l-Arabi. Beyruı, 1970, lU43 (Mecınualil'r-Resaili'l

Mnniriyyenin llçOncü nsalesi).
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adaveti ortadan kaldırdı. İnsanları bir nur mihveri etrafında birleştirdi, kardeşliği

tesis etti. Kendine muhtaç insanlığı huzur ve saadetin doruğuna ulaştırdJ. Öyle ki,

içinde nifuk besleyenler hariç bütün Müslümanlar dini esaslarda aynı minval ye

aynı dUşüncede müttefik oldular. Hz. Peygamberin irtiha1inden sonra zuhur eden

ilk ihtilaf ise, onun öıÜp ölmedigi konusundadır. Bir. kısım Müslümanlar fV;.

Peygamberin ölmedigini, Hz. İsa gibi "göğe çekildiğini" zannettiler. Bu ihtilaf:

Hz. Ebubekir'in "Muhakkak sende öleceksin habibim" (Zümer,30) ayetini

okwnasıyla son buldu. Bundan sonra Hz. Peygamberin nereye defhedileceği

ihtilafı çıktı. Bu sorun da, Hz. Ebubekir' in "Nebiler ruhlarını teslim ettikleri yerde

defnedilirler" rivayetiyle çözüldü. Böylece Hz. Peygamber Medine'ye

defhedildi48
• Sonraları hilafet sorununu, zekat vermeyenlere karşı yapılması

gereken muamele, Hz. Osman dönemindeki birtakım problemler, keza Hz. Ali

dönemindeki "cemel vaknsı ", "sıfı'ın savaşı" gibi izleri bugüne kadar silinemeyen

ihtilaflar ortaya çıknnştl49 . Ayrıca Asr-ı saadetten uzaklaştıkça ihtilaflar çoğaldı.

Çünkü islam coğrafyası çcl< genişlemiş ve bunun tabii bir sonucu olarak da ziraat,

ticaret, zanaat ve kültür hayatında büyük fark ve inkişaflar meydana gelmişti.

Ayrıca hukuki olayların ~alması ihtilafve anlaşmazlıklarınartmasınayol açmış,

yavaş yavaş örfve adetler de değişime uğramıştır. Bu nedenlerle alimler her gün

yeni problemlerle karşılaşbkları için yeni içtihatlarda bulundular, Bu da, ihtilaBann

çoğalmasına neden olmuştuSO.

tHTİLAFINçEşiTLERi

A-DİNiVE İThum İHTİLAF:

Dinin esasları ve itikadi prensipleri kesin deliIlere dayandıgı için bu

konudaki ihtilaflar her bakımdan tehlikeli ve yasaktır. Hattabi, ihtilafı üçe ayırır:

<1l KöksaL, M. Asırn.lsiaM Tarjh~ Şamil Yayınevi, İstanbul, 1987, XVi-- .-~ -'
49 EI-Baj:ldadi, Ebu MansuT Abdulkabir b. Tabir, ef-Farkıı BeJ' '

Abdulhamid, Dılıil'J MiL 'rife, Beyruı, tsı., f>. ı 4· ~ 7; Aynca bkz, :,.
Abdulkerim, 1!I-MiJef ve'rı-NiJı(J~ Ddr<! 'I·Ma'rire, 2, bsk, Beynıt, i Q7 . ., .

~O Emin Ahmed, Fecrll'l-fs/flm, çev: Ahmet Serdaro~u, Gaye Malbo·'
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1. Aııah'ın varlı~ı ve birli~j hususundaki ihtilaf, bu her yönüyle

küfiirdür.

2. Allah'ın sıfatları ve meşietinin yorumunda görülen ihtilaftır ki

buiıların ink8.r1 bid'attır.

3. Birtakım manalara muhtemel fur'u ahkammda haklı sebeplerden

kaynaklanan ihtilaftır ki, AHah bunu ümmete rahmet ve lütuf kılmış, Hz.

Peygamber de bunu te'yid etmiştir~J.

BütUn peygamberlerin ittifak ettikleri dinin aslı birdir. Hz. Ademden beri

elinin itikadi esaslarında bir de~işiklik yoktur. Hepsi Allah'ın vahdaniyeti, noksan

" sıfatlardan beri, kemal sıfatlarıyla muttasıf, ibadete layık olduğunda ittifiık

etmişlerdir. Keza temizlik, namaz, zekat, oruç ve hacc gibi ibadetlerin esasında

aynı şeyleri tebliğ etmişlerdir. Dinler arasındaki ihtilaflar ise sadece teferruat ve bu

işin şekillerindedir~2. Birtakım hikmet ve masıahatlar sebebiyl~ 'peygamberlerin

şeriatlan farklı farklı olmuştur. Onun için dinin aslını, ihtilafin sebeplerini bilen

kimse, dinlerin temel esaslarında bir değişiklikbuıamaz~J.

Birliğe, dayanışmaya zıt olan ihtilaf ve tefrika, fertleri birbirine dııştirüp,

düşman etti~i, vuruşmaya, kıtale, muhacerete sebep oldugu için şiddetle

yasaklanmıştlf. Buna mukabil MUslümanları, ittifiık ve birleşmeye yönelik her

türlü söz ve fiil de teşvik edilmiştir. Ihtilaf ve tefrikanın en büyük nedeni olan kin,

bugz, haset, menfaat, nefret gibi kötü hasletlere de dikkat çekilm iş, hararetle birlik

çağrısı yapılmıştır
s4

• Hz. Peygamber de, "Cemaat o/uma; çunkü Allah 'ın yardım

ve nusreti cemaaıle beraberdir"~~ buyunnuştur. Diğer bir hadis ise şöyledir:

~1 Acllln~ Kqft'I-H"jTl, 1165.
~] Dehlevi, Hlicuti'I-LlJIIJ'I-BlıOğs, [/255,
" Dehevi, 8,l!, 11261.
$< Bkz, Ai-i lmran, 19,105; Nisa, 114; Ental. 1,46: Cdsiye, 17; Hucurat, i o: :Beyyine, 4,5.
$, Tirmizi, Fiten, 7.
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"Cemaat, rahmet, ayrılık ise azaptır"56. Birlik beraberlik bu derecede

önemsenirken onun zıddı olan bölünme ve tefrika da çok zemmedilmiştir. Öyle ki,

Hz. Peygamber, kim olursa olsun cemaati bölmek isteyen kişinin boynunun

vurulmasını istemiştir
7

• Dolayısıyla tarihte MUslilmanlarınmaruz kaldığı en bOYOk
bela ve musibet, dini konulardaki ihtilaf ve onun sebep oldu~ tefrikadır. Çünkü

eger, alimler, idareciler, emirler ve meşayih arasına tefi"ika girerse, o cemiyet kolay

kolay iflah olmaz. Onun için uhuvvet ve tesanüde önem venne, Eh]~i Sünnetin en

bOyt1k prensiplerinden biridir, belki de en önemli prensibidir. Bu cümleden olarak

iema, kitap ve sUnnetten sonra üçUneO hücret olarak kabul edilmiştirss. Çünkü bu

Ommetin dalalette bir araya gelmeyece~i malumdur9
• İslam ümmeti, işte bu vasfı

ve vahdet şuuruyla Hz. Peygamberden sonra itikadi konularda vuku bulan birtakım

ihtilaftara ve bunların tabii bir uzantısı olan fitnelere, fesatlam, sünnete sarılarak

karşı koyabiimiş ve böylece geleceğini kurtarmıştır. Resul-i Ekrem efendimiz

tefi"ikanın vahameti hususunda ilginç haberler venniştir: "Yahudiler yetmiş bir,

HrlStiyanlar yetmiş iki, ümmetim ise yetmiş üç fırkaya ayrılacaktır',6IJ. Diğer bir

rivayette ise, "Benim ve ashabımınyolunu birlikte izleyenler hariç, onların -yetmiş

(iç fırkanın- hepsi ateştedir,,61 buyurmuştur. Kelam alimi lsferayini, bu hadisi

zikrettikten sonra yetmiş üç fırkayı teker teker sayarak bu konudaki görlişlerini

serdetmjştir62•

><! AIınıed b. Hanbel, MIU"ed, IV/278.
n Nesai, Tahriın, Beyrut, 1930, Vıı192-93. (Suyun ve Sindi şerhiyle beraber); Davuıo~ıu, Ahmed,

Sa1rllri Milslhrı Te~ .-e Şerh;' Sönme:ı Neşriyat, Istanbul, 1978. IXI23-24.
sa Rizi, d-Malısli/, IV/205 vd.
S9 ıbn Teymiyye, Takiyuddin, HUlif/l't-O_e fl't-JIJlid8J, 11l116-1 ı 7 (MecmuaW'r-ResilJi'l

MOniriyye'nin Il1tıııcl risalesi)
60 SuyOti. Celaleddin, et·CIi",iJJ'~fi EIJUi.sI'I-BqUi'n-NezIr, Mustafa el-Babi el-Halebi, 4. bsk,

Mısır, 1954,1/48; ACıOni.XeVlJ'I-Hafli, I/49.
61 ACıOnı, Q.t., 11150-151; Ayrıca bkz., SuyOti, tu.., 11151; Bazıları bu hadisin senedinde ıayıtlık

oldu!Unu ileri sOrerek sahih o'mııdJ~nı dolayısıyla da huccet olarak kabul edilemey~i

belirtirler. Diger bir kısım (Heml' ise, bu hadisin rnUteaddit yollardan vari! olmasına ilaveten ayrıca

birçok sahabi lllrafindan rivayet edilerek kuvvet kazandı~nı, bu sebeple de kendisiyle amel
edilece#ini ileri sOrerler. (bkz, AcHlni, ILt., 1/149-151)

6ı el-Bıığdadi. t!~Fark, s.II-27.
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Yukarda sözü edilen ve yetmiş Uç fırkayla neticelenecek olan, dinin

özündeki ihtilaftır. Bunların dışındaki ihtilaflar d~1 sayılmalıdır. ÇUnkü ihtilaf,

AHah'm bir toplum yasasıdır. Bunun pek çok yararı vardır. Toplumun

ilerlemesinin kamçısı, ihtilaf ve mOnafesedir yani rekabettir. Fakat ihtilaf dünya

işlerinde olmalıdır. Dinde ihtilafın olmaması lazımdır. Allah. dini, insanları

böUınmeden korumak, dost ve kardeş yapmak için göndermiştir63 • Dindeki ihtilaf

bölünmelere, savaşlara yol açar. Dinde meydana gelen ihtpat1ar ise, insanların dini

istedikleri gibi. yorumlamalanndan do~uştur. Dinin özünde birleşenler ihtilaftan

tefrikadan korunurlar. İşte bu kimseler, Allah'ın rahmet ettigi, acıyıp konıdu~

dinVı ruhuna ba~h temiz insanlardır. Dinin özündenayrılıp ihtilafa düşenler dini

bozdulclan için cehennemi hak ederlerM. ÇOnkü Allah Tealanın "Hepiniz toptan

sımsıkı Allah'm ipine san/mız ~parçalanmayınız" (AI-i İmran, ıo3) buyru~ din

hususunda ihtilafetmekten nehyetrniştir. Çünkü hak ancak tektir, onun dışındakiler

ise, cehalet ve sapıklıktır. Durwn böyle olunca, buradaki yasak edilenin din

konusımdaki ihtilaf olması gerekir. Nitekim Allah (cc) "Artık haktan sonra

sapıklıktan başka ne kalır?" sözüyle de buna işaret etmiştir. Bu nehiy aynı

zamanda MOsIUmanlar arasında muhabbeti yok edip ayrılıga sebebiyet veren ve

onları birbirine düşman eden her şeyi içine alır65 .

B-FIKHt İHTILAF

Hakkında nass veya iema bulunmayan fer'i ahkam ile ilgili ihtilatlardır66.

Bu tip ihtilaflar genellikle hakkında kesin nass bulunmayan dini meselelerde

<IJ "Din, akıl sahiplerini, kend i istek ve arzulanyla haYnı götllren ilahi bir kanuııdur.Bkz, BeyAzi,
JıarlllM 'I-Merlm, lSlanbııl, 1928. s.28.

64 Ateş, SUleyman. Yltce Kur'a,.'ur Caldtıi Teftiri, Yeni Ufuklar Neşriyaı, IstanbuL. 1985; LV1360.
oj R.azi,Mejlldlı.VIWI73-174.
66 Allah'ın kiıabında veya Peygamberin !isanında açık bir hüküm bulunatı konularda ihtilııf etmek hela!

deAildir. (bkz, Şam. er-RJsiUe, 5.560).
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yapılmasına cevaz verilen ihtilaflardan oluşur61 • Şu halde hakkında kesin bir delil

bulunan dini hükumlerde içtihat yapılamaz ve bunlarda ihtilaf da edilemez.

ihtilafın cari ve muteber olduğu konularda mUçtehit hata ederse, ele aldıgt konunun

delilinin kesin olmaması hasebiyle mazur ve içtihadında ecir ve sevap alır68 • Ayrıca

nassların bulund~ yerlerde ise onlan, anlamak, sözlerin maksat ve medlullerini

tayin etmek, usul ve yoııan ile de içtihat yapılır. Mesela lafızların de1aletleri,

amm.ın tahsis edilmiş olup olmadıgı, müşterekten muradm ne oldugu, delalet

bakımından gizli kalan milernel, mUşkil lafızların manalarının araştırılması ve

tearuz halinde tercihte bulunmak vb. gibi konular, içtihadm kapsamına69

girdiginden, ihtilafın da yogunlaştıgıkonulardır. Kısacadini mahiyette olup, delili
, ,

zanni bulunan her meselede içtiliat yapılabilir70 ki bunlar aynı zamanda kaçınılmaz

olarak ihtilafların yogunlaştıgt alanlardır. İşte alimler yoruma açık olan bu

konularda bütün cehd ve gayretlerini sarf ederek araştırır, konuyu inceler, neticede

bir karara varırlar. GörUşlerini savunur, delillerini ortaya koyarlar ama hiçbir

zaman kendi görüşlerinde ısrar ve iddiada bulunmazlar71
•

Müteahhirin ü1ema ise, bu ihtilafları bir araya toplayarak d~erlendinniş,

mukayeseler yapmışlardır. Bu ihtilafların kaynaklarına inildiginde, hayatın idamesi

için gerekli ve kaçınılmaz oldukları gört1lür. Üstelik bu gibi ihtilaflarda ümmet

mozayigini zedeleyici bir durum da söz konusu degildir. Aksine bu ihtilaflar,

asrrlarca ilmi ortama bir canlılık kazandırmıştır. Dolayısıyla içtihat konusu olan bir

meselede ıhtilafa dUşrnek yasaklanmam ış ve faydalı olan ihtilafnevindendir. Kıyas

yapanlardan her biri o meselenİn muhtemelolduğu bir manayı alır ve buna dair

67 şam, d-V",." DBıiJ'ş-Şa.'b, Mısır, 1968, IY1203; RAzi, eı-Malıslll, Vl/27; Umıevi, Siracııddin

Mahmud b. Ebibej(r. el-TalIsiJ MI1te'I-Maluiil, Tah: Alıdulharrtit Ebu Zeyd, Müessesetil'r-Risa1e,
Beyrut, 1988, 111288; el-Hudari, UsflllJ'I-FJkJt, el·Me!ı:tebettı't-TiCllri)'Yeti'I-Kübra, Mısır, 1969, s.
369. '

68 Rizi, eı-Maaıı(, ll..y; Urmevi, a.e., 111291. '.
69 KaranlllJ\, Hayretfuı, lsla,., YNkukıuula letibad, D.İ.B.Y, AnlalJll., 1975, s.22.
'Q Şe-vldni, Muhaıruned b. Ali, lrş/idil'I-Fuh/Jll/IJ Talıklld't-Yakldmin llmJ'I-Usul, Mustafa el-Bdbi

el-Halebi, Mısır, 1973. s.2S0.
7l el-Batdadi, l't-Fark, 5.9.10.

232



delil de bulursa bu tarzda elde edilen htlkümler zararlı ve mahzurlu sayılmaz.

Çi1nkü bu takdirde Kitabın nassın.a, sabit sünnete ve iemaya muhalefet edilmesi

gibi bir durum söz konusu d~ildir72.

Fıldıi ve ilmi ihtilaflar hakkmda Öıner b. AbdOlaziz şöyle demiştir: "Hz.

Peygamberin ashabı ihtilaf etmese/erdi Ü2ü/ardüm. Çünkü bir kişinin sözü

insanlara zorluk ve darlıkgetirir. Ashab kendilerine uyulan imam/ardır. Onlardan

herhangi birinin g(JrlJşunti almak ta imaJıOglu için geniş/ik vardır,,13. İşin bu

noktasında "Kitap/arım butün fs/am alemine gönderip bu ümmetin onlara göre

ome/ etmesini isteyeceğim" diyen' Harun Reşid'e karşı, İmam Malik'in meşhur

cevabını zikretrneden geçem~im: "Ey müminlerin emirl! Ülemanın ihti/al

etmesi, Allah 'tan bu ümmete bir rahmettir. Herkes neyi doğru biliyorso ona uysun,

herkes doğru yoldadır ve Allah 'm rızosmı ummaktadır..74
•

İlmi ve fikhi ihtilaflar, sanıldt~ı gibi İslam hukukunu statik de~il, tam

aksine dinamik bir yapıya kavuşturmuştur. Zira İslam hukukunda degişmez bir

nass ile sabit olan ve 'ÜZerinde LCIDa bulunan hOkOmler pek nadirdir, azdır. Öyle ki,

iki elin parmaklarıyla sayılabilecek kadar mahduttur. ÇL1nJdi Kur'do'da ve

hadislerde bazı temel prensipler köşe taşları olarak tespit edilmiştir. Mesela şura,

cihat, adalet, öWetim gibi tabiatı geregi ihtilaf edilmesi beklenen konularda tek bir

şekil ve tarz dayatılmamıştır.Bütlln bu !,(onu1ar, Kur'an'da değer ve prensip olarak

zikrediimiş olup uygulama şekli ve yöntemi içtihada bıraktımıştır. örneğin devlet

başkanı seçimi konusunda belirli bir nass olma~ı~ından Hz. Peygamber hiç

kimseyi halife tayin etmemiştir1~. Bu yüzdendir ki İslam hukuk literatOrO tetkik

edildi~de görülecektir ki, azerinde ihtilaf vaki olmamış konu neredeyse yok

7:L Ebu Zeimı,l"'''$4ifl, Çev: Osman Keskioaıu, DJB.Y, Ankara. 1987,5.271.
73 Hatip el-B~ ~~FdJJı, ~e't.Mlltef(lklJJt, Tah: ısmail el-Ensari, D8rü'I-Klllübi'l.llmiyyc, 2. bsk,

Beynıt. 1980, 1II59; BeyilnURi, ı"dJizftııltRaJrlllde, s. 15-16.
" AclQni, 1I.t!.,II66; fsa AlxııUceb1, Ma LI feeıı:. 5.143.
n GazaJj, MııJıammed, XJu'" AIIItuıuulfI YI_"., çev: Emrullah Işler, Sor Yayıncılık, Ankara. 1993,

5.180.
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gibidir?6. Bu noktadan hareketledir ki alimler, ilmi, ihtilaf bilgisinden ibaret

saymışlardır. Bu elimleden olarak Katade şöyle demiştir: "Kim ihtilaf edilen

/wmı/an bilmiyorsa, onun burnufikıh kokusunu bi/e a/mamışlır" Yahya b. Sellam

da "Olema arasındaki ihti/afi bilmeyen bir kimseninfetva vermesi uygun deği/dir"

demiştir?7. Hemen hemen her konuda ihtilaf olduğunagöre, bir konu ile ilgili ilmi

ihtilafları bilmeyen birisinin o konu hakkında saglam tespitler yapması mlimkiliı

degildir. ÇAlnkil dini, fıtri, cogtafi, içtimai birtakım sebeplerden doğan ihtilaf,

aslında kaçınılmaz bir şeydir. Dolayısıyla bu tip ihtilafı reddetmek, insanların farklı

fitratını kabul etmemek ve düşünceyi donuklaştırmak demektir. islam kültürtinün

zenginlik ve canlılık kazanmasında, ilmi ihtilafların büyük rolü olmuştur. Şu halde

dünya işlerinde, ilimde, sanatta ve fer'i hükümlerdeki ihtilaflar, zamanın şart ve

icaplanndan doğan tabii şeylerdir. Onun için Hz. Peygamber "Ümmetimin ihtilafi

rahmetlir" buyurmuştur78.

Diğer taraftan "İhtilaf rahmet olduğuna göre, ittifakın azap olması lazım

gelir", tezine, Nevevi şu cevabı verir: "Bir şeyin rahmet olması, zıddının azap

olmasını gerektirmez. Bu sözü ancak cahil biri söyleyebilir. Allah Teala, İstiraiuıJ

ettiğiniz geceyi yaratması onun rahmetindendir" (Kasas,?3) ayetinde geceyi

rahmet olarak isimlendirdi. Bu, gündüzün azap olmasını gerektirir mi?79

Bu ilmi görüş ayrılıklan bazılan tarafindan Aııah'ın dinine sokulan şahsi

ve indi görüşler olarak algılanıyor ve ihtilafların da bundan dolayı çoğaldığı öne

sürülüyor. Bazı çevreler daha da ileri giderek Kitap ve Sürinete mukabil yeni bir

din ortaya çıkarıldı~nı; MUslümanların da bundan uzak durup, Kitap ve Sünnete

sarılmaları gerekti~ini söylerler. Halbuki fikhi ihtilaflar incelendiğindegörülecektir

16 Aktan, HalTWl, İslam Huukılnım Dltuı",/zmi, Din Ö~ıimi Dergis~ Sayı. 35, s. 19.
7J ş.Atibi, el-MMviJfll.t8t, IVIl 6[,
'!1 Suyuıi, CIJmiIJ's-Satir. 1/13; ACıOni, a.e., lI64-66; Bu hadisin aslı yoktur, diyenlet' olduttJ gibi halkın

dilinde meşhur olmuş bir hadistir, diyenler de "ardır. $uyuti "e lbn Hacer ise, bu hadisin biT çokları

tarafından tahrie edildillini belirtirler. (blız, Aciuni, lU., 1/64.{;6).
7' ACıUni. a.e., 1165.
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ki, aynı meselede birkaç görüş ileri sürüıebilmektedir. Dinı ölçülerde bakıldığında

bu görüşlerden hiç biri kesinlikle reddedilememektedir. Beşeri imkanlarla

bunlardan hangisinin dahad~ oldu~unu bilemiyoruz ve ispat edemiyonız. Öyle

ise şahsi reyimizle bunlardan birini doğrulayarak tercih edeceğiz. Ancak tercih

ettigimizin en doğru görüş oldu~unu savunarak, diğer görüşlerin batıl olduğunu

iddia edemeyiz. Çünkll içtihatla elde edilen bir hllkmün değeri hata ihtimali

olmakla birlikte galip bir zanndan ibarettir. Dolayısıyla hiç lcimse içtihadında

do~yu buldu~u kesinlikle iddia edemez. Ancak hakka isabet ettiğine galip bir

zann ile kanaat getirir. Kesin dini hükümJer ve itikadi konularda içtihat cereyan

etmediğinden bu konularda hata yapma ihtimali yoktur. Nassın vartt olduğu

konularda içtihada cevaz verilmediğinden80 hata yapma da söz konusu değildir. Bu

sebeple müçtehit bazen doğru olana isabet eder, bazen de yanılabilir. D$usu her

milçtehit hakka isabet etmekle mükellefdeğildir81 . İçitihat, zanna götüren bir metot

olduğu için içtihadında doğru olanı tespİt eden müçtehide iki ecir vardır,

içtihadında yanılan ise bir sevap kazanır82 • Bu hüküm. de gösteriyor ki her içtihadın

sonucu do~ değildir. Çünkü farklı içtihadi hükümlerden sadece biri d$u

olabilir83
. Bunun misali Ehl-İ Sünnet mezheplerinin durumudur. Alimlerimjz halen

mevcut olan dört mezhebin dördOn11n de dogt-u olduğunu kabul etmektedirler.

Çtinkil beşeri imkanlar en do~ olan görüşü bulmaktan acizdir. Şimdi de mezhep

mensuplarından biri çıkarak "Hak birdir, dört olamaz, o da benimkidir, geri

SO Baktır, Muslalil, Islam HIIk"I"",da KIlUi KalıJeler, Erzuruın, ı 993, s. 136 (Yayınlanmamışkitap)
31 Şakiro'I-Hanbeli, Usulll'I-Fılltt'l-lslami, Maıbaııtt1'I-Cernaati's-Suriye, 5.389.
81 Buhari, i dsiım, 2 1; MOsI im, Akdiye. i 5.
Bl Şllffl, e,..1ÜS1Jk, S, 494; Hııtib el-Ba~dadi, d-FakiJt, 1158-59; Cüveyni, Abdtllmetik b. Abdullah b.

Yusuf, Kitrıbll'l-ictJltıu/""II Kitabi't-Teltis JLJ Ima""'I-HIJNlntq1l, Tah: Abdlilhamid Ebu Zenid,
Dirü'I-KaJem, Dımeşk, 1987, s. 26; Şirılıi, Ebu islıak ıbrahim b. Ali. d-Librıe'ft Us/UI'I-Rk'" Tah:
Yusuf Abdurrahman e1-Mera'şi, A1amü'I-Klilüb, 2. bsk, Beyruı, 1986, s. 359; el-Baci. SOleyman b.
ilidef. AltUmQ'J.-FIISfJI fi Altfc6mJ'I-OsOi, Tah: A.Muharnmed eı-eebburi, M(lsseı;et1.l'r-Risale,

Bcynıt, 1989, 1I1622-<523; Gazzııli, Ebu Hami<! Muhammed b. Muhammed, el-MMSt4sfa nıin IlIai'1
Os(JI, Mekle1ıetO'I-MOserına, Ba~dat, 1322/1904, /1/363; R6xi, el-Ma1lsIJl, Vl135; Am.idi, Seyfuddin
Ali b. Ebi Muhammed b. $ilim. rl-Illklm fi UslJli'J.-Ahkam, Tah: SeyyidU'I-Ctimeyli, Dam'l
Kitibi'l-Arabi, Bcyrut, 1984, IV/190; ıbn Teynıiyye, Takiyyilddin, Mlicmu" Fetliva, Tertip Eden:
Abdumıhrnanb. Muhammed b. KalMTI, MeklelıeW'I-Mclrif. Majpib, tsz, XXlXl205-206.
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kalanlar batıldır" diyecek olsa hiçbir şer'i delile dayanmaksızın din adına ölçüsüz

bir iddiada bulunmuş olur. Şu halde hakkında nass bulunmayan içtihadi

meselelerde en doğrunun peşinde koşmak gerekir. Aksi bir davranış, ihtilafı daha

da artırır84 •

İşte bir yandan sadece kendİ görüşUnü kabul edip ona baglanan ve

digerlerini reddeden milteassıpların tutumları; diger yandan da hükUmlerle beraber

onların delillerini zikretmeyen müteahhirİn illemanm kitapları, bu yanlış

düşüncenin doğmasına vcsile olmuşturgs. MOteahhirin ilIema pratik ve kolay

kullanma olsun diye ahkamın delillerini zikretmemişlerdir. Deliller ve bakış açıları

ifade edilseydi, beıki de hiçbir yanlış anlamaya mahal kalmayacaktı. Çünkü bir

mUçtehidin ileri si1rdü~ü görüşlerin delillerini bilmek. onu daha insaflı ve gerçekçi

bir şekilde değerlendirmeyi saglar..

Diger yönden müslümanlar arasındaki fikhi ihtilafları, ehl·j kitabın

ihtilaflarıylakarıştırmamakgerekir. Onlar dinlerinde, papaz ve hahamlarının kendi

arzuları doğrultusunda söyledikleri sözlere tabi olmuşlar, neticede dalalete

düşmüşlerdir. Kur'an bu hususu şöyle açıklar: "Onlar papazlanm ve ruhbanlanm,

Al/ah'ın dıŞında rabler olarak ittihaz ettiler "B6. Yani onların haramları helal,

helalleri haram saymalarmı olduğu gibi kabul ettiler.B7
Yaptıkları her tahribat ve

tahrifiıtı benimsediler.

Peki, "İhtilaf rahmettir" diye isteyen herkes ihtilaf yapabilir mi? Ornek

insanlar olarak kabul ettiğimiz sahabiye bir göz attığımızda, onların ilmi bakımdan

bir olmadıklarını, kendi aralarında seviye farkı bulundu~unu görürllz. Sahabi'nin

içinde fetva ehli olanlar pek azdır. Çoğunluk, içtihat yapan sahabinin fetvasına baş

•• Canarı, İbrahim, Sııtlı Çizgl$~ s.126.
BS Beyaoilni, JhtihıftU1r Ralımete, s. 13.
8<1 Bkz. T~, 3 ı.

,7 tbn Kesir, T~fsjr, 111348-349.

236



vurarak, hükmü, delili ile beraber öğrenmiş ve öylece amel etmiştirss. Sahabı böyle

olduğuna göre, avamdan birisine düşen görev, mUçtehitlerden birini taklit

etmektirs9 . Bunun gerekliHgi ve delilleri izah edilmiştir90• Çünkü içtihat şartlarını

taşımayan birinin içtihat yapmaya kalkışması dOllfU bir şey değildir.

Şunu da hemen belirtelim ki, "ihıilafrahmettir" hadisi bazılarının dedigi

gibi islam birligini bozmamıştır. Hadis, mesleki farklılığı ve teferruatla ilgili

düşünce aynhgını muhtevidir. Müslümanlan bir araya getirmenin yolu bu hadisi

ortadan kaldırmak veya onun uydunna olduğunu ileri sürmek değildir91 . Tefrikanın

sebeplerini, bahusus cehaleti ortadan kaldırmak lazım gelir.

INSANLAR NE ZAMAN TEK B/R OMMET IDiLER?

Allah Teaıli bu konuda şöyle buyurmaktadır: "İnsanlar tek bir ümmet idi;

derken Allah müjdeci ve uyarıeılar olmak üzere peygamberler gönderdi ve onlarla

birlikte ihtilafa dilştükleri hususlarda, insanlar arasında hükmetsinler diye kitabı

indirdi" (Bakara.213) Bu pasajlar fitri ihtilafa işaret ederken ayetin mütebaki

ifadeleri de dini ihtilafa işaret etmektedirn .

Başka bir ayette de; "İnsanlar ancak tek bir llınmet idi, derken' ihtilafa

düştüler" (Yunus, 19) şeklinde bir ifade vardır. Bu ifadeden, insanların bidayette

tek bir ümmet olduğunu yani onlann hepsi de hak din olan '''İslam'' üzere

oldugunu anltyoruz93 . Zamanla hayatın daha karmaşık bir hale gelmesi, ihtiyaçların

çogalması, problemlerin artması, beşeri ilişkilerdeki ilerleme, başlangıçtaki o fitri

durgunluk halini bozmuş, çeşitli fikri dalgalanmalar meydana getirmiş, bu da

müslümanların sayısının artmasına paralelolarak farklı düşüncelerin de

18 Dehlevi, el-iltS!Jf, s.lOı.
89 Gazzali, el-MlI5ttlSfTi, ;il385ן Ş~tibi, a.e., rV/2%: Amidi, el-i"U"" IV/2J5.
90 el-Bilıi, Mu~mmed Said Ramazan. et-U Mezlııehly)'e, MOessesetll'r-Risale, BeyroL. i 987, s. 70-71.
91 Yavuz, Yunus velıbi, S/yual ~e Sosyal BO)'Mlkm)'1a islam, istanbul, 1992, s. 419-420.
n Kılıç. SadıX, MltolojiXJmb-1 Milkaddes ~e KIlT'6ıu Kerlın, Nil Yayınları, izmir, 1993, s. 21 ı.
9) Razi, Mejl}tik, XVıu61-{i2.
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çogalmasına vesile olmuştur. Dolayısıyla fıtri ihtilaf herhangi bir tehdit ve cezayı

gerektinnez. Ancak dini ihtilaf cezayı gerektirir. Çünkü Cenabı Hak insanların

cilz'i irade ve isteklerine göre onlara muamele eder, yoksa mutlak kudret ve irade

sahibi olan Allah her istediğini yapma gücüne sahiptir94
• Nitekim O şöyle buyurur

"Eğer Allah dileseydi, insanları tek bir ümmet yapardı. Ama o dilediğini rahmete

kavuşturur" (Şura 8).

insanların tek ümmet olmaları yani bir din !izerinde ittifak etmeleri Hz.

Adem zamanında vaki olmuştur. Al1ah Hz. Adem'i kendi ZÜITiyetine peygamber

gönderdi. Hz. Adem ve çocukları aynı dinde ittifak halindeydiler. Kabil kardeşi

Habil'i hased9~ neticesi öldürünceye kadar bu ittifuk devam etti. Sonraları ihtilaflar

başladı ki bu durum kıyamete kadar devam edecektir. Ihtilafların ç~alması,

tabiatıyla peygamberlere olan ihtiyacı şiddetlendirdi. Neticede Allah Teala

ihtilaflan halletrnek için peygamberler gönderdi96
.

Başka bir rivayete göre de, Hz. Nuh 'un gemiden indiği zaman insanlar tek

bir ilmmet idiler. Hz. Nuh'a tabi olduklanndan aralarında ihtilafyoktu. Sonralan

insanlar çoğaldıkça haset, kin, buğz ve adavet arttı. Bu hal ittifak ve ittihat. bozdu.

Neticede tefrika z.uhur etti97
. Diger taraftan insanlar "e/es! bezrn"inde bir ümmet

idiler. ÇilnkU onlar Allah'ın "Ben sizin rabbiniz degil miyim?" sualine cevap

olarak evet dediler, şeklinde bir rivayetle karşılaşıyoruz98 . Ayetle ilgili İbn

Mesud'un "Kdnennasü ümmelen vahide!en fehıalefu", "İnsanlar tek bir ümrnet

~ Kıhç, Sadık, a.e., 5.212.
9' Hasedin sebepleri konusunda daha geniş bilgi için bkz, Rizi. MeflUJlı, 1[J1239·240.
96 Nahl, 39,64,92,93; Şilni, LO; ZUmer. 3.
• 7 İbn Kesir. Te/si" 11250.
•• Tabeıi, Ebu Cafur Muhammed b. Cerir, CiJmJ/i'I-Beyllrt art Te'tlm Ay;'I-Kıı,.,1l1f, Dartı'I-fikr, Beyrut.

J988, 11/335; SuyU/i, ed-DlJTrlJ 'I-M"IfS1J,fl'ı-Teftiri bi'I-Me 'si,., DıLıO 'I·fikr, Beynrt, ı 983, U582.
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idiler, ihtilam düştüler de Allah peygamberler gönderdi" şeklindeki kıraatı da

konunun daha iyi anlaşılmasına yardım eder99
•

İnsanların bilhassa ehl-i kitabın sayılamayacak kadar fazla ihtilafa

düştüklerini görüyoruz. Kur'an bu ihtilafın nedenlerini ve kaynağını ıikrebnekle

beraber; ibret almamız açısından feci sonuçlarını da bizlere veciz bir şekilde iıah

etmektedir loo.

Dini ıntilara işaret eden ayetin (Bakara,213) ikinci bölümünde ise:

"...Ondan ancak onlara apaçık delil/er geldikten sonra aralarındaki hasetten

dolayı kendi/erine kitap verilmiş olanlar ihti/afa düştüler" deniliyor. E~er 'bu

ihtilal: hakkında nass bulunmayan bir konuda olsa idi bu meşru bir ihtilaf

olabilirdi. Ancak bunlar böyle yapmadılar, kendilerine apaçık deliller geldikten

sonra hakkında nass bulunan konularda ihtilaf ettiler, halbuki bu gibi hususlarda

ihtilaf meşru ve caiz değildirlOl, Açıkça görülüyor ki kendilerine ilim verilenler

kitap hakkında ihtilafa dUşmOşlerdir. ilim ehlinde gözlenen bu ihtlıaf ve

münazaranın sebebi olarak ta, karşımıza onlann aralarındaki''kıskançlıkve haset

faktörü" çıkmaktadır102 • İştebu faktör, onlan bu tehlikeli yola sevk ederek sonuçda

birbirine düşman ebniş, sonunda maddi ve manevi zarar gilnnelerine sebep

olmuştur. Birleştirici olmaları gereken ilim sahipleri bu şekilde tefrikaya sebep

olmuşlardır.

İNSANLAR, InTİLAFIçiN Mİ YARAT1LM1ŞLARDlR?

Acaba insanoğlu her konuda ihtilaf etmek mecburiyetinde midir? Bu

hususta Cenabı Hak şöyle buyurur: "Eger rabbin dileseydi bütün insanları

muhakkak tek bir ümmet yapardı. Onlar ihtilafedici bir halde (işte böylece) devam

.. Nesefi, Ebu'I-Berekiil, Medlrlü't-TeRZJJ ve Hdoikli't-Te'vil, DArÜ Ihylii'I-Kiltllbi'I-Arabiyye,
Mısır, 1344/1925, Il83; Aynca bkz. Zemahşeri, et-Kqşlif, 1/355.

100 Al-I lmrarı, 19,.55; Maide, 48; Yunus, 93; NBhl, 64,92; Zümer, 3,46; Zuhruf, 63; Nebe, 1·3.
101 Yazır, Elmalılı Hamdi, Hak Di,.; K/If 'aıı Dül, His Matbaacılık, Istanbul, 1970, Iın42.
ıuı Kılıç. Sadık, a. t!., s. 215 vd.
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edip gideceklerdir" (Hud,lı 8). Kavminin iman etmesi için çırpınan, davete icabet

etmemelerinden aşırı üzülen ey resul! Allah isteseydi, ihtiyarlarına bırakmadan

onları bir dine mecbur ederdi. Bu sebeple de onlar, sosyal hayatlarında karınca ve

arı gibi ahenkli; ruhi hayatlarında ise melekler gibi itaatkar olup yasaklanmış

şeylere hiç meyletrnezlerdi lOJ
• Dolayısıyla da daha önce oldu~ıo4 ve de ahir

zamanda Hz. lsa'nın zamanında olacağı gibi hiçbir ihtilaf vuku bulmazdı.

imanların tek bir ümmet olmayacaklarını biIdigi için Allah, bunu murat

etmemiştir. Eğer Aııah onları tek bir ümmet yapsaydı, bu cebir ve zorlama

olurduIO:l. Bu ayet, emrin başka, iradenin de başka olduğunu gösteriyor. Emir,

iradenin gayn olup ve onun olmasını zorla gerektiren bir şey degildir. Çünkü

Allah, insanların tümüne iman etmelerini ve tek bir ümmet olmalarını emretti.

Ancak cümlesinin mOmin ve bir ümmet olmalarını murat etmedi. Şu halde her emir

bulunan yerde irade bulunmaz. Çünkü ihtiyari fiillerde Allah'ın iradesi, kulun

iradesine ve kisbine tabi olduğundan Allah bir kafire iman etmeyi emreder, fakat

kafir iradesini imana sarfetmediginden Allah Teala dahi irade buyurmaz.

Dolayısıyla bu durumu ifade etmek için "emir var irade yoktur" den ilir106. Bunun

delili, AlIah'ın meydana gelmesini istemediği halde Hz. İbrahim'e oglunu

boğazlamayı emretmiş olmasıdırıo7 .

Ayette geçen odak ifade "ümrnet" sözcüğüdürlOS.Katade'ye göre bundan

maksat "'Allah dileseydi onları bir cemaat halinde aynı dine"109 Said b. Cabeyre

lO' Mustafa Meragi, Tqslr, XlI/9S-l/9.
104 Bkz, Bııkanı, 213.
10' Bursevi, İsmail Hııkkı. Teftirn Riihi'I-BeyIJIı, Dersaadet, 1330f191 I, lV/201-202.
1116 Kadı Beyd.Qv~ Nasirüddin, EııvarJj't-Teıız}/ ve Esrlirll't-Te'lıü, MOessesetü Şa'ban Beyrut, t52,

IIJ/125: Aynca bkz, et-Basri, Ebu'I-HUseyn Muhammed b. AJ~ XitlJbii'I-MII.'temedji Vsuli'I-Flkh,
Tah: Muhanmıed HıımiduHah, Dımeşk, 1964, II50; Ga:a.ali, el-Mustasfıı, r/416.

10' Rllzi, MejiliJl, XVTII55-156.
tO& "O",met", cemaııt, zaman, imam, illemodan bir grup, aynı dine mensup insanlar gibi bir rakım

ınanalarıı gelir. Bkz, ıbn Kılteybe, Ebu Muhammed Abdullah b. MUslim, Te'vii/J MIJJlıiH'L-Xur'aıı,

Tah: Seyyid Ahmed Şakir, Daıii't-Hrııs,2. !:ısk. K.ahire, 1973, s. 445.
109 Taberi, C6mUl 'I-Beyıl1l, XLI/I 4 i.
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göre de "Sadece islam dinine" tabi kdardl 110
• Ama Aııah insanları iman ve itaat

hususunda müttefik bir ümmet yapmamış ve bunu dilememiştirlll. Çünkü bu,

teklife münafi, imtihan sırrına aykırıdır. Ancak insanlara ihtiyar ve irade venniştir

ki teklifin esası da budur. Bu sebeple bazıları hakkı, bazıları batılı tercih ederek

mükafat ve mücazatı hakk ederlerııı. Denildi ki bu ayetin manası, "Rabbin

dileseydi onları cennette derece bakımından bir ümmet yapardı'" demektirll).

Ayetin devamında "Rabbin!n rahmetine mazhar ettiği kimseler müstesna,

onlar ihtilaf edici bir halde devam edip gideceklerdir'" deniliyar. Öyleyse insanlar

hangi konuda ihtilaf edip duracaklar? Ne kadar ilginçtir ki, bu hususta da ihtilaf

edilmiştir. Mücahid ve Katadeye göre insanlar, muhtelif dinlerde ihtilaf

edeceklerdirll". Ata'dan rivayet ediJdiğine göre, ihtilaf edenler, Yahudi Hıristiyan

ve Mecusilerdir. AHah'm rahmet ettiklerine gelince, onlar da haniflerdir. Hasan

Basriye atfedilen bir görüşe göre de, muhtelif dinlerde ihtilaf edenler rahmetten

uzak olanlardır ki, Allah onları cehennem için yaratmıştır. Buna mukabil AI/ah'm

rahmet etti~i kimseler ise, dinde ihtilaf etmezler. Allah bu insanları da cennet için

yaratmlştırll~. Başka bir yoruma göre ise, «insanlar fıtri ıstidatları sebebiyle dini ve

dUnyevi işlerinde ihtilaf edeceklerdir" veya "onlar rızıklarını geniş ve dar olması

hasebiyle ihtilaf ederler"ıı6. İbn Abbas'a göre de "Allah'ın merhamet ettiği taat

ehli kimseler hariç, di~erleri hak ve batıl hususunda ihtilafederler"m. Raziye göre,

bu ayetten maksat, insanlann dinde, ahlakta, fiiliyana ki ihtilaf ve ittifaklarıdır.

110 Kunubi, d-Cilm1, lXl76.
iii Nesefi, Medarlk, I1/160.
ııı Zemahşeri, Kenti}; 11/29s-ı99.
LLL Tabersi, Ebu Ali el-FadI b. Hasan, Mecıııeli'I-Bqlilıfi Teftiri'I-KJtr'fm, Daro'I-Ma'rife, Beynıı,

1986. V/3 J ı.

i" Kunubi, d-C{jmi', Ixn6.
'" TBIıeri. Camiii'I-BeyIJIf, Xll114 J.
Jı6 Musnm Meragi, Il.e., xıl19S-99.
III Miiverdi. Ebu'I-Hasan Ali b. Muhammw. en-Notdil vt:'I-Uyiln TeftirO'I-MiJwmJi, Tah: Seyyid b.

Abdulmaksu! b. Abdurrahim, Diirü 'I.Kiltübi'I-Iımiyyc. Beyru!, 1992, II15 1i.

241



Ona göre İnsanlar iki firkadır: Müslümanlar, Yahudiler, Hıristiyanlar gibi din ve

şeriat erbabı olanlar ile felsefe erbabı olanlar LLS.

Degişik bir perspektiften bakan Bursevi, bu ayetle ilgili şu açıklamayı

yapar: "İnsanların bir kısmı dUnya ve metaını arzularken, bir kısmı da cenneti ister.

Allah'ın, cismani ve ruhani tabiatlannın zulmetinden rahmetiyle kendi nuruna

kavuşturduğu kimseler ise, sadece onun cemal ve celalini isterler ll9
• Taberi de

ayetle ilgili rivayetleri sıraladıklan sonra şu değerlendirıneyiyapar: "Bu hususta en

uygım SÖZ, ihtilafin dinlerde cereyan ettiğini belirten sözdür. Çtinkü ayetin hemen

peşine "Bununla beraber rabbin şu sözü de tastamam yerine gelmiştir. Andolsun ki

ben cehennemi bütün insan ve cinden (müstahak olanlar ile) dolduracağım" bu

ilahi tehdit ihtilafin dinlerde olduğunu gösteriyorl2Q
.

Buradaki ihtilafi, insanların renkleri, dilleri, geçimleri ve işleri bakımından

olan farklılıklar manasına hamledemez miyiz? sualine, Razi şu cevabı verir:

"ayette bahsedilen ihtilaf, insanları tek bir ilmmet olmaktan alıkoyan ihtilaftır.

Dolayısıyla bu ayeti bu hususa hamletmek gerekir. Yine Allah'ın bu cümleden

sonraki "Rabbinİn rahmetine mazhar ettiği kimse/er müstesna" sözü de bunun

delilidir"L21. Ayetin devamında Cenabı Hak "On/arı bunun için yarattı"

buyurmuştur. Buna göre ayetteki "za/ike " lafzı neye işaret ediyor. Bu konuda üç

görüş vardır:

ı. Allah insanları bunım için yani rahmet için yaratmıştır. Bu göıilş İbn

Abbas, Mücahid, Katade ve Dehhak'tan rivayet edilmiştir. Tabersı de bu görüşO

tercih ederm. MOtezilenin çoğunluğu da bu manayı benimsemiştir. Nitekim Kadı

Abdülcebbar şöyle der: "Allah merhamet etmek için onları yarattı. Delil ile de sabit

ii. Razi. MejUtilı. XVııın6-77.

119 BUTsevi, Rillı14'I-Bcylin,lV/203.
120 Taberi, Il-e., XlIl141-142.
ıı i RA:ı;j, MejlJJJj, XVIIln7.
l22 Tabersi, Mecıııeü'I-Bey(l1l, v/3 ı 1.
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olmuştur ki, Allah Teala, batıl ihtilafı mW"ad etmez. Aksine onu en çirkin şey

saymıŞ ve şiddetle yasaklamıştır l23 • Bu sebeple "zdlike" zamiri kendisine en yakın

olan rahmete raeidir. Daha uzakta olan ihtilafa d~iı. Ayrıca "Allah insanlafı hem

ihtilafiçin yaratsm, hem de bu sebeple onlara azap etsin, bu caiz degildir. Üstelik

bu, "Ben insanları ııe cinleri ancak bana ibadet için yaralıım" (Zariyat, 56)

ayetine de uygundur. Eğer, Niçin Allah mUennes zamiri ile "vetilke halek,ahüm"

şeklinde ifade etmedi, denilirse, cevabımiz şudur: rahmet kelimesi hakiki mü.ennes.. ; ,

degildir. Binaenaleytı müzekker ttzıilike" ziımiri, Allah' ın .tazlrna ~e ~er~ine

hamledilmiştir. Bu tıpkı "Hazil rahmetün min rabbi, / bu rabbimden gelen

rahmettir" (Kehf, 98) ve "inne raJ;meıa//ahi karib, / şüphesiz ki AIi(;ıh 'ın rahmeti

müm/nlere yakındır" (A'raf, 56) ayetlerinde olduğu gibidir l24
;

. 2. Di~er bir görtlşe göre de, Allah onları ihtilaf için yaratmıştır. Çünkn

buradaki "lam" akibet manasınadır. O zaman mana şöyle oh.i.r: "Allah onları

yarattı ve bildi ki insanlar kendi iradeleriyle neticede ihtilafa dönecekler. Bu görUş

"Andolsun ki biz ins ve cinden bir çoğunu cehennem için yaratmışızdır" (A'raf,

179) ayetine de muvafi.k bir mana taşır. Dolayısıyla burada ki "lam" ~araz

manasına degildir. Çünkü ihtilaf maksadJ ile yarah!an insanlardan iman ve ame]

istemek caiz olmazl25
.

3. Tercih edilen ve yukarıda zikredilen her iki görüşii de ihtiva eden bu

g6tı1şe göre, "Allah insanları iki fırka olarak. yarattı. Birincisi merhamet etti~i fırka. .

ki ihtilaf etmez, acımadığı ikinci fırka ise ihtilaf eder l26
• Aııah, rahmet ehli olan

insanları da rahmet için; ibtilafu ehil olan insanları da ihtilafiçin yaratmıştır.Allah

cenneti yaratıp oraya uygun İnsanlar yarattJğı gibi; cehennem i yaratmış,Ve oraya da

ın Kadı AbdulcebbAr Ahmed b. el.Hali] el-Hemedani, Te"zl",'t-Xu,.'aıı tini't-Met8i1f, Diıil'n-
Nehdcti'I-Hadişe., Beyrol, tsz, 5.185.

l2A Razi, MefBtUt, XV1l1n9: Suyuti, ed-DQ,,./J'l-MemiJ,., IVL492.
Lll Tabersi, Muwu/J'J..BeyfJ",V/312,
121\ Bkz, Hud, ]05; Şura, 7; Aynca bkz, ıbn Kesır, Teftir, J11/465.
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uygun kimseler yaratmıştır. Bu görüşü benimseyen Razi daha sonra ayetle ilgili şu

görüşlere yer verir:

a~ llim ve cehalet insanlarda ancak Allah'ın yaratmasıylameydana gelir.

b- Allah insanların bir kısmının ihtilaf edeceklerini, digerlerinin de

rahmet ebli olacaklarını bilince, bunun aksinin olması imkansızdır. Çünkü Allah'ın

ilmi cehalete dönOşmez.

c- Allah bu ifadenin peşinden "Bununla beraber rabbinin şu s(Jzü de

tastamam yerine ge/miştir", "Celalim hakkı için cehennemı bütiin insan ııe

cinlerden dolduracagım" buyurmuştur ki bu, Allah'ın bazı insanları hidayet ve

cennet için, bazı kimseleri de delalet ve cehennem için yarattıgını açıkça gösterir.

Bu da üçüncü görüşü kuvvetlendirir127
•

Denildi ki ayetteki "zaJike" lafzı ile hem ihtilafa hem de rahmete işaret

edilmiştir. Çünkü Kur'an'da bazı yerlerde "zalike" zamiri ile birbirine zıt iki şeye

işaret edilmiştir. Mesela "O ne yaşlı ne de körpe, ikisi arası bir inek" (Bakara,68)

ayetinde Allah Teala "Beyne zeynike" veya ''Beyne teynike" demedi. Keza başka

bir ayette de aynı durum söz konusudur. "Ve onlar ki harcadıklarındane israfne

cimrilik ederler, ikisi arasında orta bir yol tutarlar" 128(Furkan,67).

GÖrü.şlerin en dogrusu budur. Çünkü bütün taraftarı içine alarak umumi bir

neticeye Yanyor. Aynı zamanda hükınÜll dışında kimse de kalmıyor. Ülemanın

çogunlu~bu görOş1edir.

Müfessirimiz merhum Hamdi Yazır da, bu görüşleri farklı bir yorumla

birleştirerek şöyle özetler: "Demek ki hepsinin bir ümmet olmasmı dilememiş, tom

insanlara tevhid ve istikameti emretmekle beraber ihtilafa imkan bırakmış ta

m Rizi, M~flJifl, xvuın9.
128 Diger öme~ler için bkz, Yunus, 58; lsnı, 110. Bu konuda ayrıea bkz, Şe\'kioi. Fethii'l-Kadlr BeyN!

F~nJUJ'I'r-RiYayetiY~'d·Dirayetimill lbni't-Teftir, Dartı'l-Ms'rife,Beynıt. tsı, TJl534-535.
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muhtelif zevkler ve- iradelerle Hakka muhalefet edip dın:urlar. Ancak rabbierinin

rahmetine mazhar olanlar ihtilaf etmez, Hakka muhalefet eylemez, istikametten

ayrılmaz bir t.lmmet olmlar ki, Allah onları bmnın için yarattı ve yahut

mOstesnala:rdan gayrısını ihtilaf için yarattı., Ya da tüm insanlan imtihan iç'in

yarattıı 29.

Böylece birtakım sebepler }ÜZÜnden ihtiliıf eden insanların neden ihtilaf

ettiklerini bilmeleri, onlara, furklı dini görilşler karşısında milsamahakar bir tavır

kazandırabilir. Çagdaş yazarlardan Abdulfettah Tabbare bu hususta şöyle bir

degerlendinne yapar: İnsanların iıikat ve düşüncelerinde ihtilaf etmeleri, Allah'ın. ,
onlan yaratma kanunlarındandır.Nitekim ABah. ResulUne hitaben şöyle buyurur:

"Ya Muhammed sen ne /cadar hırs göstersen de yine insanlarınçoğu iman ediciler

detildir/er" (Yusuf, 103). Bu ifadeden Müslümanlar dinde kendilerine muhalif

olan kimselere zulüm ve işkence etmemeleri gerekti~ini anladılar. Çünkü insanları

bu ibtilafa göre yaratan ABah'm iradesi, bu şekilde tecelli etmiştir130.

DECERLENDİRME

İnsanların fizyolojik yapıları, zekalan, taV1TlaTl, mizaçlan, duygulary,

istidat1arı, deAer yargılan ve diAer kişilik vasıfları yönünden birbirlerinden farklı
"

olmalarına "ferdi farklılıklar" denilir. Bunları doguran sebeplerin başında ise,

soyaçekim, insanların yetişme tarzları, geçmiş' yaşanttları, görgü ve tecrübel~,

bilgileri, hayatını büyük ölçüde yönlendiren' alışkanlıkları, yakın çevrelerinden

kazandıkları deger yargıları gelmektedir.

Bazı ayet ve hadislerde ifadesini bulan insanlann muhtelifyönlerden farklı

yaratılmaları, Allah'ın feyzini kabul etmede ve biıtaknn şeyleri idrak etmede de

musavi olmadıklarının aÇIk bir delilidir.

l19 Yazır, Elmaltlı Hamdi, a.e., lVJ2837,
I~O Tabbaıe, AfifAbdulfett!h, RJUııı'd-DlnJ'I-lsm",;,DAm'I-llm, 9,bsk, Beyrul, 1972, sc 272,
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Her insan birtakım hasletler ve melekeler ile yaratılır ki onların degişmesi

veya tamamen iz~de edilmesi mOmkOn değildir. İnsan yaşantısına o melekelerle

devanı eder. Nitekim bir ayette, "De ki, her bİri asli tabiatma göre hareket eder"

(İsr§' 84) buyurolarak, insanların fiillerinin, d~er yargılan ve dnşilncelerinin

farklılık göstermesinin asıl nedeninin, cevherlerinin ve mahiyetlerinin degişik

yaratılmasından kaynaklandıgı ifade edilmektedir.

Başka bir ayette de (İsıii,82), Kur'an'ın bazı i~sanlara nisbetle şim ve

rahmet; di~ bazı kimselere nisbetle de hüsranı, horlu~u ve hakirligi ifade etmesi,

insanın tabiatındaki ilahi marifeti almaya müsait ruhanı istidallar ile onu

yasaklanmış şeylere meylettiren nefslinI istidallara bir işaret olsa gerek..

İnsanların, dil, renk, inanç, yaratılış, ırk, soy gibi farklı mizaçlarının

yanında; zek§, rızIk, servet, mevki ve sıhhat gibi başlıca milmeyyiz vasıflarının

bulunması, onların dUnya hayatında terakki etmeleri ve hayu işlerindebirbirleriyle

yanşmaları amacına matuftur. Dünya hayatının verimli bir şekilde

sürdürülebilmesi, kültür zenginliklerinin ve medeniyetlerin oluşabilmesi, ilerleme

ve gelişmenin sal1;lanabilmesi için söz konusu ettigimiz maddi ve manevi bu

farklılıklar lüzumlu ve zaruridir. Ferdi farklılıkların asıl ve birjnci kaynağı ise,

insanın yaratılış ve fitratında mevcuttur. Fıtratla ilgili bu vasıfların tamamen

ortadan kaldırılması, yaratılışın dışına Çıkmak anlamına geleceği için asla mümkOn

olmayacaktır, Nitekim, "Eğer Rabbin di/eseydi bütün insanları muhakkak tek bir

ümmet yapardı. Onlar ihJi/af edici bir halde (işte böYlfXe) devam edip

gideceklerdir" (Hud, 118) ayeti de bu durumun habercisidir. Buna göre, Allah, tüm

İnsanların bir Ummet olmasını dilememiş, tüm insanlara tevhid ve istikameti

emretmekle beraber, ihtilafa imkan bırakmış ta muhtelif zevkler ve iradelerle

hakka muhalefet edip dururlar. Burada söz konusu edilen, cehalet, haset, kin, bugz

ve dünya metaına aşırı dUşkünlUk gibi kötü duygulardan kaynaklanan, dostluğu ve

kardeşligi kaldırarak dUşmanlıga, tefrikaya sebep olan dini ihtilaflar de~ldir.
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Di~er taraftan, Allah Teala'nın mükelleflere kolaylık olsun diye, dini

hükümlerin delillerinin çogunu zann! kılmayı murat etmesi, her konuda kesin

deliller ikame etmemesi de, ilmı ve fıkhi sahilda muhtelif görüş ve düşüncelere
,

ortam hazırlamıştır. Bu hikmete mebni olarak Kur'an ve hadis metinlerinin
. '

birçogunun birden fazla manaya gelmesi, bazı hadislerin sabit olup olmaması,

aynca lafızların hakiki ve mecazi anlamda kullanılması, nass olmayan yerde

içtihad yapılmasının emredilmesi gibi birtakım sebepler de ilmı v~ fikhi ihtilafların

dogmasına vesile olmuştur. Mesela, şura, cihat, adalet, yönetim ve ö~etim gibi

tabiatı geregi ihtilaf edilmesi kaçınılmaz olan konularda tek bir. şekil ve tarz

dayatılmamıştır. Bu gibi konular Kur'§.n da deger ve prensip olarak zikredilmiş

olup uygulama şekli ve yöntemi içtihada bırakılmıştır. Daha önceden de

belirtti~iz gibi dini, fitrı, co~afi ve içtimaı birtakım nedenlerden do~ ihtilaf

kaçınılmaz,bir şeydir. Dolayısıyla bu tür ihtilafi reddetmek bir bakıma İnsanların

fıtratını kabul etmemek ve aynı zamanda düşünceyi donuklaştınnak demektir.

islam kültilıilnün zenginlik ve canlıhk kazanmasında ilmı ve fıkhı ihtilaflann

bUyük rolü olmuştur. Şu halde dünya işlerinde, ilimde, sanat ve fer'i hükümlerdeki

ihtilaflar, haklı sebepleriyle beraber zamanın şart ve icaplarından da kaynaklanan

tabii şeylerdir. Onun için Hz. Peygamber, "Ommetimin ihtilafi rahmettir"

buyunnuştur.

Tarihin başlangıcından bu yana psikolojik, toplumsaL, tarihı, ideolojik,

iktisadı, siyaSİ, dinı ve hizipçilik gibi nedenlerle, düşünce ve inanç, yaşayış ve

davranış farklılıkları hep olagelmiştir. Aynı dine ya da felsefeye baglanan insanlar

arasında bile anlayış ve yorumlama furkları hiç eksik olmamıştır. Şekildeki veya

görünürdeki birlik ve benzerlikler bile, muhtevadaki bazı furkIılıklan

önleyememiştir. Bu durum, insanın varlık yapısının Aııah'ın insanlar için

belirledigi ve evrensel bir özellik arzeden fitrat kanW1W1un tabii bir sonucudur.

Şimdiye kadar tOm insanların, llzerinde ittifak edip anlaştıkları ne bir inanç sistemi,
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ne bir mezhep, ne bir felsefe doktrİni ve ne de bir ilmi anlayış vardır. Dini

mezhepler, felsefi ekoller, doktrinler, ilim ve sanat alanındaki farklı göraş, uslup ve

muhtelif yorumlamalar, insan tabiatının bir diğerinden farklı e~ilirnlerinin birer

ifadesidirier. De~şik kültür ortamında yetişen insanların farkh din ve dünya

görüşüne sahip olmaları da aynı gerçe~in bir ger~idir. Öyleyse, herkesin tuttııgu

yolda, mensup oldu~ grup ya da cemaat içerisinde en güzel, en do~u ve en iyi

işleri, hizmetleri yapması., kendi toplumuna ve büttln insanlı~a hayırlı neticeler

getirebilecek fdaliyetlere katılması, Allah'ın iradesine uygun olan tek hayat

tarzıdır. Toplumdaki gruplaşmaları, furkıl grup davranışlarını, bu davranışlara

temel teşkil eden de~işik inanç, anlayış ve tutumları., tamamen ortadan kaldırmak

imkan dahilinde olmadıg-ına göre, şu ilahi buyruga kesin olarak ba~lanmak, her

mü'minin görevi ve hatta gayesi olmalıdır: "Herkesin y6neldigi bir yönü vardır. O

halde hayır işlerinde yarışın; nerede olsanız Allah sizi biraraya getirir"

(Bakara,148)

Keza, herkesin aynı düşilnce ve inanç sisteminde, ya da aynı sİSte.me

b~lanmakla birlikte aynı usUl, yol ve yöntem, anlayış ve uygulama hususunda

birleşmesi mümkün oıamayaca~na göre, üzerinde ittifa.kedebilec~imizen önemli

şey, birbirimizin görOş ve dnşUncelerine karşı hoşgöra anlayışı içerisinde saygı

göstennek olmalıdır.
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Atatürk Üniversilesi hahiyal Faktilıesi Dergisi

ARAP şÜRİ ve Hi:KAvEcİLİK

-Antere Öme~

rrd.Doç.Dr. ibrahim HLU-lZ·

1. Hikiyelerin Ka~'natı

Sözlillcte "anlatmak nakletmek, aktannak tekrar etmek: benzetmek. taklit

etmek" anlamlannda masdar olan hikfıye kelimesi. isim olarak da kullamlırl . Bİr

ola)1n serçevesinde kişilerin birbirleriyle olan ilişkilerini anlatına esasına dayanan bir

tarz olmasındanötürü hikaye. en eski edebi türler ar3sında'yer almıştıi.

Bizde daha ziyade hikayeler. ya bir cengaveri ebedileştirir. ya "hisse alınacak

bir kıssa" dır. Hemen hemen bütün edebı eserlerirnizrle. hildiye türüne rastlamak

mümkündür. Hatta semavi bir kitap olan Kur'an hakkında İbnu'I-EsıL "Kur'an

kelimesinde. 'toplama' manası vardır. Biniiena1eyh hikaye. ataSÖ7.Ü v.b.' pek çok edebi

türü banndırdı!ından dolayı 'billün edebı ıürleri (söz şekillerini) içeren anlamında ona

'Kur'an' denilmiştir" demektedir~.

* .-\!atllrk rrniv=iı~i Ilahiyat Fak.ilhesi Ardp Dili V~ &tagau Ögrdim i\'esi.
ı Bit. hın Manzılr, usdml·(-:~rab.lk)TUt. lS.Z. xıV. 190.
1 Yazı.;ı, HGse)"in. "Hik.ıly~". DİA. İstanbul 1998. XVII. 479-ı80: i. Goldzihı}t. KLasik Arap Lit-=lI1rü. \~V.

Azmi Yüksel va Rahmi Er. Ankara 1993. s.1 01.
.L LrSQnN'I-~rab. I. 129.
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Diğer yandan hikaye tUrünün Dogu.ve Batl·milJetlerinde benzer bir gelişme

süreci gösterdiğini iddia edenler vardır; Başlangıçta Yunan destanlarının, daha sonra

Tevral ve Incir deki kıssalarm Bab hikayeciliğine kaynaklık etmesi gibi, Hint ve

Cahiliye devri Arap hikayeleri, Kur'an-r Kerim' deki kıssalar Do~u hikaye geleneğinin

oluşmasında ve gelişmesinde bUyük rol oynamışlardır4
•

Hikaye, tabii toplumların edebi mahsulüdOr5
• İnsanla çağdaş olmasına ragmen

en çok boyatıp kök saldı~ topraklar [)oğu'dur. Peygamberler yurdu olan Asya'dan

yükselen hayal ve hakikat ağacının çiçekleri olmuşlardır. Hikaye ders kokusu veren

bir gUldUr. Batıda hikayenin kendisi önem arz ederken; Do~'da çıkarılan ders

önemlidir. Bir saadetin, bir toplumsaı uyuşmanın reelle ideal arasındaki eşsiz nisbetin

çocu~dur. Tanrı'nın ve aşkın ö!mediği, cinsiyetin tek değer haIine gelmediği, hayatın

ve tabiatın anlamsızlaştırılmadığı toplumların ve medeniyetlerin tarih boywıca ilham

ve eğlence kaynağını teşkil etmiştir. Eski çağlardan beri onu okumak, ya da dinlemek,

bir aşkı uyandırmış, ilgiyi üzerine çekmiş, hatta reelolarak tabiat deg,il, hikayelerdeki

rüyalar esas alınmıştlr
6
•

Hikftyelerin kayn~ı ve yayıhşı hakkında yapılan ilk değerli mitolojik' ve

meteorolojik (tabiat olaylarına dayalı) izaha göre, ilk diller baştan başa mecazı ihtiva

etmektedir. Bu yüzden tabiatta bulunan büti.ln varlıklar canlandırılmış, eşya adeta

insanlaştınlmıştır. Mesela şafak, güneşin kızı kabul edilmekte, her sabah bulutları

'Yazıcı, Hüseyin, "Hikaye", DJA, XVII, 480.
5 Hikaye gibi, edebi bir ı:tlr olan roman hakkında aynı şeylen Söylemek mümkün d~ıldjr. Roman !üronun ortaya
çıkış sebepleri incelendiginde, medeniyetlerin can çekiştigi, kainatın anlamsızlaştı~, hayalın abesle iştigal

haline geldilli, kıı.lıısiz ve nıhsuz bır dOIıyada doğdu~; çarpık insiya.klan, hayvansal işlahaları, çılgm arzuları

ve arzusuzlukları ile insmu ortaya çılcanna iddiasını taşıdlg, görülür.
6 Bk. Meriç, Cemil, Bir Diırryanın E.şiifinde, lstanbul 1979, s.1 06; a.mlf Bu V/te, 1989, s. 119-120.
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otlaAa gMrmektedir. Bulutlar gö~n Inekleri, y~ur ise bu inelderin sOtüdOr.

Böylece mitler kendili~inden do~uş ve zamanla hilclye haline gelmişlerdir.

Bu hikiyeler gittikçe d~işmiş, hatta bir zaman gelmiş, mecaz olduklan

unutulmuşlardır.Onlardaki lnit unsurlan, kırıhp çimenlerin arasına serpilen çllmlek

parçacıklarına benzetilmektedir. Mecazlann sakıadı~ı bu gibi mitolojik ve

meteorolojik tabiat olayiannı keşfetmek, biJginlere dnşmektedir
7

•

Belki de, Kur'an 'da yıldız-ay-güneş unsurları gibi yalın bir olay çerçevesinde

ıbrahim (a.s.)'ın kavmiyle ilişkilerini anlatına tanında geçen hikAye, bu nevidendir.

Hik!yelerdeki mecaz yOklO ifadeleri hakikatmış gibi kabul eden bir toplum karşısında

İbrahim (a.s.), önce babasına: "Putları tanrı mı zannediyorsun? .. " demiş, kendisine

bOtün kainatın idare edilen bOYOk bir köy görOnümünde old~ gösteri/dikterı sonra.

halkının diliyle mecazdan hakikata giden bir diyalektilde ~Şıp (mutlak hakikata)

~u hareket etmiştir: "Gece olunca, gökte bir yıldız gtjrda, 'Bu, Rabbim' dedi; Yıldız
.'

kaybolunca, 'Ben kaybolanıarı sevmem' dedi; Ayı gördüğünde, 'Bu, Rabbim' dedi;

Kaybolunca, 'Ey Rabbim! Bana hidayet vermiş olmasaydm, ben de (mecazı hakikat

kabul ederek) yanlış düşünen ve yımlış inananlardan olurduln' dedi; Sabahleyin gQn~j

doAarken görOnce, 'Bu daha bOyt1k. Bu, Rabbim' dedi; Akşam olunca, "Ey Milletim!

Benim, sizin yanlış inancınaza katıımam mümkün degiı, Ben yUzümü, gökleri ve yeri

yaratan Tann'ya çevirdim...." dedi"'.

Di~er taraftan İbrahim (a.s.)'in kavminde oldugu gibi, bu manzaralar, bütün

ilkel kavimlerde aynı intibaları uyandunuş olmalıdu. Acıkan, seven, korkan insanlar,

7 Bır Diinyanm f:liğinde. 5.106.
i K.ııraıı-' Kerim,F~ söres~ aycı. 74-79. Aynca geniş bilgi içın bil. YllZlr. Elmalılı Hıımdi, Halı; Dini K""(m
Dtli.1suınbuı 1979. ııı. 1963-1968.
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başlarını kaldırınca aynı gök kubbeyi görmüşlerdir. Bu yüzden hepsi de tabiat ve

kaderi izah İçin aynı küçük dramaları hayaııemişlerdir. Kabileler birbirinden ayrılmış,

beyaz sahillere göçenler, kuzeyin sislerine gömülenler, bozkırfarda çadır kuranlar,

başlarının üstünde elmas gibi bir gök görerek taşlaşmış karlara uzananlar, hep aynı

kaderi paylaşan insanlardır.

Ama büyük anne, torunlarına, her yerde hep kahramanları ve maceraları aynı

olan mecazlı hikayeler söylemiştir. Toprağın renginden, göğOn pınltısından başka

degişen bir şey yoktur. Btlyilk anneler ölmüş, ama hikayeler kelebek/er gibi ülkeden

ülkeye dolaşmışlardır9•

Cahiliye devri Arap hikayelerinin büyUk bölümü, yukarıda bahsedilen aynı

köke bağlı, komşu milletlerin mitolojilerinden ve tablat olaylarından kaynaklanan

yıldız hikaye/eri, cin ve dev masallarından oluşur. Nitekim Bediilzzaman el

Hemedan!, ta kendi döneminde, Arapların Hz.Stlleyman ve Belkis hikayesinilo, cin

masaltarını, Hint, Roma ve Yunan hikayelerini bildiklerini ortaya koymuştur
j

i.

2. Hikaye Sanatı ve Şiir

Şairlerin coşkunluğu hikayelere de geçmiştir. Başka bir tabirle, hikayelerin

coşkunluğu, şaİrlere ilham kaynağı o/muştur. Mesela Mu'allak1iı-1 Seb'a'da bulunan

aşk ve kahramanlık konulan, hayvan masalları hikaye niteliğindedir. Şair, hikayedeki

coşkunluğunu, şiirine de yansıtmıştır.

• Bir DiilJ)/anm E~iginde, s. ı 08
LO Hz.Süleyman ve Belkis hıkayesi için bit. Aydemir, Abdullah, "Hz Süleyman (a.s.)", Dolcuz Eylül ÜnİVersitesi

/Ia/ıiyal Fakilltesı Dergisı, i. ızmir 1983,5.173-226.
ii Yazıcı,Hüseyin, "HikAye"> DİA, XVII, 480
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Şiir, hikaye v.b. her edebi eser kendi içinde organik bir büttinlük arz eder.

Eseri oluşturan unsurlar arasında ne kadar ahenk varsa, o derece mükemmel ve gUzel

olur. Her edebi eser, onu vücuda getiren yazarın hayatı, tarihi ve sOsyal çevresiYle

yakından ilgilidir.

,<

Şair, bize bir şeyanlatmak, bir şey göstermek 'için şiirin(~azmeder, inş3d

eder. Bir gaye gütmese bile, eserinin yekfınu bize onun dünyasını verir. Her şairin,

kendi istesin istemes~n, içinde çabaladı~ı bir dünyası vardır. MU!iyyen bir muhitin

,adamı olmaSından dolaYı birtakım yetişme şartlarına tabidir ve' zarurJ t~i~lerin
altındadir. bi~ yandan şairin verdi~i örnekleri, hayranlıkları, kıym~ verdiği sanat

dünyasındanbaşkası degildirıı,

Hik§.ye sanatı, şiirden farklıdır. Şairler g~neıde kendi şahsi duygulanm ifade

ederlerken vezin, kifiye, dil musikisi gibi 'tdmik' denilebilecek Yasıialara başvururlar.

Teşbih, istiare, mecaz gibi 'edebi sanatlar' şiirde önemli yer tutar, Hikayelerde de

şiirde kullanılan vasıtalardan faydalanılır, fakat hikayenin yapısı ve retoriği büytik

oranda şiirden farklıdır)3.

Şiirinde kendi hayat hikıiyesini, aşkıpı, çektiklerini v.b. anlatan şair vezin,
. . - i'

kMiye ve mugiki gibi 'dar bir hacme' b\r dünyayı sıkıştırmaya çalışır: hikayesini

nazımlaştınr, kelime ve semboııerin telkin gücünü artırı'r. Yaşadı~ ~İmini;' mekanı,

sosyal çevreyi, duygu ve düşüncelerini nazına döker. Bir bakıma o, insan hayatına

karışan, ona şekil veren veya onu bozan, mesut ve bedbaht eden unsurları, bir kelime

ıı Kısakürek,Necip Fa.zıJ, Edebiyat Malikemeleri, İslılnbul 1997, s.25,
il Kaplan, Melunet, Hi/uiye Tahlilieri, Istanbul 1997, s 9
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ile gerçek insanı ortaya çıkarır. Mllkemmel bir edebı eser, insanı biliünüyle yansıtan

eserdir. Gücüne göre hayatı ve insanı o kadar derinden kavrar i 4.

3. Cabiliyye Araplannda Hikaye Sanatı ve Şiir

Arapların İslamiyet'ten önceki hayatlarından kalan en bUyük sanat eserleri

şiirleridir. Bu dönemlerdeki onlara ait bütün bilgiler, şiirleri kanalıyla bize kadar

gelebilmiştir. Kendilerini anlatacak başka edebi bir ôlçtlye sahip olmadıkları için,

duygularını, dUşUncelerini, hayat hikftyelerini, yaşayışlarını ... şiire dökmüşler, ondan

her alanda fayetalanınags gayret göstermişlerdirıs. Edipleri, şiiri Arapların bOdln

bilgilerini içine alan, bunların muhafazasını temin eden, daima baş vurdukları,

istifade ettikleri eserleri, 'llim!erinin divanı' veya 'Arapların divanı' oldu~unu sık sık

tekrarlam ışlardırl 6
•

Bu ~lamda İbn Kuteybe, abbara (tarihi-menkıbevi riWyetler) enSAba, atlara,

yıldızlara., rüzgarlara, bulutlara v.s. dair bilgiler, aslında şiirlerle ve onlara bagh

rivayetlerle intikal etmiş bilgilerdir, demektedirJ7
• İbn Reşık de, şiirin Arapların

ilimierinin en bü)'Ügli oldtıgımu söyler; eski Arapların şan ve şereflerini koruyan,

mazide başardıkIaTı büyük işleri unumlmaktan kurtaran, hatlTalarını yayan şairlerdir.

Zira AraplaTın eski tarihleri, bilgileri, adet ve ananelerj şiirle muhafaza

edilebilmiştirıs.

..__._._.. ---------
,ı Kaplan. Melmet, HiMye Tah/iIlerl, istanbul 1997,5-9.
.. HWiye Tahlil/eri, 5.9-10.
" Nihad M. Çetin, E.ıki Aropfiiiri, İstıınbul J973, s. ı.
16 el-Cumahi, Tabakdtıı'nu'ar6', nŞl'. J. Hel(, Beynıt [982, 5-22; İbn Reşlk, el-Umde, nşr M. Muhyiddin

'Abdulhamld, Mısır 1963, i, II; ıbn 'Abd Ralıbih, e/-'llcdu'J-ftrid, nŞl'. Ahmed Emm ve digerleri, Kahrre,
ı948~7, V, 269; ilm HaldUn, Mukaddime-i lbPf Haldim, tre. Ahmet Cevdet, Istanbul 1277, III, 266; es
Suyutl, el-MuzJıir, rışr. M. Ebu'l-fadl İbrahim ve di~rieri, Mısır, tsz., Il, 235.

" lbn Ku/eybe, eş-:fii'r ve'~-şll'arti'. nşr. Ahmed Muhammed Şıik.ir, MıS1r 1966-67, I, 63~4.i. el-Umde, ı, 3.
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cahiliye devri şiirleri hayata, topluluğun milşterek duygularına sıkı sıkıya

~hdır, Sosyal hayatta şiirin bUyilk ve hayati bir tesiri vardı. Maşeri hayatın en asli

tezahürlerden birisidir. Şairin eserinin kaynagı, ço~u zaman kendi hissiyatı ile

çevresinin hissiyatının birleşti~j noktalardadır
l9

.

Mu'allakalar'da yer alan en içten, samimi ve duygu yOklü aşk hikayelerinden

biri şair 'Antere'ye ait olanıdır.

4. Şiir Hik1iyecili~Dde 'Antere Örnegi

Tam adı, 'Antere b. Şeddid b, 'Amr b. Mu'aviye el-'Absi'diro, M.VI. asrrda

yaşamış 6. tabaka şairlerininı) en büy{1klerindendir. Arap menkıbelerinde bir sima

olarak. Mu'allaka'sındaki her iki meşhur yönü ile 'Antere, Ahd-i Atık'deki Samson'a

ve Herlcül'e benzetilirı. Babası, Necid'de oturan 'Abs kabilesi ileri gelenlerinden

ŞeddM (veya 'Amr), annesi ise, Zebıbe adlı Habeşli bir cariyedir). Bundan dolayı,

Ağribetu'l-'Arab (Arap kargaları) arasında adı geçe?4. Bazı eski kaynaklarda alt

dud~ı yarık old~undan " 'Anteretu'l-felM ~ı5 diye de anıldığı söylenmektedir26
,

i. Eski Arapfiürl, s. 7.
20 Q-jirr-ve'Nu'arQ', i, 250; el-Va'kObi, Tarih, Bcyrul 1960, I, 233-264; Ebu:I-F~ el-lsfaMnl, K el-Ağdni,

Beyruı 1957, VllI,235.
21 eı.cumalıl, s.64.
ı2 Ed\Wfd SelimAliyah, "Anıaralı", EB, I. 1032.
2) e~-fii'r-ve'ş~u'ard',ı, 250. .
.. es-Se'iIlebl, Sirnhıııu'I-IculOb, Kahire 1329/1911, s.2; eş-fiınkiti, fierhu'I·Mu'aUakiill'I-'llŞr ve ah~ru şu'ara'ihll.

Beyrut, tsz., s. 44 .
ıs mc. Muhııınmed b. Hablb, Elltôbu'ş-şu'anj'. NevMinı'l-f1lOhlÜ/ÖI, Vii, ~ 'A Hdri'ın, Kahire J954, s. 310:

e/-AğanC, vın, 235; Lisanu'I.'Arab, LV, 610.
26 Ancak biı.zı ilim adamlıınna göre, bu lakabı taşımış oklu~ pek muhtanel degildiT. Zira böyle olsaydı,

Mu'allak:a'!lInda (41 beyit) böyle bir kusur ile malül bir adamı laı.-vir etmezdi (bk.. Tııruco, Süleyman.
Mu'a1laka fialrlerinden 'Amere, EKEVAlıademlDergisI. c I, (saY': 4) Mayıs 199'9,3.16.
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'Antere, Benı 'Abs'ın kahramanları ve binicilerindendi27
• Arapların tanınmış

binieileri arasında onun da adı geçer. Bu itibarla ona" 'Anteretu'l-fevaris" adı da

verjımişti~8.Eski kaynaklarda, onun, el_Ebcer29 ve el-Edhem isimli atlarının olduğuJO

Annesi cariye oldu~u için, zamanının anlayışına göre köle sayılmakta. bu sebeple de

küçük yaştan beri sevdi~I amcasının kızı tAble ile evlenmesi uygun gÖTülmemektedlr.

Şair 'Antere, kölelikten kurtulup sevgilisine kavuşmak için şiirde ve savaşlarda bazı

başarılar göstermek zorunda kalmıştır. 'Antere'nin şiirlerinden birinde geçti~i üzere,

kabilesine hücum edildi~I şiddetli bir muharebe anında, babası Şeddad ona: "Hücum

et!" der. Fakat 'Antere: Bir köle nasıl savaşılacagını bilmez; onun işi develerden sltt

sağmak ve onların memelerini baglamaktır"]) diyerek, harbe girmeyi kabul etmez.

Bunun üzerine babası: "Hl1cum et, hürsiln!" dern. Sonuç olarak 'Antere savayşa girer,

büyük kahramanlıklar gösterir, kabilesinin ve babasının aleyhinde giden savaşı

lehlerine çevirmeyi başarır, hürriyetine kavuşur. HUrriyetini elde etmiş olmasına

rağmen, amcası 'Abletyi vermemekte ısrar ederJ3
.

Bazı Arap kabilelerinin, 'Abs kabilesine hücum edip, yagmalamaları, sevgiliSi

'Able'yi kaçırmaları, onda derin bir tesir uyandırnıış, o kabilelerle kahramanca

mücadele ederek, sevgilisi dahil, gidenleri hep geri almıştır. Gösterdigi yigitlikten

LI el-Esma'i, Fuhwetu'ş-şu'arri', nşr C. T <ırrey, Beyru! 1389/J 97 J , s. J4, 18.
ı. Mahınlld Hasan Ebü NacT,fiu'ara'u'I-'Arab e/-fursan fr'I-Cahi/iyye ve'l-lslô11l, Beyrut 1404/1984, s.51-76;

lbn 'Abd Rıılıbih, el-'Ikdu'l-ferid, i, 117.
19 ez-Zilvl, Tertibu'I-Kô11lCtsi'l-muhil, K.ahire '390/1970, 1,216.
JO tbnu'I-A'(abl, K &rnd'i'I-hayli'l-'Arab ''efiusanihd, ıışt. G. Levi Della Vida, Leyde 1928,5.69-70.
J IRA. Nicholsoo, A Liıerory Hisıory ofthe Arabs, Cambnilge 1969, s i ı 5; i GoJdzıher, A Shon History of

Class/cal Arabk Waatv.re, trans. Joseph De.\nmogyi, HiJdesheim 1%6, s.15; çev. A2mi Yük.'lel ve Rııhmi

E(, Ankara 1993, 5.23-24.; Huart, Clement, Arap ve Isldm Edebıyal1, çev. Cemal Se.ıgin, Ankara 1971, s.22
23.

" J(jıdbl( Divdlfl 'Antere, Mısır 1911, s.3; e/-Ağani. vııı, 237-238; es-Suy(lli, Şerh ~eFIJhitJi'l-Muğrli, nşr.

Ahmed ZMir KCıcaıı, Dimaşk 1966, ı, 48 ı -82; Mebmed Felmıi, Tarih-; edebiyydı-ı ~robıY..ve, lstınbul 1917,
s.796; Ma/unlld Hasan Ebıi Niici,filı'ard'I('I-'Arabe/-fiusdn, 5.52-53.

"ŞI('ard'u'I-'Arab el-fiusdn, s.53.
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dolayı kabifecıj onu hürriyetine kavuşturmuştur.Ancak 'Able'nin babası Malik, kızının

'Antere ile evlenmesini istemiyordu. Bu yüzden uzun mOcadeleler sonucu 'Antere.

'Able ile evlenebiımiştir4•

'Antere, Beni 'Abs ile Beni Zubyan arasında cereyan eden Dahis ve Gabr~'

savaşındaJS bUyük kahramanlıklar göstermi ş36, Mu'allaka'smı da bu savaştan sonra

söylemiştir.Ancak, bazı şairlerde olduğu gibi, onun da Mu'a/laka'sındayer alan şiirini

zamanla ikmal etti~i düşünülebilir
7

• İhtiyarlıgındaTayyi' kabilesine karşı yapılan bir

savaşta ölmOşt1lrJ8 , Rivayete göre, 90 sene yaşamıŞ ve 1akriben h ili:I'etten 22 yıl onceJ9

(M. 600), Beni Nebhdn'dan el-Esedu'r-Rais 'İbn Selına) namı verilen Vizr ~ Cı1bir

tarafından vurularak öldürüımfiştür
4o

•

Gazel ve hamasi beyitlerden mUteşekJdl olan muallakasI4' , 86 beyit kadardır

ve kamil bahrindedir. Güzelli~i sebebiyle "el-Muzehhebe" diye de şöhret kazanmıştır.

Bu şiir, sevgilisi 'Able'ye olan aşkı, bu u~da gösterdi~i kahraınanlıkIar ve

'4 Ki/ıibli Divdııı )tn/ue, s.4; Muhlar, Cemal, "Antere". DıA, istanbul 1991, lll, 237.
" Bk. Eb6 'Ubeycle, K. Eyydmt'l-'Arab kı:ıble'I-/~Mm. nşr. 'k c. el.Beylltl. Beyrnt 1407/1987, II, l77; el·

'/kdu'J-ferid, V, 150.
L. 'Abdulkddir eI-~di, Hizımetu'l-edeb, Bulak 1299, 1,62; Niclıolson, Reynôld A., A Lilerttry Hu/ary of

T7ıe Arabs, Carnbidge 1969, ı 14-1 16.
L1 Cll.hiliyye devrinde irticAlen şiir söyleyen şairlerin yanında, eserin doj1;masllııı amil olan ilk ılhamı, içinde

yeniden ve tekrar ıel:rar yıışamrak, bu şiiri uzun ıamanda tamamlayan şairler de vıırdı. Bu tanrlaki şiirlere

lıavliyıit "yıllık, üıı:rinde bir yıl çalışılmış şiirler" denirdi (bk. ItTI Kuteybe, q.Şi'r ve'ş-şıı'ard', nşr. Ahmed
Muhammed Ş!kİT, Kahire 1364/1369. s.23, 93; Eski Arap fiiin, s.56).

18 Nicholsan, s.1 15; C. Brockelmann, "AnIl:l'e",fA, ı. 463.
J9 ez-Zirildi, e/-A'Mm., nşr. Zuheyr Fethuıı~ Beynıt i 989, V, 91
40 el-Amidi,el-Mu'relifve'l-mııh/e/!f,nşr. F. Krenkow, ]{ahin: 1354, s.99
41 Mu'allaka'sımn dii!\tır Mu'allakaıatla birlikte çeşitli zamanlarda .şertılı ye şerlı!ıiz neşirleri ve Tllrkçe'ye

çevirileri hakkında geniş bilgı ı~,jn bk. TuIOcil, SUleyman, Mu'allaka şairlerinden 'Antere, EKEV AJcademt
Dergisi. c.ı. (sayı: 4) Mayıs 1999, s. IS-I 9.
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mücadeleler ile ilgilidir. iık yarısında aşk ve sevda hatıralarını, ikinci yarısında ise

cesaretini, kahramanlığını, cömertligini ve iffetini dile getirmiştir
42

•

'Antere, aşk hikayesine, daha geniş anlamda hayatının bir kısım hikliyesine,

söylenmedik bir söz arama ve bunu şiirinde dile getirme düşOncesiyte başlar. Eski ve

yeni şairlerin sözlerini düşünUr. Bir yolcudur, gider ve durur, sevgilisin yıkık evinin

ve izlerinin önünde. Eski günlerini yfu:i etmeye başlar; onlann konuşmaz haline

üzüıür.

Devesini durdurur, bekler uzun zaman; yerle bir olmuş olan isli ocak taşlarına

sevdasına dair sitemlerde bulunur. Mahcup bakıŞlı, gülümser çehreli, glizel huylu tatlı

bir kızın diyarıdır orası. 'Able'nin Civa'da bulunan eski ve kalıntı haline gelmiş evidir.

Yıkılmış, yerle bir olmuş olan o eski ev, 'Antere'nin gözünde bir köşkü

andırmaktadır. Orada bekleyişi bir aşk duraksayışıdır. Ona ,şöyle seslenir: "Ey ıssız

kalan diyar, Ey 'Able'den sonra garip kalan yurt! Binlerce selam sana. Biz iki sevgili

artık ayrıyız bir bi r imizden".

Sevgili kaçırılmış, düşmanlann yurduna götürülmüştür. O güzeller güzeli

'Able'nin yani Mahrem'in kızının sesini duymak hemen hemen imkansızdır şimdi.

Aşkının bir bakışla nasıl başladıgını, yllreginin ne kadar özlemle doldugunu, hasret

ateşiyle yandıgını dile getirir: Ama kabileleri birbirine düşmandır, kavuşmaları hemen

hemen imkansızdır. Burada ona şöyle seslenir: "Gönül yuvanıa bir kuş gibi yerleştin.

Orası senindir artık. senin yurdun".

ol Muhtar, Cemal, "Antere", DıA, lsmnbul 1991, lll, 237.
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Sonra sevgilisini yıid etmeye başlar: "Göze alabildiysen benden ayrll"mayı,

bilmelisindir ki, senin devene, karanlık bir gecede yular takılmıştır. Ayrılmamız

imkfuısız hale gelmiştir". YUk develerin kuş ekmeği tohumu yiyor. Bahar geçip

gitmiş., yiyecek bir kırınt! kalmamış., göç erişmiştir. Sevgilinin yük develeri siyah ve

sa~aldır. Göç etmesiyle kalbe hüzün veriyor sevgili. Acı veriyor ayrılışıyla. Çünkü

güzel dudaklatı ve karbeyazı dişleriyle aklını başından almıştı 'Antere'nin. Güzel

kokular, dişlerine sinmişti sevgilinin.

Nefesi, onWl için feyz k.ayn~l idi. Sanki tertemiz bir bahçeydi o, yağmur

suları ile yıkanmış; rahmet yüklU bulutlar, tanelerini indirmiştir yıllarca; topragı

yağmuru emmiştir sindire sindire, su birikintileri gumuş sikkelergibi,

parıldamaktadır şimdi, Sonsuz, sessiz ~urlar, yıtgmlştır o bahçeye. Coşkulu ve

özgUr bir arı, bir başına, bu bahçede neşeli şarkılar söyleyerek konar çiçeklere. Devesi

de bu bahçede ayaklarını sürtmektedir birbirine.

Sevgilisi kuştüyti bir yatakta, uykuların en mutlusu ve rahahyla geceyi

geçirmekte iken; Antere gemlenmiş, yaWz atın kuru sırtlnda sabahlamaktadır; yatagı

bir atın egerinden başka birşey degildir.

Yola devam eder, amacı sevgilisinin diyarına gitmektir. Devesine seslenir ve:

"Ey deve ulaştırır mısın beni sevgilimin diyarına?" der. Devesinin onu sevgilisine

ulaştırma hususundaki gayretini över. Yol uzar, yolculuk sürer, geceler ve gündüzler

boyu, devesi durmaz gider. Çevrelerine toplanu devekuşlan ve izler onu; devesinin

başı, yüksek bir düzlükte çadır dikilmiş kadın mahresj gibidir. 0, boynu ince ve uzun

kuş, tüylO kürkünQ tersinden giyinmiş kulal1;1 kesik siyah bir köle gibi gider. Duhrud

ve Vesi'nin billur pınarlarmdan içrniştir. Deylern'deki dUşman havuzlarından nefret
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eder. Bu yüzden uzak durur, o sulardan. Akşamüstü sağ böğrilnü çekerek çakırkeyfbir

edayla yan yan yilrür.

Bir de kocabaşit bir kedisi vardır. Devesinin sağ yenindedir. Ne zaman öfkeyle

dönUp telef etmek istese, çıkarır tımaklarını, ısırmak için hazırlanır. Rida çayının

kıyısına çöktüğUnde, altındaki kurumuş çamur, kuru kamışlara ıhmış da,

çatırdıyormuş gibi ses verir.

Yorucu, uzun yolculuklar, devesini tuğladan bir yapıya dönüştürür, bacaklan

çadırın sakfinın oturduğu direklere benzer. Siyah terler boynundan si!zÜJÜr. Teri,

sUratii ve öfkeli adımlarıyla öteki develerle kavga eden. onları ısıran, yaralayan erkek

devenin kulağının ardından çıkar.

Sonra sevgilisine seslenir: "Ey güzeller gOzeli! YüzOndeki öltüyü kaldır, Şunu

iyi bil ki ben, zuhh savaşçıların zırhını çıkarmadaçok ustayımdır. Benim hakkımda

bildiklerini d<>gruca naklet dosta dUşmana. Zulme uğramadıkça kimse zarar görmez

kılıcımdan. Bir ziyan ugramışsa e~er bendime, bir zu1Um kırbacı şaklamışsa almmda,

o zaman öcüın acı olur, acı; Ebu Cehil karpuzunun aclllğı gibi. Açlıktan kurusa da

midem, kemiklerime yapışsa da derim, minnetsiz bir yiyecek buluncaya d~in aç

susuz yaşarım, giderim".

Güneşin dik oldugu bir zamanda, gölgelerin duraksadığı, ne büyüyüp ne de

küçilldüğü vakitlerde, üstü yazılı paralarla şarap içer. Sf1kl'nin yanındaki beyaz parlak

gilmüş ıbrağı çizgili, sarı kadehiyle içer. İçer zamanını yitiririr sadece. Namusunu

yaralarnaz, Olla bir halel getirmez. Ayıhnca, iyilik ve cömertlikten geri durmaz. Fakat

sevgilisinin onun huyundan ve güzelliklerinden tam haberi olmaz.
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Nice güzellerin sahiplerini yere sermiştir. Boyun damarlarında nice ölümcül

yaralar açmıştır. Kargı yarasından nice kanlar fışkırtmıştır. Üst duda~ı yanlmış

birinin avurdundan çıkardı~ına benzer bir sesle, nice kanlar akıtmıştır. Henüz

davranamadan düşmanının gö~süne sapladıgı mızrak arkasından çıkmış; nicesinin

kardeş kanı renginde kanlarını akıtmıştır.

Yine sevgilisine söyler: "Ey Melik'in kızı! Ey güzeller güzeli! Bilmediklerini

süvarilere sor. Suyun akışına benzer bir ritim le koşan savaşcılarca yaralanan atın

üzerindeki koyun postekisinden ayrılmıyorınn. Kimi zaman düşmanı mızraklamak

için tek başına yürürtim; kimi zaman da ok atışı sa~lam olanlara katıhnm.

Çarpışmalara tanık olanlar anlatırlar sana Savaşın en kızgın anında ben atılırım

ölümGn ortasına ve ilerler im kendimden emin, korkusuz; l§kin sıra ganimetin

paylaşılmasına gelince geri durur, hırslanmam. En yi~it savaşcılar ürker, kaçarlar.

Geri kalır, en gözü kara silahtarlar. Böylesi anlarda çıkarım meydana, silahlı, gözll

dönmüş savaşçılara; sert bogumlu, düzgün ve keskin mızra~ı sokmakta süratli

davranırım".

Bir kova ağzının genişliğince açtı~1 yaradan fışkıran kanın sesi, yaralı ve

açlıktan kıvranan kurtların iştihasını çeker. Kargısı, düşmanın zırhını deler, kemigine

dayanır dUşmanın; yigit olması kargıdan kurtarmaz her zaman insanı. İnsana nasıl

yemek oluyorsa bir koyun, yırtıcı hayvanlara yem olur düşmanları; mlZra~1 sayesinde

güzel bileklerini, pannaklarını ön dişleriyle parçalar, yerler düşmanları. Savaştaki

yi~itligini başındaki nişaneyle aç,ı~a vuran, kabilesinin şerefçe en ytiksegi olan anh

şanlı kahramanlarınüzerindeki zırhı kılıcıyla parÇalar.
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Kış aylarında kwnar düşkilnU eli çabuk, tez canlı ve şarapçıların UrUnlerınin

tllmUnU ele alarak, bayraklarını aşagı çeken, el açıkhgında aşırı giden, bu )'ÜZden

ayıplanan kimselerin düşmanıydı, 'Antere. Bunlardan biri, 'Antere'nin başını uçurrnak

için attan indigini görünce yan dişleri görünGrcesine sırıtmıştı, acıyla buruştunnuştu

yüzünü. Kargılamıştı onu, yere dUşürmüştü; kilıçe gibi yıgılıp kalmıştı elinde, saf ve

keskin Hint kılıcını bogazına dayamıştı. Başında ve ellerinde kurumuş olan kırmızı

sıvı çivit otu boyası gibi duruyordu. Selvi gibi uzun boylu bir kahramandı o. Giysisi,

yüksek bir ağaca giydirilmiş gibiydi. Ayakkabısı sand agacı palarnuduyla boyanmış

meşedendi.

Tekrar içini dökmekte oldugu acısına döner, 'Antere. Gönlünü yakan, kasıp

kavuran acılı bir av olan şu gürelin, şu sevgilinin gtızelliğine hayran olmayan insan

olur mu? Heyhat! DQ.şman oymaktandır, O haramdır, 'Antere'ye. Keşke haram

olmasaydı...

Cadyesini, oymaga gönderir; gidip ondan esenlik, sağlık haberleri getirmesini

ve gidip-gelirken kimseciklere görünmemesini ister. Cariyesi onu uyarır: 'Düşman

uykudadır. Elde etmek istiyorsan onu, tam sırasıdır şimdi'.

Sevgilisinin kendisini ne hale getirdiginden bahseder: Üst dudağmda beyazlık

bulunan bir ceylana benzeyen boynunu çevirdi sevgili, başını iki yana döndürdU.

Süttıeyaz dişleri görilndU, inci gibi".

Amcasının kuşluk vaktinde verdigi ögüt geldi, hatırına. Savaşın en kızgın

anında yigitler kendilerinden geçmiş, çarpışmanın heyacanıyla sarhoş, öldürmenin

çoşkusuyla mest oldukları bir zamanda vermişti, bu nasihatı ona. Amcası ona bu

ögUdü veriyorken, arkadaşları düşman kargılarına karşı onu kalkan yapmışlardı.
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Korkmuyordu o, kargılardan. Daha çok yaklaşmadıgına hayıtlanıyor, UzUlUyordu.

dtışman saflarına.

Rebra'nın iki <>glu simsiyah, koyu bir toz dumana düştüıer. Mürre'nin Çıglı~ı

dUştü, onlar dOşünce. MuhaJlim, aile sancagının altındaydı. Ölüm ise, bir gölge gibi

dolaşıyordu ortalıkta. İşte o an kesin olarak bildi ki, sert çarpışmalar olacak, çok kan

dökUlecek, çok kelleler uçuşacak! ..

Düşman gözü dönmüş kara bir kütle halinde gelmekteydi, Ozerlerine.

Birbirlerini kışkırtarak saldırmaktaydı. 'Antere ise, bUtOn gllctlyle, onlara daha

şiddetli bir hücumla karşılık veriyordu. Dibi balçıkh, çUrUrnüş, ufunetli kuyunun içine

sallanmış kovanın iplerine benzeyen dUşman mızrakları göğsüne saplanmışken ya~ız

atının; arkadaşları: "Aman!... 'Antere aman!" diye yardım istiyorlardı, ondan.

Atının çelik gö~UnUn çulcuruyla ve gö~üyle dUşmanlarına çarptı, darbe

azerine darbe indirdi. Kan revan içinde kalmıştı, 'Antere. Kızıl bir gömlek giymişti

sanki. Gö~sUne kargılar yiyen atı, inledi bo~k boğuk. Döndü, nemli gözleriyle

siternde bulundu, 'Antere'ye. Konuşabilseydi e~er, kimbilir ne şikayetlerde bulunur,

nice kahırlı sözler söylerdi, 'Antere'ye. Kadana gibi iri atlar, çarpışmanın şiddetinde,

toz toprak arasında bir hercO mercde çürUmUş topra~a düşerek gömOıüyorlardı.

Muharebe meydanında, sendeliyor ve tökezliyorlardj. SOvariler bu halde iken,

arkadaşlarının: "'Antere tek umudumuz sensin, kurtar bizi! " diye yardım dilerneleri,

'Antere'nin içini ferahlatmıştl, kıvanç duymuştu bundan, hilznil dağJlmıştı.
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Devesini dilediği yere sUrmekte mahirdi. İşlerini yoluna koymakta akıllı, çok

kuvvetliydj, ona çok gOvenirdi. Hiç yanıltmamıştı, akıı onu. Aklının ışığıyla hareket

ederdi ve isabet ederdi.

Kimsenin hakkında kötü bir beyanı olmadığı halde, onuruna dil uzatan;

arkasından, karşılaştıklannda gözlerini kırpmadan canına kıyacaklar ın i her fırsatta

tekrarlayan, Damdam aşiretinden Herim ve Buseyin'le ve benzerleriyle er meydanında

karşdaşmadan ölürse ~er, gözlerinin açık gid~inden korkuyor ve bunu

dillendiriyordu.

Korkmuyordu öıÜmden. Bu yorgun, korkusuz beden dogranacaksa eger,

dUşmanlarının kılıcıyla dogranmalıydı. Zira atalannı vahşi hayvanlara, yırtıcı kuşlara

'Antere lokma yapmıştı onların.

Son olarak yine sevgilisine seslenir: Ey sevgili! Ey gUzeller güzeli! Sana

gelemiyorsam gönlümce, sana seslenemiyorsam özgürce; bil ki, bilmedigin nedenleri

var bunun. Bagız aşiretinin kargılan girdi, aramıza. Savaş selleri, günahk~larıa

birlikte günahSızı da sürükledi, kattı bir köşeye43.

4. Şiir Hikllyeciti~nde 'Antere Örne~'niD Etkileri

'Antere'nin Mu'allaka'sında yer alan efsanevı kahramanlıkları, genelolarak

'Anter Hiktiyesi' (Sıret-i Anter) adı ile anılan bir destanlO meydana gelmesine neden

olmuştur
44

. Arap yigitlik hikayesinin örneği sayılmaktadır. Bir wiyeden dogan

'Antere'nin en büyük felaket anında canı pahasına özgıırlü~e kavuşmasını, kabilesine

4J /ı.1ı(allaltAı.j Seb'a •Yedi AsIu-. yayılla hazırlayan. Sadık Yalsrıuçanlar, İstanbul 1998,5.68·96.
4' Heller, Bernhaıd, "stret-i Anler", iA, X, 703. Muhtıır,Cemal, "Antere Kı=", dıA, nı, 237.
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kabul edilişini, dile getirir. Ebu'l-ferec el-İsfehani 'Antere hakkında bir hikayesini

dile getirir: 'Abs kabilesi savaşçılarından olan Şeddad, bir baskın esnasında Sudan

hükümdarının kaçırılmış bir kızı olan Zebıbe'yi ele geçirir. 'Antere, bu cariye

Zebibe'den dünyaya gelir. 'Antere, daha beşikte iken, kuncfak bezlerini yırtar, 2

yaşında çadırları devirir, 4 yaşında koca köpeği, LO yaşında bir kurdu, çoban olunca

da bir arslanı öldilrÜr. Erkenden kabi [esini tehlikeden kurtarır; buna mükafut olarak,

babası nesebini tanır ve onu kabilesine kabul eder. Amcasının kızı 'Able ile ,evlenmek

ister, amcası tehlike anında buna razı olur. Başından bir sütü macera geçer ve

sonunda 'Able ile evlenir. Mu'allaka şairleri ile şiir üzerinde müsabakalar yapar,

onları yener. Düşmanlarını tek tek alt eder. Sonunda Mu'allaka'sını Meleke'nin

haremine asar ve hikcaye devam eder. ..45
•

Stretu 'Anter'de esas konu yukarıda gibi, açık bir şekilde görülmektedir. Şarin

hayatına dair başlıca noktalar, )'Ukarıda söylendiği Uzere, el-Eğdnlde mevcuttur46
.

Girtikcçe zenginıeşen bu hikayenin, Hicaz, Babil ve Suriye metinleri vardır. Beyrut

baskısında (1869/1871) hikayenin müel1ifi olmak üzere Yusuf b. İsma'i1 el-MJsrl

namında biri gösterilmiştir
4
? İbn Ebi Usaybi'a ise, 'Antere hakkındaki hikayelerin

Ebu Mu'eyyed Muhammed b. el-Mucelli bo es-Sa'iğ el-'Anteri (öl. 570/l175)

tarafından toplanmışoydıJgunu söylemektedir48
.

'Anter hikayesi'nin Kallire (1286,1306-1311),32 cüz; 8e)TU! (1869-1871),

154 cüz (10 ci lt), 1883-1885),6. cilt gibi baskıları vardır
49

•

"' el-Ağani, VIII, 235 vd.; Heller, Bemard, ·Slret·i Anler", lA. X, 703
... Dk. e/-Ağan;, VIII, 235 vd.
" Serkis, YUsuf ElyAn, Mu 'cemu'l-maıbii'd{j'/- 'Arabiyye ve'l-mu'arrelJe, Kahire ı 928, n, 1388 .
•~ İbn EbiUsaybı'a, 'UyUIw'/-Enbdji Tabokôli'l-Eııbbti'. Beyrut 140 11198l, ll, 314.
•• H. Haıtmann," Anıer", lA, ı, 463. Cemal Muh1ar, "Antere Kıssası·, DıA. m. 238
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Bu eser, Avrupa'da da bOyük ilgi görmUş ve bir kısmı Batı dillerine

çevrilmiştir. Hikayenin takriben üçte biri Terrick Hamilton tarafından, 'Anlar. a

Bedueen Romance (London 1819-1920, 4 cilt) adı altında, İngilizce ve L.M. Devic

tarafından, Les Aventures dIAntar, FiJs de Cheddod, Roman Arabe des Temps A'nle

lslamiques (Paris 1864, 2. baskı: Paris 1878) ismi ile Fransızcaya terCOme

edilmiştir 5o •

Bu hikayenin, el yazması halinde bulunan ve K1Ssa-yi 'Anter, 'Antername veya

'Anter Hik~yesi adlarıyla tanınan fakat miltercimi bilinmeyen bir Tilrkçe tercümesi,

vardır. 1477'de Fatih Sultan Mehmed'in emriyle yapılan bu tercümenin tamamına

yakın bir kısmı Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde bulunmaktadır 5 \ .

so M. Hanmann, "Arıter" lA, ı, 463.
"Cemal Muhtllr, "Amete Kıssası", OlA, ııı, 238.
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Atatürk Üniversitesi hahiyat Fakültesi Dergisi

Mukayeseli Hukukta E"lat Edinme Problemi' ..

ırd. Doç, Dr..\iurlaza KOS'E'

Giriş

Bilindiği üzere dünıa Üıkelerinin tamamında firklllık anetmesine rağmen

evlatlık müessesesi varlı~nı devam ettirrnekledir. Teknolojik devrim. hızlı

samı}ileşme. iletişiınin artması. toplumsal gelişm'elerin ve buna ba~lıolarak

de~şimlerin hızlanması toplumlan derinden etkilemekte ve bir çok problemlerin

ortaya çıkmasına sebep olmaktadır, ,Aile içi ilişkilerin zayıflaması. mevcut hayat

şartlannın ağırlaşınası. çalışan kadının toplwn ha~'atına gi.rı~esi ve buna bağlı

olarak aile huzursuzluklan ortaya çıkarak artması neticesinde boşanmalardaki artış.

öte yandan içki. uyuşturucu. fuhuş. kumar gibi kötü alışkanlıklardaki büyük artışlar

hatta bun1ann kurumsal nitelik af7.etme temayillü. diğer, yandan her tÜJ'1ü

ka7..alardaki ve ani ölümlerdeki artış gibi çeşitli faktör:lerle himayeye muhtaç

çocuklar problemi gündeme gelmiş bulunmaktadır.

Bu çocuklann bakım. beslenme. egitim. yetiştirilmesi ve toplumda üretken

hale getirilmesi. bununla da kalmayıp toplumda sağlıklı bir fert olarak görevini ifa

eder bir kişi olarak topluma kazandırılmalan gerekmektedir.

• Atatürk Üniv~mu..si lIahi~al Ftlku!l.:si hlam Hukuku .~bilim Dalı ~lim C:>,<:si

267



Çok eski devirlerden beri sosyal bir ihtiyaca cevap veren evlat edinme

kurumu önceleri soyun devam ettirilmesine ya da mirasçı sahibi olmaya hizmet

ediyordu. 19. Yüzyılda kurum yeniden düzenlenmiş ve çocuklan olmayan

kimselere, çocuk sevgisini tattınna, anne-baba olma sevincinin yaşatılması

amaClna yöneltilmiştir. Son zamanlarda ise çocuğa destek olma ön plana çıkmıştır.

Artık amaç kişilere çocuk sevgisini tattırmaktan çok terk edilmiş ya da evlilik

dışında dogmuş olan çocuklara bir aile temin etmek ve özellikle de evlilik dışında

d<$nuş çocu~a sahih nesep statüsü kazandırmaktır i . Evlat edinme müessesesi

çocukları olmayan eşlerle evli olmayan kişilerin, aile kunnak ve çocuk sahibi

olmak istek ve özlemlerini gerçekleştjrmelerinehizmet eden ayrıca aile yuvasından

yoksun olan çocukların korunmasını amaçlayan bir kurumdur.

Evlat edinmeye benzer bazı uygulamalar çok eski dönemlerden beri her

toplum tarafindan kabul edilmiş ve pratik hayatta yerini almıştır. Bunlar

beslemelik, ahiret kardeşli~i, manevi evlatlık gibi isimlerle ifade edilmektedir.

Ülkemizde uzun bir süre oldukça yaygın uygulaması bulunan beslemeliğin esası,

bir ailenin fukir yada öksüz olan bir çocuğu yanlarına alıp ona bakmaları ve

karşılığında da ondan ev hizmetlerinde yararlanmaya dayanmaktadır.

Evlat edinme müessesesi esas itibariyle tabii nesep rabıtasımn bir taklidi
'.

olarak ortaya çıkmJŞ bulunmaktadır. Kanun koyucular evlat edinmenin şartlarını ve

hükümlerini tayin ederlerken daima tabii nesebi taklit etmek istemişlerdir. Evlat

edinme bir ihtiyacın karşılanmasına cevap vermek için kurulmuş bir müessesedir.

Bu müessese ile, dini, hissi, siyasi, sosyal, iktisadi vb. gayelerin gerçekleşmesi ve

tatmin edilmesi hedeflenmiştir.

Cahiliye toplumunda mevcut olan evlatlık, varlığını İslamiyetin ilk

yıllarında da bir müddet devam ettirmiş ve daha sonra bu uygulamanın Kur'an ve

J ~mıan Keınııl, Duml Mııstlfa, Aıle Hukuku, Istanbul, 1994, s. 244.
ı KöprilllI BOient, Kaneri Selim, Aile Hukuku, ıstanbul, 1985, s. 229.
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sünnet tarafından doğru olmadı~ı ortaya konulmuştur3 . Kur'an da Allah insanların

sadece kendilerinin agızlanyla söyledikleri ve tanıdıkları bu olayın gerçekte böyle

olmadı~ını ve bir söylemden öteye geçemedi~ini ifade etmiştir. çünktl Kur'an'ı

Kerim, başkalarına ait, yani anne ve babası belli olan çocukların, onlarla en ufak

nesep münasebeti bulunmayan kimselerin çocl$ı gibi telakki edilmesinin caiz ve

mantıkı oImadt~ını beyan etmektedir4
• A}Tlca Kur'an evlathk möessesesinin kabul

edilmesindeki asıl maksadı da göz ardı etmeden kimsesiz, yetim kalan çocukların

bakımı ve gözetimi, bunların topluma kazandırılması ve faydalı birer kişi haline

getirilmesi konusunun üzerinde de ısrarla dunnaktadır.

ı. Evlat Edinmenin Tarihçesi

Başlangıcından bugüne kadar bazen canlı, bazen de sönilk bir şekilde

devam etmiş olan bu mOessese hukuk tarihi bakımından incelenmesi önemli olan

müesseselerden biridir. Zira bunun tarihi gelişimini incelerken dini, içtimai ve

siyasi anlayışların oluşunu bunların hukuk üzerindeki tesirlerinİ görmek

mümkündür. Evlat edinme müessesesi dini, içtimai, siyasi ve hatta iktisadi

anlayışın tesiri altında kalan, bunlan aksettiren tipik hukuki müesseselerden biridir.

Bu müessese çok eski zamanlardan beri muhtelifhukuk sistemlerince kabul

edilmiş, tedvin hareketlerinde kanun koyucuların özel ilgisine mazhar olmuştur.

Eski Çin, Hint, Babil, Asur, Silrner, Mısır, İran, Yunan ve Roma hukuktarı bu

müesseseyi kabul etmiş1erdir6 • Tarihi bilgiler İs!amiyetten önce Türk kavimlerinin,

Cermenlerin evlat edinmeyi tanıdıklarını göster-mektedir7
. Hammurabi

MeceIlesindell
, Gortin ve Salik Kanunlarında, Justiniaus müdevvenatında da evlat

edinmeye yer verilmiştir.

J Bkz., Dipnot, 68, 7S, 76
• Beı1d Şakir, Alınen..lsviçre ve Türk Medeni Kanunlarında Evlaı Edinme, Ankarıı, 1962, s. 3.
~ Bkz. S., lll, 19 .
• Arsa! Sadri Malesudi, Umumi Huleuk Tarilı~ IstanbuL, 1948, ~ 134.
1 Ataay, M. Aytekin, Medeni Hukukt8 Evlat Edinme, İsıanbul, 1957, I,
8 Galanti Avmm, Hamrnurabi Kanunu, istanbul, 1925, 5.50.51, md, 185, 186, 191
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Mukayeseli tarih araştırmaları evlat edinme müessesesinin kaynağının

tamamen dini olduğwlU göstermektedir. Özellikle Kur'an kıssalarındageçmiş bazı

Peygamberlere ait bilgiler bunu ortaya koymaktadır9•

Orta çağın başlangıcında kısmen unutulmaya başlamış bulunan evlat

edinme müessesesi modern manada kanunlaştınna hareketleri başlayana kadar,

hayatına oldukça sönük bir şekilde devam etmiş ve hatta bazı hukukiardan

tamamen silinmişti. Evlat edinme müessesesinin modem mevzuata girmesi

konusunda Prusya Devletleri Umumi Kanunu ilk adımı atmış ve bunu diğer

kanunlar takip etmişlerdir.

XX. asrın başından bugiine kadar evlat edinme müessesesi çok açık bir

gelişim geçirerek tam bir hayatiyet kazanmaya muvaf'fuk olmuş ve farklı

devletlerin mevzuatında yer almıştırlO, Fransa'da evlatlık müessesesi 1. Dünya

savaşı sonrasında öksüz çocukların korunması ve gözetim altına alınması gayesine

matuf olarak çıkmıştır ve "Fransa harp yetimlerini alır" denildill. İsviçre Kanunu

gibi Fransız ve Alman medeni kanunları da sözleşme ile evlat edinmeye müsaade

etmişlerdirl2,

İslam'dan önce de Araplar arasında evlat edinme anlayışı vardı. Bizzat Hz.

Peygamber Zeyd'i evlat edinmişti. Daha sonra evlat edinmenin Altan tarafından

doğru bulunmadıgına dair ayetler gelince, evlatlık hükmü kaldırıldı. Bu dönemde

evlatlık nesep, evlenm~ boşanma, miras, sıhri hısımlık gibi konularda öz çocuk

gibi hükOmIer doğurmaktaydı. Evlatlıgm dul kalan eşi ile de evlenilmezdi. Çünkü

o, evlat edinen erkeğin gelini sayılırdl JJ .

• Kur'Bn'da H~ Musa'nın Finı.vun ailesi tarafından evlat edinildigi ifilde edilmektedir. Kasas, (7-9),
Yine Kur'an'da beJirtildi~T1e gOre, kardeşle1"i tarııfuıdan kuyuya atılan, sonra oradan geçen bir kafile
tarafından çıkarılıp Mısır'da satılan Hz.Yusuf'u oradaki üst dilzey yöneticilerden biri satın almış ve
karısına "ona iyi bakmasını, belki onu evlat edinebileceklerini" söylemişti. Yusuf; (i 5-2 1).

LO Aıaay, a.g.e., s. 18.
il Aısebük, a.g.e., s. 499.
12 Belgesay, a-g.e., s. 225.
Il Döndllnm HamdL Delilleriyle Aile İlınihal~ İsı., 1995, s. 298; AklBn Hamza. (EvlaT Edinme

maddesi), İslam'da Inanç Ibadet ve Gllnllık YaşayışAnsiklopedisi, (I-IV), {stanbul, 1997, 1,509.
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2. Terim Olarak Evlat EdiDme

Hukuki işleme dayanan ve sahih nesebin taklidi olan nesep rabıtasını ifade
.,' : . "~

için medeni kanunda "evlat edinme" terimi kullanı !mıştır..Bazı müellifl~ bu nesep

ba~mı jfade etm~~,~çin "ca']j nesep"l4, "(sun'i)yapay nesep"l5, "farazi nesep" veya

"akdi nesep"ı6. tabirierini kullanmaktadırlar17 . Türk Medeni Kanunu evlat

edinmenin tarinniyapmamıştır. Bir tarif yapmak gerekirse şu şekilde verilebilir:

"Evlat edinme, akdı ternele dayanan, tedrid olarak tamamlanan ve esas itibariyle

sahih nesep hükümlerini doğuran bir hukuki muameledir 18
•

Bu müessese ile birbirine tamamen yabancı olan ve aralarında (anne, baba,

çocuk) ilişkisi şöyle, dursun, hiçbir hısımlık bagı dahi bulunması gerekmeyen

kimseler arasında yapma bir sah.ilı nesep ilişkisi meydana gelir. Evlat edinen sanki

gerçek anne veya baba, evlathk da gerçek çocukları imiş gibi işlem görür. Bu

nedenlerle bu ba~dan doğan ilişkiye nesebi sahih gibi nesep adı dahi verilmektedir.

Bir kısım hukukçular ise bu yapma nesep bagmın nihayet bir akıtten meydana

geldigini ileri sürerek "akdı nesep" ten de söz ederler l9
• Hangi adla anılrrsa anIlsIn,

ortada gerçek nesep ilişkisinin bulunmadığı sadece hukukun eseri olan yapımı bir

nesep bağının bulunduğu şüphe götürmera.

i.; Ebu'I-Ula Mal'dini Zade, Hukuku Medeniye Dersleri, Istanbul, 1930, s. 6; Ar9ı:bUk Esai, Medeni
Hukuk, Ankarıı, 1940, s. 502; özıan Bilge, Şahsın Hukuku- Hakiki Şahıslar, Aııkanı, 1994, s. ı 86.

15 Feyzio@u feyzi Necmeddiıı. Aile Hukuku, IstanbuL, 1986, s. 463; Saymen ferit, Elbir Halid, Türk
Medeni Hukuku. Aile Hukuku, Istanbul, 1957, s. 338; Hateı:ni Hüseyin, Serozon Rona, Aile Hukuku,
Istıınbul, 1993, S, 3 ı 8.

16 Velidedeogıu Hıftı Veldel, Türk Medeni Hukuku, tstal.lbul, 1963, s. 378. Akdi Nesep (Evlat
edinmeden do~n nesep): Bu, tabii nesebin lmnBmen tersidir. Bur.ırla ııesep bag. bir dotumdan depl,
bir SOıIeşmeden meydıına gelir. Bu sözleşme, evlatlık muka\<elesidir. Evlatlık ile evlat edinen
ıır&5ında bu mukavele neıiresi meydana gelen nesep bagı tabü olnıad ıgından buna akdi nesep

17 daıilınelctı:dir. (Velidedeogıu, a.g.e., s. 378)
Ataay a.g.e., s. 9.

18 Ataay, a.g.e., s. 13.
19 feyziogıu. 1I.g.e., S. 463.
20 Feyzioıııu, a.g.e, S. 463.
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3. Evlat Edinmenin Hukuki Mabiyeti

Doktrinde evlat edinmenin hukuki mahiyeti genellikle bir akit olarak tespit

edilmektedir. Fakat evlat edinme sonucunda taraflann herkes için aynı olan ve esas

itibariyle karşılıklı irade beyanıyla değiştirilmesimnmkün bulunmayan bir hukuki

rejimin altına girdiklerini veya bu muamelenin meydana gelmesinde amme

otoritesinin oynadıaı önemli rolü nazara almak suretiyle evlat edinmenin bir akit

olarak telakki edilmemesi kap ettiğini ileri süren ler de vardır. Bunlar evlat

edinmeyi ya bir şart-tasarrufveya bir müessese olarak izaha çalışırlar.

Bazı yazarlar ise, te)ifci bir yol tutarak evlat edinmeyi akdi temele dayanan

bir müessese olarak tanımlarlar. Bütün bu görüşlerden b~ka evlat edinmenin tek

taraflı bir hukuki muamele olduau fikri de savunulmuştur. Bu fikir kabul edildiği

takdirde, evlat edinmenin esasını karşılıklı irade beyanlarının teşkil ebnediaini,

evlathaın veya kanuni mOmessilinin rızasının taraf iradesi olarak aranmadığım;

bunun evlat edinen tarafın açıklanan ve muamelenin meydana gelmesine esas teşkil

eden rızanın muteberiyetinin bir şartı olduğunu kabul etmek gerekir21
,

Netice olarak Türk hukukunda evlat edinme, muayyen şekiller dahilinde

karşılıklı olarak ortaya konan iradeler ve yetkili makarnın bu konuyla ilgili olarak

verdi~ karar üzerine meydana gelir. Bu itibarla da evlat edinmenin, akdi temele

dayanan ve tamamlanması amme otoritesinin madaltalesine baglı bulunan bir

hukukI muamele olarak tanımlanması yerinde olur.

4. Evlat Edinmenin Karakteri

Evlat edinme müessesesi esas itibariyle tabii nesep rabıtasının bir taklidi

olarak ortaya çıkmıştir. Kanun koyucular evlat edinmenin şartlarını ve hükümlerini

belirlerken daima tabii nesebi taklit etmek istemişlerdir.

II Ataay, a.g.e., s. 12.
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Modern mevzuat da evlat edinenle evlatlık arasında bir yaş farkı

bulunmasını şart koşmak ve evlatiıga esas itibariyle evlilik içinde doğan çocukların

haklarını tanımak suretiyle evlat edinme müessesinin taklitçi karakterini teyit

etmektedir. Evlat edinmenin tak!itçi karakteri ne kadar kuvvetli olursa olsun. bu, .

muamele neticesinde taraflar arasında meydana gelen mltnasebet t~bii n.esep

rabıtası" de~ildir. zaten evlat edinme müessesesine tanınan taklitçi karakterle sahih

nesep müessesesinin tam ve eksiksiz olarak taklidi iddiası güdaımemektedi~ı.,

Evlat edinmenin sosyal yani himayeci bir karakteri de vardır. Bu karakter

müessesenin, evlat edinen veya evlatlıgın menfaatine olarak endekslenmiş

olmasından doğar. Eski hukukiarda evlat edinme, evlat edinenin fuydasına işleyen

bir müessese vasfım taşımakta idi. Asrımızın başında ortaya çıkan fikir akımlarının

evlat edindirmeye kazandırdıkları sosyal amaçlar bu mOesseseyi evlatlığın

menfaatine işler bir hale getinniştirve evlat edinmenin himayeci karakterine sosyal

bir anlam venn işlerdirv .

Hiç şUphesiz evlat edinmeden istifade imkanının, alelade hukuki

muamelelerde olduğu gibi umumi ehliyet şartları çerçevesi içinde herkese açık

bırakılması faydadan ziyade zarar do~abilmektedjr. Bu müessesenin istismar
, ,Ir

edilmesini önlemek için bundan istifade konusunun sıkı şartlara baglanması onun

tahditçi karakterini gösterir.

Evlat edinmenin şekilci karakterine gelince; gerek eski hukukIarda gerekse

modern hukukiarda evlat edinmenin yapılması bazı şekil şartlarına baglanmıştır.

Hatta bazı eski hukukIarda törenler bile düzenlenmekteydi.

Evlat edinmenin akdi karakteri; bu karakter milessesenin mahiyetinden

doğmakta ve taraflarn yaptıkları evlat edinme muamelesinin hükümlerini serbestçe

• Yani evlat edinmeden ııogan nesep rabı18sı gerek sahih neseplen, gerek evlilik dışı nesepten ayrılır.
II Aıaııy, a.g.e., s. 34.
1) Aıaay, a.g.e., s. 34.
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tayin edebilme yetkisi verildiği nispette bariz bir şekil almaktadır. Evlat edinmenin

hükümlerini değiştirebilme konusunda taraflara hiçbir yetki tanınmamış olsa bile

müessesenin bu karakteri evlat edinme muamelesinin meydana gelmesinde kendini

gösterir. Çünkü evlat edinme muamelesinin temelini evlat edinerıle evlatlığın

karşılıklı şekilde ortaya koydukları iradeler teşkil eder. Şurası önemli bir konudur

ki o da, "evlat edinme akdı karakteri haizdir"deniHrken kastedilen anlam, borç

akitlerine ait karakter olmayıp aile hukuku akitlerinin karakteridir4
•

Evlat edinme, evlatltkla evlat edinen arasında o zamana kadar varolmayan

bir nesep bağının doğumuna yol açtığından kurucu (inşa!) bir mahiyeti haizdir.

5. Evlat Edinmenin Gayeleri

Çocuk edinmenin amacı eskiden olduğu gibi yalnız çocuksuz aileleri

sevindirmek, onlara anne ve baba olma zevkini tattımak ,değildir. Birinci amaç,

kimsesiz çocu~ sevgi ve gliven içinde büyıJyecegi bir ev, bir yuva bulmaktır. Kimi

eşler evliliklerini kurtarmak amacıyla bir çocuk edinmeyi düşUnurler, eve giren bir

çocuk evlilik bağlarını güçlendirebilir ama bozuk bir evliliği kurtarmaya da

yetmeyebilir. Bu durumda çocuğun örselenmesi kaçınılmaz olurlS. Batı ülkelerinde

evlatlık olarak alınan çocuğa belli bir yaşa gelince kendisinin öz olmadığını

söylemek oldukça yaygındır. Bu yaş ise 6-8 yaşlarıdır. Bu durum çocu~un hem

hakkıdır, hem de gerçe~i bilip ona uyum sağlaması için gereklidiiG
•

Evlat edinme müessesesi aynı zamanda bir ihtiyacın karşılığıdır. Yargıtay

Hukuk Genel Kurulunun bir kararındaki "evlat edinme bir evlat sahibi

olamayışının UzUnllilerinin giderilmesi, evlat sevgisinin tatmini gibi ihtiyaç ve

arzuların doğurduğu, karşılıklı saygı ve sevgi hislerine dayanan ve yine karşılıklı

hak ve yükümleri olan bir müessesedir"şeklindedir27 •

24 Aıaay, ıı.g.e. ,S 35.
2! Yör1lko~ıuAtalay, Degişen Toplumda Aile ve Çocuk, Istanbul, 1992, s. 209.
26 Yörilkogıu, /I.g.e., s. 2LO.
27 Feyzio~lu, a.g.e., so 463; Kllpıillü, Kanetl, Il.g.e., s. 230.
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Tarihi mukayeseli incelemeler evlat edinme milessesesiyle muhtelifgayeler

hedeflendigini göstermektedir. Bu mUessese ile hedeflenen amaçlardan bazılarının

modern hukukiardan silinmiş bulunmalarına rağmen diğer bir kısmı az veya çok

degişiklikIerle son asırlardan doğan bir takım yeni gayelerin yanında hayatlanna

devam etmektedirler. Evlat edinmenin eski ve yeni hukukIarda haiz oldu~u başlıca

gayeleri şu başlıklarda toplamak mOmkündilr.

a. Dini Gayeler: Eski hukukIarda evlat edinme müessesesiyle atalara

ibadetin devamını sa~ama ve aile dininin devamını temin etmek gibi gayeler

güdüldtlgü, fakat insanları bir takım batıl inançlardan kurtuldukları andan itibaren

bwıların yerlerini başka gayelere terk ettikleri tarihi bir hakikattir. Eski hukuk

sistemlerinde evlat edinme ile ulaşılmal< istenilen dini gayelerin, bu müessesenin

şartları ve hOkibnleri üzerinde derin tesirleri olmuştur. Mesela bazı hulruk

sistemlerinde evlat edinenin erkek çoc~unun bulwımamasının şart olıiıası
28 veya

evlat edinme muamelesi sonucunda evlatlığın asıl ailesiyle olan bağlarının

kesilmesi konusıl9 evlat edinme ile ulaşılınak istenilen dini gayelerdendir.

b. Siyasi gayeler: Eski devirlerde evlat edinme müessesesiyle bir takun

siyasi gayelerin de güdOldüğOnllgönnekteyiz. Eski Atina hukukwı'!a evlat edinme

sadece dini gayelerin gerçekleşmesine d~il, fakat ailenin devamını sağlaması

yönnyle sitenin siyasi teşkilatının muhafu.zasına da yaramaktaydı. Roma'da ise,

evlat edinme ile icabında siyasi bazı gayelerin gerçekleşmesine çalışılmaktaydı.

Nitekim evlat edinme sayesinde latinlere vatandaşlık hakkının verilebilmesi veya

bir plebin patrici ve yahut da bir patricinin plep durumunda kalabilmesi mllmkOn

oluyordu. Hatta imparatorluk devrinin başlangıcında siyasi iktidarın devri bu yolla

yapılıyordulO. BugUn artık ne siyasi teşkilatın muhafuzası bahis mevzuu olan bir

.. Arsa!, 134. (Eski Yunanda evlat edinme için gerekli şartlardan birisi de evlat edinecek ailenin
çocu~nun bulunmaması.)

19 Umur Ziya., Roma Hukuku Dersleri, istanbul, 1990, s. ı 71.
J<) Amay, a.g.e., s. 29.
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site ne de medeni haklardan istifiide ehliyeti bakımdan farklı insan guruplan veya

siyasi haklardan istifadeleri daraltlımış vatandaş sınıfları mevcut değildir. Bu

itibarla da evlat edinme müessesesi siyasi gayelerini artık kaybetmiş

bulunmaktadır.

c. Hissi gayeler: Evlat edinme müessesesiyle çok eski devirlerden beri

hissi bazı gayeler glldülmektedir. Dini gayelerin terkedilmesinden sonra hissi

gayeler evlat edinmenin en başta gelen gayeleri oluşturmaktadır. Modem

kanunlaştınna hareketlerinde bu gayelerin, müessesenin kanuna sokulması

konusunda önemli bir rol oynadıkları gerçektir. Evlat edinme ile amaçlanan

gayeleri, evlat edinen bakımından ve evlatlık bakımından olmak üzere iki kısımda

toplamak mümkUndür. Evlat edinmenin, evlat edinen bakımından taşıdığı hissi

gaye, çocuk sevgisinin ve iştiyakının tatmini gayesidir. Çocuk sevgisi en iptidai

kavimlerde, hatta çocukların topluma mal edildikleri insan topluluklarına mensup

olan fertlerde bile vardır. ilerlemiş insan topluluklarına mensup bulunan kimseler

bu sevgiyi, aile esasına dayanan toplumun empoze etti~i gerek'ler dolayısıyla,

kendilerine ait bulunan, hiç olmazsa kendi adlarını taşıyan çocuklarla tatmin etmek

isterler. Bu toplumlarda çocuk sevgisi ve iştiyakı şiddetle hissedilen ve fertlerin

saadeti bakımından tatmini elzem bulunan bir ihtiyaç olarak ortaya çıkmaktadır.

İşte evlat edinme bu ihtiyaçlarını tabii yollardan tatmin edebilmek imkanmdan

mahrum bulunan kimseler için bir ümit kaynağı teşkil etmektedir. Daha önceki

asırlarda müessesenin başlıca gayesi, çocuk sevgisinin ve iştiyakının tatmini olarak

nazara alınıyor ve kanun koyucular bu esastan mülhem olarak kaideler vaz

ediyorlardı. Anne-baba şetkatinden mahrum bulunan çocuklann evlat edinme

sayesinde bunu temin edebilmeleri, evlat edinmenin evlatlık bakımından hissi

gayesini teşkil eder.

d. Sosyal gayeler: Modern hukukiarda evlat edinme bilhassa sosyal

gayelerin gerçekleşmesine yarayan bir mOessese olarak nazara alınmaktadır. Evlat
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edinme müessesesinin bu gayelerini üç grupta toplayabiliriz. Kimsesiz çocukların

himayesi, nesep durumları elverişli olmayanların durumlarının düzeltilmesi,

insanların arasındaki dayanışma ve yardımlaşmanın kolaylaştmlması gayesi.

ı ~ Kimsesiz çocukların himayesi: Normal şartlar içinde yaşayan devletlerin

bile kolaylıkla korunmasını başaramadıkları sahipsiz çocuklar, savaş geçirmiş olan

devletlerde kanun koyucuların başlıca meşgalelerinden birini teşkil etmektedir. Sırf'

devlet eliyle halledilmesi hemen hemen imkansız bulunan bir davada bünyesi

itibariyle bunun halledilmesine sebep olabilecek bir müesseseden istifilde edilmesi

insanlı~ın saadeti bakımından seçilecek en hayırlı bir yoldur.

2-Nesep dununları elverişli olmayanların nesep durumlarının düzeltilmesi

gayesi: Çeşitli sebepler dolayısıyla terkedilmiş bulunan evlilik dışı çocuktarın

içinde bulundukları hukuki dununun düzeltilebilmesi ve bunların ahlaki bakımdan,
oldugu kadar maddi bakımdan da elverişli şartlar altında yeti.şebilmelerinin

saglanması konusunda evlat edinme müessesesine sosyal bir gaye daha

düşmektedir. Bu gaye itibariyle evlat edinme, içinde bulundukları kötü durumun

meydana gelmesinde hiçbir kusurlan bulunmayan sadece anne ve babalarının

günahı için mahkum edilen evlilik dışı çocuklann ümit kaynagını teşkil eder. Böyle

çocukların ise başlıca ilmit kaynagı da evlat edinmedir. Bu gayesi itibariyle evlat

edinme Türk hukuku bakımından hususi bir ehenımiyet taşımaktadır. Zira evlat

edinme sayesinde evlilik dışı çocukların nesep durumlarının nonnal bir hale

sokulması mümkündür.

3- İnsanların arasındaki dayanışma ve yardımlaşmanın kolaylaştırılması

gayesi:

Evlat edinme daha geniş manada bir sosyal gayeyi de haizdir. Bu gayesi

dolayısıyla evlat edinme yalnız anne ve babası bulunmayan veya nesep durumları

elverişli olmayan çocukların imdadına yetişen bir müessese olmakla kalmayıp,

yardıma ihtiyacı bulunan daha bir çok kimselerin baş vurabilecekleri bir çare
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olarak ortaya çıkmaktadır. Zira evlat edinme ihtiyarlığtnda kendine destek

olabilecek bir çocuktan mahrum bulunan bir kimsenin veya çocuklarma

bakarnayacak derecede fakir olan anne-babaların bel bağlayabilecekleri

müesseselerden birisi ve hiç şQphesiz en eminidir.

e. ıktisadi Gayeler: Evlat edinmenin iktisadi bazı gayeleri vardır. İktisadi

bir mahiyet arzeden bu gayelere daha çok eski devirlerde rastlanmaktaydı. Bunlar

bazen sadık ve ucuz işçiler temini, bazen da bir şahsın mirasçı kılınması

şekillerinde ortaya çıkmaktaydı. Bugünkü hukukiarda evlat edlnnieyle işçi temini

gayesi gütmek esas itibariyle imkansızlaşmış bulunmaktadır. Kanunlarda yer almış

bulunan menfaat şartı ile evlat edinmenin haklı sebeplere dayanması şartı artık bu

müessesesinin evlat edinen lehine olarak bu çeşit iktisadi gayenin tahakkuleuna

yaramadı~ı göstermektedir.

Ne yazık ki evlat edinmeyle izlenen olumlu amaçlarm arkasında çoğu kez

birtakım art niyetlerde vardır. Çocugun öz anne babasından adeta satın alınıp

de~şik amaçlarla sömürülmesi veya yasal mirasçıların devre dışı bırakılması, bu

gizli emellerin başmda gelir.

6. Evlat Edinmenin Faydaları

Çok eski devirlerden beri evlat edinme bir takım gayelerin gerçekleşmesine

yarayan, bu itibarla da faydalı ve hatta zaruri bulunan bir müessese olarak göz

önüne alınmaktadır. Bu kunun eski toplumlarda dini ve siyasi gayeleri sayesinde

sağladığı fayda dolayısıyla kazandıgı konumunu bugünkü toplumlarda da temin

ettiği başka faydalar sayesinde korumuş, hatta eskisine nazaran daha da önemli bir

yer tutmayı başarmıştır. Özellikle zamanımızda evlat edinme kurumunun ~Iadığı

faydalar ~yle sıralanabilir.
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1- Evlat edinme müessesesi, çocugu olmayanlara açılmış bir teselli

kapısıdır3ı.

2- Modern toplumlarda evlat edinme her şeyden önce kimsesiz

çocukların himaye edilmesine yarar.

3- Anne-babalannın mali durumları çok bozuk olan ve bu sebepten dolayı

da bedeni ve ruhi gelişmeleri tehlikede bulunan çocukların himayesinin evlat

edinme sayesinde sağlanabilmesi mümkilndür.

4- Yine evlat edinme sayesinde evlilik. dışı çocuklar gerek başkaları ve

gerekse anne-babaları tarafindan evlat edinilrnek suretiyle içinde bulundukları kötü

durumlardan kurtarılabilirler.

5- Bundan başka evlat edinme bir evlada veya bir anne-babaya sahip

bulunmayan ve bu sebepten dolayı da kendisini bahtsız sayan kimsenin muhtaç

bulundugu bu saadetin kendisine bahşedilebilmesinesebep olabilir.

Evlat edinmeyi haklı, meşru ve lüzumlu gösteren en önemli dOşUnce,

bakımsız kalan, kimsesiz veya terkedilmiş çocukların korunmasını sağlamaktan

ibarettir. Evlat edinme, bu sosyal amacı gerçekleştiren uygun bir. yololabilir.

Tecrübeler gösteriyor ki bir çocuk için en elverişli yetişme ortamı, bir aile

çerçevesi içinde bulunmaktadır'2. İşte evlat edinme sayesind~, kimsesiz çocuklar

kendilerine ilgi, bakım ve sevgi gösteren aile çevrelerine kavuşabilirler; bu da

onların toplınna yararlı olarak yetişmelerindeçok faydalı bir faktör teşkil eder.

Evlat edinme mOessesesinin difi;er bir sosyal mydası da yaşlı ve düşkün

kimselerin bu sayede korunabilmesinde görOlar. Az çok malı mtllkü olan ihtiyar ve

yalnız yaşayan bir kimse, akrabalarından birini veya kendisine bakacak herhangi

bir tanıdığını evlat edinerek aradıgı ilgiyi, yakınlığı ve bakımını saglayabilir.

Evlenemeyen veya çocukları olmayan kimselerin koçük bir çocugu evlat

II Feyıio~lu. ~.g.e., S. 464.
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edinmekle çocuk sevgisini tatmin edebilmeleri de bu müessesenin

gerçekl~tirebi1eceği çok önemli imkanlardan biridir. Diğer taraftan bir kimse sahih

nesepli olmayan çocuğunu evlat edinirse, ona sahih nesepH bir çocuğun hukuki

statilsilne yakın bir durum kazandımış olur33
•

7. Evlat Edinmenin Sakıncalan

'Evlat edinmenin faydalanmn yanında bir çok sakıncaları da vardır. Fakat

öncelikle şunu ilave etmekte fayda vardır. Aslında evlat edinme müessesesi

gayeleri, hudutları dahilinde kalınmak şartıyla toplınn ve birey hakımlndan zararlı

bir netice dogurabileçeği iddia olunamaz; bu kurumun dogurabileceği köti.l

neticeler, ancak gayesinden saptlTllarak suistimaki karaktere sahip gayeler uğrunda

kullanılması halinde mevzubahis olabilir. Bu müessesenin gayesinin dışına

çıkarılması neticesinde şu sakıncalar ortaya çıkmaktadır.

I. Evlat edinme sayesinde genç bir çocuktan gayri m~ru menfaatler

sa~lanması (onun bedeninin ve emeğinin istismar olunması) ihtimal dahilindedir34
•

2. Bundan başka evlat edinme ile evlat edinen, k.anuni mirasçdarından

bazılarının miras hakkını ortadan kaldmnak veya bazı mahfuz hisseli

mirasçılarının terekesi üzerinden elde edecekleri hisseyi azaltmak gayesi

güdebil ir>:l .

3. Evlathk, bazen intisap ettiği ailenin şeref ve emellerine uygun

davranışlarda bulunmayıp; "hayru1halef' olma WTIudwıu boşa çtkartabilirJ6
.

öncelikle evlat edinenler bazen maddi hesaplar ve menfuat1erle hareket

edebilirler. Evlatlığın, hayali bir takım vaatlerle, bir hasta bakıcı veya hizmetçi gibi

kullanıldı~ı stk görülür. Hatta evlat edinmenin, meşru olmayan münasebetleri

kolaylaştıran bir vasıta olarak kullanılması .da mümkündür. Bundan başka

J2 Tekiııay Selahattin Sulhi., Türk Aile Hukuku, Istanbul, 1990, S. 445.
13 Teldııay, a.g.e., s. 446.
lo Arsebllk, Il.g.e., s. 502.
u A1llay, a.g.e., s. ı4.
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evlatlı~ın, gerçek anne ve babası hayatta oldukları takdirde, onlardan ayrılması bir

takım uyuşmazhkların kaynağı olabilmektedir. Bunun gibi evlat edinme

müessesesine, bazı kanuni mirasçıların mahfiız hisselerini ortadan kaldırmak için

bir kanwı hilesi olarak başvuruldu~ da sık görülUr. Diğer taraftan hilekar ve

kumaz bazı kimselerin, kendilerini evlatlıga kabul ettirrnek suretiyle, servet sahibi,

fiıkat aciz ve kimsesiz yaşlılan sömürmeye kalkışmaları da her zaman ihtİmal

dahilindedir.

Evla[ edinme müessesesi, hakiki anne ve babanın [abii hukukunu rencide

etme bakımındanda sakıncahgözükmektedir. Zira çocu~n anne ve babası ile olan

bağı nesep b~ıdır. Dolayısryla bir fıtrilik söz konusudur. Bu bagdan dolayı anne

ve baba çocugun velisi durunumdadır. Zira velayet hakkı tabii hukuktandır· bu

hakkı evlat edinme mukavelesi ile devretrnek hakkın mahiyeti icabı olarak da

mümkOn degildir. Çünkü velayet anne-babanın çocuga karşı vazifesi oldu~undan

bu vazife ise bir mukavele ile devredilemez. Halbuki modem kanunların tanıdıgı

şekildeevlat edinme bu devire cevaz vermektedir ki bizce yanlıştır37 .

Böyle olmakla beraber bütün bu sakıncalar evlat edinme müessesesinin

tamamen reddedilmesini, kabul edilmemesini değil; olsa olsa kontrol altına

]6 Feyziogtu, a.g.e., s. 464. ,

• In!llI.Dın ve eşyanın \abiatından~n ve insanıann hayallılda kendisini kabul ettiren kıını.llann bUtiLn!L
tabii hukuktur. Mesela, illSllJlUl şahsiyerine ve hilmyerine saygı göstetmek, verilen sözü bltrnak,
yapılan sllzIeşmeye uygun daYTllnrnak böyledir. Tabii hukuk fikri, i 8 ye 19'uncu yUzylHar
hukukunda. Roma hukukunun yanında, blly1lk elki yapmıştır. Hugo GrotillS'Un tabii hukııku,

insanıann iradelerinin üstünde, hBttı1 en kudretli hükümdara bile hlikınedebUen yüksek prensiplerdir.
Tabii hulnlk insıııı iradesinin asııınde hiç degişmeyen evrensel p,ensiplerdir. ckzçekten eşyııııın

tabi~tıııdan gelen üstün ve degişmez bir nizam vardır; bunlar ,~bii hukukun dogurdugu bııgtar ve
kıırallardır. ~ nilelikleri sebebiyledir ki, labii Iwkuka "ideal hukuk~ da cieDınektedir. (Imre Zahit,
Mederrl Hukuka Giriş, Istanbul, 1971, s. 29), Tabii hukuk taraftarlarma göre. bO.tiIn rnevzu huktılc
siStemleri bU iıazari hukukun yüksek csaslanndan mulıtı:ljf dereoede ilJıam ahllJTUlk suretiyle vaz
edilmi~hukuk sistemleridir. ( Arsal, B.g.e., s. 7)

Pozitif bir hulmk kuralı, jdeal hukuka yaklaştı~ı orandadır ki, adalet duygumuzu tatmin eder
ve hukukuıı, hc:def arnııçtanoa ulıışmıısuıda yardımcı otur (Ozsunay Ergün, Medeni Hukuka Giriş,

1st. 198 I, s. 13), ıdeal hukuk aynı :zamanda olması gereken hukuk olarak da ililde edilir ki, bu.nun
~ahi hukuJı olııbilecegi de savunulmuştıır. (GOger Erdogıın, Hukuk Başlangıcı Dersleri, Ankanı.

1979, s, 127)
37 Berki, a.g.e., s. 4.
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alınmasını gerektirir. Evlat edinmenin modem kanunlarda oldukça etraflı bir

şekilde dfizenlenmesi bu yüzdendir38
.

Medeni Kanunun Aile hukukunda düzenlenen nesep geniş değil çok daha

dar ve sınırlı mana taşır. Bu bakımdan tarifedilecek. olursa, denebilir ki, nesep, bir

kimsenin sadece babasına ve annesine nisbeti, yani anne baba ile çocuk arasındaki

hısımlık mÜfiasebetidir39
•

8. Evlat Edinmenin Şartları

Evlat edinmenin şartlan (Esas) a ve (Şekle) ait olmak üzere MK. Md. 253

256 da düzenlenmiştir. Geçerli bir evlatlık ilişkisinin doğmuş sayılması, şu

şartların gerçekleşmesine baglıdır.

i .Esas'a ait şartlar: Bu şartların bir kısmı "evlat edinen için" dir (MK. Md.

253) bir kısmı "evlatlık için" dir (MK.md. 254); bir kısmı da evlat edinen ve

edinilenin" eşleri" ile ilgilidir.

la. Evlat edinen (en az 35 yaşında)" olmalıdır. Bu taban yaş sıomdır ve 35

yaşında olmak tarzında ifade edilmiştir; ayrıca bır tavan yaş haddi konulmaımştır.

ıa Tekinay, a.g.e., s. 446.
LO Veıidedeo~ıu, a.g.e., s. 378.
• Evvelce (40)olan evlat edinme yaşının Medeni Kanunun 253. m.si 16.6.1983 t. li ve 2846 sayılı

Kanunla (35)'e indirilmesi, çocu~u olmayan özel bir kişinin Iıııtınoo oldu bittiye getirilen özel bir
yasa degişikıi~yle gerçekleştirilmiştir. Şu da var ki 35 yaş isviÇl'e'de de genel geçtt evlat edinme
yaşı olaııılı: beniınsenmiştir. Evlat edinroode sahih neseph çocukların veya tonınlBlln varlı~ı engel~

yeni yasalarda artık aşılmaklB., hele ceninin evlat edinmeye hiç mi hiç engel oIıın111yacagl kabul
edilmektedir. ~Sahih nesepli filru" kavramına evveice evlat edinilmişlik sokulmıız. Hele sahih
olmayan neı;epli evlilik dışı çocuk hiç mi hiç sokulmaz. Evlilik dışı çocuk, evlat edinilecek .
çocuklann en baŞında yer alan ve akla ilk gelen çocukıur. İlginçtir, 1993 Mart ayında Devlet
Bakan1ıgınca kannıya duyunılan MK ~işikli~i tasarısında evlat edirnne yaşı 35'ten 30'a
indirilmekte 'le sahih ncsepli filru (aItsoyu) onlara da evlat edinme iınk.aııı sa~arnakt.adır. Evlat
ediruneye kolaylaşlırıcı 'le yaygınlaştıncı bu ~iklilderin yanı sıra, evlat edinenle evlatlık

arasındaki en a:ı ı 8 yaşlık liırlca aynca bir de en fıızIa 50 yaşlık tilrkm eklenmesi dillat çekicidir. Bu
yeni ek koşulla, açıkça evlat edinmenin temel işlevlerine yabancılaştınıması önlenmek istenmekte,
evlaı edinmekle kurulan yapay nesep ilişkisinin elden geldigince biyolojik nescp ilişkisine

lıenzeti\mesine, ~evla{ edinme doj1;ayl izlemelidir" (adoplio imitatur (laturarn) ilkesine uymaya
çalışılmaktadır. Ama bu gibi kaygılarla tutulacak yol, bir takım yasaklar koymak değildir, ısviçre'de

yapıldıllı gibi, sınırlayıcı bir genel hUküm getirmektir ve evlat edinmeye izin verecek olan yargıcın

denetimine gtivenmelctir. Aynı dUşünceler, evlat edinme yolunun bekar erkeklere kapatıJl7IIl!Il için de
geçerlidir. Cinsel istismar 'le taciz kaygılanna karşı bu gibi kesin yasaklanı. YeT yoktur, yargıç

denetimi yeterlidir. Kaldı ki bekar erkekler için geçerli kaygılar, bekar kadınlar için de geryerli
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Temyiz kudretine sahip olduktan ve diğer şartları bulunduklan sonra erkek ve .

kadm ne kadar y~lı olursa olsun evlat edinebilirler-w. Bir kimsenin evlat

edinebilmesi için mutlaka evli, fakat çocuksuz olması şart değildir. Hiç

evlenmemiş bir kişi de e--:lat edinebilir; yeter ki 35 yaşını doldurmuş olsun. Bu

bekar kişinin evlat edindileten sonra evlenmesi ve o evliliginden sahih nesepH

çocukları olması da mUmkündür; fakat bu ha! dahi evlatlıgm durumunu

degiştinnez41 • Fransız medeni kanununa göre evli olan kap kocaelan başka hiç

kimse evlatlık alamaz42
•

i b. Evlat edinecek ile evlathk arasında en az 18 yaş fark bulunmalıdır.

Evlat edinme müessesesinin meydana getirdigi sun'i nesep bagının, imkan

ölçOsüude tabii ve gerçek nesep bagma benzetilmesi amaçlanmıştır. Bu amaç, bir

evlilikte ana-baba ile çocuk arasında bulwunası normalolan yaş farkının evlat

edimnede de aranmasını zorunlu kılmıştır. 18 yaş olması şartının diger bir sebebi

de ahlaki düşüncelerdir. Böylece evlat edinenle evlatlık arasında bir takım hissi

ilişkilerin kolaylıkla dogmasına firsat ve zemin bırakılmamak istenmiştir. Türk

sayılmalıdır. O ıııman evlaı edinmeyi onlar için de yıısaklamak gerekirdi. (Haterni, SeroZJll1, a.g.e., s.
319)

Fransız hukukunda da evlat edinme yaŞı 50 olarak şart kılınmıştır. (Arsebllk Esal, Medeni
Hukuk, Ankara, 1940, s. 499). Alman hukukunda ise, yıışa ilişkin degişiklik daha da çarpıcıdır. Şöyle

ki, daha önce evlaı edinenin 50~ olması şartlı. J977 yılında yapılan degişiJclikle tek başlıııı

evlat edinmede yaş 25'e indirilmiştir. Evlat edinen kendisinin evlilik. dı~il çocu~nu ya da eşinin

Ç>OCugunu evlat edinecekse 21 yaşıoı doldurmuş olması yeterlidir. Eşlerin birlikte evlat'
edinmelerinde ise birinin 25, di~t:rinin 21 y/l.!iını doldurmuş OIIllllSI yeterli gOr1llrnüştür. (O~

Dural, 246; Öısunay Ergün, 196 i Tarihli "Aile Hukukuna Ilişkin HukanıJerin Degiştiri1rnesi

Hakkında K.anun~ la (FamRaendG) Alman Evlat Edinme Hukukuna Getirilen Yenilikler" adlı

makale, Jstanbul Hukuk FakU!tesi Dergisi, Sayı,ı, Cilı, XXXII, 1966,5.195).
Aile ilişkilerinde kadın ve erkek ilkesini benimseyen Yugoslavya hukukuna göre, evlat edinen

şahsın erkek ya da kadın olIllllSI önemli degildir. Cinsiyeti ne olursa olsun. 18 yaşında bulunan her "
şahıs bir kl1çü~ evlat edinebilir. Evlatlde bllkımmdan bu yaş, 10 yaşından bUyük olan Ukoçlik"lerin
evlat edinilmesinde 1IJ18-babll ya da vıısilerinin nzıısuıdan başka ÇOCu~un da rmısı ıınımr. Buna karış \
i O yaşını doldurmamış bulunan '·kOçtlk"Jerin evlat edinilmesinde ise, yetkili vesayat makamı OnUDde
sadece ana-bllblllannın ya da vasilerinin inade beyanında bulunmaları yeterlidir (ÖZSUııay Ergün,
"Yugoolav Evlat Edinme Hukukunun Kaynaklan", Mukayeselt Hukuk Araştı.rmallUl Dergisi,
Isıanbul, 1969, Sayı,S, s. 118)

40 O~mıan, Dural, a.g.e., S, 246.
4' Feyzioğlu, a.g.e., so 473.
42 ArsebUk, a..g.e., s. 499.

283



MK. md. 253 deki i 8 yaş fark hala yürürlligünü devam ettirmesine karşılık,

İsviçre'de evlat edinecek ile evlatlık arasındaki yaş farkı 16 yaşa indirilmiştir
43

•

le. Evlat edinenin sahih nesepli IDruu bulunmaması
44

• Evlat edinme

müessesesi bir yoklu~a cevaptır. çocugu olmayan anne veya babaya bir çocuk

sahibi olmanın maddi ve manevi zevkini ve huzurunu veren bir yoldur.

Bu ifadeyle sahih nesepli filruu olanların evlat edinemeyecekleri

belirtilmiştir. Buna gerekçe olarak yukanda da ifade edildiği gibi, evlat edinm~İn

çocuk sahibi olmayanlann bu özlemini giderıneyi amaçladı~ı için sahih nesepli

ftlruu bulunan kimseye yine de evlat edinme hakkını vermenin anlamsız olacagı;

ayrıca evlat edinenin ruruunun miras payının yersiz olarak azalacagı

gösterilmektedir45
• Evlat edinmeye engelolan sahih nesepH filruWl kapsamına

baştan sahih nesepli olanlar gibi, nesebi düzeltilmiş olan çocuklar da girer. Kanun

fllruudan söz etti~i için, sadece bu anlamda sahih nesepli çocuğu olan kimse değil,

sahih nesepli torunU, torun çoc$ vs, yani sahih nesepli alt soyu olan kişiler de

evlat edinemezler. Evlat edinenin sahih nesepli filruunun bulunmaması şartı için

evlat edinme zamanı dikkate altnır. Bu bakımdan, daha önce ölmüş ya da

gaipli~ine karar verilmiş sahih nesepH IDrU evlat edinmeye engel oımadı~ı gibi,

evlat edinenin sözleşmenin tamamlanmasından sonra, bir sahih nesepli çocugunun

do~ası da evlat edinilmeyi geçersiz kllmaz46
.

Burada Uzerinde durulması gereken bir konu da., evlat edinme

sözleşmesinin yapıldığı sırada bir ceninin varlığının evlat edinilmeye engelolup

olmadı~ıdır.Bu ise tartışmalıdır. Yargıtay ceninin sahih nesepH fllru sayılmayacagı

gerekçesiyle, varhgımn evlat edinilmeye engel olmayaca~ı görüşOndedir.

43 Saymen, Elbir, a.g.e., s. 342; Feyzioglu, a.g.e., s. 468; An<ebUk, a.g.e.. s. 507; Belgesay, a.g.e.. s. 226.
u Tekillay, a.g.e., S. 449.
"JO~n,Dural, a.g.e., s. 246.
46~n, Dural, a.g.e., S. 247.
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01.01.1977 tarihinden itibaren Atmanya'da, evlat edinebilmek için

çocuksuz olmak şartı kaldırılmıştır. Fransa'da 1966 reformuyla evlilik içi çocu~u

olanlara da Cumhurbaşkanmdan özel izin almak şartıyla bu yol istisnaen de olsa

açılmıştır. Türk Medeni Kanununun kayna~ını teşkil eden İsviçre kanunıma

gelince, 1972 değişikliği ile isviçre'de de "çocuksuzluk şartı"ndan vazgeçilmiştir
41

.

Id. Karşılıklı rıza şartı: Evlat edinme akdi temele dayanan bir hukuki

muamele old~undan ineydana gelmesi tarafların -bazı hallerde bunların kanuni

mÜffiessil1erinin- karşılıklı olarak rızalarını beyan etmelerine 'Ve bazı muayyen

vaziyetlerde da ayrıca salahiyetli bir makarnın veya diğer bir şahsın muvafakatının

alınmasına bağlıdır.

Evlat edinenin ması; evlat edinen tam ehliyetli ise, evlat edinebilmesi

onun açısından bir sorun meydana getirmez48
. Evlat edinen kendisine müşavir

atanmış sınırlı ehliyetli ise sadece kendi rızası yeterlidir. Zira evlat edinme, MK.

m.379'da belirtilmiş işlemlerden olmadıgı için kanuni mUşavirin m.asma gerek

yoktur49
•

Smırh ehliyetsizlere gelince~ milmeyyiz küçnkler, zaten kanunun aradı~

yaş şartı gerçekleşmediği için evlat edinemezler. Tam ehnyetsiz olan irade

beyanında bulunarnayacağından evlatlığa girebilmesi, kanuni mUmessilin (yani

anne-bab3sının, vasisinin veya kayyımın) ve bazı hallerde buna ilave olarak

vesayat'dairelerinin muvafakatıarı ile milmkündürso.

Evlat edinilecek olanın rızası; evlatlık tam ehliyetli bulunduğu takdirde,

evlat edinmeyi, kimsenin rıza ve muvafakatına ihtiyaç görmeden' kendi rızasıyla

meydana getirebilir. Evlatlığın ehliyetsizliği takdirinde MK.m. 254 hususj bir

hüküm sevketmek ihtiyacını duymuştu!. Bu hükümden hareket edilerek denilebilir

n Feyzio~ıu, a.g.e., s. 469.
.. Ataay, a.g.e., S, 49.
•• Aıaay, a.g.e., s. 49; O#;umıan, Dural, 3.g.e., S. 248.
30 Ataay, a.g.e., s. 49; O#;uzma.n, Duml, a.g.e., s. 248; Feyzi~lu, B.g.e., S. 474.
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ki: Evlatlık, tam ehHyetsİz ise, yani temyiz kudretinden mahrum bulunuyorsa veya

temyiz kudretini haiz olmakla beraber küçük veya mahcur ise , yani mahdut

ehliyetsiz durumunda ise, kanuni mürnessilin (ana, baba, vasİ, kayyum) ve bazı

hallerde buna ilave olarak vesayat dairelerjnin muvafakatıarı ile müm.kı1n

olmaktadll·~l. Evlatlığa alınacak kimsenin ana ve babasının sırf ana ve baba

olmaları nedeniyle rızalarının alınması gerekip gerekmediği tartışmalıdır. Eş/erin

rızasf; MK. m. 255, evlat edinenin ya da evlatlıgm evli olması halinde evlat

edinilme için eşin de rızasının bulunmasını şart olarak aramıştır. Bunun sebebi

evlat edinmenin her iki tarafın eşini de, hisleri, çıkarları ve hukuki durumları

yönünden yakından ilgilendirmesidir.

2.Şekle ait şartlar: Evlat edinme işleminin şekil şartları (hakiınin izni),

(Resmi senedin yapılması) ve (Nüfus kütüğüne tescil) den ibarettir.

Hakimin izni; bu şart evlat edinmenin sıhhat şartlarındandır. ızni vermeye

yetkili hakim, evlat edinen kimsenin ikametgahı asliye hukuk hakimidir. Hakim

istenilen izni verebilmek için taraftann evlat edinmenin esasına ilişkin şartları haiz

olup olmadıklarını tespit etmekle kalmaz, aynı zamanda talepte bir haklılık

bulunup bulunmadığına bakar ve her halde çocugwt menfaatine aykuı görmedigi

takdirde izin verirsı. Yargıtayın görUşünce evlat edinmeye izin verilmesine ilişkin

karar bir Ham niteligini haiz degildir; izin kararı idari niteliktedir.

Resmi senet; MK.m.256/f. I, evlat edinme sözleşmesinin resmi senetle

yapılacagını öngörmüştür. Resmi senet, ancak hakimden alına İzin üzerine

dUzenlenir. Senedi düzenleyecek makam da noterdir. Noter evlat edinme

sözleşmesini NK. M. 72 vd. da ki re'sen düzenlenen senetlere ilişkin şartlara

uyarak yapar. Çünkü medeni kanunda evlat edinme sözleşmesinin şekline iJişkin

özel hakilinler yokturS).

~i Saymen, Elbir, B.g.e., s. 343; Aıaay, a.g.e., s. 49.
~1 Feyziogıu, ıı-g.e., s. 482; Saym.cn, Elbir, a.g.e., s. 346.
!~O~ Dural, 8.g.e., S. 253; Tekinay, a.g.e., s. 460.
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Nüfus kütO.ğüne kayıt; MK. m. 256 ya göre evlat edinmenin do~m

kütügüne kaydedilmesi gerekmektedir. Bu kaydın evlat edinenin ve evlatlıgm

do~ kiltüklerine yapılabilmesi için evlat edinme işleminin tamamlanmışolması

şarthr54 • Medeni kanunun ilgili bu maddesi uyarınca da evlatlık, evlat edinenin

soyadını taşır, bu evlatlık için hem bir hak hem de vazjfedir.

Evlat edinme muamelesi bu konuya ait olarak yapılan resmi senet ve

hakimden alınan izin ile tamamlanır; bu iki unsur gerçekleştigi andan itibaren de

hükmünü icraya başlar. Evlat edinmenin kurucu unsurlarını teşkil eden bu

safhaların henOz aşılmamış olmalarına rı$nen yapllan tescilin bu safhalar

tamamlanmadıkçahiçbir hükmü mevcut degildir.

9. Evlat EdinmeDin SoDuçları

Evlat edinme, anne-baba ile çocuk arasındaki sahih ve gerçek rabıtasını

taklit karakteri vardır. Sahih nesep, evlat edinmenin adeta, modeli olmakla beraber,

her taklitle aslı arasında old~ gibi, bu iki maessese arasında da bazı farkların

mevcut olması dogaldır. Evlat edinilmeyle beraber, evlatlık ile evlat edinen

arasında, onun evlilik içi çocugu imiş gibi, sahih nesebe dayaıi bir hısımlık ilişkisi

doğar. Ancak bu hısımlık ilişkisi sözleşmeye dayandıgı için, kan bagma dayalı

hısımhk ilişkisine göre, niteligi geregi, bazı farklılıklar gösterir. Evlatlı~ın kendi

anne-babasınakarşı hak ve vazifeleri düşmez.

Evlat edinme, evlat edinen ile evlatlık arasında hısımlık ilişkisi kurarsa da,

ne evlat edinenin hısunları ile evlatlık, ne de evlatlığın filruu dışındaki hısımları ile

evlat edinen arasında hısımlık tesis etmer5
• Evlat edinen ile evlathgın ftlruu

arasında hısımlık bagı bulunup bulunmadıgı tartışmalıdır56 .

" Ataay, a.g.e., s. 95.
" Arsebük, a.g.e., s. 513; Özsunay, Il.g.e., s. 202.
L<I Og.uzman, Duflll, a.g.e., s. 256.
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Evlenme yasagı; MK. m. 921b.3'e göre evlatlık ile evlat edinen ve

bunlardan biri ile digerinin kan ve kocası arasında evlenme yasakttr. Ancak sahih

nesep ilişkisinden farkh olarak MK. m. 121 'e göre evlathk ve evlat edinen ya da

bunlardan biri ile diğerinin eşinin evlenmesi halinde, bu evlilik geçerlidir; buna

mukabil evlathk ilişkisi sona erer. Evlenmeyle, evlat edinme münasebetinin

kalkması halinde, varılan sonuçlar bakımından İsviçre/TUrk hukuklarıyla Alman

çözümleri arasında büyük farklar mevcut degildi~7.

Evlatlık, evlat edinenin ana veya babası veya diger usulü ile evlenebilir.

Evlatlıkla evlat edinenin diger evlatlıkları arasmda izafi de olsa kardeşlik

bulunmadığından bunlar arasında evlenme yasağından bahsedilemez. Evlatfıkla

evlat edinenin hakiki meşru veya gayri sahih nesepli filruları arasmda evlenme

hakkında da hükibn, aynı sebepten dolayı aymdır. Evlat edinme evlathk ile evlat

edineni alakadar ettiginden, evlatltk, evlat edinenin, evlat edinen de evlatlığın kan,

civar ve slhri hısımlarıyla evlenebilir. Evlatlık evlat edinenin ve evlat edinen de

evlatlıgm vaktiyle karı veya kocası olmuş bulunan kimselerle evlenebilirs8
.

Mirasçıltk; evlatlık ve mruu, evlat edinene sahih nesepli film gibi mirasçı olurlar

(MK.m.447/EI). Evlatlık veya filruu, kendi kan hısımlarma mirasçı olabilmek

hakkını tabiat1yla muhafaza ederler (MK. m. 257/3).

Soyad; evlathk bu mukaveleden sonra artık kendi soyadını taşıyamaz. MK.

m. 257/1'e göre "evlatlık, kendisini evlatlığa alanın aile ismini t~ır" ve MK. m.

257/2'ye göre, "karı koca tarafından birlikte evlat edinilen ve mümeyyiz olmayan

küçüklerin nilfus kaydmda anne-baba adı olarak, evlat edinen kan kocamn adları

yazılır". Fakat evlatlıgın, reşit olduktan sonra asıl anne--babasının ismini kullanma

hakkı da saklıdırW.

"Ozsunay, a.g.e., s. 213. (1961 Tarihli "Aile Hukukuna ilişkin Hükümlerın De~r:şlirilmesi Hakkında
Konun" Iıı (FomRoendO) Alman Evlat Edinme Hukukuna Gelinlen Yenilikler" , Istanbul Hukuk
FakUltesi Dergisi, Sayı, I, Cilt, XXXII,(966)

'" Berk i, B.g.e., s. 112.
~. Feyzio@u, O.g.e., s. 494.
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10. Evlat Edinmenin Benzer Müesseselerden Farkı

Evlat edinme bir nesep bağı meydana getirmesiyle tabii nesebe, yani sahih

neseple evlilik dışı nesep mUesseselerine; bir şahsın geniş manada bir aileye

girmesi itibariyle de beslemelik ve evladı manevilik müesseselerJne benzerlik arz

etmektedir. Fakat bunlarla evlat edJnme arasında önemli farklar mevcuttur.

a. Kan ve Sıhri hısımlık (sahih nesep)

Evlat edinme müessesesi sahih nesepten bir çok bakımdan ayrılmaktadır.

Sahih nesep; bir nesebin sıhhati evlenmeye dayanır. Çocuk dilnyaya gelmediği ya

da anne rahmine düştüğü zaman anne ve babası birbiriyle evli ise o çocuğun nesebi

sahihtir. Demek ki nesebin sıhhatinde esas karJne evliliktirW. Evlat edinme ile

sahih nesep arasındaki farkları şöyle sıralamak mümkündür.

-Evlat edinen, evlatlığın mirasçısı olamaz61
. Anne-baba ise çocuğun

mirasçısı olabilir.

-Evlatlık, evlat edinenin mirasçısı olursa da, evlat edinenin daha evvel

ölmesi halinde onun yerine geçerek, evlat edinene ilerde düşecek olan miras

haklarına halef olamaz. Oysa sahih nesepli çocuk böyle bir durumda, mesela daha

önce ölen babasının yerine geçer ve büyük babasından miras alabilir. Bu fark,

evlatlıkIa evlat edinenin hısımları arasındabir hısımlık bağı doğmuş olmamasından

ileri gelmektedir.

-Sahih nesepten doğan velayet hakkı akitIc sınırJandırılamayacağl halde,

evlat edinmenin evlatlığın malları üzerindeki hakları akitle sınırlandırılabilir.

-Evlatlık bağı evlenmeye engel teşkil etmekle beraber, taraflar her nasılsa

evlenmiş olurlarsa, bu evlilik artık: iptal edilemez62
. Oysa bir kimsenin sahih

nesepli IDruu ile evlenmesi mutlak surette batııdır.

60 Feyıio~ıu, a.g.e., s. 419.
61 ÖZlaıı, R.g.e., s. 186.
•, Öztan, R.g.e., s. 187.
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-Evlat edinmek isteyen kimsenin sahih nesepli furuu varsa bu durum evlat

edinmeye engel olur. Oysa bir kimseyi evlat edinen, bir başkasını veya başkalarını

da evlat edinebilir.

-Evlatlık evlat edinenin vatandaşlığını ancak istisnai hallerde ahr. Sahih

nesepte ise Tilrk bahadan dünyaya gelen çocuklar mutlak olarak Türk vatandaşı

olurlar.

-Evlat edinme münasebeti çeşitli yollarla sona erebilir, zira bir

mukaveleden ibarettir ikinci bir mukavele ile hükmü bozulabilir. Oysa sahih nesep

ilişkisine son vermek mümkün degildir. Yani bir kişi neseben kendisine ait olan bir

evladını mukaveleyle bile olsa çocugu oldugunu reddetmesi hiçbir mana ifade

etmez.

b. Evlat Edinmenin Beslemelikten Farkı

Beslemelik hukuk tarafindan düzenlenmemiş ve toplumumuzda fiili olarak

yaşayan bir müessesedir. Beslemelik, ülkemizin orta haııi ve zengin aileleri

arasında mevcut olan örfi bir hukuk ilişkisine dayanmaktadır. Bunun taraflarını aile

reisi veya hanım ve besleme teşkil ederler.

Bu şahıs evlat edinme milessesesi çerçevesi içinde evlatlıga tanınan

haklardan hiç birini haiz değildir. Beslemelik milessesesi evlat edinme gibi daima

çocuk lehine işleyebilecek şekilde ayarlanmış sosyal karakterli bir müessese

olmaktan uzaktır. Meydana gelmesi ve sona ermesi hiçbir şekle ve kayda tabi

d~ldir. Beslemelik insanların bir mal gibi alıp satıldıkları, karın toklu~una

çahştırıldıkları devirlerin hatırasını taşıyan ve çocuk aleyhine kolaylıkla istismara

müsait bulunan bir müessesedir63
•

Beslemeliğın miras hukuku alanında da bir tesiri yoktur. Toplumun

sanayileşmesiyle ve ailenin küçülmesi sürecinde beslemelige de daha az

rastlanmaktadır. Beslemelik ile evlat edinilme arasında hiçbir benzerlik yoktur.

6ı Aıaay, a.g.e., S. 42.
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Beslemeligin kurulması hiçbir şekle tabi değildir ve kurulan ilişki, beslerneye, evlat

edinilmenin temin ettiği haklardan hiç birini vermez. Besleme ile onu evine alan

kimse arasında bir hısımlık ilişkisi kurulamaz.

Genelolarak ilişki, bir .ahlaki borç olarak kabul edilen bakım. borcima

karşıİık beslerneye de hizmet etme borcu yükleyen bir fiili borç' ilişkisi olarak

nitelendirilmektedir64
•

c. Manevi Evlatlıktan Farkı

Manevi evlatlık. eski alışkanlıkların tesiri altında yaşamaya devam eden,

hukuk nizammca tanınmayan, taraflar arasında sadece, hukuki müeyyideden h'aıiç

borçlar meydana getiren bir ilişkidir. Bir takım manevi borçlar doğurur. Bunun

meydana gelmesi veya sona ennesi kanuni bir şarta veya şekle tabi degildir.

d. Süt Evlatlıktan Farkı

Bir kadının kendi çocuğu olmayan bir çocuğa süt emzirmesinden doğan bir

ilişkidir. ıslam Hukukuna göre süt kardeşlikten meydana geten bir bağ a)llı

anneden süt emen çocuklar arasında evlenme engeli meydana getirmektedir. Bu

konuda möçtehidler arasında ne kadar süt emmekle bu kardeşliğin gerçekleşecegi

konuslIDda içtihad farklılıkları vardır.

Süt evlatlık da tamamen fiili bir durum meydana getirdiği için, evlat

edinme ile kıyaslanamaz65 •

ll. Kur'an ve Sünnetin Evlatlık Miiessesesine Bakışı

Araştırmalara göre evlatlık milessesesİnin tarihe malolmuş hukuk

sistemlerinin ~unda kabul edilmesi, günilmOze kadar gelmiş ve bir çok toplum
, ..

tarafından kabul görerek uygulana gelmiş olması bunun bir toplumsal ihtiyaç ve
,

fenomen olduğunu göstermektedir. Amaç bakımından dini, hissi, sosyal ve iktisadi

karakterler arzedebiten evlatıık, erkek çocuğu olmayan ailelerin evlat sevgisinin bir

64 Og-ıJzman, Dural, a.g.e., s. 245.
6' Sayınen,Elbir, a.g.e., s. 340.
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nebze olsu tatmini, zor günlerinde onlara yardımcı olma ve bir takım maddi

manevi ihtiyaçlarını yerine getinne arzusuna yönelik bjr o'lgudur. Kasas ve Yusuf

surelerinin ilgili ayetlerindeki manalarda erkek çocuklarının evlat edinilmesinden

bahsedilerek. onlardan istifade etme düşüncesj66 bu gayeyi açık bir şekilde ortaya

koymaktadır. Tarihi süreç içerisinde bu kurwna daha çok erkek çocuklar konu

olmuştur. Günümüz hukukIanna baktlgımız da bu müesseseye evlatlık olarak erkek

çocukların yanında kız çocuklarının da konu olduğu gönnekteyiz.

İslami kaynaklarda evlath~a "eddei" kelimesinin çoğuIu olan "edl)'3"

sözci1ğü kullanılmakta olup aynı zamanda babasından başkasının adına nisbet

edilerek çagırılan kişiye de deiyye denmekte ayrıCH evlatlık tebenni kelimesiyle de

ifade edilmektedir67
• Cahiliyye ve İslamın ilk yıllarında bu uygulama mevcuttu,

buna büyütme de denilmekteydi,6S Bundan da anlaşılmaktadır ki, ilk dönem

itibariyle evlat edinme toplwn tarafindan benimsenmiş bir gelene~in olduğunu

ortaya koymaktadır. Cahiliye ve İslam'ın ilk yıllarında uygulanan evlath~ın

gerçekte insanların bir söyleminden ibaret olmasıyla ilgili olarak Kur'an'da "Allah

evlatlanmzı o~uJlarımz kılmamıştır, o sizin a~zınızdakj lafızdır, halbuki Allah

hakkı söyler ve d$u yolu gösteriL" "Onları babalarına nisbet ederek çagırın, bu

Allah yanında daha adaletlidir. Eger babalarını bilmiyorsanız, onlar din kardeşiniz

ve dostlarınınızdır. Yanılarak yaptt~ınlZda size bir günah yok. takat kalplerinizin

bile bile yaptıgında (gfinah vardır). Allah çok bagışlayan, çok esirgeyendir,"

buyunnaktadır69 . İslam'ın ilk yıllarında ibn Ömer'in ifadesine göre "Biz Zeyd İbn

f>6 Yusuf; 20, 2 i WNihayet (Mısır'a varınCll) onu düşük bir pahaya, birkaç pııııı.yııı sııttılar. Onlar, ona
(Yusııfa) karşı isteksiz idiler. Mısır'da onu Sıltın alan (Aziz, hazine bakanı), kanslll8: Ona iyi bak
belki bize yarıuı dokunur, ya da onu evlat ediniriz dedi .... ). Kasas, 9 H

Finıvn'ın kansı (çocu~

sandıklan çıkarınCll): " Bana da sana da g(lz bebegi (olacek, çok sevimli bir çocuk ). Onu oldormeyin,
belki bize mydası dokunur, ya da onu evlat ediııiriz." dedi. (onu almakla hala enikleıini

anlamıyorlardı)

67 Firozahadi. Mocdilddin Mulıannned b. Yakub, el-Kanwsu']·Muhiı,(I-IV), Beyrul. ls, rV,329; Kurtubi
Ebu AbdilWı Muhammed b. Ahmed el-EnsArl, e1-Ciimiu Liahkam'l-Kur'in, (I-XXII), Beyruı, ts:l.,

XiV, 121, Yazır Hamdi ElmaJıJı, Hak Dini Kur'an Dili, (I-X), VI,294.
68 Ateş, vn, 132; FemıhÖmer, islam Aile Hukuku, (tre: Y.Ziya Kavakçı). Istanbul, 1978.
6~ Ahzab, 4.5
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Harise'yi, Zeyd İbn Muhammed olarak ~ınyorduk, demektedir70
, Bu ayetin nazil

olmasından sonra bu uygulama neshedildf1
•

ilahi irade, İslam'da evlatlık ilişkisinin gerçek biryakınhk bağı olmadı~ını

ve hukuki bir d~ere sahip olmadıgmı açıkça belirtmek üZere, Hz Peygamberin

daha önce evlatlığı olan kişinin boşadığı kadın ile evlenmesini takdir etmiştir ve bu

konuda ., Zeyd o kadından ilişiğini kesinee biz onu sana nikahladık ki, (bundan

böyle) evlatlıklan, kadınlanyla ilişkilerini kestikleri zaman o kadınlarla evleıımek

hususunda müminlere bir güçlnk olmasm. Allah'ın buyruğu yerine getirilmi~ir"72

ayeti nazil olinuştur,

Daha sonra manafıkve milşrilçlerin, Hz. Peygamber için "oğlunun karısı ile

evlendi" şeklinde sözler söyleyip kendilerince olayı kınamaya k~lkışrnalarıüzerine

de şu mealdeki ayet naı:il olmuştur: "Muhammed sizin erkeklerinizden hiç birinin

babası değildir. Fakat o Allah'ın elçisi ve peygamberlerin sonuncusudur, Allah her

şeyi hakkıyla bileııdir.,,73

Cahiliye tophnnunda bir kimse yabancı bir çocu~ evlatlık almak isteyince,

halkın önilnde o çocu~ evlat edindigini söyler, artık o çocuk onun öZ <>glu

saydırdı. Onun adıyla çağınıır, baba ile oğul arasındaki hukuki işlemler onlar

arasında da geçerli olurdu, Birbirlerine var1s olurlar, baba ile oğul arasındakinikah

yasakları,bunlar arasında da kurulurdu. Evlatlık, evlat edenin kızını, kız kardeşini,

halasını.. teyzesini alamaz; evlat edinen de evlatlığın dul veya boşanmıŞ eşiyle

evlenemezdi74
• Evlatlıgm hukuki geleneği kaldmhnca bundan doğan hukuki

sonuçlar da kalkmıştır. Artık evlatlığın karısıyla veya onun, kendisini evlat edenin

kızlarıyla, teyze ve halalar,yla evleııme yasağı da kalkmıştır. Ancak kaldmjan şey,

1'ol Kurtubi, XLV, 12 ı.

71 Serahsi, Ebu Bekir Muhıınuned b. Mmed b. Ebi Sehl, (ö.483/10901, Kitabu·I·Mebsut, (ı-XXX),
Beyrut, 1986, xxx, 292; Kurtubi, XlV, 119; Abdıılaziz Amir, el-AhvaIU'ş-Şahsiyye fi'ş-Şeriati'l

ıslamiyye. Beyrut, tsz. 5.112.
12 Alızab, 37.
Tl Ahzıı.b. 40.
14 A~ VIl. 132; Şelebi Muhıımmed Muslafil, Ahka.mu'l-Üsrati fi'l-İşlam, Beyrut, 1977, s. 703.
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bu miras ve evIenme hükümleridir. Evlatlığın gerçek evlat hUkOmlerine tabi

olmayaca~ı bildirilmiştir. Ama bir kişinin bir çocuğu sevip ona evladı gibi

muamele etmesi yasaklamnamıştır. Fakat bu sevgisi, onunla kendisi arasında

mirasçı olmak, evlenme yasağı gibi şeyler doğmasına neden 0lmamaktadır75 •

Yukarıda zikredilen ayetle Allah, evlat edinilen kimsenin gerçek manada

evlat edinenin neseben çocuğu olamayacağını ifade etmekle birlikte böyle bir

söylemin insanların kendi ifadelerinden öteye geçemeyeceği ortaya koymaktadır.

Aynı zamanda böyle bir ifiıdenin hak olmayıp gerçe~ yansıbnayac$

vurgulanmaktadır76. Gerçek olanın bilindiği takdirde evlatlık olan kimselerin

gerçek babalarının adıyla çağrılması AHah tarafindan istenilmekte ve adilolanın

böyle bir uygulama olduğu hakikatiyle bunun aksi bir uygulama ve söylemin

adalete uymayacağı bizzat Allah tarafindan ifiıde edilmektedir. Gerçeği gizleme ve

adil olmayanı yapmak ise Allah tarafindan aynı .zamanda günah olarak ta

zikredilmesi dikkate de~er bir husustur. Kanaatimizce ayette de ifiıde edildiği gibi

nesebi gerçekten bilinmeyen birisinin belli bir kişiye sehven nisbet edilip

ça~ırılması günahtan uzaktır. Genel manada ayetin üzerinde durduğu asıl fikir

kişinin aidiyyetinin gerçeğe uygun olması üzerindedir. Bu gerçeğe uygunluk da,

Allah'ın hak ve adalet anlayışıdır.

Evlat edinme konusuna Kur'an'ın yanısıra hadislerde de özel olarak

değinilmiş ve bir kimsenin babasından başka birine nisbet edilmesi ~iddetle

kınanmıştır.

Hz. Peygamber bir hadislerinde şöyle buyurmuştur: "Her kim babasından

başkasına kendi nesebini intisap eder veya (köle olan bir kimse) efendilerinden

başkasına mensup olduğunu iddia ederse Aııah'ın kıydIllete kadar peşini takip eden

Ianeti ona olsun." 71

" Ateş, VU, 133.
76 Kurtubi, XIV, 120
11 Tiımizi, Ebu Isa Mulıanırned b. lsa, eı-eamiu's-Sabihi, (I-V), &ynı., 1987, IV, VlISlIYa, 5, (Ebu Isa.

bu hadisin hasen sahih oldu~nu belirtmektedir)
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Başka bir hadiste "Bile bile başkasının oglu oldugunu iddia eden hiçbir

adam yoktur ki, kUfretmiş olmasın,,78 Hadiste "hiçbir adam" dan maksat; kadın

olsun erkek olsun her insandır. Babadan başkasına intisap, ancak biıerek yapılırsa

günah olur; bilmeyerek yapdırsa günahı yoktur. Onun için hadiste "bile bile" kaydı

vardır.

Hadiste geçen ''küfretmiş olması" cümlesi iki anlamda tevi! edilmiştir:

1. Hadis bilerek başkasının çocugu oldugunu iddia etmeyi helal sayan

hakkındadır. Böyle meşru bir şeyin zıddını helal itikat ettiği için kişi Anah'a

küfretmişolur.

2. Başkasına imisabı helal itikat etmeyen hakkında bu söz kilfran-ı nimet

ma,nasınadır, ve söyleyen hakkında agır şekilde men' ve zecir teşkil eder. Yani

bilerek babasından başkasını babamdır diye iddia eden kimse Allah'a ve babasına

küfran-ı nimet etmiş 01ur79.

İslam bilginleri, ayet ve hadislerden anlaşılan yasagm, aralarında nesep

bagı olmadığını bildiği halde, nesep iddiasında bulımma ve yapay bir soy ilişkisi

tesis etmeye yönelik olduğunu; kişinin, kendi soyundan oldugu kanaatine dayalı

olarak belirli şartlarla- bir kimsenin kendisine nisbet edilmesinin (istilhak) bu

yasagın dışında oldugunu belirtmişlerdir80,

Binaenaleyh çocuğun babasına nisbet edilmesi, adaletin ve hakkaniyetin

kendisidir. Bu çocugun kendisinden canlı bir parça olarak dünyaya gelmesine

sebep olan baba için de bir adalettir. Babasının ismini taşıyan, ona mirasçı olan ve

miras bırakılan, her türlü yardım ve alakaya mazhar ve gizli irsiyet yoluyla gerek

babasını ve gerekse ecdadının özelliklerini devam ettiren bizatihi Cenabı Hak için

de bir adalettir. O her alakayı asli yaratılışı üzere bina eder, çocuğun da babanında

,. MUslim, Ebu'I-HUseyn MOslim b. Ha.ccac, Sahihu Müslim., (I·V), Beyrut, 1955, Kitabu'l-lnıan,27
79 Davuoo~lu Ahmed, Sahih-i Müslim TercQme ve Şertıi, (l·Xl), IStılnbul, ı 977, 1,322
80 Aktıln. a.g.e.aynımadde, ı, 5 i ı: Aynca bkz. Sabuni, Muhammed Al i, Ravaiu '!·Bela" TelSiru

Ayati'!·AhkBmi miııe'I-Kur'an, ([.I1), rı, Beyrut, lS., s. 265-266
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meziyetleıini zayi etmez. Buna bağlı, evlatlık özelllklerini, rnezİyetlerini hakiki

babadan başkasına da yüldemez ve vermez. Gerçek çocuktan başkasına da evlathk

vasıflarmıve llzelliklerini bırakmaz.

Çocugu olmayan kimselerin, gerekli tedavi yollarına hatta dinen mahzurlu

görülmeyen sun'j metodlara başvurarak anne-baba olmaya çalışmaları tabii

olmakla birlikte, özellikle sosyal baskılar yOzUnden kendilerini ya evlat edinme ya

da yaşama sevincini yitirme gibi bir seçimin önünde görmeleri dinin ilkeleri ve

ha~t gerçekleri ile bağdaşmaz. Gerçelcte olmayan bir soy bagmı var gibi 13tzedip ,

bunun uzerine, çocuk ile anne-baba arasında~z konusun olan bütün sonuçları bina

etmenin bir çok sakıncalan beraberinde getirdiği bu konudaki tecrUbelerin de

açıkça ortaya koydugu dikkate almarak, İslam'daki evlat edinme yasağı çocuk

sahibi olmanın da ilahi iradeden ba~ımsız olmadığını bildiren ayet-i kerime" ile

birlikte degerlendirilmeli ve bu konuda gerçekçi bir yol izlenmelidir. BlUla göre,

çocuk sahibi olamayan kimselerin başkalarının özellikle bakıma muhtaç

çocuklarını himayelerine almaları gerçeği gizlememek ve dini kuralları kendi

varsayımlanna dayanarak ihlal etmemek şartı ile böyle bir yardunlaşma ortamı

içinde bir ölçüde evlat sevgisini tatmaya çalışmaları en uygun yolalarak

gôrünmektedir8' .

Kur'an ve SUnnette evlat edinmenin Allah tarafindan gerçek bir nesep

olarak kabul edilmediği konusuyla ilgili olarak zikredilen nasslar bakıma,

korumaya ve topluma kazandırılma~ muhtaç kimselerin bir kenara itilmesi

manasında anlaşılmamahdır. Çünkü yetimlerin korunup gözetilmesi, onların

mallarına sahip olunarak zayi olunmaması, onlara ilaarnda buIlUlulması, hor ve

hakir görülmemesi, ve hadisin ifadesiyle yetimi evde bulundunnanm Hz.

• "(:;öklerin ve yerin mıllkıı A1lalı'lndır. (O). diledigini yaratıTo Diledigine dişiler bahşeder, diledi~ne

de ukdder balışcder. Yahut onları çift yapar; hem dişi nem erkek (verir). Diledigini de o kısır yapar.
0, (her şeyi) bilendir, (her şeye) gOcll yetendir" Şura.: 49-50.

81 Akııı.n. adı geçen eser ve madde I, j i i
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Peygamber'le cennette beraber bulunulması ifadeleris2 bu konunun ehemmiyeti

açısından oldukça manidardır. Zira kanaatimizce Kur'an ve sünnetteki evlat

edinilmesi yasa~ınm esas noktası şudur; her bir kimse neseben kime ait ise bu

kimsenin nesebinin başkasma nisbet edilemeyeceğidir. Bu hakikati dee;iştirmenin

imkanı da yoktur, zira yaratan bunu böyle bildirmektedir. Bu hakikatle beraber

ayet, bir kimsenin başka birisinin çocuguna bakmasına onu koruyup gözetmesine

ve ona maddi ve manevi yardımda bulunması mani de deg:ildir. Buna ilave olarak

aileler tarafindan kimsesiz ve bakıma muhtaç çocukların bu ailelerin yanlarına
f

alınıp bakıIıp bOyütnlrnesi ve bulUe; çag:ından itibaren İslam 'ın koymuş old~u

mahremiyet sınırlarına riayet edilmesi şartıyla bu ilgi ve alakanın devam etmesi

İslam'm insanlara verdigi önem, fertleri yetiştirme ve topluma kaiandınna

hedefiyle de örtüşmektedir. Evlat edinme ile ilgili olarak. Kur'an ve Sünnetin

getirdiği prensipler zaman içerisinde toplumun gayet derin, fitri yaratılışa uygun ve

hakikatin ta kendisi olan sae;lam, hakiki temeller üzere yükselmesini

~Iamaktadır.

Ayrıca İslam hukuk Iiteratüı1lnde yetimlerle ilgili hukuki statü' ve soka~

terkedilmiş (lakitf çocuklarla ilgili hükümler evlat edinme gayesi çerçevesinde

ılı Buhari Ebu Abdullah Muhammed b. İsmail b. İbrahinı b. el-Mugireti b. Perdizbe, eı-eıimiu·s.-Sahih,
(I-IV), tsıanbul, lsz. Talak, 25; MUSlim, Ztllıd, 42)

• Yetlmltrlt ilgiU Hilkuki Sblll;

Yelim; anne babasını kaybeden veya sadece arınesini veyahut da sadece babasını kaybeden
kUÇ(lk çocuga denir. Cessas, yetiın kelimesi mutlak kullaUlldlgl tııkdirde bununla her haltıkarda

babasını kaybeden çocu!lun anıaşııdı~ını, Kur'an-ı Kerim'de geçen Yelim kelimeleriyle her sereriDde
babasını kaybeden buıaga ermemiş kız veya erkek kastedildi~ni !asrih eder. (Cessas, Ebibekr Ahmed
er-R!zI, Ahkılmu'l-Kur'lln,(I-ııı), 'Beynıt. 1993, I, 45!)

Butün yocııklar hayata hazırlanma safhalarındıı hususi bir alaka ve himayeye muhtııçtlJ. Anne
ve babalannda filr8ten mevcut olan şefkat' onlarıı gerekli himayeyi sagıaınııkla.drr. Babasını ve
a.ımesini kaybeimiş durumda olan bir çocu~n yani yerimin bimaycsinin sa~anması, di~ emsalleri
gibi bnyük lllçüde nonnale yakın şartlar altında hayatlı hamlanması için özel bir ilgiye muhtııçtır.

Islam Hukukuna göre hiçbir çocuk hamisiz degildir. ~iı ııe:sebi beııi. uzak yakın herhangi bir
akrabası bulunan bir yelim, cami avlusunda veya yol kenarında bulunmuş nesebi bilinmeyen bir
çocuk dahi hamisiz de~ildir_ Nitekim her hangi bir çocuğu bulunan bir kimsenin. eııer çocıık.

başkasının görme ihtimali olmBdlgl için lıelak olacak ise onu olması oo-ı aynıdır, aJmadl~ takdirde
gUnalıkar olıır. Bulıın bakmak istemedigi lBkdirde, bu çocuga bakacak birisini bulııııık Suiiana yani o
bölgenin mnlki amirine lerelttlp eder. Yani devlet buna bakmakla milkeJleftir. (ıbn Abidin

297



Muhammed Emin ıbn Ömer, Reddil'I·Muhtar ala Dürri'I·Muhtar Hıışiyeti ıbn Abidin, O-VI), Beyrut,
1987, III. 314·315}

Devletin hakimi her hangi bir şahsı nafiıka ödemeye mankum ettiei gibi, devlet hazinesini de
Acizin naliıkasını Odaneye rnııhkum edebilir.

Yerimlerle ilgili olarak onlara karşı yerine getirilmesi gereken önemli vazireıer vardır.

a. Yetime iyi muamele ve maddi yardım
b. Istikbalinin düşünülmesi

e. Yeıimin Islall1
d. Malının korunması

e. Evlendirilmesi
Yetimlerle ilgili ayetler
Rabbin, bir yetim oldu~nu bilip de seni b8rnıdırmadı rnı? ..O halde yetinle gelince, ona sakın

kahretrne.
(Ey Muhamıned), Dini ya lan sıı.yllllJ gördün mU? Yetimi itip kakan, yoksulu doyurmaya

yanıışınayan kimse işti odur.
Bu ayetler Mekki ayetler olmakla beraber, ifiıde edilen ınıınalar yelime karşı iyi davrıınTl1llya

teşvik, kota muameleden de nehyedici tarzdadır. Medine de yetimterin korunması konusunda daha
kesin emirler ve onlann maddi imkansızlıklarının giderilmesi için alternatiflerin hazırlanması SOz
konusu olmaktadır. Yetimlerle ilgili olarıık yardım ronlarının hazırlanması, onlara devlet
hazinesinden payların aynıması gibi maddi imkanlar onların maddelen madur olmaları önleyici
tedbirler olarak zikredilebilir.

Mesela Enfiı.l suresinde ayet 41'de ganimetierin dağınımasında yetimlere de pay verilmesi
zikredilmektedir. Yine HaŞl" suresinde ayet Tde futlıedilen toprakiMdan elde edilen gelirlerden
yetimlere, yokSIlliaTIl, yolda kalmışJara da payaynıması dikkat çekici bir konudur. Miras
taksimlerinde yetimlerc de payıann veritmesi onlar için arkası kesilmeyen bir başka ron olması

bakımından önemlidir. (Nisa, ayet, 8)
Hz Peygambere sahabiden bazıları hangi şeyi namluı olarak verelim diye sorduklannda, bu soru

~rine nazil olan ayeıte nafiıka olarak verilecek şey in ne o!du~ olmayıp, kimlere namka verilecegı

ifiıde edilmektedir. Yine bu ayette (Bakara suresinde da ana, baba akrabanın yanında yetim ve
yoksulllU'll, yolda kalmışlara verilecegi zı1.redilmcktedir. Çok manidıtr olan ayetlerden birisi de şudur:

Isıııil o~llanndan "Allah'ı:aıı başiuısııuı kulluk eımeyin. anne-babaya, yakınlam, yerimlere,
dilşkünlere iyilik edin, insanlarla güzel güzel konuşun, namazı kılın, zekatı verin" diye söz almıştık".

(Bakanı, 83)
Hz Peygamber'den de yetimlerle ilgili pek çok hadis rivayet edilmiştir.
Yetimi koruyup gözetmelde ilgili olarak Allah Rasulü şöyle buyurmuştur: Y Ben ve yelimi

himayesine alıp koruyan kimse, cennette şöyle beraber olaca~z (Allah rasulü şOyle derken şehadet

permııeıyla orta pamıagını gÖSteriyordu). (Buhari Ebu Abdullah Mulıaımned b. Ismııil b. İbrahim b.
e1·Mugireti b. Perdizbe, cI~ılmiu's-Sahih, (I-LV), ISIllIlbul, tsz.. Talak, 25; Mtlslim, ZLL!ıd, 42)
Müslıımanlar arasında en hayırlı e>', içuisinde yetim olan ve yerime de iyi muamele yapılan evdir. En
kötll ev de içinde yetirn bulunup da ona kötll muamele yapılan evdir. (ıbn M~ce Ebu Abdulfah
Muhammed b. Yevid el·Kazvini, Sünen-ü ıbn Mace, (I-II), Beyrut, 1975. Edep, 6)

Yelimletin buıu~ çı$Jıa kadıu koruyup gözetilmeleri ve onların istikbllle hazır hale
geririlmeleri ile ilgili olarak Kur'§n Nisıı. suresi ayet, 6'da şöyle buyurmaktadır. Yerimteri evlenme
çagı gelene kadıu deneyin, onlarda r1Işd (maddi ve manevi Oıgunluk) gonırseııix, mallarını

!cendilerine verin. Di~er alimlerin açıklamalanndan anlaşılacağı azere, ayette zikrexlilm
"deneme"den maksat, çıocugun ticaret işlerini yUriltiip yüI1ltemeyece~ni kontrolden ibaret degildir.
Onu n hayata hanrlanmas.ı, kendi kendini idare edecek hale gelmesini saglamakhr. Bu sebeple dini,
dünyevi her çeşit talim ve terbiye denemeye dahildir: Ticaret, her hangi bir başka meslek, ilim vs.
ö~imj, ahlak ve edebinin verilmesi bunlara dahildir. Yetimin ıslanı, hem yetim hem de Islam
toplumu için daha hayırlıdır. Aksi halde, gelişi güzel yetişerek toplumun b8{öma bela olur ve
toplumsal hayatta onulınıız yaralar açılmış olunur.
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· B.ı..to Çocuk (Laklt.lAıbta)

Bir likıh h;rimi olarak lakit, ailesi tarafindlll1 yoksulluk korkusu ve zina töhmeti gibi bir nedenle
sokata atıbnıi yahut kaybolmuş çocuAu ifiı.de eder. Buııa göre lakiı. doıumun peşinden !lOka~

anlmış çocuk veya hennz ıemyiz güc1lne ulıışma.mış koçak çocuktur.
Haneti ınczbebmin önde gelen hukukçulanrıdan Serııhsi, "lakit"L "zina ith4rnındaıı kaçınmak

için veya fakirllk korkusuyla aüesinin bınıktıtı canlı bebek" şe~iode 1lln1\IlIaıt)Il~~ar. setahsi bu
UmliTlInda, kOçük çocuklann anneleri veya aileleri tıınılindan sokaga terk edilip izienni kaybettirmek
istemelerinde etkım olan i\i yaygın sebebi esas almış olmakla beraber,~~ sebeplerle
terkedilen veya ailesmin yitirdi~ küçD~ıer de "fakif' kavramının içindedir. Şafiiler laJcil'i, "korunma
ve gomrme muhtaç çocuk" otanık, Malikiler de, waç ve kimsesiz çocuk~ olarak tıımrotamışlardır. Bu
tanımlarıian anlaşıldıgma göre laJcit, ailesi tarafından belli sıelıeplerden sokagıJ terkedilmiş veya
yitirilmiş olup, ailesi bulwııımııyan ve bili.nıneyen kimsesiz köçllk çocuk demı:ktir. Islam rahmet ve
şelkat dmi oldutundan, bOUIn sosyal problemlerle ilgılenmiş, sosyal adaielj ve dengeyi saAlayıcl

Onlemler almış Nhşu ve ziııayı yasaklayaııık aileyj korumayı hedeflemiş, bu arada toplumdald
kimsesiz çOCULWmı, terkedılen çoculdua sahip çıkaııık on!.a.rın da temeL insani bak.lannı.o gilvenee
altına aluımıısını istemiştir. (Bardakoglu AlL Lakit Maddesi Islam'da inanç ibadet ve Günlük
YaşııyışAnsiklopedi$i, 191anbul, 1997, III, 118)

Bunun için İslam hukukçulan bulunmuş kimsesiz çocuklann korunup gözetilmesi, blIy11tı110p

egitilmesiyle ilgili oIaııık bir çok doktrinJer geliştirmişler, ilgililerin hak ve borçlanyla alakalı

aynntılı hllkUınler getirmişler, böylece olayı kendi sıeyrioe bır-akınaYlll8k sosyal ve hl.lkuki bir
çOzIlme ve dllzene kavuştıınnu.şlardır. (Bardakoglu, a.g.m., III, 118 )

Hukuken bulıınan bir çocuk hllklonda nesep jddiası mllmktınılıır ve ispaı edildiginde çocuk
ailesiıle verilir. öte yandan bu konuda katı bir j~pııı.t yOküm1ilh1ııı Ongör1llmeyerek. daha' esnelc:'
davranıimış, muhtemelen bOylece çoctıgun sıcak bir aile yuvasına kavuşması hedeflemniştir.

Hanefilere göre lakirin yani terkedilmiş olanık bulunan çocu~n alınması mendupttır.

A1ırunııdı~ takdirde helak olmasından korkulan çocugun alınması fiırz..ı kifiıye, çocU~llD yerini
bulandan başkası bilmiyorss., alınması mrz.-ı ayın olur. ço~unJu~a göre, bulunmuş çocu~ almak
fiıIz,.1 kifaye, helakinden korkulan çocugtı almak ise fiın-ı ayındır. Buııkılmış bir çocuıu bulup~
kitn5CI1in akıllı, ergin, çocu~ korumaya mukıedir ve iyi ahlaklı olması gerekir. Aksi durumda hakİm

çocu~ ondan alıp, güvenilir başlı.a birisine verebilir.
Şafiilere göre lalc.m alanın akıl, ergin. hor, reşit ve mıısıUman olması, adaletli ve fiısıkhktlln ıımiı.

bulunması gerekir. Bu YftZdeıı sefih. mık ve gayri mUslimlerin alaeagı bulunnı çocuklar onlann
ellerinden alınır. Bulııntu çocugun şahsı ve malı ıızerindeki velayer yetkisi hakime aittir. Yani onu
korumak. eıitimiai gerçek.leştirmek, evlendirmek ve malından tasarruf etmek gibi konularda hakim
yetkilidir. Bu konuda Hz. Peyg.ıımber, devlet yöneticisi ve1isi olmayanın velisidir, buyurmuştur.

Lakitin evleııdirilmesi konusunda yapılacale masraflar eter kendi malı yoksa beytalmalden karşılanır.

Aynı şekilde likitin ihtiyaç duyaCl$ masıııflar. giyim, i(ııç ve tedavi gibi giderleri de yine
bcyt\Ilmalden karşılımır.

Kimsıesiz bir çoc~un herhangi bir vesileyle korunup gozctilmesi ve belk i de ölmek Uzere olan
bir kllçü~ çocı.ık açısından meseleye bakılacak olursa bu olay Kur'an'm şu ifildesinde eksiksiz yerini
bulrnaIctatlır kaııaatindeyim: " ....Kim bir canı, bir can mukabilinde veya yeıyOz1lnde bL
çıkarmak.tan dolayı olmayıualc., öldon1rse blltun iosanJan öldürm~ gibi olur. Kim de onu kurtarırsa

b1lta n insanları diriltılı.iş olur ..( Ma[de , 32)
Haııetilere göre laJcitin yani terkediimiş olaralı bulunan çocuıun alınması menduptur. (el

J(Asini, Alaauddin Ebibekr b. Mesud, Kimbu BedAiu's--Sarıai tl Tertibi'ş- ŞeI1l.L (INn), Beyrııl, tsz,
Vi, 198)

Kimsesiz bir çocı.ıgun hertuıngi bir vesileyle korunup g<lzetılmesi ve belki de ölmek. Uxere oJan bir
kUçak çocuk aÇ1s>ndan meseleye bakılacak olursa bu olay K.ur'an' ın şu ifadesinde eksiksiz yerini
bulmaktadır kanaatindeyim: ~ ....Kim bir canı, bir can mukabilinde veya yeryOıilnde resat

299



zamanın şartları ve toplum yapısı paralelinde yetkili kurumlarca ele alınıp bunlarla '

ilgili kanuni düzenlemeler de ihmal edilmemiştir. Klasik fıkıh kitaplarında ilgili

bahislerdeki bilgiler böyle bir problemin çaresinin bulunması ve belli bir yapı

kazandınııp ÇÖzüm önerileri teklif etmesi açısından oldukça önemlidir. Zira bu

sorunun çöıümü neticesinde beklenen amaç hukuki statilniln kazandınlmasıyla

birlikte ahlaki ve hayri gayelerin de temin edilmesi olmuştur.

12. Osmanlı Hukuku Uygulamasıoda Evlat Edinme

Medeni Kanundan evvelki hukukumuzda, evlat edinme olgusu olmakıli'

beraber medeni kanunundaki şekliyle mevcut degildi. Çünkü Kur'an'ı Kerim,

başkalarına ait yani anne babası belli olan çocuklann, onlarla en ufak nesep

milnasebeti bulunmayan kimselerin kendi öz çocuklan gibi telakki edilmesinin caiz

ve mantık} olrnadı~ını beyan etmektedir. Bunun içindir ki çoğunlukla tebenni

müessesesi ile anne-obabası belli olmayan çocuklar evlat edinilirdi. Çocuğun hakiki

nesebi tahakkuk ederse, tebetmi sakıt olur, yani çocuk hakiki anne - babasına nispet

edilerek ona teslim olunması gerekirdiBl.

İslam hukukunda evlathk müessesesine hiçbir hukuki netice ba~ıanmadıgı

için Osmanlı Devleti hukukunda da hukuki neticelerinden mahrum fiili bir evlathk

müessesesi mevcuttu. Şeriyye sicilterinde önemli sayıda evlat edinme (tebenni)

kayıtlan vardır. Özellikle Osmanlı Devleti'nde bazı vakıflann kuruluş gayeleri

arasında öksüz, yetim ve kimsesizlerin korunup yetiştinne ve terbiyesi

amaçlanmıştır. Tanzimat'tan sonra Mithat Paşa'nın çocuk ıslahhaneleri açtırdığı

i 873 yılında öksüz ve yetim çocukların okutulması amacıyla Darilşşafaka, yine

sahipsİz ve sokağa bırakılmış çocukların bakılması amacıyla Darülaceze'nin

kurulduğubilinmektedir. Balkan savaşlaTIDda şehit çocukların korunması amacıyla

çıkarmaktan dIJIayı oımayarak, öldürtırse billün insan1w öldilmıüş gibi olur. Kim de onu kurtanr~

blIllln insanları diriltmiş olur... (Milide, 32)
8ı Berlci, ll.g.e., s. 3.
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Darüleytam 'lar açılmışhatta bu kuruluşların ihtiyaçlarını temin zımmında "Evlad-ı

Şüheda" adıyla vergi konulmuştur 84 .

Bu kayıtlardan anlaşıldığına göre çoğu kere kimsesiz ve bakıma-muhtaç

çocuklar evlatlık olarak alınmaktadır.· Yalnız evlatlık olarak alınma ile evlat

edinenle evlatlık arasında nesep alakası kurulmadığı gibi, bundan bir evlilik manii

de doğınamaktadır. Evlat verenler diledikleri zaman çocuklarını geri alma hakkına

da sahiptirler. Şu kadar var ki, evlatlık edinenler tebenni ile birlikte hakime çocuk

için günlük nafaka takdir ettikleri ve gerekli harcamayı yapmak üzere izin aldıkları

için evlat/arını diledikleri zaman geri isteyenler bu birikmiş nafaka borçlarını da

ödemek zorundadırlar. Muhtemelen bu usule, evlatlıgı anne babasının veya diğer

akrabalarınm diledikleri zaman geri almalarınamani olmak ve böylece emeklerinin

boşa gitmesini önlemek için başvurulmuştur. Zira bu usule başvurmadalı yapılan

harcamalar hukuken hibe kabul edileceğinden kimseden talep edilemez.

Evlatlıkla evlat edinen arastnda mirasçllık cereyan etmemekle birlikte bu

şekilde evlat edinenlerin evlatlıklanna vasiyet yoluyla mirastan pay ayırdıkları

veya daha hayatta iken hibe yoluyla bagışta bulunmaları mümkündür8~.

Bu noktada İslam'da evlatlı~m gerçek evlat gibi kabul edilmediği tesbitine

göre Osmanlı toplumunda nasıl uygulama alanı bulabildiği sorusu _akla

gelmektedir. Acaba bazı kayıtlarda geçen "ahiret oğlu" edinmek tabiri, Islam'daki

tebemıi yasagını yumuşatmak amacıyla mı kullanılmıştır? İslam'da ailenif) öz

çocuğu gibi telakki edilen evlatlık sistemi yasaklandığı h~lde. Osmanlı

mahkemeleri bu konuyu nasıl İslamileştirmiştir? Yoksa evlatlık sistemi, sosyal

gelişmeler sonucu ortaya çıkan toplumsal bir sonmu çözmek için Şer' i hukuka

aykın olmayacak tarzda geliştirilmiş bir müessese midir?

•• Ahmet Tabanoğlu, Evlat Edinme ve Koruyucu Aile Müesseselerindeki Gelişmeler, adlı rebli~. ı. Aile
Şurıı Bildirilen, 17-20 Asahk 1990. s. 118.

8' Aydın M. Akif, Islam- Osmanlı Aile Hukuk.u, Istanbul, 1985. s. ı Ol.
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MüslUrnan toplumlarda uygulanan evlatlık konusu ile MOslüman olmayan

toplumlarda uygulanan evlatlık sistemleri arasında önemli fa.;.klılıklar mevcuttur.

Her şeyden önce i~damiyetin dışındaki hukuk sistemlerinde evlatlık öz ogtJI gibi

telakki edildi~jnden ~UL edinen ile evlatlık arasında nesqı alakası kuruldu~ gibi

bundan bir evlilik engeli de dogmaktadır. ışte İslam hukuku, bu anlamdaki evlatlık

sistemini yasakladıgı için Osmanlılarda ebeveyn-çocuk ilişkisi doguracak tarzda

hukuki neticelerinden mahrum fiili bir evlatlık müessesesinin bulundugtJ

söylenebilir. Bu şekildeki evlatlık, ne mahremiyet oluşturarak evleome yasa~

d~uş, ne de miras intikaline sebep olmuştur86. Evlatlıklar hiçbir şekilde öz

babalarının isİmlerini terketmemiş ve yeni aİle reisIerine nispet edilerek

ça~ılmaımşlardlT. Bunlann dışında bakıma muhtaç çocukların ihtiyaçlarını rüşt

çağına kadar bir aile yuvası sıcaJdı~1 içinde gidermek İslam'da büyük bir fazilet
. >.

telakki edilmektedir. Sözü edilen anlamdaki evlatlığın miras intikali hukuken

mUrnknn olmamakla birlikte, mal vasiyetinde bulunmak ~yet tabiidir.

Osmanlı uygulamasında kimsesiz çocukların evlathk adı altmda ve hiçbir

hukuki sonuç dogurnıaksızm hayır sever kimseler tarafindan bakılıp

büyütülmesinin örneklerine fazlaca rastlanmaktadır. Şeriyye sicil defterlerinde

oldukça çok sayıda bu tUr evlathk (tebenni) kaydı vardır. Bunların Şeriyye

sicilierine geçmiş olması mahkemece nabka takdiri sebebiyIedir. Mahkeme

tarafindan takdir edilmeyen nafukalar, harcayan kimse bakımından ~ış sayılıp

geri istenemeyeceginden böyle kimsesiz birisini evlat edinenJer gerektiginde

çocu~ geri isteyecek olanlara karşı ileri sQrmek Uzere mahkemeye nafuka takdir

ettirmeyi müstekar bir uygulama haline getirrnişlerdir87 •

Osmanlı sisteminde ileride meydana gelebilecek üzücü olayların önlenmesi

maksadıyla İslam'a aykırı düşmeyecek tarzda evlatlık sistemine sınır getirilmiştir.

Bu konuyla ilgili belgelerde bu sınırın çocugun rOşt çağına ulaştığı devre

86 Aydın, Il.g.e., s. i Oı
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anlaşılmaktadır. Nitekim bazı lebenni kayıtlarının sonlarında ifade edilen ve

çocuğun kendi ihtiyaçlartm bir kimseye bagımlı olmaksızın görebilecegi bliluğ

çağına ulaşmayı ifade eden "inde'z-zafer" deyimi bunu desteklemektedir. Bir

belgede ise evlat edinen şahsın, evlatlıgın nafaka v~ gjyimine "i§.neden ,müstağni

oluncaya" kadar devam ed~i ifadesi geçmektedir. Çocuğun başkasının

bakımdan kurtulduğu dönem de kendi kendine yeterli olabileceği büluğ çagıdır.

Zira buıu~ eren evlatlıkların haremden çıkarılarak a}'7l1 konakta bile olsa, ayrı

odalara nakledildiği ve daha önce serbestçe görüştuğU ailenin kızlanyla

ilişkilerinin s10ırlandmldığı romanıara bile yansıtılmıştır88 .

Bilindiği gibi, çocuğun sosyo-psikolojik ve biyolojik gelişimine en uygun

çevre aile çevresi olduğu için herhangi bir sebeple kendi ailesinden ayrılan çocuğa

yeni bir aile çevresi hazırlamak hakimin temel görevlerinden biriydi. ~im bu

görevini, bü!uğ çağına kadar çocUgilll evlat edinilmesini sağlamakla veya icar

yoluyla' onu bir koruyucu aile yanına yerleştinnekle yerine getir~ordu. Geı:çekte

çocukların "evlat edinilmeleri", "terbiye için ailelere gönderilmeleri". gjbi

konularda hakimin izin ve kararı şarttı. Mahkemenin haberi olmadan bir şahsın

herhangi birini evine alması geneJlikle mümkün degildi. Evlatlık olarak alınan bu

kimsenin maddi yük.limllilügonü de evlat edinen tarafından ya tcberruan veya $ha

sonra velisinden tahsil edilmek üzere karşılanmaktaydı. Ayrıca vakıf ve mal

sandıklarmın koruyucu aileye sağladığı mali finansmanlarda mev~uttu. ÇOnkü

vakıfların, kimsesiz çocuklara yönelik sosyal gUvenlik faaliyetlerine ilaveten

koruyucu aileyi destekleme hizmetleri de vardl89
.

1<1 AydınMit; lJmiha\ İslam ve Toplum, istanbul, \999, ıı, 243.
83 Kurt Abdumıhmıın, Bursa Sicilierine Gllre Osmanlı Ailesi, Bursa, ).998, s, 72,73.
• lcar-ı Sag"': Varlıldı ailelerin daha çok fiıkir ailelerin veliİerinden belirli bir ııcret karşılı~ anIıı.şanık

kendilerine hizmet O:rere çocuklan kiralamaya denir. Bir nevi is akdi de denilebilir. Bu çocuklar bu
89 şekilde aileye alımırak luıkime tescil ettirilirdi. ( Kurt, B.g.e., s. 80)

Kurt, a.g.e., S, 74.
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Soo uç

Nesep ailenin üzerinde yükseldiği en gllçlü esaslardan birisidir. Bu bağla

aile fertleri kan birliği ve birbirinden olma temeli üzerinde yükselen daimi bir

akrabalık bağıyla birbirine bağlanır. çocuk, baba ve annesinin bir parçasıdır.

Nesep bağı asla kopmayan aile dokusudur. Yaratıcının insana ba~ışJadığı bUyük bir

nimettir.

Evlat edinme toplumda bir çok ihtiyacı karşılamaya yönelik olarak ortaya

çıkmış bir olgudur. Bunun dini, hissi, iktisadi ve siyasi bir çok gayeleri vardır.

önceleri çocukları olmayan ailelerin evlathk hissinin tatmin edilmesi gayesine

matuf olarak ortaya çıkmış olan bu kurum daha sonraları toplumda kimsesiz

çocukların korunması ve yetiştirilmesi maksadına YÖllelik zaruri bir uygulama ve

mliessese haline getirilmiştir. Evlat edinme şekil itibariyle hakiki nesep bağını

takliden ortaya çıkmış ve ona benzetilmeye çalışılmıştır. Buna bağlı olarak da

hukuki bir yapı kazandırılmıştır. Halbuki nesebi belli çocukların gerçek anne ve

babasının dışında kişilere sun'i de olsa sahih nesep bağı atfetmenin hiçbir anlamı

olmasa gerek. Bundan dolayı günümüz pozitif hukuku doktrini bu ilişkiye cali

nesep, sun'i nesep, akdi nesep gibi isimler vererek bunun gerçek nesep olmadl~lnı

ifade etmişlerdir.

Kimsesiz ve özellikle terkedilmiş çocukları bakıp büyütmek dinen makbul

ve bazı durwnlarda dini bir vazife teşkil ettiği halde, gerek nesebi belli olllO

gerekse olmayan çocukların, bugünkü pozitifhukuk alanında oldu~ şekliyle evlat

edinilmesi İslam hukuku açısından mümkün değildir.

Evlat edinmeyi haklı, meşru ve lüzumlu gösteren eo önemli düşünce,

bakımsız kalan, kimsesiz veya terkedilmiş çocukların korunmasını sağlamaktan

ibaret olduğuna göre bu düşüncenin g~rçekıeştirilmesi için bir takım kuruluş ve

mııesseselerle işbirligi yapılarak bu gaye gerçekJeştirilebilir. Günamüz hukukunun

evlathk olgusunu tanıması hakiki nesep bagı olan aile ve çocuk arasındaki ilişkinin,
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yapay bir ba~ ile ilişkili olan aile arasındaki irtibatın aynı olamayacağı gerçeğini

değiştirmeyece~inegöre evlatlıkkurumunun resmen tanınması kanaatiınceevlatlık

olarak alınan çocu~ alınan aile tarafından mal mülk edindirilmesi ve onu

topluma kazandıracakbir taraftan da çocuk sevgisinden mahrum kişilere bu

duyguyu tattınna fırsatı tanımaktan ibarettir.

Yine İslam hukuku açısından evlat edinenle evlathk arasında sun'i bu ilişki

sebebiyle bir mahremiyet doğmaz. Aym şekilde evlat edilenin asıı nesebinin zayi

edilmesi ve evlat edinenlerin nesebine kaydedilmesi ve bwıa ba~lı olarak evlat

edinenle evlatlık arasında tek veya çift taraflı mirasçıılk ilişkisi de yoktur.

Kur'an! ifadeyle evlat edinme kavramı insanların bir söylemi, pozitif

hukukçularm tabiriyle ca'li, sun' i, veya yapay bir kabullenmeden ibaret bir

olgudur.

Hangi adla aIllhrsa anılsın, ortada yaratıcının hiçbir katkısı bulunmayan,

sadece hukukun eseri olan yapma bir nesep bağının bulundu~u şüphe götürmez,

zira evlat edinme bir mukaveleden doğar, ikinci bir mukavele ile hükmil bozulur.

Bu müessesenin mahiyetinde ortaya çıkan sun'llik, müessesenin tek zayıf noktası

da budur.

Osmanlı hukuku uygulamalarında,da bugünkü pozitifhukukta oldugu gibi

uygulanan bir evlat edinme mnessesesi yoktu. Buna mukabil olarak tebenni adı

verilen ve tamamen örfi bir uygulama fiilen mevcut idi. Bu uygulama evlat

edinilen~ gerçek anne ve babasından neseben ayırma olmamakla birlikte,

evlat edinilen ailenin yanında bakım, koruma yetiştirmeve meslek sahibi etme gibi

bir takım hayri özellikleri taşımaktaydı. K.anaatimizce Osmanh hukukundaki bu

uygulama Kur'an ve sünnetin anne babası olmayan çocuklarla ilgili konudaki

teşvik edici nasslarının bir uygulama alanı bulma gereklili~iningöstergesidir.
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öteden beri muhafazakar aileler, çocuğun büyümesiyle ortaya çıkacagı

düşünülen mahremiyet sebebiyle bu uygulamaya pek sıcak bakmamaktadırlar.

Bununla birlikte toplumda kimsesiz çocukların büyütülüp iyi bir ortamda

yetiştirilmesinin de çocugu olmayan ailelerin evlatlık edinmesİnin de yararları

açıktır. Belki de bugünkü toplumda böyle bir müessesenin bulunması zaruri

gözükmektedir. Binaenaleyh Kur'an'ın ve sUnnetin genel maksadına UygWl olarak

koruyucu aile kurumu adı altında alternatif müessese ve kurumların ortaya

konuJması bir zıuııret halini almıştır kanaatindeyiz. Böyle olunca, iki yaştan kÜçük

olanların-neseplerinin korunması, anne ve babalarıyla irtibattarının saglanması

kaydıyla-emzirilerek ve böylece süt mahremiyeti konumuna çıkarılması, bu

mümkUn olmadıgında bile mahremiyetle ilgili dini .kayıt ve şartlara uyularak bu

yolun işletilmesiyle evlathk edinmeden de beklenen maksadın gerçekleşebilmesi

kısmen sağlanmış olabilir.
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Ataturk Üniversitesi nahi\at Faküllesi Dergisi

MiıSLÜMAN BİR AYDIN OLARAK FAZLlTR RAHMAN·

Taeünıe FJen: Yrd. Doç:.Dr. Ruhailin uzotiu/<

Rasyonel düşünce ve tetkilin. Kur'an'da bulunduğu şekliyle veya

Peygamberin hadisleri ile ilahi olarak vahyedilmişhakikatlen bagımsı!. bir şekilde,

nereye kadar gidebileceğikonusunda. Müslümanlar arasında geniş görüş aynhk1an

mevcuttur. Muhtemelen pek çok fikir adamı HAR. Gibb'in. şu düşilncesine

katılacaktır'

"İnsan aklı mükemmel olmadıgından ve akJın, kendi ~ eıileriyle İyi 'nin

gerçek tabiaLını "eya gerçekte herhangi bir hakikati idrak edememesınden dolayı

kutsal kiıabın oıorilesine nihai teslimiyet. apriori kabul edilmelidir. Bu ~iizden

mutlak iyi ve kölüyü insanlar. ancak Peygamberler aracılıgı ile sunulan ilahi bir

vahiy sayesinde bilebilirler" 1.

Ancak Gibb-in bu önemli haurlatması. ister "ahi)' hakkında. isterse

akıllannı kaçınılmaz olarak pratik konularla meşgul etmiş olan ilk düşünürlerin

yöntem ve işlemleri ile ilgili olsun, ilk dönem İslam düşüncesinde görülebilen

fikirlerden daha ziyade. gelişmiş bir Müslüman bakış açısını yansıtır_

• Bu yazı. T~ Muslim World. vol. L'C\l:'l:. 1"0:2_ (Ap"!. 1989).91-101 sayfalan arasında yer alan
Fred~rich i\fatJ~"S(m ~v-in "Fa:l"r RQhman: ..ı/,,-,Iım /nrel/ecfııar' adlı ınakal~sinil'l

tacüm~dir .
•• Atatürk ÜıuY«sitesilIiihi~..at Faküll.ısi Din F~lsef.ısi Anabilim D-.ilı Öğretim.(ıy~i.

i H.A.R, Gibb.MohammedanlS/tI (NeW York: Ox:iOrd l'ni"'=il) Pr~ss.. Gala:-.} pb, (962). s. 91.
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Muhtemelen Fazlur Rahman, Gibb'in gerçek İslam dilşüncesinin

karakterizasyonu şeklindeki ifa.desiyle mutabık kalacaktır; ancak hiç şüphesiz

Gibb, onu, gerçek islamı enteJJektOel aktvitesine zıt olarak geniş bir ideal

bakışaçısı içerisine yerleştirmiştir. Uzun ve seçkin kariyeri sOresinee Fazlur

Rahman, dinç ve bazen de müthiş entellektüel aktivitesiyle İslamı araştırmaya ve

yaşamaya devam etti. Şayet Allah korkusunun, yer yüzünde MOsIUmanm

cesurluguna yol açtıgı kabul edilebilirse, eleştirel aklın, devamlı tatbiki olmaksızın

dini tecrübenin bir tür1l olarak sırf Allah korkusunun, "iyiyi emretrnek. kötüyil

yasaklamak" şeklindeki Kur'ani emrin yerine getirilmesiyle ilgili oldugu sOrece,

gerçekten değersiz oldugu tartışılabilir. Sevgi gibi korku da, İslami de~erleri

şekillendiren ve onları ifude eden durumlarda uygulanmak şartıyla akıL bir

aksiyona ihtiyaç duyar. (Rahman'ın çokça temas etti~i "saygıdan ileri gelen korku"

yani takva, dini tecrübenin şuur eksikliginde (threshold) oluşan tabialüstU ile ilgili

temel korkudan çok daha fazla olan kendi başına bilgi tilrOdür).

Augustine ve Anselm gibi Fazlur Rahman da, inancın anlaşılabilirligini

sorgulamaya başladı. Augustine' nin "iman anlamayıhedefler" prensibini açıklarlıgı

ve Anselm'tn de bu formOle "anlamak için inanıyorum"ı kuralını ilave ettigi gibi,

ayrıı şekilde Fazlur Rahman'ın eserinde köklerini imanda bulan ilk prensipler

hakkındaki ilk inanca dayanan düşünceye bir yaklaşım fark edilebilir. Onun

teslimiyeti, inanılan şeye alışılagelmiş anlamda iman etmekten daha çok, bir irade

ve ahlaki vizyon meselesiydi.

ıslam hukukunun farz (obligatory)'dan başlayıp, haram (forbidden)'da

sona eren beş kategoriye ayrıldıgını biliyoruz. Farz, örnegin-genel bir fij] olan

namaz gibi-bütün Müs]iImanlara emredilmiş olan bir aksiyona işaret etti@ gibi,

aynı şekilde - cenaze namazına iştirak gibi-sadece Müslümanları temsilen onlardan

ı Etienne Gilson'un Reason and Reve/alien in Ihe Middle Ages, (New York: Smoom, J938), s. 16-26,
önemli bir tanışmadır.
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bazılarının memur oldugu bir aksiyona da işaret edebilir. Bunlardan birincisine

furz-ı ayn, ikincisine de furz-ı kiffiye denilmektedir. Fazlur Rııhman, dini amaçlara

hizmet ederken, İslami yöntemler çerçevesinde felsefi ve teolojik aktiviteden

bahsettigi bu alanların, insan aklının hilr bir şekilde kullanılmasının, bir farz-ı
, , .,..

kifaye, yani ')<eterli görev" olarak algılanabilecegini teklif ebniş gibidir. Gerçekçi

olmaması ile birlikte, İslami inançtald orijinal rasyonel düşünceye engaje olmaları

bUrun Müslümanlara zOrunlu görillmemesine rağmen, o bir esastır, bu yüzden de

bazıları onU yapmalıdır.

Bir düşUnUr olarak Faz/ur Rahman'ın hayatındaki maliyetini gösteren

bütün yönlerini (strand) tespit etmek, bjr biyografi yazarım gerekli kılacaktır. Pek

çok eserleri içerisinde onun şahsı dinı hayatı hakkında spesifik ip uçları bulmak

kolay degildir. Go.zel İslami bir yapı içerisinde o, (geçmiş yamlgılarını) itiraftan

sakınınıştır. Ancak onun şahsi üstUnlügilnU ifude eden bazı pasajlar vardır. Böyle

bir örnek, İslami Araştırmalar EnstitüsUnUn mUdürü iken Karaçi'de onun ilk

yıllarında yazılmış olan lsHimdaki felsefi harekete3 dair bir tartışma içerisinde

görülUr. Bu makalede, Fazlur R.ahman, İslamda felsefenin insanlığın düştınce

tarihinde büyQk bir~ işgal ettiğini açıklamıştır. Menfi etkileri olsa da Mu'tezile,

her şeyden önce, ~u hareketin itici güeU olmuştur ve bu harekete kendi damgaSını

vumıuştur: -İ1fihj adalet problemi içerisinde temellendirilen ciddi ahlakı bir esas

Mu'tezile, tabiatıyla akademik -felsefi bir hareket de~iJ, felsefi ve teolojik bir

hareket idi. Bu, aklı .ve vahyi harmonik bir sentez içerisinde birleştirme

teşebbüsUydü. Fazlur Rahman'a göre bu teşebbUs, başarısızlıkla sonuçlandı ve

onun yerine ''birbirine paralel'" gelenek olan iki yolortaya çıktı, ki onda Silnnı

teoloji ve bağımsız düşünce zaman zaman birbirleriyle çatıştılar veya ortak

J "The Post-Formative Developmenıs in Islam-ır', İslamic Studies, II (1963), 297-316.
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çıkarlardan hoşlandılar. Fakat teoloji ile felsefe arasındaki bu çatışma; her ikisi için

bir trajediydi.4

Har rasyonel dOşünce ile dogmatik teoloji arasındaki parçalanınanın:

sonımıuı~ sadece bir tarafa yliklenmemelidir. Fazlur Rahman, yeterince esnek

olmayışıarı yüzünden filozofları kusurlu bulmaktadır.Şayet böyle olmasaydı;

onların dinı İnanç konusundaki yetersizlikleri takip edilebilirdi. Yeniden dirilme

hakkında Farabı ve İbn Sina'nın düşüncelerinin kısa bir tenkidini yaparak, o şu

görüşü ileri SÜrer:

Şayet filozoflar. biraz daha esnek ve İsliim düşüncesine sahip olsalardı, bir

anlamda bedenin haşn ve beden olmaksızın ruhun hiçbir şey ifade etmeyecegini

felsefi olarak ele almak tamamen imkansız olmayabilirdi.5

Bu pasajdaki anahtar ifade, "İSılim düşOncesidir", ve o Fazlur Rahman'ın

entellektüalizminde tanzim edici bir ilke olarak yer alır. O ne demektir? Biz, onun

statik rasyonel bir kılavuz olmadıgını kesin bir şekilde söyleyebiliriz, nitekim o

makalenin ileriki sayfalarında yazar, filozofların "daha yüksek dinı-ahlaki kognitif

ve entellektüel kognitifin diger formları" arasındaki fiırklı algılamada başarısız

kaldıklarını y.ızmaktadır. Sözgejişi, filozoflarımız, bir ahlak ilkesi ile bir

matematik önermesi arasında, -en azından kognitif açıdan-fark yoktur, diyorlar.

Halbuki onlar bu sözleriyle dini-ahlakı tecrübenin elbette,kognitif bir yönünün

oıdu~u~ fakat yine de onun öteki tecrübelerden köklü bir farklılık arzettiğini

anlayamamışlardı. Sıradan bilgi faaliyetimizde sadece bazı bilgiler elde ederiz;

oysa dinı-ahHikı tecrilbede otorite, anlam ve zorunluk vardır.6

Fazlur Rahman, "çifte-gerçeklik" pozisyonunu tamamıyle kabul eden

filozoflan suçladı. ''Çift.e..gerçeklik''te Peygamberler filozoflarla., peygamberı

• ~TIıe Post·fonnarive Developmenis in ıslam-ll", 298.
5 UTIıe Post-Fomuıtive Developmenis in !slam-H", 300.
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tecrübeler de entellektüel kognitif vb. ile paralel gösterilmiştir. O, gerek İsıanıda

gerek "Latin Averroism"de olsun "çifte-gerçeklik" doktrinin daima ileriye

götürüldüğü fiilini kabul etmedi. 7 Ancak onun, insanın 'hayatına idealolarak

entegre edilmesi gerekli olan idrak edilebilir gerçegin daha yüksek ve daha düştık

modlannı kabul ettiği gözükmektedir. Ona göre önemli olan konu, kognitif ile

ahlaki duyarlılık arasmdaki farkı kavramaktır. "Dini-ahlaki tecrübe", insana gelen

bilginin dışında bir şeydir; meydana gelmesi amacıyla düşünce eyleminde

bulunulan bir i1Bde değildir.

Fazlur Rahman, bu tecrübenin insanlara nasıl geldiğinden bahsetmez. (Ne

de ona ihtiyaç duyar; dini tecrübe literatUrü, İslamda belirli ve dogru nitelik olan

ilahi tecrübe hakkındaki kanıtlarla doludur). William James'ten aldıgı şekliyle bu

konuda önemli olan şey, böyle bir dini-ahlaki tecrübenin "kökleri" de~il onun

''meyvelerİ''dir.s Böyle bir tecrübe, Fazlur Rahman'ın görüşlinün odak noktasıdır.

Dini tecrUbeye gerçekten sahip olan bir insan, otomatik olarak o tecrllbeyle

transform halindedir.?

Filozoflar dini kognitifin bu niteliğini kavramada başarısız oldular ve

böylece teoloji ile felsefe arasında paralellikle ilgili, onların tüm yaklaşımlan

sonuçsuz kaldı. İslilın filozoflan, Fazlur Rah.man 'ın, "tan;ıamiyle Hellenize edilmiş

bir Allah fikrini dünyayı idare eden bir Yaratıcıdan ziyade onu izah eden bir

prensip~ yani ahlaki ve dinamik bir emir olmaktan öte entellektüel bir formül

olarak karakterize ettiği şeye bağlandılar."lo

6 UThe Post-Fomıarive Developmenıs in lslam-ll", 30 I.
1 WTbe Post-Fomıative Developments in Islam-II",299-JOO. Fazlıır Rahman'a göre ibıı Sbıi, şu gı'lrUşll

benimsemiştir: "Dini ve felsefi hakikat, aynı şeylerdir; ancak din, birkııç şeyle

sınırlandırılmadııından ve her şeye şamil oldU#undan dolayı, zorunlu olarak külli akııla uyuşur; bu
yllzden, genel ollllll.k felsefenin bir tı1rüd.ür; salllıııkik.atı ancak allegom: bir tıında ifade etmek istı=r".

• The Varielies of lre/igiou.s E:cperience (N!:w York: New American Library-Mentor Books, 19.58),
"Lecture I: Religion and Neurology~, S, 34.

• fsr St., II (196J), JO i.
lO lsr SI., ll, JO ı.
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Fazlur Rahman'ın inanç b~lamında hOr rasyonel aktiviteyi ihtiva

edebilmesi ve etmesi gereken bir din olan İslam hakkındaki engin bakıŞ açısı,

geçerlilikle ehliyet arasındaki ilişkinin modem tartışması içerisinde bir paralellige

sahiptir. Zira onu tamamlaması gereken bir felsefe, insan ehliyeti için ihtiyacı

yerine getirirken forme! geçerliligin ihtiyaçlarını da tatmin etmelidir. Allah'ın

varlıgına dair Aquinas'un "beş delili"nin sınırlı fonne! bir geçerlili~e sahip

olmasına r~en, onların tanımladıkları bu Tanrı, tamamen zınni karışık bir

eylemdir. Hiç şüphesiz Aquinas, şunu çok iyi bilmektedir: Onun objesi, insan

aklının vahiy yoluyla desteklenmeden ilahı realitelere ulaşabilmesininçok uzak bir

ihtimal oldu~unu ispat etmektedir. Ancak İbrahim, İshak, Yakup, Musa., Eytlp,

Hoşea, İşaya, isa, Paul, Muhammed, Saadia Gaon, İbn Teyıniyyct ve Joseph

Smith'in Tannsı, zorunlu ahlaki hükümlerin yapıldıgı, vaatlerin gerçekleştiri1di~i

hayatın ortasında duyurulan bir TamıdlL Yeterlili~in boyutu, kapalı bir şey

~ildir; fakat fert ve toplum düzeyinden gelen şahsın dünyasına açıktır. Tanrı,

kıyas yoluyla d~l de ancak derinlikleri içerisinde hayatın tesadüfi noktalarında

keşfediliL i J

Bir anlamda, bir şeyin doğrı;ı ve gerçek veya iyi oldu~nu bilmekle ilgili

tam bir şey yapmaya dair Fazlur Rahman' ın vurgusu, Sünni inanç standartlarına

benzer gibi gözl1kmektediL Ancak taklit fonnunda alınan otoriteye teslimiyetle,

yaratan ve yeryüzünde '1ıalifeler"inebuyruklarını yaptırarak idare eden bir Allah 'a

dayalı maksatlı ahlaki etkinlikler arasmda temelde bir farklılık vardır. Fazlur

Rahman, zihni ve ilmi bir eksiklikten-onlar bunlara çokça sahip idiler-dolayı d~il

de fakat azizlik lehinde ve günah anlamında eski Hellenistik dünyanın vatandaşlık

LI Felsefe ile teoloji afasındııki Hişk inin çn açık ve en inandırıcı Iartışmalarından birisi, son tsveç·
AmerikBn felsefi teologu olan Nels Ferre'nin ilk kilabı Faith and Reason (New York: Harpcr, 190«;),
bölüm: 3 ve diğefo yerleridir. "Teoloji, lMnç ve bilginin sentezi iken; felsefe, rasyonel bilginin
tamanu ve cevberidir. Felsefe, mevcut demin gidebildi~ oranda geçerliHllin ve yeterIHillin sentezidir.
Teoloji, geçerlilik ve yetefliligin tam bir sentezidir, ki onunla bizim yOntemimiırle veyahut yÖlllem
(yöntemin bizzat kendisi de~iI) ile ilgili bizim devrin nihai gelişmesinin IŞ~rıda mevcut durum
sonundan başına kadar görülebilir" (s. 122).
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faziletini reddetmesiyle ilgili Gilbert Murray'ın pişmanlık karakterizasyonunu

ödünç almak ve ona adapte olmak için daha derin ve daha' karanlık "cesaret

eksikli~inden" dolayı, teologlardan ziyade filozofları ayıpladığı gözükmektedir.

Filozoflar, MlllTay'ın ''pişman kalp (contrite heart) ve günah inancı

(conviction ofsin)" diye isimlendirdigi şeyi almakla hataya düşmediler. Bunlar, ilk

asır Kudüs'ünde ve Akdeniz dünyasında müşterek devrin ilk nesillerindekinden

daha az idrak edilebilen hislerdir. Buna şu şekilde işaret edilmişti:

Asketizm(çilecilik)in, mistisizmin, bir anlamda pesimiımin ortaya çıkışı;

kendine güvenin, bu hayattaki Urnidin, normal insan gayretinde mevcut bulunan

inancın kaybedilmesi; aı.imli sorgu ile ilgili Urnitsiı.lik, şaşmaz vahiy için iöz yaşı

dökmek; yurttaşların bireysel ve toplumsal ihtiyaçlarını karşılamayı amaçlayan

devletin mutluluğu ile ruhwı Allalı'a dönmesi arasında herhangi bir farkın

olmayışı. 12

MüslOman filozof-teologlann azimlerinin başarısızbğı, hem entellektüel

hem de ahlaki idi. Felsefi aktivitede yanhş olan şeyler, İsıami amaçlara yörleltildi.

FazlUT Rahman, aşagıdaki ifadelerinde bunu söylemiş gibi gözükmektedir.

Felsefe, bastmlmaya ihtiyaç duymadığı gibi, gerçekte... Sünnili~in bizzat

kendisi entellektüelolarak iyi bir şekilde formüle edecek olan muayyen faraziyeler'

UZerine bina edildi. D

Filozoflar, uygun olmayan epistemoloji ve metafizi~i İsliimi amaçlara

uygulamada kendilerinden kaynaklanan hatayı göremediler. Zira onlar,

başlangıçtan itibaren dini konu ve duyguların özel karakteristiklerini, özelilde de

onların merkezi etik karakterini gözden uzak tutmuşlardı.

12 Gilbert Mumıy, Ftve Slages ofGreek Religwn, 111. baskı (Garden City, NY: Anchor Books, 1955), s.
ı 19.

IJ Isı' St., II (1963), 302,

313



İslam filozoflarının eserleri gözden geçirildigi zaman, onların ahlakla ne

kadar az ilgilendikleri hemen görülür... Batılı bazı yazarlara 'göre, bunun sebebi,

filozofların ahllild buyruk ve yasakları dine bırakmalarıydı. Bu görüşte d$Uluk

payı olmakla beraber, problem o kadar basit d~İldir. Filozoflar ulaştıkları

metafizik zirveye öyle bir aşkla baglanmışlardı ki, aşağıya inip ahlAk konulanyla

meşgul olmaya zaman bulamamışlardı. Oysa onlar, bizzat dinin öndayanaklar~ı

dikkate alan ciddl ve objektifbir çahşma ve düşOnceye koyulabilselerdi, hem daha

farklı bir felsefe ortaya koyar, hem de Sünniligin zenginlik kazanmasını

s~larlardı. Böyle bir dlU"WIl olmadığı için Sünnilik tek yanı i olarak felsefeye

hücum etti ve sonunda bizzat kendi kendini fikrı kısırlığa ve manevi yoksuııuga

mahküm etti. 14

Fazlur Rahman, İslam teolojisi ve hukukunun kabul edilebilir bir şartı

olarak hUrriyet düşüncesinin izalesinİ çevreleyen bu konularIn güçlüğünü takdir

etmiştir. O, felsefi olarak, kendi öıomünden haberdar olan Ga.zali'ye bir avantaj

saglayabilir gibi gözOkebilir. Kelam, Sünniler arasında ancak kabul edilebilir dini·

entellektüel teşebbüs oldu, fclkat Fazlur Rahman onun şöyle olması gerektigini

düşünür:

O, ancak felsefi düşünce olan gerçek bir entellektüellik İçin sahte bİr davet

oluşturabilirdi. Felsefe, fiilen islllm dünyasından ... ve İslam dünyasında uzun bir

zamandır onlann sistematik temelinden yoksun olan medreselerden yasaklandı, bu

gibi davranışlar safdüşüncenin açık1lğınlortadan kaldırdı. J5

Yasaklanan saf veya hür düşlince, otantik insan ilişkileri için ihtiyaçlara

olan müşterek deger ve hissizlige bagldık eksikliginden dolayı kendini yok edecek

tohwnlan içerisinde taşıyarak sevgi gibi bUyük oranda gelişti. Fazlur Rahman'a

i~ /SI. SI., LI (1963),302.
is Isı. St., ii (1963), 303. (Orijinal metinde bulunan bazı kanşıkııgı gide:mıeye gayret enim. Metnin

ikinci satırında bulunan ifadeyi şu şekilde okudum: "Felsefeyi yaratan felsefi dUşilfiee etkiliydin.)
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göre saf dUşünce, sınırlannyokluğu içerisinde gelişmedi. Bütün insan aktiviteleri,

somut bağlarnlar ve fundamental faraziyeler içerisinde temellendL Büyük insan

hareketleri, kendi temel inançların i, canlı deg-er ve yönelişlerini konunak am~ciyla

sadece tolera etmemeli, aynı zamanda çeşitlilik içerisinde beslenmelidir. Fazlur

Rahman'ın hakiki İsHimı alandaki serbest felsefi düşüncenin son bulmasını çokÇa

kritik etmesi, uzun geçmişin muteber analizlerinin yanısıra İslam tarihinin bir

kritiği olarak görülebilir olmasına ragrtıen, onun işareti aynı zarnanda mantıkı bir

duyarlılık yapar.

Entellektüel I1beralizm, büyük ve ilerlemekte olan bir kültürün temelidir.

Ancak insan zihninin herşeyi kuşatlığına inandıgı ve mutlak iyilik, dow-uluk,

şaşmazlık hususunda temelolarak ona güvendigi için modern kültür, sadece liberal

görüntülerinde degil, fakat aynı zamanda muhafazakarlık tarafıyla kendi kendini

tahrip etmek zorunda kalmıştır. Liberalizmin olması şartıyla anlamını ve

aydınlıgmı koruyabilen muhafuzakarlık; şayet aydınltgmı koruyamazsa (yani baskı

oluştunnası gereken nokta ve sahalar üzerinde niçin muhafuzakarlık yapılması

gerektiği anlaşılamazsa) o zaman içsel kültür yok edilmek durwnunda kalır. Şayet

bir Hirabi veya bir İbn Sina, belirli noktalarda, dogmatik teolojiyi bozsalardı ve

Kur'an'ı yorwnlamada aşın gitselerdi; Gazali diğerlerinde oıdu~ gibi gelenek,

bütün felsefeyi ve onun zorunlu aleti olan insan aklını kötfileyerek, varlı~ı

içerisinde insana zulmederdi. L6

Bu düşünceler, sadece kabul edilen otoriteye kayıtsızltk anlamında deg-ü,

fakat aynı zamanda '1cöklü" meselelere duyarlılığı olan Fazlur Rahman'daki

radikal bir boyutu gösterir. Bu, onun düşüncesinde "Protestan prensibi"nin bir

çeşidi idi, bu kavramın furmÜıasyonu Paul Tillich'de şöyledir:

16 ls}. St, \i (1963),302.
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O, rölatifbir hakikat için yapılan herhangi bir mutlak iddiaya karşı ilahı ve

insanı itirazı ihtiva eder. Isterse bu iddia, bir Protestan kilisesi [ülema veya Sınını

ortodoksun yerine] tarafından yapılmış olsun. Protestan prensibi, kendi kendini

"Protestan" diye isimlendiren bir dinı kUlturtl ihtiva eden her dinı ve knltürel realite

için geçerlidir. 17

lsl~mi baj:tlamda Protestan prensibinin ihlali, şirk faaliyetiyle aynı

seviyededir; ister o, mutlaklaştıran röl§tiflik ya da röl!tifleştiren mut1aklıgı

gerektirsm, her halOkarda dini ve ahlaki açıdan bUyük oranda aynı anlama gelir.

Otantik İslamı inanç, düşünceveaksiyonunun patetıti, Kur'an'dır ve Fazlur

Rahman ısrarlı bir şekilde eserlerini Kur'an'ın gizemlitigine, ilahi güce, sık sık da

olaganOstü mesaja bagh olarak temeııendimıiştir. Kur'anı mesajınmerkezi boyutu,

etiktir ve bundan dolayı o, canlı tutulması için hem dini hisler-"AlIah'ınvarlı~ın

hissedilmesi,,'8-hem de ruhi hisler olmaksızın samimi bir şekilde baglanmış

degerler bakımından şahıslara ihtiyaç duyar, bununla birlikte teselli etme ve

yüceltme esasında S0ren Kierkegaard'ındüşüncesmdesadece "estetik" olabilir. 19

Fazlur Rahman, hissi ifadeleri vurguladığından ve ilınm (dışrak bilginin) ötesil'lde

ma'rifet, gnosis'i öngördOgtlnden dolayı Sufizm'le ilgili pek çok şeyi tenkit

etmiştir. Ma'rifet, herhangi bir insan varlıgı tarafından kendililPnden elde

edilebilir, fakat ilim sadece vahiy ve peygamberlerin, özellikle de Muhammed ve

onun sünnetinin yöntemleriyle oluşur.w Fazlur Rahrnan'uı, Suf)'yi, ''algılayan''

17 Paul Tillich, 17ıe Prole3/a/U Era, trans. Jaıries lulher Ad.8rns (Chicago: Universily of Chicago press,
1948), cbaprer XI, "The Protes1ant Principle and tlıe Protetariıın Simarion", s. 163..

18 Bu itadenin kime ait oldu~u beli i dei$ildir. William James ve Evelyn Undcrhill, onu kullanmışlar ve
John BaiJIie, onu Gifford konferanslaruıın başında., The Ser/se of ıhe Pre3e","e of God (London:
Oxford University press, 1962) ismiyle kulLanmışttr.

19 Bla. HlIYattıı estf:lik ve etik boyuw için El/her i Or (1843); üçnnctl kavram olan "diıır' seviyenin
anlaşılması için Fear and Trembling (1843). Bazen etik ve dini seviyeler, aynı gıbi gözukmektedir,
ben KierkeglWd'ın kategorizasyonlan uyguLanırken onlan bOyle kabul ettim. Her iki ÇlI1ışma da
Ingilizce'de mevcuttur. FA/her i Or, 2 vats. (Garden City. NY:Anchor Books, 1959) ve Fear and
Tremb/ing (Garden Cily, NY: Anchor Books, 1954).

20 "The Post-fomıative DevelOpmı:nts in Islam: I", Jslamic Studies, 1. 4 (1962). "Algılayan"

(perceptive) ve "jfiı.de eden" (furmulative) aklın tartışması için bkz., a.g.e., 20-2 ı.
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akıl yUrUtme süreci şeklinde karakterize etmeyi tercih etti~i gibi, ma'rifet veya keşf

"unveiling" (ortaya çıkma), "ifade eden" akıldan tamamen aynldı; İslam

düşüncesinin hem mistik ve hem de dogmatik fonnlan, netice itibariyle bundan

menfi planda etkilendi. O zamana kadar felsefe de, İbn Rüşd'ün zamanından sonra

tedrici bir şekilde «teosofik sezgicilik" le karışarak kaybolup gitmeye başladı.

Keşfle ilgili teosofik vurgu, onun monistik panteimıle birleştirilmesiyle

İslama çok fazla zarar verecek bir tarzda işlendI'. Onların etkileşimlerini inceleyen

Faz1ur Rahman, şunları kaleme aldı:

Şimdi, algılayan akıl ile ifade eden akıl arasındaki her türlü organik ba~,

böylece bir toplum içerisinde kesilince, yilksek bir kapasitenin herhangi

entellektüel gelene~in canlılı~ını muhafaza etmesi asla beklenemez. Paoteizrn

doktrininde, ego'nun ahlaki gerilimi (}zerindeki nihilist etkileri hakkında hiç şüphe

yoktur. Panteİzm, sadece entellektüel ilişki olarak kaldığı müddetçe, o çok dinı

olmazsa; ve entellektilel seviyede ona, di~er teori/er tarafından karşı konulabilir.

Fakat 0, bir toplumun ahlakı karakterini elinde tuttuğu anda-onun genellikle daha

sonra İslam orta çağıoda,onlar içerisinde, halk içerİsinde, Sufizıneetki etti~ gibi

o onu imha etmeyi başaramaz. 'Iraki ile ilgili şu şarkının söylendiği gibi;

"0, sırrını kendine söylediği zaman

Niçin 0, fBkir 'Iraki'yi ayıpladı?"

veya şu darbtmeseli fonnaıe eden hakkında söylendiği gibi: "O, kendi

kendinin hapishanesıdir, onun bizzat kendisi hapishaneyi yapandır ve yine onun

bizzat kendisi hapishaneyi meydana getiren hamurdur", ...0, ahlakı mUcadele

fikrini terketti ve yapmadı, fakat ciddi bir şekilde bötün bunların nihayaini ifşa

etti, "Her şey, O'dur (hamah ust)."ıı

21 ~The Posı-formatiyc:: Devc::lopmems in Islam: I", 2 J.
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Ancak Allah, kalplerimizin yanısıra, idraklerimizle de konuşur; iddikimiıle

konuşması, müşterek yaratıcı olmamıza imkan veren şeydir - veya, bu ne kadar

güçlü olursa, o takdirde dünyadaki hületa "halifeler" ---emanetin yükilmlülüğ{intl

(idaresınİ) yerine getirir. Onu Allah, göklere, yere ve daglara teklif etmişti ve onlar

onu kabul etmemişlerdi.22 Bir anlamda teosofik sezgicilik, emaneti kabul etmeye

karşı bir reddiye ve onun yerine "akıntıya uyum saglamaktır". Ancak Kur'an,

anlaşılır bir kitap olmasaydı, hiçbir anlam ifade etmeyecekti, zira onun içsel

gizemliligi, haberdarhgm algılama ve ifadeyle ilgili modların mükemmel bir

İnsicamıdır. Bu. performatifgörünUmOnün-ezberlenme ve zikredilme-ve informatif

boyutunun -tedebbUr ve tefsir - otantik Kuc'an! dindarlık içerisinde birbirinden·

ayrılmaz olmasından dolayıdır. Zira her ikisi de, Fazlur Rahman'ın sık sık

eserlerinde de~indi~İ, temelolarak «ahlaki çabanın" temelinde yatan içtihadın

maksatlarına hizmet eder.

Fazlur Rahman'dan daha iyi bir şekilde hiç kimse, Kur'an'ın çok derin ve

i'caz yüklü göıilntüsOne ve Muhammed'in peygamberlik statüsüne sahip

olmamıştır. Onun etkili eserlerinden biri olan Major Themes of the Qur'an23
,

asrımızda ihtiyaç duyulan Kur'an yorumunun örneklerini güzel bir şekilde

hazırladıgmı iddia ettigi pek çok orijinal konuları ve yorumları ihtiva etmektedir.

Fakat Major 11ıemes'deki konular, son zamanlarda geliştirilmedi ya da kitapta

daha sonra ortaya çıkan problemler yeniden ele alınmadı. Onun daha gelişmiş di~er

bir eseri olan Islam'da Fazlur Rahman, ilk Kur'ani vahyi şu şekilde karakterize

etmiştir:

ıı Ahziib: 33:72. "Biz emaneti, göklere, yere ve da!hıra teklif ettik de onlar bunu yUklenmekten
çekilidiler, (soruınlulu~undıııı) korkıular. Onu insan yüklendi. ~Bu iyet şu ifiıdelerle SOI1 bulur:
~~su o ÇOk zalim, çok cahildir.~

21 Major Themes of ıhe Qur 'an (Minneapolis and Chicago: Biblioıhecıı lslamiea, 1980); [bu eser,
dilimize AJparslan Açıkgenç tarafından, "Ana Konulanyla Kw:'an", (Fecr Yayınlan, 1987) adıyla

çevrilmiştir (Çev.)1
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Bir ses, hayatın ta derinliklerinden haykım ve şuur seviyesinde açık

ifadesinİ bulmak için Hz. Peygamberin zihni üzerinde güçlü bir etki yapar. 24

Fazlur Rahman'ın Kur'an'a bakışı, sadece basit bir şekilde mesajı

canlandınnak d~il, fakat aynı zamanda dünyadaki tarihi varlığı bir maksat

etrafında biçimlendirmektir. Medine devrinden bahsederken o, şu düşUnceyi ileri

sürmüştür:

Kur'an tamamıyla ahlaki ve dini uyarının güçlü ifadesini terkederek,

gerçek sosyal düzeni kunnaya yönelmiştir.2~

Şimdiye kadar Kur'an hakkında Fazlur Rahman'ın karakterizasyonuyla

ilgili alışılmamış bir bakış açısı olmadığını anlarız. Ancak o, mesajı alma ve

tebliğdeki Peygamberin rolüyle ilgili yazdığı eserlerde, doğwn yeri olan Pakistan

ve diger ülkelerde güçlü duyguları uyandınnışnr. O, Muhammed'in, mesajın

mekanik bir şekilde insanMa iletişiminisaglayan Allah'ın tayin ettigi basit bir araç

olduguna dair her ttirlO iddiayı reddetmiştir. Ne de o, Hicaz'daki insanlıgm şartları

üzerindeki kendi düşüncesinin dışında Kur'an') kompoze etti; biz onun, Allah'ın

elçisi olarak çağrılmadan önce de (insanlık adına) gözyaşı döktügünü biliyoruz.26

Fazlur Rahman'a göre Muhammed, Mekke ve Medine'de dinı-ahlaki bir dUzeni

sağlamayı başannak içİn kendi gayretiyle mesajı anlamaya başladı.

O, aşağıdaki yazısım kaleme aldıgı zaman Ehl-i Sünnet taraftarlannın

tepkisini üzerine çekti:

Bununla birlikte, islamın ikinci ve üçOncü yüzyılları arasında Vahy'in

mahiyeti hakkında Hıristiyan akideden etkilenen ciddi fikir ayrılıkları ve

tartışmalar Müslümanlar arasında ortaya çıkınca, o sırada kesin muhtevasım

LO Islam, 2J:ıaskl (Chicago: University ofChicago Press, 1979), s. 30.
Z> ls/am, s. 30.
Z6 Ruhunu Him <!atma taşıması, bir kamt olarak, Muh&mmed'in tefekktlre meylinin delilidir;

PeygambeTli!!;iııdenOnceki karakteri hakkında kaynaklarıla fa.zJıı bilgi yoknıe
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oluştunnak gibi nazik bir merhalede bulunan doguş halindeki Sünni İslam, vahyin

'başkahgını" objektifligini ve sözlü nlleligini konunak için, onun dış hakikati

üzerine a~lık vermiştir.
27

O, Kur'anı vahyin 'dış görünümünUn' ya Kur'an'i mesajın bizzat kendisi

ya da vahiy sUrecinin kabul edilebilir akIi bir açıklamayla ba~daşmadığını ispat

etmeye çalışmıştır. Vahyin, Muhammed'in kalbine ilka edildiginİ bildiren Kur'an

ayetlerini (Şuara: 261194; Bakarn: 2/97) aktararak Fazlur Rahman şunları yazar:

Fakat SUnnilik (hatta bütün Ortaçag İslam düşüncesi), akideyi

oluştururken, bir yandan vahyin başkalıgı ve sözlü niteliğini, öte yandan vahyin

Hz. Peygamberin yaptıkları ve dini kişiligiyle yakın ilişkisini birleştirecek gerekli

fikrı araçlardan ydksundu. Başka bir deyişle Sünnilik, "Kur'an hem tamamıyla
.' ,

AHah Kelamı'dır, hem de olagan anlamda tamamıyla Hz. Muhammed'in

kelamıdır"diyecek fikri yeterlikte değildL28

Fazlur Rahman, "Sünni İslam" olan "dış hakikat" yorumunun genelde

Hadis'e bağlı daha sonraki yorumun bir mahsuıa olduğunu ispat eder.

O, kendi fundamental (köklü) düşünce sistemi içerisinde vahiy konusunun

yani Kur'an'ın, temel hareket noktasında AIJah'ın emri OlM ahlakı bir mesaj

oldugunu kabul etti. Allah'ın yaratıklarından isteklerini bilmek için insan akhna

1Y<ış vurulmak zorunludur. Ancak, ahlakı ve dini kavrayış da tamamıyla akli

kavrayıştan büyilk ölçüde ayrılır; çünkü birinci tür kavrayışın kendi ÖZ niteligi,

''kavrayışla birlikte olağanüstü bir agırbaşhlık duygusu getirmesi ve konuyu

önemli ölçüde şekil değiştirmiş olarak bırakması"dır.29

Mesaj, ahlakI-dinl tecrübenin kavrayış derecesinde anlaşılır; ancak mesajın

özü, deruni (iç) psikolojik bir sürecin sonucudur. Fazlur Rahman'a göre bir

peygamber, "başlangıçta insanları ve onların ideallerinden çoğunu tahammtille

21 ls/am, s. 3 ı.

ıa Islam, S, 31.
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karşılamayan bir kişidir; o tarihi yeniden yaratmak ister."JO Böylece İslam

Sünniliği, mantıken d$u olan şu sonucu çıkarmıştır: Peygamberlerin gilnahlardan

arınmış olarak kabul edilmeleri gerekir (isrnet öğretisi). Fazlur Rahman,

Peygamber Muhammed'in... (bazı)' zamanları bulunduğunu açıklamaya devam

eder:

Fakat, btitOn bunlarla birlikte, onun, bilindigi gibi, kendi kendini aştığı,

ahlak anlayışının aştığı, ahlak anlayışının son derece keskin ve canlı olduğu; ve

böylece bilincinin (şuurunun) ahlak kanunuyla aynileştiği anlar buıunmaktaydı.

"ışte sana da emrimizden bir ruhla vahyettik: sen kitap nedir, önceleri bilmezdin.

Fakat biz onu bir nur (aydınlık) klldık".·(Şfıra: 42/52). Ancak, ahlak kanunu ve dini'

değerler Allah'ın emridir: Onlar Allah'la tamamen aynı olmasalar da, O'ndan bir

parçadır. Dolayısıyla Kur'an" tamamıyla i1iihidir. Ayrıca. olağan bilinç sözkonusu

olduğu zaman bile, fikir ve duyguların onda rastgele dolaşması ve mekanik bir

şekilde kelimelere bürünebileceği hususu hatalı bir düşilncedir. Aslında duygular,

fikirler ve kelimeler arasında organik bir ilişki mevcuttur.Vahiyde, hatta şairin

ilhamında, bu ilişki o derece tamdır ki, duygu-fikir-ketime kendine özgü bir

canlılığı olan karmaşık bir bütündür. Hz. Muhammed'in ahlaki' sezgiye dayalı

kavrayışı en yüksek noktasına ulaşıp, bizzat ahlak kanunu ile aynılaşmca,

(gerçekten de bu gibi anlamda onun zaman zaman takındığı tavır, bir önceki

bölllinün ikinci kısmında ve Kur'an ayetlerinde de açıkça görl1ldüği} üzere,

Kur'an'ın eleştirisine uğramıştır) Kelam bizzat vahiyle birlikte verilmiştir. O halde

Kur'an salt ilahi' Kelam'dır, fakat aynı ölçtide Hz. Muhammed'in İç kişiliği ile de

yakından ilgilidir. Ancak Hz. Muhammed'in Kur'an'la olan ilişkisi, bir kayıtta

olduğu gibi mekanik bir şekilde kavranamaz. iHihi KeHim Hz. Peygamberin

kalbinden sOzülerek dışarı akmıştır,)l

19 Is/anı. s. 32.
:'00 Islam. s. 32.
3J Islam, s. 32.
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Peygamber önıe~i, büyük oranda, paradigma olduğundan, Fazlur

Rahman'ın tartışmasında, Müs\i.lmanlann, ortaya çıktıkları tarza bağlı olarak bazı

ölçölerde Kur'an'a uymalan gerektigi ima edilir. Bu durum, açıkça imkansızdır.

Fakat,-yukarıda aktanlan pasajda ifade edildigi gibi-emirlerine uyulan ve bu

süreçte onun ışıgmdan istifade edilmek maksadıyla sunulan Kur'an'a bakılırsa, o

zaman inanç ve aktüalite vasıtasıyla ortaya çıkan konu (Fazlur Rahman'a ait dini

ah laki idralcin "algılayan" ve "ifade eden" modları) Allah 'la baganh bir hayatta

tutulacak, aynı zamanda tecrübenin estetik subjektivizminden ve daha önce işaret

edilmiş olan "Allah'ın varhgının hissi"nden mahrum edilmiş ahlak ve legal

şeklinden korunmuş oldugu görülebilir.

Sünnete uyma, onun tam olarak bunu ihtiva etmesine ra~en, harfi tutum

içerisinde Muhammed'İn ntimunesindeki model insan hayatı ve alışkanlıklarında

Muhammed'j taklitle sınırlandırılmamıştır. Muhammed' in, "Peygarn berlerin

Mührü" olmasının anlamı, az önceki pasajda Fazlur Rahman'ın idrak ettiği

anlayışa yakın olmalıdır. "MObür" idesi, hiçbir yeniliğin tecrübe edilmemesi için

bir geleçeğe açılmak ve geçmişten kurtulmaktır. Allah'ın Peygamberi, olan

Muhammed'İn kahramanca milcadelesi, Allah'ın kalbine ve zihnine yüklemiş

olduğu ilahi mesaja karşı yoğun ve endişesiz bir şekilde konsantrasyonunu gerekli

kıldı. Mesajın kelimelerinde değişme veyahut da i1avenin düşünüıemez olmasına

ragmen, bunu hatırlatmak gerçekte çok ıüzumludur. Kur'ani Allah kelimesi, daima

baki ve canlı olarak kahr; ve onu ne ihtiva eden ne de destekleyen faraziye ve

fikirler tarafindan hapsediımemesi için hürmetkar Müslümanların yanısrra

dÜŞÜJlülmeye ve düşOnceli insanlar tarafindan uygulanmaya ınuhtaçtır. Onu

anlayan bir yazar olarak Fazlur Rahman'ın pozisyonu, Kur'an'ın, hukukun ve

hoşgörünün dikkatli bir şekilde düşünüldüğü meselelerde dinı etkileri nakleden

buyt1k ahlaki mücadelenin varlığını teyit etmesinin yanısıra otantik İsl.am inanç,

düşünce ve aksiyonu için gerçekte bir patent olmasıdır.
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Ibadet ve içtihat bakımından, Müslüman enteııektllel çalışması, hem

algılayan hem de ifade eden akıla eşit ve ondan ayrılmaz bir şekilde kompoze

edilmiştir. Onun en büyük çabası, Tanrı'nın emrinin herbir nesilde dünya ile

yeniden ilgili olmasıdır. Bu hermeneutik gayret, yapısal spekülasyona, Yahudi ve

Hıristiyanlarm düşüncesine paraleldir. İbrahim'in bütün çocukları İçİn Tanrı'nın

emri; ister Tewat, İncil veya KUr'an'da olsun, hem bir "vazife hem de bir

ihsan"dır.32

Bu makalenin amacı, sadece Fazlur Rahman'ın zengin ve engin

dllşüncesini incelemektir. Burada, yeterince ümitli bir şekilde, onun geniş alan ve

tam tutarlılıkla ilgili düşüncesi verilmiş veya en azından ileri sürülmüştür. Bir

MüslOman entellektüel olarak Fazlur Rahman, asla çalışmayı bırakmamıştIr.Onun

düşOrıcesi de~işmiş ve gelişmiştir, ancak onun merkezı koordinasyonu her zaman

Kur'an olmuştur. Bu yolu gösteren düşünürün etkiSİ, dUnyada seyahat ettiğim her

yerde-ister bu yer, Kuzey Amerika veya Mısır, Ürdün, Batı Kıyısı, Yarımada,

Bangladeş, Pakistan, Malezya, Endonezya veyahut da isterse Avrupa olsun

görtılmektedir. Ve buralarda; Fazlur Rahman'm adını duymayan veya onun, İslam

kültürüne katkıları olduğu konusunda tarafSız olan hiçbir MUs](lınan lilim veya

İslfun konusunda diğer uzmanlarla karşılaşmadım. İslamın ilk doktrinel

ifadesindeki ilk teşebbüslerin birinde şöyle bir ifade vardır; "Toplumdaki farklı

düşünceler, ilahi inayetin gere~idir.,,33 Fazlur Rahrnan, eski anlayışın, Allah'ın bir

lütfu olduğunu kabul ederek, Ml§, sonuç vermeye devam etti~ini bize

göstermektedir.

J2 Bu ifiıdeyi Emil Bronner'in Das Ihelogischel1 E/hile, (bu =. 1932'de yayımlanmış ve Dlive NyOll
lllrafindan The Diliine 1l7Iperoln-e (1936) olaııık tercüme edilmiştir) den aldım. Bu eserde o, wtııı;k and
II gift" ifadesini "demand and gift~ olanık ferdlme c:tıniştir. Bkz. Bölüm XI.

J2 A.J. Wensİnck'in 'The MIJs/inl Creed (Cambridge: Cambridge University Press, 1932; Londra'da
teknır basılmıştırGebol und die Ordmmgen: Enrwurf einer pro/es/anlisch-Ihelogischen Eıhl1ı. (bu
eser, 1932'de yayımlaıumş ve Dlive Nyon tanıfındım The DMne ImperaiNe (1936) otarak tercüme
edilmiŞtir) den aldım. Bu eserde o, "'tısk and II gift" ifiıde~..inj "demand and gitr olaııık tereOme
c:tıniştir. Bkz. Bölom XI.

JJ A.J. Wensinck'in The Muslim Creed (Cambridge: Cambridge University press, 1932; Londra'da
tekrar basılmıştu: Fnınk Cass; 1965), s. I04'de terCOme edildilli şekliyle "FıJch-1 Ekber i" den
alınmıştır.
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At:atllıic Üniversitesi İlahiya! Fakültesi Dergisi

EDEBI AÇıDAN

HADisLERDE "ÜSLUB-İHAKiM" ve ÖNEMİ

Yrd Doç. Dr. Adem DOLEK'

Meani tabirierinden olan Üsltib-i Hakim iki kelimeden oluşmaktadır:

Üs]üb ve Hakim. Oslfıb, kelime olarak tarz, biçim demektir. Edebı bir terim

olarak ise; kişinin düşüncesini, duygusunu ve tefekküri1nü anlattı~ı bir ifade

tarzıdırl . Tahiru'I~Mevıevi üsllibu anlatırken şöyle der: "Her şahsın zamanı,

mevkii, idraki, ma]wnatı kısaca hüviyet ve meziyet itibariyle düşünüşil ve

düşOncesini anlatınası kendine mahsustur. Yani hiç bir kimsenin ifadesi digerinin

beyanma benzemez. Büfo'nun dedi~i gibi: 'Ôs\Ub-i beyan aynıyla insandır'.

Insanların yOzleri gibi sözleri de başka başkadır. Buna binaen dünyada ne kadar

insan var ise o kadar da üslüb-i beyan vardır... "ı.

İkinci kelime olan Hakim ise, hikmet/e' muttasıf olan, iş ve emirleri

hikmetli ve yanlışsız olan demektir.

Edebi açıdan nsltib-i hakım tabiri terkip olarak; hikmetli beyan ve

hikmetli söz söyleme tarzı demektir. Beliigtitçılann Arapça ifadesiyle, "Huve

telakki'l-muhatabi bi gayri ma yeterakkabuhli {Muhatabm, beklemediği bir

*' Atatillit Üniversitesi. Erzincan nahiyat Meslek Yüksekokulu OWetim Üyesi
l Tııhiru'l-Mevlevi, Edebiyat LOg.tı, ıst, 1973, 5.177.
2 Tııhiru'I.Mevlevi, a.g.e.. ı 77-178.
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cevapla karşllaşmasıdır)"3. EI-Cüıcanl (v.SI6/1413) de ''Usli'ıb-i hakim: Daha

önemli olanı terk edip ta'rizan (dokunaklı söz söyleyerek veya taş atarak) daha

önemlj oJanı zikretmektir.,>4 şeklinde tarif eder ve buna şu misali verir: "Musa

(as) Hz. Hızır'a selam verdiği vakit, Hz. Hızır onun selam vermesini

yadırgayarak, "Senin ülkende selam vermek de nereden?" der. Bunun üzerine

Musa (as) ona cevap olarak şöyle der: "Ben İsrailoğullarına peygamber olarak

gönderilen Musa'yım, Sana öğretilenden, doğruya ileten bir bilgi olarak bana da

öğretmen için sana geldim.'>'~.

Burada Musa (as) sanki şöyle demek istemiştir: Ben sana uygun olan

cevabı verdim. O da ülkemde selamımı değil, beni sormandı.". Hz. Musa (as)'mn

böyle demesi ülkesinde selamm bilinen bir şey olmaması sebebiyledir6
,

Başka bir ifadeyle, uslılb-i hakim; konuşanınya da kendisine her hangi bir

konuda soru sorulan kişinİn, muhataba ya da soru soran kişiye beklemediği, fakat

dinleyen için öncelikle lazım olan, bir meseleyi söylemesidir. Bu da iki tarzda

olabilir: Ya soru soranm sorusuna cevabı terk ederek sormadığı bir soruya cevap

vermekle olur, ya da konuşanın kelamını, kastettiği ve murad ettiği şeyin dışında,

muhatabm esas olarak sorması ve bilmesi gerekli olan şeye işaret ederek kelamı o

tarafa çevİrmek veya bu manayı kastetmek şeklinde olur.? Böylece üslfıb-i hakim;

kişinin, muhatabmm sorusuna ziyadesiyle ya da maksadına daha uygun olanı ve

öncelikle bilmesi gerekeni -önemine binaen sorulmadan- söylemesidir.

Üslfıb-i hakımin yukarıda zikredilen her iki kısmına da Kur'an-ı

Kerim'de örnekler bulmak mümkündür.

J el-Haşim!, Ahmed, Ct'Valıjru'I-&Ia~a, BeyNI, ts, 388. el-Oirim, AJj -Mustafu Emin, el-Belili!llu'l-
Vidıb, İst. ts, s. 296.

• eı-eurcam, Ali b. Mumammed, et-Ta'rillil, Beyrut, 1996, s. 39.
5 Bkz., el-Hatib, Ahmed b. Ali b. Sabit el-Bagdadt, er-Rıhle fi Talebi'I-Hadis. Beyrut, 1975, s. 99.
6 eı-eürcani, a.g.e., 39.
7 el-Haşimi, 388, eı-earim, 296.
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a- Sorulan sorunun cevabını terk ederek, sorulmayana cevap vermeye,

"Sana Hilal halindeki Ay'ıo durumlarındansoruyorlar. Sen de. de ki: 'Onlar

insanlar için vakitleri ve bace zamanını bildiren durumlardır.'"g~yetini misal

gösterebiliriz. Bu ayette sahabilerden bazıları, Ay'ın hilal şeklinde kalınlaşarak

dolunay haline gelmesinin, dolunay halinden incelerek tekrar hilal şekline

dönmesinin mahiyetini sorarlar. Bu sorunun cevabını anlamak için astronomi

bilgisi gerekir. Çünkü dünyamız etrafında dÖllen Ay, Güneşten gelen ışınlann bir

kısmını dünyamız Uzerine yansıtarak geceleyin dünyamızı aydınlatmaktadır. Ayın

geceleyin dünyamız Uzerine gönderdi~i yansıyan güneş ışınları furklı açılarda

gelmekte ve Ay, farklı şekillerde ilkdördUn, yarımay, dolunay, ikinci yanma)',

sondönmn ve hilal şeklinde görUlerek bir aylık zaman zarfında dünyamızın

etrafında dÖllmektedir. 9 Halbuki o zamanda astronomi ilmi fazla gelişmemişti. Bu

bakımdan astronomik bilginin anlaşılması İçin ilmı bir alt yapının olması gerekir.

Aksi takdirde verilecek astronomik cevap çok zor anlaşılır veya hiç anlaşılmaz.

Ay'ın bu astronomik de~işikliği, soranlar açısından bir önem arzederse de, içinde

bulundukları zaman açısından ve ilmı seviyeleri bakımından Ay'ın hikmetlerini

bilmeleri daha fazla önem taşımaktadır. Bu bakımdan kendilerine Allah

tarafından verilen cevapta, sorunun cevabı olan Ay'ın astronomik durumunun

bildirilmesi terk edilerek, hikmet cihetine dikkat çekilmiştir. Burada iidetli şöyle

denmek istenmektedir: "Size öncelikle lazım olan, hilalin bu şekilde yafatl1ışmın

hikmetini sormanızdır, çünkü ilk başlangıçta hilal şeklinde olan Ay'm büyüyerek

dolunay şekline, sonra da dolunay halinden incelerek hiliil şekline gelmesinin

sebebini sormak ilmı bir seviye ister. Bu zamanda Ay ile ilgili astronomik

bilgiden ziyade, size asıl lazım olan onun hikmetini bilmenizdir. O da işlerinizi

8 Bakara, 2/189.
9 Geniş bilgi için bkz., Atalay, ıbrahim, Genel FIziki C~rafya, Ankara, ı 990, s. )0-32.
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tanzim etmede zamanınızı ayarlamak için takvimeilik yapmasıdır". Bu şekildeki

bir cevaba belağat alimleri üslôb-i haklın derlerlo.

b- Konuşanın kelamını, kastettiği ve murad ettigi şeyin dışında, cevapla

birlikte muhatabm esas olarak sorması ve bilmesi gerekli olan şeye işaret ederek

kelarnı o tarafu çevirmeye veya bu manayı kastetrneye de; "Sana, De infak

edeceklerİni soruyorlar. De ki, sarfedeceğiniz her bayır, ana baba, yakınlar,

düşkünler ve yolcular içindir..."ıı ayetini örnek verebiliriz. Bu ayette de Hz.

Peygamber'e, infuk edilecek malm hakikatından ve keyfiyetinden sorulmaktadır.

Gelen cevaba, sorunun cevabı ile birlikte, maksadın kendisi ile tamamlanacağı bir

ilave yapılmıştır- Çünkü "Sarfedeceğiniz her hayır/mal" ifadesi, sorunun

cevabıdır. Sonra bu infuk, ancak müstahak olan yerlere harcandığı zaman

mükemmelolur. İşte bu sebeple Allah Teala o soruya cevap verince, peşisıra izahı

tamamlamak için bunun nerelere ve kimlere verilecegi hususunu da eklemiştir. ıı

Böylece sorulan soruya, kendisi ile maksadm tamamlandığı bir beyanda

bulunarak, üshlb-i hakim le cevap verilmiştir.

Hadislerde ÜsIOb-i Hakim

Hz. Peygamber (s.a.vrin hadisleri incelendiğinde bazı hadislerin üshlb-i

hakim özelligi taşıdlğı görUlmektedir. Buna birkaç örnek vermeye çalışalım:

ı. Hadis:

Hz. Peygamber (s.a.vYe bir adamın: "Biz denizde yolculuk ediyoruz,

yanımızda da az su taşıyoruz, bu su ile abdest alırsak susuz kahrız. Bu durumda

deniz suyu ile abdest alabilir miyiz?" diye sorması üzerine Hz. Peygamber (s.a.v):

LU Bkz., es~')abUnL Muhammed Ali, S.f<'etu't-Tefllsir, Dersaadet Yay., ts, c.,I, s. 127.
i! Bakanı, 21215.
12 Bkz. er-Itiz i, Fahruddin, Tef!ir-i Kebir (Tere. Suad Yıldınm ~Heyet"), Ankara, t989, c.V, s. 78.
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- "Onun (deniz) suyu temiz, ölüsü de helaldir. .. buyurur. II

Hadise dikkat edilecek olursa, Hz. Peygamber (s.a.v) soruya kısa cevap

olan "Evet" yerine deniz suyunun temiz olduğunu, iııeti ile birlikte hUkmi.lnü de

söyleyerek, uzunca bir cevap vermiştir. Bu cevabın hemen peşinden; denizdeki ölü

hayvanın etinin de helal olduğunu sorulmadan ifade etmiştir.

Bu hadisten anlaşılan odur ki, ilk olarak, Hz. Peygamber (s.a.v)'e soru

soran kişinin deniz suyunun temiz olduğunu bildiği, ancak suyun tuzlu oluşundan

ve kokusundan dolayı temizleyici olup olmadığı konusunda tereddüdU bulunduğu

anlaşılmaktadır. Bu bakımdan deniz suyu ile abdest alınıp alınamayacağını sorma

ihtiyacını duymuş olabilir. Hz. Peygamber (s.a.v), "Denizin suyu tahurdu,"

buyurarak onun tereddüdünü gidermiştir. Çünkü "tahur" kelimesi, hem temiz

hem de temizleyici 14 demektir.

İkinci olarak Hz. Peygamber (s.a.v), deniz suyunun temizleyiciliği

hakkında şUphesi olan bu kişinin, denizdeki ölü hayvanın eti hakkında da

şüphesinin olabileceğini bilerek, ya da dUşünerek: "Denizdeki ölü hayvanın eti de

helaldır" buyurmuştur. Deniz yolculufıunda su lazım olduğu kadar, deniz

ürtInlerinin yenmesine de ihtiyaç duyulabileceğini gözönünde bulundurarak da

böyle mydalı bir beyanda bulunmuştur. Zira, Kur'an-ı Kerim'de ölü hayvanların

eti (laşe) haram kılındığından15 adamın bu konuda da tereddüde düşmesi

mümkündür. Hz. Peygamber (s.a.v) de, sorunun cevabına ilaveten -sorulmadan-

1J EbO Davud, Süleyman b. el-fş'ds, Süoeo. ist, 1992, Taharet, 4 J. Et.Tirmizi, EbU İsa Muhammed b. lsa.
SlJnen, İst., 1992, Taharet, 52. en-Nesai, Ebu Abdirralıman Ahmed b. Şuayb. Stineo, ıst, 1992,Ta.haret,
46; Miyllb, 4; Sayd, 35. [bnu Miice, SDnen, ist.,1992, Talıllret, 38. ed-Oiirimi, Ebu Muhammed
Abdullah b. Abdirrahman, Slineo. isı, !992,VudO'. 53·54, Sayd, 6. Malik b. Enes, el-Mııvattıl', ıst,

1992, Taharel, 12, Sayd, 12. Ahmed Ibnu. Hanbel, Mosned, ıst., 1992, c.,II, 361. c.,ııı, 272.
14 lbnu ManzUr, Cemaluddin Muhammed b. Mukerrenı. Lisaoıı'l-Arab, Beymt, ts., LV, s. 550. ibnu'l-Esir,

en-NihBye tl Garibi'l-Hadis ve 'I-Eser, Beyrut, ts., HI, s. 147.
i> Mliide, 5/3.
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deniz hayvanlarının ölüsünün hükmünil gayet veciz ve ilslOlri hakim ile beyan

etmiştir. 16

Burada şunu hemen ifade edelim ki, hadisin zahirinden denizde ölen

bütiln hayvanların ölüsüniln helal oldu~ anlaşılırsa da, burada kastedilen denizde

do~p büyilyen ve denizde ölen hayvanlardır. Mutlak surette denizde ölenler

degildir. Bunların da istisnaları olmakla birlikte bu konuda alimlerin bir çok

ihtilafları bulunmaktadır. Biz konumuz açısından bu ihtilaftara girmeden kaynak

göstermekle iktifu ediyoruzl7
.

2. Hadis:

Enes b. Malik (ra) anlatıyor: "Bir adam Hz. Peygamber (sav.)'e

'Kly3metin kopması.ne zaman?' diye sordu.

Hz. Peygamber (sav) de:

- "Kıyamet için ne hazırladın?" buyurdu.

Adam:

- "Hiç bir şey hazırlamadım. Ancak Allah'ı ve RasGlünll seviyorum" dedi.

Bunun Uzerine Hz. Peygamber (sav.):

- "Sen sevdiğinle berabersin." buyurdu. Bunu dinleyen Enes b. Malik de

"Hz. Peygamber'in "Sen, sevdiğinle berabersin:' sözü ile sevindiğİmiz kadar hiç

bir şeye sevinmedik. Ben de Hz. Peygamber'i (sav.), Ebu Bekir'i (ra.) ve Öıner'İ

(ra.) seviyorum. Onların amelleri kadar amel yapamasam da" der. ı8

Hz. Peygamber (sav) kıyametin ne zaman kopacağını sorana, kıyamet için

ne hazırladığını sorarak, onun dikkatini kıyametin kopmasmdan önce, kendisine

16 Bkz, el-Hattabi, IWnd b. Muhammed, MdJimu'5-Si1Deo, Beyoıt, 1991, c.,I, s. 37-38. ei. Mubarekflin,
Abdurrahman b. Abdurrahım., Tubrttu'l-Abftzi bi Şerbi Camii't-Tinnm. Beyrut, 1990, c.,I, s. 188
192. es--Se/ı8renfUn, Halil Ahmed, Bezlu'l-Meebild ii Hallİ Ebi Dln'ud, Bcyrut, ls. c.,I, s, 14·16. ez
ZllrUııi, Muhıımmed b. Abdulbııki.. Şerbu'z-ZDrkBoi all Muvatta'-ıİmam Malik, Beyrut, 1990, c.,ı.

s. 80. Davudo~lu, Ahmed. Sehımtt YoUarı, ıst, 1967, c.,ı, s. JO.
17 Bk.z., Ibnu Kud.lime, Abdullah b. Ahmed b. Muhıımmcd, el-Mu~ni. Beyoıt, ts., c.,VIU, s. 606~17.

Aym:a bkz., adı geçen Hadis Şerbleri.

18 el-Buhlin, Muhammed b. İsmail, Sabih, İst., 1992, Fezailü Ashabi'll'"Nebiyyi, 6.

330



daha çok gerekli olan ibadet etme fiiline çevirmiştir. Zira dünyanın sonu büyük

kıyamet, kişinin hayatının sonu da küçük kıyamettir. Dolayısıylakişinin kıyameti,

büyük kıyametten çok daha öncedir. Gerek küçük kıyamet olan insanın

ölümünden, gerekse büyük kıyamet olan dünyanın ölümünden sonra kişinin

kendisine sorulacak sorulara karşı hazırlıklı olması önemlidir. Bunlar da ibadetler

ve verilen nimetlere şilkUr gibi görevlerdir. Bu bakımdan Hz. Peygamber (sav.)

QsIOb-i hakimle, o kişinin sorusunun cevabını terk ederek, onW1 dikkatini esas

merak etmesi gerekene ve kendisi için önemli olana yöneltmiştir.

3. Hadis:

Riffia' b. RMi' (ra.) anlatıyor: "Bir gün Hz. Peygamber (sav.) mescidde

otururken -biz de yanında idik- bedevi gibi bir adam geldi ve bızlıca namaz kıldı.

Namazdan sonra Hz. Peygamber'e selam verdi, Hz. Peygamber (sav.) selamı aldı

ve ona:

- "Dön, namazı (tekrar) kıl, çünkü sen namaz kılmadm." dedi.

Adam döndil, namazı tekrar kıldı, geldi.

Hz. Peygamber (sav.) adama:

- "Dön, namazı (tekrar) kıl, çünkü sen namaz ktlmadm" dedi. Bu durum

iki veya Oç kere tekerrOr etti. Her seferinde aynı şekilde yaptıktan sonra Hz.

Peygamber'e selam verdi. Hz. Peygamber de selamı aldı ve "Dön sen namazı

(tekrar) kıl, çünkü sen namaz kılmadm" dedi. Namazını hızhca kılan kişinin

namaz kılmamış gibi olması, oradaki insanları meraklandırd. ve bu hüküm onlara

ağır geldi. Adam sonW1da şöyle dedi:

- <'Bana göster ve öğret. Ben bir beşerim, doğru da yapabilirim, yanlış da".

Bunun lizerine Peygamberimiz (sav.) şöyle buyurdu.

- "Evet. namazo kalklığın zaman. (6nce) Allah 'ın sana emrettiği tarzda

abdest aL. Sonra şehadet getir, ikamet et. Ezberinde Kur 'an varsa oku. Yoksa
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Allah 'a hamdel. Tekbir ve lehiil getir. Sonra roku 'a var ve rukiiunu tam yap.

Sonra doğrul ve ayakta dümdüz dur. Sonra secdeye var ve secdeni lam yap. Sonra

olur ve oturmam lam (muıedi/) yap. Sonra k/yama kalk. Bunu yaparsan namazm

tamam olur. Eğer bunlardan bir şey eksiilirsen namazm da eksik olur. " Raft' der

ki. "Bu durum oradaki sahabi/ere evvelkinden daha kolay geldi. Çünkü

bunlardan bir şey eksi/ten namazından eksi/Imiş oku:ak ve namazı büsbütün boşa

gilmeyecektir ",19

Hadıste görüldüğü üzere. Hz. Peygamber (sav.) namaz kılan kişinin

namazının olmadıgını ifade ederek ona iki ya da üç kere tekrar ettirmiş ve

sonunda adamın "Ben bu kadar yapabiliyorum, doğru da yapabilirim, yanlış da."

demesi üzerine de nasıl namaz kılınması gerektiğini anlatmıştır.

Konumuz açısından hadıse baktığımızda Hz. Peygamber (sav.) adama

namazın sahih olması için AlIah'ın emrettiği şekilde önce abdestin tam alınması

gerektiğini bildirmiştir. Zira farzlan tam olarak yerine getirilmeyen bir abdest,

makbulolmaz. Abdest olmayınca da, namaz sahih olmaz. Bu bakımdan namazın

nasıl kılınması gerektiğini. kendisine öğretmesini isteyen adama, Hz. Peygamber

(sav.). namazın tam olarak nasıl kılınması gerektiğini bilmeyenin, taharet ve

abdest alma hususunda da yeterli bilgisinin olamayacağını gözönünde

buluııdurarak. namazın sahih olması için önce usulüne uygun şekilde abdest

alınması gerektiğini ifade etmiştir. Çünkü namazın kılmışı gözle gÖl"lilebilirken,

taharet gizli olan bir durumdur. Abdestin alınışı da furdl bir uygulama

olduğundan her zaman görülmeyebilir. Ancak namazIn farzlarından olan taharet

ve abdest de en azından namaz kadar önem arz etmektedir. Hz. Peygamber (sav.)

de bu önemli meseleyi vecız şekilde üslfib-i hakimIe anlatmıştır.
2o

19 et-Tirmizl, Salat, 1ıo
ıd Bkz.. e1-HaItilbl, ı. 38.
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Hadisi egitim ve öğretim açısından ele aldığımızda Hz. Peygamber

(sav)'in muallimlik yönli de ortaya çıkmaktadır. Çünkti adama namazı birkaç kere

tdcrar ettirmesiyle oradaki sahabilerin dikkatini çekmiş ve merakını

. uyandırriııştır. lira her defasında namazın olmadığını söylemesi, sahabenin

meraklarının uyanmasına ve namazlarınm sahih olmadığı endişesine dilşmelerine

sebep olmuştur. Sonunda Hz. Peygamber (s.a.v) o adama namazın doğrusU11un

nasıl kılınması gerektiğini öğretirken, onlara da öğretmiş olmaktadır. Böylece

namazlan eksik de olsa bUsbütün boşa gitmeyecegi ifade edildiği için onların

gönalleri de rahatlatınıştır. Hz. Peygamber (s.a.v) ilk başta namazı hemen

anlatsaydı, onların meraklarım bu kadar uyandırmayacak, olayın, üzerlerindeki

etkisi de bu kadar kalıcı olmayacaktı.

Bu da gösteriyor ki, bir egitimci de ö~encisini motive edebilmek için, Hz.

Peygamber'in bu gibi metotlarından yararlanarak, önce merakları uyandınnası

gerekmektedir. Bu sayede de egitilen ve öğretilen şeylerin kalıcıhgmı saglayarak

çok daha fazla mydalı olabilir.

4. Hadis:

Ebu zerr (ra.) anlatıyor: "Güneş battığı bir esnada Mescidde Hz.

Peygamber (sav.) ile birlikte idim. Hz. Peygamber (s.a.v):

- "Ey Ebu Zerr! Biliyor musun güneş nereye gidiyor?" diye sordu.

Ben de "Allah ve Rasülli bilir" dedim.

Bunun UZerine Hz. Peygamber (sav.):

- "O (Güneş), Arşın alfında secde etmeye gidiyor. "İşte Güneş milstekarn

için yörüngesinde akip gitmektedir. Bu A dz ve Alim o/an Allah 'ın taJuJiridlr. ,,21

21 Yasin, 36138.
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Al/ah 'zn sözünün manası budur' buyurur.22 Buhari'nin diğer bir rivayetinde şöyle

geçmektedir: "O (Güneş), Arşın altında secde etmeye gidiyor. Güneş izin ister,

kendisine izin verilir. Secde edip de kabulolmayacağı ve izin isteyip kendisine

izin verilmeyeceği zaman yakındır. (O zaman güneşe) geldiğin yere geri dön,

denilir. Güneş de battlğı yerden doğar. Allah Tedld'nın "Işte güneş müstekam

için yörüngesinde akıp gidiyor. Bu Aziz ve Alim olan Allah'ın takdiridir."

AIlah 'ın SQzünün manası budur,,23

Hadİsin zahırine bakıldı~ı zaman Güneş, sanki bir insan gibi her akşam

batarken Arş'ın altında Allah'a secde etmektedir. Kendisine battl~J yerden ·geri

dönmesi emredilinceye kadar her akşam secde etmesi devam etmektedir. Halbuki

Güneşe baklldı~ı zamıın böyle bir şey görünmemektedir. O, ınsan gibi yüzü ve

şuuru olan bir varlık de~ildir ki alnını yere koyarak seCde etsin.

Bunun izahını bir kaç şekilde yapmak milmkündür. Önce "seroe"

kelimesini açıklamaya çalışalım. "Secde" kelimesinin bir kaç manası vardır:

a- Alnı yere koymak. Al1ah'a ibadet gayesi ile inananların alnını yere

koyması secde etmektir. "Ayellerimize ancak o kimseler iman eder ki,

kendilerine o ayellerle ~üt nrildiğinde büyüklük taslamakslZın secdeye

kapanırlar ve Rablerine bamdedip, O'nu ber türlü noksan sıfatlardan tennh

ederler.,,24 ayetindek.i secde ifadesi de bunu göstermektedir.

b- Allah'a şirkten uzak. olarak, ta'zim göstermek.. Meleklerin Hz. Adem'e

secde etmeleri15 ve Hz. Yusufun "Ben rüyamda onbir yıldız, Güneş ve Ay'ın

bana secde ettiklerini glJrdlim,,26 dedi~ini belirten ayetlerdeki "secde" ,ifadeleri

bu manaya delalet etmektedir.

12 el-BuhArl, Tersjr, Yasin, i.
13 el-Buhliri. Bedu'l-Halk, 4. Ayrıca Bkz., MUslim b. el·HaccAc, Sabib, ıst., 19'92, Iman, 250-25 i.
24 Secde, 3211 5.
H Bakarn. 2/34.
26 Bkz., Yusuf, 12/4.
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c- Kendisine emrolunan şeyi yerine getirmesi hususundaki itaat ve boyun

egme demektir ki, canlı cansız bütün varhkların AlIah'a secde etmesi bu

manadadır.
27

Bu üçüncü mana ile ilgili ayetlerden bazı örnekler vermemiz, meselenin

daha iyi anlaşlimasına vesile olacağı kanaatindeyiz. Mesela: "Arzdan çıkan ot,

çimen ve ağaçlar seede ederler.,,28, ''Görmez misin? Semalarda olanlar, yerde

olanlar, Güneş, Ay, yıldızlar, dağlar, ağaçlar, bayvanlar ve insanların bir

çotu Allab'a seede etmektedirler....,,29 buyurulur. Başka bir ayette şöyle ifade

edilir: ''Sernavatt3 ve anda deprenenlerin bepsi, canlı cansız bareket eden

ber şey, bQtün melekler AlIah'a secde ederler ve Allab'a secde etmekten

kibirJenmezler. Onlar, üstlerinde hakim olan Rablerinden korkarJar ve

kendilerine ne emrolunursa onu yaparlar. ,130. Diğer bir ayette "Görmediler

mi? Allah'ın yarattı~ şeylere bir baksalar ya! Gölgeleri AJlah'a secde ederek

sat ve soldan tefeyyo' Imeyl ederler.,,31 Yani, do~udan batıya, batıdan doğuya

doğru dönerler, meylederler. Buradaki secdeden maksat; gölgesi olan eşya

Allah'ın emirlerine inkiyad eder, bunlar dünyevi sahiplerinin tasarrufuyla değil,

esas yaratıcıları ve sahipleri olan Allah'ın emirlerine mahkum ve musahhardırlar,

dÜTIyevı sahipleri ne kadar uğraşsalar onun gölgesinde bile tasarruf edemezler,

onlarda tasarruf sahibi yalnız Allah'tır, gölgenin bu hali bile Allah'ı

bildirmek.tedir,32 demektir. Hadısin izahına gelince, bütün varlıkların, yarattcının

kendilerine tevdi ettiği vazifeleri mükemmelolarak jfa etmeleri, Allah'ın

emirlerine itaat ve inkiyad etmeleri onlarm secdesi olunca, aynı şekilde bu

27 Geniş bilgi için bkz. lbnu Manzfır, III, 204- 206.
2S Rahman, 55/6.
19 Hacc. 22118.
~NahJ. 16/49.
JL Nahl, 16148.
J2 Geniş bilgi için bkz., Elmalılı, Hamdi Yaıır, Hak. Dini Kur'in Dili. ıst, 1979. c.,V, s. 3 ı 00.
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varlıklar içinde bulunan Güneşin de Allah'ın emirlerine son derece itaat etmesi ve

devamlı O'nun galebesi ve azameti (Arş) altında hareket etmesi, O'nun emrinden

çıkamaması onun secdesi sayıJmaktadır. Burada Güneşin bu Mli, yüzünO yere

koyup Allah'a secde eden bir şahsa benzetilerek bu şekilde onun itaati ifade

edilmiştir33 . Zira Güneşin bir nİzam ve intizam tahtında hareket etmesi, doğup

batması, ısıtması ve aydınlatması hep Allah'ın emri ile olmaktadır. Hadiste

Güneşin bu vazjfeyi mUkemmel olarak ifa etmesi onun Allah'a olan ibadeti ve

secdesi olarak ifade edilmiştir.

ikinci bir mana da, Güneşe Arapça Şems dendiği gibi ona müvekkel

meleğin de ismi Şems, melekler alemindeki temessülü de güneş şeklinde olabilir.

Durum böyle olunca Güneşin hizmetini Aııah'a takdim eden -tabiri caiz iSt>-,

tekmil veren o milvekkel melek, her akşam Arş'ın altında Allah'a secde

etmektedir, denilir.34 Kısaca, bütOn mahlukat gibi, Güneşin de Allah'ın

emirlerine itaat etmesi, onun secdesi olduğu gibi ona müvekkel melek de şuurlu

bir tarzda her akşam Arş'm altında Güneşin hizmetini, secde etmek suretiyle

AIJah'a takdim etmektedir. Güneşin bu şekilde vazifesine devam etmesi ancak

Allah'ın izni ile olmaktadır.

Allah'ın Güneşe izin vermemesi demek, kıyametin kopması demektir.

Zira ekseninde beUi bir nizam içinde hareket eden GOneş'in tersine hareketi,

kıyametin kopmasıdır. Çünkü ekseninde hareket eden güneşin aynı anda geri

dönmesi, nizam ve intizamın bozularak, peşinden sürüklediği sisteminin de

birbirine çarpmasına ve kıyametin kopmasına sebep olması şeklinde

yorumlanabilir. Bu da Güneşin batıdan d~ası manasını ifade eder.

II Bkz. el-Ayni, BOOrudllin Ebu Muhammed Mahmud b. Ahmed, Umdetu'l·Kiri Şerhu Sabihi'I-Bubiiri,
Beyrut, ts. c.,XV, s. 119.

}4 Bkz, cl-Ayni, a.g.c., XV, ı 19.
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İşte Hz. Peygamber (sav.) Ebu Zerr'e soru sonnak suretiyle, üslfib-ı hakim·

içerisinde gayet kısa ve vedz bir tarzda bu manaları -kastederek cevap vermiştir.

Aslında Ebu Zerr'in, Güneşin dogup battığını bilmemesi milrnkiln değildir.

Ancak Hz. Peygamber'in kendisine bir şey söyleyece~ini, bilmedi~i bir şeyi

öğreteceğini bildiğinden "Allah ve Rasfılü bilir" diyerek sorunun cevabını da Hz.

Peygamber'den beklemiştir. Durup dururken Hz. Peygamber'in beklenmedik bir

soruyu sorması, ya da Gi.lneşin nereye gittiğini bilen kişiye böyle bir soruyu

yöneltmesinin arkasında yatan gayeyi Ebu Zerr bildiği için sorunun cevabını da

Hz. Peygamberden beklemiş olabilir. Hz. Peygamber de onun dikkatini çekerek

sorduğu soruya bizzat kendisi cevaplamıştır.

Bu manalar gereği gibi anlaşı lmadığın dan, günümüz pozitif ilimieriyle

bağdaşmadığı zannıyla bazıları, bu had7sin sıhhalinden şüpheye dtlşmüştür. 35 Bu

şüphenin izale edilmesi bir kaç hususun izah edilmesiyle mümkündür:

1- Güneşin secde etmesinin ne manaya geldiğinin bilinmemesinden

kaynaklanmaktadır. Bu hadis, yukarıdaki manalarla yorumlanmadı~ı taktirde, söz

konusu ayetlerin de kabul edilmemesi gerekir. Bu ise mümkün değildir.

2- Hadiste Güneş dünya etrafinda dönüyor, denilmiyor. Ancak yeryüzünde

bulunanlar çıplak gözleriyle GUneşi, dünyanın etrafında dönüyor, görüyorlar.

Halbuki bu döntlş, Güneş'in dünya etrafinda dönmesiyle değil, tam aksine

dünyanın kendi ekseninde ve Güneş etrafında dönmesiyle36
, Güneş dogıJyor ve

batıyor, görünmektedir. Bunun için mecazen Güneş dönüyor, denilmektedir. Bu

durumda dahi hadis, ilmi gerçeğe aykın değildir.

II Mesela: Bkz, Bucaille, Maurice, Kitab-ı Mukaddes, Kur'Bn ve Bilim (Terc. Suat YıJdınm), ızmir,

1985. s. 359-36ü. Kırbaşogıu., Melımet H., .islam DUşbcesinde Hadis Metodolojisi, (Seyyid Ebu
Bekr'in, el.Adviiu'I-Kuı'aniyyeisimli eserinden naklen). Ankanı, 1999, s. 272.

ı. Bkz., Doganay, Hayati, Cotrdya'ya Giriş I, Erzurum, 1992, s. 215-216
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3- Güneş kendi ekseni etrafında dönmesiyle, sistemini dağılmaktan

koruyor. GOneşin bu dönOşUyle ve sistemi ile birlikte, içinde bulundug;u

galaksisiyle karadelik denilen ve zaman kavramının kalktıgı yöne doğru

genişleyerek hareket ettigini bu günün pozitif ilmi tesbit etmiştir.ı7 Kur'an-ı

Kerim'deki "Götü kudret eliyle bina ettik. Ve onu genişleten de Blziz.,,38 ayeti

buna işaret etmektedir.

4- Her varlı~ı temsil eden müvekkel bir meleğin oldugu ve o temsil ettj~j

varlıklarm ismiyle anıldığı (Mesela: ArŞ'1 taşıyanlara Hamele-i ArşJ9, Ölüme

müvekkel olanlara Melekü'l-mevt40
, Cebrail'e4' Melekü'l-vahy, yağmurlara

mUvekkel meleklere Melekü'l.emtar42
, denizler ile görevli meleklere Melekü'l- '

blhar denmesi) gibiO, Güneş'i temsil eden meleğin44 isminin de şems olabilecegi

ihtimalin i güçlendirmektedir.

Yukarıdan beri anlattıklanmız dikkate alındığında, Hz. Peygamber

(sav.)'in eğitim ve öğretim maksadıyla Ebu Zerr'e anlattığı olayın, üslüb-i hakim

çerçevesinde de~erlendirildiğinde ne kadar makul, ne kadar ilmi, ne kadar veciz

ve belig bir ifade oldugu anlaşılmaktadır.

Sonuç
Hz. Peygamber (sav.)'in bu hadislerinden anlıyoruz ki, eg;itim ve

öğretimle meşgulolanların, fetva makamlOda bulunanların, herhangi bir konuda

kendisine soru sorulanların, muhataplarının seviyelerini iyi anlayıp onlara,

öncelikle lazım olanı üslilb-i hakim ile anlatmaları, hem ~eten hem de öWenen

J7 Demirkan, Hilseyin, Yıldızların Esrarı, Isı. 1991, s. 44 vd. Şimşek, Ümit, Bhıg 8ng, Kiliııahn

Do~şu, İst., 1980, s. i Ovd..
la Zariyfi.t, 51/47.
19 Hakka, 69117. Znmer, 39n5.
~ Seede, 32/1 ı.

4l Bakara, 2197, 98. Şuara 26/193.
4Z Bkz., İbnu Ebi'I-!:ız, Ali b. Ali b. Muhammed, Şerbu Alddetj't-Tahjviyye. Beynı( 1995, C., ır, s. 406.
H Melekler hakkında bkz., ibnu Ebi']-lzz, a.g.e.,ll, 406. vd., er-Rilzi, [I, 23 J-248.
.... lbnu Ebi'I-Izz, s.g.e., rı, 406.
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açısından çok önemlidir. ÇOnkü insanların bilmedikleri bildiklerinden daha

&zladır. Bu itibarla birilerine bir şeyler ~etilirken, onun hissiyatmı ve benli~i

reneide etmeden, utandınnadan sorusuna cevap verilmelidir. Bunu yaparken de

muhataba gerekli olan söylenıneli ya da cevapla birlikte muhatabın muhtaç

oldı.ıAu meseleler de ziyadesi ile izah edilmelidir. İbnu'I-Arabi'nin (v.543/1148)

dedi~ gibi, fuydayı taınamlamak maksadıyla sorulmayan bir şeyi anlatarak,

sorulamn cevabından fiızla izah.ta bulunmak, fetvanın güzelIiginden

sayılmaktadır.tS

Ayrıca ~tilenlerin iyi motive edilmesi, *etilmek istenen konularda

meraklarının uyandın1masl, dikkatlerinin çekilınesi büyUk önem arzeder. Bu

şekildeki bir e~tim, daha etkili ve daha kalıcıdır.

Diger taraftan bir eAitimcinin uzun uzadıya izah etme yerine, ihtiyaca

cevap verecek ve akıllarda kalacak şekilde anlatması ve konuyu böylece takdim

etmesi gerekir. Bu da akılda kalıclIıgJ. saglayan sebeplerden biridir. Bir muallim

ve eAitici olarak gönderilen Hz. Peygamber (s.a.v)'in46 de zaman zaman bu

metotla sahabilerini maddi ve minevi olarak egi~i görmekteyiz. Söz konusu

hadisler bu metotlara ıŞık tutmakta ve güzel anlatım yöntemi açısından yol

gösterici nitelik taşımaktave büyük önem arz etmektedir.

~~ Bkz, e1-Mubuekf1lı'i, I, 189.
46 tbııu MAoe, Mukaddime., 17; Ahmed İbııu HıuıbcI, nı, 328.
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Atatilrk Üniversitesi hahiyat Fakültesi Dergisi

İFK OLAYıNıN ETKİLERİ VE OLAYLA İLGİLİ

ORTAYA KONAN TAvıRLAR

Arş. Gör. Seyfullah Kara'

İslam tarihinde, zaman zaman meydana geldiği toplumda derin izler

bırakan ve daha sonraki hadiselere tesir edecek kadar önemli olan birtakım

olaylar yaşanmıştır. Işte bu tür olaylardan biri Hz. Peygamber ve onun sevgili eşi

Hz. Aişe ile doWudan ilgili olan ve ıslam tarihi Iiteratllrüne "lik hadisesi" olarak

geçmiş olan vakıadır. Bu olaya, öneminden ötürü islami kaynakların hemen her

tÜJiinde geniş yer verilmiştir. Nur suresinin açıklanması bakımından tefsir

kaynaklarında, Hz. Aişe'nin anlattıkları dolayısıyla hadis Hteratllründe, Beni

MustaIik Gazvesi'nin bir ayrıntısı olması sebebiyle de tarih ve siyer kitaplarında

bu olayla ilgili geniş bilgiler bulunmaktadıri.

ttk, insana yalan ve iftira olarak ulaşan şeydirı. Kişiye ansızın ulaşıncaya

kadar, kendisinin bile hiç hissebnedigi bir bilhtan olduğu da söylenmişti~. Esasen

ikisi de aynı anlamı ifade etmektedir. Buna göre iik; doğru olmadığı halde bir kişi

ya da toplwn hakkında herhangi bir haberin ortaya atılmasıdır, denilebilir. İslam

tarihine "İfk hadisesi" olıırak geçen olay da, Hz. Peygamber'in eşi Hz. Aişe'nin

şerefve namusuna atılmış olan bir iftira ve dil uzatma olayıdır.

• Atatürk Üniversitesi ılahiyat fakültesi İslamTarihi ve Sanatları BöIOmü Araştnma Görevlisi.
i Fayda,Muslafa, ullk Hadisesi", Türkiye Diyaııet Vakti Islam Ansiklopeıdisi (DlA). istanbul, 2000, XXI,

509.
ı Ez-Zemahşeri, Ebu'l-Kasım Cı1ruJlah' Mahmud b. 'Ume1' (538), el-Keşşaf AD Haldlyıkı't-Tenzil ve

lJyflni'l-EkılvIl1'1 VucQlıi',-Te'vil, Mısır-, 1966, ın, 52.
l A.k., III, 52; EIlDlIhlı, Hamdi YaziJ-, Hak Dini Kur'an Diı~ IstanbuL, ıs., V. 3485.
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Bu olay Mustalikogulları Gazvesi'nin hemen akabinde Medine'ye dönUş

sırasında meydana gelmiştir. Bu bakımdan söz konusu savaşın "Siyer" açısından

son derece bayilk önemi vardır. EI-Müreysi de denilen bu savaş hakkında

konumuza ıŞık tutacak bazı bilgiler vermek yerinde olacaktır.

1- Beni Mustalik Gazvesi ve ttk OlaYlOın Alt YapısısOln Hazırlanması

Bu savaş Mustalikoğullarına Karşı yapıldıgı için "Beni Mustalik",

Müreysi denilen suyun etrafında gerçekleştiği4 için de "MÜTeysi Gazvesi" adını

almıştır. Savaşın tarihi konusunda da farklı zamanlar verilmiştir. EI-Vakıdl hicri

5. yılın Şaban aymı
5 gösterirken, ibnu Hişam 6. senenin Şaban ayını6 aynı savaşın

tarihi olarak öne sürmektedir. Ancak muhakkik alimler bu savaşın 5. senenin

Şaban ayında gerçekleştiğini müşterek olarak söylemektedirler. Bunun en açık

delili de ileride görüleceği gibi Sa'd b. Muaz'm bu savaşta ~ olmasıdır. Oysa o,

5. yılda meydana gelen Hendek Savaşı'nda aldıgı bir yaradan kısa bir süre sonra

vefat etmiştir7 •

Savaşa, MustaHkoğullarının müslümanlara saldırınak üzere bir araya

toplanmaları sebep olmuştur. Mustalikoğulları kabilesinin lideri HMis b. Dırlir,

kendi kabilesinin ve diger Arap kabilelerini Hz. Peygamber'le savaşmaya davet

etti. Çok sayıda at ve silah alarak savaşa hazırlandılar. Hz. Peygamber bu

hazırlıkları haber alınca, doğru olup olmadığını anlamak için Büreyde b. e1

Husayb el-Esleml'yi durumu araştınnak üzere gönderdi. Büreyde hazırlık

haberlerinin doğru olduğunu gördü8
. Bunun üzerine Hz. Peygamber ordusuyla

41bnu Hişarn, EbO Mulı.ıımmed Abdulmelik, es-Siretu'n-Nebeviyye, Beyrut, 1971, nı, 302; Et-Taben, EbiI
Can:. Mulrarnıned b. Cerir, Tarihu'I·Urrıeın ve']-MuUlk, Beyrut, ts., ll, 604; Ibnu'I-Esir, 'Jzzuddin Ebu'l·
Hıısen Ali b. Muhammed b. Abdilkerim el-Cczeri, el-Kimi! fi'f-Tarih, Beyrut, 1965, n, 192.

, EI·V8kıdi, Muhammed b. Umer. K.ililbu'j·Meg&zi, London, 1966, i, 404.
• lbnu Hişarn, a.g.e., III, 302.
, EI·Büti, Said Ramaııın, Fıkhu's-Sireti'n-Nebeviyye maa' MGcezi litJir'lhi'I-HilUeıi'r-Raşide, Beyrut,

1991, s.297.
• EI-Vakıdı, &.g.e., I, 404.
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Mustalikoğullarının üzerine yürüdü ve onları ınağlup ederek çok sayıda esir ve

ganimet ele geçirdi9
•

Bu savaşın önemli bir özelliği, İslam ordusunda çok sayıda mUnafığın

bulunmasıydı. Kaynaklann belirtti~ne göre, daha önce hiçbir gazveye bu kadar

çok sayıda münafık katılmamıştı 1o• Şüphesiz onların savaşa katıllŞ gayesi,

ganimet elde etmektl ve ordu içinde bozgunculuk yapmak suretiyle, gittikçe

güçlenen maslOmanlarl birbirine düşilrtnekti
1ı

. Esasen onlar Beni Mustalik ile

yapılacak olan savaşın şiddetli olmayacagmı da biliyorlardll3
. Çünkü o zamana

kadar masıomanlar, birçok badire atlatınışlar ve büyük savaşların altmdan

başarıyla çıkmışiardı. Şimdi ise elbette sıradan bir kabileye boyun e~ecek

d~llerdi.

Münafıklann bu savaşa daha önce göıillmeıniş sayıda çok kişiyle katılmış

olmaları, bu gazvede müslümanlar aleyhine oldukça önemli hadiselerin meydana

geleceğinin de bir habercisiydi. Bu durum, İslam toplumunu sarsan olayların

sanki bir alt yapısını oluşturmaktaydı.

İik olayından hemen önce meydana gelen ve MüslUman toplumunu

parçalanma noktasına getiren bir önemli olay daha vuku bulmuştur ki, o da

münafıkların fualiyetlerinin sonucu gerçekleşmiştir. Nifak gruplarının böyle bir

olayda parmaklarının olması, onların İslam toplumunu gilç duruma düşlirebilecek

en ufuk ayrıntıyı bile kendileri açısından nasıl d~erlendirdiklerini ortaya

koymaktadır. Olay, kısaca şu şekilde gerçekleşmiştir: MUslumanlar, MÜfeysi

• Ak., I, 404; Ibnu Hişam. a.g.e., HI, 302; lbnu Sa'd, EM Abdiilah Muhammed, el-T.abakAıu'I·Kubrll,
Beyrul, ts., Il, 63-M; et-Taberi, Tlllihu'I-Umem, Il, 604.

\0 EI.Yakıdi, a.g.e., 1,405; Ibnu Sa'd, a.g.e., ıı, 63; Lings, Maı1in, Hz.Mu/ıammed'jn Hayatı, çev. Nazife
Şişmıın, Istaribu~ 2000. 5.328.

II EI-Yakııli,a.g.e., I, 405; Lings, ag.e., 5.328.
12 Mahmud Şakir, Peygambecimizin Hayatı (Siyer), çev. Ferit Aydın, Istanbul, ı 994, 5.324; Suruç, Salih,

Peygamberirnizin Hayatı, Istanbul, 1984, II, 200.
" Süleyman Nedyi. Mr-ı Saadet, çev. Ömer Rıza Do~I, Jstanbul, 1928, Y, 95.
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kuyusunun yanında iken, Caheah ile Sinan isminde iki genç kuyudan su çekme

konusunda kavga ettiler. İş öyle noktaya geldi ki, neredeyse birbirlerini

öldüreceklerdi. Cahcah Ensar'dan olan Sinan'ı yumruklayarak onu kan içinde

bıraktı. Sinan: "Ey Hazrec!" diye ~dı. Ensar hemen olay yerine koştu .. Bunun

Uzerine Cahcah da Kureyş ve Kİnane kabilelerini çağırdı. MOOacirler de bu

çawıya kulak vererek, derhalolay yerine geldiler. Artık MOOacirlerle Ensar

silahlanarak karşı karşıya gelmişlerdi, Büyük bir fitnenin kopması an

meselesiydi14.

İşte münafiklar bu noktada devreye girerek, henUz yeni olllijmllij İslam

toplmnunu parçalayıcı icraatlarını sergilerneye başladılar. Tabi bu konuda en

büyük çabayı onların lideri durmnunda olan Abdullah b. übey gösterdi. lbnu

Übey, yıkıcı faaliyetleri gerçekleştirmek için harekete geçti. 0, mÜf1afiklardan bir

grupla otururken, Caheah'm Muhacirleri yardıma çağırışı karşısında kızarak

şöyle dedi: "Bize sığındılar; kendi memleketimizde çoğaldılar; şimdi bize

düşmanlık ediyorlar. VaJIahi bu Kureyş arlıklarıyla l5 "Sesle kiJpeğini, yesin seni"

denilen duruma düştük. VaHahi Medine'ye dönOnce aziz olM, zelil olanı oradM

çıkartacaktır". Sonra kendi kavmine dönerek şunları söyledi: "işte bu kendi

kendinize yaptıgınız şeydir. Siz onları kendi şehirlerinize yerleştirdiniz; onlar da

gelip buraya yerleştiler. Mallarınız ancak size yeter iken, bir de onlara

mallarınızIa yardun ettiniz. Öyle ki, artık onlar zenginleştiler. Yemin olsun ki,

eğer siz onlardan mali desteğinizi çekerseniz, onlar başka yerlere giderler 16.

Üstelik siz bu yaptlgınız şeylerle de yetinmediniz; hayatınızı ortaya koydunuz. Siz

öldürülerek azaldınız; onlar ise çogaldılar"l7 .

.. EI-Vııkıdi, a.g.e., n, 415; lbnu Hişam, a.g.e., ııı, 303;lbnu Sa'd, a.g.e., II, 64-65; et-Taberi, Tıırih, II,
605-606; İlmu'I-Esir, a.g.e., Il,192-ı 93.

ıı Bu hakaret ifudesjyle MuhllCrrler kastedilmektedir.
16 El-Vakıdi. a.g.e., 11,417; tbnu Hişam. a.g.e., lll, 303; Muhammed HliseyinHeykel, Hz- Mutuımmed'in

Hayatı, çev. Vahdettin Ince, Istanbul, 2000, ll, 19L
i? EI-Vakıdl,a.g.e., 11,417.
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Böylece mÜTIafıklar bu savaşta, liderleri İbnu Übey'in eliyle yıkıcı

faaliyetlerine başlamış oldular. Aynı şekilde onlann en küçük bir fırsatı

müslümanlar aleyhine nasıl değerlendirdikleri anlaşılmış olmaktadır. Böyle bir

olayı aleyhte kullananlar, elbette Hz. Aişe ile ilgili durumu da kullanmaktan

çekinmeyeceklerdir. Nitekim münafiklar, Hz. Aişe ile SaNan b. Muattal'ın

ordunun arkasından gelişlerini öne sUrerek., olayın asıt boyutu farklı <ılmasına

rağmen, Hz. Peygamber'i gönülden yaralamak ve onun itibarını sarsmak için iki

gtlzide insanın namusunu dillerine dolayabilmişlerdir.

Görülmektedir ki, milnafıklar İslam toplumunda bir anarşi ortamı

oluşturabilmek için gerekli alt yapıyı çok sayıda taraftarlarıyla bu gazveye

katılmak suretiyle oluşturmuşlar, bundansonra da emellerini gerçekleştirmek için

gerekli zemin ve fırsatm ortaya çıkmasını beklemişlerdir.

Abdullah b. Übey'in yukarıda nakletti~imiz ve Muhacirlere olan kin ve

nefretini açığa çıkaran sözleri söylediği sırada Ensar gençlerinden Zeyd b. Erkam

da orada olup bu sözleri işitmişti. İbnu Übey'in tavrını ve sözlerini Hz.

Peygamber'e haber verdi l8
• Allah'ınR.~~ü meselenin üzerine iyice eğilerek,

haberind~ olup olmadı~ını anlamak istedi. Bu yüzden Zeyd b. Erkam 'a "Ona

kızdın da mı böyle söylüyorsun? Yo~~"yanlış mı işitt.in?"dedi. Zeyd ise yemin

ederek, ibnu Übey'in bunlan söyledi~ni tekrar etti. zaten bu sözler asker içinde

yayılmıştı. !nsanların gUndeminde bu olay vardı. Ancak Ensar'dan bir topluluk da

Zeyd'e, yalan söyledigi gerekçesiyıe sitem ediyordu. Ona o kadar yüklendiler ki,

sonunda Zeyd "Allahım! benim sözümü dogrulayan bir vahiy indir"diye

yalvannıştı. tbnu übey de Allah'm Elçisi'ne gelerek böyle bir şey söylemediğini

anlattı. Allah'ın Resulü orduyu süratle oradan uzakıaştırarak büyük bir fitneyi

18 tbnu Hııeer, Şihııbuddin Ebu'I-Fadl Ahmed b. Ali b. Hacer el-Askaliini, el-ls4be fi Temyizi's-Sahıibe,
Beynıt, 1328, I, 560.
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ÖDledi l9
. O, bu hareketiyle, yaklaşık otuz saat süren bir yolculuk sonunda askerin,

yorgunluktan ötürtl, münafıkların dedikodularıyla meşgulolmalarına engel

olmuştu20.

Abdullah b. Übey'in Hz. Peygamber'e gelerek böyle şeyler söylemedigini

ifade etmesinden sonra, Zeyd b. Erkam'ı düWulayan, Ibnu Übey'i İse yalanlayan
,

MünaiıkCın sUresi nazil olmuştu. Bunun üzerine Hz. Peygamber Zeyd'in kulaglm

tutarak. "Ey çocuk! Kuı~ın vefukarlık ederek görevini yaptı. Allah senin sözünü

tasdik etti" dedi21
•

Artık İbnu Übey'in İslam toplumunu parçalamak. için yıkıcı sözleri söylerligi

an'ı!lşıhnıştı. Ensar, böyle bir kişinin kendi aralarından çıkmasına son derece

UZülmUşlerdi. MÜDafıkların lideri olan bu kişi, halkın da nefretini kazanmıştı
22

•

Hatta onul\ öldürülmesi bile gündeme gelmişti. Özellikle Hz. ömer, bu sözden

ötürü onun öldürülmesini istiyordu23
• Ancak, Allah' ın ResUlO bu teklifi

"Muhammed ark:ul.aşlarınıöldürtüyor" derler, gerekçesiyle kabul etmedf4
•

lbnu Übey'iı. öldUri1lmesinin gündeme geldigini duyan ~u AbduHah,

Allah'ın Elçisi'ne geler~ "Ey Allah'ın Resalü! Duydum ki, babam İbnu Übey'in

öldürOlmesini istemişsin. ~u ö\dUrme görevini bana ver, bu işi ben yapayım. Bir

başkası yaparsa nefsim bam. galip gelir, 't/... kftfire karşı bir müslümanı

öldürUveririm, ondan korkarım" dedi. Hz. Peygamber lh.., },ijyle bir niyetinin

olmadı~ını, İbnu übey kendileriyle kaldı~ı müddetçe ona iyi davraı"~--qliını

t9 El-Vakıdl, a.g.e., ll, 417-418.
ıo Mııhmud Şalir, a.g.e., s.326; M.H.Heykel, B.ge., II, 191; l.ings, ll.g.e., s.329.
ıı EI-ValıdJ, a.g.e., ll, 420; et-Taberi, Tarih, II, 607. .
ıL Süleyman Nedv'i, S.g.e., V, 96; Köksal, M. Asım, Islam Tarihi, Istanbul, ts., Xll, 61; Mahmud Şalm,

a.g.e., so 326; Dermeııghem, Emile, Hz. Muhaımned ve Hayaıı, çev. Ahmet Atır'8kça, lstıınbtıl, 1997,

5.319.
131bnu Hişam, S.g.e., lll, 303; Ibnu'I-Esir, a.g.e., ll, 193.
ı< El-Vakıdi, B.ll.e., n, 417418;ibnu HiŞllm, s.g.e., lll, 303; tbnu']-Esk B.g.e., ll, 193.
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söyledes. Ancak Abdullah, babasmın yıkıcı faaliyetini hazmedemeyerek onu

yolda durdurdu ve şöyle dedi: "Kendinin zelil, Muhammed'in ise aziz oldugunu

söylemedikçe seni bırakmayaca~ım". Hz. Peygamber Abdullah'm yanına geldi ve

babasını rahat bırakmasım söyleyerek, aralarında kaldı~ı müddetçe ona iyi

davranacaklarım tekrar etti26
•

Anlaşılıyor ki, ibnu Obey'in yalanının açığa çıkması, onu iyice ıor

duruma sokmuştur. Artık halkın şiddetli tepkisini çekmiş, hatta oğlu tarafından

bile öldürUlmek istenmiştir. Halkın içinde böylesine küçük duruma düşmesi,

muhtemelen onun mOslümanlara ve liderleri Hz. Peygamber'e karşı olan kin ve

nefretini artınnıştır. Artık onun bu ruh hali içinde her türlü firsatı daha bir

titizlikle degerlendirrnesi, kendi açısından dogal bir durum olarak karşımıza

çıkmaktadır. Dolayısıyla, "İik olayı"nın alt yapısı iyice oluşmuş, geriye sadece

müslümanları derinden sarsmak için kullanılacak vesilelerin ortaya çıkması

kalmıştır.

2- İlk olayının Astı Boyutu

Münatiklara göre bu vesile, Hz. Aişe ile Safvan b. Muattal' ın beraberce

ordunun arkasından gelerek orduya yetişmeleriyle ortaya çıkmıştı. Milnafıklar

tarafindan kasıtlı olarak yanlış yorumlanan ve iık olayına kaynaklık eden Hz.

Aişe ve Safvan'ın ordudan ayrı olarak gelmelerinin sebepleri göz önünde

bulunduruldu~da, olayın asıl boyutunun farklı oldugu anlaşılır. Hadisenin

aslını Hz. Aişe şöyle anlatmaktadır: Hz. Peygamber bir sefere çıktığında eşleri

arasında kura çekerdi. Bu kurada haııımlarından hangisi çıkarsa, onu beraberinde

götürürdü27
.

ı5 EI-Yakıd1, a.g.e., Il, 420-421;1bnu Hişam. a.g.e.• m. 305; et-Taberi, Tarih, II, 608; lbnu')·Esir, lI.g.e., II,
194.

261bnu Sa'd, a.g.e., n, 65; Dennenghern, ll.g.e., s.3 19.
27 EI-Yakıdl, a.g.e., li, 426; Ahmed b. Hanbel, Musnedu Ahmed b. Hanbel ve bi Hiim~ihi Muntehabi

Kenzi'I·Uınn:uil ii Swıeni'I-AkvAli ve'I-Efdl, Beyrol., ts., Vi, 194; el-Bulıiiri, Muhıımmed b. İsmail,
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Allalı'ın ResGIü, yapacagı gazve hususunda aramızda yine bir kura çekti.

Kuracla benim adım çıktı. Bunun üzerine ben, hicap ayetinin indirilmesinin

ardından Allah'ın Elçisi ile beraber sefere çıkttm. Ben hevdecimin içinde taşınır

ve konaklama sırasında hevdecle beraber indirilirdim. Bütün yolculugumuzda bu

şekilde yürüdük. Nihayet bu gazveden dönüp Medine'ye yaklaşırken,geceleyin bir

mola sonrasında, Hz. Peygamber hareket edilmesini emretti. Ben tabii ihtiyacım

için ordunun ötesine gitmiştim. İhtiyacımı yerine getirdikten sonra dönüp yerime

geldim. Fakat bu sırada değerli bir boncuIctan yapılmış gerdanlığımın, düşmUş

oldl$ınu fark ettim. Hemen dönüp gerdanhğımı aracbm28
• Ancak, onu aramak

beni yoldan alıkoymuştu. İçinde bulunduğum hevdeci deveye taşıyıp yüklemekle

görevli olanlar, beni onun içinde zannederek, hevdeci deveye yüklemişler. Ben ise

o zaman, yaşı küçük ve şişman olmayan bir kadın idim. Bu sebeple bana hizmet

edenler, hevdeei yüklemek üzere kaldırıp taşıdıklarında, hevdecin agırlık

derecesinin farkına varamamışlardı. Onlar deveyi kaldınnışlar ve yUrilyOp

gitmişlerdi. Ben gerdanlığımı bulup ordunun konakladığı yere tekrar gelince,

orada hiç kimsenin olmadığını gördüm. Bunun Uzerine ben konak yerinde

beklemeye başladım. Onlar beni hevdecde bulamazlarsa, aramak üzere gelirler,

diye dOşUndüm. Ben bu düşünce ile yenmde otururken uyumuşwn29 .

Safvan b. Muattal es-SUleml, ordunun arkasından gelmekle

görevlendirilmişteo. Bu kişi sabah vakti benim bekledigim yere gelmiş, beni

gördüğü zaman tanımıştı. Çünkü o, hicap emri gelmeden önce beni gönnilştO.

Sahlhu'I-Buhari, baskı yeri yok, 1378, V, 148; Muslim, Ebu'I-Huseyin Muslim b. Hoccac el-Kuşcyı1,

Sııhihu Muslim, Beyru!, 1972, IV,2130; et-Taberl, Tw, II, 61l; İbnu'I·Esir, a,g.e., ır, 195; Mahmud
Esa.d, İslam Tarihi, sad. A.L.Kaxancl-O.Ka2ıIDCI, İstaubul, 1983, s.671.

2. Bu gerdanh~Hz. Aişe'ye Allah'ın Restiiii ne evlenirken annesi vennişti. Bkz. EI-Vakıdi, a.g.e., II, 428;
K.öksal, a.g.e., XII, 62; Lings, a.g.e., s.33 ı. Bu yQzden gerdanh~ Hz. Aişe için maddi oldugu kadar
manevi bir d~er taşıdlj!\ı da anlaşılmaktadır.

29 EI-Vak.di, a.g.e., Il, 426-42&; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., VI, ı 95; el-BulıAri, a.g.e., V, 149;el-MuslıTTI,

a.g.e.,IV, 2130-2131 ;Bazı farklılıklorla bkz. et-TaIleri, Tarih, II, 612; İbııu'I-Es1r,a.g.e., II, 195.
)0 SaNan'ınbu gOrevinin sebebi ileride izah edilecektir.
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Ben onun okudu~ (0r'.1 ..,.ıllil" -.il lil) "Biz Allah için varız, yine Ona döneceğiz"

iSlirea ayetini işitince uyandım. Uyanınea da hemen dış elbisemi btlrünOp yüzomu
örttOm. AUah'a yemin ediyorum ki, biz onunla tek bir kelime bile konuşmadık.

Ben ondan istirca ayetinden başka bir şey işitmedim. Hemen devesini çökertti,

binebiIrnem için devenin ön ayagına bastı. Ben de deveye bindim. SafVan

bindi~im deveyi önden çekerek yürlldü. Nihayet biz, şiddetli bir sıcak vakti mola

verirlerken, orduya yetiştik
31

.

Hz. Aişe "ltk"e dayanak teşkil eden olayı bu şekilde zikretmiştir.

3- Iftirayı Kimler, Hangi Sebeplerle Atmışlardır?

Olay bu şekilde gelişmiş ve Hz. Aişe ile Safvan orduya yetişmiştir. İşte bu
.r

noktada zihinler bulandınlmış, dedikodularla insanların kafalarına şüpheler

sokulmaya başlanmıştır. oysa böyle bir dedikodlUlım ortaya atılması ve sonra da

blUla inanılması için hiçbir somut ve saglam bir delil de bulunmıunıştı~2.Ortaya

atılan iftira, sadece tahminlerle desteklemneye çalışılmıştır. Öyleyse zandan öte

bir destek bulamayan bu iftira ve kötü zanları, kimler, hangi sebeplerden ötürü ve

ne amaçlarla ortaya atmışlardır?

Aslında bu iftirayı kimlerin ve hangi sebeplerle attı~ı, bmaya kadar

zikredilenlerden tahmin edilmektedir. Bu iftirayı ilk defa ortaya atan Abdullah b.

Übey'dir33. Iftira işini o düzenliyor, topluyor34 ve taraftarlarına anlatıyordu3~.

Ancak o, bu iftirayı ilk defa ortaya atmasına karşın, kurnazca bir hareketle, sanki

söz konusu jftirayı kendisi atmamış da başkaları atmış ve onu başkalarından

" Eı.vakıdt, a.g.e., LL. 428429; Ahmed b. Hıınbel, a.g.e., Vl. 195; el-Buhllri, a.g.e., V, 149; MU9Iim,
a.g.e., LV, 213 I; Bazı farklılıklıırlabkz. et-Tabeıi. Tann, ıı. 612; lbnu'I.Esir, a.g.e., II, 195.

II Wat!. Moııtgoomery. ~Aıshıı Bm! Abı Balı", Encylopedia ofIs/am, (New Edilion), Leiden. ı 960. i, 307
" Et-Taber1, Muhammed b. Cem, camiu'I-Beytin an Te'v'i1i')-Kuf'iIn, Mısır. 1954, xvııı. 89;

Muhall'l.lnOO Hıımidullah, Islam Peygamberi, çev. Salih Tu~ Istanbul, ı 995, r, 244.
ı. Et-Tirmiit, EM Isa Muhammed b. Isa. e/.{;lImiu·s-Sahlh (SlInenl1t-Tinniil), Mısır, 1965, V, 335.
J' Et-Taberi, Cllmiu'!-BeylIn, XVlU, 89.
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naklediyormuş görüntüsü vermeye başladı. Yani o, iftirayı kendisine nispet

edilmeyecek tarzda yaymaya başlamıştır36 •

İbnu Übey'in iftirayı ilk kez nasılortaya atığından şöyle bahsedilmektedir:

Ordu mola halindeyken, Hz. Aişe ve Safvan b. Muattal orduya yetiştiler. Abdullah

b. Übey, onları gelirken görünce "Bu gelenler kim" diye sordu. "Aişe ve

Safvan'dır" dediler. 0, işte bu anda iftirasını dile getirerek ''VaHahi ne o ondan,

ne de digeri öbürtlnden kurtulur 37. Peygamberinizin hanımı sabaha kadar bir

adamla gecetedi" dedi38
• Böylece İbnu Übey, iftirayı ilk defa ortaya atmış ve Hz.

Aişe'nın namus ve şerefine dil uzatınıştır.

Kur'an-ı Kerim, bu iftirayı uyduran ve yayanların "Usbe" denilen bir grup

oldu~unu söylemektedir39
• 'Usbe'nin kaç kişiden teşekkül ettiği ihtilaflıdır.

Sayıları on ile kırk arası olan bir cemaat 0ldu~u4(l gibi, üç kişi, üçten ona kadar

olan bir grup, kırk kişiden teşekkÜ] eden veya ondan on beşe kadar olan bir

topluluk olduğu da söylenmektedir41
• Kaç kişiden oluşursa oluşsun, gerçek olan,

Kur'an'm belirttiği "Usbe"nin, bir top]uJu~u42 ifade etmesidir ve bu "UsbeMiçinde

iftirayı ilk önce uyduran kişi de, az önce ifade ettiğimiz gibi, Abdullah b.

Übey'dir. Bu sebeple "Usbe"nin elebaşısı odur. Ancak, bu kavramın şümülllne

başka kimler girmektedir? Bu konuda Urve, sorusu üzerine Abdulmelik b.

Mervan'a, isim olarak Hassan b. Sabit, Mıstah b. Usi5e ve Cahş'ın kızı

)6 lbnu Kayyım el-Ccvziyye, Ziidu'I-Meı1d il Hedyi Hayri'[-Ibad, Mısır, 1980, II, 128; Elmalılı, B.g.e., V,
3489.

31 Ez-Zemahşeri, ıı..g.e., HI, 52; ed-Diyarbekn, HUseyin b. Muhammed b. el-Hasen., Tanltu'I-Hamfs il
Ahvllli Enresi NefIs, Beyrut, t.~., 1,475 .

.18 Eı-Taberi, Cimin'].Beyaıı, XVIII, 89; ez-Zernahşeri,B.g.e., III, 52; ed-Diyarbekri, B.g.e., 1, 475 .

.l. Kur'an., eıı-Niir, ıı.

'0 Ez-Zemahşeri,a.g.e., III, 52; ed-Diyarbekri, a.g.e., ı, 475; Elmahll, a.g.e., V, 3489.
'. EI-Kurtubi, Ebil Abdiilah Muhammed b. Ahmed, el-CAmiu li AhkAmi'l-Kuc'an" Kabire, 1967, XII, 198.
~2 lbnu Kes1r, tmaduddin Ebu'l-fida İsmail, Muhtasarn Tersiri ibni Kesir, nşr. M. Ali Sabo.nl, Dersaadet,

ts., II, 590.
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Hamne'den başka hiç kimsenin zikredilmediğini söylernektedir4J
• Ancak ez

Zemahşerı bu üç isme Zeyd b. Rifiia'yı da ilave etmiştir
44

•

İbnu Obey, "Usbe" içinde iftirayı ilk defa atan kişi olarak, günahın

bUyügünü de o'zerine almıştır4~. İbnu KesIr de günahın bnytiğUnden maksadın,

iftirayı ilk defa ortaya atmak olduğunu söyledikten başka, bu günahın'bllytıgünün

yüklenicisi olarak İbnu Übey'i özellikle46 göstermiştir
47

•

Hz. Aişe'ye iftirayı atan kişinin Abdullah b. Übey oldu~ açıkça

anlaşılmaktadır. Peki, İbnu Übey bu iftiraya neden tevesso'l etmiştir? Bu iftira ile

neyi amaçlamıştır?

Yukarıda zikrettigimiz gibi, mOnafı.klar, Mustalikoğuııarı Gazvesi'ne çok

sayıda kişiyle katıırnakla, "İfk olayı"nın alt yapısını oluşturmuşlardı. Onlar, artık

İslam toplwnu içinde bir anarşi meydana getirerek, müslümanları karşı karşıya

getinnek suretiyle İslamiyet'i içinden yıkmak gibi bir maksat takip etmişlerdir.

Bu gayeıerini gerçekleştirmek için fırsat beklemişler, Hz. Aişe'nin ordunun

gerisinde kalmasını vesile kabul ederek iftirayı ortaya atmışlar ve bu emelleri

dogrultusunda harekete geçmişlerdir
48

•

Hz. Aişe'ye atılan bu iftirayla asıl hedeflenen kişi, Hz. Peygamber idi49
•

Zaten İbnu Übey'in, Mustalikoğul1arı seferi esnasında Allah'ın ResUlU'nUn

gelişen gücü ve itibarı dolayısıyla mernnWliyetsizliğini ortaya koydu~50

belirtilmektedir. Bundan ötürüdür ki, dedikodu ve iftira sadece Hz. Aişe ve EbO

.1 Et-Taberi, Cimiu'l-Beyiin, xvm, 36.

.. Ez-Zemııiışeri a.g.e., ııı, 52.
,~ Ahmed b. Hanbel, ıı.g.e., VI, 195; Elmaith, ıı.g.e., V, 3439.
.. Özellikle diyoruz, çünkü, tbnu Keslr söz konusu ayetle Hassan b. Sabit'in kas'edildj~lli söyleyenlerin
oldu~na dikkat çekmekte, bunun ise ÇQK tuhafbir durum olduğunu vurgulııına1cra ve oysa H.asslın'ın

sahabenin fiıziletlilerindenbiri olduAunu belirtmektedir.
• 7 lbnu Kesir, Muhtasar Te~ir, II, 590 .
.. Mevlllna Şibli. AA-ı Saadet, ÇleV. Ömer Rım Do~ı, Istanbul, 1923, ır, 999.
49 Kurcbl, tbrahim b. ibrahim, Mcrviyylltu GllZVeti Beni Mustalik, Med.ine, ts., s.356.
~ Watt, a.g.m., ı, 307.
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Bekr'in kişisel dUşmanian tarafindan ydyılmamış, aynı zamanda tbnu übey

tarafından ortaya atılarak büY(ıtü1mtlşrtlr51 •

Aslında kaynaklanmuda gelen bir rivayet, İbnu Übey'in böylesine çirkin

bir iftirayı niçin ortaya attı~mJ bütUn çıplaklıgıyla göstennektedir: tbım Übey'in,

daha ÖIlce zikrettigimiz Cahcsh ile Sinan arasındaki tartışmayı fırsat bil.erek

Muhacir ve Ensar'ı birbirine karŞı kışkırtması, muhacirlere yönelik sert sözleri ve

yıkıcı propagandası sebebiyle ortaya çıkan olumsuz havanın izlerini silmek için,

Hz. Peygamber, ordı.mun derhal hareket etmesini emretmiştL Oysa Allah'ın

ResiHU daha önce bu saatlerde orduya hiç hareket emri vermemişti. Bu

alışılmamış durum karşısında Ensar ileri gelenlerinden Useyd b. Hudayr, bmıun

sebebini Allah'ın Elçisine sordu. AHah'ın Resulü de İbnu Übey'in yaptıklarını

anlatarak, hareketinin sebebini açıkladı. lşte bu noktada Useyd b. Hudayr'ın

söyledikleri, mUnafik liderinin genelde neden İslam toplwnu içinde yıkıcı

faaliyetlerde bulWldugmıu, özelolarak da niçin ~yle bir iftirayı ortaya attı~ını, en

çarpıcı bir biçimde sergilemektedir. Useyd Rasıllüllah'a şöyle dedi: "Ey Allah'ın

ResülU! Vallahi istedigin takdirde asıl sen onu Medine'den çıkartırsm. Yemin

olsun ki, o zelil, sen ise azizsin. Sen onu hoş gör. Çünkü sen bize geldigin

sıralarda, kavmi ona taç giydirip, kral yapmak Uzere hazırlamyordu. O, sen

Medine'ye gelince, kendisinden kralh~ını çekip aldıgIDa inanıyorl'sı.

Görülmektedir ki, İbnu Übey'de Hz. Peygember'e karşı büyük bir kin ve

kıskançlık bulmırnaktadır. Rivayetten anlaşıldıgına göre Abdullah b. Ubey, islam

öncesi Medine'de siyasi bir otoriteye sahipti ve lider olmaya adaydı. Ancak

Allah'ın ResUltl'nün Medine'ye gelişi, reislige hazırlanan ibnu Übey'in siyasi

nüfuz kaybına yol açarak planlarını bozdu. İslam peygamberinin gelişiyle

.ll Ak.., I, 307.
51 EI.Vakıdi, a.g.e., II, 419; lbnu Hişam. a.g.e., ın, 304; ef-Tıbed, Tarih, ır, 606; Ibnu'l-Esır, Il, 193.
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Medine'de otorite ve itibarını kaybeden ibnu Übey, kendi taraftar\anyla siyasi

alanda teşkilatlanmaya başladı. Artık o ve taraftarları, her fırsatta, kendi

planlarını bozan Hz. Peygamber'e ve tebliğ euigi dine sözlü saldırılarda

bulunmaya, böylece onu yıpratmaya çalışıyorlardıs3 • Hiç şüphesiz "ttk olayı"nın,

da, bu mUnafık lideri ve onun yandaşlarının öldtirücü faaliyetlerinin bir uzantısı

old~u, tüm berrakhgıy\a ortaya çıkmaktadır. İbnu Übey'in bu iftira ile Hz.;,

Peygamber'i reneide ederek, onun, müslümanlar, bilhassa Ensar arasındaki

itibarını sarsmak ve bu suretle kaybettiği itibarını yeniden kazanmak amacı,

güttügü açıkça anlaşılmaktadır. Daha önce gördüğümüz Gıhcah ve' Sinan

olayında çıkardığı hadiseler ve Muhacirler için söylediği kötü sözler -sebebiyle,

kendisini bütün müslilinanların kmamasmın ve hatta oğlunun bile öldürmek

istemesinin, onun kin ve nefretini, namustu bir kadına iftira etmekten bile hicap

dU)'lIlayacak derecede artırdığı gönılmektedir.

Bütün bu sebeplerden dolayı iftira sadece Hz. Aişe'nin şahsında kalmayıp,

aynı zamanda Resultıllah'm şahsına, toplumdaki itibarına ve hatta risaletine bile

tecavi1zdür; onun akidesine bir dil uzatıştır54 •

4- Hadise Karşısında Hz. Peygamber'in Tavrı

Öyleyse Hz. Peygamber'İn bu büyük olay karşısında tavrı ne olmuştur?

Eşine karşı atılan iftira karşısmda onun tutum ve davranışları, hem bir

peygamber, hem de beşer olarak büyük önem arz etmektedir.

AHah'm Elçisi her ne kadar peygamber olsa da, aynı zamanda bir

insandır. O da di~er insanlar gibi duygu ve düşüncelere sahip, iyi ve güzel

şeylerle sevinç duyan, kötü olaylarla üzillen, acı ve ıstırap hisseden bir varlıktır.

İftiraya maruz kalan eşini son derece sevmektedir. Hatta tUm eşleri arasında en

'ı Geniş bilgi için bkz. AIımeL Sezildi, Hz. Peygamber Devrinde Nitiık Hareketleri, Ankara, ı 994.
,. Seyyid Kutup, ii Zilih'I-Kur'lin, çev. M. Emin Saraç ve arkadaşlan, Hikmet Yayınlan, Istanbul, ts., X,

399.
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sevdi~i kişi Hz. Aişe'dir. Bunun da ötesinde tom insanlar arasında en sevdi~i

varlık odur. Bu sevgisini o, Anır b. Ass'ın sorusu Uzerine açıkça belirtmiştir5s ..

Kızı Fatıma'ya Aişe'yi sevdiğini söylemiş, kızından da onu sevmesini istemiştj56.

Onu öylesine seviyordu ki, "Aişe benim cennetteki zevcemdir,,57 buyurmak

suretiyle, ahirette bile onu tercih ettig-ini ifude etmiştir. Oysa şimdi böylesine çok

sevdİ~i eşinin namusuna dil uzatılmıştır. Üstelik, olayı kesin olarak aydınlatacak

bir vahiy de gelmemektedir. Bu sebeple onun davranışı daha da önem

kazanmaktadır.

Hz. Peygamber'e, ilk olayı ilk başladığı andan itibaren, bir ay sOreyle

vahiy gelrnemişti?8. Buna ra~en, günf).müzde Allah'ın Elçisi'ni yargılamaya ve

eşini suçlu göstenneye daha baştan kar;:ır veren bazı kişiler, onun Aişe'ye olan

sevgisini istismar ederek "Muhammed'in Aişe'ye zaafı oldu~dan, ondan ayrı

dunnaya daha fazla dayanamadı ve Tanrı'dan eşinin suçsuz oIdug-unu bildiren bir

ayet geldigini söyleyerek, hanımıyla barıştı,,59 demek suretiyle, ayetleri Hz.

Peygamber'in uydurdugwtu söylemektedirler60. Halbuki konu ile ilgili olarak

gelen vahiy, Allah'ın Resillü'nün uydurması olsaydı, yahut onun iste~iyıe gelmiş

olsaydı, o, bir ay boyunca beklemez, daha Medine'ye ginneden ayetlerin geldiğini

söyler ve böylece problem baştan çözülmüş olur, kendisi de büyOk sıkıntılar

çekmezdi6f . oysa o, öylesine bUyük acılar çekiyordu ve belki de utanç içinde

bulunuyordu ki, bu yüzden vakitlerinin ekserisini evinde geçiriyor ve ço~ zaman

,~ Ibnu'I-E.str, 'Izı;uddtn Ebu'I-HBsen Ali b. MuhBmmed b. Abdilkerim el-Cezerl, tlsdu'l-Gabe f'l
Ma'rifeti's-Sa.hibe, !ntişamhı İ!lrII9.i1iyyiln, BaSKı yeri ve tarihi yok, V, 503.

~ Eu-Zeı-keşi, Bednıddtn, cl-lcllbe li 1rı1di Mestedrekethu Aişe ale'ır-SaMbe, nşr. Saıd e1.Efgftni, Beynıt,

1970, s.52.
" ı bnu sa'd, B.g.e., VIII, 66.
~ El-Vakıdl, a.g.e., 11.432; Muslim, a.g.e.• IV, 2131; ct-Tabeii, Cılmiu'I.Beyan, XVIII, 91.92; MevUi.ııll

Şibll, B.g.e., II, ı 004.
'9 Arscl, ilh.ıın, Şerial ve Kadın, Istanbul, 1991, 5.233.
60 Bu üslup B.k., s.411'de daha bariz göze çarpmaktadır.

61 Kurebi, a.g.t:., s.354-355.
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evinden çıkmıyordu62. Aslında vahyin, Hz. Peygamber' in istegiyle gelmedigi

gerçe~inin gört11mOş olması. ttk hadisesinin önemli netieelerindendir63
.

Hz. Peygamber bu olayla gerçekten çok sarsl1mış, bOYÜk I1züntnler

yaşamıştl. O, ozUntüsllnOn boyutunu., Hı. Ali ile istişare ederken söyıedi~

"İnsanların ailem hakkındaki sözleri beni çok· mahzun ediyor"(,<l ifadesiyle, açık

bir biçimde ortaya koymuştur.

Gerçekleri açJkça bilernemenin eziklj~i, Aııah'ın ResCi.ıü'nün teredd:Otler

içinde kalmasına sebep olmuş, bunun sonucunda Hz. Aişe'ye olan tavrında da

de@şmeler meydana gelmiştir. Hz.Aişe Medine'ye döndilkten sonra hastalanmış

oıdu~u, fakat hastah~ saresinee, daha evvelki hastalıklarında gör. şe1ka:t ve

nezaketi göremedi~i söyleyerek6~, ResÜıülIah'm tavır değişikIi~e dikkat

çekmiştir. Ayrıca Allah'ın Elçisi ttk olayının başlangıcından beri, ileride

zi.kredecegimiz, eşine olan tavsiyesine kadar onllil yanına hiç otwmamıştı66• O,

içeri giriyor ve odadakilere sadece "hastanız nasıır' diyor67
, bundan başka bir şey

söylemiyordu68
.

Bu tavır degişikliklerinden dolayı olmalı ki, SeHnghsoo. 1tk olayının Hz.

Aişe'yi Aııah ResUlü'nlln gözünden düşürdügünü söylemektedir69
• Aslında bu

tavır degişikliklerini, gözden dOşme şeklinde d<:giI de, bu durumda olan her

insanın ortaya kayaca~l, eşini kıskanına güdüsüntın tezahUrü olarak algılamak

daha d$U olacaktır.

62 Ed-Diyarbekti' B.g.e., T, 475; el-Halebt B.g.e., n, 624; Köksal, ll.g.e., XTl, 68; Suruç,a.g.e., 11.220.
6} Kıırebi, a.g.e., s,354.
64 EI-Heysemı, Nuruddin Ali b. Eb1 8ekr, Mecmeu'z-levllld ve Menbau'I-Fevı\id, Beyrut., 1967, ıX,

238;el-Hıılebt, B.g.e., II, 615.
6} El-Vakıdl, 8.g.e.., II, 429; tbııu Hişam, a.g.e., m, 31]; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., VI, 195; İbnu'I.Esir, el·

KAmil, Il, ı 96.
66 Et.Tııberl, Climiu'l-Beyan, XVIn, 91; Me"lliııa Şibli, a.g.e., II, 1004.
67 EI.Yakıdi, a.g.e., ll, 429; AJUne4 b. Hanbel, a.g.e., VI. 195; tbnu'l-Estr, el-KA-mil, IT, i 96.
6" İbnu Hişam, a.g.e., lll, 31 i; Malunud Esad, a.g.e., s.672.
69 Selinglıson. M., "Aişe», Islam Ansiklopedisi (MEB), tSlllllbul, 1965, T, 229.
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Her şeye rağmen ResiiluHah his ve duygularıyla hareket etmemiş, aklın ve

sagduyunun gerektirdiği olgunlukla meseleye yaklaşmıştır. Hiçbir zaman iftiraya

maruz kalan ~ine kaba davranmamış, onu sert sözlerle incitmemiş, bu çirlgn

iddianın dogru olmayabilece~ ihtimalini her zaman göz öntlnde bulundurmuştur.

Ancak o, boş da durrnamış, çeşitli insanlarla bu olay hakkında istişarelerde

bulunmuş, gerçeğin ortaya çıkması için büyük gayret sarf etmiştir7D.

Hz. Peygamber, toplumun çeşitli katmanlarındaki birçok insanla istişare

etmiştir. İstişare ettj~i kişiler arasında Hz. Ali'nin önemİ büyüktür. Çünkü, onun

bu istişaredeki tavrının, daha sonra Cemel Savaşı'nın sebeplerinden birini teşk~1

etti~i belirtilmiştir, Philip Hitti "Hz. Aişe, yaralı bir gururun getirdi~i bütün bir

şiddet ile Hz, Ali'ye hasım çıkıyordu,,7] derken, Hz. A1i'nin İstişare anın~i

tutumunu kastetInektedir, Aslında Hz: Aişe, Cemel Savaş(nın akabinde halka

hitap ederken "Eskiden Ali ile benim aramda, bir kadınla, kocasının akrabal~ı

arasında geçen şeyden başka bir şey olmamıştır"n ifadesiyle, ttk olayındaki !:ıu

istişareye atıfta bulunmuş olmalıdır. Bu bakımdan Hz. Ali'nin bu olayla ilgili
"

istişarede sergiledi~i tavrın bilinmesinin, ileride ortaya çıkacak olan önemli si~si

olayların daha sağlıklı bir biçimde değerlendirilmesindebUyük yardımı olacaktır,'

Allah'ın Resölü, Hz. Ali ile Usame'yi istişarede bulunmak Q.zere çagırdı.

Usame ona, Hz. Aişe'nin masum olduğuna dair yahiy geıece~ini söyleyerek, onun

hakkında ancak iyilik bildİ~ini ifade etti73 . Hz. A1i'nin bu konudaki yaklaşımı ise

Usame'ninkinden farklı oJdu. O, Hz. Peygamber'e şöyle ded!: "Ey Allah'tn

'" M.Hamidullah, a.g.e.• lI, 244.
11 Hitti, Philip, Islam Tarılıi, çev.Salih Tug, istanbul, 1995, I, 276; AynCll bkz. Hatipo~"ı, Melımct,

Hz.Peygamber'in Vefatından Emevilerin Sonuna Kadar SiY8.si-Içtimai HadiseıeriC ı-ıad~ Münasebetleri,
(Yayınlflnmamış Doçe:ntlik Tezi), Alıklml, 1967, s.J 1; Akbulut, AItmet, Sahabe: Devri SiY45İ

Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, lstanbul, ts., 216-217.
Tl Et-Tabe:n, Tarih, IV, 544.
yı Ibnu Hişaın, a.g.e., ın, 313; el-BuMi'i, a.g.e., V. ı 51; Muslim, a.g.e., IV, 2133; et·Taberl, Tarih, II, 6 ı 5;

el·Heysemi. a.g.e., IX, 238-239. .
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Reso.lm Allah sana darlık vermedi. Dünyada kadın çoktur74. Boşarna imkanın da

vardır7S • Cariye'ye sor. O, sana doğruyu söyler,,76.

Maxime ROOinson, Hz. Ali'nin "Kadın kısmı böyledir, firsat buldu mu,

yapar" dediğini iddia etmekte ve Hz. Aişe'nin, bu sözü ımutmadığını belirterek,

Hz. Ali'yi öldürtmek suretiyle intikamını aldığını ifade etmektedir77
.. Böylece

ROOinson, ileride meydana gelecek olan siyasi olayların kayn~ının bu istişare

olduğu tezini kabul etmiş görünmektedir. Oysa Hz. Ali, hiçbir şekilde

ROOinson'un takdim ettigi gibi bir ifade ve üslup kullanmamıştır. Hz. Ali'nin az

önce naklettigimiz sözleri, ROOinson'un öne sücdilgO şözlerle .aynı deg~ldir.

Anlam bakımından bu iki ifade tamamen farklıdır. Rodinson'un öne sllrdOğü

ifadeye göre Hz. Ali, sanki Hz. Aişe'nin bu çirkin fiili işledigini kabul etmektedir.

oysa onun yukarıda ortaya koydu~uz ifadelerinden, böyle bir sonuç

çıkmamaktadır.

Ayrıca Rodinson'un, Hz. Aişe'nin, Hz. Ali'yi öldUrttü~ iddiası da doğru

olmayıp, böyle bir olaya tarihi kaynaklarda tesadüf edilmemiştir. Bilindiği gibi

Hz. Ali'yi şehid edenler Haricilerdir. Oysa Hz. Aişe onlarla ilişki içinde olmadıgı

gibi, Hz. Osman ve Hz. Ali'ye dil uzatan Haricilere kızgınlığrnı ifade etmiştir78 .

Aslında Hz. Aişe de, Hz. Ali'nin kendisine iftirada bulunmadıgm ı kabul

etmektedir. El-Buhar!'nin Sahih'inde geçen şu rivayet bunu çok açık bir biçimde

göstermektedir: Zührl'nin anlattıgrna göre, Velid b. Abdilmelik kendisine "Ali b.

Ebi Talib'in Aişe'ye iftira atanlar içinde oldugu haberi sana ulaştı mı?" diye

14 ibnu Hişam, 8.g.e., nı, 313; eı-auh.ıirl, 8.g.e., V, 151;Muslim, a.g.e., IV, 2133; ed-Diyarlıekrl,a.g.e., I,
476.

7l EI-Vakıdi, a.g.e., n, 430; İbnu Hişam. a.g.e., !Il, 313; et-Taııen, Tarih, Il, 615; eJ-Heyseıııı., a.g.e., ıX,
238-239.

,. İbnu Hişam, a.g.e., III) 13; Mus[im, a.g.e., IV, 2133; Mahmud Esad, a.g.e., 5.672.
11 Rodinson, Maxime, Hazreti Muhanuned, Yeni Bir Dünyanın,Dinin ve Silahlı Bir Peygamberin Dogtışu,

çev. Attila Tokatlı, Istanbul, ts., 5.205.
1LI Muslim, a.g.e., IV, 2317. Haricileri kastelme8iyle ilgili bkz. en-Nevevı, Muhyiddin EbO Ze.lceriyya

Yahya, Sahibu Muslim, bi Şerhi'n-Ncvevi, Mısır, XVLLI, 158. .
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sormuş, o da "Hayır, ancak, senin kavmin Kureyş'ten olan şu iki kişi; Ebii Selerne

Abdurrahman ile Ebu Bekr b. AbdiTfahrnan b. Haris, Aişe'nin kendilerine, "tftira

konusunda Ali müsellemdir (iftira ile ilişkisi yoktur)" dedi~ini söylemişlerdir"

demiştir79 • BOtOn bunlardan iyice anlaşılıyor ki, Hz. Ali, Hz. Aişe'ye kötü zanda

bulunmamış, kendisiyle istişare etmek isteyen Hz. Peygamber'e sadece bir çıkış

yolu göstermek istemiştir.

Hz. AWnin sözlerini iyi degerlendinnek için, Allah'ın ResUlü'nün içinde

bulımdu~ ıstıraph durumu göz önOnde bulundurmak gerekir. Hz. Ali ise

Res(lluııah'ın acısına bizzat tanık olmuştur. çankil, daha önce sôyledi~imiz gibi,

Hz. Peygamber, bu olaydan ötürü ne kadar mahzun oldugunu Hz. Ali'ye çok net

bir biçimde ifude etmiş, Aişe hakkında söylenenlerin kendisini UZdügüno

belirtmişti. oysa o, kendisinin OzUldüğü her halinden beJJi olmakla beraber, bunu

Hz.. A1i'den başkasına saralıaten söylemiş d~iıdi. İşte Hz.'Ali, Allah' ın Elçisi'nin

daha fazla acı çekmemesi gerekti~ini düşUnmüş olmalıdırso. Üstelik Hz.

Peygamber, Hz. Ali'nin kayınpederidir.Onun günler süren ilzOntüsU, kızı Fatıma

vasıtasıyla mutlaka Hz. Ali'nin evine ve aile ortamına da yanstmıştır. Dolayısıyla,

bu hususlar göz önünde bulundurulmadan, Hz. Ali'nin kanaatini, "Hz. Aişe'nin

"İtk"e söz konusu fiili İşledi~ine İnanmak" şeklinde anlamak ve sözlerini o

şekilde yorumlamak, pek doğru ve bilimsel bir yaklaşım olmasa gerektir.

Tarihçi el-Halebi, Hz. Ali'nin başka bir göri.lş ortaya koydugunu da şöyle

anlatır: Hz. Ali, istişare sırasında şu kanaatı söyledi: Ey Allah'ın Resillü! Biz bir

gün arkanda namaz kıhyorduk. Sen namaz esnasında ayakkabılarından birini

çıkardın. "Bu bizim için de gerekli mi, acaba?" dedik. Sen ise, "Hayır, Cebrail

bana ayakkabımdanecaset oldugunu haber verdi. Bu yüzden orlu çıkardım" dedin.

19 El-Bulıı1ri, H.g.e., V, 154.
III Ibnu Kayyım da aynı ıkger1endimıeyi yapmaktııdır. Bkz. lbnu Kayyım, a.g.e., II, 126.
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Ayakkabmdaki necaseti bile sana haber veren Allah, hiç ailendeki kötülüğ{l haber

vermez mi't 1
•

Böylece, Hz. Ali'nin istişarede olumlu g~ belirtti~ de ifade edilmiştir.

Ancak biz, Halebi'nin bu rivayeti nereden aldı~ını tespit edemedi~imizi

belirtelim.

Hz. Ali'nin "Cariyeye sor, o sana doğruyu söyler" demesi üzerine Hz.

Peygamber, eşinm hizmetçisi olan Berire'yi çağırdı ve ona Aişe hakkında neler

bildi~mi sordu. Hz. Ali'nin tutumu burada da dikkat çekicidir. O, Berire'ye

şiddetli bir darbe vurarak "ResCılüllah'ad<WuYll sllyle" dedi82
•

Buharl ve MUslim'de bulunmayan darbe konusunda es-SOheyll, meseleye

farklı bir yorum getirmektedir. O, Hz. Ali'nm Berire'ye vurmak istediğini, ancak

Berire'nin böyle bir muameleyi hak etInedigi için ResUlüllah'm buna izin

vennedigini söylemekte ve İbnu Hişam'ın es-Sire'sinde geçen darbe kelimesinden

maksadm, sert sözler söylemekten ibaret oldugunu, bunun da darp olarak

anlaşıldıgmı ifade etmektedir83 .

Berire'nin Hz. Peygamber'e verdigi cevap, Aişe hakkında iyilikten başka

bir şey bilmedi~, onda kendisini şüphelendirecek hiçbir kusurun buhmmadıgı

şekJindeydi84 • Berlre, Hz. Aişe'nin hizmetçisi olması sebebiyle çogunlukla onunla

beraber oldugundan, bu istişatenin önemi büyOktür. Hz. Peygamber'in istişarede'

bulundu~ Usame b. Zeyd de, Hz. Aişe hakkında sadece iyi şeyler bildi~ini

söylemiştir8~ .

sı El-Halebi, o,g,e" II, 625; Suruç, B.g,e., II, 22I.
sı Ibnu Hişam, o.g.e., lll, 3 J3; tbnu'l·Esir, el-Kimi!, II, 197.
8J Es-SuheylI: Ebu'j.Kıısun AbdUlT8hrnaıı b. Abdillııb. er-Ravı:ıı'I-UnM II TefSlri Slretin-Nebeviyye Jibni

Hişam, Kabire, 1923, IV, 20; el-Holebi, a.g.e., II, 6J4.
LI4 İbııu Hişam, Il.g.e., ııı, 313-314; el-BuMri, B.g.e., V, 151; Muslim, B.g.e., IV, 2133; et-Tinnizi, B.g.e.,

V,333-3J.4; el-Heysemi, Il.g.e., IX, 238-239.
3~ EI-Buh8n, Il.g.e., V, 151;et-Tııberi. Tarih, Tl, 6 ı 5; el-Heysemi.ıı.g.e., IX, 238.
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Allah Resultı'nün istiŞilfe etti~i kişiler arasında özellikle eşi Hz. Zeyneb'in

tavrını zikretmek gerekir. Çünkll ResUlallah'ın eşleri arasında gerek güzellik,

gerekse sevgi bakımından ona rakip olan tek kişi Hz. Aişe idi86
• Hatta ilerde

gôrülecegi gibi Hz. Zeyneb'in kızkardeşi olan Hamne, kardeşinin önünde duran

bu rakibi bertaraf edebilmek amacıyla "ifk ohiıyı"m yayanlardan biridir. Bu

bakımdan Hz. Zeyneb'in istişare sonucu ortaya koyduğu görüş oldukça önemlidir.

Hz. Aişe Hz. Zeyneb'in kendisi hakkında yaptığı şahitliği minnet

duyarcasına şöyle anlatır: Allah'ın ResillO Hz. Zeyneb'e, "Aişe hakkında ne

biliyorsun, ne gördünT'diye sordu. O da "Ey Allah'ın ResUlU! Ben 'göztımil ve

kulağımı, görmedj~im ve işitmediğim şeylerden korurmn. Valiahi Aişe hakkında

iyilikten başka bir şey bilmiyorum" diyerek,.gilzel şehadette bulundu. GüzeJliğj ve

ResulOllah'm yanındaki mevkii itibariyle benimle rekabet etmesine ra~en, AHah

onu takvası sebebiyle korudu87
•

ÜmmO Eymen de Hz. Aişe için iyi şeyter söylemiş, onun hakkında

iyilikten başka bir şey bilmediğini belirtmiştir s8 . Ayrıca Allah'ın Elçisi Hz:

Osman ile de istişarede bulunmuştur. Hz. Osman ona "Ey Allah'ın Elçisi! Allah

ayaklar altında çignenmesin diye, sizin gölgenizi bile yere düşürmüyor. Senin

gölgeni koruyan Allah, nasıl olur da hanımınm namusunu korumaz,,s9 diyerek,

olayın asılsız bir iftira olduğunu vurgulamıştır.

Hz. Peygamber, Hz. Ömer yanına geldiğinde ona da durumu açarak

istişarede bulundu. Hz. Ömer, ResilI-i Ekrem'e "Ya Resulallah! Bu, münafıkların

yalanıdır. Sinek bile senin bedenine yaklaşarnıyor. Bedenini, pisliklere konan

86 Fayda, a.g.m., s.50ı(.

8? EI-Vakıdl,a.g.e., Tl, 430; Ahmed b. Hanbel, a.g.c., Vi, 197; el-Bubiiri, a.g.e., III, 23 ı; et-Tirmizi, ll.g.e.,
V, 335; od-Oiyarbekn a.g.e., 1,476.

88 EI-VakICı, a.g.e., 11,430431.
89 Ed-Oiyarbekri,a.g.e., 1,476477; el-Halebi, B.g.e., Il, 624..c;25; KöksaL, a.g.e., XII, 69.
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sinekten bile koruyan Allah, aileni böyle köttılUklerden nasıl korumaz?!,,9o

diyerek, bunun çirkin bir iftira oldu~u vurgulamıştır.

Bir başka rivayete göre Hz. Ömer, Allah'ın Resulı1'ne, kendisini Aişe ile

kimin evleDdirdi~i sordu. Hz. Peygamber de kendisini Aişe ile evlendirenin

Allah oldı$ınu söyledi. Bunun üzerine Hz. Ömer, "Allah 'ın, 9,Oun hakkındaki bir

şeyi sana gizley~inimi sanıyorsun? Bu büyük bir iftiradır" diyerek91 kanaatini

ortaya koydu.

Hz. ömer'in bu kanaati konumuz açısından bUyOk önem taşımaktadır.

Çünkü onWl kızı, Hz. Peygamber'in hanımlarından biridir. Ancak Hz. Ömer, Hz.

Aişe'nin durwnundan istifade ederek, kendi kızını Allah Restilü'nUn nazarında

yüceltme yoltına gitmedi. Kendisinden beklendi~j gibi, kızına rakip olmasına

n$nen, Hz. Aişe'nin suçsuz olduğuna inandı ve bunu da etkili bir biçimde

söyledi.

Hz. Peygamber sadece isim olarak zikretti~imjz kişilerle de~il, di~er bir

çok. insanla da istişare etmiştir. Onlardan bazıları ·'Sen Allah'ın Resillüsün. Bizim

işimiz sana tabi olmaktır" derken, bazıları da "Acele etme! Allah bu işin iç

yüzünü sana açıklayacsktır" demişlerdir92 •

Allah'ın Elçisi'nin Uzüntüsü bu istişarelerin sonunda şüphesiz geçmiş

d~ildi. Gerçi İstişare sonuçlarına baktığımızda, insanların bu konuda genel

olarak olumsuz düşünmediklerini gönnekteyiz. Ancak yine de bazı

mııSıamanlann tavır ve davranışları, Hz. Peygamber' in acısını derinleştirecek

boyuttaydı. çtlnkü bunlar, iftiraya inanmak bir yana, onu dillerine dolayarak

yayıyorlardı. Bunu yapanlardan biri, Mekke'den Medine'ye ilk hicret edenlerden

90 Ed-Diyıırbelcr'l.a.g.e., 1,476; el.Halebi, 1I.g.e., ll, 624.
91 Ak., Il, 613; Köksal, a.g.e., XII, 68~9.
92 EI-Heyseml 1I.g.e., ıX, 23 ı.
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0lan93 Cahş'm kızı Hamne idi. Hamne, daha önce belirtti~imİz gibi, Hz.

Peygamber'in eşlerinden Hz. Zeyneb'in kız kardeşiydi. O, bu iftirayı kardeşinin

önünde duran bir rakibi saf dışı edebilmek amacıyla yaymıştl94. Bu sebeple Hz.

Aişe, Hamne'nin helak 0Idu~unu95, başka bir varyanta göre ise bedbalH oıdu~u

söylemiştir96•

Selighson, Hamne'nin, Allah'ın Resuıa ile kardeşi Zeyneb'in

evlenmelerine mani olmaya çalıştığı için Aişe'ye kin beslediğini ve onu çok defa

Safvan b. Moottal ile birlikte gördügünü söyledigini nakletmektedir97
• Hz. Aişe ile

Hz. Zeynep arasında kıskançlık ve rekabetin oldugu bilinmektedir. Bu rekabeti

Hz. Aişe, onun kendisine yapb~ı tanıkllgı anlatırken dile getirmişti. Bu kıskançlık

ve rekabetten dolayı bazen aralarında tartışmalar yaşanıyordu98 . Hz. Zeyneb'in,

Hz. Peygamber ile evlenmesine, Hz. Aişe'nin ilzüld'OğO de doğrudur. Onun bu

konudaki üzOntüsü, hem gOzelliğini, hem de Allah Restılü ile evlenme şerefini

kendisine karşı kuııanarak övünme ihtimalinden kaynaklandığı anlaşllmaktadır99 .

Ancak Selighson'un ifade ettigı, Hz. Peygamber'le Hz. Zeyneb'in evlenmesine

Hz. Aişe'nİn mani olmaya çahştıgı hususunda kaynaklarda bir bilgiye

rastlayamadık. Tam tersine, bu evlilikterı dolayı Hz. Aişe, Uzülmesine ragmen,

AlIah'ın Elçisini tebrik bile etmiştirIllO. Selighsoo bu sonucu, Hz. Aişe'nin

üzülmesinden ve muhteHf zamanlarda Hz. Zeynep ile aralarında meydana gelen

tartışmalardan çıkarmış olmalıdır.

9J Hıımne hakkındabilgi için bkz, Aykaç, Mehmet, "Barnne bint Cabş~, olA, XV, 497.
94 Jbnu Hişam, a.g.e., III, 3 [2-313; et-Taberi, Tarih, ll, 614; lbmı Abdilberr, Ebu 'Umer YU5U( cı-Istiftbii

Esın4i'I-AsMb,Beyrut, 1328, LV, 270; tbnu'I-E5Ir, el-Kiimil, Il, 197; Aykaç, M" ~Hamne bint Calıı(,
DıA, XV, 497.

9S ibnu Hişam, a.g,e., III, JI2-J 13; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., Vl, 197
96 lbnu Hişam, a.g,e., HI, 313; et-Taberi, Tann, 11,6 [4.
97 Seliglıson,M., a.g.m.• 5.229; Dermenghem, Q,g.e" 5.321.
"" Bu tartışmalara bazı örnekler için bkz. e1-Butıfui, a.g.e., lll, 204-205; Muslim, a,g.e., II, 1084; İbnu

Milce, Ebil Abdıllab Muhammed b. Yezid d-Kuvinı, Suneo, Oftru lhyAi']-Kutubi'l-Arabiyye, 1952,1,
937; en-Nesiı, Ebu Abdirrahman b. Şuayb, Sunenu'n-Nesai, Mısır, 1964, VII, 66.

99 lbııu Sa'd, a,g.e., VIII, 102; d-Taber!, Tann, n, 563.
\00 El-Buhıhi,a.g.e., VI, 149,
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Ayrıca Selighson ve Dermenghem'in belirttikleri, Hamne'nin, Hz. Aişe'yi

çok defalar Safvan'la birlikte gördüğünü söylemesi meselesi kaynaklarda yer

almaınaktadır. Hz. Peygamber, Safvmı'ın, ancak kendisiyle birlikte ailesinin

yanına geldi~ini ve onun hakkında sadece iyi şeyler bildiğini söylemektedirlO].

Bunun ise, Hamne'nin söyledi~i iddia edileri sözlerle hiçbir ilgisi yoktur.

Selighson ve Dennenghem'in bu iddiayı neye dayanarak yazdıklarını

anlayamadı~ızı belirtelim.

Milslüman olup da bu iddiayı yayanlardan di~eri de Mıstah b.

Usfu;e'dirlO2
• Mıstah, Hz.EbU Bekr'in akrabası olup, ihtiyaç içinde bulunuyordu.

Bu sebeple onun geçimini EbU Bekr tem in eunekteydi103. Bundan dolayı fakirlik

kompleksi içinde olup, Ebü Bekr ailesine karşı gizli bir hased beslemiş olması da

muhtemeldir l
()4 •

Söz konusu iddiayı yayanlardan bir baŞkası da Hassan b. Sabit idi l05
•

Aslında Hassan'la Hamne'nin Mustalikoğullan Gazvesi'nde bulunmamalarma

ragmerı ]()6, bu iftirayı yaymaları ilgi çekicidir. Zaten Hassan 'ın, bu iftiranıo d~

olduguna inanmadığı, fakat Safvan;ın mahcup düşmesini istediği107, çUnkU

onunla aralarının açık oldugulOS söylenmiştir. Oysa Hassan, Hz. EbO Bekr ve

ailesiyle herhangi bir sorunu olmadığı gibi, onu öven son derece gilzel bir şiir de

söylemiştirl09.

101 tbnu Hişıım, a.g.e., nı, 315; el·Buhirl, a.g.e., V, ı 5 ı; el.Taberi, Tarih, Il, 614.
WL lbnu Hişa.m, a.g.e., ııı, 315; eI-Bıı1ıMi, a.g.e., ııı, 228; et·Taberi. Tarih, II, 614; ed.Diyarbekrl, a.g.e., I,

476.
IOJ tbnu Hişam, 8.g.e., Ill, 316; et-Taberl, Tarih, Il, 6 ı 7; Mevlılna ŞiM, a.g.e., H, 1006; SDleymıı.D Nedvi,

a.g.e., V, 97.
104 Do~ştan gllnllmaze Bllyllk Islam Tari/ı.i, Komisyon, İstanbul, 1992,1,486.
lO! lbnu Hişam, a.g.e., lll, 315; et·Taberi, TIlIi1ı, Il, 616.
10<1 SUleyman Nedvl, 1I.g.e., V. 97.
107 A.k., V, 97; D.O.B. ıslam Tarihi, I, 485.
LOS A.k., I, 485.
109 Şiirle ilgili bilgi için bkz. Kök, Bahaddin, "Hassan b. sabil' in Şiirleriyle Islam'a Hiırnetleri", AlDİÜrk

üniversitesi Ilahiyat Fakültesi Dergisi, sayı, VI, En:urum, 1986, 5.134-135.
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Bütün bu iftiralara karşın, inananlar veya bunu yayanlar olduğu gibi,

ınanmayanlar ve bOyük bir samimiyetle reddedenler de vardıllO. Bu reddedişi,

istişareler sırasında görüldüğü gibi, sadece Hz. Peygamber'in yanında değil, onun

gıyabmda yapanlar da vardı. Ümmü Tufeyl ile kocası übey b. Ka'b bunlardandı.

Ümmü Tufeyl, kocası Übey b. Ka'b'a "Aişe hakkında söylenen dedikodulara ne

diyorsun?" diye sordu. übey de yemin ederek, onun bir yalan olduğunu söyledi ve

şunu ekledi: "Sen onun yerinde olsaydın böyle bir şeyi yapar mıydın?": Ommn

Tufeyl "Bundan Allah'a sığınırırn" dedi. übey '·Halbuki Aişe senden daha

hayırlıdır" deyince, Ümmü Tufeyl de "Zaten btm de Aişe'nin böyle bir şey

yapmadığına inanıyorum" şeklinde karşılık verdi il i.

Yukarıdaki diyaloğun bir benzeri, Ebu Eyyfıb Halid b. Zeyd ile hanımı

Ümmü EyyG.b arasında yaşanmıştır. Ommü EyyG.b, kocası EM Eyyôb el

Ensarı'ye, Aişe hakkında söylenenleri işitip işitmedi~ini sordu. Ebu Eyy\lb da,

işittigini, fakat bunun bir yalan oldugunu söyledikten sonra "Sen onun yerinde

oJsan böyle bir şey yapar mıydın?" dedi. Ümmü Eyyı)b, asla yapmayacagıOl

söyleyince, EbU EyyCıb el-Ensar'i de '<oysa Aişe senden daha hayırhdır" diye cevap

verdi ll2
.

Zemahşer1 ise, "Aişe hakkında söylenenleri duydun mu?" şeklindeki

soruyu Ebü EyyCıb'un sordugunu, hanımının da buna karşılık "Sen Safvan 'ın

yerinde olsan, Hz. Peygamber'İn namus ve şerefine sataşır mıydın?" dediğini, ,Ebü

EyyG.b'un "Hayır" demesi üzerine de "Ben de Aişe'nin yerinde olsam Hz.

Peygamber'e ihanet etmezdim. Aişe benden, Safvan da senden daha hayırlıdır"

şeklinde görüş ortaya koydugunu söylemektedirm.

Il. M.H.Heykel, a.g.e., 11,197.
ILI EI-VRkıdl a.g.e., ıı, 434435.
112 A.k., Il, 434; Ibnu Hişaın, a.g.e., ııı, 3 '5; et-Taberl, Tarih, Il, 6 17.
1)) Ez-Zemahşeri,a,g.e., III, 53;ed·Diyarbekrl, a.g.e., ı, 477.
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Halkın, kendi aralannda bu olayın değerlendirmesini yaptıklan

anlaşılmakm, buna inanan ve yayanlar old~u kadar, reddedip iftira old~unu

söyleyenlerin de varlığı görülmektedir. Hz. Aişe'ye atılan bu iftira, belki

hedeflenenin de ötesinde olmnsuz birtakım olayların da meydana gelmesine sebep

olmuştur. Gerçekten, "İik olayı" çerçevesinde ortaya çıkan olaylar, İslam

toplumunu parçalanma noktasına getinnişti. Hz. Peygamber'in kardeş ilan ettigi

Evs ve Hazrec kabileleri, şimdi onun önünde birbiriyle savaşma noktasına

gelmişlerdi. Olay şöyle gerçekleşmişti:

Hz. Peygamber, hanımı hakkında söylenen dedikoduların kendisine

verdi~ bUyük üzüntanün tesiriyle bir gUn mescide gitmiş, minhere çıkmış ve

iftirayı ilk defa ortaya atan Abdullah b. Übey'i ima ederek "Ey müslümanları

Ailem hakkında ortaya dedikodular atarak şahsıma eziyet eden kişiye karşı bana

kim yardım eder. Halbuki ben, Allab'a yemin ederim ki, eşim hakkında iyilikten

başka bir şey bilmiyorum. Yine bu olaya öyle birini karıştırdılar ki, onun

hakkında da ancak iyi şeyler biliyorum. Bu kişi, evlerimden hiçbirine de bensiz

girmezdi,,1I4 demiştir. Allah'ın Reswü'nün bu konuşmasından sonra Sa'd b.

Muaz "Ben yardım ederim, ey Allah'ın Elçisi! Eğer iftirayı atıp seni üzen bu

adam Evs kabilesinden ise, onun boynunu vururum. Şayet Hazreç'li

kardeşlerimizin kabilesinden ise, bize emret, emrini yerine getirelim" dedi. Ancak

tarafgirlik duygusu ön plana çıkan Sa'd b. 'Ubade, lbnu Mu.§z'a hitaben "Yalan

söylüyorsunl Eğer kendi kabilenden olsa, öldünnezsin" diye karşılık verince,

birden ortam gerginleştİ. MllslUnlanlar birbirlerini Hz. Peygamber'in önOnde

milnafıklıkla suçlamaya başladılar. Iş öyle noktaya geldi ki, neredeyse birbirleriyle

i,. EI.Vakıdi, a.g.e., ll, 431; ibnu Hişam, a.g.e., lll, 312; et-Taberı, Tarıh, II, 614; el-BuhAri'de ise
"Nlemin yanma sadece benimle getirdi" şeklindedir. Bkz. el-Bulı8rl. a.g.e., V, 151.
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savaşacaklardı. Bu durum karşısında AHah'ın Elçisi konuşmasına devam

etmeyerek., sustu ve oradakileri de sakinleştirmeye çalıŞtl
l15

.

AbduHalı b. Übey'in ortaya attı~J iftiranm ne btiyük olaylara sebep oldugu

açıkça görülmektedir. Ensar'ın, kendi hayatlarından bile daha fazla değer verdi~i

bir Peygamber önünde, onun saygınlığını göz ardı ederek birbirlerine silah çekme

noktasına gelmeleri, bunun çarpıcı bir göstergesidir.

Ancak, Allah'ın ResUln, milsltimanlar arasındaki kırgınhkların sürekli

olmasını istemedigi için, Sa'd b. Muaz ile Sa'd b. 'Ubade arasında ortaya çıkan ve

bütOn bir Ensar'ı içine alan tartışmanın izlerini yok etme cihetine gitti. Birkaç

gOn bekledikten sonra Aııah'ın Elçisi, Sa'd b. MuAz'ın elinden tutarak, onu bir

eemaatle Sa'd b. 'Ubade'nin evine götürdü. Bir müddet konuştuktan sonra İbnu

'Ubiide onlara yemek verdi. Yemegi hep birlikte yedikten sonra ayrıldılar.

ResUlüllah birkaç gün bekledikten sonra, bu defa Sa'd b. 'Ubade'yi elinden

tutarak bir cemaatle birlikte Sa'd b. Muh'ın evine götürdiL. Yine bir müddet

konuştuktan sonra İbnu MU3Z onlara yemek verdi. Beraberce yemegi yedikten

sonra ayrıldılar1l6• El-Vakıdi, bu rivayeti nillettikten sonra "AHah'ın Resülü

bunu, Sa'd b. Milliz ile Sa'd b. 'Ubade arasında daha önce meydana gelen

tartışmadan dolayı, nefislerinde birbirlerine karşı olabilecek kırgınlık ve nefret

duygularını gidermek için yapmıştır"ll7 diyerek, naklettiği rivayetin sebebini de

zikretmektedir.

5- tftira KarşısındaHz. Aişe'nin Tavrı

ttk alayında her ne kadar asıl hedenIz. Peygamber idiyse de, söz konusu

olan Hz. Aişe'nin namus ve şerefidir. O, bir Peygamber hanımı olduğu halde

ııı EI-Vakıdi, 1I.g.e., Il, 431-432; lbnu Hişam, 1I.g.C., III, 312-313; Ahmed b. Hanbel, a.g.c., Vl, 196; el·
Bulıilri, a.g.e., V, 151-152; Muslim, a.g.e., IV, 2134; el~Tirmizj, a.g.e., V, 332; doTaber!, Tarıh, Il. 614·
615. -

116 EI.VlIkıdi, 1I.g.e., 11,435.
117 A.k., ır, 435.
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namusuna dil uzatılmıştır. Bu sebeple onun, bu iftira ile ilgili tavrı oldukça önem

arz etmektedir

Hz. Aişe Mustalikoğullan Gazvesi'nden dönünce, Medine'de şiddetli bir

hastaltga yakal~ıştı. ıftira ile ilgili haber her tarafa yayılmış, fakat kendisine
'.' .

duyurulmamıştı il 8. Hz. Aişenin, bu iftirayı, hastalandıgından yirmi küsUr gün
\ , f

sonra ö~endi~ini. Ibnu Hi~m ve Tal?eri'nin nakillerinden anlamaktayızl19.

Araplar o dönemde dl~er Acernler gibi, evlerinde, tuvalet edinmemişlerdi. Bu

sebeple Arap kadınlan tuvalet ihtiyaçlarını, her; gece Medine dışında u~gun bir

yere giderek karşılarlardl120. işte, Hz. Aişe ~e kendisine atılan bu iftirayı ilk defa,

böyle bir ihtiyaç için Mıstah'ın annesiyle birlikte evden çıktıgında <%rendi.

Geceleyin Mıstah'ın annesi, aya~ı tökezleyince "Mıstah kahrolsun'" dedi. Bunmı

üzerine Hz. Aişe ona, niçin böyle dedigini, halbuki Mıstah'ın Bedir Savaşı'na

katılmış birisi oldugunu söyledi. Ommn Mıstah da oglunun söylediklerini

anlatarak, ona iftirayı haber verdi l2l
.

Hz. Aişe, hastalığından kurtulacağı sırada böyle bir iftiranın varlığından

haberdar olunca, hastalıgı, i1Züntusünden daha da artmaya başladım. Zaten onun

hastalığı son derece ciddi olup, humma idi123
•

Hz. Aişe iftirayı ~enince kederinden dolayı çok gözyaşı döktü~n

söylemekte, gece gündüz ag1adıgınl belirtmektedir1J4
. Kendisi, ağlayışını tasvir

etmek için "~lamaktan dolayı neredeyse cigerim parçalanaeaktı" demiştirm.

LLS lbnu Hişıım, a,g.tl~ 11(, 311; el-Bulıilr!, B.Il.e., V, l~O~ el-Taberi, Tarih, II, 613; Kooıapa, Zeklli.
Peygamberimiz, istııııbul, ts., 295.

H91bnıı Hişam. a.g.e., IlI, 311-312; eı-Tııberi, Tarih, 11,613.
120 lbnu Hfşam, Lg,e., 1/1, 312; et-Tııbeti, Tarllı, Il, 613.
121 EI-Vllkıdl, B.g.e., n, 429; tbııu Hişıım, a.g.e., lll, 312; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., VI, 367;el-Buhlri,

8.g,e., lU, 228; Muslim, a.ll.e., lV,2132; fXl..Oiyarbeıi, a.g.e., I, 476.
122 E1-ValmJi. a.ll.e" ıı, 430; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., VI, 195; e1.Bulıiıi, a.g,e., III, 228; fXl..Oiyarbekri,

a.g.e" I, 476.
123 Ahmed b. }UnileI, a.g,e., VI, 367; el-Tabert, CAmiu'!-lkylln, XVIII, 95.
1ı4 EI-Vakıdi, a.g.e., II, 429; e1-BuMrl, a,g.e., ın, 228.
Ilj lbnu Hişam, a.g.e., III. 312;e1-Tabert, Tan:tı.. Il, 613; Köksal, a.g.e., XII, 66.
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Hatta omın, bu iftirayı ögTenince, olduğu yere yığılıp kalarak hayıldıgı da

söylenmiştirl26,

Hz. Aişe, iftirayı öğrenince, Hz. Peygamber'in da1)i! önceki hastalıklar,u;ıda

kendisine gösterdigi sevgi ve ilgiyi şimdi niçin göstennediğini de böylece anlamış

oldu. Aslındi! o, ResUlüllah'ın bu tavrından şüpheleniyor, fakat yine de böyle kötü

şeyler düşünmüyordu127 • Aynı zamanda o, Allah'ın ResulO'nün kendisine bu

ilgisizligin; bir cefa olarak nitelendinniştir128 • İşte Hz.Aişe, AHalı'm Elçisi'nin

kendisine olan bu tavrından ötOıi1, annesinin yanına ginnek ve orada kalmak için

izin istemiş, Hz. Peygamber'in izin vermesi üzerine derhal annesinin yanına

gelmiş ve hemen ona, söylenen dedikoduları sormuş, annesi Ommn Mrnan di!

kendisini teselli manasında ve bu iftiraya inanmadıgmı beyan sadedinde şöyle

demiştir: "Ey kızcagızım! Kendini rahat tut. Vaııahi bir erkegm yanında sevgili,

temiz ve güzel bir kadın olur ve onun da ortaklan buhınursa., mutlaka o kadın

aleyhinde çok lat1ar edilir"129. Böylece Hz. Aişe annesinden de bu söylentHerin

mevcut oldugunu duyunca, artık iftiranın varhgından emin olmuştur.

Kendi ifadesine göre Hz. Aişe, böyle bir iftiranm varlığını annesinden de

öwenince gözlerine uyku girmemiş ve sabahlara kadar aglamıştırlJo. Onun

ağlamasına dayanamayarak, yanındaki Ensar'h bir kadınDı, annesi ve odada

bulunan diğer kişiler, hatta babası bile aglamıştır132 .

Gerçekten "İtk olayı" Hz. Aişe ve EbU Bekir ailesini son derece

yıpratmıştı. Hz. Aişe bu durumu, "O günlerde Ebu Bekir ailesinin başına

1ı6 Ahmed b. Hanbel, /I.g.e., VI, 367; e1.Buhı1ri, /I.g.e., VI, 132; e/-Kurtubl, /I.g.e., XII, 197.
127 El-Buhari, Il.g.e., v, ı50; M.H.Heykel, /I.g.e., II, 198; Köksal, a.g.e., XII, 65.
ııı lbnu HiŞllJl1, a.g.e., lll, 3 ı ı; et·Tabcr'i, Tarih, 11,613.
11' Eı.vakıdi, a.g.e., ll, 430; İbnu Hişarn, a.g.e., lU, 311-312; el-Buhiin, a.g.e., ııı, 228; et-Timıizi, a.g.e.,

V, 333; et-Taberi, Tarih, 11,614. .
DO El.Vakıdl, Il.g.e, rı, 430; e1-Buhô.r1, a.g.e., III, 228; Muslim, a g.e., LV, 2133; el-Halebl, a.g.e., ll, 608.
131 tbnu Hişam, Il.g.e., lll, 314; el-Buhid, a.g.e., III, 229; eı-Taberi,Tarih, JI, 615.
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gelenlerin, başka bir ailenin başına geldigini vallahi bilmiyonım"133 diyerek

ortaya koymaktadır. EbO Bekir de Aişe'nin söyledigi sözleri söylemiş ve ilaveten,

"ValIahi cahUiye döneminde bile bize böyle bir şey söylenmedi. Şimdi müslUman

oldugumuz bir dönemde mi botOn bunlar söylenecekti?!" diyerek, kızgın bir

şekilde Hz. Aişe'ye d~ yönelmiş ve böylece tepkisini ortaya koymuştur134.

EbCı Bekir ailesi bu ruh hali içinde ağlaşırken, Hz. Peygamber, artık başka

bir çare kalmadı~ından, eşinin yanına gelip oturmuş, kendisini rahatlatıcı bir

cevap bulabilmek için olayın iç yUzünü hanımına sonna ihtiyacı duymuştur. 0,

hanımına şöyle demiştir: "Ey Aişe! Eger böyle bir gilnah işlediysen, AHah'a tevbe .

et. Çünkü Allah, tevbeleri kabul eder"m. Hz. Aişe o andaki duygu dünyasını
,

şöyle ifade etrqektedir: "Artık gözyaşım bile gelmiyor ve gözlerirnde tek bir damla

yaş hissetmiyordum,,'36. Bu ifade, bir şok halinde oluşu göstermektedir.

Hz. Peygamber'in bu sözünden sonra onun, davranışlarından, çaresizlik

içine dUştogo anlaşılmaktadır. Nitekim o, kah annesinden, kah babasından

yardım isteyerek onlara "ResOIUllah'm söylediklerine cevap verin" demiş, fakat

onlar ''Ne söyleyecegimizi bilemiyoruz" diye karşılık vermişlerdirm.

Bundan sonra Hz. Aişe, başka bir çaresi olmadığını anlayarak, kendi

cevabını yine keQdisi vermiştir. O, şöyle demiştir: "Allah'a yemin olsun, ben

kesin olarak anladım ki, siz bu dedikoduyu işitmişsiniz. Artık bu dedikodu sizin

gönüllerinizde yerleşmiş. Şimdi ben size suçsuz oldugwnu söylesem, benim

m El.Hcysemi, a.g.e., ıX, 238; e1-Hatebl, a.g.e., ll, 609-6 i O.
LlJ EI.Vakıd!, a.g.e., Il, 433; İbnu Hişam, III, 314; et·Taberi, Tarih, ıı 616.
13. •

EI-Vakıd!, B.g.e., Il, 433; el·Hcysemi, a.g.e., ıX, 238.
m EI-Vakıdi, a.g.e., II, 432; Ibnu HiŞllll1, a.g.e., ııı, 314; el-Buharı, a.g.e., III, 230; Muslim, a.g.e., LV,

2135; et-TitınizI,a.g.e., V, 334. Et-Tsberi, Tarih, 11,615.
,><o lbnu Hişam. a.g.e., lll, 314; el-Butıarı, a.g.e., III, 230; Muslim, a.g.e., ıv, 2135; et-Taben" Tarih, ıı,

6ı5.

m Ibnu Hişam, a.g.e., m, 314; el-Buhllri, a.g.e., \II. 230; et-Tirmizi, a.g.e.• V, 334; et-Taberi, Tarih, Il,
616.
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suçsuz oldugumu Allah bilip dururken, sizler benim bu söz(lmü kabul

etmeyeceksiniz. Şayet ben, suçsuz oldugumu Allah bilip dururken, sizlere kötü bir

jftirada bulunsam, sizler beni hemen onaylayacaksınız. VaHahi ben bu durumda

kendim ve sizin için Yusuf'un babasının (Yakub) o sıkıntı içinde söyledigi şu

sözden başka bir misal buJamıyorum:{ j# ı....p jlA:-...\l wl J .~"""";). "'Artık

bana düşen gUzeI bir sabırdır. Sizin şu söylediklerinize karşı yardımına

sl~ın]lacak ancak A1lah'tır"m. Hz. Aişe bunları söyledikten sonra yata~a

yatmıştırJ39. Onun, bu ifadeleri söylerken nasıl bir ruh hali içinde bt.ilundu~u şu

sözlerinden kolaylıkla anlamaktayız: "Yakub'un adını söylemek istediysem de

aklıma gelmedi. Nihayet bunu "Yusuf'un babası" diye telaffuz edebildim,,14Q.

Hz. Aİşe, kendi cevabını bu şekilde vennesinin akabinde Hz.

Peygamber'e, henüz oturdugu yerden kalkmadan, vahiy gelirken kendisine arız

olan durum onu kuşatmaya ve böylece vahiy gelmeye başladı. Hz. Aişe onun

başının altına hemen bir yastık koydu. EbU Bekir ailesi, Allah'ın Elçisi'ne "tfk

olayı"nı aydınlatan, olayın gerçek yüzünü gösteren ayetlerin gelmeye başladı~J

anladılar. Hz. Aişe olayla ilgili kendine duyduğu güveni şu sözlerle ortaya

koymaktan başka, anne-babasının o andaki psikolojik durumunu da gözler önOne

sermektedir: "Yemin ediyorum ki, Allah'ın Resmü'ne, iftira ile ilgili ayetler

gelirken, bu iftiranın dogru çıkmasından endişe eden anne-babamm, korkudan

neredeyse canları çıkacaktı. Babamın yüzünün rengi .atmıştı
I41

• Bense kendiınin

böyle bir günahı işlemedigimi bildigimden gayet rahat olup, hiç endişe

duymadım142.

no Kur'An, Yrl.suf, 18; ibııu Hişaın, B.g.e., III, 314; el-Timılı:i,a.g.e., V, 335; et-T8beri, TBrih, Il, 616.
ıw EI-BuhBri, 8.g.e., III, 230; Köksal, 8.g.e., Xli, 80.
i.., Jbnu Hişam, a.g.e., IIl, 314; et-Taberi, Tarih, II, 616.
1"1 El.Hcysemi, B.g.e., ıX, 23ı; M.H.Heykel, B.g.e. II, 20 I.
141 EI-Vakıdi, 8.g.e., II, 433; Ibnu Hjşam, B.g.e., ın, 314-3 ı~; eı-Talıeri, TBrih, II, 616.
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6- Olay Karşısında Safvan b. Muattal'ıu Tavn

Kur'lln'ın "tik olayı"na yaklaşımını ele almadan önce Safvan b.

Muattal'ın olayla ilgili düşünce ve tavırlanna değinmek gerekmektedir. Çünkü
'; . , .

Safvan, kendisine Hz. A,işe ile birlikt~ iftira atılan kişi oldu~undan, olayla birinci

derecede ilgisi bulunmaktadır.

Hz. Peygamber'in kendisi hakkında "Hayırdan başka bir şey

bilmiyorom,,143 dediği Safvan 'ın, iftirayı ~enince büyük bir şaşkınlık geçirdi~

anlaşılmaktadır. O, bu şaşkınh~nı "Sübhanaııah! Vanahi ben şimdiye kadar

hiçbir kadının örtüsünü bile açmadım"144 sOZOyle göstermektedir.

Safvan, Mustaliko~ulları gazvesi dönlışünde, ordunun arkasından

gelrnekteydi 145
• Sllheyli, Safvan'ın ordudan. düşen şeyleri toplamakla görevli.

oldu~u ve bu sebeple ordunun arkasından geldi~jnil46 söylemektedir. Safvan'ın

uykusunun a~r oldu~u ve uykuya daldı~ı için askerlerin mola sonrası yola

çıktıgmı duymadı~ ve bundan dolayı arkada kaldı~ da ifade edilmiştir. Buna

dayanak olarak da, Safvan'ın "Ey Allah'ın Elçisi! Benim uykum çok ağır. Bu

)'ÜZden güneş doguncaya kadar uyanamıyorwn" dedigi, Hz. Peygamber'in de ona

"Uyandı~ın zaman namazı kıl" buyurdu~ şeklinde bir hadis gösterilmiş, ancak

bu hadisin zayıfoldugu belirtilmiştir147 •

Safvan'ın bu görevi ona pahalıya malolmuş, hiçbir şeyden haberi yok

iken, birdenbire namusuna dil uzatılmıştır. Hem de gönülden inanıp ba@andı~ı

Peygamber'in eşine ihanet etmekle suçlanmıştır. Do~aı olarak o, bu iftirayı,ortaya

atan ve yayanlara karşı içinde nefret duyguları beslemekteyili. İşte, Safvan> bu

14) Ahmed b. Hanbel, 8.g.e., Vl, 196; el-Buhar!, B.g.e., V, 15 ı; et-TimıizI, B.g,e., V, 332.
1« Ahmed b. Hanbel, a.g.e., VI, 198; el-Buhilri, a.g.e., V, 153-154; Muslim, B.g.e., LV, 2138; et-Tiıınizi,

V, 334; ed-Diyarbekri, B.g.e., I, 478.
i ..~ tbnu Hişam, B.g.e., lll, 311; et-Taberl, Tarih, Il, 612.
1<6 Es-Siiheyli, B.g.e., IV, 20; Mahmud Esad, n.g.e., s.671; Kanrapa, n.g.e.. 5.294.
['1 Es-SUt1eyIl, a.g.e., IV, 20
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duygular içindeyken, Hassa b. Sabit'i gördü. Üstelik Hassan, kendisini ve kavmini

reneide eden şiirlerle hicvedince, ona kılıcıyla saldırdı ve yaraladı. Safvan'ın,

saldırırken Hassan'a hitaben söyledi~i "Kılıcımın ucundan sakın. Çünkü ben,

reneide edildiğim zaman bir kulum, şair değil! 148 Ben namuswnu korur, suçsuz

bir kişiye iftira atandan da intikam alırım,,149 sözleri, iftiraya adını karıştıranlara

ne kadar öfkeli oldugunu göstermektedir.

SaNan'ın Hassan'ı öldUrme teşebbüsü Hz. Peygamber'e ulaşmca, Allah'ın

Resillü her ikisini de çağırdı. Safvan'a bu hareketinin sebebini sorunca o "Ey

Allah'ın ResUlU! Hassan bana eziyet etti; beni reneide etti. Ben de öfkelendim ve

ona vındum" dedi. Hz. Peygamber Hassan', "Allah İslam üzere hidayet verdikten .

sonra, Safvan'a ve kavmine kötü ve çirkin sözler mi söyledin?!" diyerek kınadı ve

ondan, Safvan'ı affetmesini istedi. Hassan da ResOlüllah'ın isteği ~erine onu

bağışladı150•

Safvao'm ne kadar büyUk acı duydu~u yukarıda kaydedilenlerden

anlaşılmaktadır. O, hakkındaki bu iftirayı yayanlardan. birinin de Hassan

oIdu~unu bilmektedir. Bu yüzden omm başına öldürücü bir darbe vurrnaktan

kendini alamamıştır. Yasak oldugu halde onU bir müslümana kılıcını kaldınnaya

iten sebep, içinde bulund$ ıstırabın tahammül sınınnı aşması ve bu yüZden

yaralanmış benliğini dizginleyememesi olmuşturm. Bundan dolayı Hz.

Peygamber, Hassanıdan, onu mazur görerek affetmesini istemiş ve o da

affetmiştir. Allah'ın Resuıfi bu aftan çok memnun olmuş, affin karşılı~nda

Hassan'a, daha önce Ebu Talha Zeyd b. Sehl'in kendisine hediye olarak verdi~

"Beyreha" denilen ve sonraki devirlerde "Benu Hudeyle" köşkü diye anılan, etrafı

141 tbou Hişam a g.e.. lll. 3 i 8; et-Taberi, Tar1h, ll, 618; Ibnu'I-Esir, el-KAmil, II, 199.
1.9 El-Heysemi, a.g.e., ıX, 234.
"0 lbnu Hişanl, a.g.e., III, 318-3 19. Daha geniş bilgi ve tiırklılıkları karşılaştırmak için bkz. el-Vaktdl,

a.g.e., II, 436-437; et-Taberi, Tarih, 11,618-619; ibnu'j-E§ir, el-KAınil, ll, 199.
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duvarla çevrili hunna bahçesi içindeki evi ve Bizans valisi Mukavkıs'm, diğer

hediyelerle birlikte kendisine göndermiş olduğu Mariye ve Sirin adlarındaki iki

kız kardeş earlyeden Sirın'i ~ış olarak vermiştirm. Bu durum, Hz.

Peygamber'!n Hassan'a verdigi degeri sergilernesi yanındam, onwı, Safvan'ın

eylemine, içinde bulundugu üzüntü verici durumu göz önllnde bulundurarak

yaklaştıgmı ve bagışlarunasına ne kadar çok sevindi~i de göstermektedir. Bu

aftan ÖtQrÜ ayrıca Sa'd b. 'UbMe de Hassan'a bir çok mal vermiştirls4 .

Anlaşıhyor ki, haksız yere iftiraya kurban giden Safvan'm, bu yUıden

duydugu elem ve ıstırabın tahrikiyle yaptıgı saldırının, saldınya ugrayan kişi

tarafindan affedilmesi, Hz. Peygamber'i oldugu kadar, bazı sahabeyi de

sevindirmiştir. zaten Safvan'ın bu suçu işlemedi~, çünkO iktidarsız oldugulsS

anlaşılmıştu. Safvan, hicr'i 17. Senede, Hz.Ömer zamanmda lS6 şehit olmuşturm.

7- İlk Olayına Kur'an-ı Kerim'in YaklaşlıUl ve Vabyin NüzOlÜDden
Sonraki Gelişmeler

Hz. Peygamber'in Hz. Aişe'ye, daha önce belirtmiş oldu~uz "E~er

böyle bir suç işlemiş isen, Allah'a tevbe et. Çünkü Allah tevbeleri kabul eder,',

demesiyle, Hz. Aişe'nin buna tepkisinden bahsetmiştik. Bundan sonra o, kendı

cevabını kendisi vermiş ve 'yatağına dönmüştü. Hemen akabinde ise, Allah

Resfılü'ne olayın iç yüzünü açıklayan vahiy gelmeye başhunış oldu~u ifade

etmiştik.

ISI Seyyid Kutup, B,g.e" X, 397.
m lbnu Hişam, B.g.e" ,ll ı.. 319; et-Taberi, Tan"h, ll, 619; lbnu'I·ESir, el-Kll.mil, II, 199; Brockelnııııın, C"

ls1am Milletleri ve Devletleri Tanru, çev. Neşe! ÇB~ırtay, Ankara, 1964, ı, 26; Kök, B.g.m., s.13 7.
m Kök, a.g.m., s. 137-13 ır

1j4 EI.v!lktdl, a.g.e., ıi, 437; KÖksaı.B.g.e., XIl, 79,
L~~ lbnu Hişam, B.g.e."I\I, 319; et-Taber'i, ıı, 619; lbnu'I-Esir, el-Kimil, 11,199; Rodinson, B.g.e" s.208;

Köksal, B,g,e., XII, 76; Suruç, B.g.e., II, 216; Dmnengbem, a.g.e" 5.325-326, ..
136lbnu Hacc, a.g,e" ll, 19).
," tbnu Hişam, B.g.e., nı, 319; el-BuMrl, B.g.e., V, 154; Muslim, a.g.e., IV, 2137; et-TinnizJ, a.g,e., V;

334,
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Nihayet Hz. Peygamber'e bir aydır gelmeyen vahiy gelmiş ve hadisenin

aslını haber vermişti. Söz konusu ayetler en-NUr suresinin 11-20. Ayetleridir:

~I La~ (>.....ı j5J .~ r.'" YA J.~ i.,..:. •~';}~~ &'1~ j6. 0'..iJI .:ıı

Ir.'"~~ .,:.,\1"rJI) .:ı~rJI j; •~ ;1 'I} .~ yü.... .ı~ •.;s J j (.>..iJI) r-'"il ~

..:ıy.~l5Jı r-"' o<.UıJ.;.p ~)LO .\~4 l.fl., r.l ;LO .i~ ~J~ ~ jl>.- 'I) .,:p:-- &1 ı..u l)li )

''Bu ağır iftirayı uyduranlar şilphesiz sizin içinizden bir guruptur. Bunu

kendiniz için bir kötülük sanmayın, aksine o, sizin için bir iyiliktir. Onlardan her

bir kişiye günah olarak ne işlemişse onun karşılığında cezası vardır. Bu günahın

büyüğünU yüklenen kimse için de çok büyük bir azap vardır. Erkek ve kadın

mtlminlerin bu iftirayı işittiklerinde, kendi vicdanları ile iyi zanda bulunup "bu,

apaçık bir iftiradır" demeleri gerekmez miydi? Bu iddiayı ortaya atanlann bu

konuda dört şahit getinneleri gerekmez miydi? Madem ki şahitler getirip ispat

edemediler, liyleyse onlar Allah nezdinde yalancılano ta kendisidirler ..:'.

Yukarıdaki ve onları takip eden ayetler4e, Hz. Aişe'ye isnat edilen suçun

bir iftira oldugu, bunu uyduranların bir grup oldugu, bu kişilerin günah

kazandıklan, müslümanların iftirayı duyduklarında ise, bunun apaçık bir iftira

oldu~u söylemeleri, ya da bunu yayanlardan şahit getirmelerini istemeleri

gerektiği, mil'minler içinde hayasızhgın yayılmasını arzu edenler için dünya ve

ahirette elem verici bir azap olduğu, eğer Allah 'ın lütuf ve merhameti olmasaydı,

bu iftira günahından ötürü derhal azap verec~i, oysa O'nun, kuııarına karşı çok

şefkatli ve merhametli oldugu gibi hususlar ortaya konmuştur.

Hz. Aişe'nin masumiyeti bu ayetlerle tescil edilince, Hz. Peygamber

sevincinden gülmeye başlamışi1
158

• Vahyin gelişinin hemen ardından söyledigi ilk

söz "Ey Aişe! Allah seni kesin olarak temiıe çıkarmıştır" şeklinde oldu 159.

ı~ EI-Buluiri, B.g.e., V, 152-153; KöksaL, B.g.e., XII. 8 I.
159 EI-VakıdL, 8.g.e., n. 433-434; tbnu Hişafll, 8.g.e. ur, J 15; et-Taberi, Tarıh,lı, 616.
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Aııah'ın Elçisi bundan sonra büyük bir sevinçle dışarı Çıktı ve inen ayetleri

okuyarak halka Hz. Aişe'nm suçsuz oldu~unu söyledew.

Hz. EbU Bekir, Hz. Aişe'nin suçsuz oIdu~una dair ayetlerm gelişinden

hemen sonra kalkarak sevincinden dolayı kızının başını öptOl61
• Yine o, bu bir ay

boyunca ifiirayı yayarak, kendisine ve ailesine hayatı çekilmez hale getirenlerden ,

biri olan Mıstah b. Usase'ye daha önce vermiş oldugu nafakayı vermeyeceğine

dair yemin etti. Ancak bu konuda

..Dı j.,...- ..; J-J"'"4.JI) .:r.5'L-.....II) <.SPı J)ı ii"J; .:ıı ı.a.....JI) ~ j.AJI i}Ji J~ '))

,~).)p..JI) ·~..J\A.:ıi.:ır""''I'' .\~)IA)

"ıçinizde lütuf ve servet sahibi olanlar, yakınlarına, dUşkilnlere ve Allah

yolunda hicret edenlere mallarından venneyeceklerme dair yemin etmesinler,

affetemler, geçsinier. Allah'ın sizi ba~ışlamasını istemez misiniz? AllSh

ba~ışlayandır, merhametli 01andır,,162 ayeti' inince, EbU Bekir "Beni ba~ışlamanı'

elbette isterim ey Rabbim!" diyerek, Mıstah'a .daha önce vermekte old~gu

nafukayı vermeye devam etti 163
• Çünkü Mıstah, daha önce ifade ettiğimiz gibi,

Ebu Bekr'in akrabası olmasının yanı sıra, hem oldukça fakir, hem de

muhacirlerden idi '64.

Hz. Aişe'nİn suçsuz oldu~unun açıklı~a kavuşmasına seviı;ıenlerden biri

de, kuşkusuz Ommil ROmao'dır. Resumllah, Hz.. Aişe'nin suçsUZıugunu bildiren
..

ayetler geldi~ini söyleyince o, kızına "Kalk Resmüllah'a teşekkür et" dedi. Hz.

Aişe de "Valiahi ne ona dogru kalkanm, ne de Allah'tan başkasınahamd ederim"

dedi l6s. Hatta babası "Bu sözü Allah Resulü'ne mi söyIUyorsun?!" diyerek tepki

160 EI-Vııkıdi, 1I.g.e., II, 434; lbnu Hiş:am, a.g.e" nı, 315; et-Tilberi, Tarih. II, 616.
161 E5-SUheyIi, lI.g.e., LV. 23; KöksaI, lI.g.e., xıı, 82.
16ı Kur'in, en-NOr, 22.
ıo, tbnu Hişam, lI.g.e., III, 316-317; el-Bulıdri, lI,g.e., V, 153; ct-Tabert, Tann, II, 617-318.
i.. tbou Kesk. Tefslr, II, 593; Ehnalılı, lI.g.e., V, 3488.
16' El-BuhJiri, a.g.e., V, 153: et-Tirmizi, Il.g,e., V, 335; Mahmud Esad, a..g.e., 5.675.
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gösterdi. Ancak o, bu tavrından vazgeçmeyerek «Evet" karşıhglnt verdi l66
• Ommn

Rtlman'm ist~ne karşı Hz. Aişe'nin tavır koymasının sebebi, şüphesiz Allah'tan

başkasına bamd edilmeyecegi gerçe~ olmalıdır. Çünkü o "Benim masumiyetimle

ilgili ayetleri Allah indirdi,,167 diyerek., bu gerçegi dile getirmiştirl611 .

Hiç kuşku yok ki, olayla ilgili ayetlerin gelişine en fazla sevinen kişilerin

başında Hz. Aişe gelmektedir. Çünkü iftirayla onun namus ve şerefi dile

düştlı1.llmtış, onuruyla oynanmıştır. Oysa gelen ayetler olayın iç ytlzOno ortaya

koymuş ve bütün söylentilerin tamamen bir iftira oldu~u göstermiştir. Böylece,

kendisi hakkında kıyamete kadar okunacak ayetler inmiştir. Yegeni Urve'nin

dedigi gibi, başka hiçbir fazileti olmasa bile ona bu şan, şeref ve fazilet yeterdi169
•

Kendisi, Hz. Peygamber'in diAer hanwlarına olan on nstünl~ü zikrederken.

bu astünli1kJerden birini de, kendisi hakkında ayetlerin nazil oluşu şeklinde i~de

etmiştir170• 0, bu konudaki sevincini şöyle diıe getirmiştir: "İik hadisesinde Allah

benim suçsuz oldugumu biliyordu. O, muhakkak benim masum olduğumu ortaya

koyacakt\. Fakat Allah'a yemin olsun ki, ben, Rabbimin benimle ilgili bir iş için

okı.m.acak bir ayet indir~ini zannetmiyordum. Şanımı da Allah'ın benimle

ilgili bir meselede ayet indinneyecegi kadar degersiz görOyordum. Ancak,

Res1UaHalı'ın bir rüya görecegini ve bu rüya ile benim suçsuzlugumu ortaya

koyacağım tahmin ediyordum. Vanahi, Aııah'ın Elçisi oturdugu yerden henüz

kalkmamışve ev halkından hiç kimse dışarı çıkmamıştı. Nihayet kendis.ine vahiy

indirildi,,171.

'66 Ahmed b. Hanbel, a.g.e., VI, 368.
161 E,l-Bubiı1, •.g.e., V, 153.
J" Aym de!eı1eodirmeler için bkz. Ibno Kayyon, 8.g.e., Il. 128.
'69 Muhammed RlZll, Mulııımmed ResiilUlIah. Beyrut, 19rn, 5.273.
110 Ibnu Sa'd. a.g.e., VIII, 63.
t1l tbnu Hişam, 8.g.e., m, 314; el-Buhiıi.,a.g.e., V, ı~2; et-Taber'l, Tarih, II, 615~16.
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Hz. Aişe'nin suçsuzluguyla ilgili ayetler gelince, ona isnat edilen

kötülü~Qn artık bir iftira oldu~u anlaşılmış, bu iftirayı dile dolayanlam verilmesi

gereken ceza gündeme gelmiştir. İftira sahiplerine .c~za verilip verilmedigi

konusunda Maverdi, iki gÖfOŞ bulundu~unu, bu görüşlerden birinin, "ltk"

ehlinden hiç kimseye ceza uygulanmadı~ı yönünde olduğunu, gerekçenin ise,

cezalarm ancak ikrar ve apaçık delil ile gerçek1eştirilebilece~i hakikati oldu~unu
. ,

belirtmektedir172. Ancak. bu konuda suçluların suçlarını ikrarlar~ olmasa bile,

iftirayı yaydıkları apaçık delillerle biliniyordu. ~an b. Sabit, Cahş'ın kızı

Hamne ve Mıstah b. Uscise'nin bu iftirayı yaydı~ını bilmeyen hemen hemen yok
, . ,~.

gibidir. Nitekim, bu üç kişiye de had cezası verilmiştirl73 •

iftiranın.elebaşısı olarak bilinen Abdullah İbnu Übey'e had cezası verilip

verilmedi@ hususunda da farklı rivayetler mevcuttur. İmam Kuşeyrl'nin İbnu

Abbas'a dayandırarak naklettigi bir rivayette Hz. Peygamber'in, Abdullah b.

Übey'e ceza olarak seksen degnek vurdugu söylenmektedir 174. Ancak, Ebü

Davud'un Hz. Aişe'ye isnat ederek yaptı~ rivayette, onun "Bana yapılan iftirada

suçsuzlu~a dair ayetler inince, Allah'ın RestılO iki erkek ve bir kadına had

cezası vurulmasını emretti"m dediği söylenmekte ve takip eden rivayette de, bu

iki erkek ve bir kadının isminin, Hassan, Mıstah ve Harrine oldUgu

belirtilmektedir! 76.

Bu konuda Kurtubi de Abduııah b. Übey'e had vuruldu~un

i.şitilmedi~ini söylemektedir l77
.

İbnu Übey'e niçin had vurulmadıgı konusunda farklı yorumlar ortaya

atılmıştır. "Allah ona ahirette büyük bir ıızap hazırlamıştır. Eger kendisine had

112 EI-Kurtubi, a.g.c., XII, 20.
173 lbnu Hişıım, B.g.~., lll, 315; et-Tabert, Tarüt, ıı, 616; Fayda, B.g.m., 5.508.
17~ EI-Kurtubl, a.g.e., XII, 20 ı.

m EM Davud, Süleyman b. c1-EŞ'as es-Sici51ltnl, Suııenu Ebi Davud, Beyrot, ls., LV, 162, Hıı. 4474.
176 A.k., IV, 162, Hn. 4475.
ın EI-Kurtubl, B.g.~., XII, 201; Demıenghem, a.g.e., 5.323.
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vurulsaydı, ahiretteki azabı hafjflerdi"m, "Çünkü had cezaları, bir hafifletme ve

kefaret sayılır. Oysa İbnu übey buna layık değHdir,,179 şeklinde görüşler ortaya

atıldığı gibi, "İbnu Übey sözü söyleyip onu toplar, hikaye yoııu anlatır, kendine

nispet edilmeyecek tarza dökerdi de, ondan had cezası görmedi,,180 tarzında

görüşler de serdedilmiştir.

8- Konunun ttikadi Boyutu

Hz. Aişe'ye atılan iftiraya inanan ve onu yayanlar arasında, görüldüğü

gibi, bir kısmı müslilmanlar da vardı. Bunlar, söz konusu iftiradan dolayı, itikadı

bakımdan inkarcı muamelesi görmeyip, sadece gUnahkar olarak had cezasına

çarptınlrnışlardır. Çünkü onların bu iftiraya inandıklarında, henUz ilgili ayetler

gelmiş değildi. Ancak, Hz.Aişe'nin suçsuzluğunu ispat eden ayetler geldikten

sonra iftirasına devam eden ve bu iftiraya inanmakta ISrar eden kimselerin, İslam

dini dairesinden Çıkıp kOfre gireceklerine dair hiçbir şüphe yokturIBI. Çünkü

Süheyll'nin işaret ettiği gibiısı, iftiraya inanmaya devam etmenin, ilgili ayetleri

inkar etmek demek olduğu açıktır.

Geri kalan Peygamber eşleri hakkında ise iki görüş olmakla beraber, en

sahih olanı, onlara iftira atanların da lslam dininden çıkıp ktifre girecekleri

yönrındedir. çünkü iftira atılan herhangi bir kadın değil, Peygamber eşleridirısı.

Halbuki hepsi de, vahiy kontrolü altında bulunan bir Peygamber'in nikahı altında

olup, her türlü kötülükten uzak, tertemiz arınelerimizdirl84 . Tarih boyunca

müslümanlar onlara saygıda kusur etmemişler, edenlere karşı da hiç hoş

bakmamışlardır. Nitekim el-Halebi'nin naklettiği şu rivayet, bunu gayet açık bir

llS Ak., xır, 202.
1191bnu Kayyım, a.g.e., ıı, 127-128.
180 A.k., n, 128.
101 Ibnu Kesir, Ebu'l-fidıı İsmııil, el-Bidilye ve'n-Nib§ye, Riyad, 1%6, vlIl, 92.
182 Muhammed Rıza, a.g.e., 5.273.
183 ibııU KeŞif, el-Bidaye, VIII, 92.
LU Kur'tln, el·Ahıab, 6.
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biçimde gö~nnektedir: Hasen b. Yezid er-Raı Taberisbn bUyOklerinden biriycli.

tyiliği emreder, kendisi de iyiliklerde bülunurdu. Her sene B~dat'a, sahabe

çocu.kIarına dağıtmak {}zere on bin di'nar götOrürdü. Bir gün yanına Şii

taraftarlarından bir kişi geldi ve Hz. Aişe hakkında köffi sözler söyleyerek, onu

hoş olmayan şeylerle zikretti. Bunun üzerine Hasen b. Yerid hizmetçisine,

adamın boynunu vurmasını söyledi. Şiiler ona, adamın kendi taraftarlarından

oldu~u söyleyerek, hücum etmeye kalkıştılar. O da "Bu adam Allah Resfi.Iü'ne

tan etmiştir. Kur'an'da "

•..:ı};ı Lo.. ..:ıJr. .!..lı!Ji •d.J.il..:ı""bllJ~ ol"kzll)o~..:ı~J~.:.k,,>Jı

'r---f J).J)').iv~

"Kötü kadınlar kötü erkeklere, ,köta erkekler de kötü kadınlara; temiz

kadınlar temiz erkeklere, temiz erkekler de temiz kadınlara yaraşır" ıas

buyurulmaktadır. Eger Aişe lcöffi olup, Hz. Peygamber onu nikahladıysa, o halde

Peygamberin de kötü olması gerekir. Oysa o, tertemizdir. Hz. Aişe de tertemiz, .

üstelik temizligi vahiyle tescil edilmiş bir kadındır" diyerek, onları dinlemedi.'

Hizmetçisiı;ıe dönerek "kafir"in boynunu vurmasını emretti; o da bu emri yerine

getirdi 1tı6 •

Aslında tarih içinde Hz. Aişe'ye karşı mOspet titiz]j~i gösteren sadece

Sünni çevre olmamıştır. Aynı zamanda mutedil Şii kamuoyunun da· bu titizligi,

gösterdi~i ve Hz. Aişe'ye karşı kötü tavır takmanları onaylamadığınıI87 şu

hadise göstermektedir:

Safevi Devleti hOkUmdarlarından II. İsmail ha1ifetll'l-hülefası olan Bulgar

Halife'yi Hz. Aişe'ye lanet etmeyi caiz gördü@ gerekçesiyle azletmiş ve bu kişi

18~ Kur'iin, en-Nur, 26.
186 EI-Halebi, a.g.e., n, 624.
187 Fayda, a,g.m, 5.508
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koruculardan da dayak yiyerek:. yedigi tekrneler yilzilnden üç ay yatakta yatmak

zorunda kalmıştırm. HUkümdann, bu davranışıyla, kendi halkının Hz. Aişe

hakkındaki görüşünü aksettirdi~i düşünülebilir.

Sonuç

Sonuç olarak İfk olayı, münafikların hazırladıgı bir tezgah olarak

karşımıza çıkmaktadır. Onlar, mtislUrnanlar aleyhine gelişebilecek her olayı

kullanmışlar ve bu suretle ilk İslam toplwnunu sürekli yaralamaya çalışmışlardır.

Benı Mustalik Savaşı'nda gelişen olayları da gayet büyük bir ustalıkla kullanarak,

ltk hadisesi sebebiyle müslUmanlar arasında tamiri zor yaralar açJnışlardır. Bu

olayla, esas olarak Hz. Peygamber'i hedef alan münanklar, başta Allah'ın Restılü

olmak üzere, Hz. Aişe ve anne-babası ile, Safvan b. Muattal ve diger

müslümanlara büyük acılar çektinnişlerdir. Öyle ki, henüz yepyeni İslam toplwnu

parçalanma noktasına gelmiş, münafik ların hedefledikleri sonuç neredeyse

gerçekleşme aşamasına ulaşmıştı. Sonuçta gelen ayetler herkesi rahatlatınıştı.

E~er ayetler gelmemiş olsaydı bile, bu olayın bir iftira oldugu, ortada somut bir

delilin bulunmadı~ı, olayların seyrinden anlaşılmaktadır. Dolayısıyla, Hz. Aişe'ye

karşı hala kötü ithamlarda bulunınanın hiçbir gerçekçi anlamı bulunmamaktadır.

Böyle bir itham, itham eden açısından, Kur'an ayetlerinden dolayı tabii olarak

imanla ilgili sorunları beraberinde getirirken, somut delillerin olmaması

bakımından da, doğalolarak insanlık d~eri yönünden problem oluşturacaktır

ıaB Sllmer, Faruk, Safevi Devletinin Kuruluşu ve Gelişmosinde Anadolu Tllrklerinin Rolü, Ankara, 1992,
s.1 l6.
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