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Editorden

From the Editor

Bu say1 Eskiyeni’nin akademik-hakemli bir dergi halindeki
devaminin dciinct Grinini temsil etmektedir. Eski sayila-
rimizla birlikte arttk bu noktada yayin hayatinda varligimiz
ortaya koydugumuzu soyleyebilecek durumda oldugumuzu
distniiyoruz. Bu, belli bir kaniksama ve gevseme halini de-
gil ama artik bu alanda belli bir s6z séyleme ve daha 6nemli-
si soyleyecek s6zii olma durumunu daha giivenli bir sekilde
dile getirmeyi de akla getirmelidir. Nitekim her bir dosya se-
killendikge bu giivenin artmakta oldugunu sdyleyebiliriz.

Bir 6nceki sayimizda dile getirdigimiz bereketli olma temen-
nisi bu dosyamizda da ger¢eklesecek goriiniiyor. Bu sayida
Islam ve Felsefe bashgy etrafinda felsefeden kelama ve fikha,
Tehafiit geleneginden Tsraki disiinceye, Ahlaktan Kur’an’a,
Farabi ve Ibn Sina’dan Gazzali ve Ibn Riisd’e ve daha bir yi-
gin duginire degin bir dizi makale yer almakta; bir o kadar
da 6ntimiizdeki saytya hazirlanmaktadir.

Burada ayrica sunu ifade etmeliyiz ki bir kitap, bir dergi ya
da herhangi bir yayin kapsaminda bir konunun ya da tema-
nin islenmesinde tek bir standarddan s6z etmek zordur; bu
formatlar bakimimndan oldugu gibi, bunlarin farkhiliklarini da
asacak sekilde bu sahada cesitlenmeler miimkiin olabilir. Bu
bakimdan bu iki sayiik dosyamizda yer alan makalelerin
kompozisyonu noktasinda birgok sey séylenebilir. Ornegin
cok daha sistematik bir Islam-felsefe cercevesi beklentisi éne
ctkabilir ve gtkabilecegini de bekliyoruz. Nitekim hazirlanma
strecinde yayin kurulu tyelerimiz arasinda da bu tir 6ne ¢i1-
kislar dile getirilip tartigtlmistir. Ancak su hususun da géz
ontinde tutulmast gerekmektedir ki, burada her seyden 6nce
ansiklopedik tarzda bir ele alis streci hedeflenmemistir ve
bunun da gercekci bir takim gerekgeleri bulunmaktadir.
Dergiler zamana daha duyarli yayin organlart olup, zaman
sinirlart ile mukayyed bulunmak durumundadirlar. Onun
icindir ki, ister uluslararasi ister yerel nitelikte olsunlar dergi-
ler, boyle bir amact -en azindan nihal olarak- gerceklestire-
cek bir durumda degilditler. Cunkt dergiler ansiklopediler
olmadiklart gibi el kitaplart da degildirler. Ayriyeten buradaki
durumun da bizlere dayattig Gizere yazt olarak katkida bulu-
nan kigilerin angajmanlari, gtindemleri, vakitleri, desteklen-
me ve motivasyon durumlart gibi pek ¢ok etmen, bdyle bir
sistematizasyonu garanti edecek bir durum arz etmemekte-
dir. Dolayssiyla, ideal olarak farklt beklentiler igerisine giril-
mesi gonilden desteklenmesi gereken bir husus ise de, reel
olarak bunlarin ¢cogu zaman gerceklestirilmesi giic astrt bek-
lentiler olduklari noktasi da géz 6niinde bulundurulmalidir.
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Bu nedenle bu ve 6niimiizdeki sayida ilgili konudaki yazilarin dagilimina bu gézle baki-
lip, onlar aninda bir sistematiklik getirmeseler de konunun ¢esitli yonlerine iliskin

6zgln ya da yeniden ifade edilen bir formiilasyonlar kompozisyonu olarak kabul edildik-
lerinde istifadenin daha fazla olacagi kanaati burada agir basmaktadir.

Dedigimiz gibi Giiz déneminde yayinlanacak olan yeni sayimizda Islam ve Felsefe cerceve-
li yazilarimizin ikinci kismt okuyucuya sunulacaktir. Bir 6nceki dosyamizda oldugu gibi,
bu dosyanin da genis boyutlara sahip oldugu gerceginin, s6z konusu ¢ercevenin tek bir
sayida tiiketilmek yerine bir yila yayilarak ele alinmasint anlasilir kilma yoniinde ikna edi-
ci bir yéntnin bulunduguna inantyoruz. Bu arada gerek dosya kapsaminda gerekse ge-
nel konularda yapilacak yeni ¢alismalar1 da yayinda degerlendirmek tzere bekledigimizi
bilgilerinize sunuyoruz.

Yeri gelmisken su hususu da buradan duyurmak isteriz ki, bir dergi yazani, ¢izeni, yayin-
layant kadar, okuyucu kitlenin -kald: ki, giiniimiiz kosullarinda timden- ilgi ve katkilari-
na ihtiya¢ duyar. Onun i¢in okuyucularimizin bundan béyle daha genis ve aktif bir se-
kilde bizimle irtibat kurup, elestirileri basta olmak tizere 6nerilerini, diisiincelerini ve di-
leklerini bizimle paylasir hale gelmelerini temenni ediyoruz. Bir kisim okuyucumuz hali
hazirda, dogrudan ya da dolayli olarak bize ulasip, takditlerini, tevecciihlerini; ve 6zellik-
le abonelik ve yazt degerlendirmeleri hususu bagta olmak tizere, katkilarini paylasmakta-
dirlar. Fakat elestirilerin, degerlendirmelerin ve katkilarin daha yogun ve strekli olarak
bize ulasmast hususu bizim icin 6zel bir 6nem arz etmektedir. Bu hususta Anadolu ila-
hiyat Akademisi dogrudan bir adres olustururken, diger iletisim kanallarimiz da istendigi
takdirde boyle bir hizmete hazir durumdadir; biz buradan béyle bir ¢agriy da dile getir-
mek istiyoruz. Zaten boyle bir derginin yayin vasatinda gerekli idealizm-realizm dengesi
dogrultusunda bu tir destek ve motivasyonlardan uzak kalmamasi bir esas teskil etmek-
tedir.

Dosyanin devam edecegi yeni sayimizda bir defa daha goriismek dilegiyle. ..

Thsan TOKER



Gazalt'nin Tebafiift Baglaminda
Filozof ve Kelamci Mucadelesi

Omer Faruk ERDOGAN"

Oz Bu makale Gazali’ninTehdfiitii’l-Felasife eserinde yer verdigi filozoflar ile kelamcilar
arasinda meydana gelen tartigmalari ayristirmayl amaglamaktadir. Tebdfiit genel itibariyle
Gazali’nin filozof elestirisinden olugan tahlili zor bir kitaptir. Gazali bu kitaptaki amacint
belirlerken, filozoflar1 hemen her tiirli yontemle elestirecegini ve her tir firka ve grubun
gorlsleriyle onlar ciiriitecegini iddia etmektedir. Bu iddiasin1 gerceklestirmek isteyen
Gazali, Tehdfiit icerisinde kelamcilardan da destek almakta ve filozoflart elestirmektedit.
Kelamcilarin dogru yolda olmadigini Munk:z?da defaatle tekrarlayan Gazali, filozoflar
kelamcilardan daha tehlikeli bir grup olarak gérmektedir.

Anahtar Kelimeler: Gazali, Tebdifiit, Filozoflar, Kelamcilar.

The Debates between Philosophers and Theologians in the Context of Gagzali’s
Tahafut.

Abstract: Al-Ghazzali’s Tehdfiitii’l-Felasife in this article that appeared in the work of
philosophers and theologian saim stopars etheres ulting discussions. As a general
criticism philosopher Ghazzali, consisting of theassay is a difficult book. When
determining Ghazzali aim in this book, philosophers would criticizeal mostanyan
devery type of method with theviews of sectsand group sargue that refute them.
Ghazzali, who wantto perform this claim, in Tehdfiit theologians and philosophers have
criticized receive support from. Munkiz that theologians in the path of true again and
again repeated Ghazzali, philosophers, theologians is seen as more dangerous than a

group.
Keywords: Al-Ghazali, Tebdifiit, Philosophers, Theologians.

* Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Felsefe ve Din Bilimleri Islam Felsefesi Anabilim Dalr.
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Girig

Gazali’nin ilmi seriiveni ok ilging bir sekilde cereyan etmistir. Ozellikle haya-
tin1 Ozetledigi “Munkiz” adli eserinden Onemli bilgiler 6grenmekteyiz.
Gazal’yi bugtinkii biyiikliigiine ulastiran en 6nemli faktor ise onun, hakikatin
ancak bu yollardan birinde var olduguna inandigr dért ilim firkasini inceleyip,
bu firkalarin ilimlerinin inceliklerini 6grenmesi olmustur. Gazali bu durumu
soyle aciklar: “Esyanin hakikatine ulagsmak isimin ve dmrimiin baslangicindan
bu yana adetimdi. Bu Allah’in yaratihisima katmus oldugu fitri bir 6zellikti. Bu
ozelligimden dolayr taklitten kurtuldum. Cocukluk dénemimde biyiiklerim-
den 6grendigim akaitten styrildim. Yaratiisima uygun olarak ilmin hakikatinin
ne oldugunu 6grenmem lazim dedim.”! Tlmin hakikatini 6grenmeye bu derece
istekli olan Gazali’nin hayat1 dikkatle incelendiginde onun, atalarindan getirdigi
akidelerden kurtularak, bize akli ve mantig1 kullanacagini iddia ettigi bir ilim
yolculuguna baslayacagini ifade ettigi goriilmektedir.

Gazaltnin ilmi kisiligi hakkinda bugiine kadar fazlaca yorum yapilmistir. On
plana cikartilan Gazali tanimlamalari ise su sekilde 6zetlenebilir:?

1. Tasavvuf ehlinin yolunu yol edinen, mutasavvif yont agir basan bir alim
olarak tasviri.

2. Filozoflarla mucadeleyi hayatina amac edinen, onlarin felsefi 6gretilerinin
halktan uzak tutulmasi gerektigini savunan, felsefenin disinda Talimiye ehli-
nin tutarsiz fikitlerinden de bahseden ve bununla micadele eden; Islam’,
felsefenin etkilerine karst korumak icin devlet yonetiminin destegini alan,?
toplumun saygideger bir alimi ve bir Islam akidesi savunucusu olarak tanim-
lanmast.

3. Islam akidesi icin bir tehlike olarak gorillen ama filozoflar gibi yikict bir
etkiye sahip olmayan kelamcilardan bir gruba taraftar olan ve 6zellikle de bir
kelam ekolii olan Mu’tezile’yi tenkit eden ve bu gorisiin karsisindaki
Es’ariye’yi savunarak Mutezile’ye ve filozoflara bu pencereden karst ¢ikan bir
kelam alimi olarak kabul edilmesi.*

Gazali hem bunlarin hepsi hem de bunlarin hig biri seklinde ilmi bir karakter
yansitmustir. Onu belli kaliplarin icerisinde degerlendirmek hakikaten glictir.
O Muntkiz 'da kendisini tanimlarken; en dogru yolu tasavvuf ehlinin yolu ola-
rak belirlemis ve kendisini de bu anlayisa yakingérmiistir.>

Gazali’nin kim oldugu veya onun nasil anlasiimast gerektigi su ifadelerle bi-
raz daha agiklayici olabilecektir: “Gazalt’yi distincelerine bir yoniyle zemin
yapan her kisi veya grup, belli bir yere kadar dogru zemin tizerinde yiiriise de
Gazali digtincesinin bitunselligini ve dogrulugunu yakalamak noktasinda
cogu zaman eksik kalacaktir. Béyle bir eksikligi gidermek icin Gazali’yi di-
stnsel anlamda biitlin cepheleriyle -6n sartsiz- okumak gerekir. Bu okumada
basarili olabilmek, Gazali’nin kendi tanimlamalari, tasnifleri ve gorisleri dog-



Omer Faruk Erdogan/Gazali’nin Tehafiit'ti Baglaminda Filozof ve Kelamci Miicadelesi * 9

rultusunda kendisini konumlandirmakla miimkiin hale gelecektir. Bunun icin
tekci bir Gazali degil, her sorun ile ilgisi olan, her mevzuda farkls ilim dalla-
rina gore fikir beyan eden Gazali’yi anlamak gerekir ki bu noktada su sorula-
rin cevaplandirilmast 6nem arz etmektedir:

1. Gazali temel Islam bilimleri alimi (ulum-u aliye miitehassist) midir?
2. Gazali kelamc (miitekellim) midir?
3. Gazali filozof (hekim) mudur?

4. Gazali mutasavvif midir? Yoksa bu ilimlerin siralanisina gére Miisliiman
toplumun her bireyine mi konusmustur?

Bize gore Gazali, yukaridaki butiin ilimleri bir Misliman i¢in zaruri gérmiis,
ancak insanlarin birikim ve seviyelerine gére birinci asamada kalan olacag:
gibi ikinci, ticlinct asamada kalanlarin da olacagint diisinmis ve insanlart bu
perspektiften anlamaya calismistir. Bazilarinin son asamaya kadar ilmi sevi-
yelerini gelistirebilecek yeteneklere sahip olacaklarini da -ki Gazali kendisini
bu seviyede gérmektedir- 6zellikle vurgulamaktadir. Gazali bir aydin, bir
mitefekkir sorumlulugu baglaminda her seviyedeki insani, kendi fikirleri
cercevesinde samimi kabul etmis ve onlara sézcilik yaparken sanki onlar-
dan biri imis gibi davranmistir.”’¢

Gazali’nin ilmi stirecinde yer bulan kisi ve gruplarin perspektiften bakarak
bu makalenin amacint su sekilde 6zetlemek mumkiandir: Gazali'nin filozof-
lar ile kelamcilar arasindaki tartismalari degerlendirmesinden yola ctkarak,
felsefe-kelam tartismalarinda kendine has bir bakis acist yarattigr asikardur.
Bu bakis agisint anlayabilmek icin ise 6ncelikle Tebafiifte Gazali’nin kelamci-
lar ile ilgili olarak bahsettigi genel cerceveyi ortaya koymak gerekecektir.
Tkinci olarak da Gazali’nin Tehdfii?inde yer verdigi ve felsefe-kelam tartisma-
larinda 6nemli bir 6rnek olabilecegini diisindigiimiiz filozoflar ile kelamci-
larin gorislerinin karsilastirmasi iddia-cevap seklinde ortaya konacaktir.

Tehdfiit Baglaminda Felsefe-Kelam Tartigmalar:

Gazali’nin elestiri strecinin baslangicini izah eden bu kisa giristen sonra
onun Tehafiitteki elestiri siirecine bakmak gerekir. Gazali, Tehdfiifteki filozof
clestirisine, filozoflarin goriislerinin Islam akidesine ne kadar zarar verdigini
anlatarak baglamaktadir. Bunu yaparken de her tirli yolu mubah gorecegini
ve filozoflarin fikirlerinin ¢iratilmesi icin 6zellikle butin kelami ekolleri bit-
lik icerisinde olmaya c¢agirarak, kendisinin de bir kelamci gibi davranacagini,
béylece filozoflarin kiifiir ifade eden gorislerini ytkacagini iddia etmektedir.”

Bu baglamda Gazali’ninTehdfiif, filozoflarin gorislerinin ¢iiriitilmesi tizeri-
ne yazilmis 6zel bir kitap olarak karsimiza ¢tkmaktadir.® Kitabin genel yapist
Gazal’nin filozoflara karst itirazlarindan olusmasina ragmen, o Tehdfiifin
bazi bélumlerinde, kelamcilarin ve filozoflarin gérislerini birbiriyle karsilas-
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trmistir. Bu agidan Gazali’nin filozoflarin agzindan yer verdigi bu tartisma-
lar, makale icerisinde mistakil bir bélim halinde aktarlacaktir. Gazali’nin
ni¢in boyle bir karsilastirma yaptigini anlayabilmek, bu makalenin yazilis ga-
yesini de ortaya koyacaktir.

Onun Tebdfiirte aktardigina gore filozoflar ile kelamcilar ti¢ 6nemli meselede
fikir uyumu veya uyumsuzlugu icerisinde olmuslardir. Bu basliklar sunlardur:

a. Alemden 6nceki yokluk ve onun var olmast meselesi.

b. Allah’in sifatlart (sifatlar O’nun aynist mudir, O’ndan gayri mudir?)
meselesi.

c. Allah’in bilgisi meselesi.

Gazal’nin bu tartismalart ele almasmin sebebi ne olabilir diye disiindiigii-
miizde karsimiza olas1 tek bir sebep ¢tkmaktadir: Bu sebep de, onun, filozofla-
ra karst baslatmis oldugu miicadelede kendi fikitlerini pekistirebilmek icin ke-
lamcilart da bu tartismaya dahil etmesidir. Tartismanin geneline baktigimizda
Gazali, 6ncelikle siireci aktarmis, daha sonra da filozoflarin kelamcilar karsi-
sinda sergiledikleri akil oyunlarinin gegersizligini ortaya koymaya ¢alismustir.

a. Alemden Onceki Yokluk ve Onun Varliga Gelmesinin flk Baglangi-
c1 Hakkinda

Bu konu Tehdfiifiin mukaddime boliimu ile birinci ve ikinci meselelerinde
tartistlmaktadir. Buradaki iddia-cevap siirecinde bahsi gecen kelami gruplar
Gazali tarafindan bizzat telaffuz edilmektedir.? Bahsi gecen bolimlerde dik-
katimizi ¢eken bir baska husus ise filozoflarin, alemin baslangicindan 6nce
bir yokluk kabul etmediklerinin bilinmesine ragmen Gazali’nin hangi yokluk-
tan bahsetmis oldugudur. Cikis noktasinda boyle bir tutarsizligt barindiran
bu tartismalart Gazali su sekilde izah etmektedir:

a.l. Mukaddime Boliimiindeki Felsefe-Kelam Tartigmalart: Bu bolim-
de bahsi gegen karsilastirma Gazali’nin iddiasina gore ti¢ kisimda agiklana-
caktir.!0 Fakat Gazall sadece ilk kisim ile ilgili olarak filozoflar ile kelamcila-
rin gorislerini mukayese etmis, diger iki kistmda ise filozoflarin tutarsizligini,
kelamcilarla karsilastirmak yerine kendi gorisleriyle cevaplandirmaya calis-
mistir. Bu bélimdeki tartismalarin seyri su sekildedir:

Birinci Kisim:
Filozoflarin Iddiase:

Cevher; “bir konuda olmayan, kendi kendine var olan, varolmak icin
bir baskasina ihtiyact olmayan varliktir.”!! Bu baglamda Gazali’ye
gore filozoflar, alemin yiice Yaraticis’'na cevher demislerdir.!2
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Kelamcilarin Cevaba:

Kelamcilar; filozoflarin iddia ettigi bu terminolojik cevher anlamini
kabul etmemisler ve cevheri “yer kaplayan” olarak anlamislardir.13

Gazdlt’'nin Cevaba:

Gazzalt’ye gore ise; cevher hakkinda “kendi kendine varolan” iddia-
sinda bulunan filozoflarin tanimi sadece sozlik anlaminda gegerli
olmaktadir.!4

Stileyman Diinya Mekas:d1n tercimesinde yer alan dipnotta da bu t¢ bolim-
lemeden bahsetmis ve 6zellikle ‘Allah icin cevher kavrami kullaniabilir mi?’
tartismasina dahil olmustur. Onun goéristine gore; “Allah icin O cevherdir de-
nilmesi miimktndur. Tebdfiifte gegen ifadenin bu kavramlagtirma esas alinarak
olusturuldugu séylenebilir. Gazali Tehdfiif'te, filozoflarla hasimlari arasinda ge-
cen mevcut U¢ ihtilaftan bahsetmekte ve birinci ihtilafin (cevher) kelimesi etra-
finda cereyan eden bir tartigma oldugunu beyan etmektedir. Gergekten de fi-
lozoflarla muhalifleri arasinda bu tiirden tartigmalar meydana gelmistir. Orne-
gin filozoflarin; Allah akildir, akledendir, akledilendir seklindeki tanimlamalari
onlara 6zgudur. Nitekim kelamcilar, bu tiir kavramlart Allah icin kullanmazlar.
Gazal’nin filozoflarin Allah icin cevher kelimesini kullanmadiklarini teslim
etmekle beraber bu tiir tartismalart cevher problemi ile 6rneklendirmesi, ko-
nuya agiklik getirme istegine hamledilebilir. Gazali’nin zorunlu varliga cevher
denilmez seklindeki ifadesi hakkinda bazi tereddiitlerimiz olusmustur. Nitekim
Gazall ‘Filozoflar cevheri dort sey icin kullanirlar. Bunlar cisim, heyula, suret
ve akildit’ detler. Filozoflar kuskusuz Allah icin akil kavramint kullanmuslardir.
Akil ise cevher kelimesinin kullaniddigi dért nesneden birisidir. Bu durumda
akil kavramimin kullanddigr tanrt icin nigin cevher kelimesi kullandmasin?”
demektedir.!> Silleyman Diinya’nin bu goriisit Gazali’nin Allah’a cevher deni-
lip denilemeyecegi konusunda bir tereddiit yasadigini géstermektedir.

Ikinci Kisim:

Filozoflarin Iddiase:

“Filozoflarin; dinin ilkeleriyle asla catismayan ve Peygamberligin
dogruladigr htkiimlerle dogrudan bir iliskisi olmayan konular tize-

rinde yapmus olduklar tartismalardan ibarettir.” Ay ve Giines tutul-
masi gibi konular bu anlamda degerlendirilir. 16

Gazdli'nin Cevaba:

Gazzall bu konuda sunlart séyler: “Biz bu gibi meselelerde tartisma-
yiz. Cinkii alem hakkindaki tartismamiz onun yaratilmishgr veya
ezeli oldugu tzerinedir. Yaratilmishgt sabit olan alemin, kiire seklin-
de, yayvan, altigen, sekizgen olmast; gok altindakilerin sayisinin on
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¢, ya da daha az veya ¢ok olmasi dini konulari etkilemez. Amag sa-
dece alemin Allah’n fiili oldugunu vurgulamaktir.””17

Ugiincii Kisim:
Filozoflarn Iddias::

“Alemin yaratilmishg, Allah’in sifatlar,’® cesetlerin hasredilmesi!®
gibi inang esaslarina iligkin hikiimlerdir. Filozoflar bunlarin hepsini
inkar etmislerdir. Iste onlarin bu konulardaki 6gretileriyle miicadele
etmek gerekir.”20

Bu ifadelerde dikkatimizi ¢eken bir nokta, Gazali’nin filozoflarin goérislerin-
de dini kurallart inkar eden bir alg1 sezinlemesine ragmen, Allah’in tikelleri
bilmedigi tarzinda bir iddiada bulunmamasidur.

Gazali’nin filozoflarin iddialarini ¢lritmek icin her hangi bir sisteme bagl
kalmayacagint séylemesi alisitlagelmis bir Gazali elestiri yontemidir. O, “her
tirli gorist kullanacagiz” derken, 6nceligi genellikle kelami ekollerin goriig-
lerinin kullanilmasina vermistir. Ciinkii Gazali, filozoflar1 bazen Mu tezile gi-
bi, bazen Kerramiye gibi ve bazen de 1Vaksfiyye gibi kelami ekollerden destek
alarak elestirecegini ve bunu yaparken de biitiin mezhepleri tek bir mezhep
olarak gorecegini soylemektedir.?! Gazali’'ye gore filozoflar diger hic¢ bir
mezhep veya firkanin yapmadigi sekilde, dinin temel ilkelerini ytkma girisi-
minde bulunmustur.?2 Buna benzer bir ifadeyi Munk:zda da gormekteyiz:
“Pelsefecilere karst ¢ikarken onlarin gorislerini isnat etmek isteyen bir tar-
tismact gibi degil, onlar1 reddeden bir hakikat arayicisi olarak karsilarina diki-
liyorum. Bu yiizden onlarin gérislerini reddederken cesitli mezhepler adina
hareket ederim. Kimi zaman Mu ezile, kimi zaman Kerramiye ve kimi zaman
Vakifiye mezhebinin tarafini tutarak onlari sustururum; onlarin karsisina be-
lirli bir mezhebi tutarak ¢ikmiyorum.”?3 Buradaki ifadelerinden anlasildig
kadariyla Gazali, bir anlamda, filozoflara kars: elestirilerinde kelamcilarin ba-
kis acistyla bir tartismaya girecegini ifade etmektedir.

a.2. Birinci Meseledeki Felsefe-Kelam Tartigmalart: Bu bolimdeki tar-
tismalarin konusu, filozoflarin ortaya attiklari, “alemden 6nceki yokluk ve
onun var olusunun ilk baslangict” meselesidir.

Filozoflarin Iddiase:

“ ‘Alemden 6énceki yokluk ve onun var olusunun ilk baslangict” me-
selesi, alemin Oziine iliskin olup degismesi ve (bu baslangicin) son
olmast seklinde bir degisimin s6z konusu olmadigi ve alemin son
bulmastyla meydana gelecegi varsayilan yoklugun da 6nceki yokluk
olmast diisiiniilemez. Alemin var olusu; izafi degisiklige maruz kalan
‘Ust” ve ‘alt’ gibi degil, izafi degisiklige baglt olmayan ‘ilk’ ve ‘son’
seklinde iki sabit u¢ ile meydana gelmistir. O halde biz filozoflar;
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‘Alemin {ist ve altt yoktur’ diyebilitiz. Once ve sonranin varlig bir
gerceklik olduguna gore, zamanin Once ve sonra seklinde ifade
edilmesinden bagka bir anlami yoktur.”?4

Goruldugt gibi Gazali’ye gore yonlerin agtklamasi, gok cisimlerinin konum
ve yapisina gore tayin edilmistir. Alemin kendisine izafe edilip, alt veya st
diye isimlendirilmesi filozoflarin goriisiine gére mumkin gérinmemektedir.
Filozoflarin amaci da tartisma boyunca bunu agiklamaya ¢alismaktir. Bu se-
beple asagida, Gazali tarafinda Tebafiirte yer alan bir dizi filozof-kelamci tar-
tismast nakledilecektir:

Kelamcilarin Cevaba:

“(Filozoflara gore) siz (kelamcilarin); ‘Alemin Oncesi ve sonrast yok-
tur’ demeniz mimkiin degildir. Ciinki izafi degisiklige maruz kalan
st ve alttir. Fakat ilk ve son (6nce ve sonra) izafi degisiklige maruz
kalmaz. Bu sebeple 6nce ve sonranin (ilk ve son) varligi gercektir ve
zamanin Oncelik ve sonralik disinda bir ifadesi yoktur.”25

Filozoflarn Iddias:
“Alemin 6tesinde doluluk ve bosluk yoktur.””26
Kelamcilarin Cevaba:

“Bu soze karst siz (kelamcilar); alemin dist ile onun en st ylzeyini
kastediyorsaniz, alemin bir dist vardir. Kastiniz baskaysa onun bir
dist yoktur.”27

Filozoflarn Iddias:

“Hasim olan (filozoflar) cismin kadim olduguna inansalar da, hayal
glici onun sonradan yaratildigint diisiinmekten geri durmaz.”28
Kelamcilarin Cevabu:

“Biz (kelamcilar) her ne kadar cismin yaratilmis olduguna inansak
da, hayal glicimuz bazen onun kadim oldugunu diisinmekten geri
durmaz.”??

Filozoflarn Iddias:

Zaman konusunda hasim olan (filozoflar) 6ncesi olmayan bir zama-
nin yaratdmishigini varsaymaz. Bu mekanda oldugu gibi, tamamen
hayalde canlandirilmasi mimkiin bir seydir. Cismin sonlu olduguna

inanan ve inanmayanlardan her biri 6tesinde bosluk ve doluluk bu-
lunmayan bir cismi anlamaktan acizdirler.3

Kelamcilarin Cevaba:

“Kelamcilar; zamandan 6nce bir zamanin ve alemden once bit za-
manin varligint kabul ederler.””3!
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Gagali'nin Cevaba:

“Hayal giicti yaratilmis olani, ancak baska bir seyden sonra gelmesi
seklinde kabullenebilir. Bu ylizden hayal glicii, varligi sona ermis bir
varlk seklindeki ‘6nce’si bulunmayan bir yaratilmigt varsaymaya ya-
nasmaz. Iste yanilginin sebebi budur. Bu tartisma ile (filozoflara)
karst koyma saglanmustir.””32

Filozoflarin Iddiase:

“Allah’in alemi bir yil, yiz yil, bin yil ve sonsuz siire 6nce yaratmaya
gliciiniin yettigine stiphe yoktur. Bu varsayimlar nicelik ve 6l¢t ba-
kimindan bir birinden farklidir. O halde alemin var olusundan 6nce,
bir kismi1 digerinden uzun 6lgilebilir bir seyin varliginin ispatt gere-
kir.”?33

Kelamcilarin Cevaba:

“(Filozoflara gore) siz (kelamcilar); ‘yillar’ lafzini felegin yaratilis ve
doniisiinden sonra séylemenin miimkiin oldugunu iddia ederseniz,
(‘yullar’ lafzint bir kenara birakalim ve ikinci bir felegin yaratilip yara-
tilmayacagy ile ilgili konuya dénelim).””34

Filozoflarin Iddiase:

“Soz gelimi alem ilk var oldugundan itibaren onun felegi su ana ka-
dar bin (1000) defa dénmis olsun. Bu durumda Allah bu alemden
once su ana kadar bin yliz (1100) dénus yapan onun gibi ikinci bir
alem yaratabilir miydi? Eger bu soruya (siz kelamcilar) ‘hayir” derse-
niz; bu durumda adeta ezeli olan Allah’in giicsiiz iken glice, alemin
imkansiz iken imkana kavusmasi gibi bir sonu¢ ortaya c¢ikar. Sayet
‘evet’ derseniz; -Oyle de demeniz gerekir- bu durumda Allah bu giine
kadar bin iki yiiz (1200) doniis yapan bir alemi yaratabilir miydi so-
rusu sorulurdu ve sizin bu soruya da ‘evet’ demeniz gerekirdi.

O halde biz (filozoflar) deriz ki; tasavvurdaki siralamada bin iki yiiz
(1200) dontis yapan tgtnct alem ile bin yiz (1100) doénis yapan
ikinci alemin birlikte yaratilmis olmast mimkiin mi? Bu soruya (siz
kelamcilar) ‘evet’ derseniz doniis sayiart farklt ama hareket hizlar
esit bu iki durum imkansizdir. Sayet ‘esit zaman dilimlerinde yara-
tilmistir” derseniz, yaratilan biitiin alemlerin imkani siirdiigi gibi bu
imkan katlanarak devam eder. Esit zaman dilimlerini kapsayan bu
imkanin ise zaman disinda bir gercekligi yoktur.3>

Iste bu zamansal durumlar Allah’in bir niteligi ve dlemin yoklugunun
bir sifatt degildir. Yokluk; bir ‘sey’ degildir ki gesitli miktarlarda 6l-
ciilsiin. Bu agidan bahsettigimiz zaman da bir hareketi gerektirir.”3¢
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Bu konuda Ibn Riisd’den yapilacak su izah meselenin anlasilmast agisindan
yerinde olacaktir: O, g6k cisimlerinin donusleri arasinda degismez bir uyum
ve oranin bulundugundan hareketle, onlarin doniiglerinin sonlu oldugunu
iddia etmenin tutarlt bir gerek¢e olmadigint belirtir. Ciinkii pargalarin bir bi-
rine oraninin, biitiin i¢in de gegerli oldugu ilkesi, sonlu varliklar yani ay alts
alem icin s6z konusudur. Oysa g6k cisimlerinin déntsleri bi’l-kuvve sonsuz-
dur ve bu sebeple doniis sayilar1 arasinda sabit bir oranin bulunmasi, onlarin
donts sayilarinin sonlu oldugu anlamina gelmeyecektir.3”

Kelamcilarin Cevaba:

“Itiraz: Bu gorisiin bertaraf edilmesi zamani mekéanla karsilastir-
makla gerceklesecektir. Biz (kelamcilar); ‘alemden 6nce zaman bu-
lunmalidir’ deriz. Allah’in en yiiksek felegi oldugundan bir zira’ yiik-
sek yaratmast O’nun kudreti dahilinde midir? (Filozoflar) buna ‘ha-
yir’ derlerse Allah’t aciz sayarlar. Sayet ‘evet’ derlerse 2-3-5 zira’ son-
suza kadar bu durum bdylece gider. Biz deriz ki; alemin Gtesinde bir
nicelik (zaman) vardir. Bu zaman, zaman sahibi bir seyi, cisim ya da
boslugu gerektirir. Yani alemin 6tesinde bosluk ve doluluk vardir.””38

Filozoflarin Iddiase:

“Siz (filozoflarin); dlemin var olusundan 6nce zamana iliskin imkan-
larin bulunduguna dair (zaman ezelidir) varsayiminiza karsilik...”3?

Kelamcilarin Cevaba:

“Bizim bu konudaki cevabimiz; dlemin Gtesinde mekdna iligskin im-
kanlarin (cisim ve bosluk) bulunduguna dair hayal giiciine dayalt bir
aciklama seklinde olacaktir (siz zaman kadimdir derseniz hayal glict
de mekana kidemiyet verir). Zaman ve mekan bakimindan alemin
var olusunun kiyaslanmasinda hig bir fark yoktur.”40

Filozoflarin Iddiase:

“Siz (filozoflar) derseniz ki; alemin oldugundan daha kiiciik ya da
biiyiik olmast mimkiin olmadigs icin, bu durum, gii¢ yetirilecek bir
sey degildir.”4!

Gagali'nin Cevaba:

Bu ii¢ bakimdan gegersizdir: Birincisi, aklin alemi oldugundan farkls
tasarlamasi, varlik ile yoklugu ya da siyahlik ile beyazhigs bir arada ta-
sarlamast gibi degildir. Tkincisi, dlem oldugu gibiyse onun daha kii-
¢k ya da biyiik olmast imkansizdir; ¢tinkd alemin oldugu gibi bu-
lunmasi miimkiin degil zorunludur. Zorunlu olanin her hangi bir il-
lete ihtiyact yoktur. Siz (filozoflarin) bu iddiast debriyynnun iddiasinin
tekrar1 gibidir. Ugiinciisii, siz (filozoflarin) iddiasina misliyle karstlik
vermeyi icerir. Bize gbre alemin varhigr varolusundan 6nce mimkiin
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olmayip aksine, varlik imkana denktir.#? “Bu konuda gercek cevap
sudur: Filozoflarin ‘imkan’ diye ileri stirdtklerinin hicbir anlami yok-
tur. Herkesce kabul edilen Yiice Allah’in ezeli ve kadir oldugu, dile-
digi hicbir fiilin imkansiz olmadigidir. Boyle bir inangta, hayal glci
ona bir sey karistirmadikea, uzayip giden bir zamanin varligini kabu-
le gerek yoktur.”43

a.3. Ikinci Meseledeki Felsefe-Kelam Tartigmalari: Gazzalinin bu tartis-
malart Tebafiifin ikinci meselesinde de stirdiirdigiini gérmekteyiz. Buradaki
filozof-kelamei karsilastirmalarinin konularindan biri; “alemden 6nceki yokluk
ve onun var olusunun ilk baslangict” meselesi igerisinde degerlendirebilecegi-
miz ve Gazzal’nin birinci meselenin uzantist olarak gérdigi alem, zaman ve
hareketin ebediligi hakkindadir. Filozoflarin ‘var olma imkaninin sona ermedi-
gine dair’ delillerine ciddi bir tepki gostermeyen Gazali, “biz alemin ezeliligini
imkansiz saydigimiz halde, sayet ytice Allah alemi sonsuz kilacaksa ebedi ol-
masint imkansiz gérmeyiz.” 4 diyerek bir anlamda filozoflarla ayni goriisti sa-
vunmustur. Gazali; bu géristin karsisinda yer alan, fiilin yaratilmis olmasini ve
bir baslangicinin bulunmasini savunan kelam alimi Ebu’l-Huzeyl el Allafin;
“feleklerin sonsuz donisti gegmiste nasil imkansiz ise gelecekte de Gyledir”
seklindeki goriisiinii kabul etmemistir.> Filozoflar ile kelamcilardan bir alimin
gorusini karsilastirip, bu iki gruptan filozoflarin goriisiini benimsedigini
acikea belirten Gazali, bu karsilastirmanin sonunda kendi gortsini tekrar
farkli bir sekle burtindirmistir. Onun filozoflarla hemfikir olma korkusunun
belirginligi, ‘son s6zii akil ve mantik degil, dini naslar soyler” vurgusu ile ortaya
ctkmaktadir. Bu durum Gazall tarafindan s6yle ifade edilmistir: “Bizim akil
acisindan alemin ebedi olarak varligini sirdirmesini imkansiz gérmedigimiz,
aksine onun beka ve fenasint mimkiin gérdigimiiz agiklik kazanmustir. Bu iki
miimkiinden (beka ve fena) hangisinin gercek oldugu ancak dini naslar ile bili-
nir, akil bu konuda hitkim veremez.””46

Bu béliimdeki tartismalarin ana aktorleri kabul edilen filozoflar ile kelamcila-
rin, fikir bazinda ayrismalari, alemin yok olmasinin imkansizhigt hakkindadir.
Filozoflar alemi olugturan cevherlerin yok olmayacaginit ileri stirmislerdir.
Onlara gore “yokluk birsey degildir ki, fiil olsun ya da cesitli miktarlarda 6l-
ciilsiin. Bu agidan alemin yoklugu var olmak bakimindan bir sey degildir ki,
alem icat edildi, bir mucit ortaya koydu denilebilsin!”*7 Gazali’ye gore filo-
zoflar iste bu anlatilan meseleyi ¢ézebilmek icin dort gruba ayirdiklar ke-
lamcilarin gorislerine basvurmuslardir. Bu konuda filozoflar ve kelamcilar
arasinda gecen tartismalar su sekilde nakledilebilir:

Kelamcilarin (Mu'teile) Iddiase:

“Allah’tan ¢ikan fiil vardir, o fiil de her hangi bir mahalde yok ol-
maksizin Allah’in yarattigi yok olmadir (fena).*®Bu ise butintyle
alemin bir anda yok olmast demektir. Yaratilmis olan yok olma, bas-
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ka bir yok olmaya muhta¢ olup, bu durumun sonsuza dek sirip
gitmemesi i¢in (alem) kendiliginden yok olacaktir.”4?

Filozoflarin Cevaba:
Bu bir¢ok acidan yanlis bir goriistiir. (Bunlarin agiklamast séyledir):

1. Yok olma akilla kavranabilecek bir varlik degildir ki yaratilabilsin!
Yok olma var olan bir sey olsaydi yok eden olmaksizin kendiliginden
nicin var olsun?! Alem ne sebeple yok olsun ki? Yok olma durumu
alemi yok edemez. Eger Allah yok olmayz, alemin disinda ve mekan-
siz olarak yaratmis olsa, yok olmanin varliginin alemin varligina zit
olmasinin sebebi nasil actklanabilir? Yok olma alemi yok etmez.5

2. Allah alemin unsurlarindan bazilarini yok edebildigi halde bazila-
rint yok etmez. Alemin butiin unsurlarini yok etmis olsa bile, sadece
yok etmeyi yaratmis olurdu.>!

Kelamcilarin (Kerramiye) Iddiase:

“Allah’in fiili yok etmektir, yok etme ise Allah’in kendi zatinda yarat-
t181 bir varliktan ibarettir. Iste bu sayede alem yok olur. Varlik da Al-
lah’in kendi zatinda onu meydana getirmesiyle varlik haline gelir.”>2

Filogoflarin Cevaba:

“Bu goriis de bize gore yanhstir. Ezeli olani yaratilmiglarin mahalli
kilma anlamina gelen bu goriis makuli kabul etmemektir. Var et-
mekten irade ve kudrete bagl bir varlik anlagilir. Irade ve kudrete
baglt olmayan bir seyin varligini kabul etmek aklin kabul edecegi bir
sey degildir.”>3

Kelamcilarin (Esariye) Iddiasi:

“Arazlar; kendiliginden yok olur ve onlarin strekliligi diistiniilemez.
Arazlar strekli ise onlarin yok oldugu distintlemez. Cevherler ise;
ozleri itibariyle degil, varliklarina eklenen bir stireklilik sebebiyle sii-
reklidirler. Allah onlara siireklilik yarattigs icin stireklidirler yoksa yok
olurlard:.”>

Filogoflarin Cevaba:

“Bu gortis de yanlistir. Siyahlik ve beyazlik her an yenilenir dersek,
bu duyu algisina terstir ve akil bunu kabul etmez. Strekli olan sayet
bir stireklilik sebebiyle sitirekli oluyorsa; Allah’in sifatlarinin da bir
sureklilik sayesinde siirekli olmast gerekirdi. Bu stireklilikler de birbi-
rine baglt olduklar igin, sonsuza kadar giden bir teselstli yaratir-
di.ss
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Kelamcilarin (Es’ariye’den Bir Grup) Iddias:

“Arazlar; kendiliginden yok olur. Cevherler ise; Allah onlarda hare-
ket ve stkanu, birlesme ve ayrilmayr yaratmadigindan yok olurlar.
Boylece sakin ve hareketli olmayan bir cisim, siirekliligi imkansiz ol-
dugundan yok olur.”%6

Filogoflarin Cevaba:

Es’ariye’nin bu ve diger grubu, yoklugun bir fiil olmasini akla uygun
gormedikleri icin, yok etmenin bir fiil olmayip sadece fiilden vaz-
gecmek oldugu goriistinii benimsemislerdir (yani yoklugu bir sey
olarak kabul edip, onun tizerinden ger¢ekligi olduguna inandiklar:
degerlendirmeler yapmuglardir).

Gazal’ye gore bu konuda filozoflarin genel kanaati, ister ezeli isterse sonra-
dan yaratilmis olsun, her hangi bir yerde bulunmaksizin (mekansiz) kendi
kendine var olan bir seyin, var olduktan sonra yok olmast distintilemez, sek-

lindedir.5”
b. Allah’in Sifatlar1 Hakkinda

Bu tartisma Tebdfiifin altinct meselesinde kendisine yer bulmustur. Bu ko-
nuda filozoflar ile kelamcilar, Gazali tarafindan, alemden Onceki varlik ve
yokluk konusunun aksine uyum igerisinde anlatilmaktadir. Bu durumun ger-
cekligi, Gazzali’nin su sbzlerine yansimaktadir: “Filozoflar tipki Mu’tezile gi-
bi Tlk {lke’ye ilim, irade ve kudret gibi sifatlart isnat etmenin imkanstzlig1 ko-
nusunda ittifak etmislerdir. Dini akaidde yer alan bu sifatlarin tek bir zatt
gostermek i¢in oldugunu iddia etmislerdir.”>8

Gazali bu konunun agiklamasini strdiiriirken, meseleyi kelamcilarin filozof-
larla tartigmast boyutuna getirmeyerek, filozoflarin bu konudaki iddialarina
cevap vermekle yetinmektedir.

c. Allah’1n Bilgisi Hakkinda

c.l. Altinc1t Meseledeki Felsefe-Kelam Tartigmalari: Allah’in bilgisi ile
bilinen hakkinda Gazali, yine altinci mesele icerisinde kelamcilara kisa bir
atifta bulunmustur. Bu atifta dikkat ceken durum, filozoflar ile kelamcilarin
uyum igerisinde olmasidur.

Filozoflarin Iddiase:

(Filozoflara® gore) bilgi; 11k Tlke’nin hem kendi 6ziinii hem de bili-
neni bilmek anlamina gelir. Allah kendi 6ziint baskasinin ilkesi ola-
rak bilir, boylece bilinenler sayica ¢ok olsa da bilgi birdir. Dolayisiyla
bilgi tek oldugu halde bilinen ¢ok olabilir.
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Kelamcilarin Cevaba:

(Kelamcilar gore), Allah’in bilgisi tek oldugu halde, bilinenlerin sayisi
sonsuzdur ve Allah’in bildiklerinin sayica sonsuz ile nitelendirilmesi
filozoflarin fikrini destekler.

Gazdlt’'nin Cevab:

Gazzall bu konuda kendi fikrini actklarken hem filozoflarin hem de
kelamcilarin gorisiine karst cikarak, bir bilginin bircok bilinenle ilis-
kili oldugunu kabul etmeyi miimkiin gérmemistir.®0

c.2. On Ugiincii Meseledeki Felsefe-Kelam Tartigmalart: Buradaki filo-
zof-kelamct karsilastirmasinda dikkat ¢eken husus sudur: Gazali’ye gore filo-
zoflar kelamcilarin -ki 6zellikle Mu’tezile’nin- gorisiinii reddederek Ehl-i
Stinnet’in gorisiinii benimsemislerdir. Gazal’nin béyle bir itiraf yapmasi,
Ozellikle bu mesele acisindan dustinildiginde oldukea dikkat cekicidir. Ay-
rica Gazali, filozoflar1 bu konuda elestiriyor ise -ki Gazali sadece nakil ile
kalmaktadir- acaba o, filozoflara karsi olabilmek adina Ehl-i Stinnet’in gorii-
suntn karsisinda m1 yer almaktadir? Nitekim filozoflarin gorist ile Ehl-i
Stinnet’in goriisti arasindaki uyum Tehdfiifte su sekilde nakledilmistir:
“Mu’tezile’den Cehm b. Safvan, Allah’in sonradan yaratilmis olanlar hakkin-
daki bilgisinin sonradan olduguna inanir. Ayni sekilde Kerramiye’den olanlar
ise; Allah’in sonradan var olan nesnelerin mahalli (mekan1) olduguna inanir-
lar. Ehl-i Stinnet toplulugu ise, bu gériise ancak, ‘degisime ugrayan degisim-
siz olmaz, degisimden ve sonradan olan nesnelerden yoksun olmayan da ka-
dim degil sonradandir’ diyerek karst ¢ctkmustir. Filozoflarin gbriistine gore ise;
alem kadimdir ve degisimden yoksun degildir. O halde degisen bir kadim
varlk disindigimiize gore, sizin bu inanca (Ehl-i Siinnet’in degisime ugra-
yan degisimsiz olmaz inanci) katilmaniza bir engel yoktur.”61

c.3. Sonu¢ Bolimiindeki Felsefe-Kelam Tartismalari: Gazalinin filo-
zoflar ile kelamcilarin goriislerini karsilastirdigt bir diger atif Tehafiifin sonug
boliminde yer almaktadir. Bu bélimde Gazal’nin bir nevi daha 6nceki ifa-
delerinin 6zetini yaptigint gérmekteyiz. Filozoflar ile kelamcilarin 6zellikle
Allah’in sifatlart ve sebep-sebepli konusunda uyum igerisinde olduklarint be-
lirten Gazali, bu uyumun neticesinde filozoflarin ve kelamcilarin bid’ate diis-
tiiklerini fakat bu durumun onlar kiifre gtiirmedigini soylemektedir.62

Degerlendirme

Sonug olarak diyebiliriz ki; Gazali’ninTehafiirte filozoflar ile kelamcilarin g6-
ruslerini karsilastirmast ti¢ 6nemli konu baglaminda zuhur etmistir. Alemden
onceki yokluk ve onun var olmasi, Allah’in sifatlarr (O’nun ayn1 mudir, gayri
mudir?) meselesi ve Allah’in bilgisi meselesi bu bahsettigimiz konu bagliklari-
dir. Gazali bu meselelerde bazen filozoflarin ve kelamcilarin hem fikir ol-
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duklarini iddia etmis, bazen de bu iki anlayisin birbirine zit fikir beyaninda
bulunduklarini iddia etmistir. Gazali’nin; bilginin, Allah’in zatinda sonradan
meydana gelmesi hususunda ve bu bilginin Allah’in zatinda degisime sebep
olmast ile ilgili olarak, filozoflar ile kelamcilarin farkl fikirlere sahip olmast
ve filozoflarin Ehl-i Stinnet’in gortsiini destekliyor olmas: dikkat cekici bir
durumdur. Nitekim bu konunun anlatildigr béliimiin, filozoflarin kiifiirle it-
ham edildigi Tebafiifiin on Gg¢lincii meselesinde yer aliyor olmasi da ilging
olan bir diger husustur.

Nihayetinde Gazali-Tehdfiiftin temel amaci olarak da belirttigi gibi-filozoflar
elestirirken veya onlarin gorislerini ¢lritme iddiasinda bulunurken, her
hangi bir sistem benimsemeyecegini, her hangi bir gruba, firkaya veya mez-
hebe bagli kalmayacagini net bir sekilde ifade etmistir. Kanaatimizce,
Munkizda bahsedilen kelameci imaji, Gazali tarafindan fikirleri yetersiz olan
ve tatmin edici bulunmayan bir imaj iken;®3 ayn1 Gazali’ninTehdfiif te kelam-
cilara mertebe atlatmis olmasi, onlart filozoflar: elestirme gayretinde ciddi bir
muhatap haline déntistirmesi bu makalenin ulastift sonug acisindan 6nem-
lidir. Hatta Gazali Tebdfiifiin bazi bolimlerinde kendisini bir kelamcr olarak
da tanitmustir. Kisacasit Gazali, kendi zamanina kadar gelen kelamcilardan
umidini kestigi icin olmalidir ki, filozoflara karst kullanmak adina kendisine
kelami metodolojiyi se¢mistir. Bununla beraber anlamaktayiz ki, Gazal’nin
mesru gordigi kelami gorisler, kendisinin kelami usullerle ortaya koydugu
yine kendisine ait gorisleridir.% Tebdfiitte bahsedilen kelamci imaji ise;
Gazal’nin filozoflara karsi, kendi fikirlerinin tutarliligini desteklemek ama-
ctyla 6ne sturtlmis bir imajdir. Bu sebeple Gazali, Munkiz’da daha az kelam-
ct, daha ¢ok mutasavvif iken; Tehdfiifte daha ¢ok kelamci, daha az mutasav-
viftir.
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tir: Gazall, aslinda cevherin yer kapladigint distinmektedir. Buradaki ifadelerin gectigi eserle-
rin Gazéli’ye aidiyeti konusunda tartismalarin oldugunu ilgili yerlerde ifade etsek de calisma-
mizda bu eserleri gz ardi etmedigimizi de belirtmek gerekmektedir. Bu eserlerden yararlanir-
ken, Gazali’nin sistemine uymayan goriisler birakilmug, uyanlar tercih edilmistir. Burada gegen
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Bu tartigmalarda her zaman séyleyecek bir seyleri olan Tbn Risd’e gore ise; alemin kidemi ile
sonradan yaratilmishigt konusu, “kadim” ve “muhdes” terimlerinin gercek anlamlarinin
belirlenmesiyle ortaya konabilecektir. Her iki terimin esas anlami diginda bagka anlamlari da
vardir. Sebepsiz ve zaman istii olan Allah, gercek anlamda “kadim” ve “ezeli”dir. Buna
karsilik, bir fail sebep tarafindan zaman i¢inde ve bir seyden meydana getirilen varliklar ise
gercek anlamda “hadis”tir. Bkz. Tbn Riisd, Fasiu’-Makal/ Felsefe-Din Tliskisi, cev. Bekir Karliga,
Istanbul; Isaret Y., 1999, 5.86-87.

Bu durumda, gerek filozoflar gerekse kelamcilar, bu iki varlik tird hakkinda goriis birligi
icindeditler. Ne zaman ki bu iki vatliktan hi¢ birine tumiiyle benzemeyen “bir bitun olarak
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Allah’in kadim olmasi ile alemin kadim olmasi, zaman icinde bulunan ve strekli degisen
sebepli varliklartn muhdes olusu ile dlemin muhdes olusu arasindaki farkin Gnemle
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Oz islam distincesinin 6nemli ekollerinden biri de Israkiliktir. Ancak tarihsel siirecte Is-
lam felsefl geleneginde Aristo ve Yeni Eflatuncu Messal akim daha 6n planda tutulmus,
bu ekol ¢cogu zaman ihmal edilmistir. Sihrevedi’nin “sezgisel yonteme” dayalt bir “nur
matafizigi” seklinde kurguladig: Tsrakiligin, Islam felsefe gelenegine 6nemli bir zenginlik
kattigt bilinmelidir. Stihreverdi’nin yasadigt dénemde karsilastigi muhalefet fikirlerinin
yayginlasmasina engel olmustur. Bu sebeple Tsrakilik fikir cevrelerinde belli 6lgiide ihmal
edilmistir. Bununla birlikte ¢esitli irfani hareketler binyesinde varligini koruyarak gi-
niimiize kadar devam ettirebilmistir. Islam felsefesinin ger¢ek manada 6zgiin ekollerin-
den biri olan Tsrakiligin, kapsamli bir sekilde arastirlmasinin Islam diisiincesinin saglikls
ve biitlin yonleriyle anlasiimasina katki verecegi bilinmelidir.

Anahtar Kelimeler: Messailik, Israkilik, Mantik, Metafizik, Sezgi, Dogu, Hikmet

Islamic Thought and Illumination

Abstract One of the important schools of Islamic thought is illumination. However,
throughout the history in the tradition of Islamic thought, Aristotle and “New Plutonian
Peripatetis?” movement have been prioritised, and this school has been mostly ignored.
It should be known that illumination, which has been built by Suhrawardi as a “/ight
metaphysies” that depends on “intuitional method’, has enriched the Islamic philosophy
tradition. The opposition Suhrawardi faced in his age has prevented the spread of his
ideas. Because of this reason, illumination has been ignored to some extent in the
thought environments. However, it has continued it’s existence within several educative
movements until today. It should be known that the comprehensive research of illumi-
nation, which is one of the truly original schools of Islamic thought, would contribute
to understanding Islamic thought fully and sturdily.

Keywords: Peripateticism, Illumination, Logic, Metaphysics, Intuition, East, Wisdom.

* Dog. Dr., Atatiirk Universitesi, ﬂahiyat Fakdltesi.

Eskiyeni 28/Bahar 2014, 25-36



26 * Eskiyeni 28/Bahar 2014

Girig

Islam diinyasinda felsefi diisiincenin dogusuna zemin hazirlayan sebeplerin
basinda, 6zel anlamda Kur’an’in ‘oku’ emri dogrultusunda ilahi mesajt anlama,
genel anlamda biitiin varliklari yaratilis gayeleri dogrultusunda arastirma, ince-
leme ve degerlendirme ¢abasi oldugu ifade edilebilir. Kusku yok ki, Kur’an’in
“akletmez misiniz?”, “diisiinmes, misiniz?”, “ibret almaz nusinz?” ifadeleri bu siireci
olumlu yonde etkilemistir. Bununla birlikte, fetih hareketleri sonucu yeni mil-
letler ve kiltiirlerle karsilasma yaninda peygamberin vefatiyla ortaya cikan
problemlere ¢6ziim bulma gibi bir¢ok ikincil sebebe ilaveten Abbasilerin pozi-
tif diisincenin 6ntint acan yaklagimlarinin sagladigi 6zel sartlarin da Islam fel-
sefi diistincesinin sekillenmesinde etkin rol oynadigint séyleyebiliriz.

Bahse konu olan sebepler baglaminda Islam kiiltiir ve medeniyeti kisa siirede
gerek yerli (Kur’an ve stinnet mengeli) gerekse yabanct (Antik Yunan, Fars,
Hint vs.) kaynaklarin katkistyla hizli bir insa siireciyle tarih sahnesinde yerini
almistir. Felsefi disiincenin tesekkiil asamasinda daha ziyade Antik Yunan
diisiincesinden Islam diinyasina terciime edilen esetler izlenerek, akli bilim-
lerde teorik ve pratik acidan kisa zamanda 6nemli bir miiktesebata ulagilmus-
tir. Ancak Islam miitefekkirleri terciime edilen bu eserleri kuru bir bilgi akta-
rimt seklinde benimseyip tekrar etmemis, Antik donemin birikimini Islami
referanslarin 1s181nda yasanilan ¢aga ve olaylara uygun hale getirerek, Ortacag
karanhgindaki insanligt aydinliga ulastiran bir medeniyet hamlesine doniistii-
rillebilmistir. Miladi VII-XII. asirlar arasinda zirve noktasina ulasan Islam
hikmeti ¢ogu bu dénemde ortaya konan 6zglin ve orijinal triinleriyle insan-
ligin medeniyet yolculugunda kendine hakli bir yer edinmistir. Bununla bir-
likte Misliimanlarin bu alandaki faaliyetleri cesitli i¢c ve dis olaylar sebebiyle
maalesef devamlilik gsterememistir. Zira Islam bilgelerinin hikmet yolculu-
gu dini ve siyasi ¢ekismelerin hedefi haline getirilerek agir elestiriler ve it-
hamlara maruz birakilmis, bilgeler ve bilgelik yolu asilsiz ithamlarla engel-
lenmis, egitim programlarinda itibarsizlastirilmis bunu miteakiben hikmet
gelenegimiz 6nce duraganlasmis, sonrada kuru bir bilgi aktarimina dontsti-
rilerek etkisizlestirilmistir. Biitiin bu menfi gelismelere ragmen kendini hik-
mete adayan miutefekkirler zor sartlar altinda farkli yol ve yontemlerle faali-
yetlerini devam ettirebilmislerdir. Bazen onlarin izledigi metot tam anlasila-
mamis bu da Islam diisiincesinin belli bir asirdan sonra tamamen bittigi sek-
linde bir algilaya sebebiyet vermistir. Hatta bu, Islam felsefi diistincesininbir
anlamda Ibn Risd’le sona erdigi seklinde bir hatali kabule déntsmistiir
(Arslan, 2000: C II/15). Bu daha ¢ok otyantalistlere ait bir yaklagimdir. Bu-
glin elimizdeki mevcut bir kisim eser de, bu kabulii hakli ¢tkarmaya yonelik
bir tarzda diizenlenmistir. Halbuki Islam diisiince tarihinde Ibn Riisd’le sona
eren boyut, felsefenin yalnizca Batiya déntik ylzi yani Aristoteles¢i yoni-
diir. Oysa Ibn Riisd’den sonra kékleri Dogu’da (Islam Dini, Antik Pers,
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Zerdistilik, Hermetizm) olan ve Islam Felsefesine yeni bir renk veren kékli
bir felsefi akim yani “Israkilik” tarih sahnesinde heniiz filizlenmeye basla-
mustir. Sithabuddin Stihreverdi (1155-1191) ile kendini ifade eden bu anlayis
varhgint giiniimiize degin sirdiirecektir (Izutsu, 1995: 76-77). Islam diisiin-
cesini Ibn Riisd’le sinirlayan anlayis her ne kadar dogru degilse de bu diisiin-
ce belli dlciide tartisilabilir. Zira Islam felsefesine yoneltilen elestiriler daha
ziyade o donemin basat ekolii olan Messailik tizerinden yuritilmis ve bu-
nun sonucunda da Messai ekol olduk¢a yipratlmistir. Buna mukabil
Messailigin agir bir sekilde elestirildigi donemi miuteakiben dustince dinya-
sinda sekillenen Israkilik-her ne kadar kurucu filozofu siyasi bir linge maruz
kalmis olsa da- kendisini irfani/tasavvufi, kelami yapilar icerisinde koruyup
varligini stirdirmeyi basarabilmistir.

Israk Kavrami ve Igrakilik

Ortagag Islim Felsefesinin en belirgin 6zelligi, onun problemleri daha ziyade
Aristocu ve Yeni Platinoscu yaklasimla ele almasidir. Bu dénemin 6nemli fi-
lozoflarindan Kindi (6.866), Farabi(5.950), Ibn Sina (6.1037) ve Ibn Riisd
(6.1198)’de bu yaklastm bariz bir sekilde goriliir. Bu nedenle Islam felsefe-
sinde Messai ekol agirlikh bir yere sahiptir. Ancak Islam felsefi diisiincesinin
Messailikten daha kapsamlt oldugu aciktir. Islam diisiincesine rengini veren
ekollerden biri olan Israkilik (israkiyye) de bu baglamda degerlendirilmelidir.

“[srikiyye/ Lsrakilik”; Tslam disiince tarihinde bilginin kaynagi olarak akil yii-
rutmeyi temel alan Messal ekole karst mistik tecriibe ve sezgiye yer veren ek-
lektik ve teosofik diisince sisteminin adidir. Bu ekolun kurucusu olarak S.
Stihreverdi’nin ismi 6n plana c¢tkmustir ki, séz konusu ekol, Aristoteles’in
(m6.322) akidcl yontemini elestirerek ortaya ¢ikan, sezgisel ve gizemci yonteme
dayali bir felsefi anlayis olarak tanimlanmistir (Bolay, 1987: 120-121; Cevizci,
2000: 522). Israk felsefesinin Sithreverdi ekseninde bir ézgiinliigii vardir. An-
cak Israk Pelsefesi, Sithreverdinin icat ettigi bir felsefe degildir. Bu sebeple
burada 6nce Israk teriminden hareketle bir bilgi vermek durumundaytz.

“Sark” kokunden tiretilen “rak”, sdzlukte “ginesin dogusn swrasmdaki isima,
aydmlanma, parlama, tan agargi’ gibi anlamlara gelir (el-Isfehani, trsz: 258).
Aynt kokten tiireyen “mesrik” ise cografya olarak Dogu’yu ifade eder. Terim
anlaminda israk, epistemolojik agidan, akil yiiriitmeye veya bir bilgi vasitasina
gerek kalmadan bilginin dogrudan ice dogmast, i¢ aydinlanma, kesf ve zevke
(manevi tecriibeye) dayanan bilgi icin kullanilir (Kaya, 2001: C XXIII/435;
Nast, 1963: 378).

“[srdk” teriminin Sithreverdi’den 6nce kullanimiyla ilgili olarak yapilan bir
arastirmada bu terimin, Ibn Vahsiyye (Ebu Bekir Ahmed b. Ali b. Kays el-
Kesedani/6.914) adli bir muellife atfen ortaya koyuldugu tespitine deginmek
gerekiyor. Buna gore Ibn Vahsiyye, israkiligin menseini Hermes’e dayandir-
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makta, ortaya cikisint ise onun haleflerine baglamaktadir. Miellif, Hermes’in
haleflerini dort grupta degerlendirmekte; ilk iki grubun Hermes’in g¢ocuklart
ile erkek kardesinden olustugunu ve bu gruptakilerin aralarina higbir yaban-
ctyt karistirmaksizin gizli 6gretiyi baskalarina agtklamayarak sirr1 korudukla-
rint ileri sirmektedir. Giiya Hermes’in kiz kardesinin ¢ocuklarindan olusan
ticlincii grup, yabancilarla temas kurmus ve béylece disaridan bazilart 6greti-
nin sirlarina vakif olup onlarin sembollerini (rumuz) yorumlamustir. Dor-
dincti grup tamamen Hermes’in halefleriyle temast basarmis olan yabanci-
lardan olusmaktadir. Iste Tbn Vahsiyye’ye gore tiiincii grup “Isriksye”, dor-
dincti grup “Messaiye’ adint almaktadir. Dustiniiriin ¢agina ulasan literatiir
de bu iki gruba aittir (Kutluer, 1996: 107; Nasr, trsz: 63).

Stihreverdi’nin bu terime yiikledigi anlam, soézlik anlaminin Otesindedir.
Onun diisiince ufkunda bu kavram, Isrdk teriminin aydinlanma
(illumination) ve Dogu (orient) anlamlarinin ikisini de kendisinde bitlestir-
mesi, giinesin dogudan dogarak, her seyi aydinlatmasi ve bu ylizden de 151810
yurdunun (Dogu) irfan ve aydinlik (israk) ile ayn1 olmasi sembolizmine da-
yanir. Bati, giinesin batip karanhgin hitkmettigi yer oldugu kadar madde, ce-
halet ve istidlali distince yurdu ve kendi mantiksal yapilarinin arasinda sa-
sirmus bir yerdir. Ote taraftan istidlali diisiince ve rasyonalizmi asan Dogu ise
151810 ve varligin diinyast, bilginin ve aydinligin yurdudur. O, insanin nefsin-
den ve diinyadan kurtulmasini saglayan, arinma ve kutsallikla birlesmis olan
bilginin yurdudur (Nast, 1963: C 11/379). Boylece Sthreverdi bu terim ile
(ice dogan nur/bilgi) bilgilenmeyi, ayni zamanda da varolusu ifade eder. G6-
rildigi gibi ona gére bu terim ayni zamanda Dogu’nun bilgisi ve bilgeligini
da zimnen kapsamaktadir. Ayrica Sthreverdi’nin bu terimi Tanrisal aydin-
lanmaya dayali felsefi diistincelerini ifade ettigi temel kitabina isim olarak
secmesi de oldukea dikkat ¢ekicidir.

Israk Diigiincesinin Yenileyici Filozofu: Siihreverdi

Siihreverdi Hz. Adem’den beri insanligin “hikmet”e muhatap oldugunu ve
Allah’in her dénemde yeryliziinde insanlara bu bilgelik yoluna (hikmet-i
atika/ezeli hikmet) 6greten bir bilgeyi var ettigini ifade eder. Ona gére insan-
ligin higbir zaman kendisinden habersiz olmadigt bu bilgeligin donemindeki
yenileyicisi de kendisidir.

Stihreverdi, “Igriki hikmef’le neyi kastettigini, bu felsefeyi izah etmek igin
yazdigt Hikmetii'l-Igrik adli eserindeki su sekilde aciklamustir: “Eger yiice bir
matkanidan gelen emir olmasaydr bu kitabe ortaya ¢ikarmazdim. Bilesinig, ki, bu zor bir
zstir. Dostlarim! Sizler benden halvet ve inziva donemlerimde aldigim sezgiyi, zevki bir
kitapta yazmani istiyorsunuz... Llim bir topluluga 63gii degildir ki sonra gelenlere me-
lekutun kapilar: kapatilsin ve alemlerin ondan daha fagla yararlanmas: engellensin.
Tam tersine ilmi getirip sunan “Andolsun ki o, Cebraili apacik nfukta gormiistiir.”
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(Tekvir 82/23)En kditii nesil kendi dinemlerinde ictibad kaygis: ortadan kalkan, dii-
siinmeden el ceken, kesif kapist kapanan ve miisahade yolu tikanan nesildir.

Bu kitabi yazmadan dnce her ne kadar Aristo felsefesi iizerine cok sayida ozel risaleler
kdleme aldyysam da, bu kitap onlardan farklidir ve kendine 63 bir yonteme sabiptir. ..
Malzemesinin tiimii, diisiince ve akal yiiriitme ile biriktirilmis dedildir; daha cok kalbi
sexgl, tefekkiir ve Ziihd bunda onemli rol oynamister. Sozlerimiz rasyonel bakasin dedil, ic
goriis ve tefekkiir diriinii oldugundan, siiphelerin siipheleriyle ciiriitiilemes,. .. Gergede gi-
den yol da, kin olursa olsun, benim yoldasim ve bu yoldaki yardimcumdur. Felsefenin iis-
tadr ve imami olan Eflatun-i ilabinin yolu da, bu yoldu. Felsefenin babasi, Hermes'in yo-
In da bu yoldu.” (Sthreverdi, 1993: CII/ 10-11). Boylece Stihreverdi felsefesi-
nin 6zelligini belirtir ve bu felsefeyi ancak teellih! ve bahsi kendisinde bir-
lestirenlerin anlayabilecegini, sadece arastirmaya dayananlarin yani akla dayal
Ogrenim isteyenlerin anlayamayacagini belirtir. Fakat teellih sahibi olmak
icin de, yapilmasi gereken bir takim seyler vardir. Miikasefeye erismek, kolay
degildir, felekler diinyasinda olan sirlart 6grenmek, feleklerin nagme ve sesle-
rini isitmek i¢in, nefsini soyutlama ve riyazet ile egitmek gerekir (Sithreverdi,
1993: C I, 112). Diusiiniiriimiize gore, bu yontemin disinda kalan bir usille
insanin hakikate erismesi mumkiin olmaz. Zira kesfe dayanmayan hicbir
ilim, insan1 hakikate ulastirmaz. Israki hikmette olaylar dogrudan vasitasiz
olarak bir dogusla ortaya cikar, delil ve burhana gerek kalmadan bu ice do-
gusla insan hakikate vakif olur. Bu sebeple olsa gerek Emil Ma’luf bu felse-
fenin, teoloji, ontoloji ve kozmoloiji ile ilgili agiklamalarinin, Tanr’nin bilin-
mesine ve Rabbani hakikatlere dayanmasindan dolayt “Hikmet-i Ilahi” ismi
ile nitelenmesini uygun bulmaktadir (Ma’luf, 1991: 32).

Stihreverdi’ye gore israk, “Allah’n yolu” ve “biitiin ilimlerin kendisiyle insana
nlashgy’ bir aydinlanmadir. (Sihreverdi, 1993: C 1, 194-196) “Iyrik, akli
ndirlarm zuburn” “Allab’tan gelen soyut, izel bir i5imadir” (Sthreverdi, 1993: C 1,
487) Dolayistyla biz de israk kavramindan Sihreverdi’nin anladig ve kullan-
dig1 anlam olan narlarin zuhuru, parlamasi ve akisiyla gerceklesen bilgilenme
ve varolusu anlayabiliriz.

Bizzat Sthreverdi, bu yolda kendisini izleyenleri “sriksyynn’” (israkiler) olarak
isimlendirmistir (Stihreverdi, 1993: C 1, 401). Boylece o, arastirmaya dayalt
felsefi sistemi tercih edenlerle kendi sezgisel anlayisina uyanlart ayirmak is-
temistir.

Stihreverdi’nin felsefi gorislerine en actk sekilde ulasabilecegimiz basyapitt
“Hikmetn’l-Israk”1 inceledigimizde, 1srak felsefesinin ana hatlartyla neyi kap-
sadigint 6grenebiliriz. Bu manada Israkilik mantik, fizik, metafizik ve kismen
de ahlak konularini igeren bir sistematige sahiptir. Disiiniir eserinde bir
yandan Islam Messaileri olarak bilinen Aristocu ve Yeni Eflatuncu Islam dii-
suntrlerini, mantik ilkeleri, metafizik distunceleri, kullandiklar yéntem ve
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kavramlar acisindan elestirirken 6te yandan mutlak manada sezgisel anlayisin
hakimiyetinde bir “nur metafizigi’ olarak adlandirilacak olan Israki gériisle-
rini kurgular. Aslinda bircok acidan messai selefleriyle aynt eksende diistince-
ler ileri stiren Stihreverdi yine de gorislerini temellendirmede kullandigi yon-
tem ve kavramlara yiikledigi farkli anlamlarla belli bir orijinallik kazanir
(Sithreverdi, 1993: C 11/ 10). Béylece Islam disiince alanina kokleri bilgi-
lenme ve varolusun Dogu’sunda olan 6zgiin bir felsefi ekol kazandirir.

Stihreverdi’nin israkiligi 6zellikle “Hikmetii'l-Lsrif” esas alindiginda Platoncu-
luk ile Aristoculugun bir sentezi olarak gorilebilir. O, kitabinda Aristo’yu
elestirmesine ragmen belli noktalarda onun birikiminden istifade eder. Boy-
lece karsimiza arastirmaya dayali ve kesfi esas alan eklektik bir felsefe ¢ikar.
Ancak Stihreverdi’nin israk teriminden hareketle irfani boyuta 6nem vermesi
ckoliiniin Batuni bir ekol olarak nitelenmesini de beraberinde getirmisti

(Izutsu, 1987: CVIL/ 296).

Israk kavrami ve Israkiyye felsefesi, yukarida verdigimiz baglamda Sithrever-
di’nin ona kattig1 6zgiin anlamda gelismistir. Islam diinyasinda kabul gérme-
si ise ilging bir sebeple ilgili goriiliir. Buna gore, Gazali ve Fahreddin Razi
gibi kelamcilarin saldirilariyla Islam diinyasinda rasyonalizmin giicti zayifla-
tilmis ve ortam Sithreverdi, Ibn Arabi gibi irfani okullarin yerlesmesine hazir
hale gelmistir (Nasr, trsz: 54-55). Bu tespite kismen katilmakla birlikte bu
“dogulu” yaklasimin sirf rakip ekollerin glictiniin zayifligindan gelistigini sGy-
lememiz dogru olmaz. Ciinkii irfani gelenek Islam diisiincesinde zaten var
olan bir bilgi yoluydu, Stihreverdi ve benzeri diistintrler sadece bu yontemi
felsefi sOylemleri ile bitlestirmisler ve farkli bir boyut kazandirmislardir.

Siihreverdi Sonrasi Igrakilik

Stihreverdi’nin “felsefi giriislerinin” ve 6zellikle de “Zsrik” anlayisinin glinimii-
ze degin siire gelen etkisini degerlendirdigimizde onun felsefe tarthindeki
o6nemi bir kez daha ortaya citkmaktadir. Daha 6nce de degindigimiz gibi,
Sithreverdi, felsefe tarihinde ne Ibn Sind, ne Farabi, ne de Ibn Riisd kadar
taninmistir. O’nun felsefi anlayisi, yeterince bilinip taninmadigt i¢in de hak
ettigi Olclide degerlendirilememistir. Bunun bir¢ok sebebi bulunmaktadir.
Her seyden 6nce onun fikirleri ve dini gorusleri 6ne surilerek idam edilmis
olmasi, fikirlerine ve eserlerine yonelmeyi engellemis, kendi zamaninda bir
ogrenci toplulugunun olugsmasina firsat vermemistir. Devamli seyahat halin-
de olmast ve geng yasta oldurtlmesi de, taninmasi ve fikirlerinin bilinmesi
noktasinda ayri bir engel teskil etmistir. Belki de bir bask: sonucu esetlerin-
den uzak durulmasi, onlarin Latince’ye ¢evrilmemesi, onun sadece Islam
diinyasinda degil, Batida da taninmasini oldukga geciktirmistir.

Bu konuyu degetlendiren bir incelemede su fikirler ileri stirtiliir: “Kendisin-
den 6nce yasayan Gazali (61.1111) ve Ibn Sind’nin aksine esetlerinin higbiri
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Latince’ye cevrilmedigi icin Bat1 diinyasinda taninmamustir. Bu ytzden Do-
gudaki etkisi, en az Ibn Sina’ninki kadar biiyiik oldugu halde ondan ve
isriktan bahsetmeyen bir Islam felsefesi, en azindan eksiktir. Munk ve De
Boer gibi Batililarca yazilan Islam Felsefesi Tarihleri, genellikle Tbn Riisd ile
sona erer. Gergekte ise VIL. /XIL yy. Islam disiincesinin tesekkiiliiniin sona
erdigi degil, aksine ¢ok 6nemli israki ekoliin basladig: bir dénemdir.” (Nast,
1963: C 11/374). Gergekten de arastirmacilarin da tespit ettigi gibi, ilk do-
nem sadece Sii cevrelerde ve Doguda etkili olan gorisleri, daha sonralar bi-
tiin Islim dinyasinda ve giiniimiize uzanan siirecte Batida da yayilmustir

(Nast, 1972: C VI/3, 163).

Sthreverdi’nin ayni donemde yasamasalar da, Sehrezari tzerinde de derin
etkileri vardir. Hatta Sehrezari, bir takim felsefl tanimlamalarda aynen
Stihreverdlyi taklit eder. (Sehrezlri, 1372: 223; Privat, 2001: C 12/314-8).
Onun iyi bir izleyicisi olarak Sehreziri ile Sithreverdi arasindaki iliskiyi Ibn
Arabi (6.1240) ile Sadreddin Konevi (6.1274) arasindaki iliskiye benzetebili-
riz (Nast, 1972: C VI/3, 160).

Ovzellikle Tran’da, Siihreverdi sonrast gelisen Israki hikmet, giiniimiize degin
stiregelmistir. Bugiin Siihreverdi’nin etkisinde kalan Islam diistniirlerine 6r-
nek olarak Ibn Arabi, Ibn Kemmune (5.1284), Allame Hilli (6.1325),
Kutbeddin Sirazi(6.1311), Mir Damad (6.1631), Celaleddin Devvani
(6.1502), ibn Tirk Isfahani, Sadreddin Sirazi (1640), Mir Findirinski
(6.1640), Tbn Cumhur, Hact Molla Hadi Sebzevari, Seyh Ahmed Ahsai, Seyh
Behai, Molla Sems Ceylani, Molla Muhsin Feyz Kasani (6.1679),
Abdurrezzak Lahici, Kadi Said el-Kummi isimlerini sayabiliriz.

Bu, cogunlugu Sii ve Farisi gelenege ait distnitlerle, Stihreverdi’nin felsefl
goriisleri 6zellikle Iran ve Hindistan’da oldukea yayginlik kazanmistir. Bun-
da, 6zellikle Hindistan’da hem kendi esetlerinin, hem de Molla Sadra’nin
eserlerinin giintimiize dek okullarda ders kitabt olarak okutulmasinin etkisi
biytik olmustur.

Ulkemizde Siihreverdi Katip Celebi, Celaleddin Devvani, Ismail Ankaravi
(6.1631) Esiruddin el-Ebheri (633/1264), Molla Fenari ve Yusuf Ziya
Yorikanin calismalariyla tanimnmistir. Ancak yapilan arastirmalarda da vur-
gulandigr gibi, Halep’in Anadolu’ya yakin olmasi ve Konya’nin mistik 6greti-
sinin Ttrkge konusulan bélgelerde hizla yayilmasi, sistematik bir sekilde ol-
masa da, Islim Felsefesi’nin bu ekoliiniin Osmanlt Imparatorlugu toprakla-
rinda yesermesine yol agmustir. Sithreverdi’nin eserlerinin el yazmalarinin
bityiik bir kisminin Istanbul’da bulunuyor olmast ve Osmanlt katiplerince
kopya edilmeleri, serh edilmeleri bu acidan 6nemli olsa da, bugiin i¢in
Siihreverdi’nin 6zellikle Osmanh Imparatorlugu igindeki 6nemi (Nasr, 1972:
C VI/3, 162) ve etkisinin hala kesfedilmemis oldugunu soyleyebilitiz.
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Bu konuyla ilgili olarak daha 6nce isaret edildigi gibi, Anadolu ve Hindis-
tan’da Stihreverdi felsefesinin yayillmasi, gormezlikten gelinerek bir kenara
atilacak bir konu degildir. Islam Felsefesinin 6zellikle Hindistan’da yayilmast,
Siihreverdi’ye ¢ok sey borcludur. (Nasr, The Persian: 157). Dolayisiyla bu
hareketlerin degerlendirilip arastirilmast Sithreverdi’nin felsefi anlayisinin Is-
lam diinyasindaki etkisinin gercek boyutlarina ulasiimasini saglayacaktir.

Konuyu daha fazla detaylandirmadan Stihreverdi’nin etkisini tagtyan filozof-
lara etkilendikleri fikirler acisindan yer vermemizin uygun olacagt kanaatin-
deyiz. Hilmi Ziya Ulken’e gére “Mubyiddin’in felsefesi, her seyden ince zamanina
kadar gelen mubtelif felsefe ve din cereyanlarmin dirt yol agzi olma iddiasimdadir.
Sehabeddin  Siibreverdi’nin niir-zulmet felsefesi, ona temel vazifesi goriir” (Ulken,
1987: 123, 217). Gergekten de bugiin, Ibn Arabi’nin felsefesi tizerine yapilan
calismalar onun Sthreverdi’nin felsefesinden ne derece etkilendigini agtkca
ortaya koymaktadir. Ibn Arabi adeta Sithreverdi’nin felsefesini tasavvufi te-
rimlerle ifade etmis gibidir.

Diger taraftan Molla Sadra Sirazi, Stihreverdi ile Ibn Sina’nin ogretileri ara-
sinda bir senteze giderek Islam’in bin yillik fikri yasamint 6zetleyen bir anla-
yis ortaya koymustur. Molla Sadra, varligin birligi Ogretisi temeli tizerine
kendi varlik metafizigini kurmustur; bu metafizik, Sihreverdi’nin mahiyet
metafiziginin bagka bir versiyonudur (Nasr, 1997: 69, 87). Bu agidan Molla
Sadra Stihreverdi’nin etkisini en ¢ok tastyan dusiiniirlerden biridir. Bu ne-
denle arastirmacilar Molla Sadra’nin “asaleti’l-viicad” teorisi ile Sihre-
verdi’nin “asaleti’l-mahiyet” teorisine zit bir goriis gelistirmesine ragmen,
onun hocasina (Stihreverdi) organik olarak baglt bir felsefi vizyonunun oldu-
gunun inkar edilemeyecegini ifade edetler (Nasr, 1972: C VI/3, 162). Su hu-
susa da dikkat ¢ekmeliyiz ki, Stihreverdi’nin israk anlayisinin Sii diinyada et-
kili olmasi, Molla Sadra ve Mir Damad ile gerceklesmistir.

Yine Sthreverdi’nin etkisinde kalan 6nemli bir bilge de, VIL. /XIIIL. yy. filo-
zof ve bilimcisi, Hoca Nasiruddin et-Tusi’dir. (51.1274) O her ne kadar Tbn
Sina yorumcusu olarak Messal felsefeye ait eserler vermisse de, Allah’in din-
ya hakkindaki bilgisi gibi belitli noktalarda israki egilim tasir. Onun, bu ko-
nuda Ibn Sina’nin gérislerini actkca reddederek Sithreverdi’nin goriislerini

izledigi ifade edilir(Nasr, trsz: 80).

Stihreverdi’nin etkisiyle ilgili olarak Katip Celebi de, Celaleddin Devvani’yi
ornek gosterir ve onun Heyakili’'n-Nuar’a yazdigr serhin girisinde bu etkiyi
Stihreverdi ile ayni terminolojiyi kullanarak ortaya koyduguna dikkat ceker
(Celebi, 1943: C 11/ 2047).

Bati da ise ilk karsimiza ¢ikan isim Sithreverdi’nin ¢agdas yorumcusu, Henry
Corbin’dir. Corbin’in distnirden etkilenmesine biraz yer vermemiz faydali
olacaktir. O’nun Sthreverdi ve felsefesi ile iligkisi bir arastirmacinin aragtit-
dig1 konu ile arasindaki ilginin ¢ok o6tesindedir. Bu haliyle biz, Henry
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Corbin’i, Stihreverdi’nin 20. yy. ’da bir 6grencisi olarak niteleyebiliriz. Bugtin
Stthreverdi’nin yazma halindeki bir¢ok eserinin, edisyon-kritigi yapilmis hal-
de elimizde olmasint H. Corbin’e borgluyuz. S. H. Nasr, Sthreverdi ile
Corbin arasindaki iliskiyi su sekilde ifade etmektedir. “Swhreverds, Corbin'in
elinden tuttn ve ona Istanbul kiitiiphanelerinden kendi ana vatani olan Iran’a kadar
rebberlik etti. Corbin’in Siibreverdi’nin doktrinine baglhligs, ozellikle bilgi edinmenin
“araglars” olarak hem akli mubakemeye, hem de rithsal (manevi) vizyonun onemine
dnydngn inang, biiyiik dlgiide sabsi bir seydi; o kendisinin biitiin manevt ve fikr? ilgileriyle
Jfaaliyetlerini kucaklayan Siihreverdi’ye, giiclii bir baglilike duymustur. Corbin, esasen me-
lekler dleminin hermenitik yorumeusnydu, Siibreverdi’nin Hikmetii'l-Isrik adlr eserinde
wsugin sembolizmine gore ifade edilen melekler dleminin, miikemmel bir agklamasint
miisahede etti. Bir keresinde Corbin’le Siibreverdi’nin baze sabifelerini okurken, daba
ok kategorik bir targda varlk ve cevherle ilgili biitiin bu tartismalarin onun gercekte
merkezi ilgi alaninda yer almadiging, kendisini Siibreverdi'de genellikle heyecana siiriike-
leyen seyin Isiklar ve Melekler hiyerarsisinin yatay ve dikey yonde ele alimasi oldugnnu
soyledigini hatirlyorum.” (Nast, 2001: 254-255) Bu ifadeler Stihreverdi’nin, H.
Corbin’in tizerindeki etkisini duygusal bir dille agikliyor olsa da, bir yazarin
calistig1 konuyla ilgisini biitiin yonleriyle ifade etmesi agisindan 6nemlidir.

Ancak burada Henry Corbin’in Sthreverdi ile ilgisinin negatif yonu olarak
niteleyebilecegimiz 6zel bir durumuna da yer vermemizin faydali olacags ka-
naatindeyiz. H. Corbin Stihreverdi’yi Eski Fars Kiltirintin ihyacist olarak
gbrmiistiir. Bizim kanaatimize gére, onun Siihreverdi’ye atfettigi “eski Iran
hikmetini ihya” ettigi ve Batini doktrinleri kabullenip yaydigi seklindeki dii-
stince (Corbin, 1993: 206, 211) astlstz olup kanaatimizce filozofu Iran kiiltii-
rine isnat etme ¢abalarinin bir 6rnegi olarak algilanabilir. Bu nedenle onu,
kullandig1 Farisi terimler sebebiyle bu kiltiire mal etmeye c¢alisan Henry
Corbin ve benzerlerinin yaptigina tamamen katilmamiz mimkiin gérinme-
mektedir.2 H. Corbin, Iran yénetiminin destegiyle Tahran tniversitesinde yil-
lar siiren aragtirmalarinin bir geregi olarak Sithreverdi’yi Eski Iran kiiltiiri-
nin bir Grini olarak gdsterme gayreti icerisine girmistir diyebiliriz (Olguner,
2001: 128-129). Aslinda Stihreverdi, bu terimleri felsefesinin fikir kaynakla-
rinin bir geregi olarak kullanirken asla Fars kiltirtini diriltme gayesi giit-
memistir. Ciinki hem Anadolu topraklarinda yazmis oldugu son esetlerin-
den biri olan Edvih-1 Imddiyye, -ki bu eserde Tsrak felsefesinin temel kaideleri-
ni  Ozetler- hem de yine Anadolu topraklarinda yazdigi Farsca
Pertevname’sinde Fars kilttiriine ait terimleri sadece israki egilimin irfani bo-
yutunu ifade ettikleri icin kullanmustir. Ornegin Pertevname de, sultana hikmeti
tavsiye ederken bu tip terimlere felsefi anlayisinin bir geregi olarak yer ver-
mistir, (ferra -delen 151k- / kiyan harra -kral 15181-). Eger kullanmis oldugu te-
rimlerden hareketle bir sonuca varilacak olsaydi, o zaman onun daha ziyade
kullanmis oldugu Antik Yunan Felsefesi terimleri sebebiyle Grek kiltiiriini
ihya ile itham edilmesi daha dogru olurdu. Bu sekilde bir yontemle bircok
distniri de baska baska kiltiirlere nispet etmek gerekir ki, bunun bilimsel-
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likle bir ilgisi olmaz. Dolayistyla diisintiriin kullandig terminolojinin sebep-
lerini seyahatlerinde, hocalarinda ve felsefi kaynaklarinda aramak daha dogru
bir yaklasim olsa gerektir.

Batidaki etkisiyle ilgili Yusuf Ziya Y6ritkan’in da tespit ettigi farkli yansima-
lar vardir. “Su yoni memnuniyetle soyleyebiliriz ki, bugiin Bergson, se3giye ne derece de-
Jer vermis ise bir zamanlar Siibreverd] de, ayn: konuya ayni onemi vernistiv. Bugiinkii
bilginin istikametine bakarak bu anlayistan ne dereceye kadar faydalar elde edilmis ise o
xamanki konumuna gire keyfiyet, simdikinden asagr kalmanmstir. Ozellikle son 3a-
manlarda Alman Stiner’in giziinde duygusal sexgi, biisbiitiin ve hatta Siibreverdi tar-
genda felsefi-dini bir deger kazanmustr. Riiya, sanr: (haliisinasyon), vecd, istigrak halle-
rinde elde edilen miisabedelere felsefi bir deger vermede bagsarily olan Stiner'in bugiinkii ¢a-
ligmalars, bize Siihreverd:’yi hatsrlatmaktadsr. Ozetle Siibreverdi'nin Plotinos ve Ffla-
tun'a nispet, Stiner'in Bergson ve Schelling'e nispetine benzemektedir” (Y Oriikan,
1924: 597) Bu ifadesiyle o, ihtiyatll bir tslupla s6z konusu filozoflarin
Suhreverdi’den etkilenmis olduklarini ifade eder.

Ayrica Sihreverd’nin bu alemin en yetkin alem oldugu ve alemde kétiilige
yer olmadigt gorisleri ile bir anlamda Leibniz’in optimizmine 6nciiliik ettigini
ifade edebiliriz (Ulken, 1987: 200-202). Uzak bir baglamda da olsa Leibniz’in
monadlari ile distintirin nur hiyerarsisi arasinda da bir benzetme yapabiliriz.
Ancak biliyoruz ki Leibniz’in monadlart arasinda fonksiyonel bir iliski yokken
distinirin nurlart arasinda yogun bir iliski vardir. Bir de dustnirin
Leibniz’de oldugu gibi panteist bir yonelise sahip olmadigini vurgulamaliyrz.

Gorildigl gibi sanildiginin aksine, Stihreverdi’nin goriisleri oldukga genis
bir alanda etkili olmustur. Hatta Hindistan’da Mogol hanedan: déneminde
bazt eserleri Sanskritce’ye ve bu dénemden biraz daha 6nce de Ibranice’ye
cevrilmis ve béylece goriisleri Yahudi ve Hindu diinyast gibi birbirinden ayrt
dinyalara ulasmustir.

Ayrica, Batili filozoflardan Martin Heidegger’in hayatinin son zamanlarinda
ulastigr ‘varlik” anlayisinin dikkat cekici bir sekilde Dogulu anlayislara yakin
oldugu ifade edilerek, Heiddeger’ci metafizigin bircok kavraminin
Stihreverdi’nin ‘hakikat’ ve ‘bilme’nin huzur ve nur oldugu gérisini ¢agris-
tirdigina vurgu yapilan ¢alismalar vardir (Izutsu, 1995: 83). Stihreverdi’nin
Heiddeger’e etkisi cok net olmamakla birlikte bu ¢agrisimi da dikkate alma-
miz gerekmektedir.

H. Ziya Ulken, Siihreverdi’nin Ibn Tufeyl (1106-1185) iizerinde etkisi oldu-
gunu ileri siirerek “Endiiliis'te diisiincelerini yayan Ibn Tufeyl oldn” (Ulken, 1987
173) ifadelerini kullanmistir. S. Hayri Bolay’da Ibn Tufeyl’i Siihreverdi’nin
takipgileri arasinda sayar (Bolay, 1987: 121). Bu da her iki distntrin yasa-
diklart zaman ve felsefi anlayislart dikkate alindiginda pek isabetli bir goriis
olarak gozitkmemektedir. Ciinkii Tbn Tufeyl (1106-1185) yillari, Stthreverdi
ise (1153-1191) yillarr arasinda yagamustir. Aralarinda cografi olarak da biiytik
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mesafe vardir. Zamanin sartlart ve Ibn Tufeylin eserlerinde Sithreverdi’nin
israkiliginden farklt bir sezgisel anlayist ortaya koymus olmasi da dikkate
alindiginda boyle bir etkilenmenin olmasinin ¢ok mimkin olmadigr gorile-
cektir. M. Bayraktar da, bu konuda H. Ziya Ulken’in yanilmis oldugunu ifade
etmektedir (Bayraktar, 1997: 99).

Stihreverdi’nin etkisini degerlendirdigimizde karsimiza fikirlerinin yayildig:
genis bir cografl yelpaze cikar. Bu, Iran’dan, Hindistan’a; Avrupa’dan Ana-
dolu’ya uzanan bir fikir haritasidir. Bu tarihsel izdtstime ilaveten bugiin icin
onun fikirleri ve israki gelenegin Iran’da faal durumda oldugunu da belirtme-
liyiz. Ayrica onun ge¢ tanindigi Batida ve yeni kesfedildigi Turkiye’de de
hakkinda bir¢ok calisma yapilmaktadir.

Sonug olarak Islam disiincesini daha ziyade Messai gelenek iizerinden ta-
nimlayarak Israkiligi ve Sihabuddin Siihreverdi’yi ihmal edenlerin Islam fel-
sefl gelenegini tam olarak yansitmadiklarini ifade etmeliyiz. Sihreverdi ile
distince diinyamizda sezgisel anlayisa dayali ve Dogu’lu, 6zgiin bir gelenegin
giiniimiize kadar varhigini sirdiirdiigiini ve Islam diisiincesinin bir¢ok prob-
leminin ¢esitli sekillerde tartistlarak felsefl gelenegimizin bu ekol ile devam
ettirildigini belirtmeliyiz. Bu gelenek, tarihsel ve siyasal nedenlerden otiirii
Stihreverdi’nin yasadigt ¢cag ve sonrasinda sahiplenilme imkanindan mahrum
edilmis ve diger felsefi ekollere gore daha az yayginlasmis olsa da bu ona
olan ilgiyi hi¢bir zaman tamamen ortadan kaldiramamistir. Kelami ve irfani
karakteri sebebiyle felsefi yoni ihmal edilen bu hareket icin de tipkt Islam
Messailigi gibi belli bir donemden sonra devamliligint kaybettigi anlayisinin
olusmasina yol agmistir. Halbuki Stihreverdi ile baslayip 6zellikle irfani ¢ev-
relerde gimuntize degin varligini strdirerek belli bir birikime ulasan
Israkilik Islam felsefi geleneginin canh bir 6rnegi olarak kendisini yeniden
farklt agilardan ele alacak uzman ve arastirmacilarin ilgisini beklemektedir.
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Girig

Aydinlanma Caginin en etkili ahlak distniri olan Imannuel Kant (1724—
1804) (Fromm, 1993: 148), David Hume (1711-1776)’un siipheciliginden
etkilenmistir ve o, felsefeyi “ akla dayanan nedenlerle kendini megru kilmak
veya hakli ¢ikarmak iddiasinda olan bir zihinsel etkinlik bicimi” olarak ta-
nimlamaktadir. Onun felsefesi, “elestirel felsefe” olarak bilinir (Arslan, 2012:
63, 29, 75). Platoncular gibi ahlaki standartlarin nesnelligini savunmakta
(Stroll, 2013: 133) ve onun ahlak anlayist -yer yer Stoa etiginden etkilenme-
nin 6tesinde- temellerini Stoa etiginde bulmaktadir (Celik, 2006: 375).

“Ahlakin genel ilkelerinde hicbir sey belirsiz olamaz.” diyen Kant (2008:
489), deneysel olana ve fenomenlere iligkin her seyden tamamen arindirilmis
bir saf ahlak felsefesi gelistirmeyi amaclamistir (Yetisken, 2006: 386). Onun
felsefi sisteminde ahlak, pratik akil Gizerinde temellendirilmistir. Aristo gibi o
da en yiiksek 6nemi akla vermistir (Kilic, 1996: 50). Ibn Miskeveyh (932—
1030)’e benzer sekilde, “basitinden miirekkebine, diinyevisinden semavisine
biitiin varhiklar icinde yegane ahlaki varhigin insan oldugunu” disiinen
Kant’a (Cagrict, 1989: 113-114) gbre, insan sadece bilme degil, ayni zamanda
eylemde bulunma ihtiyaci icinde olan bir varliktir. Eylem veya onu konu alan
ahlak ise Tanrr’ya, ruhun varligmna, ozgirlige ve olimsiizlige inanmamizi
gerektirmektedir. Bu kavramlar bilimin ilgi alanina girmese de ahlak icin
vazgecilmez kavramlardir. Bundan dolayr Kant, bir ahlak metafizigi ortaya
koymaktan da geri durmamustir. Kant’in metafiziginin en azindan ahlaki bir
degeri oldugu gorisine karsi ctkan Auguste Comte (1794-1859) onun bir
ahlak metafizigi kurma tesebbiistint reddedip, onun yerine bilimsel degere
sahip bir ahlak ortaya konulmasint savunmustur (Arslan, 2012: 80-81). Yani
ahlak icin ilahi iradeyi gerekli géren Kant’in (1997: 51) din ve Allah inanct
karsisindaki tutumu Comte’a gére daha ilimlidir. Ne var ki yanls tanrt telak-
kisine sahip insanlarin dogru édev fikrine sahip olabildigini diisiinen Kant
(1997: 68) gibi Comte da, dini ahlakin kaynag1 olarak gormemektedir.

Bu arastirmada Kant’in ahlak anlayisi ile onun istemeye (niyete) yiikledigi an-
lam, 6devden neyi kastettigi, kendisinin ahlak merkezli degerlendirmeleri ile
Kur’an’in ahlak vurgular arasindaki benzerlik ve farkliliklar ele alinacaktir.
Ne var ki ahlak konusu ¢ok genis oldugundan arastirmamizin merkezinde
Kant’in ahlak konusundaki yaklasimlart yer alirken, Kur’an’daki ahlak anlay1-
sinin esit oranda ele alinmast hedeflenmeyecek ancak Kant ahlaki ile kismi
bir karsilastirma imkani olmast agisindan Kur’an ahlak: ve iyiligin dereceleri
konusundan s6z edilecektir.

Ahlakin Kaynagi1 ve Yasasi

Ahlak ilkelerinin kaynagina sadece akli ve iyiyi istemeyi koyan ve bu yaklagi-
mu ile ahlak tzerinde geleneksel, sosyal ve kiltiirel faktorlerin etkisini yok
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sayan Kant (Oktay, 2006: 398) bir hiimanisttir. O ahlakin kaynagini insani
varligl asan herhangi bir dis, askin ilkede de bulmaz. Ona gbre ahlakin kay-
nag1 Tanri bile degildir. Zaten insan otonom bir varliktir. Yani o kendi yasa-
sint kendisi koyar ve kendi koydugu yasasina itaat etmesi de onun Ozgiirli-
gudir. O halde 6devden dolay1 boyun egilen Tanrinin (Kant, 1999: 170) var-
lig1 ve ruhun OSlimsizliginin kabul edilmesiyle gerceklesen “en yiliksek
iyi’nin (Aydin, 1991: 44) ve erdem 6devleri yiikleyen (Rawls, 2005: 269) ah-
lak yasasinin kaynagi Kant’a gore insandir (Arslan, 2012: 221) ve bu yasa ki-
sinin kendi mutlulugu ilkesinden baska bir sey olsa gerektir (Kant, 1999: 43).
Bu baskalik empirik akla kiyasla a priori olan saf pratik aklin (Rawls, 2005:
270) istedigi, kisinin mutluluk isteminden vazgecmesi degil, yalnizca 6dev
s6z konusu oldugu zaman mutlulugu hi¢ hesaba katmamasidir (Kant, 1999:
102). Onceleri, insandaki pratik aklin anlaminin, mutluluga ulasmak oldu-
gundan hi¢ kugku duyulmuyordu. Iste Kant'in ahlak felsefesi bu goriise karst
savasim vermistir (Heimsoeth, 2012: 117).

Insant dogrudan dogruya ahlaki yasanin varlik zemini (ratio essendi) olan
6zgurlitk kavramina gotiiren ahlak yasasi, 6zglrliigiin bilme diizenidir (ratio
cognoscendi) (Kant, 1999: 4). Ahlak yasast; aslinda her bakimdan en yetkin
olan varligin zstemesi igin bir kutsallik yasasi, her sonlu akil sahibi varligin is-
temesi i¢in bir 6dev yasasi, ahlaki bir yaptirimin belirlemesi, ve o akil sahibi
varligin eylemlerinin bu yasaya saygt ve 6devini yerine getirme duygusu tara-
findan tayini yasasidir (Kant, 1999: 34, 90). Kant insan1 insan yapan, onu di-
ger varhiklardan ayiran gercek insani 6zelligin onun akli, saf akli oldugunu
dustntr (Arslan, 2012: 221-222). O, ilahiyatgilarin Allah’in yiice emri dedik-
leri yerde, saf aklin kategorik buyrugu demektedir. Ttim kanun koyucu giicii
saf akla atfeden Kant doktrininin tam aksi ucta, baska doktrinler tecriibi be-
nin ozgurligini savunmuslardir (Derraz, 1993: 54, 58). Kant ahlakinin te-
mel kaygist veya amact akla uygun davranmak, aklin sesini dinlemek ve bir
6dev olarak kendisini ortaya koyan ahlaki buyruga itaat etmektir. Kant bu
temelden hareketle bazi ahlak kurallari veya ilkeleri de gelistirir (Arslan,
2012: 225). Ona gore akil, ahlak ilkelerinin ve ahlak yasasinin kaynagidir
(Oktay, 2006: 394).

Goruldugt gibi Kant, akla tizerinde icma edilen bir rol bicmektedir. Ne var
ki o, bir¢ok akil sahibinin hemen her konuda ihtilafa distigiini gz ard1 et-
mektedir. Ayrica hirsizlik, yalan séyleme vb. konularda insanoglunun hemen
hemen fikir birliginde oldugu tezi dogru olsa da -ki bu kistm Kur’ani ifadeyle
soyleyecek olursak her insana vahyedilen takvaya (Sems, 91: 8) tekabul eder.
- bu diinyada hangi aklin dogruyu soyledigi tartismasi bu ittifak edilen konu-
larin ayrintilarina girince daha da alevlenmektedir. Kur’an-1 Kerim insanlarin
aralarindaki ihtilafin ¢6zimuntn timini Kant gibi miiphem bir akla birakip
ortaya ¢tkan ¢oziimii yeterli gormemekte, aksine icerdigi hakikatin anlasilma-
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s1 ve pratige dokillmesini istemekte ve insanlarin ayrihiga dustiikleri konular-
da kiyamet giinii Allahu Teala’nin hitkim verecegini belirtmektedir (Secde,
32: 25). Yine Kur’an, aklin “6rfiin/iyinin tayini” konusundaki rolint inkar
etmese de onu ahlakin tek belirleyicisi kilmaz. Insana verilen akil nimeti egsiz
bir degere sahip olsa da dogru yolu bulmak icin, insanin fitratindaki -ahlakin
kaynagi olan- “Allah’a itaat anlamindaki takva” (Taberi, XXIV: 455) ile
uyumlu vahyin rehberligine muhtactir.

Ashnda Kant'n giindeminde yer alan ahlakin kaynaginin ne oldugu konusu
ondan ¢ok daha énce Islam ekollerinin de tartistigt konulardandir. Hatirlana-
cagl gibi, ahlaki tamamen vahiy tzerine temellendiren Ebu’l-Hasen el-Eg’ari
(6.1935)nin teorisinde, ahlak prensiplerini belitleyen bizzat Allah’in emir ve
yasaklaridir. Mutezile ve Ebu Mansur el-Matiiridi (6.944)’nin teorilerinde ise
vahiy ya aklen beliflenen ahlak prensiplerini dogrulamakta, ya da cesitli sebep-
lerden dolayr aklin yetersiz kaldig1 durumlarda ahlak prensipleri koymaktadir.
“Allah nigin A’yt degil de B’yi buyurur?” sorusunun arka planinda “Bir sey za-
tinda iyi oldugu icin mi Allah tarafindan buyrulur yoksa Allah tarafindan buy-
ruldugu icin mi iyi olur?” sorusu bulunmaktadir. Bir tarafi insan1 asan mutlak
varlikla ilgili oldugu icin, bu sorunun Musliimanlar tarafindan kesin bir ¢6zii-
me kavusturulmast beklenmemelidir (Kili¢, 1996: 144, 154).

Yegane Sey lyi Isteme mi?

Felsefe tarthinde ahlak kuramlar farkll olctitlere gore farkl sekillerde sinif-
landirtlir. Bu siniflamalardan birisi de ahlaki iyinin ahlaki bir davranista, bu
davranisin niyetinde veya sonucunda veya onun bizzat kendisinde bulundu-
gu gorusiine dayali olarak yapilmaktadir. Buna gore ahlak kuramlart niyetci
(motivist), sonugcu (consequence theories) veya 6devci (deontological) ku-
ramlar seklinde tge ayrilmaktadir (Arslan, 2012: 195).

Kant bazeilar ve faydacilardan tamamen farkli olarak ahlaklihigin 6ztnd, yapmis
oldugumuz herhangi bir eylemin sonucunda degil, motifinde, yani istememiz-
de bulur: “Evrende, hatta evrenin de 6tesinde mutlak olarak iyi (good without
limitation) diye adlandirilabilecek tek bir sey vardir: O da 47 istemedir.” O, he-
deflenen birtakim sonuglart elde etmeye uygun olusundan dolay1 etkiledigi sey
nedeniyle iyi degildir ancak o kendi icinde iyidir. Onun faydali ya da verimli
olusu ne degerine bir sey katar ne de degerinden bir sey gotiirtr (2006: 8). O
halde saf iyi istemeye dayanan ve 6dev duygusundan dogan eylemler, sonuglari
ne olursa olsun, ahlaki eylemlerdir (Stroll, 2013: 128). Bir seyin ahlaken iyi ol-
masi icin onun fizik yasalar1 gibi evrensel olan “ahlak yasasina” (Kilig, 2004:
164) uygun olmasi yetmez. Onun ahlak yasast icin yapilmis olmast gerekir
(Kant, 2006: 3). Kant’a gore, insan hayatinin amact empirik lezzetler olsaydy,
bunun icin insanin akil ve irade sahibi bir varlik kilinmasina gerek kalmazd:
(Gagrict, 1989: 131). Tyi istemenin degeri sonucta ulasacagt amagcta ya da basa-
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rilarinda degildir, iyi isteme degerini kendinde tagir. Dolayistyla aklin amact,
mutlulugu amagclayan eylemde bulunmak degil, kendi basina iyi istemeyi ortaya
ctkarmaktir (Ketenci ve Topuz, 2009, VIII: 5).

Yukarida belirtildigi gibi Kant, “Diinyada bizatihi iyi olan yegane sey, iyi is-
temedir.” yaklasimiyla hareket etmeyi her cesit 6z degerden soyutlamakta,
6znenin fiilindeki iyi istemeye fazla deger bigerek, iyi niyetle yapildiginda, her
seyin, hatta en garip ve en sagma fiillerin bile, iyi oldugu seklindeki paradok-
sa dismektedir. Bu teori, ahlaki deger icindeki her farkliligs silip atmaya egi-
lim géstermektedir. Tyi isteme ahlakliligin tamami ise degerler skalasinda ga-
yet uzak vicdanlara ve fiillere esit seviyede muamele etmek gerekir. Boylece
tedavisi imkansiz bir hillyanin kurbant olarak, iradesini kanunla 6zdeslestir-
digini sanan en cahil ve en fanatik insan, en hakim ve en aydin kimse ile, bi-
zim bu takdirimizde ayni hakka sahip olmak zorundadir. Fakat Kant, biitiin
bu giicliikleri gézden 1rak tutmaktadir. Clinkd o, orada genel 6dev diistince-
sinin higbir ¢esitlilige yer vermeyen bir birlik oldugu soyut bir skalaya da-
yanmakta ve vicdant somut gercekligi icinde gbz 6ntine almay1 6telemekte-
dir. Kant, ahlaki vicdanin i¢ unsuru olan bilmek, istemek ve hareket etmek-
ten, sadece birini 6nceliyor: Istemek (irade etmek) (Derraz, 1993: 95-96).

Bir eylemin ahlakiligini onun sonuglarina baglamak gibi, o eylemin sonugla-
rint hesaba katmadan onu, salt yapilisindaki iyi istemeye baglamak da ayni
olciide sagduyuya aykirt gibi gériinmektedir. Iyi isteme bir eylemin ahlaki
degerinin zorunlu sarti olabilir ancak acaba onun yeter sartt mudir? Sézgeli-
mi, “cehenneme goétiiren yollar iyi niyet (isteme) taslariyla dosenmis” degil
midir? Ortagag’da sapik gorisli oldugu dustiniilen kisilere engizisyon mah-
kemelerinin yargiclar cesitli iskencelerde bulunurken, onlar ateste diri diri
yakarken kot niyetli miydiler? Onlarin niyeti kendilerini daha biytik bir
azaptan, ruhlarint ebedi cehennem azabindan kurtarmak icin bu sapiklarin
gelip gecici olan bu diinyadaki bedenlerini ortadan kaldirmak degil miydi?
(Arslan, 2012: 227-228)

Kant’a gore ahlaki buyruk kategorik (kosulsuz) bir buyruktur ve mutlak ola-
rak “Yalan soylemeyeceksin!” demektedir. Dolayistyla o, sartsiz olarak em-
reder ve eylem sonug tarafindan belitflenmez (1997: 43, 44). Hatta bir ma-
sumun hayatint kurtarmak s6z konusu olsa bile asla yalan séylememek gere-
kir. Bu, ahlaki bir eylemde insanin karsilasabilecegi zahmetli arastirmalari,
kaygilart ortadan kaldirmak anlamina gelmez mi? Kant bize “Iyi iste, gerisini
diisinme!” demektedir. Oysa gercek hayatta biz hep eylemlerimizin sonugla-
rint diisiinmek zorunda degil miyiz? Bundan dolay1 Charles Péguy (1873—
1914) s6yle diyebilmistir: “Kant felsefesinin (Kantianizm) elleri temizdir an-
cak elleri yoktur.” (Rrenban, 2005: 210). Yani onun felsefesi insanlarin so-
mut sorunlarini ¢6zmekten uzaktir. Kant’in bu yaklasiminin aksine Kur’an,
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“Kalbi imanla doln oldugu halde zorlanan kimse harig, inandiktan sonra Allah’t inkdr
eden ve boylece gigsiinii kiffre aganlara Allah’tan gazap iner ve onlar icin bijyiik bir
azap vardr.” (Nahl, 16: 106) diyerek masum oldugu halde 6lim tehlikesiyle
karst karstya gelen kisinin yalan sylemesini ahlaka aykirt bir davranis olarak
kabul etmemektedir.

Rasyonel ahlak konusunda belki de en kati doktrin olan Kant’in doktrininin,
Odevin miicerret fikri icine aklin formel bir kanunu olarak anlasilan iyi iste-
menin belirleyici prensibini yerlestirdigi bilinmektedir. Bu doktrine, Kur’ani
Ogretinin basit bir metafizik yer degistirmesi olarak bakmak miimkiindiir.
Hig stiphesiz Kur’an-1 Kerim, esyay: farklt bir bakis acisindan sunmaktadir:
O, 6devin bu bos seklini uygun bir malzemeyle doldurmakta ve bu ytiksek
emrin uygulanmasi i¢in daha bagka yiiksek bir otoriteyi tayin etmektedir.
Mimin 6deve fikir olarak, akli varlik olarak degil, fakat o, temel bir hakikatle
irtibatta bulunan olarak, bu akil ile bizi donatan Yiice Varlik’tan kaynaklan-
mast nedeniyle ve oraya ahlaki hakikat birinci sirada dahil olmak tizere ilk
hakikatleri koymus olarak itaat etmektedir. Kur’an bize, yalniz insanlarin de-
gil, ayn1 zamanda makul, gériilebilir ve goriilemez biitiin varhiklarin, yaratiis-
larinin temel gayesinin, yaraticilarina dogru bir ibadet ve itaat fiiliyle yonel-
melerinden ibaret oldugunu 6gretmektedir (Derraz, 1993: 256): “Ben cinleri ve
insanlar: ancak bana kulluk etsinler dive yarattim.” (Zatiyat, 51: 50).

Kant’in dikkat cektigi iyi isteme Islam’da da 6nemlidir. Ne var ki insanin iyi
istemesi onun her eylemini mesrulastirmaz. Kur’an, Hz. Musa’nin mazlum
oldugunu disiindigi Israilogullarindan bir kisinin hakkini savunurken, o
kimseye zalimce davranan kisiyi 6ldiirmesinden s6z etmektedir (Kasas, 28:
15). Hz. Musa bunun onu 6fkelendiren seytandan kaynaklandigini ifade ede-
rek (Taberi, 2000, IXX: 541) iyi istemesinin arzu edilmeyen sonucunu dikka-
te almaktadir. Yine iyi istemesine ragmen Hz. Muhammed (s), savasa gitmesi
gerektigi halde gitmeyen kimselere izin verdigi icin Allahu Teala tarafindan
paylanmaktadir (Tevbe, 9: 43). Ancak bu paylanmanin 6ncesinde s6z konu-
su ayette “affedilmekten” s6z edilmesi, ilahi hitapta “Savasa gitmeyenlere
izin vermemen gerekirdi” anlaminda bir incelik bulundugu anlamina gelmek-
tedir (Ibn Asar, 1997, X: 210). Hz. Peygamber (s) iyi istemeyle hanimlarinin
memnuniyetini saglamak amaciyla Allahu Teala’nin haram kilma yetkisine
miudahale niteligi tastyan bir tavir gosterdigi icin yanlis yapmustt (Tahrim, 66:
1) ctnki hi¢ kimsenin Allah’in helal kildigini haram kilma yetkisi yoktur
(Zemahseri, ts., IV: 568). Birtakim kimseler Allah rizasini kazanmak icin
ruhbanlik icad ettiler (Hadid, 57: 27). Ancak onlarin bu iyi istemeleri dikkate
alinip ruhbanlik yoluyla kulluk sergilemeleri kabul edilmedi. Gorildagi gibi
Kant’in yaklasgimindan farkli olarak Kur’an, ahlakiligi “salt iyi istemeye”e in-
dirgeyen yaklasimi onaylamaz.
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Odevlerin Catigsmasi ve Odev Ahlaki

Evrensel 6devi kabul etmenin yaninda bir¢ok evrensellik dereceleri belitle-
mek gerekir: Babalik, analik, eslik, evlatlik 6devi; baskanlik, arkadaslik, yurt-
taglik, insanltk 6devi; davranmak/dusinmek/ sevmek zorunda olmak. Her
birine ait engelleri disiirecek ve onlardan bazilarinit 6tekilerin tizerine bine-
cek sekilde, butin bu kisiler ve kanilar hususunda biitiin bu terimlere aymni
kapsami/genelligi mesru olarak atfetmek mimkin mudir? Bir bagskandan
ustlerine astlar1 gibi davranmasini, bir kocadan da dinyanin biitin kadimnlari-
na esi gibi davranmasini istemeye yetkimiz var mudir? Sinirlarin 6tesinde her
6dev bir 6dev olmaktan cikabilir ve hatta bir suca dontsebilir. Su halde dai-
ma kapsami ancak yapict unsurlarin tabiatinin ve uygun hale getirilmis biitiin
bir sartlar birliginin fonksiyonuna gére tanimlanabilen “izafi bir evrensel”
s6z konusudur. Ahlak¢inin baslica isi 6devleri bolimlemek ve onlari tanim-
lamaktir. Kant’ta goriilen, bir yandan dini ve metafizik baglarindan kopar-
diktan sonra miisterek ahlakin ayni kurallarini ve diger yandan filozofun ter-
cih ettigi faziletli hayat tiirii Gizerine bazi sahsi gorisleri kanitlamak amaciyla
yapilmis bir ¢esit adaptasyondur (Derraz, 1993: 54-55).

“Evimde saklanan arkadasimin pesindeki katil onun evimde olup olmadigini
sordugunda ‘Evde yok!” dedigimde sug¢ islemis olurum.” diyen Kant’in
(Guyer, 2005: 325) 6dev duygusundaki ¢atismalart hi¢ g6z 6niine almadigt
elestirisi yapilmaktadir. Onun, gercek hayatta 6devler arasinda bir catisma ih-
timalini yok saydigini séylemek miimkindir. Oysa gercek hayat, édevler
arasinda ¢atigmalar ve insan1 bir se¢im yapmaya zorlamalarla doludur. Bir bi-
reyin tlkesine karst 6dev duygusu onun ugruna savasmasint ve gerekirse 6l-
mesini, ailesine karst 6dev duygusunun ise onlar1 terk etmemesini ve hayatta
kalmasini ondan istemesi durumunda o birey ne yapmalidir? Veya bir dostu-
nun ona emanet ettigi bir sirr1 saklamast mi1, yoksa séylemesi mi gerekir?
Dostuna karst 6dev duygusu onu saklamasini, yalan séylememe 6devi ise
onu actklamasint ondan isteyebilir. Bu durumda hangi buyruga uyacaktir
(Arslan, 2012: 227)? Gergegi sdylemek ve baskalarina karst nazik olmak zo-
runda oldugumuza gore kati gercek, zarar gérmeksizin beyan olunamadig:
zaman ne yapmak gerekir? Ben s6zimi tutmaliyim fakat vaat ettigim yardi-
min agtk bir adaletsizligin lehinde oldugunu kesfedersem ne olacak? Yalan
s6ylemek yasaktir ve ayni sekilde kurtarabilecegim bir ruhu ¢lriimeye terk
etmek de bana yasaktir. Gergek, masum bir G¢lincii sahst teshir ettigi zaman
ne yapilmalhdir? Bu durumda baskasinin hayati pahasina gercegi séylemek,
6viilecek onurlu bir fiil mi yoksa kinanacak bencillik géstergesi bir fiil midir?
Bir insan hayatin1 kurtarmak icin bir yalan sdylemeyi kendine misaade et-
mek, esas itibariyla bir hakir gérme mi yoksa bizatihi bir feragat ve fedakarlik
midir (Derraz, 1993: 57)? Kant’in bir eylemin sonuglarint hi¢ hesaba katma-



44  Eskiyeni 28/Bahar 2014

masina gelince bu, ne kadar dogrudur? Kisi her durumda kosulsuz olarak
dogruyu sdyleme hakkina sahip midir (Arslan, 2012: 227)?

Yukarida soylendigi gibi Kant’in iki 6devin karst karsiya gelmesi durumunda
celiskiye dustiigti kanaati yaygindir. Ne var ki Kant, iki 6devin aynt anda kar-
stmiza ¢itkmayacagini soylemektedir: Bir kurala gére hareket etmek gerekli
oldugunda, ona zit bagka bir kurala uygun hareket etmek, 6dev olmaktan ¢1-
kar (Kant, 1991: 50). Kur’an-1 Kerim’den 6rnek verecek olursak, insan hem
ailevi sorumluluklariyla hem de haklarin temini amactyla savasmak sorumlu-
luguyla karst karsiya gelebilir ve bu durumda inanan kisiden “toplumun mas-
lahatint” 6n plana almast beklenir: “De &i: Eger babalarmiz, ogullarimniz, kardegle-
riniz, esleriniz, asiretiniz, Ragandigini mallar, kitiye gitmesinden korktugunuz, bir ti-
caret ve bedendiginiz meskenler size Allabh’tan, peygamberinden ve O 'nun yolunda cihat-
tan daba sevgili ise artik Allah’mn emri gelinceye kadar bekleyin! Allah, fasik toplulngn
dogru yola erdirmez.”” (Nisa,4: 24). Ya da insanin karsisina ayni anda adalet
6devi ile akrabalarina karst sorumluluk 6devi ¢ikabilit: “Ey zman edenter! Ken-
diniz, ana babanig; ve en yakinlarmizin aleyhine de olsa, Allah icin sahitlik yaparak
adaleti titiglikle ayakta tutan kimseler olun. (Sahitlik ettikleriniz) 3engin veya fakir de
olsalar (adaletten ayrimaymn). Ciinkii Allah ikisine de daba yakindur. Oyle ise adaleti
yerine getirmede nefsinize nymaym. Eger (sabitlik ederken gercedi) carpitirsaniz veya (sa-
hitlikten) cekinirseniz siiphesiz Allah, yaptiklarimizdan hakkryla haberdardsr.” (Nisa,
4: 135). Kantct bir gozle bu ikilemlere baktigimizda karsimiza ayni anda ¢1-
kan iki 6devden hangisinin 6devimiz oldugu ve hangisinin 6dev olmaktan
¢tktig konusunda kesin bir kural konamadigt gorilmektedir. Tki 6devin ayni
anda Misliman kimsenin karsisina ¢tkmast durumunda onun ne yapacagina
gelince, buna dair verilecek cevap zaman ve mekana gore degisse de kisi
menfaatine kiyasla kamu menfaatinin 6ncelenebilecegi séylenebilir.

Buyruklarin Niteligi ve Tasnifi

Kant’a gore biitiin buyruklar ya hipotetik (kosullu) ya da kategoriktir. 1lki,
bir kimsenin istedigi bir baska seyi basarma araci olarak muhtemel bir eyle-
min pratik gerekliligini temsil etmektedir. Hipotetik emirlerde oldugu gibi
tahmin temelli olmayan ahlaki buyruk (2006: 29) da denebilecek kategorik
buyruk (2006: 27) ise bagka bir amaci isaret etmeksizin kendisi icin nesnel
olarak gerekli bir eylemi temsil etmektedir. Buitiin buyruklar gerekli bir eyle-
min belirlenmesi i¢in formiillerdir. Bu eylemin bir sekilde iyi olan bir iste-
menin ilkesiyle uyumlulugu gereklidir. Eylem salt bagka bir seye aract olarak iyi
ise, buyruk hipotetiktic. Eylem kendi icinde iyi olarak temsil ediliyorsa, buyruk
kategoriktir ¢iinkii kendi ilkesi geregi bir istemenin kendi iginde akilla uyumlu
olmast gereklidir (2006: 25). Bagka bir deyisle, “Soyle soyle bir hedefe ulas-
mak istiyorsan, béyle boyle davranmalisin.” seklinde sonuca yoénelik talimat-
lar hipotetik emirlerdir (Stroll, 2013: 131). Bu tir emirler adinin da gosterdigi
gibi kosullu emirlerdir. Ahlak yasast olan kosulsuz kategorik emirler
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(Heimsoeth, 2012: 123) ise hi¢bir kayda baglamadan kesin ve mutlak olarak
emrederler. Burada “Mutlak olarak sonucu ne olursa olsun dogruyu soyle.”
seklinde bir emir s6z konusudur. Kant’a gore iste ancak bu ikinci tiir emirler
ve onlarin sonucu olarak gosterilen davranislar ahlaki davranislardir (Arslan,

2012: 224).

Kant’a gére bir tek nesnel (practical) buyruk vardir, o da sudur: Oyle bir il-
keye (maksim) gore davran ki, onun aynt zamanda evrensel bir yasa olmasint
isteyebilesin (2006: 31). Yine Oyle davran ki, insanligt ister kendi sahsinda is-
terse baskasinin sahsinda olsun, her durumda asla bir ara¢ olarak degil de,
kendi basina bir amag olarak gor (2006: 15, 38). Her ne kadar Kant ahlak an-
layisint dine dayandirmasa da, onun deontolojik (6dev temelli) ahlak felsefe-
sinin merkezi kavrami olan -bir sonraki baslkta tzerinde duracagimiz- “ka-
tegorik buyruk’u, Incil ve Kur’an ile paralellik arz etmektedir. Incil’de, “In-
sanlarin size ne yapmalarini istiyorsaniz, siz de onlara dyle yapin ¢linki seriat
budur.” (Matta, VII, 12) denilirken, Kur’an’da da, “Ey znananiar, kazandikla-
rimigen ve yerden sizin igin ¢ikardiginnz, nimetlerin iyilerinden (Allab icin) verin, kendj-
niz gog yummadan alamayacaginiy kitii seyleri sadaka vermeye kalkmaym. Bilin ki
Allah zengindir, oviilniistiir”” (Bakara, 2: 267) denilerek benzer bir yaklasim or-
taya konulmaktadir. Islam peygamberi bu esitlik¢i sevgiyi imanli olus ile
irtibatlandirmaktadir: “Sizden biri, kendi i¢in sevdigini kardesi icin de sev-
medikce gercek imana eremez.” (Buhari, Iman 6; Mislim, Iman 71; Nesai,
Iman 19; Tirmizi, Sifatu’l-Kiyamet 60; Ibnu Mace, Mukaddime 9). Kant’tan
cok daha 6nce “Higbir iyilik, insan onu baskalar: i¢in istemedikge ahlaki er-
deme doniigemez.” diyen Farabi (872-951)’yi de bu baglamda hatirlamis ola-
lim (Cagrici, 1989: 88).

Kur’an’in hipotetik buyruklarini, kendisinin kategorik buyrugu acisindan
elestiren Kant soyle demektedir: “Pratik akil, tutkularla kosullanmis olarak
yani egilimlerin yararini sirf mutlulugun duygusal ilkesine gore yonetecek se-
kilde temele koyarsa... Muhammed’in cenneti ya da teosoflarin ve mistikle-
rin tanriligin icinde eriyerek O’nunla birlesmeleri, evet bunlarin her biri ken-
di begenisine gore kendi ucubesini akla zorla sokardi ve akli béylece bu bi-
cimde duslere terk etmektense, akla hi¢ sahip olmamak daha iyi olurdu.”
(1999: 151). Kant’in ucube olarak niteledigi ahiret Kur’an tarafindan dinya-
da bastbos arzular, tutkular ve icgtidilerin (heva/nefs-i emmare) kontrolini
saglamak icin insanin ilgi, arzu, ¢ikar ve ihtiyaclarini baskasina zarar verme-
den kargilayan adalet ilkesinin bir devamidir. Ancak Kant, kosullu buyruklar
kategorik olarak ahlak dis1 g6rdtigi icin cennet vaadi ona ucube olarak g6-
rinmektedir. Halbuki cennet inananlarin yapmus olduklari iyi amellere karsi-
lik bir 6dildiir (Araf, 7: 43). “Iyiligin karsthgr iyiliktir.” seklindeki kategorik
buyrugun 1siginda Allah ile insan arasinda ahlaki bir s6zlesme akdedilmistir.
Burada bir aragsallik degil, bakisimlilik ve paralellik s6z konusudur: Akil, ira-
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de, hayat kapasiteleri ve bunlar icin nimetlerinin bahsedilmesine karsilik stik-

ran/saygt beklentisi (Giler, 2013: 31, 30).

Ahlaki yiikimlligt gerekgesiz saf sekliyle tesis eden, “Sunu yap ¢linkd 6yle
emredilmistit” seklindeki Kantct formil, Kur'an’da pek sik rastlanir tiirden
degildir. Bununla birlikte, hepsi Hicret sonrast olan faiz yasagi (Bakara, 2:
275), erkege ve kadina farklt oranlarda miras verilmesi (Nisa, 4: 11, 12, 176),
belitli vakitlerde namaz kilmanin emredilmesi (Nisa, 4: 103) ve sadaka veri-
lecek kimselerin kimler olabileceginin (Tevbe, 9: 60) ifade edilmesine dair
ayetler ile Kant'in formili arasindaki benzerlik Kur’an okurlarini pek sa-
sirtmasa gerektir.

Bir eylemin 6devle (duty) uyumlu bir sekilde 6devden dolayr mi1 yoksa gikar
amaclt m1 gerceklestirildigi kolayca birbirinden ayirt edilebilir. Sozgelimi
6devle uyumlu bir sekilde bir ditkkan sahibi tecriibesiz musterisine bir malt
yitksek fiyata satmaya ¢alismaz. Ciinkii sagduyulu bir tiiccar malini herkese
belli bir fiyattan satmaya gayret eder ki bir ¢cocuk bile herkes gibi ondan alis-
veris yapabilsin. Béylece insanlara duriist davranilmis olur. Fakat bu, o diik-
kan sahibinin gérevden dolay1 ve temel diriistliik ilkesine gére hareket etti-
gine inanmamiz i¢in yeterli degildir. Belki de onun boyle yapmast 6devden
degil sadece kisisel c¢ikarindan dolayidir (Kant, 2006: 11). Dolayisiyla Kant
acisindan 6devden dolayr -karsiliksiz- yapilmayan iyi bir isin degeri yoktur.
Bu noktada onun, “Allah’im sana cehennemden korkarak ibadet ediyorsam
beni cehennemde yak. Sana cennet timidiyle taptyorsam cennetini bana ha-
ram kil. Benim sana olan sevgi ve ibadetim senin sevilmeye ve kulluga layik
bir mabud olusundandir.” diyen sevgiye dayalt sufi ziihd ekoliniin ilk tem-
silcisi Rabiatt’l-Adeviyye’nin (752-801), ask ekoline (Yilmaz, 2010: 105-1006)
yaklastig1 séylenebilir. Bir farkla ki, Kant 6¢dev konusunda akli ve ondan
kaynaklandigint diistindiigii kategorik buyrugu, Rabiatii’l-Adeviyye ise Tanti
sevgisini ve O’ndan kaynaklanan 6devi (ilahi emri) 6n plana almaktadir. Her
ne kadar Kur’an’in cennet nimetlerini saydiktan sonra teleolojik ahlak goriis-
lerinin  terimleriyle soyleyecek olursak, -“Alab’in rizas: daba biyiiktir.”
(Tevbe, 9: 72) ayetiyle insana goOsterilen- en ylice gayeye vurgu yapsa da
(Bircan, 2004: 86) soz konusu ask ekolii mensuplarinin yaptigt gibi, Allah’a
karst sorumluluk bilincinde olanlara verilecek cennet 6dilii (Al-i Imran, 3:
198) asagilanmayt hak etmemektedir. Korku ve timit dizeyinde kalan davra-
nislarin ahlaki olmadiklart Platon ve Aristoteles’ten nakledilmektedir (Aydin,
2002: 326). Yani, “menfaat ile ahlak-iyilik” arasinda mistikler ve Kant tarafin-
dan ifade edilen “zithik” dogru olmadig gibi, John Stuart Mill (1806—1873) ve
William James (1842—1910) tarafindan menfaat ile ahlak-iyilik arasinda var ol-
dugu s6ylenen mutlak “aynilik” de dogru degildir (Gtiler, 2013: 28).

Kant'in eylemlere dair bir tasnifi de soyledir: Eylemler bask: altinda ve 6z-
glirce yapilan eylemler seklinde ikiye ayrilir. Ahlaki eylemler ancak ikinci tiir
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eylemlerdir. Ote yandan 6zgiirce yapilan eylemler de insanin egilimlerinden
ortaya ¢ikan eylemlerle, 6dev duygusundan veya 6devden kaynaklanan ey-
lemler olarak ikiye ayrilirlar. Birgok filozof, ahlaki eylemlerin insanin arzu ve
egilimlerini tatmin eden onlara cevap veren eylemler oldugunu savunmakta-
dir. Oysa Kant’a gére bunun tam tersine ancak 6dev duygusunun etkisi, be-
liflemesi sonucunda yapilan eylemler ahlaki eylemlerdir. Kant 6zgitir oldu-
gumuzdan 6tird sorumlu olmadigimizi, tersine sorumlu varliklar olmamiz-
dan dolay: 6zgiir olmamiz gerektigini ileri stirer. Ona gore icimizde kesin bir
sekilde varligint hissettigimiz bir 6dev duygusu vardir. O, “Yapmalisin etme-
lisin” seklindeki kesin buyruklarla varhigini belli etmektedir. Bir seyden so-
rumlu olmamiz igin, onu yapma veya yapmama giiciine sahip olmamiz gere-
kir. Madem igimizde béyle bir sorumluluk duygusu var, o halde 6zgiirtiz

(Arslan, 2012: 222-223).

Insanoglunun akliyla tespit edebilecegi zaman ve mekanla sinirlt 6devler ola-
bilir. Bu 6devlerden Allahu Teala’nin rizasina uygun yapilanlari, O’nun riza-
sint kazanmak icin yapilmamis olsa da Islami'dir ve giizeldir. Ne var ki
ahirette kurtulanlardan olmak igin iman gerekir (Miiminun, 23: 1). Insan bir
iliskiler sentezidir. Bu sentez hayati, sahsi, ailevi, toplumsal, beseri ve ilahi
unsurlar sistemidir. Ayrica bunlarin hicbirini thmal etmek miimkin degildir.
Ahlak duygusu bu biitiiniin toptan atilimini gerektirir. Bu da ancak onun bi-
tiin kistmlarint paralel olarak belli bir seviyeye kadar yilikseltmekle miimkiin-
hunun biitiin degetlere istirak etmesi gerekir. Islami 6dev anlayist boyledir
(Derraz, 1993: 42): “Bil ki, ben, hem uyurum, hem namaz kilarim; orug¢ da
tutarim, kadimnlarla evlenirim de. Ey Osman, Allah’tan kork, zira ehlinin se-
nin Uzerinde hakk: var, misafirin senin Uzerinde hakki var, nefsinin senin
tizerinde hakki var. Oyle ise bazen oruc tut, bazen ye. Namaz da kil, uykunu
da al.” (Ebu Davud, Salat, 317). Kur’an’da hayzr kavrami, ahlaki iyilik ve
maddi menfaat anlamlarini bitlikte icerir. Dunyanin/bedenin ayartici, acil
menfaatleri (arzu/i¢glidi, nefs-i emare, keyf/haz) hadsiz-hesapsiz talep etme
yerine, onlari talep ederken hep Gtekini gézetmis, yani ahlaki baglamda Gte-
kinin katili, gastbt olmamustir. Islam tarihinde Allah rizast veya ahiret mutlu-
lugu saikiyle 6zel mulkiyeti kamu miilkiyetine dénistirme anlamina gelen
vakif miiessesesi, bu ahlak metafiziginin Grinidir (Giler, 2013: 20).

Kant ahlakinin birinci ilkesi, aklin birinci ilkesi olan “celiskiden kazin-
mak”tir. Buradan onun kategorik buyrugunun -bu bélimiin girisinde “bir
tek nesnel buyruk” seklinde belirttigimiz- birinci kurali veya ilke|[si] olan ama
buyruk olmayan maksimi ¢ikar (Kant, 1999: 22). Herhangi bir eylemde bu-
lunmadan 6nce bu davranisimizin herkes tarafindan takip veya taklit edilebi-
lir bir davranis olup olmadigini kendimize sormamiz gerekir. Ornegin baska-
sinin da bana yalan s6ylemesini dogru bulmaksizin ben baskasina yalan soy-
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lemeyi dogru bulabilir miyim? Aciktir ki boyle bir kural, icinde bir celiski ba-
rindirmaksizin savunulamaz. Oysa aklin birinci ve en 6nemli ilkesi, ¢eliskisiz-
liktir. Kant ahlakinin bu ilkesi evrensellestirilebilme ilkesi olarak adlandirilir
(Arslan, 2012: 225). Bir ¢cocugu katletmek isteyen bir zorba, ¢ocugun yeri
hakkinda bilgi almak istediginde dogruyu séylemek mi yoksa séylememek mi
daha dogrudur? Tabii ki ikincisi dogrudur. Tabii ki korumak s6z konusu ol-
dugunda bir ahlaki ilke olan yalana meyletmekle haksiz yere bir cana kiyilma-
sin1 engellemek icin o ilkeyi ihlal etmek gayr1 ahlaki kabul edilmemelidir. Za-
ten Kut’an-1 Kerim, kalbi imanla dolu olarak mutmain iken, dini inkar etme-
ye mecbur birakilip da yalniz dilleriyle inkar s6ziinii séyleyenleri bu soyledik-
leri yalan nedeniyle kinamamaktadir (Nahl, 16: 100).

Kategorik Buyruk Faydacilik Pragmatizm ve Imtihan

Kant, herhangi bir ¢tkar ahlakina karst ¢tkan ve ahlaki bakimdan iyi diye ad-
landirilan seyi, “insanin dogal arzularinin, egilimlerinin doyurulmast” olarak
aciklayan ahlak kuramint en kararh bir sekilde reddeden filozoflarin basinda
gelir (Arslan, 2012: 221). Onun doktrininin temel noktasi, dolaysiz vicdan ile
irtibatlt kabul edilebilecek “fiilleri hosa giden veya gitmeyen neticelerine gore
degil fakat herkese uygulanabilen ve biitiin neticelerden bagimsiz olan genel
bir kural” geregince degerlendirilen ahlaki hiikiimlerden ibarettir (Derraz,
1993: 48).

Mutlulugu merkeze alan faydacilik ile birlikte dustincelerden ve teorilerden
ziyade pratigi 6n plana alan pragmatizme bakildiginda; her ikisinin de “Tan-
r1” inancint ve dini kabul ettigi ancak yine her ikisinin, insanin diinyadaki ha-
yatint biricik ve asil kabul ederek bunlari birinin fayda digerinin ise pragma
agisindan izah etmeye ¢alistigr gortlir. Her iki teori de Kant’in gaye gidiici
olmayan kategorik buyrugu (6dev ahlaki)na (Bircan, 2001: 22) karst olmakta
birlesmektedir. Ne var ki her ikisi de, Kur’an’in ilk kategorik buyrugu olan
varolusu bir lituf, ikram ve ihsan olarak algilayip bunu verene —daha higbir
sey talep etmeden- sikran ve saygr arz etmeyle de celismektedirler. Ancak,
her iki teori de (faydacilik ve pragmatizm) insant duygulari, ¢ikarlart ve akliy-
la bir bitiin olarak algilamada ve fayday1 (adaleti) onaylamada -Kur’an’in te-
melde ahiret degeriyle bunu gerceklestirmek istemesi istisnastyla- Kur’an’la
birlesmekteditler. Allahu Teala’nin “Big sizi birag korku, birag aclik, biraz da
mallardan, canlardan ve iiriinlerden eksiltme ile imtiban edecegiz. Mijjdele o sabredente-
ri!” (Bakara, 2: 155) seklindeki soziinii iceren Kur’an, insant ve dinyay1 imti-
han kavramiyla kurarken s6z konusu yaklasimlardan ne faydacilik, ne prag-
matizm ne de Kant'in kategorik buyrugu, bu ideaya/kavrama iltifat etmez.
Kur’an diinyada karsilastigimiz dogru veya insanlarin neden oldugu aci, 1st1-
rap ve stkintiyt (bela, ser, musibet, mesakkat) ve bunlara direnisi (sabir), ah-
laki anlamda olgunlasmanin yani hemcinslerimize karst adil olmanin onlarin
katili, gasib1, zalimi olmamanin ve sonug olarak da ahirette karsiligint alma-
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nin bir pargasi olarak belitlemektedir. Kant, Mill ve James’in dini ve Tanrt’yt
olumlayan teorileri, insan ve diinya hayatin1 Kur’an’in belirledigi gibi ahlaki
baglamda bir imtihan 6znesi, yeri ve siiresi olarak tayin etmedikleri icin, ah-
laki iyiyi 6dev, fayda veya fonksiyon olarak bu diinyaya ve simdiye indirgeye-
rek ahireti de es gegmektedirler (Giiler, 2013: 35, 38, 39).

Allah, insant bazi ahlaki hedefleri gerceklestirmek tizere yeryliziinde dene-
mektedir. Imtihanin ahlaki zemini sudur: Basta insanin kendisi olmak tizere,
icinde yasadig1 giines sistemi, diilnya ve dinyanin iginde hayatint devam et-
tirmek tizere ihtiyag duydugu her sey, Allah tarafindan rahmet, lituf, arma-
gan, ikram, nimet ve rizik olarak verilmistir. Bunlar Kur’an’da O’nun varligi-
nin ve esirgeyiciliginin isareti olarak kavramsallastirilmistir. Insandan bekle-
nen, kendisine yaratilisinda verilen ahlaki kapasiteyle “Nefse ve onu biginlend:-
rene, Sonra da ona Rotiiliik ve takva kabiliyetini verene yemin olsun ki, elbette nefsini
temizleyip parlatan kurtulpustur. Onu kirletip gomen de iyana ngramustir”’ (Sems,
91: 7-10) ayetinde ifade edildigi gibi -Kadi Abdulcebbar’in ifadesiyle- 6zgiir-
ce dusiinerek (nazar) bu nimetlerin ve riziklarin karsiligt olarak bunlari vere-
ne (Allah’a) sikkran duymak (iman etmek), nankorlik etmemek ve hemcins-
lerine kars1 diriist olmak, hoyratlik yapmamak yani salih ameller islemektir.
Imtihant emanet olarak kavramsallastiran Kur’an, bu teklifin zotlugunu “Ye-
rin ve daglarimn iistlenmekten kagimmasi’ (Ahzab, 33: 72) ifadesiyle belirtir. Bu ge-
rilimin kolay asilabilmesi i¢in Allah imtihanin sonuna 6dul ve ceza olarak
(ahireti) tecil edilmis bir ahlaki ekonomi de koymustur. Ahiret, Allah’in mer-
hametinin ve adaletinin bir gérintimiidir. O’nun razi olacagi ahlaki fazileti
(erdemi/salih ameli) ortaya koymanin Ug etkeni olabilir: Dogustan fitratimi-
za yerlestirilmis sitkran duyma ve hemcinsimize merhamet (sempati) hissi ve
ahirette karsilasmayr umdugumuz 6diil veya korktugumuz ceza (tecil edilmis
fayda/ucret ve zarar/husran) (Guler, 2013: 41-42).

Ibrahimi monoteist din geleneginin son halkasini olusturan Islam dinine g6-
re Tanri, insanlart ahlaki baglamda imtihan icin 6zgir olarak yaratmugstir: “.4/-
lab, sizi imtiban etmek ve biylece hanginizin daha iyi (ablaki) davrandigin gormefk icin
hayat: ve liimii yaratmaster” (Milk, 67: 2) Bunu gerceklestirmek icin de diinya-
daki nimetleri insanlara hibe etmis ve onlardan yasadiklar: stirece imtihanin
icerigi olarak basta Allah’t birleme (tevhid) olmak tizere, hemcinslerine karst
ahlaki sorumluluklarint yerine getirmekle sorumlu tutmustur (salih amel). Bu
imtihanin sonucu olarak baska bir diinyada (ahiret) 6diillendirilecek veya ce-
zalandirtlacaktir. Dogal olarak Misliimanlarin ¢ogunlukta oldugu bir toplu-
mun kuracagr toplumsal-siyasi yapi, bu nihai gayeden bagimsiz olamaz. Bir
Misliman, Allah ve ahiret yokmus gibi “Canim béyle istiyor.” tarzinda ya-
sayamaz: “Insan bagibos birakilacagins mi sanryor?” (Kiyamet, 75: 36) Tevhid ve
mead ilkeleri Islami ahlakin nihai gayesini tayin eder. Bu gayeden de Miislii-
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manlarin olusturdugu temel kiltiir alanlart (bilim, felsefe, sanat, egitim, hu-
kuk, iktisat, siyaset vb.) sekillenir (Giiler, 2013: 57).

Kur’an Ahlaki ve lyiligin Derecelendirilmesi

“Kur’an ahlak” hem teleolojik hem de deontolojik bir karakter tasimaktadir;
ama onu ne sadece teleolojik, ne de sadece deontolojik olarak tanimlayabiliriz.
Bir gaye ve bu gayeye ulastiracak araglari/erdemleri (amel-i salih) belirlemesiy-
le teleolojik, bu gayenin her tiirli hissi, patolojik, sosyal; adina ne denirse de-
nilsin hicbir dinyevi fayda/cikar glitmeden sitf ahlaki emir oldugu icin
(livechillah) yapma zorunlulugu getirmesiyle deontolojiktir (Bircan, 2004: 86).

Kur’an dini, toplumsal ve sirf ahlaki sorumlulugu tek emirde toplamaktadir:
“Ey tman edenler! Allah’a ve Resul’e hainlik etmeyiniz ki, bile bile kendi emanetlerini-
e hryanet etmis olmayasmez.” (Tevbe, 9: 27). Bir anlamda, kabul edildigi andan
itibaren her sorumluluk ahlakidir. Kabul etmemizle bitlikte, baskasi tarafin-
dan yikimld kiindigimiz bir sorumluluk, deruni sahsiyetimizin bir geregi
haline déntstr. Su halde, Kur’an’in bize bizzat dini mesuliyeti sirf ahlaki bir
sorumluluk seklinde sundugunu gérmek hayret verici degildir. Bagka bir an-
lamda da denebilir ki, Kur’an’inki gibi bir ahlak i¢in her sorumlulugun dini
bir sorumluluga irca edilmis ya da hi¢ degilse tabi kilinmis olmast gerekir.
Gergekten de bu ahlak acisindan ilahi otoritenin yaninda sadece “onun emir-
lerine uygunluk arz eden bireysel taahhtitler ve sosyal kurumlar” sorumluluk
kaynag olabilirler (Derraz, 1993: 72, 73).

“En yiksek iyi, ahlaksal olarak belirlenmis bir istemenin zorunlu olan en
yitksek amacidir.” diyen Kant’in (1991: 151) bu séztinden yola ¢ikarak onun
iyilik kategorilerini kabul ettigini soyleyebiliriz. Benzer sekilde, Islam ahlaki
da bize ne kisitlama ne de sinirlamay igeren kesin 6dev yani iman fiilinin di-
sinda o, belirlenebilir her fiil icinde, ayirict ve yeterince agik isaretler verdigi
iki iyi derecesi gostermektedir: Odevini ihmal etmeksizin daha asagiya inile-
meyecek olan “asgari miktar” (quantum minima) ve azamiyi agmaksizin daha
tstte bulunan sey. Baska bir deyisle, zorunlu iyi ve tavsiye olunan iyi. Onun
zorunlu gosterdigi sey, her bir degere 6zIi bir istirake yolu agmakta ve her-
kesi bu ortak asamada durmamaya ve siirekli daha degerli derecelere yuk-
selmeye tesvik etmektedir (Bakara, 2: 184, 219). Miiesses hukukun istiine o,
“takva” faziletini yerlestirmekte ve Ozellikle “iyilik severlik” faziletinde 1srar
etmektedir: “FEger eslerinizi, onlara dokunmadan dnce bosar ve mebri de belirlenis bu-
Iunursansz, o zaman borg, o belirlediginiz miktarm yarisidir. Ancak kadinlar veya ni-
kih akdini elinde bulunduran kimse bagislarsa baska. Ey erkekler! sizin bagslamaniz;
ise takvaya daba yakindir. Aramzdaki fazileti unutmaym siphesiz ki Allab, ber ne
yaparsaniz hakkiyle gorir.” (Bakara, 2: 237). Vadesinde 6deme giicliigii icinde
bulundugu zaman borcluya siire tanimak bir 6devdir; fakat onun borcunu
kesin olarak bagislamak daha da 6vilmeye layik bir harekettir: “Eger borglu
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darlik icindeyse, ona eli genisleyinceye kadar bir siire tanzymn. Ve bu gibi borclulara ala-
cagimize bagislayip sadaka olarak bagislamaniz eder bilirseniz sizin icin, daba hayurl-
dir” (Bakara, 2: 280). Bir haksizliga karst kendini savunmak bir haktir fakat
sabretmek ve bagislamak “buytklerin” tavridir: “Zulme ngradiktan sonra hatk-
kini alan kimseye gelince, iste onlarin aleybinde ceza vermek icin herbangi bir yol yoktur.
Yol ancak insanlara ulmedenler ve yeryiiziinde hakstz yere taskinlik edenler aleyhine-
dir. Iste onlar icin act bir azap varder. Her kim de sabreder ve kusurn bagislarsa, iste bu
elbette azmedilecek islerdendsr. (Sura, 42: 41-43) (Derraz, 1993: 43-44).

Sonug

Kant’in ahlaki 6lgiiyti toplumlarin izafi 6rflerine birakmamast ve tim insan-
lar1 baglayici bir ahlak telakkisi olusturma ¢abasi gayet anlamlidir. Ne var ki
Kur’an perspektifinden bakildiginda o, bunu belirleme yetkisini akla vermek-
le Yaraticisinin ahlak konusundaki hitkmiinii yok saymakla yanlis yapmakta-
dur.

Ahlak baglaminda menfaati 6n plana alan Bentham’n (Kutub, 1991, III:
160) dedigi gibi Kant, bir ahlaki “deontoloji” -yani sadece evrensellestirilebi-
lir olup olmamasina bakarak her pratik kavramin ahlaki mi yoksa ahlak dis1
m1 oldugunu 6zel surette belirleyen somut bir 6édevler bilimi- ortaya koydu-
gunu sanmistir (Derraz, 1993: 48). Kant’in ahlak anlayisinin, -akilct olmakla
beraber- Tanrr’yr disladigt séylenemez. Ne var ki Tanri, Kant’in ahlaktan an-
ladiginin tatbik edilmesi agisindan sadece bir aractir. O dini prensipler yerine
akilct ilkeler belirlemeye calismistir ve anlasildigt kadariyla Gzerinde herkesin
ittifak edebilecegi evrensel yasalart ortaya koyma arzusuyla yasamistir.
Kur’an insanlara amag olarak Allah’a kul olup onun emirlerine uygun bir ha-
yat yasayip cennete kavusmayi belitlerken, Kant’ta amag insanlktir.

Kant’in kategorik buyrugun geregi olarak her halitkarda dogru séylemek ge-
rektigi vurgusu ¢okea elestirilmistir. Ancak onun “ayni anda iki 6devimizin
olamayacag1” seklindeki yaklasimi bu elestirileri oldukea zayiflatmaktadir. Bu
yaklasim Kur’an agisindan da kabul edilebilir niteliktedir. Tki 6dev ile aym
anda karsilasan Misliimanin hangisinin o an 6devinin olmadigina karar ver-
mesi icin 6lgii, onun kendi ¢ikarini merkeze almayip toplumun menfaatini
oncelemesidir.
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Girig: Islam’in Ahlaki

Islam diisincesinde ahlak konusunun ele alinacagt bu yazida Islam’da ahlak
ilminin sagliklt bir altyapida degerlendirilmesi i¢in baslangicta sorulmast ge-
reken sorular oldugunu dustiniiyoruz. Eskide yeniyi, yenide eskiyi bulmaya
yonelik bir caba iginde olma diisiincesini ifadelendirmeye calisacagtz. Insanin
yerylizii seriiveni ashinda tiimuyle bir anlama ¢abasidir. Anlam bulundukga
insan yoluna devam eder. Anlam yoksa hayat da yoktur. Yaya ylrtyen insan-
la ucaga binen insanin sadece konfor farkliligindan s6z edebiliriz. Anlami
bulma arzusu ve idrak keskinligi konusunda bizden 6nceki kusaklarin daha
az yetenekli oldugunu diisiinmek yanilgt olur. Oyle olmazsa bugiin kurdu-
gumuz fakiltelerde akademik cevrelerde ge¢misi ve onu insa eden digtintir-
leri agimliyor olmazdik. Diistinceyi gelistiren, her soruya cevap bulmak de-
gildir. Sorular retildikge cevaplar varlik imkanina kavusur.

Islam ahlaks ifadesi, Islam’da ahlak ilmi vurgusundan farklidir. Birincisi ken-
dine 6zgl bir 6zglnligi nitelerken ikincisi ise Islam dustincesinde ahlakin
ele alinising, algisini ve fenomen olarak konumunu isaret etmektedir.

Islam’da ahlak basligi bize, Islam disinda da ahlak anlaysslart oldugunu ifade
eden bir terkiptir. Budist ahlaki, Yahudi ahlaki, Hiristiyan ahlaki bu kiimede
dustntlmesi gereken ahlaklardir. Ahlakin mistakil bir varligt var mudir, ne
yapmaliyim, iyi ve mutluluk nerededir sorulartyla karsisinda bulustugumuz
felsefi ahlak ne derecede bagimsiz bir ahlak kurabilmistir?

Bir Yahudi Hiristiyan veya Musliman’dan ahlaki konu edinmeden kendi
dinlerini anlatmalarini istedigimizde bir dini anlatmak ne kadar mimkiin ola-
caktir? Dindarlik insanin gahsiyetiyle butiinlesip kimligin bir parcast olarak
algilanirken ahlak neden sadece génilld bir hali ve kurumsalligi olmayan bir
yapty! ifade edegelmektedir?

Genel olarak din, igerik bakimindan biinyesinde iman, ibadet ve ahlak boyut-
larin1 ihtiva ederken neden ¢ogunlukla kendini ahlak tizerinden sunar? Miis-
liman Yahudi veya Hiristiyan olmam neyi gerektirir sorusuna ahlaki refe-
ranslar olmaksizin hangi cevaplar verilebilir? Ahlakli ve erdemli bir
Miisliimani, Hiristiyan teolojisi Isa’nin Tanrr’nin oglu oldugunu ve carmtha
gerilip tekrar dirildigini kabul etmedigi siirece ebediyyen yoklukla cezalana-
cak, dirilmeyi bile hak etmeyen biri olarak degerlendirebilmektedir. Tevhide
ulagmayan bir Hiristiyan’in da erdemli bir hayat siirmesi Islam itikadinca
makbul sayllmamaktadir. Her dini olan ahlaki midir, her ahlaki olan dini mi-
dir? Peygamberler tarihine baktigimizda dinler tarihini helal ve haramlar tari-
hi olarak da okumak miimkindiir.” Esyada asl olan ibahadi” prensibiyle
bakildiginda Kur’an da “harreme, hurrime?” veya “ubiller” formunda gelen ayet-
ler! gegmiste helal olanlart haram kilmakta veya yasaklar: helal kilmaktadir.
Bu nokta bizi ahlaki degerlerin izafiligi veya mutlakligi problemlerini tartis-
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maya yonlendirebilecek hareket noktalarina ulastiracaktir. Bu ayni zamanda
insanligin distinsel evrimine ve gelisimine dikkatleri ceken bir noktadir.

Yunan ahlaki, metafizik ahlikin ilk 6rneklerindendir. Bu ahlakta, tabiatiistii ve
mistik bir prensip yer almaz. Bu ahlaklarin ortak gayesi, insanin saadetidir. Bu
saadet hedonistlerde bedensel lezzetlere indirgenebildigi gibi Sokrates, Plato
ve Aristoteles’te akli lezzetlere yonelebilmektedir. Bu ahlak rasyonel bir karak-
ter tastr. Ahlaki hareketlerin Slciisii akildir. Iyi ve dogru, kétii ve yanlisin mu-
kabiliditler. Bu ahlakta cogu kez “iyi ve “gtizel” birbirlerinin yerini tutar. Tabi-
atin ahengi fikri egemendir. Ahenksizlik ve karisiklik ahlakin ziddidir. Ahlaki
glzellik metafizik yetkinliktir. Yunan ahlakinda ferdi sorumluluk yoktur. Bu-
nunla birlikte adalet 6ne ¢ikar. Adalet akil terazisiyle sosyal saadete ulagtirir.?

Aristo, Nikomakhos'a Etik eserinde bilgelik, erdem, adalet, comertlik ve dost-
luktan s6z ederken bu konudaki yorumlarinin bilgi kaynagi neydi? Kendisi
bir bilgi kaynags olan aklin, bilgi kaynagt nedir?3 Akil, dis diinyadan ne kadar
bagimsizdir? Akil, bilgi tireten bir kaynak midir? Yoksa bilgileri birlestirip
aytran bir 6zellik mi tasir? Bu sorulara, epistemoloji agisindan baktigimizda
gortirtiz ki, insanin biligsel siirecinde tizerinde uzlasiya varilmis ortak bir g6-
ris yoktur. Akli olanin ne kadar tecriibi, sezgisel olanin ise ne kadar akli ve
tecriibl oldugu derin tartismalara aciktir. Dini ahlaki g6z ardi eden tutumla-
rin, akli olanin sinirlarini kaynagt ve degeri agisindan ortaya koymalart ge-
rekmektedir.

Dini olan, kendisini “vahiy kaynakl” olarak daha baglangicta “insan cabasi
ve dustinsel strecinin disinda” askin bir olusum olarak sundugu i¢in dini re-
ferans karsitlarinca dislanmaktadir. Bu anlaysslar, insant her seyin merkezin-
de kabul ettiklerinden insani olmayana deger vermeme tutumunu gelistir-
mektedirler.*

Huristiyan ahlak: tabiatiistii bir ahlaktir. Mistik karakterlidir. Ahlaki hareket ak-
lin degil Tanrr’nin buyrugudur. Ahlaki fiilin gergeklesmesinde akil ile iman ge-
listiginde akil birakilir. Ahlakin gayesi tabiatistiidir. Bu ise ancak 6biir diinya-
da gergeklesecektir. Tabiat aslinda kotidiir. Isteklerimiz tabiattan gelir. Bunun
icin tabiatin Gtesi icin yasamak gerekir. Gaye, ezell hayattir. Bu ahlakin en bi-
yitk erdemi “ICurban”dir. Insanin bu anlayisa gére, ezeli hayattaki kurtulus igin
bu diinyada kendisini feda etmesi gerekir. Yunan ahlakinda ideal insan bilge
iken, Hiristiyan ahlakinda ideal insan veli ve aziz olarak sunulur.’

Hiristiyan ahlakina kaynaklik eden Incil’de “size denildi ki... ben size derim
ki...” formunda yer alan ifadeler, amellerimizi niyete indirgemistir.6 “Size
denildi ki” formunda, zina yapilmayacagy, ahde vefa gosterilecegi, yalan yere
yemin edilmeyecegi vurgusu hatirlatiiyor ardindan “ben size derim ki’ vur-
gusuyla, miintesipten niyetlerini gézden gegirmesi isteniyor. Incil’de sunulan
bu hitap tarz1 baslangicta insan psikolojisi agisindan “kalbim temiz” savunu-
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suna insani yoneltmekte, amelleri ihmale yol agmaktadir. Bu sebeple Hiristi-
yanlik icin amelin 6n planda olmadig1 zahiren bir sevgi ve iman1 6n plana ¢1-
karma goriiniimiine sahip bir din yargisini ifade edebiliriz.

Lslam Ablaks: Amellerin Niyetle Yicelisi:
Besmele: Niyetlerin Niyeti
Kelime-i Sebadet: En Yiiksek Gorev ve Sorumluluk Bilinci

Sunu ifade etmeliyiz ki, Islam ahlakinda en temel ilke olan “Ameller niyetlere
goredir” hadisine” gore, amellerimizi yucelten niyetlerimizdir. Davranislari-
miz1 zahiren iyi ve kotl olarak vasiflandirmadan 6nce arka plandaki hareket
noktasinin ne oldugu 6l¢timtiz olmalidir. Bir fiilin olusmasinda 6nce zihinde
bir gayenin tasavvuru s6z konusu olmaktadir. Bu tasavvur disiinmeye, sonra
karara ve en son agamada da eyleme, harekete dontismektedir. Tslam felsefe-
si acisindan da kuvve halindeki aklin, d/ime yani kendisini bilmesi, diisinmesi,
tasavvur etmesi sonucu dile yani yapict hale doniismesinde gerceklesir. Ni-
yet, bir yandan irade bir yandan da kast anlamlarini ihtiva eder. Namaz, orug,
hac gibi ibadetlerde, onlarin ifa edilmesinde, niyet 6ngoriilen kosullardan bi-
ridir. Zaten, Islim diisiincesinin ana kaynagi olan Kur’an’da, “iman ve
amelin” birbirleri ardinca zikredilmesi bir acidan insanda bu giiciin, yani
inancint amele doniistirme kapasitesinin oldugunu gésterdigi gibi, bir acidan
da iman edilen seyleri amele déntstiirme niyetinin bulunmasi gerektigi anla-
tilir.8 “Allah’ inkar eden ona sirk kosan, ahirete inanmayan kimselerin amel-
lerinin gegersiz (habitat)oldugunu” ifade eden ayetler?, Islam’da sahih itika-
din ve niyetin ylceligini vurgulamaktadir.

Islam diisiincesinin temel kavramlarindan olan “Besmele”bu boyutuyla,
davranis 6ncesi insan i¢in en yiiksek motivasyonu, hazir bulunusluk diizeyini
ifade etmektedir. Insani varlikla irtibata geciren en yiiksek duyarlilik rahmet,
kusaticilik ve koruyuculuk suurunu ifade etmekte, niyetlerin niyeti olma 6zel-
ligini tasgimaktadir. Islam diisiincesinde énemli bir diger anahtar kavram da
schadettir. Sebadet bir seye taniklik etmektir. Bir olaya sahit olan kisi, bu sa-
hitligin sorumlulugunu yerine getirerek bilgisini disa vurur, ¢evresiyle payla-
sir. Duydugu, gézlemledigi hususlar ve kendisinde olusan bilgiyi paylasma-
mak insana huzursuzluk verdigi gibi insanin dogasina ve 6ziine yabancilas-
mast anlamina gelir. Gilizel bir sanat eserini begenen kisi, ressamin veya mi-
marin meydana getirdigi bu eser karsisinda begenisini itiraf etme zorunlulu-
gunu hisseder. Sahitlik; bir bilgi diizeyini, birikimini, anlamayi, kavramay1 ve
bunu disa vurmayi nitelemektedir. Giizel olana, akli olana, iyi olana hakkini
vermek oldugu gibi, yanlis ve kotii olan1 tanimak ve ondan uzaklagmayi ifade
etmektedir. Sehadet; insanin evren kitabini okuyup veya evren tablosunu g6-
rip butin benligiyle bu olaganustiligl, dizeni, uyumu butin hicreleriyle
disa vurusu, itirafi ve gecici degerlerin sémiriisinden kurtulup kalici olana tes-
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limiyetin haykirisint ifade eder. Bu boyutuyla seklen Islam’a ilk girisin semboli
olmakla birlikte i¢ diinyada yasanan ve alinan kararlar agisindan bir olgunluk
diizeyini niteler. Insanin mutsuzlugunun kaynaginda sehadet getirememesi ve
béylesi bir bilingten uzak durmasi yatmaktadir. Bu kainat1 g6zlemleyen insanin
bu mitkemmelligi itiraf etmesi ve diga vurmast insanin ruhunu 6zgirlestirir.
Insan iiretken, yapict, kusatict ve koruyucu bir zihniyete kavusur. Kelime-i
Sehadet bu boyutuyla; insanin bir karar alisini, hayatint bu karara gére devam
ettirmesini, huzur, 6zgurlik ve anlam icinde 6lime hazir olusunu nitelemek-
tedir. Besmele ve sehadet Mislimanin iradesinin ¢ekirdegini olusturur. Bu
acidan “ameller niyetlere goredir” ilkesinin anahtar kavrami olan niyetin, bilgi
ve irade ile yakin ilgisi vardir. Islam ahliki bu agidan bir bilgi, irade ve ézgiir-
litk ahlakidir. Islam ahlaki insanin kapalt kalmis yeteneklerinin agiga ¢ikarilma-
sin1 Onceler. Bu boyutuyla bir 6zgtrlesme siirecidir.

Gazzali, irade konusunda iki temel tanim sunarak onu gelistirir. Buna gore,
maksada uygun bulunan bir seyin belitlenmesi' irade oldugu gibi, bir de bu
gayeci irade taniminin yant sira Ozellik agisindan da onu tanimlayarak, “bir
seyi, benzerinden ayirt etme, temyiz etme yetenegi’'! olarak onu ele alir.
Gazzali, irade meselesinin bir gaye boyutu oldugunu ve bir de vasita boyutu
oldugunu, ilmin bilgiye konu olanlar icin s6z konusu oldugu gibi iradenin de
se¢meye konu olan eylemler icin oldugunu ifade eder.1? Gazzali, bilgi ile ira-
de arasinda aracilik bagi kurarak, iradenin “bilinenin istenmesi” anlamina
geldigini belirtir. Ancak, bir istemede irade s6z konusudur. Isteme ise, bilgi-
den kaynaklanir. Bilgisiz, bilingsiz, bir istek, irade olarak gorilemez. Irade
zorunlu olarak bilgiyi de muhtevidir.!3

Islan’in ahléks: Allah’in ahlék:

Hz. Peygamber “Her dinin bir ahlaki vardir. Islam’in da ahlaki “haya”dir!4
vurgusunu yaparken, Islam ahlakinin ayirt edici 6zelligini dogrudan dogruya
yitksek bir uyaniklik ve dirilik bilinciyle 6zdeslestirmistir. Haya etimolojik
olarak “cekinmek” anlamina gelmektedir.!> Kelimenin kékeninde “Hay” ile
ortak bir zemin vardir. Kisinin, haya sahibi olmasi bir anlamda yaptigini bil-
me, bildigini yapma ve bir anlik gafleti kabul etmeme durumunu niteler. Ha-
ya, insanin yanlis davranislara dismemek icin uyanik ve diri bir bilince sahip
olmasini nitelemektedir. Iffetin tirlerinden olup, insanda hem fitri bilgi ola-
rak dogustan yer alir, bir de dini bilgi olarak insana teklif edilir. Insanda, hem
fitri ve hem de dini bilgi sayesinde, sehvet gliciiniin asiriliklarina kagmadan
utanacak seyler yapmaktan kendini korur. Kisi, olaylarin sebep ve sonuglari-
n1 bilmedigi oranda utanca maruz kalir.

Felsefe, Kind’nin diliyle, insanin giicii nispetinde yaraticinin fillerine ben-
zemesidir. Kindi, felsefeyi “insanin giicti yettigi 6lgiide Yiice Allah’in fiilleri-
ne benzemek” olarak!¢ tanimlarken aslinda felsefeyi ahlaki ve erdemli bir ya-
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sayisla Ozdestirdigi gibi bir agidan da din ve ahlakla da 6zdeslestirmektedir.
Islam felsefesinde, insanin nihai yetkinligini ifade etmek igin ilah kelimesin-
den turetilmis, metafizik¢i filozof yerine, “miteellih” terimi kullaniir.
Miiteellih, teriminin en temel ¢agrisimi, bilgelik sevgisinin siradan teorik bir
ama¢ olmayip Yaratictya benzemek, yani ahlaki agidan istiin bir konuma
ulasmaya calismaktir. Hz. Peygamberin “Allah’in ahlakiyla ahlaklanin”ifadesi
Yaratictya manen benzemeye calismaya bir vurgu ve cagridir.

Islam ahlakina baktigimiz zaman, Misliiman insanin hayat tarzinin kaynag
yani ahlakinin temel referanslari asagidaki gibi sekillenmektedir:

Allah’a ve insanliga olan mesajlarina génil r1zast ile inanip teslim olmak, Hz.
Peygamberin Kur’an dogrultusunda yasadigr hayati 6rnek almak ve insanin
dogustan sahip oldugu duru fitratin1 ve vicdanin kirletmemesi icin miicadele
icinde olmak.17

Islam Diisiincesinde Ahlik Ilmi

Islam Diisiince tarihinde ahlak ilmi, cesitli perspektiflerden ele alinmustir.
Buna gore, Islam diisiincesinde Ahlak ilmi vurgusu bizi su temel basliklarla
bulusturmaktadir;
a) Ahlak ilminin isimlendirilisi ile ilgili kaynaklar (hikmet-i ameliyye,
ilm’tl edeb, ilm-i tehzibi’n-nefs, es-sinaati’l hulkiyye, et-tibbu’t-
ruhani, Tibbu’'n-nifis),

b) Ahlak kelimesinin etimolojik yapist hakkinda degerlendirmelerin
yer aldigt halk ve hulk ayiriminin temellendirilip islendigi eserler,

¢) Ahlak ilminin yerli ve yabanci kaynaklarinin tespit edilmeye ¢aligil-
dig1 esetler,

d) Ahlak ilminin olusumuna etki eden sahsiyetler,
e) Ahlak ilminin temel mevzulari,

f) Islam dinin iman, ibadet ve ahlik boyutundan biri olarak ahlaki
emir ve ogiitlerin ele alindig1 eserler,

g) Kur’an ve hadislerde gecen ahlaki ilkeler, faziletler,

h) Felsefi ahlak cizgisinde olusan Tedbir’in-Nefs, Tedbir’il-Menzil
ve Tedbir’il-Midin kurgusu,

i) Cagdas donemlerde klasik felsefenin dortli fazilet/erdem tasnifini
asmaya ve Islami degerler cercevesinde erdemlerin yeniden tasnifi-
ne yonelik calismalar.!8

Islam diisincesinde ahlak séz konusu oldugunda baslangicta tic temel saca-
yagt oldugunu goriiriiz. Bu din, ahlak ve felsefe gibi ti¢ temel disiplinin bir
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araya geldigi bir olusumdur. Bu isimlendirme, onun tek basina ne dini ve ne
de tek basina felsefi bir sistem oldugunu ifade eder. Islim ahlaki ifadesi,
Kur’an ekseninde bir dini ahlak anlayisini vurgularken, Islim Ahlak Felsefe-
si, dini ahlakin tizerine Islam disiincesinin triinleri olan Kelim Tasavvuf,
Fikih ve Islim Felsefesinin tiim birikimlerini de kapsayan bir biitiinligi ve
anlayist ifade etmektedir. Islam Ahlak Felsefesi, Islam’in, ahlakin ve felsefe-
nin ortak bir triiniidir. Bu boyutuyla Islim Ahlak Felsefesi, felsefe ve din
uzlasisinin imkani tizerine ciddi bir gésterge olarak goriilebilir.

Islam Diistincesinde ahlakin konumu, matematiksel bir formiil olarak bir
cirpida ifade edilmenin 6tesinde ancak timevarimsal bir yaklasimla, parcala-
rin doldurdugu bitiinde goriliip anlasilabilecek bir mahiyete sahiptir. Tani-
minin yaptmasini, kapsaminin genisligi zorlastirmaktadir. Bununla birlikte
Islim Ahlak Felsefesi denilince; Ahlak felsefesinin problemlerine Islim dii-
stncesinin akli ve nakli verileriyle bakan, sorunlara bu ilkeler 1siginda ¢6-
ziimler iireten bir degerler sistemi ve hayat felsefesi anlagilabilir. Islam dii-
stincesinin bakis acilart olan Kelam ve Tasavvuf icerik olarak bu degerler sis-
temini beslerler. Ahlak kelimesi, etimolojisi itibariyle insanin psikolojik(hulk)
ve fizyolojik(halk) yapisint nitelemektedir. Bu kelimenin yaratmak ve yaratilis
ile ilgili yont de vardir. Allah, Yaraticidir (Halik). Tm canlt ve cansizlar
onun yarattiklaridir (Mahltkat). Bu boyutuyla ahlak, insanin dogast ve yarati-
lisint ifade eder. Bu dogay1, bicimlendiren, halk eden Allah’tir. Insanin ahlakl
olmast bu agidan bakildiginda, dogasiyla ve yaratilistyla uyum icinde olmasi
demektir. Yalan sdylemek, ahlaki olmayan bir tutumdur dedigimizde bunun
acilimi aslinda, “yalan séylemek, dogamiza ve yaratilisimiza uygun olmayan
bir tutumdur” anlamini icermektedir. Islim Ahlak Felsefesi, bu yoniiyle in-
sant, dogal ve 6zsel olan ¢izgisiyle degerlendirmeye ¢alisan bir sistemdir. Ah-
laki sorunlara felsefi bakis acisidir. Bu bakis acist sadece felsefeden yarar-
lanmakla kalmaz dini hakikatin perspektifiyle bu arastirma siirecini zengin-
lestirir. Islam Ahlak Felsefesinin icerik zenginligi kaynaklarinin cesitliligiyle
orantilidir. Bu sistemin i¢/yerli ve dis/yabanct kaynaklart bulunmaktadir.1?

Islam Ahlak Felsefesini besleyen ve gelistiren kaynaklar, ic/yerli ve
dis/yabanct kaynaklar olmak Uzere iki genel baslik altinda degerlendirilebilir.
Kur’an-1 Kerim ve Siinnet, Islam Ahlakinin yerli/ic kaynaklarint olugturur.
Islam Ahlak Felsefesi tizerine arastirmalari bulunan Howurani, Islam diistince
tarihinde ahlakla ilgili kitaplari;

e Kural koyucu/normatif ve tahlili/analitik olarak ikiye ayirir. Kural ko-
yucu ve tahlili kitaplar1 yine kendi iglerinde;

e Dini kural koyucu ve felsefi kural koyucu olarak ikiye ayirir.

Honrani’ninkural koyncu dini kitaplar dedigi sey, Kur’an merkezli kaynaklar simif-
lamasina tekabiil eder. Dogrudan Kur’an’a ve hadislere dayanarak ahlak
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kaideleri tespit eden tiirdir. Bu tiir ahlak kitaplar ve ¢alismalarinin 6zelligi
Kur’an ve hadis gibi dini nass ve ilkelerin esas alinmasidir. Devlet adamlart
icin, siyaset sanatiyla alakalt yani siyasi hikemiyat gelenegine dayanan kural ko-
yucu felsefi kitaplar, erdemi esas alarak, ferdi ablik ile siyaset felsefesini kapsatlar.
Bu da kismen yabanct kaynaklara karsilik gelmektedir. Howurani, tahlili kitaplar
derken Mu’tezile kelamciarinin ortaya koyduklar: ahlaki deger tartismalarin,
tylyi, kétiyt, hiisin ve kubthu inceleyen ve bunlart akil vasitastyla bulacagimi-
z1 savunanlart kasteder. Tahlili felsefi kitaplar derken de, ahlak tzerine yazilan
kitaplari, teorik ve pratik ahlak anlayislarini ve arastirmalart zikreder.20

Islam Ahlakinin I¢ Dinamigi olarak Kur’an-1 Ketim ve Siinnet

Islam Ahlakinin en temel dayanagt Kur'an-1 Kerim’dir. Kur’an, insant aydin-
latan ilahi bir rehber olarak, insanin i¢ ve dis diinyasini egitmeyi, olgunlas-
tirmayt hedefleyen fikir ve davranislarin teorik ve pratik olarak sunuldugu
ilahi bir kitaptir. Kuran, insant bilgilendirirken ideal bir davranis biittinligi-
nt hedeflemektedir. Kur’an’da tam ifade olarak “ahlak” kelimesi bulunmaz.
Bununla birlikte, tekil halde “Hwu/k” kelimesi yer alir.?!

Hikmet, Adalet, Iffet ve Secaat; ahlaki edebiyatin gerek klasik ve gerekse mo-
dern ¢alismalarinda yer almaktadir. Bu kavramlar, Kur’an ahlakinin ¢ok bo-
yutlu bir 6zelliginin gériinimi olarak ayetlerde karsimiza ¢ikmaktadir. Grek,
Fars ve Hind kaltiirleriyle karsilasmadan ¢ok énce Musliimanlar, Kur’an’in
dusunce ikliminden istifade ederek bu kavramlarla tanismislardi.

“Kur’an bir ahlak kitabidir”’vurgusu kendi icinde bir tartisma agabilmektedir.
Bir actdan Kur’an’i, ahlak kitabt olarak nitelemek, Kur’an’t sadece ahlika in-
dirgeme olarak algilanmakta ve olumlu bir ifade olarak goriilmeyebilmekte-
dir. Kur’an’in tevhid, niibivvet ve mead eksenindeki temel konularinin yant
sira kozmolojik, toplumsal ve hukuki vurgulart géz 6niine alindiginda ve Is-
lam’in bir hayat nizam1 oldugu diisiiniildiiginde “Kur’an bir ahlak kitabidir”
ifadesi sekiiler bir kapt agikligi anlamina gelebilmektedir. Ote tarafta Kur’an
da ahlak ile ilgili olmayan ne vardir sorusunu kendimize sordugumuzda ilgi-
siz bir hususu bulmak da miimkiin gériinmemektedir. S6z gelimi, Thlas sure-
si Allah’in varhigr ve birliginden, biricikliginden haber veren sure olarak bas-
langicta ahlakla ne ilgisi olabilir sorusuyla bulustursa da ahlaki hayatin bas-
langicinda igtenlik, samimiyet, 6zgurlitk oldugunu distindigiimuzde ihlas ve
tevhidin samimi bir ahlaki davranisin temel kosulu oldugu sonucuna ulasiriz.
Hukuk ayetleri gaye acisindan okundugunda bunlarin bir ahlaki diizey insa-
sina yonelik oldugunu goriiriz.

Macit Fahri, ahlak prensipleri hakkinda gerekli ipuglarini elde etmek igin
Kur’an pasajlarindaki konulara bakmak gerektigi gortsiindedir. Bunlar; dog-
ru ve yanhsin dogast, ilahi adalet ve kudret, ahlaki 6zgtrlik ve sorumluluk
konulardir. Kur’an’da, ahlaki davranislarin ve ilkelerin nazati ve ameli olarak
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ele alp islenildigini goriyoruz. Yiikiimliliik, soruminluk, miieyyide, niyet, fiil,
amel, gayret gibi teorik ahlaki mesgul eden konular kadar ferds ablik, emirler ve
yasaklar, aile ahliks, sosyal ablik, devlet abliks, dini ablak gibi hem teorik hem de
pratik konular vardir. Ayetlerdeki insanin tefekkir boyutunu agis ve ameli
sahada, secimli davranislarla hedeflenen tekamiil, Kur’an’in, insan davranis-
larin1 kusatan boyutunu gosterir. Kur’an’in, hedefinin ahlak oldugunu be-
lirtmek yerinde bir degerlendirme olacaktir. Kur’an, insanin 6niine, iyi ve k6-
ti ahlakin 6zelliklerini sunar. “Hayt”, “maruf”, “thsan”, “hasene”, “sidk”,
“istikame”, “ser”, “minker”, “seyyie”, “fisk”, “zilm”, “cchalet” ve “zan”
kelimeleri Kur’an’da bu agidan yer alan ifadelerdendir. Kur’an-1 Kerim, in-
sanligt hem bilgilendirmekte ve hem de bu bilgilendirme neticesinde insanin
sorumlulugunu vurgulamaktadir. Insan, ozgtr oldugu i¢cin mesul tutulmakta
ve bilgilendirilmektedir. Insan, bilgilendigi 6lciide, ahlakini olgunlastirmakta
ve gercek hiirriyete ulagmaktadir.?2

b

Katib-i Sitte ve hadis mecmualarinda “Kitabu’l Birt”, ”Kitabu Husni’l
Hulk” gibi basliklar altinda ahlak hadisleri bulunmaktadir. Bunlarin deger-
lendirilmesi ve tizerinde dusiinilmesi diisiince ve ahlak dinyamiza yeni
perspektifler sunmaktadir.

Stunnet, Hz. Muhammed(sav)’in yasayis modelini bize anlatan sistemdir. Hz.
Peygamberin Ahlaki, Kur’an’la 6zdes olduguna goére Stunnet, Kur’an ahlaki-
nin nasi uygulanabilecegini Hz. Peygamberin sahsinda somutlastiran ve bize
sunan uygulanabilitlik alamidir. Hz. Peygamber’in Kur’an’t insanlara sadece
aktaran degil aciklayan bir misyonu oldugunu géz 6ntinde bulundurdugu-
muzda, Stinnetin olgun ve ahlakli insan olma strecinde izlenecek bir 6rnek-
lik sistemi oldugu unutulmamalidir. Stinnet bireye, yasama sevinci, hayat fel-
sefesi sunan bir rehberlik okuludur. Bu okulda, insanlara giler bir yiizle
bakmak sadaka yani dogruluk géstergesidir. Bu okul, insanin butiin canhlarla
iliskisini adalet, merhamet ve muhabbet dizleminde diizenler.

Ahlaki teori agisindan hadislere bakildiginda ise hadislerin ilahi adalet, dog-
runun tabiatt ve insan hirriyeti gibi kavramlar arasinda daha karmasik bir
iliski sundugu séylenebilir. Buhari, Mislim gibi hadis kitaplarina baktigimiz-
da, insanin bir eyleme iligkin giictinden ¢ok ilahi kudrete vurgu yapan hadis-
ler rivayet ettigini gorebiliriz. Insanin kaderinin 6nceden belirlendigi ve bu-
nun disinda bagka bir sey yapamayacagina dair hadislerin yogun sekilde riva-
yet edildigi de asikardir.?3

Islam Ahlak Felsefesinin Kaynagi olarak Kelam Ilmi

Islam kelaminda Mu tezile, Eg ariye ve Matiiridiye arasindaki farkliliklarin teme-
linde itikadi konular kadar, bunlarin ahlaki problemlere yaklasimlarindaki

metod farklari, dayandiklari bilgi kaynaklarinin gesitligi ve ahlaki ilkeleri an-
lama ve yorumlamalart da vardir. Mu’tezili Kelamcilar Islam distincesinin ilk
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ahlakeilaridir. Mu’tezili distnirler iyilik ve dogruluk, ilahi adalet ve insanin
sorumlulugu konusunda ortaya ¢ikan ti¢ temel ahlaki soruya cevap bulmakla
kalmamuglar, aynt zamanda daha sonra ortaya ¢ikan ahlak teorilerinin de te-
melini atmuslardir. Mu’tezill Kelamcilarin bes temel ilkesinden (usulu’l-
hamse) biri “ahlaken tasvip edileni emretmek (emri maruf) ve ahlaken yeri-
leni (nehyi miinker) de emretmek”tir. Sehristani’ye gore, Mu’tezili Kelamci-
larin temel anlayisi, husun ve kubuhun akil ile bilinebilecegi tizerine temel-
lenmistir. Mu’tezili Kelamcilar, bilgi ile dogru arasindaki iliskiden hareketle,
dogru ve yanlisin tabiatinin akli olarak bilinebilecegini ve bunun da nihai ola-
rak ilahi emirlerden bagimsiz oldugunu temellendirmeye calismuslardir. Bu
sorunun en sistematik tartismasi ise Kadi Abdulcabbar(6.1025) tarafindan
“E/l-Mugn?’ adl1 eserinde ortaya konulmustur. Kadi1 Abdulacabbar’a gore, fiil,
irade ve gli¢ sahibi failce 6ngoriilen maksadi gosteren unsura gére tanim-
lanmalidir. Ciinkii biitiin fiiller, ahlaki olarak belirlenmemistir. Tyi ve kotii
gibi sifatlarla tanimlanan ve failin iradesinden kaynaklanan eylemler ahlaki
olarak belirlenmistir. Mu’tezile, ahlaki degerlerde ak/7 bilgiyi esas alarak, onla-
11 gbrecelikten ayirmis olur. Kadi Abdiilcebbar ahlaki yargilarin, ak/z teemmiiil-
le ulasilan nesnel hitkiimler oldugunu belirterek, onlart estetik hitkiimlerden
ayirir. Kadr Abdilcebbar akli bilgiyi esas alarak ahlaki yargilara yaklagsmakta,
nesnel bir bakis acist sergilemektedir.2*

Bakillani (6.403/1113), Kad: Abdtlcebbar karsisinda, baska bir esasa daya-
narak, aklin tek basina davranisin, iyi ve kot olup olmamasi konusunda hii-
kiim verme giiciinde olmadigini ve bunun ancak seriatin izahiyla tespit edile-
cegini belirterek, Mu’tezile’ye karst bir hitkiim getirir. Kelami bilgi sistemi,
kendi biinyesinde, hem akli bilgi ve hem de dini bilginin esas alindig1 akimla-
r1 barindirmaktadir.?>

Islam ahlakina ait, edebi ve felsefi nitelikteki eserler incelendiginde, bu eser-
lerde dogrudan hiirriyet meselesinin ele alinmadigr goriiliir. Islam Ahlak Fel-
sefesinde “htrriyet” konusunun ele alindigy, incelendigi saha olarak karsimi-
za kelam ilmi ¢ikmaktadir. Klasik ahlak kitaplarinda fitri ahlak ve miikteseb
ahlak tasnifine gidilmistir. Miikteseb ahlak tabiri kazanilmis, sonradan elde
edilmis ahlaki: niteler. Bu da g6steriyor ki, klasik ahlak kitaplari, hiirriyet me-
selesine ve onun insan davranislart icin s6z konusu olduguna inandiklar igin
béylest bir ayirima gitmislerdir. Klasik ahlak kitaplari, htrriyet meselesini te-
orik planda ele almamuislardir. Erdem ve rezilet konulari incelenirken erdem-
lerin insanda yer edip etmeyecegini, huylarin degisip degismeyecegini arasti-
rirken de, zimnen hiirriyet meselesi ile ilgilenmiglerdir. Klasik ahlak kitapla-
rinin yazarlari, kelami eserlerdeki irade, fiil, kader, hiirriyet meselelerini bil-
mekle birlikte, kitaplarinda bunu miistakil ahlaki bir mesele olarak ele alma-
mis, ama erdem, rezilet, huy, karakter ve saadet meselelerinin iginde pratik
olarak eritmislerdir. Bu ytizden Encyclopaedia Iranica’ya ahlak maddesini yazan
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Fazlurrahman’in “Islam’daki teolojik diisiince (kelam) ahlik diisiincesi hatta
fikih distincesi tizerinde fiili bir tesirde bulunmamustir”26 seklindeki goriisti-
ne katilmak da miimkiin gorilmemektedir.

Islam Ahlak Felsefesinin Kaynagi Olarak Tasavvuf

Tasavvuf ahlaki, nefse karst verilen bir savas ve bu yolla hiirriyete ulagmayi
hedefleyen sistemdir. Insani, bencil duygularindan hirlestirme siireci olarak
ifade edilmektedir.

Sezgisel bilgilerle donanip tasavvufi tecriibelerle manevi bagimsizliga ulas-
mak konunun bu boyutunu sergiler. Tasavvuf, kavramlarin farkli anlamlari
ihtiva ettigi bir alan ve ahlaki bir ekol olarak karsimiza ¢tkmaktadir. Tasavvuf
gelenegi ve tarihi hakkinda bir Tabakat yazart olan Siillemi’nin ifadesiyle, fakr
“hig bir seyin insana sabip olmamasider.” Stileminin bu fikri, bir acidan safi du-
sincenin aynasidir. Stlemi, bu ve benzer gorislerinde tiim safi gelenegin
sOzculigini yapmaktadir. Maddi imkanlardan mahrumiyet olarak bilinen
fakirlik kavrami, tasavvuf ahlakinda goriildiigli tizere, manevi ahlaki hiirriyet
anlaminda ele alinip incelenmistir. Ahlaki olgunluk, tasavvuf sistemindeki
hiirriyetle aynidir. Tasavvuf tarihi, Islim Ahlak Felsefesine manevi 6zgiirli-
gu gosteren boyutuyla kaynaklik etmektedir.?

Tasavvuf, séylem ve yontemleriyle bir pratik ahlak okulu olarak anlagilabilir.
Bu okul, bitiin dinsel birikimi ahlaki soylem cizgisinde degerlendirmeyi he-
deflemistir.

Islam Ahlak Felsefesinin Kaynagi olarak Fikih

Ahlak ve hukuk birey ve toplum hayatinin vazgegilmez iki temel 6gesidir.
Ahlak ve hukuk gayeleri ve metotlart agisindan benzerlikler gosterdikleri gibi
farkliliklar da gosterebilmektedir. Tyiyi, adaleti, insan temel hak ve zgiirlik-
lerini hedeflemeleri agisindan gaye birligi icinde olmakla birlikte, davranisla-
rin ortaya ¢tkmast ve 6dil ve cezalardaki etkenlerin nitelikleri agisindan fark-
liliklar g6stermektedirler. Ahlak ve hukuk birey ve bireylerin olusturdugu
toplumun diizenleyici unsurlaridir. Ahlak bir gérev ilmidir. Birey Ahlaki g6-
revleri yerine getirdigi 6lctide 6zgurligini glivence altina alir.

Ebt Hanife, itikadla ilgili eserine “e/-Fikhu’l Ekber” adini vermistir. EbG Ha-
nife, fikhin bir mesuliyetler ilmi olduguna isaret ederek fikhi, “&isinin leh ve
aleybinde olans bilmesidir” seklinde tanimlamustir. Bu, bir anlamda kisinin hak
ve vazifelerini bilmesi anlamina gelir. Bu acidan fikh, bir gorevler ilmi olarak
nazar-1 dikkate alacak olursak o, gérev ilmi olan ahlakla da paralellik g&sterir.
Ahlak felsefesi, ahlakin temel ilkelerini felsefi olarak ele alip inceledigi gibi
fikih da kendi alanindaki konulart fikih usali baghgr altinda tetkik eder. Fikih
usali kzyas, burhan, timdengelim ve tiimevarim gibi metotlart kullanirken, kendi
icinde bir mantik disiplini barindirdigini gézler oniine sermektedir. Ahlak
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ilmi de, felsefl acidan metodlarla i¢ icedir. Fikih, helal ve harami metodik
olarak incelerken, ahlak felsefesi de iyi ve kotlyl benzer metotlarla tetkik
eder. Fikih bir arastirma sahasidir. Genelde insanin sorumlulugunu, sorum-
luluk derecelerini, helal ve harami, uygun (caiz) olant arastirmaktadir. Giincel
bir mesele ile karsilaginca, organ nakli veya iyilesme umudu kalmayan bir
hastanin 6lme istegi (Gtenazi) gibi durumlarda, boylesi sorunlara cevap bu-
lunmaya calisiimasi noktasinda fikih ve ahlak kendi bilgi sistemlerinden ha-
reketle ¢6ztim bulmaya calisirlar.

Islam Ahlak Felsefesinin Kaynagi Olarak IslAim Felsefesi

Kindi (6.860), Ebu Bekr Razi (3.925), Farbi (6.950), ibn Miskeveyh (6.1030),
Ibn Sina (6.1037), Gazzali (6.1111), Ibn Bacce (6.1138), Ibn Tufeyl (6.1185),
Ibn Riisd (6.1198), Nasreddin Tusi (6.1274), Celaleddin Devvani (6.1501) gibi
filozoflar, Islim Ahlak felsefesinin felsefi damarini olustururlar.

Islam ahlak felsefesine ve esetlerine cesitli etkilerin olmus olmasi, onun 6éz-
glinligi icin bir engel teskil etmez. Insanlarda sagduyu paylasilan ortak bir
nimettir. Islim toplumu, Grek felsefesi ile terciimeler vasitast ile tanismadan
cok onceleri bile, Kur’an’da yer alan teorik ve pratik ahlaki prensipletle, er-
demler ve saadet konusu ile i¢ iceydi.

Islam felsefesinde ilimler tasnifinde Ahlak ilmi de yerini bulur. Kindi, felsefi
ilimler sinuflamasinda, felsefi akli ve felsefi ameli llimler tasnifine giderek, ahlaki,
felsefi ameli bashgr altinda siyasetle birlikte siniflandirir. Farabi ise genelde,
ilimleri, yapilar1 ve karakterleri ve konulari agisindan siniflandirir. Karakterle-
ti ve gayeleri agisindan gruplandirma yaparken nazari/ teorik ve ameli/ pratik
tlimler bashgin acar. Ahlak ilmini, onun ifadesiyle, “es Swmadti’l Hulkiyye'¥i,
ameli ilimler arasinda sayar. Ayrica, ilimleri konu ve elde ediligleri acisindan
siniflandirirken de, Iiwii’l Medeni, baghiginin altinda, siyaset ve ekonominin
yant sira ahlak ilmini de zikreder. “Aksamn’l Ulum il Akliyye” eserinde ise Ibn
Sina, ahlaki, ameli/pratik felsefe olarak kaydeder.2

Ahlak, nefsin yonetimi, evin yonetimi ve toplumlarin yonetimi gibi ti¢ temel
asamay1 icerir. Klasik bir felsefi ahlak kitabint agtigimizda karsimiza ilk ¢tkan
konu, nefsin bitkisel, hayvani ve insani nefis olmak tlizere ti¢ gérinimudiir.
Bu konu, ahlak kitaplarinin ilk konusudur. Bunun iki amact vardir. Insant
maddi ve manevi boyutuyla taniyarak ahlaki bir varlik olarak konumlandir-
maya ¢alismak, 6te taraftan evrendeki kottliikleri agiklayabilmek ve mutluluk
meselesini metafiziksel boyutu ile ortaya koyabilmektir. Nefsin disiinen, 6f-
ke ve sehvet kuvvetleri, erdemlerin olusumunda kaynak durumundadir.
Saadet meselesi de faal akilla ittisalle ilgilidir. Bitkisel nefsin, beslenme, bi-
yime ve tireme 6zellikleri varken, hayvani nefsin bunlara ilaveten hareket ve
idrak kuvvetleri vardir. Arzu ve nefret, insanin hareketinin kaynaginda yer
alirken sehvet ve 6fkenin kaynagidir. Insanin idrakinin bes duyusal boyutu
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ile bunlarin islendigi i¢ duyulart vardir. Insani nefis ise tiim bu ézeliklere sa-
hip olmakla birlikte bitkisel ve hayvani nefiste bulunmayan bilme ve yapma
glicti ve buna bagl olarak olugan akil giictine sahiptir.2?

Sonuc¢

Islam disiincesinde ahlak ilmini konu edindigimiz bu makalede bir ilim ola-
rak ahlak ilminin klasik kaynaklarda nasil ele alindigini, temel problemlerin
neler oldugunu ve bu meseleler tizerine modern zamanlarda ne tiir tartisma-
lar eklendigini resmetmeye calistik. Her dinin kendini sundugu iman, ibadet
ve ahlak {icgeninde, Islam diisiincesinde ahlak ilminin, teorik ve pratik veg-
heleriyle bu tiggenin kesisim noktalarinda bulundugunu gérmekteyiz.

Kur’an’da yer alan ahlaki ilke, kavram ve degerler Islam diisiincesinin en di-
namik yontine kaynaklik etmekle birlikte, bu kavram ve degerler sistemi de-
rin bir hikmet penceresinden tizerinde yeterli teemmiile, tefekkiire kavus-
mamistir. Bu kavusma, bir siire¢ gerektirmektedir. Anlama ve kavrama bir
anda olup konserve bir diizeye hapsolmak demek degildir. Anlama ve kav-
rama her an gelisen ve kendini acan bir nitelik arz eder. Bu bitmemislik ve
tim zamanlar kapsayan anlamin kendini agmast ve sunmasi en kapsayict se-
kilde kendisini su ayette sunat:

“Zamant geldiginde insana mesajlarimiz1 (evrenin) ugsuz bucaksiz ufuklarin-
da ve kendi 6z benliklerinde (bulduklariyla) tam olarak anlatacagiz ki, bu
(vahy)in tartistlmaz bir gercek oldugu, apagik ortaya ¢iksin. Rabbinin her se-
ye tanik oldugu(nu bilmeleri onlara) hala yetmez mi?”’30

Bu acidan denilebilir ki bu ayetin vurgusunda yer alan “anlatacagiz, gostere-
cegiz’vurgusu anlamanin, kavramanin dinamik acihimlar icerdigidir. Stre¢
icinde anlayacagimizi, anlamlandiracagimizi, su an i¢in anladigimiz seyin bi-
tiintin bir par¢ast oldugunu ifade etmektedir.

Kelam, Tasavvuf, Fikith ve Islam Felsefesi bircok meselenin yant sira Islam
ahlakinin anlasilmaya calisildigt alanlardir. Bu disiplinlerde kavramlar ve da-
yandiklar1 epistemik kaynaklar, farkliliklar degisse de gaye birligi ortadir. Is-
lam Ahlak Felsefemizi Maturidi, Kadi Abdilcebbar (6.1025), Dihlevi
(6.1762), Muhasibi (56.857), Ibn Arabi (5.1240), Karafi (6.1285), Satibi
(6.1388)’ye bagvurmadan sadece Farabi, Ibn Miskeveyh ve Ibn Sina ve
Gazali’den ¢ikarmak ne kadar saglikli olabilir?

Islam diisiincesinde ahlak ilmi, teorik ve pratik boyutuyla 1slam’1p dinamik
yonini isaret etmektedir. Bu alanda ortaya konulacak calismalar, Islam me-
deniyetinin bir kez daha ve en kuvvetli sekilde agimlanmasina katki saglaya-
caktir.
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Islam Ahlak Disiincesinin Ge-
listminde Filozoflarin Katkisr

Murat DEMIRKOL™

Oz Gergekte birtakim farkliliklarla birlikte insanligin ortak degeri ve fiili bir gergeklik
olan ahlak, ilmi bir disiplin olma hiiviyetine filozoflarin ¢alismalariyla kavusmustur. Fi-
lozoflar ahlaki pratik felsefenin en 6nemli dali olarak ele almuglar ve onu gelistirdikleri
nefis teorisinden hareketle felsefi bir disiplin halinde ortaya koymuslardir. Insanlar arast
iliskilerde vazgegilmez bir temel islevi goren ahlak, nefsin giicleri, huy, erdem, erdemsiz-
lik, yetkinlik, iyilik ve mutluluk kavramlari ekseninde felsefi bir temel tizerine oturtul-
mus; birey, aile ve sehir halki seklinde genisleyen halkalarda nasil tezahiir edecegi dakik
bir anlatimla acikliga kavusturulmustur. Bu makalede 6zellikle Misliman filozoflarin
ahlak felsefesinin gelisimindeki katkilar1 6nce siirece baglt olarak, ardindan kavram ve
konulart acisindan ele alinacaktir.

Anahtar Kelimeler: Felsefe, ahlak, nefs, huy, erdem

The Contributions of Muslim Philosophers to the Development of Moral Philosophy

Abstract Even though it has some differences, as a common value and a reality, the
Ethics became a scholarly discipline through the works of philosophers. The
Philosophers saw the Ethics as the most important branch of the practical philosophy
and constructed it as a philosophical discipline through the nafs theory which they have
developed. This article examines the contributions of Muslim philosophers to the
development of ethical philosophy, firstly as a process, and secondly as a conceptual
and thematic set.

Keywords: Philosophy, ethics, nafs, self, habit, virtue
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Girig

Ahlak, yasayan bir gerceklik olarak insanligin ezeli ve ortak bir mali olsa da
onu ilmi bir disiplin seklinde ilk énce filozoflar kurmus ve gelistirmistir. Ts-
lam ilimler tarihinde bazen geciskenliklere izin vermekle birlikte akli ve nakli
ilimler ya da felsefl ve dini ilimler seklinde bir tasnifle karsilasmaktayiz. Bu-
rada, ilimler tasnifinin baglangicta filozoflar tarafindan yapilmis oldugunu,
dini/ser’] ilimleri de icine alan kapsamlt tasniflerin nispeten sonraki donem-
lerde yapildigint g6z 6niinde bulundurmak durumundayiz. Misliiman filo-
zoflar tarafindan Ozet bir anlatimla “seyleri olduklari gibi bilmek™ seklinde
tanimlanan felsefe/hikmet, Yunan felsefe mirasina bagli kalinarak naza-
ti/teorik ve ameli/pratik felsefe diye iki kistmda incelenmigtir. Matematik,
tabii ilimler ve metafizik teorik felsefe kapsaminda ele alinirken; ahlak, ev
idaresi ve devlet yonetimi pratik felsefe kapsaminda ele alinmistir.

Daha sonra en gelismis Orneklerinden birini Tasképrizade nin Miftahu's-
Sa’dde’sinde gordigiimuz ilimler tasnifinde varlik diizeylerine goére dortli bir
siniflandirmaya gahit ommaktayrz. Muellif, ilimleri inceledikleri varliklarin
varlk dizeyini dikkate alarak siniflandirmustir. Bu tasnif ana hatlariyla 6zgiin
olmakla birlikte teferruatta eklektik bir nitelik tasimaktadir. Varliklar; kitabi,
ibari, zihni ve ayni varlik dereceleri dikkate alinarak inceleme konusu yapil-
mustir. Kitabl varliklar inceleyen ilimler; Edevatu’l-hat, kavaninu’l-kitabet,
tahsinint’l-hat, tertibu’l-huraf vb. dir. Bari varliklari inceleyen ilimler;
Meharicu’l-hurdf, lugat, vaz’, istikak, tastif, nahiv, me’ani, aruz vb. dir. Zihni
varliklari inceleyen ilimler; Mantik, nazar, cedel, hilaf, adabu’d-dersdir. Ayni
varliklart inceleyen ilimler: A. El-Hikmetu’n-nazariyye: el-Ulumu’l-ilahiyye,
Ilmu’t-tabii (tib, baytara, maadin, kimya, sihir vb.), el-Ulimu’r-riyaziye (hen-
dese, hey’et, vb.). B. el-Hikmetul-ameliyye (ahlak, siyaset vb.). C. El-
Ulimu’s-ser’iyye (ustlu’d-din, kira’at, hadis, tefsir vb.).!

Ahlak, ilimleri akli ve nakli diye ayirmaya dayali sonraki tasniflerde bile filo-
zoflara ait nazari hikmet ve ameli hikmet tasnifine uygun bir sekilde ameli
hikmet kapsaminda miitalaa edilmistir. Ahlaki dini ve kelami perspektiften
ele alan alimler dahi konulari filozoflarin olusturdugu kavramsal sablona uy-
gun olarak incelemislerdir. Ebu’l-Hasan el-Maverdi’nin Edebii'd-Diinya ve'd-
Din’, Ragib el-Isfahani’nin ez-Zeria ila Mekarimi’s-Seria (Islam’m Ablaki Ilkeleri
ile Insan), Tafsilii'n-Neg'eteyn ve Tabsilii’s-Saadeteyn (Iki Hayat Tki Saadet)i ve
Adudiiddin Ici’nin Ablik-: Adudiyyé'si buna érnek olarak verilebilir.2

Filozoflarin ahlak teorisi nefis analizine dayanmakta ve tabii bir karakter ta-
stmaktadir. Bu 6zelliginden dolay felsefi ahlak teorisinde iyi ve kotii, erdem
ve erdemsizlik zaman, mekan ve kiiltiir faktorlerine bagh olarak degismez.
Bunun aksine dini ve geleneksel ahlak teorilerinde erdem ve erdemsizlik za-
man, mekan, din ve gelenck faktorlerine gore degisiklik gosterebilir. Bir Is-
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lam ve Hiristiyan ahlakindan ya da dini ve sekiiler ahlaktan s6z edilebildigi
halde filozoflarin ortaya koydugu ahlak teorileri acisindan bakildiginda Yu-
nan filozoflarinda veya Misliman filozoflarda farkhilasan bir ahlaktan s6z
edilemez. Ciinkii filozoflar ahlak: hep insan tabiati ve nefsini esas alarak ge-
listirmislerdir. Meydana gelebilecek degisiklikler insan tabiati ve nefsinin ta-
ninmast noktasinda ortaya ¢ikacak yeni bilgilere bagl degisikliklerden 6teye
gegmez.

Islam Diigiincesinde Ahlak Felsefesinin Geligim Seyri

Islam ahlak felsefesi, Antik Yunan filozoflarinin ahlak diistinceleri temelinde
Islami kaynaklarla desteklenerek gelistirilmistir. Bu kaynaklarin sagladigt ah-
laki ilke ve Ogretiler Islam ahlik felsefesinde 6nemli bir yer isgal etmektedir.
Islam’da Kur’an ve hadisler yaninda fikih, kelim ve tasavvuf alanlarinda ya-
zilmis esetlerde de ahlaki meselelerin ele alinmis oldugu gorilmektedir. Bu
bakimdan Maverdi’nin (6.1058) Edebii’d-Diinya ve'd-Din adli eseri geleneksel
ahlak ilminin 6nemli bir 6rnegi olarak anilabilir.> Ahlaki konular kelam il-
minde daha ¢ok husiin ve kubuh, Tanri’nin iradesi, insan htrriyeti ve kader
gibi konular miinasebetiyle ele alinmustir. Bu konularda Mutezile, Es’ariler ve
Maturidilere ait 6zel goriisler bulunmaktadir.#

Islam diigiincesinde felsefi ahlakin dogusunu saglayan Yunan filozoflarina ait
ahlak eserlerinin ve bunlar tizerine yapilan serhlerin 6nemli bir bolimu er-
ken bir tarihte Arapcaya cevrilmistir. Misliiman filozoflar, Platon’un basta
Devlet olmak tizere diyaloglarinin 6nemli bir kismini incelemislerdir. Aristo-
teles’in tinlii ahlak kitabt Nikhamakhos'a Etik’ini Ishak bin Huneyn on bir
kisma ayrilmus olarak Arapcaya terciime etmistir. Ayni mutercimin eserle il-
gili bir serhi de tercime ettigi bildirilmektedir. Farabi 6zellikle bu eserin giris
kismi {izerine bir serh yazmistir. Daha sonra Ibn Riisd de Aristoteles’in ah-
lak1 Gizerine orta boy bir serh kaleme almustir.> Galen’in bugiin sadece Arap-
¢a tercimesiyle tanmnan F7'/-Ahlif1 ve insanin kendi faziletlerini nasil kesfe-
decegine dair bir risalesi, Islam filozoflart iizerinde oldukea etkili oldu. Miis-
liman ahlakgilarin ahlaki ruhani tip olarak gérmelerinde daha ¢ok Galen’in
etkili oldugu soylenebilir. Misliman filozoflar: etkileyen diger iki Yunanl
kaynak, yanhslkla Aristoteles’e atfedilmis olan Fegailii'n-Nefs ve Teolgj7 dir.6

Kind’nin (6.8606) ahlakla ilgili goriisleri risaleleri icinde yer alan cesitli bilgi-
lerden, Risale fi Hudiidi'l-Esya ve Riisiimibha’daki bazi tanimlardan ve 6zellikle
el-Hileli Deful-Abzan adlt risalesinden ¢ikarilmaktadir. Kindi’nin ahlakla ilgili
Risale fi Ennne'n-Nefs ve Adabu’n-Nefs adli iki kayip eserinden bahsedilmek-
tedir. Kind’nin e/Hileli Defil-Ahzin adli hacmi kiciik eseri Amird, Tbn
Miskeveyh ve Ttsi gibi ahlak filozoflar tizerinde ¢ok etkili olmustur. Huz-
niin mahiyeti, sebepleri ve tedavi yontemleri gibi konulart ele alan eserde Is-
lami etkilerin yani sira Platoncu, Aristotelesci, Stoact ve Yeni Platoncu etki-
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ler de bulunmaktadir. Kindi, Islam diistincesinde ahlak ile psikoloji arasinda-
ki baglantiyr ilk kuran filozof olarak yerini almistr.”

Ebu Bekir Razi (6.925), yazdigt ahlak kitabina, ahlak ilmini ruhsal hastalikla-
rin tedavisi olarak gérmesi nedeniyle e~T7bbu’r-Rubani adin1 verdi. Eserde
daha ¢ok Platoncu unsurlara agirlik verdigi ve ayrica Galen’in etkisi altinda
kaldig1 goriilmektedir. Burada Razi 6fke, kiskanglik ve aggozliilik gibi nefsa-
ni koétiliklere bir tabip gibi yaklasmakta ve bunlardan kurtulma yollarini 6g-
retmektedir. Bu eser psikolojik-felsefi bir karaktere sahiptir. Razi’nin itidali
ogutleyen, manevi hazlara yer veren ve filozof¢a yasamanin yollarini goste-
ren es-Siretii’l-Felsefiyye adl1 eseri de bir anlamda ahlakla ilgilidir. Diger bircok
ahlak filozofundan farkli olarak Razi goruslerini dini metinlerle takviye cihe-
tine gitmez. Stiphesiz bu onun vahiy karsisinda takindigr menfi tavirdan ileri
gelmektedir.®

Islam diinyasinda felsefe kadar ahlak ilminin sistemlestirilmesi konusunda da
Farabi’nin (6.950) biiytik payr vardir. O psikoloji, ahlak, din, felsefe ve siya-
set arasindaki iliskiyi tespit edip felsefesini bu temel tizerine kurmustur.
Farabi bir yandan Platon’un goriigleri ile Aristoteles’in goriislerini, te yan-
dan felsefe ile dini uzlastirmaya calismustir. Onun er-Tenbih ala Sebili’s-Saade
ille Tabsilii’s-Saade’si dogrudan ahlakla ilgilidir. e/~Medinetii’l-Fazila ~ve es-
Siyasetii’l-Medeniyye ise haz ve saadet konularina ilaveten klasik ahlak kitapla-
rinin 6nemli bir bélimint olusturan siyaset felsefesi ile ilgilidir. Kindi ve
Razi’den farkli olarak Farabi, nefis hastaliklarinin tedavisi tzerinde tek tek
durmaz; ama ruhani tibba devlet felsefesi kapsaminda yer verir.? O asil ola-
rak entelektiiel bir olgunlasmadan, yani heyulani diizeydeki insan aklinin bil-
fiil akil diizeyine ge¢mesi ve miistefad akil diizeyinde hakikatleri bilme giici-
ne kavustuktan sonra faal akil ile bitleserek en yitksek mutlulugu kazanmasi
konusu ile ilgilenmistir. Farabi’nin erdem ve mutlulukla ilgili goriisleri biitiin
Islam filozoflar1 tizerinde, ittisal teorisi ise Ibn Sina, Ibn Bacce ve Ibn Tufeyl
tzerinde etkili olmustur.!0

Ibn Sina 6ncesi dénemde yasamis filozoflardan Ebu’l-Hasan el-Amiri’nin
ahlak ve siyaset konusunda yazmis oldugu Kitabii’s-Saade ve’l-Is'ad, sistematik
olmamakla birlikte ahlak felsefesinin 6nemli kaynaklarindan biri sayilir. Bu
kitap, Misliman filozoflarin ilgi alanlarini ve dayandiklar kaynaklari gos-
termesi bakimindan bir bilgi hazinesidir. Bu bakimdan Amiri, Kind’den
Tuasi’ye uzanan ahlak felsefesi geleneginde 6énemli bir halkayr olusturmakta-

dir 1

Ibn Sina’nin ahlaka olan ilgisinin onun genel felsefesi icinde degerlendirildi-
ginde 6nemli bir yer isgal etmedigi goriilir. Onun bu konudaki iki 6nemli
eserinden biri, Aristoteles’in Nikomahos'a Ablak inin bazi bolimlerinin muh-
tasar tekrarindan ibaret olan Imii’l-Ablik adli risalesidir. Bu risale Tis' Resail
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icinde yer almaktadir.!? Bekir Karliga, yaptigi arastirmalar sonucunda Ibn
Sina’ya ait bir ahlak risalesine daha ulasmis ve bunu “Ibn Sind’nin Simdiye Ka-
dar Bilinmeyen Yeni Bir Ablak Risalesi” adli makale i¢inde hem orijinal metin
hem de Turkee ceviti olarak nesretmistir.!®> Bunlara ilave olarak onun Tis's
Resail igerisinde yer alan er-Risale fi's-Saade ve’l-Hiicaci’l-asre fi enne’n-Nefse
Cevherun adl1 bir risalesi de ahlak felsefesi a¢isindan kayda degerdir ve nefsin
cevherligine dair on delili ve risalenin sonunda mutlulugu ve birtakim ahlaki
hususlart ele almast bakimindan énemlidir. Ozellikle aile yonetimi ve siyaset-
le ilgili olan diger eseri ise Kitabii's-Siyasedir.\* Ayrica o, Sifa, Necit, el-Isirit
ve't-Tenbibat, er-Risaletii’l-Arsiyye ve Uyidinii’l-Hikme gibi eserlerinde 6zellikle in-
sanin mahiyeti, hayir, ser ve mutluluk meselelerine yer vermistir. Daha ya-
kindan baktigimizda Uydnsi’l-Hikme'deki ameli hikmet tasnifinde Tasi’nin
ferdi, ailevi ve siyasi ahlak tasnifine zemin hazirlayacak sekilde bir tasnif yap-
tgint ve eg-$ifa ve en-Necit Taki nefis teorisiyle de nefis tiirleri, huy ve meleke
konularini isleyerek Islam ahlak felsefesine temel olusturdugunu gérmekte-
yiz. Ayrica Ibn Sind’nin Risale fi')-Agk, Risaletii’t-Tayr ve Hay bin Yakzan gibi
mistik ve alegorik risaleleri nefsin yiice mertebelere ¢ikisint ve sonunda melik
olarak nitelenen Tantr’ya ulasmasint felsefl bir roman tslubu icinde hikaye
ettigi icin felsefi ahlakla ilgili sayilmaktadir.!> Onun bu tir eserlerinin 6zellik-
le 1bn Bacce’nin Tedbirii’l-Miitevabhid ve Ibn Tufeyl'in Hay bin Yakzan adl
eserleri tizerinde etkili oldugunu soyleyebiliriz.10

Islam ahlak felsefesi konusunda yazilmis ilk sistematik eser Ibn Miskeveyh’e
ait olup Tehzibii’l-Ablik adint tasimaktadir. Bu ¢alisma, Islam diinyasinda ka-
leme alinan bir¢cok ahlak kitabt icin bir 6rnek olmustur. Gazzali’den
Kinalizade Ali Efendi’ye varincaya kadar bircok ahlak¢t onun bu eserinden
istifade etmistir. Fakat Tebzibii'l-Ablik’1n asil etkisini NasireddinTGsi tizerin-
de icra ettigini gérmekteyiz. Bu eseri esas alan Tsi, ileriki sayfalarda hususi
olarak irdeleyecegimiz tizere Islam ahlik felsefesinin temel basvuru kaynagi
ve model eseri olan Ablik-1 Nasui'yi yazmustir. Eserin en dikkate deger yani,
Farabi ile birlikte baglayan ittisale dayali ahlak anlayisindan ziyade tecriibi ve
Aristotelesci bir anlayisa baglt kalmis olmasidir. Eserin nefsani hastaliklarin
tedavisi kisminda Kindi’nin etkisi agikca gorilmektedir. Ayrica eski filozofla-
rin gorislerinin Islam’la uyusacak sekilde iktibas edilmesi ve yorumlanmas
onun genis bir kabul gérmesine sebep olmustur. Ibn Miskeveyh’in ahlaki
biiyiik oranda basta Aristoteles olmak tizere Platon ve Galen gibi Yunan fi-
lozoflarinin eserlerine dayanmaktadir.!”?

Gazzali’nin ahlakeiligi daha ¢ok dini ve tasavvufi cercevede degerlendirilme-
ye uygun olmakla birlikte felsefi ahlak gelenegine 6zellikle nefsani hastalikla-
rin tedavisi baglaminda biiyiik katkist olmustur. Nitekim “Thyan Ulumi'd-
Din’in tcinct cildi ile “Miganii’l-Amel” adli eserini ahlaka tahsis etmistir.
Onun er-Risaletii'-Lediinniyye ve Miskatii’l-Envar adlt eserlerini tasavvufi ahlak
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acisindan degerlendirmek gerekir. Gazzali’nin felsefi ahlakta yaptigr diniles-
tirme, Devvani ve Kinalizade gibi sonraki ahlakeilar tizerinde etkili olmus-
tur.18

Gazzali sonrast felsefi ahlakin, birbiriyle ilgili olmakla birlikte farkli 6zellikler
tastyan iki ana ¢izgiyi takip ettigi séylenebilir. Bunlardan birincisi, Farabi’nin
daha metafizik mahiyetteki ittisal anlayisina dayanan ve Ibn Sind’nin Masriki
hikmet konulu eserlerinde belirgin hale gelen ¢izgi olup, en 6énemli temsilci-
leri, Ibn Bacce ve Ibn Tufeyl'dir. Ibn Bacce, medeni diinyanin uzaginda ya-
sayan bir arifin ruhsal tekAmiiliin anlatan Tedbirii'l-Miitevahhidin; Tbn Tufeyl
ise yine insanlardan uzak bir ortamda hakikatleri kavrayan ve felsefi bir ya-
sam tarzi gelistiren bir miinzevinin sertivenini edebi bir tslupla anlatan Hay
bin Yakzan'in yazanidir. Her ikisinde de konu, aklin imkanlarini sonuna kadar
kullanabilen bir insanin hakikate ulasmak icin yaptigr fikri ve ruhani yolcu-
luktur. Tkinci ¢izgi ise Ibn Miskeveyh’in temellerini atip NasireddinTasi’nin
sistemlestirdigi ve daha sonra Islam diinyasinda Celaleddin Devvani,
Kinalizade Ali Efendi ve Muhyi-i Giilseni gibi temsilciler tarafindan gelisti-
rilmis olan felsefi ahlak gelenegidir.!”

Islam ahlak diisiincesinin olgunluk dénemi temsilcilerinden olmalart itibariy-
le Nasireddin Tusl, Celaleddin Devvani ve Kinalizade Ali Efendi’nin disin-
ce ve katkilarina ahlak felsefesiyle 6zdeslesen s6z konusu esetlerinden hare-
ketle daha yakindan bakmak istiyoruz.

Nasireddin Trisi'nin Ablik-1 Nasuri'si: Felsefi ahlak alaninda kendisinden son-
rakileri en ¢ok etkileyen diisiiniir NasireddinTtsi’dir. Ahlak-1 Nasiri, Tslam
ahlak disincesinde dogrudan felsefi ahlakla ilgili olarak yazilmus ikinci eser-
dir. Birincisi, Ibn Miskeveyh’e (6: 1030) ait Kitabu't-Tahire veya diger adiyla
Tehzibn’l-Ablak tir. Bu iki kitap, Ebu Bekir Razi, Farabi, Ibn Sina, Gazali ve
Ibn Bacce'nin konuyla ilgili ¢alismalarindan sadece ahlik felsefesi ve siste-
matik ahlak ilmiyle ilgili olmalar1 itibariyle ayrilir. Ahlak-1 Nasiri, ahlak ilmi-
nin ileriki ytizyillarda telif edilen diger 6rneklerinin hem sekil hem de igerik
bakimindan ilham kaynagi ve modeli olmustur.

Tas’nin ahlak distincesi bir biitiin olarak degerlendirildiginde onun hem di-
ni hem felsefi hem de tasavvufi bir karakter tasidigs s6ylenebilir. Bu ¢cok bo-
yutluluk, onun ahlaki s6yleminin biitiin toplum kesimlerine hitap edecek bir
nitelige sahip oldugunu gostermektedir. Eserleri arasinda Ablik-1 Mubtesemi
ve Evfsafu’l Esrdf daha ¢ok dini ve tasavvufi bir karakter arz ederken, Ablik-2
Naswri ve er-Risdletu’n-Nasiriype daha ¢ok felsefl karakter arz eder. Gafarov,
Tas’nin bu felsefi karakterli ahlak kitaplariyla filozofca yasamanin ilkelerini
ortaya koydugunu ve boéylece Ebu Bekir er-Razi'nin (6.925) es-Siretn’l-
Felsefiyyedeki gorislerini gelistirdigini soyler. 20 Ahlik-2 Nasurinin er-Risdletii'n-
Nasiriyyeden daha kapsamli oldugunu s6ylemek mimkiindir. Tasi’de felsefi
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ahlak dendiginde ilk akla gelen eserinin .Ahlik-1 Nasuri olmasi da zaten bu
ozelliginden ileri gelmektedir. Tslam ahlak diisiincesinde Thn Miskeveyh’in
Tehzibu'l-Ablak1indan sonra Tusi tarafindan daha kapsamli bir sekilde yazil-
mis olan bu eserde basta Tbn Misekeveyh olmak iizere Kindi, Farabi, Ibn
Sina ve Gazali gibi Islam diisiiniirlerinin yani stra ayrica Sokrat, Platon ve
Aristoteles gibi eski Yunan dustintrlerinin goriislerinden de istifade edilerek
ahlaki yasamin ve mutlulugun esaslari ortaya konulmustur.?!

Pratik felsefenin Ibn Sina’da aldig1 son seklin Ahkik-s Nasi?de Tehzibi’l-
Ahlak, Tedbir-i Menazil ve Siyaset-i Miidin adlarint tastyan ¢ ayrt baslik al-
tinda ayrintih olarak incelenmis olmasi, bu eseri Tbn Miskeveyh’inTehzibii /-
Ablakindan farkli kilan bir ozelliktir. Boylece Tebzibii'l-Ablik her ne kadar
felsefi ahlak konusunda yazilmus ilk sistemli eser olsa da .4hlik-: Ndsiri hem
eski felsefi birikimi 6zetlemesi, hem de Tehzibi’l-Ahlak’tan bagka iki yeni
bélim daha igermis olmast bakimindan daha kapsayict bir 6zellige sahiptir.
Pratik felsefeyi bu iki yeni boliimle birlikte genel ahlak bashigi altinda isleme
gelenegini Thsi baslatmis olsa da ondan 6nce Muhammed b. Ahmed
Harizmnin Mefatihu’l-Ulun’da Thst’ninkine benzer bir tasnif yaptigr goril-
mektedir.22 Ahlak-1 Nasiri’nin bu bakimdan sahip oldugu orijinallige ragmen
birinci bélumiiniin Tehzibi'l-Ablikn serbest alintist oldugu goz ardi edile-
mez. Bu durum, Ibn Miskeveyh’in Ttsi iizerinde ne kadar etkili oldugunu
gosterir.

Eserin ad1 dikkate alindiginda, ahlak kelimesinin pratik felsefe ile 6zdeslesti-
rildigi anlagilmaktadir. Ahlak teriminin anlaminda yapilan bu degisiklik dik-
kat ¢ekicidir. Eserin birinci b6limt olan ferdi ahlakla ilgili yaptigi bir baska
degisiklik, Tbn MiskeveyhTehzibi l-Ahlik’a dogrudan insan nefsi ile baslarken
Ths’nin 6nce ahlakin diger ilimler i¢indeki konumunu tespit etmis olmasi-
dir. Ayrica Ahlik-r Niswi'nin birinci kisminin plan ve baslklar acisindan
Tehzibii'l-Ablik’a gore daha sistematik bir kitap goriiniimiinde oldugu sdyle-
nebilir.

Ths’nin Islam ahlak diisiincesindeki yerini tespit etmemiz agisindan oldukea
onemli olan _Ahlik-: Naswi isimli eseri, gerek sistem ve cerceve, gerekse
muhteva bakimindan Islam’da ahlak diistincesinin olgunluk déneminin en
dikkate deger Ornegidir.2> Ayrica bu eser sadece 6nceki felsefi brikimi 6zet-
lemesi ile degil, ayn1 zamanda kendisinden sonraki ahlak diisiincesi tizerinde
etkili olmast bakimindan da ¢cok 6nemlidir. Nitekim ahlak alaninda Tusi’den
sonra yapilan ¢alismalarin ¢ogunun bu eserin kopyast denecek 6lciide etkisi
altinda yazildigi goriilmektedir.?* Buna 6rnek olarak Adududdin el-Icinin
(6.1355) Abldk-1 Adudiyye’sini, Kinalizade Ali Efendi’nin (6.1572) _Ablik-1
Alazsini, Celaleddin Devvantnin (6.1502) Ahlak-1 Celali’sini, Muhyi-i
Gilseni’nin (6.16006) Ablik-1 KirinZin1 ve Huseyin Vaiz Kasif'nin (6.1505)
Ablik-1 Mubsint sini verebiliriz.
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NasireddinTGsi, bu eseri, Ismaill yonetim altindaki Alamut’ta gecirdigi yillar-
da yazmustir. O, bu kitabt yazma sebebini eserin mukaddimesinde belirtmis-
tir. Kalenin Ismaili valisi Nasiruddin Muhtesem, Tasi’den, Tbn Miskeveyh’in
ahlak eseri Kitabu't-Tabdreyi Arapgadan Farsgaya terciime etmesini ister.
Tsi, bu degerli eserin biitiin anlam ve edebiyat giizelligini terciimeyle aynen
aktarmanin zorlugunu gerekce gostererek bunun yerine yeni bir ahlak kitabs
yazmanin daha uygun olacaginit séyler. Vali bunu kabul eder ve Tusi, hem
Ibn Miskeveyh’in s6z konusu eserinden hem de diger baz1 filozoflarin eser-
lerinden yararlanarak yeni bir ahlak kitab1 yazar.25

Ahlak Egitimi (Tehzib-i Ahlak), Ev Idaresi (Tedbir-i Menzil) ve Devlet Y6-
netimi (Siyaset-i Mudun) seklinde ti¢ ana boliime ayrilan Ahlik-1 Ndstri'nin
birinci bolimiiniin en énemli kaynagt Tbn Miskeveyh’in Tehzbiil-Ahlikrdir.
Ancak bu eserde yer alan aile ahlaki ve siyasete dair baz1 fikirler sonraki bo-
limlerde ilgili konular islenirken kullanilmistir. Ev Tdaresi bashgini tastyan
ikinci ana béliimde ayrea Ibn Sina’nin bir risalesinden faydalanmustir.26 Dev-
let yonetiminin ele alindig1 son boliimde e dnemli kaynak Farabi’dir. Thsi’nin,
Farabi’nin sadece adini zikredip esetlerinin adint vermemekle birlikte,
Fusiilii’l-Meden, el-Medinetii’l-Fadila ve Siydsetii’l-Medeniyye adli eserlerinden isti-
fade ettigi anlagilmaktadir.2” Bunlar disinda Ths’nin de atifta bulundugu gibi,
Ibn Mukaffa’nin Adibh’ da bu boliimiin kaynaklari arasinda yer alir.28

Celaleddin  Devvani’nin - Ablik-1  Celali’si: ~ Kitabii'l-Ablik, Levamin'l-Igrik  fi
Mekarimi’l-Ablak, Ablik-1 Celili ve Kitab-1 Ablik-1 Celdl?® adlariyla bilinen bu
Farsca eserin asil ismi bizzat yazarn belirttigi Gzere Levamin'l-Isrik fi

Mekdrimi’-AblaR t1r 30

Devvani, bu kitab: telif sebebini eserinin girisinde bizzat agiklamistir. Buna
gore, ilmi ve okumay1 seven Sultan Halil, Devvani’den, daha 6nceki asirlarda
yazilmuis, fakat o glinkii dilde kullanilmayan ibareler ve anlasimasi zor siitler
ihtiva eden kitaplarin meshur sultanlarin, degerli imamlarin ve biytk filozof-
larin s6zlerini kapsayacak sekilde diizeltmesini ve tamamlamasint istemis, o
da ahlak ilminin tamami kusatmaktan aciz oldugunu dusiinerek, ameli
hikmetin esaslarini ihtiva eden, ama delil ve 6rnek gosterirken Kur'an ayetle-
rinden, hadislerden ve sahabe, tabiin, tasavvuf seyhleri ve imamlarin sozle-
rinden, israk filozoflarinin lemalarindan, kest ehlinin zevklerinden yararlani-
lan, bununla beraber s6z konusu niishanin konularint miimkin mertebe ko-
ruyan ve hem ilmi hakikatleri isteyenler ve hem de ameli hikmete ilgi duyan-
larin yeterli sekilde faydalanacaklar1 bir eser yazmayr distinmiis ve sonunda
bu kitap ortaya ¢tkmustir.3! Devvani’nin yararlandigi eser, ileriki satirlarda be-
lirtecegi tizere Nasireddin Tusi’nin Ablik-1 Nasei adlt kitabidur.

Ablik-1 Celali, Allah’a dua ve Hz. Peygamber’e salat ve selam ile baglamakta-
dir. Takip eden sayfalarda, 6nce Sultan Uzun Hasan’in 6vildig, daha sonra
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telif sebebi ve Sehzade Halil’e 6vgiinin bulundugu kisim yer almaktadir. Ar-
dindan, eserin giris bélimii gelmekte ve burada insanin halifeligi, ameli hik-
metin 6nemi, huylarin degisebilirligi gibi konular incelenmektedir. Bu giris
disinda eser, her biri Lem’a adli alt basliklar iceren Lami isimli ti¢ ana bo-
limden olusmaktadir.

Eserin en hacimli kismint olusturan ve Tehzib-i Ahlak adini tastyan birinci
bolim on alt basliktan meydana gelmektedir. Nefsin kuvvetleri, bunlardan
dogan erdemler/faziletler, dort temel erdem, tali erdemler, erdemsizlik-
let/reziletler, erdeme benzeyen huylar, adaletin 6nemi ve bolumleri, erdem-
lerin kazanilmasi, nefis saghginin korunmast ve psikolojik hastaliklari tedavi
yollart bu bélimde ele alinmaktadir. Ablik-1 Celili’'nin en az yer kaplayan
ikinci bolimt, Tedbir-i Menzil (Ev Yonetimi) adint tasimakta olup bu bo-
lumde alt1 alt baslik yer almaktadir. Tedbir-i Midin ve Risium-i Padisahi
(Devlet Yonetimi ve Padisahlik Kurallart) baslikli tigincti b6lim ise yedi ki-
ssmdan meydana gelmektedir. Bu ti¢ boélimdeki alt basliklar _Ablik-:
Nasur7dekilerden ¢ok az farklilik gosterir. Eser bir sonug/magrib kismi ile
son bulur. Bu kistmda yazar, 6nce ana kaynagi olan NasireddinTusi’ye uya-
rak Simet-i Ula bashigiyla Platon’un Aristoteles’e nasihatini ve buna ilaveten
kendi tasarrufuyla Simet-i Devvom baslig1 altinda Aristoteles’in Iskender icin
yazdig1 Szrru’/-Esrir adli eserden bazi nasihatleri nakletmektedir.

Devvani, hem eserinin adint Levamin’l-Isrik fi Mekarimi’l-Ahlik (Giizel Ablik-
la 1gili Aydnlik Puriltilary) seklinde koyarken hem de bélimlerine Tami® (par-
layan, piriltr), alt baslklara ise Lem’a (parlama) adini verirken Tsraki ve tasav-
vufi egilimin etkisi altindadir. Kendi ifadelerinden anlasilacag: tzere
Devvani, ameli hikmetin konularint ele alan ve bu bilgileri ayetler, hadisler,
sahabe ve tabiin sozleri, imamlarin, mutasavviflarin ve israk filozoflarinin
ifadeleri ve kesf ehlinin zevkleriyle stisleyen bir ahlak kitabi tasarlamakta-
dir.32 _Abliak-1 Celili'de edebi Gslup, tesbihler, mecazlar ve siitler, okuyucuda
yazarin bu eseri sanki yalnizca edebi giiciinii géstermek icin yazmis oldugu
gibi bir kanaatin olusmasina yol acacak 6l¢tide yogun ve baskindir.

Devvani, Ablik-1 Celali'deki temel kaynaginin NasiveddinT7siye ait Ablak-1 Nasiri
oldngunn bizzat itiraf etmektedir3® Yazar, kitap boyunca bazen Ablik-1 Ndsuri'yi
dogrudan anarak alinti yapmakta, bazen de sadece atifta bulunmakla yetin-
mektedir.3* Bu bilgiler 1s161inda iki eser mukayese edildiginde, Ablik-1 Celd-
i'nin her G¢ bolimuntn de felsefi icerik bakimindan biyiik oranda Ahlik-:
Naswri’ye dayandign goriilecektir.

Ablak-1 Celalfnin felsefi kaynaklari arasinda orijinalligi nedeniyle Sehabeddin
Siihreverdi’ye deginmeden gecemeyiz. Devvani eserinde tasavvufi bilginin
degerini kanitlama baglaminda Sthreverdi’ninTalkihit indan bir alintr yapmis-
#:35 Bunun yant sira Ibn Sind ile Seyh Ebt Said Ebulhayr arasinda cereyan
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ettigi belirtilen bir konusmayt aktarmast da onun Israki ve tasavvufi egilimi-
nin eserindeki izlerini géstermesi bakimindan 6nemlidir.36 Devvani’nin ya-
rarlandigt diger filozoflar, Ibn Sina, Amiri, Sokrat, Platon ve Aristoteles’tir.

Devvani’nin ahlak konusunda sahip oldugu felsefi malzemeyi klasik ahlak
felsefesi kitaplarinda nadir bulunan bir ¢ercevenin igine soktugu ve dolayisty-
la eserin ¢ogu zaman bir nasihatname veya siyasetname hiiviyetine biiriindii-
gu gortlmektedir. Onun tamamen felsefi gelenege baglt kalarak bir ahlak ki-
tab1 yazmak yerine bdyle bir yol izlemesi, kendisinin eklektik bir alim olugu-
na baglanabilir.

Devvani, ahlak distincesinde genel olarak kendisinden 6nceki filozoflardan
devraldigi gorisleri devam ettirmistir. Ahkik-s Nasuri vasttastyla tandigt Tbn
Miskeveyh’inTebzibii’l-Ablik’s esas alindiginda, bu eserin ele aldigr sorunlara
ekleme ve ¢ikarmalar disinda herhangi bir ilavede bulunmadigi gériiliir.37 bn
Miskeveyh ve Ttsi konulart salt felsefi bir yaklasimla ele almisken Devvani
ahlak felsefesinin konularini dini literatiir ile takviye etmis ve konularin isle-
nisine tasavvufi bir boyut kazandirmistir. Anay, istidlal ve kesfin birlikte me-
tot olarak benimsenmesini ve ancak her iki yontemi sahsinda toplayanlarin
gercek manada filozof olduklarinin ileri strtlmesini felsefenin dinilestirildi-
ginin delili olarak degerlendirir. Burada s6zi edilen felsefe, biytik 6lctide ta-
savvuftan istifade eden ve basta sezgi olmak tizere bircok konuda tasavvufa
yakin fikirler ileri siiren Israk felsefesidir. Devvani, felsefeyi bu sekilde anla-
makla hakkinda reddiyeler yazilan felsefe ve filozoflarin daha sevimli go-
rinmesine zemin hazirlamay1 diigiinmus olabilir.8

Kinabzide Ali Efendi'nin Abliak-1 Alai’si: Ablak-: Alai, Tbn Miskeveyh’in
Tehzibii’l-Abldk ile temellerini attig1, Nasireddin TGsi’nin Ablik-2 Nasui ile
olgunlastirip sistemli hale getirdigi ve Devvani’nin .Ahlik-1 Celali le mevcudu
dini ve tasavvufi acidan zenginlestirdigi ahlak felsefesi geleneginin dérdiinci
seckin 6rnegidir. Hiseyin Vaiz Kasift'nin Ahlik-1 Mubsini adly kitabs, so3 konn-
su felsefi ablak eserleri silsilesinden plan ve yontemi itibariyle farkls olmakia birlikte “er-
demler’i kark maddede ayrintil olarak ele alip orneklendirmesi agisindan dnemli bir bos-
lngu doldurmaktadr.® Kinalizade, Ablik-1 Ndsiri, Ablik-1 Celali ve Ablik-1
Mubsini’yi incelemis ve bunlara benzer dordinci bir kitap yazmayr dusiin-
mustiir. Fakat ifadelerinden anlasildigina gore; dilinin kolay anlasiimast ve
halk arasinda digerlerinden daha ¢ok taninmasina ragmen Kasifi’ninAb/kik-:
Mubsini’sini lim ve hikmetin gerektirdigi aragtirmalara dayanarak yazilmadigt
gerekeesiyle yeterince ilmi ve felsefi bulmamistir. Buradan onun planladig
ahlak kitabini basit bir vaaz ve nasihat kitab1 olarak diistinmedigi, bilakis fel-
sefi temeli olan kapsamli bir eser yazmak istedigi anlagilmaktadir. Ayrica her
ti¢ eserin de Farsca yazilmis olmast onda Tirkce bir ahlak kitabr telif etme-
nin gerekliligi konusunda bir motivasyon unsuru olmustur.0
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Kinalizade eserinin adin1 Abkik-1 Alii koydugunu eserin baglarinda yazdig:
beyitlerde bizzat ifade etmektedir.*! “Nikhet-i Hulk-1 Ali Pasa’dan” beytinin
de isaret ettigi iizere disinirimiz eserini zamanin Osmanlt veziri Semiz Ali
Pasa’ya ithaf etmistir.*2

Giris hari¢ tutuldugunda eser, kitap adi verilen ti¢ ana boliimden olusmakta-
dir. Birinci kitap, eserin en hacimli kismi1 olup ahlak ilmini konu edinmekte-
dir.** Yazar bu bolimde bab adini tastyan dokuz alt baglikta erdemler, er-
demsizlikler, erdeme benzeyen erdemsizlikler, erdemi kazanma yollar, er-
demlerin korunmasi ve ahlaki hastaliklarin tedavisi konularini ele almaktadir.
Tedbiri’l-Menzil adini tastyan ve aile ahlakini konu edinen ikinci kitapta bab
adlt sekiz bolum bulunur.# Ablik-1 Naisiri ve Ablik-1 Celalf deki sistematigin
disina cikilarak Ev Yonetimi boliimiinde birden devlet yonetimiyle ilgili ko-
nulara gecildigi goriilmektedir. Tkinci kitabin altinct boliimiinden sonuna ka-
dar devlet idaresini ilgilendiren konular ele alinmaktadir.> Altinct bolim
“Tedbir-i Mudiin, Zabt-1 Memalik, Kavaid-i Sahi ve Nevamis-i Ilahi” adim
tasimakta olup birinci fasilda insanin sosyallik ihtiyacy, ikinci fasilda ise de
sevgl konusu incelenmektedir. “Siyaset-i Midiin” baslikl yedinci alt bélim-
de devlet gesitleri, yine ayni baghigi tastyan sekizinci alt bolimde ise devlet
baskanligi ve adab: konulari islenmektedir. Tedbiri’l-Medine adli t¢tinci ki-
tapta _yoneticiler ile memur ve hizmetcileri arasindaki iliskiler, dostlnk ve diismaniik
konular: ele alinir.46 Kitabin son kisminda Ahlak-1 Nasiti’de bulunan Pla-
ton’un nasihatlerine ve Ablik-1 Celalf de buna ilaveten bulunan Aristoteles’in
nasihatlerine ek olarak bazi seyhlerin vasiyet ve nasihatleri sunulmustur.
Kinalizade’nin deyisiyle bu anber kitab1 miskle tamamlamistir.4”

Ablik-1 Alai'nin dili oldukca agirdir. Kinalizade edebi glictinii ortaya koyacak
agir bir tslup tercih etmis, gorislerini stk sik beyit, mesnevi ve rubai gibi de-
gisik manzumelerle 6zetlemistir. Bu 6zellik metni anlamayi zorlastirmakta ve
kitabin sanki halktan ¢ok seckin tabaka icin yazildigt hissini vermektedir. Fa-
kat bu agir anlatimin aile ve devlet konularinin islendigi son iki bélimde pek
tercih edilmedigi ve sade bir dil kullanildigi dikkati cekmektedir. Oysa dua ve
tasavvufi aciklamalarin yer aldigt bolimler agirdir ve anlastimalart zordur.
Bu, diigiintirimizin hem Tusi ve Devvani’nin eserleri gibi felsefi yonii olan,
hem de Kasifi’nin eseri gibi herkesin anlayabilecegi tarzda bir eser yazma ¢a-
lismasinin, hem halka hem de seckin ziimreye hitap etme gayretinin goster-
gesidir.*8

Ablik-1 Alii'nin temel felsefi kaynaklar:, Kinalhzdde'nin eseri telif amacint agiklar-
ken belirttigi tizere Nasireddin Tusi’nin Abkik-: Nisiwi’si ve Celaleddin
Devvant’nin Ahlik-1 Celali’sidir. Kasifi'nin Ablik-1 Mubsini’si felsefi boyuttan
Yoksun olmakla birlikte onun istifade ettigi bir kaynak konumundadir. Kinalizade,
Ablik-1 Celalfnin de kaynagt olan Ahlak-1 Nasiri’ye daha ¢ok yer vermis ve
amell hikmeti ahlak egitimi, ev idaresi ve devlet yonetimi olarak ti¢ bélimde
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isleyen Ablik-2 Nastr?den buytik oranda etkilenmistir. O, Devvani’ye genelde
Tusi’de kapalt gérdigi hususlart acitklama veya konuya dini bir muhteva ka-
zandirma zarureti hissettigi zaman basvurmustur.

Ablik-1 Alafnin diger felsefl kaynaklari olan Pisagor, Empedokles, Sokrat,
Platon, Aristoteles, Calinas, Hakim Ebrus, Hermes, Diyojen, Batlamyus,
Hakim Ebd Katitis Kindi, Farabi, Ibn Miskeveyh gibi diisiiniirler onun as-
linda dogrudan degil, bilakis Ttsi araciligiyla miiracaat ettigi kaynaklardir.4?
Benzer 6rneklerin ve agiklamalarin ayni konularda ayni tslupla yer almasi
Kinalizade’nin bu kaynaklara buytk oranda Tusi araciligryla ulastiginin kani-
tidur.

Kinalizade’nin Tasi ve Devvani araciligiyla basvurdugu kaynaklar disinda
sahsen yaptgt Ozgiin bagvurular da vardir. Buna nefis konusunda Ibn
Sina’nin Sifa’sina yaptigt basvurular 6rnek olarak verilebilir.30 Kinalizade, ad:
gecen felsefi ahlak klasiklerinde bulamadig1 veya eksik gérdiigi bilgileri telafi
etmek icin Gazali’nin esetlerine basvurmustur. Gazali’nin onun tzerindeki
etkisi daha ziyade ahlak disiplinine dini bir htiviyet kazandirma noktasinda
yogunlagmaktadir. Bu etki, nefsani hastaliklar ve tedavisi konusunda agtkea
gorilmektedir.>!

Ablik-1 Alat, yer verdigi ayet ve hadis adedi bakimindan hem Tehzibii'l-
Ablaktan hem Ablik-1 Nisi?den hem de dini referanslari nispeten zengin
olan Ahlik-1 Celalf den daha 6nde gelir.

Kinalizade, kaynaklarindan yararlanirken secici davranmustir. Konulart bazen
Tusi ve Devvani’nin eserlerinin bir tekrartymus izlenimi uyandiracak Sl¢tide
nakillerle islese bile 6nceki iki kaynagindan yer yer gerekli bulmadigt kisimla-
r1 ¢tkarmus ya da kitabina onlarda olmayan yeni unsurlar eklemis; hatta bazen
onlarinkilerle ters diisen bazi gorisler serdetmistir. Onun en otantik yonle-
rinden biri de Tasi ve Devvani’nin tersine, kiz ¢ocuklarina okuma ve yazma
ogretilmesini savunmug olmasidir.>? Ayrica Kinalizade, ThGs’nin 6zel bir alt
baslik altinda yer verdigi “Icki Igme Adaby” kismini cikarip yerine “Yeme ve
Icme Adabr” konusunu islemistir.33 Tasi ve Devvani ile ters dustigi nokta-
lardan biri ise ziitht hayat1 lehindeki tutumudur.>* Bozkurt, Kinalizadenin 44-
lak-1 Ala7de dikkat ¢eken en 6nemli ve orijinal yoniiniin ahlaki felsefe-din
uzlastirmasi tarzinda temellendirmesi oldugunu belirtmis ve bunlarla ilgili
bazi tespitlerde bulunmustur.5>

Ablak-1 Aldi kendisinden sonra yazilan Ahlak kitaplarina kaynaklik etmistir.
Miilkiye ve idadilerde ders kitabt olmast icin Abdurrahman Seref Bey tara-
findan kaleme alinan I/wii’l-Ablik adli kitap bunlardan birisidir.56 Ablik-:
Alai dogrudan olmasa da onun Bergiizir-: Ablik adli muhtasart ders kitabi
olarak okutulmustur.57
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Nefis Teorisine Dayali Felsefi Ahldk Diisiincesi

Filozoflarin ilimler tasnifinde teorik felsefe ve pratik felsefe seklindeki bo-
limlemenin esas oldugunu belirtmistik. Pratik felsefe, insan tirintn iradi
davranss ve fiillerindeki faydalarin, kisinin yonelmis oldugu yetkinlik derece-
sine ulagmay1 gerekli kilip diinya ve ahiret hayatinin hallerini diizenlemeye
gotiirmesi bakimindan bilinmesidir. Pratik felsefe, birey ve toplumla ilgili
olmak tzere iki kisma ayrilmaktadir. Bireyle ilgili olana “Ahlak Egitimi” de-
nir. Bu kisimlardan ikincisi de ev halkindan ibaret olan topluluga dair olan
“BEv Idaresi” ve ortak sehir, vilayet, bolge veya iilke halkindan olusan toplu-
luga dair olan “Devlet Yonetimi”dir.>8

Miisliman filozoflara gore ahlak ilmi, insan nefsinin giizel ve 6vgliye deger
bir ahlaki kazanmasint saglayan ilimdir. Dolayistyla bu ilmin konusu, iradeye
baglt olarak iyi ve kotii fiillere kaynaklik eden insan nefsidir. Insan nefsinin
glzel ve 6vgliye deger bir ahlaka sahip olmasindaki amag, insanin yetkinligi
ve mutlulugudur. Bu ayn1 zamanda ahlak ilminin amacinin da insanin yetkin-
ligi ve mutlulugu oldugu anlamina gelir. Bu bakimdan Misliman filozoflar
felsefe egitiminde ahlak ilminin basa alinmasi gerektigi goriisiindedirler.
Cunkt nefsi kotd huylardan temizlenmeden yetkinlige ulasmak isteyen bir
kisiye felsefe 6gretmek onun kotiligiiniin artmasina sebep olur.>

Islam ahlak felsefesinde Ebu Bekir er-Razi (6.925) ile baslayan ahlak ilmini
tip ilminden hareketle “ruhani tip” (tibb-1 ruhani) olarak adlandirma gelenegi
hem Tusi, hem de onu model alan diger s6z konusu ti¢ ahlaker tarafindan
surdirdlmistir.®0 Cinki tip ilmi bedeni yetkinlestirmeyi, ahlak ilmi ise nefsi
yetkinlestirmeyi amaglamaktadir. Ote yandan tibbin sagligin korunmast ve
hastaligin tedavi edilmesi seklinde iki kismt oldugu gibi ahlak ilminin de er-
demlerin korunmasi ve erdemsizliklerin yani nefsani hastaliklarin tedavi
edilmesi seklinde iki kismit vardir.

Filozoflar ahlak gbriislerini nefis teorisi tizerine insa etmislerdir. Felsefi ahlak
perspektifi diger ahlak perspektiflerinden 6zellikle bu yontyle ayrilir. Ahlak
felsefesinde nefis, bitkisel, hayvani ve insani diye tgli bir tasnif cercevesinde
incelenmekle birlikte ahlakin konusu olanlar hayvani ve 6zellikle de insani
nefistir. Bu Aristocu ticli tasnifin Platoncu nefis teorisindeki karsiligr sehevi,
gazabi ve akile nefislerdir.

Nefis ile beden bitlesince beden canlilik, tiirsel suret ve yetkinlik kazanmus;
nefis ise fonksiyonlarini icra edecek bir alete kavusmus olur. Bunun sonucu
olarak bedende beslenme, biiylime, uygun olant ¢ekip uygun olmayan: itme
gibi bazi canlilik belirtisi 6zellikler ortaya cikar. Bu durumda nefis, kuvve ha-
lindeki canli cismin ilk yetkinligidir. Bitki, hayvan ve insanlarin 6zel nefisleri
ait olduklart canl tiriin fonksiyonlarini belirlemektedir. Bundan dolay1 be-
dende ortaya cikan fiillerin ilkesi beden degil, nefistir. Buna gére beslenme,
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blyime ve tremeyle ilgili fonksiyonlar1 bitkisel nefis, hareket ve bazi iradi
eylemlerle ilgili fonksiyonlart hayvani nefis, dustinme gibi fonksiyonlari nefs-
i natika denilen insani nefis icra etmektedir. Insan, bitkisel nefiste bitkiletle,
hayvani nefiste hayvanlarla ortaktir. Fakat insani bitki ve hayvandan ayiran
yonii onun nefs-i natika ile gerceklesen diistinme 6zelligidir.

Insani nefsin bedeni yénetme sekli konusunda énceki Islam filozoflarint ta-
kip eden Tusi’ye gore beden nefsin aract konumundadir. Nefsin bedendeki
tasarrufu organlar vasitastyla gerceklesir. Tasi’de nefis-beden iliskisinin ahla-
ki yoniinii olusturan teorik ve pratik akil ayrimi, Ibn Sind ve Ibn Miskeveyh
aracihigt ile Aristoteles’e dayanir. Buna gbre soyut bir cevher olan diisiinen
nefsin biri akledilir aleme, digeri hissedilir aleme olmak tizere iki yonii vardir.
Teorik akil kendi tstiindeki prensiple irtibat kurarak miustefad olurken, pra-
tik akil onun bedenle iliskisini saglar. Insani nefsin kendisinden yukarida
olana yonelmesiyle ilimler, asagida olana yonelmesiyle ise ahlak ortaya ¢ikar.

Insan nefsini sehvet, 6fke ve akil kuvvelerine ayirmakla birlikte birbirleriyle
iliskili olarak ele alan Platoncu Ggli nefis anlayist esas olmak tizere; insan
nefsini tabiat felsefesinden hareketle bitkisel, hayvani ve insani kuvveler sek-
linde inceleyen Aristotelesci nefis anlayisi, Misliman filozoflarda yerine go6-
re ayr1 veya birlesik olarak ahlak ilmine temel olmustur.

Buna gére Ibn Sind’nin Aristotelesci ticlii ayrimina paralel olarak canli diin-
yada gortlen degisik fiiller ti¢ baglik altinda incelenebilir: Birincisi, tiim canlt
varlik dinyasina yaylmis olan beslenme, tireme ve biyiime faaliyetleridir.
Ikincisi, hayvan ve insanda ortaklasa bulunan iradi hareket, duyum ve hayal
gibi psikolojik etkinliklerdir. Ugiinciisii ise sadece insanda bulunan akli fiil-
lerdir. Bu tg cesit fiile bitkisel, hayvani ve insani nefis tiirleri karsilik gelir.

Ibn Sin@’y1 takip eden Tasi hayvani nefsin kuvvetlerini iki kategoride inceler.
Birinci kategoride iradi tahrik, ikinci kategoride ise organlarla idrak kuvvesi
yer almaktadir. Iradi tahrik kuvvesinin gorevi, yararlt olant ¢ekmek, zararli
olant itmektir. Bu bakimdan bu kuvvenin sehevi ve gazabi olmak tzere iki
islevi s6z konusudur. Hayvani nefsin organik idrak kuvvesi, islevlerini i¢ ve
dis duyular vasitastyla yerine getirir. Bu durumda hayvani nefsin algt kuvvesi
de i¢ ve dis duyularla olmak tizere iki kisimdir.

Insani nefis insana 6zgii olup, diisinme kuvvesi ile temayiiz eder. Insani
nefsin kendi islevleri yaninda bitkisel ve hayvani nefis tiitlerinin gili¢ ve islev-
lerini icermesi, bu iki nefis tiriind birer kuvve olarak ihtiva etmesi seklinde
olur. Tts’ninibn Sina vasttastyla benimsedigi Aristotelesci anlayisa gore ne-
fis bir hareket prensibi olarak gériinmekte ve kuvvelerinden soz edilmekte-
dir. Ayni sekilde bir tek nefis ve onun ¢esitli fonksiyonlarindan bahsedilmek-
tedir. Nefsin bu fonksiyonlart icra ederken belli isimler almast Platoncu an-
lamda farkli nefislerin varligina delalet etmez. Ttsi, insani nefsin bu kuvvele-
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rinin ti¢ ayrt nefis olarak adlandirildigina dikkat ceker. Hatta Ttsi bu Aristo-
telesci tasnifin yant sira nefsin kuvvelerinden sehevi, gazabi ve akile, baska
bir deyisle behimi, sebui ve meleki olmak tizere {i¢ nefis olarak da bahseder.

Nefsin kuvvelerinin denetimi ancak ahlak ile mimkiindir. Kuvvelerin kont-
roli ve islevlerinin 6lgiist adalet ilkesine uygun olmak durumundadir. Clinkd
Tus’nin ahlak felsefesi adalet temeli tizerine kurulmustur. Kuvvelerin adale-
te gore dengelenmemesi halinde sehvet kuvvesi insant kendi tabiatina uygun
olan islere, 6fke kuvvesi de buna aykirt islere goturtr. Bu kuvvelerden biri
baskin oldugunda digeri zayiflar. Bu durumda insan, ya sehevi kuvvenin et-
kisiyle yiyeceklere, iceceklere ve kadimnlara ya da gazabi kuvvenin etkisiyle
zorbalik, baski ve intikama yonelir. Boyle bir kimse her iki kuvvenin geregini
yapmada bunlardan birinde 6ne ¢ikan hayvanlarin derecesine ulasamadig:
gibi bu cirpinistyla hayvanlardan da asag bir mertebeye diisecektir. Insan,
kuvveler arasindaki bu gerilim ortaminda kétiiliiklere bulagacak ve zarar go-
recektir. Bundan dolayr kuvveleri denetlemek suretiyle islevlerini mutedil ha-
le getirmek gerekir. Musliman ahlakeilar bunu kisinin kendisine karst adaleti
olarak kabul ederler.

Bu kuvveler ve onlarin islevlerine getirilmesi gereken 6lciiyt belitleyecek ve
uygulayacak olan gii¢ akildir. Bu, Ibn Sin4, Ibn Miskeveyh ve Tasi’nin be-
nimsedigi rasyonel psikolojiye, yani diisiinen nefis teorisine uygun bir izahtir.
Bunun geregi olarak Tusi, psikoloji ile ahlak arasinda Aristotelesci yaklasimla
teorik ve pratik akil ayirimina dayal bir iliski kurar. Bu teoriye gore insani
nefsin biri dustintlir aleme, digeri hissedilir aleme déntk iki yond vardir.
Nefsin diisiiniiliir alemle olan iliskisinden bilgiler ve ilimler elde edilir. Insan
teorik akil vasitastyla faal akildan kabiliyeti 6lciisiinde bilgi alabilir. Bunun
icin de nefsin bedeni hazlardan siyrilmast ve diisiinceye yonelmesi gerekir.
Burada nefsin bedenle iligkisini saglayan pratik akil devreye girer. Ciinkii pra-
tik akil, nefsin bedenle olan birlikteliginin gerektirdigi bir kuvve olup, be-
dende veya bedenle meydana gelen bitiin fiillerle ilgilidir. Boylece pratik
akil, bedensel glcleri denetleyerek yonetir ve iyi ahlakin olusmasini saglar.
Yani pratik aklin Girtint olan ahlak, nefsin bedenle olan iliskisinden dogar.

Iyi ve kot fiilleri ayirt ederek insani ahlaki yetkinlige gotirebilecek bir kuvve
olan pratik akil, ayrica insanlarin toplumsal islerini diizenleyen sanatlarin ve
siyasetin de nispet edildigi bir melekedir. Farabi’nin pratik akli fikr7 ve mibeni
seklinde iki kategoride degerlendirdigi hatirlanacak olursa Tusi’nin bu yon-
deki gorislerinin Farabi’nin izlerini tasidigi séylenebilir. Benzer sekilde Ibn
Sina’ya gore de pratik akil ahlaki yargilarda bulunarak bedeni yonetmesinin
yant sira insani sanatlarin ortaya ¢ikmasini da saglar.

Nefsin giicleri arasindaki iliski konusunda Tasi’nin Ibn Miskeveyh’i takip et-
tigi anlagilmaktadir. Ibn Miskeveyh gibi o da nefsin sehvet giiciinii domuza,
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ofke giiciinii yirtict hayvana, disiinme glicini melege benzetmektedir. Bu
nefisleti behini, sebii ve meleki seklinde adlandirmast bu anlayisin sonucudur.
Bunlar icinde sadece meleki nefis saygindir. Sebti/yirtict nefis egitime elve-
rislidir. Behimi/hayvani nefis ise egitilmeye uygun olmayust ile diger iki nefis-
ten ayrilir. Gazabi nefis yumusaklikta altina, sehevi nefis ise sertlikte demire
benzetilmistir.

Sehvet kuvvesini ifade eden hayvani nefsin varligindaki hikmet, insani nefsin
yetkinligini elde etmesi ve hedefine ulasmasi miiddetince bedeni ayakta tut-
maktir. Ofkeyi ifade eden yirtict nefsin varligindaki hikmet hayvani nefsi
yenmektir. Meleki nefis olarak adlandirilan aklin varligindaki hikmet ise kuv-
veleri ve onlarin islevlerini dengelemek ve korumaktir. Bu amac aklin 6tke
kuvvesini 1slah etmesiyle gerceklesir. Clinku akil, sehveti ancak 6fke ile basti-
rabilir.61

Islam ahlak felsefesinde insana has yetkinlik teorik ve pratik olmak tizere iki
yonlidir. Teorik akil kendi istiindeki ilkeyle baglanti kurarak miistefad
olurken, pratik akil onun bedenle iliskisini saglar. Teorik alandaki yetkinles-
me degisik akil diizeylerinin varligina isaret eder. Bilkuvve akil, bilfiil akil ve
miistefad akil, insanin teorik yetkinlesme duizeylerini gosterir. Gergek yetkinlik
kuvve halindeki aklin 6nce bilmeleke, daha sonra bilfiill yani mustefad akil
mertebesine ulasmasiyla elde edilir. Bu yukselis ilk distintlirlerin 6grenilme-
siyle baglar. Ilk basamakta yer alan bu tiir bilgiler insanin yetkinlesmesinde
en 6nemli asamayt olusturur.

Yetkinlesmenin ikinci agamasi pratik diizeyde yetkinlesme olup, iyi davranis-
larin ortaya konulmasidir. Bu baglamda erdemlerin bilinmesi, onlarin meleke
haline getirilmesi, erdemsizliklerin bilinmesi ve insani nefsin onlardan arindi-
rilmast gerekir. Tusi’ye gbre 6nce kendisini yetkinlestirmeye ¢alisan insan
daha sonra bu yetkinlesme yontemlerini bagkalarina da 6greterek onlarin
yetkinlesmelerine yardimer olmalidir. Bu anlayisa gére higbir iyilik baskalar:
icin de istenmedikece ahlaki erdeme donisemez. Ev idaresi ve devlet yoneti-
mi iste bu baglamda ahlakin konusu olmaktadir.

Thsi, bu iki yetkinlik arasindaki iligkiyi suret ve madde iliskisine benzetmek-
tedir. Ibn Miskeveyh’in de Tehzibii’l-Ablik’ta yer verdigi bu 6rnege gore dii-
stunmekle ilgili birinci yetkinlik suret, ikinci yetkinlik ise madde konumunda-
dir. Bu nedenle teorik yetkinlikle pratik yetkinlik arasindaki iligki suretin
maddeye nispeti gibidir. Teorik yetkinlik pratik yetkinlikle tamamlanmakta
ve insanin amagladigr asil yetkinlik bu iki yetkinligin bir araya gelmesiyle ger-
ceklesmektedir. Teorik ve pratik yetkinligin bir araya gelmesiyle insan “kii-
ciik alem” olma vasfini kazanir. Bu haliyle insan Allah’in halifesi ve yakin
dostudur. Insan, kiiciik Alem olma vasfint varliklarla ilgili tiimel ve tikel bilgi-
ler yaninda erdemlere de sahip olmakla hak eder. Ibn Miskeveyh gibi Ttsi de
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béyle bir kisinin ilahi feyzi kabul etmeye hazir olgun bir insan oldugunu di-
suntr. Bu durumda insani yetkinlesmenin son mertebesi, Allah’a yakinliktir.

Insan, akil giiciinii gerektigi gibi kullanmazsa ya potansiyel olarak bulundugu
yetkinlik mertebesinde kalir ya da noksanlik mertebesine diser. Bu bakim-
dan insanin yetkinlesmesi kadar noksanlagsmasi, asagi seviyeye dismesi de
miimkiindiir. Ustteki varlik tiirii kendi altindaki tiirden belli 6zellikleri ile ay-
rilmakla birlikte o tirin tim O6zelliklerini tasir. Mesela; distnen nefsiyle
hayvanlardan ayrilan insan buna ilaveten hayvani 6zellikleri tagimaktadir.
Akil, 6fke ve sehvet kuvvelerinden birincisi insant hayvanlardan ayirirken,
diger ikisi onu hayvanlarla ortak kilmaktadir. Bunlardan sadece akla uygun
davraniglar 6vgiiye layik oldugu icin akil kuvvesinin diger iki kuvveye ege-
men olmast gerekir. Zaten insanin yetkinlesebilmesi dogrudan bu kuvveye
baglidir. Ofke ve sehvet giigleri itidal derecesine getirilmezse insani nefsin
noksanlasmasina yol acar. Insan, potansiyel olarak yetkinlige de noksanliga
da istidathdir. O iradesini aklina uyarak iyi fiillerden yana kullanirsa erdemli
ve mutlu; 6fke ve sehvet giiclerine uyarak koti fiillerden yana kullanirsa er-
demsiz ve mutsuz olur.

Filozoflar, insanin noksanliga dustsini psikolojik glclerinin isleyisine bag-
lamaktadirlar. Distinme giliciiniin kullanilmamast veya bazi engeller yiiziin-
den zayiflamasi, noksanliga disiisiin baslangicini olusturur. Diistince kuvvesi
zayiflayinca kiside sehvet ve 6fke kuvvesi baskin hale gelir ve bu da onun
hayvanlara ve yirticilara benzemesine sebep olur. Bu durumdaki insan biitiin
mesaisini gecici hazlar i¢in harcadigt gibi distinme kuvvesini de onlara ulas-
mada arag olarak kullanir. Béylece insant melekler mertebesine kadar ¢tkara-
bilecek diisiinme glict sehvet giictintin hizmetine girmis olur.¢?

Islam ahlak felsefesinde mutluluk, iyilik kavrami ile iliskilendirilerek ele ali-
nir. Insani nefsi yetkinlestirmenin amaci, insanin mutlulugudur. Ibn
Miskeveyh gibi Ttsi ve sonraki ahlake¢ilar bu konuda Aristoteles’in goriisle-
rini esas alir. Buna goére iyi, mutlak ve goreli olmak tizere iki gesittir. Mutlak
iyl son gayedir. Goreli iyi ise son gayeye ulasmada vasita olan seydir. Bu ba-
kimdan mutluluk da bir tir iyi olup kisiden kisiye degisir. Mutluluk ayr1 ayri
her bir insana has 6znel bir deger iken, iyi biitin insanlarin yoneldigi ortak
ve nesnel bir degerdir. Her ferdin eylemde bulunma amaci iyiye ulasmaktir.
Amag bagka bir amag icin ara¢ konumunda degilse boyle bir amag¢ kendinde
iyidir. Mutlak iyi ile kastedilen kavram budur.63

Yapilan diger bir tasnife gore iyi, son gaye olan iyi ve son gaye olmayan iyi
seklinde iki kistmdir. Mutluluk gaye olan tam iyidir; ¢linkdi sahibi onu elde
ettikten sonra artirma istegi duymaz. Buna gére mutluluk, bagka bir amacin
aract degil, bitiin amaglarin ve iyilerin en yetkini olarak kabul edilmektedir.
Misliman ahlakgilar mutlak ve goreli iyi tasnifine baglt olarak mutlulugu da
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mutlak ve goreli olmak tzere iki kisimda ele alirlar. Mutluluk akli ve nefsani
bir olgu oldugu icin Islam ahlak felsefesinde insanin olgunlasarak mutluluga
ulagsmasinin temel sartt bilgi ve hikmettir; ama bu, erdemli davranislar olma-
dan sirf teorik akil veya bilgi glicliyle saglanamaz. Bundan dolay: ahlaki
arinma ve erdemleri kazanma, nefsin kendi yetkinlik ve mutluluguna ulagsma-
sinin zorunlu sartidir.64

Mutluluk yalniz ferdin degil, toplumun da son gayesidir. Insan yaratilist itiba-
riyle sosyal bir varliktir ve onun yetkinligi hemcinslerine karst bu 6zelligini
gostermesinde yatar. Insan sosyal hayatta kendi kendisine yetmedigi icin bir
digerine muhtagctir. Bu iliskilerde istekler farkli oldugundan insanlar arasi hu-
kukun korunabilmesi icin devlete ihtiya¢ duyulur. Farabi’de oldugu gibi
Tas’ye gore de siyaset felsefesi gercek yetkinlige yonelen toplumun mutlu-
lugunu saglayacak tiimel yasalarin incelenmesinden ibarettir. Bu itibarla dev-
let yonetimi hikmet kaidesine uygun olmali ve bdylece toplumda yetkinles-
meye yol agmalidir. Bunun saglanabilmesi i¢in hitkiimdarin birtakim vasiflara
sahip olmast gerekir. Bu baglamda sevgi, adalet ve dostluk 6zel bir 6neme
sahiptir. Bu ahlak anlayisinda diinyadan elini etegini ¢eken bir zahidin haya-
tina yer yoktur. Insanin sosyal ve medeni bir varlik oldugunu vurgulayan
Tusi, toplumdan uzaklasmay1 erdemleri hayata gecirmede engel oldugu ge-
rekcesiyle yermektedir. Nitekim insan, yetkinlige ve mutluluga tam olarak
ulagabilmek icin 6nce topluma veya ilkeye, sonra da insanlarla iyi iliskiler
kurmaya muhtactir. Bu zorunlu bir gercek olduguna gére akilli bir insanin
yalniz basina erdemli, yetkin ve mutlu olacagint diisinmesi makul degildir.
Erdemler inzivada degil, toplumsal hayatta ortaya cikar. Boylece Ibn
Miskeveyh gibi Ttsi de insanin ahlaki bakimdan yetkinlesebilmesi icin top-
lumsal hayata katilma geregini akli gerekgelere baglar ve hatta bunu dini go-
revlerin 6énemini ortaya koyarak teyit eder. Dinin insanlara bes vakit namaz
ve Cuma namazi icin camilerde toplanmalarini emretmesinin temelinde ya-
tan hikmet de budur. Ctnki bu sekilde insanlar bir araya gelir ve aralarinda
yakinlik ve sevgi baglari kurulur. Bu bakimdan toplumsallagsma, bireyler arasi
iliskilerin sevgi ve adalete dayali olmasini ve dolayistyla insanlarin mutluluk-
tan pay almalarini saglar.6>

Erdem ve erdemsizlikler Tslam ahlak felsefesinde iyi ve kétii ahlak ya da gii-
zel ve cirkin huylar gibi terimlerle karsilanabilecek kavramlardir. Buna baglt
olarak yetkinlik erdemlerin, eksiklik ise erdemsizligin geregidir. Tusi’nin huy
veya ahlak tanimi, erdem ve erdemsizlikleri huy kapsaminda ele aldigini, yani
bunlart insan nefsinin melekeleri olarak kabul ettigini gostermektedir. Er-
dem, ifrat ve tefrit denilen iki asir1 ucun ortasidir. Bu ortadan ifrat veya tefrit
yoniindeki herhangi bir sapma erdemsizliktir. Oyleyse erdem orta, erdemsiz-
likler ise onun karsisindaki uclar konumundadir.©6
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Miisliman filozoflara gore psikolojide insani nefsin her biri degisik eylemle-
re kaynaklik eden ti¢ ayr kuvvesi vardir. Bunlar meleki nefis, yirtict nefis ve
hayvani nefistir. Meleki nefis olarak adlandirilan distiinme kuvvesi, distn-
me/fikir, ayirt etme/temyiz ve inceleme/nazar arzusunun ilkesidir. Yirtict
nefis olarak adlandirilan gazap kuvvesi, 6fke, cesaret, tehlikelere atilma,
egemenlik kurma ve yiiksek mevkilere gelme arzusunun ilkesidir. Hayva-
ni/behimi nefis olarak adlandirilan sehvet kuvvesi ise sehvet, besin talebi ve
cinsel iligki arzusunun ilkesidir.¢7

Erdemler ve erdemsizlikler bu ti¢ kuvvenin ifrat ile tefrit arasindaki degisik
hareketlerine gore sekillenir. Distinen nefis dengeli hareket edip kesin bilgi-
ler elde etmeye yoneldiginde ilim erdemi ve buna bagli olarak hikmet erdemi
ortaya cikar. Yirtict nefsin dengeli hareket edip diistinen nefse boyun egmesi
ve onun kendisine ayirdigi payla yetinmesi halinde hilim erdemi ve buna
bagl olarak cesaret/yigitlik erdemi meydana gelir. Hayvani nefis dengeli ha-
reket edip diisiinen nefse boyun egdiginde iffet erdemi ve buna bagl olarak
comertlik erdemi ortaya cikar. Bu ii¢ erdemin uyumlu bir bilesik meydana
getirmesinden adalet erdemi dogar. Adaletin varlig diger erdemlerin yetkin-
ligine isaret eder. Ahlakla ilgilenen Misliiman filozoflar temel erdemlerin
hikmet, yigitlik, iffet ve adalet olmak tizere dort tane oldugunu kabul etmek-
tedirler. Kisi ancak bu erdemlerin tiimiine sahip oldugu zaman 6viilmeyi hak
eder.68

Erdemlerin kaynaklandigr kuvveler bir de nefsin idrak ve tahrik kuvvelerin-
den hareketle tasnife tabi tutulmustur. Bunlardan idrak kuvvesi kendi icinde
teorik glic ve pratik gli¢ seklinde ikiye ayrilir. Aletlerle harekete gecirme gucl
olan tahrik kuvvesi ise itme/6fke ve cekme/sehvet olmak tzere iki glicten
meydana gelmektedir. Erdemler, bu giiclerin terbiye edilerek dengeye kavus-
turulmastyla olusur. Teorik giiciin dengesinden hikmet erdemi, pratik giiciin
dengesinden adalet erdemi, 6fke giiciintin dengesinden yigitlik erdemi, seh-
vet giiciiniin dengesinden iffet erdemi meydana gelir. Bu dértlii tasnif Ibn
Miskeveyh’te yoktur. Ttsi, adalet erdeminin dogusuyla ilgili bu iki farklr iza-
hin temelde bir oldugunu belirtir. Ciinkii ikinci izahta da pratik kuvvenin
yetkinligi ile hikmet, yigitlik ve iffet erdemlerinin kazanilmasi arasinda bir
iliski vardir ve adaletin ortaya ¢itkmast diger tic erdemin meydana gelmesine
baglidir.®

Bir huyun 6vgiiye layitk erdem vasfini kazanabilmesi icin onun baskasina
gecmesi sarttir. Mesela; comertlik erdemine sahip bir kimsenin comertligi
baskasina ge¢miyorsa o kisi comert degil, savurgandir. Aynt sekilde baskasini
siyle sinirlt olan bir hikmetin sahibi de filozof degil goriis sahibi olarak ad-
landirlir.70
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Hikmet kapsamindaki erdemler: Thsi’ye gore distinen nefsin dengeli ha-
reketinden meydana gelen hikmet erdemi, varhiga iliskin her seyin bilgisini
ihtiva eder. Filozofumuz hikmet erdemi kapsaminda yer alan erdemleri yedi
madde halinde soyle siralar: 1- Zeka, 2- Hizli anlama (stir’at-i fehm), 3- Zihin
berrakligt (safa-i zihin), 4- Ogrenme kolayligt (suhtilet- taallim), 5- Giizel
akletme (hiisn-G taakkul), 6- Hafizada tutma (tahaffuz) ve 7- Hatirlama (te-
zekkiir).

Zeka, sonug verici 6nermelerle cokea mesgul olmaktan htkiimlerin hizlt bir
sekilde dretilmesinin ve sonuglarin kolaylikla cikarilmasinin meleki olmasidir.
Hizlt anlama, nefsin gerektirenlerden gerekenlere dogru hareketinin bu hu-
susta fazla duraksamaya ihtiya¢ duymadan meleki hale gelmis olmasidir. Zi-
hin berrakligi, kiside zorluk ¢ekmeden bir konuda istenilen sonucu ¢ikarma
yatkinliginin meydana gelmesidir. Ogrenme kolaylig1, nefsin daginik diisiin-
celere takilmadan kendisini biitiiniyle istenilene yonelterek kesin goriis elde
etmesidir. Giizel akletme, her bir gercekligi inceleme ve kesfetme esnasinda
ilgili olan1 g6z ard1 etmeyecek ve kapsam dist olan1 dikkate almayacak sekilde
gerekli Slctiniin gozetilmesidir. Hafizada tutma, aklin tefekkir, vehmin ta-
hayyil yoluyla aldigi suretlerin korunup tutulmasidir. Hatirlama ise nefsin
korunmus suretlerin miilahazasini istenilen vakitte kazandigt meleke itibariy-
le kolaylikla elde etmesidir. Tthsi’nin hikmetin tali erdemlerine iliskin bu tas-
nif ve tanimlari genel olarak Ibn Miskeveyh’in tasnif ve tanimlarina benze-
mekle birlikte Tehzzbii'l-Ahlik’ta bulunmayan hafizada tutma erdeminden
bahsetmesiyle ondan ayrilmaktadir. Devvani ve Kinalizade, TGsl’yi takip
ederek ayni tasnif ve tanimlart yapmuslardir.”!

Yigitlik kapsamindaki erdemler: Misliman filozoflar, yigitlik/secaat kap-
saminda on bir erdemden bahsetmektedirler: 1- Nefis biytikligi (kibr-i
nefs), 2- Cesaret (necdet), 3- Yice gayelilik, 4- Sebat, 5- Hilim, 6- Sogukkan-
lilik (stukan), 7- Gozu peklik (sehamet), 8- Dayaniklilik (tahammiil), 9- Teva-
zu, 10- Hamiyet, 11- Incelik (rikkat).

Nefis buytkligi, nefsin uygun olan ve olmayan isleri ytiklenmeye kadir ol-
dugu halde ustiinlik ve diskinliige aldirmamasi, bolluk veya yokluga iltifat
etmemesidir. Cesaret, nefsin kendi sebatina giivenmesi, korku veren bir du-
rumdan dolay: endiseye kapilmamasidir. Bu erdeme sahip olan kimsede kor-
kunun gerektirdigi fiil ve davranslar goriilmez. Yice gayelilik, nefsin gtizel
olan bir seyi istemede bu diinyanin mutluluk ve mutsuzluguna ragbet etme-
mesi ve oliimden korkmadigt icin mutluluga sevinmemesi ve mutsuzluga ke-
detlenmemesidir. Sebat, elem ve zorluklara karst nefiste diren¢ kuvvesinin
yerlesik olmasi ve nefsin eleme maruz kaldiginda perisan diismemesidir.
Hilim, bir cirkinlikle karsilasildigt zaman nefiste 6fkenin kolayca tahrik ede-
meyecegi ve isyan c¢ikaramayacagl sekilde i¢ huzurun meydana gelmesidir.
Sogukkanlilik, mahremin korunmast veya seriatin savunulmast icin gerekli



Murat Demirkol/Islam Ahlik Disiincesinin Gelisiminde Filozoflarin Katkisi ¢ 87

miicadele veya savagta nefsin hafiflik ve ciddiyetsizlik gostermemesi ve pani-
ge kapilmamasidir. Gozii peklik, nefsin giizel anilma beklentisi itibariyle bi-
yiik igleri elde etmeye hirslt olmasidir. Dayaniklilik, nefsin bedensel organlart
begenilen isler yapma hususunda kullanarak yormasidir. Tevazu, kisinin
kendisinden daha asagt makamda olanlara karst Gstinlik taslamamasidir.
Hamiyet, milleti ve namusu korumada gevseklik gdstermemektir. Incelik, ki-
sinin hemcinslerinin act ¢ektiklerini goérdigiinde, eylemlerinde bir istirap or-
taya ¢tkmaksizin miteessir olmasidir.”2

Tas’nin yigitlik erdemi altinda siraladigs tevazu, hamiyet ve incelik erdemle-
rine Tbn Miskeveyh’in Tehzibii’l-Ablak'inda rastlanmamast, Ablik-+ Nasu?yi
bu eserden ayiran 6zelliklerden biridir.”? Tas’yi takip eden ahlakeilar da yi-
gitlik erdemini Ahlak-1 Nasiri’dekiyle ayni say1 ve mana ile incelemistir.7+

Iffet kapsamndaki erdemler: Iffet kapsamindaki erdemler on iki tanedir.
Tehzibii'l-AbliRta aynen yer alan bu erdemler Tusi vasitastyla Devvani ve
Kinalizade tarafindan da bu sekliyle ele alinmustir.”> Bunlar: 1- Haya, 2- Yu-
musak baslilik (r1fk), 3- Giizel gidisat (htsni hedy), 4- Baristk olma
(miisaleme), 5- Dinginlik (dea), 6- Sabir, 7- Kanaat, 8- Agirbaslilik (vakar), 9-
Sakinma (vera), 10- Duizenlilik (intizam), 11- Hirriyet, 12- Comertlik (seha).

Haya erdemi, nefsin koti bir sey yapmakta oldugunun farkina vardigi zaman
azarlamay1 hak etmemek icin kendisini sinirlamasidir. Yumusak baglilik, nef-
sin ortaya ¢tkan islere génilli olarak boyun egmesidir. Bu erdeme yumusak
huyluluk anlaminda “demaset” denir. Giizel gidisatlilik, nefiste oviilen siis-
lerle kendisini yetkinlestirmeye yonelik dogru bir ragbetin meydana gelmesi-
dir. Barisik olma, kisinin gii¢ ve melekelerinden kaynaklanan farkli gérislerin
ve birbirinden ayr1 hallerin ¢atismast halinde kendisine 1stirap vermesin diye
uzlasima gitmesidir. Dinginlik, sehvetin hareketi durumunda nefsin sakin
olmasi ve dizginleri elinde tutmasidir. Sabir, nefsin bayagi hazlara boyun
egmemesi icin asagilik isteklere direng gostermesidir. Kanaat, nefsin yiyecek,
icecek, giyecek ve benzeri seyleri kolaylikla kabullenmesi ve ihtiyact karsila-
yan her seye razt olmasidir. Agirbaslilik, nefsin istenilen seye yonelmesi du-
rumunda onu elden kacirmamak sartiyla acelecilikle sinir1 agsmayacak sekilde
sakin olmasidir. Sakinma, nefsin giizel amellere ve 6viilen fiillere baglt kalip
kusur ve ithmal gostermemesidir. Diizenlilik, islerin gerektigi gibi ve yararlara
uygun bir sekilde takdir ve tertibini korumanin nefiste meleke haline gelme-
sidir. Hiirriyet, nefsin giizel yollardan mal kazanma, bunu 6vgiiye layik bi-
¢imde harcama ve yerilen yollardan mal kazanmaktan kaginma imkanin
bulmasidir. Cémertlik ise mal ve diger kazanglarin kolayca, rahatlikla, gerek-
tigi gibi ve gereken 6l¢tide hak edenlere ulagsmast icin harcanmasidir.”

Tasi ile Tbn Miskeveyh’in comertligin alt erdemleri konusunda farklilik sergi-
lediklerini gérmekteyiz. Nitekim Ibn Miskeveyh’in cémertlik altinda alti er-
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demden bahsetmesine karsilik Tusi sekiz erdemden bahsetmektedir. Bunlar:
Eli aciklik (kerem), digerkamlik (isar), affetme (afv), insaniyet (murtvvet),
asalet (nubl), yardimseverlik (muvasat), bagislama (semahat) ve feragat (mi-
samaha). Ibn Miskeveyh’in cémertlik tasnifinde affetme ve insaniyet erdem-
leri bulunmaz.”” Eli aciklik, yarar1 genel ve degeri biiyiik islerde maslahatin
gerektirdigi yonde ¢ok mal infak etmenin nefse kolay gelmesidir. Digerkam-
lik, kisinin ihtiyag duydugu mali kendisi icin degil de hak ettigi belirlenen
baskast icin harcamasinin nefse kolay gelmesidir. Affetme, kisinin imkani ol-
dugu halde kotiligi cezalandirmaktan vazgeemesi ve iyiligi 6dillendirmeye
ragbet etmesidir. Insaniyet, nefiste faydalilik ve gerektiginden fazlasint verme
ststi ile bezenmeye yonelik dogru bir ragbetin olmasidir. Asalet, nefsin be-
genilen fiillere baghlik ve 6viillen davranisin devamliligindan seving duymasi-
dir. Yardimseverlik, arkadaglara, dostlara ve muhtaglara giindelik hayatlarin-
da yardim etmek; yiyecek ve maldan onlara pay vermektir. Bagislama, veril-
mesi zorunlu olmayan seylerden goniilli olarak harcamaktir. Feragat, terk
edilmesi zorunlu olmayan bazi seyleri isteyerek terk etmektir.”®

Adalet kapsamindaki erdemler: Misliman filozoflara gore adalet, hem bir
Olcilulik ilkesi, hem basit bir erdem, hem de hikmet, secaat ve iffet erdem-
lerinin toplamindan meydana gelen bitlesik bir erdemdir. Ibn Miskeveyh
Tehzibi’l-Ahlak’ta adalet kapsaminda yirmi tane tali erdem siralamisken
Ttsi bunlart on iki ile sinirlamistir.”

Adalet kapsamindaki on iki erdem sunlardir: 1- Dostluk (sadakat), 2- Birlik
(ilfet), 3- Vefa, 4- Sefkat, 5- Akrabay1 gbzetmek (sila-i rahim), 6- Miikafat, 7-
Tyi iliski (hiisni sirket), 8- Giizel yarg1 (hiisnii kaza), 9- Sevimlilik (teveddiid),
10- Teslimiyet, 11- Tevekkiil, 12- Tbadet.

Dostluk, birisini biitiin vasitalarla hognut etmeye, génliint ferahlatmaya ve
ona miimkiin olan her seyi vermeye iten igten bir sevgidir. Birlik, bir grubun
gindelik yasamin idaresi bakimindan birbirleriyle yardimlasmada goriis ve
inanclarinin ittifak halinde olmasidir. Vefa, kisinin yardimseverlik ve yardim-
lasma yoluna bagliliktan ayrilmayr uygun gérmemesidir. Sefkat, kisinin biri-
nin basina gelen istenmedik bir halden dolay: etkilenmesi ve giderilmesi icin
¢abalamasidir. Akrabayr gézetmek, kisinin aile ve akrabalarina dinyevi iyilik-
lerden pay vermesidir. Mikafat, kisinin kendisine yapilan iyilige benzeriyle
veya daha fazlastyla, kétiilige ise daha aziyla karsilik vermesidir. Tyi iliski, ki-
sinin insani iliskilerdeki alip vermede diger insanlarin tabiatlarina da uygun
olacak sekilde dengeli olmasidir. Giizel yargl, diger insanlara istihkak yoluyla
verilen haklarin minnet ve pismanliktan uzak olmasidir. Sevimlilik, yakinlar-
dan ve erdemli insanlardan giiler yiiz, giizel konusma ve bunlari ¢agristiracak
baska seylerle sevgi beklemek, onlarin sevgisini kazanmaktir. Teslimiyet, ki-
sinin gerek Allah’in gerekse de kendisine itiraz edilmesi caiz olmayan birisi-
nin buyruklarina dogasina uygun olmasa bile riza gosterip, onu hoslukla ve



Murat Demirkol/Islam Ahlik Disiincesinin Gelisiminde Filozoflarin Katkisi ¢ 89

giiler yuzle karsilamasidir. Tevekkiil ise beserin giictine ve yeterliligine havale
edilemeyecek ve insanlarin goris ve disiincelerinin yetersiz kaldigt islerde
artirma ve eksiltme, hizlandirma veya ertelemenin istenilmemesi ve benzeri
diger konularda muhalefet etmeye egilim gésterilmemesidir. Ibadet ise kisi-
nin Yice Yaratictyl, melekleri, peygamberleri, imamlari ve velileri tazim ile
yiiceltmesi, onlara uyup seriat sahibinin emir ve yasaklarina itaat etmesi ve
bu anlamda yetkin olan takvay1 kendisine siar ve 6rtii edinmesidir.80

Adalet kavrami, delaleti bakimindan esitlik anlamina gelmektedir. Esitlik an-
cak birlik dikkate alinarak dustinilebilir. Birlik, en yitksek yetkinlik mertebesi
olmast itibariyle seckin bir konuma sahip oldugu icin onun gercek bir olan
1l Tlke’den gelen etkilerinin sayilanlara sirayeti, gercek mevcut olan Ilk Ne-
den’den gelen varlik 1siklarinin tim mevcutlar tizerine yayilmasi gibidir. Ba-
gintilar icinde esitlikten daha Ustiin bir baginti yoktur. Bunu ahlak ilmine
uyarlayan Tusi’ye gore aynt sekilde hicbir erdem adaletten daha yetkin degil-
dir. Ciinki adalet ortadir ve onun disindaki her nokta ona gore ugtur. Birlik
Ustinligl, sebatt ve devamliligr gerektirirken; ¢okluk bayagiligi, bozulmay:
ve yok olusu gerektirir. Denge, varlik dairesine ulagmanin olmazsa olmaz
sartidir. Adalet ve esitlik, farkhiliklarin diizenliligini saglar.8!

Adalet giinliik hayatin diizeni dikkate alindiginda t¢ kisma ayrilir. Birincisi
mallar ve ihsanlarla, ikincisi muamelat ve takas usuli alisverisle, Gcincist
egitim ve yonetim gibi bagkasini etkileyen islerle ilgilidir.52

Miisliman ahlakeilar Platoncu bakis agistyla adaletin orta olmasint diger er-
demlerin orta olmasindan ayirirlar. Nefis, adalet sayesinde kendine 6zgii her
fiili erdemli bir sekilde gerceklestirebilir. Adaletin ifratt da tefriti de zulim
oldugu halde diger hi¢bir erdemin iki ucu ayni erdemsizlik degildir. Bu ba-
kimdan adaletteki denge diger dengelerden daha geneldir. Adil insan, orantili
ve esit olmayan seylerde orant1 ve esitligi saglayabilen kimsedir. Musliiman
filozoflara gore, gercekte esitlik ve adaleti ancak Yiice Tanr’nin eseri olmast
nedeniyle ilahi kanun koyabilir.83

Karsilikli yardimlagma, denklik, esitlik ve orantililigt bozmayacak sekilde bazi
insanlarin bazilarina hizmet etmesine baglidir. Mesela; marangoz kendi ca-
lismasini boyactya, boyact da kendi ¢alismasini marangoza verdiginde denk-
lik meydana gelir. Fakat birinin ¢alismasi digerininkinden daha c¢ok veya da-
ha iyi ise aract ve ayarlayict bir unsura ihtiyag duyulur. Iste bu ayarlayict un-
sur “para”dir. Insanlar arasindaki bu dengeleyici rolii sebebiyle paraya sessiz
adil denir. Sessiz adil aracihgiyla alisveris yapanlar dogruluktan saptiklarinda
diisiinen adil olan “hakim”den yardim istenir. Insanlar arasinda adalet ancak
ilahi kanun, para ve yargictan olusan ii¢ kanun sayesinde gerceklesebilir.
Farkli seyleri esitleyen para olmasaydi aligveristeki ortaklik ve insan iliskileri
takdir edilip diizenlenemezdi. Paranin azaltlip artiridmastyla denge saglanir
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yani sosyal adalet gerceklesir.8* Miisliiman ahlakcilar, Aristoteles’ten aldiklar
bu ii¢ kanun teorisini bir ayetle desteklemektedirler: “Insanlarin adaleti yeri-
ne getirmeleri i¢in Kitab1 ve mizani indirdik ve yine kendisinde buytk bir
kuvvet ve insanlar i¢in fayda olan demiri indirdik.”85

Adil kimsenin adaleti 6nce kendisine, sonra yakindan uzaga dogru sehrin di-
ger fertlerine uygulamasi gerekir. Akilli insan tiimel adaleti kendisine dii-
sinme, 6fke ve sehvet gliclerini dengelemek ve melekeleri yetkinlestirmek
suretiyle uygulayabilir. Zira giicler adalete gbre dengelenmezse sehvet ve 6f-
ke onu kendi tabiatlarina uygun eylemlere siiriikler. Insanin zatinda temyiz
glicli denge ve esitlik sartlarini gézeterek diger gliclere hakim olunca her giic
kendi hakkina kavusur ve ¢ok basliliktan kaynaklanan kargasa ortadan kal-
kar. Kendisini bu sekilde dengeleyen kimse, dostlarini, ailesini ve sehrin di-
ger insanlarint ve bunlardan sonra hayvanlari adalet gerceklesinceye kadar
dengelemekle ugrasmalidir. Adil hakim, bozukluklarin ortadan kaldirilip esit-
ligin korunmasinda ilahi kanunun halifesidir. Bundan dolay: adil kimse ken-
disini iyilikten dolayr baskalarindan daha ¢ok 6édillendirmedigi gibi kotiliik-
ten dolayr da bagkalarindan daha az cezalandirmaz. Aristoteles gibi Miislii-
man filozoflar da baskanligin servet ve soy ustiinligiine degil, hikmet ve
adalet erdemlerine dayanmasi gerektigini kabul ederler.8¢

Adalet Aristoteles’ci yaklasimla fiiller bakimindan ti¢ kisma ayrilir. Birincisi,
tyilikleri thsan eden ve varliga baglt her nimetin sebebi olan Tanr’nin hakkini
yerine getirmektir. Bu manada adalet, kulun mabuduna karst yiktumlilikle-
tini yapmast, yani ibadet etmesi demektir. Tkinci tiir adalet, insanin diger in-
sanlarin haklarini gbzetmesi, biiytiklerine saygili davranmasi, emanete riayet
etmesi ve iliskilerde insafli olmasidir. Adaletin G¢lnct tird, kisinin atalarina
karst gorevlerini borglarint 6deme ve vasiyetlerini yerine getirmek suretiyle
ifa etmesidir. Bu adalet tiirleri icinde ahlakeit filozoflarin en genis ele aldigt
kisim, Allah’a ibadet baglamindaki adalettir. Yoneticiye gosterilecek itaat, te-
sekkir, sevgl ve sadakat konusundaki kusur kotd ise kullarina sinirsiz nimet-
ler vererek comert davranan Tanr’nin hakkinin yerine getirilmesi hususunda
yapilacak hata ve ihmal ondan ¢ok daha kotudur.87

Varliklarin bekast ve kainatin diizeni sevgi ile saglanir. Adalet erdemini zo-
runlu kilan etken, sevginin kaybedilmesidir. Insanlar karsilikli iliskilerde bit-
birlerine sevgi ile davransalard: adaletle amaglanan diizen kendiliginden sag-
lanird1.88 Tsi ve takipgileri, sosyal hayatin ¢imentosu konumunda olan sev-
giyi bu bakimdan “Devlet Yénetimi” boliimiinde ele almislardir.

Erdemsizlikler: Nefsin akil giictiniin baskin olmastyla meydana gelen fiillere
erdem, 6fke ve sehvet giiglerinin baskinligi sonucu meydana gelen fiillere er-
demsizlik denir. Ayrica erdem orta yol, erdemsizlik ise ortanin iki ucunda yer
alan ifrat ve tefrittir.8?
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Thsi ve takipgisi ahlakeilar erdemlerin dort olmasindan hareketle onlarin zit-
lar1 olan erdemsizliklerin de ilk bakista dért olmasi gerektigini belirtirler. Bu-
na gore hikmetin zittt cehalet, yigitligin zitti korkaklik, iffetin zittt zevklere
duiskiinlik ve adaletin zitt1 zulimdur. Fakat onlarin bunun yerine daha derin
bir incelemenin sonucu sayilan diger erdemsizlik tasnifini benimsedikleri an-
lasiimaktadir. Bu yaklasima gére erdem, erdemsizlik denilen ifrat ve tefrit uc-
larinin ortasidir. Ortanin iki ucunda birbirine zit olan iki erdemsizlik yer alir.
Daire 6rneginde oldugu gibi her erdem orta, erdemsizlikler ise ¢evrede yer

alan uclar konumundadir.

1ki tiir orta vardir. Birisi, matematikte dort sayisinin iki ile altt sayilarinin or-
tast olmast gibi gercek orta; digeri tipta tiirsel ve bireysel dengelilikler gibi
goreli ortadir. Ttsi ahlaki erdem anlamindaki ortay: tiptaki goreli ortaya ben-
zetir. Brdem, sartlarin farkliligina bagh olarak kisiden kisiye degisiklik goste-
rir. Bir kisinin erdemleri karsisinda sonsuz sayida erdemsizlik bulunabilir.
Ahlak¢inin isi, tikel konumundaki koétilik sebeplerini ve erdemsizlikleri
saymak degil, bunlarin ilkelerini ve tiimelleri belirlemektir.?

Her erdemin karsisinda temelde biri ifrat, digeri tefrit olmak tizere iki er-
demsizlik vardir. O zaman doért erdemin karsisinda sekiz erdemsizlik olut.
korkakliktir, Iffetin ifratt hazlara diskinliik, tefriti isteksizliktir. Adaletin if-
ratt zulim, tefriti zulme boyun egmedir.

Bu erdemsizlikler séyle tanimlanmaktadir: Kurnazlik, hikmetin ifrati olup
diiginme glctini zorunlu olmadigt halde kullanmak ya da zorunlu 6l¢tiden
fazla kullanmaktir. Buna hilekarlik da denir. Aptallik, hikmetin tefriti olup
yaratilistan bir kusur olmadigi halde distinme giicini iradi olarak calistir-
diistincesizce atimaktir. Korkaklik, yigitlik erdeminin tefriti olup kaginilmasi
évillmeyen seyden kaginmaktir. Iffet erdeminin ifratt hazlara diiskiinlik olup
lezzete gereginden fazla tutkun olmaktr. Isteksizlik, fitri bir eksiklik olmadi-
g1 halde aklin ve seriatin ruhsat verdigi lezzetleri istemede ihtiyari olarak ha-
reketsiz kalmaktir. Zuliim, adaletin ifrat1 olup gecim araglarint ¢irkin yollar-
dan elde etmektir. Zulme boyun egme, adaletin tefriti olup gecim vasitalarin
gasp ve yagmacilikla elde etmek isteyenlere imkan vermek ve boyun egmek-
tir. Bundan dolayr zalim ¢ok sermayeli, mazlum az sermayeli, adil ise orta
halli olur.”!

Ahlak felsefesinde Ttsi’den itibaren erdemsizlikler erdemden yalnizca ifrat
ve tefrit seklindeki nicel uzaklasmayla degil, ayni zamanda redaet/sapiklik
seklindeki nitel uzaklasmayla da ifade edilmeye baslamistir. Erdem nefsin
kuvvelerinin saglikli ¢alismasinin bir sonucu ise erdemsizlik bunun aksine
nefsin hastaligint ifade eder. Erdemden hem nicel, hem nitel uzaklasma nef-
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sin kuvvelerinde ortaya ¢ikan bir diizensizligi gosterir. Nicelikteki dizensiz-
lik dengeden fazlalik ve eksiklik yoniinde uzaklasma iken nitelikteki dizen-
sizlik nefsin kuvvelerinde sapiklik seklinde ortaya cikan bir diizensizlik ve
hastaliktir. Ifrat ve tefrit seklindeki erdemsizlik ahlika uygun degilse de tabi-
ata uygundur; ama redaet tabiattan veya fitrattan sapmadir. Mesela; akil gii-
ciniin ifratt hilekarhk, kotilitk ve kurnazlik; tefriti aptallik iken bu kuvvedeki
sapma cedel, safsata, kehanet, falcilik ve sihirbazlik gibi nefse kesin sonu¢ ve
yetkinlik vermeyen ilimlere yonelik arzudur. Ofke giiciindeki nicel diizensiz-
lik veya erdemsizligin ifratt asirt 6fke, intikam, gereginden fazla kiskanclik ve
tefriti hamiyetsizlik, zayif tabiathlik ve korkaklik seklinde tezahtir ederken;
sapiklik denilen nitel dizensizlik, cansizlara, hayvanlara veya insan tirine
karst intikam seklinde ortaya cikar. Sehvet giiciiniin nitel diizensizligi olan
sapiklik ise kisinin géziinii topragin doyuramayacagt kadar istaha sahip ol-
masi ve karsi cinse degil, hemcinsine sehvet hissi duymasi gibi ¢irkinlikler-
dir.92

Masliman ahlakeilar, nefsani hastaliklar olarak adlandirilan erdemsizliklere
kars1 tiptaki tedavi yontemlerini 6rnek alarak tibb-1 ruhani ¢ercevesinde iyi-
lestirme yontemleri gelistirmislerdir. Belli bir siirece bagli olarak 6ncelik sira-
sina gore uygulanan bu yontemler makalemizin sinirlarint asacagi icin burada
ele alinmayacaktir.?3

Sonug

Islam ahlak disiincesi, dini temellerini Kur’an ve siinnette bulmakla birlikte
sistematik bir teori olarak varligini filozoflara bor¢ludur. Bu diistincenin ilk
tesekkiilinde Yunan felsefi mirasinin 6nemi inkar edilemez; fakat onun sis-
tematik ve insicamli bir yaptya kavusmast, basta Kindi, Farabi ve Ibn Sina
olmak tizere 6zellikle felsefe ve ilimlerin zirve doneminde yetismis distiniir-
ler olan Tbn Miskeveyh, NasireddinTsi ve Celaleddin Devvani’nin calisma-
lartyla mimkiin olmustur. Bu arada Gazzali, Maverdi, Isfahani ve Kinalizade
gibi dini ilimler alanindaki otoritelerin de biytik katkilart olmustur. Bu ikinci
silsile daha ¢ok felsefi temeli esas almanin yani sira sistemlerini dini argiman
ve yorumlarla giiclendirmek seklinde bir calisma ortaya koymuslardir. Ozel-
likle kelamct ve mutasavviflarin Islam ahlak disiincesine dini megruiyet sag-
lama acisindan ciddi katkilar sagladiklarini s6yleyebiliriz.

Filozoflarin nefis teorisine dayali olarak gelistirdikleri ahlak disiincesi, din-
dar cevreler tarafindan diger felsefi diistincelerin, 6zellikle metafizik gorisle-
rin aksine bir protestoyla karsilasmamuistir. Bitkisel, hayvani ve insani nefis
ayrimi, Kur’ani verilerle uyumlu hale getirilerek islenmis, hayvani nefsin ga-
zap ve sehvet seklindeki iki tahrik giictiniin akil ve temyiz giiciiyle 6zdesle-
sen insani nefis veya nefs-i natika ile terbiye edilip dengelenmesi, dinin
amagcladigl erdemli hayat icin uygun bir yontem olarak géralmistir. Filozof-
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larin ahlak dustincesinin temellerini atma ve gelistirmedeki rold, timel ma-
nada Tslami ilimlerin inkisafi ve isbirligi acisindan da biiyiik bir deger ifade
etmektedir. Islam dinyasinda ilimler sahasina mantik, matematik, ahlak ve
fen bilimlerini kazandirmakla 6nemli bir gérev icra etmis olan filozoflar, ne
yazik ki 6zellikle Gazzali’'nin felsefl metafizige karst yaptigi sert itirazlar ne-
deniyle Misliimanlarin biiyik ¢ogunlugu tarafindan yapilan inanglar sakat,
dini duyarliliktan yoksun ve gorisleri reddedilmesi gereken kimseler olarak
gorilmiuslerdir.
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Farabi’nin Felsefil Sisteminde
[Im-i Medeni,
Kelam ve Fikih Iliskisi

Senol KORKUT"

Oz Bu makale Faribi’nin felsefi sisteminde kelim ve fikith ilmini incelemektedir. Bu iki
ilim Tslam distincesinin geleneksel ilimler simniflandirmasinda biiyitk oranda dini-Tslami
ilimler basligr altinda siralanmus ve tahlil edilmistir. Farabi ise ilimleri 6ncelikle nazari akil
ve ameli akil zemininde nazari felsefe ve ameli felsefe olarak genel bir bolimlemeye tabi
tutmus; dil bilimi, mantik, matematik, fizik ve ilahiyati nazati ilimler, ev ekonomisi, ahlak
ve siyaseti ise ameli ilimler seklinde kiimelendirmistir. Ameli felsefe kapsamindaki anilan
ilimler ise ilm-i meden{ tst baghg altinda tetkik etmistir. Farabi, ilkeleri, metotlart ve konu-
lart bakimindan ilm-i medeni kapsamindaki ilimleri evrensel ve timel ilimler olarak telakki
etmis, kelam ve fikihi ise bunlara yardimet ilimler olarak konumlandirmistir. Bu baglamda
bu makale, 6ncelikle Farabi’nin kelam ve fikih ilmine dair yaptgt tanimlari, kelamer ve fi-
kihet icin belitlenmis sart ve nitelikleri ve bu iki ilmin yontemlerini irdelemistir.

Anahtar Kelimeler Farabi, Ilm-i Medent, Siyaset, Dini-Islami Ilimler, Kelam, Fikih

The Relationship between Science of Society and Religious Sciences (Fiqh and Kalam)
in al-Farabi’s Philosophical System

Abstract This article examines al-kalam (Islamic theology) and figh (Islamic law;
jurisprudence) in al-Farabi’s philosophical system. The two science are investigated
initially as religious sciences in traditional classificition of sciences in Islamic thought.
But, Al-Farabi firstly classified sciences as theoretical philosophy and practical
philosophy on the ground of traditional philosophical division of theoretical intellect
and practical intellect based on Aristotle. The practical sciences consist of politics, ethic,
and management of home. In this context, Al-Farabi nominated the sciences under the
science of society as universial in respect with their themes, methods, and principles.
Because of figh and kalam are following conditions of a specific religion, they are not
formulated as the same status in terms with their sources, methods, and themes. This
article examines al-Farabi’s descriptions of the two religious sciences, attributes of
specialists of two sciences, and methods of two sciences.

Keywords al-Farabi, Science of Society, Politics, Religious-Islamic Sciences, Islamic
Theology, Jurispuridence.
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Ilm-i Medeni’nin Béliimleri ve Konulari

Farabi, (6.950) kelam ve fikih ilmini, ilm-i medeni, dolaysiyla ameli felsefe
kapsaminda incelemistir. Filozofun farkli esetrlerinde sehirle ilgili felsefe,
schre ait ilim, insani ilim olarak adlandirilan bu ilim ise siyaset, ahlak ve ev
ekonomisinden olusmaktadir. Genel olarak ahlak (insanin iradi fiillerini arag-
tiran ilim) ve siyasetin (sehrin iradi fiillerini arastiran ilim) ilm-i medeni gibi
daha iist bir baslik altinda tetkik edilmesi kokenini Aristo’dan (6. M.O.322)
almistir. Cunkd Aristo “politika” terimini, bugtinki anlaminda politi-
ka/siyaset bilimine bir gitis olarak sundugu ahlaki da icerecek bir genislikte
kullanmus, etigi politikadan kesin cizgilerle ancak Stoacilar ayirmistir. Bu yak-
lasim Aristo’nun ilgili kiilliyat: ile de 6rtiismektedir; zira Aristo ahlak tizerine
yapilan bir aragtirmayi siyasetin baslangic noktast olarak tanimlamis, Magna
Moralia adli eserinde ise, yasa koyucu kisi i¢in ahlak egitimini zorunlu bir gi-
ris olarak belirlemistir.! Farabi ayni zamanda siyaset felsefesi (e-felsefetii’s-
siydsiyye) olarak adlandirdigi bu tG¢lintn birincisini, daha ileri bir asamada si-
yaset felsefesi ve siyaset bilimi arasindaki ayrimlagmaya dair modern
farkindalig cagristiracak sekilde teorik siyaset ve pratik siyaset olmak tizere
iki kola ayirmaktadir. Filozof, nazari siyaset ilkelerinin ameli siyasetteki uygu-
lanma y6ntemlerine dair genel ilkeler belirlemis olmakla beraber, takdir, tec-
ribe ve pratik kiyasla ¢alisan pratik bélimin icerigi hakkinda tarihsel bir ol-
gu ve donemine dair bir 6rnek vermekten kacinmistir. Farab’nin bu bag-
lamda yaptig1 bir diger ayrim ise bir sanat ve yonetim tarzi olarak erdemli si-
yaset (es-siydsetii’l-fazula) ve cahil siyasettir (es-szyasatii’l-cahiliyye) ki, ikincisi bi-
rincinin bir cinsi degildir. Ilm-i meden?’nin Farabi kiilliyatinda siralanmis ko-
nularina baktigimizda, filozofun felsefi sisteminin koordinatlarinin bittunsel-
ligi geregi, kesin ¢izgilerle alt bir ilim olarak ahlak ve siyasete konu dagitmak-
tan ¢ekindigi, bilhassa sehir ve milletleri ger¢ek mutluluga gétiirecek erdem-
ler acisindan ikisini de s6z konusu Ust baslikta tahlil ettigi gézlemlenmekte-
dir. Ayrica, nazari ve ameli felsefenin bitiinselligi dolayisiyla Allah’in alemi
tedbirinin insan ve sehir icin 6rnekligi acisindan, ilm-i medeni’ye felsefi gele-
negin klasik tasavvurunun 6tesinde bir dizi yeni alanlar agmistir. Bu bakista,
antik Grek siyasetinin oldukc¢a yabancist olan bir yaklasim olarak siyaset me-
tafizikten bagimsiz bir bilim dali degildir. Mezafizik ve Fizik kitaplarindaki
icerigin, ideal bir yonetim tarzi olarak Aristokrasi icin bir inan¢/goris/ara
haline getirilmesi Aristo sisteminde diisintilmesi miimkin olmayan bir hik-
mettir.

Buna gore ilm-i medeninin siyaset 6ncelikli konularini su sekilde siralayabil-
mek miimkiindiir: a) Iradi fiil ve yasalarin (siinen) cesitleri. b) Bu fiil ve yasa-
larla ulagilacak mutluluk gesitleri. c) Iyi-koti, giizel-cirkin boyutlartyla fiil ve
yasalar ve bunlarin sehir ve milletlerde uygulanma sekli. d) Erdemli ve er-
demsiz boyutlari ile ilk baskanltk meslegi (r7ydse?). €) Nazati/teotik ve pratik
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siyaset sanatt. f) Nazari siyasetin bilgilerinin epistemolojik statiisti. f) Nazari
siyasetin timel ilkelerinin farkli zaman ve mekanlardaki iradi ve tikel olaylara
uygulanma sekli ve ustlii. g) Tlk baskanlik mesleginin farkli zaman ve mekan-
larda stirekliliginin nasil temin edilebilecegine dair ilkeler.2 h) Yerlesim yetle-
rini imar eden toplumlart bu hayatta iyiliklere, 6teki hayatta ise en yiiksek
mutluluga ulastiran melekeler, ahlaki ve ahlaki olmayan davranislar 1) Er-
demli sehrin muhabbet ve adaletini given altina alan fiil ve inangclarin yapist.
i) Alemdeki varliklar, onlarin hiyerarsik siralanmasi, Alemin ve insanin Allah
tarafindan tedbiri. Bu baglamda Allah, soyut akillar, goksel cisimler, vahiy ve
nubuvvete dair konular. 1) Tarihteki ve glinceldeki erdemli ve erdemsiz se-
hirlerin inang, fiil, imar ve ahlaki kosullart.?

Farabi, bir sonraki asamada ise kelam ve fikih ilmini ilm-i medeni’nin alt kol-
lar1 olarak siralamaktadir. Bu minval tizere o, Aydinl’nin ifadesi ile bu ilimle-
1i felsefi ilimlere entegre etmistir.* Mehdi’ye gére ise bu tasnif hem Islam dii-
stincesi hem de felsefi gelenek agisindan yeni bir yaklasimdir.> Zira bu sinuf-
landirma dogrudan filozofun hakiki felsefe-erdemli mille-erdemli sehir, bo-
zuk felsefe-erdemsiz milleler-erdemsiz sehirler arasinda kurdugu felsefi sis-
teminin butiinselligi ile iliskilidir. Kisaca 6zetlemek gerekirse nazari akli ve
mubhayyile yetisi mitkemmellesmis bir peygamber-filozof Faal Akil’dan aldig
kulli/burhani hakikatlerin 1s1g1nda erdemli bir din vazetmis ve buna dayana-
rak erdemli bir sehir veya millet/immet insa etmistir. S6z konusu kil-
li/burhani hakikatlerin dolayisiyla erdemli din ve sehrin devamliliginin ga-
rantisi ise felsefl tedrisatla bu diizeye ulagan filozof-krallar eliyle olacaktir.
Dinin inanglar ve fiiller olmak tizere iki kism1 vardir. Insant gercek mutluluga
ulastiracak (es-seddetii’l-kusva; cennet) nazarl ve ameli felsefenin, temsil, tahyil
ve taklitlerle acilimindan olusan ve genis halk kitlelerinin iknasina sunulan

dinin, inanclar kismi hem nazatl hem de ameli felsefenin, fiiller kismi1 ise
ameli felsefenin burhani/kiilli hakikatlerinden ihdas edilecektir.

Farabi’nin erdemli sehrin hiyerarsik diizeni icinde ikinci siraya yerlestirdigi
din hizmetkarlarinin, yonetimin bir parcast haline gelmesi filozof-peygam-
berin ve filozof-kralin kendilerinin veya niteliklerini tagtyan iki, dort ve alt1
kisilik karma komisyonlarin olmadigs sonraki dénemlerle daha fazla ortiis-
mektedir. Kanaatimize gbére bu dénem “gelenegi surdiiren hikimdar”
(melikii’s-siinne) ve “gelenegi surdiren lidetler”in (riesdn’s-siinne) yonetim za-
manlaridir.® Kelamei ve fikih¢inin siyasi yonetimin, ayrica kelam ve fikhin da
ilm-i medeninin 6zsel bir parcast olacagi asamanin bu dénem olabilecegini
soyleyebiliriz. Fakat Farabi “peygamber-filozof” veya “filozof-kral” sonrast
donemler icin 6nerdigi ardil alternatif yonetim tarzlarinin mutlaka burada si-
raladigimiz sekilde bir zorunlulugu takip etmesi gerektigi konusunda fazla
acik degildir. Yani iki zorunlu otoriteden sonra dogrudan “gelenegi stirdiiren
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hiukimdar” (melikii’s-siinne) ve “gelenegi strduren lidetler”in (rviesin ’s-siinne)
zamaninin sartlar: da ortaya ¢ikabilir.

Filozofa gore, dindeki inanglarin bazilari nazari, bazilari ise iradi alanla ilgili-
dir. Allah, O’nun sifatlari, ruhani varliklarin 6zellikleri ve fiilleri, nibtvvet ve
vahiy, 6lim ve ahiret hayati, nefs ve akil, hakiki mutluluk hakkindaki inang
ve goriisler nazari alanla ilgili olanlardir. Gegmis zamandaki peygambetler,
erdemli baskan ve reislerin 6zellikleri, erdemli milletlerin halleri, yine ge¢mis
zamandaki cahil toplumlarin bagindaki erdemsiz ve despot idarecilerin halle-
11, keza bu iki tarafin giinceldeki ayni durumlart hakkindaki inang¢ ve gorusler
ise bu inanclarin/gorislerin iradi alanla ilgili olan kistmlaridir.” Farabinin
nazarinda ya soz konusu goriis ve fiillerin hepsi erdemli ilk baskana vahiy
yoluyla belirlenmis olarak verilir ya da vahiyden ve vahyin ilk kaynag: olan
Zorunlu Varlik’in kendi tabiatina verdigi istidatla bunlari kendisi belirler.
Erdemli ilk bagkan, killi bilgiler ve ilkelerin yetersiz kaldigi ctiz’1 bir olayla
karsilastiginda bu olayr kiilli bilgilere uygun olarak taakkul, tecriibe, fikti er-
dem veya pratik bilgelik yetisiyle ¢6ztimleyerek ciiz’i ilkeleri de belirlemis
olabilecektir. Dolayisiyla kelam ve fikih ilminin ortaya ¢ikmasi peygamber
sonrast ve filozofun olmadigi bir dénemde gerceklesecektir. Boylesine bir
asamada fikihci ve kelamci erdemli felsefenin, erdemli dinin ve erdemli seh-
rin inang ve fiiller bakimindan diizenleyici ve koruyucu iki muhafizi duru-
mundadir; dolayistyla siyasete ve yonetime yardimet konumdadirlar.

Ilm-i Medenf’ye Yardimci Bir Ilim Olarak Fikih

Tkinci Muallim’e gére, fikith sanati insana seriat sahibinin sinirlarini ihdas et-
tigi ve genel belitlemelerini yaptigr seylerden, agiklamadigi bir seyi, yine bir
ummet i¢in belirli bir din koyan seriat sahibinin amacina uygun olabilecek
sekilde istinbat etme ve o seyi diizeltme olup,’ kelam sanati ise insana din
koyucunun agik¢a anlattigi belitli inang ve fiilleri muzaftfer kilmak ve onlarin
aksi olan her seyi s6z ile yanlislamak veya zayif géstermek kabiliyetini ka-
zandiran bir sanattir. Her iki ilmin de dinin inang ve fiilleri ile ilgili olmak
tzere iki kolu vardir.l0 Yoneldikleri alan kismen kesismis olsa bile, anilan
dénemde erdemli dinin s6z konusu fiillerle ilgili kismini genel olarak fikih,
goriis veya inanglarla ilgili kismint da kelam, kaynak ve konu olarak belirle-
mektedir. Fakat bu ayrim Farabi’nin inanglari/gorisleri konu alan fikhi kiya-
sa da bir alan agmasindan dolayt Aydinl’nin da isaret ettigi gibi tamamen
problemsiz degildir.!" Cinkd bu iki ilmin yontemi ve islevselligi birbirinden
farklidir.

Buna gore, kelamcy, fikihginin kaynagt olan alandan tamamen farkli seyler is-
tidlal edip ¢ikarmaz fakat onun temel amaci fikih¢inin yaptigr gibi ilgili alana
nesnel bir yaklasimdan ziyade erdemli dinin inang ve fiillerini desteklemek ve
muzaffer kilmaya yoneliktir. Fikih¢t sadece ilgili dinin, filozof-peygamberin
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sahsinda erdemli ilk baskan tarafindan belirlenmis inang ve fiillerine bakarak
istidlal yetenegini bu isleve hasrederken, kelamct bunun yaninda s6z konusu
inang ve fiiller dizisine yonelik gelistirilen kars1 argtimanlart da gézetip, he-
sap ederek bu fonksiyonu icra etmek durumundadir. Yani kelam bu acidan
bakildiginda savunmaci, polemikgi, tistiin kilmact ve karst tarafin muhtemel
delillerini ¢iiriitmeci bir sanat olarak yapilandirilmalidir. Béylelikle tamamen
kendisini dinin yontemine odaklayarak, dinin nazari felsefe agisindan icra et-
tigi hayal ettirme, temsillerle anlatma ve ikna etme pratigini ayni minval tize-
re o da dinin inang ve filleri icin gerceklestirmelidir.!? Su halde Farabi’ye go-
re, filozof-peygamber sonrasi erdemli dinin stirekliliginin saglanmasi icin bu
iki sinuf insanin veya bu yeteneklere ayni anda sahip kelamci-fakihlerin bu-
lunmasi zorunludur ve dogal olarak din, fikih ve kelam ilminden 6nce gelir.
Dolayistyla, filozof-peygamber sonrast erdemli sehrin mensuplarinin nihai
amact olan en yitksek mutluluga ulasmasi veya ona yakin bir mutluluk edin-
mesi kelamet ve fikihginin katkilariyla olabilecektir.!? Fikih ve kelam ilmi, er-
demli ilk bagkanin koyacagi erdemli dine gore sekillenecegi icin ve tek bir
erdemli sehir olmayacagindan dolay, igerikleri sabit bir sekilde belirlenmis
tek bir fikth ve tek bir kelam ilminden bahsetmekte mimkin degildir. Bir
bakima sabit hakikatlerin bir acilimi olarak millenin (bu anlamiyla bir bakima
seriat) zaman ve mekana gore dinamik ve degiskenlik unsurlar ayni sekilde
onu bir sekilde muhafaza eden ilimlere de yansiyacaktir. Bu nedenle Farabi,
diger ilimleri ele aldigr gibi kelam ve fikih ilmini evrensel ilimler olarak telak-
ki edip onlarin konularini, metotlarini ve diger ilimlerle olan iliskilerini, onla-
ra yonelik sabit ilkeler ve igerikler belitleyerek agiklamaz, fakat metotlarina
dair 6nemli isaretlerde bulunur.!# Peki fikih¢t ve kelameinin bu siirecte takip
edecegi metot nasil olmalidir?

Farab’'nin nazarinda fikih, erdemli ilk baskanin ve ona benzer olan birisinin
artik olmadigt olusum ve gelisim stireci icerisinde erdemli toplumda ortaya
ctkabilecek bir ilimdir.'"> Bu durumda, eger, erdemli ilk baskandan kalan kulli
ilkeler dogrultusunda ¢éztlemeyecek ciiz’i bir sorunla karsilasilirsa, bu soru-
nu fikih ilmi vasitasiyla fikth¢1 ¢6ziime kavusturur.’6 Hatirlanacagt gibi, filo-
zofun oldugu bir zamanda da, bu mahiyette bir sorunu pratik siyaset ilmi
yani taakkul, fikri erdem, tecriibe, pratik kiyas veya pratik bilgelik yetisiyle fi-
lozof ¢6zecektir. Keza gelenege bagh baskanlik déneminde siyasal otoritenin
merkezinde bulunan baskan veya baskanlar heyetinin pratik bilgeligine ayni
sekilde fikih¢inin sanatindan daha Gstin bir konum verilmektedir. Bu du-
rumda, Farabi’nin nazarinda, fikth sanati, kanun koyucunun agik olarak hi-
kiim vermedigi konularda, hakkinda agik olarak belirflemelerde bulundugu
konulara bakarak belirflemeye yarayan filozof veya peygamber sonrasi sartlar
icin tasavvur edilmistir.!” Farabi, bu noktada, erdemli dinin fiilleri ile ilgili be-
liflemelerde bulunacak bir otorite olarak fikih¢ida bulunmast gereken 6zel-
likler ile ilgili olarak bazi ilkeler ve goriisler serdeder. Filozofa gore, fiiller
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hakkinda uzman olan fikihei, yasa koyucunun tanimlayip belirttigi bitin go-
risler hakkinda bilgi sahibi olmali, ayni zamanda yasa koyucunun koydugu
yasalar belirli bir zaman i¢in mi yoksa daimi olarak mi1 koydugu durumlari
ayirt edebilecek donanimda olmaldir. Kanunlart eksiksiz bir sekilde anlaya-
bilmek icin ilk bagkanin kanunlart koydugu dili, o dilin kullanimuyla ilgili ola-
rak zamaninin adet ve Orflerini, ilk baskanin kullandigs istiare ve anlam kay-
malarini 6nleyecek unsurlar idrak edebilmelidir. Keza o, varliklardaki ben-
zerligi ve z1thgl, ayni sekilde onlarin 6zlerini ¢ok iyi bilmesi gerekir. Bu du-
rumda fikih¢t erdemli ilk baskanin hem kendisine yazili olarak gelen ihdas
edilmis kanunlar ¢ok iyi bilecek, hem de hakkinda yazili belgeler bulunma-
yan ve fakat sifahi olarak ulasan, hakkinda herhangi bir beyanda bulunmadan
olusturdugu yasalardaki amaclari ¢ok iyi tespit edebilecek bir basirette olma-
lidir. S6z konusu bilgilere eger bu olaylara sahit olmus ilk baskanlik déne-
minden arkadaglart varsa onlara sorarak ulasacak, ayrica yazili veya sozIu ri-
vayetleri tetkik ederek hitkme ulasacaktir.!8 Farabiye gore, dinde belirlenmis
gortsler tizerine de fikihgt olan birisinin yukarda aktarildigs sekliyle fiillerde
fikih¢1 olan birisinin bilmesi gereken seyleri biliyor olmasi gerekir. Farabi’nin
aktarldigr sekildeki fikih tanimi “dinin ameli hikiimlerini muayyen delil ve
kaynaklarindan cikararak elde edilen bilgidir”!? seklinde yayginlik kazanmis
klasik fikih tanimiyla uyumludur. Ayrica filozofun istinbata dair zikrettigi hu-
suslar, ictihadin sartlarina dair felsefl bir aciklama vermektedir. Bu asamada
fikth¢t ve kelimciya yonelik olarak belirlenen hususlart 6ncelikle Ihsi'da ele
alindig1 sekliyle 6zet olarak aktarip, bilahare kelam ilmiyle iliskilendirilen
cedel ve hitabet sanatinin filozofun indindeki konumuna deginip, daha son-
raki asamada ise tekrar bu ilimlerin ve onlarin temsilciletinin filozofun sis-
teminde teskil ettikleri konumun teferruatina dénelim.

Ilm-i Meden?’ye Yardimci Bir Ilim Olarak Keldm

Farabi’ye gore, genel anlaminda kelam, felsefede kanitlamalarla ihdas edilen
seyleri, toplumun basit kavrayisinda yaygin (meshur) olarak bilinen 6nerme
ve bilgi 6bekleri ile tashih eden ilimdir.20 Kelamcinin istidlal metoduna ge-
lince Tkinci Muallim [hs#’da konuyla ilgili bazi miimkiin 6rneklerden ve yak-
lasim numunelerinden bahsetmektedir. Kelamcinin bu fonksiyonu icra eder-
ken kullanacagr aragsal usuller ise cedel ve hitabet sanatidir. Buna gore, ke-
lamct avamin arasinda gorislerin ortasint bulmak ve avamin zihnini dindeki
inanglar hakkinda ortak bir paydada tutmak, “herkes i¢in miisterek bir refe-
rans alant olusturmak” tizere cedel ve hitabet metodunu disiplinli bir sekilde
kullanmali ve kendini bununla sinirlamalidir. Din nazari seyleri sadece zihin-
de canlandirma (tahyil) ve inandirma (ikna) yontemiyle bildirir. Tkna ise, ister
sozl, ister baska sekillerde olsun, siradan anlayista yaygin olan 6nermeler,
gondermeler ve genel olarak hatabi yontemlerle gerceklesir. Bu baglamda ke-
lamct kullandigr kaynaklar bakimindan halkin icinde ve onlarla beraber, s6z
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konusu kaynaklart cedeli yontemle kullanma sekli, boylelikle de dine bagl bir
ilim araciligiyla felsefenin hizmetkari olmasityla da halktan ayrilir.2! Kelamci-
nin temellendirdigi teorik seylerde ilk bakista veya siradan anlayista ortak
olanlarda yetinmesi gerektigini soyleyen Farabi’nin “burhan” bir baglamda
“bir seyin o sey olduguna inanmaktir” seklinde tanimladigini dustintrsek,
nihal olarak hatabi ve cedeli metotlarla da kelamci kesine yakin tasdikler ve
burhana yakin gériis veya inanglara odaklandigr icin bagli bulundugu dinin
mensuplarina hizmetkar olmasi agisindan filozofun altinda bir seckinlik pa-
yesine sahip olacaktir.22

Farabi [hs@da dindeki inang ve fiillerle ilgili olarak s6z konusu savunmayt ve
belirlemeyi yapabilmek icin gelistirdikleri metot agisindan bes gurup kelam
ekoliinden bahsetmekte, bunlarin dinin inanglarini karst argimanlara, elesti-
rilere ve halk arasindaki basit spekiilasyonlara karst nasil savunduklarina dair
mimkin ve teorik 6rneklemeler serdetmektedir. Bu 6rneklendirmelerin geg-
tigi pasajlar, bize hem dénemindeki kelam ekollerinin Farabi’nin zihin diin-
yasindaki yansimalart hem de onun mumkiin kelamcr tasavvurlart acisindan
o6nemli bir kaynaklik sundugu icin daha ayrintili bir sekilde okunmay1 hak
etmektedir.

a. Farabi’nin birinci gurup kelamcilar adina zikrettigi icerik akil-vahiy iliskisi-
ni bir kelamcinin nasil kullanabilecegine dair ayrintili ve dini bilginin insan
aklindan soyutlanmasina dair, aslinda felsefi sisteminin genel yapisinin da ol-
dukea yabancist diyebilecegimiz bir envanter sunar. Buna gore, kelamci, tabi
oldugu dindeki inanclarin ve diger seylerin, tasidiklari ilahi sirlar nedeniyle
dogast geregi insan aklinin epistemolojik yetilerinin idrak edemeyecegi bir
icerik arz ettigini, insan aklinin idrak etmekte aciz oldugu bilgilerin ise ancak
vahiy yoluyla bildirildigini, insanin bu bilgileri rasyonellestirmesi veya insani
bilgi mekanizmalarinin kapsaminda agiklamasi durumunda vahyi bilgilerin
asil anlamlarini ve degerlerini kaybedecegini, béyle olmast durumunda vahye
dair bilgilere de insanin akli ile ulasabilecegini, boylelikle insanligin vahye ve
nubuvvete muhta¢ olmayacagini, hatta insan aklinin en ¢ok reddedip ve in-
kar edebilecegi bu tir bilgilerin insanliga en faydali bilgiler olmasinin mim-
kiin oldugunu, vahyi bilgide dogruluk 6lgiitiiniin insan akli degil ilahi akillar
oldugunu, oysa ilahi bilginin en alt derecesinin insani bilginin en tst derece-
sinden daha tstiin oldugunu, bu durumun ¢ocuk, gen¢ ve tecriibesiz insanin
akl ile olgun insanin aklindaki dogru ve yanlsa dair 6rneklemelerdeki zitlik-
lar gibi oldugunu, ileri stirerek gorevini icra edecektir. Farabi, bu delilleri 6ne
stirerek hareket eden bir kelamcinin, vahiy alan peygamberin gosterdigi mu-
cizeleri ve vahiy siirecine sahit olmus insanlardan kendi donemine degin ge-
len haber ve bilgilerin yalan séylemesi miimkin olmayan nesillerin sahadet-
leriyle ulastigr seklinde daha ileri gerekgeler gbsterecegini ifade etmistir. Bu
yontemle kelamct savundugu dindeki inanglart ve diger unsurlari, muhatapla-
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rina karst savunmus olacak ve avamda ikna olusturacaktir.23 Bu secenekte
vurgulamamiz ve unutmamamiz gereken 6énemli bir nokta vardir: Daha zi-
yade bir tasvir Gislubuyla islenen Farabi’nin bu baglamdaki kelamct 6rneginin
hedef kitlesi hakiki felsefeye sahip olan filozoflar degil, avam veya savundu-
gu dine elestiri getiren miimkiin muhataplardur.

b. Ikinci gurup kelimcilara gelince, bunlarin icra ettikleri gérev dinin belir-
lenmis inang, gaye ve konularini, gesitli sekillerde temaytiz etmis mahsusat,
meshurat ve makulatlarla desteklemek veya bunlar arasinda dine mubhalif ve
zit olabilecek unsurlart curiitmek ve reddetmektir. Bu kelamct sinifi, bir ta-
raftan din koyucunun agikca gosterdigi biittin yazili kaynaklar ve onlarin ga-
yeleri icin soyledikleri s6zleri, yani dini nasslart bir killiyat halinde toplarken
diger yandan yine bunlara yo6nelik olarak duyulan (mahsusat), yayilan (mes-
hur) ve akil ytrttilen (makul) seyleri bir araya getirirler. Bu asamada kelam-
cinin gorevi detlenen bu iki alani, her ikisini de géz 6ntinde bulundurabile-
cek sekilde cift boyutlu tevil yetileriyle karsilastirma ve yiizlestirmeye tabi
tutmaktir. Kelamct eger ikinci alanda dini destekleyecek bir argiiman, delil ve
unsur goriirse, bunlarla dini destekler. Ikinci alandaki mahsusat ve
meshuratin birbiriyle ¢elismesi durumunda bunlardan hangisi daha fazla dini
desteklerse onu tercih eder, digerini zayif dusirir, ciritir ve ayiklar.
Farabi’nin burada liciinct secenekte makulat tabirini kullanmasindan cesaret
alarak soyle bir 6rnek diizenleyebiliriz: Bu secenekte makulat derecesindeki
bilimsel bir kesif, kanun veya ilkenin, dinin inang, fiil ve konular karsisindaki
durumu kastedilmektedir. Filozofa gére, kelamct 6ncelikle makul derecesin-
de ilmi olan bu veriyi ayrintili bir sekilde tetkik ederek s6z konusu iki yonla
tevil metoduyla inceleyip, bu olgunun dinin mahiyetinde olan bir seyi destek-
leyip desteklemedigine bakmalidir. Eger bir destekleme 6gesi varsa bu du-
rumda s6z konusu makulii, dini destekler mahiyette kullanabilir. Bunun ak-
sine mahsusat, meshurat ve makullerde eger dinin muhalifi ve zidd1 bir un-
sur kesfederse, bunlart 6nyargilt bir sekilde pesinen reddetmekten ziyade yi-
ne din koyucunun amacint ve gayesini gozeterek tevil imkanini kapsaml bir
sekilde devrede tutar. Fakat biitiin bunlara ragmen dinin inang ve konularina
mubhalif veya onun ziddr olan meshur seylerden veya makulattan bir seyin
zayif dusurtlmesi, ¢lriitilmesi ve aytklanmast mumkiin olmazsa, bu olasi
durumda kelamci, dinin inang ve konularinin gercek oldugunu ¢lnki yalan
s6ylemesi ve yanlis yapmast mimkiin olmayan bir kimse tarafindan bildiril-
digini vurgulamakla, gérevini icra edecek ve dini olani bu sekilde muzaffer
kilmayz tercih edecektir.?*

c. Ugiincii kelAmet ziimresi ise kendilerine diisen anilan gérevi baska dinleri
inceleyerek, dinler tarihinde uzmanlasarak yerine getirmektedirler. Bu kelam-
c sinift 6ncelikle baska dinlerdeki celiskiler, olumsuz 6rnekler ve koti un-
surlar konusunda belirli bir donanima ulasir. S6z konusu dinlerin mensupla-
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rindan kendi dinlerine her hangi bir konuda elestiri ve kétileme geldiginde
ise, o kisilere karst onlarin dinlerindeki olumsuz, celiskili ve kot yonleri gos-
tererek, kendi dinlerini muzaffer kilmis ve korumus olutlar.25 Farabi acik bir
sckilde bu segenekte bir tir polemik literatirine isaret etmektedir. Zira
Farabi donemine degin bilhassa Misliiman alimler ve Hiristiyan teologlarca
tretilmis polemik edebiyatr ilk 6rneklerini sergilemis durumdadir.?0

d. Farabi bu 6rneklemelerde gorildiugt sekilde kelamcilarin dini korumak
icin getirdigi sozlerin yine de yeterli olmadigini goérduklerini, bu durumda ise
bir diger (d6rdiincii) kelamer ztimresinin muhataplarini, bazen onlart sorduk-
lart sorunun dogrulugunu ispat etmeye davet ederek, bazen bazi tavirlarla
utanip-sikilmalarina yonelik tavirlara hasrederek veya baslarina gelecek bir
felaketin korkusuna sevk ederek susmaya mecbur biraktiklarini dile getir-
mektedir.?

e. Bu boliimde anilan son ve besinci kelamei sinift ise, dinlerinin dogrulu-
gundan katiyetle stiphe duymadiklar icin dinlerine yonelik siipheleri dagit-
mak ve muhalifleri zayif disiirebilmek icin, yalana, mugalataya, sasirtmaya
veya zorla kandirma gibi metotlara basvurmakta bir sakinca gérmemektedir-
ler. Cunki onlarin nazarinda dine muhalif olanlar ya onun diismani veya
zihni olarak dinden anlayacagi nasibi bilmeyecek derecede diiskiin insanlar-
dir. Hasimlarini yenmek icin de aynen cihad ve harp ortaminda oldugu gibi
yalan ve aldatma uygundur. Muhatap guruba yonelik bazi sartlarda aynen
kadin ve cocuklara yapilacag gibi yalan ve aldatmaya yonelik tavirlar caiz
gormislerdir.?8

Farabi [hs@’da bu sekilde andigt kelamct ziimrelerinden herhangi birisini kul-
landigi metot ve isledikleri icerik nedeniyle 6vmez veya yermez, daha ziyade
tasvire dayali nesnel bir tutum sergiler. Bu nedenle bahsedilen bu ziimreleri
tarithsel kelam ekolleri ile 6zdeslestirmekten ziyade filozofun tasavvur ettigi
miimkiin kelamct numuneleri olarak yorumlamak daha makuldir. Zira filo-
zofun burada bahsettigi kelam ekollerinin gorisleri, kendi dénemindeki bazi
mezheplerin metot ve teorileriyle 6rtiismekle beraber bu alanla ilgili 6zgiin
cikarimlar olarak da degerlendirilebilir. Ayrica, s6z konusu bolimiin anlam
dagarcigina filozofun felsefi sisteminin igeriginde de eslesen fikirler bulabil-
mek miimkiindiir. Ornegin filozofun Ari adli eserinde, cahil ve dalalette
olan schirlerin mensuplarinin erdemli dine ve dindarliga karst gelistirebile-
cekleri bir dizi itham ve yorumlama sekli vardir.?9 Keza Farabi es-Szydse adlt
eserinde buyiik oranda erdemli dindeki inang ve fiilleri cahili amaglarla yo-
rumlayan erdemli sehirlerde ortaya cikabilecek muhalif ve tiiredi guruplardan
bahsetmektedir.’ Buna gore erdemli sehirlerde, erdemsiz sehirlerin amaglari
cercevesinde fiiller icra eden, yasalari kasitlt veya kasitsiz yanlis yorumlayan,
hakikatin temsillerini anlayamayan, dindeki tahyillerin hakikatlerle 6rtiisme-
digini iddia eden, hakikatleri hayal ettigi halde tasavvur edemeyen, arzularina
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gore sahte-hakikatler tretip bunlari egemenlik i¢in kullanmaya calisan ve er-
demsiz fiilleri glizel gbsterme gayretinde olan guruplarin ortaya ¢tkmast
muhtemeldir.

S6z konusu elestiri ve reddiyelerin igerigi ile onlara yonelik olarak verilebile-
cek muhtemel cevaplar agisindan sayilan kelamct guruplarina dair bazi tasvir-
ler, filozofun Ggretisinin bir parcast olarak da kabul gérecektir. Keza anilan
tiredi guruplar ikna etmek ve yaptirim uygulamak ilgili baglamda filozofa
verilmis bir gérev olsa bile, tiredi guruplara dair goriis ve eylemlere dair ya-
pilan bazi tasvirlerin icerigi bizzat kelamcinin ikna ve bertaraf etmesi gereken
konularla da 6rtismektedir. Keza bizzat cedeli, hatabi ve sofistik distinme
seklinin bir Grtiint olarak fasid felsefelerin baz1 6gretilerinin erdemli sehirler-
de yayginlasmamasi icin kelamciya diisen bazi gorevler oldugunu séyleyebili-
tiz. Ornegin Faribi’nin indinde cahili fikirler olarak telakki edebilecegimiz,
insanin 6ziine kavusabilmesi i¢cin bedenini ortadan kaldirmasi gerektigine da-
ir Helenistik doneme ait radikal bir mistik goris, aynt sekilde intihart olum-
layan Stoact igerikli bir etik 6gretisi veya metafizik, vahiy ve niibiivveti inkar
eden materyalist icerikli ideler, erdemli sehrin mensuplari ve geng kusaklart
arasinda yayginlik kazanmadan anilan kelamcilarin yéntemleri veya filozofun
tanimladigr ideal kelamcilarin yontemleri ile ciriitiilip reddedilebilecektir.
Ayt sekilde kelamct, avamin erdemli dinin inang, fiil ve yasalarinin tahayyt-
lin sahte mekanizmalar1 dogrultusunda batillastirilmasina, fasiklastirlmasina
ve degistirilmesine engel teskil edecektir. Buna gore eger inancta orta olani
terk etmis s6z konusu tiredi gruplar erdemli sehirlerde ve immette negvii
nema bulmussa, bu olgu erdemli dine hizmet etmesi gereken kelamcilarin as-
li gérevlerini yapmadiginin bir gostergesi sayilabilir.

Farabi’nin bu boélimde bes grup olarak ele aldigt kelamcilari, Ess, serdedilen
gortslerin igeriginden hareketle ve muhtemelen bu géruslerin lehte ve aleyh-
te hangi kelam ekoliine atif yaptigini nazar dikkate alarak iki grup daha ekle-
yerek yediye cikarir. Buna gore, Farabi, birinci 6rneklemede gordugimiiz
tizere bazi kelamcilarin, bizzat vahiy tritint olmasi ve iceriklerinde ilahi sirlar
bulunmalarindan dolay1 dindeki inanglart insanlarin akil ve zekalan ile idrak
edemeyeceklerini séyleyerek, vahyin ve nibtivvetin hakikatini ispatlamakla
mesgul olmus tarihsel gercekligini de bulabilecegimiz bir kelam ekoliinden
bahsetmektedir. Ess, filozofun miimkiin kelamci duruslarina yénelik bu pa-
sajlarda tasvir ettigi fikirler ve onlarin karsitlari olmasi muhtemel temalari,
Farabi dénemindeki kelam ekollerinin (Hanbeli, Esarl, Mutezili) ve onlarin
muhalifleri olarak addedilen dustiniirlerin gorisleri ile karsilastirarak bazi ¢6-
ziimlemelerde bulunur. Ornegin Ess buradaki karsit goriislerin muhtemelen
Ibn Ravendi’ye atfedilen goriislere ait olabilecegini, tasvir edilen icerigin ise
Ibn Ravendi’ye reddiye yazan Esari’lere ait olabilecegini ifade eder.3! Fakat
hem Ibn Ravendi’nin hem de Zekeriya er-Razi’nin, dehrilik ve miilhid ol-
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duklarina dair; birincinin dénemindeki Sia ve Mutezile ithamlarinin sebebi-
yet verdigi bir heresiograf kurbani,32 ikincinin ise bir miilhid olduguna dair
aktarilan rivayetlerin filozofun eserleriyle dogrudan 6rtismedigini3® nazar-1
dikkate alindigimizda Farabi’nin burada serdettigi kelamcilara dair fikirlerden
ve bu fikirlerin tarihsel muhatabi olabilecek seceneklerden belirli bir sahst ve
mezhebi kastettigini kesin olarak séyleyemeyiz. Ess’in de aktardigt sekliyle
Ibn Ebi Useybia Farabi’nin eserleri arasinda Ibn Ravendi’nin Kitabii’] Edebii’l
Cede/ adli eserine bir reddiye yazdigini aktarmis, el-Kifti ise ilgili esere atif
yapmaksizin yine filozofun Ibn Ravendi’ye bir reddiye telif ettigini rivayet
etmistir.3* Fakat hem Tbn Ravendi’nin bu eserinden hem de Farabi’ye atfedi-
len ilgili eserlerden gliniimiize herhangi bir pasaj kalmamistir. Dolayisiyla
Farabi’nin kelamcilara dair anilan tasvirlerinin Tbn Ravendi merkezli reddiye,
diizeltme ve savunma literatiiriine atifla agiklanmast muglakligint koruyacak,
ancak farklt perspektiften bir yorum olarak kalacaktir. Bir filozof olarak
Farabi’nin, hem 6zel bir dine bagl kelam ekollerinin muhtemel yontemlerini
bu sekilde yani nesnel bir gézlemle tasvir etmesinden, hem yasadigr zaman
ve mekanin Miisliiman, Hiristiyan ve Yahudi kelamcilarinin dgretileri agisin-
dan oldukga canli oldugu gerceginden, hem de filozofun kelamci tasvirlerine
giris pasajinda ve devaminda din (wzlle) kavramini cogul mile/ (dinler) bir se-
kilde kullanmasindan yola cikarak; bu sinuflar adina zikredilen temalari ta-
mamen Islim dininin kelim ekolleriyle baglantili bir sekilde yorumlamak,
onun konuya dair evrensel bakisint gérmemize engel teskil edebilir. Ozellikle
filozofun birinci siif kelamcilar adina zikrettigi fikirlerin kanaatimize gore
Hiristiyan kelami ve teolojisiyle de bir ilgisi kurulabilir. Stphesiz s6z konusu
yontemden yararlanarak, bir kelamei siradan insanin akil yetisi ile vahiy bilgi-
lerinin hepsine ulasmast durumunda insanhgin vahye ve niibiivvete muhtag
olmayacag: seklindeki Esarici yontemi kullanabilir. Fakat vahyi bilgilerin ilahi
silar tasidigin ileri siirerek, dini bilglyi insan aklinin sinirlarina tamamen ka-
patarak dogmact bir bakis sergileyen; bunu da insan aklinin en ¢ok reddedip
ve inkar edebilecegi bu tiir bilgilerin insanliga en faydali bilgiler olmasinin
mumkin oldugu gerekgesi ile agiklayan bir yontemin Hiristiyan teolojisi ile
de baglantili oldugunu soyleyebiliriz. Stiphesiz boyle bir olasilikta filozofun
kaynaginin bizzat hocast Yuhanna b. Haylan (6.941) olabilecegini, dolayisiyla
akil-vahiy iliskisi acisindan felsefi 6gretisine oldukga yabanct olan ve dogru-
dan aktarma tslubuyla verilen bilgi 6beklerini kelamcilar kategorisine dahil
etmekle Farabi’nin, hocasina zimni bir elestiri yoneltmis olabilecegini soyle-
yebiliriz.

Bu pasajlardaki tasvirler bu tiir okumalara agik oldugu i¢in s6z konusu pa-
sajda anilan kelamci ziimrelerinin hepsinin Farabi’nin tasavvur ettigi sekliyle
ideal kelamc1 prototipleri olmadigint isaret etmek gerekir. Ctinkd o, kelam
ilminin igerigine ve konularina yonelik herhangi bir kalli ilkeler dizisi belir-
lememekle beraber belki de bu ilme ana rengini verecek ve biyiik oranda
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iceriginin mantiksal 6rgusiinii de diizenleyecek sekilde takip edecegi meto-
dun cedel ve hitabet olmasinin zorunlu oldugunu bildirmektedir. Filozofun
mantiksal agidan cedel ve hitabete yonelik teorilerini irdeledigimizde anilan
kelam ekollerine dair bazi temalarin bu sistemin disinda kaldigr tespit edilebi-
lecektir.

Ilm-i KelAm’1n Yoéntemleri Olarak Cedel ve Hitabet

Bu baglamda kelamcinin dinin inang ve fillerini savunurken kullanacagr en
temel metotlar olarak zikredilmesi hasebiyle filozofun cedel ve hitabete yo-
nelik gelistirdigi teorilere daha yakindan bakmak elzemdir. Biyik oranda
muhatabi sofistler olmak tizere, hocast Sokrat’in sahsinda hakikate ulasma ve
dogru bilgiyi soru-cevap kalibinda dogurtma sanati olarak felsefe tarihinde
Eflatin’la (6. M. O. 347) bir yontem olarak temayiiz eden diyalektik/cedel-
cilik, Aristo ile beraber mantigin bir konusu ve parcast haline gelmis bir kiyas
cesididir. Farabi de bitin mantik sahasinda oldugu gibi bu konuda da 6nce-
likle Aristo’yu takip etmekte, cedeli amaglanan biitiin problemler hakkinda
oncilleri meshurattan olusan, muhatabin muhtemel sorularina karst konu-
sunun muhafazasini garanti altina alan bir kiyas sekli olarak tanimlamakta-
dir.35 Farabi soran-cevaplayan iliskisinin muhtemel olasiliklari/kanunlari te-
melinde cedeli, mahiyeti, 6ncilleri, niteligi, niceligi, kosullart ve diger ilimler-
le iliskisi acisindan ayrintih bir sekilde tetkik etmekte, keza cedelin yararlar
ve Onemini ayri bir baslikta irdelemektedir.?® Buna gore halkin ¢ogunlugu-
nun kabul ettigi bilgiler (meshur) ve bir toplulugun tanikliginin kabul ettigi
bilgilerden (makbul) énciillerini alarak kiyas olusturan cedel sanatinin yarar-
lar1 sunlardir: a) delillendirme konusunda talim ve alistirmalar yaptirarak zih-
ni hazirlar, b) yakini ilimlerin kaynaklarina bir baglangi¢ saglar, c) ¢zellikle fi-
ziki ilimlerdeki kurallar hakkinda bilinci uyandirarak ayrimlastirma yetisi ka-
zandirir, ¢) avamla iletisimde faydali becerileri gelistirir, d) sofistik delilleri
curiitir.?” Baska bir baglamda ise Farabi, cedelin gayesini ya seyin ispat ve
iptalinde alistirma yapmak ya da inat¢ca daha zor olanina veya daha az olani-
na inanidlmasinin 6ntine gecmek icin, sey hakkinda derinlemesine degil de
genel yani avami olarak arastirma yapan iki kisinin giicleri bakimindan s6ziin
temellendirilmesi olarak belirlemigtir.38

Buna gore, cedel sanat1 bir yandan burhani ilimlere insan zihnini hazirlamak-
ta ve onu bu amagla ehlilestirmekte,® boylelikle mahsusat (genellikle dogru
olarak yayilmis gorisler) ve meshurat (halkin ¢ogunlugu, ilim adamlart ve
akil sahipleri tarafindan dogru kabul edilen gorusler) arasindaki dogru bilgiyi
yanlistan/yalandan ayirarak yakini/buarhani ilimlere (fizik, metafizik, siyaset)
bir giris imkant saglamakta, 6te yandan ise biiylik oranda bu ilimlerce ortaya
konan ve kesinlik ifade eden bilgilerden ¢ikarilan gérislerin, kendilerine ya-
rarlt olacak sekilde halka 6gretilmesini kolaylastiracak sozler/6nermeler hali-
ne getirilmesinde yardimct olmaktadir.0 Cedel'in 6zellikle ikinci islevini ger-
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ceklestirirken yonelecegi ana alan biyilik oranda meshurat gibi halk arasinda
dogrudan nes’et eden gortsler ile tek tek kisilerin bireysel hislerinin karisi-
minin 6nplanda oldugu miitesekkil mahsusattir. Meshurat ve mahsusat bu
halleriyle islenmeye ve dogru bir alana yonlendirilmeye muhtactir ¢linkii bu
alanlar biyilik oranda ya cedelcilik ve hitabet sanati vasitastyla burhani alana,
nihayetinde ise en yiice mutluluk (es-Seadet’’l-Kusva) yoluna kanalize edile-
bilecek ya da sofistik tacizlere maruz kalarak cahili/erdemsiz dustnce sekil-
lerine yol agabilecek bir imkana sahiptir. Dolayisiyla kismen sasirtma (muga-
lata) ve sofistik delillerin ¢uirtitiilmesine yogunlasmis bir yontem oldugu icin
cedelin aynt zamanda savunmact bir yoni de bulunmaktadir ve bu nedenle
cedel sofistlere, onlarin takipgilerine ve onlarin cinsinden her tirli ziimreye
karsi felsefenin bir koruyucusudur.#! Tamamen bireysel duyular tzerine ku-
rulmasi, yani salt tekillik s6z konusu oldugu i¢in mahsusat, cedel kiyasinin
onciilleri olmast i¢in misait degildir. Cedel, 6nciillerini mahsusattan degil de
yine parcalari mahsusat olan meghurat dedigimiz alandan belirlemek zorun-
dadir ¢linkii eger mahsusat dedigimiz alan cedelin 6nctilleri olabilecek sekil-
de yayginlasmigsa bu durumda zaten meghurat haline donismis olacaktir.?
Ayrica, cedele dair bu baglamda zikredilen “daha zor olanina veya daha az
olanina inanilmasinin 6ntine ge¢mek™ tabirinin, kelam ilmi ac¢isindan degeri,
dindeki inanglar konusunda dindatlarin “itikadda/inancta orta yol”da tutul-
masina isaret etmektedir.

Farabi aynen cedel de oldugu gibi hitabeti de 6ncelikle mantik kiilliyat: dahi-
linde tetkik etmekte ve onu toplumsal hayatin biitiiniinde ikna etmeyi amag-
layan bir kiyas tiiri olarak tanimlamaktadir.*3 Filozof, ikisinin de 6nctllerinin
mahsusat ve meshurattan, amaglarini da ikna olarak belitlemekle beraber,
burhani alana yoneldiginde insanin hitabet yoluyla iknasinin cedel yoluyla id-
rakinden 6nce gelecegini vurgulamaktadir.4* Hitabet zamir/génderme (6n-
ciillerinden birisi sylenip de digeri agiklanmadan olusturulan tasim) ve tem-
sil yoluyla ikna etmekte, boylelikle inan¢ degeri olan bir 6geyi kendisine ili-
sebilecek muhtemel olumsuz gorusleri eleyerek saflastirmaktadir.4> Eger bi-
tin toplumsal isler hakkinda miusterek bir ikna yolu yakalanmissa bu du-
rumda ayr1 ayr1 ikna yontemleri uygulamaya da gerek yoktur.#6 Bircok hatip
sadece insanin aklina hitap etmemekte, merhamet, kizginlik, sempati, sertlik
gibi tavitlariyla muhataplarinin/dinleyicilerinin duygularini harekete gegire-
rek onlarin fikirlerini ikna etmekte, bu stirecte dogruyu yiiceltip, yanlst ki-
cik distirmektedir. Fakat Farabi’ye gore hatip istenilen anlamda bir ikna
olusturabilmek i¢in zamir ve temsil yolunu tercih etmelidir.4” Ctinkt 6rnegin
benzetme yoluyla iki farkli nesnenin ortak yonleri tespit edilebilecek*® béyle-
likle miisterek ikna noktalart kolayca yakalanabilecektir.

Ikinci Muallim cedel ve hitabet’e béylesine bakis gelistirmekle bu iki sanati
Eflatun ve Aristo geleneginden farkli bir sekilde yapilandirmistir. Felsefi dii-
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sunceyi dogurtmakta en uygun yontem olarak cedel/diyalektik/diyalog sana-
tin1 kullanan Eflatan, her ne kadar hitabeti (retorik) ilk 6nce gergek ve sahte
olarak ikiye ayirmis olsa da,* onun nazarinda, sofistik ve hitabet tamamen
bélimlenemeyecek bir biitindir ya da en azindan birbirine ¢ok benzerdir.>
Cedeli, burhani felsefeye erisme siirecinde mantiksal bir gecis noktast olarak
kabul eden Aristo ise, hitabeti tamamen mantik ilminden ayr1 otonom bir
alan olarak analiz etmekte, dolayisiyla kiilliyatinda hatabi kiyasa herhangi bir
konum vermemektedir. Yeni Eflatuncu uzmanlarin da isaret ettigi tizere hi-
tabet bu haliyle mantik ilminin kapsamina Helenistik donemde girmistir.
Aristo hitabeti solenlerde yapilan konusmalarda, mahkemelerde ve siyasi ko-
nusmalarda kullanilan olmak tzere tice ayirmist1.>! Farabi ise yukarda da de-
gindigimiz gibi hitabeti 6ncelikle bir kiyas tiri olarak tanimlamus, kiyaslar
hiyerarsisinde dordincti mevkiye yerlestirmistir. Bu haliyle hitabet cifteilik,
ticaret ve tip gibi pratik ilimler olmak tzere, avamin sosyal hayatinda muste-
rek bir yol tizerinde miidavim olmast igin ortak ikna yontemini gerceklestire-
cek en uygun sanattir.

Farabi ise bu sanatlara epistemolojik islevlerinin yaninda bir de burhani fel-
sefeye dayanan erdemli dinin inang ve fillerinin sosyal alana yayginlastiriima-
s1, korunmasi ve bilfiil miidavim kalmasi icin giincel-siyasal bir icerik yiikle-
mistir. Filozofun sisteminde 6ncelik-sonralik acisindan sofistik ve cedeli du-
stince tarzint burhani felsefe, burhani felsefeyi erdemli din, erdemli dini ise
kelam ve fikih ilmi takip eder. Farabi, kelamci ve fikihgiya, burhani felsefe-
den erdemli dinin inang ve fiillerinin inta¢ edilmesi asamasindaki alani, keza
erdemli dinin sabiteler diyarini, daha ileri bir asamada ise erdemli ilk baskan-
lik makamini kapali tutmustur. Bu iki ziimrenin kendilerine belitlenen gérevi
yerine getirebilecekleri aragsal yontem/sanat olarak cedel ve hitabet kalmak-
ta, miicadele edebilecekleri alan ise yine cedeli, hatabi ve sofistik delillerle is
goren muhataplarla sinirlt tutulmaktadir. Dolayisiyla sofistik ve cedeli dii-
sinme sekli bir yandan burhani felsefeye giden yolda felsefe tedrisati agisin-
dan epistemolojik bir isleve sahip olmakta, 6biir yandan burhani felsefe ve
erdemli din sonrasi asamada ise erdemli dinin inang ve fiillerini koruyucu bir
mabhiyette islevsel olmaktadir. Farabi’nin cedeli ve hitabeti bu sekilde yani
hem epistemolojik hem de sosyal ve siyasal islevleriyle sunmasi felsefe ve
mantik tarthinde 6zgtin bir yaklagimdir. Farabi’nin metni su sekildedir:

“Cedel, burhanlarin kesin bilgi verdigi konularda veya onlarin ¢ogunda giicli
zan olusturur. Hitabet de, ispatlanma Ozelligine sahip olmayan seylerle
cedelin alanina girmeyen konularin ¢ogunda bir tatmin (ikna) olusturur. Ote
yandan erdemli din, sadece filozoflar veya kendilerine syleneni sadece felse-
fenin yontemiyle kavrama konumunda bulunanlar icin degildir; aksine, ken-
dilerine dinin gorisleri 6gretilip kabul ettirilen ve onun fiillerini yapmaya
sevk edilenlerin ¢ogu, ya yaradilis geregi veya baska seylerle mesgul olmaktan
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dolay1, bu konumda degildir. Fakat bunlar, yaygin olarak bilinen seyleri
(meshurat) ve ikna edici seyleri (mukniatr) anlayamayan kisilerden de olma-
dig1 icin, cedel ve hitabet, sehir halki nezdinde dinin gorislerinin tashihinde;
tstin kilinmasinda; dinin savunulmasinda ve halkin nefislerine yerlestirilme-
sinde; ve bu goriisleri benimseyenlerle tartismaya girip saptirmak isteyen ve
onlarla inatlagan birisi ortaya ¢iktiginda, bu gorisleri onlar karsisinda tstiin
kilmada ¢ok buytk 6neme sahiptir’>2,

Goruldigi gibi felsefi gelenekte cedelcinin muhatabr olarak yalnizca sofistler
ve onlarin taraftarlart olarak belirlenmisken, Farabi bu kapsama buytk oran-
da bu sanatla is gérerek erdemli dinin inang ve fiillerini tartismaya agan, sap-
tirmak isteyen ve onlarla inatlasan muhtemel ztiimreleri de katmustir. 53 Boy-
lelikle Farabi sadece bir mantik konusu olan bu kiyas tiirlerini kelamcinin
sahsinda felsefede kesin kanitlarla ortaya konan metafizik art alanin din for-
munda genis halk kitlelerinin anlayip/6ziimseyebilecegi bir duruma getirile-
cegi toplumsal ve siyasal islevi olan bir kimlige déntstiirmistiir. Bu siirecte
dinin konumu ve yontemi ile kelamcinin sahsinda cedelin konumu ve yon-
temi Ortiismekte, dinin felsefe icin yaptigini cedel de din i¢in dolayisiyla fel-
sefe icin yirirlige sokmakta ve glincel kilmaktadir.>* Fakat burada din ko-
yucunun yaptgi islem ile kelamcinin yaptigr sey icerik olarak degil sadece
yontem ve 6gretim metodu olarak ortaktir. Din koyucu nazari alandan belirli
inanclar ve fiiller inta¢ ederek bir m/le ihdas etmekte ve bu dinin unsurlarint
da hayal ettirme, temsillerle anlatma ve ikna yontemiyle insanlara sunmakta-
dir. Dolayistyla din koyucu kendisinin olmadigs bir zamanda kelamcinin ya-
pacagt isi bizzat kendisi icra etmektedir. Kelamct da din koyucunun olmadigi
bir dénemde cedelin temel islevi vasitasiyla yani temsillerle anlatma ve ikna
etme yontemiyle din koyucunun kendi doneminde gergeklestirdigi bu tiirden
rolleri otoriterligi daha soniiklestirilmis bir sekilde iizerine almaktadir. Tkisi-
nin de bu gérevdeki ortak vasfi ikna etmektir. Burada bahsettigimiz din koyu-
cu aynt zamanda imam, erdemli ilk bagkan, filozof ve peygamber gibi anlam
dagarcigina referans verdigi icin O, hem burhani, hem cedeli hem de hatabi
bir sekilde diisiinme ve karsilastig1 sorunlart bu yontemlerle ¢6zme yetenek-
leri ile techiz edilmistir.

Kelimci-Fakih’in Miimkiinligi

Kelameti ise bu vastflarin en tstiint olan burhani disiince sekline ve niteligi-
ne sahip bir kisi olmadigt icin kendisine belitlenen gbrevi ancak ikna etme
vasttalarindan olan cedelin ve hitabetin alanina denk disen 6nermeler ve
s6zlerle gerceklestirebilecektir. Su halde kelamei inandirma islevini ister soz-
1t isterse bagka sekillerde olsun yaygin olan 6nermeler, géndermeler (zamir-
ler), 6rneklemeler vasitasiyla gerceklestirecek, boylelikle dogruladigr nazari
seyler hususunda kendisini siradan anlayista ortak olanla sinirlandiracaktir.5>
“Stradan anlayista ortak olan”la ise akla ilk gelen, test edilmeden, denenme-



112 * Eskiyeni 28/Bahar 2014

den kabul edilen gorisler kastedilmektedir.> Dolayistyla Aydinl’nin da vur-
guladigi gibi kelamcinin bu gorisleri, hem epistemolojik hem de mantiki
acidan daha ytiksek diisiinme teknikleriyle yani burhani yollarla ele alip te-
mellendirmesi, onun ¢alisma alaninin, ikna kabiliyetinin ve zihinsel donani-
munin sinirlarini asmaktadir.s’ Kelameihigin biiytik oranda iki yaygin goris
arasinda birisini tercih edip digerini yanlislamaya hasredilmis bir sanat oldu-
gunu hatirladigimizda® Farabi’nin nazarinda kelamcinin gezip dolastigt alan
felsefe ve dinin ytiksek makamlari degildir. O bu iki alanin koruyucu semsi-
yesi altinda onlarin amaclarina stirekli hizmet eden, dinin ve felsefenin yiik-
sek nazari ilkelerinin aynasina bakarak ilgisini sosyal hayatin meshur 6nerme
ve sozlerine odaklamus birisidir. Dolayisiyla Farabi’nin felsefi sistemi, “ke-
lamci-filozof” tanimina kapilarini kapamustir.

Cedel, hitabet ve sofistigin filozofun dunyasindaki bu 6zgliin yorumlanma
bicimine a¢tigimiz parantezi kapatarak tekrar kelamci ve fikih¢inin konumla-
rina donebiliriz.

Farabi [hsi'da din koyucunun agikea belirtmis oldugu husus ve ilkelerden ge-
rekli olan seyleri ¢ikarma gorevinin kelamciya degil fikihgiya ait oldugunu,>
ve kelamcinin “istinbatta bulunmadigi”nin altini ¢izmistir.®© Hemen belirte-
lim ki bu tasvirde bir kisinin iki sanata birden sahip olarak kelamci-fakih ol-
mast mimkiindir.o! Boyle bir durumda bu kisi hem kelamcr niteligi sebebiy-
le dinlerdeki inang ve fiilleri Gsttin kilabilecek hem de fikihgt niteligi ile on-
lardan belirli ilkeler ¢ikarabilecektir.62 Boylece fikih sanati, din koyucusunun
vazetmis oldugu “cliz’l ameli seyler’den hareketle ayni nitelikte sonuglar
istinbat edebilirken, kelam sanat1 ise, kiilliler diizeyinde hem nazari hem de
ameli konularda istinbatta bulunacaktir.?> Su halde kelamct bir yandan dini
vazedenin agikca belirtmis oldugu gériisleri ve fiilleri savunacak, Gsttin kila-
cak ve mubhalif gorisleri ciiriitecek, diger yandan ise hem teorik hem de pra-
tik konularla alakali kiilli meselelerde, kanun koyucunun acikca belirttigi sey-
lerden hareketle, acik¢a belirtmedigi seyleri istinbat edebilecektir.6* Ornegin
dinin inang dizisi alanina giren konular hakkinda verili olanin icerigine ve di-
ni vazedenin amacina uygun bir sekilde yeni ve genel hiikiimler ¢ikarabile-
cektir. Fakat Farabi bu siirecte ne kullandiklart metot (iknaya dayali yontem-
ler) ne de seckinlik bakimindan kelamci1 ve fikiheiya felsefi bir statii vermez.
Cunkd hem bu iki ilim dinden dolayisiyla felsefeden sonra ortaya ¢ikmakta,
hem de bunlar kendilerine bahsedilmis dinin ¢ergevesi icinde bu goérevi icra
etmektedirler. Zira filozofun seckinligi butiin insanlara ve dinlere gbre bir
seckinlikken, kelamcinin seckinligi yalnizca ait oldugu dinin mensuplarina
goredir.> Yani filozofun siyaset sanati adina kegfettigi yasa evrensel, kelam-
cinin bunun bir din i¢inde uygulanma bicimine dair kesfettigi numune yerel-
dir. Dolayisiyla kelamcinin burada ¢ikaracagt genel hiikiim, hicbir zaman
mumkin ardd filozoflarca konulacak killi hikiimler konumunda degildir.
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Bu baglamda Farabi, hangi donemde ortaya cikarsa ¢iksin yasa koyuculuk
bakimindan filozof prototipinde bir ¢eliski ve zithgin ortaya ¢ikmayacagini,
celiskili gibi goriilecek uygulamalarin ise tiimel ilkenin tikele tatbikinde za-
man ve mekan ilintisinden kaynaklanacagini, dolayistyla hakiki filozoflarin
ruhlart bir oldugu icin ayni1 sartlar altinda ayni yasalart koyup aynt sekilde ti-
kele tatbik edecegini vurgulamistir. Kelamciya verdigi bu konum nedeniyle
Farabi’nin siyasal distinceler literatirinde 6nemli bir konsept olarak siyasal-
teolojiye iste bu asamada 6nemli bir alan actigint sGyleyebiliriz. Burada dik-
kat cekilmesi gereken nokta kelama belirlenen mevkinin felsefenin bir agilim1
olarak dinin, dolayistyla siyaset felsefesinin altinda yer almasidur.

Buna gore kelamin gorevi erdemli dinin inang ve fiil haline getirilmis haliyle
siyaset felsefesinin sabiteler alanindan kendisine bahsedilen killi ilkelerinden
yeni istinbatlar ¢tkarmak, bunlari avam nezdinde tashih etmek, bunlarin kar-
sttt olabilecek meshur 6nermeleri zayif disirmek, erdemli dinin inang ve fiil-
lerini toplumsal diizlemde muzaffer kilmaktir. Farabi sehir ve milletleri bu
diinyada mutluluga, 6biir dinyada ise ger¢ek mutluluga ulastiracak nazari,
fikri, ahlaki erdemler ve ameli sanatlart tetkik ettigi Tahsz/ adlt eserinde, bu
erdemlere bagl ilimler acisindan zimnen kelam ve fikih ilminin de stattsiine
deginmistir. Buna gore, mille vazeden erdemli sehrin ilk baskan1 gérev stiresi
boyunca glindelik ve gelip-gecici deliller kadar ardil nesiller icin korunmast,
devam ettirilmesi, yazili veya sozlii olarak kaydedilmesi gereken delilleri de
kullanir. S6z konusu ikinci delillerin “inanclar/gorisler kitabt” ve “fiiller ki-
tab1”’nda muhafaza edilmesi zorunludur. Bu iki kitap milletlerin ve sehirlerin
benimsenmeye davet edildikleri goriis ve fiillerden, bu seylerin unutulmama-
sint saglayacak tarzda onlarin ruhlarinda yerlesmesi ve korunmasint mimkiin
kilacak delillerden ve bu géris ve fiillere karsi ¢ikacak kisileri reddedecek de-
lillerden miitesekkil olmalidir. Bir sonraki asamada Farabi, milletlerin ve se-
hitlerin egitimini saglayacak ilimlerin birincisinin “inanclar/gorisler kita-
b1”1nda, ikincisinin “fiiller kitab1’nda, tictinciisiiniin ise yazili olmayan ilimle-
re mahsus olmak tzere t¢ derecesinin olacagini, bunlardan her birisinin mu-
hafazasinin ise kendilerini bu ilimleri korumaya adamus guruplar vasitasiyla
olacagini beyan etmektedir. Her gurubun tyeleri ise, muhafaza ettigi ilimle
ilgili olarak kendilerine acik olarak ifade edilmemis olan seyleri kesfetme, on-
lart muzaffer kilma, onlara karst cikanlart reddetme ve biitin bunlari baska-
sina 6gretme kuvvetine sahip olan kisiler arasindan secilecektir. Bu gurupla-
rin en temel amact en yiksek yoneticinin milletler ve sehirlerde gercekles-
tirmek istedigi gayenin pesinde kosarak, bu goreve kendilerini adamalaridir.®
Farabi’nin sehir ve milletlerde siirekliliginin korunmasi gerektigine dair bah-
settigi ilimler bir taraftan felsefenin stirekliligini teminat altinda alan nazari
ve ameli felsefe kapsamindaki ilimlerle ilgili oldugu kadar, 6biir taraftan bu-
yik oranda dindeki inang ve fiillerin dinamikligini canlt tutacak din bilimleri
yani kelam ve fikiha da bir gonderme yapmaktadir ve bu baglamda atif yap1-
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lan guruplar ise kelamcilar ve fikihgilardir. Oyle ki kelam ve fikihin ilimlere
dair bu hiyerarsik deger skalasindaki yeri, zaman ve mekana gore oldukea ye-
rellesmis ve izafilestirilmis bir karakterdedir. Zira onlar nazari erdemle ilgili
ilimlerin yakini ispatlarla varliklara dair tasdik ettikleri makulatlarin, misalle-
rini, zaman ve mekana gore degisiklik gOsteren her bir sehir ve timme-
tin/milletin mutluluguna hizmet edebilecek sekilde en mitkemmel hallerinde
kullanmasi gereken ilimler kategorisindedir.” Dolayistyla kelamcinin burada-
ki gorevi en yiksek mutluluk tlkisiine yonelik erdemli millenin amaglart
dogrultusunda bir nevi siyasal ideoloji yapmak, fikth¢ininki ise kendi sartlari-
nin imkanlarinda ortaya ¢ikan tikel olasiliklar dinin inang ve fiilleri acisindan
¢6ziime kavusturmaktir. Din bilimlerinin ortaya cikist ve siirekliligi agisindan
olduke¢a 6nemli bir vurgu tastyan bu baglam her ne kadar filozofun felsefe-
din ve toplum iliskisine dair felsefi sisteminin bitiinligiinden kotarilmis olsa
da kelam ve fikih gibi ilimlerin kaynaklari, ortaya cikis asamalari ve immete
hizmet goriiniimleri agisindan da bir deger tasimaktadir.

Bu asamada tekrar bu iki ilmin dinin fiiller bélimindeki icraatlarina dénet-
sek, Farabi’ye gore, kelamcinin ameli alanda yapacag: istinbat yetisinin islevi
ve igerigi yine ayni alanda hikiim ¢ikarma islevine sahip olan fikih¢ininki ile
aynt statiide degildir. Kelamct teolojik cerceve icinde bu islevi teorik, ilmi ve
kavram dizeyinde irdelerken, fikihgt ise s6z konusu ameli hususlart pratik ve
bireysel boyutlarint g6z 6niine alarak arastiracaktir.® Bu acidan bakildiginda
kelam nazari siyasete fikih da pratik siyasete daha yakin bir konumda sey-
retmektedir, ¢linki kelam ilmi hem nazarl hem de ameli kaynaklart ile killi
bir diizeyde ilgilenirken fikih biiytik oranda ilgisini siyasetin pratik sahasina
yoneltmistir. Farabi’nin actklamasi su sekildedir:

“Dinde yer alan ameli hususlarla ilgili olan fikih, ancak ilmi medeni’nin iger-
digi killilerin ciiz’ileri olan seyleri kapsar ve bu nedenle fikih, ilmi mede-
ni’nin pargalarindan bir parcadir ve ameli felsefenin kapsamindadir. Dinde
bulunan nazari seylerdeki fikih ise, ya nazari felsefenin icerdigi killilerin
ctz’ilerini icerir ya da nazari felsefeye dahil olan seylerin misallerini igerir. Bu
durumda fikih nazari felsefenin bir bélimi olarak onun kapsamindadir. Na-
zari ilim ise asildir.6?

Daha 6nce de degindigimiz gibi Farabi, baslangicta felsefeyi nazari ve ameli
olmak tizere ikiye ayirmisti. Bilahare ise bu felsefenin bir acilimt olarak dinin
(mille) de inang/goris (nazat) ve fiillerden (ameli) olustugunu dercetmisti.
Farabi’nin yukarda alintiladigimiz pasajt agisindan bu bélimlemenin daha alt
kademelerinde yer alan fikih, hem felsefenin hem de dinin ikiye ayrilmis kol-
larina da niifuz eden, onlari kaynak olarak kullanan, keza muhatap kitlesine
yonelik bu alanlardan ¢ikarimlarda bulunan bir ilim olarak takdim edilmistir.
Soyle ki, “dinde yer alan amell hususlardaki fikih” tanimlamast ile fikih, do-
laylt bir sekilde ameli felsefenin dolayistyla ilm-i medeni’nin icerigine niifuz
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etmekte, “dinde bulunan nazari seylerdeki fikih” tanimu ile de, -zaten din fel-
sefenin bir gériniimii oldugu icin- yerine getirecegi goérev bakimindan yine
dolayli bir sekilde nazari felsefenin igerdigi kulliler veya nazari felsefeye dahil
olan seylerin misallerini iclemine almis bulunmaktadir.”0 Su halde, fikih sana-
tini, dine paralel olarak bu sekilde iki boliime ayiran Farabi, onu her iki bo-
limii ile felsefeye baglamakta ve onun gatist altina yerlestirmektedir.”

Mehdi’ye gore, 6ncelikle bu haliyle kelam ve fikth, mantik, matematik, fizik,
metafizik (dolayistyla metafizigin en ylice kolu olarak tantibilim/teoloji) ve
ilm-i medeni’nin statiisinin aksine evrensel degil din koyucunun veya yasa
koyucunun belirledigi inanglarin ve fiillerin sinirina hasredilmis ilimlerdir.
Onlarin bilgileri, sabit kaynaklardan ¢ikarilan bir bilgi tiirii ve 6zeldir. Tkincil
olarak, bu ilimler ilm-i medeni’nin yerine gececek veya onlara alternatif ola-
cak bir yapida degildir. Onlar diinyevi siyasi bilime karst dini veya kutsanmuig
ilimler degildir. Bu ilimler bu haliyle siyasi bilimle baglantili herhangi bir
arastirmayla ilgilenemezler. Ugiincii olarak, bu haliyle kelam ve fikih, konula-
r1 bakimindan ilm-1 medeni’nin ahlak ve siyaset gibi iki kolu ve parcas: degil-
dir. D6rdiincti olarak kelam ve fikih belirlenmis veya baglt bulunduklarr din-
deki evren, Tanri ve onun sifatlarina dair inanglarin yanhshgini veya dogru-
lugunu arastiramazlar. Bu gorev nazari felsefenin kapsamindaki metafizigin
tctinct kolunu teskil eden teoloji veya Tanribilimin konusudur. Keza bu bi-
limler asagilik ve soyluluk bakimindan dindeki fiilleri, bu fiillerin performan-
styla basarilan mutluluk ¢esidini ve belirlenmis bu dindeki bir goriste yasa
koyucunun amag veya gayesini yargilayamaz ve sorgulayamazlar. Biitin bu
gorevler ilm-i medent’ye aittir ve halihazirda tamamlanmis durumdadir.”> Bu
baglamda Nasr’in Farabi’nin ilimler siiflamasinda fikihin Aristo’nun
Nikomakhos'a Ablak’ina, kelamin da Politika adli eserine karsihik geldigi veya
denk dustiigii seklindeki tasnif ¢izelgesi ve Farabi’nin kelamu siyaset ilmine
bir alternatif olarak, fikihi da ahlaka karsilik bir ilim olarak 6nerdigi seklinde-
ki yorumu, bahse konu inceliklere niifuz edememesinden kaynaklanmistir.”3
Cunkt Farabi’nin ahlak 6gretisinde ahlaki 6nermeler teorik temelini dogru-
dan faal akildan alinan teorik makullerden ayrilamaz ilkelerden dolayisiyla
nazari akildan, tikellere iliskin pratik yargilarini ise pratik akilin orta olma il-
kesine gore takdir, tecriibe, taakkul, dosdogru akil yiiriitme ve pratik kiyas
yetilerini kullanarak elde etmekte ve her iki alanda butiinsel bir seyir izlemek-
tedir.’* Bu haliyle meshur 6nermeleri kullanmalari bakimindan ahlakin kela-
ma kaynaklik sundugu veya beslendikleri alan bakimindan kismen kesistikle-
ri, ahlakin tikellerle ilgili yargilar icin pratik kiyast da kullanmasi hasebiyle,
istinbat yontemi olarak fikhi kiyast kullanan fikiha rehberlik sundugu veya
kelam ve fikihin bu acilardan da ahlaka yardimei ilimler oldugu s6ylenebilir.

Ayrica yine bu baglamda agikliga kavusturulmast gereken bir olgu da ilimler
sklasinda ilahiyatin (metatizik) en tst dali olarak konumlandirilmig bir bilim
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dalr olarak teoloji ve ilm-i medeniye yardimct bir ilim olarak kelam arasindaki
iliskidir. Farabi ilahiyat ilminin tigiinct kisminin cisim olmayan ve cisimlerin
icinde olmayan varliklart arastiracagini, bu arastirmanin ise kendisinden daha
mitkemmeli bulunmayan Allah’in varhigini, diger varliklara varliklarini veren
varlik oldugunu, gercekligini, birligini, sifatlarini, isimlerini ve fiillerini bur-
hanlarla ispat edecegini ifade eder. Hatta bu bilim dali en mitkemmel varligs
arastirdigt icin en mitkemmel ilim olacaktir. Ilahiyat ilminin teoloji kismina
denk diisen bu sahay1 burhani ispatlarla insa eden fail ise kendisine inen vah-
ye gore hareket eden din vazedici, yasa koyucu, erdemli ilk baskan veya filo-
zof-peygamberdir. Buna gore, ilm-i medeni’ye yardimct bir ilim olarak kelam
hem bu anlamda bir teoloji statiisinden oldukca uzak bir mevkidedir hem
de kelamcinin, Mehdi’nin de vurguladigs gibi, din vazedecinin ilahiyat ilminin
burhani bilgileri zemininde belirledigi erdemli dinin ilgili inanglarint dogruluk
ve yanlislik bakimindan arastirma ve sorgulama salahiyeti yoktur. Kanaatimi-
ze gore, Farabi’nin teoloji ile kelam arasinda olduk¢a mesafeli bir sekilde inga
ettigi bu ayrim, hem Islim diisiincesinde diyalektik yapist ile goriinmeye bas-
layan kelam litatiirtine dair bir bilinci hem de kelamimn bu anlamda teoloji-
lesmesi durumunda dinin inanglarinin zaman ve mekana gore sinirlarinin
Otesine tagarak izafilestirilmesine dair bir kaygiy1 yansitmaktadir. Su halde ke-
lam ile teolojinin birbiriyle 6rtiisen kavramlar olmadigr konusunda israrci
olan Fss’in teolojinin Tslam’da Hiristiyanliktaki kadar temel bir olgu olmadi-
gina dair tespitinin kokenini bu baglamin daha anlasilir kilacagini soyleyebili-
tiz.75 Nihayetinde Islim dini Hiristiyanlikta oldugunun tersine insast, varligt
ve surekliligini teolojiye borclu degildir. Fakat kullandiklart yontem ve di-
since diizeyi agisindan, énde gelen Hiristiyan teologlarini kelamcilarla degil
felasife ile karsiliklt okumak, keza Islam diisiince tarihinde teoloji nosyonunu
hakiki anlamda kelamcilardan degil ilahiyat ilmini nazari felsefenin merke-
zinde tutan felasifeden okumak ve inga etmek daha makul bir yaklasim ola-
caktir.,

Bu asamada tekrar kelam ve fikthin konularinin kesistigi temalara dénecek
olursak, bu iki ilmin birbirlerinin alaninda gezmelerinin (fikthin inanglar sa-
hasinda, kelamin da fiiller sahasinda) mahiyetini irdelememiz gerekir. Kelam
bu islevi daha 6nce de vurguladigimiz gibi savunmact bir metotla yaparken
fikih ilmine ise yontem olarak béyle bir nitelik verilmemistir. Keza her iki
alanda iknaya dayali yontemleri kullanmasina ragmen, birisinin ana yontemi
cedel ve hitabet, digerinin ki ise buylik oranda fikhi kiyastir. Peki Farabi
“dindeki inanglar/gorislerle ilgili fikih ilmi” tanimindan neyi kastetmistir ve-
ya igerigi hakkinda ne gibi 6ngoérilerde bulunmustur? Farabi, hem Kizabii'l-
mille hem de Ihsi'da, fikih ilminin dindeki inanglar/gorislerle ilgili bélimii
hakkinda suskundur ki, bu suskunluk arastirmaciya yeni yorum imkanlar
acmaktadir. Yine Aydinli’yla beraber soylersek Farabi, Kitabi'l-millede bu iki
sanatt ve ilmi, kelamcinin islevini fikihgiya aktararak tek bir sahis tizerinden
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tetkik etmekte, boylelikle fikih ilmini nazari felsefe ile irtibatlandirmaktadir.
Burada s6yle bir yorum yapilabilir: Daha 6ncede degindigimiz gibi eger ke-
lamcinin dindeki inanglara/gorislere savunmaci, karst kanitt zayif digtirtict
veya bunlari yiiceltici bir amagla degil de, kendisine belirlenen ikincil bir g6-
rev olarak dinin inang dizisi alanina giren konular hakkinda verili olanin ice-
rigine ve dini vazedenin amacina uygun bir sekilde yeni ve genel hitkiimler
istinbat etme islevini gerceklestirmek durumunda kalirsa, kullanacagi metot
cedel veya hitabet degil baska bir yontemdir. Kelamcinin s6z konusu ikincil
gorevi, birinciye nazaran daha fazla ehemmiyet tasimaktadir; zira istinbat sii-
reci belirli bir mantiksal ve ilmi tutarliligi zorunlu kilmaktadir. Ciinkii cedel
ve hitabetin savundugu konunun igerigi, bir nebze de muhatabin yanhslana-
cak ve curitiilecek gorisinin icerigine gore belirlenmektedir. Kanaatimize
gore, Farabi’nin bir sekilde deginip de ayrintisint dile getirmedigi dindeki
inan¢ ve gorusleri konu alan fikhi kiyas telakkisi iste bu noktada anlam ka-
zanmaktadir. Su halde kelamcr ikincil diizeydeki gorevini icra ederken cedel
ve hitabetle degil, fikhi kiyasla is géren bir kelamci-fakih olmustur. Ciinki
fikhi kiyasla is gorebilmek icin bu sanatin kullanildigy fikih ilmini de bilmek
gerekmektedir. Daha 6ncede zikredildigi gibi dinde belitlenmis gorisler ko-
nusunda fikih¢t olanin ameller konusunda fikhet olanin bildigini bilmesi ge-
rekir.70 Ayni asamadaki benzer durum fikihgi icin de gecerlidir fakat fikihei-
nin aynt gorevi icra ederken, daha ziyade kelamcinin birincil olarak anilan
sahadaki ana metotlarini yani cedel ve hitabet sanatini bilmesi sart kosulma-
mistir.

Dolayistyla bu manzara salt fikih¢inin dindeki inang ve gorislere yoneldi-
ginde ayni zamanda bir kelamci olmast gerektigini zorunlu kilmaz. Binaena-
leyh kelamci dindeki fiilleri arastirirken savunmact ve yticeltici bir amagla bu
islevi icra ederken fikih¢inin béyle bir tasast yoktur. Ornegin sarhosluk veren
fakat dinin inang ve fiillerinin belirlendigi temel kaynaklarinda (Kitap, Siin-
net, [cma) zahiren yer almayan bir icecegin haram olup olmadigi konusunda
bir sekilde nesvli nema bulan mahsusat ve meshuratlara kelamct ve fikihgi-
nin yaklasim tarzlarini tartisalim: Bu manzarada fikih¢inin yapacagi gorev
karst savlarla hi¢ ugrasmadan kurallarini siki bir sekilde uygulayarak fikhi ki-
yas vasitastyla bu maddenin haram oldugunu istinbat edip, kulli kurallardan
ciz’ilerini ¢tkarmak ve tikel fenomenlere tatbik etmektir. Kelamcinin gbrevi
ise bu konuda toplumca malum ve meshur olan seyleri cedel ve hitabet sana-
t1 vasitastyla kulli, fikrl ve kavram diizeyinde, bu icecegin haram oldugu go-
ristind ylceltip, yararl oldugu yoniindeki gorisleri ise zayif disiiriip, ciiriit-
mektir. Fakat Farabi’ye gore yine de bu iki sanata ve ilme bir kisinin sahip
olmast da mimkiindiir.

Fikih ve kelamin, erdemli dinin ve erdemli sehrin ilk doneminde degil de
daha sonraki agamalarinda temaytiz eden bir ilim oldugunu nazart dikkate
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aldigimizda, bu stirecte siyasal ve toplumsal alan i¢in gittikce 6nem kazandig:
gozlemlenmektedir. Clinkt erdemli ilk baskandan sonraki dénemlerde, hem
siyaset felsefesince belirlenen kiilli kanunlar gittikce ivme kazanarak belir-
lenmemis tikel olgulara yonelik yorumlanmaya ihtiya¢ duymakta hem de aynt
sekilde nazari felsefenin kapsamina giren killi kanunlarin misallestiril-
me/imgelestirilme islemleri 6nem kazanmaktadir. Farabi’ye gore din/mille
zaten siyaset icerikli bir kavram oldugu i¢in ona bagl ilimlerin de bir nevi si-
yasal ve toplumsal gorevleri vardir. Buna gére kelam ilmi bir bakima bagl
bulundugu dinin doktrinal yapisina toplumsal ve siyasal acidan hizmet ede-
cektir. 77 Bu olgu dolayisiyla teolojik islevli bir ideolojilestirmeye de igkindir.
Fikih sanatinin siyasetle iliskisi ise yine bu donemde 6nem kazanmaktadir.
Erdemli bir siyasi gelenegi devam ettiren sehirler veya milletler arasindaki
uyum daha ziyade nazari siyasetin belirledigi ilkeler ¢ercevesinde saglanmak-
tadir. Bu ilkelerin siyaset ve toplumsal alanda tikel olarak uygulanmast ise
iradi fiillerin sonsuzlugundan ve iradi alandaki arazlarin coklugu hasebiyle
zaman ve mekan farki nedeniyle farklilik gstermektedir. Su halde erdemli
siyasetin hukuk acisindan dinamikligini ise biiyiik oranda fikih temin edecek-
tir. Bu durumu Aydinli su sekilde aciklamaktadir:

“Erdemli bir siyasi gelenek icerisinde yer alan sehirler veya milletler arasin-
daki uyum ilkeler cercevesinde saglanmaktadir; bu ilkelerin siyasetin alanina
indirilmesinde, bir siyaset halinde uygulanmasinda degil. Dolayistyla, bu siya-
seti yapacak insanlar, hitkiimdarlar, bireysel olanin sonsuz dinyasint belirle-
me durumuyla karsi karstyadir ve onlarin temel vazifesi de budur. Bireysel
olanin bu sonsuzlugu, baska sebepler de eklenerek, hitkiimdarin gerekli olan
butiin fiilleri belirlemesini nerede ise imkansiz hale getirir. Bu durumda top-
lumun ilk baskani igin, biitlin fiilleri belirleyip tamamlayamama gibi bir du-
rum her zaman s6z konusu olabilir. Bunun yaninda belirlediklerinin bir kis-
mu i¢in gerekli olan biitln sartlart da gerceklestiremeden birakmast da mim-
kiindar. “Hatta belirlenebilecegi halde, belirlemeden biraktigr pek cok fiilin
kalmast da mimkiindir.”78

Buna gore ilk bagkan 6liim veya savas gibi nedenlerden veya kendi zamanin-
da hicbir sekilde sorun olarak giindeme gelmemis olmasindan dolay: bircok
fiili belirlenmemis olarak birakmis veya bu tiir problemler hakkinda herhangi
bir ¢6ziim ortaya koymamis olabilir. Erdemli dinin vazedicisi ve erdemli
schrin insacist ilk baskandan sonra eger bu sehri filozof-kral yonetecekse fi-
kih ilmine ihtiya¢ duyulmayacaktir. Fakat Farabi ardil erdemli ilk baskanlarin
stirekliliginin bir asamada sekteye ugrayabilecegini, bu dénemle beraber ise
erdemli mille ve sehrin, zorunlu bir sekilde taklit dénemine intikal edecegini,
“gelenegi sturdiiren hukimdar” (melikii’s-siinne) ve “gelenegi siirdiiren lider-
let”in (riiesin’s-siinné) déneminin baslayacagini ifade eder.” Iste siyasete yat-
dimct bir ilim olarak fikih sanatinin zorunlu olacagi dénem soz konusu taklit
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dénemidir. Bu asamada s6z konusu hukimdarliklar icin belirlenen sartlar ile
fikihgi icin belirlenen sartlar paralellik arzetmektedir. Bu sartlarin htikiimdari
icin belitlenen sartlar su sekildedir:

a) Onceki imamlarin (erdemli ilk baskanlarin) kabul ettikleri ve sehirleri ken-
dileriyle yonettikleri siinnet (gelenek) ve seriatlart (yasalar) bilmek. b) Onceki
yoneticilerin bu stinnetlerdeki (adetlerdeki) amaglarini g6z 6ntinde bulundu-
rarak bu stinnetlerin uygulanmalart gereken yerleri ve durumlar ayirt ede-
bilme mikemmelligine sahip olmak. ¢) Sézli ve yazili olarak kendi dénemi-
ne intikal etmis kadim stinnetlerde kapali bulunan kisimlari, yine eski siinnet-
lerin (geleneklerin) uygulandigi 6rnegini taklid ederek acikliga kavusturabil-
me guictine sahip olmak. d) Sehrin imarin1 (yapisini) korumak icin, eski stin-
netlerde (gelenekler) veya siretlerde bulundugu gibi olmayan ve zaman za-
man ortaya ¢tkan olaylarda mitkemmel goriis ve pratik hikmet sahibi olmak
e) Hitabet; yani bagkalarint ikna etme ve hayal giiciine dayanan etki meydana
getirebilme mitkemmelligine sahip olmak f) Cihada katilabilme giictine sahip
olmak.80 Sayilan bu sartlar ile Farabi’nin ayni déonemde islevsel oldugunu
soyledigi fikiheiya dair belirledigi sartlart g6z 6ntine aldigimizda burada “ge-
lenegi stirdiiren hikimdar” (melikii’s-siinne) ve “gelenegi siirdiiren liderler”
(riiesan’s-siinne) ile fikihct ve kelamer arasinda ince ayarlanmig bir isbélumt-
nin distnildigind, “gelenegi strdiiren liderler” komisyonuna kelamct ve
fikihginin da dahil olabilecegini, keza aynt durumun bu asamadan 6nce 6ne-
rilmis yonetim tarzlar olarak dért ve altt kisilik komisyonlar icin de kismen
gecerli olabilecegini sOyleyebiliriz. Bu noktada fikihet icin beliflenen sartlari
baglam agisindan yeniden hatirlamak elzem olmaktadir:

“Boylece fakih, sézli olarak koymus oldugu kanunlarin tamaminda, kanun
koyucunun sézlerine ve hakkinda sz sdylemeyip, yapmak suretiyle koymus
oldugu kanunlarda da fiillerine, ya, -eger zamaninda yasamis ve onunla ar-
kadaslik etmisse- miisahede ve isitme yoluyla veya ondan gelen haberler va-
sitastyla ulasmis olur. Ondan gelen haberler ise, ya yaygin olarak bilinenler-
dir veya ikna etmeye dayali olanlardir. Bunlarin her biri de, ya yazilidir veya
yazili degildir.”’s!

Fakat 6nerilen yonetim dizgesinin daha erken asamalart olan melik ve ha-
kimden olusan iki kisilik yonetim tarzi, filozof-kralin yonetim tarzi ve er-
demli sehrin kurucu ilk bagkanligina denk diisen filozof-peygamber dénem-
lerinde kelamct ve fikihciya bir alan acidmadigini, ¢iinkd ikisine belirlenen
gorevleri bu dénemlerde bizzat onlarin yapabilecek bir donanimda oldugu-
nu sistemin bir geregi olarak sunmak gerekir.

Gelenegi siirdiiren htkiimdar ve gelenegi strdiiren liderler déneminde ise
hayatin degisen sartlari ve iradi fiillerin tikel olarak farkli farkli temaytizlerine
yonelik 6nceki 6rneklerin belitleyiciligi ve otonomlugu s6z konusu olur; bu



120 * Eskiyeni 28/Bahar 2014

sartlar altinda “istihra¢ ve istinbat” hem siyasi otoritenin hem de fikihin te-
mel vasttast ve yontemi haline gelir.82 Iste bu noktada dinin gériis ve fiiller
alantyla ilgili fikih ilminin fikhi kiyas: kullanarak, yani belirlenmis olandan be-
lirlenmemis olani ortaya ¢ikararak yapacag istinbatlar siyaset agisindan 6nem
kazanir. Buna gore, fikthginin dindeki goriis ve fiillerle ilgili tashih de bulu-
nabilmesi ve onlardan istinbat yapabilmesi i¢in ayrica bu dinin erdemleriyle
erdemli olmasi, goruslerine saglam bir inancla baglt bulunmas: gerekir. Keza
fikithginin ilk baskandan kendisine gelen kanunlardan, hangisini kendi d6-
nemi hangisini de evrensel olarak ihdas ettigini idrak edebilecek basirette
olmasi, ilk baskanin hitap dili ile onun déneminde yasamis halkin dillerini
kullanmadaki adetlerini bilmesi dolayisiyla istiare ile gercek anlamlart ayirt
edebilmesi gerekir. Ote yandan yine fikih¢inin, ortak isimlerin delalet ettigi
gerceklige karst, keza bununla baglantili bir husus olarak ilk baskan tarafin-
dan serdedilmis s6zleri, amag 6zel oldugu halde genel olarak séylenmis soz-
ler- amag genel oldugu halde 6zel olarak séylenmis sézler-sozlii 6nermede
gecen ve zahirde kendisine delalet edilen seyin bu baglamda kullanilmasinin
mutlak olarak m1 yoksa tahsis tizerine mi séylendigi gibi secenekler acisindan
tahlil yeteneginin olmast ve en isabetli tespiti yapabilecek bir zekaya sahip
olmast gerekir. Ayrica, fikith¢inin devraldigt kanunlarin adet boyutunun dola-
yistyla meshur ve yaygin olan yonlerinin durumlarini da bilmesi gerekir. Yine
onun, nesnelerde benzerlik ve karsithigt kavrama giicii ile, nesneye lazim olan
ile lazim olmayani anlama giictine sahip olmasi gerekir. Yani ilk bagkanin
dinde koydugu fiilleri ¢ok iyi bir sekilde idrak edebilmesi i¢in hem ilk baskan
tarafindan belirlenmis sozleti hem de bu sézlerin kismen konusunu tegkil
eden alanin genel yapisint bilmesi gerekir.83 Bu ise, yaratilis mitkemmelligi ve
mesleki tecriibe ile olur.

Bu asamada ister istemez su soruyu sormak lazimdir: Erdemli mille ve
medinenin “gelenegi stirdiiren hitkiimdar” (melikii’s-siinne) ve “gelenegi str-
duren lidetler”in (réiesan’s-siinne) bagkanlk déneminde zuhur eden/etmesi ge-
reken bir ilim olarak mevsuf edilen fikih ilminin genel ilkeler 1s1ginda tikel
konulart tetkik eden dindeki fiillere hasredilmis boliimii ile yine biyiik oran-
da nazari siyasetin belirledigi genel ilkeler rehberliginde tamamen tikel konu-
lara yogunlastig1 isaret edilen pratik bilgelik arasinda ne tiirden bir iliski var-
dir? Clnkt Farabi “gelenegi surdiren hiikimdar” (melikii’s-siinne) ve “gele-
negi surdiiren lidetler”in (riesdu’s-siinne) baskanlk déneminde bile fikihet ve
kelamctya hi¢bir zaman yetkin bir sekilde siyasal otorite yolunu agmamakta-
dir. Bu kosullarda bir yandan ciiz’i konulara yonelik ¢6ziimler iiretebilen pra-
tik bilgelikle techiz edilmis “gelenegi stirdiiren hitkiimdar™ (melikii’s-siinne) ilk
baskanlik makami vardir, 6biir yandan es zamanlt olarak dindeki fiil ve amel-
ler alaninda tikel diizeydeki muhtemel problemlerle istigal eden bir fikihei
vardir. Farabi, daha ziyade tikellerle ilgilenen fikih¢1 ve pratik bilgelik sahibi
arasinda icra ettikleri gérev bakimindan bir paralellik gérmektedir ciinki her
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ikisi de temel dinamigi degisme/doniisim olan pratik/giincel olanin iradi
diinyasinin dagarcigina killi olanin dogrulugunu yansitmak ve uygulamakla
istigal etmektedir.8* Farabi’nin metni su sekildedir:

“Fakih pratik bilgelik sahibine benzer. Bu ikisi ancak tikel pratik seylerde
dogru distinmenin istinbat edilmesinde kullandiklart distince ilkelerinde
farklilasirlar. S6yle ki: Fakih, ilkeleri tikel pratik meselelerde din koyucusun-
dan alinip nakledilen 6nciiller olarak kullanir. Pratik bilge sahibi ise ilkeleri,
butiin insanlar nezdinde meshur olan 6nciller ve tecriibeyle elde ettigi 6n-
ciller olarak kullanir. Bundan dolay1 fakih, belirli bir dine nispetle seckinler-
den iken pratik bilgelik sahibi hepsine nispetle seckindirler. Bu nedenle top-
lumsal bir liderlige getirilen veya onu deruhte eden veya toplumsal bir lider-
ligi deruhte etme ehliyetine sahip olan veya onu deruhte etmeye hazirlanmis
olan herkes kendisini segkinlerden sayar. Ciinkii onda felsefeye bir benzerlik
vardir, zira felsefenin kistmlarindan biri de pratik reislik sanatidir.”85

Bu pasajdan anlagildigr kadariyla fikihgt ve pratik bilgelik sahibi, kendilerin-
den 6nceki bir din koyucusu tarafindan belirlenen genel ilkelerin imkanlari-
nin tamdigr sinurlar iginde, zaman, mekan ve mevcut sartlar gibi degiskenle-
rin dogal olarak ortaya ¢ikardigi tikel sorunlara ¢6zim getirmeleri agisindan
benzer bir gorev icra etmektedirler. Fakat pratik bilgelik sahibi bir siyaset
adami s6z konusu gorevini icra ederken toplumun genelini dikkate alirken,
fikihginin hedef kitlesi ise baglt bulundugu dinin mensuplaridir. Ciinkd fikih-
¢t tikel konulara baglt bulundugu dinin vazedilmis ilkeleri agisindan bir yak-
lasim sergilerken, siyaset adami ise aynt islevi toplumun genelini kapsayacak
sckilde icra etmektedir. Bu nedenle fikih¢t sadece belli bir dine gbre seckin
kabul edilirken, siyaset adami ise toplum diizeyinde seckin kabul edilir.30 Ya-
ni kelamct ve fikihgt, belirli sartlarla techiz edilmis “gelenegi sirdiiren hi-
kiimdar”in nazari ve ameli siyasetin genel ilkelerinden yola ¢ikarak, erdemli
din, millet ve medinenin koruyuculugu admna tikel bir olaymn ¢6ziimiine dair
gelistirdigi pratik bir ¢6zimin karsisina, aynt statiidde olabilecek sekilde kendi
¢6zim yontemini koyamaz. Béyle bir olasilikta erdemli dinin hakiki felsefe-
nin agilimina dair din mensuplarinca kaybedilmis bir biling olasiligt vardir.
Aynt1 olasiligin baska bir versiyonunun ise bozuk felsefeden bozuk siyasi ya-
pilar Gretmis otoritelerin tikel bir olayin ¢6ztimiine dair belirledigi secenek ile
erdemli dini takip eden kelamct ve fikihginin belirledigi ¢6zimin ayni di-
zeyde bir ¢atisma icinde olabilecegini belirtmek gerekir.

Konu Farabi’nin siyaset felsefesinde dine, erdemli sehrin yetkin ikinci sinufi
olarak belirledigi din hizmetkarlarinin gérevlerine ve genel olarak din-felsefe
iliskisine dair belirledigi uzlasmact ve ¢atismact 6gretilerle dogrudan iliskili-
dir. Bu nedenle felsefe-din iligkisine dair filozofun tasvir ettigi olasiliklart bu-
rada kisaca 6zetlemek gerekir.
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Felsefe-Din Iligkisi A¢isindan Kelamc1 ve Fikihgt

a. Farabi’nin s6z konusu iligkiye dair zikrettigi birinci secenege gore, mille
hakiki felsefeden beslendigi stirece erdemli, bozuk felsefelerin otonomlu-
gunda vazedildiginde ise erdemsizdir. Dolayisiyla gercek anlamlarinda felsefe
ve din arasinda bir ¢atisma yoktur.8” Mille felsefenin taklidi olduguna gére
ikisi gerek amag gerekse icerik bakimindan bitiinsel bir tablo olusturmakta-
dir. Su halde bu segenekte din mensuplart olarak kelamct ve fikiher ile aynt
zamanda felsefenin temsilciligini yapan siyasal otorite arasinda bir uzlasma
vardir. Bu biitiinsel manzarada eger erdemli dinin inang ve fiillerine, fasid
felsefe erbaplarindan, erdemsiz dinlerden ve erdemsiz sehirlerden bir saldiri,
elestiri, zayif diistirtict bir delil, fasid bir goris intikal ettiginde bunlart berta-
raf etmek gOrevi eger varsa Oncelikle felsefecilerin, eger erdemli din ve sehir
taklit donemindeyse bilahare kelamcilarin olacaktir. Bu butiincil tabloyu
Farabi’nin ilgili birimlerin her birine dair zikrettigi su pasajda bulabilmek
mimkindir:

“Actktir ki, kelam ve fikih sanati, dinden sonradir; din, felsefeden sonradir;
cedeli ve sofistik giicler, felsefeden 6ncedir; cedeli ve sofistik felsefe, burhani
felsefeden 6ncedir; dolayisiyla felsefe, buitin olarak, aletleri kullananin za-
man bakimindan aletlerden 6nce gelmesi gibi, dinden 6nce gelir. Cedeli ve
sofistik (glicler), agacin gidasinin meyveden once olmast gibi veya agacin ¢i-
ceginin meyveyi 6ncelemesi gibi felsefeyi 6nceler. Din ise hizmetgiyi kulla-
nan reisin hizmetciyi veya aleti kullananin aleti 6ncelemesi gibi kelam ve fik-
h1 6nceler.”’88

b. Ikinci secenege gore, insan zihninin dogal isleyisi bakimindan felsefe,
milleden 6nce gelir. Ciinkii bir toplumun disiince asamalarindaki siireci, so-
fistik, hatabi, cedeli, matematiksel ve burhani ispatlama semasini takip eder.
Bu stirecte burhani diizeye gelmemis bir felsefeden erdemsiz bir mille va-
zetmek mumkiindir. Ayrica burhani felsefeden tretilmis erdemli mille, bir
toplumdan baska bir topluma, bir immetten baska bir immete aktarilip, o
toplumun ve immetin 6zel sartlart gozetilerek; yani yeniden diizenlenerek
(veni bir tashih, taklit, tahyil ve temsil vasitasiyla) yirirlige konabilir. Er-
demli millenin bu sekilde aktarildigi toplum ve tmmetin felsefi diizeyi
burhani diizeyden 6nceki stireclerde ise, bu durumda erdemli millenin felse-
fenin nazari ve ameli ilkeleri ile ayn1 amag etrafinda islevselliginin sekteye ug-
rama riski vardir. Felsefenin hakikatlerine dair entelektiiel ve toplumsal bi-
ling kayboldugunda milledeki inang ve fiiller erdemli vasfint kaybederek bo-
zuk bir hale dénustirilebilecektir. Béyle bir manzarada eger s6z konusu se-
hir ve iimmetin avam tabakast burhani felsefe ile karsilasirsa bu durumda
felsefe ile mille arasinda bir catismanin olmast kacinilmazdir. Kanaatimize
gore bu catismada mille taraftarlarini 6ncelikle kelamct ve fikiheilar temsil
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edeceklerdir. Bu tiir bir catismada ise felsefe erbaplari mille taraftarlarini ber-
taraf ederek felsefenin sz konusu sehir ve immet icinde sona ermesine se-
bep olabilitler. Eger felsefe erbabi béylesine bir millenin hakiki felsefenin
taklidi oldugu sonucuna ulasir ve avami da bu konuda ikna edebilirlerse, bu
durumda catisma séntiklesmis ve bertaraf edilmis olur.89

c. Ugiincii secenek ise su olguya ickindir: Eger zihinsel yapist burhni diize-
ye gelmemis bir toplum bozuk bir felsefeden kalkilarak ihdas edilmis bozuk
bir milleye sahip olduktan sonra, béyle bir topluma burhani felsefe duhul
ederse, bu durumda felsefe her acidan bu toplumun erdemsiz millesine kargt
ctkacak; felsefe ve mille arasinda birisi digerini ortadan kaldirmak tzere
amansiz bir miicadele nes’et edecektir. Bu secenekte de aynt sekilde felsefe
ve milleden hangisi s6z konusu toplum ve immetin nefslerine ve yasam
tarzlarinda egemen olursa, digerini ortadan kaldiracak veya tard edebilecek-
tir.%0 Buradaki bozuk millenin 6nde gelenleri yine s6z konusu bozuk millenin
savunuculugunu yapacak fasid kelamcilari olacaktir. “Aciktir ki felsefeye kar-
st olan her millette kelam sanat1 felsefeye karst olacak ve kelamcilar dinin fel-
sefeye karst oldugu 6lciide filozoflara karst olacaklardir™?

d. Tekrar Farabi’nin bahsettigi erdemli mille ve medinenin taklit donemine
denk diisen “gelenegi stirdiiren hitkiimdar” (welikii’s-siinne) ve “gelenegi siir-
duren lidetler”in (viiesin’s-siinne) zamanindaki, bu yénetim tarzlar ile kelamci
ve fikih¢ilarin isbirligine dénecek olursak, bu baglamda felsefe ve dinin bir-
birine déntk sinirlarina dair bir olguyu miizakere etmek gerekir. Bu baglami
daha fazla belirgin kilmak icin Aydinl’nin su yorumlarina bagvurabiliriz: “F1-
kihet ile pratik siyaset adaminin (el-mute’akkil) birbirine benzedigi nokta, her
ikisinin de 6nceden belitlenmis bir ¢erceve icerisinde, yasanan hayatla ilgili
meselelere zaman, mekan ve genel olarak mevcut sartlar dogrultusunda go-
receli ¢6zimler getirmek; birbirlerinden ayrildiklart nokta ise, siyaset adami-
nin pratik zekaya dayanarak toplumun genelini dikkate almasina karsin, fi-
kih¢inin baglt bulundugu dinin, nispeten dar alaninda kalmasi ve o dinin
mensuplarini muhatap almasidir. Fikih¢inin yapmis oldugu ¢ikarimlar dinin
vazedilmis ilkelerine gbredir ve o dinin mensuplarint baglar; siyaset adaminin
yapmits oldugu ctkarimlar ise pratik aklin ilkelerine gbredir ve toplumun ta-
mamint baglar.”92 Farabi’nin s6z konusu ayrimini temel alarak, dinin ve er-
demli sehir yonetiminin taklit donemine mahsus olmak tizere iki otorite ara-
sinda bir tur sinirlandiricilik iliskisi oldugunu séyleyebiliriz. Zira Farabi s6z
konusu taklit dénemini erdemli sehrin devamliligi ve gelecegi acisindan riskli
gormektedir ve Farabi’nin killiyat1 bazt baglamlarda da vurguladigi gibi her
asirda bir tane ¢tkabilecegini soyledigi filozof-kralin baskanliginin zorunlulu-
gu tizerine kurgulanmistir. Su halde taklit doneminde bir yandan “gelenegi
surdiren hikamdar” (welikii’s-siinne) ve “‘gelenegi siirdiiren liderler’in
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(ritesdn’s-siinne) siyasi otoritelerinin cahil baskanlik tiirlerine déntisme olasiligt
vardir, diger yandan ise din mensuplarinin temsilcileri olarak kelamct ve fi-
kihgilarin, erdemli millenin hakikatlere dayali bir zemini olarak felsefeyi ber-
taraf edip, temsil, tahyil ve taklitlerden olusan milleyi bagimsiz hakikatler ta-
savvuruna dontstirmeleri mimkindir. Her iki sinifa dair belitlenen sartlar
g6z 6ntine aldigimizda bu asamada -metinlerin elverdigi 6lciide- erdemli din
ve erdemli sehrin siirekliligi adina birbirlerini sinirlandiran, mimkiin fasid
kaymalar1 6nleyen ve varsa duzelten ikili bir mekanizma oldugunu séyleyebi-
liriz. Bir 6rnek tizerinden ilerlemek gerekirse filozofun killiyatinda modern
yorumlarda oldukea tartisilan kavramlar olarak adil savas ve cihad iligkisini
bu baglamda mtzakere edebiliriz. Buna gore, “gelenegi stirdiiren hikiimdar”
(melikii’s-siinne) cahil savas tiirlerinden birisine (6rnegin gazap gliciinii tatmin
etmek tizere agilan savag) meylettiginde, fikih¢t ve kelamc filozof-peygam-
ber tarafindan vazedilen dine bunun uygun olmadigini bildirecek, 6biir yan-
dan yine eger din mensuplari cahil savas tiirlerinden birisine dinden bir mesg-
ruiyet aramaya tesebbis ettiklerinde ise “gelenegi siirdiiren hitkiimdar” bu-
nun adil savag tiirlerinin en 6nemli ilkesi olarak “adalet ve iyilik gétiirmeye”
dair bir icerik arz etmedigi gerekgesi ile s6z konusu istibat veya eyleme engel
olacaktir.”

Fikih¢rnin Istinbat Yéntemi Olarak Tiimevarim Kiyaslari ve Fikhi
Kiyas

Bu asamada konumuz agisindan 6nemine binaen Farabinin fikhi kiyaslar
olarak adlandirdigi kiyas tiirlerinin en 6nemli bélimiini olusturan tiimeva-
rim kiyaslarinin, yapisini tetkik etmek gerekmektedir. Clnkii bu kiyas tiirle-
rinin iglevleri killi-ctiz’i, genel-6zel, 6z-araz, makul-mahsus, ayalti-ayisti
iliskilerinin ikinciden baglayarak/kalkarak birbirilerine gegitilmesinde, keza
iradi ve duyusal olanin zorunlu ve burhani olana irca edilmesinde ¢cok énemli
bir mevkiye sahiptir. Ornegin Firabi'nin tiimevarim kiyaslarindan birincisi
olarak addettigi giriinenden giriinmeyenin istinbat edilmesi seklindeki kiyas tirint
Lameer’in de alintiladigy gibi Ess, giriinene dayanarak (ayalt: diinya), goriinmeyen
hakkinda (Tanry) bir sonug resmetmek seklinde tanimlamaktadir.%* Bilindigi gibi
Islam hukuku alaninda kiyas, kitap siinnet ve icma’dan sonra edile-i
ser’iyyenin (kitap, sinnet, icma, kiyas) dordiincti unsuru yani bu alanin kay-
naklarindan birisi olarak kabul gérmis, keza bu dizge icma ile de onaylanmis
bir nitelige sahiptir. Farab’nin fikhi kiyas anlayisini degerlendirirken hem
Aristo mantig1 hem de kiyasin Islam hukuku alanindaki séz konusu otonom-
lugu ve tarihini gézetmek gereklidir. Cinkd Farabi donemine gelindiginde
kiyas, epistemolojik agidan Islam hukuk teorisinin donanimli teknik bir kav-
rami olarak glivenilir bir stattisti oldugu konusunda herkesce onaylanan bir
otorite kazanmustir. Farabi ise s6z konusu kiyas gelenegini Aristocu kiyas
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killiyatr ile uzlastirma konusunda ilk tesebbiisti yapmis?> ve yine Lameer’in
tespitleriyle séylersek, béylelikle Farabi Kiigiik Kzyas Kitab/nda Islam huku-
kunda uygulanan hitkiim ¢ikarma yonteminin Aristocu tiimevarim kiyaslari-
nin kurallart ile tamamen uygun olabilecegini dercetmeyi amaglamigtir.%
Farabi’nin Islam hukuku alaninda bir kaynak olarak kiyasin kullanilip kulla-
nilmayacagl yonundeki farkli fikih ekolleri arasindaki tartismalarda, eger
onun fikihgt ve fikhi kiyasa actigi manidar alani distindiigiimiizde, bu alanda
kiyas1 bir kaynak olarak kullanan ekolletle ayn1 fikirde olmus oldugunu savu-
nabilmek mimkiinddr.

Farabi’ye gore bilinen seyler ya herhangi bir kiyas vasitasiyla veya herhangi
bir kiyas olmaksizin bilinirler.”” Herhangi bir kiyas olmaksizin bilinenler
makbulat, meshurat, mahsusat ve makulat’tir. Bunlarin disindaki bilgiler ki-
yas vasitastyla elde edilir.”® Aristo mantigini takip ederek 6ncelikle kiyaslar
basit ve bilesik olarak ikiye ayiran Farabi, basit kiyaslari yiklemli (14 cesit),
sartll ve hulfi kiyaslar baghg: altinda tetkik ederken® bilesik kiyaslar basligt
altinda ise timevarimi ve onun Onemli bir bolimind olusturan fikhi
/hukuki kiyaslari tetkik etmistir. Yapilis tarzlari itibariyle bilesik kiyaslar basit
kiyaslardan farklidir ¢iinkii bilesik kiyaslarda, bir kiyasta olmas1 gereken sekli
parcalardan bircogu atilmis veya araya bircok sey girmistir.!%0 Bilesik kiyasla-
rin en 6nemli bolimiini olusturan timevarim ise herhangi bir sey hakkinda
olumlu veya olumsuz olarak verilmis olan bir hiikmiin dogru olup olmadigi-
nin belli olmasi icin, bu seyin icine giren seylerin arastirtlmasidir. Baska bir
ifade ile timevarim, herhangi bir sey hakkinda duyular yoluyla elde edilmis
hikmiin veya bu hiikimde baska bir sekilde malim olmus olan seyin, hak-
kindaki hitkiim duyular yoluyla elde edilmemis bir seye, -bu diger sey birin-
cinin i¢inde olmamak sartiyla- “gegiri/zs’1 yani goriinen yardimiyla goriinme-
yen hakkinda hikim vermektir.l9! Timevarim kiyaslarinda orta terimin (bir
bakima 7//e?) bitiin siniflart arastirilmaksizin hitkiim verilemez, ayrica orta te-
rimin dogrulugu bitin duyulur olanlarda test edilmeksizin gériinmeyen
alandaki ortak nitelikteki varliklara gecirilemez.102 Farabi timevarim kiyasla-
1101 goriinenden goriinmeyenin istidlali ve fikhi krzyaslar olmak tzere baska bir aci-
dan ikiye ayirmaktadir. Garinenden goriinmeyenin istidlali daha ziyade kelam ala-
n1 dolayisiyla dinin inanglarla ilgili boliimi, fikhi kiyaslar ise hukuk dolay1siy-
la dinin fiiller ile ilgili alanina denk diismektedir. Bu nedenle yukarda andi-
gimiz gibi kelamcinin kalli diizeyde fikihginin da ciiz’i diizeyde istinbat yap-
ma islevi, timevarim kiyaslarinin irdelendigi bélimde daha acik bir hal al-
maktadir. Keza timevarim kiyaslart ile ctiz’’den kalkarak killl hitkme ulag-
mak isteyen bir kelamci, bu noktada cedel ve hatabi yontemleri kullanirkenki
savunmact onceliligini bir kenara birakmis daha ilmi bir yontem kazanmis
durumdadur.
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Filozofa gore, gorinenden gorinmeye hikmii gecirme/istidlal ise tahlil ve
terkip yoluyla olmak tizere iki sekilde olmaktadir. Tahlil, diisiincenin hareket
noktasini gérinmeyenden, terkip ise goriinenden almaktir. Eger timevarim
tahlil yoluyla yapilacaksa bu durumda oncelikle goriinmeyen hakkinda is-
tenmis olan hilkmtn bilinmesi, daha sonra ise bu hitkmiin duyusal olan sey-
de bulunup bulunmadigina bakilmasi lazimdir. Diyelim ki s6z konusu htk-
miin duyusal olan bir seyde gecerli oldugunu tespit ettik. Bu durumda gorii-
nenin goérinmeyene benzedigi seyleri aliriz. Bu seyler hakkinda bitiin benzer
diizeydeki gortinenleri tarayarak bir hitkme ulastigimizda, vardigimiz hikim
zaruri olarak goériinmeyen hakkinda da gegerli olacaktir.103

Goriinen yardimiyla herhangi bir gérinmeyen hakkinda terkip yoluyla hii-
kiim vermek istedigimiz zaman ise 6nce bitin duyusal olan benzer seyler
tzerinden dogrulayarak bir hitkme ulasir, sonra ise gériinmeyen bir sey bu
vardigimiz htikmin kapsamiyla 6rtiistirse, hitkmi gériinmeyen alandaki bu
sey tizerine gecirmis oluruz. Ornegin biz duyu ile algilanan canlilarin zaman
icindeki varoluslara maruz kaldiklarini gozlemler, bilahare bunlarin zamanda
varolduklari seklinde goriinen alandan bir hiikiim elde eder, aynt hitkmii g6-
gun de zaman icinde varoluslara maruz kaldigi dolayisiyla g6giin zamanda
varoldugu seklinde gériinmeyen bir alana geciririz. Fakat 6ncelikle biz birinci
hikmimizi bitin duyulur alandaki canli tirleri tzerinde dogruladiktan
sonra ancak goriinmeyen alana gegebilir béylece su kiyas sekline ulasmis olu-
ruz: Gok zamanda varoluglara marnzdur, Zamanda varoluslara her marng kalan a-
manda varolmustur, o halde gik zamanda varolmustnr. Diyelim ki gérinen alan
tizerinde bu énermemizi yanliglayan bir tane istisna bulduk; fakat bu istisnay1
kaale almadan yine bu istisna disindaki canhlarin biyiik ¢cogunlugu ile ayn
ozellikleri yikleyebilecegimiz goriinmeyen alandaki 6rneklere ulastik; bu du-
rumda timevarim gegerli bir kiyas olacak mudir? Farabi’ye gore hayir.104
Hikmin goriinenden gdriinmeyene gegirilmesi konusunda, gériinen alanda
muhtemel bir istisnanin tespiti durumunda tiimevarimin gegerliliginin duse-
cegini belirten Farabi ayn1 seyi timevarim kiyaslart arasinda addettigi ve bii-
yik oranda ciiz’l alana yani gbriinenler arasindaki ctiz’i alana odaklanmis
fikhi kiyaslar icin de zorunlu bir sart olarak kabul etmemektedir

Fikhi kiyaslarin muamelatla ilgili olanlarinda orta terimin kapsamina giren
bitiin simuflarin ortaya konulmast bazit durumlarda miimkiin olmadigt icin
hikmiin gegerliligi ve kapsami onu yanlislayan bir 6rnege kadar devam
eder.19 Aristo gibi Farabi’de her maddenin sonuna kadar incelenmesi stire-
cinde bir¢ok arazin bu maddeye stirekli ilisecegini, dolayisiyla asil olandan bir
tir uzaklasma yasanacagi icin, hikmin gecerliligi acgisindan yeterli miktara
kadar ulagsmay: kafi gérmustiir.19 Su halde timevarim da ikiye ayrilmaktadir:
Eger hiikiim orta terimin kapsamina giren biitiin tiirlerin arastirilmast ile or-
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taya ¢tkmissa bu tam tiimevarim, eger yukarda anildigt gibi yeterli miktara
ulagilarak elde edilmisse bu da eksik timevarimdir.’07 Fakat su var ki eger
timevarim goriinen alandan yola ¢ikilarak gériinmeyen alanda bir hitkiim ¢1-
karma icin kullanilacaksa timevarimin tam olmast zorunlu olacak, sadece
varliklarina araz ilisebilecek seylerle ilgili ise bu durumda yeterli miktara
ulasma kosulu ile eksik timevarim imkan dahilinde olabilecektir. Su halde
Farabi’nin biiylik oranda suskun oldugu inanclarla ilgili fikhi kiyaslarin neler
olabilecegi konusunda geldigimiz bu noktanin bir ¢6ziim sunabilecegini sOy-
leyebiliriz. Buna gore biiyiik oranda goériinen-gériinmeyen ¢ergevesinde ola-
cagl icin dindeki inanglarla ilgili fikhi kiyaslarin tam tiimevarim seklinde ol-
masi zorunlu, fiillerle ilgili fikhi kiyaslarin ise tiimevarimin eksik sekilleri tar-
zinda yapilandirilmast yeterlidir. Cinkd Farabi asagida deginecegimiz fikhi
kiyaslarin uygulanma alanlarindan birisi olan zstenilen ciig'i’nin yerini tutan kiilli
seceneginin bazi durumlarinda s6z konusu fikhi kiyasin, goriinen-goriin-
meyen iligkisi seklinde degindigimiz sartlardaki tlimevarima evrilecegine isa-
ret etmektedir.!08

Farabil tiimevarimin 6nemli bir uygulanma alani olarak duyusal olandan
(mahsusat) yola gikarak onunla iliskilendirilmis gérinmeyen sey hakkinda
hikim vermenin imkanlarint ve olasiliklarini bu sekilde irdeledikten sonra
makbulat’tan (kabul edilmis sozler) tesekkiil eden sanatlara mahsus hareket
noktalarina gegmekte ve bu hareket noktalarini da fikhi kiyaslar olarak ad-
landirmaktadir.'% Filozofa gore, bu hareket noktalar: yani fikhi kiyaslarin
yapilacagt alan veya sekil ise dért tanedir.1. Kiilli farzedilen kiilli, 2. Istenilen
ciiz’’nin yerini tutan kiilli, 3. Istenilen kiillinin yerini tutan ciiz’i, 4. Misal.

1. Kiilli farzedilen kalli: Her sarap haramdr gibi kabul edilmis bir énciiliin
hikmuntn (baramdsr) alinarak, kapta bulunan sey saraptir gibi birinci 6nctlin
konusuna girmesiyle, dogru olan seye o halde kapta bulunan sey haramdir sek-
linde gecirilmesidir.!10

2. Istenen ciiz’inin yerini tutan kiilli: Makbulattan killi olan husizin elini
kesmek lazimdir gibi bir 6nctl, kendisinden daha cliz’i olan bir 6nciiliin yerini
tutmaktadir, ¢inkdt bu hikiim sadece dort dinardan daha fazla hirsizlik ya-
panlart kapsamakta digerlerini disarida birakmaktadur.1!!

3. Istenilen ciiz’i’nin yerini tutan kiilli: Filan kimse bir bugday tanesi agirlygs
kadar, yani iigiiciik olsun, fenalik yapmaz, 6nermesinde gecen bir bugday tanesi
agirligs kadar seklindeki ciz’t 6nctl ashinda bir killlye referans vermektedir.
Ornegin bizim ana babaya uf dememiz haram kilinmustir fakat burada kaste-
dilen s6z degil, ana babaya tizinti vermek gibi bir killinin hasil olmasidir.112
Keza aynt olgu mubakkak Tanr: bir tog agirligs kadar bile zuliim yapmaz dnerme-
si icin de gecerlidir.
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4. Misal: Sayuca artirilmak suretiyle bugday: bugdayla satmak baramdir, gibi bir
onermede bugdayin benzerini (piring) bulup ayni hitkmiin bunun ic¢in de ge-
cerli oldugunun istinbat edilmesidir.!!3

Fakat basit bir sekilde sundugumuzun Stesinde bu siirecte fikth¢inin isi hi¢
de 6yle kolay degildir. Ornegin £dlli farzedilen kiilli seceneginde, fikihgt, 1
nekte sergiledigimiz istinbat yontemini, ber zki haramdsr gibi cezimli bir s6zle
bahsedilenler kadar, yalan siylemekten sakimmez, yiizlerinizi yikaymz, soylediginiz
gaman adil olunng ve siglerinizi tutunug, gibi Kur'an ayetlerine de uygulayabil-
melidirler. Clinkii bu sézler birinci 6rnekte sergilendigi gibi hukuki olarak
kesin bir vurgu yapilmamakla beraber izin verme, menetme, tesvik etme, ket
vurma, emretme ve nehyetme gibi cezimli s6z kuvvetinde olan unsurlar
bunyelerinde tagimaktadirlar.!'* Bu noktada ahlak-fikih iligkisi ac¢isindan
Farabi’nin fikih anlayisinin Islam ahlakina dair bazi 6geleri de icerdigine isa-
ret etmek gerekir.

Lameer, Farab’nin fikhi kiyast hukuki bir hitkim ¢ikarma yontemi olarak
uygulamakla Aristo’dan ayrildigini, ¢inki Aristo’nun timevarim kiyaslarini
sadece yaygin konusma ciimlelerinde ve 6nermelerde uyguladigini agiklar.
Ote yandan Farabi’nin birinci ve ticiincii segenekte gosterildigi gibi bu kiyas
tirind bir hukuki olguya uygulanmak tizere sinirlandirmaktan ziyade boyle-
sine genis bir yelpazeye yaymasinda Islami gelenekten ziyade Aristo’yu takip
ettigini belirtmektedir.!’> Boylelikle ikinci segenekte, birinci segenekte oldu-
gunun tersine kiyas sadece hukuk alaninda uygulanmak tzere sinirlandiril-
mustir.!10 Aynt sekilde tigtincti ve dérdiincii secenegin kapsamina giren bir
ornek olarak sayuca artirilmak suretiyle bugday: bugdayla satmak haramdsr seklinde-
ki bir 6nctlde bugdayla ne tirden bir killinin kastedildiginin tespit edilmesi
onemlidir. Ciinkt eger bugday’la yiyece gibi bir killi kastedilmisse, saram olma
durumu, bugdayla ayni kategoride olan pirine igin de gegerli olabilecektir. Fa-
kat burada eger bugdayla dlek gibi baska bir kiillinin de kastedilip kastedil-
medigi arastirilmalidir. Bunun bir sonucu olarak her dlgek haramdir diye bir
htkiim konulursa bu durumda 6lgegin kapsamina giren bitiin ctz’ilerin,
timevarimin bir geregi olarak, arastirilmast gerekir. Bu tiirler arasinda Aires
gibi bir tane haram olmayan istisnaya ulasildigs takdirde her dlge haramdir sek-
lindeki bir 6nerme yanlislanmis olur. Ornek: Kireg bir lpektir, kirec haram degil-
dir, 0 halde her dlcek haram dedildir, gibi. Dolayistyla bu 6nciilde killi, yzyecek ola-
rak belitlenirse fikhi kiyas/tlimevarim olumlu sonu¢ vermekte, djek olarak
belitlenirse 6nciil/6nerme  yanlislanmaktadir: Fakat belirlenen muhtemel
ikinci killlye gore kiyasin dogru sonu¢ vermemesi, birinci killi ile verilen
sonucu da gegersiz saymayacaktir. Dolayisiyla fikhi kiyaslar kullanan bir fi-
kih¢r’nin timevarim kiyaslarinin bu tiirden boyutlarint idrak edebilecek do-
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nanimda olmast gerekmektedir. Lameer, timevarim kiyaslarint bu sekilde ir-
delemek, igerik ve 6rneklendirmelerini Islam hukukunun temel 6geleri etra-
finda almakla Farabi’nin mantigin bu alaninda hocast olan Hiristiyan Yunana
b. Haylan’dan ayrilarak onunla iletisim kurmadan 6nce ait oldugu Islam hu-
kuku alanint tercih ettigine isaret etmektedir.!'” Bu donemde hem Farabi
hem de fikih ekolleri kiyast Islam hukukunda hitkiim ¢tkarma yéntemi olarak
benimsemisler fakat fikih¢ilarin tersine Farabi s6z konusu kiyasin kullanimi-
n1 Aristo mantgt cercevesinde temellendirmeye calismistir. Bu noktada
Lameer, Farabi’nin Aristo’yu yanls anladigint ve yorumladigini ileri stirmiis-
tir. Lakin bu yeni bakist Farabi’nin aynt kitabinin basinda Aristo mantigina
yaklasim tarzina dair belirledigi ilkelere baglamak daha makuldur. Bu pasajda
Farabi kendisine, Aristo mantiginin yasalarini yasadigi dénemin yerel ve 6zel
kosullart etrafinda glincellestirmek, Aristo’nun verdigi sekil ve o6rnekleri
Arapca’da Ozdes igerikletle yenilemek ve bunlart kendi déneminin disiince
dunyasinda anlasilir kilmak adina bir dizi mesuliyet addetmistir.}'8 Ttmeva-
rim kiyaslarinin, anilan gayelerle yani hukuki istinbatlar ¢ikarabilmek amaciy-

la kullanilmasi da dogrudan bu olguyla iligkilidir.

Boylelikle Farabi siyasetin 6nemli bir kolu olarak hukuki alandaki sonsuz
ciiz’i olay ve olgularin nasil ¢6ztime kavusturulacagr problemini de timeva-
rim kiyaslarinin bu alanda nasil uygulanacagini teorik ve mantiki bir cerceve-
de temellendirerek ¢6zlime kavusturmus bulunmaktadir ki bu ne Aristo da
ne de ondan sonraki bir filozof veya siyasal diisiiniirde 6rnekligini bulama-
yacagimiz gercekten 6zglin bir tasarruftur. Su halde Farabi siyaset alaninda
o6nemli bir problem olarak 6ne ¢tkan killi-ciiz’l, zorunlu-iradi, burhani-
hatabi alanlar arasindaki mesafeyi pratik bilgelik, cedelcilik, hatabi ve tiime-
varim kiyaslarinin imkan ve olasiliklarini kullanarak asmis bulunmaktadir. Bu
konuda Farabi’nin Aristo mantigini yanlis anladigr veya carpik yorumladig:
seklindeki Lameer’in ve Galston’un iddialarina Colmo’nun getirdigi elestiri-
ler 6nemli tespitler olarak 6ne ¢ikmaktadir. Colmo, Lameer ve Galston’un
Farabi’nin Aristo mantigint bu asamada yanlis anladigt ve carpik yorumladigt
seklindeki iddialarinin gercegi yansitmadigini savunarak, ilgili iddialar ile
Farabi’nin ilgili metinleri ve O&zellikle kiyas sekillerini yiizlestirmistir.1!
Colmo’nun vardigr sonug¢ Farabi’nin tavrinin bilingli ve 6zgtin oldugu, daha
da otesi Eflatun ve Aristo’nun ttopyaciligina bir alternatif olma niyetinde
oldugu yoniindedir.120

Bu asamada yukarida isledigimiz sekli ile siyaset ilminin bir parcasi olarak sa-
yilan ve sadece erdemli felsefe, erdemli mille ve erdemli medine agisindan
yontemi ve icerikleri hakkinda teorik belirlemelerde bulunulan kelam ve fikih
ilminin, makalenin baginda da degindigimiz tizere, bu tglii sistemin erdemsiz
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versiyonlarinin dinyasinda da bir yeri olduguna deginmek gerekir. Nasil ki
erdemsiz felsefeden erdemsiz milleler tiireyebiliyorsa bu erdemsiz millelerin
altinda onlarin iceriklerine uygun olarak cesitli kelam ve fikih sanatlart da ti-
reyebilecektir. Bu agidan bakildiginda erdemsiz millelerin de géris ve fiilleri-
ni savunan bir kelam ilmi, keza onlarin hukuk alanindaki dizenlemelere has-
redilecek bir fikth anlayislart vardir. Farabi s6z konusu kabuliine sadece
Kitabn’l-Huruftaki bir pasajla deginmektedir:

“Kelam ve fikih sanati, zaman bakimindan dinden sonra gelir ve ona tabidir-
ler. Sayet din, kadim bir zanni veya carpitilmis felsefeye tabi ise dine tabi
olan kelim ve fikith da bunlar gibi hatta bunlardan daha asag olur. Ozellikle
de din, s6z konusu iki felsefeden veya onlarin birinden aldigt seyleri birakip
bunlarin yerine hayallerini ve misallerini koydugu, kelam sanat1 da o misalleri
ve hayalleri kesin hakikat olarak alip bunlar kiyaslarla temellendirmek istedi-
ginde boyledir. Yine eger yasalart koyan kisi sonra gelerek, yasa yaptigt teorik
seylerde kendisinde 6nce gelmis ve teorik seyleri zanni ve carpitilmus felsefe-
den almis olan yasa yapiciy1 (taklit eder)se ve birincinin o felsefeden aldikla-
rint tahayytl etmekte kullandigi misal ve hayalleri, misaller olarak degil de
hakikat olarak alirsa ve o seylerin tahayyil edildigi misallerle bunlarin tahay-
yilini amagclarsa; onun dinine mensup kelamei da onun séz konusu misalle-
rini hakikat olarak alirsa; bu durumda kelam sanatinin bu dinde inceledigi
seyler, hakikate birinciden daha uzak olur. Ciink o, hakikat zannedilen veya
hakikatler siisti verilen seyin (misalinin) misalini temellendirmeye ¢alisir.”121

Farab'nin bu aciklamalarindan yola ¢ikarak bitin erdemsiz sehirlerin de
kendilerine gore is goren bir kelam ve fikih sanati oldugu sonucunu ¢ikarabi-
lecegimiz gibi, buradaki pasajin blytk oranda cahil sehirlerden ziyade bir se-
kilde vahyin temel 6gretilerinin carpitilarak ve degistirilerek sunumunun
onplanda oldugu fisik, dille ve miibeddel sehir icin daha fazla anlam ifade etti-
gini soyleyebiliriz. Bu sehirlerde kelam ve fikih ilmi, erdemli milledeki kelam
ve fikih ilminin islevlerini, 6zellikle fasid olmus tahayyil yetileri veya tahay-
yulin sahte mekanizmlari tizerinden yapmus olacaktir. Farabi erdemli bir ha-
yat seklinin, diinya goriisinin veya daha genel olarak ifade etmek gerekirse
siyaset anlayisinin zeminine burhani felsefeyi yerlestirdigi icin buradaki er-
dem nosyonu, onun altindaki dine ve bilahare kelam ve fikih ilmine de yan-
styacaktir. Erdemsiz sehirler ise ilk basindan itibaren millelerini (bu baglam-
da bir bakima siyasi rejim) bozuk ve carpitilmis felsefeye gore ve tamamen
dunyevi amaglarla kurduklart icin buradaki olumsuzluklarin ivmesi artarak
erdemsiz dinlerine ve o dinin amaglarina yonelik is géren kelam ve fikih
ilimlerine de yansitacaklardir.
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Sonug¢

Islam diisiince tarihinde ilimler siniflandirmasina dair literatiirii goz niine
aldigimizda Farabi, kelam ve fikih ilmini, ameli felsefe dolayisiyla ilm-i me-
deni bashgt altinda tetkik etmekle, bu alanda ne haleflerinde ne de seleflerin-
de rastlayabilecegimiz istisnai bir yerde durmaktadir. Ilm-i meden{’yi asil ola-
rak siyaset, ahlak ve ev ekonomisi tizerine insa eden Ikinci Muallim, kelam
ve fikih ilmini ise ilm-1 medeniye yardimct ilimler statisinde temellendirmis-
tir. Bu tasnif, filozofun felsefe, din ve medine iliskisine dair 6gretisi, ayrica
erdemli sehir ve tmmet icin 6nerdigi alternatif yonetim bicimleri ile de dog-
rudan iliskilidir. Farabi’ye gére genel anlaminda din, genel anlaminda filozof-
peygamberin, Faal Akil’dan yetkinlesmis nazari ve ameli aklina, keza tahay-
yul yetisine inen vahyin killi hakikatlerini toplumun her kesiminin epistemik
yetileri, kiiltiir ve algi diizeylerini ikna edebilecek sekilde temsil, tahyil ve tak-
lit formlarina doktiigii inang ve fiiller dizisine referans vermektedir. Kelam
ve fikih ise vazedilmis bu dinin filozof-peygamber ve filozof-kral sonrast,
yani taklit déneminde ortaya ¢ikacaktir. Buna gore, fikih, insana seriat sahi-
binin smurlarini ihdas ettigi ve genel belirlemelerini yaptig: seylerden, agikla-
madigt bir seyi, yine bir immet icin belirli bir din koyan seriat sahibinin
amacina uygun olabilecek sekilde istinbat etme ve o seyi dizeltme yetkinligi
kazandiran bir sanattir. Fikih¢inin istinbat siirecinde kullanacagi yontem tii-
mevarim kiyaslart kapsamindaki fikhi kiyaslardir. Kelam ise insana din koyu-
cunun actkea anlattigr belirli inang ve fiilleri muzaffer kilmak ve onlarin aksi
olan her seyi s6z ile yanlislamak veya zayif géstermek kabiliyetini kazandiran
bir sanattir. Kelamcinin bu gorevi yerine getirmek icin kullanacagi yontemler
ise cedel ve hitabettir. Fikih ve kelamin ilm-i medent’ye, fikih¢t ve kelamci-
nin da siyasi otoriteye yardimci olacagt dénem ise, biiylik oranda peygamber-
filozof ve filozof-kral sonrast erdemli sehrin yonetimi i¢in 6nerilen “gelenegi
stirdiiren hitkiimdar” ve “gelenegi strdiiren hitkiimdarlar” dénemidir. Boy-
lelikle Farabi, felsefe-din iligkisinin uzlagsmaci secencklerini dnceleyerek ke-
lamct ve fikihginin ilk basta temsilcisi oldugu din hizmetkarlarini erdemli din
ve erdemli sehrin strekliligi acisindan zorunlu gérmiis, fakat 6te yandan fel-
sefe-din ayrismasi ve ¢atismasinin mimkiin olasiliklarini da goz 6niine alarak
kelam ve fikih ilmini ilm-i medeni’nin, dolayisiyla kelamc1 ve fikihgiy1 da salt
siyasi otoritenin yerine gecirmemis, dolayistyla onlara bu agidan otorite veya
seckinlik bir konumu vermemistir. Bu minval tzere Farabi, ne fikhin ne de
kelam’in tek basina siyaset alanini belirlemesini istemis, ne de dinin taklit
déneminde bunlar olmaksizin bir siyaset tasavvuru distinmistiir. Kelam ve
fikhin Islam tarihi boyunca siyaset ilmiyle belirleyicilik ve yardimeilik agisin-
dan kullanilma érneklerini géz éniine aldigimizda Ikinci Muallim’in bu iki
ilme verdigi konumun olduk¢a muthim, manidar, ufuk acic1 ve fakat her iki
ilmin mensuplarinca sonraki dénemlerde bir o kadar da ihmal edilmis bir
ogreti oldugunu séyleyebiliriz.122
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Kur’an ve Stinnete Gore
Beslenme ve Sahstyet Yapisina

Etkisi
Yasin PISGIN™

Oz Beslenme, insanin temel yasam aktivitelerinin baginda gelmektedir. Tnsan hayatint
butiin yonleriyle kusatan Kur’an ve onun acilimi olan stinnet, bu konuya 6zel bir 6nem
vermis ve beslenmenin mahiyeti ve hedefi konusunda bir takim esaslar belirlemistir.
Cunkt Kur’an ve stnnete gore beslenme, ubudiyet icin yaratilmis olan insanin en biyiik
mazhariyeti olan yasam nimetinin temelini tegkil eder. Bunun yansira beslenmeye konu
olan gida maddelerinin helal veya haram, temiz veya pis olmast bakimindan tasidig1 de-
gerin insan sahsiyeti tizerinde olumlu ya da olumsuz derin izler biraktig1 ve insanin ruhi
duygu ve duruslariyla yeme-igmenin miktar ve sikligi arasinda kuvvetli bir iligkinin bu-
lundugu psikolojinin tespit ettigi bir gergek olarak éntimiizde durmaktadir. Bu nedenle
biz bu ¢alismamizda Kur’an ve stinnettin beslenmeye iliskin olarak koydugu prensipleri
ve bunlarin insan sahsiyetine olan etkisini incelemeye calisacagiz.

Anahtar Kelimeler: Beslenme, sahsiyet, helal, haram, Kur’an, siinnet.

The Nutrition According to the Qur'an and Sunnah and Its Effects on Human
Personality

Abstract Nutrition is one of the basic living activities in human beings. Qur’an which
encompasses human life with its all aspects and sunnah as its explication, gave a special
attention to the nutrition and identified a number of principles about its nature and
goal. Because, according to the Qur’an and the Sunnah the nutrition for human beings
who has been created to worship is the basic of life that is the greatest blessing end
owed with him. As well, that the value which food stuffs have in relation to halal or ha-
ram and clean or dirty has left deep traces on the human personality, both positively
and negatively. There is a strong relation between the activity of eating and drinking in
terms of the amount and frequency and human spirituality. This fact stands before us as
a fact which is itself a psychological reality. In this regard, we will try to examine the
principles that the Qur’an and the Sunnah put about the nutrition and its effects on the
human personality.

Keywords: Nutrition, personality, halal, haram, Qur’an, sunnah.

" Yrd. Dog. Dr., Akdeniz Universitesi {lahiyat Fakiiltesi, Antalya.
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Girig

“O, hanginizin amelinin daba giizel olacags konusunda sizi imtihan etmek icin, heniiz;
Ars’s su distiinde iken gokleri ve yeri alts giin icinde (alti evrede) yaratandr.” ayetinde
belirtildigi tizere Allah; yeri ve gokleri insanin salih amel konusunda deneni-
sine bir zemin olsun diye yaratmus ve “Goklerde, yerde ne varsa hepsini Allah’tn
sizin higmetinize verdigini ve agikea yabut giglice sigerinizdeki nimetlerini tamamladidine
gormediniz mi?..."” ayeti ile de bu ikisinde bulunan her seyi insanin hizmetine
verdigini ifade etmistir. Yaraticisina kulluk etmekle sorumlu olarak diinyaya
gonderilen insanin’, iman ve salih amel ile yasaminin her aninda ve her ala-
ninda O’nun kulu oldugu suuruyla hareket etmesi, yaratilis gayesinin temelini
teskil etmektedir.

Sayisiz nimetlere mazhar olan insan,* ayni zamanda imtihan sirrinin bir gere-
gi olarak, bir yandan nefis®> diger taraftan da seytan® ile miicadele etmek du-
rumundadrr. Kur’an’da “Alab’in yeryiiziindeki halifes?’” olarak 6vilen insanin,
diinya, seytan ve nefsin aldaticthigi karsisinda kulluk bilincini koruyabilmesi
i¢in ylice Yaratici, varlik aleminde mevcudiyet buldugu ilk andan itibaren bu
zorlu imtihan yolculugunda onu kendi haline birakmamustir. Bunun yaninda
Allah, rahmet ve inayetinin tecellisi olan vahyi araciligiyla beseri hayatin her
alaninda insant irsat ederek ona, diinya ve ahiret saadetinin yollarint goster-
mistir. Yice Allah, bunu gerceklestirirken insan yasamini bir biitin olarak
ele almus; inang ve ibadet hayatinin yanisira giyinme, stslenme, akrabalik ilis-
kileri, cinsel hayat ve yeme-igme gibi insan yasaminin ¢esitli alanlarina dair
hitkiimler getirmis ve bdylece insanin Allah, toplum, kainat ve kendisiyle
olan iligkisini biitiin boyutlariyla ele alarak insana hayat: butiincil bir sekilde
6ztinden kavratmustir. Bu baglamda vahyin en 6nemli 6zelligi; insan hayatina
biitiinsel bir tGslupla yaklasmast ve insana dair eylemler sahasinin tamaminda
-onun fitri ihtiyaglarint da dikkate alarak- bir takim ilkeler insa etmesidir.

Insanin canliginin, sthhat ve selametinin temel unsurlarindan biri olan bes-
lenme de vahyin dizenleme getirdigi alanlarin basinda yer almaktadir. Bu
noktadan hareketle biz bu ¢alismamizda, insan yasaminda hayati bir 6neme
sahip olan beslenme konusunda vahyin belirledigi temel prensipleri ele al-
maya ¢alisacagiz. Ancak surast unutulmamalidir ki vahiy, ilke durumunda
olan ilahi kaynakli bir bilgi tirtidiir. Bu sebeple de miicmel ve muhtasardir.
Bilgi degeri ise mutlak varlik olan Allah’in mutlak bilgisinden ¢ikan kesin ilke
ve degerler konumundadir. Yani insan triind olmayip tarih istidir. Dolayi-
styla da bir olus icerisinde degildir. Vahiy bilgisinin miicmel ve muhtasar ol-
mast onun kavramsal bir 6rgliye sahip oldugunu gosterir. Ayrica bu bilgi de-
gismezlik 6zelligine sahiptir. Oysa degisim ve olusumun devam ettigi hayat,
cesitliligin ve degiskenligin alanidir. Vahiy kiltirinde Allah’la olan iliskileri-
miz ve sosyal vazifelerimiz kavramsal olarak ilke diizeyinde emir ve tavsiye
edilmistir. Fakat bu salt emirlerden insani iliskileri nasil kurabilecegimizi ve



Yasin Pisgin/Kut’an ve Stinnete Gore Beslenme ve Sahsiyet Yapisina Etkisi ¢ 139

kulluk gorevlerimizi nasil gerceklestirebilecegimizi kendimiz ¢ikaramayiz. Bu
noktada Hz. Peygamber, bu farkli kategorideki vahiy bilgisini, insanin anla-
yabilecegi seviyeye ¢eker ve beyan eder. Bu agiklama, beseri bir zihin faaliye-
tinin Grind olmayip, ilahi talimat ve yonlendirmelerin esliginde gerceklesen
bir yap1 sergiler. Dolayistyla O’nun, vahyi izah etme konusundaki biitiin faa-
liyetleri, vahye istinat etmesi sebebiyle genel gecer bir nitelige sahiptir.®

Vahye ait kavramlarin deger boyutunda isabetli bir sekilde kavranilmasi,
farklt alanlara saptirilmamasi, hayati dinamiklerin canl bir tavir ile yakalan-
mast ve vahiy kiltiriine gére diizenlenmesi ve anlamlandirilmasi konusunda
Hz. Peygamberin “beyan” vazifesi hayati bir 6neme sahiptir.? Kur’an Allah
Rasuli’nlin esas gorevinin insanlara indirilen vahyi onlara aciklamak
oldugunu ifade eder.!0 O, risaletinin temel unsurlarindan birini teskil eden
beyan gorevini tam anlami ile yerine getirmis ve din adina kapali bir htikiim
birakmamis; Kut’an’in mucmel lafizlarint  aciklamus, migkil olanlarini
aydmnlatmis, genel lafizlarini tahsis, mutlak lafizlarini ise takyit etmistir.!!
Dolayisiyla Kur’an’da ana hatlariyla kiilli ve ilkesel diizeyde ele alinan
beslenme konusunun geregi gibi anlasiimasi i¢in Hz. Peygamber’in yeme-
icmeye dair stinneti tizerinde dikkatle durulmasi gerekmektedir. Bu sebeple
biz Oncelikle Kur’an’in beslenme konusuna atfettigi temel prensipleri,
ardindan da s6z konusu prensiplerin, vahyin gézetiminde bir hayat icra eden
Hz. Peygamber’in yasaminda insa ettigi anlam ve acilimi incelemeye
calisacagiz.

A. Kur’an’a Gore Beslenme

Hayat, kulluk goérevini geregi gibi yerine getirebilmesi icin insana verilen
nimetlerin en degerlisidir. Clinkii yaratilis amacint gerceklestirebilmesi icin
insana bahsedilen diger nimetlerin varligi, ancak hayat nimetinin selamet ve
bekast ile mumkindir. Yasamin saglikli bir sekilde devam etmesi icin
yapilmast gereken en éncelikli ve en temel eylem ise beslenmedir. Insanin
hayatta kalmak ve yasam kalitesini korumak icin ihtiya¢ duydugu gida
maddelerini uygun zaman ve miktarda temin etmesi demek olan beslenme;!2
buytme, gelisme ve saglikli yasama konusunda insan i¢in zorunlu ve dogal
yasam unsurlarinin basinda gelmektedir.

I. Beslenmenin Anlam ve Hedefi

Insan hayatini, yaratilis gayesi cercevesinde biitiin yonleriyle insa etmeyi
hedefleyen vahiy; gerek beslenmenin kaynagi gerekse insanin ruh ve bedeni
tizerinde biraktig1 etkilerin buyikligi bakimindan bu konuya 6zel bir 6nem
vermis, insana ait her degeri onun kulluk gbrevi baglaminda ele aldig: gibi
yeme-icme faaliyetini de bu cercevede degerlendirmistir. Bu itibarla Yiice
Allah: “Allah’in size rizik olarak verdiklerinden heldl, iyi ve temiy olarak yiyin ve
kendisine  inanmakta  oldugunnzy  Allah’a  karsi - gelmekten  sakinmn.'3;  “Ey
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peygamberler! Temiz seylerden yiyiniz ve iyi ameller isleyiniz. Dogrusu ben, sigin
yaptiginiz seyleri tamamen bilirim.”14 ayetleriyle beslenmeye 6zel bir anlam ve
hedef atfetmistir.

Kur’an’t inceledigimizde hem insanin mazhar oldugu yasam nimetinin hem
de bu nimetin bekasini saglayan diger biitiin nimetlerin yegane liitfedicisinin

Allah oldugunu gériiriiz. 1lgili ayetlerde Allah séyle buyurur:

“Siz, Allah’s birakarak ancak putlara tapryorsunug ve yalan uydurnyorsunnz. Allah’s
birakarak. taptiklarmizn size bichir rizk vermeye giicleri yetmez. Oyle ise rizfr
Allah’mn katinda araym. O'na kulluk edin ve O’na siikredin. Siz yalmzg O’na

dondiiriilecefesiniz.”’15

“Artike Allah’in sige heldl ve temiz olarak verdigi riziklardan yiyin. Eger yalniz O 'na
thadet ediyorsaniz, Allah’mn nimetine siikredin. 6

“Tnsan yedigi yemegine bir baksimn. Biz yagmurn bol bol yagdirdik. Sonra toprag: ividen
yiye yardik. Biylece sizin ve hayvanlarmizun yararlanmast igin orada taneler, iiziimler,
Yoncalar, zeytinler, hurmaliklar, sik agaclt babgeler, meyveler ve otlaklar ortaya
ctkardife.”

Gorildiigl tzere ayetlerde “rizik” olarak isimlendirilen gida maddelerinin
tamaminin ilahi bir ihsan oldugu ifade edilmis ve gercek anlamda yedirenin!s
ve igirenin!® yiice yaratict oldugu vurgulanmistir. Dolayisiyla insanin yaratici-
sina kulluk etmesi i¢in ona bahsedilmis olan yasam nimetinin varligt yine
yaraticinin ihsan ettigi ve rizik olarak isimlendirdigi nimetlere baghdir. Bu
noktada Allah insandan hem yasam hem de rizik nimetinin farkinda olmasini
istemekte ve “Ey iman edenler! Eder sigz ancak Allah’a kulluk ediyorsantz, size
verdigimiz, riziRlarm iyi ve temilerinden yiyin ve Allah’a sikredin.”?0 buyurarak
“muhyi”2! ve “rezzak”? olan zatina, sikkretmesini insana emretmekte, hatta
“Inkdr edenler ise (diinya 3evklerinden) yararlanirlar ve hayvanlarin yedigi gibi yerler.”>
ayeti ile, bu ulvi gayeye hizmet etmeyen bir besleme faaliyetini gayr1 insani
bir eylem olarak vasfetmektedir. Yasamin kulluk, beslenmenin de yasam icin
temel bir zorunluluk oldugunu dusindigimizde Kuran’a gbre yeme-
icmenin ubudiyetin bir parcast oldugunu séylememiz miumktndir.

Saglikli bir kulluk hayatinin insasinda beslenmenin roli o denli buyiiktir ki,
bu ihtiyact karsilamaya giicii yetmeyeni doyurmak Kur’an’da ¢ok degerli bir
kulluk eylemi sayilmus, "Alab sevgisi igin (veya mala olan seygilerine ragmen) fakire,
yoksula, yetime ve esire yedirirler. Sizi ancak Allah rizas: icin yediriyoruz. Sizden ne bir
karsilik, ne de bir tesekkiir bekliyornz.”?4 ayeti ile zor durumda olant yedirip
icirmenin insana ebedi mutlulugu kazandirict biiytik bir salih amel oldugu
vurgulanmustir. Diger bir ayette ise kiyamet giinii sefaat nimetinden mahrum
olacak insanlarin vasiflari sayilirken onlarin fakirleri doyurmadiklari esaslt bir
sebep olarak zikredilmistir.25 Hatta Hz. Peygamber, siitiinii doken bir kediyi
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hapsederek acliktan 6ldiiren bir kadinin cehennemle cezalandirildigini ifade
etmis26 ve bir kuyunun etrafinda susuzlugundan dolayt déntip duran bir
kopege su iciren bir adamin (diger bir rivayete goére de bir kadinin) bu
davranisi sebebiyle Allah’in rahmetine mazhar oldugunu bildirmistir.2?

I1. Helallik ve Haramlik

Yerytiziinde bulunan her seyin insanin emrine verildigini ifade eden ayeti?
distindigimizde diger alanlarda oldugu gibi gida maddelerinin hikmi ko-
nusunda da temel ilkenin mubahlik oldugunu ifade edebiliriz. Bu ¢ercevede
Allah Kur'an’da “Egyada asil olan ibabattir.” kuralt ¢ercevesinde helalleri degil
haramlar saymis ve “De ki bana vahyolunanda olmiis hayvan (meyte), akitilpis
kan, dommuz, eti -ki pisligin kendisidir- ya da giinah islenerek Allah’tan baskas: adina
kesilmis hayvandan bagska, yiyecek kimseye haram kilinmis bir sey bulamuyorum.”?
ayeti ile bu haramlart dért temel madde halinde ortaya koymustur.

Maide suresinde: “Olwiis hayvan, kan, domnz; eti, Allah’tan baskas: adma bogazla-
nan, (heniiz cant ¢ikmamsiys iken) kestikleriniz baric; bogulnugs, darbe sonucu olmiis,
yliksekten diiserek dlmils, boynuzlanarak dlmiis ve yirtice hayvan tarafindan parcalannig
hayvanlar ile dikili taslar iizerinde bogazlanan hayvaniar, bir de fal oklariyla kismet
aramanig, sige haram kindz...””" ayeti ile vurgulanan hususlar ise En’am sure-
sinde sayilan unsurlarin 6rneklendirilmesinden ibaret olup haram olan yiye-
ceklere yeni bir madde eklememektedir. Bunun yanisira; “Sana ickiyi ve kuma-
1 sorarlar. De fi: “Onlarda hem biiyiik giinabh, hem de insanlar igin (baze 3abiri) ya-
rarlar vardsr. Ama giinablar: yararlarmdan bifyiiktiir... 3! ayeti ile akh 6rten ve in-
sanin kulluk gbrevini yerine getirmesi engelleyen icki de haram kilinmustir.
Konu ile ilgili diger ayetler incelendiginde Allah’in, insanin keremine yakis-
mayan maddelerle beslenmemesi icin bazi ilkeler koydugu goriiliir.

a. Tayyibat ve Habisat

Kur’an’da temel prensip olarak temiz olan seylerin (tayyibat)3? helal, pis olan
seylerin (habais)? ise haram kilindigini ifade edebiliriz.3* Habais; insanin ruh
ve beden sagligina zararl olan, onun kerem ve haysiyetine yakismayan ve se-
lim fitratin pis ve igren¢ buldugu seylerin genel adidir. Tayyibat ise bunun
atdir3s Yiice Allah: “Onlar, yanlarmdaki Tevrat'ta ve Incil’de yazels bulduklar:
Resdile, o jimmi peygambere nyan kimselerdir. O, onlara iyiligi emreder, onlar: kitiiliik-
ten alikoyar. Onlara iyi ve temiz; olan seyleri (tayyibat) heldl, kotii ve pis seyleri (habisat)
haram filar.”0 ayeti ile bu hakikate isaret etmektedir.

Hz. Peygamber’in hadislerine baktigimizda ise Kur’an’in ortaya koydugu bu
temel ilkeyi detaylandiran agiklamalarin oldugunu gérmekteyiz. Ornegin Al-
lah Rasuldi; zinab (uzun ve sivri digli) olan hayvanlarin ve zimihleb (pencesi
ile avin1 yakalayic1) olan aver kuglarin etlerinin yenmesini yasaklamugtir.
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b. Yiyeceklerde Manevi Temizlik

En’am suresinin 145. ayetinde haram kilinan “A/ah’tan baskas: adma kesilnis
olan hayvanifadesi tayyibat ve habisat kavramlarina 6zel bir anlam izafe et-
mekte ve vahyin tevhide verdigi 6nemin ve sirke karsi ortaya koydugu kesin
tavrin bir sonucu olarak, aslen helal olsa bile, sirk gayesi ile kurban edilmis
bir hayvanin etini manevi agidan temiz saymamaktadir. “Artsk, ayetlerine ina-
nan kimseler iseniz sigerine Allahmn ismi anilarak  kesilmis hayvanlardan yiyin.”,
“Uzerine Allah adi anilmayan (hayvan)lardan yemeyin. Ciinkii bu sekilde davranmafk
Sasikliktir. Bir de seytanlar kendi dostlarina sizinle miicadele etmeleri igin mutlaka fisil-
darlar. Onlara boyun ederseniz siiphesiz siz de Allah’a ortak kosmus olursunng” ayet-
leri bu hakikati actk bir sekilde ifade etmektedir. Dolayisiyla vahiy, sirk kasti
ile kesilen bir hayvani-6zi itibariyle helal olsa bile- temiz olarak kabul etme-
mistir. Cunkld Kur’an’a gbére “sirk” necaset, ”musrik” ise necistir.3® S6z ko-
nusu ayette, kendiliginden 6lmesi veya dini usulle kesilmemesi sebebiyle
“meyte” olarak isimlendirilen 6l hayvanin eti de aynt hikmet cergevesinde
haram kilinmistir.3

Insanin ruh ve beden sagligini korumayt hedefleyen Kur'an’da, beserd iliski-
lere de bazi diizenlemeler getirilmis, ti¢tinci sahislarin haklarinin ihlal edil-
mesi tasvip edilmemis ve gasp, hirsizlik ve aldatma gibi mesru olmayan yol-
larla elde edilen gida maddeleri de haram kilinmustir. Bu baglamda Yiice Al-
lah Kuran’da; “Aranizda birbirinizin mallarm: haksiz yere yemeyin. Insanlarm mal-
larmdan bir kasnune bile bile giinaba girerek yemek. igin onlar: hakimliere (viisvet olarak)
vermeyin.”*0; “Yetimlerin mallarm: haksig yere yiyenler, ancak ve ancak karmlarim:
doldurastya ates yemis olurlar ve Zaten onlar ¢tlgin bir atese (cebenneme) gireceklerdir.”!
ayetleri ile bu hakikati vurgulamistir.

c. Imtihan Unsuru

Helaller ve haramlar konusundaki asil belirleyici otoritenin ilahi irade oldu-
gunu disiindigiimiizde helallik ve haramligin akil Gstii bir takim hikmetlere
mebni olabilecegini ve insanin yaraticist tarafindan denenmesine iliskin bir
boyutu da ihtiva edebilecegini her zaman hatirda tutmak gerekmektedir.
“Dedik ki: “Ey Adem! Sen ve esin cennete yerlesin. Orada dilediginiz gibi bol bol yiyin,
ama §u agaca yaklagmaym, yoksa alimlerden olursunuzg.’? ayetinde de ifade edil-
digi tizere ilk insan Hz. Adem, ilk olarak cennette yasak agacin meyvesi ile
imtihan edilmis ve - her ne kadar kelami yonden farkli bakis acilart s6z ko-
nusu olsa da-insanin cennetten ¢ikartilip yer yiiziine indirilmesine sebep olan
bu ilk sinav “yeme” konusunda ger¢eklesmistir. Bu da gosteriyor ki, bazt yi-
yecekler, imtihanin bir geregi olarak Allah tarafindan haram kilinabilir.

“Yahudilerin yaptiklar: zuliim ve bircok kimseyi Allah yolundan alikoymalars, kendi-
lerine yasaklanmus oldugn halde faiz almalar, insanlarim mallarine haksiz, yere yemeleri
sebebiyle dnceden kendilerine helal kilimmg temiz ve hos seyleri onlara haram kildik. I¢-
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lerinden inkdr edenlere de act bir azap hazerladik™ ayeti kadim risalet devirlerinde
helal olan bazi yiyeceklerin ceza ve terbiye amagh olarak haram kilindigini
ifade etmektedir. Ayni sekilde Israilogullar’na bazi hayvanlarin tamamen ba-
zilarinin ise kismen haram kilindigt da su sekilde ifade edilir: “Yabudilere tr-
nakly hayvanlarin hepsini haram kildik. Sigir ve koyunlarmn ise sirtlarmda veya bagir-
saklarinda bulunanlar, ya da kemiklerine karisanlar disindaki igyaglarim: (yine) onlara
haram kaldik. Iste boyle, azgmbklar: sebebiyle onlars cezalandirdik. Big elbette dogru
soyleyenleriz.”* Bu bakimdan bazi yiyeceklerin haram kilinmasinda insanin
ruh ve beden saglhgmnin korunmasina yoénelik bir amacin yansira kulluk bi-
lincinin test edilmesi gibi ilahi bir hikmetin varligindan da s6z etmek miim-
kiindiir.

d. Beslenmede Denge

Akl ile kalbi, ruh ile bedeni ve diinya ile ahireti bir ahenk ve butiinliik i¢in-
de dengeleyen Kur’an, beslenme konusunda da insanlara orta yolu énermis
ve ihtiyag fazlast gida tiiketimini “israf” olarak isimlendirmistir. Aslina baki-
lirsa “Y7yin icin fakat israf etmeyin. Ciinkii O, israf edenleri sevmez.”™ ayeti ile isa-
ret edilen israf yasag ferdi, toplumsal ve ekonomik pek ¢ok problemin de
temel sebeplerinden birisidir. Bunun yanisira, “...Kendinizi tehlikeye atmay:-
niz...”6 ayetini distindigimuzde akil, ruh ve beden sagligini riske atan gida
maddelerinin haramliginin yaninda -helal olan yiyecekleri gereginden fazla
tiketme sonucu insanin maruz kaldigt obezitenin ruh ve beden saghgt tize-
rinde olusturdugu sorunlara bakarak- asiri beslenmeninde dini agcidan matlup
bir davranis olmadigini séyleyebiliriz.

B. Stiinnete Gore Beslenme

Giris bolumiinde belirttigimiz gibi vahiy; kiilli ve icmali bir anlam Grgiisiine
sahiptir. Bu sebeple biz killi manzumelerle dolu olan kitabr anlayabilmek
icin akli, maddeye dayanan dusiincenin ve genel gecer akli felsefenin
tizerinde bir vasif tastyan bir peygambere muhtaciz. O bir hukukeu, bir
ziraatgt ve bir doktor olmamasina ragmen onun sarf ettigi sozler, sundugu
dinya goriisii ve yasadigt hayat tarzi icinde butiin bu sayilan dallara temel
teskil edecek ilke ve esaslar vardir. Kur’an’da Hz. Davud’a verildigi séylenen
Fashu'l-hitap, Hz. Yusufa verildigi soylenen Tevilu’l-Ebadis, Hz. Musa’ya
verilen Furkdn ve Hz. Peygamber’e kitapla beraber verilen hikmet, mutlak ve
killi olan esas ve kaidelerle ilintilidir.47 Hz. Peygambere verilen hikmet ve
O’nun hikmet temeli tzerine insa ettigi hayati, ilahi ilkelerin toplandig
anayasa mahiyetindeki Kur’an’in, yine ilahl talimatlarla aciklanmis ve
uygulanmis olan yonetmelikleri konumundadir.48

I. Hz. Peygamber’in Ornekligi ve Beslenme Iligkisi

Kur’an, insan yasamina dair her konuda oldugu gibi beslenme konusunda da
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ilkesel diizeyde belitlemeler yapmustir. Belirlenen bu ilkelerin gereklerinin
yasam sahasinda inga edilmesi gbrevini ise Hz. Peygamber’e birakmis ve
“Andolsun, Allah’n Rasiliinde sizin icin; Allah’a ve abiret giiniine kavusmay: nman,
Allah’t ¢ok zikreden kimseler iin giizel bir drnek vard’™9 ayeti ile O’nu, yeme-
icme de dahil olmak tizere, beseri hayatin her alaninda miiminlere mutlak
anlamda 6rnek olarak sunmustur.50 Bu baglamda Hz. Peygamber’in yeme-
icmeye iliskin stinneti, beslenmenin dini boyutunun anlasilmasinda hayati bir
oneme sahiptir.

Dogum ile 6lim arasindaki mesafe olarak tanimlayabilecegimiz yasam,
Kuran’da: “O dliimii ve hayatr hanginizin daba giizel amel edecedini gormek icin
Jyaratandsr...”5! ayetinde ifade edildigi tizere, insana giizel amelleri icra etmesi
icin lutfedilmis ve insan émriintin tamamit bu ulvi gayenin gerceklestirilme-
sinin zemini olarak degerlendirilmistir. Kulluk, sadece belirli tapinma
sekillerinden ibaret olmayip, insan hayatinin psikolojik ve sosyal boyutlarinin
tamamini, insanin yaratilis gayesi baglaminda kusatan biitiinsel bir yapidir.
Allah Rasul@’niin ifadesiyle insanlara eza veren bir seyi yoldan kaldirmak da
bu kulluga dahildir.52 Bu bakimdan vahiy, insan yasaminin her anini ve
alanini ilahi dusturlar cercevesinde insa etmeyi hedefler. Bu hedefi
gerceklestirdigi 6rnek alan ise Hz. Peygamber’in hayatdir. “Ey Mubammed!
De ki: “Siiphesiz benim namazim da, dider ibadetlerim de, yasamam da, oliiniim de
dlemlerin Rabbi Allah igindir’>3 ayeti, beslenme de dahil olmak tizere O’nun
hayatinin tamaminin ubudiyet ekseninde bir yapiya sahip oldugunu
gostermesi bakimindan 6nemlidir. 54 Dolayisiyla siinnette beslenme, insanin
kulluk gérevinin gereklerinden bagimsiz siradan bir yeme-igme isi olmayip
aynt zamanda, vahyin insana bictigi deger ve hedefe hizmet eden bir kulluk
faaliyetidir. O’nun siinneti dikkatle incelendiginde beslenme konusunun
asagidaki temel noktalar tizerinde cereyan ettigini gdrmek miimkiindiir.

II. Temizlik

Daha o6nce de ifade ettigimiz gibi Allah: “Gaklerde, yerde ne varsa hepsini
Allah’in sizin higmetinige verdigini ve agikea yahut giglice iigerinizdeki nimetlerini
tamamladiging gormediniz mi?...”>5 ayeti ile yerle gok arasindaki her seyi insanin
hizmetine verdigini ifade etmekle birlikte “Ey zman edenler! Eger siz ancak
Allab’a kulluk ediyorsamz, size verdigimiz riziklarm iyi ve femizlerinden yiyin ve
Allah’a siikredin.”> emri ile beslenme konusunda temiz olanlarin yenilip
icilmesini istemistir. Cinkt Hz. Peygamber’in ifadesi ile “Allab temizdir.
Temizi sever.”s7

Hz. Peygamber Kur’an’in bu disturunun 1siginda kirmizt et, tavuk, kavun,
kabak, karpuz, helva, bal, siit, zeytinyagt, arpa unundan ekmek, salatalik gibi,
yasadigt asirda bulunan helal ve temiz olan tim yiyeceklerden ayrim
yapmaksizin makul olctlerde istifade etmis®®, hatta sirkeyi “O ne gizel
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katiktzr” diye 6vmistiir.? Temiz olan yiyecek ve iceceklerle beslenen Hz.
Peygamber, yemegin temiz bir sekilde viicuda intikalini saglamak icin ellerini
yemekten 6nce ytkamig, immetine de bunu tavsiye etmis ve yemegin
bereketinin yemekten oOnce ve sonra elleri yikamakta oldugunu ifade
etmistir.0 O’nun bu davranist temizlik ve saglikla ilgili pek ¢ok hikmeti
ihtiva ettigi gibi ayn1 zamanda nimete duyulan sayginin da bir ifadesidir.6!

ITI. Beslenmeye Manevi Hazirlik: Besmele

Insanin yaratilis gayesi olan kulluk, insan hayatinin her aninda ve alaninda
varolmasi gereken temel bir umdedir. Bagka bir ifade ile insanin yaraticist ile
itaate dayali kalict bir bag kurmast ve bu bagin esliginde yasamini icra etmesi
beseri tekamuliin esasidir. Kur’an bu esasi“zi&sr” olarak isimlendirir. “A/ab’s
unutan ve bu yiizden Allah’n da fkendilerine kendilerini unutturdugu kimseler gibi
olmaym. Iste onlar fasik kimselerin ta kendileridirs? ayetinde zikir, en genel
anlamda ubudiyeti ifade eden bir kavram olarak karsimiza ctkmaktadir.
Ayrica:  “Onlar  ayaktayken, otururken ve yanlar: iigerine yatarken Allah’
anarlar...”53; ““Allab’in, yiiceltilmesine ve iclerinde adinin animasina igin verdigi evlerde
higbir ticaretin ve hichir alsverisin kendilerini, Allah’t anmaktan, namaze kilmaktan,
gekats vermekten alikoymadigr birtakim adamlar, buralarda sabah aksam O’nu tesbib
ederler.  Onlar, kalplerin ve golerin  dikilip kalacagr bir giinden korkarlar’®4
ayetlerinde insanin her halinde ve her isinde zikir suurunu kaybetmemesi,
ideal kullugun en 6nemli unsuru olarak zikredilmistir. “Kiw, Rabmidin’mn
Zikri’nden yiiz cevirirse biz onun basima bir seytan sararig. Artik o, onun ayrilmaz,
dostudur’®s ayetinde ise zikrullahtan yiz ceviren kisinin ruh dinyasinda
seytanin egemen olacagt ve onu Allah’a isyana sevk edecegi acik bir sekilde
vurgulanmugtir.66

Kuran’da hem Allah’17 hem de verdigi nimetleri®8 siirekli anmaya dair
emirler Hz. Peygamber’in yasaminda, bir ise baslamadan once ‘“besmele
cekmek” sinnetinin ortaya c¢tkmasina neden olmustur. Bu baglamda Allah
Rasulti: “Besmelesiz baslanan her isin sonu fesiktir’® buyurarak ashabint her isin
basinda Allah’t anmaya tesvik etmistir. Aynt sekilde yeme-icme fiilerinden
evvel besmeleye tesvik eden Hz. Peygamber:?0 “Sizden kim bir sey yerse
“Bismillah (Allah’'m adryla)” desin. Baglangista siylemeyi unutmugsa, sonunda soyle
soylesin: “Bismillahi fi evvelibi ve ahiribi (basinda da sonunda da Bismillah).”™t; “Suyn
deve gibi bir solukta icmeyin. Lki-iic solukta (dinlene dinlene) icin. Su icerken besmele
cekin. Bitirince de Allih’a hamdedin’2 hadisleri ile beslenmeye baslamadan 6nce
Allah’t anmay tavsiye etmistir.

Sahabeden Huzeyfe (r. a.) s6yle anlatmaktadir: “Biz Hz. Peygamberin yanin-
da yemege oturunca, O yemeye baslamadikea, kesinlikle elimizi yemege uzat-
mazdik. Bir seferinde yine O’nunla yemege oturmustuk. Bu esnada kigtk
kiz ¢ocugu geldi. Sanki arkasindan bir iteni var gibi hemen elini yemege
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soktu. Resulullah (a.s.) elinden tuttu. Arkadan bir bedevi geldi, sanki onun
da arkasindan iten biri vards, alelacele o da elini yemege soktu. Hz. Peygam-
ber onun da elinden tuttu ve sunu soyledi: “Seytan, iizerine Allah'm ismi
ikredilmeyen yemedi kendine heldl addeder. Nitekim, sayesinde yemegimizi kendine
helal kilmak icin bu cariyeyi getirdi. Ben de elinden tuttum. Bunun iizerine su bedeviyi
getirip onunla yemegi kendine helal kilmak isteds, ben onun da elinden tuttum. Nefsim
elinde olan Zit-1 Ziilceldle yemin olsun  seytanmn eli o ikisinin eliyle  birlikte
avucumdadsr.” Hz. Peygamber, bunlari soyledikten sonra besmele c¢ekip
yemeye bagladt. 73

Yukaridaki rivayet dikkatle incelendiginde -bahsi gecen Zuhruf 43/36 aye-
tinde de vurgulandigi tzere- Hz. Peygamber, Allah’in adi anilmaksizin
baslanilan yeme-icmenin seytanin istirak ettigi bereketsiz bir ise donistigu-
ni ifade etmis, konu ile ilgili diger bir rivayette de seytanin besmele
¢ekilmedigi zaman yemegi kendisine helal kilacagini belirtmistir.74 Baska bir
rivayet ise soyledir: “Bir adam besmele ¢ekmeden yemek yiyordu. Yemegini
yemis, geriye tek lokmasi kalmist. Onu agzina kaldirirken: “Bismillahi
evvelehu ve ahirehu” dedi. Bunun tizerine Hz. Peygamber giildi ve: “Seyzan
onunla birlikte yemeye devam etti. Ne aman ki Allahm ismini ikretti, karnin-
dakileri hep kustu!” buyurdu.”’> Konu ile ilgili diger bir hadis ise soyledir: “Kigi
evine dondiigii zaman igeri girerken ve yemek yerken Allah'mn adimi ikrederse, seytan
(avanelerine): “Size burada gecelemee de yok aksam yemedi de yok!” der. Ama kigsi, eve
girerken Allah’t zikreder fakat akgsam yemedini yerken ikretmesse, seytan (avenelerine):
“Akgsam yemedine kavustunnz, ama burada gecelemeniz miimkiin degill” der. Adam eve
girerken ve yemede baglarken “Bismillah!”  diyerek  Allah’t  ikretmezse, seytan
(avanelerine): “Yemege de yetistiniz, yatmaya da!” der.”76

Yemek 6ncesi ¢ekilen besmele, insanin yeme duygusunu kontrol altina alma-
sinda ve kafi miktarda yemek sureti ile doymasinda 6nemli rol oynamaktadir.
Ashabt bir giin Hz. Peygambere gelerek yedikleri halde doymamaktan
sikayet ettiler. Bunun tzerine o, yemegi ayri yiyip yemediklerini sordu. Onlar
da ayr1 ayr yediklerini soylediler. O da: “Oyleyse yemeginizde toplanin (bir sofra
kurarak hep beraber yiyin), yemede Allah’n ismini Zikrederek  baglaym. Boyle
yaparsaniz, yemediniz, hakkmizda miibarek filmzr’ buyurdu.

Hz. Aise’nin anlatugmna gore Allah Rasulii, ashabindan alti kisi icerisinde
yemek yiyordu. Bu esnada bir bedevi geldi. (besmele ¢ekmeksizin) iki
lokmada yutuverdi. Hz. Peygamber de: “Eder bu adam besmele cefeseyd:i yemek
hepinize yeterd:”’8 dedi. Dolayisiyla yemekten 6nce Allah’in adii anmak,
doyma duygusuna ulagsmada ve ¢ok yemeden dolayr meydana gelecek pek
cok hastaligin dnlenmesinde olduk¢a mithim bir rol oynamaktadir. Ciinki
“Onlar, inananlar ve kalpleri Allah’s anmakla huzura kavusanlarder. Biliniz ki,
kalpler ancak Allah’s anmakla buzur bulur’™ ayeti ile de ifade edildigi gibi,

Allah’in adint anmak; bitin kanaatkatliklarin, sikunet buluslarin, tatmin ve
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teselli oluglarin asil makarr1 ve merkezi olan kalbi gercek anlamda teskin
eden temel dusturdur.

IV. Beslenme Esnasinda ve Sonrasinda Dikkat Edilecek Hususlar

Hz. Peygamber ashabina sag elleri ile yiyip igmelerini tavsiye etmis, sol el ile
yemenin seytana ait bir adet oldugunu belirtmis,30 hatta kibri sebebiyle sol el
ile yeme konusunda 1srar eden birine kizmistr.8! O, yemegin pismesinden
hemen sonra agir1 sicak bir sekilde yenmesini uygun gérmez, bir miiddet
dinlenmeye birakilmasint tavsiye ederdi82 Oturarak yer ve icer,83 hatta
yemek esnasinda ayakkabilarin ¢ikarilmasini isterdi.84

Yemegin bereketinin ortasina indigini ifade eden Hz. Peygamber 6zellikle
toplu yenen yemeklerde;

» Kisinin 6ntnden yemesini ister,85
» Yaslanarak yemeyi uygun gérmez,586

» Saglikla ilgili bir mazeret s6z konusu degil ise oturularak yiyip
icmeyi tavsiye eder,87

» Yiyecek ve iceceklerin igine tiflenmesini hos karsilamaz,88
» Yiyeceklerde kusur bulmazd.8?

Tabakta yemek birakilmasini tasvip etmeyen Allah Rasuli yiyeceklerin en
kiiciik parcasina kadar tiketilmesini emretmis, yere disen bir lokmanin
yerde birakilmasint o lokmayi seytana terk etmek olarak vasfetmistir.90

O, her isinde oldugu gibi beslenme konusunda da itidali tavsiye etmis ve
ornegin; asirt miktarda et tiketimini uygun gormemistir.”! Bir hadisinde
“Ademodlu  midesinden daha serli bir kap  doldurmamustir.  Ademoglnna  belini
dogrultacagr kadar birkac lokma yeterlidir. Eger daba fazla yemek istiyorsa, (midesini
dige ayirsin), digte biri yemek, iicte biri su, iigte bir de nefesi igin’? buyurarak
gereginden fazla yiyecek tiiketmenin saglk acisindan pek ¢ok olumsuzluklara
sebep olacagini ifade etmistir. Bunun yaninda Hz. Peygamber, agir agir yer,
suyu emer gibi ti¢ nefeste icer ve “Bu daba afiyet verici, daba koruyucn ve daha
#yidir.”3 buyururdu.

Miminlerin arasindaki iligkilerin gelismest icin toplu yemeyi 6zendiren Hz.
Peygamber, yemek davetine icabet etmeye tesvik etmis ve tizerinde en ¢ok
elin dolagtigr-yani toplu halde yenen- yemegi 6vmistir.?# Bunun yanisira
beslenme esnasinda insana hikmeden nefsani duygular karsisinda, rezzak
olan Allah’a giivenmeyi tavsiye etmis ve bir kisinin yemeginin iki kisiye, iki
kisinin yemeginin dort, dort kisinin yemeginin ise sekiz kisiye yetecegini
soyleyerek  ashabini,  yemeklerini  diger  insanlarla  paylasmaya
yonlendirmisgtir.95
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Hz. Peygamber beslenme sonrasinda: “Bizge yedirip igiren ve bizi Miisliimanlardan
kilan Allah’a hamdolsun™S dive Allah’a hamd-u senada bulunur ve giinahlarmmn
bagislanmasint talep ederdi.”7 Onun dua ve hamd edisi dikkatle incelendiginde
Allah’in yediren, iciren ve her tiirli hayn lutfeden olusunun vurgulandig
gorilir. Onun hamdi; verilen nimetler icin bir sikir, gelecekte mazhar
olunacak nimetler i¢in de bir zikir ve temenni anlam1 tasimaktadir. “Yewegin
bereketi yemekten dnce ellers, yemekten sonra da elleri ve agze yikamaktr.’® buyuran
Hz. Peygamber, temiz bir sekilde baslayan beslenme faaliyetinin, el ve agiz
temizligi ile bitirilmesini emretmis, diger bir hadisinde ise dislerin arasinda
kalan yemek artiklarinin disleri zayiflatacagint bildirmistir.%

C. Beslenmenin $ahsiyet Yapisina Etkisi

Calismamizin bu bélumiinde sahsiyetin tanimini, modern psikoloji ve kalp-
amel iliskisi acisindan konunun temellendirilmesini ve beslenmenin sahsiyet
yapisina etkisini ele almaya c¢alisacagiz.

I. Sahsiyet

Insan, Allah’a kullukla sorumlu olan bir varliktir. Bu sorumlulugu geregi gibi
yerine getirebilmesi icin Allah ona pek ¢ok 6zellik litfetmis ve onu diger
varliklara Gstin kdmistir. Kulluk vazifesini gerceklestirmesi icin insana veri-
len nimetlerin basinda sahsiyet gelmektedir. Arapca bir kelime olan ve “Yu-
nancada “karakter”, Tirkcede ise “kisilik” kelimeleriyle ifade edilen sahsi-
yet”100 genel anlami ile insani insan yapan ve diger varliklardan ayiran fitri
yapy, 191 6zel anlami ile de bir insant diger insanlardan ayiran kisisel 6zellikler
biitiint olarak degerlendirilebilir. 102

Genis bir kavram olmast ve gesitli sekillerde tanimlanmast sebebiyle psiko-
loglarin tizerinde goris birligi yaptigr bir sahsiyet tanimi olmamakla beraber,
“insanin suurlu ve kokla davranislarinin ve ruhi duruslarinin 6riintisi ve et-
kin amili” seklinde kismen uzlagilmis bir tanimlamadan bahsetmek mim-
kiindiir.'03 Bu Oriintii, ruhi dinamiklerin kolektif bir érgiitlenmesi olup insa-
nin; iyi ve kotd davranislarint zorlanmadan, dustiniip tasinmadan ortaya c1-
karmasini saglayan yerlesmis bir melekeyi ifade eder. Bu baglamda sahsiyet
egitimi denildiginde insanin koéti 6zelliklerinden arinmast, iyi 6zellikleri ka-
zanmasi, moral ve akil gelisiminin saglanmasi kast edilmektedir.194 Gaz-
zal’'nin (6.505h.) “ahlak” olarak isimlendirdigi bu meleke!% insanin dis go-
rinistntn altindaki benlik, insanin ne oldugunun ve ne olmadiginin en ka-
rakteristik bitinlemesi, 6zl ve toplam ifadesidir.106

Fitri ve kesbi yonleri ve cift kutuplu yapist ile olumlu ve olumsuz 6zelliklere
ev sahipligi yapan sahsiyet, icinde bulundugu psikolojik ve sosyolojik siireg-
lere gbre yapilanma kabiliyetine sahip olup!07 insana ait davranis ve egilimle-
rin kokenini olusturur. Sahsiyet yapilanmasi; maddi ve manevi yasantinin
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seyri icinde tedricen olusan ve genetik ve ¢evresel faktorlerle de beslenen
karmastk bir siirece sahiptir.108

I1. Modern Psikolojide Konunun Temellendirilmesi

Oncelikle sunu ifade etmemiz gerekir ki, beslenmenin kisilik iizerine bir etki-
sinin olup olmadig1, modern psikolojinin de cevap aradigs sorularin basinda
gelmektedir. Bu konuda yapilan arastirmalar neticesinde elde edilen en
onemli bulgulardan biri, merkezi sinir sisteminin sadece genetik belitleyiciler
tarafindan degil, ayn1 zamanda ¢evresel faktorler tarafindan da inga edildigi-
dir.’? Bu cevresel faktorlerden biri olan beslenme; medikal bakim, egitim ve
diger cevresel faktorlerin tersine genetik yapiya da direkt etki eden ve beyin
gelisimini belirleyen bir etken olarak degerlendirilmektedir.!10

Bu baglamda yetersiz beslenmenin beyin gelisimini dolayisiyla da biligsel ve
davranissal faaliyetleri olumsuz etkiledigi, yetersiz beslenen bireylerin yeterli
beslenenlere nazaran daha az sosyal, daha az dikkatli, daha fazla saldirgan,
daha fazla kaygili ve daha negatif duygusalliga sahip olduklar gézlenmis-
tir.'!! Bunun yanisira sizofreni, illiizyon ve haliisinasyon gibi psikotik bulgu-
larla beliren motivasyon ve heyecan bozukluklar da tespit edilmistir.112 Ote
yandan belirli gida maddelerinin psikolojik etkilere sahip olduklart da tespit
edilen hususlar arasindadir. Ornegin; sekerli limonata icenlerin igmeyenlere
gore daha az saldirgan olduklari,'3 fazla et yiyen insanlarin ise daha saldir-
gan, duyarsiz ve kaba olduklar goriilmustir.!* Ayrica dogal beslenmenin de
ruh hali tizerinde olumlu etkilere sahip oldugu ve sentetik olarak tretilen g1-
da renklendiricilerinin ve tatlandiricilarinin insan davranslarint olumsuz
yonde etkiledigi kaydedilmistir. Ozellikle son yillarda yapilan calismalarda
katki maddeleriyle dikkat eksikligi ve hiperaktivite bozukluklart arasinda bir
iliski oldugu diisiiniilmektedir. Dogal beslenen bireylerde ise stres ile daha iyi
bas edebilme, siddet egiliminde ve anti sosyal davranislarda azalma oldugu
tespit edilmistir.11>

III. Kalp-Amel Iligkisi Bakimindan Konunun Temellendirilmesi

Insan; maddi ve manevi boyutu olan cift yonli bir varliktir. O, cismani var-
lig1 dolaysiyla maddi ve fakat akil, kalp ve ruh sahibi olmasindan dolayr da
manevi bir yapiya sahiptir. Maddi ve manevi yapist arasinda oldukea giicli
bir etkilesim bulunan insanin manevi dinyasinda yasadigi seving, tziinti,
stukanet, kizginlik, mutluluk, bedbahtlik gibi ruh halleri nasil ki psiko-
somatik bir hal alarak onun biyolojik yapisi tizerinde bir takim etkiler mey-
dana getiriyorsa, maddi diinyasindaki yapip etmelerinin de manevi yapist
tizerinde derin etkiler biraktig1 tartismasiz bir gercektir. Hz. Peygamber’in:
“Kul bir giinab isledigi zaman kalbine siyah bir nokta vurniur. Hatadan diner ise kalbi
cilalanzr. Boyle yapmayip tekrar giinaba doner ise siyak nokta arttirihr ve biitiin kalbi
kaplar™16; “Mii'min salib amel islediginde kalbinde bir nur olusur’'7 seklindeki ha-
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disleri de insanin olumlu ve olumsuz fiillerinin, kalp alemi tizerinde giicli iz-
ler biraktigint ifade etmesi bakimindan 6nemlidir. Dolayisiyla insan, Freudeu
psikolojinin soyledigi gibi, deterministik ilkelere gore isleyen yalitilmig, me-
kanik ve i¢gtidiisel bir aygit degil, hem ¢evresinde olup bitenlerle hem de
kendi eylemleriyle etkilesime giren ‘iliskisel bir varlik’tir.118

Rivayetlerde, amel diinyasindaki yapip etmelerden etkilenen mercinin kalp
olarak gosterilmesi de olduk¢a anlamlidir. Ciinkii bagka bir hadiste Allah
Rasulii s6yle buyurur: “Helal olan seyler bellidir. Haram olanlar da oyle. Bu ikisinin
arasinda insanlarimn, helal mi? haram nu? oldugunu bilmedigi siipheli seyler vardsr. Siip-
heli islerden sakinaniar dinlerini ve wrglarms korumus olurlar. Siipheli seylerden sakin-
mayaniar ise -siiriisiinii bagkasina ait bir arazinin kenarimda otlatan ve siiriisii arazinin
kornlugunu agmaya ramak kalpis bir halde olan cobanin siiviisii(niin araziye girdigi)
gibi- harama diiserler. Dikfkat edin! Her biifiimdarm girilmesi yasak olan bir kornlugu
vardr. Dikkat edin! Allah’m korulugu da haramlaridsr. Sunu iyi bilin ki, insanin vi-
cudunda bir et parcast varder. O et parcasi 1yi olursa biitiin viient iyi olur. O bogulursa
biitiin viient bozulur. Dikkat edin o et parcas: kalptir.”"' Bu hadis, kalbe olumlu
ya da olumsuz anlamda egemen olan halin biitiin organlar tizerinde belirleyi-
ci bir etkiye sahip oldugunu ifade etmektedir. Bagka bir deyisle insan bir ko-
tiliik islediginde onun manevi diinyasinda bu kétilikten dolayr bir bozulma
ve yikim hali; salih amel islediginde ise bir nur olusur. Bu baglamda Hz. Pey-
gamber’in; “Bir kitiiliik_yaptigin zaman ardindan hemen bir iyilik yap ki o (iyilik) o
katiiliigii(n etkisini) yok etsin’'?0 hadisi de bu gercegi ifade etmektedir. Bu hadis
adeta “(Ey Mubammed!) Giindiiziin iki tarafinda ve gecenin giindiize yakmn vakitle-
rinde namaz, kil. Ciinkii iyilikler kotiiliikleri giderir. Bu, dgiit alanlar icin bir Gdiit-
tir’™21 ayetinin bir tefsiridir. Bu bakimdan insanin iradi fiillerinin mispet ya
da menfi baglamda tasidigt hitkmiin, kalpte egemen olan karakteri belirledi-
gini soyleyebiliriz.

Bunun bir adim 6tesinde Yiice Allah: “Ancak tovbe edip de inanan ve salih amel
isleyenler baska. Allah iste onlarm kotiiliiklerini iyiliklere cevirir. Allah, cok bagisla-
yandur, ¢ok merhamet edendir’?? ayetinde, kotuliklerin tamaminin tévbe ve
salih amelle, iyilige déniistiiriilecegini ifade etmektedir. Islenilen bir olumsuz
fillin ardindan kalp diinyasinda beliren negatif durum; tovbe ve salih amel ile
ortadan kaldirilmaz ve kotilik ard arda tekrar edilir ise: “Asia dyle dedil. Fakat
onlarm_yapmus olduklar: (kotiiliikler), kalplerini kaplamistir'? ayetinde vurgulan-
dig1 tGzere, glinah sebebiyle olusan menfi durum, kalbi tamamen ihata eder.
Sonraki asamada ise: “Sonra bunun ardindan kalpleriniz yine katilasts; tas gibi, hat-
ta daba katr oldn. Ciinkii tas vardmr ki, icinden trmaklar fiskorr. Tags vardsr ki yarir
da icinden sular cikar. Tas da vardir ki, Allah korkusnyla (yerinden kopup) diiser. Al-
lah, yaptiklarmizdan hichir zaman habersig dedildir’™?* ayetinin isaret ettigi gibi
kalp katilagarak hakk: idrak ve ona ittiba kabiliyetini kaybeder. Bu baglamda
gerek ruh ve beden sagligina verdigi zararlari sebebiyle gerekse teabbudi bir
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takim hikmetlere istinaden haram kilinan bir yiyecegin veya icecegin tiketil-
mesi insanin sahsiyet yapist iizerinde derin izler birakir. Ornegin Hz. Pey-
gamber’in; “Allah yolunda seferler yapmus, iistii basi tozlanmis bir adam, ellerini
semaya kaldirarak, “Ya Rabbi! Ya Rabbi!” diye yalvartyor. Oysa yedigi haram, ictigi
haram, giydigi haram, gidast haramdr. Biyle birisinin duast nasil kabul olur?”?> ha-
disi, haram ile beslenmenin, insanin askin aleme yonelisini engelleyecegini
ifade etmesi bakimindan 6énemlidir. Su halde ilim, hikmet ve uhrevi yonelis
helal lokmadan kaynaklanir. Mevlana’nin ifadesi ile agk ve rikkat helal lok-
madan meydana gelir. Eger yenilen bir yiyecekten dolayr haset, hile, isyan,
cehalet ve gaflet meydana geliyorsa bu durum, o lokmanin haram olmasin-
dan kaynaklaniyor demektir. LLokma, tohum gibidir. Onun meyvesi fikirler-
dir. Lokma bir deniz gibidir. Onun incisi diistincelerdir. Helal lokmadan Al-
lah’a yakinlik ve itaat duygusu olusur.!26

Manevi terakki yollart titkanan insan askin alemden mahrumiyet ve sifli ale-
me mahkamiyetin neticesinde “Her &imz de benim zikrimden yiiz gevirirse, mutlaka
ona dar bir gegim vardur. Bir de onu kayamet giiniinde kor olarak hagrederiz " Tayetin-
de”maiseten danke’ tabiri ile ifade edilen derin bir ruhi kaosun ve sahsiyet
buhraninin igine diser.!?8 Bu itibarla, Kur’an’a gére ubudiyetin bir parcasi
olan beslenme haram bir yolla gerceklesir ise insanin olumlu karakter 6zel-
liklerini olumsuzlar. Ciinkd insan yedigine benzer.'?? Boylece beslenmenin,
kendisine hizmet etmesi gereken kulluk bilinci agir yara alir. Haram yoldan
gerceklesen beslenme sebebiyle kaybolan kulluk bilinci, kalbi tatminin de or-
tadan kalkmasi anlamina gelmektedir. Cinkt Kur’an’a gére kalpler sadece
“%ikrullah” e, yani yasamin her aninda ve alaninda Allah’t hatirda tutup O’na
kulluk etmekle tatmin olur.!30

IV. Beslenme-Sahsiyet Iligkisi

Insanin manevi yasantidan ve bu yasantinin ona saglayacagi olanaklardan
kopmasi insan yagaminin pek ¢ok alanini 6zellikle de beslenme faaliyetini de-
rinden etkiler. Ciinkt yeme davranist psikolojik olarak incelendiginde yalniz-
ca beslenme olayini ifade etmemektedir. Ruhsal durumla yemek secimi, ye-
me miktar1 ve yeme siklig1 arasinda, fizyolojik ihtiyaglardan bagimsiz bir iligki
mevcuttur. Insanda yeme davranisinin korku, nese, tizintii, 6fke gibi farkl
duygulara gore degistigi yaygin kabul gormektedlr Ruhi durumla baglantili
olan yemek yeme davranist “emosyonel yeme” olarak tanimlanmaktadir. Si-
kint1, depresyon ve yorgunluk gibi normal duygu yapisinin bozuldugu za-
manlarda yeme miktarinda artma; korku, gerilim ve act sirasinda azalma ol-
dugu; 6fke, depresyon, sikint1 ve yalnizlik gibi negatif duygusal durumlarda
emosyonel yeme davranisinin ortaya ¢iktigi bildirilmektedir.!3!

Manevi degerlerden uzaklagsma ile bas gosteren ve uzaklasma oraninda sid-
detlenen tatminsizlik halinin boy gosterdigi ilk saha beslenmedir. Giderilme-
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yen manevi aglik oral yoldan doyum aramaya sebep olur. Oyleki, kisi maddi
aclik ile manevi achgt birbirinden ayiramaz hale gelir. Yemekler araciligiyla
avunur. Yemek ise anlik rahatlik saglar, fakat sismanlik olumsuz beden im-
gesine, kendi kendine kizmaya, bagkalar: tarafindan cirkin ve zevksiz gorin-
meye, kendini yalniz ve mutsuz hissetmeye neden olur. Tiim bunlar fazla
yemeye yol acar. Dur durak bilmeyen istah ataklari ve haz eksenli beslenme
sebebiyle yiyecekler, sevginin simgesi olur. Yemek yeme rahatlik kaynags ola-
rak gercek yasamdan zevk almanin yerine gecer. Boylece sismanlik kisir bir
dongt haline gelir. Sismanlarin yeme aliskanliklar benzerlik gosterir: Yemeyi
durduramamaktan yakinrlar, cevrelerinde yiyecek bir seyler atistirmaya ve
yiyecekleri tatmaya egilimliditler, aglik ve keyifsizlik duygularini ayirt ede-
mezler.132 Insandaki asir1 hirs, bencillik, yalnizlik ve terkedilmislik hissi, dep-
resyon, fobiler, sabirsizlik, karamsarlik ve bagimhlik gibi olumsuz karakter
unsurlart oral egilimlere yani kontrolsiiz yeme diigkiinligiine, o da obeziteye
ve sismanliga kapi aralar.133 Asir1 ve diizensiz yeme, insanin s6z konusu ruhi
¢Okiintli ve sapmalarla bag edebilmek icin gelistirdigi psikolojik bir savunma
mekanizmasidir. Bu baglamda psikanalitik arastirmalarda obezite, kisilik bo-
zuklugunun psikosomatik bir belirtisi olarak kabul edilmistir. Dolayisiyla
obezitenin ve onun sebep oldugu sismanligin temelinde genetik ve biyokim-
yasal faktorler olabilecegi gibi norolojik, endokrinolojik ve sosyolojik faktor-
lerden birisinin ya da birkaginin katkida bulundugu da belirtilmektedir.!3#

Ruhi boslugun sebep oldugu asirt yeme ve sismanlik, insanin “benlik algst”

tzerinde de derin hasarlar birakir. Kisi, asir1 kilosu sebebiyle kendini begen-
meme, sevmeme, degersizlik, huzursuzluk, hosnutsuzluk, yeteneksizlik, ba-
gimlilik, kendine glivenmeme ve saygt duymama gibi olumsuz duygulara sii-
riiklenir. Bu duygular insanin kendi kendisine saygr duymast ve kendi kendi-
sinin farkinda olmast anlamina gelen”benlik saygisi”nin 6niindeki en biiyiik
engellerdir.!3> Yapilan arastirmalarda, toplumun obez ve asir1 kilolu bireylere
olumsuz, ayrimei, kiictimseyici ve 6n yargili bir gézle baktiklari, saglik per-
sonelinin bile obezlerin tembel, aptal ve degersiz oldugunu disindigi go-
rilmistir. Hatta bu olumsuz bakisin ¢ocukluk déneminde basladigr da bu
arastirmalarda tespit edilmistir. Toplumun obez ve sismanlara karst sergile-
digi bu yadirgayict tavir obez olan kisinin ruhi yapisinda yeni bir kirtlmaya
daha sebep olmakta ve kisi kendini toplumdan soyutlayarak yalnizlasmakta-
dir.136 Tnsanin kendini tanimast ve kendinin farkinda olmast tizerine temelle-
nen benlik saygist ise ideal bir sahsiyete sahip olmasinin temel unsurlarindan
biridir. Bu baglamda insan1 olumlu sahsiyet ¢zellikleri ve ahlaki erdemlerle
donatmay1 hedefleyen Tasavvuf ilminin serlevha diisturu olan “Kendini bilen
Rabbini bilir.” s6z0 de bu hakikati ifade etmesi bakimindan olduk¢a anlamli-
dir. Cinki 6zsaygt 6zbilincin temelidir.
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Gortldigi tizere beslenme; sebepleri, yapist ve sonuglari itibariyle basit ve
siradan bir biyolojik faaliyet olmayip, aynt zamanda kokleri insanin manevi
derinliklerine kadar uzanan, insanin ruhi durus ve duyuslariyla organize olan
ve insan karakteri tizerinde direkt etkiler gerceklestiren psikolojik bir faali-
yettir. Kur’an ve siinnette beslenme ile ilgili emir ve tavsiyeler incelendiginde
beslenmenin bio-psisik nitelige sahip olan bu yoniine de dikkat ¢ekildigini
gormekteyiz. Kur’an’da helal ile beslenme, israf etmeme ve tglinct sahislarin
haklarint ihlal etmeme emirlerinin kékeninde besin maddelerinin tasidigi ya
da onlara atfedilen manevi degerler yatmaktadir. Ayni sekilde Hz. Peygam-
ber’in siinnetinde yemegin baslangicinda Allah’t anmanin, sonunda O’na
hamdetmenin ve yeme esnasinda yemegin; Allah’in insana kullugunu gercek-
lestirmesi icin litfettigi bir nimet oldugunu diisinmenin tesvik edilmis olma-
st hatta Allah Rasuli’niin yeme esnasinda Allah’a dayanip giivenmeyi 6zen-
dirmesi beslenme olgusunun séz konusu psikolojik boyutunu yapilandirmak
i¢in ortaya konmus temel prensiplerdir.

Insan imtihan edilen bir varltk olmast sebebiyle farkli bir takim &zelliklere
sahip kilinmugtir. YiiceYaratict ona hayra ve serre yonelme kabiliyetine sahip
olan bir yap1 vermistir. Adina nefis denilen bu yapt “Nefse ve onu diizgiin bir bi-
cimde sekillendirip ona kitiiliik duygusunu ve takvasinz (kotiiliikten sakinma yetenegini)
ilham edene andolsun ki, nefsini armdiran kurtnlusa ermistir’'37 ayetinde de vurgu-
landig1 gibi insant denenme stirecine ehil kilan unsurlarin basinda gelmekte-
dir. Nefsin hayra yonelme giicintin yanisira onu, sehevi islere dogru sevk
eden bir takim dirtii ve arzulart da vardir. Bu arzu ve dirtiilerin enerji aldig
en 6nemli kaynak ise agir1 beslenmedir. Beslenme insanin “dini iradesi” tize-
rinde direkt etki gosteren cevresel faktorlerin basinda gelmektedir. Bu ba-
kimdan yukaridaki ayette gecen “nefsi arindirmak’™ tabiri, yemenin kontrol
altina alinmasini da ifade eder. Yeme-icmede asir1 gidilmemesi emri de!8 agi-
r1 yemenin olusturacag taskinlik ve isyana karsi bir uyart anlami tasimaktadir.
Dolayistyla yeme duygusunun denetlenmesinin, insant olumsuz sahsiyet
ozelliklerinden arindiracagint ve olumlu sahsiyet 6zelliklerine sahip kilacagini
soyleyebiliriz. Bu bakimdan tasavvufta tehzib-i ahlak ve seyr-i siilik yolunda
salikin hedefine ulasabilmesi i¢cin bir metot olarak ortaya konulan ve “cihad-1
ekber” olarak isimlendirilen riyazet yonteminin en 6nemli unsurlarindan biri
hi¢ stiphesiz, az yemek ve helal beslenmektir.!3 Tasavvufi bir terbiye meto-
du olarak az yemek; i¢ aydinlanmanin ve hikmete ulasmanin temel dinamigi,
ruhun en 6nemli gidast ve yogunlastirilmus riyazet egitimi olan “halvet”in ri-
kiinlerinden biridir.'*0 Ciinki 6nde gelen sufilere gére hikmet, dolu midede
bulunmaz.!#! Beslenmede riayet edilecek hususlara dikkat ¢eken sufiler, g1-
danin helal olmasini, insant semirtmeyen yiyeceklerin secilmesini, dogal yiye-
ceklerin tercih edilmesini, az yenilmesini énermisler ve insanin dini iradesi-
nin ve uhrevi yénelisinin buna bagl oldugunu séylemislerdir.!#2 Bu baglam-
da mutasavviflara gore az yemek; ibadette devamhiligin ve manevi yetenekle-
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rin aktif hale gelmesinin bir aracidir. Cok yemek ise ibadetin 6ntindeki en
biyiik engellerden biridir.!4> Bundan dolay1 tasavvufi egitimin en temel dis-
turlarindan biri, “killet-i taim” denilen az yemektir. Clinkii cok yemek, insa-
nin dini iradesinin gevsemesine ve uhrevi yonelisini kaybetmesine neden
olan bir durumdur. Bu bakimdan; “Az yiyen melek olur, ¢ok yiyen helak
olur” s6zi tasavvufun temel séylemlerinden biri olarak karsimiza ¢itkmakta-
dur.144

Islam’in sartlarindan biri olan orucun éncelikli olarak yeme-icme, cinsellik ve
diger dirtileri terbiye eksenindeki hikmeti de buradan kaynaklanmaktadir.
Cunki icsel glicler denetlenmediginde sadece i¢ diinyada bir bozulmaya de-
gil ayn1 zamanda dis diinyada da bir ytkima neden olur. 45 Bu durtiilerin de-
netim altinda tutulmasi Kur’an’da “takva” olarak isimlendirilmis ve Hz. Pey-
gamber “Allah’un nefsime takvasm: ver*¢ diye niyazda bulunmustur. Allah:
“Ey iman edenter! Allah’a kars: gelmekten sakinmantz igin orug, sizden oncekilere far
kilindigr gibi, size de fary kimde¥7 ayetinde “Allah’a kars: gelmekten sakinmaniz
zgin” diye tercime edilen “Yeallefiim tetteiin” ifadesi ile bu hikmete isaret et-
mektedir. Bu yoniiyle orug; yeme, i¢cme ve cinsel arzular karsisinda oto-
kontrol mekanizmast gelistirir. Hz. Peygamber insani haramlardan koruyan
ve onu terbiye ve tezkiye ederek olumlu karakter 6zellikleri ile muttasif kilan
bu kontrol giiciinii sabir olarak isimlendirmistir.!*$ O’nun: “Ey gengler toplulu-
Gul Sizden kimin giicii yetiyorsa evlensin. Crinkii evlilik gozi haramdan daba alikoyncn
ve namusu daha kornyucudnr. Kimin de giicii yetmiyorsa, o da orug tutsun. Ciinkidi orug,
onun cinsel arzusunu kirar” buyurarak mali bakimdan evlenmeye gii¢ yetireme-
yen genglere orucu tavsiye etmesi'#’ ve orucu bir kalkan olarak isimlendir-
mesi'? yeme duygusunun terbiyesi ile insan sahsiyeti arasindaki giicli iliskiyi
ifade etmesi bakimindan oldukc¢a 6nemlidir.

Sonug

Yeme-igme insan hayatinin temel unsurlarindan biridir. Kur’an, insan yaga-
minin bu denli kendisine bagli oldugu beslenme konusuna insanin yaratilis
gayesi baglaminda 6zel bir hedef tayin etmis; bir takim ilkeler ve sinirlamalar
getirmistir. Kur’an’a gére beslenme kullugun bir parcasidir. Bu bakimdan in-
san, besin maddelerinin Allah’in bir litfu oldugunu unutmamak, temiz ve
helal olanlarla yetinmek, pis ve haram olanlarindan sakinmak ve israfa dis-
memek zorundadir.

Hz. Peygamber’in stinnetine baktigimizda Kur’an’in beslenme konusundaki
temel prensiplerinin detaylandirilmis halini gérmemiz mimkindir. O, hicbir
ayrim yapmaksizin helal ve temiz olan herseyden makul 6l¢tide yemis; bes-
lenmeyi kulluk gbrevinin bir parcast olarak gérmiis, bundan dolayr da yeme-
ge besmele ile baslamis, yedirenin ve icirenin Yiice Allah oldugunu tefekkiir
ederek beslenmis ve sonrasinda O’na hamd-u senada bulunmustut.
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Insan maddi ve manevi yénii olan bir varliktir. Onun bu iki boyutu arasinda
cok kuvvetli bir etkilesim s6z konusudur. Hz. Peygamber, hadislerinde bu
etkilesime dikkat ¢cekmis ve insanin olumlu ve olumsuz fiillerinin kalp diin-
yasinda bir karsiliginin oldugunu belirtmistir. Bu bakimdan beslenme helal
olup olmamast ve Allah Rasuli’niin koydugu prensipler ekseninde gercekle-
sip ger¢eklesmemesi bakimindan insanin sahsiyet diinyasinda kalict izler bi-
rakmaktadir.

Kur’an’a ve stiinnete uygun bir beslenme, insanin olumlu karakter 6zellikleri-
ne sahip olmasinda 6nemli bir etken olurken, aksi durum ise psiko-somatik
bir takim rahatsizliklarla belirgin hale gelen bir¢ok karakter probleminin or-
taya ¢tkmasinda birinci derecede etkili rol oynamaktadir. Yeme davranisinin
ruhsal durumla olan bu kuvvetli iliskisi ve 6zellikle asrt beslenmenin etik ve
fizyolojik zararlar1 dolayistyla Hz. Peygamber, yeme dirtiistiniin kontrol alti-
na alinmasi icin pek ¢ok tavsiyede bulunmustur. O’nun yeme sekli, sikligi,
miktari, yeme davranigina atfettigi hedef ve yemenin 6ncesinde ve sonrasin-
da Allah’t anmas1 gibi unsurlar yeme eyleminin bio-psisik boyutunu yapilan-
dirmaya yoneliktir. Yeme, diger pekcok diirtiintin de kendisinden beslendigi
kaynak duygudur. Onun, Kur’an ve stinnette belirlenen esaslar ¢ercevesinde
kullanilmamasi pek ¢ok olumsuz karakter 6zelligine kapt aralamaktadir. Bu
sebeple Yiice Allah 6ncelikli olarak aglik, yeme ve doyma hislerinin egitimi
tizerine temellenen orucun, en genel manada kullugu ifade eden “zakva” er-
demine ulastirict giiglii bir vasita oldugunu ifade etmistir.
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Fikih-Felsefe Iliskisi

Figh and Philosophy

Halit UNAL"

Girig

1lim, insana dogustan verilen yetilerle elde edilen ve 6grenme gabastyla dai-
ma canli kalan, gelisen ve yenilenen bir olgudur. Ilmi tesvik eden ve canlt tu-
tan, kainattaki harikulade giizellikler ile insanin merak duygusunu tahrik

eden esrarengiz olaylar ve stirekli arayss icinde olan ve bir tirlii tatmin olma-
yan insan ruhudur.

Insanin fitri bir 6zelligi olarak 6grenme, anlama ve yorumlama faaliyeti ilk
insandan beri var olmustur. Maddi-manevi ihtiyaclar, rahat ve konforlu ya-
sama arzusu ve entellektiiel tatmin duygusu ilmi ve fikri faaliyetleri gelistir-
mis; farklr ilim dallarinin meslek ve sanatlarin dogmasina zemin hazirlamistir.

Fikeh, mikellefin dini naslarla bildirilen hak ve goérevlerini bilmesi, naslar
yardimiyla eylem ve davraniglarinin hukuki sonuclarint anlama ¢abasidir. Fel-
sefe ise “insan zihninin egyayt yorumlamasy; insan aklinin varlik ve olusu sor-
gulamast” dir.! Her iki bilim de akli ve duyular bilgi kaynagt olarak kullan-
makla birlikte fikih dini naslara felsefe ise akla ve akli ¢cikarimlara éncelik ve-
rif.

Bu makalede fikih ve felsefenin tanimi ve ilgi alanlariyla ilimler tasnifi igin-
deki yerine temas ettikten sonra “distinme, anlama ve yorumlama” ortak
paydasindan hareketle bu iki ilim dali arasindaki iliskiyi, imkan nisbetinde or-
taya koymayt deneyecegiz. Fikih temel Islim bilimlerinden oldugu igin aras-
tirmamiz Kur’an ve Stinnet ve rey (akil) kaynaklarina bagli olarak gerceklesti-
rilecektir.

* Prof. Dr., Avrupa Islam Universitesi.

Eskiyeni 28/Bahar 2014, 161-169
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Fikih-felsefe iliskisine ge¢meden 6nce bu ilimleri temellendirmek tizere “fi-
kih”la anlam benzerligi bulunan “Um”in? ve “felsefe” nin Arapga karsihigs
olarak kullanilan “hikmet”in izahin1 yapmamiz gerekecektir.

I. Ilim ve Hikmet
1. Ilim
“Bir seyin hakikatini idrak”3 manasina gelen élim, Islim’a gore, bir nesneyi

ve bir olayt Allah’in ve O’nun elgisinin bildirmesiyle (vahiyle)* ve/veya duyu-
lar ve akil vasitastyla tantyip kavramakla® elde edilen sistemli bilgidir.6

Insan, duyulart vasitastyla varliklari tanir ve algilar; olaylart miisahede ederek
zihninde o nesne ve olay hakkinda bir tasavvur olusturur. Buna duyularin
bilgisi (mahsts bilgl) denir. Akil yiiritme yoluyla elde edilen, delillerle
isbatlanmis bilgi akli bilgidir. Insanin ne oldugu, nereden gelip nereye gittigi
ve ne olacagy gibi sorulara cevap arayan bilgi ise felsefi bilgidir.”

Temel prensipleriyle birlikte ilim ve ilim objeleri ile ilgili en tatmin edici agtk-
lamay1 yapan vahiy bilgisidir.” Gorilen ve gorilmeyen her seyi bilen” ve
“her seyi yaratan”(Ra’d 60; En’am 102) Allah, Kur’an’da gercek bilgiyi, ilim
ve hikmeti, 6gretmis ve bu bilgiyle insanlar arasinda adaletle hikmetmesini
Peygamberine emretmistir.®

Tlimle ilgili bu genel malimattan sonra konumuz olan “Fikih-Felsefe iliski-
si’ne hazithk mahiyetinde fikzh ile hikmet arasindaki minasebete temas
edelim:

Insanin yaratilis gayesi Allah’t tanimak ve O’na kulluk oldugu icin (Zariyat
56) Islam insanlarin sirkten uzak sahih bir imanla isleyecekleri salih amele
Fikih Islami ilimler iginde ayr1 bir 6neme sahiptir. Ebt Hanife (r.) n (v.80-
150) Kelam (Itikad) bilgisine el-fikhu’l-ekber (en bityiik fikih) demesi, Kelim
ilminde belli bir noktaya geldikten sonra da insanlarin en ¢ok ihtiya¢ duydu-
gu fikha yonelmesi bunun agik ifadesidir.

Fikih, dini htkiimleri hikmet ve incelikleriyle anlamak demektir. Kur’an,
mikellefin eylem ve davranslarina iligkin hitkiimleri hikmetleriyle agiklayan
mibin bir kitaptir. Asagida aciklayacagimiz gibi fakzh, sadece dini hikiimleri
bilmek degil ayn1 zamanda uygulamaktir.? Bu anlamda Aékmet ile fikah ilim-
amel butiinligiini ifade eden ve birbiriyle yakin iliskisi bulunan iki kavram-

dir.
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2. Hikmet

Hikmet, “illim ve akilla hakki bulmaktir.”10 Allah icin hikmetin manast
O’nun esyay1 (varliklarr) en iyi bilen olmasi!! ve varliklart bir gaye ve maksa-
da gore yaratmasidir. Insan icin ise hikmet, onun varliklari taniyip iyi isler
yapmasidir.'? Genis bir anlam yelpazesine sahip olan hikmet “ insant iyi ola-
na yonlendiren, cirkin ve kot olandan alikoyan”, “s6z ve fiilde isabet”,
“dogruyu bilmek, dogruyu yapmak”, “ilim-amel uygunlugu ve butinligi”
gibi anlamlara gelmektedir. Tehanevi “hikmet ilmi” (ilm{’l-hikme) tabirinin
felsefe karsiliginda kullanildigini kaydeder.!3

Allah Teald Hakimdir. Bos, gayesiz ve hikmetsiz hi¢bir is yapmaz. O, aSal
(paSlall; “Hiikiim verenlerin en tstiinii”diir. Kur’an da hakim bir kitaptir.
Ayetleri muhkemdir.’4 Hikmetin “Kur’an hakikatlerini bilmek, ayetlerin
nasih, mensuh, muhkem ve miitesabihini bilmek” oldugu séylenmistir.!>
“AaSall y SN agalay 7 “Onlara Kitabt ve Hikmeti 6gretir” (Al-i Imran 164)
ayetinde Kitab Kur’an ile hikmet ise Stinnet ile tefsir edilmistir.

Insanin gayesiz ve bastbos yaratilmadigi bazi ayetlerde ifade edilmekte,
(Kiyame 36; Ankebtt 2) miminlerin 6zelliklerinden s6z edilirken “onlar bos
s6z ve islerden ylz ceviritler.” (Mi’mintn 3; Furkan 72) denilmektedir.
Mirminlerin “yapmadiklarint séylememeleri”, “baskalarina iyiligi emredip
kendilerini unutmamalarr” (Saff 2; Bakara 44) hatirlatilmaktadir. “Iyilikle ko-
tultigin bir olmadigy, kotiligh en glizel yolla gidermek gerektigi”, “Hikmet
ve glzel 6giitle Rabbin yoluna davet etmeyi” emreden (Fussiet 34; Nahl
125) ayetlerle, “Allah’a ve ahiret giiniine iman eden kimsenin ya hayir soyle-
mesi yahut susmast gerektigi’ni (Camiu’s-sagir 2/164) ifade eden hadis de
bu cercevede degerlendirilmelidir.

[lim ve hikmet kavramlari ile ilgili bu aciklama ve degetlendirmelerden sonra
Fikih ve Felsefe bilim dallar ile ilgili tahlillerimize gegebiliriz.

II. Fikih ve Felsefe

Sosyal bilimlerin 6nemli iki dali olan faksh ve felsefenin alt yapisini ve arka
planint olusturmak ve bu iki bilim dali arasindaki iliskiyi ortaya ¢ikarmak icin
tlim ve hikemet kavramlarint acikladik. Aynt sekilde aralarindaki iliskinin var-
ligin1 ve boyutunu tesbit edebilmek icin, kaynagy, ilgi alanlari ve ilimler tasni-
findeki yeri ile birlikte fzkz/ ile felsefeyi de izah etmemiz gerekecektir.

Bilim “bes duyunun algt alanina giren nesne, olgu veya iliskilerin; gézlem,

test, timevarim, timdengelim, dogrulama gibi yontemlerle sistematik olarak
incelenmesi” dir.!® “Ser’l hitkiimlerin delilleriyle bilinmesi” anlamina gelen
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ve dogrudan dogruya miisliimanin giinliik hayatini diizenledigi icin Hz. Pey-
gamber doéneminde fiili olarak uygulanan “fiksk”, Imam Safi’nin (h.150-
204) er-Risale isimli eserinde usal ve esaslarint tedvin ettikten sonra erken
dénemde ilim haline geldi. Tarih icinde olaylarin akisina ve ihtiyaclara gore
geliserek zenginlesti.

Fikih insanin (mikellefin) eylem ve davranislarinin dini-hukaki hitkmiiniin
belirlenmesi ¢ercevesinde gelisen, yukaridaki tarife uygun bir zlim oldugu
halde felsefe “varligin bilgisi veya bilimi”, “varligin ilk ilkelerini, ilk nedenle-
rini arastiran bilim”17 gibi genel manada tanimlanan “her ilmin prensiplerini

koyan, sinirlarini belirleyen temel ve kusatict” bir ilimdir.!8

Farabi ibsan’l-uliim da Felsefeyi, Aristo’nun Metafizikasin esas alarak dordiin-
ci fasilda Mesafizik/iIlmi’l-ilahi adiyla; fikhi ise Medeni ilimler (ahlak ve
siyaset) ve Kelamla birlikte besinci fasilda zikretmistir. Farabi’nin ilimler tas-
nifinde ilk dort fasil yani dil, mantik, matematik, fizik ve metafizik teorik
ilimler arasinda; besinci fasil olan medeni ilimler ise pratik ilimler icinde yer
almaktadir. Kelam’in pratik ilimler arasinda yer almasi Farabi’ye gore “kela-
mun, sadece inan¢ konusunda dogru ve kesin bilgi elde etmeyi degil ayn1 za-
manda o bilgiyi hayata gecirmeyi amaglamasindandir.”!?

Buna gore felsefe teorik, fikih ise pratik bir ilim olmaktadir. O halde teorik
olan felsefeyi pratik olan fikzh ile iliskilendirmek yerine, onu fikhin bir b6-
limii ve ayn1 zamanda teorisi olan uséli’l-fikh ile birlikte degerlendirmek
daha dogru olur. Béylece “ilkeler ve nedenler bilimi” olan felsefe fikhin ilke
ve esaslarint acitklamada yardimer bir rol iistlenmis olur.

1. Usili’l-Fikh — Islam Hukuk Felsefesi

Kelime anlamindan hareketle fikih ile felsefe arasinda “akli istidlal yollarini
kullanmak suretiyle diisinme, yorum yapma ve yargida bulunma” seklinde
genel bir iligkinin ve mutabakatin oldugundan s6z etmistik.

Burada fikih ilminin teorisi ve esaslart anlamindaki fikih usulini ele alarak,
bir gbrevi de “temel kavramlar, ilkeleri ve kanunlart bulup karsilastirmak™20
olan felsefenin bu ilimle iliskisini gostermege calisacagiz. Felsefe, aciklandig:
gibi, kisaca “kaynak, neden ve ilkeler” bilimidir. Usélii’l-fakesh da kaynak,
neden ve ilkelerden s6z eder. O halde her iki bilim de kaynak ve metod ilmi
olmakta ortaktir. Ancak usali’l-fikh sadece fikih (hukuk) ilminin metod ve
felsefesini incelerken felsefe “her ilmin prensiplerini inceler, sinurlarini belir-

2]

ler”.
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Fikh, “mikellefin, lehinde ve aleyhinde olan eylem ve davranslarinin hu-
kuki sonucunu, kisaca haklarini ve gorevlerini bilmesi ve bunu inceleyen
ilim, wusalii’l-fikesh ise bu hak ve gorevleri ser’i delillerden ¢ikarma yontemi
ve felsefesidir. 2! Mesela 5 sball | 5ad): “namazi kiliniz” Ser’ bir delildir. Buna
gore namaz vaciptir (farzdir). Bu bilgi fikih bilgisidir. Sari” (kanun koyucu)
olan Allah biz miukellef olan kullarindan namaz kilmalarini kesin bir ifade ile
istemektedir. Usalii’l-fakah bize bshall 1508l “namaz kiliniz!” ifadesinden
namaz kilmanin kesin emir yani farz oldugunu delilden nasil 6grendigimizi
agtklar: ) sa8) emir fiilidir. Emir viicib (kesinlik) ifade eder. Dolayistyla namaz
kilmak farzdir.

Bunun yaninda namazin nigin farz oldugu ve hikmeti de akli ve nakli delille-
riyle usali’l-fikih ilminde agiklanir. Mesela bir ayette “namazin insanin koti
ve cirkin davranislardan engelledigi ifade edilmistir.” (Ankebut 45) Allah’in
“sayilamayacak kadar nimetleri olan” ihsani bol bir yaratict oldugu da
Kur’an’da (Ibrahim 34; Bakara 251) ifade edilmektedir. Bu nimetlere siikiir
aklen de bir gerekliliktir.22

“Onlarin mallarindan sadaka al; bununla onlart (ginablardan) temizlersin, on-
lari aritip yuceltirsin. Ve onlar icin dua et. Ciinkil senin duan onlar icin si-
kanettir (onlar: yatistirer.) Allah isitendir, bilendir” (Tevbe 103) ayetinde sada-
kanin, sadaka vereni temizleyip malinin bereketini artirdigl, Hz. Peygam-
ber’in duasinn da siikinet ve huzur sagladig: bildirilmektedir.

O halde ser’ delillerden hitkiim ¢ikarma yaninda Sariin maksat ve gayesini
dikkate alarak ve hiikiimlerin vazedilis hikmetini diisiinerek olaylar1 deger-
lendirme de UsGli’l-fikih: Islam Hukuk Felsefesi cercevesinde yapilan bir is-
lemdir. Buna hikmetii’tesrs’ (ser’l hitkkiimlerin hikmeti ve felsefesi) denmek-
tedir.

Ser’? hitkmiin hikmet ve felsefesine Aile hukukundan bir 6rnek vererek bu
béliime son vermek istiyoruz. Cahiliye déneminde Araplar kadinlarint bosar,
iddeti bitmeden tekrar alir, tekrar bosar ve iddeti bitmeden tekrar alirdi. Béy-
lece kadin huzursuz edilir ve onuru zedelenirdi. Islimiyet bosamayt “Allah’in
en ¢ok bugzettigi helal” olarak nitelendirmis, bu koétii adeti kaldirarak bo-
sanmadan vazge¢me kapisini acik tutacak sekilde bosamayi tg ile sinirlan-
dirmustir. “Bosayan erkek, iddet boyunca bosadigt kadina nafaka vermek
mecburiyetindedir. Kadinin hamile olup olmadig: birinci aybast halinde anla-
stlabilecek ise de iddetin tg¢ aybast haline ¢ikarilmasi, hamileligin olmadiginin
kesinlikle belirmesinin saglanmasindan 6tede bir psikolojik ve sosyal gayeyi
gozetmektedir. Bu da, bu siire icinde erkegin vazge¢mesini temin ve kadinin
da eksigini izale hususunda her ikisine disinip tasinma firsatt vermektir.
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Dine en uygun olan bosanma budur ve kisilerin béyle bir bosanmadan sonra
tekrar evlenmelerine de cevaz verilmektedir. Ayriligin her iki tarafa zor gel-
mesi ve her ikisinin de hayat: biraz daha anlamalari ve 6nceki tutum ve dav-
raniglarindan vazgegmeleri distintlerek ikinci defa evlenmeleri mesru sayil-
mustir. Tkinci evlilikten sonra, tekrar bosanmayi gerektirecek durum avdet
edebilir ve ikinci defa bosanabilirler ve son olarak bir t¢liincii defa daha evli-
ligi deneme sansi taninir ve bu evlilikleri de iyi ge¢mez, neticede bosanma
zorunda kalirlarsa artik bu tGglincti bosanmadan sonra tekrar pisman olup
evlenmeleri mesru sayilmamustir. Ciinkt ¢ defa uzun bir sireyi kaplayan
tecriibe ile artik gecinmelerinin mimkin olmadigi sabit olmustur.”23

III. IslAm Diigiincesinde Akil-Nakil Iliskisi ve Fikih Usilii

Fikih-felsefe iligkisi baglaminda akil-nakil iliskisine de kisaca yer vermemiz
gerekir. Zira Fikth hem akli hem nakli delile dayanir. Fikih Ustli de hem de-
lilleri agiklayan hem de htkiimleri yorumlayarak felsefesini yapan bilim ola-
rak akla ve nakle dayanir.?* Akli istidlal yollarint kullanan felsefe ile fikih ve
fikih ustlinin ortak tarafi tictiniin de aklt hitkiim ve delil kaynag: olarak kul-
lanmasidir.

Sahabe doneminden itibaren reyin (aklin) hikiim kaynagi olarak kullanilip
kullanilmayacagi tartisilmis?> bu, sonraki dénemlere akil-nakil catismast sek-
linde yansimustir. Prensip olarak Islam’da akil-nakil catismast olmadigy, aklin
nakli anlamak icin bir vasita oldugu, dolayisiyla akil ve naklin birbirini ta-
mamlayict bir biitiin oldugu kabul edilmistir.20 Bunu Ibn Teymiyye “sarih
akil, sahih nakle muvafiktir” seklinde formtile ederek felsefeci ve sapik firka
mensuplarinin vehmi olarak nitelendirdigi “akil-nakil tearuzu”nu gidermek
tzere “Muvafikatu Sahihil-menkul Lisarihil-Ma’kul” isimli hacimli eserini ka-
leme almuistir.27

Islam Hukuk diisiincesinde akl-nakil ¢atismast olmayip akil-nakil uygunlugu
oldugunu kelam ve usulu’l-fikih ilminde tartistlan “htsiin ve kubuh” konu-
suna temas ederek bitirelim:

Esya ve fiillerdeki giizellik ve cirkinlik, akilla anlasilabilir mi? Yoksa bu gii-
zellik ve ¢irkinligi anlamak i¢in Sari’in hitab1 m1 gereklidir? Bu konuda iki g6-
ris vardir:

1. Bir seyin giizelligi onun emredilmis olmasiyla, cirkinligi de nehyedilmis
olmastyla anlasilir. Bagka bir ifadeyle emredilen sey giizel, yasaklanan sey ¢ir-
kindir.

2. Fiiller bazt kisimlara ayrilir: a) aklin tek basina giizelligini ve cirkinligini an-
ladigy fiiller. Dogru séylemenin giizelligi, yalan séylemenin ¢irkinligi gibi. b)
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Ser’i bir bilgi olmaksizin aklin tek basina glizelligini ve cirkinligini anlayama-
dig1 fiiller. Namaz, orug, hac vb. ibadetlerin glizelligi; icki, domuz vb. haram
kilinan seylerin cirkinligi.

Aklt selim ile distntldiginde seriatin emir ve yasaklarinda gtizellik oldugu
anlasilir. S6yle ki:

1. Ibadetler, bizi yaratan ve bize nimet veren Allah’a kulluk ve siikiir
icin.

2. Muamelat, toplum diizeninin saglanmasi ve ihtilaflarin sona ermesi
icin.

3. Miunakehat, neslin ¢ogalmas i¢in

4. Ukubat ve hudut, din, can, mal, akil ve namusun korunmast icin
yapilir.28

Gorildigt gibi dini emir ve yasaklarin akli temelleri ve izahlari vardir. Zira
akil teklifin esasidir ve din, kisileri kendi hiir iradeleri ile bu emir ve yasaklara
uymaya sevk eden nizamin adidir.

Sonug

Fikih-felsefe iligkisini bir makale ¢cercevesinde incelemeye calistik. Akletmeyi
ve disiinmeyi emreden ayetleriyle, Hakim olan Allah Teala hakim olan
Kur’an’in da vahyi anlamak icin aklt aktif olarak kullanmamizi istemektedir.
Teklifin esast yani miikellefi dini emir ve yasaklara uymakla sorumlu tutma-
nin esast akildir. Dolaystyla akli olmayan sorumlu degildir. Dinin dogru an-
lasilip yorumlanmasinda ve uygulanmasinda aklin ve akli istidlallerin 6nemi
inkar edilemez.

Fikih zahiri (objektif) delillere dayali olarak bir eylem ve olayr anlayip hitkme
baglamaktir. Sezgi (kesif, riiya vb.) objektif olmayan araglar, din psikolojisi
gibi baska bilim dallarinda degerlendirilebilirse de, fikhi ¢itkarimda delil ola-
rak kullanilamaz. Cinki bunlar degisken ve siibjektiftir.

Illet ve hikmetini akilla bilemeyecegimiz ve oldugu gibi uygulamak zorunda
oldugumuz smurl sayidaki emir ve yasaklari (naslart) bir tarafa birakirsak
sosyal hayatta cereyan eden bir¢ok olay1 naslarin ruhuna uygun olarak akil ile
cOHzebiliriz.

Bu noktada felsefenin, zihne farkli distints ve algilama yollart gostererek;
¢6ziim Oneri ve yontemleri sunarak, fikha yardimet oldugunu séyleyebiliriz.
Hatta felsefenin buitiin sosyal bilimler icin problemlerin tahlili ve ¢6ztimiin-
de perspektif sunan ve agilim saglayan degerli katkilari oldugu dustintilebilir.
Zira felsefe biitiin insanligin ortak dustince hazinesidir.



168 * Eskiyeni 28/Bahar 2014

Notlar

10

Omer Demir ve Mustafa Acar, Sosyal Bilimler Sozlagl, Ankara: Vadi Y., s.87

{lim ve fikth kelimelerinin ikisi de bilmek anlamak ve kavramak manalarina gelir. Tlim bir
seyin hakikatini ve gercek mahiyetini anlamak oldugu halde fikih inceliklerini, detaylarint ve
diger varliklarla iliskisini, 6zelliklerini anlamak demektir. Peygamberimiz (s. ) Abdullah b.
Abbas (r. ) igin Jastill aiale 5 cpall 3 4488 aglll “Allah’im onu dinde fakih (ilim ve anlayts sahibi)
kil ve ona te’vili (Kur’an’ tefsir ilmini) 6gret I” buyurmustur.

ey (lll o) alall Bir seyin hakikatini idrak ya zatint bilmekle yahut delillere dayanarak bir
seyin varligina ve yokluguna hitkmetmekle olur (Ragib el-Isfahani, Miifredat, 343).

Nesnelerin bilgisini insanlara 6greten Allah oldugu gibi akil ve disiince gibi ilim 6grenme
vasttalarini yaratan daAllah’tir. Allah Peygambetlere indirdigi vahiyle ilmi 6gretmistir. ) ole s
LS clew) “Allah biitiin isimleri Adem’e bgretti” (Bakara 31); 4ele glud¥) G@la ) Al ale (s )
okl “Rahman Kur'an’ 6gretti. Insant yaratt. Ona agiklamayi 6gretti.” (Rahman 1-4)

Bilgi, bilincin bir nesneye yonelik kavrama faaliyetidir; Bilinen bir nesneyi ve bir seyin
bigiminin zihinde olusumunu ifade eder. (Sosyal Bilimler Ansiklopedisi Bilgi md. )

Tanimy, tirlerinin ayirimi, deger ve sinirinin belitlenmesi gibi konular “bilgi teorisi”’nde isle-
nen ilmin kaynaklari, Islim’a gore, duyular (havass-t selime), akil ve vahiy (nakil/haber-i
sadik=dogru haber) dir.

Bilgi, kazanilmasi ve uygulanmasina gére Nazari(teorik: Varliklarin zihinde tesekkul eden
bilgisi); Ameli (pratik: uygulanan bilgi); Sem’i (duyularak elde edilen: nakli bilgi) seklinde de
ayrilir.

Kur’an’da Allah’in varligina ve buyikligiine delil olmak tzere kdinat ve kainatta cereyan eden
olaylarla ilgili bilgi verildigi gibi insan, toplum, tarih ve sosyal olaylarla ilgi bilgiler de
verilmektedir. Peygamberler Allah’tan aldiklari vahyi insanlara 6greten ve insanlar arasinda
adaletle hitkiim veren elcilerdir: CUSH aSalayg oSS 505 WL aSile ol oSt Y g oS8 Ula ) WS
Osalad 5358 ol Lo oSalays AeSalls “Nitekim kendi iginizden size ayetlerimizi okuyan, sizi
kotiliklerden arindiran, size Kitab’t ve hikmeti talim edip bilmediklerinizi size Ggreten bir
Restil gonderdik.” (Bakara 151); ol (S5 5 il <l ) Loy Galill G oSl Sally QUK i) Wl 3l Ll
Lepad “Allah’in sana gosterdigi sekilde insanlar arasinda hitkmedesin diye sana Kitab’ hak ile
indirdik: hainlerden taraf olma!” (Nisd 105); aeil sal @i ¥ g &l J 33 Ly agins aSa) O 5 “Aralarinda
Allah’in indirdigi ile hitkmet ve onlarin arzularina uymal” (Maide 49). Allah’in ilmi zatidir ve
kuallidir. ()grenme yoluyla ve vasitayla degildir. Jlaiall LSl 8alglll g sl Qlle <O goriilen ve
gorilmeyeni bilir. ¢cok biytktir, yicedir.” (Ra’d 60) Insanin bilgisi ise temelde “Allah’in
insanlara bilmediklerini 6gretmesine”(Alak 5) dayanir.

Hikmet dogru hitkiim verme ve bu hitkmii yerinde ve giizel uygulama demektir. Fikih ile
hikmetin bu ortak anlamint 1S 18 (Sl 38 AaSall S (ws: “Kime hikmet verilmisse ona cok
hayr verilmigtir.” (Bakara 269) dyetiyle Crall (2 4¢dh | i 4 ) 3 0 e “Allah kimin hayrint di-
lerse onu dinde fakih (anlayis sahibi) yapar.” (Camiu’s-sagir, 27169) hadisi teyid etmektedir.
Zira hayir ancak ilim ve amelle gerceklesir.

Isfahani, age., 127; Hikmet bir seyi yerli yerine koymak demektir. Hikmet ile ayni kékten olan
hiikiim, hikmetten daha geneldir ve “ilim ve fikihla birlikte yargida bulunmak”; bir davay:
adalet ve nesafet ilkelerine gbre karara baglamak manasina gelir. “Hikmet ve hikiim”
“bilmek” (ilim) ve anlamak (fikth) manalatinda es anlamli iki kelimedir. Mesela ona -Hz.

Yahya’ya- cocuk iken hiikiim verdik” (Meryem 12) dyetinde gegen hiikiim “bilme ve anlama”
manasiyla hikmet demektir.” (DIA, Hikmet md. )

el Calalll sa 5 318 (e alay V) “Yaratan hig yarattigini bilmez mi? O Latiftir, her seyden
haberdardir. (Miilk 14) Jsaall (485 e s (e ¥ A8A alay “O, gdzlerin hiin bakislarin ve kalplerin
gizlediklerini bilir.” (Miimin 19)
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sl Lagin Loy (a )W) 5 elensl) WaIA Ly “Biz yeri, gogii ve arasindakileri batil ve hikmetsiz olarak
yaratmadik.” (Sad 27) 4eSall oladl Ligl 3315 “Biz Lokman’a hikmeti verdik.” (Lokman 12)

Genis bilgi icin bkz. DIA, Hikmet md.

aSall sl ) Al “RJif Tam Ra. Tste bunlar hikmet dolu Kitab’in ayetleridir.” (Yunus 1)

o afa al (e iliad 5 L) Cula) QUS ) “Bif LAm R4, (Bu sana indirilen), hikmet sahibi (ve)
her seyden haberdar olan (Allah) tarafindan ayetleri saglamlastirilmis, sonra da agiklanmus bir
kitapur.” (Had 1)

Isfahani, age., “Hikmet” md.

Demir ve Acar, age., s.37

Sosyal Bilimler Ansiklopedisi, “Felsefe” md.

DIA, “Thsau’]-Ulim” maddesi.

DIA, ayni yer.

Sosyal Bilimler Ansiklopedisi ayni yer.

Ustilir’l-fikha Tslam Hukuk Felsefesi denilip denilmeyecegi tartismalart icin bkz. H. Atay Islam
Hukuk Felsefesi 20 vd.

Ser’t delillerden usuliine gére hiikiim ¢ikarma ve hiikiimlerin illet ve hikmetlerini agtklamaya
bircok 6rnek verilebilir. Ezciimle aall oSile (S “Orug size farz kiind” g o) e 4
<ull: “Beyti haccetmek Allah’in insanlar iizerindeki bir hakkidir” ayetlerinde orucun ve haccin
farz olmast hilkmiini < (yazildi/farz kilind), ve osld) Jle(insanlar iizerine bir borctur) ma-
nasindan gtkartyoruz. Buradaki hitkiim gikaritken dayanagimiz Arapeca dilidir. Arapga’da <8
yazildt/farz kilindt demektir. oAl Je de insanlar {izerine bir borctur manasinadir. Orucun
farz kilinmast hikmetini 4yetin sonundaki ¢ 585 aSl=d “umulur ki korunursunuz” ifadesi acikla-
maktadir.

Abdulvehhab Hallaf, Islam Hukuk Felsefesi, cev. Hiiseyin Atay, s.8,9.

“Fikih usulii yalniz naslarin hiikiim ifade edis keyfiyetini anlama metodolojisi degil biitiin bir
sosyal varlik alanini hem tasvir hem de yeniden insa edip strdirmeyi amaglayan, bu haliyle
hukuk, ahldk, bilim ve sanat alanlarini temellendirmeyi hedefleyen Batli disiplin ve
yaklasimlarla mukayeseye elverisli bir toplumsal teori seklinde gorilmelidir. Fikth usulii hem
akll hem nakli ilkeleri biinyesinde toplamis, nakli yénii de bulunan akli bir ilimdir.” (DIA,
Usal-i Fikth md. )

Sahabe déneminde re’y Kur’an ve siinnette hitkmii bulunmayan ser’i bir mesele hakkinda ehil
bir kimsenin kendi kanaatini séylemesi seklinde anlasilmaktaydi. Hz. Ebu Bekir boyle bir
durumda re’yi ile ictihat ederek: “Bu benim gérustiimdiir. Eger dogruysa Allah’tandir yanlss ise
bendendir. Bunun i¢in de Allah’tan affimi isterim.” demistir. Hz. Omer de: “Ey Insanlar!
Yalniz Rastlullah zamanindaki re’y dogru idi. Cinkii Allah ona gosteriyordu. Bizim re’yimiz
ise zandan bagka bir sey degildir.” Hz. Omer bununla su ayeti isaret ediyordu: “Ey Muham-
med! Dogrusu insanlar arasinda Allah’in sana g6sterdigi gibi hiikmedesin diye Kitab’t sana
hak olarak indirdik.”

Bkz. Fazlurrahman, Islam, ce. Mehmet Dag, Mehmet Aydin, s.140.
bni Teymiyye adi gecen eserinde akil-nakil catismasinin su sekilde giderilecegini ifade
etmektedir: “Din ve akil catisirsa dinin takdimi gerekir. Clinkt akliselim dinin bildirdigi )

seylerin tamamini tasdik eder. Halbuki din aklin kabul ettigi seylerin hepsini tasdik etmez.” (I.
Teymiyye, age. I/116)

Zencani, Tahricu’l-Fur(’ ale’l-Usul, Beyrut 1987, s.244 vd.






Insan Hiirriyeti

Human Freedom

Gurbiiz DENIZ*

Hirriyet konusunda her diinya gortsi, her felsefi sistem ve her din kendi
paradigmasinin degerleri noktasinda farkli tanimlar yapmaktadur.

Cok popiiler olan bir tanima gore; insanin istedigini yapmasi-yapabilmesi ve
istedigini elde etmesi o kimsenin hiurriyetidir. Bu, bugiiniin egemen dunya-
sinda, liberalizm adina, kabul géren en meshur tanimdir. Bu tanimda insanin
yapip ettiklerine bireyin kendi bazinda herhangi bir sinirlama getirilmemek-
tedir. Insan tek yonlii olarak yalnizca kendi menfaatini veya arzularint fiille-
rinin eksenine alan bir vatlik olarak konumlandirimistir.

Baska bir goriise gore, insanin her seyden tecrit olmasi, soyutlanmasi insanin
hiir olma halidir. Bu tanimin gerekgesi; insant arzularinin ve hirslarinin kole
ettigi kaygisidir. Ozellikle sGfi literatiirdeki her seyi terk inancinin sonucu
béyle bir tanim ortaya ¢tkmustir. Hatta terki de terk etmek gerekmektedir.

Birinci tanimda oldugu gibi bu tanimda da irade tek tarafli olarak tezahiir
etmekte, zitlar arasinda secicilik s6z konusu edilmemektedit.

Uzerinde durmak istedigimiz filozofumuz Ibn Sina’ya gore ise hiirriyet; in-
sanin dogustan sahip oldugu istidatlarini, fiilleriyle iradi bir sekilde dengede
tutabilme gayretidir. Bu gayret, gerilim ve suur halidir.

Ciinkii Ibn Sina’ya gore; “her fazilet, iki reziletin ortasindadir. Sozgelimi if-
fet, taskinlkla haz alamamanin; comertlik, savurganlikla cimriligin; tevazu,
kibir ile sevginin; incelik, kasilma ile sefahatin arasindadir. Haya, arsizlikla
her seyden ¢ekinme arasindaki orta yerdedir. Bu orta olma halleri veya den-
gede bulunma hali kisiden kisiye, yani kisinin karakterine gore farklilik arz
etmektedir.”

* Dog. Dr., Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi.

Eskiyeni 28/Bahar 2014, 171-176



172 * Eskiyeni 28/Bahar 2014

Iste bu ortada olma hali, her seye yapisina gore dengesini vermek oldugun-
dan, insan iradesinin ¢ok gticli bir sekilde devrede olmastyla mimkiin ola-

bilmektedir.

Hiir olma, irade ile beraber ihtiyarin da aktif oldugu suur halidir. Ibn Si-
na’nin bu tanimy; hirriyetin tahakkuku icin gerekli olan ¢ halin t¢tint de
kapsamaktadir. Oncelikle ne yapmak ve ne ile yapmak gerektigini bilmek ge-
rekmektedir. Sonra bu bilinenler icinde, kisiye uygun olan ihtiyar ve irade ile
secilecek, sontra da kisi kudreti ile bu fiili icra edecektir.

Tanmmlarint ele aldigimiz bu tg htrriyet halinin elestirileri ise séyle yapil-
maktadir:

Birinci tanimin elestirisi olarak; insan her istedigini yapmaya yoneldiginde
ve her istedigini elde etmeye gayret ettiginde, kendisinden fedakarlik yapmak
zorundadir. Kisi zamanini, yani émrini kendi benligi ve kisiligi disindaki
seylere hasredeceginden kendisi, kendisi digindaki seylerin kdlesi gibi bir teh-
like ile karst karstya kalabilir. Bu da tok iken ag, zengin iken fakir olarak 6m-
rii tiketmek demektir. Boyle bir hiirriyet halinde doyuma ulagsma ya da tat-
min olma imkan1 zor goériinmektedir.

Ikinci tanimin elestirisi olarak; bu durumda o, masivallaht mutlak mana-
da terk etmek anlamna gelmektedir. Béyle bir durum insanin dogasina ayki-
ridir. Bu aykuriliktan dolays, bir agiriliktan baska asiriliklar insant egemenligi
altina almaktadir. Bununla beraber ikinci tanimla insan, birinci tanima nis-
petle hiirriyetin temel 6gesi olan TRADFEsini daha fazla kullanmaktadir.
Cunki birinei tanimda insanin arzulart insant ¢okea tahrik etme imkanina
sahiptir. Tkinci tanimda ise arzulara ragmen iradeyi ters yonde kullanma azmi
bulunmaktadir.

Ugiincii tantimin elestirisi olarak ise; bu isin, bu hiirriyet halinin ¢ok zor
elde edilecegi tizeride durulmaktadir. Bu hiirriyet halinde hem birinci tanim-
da oldugu gibi arzularin hakkint vermek ve hem de ikinci tanimda oldugu
gibi arzulara hakk: olmayan seyi vermemek gerekmektedir. Bu durumda da
ilim, irade, ihtiyar ve insanin yapabilme kudreti stirekli yakaza halinde olmak
zorundadir.

Iste bu sebeple insan gerilim igindedir. Elden geldigince yaptigt her seyin
tarkinda olmast gerekmektedir.
Sunu bilmek gerekir ki hirriyet; ister maddi diizlemde olsun isterse manevi

diizlemde olsun, elde edilmesi kadar korunmasi da gerekli ve zor olan bir

haldir.

Dogumdan 6liime kadar hiir kalabilmek igin ona emek vermek gerekir.
Bu emekte, ne agir1 elde edis ne de asir1 bir sekilde terk edis s6z konusu ol-
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madigindan, terazinin kefelerinin tek tarafa egilmemesi i¢in yani adil olmak
i¢in ¢ok hassas olmak lazimdir.

Bazi hiirriyet tanimlarinda ifade edildigi gibi hiirriyet; bagkasinin hakkinin
basladigt noktada biter. Iste bunun gibi hicbir yetenege, higbir uzva digerinin
hakkint kaptirmadan, her bir uzvun hakkini vermek, hakiki manada bireyin
hiir olmast olarak ifade edilmektedir.

Genel gergevesini ¢izdigimiz bu t¢ hal, htrriyet hakkindaki genel gecer ¢
tanumi temsil etmektedir. Bununla beraber bagka hiirriyet tanimlart da mev-
cuttur. Bu sebeple:

“Hirriyet, tammminda da hiirdiir” denilmigtir.

Biyiik filozot Ibn Sina’nin felsefi sisteminde insan; Meratibu’l Viicud ska-
lasinda iigiincii makamu iggal eden bir varliktir. Kendisinden dstiin olan
varliklarin; insanin ilmi, iradesi ve kudreti tizerinde kesin bir sekilde egemen-
likleri vardir. Kendisinden asagida olan varliklar Gzerinde ise insanin mukay-
yet egemenligi bulunmaktadir.

Insan, ancak kendisiyle ayn1 statiide bulunan ve kendisinden asagida bulunan
bu varliklar aleminde hiirriyet imkanina sahiptir.

Insanin tzerinde olan, insanin kendilerine tabi oldugu ve onlar istemese, in-
sanin hi¢bir sey yapmadigl, yapamadigi varliklar sunlardir:

1. Allah Teala yani Allah’in mutlak ilmi, mutlak kudreti vs.

2. Melekler, filozofun lisaniyla Melekiit Alemi veya Faal Aklin Allah adina
insan tizerindeki faillikleri.

En yiice makamda bulunan Allah Azze ve Celle’nin varhigy, ilmi, iradesi, kud-
reti, ihtiyari yaratlmis olan bitin varhk alemlerini bilfiil kusatmistir. Bu
kusatim; O’nun Evvel, Ahir, Zahir ve Batin olmasinda miindemictir. Hicbir
sey O’nun ilmi ve iradesi disinda degildir. “Diisen hicbir yaprak yoktur ki,
onun bilgisi Allah’in ilminde bulunmasin.”

Bu itibarla; Allah’in varligt ilmi; Ilmi ise varligidir. Diger biitiin isim ve
stfatlarin manalart ve fiillikleri de Allah’in zatinda mevcuttur. O’nun bilmesi
yaratmasidir. Yaratmasi ise zaman ve mekan distiidiir. O halde Allah, insant
yaratirken ona hiirriyet alan ve imkaninin ne kadar olacagini da vermistir.

Biz insanlarin bu hususlarda yani Allah’in zat1 ve isimleri hususunda séyledi-
gimiz ve s6yleyecegimiz her s6z ve tanim; bizim beser olmamiz dolaysi ile
beseridir. Her s6ziimtizden ve fiillimizden Allah’t tenzih etmek zorunday1z.
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Bu acziyetimiz nedeniyle;

Biz insanlarin Allah adma irtibatl oldugu varlik alani, imanin ikinci ilkesi
olan Melekit dlemi veya meleklerdir. Bizim biitiin yapip etmelerimiz bu
varlik alani dolayist ile Allah’a varir ve Allah’tan da bize her sey bu varliklar
dolayzst ile ulasr.

Biz insanlar ise Allah adina yeryiiziinde halifelik gérevini inga ederiz. Yer-
yuzind imar eder, her yaratilmist yaratilisina uygun bir sekilde kullaniriz. Bu
hususta Allah Teala bize; herhangi somut, maddi bir sinirlama getirmemistir.
Bizim bu hususlarda kendimizi sinirlamamiz; herhangi maddi bir engel dola-
yist ile olmayip tamamen soyut olan inanglarimiz dolayisiyladir. Yani bu hu-
susta fiili hiirriyete sahip bulunmaktayiz. Bu fiili hiirriyetimiz; basta ken-
dimiz ve diger varliklarin yaratilis sebebine uygun hareket etmemizdir. Se-
bepsiz hurriyet olmadigt gibi sebepsiz mesuliyet de yoktur.

Insan olarak hiirriyet alanimiz; insan ve diger yaratilmis olan varliklar alemi
ile stnurhdir.

Gayb alemine iligkin fiiliyatimiz ise yalnizca dua iledir. O da hissi fiili-
yattan ¢ok metafizik doniigiimler seklinde tezahiir etmektedir. Duaya cevap;
mimkin alem olan melekat aleminde degisimin imkanindan dolayr mim-
kiindiir.

Ibn Sina’ya gére Allah; biitiin kiinatin mutlak failidir. Failligi hem varlik
olarak ve hem de diger biitiin sifat ve esmastyla alemi kusatmasi, onu bilfiil
halde yaratmasidir. Bu yaratimda Allah, bir insan olarak bizim yapip yapa-
mayacagimiz her seyi bizi yaratirken bizim tabiatimiza yerlestirmistir. Yani
bizim varolus giicimiizii ya da hiirriyet alanimizt Allah bizi yaratirken bize
vermistit.

Biz biitin 6mriimiiz boyunca, bize nispetle bi’l-kuvve olan, ancak Allah’in
yaratmast olarak ise bizde bi’l-fiil bulunan yetenekleri fiili hale getirmekle ug-
rasiriz ki, bizim hiirriyetimiz ve htrriyet imkanimiz bu kadardir. Hiirriyet
sturtmiz da varligimizdaki istidatlarimiz ile smirlidir. Bu sebeple Ibn Sina
kitaplarinda su kutlu s6zt hep nakleder.

“Her kim ne igin yaratilmig ise ancak onu yapar.” Bu so6ziin kaynagi,
Bubhari-i Serifte, kaderle ilgili olarak soyle gecer.

“Her insana yaratilmis oldugu sey kolaylagtirilmigtir.”

Insan, tabiatinda bulunmayan bir seyle bir is yapamaz. Insanin giicii tabia-
tinda olanla sinirhidir. Bu giicti veren ise Allah’tir.

Insan hiirriyeti baglaminda melekler veya Faal Akil ise biz insanlarin
ilahi olan ile iligkimizin sinrlarini belirleyen varlik alanlaridur.
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Biz insanlara ilahi yardim, ilahi kudret, ilahi ilim melekler ve melekat alemi
vasitasi ile ulagir. Bu sebeple meleklerin biz insanlar ve diger varlik alanlari
tizerinde Allah adina egemenlikleri vardir. Mukarreb veya filozofun ifadesi
ile semavi meleklerin, biz insanlarin ve diger varliklarin irade ve kudretleri
tizerinde egemenlikleri bulunmaktadir. Bizim varlik diinyamizda vuku bulan
gerek irademize iligkin olsun ve gerekse de irademiz disindaki seyler olsun
bunlarin hepsinin yakin kaynagi ve sebebi, MELEKLER’dir. Bununla bera-
ber Allah, fiilimizin uzak sebebidir. Bu uzaklik, bizim alg1 ve tasavvurumu-
zun yetersizliginden kaynaklanmaktadir. Ancak Allah, butin yakin sebepleri
yaratandir.

Filozofumuza gore; biz insanlar, kendi aramizda ve bizden asagida olan var-
lik alemleri Gzerinde giiciimiiz nispetinde hiir ve 6zgiiriiz. Ancak bu varlikla-
ra karst hiir ve 6zglrligiimiiz; o varliklart mesru yoldan hareketle kullana-
bilmemizdir. Din bize bu hususta boyle bir mesruiyet sinir1 ¢izmektedir. Fa-
kat biz insanlar mesru olmayan sinirlart da asmak isteriz. Iste bu hususta Al-
lah, melekleri vasitasi ile isterse bize izin verir, isterse biz bit sinek bizden
bir sey calsa onu sinekten geri almaya bile gii¢ yetiremeyiz.

Insanlarin hiir olmast ve hiirriyetlerini kullanmalari, gelecegin ne olacagini
veya nasil olacagini bilememelerinden kaynaklanmaktadir. Eger yarin ne ola-
cagint bilmis olsaydik hicbir fiil ve eylemde bulunmazdik.

Gelecegin bilgisinin bize mechul olmasi, bizim ibn Sina’nin ifadest ile
kendi kazamizi bilemememizden kaynaklanmaktadir (Ibn Sina, meshur ola-
nin aksine kaza terimini kader, kader terimini de kaza yerine kullanmaktadir.)

Bu durumda kazamiz ger¢eklesmeden kaderimizi bilme imkanimiz olama-
yacagindan, biz insanlar, Gzerimize diseni yani giicimuzin yettigi seyleri
yapmakla miikellefiz. Oylesine miikellefiz ki; bizde mevcut olan, yani Al-
lah’in bizi yaratirken tabiatimiza yerlestirdigi biitiin istidatlarimizi Allah’in ya-
ratmasina uygun bir sekilde fiili hale getirmemiz zorundayiz. Aksi halde tize-
rimize diseni yerine getirmemis ve hatta Allah’in fiilini kendi irade ve kudre-
timiz yettigi halde, bosa ¢ikarmis oluruz.

Bu sebeple; giiciimiiziin yettigi bir fiilde bulunurken Mutezile gibi dinamik
olmaliy1z. Yani kendi fiilimizin, amelimizin tek faili olarak kendimizi gérmeli
ve isimizi yalnizca bizim yapabilecegimize inanarak Oylece hareket etmemiz
gerekmektedir. Clinkii biz varlik konumumuz itibariyle béyle yapmakla mii-
kelletiz.

Bir fiilde veya fiiliyatta bulunduktan sonra, karsilasacagimiz sonug ise her ne
olursa olsun bu sonucun bizim kaderimiz oldugunu kabullenerek teslimi-
yet gbstermemiz bizim hayrimizadir. Ciinkii sonug, artik gegmis oldugu icin
orada bizim fiilde bulunma imkanimiz kalmamistir. Bundan dolay1 da -ortaya
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cikan fiil dolayist ile- teslimiyetimizde ise Cebriye gibi olmaliyrz. Calisip ¢aba-
larken Mutezile gibi, calisip ¢abalamanin arttk mimkin olmadig yerde ise
Cebriye gibi olmak, huzurumuz icin gereklidir. Aksi halde ya intihar etmeli
ya da tanrihigimizi ilan etmeliyiz.

Hiirriyet bahsinde filozofumuz; bu yazinin basinda da degindigimiz tizere,
varlik statiisiine 6nem vermektedit. Yani her varlik, kendi vatlik konumu
ile degerlendirilmelidir. Fiil noktasinda hicbir varlik Allah ile kiyaslanamaz.

Allah’in ilmi, kudreti, iradesi sonsuz ve smirsiz yani mutlak oldugundan,
kendi hurriyet imkanimiz i¢in O’na bir sinirlama getirmemiz, Islam inang
esaslarina gore s6z konusu edilemez.

“Sen atmadin Ben atttm”‘n anlami budur. Bununla beraber “her bir insan
da kendisinin giicii ve kudretinin yettigi alanlarla mes’ildir.” Clnkd, “hi¢
kimse viis’atinin tizerinde olan bir seyi yapamaz. Her kim zerre miktarinca
ne yapmigsa onun karsiligint bulacaktir.” Bu da, insan olarak bizim sorumlu
oldugumuz alandir. Biz tizerimize diiseni yapmak zorundayiz.

Allah mutlak manada biitiin kainat1 mubhittir. Bu sebeple yaptigimiz her
fiil, O’nun kusatimi altindadir. Irademiz, kudretimiz, varligimiz O’nun varlig
tarafindan kusatilmistir. Bizlerin fiill veya hiirriyet alani; Allah’in ilmi ve kud-
reti icinde, O’nun dogustan, tabiatimizi yaratirken bize bi’l-fiil verdigi seyleri
mesru bir sekilde eyleme ¢ikarmaktir.

Yoksa bizim htrriyetimiz; Allah’in milkid disinda kendimize veya fiilimize
O’nun izni, kudreti olmadan bir alan var kilma gayreti degildir. Bu husustaki
gayretler; zaten Islam metafizigine uygun degildir.
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25- Ista/44: “Onu tesbib etmeyen ve hamdetmeyen hichir sey yoktnr, ama siy onlarm
tesbibini kavramazsmi?” (17 Tsra/44) ayetinin biitiin varliklarin Allah’t tesbih
ettigi ama insanlarin onlarin bu tesbihini kavramadigs seklinde anlasildigt g6-
rulmektedir.

Opysa ayetin 40. ayetten beri devam eden baglami, biitiin insanlar degil,
Resulullah zamaninda ve bagka zamanlarda Allah’a ortak kosan musrikler
baglamidir. Ciinkii bu ayet olsun, varliklarin Allah’t tesbih ettigini soyleyen
baska ayetler olsun bu tesbihin sézciiklerle degil, varliklarinin Allah’in ortak-
liktan ve eksikliklerden miinezzeh oldugunu gosterdigini, mitkemmel varlik-
lartyla buna sahitlik ettiklerini séylemektedir. Yani varliklarin varligi hal diliy-
le ytice Allah’t sirkten ve her turli eksiklikten tenzih ettigi gibi, onun sonsuz
yice ve mitkemmel oldugunu da gostermektedir. Bunu miiminler kavradig
halde Allah’a ortak kosanlar ylice Allah’in bu mikemmelligini ve ortakliktan
minezzeh olusunu kavramamaktadir. Ayetteki sitem, bitiin insanlara degil,
bu gercegi kavramayip ona ortak kogsmaya kalkigan misrikleredir.

* Bu makalenin birinci boliimii Eskiyeni 26. Sayt Bahar 2013’te yayinlanmistir.
** Prof. Dr., Selcuk Universitesi {lahiyat Fakiiltesi, emekli égretim tiyesi; ibrahimsarmis@gyahoo. com. tr

Eskiyeni 28/Bahar 2014, 177-222
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Ayetin, bitiin varliklarin Allah’t tesbih ettigini belirttigini ve Kur’an’in ytiz-
yillar 6ncesinden bunu bildirdigini agitklamak icin mesela TDV Mealinde
sOyle bir aciklama yapilr:

“Tabiat ilimlerindeki inkisaf bu ayetin acgiklanmasina yardimct olmustur. Ni-
tekim Onceleri cansiz ve hareketsiz oldugu sanilan varliklar da dahil olmak
lizere biitiin esya atomlardan meydana gelmistir. Iste atom cekirdeklerinin
etrafindaki elektronlar, siirekli ve dizenli bir sekilde c¢ekirdegin etrafinda
donmektedirler ki belki de onlarin bu doniisleri ve béylece ilahi kanuna, en
ufak bir sapma gostermeden boyun egmeleri Kur’an tarafindan Allah’t tesbih
olarak ifade edilmistit”(TDV Meali).

Elmalil ise su agtklamay1 yapmaktadir: “Coklari, bu tesbihin hal diliyle dela-
letten veya hal ve s6zden daha genel oldugunu séylemislerdir. Fakat baz1 tef-
sirciler, hakiki manasi tzere, s6zle tesbih etmek oldugunda israr etmislerdir.
Cogunlugun gorist, halkin akillarina ve anlayislarina en ¢cok dokunur goriin-
se de, AlGsi tefsirinde uzunca anlatildigr tizere Resulullahin elinde taglarin
tesbihinin duyulmasi gibi rivayet edilen bircok hadis ve eser (bkz. Alasi, Ru-
hu’l-Maani, XV, 84) bazi tefsircilerin gériisint desteklemektedir. Muhyiddin
Arabi ve diger bir¢ok sufiler de bu gériistedirler” (Elmalili, 5/305, Isra/44.
ayetin tefsiri).

Oysa bu ve benzer agiklamalarla ayetin ilgisi yoktur. Belirttigimiz gibi ayet,
Allah’in eksikliklerden miinezzeh oldugunu biutiin varliklar gosterdigi halde
bunu anlamayip Allah’a ortak kosan miisrikleri kotillemktedir.

26- 1sra/78: Istisnasiz piyasadaki biitiin meallerde ve bakabildigim tefsirler-
de Isra/78. ayet, “giinesin batiya yonelmesinden gece iyice kararincaya kadar
namazi ve sabah namazini kil. Stiphesiz sabah namazi melekler tarafindan
tanik olunan (gorilen, kalbe dinginlik ve ferahlik veren) bir namaz-
dir’seklinde cevrilmektedir. Buna gbre ayetteki % duluki’s-semsi ila gasaki’l-
leyli ve kur’dane’l-fecri” ifadeleri “giinesin kaymasindan gecenin iyice kararmasi-
na ve sabah namazina kadar” kil demis olmaktadir. Bu ayetin 6gle namazin-
dan baslayarak sabah namazina kadar 24 saat icinde kilinmasi gereken bes
vakit namazi belirttigini bazilart sdylemekle beraber, kurulan ciimleden kisi-
nin giinesin zeval vaktinden gecenin koyu karanligina ve sabaha kadar aralik-
siz namaz kilmasi gerektigi gibi bir anlam ¢ikmaktadir.

Opysa bu ifade 6glenin basindan gecenin tam kararmasina kadar devamli
namaz kil anlaminda degil, s6ylenen bu vakitlerde namaz kilmay: belirten bir
ifadedir. Bunu en faziletli amellerin g6sterildigi rivayetlerden birinde nama-
zin vaktinde kilinmast anlamindaki “es-salatu li vaktiha” ifadesinde goriiyoruz.
Buradaki “Ii” edati, “la yucelliha li vaktiha illa ha”(vaktinde onu ortaya ¢ika-
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ran/meydana getiren ancak odur) (7 Araf/187) ayetindeki gibi “fi”” anlamin-
da olup zarf belirtir.

Sozluklerde ve tefsitlerde Jasibenin  ““husbian”(mesela 55 Rahman/5),
karubénin “kurban” (mesela 5 Maide/27), seleta/ selleta’nin “sultan” (mesela 7
Araf/T1), sekera'nin gikran, afaranin gufran mastarlar gibi, “fa’lan” kipinde
mastar olan “&ur'an” kelimesinin koékeni ile ilgili farkli yorumlar yapilmakta-
dir. Bazilarina gére bu kelimenin tg¢ harfli fiil kékii “ka-ra-e”, bazilarina gére
“ka-ra-ve”, bazilarina gore ise “ka-ra-ye” dir. Her li¢ kabule gore de masdar
olan “kur’an” kelimesinin sozlik anlami, toplamak, bir araya getirmek, yo-
gunlastirmak, icinde tutmak’tr (bkz. Ibni Faris, Mu’cemu Mekayisi’l-Luga,
ka-ra-ye kokd).

“Boganmzs olan kadnlar di¢ kurn’ beklerler’ (2 Bakara/228) ayetindeki “kwuru’”
kelimesini zit anlamli gibi sayarak hem temizlik hem hayiz gérme seklinde
yorumlayanlarin aksine, zit anlamlt olmayip hayiz kani rahimde toplanip bi-
riktigi icin ferc/vajina’da “temizlik” anlamindadir. Buradaki temizlik, rahmin
ceninden bos olmast anlaminda degil, kanin akmayip rahimde toplanmasi ve
fercin temiz olmast anlamindadir. Cinkd 1400 sene 6nce bu stre icinde ra-
himde kan veya ¢ocuktan hangisinin bulundugu ancak kanin akip akmama-
styla bilinebilirdi. Onun icin bosamanin kadinin temiz oldugu/kanin akma-
dig1 bu dénemde yapilmast 6ngorilmektedir. Ky’ kelimesinin hem temizlik
hem kirlilik anlaminda celiskili kabul edilmesi ve bir karmasanin olmasi, yu-
karida belirttigimiz gibi dilde zit anlamliligin pesinen kabul edilmesinden
kaynaklanmaktadir.

Gergekte anlam karmasasina yol acacagi icin kéken olarak dilde es anlamlilik
ve zit anlamhlik olamaz. Ciinki 6rnegin, “gel” denildiginde hem gelmek
hem gitmek yahut “disi” denildiginde hem erkek hem disi anlasilirsa iki in-
sanin anlasmast mimkiin olmaz. Zaten dillerdeki es anlamlilik ve zit anlamli-
lik baslangicta degil, mevcut kelimelerin kok anlamlarina isim ve filler olarak
ya yeni anlamlar yiklemek yahut karsit iki anlami da ifade etmek icin aymi
kelimeyi kullanmak seklinde zamanla kelimelere yitklenen anlamlar sebebiyle
ancak olusmakta, yahut ayni kelimeyi kabilelerin zit anlamda kullanmasiyla
olusabilmektedir. Bunun da 6rnegimizde oldugu gibi anlasmada karisikliklara
sebep oldugu aciktir. Kur'an, Aj/et, Salat, Dua, Kurn’, Cihad, Nefs, Cin, vd. bir
¢ok kavramin dogru anlamini tespitte zorlanmamizin, hatta ulemanin birbir-
lerini su¢lamasinin sebebi budur. Laik ve sekiiler Batili diistince ve hayat tar-
zinin toplumu kasip kavurmasi sonucu bir¢ok kavrami dogru anlamakta zor-
landigimiz gibi, 6rnegin 4 Nisa/34. ayetteki “darabe” fiilini bazilarinin
“d6vmek”, bazilarinin “ayirmak”, bazilarinin “ sevmek”, bazilarinin “ciftles-
tirmek” olarak anlamasinin sebebi de budur.
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Konumuz olan Isra/78. ayete gelince, s6zliik anlami toplamak, bir araya ge-
tirmek, icinde tutmak vd. olan “Kur’an” ismi de, terimsel anlam ile vahyin
toplandigt ve bir araya getirildigi yer anlamindadir. “Kur'gne’-fecr?” tamlama-
sindaki “kwur'an” kelimesi de bu ortak kékten olup fecrin, yani sabah safagi-
nin iyice yogunlasip toplanmast anlamindadir. Ayet, meal ve tefsirlerde soy-
lendigi gibi okunan Kur’an ayetlerine meleklerin yahut cemaatin tanik olma-
styla ilgisi olmayip safagin iyice yogunlastigt zaman sabah namazinin kilina-
cagint sOylemektedir. Zaten buitiin namazlar ayni degerde ve 6nemde olma-
sina karsin yalniz sabah-yatsi-ikindi namazina veya yalniz bunlardan birine
meleklerin tanik oldugunu séyleyen anlatimlart anlamak da zordur. Bununla
beraber her iki vakitte meleklerin namaza sahit olmas: ayetin anlamini degis-
tirmez.

Ayetteki “kur'an” kelimesi, “akimi’s-salite” cimlesindeki “akim= k:l) fiilinin
zaman zarft olup “Safak yogunlastiginda, aydimlik toplandiginda namazs kil, anla-
mindadir. Buna gore piyasadaki biitiin meallerde kiiltiiriin yonlendirmesiyle
yanlis cevrilen ayetin dogru cevirisi soyle olmalidir:

“Giines kaydiginda, gece koyn karardiginda ve safak iyice yogunlastiginda namaze kil.
Siiphesiz safagin yogunlagmas: goritliir”. Cuinkl imsaktan itibaren safagin tan ye-
rinde iyice yogunlastig1 ve agardigi, bakanlar tarafindan goriilebilir. Bu dogru
anlamlandirmay1 ve geviriyi Abdulaziz Bayindir’a borglu oldugumuzu da be-
lirtmeliyiz.

27- 1sta/85: “Sana rubun ne oldugunn sornyorlar. De ki: Ruh, Rabbimin emrinden-
dir. Size ancak ag bir bilg verilwisti> (17 1sra/85) ayetinde gegen “ruh”, meal-
lerde kisiye can veren sey olarak cevrildigi gibi, tefsirlerde de bu sekilde agik-
lanmaktadir. Yukarida da belirttigimiz gibi, ayeti bu sekilde ¢evirmenin ve
aciklamanin sebebi, Kur’anin, aslt astar1 olmayan ve kitaplarda anlatilan kimi
rivayetlere ve kiltirel bagka bilgilere uydurularak anlasiimasinin carpikligidir.

Rivayetlerden birine gére ruh’u Medine’de yahudiler Hz. Peygambere sor-
muslar. Diger bir rivayete gére bu soru, Mekke’de Kitap Ehli’nden bazilari
yahut kimi miuslimanlar tarafindan sorulmustur. Baska rivayete gore,
Kureysli kafirler Hz. Peygamberi zor durumda birakmak igin Medine
yahudilerine danisarak Ruh, Ashabi Kehf ve Zilkarneyn konularinda soru
sormuslar, Hz. Peygamber de cevap vermek icin ‘ingaallah’ (Allah’in izniyle)
demeden bir ginlik siire istemis, ama cevap/vahiy giinlerce gecikmis ve
Peygamber cevap veremeyeceginden korkmus, nihayet giinler sonra vahiy
gelmis ve “Ruh Nedir?” sorusuna Isra suresinde bu ayetle cevap verirken,
Ashabt Kehf ve Ziilkarneyn konusundaki sorulara da Kehf suresinde cevap
vermistit.
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Opysa bu anlatimlar dogru degildir. Ciinkii Isra ve Kehf sureleri ayri zaman-
larda indigi gibi ayette gecen ‘ruh’ kelimesi de iddia edildigi gibi kisiye can
verdigi iddia edilen ruh degil, vahyin, yani Kur’an veya onu getiren Cebrail’in
kendisidir. Musrikler Hz. Muhammed’in vahiy dedigi seyin ne oldugunu so-
ruyorlardi. Allah da vahyi Allah’tn ginderdigini ve bu konuda bilgilerinin cok kit ol-
dugnnu siylemektedir. Ayetin devami olan “Istersek elbette sana vahyettigimiz
seyi yok ederiz” (17 1sra/86) ayetinde ve devaminda vahiyden sozedilmesi
de bunu gostermektedir. Ciinkii s6zkonusu ayet ile sonrast olan ayetler konu
butinligi olusturmaktadir.

Kur’an’da yalniz tekil olarak gecen Ruh, genel olarak 1Vahiy (17 1sra/85; 58
Micadele/22 ve 6zel olarak Kur'an (bkz.16 Nahl/2; 40 Mumin/15; 42 Sa-
ra/52), bir de Cebrail (16 Nahl/102; 19 Meryem/17; 21 Enbiya/91; 26 Sua-
ra/193; 66 Tahrim/12; 70 Mearic/4; 78 Nebe’/38; 97 Kadr/4) anlamlarinda
kullanilir. “Rubu’l-Kudiis” ifadesi de Cebrail veya Vahiy anlaminda kullanil-
maktadir. (2 Bakara/87, 253; 5 Maide/110; 16 Nahl/102). Rsbz, Riihibi,
Riihind/ Rihand tamlamalarinda gecen “Ru/” kelimesi de ya yuce Allah’in
kendisi veya Cebrail melegi anlamindadir.!

Kur’an’da ‘hayat kaynag’ veya ‘insana can veren sey’ anlaminda ruh kelimesinin
kullanim1 yoktur. Bazilarina gére “Bana vahyolundu, Allah’in indirdigi gibi
ben de indirecegim” diyenden daha zalim kim olabilir? Bu zalimleri can ¢eki-
sitflerken melekler ellerini uzatmus, “Nefislerinizi (enfiisekum) ¢ikarin verin, bu-
giin Allah’a kars1 haksiz yere soylediklerinizden, onun ayetlerine karst biiyiik-
lik taslamanizdan Otiirti alcaltict azapla cezalandirilacaksiniz” derken bir
gorsen!” (6 Enam/93) ayetindeki “enflisekun” kelimesi rubh anlaminda kulla-
nilmistir. Oysa ayette #¢ff'in ¢ogulu olan enfiis kelimesi ruh anlaminda degil,
kisinin kendisi, can anlamindadir. “Nefislerinizi/ canlarmizi verin” ifadesinden
maksat da, bedenlerin 6lmesi ve ruhlarin yasamaya devam etmesi degil, biyo-
lojik bir canli olan insanin 6lmesidir. Bu ifade, Tirk¢ede kullanilan “cani ¢ik-
t1”, yani 6ldii anlamindadir. Onun igin “Nefislerinizi ¢karm verin” ifadesi, me-
caz olarak “d/in”, yahut muhatabin kafirler oldugu géz6niinde bulundurulur-
sa, argo deyisle “geberin” demektir.

“Onlarm mallar: ve cocuklar: seni imrendirmesin. Allah bunlarla diinya hayatinda ken-
dilerine azap etmeyi ve kafir olarak canlarmm gikmasime (tezhaka enfiisiihiin)
[ dlmelerini istiyor” (9 tevbe/55, 85) ayetlerinde de yuce Allah zehruce
ervabubunm/ rublarimmn ¢kmast' i degil, tezhaka enfiisiihiin ifadesini kullanir.

Kut’an’da nefs, birey, kisi, kisinin kendisi, anlaminda kullanilir. “Herkes/her ne-
fis 6limu tadacaktit” (29 Ankebut/27), “Herkes/her nefis kazandigt karsili-
ginda bir rehindir” (74 Middessir/37) vd. ayetlerindeki gibi. ‘Nefs’ kelimesi
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insanin kendisini belirtmek i¢in kullanildigr gibi, Allah’in ve bagka bir varligin
kendisini belirtmek icin de kullanilir.

Kur’anin hicbir yerinde gelmek, gitmek, girmek, ¢tkmak, ac1 ¢cekmek, seving
duymak, actkmak, doymak, uyumak, uyanmak, vd. gibi ruh’un fonksiyonla-
rindan s6z edilmez. Anne rahminde ¢ocuk olusurken veya hayatinin sonun-
da oliirken ruhun girdigi veya ¢iktig yahut yasadigi veya éldigiinden de s6z
edilmez. Séylendigi gibi hayat icin olmazsa olmaz olan bir seyin hicbir islevi-
nin veya fonksiyonunun giindeme gelmemesi diisindiiriicti degil midir?

“Kur'an’da nefs 16, niifiis 2 ve enfiis 153 yerde gelir. Hepsinde de anilan seyin maddi ve
manevi unsurlarsyla birlikte ‘kendisi, ats, i34’ manasina gelir.”>

Gergek bu sekilde iken, degisik kiltiirden beslenen rivayetlere dayanarak
ayetteki ruh’un kisiye can veren ruh oldugu séylenmekte ve ayet bu sekilde
cevrilmektedir. Insanlarin ruh hakkindaki bilgilerinin az olmast da bu sekilde
cevirinin dogruymus gibi kabul gérmesine yardimct olmaktadir. Oysa insana
can veren ruh hakkinda insanlarin zan ve tahminin Gtesinde, az veya ¢ok
gercek hicbir bilgileri yoktur. Nitekim tipta ruhun varhigi bile kabul edilmez.
Psikoloji de iddia edilen ruhun mahiyetini bilmek bir yana, dogru bir tanimi-
n1 bile yapmaktan acizdir.

Diger taraftan rubun mabiyeti ve akibeti, kadin veya hadis/ yaratilpus olup olmadids,
rub ve bedenden hangisinin once yaratildigr yahut ikisinin birlikte yaratildigs, rublarm
mekana, oliimlii veya olrimsizliigi, gibi konularda vahye dayali hicbir bilgi olma-
dig1 i¢in ruh konusunda soylenenlerin timii zan ve akil yiriitmekten yahut
Yunan felsefesi gibi felsefelerin séylediklerinden 6teye ge¢memektedir. Do-
layistyla ruh-beden iliskisi ve kabir azabt gibi konularda séylenenlerin Is-
lam’la higbir ilgisi bulunmamaktadir. Nitekim Kur’anda 6lim olayinr anlat-
mak icin “yubu gikts, gikaridy, rubn alindz, rubu dldirildii vd” ifadeleri yerine, “ne-
[isleri gikar, nefislerinizi cikarim, Allab nefister: oldiiriir, vb” ifadeler kullanilir. Ayn1
sekilde Kur’an’da “ruhunu tezkiye etmek” ifadeleri degil, “nefsini’, yani kendisi-
ni tezkiye etmek, ifedeleri kullanilir. Onun igin kiltirimiizde ruhla ilgili an-
latilanlarin timi vahyin kendisinden degil, basta eski Yunan felsefesi olmak
tzere bagka felsefe ve kiltiirlerden devsirme anlatimlardir. Nitekim insant
ruh ve beden olarak gésteren dualist anlayts da Islam’in/vahyin séylemi de-
gil, eski yunan felsefesenin séylemidir. Ruh’un Nefs veya Nefs’in Ruh anla-
minda oldugunu soyleyen tezlerin de gercekle bir ilgisi bulunmamaktadir.

28- Meryem/71- “Sizden oraya gelmeyecek yokitnr. Bu, Rabbinin kesin bir hiikni-
diir’(19 Meryem/71) ayeti butiin kafitlerin cehenneme vatracagini ve bunun
Allah’in kesin karari oldugunu belirttigi halde, biitliin insanlarin cehenenme
varip tizerinde kurulu oldugu iddia edilen sirat képriisinden gegecegi ve
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muminler degisik sekillerde tzerinden gecip cennete giderken, kafirlerin
oradan cehenneme dusecekleri, anlaminda cevrilmekte ve aciklanmaktadir.

Ornegin, Diyanet/Heyet mealinde ayetle ilgili su agtklama yapilmaktadir:
“Bir rivayete gore, iyi veya koti her insan cehenneme ugrayacak, ancak Allah
iyileri yakmayacak, oradan kurtaracaktir. Cabir’in naklettigi bir hadise gore,
cennetteki miiminler 6nce cehenneme ugrayacaklar, fakat cechennemde onla-
rin ugradigi yerlerin atesi sonecektir. Bir diger rivayete gbre cennetlik mi-
minlerin cehenneme ugramalari, Sirat’tan ge¢melerinden ibarettir.”

Oysa ayetin baglamu, “Rabbine and olsun ki biz onlar: mutlaka nyduklar: seytanlar-
la beraber hagredecegiz. Sonra cebennemin yaninda dig coktiirerek hazir bulunduracagry,
Sonra ber toplumdan Rabman'a en ¢ok kimin bas kaldirdigin: ortaya gikaracagiz. Ce-
henneme girmeye en layik olanlar: biz biliriz. Sizden cebenneme varmayacak yoktur. Bu,
Rabbinin yapmay: iizerine aldigr kesinlesmis bir karardsr. Sonra biz Allah’a kars: gel-
mekten sakinmugs olanlar: kurtarr, alimleri de orada diz distii ¢okmiis olarak birafks-
riz. Ayetlerimiz; kendilerine apagik okundugn zaman inkar edenler inananlara: “Bu iki
takumm hangisinin makam daba iyi ve yeri daba giizeldir?” derler. Onlardan once nice
nesilleri yok ettif ki, onlar varlikea ve gosterisee bunlardan daba iistiindiiler” (18 Met-
yem/G68-74) ayetlerinde belirtilen dirilisi inkar eden ve Allah’in ayetlerine
karst ¢ikan kafirlerin baglamudir. Ayet de bu ayetler arasinda olup onlardan
sozetmektedir.72. ayette Allab’a karst gelmekten sakinmas olanlarm kurtarimas
da atesin iginden ¢ikarmak veya digerinden gegerken atese diismekten korumak degdil,
iman ve salih amelleriyle hesabin ardimdan atese ugramadan kurtarmaktzr. Cinka Al-
lah’a karst gelmekten sakinmis olanlar/miminler, ahiret hayatt strecini olus-
turan dirilis, mahserde toplanma, amel defterlerinin verilmesi, amellerin tar-
tilmasi, hesabin goriilmesi ve cennete yahut cehenneme gidis asamalarinin
higbirisinde korku ve hiiziin yasamayacaklar ve dogrudan cennete gidecek-
lerdir.

Dolayistyla miminlerin cehenneme girmeleri ve oradan ¢ikaridmalart yahut
sirattan gecerken icine diismekten korunmalart s6zkonusu degildir. Sadece
kafirler bu asamalarin hepsinde korku ve hiiziin yasayacaklar, atese girecek-
ler ve temelli orada kalacaklardir.

Nitekim tipki Meryem/71. ayetteki gibi, 21 Enbiya/98. ayette de “Ey kafirler,
sigler ve Allah’m disinda taptiklarmz cehennem odunusunug, oraya mutlaka geleceksi-
niz” denilerek gelis anlamindaki “vurid” kelimesi kullanilmaktadir.71. ayetin
aralarinda bulundugu ayetlerin baglami tamamen cehennemlik kafirler oldu-
gu halde, muminlerin kurtulusunu belirten ayet sirf bunlar arasinda gectigi
icin ¢evirmenler ve tefsirciler tarafindan miiminler de cehennemin tzerinden
gecirilmekte ve cehennemden kurtarilmaktadir. Oysa bu ceviri ve aciklama-
lar yanlstir.
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M. Oztiirk, “(Ey kafirler)! Istisnasiz hepiniz Cebennemi boylayacaksmiz. Bu, rabbi-
nin kesinlesmis hitkmiidiir” seklinde dogru cevirmekte ve cehenneme gelecekle-
rin yalnizca kafirler oldugunu soyle belirtmektedir:

“Bu ayetteki “minkum” kelimesi genellikle biitiin insanlara tesmil edilmekte
ve bu yorum tiim insanlarin cehenneme ugrayacag seklinde bir inanca temel
olusturmaktadir. Miminlerin Cehenneme ugramasi ise halk arasinda “sirat
koprisi” diye bilinen kavramla izah edilmektedir. Akaid ve Kelam kitapla-
rindaki tanimlara goére s6zkonusu képrii cehennemin tzerinde bulunmakta-
dir. Miminler bu képriidden rahatlikla gececek, kafirler ise asagiya dusecektir.
Boylece biitin insanlar cehenneme su veya bu sekilde ugramis olacaktir. An-
cak bu ayetin 6zellikle sibaki dikkate alindiginda “minkun’” lafzinin biitiin in-
sanlara degil, kafirlere yonelik oldugu rahatlikla anlasilir. Nitekim Ibni Abbas
ve Tkrime gibi miifessirler de bu goristedir (bkz. Taberi, Camiu’l-Beyan,
8/366)” (Kur’ant Kerim Meali, Meryem/71. ayetle ilgili dipnot).

M. Oztiirk bunu séylerken ondan sonraki 72. ayette gecen ve ‘sonra’ anla-
mina gelen ‘summe’ kelimesinin birtakim zevatin kiraatlerine gére ‘orada’
anlamina gelen “semme’ olarak okundugunu séyleyerek ayeti ona gore ¢e-
virmektedir. Oysa yukarida belirttigimiz gibi bazi kiraatlerle kelimeleri degis-
tirmek son tahlilde kitab1 tahrif etmek oldugundan kabul edilmesi miimkiin
degildir. Bunun yerine, hesaptan sonra kafirlerin cehenneme génderilmesini,
ardindan da miiminlerin azapla yiizlesmeden cennete gonderilmesini anla-
mak gayet miimkiindur.

Arap dilinde vuriid, hayvanlarin su icmek icin suyun basina gelmeleri anla-
muindadir. Ziddi, suyun basindan ayrlp gitmek anlamindaki mudidra'dir
Ayette kullanilan “vdriduba” kelimesi, hayvanlarin suyun basina geldigi gibi
kafirlerin de cehenneme geleceklerini ve bunun Allah’in verdigi kesin bir ka-
rar oldugunu benzetme yontemiyle anlatmaktadir. Nitekim ayetin sonunda
“Lalimler: icinde cokmils olarak birakiriz” denilerek muminlerin cehennemin
icinde olmayacaklari ve kafirlerle beraber ortak bir durumda bulunmayacak-
lart séylenir. Tlgingtir, ayet, “miiminleri kurtaririz” dedigi halde, ayeti yorum-
layanlar miiminlerin de cehenneme gelecegini, hatta cehenneme girdikten
sonra oradan kurtarilacagint soylerler. Oysa Allah “S7z7 alev sagan bir atesten
sakindirdum, ona ancak bedbabt olaniar girer. Allah’tan korkan ise ondan nzak tutula-
cakti’’ (92 Leyl/15-16) buyurmaktadit.

Miiminlerin cehennemin bagina gelmeleri veya tzerinden ge¢meleri bir yana,
onun ugultusunu bile duymayacaklarint “Kendilerine en giizel miikafat verdigimiz
kigilere gelince, iste bunlar cehennemden nzak tutulurlar. Bunlar onun ugnltusunu duy-
maglar, goniillerinin diledigi nimetler iginde ebedi kalirlar”21 Enbiya/101-102)
ayetlerinde Kur’an actkea belirtir.
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29- Taha/15: “Kiyamet kesinlikle kopacak. Vaktini gizliyorum ki herkes pe-
sinde kostugunun karsiligint gorsiin” (Elmalili, R. Thsan Eliacik, Saban Piris,
Mustafa Yildiz, Mahmut Oztiirk), “Evet, belirlenmis vakit yoldadir. Olur ki
onu gizlerim. Her kisi ¢cabasina gore karsiligini gorstin diye” (M. Hamidullah),
“Kiyamet glinii mutlaka gelecektir. Herkes pesinde kostugu seyin karsiligin
bulsun diye neredeyse onu (kendimden) gizleyecegim” (TDV Heyet), “Clin-
ki zamanint gizli tutmus olsam da, herkese (hayattayken) pesinden kostugu
seylere gore hak ettigi karsilik verilebilsin diye, son saat mutlaka gelecektir”
(M. Esed), “Kiyamet vakti gelmektedir. Herkes kendi islediginin karsilig1 ile
cezalandirilsin diye neredeyse onu gizleyecegim” (T. Kogyigit), “(Durusma
Saati) mutlaka gelecektir. Herkesin, pesinde kostugu islerle cezalanmast icin,
neredeyse onu gizleyecegim” (S. Ates), seklinde ¢evrilen ayetin dogu cevirisi,
“Cabasimmn karsiligine berkesin girmesi icin elbette kryamet saati gelecektir, bu o kadar
kesindir ki siylememe bile gerek yoktnr” seklinde olsa gerektir.

M. Islamoglu, “Her ne kadar zamanini (herkesten) gizli tutmussam da, her-
kese cabasinin karsiligr verilsin diye son saat kesinlikle gelecektir” seklinde
cevirirken, (yine bkz. A. Sener-C. Sofuoglu-M. Y. Yice Kur’an), Mustafa
Oztiitk, “Onun vaktini gizli tutmay: diledim, 3ira herkes diinyada yapap ettiginin kar-
stlygina o giin gorsiin istedim” seklinde cevirir ve ilgili dipnotunda herkesin yapti-
ginin karsiligini gérmesi igin kiyametin kopmasinin kesin oldugunu, zamani-
nin ise kesin olarak gizli tutuldugunu soyleyerek ayeti buna gore cevirmek
gerektigini belirtmektedir.

Elmalils, S. Ates, R. Thsan Eliagik, T. Kogyigit, Saban Piris, M. Sait Simsek
ve onlar gibi cevirenlerin “I aktini gizliyorum ki herkes pesinde kostugunun karsi-
gz gorsiin” ifadelerinde bir kapalilk veya carpiklik bulunmaktadir. Sanki
herkesin pesinde kostugunun karsihigint gérmesi igin kiyamet saatinin gizli
tutulmasi gerekiyormus gibi bir anlam ortaya ¢itkmaktadir. Oysa herkesin pe-
sinde kostugunun karsiligini gérmesi icin kiyamet saatinin belitli/agtk olmast
daha etkili olabilir. Gizli olmasinin bu gerekceye baglanmast makul gériin-
memektedir. Bunun yerine, kiyamet saatinin gizlililigi kesin olmakla beraber
her an gelebilecegi, onun icin herkesin yapacaklarini ona gbre yapmast ve te-
tikte beklemesi gerektigi séylenseydi daha makul ve anlagilir olurdu.

TDV’nin mealinin “... Herkes pesine kostugu seyin karsisginz bulsun diye neredeyse
onu (kendimden) gizleyecegin” ifadesindeki mantik ise anlasilir gibi degildir. Us-
telik bu anlamin Ibni Mesud’a ait oldugu da séylenir (Bkz. M. Islamoglu,
ayetle ilgili 4. not). Digetlerinin soyledigini kismen paylasmakla beraber, Al-
lah’in kiyamet saatini neredeyse kendisinden bile gizlemesinin ne anlami ola-
bilir ki?! Kendisinin bile bilmedigi bir olaydan soz etmesi zaten aklen
sozkonusu olamaz. Ciinki kendisi boyle bir seyi/olayt bilmez olur. Ne yazik
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ki ne demek istedigi anlagilmayan ve mantik tutarliligt bulunmayan ifadelerin
basmakalip kullanilmasi meallerin cogunda gérdigiimuz bir olumsuzluktur.

30- Taha/96: Bu ayet, “Samiri: “Onlarin gérmedikleti bir sey gordim ve o
sana gelen elcinin bastigl yerden bir avu¢ avugladim. Bunu ziynet esyasinin
eritildigi potaya atttm. Nefsim boyle yaptirdi” dedi” (20 Taha/96) (H. Atay).
“O da: Ben onlarin gérmediklerini gérdiim. Zira, o el¢inin izinden bir avug
(toprak) alip onu (erimis miicevheratin icine) atttm. Bunu bdyle nefsim bana
hos gosterdi” (Diyanet/Heyet, Elmalili), “Samiri: Ben onlarin gérmediklerini
gordim. Musa’nin 6gretisinden bir kismini attim. Bence béylesi daha dogru”
dedi” (R. Thsan Eliacik, A. Sener-C. Sofuoglu-M. Yildirim), “Ben, dedi, On-
larin gérmediklerini gérdiim, bu ylizden o el¢inin bastigr yerden bir avug alip
attim...” (M. Sait Simsek) seklinde cevrilmekte ve bu elginin Cebrail oldugu
anlatilmaktadir. Nitekim M. Sait Simsek, Samiri’nin gérdim demesi uydurma
oldugundan bu izin Musa’nin veya Cebrail’in ayak izi olmast 6nemli degildir,
derken, Mahmut Kisa, mealinde “Melek Cebrail'in sana geldigini gérdiim”
seklinde actk¢a belirtir. Hamidullah da dipnotta Samiri’nin gérdigi seyin
Cebrail oldugunu séyler. Yine “O dedi ki: “Ben (bu) ise onlarin bakmadiklar:
bir gbzle baktim. Bu nedenle de El¢i’nin (inang sisteminden) etkili bir parca-
y1 ¢ekip aldim ve kaldirip attim. Zira giidilerim beni béyle yapmaya sevketti”
(M. Islamoglu), “Ben onlarin/Israilogullarinin géremedigi bazt seyleri gor-
dim. Gergi ben el¢inin (senin) din anlayisindan bir seyler 6grendim ve fakat
onlart reddettim, Igimden boyle yapmak geldi” (Mustafa Oztiirk) seklinde
cevrilen ayetin dogru cevirisi herhalde s6yle olmalidir:

“Onlarmn gormedidini ben gordiim ve elginin/ senin yaptiginan bir benzerini yaptum, canim

boyle isteds, dedi”.

Anlasildigi kadariyla Samiri’nin gérdigl sey, asa mucizesi basta olmak tizere
Firavun’a ve kavmine Hz. Musa’nin gosterdigi ve halkin birer gercek olarak
gordugt mucizeleri bir nevi sihir/g6zbageiligt olarak gérmesi, halkin bunu
kavramadigi halde kendisinin kavradigini ve Musa’nin yolundan giderek
onun gibi olaganiistl bir is yaparak gercek tanrinin Musa’nin soyledigi Allah
degil, buzagi oldugunu halka géstermek istemesi ve buzagiyr bunun i¢in yap-
tigini anlatmasidir. Kisaca, Musa’nin bu yolu kullandigint sandigint ve onu
taklit ederek caninin istedigi bir seyi yaptigini sdylemektedir.

Ama meal yazarlari ve tefsirciler, putperest Samiri’nin Cebrail’t nasil gorebi-
lecegini distinmeden isin icine Cebrail’i ve onun ayaginin bastigi yeri, oradan
alinan bir avug topragi, ziynet esyasini, potayl, eritmeyi, inang sistemini, hatta
Cebrail’in atin1 vb. mitolojiler katarak ayeti kuyumcunun ve helkeltrasin atél-
yesine cevirmektedir. Oysa belirttigimiz gibi ayette, Samiri’nin gézbager bir
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buytct olarak sandigt Musa’yr taklit ederek yaptiginin bir benzerini yapmaya
calistigt anlatilir.

31- Enbiya/30: Piyasadaki hemen butin meallerde “Yerin ve giklerin baglan-
gucta yaprsik iken ikisini ayirdigimnize ve her canlzyr sudan meydana getirdigimizi inan-
mayanlar girmityorlar n?” (21 Enbiya/30) seklinde ¢evrilen ayetin, baslangicta
yerin ve gégun bitisik iken ayristirildigt bilgisini insanlara vermeyi amaglamis
olarak degerlendirilmesi bir 6l¢tide anlastlir ise de, astronomi, fizik ve jeoloji
alaninda bilgisi sifir olan o glinkii insanlardan bu ikisinin baslangicta ayni ol-
dugunu ve yuce Allah’in onlart ayirdigint gérmelerini istemek anlaminda ol-
dugunu s6ylemek dogru degildir. Ctinkt o giinki muhatap toplumun bu ta-
rakta hi¢ mi hi¢ bezi yoktu.

Onun icin ayet, kozmolojik veya jeolojik bir olaya degil, bir yarigs veya catla-
g1 olmadigi halde gokten yagmurun yagdigini ve kurumus olan yerin de bu
su ile yarilip canlt varliklar bitirdigini anlatmaktadir. Bunu her tiirden bilgin-
ler goriip bildigi gibi, bilgisi sifir olan herkes de gérmekte ve bilmektedir.
Onun icin ayet belli bir sinifa veya uzmana degil, herkese hitap etmektedir.

Yerin ve goklerin baslangicta yapistk iken ayristirldigini astronomi veya
kozmoloji bilgisinin sifir oldugu o giinkii Mekke toplumunda yastyan miis-
riklerin ve bagkalarinin nasil gorebilecekleri ve bundan hareketle yiice Al-
lah’in buyikligi, yaraticiligy, vahiy indirip peygamber génderecegi sonucunu
nasil ¢ikarabilecekleri distiniilmeden, re& ve fetk sozctklerinin yapzsik ve ayri-
stk olmak anlaminda olduguna bakilarak baglangicta yerin ve goklerin tek
parca oldugu ve Allah’in bunlart ayirarak ikisini meydana getirdigi seklinde
agtklanmaktadir. Oysa ayet catlaksiz goriinen gokylzuniin/atmosferin ve
yerytiziiniin yagmurla yarildigini ve bitki bitirdigini anlatir.

Yerin ve goklerin, kisaca evrenin altt evre icinde varedildigi ve sekillendiril-
digi Kutr’an’da belirtilmekle (11 Hud/7; 10 Yunus/3; 25 Furkan/59; 32 Sec-
de/4; 41 Fussilet/10; 50 Kaf/38; 57 Hadid/4) beraber Enbiya/30. ayetin
s6ylediginin bunlarla bir ilgisi bulunmamaktadir.

Cunki ayette boyle bir islem anlatilmayip sadece ¢atlagr ve yarigt olmayan
gokten yagmur suyunun indirildigi ve tizerine yagan bu su ile yerin catlayarak
ondan canllarin ortaya c¢iktigi séylenmektedir. Bu gercegi inanan insanlar
gortp ylce Allah’in buyikligini kavradigr gibi inanmamakta israr eden in-
sanlarin da goriip Allah’in biytkligini ve vahiy indirip peygamber gonder-
digini kabul etmeleri gerektigi anlatilir. Ctinkii bu fiziksel olay o kadar ac¢iktir
ki, bedevi insana kadar g6zii géren ve akli eren herkesin biytikligi karsisin-
da Allah’in ytceligini ve vahiy indirip peygamber gonderdigini kabul etmesi
gerekir. Baska bir deyisle bu olay, bir kez meydana gelen ve insanlarin olmasi
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halinde inanacaklarini iddia ettikleri mucizenin Stesinde, surekli tekrar eden
ve hayatin varligini ve devamini saglayan devamli bir mucize oldugu igin yi-
ce Allah inanmayanlarin dikkatini ona ¢ekmektedir. Bunu gérmeyip kuftrde
1srar etmek ve olaganiistli baska bir olayin olmasint beklemek korlik, akilsiz-
lik ve hayvanliktan baska bir sey olmaz. (bkz.7 Araf/179). (bkz. M. Sait Sim-
sek, Hayat Kaynagi Kur’an Tefsiri, 3/373).

Nitekim insanin yaratilist da boyle bir siire¢ seklinde gerceklesmektedir. Er-
kekten inen sperm, ekin bitirmesi yoniinden tarlaya benzetilen (2 Baka-
ra/223) kadindan gelen yumurta ile bitlesince insan ortaya ¢tkmaktadir. Bu
da yuce Allah’in surekli tekrar eden en buyuk ayetlerinden/mucizelerin-
dendir. Onun icin Kur’an insanlarin dikkatlerini sik stk kendi yaratilislarina
da ¢ekmektedir.

Diger taraftan, geleneksel ceviri sahiplerinin yaptiklart aciklamalarda oldugu
gibi, ayetin gliniimiizde gerceklesen bilim ve teknoloji sayesinde ancak anla-
stlabildigini veya bu gelismenin ayetin anlagilmasina katki yaptigint soylemek
dogru degildir. Cinkii ayetin soyledigi olayin bilim ve teknolojininin gelis-
mesiyle bir ilgisi olmadigt gibi, béyle bir anlayls, sézkonusu ayetin
bindortytiz yil boyunca anlagilmadigt ve ancak gayri miislimlerin bilim ve
teknolojide ilerlemeleri sonucu anlagilabildigi sonucunu dogurur ki bunun
dogru olmadig aciktir.

32- Hac/15: Gorebildigimiz kadariyla biri disinda, piyasadaki bitin meal-
lerde yanlis cevrilen ve dogru cevirisini kendisine boglu oldugumuz bu aye-
tin ¢evirisindeki yanlislart Abdulaziz Bayindir’dan dinleyelim:

“Allah’in peygambere diinyada ve ahirette yardim etmeyecegini sanan kimse,
yukart bagladigi bir iple kendini asip bogsun; bir disiinsiin bakalim, bu hilesi
kendisini 6fkelendiren seye engel olabilir mi?” (22 Hac/15) (H. Atay, Diya-
net/heyet, T. Kogyigit, Elmalil;, Hasan Basri Cantay, Omer Nasuhi Bilmen
Bekir Sadak, Suat Yildirtm, M. Hamidullah, R. Thsan Eliacik, Mustafa
Oztiirk) veya “Kim diinyada da, ahirette de Allah’in kendisine yardim etme-
yecegini santyorsa, evinin tavanina bir ip uzatsin, sonra onunla intihar etsin
ve bu hilesinin 6fkesini giderip gidermedigine baksin” (Ismail Halkk:
Baltacioglu, Siileyman Ates, Ahmet Agirakca-Besir Eryarsoy) yahut “Kim
Allah’in kendisine bu diinyada da, ahirette de yardim etmeyecegini digtiini-
yorsa gbge bagka bir yolla ulasmay1 denesin de yol alsin ve boylece gorsiin
bakalim bu hilesi onu sitkintisindan kurtaracak mr?” (Muhammed Esed) ya-
hut “Go6ge bir ip uzatsin, sonra kessin de baksin...” (M. Hamidullah) yahut
“bulabilecegi bir aragla gége yiikselsin de Allah ile miiminler arasindaki bag-
lantiy1 keserek ilahi lituf ve yardimlari engellesin”(Mahmut Kisa) seklinde
cevrilen ayetin anlami, “Kim Allah’'in kendisine, diinyada ve abirette yardim etmeye-



Ibrahim Sarmis/Bazt Ayetlerin Cevirisi ve Yorumlanmast Uzerine-2 * 189

cegini sanzyorsa bir sekilde gide/ Allah’a yonelsin, baskalarmdan istemeyi derhal fessin
ve bu yolun kendini bunaltan seyi gercekten giderip gidermeyecegine baksur” seklinde-
dir. (Yani bagkalarina yalvarmayr biraksin ve Allah’a yonelsin de o zaman
kendisini bunaltan seylerden kurtulup kurtulmayacagint gérsiin).

M. Sait Simsek, 11 ve 12. ayetlerin bir ugurumun kenarindaymus gibi Allah’a
ibadet eden birinden s6z ettigini ve bu kisinin Allah’tan istedigi yardimin
aninda gelmedigini goriince bagkalarina yonelip yalvardigini séyleyerek ayet-
teki zamirin onu gosterdigini séyliiyorsa da, sonunda Allah’tan istedigi yar-
dimin gelmemesi halinde o kisinin giici yetiyorsa goge cikip bakmasini, bu-
nu yapamayacagina gore Allah’in diledigi zamani beklemesi gerektigini sOy-
leyerek o da digerleri gibi adam1 g6ge ¢ikarir. (M. Sait Simgek).

Ayetin baglami, inang ve ibadetlerde baska varliklart Allah’a orta kosma ve
stkintilarini gidermeleri icin dua ederken baskalarini aracilar yapma/tevessul
etme baglamudir. (11-15). Bu ¢ercevede 15. ayet, bast derde diisen ve zor du-
rumda kalip tmitsizlige disen kisilerin aracilar tizerinden dua etmeyi biraka-
rak inanglarint tevhide kavusturup dogrudan Allah’a dua etmeleri halinde s1-
kintt ve zorluklarinin Allah tarafindan giderilecegini, dinyada da, ahirette de
Allah’in kendilerine yardim edecegini, aracilar yaparak iizererinden dua ettik-
leri varliklarin ise kendilerine bir yarar saglamadigint goreceklerini sGylemek-

tedit.

Yukarida/15. ayette sozi edilen kisinin aracilarla Allah’t ikna etme ¢abalari
basarisizlikla sonuclanmis, bu onu bunalima sokmus vc korumasiz birakmis-
tir. Aslinda o, her seyin Allah’in elinde oldugunu da bilir.

“31. De ki: “Gokten ve yerden size rizik veren kimdir? Kulak ve gézlerin
sahibi kimdir? Diriyi 6liden ¢tkaran, 6layt de diriden ¢tkaran kimdir? Her isi
diizenleyen kimdir?” Onlar: “Allah’tir! “ diyecekler. “O halde O’na kargt
gelmekten sakinmaz misiniz?” de. 32. Iste gercek Rabbiniz Allah budur.
Gergegin disinda sadece sapiklik vardir. Oyleyse nasil olup da déndiiriiliiyor-
sunuz?” (10 Yunus/31-32).

Sikintt ge¢meyince, diinyada da ahirette de Allah’tan yardim gérmeyecegi
kanaatine varir. Allah, sonsuz merhameti ile séyle demis oluyor: “O yanlis
yollar1 birak, emrime uy ve dogrudan bana yé6nel, bunalimdan ¢ikip ¢itkmaya-
cagint gor’3.

33- Furkan/77: “Allah’tan baskasina yalvarmaniz, olmasa, Allah sizinle ugrasmaz
(sizi cezalandimaz), sizler (bu §gretiyi) yalanladmiz, onun igin agap yakanige birak-
mayacakti”’ (25 Furkan/77) anlamindaki ayet, Allah’tan bagka tanrilar edinip
onlara dua eden ve bundan dolay1 cezayr hak eden miisrikleri Allah’in ceza-
landirdigint belirttigi halde, Mesela, “De ki: “Ibadetiniz olmasa Rabbim size
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ne diye deger versin? Ey inkarcilar! Yalanladiginiz icin, azap yakanizi birak-
mayacaktir” (H. Atay), “De ki, kulluk ve yalvarmaniz olmasa, Rabbim size
ne diye deger versin? (Ey inkarcilar! Size Resultin bildirdiklerini) kesinkes ya-
lan saydiniz, onun i¢in azap yakanizi birakmayacaktit” (Diyanet/Heyet),
“(Inanmayanlara) de ki, dua ve yonelisleriniz, ona olan inanciniz igin degilse,
Rabbim size nicin deger versin? (Ve inkarcilara de ki): Gergek su ki siz (Al-
lah’in mesajini) yalanladiniz, artik bu (ginah) yakanizi birakmayacaktir”(M.
Esed), “Dua ve ibadetlerinizle karsilik vermeniz olmasa rabbim sizi ne yap-
sin? Siz ise bunlart yalan saydiniz. Bunun da karsiigini  yakinda
greceksiniz”’(R. Thsan Eliagik), “(Miminlere) deki: Eger duaniz olmasaydi
Rabbim size nicin deger verecekti ki? (Kafirlere) de ki: sonugta siz de yalan-
lamis bulunuyorsunuz, bundan béyle (inkariniz) sizin yakanizi birakmayacak-
tir” (M. Islamoglu), “Duaniz olmasa Rabbim size 6nem vermez. Siz yalan-
lamistiniz, evet, ve bu sizin olacak”(M. Hamidullah), “Deki, Rabbim, duala-
rin1z olmasa size ne deger verecektir? Yalanladiniz ha! Azap yakaniza yapisa-
caktir” (M. Sait Simsek), “Deki o kafirlere/misriklere: Allah’in birligine
imaniniz, ibadet ve ihlasiniz olmadiktan sonra Rabbin size ne diye deger ver-
sin? seklinde ¢evrilmektedir. Siz ki Allah’in ayetlerini yalan saydiniz, bunun
vebali yakanizt hi¢ birakmayacak” (M. Oztiirk).

Opysa bu ¢eviride ayetin icine hem Allah’a dua edildigi icin onun insanlara
deger verdigi, hem yalanladiklar1 icin onlar1 cezalandirdigl, hem azabin yaka-
larint birakmayacagl, hem miiminler hem kafirler celiskisi yerlestirilmektedir.
Nedense ¢evirenler bu celiskiyi gérmedikleri gibi, Abdulaziz Bayindir’in be-
lirttigi gibi, dua sézciigiinii de ibadet olarak cevirerek ayet tamamen séyle-
minin disina ¢ikarilmaktadir. Halbuki bir seye ibadet etmek baskadir, ona
dua etmek, yani ondan istemek bagkadir ve ikisi de yalniz Allah’a yapilmasi
gereken birer ibadettir.

Meallerde “Allah’tan bagkasina dua etmek” anlamindaki ayetler nedense hep
“Allah’tan bagka varliklara tapinmak™ seklinde ¢evrilmistir. Béylece bilerek
veya bilmeyerek Allah’tan baska kisilere dua edip onlardan hayir veya ser is-
temenin Allah’a ortak kogsmak oldugu dikkatlerden uzak kalmustir.

Diger yandan, Allah’in insanlara deger vermesi i¢in sadece ona dua etmenin
yeterli olmadigt bir gercektir. Mesela namaz, orug, hac, zekat, infak, cihad,
tesettlr ve diger farzlarin yaninda buitiin haramlardan da kisilerin kaginmasi
gerekir. Duanin hepsinden kinaye olarak kullanildig1 veya hepsini sembolize
ettigi gibi yorumlar akla gelmekle beraber, durup dururken sadece duanin
belirtilmesi bunun uzak bir ihtimal oldugunu gésterir. Onun igin ayetteki
duadan maksat, miiminlerin Allah’a yaptiklart dua degil, musriklerin putlari-
na yaptiklari ve bundan dolay: yakalarini birakmayacak olan cezay1 hak ettik-
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leri dua olmast gerekir. Nitekim duanin yerine imani, ibadeti ve ihlasi koya-
rak bundan yoksun olan mustiklere/kafirlere Allah’in deger vermeyecegini
ve bunun vebalinin yakalarini birakmayacagint séyleyen Mustafa Oztiirk’iin
mealinde gordiik.

Sonug olarak, insanlarin Allah’a dua etmelerini tesvik etmek icin “Duaniz
olmasa Allah size nicin deger versin” seklinde gevirip seslendiren hocalarin
ve vaizlerin olsun, meal ve tefsir yazarlarinin olsun, ayeti muminlerle iliski-
lendirmeleri dogru degildir. Ciinkii ayet tamamen Allah’tan baska varliklara
ve 6zellikle vahyin ilk muhataplari olarak Arap musriklerine seslenmekte ve
putlara dua edip yalvardiklart i¢cin Allah’in kendilerini cezalandiracagint ve
cezanin yahut Mustafa Oztiirk’iin dedigi gibi bunun vebalinin yakalarint bi-
rakmayacagini séylemektedir.

34- Suara/20: “Onu isledigim aman dalalette olanlardandin?” (26 Suara/20) aye-
tini mealler kimi iman ve tevhidin karsiti olarak, kimi vahiy bilgisinden yok-
sun yasamakla beraber sirke bulasmadan ama cahiliye toplumundan ¢ikis yo-
lunun ne oldugunu da bilmeden toplumun bir ferdi olarak yasamak veya yo-
lunu sasirmak anlaminda olmak tizere degisik sekillerde ¢evirmektedir.

Nitekim “Seni yolunu yitirmis bulup dogru yolu gistermedi mi?”(Duha 93/7) aye-
tindeki “dillen” sézcugint de kimileri tevhidin karsiti olarak dalalet anla-
minda gevirirken, kimileri ise yolunu yitirmek, kaybolmak, sasirmak, cikzs yolu bu-
lamamatk, gibi anlamlarda ¢evirmektedir. Tefsirler de ayetin aher iki sekilde
aciklamasini yapmaktadir.

Terim olarak dallen (cogulu, dallin-dallin) s6zctgu tevhitten sapmus anlamina
gelmekle beraber, Kur’an burada terim olarak kiiftir veya sirk anlaminda kul-
lanmis olsaydi herhalde “fi dalaletin® veya “ald daliletin” ifadelerinden birini
kullanarak soylerdi.

Stiphesiz Peygamber olmadan 6nce Hz. Muhammed’in hentiz gelmemis
olan Kur’an’mn tarif ettigi tevhit ve hidayet tzere oldugunu soylemek, ayeti
tahrif etmek ve Peygamberi kurtarmak adina Allah’t (hasa) yalanct ¢ikarmak
anlamina gelecegini unutmamak gerekir Ctinkii Kur’an onun hakkinda “Sex
kitap nedir, iman nedir bilmiyordun” (42 Sura/52) diyerek vahyin 6grettigi ima-
nin ne oldugunu o zaman bilmedigini belirtir. Onun icin yiiceltmek adina
vahiy almadan 6nce de peygamber olup tevhit tizere bulundugunu séyleyen
mitolojik anlatimlara itibar etmemek gerekir.

Ancak imanin ve kitabin ne oldugunu bilmemekle beraber dallen-dallin s6z-
ciiklerinin bazilarinin ileri stirdigt gibi Hz. Muhammed’in ve Hz. Musa’nin
misrikler gibi putlart 6vdiigii veya onlara taparak sirk kostugu anlamina gel-
digini séylemek de isabetli olmasa gerektir. Clinkd her iki peygamberin ha-
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yatlarinda musrikler gibi inandiklarina ve yagadiklarina iliskin saglam bilgiler
mevcut degildir. Onun i¢in her iki peygamber icin kullanilan “dalale?’ s6zci-
guntn terimsel anlamda sirk ve kiifiir olarak degil, sézlik anlamda &aybol-
mak, sasirmak, cikss yolu bulamamak anlaminda kullanildigr anlasiimaktadir. Da-
lalet kelimesinin bu anlamda oldugunu Mevdudi s6yle belirtir:

“Dalalet, her zaman ‘yoldan ¢ikmak’ demek degildir. Kelime, cehalet, yanilgt,
unutkanlik, saskinlik ve dikkatsizlik anlamlarinda da kullanilir...” (Tefhim,
4/17, Istanbul: Insan Yayinlar, 1996).

Onun i¢in buradaki “dallen-dallin” sézctkleri olsa olsa “Yoldan cikmus korieri
dogru yola getireceke dedilsin (ve ma ente bi hadi'l-umyi an daliletibim)” (27 Neml/81;
30 Rum/53) ayetlerindeki gibi toplumun cahiliyye yasantsindan bir ¢ikis yo-
lu bulamayan, bocalayan veya toplumda kaybolmus, anlaminda kullandmis
olmalidir*. Nitekim Hz. Peygamberin “Alab’in! Kullarmm sana nasil ibadet et-
melerini istedigini bilmiyorum. Eder dogru ihadet seklini bilseydim, sana oyle ihadet eder-
dim” dedigi belirtilir>. (Hz. Muhammed’in peygamberlikten 6nceki dini du-
rumu, giinah isleyip islemedigi ve ismet’in anlami hakkinda genis bilgi icin
bakiniz: Ibrahim Sarmis Hz. Muhammed’i Dogru Anlamak, 277-323, Diisiin
Yayincilik, Istanbul 2011).

35- Lokman/34: Lokman suresinin 34. ayet bir ikisi disinda, meallerde
“Kiyametin bilgisi yalniz Allah’in katindadir. Yagmuru o yagdirir ve rahim-
lerde olani o bilir. Hi¢ kimse yarin eline ne gececegini bilmez ve nerede 6le-
cegini bilmez. Ama Allah her seyi bilen, her seyden haberdar olandir” (31
Lokman/34) seklinde cevrilir.

Bu sekilde ¢evrilmesinin sebebi, ayette gecen ve mugayyebats hamse olarak bili-
nen bes seyi ancak Allah’in bildigi Buhari ve diger rivayet kitaplarinda belir-
tilmis olmas, tefsircilerin bu rivayete dayanarak ayeti bu sekilde acgiklamast
ve okuyuculart yonlendirmesidir. Mesela Buhari’de, ayette gegen bes seyin
gaybin anahtarlari olup Allah’tan baska onlar1 kimsenin bilmedigini Hz. Pey-
gamberin soyledigi s6yle belirtilir:

“Gaybin anabtarlar: bestir, onlar: Allab’tan baska kimse bilmes. Rabimlerde ne oldu-
Gunu Allah’tan baska kimse bilmeg, yarm ne olacagin: Allah’tan baska kimse bilmez,
yagmurun ne Faman yagacagin: Allah’tan baska kimse bilmez, kisinin nerede ilecegini
Allab’tan baska kimse bilmez, Kiyametin ne zaman kopacagin: Allah’tan baska kimse
bilmez’®.

Opysa ayetin dogru cevirisi soyle olmalidir: “Siiphesiz kzyamet saatinin bilgisi
onun yanmdadzr. Y agmuru indirir ve rabimlerde olan: bilir. Hicbir kimse yarm ne ka-
ganacagine bilemez ve hicbir kimse nerede dlecegini bilemes. Siiphesiz Allah bilendir, her
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seyden haberdar olandsr.”(31 Lokman/34). Mustafa Oztiirk, M. Hamidullah ve
M. Sait Simsek bu sekilde cevirir.

Ayette kiyamet saati ile ilgili “Siiphesiz kzyamet saatinin bilgisi onun yanindadir”
cimlesinde bu bilginin yalniz Allah’in  yaninda oldugunu belirten
hast/6zellistirme anlamy, isim cimlesinde haber olarak kullantlan “onun ya-
nindadi?’ anlamindaki “inde” zarfinin mubtedadan 6nce gelmesiyle gercek-
lestirilmistir. Bu da s6zkonusu bilgiye Allah’tan baska kimsenin sahip olma-
digint belirtir. Dolayistyla kiyametin ne zaman kopacagini Allah’tan baska
kimse bilmez.

Ondan sonra gelen “Yagmuru indirir ve rabimlerde olans bilir” cimleleri ise tak-
dim-tehir olmaksizin gelen diiz ctumlelerdir ve ikisinde de bu
hasr/6zellestirme yoktur. Yagmurun ne zaman yagacagint ve rahimlerde ne
oldugunu Allah’tan baska kimsenin bilmedigini degil, yasamaniz icin suyu
nasil o indiriyorsa, annelerinizin rahminde sizi yaratan ve yasatan da odur,
demektedir. Zaten yagmurun nerede ve ne zaman yagacagini ve rahimlerde
neyin oldugunu Allah’tan baska kimsenin bilmedigini s6ylemek en azindan
bugtin icin bilimsel gerceklere de aykirt bulunmaktadir. Ciinki glintimiizde
arttk meteoroloji, giinler, hatta haftalar ve aylar 6ncesinden yagmurun nere-
de, ne zaman ve ne sekilde yagacagini az ¢ok tespit edebildigi gibi, tip bilimi
de rahimlerde olant/olusant artik her yonden tespit edebilmekte, hatta erke-
gin spermi ile kadmin yumurtasini rahimde, bunun da O6tesinde
laboratuvarda bulusturarak isteyene erkek, isteyene kiz, hem de gozlerinin
rengine kadar neredeyse rengini de belirleyerek cocugu olusturmaktadir.
Onun igin her iki konuda ayetin yapmadig: sinirlandirmayt rivayetlerle ve
ona dayanan agiklamalarla ona yiikleyerek bu isleri yalniz Allah’in bildigini
s6ylemek, ama bilim ve teknoloji bunun aksini ortaya koyunca yapilanlarin
ayetle, daha dogrusu kafamizdaki bilgilerle catismadigint gostermek icin de
yorum Ustiine yorum yapmak dogru degildir.

Ayetin ondan sonraki “highir kimse yarm ne kazanacagin bilmez ve hicbir kimse
nerede olecedini bilemez.” cimlelerinde ise, bu seyleri ancak Allah’in bilecegini
belirten hast/6zellestirme uslubu kullandmustir. Bu da Arap dilinde 6zne ve-
ya nesne olarak belirtisiz/nekre bir ismin olumsuz bir cimlede kullanilma-
styla gerceklestirilmektedir. Highir kimse gelmez, bichir kimse gitmez, cimleleri
gibi. Ayetteki her iki climlenin uslubu budur. Onun igin kesin bilgi ifade et-
meyen tahmin ve temenni disinda, Allah’tan bagka hicbir kimse yarin ne ka-
zanacagint kesin olarak bilmedigi gibi, hicbir kimse de nerede Glecegini bil-
mez.
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Dolayisiyle ayette ancak Allah’tn bildigi ve insanlarin bilmedigi seyler bes dedil, di¢ tane-
dir. Ciinkii yagmurun nerede ve ne Zaman yagacaging ve rahimlerde olanlar: artik bili-
min ilerlemesiyle insanlar da bilebilmektedir.

Ayetin metni bunu séylemesine karsin, o giinkii Arap toplumunda egemen
olan anlayist seslendirdigi acik olan rivayetler ve onlara dayali yapilan yorum-
larla ayete bagka bir anlam yiiklenmekte, boylece bilerek veya bilmeyerek va-
hiy ile bilimin ¢atistig1 imajinin ortaya ¢tkmasina yol agilmaktadir.

36- Ahzab/56: Bu ayet “Sa//7’ fiilinden dolayt meallerde ger¢ek anlamindan
uzak sekillerde gevrilmektedir. Ornegin, Talat Kogyigit ve Diyanet/heyet)
meallerinde: “Siiphesiz Allah ve melekleri Peygambere salat ederler, ey inananiar! Siz
de ona salat ve selam getirin” (33 Ahzab/50).

Elmalili ve Durmus Bulgur’'un Mevdudi meali’nde “Gergekten Allah ve melekle-
ri Peygambere salat ederler. Ey iman edenler, sig de ona teslimiyetle salat ve selam edin”.

Huseyin Atay-Yasar Kutluay mealinde “S#phesiz Allah ve melekleri Peygamberi
derler; ey inananlar! Siz de onu dviin, ona salat ve selam getirin” (33 Ahzab/50).

M. Esed mealinde “Alllab ve meleklers, siiphesiz Peygamberi kutsarlar, (o halde) ey
iman etmis olanlar sig de onu kutsayin ve kendinizi onun rebberligine tam bir teslimiyet-

le terk edin)”.

Saban Piris mealinde “Allah ve melekleri peygambere rabmet eder. Ey iman edenter,
i3 de onun icin rabmet ve esenlif dileyin” seklinde degisik olarak ¢evrilmektedir.

Gortldigi gibi ayette yer alan salat ve selam kelimeleri oldugu gibi aktaril-
makta, anlamlar1 da sonra yapilan agiklamarla verilmektedir. Ornegin, Diya-
net/Heyet mealinde ¢eviriden sonra soyle bir agiklama yapilmaktadit:

“Allah’'m salavats, rabmet etmek ve kulunun sanin yiiceltmektir. Meleklerin salavan,
Peygamberin sanin yiiceltmek, miiminlere bags dilemek, anlanundadir Miininlerin sa-
latr ise, dua anlamna gelmektedir...”. Ayni aciklamayr Ragib Isfahani de el-
Miifredat kitabinda yapmaktadir. (sa-la maddesi, sayfa, 285-286). Mahmut
Kisa mealinde ise “salla” kelimesinin igine bir asura kazani gibi biitiin anlam-
lar ve yorumlar doldurulmaktadir.

Oysa bu agtklamalar dogru ve tutarli degildir. Ciinkii kelimenin kipi veya kul-
lanildigy yer degismedigi siirece degisik kisilerin kullanmasiyla anlaminin de-
gismesi veya farkli anlamlar belirtmesi s6zkonusu degildir. Mesela, Ttrkce
olarak birine “kos” denildigi zaman bunun A kisiye gére kosmak, B kisiye
gore oturmak, C kisiye gore yatmak, D kisiye gore kalkmak, anlamina gelme-
si dustnilemez.
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Onun i¢in aynt kelime olan “sa/af” kelimesinin Allah i¢in kullanmildigt zaman
baska anlam, melekler icin kullanildigr zaman baska anlam, insanlar icin kul-
lanildig1 zaman bagka anlam ifade ettigi séylenemez. Bu bakimdan anlamada
ve ceviride yapilan yanlist 6rtbas etmek icin yapilan bu yorumlar da stbjektif
yorumlar olup dilin kullanilisina aykiridir. Bu durumu Yiice Kur’an meali ya-
zarlar1 dipnotta soyle belirtirler:

“Ayetteki yusalli’ fiilinin iki 6znesi bulunmaktadir; Allah ve Melekler. Mufes-
siflerin buytik ¢ogunlugu bu fiilin Allah ile kullanilmas: halinde ‘rahmet ve
magfiret’, melekler ile kullanilmasi halinde ise ‘istigfar ve dua’ anlamina gel-
digini belirtmislerdir. Ebussuud, bir fille ayni ciimlede nitelikleri farklr iki
6zneden dolayr iki mananin verilmesinin miimkiin olmayacagini séyler” (A.
Sener-C. Sofuoglu-M. Yildirim, Yiice Kur’an, Ahzab/43. ayetle ilgili not).

Dogrusu, klasik Arapca sozliklerde “sa-la, yas-1i/yas-10” kok kelimesine ve-
rilen anlamlar Arap sagina donmis ve hangisinin kék olup temel anlamu ifa-
de ettigini belirlemek hayli zorlasmustr.

Ayetteki Salat kelimesinin Namaz kimak veya salavat getirmek anlaminda
degil, sozlik anlamiyla desteklemek anlaminda kullanildigini belirten asagidaki
aciklamalar dogruyu yansitmaktadir:

“Ayette gecen ‘salli’ sézctiginin ‘sa-la-ye’ kékinden tiremedigi kesin oldu-
guna gore, bu kelime ‘sa-le-ve” kokiinden tliremis olmalidur.

‘Sa-la-ve’ sozclgi, isim olarak ‘uyluk, fiil olarak da “uyluklart hareket ettir-
mek” demektir. Bir kimsenin herhangi bir ylike destek vermek istedigi za-
man uylugunu (bacagin diz ile kalca arasindaki bolimt) yatay hale getirip
yiikiin altina sokarak destek saglamasi da bu sézciikle ifade edilir...” Kelime-
nin etimolojisini ve ugradig degisiklikleri belirttikten sonra séyle devam edi-
lir:

“Biitiin bunlar bize gostermektedir ki bu ayette gecen “salli” sézctigl kesin-
likle ‘sa-le-ve’ kokiinden tiiremistir. Dilbilgisi kurallarina gore ash ‘salvet’
olan mastarinin, gecmis zaman belirten bir fiil olan ‘salla’ sézctiginin emir
kipi olan ‘salli’ ve ¢ogulu ‘salld’ s6zctklerinin hepsinin birden ‘sa-le-ve’ ko-
kiinden tiiredigi acikca belli olsa da, konunun énemi ve bugtine kadarki yan-
lis anlamlandirmalar dolayistyla her insanin zihninde bir ‘acaba” sorusu kala-
bilmektedir. Ama Kur’an bu soruya da cevap vermis ve Kiyame suresinin
31-32. ayetlerinde “salla” s6zciiglini karsit anlamu ile birlikte kullanmak su-
retiyle bu konuyu acikliga kavusturmustur.

Kiyame: 31-32: “Fe la saddaka ve la salla ve lakin kegzebe ve tevella=o, ne tasdik et-
1 ne de ¢aba harcady/ destekledi, ama yalanladr ve geri durdu”.
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Ayette gecen dort eylemin ikisi, diger ikisinin karsiti (z1t anlamlisi) olarak
gosterilmistir. “Kezzebe” (yalanladi)’nin karsitt “saddaka”(dogruladr) olarak
belirtilirken, stirekli geri durmak, stirekli yiiz ¢evirmek, ilgisiz kalmak, ilgisiz-
lik, pasiflik ve yapilmakta olan girisimleri kosteklemek, anlamlarina gelen
“tevella” sozcugunln karsitt/zit anlamlist olarak da “salla” sozcugi kulla-
nilmustur. (...)

Namaz anlamma gelen lam-1 tarifli es-Salatin yapimasi, icrasi, namaz
kil/kiliniz emitleri kilmakla ilgili ctimleleri, Kur’anda ‘salla’ seklinde degil de,
‘akimi’s-salate’ gibi ikame fiili ile birlikte kullanilmis halde toplam 67 yerde
gecmektedir”.

Yazar, kelimelerin anlamlarinda kaymalarin olabilecegini ve salat kelimesinin
“caba harcamak, desteklemek” anlamindan ¢tkmasinin sebebinin Israiliyat
kiltird oldugunu, Ibranice dilindeki “selamlama, selam durma” anlamina
gelen “saluta” kelimesinin bir yansimast olarak “salat” kelimesine bu anlamin
verildigini, Bat1 dillerinde de bunun yansimalarinin oldugunu séyledikten
sonra s6yle der:

“Goriinen o ki sézciigiin Ibranice anlami, Arapga anlamint bastirmis ve
misliimanlar ile Kur’an arasina yiice daglar gibi girip oturmustur. Clinki
“saluta” sézciginin tirevlerinden olan Salavat séctigi, Hac suresinin 40.
ayetinde Ibranice anlamiyla, yani “manastirla” anlamiyla yer almasina ragmen
bu husus miusliimanlarca dikkate alinmamis ve hala da alinmamaktadir. (...)

Bu konunun saptirtlmast ya da cehalet ytiziinden yanls anlamlandirilmasinin
sonucu bir de “Salavat getirme/salavatt serife okuma” ortaya ¢tkmistir. Bu-
gln icin piyasadaki butiin ilmihal kitaplarina gére “Alabumme salli” ya da
bunun degisik versiyonlarini séylemek demek olan “Salavat”, Kur’an’da
bambaska bir anlamda kullanilmustir. Ne gariptir ki Kur’ant degil de, rivayet-
leri 6nplana ¢ikaran bu kitaplar da kendi uydurduklari “salavat” kavramini
Kur’an’a, Ahzab/56. ayetine dayandirdiklarint iddia etmekteditler. Ama on-
larin Tirkee diye sunduklart da Arapca oldugundan kimse sozciiklerin ger-
¢ek anlamlarini 6grenememekte ve gercekler, yalan ya da cehalet Grtiisii al-
tinda kalmaktadir. Yukarida yaptigimiz tahliller 15181 altinda konunun anahta-
r1 olan ayet sudur:

“Siiphesiz Allah ve melekleri Peygamberi destefliyorlar/ ona yardim ediyorlar/ onun icin
gerekeni yapryorlar. Ey miiminler! Siz de ona desteke olun/ona yardum edin/ onnn icin
gerekeni yapin ve onun givenligini tam bir giivenlikle saglayim/ tam teslimiyet gisterin”

(33 Ahzab/56). (...).

Bu ayet indigi zaman Ashab’in bir koseye ¢ekilip “Allahumme salli ve sel-
lim...” demedigi, ama vartyla yoguyla, caniyla harekete gecip Allah yolunda
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peygamberimize destek olup glivenligini sagladig tartismasiz olarak bellidir.
Boyle olmasina ragmen Allah’in dinine bu tip uydurmalart sokmaya calisan-
lar ya kasith ihanet icindeditler ya da 6zendirme amaclt cehaleti temsil et-
mekteditler.” Kevser Suresindeki (108 Kevser/2) ayet de “Rabbin icin destek-
le/ sirke ve taguta karst ¢aba gister/ sosyal yardim yap” anlamindadir. (Hakk: Yil-
maz, Tste Kur’an, 1/283-286, Istanbul: Tsaret yayinlari, 2007).

Nitekim M. Sait Simsek, M. Islamoglu, Mustafa Oztiirk, M. Hamidullah, R.
Ihsan Eliagtk, A. Sener-C. Sofuoglu-M. Yildirim da ortalama olarak “A/ah ve
melekleri Peygamberi destekliyor; hig kuskn yok. Ey iman edenter! Siz de onu destekle-
yin ve emirlerine tam feslimiyetle itaat edin/ esenlie dileyin” diye anlamlandirir. (Ge-
nis bilgi icin bakiniz: Ibrahim Sarmis, Hz. Muhammed’i Dogru Anlamalk,
109-110).

37- Sebe’/13: Sirk tapinmalarda tapilan seyler tatih boyunca ‘heykel’le temsil
edilmistir. Bunu Kur’an1 Kerim’in miicadelelerinden kesitler verdigi 6rnegin
Nuh, Ibrahim, Musa ve Hz. Muhammed dénemlerinde goriiyoruz. Sigira ta-
pan Firavunlar zamaninda olsun, uzun siire onlarin esareti altinda yasayan
Israilogullart déneminde de olsun puteulugun heykellerle temsil edildigini
goriiyoruz. Mesela dismandan kurtulup Kizildeniz’in  dogusuna ¢ikan
Israilogullart bir kavmin putlara taptigint goriince Hz. Musa’dan onlarin put-
larina benzer kendilerinin de puta/ilaha sahip olmak istediklerini (7
Araf/138) ve Tur Dagma giden Hz. Musa’nn yoklugunu firsat bilen
Samiri’nin yaptigt buzagi heykeline tapmaya basladiklarint (20 Taha/87-97)
gorityoruz. Bu tehlikeden dolayidir ki Islam’in ilk dénemlerinde insan, hay-
van, melek, seytan gibi canlilarin heykelini yapmanin rivayetlerde yasaklandi-
gin1 goriyoruz.

Biitin bunlara karsin, meal ve tefsirlerde “Cinler Siileyman icin mihraplar,
heykeller, havuz gibi ¢anaklar ve sabit kazanlar yaptyordu” (32 Sebe’/13)
ayetinde gecen ‘Temdsil kelimesinin “Heykeller” diye cevrildigini ve bu hey-
kellerin Hz. Stleymanin emri ile cinlere yaptirildiginin seslendirildigini gori-
yoruz. Mesela Elmalili bunu s6yle anlatir:

“Temasil, Timsal kelimesinin ¢oguludur. Timsal, canlt veya cansiz bir seyin bi-
¢imine benzer yapilan herhangi bir sekildir. Burada “Temasil”, melekler,
Peygambetler ve salih insanlarin sekilleridir, denilmistir. Halk gbrstin de on-
lar gibi ibadet etsinler, diye mescitlerde bakirdan, pirincten, sircadan, mer-
merden bunlarin sekilleri yapilirdi. Béylece heykellerin yapilmasina Silleyman
nasil izin verdi? diye sorabilirsin. Cevaben derim ki, tasvir, yalan ve zulim
gibi aklin kot gordiigi seylerden degildir. Boyle olanlarda seriatlerin birbi-
rinden farkli hitkiim getirmeleri miimkindir. Ebu’l-Aliye’den rivayet edildi-
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gine gore o zaman resim yapmak haram kilinmamistr...” (Elmalili, Hak Dini
Kur’an Dili, 6/356, Sebe’/13. ayetin tefsiri).

Mesela M. Sait Simsek bunu soyle anlatir: “Cinlerin yaptiklart heykellere ge-
lince, bunlarin bakir, cam, tas vs’den yapilmis melek ve hayvan sekilleri ol-
duklart séylenir. Mesela sarayinin gevresinde aslan heykelleri vardi. Bazilar
ise Hz. Stleyman’a cinlerin yaptiklari heykellerin aga¢ gibi cansiz varliklarin
heykelleri olduklarint séylerler” (M. Sait Simsek, Hayat kaynagi Kur’an tefsiri,
4/217, Sebe’/13. ayetin tefsiri).

Bu anlatimi meal ve tefsitlerin hemen hepsinde gérmek mumkindir. Oysa
ayetteki zemdsi/ kelimesini, canlt varliklarin dikilen heykelleri olarak degil, tl-
kenin sanayi ve savunma islerinde kullanilmak tizere Siileyman Peygamberin
emrinde caligan yabanci sanatkarlarin her triin icin yapug1 ‘model ornekler’
veya anutsal eserler olarak anlamak daha makul ve inang agisindan daha sag-
likl1 goriinmektedir. Clinki tevhide ¢agiran bir peygamberin, sirkin ve putpe-
restligin semboli olan heykellerle ¢evresini doldurmasinin mantigi yoktur.
Bunu sanatseverlikle aciklamak da saglikli olmaz. Cinki tarih boyunca put-
perestligin semboli olan seyleri bir peygamberin sanatseverlik adina onayla-
masi ve tervic etmesi makul degildir.

38- Sebe’/23: Kur’an’in soyledikleri, rivayetler ve onlarin olusturdugu anla-
yis dogrultusunda anlagildigs veya bu kiltir Kur’an anlayisimizi yonlendirdigi
icin Sefaatle ilgili Sebe’/23. ayeti, “Allah’in huzurunda, &endisinin izin verdigi
kimselerden baskasinin sefaati fayda vermez...” (Stleyman Ates, Saban Piris, Talat
Kogyigit, R. Thsan Eliactk, Muhammed Esed, TDV, Elmalili, Hiiseyin Atay-
Yasar Kutluay, vd.) veya “Kendisine izin verdigi miistesna. Onun katinda sefaat de
Jfayda vermez” (M. Sait Simgek) seklinde anlagilip cevrilmektedir. Oysa ayet, M.
Islamoglu ve M. Oztiirk’iin cevirdigi gibi “Allah katmda sefaat, onun izin ver-
diklerinden baska kimseye fayda vermez...” anlamindadir.

Aradaki fark actk degil mi? [/kinde Allah’m baze Fisilere sefaat yetkisi verecegi ve
bunlarin sefaatinin yarar saglayacags anlagilirken, digerinde, Allah’mn izin verdigi kisi-
lerden baskasina sefaatin yarar saglamayacgs anlasimaktadir.

Yine, belirtilen meallerde yanls olarak “O giin, Rabmin’in kendisine izin verdigi
ve soziinden hosnut oldugu kimselerden baskasinmn sefaati fayda vermez” (20 Ta-
ha/109) seklinde cevrilen ayetin dogru cevirisi, “O gin, Rabman’mn izin verdigi
ve soiinden hoslandigr kisilerden baskasina sefaat fayda vermez” seklinde olmast ge-
rekir.

¢

39- Fatir/10: Meallerde genel olarak bu ayet soyle cevrilir: “..gizel sozler
O’na_yiikselir, o sizler de yararl is yiikseltir...” (35 Fatir/10). Buna gore sehadet
kelimesinin ve benzeri giizel sozlerin glizel ameli yiikselttigi kabul edilir. Ce-
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viri yapanlar ve tefsirciler “yerfan” fiilinin 6znesi olarak kimisi Allah oldugu-
nu soylerken kimisi salih amelin oldugunu soyleyerek celiskili agiklamalar
yaparlar ve glizel soziin Allah’a ylikselmesi icin ardindan salih amelin islen-
mesi gerektigini séylerler. Mesela, M. Oztiirk ve M. Sait Simsek giizel s6zii
salih amelin yukariya cikardigint séylerken, M. Islamoglu, “yerfas” fiilinin 6z-
nesinin Allah olabilecegini soyledigi halde ayeti yine de “Ona sadece giizel
sozler yiikselir, o sézleri ylicelten ise imana uygun eylemlerdir” seklinde ¢evi-
rif.

Oysa bu sekilde anlamanin bir mantigr yoktur. Clnki giizel s6z de kendi ba-
sina salih bir ameldir ve Allah onu bosa gotiirmez. Ornegin, kelime-i
sehadet, Allah’t tenzih etmek/tesbih, sonsuz yiiceltmek/hamd, dua, bagkasi-
na yapilan gizel bir 6giit, iyiligi emretme veya kotilitkten sakindirma gibi
s6zler bizatihi iyilik olup bosa gitmez. Diger salih ameller de ayn1 sekilde bo-
sa gitmez. Onun icin anlatdmak istenen sey, giizel soziin de, salih amelin de
Allah tarafindan kabul edildigi ve bosa gitmedigidir. Buna gore ayeti, “Giige/
so3leri de, salih ameli de Allah kabul eder” veya “ Giizel sizler de, salil amel de bosa
gitmez” seklinde cevirmek yanlis olmaz.

Siiphesiz Islam, iman ve salih amel biitiniidir. Imansiz amel geger-
siz/degersiz oldugu gibi amelsiz iman da yararsizdir. Ancak belirttigimiz gibi
ikisinin Allah’in yaninda degerli olmasi birinin digerini yiikseltmesine bagl
degildir.

40- Zumer/42: “Uykuda dlenlerin de, giinliik hayat icinde dlenlerin de dldiiklerinde
canin alan Allabtir. Oliim vakti gelenlerin canmi alrr, digerlerini ise eceli gelinceye ka-
dar birakrr, eceli geldiginde onlarm da canin alir. Siiphesiz diigiinen bir toplum igin
bunda dersler vardi®”> (39 Ziimer/42) ayeti meallerde ne dedigi anlagilmayacak
sekilde cevrilmektedir. Ornegin, A. Gélpinarly, S. Ates, M. Esed, Saban Pris,
Ali Bulag. Y. Nuri Oztiirk, S. Yildirim, Talat Kogyigit, R. Thsan Eliagik,
Atay-Kutluay, 1. H. Baltacioglu, M. Islamoglu, M. Oztiirk, M. Sait Simsek,
Diyanetin her iki meali, vd. meallerinde “Allah, eceli gelenlerin ruhlarini
olimleri aninda, eceli heniiz gelmeyenlerin de uykularinda alir...” seklinde
cevrilir ki okuyucunun bundan dogru bir sey anlamasi miimkiin degildir.
Acaba kisiler 6lim anindan baska bir vakitte mi olitler? Elbette ya uykuda
veya bagka bir anda ama herkes eceli gelince/yasami bitince/vucudun canli-
lik fonksiyonlart bitince 6lir. Bunu agik bir dille séylemek ¢ok mu zordur!

Ayet, insanlardan bazilarinin uyku sirasinda, bazilarinin da giinlik hayat
icinde oldigunt, eceli gelenlerin o anda 6ldigini, eceli hentiz gelmemis
olanlarin ise 6lecegi zamana kadar yasamaya devam ettigini ve eceli geldigin-
de oldigiinii, boylece hepsinin 6liip yaptiklarinin hesabini vereceklerini séy-
ler.
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41- Miimin/46: Kiltirel bilgilerle olusturulup bazi ayetlerin de payanda
olarak kullanildigr kabir azabi inancini Kur’an’la desteklemek icin Mi-
min/46. ayeti, “Sabab aksam atese arzolunnrlar, kayamet koptugn giin de Firavun'un
adamlarimz en siddetli azaba sokun, denilir” seklinde cevrilmektedir.

Tefsir ve meallerde ayetin agtklamast da bu dogrultuda yapilmaktadir. Orne-
gin, Tethimu’l-Kur’an soyle agiklar:

“Bu ayet, berzah aleminde vuku bulacak azabi ispatlamaktadir. Nitekim bu
husus bir¢cok hadis kitabinda “kabir azab1” bashigt altinda yer almustir. Allah
Teala burada acik bir sekilde s6zkonusu azabin iki sathasint belirtmistir. Bi-
rinci satha, Ali Firavun’a verilecek olan siddeti az olan azaptir. Bu azap séyle
olcaktir: Onlar sabah aksam cehennem atesiyle karst karsiya getirilerek deh-
set icinde kalacaklardir. Yani onlar bogulduktan sonra, kiyamet giiniine ka-
dar gececek siire icinde sabah aksam o ates kendilerine g&sterilecektir. An-
cak bu azap sadece Firavun ve kavmine mahsus olmayip, tiim kafirler kiya-
mete kadar ayni muameleye tabi tutulacaklardir...” (Tefhimu’l-Kur’an,
5/151, Istanbul: Insan Yayinlar1, 1996).

Mustafa Oztiirk ise, “ennarn_yu'raduna aleyha gudnvven ve asiyyen” ifadesi icin
“Ehli stinnet alimlerince berzah alemine, dolayisiyla kabir azabina delil gos-
terilir” diyerek sahiplenmedigi goriinen ehli stinnet alimleri gibi ayeti ¢evir-
mekte ve bu inan¢ konusunda sessizligi tercih etmektedir.

Ayetin bu sekilde c¢evrilmesinin sebebi, belirttigimiz gibi devsirme kiltiirin
olusturdugu kabir azabinin varligina iliskin kultiirel bilgilerin yonlendirmesi-
dir. Bu bilgiler 6ncelenerek, ayet onun dogrultusunda anlasilip cevrilmekte-

dir.

Oysa kiyametten 6nce ve sonra olmak tizere iki azaptan s6zedildigine bakila-
rak ayetin “sabah aksam atese argolunurlar’ diye cevrilen kismi, gercekte kabir
azabindan degil, &sifiirde israr ederek lmeler: durnmunda sozkonusn insanlarin mut-
laka cehennemde ceza goreceklerine iliskin yapilan sirekli uyar ve tebhdidi belirtmektedir.
Apyette sabah-aksam, devamiiiktan kinayedir.

M. Esed, ayetle ilgili dipnotunda “Yani, Peygamberler ve bu pasajda sozii edilen
miiminler tarafindan gece giindiiz nyaripis olduklar: atese” diyerek bu gercegi be-
lirtmektedir.

¢

Bunun bir benzeri “... Zulmedenlere, siiphesiz, bundan baska da azap vardur; fakat
onlarm cogu bilmezler’ (52 Tr/47) ifadesidir. Goruldugi gibi ayette iki tane
azaptan sOzedilmektedir. Burada s6zii edilen ik azap, dinyada
muslimanlarin elleriyle Allah’in kafirleri cezalandirmasidir. Bu da onlarin
yenilmeleri ve perisan olmalaridir. Nitekim inanmamakta direnen ve dis-
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manlik yapan musrikler ayetin bildirdigi sekilde miisliimanlarin elleriyle ye-
nilmis ve cezalarini gérmiislerdir. Tkinci azap ise, ahirette Allah’tn onlara ve-
recegini bildirdigi cehennem azabidir. Ayette iki azaptan sozedildigine baka-
rak birincisinin kabir azaby, ikincisinin de kiyamet saatinden sonraki cehen-
nem azab1 oldugunu séylemek dogru degildir.

Benzeri baska bir ayet de “Andolsun, yollarindan donmeler: icin onlara biiyiik azap-
tan dnce yakm azaptan tattrr’ (32 Secde/21) ayetidir. Burada da buytk azap
ve yakin azap olmak tizere iki azaptan s6zedilir. Stiphesiz yakin azap, diinya-
da baslarina gelecek olan yenilgi, felaket vb. cezadir. Biyik azap ise,
ahiretteki cehennem azabidir. Ayette iki azaptan sézedildigine bakarak bi-
yiik azaptan 6nce kabir azabinin oldugunu séylemek de dogru degildir.

Bunun da 6tesinde, “Cevrenizdeki bedevi Araplardan ve Medine halkindan
ikiytizliler vardir ki munafiklikta hinerlesmislerdir. Onlart sen bilmezsin,
ancak biz biliriz onlart. Onlara iki ke azap edecediz, sonra da onlar bijyiik bir aza-
ba ngratilirlar” (9 Tevbe/101) ayetinde t¢ kez azaptan s6zedilir. Ayette kabir
azabindan s6zedilmedigi halde sirf 6nbilgilerin yonlendirmesiyle bu azaplar-
dan birinin dinya hayatinda hezimete ugramak, ikincisinin kabir azabi,
tclnciisiniin de cehennem azabi oldugu belirtilir ve tefsitlerin genelinde
ayet bu sekilde yorumlanir.

Nedense ulemamiz, anlamini kavrayamadiklar: kimi ayetleri mensuh sayarak
isin icinden ¢tkmay1 veya kendilerinden 6nceki buytik olarak bilinen kisilerin
soylediklerini tstiinkorii tekrar etmeyi marifet bildikleri gibi, 6zellikle M-
min/46 ve Tevbe/101 ayetlerini de kabir azabiyla iliskilendirmeyi ve boylece
Ehli Stinnet’ten olduklarini géstermeyi bir marifet sayarak isin i¢inden ¢ik-
maktadirlar. Belki bir iki kisi disinda, Meal yazarlarimiz da geleneksel anlayi-
sin etkisiyle meallerde bu dogrultuda agiklamalar yaparak her iki ayeti bu se-
kilde yonlendirme yoluna gitmektedir.

Oysa ancak vabyin bildirecedi gaybi bir konu olarak insanlarm gelecedinde bu kadar
dnemli goriilen kabir azabins Kur'an bir inane ilkesi olarak sarahaten ne bildirmis, ne
kabul edip etmemekle ilgili bir dederlendirme yapmus, ne de abvalini belirtmistir.

Bu kadar 6nemli bir olaya Kur’anin deginmemesi ve bir inang yahut bir uy-
gulama olarak belirtmemesi ne kadar makul olabilir? Durum béyleyken, ge-
lenekeiligi, taklitciligi, mezhep bagnazligini ve bulanik kiltiri esas alarak
sanki vahyin belirttigi kesin bir inang ilkesiymis gibi Allah’in ayetlerini kulti-
rin olusturdugu varsayima dayali bir anlayisla agiklamak ve insanlart buna
inandirmak hi¢ de usule ve akla uygun bir yontem degildir. Hele kabir azabi-
ni (ve sefaati) kabul etmeyenleri Bid’at Ehli, kabul edenleri de Siinnet Ehli
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diye niteyelerek muslimanlart buna gore tasnif etmek ve bunu ayirict 6lct
yapmak, ne Kur’an’la, ne de akil ve insafla bagdasir.

Tevbe/101. ayetin soyledigi, M. Esed’in “Onlara (bu diinyada) iki kat azap vere-
cediz, (ote diinyada ise) onlar cok (daba) zorlu bir azaba terkedilecelerdir’ (ilgili aye-
tin meali) dedigi gibi, miinafiklikta kasarlanmis olan kisilerin diinyada
misliimanlarin verecegi katmerli cezaya carptirilacaklar ve ahirette cehen-
nem azabina ugrayacaklaridir. Nitekim de boyle olmustur. Allah i¢ytzlerini
desifre ederek defalarca rezil etmis, kurduklart komplo ve tuzaklar defalarca
ortaya c¢ikarilarak suglart yizlerine vurulup halka teshir edilmis ve
miuslimanlar tarafindan tirli cezalara carpurilmuslardir. (bkz. Tevbe/42-68,
47 Muhammed/29, 6zellikle Tevbe/14, 53, 55, 74). Munafik olarak 6lenlerin
ahirette cehennem azabina ugrayacaklari, hatta cehennemin dibinde olacak-
lart (4 Nisa/145) kesin olarak belirtilmistir.

M. Izzet Derveze, tevbe/101. ayette sézii edilen azapla ilgili olarak “Durum
ne olursa olsun bu tabir, onlarmn tehlikelerinin biiyiikliigiiyle, faktorlerinin onemiyle niii-
nasip olan bir agaba kat kat ugrayacaklarim: belirtmek icindir’ (et-Tefsiru’l-Hadis,
7/404) diyerek bu gercegi belirtmistir. Durum bu kadar ac¢ik olmasina kargin,
ayetler taklitci gelenesel bilgilerin yanls yonlendirmesiyle kabir azabinin delili
gibi algilanmis ve yorumlanmistir.

Isin tuhaf yani, gerek cevredeki Araplardan, gerekse Medine halkindan mii-
nafiklikta hiinerlesmis kisileri ancak Allah’in bildigini, Peygamberin ise bil-
medigini ayet actkca belirttigi halde, gerek hadislerde, gerekse tefsitlerde Hz.
Peygamberin miinafiklarin isimlerini ashaptan Huzeyfe’ye bildirdigi, Hz.
Omer’in de 6len kisilerin namazini kilmak icin onlardan olup olmadigin
Huzeyfe’ye sorarak 6grendigi anlatilir. Gortldigi gibi ayet, Peygamber’in
miinafiklart bilmedigini, “Isteseydik biz onlar: sana gisterirdik; sen de onlar: yiizle-
rinden tansrdm. And olsun ki sen, onlar: konugmalarmdan tanirsin; Allah isledifleri-
nizi bilir” (47 Muhammed/29-30) ayeti belirttigi gibi, sadece s6z ve tavitla-
rindan ancak c¢ikarsamalarla onlart teshis edip tantyabilecegini séylerken, ri-
vayetler ve aciklamalar Hz. Peygamberin miinafiklart Huzeyfe’ye bildirdigini
ileri siirer.

Sonug olarak, miimin/46. ayet, kabir azab1 ve kiyamet saatinden sonraki ce-
hennem azabi olmak tizere iki azaptan degil, inanmamakta israr eden ve
dismanlik yapan Firavun ve adamlarinin Hz. Musa, miimin adam ve diger
muminler tarafindan sabah aksam uyarilip ahirette devamli azapla tehdit
edildigini belirttigi gibi, Tevbe/101. ayet de minafiklarin dinya hayatinda
misliimanlarin eliyle cok kez cezalandirilacagini, ahirette de cehennem aza-
bina ugrayacaklarini belirtir. Sabah aksamdan maksat, tipki Meryem/62’de
oldugu gibi cokluktan kinaye olarak bu uyarinin ¢okca yapildigini anlatir.
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Yoksa Slimden dirilise kadar olan zaman araliginda/berzah’ta bunlara bir
azabin olacagini, kiyamet koptuktan sonra da en siddetli azabin olacagini be-
lirtmez. Clinkd kiyamet saatinden 6nce bir azabin oldugu séylemi, Kur’anin
degil, kaltarin soylemidir. (Kultirde anlatildigr gibi Kur’an’da kabir azabinin
olmadigina iliskin genis bilgi icin bakiniz: Mehmet Okuyan, Kur'an’s Kerins'e
Gire Kabir Azabe Var Ma? Istanbul: Diigiin Y aymailik; Torahim Sarmus, Rivayetler
ve Yorumlarla Akaid Olugturmak Ve Kabir Azabz, Tstanbul: Diisiin Yayincilik,
2012)

42- Stra/23: “Allah, iman eden ve salih amel isleyen kullarmz iste bununla miijdele-
mektedir. De ki Allah’a yakinlik/ rizasm: kazanma disinda bunun karsiigmda sizden
bir dicret istemiyornm. ...” (42 Stra/23) ayetindeki “el-meveddete fi’l-kurba” ifadesi
meallerde “akrabay: sevmek” veya “akrabalik hatirina kendisine yakinlik gosteril-
mesi” seklinde cevrilmekte ve tefsirlerde “Peygamberligime karst ¢ikiyorsu-
nuz, bari sizden biri oldugumu ve akrabalik bagini gézeterek bana inanmani-
z1 istiyorum” seklinde agiklanmaktadir. (bkz. Elmalili, Talat Kogyigit, Siley-
man Ates (dipnot), TDV, Mehmet Turk, Durmus Bulgur (Tefthimu’l-
Kur’an), Saban Piris, Mustafa Yidiz (Son Mesaj), Muhammed Esed, M.
Oztiirk, R. Thsan Eliacik, Yusuf Isictk (KKur'an Meali), Mahmut Kisa, vd.).

M. Islamoglu, biraz ilave ile beraber yaptigimiz gibi gevirirken, agtklamada
her iki anlami da vererek kimseyi mahrum etmemeyi tercih etmis gibidir. Su-
renin Mekki oldugunu belirttigi halde Sia’nin ayeti “ehli beyt sevgisi” olarak
yorumlamasint ciddiye almasint ve adiu koymak yerine, “ehli beyt okulu”
demeyi tercih etmesini riigvet-i kelam olarak degerlendiriyoruz. (bkz. Su-
ra/23. ayetle ilgili 1. dipnot).

Higbir Peygamberin halkindan bu sekilde bir talebinin olmas: ve sirf akraba-
lar1 oldugu icin bir peygamberi halkinin bagrina basmast yahut akrabalik ba-
gindan dolayr iman etmesi s6zkonusu degildir. Nedense bu gercekler dusi-
nilmeden ya onceki tefsircilerden veya dilcilerden birisi béyle anlamistir,
denilerek misrik diisman bir kavminden sevgi dilenciligi edebiyatt yapilmak-
tadur.

Mesela Zemahseri, (61.528 h) kurba’ sézcugiunin busra, ilfa, husnd, gibi bir
mastar olup “bi ma’na karabetin”(yakinlik anlaminda) (Kessaf, 4/219, Su-
ra/23. ayetin tefsiti) oldugunu soyledigi halde, Peygamberin musriklerden
yakinlarini sevmelerinden baska bir sey istemedigine iliskin diizmece bir inis
sebebi vermekte, Sia’nin Ehli Beyt edebiyatina malzeme olarak kullandig: bir
strt uydurmay1 aktarmakta ve dil oyunlariyla bunun kisiler icin sevgi istemek
anlaminda oldugunu belirtmektedir. (Kessaf, 4/219-221, Sura/23. ayetin tef-
siri).
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Opysa egemen statitkoya muhalefette Sia ile Mutezile’nin paralel dusiinme-
sinden olsa gerek, dilci bir miifessir olan Zemahseri ayeti, Kur’an’da Hz.
Peygamberin aile fertlerini belirten siradan bir ifade olarak kullanilmasina
karsin, sonradan siyasi amach siyasal bir kavrama dénistiirillecek olan “ehli
beyt” sevgisi ile agtklarken, mesela Ibni Faris (61.395 h), meshur Mucemu
Mekayisi’l-Luga sézligiinde “el-kurba”nin akrabalar anlaminda degil, sadece
yakinlik anlaminda oldugunu belirtir (karabe maddesi).

Nitekim benzer ifade Hz. Ibrahim’in putlar edinen kavmine séyledigi
“meveddete beynikum [fi'l-hayati'd-diinya” (29 Ankebut/25) ayetinde de yer almak-
tadir. Ayetteki anlami, “birbirinizin (veya tanrilastirdiginiz seylerin) sevgisi-
ni/r1zasini kazanmak icin”dir.

Nitekim Mustafa Oztiirk, bu anlamin Sia’nin ortaya ¢ikmasindan ve Ehli
Beyt ifadesini siyasal olarak kavramlastirmasindan sonra olustugunu belirte-
rek soyle der:

“Ayetteki ‘Zlle’l-meveddete fi’l-kurbi’ ifadesi Sii miifessirlerce ‘Ehli Beytimi se-
vin’ seklinde izah edilmektedir. (bkz. Tabersi, Mecmau’l-Beyan, IX, 35). An-
cak bu izah mezhebi-siyasi olmasinin yaninda tarihi vakaya da aykindir.
Cunki bu surenin nazil oldugu tarihte, Sia’nin anladigt manada Ehli Beyt’ten
s6z etme imkani yoktur. Bu ayetin Medinede nazil oldugu yolundaki rivayet
de muhtemelen tarihi vakaya aykirilik (anakronizm) problemini halletmek
maksadiyla ihdas edilmistir”(Kur’ant Kerim Meali, dipnot).

Kuran’da ve Arap dilinde “el-kurba” kelimesinin akraba anlaminda kulla-
nilmasi dogrudan kelimenin akraba anlaminda olmasindan degil, acik veya
takdiri olarak “sahip” anlamindaki “z#”(za-37) s6zciigiiyle beraber kullanil-
masindandir. Tek basina oldugunda akrabaligr degil, sadece yakinlig: ifade
eder. “zu” s6zciigii ile beraber kulanildiginda mutlak olarak “yakinlk sahibi”
anlamina geldigi halde bu kullanis “akrabalar” anlaminda 6zellestirilmistir.
“sahip” anlaminda kullanilan “Gla/Gl” s6zcigiyle kullanimi da boyledir.
“kurbd” ve “ala/uli” sézctiklerinin gectigi mesela 2/83, 177, 4/8, 36, 5/100,
6/152, 8/41, 9/113, 16/90, 17/26, 24/22, 30/38, 35/18, 59/7) ayetlerin
timiinde akraba anlaminda anlasilmast s6zctigtin “akraba’” olarak kavramlas-
tirllmasindandir. Cunkd zi’l-kurba ifadesinin yaninda zi’l-cahi, zi’l-ilmi, zi’l-
akli, zi’l-vukufi, zi’l-mali, gibi dilde genel bir kullanim1 vardir.

Onun igin ayette akrabalik sevgisi falan degil, actk¢a vahyi teblig etmesi ve
insanlart uyarmasi karsiiginda Allah’in rizasini kazanmanin disinda kendile-
rinden higbir sey istemedigini, maddi bir ticret pesinde olmadgini séylemesi
istenmektedir. Zaten bu ger¢ek 6 Enam/90; 11 Hud/29; 25 Furkan/57; 26
Suara/109, 127, 145, 164, 180; 38 Sad/86 ayetlerinde agtkca ve 12 Yu-
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suf/104; 23 Miminun/72; 52 Tur/40; 68 kalem/46 gibi ayetlerde dolaylt
olarak hem bagka peygamberler hem Hz. Peygamber tarafindan belirtilmek-
tedir. Onun icin ayet, “sizden yakinlagsma icin sevgiden bagka bir karsilik
beklemiyorum” diye ¢eviren M. Hamidullah’in ilgili dipnotunda s6yledigi
“Peygamberlerin istedigi karsilik, insanlarin Allah’a yaklasmayr sevmelerin-
den ibarettit” anlaminda olmalidir. Sonug olarak, Sura/32. ayetteki ‘e
meveddete [i'l-kurba” ifadesinin anlami, akraba sevgisi degil, “Allah’a yakin-
lik/Allah r1zast” olarak anlagilip cevrilmesi ve agiklanmast gerekir.

43- Fussilet/3, Hud/1-3, vb: “Bu Kitap, cok merhametli olan Allah katindan
indirilmistir; Arapea bir Kur'an olarak, mijjdeci ve uyarice olmafk iizere, bilen bir mil-
let igin ayetleri ard: ardina swralanmas/harmanlanmas/detaylandirilmes’
(41 Fussilet/3) ve “Elif, Lam, Rd. Bu Kitap, hakim ve habir olan Allah tarafindan,
Allah’tan baskastna kulluk etmemeniz icin ayetleri mubkem kilmmus, sonra ardr ard:-
na swalanmis| harmanlanmus /detaylandiridmus bir kitaptz?” (11 Hud/1-3)
ayetlerindeki “fussile?” kelimesi “aciklanmus” olarak degil, “harmanlanmas/
detaylandrilmus” olarak cevrilmesi daha uygun olsa gerektir. Nitekim mese-
la M. Oztiirk Hud/1. ayeti “ayetleri/mesajlart milkemmel bigimde ortaya
konulmus ve etraflica idrakinize sunulmustur”(Kur’an-1 Kerim Meali) sek-
linde cevirirken, Fussilet/3. ayetteki “fussilet” kelimesini actk ve anlastlir ki-
linmistir” seklinde cevirerek daha ¢ok tefsir ve tebyin anlamini 6ne ¢ikarmis-
tr.

)

Tafsil etmek, agklamak, anlasilir olmak (41 Fussilet/44), detaylandirmak anlani-
nt da icermekle beraber, daba cok terzinin elbise yapmak icin kumast bir lifye gore bo-
liimleyip ayerdsgs, mithendisin insaat icin arsayr parselledigi gibz, birbirinden ayirmak,
biilmek, boliimlemek, arasme ayirmalk/ fasletmek, diizenlemek, harmanlamak, gibi an-
lamlarda kullanilir (bkz. Ragib Isfahani, el-Miifredat, fa-sa-/a, maddesi; Ibni
Faris, Mucemu Mekayisi’l-Luga, fa-sa-la, maddesi). Kur'an’da fa-sa-/a, kokiin-
den gecen kelimelerin anlamlarina bakilabilir.

Ornegin o, Bakara/249, Yusuf/94 ayetlerinde bir yerden ayrilmak anlaminda
kullanildigt gibi, Hac/17, Secde/25, Mumtehine/3 gibi yetlerde ayetletin ka-
palt veya anlasilmayan anlamini agiklayarak insanlar1 aydinlatmak degil, ihtilaf
ettikleri konularda insanlarin arasinda hiikim vererek birbirinden ayirmak
anlamlarinda kullanilmaktadir. Diger ayetlerde de hakim olan anlam budur.

Ornegin, “Allah size Kitabt mufassal olarak indirmisken ondan bagka bir ha-
kem mi isteyeyim?...” (6 Enam/114) anlamindaki ayette oldugu gibi, fa-sa-la
kokinden kelimelerin gectigi diger ayetleri de ‘“agklanmus” olarak cevirmek
yerine, detaylandirilmis olarak ¢evirmek, daha uygun olsa gerektir.
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Buradan anliyoruz ki yukaridaki ayette gecen ve meallerde “agzklannis” olarak
cevrilen ‘fussilet” kelimesi, “fefsir etmek, agiklamak” anlaminda degildir. Bu da
ayetlerin detaylandirilmasinin veya harmanlanmasinin Allah tarafindan oldu-
gunu gosterir.

Zaten Kur'an’da “acik-agzklanmis” anlaminda “be-ye-ne” kokiinden gelen
beyyene, beyyenna, tiibeyyinu, yiibeyyinu, niibeyyinu, beyan, miibin, beyyinat, tibydn, gibi
kelimeler kullanilmaktadir. Ntekim Kut’an, ayetlerinin Beyyinat/actk, (Baka-
ra/99, Hac/16, Casiye/25, Ahkaf/7 Hadid/9, Mucadele/5, vb) oldugunu
belirtir ki, onlarin ayrica agiklanmalari s6zkonusu degildir.

Nitekim vahiylerin Kur’an’da yerlestirilmesiyle ilgili gelen rivayetlerde ayetle-
rin nereye yerlestirilecegini Hz. Peygamberin vahiy katiplerine belirttigini g6-
riiyoruz. Bundan da anlagiliyor ki her vahiy getirdiginde Cebrail, ayetleri ne-
reye yerlestirecegini de ona belirtmis, béylece Kur’an’da ayetlerin yerlestiril-
mesi salt Peygamber’in tasarrufu ile degil, Cebrail’in yonlendirmesiyle olmus-
tur (bkz. Buhati, 66/4, hadis no, 2). Zaten yirmi ti¢ yil gibi uzun stitede bo-
lim bélim gelen vahiylerin birbiriyle celismeden (4 Nisa/82), ahenk ve
uyumu bozulmadan, karisikliga meydan vermeden bu kadar mitkemmel bir
uyum icinde Kur’anda yerlestirildigi gibi salt bir beserin ¢abastyla yerlestiril-
mesi mimkiin degildir. Bunun bir géstergesi olarak Kur’an, Allah tarafindan
indirildigine inanmayanlara seslenerek ve isbirligi yaptiklarini iddia ettikleri
cinleri de yanlarina almalarint séyleyerek bir suresinin veya on suresinin veya
timiiniin bir benzerini ortaya koymalarini isteyip meydan okudugu halde
Arabindan Acemine kadar bugtine kadar hi¢bir kimse bunu yapamamustir.

Onun icin Fussilet sozctkleri, Kur'an ayetlerinin agiklandigini veya tefsir
edildigini degil, Allah tarafindan harmanlanip detaylandirildigint belirtiyor ol-
sa gerektir.

44- Zuhruf/61: Hz. Isa’nin dogumunda ve yasamindaki olaganiistii seylerin
kiyametin alametlerinden oldugu anlayisindan hareketle Zuhruf/61. ayetin-
deki “0” zamiri Hz. Isa’ya gonderilerek “O, kzyamet icin bir bilgidir, o saatin gele-
ceginden giiphe etmeyin, bana nynn, dogru yol budur’(43 Zuhruf/61) seklinde ¢ev-
rilmekte ve aciklanmaktadir.

Oysa ayetin “o, kzyamet icin bir bilgidir” kismindaki “o” zamirinin geleneksel
anlayista iddia edildigi gibi Hz. Isa’ya degil, Kur’ant Kerime génderilmesi ge-
rekir. Ciinkii ayetin Hz. Isa’dan s6z eden ayetler arasinda yer almast disinda,
ondan s6z ettigini ve “0” zamirinin Hz. Isa’yt gosterdigini belirten hicbir ka-
rine/delil yoktur. Aksine, ayetteki zamir Kur’an’t Kerim’i géstermektedit.
Cunki “O, kzyamet igin bir bilgidir, o saatin geleceginden siiphe etmeyin, bana nyun, bu
dogru yoldur.” soézlerini seslendiren kisi, Hz. Muhammed olup kendisine
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uyulmasini istemekte, Kur’anin gosterdigi yolun dogru yol oldugunu séyle-
mektedir. Nitekim M. Hamidullah ayeti “Bu Kur'an gercekte Belirlenmis 1 akit
hakkinda bir bilgidir” seklinde evirirken, dipnotlarinda “0” zamirinin Isa’ya
degil, Kur'an’a gitmesi gerektigini ve Incil’in isaretle sézetmesi disinda, baska
kutsal kitaplarin ahiret bilgisinden s6zetmedigini belirtir (Aziz Kur’an).

Onun igin ayette Hz. Isa’nin kiyametten 6nce iddia edilen ikinci gelisiyle ilgili
bir bilginin bulunmast bir yana, Hz. Isa’dan s6z ettigini gosteren en ufak bir
belirti bile yoktur. Bununla beraber birtakim 6zelliklerinden hareketle onun
kiyametin kopmasinin veya 6limden sonra dirilisin bir delili oldugu yorum-
lart yapilir. Oysa biitiin peygamberler kiyametin kopacagini séylemek, ahireti
bildirmek ve insanlari uyarmak agisindan hepsi aynt sekilde ahiret hakkinda
bilgi verdiklerinden, Hz. Isa icin séylenen “bilgi olma” 6zelligi, onunla sinirl
olmayip biitiin peygamberlerin de 6zelligidir. Kaldi ki Hz. Isa’nin olagandist
bir sekilde yaratilmis olmasinin kiyametin olacagina iliskin bilgi veya delil
olusturmasinin da bir mantig1 yoktur.

Diger yandan, ayette kiyamet icin bilgi oldugu séylenen sey, somut bir var-
lik/kisi degil, soyut olan bilgi olmast gerekir. Clinkii “adam akil kiiptdir, ha-
zinedir, para kasasidir, gibi” mecazi anlatimin disinda, dil bakimindan “zs
bilgidir”, “adam akildir”, “agac rubtur” tarzinda maddi seyin soyut sey oldugunu
s6ylemek dilin fesahati agisindan dogru degildir. Onun igin bu niteleme an-
cak Kur’an gibi kendisi bilgi olan bir sey icin yapilabilir. Bu sebepten ayetteki
zamirin ancak Kur’an’a gitmesi durumunda anlatim dogru olabilir.

Nitekim Muhammed Esed, M. islamoglu ve M. Oztiirk, Zuhruf/61 ayetin-
deki “0” zamirini Kur’ana gondererek kiyamet i¢in bilgi olan seyin Kur’an
oldugunu soyler ve gerekeelerini belirtitler.

45- Zuhruf/44: “Siphesiz bu Kur'an sana ve kavmine bir igittiir, ondan sorumiu
tutnlacaksimiz” (Diyanet-Heyet, M. Hamidullah, M. Sait Simsek, Piris, Atay-
Kutluay, R. 1. Eliagik) seklinde cevrilmesi gereken ayet, “Siiphesiz bu Kur'an
senin ve kavmin icin bir sereftir ve ondan sorumlu tutnlacaksmiz” (43 Zuhruf/44)
seklinde yanlis cevrilmektedir (Elmalili, Kogyigit, M. Esed, Islamoglu,
Mevdudi/Durmus Bulgur, M. Oztiirk, A. Sener-C. Sofuoglu-M. Yildirim,
vd.)

Kur’an su veya bu kisilere seref olarak degil, insanlara hidayet, rahmet, zi-
kir/hatirlatma, 6gut/mevize, Olcli/mizan, furkan/ayrag, burhan/delil,
beyyine/actk delil, biisra/miijde, basiir/basiretler vd. olarak gonderilmistir.
Diger taraftan Kur’an Hz. Peygambere ve kavmine zikitr/hatitlatma oldugu
kadar, butin insanlara da bir hatlatma/zikirdir. Ciinki 6giit yahut uyat,
hem Hz. Peygambere ve kavmine, hem biitin miisliimanlara ve insanlara
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yapilmaktadir. Zaten ayetin baglami da onu gosterdigi gibi, devami da seref-
ten degil, herkesin ona uyup uymamaktan sorumlu tutulacagini séylemekte-
dir. Nitekim Kur’an’in isim/stfatlarindan biri Zikr oldugu gibi, 6rnegin “Size
agiit olan (Zikruknm) bir kitap indirdik, anlamyor musunuz?’(21 Enbiya/10) ve
“Deki, bu benim ve benden 6ncekilerin zikri/uyarisidir...”(21 Enbiya/24)
demesi emredilmektedir. Onun i¢in Zuhruf/44. ayet bazi zihinlere yetlestigi
gibi Kur’anin suna buna san ve seref oldugunu degil, uyari ve hatirlatma ola-
rak indirildigini belirtir. Ayrica ayetin devaminda belirtildigi gibi insanlar,
Kur’anin kendileri i¢in seref olup olmamasindan degil, yaptig1 uyartyr kabul
edip etmemekten sorumlu tutulacaklardir.

46- Ahkaf/4-6: Meallerde, “De ki: siylesenize, Allah’t birakap taptiginez, seyler yer-

yiiziinde ne yaratmuslar, gistersenize bana! Yoksa onlarin goklerde ortakliklar: mi var-
dir? Eger dogrn siyleyenlerden iseniz, bundan evvel (size indirilmis) bir kitap yabut bir
bilgi kalintist varsa onu bana getirin. Allah’s biraksp da kzyamet giinjine kadar kendi-
sine cevap veremeyeceke seylere tapandan daba sapik ki olabilir? (Oysa) onlar bunilarm
tapmalarmdan habersizdirler. Insanlar bir araya toplandiklar: zaman (miisrikler) ta-
pindiklars seylere diisman kesilirler ve onlara kulluk ettiklerini inkar ederler” (46
Ahkaf/4-6) ayetlerinde kendilerine dua edilen kisiler, cansiz seyler olarak an-
lamlandirilmis ve yukarida elestirdigimiz gibi dua, ibadet olarak ¢evrilmistir.

Biri genel, digeri 6zel olan ibadet ve duayr ayni anlamda kullanarak Kur’an
tefsitlerinin ve meallerin sirkle ilgili ayetleri nasil anlasilmaz hale getirdigi ve
hurafelere zemin hazirladig! soyle anlatilir:

“... Mesela, Kuran’da hem ibadet, hem de dua kelimeleri gecer. Ibadet, kul-
luk etmek, dua, ¢agrida bulunmak ve yardim istemektir. Tefsir ve meallerin
cogu, duaya “ibadet” anlami vererek asil anlamin kaybolmasina yol agmustr.
Ibadet, yapilan duanin kabuliine yonelik olacagi icin bu iki kelime arasinda
sik1 bag vardir. Peygamberimiz “dua ibadetin iligidir, 6zidtur”” buyurmustur.
Ama dua, ibadet diye terciime edilince, birini olagan dis1 yollarla yardima ¢a-
girmanin ibadet oldugu anlami kaybolmaktadir. (...).

Duaya ibadet anlami verilince yeni anlam kaymalart kacginilmaz olmustur.
Hata hatayr dogurmus ve ayetlerin asil anlam1 kaybolmustur. Bu farks, Ttrki-
ye Diyanet Vakfi tarafindan yayimlanan ve Tirkiye’de en yaygin olan meal-
den gorebiliriz.

“De ki: siylesenize, Allah’t barikap taptiginiz seyler yeryiiziinde ne yaratmislar, goster-
senize bana! Yoksa onlarm goklerde ortakliklar: mi vardir? Eger dogrn soyleyenterden
iseniz, bundan evvel (sige indirilnis) bir yabut bir bilgi kalintist varsa onu bana getirin.
Allah’s birakap da kryamet giiniine kadar kendisine cevap veremeyecek seylere tapandan
daha sapik kim olabilir? (Oysa) onlar bunlarmn tapmalarindan habersizdirler. Insanlar
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bir araya toplandiklar: zaman (niiisrikler) onlara (tapindiklarima) diisman kesilirler ve
onlara kulluk ettiflerini inkar ederler” (46 Ahkaf/4-6)8.

“Dua” yerine ibadet, “kimseler” yerine seyler denmis, “seyler” de putlar di-
ye aciklanmis ve ayetin anlami tamamen degismistir. “Putlara tapan” nerde,
kiyamet giiniine kadar kendine cevap veremeyecek kimseleri yardima ¢agi-
ran” nerde! Ayetlere bu anlami verebilmek icin bes ciddi hatayt yapmak ka-
cinilmaz olmustur. Bu hatalar sunlardir:

a- Duaya ibadet anlaminin verilmest.
b- “Men” kelimesine “ma” anlaminin verilmesi.

Arapcada “men”, kimse veya kimseler anlamina gelir ve akilli varliklar icin
kullanilir?. “Ma” ise sey veya seyler demektir. Ahkaf 5. ayette ti¢ kere “men”
kelimesi geger. Duaya ibadet anlami verenler, onlardan ikisine “men”
Ucinstne de “ma” anlami vermek zorunda kalmuslardir.

c- “Hum” zamirine “hiye” anlami1 verilmesi.

“Bunlar” diye terciime edilen hum, Arapca’da akilli erkek varliklart gosterir.
Kur’an’da kadinlart da kapsamina alir. Ama “Men”e seyler anlami verildigi
icin “hum” zamirine de ya men’in lafzin1 gosteren “huve” ya da manasini
gosteren “hiye” anlamini vermek kaginilmaz olmustur. Bu, 6nemli bir hata-

dur.
d- Cem’i miizekker salime yanlis anlam verilmesi.

“Habersizdirler” diye tercim edilen “gafilun” kelimesi, cem’t muzekker sa-
limdir; akillr erkekler i¢in kullanilir. Kur’anda kadimnlart da kapsar. Men’e sey-
ler anlami1 verilmesi bu anlami da yok etmistir.

e-Putlar cansiz varliklardir. Ahirette yeniden dirilecek ve kendilerini yardima
cagiranlara konugacak olanlar ise insanlardir. Dolayistyla “kiyamet giiniine
kadar kendisine cevap veremeyecek seyler...” sézii yanlistir. Sonug olarak bu
ayet, savunulmast imkansiz hatalarla dolu olarak terciime edilmistir. Bircok
Arapca tefsirde de durum aynidir!®. Onlar da bu ayetleri dogru anlamayr im-
kansiz hale getirmislerdir”!1.

47- Rahman/19-20: “T&i denizi birbirine kavusacak sekilde salmgtir, ama arala-
rinda bir engel vardmr, onu agp kavusamazlar” (55 Rahman/19-20) seklinde ¢ev-
rilmesi gereken ayetler, mesela “Tki denizi birbirine kavusmalari icin saliver-
mistir, fakat aralarinda bir engel vardir ki birbirine karigip sularin 6zellikleri
bozulmaz”(T. Kogyigit) veya “(Sulart tatlt ve ac1 olan) iki denizi salivermistir,
birbirine kavusuyorlar. Fakat aralarinda bir engel vardir, birbirine gecip ka-
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rismuyorlar” (DIB ve Heyet Meali) seklinde hem anlam hem anlatim olarak
yanlis ¢evrilmektedir.

Bu yanlis anlama ve ¢eviriden hareketle Atlas Okyanusu icinde Cebeli Tarik
bogazinin 6tesinde guya tath ve tuzlu iki suyun karismadigint kaptan Custo
kesfetmis de Kur’an’in bindort yiiz yil 6ncesinden haber verdigi ama bu ke-
sif yapilana kadar anlasilmayan ayetleri anlasilmis ve bir mucize ortaya ¢ikmis
diye anlatilir. Kur’anda pozitif bilimler arayanlar da mal bulmus magribi gibi
bu mitolojiye sarilirlar.

Opysa ayetler béyle bir kimyasal olay1 degil, kara parcalarinin denizlerin ara-
sinda engel (berzah) olusturdugunu ve kavusup yerytizini kaplamasini 6n-
ledigini anlatir. Burada iddia edildigi gibi ne pozitif bilimle ilgili bir mucize
vardir, ne de kaptan Custo’nun buna bakarak misliman olmasi
s6zkonusudur. Sicak ve soguk, tatlt ve tuzlu, berrak ve bulanik sularin bir
mesafe veya bir siire sonra da olsa birbirine karistig1, aralarinda herhangi bir
stnirin yahut engelin bulunmadigr agtktir. Miminun/100, Rahman/20, Fut-
kan/53. ayetlerinde gecen berzah sézcigl de, salt enge/ anlaminda olup de-
nizlerin birbirine kavusup karayr kaplamasina engel olan kara parcalaridir.
Ornegin, Karadeniz ile Akdenizin kavusup aradaki cografyayi kaplamasin
Anadolu kara pargasi engellemektedir.

“Tki denizi salan odur. Biri tatle ve hog, digeri tuzlu ve acidor, aralarma da birbirine ka-
vugmasmne engelleyeceke tam bir engel koymustnr” (25 Furkan/53) ayetinde de tatlt
ve tuzlu act olduklart i¢in birbirine kavusmadigt s6ylenmedigi halde meal ya-
zarlart sirf act ve tath sularin birbirine karismadigr varsayimindan hareketle
iki denizin karismadigini yazarlar. Oysa ayetlerde sularin tadindan degil, ara-
larindaki kesin engelden sézedilmektedir.

Tki denizin birbirine karismamast, sularinin tadinin veya 6zgiil agirliginin de-
gisik olmasindan degil, aralarindaki bu buyiik kara parcalarinin engel olarak
bulunmasindandir. Yag ve su gibi, 6zgtl agirliklar: farkli olan maddelerin ka-
rismamast fizik kanunlarina ne kadar uygun ise, deniz sulart gibi 6zgul agirh-
g1 ayn1 veya yaklasik olan sularin karismamasi ise sézkonusu degildir.

48- Vakia/78-79: “O korunmus bir kitaptadir. Temiz kilman/ yaratilanlardan
baskasi ona dokunmaz, (56 Vakia/79) anlaminda olmast gereken ayetler, degi-
sik sekillerde cevrildigi gibi, “kitabin meknun” ifadesi de farklt olarak agik-
lanmaktadir. Mesela Muhammed Esed, “Ona ancak kalben temiz olanlar doku-
nabilir’(M. Esed) seklinde cevirirken, yalniz temiz kalpli olanlarin onu dogru
anlayip yararlanabilecegi, anlamina geldigini s6ylemektedir (Age.1108, dip-
not, 27).
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Mustafa Islamoglu (Hayat kitabt, 79. ayetle ilgili 2. not), M. Sait Simsek ve
Mevdudi, ‘kitabin meknun’dan maksadin Allah’in bilgisi/levh-i mahfuz oldu-
gunu ve ona ancak meleklerin dokunabildigini séylerken, 79. ayetin elimiz-
deki Kur’an’a abdestsiz dokunma ve okuma ile bir ilgisinin olmadigini, zaten
“dokunma” anlamindaki “yemessu” fiilinin basindaki ‘1a” harfinin yasaklama
degil, sadece olumsuzluk ifade ettigini, onun i¢in her durumda mushafin tu-
tulup okunabilecegini belirtit (M. Sait Simsek, Tefsir, 5/160, Tefhim, 6/106-
108, Insan Yayinlari, Istanbul 1996)12.

Stileyman Ates, ayetteki saklt bir kitap olanin Levhi Mahfuz olmadigini, ak-
sine Kitap Ehli’nin ancak temizlerin dokunabildigini soyledikleri kendi kitap-
lar1 olabilecegi gibi, Mushafin da olabilecegini, ancak abdestsiz ve ciinup
olarak da Mushafin hem tutulabilecegini hem okunabilecegini séyler.
(Kur’ant Kerim ve Yice Meali, 536 ve 1. dipnot).

Mustafa Oztiirk ise abdest ayetinin Medine’de indigini belirterek Mekke’de
inmis olan ayetin Mushafa abdestsiz dokunma ile ilgisinin olmadigini, nite-
kim o donemde simdiki gibi Mushaf diye bir kitabin hentiz olusmadigint ve
temiz olanlardan maksadin melekler oldugunu séylerken, hamiyeti diniyyesi
tuttugundan olsa gerek, doniip Kur’ana saygidan dolay1 ancak abdestli do-
kunmak ve okumak gerektigini, boylece geleneksel anlayist strdirdigini
soyle anlatir:

“Islam ulemasinin bu ayete atifla Mushafa abdestsiz dokunmanin caiz ol-
madigint soylemesi, dini duyarhlik agisindan bakildiginda kesinlikle isabetli-
dir. Cinkt Kur’an ve dolayistyla onun cisimlesmis sekli olan Mushaf, Allah
kelamidir ve her tirlii hiirmete layiktir. Bu itibarla, Mushaf’a abdestli doku-
nulmali, Kur’an abdestli okunmalidir. Kut’an’a htirmetin bir icab1 da budur”
(Kur’an-1 Kerim Meali, 79. ayetle ilgili 519 nolu not).

Diyanet/Heyet mealinde Kur’an’a abdestsiz dokunulamayacagt, ciintibiin ise
hem dokunamayacagi, hem okuyamayacag: belirtilmektedir (sayfa 530, ilgili
ayet).

Ayet, Kur’an’a ancak abdestli olanlarin dokunabilecegine delil gibi gosteril-
mesine!® karsin, ancak abdestli olarak dokunmayr 6ngérmekle bir ilgisi yok-
tur. Zaten Vakia suresi Mekke’de ¢cok dnceden indigi halde abdest ayetinin
bulundugu Maide suresi ¢cok sonra Medine’de inmistir. Ayet, musriklerin id-
dia ettigi gibi vahyin/Kut’an’in cinler tarafindan degil, Allah tarafindan indi-
rildigini, sair veya kahin szt degil, degerli bir Kur’an oldugunu, bir kitapta
korundugunu, temiz olanlardan baskasinin vahye dokunmadigini belirtmek-
tedir. Yukarida belirttigimiz gibi Mevdudi bunu soyle anlatir:
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‘Bu ayetten Kur'an'a abdestsiz dokunmatk yasaktir’ seklinde fikhi bir hikim
ctkarmak dogru degildir ve agikca ayetin inis sebebinin de bu olmadigini s6y-
leyebiliriz ”.14

Onun i¢cin Muhammed Esed, Kotunmus Levha anlamindaki Levhi Mah-
fuz’dan maksadin Kur’an’in kendisi olup mecazi bir anlatim olarak Allah ta-
rafindan koruma altinda oldugu i¢in bozulmasinin sézkonusu olmadigs an-
lamina geldigini ve bu goriisii Taberi, Razi, Begavi ve Ibni Kesir’in paylasti-
gint soyler (Bkz. Kur’an Mesaji, 1255, Buruc/21. ayetle ilgili 11. dipnot).
Onun i¢in meknun kitab’in Levhi Mahfuz/Allah’in bilgisi veya oradan indi-
rilen vahyin/Kur’an’in olmast durumu degistirmez!5.

49- Hadid/16: Meal ve tefsitlerde 57 Hadid/13-15 ayetler grubu munafikla-
r1 veya mislimanliklart tam olgunlasmamis miiminleri anlattigi halde 16.
ayet bunlardan ayrt olarak sirf muminler icin degerlendirilmektedir. Oysa
bunlardan maksat goriiniirde inanmis olan ama Allah’a ve indirdigi gerce-
ge/kitab’a kalpleri heniiz boyun egmemis bulunan minafiklar yahut tam ol-
gunlasmamis miiminler olmaldur.

Aciklamalara gore ayetteki Allah’in Zikti’nden maksat, Enfal/2’de oldugu
gibi. Allah’in adinin anilmasidir, haktan inen de Kur’an/ayetlerdir. Bu muh-
temel olmakla beraber, iki ifade arasindaki “vav” harfi, tertip degil,
beyaniye/aciklayict olarak kabul edildiginde ceviri yerine oturur ve “Tnanmus
(goriinenlerin) kalplerinin Allah’m Zikri’ne, yani inen hakka boyun edme zaman: gel-
medi mi?” seklinde netlesit. Evet, Allah’in Zikri, Allah’t anmak anlaminda
olabilecegi gibi, Zikr olan Kur’an da olabilir. Ancak ‘Zner” ifadesi Allah’in
zikrinden maksadin Kur’an oldugunu gésterir. Onun igin ayetin dogru ¢evi-
tisi “Tnananlarn kalplerinin Allah’in Zikri'ne, yani inen hakka boyun edme zaman:

gelmedi mi?” seklinde olmasi daha dogru olur.

Kur’an inmeye devam ederken Allah’a ve onun indirdiklerine karsi kalbi hu-
su icinde olan, yani boyun egen samimi muiminler zaten tasvir edilen kitap
ehli gibi degildirler. Onlarin tzerinden hentiz uzun zaman da ge¢memis,
kalpleri onlar gibi katilasmamus ve fasik olup Allah’in yolundan da ¢itkmamis-
lardir. Onun igin ayette “miiminler” diye nitelenen ve uyarilan kisiler, olsa
olsa muminler gibi gériinen veya Allah’in indirdikleri karsisinda hentiz tam
teslimiyet gOsteremeyen kisiler olmalidir. Nitekim ondan sonraki 17. ayet,
Allah’in 6l topraga hayat verdigi gibi imanin da kalplere hayat verdigini be-
lirterek s6zkonusu kisilerin kaplerinin hentiz imanla hayat bulmadigi ve artik
Allah’in Zikri’'ne boyun egerek hayat bulmasi gerektigini anlatir.

Tefsirlerde, ayet daha ¢ok ziihd mantigyla acgiklanarak Mekke’de yoksululk
icinde iken Medine’de kazandiklar1 ganimetlerle kisa zamanda diinyaya yone-
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len ve kalpleri katilasan muslimanlari uyardigy, hatta kinadigy, seklinde acik-
lantyorsa da (6rnegin, Kessaf, 4/477, Elmalili, 7/427, vb), biz bunun dogru
olmadigint diisiintiyoruz.

50- Hadid/28-29: Meal ve tefsir yazatlarinin herhalde anlayip cevirmekte
en ¢ok zorlandiklari ayetlerden biti de 57 Hadid/28-29. ayetleri oldugu anla-
stlmaktadir (bkz. Mustafa Oztiirk, Kur'ant Kerim Meali, 29. ayetle ilgili 524.
dipnot). Bu ayetlerdeki inanmis olanlardan maksadin, meallerde (H. Atay,
Elmalili, T. Kogyigit, R. Thsan Eliactk, M. Esed, vb.) Hz. Isa’ya inanmis
olanlar degil, Hz. Muhammed’e inanmis olanlar oldugu, boylece iki kat ecir
kazanmis olacaklar1 ve Kitap Ehli’nin Allah’in litfundan bir seye glgclerinin
yetmedigini bilmeleri, seklinde ¢evrilmektedir.

Oysa ayette, Hz. Isa’ya inanmis olan Hiristiyanlarin Hz. Muhammed’e de
inanmalar istenmekte, her iki peygambere de inandiklari iin iki kat ecir ka-
zanacaklart séylenmekte ve bu imanlarinin bosa gitmeyecegi, dinyada da
ahirette de 6nlerini aydinlatacag: belirtilmektedir. Degilse, Hz. Muhammed’e
inanmis ve aydinliginda ytriyecekleri bir 1s18a sahip olmus bulunan kisilerin
tekrar ona inanmalarini istemenin, boyle bir 1518a sahip olacaklarint séyleme-
nin ve bundan dolay1 ecitlerinin iki kat olmasint belirtmenin, ayn1 sekilde Ki-
tap Ehli’nin Allah’in latfundan bir sey elde etmeye gliclerinin yetmeyecegini
s6ylemenin anlami1 yoktur. Onun i¢in ayetin dogru ¢evirisi soyle olmast ge-
rekir:

“Ey dnceki peygamberlere inanmus olanlar! Allah’tan sakmmn, (Mubammed) peygambe-
rine de inanmn ki, Allah size rabmetini iki kat versin, size aydinliginda yiiriiyeceginiz bir
251k var etsin, sigi bagislasin. Allab bagislayandr, actyandzr. Biylece Kitap ebli Allah’m
Iutfundan ellerine bir sey gegmeyecegini diisiinmesinler, lutuf Allah’m elindedir, onn dile-
yene/ diledigine verir. Allah bityiik lutuf sabibidir’ (57 Hadid/28-29).

Nitekim M. Islamoglu 28. ayeti, “Siz ey tevhide iman eden (kitap ehli)...”
seklinde cevirerek bunlardan maksadin teslisi red eden ve tevhide inanan
Iseviler oldugunu séylerken, 29. ayeti de “boylece kitap Ehli kendilerinin Al-
lah’in latfundan hicbir sey elde edemeyeceklerini diisinmesinler...” (Hayat
Kitab: Kur’an, ilgili ayetin ¢evirisi ve dipnotu) diyerek yaptigimiz gibi ¢evir-
mektedir.

M. Oztiirk ise tevhide inanan inanmayan ayirimi yapmadan 28. ayeti “ey 6n-
ceki peygamberlere inananlar....” seklinde cevirirken, 29. ayeti ise “Yahudi-
ler ve Hiristiyanlar iyi bilmeliler ki Allah’in vahiy ve Peygamberlik lutfuna
onlar karisamazlar” diyerek digerleri gibi yanlis cevirmektedir.
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M. Sait Simgek de 28. ayetteki miiminlerden maksadin Kitap Ehli oldugunu
soylerken, 29. ayetin de bunlarin Allah’in litfuna karisamayacags ve onu di-
ledigi yere verebilecegi anlaminda oldugunu belirtir.

Diyanet/Heyet mealinde 28. ayette inanmis olanlarin kimler oldugu ve
inanmalar istenen peygamberin kim oldugu belirtilmedigi halde, altinda ya-
pilan agiklamada bunlarin Kitap Ehli ve Peygamberin de Hz. Muhammed
oldugu belirtilmis, ama 29. ayete gelince, digerlerinde oldugu gibi ayet yanlis
olarak ¢evrilmistir. Oysa ayetlerin baglami, ¢evirisinin yaptigimiz gibi olmasi
gerektigini gosterir.

51- Tahrim/5: “Ey Peygamberin esleri! Eder o sizi bosarsa, Rabbi ona; siden daha
i olan, kendini Allah’a veren, inanan, boyun eden, tevbe eden, kulluk eden, saihat/ orug
tutan-seyahat eden-hayer yolunda kosan- dul ve bakire esler verebilir” (66 Tahrim/5)
ayetinde gecen “saihat” kelimesi meallerde gorildigt gibi “orug tutan” veya
“seyabat eden”” seklinde cevrilmektedir. (S. Ates, M. Sait Simsek, Diya-
net/heyet, H. Atay-Y. Kutluay, Elmalili, M. Esed, T. Kogyigit, Bul-
gur/Tethimu’l-Kut’an, $. Piris, Mustafa Yildiz, Yusuf Isicik, M. 1slarnoglu,
Isfahani/Mufredat, vd.).

Mehmet Tirk, “Hayir icin her ise kosan”(Allah’in Kelami Meal Tefsir) sek-
linde cevirirken, Mustafa Oztiirk, “Allah yolunda hicreti géze alan” olarak
cevirmektedir.

Sozliklerde “saih” kelimesinin anlamlarindan biri oru¢ tutmak, seyahat et-
mek olarak veriliyorsa da bu ayette belirtilen anlamlarda degil, gendisini dizgin-
leyen, ablakin: koruyan, entrikalara girmeyen, gibi anlamlarda kullanmildigt agiktir.
Zaten bu anlam ile kendini dizginlemek olan oru¢ tutmak anlami birlesmek-
tedir. Ama nedense, bu niians gézoéniinde bulundurulmadan dogrudan seya-
hat etmek, hicret etmek veya oruc tutmak, seklinde c¢evrilmektedir. Oysa
Resulullahin esleri turist gibi stirekli gezen yahut Resulullahla beraber hicret
etmeyen olmadiklar: gibi, bu kelimeden hemen 6nce zaten ‘abidat=ibadet
eden” kelimesi kullanidmaktadir ki oru¢ tutmak ve hayir yolunda kosmak da
ibadet sekillerinden biridir. Dolayistyla siirekli seyahat eden veya hicret eden
anlami uygun dismedigi gibi, ondan 6nce ibadet eden ifadesi gectigi i¢in
orug tutan veya hayir yolunda kosan anlami da tekrar olusturmaktadir. Onun
icin ayetin dogru cevirisi, “... kendini tutmasinz bilen...” (R. 1. Eliagik) veya buna
yakin olarak “entrikalara girmeyen” seklinde olmasi gerekir.

52- Kryamet/16-19: “Acele bellemek icin onunla dilini oynatma. Siiphesiz onu fal-
bine yerlestirmek ve okutturmak bize diiser. Big onu okudugumnzg 3aman, okumay i3-
le. Sonra onu agiklamak bize dijser.” (75 Kiyamet/16-19) seklinde ¢evrilen ayet-
leri, tefsir ve meallerde olsun, Buhati ve Muslim’in “Onunla dilini oynatma”
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ayeti hakkmnda Said b. Cubeyr, Ibni Abbas’tan “ Resulullah, inen vabyi akhnda tut-
maga calisir ve exberlemek igin dudaklarm: hareket ettirirdi. Tbni Abbas, dudaklarm
hareket ettirdigim gibi Resulullah dudaklarmi hareket ettirirdi, dedi. Said de, Ibni Ab-
bas'in yaptigr gibi dudaklarm: hareket ettirereke gisterirdi. Allah “Cabuk ezberlemek
zcin dilini onunla oynatma, onu aklinda toplamak ve sana okutmak bizim gorevinuizdir”
ayetlerini indirdi. Yani onu kalbine big; yerlestirecediz ve okuyacaksm. “Onu okudngn-
muzda sen de okumayr igle”. Okunusunu dinle ve izle. “Onu beyan etmek de bige dii-
ser”. Yani big sana okutacagz. Ondan sonra Cebrail vabiy getirdigi zaman Resulullah
dinlerds, Cebrail ayrildiktan sonra Resulullah onun okudugn gibi okurdn’¢ rivayetle-
rinde olsun, vahyin Hz. Peygamberin hafizasina/kalbine yertlestirilmesi ve
Cebrail'in okuttugu gibi unutmadan ve karistirmadan okumast anlaminda
yorumlanmustir.

Opysa Hz. Peygambere vahyin indirilis seklinin kalbine indirmek suretiyle ol-
dugu (2 Bakara/97; 26 Suara/193), dokuzuncu sure olarak inen A’la sure-
sinde Allah’in Hz. Peygambere ‘Sana okutacagiz ve unutmayacaksin” (86
A’la/6) diyerek unutmayacagin soyledigi ve “Kur'an sana vabyedilirken,
vahyedilisi bitmeden dnce acele etme” (20 Taha/114) diyerek Peygambere vahyi
nasil belleyecegini 6grettigi ve otomatik olarak ezberlenmis olacagini belirtti-
&i, “Siphesiz Zikri biz indirdik ve onn biz; kornruz” (15 Hicr/9) sozletiyle vahyin
korunmasini garantiledigi ve Kiyamet suresinin en erken 30. sirada nazil
olup o zamana kadar vahyi belleme konusunda Peygamberin acemilik do-
neminin ¢oktan, hem de daha isin basinda ge¢mis olmast gerektigi karsisinda
bu ayetlerin séylenen anlamda olmadig anlasilir.

Onun igin bu ayetler belirtilen anlamda olmayip kiifiir ve isyanlarla doldur-
duklart amel defterlerini kiyamet giinii okumaya bir tiirlii cesaret edemeyip
geveleyen yahut amellerinin yiizlerine vurulmasint istemeyerek ¢arcabuk ge-
cistirmeye calisan kisilerin durumunu tasvir etttigi ve bir biitiin olarak ahiret
strecinde kafirlerin perisanligindan s6z eden sure icinde ayetlerin baglaminin
da bunu goésterdigi anlasidmaktadir. Kisaca, buradaki okuma, vahiy veya
Kur’an ile ilgili bir okuma degil, kafirlerin amel defterleriyle ilgili bir okuma-
dir ve okumaya dili varmayan kafir insandir!?. Nitekim M. Islamoglu ve M.
Opztiirk, bu gercekleri ve surenin konu biitiinliigiinii g6zoniinde bulundura-
rak ayetleri, “Acele gecistirmek icin agzinda geveleme. Siiphesiz onn big, topladik, big
okuyacagiz, okudngumuzda da izleyeceksin, ortaya koymatk bizim gorevimizdir” sekil-
de gevirerek bunun Ka’bi’nin ve Kaffal''n anlayisina gore yapildigini belirt-
mektedir.

M. Sait Simsek de “Acele ederek onunla dilini deprestirip durma, onn okudugumuzda
sen okunusunu takip et...” seklinde gevirdigi ayetlerin ve devaminin Hz. Pey-
gamberin vahyi alis sekline iliskin degil, Razi’nin Kaffal’dan verdigi gbrisiin
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soyledigi gibi kuftr ve kotiiliiklerle dolan amel defterini kiyamet glinii oku-
maya yanasmayip geveleyerek gecistirmeye calisan kafirin durumunu anlatti-

gint belirtir. (Tefsit, 5/353-354).

Surenin genel konusuna ve ayetlerin baglamina bakildiginda gercekten, gelen
vahyi Hz. Peygamberin hafizasinda tutma ¢abasindan degil, kafirlerin kiya-
met glind elinin ayaginin dolagsmasindan ve perisan bir duruma diismelerin-
den sozettigi gorulir. Surenin genel konusu bu iken, 6ncesi ve sonrast ile
baglantisiz, damdan diser gibi Peygamberin vahyi ezberlemek i¢in ¢irpinma-
sindan s6zetmesi, Kur’anin anlatim teknigine ve konu butiinligiine uyma-
maktadir. Bu yanls anlamanin sebebi de tefsitlerde belirtildigi gibi niizul se-
bebi olarak verilen bir hadistir. Onun icin burada sézkonusu edilen kisiler,
amel defterleri kiifiir ve isyanla dolmus bulunan kafirler olup onlara nasil
okunacagini séyleyen ve okuyup agtklayacak olan da Allah’in kendisidir.

53- Tekvir/24: “O/Peygamber gorilmeyenler hakkinda séylediklerinden
otirt tohmet altinda tutulamaz” (81 Tekvir/24) (H. Atay, T. Kogyigit, vb),
“Aldigt bilgiler gegim kaynagt degildir” (R. Thsan Eliacik), “O, baska birine
vahyedilmis olan insan kavrayisinin 6tesindeki seylerin bilgisinden dolay1 on-
lar1 kiskanan biri degildir” (M. Esed), “Gayb (vahiy) konusunda o asla saibeli

(ve de cimri) degildir” (Y. Isicik) diye cevrilen ayetin dogru cevirisi, “o, vahyi
gizlemez” seklinde olmalidir. Herhalde bazi meal yazarlari, %z” harfi ile yazilan
ve “sanmak” anlaminda olan”zanne” fiili ile, bir seye ¢ok deger verdigi icin
onu baskalarindan esirgemek, gizlemek, anlamindaki iz harfi ile yazilan

“danne” fiilini karistirdigindan ayeti yanlis cevirmektedir.

Ayetteki ‘0’ zamiri Peygamber yerine, “Bu Kur’an, arsin sahibi katinda de-
gerli, giiclt, sézii dinlenen ve glivenilen serefli bir el¢inin getirdigi sozdiir.
Arkadaginiz (Muhammed) asla deli degildir. And olsun ki o, Cebrail’t apagik
ufukta gérmustur” (81 Tekvir/19-23) ayetlerinde nitelikleri sayilan Cebrail
melegine gitmesi daha uygundur. Clinkd Allah’in yaninda degerli, giicld, so-
zii dinlenen ve giivenilen serefli bir el¢i olup vahyi iletmesi konusunda giive-
nilir bir el¢i odur. Yahut Cebrail vahiy konusunda béyle oldugu gibi, Pey-
gamber de vahyi iletmesi konusunda bu sekilde giivenilir bir kigidir.

Ornegin, Zemahseri, Abdullah b. Mesud mushafinda ayetteki fiilin “zt” harfi
ile “zanne”, Ubey b. Ka’b mushafinda ise ‘dat’ hatfi ile “danne” oldugunu ve
Resulullahin her iki sekilde okudugunu (Kessaf, 4/713, ilgili ayetlerin tefsiri),
M. Oztiirk, Ibni Kesir, Ebu Amr ve Kisai’nin farkls okudugunu belirterek ki-
raat farkliligi hastaligini seslendiriyorsa da, bunun iki harfin hem yazilisindaki
hem telaffuzundaki yakinliktan kaynaklanan bir yanilma oldugunda siiphe
yoktur. Ciinkii Allah’in vahyettigi metin bir tanedir ve o da ya Ibni Mesud’un
mushafindaki gibi zannetmek anlamindaki “zanne” fiili iledir ya da butiin
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muslimanlarin elindeki mushafta oldugu gibiki inancimiz odur-esirgemek,
gizlemek, cimrilik etmek, anlamindaki “danne” fiili iledir. Telaffuzda su veya
bu sebepten farklilik olabilir, ama Kur’an’in metninde farklilik olamaz. Su
veya bu kisinin mushafinda farkliliklarin bulunmasi Allah’in kitabini degil,
yazan o kisileri baglar. Onun i¢in ayetin dogru cevirisi, “o, vahyi gizlemez” sek-
linde olmalidir. Nitekim M. Sait Simsek, Diyanet/Heyet, Elmalili, M.
Oztirk, M. islamoglu, “O, Allah’in katindan aldig1 vahiylerin/bilgilerin hic-
birini sizden saklamaz/esirgemez/gizlemez” seklinde cevirmektedir.

54- Kevser/1: Kevser suresinin birinci ayetinde gecen Kevserden maksat
Resulullahin hayatinda vahyi devam eden ve gittikce ¢ogalan Kur’anin ken-
disi olmast en uygun iken, Meal ve tefsitler cennette bir nehirden baglayarak
ashap, immet, makami mahmud’a kadar sayist 26’ya varan farkl seylerle
aciklamaya calisirlar ve bunlarin arasindan daha ¢ok Kevser’in cennette bir
nehir oldugu tercih edilir. Bu sekilde bunca teville ayetin medlulii anlasiimaz
ve bilinmez olmaktadir.

Opysa Kevser’in cennette bir nehir anlaminda olmasinin fazla bir anlami yok-
tur. Clnkd cennet zaten baglar, bahceler, pinarlar, irmaklar, saraylar vs. olup
ayrica Kevser adinda bir nehrin Hz. Peygambere verilmesinin bir anlam1 bu-
lunmamaktadir. Ayrica anlamada niizul sebebi, yeri ve zamanindan ¢ok, s6-
ziin dizimi, baglami ve mesaji 6ncelikle gbzéniinde bulundurulmasi gerekir-
ken, kiltiirel bilgilerle anlatim “degdi degmedi” fikrasindaki anlattma do-
nusmektedir. Herhalde Kevser’in ne oldugunu Resulullah ve ashab: biliyor-
du ki ayrica bunun izahina ihtiya¢ duyulmamistir. Bunun da Hz. Peygambere
ve biitlin insanhga verilen en biiyiik nimet olarak Kur’an olsa gerektir. Onun
igin hakl olarak M. Islamoglu ve M. Oztiirk’iin de belirttigi gibi bundan
maksadin gittikce vahyi c¢ogalan Kur’an olarak degerlendirilmesi yerinde
olur. Nitekim M. Sait Simsek, Kut’an olarak tasrih etmeden bunun bol ni-
met ve ¢ok hayir anlaminda oldugunu séyler.

“Bu sure hakim goriise gore, Mekki 16. suredir. Bu durumda, ayette gecen
“salli” kelimesini, namaz olarak almak isabetli olmayacaktir. Aynt sekilde
“venher” kelimesi de bilinen sekliyle kurban olamaz. Ctinki Mekke doéne-
minde namazin farz olusu s6z konusu degill Namaz bu ayetle farz kilindiysa,
“venher” kelimesini, bilinen manasiyla “kurban kesmek” olarak anlaya-
caksak; o zaman kurban da farz olmaz mi? Zira ikisi bitlikte zikredilmekte-
dir. “Rabbin i¢in namaz kil ve kurban kes” eger boyleyse, neden namaz
farz ve kurban mezheplere goére vacib, siinnet gibi degiskenlik arz etmekte-
dir. kisi de emir sigastyla (namaz kil, kurban kes) zikredilmektedir. Namaz
farz ama kurban neden degil?



218 * Eskiyeni 28/Bahar 2014

Turhan Yesilcicek’in namazin yonelmek ve nahr’in gégsii agmak anlaminda
oldugu yorumuna gére surenin anlamu, soyle olabilir: “Bzg sana Kur'an'’z verdik.
Rabbine yonel ve gigsiinii ag. Sana kitiiliik diisiinenlerin bu nurdan feyzi kesiktir.”

Calismalarim sirasinda Mustafa Oztiirk’iin Kur’an-1 Kerim Meali’nde yanlis
oldugunu gbrdiigiim ¢evirilerin listesi:!8

1- Bakara/102. ayetin meali icin yukaridaki listede verdigimiz meale bakiniz.
M. Oztiirk, Harut ve Marut’un gercekten melek olduklarint ve halki uyardik-
larini, ama halkin onlardan sihir 6grendiklerini soyliyor. Oysa bu Sileyman
peygambere iftira edenlerin Babil’den 6grendikleri mitolojiden bagka bir sey
degildi.

2- Bakara/282. ayetin ¢evirisinde kullanilan “kadinlardan birisi sahitlik ettigi
seyi tam hatirlayamazsa digeri ona hatirlatsin” gevirisi yanhstir. Dogrusu,
“biri haktan saparsa digeri onu uyarsin” seklindedir. Nitekim M. Oztiirk ilgili
ayetle ilgili yazdig1 dipnotta “Dolayisiyla kadinin sahitligiyle ilgili bu hitkiim
her zaman ve zeminde, her durum ve sartta ayniyla tatbik mevkiine konul-
masint mucip bir muhtevaya sahip degildir” diyerek tarihselciligini orntaya
koymustur. Oysa ayetin hitkmu tarihsel olmadigt gibi, onun ve benzer geviri
yapanlarin yaptiklart degerlendirme de dogru degildir.

3- Ali Imran/7. ayetteki muhkem ve miitesabih tanimini kendi anlayisina g6-
re yapmaktadir. Oysa bu soyledigi gibi kesin degildir. Benim anladigim kada-
riyla miitesabih ayetler, Allah’in ve insanin fiil ve sifatlar1 arasindaki benzer-
liktir. Mesela Allah gbriir insan da gorir, Allah isitir insan da isitir, Allah ki-
zar insan da kizar, Allah cezalandirir insan da cezalandirir, Allah alir verit in-
san da alir verir vd. Insant tanimlayan ayetlerin hem sozel/lafiz anlamint bili-
riz hem mesajint biliriz, ama Allah’in fiil ve sifatlarini dile getiren ayetlerin la-
fiz/literal anlamini biliriz ama ifade ettigi fiilin ve sifatin kiinhiind ise bilmi-
yoruz. Clinkl gayb alani olup vahiy o konuda bize bilgi vermemistir. Vahyin
bilgi vermedigi gayble ilgili bir konuyu kavramak icin pesine diisenler ancak
kalplerinde hastalik olan ve sapitanlardir. Ciinkii amacglari fitne ¢tkarmak ve
heveslerine gore yaptiklart yorumlarla ortaligs karistirmaktir. Bu benim olabi-
lecegini diisiindigiim miitesabih anlagtyimdir. Onun icin M. Oztiirk’iin bu
konuda yaptig1 aciklama da ancak kendi gortsidiir.

4- Nisa/3. ayetle ilgili yaptig1 ceviti ve sinursiz evlenme serbestligi bana gore
isabetli degildir. Ayrica hur kadinlara adaletsizlik yapmaktan ¢ekindigi icin
evlenmesi yasak olan bir kisinin evlenecegi cariyelere haksizlik yapmayacag:
ne malum? Yahut cariyelere adaletsiz ve haksizlik yapmak caiz midir? Ayrica
ayetteki, kiltiriimiizde hep cariyeler olarak anlasilan ve cevrilen “meleket
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eymanukum” ifadesinden maksat, Islam 6ncesi dénemden potansiyel olarak
devam eden cariyeler olmakla beraber esas anlami, savasta diigmandan alinan
savas esiri kadinlardir. Bunlar kole/catiye degil, sadece esirditler. Bu ikisi
arasindaki fark aciktir. Bunlar istedikleri ve imkan bulduklari anda fidyelerini
vererek 6zgiirliiklerine kavusabilirler ama kole-cariye boyle degildir (Genis
bilgi icin bakiniz. Ali Riza Demircan, Kuran ve Siinnet Isiginda Cariyeler ve Simii-
ritlen Cinsellikleri, Ensar Yayinlari, 2. Baski).

5- Nisa/24. ayetin cevirisi mut’a evliligi dogrultusunda yapilmistir. Nitekim
M. Oztiirk, Tefsirde Ebli Siinnet & Sia Polemikleri kitabinda mut’a evliligini sa-
vunmakta ve ayeti bir delil gibi géstermektedir. Oysa Nisa/24. ayet stresiz
normal evlilikte verilecek mehirle ilgili hitkmi agiklamaktadir. Rivayer Kiiltiirii
ve Olumsuz; Kadim Algist kitabinda Mut'a Evliligi ve Kadim boélimiinde bunu de-
gerlendirmistim.

6- Nisa/34. ayeti, “Kocalar karilarinin amiti/reisi konumundadit” seklinde
cevirir. Oysa ayetin anlami “erkekler kadmnlarin islerini goriirler” seklinde
olmalidir. Cinki KAVVAMLIK, malin1 milkint idare edemeyen kisilere
devletin bu isi gbrmek tizere atadigt kisidir. Bu kisi sézkonusu kisilerin reisi
veya amiri degil, mallarini idare eden, yani onlarin islerini gériip hizmet eden
kisidir. Onun i¢in kavvamligi, mutlak olarak amitlik/reislik olarak anlamak
ve cevirmek isabetli degildir.

7- Nisa/46. ayet de bana gore yanlis cevrilmektedir. Dogru anlami ve ¢evirisi
icin yukaridaki listede ayetin ¢evirisine bakiniz.

8- Nisa/159. ayetin dogru cevitisi icin verdigim listede ayetin anlamina baki-
niz.

9- Yusuf/110. ayetin dogru anlami ve cevirisi icin verdigim listeye bakiniz.
10- Hicr/90-91 ayetlerini anlami ve dogru ¢evirisi icin listeye bakiniz.

11- Nahl/62. ayetin son ciimlesinin dogru cevirisi, “Kopan tespih taneleri
gibi atese dokiileceklerdir” seklinde olmalidir. Ayetteki “mufratun” kelimest,
ismi fail/6zne degil, ismi meful/nesne kipindedir. Onun icin onlar 6nde gi-
denlerdir, seklinde ¢evrilmesi dogru degildir.

12- Isra/78. ayetin dogru anlami ve gevirisi igin listeye bakintz.
13- Taha/96. ayetin dogru anlami ve cevirisi icin listeye bakiniz.
14- Enbiya/30. ayet icin de listeye bakiniz.

15- Hac/15. ayetin anlami1 ve gevirisi i¢in 6zellikle listeye bakiniz.
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16- Hac/31. ayetin dogru cevirisi sdyle olsa gerektir: “Allah’a ortak kosanlar
gokten distip kusun kaptigt veya firtinanin derin uguruma attigt kisi gibidir-
let”. Bunlar riizgara/hevese kapilarak ve bagkalarina uyarak ortak kosuyor-
lar.

17- Miminun/4. ayetin dogru ¢evirisi, “Onlar zekat verme gorevlerini yapa-
rak kendilerini tezkiye ediyorlar” seklinde olsa gerektir.

18- Sad/23-24-25 ayetleri icin M. Ozturk’in yazdigt 429 ve 430 nolu dipnot-
Rivayet Kiiltiirii ve Yanles Din Anlayese kitabima bakiniz. Ayetlerde hasim iki ki-
sinin davasinda iki tarafi da dinlemeden Davud’un acele karar vermesi elesti-
rilmekte, sonra yaptigt yanlst anlayarak bundan dolay: tevbe istigfar etmek-
tedir. Bu tavri Hz. Peygamber’e bir 6rnek olarak sunulmaktadir. Yoksa kar
ve katil igleri degildir.

19- Sad/31-33. ayetlerde de Stleyman Peygamberin atlarla mesgul olarak
namaz kilmay1 unutmast degil, Allah’in verdigi giizel atlar sebebiyle Allah™
anmasi ve ona sikretmesi anlatilir. Sileyman, Allah’t anarak hayir islemek is-
tedigi soyler. Clinkd bu giizel atlarla diismana karsi savasma imkani vermis-
tir.

20- Zimer/42. ayetin anlami ve dogru ¢evirisi i¢in listeye bakiniz.

21- Mimin/46. ayeti Ehlisinnetin geleneksel kabir azabt anlayist dogrultu-
sunda anlayip ¢evirmektedir. Oysa ayetin kabir azab:t veya berzeh alemi de-
dikleri alemle bir ilgisi yoktur. Ayet, Hz. Musa ve muminler tarafindan Fira-
vun ve yandagslarinin sabah aksam, yani devamli ates azabiyla uyarildiklarini,
inanmadiklari igin de kiyamet giinii uyarildiklar: bu atese atilacaklarini anlatir.

22- Sura/23. ayette Peygamberin mustiklerden akrabalik dilenmesi degil,
yapugi teblig karsiliginda Allah’a yakinlik/rizasini kazanmaktan bagka bir is-
teginin olmadig1 anlatilir.

23- Zuhruf/44. ayet, Kur’anin Peygamber ve kavmi igin bir seref oldugunu
degil, bir zikir/uyari, hatirlatma oldugunu soyler. Prensip olarak Kur’an Pey-
gamber ve biitin miiminler icin bir seref olmakla beraber, ayetin bununla bir
ilgisi yoktur. Ustelik Peygamberin kavminin ¢ogu inanmadan oliip gittiler,
Kut’an onlar icin nasil bir seref olabilir ki?

24- Hucurat/12. ayette zandan ¢ok sakinmak degil, zannin bircogundan sa-
kinmak gerektigi soylenir. Anlamin boyle olmast gerektigi, ayetin devamin-
daki “stiphesiz zannin bazist giinahtir” ifadesinden de anlasilmaktadir. De-
mek ki, zannin bazist glinah degildir. Ilke olarak zandan kaginmak gerek-
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mekle beraber, ayetin soyledigi zandan ¢ok kaginmak degil, bircogundan ka-
cinmaktir.

25- Hadid/29. ayetin dogru anlami ve ¢evitisi sOyle olmalidir: “Kitap Ehli
Allah’in lutfundan ellerine bir sey ge¢cmeyecek seklinde anlamasinlar, Lituf
Allah’in elindedir, onu diledigi kisilere verir. Allah biiytk lituf sahibidir”.

Ayet, kitap ehlinin Muhammed’e de inanmalart durumunda ellerine bir seyin
gecmeyecegini distinmemelerini istiyor. Aksine hem 6nceki peygamberlere
ve kitaplara inandiklari icin hem Muhammed’e ve Kur’ana inanacaklari icin
iki kat ecir kazanacaklarini séyliyor.

26- Tahrim/5. teki “sdihaf’ kelimesi hicret edenler seklinde cevrilmektedi.
Oysa anlami, “kendilerini dizginleyenler” seklindedir. Bilindigi gibi ayet Hz.
Peygamberin hanimlariyla olan siirtiismesine deginiyor ve onlart bosayacak
olsa onlarin yerine kendileri gibi davranmayan esler verecegini séyliyor.
Yoksa hicret eden veya turist gibi gezen eslerden s6z etmiyor.

Notlar

1 Ruh ve nefs kavramlarinin genis analizi ve kullanim sekilleri hakkinda bilgi icin bkz. Erkan
Yar, Rub-Beden f/i;kisz' Agsindan Insanmn Biitinliigii - Sorunn, 33-35, Ankara: Ankara Okulu
Yaynlari, 2000

2 Mustafa Islamoglu, Hayat Kitab: Kur'an, Nisa/1. ayetle ilgili 2. not.

3 Abdulaziz Bayindir, Kur'an Isiginda Dogrn Bildigimiz Yanlislar, 76. Genis aciklama icin bkz. 64-
79, Istanbul: Siilleymaniye Vakfi Yayinlart, 2006

4 Bkz. Ragib Isfahani, el-Miifredat, 298, dalle maddesi
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2005
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8  Hayrettin Karaman-Ali Ozek-Tbrahm Kafi Dénmez-Mustafa Cagrici-Sadrettin Glimiis-Ali
Turgut, Kur'ant Kerim ve Agiklamals Mealz, Ankara: TDV Yayinlari, 2005

9 Cumle icinde akilli varliklarla birlikte bagka varliklar da gecerse “men” kelimesi, akillt olma-
yanlar icin de kullanilabilir. Buna su ayet 6rnek verilebilir: “A/ab biitiin canlilar: sudan yaratmustsr.
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lab siiphesiz; her seye Kadirdir”(24 Nur/45). Bu ayette “kimi” diye terciime edilen “men” kelimesi,
iki ayak Ustiinde yiiriiyen insanlar, canlilar kapsaminda oldugu icin diger canlilar icin de “men”
kelimesinin kullanilmasi uygun dismstiir.

10 Ornek olarak Celaleyn, Nesefi, Kurtubi, Taberi, Razi tefsirlerine bakilabilir.

11 Abdulaziz Bayindir, age., 25-28.

12 Vakia/79. ayetinin abdestli ve boy abdestli olmak gibi ancak temiz olanlarin dokunabilecegi,
yani el sirebilecegi anlaminda oldugunu ve bu seckilde temiz olmayanlarin Kur’ana
dokunmasinin haram oldugunu s6yleyenler ve kaynaklari icin bkz. Hasan Elik, age., 51, 14-19.
dipnotlari. Bunlar arasinda Kurtubi, Zemahgeri, Ibni Kesir, Alisi, ibnul-Cevzi, Elmalili,
Suyutl gibi tefsirciler ve Cassas, Abdurrahman el-Cezird, gibi fikihgilar, Mehmet Zihni Efendi
ve Omer Nasuhi Bilmen, M. Astm Koksal, A. Fikri Yavuz ve Hamdi Déndiiren gibi Islam
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Tlmihali yazarlari ve Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Misitlt Abdulgani Abdulhalik,
Suriyeli Muhammed Ali Sabuni de bulunmaktadir. Bunlara gére “la yemessuhu” ayeti,
“dokunmaz” anlaminda haber kipi degil, “dokunmasin” anlaminda nehiy/yasak
belirtmektedir. Bkz. Hasan Elik, age., 51-52.

Bu ayetin Kur’an’a abdestsiz dokunmayi yasakladigi séylenmekle yetinilmemis, degerli
dostumuz Metin O. Mengusoglunun soyledigi gibi (Nida, 106 (Mayis 2006)), unutarak veya
bile bile eline almak isteyenlerin bir bakima yasag1 g6zlerine sokmak icin 6zellikle Ttrk basimi
Mushaf’in kapagina da Arapcast biiyiik puntolarla yazilmistir.

Mevdudi, Tefhimu’l-Kur'an, 6/107, dipnot, 38-39

Kur’an’a abdestli dokunulup dokunulamayacagt konusunda Hiiseyin Atay’in yaptigr “Kur’an-1
Kerim’i Okuma ve Kudsiyet” (Kur'an'a Gire Arastimalar 17, Ankara: 1995, s, 129-171) ile
Hidayet Aydar’in yapugr “Kur’an’a Dokunmak ve Abdest Meselesi” (Kur'an Arastirmalar:
Dergisi, 4 :55-73 (1998)) adli calismalarda gelencksel anlayisi seslendiren birgoklar: gibi
Vakia/79. ayette ancak mutahharun/temizlenmis olanlarin dokunabildigi seyin Levhi Mahfuz
oldugu belirtilmistir (Bkz. Hasan Elik, Kur'an Mesajz, 1 /6 : 48 (Nisan 1988)).

Buhari, bed’v’l-vahyi, 4, Miislim, alak, 48.
Bkz. M. Yasar Soyalan, Vﬂ/y@" Savunmast, 351-366; M. 1slamoglu, Hayat Kitab: Kur'an, 2/1198,
19. ayetle ilgili 13. dipnot; R. Ihsan Eliacik, Yasayan Kur'an, ilgili ayetler.

M. Oztiirk’in mealini basta sonra kadar diizenli okuyup bu tespitleri yapmis degilim. Sadece
calismalarim sirasinda zaman zaman bakarken géziime ilisen seylerdir bunlar.



Yabancilar, Tanrilar
ve Canavarlar

Richard Kearney, cev. Barts Ozkul, Istanbul: Metis Yayinlari, 2012, 341 s.
Ebat: 13,5 x 19, 5 cm, ISBN: 978-975-342-881-1

Yakinma, sevinme, anlamaya ¢alsy.

Spinoza

Otekilik kavraminin inceligine {izerinde duran Richard Kearney, bize i¢imiz-
deki yabancilik duygusunu veren seyin aslinda kendimize bir o kadar yakin
oldugunu vurguluyor. Yani narsizmin had safhaya ¢iktigr yerde diismanliklar
ve catismalar da cogalmaktadir. Buradaki mesele, catisma nereye kadar do-
gal, nerede yanlis bunun ayirdina varmak icin birtakim yontemler gelistir-
mektir. Yazar, bir ¢esit diyakritik yorumbilgisi 6nermektedir.

Burada kétilik problemiyle nasil yiizlesecegiz sorusunun cevabina kaynaklik
edebilecek tiirde bir kitapla karst karstyayrz. “Kotilik yalnizca miicadele et-
tigimiz bir sey degildir, ayn1 zamanda basimiza gelen bir seydir.” Kétilige
karst dururken elimizdeki bir arag, anlatisal tanikhiktir. Anlati, kottlige karst
etik bir direnis icin gerekli, ancak yeterli olmayan bir kosuldur. Béylece kotii-
liglin Gstesinden gelme pratigi, eylem odakli yorumbilgisi icin asli bir 6nem
tastr, zira kotiligi karst konulabilir kilar.

Bu kitapta amacg, 6tekinin felsefi idrak ufkuna geri getirilmesidir. Yazar, Gte-
kiligi incelerken, kadim hikaye ve mitlere, kutsal kitap ibarelerine basvurmak-

tadir. Ozellikle kurban etme kavramini ele alirken, giinah kegisi kavraminin
insanlar icin de kullaniliyor olmast dikkat ¢ekiyor.

Kitab-1 Mukaddes’te insan kurban etmekten hayvan kurban etmeye gecise
Levililerde yer verilmektedir. Kadim pagan ritiiellerindeki glinah kegisi insa-
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nin yerini, insan olmayan kurbanlar almistir. Kutsal kitapta giinah kegisinin
emsalsiz bir roli vardir; toplulugun igindeki kotilik onun istiine yiiklenir ve
kotiligin bulasma tehlikesini kokten yok etmek tizere ¢ollere stirtliir.

Antik Yunan tragedyalarinda, Dionysos, Pentheus ve Oidipus gibi insan fi-
girlerinin kurban araciligiyla arinmanin yiikiini sirtlandigina tanik oluruz.
Insanlarin yerine hayvanlart kurban etme gelenegi, Yahudi-Hiristiyan gelene-
gi ile baslamustr.

Yazar, yabancilasma kavramina sik¢a vurgu yapmaktadir. Birisi bize ne kadar
yabanciysa, bilingdisimizin kara bulutlarina da o kadar yakindir. Kaygr verici
yabancilar, bizden farkli olduklart icin degil de bize kendimizden daha ¢ok
benzedikleri icin bizi kaygilandirmaktadirlar. Aslina bakilirsa yabancinin ya-
banci bir tarafi yoktur.

Melankoli, bati geleneginde Tanri ve canavar olarak resmedilmektedir. Bir
yanda melankoli, distinsel bir bilgelik hali olarak goklere cikariir. Diger
yandan olumsuz bir bakis tarzi da mevcuttur. Melankolinin iki temsili-ilham
verici ve kéti- ¢ogu zaman ¢ok az bir farkliik arzetmesi, tam bir muamma
olan ruh halinin karsit yiizlerini birlestiren icsel ikizligin ¢arpict bir belirtisi-
dir. Bu catismadan olumlu bir Ureticilik siireci olan sanat ve felsefe cikarsa
insanlik icin basarili bir tecriibe olmaktadir. Yazar, melankoliyi olumlu bir
sey olarak gérmiyor, onu asabilmek ve de anlatisal taniklik, tistesinden gel-
me ve bagislama yoluyla pratik idraki tecriibe etmek gerektigini ifade etmek-
tedir.

Julia Kristeva’ya gore, melankoliden 6zyaratima ge¢menin U¢ yolu vardir:
din, sanat, psikanaliz. Kearney ise dérdiincii bir yol olarak felsefi anlayigt ek-
ler. Bu felsefi anlayss, teoriden cok bilgelige, saf akildan ¢ok diigiinsel yargiya
yakin olan bu anlayss, insan zihni hakkinda bir¢ok icgorii kazandirabilir: si-
nirlarini bilme, melankolik idrakin en kuvvetli erdemlerinden biridir.

Insan diisiincesinin en eski bilmecelerinden biri, kétilliigiin kaynagi mesele-
sidir. Kétilugiin mahiyeti ve icerigi nedir? Gunah, felaket, 6lim, 1zdirap mi-
dir? Kitapta kotiiliige verecegimiz tepki bicimleri ele alinmaktadur.

Kotiligiin en buytk tezahiitlerinden sivillere yonelen terdr, tizerinde inceli-
gine dusiinilmesi gereken bir konudur. 11 Eylil’iin hemen ertesinde-Biz ve
Onlar, Bati ile Islam arasinda- mutlak ve yapay sinirlar cizmek, gercekligin
belli bir diizenden yoksun oldugunu yadsimak anlamina geldigi gibi, siradan
hayatlarin, yani bizim hayatlarimizla onlarin hayatlarinin birbiriyle baglantils
oldugu gercegini de Ortbas etmek demektir. Edward Said, Samuel
Huntington’in tezinin, medeniyetleri ve kimlikleri olmadiklart bir sey kilmak
isteyen ideolojik bir tahrifat oldugu sonucuna varir. Ayrica Said, Joseph
Conrad’in Gizli Ajan (1907) adli romaninda, teréristin nihai ahlaki ¢6kust-
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niin yan1 sira terérizmin saf bilim gibi soyutlamalara (dolayistyla Islam ve Ba-
t1 gibi soyutlamalara) olan yakinligini muazzam bir sekilde anlattigint belirtir.

Kearney’e gore, ge¢misi ele alirken, bagkalik ve biling, sessizlik ve konusma
gibi karsitliklara dayanan dializmi yaptbozuma ugratmamiz ve pratik bilgeli-
ge dayali idrak, anlatisal imgelem ve yorumbilgisel yargidan olusan, yargt te-
meline dayanan bir karigimin yardimiyla bunlari iyi kéti halletmemiz gerekir.

Felsefe, ben ve 6teki arasinda iliski kuran, ama bu ikisini birbiti icinde erit-
meyen bir anlatisal idrake gerek duymaktadir. Yazarin esas iddiasi, bizi 6teki-
lerden ayiran belli baslt sinirlart sorgulayarak, benin icindeki yabanciyr ve ya-
bancinin igindeki beni kabullenmeye yanagsabilecegimizdir. Otekilige dair bir
etik, siyah-beyaz meselesi degil, gri-gri meselesidir. Etik elestiri, otekileri ve
yabancilart idrak etmenin olmazsa olmaziysa, yorumlarin ¢ogulluguna iliskin
yorumbilgisel bir zorunlulugu- Jacques Derrida, Julia Kristeva ve Paul
Ricoeur gibi ¢ok cesitli diisintirlerin zikrettigi bir zorunlulugu asan bir sey
degildir. Adaletin korunmast da bundan daha azini gerektirmez. Bu,
gorecilige yonelik bir cagr1 degil, bilakis miimkiin oldugunca adil yargilara
varabilmek icin daha sagduyulu bir sekilde yargida bulunmaya yonelik bir
cagridir.

Kitaptaki ben ve 6teki arasindaki diyaloga odaklanan diyakritik yorumbilgisi,
Otekilere iliskin daha iyi bir felsefl idrak icin ugrasmanin, béylece &tekiye
hak ettigi degeri vermenin hala miimkiin oldugunu ileri strer.

Ayse CIL






Cartyeler, Bacilar, Yurttaslar

Deniz Kandiyoti, ¢ev. Aksu Bora, Fevziye Sayilan, Sitin Tekeli, Hiiseyin Ta-
ping, Ferhunde Ozbay, Istanbul: Metis Yayinlari, 2007, 2. basim, 241 s.,
ISBN: 978-975-342-150-8

Klasik ataerkilligin maddi temelleri yeni piyasa giigleri, kirsal kesimde kapita-
listlesme ve ekonomik marjinallestirilme ve yoksullasma siireglerinin etkisi
alinda ¢okmektedir. Tiurkiye’de ataerkilligin kadinlarin emeginin ve dogur-
ganliginin dogrudan atasoyu tarafindan denetlenmesine dayanmasi, piyasa
kosullarr altinda yogunlasan hem ticretli hem tcretsiz isgliclerine erkek aile
reisi tarafindan el konmasint kolaylastirmistir. Ttrkiye kirsal kesiminde yapi-
lan arastirmalar, erkeklerin kendi bos zaman etkinliklerine kadinlardan daha
cok para ve zaman ayirdiklarint ve kadinlardan daha fazla tiketime duskiin-
lik gosterdiklerini ortaya koyuyor. Tirkiye’de geleneksel erkek ayricaliklari-
nin pazar ekonomisinde de strmesi, erkeklerin kazanan kendileri olmadig:
zaman bile parayt denetleme yetkisine sahip olmasinda agik¢a gortlir. Kirsal
dontstimle kadinlar daha cok calisip daha az tiiketmektedir. Kadinlarin ikin-
cil konumu hane ici ish6limiine yansimaktadir. Karar verme siireclerinden
baslayarak tiiketimin denetimi cinsler arasinda bir ¢ekisme alanina déniisebi-
lir.

Kandiyoti, hem Islam’in ve ataerkilligin bazt bélgelerde cakistigint kabul edi-
yor, hem de bazen Islam’ suclamak istemiyor, ataerkillik 6ne gegiyor, diyor.
Islam’in ataerkillikle baglantist Ugiincii Diinya iilkeleriyle ilgili calismalarla
Misliman kadinlar tzerine ¢alismalarin ayirt edilememesinden dolayt tam
kurulamiyor. Béylece Islamiyet’in kadimlarla ilgili durumlari ve toplumsal
cinsiyet iliskilerini anlamada ¢ok az vurgulanmasi s6z konusu oluyor. Su bir
gercek ki, ataerkillik Islamiyet’in hem pratik hem de ideolojik yaptlanmasini
etkiliyor. Tabir caizse, bu konuda sosyolojik calismaya yogunlasanlar, Is-
lam’in roliinii es geciyorlar, ciinkii kadinlart sadece toplumsal aktorler olarak
ele aliyorlar. Diger yandan Islam’in kadinla ilgisini tarih-dist bir yaklasimdan
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ele alan savunmaci yaklasim ise tarihten kopuk oldugu icin kadinlart su an-
dan ve ge¢misten bagimsiz ele alabiliyor.

Kandiyoti, Islam ile milliyetciligin kadinla baglantisint kurmaktadir. Bir yan-
dan milliyetci projelerin modernlesmeci unsuru kadinlari esit yurttaslar ola-
rak toplumun kamusal alaninda yer almaya davet ediyor, diger yandan bo-
zulmamus bir milli kiiltirin tagtyiciiging yapma gorevi de kadinlara ytikleni-
yor ve modern olanin tehlikeleri degisen kadin davranislarinda aranabiliyor.
Kadin sorunu, sadece kadinla ilgili degildir toplumun genel gidisinin teshis
edildigi bir siyasi miicadele alanidir.

Kandiyoti’nin en ¢ok tizerinde durdugu husus, degisimin etkilerinden erkek-
lerin uzak tutularak kadinlarin yine kadinlardan yardim almasit yoluyla somu-
ri diizeninin devam etmesi, dolayistyla gercek bir degisimin olmamasidir. Bu
gelecekte bir sorun olarak feminizmin 6niinde bir engel olarak duruyor. Za-
ten en ¢etin sorunlar, toplumsal degismelerin bu karsilikli beklentileri gecer-
siz hale getirdigi ve ataerkil pazarliklarin sinirlarinin zorlandigr durumlarda
yasanir. Kandiyoti, kadinlarla ilgili calismalarda erkeklerin kendi aralarindaki
iliskinin de incelenmesi gerekliligini vurgulamaktadir. Hegemonyacit erkeklik
kavrami (R. W. Connell’a ait) esliginde devlet ve ordu gibi kurumlarin kadin
denetimine etkisi aciklanirsa boylece toplumsal cinsiyet kavraminda yeni bir
gelisme kaydedilebilir.

Kadinlarn kiltirel kimligi ve bunun korunmasiyla ilgili endise, 6zellikle ide-
olojik olarak hassas bir alandir. Bu endiseler emperyalist Batr’nin saldirilarin-
dan kaynaklaniyor goriilse de, Misliiman ailesinin istikrart ve kadinlara bunu
korumada diisen rol, tarihsel olarak daima 6nemli olmustur.

Tirkiye, devletin politik projelerinin etkili oldugu bir tlke olsa da, yine de
Miisliman Ortadogu’daki kadin cinselliginin toplu denetiminde ortak unsur-
lar tagimaktadir. Kadinin namusuna bagl erkek serefi, cinsiyet ayrimciligs ve
kadinin yasam dongiisiiniin temel 6zellikleri belirleyici bir etkiye sahiptir. Bu
kiiltiirel uygulamalarda ortak bir 6z aranacaksa, Kandiyoti’ye gore bu, Is-
lam’in icaplarindan ¢ok, Islam toplumlarina 6zgii olmayan kadin cinselliginin
somut denetim tarzlarinda aranmalidur.

Tirkiye’de ve Ortadogu’da kadin cinselligi tizerindeki toplu denetimin olus-
turdugu toplumsal cinsiyet deneyimi acikca derin celiskilerle doludur. Cinsi-
yete dayali bir benlik algist, daha ¢ok kadin cinselligi tizerindeki el koyucu ve
baskict denetimlerin bir Grtint olarak kazanilir. Ekonomik zorunluluk yi-
ziinden isglicine dahil yoksul kadinlar, isleri paylasmada sadece kadin akra-
balarina givenmekle, hane halkinin temel refahi, diger kadinlar pahasina, ka-
dinlar tarafindan yaratilir. Hizli toplumsal degisim stregleri bu celiskileri gi-
derek artan bir bicimde aciga ¢ikarmakta ve yogunlastirmaktadir. Bu, catisma
ihtimalini barindiran bir durumdur. Kadmlarin yasamlarinin gesitli yonleri de
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degisim icindedir. Cinsel standartlar konusunda giderek artan bir belirsizlik
vardir. Her durumda kadinlarin deneyimlerini bigimlendiren etkenlerde
o6nemli degisiklikler olacaktir. Bu degisikliklerin Bati’da kadin 6zgurligt ha-
reketinin temel meselelerine daha fazla anlayis mu1 getirecegini, yoksa gele-
neksel degerlere ve uygulamalara baglanma 6zlemi mi tretecegini kestirmek
guctur.

Kadinlarin yasam déngusiintin psikolojik sonuclarini anlamaya yonelik her-
hangi bir girisim, ¢ocuklarin, genglerin 6zglrlesmelerini de mutlaka hesaba
katmaldir. Kandiyoti, bati feminist kuramlari icinde en yeterli kuramin, ka-
dimnlarin boyun egisinin 6zgtl tarihsel bicimlerini (6zellikle endustri sonrast
kapitalizm iginde) agiklayan Marksist/sosyalist kuram oldugunu séylemekte-
dir. Bu kuram, batt merkezcilik ithamimdan kurtulmaya yetecek kadar soyut
ve genis kavramlar sunar. Fakat Kandiyoti’'ye gbre, ayni zamanda Mark-
sist/sosyalist feministlerin 6znelligi tartistiklart durumlarda, cogunlukla ka-
dinlik deneyimlerinin sundugu gercek farklart sorunsallastirmak ve ele almak
yerine, 6znelligi bulaniklastirip 6nemsizlestiren psikanalitik kuram ve onun
cagdas uzantilarina yonelmeleri dikkat cekicidir. Bana gore ise, psikoloji alan
her zaman sosyal bilimlerde ara¢ olarak kullanilmast gereken bir yéntem ola-
bilir. Clinkii ele aldigimiz konu insansa, insan birey olarak da diigtiniilmesi,
ruhu ve bedeni ayrilmadan degerlendirilmesi gereken bir varliktir. Fakat bu
kavramlarin oldukga genis ve soyut dogasinin kiltiirel olarak tanimlanmis
cinsiyete dayali 6znelliginin anlasilmasi-bilinci olusturan nesnenin kendisi-
olanaksiz degilse de giictiir. Bu alan ele gecirilmelidir. Béylece bu alandaki
ilerlemeler, hem feminist kurami zenginlestirecektir hem de onu politik ey-
lem icin ¢cok daha duyarh bir ara¢ haline getirecektir.

Ayse CIL
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Eskiyeni Dergisinde 6zgiin arastirma ve incelemeler, degerlendirme yazilari, aras-
tirma notlary, kitap, tez vb. tanitimlari, edisyon kritikler, sadelestirmeler ve ¢eviti ya-
zilar yayinlanir.

Eskiyeni Dergisi; Tirkcenin yant sira, basta ingilizce ve Arapca olmak tzere farklt
dillerdeki yazilara aciktir.

Dergide yer alacak makaleler insan ve toplum bilimleri ile ilahiyat alanindaki yazilar-
dan olusmaktadir.

Dergide yaymnlanacak yazilarda daha 6nce baska bir yerde yayimlanmamis ya da ya-
yimlanmak tzere baska bir yayin organina verilmemis olma sart1 aranur.

Yazilarda makaleler icin ast stur 8. 000, tanitim tiird yazilar icin 1500 kelimedir.

Akademik makalelerde basliklarin yaninda Ingilizce ve Tiirkge 6zetler yer almals,
bunlar 150 kelimeyi ge¢memeli ve anahtar 3-7 kelimelik anahtar sozciik/keywords
bulunmalidir.

Yazarla ilgili bilgiler ayr1 bir dokiiman halinde dergiye génderilmeli, hakem deger-
lendirmesine sunulacak yazi igerisinde yazar ismi ve ilgili atiflar yer almamalidir.

Makaleler, dergi yazim kurallatt ¢ergevesinde notlar, kaynakea ve varsa sekil ve tab-
lolari ile son hali verilmis olarak génderilmelidir.

Makaleler Microsoft Word programinda (Word 97 veya daha ileri bir versiyonu), en
az 2.5 cm kenar bosluklart birakilarak, metin kisminin tamami Times News Roman
yazi tipinde, 12 punto ve 1.5 satir aralikli, dipnotlar ise 10 punto ve tek araliklt ola-
rak yazilmalidur.

Makalelerde yapilacak atiflarda ve kaynakea yaziminda Eskiyeni Detgisinin web say-
tasinda yer alan Makaleler I¢in Referans Kurallar: esas alinmalidir.

Almnan yazilar yayin kurulundan gectikten sonra degerlendirilmek tzere iki hakeme
gonderilir ve gelen raporlara gbre yayin kurulunun nihai gériistine sunulur. Duzelt-
me istenmesi halinde makalelerin hakem raporlarina gbre en geg bir ay icerisinde
diizeltmeler tamamlanmig olarak yeniden génderilmesi gerekmektedit.

Yazilar, ekli Word dosyast halinde eski-yeni@hotmail. com e-posta adresine génde-
rilmelidir.

Eskiyeni Dergisinde yaymnlanan yazilarin telif hakk: dergiye aittir.
Yayinlanan yazilarin ilmi, fikri ve edebi sorumlulugu yazarlarina aittir.

Yayinlansin ya da yaymnlanmasin, dergiye génderilecek yazilar iade edilmez. Yazist
yayinlanan yazatlara dergiden iki adet génderilir.











