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MiSAFIR EDITORDEN

-Biyoetik Temal: Say1-
Kiymetli okuyucularimiz,
darulfunun ilahiyat'n biyoetik temali sayisini sizlere takdim etmekten dolayr mutluluk duyuyoruz.

Tip ve genetik teknolojilerindeki gelismelere paralel olarak artan insan bedenine ve diger canlilara yonelik
miidahaleler sonucu ortaya ¢ikan etik, dini, hukuki ve sosyal sorunlar tiim diinyada kisa siirede yanki uyandirmug
ve bu alandaki tartismalarin pratik felsefeyi yeniden canlandirdig1 dahi iddia edilmistir. Konusu insan bedeni olan
tibbin giiniimiizde ulagtig1 genis imkanlar; insan haklar1 ve insan onuru gibi soyut kavramlar etrafinda insan be-
deni tizerindeki tibbi tasarruflara bir sinur ¢izilmesini gerektirmektedir. Zira bir yandan 6tanazi, diseksiyon, kiirtaj
gibi gecmisten gelen bazi uygulamalar renk degistirerek varligini siirdiirmekte, diger yandan ise insan denekler
tizerindeki arastirmalar, kok hiicre galismalari, yasam desteklerinin sonlandirilmasi, organ nakilleri, beyin ¢liimi,
tagtyic1 annelik gibi yeni etik tartigmalara alan agilmaktadir. Biyoetik alaninin kompleks dogas: ve pek ¢ok farkls
boyutunun bulunmast ise ¢oziim arayislarinda interdisipliner galisma ihtiyacini beraberinde getirmektedir. Bizler
de elinizdeki bu sayu ile, tilkemizdeki biyoetik aragtirmalarina bir katki sunmay1 hedeflemekteyiz. Bu tiir miitevazi
cabalar vesilesiyle, bu alandaki gercek sorunlara gesitli disiplinlerden yararlanarak gercekei ¢oziimler tiretmeyi
amaglayan ¢alismalarin sayisinin artacagina inaniyoruz.

Biyoetik temali bu sayimizda, literatiire farkl perspektiflerden katki sunabilecek alti adet aragtirma makalesi,
iki adet aragtirma notu ve kitap degerlendirmeleri yer almaktadir.

Sayimizi, saymnin misafir editorligiinii birlikte yiiriittigiimiiz Profesor Hans Martin Sass'n kaleme aldig1 Bi-
oethics and Biopolitics in Cultivating Bios and Biotopes baslikli giris yazist ile agiyoruz. Sass bu yazisinda, kiiltirler
aras1 biyoetik ve biyopolitigin ilkelerini ele almakta ve Fritz Jahr'in, Kant'n kategorik buyruguna alternatif olarak
ortaya koydugu biyoetige iliskin buyruga dair detaylar: sunmaktadir.

Sayidaki Coziimsiizliigiin Temellendirilmesi: Celisen Paradigmalar Karsisinda Biyoetik baghkl ilk aragtirma
makalesinin sahibi Mahmut Alpertunga Kara temelde, biyoetik alaninin gerek yontem gerekse etik anlayi farkli-
liklar1 nedeniyle sonu gelmeyen tartismalara sahne oldugunu, halbuki evrensel ve tek dogru iddiast yerine biyoe-
tigin gok kiiltiirlii ortamlarda farkli goriislere sayg1 duyan ve iletisime yardimci olan esnek ve degisken bir yapiya
sahip olmas1 gerektigini savunmaktadir.

Bu makaleyi, Anke Iman Bouzenitanin son yillarda giindeme gelen entelektiiel bir akim olan transhiimanizmi
Islami agidan degerlendirdigi The Most Dangerous Idea? Islamic Deliberations on Transhumanism makalesi izlemek-
tedir. Bouzenita transhiimanist goriisiin, beden-akil-ruh baglantisint yok sayma ve insanligin iradi evrimi fikrini
benimseme gibi temel varsayimlarini tartismakta ve konuya dair Islam diinyasindaki bakis agilarini sunmaktadir.

Ardindan gelen Tuba Nur Umutun Ahlaki “Yapilmamali”, Insan Geligtirme Teknolojilerindeki Yapilabilirligi
Simrlandirmaly mi? adl makalesi, felsefi tartismalara atifla, teknolojik olarak miimkiin olan insan gelistirme hare-
ketlerine ahlakin smur gizmesi, bunlar1 yonlendirmesi ve bazen ise engellemesi gerektigini savunmaktadir.

Biyoetik sorunlara isaret ederek Hinduizm'in ogretileri gercevesinde bu sorunlara ¢6ziim onerileri sunan si-
radaki makale ise R.R. Kishore'ye ait olup Advancing Biotechnology, Moral Crossroads and Religion: A Window
through Hinduism ismini tasimaktadur.
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Olme Hakka: Fritz Jahr ve Islam Hukuku Agisindan Mukayeseli Bir Yaklagim adl makalenin yazar1 Tuba Erkog
Baydar ise ¢aligmasinda, biyoetik terimini ilk kullanan ve tamimlayan Alman teolog Fritz Jahr'in 6lme hakkina dair
diisiinceleri ile klasik islam hukukundaki bireyin 8lme hakkina iliskin goriisleri kargilastirmaktadir.

Sayidaki son arastirma makalemiz olan Fikhi Perspektiften Embriyonik Kok Hiicre Arastirmalart isimli galisma
ise Ulfet Gorgiiliy'ye ait. Bu makalede yazar, diger kk hiicre tiirlerinden farkl: olarak embriyonun ahlaki, hukuki
ve dini statiisityle yakindan iliskili olmasi nedeniyle tartisma konusu olan embriyonik kok hiicre aragtirmalar
konusunu fikhi agidan degerlendirmektedir.

Aragtirma makalelerimizi Amir Muzur ve Iva Rin¢i¢'in Narrowness and Broadness of Bioethics: on some Midd-
le-European and Mediterranean Initiatives ve Salvador Ribasm Procedural Bioethics and Content or Substantive
Bioethics adli 6zgiin aragtirma notlar: takip etmektedir.

Son olarak kitap degerlendirmeleri kisminda Seyma Ulger, Bedenlerimiz Allaha Ait: Organ Nakli, Islam ve
Misirda Insan Haysiyeti Miicadelesi adli eserin, Senel Korkmaz, Fikihta Cenin Hukuku adli eserin ve Ummii Eymen
Balbaba, islam Hukuku Agisindan Yaratiligt Degistirme-Fitrat: Bozma adli eserin degerlendirmesini yapmuglardir.

Ayrica temali say1 yayin kurallar1 geregi bu sayida tema disi yayinlara da yer verilmistir.

Boyle 6zel bir saymin elimizde olmasindan dolay: tegekkiir etmemiz gereken pek ok kimse var. Oncelikle,
yazi ¢agrimizi yaptiktan kisa bir siire sonra ¢ikarmaya muvaffak oldugumuz dergimize yogun ilgi gosteren tiim
akademisyenlere, calismalariyla sayimiza katki veren yazarlarimiza ve titiz okumalariyla makalelerin niteliginin
artmasina katkida bulunan degerli hakemlerimize tesekkiir ederiz. Ayrica oldukga kaliteli olmalaria ragmen,
temali say1 olmast nedeniyle yayin sinirimiz bulundugu igin sayimizda yer veremedigimiz makalelerin yazarlarina
da hem 6zrii hem de tegekkiirii borg biliriz. Yine boyle bir sayinin ¢ikmasi konusunda bizi cesaretlendiren Kiy-
metli Dekanimiz Prof. Dr. Murteza Bedir Hocamiz’a tesvik ve desteklerinden 6tiirii minnettariz. Ayrica bu siireg
icerisinde birlikte ¢alistigumiz dergi editoriimiiz Dog. Dr. Ayse Zisan Furat Hammefendi'ye, kitap editoriimiiz
Dr. Osman Sacid Ar1 Beyefendi'ye ve tiim dergi ekibine hususi tesekkiirlerimizi sunariz. Ve nihayetinde, biyoetik
alanmnin duayenlerinden, Tiirkiyede biyoetik alanina katki vermek niyetliyle alt1 ay siireyle kiymetli mesaisinden
ayrrarak bizimle caligmay1 kabul eden Ruhr Universitesi Tip Etigi Merkezi (Zentrum fuer Medizinische Ethik)
kurucu tiyelerinden misafir editoriimiiz Prof. Dr. Hans Martin Sassa minnettariz. Dergimizi sereflendirdigi giris
yazistyla siz okuyucularimizi bag baga birakiyor, bu saymun iilkemiz biyoetik ¢aligmalarina kalici ve etkili bir katk
olmasini iimit ediyoruz.

Dr. Ogr. Uyesi Merve OZAYKAL
Misafir Editor

Istanbul Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Islam Hukuku Anabilim Dali
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FROM THE GUEST EDITOR

-Thematic Issue on Bioethics-
Dear readers,
It is our pleasure to introduce you to the thematic issue on bioethics of darulfunun ilahiyat.

The ethical, religious, legal, and social problems that have emerged with the latest technological
developments have created reactions in the world, and the resulting debates have given new life to
practical philosophy. The expanding possibilities provided by modern medicine in relation to the
human body necessitate that limits be established regarding how the body can be used through
concepts like human rights and human dignity. While some practices, such as euthanasia,
anatomical dissection, and abortion continue in new forms, issues such as research on human
subjects, the study of stem cells, discontinuation of life support, organ transplantation, brain
death, and surrogate motherhood open new fields of ethical debate. In the search for solutions,
the complex and multidimensional nature of the field of bioethics demands interdisciplinary
work. With this issue in your hand, we aim to make a contribution to bioethics studies in our
country. Based on our modest efforts, we believe that the number of studies aiming to produce
realistic solutions to the real problems in this field by using various disciplines will increase.

This thematic issue on bioethics presents six research articles, two research notes, and book
reviews that contribute to the literature on bioethics from various perspectives.

We open this issue with Professor Hans Martin Sass’ introduction titled Bioethics and Biopolitics
in Cultivating Bios and Biotopes. The Professor reviews principles of bioethics and biopolitics
across cultures and presents details about the bioethical imperative that was formulated by Fritz
Jahr as an alternative to Kant’s Categorical Imperative.

Mahmut Alpertunga Kara, author of the article Grounding for Insolubility: Bioethics in the Face
of Conflicting Paradigms, essentially defends the view that because of methodological and ethical
differences, bioethics has become a field with irresolvable debates, and therefore it needs to take
a form that respects and acknowledges different views from multicultural environments and
that is flexible and changeable in a way that dialog instead of harboring universal and exclusivist
truth claims.

This article is followed by one titled The Most Dangerous Idea? Islamic Deliberations on
Transhumanism, by Anke Iman Bouzenita, which evaluates transhumanism, an intellectual
movement that has come to the world’s agenda in recent years, from an Islamic point of view.
Bouzenita discusses the basic assumptions of the transhumanist view, such as ignoring the body-
mind-soul complex and adopting the idea of the volitional evolution of humankind. The author
then presents the Islamic world’s perspective of the issue.

In the following article, Should Ethical “ought not” Limit the Technological Feasibility in
Human Enhancement Technologies?, Tuba Nur Umut argues with reference to philosophical
debates that ethics should limit, direct or prevent human enhancement movements even if they
are technologically possible.
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The next article Advancing Biotechnology, Moral Crossroads and Religion: A Window through
Hinduism, by R. R. Kishore, discusses bioethical problems in general and presents solutions
within the framework of Hindu teachings.

In her article The Right to Die: A Comparative Approach from the Point of Fritz Jahr and Islamic
Law, Tuba Erkog Baydar compares the views of the German theologian Fritz Jahr, who first used
and defined the term bioethics, on the right to die and the classical Islamic law viewpoint about
the individual’s right to die.

The last research article in the issue, Human Embryonic Stem Cell Research from the Perspective
of Islamic Law (Figh), is by Ulfet Gorgiilii. The author evaluates the subject of embryonic stem
cell research, which garners controversy due to its close relationship with the embryo’s moral,
legal, and religious status, unlike other stem cell types.

The issue also includes two original research notes: Narrowness and Broadness of Bioethics:
on some Middle-European and Mediterranean Initiatives, by Amir Muzur and Iva Rincié; and
Procedural Bioethics and Content or Substantive Bioethics, by Salvador Ribas.

In addition, three book reviews are included in this issue. Also, as per the rules for thematic
issues, this issue includes papers that deal with topics outside bioethics.

There are many people we need to thank for the production and publication of this special
issue. First, we would like to thank all the academics who devoted their time and effort to
our journal and who succeeded in writing papers within the limited time available after the
publication of our call for papers, the writers who contributed to our issue with their work,
and our valued referees who contributed their careful readings to help increase the quality of
the articles presented here. Also, we owe sincere thanks and wish to express our regret to the
writers of those articles we were unable to publish, despite their quality, due to the limited space
allowed in the journal’s thematic issues. Again, regarding the publication of this particular
issue, we are grateful for the encouragement and support provided to us by our valued dean,
Professor Murteza Bedir. We also wish to give a special thanks to our journal editor, Associate
Professor Ayse Zisan Furat, our book editor, Osman Sacid Ar1 (PhD), and all the journal staff who
worked with us during this process. Finally, we are very grateful to one of the doyens of the field
of bioethics, who sacrificed time from his busy schedule and collaborated with us to contribute
to Turkey’s bioethics field, a founder of Ruhr University’s Medical Ethics Center (Zentrum fuer
Medizinische Ethik), and our guest editor, Professor Hans Martin Sass. We leave you the reader
with the introductory article with which he has honored this issue of our journal. We hope that
this issue will be a lasting and efficient contribution to bioethics studies in Turkey.

Dr. Merve OZAYKAL
Guest Editor

Istanbul University Faculty of Theology
Department of Islamic Law
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INTRODUCTION FROM THE GUEST EDITOR

Bioethics and Biopolitics in Cultivating Bios and Biotopes

Hans-Martin Sass'

‘If @ Muslim plants a tree or sows a field, and men and
beasts and birds eat from it, all of it is charity from him’
(Muslim, Kitab al-Musagqat, 10)

Abstract

For millennia, religions and cultures all over the world have recognized the interdependence and interaction of all forms
of life; prophets, educators and rulers called for charity, health and happiness not only of individuals but also of families,
communities and of animals and birds in natural and cultural biotopes. Fritz Jahr defined the Bioethical Imperative -
‘Respect every living being as an end in itself and treat it, if possible, as such’- as an orientational tool for compassionate
and competent human life and culture in healthy natural and social biotopes. Medicine is more than a repair shop for
human bodies; caring for the health of fellow humans requires both, expertise and ethics, competence and compassion.
This paper reviews visions and rules in the ethics and politics of bios across cultures and stresses the importance of
bioethics and biopolitics for the 21th century.

Keywords
Bios e Biotope ® Bioethics e Biopolitics ® Compassion ® Competence ¢ Integration

Canlilar ve Yasam Alanlari Gelistirmede Biyoetik ve Biyopolitik

Oz

Binlerce yildir tim diinyadaki dinler ve kilturler, tim yasam gesitlerinin karsilikli bagimliligini ve etkilesimini kabul
etmiglerdir. Peygamberler, egitimciler ve yoneticiler, yalnizca bireylerin degil ailelerin, toplumlarin, hayvanlarin ve kuslarin
da dogal ve kiltiirel yasam alanlarinda hayir, saghk ve mutluluk ¢agrisinda bulunmuglardir. Fritz Jahr, biyoetige iliskin
buyrugu belirlemistir: “Her canliya kendi basina bir amag olarak saygi goster ve miimkiin oldugunca onlara buna gore
-saglikli dogal ve sosyal yasam alanlarinda merhametli ve yetkin insan yasami ve kiltuirl igin oryantasyon araci olarak-
davran.” Tip, insan bedenleri igin bir tamir atélyesinden daha fazlasidir; insan hemcinslerimizin saglik bakimini tistlenmek
hem uzmanlik ve etik hem de yetkinlik ve merhamet gerektirir. Bu makale, kiltirler arasi canli etigi ve politikalarindaki
gorls ve kurallari gézden gegirmekte ve 21. ylzyil igin biyoetik ve biyopolitigin 6nemini vurgulamaktadir.

Anahtar Kelimeler
Canli » Yasam alani e Biyoetik ® Biyopolitik ¢ Merhamet e Yetkinlik ® Entegrasyon

1 Correspondence to: Professor, Founding Member of the Zentrum fuer Medizinische Ethik (Center for Medical Ethics) at Ruhr University,
Bochum-Germany. Email: sasshm@aol.com
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Bioethics and Biopolitics in Cultivating Bios and Biotopes

Bios is Integrating, Interdepending, Cooperating, Competing

Comparative biology and my own life experiences tell me that as a living
organism, | am not independent from other organisms at all. I would not exist
without my mother and father; I would not be able to live without food and
drink, air to breathe, sleep, a house for shelter and clothes to keep warm, not
without microbes in my intestine co-digesting foods with me and for me, not
without machines and supermarkets for civilized and convenient life, not without
electricity, cellphones and televisions for communication and networking, sex
and love for fun and compassion, friends and colleagues for successful and
enjoyable living and working.

And, I am not alone in these interrelations: protons, neutrons, atoms, molecules
are not independent either, but interact permanently with each other; so do microbes,
plants, animals, original natural and agricultural biotopes, depending on oxygen,
water and other support for life and prosperity; similarly, planets, suns, moons,
milky ways, universes and multiverses interact with each other, are born and will
die just like we all will. Living organisms are in permanent modification, depending
on and influencing other organisms. The multiverse and universe are not the same
as they were billions of years ago; our globe has dramatically changed over the last
100.000 years since our ancestors descended from the trees of Africa, migrated all
around the globe, modified lands, waters, and bios and biotopes with the use of
various forms of technology, and by building houses, cities and walls, by creating
weapons and machines, by founding kingdoms, republics and democracies.
Microbes, plants, animals, and humans are all different, yet similar: ‘he er bu tong’
— similar but different, hopefully in harmony, as Confucius stated.?

However, there is also a quest for autonomy, independence, self-determination
and freedom within all of us. The desire not to be enslaved, exploited and dominated
by others might be an essential characteristic for all beings; for us humans it
has definitely been a vision for millennia. Not to be forced by others to serve as
slaves, not to be dependent on others for economic reasons, not to be exploited in
situations of love, sex, business, not to be misguided by fake information, unfair
incentives and outright fabrications and lies is a valuable goal. This human desire
for self-determination has been called a human right and civil right, documented in
national codes of rule and in declarations of international bodies, also proclaimed
by philosophers and religious leaders to follow one’s moral intuitions and/or God’s

2 Cf. Xiaomei Zhai, “Diversified and in Harmony, but not Identical,” Asian Bioethics Review 3,
no. 1 (2011): 31-35.
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commandments. For millennia, religions of all sorts have played and still play
important roles in human self-understanding, in our contemplation and calculation,
in particular when lies become complex, and painful.?

The mythological dragon emperor Fu Xi over 3000 years ago, described the
interrelatedness of all living organisms in detail, including heaven-and-earth,
nature, individual humans, families, communities.* Are the interactions and
complementary polarities he describes between ying and yang, light and darkness,
creative and receptive, strong and weak, firm and yielding, male and female, etc.
and the 8 elements and powers of interaction (dragon/heaven, earth/receptive,
thunder/arousing, water/abysmal, mountain/stillness, wind/gentleness, fire/clinging
fire, lake/joyousness) just prescientific models explaining how the worlds of living
beings including humans function, advising us on how to survive and live happily
and healthy depending on our different personal natures and biotopes, expressing
the same understanding of interrelatedness as Einstein’s model of physics, or
Watson’s and Crick’s deciphering of DNA, empowering and impacting in special
combinations of all individual, biological, social, political, and corporate beings?

The Bio-Ethical Imperative

Is it selfish or altruistic to make love, to cooperate with colleagues and
neighbors, to help fellow humans in need, to be kind to the microbes in our
intestine? Fritz Jahr, an educator and Protestant pastor in the small German
university town Halle a. d. Saale, argues that this is the wrong question and that
interaction and integration, cooperation and competition are as essential for us
humans as they are for all forms of life. Elsewhere I have identified the 8 C’s
essential for all forms of life, but in a special form for each species including
human beings: communication and cooperation, competence and competition,
contemplation and calculation, compassion and cultivation®. We find these 8 C’s in
different combinations and strengths in all species, also differently in individuals
of most species. Some species are more eusocial than we humans are. Ants and
bees use these 8 C’s to fully integrate as individuals into seeking the common
good of their colony®. Individual eusocial insects never betray their community,

3 Hans Martin Sass, “Significance of Religious Beliefs in End-of-Life Decision Making,” Mulla
Sadra, Logic and Ethics 8, (1999): 203-218 [Islam-West Philosophical Dialogue, Congress on
Mulla Sadra, Tehran 1999].

4 James Legge, “The Yi King,” in The Sacred Books of the East, vol. XVI, (Oxford: Clarendon,
1882); Richard Wilhelm, The I Ching Book of Changes (London: Routledge, 1968); google: The
8 Trigrams of the [-Ching [visited 09-10-18].

5 Hans Martin Sass, Cultures in Bioethics (Zuerich: Lit, 2016), 41-56.
6 See also Kai Strittmatter, Die Neuerfindung der Diktatur (Muenchen: Piper, 2018).
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but communities sometimes implode by still not well understood ‘colony collapse
disorder’. We humans would strongly reject the Nazi slogan ‘you are nothing,
your Volk is everything” and condemn the voluntary or manipulated suppression
of individuality by hormones, social majorities, dictators, and slave owners.

We humans can and do hurt, betray, extort, violate, torture and kill other humans
and harm human communities. Abel slayed his brother Cain with his bare hands
or with a stick; weapons such as axes have been developed to destroy forests and
build houses, but they also have and will continue to be used to kill fellow human
beings. Our tools and technologies have a double-purpose for both good and bad.
We have built living rooms, prison rooms and prayer rooms, torture chambers and
court chambers, concert halls, academic halls and disco halls. Not being inflexibly
eusocial such as ants and bees, we have also built orientational tools in religions,
morals, laws, and philosophies across cultures, similar to our producing agricultures,
cities and technologies for a better and healthier life. Socrates once argued against
Euthyphron that our ethics and eusocial rules were not given by the Gods, but loved
by the Gods and by good people because they are profitable, good and successful’.
Cultural, religious and political human history demonstrate that social coherence,
communities have been based on quite different orientational visions and religious
beliefs. But those same visions have also often caused the most inhumane actions
such as the burning of the inhabitants of Jericho to the gas-chambers of the Nazis,
and in all other persecutions and tortures of fellow humans who were considered to
be unfit to live for reasons of religion, color of skin, sex, or simply a different opinion.

‘We humans have other shortcomings, we cannot fly like birds and cannot swim as
well as fish, but we have compensated these ‘shortcomings’ by developing airplanes
and ships. We have transformed this earth more than any other species by building
houses, farms, castles, skyscrapers and cities, our own huge networks of electricity,
traffic, production and science, of communication and cooperation in both geospace
and cyberspace; most recently we have extended our experiences and interactions
in cyberspace from religious contents towards support of internet-based networks
of people, things and everything into revolutionary new interactions and integration
of geospace-cyberspace. No other species has modified and cultivated our globe
more than we humans have. Are these ‘shortcomings’ in our 8-C capacities rather
divine gifts from creation unparalleled by those of any other species, - good enough
to be called ‘beneficial knowledge’?®

7 Platon, Euthyphron, 9b.

8 Cfthe hadith by the Prophet Muhammad, Tirmidhi, “Kitab al-1lm”,19: ‘God, His angels and all
those in Heavens and on Earth, even ants in their hills and fish in the water, call down blessings
on those who instruct others in beneficial knowledge’.
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The Bioethical Imperative ‘Respect every living being as an end in itself and
treat it, if possible, as such™, was first formulated and presented by Fritz Jahr in
1926 as an alternative and an extension to Immanuel Kant’s Categorical Imperative
of 1787 ‘Act in such a way that you treat humanity, whether in your own person
or in the person of any other, never merely as a means to an end, but always at the
same time as an end’'’. Both Imperatives can both be understood in their extremes
either as clever egoism or as an altruistic charity; but in reality, they express a deep
insight into and respect for basic interdependencies of living entities which are
healthy and positive not only for myself but for all sides involved. The biblical book
of Genesis bases the existence of creation in a divine act ‘in the beginning GOD
created the Heavens and the Earth’; an old Chinese saying holds ‘Heaven and Man
are an integral One; as a result, they are in constant pursuit of harmony between
humanity and nature’.! Jahr’s article of 1926 was subtitled ‘Old Knowledge in new
Clothing’; the word ‘bioethics’ coined by him was just a new word for traditional
wisdom in all cultures and religions. Van Rensselar Potter, an oncologist at Madison,
Wisconsin, used the term ‘bioethics’ in most pressing and urgent wording: ‘mankind
is in urgent need of new wisdom that will provide the knowledge of how to use
knowledge for man’s survival, ... science of survival must be more than science
alone, and I therefore propose the term ‘bioethics’ in order to emphasize ... the new
wisdom that is desperately needed: biological knowledge, human values,... it is the
foundation on which we build ecology, which is the relation among plants, animals,
man, and the physical environment’'2.

The Bioethical Imperative formulated by Fritz Jahr in 1926 was a new word,
but the concept and the challenge to the health and happiness of our species,
individually and collectively, and to our biotopes and the globe, has been there for
millennia. The prophet Micah and Jesus have defined the bioethics requirement in
most simple terms ‘love your neighbor as you love yourself’"*. The Vedic phrase
‘tat tvam asi’ — this is also you: the rat, the plant, the biotope, the city community,

9 Jahr, Fritz, “Life Sciences and the Teaching of Ethics,” in Fritz Jahr: Essays in Bioethics 1924-
1948, edited by Irene M. Miller and Hans Martin Sass (Zuerich: Lit, 1926), 20f.

10 Kant, Immanuel, Grounding for the Metaphysics of Morals (New Haven: Yale University Press,
2002), 36 [4:429].

11 Genesis 1:1; the Chinese slogan quoted by Pan Yue (Vice Minister for Environmental Protection,
PRC) in China Daily 07-27-06.

12 Van Rensselaer Potter, “Bioethics: the Science of Survival,” Perspectives in Biology and
Medicine 14, (1970): 127-153.

13 Matth, 22:39, also Leviticus, 19:18; cf. 1 John, 4:20: ‘If anyone says, “I love God,” but hates his
brother, he is a liar. For anyone who does not love his brother, whom he has seen, cannot love
God, whom he has not seen.’
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the suffering fellow human, the cut and dying rose in a vase — is shorter and more
inclusive, but surely would be supported by Jesus, Mohammed, Buddha, Lao Zi
and Confucius. The lack of firm and inflexible genetic heritage has turned out
to not be a negative but a positive because it gave rise to a previously unknown
richness in human social and cultural bios. Jewish rabbi and enlightened
philosopher Moses Mendelsohn embraces and supports this diversity: ‘Brethren,
if you want true peacefulness in God, let us not lie about consensus when plurality
seems to have been the plan and goal of providence. No one among us reasons
and feels precisely the same way as the fellow-human does. Why do we hide from
each other in masquerades in the most important issues of our lives, as God not
without reason has given each of us his/her own image and face?’'*.

The Many Faces and Colors of the Bioethics Imperative

Jahr’sreasoning centers around the Bioethics Imperative. He reviews the impact
of science and technology on human ethics and it may guide the systematic study
of human conduct in the areas of the life sciences and of personal, professional
and public moral commitment and conduct towards all other forms of life. As an
educator he examines new knowledge and related conduct and commitment in
the light of traditional moral values and principles. Thus, he develops the vision
of Bioethics as a discipline, a principle, and a virtue in close discussion with
Kant, extending and modifying the formal Categorical Imperative towards a more
encompassing and accommodating content-based Bioethical Imperative, which
has to take the struggle for life as a central issue of life into account; integrated
and interacting struggle for life is an essential expression in all bios.

(1) A new Academic Discipline: The Bioethical Imperative is a necessary
result of moral reasoning in the Humanities, based on empirical physiology and
psychology of humans, plants, and animals. As such it needs to develop, to educate
and to steward personal and collective cultural and moral attitudes, it calls for
new respect and responsibilities towards all forms of life. The ‘Sanctity of Life’
is the foundation of Jahr’s 1927 Bioethical Imperative, while 1788 Kant named
the ‘Sanctity of the Moral Law’ as the foundation of the Categorical Imperative:
‘The moral law is sacred (inviolable). The person is not sacred, but humankind in
his person must be recognized as sacred. Everything in the entire creation, if one
wants and has power over it, can be used as a means only; only the human person

14 Moses Mendelsohn, Jerusalem oder ueber religiose Macht und Judentum (Ofen: Burian, 1819), 201.
—Does the Ibn “‘Umar hadith expresses a similar transreligious broad-mindedness and tolerance as we
see in Socrates, Mendelsohn and other religious leaders, when we read: ‘A fruitful believer remains at
liberty regarding his religion, unless he kills or hurt someone unlawfully’ (Bukhari).
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and with it every intelligent being is an end in himself. He is the subject of the
moral law, which is sacred, based on the autonomy of his will’'*. It is interesting
to see, how precisely Jahr quotes new scientific publications in developing an
ethical response to most recent scientific information.

(2) Anew Basic Virtue Ethics: The Bioethical Imperative is based on historical
and other evidence that ‘compassion is an empirical established phenomenon
of the human soul’. There is ‘wrong love’ and ‘true love’, however. The old
lady fattens her poodle while letting her servants suffer, displays false love and
compassion similar to those who practice corruption, favoritism, and unfair
dealings with fellow humans'®. Jahr argues that animal protection has a positive
effect on ethical behavior towards humans and that even those, who do not accept
his integrative bioethical reasoning, should accept animal protection as part of a
culture of civilized and moral behavior among humans.

(3) A new Golden Rule: The Bioethical Imperative strengthens and
complements moral recognition and duties towards fellow humans in the Kantian
context and should be followed in respect of human culture and mutual moral
obligations among humans. The Bioethical Imperative, based on compassion and
love, cannot allow itself the Kantian luxury of just being formal. The Bioethical
Imperative also is rigorous and categorical in its requirement to make deliberate
pragmatic, situational, and prudent moral choices in respecting all forms of life.
The golden rule is not to promote one single principle over the others, rather to
balance principles depending on situations and parties involved.

(4) A new Personal Health Care rule and ethics: The Bioethical Imperative
includes obligations towards one’s own body and soul as a living being. For
Jahr, who primarily was interested in the wider aspects of recognizing and
teaching bioethical virtues and principles, moral duties towards one’s own body
and soul provide the bridge to biomedical ethics and public health ethics in the
contemporary sense and towards interactive and interrelated goals and visions
in personal and public health and hygiene, also in personal and public morality.

(5) A new Public Health Care rule: Educator and pastor Jahr voices a critical
and quite conservative view towards public health issues associated with moral
and cultural changes during the 20ties and 30ties of the last century. Going strong
against the zeitgeist, he argues that fulfilling obligations towards oneself is also a
duty towards others and towards public health, underlining the close interaction

15 Kant, Grounding for the Metaphysics of Morals, A156.
16 Jahr, “Life Sciences and the Teaching of Ethics,” 36.
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of personal care for health and public health care, also the dangers of addiction
to alcohol and smoking. Jahr would not have supported the particularization of
modern clinical practice into more and more specialized disciplines with less
and less communication and cooperation within the clinic and with the social
biotopes of the hospital. Hospitals are corporate bios, they should have a healthy
internal metabolism and need to earn a reputation as good corporate neighbors
within their social and cultural biotope.!”

(6) A new Global Stewardship rule: Jahr broadens the 5 Commandment ‘thou shall
not kill” into a universal rule and ethics of positively and proactively caring for the
health and life of this globe as a part of a living cosmos: “This all shows the universal
importance of the 5 Commandment, which needs to be employed in regard to all life.'®
Rewriting the 5" Commandment results in the Bio-ethical Imperative: Respect every
living being on principle as a goal in itself and treat it, if possible, as such!’

(7) A new Corporate Ethics: The Bioethical Imperative has to recognize, to
steward, and to cultivate the struggle for life among forms of life and natural and
cultural living environments. Thus, social environments need similar attention
as natural biotopes. Jahr uses the then popular term biozoemose *° defined by
R. H. France, for living environments. Thus, his bioethical model of interacting
forms of life in a living environment — similar in natural or social or economic
or political environments — would include social institutions such as those for
health care. Jahr has not elaborated in detail on these life forms, which consists
of individuals and groups, but which have their own interest in life, in success,
recognition and survival. They will develop their own personal identity, corporate
or institutional ethics and attitude as a good or bad corporate neighbor within
their respective neighborhood.?’ Thus, the universal Bioethical Imperative can
also be detailed into specialized fields of ethics of care, such as for the internal

17 Sass, Cultures in Bioethics, 209-220.
18 Jahr, “Life Sciences and the Teaching of Ethics,” 77-84.
19 Eisler, ed., Worterbuch der philosophischen Begriffe (1927), vol.1, 226.

20 Jahr was not an expert in economics, but he would have definitely agreed with the findings of a
recent most influential article describing corporations as living beings integrated within larger
living biotopes: ‘Complex adaptive systems are often nested in broader systems. A population is
a CAS [complex adaptive system] nested in a natural ecosystem, which in itself is nested in the
broader biological environment. A company is a CAS nested in a business ecosystem, which is
nested in the broad societal environment. Complexity therefore exists at multiple levels, not just
within the organizational boundaries; and at each level there is tension between what is good
for an individual agent and what is good for the larger system’ [Martin Reeves, Simon Levin,
Daichi Ueda, “The Biology of Corporate Survival,” Harvard Business Review (2016): 49]- For
hospitals as living and integrated corporate bodies, see also Sass, Cultures in Bioethics, 209-220.
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metabolisms of hospital wards and similar institutions of service and production.
Institutions in the various fields of health care interact, serve, compete and
struggle with other institutional life and have individually their own internal rules
and real individuals, who in various capacities belong into these institutions. For
Jahr, bioethics and environmental ethics, corporate and institutional ethics, social
and sexual ethics have to follow the same principles and virtues of responsibility
and respect towards natural forms of life and forms of life created by humans.

(8) A new Terminological Ethics: There is another insight we can gain from
Jahr’s reasoning: the need to have a clear and precise terminology. He coined the
term Bioethics in order to provide for clear and distinct reasoning and resolve in
our dealings with living forms of reality as different to nonliving forms, and in
stewarding modern science and technology and their applications into a morally
responsible way. s it professionally and logically not correct to use such a wide term
as Bioethics for more precise and distinct issues such as Medical Ethics. Therefore,
we should define more precisely what we mean in clinical ethics, ethics of medical
research, ethics in the care for the demented, ethics in law, ethics in politics, - just
to name a few specialized fields? Spinoza in his Ethics once said ‘illud omne esse
verum quod valde clare et distincte percipio’ (only those issues are true which we
perceive clearly and distinctly) and Wittgenstein would add ‘whereof one cannot
speak, one must be silent’. Unclear terminology leads to unclear investigations,
goals, and actions, - not only in the science but also in the humanities. If ethics and
every-day attitudes can learn anything from science, then the fact, that precision in
definition is a priority and a precondition for clear conceptual and practical work,
for communication and for cooperation and for further development.?!

(9) A new Ethics of Differentiation: Jahr, when coining the term Bioethics
followed the differentiation in the terminology of the most modemn sciences,
psychology and physiology in particular, which had developed a term bio-psychik
- not in use anymore today - for analyzing forms of living nature from other forms
of non-living nature. Unclear terminology leads to unclear reasoning and acting;
it is an expression of unclear thinking itself. There are different terms available
for different subjects, fields, and issues: bioethics, medical ethics, hospice ethics,
health policy ethics, hospital ethics, biomedical ethics, medical research ethics,
physician’s ethics, nursing ethics, health care ethics, nursing ethics, public health
ethics, prevention ethics, gene ethics, consultation ethics, environmental ethics,
animal ethics, global ethics - just to name a few. Also, ethics and cultures for
handling machines and tools need to be developed along the development from

21 For the term ‘bioethics’ cf. Hans Martin Sass, “Bioethik/Bioethics,” Archiv fiir Begriffsgeschichte
56 (2014): 221-228.
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axes, steam engines, autos, planes, and cellphones. These inventions have become
an essential part of our daily bios, such as cellphones, cars and televisions and they
are just tools. Recently, the question has been raised whether we owe complex tools
such artificial algorithms digesting enormous numbers of big data and developing
and implementing on their own strategies for influencing and changing networks
and biotopes. Jiwon Shim has raised the question whether, different to steam
engines and cars, these artificially intelligent robots should be recognized and dealt
with as living entities and not as machines.?> Will we have to develop strategies to
defend human individuals and biotopes against Artificial Intelligence as we have
developed strategies against wild animals and destructive people?

(10) A new Ethics of Interaction: For Jahr, animal ethics and social ethics
are different fields, but they interact and integrate, bringing different shapes and
shades of the Bioethical Imperative together and describing the multitude of
ethical obligations, some reciprocal among humans, some more or less paternal/
maternal in compassionate charities caring for the weak, frail, and disabled, some
in stewarding plants and animals as co-creatures, others in mitigating or creating
natural and social environments as human habitats. Those moral obligations and
opportunities will and must overlap and interact in different ethical, philosophical
and cultural models of personal, professional or institutional ethics, - medical
ethics including prevention, treatment, care, research, - bioethics covering respect
for and duties to all forms of life, environmental ethics accepting responsibility
for natural and man-manipulated environment and their sustained survival and
health. Nothing else is needed for the expertise and ethos of environmental ethics,
land ethics, and he ethics of global responsibility in personal and in corporate
and institutional ethics than a universal prudent and reasonable application of the
Bioethical Imperative.

22 Jivon Shim, “Practical Methodology for Bio-ethical Imperative of Fritz Jahr,” in 1926-2016
Fritz Jahr’s Bioethics: A Global Discourse (Zuerich: Lit, 2017), 163-175. - When steam engines
or cars malfunction, something must be broken and additional safety features did not work; when
Al ‘machines’ do not what they are programmed for to do, then they may malfunction as well or
they have ventured into new fields of decision making by destroying or modifying biotopes and
networks, similar to attacking military armies in the past. Al logical and calculating powers are
much higher than those of any human individual; already my small handheld calculator is much
superior to my capacities. Do we need to differentiate between logical, calculating, emotional,
social intelligence and refuse to include logical and calculating bios in machines, animals, plants
and humans in our bio-ethical responsibilities?
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Who Protects and Cultivates Bios and Biotopes?

Natural and cultivated biotopes, human technologies, religions and cultures
have changed and will continue to change, as everything has changed for
billions of years, sometimes more rapidly, sometimes in more protective modes,
sometimes in successful ways, sometimes with destructive results. ‘Panta rei’, i.e.
everything changes: ‘You never walk through the same river’ said one of the early
Greek philosophers. Also, the more complex an individual bios or biotope is, the
more stable and adaptable it seems to be.”* There was — based on biological gifts
of the 8 C’s, in particular our capacities to contemplate and calculate - wisdom
in all cultures of how to protect ourselves and our biotopes. Jahr’s three-step
interpretation of the 5" Commandment is such an advice. Aristotle and Galen refer
to the traditional Greco-Arabic four differentiations among us humans: sanguine
/ damawiyy, phlegmatic / balghamiyy, choleric / safrawiyy, melancholic / sauda,
which are found in all of us, often mixed within one individual, also influenced by
social biotopes and ready for education and therapy. Tang Dynasty physician Sun
Simiao 1400 years ago differentiated between mediocre, average and superior
doctors: ‘a superior doctor takes care of the state, an average doctor takes care
of the person, an inferior doctor takes care of the disease’. This comes close to
Galen, personal doctor of Roman Emperors 2000 years ago, who defined the ‘res
non-naturales’ as cultivated attitudes for well-balanced harmonious and happy
lifestyles in ‘light and air, eating and drinking, work and rest, sleep and wake,
secretion and excretion, and the stimulation of the mind’.2* The four principles of
the Southern Kung Fu Dragon School call for ‘(1) train and condition the body,
(2) be righteous and uphold your honor, (3) respect your parent and honor your
teacher, (4) treat others with honesty and your friends with loyalty’?*, go into the
same direction.

Similar to us individuals, corporate, political and social bodies are different
in temperament, health, strength, success and happiness. But unfortunately, the
diagnosis of health and sustainability of political bodies focusses primarily on
economic parameters such as GNP (Gross National Product) only. A much better
diagnostic and therapeutic tools have been suggested and applied in his country since
1972 by Jigme Singye Wangchuck, the King of Bhutan: the GHP (Gross Happiness
Product); it measures ‘personal pride, social and cultural coherence, satisfaction,
knowledge, spirituality, individual emotional and physical health, harmony with

23 Reeves, Levin and Ueda, “The Biology of Corporate Survival,” 49.

24 Quoted in Sass, Cultures in Bioethics, 177f; see also Klaus Bergdolt, Leib und Seele: Eine
Kulturgeschichte des gesunden Lebens (Muenchen: Beck, 1999).

25 Cf'the internet, also Wilhelm, The I Ching or Book of Changes.
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the environment and balanced use of personal time’.? In cultures of integrated
bioethics, compassion is not limited to charity to fellow-humans; all creation is
included as we understand the old Vedic ‘tat tvam asi’; Christian mystic Francis
of Assisi called the sun and moon ‘sister and brother’. The Prophet Muhammad
said: ‘Once a dog was going around the well and was about to die out of thirst.
A prostitute of Banu Israel happened to see it. So, she took off her leather sock
and lowered it into the well. She drew out some water and gave the dog to drink.
She was forgiven on account of her action’?’. Jahr quotes more than once German
philosopher Eduard von Hartmann’s critique of cutting luxury flowers: ‘whenever
I see a rose in a glass of water tied into a bouquet, I cannot fight the unpleasant
thought that a human being has murdered a flower life for the sole purpose to enjoy
his/her eyes, heartless enough to not sense the unnatural death under the appearance
of life’*s. Can we generalize these wide and inclusive understandings of charity
and compassion by respecting all bios within an integrated biotope and creation?
Can hospitals in recognition of their integrated service in expertise and ethics, and
in competence and compassion, serve as role models for other corporations, for
villages and cities, for religious communities and scientific circles?

2500 years ago, Lao Zi suggested a recipe for healthy and happy living of
individual and integrated bios: ‘cultivate yourself and virtue will become true;
cultivate the family and virtue will be complete; cultivate the village and virtue
will grow; cultivate the country and virtue will be rich; cultivate the world
and virtue will be wide’.”” May we redefine Lao Zi’s recommendation for the

26 Policy Innovations, in: http://www.policyinnovations.org/ideas/briefings/data/000098/; Bhutan GNH,
11" Five-Year-Plan 2012-2018 “Self-Reliance and Inclusive Green Socioeconomic Development.
GNH Foundation, XIX and 467 pp; in 2015 8.4% of the population were deeply happy, 35%
extensively happy, 47% narrowly happy, 8.8% unhappy; this was a 1.8% improvement over the
figures of 2010; cf Joseph Devine, Timothy Hinks, and Arif Naveed, “Happiness in Bangladesh: The
Role of Religion and Connectedness,” Journal of Happiness Studies (2017): 1-21
[https://link.springer.com/article/10.1007/s10902-017-9939-x/fulltext.html.- It has been
estimated that in economic terms business loses 350 billion US$ every year due to unhappy
workers; cf various wikipedia articles for more detailed information. - The actual 2013-2018
plan details goals and estimates of cost for the support of infrastructure, communication,
internet, schools, local communities, trade, environment, renewable resources, vulnerable
populations, and the elderly. The index now includes eight pillars with greater specificity as
general contributors to happiness: ‘physical, mental and spiritual health; time-balance; social and
community vitality; cultural vitality; education; living standards; good governance; ecological
vitality’. The United Nations in 2012 adopted this concept of happiness and defined happiness
as a human right and a ‘fundamental human goal’.

27 Bukhari, “Kitab al-Anbiya”, 54; Muslim, “Kitab al-Salaam”, 155.
28 Jahr, “Life Sciences and the Teaching of Ethics,” 19.
29 Lao-Tzu, Dao te Ching, 54.
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21. century by saying: ‘cultivate yourself and your life and virtue will be true;
cultivate individual and corporate persons and virtue will be great; cultivate
social and natural environments and virtue will be full; cultivate communication
cooperation and life will grow; cultivate compassion and competence and life
will be rich; cultivate the worlds of bios and biotopes and virtue will be wide’.
Buddha, Confucius, Lao Zi, Jesus and Muhammed, also Jahr and Francesco
Assisi, very likely would support such a cross-cultural Bioethical and Biopolitical
Recipe for the 21the century as a challenge to all of us. The oncologist Potter in
Madison, Wisconsin, would have added: ‘This is urgent!’
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Coziimsiizliigiin Temellendirilmesi: Celisen Paradigmalar
Karsisinda Biyoetik

Mahmut Alpertunga Kara'

Oz

Biyoetik alani ¢bziimsiiz tartismalarla karakterizedir. Bu durum metod farkliliklari kadar temel ahlaki yaklagimlarin da farkli
olmasindan kaynaklanir. Biyoetigin politika gelistirmekteki ve ahlaki hakikatin aranmasindaki rolleri sorgulanmaktadir.
Maclntyre modern toplumdaki ahlak gatismalarini egélgiiimezlik kavramiyla agiklamaktadir. Buna gére somut bir ahlak,
bir gelenegi ve bir toplulugu gerektirir. Kiiltirler bireyci veya toplulukgu olmak bakimindan birbirinden ayrilmaktadir.
Bireyciligi ve 6zerkligi temel alan yaklagim tarihin ve kilturlerin 6tesinde bir evrenselligi temsil etmez. Bu yaklagim gelisen
paradigmalardan biridir ve digerlerine karsi tarafsiz bir zemin saglamaz. Evrensel sekilde kabul edilebilir bir ahlak teorisi
bulunmamaktadir. Belirli bir ahldk teorisini temsil eden biyoetik yaklasimlari ve gok-kiiltiirlti bir ortamda iletisime yardimci
olan biyoetik yaklagimlar birbirinden ayrilmahdir. Farkli kiltirlerden insanlarin birlikte yasamasina yardimci olabilmek
icin biyoetigin ahlak felsefesi yaninda sosyal bilimler ve ilahiyat gibi farkli kaynaklardan da faydalanmaya ve disiplin ve
metod sinirlariyla kisith olmayan esnek bir yaklasima ihtiyaci bulunmaktadir.

Anahtar Kelimeler
Biyoetik ® Metodoloji ® Bireycilik ® Alasdair MacIntyre  Erdem etigi

Grounding for Insolubility: Bioethics in the Face of Conflicting Paradigms

Abstract

Interminable debates are characteristic for the bioethics field. The reason for this situation comes from the different
moral approaches, besides just the methodological differences. The bioethics field is being questioned about its roles
about policy making and research for moral truth. Macintyre explains moral conflicts of modern society with the
incommensurability concept. According this, a tradition and a community is necessary for a concrete morality. Cultures
differ from each other, such as being individualistic or collectivistic. An approach based on individualism and autonomy
does not represent a universality beyond history and cultures. This approach is one of conflicting paradigms, and it
does not provide an impartial ground against others. A universally acceptable moral theory does not exist. Bioethical
approaches representing particular moral theories and bioethical approaches supporting communication in multi-cultural
settings must be distinguished. Bioethics has a need for using various sources, such as social sciences and theology,
besides moral philosophy, and a flexible approach that is not limited with discipline and method boundaries, to help
people from different cultures live together.
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Extended Summary

The bioethics field is characterized with inconclusive debates, and it is being questioned
regarding its scope and methodology. H. Tristram Engelhardt claims “a content-poor
conception of secular bioethics can secure moral authority and purpose for common action
across moral communities,” and according Cristoph Rehmann-Sutter, Engelhardt’s aim is
to reconcile “universalistic rationality” with the cultural diversity of modern societies. For
Engelhardt, bioethics should stay away from moral content, and it should be focused on
policy making. However, he makes a reference to the principle of respect for autonomy,
which is also a moral content and is not neutral. Moral principles can provide consistency
within a system, but they do not have an authority accross systems; it is difficult to justify
principles of rival systems with claims that are also valid for others. Bioethics can serve
as an interpreter across boundaries. It does not help mediating debates to claim the role
of sole moral authority. Bioethics may cooperate with other fields such as social sciences
or theology. According to Howard Brody, a bioethical point of view that has a suspicion
against social sciences makes it difficult to understand cross-cultural problems. Soren Holm
questions the libertarian approach regarding policy making. There are many problems that
the principle to not harm cannot solve. Policy making should be different from the usual
philosophical debates. The quality of communicative processes is crucial.

Bioethics can manage a role of mediator, but cannot replace morality, cannot produce
generally binding judgments or burdens of proofs based on so called common rules. A
“contently poor and secular” approach is not neutral. One of the conflicting sides cannot
be a judge. Any concrete moral system can only speak on behalf of itself.

Alasdair MacIntyre explains endless moral disputes with incommensurability. In a
traditional society, collective lifestyle generates common aims and a basis for rules and
virtues. In a society like this, morality is about transforming people into what they should
be, and a good action is a good person’s action. When the shared common social life of
a society disappears, the concept of morality collapses. Then happiness becomes about
individual choices, rules lose their objective basis, and incommensurability appears.
There is no neutral and impartial judge between conflicting views.

Social psychology studies compare Western and Eastern societies as differing, not only
regarding cultural content but also how the mind functions. According to Richard Nisbett,
Ancient Greek society had more strong individuality than other parts of the world. Collective
reasoning about decisions rested on disputation. On the other hand, the Ancient Chinese
culture had a more clear emphasis on harmony. This still is the case. Reconciliation is more
important for collectivistic cultures. Western, or individualistic and independent, thinking
categorizes objects according to their abstracted attributes. Eastern, or collectivistic and
interdependent, thinking is more interested in the context. Western thinking stands on the
principle of non-contradiction. Eastern thinking prefers a dialectic that tries to reconciliate
conflict. Attention is focused on objects in the West and relations in the East.
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According to Maclntyre, modern societies needed a replacement for lost norms, and
utilitarianism was such an attempt. Values are individualistic for this approach, and it
is compatible with a “content-poor” and “secular” point of view. According to Wendy
Donner, individuals cannot be defined by their relationships, and culture cannot limit
people. Society must not let minority groups restrict their individual members. But this
point of view also can be understood as a protection for individualistic cultures from
collectivistic cultures. The case is problematic: there is no neutral arbitrator between
cultures, and an individualistic culture itself also cannot be an arbitrator. Roberto Dell’Oro
examines the relationship of theology and bioethics regarding community and societal
levels. Bioethical debate continues on a pluralist and secular basis on the level of society,
but many people need a concrete context and a moral community to shape their moral
vision. Community has a common understanding about what is good. On the contrary,
society lacks this, and it only has a basis for minimal consensus. Trying to discuss the
same problem on two different levels causes a methodologically split mind, and this is not
sustainable for people from moral communities.

Contemporary bioethical debate is mainly individualistic. In a setting like this, group
values should be defended as if they are individual values. Neither traditional values nor
religious ones can be used for justification. Anything non-individualistic is accepted as
oppression in this framework. On the other hand, group harmony and shared identity is
important for some cultures. Individualism is not compatible with the expectations of all
of the individuals in the world.

Bioethical debates generally do not start from the basics, and unstated premises cause
insolubility. However, people can try to reach a reconciliation or consensus about a
practical course, instead of trying to prove to each other what the truth itself is. Different
cultures may support different methodical approaches. Focusing on principles may be
more compatible for an individualistic culture, but for a collectivistic culture, which
needs more data about settings, a virtue ethics approach that also contains the virtue of
practical wisdom may be more applicable. Individual agency or group agency may also
be more relevant regarding the cultural context. Designing different models for different
contexts may be more appropriate rather than one universal model. If insolubility is
inescapable at the theoretical level, people should seek more practical solutions for
helping them to live together. Some bioethical approaches may represent their concrete
understanding of morality, or bioethics may serve as an interpreter between traditions,
methods, and disciplines, but none of them can claim an authority that is able to solve
problems universally.
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Coziimsiizliigiin Temellendirilmesi:
Celisen Paradigmalar Karsisinda Biyoetik

Coziimsliz tartigma 6rnegi arayanlar biyoetik alaninda bulmakta zorluk ¢ekmez.
Mesela abortus (kiirtaj) tartismasi bunlardan biridir. Tartisma embriyolarin
hayatlar1 degerli birer sahis (person) sayilip sayilamayacagi, potansiyel sahis diye
bir seyden bahsetmenin miimkiin olup olmadig1 veya embriyonun hayat hakki ile
kadinin se¢im hakki arasinda nasil bir dncelik siralamasi yapilmasi gerektigi gibi
noktalarda takilir. Hayatin baslangici veya sonu ile alakali benzer pek ¢ok baska
konuda, hayatin ve insan olmanin anlami ne kadar sorgulanirsa sorgulansin, ne
kadar yeni argiimanlar ve kavramlarla tezler desteklenirse desteklensin; hangi
temel durusun daha dogru olduguna dair bir fikir birligine yaklasilamaz, tartisma
ayni merkez etrafinda donmeye devam eder. Bu durum biyoetigin metodolojisinin
ve faaliyet alaninin sorgulanmasina yol agmaktadir.

Ihtilaflarin bir kismi1, metod konusundaki, prensipgilik, vak’a etigi (casuistry),
anlati etigi, ihtimam (care) etigi gibi farkli yaklagimlardan® kaynaklaniyor
olabilir. Bir veya daha fazla prensipten hareket edip konular1 bunlarin 1s181inda
aciklamaya calismak, mesela erdemler iizerinden konuya yaklagmaktan farkli
sonuglar verebilir. Ancak bu husus ihtilaflar1 agiklamakta yetersiz kalir, ayni
metodu benimseyenler arasinda da ihtilaflar basgdsterebilir. Ayni prensipleri
benimseyenler, bunlar arasinda farkli siralamalar yapabilir veya belirli bir
erdemin nasil anlagilmasi gerektigine dair anlagsmazliklar olabilir. Ayrica mesela
adalet hem bir prensip hem de erdem olarak zikredilebilen bir kavramdir, ama
bu bir goriis birligine zemin hazirlamaz. Adaleti esitlik iizerinden mi, hak etme
iizerinden mi, yoksa bagka bir sekilde mi tanimladiginiz metodla ilgili bir konu
degildir. Dolayisiyla tek bir metod {izerinde anlasilsa bile, bunun ihtilaflarin
ortadan kalkmasina katkida bulunacagi siiphelidir.

Diger metodlarin yaninda “diisiinsel denge (reflective equilibrium)” adinda
daha karmasik bir metodun da ismi gegmektedir. Ik defa John Rawls tarafindan
teklif edilen bu metod, sezgi ve prensipler arasinda denge kurmak esasina
dayanir. Itimad edilen sezgilerden hareketle prensipler elde edilir ve prensipler
celisen sezgilerin degerlendirilmesinde kullanilir. Metodun esnekligi ve farkli
kaynaklara izin vermesi, farkli metodlar1 benimseyenler tarafindan olumlu
karsilanabilmektedir. Temellendirme igin kullanilan sezgilerin kendilerinin nasil
temellendirilecegi problemini agsmak i¢in, metodun daha genis bir tiirii teklif
edilmistir. Bunda alternatif ahlaki teoriler ve toplum hakkinda empirik teoriler

2 Childress, James F., “Methods in Bioethics,” i¢inde The Oxford Handbook of Bioethics, editor
Bonnie Steinbock (New York: Oxford University Press, 2007), 15-45.
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gibi unsurlar da hesaba katilir. Metoda yonelik elestirilerden biri, hemen her
seyin bu metodun kapsamina girmesinin, uygulanmasini miigkil hale getirdigi
seklindedir, birbiriyle ¢elisen pek cok sey hesaba katilmak zorunda olacaktir.
Baska metodlarin nispeten basit oluslariyla karsilastirilinca bu metodun
uygulanmasi zordur ve siire¢ olarak nasil igletilmesi gerektigi de belirsizdir. Diger
taraftan ahldk konusunda bir metoda bagvurmanin mantigi, “dogru sonuglari
kesfetmektir,” ancak pargalarin tutarli olarak bir araya getirilmesi, miimkiin olsa
bile, bu onlarin dogru oldugunu géstermeyecektir.’

H. Tristram Engelhardt “muhteva bakimindan fakir” ve “sekiiler” bir biyoetik
anlayisinin “ahlaki cemaatler (moral communities) arasinda ortak hareket
maksadini ve ahlaki otoriteyi” saglayabilecegini ileri siirer.* Cristoph Rehmann-
Sutter’a gore, Engelhardt’in maksadi, modern toplumda izlenen kiiltiirel
daginiklikla “evrenselci rasyonelligi” uzlastirmaktir. Cogulcu toplumlar farkli
dinlere mensup, farkli ahldk anlayiglarini benimseyen “ahlaki yabancilarin”
bir araya yigilmasimndan meydana gelir. Engelhardt’a gore sekiiler biyoetik bir
politika gelistirme faaliyetidir ve ahlak muhtevasi ile ugrasmaktan sakinarak
sadece ortak prosediirlerle ilgilenmelidir. Ozerklik prensibi mucebince herkesin
deger yargilan1 kendilerine aittir ve saygi gosterilmelidir. Fayda prensibini
ileri siirerek baskalarina belirli bir deger sistemini empoze etmemek gerekir.
Rehmann-Sutter konuyu 6zerklik ve fayda prensipleriyle aciklamanin, deger
muhtevast bakimindan nétr bir tavir olmadigina dikkat ¢eker, ama asil itiraz1
biyoetik icin ¢izilen sinirin “cok dar” oldugu seklindedir: biyoetigin danismanlik
seklinde bireysel bir uygulama alani da olabilir, bunun disinda politika
gelistirilirken sadece prosediirler degil, muhteva bakimindan da katkisi olabilir,
yeni tartigmalarin muhtevasini zenginlestirecek yeni sorular sorabilir, kendisini
prosediirlerle sinirlandirirsa bunu yapamaz.®

Rehmann-Sutter biyoetigin neler yapabilecegi kadar, neler yapamayacagindan
da bahsederek birtakim simnirlar ¢izer. Mesela hangi varliklarin ahlaki cemaate
dahil sayilacagi bir perspektif meselesidir. Kimin veya neyin varligina ahlak
acgisindan onem atfedilecegine dair kriterler, belirli prensiplerden yola ¢ikarak,

3 Arras, John D., “The Way We Reason Now: Reflective Equilibrium in Bioethics,” i¢inde The
Oxford Handbook of Bioethics, editér Bonnie Steinbock (New York: Oxford University Press,
2007), 46-61.

4 Tristram, Engelhardt H., The Foundations of Bioethics (New York/Oxford: Oxford Univ. Press,
1986), 53. zikreden: Rehmann-Sutter, Christoph. “Limits of Bioethics,” i¢inde Bioethics in
Cultural Contexts Reflections on Methods and Finitude, editérler Christoph Rehmann-Sutter,
Marcus Diiwell ve Dietmar Mieth (Dordrecht: Springer, 2006), 62.

5 Rehmann-Sutter, Limits of Bioethics, 62-64.
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herkesin kabul etmek durumunda kalacag bir sekilde ortaya konamaz. Prensipler
belirli bir sistem icinde tutarlilig1 saglayabilir, ama rakip sistemlerin ¢elisen
prensiplerinin hakli ¢ikarilmasi problemli bir konudur. Bu durum etik agisindan
smirlayict bir faktordiir. Keza “ahlaki yasak bolgelerin bekgiligi” biyoetigin
istlenemeyecegi bir rol olarak baska bir smirt isaret eder. Bu tarz sinirlar
karsisinda biyoetik bir tiir arac1 veya terciiman rolii oynayabilir. Tartigsmalarda
iletisimi sinirlandiran pek ¢ok faktér mevcuttur ve mutabakat istisnaidir, alani
daha ¢ok tartismalar karakterize eder. Muhakemenin dogru ustliine varincaya
kadar her konuda ihtilaflar s6z konusudur. Ancak tartigmalarin ¢oklugu alanin
iiretkenligi olarak da goriilebilir. Ihtilaf karsilikli anlamanin olmadig manasina
gelmez ve bazen durumun daha berrak goriilmesine hizmet eder. Biyoetik ayni
zamanda mubhtelif gruplarin ihtiyaglarini ve beklentilerini anlayabilmek i¢in, bu
gruplara mensup kisilerin bakis agisini ifade edecek empirik bilgiye de muhtagtir.
Belirli tek bir bakis acisinin her zaman her yerde dogru olacag: gibi bir tavirla
bu tarz bilgiden faydalanmak miimkiin olmaz. Biyoetigin ahlaki konularda tekel
sahibi oldugu gibi bir iddiayla ortaya ¢ikmasi yerine sosyal bilimler veya teoloji
gibi diger alanlarla igbirligi yapmasi bakis agisin1 zenginlestirir.®

Howard Brody’ye gore yakin zamana kadar biyoetik¢iler arasinda yaygin olan
bakis acis1 sosyal bilimlere karsi siipheyle yaklasir, bunda analitik felsefenin
kiltiirti ilgisiz bir konu sayarak disarida birakmasi da rol oynar. Bu tavir
kiiltiirleraras1 meselelerin idrakini zorlagtirmaktadir. Modern tip pratiginde kendi
kiiltiirliniin farkinda olmama tarzinda bir problem mevcuttur. Belirli “evrensel
prensiplerin”, kigiler hangi felsefi durusu, siyasi veya dini goriisii benimserlerse
benimsesinler, rahatca benimsenebilecegi ve bu prensiplerin saglik hizmetiyle
ilgili her konuyu kapsayabilecegi iddia edilmektedir. Halbuki farkli bir kiiltiirde,
mesela 6zerklik bireye degil kabileye atfedilebilir, boyle bir durumda 6zerklige
saygidan ne anlasildigi tamamen degismis olacaktir. Dolayisiyla prensiplerin
her seyi agiklamaya yetecegini diisiinmemek gerekir. Farkli kiiltiirleri tek bir
cerceveye sikistirmak ancak onlari tahrif ederek miimkiin olabilmektedir. Anglo-
Amerikan analitik felsefe, evrenselligi etigin olmazsa olmaz1 olarak gérmektedir.
Bunda “rolativizme” diigsme endisesi de rol oynar, ancak bu iki u¢ arasinda pek
cok ihtimal diistliniilebilir, mesela 1liml1 bir rélativizm her kiiltiiriin neyin ahlaki
olacagma kendisinin karar verebilecegini sOyleyebilir. Bir felsefl tez olarak
rolativizmden bu kadar ¢cekinmeye gerek olmayabilir, zira her seyin izafi oldugunu
sOyleyen birinin bu sdylediginin de izafl oldugunu kabul etmesi gerekir, kisinin
kendisiyle ¢elismeden bu tarz bir tezi dile getirmesi s6z konusu olmayacaktir.’

6 Rehmann-Sutter, Limits of Bioethics, 70-75.
7 Brody, Howard, The Future of Bioethics (New York: Oxford University Press, 2009), 117-123.
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Soren Holm’a gore liberter bir yaklasim, kisilerin baskalarina zarar vermedikleri
stirece istediklerini yapabilmelerini gerektirir ve bdyle bir yaklasim politika
gelistirmekle ilgili ihtilaflarin ¢cogunu ortadan kaldirabilecek mahiyettedir. Fayda
hesab1 fertlere birakilmis olur, politika acisindan neyin zarar sayilacagim tespit
etmek yeterli hale gelir. Ancak zararin nasil anlagilmasi gerektigi agikar degildir,
mesela baskalarin hassasiyetlerine, ¢evreye veya sosyal yapilara zarar vermek
¢izginin hangi tarafinda kalir, s6ylemek zordur. Patent haklar1 gibi, “dogal hak”
olmayan, ancak toplumsal kabule dayanan konularda toplumsal olgegi hesaba
katmadan bir karar vermek miimkiin olmayacaktir. Devletin kaynaklarini nereye
yoneltmesi gerektigi konusu da sadece bireysel haklar {izerinden agiklanamaz.
Konunun tamamen bireysel olmas1 halinde zaten bir politika gelistirmeye gerek
olmayacaktir, politika gelistirilmesi gereken bir konu ise sadece bireysel 6zgiirliikle
aciklanamayacaktir. Demokrasi sadece kararlarda ¢ogunluk desteginin saglanmasi
ile alakali degildir, muhakeme ve miizakere siireglerinin kalitesi kararlarin
mesruiyetine katkida bulunur. Kamusal tartismalarda taraflar ortak nokta aramaya
calismalidirlar, tartismanin amaci kazanmak degil karsilikli kabul edilebilir bir ¢oziim
bulmaya ¢aligmaktir, bu bakimdan kamusal politika miizakeresi felsefi tartismadan
ayrilir. Standart felsefi tartisma kabaca problemin tanimlanmasi, analizi ve geriye
bir tane dogru ¢6ziim kalincaya kadar zit argiimanlarin ¢iiriitiilmeye ¢alisilmasindan
meydana gelir. Bu siire¢ birtakim varsayimlara dayanir: karsit goriislerin ¢ogu
sadece yanlis olmakla kalmaz, makul de degildir ve bu gosterilebilir. Bu model her
problemin tek bir dogru ¢6ziimii oldugunu ve bunu bulmanin miimkiin oldugunu
kabul eder. Halbuki kamusal tartisma acisindan, dogru bir cevap olsa bile bunu
bulmanin miimkiin olamayabilecegini kabul etmek gerekir.?

Biyoetik terciiman, arabulucu, diizenleyici olarak pek cok sey yapabilir,
glindemindeki konular hakkinda farkli disiplinlerin miizakeresini koordine
edebilir. Yapamayacagi ise ahldkin yerine gecmektir, “geneli baglayici”
hiikkiimler veremez, birtakim temel kabullerden hareket eden ispat kiilfetleri
icat edemez. Engelhardt’in bahsettigi
anlayis, kendisi de taraflardan biri olan bir yaklagimin, diger taraflar karsisinda
notr sayilmasi gibi de anlagilabilir. Celisen ahldk sistemlerinden birini tercih
eden bir biyoetik anlayisinin, bu sistemler arasinda hakem rolii oynayabilecegini

diisiinmek hatalidir, herhangi bir ahlak anlayis1 belirli konular {izerinde kendi

muhteva bakimindan fakir” ve “sekiiler”

tavrini ifade edebilir, ama bunu sadece kendi adina konusarak yapabilir. Belirli
bir ahlak teorisinin, biitiin insanliga hitap etmesi, herkesi kendi goriisiine davet
etmesi seklinde bir evrensellikten bahsedilebilir, ama biitiin insanlarin bu

8 Holm, Soren, “Policy-Making in Pluralistic Societies,” iginde The Oxford Handbook of
Bioethics, editér Bonnie Steinbock (New York: Oxford University Press, 2007), 156-162.
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goriisii mantiken kabul etmek zorunda olmasi tarzinda bir evrensellik iddiasinin
ispatlanmast miimkiin goériinmemektedir. Sistemler sadece deger muhtevalari
bakimindan degil, neyin ispat sayilacagi bakimindan da ihtilaf etmektedir.

ihtilaflarin Kokeni ve Mahiyeti

Alasdair Maclntyre, Erdem Pesinde adli eserinin bas kisminda, bir tanesi
abortus konusuyla ilgili olan birkag tartisma Ornegi verir. Bu tartigmalarin
ortak 6zelligi “sonlanamaz karakterde” olmalaridir. Durumu agiklarken, “bilim
felsefesinden bir 6rnegi uyarlayarak” tartigmada gegen kavramlarin eg6l¢iilmez
(incommensurable) olduklarint s6yler.’ Felsefi sistemlerin aralarindaki ihtilaflar:
¢ozmek bir yana, bunlarin nasil karakterize edilmesi gerektiginde bile ihtilaf
ettikleri durumlarda, aralarinda esél¢iilmezlik problemi var demektir.'

Bilim felsefesi alaninda es6l¢iilmezlik kavramini giindeme getiren Thomas
Kuhn, “rakip paradigmalar1 destekleyenlerin birbirlerinin goriis acilari ile
tam anlamiyla baglanti kurmayi1” neden bagaramayacaklarin1i izah eder.
Buna gore rakipler ¢oziilmesi gereken problemlerin neler olacaginda ittifak
edemeyecektir, bilim konusunda tamimlar1 veya kistaslart farklidir. Yeni
paradigmay1 benimseyenler, eskisinin kullandigi kelimeleri kullanmaya devam
ederler, ama kelimelerin anlamlar1 ve baglamlar1 degistigi icin kaginilmaz bir
iletisim problemi ortaya cikar. Farkli paradigmalar1 benimseyenler “farkli
diinyalarda” yasamaktadir, “farkli seyler goriirler” ve “farkl iliskiler bulurlar.”
Bir paradigmadan digerine geg¢is mantigin zorlamasiyla adim adim bir gecis
degildir, ya hi¢ olmaz veya “topyekiin, birdenbire” olur. Paradigma degisimi
kanitla dogrulanamaz, birtakim kanitlama faaliyetleri vuku bulur, ama bunlar
zorlayic1 degildir. Benimsedigi paradigmayi degistirecek kisi, eskisinin bazi
sorunlar1 ¢ézemedigini bilir ve yenisinin biiyiik sorunlar1 ¢ézebilecegine inanir.
“Boyle bir karar, ancak inang iizerine verilebilir.”!' MaclIntyre ise her biri tarihi
siirec icine yerlestirildiginde teoriler arasindaki gecislerin makul olacagini soyler.
Gerekgelendirme bir gelenek iginde gergeklesir. Gelenek yekpare ve durgun bir
sey degildir, kendi iginde ¢atigmalar1 bulunur, gelisir, yenilenir. Doniisiim bir
gelenek icinde, hedeflerle sonuglar arasindaki farklar goriildiikge, tedricen baslar.

9 Maclntyre, Alasdair, Erdem Pesinde — Ahlak Teorisi Uzerine Bir Calisma, ¢ev. Muttalip Ozcan
(istanbul: Ayrt1 Yayinlari, 2001), 20-27.

10 Maclntyre, Alasdair, “The Relationship of Philosophy to its Past,” i¢inde Philosophy in History:
Essays on the Historiography of Philosophy, editorler R. Rorty, J. B. Schneewind ve Q. Skinner
(Cambridge: Cambridge University Press, 1984), 40.

11 Kuhn, Thomas S, Bilimsel Devrimlerin Yapisi, 6. baski. ¢ev. Niliifer Kuyas (Istanbul: Alan,
2003), 212-222.
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Yeni paradigma eskisinin bir degerlendirmesiyle birlikte, eskisini ig¢ine alan
yeni bir anlat1 kurularak inga edilir.”” Kiigiik 6l¢ekli teoriler daha biiyiiklerine,
onlar da daha biiyiik 6l¢ekte kanaat semalarina baglanir. Bunlar zaman i¢inde
devamliligi olan bir g¢ergeve saglar. Diinya gorilisii seviyesinde paylasilan
kavramlar ve referanslar rakip ve esol¢iilmez teorilerin ortak bir gayeye yonelmis
sekilde anlagilmasini saglayabilir.”* Burada problemin bir bakima 6telenmis veya
Olceginin degistirilmis oldugunu gormekteyiz: ortak bir diinya goriisii, ortak
bir anlat1 vasitasiyla farkli paradigmalarin birbiriyle irtibatinin saglanabilecegi
son zeminse, farkli diinya goriisleri s6z konusu oldugunda ortak bir zeminden
bahsetmek miimkiin olmayacak demektir.

MaclIntyre ahldk alanindan bahsederken farkli bir manzara tasvir eder,
bu alanda devamlilik izlenmemektedir. Aydinlanma Donemi ile birlikte
Aristotelesci gelenegin reddedilmesi bir kirilma meydana getirmistir. Ahlak
kurallarinin temellendirilmesinde ii¢ farkli yaklasim olabilecegini ileri siirer:
birincisinin 6rnegi Aristoteles etigi, ikincisinin 0rnegi Hristiyanlik iizerinden
diisiiniilen, dini esas alan bir dte diinya yaklagimi ve {iglinciisiiniin 6rnegi de
Yunan felsefesinde Sofistlerin ve daha sonra Thomas Hobbes’un temsil ettigi
dogal insan yaklagimidir. Birinci yaklasimin anahtar kavrami “islevsel olarak
kullanilan” iyi kavramidir, burada “iyi” arzu ve istidatlarin kendisine gore
sekillendirilecegi bir hedef rolii oynar. Bu yaklagimin hayata gegirilebilmesi i¢in
zeminde belirli bir toplumsal hayat olmalidir, bu hayatin rolleri ve fonksiyonlar
iyi kavraminin yorumlanmasi icin malzeme saglar. Iyi’nin hangi hedef agisindan
iyi oldugu énemlidir. Ikinci yaklasimin anahtar kavrami emir kipidir, burada
ilahl emirler s6z konusudur, bunlar 6diil ve ceza ile iligkilidir. Burada iyi olan
odiillendirilmekle neticelenebilecek olandir. Ugiincii yaklasimda anahtar kavram
kisisel bir amag igin uygun bir arag¢ olarak iyi kavramidir, kisiler tabiatlarindan
kaynaklanan arzulara sahiptir ve bunlart doyurmak icin toplumsal hayatta
belirli sekillerde hareket etmelidirler, iyi olan kisiyi arzularina kavusturabilecek
olandir. Maclntyre Aristoteles¢i yaklagimin diger ikisinden daha iistiin oldugunu
diisiiniir. “Olduklar1 sekliyle” arzular ahldk igin temel olmamalidir, ¢iinkii
bunlarin diizeltilmesi gerekir. Haz ve elem iizerinden yapilacak hesaplar zulmii
hakli ¢ikarmak i¢in suistimal edilebilir. “Dogal insan” fikrini savunanlar insanin
kendisini gelistirebilme ihtimalini gbzard1 eder. Hristiyanlik ise fiili arzular sabit
bir deger kabul etmemek bakimindan Aristoteles¢i goriise benzer. Ancak diinya
hayatinin tablodaki yeri bir zaaf teskil eder, insanlara ne yaparlarsa bu diinyada

12 Maclntyre, Alisdair, “Epistemological Crises, Dramatic Narrative and the Philosophy of
Science,” The Monist 60, no. 4 (Historicism and Epistemology) (1977): 465-471.

13 Maclntyre, “Relationship”, 42-43.
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da mutlu olacaklarini sdylemez, bu diinyada veya oteki diinyada mutlu olmak
konusunda ikilemde birakir.'

Eski Yunan’da oldugu gibi, hayat tarzinin maksatlar {izerinde anlagsma sagladig
bir toplumda bir insan i¢in neyin iyi oldugu da tanimlanmus vaziyettedir. Boyle bir
toplumda erdemler ve ahlak kurallar1 belirlidir ve bunlarin hayata gecirilmesiyle
ortak maksatlara ulasilmasi arasindaki iliski kurumsallagsmigtir, degerlerle
hoslanilanlar veya tercih edilenler arasindaki kontrast nettir. Kisiler ahlak
kurallaria uymayabilir, ama bunu ahléakla ilgili terimleri kullanarak aciklayamaz.
Toplum hayatmin ahladkin temeli olmasi, ahlak agisindan elestirilemez oldugu
anlamina gelmez; ama elestiri yine ayni toplumun idealize bir izdiistimil {izerinden
yapilir, tamamen kopuk olamaz."® Aristoteles diistincesinde bir fiilin iyi olmasi
iyi birinin fiili olmasi demektir. Bu ¢ergevenin 6nemli bir yonii olanla olmasi
gereken arasindaki baglantinin kopmamis olmasidir, gérev ve mutluluk ayrigmaz,
yapmaniz gerekeni yaparsaniz, ayn1 zamanda mutluluk getirmesi bekleneni yapmis
olursunuz. Ancak toplumsal hayat sekli zeminden ¢ekildiginde bu tarz bir ahlak
algis1 ¢okmektedir. Bati’da sosyal hayatin degismesi yaninda Protestanlik ve
kapitalizm etkisiyle gelisen bireycilik bu sonucu ortaya ¢ikarmistir. Yeni tabloda
mutluluk ve gérev birbirinden kopar, mutluluk artik bireyin arzulariyla ilgili bir sey
haline gelir, normlar havada kalir, olanla olmasi gereken arasindaki iliski bozulur.'®

Aydmlanma déneminde ileri siirlilen teoriler, iddia ettikleri gibi, tarihin ve
toplumun disinda evrensel bir bakis agisini ifade etmezler, kendi dénemlerindeki
toplumsal hayatla iligkilidirler. On sekiz ve on dokuzuncu asir ahlak felsefelerinde
ortak olarak goriilen husus toplumla ferdin ortak iyiligine dair bir anlayisin ortadan
kalkmis olmasidir. Ortak bir gaye olmayimca buna gétiiren ortak bir vasita da
kalmaz. Erdemlerden ¢ok kurallar 6n plana ¢ikmaya baslar. Erdem fikri, kurallara
uymay1 saglayan bir vasita gibi telakki edilmeye baslar. Ahldka dair kelime
kadrosunun isaret ettigi manalar daralir, kelimelerin birbirinden farklari anlagiimaz
hale gelir, kavramlar keyfi sekilde yorumlanabilir, ortak bir ahlak anlayisi kalmaz."”
Immanuel Kant aklin evrensel olarak herkeste ayni oldugu kabuliinden hareketle,
aklin bizzat kendisinden kaynaklanan, disaridan hi¢gbir muhteva kabul etmeyen bir
sekilde ahlaki temellendirmeye calisir. Ancak gelistirdigi evrensellestirilebilirlik
kriteri ¢elisen muhtevalara izin vermektedir, yani ayni anda dogru olmasi miimkiin
olmayan birgok sey, Kant’in testini gecebilir. Muhtevaya dair problem ortada

14 Maclntyre, Alasdair, Ethik’in Kisa Tarihi - Homerik Cagdan Yirminci Yiizyila, ¢ev. Hakki
Hiinler, Solmaz Zelyiit Hiinler (istanbul: Paradigma, 2001), 167-169.

15 Maclntyre, Ethik’in Kisa Tarihi, 301.
16 Maclntyre, Ethik’in Kisa Tarihi, 189-190.
17 Maclntyre, Erdem Pegsinde, 336-343.
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kalir. Diderot ve Hume’un ahléki istek ve tutku ile temellendirme ¢alismalarmin
basarisizligma tepki olarak kendi goriislerini gelistiren Kant’in basarisizlig
Soren Kierkegaard’in temeli olmayan ahlak fikrine zemin hazirlamistir, ahlaki
temellendirememe problemi devamlilik gostermektedir. Kierkegaard ahlaki, akl
devre dis1 birakan, kritersiz bir segimle agiklamaya ¢aligir.!® Biitlin bu disiintirler
ahlakin muhtevast hakkindaki kanaatlerini esas itibariyle Hristiyanliktan
alirken, rasyonel temellendirme konusunda “insan tabiat1” fikrinden hareket
eder. Aristoteles¢i gelenekte bu iki nokta birbirine baglanabilmektedir, ancak
bu baglant1 koparilinca c¢eliski ortaya ¢ikar. Aristoteles¢i gelenek insan tabiatini
bir baglangi¢ noktasi olarak alir ve insanin oldugu halden olmasi gereken hale
nasil doniistiiriilecegine dair bir proje ortaya koyar. Burada ahlakin bir gayesi
bulunmaktadir. Gaye fikri ortadan kalkinca, baslangi¢ noktasi ile hedef arasinda
bir baglanti kalmaz. Aydilanmanin hatasi, hedefi baglangi¢ noktasindan tiiretmeye
caligmasidir, ¢eligski buradan dogar ve bu yiizden proje basarisizliga mahkumdur.
Insanm arzularmi neden kontrol etmesi gerektigini, bu arzularm kendilerinden
hareketle gosteremezsiniz. Bunu yapmaya c¢alistiginizda bir elinizde gerekcesiz
bir “arzularini kontrol et” emri ve diger elinizde kendi baglarina hedef teskil eden
arzularla kalirsiniz. Insan tabiatmin doniistiiriilmesi ihtiyaci, bir toplum halinde bir
arada yasamanin gereklerinden dogar. Toplumda herkesin rolleri vardir ve iyi olan
bu rollerin yardimiyla tanimlanabilir. Ama fail rollerden bagimsiz bir birey olunca
bu fikir ¢oker."” Maclntyre’a gore varilan noktada ayakta kalan ahlak sistemlerinden
birini benimseyenler ve benimsemeyenler seklinde iki tiir insan bulunmaktadir.
Farkli sistemleri segenler arasinda veya bunlarla, hig¢birini segmeyenler arasinda
karar verecek bir iist merci veya notr bir standart bulunmaz. Bu sistemlerden birinin
icinden konusanlarin sézleri, disarida kalanlara keyfi dayatmalar gibi goriiniir.
Boyle bir toplumda insanlar ancak sectikleri grupla ortak bir ahlak dili kullanabilir.’

Maclntyre Bati’nin hikayesini anlatir, ¢izdigi manzara temelde ortak tarihi, ortak
bir kiiltiirii olan bir toplulukla ilgilidir. Tabloya diinyanin geri kalan1 da eklendiginde
mesafeler daha da acilir; diislince gelenekleri, kiiltiirler, toplum yapilart ve
hayat tarzlar1 yaninda zihin melekelerinin isleyisine kadar uzanan farklar, ihtilaf
etmeyi daha da kolaylastiran kirilgan bir zemin meydana getirir. Sosyal psikoloji
alaninda yapilan, Batili ve Dogulu tipte toplumlar karsilastirmali sekilde inceleyen
aragtirmalar bu konuda fikir vericidir. Kiiltiirler sadece muhtevalartyla degil,
insanlarm zihinlerinin ne sekilde isledigiyle de birbirinden ayrilir.

18 Maclntyre, Erdem Pesinde, 77-83.
19 Maclntyre, Erdem Pegsinde, 86-97.
20 Maclntyre, Ethik’in Kisa Tarihi, 302-304.
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Richard Nisbett’e gore Antik Yunan toplumunda bireysel kimlik anlayist
diinyanin bagka bdlgelerindekine gore daha giigliidiir. Aymi ¢agin baska
toplumlarinda goriilmeyen bir sekilde, toplumsal kararlar genellikle miinazara
neticesinde verilmektedir. Bunamukabil Cin’ebakincauyumkavrami dahabelirgin
sekilde goze ¢arpar. Bireysel kimlik farkli toplumsal rollerin kesismesiyle olusur.
Tartismadan cok siirtiigmeleri azaltmak, uzlasmak vurgulanir. Yunan felsefesinde
nesnelerin vasiflart soyutlanir ve bunlara gore kategorize edilirler. Nesne izole
edilir ve davraniglar ait oldugu kategori iizerinden anlasiimaya c¢alisilir. Cin
felsefesine gore diinya celiskilerle doludur ve her sey ziddiyla anlasilir, zitlar
birbirini tamamlar ve kesinlik yoktur. Soyutlamaya itibar edilmez, somut olan
tercih edilir. Kesin tanimli terimler yerine mecazlar tercih edilir. Insanin kendi
kaderine hakim olmasindan ¢ok ¢evresiyle uyumu 6ne ¢ikar. Nesnelerin baglam
tarafindan degistirildigi diisiiniildiigiinden kesin siniflandirmalar faydasiz goriiliir.
Celismezlik yasasina dayanan formel mantiktan gok, celiskileri biitiinlestirmeye
yarayan bir diyalektik tercih edilir.2! Dogulu toplumlarda alg1 ve dikkat 6riintiileri
daha cok cevreye, Batililarda ise nesnelere yoneliktir, bu olaylarin agiklanma
sekillerini de etkiler. Dogulular iliskileri yakalamaya daha agiktir. Batililar
cevrenin kontrol edilebilirligine daha fazla inanir. Tasnif faaliyetinde Batililar
kategorileri, Dogulular iliskileri esas alir.*> Bahsedilen farklar iki u¢ noktay1
gostermektedir, aslinda biitiin toplumlar farkli tiirde fertlerin bir karisimindan
meydana gelmektedir, ama oranlar1 toplumdan topluma degisir. Ayn1 sekilde bir
toplumun uglardan birine daha yakin olmasi da sart degildir, toplumlar iki ug
arasinda bir dagilim gosterir. Buna ragmen toplumlar arasinda merkezi 6nem
tagityan degerler ve baglantili olarak toplumsal miizakere yaklagimlart ve hukuk
sistemleri ciddi farklar gostermektedir.?

Fertlerin, gruplarin ve toplumun ahlaki bakimdan birbirlerine gére durumlarinin
ne olmasi gerektigi tartisilan bir konudur ve 6zerkligi esas kabul eden etik anlayisi
ferdi temel alir. Ancak bu yaklasimin arkaplaninda belirli bir toplumsal durum yer
almaktadir, her ne kadar soyut ve evrensel oldugu iddia edilse de, muhakemenin
zemininde Batili ve modern bir toplum ve fert algis1 bulunmaktadir.

Maclntyre’a gére modern toplum amaglari sorgulamaya kapali orgiitsel bir alan
ile, degerlerin tartisildigi, fakat sonuglara ulagilamayan bir sahsi alandan meydana
gelir. Biirokratik yapi ¢atismalart sinirlandirir. Zitlar birbirini tamamlar®* Ortak

21 Nisbett, Richard E, Dogulular ile Batililar Nasil -ve Neden- Birbirinden Farkli Diisiiniirler?
Diisiincenin Cografyast, 5. baski. ¢ev. Giil Cagali Giiven (Istanbul: Varlik, 2017), 20-37.

22 Nisbett, Diistincenin Cografyasi, 48-49.
23 Nisbett, Diisiincenin Cografyast, 64-71.
24 Maclntyre, Erdem Peginde, 61-62.
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normlar statiislinii kaybedince, yerine bir sey bulmak gerekmistir, J.S. Mill’in temsil
ettigi faydacilik boyle bir projedir, degerlerin bireysel sayildig1 bir cergeveyi temsil
eder.” Modern toplumda bireycilik ve pargalayici bir vasif arz eden toplumsal
degisim, ahlaki hayat konusunda kapsamli bir modelin olmadigi, fakat gesitli
kaynaklardan gelen ve keyfi goriinen bir grup ilkenin oldugu bir duruma yol acar.
Boyle bir durumda catismalar1 ¢oziimlemek i¢in ortak bir kritere ihtiyac hasil olur.
Faydacilik sekilsiz ve her duruma uyan bir kriter saglayarak bu ihtiyaci kargilamaya
calisir.2* Holm’un bahsettigi liberter yaklasim Mill’e atifta bulunur ve Engelhardt’in
“degerler bakimindan fakir” ve “sekiiler” tarifi de bu yaklasgima uymaktadir.
Mill’in 6zgiirliik anlayisi “kimsenin bagkasina karigmamasi1” seklinde bir “negatif
Ozgiirlik” yaklagimindan daha fazlasini ifade etmektedir, 6zerklik kavraminin
tagidigr kiiltiirel tonu ifsa eden bir 6rnek olarak diisiiniilebilir. Mill “bireyin
kendisini gelistirebilecegi sekilde” belirli bir hedef ifade eden bir 6zgiirlilkten
bahseder ve sadece “rasyonel olanin” se¢ilmesi halinde se¢imin gergekten 6zgiir
olabilecegini ima eder?’” Diger taraftan insanlarin birbirine karismamasimnin
siirlarini tayin etmek de kolay degildir, hayatlar1 birbirine karisan insanlarin
birbirlerine karigabilecekleri bir toplumun daha mi1 az mutlu olacagim kestirmek
zordur.?® Mill Katolikler ve muhtelif Protestan mezhepleri zikrederek insanlarin
birbirine karigmasinin yanlighgini anlatirken, “o zaman neden Miisliimanlar da, bir
Miisliiman iilkesinde, Hristiyanlarin ‘ne yedigine’ karigamasin® tarzinda bir retorik
soru sorar.” Isaiah Berlin buna, “kimsenin bir ada olmadigin1” hatirlatarak cevap
verir, insanlarin bagkalarinin inanglarmdan ve hayat tarzlarindan rahatsiz olmasi
bagnazlik olabilir, ama toplumun hangi sekilde daha mutlu olacagir konusunda
faydaci metodla yapilacak bir hesabin sonucu asikar degildir.*

Mill’in bilhassa ¢ok eslilik pratikleri tepki ¢eken Mormonlara karigilmamasi
gerektigi yoniindeki itirazlarma®' yonelik tepkiler konunun basgka bir yoniinii
g0z Oniine sermektedir: ¢ok-kiiltiirlii bir toplumda kiiltiirel azinlhiklara gosterilen
miisamahanin smir1 ne olmalidir? Wendy Donner’a gore, toplumsal kiiltiir bireylere

25 Maclntyre, Erdem Pegsinde, 102-116.
26 Maclntyre, Ethik’in Kisa Tarihi, 274-275.

27 Smith, G.W, “Social Liberty and Free Agency,” i¢inde J. S. Mill On Liberty in Focus, editorler
John Gray ve G.W. Smith (New York: Routledge, 2003), 250-256.

28 Berlin, Isaiah, “John Stuart Mill and the Ends Of Life,” i¢inde J. S. Mill On Liberty in Focus,
editorler John Gray ve G.W. Smith (New York: Routledge, 2003), 147-148.

29 Mill, John Stuart, “On Liberty,” i¢inde Utilitarianism and On Liberty, 2. edisyon, editor Mary
Warnock (Cornwall: Blackwell Publishing, 2003), 155-157.

30 Berlin, “John Stuart Mill,” 147.
31 Mill, “On Liberty,” 161-162.
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kendi degerlerini benimseme Ozgiirliigii yaninda degerleri sorgulama imkani
da vermelidir. Herkesin kendi “iyi” anlayismm gelistirmekle ilgili bir menfaati
bulunmaktadir, belirli degerlerin dayatiimasi bunu ihlal eder. Liberal bir goriis, kisilerin
iligkileri lizerinden tanimlanmasini kabul etmez. Donner’a gore Mill’in Mormonlar
hakkindaki yorumu, genel tavrina uymamaktadir. Kisiler i¢inde dogduklar kiiltiirle
siirlandirilamaz. Kimsenin belirli bir kiiltiirii korumak gibi bir gorevi bulunmaz.
Toplulugun geleneksel hayat tarzi, bireyselligi kisitlayarak zararli olabilir. Hassas
azinlik gruplarina yaklagim da bu cercevede belirlenmeli; topluluklarin, iiyelerinin
bireysel haklarina miidahalesine mahal verilmemelidir. Azinlik grubunu ¢ogunluktan
korumak kadar, grup tiyelerini gruptan korumak da énemlidir.3? Bu bakis agis1 bireyin
bir kiiltiirden korunmasimdan ¢ok, bireyci bir kiiltiiriin topluluk¢u bir kiiltiirden
korunmasi gibi de anlasilabilir. Kiiltiirlerin birbirini yargilamasi kaginilmaz olsa
bile, davay1 gotiirebilecekleri ortak bir makam bulunmamaktadir. Aralarmda notr
standartlar bulunmayan deger kiimelerinden birinin, kendisini notr farz ederek
digerleri karsisinda hakem rolii oynamasi problemi ¢6zmek yerine derinlestirebilir.

Teoloji ve biyoetik iliskisini cemaat ve toplum kavramlari iizerinden ele alan
Roberto Dell’Oro, sekiiler bir diizlemde siiren tartismanin teoloji iizerindeki etkisini
inceler. Buna gore, bu tarz bir diizlemde ahlaki failin 6zgiirliigiinii esas alan ve
herhangi belirli bir ahlaki yaklagimin dogruluguna dair bir kabulde bulunmayan bir
miizakere cereyan eder, cogulcu bir mantik s6z konusudur. Halbuki fertlerin ahlaki
vizyonlarim sekillendirebilmek i¢in somut bir baglama, tarihi bir ahlaki topluluga
ihtiyaci bulunur. Cemaat neyin iyi olduguna dair ortak bir kanaati bulunan bir gruptur,
toplum ise fertlerin ortak bir goriigii paylasmadiklari pragmatik bir gruptur, sadece
asgari zaruri mutabakat i¢in zemin saglar. Cemaat ve toplum ayrimi, bir tarafta
rasyonel ve sekiiler bir miizakerenin devam ettigi, diger tarafta dogmatik fideizmi
esas alan bir ahlaki toplulugun bulundugu bir boliinme meydana getirir. Ayni
konuyu ayn1 anda bu iki seviyede birden tartismaya caligmak ise bir “metodolojik
sizofreniye” sebep olur. Boylece toplum seviyesinde “tarafsiz, onyargisiz, kiiltiirel
egilimleri olmayan” bir “metaetik rasyonalitenin” mevcudiyeti farz edilirken, belirli
bir ahlaki ¢evreye mensubiyet sadece bir zevk meselesine indirgenmis ve mensuplari
iki alan arasinda boliinmiis olur. Bu durum teolojiyi ya asgari bir temsille yetinmek
veya marjinal kalmak segenekleriyle kars1 karstya birakir ve bu durum siirdiiriilebilir
degildir. Toplumdaki ihtilaflar1 baris¢1 bir yolla ¢6zmeye yonelik, ahlak konusunda iki
seviyeli bir yaklagim 6ngéren bu tarz bir “céziim”, sadece liberal “akidenin” ferdin
ozerkligini koruma gayesine hizmet eder, “teolojik manay1” feda pahasima.*

32 Donner, Wendy, “Autonomy, Tradition, and the Enforcement of Morality,” i¢inde Mill s On Liberty
A Critical Guide, editor C. L. Ten (New York: Cambridge University Press, 2008), 142-150.

33 Dell’Oro, Roberto, “Theological Discourse and the Postmodern Condition: The Case of
Bioethics,” Medicine, Health Care, and Philosophy 5 (2002): 129-133.
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Gruplarin ayrica 6nemli sayllmamasi, sadece bireylerin ahlaki 6neminin s6z
konusu olmasi tartigmalarin takildigi noktalardan biridir. Muhakemenin sadece
bireyler seviyesinde siirdiiriilmesi topluluk¢u kiiltiirlerin kendini ifade etmesini
zorlastirmaktadir. Bireyin bu kadar 6n planda bir figlir olmasi, mantiki bir zaruret
olmaktan ¢ok celigen paradigmalardan birinin tercihi olarak anlagilabilir. Nitekim
Maclntyre’a gore, Bat1’da ahlak felsefesinde birey kavraminin 6ne ¢ikmaya baslamast
Machiavelli ve Luther ile olmustur.** Geleneksel toplumlarda kisiler kendilerini
sosyal rolleri iizerinden tanimlar ve toplumsal yapidan bahsetmeden bireyin kimligi
ortaya konamaz, birey ve toplum, karsi karsiya konumlandirilmak bir yana, tam
olarak ayrismamustir. Luther ise toplumsal vasiflarindan soyutlanmis sekilde Tanri
huzurunda yalniz bulunan bir insandan bahseder. Machiavelli’de toplum, i¢inde
bireylerin carpistigi bir arena gibi tasvir edilir. Hobbes ise toplumu “unsurlarma
ayrrarak incelediginde” siirekli kavga eden bireyler bulur: siirekli kavga etmek
zararli oldugu i¢in, aklin ve “doga yasalarmm” 1s18mda 6zgiirliiklerini karsilikh
olarak sinirlandirmak suretiyle uzlagsma yoluna giderler.* Nihayet Kant ahlaki gorevi
toplumsal durumdan ayirir, bireyi ahlak agisindan hiikiimran ve istedigi maksatlari
takip etmekte serbest hale getirir.*® Boyle bir ¢ergeve bireyi asan herhangi bir ahlak
anlayisiin masaya konmasini imkansiz kilmaktadir. Gruba baglilik, grubun ortak
degerlerine baglilik, miizakere us@lii agisindan gegersiz sayilan savunmalardir. Birey
bunlar1 benimseyebilir, ama bagka bireylerle miizakere sirasinda, degerlerini ancak
bireysel bir dile terclime ederek telaffuz etmelidir. Gelenek gegersiz bir gerekgedir,
geleneginizden edindiginiz degerleriniz varsa bile bunlari bireysel degerlermis gibi
gerekcelendirmeniz gerekir. Herhangi bir dine ait kayitlar gegersizdir, tezlerinizi
ancak sekiiler ifadelerle savunabilirsiniz. Zatiniza mahsus sahanin keyfi degerlerini
zaruret ifade ederlermis gibi amme sahasma getiremezsiniz, tartismaya gelirken
geleneginizin dilini evde birakmamz gerekir. Bu kurgu bireyi asan bir otoriteyi
kabul etmez, boyle bir otoritenin baski unsurundan bagka bir sey olmasini miimkiin
gormez, baglilik kavramina bireyin kisitlanmasi seklinde olumsuz bir anlam yiikler.
Nitekim Mill boyunduruk (yoke) kelimesini firsat diistiik¢e tekrarlar’” ve bunu
kabullenenleri kinar. Fakat “bireyin hiikiimranlig1” yeryiiziindeki biitiin bireylerin
beklentisini ifade eden bir ibare degildir.

Kiiltiirler paylasilan bir kimlik duygusunun oldugu topluluklarin temsil
ettigi uc ile, aragsal hedeflere ulasmay1 kolaylagtirmak lizere teskil edilmis
kurumsallagmanin temsil ettigi diger bir ug arasinda bir dagilim gosterir. Birincisi

34 Maclntyre, Ethik’in Kisa Tarihi, 137.

35 Maclntyre, Ethik’in Kisa Tarihi, 141-150.
36 Maclntyre, Ethik’in Kisa Tarihi, 224-225.
37 Mill, “On Liberty,” 136, 143, 145, 154.
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kendi icinde gaye olan iliskilere, birlik ve miitekabiliyet hissine dayanir. Aile,
dini gruplar, arkadas cevreleri buna benzer vasif gosterir. Ikincisinin esaslari
sempati, sik etkilesim, paylasilan tecriibeler veya miilkiyet seklinde sayilabilir,
siklikla fayda degis-tokusu, pazarlik veya kontratlar ihtiva eder, rekabet ve sahsi
kazanca agiktir. Bunlara sirketler ve biirokrasi gibi gruplar misal gosterilebilir.
Herhangi bir toplum bunlardan tek biri degildir. Ama topluluk¢u veya bireyci,
karsilikli bagli veya bagimsiz kiiltiir tipleri bu ayrima uygun diiser.*® Toplumlar
nispeten bagimsiz veya bagli vasifta olabilir. Bireysel hareket veya kolektif
hareket, bireysel ayrisma veya grupla uyum, esitligin tercih edilmesi veya
hiyerarsinin kabul edilmesi, davranis i¢in evrensel kurallar olmasi veya somut
baglamin hususiyetlerinin degerlendirilmesi yoniinde bir tercih gibi boyutlar
tizerinden, iki grup toplumun farklari izlenebilir. Bu boyutlar farkli toplumlarda
farkli karisimlar gosterebilir, bazi boyutlarda daha bireyci, bazi boyutlarda daha
toplulukgu olan toplumlara rastlamak da miimkiindiir.*

Farkli yonelimleri olan kiiltlirlerden gelen insanlarin bir arada bulundugu
sartlarda ¢atigma potansiyeli bulunmaktadir. Bilhassa evrensel kurallarla
ilgili beklentileri olanlar ve duruma gore davranmay1 dogru bulanlar bir araya
geldiginde catisma kaginilmaz olabilir. Duruma gore kurallart esnetmek Batili
birine ahlaksiz goriiniirken, her durumda tek ve ayni kural konusunda 1srarci
olmak Dogulu birine insafsiz goriinebilir.* Baglamla daha siki iligkili Dogu
toplumlarinda miizakere kiiltliri, baglamla iligkisi daha zayif Bat1 toplumlarma
gore farkl karakter gosterir. Batili ustl kisilerin kendi maksatlari igin serbestce
cevrelerini degistirebilecekleri kanaatine dayanir, kiginin amaclari nettir, neyi
istedigini, karsiliginda ne verebilecegini bilir, evet ve hayir diginda fazla secenek
yoktur ve miizakere uzun siirmez. Buna mukabil Dogulu ustl kisinin gevreyi
degistirmeye calismak yerine ona uyum saglamasini esas alan kanaate dayanir.
Miizakare uzun vadeli bir vizyonla ve iligkilere dikkat ederek yiiriitiiliir, kabul ve
red disinda segenek olmayan kurgulardan kaginilir. Gelecek igin giiven ve igbirligi
saglanmaya calisilir, konular daha karmasik bir sekilde ele alinir. Asyalilar ihtilaf
ve tartismadan g¢ekinirken, Batililar belagate dayanan bir miinazara tislubunu
politikadan bilime uzanan bir yelpaze i¢inde tekrarlar. Belirli bir toplum igindeki
fertler bu modellerden birine veya digerine uymak bakimimdan homojen degildir,
biitiin toplumlarda birine veya digerine daha fazla benzeyen fertler bulunur, ama
ortalamaya bakildigi zaman ciddi farklar gérinmektedir.*!

38 Nisbett, Diistincenin Cografyasi, 56-57.
39 Nisbett, Diistincenin Cografyasi, 60.
40 Nisbett, Diisiincenin Cografyasi, 62.
41 Nisbett, Diigiincenin Cografyast, 69-71.
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Zararm bireylerle smirlandirilmast her zaman, konuyu bireyler agisindan
rahat bir hale getirmis olmaz. Bilhassa Asyali toplumlarda daha yaygin
gorildiigii sekilde, kisilerin kimlikleri agisindan bagli olduklar1 gruplar énemli
olabilir, gruba erigen bir zarar, fertler tarafindan kendi sahislarini etkiler sekilde
anlagilabilir. Dolayisiyla bireyci bir ahlak modeli, bazt durumlarda insanlarin
ihtiya¢ ve beklentileriyle ortiismeyebilecektir. Bireyci olmak gruplar karsisinda
tarafsiz olmak anlamina gelmez. Mensuplar1 daha bireyci olan bir grubu veya
boyle bir grubun goriisiinii, kategorik olarak digerlerinin iizerinde veya 6tesinde
konumlandirmak i¢in bir gerekge goriinmemektedir. Ayn1 sekilde sekiiler bir goriis
de, dinlerin temsil ettigi taraflilik halinin ziddina tarafsizlig1 temsil eder sekilde
konumlandirilamaz. Her durumda ister “muhteva bakimindan fakir” ister zengin
olsun, ¢elisen paradigmalar arasinda objektif bir secim yapmay1 saglayacak ortak
bir zemin bulunmamaktadir.

Sonuc¢

Isaiah Berlin, Bertrand Russel’dan naklen, “filozoflarin en derin inanglarinin
nadiren formel argiimanlan iginde goriilebildigini” sdyler, “temel inanglar,
kapsaml1 hayat goriisleri, korunmasi gereken kaleler gibidir.” Dis surlar pek ¢cok
teferruatl delillerle muhafaza edilirken, i¢ kale nispeten basit kalir.** Biyoetik
tartismalarinda goriillen durum bunu hatirlatmaktadir, tartismalar genellikle
konunun ortasindan baslar. Bir¢cok temel mesele tartigsilmis ve {izerinde anlagilmis
gibi atlanir, konuya “uygun” bir yerden girilir. Bunu yapmanin bir mantig vardir,
tek tek her seyi tartigmaya en bastan baslarsaniz, hi¢birinin sonuna ulagsamazsiniz.
Burada ironik olan, zikredilmeyen Onciillerin, her haliikarda tartigmanin sonuna
varmay1 engellemesidir. Neyin dogru neyin yanlis oldugunu, gelenekler kendi
iclerinde tartigabilirler, ispat gayretinin bir manasi olur. Farkli kiiltiirler soz
konusu oldugunda tartigmanin ¢ikmaza girmesi zaman zaman kaginilmaz
olacaktir. Birbirine uymayan farkli kanaatlerden hareket edenlerin birbirine neyin
dogru olduguna dair bir ispat sunmasi miimkiin degildir. Ancak ihtilaf ettikleri
halde uygulamada nasil ortak bir tavir gosterebileceklerini tartisabilirler.

Toplumlar arasindaki kiiltiir farkliliklar, biyoetige yaklasimda farkli metodlarin
secilmesini destekleyebilir. Mesela Batili bir bakisla, “bir hekimin her zaman
ve her yerde nasil davranmasi gerektigine” odaklanmak miimkiinken, Dogulu
bir bakis agis1 baglamin ve sartlarin degerlendirilmesine gerek gorebilir. Boyle
bir durumda birincisi i¢in sabit prensipler iizerinden konuyu agiklamak yeterli
olabilir, ikincisi i¢in ise durumun yerinde ve tek seferlik degerlendirilmesi 6ne
¢ikabilir, Birine gore her durumda sabit bir tavir gereklidir, digerine gére duruma

42 Berlin, “John Stuart Mill,” 155-157.
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gore davranmak daha dogru olabilir. Boylece sabit bir prensipten hareket etmek
yerine ‘phronesis’ kavramiyla karsilanan sekilde basiret erdemini de ihtiva eden
bir erdem etigi yaklagimi daha uygun olabilir. Tibbi kararlar konusuna yaklasimda
da farkli anlayislari uygulanabilirligi kiiltiire gére degisebilir. Mesela vekaleten
karar verme konusunda, adina karar verilecek kisinin istikrarli bir karakterinin
ve degerlerinin oldugu, bunlarin durum ne olursa olsun nasil sonug vereceginin
kestirilebilecegi kabulii rol oynar. Halbuki kararlar1 baglama gore degisebilecek
birisi i¢in ayn1 kesinlikte hareket etmek zordur. Yine birey tek karar mercii mi
sayilmalidir, yoksa grup icinde paylasilmis bir karar vericilik gegerli gortilebilir
mi, bu da topluma ve kiiltiire gére degisecektir. Her yerde ise yarayacagi kabul
edilen tek bir model tasarlamaya ¢aligmak yerine, her farkli baglam i¢in neyin
ise yarayacagim diisinmek daha verimli olabilir. Diisiinsel denge metodunda
oldugu gibi elde mevcut her sey masaya konabilir, ama aranabilecek tutarliligin
karsiig1 hakikat yerine uygulama konusunda mutabakat olabilir. Oldiirmemek
gerektiginde mutabiksaniz, bunun temellendirmesinde de anlagsmaniz sart degildir,
farkli seylere inanan insanlar, birbirlerini ayni seye inanmaya zorlamadan nasil
bir arada yasayabilirler, bunun cevabini aramak gerekir. Diger taraftan “esyada
aslolan ibahadir” gibi bir hiikiim ancak bir gelenegin i¢inden sdylenebilir. Bagka
geleneklerin de benzer hiikiimleri olabilir, ama bu bir ortak zemin oldugunu
gOstermez, sira istisnalarin tespitine geldiginde ihtilaf kaginilmaz olabilecektir.

Biyoetik dogru ve yanliga dair birtakim somut ve kendi i¢inde tutarli cerceveler
cikarabilir, ama insanlar bunu evrensel iddialarla sunmak yerine hangi ahlak anlayist
adma konusuyorlarsa onun adiyla ortaya ¢ikmalari zaman ve enerji kaybettiren
bir¢ok tartismayi ortadan kaldirabilir. Bu tavir diyalogun tamamen ortadan
kalkmasi gibi bir tehlikeye de yol agabilir, ortak zemin olmadigi i¢in konusulacak
bir sey de kalmayabilir, ama aslinda bir sey tartisilamadigini gérmek bile, mevcut
duruma gore ilerleme sayilabilir. En azindan agilacak bosluk daha farkli bir iletigim
yolu i¢in ihtiyacin daha net hissedilmesine yarayabilir. Biyoetik arabulucu ve
diizenleyici bir rol oynayacaksa, bunu tartismalara noktay1 koymak veya problemin
dogru ¢6ziimiinii bulmus olmak iddiasiyla yapmasina gerek yoktur; aksine ¢elisen
diinya gorislerinin temasina izin verecek sekilde esnek ve degisken bir dile ihtiyaci
olacaktir. Bunun i¢in disiplin ve metod kisitlamalarini asilmaz saymak yerine ayni
anda bir¢ok dili birden konusmaya caligmak gerekebilir.
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“The Most Dangerous Idea?” Islamic Deliberations on Transhumanism

Anke Iman Bouzenita'

“Aging is a disease that can be cured” (Zoltan Istvan)
Vs

“Every living being shall taste death” (Quran 3:185)

Abstract

This paper provides a discussion of aspects of the transhumanist movement and their intellectual and bioethical implications
from an Islamic perspective. After an introduction to transhumanism and some of its variations, it discusses the underlying
suppositions of transhumanist thought: The supposed absence of the body — mind — soul complex and the idea of volitional
evolution of humankind. It then goes on to discuss the notion of enhancement and body modification, on a technological,
pharmacological and genetic level from an Islamic point of view. In conclusion, the paper discusses the idea of “the good
life”. The paper concludes that, although transhumanism is not a new idea, but rather a conglomerate of old ideas in
technologically backed dystopian garb, and although there are obvious disparages between tenets of transhumanism and
Islam at a very basic level, Muslims ought to be aware of its trajectory, as influences and repercussions will be felt globally.

Keywords
Transhumanism e Islamic bioethics * Volition evolution ¢ Enhancement ¢ Extreme longevity ® Maqgasid al-shari’a e
Islamic worldview

“En Tehlikeli Fikir?” Transhiimanizm Uzerine islami Miilahazalar

Oz

Bu makale, transhiimanist akimin bakis acilarini ve bunlarin entelektiiel ve biyoetik ¢ikarimlarini islami bir perspektiften
tarigmaktadir. Transhiimanizme ve onun bazi varyasyonlarina bir giristen sonra bu galisma, transhiimanist disiincenin
altinda yatan varsayimlari ele almaktadir: Beden-akil-ruh kompleksinin sézde yoklugu ve insanhgin iradi evrimi fikri. Daha
sonra, iyilestirme ve beden modifikasyonu kavramlarini teknolojik, farmakolojik ve genetik bir diizlemde islami bakis
agisindan tartismaya devam etmektedir. Sonug kisminda ise galisma, “iyi yasam” distincesini konu edinmektedir. Makale,
transhlimanizmin yeni bir fikir olmayip aksine teknolojik agidan desteklenmis distopik kisvede eski fikirler yigini olmasina ve
transhiimanizmin ve islamiyet’in ilkeleri arasinda gok temel bir diizeyde ayriliklar? olmasina ragmen, etkileri ve yansimalari
kuresel olarak hissedilecegi icin Muslimanlarin bunun gidisatinin farkinda olmasi gerektigi sonucuna varmaktadir.
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“The Most Dangerous Idea?” Islamic Deliberations on Transhumanism

Neuroscience, bioengineering, cyborgism, nanotechnology, man-machine
interfaces, mind uploading, enhancement, volitional evolution, singularity, a new
human race: is transhumanism “the most dangerous idea”?

Ideas and movements affiliated with trans- or post-humanism are multifaceted.
They draw heavily on certain philosophical suppositions and conundrums
embedded in classical to contemporary (postmodern) Western thought, emerging
in recent decades with force in a globalised world of mind-boggling technological
advances and unforeseen possibilities.

One cannot discuss transhumanism and its different expressions from an Islamic
angle by tackling certain keywords or aspects in isolation only. It is rather necessary
to assess the different aspects of transhumanism under discussion of the worldview
related background and ultima ratio. This paper may therefore go beyond analysing
the mere bioethical concerns of certain aspects of transhumanism in favour of a more
holistic approach, attempting to position transhumanist vis-a-vis Islamic thought.
It is not a paper discussing the relationship between Islam and science. Contrary
to what some may think and write, there is no need to arrive at a reconciliation
between Islam and science as there is no initial bias between both. Currently there
is rather a neglect of science by scholars of the Islamic sciences, just as there is a
neglect of the Islamic sciences by experts in anything else. Despite many attempts
to close this gap, it remains prevalent in any science-related discourse in the Islamic
world today. It is not the main concern of this paper. The question is, rather: in
how far are the promises of transhumanism, however much they may come under
the propagation of science and modernity, rationally and scientifically verifiable
and feasible? And where do differences in worldview draw the line between
acceptability and non-acceptability from an Islamic point of view?

Transhumanism: Definition and History

Most of the intellectual underpinnings of modern transhumanism are neither new,
nor surprising. The idea of human “enhancement” is probably as old as humankind?;
with variations in approach, goals and ways of enforcement. In the modern era, it
brought about eugenics and Social Darwinism. The “quest for improvement’™
considerably changed with the advancement of scientific means of the last decades.

2 Alexandra M. Franco, “Symposium Article: Transhuman Babies and Human Pariahs: Genetic
Engineering, Transhumanism, Society and the Law,” Childrens Legal Rights Journal 37, no. 2
(2017): 191.

3 Franco, “Symposium Article: Transhuman Babies and Human Pariahs: Genetic Engineering,
Transhumanism, Society and the Law,” 192.
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Intellectual precursors to the movement star Nietzsche (d.1900), who described
the concept of humanity in a transient stage’, or Thomas Henry Huxley (d.1895),
nicknamed “Darwin’s Bulldog” for his stern promotion of Darwinian evolutionism.
Notable for engaging with transhumanism are also other members of the Huxley
family, such as grandson Aldous Huxley (d.1963), author of “A Brave New World”,
a book that seems to anticipate aspects of a transhumanist vision gone wrong. His
biologist grandson and member of the British Eugenics Society, Julian Huxley
(d.1975) seems to have been the first to coin the term “transhumanism” in 1957.

In his 1957 essay “New Bottles for New Wine,” Huxley announces:

The human species can, if it wishes, transcend itself — not just sporadically, an individual
here in one way, an individual there in another way — but in its entirety, as humanity. We
need a name for this new belief. Perhaps transhumanism will serve: man remaining man, but
transcending himself, by realizing new possibilities of and for his human nature.’

The modern transhumanist movement came into being in the 1990s, with
propagators such as FM-2030 aka F.M. Esfandiary (4re you a transhuman?),
Nick Bostrom (who, with David Pearce, established the World Transhumanist
Association in 1998; author of Transhumanist Frequently Asked Questions, 1999,
and A History of Transhumanist Thought, 2004), Max More (Transhumanism:
A Futurist Philosophy), Natasha Vita-More, transhumanist artist and James
Hughes (Citizen Cyborg, 2004). Although differences in approach and societal
vision exist®, common transhumanist tenets are the elimination of human disease
and suffering, increased intelligence, and human immortality itself.” The catchy
slogan “Why choose to die?” is such an example. It is however not propagated by
every faction of the transhumanist movement. Sorgner’s approach of a “moderate”
transhumanism weakens this goal into attempts to strive for life prolongation or
extreme longevity.® “Technological immortality”, as suggested by Ronald Cole-
Turner, is opposed to “true” or “biological immortality” in the sense that life may
still be ended by accidental death or the destruction of the universe.’

4 “Symposium Article: Transhuman Babies and Human Pariahs: Genetic Engineering,
Transhumanism, Society and the Law,” 192.

5 Julian Huxley, “Transhumanism,” Ethics in Progress 6,n0. 1 (2015): 12-16. doi: 10.14746/eip.2015.1.2.
Reprinted from Huxley, Julian. New Bottles for New Wine (London: Chatto and Windus, 1957), 15.

6 See Franco, “Transhuman Babies,” 193, Stefan Lorenz Sorgner, Transhumanismus. Die
gefdhrlichste Idee der Welt”!? (Freiburg im Breisgau: Herder, 2016), p. 24ff.

7 See Franco, “Transhuman Babies,” 192f.
8 Sorgner, Transhumanismus, 33.

9 Hamid Mavani, “Islam- ‘God’s Deputy: Islam and Transhumanism,’” in Transhumanism and the
Body. The World Religions Speak, ed. Calvin Mercer and Derek F. Maher (New York: Palgrave
Macmillan, 2014), 75.
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Transhumanism, in itself a philosophical, cultural and political movement,
holds that human development is still in an early phase'® to be radically changed
by technology. Singularity describes the point in time where man and machine
(or artificial intelligence, Al) will merge, giving way to unforeseen possibilities.
Transhumanist visions entail the annihilation of any distinction between
the biological and the mechanical or between physical and virtual reality.!!
Transhumanism has been described as a Religion of Technology for its utopian
visions, presenting technology as the saviour of mankind.'? In this vein, research
results on longevity are pictured as if eternal life, the complete reversal of the
aging process, were waiting around the corner."

Notable, and this will be further discussed below, is the “transition of
Transhumanism’s values into mainstream society” as, for instance, reflected in the
application of current reproductive technologies.'* Though the movement may not
be palatable to most contemporaries and may not have taken a grip on societies
outside of the Western hemisphere at all, it needs to be given attention as it now
forcefully pushes a societal and political agenda.'’® Transhumanists such as Zoltan
Istvan campaigning for presidency in the US may serve as a hint to the future.
Francis Fukuyama, in his bioconservative criticism on the consequences of the
biotechnology revolution'® has alluded to the possibility that internationalisation
and politicisation of transhumanism could contribute to undermining the sovereign
state and weaken principles such as individualism, free will and humanism; a
statement one does not need to share in its liberal outlook, but that certainly reveals
a growing preoccupation and concern with the movement.

10 Susan Schneider, “Future Minds: Transhumanism, Cognitive Enhancement and the Nature of
Persons,” University of Pennsylvania: Neuroethics Publications (2008), 3.

11 See Ray Kurzweil, “Reinventing Humanity: The Future of Human-Machine Intelligence,” The
Futurist (March-April 2006): 39-40; 42-46.

12 Andrew Pilsch, Transhumanism. Evolutionary Futurism and the Human Technologies of Utopia
(Minneapolis: University of Minneapolis Press, 2017), 1-25.

13 See for instance De Grey, Aubrey, “Radical Life Extension: Technological Aspects,” in: Religion
and the Implications of Radical Life Extension, edited by Calvin Mercer and Derek F. Maher,
13-24 (New York: Palgrave Macmillan, 2009); Pilsch, Transhumanism, interim.

14 Franco, “Transhuman Babies,” 197; see also Roland Benedikter and Katja Siepmann,
“’Transhumanism’: A New Global Political Trend?” Challenge 59, no. 1 (2016): 47-59, and
Philip Hefner, “The Animal that Aspires to be an Angel: The Challenge of Transhumanism,”
Dialog: A Journal of Theology 48, no. 2 (September 2009): 158-167.

15 Benedikter and Siepmann, “Transhumanism,” 47.

16 Francis Fukuyama, Our Posthuman Future: Consequences of the Biotechnological Revolution New
York: Picador, 2003) and “Transhumanism”, Foreign Policy, October 23, 2009. http://foreignpolicy.
com/2009/10/23 /transhumanism/, compare Benedikter and Siepmann, “Transhumanism”.
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Porter has criticised the rather loose usage of the term “humanism” in the
academic vernacular, used in a “historically ambiguous manner that blurs the
line between humanism(s) and the Enlightenment”.!” Both the terms frans- and
post- humanism are apparent misnomers. Taking into account that humanism is a
worldview placing the human being at the centre of things, as a measurement to
everything else (Omnium rerum homo mensura est), be it in an enlightenment or
pre-enlightenment meaning, neither “#rans” nor “post” humanism overcomes this
approach. Denying the existence of the Creator and His prerogatives, it allots to the
human the God-like decision to transcend, i.e. overcome, the physical and mental
limitations of the human being, and evolve into a posthuman being. There seems
to be a confusion between the terms ‘humanism’ and ‘humanity’. The term ‘trans-
humanity’ or ‘trans-humankind’ may be more descriptive of the movement, as the
final goal is to transgress and overcome the (biological) human condition per se,
not the fixation on the human being as source and initiator of rules and standards.

Transhumanism and its Basic Suppositions — an Islamic View

The idea of transhumanism seems hardly to have been academically promoted or
even discussed in the Islamic world so far.!® It is even difficult to translate the notion
into Arabic — rather than just transliterating it, i.c. writing it in Arabic letters (p 5L 3 5l 5
“tranzhumanizm”), for the obvious difficulty to catch the meaning of the prefix “trans”
in the sense of “beyond”, “in between”, “transcending”. Google translate offers i;L.Y!
s Wl which rather re- translates as “humankind in transition”, while one would have to
translate ;LY 4 L to capture the facet of human evolution ‘beyond’ its current stage
of development. The ostentatious lack of interest in the topic may be for reasons other
than intellectual neglect. Although it is correct that the Islamic world is currently at the
receiving, not the producing end of global knowledge production, and that it rather
reacts than acts; one also has to understand that the main tenets of the movement are not
palatable to a majority Muslim or at least Islamically socialised audience. The attempt
to answer why this is so catapults us directly into the discussion.

From the outset, the most striking feature of transhumanism is its denial of the
body - mind - soul complex. The transhumanist vision of human nature is entirely
materialistic, but in a contradictive way, as we will see. With the denial of the
eternal soul and death as a gateway to eternal life comes the denial of the necessity
of a limited physical lifespan. The promotion of eternal this-worldly life is then
advocated as revolutionary, “the most dangerous idea”,' albeit its being as old as
mankind itself. From an Islamic perspective, the intellectual discussion of (at least
this branch of) transhumanism could stop here.

17 Allen Porter, “Bioethics and Transhumanism,” Journal of Medicine and Philosophy 42 (2017): 238.
18 The few Muslim contributions I was able to find go back to Muslims living in Western countries.

19 See the title of Sorgner, Transhumanismus.
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Transhumanist literature reveals some fundamental problems in Western
secular thought, among them the inability to define what constitutes the human.
How to define a human being? While some still refer to Classical Greek thought
to figure it out, others seek the solution to this conundrum in psychology, legal
definitions of personhood and human agency, or in science, where it is surprisingly
difficult to take human DNA as an indicator of humanness, there being no major
difference between human and, say, chimpanzee DNA. Albeit some interesting
and plausible critiques on transhumanism exist within these frameworks,?® any
attempt at self-definition based on human constructs must necessarily go wrong.
Many contributions to transhumanism can be distilled into a couple of words,
namely, the inability of the human being to define himself properly.

Attemptstodescribethebody-mind-soul complex insecularmaterialistcontributions
suffer from terminological shortcomings that are prone to conceptual confusion. In
this light, Qazi et al have recently analysed the philosophical underpinnings of the
contemporary neuro-scientific discourse. Transhumanist thought may be categorized
as monist, holding that what dualists held to be “an immaterial, distinct mind or soul
is simply part of the body, i.e. located and contained within the physical brain” 2!

The Islamic worldview does not subscribe to this reductionism. What makes
the human being human from an Islamic point of view are concepts such as
being created for a purpose — namely to serve Allah and be His khalifah, (vice-
regent on earth), being endowed with dignity (karamah; “We verily bestowed
dignity on humankind” (Surat al-Isra’:70) #57 z C+%5 43l3, a right to inviolability
(hurmah), responsibility, accountability, a sound mind (“aq/), personality (nafs)
and soul (rizh).”* Human agency and its different stages are juristically discussed

20 See Schneider, “Future Minds,” Franco, “Transhuman Babies,” and Agneta Sutton, “Transhumanism:
A New Kind of Promethean Hubris,” The New Bioethics 21, no. 2 (2015): 117-127.

21 Faisal Quazi, Don Fette, Syed S. Jafri, Aasim I. Padela (2018), “Framing the Mind-Body
Problem in Contemporary Neuroscientific and Sunni Islamic Theological Discourse,” The New
Bioethics 24, no. 2 (2018): 160.

22 It should be mentioned at this point that Muslim scholars have and still do discuss the nature of the
soul, body and mind and their interrelation controversially. Ibn Kathir, for instance, in his explanation
to Strat al-Isra’ (17:85), quotes views that rith and nafs are nearly congruent. As this paper does not
attempt to give an account of Muslim scholarly contributions throughout the ages, but rather attempts
to position the Islamic view vis-a-vis transhumanist materialistic thought, the paper confines itself to
giving an outline only. It may be noted that Islamic scholarship on the mind — body — soul complex
has, particularly in its philosophical orientation, been formed in its discussion of Greek thought.
Particularly the terms rith, nafs and ‘ag/ may acquire different meanings, according to context or be
used synonymously, which makes translation difficult. The term nafs, for instance, can, according to
the contextualization, be translated as soul, person, human being, psyche, mind, life; and the list is
not exhaustive. °4g/ refers to the process of thought or sound mind; the term riih refers to the soul,
but could also (used with an article) refer to the Angel Jibril (peace be upon him). For the sake of this
paper, terms are used and translated in their context.
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under the term ahliyya; where every human being has an ahliyyat al- wujib, or
unchangeable agency of entitlement to rights by virtue of being human; while the
agency of action and accountability (ahliyyat al-ada’) varies with development,
circumstances and state of the sound mind (ag/). Important to note is that the
rights of the person (under ahliyyat al- wujib) are in no way compromised if the
sound mind is, be it due to natural (sleep, fainting, illness) or acquired reasons
(intoxication).?

The Islamic worldview states that the human being is endowed with an eternal
soul (rith) which leaves the body while the human is asleep to return when he
wakes up; its leaving the body with no return marks death; only on the Day of
Judgment will resurrected body and human soul be reunited. The soul can neither
be fully explained with the restrictions of the human mind, nor can it be located
in the human body.

(17:85 el 1555 S V] ool 22 2550165 G55 300 2030 1 02 3000055

And they ask you (Muhammad) about the soul (al-rith). Say; the soul
is a matter of my Lord, and only little knowledge has been given to you.
(Surat al-Isra’, 17:85).

The human being is endowed with nafs, or the Self; the Qur’an mentions the
misleading or rightly guiding potentials of nafs (Sirat al-Shams 91: 7-8), the
nafs commanding evil (al-nafs al-ammarah bi- s-sii’) (Surat Yusuf, 12:53), the
reproachful nafs (al-nafs al-lawwamah) (Surat al-Qiyamah, 75:2); the tranquil
nafs, at peace with itself (al-nafs al-mutma ’innah) (Sirat al-Fajr 89:27). The term
nafs might best be described as the self or ego. Contrary to the eternal soul, the
nafs dies with the person. In the context of transhumanism, both nafs and rih, the
great mysteries of human existence, seem to be reduced to mere perceptions that
may be saved to a hard disk.

Death is an inevitable fact of life. Every being’s life span is fixed and can
neither be shortened nor extended for any period of time.

931‘ i‘:é‘; u—*"; Jg
“Verily, every being shall taste death” (Siirat Al <Imran, 3:185)”
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23 Imran Ahsan Khan Nyazee, Islamic Jurisprudence: Usil Al Figh (The Other Press, Kuala
Lumpur, 2003), 109ff.
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Every nation has their fixed life span. And if their end arrives, they cannot postpone it or
speed it for any period of time” (Stirat al-A°raf, 34).

It is this unchangeable dogma that situates transhumanism as unacceptable for
Muslims. This life will definitely end, the next life will not. This life is the test phase,
the gateway, to the next. The human being may pass and be awarded Paradise, or
not pass and be awarded Hellfire. As long as this dogma stands as a firm belief, and
Jannah as well as Jahannam are understood as realities, not metaphors, the more
radical version of transhumanism cannot gain ground with Muslims.

Some of the few contributions on transhumanism by Muslim authors seem
to attempt to gain ground for a reframing of these concepts. Two anthologies,
both edited by Maher and Calver (Radical Life Extension, 2009; Transhumanism
and the Body, 2014), attempt to discuss positions of world religions vis-a-vis
transhumanism. Both are framed as attempts to initiate discussions and prepare
ground with various religious communities rather than critically discuss the
larger implications of transhumanism; in this vein, they attempt to reconcile some
aspects of transhumanism with Islamic thought.

In the 2009 anthology Radical Life Extension, Aisha Y. Musa concludes that
there is no conflict with Islamic norms and ideals from the perspective of scripture
and doctrine for the acceptance of the idea of radical life extension (RLE), at least
as far as immortality is not implied. Her main argumentation in the paper revolves
around precedent cases of extreme longevity with the Prophet Nuh (Noah, may
peace be upon him); she also suggests that “alternative understandings of death
and the hereafter that could accommodate extreme longevity and even practical
immortality are possible”.** She then focuses on the practical implications of
extreme longevity for rituals, practices and institutions.?

In the second anthology, Transhumanism and the Body (2014), Mavani
discusses aspects of transhumanism in relation to Islamic thought. Knowing that
basic tenets of transhumanist thought, like attaining eternal this-worldly life other
than by divine intervention, are not reconcilable with the Islamic faith; he, too,
tries to endorse the weakened version of life extension rather than immortality.
Mavani emphasises that the propagated idea of life extension “does not collide
with the religious world view that humans will die eventually”.*

24 Aisha'Y. Musa, “A Thousand Years, Less Fifty: Toward a Quranic View of Extreme Longevity,”
in Religion and the Implications of Radical Life Extension, edited by Calvin Mercer and Derek F.
Mabher, 130.

25 Musa, “A Thousand Years, Less Fifty: Toward a Quranic View of Extreme Longevity,” 128ff.
26 Hamid Mavani, “God’s Deputy,” 75.
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As far as life extension is concerned, the human’s life span is not subject to
his decision, is not in his knowledge, and is decided on before the human being
is born.?” In this sense, none of the examples of extreme longevity in the Quran,
such as the Prophet Niih, who lived nearly a thousand years, can serve to make a
point for the endorsement of volitional longevity; the human life span is in any case
subject to the Creator’s discretion, not to the human being’s will. It is therefore as
futile to strive for a prolongation as it is to regard the latter as purely beneficial. A
longer life span from an Islamic point of view is an opportunity to accumulate good
deeds; but it can also prove to be the opposite. The wish for life extension, in the
Islamic scriptures, is forwarded by dubious characters, those who try to extend the
final verdict on their neglected duties and shortcomings prior to being judged for
their deeds. “When death comes unto one of them, he cries, “My Lord, let me return
so as to make amends for the things I neglected’” (Strat al-Mu’miniin 23: 99f).

The promise of this-worldly immortality and immaculate existence itself is, in
the Islamic scriptures, the promise of Iblis, Satan, to Adam (peace be upon him),
the first human being. Iblis tried to counterfoil Allah’s command to Adam and
Hawa (Eve, peace be upon them), not to even come close to the forbidden tree.
Satan whispered to them, insinuating “Your Lord forbade you from this tree only
lest you should become angels or become of the immortals” (Surat al-A°raf 7:20).
Promises to obtain immaculate flawlessness and longevity like angels, or even
this-worldly immortality, will, from an Islamic point of view, always be linked
to the devil’s attempt to mislead humankind. It may also explain why, from an
Islamic epistemological point of view, the quest for longevity and this-worldly
immortality is as old as humankind itself and finds reflections from the Accadian
epic of Gilgamesh to Greek mythology to Nietzsche to transhumanism.

The wish for eternal life is a human disposition. In a materialistic worldview
that sees happiness and the deeper sense of life in acquiring material and
sensational pleasure only, this disposition is being redirected by transhumanist
aspirations to a this-worldly dimension only. This is in direct contradiction to
Islamic teaching, as eternal life is in the Hereafter, either in Paradise (Jannah) or
Hellfire (Jahannam) according to its tenets.

27 Al-Nawawi, Abl Zakariya’ Yahya b. Sharaf, Hadith Nawawi, N.d., accessed October 16, 2018.
https://sunnah.com/nawawi40#4, hadith no.3.

28 See Nils Bostrom, “A History of Transhumanist Thought,” Journal of Evolution and Technology
14, no.1 (2005): 1ff
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Some amount of confusion seems to exist with regard to the human being’s
free will.” Presence of nafs and the accountability of the human being mark his
difference from both animal and machine. Neither of these can be expressions of
or linked to genes, as this would defy the purpose of the human’s accountability
for his deeds on the Day of Judgment. In that sense, it is rather futile to ask, “if
transhumanists were to offer the possibility of modifying a human’s genes so that
they would be less likely to lie, would that be forbidden.*® If manipulation of the
human being’s free will takes place, it will rather be through mind control by
diverse means, like insinuation and false promises, not genetic alteration.

This brings us to another very important point of discussion: Robots and
artificial intelligence. The idea of creating interfaces between artificial intelligence
(AI) and human beings; hybrid creatures between robots and humans (cyborgs),
‘chipping’ newborns so as to enhance; or, in the most radical version; uploading
the brain on data carriers. Apart from the ethics of this enterprise which is still in
need of discussion; how about the mere feasibility?

It seems that, despite major advances, experts in the field are less enthusiastic
about prospects of joining brain and machine than transhumanists are.’! For the
time being, any user of google translate may have had an insight into the gap
between artificial intelligence and the workings of the human brain. Any software
user knows of the proneness to viruses, data loss, data theft and its effects. Any
receiver of organ transplants may be aware of the difficulties of exchanging organs,
the need for (sometimes) lifelong medication, and even recipients of interventions
considered routine and minor, like tooth implants and eye laser surgery, may have
tasted some of the difficulties of adaptation. No implant or transplant works like the
natural thing. It is at this point that the hubris of “‘conscious design” shines through.

The reduced mechanical vision of a human being as a set of algorithms, a
vehicle of spare parts, may be a symptom of our technological age, just as scientific
models in the past have often been but a reflection of the general worldview
of the era they came about in. The question really is how many technological

29 See Tamem Mobayed, Immortality on Earth: Transhumanism through Islamic lenses (Yaqeen
Institute for Islamic Research: n.p., 2017): 18ff.

30 Mobayed, Immortality on Earth: Transhumanism through Islamic lenses, 25.

31 Brett Wingeier, “How Are Brain-Machine Interfaces Being Used In Medicine Today?” Quora.
Accessed September, 18, 2018, https:/www.forbes.com/sites/quora/2018/02/05/how-are-brain-
machine-interfaces-being-used-in-medicine-today/#5eb0e6742e87, and Keck Futures Initiative. The
Informed Brain in a Digital World: Interdisciplinary Research Team Summaries. IDR Team Summary
7: What are the limits of the Brain-Computer Interface (BCI) and how can we create reliable systems
based on this creation. Washington D.C.: The National Academies Press, 2013. www.nps.edu.
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“enhancements” or gadgets the human body can sustain. And does it really
advance humankind, or even the random individual, to be able to see infrared,
turn fingers into flash drives, hear colours, orient himself by radar or be able to
align himself with magnetic fields?*? Having natural limbs replaced voluntarily
with no medical indication by high tech fiber limbs may not be so conducive after
all, if trauma, ongoing phantom pain, inflammations and other complications are
taken into consideration.

So how does human intellect compare to AI? Is there a litmus test for ultimate
comparison? For the time being, it seems no scientist can, with good conscience,
claim to know how the human brain or intellect really works. Ascribing the entire
process of thinking to the brain may turn out to be too reductive a view after
all. How about the role of the senses in communicating sensations to the brain,
for instance? The dimensional importance of the human body experience and its
limitations for the process of thought and personhood? The indispensability of
previous information to initiate the process of thinking?

As Jensen aptly puts it, “Transhumanism, then, does not get beyond human
nature, as if it sought some good in which human nature has no share. Rather,
transhumanism misconceives human nature. It supposes that human nature
is simply disembodied intelligence, which can be transferred from a body to a
computer, and which can be elevated in unforeseen ways”.**

Transhumanists go wrong supposing that the personality of a person, the self,
is confined to the brain. This is in no way meant to be dismissive of scientific
advances. Bits and pieces of information add up, for sure. But will we ever be
able to understand the human being and his intellect in all their complexity? Or
even the brain? And the relationship between both? And is it not that any Al is
always dependent on the algorithms it is fed with, logically? So how could we
expect Al to become independent; to acquire its own personality? Sequences of 1
and 0 cannot even approximately mimic the complex process of human thought.

The idea of singularity, that point of time where human and machine merge, sounds
like the ultimate eschatological vision of a materialist mindset. “And they lived
happily ever after”, however, is hardly a feasible notion by which to run a society.
Transhumanism’s implications for societal justice have been discussed elsewhere.*

32 Bob Parks, “Go Hack yourself * Not really,” Popular Science. (September 2015): 60-63.
Accessed September, 15, 2018. https://www.popsci.com/tags/september-2015.

33 Steven J. Jensen, “The Roots of Transhumanism,” Nova et Vetera, English Edition 12, no. 2
(2014): 525.

34 Pilsch, Transhumanism, 16ff.
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While parts of the transhumanist movement claim to be democratic in that progress
shall be secured for all; others stipulate that there will ultimately be two human races;
the cyborgised ‘enhanced’ and the unenhanced ‘natural’, a division reminiscent of a
master-slave arrangement. It is quite obvious how power will be distributed in this
vision, as “unenhanced” humans will seem to the “enhanced” like the intellectually
disabled.*® Transhumanists postulate that post-humans®*® or neohumans®’ are future
beings “whose basic capacities so radically exceed those of present humans as to be
no longer unambiguously human by our current standards”.?®

Uploading the human mind on data carriers is, in transhumanist circles, often
presented as the ultimate end of dying and limitation of the mind through matter.
Transhumanist visions declare the human body to become obsolete. A number
of rational problems exist in this scenario that may deserve scrutiny. It is worth
mentioning that trying to overcome the human’s limitation through the (ageing,
decaying, dying) body by replacing the limited material body through limited
material data carriers (that may just as well be spoiled, corrupted, or lost) does
not offer any change or progress to the state of things — if the material limitation
is your point of concern. It has been pointed out that whatever will be uploaded
will be nothing more than inflexible data, memories, perceptions at a point in
time, but never the personality of the person. It would be a fallacy to think that
the mind is but the software of the brain. How about the implications of the
mind-body-relation? In Islamic terms, neither nafs nor rith will be part of the
endeavour. But what is even more interesting here is that, in order to develop
the scenario of overcoming the limitation of the human through his body, you
need to acknowledge that there is more to the human being than just matter.
It is intellectual intersections like this that are apt to prove the absurdity of the
ultimate goal — provided there are no other agendas taking a free ride within the
movement and promoting it for that purpose.

The idea of gradually ‘augmenting’ human existence through cyborgisation
is just as unfeasible. Apart from the technical limitations and the ethicalities of
it, there will be a time where human gives way to machine. How many cyborg
elements can the human body sensibly sustain? There will be a turning point
where the human dies, where the soul leaves the body, where personality is lost,
and only the machine remains.

35 Schneider, “Future Minds,” 3.

36 Schneider, “Future Minds,” 3.

37 Benedikter and Siepmann, “Transhumanism,” 47.

38 Nils Bostrom, The Transhumanist FAQ (World Transhumanist Association. 2003), 5.

212



Bouzenita / “The Most Dangerous Idea?” Islamic Deliberations on Transhumanism

Apart from the technicalities, the ethicalities of Al and, more particularly, robots
are increasingly discussed in specialized and popular articles. One may assume that
robots are increasingly pushed to take over human tasks, such as nursing, and even
replace sex partners. The dehumanising impact this development has is evident; the
public space given to the discussion may also have the effect of framing the next step
ahead; conditioning the public into the ‘inevitability’ of robotic use and cyborgisation.

Volitional Evolution

Another supposition of transhumanism is that human beings evolved from
‘lower’ life forms and can, with the help of technological advances of our and
the coming age, opt for volitional evolution. They can — and should — bring about
their own evolution.

Evolutionism, particularly in its Darwinian form, is prevalent in public awareness
and policy, academic thought, literature and science worldwide. The (Darwinian)
theory of evolution has, since the publication of Darwin’s The Origin of Species
in 1859, seen an astonishing, groundbreaking career, by far transgressing its being
a scientific model used in the natural sciences. Darwinism underlies modernity, is
at the core of nearly every branch of science and thought, literature and art®®; the
link between neoliberalism as a prevalent model of societal organisation and social
Darwinism can hardly be denied. The theory, its workability as a scientific model,
and all of its implications have been thoroughly discussed.*

The reception of Darwinist evolutionism in the Islamic world is, for sure,
multifaceted. While being taught (uncritically) at most universities in the Islamic
world through imported curricula, Muslims’ reception of the theory varies
from outright refusal, attempts at reconciliation with the tenets of Islamic faith,
metaphorical interpretation of the texts of the Qur’an and Sunnah, or outright
denial of Islamic doctrine in favour of evolutionism.*'

39 See Michael Ruse, Darwinism as Religion: What Literature Tells Us About Evolution (New
York: Oxford University Press, 2017).

40 See Ahmed Subboor, “Islam, Evolution and Darwinism” 2017, accessed August, 10, 2018.
https://www.youtube.com/watch?v=riqCx84rhfY.

41 For detailed discussions on this point see Alper Bilgili, “An Ottoman Response to Darwinism: Ismail
Fenni on Islam and Evolution,” British Journal for the History of Science 48, no 4 (2015): 565-82;
The work of Nidhal Guessoum, Islam s Quantum Question Reconciling Muslim Tradition and Modern
Science (London and New York: L.B. Tauris, 2011); “Islam and Science: The next phase of debates,”
Zygon 50,10.4 (2015): 854-876; “Islamic Theological Views on Darwinian Evolution” Oxford Research
Encyclopedia of Religion. Doil0.1093/acrefore/9780199340378.013.36 and Rana Dajani, “Islam and
Evolution: Is there a controversy?” Lecture given at The Faraday Institute for Science and Religion,
February 2015, accessed September 10, 2018. https:/www.youtube.com/watch?v=etP_YJS5jWsY.
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For the purpose of this paper, we may state that transhumanism in its full scope
of volitional evolution, i.e. self-designed, voluntary development of the human
race, cannot be accepted without evolutionism as an ideological basis. This may
be exactly the point of concern for most Muslims. While the idea of evolution
to the understanding of development of different species, their adaptation and
change in dependence of their environment may be a point of debate, the evolution
of the human being from ‘lower’ life forms is not commensurable with the texts
of the Qur’an and Sunnah. The creation of the first human being, Adam (peace
be upon him), is explicitly described in the Qur’an (Surat al-Baqarah 2:31fY);
Adam and Eve are explicitly addressed as persons, with no room for allegorical
interpretation within the framework of classical scholarship.*

Importantly, Darwinian evolutionism cannot be divorced from eugenics if
applied to humankind, and criticism goes that the connection to racist ideologies
is not far away either.*

Enhancement — or Just Modification?

The discussion of modification or enhancement technologies involving
physical, intellectual, or behavioral aspects, could, by definition, include
manipulation of the immune system and age-related medical conditions; physical
manipulation could refer to the use of the growth hormone for short-stature
children and cosmetic surgery, while intellectual and behavior manipulation
could include the use of drugs to improve memory, mental concentration, and
cognitive ability, and behavior.** Transhumanists use the term enhancement in its
genetic as well as pharmacological and morphological connotations.*

The notion ‘enhancement’ deserves attention. It is questionable whether the
term is acceptable from the Islamic point of view. The Islamic worldview, through
the texts of the Qur’an and Sunnah, has stipulated that Allah s.w.t has created the
human being in his best shape.

8 et 3 DLy EilE A
“Verily, we created the human being in his best shape” (Strat al-Tin, 4).

To think of the necessity of an enhancement of this shape and describe it as

42 As is apparent from the Tafsir of Al-Qurtubi and Ibn Kathir, among others.
43 Subboor, “Islam, Evolution and Darwinism.”

44 Shahid Athar, “Enhancement Technologies and the Person: an Islamic view,” Journal of Law,
Medicine & Ethics 36, no. 1 (Spring, 2008): 59.

45 Sorgner, Transhumanismus, 40ft.
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‘faulty design’ from an Islamic point of view would mean to suggest that the work
of the Creator is faulty, presupposing His imperfection. The idea of tahsin al-nasl,
which may be translated as “enhancement of offspring” has been discussed in
Islamic scholarship, but not under the consideration of its link to transhumanism.
Marhaba distinguishes between the scientific genetic attempt at enhancement
through elimination of illnesses or those carrying them, or by hindering the
carriers of certain traits from reproduction, and enhancement through the
improvement of living conditions.*® He defines eugenics (tahsin al-nasl) as “Any
method, the application of which brings about wanted traits in the offspring that
did not originally exist; and annihilates unwanted traits that do exist”.*’

Islamic culture purports among the marriage customs of Jahiliyya, the pre-
Islamic time of ignorance, the marriage of Istibda’, where the husband sends his
wife to conceive from a person with particular qualities to secure these for ‘his’
offspring.*® Islamic legislation has prohibited this form of ‘enhancement’. The
pre-Islamic Arabic tribes also envisaged tahsin al-nasl through the choice of wet
nurses, where non-Arabic maid servants did not qualify to nurse their children.*

The Prophet (peace be upon him) advised a man to marry a woman for her
good religious practice, which clearly emphasises nurture over nature, while
beauty, descent and wealth remain acceptable reasons, but are not encouraged.*
People are advised to marry from far, so as to avoid weak progeny.*!

Due to the high percentage of hereditary diseases as a result of consanguineous
marriages (between first cousins), some Gulf countries have introduced
recommended or even mandatory pre-marital genetic screening. Contemporary
Muslim scholars have controversially discussed questions of genetic screening
before marriage.””> However, any forms of intervention that clearly cross the
red line of prohibitions in Islam, such as reproduction outside of wedlock, to

46 Isma‘il Ghazi Marhaba, “Tahsin al-Nasl. Dirasah fighiyah tibbiyah,” Hawliyat kulliyat Dar al-
<uliim, Al-Qahirah (2012): 255f,

47 Marhaba, “TahsIn al-Nasl,” 256.

48 Marhaba, “Tahsin al-Nasl,” 260; Al-Bukhari, Sahih, hadith no. 5127.

49 Marhaba, “Tahsin al-Nasl,” 268.

50 Al-Bukhari, Sahih, hadith no. 5090; Muslim, Sa/ih, hadith no. 1466, Marhaba, “Tahsin al-Nasl,” 270.
51 Marhaba, “Tahsin al-Nasl,” 271.

52 Dariusch Atighetchi, Islamic Bioethics: Problems and Perspectives, International Library of
Ethics, Law, and the New Medicine 31 (Dordrecht: Springer, 2007), 254ff; Hassan Chamsi-
Pasha and Mohammad Ali Al-Bar, Contemporary Bioethics: Islamic Perspective (Dordrecht:
Springer, 2015), 189ft.
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volitional evolution are negatively received.*

Transhumanists frequently lament the ‘faulty design’ of human beings (Jensen,
2014). But human imperfection, if perceived as such, is by no means a mistake; it is
an intended attribute in Allah’s creation, the purpose of which is to make the human
being recognize and ponder on his weakness and dependence on his Creator. In
addition, comparison with the abilities of other creatures, their physical strength
and senses, helps to appreciate creation and the own place in the universe.

G S 55

“Verily, the human being has been created weak” (Stirat Al-Nisa’, 4:28).

Enhancement or Body Modification?

While the term enhancement seems to provide a positivist framing for alterations
made to the human body, the term ‘body modification’ suggests more neutrality. An
‘enhancement’ is supposedly always to the better, while any body modification could
turn out to be to the aid or disaster of the human being involved. Body modifications
change from time to time and place to place in type and societal and cultural acceptability.

Rembold points out that these definitions are “linked to socio-cultural norms and
ideals, which can vary over time and between countries”.>* She advocates replacing
the term human enhancement with body modification as it is more neutral and
encompasses different kinds of modifications, be they cultural, physical, psychological
or neurological.®®> As a matter of fact, the term enhancement may already serve to
positively frame the transhumanist discourse, where more critical investigation
may be appropriate.” Djati points out that advocates of enhancement technologies
sometimes “prefer the term “modification” and “enablement” over “enhancement”;
defend and promote rigorous, independent safety testing of enabling technologies;
as well as affordable, universal access to these technologies”, so as to “use language
which provides a minimum of offense, and advance the public interest in so-called
“human enhancement technologies™”.”’

53 Chamsi-Pasha and Al-Bar, Contemporary Bioethics, 198f.

54 Stefanie Rembold, “Human Enhancement’? It’s all about ‘Body Modification”! Why We Should
Replace the Term ‘Human Enhancement’ with ‘Body Modification’,” Nanoethics 8 (2014): 307.

55 Rembold, “Human Enhancement?,” 307.

56 On the mechanisms of framing see Elisabeth Wehling, Politisches Framing: Wie eine Nation sich
ihr Denken einredet - und daraus Politik macht (Berlin: Ullstein, edition medienpraxis, 2018)

57 M. Sasmito Djati, “Beyond Biotechnology: Human Enhancement Technology and Pursuit for
Happiness,” (An Islamic perspective of bioethics case study) Jurnal Pembangunan dan Alam
Lestari 1, no. 1 (2010): 6.
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How about body modifications in an Islamic context? As it is hardly possible to
tackle the multitude of available and potential body modifications or enhancements
in this paper, I will try to discuss the framework rather than the detailed cases. In
the contemporary Islamic legal context, any newly arising case that has not taken an
explicit rule in the texts of the Qur’an and Sunnah is subject to ijtihad, the process of
derivation of legal rules from the sources. It is beyond this paper to explain the entire
process, its framework and conditions. In the bioethical context, reference is generally
made to legal maxims as well as magdsid or the higher objectives of the sharrah.

The theory of Maqasid al- Shari‘ah, formulated by eminent Muslim scholars
of the law and its theoretical foundations, such as Imam al-Shatibi, al-*Izz b.
¢Abd al-Salam, Al-Ghazali and, the most contemporary, Muhammad Ibn °Ashir,
to name but a few, stipulates that Islamic legal rules, under holistic application,
realise the preservation of five essential values; the preservation of Islam (din), life
(nafs), the sound mind (‘aq/), offspring (nasl) and property (mal). This realization
basically takes place by “acquiring benefits and warding off harms, with regard to
this life and the next (hereafter)” on different levels; essentials (daririyat); needs
(hajiyat) and embellishments (tahsiniyat).

Contemporary Muslim bioethicists usually discuss bioethical issues in
the maqasidic framework. This approach has positive as well as negative
repercussions. While Magasid al- Shari*ah seem to provide a flexible framework
that allows to generally discuss any innovation in the bioethical or any other field
with minor intellectual effort and no need to indulge in specialised knowledge; the
frequency of resorting to it itself may contribute to a paradigm shift in perceived
normality. Setia has recently pointed out the usage of maqasid and maslahah by
what he refers to as “surreptitious utilitarianism”.%

Related to the maqasidic framework is also the reference of legal maxims; with
maxims like “Warding off harm has priority over acquiring benefits”; “Necessity
renders the prohibited lawful”; and “Necessity must be assessed proportionately.”

The Qur’an does not mention human body modifications directly. Strat al-
Nisa’ 4: 119 refers to slitting the ears of cattle as an act of “changing creation™®;
something Shaytan will order human beings to do to mislead them. Texts of the

58 Nyazee, Islamic Jurisprudence, 202ff.

59 Adi Setia, “Freeing Maqasid and Maslaha from Surreptitious Utilitarianism,” Islamic Sciences,
14, no. 2 (2016): 127 -158.

60 “And surely [ will lead them astray, and surely [ will arouse desires in them, and surely I will command
them and they will cut the cattle’s ears, and surely I will command them and they will change Allah’s
creation. Whoso chooses Satan for a patron instead of Allah is a loser and his loss is manifest.”
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Sunnah explicitly forbid some types of body modifications that were available
at the time of the Prophet Muhammad, peace be upon him, such as tattoos, hair
extensions and the filing of teeth. The hadith explicitly extends the curse to those
(women) engaging in these modifications as “changers of the creation of Allah™.®!
The changes referred to here are, as compared to both contemporary possibilities
and the “promises” of transhumanism, minimalistic. So why have these (rather
minor) modifications been prohibited?

Although these modifications may, but do not necessarily harm the human being in
his physical state, they seem to have been prohibited because they pretend something
that is non-existent, an augmented appearance or reality of the human body, so to
speak. For our context, as long as there is no explicit text in the sources of law, the
Qur’an and Sunnah, the rationale (“i/lah) and wisdom (hikmah) of the Creator has to be
inferred. The attempt to interfere with the Creator’s prerogatives expresses the human
being’s ingratitude. From an Islamic perspective, this is sufficient ground to block
further unwarranted ‘enhancements’ or modifications. In addition, the human body is
an entrusted good, an amanah. It is not the human’s personal possession. An amanah
that is to be returned in its best, unaltered shape. It is the human’s responsibility to
take care of his body, not neglect or mutilate it, so as to return it to its Creator.®*

This is not to say that every body modification or ‘interference’ into the
natural state is impermissible. It is rather that any body modification requires a
legitimate Islamic legal reason. The sunnah of the Prophet Muhammad (pbuh)
stipulates that five ‘body modifications’, if the term is correct, are sunan al-fitrah
and demanded: Male circumcision, shaving pubic hair, trimming the moustache,
clipping the nails, and depilating the hair of the armpits.® The sunnah reports of
the Prophet’s permission granted to “Arfajah b. As‘ad who lost his nose in battle in
pre-Islamic times to use a gold prosthesis, an exception to the general prohibition
for men to wear gold. The previously used silver had produced an awful odour.*
Permissible interventions (‘body modifications”) may consist of the restoration of
a lost original state, a health disturbing (rather than a ‘cosmetic’) deviation from
the common norm that may ask for and come under the rule of medical treatment,
the preservation of the body’s cleanliness and shape.

Loss of limbs, for example, would fall under this category. In application of
the principles of necessity (‘“Necessity must be assessed proportionately” A/-

61 Al-Bukhari, Sahih, hadith no. 4886; Muslim, Sahih, hadith no. 2125.
62 Atighetchi, Islamic Bioethics, 35.

63 Al-Bukhari, Sahih, hadith no. 5891.

64 Al-Tirmidhi, Sunan, hadith no. 1770.
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darurah tugaddaru bi-qadarihd), any envisaged ‘restoration’ should, however,
be as close to the original, natural state as possible, so as to avoid the imposition
of an “augmented reality”. High technology J-shaped carbon fiber blades as a
replacement for amputated legs may not fall under this requirement.

Is there, then, a difference between conventional hearing aids, for instance,
and cochlear implants? Between wearing glasses or lenses and eye laser surgery?
Given that both methods are safe and do not impose any harm on the patient?
The guiding rule should be to avoid harm as well as changes surpassing natural
conditions and capabilities as much as possible. Although a framework for
assessment exists, any modification will be subject to ijtihad in its own right,
considering its objectives, circumstances and means of realization.

One of the dilemmas in this discussion is to tackle the shift in perceived
‘normality’. With the growing number of available enhancements or body
modifications, itwill be perceived as ‘normal’to avail one’s self of them. Definitions
of ability as well as disability may change. In the future, “unenhanced” may
become a synonym of “disability”. As Lee accurately expressed, “an operation
to enhance is reconstructed as an operation to treat”.% As precedent cases have
shown,® the Islamic legal discussion on enhancements may just follow suit,
accepting and legalizing the enhancement business and its mechanisms.

Mechanical, biological regenerative measures should be preferred over
electronic ones requiring interfaces with the human brain; as this may open the
doors for abuses of control.

Wherever no legitimate Islamic legal reason exists to transgress the human
hurmah, the inviolability of the human being; the action of ‘enhancement’ becomes
illegitimate. (In other words, hurmah is the basic rule from which exceptions can
be made for a legitimate reason; and under the observation of guidelines.). From
an Islamic point of view, any modification could be classified into a permissible
restoration or an impermissible change of creation.

Of the different forms of advocated ‘enhancements’, it is probably the genetic
option that has been most discussed in Islamic bioethical literature. Initially, with
the breaking news of Dolly the sheep and the forcefully emerged prospects of
human cloning at the end of the 1990s, contributions by Islamic scholars were

65 Joseph Lee, “Cochlear Implantation, Enhancements, Transhumanism and Posthumanism: Some
Human Questions,” Science Engineering Ethics 22 (2016): 76.

66 Setia, “Freeing Maqasid,” interim.
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mostly vehement in banning any attempt at cloning human beings.®” With the
passage of time, a plethora of possible applications of genetic technologies have
been discussed, among them GMOs for human and animal consumption, genetic
fingerprinting, (human embryonic) stem cells, their harvesting and usage, pre-
marital genetic screening and its implications, all with divergent views. Permissible
voices, commonly positioning themselves within a maqasidic framework, may
in some cases border at eugenic statements, but do generally argue within the
framework of medical treatment in Islam.%® Openly eugenic statements are solitary
views. The 15" Meeting of the Figh Council, for instance, has taken a clear decision
to ban any genetic change under the pretense of enhancing humankind.® However,
the possibility of “revising” the process of creation by bringing about a ‘more
developed” human being through volitional evolution did not even enter discussion
panels, given its incommensurability with basic Islamic tenets.

Eugenics seems to be an unneglectable part of transhumanism. The question
here is whether eugenics is subscribed to in positive or also in negative terms; i.e.
relate to the promotion of certain traits through intervention only, or the attempt
to annihilate the unwanted traits with different means as well? Jensen reminds
that “It is worth recalling that the old eugenics began with a positive call for
improvement but quickly slid into a negative call to eliminate the unfit”.”® The
current discussion on pre-marital genetic screening in the Islamic world, for
instance, or the permissibility of abortion of genetically ‘defective’ embryos, may
turn from an optional choice to a ‘moral liability’.

Eugenics in the modern era is indivisibly linked to racism and the misconception
of a superior white race. The link between Darwinist evolutionism and eugenics may
be more or less subtle. Sutton (2015) sees the difference between the older eugenics
movement and transhumanism in that the eugenics movement called for state control
to bring about betterment of the population, while the latter promotes a liberal agenda
of individual choice.” The global dimensions of a broadened transhumanist discourse
with regard to race and gender are definitely in need of discussion.

Siti Nurani Mohd Noor calls for being “realistic” vis-a-vis scientific and
technological advancements and the accumulating ethical issues. Focus needs

67 See Anke Bouzenita, “Changing Creation or Harnessing Nature: The Reception of Biotechnology
in the Islamic World,” Islamic Studies 48, no. 4 (Winter 2009): 499-523.

68 See Marhaba, “Tahsin al-Nasl,” 285ff.
69 Marhaba, “Tahsin al-Nasl,” 285.
70 Jensen, “Roots of Transhumanism,” 517.

71 Sutton, “Promethean Hubris,” 118.
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indeed to be not on the individual person, but “encompass all implications of such
atechnology on the human race and human societies”.” It is timely to consider the
background of difference in worldviews, materialistic vs Islamic, for this matter.

Transhumanists generally state as their goal ‘living the good life’. The term
generally lacks definition. What does “the good life” mean? Habermas aptly
criticises: “But with the acceleration of social change, the lifespans of these
models of the good life have become increasingly shorter”.”

Transhumanists seem to suggest that ‘all will be good’ in the end by transgressing
the physical limitations human beings are subject to. There is no evidence to back this
supposition, just like there is no evidence that physical limitations can be overcome
in the envisaged way — even if we suppose that attempts ought to be made.

A pervasive feature in “transhumanist rhetoric” is that “it tends to be
hyperbolically optimistic, whether what is being discussed are enhanced physical,
cognitive, or emotional capacities”.” The discussion of genetic, pharmacological,
cyborg-enhancement or morphological enhancement” are often so devoid of any
mention of already well-known negative side effects that one wonders how these
can have escaped the transhumanists’ attention. Referring to the pervasiveness of
pharmacological enhancement techniques in society, Sorgner quotes a German
health report for 2009, according to which 5% of all employees between 20
and 50 years of age consume pharmaceutics to enhance their well-being and
performance,”® without mentioning causes and effects. Given the capitalist
framework of human commodification we already live in, prospects of further
“volitional evolution” along these lines certainly do not augur well.

Muslim Voices on Transhumanism

Muslim responses and discussions of transhumanism that transcend the particular
cases coming under its tenets are, to date, rather scarce. Abdul Hakim Murad (Timothy
Winter) in a 2012 lecture, after discussing Habermas, argues that the most pressing
issue for the world now is not an alleged “clash of civilizations” or “Islam and the
West”: “These are side shows. The real issue is traditional humanity face to face with
a really unprecedented ability to edit our species so that something else emerges”.”’

72 Siti Nurani Mohd Noor, “Enhancement,” Oxford Encyclopedia on Islamic Bioethics, 2018.

73 Jirgen Habermas, The Future of Human Nature (Cambridge: Polity Press, 2003), 2.

74 Porter, “Bioethics and Transhumanism,” 244.

75 See for instance Sorgner, Transhumanismus.

76 Sorgner, Transhumanismus, 52.

77 Abdul Hakeem Murad (Timothy Winter), “Transhumanism and Islam,” 2018. https://www.
youtube.com/watch?v=xOWrrRpQVco Accessed 5/11/2018
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Interestingly, the available Muslim contributions to transhumanism
prevailingly attempt at reconciling Islam with transhumanism, either in content
or terminology,’ rather than deconstructing transhumanist thought.

Mobayed, at the end of his discussion of transhumanism through an Islamic
lens, calls it short-sighted to reject the possibility to formulate an “Islamic
transhumanism”.” The questions that, in his view, need to be grappled with by Islamic
scholars, such as those around genetic intervention, do not make up transhumanism
as another expression of a materialistic worldview; these are but facets which
have been attended to, unfortunately rather separated from that worldview and its
implications. Mobayed, now changing his approach, argues that something similar
to Islamic transhumanism already exists. Contrary to the contemporary secular
branch of transhumanism, “Islamic transhumanism calls on believers to improve
and purify their perceptions by way of God-consciousness (..). It might be argued
that a Muslim’s transhumanist goals are directly tied to his devotion to God, rather
than mastery of secular science. This then embodies the fundamental difference
between Islamic transhumanism and secular transhumanism.” In spite of the
preceding critical and fruitful discussion of some of the aspects of transhumanism,
the author unfortunately and maybe unconsciously contributes to framing the
acceptance of the term as Islamically acceptable.

In “Transhumanism and the Body” (Mercer and Maher, 2014), Mavani discusses
aspects of transhumanism and Islam. Knowing that basic tenets of transhumanist
thought, like attaining eternal this-worldly life (beyond divine intervention), are
not reconcilable with the Islamic faith; he tries to endorse the weakened version
of life extension rather than immortality. Referring to Mu‘tazili thought, the
theological approach underpinning the Imami Shia school, as being more flexible,
he advances positions and discredits any possible resistance to transhumanist ideas
as fundamentalist, inimical to science and not worthy of discussion:

“Thus, one can anticipate that the Salafis, Wahhabis, and Hanbalis will have
the strongest resistance to these new technologies, for they will view them as
attempts to imitate divine creation, manipulate creation, or interfere with God’s
creation and claim the status of co-creators. In contrast, the theology that allows
the use of human reasoning during the deliberative process will be better situated
to engage in ijtihad (fresh interpretation by reexamining the revelatory sources)
to deduce legal and ethical judicial decisions via reliance on the revelatory texts’

78 Mobayed, Immortality on Earth; Mavani, “God’s Deputy”’; Musa, “A Thousand Years, Less Fifty.”
79 Mobayed, Immortality on Earth, 25.
80 Mobayed, Immortality on Earth, 25f.
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general principles instead of opting to err on the side of caution and thus prohibit
these new technologies.”!

Genetic (and possibly any other) modification can severely upset the balance
nature and the human with it have been created in (Quran 55:7-9 (al-mizan),
“and everything We created in order (gadar)”; and this argument should not, as
Mobayed aptly put it; be dismissed as “bioconservative fearmongering”.%? There
are enough precedent cases in recent human history to teach us humbleness and
prudence in this respect. It is therefore not wise to delegitimise and stigmatise any
Islamically-based critique on transhumanism in advance.

Unfortunately, Mavani wrongly positions Mu‘tazili thought with regard to the
authority of the texts, just like he discredits Sunni legal thought and (contemporary)
ijtihad through examples of extreme ridicule. Although this seems to be a common
fallacy in some contemporary contributions on bioethics, there is no difference
worth mentioning between Muc‘tazili, Ash°ari and Matiridi thought with regard
to the authoritativeness of the texts of revelation and their interpretations. None
of these schools did or do disassociate themselves from the injunctions of “divine
command”.® What these theological schools attempted to do was to discuss the
role of the human mind with regard to the “divine command”, and whether it is
able to arrive at conclusions with regard to “hasan” (good) and “qabih” (bad)
prior to the revelation of rules, or in the absence of their communication. They
did not set out to declare human ratiocination as being above “divine command”
or giving it preference should the human mind arrive at different conclusions.
The implications of the difference of theological approach for detailed rules of
figh (Islamic law) can happily be dismissed as very minor.*

Conclusion

As compared to the discussion of transhumanism as a philosophical movement
in the Western societal and academic context, the preoccupation with it in
corresponding Islamic circles is neglectable so far, in spite of obvious attempts to
bring about allied transhumanist movements within all the major religions.

81 Mavani, “God’s Deputy,” 80.
82 Mobayed, Immortality on Earth, 15.

83 See Maryam Al-Attar, “Food Ethics: A Critique on some Islamic Perspectives on Genetically
Modified Food,” Zygon Journal of Religion and Science 52, no. 1 (2017): 53-75.

84 Anke Bouzenita, “Bioethics,” In The Oxford Encyclopedia of Philosophy, Science, and Technology in
Islam. Oxford Islamic Studies Online, 2015, http://www.oxfordislamicstudies.com/article/opr/t445/e30
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This may be due to the obvious disparage between tenets of transhumanism and
Islam at a very basic level, as explained above. (However, if we are to understand
transhumanism as a convergence of different philosophical underpinnings and
technological possibilities, such as evolutionism; genetic enhancement or body
modification in its different forms; these questions have been thoroughly discussed,
if not under the umbrella of transhumanism.) Does this mean that Muslims need not
bother? No. In a globalised world, influences of this movement and its repercussion
will be felt in any part of the globe, in the non-Islamic as well as the Islamic world.
As Mobayed puts it; “we are all likely to be affected by it in one way or another”.*

We may observe that it is in our age that different forms of enhancement, as
described and discussed above, converge; as does the further development and
prevalence of Al. From this perspective, all the ingredients of the transhumanist
recipe seem to be available now or in the foreseeable future. This does not necessarily
mean that singularity is going to happen as envisaged by transhumanists. What IS
perceivable, and this is the main raiser of concern, is the growing public acceptance
of or, maybe we shall say oblivion, indifference, to these ingredients, their ethical
problems and societal consequences. This growing acceptance, brought about
in a globalised, materialist system that sets the commodification of just about
anything as default; from personal body modification (tattoos, piercing, cosmetic
surgery, gender change surgery and consecutive treatment, chipping), drug abuse
and the growing call and acceptance of legalisation, in spite of known risks and
dangers (from alcohol to opiates to ‘mind-enhancing’ and controlling drugs) to the
obliviousness with which personal data is willingly rendered to data krakens; to
the growing reliance on electronic currency; will not only serve as blurring and
obliterating the boundaries between the sexes, between man and machine; between
human intelligence and Al, between natural and ‘augmented’ reality. They also make
humankind less and less distinctive, accountable, and more and more controllable.

Rather than being an entirely new idea, it is rather a conglomerate of old ideas in
technologically backed dystopian garb, and it may be described as an Ersatzreligion,
a substitute religion without Creator. Transhumanism is a para-religious or pseudo-
religious worldview, in that it tries not to answer the question of afterlife (“What
happens when I die?””), but rather to put an end to death and to asking the question.
Questions on the beginning and end of life are shifted to a different narrative. In this
narrative, it is the human who ‘creates’, with the help of technology, ever-lasting life.

There is no doubt that a genetically or otherwise modified human being is still
a human being endowed with rights and duties, as long all of the aforementioned

85 Mobayed, Immortality on Earth, 8.
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features of rith, nafs and “aq!/ exist. This does however not imply that it is legitimate
to attempt any ‘volitional evolution’. There is also no doubt that genetic or other
modifications of human beings will meet natural limits. Contrary to the pervasive
Wissenschaftsgldubigkeit in transhumanist circles, the human being will not
change much in shape and capabilities. He may however be manipulated into
thinking that he could, which makes the idea both dangerous and profitable.

Some of the recurring elements of the transhumanist materialist worldview are
recurring themes of Western thought. It may be for this reason that transhumanism
seems to have most appeal in Western industrialised countries. Attempts to bring
about transhumanist movements within the world religions exist. But obviously, the
agenda can most successfully be promoted in a highly materialistic environment
void of spirituality, and where the existence of technological means and a general
affluence allow people not to be struggling for the necessities of life.

Transhumanism as an ideology reduces human existence to mere algorithms
that can be hacked, altered, improved. Transhumanism is not an entirely new
idea. It is an assembly of old ideas with old fallacies. To answer the initial
question; transhumanism is indeed a dangerous idea — but not in the (rhetorical)
sense that the question was molded in. Its danger does not consist in it presenting
an alternative for new, more liberated, more fulfilling forms of human life that
endanger elite interests. No. Its danger consists in deluding people into willingly
exposing themselves to more and more control over their lives and manipulation
of their bodies and minds based on irrational suppositions and fake promises.
Instead of being enslaved to death, as transhumanists claim, humankind may find
itself enslaved by the lure of this-worldly eternal life.
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Ahlaki “Yapilmamali”, insan Gelistirme Teknolojilerindeki
Yapilabilirligi Sinirlandirmali mi?”

Tuba Nur Umut'

Oz

Bu galisma 6ncelikle teknik alanda “yapilabilir, yapilmasi gerekeni gerektirir” seklinde ifade edilen bir anlayigin, teknolojik
buyrugun ortaya gikisini, nasil miimkiin olabildigini, metafizik ve ahlaki agidan ele almaktadir. Ardindan teknolojik fizibilitenin,
metafizik ve ahlaki durumun miimkin kildigi bu durumda ortaya gikan, ¢agimizda sorun ya da eksiklik olarak addedilen birgok
hususu teknoloji yoluyla ¢g6zme temaydlinin bir 6rnegi olarak “insan gelistirme teknolojileri”ne isaret etmektedir. Calisma,
s6z konusu teknolojilerde yapilabilir olanin sinirlanmaksizin yapilmasinin geregini savunan transhimanist perspektife
karsi ahlaki “yapilmamali”nin insan gelistirme teknolojilerindeki yapilabilirligi sinirlandirabilmesi, yénlendirmesi yahut
engelleyebilmesi gerektigini savunmakta; bu kanaati, gerekgeleriyle gegtigimiz ylizyildan itibaren yapilan felsefi tartismalara
da atifla ortaya koymaya calismaktadir. Nihayetinde maddi tekamiil Gizerinden insani gelistirmeyi amaglayan anlayis yerine
daha esasli olan gelismenin iradi bir tarzda daha ahlaki olmakla tesis edilecegini savunmaktadir.

Anahtar Kelimeler
Teknoloji felsefesi » insan gelistirme teknolojileri ® Teknoloji ahlaki ® Teknolojik buyruk e Teknolojik ayar

Should Ethical “ought not” Limit Technological Feasibility in Human Enhancement Technologies?

Abstract

This study addresses the emergence of an understanding expressed as “can implies ought” in the technical field. This concept
is a technological imperative, and the study explores how this understanding is possible from a metaphysical and ethical
perspective. The study refers to “human enhancement technologies” as an example of the tendency that arose in the case
where technological feasibility and metaphysical and moral conditions make it possible. This tendency solves many problems
or deficiencies through technology. The study argues that ethical “ought not” should limit, direct, or prevent technological
feasibility in human enhancement technologies that oppose transhumanist perspectives, which limitlessly defend the “can
implies ought” in these technologies. The paper attempts to put forward this conviction and its justifications with reference
to philosophical debates. In conclusion, the argument is that more fundamental enhancement can be provided by being
more ethical with free will, rather than through enhancing human beings materially.
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The philosophy of technology * Human enhancement technologies ¢ The ethics of technologies ¢ Technological imperative
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Extended Summary

In contemporary philosophical thought, the ethical consequences of new technological
developments are discussed and evaluations are carried out to develop these technologies
inamore ethical way. Human enhancement technologies (HET), the subject of this study, is
one of these new technologies. HET aims to increase human capacities and characteristics
and overcome the current limitations of the human body through technological, genetic or
neurological interventions (rather than health needs). An attitude known as “technological
imperative” or “can implies ought” exists in technology studies and it also applies to
HET. Considering the stance of transhumanists, it appears that technological feasibility
in HET has become a normative concept for them. Proponents of this view imply that we
ought to enhance ourselves and our children because we can. Some of them even regard
this as a moral obligation.

In this study, I first mention the reasons underlying this stance. These are technological
feasibility, metaphysical, and moral acceptability. Technological feasibility has been
achieved through biotechnological developments, in particular, by gene mapping. As
for metaphysical acceptability, it was ensured by the loss of the privileged position of
human beings in the classical philosophical thought within the process started by modern
science. At this point, modifications such as human genetic interventions could then be
viewed as permissible. With regard to ethics, because ethics has lost its guiding power,
the protection provided by moral values has become ineffective and the question of
ethical “ought not” could not come to the fore. Consequently, technological feasibility
has tended to become the sole criterion of decisions without considering metaphysical
and ethical restrictions.

Some philosophers, especially bioconservatives, oppose transhumanists by drawing
attention to the potential risks of HET. On the basis of philosophical, moral, spiritual,
and political concerns, they argue that these technologies should be limited. This study
addresses some of these concerns. These can be listed briefly as follows: parents’
interventions on children or the interventions of this generation on the next could lead
to problems in terms of their autonomy and responsibility; enhancement interventions
for individuals or the species as a whole could lead to dehumanization, and they could
overshadow concepts like human nature, human dignity, life as a gift, the authenticity
of human beings; these technologies could provide unfair advantages to enhanced
individuals. Therefore, HET could exacerbate existing social inequalities and create new
ones between those who are enhanced and those who are not. These technologies, which
could be used for political or ideological purposes could be transformed into the means
for repression; through the criticism of “playing God,” it is stated that these technologies
could transgress the boundaries which are considered sacred and divinely ordained. In
classical terms, HET is an indicator of the “hubris” of human beings.
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Allthese concerns are valid reasons for requesting the limitation of HET. These concerns
also remind us that “the ethical precautionary principle” should not be disregarded. For
us, in addition to these concerns, HET have morally problematic aspects in terms of their
purposes. One of these aspects is that HET are a manifestation of the “technological fix.”
However, the capability of technology to solve certain problems does not mean that it
can solve all human problems. Moreover, the idea of generating solutions to all problems
through technology could impede our capacity to generate ethical solutions. Another
problem is that HET aim to realize the ideal of “good life,” which is the purpose of ethics
through technology. However, technology ignores many aspects of life in realizing the
ideal of “good life.” Without willful, deliberate effort, “enhanced human beings” would
not be “morally better human beings” and their lives would not be “a better life.” Finally,
HET does not answer any questions concerning purpose. The transhumanist perspective
also lacks a vision of what is good or better. Moreover, they oppose holding a normative
ideal and having an ultimate goal.

Considering the concerns related to HET and the problems of the transhumanist
perspective, we can assume that the call for ethical limitations on HET does not represent
a technophobic or irrational anti-progress attitude but rather prudence and cautiousness.
From this point of view, it is obvious that the research and studies on HET should be
discussed, the technologies in this field should be evaluated considering ethical “ought
not”s, and the medical practices in this scope should be negotiated with philosophers,
theologians, legal experts, and social scientists.
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Ahlaki “Yapilmamali”, insan Gelistirme Teknolojilerindeki
Yapilabilirligi Simirlandirmah Mi?

Teknolojik pratiklerle iligkimizin her gecen giin hizla arttig1 bir dsnemde, insan-
l1gin ulagimdan iletisime, gida {iretiminden birgok hastaligin tedavisine, iiremeye
kadar teknolojinin sundugu imkanlardan yararlandig1 bir ¢agda yastyoruz. Klasik
diisiincede metafiziksel, ahlaki, politik sinirlarla kayith zekhnénin artik geride kal-
digin1 gosterir sekilde yeni teknolojik ilerlemeler; hususen tip teknolojilerindeki,
biyoteknolojideki, genetik miihendisligindeki gelismeler, insanin kendisini de nes-
ne kildigi, teknolojik eylemin insa ile daha iliskili hale geldigi farkli bir agamada
oldugumuzu ortaya koyuyor. Yeni durumda, bir yandan teknolojilerin tabii olana
yaklastig1, 6te yandan da yagsamin teknolojiklestigi bir siirecte “tabii olanin ne ol-
dugu”, “kim oldugumuz” ve “insanin ne olmaya dogru gittigi” gibi varolusumuz
acisindan hayati sorularla kars1 karstya kaliyoruz. S6z konusu gelismeler, miimkiin
kildig1 eylem alani ile hazirliksiz oldugumuz yeni sonuglar ortaya ¢ikariyor. Bu du-
rum bizleri yeni soru ve sorunlarla karsi karsiya getiriyor. Bdylesi bir durumda hiz-
la ilerleyen yeni teknolojilerle ve sonuglariyla ahlaki agidan bas edebilmede yeterli
bir donanima sahip olmamiz ve s6z konusu hususlara iligkin degerlendirmelerimizi
arttrmamiz geregi ortaya ¢ikiyor. Yapacagimiz degerlendirmelerin yalnizca sonug-
lara iligkin degil, siiregiden tartigmalara da iliskin olmasi; meseleleri ¢gok boyutlu
ele alarak planlama, tasarim, gelistirme agamalarinda da miidahil olabilecegimiz bir
donanima ve bakis agisina sahip olma gerekliliklerini agiga ¢ikartyor.

Bu ¢aligma, bu tiir bir degerlendirmenin, “insan gelistirme teknolojilerine” dair
yapilmasi geregine dikkat ¢ekmektedir. Bilindigi lizere insan gelistirme teknolo-
jileri, insanin kendini gelistirmesi i¢in tabii yontemleri kullanmasindan, mevcut
tedavilerden oldukga farkli yollarla insanlarin kapasitelerinin ve niteliklerinin tek-
nolojik yollarla artirllmasini hedefler. Tibbi olmayan amaglar igin tibbi uygulama-
lar1 kullanan s6z konusu teknolojilerin uygulamali etik ¢caligmalari kapsamina giren
boyutu; tedavi, sagligin korunmasi ve saglikli yasamin siirdiiriilmesinin 6tesindeki
biyomedikal miidahalelerle, hususen insanin fiziksel ve biligsel sinirlarini genetik
ve norolojik manipiilasyonlarla agmaya ¢alisan teknolojilerin ahlaki agidan deger-
lendirilmesi ile alakalidir.? Mesele, calismamizda da bu boyutuyla ele alinacaktir.

2 Philip Brey, “Biomedical Engineering Ethics,” icinde 4 Companion to the Philosophy of

Technology, ed. Jan Kyrre Berg Olsen, Stig Andur Pedersen ve Vincent F. Hendricks (Oxford:
Wiley-Blackwell, 2009), 393.
Dogal olarak bu mesele, hangi uygulamalarin tedavi hangilerinin ise gelistirme kapsamma girdigi
tartismasini da igermektedir. Bu tartisma, ¢aligmamizin kapsami diginda kalmakla birlikte ahlaki
degerlendirmeler yapilirken tiim bu hususlarin géz 6niinde bulundurulmasi geregine isaret etmeliyiz.
Butartigmalar i¢in bkz. Leon Kass (ed.), Beyond Therapy: Biotechnology and the Pursuit of Happiness
(A Report of the President’s Council on Bioethics) (Washington DC, 2003), 13-16; Fritz Allhof ve
digerleri, “Ethics of Human Enhancement: 25 Questions and Answers,” www.humanenhance.com/
NSF _report.pdf, 11-13; Michael J. Sandel, The Case against Perfection: Ethics in the Age of Genetic
Engineering (Cambridge: The Belknap Press of Harvard University Press, 2007), 46-49.
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Umut / Ahlaki “Yapilmamall”, insan Gelistirme Teknolojilerindeki Yapilabilirligi Sinirlandirmali mi?

Insanlarn iiretkenliginin, yaraticiliginin artacagi, ahlaki olarak daha iyi olacak-
lar1, daha uzun yasayacaklari, iyilestirilmis hafizaya, algisal giice sahip olacaklar1
gibi iddialarla “daha iyi, gelismis insanlik™ i¢in vaadler sunan bu tiir teknolojiler
cesitlilik arz etmektedir. Insan gelistirme teknolojileri kapsaminda gériilen dikkat
artiran ilaglar gibi bazi uygulamalarin hali hazirda miimkiin oldugu, beyin-bil-
gisayar etkilesimi ile bilissel kapasiteleri artiracak biyomekanik implantlar gibi
bazilarinin gelistirme asamasinda oldugu, insan bilincini siber-6liimsiiz bir alana
yiikleme gibi ideallerin ise heniiz spekiilasyon oldugu ifade edilmelidir.?

Bu calisma, meseleyi gelistirme teknolojileri kapsamindaki tek tek uygulama-
lar iizerinden degerlendirmek yerine, teknoloji yoluyla insanin entelektiiel, fizik-
sel, ahlaki ve psikolojik kabiliyetlerini artirarak “daha iyi insanlar” insa etme
cabasi ve niyeti iizerinden ele almaktadir. Boylesi bir ¢abaya yonelik, “ahlaki
“vapilmamali”, insan geligtirme teknolojilerindeki yapilabilirligi sinirlandirmall
mi?” sorusuna cevap verirken bu alandaki gelismelere iliskin degerler ekseninde
bir yonlendirme, sinirlandirma yahut engelleme talebini seslendirmekte, insan
gelistirme teknolojilerindeki yapilabilir’in, ahlaki ilkelerce nigin sinirlandiriima-
st gerektigini, gectigimiz yiizyildan itibaren yapilan felsefi tartismalara da atifla
ortaya koymay1 hedeflemektedir.

“Teknolojik Buyruk” veya “Yapilabilir, Yapilmasi Gerekeni Gerektirir”
Teknolojik buyruk, teknolojik a¢idan miimkiin, yapilabilirligi olan hususlarin
yapilmasi geregini, bu kanaatin adeta bir kural haline gelisini belirten ve yapi-
labilir, yapilmasi gerekeni gerektirir/can implies ought seklinde ifade edilebile-
cek bir yaklasimi temsil eder.* Ahlak diisiincesinde Kant’a atfedilen “yapmali-
sin, ¢linkil yapabilirsin” ya da “yapilmali, yapilabilir olmay1 gerektirir’ seklinde
beyan edilen ahlaki ilkeden miilhem, onu ters yiiz ederek ortaya konulan ifade
iizerinde donen bu tartigma, teknolojinin kendi eylem alaninda kendi degerlerinin
kisitlanmaksizin hiikiim siirlip stirmemesi; yahut onlarin ahlaki degerlerce veya
ozellikle biyoteknoloji, genetik miidahaleler gibi hususlarda dini degerlerce de
siirlandirilmasinin gerekip gerekmedigi tartismalarini igermektedir.

Teknolojik buyruklarin eylemlere yon vermesine izin verilmesi, esasinda karar
verme siirecinde degerlere iligkin bir sorusturmanin birakilmasini seslendirir ve

3 Shannon Vallor, “Knowing What to Wish For: Human Enhancement Technology, Dignity and
Virtue,” Techné 15, no. 2 (2011): 137.

4 Michael Huesemann ve Joyce Huesemann, Techno-Fix: Why Technology Won 't Save Us or the
Environment (Gabriola Island: New Society Publishers, 2011), 243.

5 Bkz. Frances Howard Snyder, “Ought Implies Can,” iginde International Encyclopedia of
Ethics, vol.6, ed. Hugh Lafollette (Malden: Wiley-Blackwell, 2013), 3748-3757.
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yeni bir teknolojinin yapici ya da yikici, insani ya da gayri-insani, iyi ya da kotii
oldugu tlizerinde diisiinmeksizin s6z konusu yeniliklerin tegvik edilmesi anlamina
gelir.® Zira “yapmalisin”a iliskin sorular, degerlere iligskin sorulardir.

Teknolojik ilerlemede belirleyici olanin “teknolojik buyruk mu?” yahut “ahlaki
buyruk mu?” olacagi sorusu 20. yiizyilin ikinci yarisinda 6zellikle atom bombasina
dair tartigmalarda olduk¢a 6ne ¢ikmistir. S6z konusu tartigmalarda ihtiyag olsa da
olmasa da tiim teknolojik yenilikleri iyi ya da kotii ayrimi yapilmaksizin elde edilir
edilmez kullanma egilimine igaret edilmis, atom arastirmalar1 tesvik edilince atom
bombasini kullanmanin kaginilmaz olduguna dair vurgular giindeme gelmistir.’

Gegtigimiz yiizyilda teknolojik buyruk, felsefi degerlendirmelere tabi tutul-
mus; bu kanaatin ortaya ¢ikiginin temeline iligskin goriisler ve kanaate yonelik
elestiriler gesitli felsefecilerin goriiglerinde yer bulmustur. S6zgelimi Fromm,
teknolojik sistemin hiimanist degerlerle iliskisinde hangi acilardan problem olus-
turduguna iligkin tespitlerde bulunurken “teknik acidan yapilmasi miimkiin olan
seyin mutlaka yapilmasi gerektigi” maksiminin, hiimanist gelenegin gelistirdigi
her tiirlii geleneksel degerin yadsinmasi, yerinden edilmesi anlamina gelecegine
isaret etmistir. Zira s6z konusu gelenekte bir sey; insan i¢in ihtiyag ise, yahut gii-
zel, 1yl veya dogru oldugu i¢in yapilmalidir. Oysa s6z konusu maksimin kabulii,
teknolojik gelismeyi ahlakin temeli kilacaktir.®

Teknolojik fizibilitenin normatif bir kavram haline doniistigiine dikkat ceken
Ozbekhan ise 2. Diinya Savasi'min sona ermesinden itibaren, tekno-ekonomik
denklemin ekonomik bileseninin 6nemli 6l¢lide zayifladiina, planlama asama-
sinda ““ahlaki olarak yapilmasi uygun mudur?”” sorusunun ise sorulmadigina isaret
etmektedir. Ozbekhan, bdylesi bir durumda teknolojik fizibilitenin, kararlarm ve
eylemin tek kriteri haline gelme egilimine dikkat ¢ekmis; neticede teknolojinin,
gliniimiizde Bat1 insaninin yonlendirici bir tecriibesi haline geldigini vurgulamistir.’

6 Huesemann, Techno-Fix: Why Technology Won't Save Us or the Environment, 244.

7 Ik kitlesel imha projesi olan Los Alamos ve Manhattan Projesi’nden sorumlu fizik¢i J. Robert
Oppenheimer’in, 1954’te hiikiimet komitesine verdigi ifadede yer alan “teknik olarak cazip
bir sey gordiigiiniizde onu yapmaya koyulursunuz ve neyi yaptiginiz hakkinda ancak teknik
bagarty1 elde ettikten sonra tartigirsiniz. Atom bombasi hakkinda olan biten de boyleydi.”
ifadesi bu gergevede hatirlanabilir. Richard Sennett, Zanaatkar. Cev. Melih Pekdemir (Istanbul:
Ayrmti, 2003), 10-11. Benzer sekilde Jacques Soustelle’nin 1960’ta atom bombasi hakkinda,
“gerekliydi; ¢linkii miimkiindii” ifadesini bu minvalde zikredebiliriz. Jacques Ellul, Teknoloji
Toplumu. Cev. Musa Ceylan (Istanbul: Bakis Yaymlari, 2003), 110-111.

8 Erich Fromm, The Revolution of Hope: Toward a Humanized Technology (New York: Bantam
Books, 1968), 32-33.

9 Hasan Ozbekhan, “The Triumph of Technology: “Can Implies Ought”,” i¢inde An Introduction to
Technological Forecasting, ed. Joseph Paul Martino (New York: Gordon and Breach, 1972), 86.
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Yapiimalidir 'n yapilabilir in yerine gegmesinde, teknolojik fizibilitenin yaninda
meselenin hem metafiziksel hem de ahlaki boyutuna isaret etmek gerekir. Jonas’in
da vurguladig gibi, 6zellikle molekiiler biyolojideki gelismelerle insanin kendisini
teknolojik nesne kilmasi teorik agidan miimkiin hale gelmistir. Dolayisiyla yeni
mikrobiyolojinin iki yonlii teknolojik ¢agrisinda genetik mekanizmanin tamamen
analiz edilmesiyle, teknolojik fizibilite agisindan bu durumu miimkiin géren bir
yaklagim mevecuttur. Ikinci yon ise metafizik kabul edilebilirlikle ilgilidir."

S6z konusu miidahalelere iliskin metafizik kabul edilebilirlik esasen insan ta-
savvuruna dair doniisiimle temin edilmistir. Bilindigi gibi insanin, basta /ogos/
nutk yetisi, iradi fail olusu ile kainatta diger miimkiin varliklardan, yaratilmislar-
dan ayricalikli oldugu, gerek hakim felsefi tasavvurlarca gerekse Ibrahimi gele-
nekte yiizlerce yildir dile getirilmis bir husustur. Ancak 16-17. yiizyilla birlikte
felsefe-bilim alanindaki gelismelerle diinya resmi, hem insan hem de diger var-
liklar agisindan oldukea farklilagsmistir.

Yeni bilim anlayis1 ile beraber Aristoteles¢i kurgunun yikilmasi, batida madde-
ye dair ontolojinin radikal bir doniisiime ugramasina sebebiyet vermis, yeni doga
felsefesi, tabiatta gai ve formel nedenlerin devreden ¢ikarildigi ve yalnizca maddi
ve etkin nedenlerin birakildigi; sebep-sonug iligkilerinin yalnizca niceliksel ola-
rak ifade edildigi bir sekle donligmiistiir.!! Neticede daha yiiksek olan bir gayeye
yonelmis olmak yerine madde, herhangi bir kozmik siirecten ayr1 diisliniilmeye
baslanmis, madde daha 6nceki tasavvurda atfedilen manadan arinmustir.

Tabiatin mekanize edildigi bu durumda, insan bedeni de tabiatin bir pargasi
olarak mekanize hale gelmistir. S6zgelimi Hobbes hayati, hareketleri yay ve ¢ark-
larin hareketlerine benzeyen organlarin hareketinden ibaret gormiis;'? La Mettrie
ise tabiat ve insan iiretimi yapinin ontolojik olarak farkli olmadig: fikrinden ha-
reketle insan1 mekanistik diizenin pargasi olarak, makine gibi tasavvur edebil-
migtir.”* Fakat bu yeni durumda, insanin ayricalikli konumu devam etmistir; zira
mekanik yasalara tabi olan res extensanin kabulii, insan bedenini yapay seylerle
ontolojik olarak ayni diizleme ¢ekmigse de insani, res cogitansi bu diizlemden
ayri tutmustur. Dilin, diisiincenin ve 6zgiir iradenin gerceklestigi yer olan zihne

10 Hans Jonas, “Seventeenth Century and After: The Meaning of the Scientific and Technological
Revolution,” ig¢inde Philosophical Essays: From Ancient Creed to Technological Man (New
Jersey: Englewood Cliffs, 1974), 79-80.

11 Jonas, “Seventeenth Century and After: The Meaning of the Scientific and Technological
Revolution,” 65-68.

12 Bkz. Thomas Hobbes, Leviathan, ¢ev. Semih Lim (Istanbul: Yap1 Kredi Yayinlari, 1992).

13 Bkz. Julien Offray de La Mettrie, Insan, Bir Makina, ¢ev. Zehra Bayramoglu (istanbul: Havass
Yayinlari, 1980).
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sahip olmakla, Tanrisal bir toze sahip rasyonel siije, diger varliklardan farkli ve
ayricalikli goriilmiistiir. Manadan arinan, gayeden mahrum kalan nesneler kendi-
lerine atfedilen herhangi bir degere kayitsiz kalinca, insan; degerin tek kaynagi
ve referansi haline gelmis, boyle bir durumda bilen insan, nesneleri kontrol etme
ve kullanma hususunda daha 6nce mevcut smirlar asabilmistir. 4

Bu siirecin baglangicinda Tanri tarafindan insa edilen sistemin, mekanik ta-
biat1 ile miikemmel bir isleyise sahip oldugu kabul edilmistir. S6zgelimi New-
ton, fizikten hareketle teolojisini temellendirmeye calismis, dogadaki mekanik
diizeni bilingli bir diizenleyiciye baglamistir. Fakat daha sonra bu diizen ve giig
sekiilarize edilmistir. Zamanla kendi kendine yeter goriilen madde fikri 6ne ¢ik-
mis ve s6z konusu goriisler, Tanr1’y1 devre dis1 birakan materyalistik-mekanistik
felsefi diisiincede yer bulmaya devam etmistir.!* Dogadaki tiim olusumlarda bir
gayenin bulunmadig: seklindeki bu kurgunun tabiattaki tiim stirecleri agiklamada
kullanilabilecegi diisiiniilmiis, bu kurgu, daha sonraki donemde Newton fiziginin
Darwinci uzantist olan yasam formlar1 i¢in de, insan1 hari¢ tutmayacak sekilde
gecerli olmustur. S6z konusu goriise gore insan, rastlantisal olarak devam eden
mutasyonun ve dogal seleksiyonun uzun siiren etkilesiminde ortaya ¢ikan form-
lardan birini temsil etmektedir ve insanin ortaya ¢ikmasi igin tabiatt uygun hale
getirecek higbir neden bulunmamaktadir.'® Boylesi bir bakis agisi, insana iliskin
tasavvuru doniistiirmiis, klasik felsefi diisiincede metafizik acidan temellendirilen
insana dair anlayisin devre dis1 kalmasinin 6niinli agmis ve insanin varlik hiye-
rarsisindeki 6zel konumunu sarsarak sonraki donemde insana iliskin miidahaleler
i¢in de bir sinirin gézetilmemesine iliskin kapiy1 aralamigtir. !’

Insana iliskin verili bir tabiattan séz edilmedigi bu durumda Jonas’mn hakl
olarak isaret ettigi gibi, anti-6zcli hakim teorinin insana yonelik miidahalelere
iliskin meselelerde varligimiz1 kural tanimayan bir 6zgiirliige teslim edebilmesi

14 S6z konusu duruma dair degerlendirme i¢in bkz. Hans Jonas, “The Practical Uses of Theory,”
icinde Philosophy and Technology: Readings in the Philosophical Problems of Technology, ed.
Carl Mitcham ve Robert Mackey (New York: Free Press, 1983), 338-339.

15 Bkz. Peter Woelert, “Man and His Technological Doubles,” Philosophy Today 52, no. 2 (2008):
158; Ishak Arslan, Cagdas Doga Diisiincesi (Istanbul: Kiire, 2011), 73,85; Jonas, “Seventeenth
Century and After: The Meaning of the Scientific and Technological Revolution,” 69.

16 Bkz. Jonas, “Seventeenth Century and After: The Meaning of the Scientific and Technological
Revolution,” 69-70.

17 Nitekim bu durumun bir sonucu olarak posthiimanist ve transhiimanistlerin ¢ogu, insan
tabiatinin 6zsel niteligi olarak goriilen hususlari ortadan kaldirma fikri de dahil olmak iizere
biyoteknolojinin insanin kendisini yeniden tasarlama giiciine hi¢bir ahlaki sinir getirmemektedir.
Bkz. Larry Arnhart, “Human Nature,” i¢inde Encyclopedia of Science, Technology, and Ethics,
vol.2, ed. Carl Mitcham (New York: Macmillan Reference, 2005), 956.
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muhtemeldir. Zira boyle bir bakis acisinda teknoloji alanindaki hedefleri kabul de
red de metafizik ve ahlaki rehberlige gerek duyulmaksizin miimkiin hale gelebil-
migstir. O, bu yeni durumda insan1 yenileme fikrinin artik fantastik gériinmedigini
ve ¢ignenmez goriinen tabularla yasaklanmadigin ifade eder. S6z konusu gelisim
hayallerinin korkutucu olduguna da dikkat ¢eken Jonas, insanligin bu hususta
Pandora kutusunun yayacaklarindan iirkecegi dngoriisiinde de bulunur. Boylesi
bir durumda, bu teknolojilerin sorumlu bir tarzda, ahlaki olarak nasil kullanilaca-
&1, bir sorun olarak karsimizda durmaktadir.'®

Metafizik kabul edilebilirlik yaninda meselenin ahlaki boyutuna isaret eden Oz-
bekhan ise, teknolojik alanda yapilmalidir ' m yapilabilirin yerine gegmesinde,
18. yiizyildan beri geleneksel degerlerimizin ya da “yapilmalilar” ekseninin ihmal
edilmesini 6nemli bir etken olarak goriir. Ozbekhan’a gore bu durumun sebebi,
teknolojimizle uyumlu yeni bir ahlak gelistirmede basarisiz olmamiz ve gelenek-
sel ahlakin soyut kalarak yonlendirici giiciinii kaybetmesi ve dolayistyla bir poli-
tika belirleme veya planlama araci olarak islevsel agidan gecersiz goriilmesidir."
Ozbekhan’m vurguladig: ahlakin yénlendirici giiciinii kaybettigi hususu énemlidir.
Aciktir ki yukarida 6zetle degindigimiz felsefi diisiincedeki doniigiim, geleneksel
anlamda ahlaki ilkelerin objektif hale geldigi zeminlerin sarsilmasina ve ahlaki
degerlerin temin ettigi korumalarin, bu degerlerin yonlendirici etkisinin zamanla
ortadan kalkmasina sebebiyet vermistir. MacIntyre’in ifadesiyle, giiniimiizde ah-
lak alaninda sahip olduklarimiz belirli bir kavramsal ¢ergevenin fragmanlariysa da
kendilerine anlam kazandiran baglam yitirmis durumdadirlar. Bu itibarla ahlaka
iligkin hem teorik hem de pratik kavrayisimiz bilyiik 6l¢iide kaybolmus durumda-
dir.** Boylesi bir durumda ahlaki amaglar teknolojik yeniliklere rehberlik etmeyin-
ce, eylem kendi amacini belirlemeye baslamis; neticede, fizibilitenin notr bir ifa-
desi olan “yapilabilir”, ahlaki bir buyrukmuscasina “yapilmali” diye okunmustur.!
Bu durumun tiistesinden gelmek i¢in ahlakin yeniden nasil etkin kilinacag: iizerine
diistinmek ve yeni problemleri de kusatacak ¢erceveler gelistirmek gerekecektir.

Insan Gelistirme Teknolojilerine iliskin Kaygilar / Elestiriler
Daha 6nceki donemde miihendislik; tabiatin nesne, insanin 6zne oldugu bir ey-
lem alan iken biyoloji mithendisligi ile birlikte insan, arttk miihendisligin sadece

18 Jonas, “Seventeenth Century and After: The Meaning of the Scientific and Technological
Revolution,” 79-80.

19 Ozbekhan, “The Triumph of Technology: “Can Implies Ought”,” 86.
20 Alasdair Maclntyre, Erdem Pesinde, ¢ev. Muttalip Ozcan (istanbul: Ayrint1 Yaynlari, 2001), 15.
21 Ozbekhan, “The Triumph of Technology: “Can Implies Ought”,” 86-87.
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Oznesi degil nesnesi haline de gelmistir.*> Jonas’m vurguladigi gibi ge¢miste insan,
yeniden sekillendirme fekhnésinin nesnesi olmadigindan tekhné kapsaminda insa-
nin ne olacagi yahut ne olmak istedigi sorusu mevcut degildir. Gegmiste ahlak da
“ne olmak istedigimizle” degil, “nasil yasamak istedigimizle” alakali bir mesele-
dir.” Gelinen noktada insana yonelik miidahaleler teknolojinin eylem alanina girer-
ken neticede ahlakin da ilgi alanina girmistir. Halihazirdaki gidisat hususunda fel-
sefenin temkinli oldugu sdylenebilir. Metafizik ve ahlaki alanda boslugun mevcut
oldugu bu durumda insana yonelik miidahalelere iliskin teknolojilerde sinirlamanin
geregi ve nasil temin edilecegi gibi hususlar felsefeciler ele almaktadir. Hem tek-
noloji ¢agina uygun bir ahlak gelistirme hem de teknolojiyi ahlaki dogrultuda gelis-
tirmeyi saglayacak ilkeler temin etme ¢abasi, cagdas teknoloji felsefesinin ve ahlak
caligmalarinin giindemindedir. Bu amaca binaen yeni ahlaki perspektifier gelisti-
rilmekte, tiim teknolojik gelismelerin; sorumlu bir tarzda degerlendirilerek, ahlaki
“yapilabilirlik” esas alinarak yonlendirilmesi, kullanilmas1 hedeflenmektedir.

Insan gelistirme teknolojileri s6z konusu oldugunda da bircok felsefeci s6z ko-
nusu teknolojilerin ahlaki kullanimi1 meselesini ve potansiyel tehlikelerini giindeme
getirmektedir. Bununla birlikte s6z konusu gelismeleri sinirlama kaygisi tasimak-
sizin destekleyenler, kanaatimizce teknolojik buyrugu insan gelistirme teknoloji-
lerinde seslendiren transhiimanistler,* s6z konusu teknolojilerin insanlik yararina
kullanilacagina ve bdylelikle muazzam faydalar saglayabilecegine isaret ederler.
Bu itibarla bu teknolojilerin erisilebilir hale getirilmesi gerektigine, bireylerin bu
teknolojileri kendilerine uygulayabilecekleri genis takdir yetkisine sahip olmalari
ve ebeveynlerin ¢ocuklarma yonelik gelistirme teknolojilerini se¢me hakkina sa-
hip olmalar1 gerektigine inanmaktadirlar.® Hatta gelistirme teknolojilerini kendileri
ve ¢ocuklari i¢in kullanmay1 ahlaki bir zorunluluk olarak gérenler de mevcuttur.?®
Transhiimanist bakis agisi; 6liimiin, yasliligin, hastaligin, “normal” bilissel ve fi-
ziksel sinirlarm insan gelisimini sekteye ugrattigini, yeni teknolojilerce kismen ya
da uzun vadede tamamen bu hususlarmn asilabilecegini diisiiniirler.”’ Ustelik s6z

22 Hans Jonas, “Biological Engineering-A Preview,” i¢inde Philosophical Essays: From Ancient
Creed to Technological Man (New Jersey: Englewood Cliffs, 1974), 143.

23 Hans Jonas, The Imperative of Responsibility: In Search of an Ethics for the Technological Age
(Chicago: The University of Chicago Press, 1984), 4.

24 Ray Kurzweil, Nick Bostrom, John Harris gibi diisiiniirler, gelistirme ile ilgili meselelerde
zaman zaman farkli yaklagimlara sahip olsalar da transhiimanistler arasinda degerlendirilirler.

25 Nick Bostrom, “In Defense of Posthuman Dignity,” Bioethics 19, no. 3 (2005): 203.

26 Boyle bir savunu i¢in bkz. Julian Savulescu, “Genetic Interventions and The Ethics of
Enhancement of Human Beings,” iginde The Oxford Handbook of Bioethics, ed. Bonnie
Steinbock (New York: Oxford University Press, 2007), 516-535.

27 Vallor, “Knowing What to Wish For: Human Enhancement Technology, Dignity and Virtue,” 137.

238



Umut / Ahlaki “Yapilmamall”, insan Gelistirme Teknolojilerindeki Yapilabilirligi Sinirlandirmali mi?

konusu bakis agisi, insan yagamini gelistirmeyi saglayan diger araclarla, sozgelimi
egitimle teknolojik araglar arasinda ahlaki anlamda bir farklilik gérmemektedir.*®

Biyomuhafazakar felsefeciler® ise transhiimanist perspektifin tutarlt bir ahlaki
goriisten yoksun oldugunu ifade etmekte, bu perspektife felsefi, ahlaki, manevi
ve politik gerekcelerle kars1 ¢ikmakta; insan gelistirme teknolojilerine dair kiire-
sel yasaklarin, siirlamalarmn uygulanmasi gerektigini savunmaktadirlar. Ozellikle
s0z konusu gelistirmelerin insan onuru i¢in tehdit olusturabilecegi, insan tabiatinin
anlamin ve degerini kiymetten diistirecegi, kiiresel sosyo-ekonomik esitsizlikleri
artirmasi itibariyle adalet acisindan sorun teskil edecegi, gelistirmenin psikolojik
ve fiziksel riskleri, Tanriliga oynamanin teolojik riskleri bu minvalde ele alinmakta-
dir.3° Bu gerekgelerden bir kismina deginip meseleyi degerlendirmeye galisacagiz.

Birgok diisiiniiriin itirazinda yer bulan bir kaygi, insan gelistirme teknolojileri
kapsamindaki miidahalelerin insanin irade sahibi, sorumlu bir varlik olusuyla alakalt
sorunlar olusturacag yoniindedir. Bu husus da iki ayr1 agidan ele alimmaktadur: Tlki,
ebeveynin ¢ocuk iizerindeki ya da su anda yasayanlarin gelecek nesle miidahaleleri
ile ilgiliyken ikincisi, halihazirda yasayan bireylere yonelik miidahalelere iliskindir.
Sozgelimi Habermas, genlere miidahalenin kurallarla diizenlenmesi gereken bir hu-
sus mu yoksa simirlamaya gerek duyulmayan tercih olarak mi goriilecegini tartigir-
ken, saglik problemlerini 6nlemek i¢in degil, ebeveynlerin ¢ocuga yararh olabilecek
yetenekler kazandirmak i¢in tasarlanmig genetik miidahale problemini irdeler. Ahlaki
acidan bu tiir miidahalelerin uygun olmadigini savunan Habermas, bir baskasimnin
tercihlerine gore dnceden olusturulmus olduklart bilgisinin, ¢ocuklarm kendilerini
ahlaken sorumlu gormelerini miimkiin kilmayacagini savunur. Ayrica bu tiir bir mii-
hendisligin, programcilar ve programlananlar arasinda temel, geri dondiiriilemez bir
asimetriyi ortaya koyacagini; bu hususun da dilsel etkilesim yapisinda yer alan serbest
ve esit kisiler arasindaki iletisimin temel ilkelerine aykirt oldugunu ifade eder.’! Bu
durumlan gozeterek Habermas, insanhigin teknolojik gelismenin hesap edilemeyen
sonuclarindan sadece nasil etkilenecegini degil ayn1 zamanda onu nasil kontrol ede-
cegi meselesi ile de kars1 karstya oldugunu vurgular. Bu meseleler yalmizca teknoloji
ile ¢oziilemeyecek, teknik uzmanlarin yetkilerine birakilacak hususlar degildir; bu
itibarla Habermas, politik olarak etkili bir tartisma baslatmak gerektigine isaret eder.*

28 Bostrom, “In Defense of Posthuman Dignity,” 213.
29 Leon Kass, Michael Sandel, Francis Fukuyama gibi filozoflar biyomuhafazakarlar arasmda sayilabilir.
30 Vallor, “Knowing What to Wish For: Human Enhancement Technology, Dignity and Virtue,” 138.

31 Jiirgen Habermas, Insan Dogasimin Gelecegi, gev. Kaan H.Okten (Istanbul: Everest Yaymlari,
2003), 20-25.

32 Jirgen Habermas, “Technical Progress and the Social Life-World,” i¢inde Readings in the
Philosophy of Technology, ed. David M.Kaplan (Lanham: Rowman & Littlefield, 2004), 85-87.
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Benzer bir tutumla Jonas da bu tiir miidahalelerde eylemin faillerinin ve etki
alanmdaki kisilerin mevcut zaman dilimini ve mekam paylagmadigim, bu itibarla
gelecekteki insan nesline dair uzak planlamalarin da artik ahlaki agidan sorumlu-
luk alanma girdigini hatirlatir.*® Giiniimiizdeki tartigmalarda, platformlarda gelecek
temsil edilmez. Jonas’in ifadesiyle heniiz var olmayanlarmn lobisi, heniiz dogmamig
olanlarm giicli yoktur. Gelecekte insanlar, bugiin alinan kararlardan sikayetgi olacak-
lar1 zaman, bugiiniin insan1 orada olmayacaktir ve olas1 bir telafi imkam s6z konusu
degildir. Neticede olumsuzluklara sebep olan faillerin tiimiiyle cezasiz kaldig1 bir du-
rum ortaya ¢ikacaktir.* Bu itibarla eylemlerin, miidahalelerin uzak sonuglarinin da
ahlakin pargasi haline geldigi bu yeni durumda, teknolojilerin potansiyel etkisi kargi-
sinda, sorumlu bir kisitlama yapilmasi geregi aciktir. Hususen, biyolojik kontrole dair
giicleri insana uygularken ¢ok biiyiik bir titizlik ve duyarlilik gerekmektedir.>

Gelecekteki insan nesline miidahalenin doguracagi ahlaki sorunlardan biri de
bu tiir miidahalelerin “insan onuru” ile bagdagsmamasi ile ilgilidir. Giinlimiiz hu-
kuk metinlerinde de genellikle insan haklarina zemin saglamak tizere kullanilan
“insan onuru” mefhumu, biyolojik biitlinliigiiniin korunmasi da dahil olmak {izere
bizatihi insan olmanin degerli, saygiya layik olusunu ifade ederken insanin amag
olarak goriilmesi ve aragsallagtirilmamasi geregine isaret eder.

Insan onuru, daha ziyade insanin ahlaki segim yetisiyle ve ahlaki ideali dogrul-
tusunda &zgiir iradesiyle eylemlerini yonlendirebilmesiyle iliskilendirilir. Ozerklik,
sadece insana has olmasi itibariyle diger tiirlerden farkl olarak insan tiirliniin tama-
mi1 i¢in ahlaki bir ayricalik temin etmektedir ve gelistirme teknolojileri, s6z konusu
Ozerkligi tahrip ederek insan onuruna tehdit olusturdugu gerekgesiyle elestirilir.’
Ayrica genlerle alakali digsal miidahale ve kararlar, gelecek neslin aragsallastiril-
mast neticesini doguracagidan da insan onuru i¢in tehdit teskil edecektir.

33 Jonas, The Imperative of Responsibility, 4-7.
34 Jonas, The Imperative of Responsibility, 22; Jonas, “Biological Engineering-A Preview,” 167.
35 Jonas, The Imperative of Responsibility, 8, 22; Jonas, “Biological Engineering-A Preview,” 167.

36 Francis Fukuyama, Our Posthuman Future: Consequences of the Biotechnology Revolution (New
York: Picador Books, 2002) 149. Tartismanin tamami i¢in bkz. 148-177. Bununla birlikte “insan onuru”
kavraminin igerik olarak muglak bir yoniiniin oldugu ifade edilmelidir. Herhangi bir metafiziksel zemine
atfedilmeden kullanildiginda insanin her tiirlii segimini kusatabilecek ve olumlayabilecek olan bu ifade,
teoloji ile irtibatlandirildiginda yahut metafiziksel bir zemine isaret ettiginde, “insan tabiati” methumuna
yaklasmakta ve a priori bir kavram olarak kullanilmaktadir. Boyle bir kullanim, insan geligtirme
teknolojilerindeki siirlama igin de bir gerekge olabilecektir. Bununla birlikte insan tasavvurunun
doniistiigii, varlik hiyerarsisinin kabul edilmedigi yeni durumda normatif “insan onuru” temelindeki
itirazlarin, ¢okca elestiriye maruz kaldigim séylemeliyiz. Sozgelimi Vallor, biyomuhafazakarlarin
muallakta biraktig1 “insan onuru” meselesinin ¢ok net olmadigini, meseleyi tartigmali “insan onuru”
tizerinden degil erdem iizerinden yapmak gerektigini ifade eder. S6z konusu tartigma igin bkz. Vallor,
“Knowing What to Wish For: Human Enhancement Technology, Dignity and Virtue,” 139-143.
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Gelecek nesillere iliskin miidahalelerin, onlarin iradelerini hige saymaya sebe-
biyet verecegini ifade eden karsi ¢ikis hakli ve 6nemlidir. Fakat insan geligtirme
teknolojilerine dair ahlaki tereddiidii yalnizca gelecek neslin 6zerkligine miida-
haleye dayandirmak yeterli goriinmemektedir. Yalnizca bu temel iizerine bina
edilen bir itiraz, ¢ocuklari igin degil de kendileri i¢in gelistirme teknolojilerini
kullanan ebeveynler séz konusu oldugunda gelistirmeleri 6zerk olarak uygula-
yabilecekleri ve bunun bir sorun teskil etmeyecegi anlamina gelebilecektir.’” Bu
gerekee ile Sandel meseleyi 6zerklikten ziyade, “liituf” kavrami ekseninde ele
alir. Bu gergevede, ¢ocuklar lituf olarak kabul etmenin onlar1 “olduklar1 gibi
kabul etmek” anlamina geldigini hatirlatir. Ebeveynlerin onlar isteklerinin irii-
nii, tutkularinin araci ya da tasarim nesneleri olarak gormemesi gerektigine isaret
eder. Ebeveyn sevgisi, cocugun niteliklerine ya da yeteneklerine bagl olmayan
bir iliski tiirlidiir. Dolayisiyla bu tiir bir yaklasimda sorun, ona gore ¢ocuklarini
tasarlayan ebeveynlerin “kibir”leri ile alakalidir.*®

Bireyin kendisine yonelik ya da genel olarak insan tiiriine yonelik miidahale-
lerde sorun olusturan boyut ise gelistirme teknolojilerinin insan olmakla alakali
hususlar1 agindirmasi, gayri-insanilestirici (dehumanize edici) sonuglar dogurma-
st itibariyledir. Farkli diistiniirlerce farkli sekilde dile getirilen bu kaygi, dini ya
da sekiiler zeminde ifade edilebilmektedir.* S6z konusu kaygi, gelistirme tek-

99 ¢

nolojilerinin “insan tabiatina” tehdit olusturmasi, “insan onuruna”, “yagamin li-
9 ¢

tuf olusuna”, “insanin otantikligine, biricikligine” gdlge diisiirmesi gibi hususlar
iizerinden ortaya konmaktadir.

Verili insan tabiatin1 gézetmek ve saygi gostermek durumunda oldugumuzu
hatirlatan bazi biyomuhafazakarlar, insan tabiatinin 6zlinii, teknik hakimiyetin
son projesi kilmanin; homojenizasyon, ilaglara bagli memnuniyet temini, sevgi
veya 0zlem duymayan ruhlarm tesisi gibi kaginilmaz sonuglara yol agacagini ifa-

37 Sandel, The Case against Perfection, 6-8. Sandel burada, genetik yapis1 6nceden se¢ilen, tasarimlanan
¢ocuklarm onii agik bir gelecege dogru yol almak yerine tasarlayanlarin tercihleri dogrultusunda
yagsamlarint siirdiirecegine, yasam planlarmi kendilerinin segme haklarinin ihlal edildigine yonelik
itirazlar1 dile getirirken, boylesi bir itirazin ¢ok ikna edici olmadigini; zira meveut durumda da genetik
mirasimizi segmedigimizi, bu hususta hiir olmadigimizi hatirlatir. Fakat kanaatimizce “gelecek nesle
genetik miidahale” ile “genetik mirasi zaten segmiyor olmamiz” durumlart es deger goriilemez.
Zira “verili” olam kabul etmekle “insan tarafindan tasarlandigini” kabul etmek, farkli zeminlere
ve baglamlara isaret etmektedir. Dolayisiyla germ hattina miidahalelerin, gelecek neslin iradesini,
Ozglirliglini hice saymasi itibariyle elestirilmesi ve sinirlandirilmast talebi makul ve 6nemlidir.

38 Sandel, The Case against Perfection, 45-46.
39 Bostrom, “In Defense of Posthuman Dignity,” 203.
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de ederler, bu tutumu insan tiiriniin onuru agisindan sorunlu goriirler.*’ Bu bakis
acisina gore insan; diinyay1, esyayl ve kendi tabiatin1 tamamen kendi kontrolii
altinda géormemelidir. Diinyay1 degistirecek insan giicii, tim degismelerin degis-
meyen zemini olan insan tabiatina bagli olmalidir.*!

Oysa gelistirme teknolojileri insan tabiatinin unsurlarindan goriilen “insan failligi-
ni” agindirmakta, insan karakterini tehlikeye atmaktadir. S6z konusu miidahalelerle,
verili olan ve sahici deneyimlerle gelistirdigimiz sahsiyetimizi, kimligimizi yitirip bir
bagkasina doniigme riski ile karsi karsiya kalabiliriz. Gergekten de gelistirme teknolo-
jilerinin insanin otantikligine gdlge diisiirmesi hususu 6nemlidir. Bunun yaninda ken-
di ¢abalarimizla hareket etmedigimiz bir durumda, kendimizi sorumlu gérmemizin
ne kadar miimkiin olacagi da bir sorun olarak karsimizda durmaktadir.** Otantik ¢aba-
lar1 ve neticesinde basarilar1 deneyimlemek yerine, bu tiir miidahalelerin saglayacag:
gelisimin veya basarilarin “bos zaferler” olacagi ve bu kimselerin karakterlerini zayif-
latacagy, kendilerine yabancilastiracagi, bu teknolojileri kullanmayanlarla dayanigma
baglarini azaltacag: gibi hususlar da g6z ard1 edilmemesi gereken sorunlardandir.*?

Bu meseleyi de “liituf” kavrami ekseninde tartisan Sandel’e gore ise insan
geligtirme teknolojilerindeki esas tehlike, amaglarimiza hizmet etmesi ve istek-
lerimizi tatmin etmesi i¢in insan tabiatini1 da igerecek sekilde tabiati yeniden insa
etmeye girisen Prometheuscu tutkudur. Bu tavir, insani giiglerin ya da basarila-

40 Transhiimanist goriise karsi “tiir olarak insan onurunun korunmasi” kaygisiyla serdedilen
elestiriler, biyomuhafazakar literatiirde siklikla yer bulmaktadir. Bu itiraza kars1 Nick Bostrom
gibi transhiimanistler “insan sonrasi” durumda da insan onurundan bahsedilebilecegini,
biyomuhafazakarlarin da “insan sonras1” onurunu inkar ettiklerini savunur. Ona gore transhiimanist
perspektifte “insan onuru” ve “insan sonrasi onuru” birbiriyle ¢celismez, uyumlu ve tamamlayicidir.
Atalarimiza kiyasla kapasiteleri ¢ok¢a geligsmis olmasina ragmen bugiiniin insaninin ahlaki kaygiya
hala sahip oldugunu savunan Bostrom, bu gelismelerin bizi gayri-insani kilmadigini, dolayisiyla
insan gelistirme teknolojilerinin de gelecek nesilleri gayri-insani kilmayacagini savunur. Bkz.
Bostrom, “In Defense of Posthuman Dignity,” 209-214. Aslinda Bostrom’un mukayesesinde
gozden kacirdigi sey, Sandel’in de hakli olarak isaret ettigi gibi bahsedilen yeteneklerin
gelistirilmesi ile yapaylikla onlar1 bozmak arasinda fark oldugudur. Sandel, The Case against
Perfection, 29. Dolayistyla insan nesilleri arasi bir mukayese ile “insan” ve “insan-sonrast” durum
arasinda yapilacak bir mukayesenin, insan-sonrasi durumda tiirlin 6zsel niteliklerine yapilan bir
miidahalenin s6z konusu olmasi itibariyle temel farkliliklar igerecegi agiktir.

41 Larry Arnhart, “Biotech Ethics,” i¢inde Encyclopedia of Science, Technology, and Ethics, Vol.1,
ed. Carl Mitcham (New York: Macmillan Reference, 2005), 230.

42 Bkz. Sandel, The Case against Perfection, 25-26; Kass ve digerleri, Beyond Therapy:
Biotechnology and the Pursuit of Happiness, 298.

43 Eric Juengst ve Daniel Moseley, “Human Enhancement,” The Stanford Encyclopedia of
Philosophy (Spring 2016 Edition), ed. Edward N. Zalta, https:/plato.stanford.edu/archives/
spr2016/entries/enhancement/.
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rin liituf olma karakterini gézden kagirir.** Yasamin liituf oldugunu kabul etmek,
yetenek ve giiglerimizin tamamiyla kendi iriinlerimiz degil, gelistirmeye calis-
tigimiz hususlar oldugunu kabul etmektir. Ayn1 zamanda, diinyadaki her seyin
arzuladigimiz veya tasarlayabilecegimiz herhangi bir kullanima agik olmadigim
da kabul etmektir. Hayatin liituf oldugunun takdir edilmesi, Prometheusgu proje-
yi kisitlar ve belirli bir algakgdniilliiliik temin eder. Bu, kismen, dini goriinse de
dinin G6tesine uzanan sekiiler bir zeminde de gegerli olabilecek bir duyarliliktir.*

Sandel’e gore insan gelistirme teknolojileri, bahsedilmis insan karakterine ba-
kisimizi asindirirsa, ahlaki g¢er¢evemizde tevazu, sorumluluk ve dayanigma gibi
hususlarda doniigiim olacaktir. Nitekim her seyin se¢imle belirlendigi bir diinya be-
lirlenmemis, davetsiz gelen bir hususa acik olmayacaktir. Oysa her seyin elimizde
olmadigimin bilinmesi, “kibir” egilimimizi kisitlar.*® Eger s6z konusu teknolojilerle
kendini yapan, tireten insan ideali gergeklesirse, yeteneklerimizi Lituf olarak gérme
egilimi ortadan kalkacaktir. Ozellikleri i¢in ailelerine minnettar olmaya devam ede-
ceklerse de insanlarin Tanr1’ya olan minnettarliklar azalacaktir.*’

Yukarida vurguladigimiz gibi, insan gelistirme teknolojilerinin, insani ¢aba-
y1 6nemsiz kilarak sorumlulugu asindirdigi siklikla vurgulanmaktadir. Meseleyi
farkl1 bir bakis agisiyla ele alan Sandel’e gore ise sorun tevazunun azalmasiyla,
sorumlulugun korkutucu oranlarda genislemesindedir. Kendimizi Tanri’nin ya-
rattig1 varliklar olarak gérmek, “ne oldugumuz” noktasinda tiimiiyle bizi sorumlu
kilmaz. Fakat genetik doniistiirme yeteneklerimiz gelistikce, gerceklestirdikle-
rimize ve gerceklestiremediklerimize iligkin sorumluluklarimiz artacaktir. S6z-
gelimi ebeveynler, cocuklari i¢in dogru genetik secimler yapma noktasinda ken-
dilerini fazla sorumlu hissedeceklerdir. Mesele dogum oncesinde yapilan testler
iizerinden diisiiniildiigiinde ise, daha once kaderle alakal1 goriilen hususlar, artik
secim arenasi olarak goriilmeye baslanacaktir.*

44 Sandel, The Case against Perfection, 26-27.

45 Sandel, The Case against Perfection, 27, 93.

46 Bircok diistiniirtin atif yapti81 insan gelistirme teknolojilerinin sebep olabilecegi “kibir” tehlikesi
kayda degerdir. Hem transhiimanist hem de biyomuhafazakarlarin tutum ve argiimanlarini
elestiren Vallor, “kibir” ile alakali endisenin irrasyonel bir degisim korkusundan daha fazlasini,
insanin agiriya kagma tutkusuna dair endiseyi temsil ettigini belirtir. Elimizdeki giigleri bilgece
kullanmak i¢in tevazuya ihtiya¢ olduguna ve teknoahlaki erdemlerle donanmak gerektigine
isaret eder. Vallor, “Knowing What to Wish For: Human Enhancement Technology, Dignity
and Virtue,” 143,144. Tevazunun Onemine dair benzer bir yaklasima Jonas’ta da rastlamak
miimkiindiir Jonas, “Biological Engineering-A Preview,” 142. Ayrica bkz. Kass ve digerleri,
Beyond Therapy: Biotechnology and the Pursuit of Happiness, 285-288.

47 Sandel, The Case against Perfection, 86-87.
48 Sandel, The Case against Perfection, 87-88.
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Sandel’in isaret ettigi kaygilar 6nem ifade etse de, liituf kavramina dair bir
kabul i¢in, sekiilerler i¢in de olsa metafizik bir temele dayanmak gerekmektedir.
Teolojik veya metafizik kabule sahip kimseler i¢in “liituf” kavrami iizerinden
yapilan kiymeti haiz bu degerlendirmeler, bu kabulden yoksun kimseler i¢in ka-
naatimizce uygun bir itiraz olusturmayacak ve bu kavram tizerinden yapilacak
engelleme talebi goz ard1 edilebilecektir.

Insan gelistirme teknolojilerinin kullanimma yénelik nemli itirazlardan biri de,
bu teknolojilerin, toplumsal zeminde ya da filkeler bazinda bu teknolojilere erisimi
olanlar ile olmayanlar, yahut kullananlar ile kullanmayanlar arasinda var olan top-
lumsal esitsizlikleri artiracagi, yahut kullananlara adil olmayan avantajlar saglayacagi
noktasindadir.*® Ustelik eger gelistirmeler bir sonraki nesle aktariliyorsa, bu durum
nihayetinde “gelismis” ve “tabii haliyle kalmis” iki insan alt sinifinin olusmasina ka-
dar gidebilecektir.® Boylesi bir durumda, biyoteknolojinin bazi insanlara digerleri
tizerinde zorba bir gii¢ sahibi olma imkani vermesi s6z konusu olabilecektir.’!

Benzer bir kaygi, teknolojik imkanlarin ideolojik ya da toplumsal baski araci-
na doniisebilecegine iliskindir. S6zgelimi Habermas, genetik miidahalelerle dav-
ranig denetiminin daha ileriye gidebilecegine dikkat ¢eker.”? Keza 6jeni ile ilgili
yakin tarihteki tecriibeler, devlet politikas1 haline gelen 6jeni uygulamalar1 géz
onilinde bulunduruldugunda, bu teknolojilerin kullanimiyla sahislarin 6zgiirliik-
leri tehdit altinda olabilecektir. Bu gerekge ile sinirlandirma talebine karsi, insan
gelistirme teknolojileri taraftarlari, bu tiir teknolojiler serbest piyasa ekonomisin-
de ozgiirce secildigi takdirde ozgiirliikk agisindan problem tegkil etmeyecegini,
aksine bu teknolojileri sinirlandirmak ya da yasaklamanin 6zgiirliiklere miidahale
olacagini savunurlar.®® Her ne kadar giiniimiizde otoriter, merkezi olarak tasar-
lanmis tek tip vatandas tiretmeye caligan anlayistan farkli olarak devletin tarafsiz
kaldig1 liberal 6jeniler giindemdeyse de, insan gelistirme teknolojilerinin ahlaki
olarak sorun teskil etmedigini diisiinen liberal 6jeni taraftarlarinin savunusu, yine
de yukarida degindigimiz sakincalari barindirmaya devam etmektedir.>*

49 Allhof ve digerleri,“Ethics of Human Enhancement: 25 Questions and Answers,” 21-22; Kass
ve digerleri, Beyond Therapy: Biotechnology and the Pursuit of Happiness, 279-281.

50 Sandel, The Case against Perfection, 15.

51 Bkz. Arnhart, “Biotech Ethics,” 229.

52 Habermas, “’Ideoloji’ olarak Teknik ve Bilim”, s.70-71.
53 Bkz. Arnhart, “Biotech Ethics,” 229.

54 Bkz. Nicholas Agar, “Liberal Eugenics,” Public Affairs Quarterly 12, no. 2 (1998): 137. Ayrica
devlet politikast haline gelmese bile biyomuhafazakarlar, insanlarin sosyal baski ile ya da isverenler
ve sigorta sirketleri tarafindan gayri resmi olarak bu teknolojileri kullanmaya ve bu prosediirleri
benimsemeye zorlanacaklari ihtimali lizerinde dururlar. Arnhart, “Biotech Ethics,” 229.
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S6z konusu teknolojilerin toplumsal esitsizligi artiracagl yoniindeki itirazlar
pratikte kuvvetle muhtemel gerceklesebilecek bir durumu ifade etmektedir ve s6z
konusu teknolojilerin simirlanmasi geregine yonelik 6nemli bir gerekgedir. Fa-
kat burada sorun yalnizca bu teknolojilere erisip erismeme meselesi olmamalidir.
Zira itiraz edilen durumlar politik ve teknolojik olarak kontenjandir ve uygun bir
ortam olustugunda gelistirme teknolojileri her iilkeye ve toplumun her sinifina
eristiginde bu itirazlar ortadan kalkabilir. Dolayisiyla esas sorun, bu teknolojilere
erisimden ziyade gelistirmenin ahlaki statiisiine dair olmalidir.*

Teolojik agidan insan gelistirme teknolojilerine yoneltilen bir elestiri, “Tanriliga
oynamak” tabiri iizerinden, s6z konusu teknolojilerin fiziksel ya da ahlaki evrende
kutsala kars1 bir itaatsizlik ortaya koydugunu, kutsal addedilen sinirlari ihlal ettigini
ifade etmektedir.* “Tanriliga oynama” elestirisi insan gelistirme teknolojilerine iki
agidan yoneltilmektedir. Oncelikle, s6z konusu teknolojilerle her seyi belirleyebil-
me, giliclimiizii, yeteneklerimizi tiimiiyle kendimizce ortaya koydugumuz iddiasi
bir “kibir” gdstergesi olarak yaratiligtaki yerimizi yanlis anlamak, Tanr1 ile roliimii-
zii karigtirmak anlamina gelebilir.’’ Zira dini diisiincede yasam, tevazu uyandirmasi
gereken bir liituf olarak degerlendirilmektedir. Tanriliga oynamak elestirisinin al-
tindaki diger bir kaygi, yasamin kutsal oldugu seklindeki dini tutumla ilgilidir ve
Tanrt’nin iradesinin bir ifadesi olarak goriilen insan tabiatinin, insan miidahalesiyle
degistirilmesi, yasamin biyoteknolojik manipiilasyonu, ilahi sekilde tertip edilmis
kozmik diizene saygisizligi, “haddi agsmay1” gosterir.

Insan Gelistirme Teknolojilerine Dair Bir Degerlendirme

Yukarida ifade edilen kaygilarn bir kismi insan gelistirme teknolojileri igin esas-
11 bir kism1 ise daha zayif elestiriler olarak goriilse de her biri meselenin potansiyel
risklerine isaret etmekte ve “ahlaki ihtiyat” prensibini elden birakmamak gerekti-
gini hatirlatmakta, sinirlama talebinin mesruiyetini gostermektedir. Nitekim, s6z
konusu gelistirmeleri higbir sinirlama diisiinmeksizin kabul etmek, potansiyel risk-

55 Shannon Vallor, Technology and the Virtues: A Philosophical Guide to a Future Worth Wanting
(New York: Oxford University Press, 2016), 232; Sandel, The Case against Perfection, 15-16.

56 Ayrica s6z konusu ifade, bu teknolojiler kapsamindaki eylemlerin sonuglarinin ziyadesiyle
o6nemli ve genis kapsamli oldugunu, bu nedenle ¢ok biiyilk bir 6zenle degerlendirilmesinin
gerekli olduguna dikkat cekmek icin de kullanilmaktadir. William Grey, “Playing God,” iginde
The Concise Encyclopedia of the Ethics of New Technologies, ed. Ruth Chadwick (San Diego:
Academic Press, 2001), 335-336.

57 Sandel, The Case against Perfection, 85.

58 Bu elestirilerle birlikte teoloji temelli tartigmalarda hususen Hiristiyan diigiincesinde insani
Tanr ile birlikte yaratict (co-creator) géren ve bu tiir miidahaleleri olumlayan bir yaklasim da
mevcuttur. Bkz. Arnhart, “Biotech Ethics,” 231.
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ler g6z 6niinde bulunduruldugunda umursamaz bir iyimserlik olarak diisiiniilebilir.
Gelistirme hedeflerinin sinirlanmaksizin gergeklestigi durumda insanligin kaosa
stiriiklenebilecegi ongoriisti, distopik bir kurgu olmanin 6tesindedir.>

Kanaatimizce bu teknolojilere yonelik en miihim itiraz ve dolayisiyla sinirlama
talebi, insan tabiatina yonelik radikal bir doniisiimii amaglamalart itibariyle yonel-
tilmelidir. insann iradi varlik olusunun, fail olusunun, ahlaki segimleri zgiir iradesi
ile yapmasinin bizatihi insan olmay1 temin ettigine ve insana deger kattigina inanan
geleneklerin varisleri i¢in, insan tabiatina yonelik miidahalelerin, teolojik ve meta-
fiziksel agidan yol acacagi sorunlar, insanin yeri ile alakali doguracagi problemler
onem arz etmektedir. Yukarida belirttigimiz gibi, miidahalelere iligskin “metafizik
kabul edilebilirlik” ile, cagimizda insanin neligine dair bir sabite olmadiginin ifade
edildigi durumda, insan; sinir tanimaksizin yapilacak miidahalelere agik hale ge-
lebilmistir. Boylesi bir durumda “bedenin emanet olusu” gibi teolojik kabuller bir
yana, metafiziksel bir diislinceye dayali klasik erdemler, hiimanist degerler ya da
insan onuru, insan haklari gibi hususlar {izerine temellenecek herhangi bir sinirlama
yahut miidahale girisimi de yukarida isaret ettigimiz gibi elestiriye tabi tutulacaktir.
Dolayisiyla meseleye iliskin tartismalarda “insanin ne oldugu” sorusuna verilecek
cevap, miidahalenin nereye kadar olabilecegi, nerede miimkiin miidahalelerin en-
gellenmesi gerektigi gibi hususlarda belirleyici olacaktir.

Bu durum, belirli degerleri kabul eden dini geleneklerin, sekiiler hiimanizmin ya
da biyomuhafazakarlarmn, transhiimanist goriise karsi tutarl bir perspektif sunabil-
mesinde, insan tasavvurlarmi ¢aga etkin bir sekilde nasil ortaya koyacaklari {izerinde
durmalarmin 6nemini ve geregini gosterir. Insan gelistirme teknolojileri ile ilgili tartis-
malarda etkin sekilde yer almacak, teknolojinin yonlendirilmesi, stmirlandirilmasi veya
engellenmesi gibi hususlarda inisiyatif alinacaksa bu, 6ncelikle insana dair anlayigi-
mizla ve insana dair tekliflerimizle ilgili olacaktir. Bu baglamda “sinirlandirma, han-
gi ahlaki ilkelerle yahut degerlerle olacak’ sorusuna cevap ararken, ahlak anlayiginin
felsefi antropolojiden, insan anlayisindan bagimsiz olmadigini dikkate almak gerekir.®

Sonugclar itibariyle dogurabilecegi sorunlar yaninda dikkat ¢ekmek istedigimiz
bir diger husus, insan gelistirme teknolojilerinin hedefleriyle alakali ahlaki agidan
sorun tegkil eden yonlerine dairdir. Bu ger¢evede birkag hususu belirtebiliriz. Bun-
lardan biri, sug oranlari diisiirmek, daha yasanabilir bir diinya ortaya koymak igin

59 Bkz. Allhof ve digerleri, “Ethics of Human Enhancement: 25 Questions and Answers,” 34.
60 Tam bu noktada Anscombe’un yerinde ifadesini hatirlayabiliriz: “Giiniimiizde verimli bir tarzda
ahlak felsefesi yapilamamaktadir. Bizler insan tabiatina, eylemine ve gelisimine dair yeterli

bir anlayisa sahip olana kadar ahlak felsefesi bir kenara ¢ekilmelidir.” Elizabeth Anscombe,
“Modern Moral Philosophy,” Philosophy 33 (1958): 1, 18.
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genetik kodlarla ilgili calismalar yapmanin, insan gelistirme teknolojilerini kullan-
manin, ahlaki bir toplum ingas1 i¢in uygun olabilecegi kanaati ile ilgilidir. S6z ko-
nusu teknolojilerde hedeflenen hususlarin bir kismi, esasinda Mumford un belirttigi
gibi normalde din, ahlak gibi kurumlarin; nasihat, ikaz veya ikna yoluyla yapmaya
calistigi doniisiimii saglamaya ¢alismaktadir.®! Oysa din, ahlak gibi kurumlarin,
egitimin doniistiiriicli etkisini nasil tekrar iglevsel kilabilecegimizi sormak yerine,
belirli miidahalelerle doniisiimler saglamak; insanin irade sahibi bir varlik olmasi
agisindan sorunlar doguracak, sorumlu failler olmaktan bizleri uzaklastiracaktir.
Insanin bdylesi miidahalelerle robotvari bir yasam siirmesinin, yasamini ne kadar
anlaml kilacagi ve bu yasamin ne 6lgiide insani olacagi tartigilmalidir.

Giiniimiizde baz1 toplumsal sorunlarin ¢dziimiinde teknolojiden yararlanilmak-
tadir. Ancak teknolojinin belli problemleri ¢6zebilmesi, insani problemlerin tama-
mim ¢ozebilecedi anlamima gelmemektedir. Insani meselelerle insani tarzda ugras-
may1 birakip sorunlar1 teknoloji yoluyla ¢c6zme, tehlikesine isaret etmemiz gereken
bir temayiildiir. Kass’in hakli olarak dikkat ¢ektigi gibi, elinde ¢ekig olan bir adama
her sey nasil bir ¢ivi gibi gdziikiiyorsa, biyoteknolojinin giicii ile donanmis bir top-
luma, insan faaliyetleri iyilestirilmeye, gelistirilmeye tabi hususlar olarak goriliir.®2
Sadece sorunlar1 ¢c6zmenin de Gtesinde her tiirlii yetenegi, kapasiteyi artirilabilir ve
gelistirilebilir gdrme temayiiliiniin ise, ahlaki ¢dziim {iretme kapasite ve yetenek-
lerimizi pasif hale getirebilecegi gozden kagirilmamalidir. Insani problemlerin tek-
noloji ile ¢oziilebilecek yonleri oldugu gibi teknoloji ile ¢oziilemeyecek, temelde
ahlaki yaklagim gerektirecek boyutlar1 oldugu goz ardi edilmemelidir.

Hususen vurgu yapmak istedigimiz bir bagska mesele, insan gelistirme teknolojile-
rinin ahlaki gelismeyi engellemesi ihtimali lizerinedir. Ahlaki karakter gelistirme ve
neticesinde ahlaki agidan “iyi bir yagsam”, kadim felsefi diisiinceden itibaren ¢aba gos-
terilmesi gereken bir husus olarak addedilir. Insan gelistirme teknolojileri de insani
gelistirme, “daha iyi bir yasam” temin etme vaadinde bulunmaktadir. Béylesi bir yak-
lasim, insan gelistirme teknolojilerinin ahlaki ¢abanin yerine ikame edilmesine, “iyi
yasam”’mn da bu teknolojilerin sagladigi imkanlar dogrultusunda tanimlanmasina dog-
ru yol alabilecektir.®* Oysa s6z konusu teknolojiler, “iyi yasam”a dair sorularin bir kis-
mini1 netice verecek bir tarzda ¢ozebilecekse de daha deruni hususlara cevap vereme-
yecektir; amaglar hususunda da sessiz kalacaktir. Amaglar konusunda bir igerik temin
edilmemesi ise basta s6z konusu teknolojilerin gidisatinda bizleri birgok soruyla karst

61 Lewis Mumford, Makina Efsanesi, cev. Firat Orug (Istanbul: Insan Yaynlari, 1996), 485.
62 Kass, Beyond Therapy. Biotechnology and the Pursuit of Happiness, XI1.

63 Insan gelistirme teknolojilerinin “iyi bir yasami” temin edip edemeyecegine iligkin birgok
siipheden bahsedilebilir. Bkz. Allhof ve digerleri, “Ethics of Human Enhancement: 25 Questions
and Answers,” 28-29.
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karsiya birakacaktir. Bu gercevede Jonas hakli olarak “Amac daha iyi insanlar, nesil-
ler yaratmaksa daha iyinin standardi nedir? Bu insanlar hangi surette yaratilacaktir?,
Tehlike ve tedavi amaci olmaksizin yapilacak bu secimlerde daha iyi olanin 6l¢iisii ne
olacak? Sogukkanli mu, yiiksek duyarlilik sahibi mi, sakin bir mizag m1 yoksa isyankar
bir miza¢ mi1 daha iyi sayilacak? Bu tiir segimlere kim, hangi bilgiye dayali olarak
karar verecek? Kabul edilen secim standartlar1 ne olursa olsun boylesi bir durumda
ortaya ¢ikma ihtimali yiiksek olan standartlagsma, arzu edilir bir husus mudur?®* gibi
sorular tizerinden “daha iyi”nin nasil ele alinacagina iliskin miiphemlige dikkat ¢eker.

Gergekten, transhiimanizmin temel sorunlarindan biri, tiim miimkiin senaryolara
“daha 1yi” olacagin diislinerek davet ederken, “insan gelistirme teknolojilerinde ya-
pilabilir olanin, yapilmasi gerektigini”’ normatif bir fikir olarak savunurken, bir hedef-
lerinin, 6lgiitlerinin olmamasidir. Vallor, “iyi yasam”a dair anlam krizi yasadigimiz
21. ylizyilda transhiimanist projenin bu krizi sinira tasidigina dikkat ¢eker. Onun ifa-
desiyle, transhiimanist goriis; hastaligi, yaslanmay1 bedenlerimizden uzaklastirmak
isterken, bedenlerimizi daimi olarak yenileyebilecegimizi ve inga edebilecegimizi,
yeni kisilikler segebilecegimizi, 6liimsiizligiin pesinde olabilecegimizi, duygusal
olarak daha istikrarl olabilecegimizi ya da duygulardan azade olabilecegimizi savu-
nurken, ne arzuladigini bilmeme problemiyle yiizlesmektedir. Ne olmak istedigimize,
ne i¢in Ozgilirliikk istedigimize ya da yasami uzatmanin hizmet edecegi “iyi’nin ne
olduguna dair bir vizyondan yoksun goriinmektedir.> Bir yandan normatif bir i¢erimi
varsayan “gelisme” kavramini kullanan transhiimanistler, bir yandan da tutarli bir
ahlaki vizyona ihtiya¢ duymamakta, normatif bir ideale sahip olma, gidisat noktasin-
da herhangi bir rotanin ¢izilmesi talebine kars1 ¢ikmaktadirlar.5

Transhiimanist perspektifin, manaya ve daha hayati problemlere dokunmak
yerine yasami daha uzun siire hayatta kalmakla, miireffeh bir sekilde yasam siir-
mekle iliskilendirdigini, yasama dair diger boyutlar1 gozetmeyerek varolusu dar
bir ¢ergevede ele aldigini sdylemeliyiz. Madde ve mana boyutu olan insanin, insan
gelistirme teknolojileri ile “daha iyi bir insan” olacaginin garanti edilemeyecegi
kanaatinden hareketle, oncelikli olarak ahlaki géz 6niinde bulundurmanin geregini
ifade etmeliyiz. Ortega’nin da vurguladigi gibi, maddi yasam kosullarini iyilestiren
ve hayata dair projemizi ger¢eklestirmemize yardimei olabilen teknoloji, projenin
kendisini gizme yetisine sahip degildir ve hayata anlam vermekten, yasamin ice-
rigini belirlemekten acizdir. Nihai hedef, teknoloji disinda bir yerden gelmelidir.5’

64 Jonas, “Biological Engineering-A Preview,” 146, 152.
65 Vallor, Technology and the Virtues, 242, 247.
66 Vallor, Technology and the Virtues, 241-243.

67 José Ortega y Gasset, “Man the Technician,” i¢inde History as a System and Other Essays
toward a Philosophy of History (New York: W.W.Norton & Company, 1961) 119, 151-152.
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Sonug¢ Yerine

Insanm ahlaki tekamiiliiniin amaclandig1 kadim bilgelikten farkli olarak maddi
tekamiile vurgu yapan transhiimanist yaklasim, uzun yasamaya, yasliligi ortadan
kaldirmaya, biligsel ve fiziki kapasitelerin gelistirilmesine odaklanmakta, uzun
vadede insanin fani olusuna meydan okumaktadir. Klasik diisiincedeki insan an-
layisinda iradenin kontrolii altinda olmas1 gereken kuvveler, s6z konusu bakis
acisinda genetik manipiilasyonlarla degistirilebilecek hususlar olarak addedil-
mektedir. Ahlaki karakter gelistirme ise insanin ugrag verecegi bir gaye olarak
degil, teknolojik manipiilasyonla elde edilecek bir se¢im olarak goriilmektedir.

“Yapilabilir” olsa bile insan gelistirme teknolojilerinde temin edilecek pratik
basarilarin, hakikatin ve ahlaki tutumun garantisi olmadiginin, iradi ¢aba goster-
meksizin “gelistirilmis insanin”, “daha iyi insan” olmayacaginin farkinda olmak
gerekecektir. S6z konusu teknolojilerdeki geligsmelerin ve ilerlemenin yoniiniin
bilge bir denetime ihtiyaci oldugunun fark edilmesi, bu alandaki ¢aligmalarin tar-
tismaya acilmasi, bu kapsamdaki tibbi uygulamalarmn felsefeci, hukukcu, teolog
ve sosyal bilimcilerle de miizakere edilmesinin geregi agiktir.

Kadim bilgeligin vurguladigi hususa atifla, tekhnéde oldugu gibi, bugiin s6z
konusu teknolojilerin de insanligin menfaatine olmasi igin, phronésisle tamam-
lanmasi gerektigi dikkate alinmalidir. Zira birgok sinir1 agabiliyor olmasi; insan
gelistirme teknolojilerinin iyi olugunu karakterize etmede tek basina yeterli degil-
dir. Tiim bunlardan hareketle, insan gelistirme teknolojilerine yonelik ahlaki bir
sinirlama talebinin; teknofobiyi yahut makul olmayan bir degisim karsitlhigini de-
gil, ihtiyat1 ve basireti elden birakmayan bir yaklagimi temsil ettigini diisliniiyo-
ruz. Neticede, basta sordugumuz soruya donecek olursak, insan gelistirme tekno-
lojileri kapsaminda goriilen teknolojilerin ayri ayri ele alinip ahlaki “yapilabilir”
ve “yapilmamali”lar gozetilerek degerlendirilmesi, s6z konusu alandaki sadece
fiziksel degil ayn1 zamanda ahlaki riskleri g6z 6niinde bulunduracak kurumlarin,
teknolojik gelismelere eslik ederek politikalar {iretmesi ve diizenlemeler yapmasi
geregini ifade etmeliyiz.
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Abstract

Today’s world is, technological and market driven. Our moral convictions are exposed to emerging imperatives of scientific
promise and commercialisation, threatening our long cherished assumptions of morality. In the prevailing milieu, the
concepts of right and wrong have to be interpreted in the context of individual and community perspectives, keeping intact
the interests of heterogeneous groups as well as the present and future generations. Diversity needs to be blended with
pluralism. At times, it reflects a unique conflict of equity and legitimacy. The roots of orderly human conduct lie in human
virtues, which are innate and universal, providing a chaste and candid tool to determine moral content of human pursuits.
For centuries, religion has been a bastion of human virtues, opening a divine path of wisdom and orderly conduct. Religion
has a unique property of convergence to truth. Religion is thus a profoundly enabling institution providing insights in to
phenomena, which lie beyond our knowledge and control. In this paper, | explore the positive reflections as enshrined in the
Indian perception, known as Hinduism, a way of life blending spirituality and belief, blessed with unique wisdom and insight,
rooted in intrinsic human virtues, having the capability to provide direction and clarity in today’s world of technological
turbulence, expanding human personhood, evolving scientific promise and growing moral ambiguity.
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Gelisen Biyoteknoloji, Ahlaki Kavsaklar ve Din: Hinduizm’den Bir Pencere

Oz

Bugiiniin diinyasi, teknolojik ve piyasa odaklidir. Ahlaki kanaatlerimiz, siki sikiya bagh kaldigimiz ahlaki varsayimlarimizi
tehdit eden bilimsel vaat ve ticarilestirmenin giin yuziine gikan tahakkiimlerine maruz kalmaktadir. Hakim sosyal gevrede
dogru ve yanhs kavramlari; heterojen gruplarin ve mevcut ve gelecek nesillerin menfaatleri giivence altina alinarak bireysel
ve toplumsal perspektifler baglaminda yorumlanmalidir. Cesitliligin ¢ogulculukla harmanlanmasi gerekir. Cesitlilik bazen,
benzersiz bir esitlik ve megruiyet gatismasini yansitir. Muntazam insan davraniglarinin kdkenleri, fitri ve evrensel olup insan
ugraslarinin ahlaki esaslarinin belirlenmesinde sade ve saf bir ara¢ temin eden insani erdemlerde yatar. Ylzyillardir din,
hikmetin ve muntazam davranislarin ilahi bir yolunu agarak insani erdemlerin kalesi olmustur. Din, gercege yakinlasma
noktasinda essiz bir hususiyete sahiptir. Boylece din, bilgimizin ve kontrolimuzln 6tesine gegen olgular igin sezgi saglayan
derinlemesine imkan sunan bir kurumdur. Bu makalede, Hint sezgisinde kutsal kabul edildigi sekliyle olumlu yansimalari,
yani Hinduizm olarak bilinen, maneviyat ve inanci harmanlayan, essiz hikmet ve sezgi ile kutsanmis, i¢sel insani erdemlerden
kaynagini alan; glinimuziin teknolojik agidan galkantili, insan bireyliginin genisledigi, bilimsel vaatlerin gelistigi ve ahlaki
belirsizligin arthgi diinyasina yon verme ve agiklik saglama yetenegine sahip yasam yolunu inceliyorum.
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Advancing Biotechnology, Moral Crossroads and Religion:
A Window through Hinduism

Inaworld where priorities in health range from safe drinking water to breast prosthesis,
promises of biotechnology range from humanising animals to creating new life forms,
and the concerns of human rights range from the rights of the dead to the rights of the
unborn, the perspectives are dire, deep and diverse. Morality is on the crossroads and in
several areas the concepts of right and wrong are unclear. For many, morality includes
freedom of making designer babies, the alteration of the human race, endless life span,
higher intellect, sharper memory, beautiful body, enhanced sexual prowess, and the
fulfilment of scores of urges. An individual’s body and its characteristics have become
the object of commercialisation leading to prolonged legal battles, with no definite
results.? People are dead but their bodies remain alive. Death does not stop them from
reproduction.’ The industry’s raw material is not silicon or steel but the human cells
and tissues. Human relationships and institutions like ancestry, parentage, marriage,
family and consanguinity are being redefined - even collapsing. The roots of our moral
convictions are exposed to emerging imperatives of scientific promise, threatening our
long cherished assumptions of morality. Utility with its vast potential of making the life
worthless and misconceived is compelling one to search new meaning in the human
existence. Ethicists, theologians, jurists, healthcare professionals and policy makers are
busy addressing the emerging challenges but the world continues to be muddled with
moral ambiguity. Owing to past bitter experiences and lack of conceptual clarity the
promises of biotechnology have turned into suspicions and many biotechnological feats
have been shelved for fear of moral miscarriage. Recent gene editing of human embryo
by Chinese scientist He Jiankui leading to international outcry is one such example.*

The roots of orderly human conduct lie in human virtues, which are innate and
universal, providing a chaste and candid tool to determine moral content of human
pursuits. Virtues reflected as moral consciousness of human beings - recognized as
“conscience” by the global community in the Universal Declaration of Human Rights
-3 provide a far surer way of distinction between right and wrong than intellectual

2 Moore v. Regents of University of California, 793 P.2d 479 (Cal. 1990) California Supreme Court,
https://www.courtlistener.com/opinion/260893 1/moore-v-regents-of-university-of-california/

3 R. R. Kishore, “Born from the Ashes: Ethics and Law of Posthumous Reproduction,” EJAIB
(Eubios Journal of Asian and International Bioethics) 27, no. 6, (2017): 190-201. http://www.
eubios.info/EJAIB112017.pdf

4 Suzanne Sataline -lan Sample, “Scientist in China Defends Human Embryo Gene Editing”,
The Guardian (28 November, 2018). 30https://www.theguardian.com/science/2018/nov/28/
scientist-in-china-defends-human-embryo-gene-editing

5 Article 1 of the Universal Declaration of Human Rights, adopted by United Nations General
Assembly at its third session on 10 December 1948 htshttp://www.un.org/en/universal-
declaration-human-rights/
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attributes like logic and deduction. For centuries, religion has been a bastion of human
virtues, opening a divine path of wisdom and orderly conduct. Religion has a unique
property of convergence to truth. Religion is thus a profoundly enabling institution
providing insights in to phenomena which lie beyond our knowledge and control.

This paper is an attempt to explore the positive reflections as enshrined in
the Indian perception, known as Hinduism, a way of life blending spirituality
and belief, blessed with unique wisdom and insight, rooted in innate human
virtues, having capability to provide direction and clarity in today’s world of
technological turbulence, expanding human personhood, evolving scientific
promise and growing moral ambiguity.

The Challenge

The human genome sequencing which took more than a decade and cost
$ 1 billion can now be completed within 24 hours for less than $ 1000.° The
strides have been phenomenal. The human status which took millions of years to
evolve can be changed or destroyed in a day. Several intractable issues need to
be addressed. Conflicting perspectives have led the world’s apical judicial fora to
deliver heterogeneous pronouncements. While the Supreme Court of the U.S.A
found that a “naturally occurring DNA segment is a product of nature and not
patent eligible’”, the Federal Court of Australia held that the isolation of the gene
was in itself sufficient to afford patent protection.®

Organ transplantation continues to be a mirage for millions who die while awaiting
organs. Altruistic organ donations are not sufficient and xenotransplantation and growth
of organs have failed to materialise. Dire scarcity continues and there is a feeling that
a prohibition on organ sales is unrealistic.” The area of biomedical research involving
human subjects raises several vital issues such as relevance of research to the host
population, informed consent, safety of the volunteers, care in the event of research

6 “The Cost of Sequencing a Human Genome,” National Human Genome Research Institute,
(July 6, 2016)https://www.genome.gov/27565109/the-cost-of-sequencing-a-human-genome/;
Bradley J. Fikes, “New Machines Can Sequence Human Genome in One Hour”, Illumina
announces The San Diego Union-Tribune (January 9, 2017).
https://www.sandiegouniontribune.com/business/biotech/sd-me-illumina-novaseq-20170109-
story.html.

7 Association for Molecular Pathology v. Myriad Genetics, Inc., 569 U.S. 576 (2013).

8 Cancer Voices Australia v. Myriad Genetics Inc (2013) FCA 65 file:///G:/New%20folder%20(2)/
New%20Volume(F)/Genetic%20Patentability-Australian%20Judgment.htm

9 R. R. Kishore, “Human Organs, Scarcities and Sale: Morality Revisited,” Journal of Medical
Ethics 31, (2005): 362-365.
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induced injuries, accessibility of the product to the people and exploitation of the poor
that need to be addressed.'® The end of life decisions continue to be tainted with undue
moral paternalism, false notions of virtues and conflicting judicial pronouncements
forcing many lives to linger aimlessly, in utter pain and agony."'

Assisted reproductive technologies which developed as an answer to infertility are
being used for a variety of collateral purposes leading to unwarranted disputes between
the reproductive partners, increasing commercialisation and growing exploitation
of the vulnerable sections of society. “Human procreation, though seemingly
an exclusive private act, has a profoundly public meaning”."?Developments in
reproductive medicine have transformed what was earlier considered to be a mass of
cells in to a human being. Moral status of embryo,' right to procreation', parentage,

10 R. R. Kishore. “Biomedical Research and Mining of the Poor: The Need for Their Exclusion,”
Science and Engineering Ethics 12, (2006): 175-183.

11 R. R. Kishore. “Aruna Shanbaug and the Right to Die with Dignity: the Battle Continues,”
Indian Journal of Medical Ethics 1, no.1, (2016): 38-46.

12 J. L. Velverde, “The Legal Challenge in Assisted Human Reproduction,” Pharmaceutical Policy
and Law 9, (2007): 164.

13 Kevin D. O’Rourke, O.P, “Is the Human Embryo a Person?,” Neiswanger Institute of Bioethics and
Public Policy Stritch School of Medicine, (Chicago: Loyola University). http://opcentral.org/resources/
wp-content/uploads/2012/09/Embryo-as-Person.pdf; In re the Estate of the Late K (1996) 5 Tas. R. 365;
Davis v. Davis, 842 S.W.2d 588 (Tenn. 1992); Derek Morgan, “Rights and Legal Status of Embryos,”
Australian Health Law Bulletin, 4, no. 7, 1996; Roe v Wade 420 US 113 (1973); Planned Prenthood of
Souheastern Pennsylvania, et al v. Robert P. Casey, et al (505) U.S. 833 (1992) ; 112 S.Ct. 2791 (1992);
60 U.S. L.W. 4795); Evans v. United Kingdom [2007] 6339/05 Eur. Ct. H.R. 2; Marina Casini, et. al.,
“Object of Property or Human Being: The Status of the Human Embryo before the European Court of
Human Rights”, Journal for Medical Ethics and Bioethics, 21, 1n0.1-2 (2014): 2-13; European Court of
Human Rights, Parrillo v. Italy, Application No. 46470/11 , Judgment dated 27-08-15
http://hudoc.echr.coe.int/eng#{%22documentcollectionid2%22:[%22GRANDCHAMBER %22
,%22CHAMBER%22],%22itemid%22:[%22001-157263%22

14 Meyer v. Nebraska 262 US 390 (1923); Skinner v. Oklahoma 316 U.S. 535 (1942); Stanley v. Illinois
405 U.S. 645,651 (1972); Cleveland Bd. of Educ. v. LaFleur, 414 U.S. 632, 639-40 (1973); Eisenstadt
v. Baird 405 U.S. 438 (1972); Carey v. Population Services International, 431 U.S. 678 (1977). Pp.
684-686; John A. Robertson, “Noncoital Reproduction and Procreative Liberty,” Southern California
Law Review 59, (1986): 939-1041; J Boivin, G Pennings, “Parenthood Should be Regarded as a
Right,” Arch Dis Child, 90, (2005): 784-785.[Available at http://adc.bmj.com/content/90/8/784.
full.html]; Carl H. Coleman, “Assisted Reproductive Technologies and the Constitution”, Fordham
Urban Law Journal, 30, no.1, (2002), article 4 [Available at http:/ir.Jlawnet.fordham.edu/ulj/vol30/
iss1/4]; Michelle N. Meyer, “State’s Regulation of Assisted Reproductive Technologies. What Does
the U. S Constitution Allow?” Harvard Public Law Working Paper[http://www.rockinst.org/pdf/
health_care/2009-07-StatesRegulation ART.pdf]; Gayle Binion, “Reproductive Freedom and
the Constitution: The Limits on Choice,” 4 Berkeley Women's L.J., 12, 1988. http://scholarship.
law.berkeley.edu/bglj/vold/iss1/2]; Robertson JA., Children of Choice: Freedom and the New
Reproductive Technologies, (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1994).
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insemination of unmarried women, ownership of embryo,'* posthumous reproduction,
fate of unimplanted embryos and the child’s right to know his/her genetic origin are
shrouded in ethical obscurity. Foetal rights increasingly conflict with the maternal
rights and it becomes difficult to decide whose rights should prevail.

The human body as a whole enjoys the maximum dignity and is decidedly
impervious to any kind of transaction. But, its constituents such as the organs,
embryo, foetus, gametes, stem cells and the DNA carry a different perception
because of their specific utility and scope of abuse than the body as a whole. As
such, the property rights in human body call for definition in generic as well as
specific terms i.e. the body as a whole and its different expressions as cells and
tissues. The increasing resort to DNA profiling for various purposes - social, legal
therapeutic, research and commerce - needs serious deliberation in view of drastic
individual stakes involved such as loss of privacy, discrimination, condemnation,
unemployment and social ostracization.

Despite vast therapeutic promise in regenerative medicine no definite ethical
paradigms have crystallised in the area of cloning of human organs and tissues. No
clear consensus has emerged with regard to use of human pluripotent stem cells
despite their ability to differentiate into any type of cell and profound therapeutic
potential. Brain death has been in vogue for more than forty years but its scientific
and social validity continues to be controversial. The informed consent from
incapacitated persons, based on their best interests, as determined by the surrogates,
poses formidable challenge. The limits of human health need to be defined as in
today’s world it carries far greater meaning and expectation than the earlier times
when it was confined merely to freedom from disease and disability.

In the emerging conundrum, the Universal Declaration of Human Rights,
adopted by the United Nations in 1948, is one document which touches upon
the intrinsic dimensions of human personhood, close to Indian perception, when
it says in its Preamble “Whereas recognition of the inherent dignity and of the
equal and inalienable rights of all members of the human family is the foundation
of freedom, justice and peace in the world,”'®(emphasis added) and also in Article
1. “ All human beings are born free and equal in dignity and rights. They are

15 Davis v. Davis, 842 S.W.2d 588 (Tenn. 1992); Hecht v. Superior Court (Kane), 20 Cal. Rptr. 2d
275, 283 (Cal. 1993). Helene S. Shapo, “Frozen Pre-Embryos and the Right to Change One’s
Mind”,Duke Journal Of Comparative & International Law 12, no.75, (2002): 75-103; C.C. v.
A.W., 2005 ABQB 290 (CanLlII). paras. 21.

16 Preamble of the Universal Declaration of Human Rights, adopted by United Nations General
Assembly at its third session on 10 December 1948, htshttp://www.un.org/en/universal-
declaration-human-rights/
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endowed with reason and conscience and should act towards one another in a
spirit of brotherhood”" (emphasis added)The expressions “inherent” , “dignity”,
“human family”, “sprit of brotherhood” and “conscience” recognized in the said
Declaration by the global community in 1948 were enshrined in the Indian cultural

thought thousands of years ago as we will see in the later part of this paper.

The advancing biotechnology and the accompanying socio-economic
circumstances, in the absence of adequate ethical safeguards, have bred a host of
adverse consequences like, undue cost escalation, inordinate delays, ill-informed
consents, non-therapeutic interventions, sub-standardisation, negligence,
experimentation, commercialisation, discrimination, unwarranted procedures,
loss of privacy, religious and cultural transgression, loss of genetic identity and
human commodification. Failure to address these issues has led to emergence of
many vulnerable sections in the society like, foetus, minor, women, elderly, poor,
terminally ill and physically and mentally incapacitated.

Fundamental Questions

For centuries science and humanities have been treated as two different
extremes for the understanding of the Universe, resulting in the inadequate
utilisation of both. While the former discovers the power of Nature, the latter
determines its application. Technology therefore contemplates a matching human
content to unfold itself for a purposeful role. Since technology is rooted in an
urge for productivity, resource optimisation, automation, and innovation, there is
a general belief that it improves quality of life by imparting higher functionality,
comfort and security. But, technology in fact, acts in a strange paradox. On
one hand it enhances human capability by increasing access to knowledge
and resources, on the other hand it encourages concentration of scientific and
economic power, leading to inequality and vulnerability. In such a diverse milieu,
the ethical paradigms contemplate great deal of resilience and elasticity, without
compromising on core human values. Biotechnological advancement ought to
be oriented towards a positive purpose. We must learn lessons from the past.
We discovered atomic energy which could be a boon for humanity but we used
it for destruction by resorting to mass killings. We have been spending precious
human resources to explore space out of sheer curiosity to know what lies beyond
earth without any specific purpose. Our current engagement with biotechnology
contemplates apposite vision and foresight to ensure that its advancement is not
used to dehumanise the society

17 Article 1 of the Universal Declaration of Human Rights.
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All enquiries begin with questions. In the context of bioethics many fundamental
questions arise. Who we are? Why we are? What it means to be human? Who owns
me? Do I own myself? Can I be owned? Why should I live? For how long should
I live? What are the criteria to determine life’s worth? Who should die first? Is
immortality the goal? What is the purpose of our existence? What are the human
virtues? What is human dignity? What is the difference between human being and
human material? Why should we not enhance our biological characteristics? Why
should I not patent my DNA? Why should babies be not grown in the laboratories?
Why should I not sell my body? Why should I not end my life at my will? These
questions are only illustrative. There are many more questions.

Answers to the above questions are rooted in enormous multidimensionality.
On a deeper thought they all converge to a single discipline i.e, the science of
nature. What is this science of nature? It is the science of truth. It may appear
to be hypothetical and vague. In fact, it is a holistic discipline where physical
sciences and metaphysics merge to see beyond time and space, to realise the
endless and infinite. In Nature abstract breeds concrete. Moral consciousness is a
part of cosmic order. This consciousness includes harmony with all that exists in
the nature and it is essential for our survival.

Humanity is an expression of human virtues. It is a treasure built over the millennia
by collective wisdom of many generations, reflecting an ongoing evolutionary
process. Culture, religion, art and science are a part of this treasure. They reflect
human pursuits flowing out of collective human wisdom. By combining their
faculties of imagination and investigation the human family discovered many new
objects and phenomena. These discoveries led to innovative creations known as
inventions. It is at this point that the morality creeps in because inventions are not
innocuous like discoveries. They have applicability. Applicability involves purpose.
Purpose has to be consistent with human virtues. The ongoing biotechnological
advancement therefore needs to be tested on the altar of human virtues. This means
that the essential purpose of biotechnological advancement should be to ensure
continuance of a virtuous, peaceful, egalitarian and eco-friendly human race.
Untamed technology i.e., the technology devoid of human face may throw the
world in to chaos and disorder by generating inequality, conflict and distrust.

Role of Religion

Religion is a divine path to righteousness offering purity, peace and hope. It leads
to identification of Self in its original, pure and primordial state. It unites human
with the Ultimate Reality that is the origin and foundation of all phenomena. It is
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a source of eternal values providing far more profound, spontaneous and sublime
foundations of human behaviour than man-made decrees and laws. In today’s
world of untamed technological advancement leading to commercialisation,
insecurity and growing quest for power religion is a source of moral solace
and enlightenment. Although religious beliefs and expressions continue to be
circumscribed they bestow a chaste and unifying code of conduct. Religion, being
tuned to Supreme Consciousness, guides the human beings to inherent divinity
present in all beings. In the context of advancing biotechnology which affects the
human beings in flesh and blood -- not only their present but future generations
too — the religious wisdom provides a candid insight between right and wrong.

Religious pluralism therefore constitutes the root of an orderly society. It leads
to amalgamation of human values and beliefs. It generates the feeling of human
oneness and social harmony. In an age of unbriddled technological and commercial
advancement, with serious socio-economic challenges such as diversification of
resources for the comfort and luxuries of few, higher power to certain sections of
society, neglect of social sectors, inequitable distribution of wealth and exacerbating
people’s vulnerability, religious pluralism acts as a source of cohesive social order.
Religion, if candidly understood, is the biggest source of motivation to channelise
people’s strength and resources. Free expression of religious faith and practices
leads to social stability. Liberal and objective interpretations of religious moorings
may evolve in to robust and positive political content. It breeds an inclusive social
order by providing representation to people having different faiths and beliefs.

Science and religion may appear to be divergent but in essence there is no
difference between the two as both aim to explore the truth. The routes are,
of course, different. While the former discovers the truth through analysis and
empiricism the latter approaches the truth via faith and belief. In the contemporary
milieu of conflicting ideologies and diverse perspectives religion is a bastion
of conceptual homogeneity and mutual trust. It is therefore imperative to seek
religious guidance while addressing the moral challenges thrown by the prevailing
cultural, economic and political heterogeneity.

Indian Perception

India offers a classic example of religious pluralism. The country’s population
practices several religions such as Hinduism, Islam, Christianity, Buddhism,
Sikhism, Zoroastrianism and a host of others but no religion stands in the way of
policies regarding people’s welfare. Religious plurality in India has evolved in to
a composite human culture imparting a unique national identity.
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The Indian cultural thought is holistic and natural. The expression human dignity
as understood by the West and the Georgetown Mantra outlining four principles
of bioethics namely respect for autonomy, non-maleficence, beneficence, and
justice' reflect only a part of the Indian perception where human dignity and
ethics are rooted in far more profound, spontaneous and sublime foundations
some of which may be summarised as below:

Dharma

Homo sapiens are endowed with certain intrinsic attributes which are not
present in any other creature. In the Indian cultural thought these attributes are
recognised as Dharma. This is a Sanskrit term for which there is no synonym in
the English language. In essence Dharma means human properties just like the
properties of other objects in nature. Property means the characteristic which
imparts identity to an object. “The property by which a thing is a thing and without
which it cannot be what it is called is its Dharma. Thus, the essential quality of
sugar because of which it is sugar, without which it is not sugar, is its sweetness.
Therefore, sweetness is the Dharma of sugar; in the same way heat is the Dharma
of fire; light is the Dharma of sun. The Dharma of man is his essential inherent
divinity, the Self in him”."

Thus every object in the nature owes its identity to certain properties. These
properties are such that in the event of their removal the object ceases to be that
object. The question is what are those properties because of which Homo sapiens
areknown as human beings. These properties collectively known as Dharma may
be many but ten of them can be easily identified namely, love, trust, righteousness,
truthfulness, compassion, beneficence, tolerance, forgiveness, sacrifice, and
reverence. These properties constitute human virtues which create awareness
about good and bad. In the absence of these virtues human being will be reduced
to human creature. These ten human virtues generate ten human values namely
freedom, peace, justice, equality, autonomy, fairness, altruism, human solidarity,
protection of the weak and respect for other forms of life.

Thus, Dharma is the source of our entire moral content as human beings. This
moral content, unique to Homo sapiens, constitutes human dignity. With the loss
of this moral content human person is reduced to a human creature.

18 Tom L. Beauchamp, James F. Childress, Principles of Biomedical Ethics (New York: Oxford
University Press, 1989).

19 Swami Chinmayananda, The Art of Man Making, 114 Short Talks on The Bhagvad Gita (India:
Cental Chinmaya Mission, 2000), 515.
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The expressions like “human family’ and “spirit of brotherhood” used in the
Universal Declaration of Human Rights adopted by the United Nations in 1948
were enshrined in the Indian cultural thought thousands of years ago as reflected
in the following Sanskrit verse

(Verse 137, Tantra 5, Panchatantra)

That person is my own, and the other one is not my own is a thinking of small-heartedness.
For the generous ones the entire humanity is one family.

Indian cultural thought founded on the inner human voice is not confined to
individual well being alone. It aims at achieving universal good as the goal of
human life, as prayed for in the following verse,

(Prayer composed by Adi Sankara)

May all be happy; May all be free from disease; May all look for the good of others; May
no one suffer.

Similarly, the expressions of altruism and human solidarity are deeply
entrenched in the Indian cultural thought as a duty to donate. In the holy Gita
which is the Hindu equivalent of the Bible or the Quran, the donation has been
described as a pious human act in the following verse-

(Verse 20, Chapter 17, Holy Gita)

Donation at the appropriate place and time to a needy person without expectation of anything
in return is a pious human duty.

Eternity and Rebirth

According to Hinduism, life never comes to an end. It is a part of an eternal
cosmic consciousness called Atman. Death means a process through which life
passes from one body to another. In other words, death means the end of form,
not the end of ‘being’. This idea is very deep rooted in every Hindu. This is a
part of their convictions and the foundation of all religious expressions. While

20 Chinmayananda, The Art of Man Making, 4.
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explaining the “true self” (4¢man) lord Krishna in the Bhagavad Gita describes
the eternal nature of life in the following verses:

(Bhagavad Gita - Chapter 2, Verse 22)

As we discard our old clothes and put on the new ones, the soul or Atman

too casts off its worn out physical body and takes residence in a new body.

Each living creature, not only human beings, are endowed with Atman (true
Self) which is but a part of the same cosmic consciousness that constitutes this
universe, known, as the Brahman. Thus, all living beings are “made in the image
of God” and hence this does not confer a singular distinction on human beings. It
is not correct to say that “man is an end in itself”. To call ourselves as “end” and all
others as “means” displays nothing more than an ego and a desire to rule which, in
fact, is contrary to the laws of universe. The principle of Atman and eternity confers
cosmic equality on all forms of life in the nature, sending a categorical message
of reverence towards all. This constitutes a major root of contemporary bioethics
creating an imperative to preserve all forms life in the world.

Open-mindedness

(Rig Veda 1.89.1)

Let noble thoughts come from all directions.

Despite being the world’s most ancient living tradition, the Hindu cultural
thought is always open to accept new ideas. Although the instructions and
prohibitions of the scriptures and counsels given by the gurus who have led a
morally pure and elevated life have always been accorded primary importance
in matters of morality the individual’s inner voice of conscience has never been
neglected. “The Indian religious traditions are intertwined with equally disparate
cultural, social, linguistic, philosophical and ethical systems that have developed
over a vast history, compounded with movement of peoples, foreign interventions,
and internal transformations in structures and identities experienced over
time”?'Hinduism is therefore essentially tolerant, congenial and respectful toward

21 R. Renugadevi, “Environmental Ethics in the Hindu Vedas and Puranas in India,” African
Journal of History and Culture (AJHC) 4, no. 1, (2012): 1-3.
http://www.academicjournals.org/app/webroot/article/article 1381908933 Renugadevi.pdf
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members of other religions and the doors are always open for the cross-cultural
dialogue. Pooling of wisdom is the best way to resolve the intractable issues.
This approach was perhaps never as relevant as it is today in view of advancing
biotechnology and the crisis of purpose.

Moral Reflections
The Indian perception casts following positive reflections in today’s world of
moral ambiguity and uncertainty

1. Universe is an expression of holism, synergism and complimentarity. Man
cannot live in isolation. As such, it is natural human obligation to protect the
environment.

2. Life is eternal. Death is not the end of life. One continues to live after death,
in a different abode. As such, one need not be afraid of death.

3. All that exists in the nature is a purpose per se.

4. All forms -- sentient and insentient -- are a part of same cosmic consciousness
and everything in the Nature is divine. As such, all are worthy of respect.

5. To be human means to possess human properties collectively known as
Dharma reflecting as virtues such as love, trust, righteousness, truthfulness,
compassion, beneficence, tolerance, forgiveness, sacrifice, and reverence.

6. The whole of humankind is one family.

7. Donation at the appropriate place and time to a needy person without
expectation of anything in return is a pious human duty

8. There is nothing superior or inferior in Nature. The concept of Homo sapiens
as a higher being is purely subjective

9. Treat others as you would like to be treated by others
10.There is an intrinsic correlation between nature and morality

11.Nothing in the nature, including the human body, can be owned. All belongs
to nature.

12.1n the event of conflict the interest of the weaker shall prevail over the stronger

13.Human dignity is an intrinsic attribute of human species, not cultivated or
acquired. It is universal and inseparable
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14.There is no scope for dogmatic postures. Open-mindedness should be the
approach and all that is good must be accepted, regardless of its origin

Conclusion

Today’s technological revolution is not confined to a particular region. It is a
global phenomenon, full of watershed moments. Fiction has turned into reality. The
issues as profound as dehumanisation of our existence, immortalisation of human
life and the creation of new life forms need to be addressed. Human being needs to
be saved from turning into human material. The environment needs to be protected
from wanton destruction. Biotechnological advancement cannot and should not be
stopped but its commercialisation by exploiting people’s urges and expectations
needs to be curbed. The concepts of right and wrong have to be interpreted in the
context of individual and community perspectives, keeping intact the interests of
heterogeneous groups as well as the present and future generations. Global bioethics
assimilating transcultural perspectives is the need of the hour. The saga of human
endurance displays a continuous quest to win over vulnerability and ignorance by
pooling of knowledge, experiences and resources. Today’s world is moving from
diversity to pluralism. In the process, it reflects a unique conflict of equity and
legitimacy. We have to embrace heterogeneity while preserving the individuality.
This inclusivity is imperative in order to concretize scientific promise in to a
purposeful pursuit. At the present stage of scientific and economic development
it is not prudent to perceive a world with circumscribed geographical, political or
cultural boundaries. Political rivalries and economic competition notwithstanding,
the world is moving towards intellectual and moral solidarity.

Positive signs are emerging. Concern for human dignity and protection of
human race have already crystallised in to concepts like “common heritage of
humanity”*? and “global public good”*In the emerging pluralism identification
of values is necessary in order to harmonise legitimate interests of diverse parties,
within the parameters of moral concepts, and socio-economic constraints. Indian
cultural thought is founded on a broad base of universal perspectives, extending

22 “Convention for the Protection of Cultural Property in the Event of Armed Conflict,” The
Hague, 14 May 1954
http://portal.unesco.org/en/ev.php-URL ID=13637&URL_DO=DO_TOPIC&URL
SECTION=201.html; Byk C., “A Map to a New Treasure Island: the Human Genome and the
Concept of Common Heritage,” J Med Philos. 23, no.3 (1998): 234—46.

23 Inge Kaul, Isabelle Grunberg and Marc A. Stern (eds.), Global Public Goods: International
Cooperationinthe 2 1st Century (NY: Oxford University Press, 1999); Gregory Shaffer, “International
Law and Global Public Goods in a Legal Pluralist World,” European Journal of International Law,
23, no. 3 (2012): 669—693. https://academic.oup.com/ejil/article/23/3/669/39976.
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far beyond geographical frontiers. They reflect an ideology founded on Vedic
philosophy and wisdom which is blessed with a deep sense of universality, holism
and complimentarity. Indian tradition based on Eternity, Oneness, Dharma and
Open-mindedness reflects unique synthesis of micro and macrocosm, offering
rare insight in to meaning and purpose of life. Identification of these intrinsic
human attributes is a pre-requisite to evolve sound ethical paradigms.
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Olme Hakki: Fritz Jahr ve islam Hukuku Agisindan
Mukayeseli Bir Yaklagim®
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insani evrenin merkezine yerlestiren antroposentrik diisiince, insanin kendi akil, duygu ve benlik denetiminden baska
herhangi bir denetleyiciyi kabul etmemesini ister. Bu yaklasimin sonucu olarak her seyin 6lgusu kabul edilen insan,
o6lme hakkina sahip oldugunu disiinir. Makalemizde biyoetigin nemli problemlerinden biri haline gelen bu disiince,
mukayeseli bir sekilde ortaya konulacaktir. Oncelikle, biyoetik terimini ilk kullanan Fritz Jahr’in konu hakkindaki gériislerine
yer verilecek daha sonra ise islam hukuku agisindan 6lme hakkinin olup olmadigi iizerinde durulacaktir. Genel bir teori
sunulduktan sonra mesele, intihar konusu tzerinden 6rneklendirilerek hem teorik hem de pratik diizeyde incelenecektir.
Sonug kisminda ise iki yaklasim mukayese edilecektir.

Anahtar Kelimeler
Olme hakki ¢ intihar e Fritz Jahr  islam Hukuku

The Right to Die: A Comparative Approach from the Point of Fritz Jahr and Islamic Law

Abstract

Under the principle of humanism, the anthropocentric thought placing humans at the center of the universe, humans are
the sole judge of their own intellect, emotion, and self. By this reckoning, humans, being the measure of all things, believe
they have the right to die. In this article, this important issue to bioethics is presented in a comparative form. First, space
is given to the opinions of Fritz Jahr, the first to use the term bioethics; second, the question of whether Islamic law
includes the right to die will be discussed. After offering a general theory, the matter is exemplified via the subject of
suicide, which will be examined at both the theoretical and practical level.
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Extended Summary

The right to die, which is the asserting of a human’s will concerning his or her own life,
emerges in many issues, such as euthanasia and doctor-assisted suicide. The weakening
of paternalist thought has highlighted the autonomy of the patient, further strengthening
the argument around the right to die. This idea, which has become widespread in Muslim
countries as well as around the world, needs to be examined from many aspects, such as
religious, philosophical, and ethical. This article comparatively analyzes the right to die
issue in the context of Fritz Jahr and Islamic law.

The right to die issue, which attracts supporters because of the attractiveness of the
idea of a person having a voice about his’/her own life and body, has been discussed
comparatively in our article. The opinions of Fritz Jahr, a Protestant pastor who was the
first person to use the term bioethics, are presented first. Next, the approach of Islamic
law is given. Fritz Jahr’s thoughts are presented directly from the articles he wrote on the
subject, without resorting to secondary sources. The right to die is discussed in terms of
Islamic law, and it is questioned whether death is a right. The figh ground of the issue
is provided theoretically by the thoughts of Islamic law scholars concerning the right
to die, and it is then illustrated using the subject of suicide. In the conclusion, a general
evaluation is made based on the opinions given.

It has been seen that neither Fritz Jahr nor Islamic law accepts a person’s right to die.
Some of the arguments put forward by Islamic law in this regard are also expressed by
Fritz Jahr. Although they explain it in different ways, both approaches agree that the
most important reason for not having the right to die is that the human is a sacred being.
According to Fritz Jahr, this sacredness is connected to the creation of man in the image
of God, central to Christian thought. Since a human being created in the image of God is
unconditionally protected, any intervention on the integrity of life and body is prohibited.
According to Islamic law, humans, the pinnacle of creation, are considered as reverend
and their lives are protected from any kind of unjust intervention.

Apart from sacredness, one of the common arguments is that exercising the right to die
causes individuals to neglect their duties to themselves or to society; justifying a person’s
choice to die means justifying his or her evasion of responsibilities toward society and
his or her family. People are responsible not only for themselves but also for those around
them. While the idea of “having rights” is basic to Western thought, in Islam, a right that
does not require responsibility cannot be demanded.

Suicide is one of the most important prohibitions in Islamic law, evidence that the law
precludes a right to die. Under Islamic law, no one may deliberately commit a harmful act
on his or her life or allow such an act to be committed against oneself. Therefore, suicide
and harm to the integrity of the body are considered unlawful. As a matter of fact, it is noted
that those who commit suicide cannot go to heaven. Considering that Prophet Muhammad
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(s.a.v) did not perform a funeral prayer for suicide victims, in addition to other public
principles, it is clear that Islam prohibited suicide and did not recognize the right to die.

According to Islam, even wishing to die because of the problems of the world is
not tolerated. Instead, Prophet Muhammad, who did not approve of one’s wishing for
death, suggested Muslims to pray as follows, “Dear God! In my part, if life is good,
make me live; if it is not, take my life.” Islamic law scholars are extremely meticulous in
deliberations on contributing to one’s own death.
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Olme Hakka: Fritz Jahr ve Islam Hukuku A¢isindan
Mukayeseli Bir Yaklasim

Olme hakk, sekiiler sdylemin, insanin kendi can1 iizerinde s6z sahibi oldugunu
kabul etmesinin bir sonucudur. Son dénemlerdeki hizli teknolojik gelismeler bu
sonucu destekler mahiyettedir. Ozellikle paternalist diisiincenin zayiflamasiyla has-
tanin otonomisinin 6n plana ¢ikartilmasi “6lme hakki” sdylemlerini daha da giig-
lendirir. Otanazi, doktor destekli intihar gibi eylemlerin mesru bir zemine oturtul-
masinda gii¢lii bir argiiman olarak sunulan 6lme hakki, kiginin kendi can1 ve bedeni
hakkinda s6z sahibi olma fikrinin cezbediciliginden dolay1 artan bir sekilde taraftar
bulmaktadir. Diinya genelinde oldugu gibi Miisliiman iilkelerde de yayginlasmaya
baslayan bu diisiincenin dini, felsefi ve etik gibi bir¢ok agidan incelenmeye tabi tu-
tulmasi gerekir. Bu ihtiyaca binaen makalemiz, Fritz Jahr ve Islam hukuku ézelinde
6lme hakki meselesini dini agidan analiz etmeyi konu edinir.

Makalemizin amaci biyoetigin en miithim problemlerinden biri olan 6lme hakk1
meselesine biyoetik terimini ilk olarak kullanan ve aym zamanda Protestan olan Fritz
Jahr’1n goriisleri ile Islam hukukunun yaklagimin1 mukayeseli bir sekilde sunmaktir.
Bu amaci gerceklestirebilmek i¢in 6ncelikle Fritz Jahr’in goriislerine yer verilecektir.
Fritz Jahr’in diisiinceleri ikincil kaynaklara bagvurmadan dogrudan konu ile alakali
yazdi1 makalelerden hareketle sunulacaktir. Daha sonra ise 6lme hakki konusu Is-
lam hukuku agisindan analiz edilerek 6liimiin bir hak olup olmadig1 sorgulanacaktir.
Meselenin fikhi zemini 6ncelikle fukahanin 6lme hakkina dair diistinceleri iizerinden
teorik bir sekilde yer verilecek daha sonra intihar konusu ile 6rneklendirilecektir. So-
nug kisminda ise verilen goriislerden hareketle genel bir degerlendirme yapilacak ve
Jahr’1n goriisleri ile Islam hukukunun yaklasinn mukayese edilecektir.

Konu ile ilgili literatiire bakildiginda giiniimiiziin dnemli bir problemi olmasina rag-
men meselenin dini-felsefi boyutlarinin yeterince ele alimmadigi goriiliir. Ali Kaya’nin
makalesi basta olmak tizere ¢ok az sayida ¢alisma 6lme hakki konusuna deginir. Fritz
Jahr ise biyoetik alanin 6nemli bir ismi olmasina ragmen tiilkemizde bir iki ¢calisma
disinda yer verilmemistir. Jahr’m 6lme hakkma dair goriisleri ise tespit edebildigimiz
kadariyla herhangi bir calismaya konu olmamustir. Bu nedenle makalemiz hem Jahr’in
goriislerine yer vermesi hem de Islam hukuku agisindan meseleyi ele almasi hasebiyle
literatiirdeki 6nemli bir boslugu doldurmay1 hedeflemektedir.

Fritz Jahr ve Olme Hakkina Dair Goriisleri

1895 yilinda Almanya’nin Halle sehrinde dogan Fritz Jahr, anne babas1 Protes-
tan olmasina ragmen Katolik ritiiellerine gore vaftiz olur. Egitimini Protestanligin
etkili oldugu okullarda alan Jahr, daha sonra bu okullarda ders vermeye baslar.

272



Erkog Baydar / Olme Hakki: Fritz Jahr ve islam Hukuku Agisindan Mukayeseli Bir Yaklasim

Jahr, ilk zamanlar Dieskau sehrindeki St. John kilisesinde papaz yardimciligt
yapmus daha sonra ise Kanena’da papaz olmustur. Omriiniin son yillarinda miizik
Ogretmeni olarak ge¢imini saglayan Jahr, 1953’de Halle’de oliir.?

Jahr’in bu sade yagsami icerisinde onu biyoetik alan1 i¢in dnemli yapan husus,
biyoetik terimini ilk defa kullan kisi olmasidir. Birkag y1l 6ncesine kadar bu kisi-
nin Van Rensselaer Potter (1911-2001) oldugu diigiiniilmesine ragmen Jahr, 1927
gibi erken bir donemde biyoetik terimini kullanmistir. Irene M. Miller ve Hans-
Martin Sass tarafindan Ingilizceye Essasys in Bioethics seklinde gevrilen eserde
Jahr’1in “Bio-Ethik” baglikl1 yazisi bunu agik¢a gdsterir.

Mezkir eserde Jahr’in biyoetik terimi lizerine yazdig1 makalesi basta olmak
iizere yirmi iki yazis1 bulunur. Uluslararasi dilden hayvan haklarina, diisiince 6z-
giirliiglinden yasam ve 6liime dair ¢ok ¢esitli konulari igeren bu kitabin en 6nemli
yazilarindan bir tanesi “Besinci emir (ldiirmeyeceksin)” iizerinedir. 11k olarak
ahlak yasasmin bir agiklamasi olarak besinci emri ele alan Jahr, bu yazisinda
dldiirmeme emri ile ahlak yasasi arasinda irtibat kurmaktadir. ikinci olarak bir
kimsenin kendi canini koruma gérevinden bahseden Jahr, bu makalesinde 6lme
hakk1 konusunu incelemektedir. Bu makalede ayrintili bir sekilde ele alacagimiz
kisim, “Besinci emir” {izerine yazdigi ikinci yazisidir.

Ahlaki gorevlerimizden bahsettigimizde genellikle baskalarina dair gérevlerin
kastedildigini s6yleyen Jahr, insanlarin 6ncelikle kendilerine kars1 gorevleri ol-
dugunu belirtir. Jahr’a gore kendimize karsi gérevlerimizin basinda besinci emir-
de ifade edildigi gibi “6ldiirmeme” eylemi gelir. Her ne kadar 6ldiirmeme emri-
nin ilk bakista bagkasinin canina veya bedenine herhangi bir zarar vermeme veya
incitmeme emrini igerdigi sanilsa da Jahr, bu emrin kiginin bizatihi kendi canini
korudugunu séyler. Ona goére kendi canin1 korumak kiginin 6ncelikli gérevidir.?

Jahr’in bu goriisleri, 6dev ahlakina aykir1 buldugu i¢in intihar1 ve 6lme hakkini
kabul etmeyen Kant’in goriiglerini hatirlatir, Kant’a gore 6lme hakki insanin kendine
kars1 en basta gelen 6devine ters diismektedir. Ciinkii bu sekilde diger 6devlerin kosu-
lu ortadan kalkmig olur. Ona gore 6zgiir iradeyi kullanmak bedenin varlig1 ile miim-
kiin oldugundan bu tiir bir davranig 6zgiir iradenin kullanmim siirlarin1 agsmaktadir.*
Intiharm insanin rasyonel varligina zarar verdigini diisiinen Kant, yasam {izerinde

2 Amir Muzur and Iva Rin¢i¢, “Fritz Jahr (1895-1953): A Life Story of the “Inventor” of Bioethics and a
Tentative Reconstruction of the Chronology of the Discovery of His Work”, Jahr 2, (2011): 386-389.

3 Fritz Jahr, Essasys in Bioethics, ¢ev. Irene M. Miller, Hans-Martin Sass (Miinster: LIT Verlag
2013), 78-79.

4 Immanuel Kant, Ethica: Etik Uzerine Dersler, gev. Oguz Oziigiil (Istanbul: Pencere Yaynlar,
2007), 175.
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tasarrufta bulunma hakkinin yagamimiz siirdiirmeye calisma hakki ile birlikte ele
almmasi gerektigini soyler.’ Bedeni 6zgiir iradeye bagimli kilmanin miimkiin olma-
digini diistinen Kant, bir sehre girer gibi bedene girip ¢ikmanin da imkan dahilinde
olmadigim vurgular. Kant’a gore beden tamamen yasamin kosulu oldugundan beden
vasitastyla olan disinda bagka bir yasam kavrami insana yabanci gelmektedir.®

Bir kimsenin kendi canini korumasini kendine kars1 gorevi olarak kabul eden Jahr,
ikinci olarak kutsallik argiimanini getirir. Daha 6nce yaptig1 gibi yine Hristiyanliga
atifta bulunan Jahr, Hristiyan diisiincesine gore her insanin hayatinin kutsal oldugu-
nu ve kisinin kendi hayatinin da bu kapsamda oldugunu sdyler. Bu nedenle Jahr’a
gore bir kimsenin kendi cani basta olmak {izere biitiin canlar1 korumasi gerekir. Aksi
takdirde o kimse giinah islemektedir. Nitekim Corinthinan 3:16-17°de ifade edildigi
lizere insanin cani, Tanr1’nin mabedidir ve Tanri’nin ruhunu tasimaktadir. Kutsal ve
dokunulamaz olan insan bu nedenle higbir gekilde zarara ugratilmamalidir.”

Fritz Jahr’1n ifade ettigi bu diisiince, Hiristiyan inancinin insana dair en temel
yaklasimidir. Ozellikle Katolik ve Protestanlara gore insan, Tanri’nin suretinde
yaratilmasi hasebiyle mutlak anlamda kutsal bir varliktir. Tanr1’nin suretinde ya-
ratilan insan, kosulsuz bir sekilde korunmus oldugundan can ve beden biitiinlii-
gline dair her tiirlii miidahale yasaklanmistir. Bir bagka deyisle Tanr1’nin suretini
barmdirmasi hasebiyle insanin yasami bizatihi degerlidir ve acidan kurtulmak
adina yasamin feda edilmesi dogru degildir.®

Son olarak bir kimsenin kendi yasamina karsi gorevlerinin bagkasina karsi
gorevleri ile catisip ¢atismayacagini soran Jahr, bu soruya olumsuz yanit verir.
Jahr’a gore bir kimsenin kendine kars1 gorevlerini yerine getirmesi baskalarina
kars1 gorevlerini ihmal edecegi anlamina gelmez. Nitekim ona gore alkol 6rne-
ginde goriildiigl gibi bir kimsenin alkol kullanmayarak kendi bedenine kars1 go-
revini yerine getirmesi bagkalarina kars1 gérevini de yerine getirmesini saglar.
Zira bir kimsenin zay1f veya hastalikli olmasi topluma da yiik getirir ve baskala-
rina da zarar verir. Ya da bir kimsenin kendisine iyi bakmayarak zayif veya hasta-
likl1 ¢ocuk sahibi olmasi sadece kendisine degil topluma da zarar vermektedir. Bu
anlamda Jahr’a gore kendi sagligina dikkat eden aslinda topluma kars1 gorevini
yerine getirmis olmaktadir. Kendisine zarar veren bir kimsenin ayni zamanda

5 Kant’in intihar hakkindaki goriisleri icin bk. Kant, Ethica: Etik Uzerine Dersler, 174-181.
6 Kant, Ethica: Etik Uzerine Dersler, 173-174.

7 Jahr, Essasys in Bioethics, 79.
8

Damien Keown-John Keown, “Killing, Karma and Caring: Euthanasia in Buddhism and
Christianity,” Journal of Medical Ethics 21, no.5 (1995): 267; Ashley K. Fernandes, “Euthanasia,
Assisted Suicide and the Philosophical Anthropology of Karol Wojtyla,” (Yayimlanmanmuis Doktora
tezi, Georgetown Universitesi, 2008), 2.
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topluma da zarar verecegini diisiinen Jahr, alkol 6rnegini biraz daha agmakta-
dir. Jahr’a gore alkol tiikketmeyi aligkanlik haline getirenler, hem fiziksel hem de
manevi olarak sadece kendilerini degil etrafindaki insanlar1 da tehlikeye atmig
olurlar. Bu nedenle bir kimsenin kendisine zarar vermesi sadece kendisi ile sinirli
kalmamakta ailesine, soyuna ve topluma da zarar vermektedir.’

Gorildigi gibi “oldiirmeme” emrinden hareketle insanin kendi cani {izerinde
de s6z sahibi olmayacagini ve kendi canini da koruma gorevi oldugunu diisiinen
Jahr, 6lme hakkina olumsuz yaklasmaktadir. Jahr’a gore insan Tanr1’nin mabedi
oldugu i¢in kutsal kabul edilmeli ve her tiirlii miidahaleden korunmalidir. Pro-
testan ve Katolik diigiincesinin klasik argiimanlarini kullanan Jahr’in, ayrica bir
kimsenin kendine zarar vermesini bagkasina zarar vermesi olarak nitelendirme-
si onemlidir. Jahr’a gore bir kimse sadece kendisini degil toplumsal diizeni de
bozmamaya dikkat etmelidir. Bu yaklagim otonomi prensibinden hareketle 6lme
hakkini savunan birgok filozofun'® gériislerinin aksidir.

Islam Hukukuna Gére Olme Hakki"

Islam hukukunda sahislara tanman yetki ve yiikiimliiliigii ifade eden hakkin, liim
icin s6z konusu olabilmesi icin Islam dini tarafindan tanmnus olmasi gerekir. Hu-
kuk tarafindan sahislara taninmis yetkiler anlamindaki hak,'? insan tasarruflarinin en
onemli dayanagidir. islam hukukunda haklar genel olarak Allah hakki, kul hakk: ve
her ikisinin s6z konusu oldugu karma haklar olmak iizere {i¢ kisma ayrilir. Olme
hakkmm karsisinda bulunan canm korunmast ise salt kulun inisiyatifine birakilmay1p
Allah hakki ve kul hakkinin karma oldugu haklar sinifina girmektedir.'

Canin korunmasinin Allah hakki sayilmasi bu haklari ihlal eden eylemlerin tiim
toplumu ve insanhig ilgilendirmesinden kaynaklanir.'"* insan hakki sayilmasmin

9 Jahr, Essasys in Bioethics, 79.

10 Son dénemlerde birgok filozof otonomi ilkesinden hareketle lme hakkini savunur. Olme hakkini
savunan filozoflarin basinda David Hume (1711-1776) gelir. “Of Suicide” adli makalesinde
insan hakki olarak gordiigli intiharin yasaklanmasina karsi cikarak herkesin mutlu olacak
sekilde istedigi karar1 verme 6zgiirliigiine sahip olmasi gerektigini ifade eder. David Hume, “Of
Suicide,” in Ethical Issues in Death and Dying, edited by Robert Veatch and Tom Beauchamp
(USA: Georgetown University Press, 1996), 122-126.

11 Bu kismin hazirlanmasinda doktora tezimizden istifade edilmistir. Ayrintili bilgi i¢in bk. Tuba
Erkog Baydar, “Fikhi A¢idan Otanazi ve Tedavinin Esirgenmesi,” (doktora tezi, MUSBE, 2017).

12 Hak konusu hakkinda ayrmtili bilgi i¢in bk. Hasan Hacak, “Islim Hukukunun Klasik
Kaynaklarinda Hak Kavraminin Analizi,” (doktora tezi, MUSBE, 2000), 56-61, 93-120.

13 Hacak, “Hak Kavraminin Analizi,” 93-120.
14 Hacak “Hak Kavraminin Analizi,” 98.
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nedeni ise diinyevi diizlemde canin insana emanet olarak verilmesidir. Tki hakkin
birlestigi bir durumdaki hak ihlali fukahaya gore sadece bir hakkin ihlalinden daha
kotiidiir. Ornegin nefsin oncelikli olarak korunmasi gerektigini sdyleyen Amidi's
bir kimsenin kendisini 6ldiirecek tasarruflarda bulunmasina bu nedenle karsi ¢ik-
maktadir.'® Ayni sekilde iki hakkin birlesmesinden dolay1 bu hak ihlal edildiginde
hem diinyada hem de ahirette cezalandirmay1 gerektirir. Nitekim Biiceyrimi’ye
gore sirkten sonra en biiyiik giinah kabul edilen 6ldiirme, iki hakkin birlesmesinden
dolay1 diinyevi ve uhrevi cezayi gerektirir. Kul hakki olmasindan dolayi diinyada,
Allah hakkini igermesinden dolay1 da ahirette ceza s6z konusudur.!”

Fukahanin 6ldiirme eyleminde kul hakki ile birlikte Allah hakkinin da ihlal edildi-
gini soylemesi 6nemli bir noktadir. Zira yasama hakkinin ilahi irade ile temellendi-
rilmesi ona kutsallik kazandirdig1 gibi biitiin otoriteler karsisinda dokunulmazlik ve
degismezlik hakkini da verir. Nitekim Satibi’nin belirttigi gibi ister taabbudi ister mu-
allel olsun Allah haklarinda miikellefin tercih hakki ile 1skat hakki bulunmamakta'®
ve mubah kilmasiyla caiz hale gelmemektedir."” Bir baska deyisle herhangi bir kisinin
zimmetinde olmayan ncelikle kulun yerine getirmesi gereken sorumluklara isaret
eden Allah haklarinda,® yetki sahibi Allah kabul edildiginden kulun gorevi sadece
yerine getirilmesi gereken sorumluluklarla siirlidir. Canin korunmasi Allah hakkini
da i¢erdiginden kisinin kendi cani tizerinde istedigi gibi hareket etmesi caiz degildir.?!
Bir sey iizerinde tek bagina hakimiyet kurmak anlamina gelen ihtisas, kul haklarinda
s6z konusu olmakta ve birey tek bagina o haktan yararlanmaktadir. Ancak Allah hak-
larinda ihtisas s6z konusu degildir. Ayrica ihtisas, bir sey hakkindaki hem hak hem
de sorumlulugun o kisi iizerinde oldugunu ifade etmektedir. Thtisasimin oldugu yerde
kisi, yiikiimliigii kendi iradesi ile ortadan kaldirarak kendi malini bagkasina mubah
kilabilir.?? Allah hakkinn ihlal edilmesinde kulun af yetkisi olmadigindan kendisini

15 Amidi, Ebi’l-Hasen Seyfeddin Ali b. Muhammed b. Salim, el-fhkdm fi usili’l-ahkdm (Kahire:
Darir’l-Kiitiibi’l-Hidiviyye, 1332/1914), 1V, 377.

16 Amidi, el-Ihkam, 1V, 378.

17 Biiceyrimi, Siileyman b. Muhammed b. Omer, Tuhfetii 'I-habib ald serhi’l-Hatib (Beyrut: Daru’l-
Ma‘rife, 1398/1978), IV, 99.

18 Satibi, Ebi Ishak Tbrahim b. Musa b. Muhammed el-Girnati, el-Muvafakdt, sth. Abdullah Diraz
(y.y., t.y.), 11, 315-20.
19 Iskat ve mubah kilmak Allah hakki ile kul hakki arasindaki en temel kriterdir. Kulun 1skatinin ve

mubah kilma hakkinin bulundugu haklar kul haklari, bdyle bir hakkinin bulunmadig1 haklar ise
Allah haklardir. bk. Satibi, el-Muvdfakat, 11, 375.

20 Abdiilaziz el-Buhari, Alatiddin Abdiilaziz b. Ahmed b. Muhammed, Kesfii 'l-esrdr ald usili’l-
Pezdevi (Dersaadet: Sirket-i Sahafiye-i Osmaniye, 1308), IV, 240.

21 Satibi, el-Muvdfakat, 11, 315-20.
22 Ayrintili bilgi i¢in bk. Hacak, “Hak Kavraminin Analizi,” 60-61.
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oldiiren bir kimseyi affettigi durumda da Allah haklari sabit kalmaktadir.?

Kur’an-1 Kerim’de dogrudan olmasa da dolayl: bir sekilde bir kimsenin cani-
n1 tehlikeye atmamas1 emredilir. Bakara Suresi’nin 195. dyetine ek olarak ayni
surenin 173. dyeti de canin korunmasi konusunda dnemlidir. Bu ayette acliktan
Olmek tizere olan bir kimsenin domuz eti gibi haram kabul edilen yiyecekleri bile
yiyerek canini korumasi gerektigi bildirilir. Aynmi sekilde hadislerde de kisinin be-
deni lizerinde tam bir hakimiyetinin bulunmadig1 ve tehlikeye atmamasi gerektigi
ifade edilir. Nitekim Hz. Peygamber (s.a.v), insanin bedenin ihtiyaglarini1 gérme
ile mesul oldugunu belirterek bedenin de hakkinin bulundugunu séylemistir.2*
Ornegin her giin ara vermeksizin orug tutacagina yemin eden bir sahabiyi Hz.
Peygamber (s.a.v) uyararak bedeninin onun iizerinde hakki bulundugunu ve be-
denini bu sekilde zorlanmamasi gerektigini ifade eder.

Ayet ve hadislerde ifade edildigi gibi fikih kitaplarinda da kisinin kendi canin1
tehlikeye atmamas1 gerektigi vurgulanir. Nitekim biiyiik bir cesaret 6rnegi olsa
bile bir kimsenin zarar veremeyecegi diismana saldirmasinin caiz gériilmemesi,
can s6z konusu oldugunda kisinin istek ve arzularmin simrlandigi gésterir. Or-
negin Serahsi, bir kimsenin tek basina diigman topluluguna saldirmasinin ancak
belli sart ve kosullar altinda caiz oldugunu ifade eder. Serahsi’ye gore diigmana
herhangi bir zarar veya kayip verilmesi s6z konusu olmadiginda bir kimsenin
tek basina diismana saldirmasi dogru degildir. Ciinkii ayet-i kerimede agikca,
“kendinizi 6ldiirmeyiniz” ve “kendi elinizle kendinizi tehlikeye atmayin” buyrul-
maktadir. Serahsi’ye gore bir kimsenin tek bagina diismana saldirdiginda zarar
verebilecegini diisiiniiyorsa bunu yapmasi caizdir.

23 Ornegin bu konuda Nevevi’nin (6. 676/1277), “Beni 6ldiir!” diye emir veren bir kimseyi
oldiirenin herhangi bir sorumlulugunun bulunmadigini, 6lenin kanimin heder oldugunu
sOylemesine itiraz eden Sirbini, bu ifadenin genel anlamiyla anlasilamayacagini, burada Allah
hakkinin ihlal edilmesinden dolay1 en azinda kefaretin gerekli oldugunu sdylemistir. Sirbini’ye
gore iznin varligt Allah hakkini diigiirecek nitelikte degildir. Sirbini, Muhammed b. Ahmed el-
Hatib, Mugni’l-muhtdc ila ma ‘rifeti me ‘dni elfazi’l-Minhdc (y.y.: Daru’l-Fikr, t.y.), IV, 50.

24 Miislim, “Styam,” 182.

25 Serahsi’ye gore bir kimsenin tek bagina diigmana saldirmasmin caiz kilinmasinin sebebi Hz.
Peygamber (s.a.v) doneminde yaganan olaydir. Bu olaya gore Resulullah (s.a.v) Uhud savasi giinii
Yahudilere ait bir birlik gormiis ve bu birlige kim kars1 ¢ikar diye sormustur. Vehb b. Kabds (0.
3/625), onlara kars1 ¢ikabilecegini sdylemis ve biitiin giiciiyle diigmana yiiklenerek biiyiik bir
zayiat vermistir. Daha sonra tekrar bir grup ile karsilasilmis Hz. Peygamber (s.a.v) ayni sekilde
sorusunu yinelemis Vehb. Kébis da yine goniillii olmustur. Bunun iizerine Hz. Peygamber (s.a.v)
“Seni gehitlikle miijdeliyorum” demistir. Serahsi’nin de bildirdigi iizere bu hadise binaen diisman
tarafina Olii ve yarali birakarak ciddi sekilde zarar verecegini diisiinen kimsenin onlara kars: tek
basina bir saldirida bulunmasinda bir sakinca bulunmamaktadir. Serahsi, Semsiileimme Ebt Sehl
Ebti Bekir Muhammed b. Ahmed, el-Mebsiit (Istanbul: Cagr1 Yayinlar, 1403/1982-83), X, 76-77.
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Bir kimsenin diismana tek bagina saldirmasina olumsuz yaklasilmasinin en
onemli nedeni kisinin kendi 6liimiine sebebiyet vermesinin yasaklanmasidir.
Imam Muhammed’in bu baglamda zikrettigi olay meselenin hassasiyetini daha
da belirgin hale getirir. Iimam Muhammed, idama mahkm edilen bir kimsenin
Olime gotiiriiliirken boynunu uzatmasini isteyenlere itaat etmesinde herhangi
bir sakincanin olup olmadigini incelemistir. Mahkimun boynunu uzatmasinda
bir beis gormeyen Imam Muhammed’in bu 6rnegi zikretmesi, meselenin Islami
perspektiften ne derece hassasiyetle ele alindigin1 gdsterir. Serahsi’nin bu olay
izerine yaptig1 yorum ise meseleyi daha da vuzuha kavusturur. Serahsi’ye gore
esirin boynunu uzatmasinda sakinca bulunmamasinin nedeni buna mecbur olma-
s1, uzatsa da uzatmasa da 6ldiiriilecegini kesin olarak bilmesidir.?® Goriildiigi gibi
6liim cezasina carptirilan bir kimsenin idam ipine boynunu uzatmasinin tartigil-
mast bir kimsenin kendi can1 konusunda s6z sahibi olmadigini dolaysiyla da 6lme
hakkinin s6z konusu olmadigini gosterir.

Islam hukukunda 8lmenin bir hak olmadigin1 ifade eden &rneklerden bir digeri
de gemiye diizenlenen saldirida Misliimanlarin atese dayanip 6lmek ile deni-
ze atlayip bogulma arasinda muhayyer olup olmadiginin tartisilmasidir. Serahsi,
gemiye ates acildiginda i¢indeki Miisliimanlarin atese dayanip 6lmek ile denize
atlay1p bogulmak konusunda muhayyer olduklarini diigiiniir. Ona gore ancak iki
secenekten birinde kurtulma timidi s6z konusu ise o segenegi yapma konusunda
Miisliimanlar mecburdur. Ciinkii insan, takat getirebildigi 6l¢lide canin1 korumak-
la emredilmistir. EbG Hanife ve Ebii Yustif’a (6. 182/798) gore her iki secenekte
de kurtulma iimidi s6z konusu degilse istedigini segmede muhayyer iken imam
Muhammed’e gore kisinin gemide beklemesi gerekir. Hayatinin son bulmasinda
kiginin en ufak bir katkismin bile bulunmamasi gerektigini diisiinen Imam Mu-
hammed, bu nedenle kisiye iki se¢enekten birini tercih etme muhayyerligini tani-
mamaktadir. Ona gore bu kisi atese dayanarak dldiigiinde diismanin fiiliyle, suya
atlayarak oldiigiinde ise kendi fiiliyle dleceginden gemide beklemesi gerekir. Ebii
Hanife ve Ebi Yustif’a gore ise her iki durumda da 6liimden kurtulmak miimkiin
olmadig1 i¢in kisinin kendisine daha uygun geleni se¢mesi miimkiindiir. Zira her
iki durum da diismanin zorlamasi ile gergeklestigi i¢in iradi degildir. Bu nedenle
kisi kendi 6liimiinden sorumlu tutulmamalidir.?’

Olme hakkimm olup olmadigim ortaya koymast agisindan en énemli drnekler ise
fikih eserlerinde “6ldiirmeye riza” baglikli tartigmalarda goriiliir. “Beni 61diir!” diyen
bir kimsenin boyle bir istekte bulunmaya hakkinin olup olmadigi ve bu istegine bi-

26 Serahsi, Serhiis-siyeri’l-kebir, thk. Abdiilaziz Ahmed (Kahire: Camiatii’d-Devli’l-Arabiyye,
1971), IV, 1496.

27 Serahsi, el-Mebsiit, X, 76-77.
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naen Sldiiren kisinin cezai miieyyideye carptirilip carptiriimayacag tartisilnustir. On-
celikle boyle bir iznin gegerli olmadiginm sdyleyen fukaha, iznin gecerli sayilabilmesi
icin kisinin kendisinin de eylemi yerine getirmeye salahiyetinin olmasi gerektigini
vurgular. Bir baska deyisle, kisi yapmaya ehil oldugu bir hakki ancak bagkasma dev-
redebilir ve ehil olmadig1 bir hakki ise kendisi yapamayacagi gibi baskasina da devre-
demez.?® Bu ylizden “Beni oldiir!” diyerek 6ldiiriilmeye riza gostereni 6ldiiren, bu ey-
leminden sorumlu tutulmaktadir. Ornegin Hanefi mezhebine gore boyle bir durumda
katilin diyet 6demesi gerekir.?’ Semerkandi ve Kasani gibi Hanefi alimler bu goriisii
Eb( Hanife, Ebl Yusuf ve imam Muhammed’e dayandirir.*® Hasan b. Ziyad’dan ge-
len bagka bir rivayete gore Ebli Hanife diyet gerekmedigini ifade etmistir. Ziifer (0.
158/775) ise boyle bir durumda oldiiren kisinin kisas edilmesi gerektigini soyler.’!
Gorildigi gibi Ziifer disinda ii¢ imama gore rizasi olsa bile bir kimseyi 6ldiirmek
diyet cezasim gerektirir. Cezanin gerekli goriilmesi ise boyle bir rizanin eylemi mesru
hale getirmedigini gosterir. Nitekim Ibn Abidin bu hususu agik¢a vurgulamaktadir.
bn Abidin’e gére Hanefi mezhebinde 6ldiirme konusunda verilen iznin gegerliligi
bulunmamaktadir.*? Bir kimsenin cani tizerindeki tasarruflarmin gecerli olmadigini
gdsteren bir bagka 6rnek Musul halkinin Hz. Omer’le yaptig1 anlasmadir. Musul halki
bir daha isyan etmeleri durumunda kiligtan gegirilmeye razi1 olduklarim Hz. Omer’e
sOylemislerdir. Ancak Ebil Hanife bu rizay “kisinin, kendisi de olsa can kaybina yol
acacak sekilde cani lizerinde tasarrufta bulunma hak ve yetkisi yoktur” ilkesine da-
yanarak gecersiz saymustir.** Ebli Hanife’nin bu s6zlesmeyi kabul etmemesinin ge-
rekgesi olarak zikrettigi ilke, 6lme hakki konusunda 6nemli bir hususa vurgu yap-
maktadir. Ebi Hanife’nin de ifade ettigi gibi Islam hukukuna gore kisinin kendi can1
iizerinde bdyle bir hak ve yetkisi yoktur.

Safil mezhebinde ise bdyle bir durumda kisas veya diyetin gerekli olup olmadig:
iizerinden mesele ele almmistir. Safii mezhebinin ¢ogunluguna gore “Beni oldiir!” di-

28 Serahsi, el-Mebsiit, XVI, 14.

29 fbn Abidin, Muhammed Emin b. Omer b. Abdilaziz el-Hiiseyni, Reddii’I-muhtadr ale 'd-Diirri’l-
muhtar, thk. Adil Ahmed Abdiilmevcid, Ali Muhammed Muavvez (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-
IImiyye, 1415/1994), X, 193; Kasani, Alaiiddin Ebt Bekr b. Mes*ad b. Ahmed, Beddiu s-sandi *
fi tertibi’s-serdi, thk. Muhammed Adnan b. Yasin Dervis (Beyrut: Daru Thyai’t-Tiirasi’l-
Arabiyye, 1998),VI, 277; Semerkandi, Ebu’l-Leys Imamii’l-hiidd Nasr b. Muhammed b.
Ahmed, Uyinii’l-mesail fi fiirii i’l-Hanefiyye, thk. Seyyid Muhammed Miihenna (Beyrut:
Darw’l-Kiitiibi’l-Timiyye, 1419/1998), 134.

30 Semerkandi, Uyinii’'l-mesail, 134.

31 Kasani, Beddi’, V1, 277, Semerkandi, Uyiinii’l-mesdil, 134.

32 Ibn Abidin, Reddii I-muhtdr, X, 193.

33 Sava Pasa, Isldm Hukuk Nazariyati Hakkinda Bir Etiit (Ankara: Diyanet Isleri Reisligi Yayinlari,
1955), 89.
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yen bir kimseyi 6ldiiren kisas ile cezalandirilmaz.** Bir bagka deyisle maktuliin rizast
Safii mezhebinde kisas cezasini diisiirmektedir. Nitekim Gazzali’nin zikrettigi tizere
kisas cezasinin diisgmesinin nedeni rizadan dolayi siiphenin olusmasidir.3> Malum ol-
dugu tizere 6zellikle hadlerin uygulanmasmda siiphe dikkate alinarak cezai sonucu
etkiler. Bu nedenle kisas cezasi ortadan kalmaktadir. Diyetin gerekip gerekmedigi
konusunda ise Safii mezhebinde ihtilaf vardir. Ibn Sabbag, Nevevi, Sirbini ve Remli
(6. 1004/1596) gibi 6nemli $afil alimlerin savundugu yaklasima goére boyle bir du-
rumda diyet de gerekli degildir3* Bu konuda Imam Safii’den iki goriis nakledilir.
Birinci ve kuvvetli olan goriige gore izin sebebiyle maktuliin cani heder sayilmakta
ve herhangi bir cezai miieyyidesi bulunmamaktadir. ikinci goriise gore katilin diyet
odemesi gerekmektedir.’

Netice itibariyle hem Hanefl mezhebinden hem de $afil mezhebinden zikrettigi-
miz alimlerin yaklasimindan anlasildigi tizere maktuliin rizasi, ldiirmenin asli cezasi
olan kisas cezasini ortadan kaldirmaktadir. Ancak bdyle bir durumda kisas cezasinin
kalkmasinin nedeni rizanin hafifletici bir sebep olarak goriilmesi degil, nzanin siiphe
konumunda degerlendirilmesidir. “Hadleri siiphe ile diisiiriin” emrinden dolay1 ceza
hukukunda en ufak bir stiphe bile dikkate alinarak cezai miieyyideyi etkilemektedir.
Bu nedenle de asli ceza olan kisas yerine diyet cezasi gerekli goriilmiistiir.

Islam Hukukuna Gére Intiharin Haramhg

Islam hukukunda 6lme hakkini bulunmadigini gosteren en 6nemli yasaklardan
bir tanesi intihardir. “Bir kimsenin toplumsal ve ruhsal nedenlerin etkisi ile kendi
hayatina son vermesi’*® seklinde tanimlanan intihar, fikih eserlerinde daha ¢ok “bir
kimsenin kendisini 6ldiirmesi veya kendisini helaka siiriiklemesi” seklinde geger.
Fukahaya gore bir kimsenin bagkasini 6ldiirmesi yasaklandigi gibi kendisini 6ldiir-
mesi de yasaktir. Nitekim intiharin haram oldugunu belirten Maverdi (6. 450/1058),
“Kendinizi éldiirmeyin” (Nisa 29) ayetini delil getirerek baskasini 6ldiirmenin
haram kabul edildigi gibi kisinin kendisini 6ldiirmesinin de haram oldugunu vur-

34 Nevevi, Ebli Zekeriyya Muhyiddin Yahya b. Seref b. Miiri, e/-Mecmii * (Beyrut: Daru’l-Fikr,
t.y.), XVIII, 397; Gazzali, el-Vasit fi’l-mezheb, thk. Ahmed Mahmiid Ibrahim, Muhammed
Muhammed Tamir (Kahire: Daru’s-Selam, 1418/1997), VI, 264-65; Remli, Semseddin
Muhammed b. Ahmed b. Hamza el-Ensari, Nihdyetii’l-muhtdc ild serhi’l-minhdc (Beyrut:
Daru’l-Fikr, 1984), VI, 311; Sirbini, Mugni, 1V, 50.

35 Gazzali, el-Vasit, V1, 264-65.

36 Nevevi, el-Mecmii ‘, XVIII, 397; Remli, Nihdye, VIL, 311; Sirbini, Mugni, IV, 50.

37 Sirbini, Mugni, 1V, 50.

38 http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_gts&kelime=%C4%BONT%C4%B0OHAR
(erisim: 1 Aralik 2018)
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gular.** Ayni sekilde el-Fetdva'l-Hindiyye’de yer verildigi tizere, bir insanin kendi
hayatina kars1 yapmis oldugu bu asiriligi bagkasmin yapmasindan daha biiyiik bir
giinah kabul eder.* Intihar eden bir kimsenin dinden ¢ikmis olmasa bile biiyiik gii-
nah igleyenler arasinda sayilmasi*! meselenin ne derece miithim oldugunu gosterir.
Zira Islam’da biiyiik giinahlarin ¢ok agir bir sekilde uhrevi sorumlulugu bulunmak-
tadir. Fukahanin, intihar1 biiyiik giinahlardan sayarak ittifakla haram goérmesinin en
onemli dayanagi ise nasslarda agik ve net bir sekilde yer almasidir. “Kendi elinizle
kendinizi tehlikeye atmayin* ve “Kendinizi éldiirmeyin, muhakkak ki Allah size

karsi merhametlidir ™ ayetleri bu baglamda getirilen dnemli delillerdir.

Yukarda zikredilen ayetlerin farkl tefsirleri yapilsa da fukaha tarafindan in-
tiharin ve kendine zarar vermenin haramligina delil olarak gosterilir.* “Kendi
elinizle kendinizi tehlikeye atmayin” ayetini Ahkamu’I-Kur ’dn adl1 eserinde tefsir
eden Cessas, bu baglamda kendine zarar vermenin haramligina isaret eden riva-
yeti de zikreder. Cessas’in zikrettigi bu rivayete gore Istanbul kusatmasi esna-
sinda diismana dogru tek basia hamle yapan birine yanindakiler ayeti referans
gosterdikleri ve “kendi eliyle kendini tehlikeye atiyor” dediklerinde EbGi Eyyiib
el-Ensari (6. 49/669) bu ayetin cihadi birakip mal ve diinya sevgisine dalmak an-
lamina geldigini sdylemistir. “Kendinizi 6ldiirmeyin” ayetini ise Cessas, mubah
olan seylerden sakinarak kendisini 6liime siiriikleyen kimsenin kendi nefsinin
katili oldugu seklinde yorumlar. Ciinkii Cessés’a gére mubah olan seyleri de bi-
rakarak kendini 6liime stiriikleyen kimse Allah’in hiikkmiine isyan etmis say1lir.*

39 Maverdi, Eb(’l-Hasan Ali b. Muhammed b. Habib, el-Hdvi’l-kebir, thk. Ali Muhammed
Muavvez, Adil Ahmed Abdiilmevcid (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’I-ilmiyye, 1414/1994), II, 388.

40 el-Fetava’l-Hindiyye, haz. Burhanpurlu Seyh Nizam, Seyh Vecihiiddin, Seyh Celaleddin
Muhammed, Kadi Muhammed Hiiseyin, Molla Hamid (Diyarbakir: el-Mektebetii’l-islamiyye,
1393/1973), V, 360.

41 Ayrintil bilgi i¢in bk. Zehebi, Ebli Abdullah Semseddin Muhammed b. Ahmed b. Osman Zehebf,
Kitdbii'l-kebdir ve tebyinii’lI-meharim (Beyrut: Daru’l-Nedveti’l-Cedid, t.y.), 123.

42 Bakara, 2/195.

43 Nisa, 4/29; Razi’ye gore ayette gegcen “Kendinizi 6ldiirmeyin!” ifadesinden ulema, insanlarm
birbirlerini dldiirmeleri konusunda kesin bir yasak oldugu sonucuna ulagmistir. Razi’ye gore ayette
“kendilerinizi” denilmesinin nedeni, Hz. Peygamber’in (s.a.v) de bildirdigi iizere “miiminlerin tek
bir can” olusundan kaynaklanir. Ayrica Razi, bazi alimlere gére miimin bir kimsenin imani1 oldugu
halde intihar etmesinin yasaklanmasinin caiz olmadigini, ¢iinkii miimin i¢in intihar etmemenin
bir zorunluluk oldugunu nakleder. Bir miiminin kendi canina kastetmesinin diisiiniilememesinin
nedeni bunun i¢in hem diinyada hem ahirette ¢ok agir cezalarin bulunmasidir. Fahreddin er-Razi,
et-Tefsirii’I-kebir (Beyrut: Daru Thyai’t-Tiirasi’l-Arabi, t.y.), X, 72.

44 Cessas, Ahkdmii’l-Kur’dn, thk. Muhammed es-Sadik el-Kamhavi (Beyrut: Daru Thyai’t-Tiira-
si’l-Arabi, 1996), 1, 326-27; Maverdi, el-Havi’l-kebir, 11, 388; Serahsi, el-Mebsiit, X, 76-77;
Kasani, Beddi, VI, 185.

45 Cessas, Ahkamu’l-Kur’an, 1, 157.
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Intihar konusunda bir¢ok eserde yer verilen en 6nemli hadiselerden biri “Kuz-
man” olayidir. Hz. Peygamber’in (s.a.v), Hayber savasinda savasan ve savas-
ta aldig1 yaranin acisina dayanamayip kilicim1 gogsiine dayayarak intihar eden
Kuzman’in cehennemlik oldugunu bildirmesi*® sehit olmasi beklenen bir kimse-
nin cehennemlik olmasina sebep olacak kadar agir bir sug isledigini gdsterir. Ayni
sekilde Hz. Peygamber’in (s.a.v) anlattig1 baska bir olay meselenin hassasiyetini
gbsterir. Hz. Peygamber’in (s.a.v) rivayet ettigine gore “Onceki iimmetlerden ya-
ral1 bir adam yarasinin acisina dayanamadigindan bigakla elini keser ve kanamasi
durmadig1 i¢in 6liir. Bunun iizerine yiice Allah, “Kulum kendisi konusunda ben-
den daha acele davrandi. Ben de ona cenneti haram kildim” buyurur.*’

Bu rivayetler ele alindiginda lizerinde durulmasi gereken onemli bir nokta
niyet meselesidir. Nitekim mezkiir rivayetler disinda intihar gibi goziikmesine
ragmen niyetinden dolay1 intihar olarak kabul edilmeyen ve uhrevi olarak farkli
bir sonuca ulasan baska bir rivayet de vardir. Bu rivayete goére Hz. Peygamber
(s.a.v) ile birlikte Medine’ye hicret eden bir sahabi hastalanir. Tedavi etme mak-
sadiyla parmak eklemlerini keser ancak kan kaybindan vefat eder. Daha sonra
Tufeyl b. Amr’n riiyasina giren bu kisiye Tufeyl, ‘Rabbin sana ne yapt1?’ diye
sormast lizerine, Hz. Peygamber (s.a.v) ile birlikte hicret ettigi i¢in bagislandi-
gin1 ancak eli konusunda ise ona “senin bozdugun bir organi biz diizeltmeyece-
giz” dediklerini anlatir. Tufeyl, durumu Hz. Peygamber’e (s.a.v) bildirdiginde ise
Hz. Peygamber (s.a.v), “Allah’im onun ellerini bagisla” seklinde dua etmistir.*®
Kuzman’in akibeti ile bu kiginin akibetinin farkli olmasinin nedeni, Kuzman’in
kendisini 6ldiirme niyeti ve istegiyle fiili ger¢eklestirmesine karsin bu kiginin ni-
yetinin kendisini tedavi etmek olmasidir. Her ne kadar tedavi konusunda uzman
olmamasina ragmen boyle bir niyeti tagimasi onun intihar etmedigini gosterir.*’

Biiytik glinahlardan biri olan intiharmn, uhrevi agidan agir bir sorumlulugu bu-
lunur. Hz. Peygamber (s.a.v) zehir yudumlayarak, dagdan atlayarak, demir par-
castyla kendini 6ldiiren bir kimsenin ebedi cehennemlik oldugunu bildirir.* ibn
Hacer (0. 852/1449), bu hadisi serh ederken bir kimsenin kendisini 6ldiirmesini,
baskasimi 6ldiirmesi gibi giinah oldugunu sdylemistir. ibn Hacer’e gore iki durum
arasinda herhangi bir farkin bulunmamasinin nedeni canin insanin miilkiyetinde
olmayip Allah’a ait olmasidir. Milkiyet agisindan bakildiginda kisinin kendi cani

46 Buhari, “Megazi,” 39.
47 Buhari, “Enbiy4,” 50.
48 Miislim, “Iméan”, 184.

49 Mehmet Emin Ozafsar v.dgr. (ed), Hadislerle Isldam, Diyanet Isleri Baskanlig1 (Ankara: Diyanet
Isleri Baskanlg1, 2014), V, 511-12.

50 Buhari, “Tib,” 56.
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ile bagkasmnin cani arasinda herhangi bir fark yoktur. Insanin kendi cani s6z ko-
nusu olsa bile ancak Allah’in izin verdigi 6lgiide tasarruf hakkina sahiptir.’! Bu
nedenle bir kimsenin diinyevi sikintilardan 6tiirii 6liimii temenni etmesi dahi hos
karsilanmamaktadir. Nitekim 6liimii temenni etmeyi hos karsilamayan Hz. Pey-
gamber (s.a.v), bunun yerine Miislimanlarin “Rabbim! Hakkimda hayat hayirl
ise yasat, 6lim hayirl ise canimi al”*?* seklinde dua etmelerini tavsiye etmistir.
Bu hadislerden hareketle Safii ulemasi, tedavinin reddedilmesine olumlu yak-
lasmalarma ragmen hastanin 6liimii temenni etmesini dogru bulmazlar. Ornegin
Nevevi hadisi zikrederek insanlarin diinyadaki zorluklar karsisinda 6liimii temen-
ni etmesinin mekruh oldugunu séyler.>

Islam’1n ortaya koydugu hak ve vazife anlayisiyla agikca gelisen intihar hem
ahlaki agidan hem de sosyal su¢ kabul edilmektedir. Insan yalniz kendisi icin
degil toplum i¢in de yasadigindan topluma faydali olmasi gerekir. Ancak intihar
eden kisi bu gorevden kagmis olmaktadir.* Bununla birlikte Islam hukukunda da
intiharin diinyevi herhangi bir cezasi s6z konusu degildir. Intihar edenin diinyevi
acgidan herhangi bir cezaya muhatap olmamasi, 6lme hakkini savunanlarin iddia
ettigi gibi intiharin mesru goriilmesinden dolay1 degil cezaya muhatap olacak
kisinin hayatta olmamasindan ve sugun hem faili hem de magduru olmasindan
kaynaklanir.> Zira burada cezalandirmanin etkisizligi s6z konusudur.>®

Sonuc¢

Son dénemlerde gittikge yaygin bir sekilde dile getirilen 6lme hakkinin ne bi-
yoetik teriminin kurucusu Fritz Jahr ne de Islam hukuku tarafindan kabul edilme-
digi goriilmiistiir. Bu hususta Islam hukukun 6ne siirdiigii baz1 argiimanlar Fritz
Jahr tarafindan da dile getirilmistir. Her ne kadar icerigi farkli bir sekilde doldu-
rulsa da her iki yaklagima gore insanin 6lme hakkinin bulunmamasinin en 6nemli
nedeni kutsal bir varlik olmasindan kaynaklanir. Fritz Jahr’a gore bu kutsallik

51 ibn Hacer el-Askalani, Ebii’l-Fazl Sihabiiddin Ahmed b. Ali b. Muhammed ibn Hacer Askalani,
Fethu’l-bari bi-serhi Sahihi’l-Buhdri, thk. Abdulaziz b. Abdullah b. Baz, Muhammed Fuad
Abdulbaki, Muhibbuddin el-Hatib (Beyrut: Daru’l-Ma’rife, t.y.), XI, 539.

52 Buhari, “Merda,” 19.
53 Nevevi, el-Mecmii‘, V, 106; Ensari, Esna’l-metalib, 11, 245.
54 Hayati Hokelekli, “Intihar,” TDV Isldm Ansiklopedisi (DIA), XXII, 353.

55 Kemal Yildiz, Isldm Sorumluluk Hukuku: Akit Disi Sorumluluk (Istanbul: Hacegan Akademi
Kitapligi, 2005), 111.

56 Tiirk Hukuk sisteminde intiharin sug olarak diizenlenmemesinin nedeni de sugun aktif 6znesiyle pasif
dznesinin birlesememesidir. Omer Omeroglu, “Hukuksal Agidan Olme Hakki ve Kabul Edilebilirligi
Sorunu,” Erzincan Universitesi Hukuk Fakiiltesi Dergisi (EUHFD) 13, no. 3—4 (2009): 92.
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Hristiyan diisiincesinde oldugu gibi insanin, Tanri’nin suretinde yaratilmasiyla
irtibathidir. Tanri’nin suretinde yaratilan insan, kosulsuz bir sekilde korunmus ol-
dugundan can ve beden biitiinliigline yonelik her tiirlii haksiz miidahale yasaklan-
mistir. Islam hukukuna gore ise esref-i mahliikat olan insan, miikellefiyeti kabul
etmesiyle birlikte miikerrem kabul edilmekte ve cani her tiirlii haksiz miidahaleye
kars1 korunmaktadir. Ciinkii teklife muhatap olabilmenin 6n kosulu hayat hakki-
nin zaruri bir sekilde korunmasidir.

Kutsallik diginda ortak kabul edebilecegimiz argiimanlardan bir digeri de 6lme
hakkinin kisinin hem kendine hem de topluma kars1 gorevlerini ihmal etmesine
sebep olmasidir. Hem Jahr hem de Islam hukuku bir kimsenin topluma kars1 da
sorumlu oldugunu diisiiniir. Olme hakki kimi zaman bireyin topluma ve ailesine
kars1 sorumluluklardan kagmasini mesru hale getirecektir. Oysa kisi sadece ken-
disinden degil etrafindan da sorumludur. Bati diisiincesinde “hak sahibi olma”
fikri temel kabul edilirken Islam’da sorumluluk gerektirmeyen bir hak istenir de-
gildir. Bu nedenle yagama hakki, yasamanin miimkiin kilan her tiirlii sorumlulugu
da tistlenmeyi gerektirir.

Son olarak ifade etmek gerekir ki verilen bilgilerden anlasildig1 {izere 6zellik-
le Islam hukukunda kural olarak, hi¢ kimse kendi cani iizerinde kasith sekilde
zararl bir fiili islemek veya islenmesine miisaade etmek hakkina sahip degildir.
Bu yiizden intihar etmek ve viicut biitiinliigline zarar verici bir fiilde bulunmak
haram kabul edilir. Nitekim hadislerde intihar edenin cennete giremeyeceginin
bildirilmesi ve Hz. Peygamber’in (s.a.v) intihar edenin cenaze namazini kilma-
masi1 bunu gosterir. Ayrica fukaha da bir kimsenin kendi 6liimiine katki saglamasi
konusunda son derece titiz yaklasmistir. Idama mahkim edilen bir kimsenin boy-
nunu uzatmasi durumda kendi 6liimiine katki saglayip saglamadiginin tartigilma-
st bunu agikga gosterir.
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Oz

insan embriyonik kok hiicreleriinsan viicudunda sayisiz dokulardan her birini iiretebilme kabiliyetine sahip ana hiicrelerdir.
Onlarin bu yeteneginin kesfedilmesi, hastaliklarin tedavisinde, doku ve organ naklinin gelistiriimesinde yeni Gmitlerin
dogmasina yol agmistir. Ote yandan insan embriyosunun kék hiicre elde edilmek {izere yasaminin sonlandiriimasi,
embriyonun niteligi geregi pek ¢ok tartismayi beraberinde getirmistir. Embriyonik kok hiicre ¢calismalari hem Batida hem
islam diinyasinda, etik, hukuki ve dinf agidan farkli ydnleriyle tartisilmaya devam etmekte, cesitli argiimanlar cercevesinde
lehte ve aleyhte pek gok goriis &ne siiriilmektedir. Embriyonik kék hiicre arastirmalari, cagdas islam bilginlerinin bir kismi
tarafindan, hastaliklarin tedavisi baglaminda insanligin yararina bir ¢alisma olarak kabul gérip desteklenmistir. Diger bir
grup arastirmaci ise tedavi amaciyla da olsa insan embriyosunun deney araci olarak kullaniimasini onaylamamaktadir. Bu
galismada konuyla ilgili fikhi gorusler ele alinip degerlendirilmistir.
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Human Embryonic Stem Cell Research from the Perspective of Islamic Law (Figh)

Abstract

Human embryonic stem cells are the primary cells that have the capability of producing each of the limitless tissue
types in the human body. The discovery of this capability gives new hope for disease treatments and the development
of tissues and organ transplantations. On the other hand, terminating the life of a human embryo to obtain stem cells
brings forth many discussions. The discussions on embryonic stem cell studies, in relation to ethical, legal, and religious
perspectives, continue in both the West and Muslim societies, and different opinions have been put forward. Some
contemporary Islamic scholars accept the studies about embryonic stem cells as a benefit for humanity, and thus, they
support them. Another group of scholars, on the other hand, do not accept using a human embryo as an experiment
object even for treatment purposes. This article discusses and evaluates the opinions on the topic based on Islamic law.
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Extended Summary

Based on developments in embryology and biomedicine, stem cell research and its
importance have increased, especially in regards to regenerative medicine. Stem cells are
classified into three categories based on their source; embryonic, adult, and fetal stem cells.

Stem cells that are derived from human embryos (ESCs) are accepted as the main
focus of stem cell studies. ESCs are the mother cells that have the capability of producing
each type of the limitless tissues in the human body. The discovery of this ability gives
new hope for the treatment of diseases, tissue development, and organ transplantations.
Using ESCs as an experimental tool-either for scientific research or disease treatment-
brings much discussion. The topic is mainly evaluated in the context of human dignity
and an embryo’s right to live.

On one hand, some researchers posit that producing embryos or using surplus embryos
that are produced by in vitro fertilization for scientific research interferes with human dignity
and it is viewed as the instrumentalization of the embryo. They point out that the dignity of
the embryo should be protected as it is a human driven output and a potential human being.

On the other hand, according to researchers who evaluate the topic with a utilitarian
perspective, if destroying embryos for disease treatments is more beneficial and favorable
for humankind, then destroying embryos cannot be an inappropriate action. Additionally,
some ideologies find it necessary to use surplus embryos for scientific studies rather than
wasting them.

There are different approaches to this modern issue within the context of Islamic law.
Some contemporary Islamic scholars accept the studies about embryonic stem cells as a
benefit for humanity, and thus, they support them. According to them, using an embryo
that is obtained from artificial insemination to produce stem cell is permissible. However,
another group of scholars does not accept using a human embryo as an experiment object,
even for treatment purposes.

The critical point of Islamic law’s perspective on examining embryo studies is the
consideration of the exact moment that human life begins; in other words, whether an
embryo is considered an actual human being or not.

Among contemporary Islamic law scholars, there are three different acknowledgments
of the exact moment that human life begins: life begins when Allah breathes His spirit
into a human, when the fertilized egg attaches itself to the uterus, and when fertilization
starts, whether inside or outside the womb. These perspectives are primarily addressed by
Islamic scholars while discussing the production of stem cells using embryos.

Accordingto Islam, scientific research can be evaluated within the context of researching
and demonstrating Allah’s creation (Al-Ghashiyah 88/17-20). Islam encourages scientific
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efforts to prevent disease or provide treatments with an aim to benefit humanity. However,
when the issue concerns the termination of a potential human being’s life, it is insufficient
to approach the topic from the perspective of benefit. The issue of deriving stem cells
from an embryo—which is a living creature that has all of the genetic characteristics of its
kind—needs to be discussed in relation to the harm avoidance (def-i mazarrah) principle.

The doctrines of Islam concerning the importance of being treated (Ebl David, Tip,
1), place significant responsibility on its followers. However, the method that will be
used to accomplish divine goals, such as treating patients and increasing the quality of
life, should neither include any religious, ethical or legal problems nor create discomfort
in our conscience. In other words, both the aim and the tool should be lawful. Treating
the human embryo as a “spare part” and expecting it to save the lives of others should be
reevaluated from a moral perspective.
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Fikhi Perspektiften Embriyonik Kok Hiicre Arastirmalari

Embriyoloji ve biyotip alaninda kaydedilen gelismeler sayesinde kok hiicre ¢a-
ligmalarina agirlik verilmis, son donemlerde kok hiicrelerin 6zellikle onarici/re-
peratif ve yenileyici/rejeneratif tip alanindaki 6nemi gittik¢e artmaya baglamigtir.
Ozellikle insan embriyosundan elde edilen kok hiicreler soz konusu ¢alismalarda
en verimli kaynak olarak kabul edilmektedir.

Gerek bilimsel aragtirma yapmak amaciyla gerek hastaliklarin teshis ve teda-
visi, organ ve doku nakillerinin gelistirilmesi gerekgesiyle embriyonik kdk hiic-
relerin deney araci olarak kullanilmasi, embriyonun niteligi geregi yogun tartis-
malara yol agmaktadir. Konu 6zellikle “insan olmanin ne zaman bagladig1” ve
“embriyonun ahlaki konumu” ¢ergevesinde ele alinmakta, heniiz birkag hiicreden
miitesekkil blastosist evresinde olsa bile kok hiicre elde etmek i¢in embriyonun
yasaminin sonlandirilmasinin kabul edilebilir olup olmadig tartisilmaktadir.

Tartigmanin taraflarindan bir kismi, arastirma yapmak amaciyla embriyo {ire-
tilmesinin ya da tlip bebek yonteminde rahme yerlestirilmeyen fazla embriyolarin
bu maksatla kullanilmasinin insan onuruyla bagdasmadigi, embriyonun aragsal-
lastirilmasina yol agtig1 tizerinde durmakta, insan kaynakli bir iiriin olmasi ve
hayatiyet potansiyeli tasimasi nedeniyle embriyonun sayginligimmin korunmasi
gerektigine dikkat cekmektedir.?

Buna karsilik meseleye faydaci perspektiften yaklasan gevreler, hastaliklarin
teshis ve tedavisi sonucunda insanligin elde edecegi yarar diisliniildiigiinde emb-
riyonun yok edilmesinin yanlig bir davranis olarak nitelendirilemeyecegi diisiin-
cesindedir.’ Bunun yani sira implant fazlasi/artik embriyolarin ¢ope atilmak ye-
rine insanligin yararina arastirmalarda kullanilmasini bir gereklilik olarak goren
yaklagimlar da s6z konusudur.*

Bu makalede embriyonik kok hiicre arastirmalari, Islam anlayisinda insan yasami-
nin ne zaman bagladigi, hastaliklarin tedavisi, ilaglarin ve organ naklinin gelistirilmesi
gibi insanligin yararina goriinen tibbi aragtirmalar igin embriyonun deney araci olarak

2 Bkz. Yesim Isil Ulman, “Ko6k Hiicre Arastirmalari ve Biyoetik,” Tiiba Kok Hiicre Arastirmalart
ve Biyoetik Sempozyumu Raporu, ed. Murat El¢in (Ankara: Tiirkiye Bilimler Akademisi
Yaynlari, 2015), 41; Aykut Coban, “Tiirkiye’de insan Embriyosu Uzerinde Arastirma Yapmanin
Hukuki Sorunlari,” Tiirkiye Barolar Birligi Dergisi 86 (2009): 204; Hamide Tacir, “Yasama
Hakki1 Kapsaminda Yasamin Baslangic1,” Hukuk Arastirmalar: Dergisi 19, Ozel Say1, Prof. Dr.
Nur Centel’e Armagan, no. 2 (2013): 1309-1310.

3 Human Cloning Ethical Issues (Unesco 2005), 14; Bkz. Fahm AbdulGafar Olawale, “Islamic
Ethics and Stem Cell Research,” Islam and Civilisational Renewal 4, no. 1 (2013): 105.

4 John Harris, “In Vitro Fertalization: The Ethical Issues,” The Philosophical Quarterly 33, no.
132 (1983): 232.
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kullanilmasinin tecviz edilip edilemeyecegi, bilgiyi gelistirmenin mahiyeti cerceve-
sinde, Islam hukuku agisindan degerlendirilmeye galigilacaktir. Ancak konuya fikhi
perspektiften yaklagsmazdan 6nce kok hiicrenin ne oldugundan ve kullanim alanlarin-
dan kisaca bahsetmek, meselenin ahlaki ve hukuki yoniine temas etmek uygun olur.

Kok Hiicreler ve Kullanim Alanlar:

Kok hiicre, asimetrik boliinme 6zelligi tagiyan farklilagmamig hiicredir. Kok hiic-
relerin en belirgin iki 6zelligi, kendisiyle ayni 6zellige sahip yeni bir kok hiicre {irete-
bilmeleri ve aldiklar1 sinyallere gore istenilen dokuyu olusturacak farkli 6zelligi olan
hiicre tiplerine doniisebilme yetenegine sahip olmalaridir. Kok hiicreler, hasarli ya da
6len hiicrelerin yerini alabilir, yipranmis dokularin onarimim saglayabilir.

Sahip olduklar1 farklilagsma potansiyeline gore totipotent, pluripotent, multipo-
tent ve unipotent olmak {izere dort farkli tiire ayrilan kok hiicreler, elde edilis kay-
naklarina gore ise embriyonik ve eriskin kok hiicreler olarak siniflandirilir. Erken
donem embriyon olan blastosistin i¢ hiicre kitlesinden elde edilen embriyonik
kok hiicreler tiim hiicre tiplerine doniisebilme potansiyeline sahip pluripotent
hiicrelerdir. Embriyonik kok hiicreler ya tiip bebek tedavisinde kullanilmayan
fazla embriyolardan ya da somatik hiicre ¢ekirdek nakli (klonlama/kopyalama)
yoluyla elde edilir.® Dollenmenin yaklasik sekizinci haftasindan itibaren fetiiste
gelismeye baglayan yetiskin kok hiicreler multipotent 6zellige sahip olup, her-
hangi bir doku hasarinda doku yenilenmesini ve devamliligini saglarlar. Gobek
kordon kani, kemik iligi yani sira viicudun kalp, bobrek, beyin, deri, goz, karaci-
ger, meme gibi pek ¢ok organinda erigkin kok hiicreler bulunmaktadir.” Caligma-

5 Necati Findikli, “Insan Embriyonik K&k Hiicresi,” Saglikta Birikim Dergisi 1, no. 5 (2006):
45; Ali Ugur Ural, “Ko6k Hiicreler,” TOTBID Dergisi 5, no. 3-4 (2006): 140; Heyet, Kok Hiicre
Arastirmalarimin Etik ve Hukuk Boyutuna Iliskin Rapor (Ankara: Tiirkiye Biyoetik Dernegi,
2009), 4; Murat Elg¢in, “Kok Hiicrelere Bakig: Tanimlar, Kavramlar ve Siiflandirmalar,”
Tiiba Kok Hiicre Arastirmalart ve Biyoetik Sempozyumu Raporu, (Ankara: Tirkiye Bilimler
Akademisi Yayinlari, 2015), 19; Joseph Panno, Stem Cell Research (New York: 2005), 11.

6 Ooisit ve spermin dollenmesiyle meydana gelen zigot, farklilasma potansiyeli en yiiksek olan totipotent
kok hiicreyi olusturur. Déllenmenin 4-5. giiniinden itibaren blastosist (blastokist) asamasindaki embriyo
pluripotent kok hiicre olarak anilir. Tiim doku tiplerine farklilagabilmelerine ragmen canli organizma
olusturamazlar. Gelisim siirecinde boliinmeye devam eden hiicrelerin potensi azalmakta, kismen
farklilasma 6zelliginde olan kok hiicreler multipotent, tek bir hiicre tipini olusturma yetenegine sahip
olan en diisiik potensliler ise unipotent kok hiicre olarak adlandiriimaktadir. Bkz. Seda Vatansever,
“Embriyonik Kok Hiicreler,” Saglikta Birikim Dergisi 1, no. 5 (2006): 25; Ural, “Kok Hiicreler,” 141;
Kansu, “Ko6k Hiicre Biyolojisi ve Plastisitesinde Giincel Kavramlar,” 4; Findikli, “Insan Embriyonik
Kok Hiicresi,” 48; Elgin, “Kok Hiicrelere Bakis: Tanimlar, Kavramlar ve Siniflandirmalar,” 22-23;
Heyet, Kok Hiicre Avastwmalarinn Etik ve Hukuk Boyutuna Iliskin Rapor, 5-6.

7 Heyet, Kok Hiicre Arastmalarimn Etik ve Hukuk Boyutuna Iliskin Rapor, 8; Elgin, “Kok
Hiicrelere Bakig: Tanimlar, Kavramlar ve Siniflandirmalar,” 26; Ural, “Kok Hiicreler,” 42;
Kansu, “Ko6k Hiicre Biyolojisi ve Plastisitesinde Giincel Kavramlar,” 5.
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larda 6zellesmis somatik hiicrelerin embriyonik hiicrelerin igerdigi tiim genetik
bilgiye sahip oldugu ve uygun kosullar saglandiginda embriyonik karakterdeki
hiicrelere doniisebilecekleri gorilmiistiir.®

Kok hiicrelerin kalp-damar hastaliklari, sinir sistemi hastaliklar1 Alzheimer,
Parkinson, multipl skleroz (MS), omurilik yaralanmalaria baglh felgler, diyabet,
kanser gibi hastaliklarin tedavisinde umut kaynagi olarak goriilmekte, doku ve or-
gan nakilleri, ilaglarin test edilip gelistirilmesi, genetik hastaliklarin erken dénem
seyrinin takibi gibi pek ¢ok alanda kullaniminin miimkiin olabilecegi diisiiniilmek-
tedir.? Ozellikle viicutta tiim hiicre ve dokulara doniisebilme kapasiteleri sebebiyle
embriyonik kok hiicrelerin aragtirmalar agisindan ideal oldugu kabul edilmektedir.

Bununla birlikte embriyonun kdk hiicre kaynagi olarak kullaniminin etik tartisma-
lara yol agmasi nedeniyle alternatif arayislar siirdiiriilmekte, calismalar kemik iligi,
kan kok hiicreleri veya kordon kani kok hiicrelerinin kaynak olarak kullanilabilece-
gini gostermektedir.' Yetiskin kok hiicrelerin viicudun pek ¢ok organinda bulunmast,
daha kolay elde edilebilmesi ve kanser hiicresine doniisebilme riskinin embriyonik
kok hiicreye gore daha az olmasi gibi nedenlerle bu hiicrelerin tedavi edici olma yo6-
niinden daha yararl olduguna da dikkat ¢ekilmektedir.!! Farklilasmug erigskin doku
hiicrelerinden yeniden programlama yontemiyle indiiklenmis pluripotent kok hiicre
calismalarindan basarili sonuglar alindigma dair veriler'? embriyonik kok hiicrenin
alternatifsiz olmadigim ortaya koymasi agisindan 6nem arz etmektedir.'®

8 Banu iskender ve Halit Canatan, “Indiiklenmis Pluripotent K&k Hiicreler ve Hiicre Tedavisi,”
Journal of Clinical and Experimental Investigations 4, no. 4 (2013): 552.

9 Peters, The Stem Cell Debate, 2; Vatansever, “Embriyonik Kok Hiicreler,” 25; 144; Findikli,
“Insan Embriyonik K6k Hiicresi,” 45; Meral Beksag v.dgr., “Kok Hiicre Aragtirmalarinda Giincel
Kavramlar,” Tiirkiye Bilimler Akademisi Raporlari (Ankara: Tiirkiye Bilimler Akademisi, 2005): 15;
Mehmet Cincik v.dgr., “Embriyo Arastirmalari ve Tip Etigi,” Sendrom Dergisi 17, no.10 (2005): 53.

10 Justo Aznar v.dgr., “Therapeutic Use Of Human Embriyonic Stem Cells,” Acta Bioethica 20, no.
2 (2014): 291-292; Human Cloning Ethical Issues, 15-16; Baran v.dgr., “Gobek Kordonu, Kan
ve Stromal Kdkenli Hiicrelerin Sinir Hiicrelerine Farklilagmasi,” 234; Cincik v.dgr., “Embriyo
Aragtirmalari ve Tip Etigi,” 53-54.

11 Thomas, “Human Embriyonic Stem Cell Research: It’s Importance In The Culture Wars,” 63.

12 Palmo AB v.dgr., “The Power and The Promis of Cell Reprogramming: Personalized Autologous
Body Organ and Cell Transplantation,” J Clin Med. 3, no. 2 (2014): 373-387; Kazutoshi Takahashi,
et al, “Induction of Pluripotent Stem Cells From Adult Human Fibroblasts By Defined Factors”,
Cell 131, 1n0.5 (2007): 861-872.

13 Parkinson, Alzheimer, omurilik zedelenmeleri ve inme gibi rahatsizliklarin kordon kani kok hiicreleri
nakli ile tedavi edilmeye ¢alisildigina, kalp nakli bekleyen hastalarda da bu yéntemin uygulanmaya
bagladigina dair bkz. Harris, “In Vitro Fertalization: The Ethical Issues,” 221; Haluk Deda, “Norolojik
Hastaliklarda K&k Hiicre Tedavileri,” Sinir Sistemi Cerrahisi Dergisi 1, no.3 (2008): 145-150; Baran
v.dgr., “Gobek Kordonu, Kan ve Stromal Kokenli Hiicrelerin Sinir Hiicrelerine Farklilagmasi,” 234-
235; Sahin v.dgr., “Kok Hiicre Plastisitesi ve Klinik Pratikte Kok Hiicre Tedavisi,” 53.
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Embriyonik Kok Hiicre Arastirmalariin Etik ve Hukuki Yonii

Genel olarak kok hiicre aragtirmalarindaki etik tartismalarin temelinde, s6z ko-
nusu ¢alismalarin hedefleri degil, kok hiicre elde edilen farkli kaynaklara iligkin
kaygi yer almaktadir.

Yetiskinlerden kok hiicre elde edilmesi konusunda etik yonden pek sorun go-
rilmemektedir. Ancak bdyle bir miidahalenin bilgilendirilmis rizaya dayal ol-
mast ve kisi mahremiyetine riayet edilmesi gerektigine, 6te yandan kok hiicre
caligmalarint mucizevi bir tedavi seklinde yansitmanin ya da ticari bir gelir elde
etme araci olarak suiistimalinin yanlis olduguna dikkat ¢ekilmektedir.'

Kok hiicre kaynagi olarak insan embriyosunun kullanilmasi durumunda yakla-
sik bes giinliilk embriyolarin/blastosistlerin yagsaminin sonlandirilmasi s6z konusu
oldugu icin mesele bir taraftan embriyonun ahlaki konumu gergevesinde ele ali-
nirken, diger taraftan bilimsel arastirma 6zgiirliigli baglaminda tartigiimaktadir.
Insan embriyosuna bir insan olarak bakilabilir mi? Embriyonun korunmaya de-
ger bir yagsami ve sayginligi var midir? Embriyo insan degilse gelisiminin hangi
agsamasindan itibaren kisi olarak kabul edilmelidir? Bu sinirin belirlenmesinde
dollenme an1 mi1, rahme tutunma mi, beynin ve sinir sisteminin gelisimi mi, ruh
iiflenmesi mi yoksa dogum mu esas alinmalidir? Bu ve benzeri sorular, meselenin
tibbi ve bilimsel ¢ercevede ele alinmasimin yeterli olmadigini, etik ve teolojik bir
zemini bulundugunu ortaya koymaktadir. Konuya yaklasimda kiiltiirel kabullerin
ve dini inaniglarin belirleyici oldugu bir vakiadir.

Embriyonun ahlaki statiisiine iliskin, embriyonik gelisim asamalarin1 dikkate
alarak farkli konum ve haklardan s6z eden c¢ok gesitli yaklagimlar bulunmakta-
dir.”* S6z konusu biyoetik yaklagimlardan birine gore kisi olmanin temel kriteri
insanin kendi varligina deger verebilme yetenegine sahip olmasidir. Kisi olmakla
olmamak arasindaki ahlaki fark insanlarin kendi hayatlarina verdikleri degerde
yatmaktadir.'® Embriyoyu bir hiicre toplulugundan ibaret géren bu yaklasima
gbre embriyonun, bir kisi olmadig1 ve anne rahmine yerlesmedikge insan olarak
gelisimini tamamlayamayacak olmasi gerekgesiyle kok hiicre arastirmalarinda
kullanilmasinda bir sakinca bulunmamaktadir.

14 Heyet, Kok Hiicre Arastirmalarinin Etik ve Hukuk Boyutuna Iliskin Rapor, 16; Erdem Aydmn,
“Kok Hiicre Calismalarinda Etik,” Hacettepe Tip Dergisi 36, no. 4 (Aralik: 2005): 198-200.

15 Tartigmalar igin bkz. Tip ve Fetva: Tibbi Konularda Fetva Verirken Bilgi Edinme Usulleri, haz.
Hakan Ertin (Istanbul: Isar Yaynlari, 2012).

16 Sahin Aksoy, “Personhood; A Matter of Moral Decisions,” Eubios Journal of Asian and
International Bioethics, no.7(1997): 3-4; http://www.eubios.info/EJ71/EJ71B.htm (08.12.2018).
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Embriyonun ahlaki konumuyla ilgili bir bagka yaklagima gore déllenmenin yak-
lasik on dordiincli giiniinden rahme tutunma gergeklesinceye kadar embriyonun
boliinerek birden fazla embriyoya doniisme ihtimali bulunmaktadir. Bu donemdeki
olusum pre-embriyo olarak da anilmakta, embriyonun bu siirecte miistakil bir yagami
olmadig1 gerekgesiyle kok hiicre elde etmek iizere kullanilabilecegi ileri stiriilmekte-
dir."” Ote yandan embriyonun sinir sistemi heniiz gelismedigi i¢in ac1 hissi duymadi-
&1, bu yiizden ona ahlaki bir deger yiiklemenin anlamsiz oldugu, dolayisiyla embriyo-
nik kok hiicre ¢alismalarinin 6niiniin agilmasi gerektiginin de tizerinde durulmustur.'®

Embriyoyu bir hiicre toplulugundan ibaret géren anlayisin karsiti olan diger bir
yaklasim ise insan hayatinin manevi yonii bulundugunu kabul etmektedir. Kadim
zamanlardan bu yana dile getirilen, insanin beden ve ruhtan miitesekkil bir varlik
oldugu anlayisina dayanan bu goriise gore ruh liflenmesi olgusu embriyoya ayri-
calikli bir ahlaki konum kazandirmaktadir."®

Embriyonun, insanin niivesini teskil etmesi bakimindan yetigkin bir insan gibi
saygmliginin korunmasi gerektigi goriisiinde olanlar, embriyo {izerinde kok hiic-
re arastirmasi yapilmasini veya sadece kok hiicre elde etmek amaciyla embriyo
uretilmesini kabul edilemez bulmaktadirlar.

Katolik diinyasinin genel yaklasiminda insan hayatina déllenme anindan 6lii-
me kadar bir biitiin olarak bakilmakta, embriyonun insani degere ve korunmasi
gereken bir yasama sahip oldugu kabul edilmektedir. Bu anlayisa gére embriyo-
nun yok edilmesi kiirtaj anlamina gelmekte, arastirmalarda embriyonik kok hiicre
yerine yetiskin kok hiicrelerin kullanilmasi tavsiye edilmektedir. Ortodokslarin
ve Evangeliklerin de benzer goériise sahip olduklari s6ylenebilir.?’ Muhafazakar
Protestanlar da embriyoyu ahlaki bir varlik olarak kabul etmekte ve kok hiic-
re kaynag olarak kullanilmasia kars1 ¢ikmaktadir. Protestan kiliselerinden bir

17 Peter Singer, Pratik Etik, gev. Nedim Catli (Istanbul: ithaki Yayinlari, 2012), 193-194; Peters,
The Stem Cell Debate, 9, 41; Gamal Ibrahim Serour, Ethical Implications of Human Embriyo
Research (Misir: ISESCO, 2000), 104.

18 Russell Blackford, “Stem Cell Research on Other Worlds, or Why Embryos Do not Have a Right
to Life,” Journal Medical Ethics 32, no. 3 (2006): 177-180; Bkz. Serour, Ethical Implications of
Human Embriyo Research; Olawale, “Islamic Ethics and Stem Cell Research,” 104.

19 {lhan ilkilig ve Hakan Ertin, “Ethical Aspects of Human Embriyonic Stem Cell Research,” Stem
Cell Rev and Rep, no. 6 (2010): 151-161; Aksoy, “Personhood; A Matter of Moral Decisions,”
3-4; http://www.eubios.info/EJ71/EJ71B.htm (08.12.2018).

20 Niels Petersen, “The Legal Status of the Human Embryo in vitro: General Human Rights Instruments,”
ZadRV 65, (2005): 462-463; Heyet, Kok Hiicre Arastirmalarimin Etik ve Hukuk Boyutuna Iligkin Rapor,
14; Peters, The Stem Cell Debate, 30-31, 37; Joseph Thomas, “‘Human Embriyonic Stem Cell Research:
It’s Importance in the Culture Wars,” Chiristian Bioethics 19, no.1 (2013): 64. Papa Benedict’in konu
hakkinda agiklamasi igin bkz. http://www.bionews.org.uk/page 12659.asp (05.11.2018).
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kism1 ise embriyonun saygiligini tanimakla birlikte, insanliin yarari i¢in kdk
hiicre ¢aligmalarinin devam etmesi gerektigi diisiincesindedir.?!

Yahudi anlayisinda embriyonun hukuki statiiye gebeligin kirkinci giiniinden itibaren
kavustugu, bu siireden 6nce canli olmakla birlikte insan olarak kabul edilemeyecegi,
anne rahmi diginda déllenmis embriyonun yasal bir statiisti olmadig1 goriisti benimsen-
mektedir. Dinin, hastaliklarin tedavi edilmesini tavsiye ve tesvik ettigine dikkat cekile-
rek, embriyonik kok hiicre galigmalarimin siirdiiriilmesi desteklenmektedir.??

Kimi arastirmacilar ise diisiik fetiislerin ya da tireme maksadiyla olusturulup
rahme yerlestirilmeyen yedek embriyolarin ziyan edilmesinin israf anlamina ge-
lecegi, bunun yerine insanligin yararina bilimsel aragtirmalarda kullanilmasinin
daha dogru olacagi goriisiinii benimsemektedirler.?

Konunun hukuki yoniine bakildiginda, insan embriyosunun kok hiicre ¢alisma-
larinda kullanilmas1 meselesinin hukuki yonden ¢6ziime kavusturulmasinda, insan
olusun embriyonun hangi asamasindan itibaren basladigimin ve embriyonun hukuki
statiisiiniin belirlenmesi 6nem arz etmektedir. Caligmalar, iilkelerin, embriyonun
hukuki konumu tizerinde bir mutabakat saglayamadigini ortaya koymaktadir.

Avrupa Konseyi tarafindan embriyo arastirmalariyla ilgili yayinlanmis tavsiye
kararinda biyoteknolojik gelismelerin yasal, etik, kiiltlirel ve sosyal normlar ¢er-
cevesinde siirdiiriilmesi, bireylerin haklarina ve sayginligina bagh kalimmasi ge-
rektigi bildirilmis, embriyonik arastirmalara sadece tedavi amagli olmak sartiyla
izin verilebilecegi kaydedilmistir.?*

21 Kristina Hug, “Therapeutic Perspectives of Human Embriyonic Stem Cell Research,” Medicina
(Kaunas) 42, no. 2 (2006): 112.

22 Peters, The Stem Cell Debate, 63-65; Hug, “Therapeutic Perspectives of Human Embriyonic
Stem Cell Research,” 112; Ahmet Karakaya, “Kok Hiicre Caligmalart ve Etik: Tiirkiye’de
Insan Embriyosundan Elde Edilen Hiicreler Uzerine Yapilan Caligmalarda Etik Sorunlar,”
(Yaymlanmanus Yiiksek Lisans Tezi, Fatih Sultan Mehmet Vakif Universitesi SBE, 2013), 61-62.

23 Harris, “In Vitro Fertalization: The Ethical Issues,” 232; Heyet, K6k Hiicre Arastirmalarimin
Etik ve Hukuk Boyutuna Iliskin Rapor, 14.

24 Avustralya, Amerika, Ingiltere, Danimarka, Isveg ve Ispanya embriyolarin ilk on dért giin iginde
bilimsel arastirma amactyla kullanilabilecegini benimsemis iilkeler arasindadir. ingiltere, Hollanda,
Isveg, Yunanistan gibi iilkeler, artik embriyolarin kok hiicre elde edilmesinde kullanilmasina bazi
sartlarla izin verirken, Almanya, Avusturya, Danimarka ve Irlanda embriyolardan kok hiicre elde
edilmesini yasaklayan tilkeler arasinda yer almaktadir. Amerika’nin bazi eyaletlerinde de embriyo
insan olarak kabul edilmis, bilimsel aragtirmalarda kullanilmasi yasaklanmistir. Bkz. Cincik v.dgr.,
“Embriyo Arastirmalar1 ve Tip Etigi,” 51-55; Heyet, K6k Hiicre Arastirmalarimin Etik ve Hukuk
Boyutuna Iliskin Rapor, 19; Timothy Stoltzfus Jost, “Rights of Embrio and Foetus in Private Law,”
American Journal of Comparative Law 50, no. 3 (2002): 633.
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Avrupa Konseyi biinyesinde hazirlanan ve iilkemiz tarafindan da imzalanarak
2004 yilinda vyiiriirliige konan Biyoloji ve Tibbin Uygulanmasi Bakimindan in-
san Haklar1 ve Biyotip S6zlesmesi’nde rahme yerlestirilmeyen fazla embriyola-
rin arastirma amacli kullanimi hususu taraf iilkelerin tercihine birakilmisken, bu
maksatla embriyo Uretilmesine ise yasak getirilmistir. (m. 18/1, 2).%

Ulkemizde embriyonik kok hiicre calismalariyla ilgili yasa diizeyinde bir
diizenleme bulunmamaktadir. Arastirma amagli insan embriyosu iiretimi ilgili
sozlesme geregi yasaktir. Saglik Bakanlig: tarafindan 2005 yilinda yayimlanan
“Embriyonik K6k Hiicre Arastirmalari” genelgesinde, somatik kok hiicre nakli ile
tedavi konusundaki arastirmalarin diinya genelinde kabul gordiigii, embriyodan
elde edilen kok hiicrelerin kullanilmasinin ise 6zellikle hukuki ve etik acilardan
bir¢ok tartismaya neden oldugu belirtilmis, embriyonik kok hiicre arastirmalari
konusunda, ¢cagdas bilim ve kamu vicdanm gereklerine gore yapilmasi gereken hu-
kuksal diizenlemelerin sonuclandirilmasi amaciyla Bakanlik¢a ¢alismalarin siir-
diriildigli, AB mevzuat uyumu kapsaminda meselenin hukuki, kiiltiirel ve etik
yonleriyle ele alindig1 belirtilen ¢alismalar sonuglandirilincaya kadar embriyonik
kok hiicre arastirmalarinin yapilmasi yasaklanmigtir.?®

Fikhi A¢idan Embriyonik K6k Hiicre Arastirmalar:

IVF siirecinde olusturulan fazla embriyolarin ya da kiirtaj ve diisiik yoluyla
edinilen fetiislerin kok hiicre kaynagi olarak kullanilip kullanilamayacagi veya
aragtirma amagli kok hiicre iiretilip tiretilemeyecegi meselesi dini agidan da tar-
tistlmaktadir. Modern zamanlara ait boyle bir meseleye iliskin dinin iki asli olan
Kur’an ve siinnette agik bir hitkkme ya da klasik fikih literatiiriinde dogrudan bir
igtihada ulagma imkani tabii olarak bulunmamaktadir. Ancak embriyonun ahlaki
konumunun tespit edilmesinde, insanin yaratilis1 ve ruh tiflenmesiyle ilgili nass-
lar temel referanslar teskil etmektedir.

Giincel fikhi bir tartisma alani1 olarak embriyonik kok hiicre arastirmalariyla
ilgili cagdas Islam bilginleri arasinda farkl1 yaklagimlarm ve goriislerin one ¢ik-
t1g1 goriilmektedir. Bir kisim arastirmacilar, Islam dininin ilmi ¢alismalar tesvik
ettiginden, hastaliklarin teshis ve tedavisinin insanlarin maslahatina oldugundan
hareketle, ister bilimsel amacli ister tedavi maksatli olsun embriyonun kok hiicre
arastirmalarinda kullanilmasinda fikhi agidan bir problem gérmemektedir. Buna

25 https://www.tbmm.gov.tr/kanunlar/k5013.html (05.11.2018); Coban, “Tiirkiye’de Insan Embri-
yosu Uzerinde Arastirma Yapmanin Hukuki Sorunlar1,” 205.

26 http://www.ttb.org.tr/mevzuat/index.php?option=com_content&view=article&id=347:embron-k-
hre-arairmalari-hakkinda-saik-bakanli-genelges&catid=3:tebligenelge&Itemid=35(05.11.2018).
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karsilik kimi arastirmacilar da hangi gerekceyle olursa olsun embriyonun yok
edilmesinin caiz olmadig1 yoniinde goriis bildirmektedir.

Embriyo arastirmalarmin cevaziyeti hususunda temel noktay1, insan hayatinin
ne zaman bagladig1, bir baska ifadeyle, embriyonun insani bir hayata sahip olup
olmadig1, hangi asamadan itibaren ahlaki statii kazandi1g1 meselesi olusturmakta-
dir. Konuyla ilgili galisma yapan giiniimiiz islam arastirmacilar1 arasinda genel
olarak ti¢ temel yaklagimin bulundugu goriilmektedir.

Bunlardan biri, insani hayatin ruh tiflendikten sonra basladigi kabuliine dayan-
maktadir. Diger bir yaklasim insani hayatin, déllenmis yumurtanin anne rahmine
tutunmasi ile bagladigin1 kabul etmektedir. Her iki goriisii benimseyenlere gore
embriyo lizerinde bilimsel aragtirma yapmanin sakincasi bulunmamaktadir.

Sonuncu yaklasima gore ister rahimde ister rahim disinda olsun déllenmenin
gerceklestigi andan itibaren embriyo ahlaki statii kazanir. Dolayisiyla itlafina yol
acacak herhangi bir ¢alismada kullanilmamalidir.?’

Simdi bu goriisleri ayr1 ayr ele alabiliriz.

Embriyonik Kok Hiicre Arastirmalarini Tecviz Eden Yaklasim

Insani hayatin ruh {iflenmesi ile ya da embriyonun rahme tutunmasiyla basla-
dig1 goriisiinii benimseyen giiniimiiz Islam arastirmacilarina gore embriyo insan
statiisiinde olmadigi i¢in kok hiicre arastirmalarinda kullanilmasi sakinca teskil
etmemektedir. Ruh {iflenmesi olgusunu yasamin baglangici kabul edenlere gore
embriyo, 120 giinden sonra, rahme tutunmay1 esas alanlara gore ise bu safthadan
itibaren ahlaki konum ve dokunulmazlik kazanir.

“Insani hayat cenine ruh iiflenmesiyle baslar” kabulii

Insani hayatin ruh iiflenmesiyle basladig1 goriisiinde olan kimi arastirmacilar,
embriyonik kok hiicre ¢alismalarinin en fazla 120 giine kadar olmasimi ve bu
hususta ebeveynin iznini gerekli gormektedirler.® Zamanla ilgili s6z konusu si-
nirlama, anne rahminde cenine ruhun bu siire i¢inde iiflenmis oldugu, ceninin bu
asamadan itibaren insani bir canliliga eristigi kabuliine dayanmaktadir.

27 Sa’d b. Abdilaziz Siiveyrih, Ahkdmu t-telkih gayri t-tabii (Riyad: Déru kiindizi Isbiliya, 2009), 2:
571; Mustafa Ahmet Zerka, el-Medhalu’l-fikhiyyii 'I-dmm (Dimesk: Daru’l-kalem, 2012), 2: 791.

28 Bkz. lkili¢ ve Ertin, “Ethical Aspects of Human Embriyonic Stem Cell Research,” 154; Mecelletii
Mecmar’l-fikhi’l-Islami, no. 6, ciiz: 3 (Cidde: Munazzamatii mu’temeri’l-islami,1990): 2122;
Olawale, “Islamic Ethics and Stem Cell Research,” 108.
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Bu goriisiin delillerini, rahimdeki yaratilis sathalarindan bahseden ayetler ve
cenine ruh liflenmesinden bahseden rivayetler olugturmaktadir.

S6z konusu ayetlerde, “And olsun biz insani gamurdan bir 6zden yarattik. Son-
ra onu saglam bir karargdhta nutfe hdline getirdik. Sonra nutfeyi alaka yaptik.
Ardindan alakayr mudga haline soktuk. Bu mudgayt da kemiklere doniistiirdiik ve
bu kemikleri etle kapladik. Sonra onu baska bir yaratisla insa ettik. Yaratanlarin
en glizeli olan Allahin sani ne yiicedir.’* buyurulmaktadir. Ayetlerde, insanin
yaratilig agsamalarindan bir biitlinliik i¢inde bahsedildigi dikkat ¢cekmektedir.

Islam alimlerinin ¢cogu tarafindan ayette gecen “baska bir yaratilisla insa edil-
me” sathasinin genellikle cenine ruh {iflenmesi olarak yorumlandigi goriilmek-
tedir.’® Kur’an-1 Kerim’de “Sonra onu sekillendirip ona ruhundan iiflemistir.
Sizin i¢in isitme ve gérme yetilerini ve idrak duygularim yaratmigtir. Ne kadar
az siikrediyorsunuz. ! buyurularak insana ruh iiflendigi haber verilmekte ancak
bunun ne zaman ve nasil gergeklestiginden sdz edilmemektedir.

Konuyla ilgili Hz. Peygamber’den nakledilen rivayetlerde ise igerik olarak bazi
farkliliklar bulunmaktadir. Abdullah b. Mes’tid (6.32/652)’tan gelen rivayete gore
Hz. Peygamber, “Her birinizin hilkati annesinin karminda kirk giinde derlenip top-
lanr. Sonra bu kadar siirede alaka olur, sonra bu kadar siirede mudga olur. Sonra
Allah bir melek gonderir ve su dort kelimeyi,; amelini, rizkini, ecelini, saki mi yoksa
said mi olacagini yazmasini emreder. Sonra ona ruh iiflenir.”** buyurmustur.

Farkli varyantlardan gelen rivayetlerin bir kisminda ruh iiflenmenin zamanina
iliskin bir bilgi yer almazken, kimi rivayetlerde ise melegin, nutfenin rahme yer-
lesmesinden itibaren kirk, kirk iki, kirk kiisiir ya da kirk besinci gecelerde geldigi
bildirilmis ancak bu rivayetlerde ruh iiflenmesinden hi¢ s6z edilmemistir.*

29 Mii’'mintin, 23/12-14. Ayrica bkz. Hac, 22/5; Mii’min, 40/67.

30 Ebta Ca’fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Cdmiu’l-beyan an te'vili ayi’l-Kur’an (Beyrut:
Daru’l-fikr, 2001), 12: 13-14; Fahruddin Muhammed b. Omer Rézi, Mefdtihu I-gayb (Beyrut:
Daruv’l-fikr, 2002), 12: 86; Carullah Ebu’l-Kasim Mahmid b. Omer Zemahseri, e/-Kegsdf an
hakdiki t-tenzil ve uyiini’l-ekavil fi viiciihi t-te 'vil (Beyrut: Daru’l-ihya, 1997), 3: 180.

31 Secde, 32/9. Ayrica bkz. Isra 17/85.

32 Buhari, “Bed’ii’l-halk”, 6; “Kader”, 1.

33 Miislim, “Kader”, 1, 2, 3.
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Ibn Mes’td rivayetinde bahsedilen, ceninin rahimde gegirdigi ii¢ ayr1 dénem-
den her birini ayn ayn kirk giin olarak degerlendiren bazi alimler cenine ruhun,
gebeligin 120. gliniinden sonra iiflendigi goriisiinii benimsemislerdir.3*

Ruh {iflenmeden 6nce ise ceninde bitkisel bir canlilik bulundugu, hayatin so-
nunun ruhun bedenden ayrilmasiyla gergeklestigi gibi, ruh iiflenmesinin de haya-
tin baglangict anlamina geldigi 6ne siirilmiistiir.*

Klasik fikih literatiiriinde 6zellikle, “sikt” olarak isimlendirilen diisiiglin cenin
olup olmadiginin anlagilabilmesi i¢in “miistebinu’l-hilka/insan goriiniimii alma”
vasfini kazanmis olmasi1 yoniindeki goriislerle baslayip,* ceninin, ruh tiflendikten
sonra insan hiiviyetini kazandig1 yaklagimiyla devam eden tartismalar®’ kendi do-
neminde bir gerceklige tekabiil etmektedir. Zira gocuk diismesi/diisiiriilmesine te-
rettlip eden hukuki hiikiimler baglaminda, diisen kitlenin cenin oldugundan emin
olmak icin somut kriterlere ihtiya¢ duyulmustur. Ote yandan anne rahmindeki
ceninin ruh iiflendikten sonra canlanip hareketlenmeye basladigma inanilmastir.

Glinlimiiz biyotip ve embriyoloji alaninin verileri gdz 6niine alindiginda s6z
konusu yaklasimlarin bilimsel bir degerinin kalmadigi s6ylenebilir.*® Goriintiile-
me cihazlariyla anne rahmindeki embriyonun gelisiminin her asamasi gézlenebil-
mekte, altinct haftadan itibaren kalp atiglarinin basladigi bilinmektedir.

Dolayisiyla in-vitro kosullarda olugturulan embriyonun ahlaki konumunun be-
lirlenmesinde ve embriyonik kok hiicre galismalarinin cevaziyetinde, meydana
gelme zamanini ve mahiyetini bilebilme imkan1 bulunmayan “ruh tiflenmesi” ol-
gusunun bir kriter olarak kabul edilmesinin uygun olmadig1 kanaatindeyiz.

34 Ebl Abdillah Muhammed b. Ahmed Kurtubi, el-Cdmi’ li ahkami’l-Kur’an (Beyrut: Daru’l-
kiitiibi’l-ilmiyye, 1988), 12: 7; Ibn Hacer, Sihabuddin Ahmed b. Ali el-Askalani, Fethu I-bari
serhu sahthi’l-Buhdri, thk. Abdulaziz b. Abdillah b. Baz (Suudi Arabistan: Riasetii idareti’l-
buhisi’l-ilmiyye, ts.), 11: 481, 484; Ibn Receb, Zeynuddin Ebu’l-Ferec, Camiu’l-ulim ve’l-
hikem, (Beyrut: Cem’iyyetii Thyai’t-Turasi’l-Islami, 2000), 67.

35 Stiveyrih, Ahkdmu t-telkih gayri t-tabii, 2: 570-578.

36 Ebli Bekr Muhammed b. Ahmed Serahsi, e/-Mebsiit, (Beyrut: Daru’l-ma’rife, 1989), 7: 150;
Muhammed b. Idris es-Safii, el-Umm, (Liibnan: Beytii’l-efkari’d-diiveliyye, ts.), 1209;
Muvaffakuddin Ebi Muhammed Abdullah b. Ahmed ibn Kudime el-Makdisi, el-Mugni,
(Liubnan: Beytii’l-efkari’d-diiveliyye, 2004), 2: 1934, 2095.

37 Bkz. Zeynuddin ibn Niiceym, el-Bahru r-rdik serh u kenzi’d-dekdik, (Karagi: ts.), 1: 219;
Kemaliiddin Muhammed b. Abdurrahman Ibnii’l-Hiimam, Serhu fethi’I-kadir, (Beyrut: Daru’l-
Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2003), 3: 380; Orhan Ceker, “Cocuk Diisiirme”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi, c. 8, (Istanbul: TDV Yay., 1993), 364.

38 Cenine ruh tiflenmesi meselesi etrafinda sekillenen goriisler ve degerlendirmeleriyle ilgili olarak bkz.
Ulfet Gorgiilii, Fikihta Cenin Hukuku (istanbul: Marmara Universitesi [FAV Yayinlari, 2018), 29-36
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“Insani hayat embriyonun rahme tutunmasiyla baslar” kabulii

Embriyonik kok hiicre ¢aligmalarini destekleyen goriisiin temel dayanaklarin-
dan biri de embriyonun gelisip insan olarak dogmasi i¢in rahme tutunmus olmasi
(ultik) gerektigidir. Rahme yerlestirilmemis embriyonun bir hiicre kiimesi oldugu,
miistakil bir varliginin bulunmadigi dolayisiyla ona insan olarak bakilamayacagi
gerekcelerinden hareket edenlere gore, embriyodan kdk hiicre elde edilmesinde
ya da bu maksatla embriyo tiretilmesinde bir sakinca bulunmamaktadir.®

Insani hayatin baslangici icin embriyonun rahme tutunmas: gerektigi yakla-
simin1 benimseyenler, bu goriislerini bazi argiimanlarla temellendirmektedir.
Buna gore Sariin, gebeligin sonlanmasina iddet gibi birtakim hukuki sonuglar
yiikledigi,** rahminde embriyo bulunan kadinin hamile sayilmasi bakimindan
gebeligin ilk doneminde ya da sonunda olmasi arasinda bir fark bulunmadigi,
dolayisiyla insani yagsamin embriyonun rahme tutunmasiyla baglamis oldugu 6ne
stiriilmiistiir. Ayrica embriyonun, sag dogmak sartiyla miras, vasiyet gibi birtakim
mal varlig1 haklarina ehil olmasi da rahme tutundugu andan itibaren insani haya-
tinin bulunduguna delil olarak gosterilmistir.*!

Ote yandan rahme yerlesmedigi siirece tiipteki embriyonun potansiyel yasam-
dan aktif potansiyel yasama ge¢gmesinin miimkiin olmadigi, embriyonun statiisii
acisindan bu iki yasam arasinda farklilik bulundugu, dolayisiyla insan olmanin
temel sartinin ¢evre oldugu da ileri siiriilmustiir.**

Islam iilkeleri ve fetva kurullar1 icinde de rahme yerlestirilmeyen embriyolarin
insani bir yasama sahip olmadiklar gerekc¢esinden hareketle kok hiicre ¢aligma-
larinda kullanilmasina cevaz verenler bulunmaktadir.

Kahire’de 1991 yilinda diizenlenen I. Uluslararasi Biyoetik Konferansinda, tiip
bebek uygulamasinda iiretilen implant fazlasi embriyolarin israf edilmektense,
tedavi amacli olmasi, ebeveynin yazili onaymin bulunmasi ve ticari amag gozetil-
memesi sartiyla bilimsel arastirmalarda kullanilabilecegi goriisii 6ne ¢ikmistir.*

39 http://www.hayrettinkaraman.net/yazi/laikduzen/4/0109.htm (08.11.2018); Ibrahim Pagaci,
“Klonlama ve K&k Hiicre Caligmalarimin Islam Dini A¢isindan Degerlendirilmesi,” Usiil: Islim
Aragtirmalari, no.7 (2007): 55.

40 “Kadinlarimizdan adetten kesilmis olanlarla, heniiz ddet gérmeyenler hususunda tereddiit ederseniz,
onlarin bekleme stiirvesi ii¢ aydir. Hamile olanlarin bekleme siiresi ise dogum yapmalariyla sona
erer. Kim Allah’a karsi gelmekten sakinwrsa, Allah ona isinde bir kolaylik verir.” (Talak 65/4).

41 Stiveyrih, Ahkdamu t-telkih gayri t-tabii, 2: 578-580.

42 Giilay Bilgin, “K&k Hiicre Caligmalar1 Konusunda Etik ve Teolojik Tartismalar Uzerinde
Analitik Bir Degerlendirme,” Kelam Arastirmalar: 9, no.2 (2011): 145-147.

43 Ilkili¢ ve Ertin, “Ethical Aspects of Human Embriyonic Stem Cell Research,” 154.
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Iran’in embriyonik kok hiicre ¢alismalarinda diinyada ilk siralarda yer aldig1
bilinmektedir. Ulkenin din{ lideri tarafindan yayimlanan fetvada, embriyonik kok
hiicre deneylerinin Sii gelenek ile uyumlu oldugu, bu gerekgeyle IVF te olusturu-
lan fazla embriyolarin itlafinin kabul edilebilecegi belirtilmigtir.*

Islam Konferans1 Teskilatina bagl Fikih Akademisi’nin, tiip bebek uygula-
masinda {iretilen fazla embriyolarin aragtirma amagli kullanimi konusunun ele
alindig1 toplantisinda katilimcilarin ¢ogunlugu tarafindan, embriyonun rahme tu-
tunmadik¢a korunmay1 gerekli kilacak bir saygmliginin bulunmadigi, dolayisiy-
la IVF embriyolarinin bilimsel arastirmalarda kullanilmasinda sakinca olmadigi
goriisiiniin benimsendigi goriillmektedir.*

Ote yandan Akademi tarafindan, tiip bebek tedavisinde kullanilmak iizere yu-
murta hiicresinin dollenmeksizin dondurulmasina, anne rahmine yerlestirilecek
miktarda embriyo olusturulmasiyla yetinilmesine, bu durumda “artik embriyo”
sorunun olmayacagina da dikkat ¢ekilmistir.*®

Diinya Islam Birligine bagl Fikih Akademisi ise konuya kok hiicre kaynaklart
acisindan yaklasarak;

(1) Rizaya dayali olarak ve kisiye zarar verilmemesi sartiyla yetiskinden,
(i) Kordon kanindan,

(iii) Kendiliginden diisen fetiisten,

(iv) Tibbi bir zaruretten dolay1 sonlandirilan gebeliklerdeki fetiisten,

(v) Tiip bebek uygulamasinda artan embriyolardan elde edilen kdk hiicrelerin te-
davi ve bilimsel aragtirma amacli kullaniminin caiz oldugunu, buna karsilik;

(i) Tibbi bir zorunluluk olmaksizin kasten diisiiriilen fetiisiin,
(i) Evli eslere ait olmayan yumurta ve spermin dollenmesiyle tiretilen,

(iii) Klonlama yoluyla olusturulan embriyonun kok hiicre kaynagi olarak kulla-
nilmasinin ise tecviz edilemeyecegini karara baglamistir.*’

44 Fetva 2002 yilinda Ali Hamaney tarafindan yaymlanmistir. Bkz. Mansooreh Saniei, “Human
Embriyonic Stem Cell Science And Policy The Case Of Iran,” Sosial Science And Medicine, no.
98 (2013): 345-350.

45 Mecelletii Mecmar’l-fikhi’I-Islami, no. 6, ciiz: 3 (1990): 2066, 2112.
46 Mecelletii Mecmar’l-fikhi’l-Islami, no. 6, ciiz: 3 (1990): 2112-2113, 2152.
47 Kardratii’l-Mecman l-fikhi ’I-Islami bi Mekkete 'I-Miikerrame (1977-2010): 430.
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Kuzey Amerika Islam Tip Dernegi (IMANA) de viicut disinda yasama potan-
siyeli olmadig1 gerekgesiyle IVF fazlasi embriyolarin kok hiicre aragtirmalarinda
kullanimina onay vermektedir.*®

Kanaatimizce, in vitro embriyolarin birka¢ hiicreden miitesekkil bir olusum
oldugu, rahme yerlesmedik¢e yagamini siirdiiriip insana doniisemeyecegi, dola-
yistyla kok hiicre kaynagi olarak kullanilmasinda dinen sakinca olmadig: goriisii,
embriyodaki insan olma potansiyelini goz ard1 etmektedir.

Hayatiyet bakimindan tiipteki embriyo rahme yerlesmis cenin gibi olmasa da
insanin yaratilis siireci, iireme hiicrelerinin déllenmesiyle baslamis olmaktadir. Ote
yandan yardimla {ireme teknolojisinde her gegen giin yeni gelismeler kaydedilmek-
te, bu baglamda yapay rahim ¢aligmalarinin stirdiiriildiigii de bilinmektedir.*’

Embriyonik Kok Hiicre Arastirmalarini Tecviz Etmeyen Yaklasim

“insani hayat dollenme ile baslar” kabulii

Giiniimiiz Islam hukuku arastirmacilar1 iginde, her ne sebeple olursa olsun
embriyonun yasaminin korunmasi gerektigi, kok hiicre kaynagi olarak kullanil-
masinin caiz olmadig goriisiinii benimseyenler bulunmaktadir. Buna gore ooisit
ve sperm hiicrelerinin birlesmesiyle yeni bir insanin olusumunun basladigi, geli-
simini siirdiirmek i¢in rahme tutunmasi gerekse de tiipteki embriyonun, yasami-
nin korunmasi gereken bir canli oldugu ifade edilmektedir.

S6z konusu goriis, insani hayatin déllenme ile basladigi kabuliine, bu kabul
de lireme hiicrelerinin bir araya gelmesiyle olusan zigotun insana ait tiim gene-
tik sifreye sahip bir canli oldugu argiimanina dayanmaktadir. Bu yaklagima gore
embriyo tam bir insan olmasa da insan olma potansiyeline sahiptir ve herhangi
bir miidahaleye ugramadig takdirde insan olma yolunda ilerleyecektir.”!

Embriyonik kok hiicre ¢alismalarini onaylamayan Islam arastirmacilarinin bir
kismi tarafindan, embriyonun yasaminin sonlandirilmasinin kiirtaj anlamia gel-
digi, embriyolarin arastirma amacl kullanilmasi onaylandiginda kiirtaja da karst
¢ikilmamasinin gerektigi 6ne stirtilmiistiir.>

48 Islamic Medical Ethics: The IMANA Perspective, Journal of the Islamic Medical Association of
North America, no. 37/1 (2005): 40.

49 Bkz. Biilent Savran, “In Vitro Fertilizasyon ve Embriyo Transferinde Etik ve Hukuki Sorunlar,”
Tiirkiye Klinikleri Tip Etigi Hukuku Tarihi Dergisi 4, no. 2 (1996): 75.

50 Bkz. Mecelletii Mecmai l-fikhi’l-Islami, sy., 6, cliz: 3 (1990): 2118-2119; Siiveyrih, Ahkdmu t-
telkih gayrit-tabii, 2: 614; Mustafa Saim Yeprem, “Islam’m Kok Hiicreye Bakisi,” Diyanet
Aylik Dergi, no. 191 (2006): 27-28.

51 Bkz. Karakaya, “Ko6k Hiicre Caligmalar1 ve Etik,” 83.

52 Bkz. flkili¢ ve Ertin, “Ethical Aspects of Human Embriyonic Stem Cell Research,” 154.
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Tiipte dollenmis embriyo ile rahme yerlestirilmis ve tutunmus olan embriyo-
nun, insanin asl olmasi yoniinden aralarinda fark olmadigi, bu sebeple rahme tu-
tunmus olan embriyonun diigiiriilmesine kiyasla, in vitro embriyonun yagaminin
sonlandirilmasinin da haram olmasi gerektigi belirtilmistir.>

Din Isleri Yiiksek Kurulu da, insan varliginin sperm ve yumurta hiicrelerinin
dollenmesiyle baglamakta oldugu goriisiinii benimsemekte, konuyla ilgili fetva-
sinda ilk anindan itibaren embriyonun yasam hakkinin korunmasi gerektigi, de-
ney aract olarak kullanilmasinin caiz goriilemeyecegi, viicudun kemik iligi, yag
dokusu vb. bolgelerinden elde edilen kok hiicrelerin ise tedavi amactyla kullanil-
masinda dinen bir sakinca olmadigi ifade edilmektedir.>*

Insani hayatin baslangicini déllenme anina gdtiiren goriise medar olan husus-
lardan biri, zina fiili sonucu gebe oldugu anlasilan bir kadinin cezasinin, Hz. Pey-
gamber tarafindan, gebeligin hangi agsamasinda olduguna bakilmaksizin dogum
sonrasma ertelenmis olmasidir.® Ote yandan ooisitin, déllenmenin sonrasinda
boliinerek ¢ogalmasinin ve gelismesinin de ondaki canlilig1 ortaya koyduguna
dikkat ¢ekilmistir.>

Buna gore her ikisi de canli ve iki ayr1 varliga ait olan sperm ve ooisitin miistakil
bir insan1 meydana getirmek {izere birleserek dollendigi an, ontolojik olarak insan
varliginin bagladigi andir. Bu andan itibaren bu canlinin yagsami korunmalidir.”’

Embriyonun, insanin niivesini olusturdugu ve insan olma potansiyeli tasidi-
&1 argiimanindan hareketle kok hiicre elde etmek iizere embriyonun yasaminin
sonlandirilmasini tecviz etmeyen goriise biz de katilmaktayiz. Bununla birlikte
kanaatimizce, yagsam potansiyeli bakimindan in vitro embriyo ile rahme tutunmus
ve gelisimini slirdiirmekte olan cenin ayni1 kategoride degerlendirilemez. Her ne
kadar dini agidan, kok hiicre eldesi i¢in embriyolarin imha edilmesi sakincali bir
durum teskil etse de bunun anne rahmindeki ceninin dldiiriilmesi anlamina gelen
kiirtajla bir tutulmas1 dogru olmasa gerektir.

Sonug¢

Islam dini agisindan, bilimsel ¢alismalarin, Allah’in yaratma fiilinin keyfiyeti-
ni arastirip ortaya ¢ikarma kapsaminda degerlendirilmesi miimkiindiir. Hastalik-

53 Siiveyrih, Ahkamu t-telkih gayri t-tabii, 2: 629.

54 https://diyk.diyanet.gov.tr/Soru/GelismisArama.aspx (09.11.2018).
55 Miislim, “Hudad”, 24.

56 Suveyrih, Ahkdmu t-telkih gayri t-tabii, 2: 581-583.

57 Yeprem, “Islam’in K&k Hiicreye Bakis1,” 28.

303


https://diyk.diyanet.gov.tr/Soru/GelismisArama.aspx

darulfunun ilahiyat 29/2

larin 6nlenmesi ya da teshis ve tedavi edilmesi gibi insanligin yararina olan her
tirlii galisma “celb-i menéafi/bir fayda elde etme” gayesine matuf olarak dinimiz-
ce tesvik edilmistir.

S6z konusu ¢aligmalar insanin niivesini teskil eden canli tizerinde gerceklestiri-
lip, embriyonun imhastyla neticelendiginde mesele farkli bir boyut kazanmaktadir.
Insan olma potansiyeline sahip ve cinsinin tiim genetik &zelliklerini tasiyan bir can-
11 olan embriyonun kok hiicre kaynagi olarak kullanilmasina sadece insanligin ya-
rarina bir ¢aligma diizleminde yaklagmak yeterli olmamakta, konunun, “def-i ma-
zarrat/bir zarar1 6nleme” ilkesi ¢ergevesinde de ele alinmasi zarureti dogmaktadir.

Islam’1n tedavi olmanin énemine iliskin 6gretilerinin, miintesiplerine 5nemli so-
rumluluklar yiikledigi agiktir. Ancak hastalarin tedavi edilmesi ve yagam kaliteleri-
nin arttirilmasi gibi ulvi bir gayeyi gerceklestirmek {izere uygulanacak yontemlerin
gerek etik ve hukuki gerek dini agidan tereddiitlerden uzak ve vicdanlar rahatsiz et-
meyecek sekilde mesru bir ydntem olmasi da énemlidir. islami ilkeler ¢ergevesinde
ifade etmek gerekirse, amag da ara¢ da mesru olmalidir. Dolayisiyla insan embriyo-
suna, tabir uygunsa yedek parca muamelesi yapilmasinin ve bagkalarinin hayatini
kurtarma misyonu yiiklenmesinin ahlaki yonii iizerinde yeniden diisiiniilmelidir.

Esasinda yetiskin ve kordon kani kdk hiicreleri iizerinde yapilan ¢alismalar,
Ozellikle somatik hiicrelerin yeniden programlanmasiyla elde edilen uyarilmis
pluripotent kok hiicreler, bilimsel ¢aligmalarda insan embriyonik kok hiicrelerin
alternatifsiz olmadigini ortaya koymustur. Kald1 ki halihazirda embriyonik kdk
hiicre ¢alismalari tibbi olarak teorik bir mahiyet arz etmektedir. Bu ¢aligmalarin
kisa siirede 6rnegin, insan organi olusturacak bir asamaya gelmesini beklemenin
gercekei olmadig da aragtirmacilar tarafindan ifade edilmektedir.

Ilgili cevrelerde, zaman icinde yetiskin ve uyarilmig kok hiicre calismalarmin
embriyonik kok hiicrelere ihtiya¢ birakmayacagi beklentisi bulunmaktadir. Fetal
ya da yetiskin kok hiicrelerin tedavi ya da bilimsel arastirma amagh kullanimi-
nin dini yonden de sakincasi olmadig1 sdylenebilir. Dinen mesru bir gerekceyle
sonlandirilmis olan gebelik ya da kendiliginden gelisen diisiik sonrasi fetiislerin
kok hiicre kaynagi olarak kullanimlarina, rizanin varlig1 ve zarara ugratilmamak
kaydiyla maslahat cergevesinde yaklagilabilir.

Ote yandan tiip bebek uygulamasinda ooisitin, miimkiinse déllenmeden don-
durulmasi, rahme yerlestirilecek asgari miktarda embriyo olusturulmasiyla yeti-
nilmesi, fazla embriyolarin korunmasi ve akibetiyle ilgili yasanabilecek sorunla-
rin 6dnlenmesi adina 6nem arz etmektedir.
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Embriyonun, ruh tiflenmedigi ya da anne rahmine tutunmadig: siirece insani
canlilig1 olmayan bir hiicre yigim1 oldugunu ve higbir ahlaki degerinin bulunma-
digini1 6ne siiren yaklagimin, insanin bir nutfe olarak baglayan yaratilig sathasin-
dan diinyaya gozlerini agmasina kadarki siirecin tamamin1 bir biitiinliik i¢inde
takdim eden Kur’an ayetleriyle bagdasmadigi kanaatindeyiz.

Bu itibarla kok hiicre elde etmek {izere embriyo iiretilmesine ya da tiip bebek uy-
gulamasinda anne rahmine yerlestirilmemis fazla embriyolarin bu maksatla kulla-
nilmasina, insan olma potansiyeline sahip bir canlinin deney aracina dontistiiriilme-
si ve yasaminin sonlandirtlmasi s6z konusu oldugu i¢in, olumlu bakmamaktayiz.
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ibn Ebi‘l-isba‘ ve Bedi ilmindeki Yeri

Mustafa Aydin'

Oz

Hayatinin biiyiik kismini Eyy(biler, son yillarini ise Memliikler déneminde gegiren ve “Misir sairi” diye anilan ibn Ebi’l-
isba‘, ddneminin dnemli edebiyatcilarindan biri olup belagat iiminde 6nde gelen alimlerdendir. Kendi eserleri digsinda
edebiyat ve biyografi kitaplarinda ¢ok sayida siiri yer alan ibn Ebi’l-isba’, siirlerinde edebi sanatlara yogun bir sekilde
yer vermistir. ibn Ebi’l-isba’, dzellikle Tahriru’t-Tahbir ve Bedi‘u’l-Kur’an isimli eserlerinde bedi* ilmine 6nemli katkilarda
bulunmustur. O, bedi’ ilmi konusunda bu ilmin &nciileri olan ibnu’l-Mu‘tez ve Kudame b. Ca‘fer gibi belagatcilerden
istifade etmis, bunun yani sira bedi’ ilminde kendisinden dncekilerin kesfedemedigi otuz kadar sanat kesf etmistir. Zaman
zaman kendisinden 6ncekilere tenkitlerde bulundugu da gorilmektedir. O, agikladigi bir sanati Arap siiri, Kur’an ayetleri,
hadisler, biiyiklerin sozleri, atasozleri ve 6zdeyislerden 6rneklerle izah etmistir. Onun belagat ilmine 6nemli katkilarindan
biri de, birbirine benzer sanatlar arasindaki farklari agiklamasidir. Bu makalede, ibn Ebi’l-isba‘in hayati ve ilmf kisiliginden
kisaca bahsedildikten sonra, onun Tahriru’t-Tahbir isimli eseri esas alinarak muellifin bedi* ilminde kesf etmis oldugu otuz
sanatin tanimlari verilmis ve her bir sanat muellifin zikrettigi en az bir 6rnekle agiklanmaya galigilmistir.

Anahtar Kelimeler
ibn Ebi‘l-isba‘ » Tahriru’t-Tahbir e Bedi‘u’l-Kur’an ¢ Bedi‘ » Belagat  Siir

Ibn Abt Al-Isba* and His Place in 1/m Al-Badi*

Abstract

Ibn AbT al-Isba* was a prominent man of letters who spent most of his life under the Ayyubid rule and his last years in the
Mamluk Sultanate. Regarded as the “Poet of Egypt,” he was one of the leading scholars in ‘ilm al-balagha, the rhetorical
science. Besides his own works, Ibn Abt al-Isba* had a considerable number of his poems included in literature books and
biographies, and he made abundant use of literary devices in these poems. Ibn Abr al-Isba* made significant contributions
to ‘ilm al-badt, the science of embellishments, especially with his works Tahrir al-Tahbir (Writing Elegant Compositions)
and Badr'al-Qur’an (Embellishments in the Koran). Benefiting from the rhetorical knowledge of such orators as Ibn al-
Mu’tazz and Qudamah ibn Ja‘far, who were pioneers in the science of embellishments, lbn Abi al-Isba* researched 30
literary figures in ‘ilm al-badt". This distinguished him from his predecessors, and there were even times when he criticized
those who preceded him. He explained literary figures using examples from Arabic poetry, verses from the Koran, the
hadith, sayings of the elders, proverbs, and aphorisms. Another important contribution he made to rhetorical science
was how he accounted for the differences between similar literary figures. After a brief summary of lbn Abt al-Isba"s life
and character as a scholar, this article will define and further clarify the 30 literary figures that the author unearthed in
his work Tahrir al-Tahbir using at least one of the author’s own examples to examine each one.
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Extended Summary

Born in Egypt in the year 585/1189 (or 589/1193), Ibn Abi al-Isba‘ el- MisrT passed
away in Egypt in 23 Shawwal 654 (November 13, 1256). He spent the most of his life
in the Ayyubid Period (1171-1462) and his last years in the Mameluke Period (1250-
1517). He took courses on interpretation, hadith, and figh, as well as on languages and
literature from some major scholars of his time, including the renowned hadith scholar,
Muhammed Zekiyyuddin el-Munziri, the Shafii qadi and poet Ibn Senaulmulk, es-Sirac
el-Verrak, Afifuddin et-Tilimsani, and Ebu’l-Huseyin el-Cezzar.

Having witnessed many incidents caused by the civil wars and the wars against the
Crusaders and the Mongols throughout the social life of his period, Ibn Abi al-Isba“ spent
his life dealing with science and writing, staying away from the politics. As a result, he
became one of the most important people of the period, especially with regard to his
works in the field of literature.

Also referred as the Egyptian poet, Ibn Ab1 al-Isba® had many poems published in
literature and biography books in addition to his own works. He is one of the leading
scholars in the art of rhetoric during the period. He also included a great deal of literary
arts in his poems.

It is in his most well-known works where he studied the laconic side of the Quran in
a literary sense that made the author famous. Foremost among these works, which are
present in the resources, are the Tahriru t-Tahbir fi Sma ‘ati’s-Si‘r ve 'n-Nesr ve Beyani
I'cazi’l-Kur’an and Bedi ‘u’l-Kur ’an, in which he analyzed versification and the art of
prose and made a laconic study of the Quran.

This study introduces Ibn Abr al-Isba‘’s contributions, especially those made to the
Bed?’ art (the art of beautifying words). His life story is told in brief and his works,
Tahviru t-Tahbir fi S1na ‘ati’s-Si v ve’'n-Nesr ve Beyani I‘cazi’l-Kur’'an” and “Bedi ‘u’l-
Kur’an” are introduced. Afterwards, the arts he invented are addressed one by one and

explained using his own examples.

Ibn AbT al-Isba“ mentioned 125 arts belonging to the Bed1” art in Tahriru t-Tahbir and
added 7 more types in Bedi ‘u’l-Kur 'an; however, he removed some 12 arts mentioned
in Tahriru t-Tahbir from his second work, because they are not present in the Quran. He
mentioned the art “i’tilafu’l-kafiye ma‘a ma yedullu ‘aleyhi sairu’l-beyt” (&8l idua)
Gl il a3le 3y W &a) in Tahriru t-Tahbir as “i’tilafu’l-fasila ma‘a ma yedullu ‘aleyhi
sairu’l-kelam” (pS ilu 4le 34 La pa ALaldl) GNEAY) in Bedi u -Kur‘an, and he pleaded
that the Quran is not a poem as the reason. Likewise, he mentioned the art he named
tasarruf in Tahriru t-Tahbir as iktidar in Bedi ‘u’l-Kur 'an. He divided the types of Bedr
into two groups in the work: original and secondary, each consisting of three parts. He
described the ones produced by Ibnu’l- Mutezz’ and Kudame b. Ca’fer as the originals,
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while those invented by the other scholars who followed are described as the secondary
group. In the first chapter, he presents the original group, and in the second chapter, he
presents the other bedi’ types, which are comprised of 65 art types. He describes the 30 art
types, which he invented himself, in the third chapter of his book. It is also observed that
Ibn Abt al-Isba“ also changed the names of some art types in the third chapter.

Ibn Ab1 al-Isba“ also wrote Bedt ‘u’l-Kur an with the intent of explaining the types
of bedt” art present in the Quran. He shortened this book from his work titled Tahriru t-
Tahbir, where he reexamines part of the Tahriru -Tahbir, which is about the literary arts
present in the Quran. In this work, he analyzes a total of 109 types of literary arts, and he
explains the types of literary arts using examples from the Quran. He does not include
the 22 art types present in his work of Tahriru t-Tahbir, probably because he could not
find any examples from the verses in the Quran. On the other hand, he added six more
art types into this book (tafsil, ilca‘, tanzir, remz ve Tma°, tefrik ve cem®, ziyade) that are
not present in Tahriru t-Tahbir. The author’s goal with this book, which he presents using
great examples and explanations, is that types of rhetoric do not only pertain to poets’
poems and writers’ prose.

While compiling both of his books, Ibn Abt al-Isba‘ made use of many works written
up until his day, and he mentions these works, along with their writers’ names, in the
prefaces of his book. This adds more value to his works and shows that he had a meticulous
and scientific personality. The authors and their works about which we provide concise
information one by one, in chronological order, are as follows: el-Beyan ve t-Tebyin by el-
Cahiz (d. 255/869), Kitabu'l- Bedi’i by Halife Ibnu’l-Mu‘tez (d. 296/908-909), Nakdu ’s-
sii’ir’ by Kudame b. Ca‘fer (d. 337/948), en-Nuket fi I'cazi’l-Kur an by er-Rumm Ibn
Abi al-Isba® n1 (d. 384/994), el- ‘Umde... by Ibn Rasik el-Kayrevani (d. 456/1064),
Swrru’l-Fesaha by Ibn Sinan el-Hafact (d. 466/1073), Esraru’l-Belaga by Abdulkahir el-
Curcani (d. 471/1078), el-Bedi" fi Nakdi’s-Si ‘r by Usame b. Munkiz, Nihayetu'l-Icaz fi
Dirayeti’l-I ‘caz by Fahreddin er-Razi (d. 606/1026), Miftahu’I-Uliim by es-Sekkaki (d.
626/12339), and el-Meselu s-Sair, by the renowned clerk of Ayyubids, Ziyauddin Ibnu’l-
Esir (d. 637/1239).

Ibn Abt al-Isba“ followed the important rhetoric scholars we mentioned by using the
word bedi’ about all the beauty types whose meanings are composed of statement and
bedr’. He stated that the number of beauties of the remarks described as bedi’ is very high,
that there are usil and furu‘among them, and that he invented 30 art types in accordance
with the previous scholars’ techniques. He ordered them as follows:

1. Tahyir (_.>), 2. Tedbic (@4;11), 3. Temzic (g 531), 4. istiksé’(;L;.i:.L}H), 5. Bast
(L), 6. el-Hecd’ fi ma‘razi’l-medh (rall 5 s 351=dN), 7. Unvan (o154)), 8. fzdh
(C@w), 9. Teskik (s1:2): 10. Feraid (w1 ,a1), 11. Hayde ve’l-intikal (JuVI g s222),
12. Semite (i\_:J)), 13. Tehekkiim (ri.@;J\), 14. Tendir (1), 15. el-Iscal ba‘de’l-
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mugilata (LGl ax JoenY), 16. 1134z ve ta‘miye (Lol 5u0Y0), 17. Tasarruf (G )
- Bedi‘u’l-Kur’an’da “Iktiddr’-, 18. Nezahet (i~1;J), 19. Teslim ( V?L*:”)’ 20. iftinan
(oLy1), 21. Miiriaca‘at (ix1 1), 22. Selb ve feab (Cle ¥t L), 23. ibham (r%?“)’ 24, el-
Kavl bi’l-miiceb (T? L Jsa), 25 Hasrw’l-ciiz’i ve ithdkuhu bi’1-kiilli (54, gy Js_‘;}),
26. Mukérene (i;El), 27. Miindkaza (;500), 28. infisal (y,zy), 29. Ibda¢
(8,;;;\)\) , 30. Hiisnii’l-hatime (::\d =) These art types are examined, described, and
exemplified one by one in our article.

In summary, Ibn Abf al-Isba® made important contributions to the discipline of bedr’
especially thanks to his works titled Tahriru t-Tahbir and Bedi ‘u’l-Kur 'an. He benefited
from the works of earlier leading scholars of the rhetoric discipline, including Ibnu’l-
Mu‘tez and Kudame b. Ca‘fer, but he also invented about 30 new art types himself that
the scholars before him could not come up with. Furthermore, even as Ibn Abt al-Isba‘
criticized the scholars before him from time to time, he also explained each and every
type of art using examples from Arabic poems, verses of the Quran, hadiths, utterances
of the elders, proverbs, and sayings. One of the contributions he made to the rhetoric
discipline is how he explained the differences between similar art types.
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ibn Ebi’l-isba‘ ve Bedi* ilmindeki Yeri

Hayati ve Ilmi Kisiligi

Déneminin énemli edebiyatcilarindan biri oldugu ifade edilen Ibn Ebi’l-Isba‘mn
tam adi, Ebd Muhammed Zekiyyiiddin Abdiilazim b. Abdilvahid b. Zafir b.
Abdillah b. Muhammed el-Misr’dir. 585/1189 (veya 589/1193) yilinda Misir’da
dogmus ve 23 Sevval 654°te (13 Kasim 1256) Misir’da vefat etmistir.? el-Misri
nisbesinin yanisira, el-Bagdadi, el-Kayrevani ve el-Advani nisbelerinin de
oldugu zikredilmektedir. Kendisine el-Advani nisbesi verilmesinin, muhtemelen
Cahiliye sairi Zii’l-Isba‘ el-Advani ile isim benzerligi sebebiyle yapilmis bir
karistirmadan kaynaklanmis olabilecegi ifade edilmektedir.?

Ibn Ebi’l-Isba‘, hayatmin biiyiik kismin1 Eyyibiler (1171-1462), son yillarimni
ise Memliikler (1250-1517) déneminde gegirmistir. Eyytbiler, Ibn Ebi’l-Isba‘m
asli vatan1 olan Misir’a hicri 567-648 yillarinda hakim olmustu. Buna gore ibn
Ebi’l-Isba‘, hayatinin son alti y1lint Memliikler déneminde gecirmistir.*

Ibn Ebi’l-isba‘, hadis alimi Muhammed Zekiyyiiddin el-Miinziri, Safii kadis1
ve sair Ibn Senaiilmiilk ile es-Sirac el-Verrak, Afifiilddin et-Tilimsani ve Ebu’l-
Hiiseyin el-Cezzar gibi edip ve alimlerden tefsir, hadis ve fikhin yan sira dil ve
edebiyatla ilgili dersler almigtir.’

Ibn Ebi’l-Isba‘, siyasetten uzak durmus, siirlerinde krallar1 veya sultanlari
6viip yermemis, ilim ve telif ile mesgul olmustur.®

Ibn Ebi’l-isba‘in yasadign dénemde sosyal hayat, haglilar ve Mogollara kars1
yapilan savaglarin, dahili karigikliklarin sebep oldugu pek cok olaya taniklik

2 Cemaluddin Ebi Himid Muhammed b. Ali el-Mahmadi ibnu’s-Sabani, Tekmiletii Ikmali 'I-Tkmal,
Tah. Mustafa Cevad, Bagdat: Matba‘atu’l-Mecma‘i’l-Ilmiyyi’l-Iraki, 1377/1957,13-14; Ebu’s-
Safd Salahuddin Halil b. Aybek b. Abdillah Safedi, el-Vdfi bi’l-Vefeydt, XIX, 5-6, 10; Salahuddin
Muhammed b. Sakir b. Ahmed ed-Darani Kiitiibi, Fevdtii'I-Vefeydt, b.y., (ty.), II, 363-64; Ebu’l-
Mehasin Cemaluddin Yasuf b. Tagriberdi el-Atabeki ez-Zahiri Ibn Tagriberdi, el-Menhelii s-Safi
ve’lI-Miistevfi ba ‘de’l-Vdfi, V11, 308-309; en-Nuciimu z-Zdhire fi Muliiki Misr ve’l-Kdhire, (ty.),
VII, 37; Ismail Durmus, “Ibn Ebii’l-isba‘”, 467-469.

3 Ismail Durmus “Ibn Ebii’l-isba‘”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, (1999), XIX, 467.

4 Hammid Hiiseyin Yanus, en-Nakd inde Ibn Ebi’l-Isba* el-Misri, Dimask, 2010, 17; Hifni,
“Bedi‘u’l-Kur’an Mukaddimesi”, I, 57, 62; Durmus, “Ibn Ebi’l-Isba*”, 467.

5 1bn Ebi’l-Isba‘, hayati, ilmi - edebi kisiligi ve eserleri hakkinda fazla bilgi igin bkz. Dr. Hifni
Muhammed Seref, Tahriru t-Tahbir mukaddimesi, 1-53; Bedi‘u’l-Kur’an Mukaddimesi, I, 57-
95; krs. Durmus, “Ibn Ebii’l-Isba‘”, 467.

6 Yanus, en-Nakd inde Ibn Ebi’l-Isba‘ el-Musri, 19; Hifnd, “Bedi‘u’l-Kur’an Mukaddimesi”, I, 59.
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etmistir. Selahaddin Eyy{ibi déneminde goriilen istikrar ve adaletin, ondan
sonraki yoneticiler ddneminde bozuldugu gériilmektedir.’

Birgok eseri bulundugu ifade edilen® Ibn Ebi’l-Isba‘in bedi ilmiyle ilgili
eserleri sunlardir:

Tahriru’t-Tahbir fi Sind‘ati’s-Si‘r ve’n-Nesr ve Beyini I ‘cizi’l-Kur’dn.

Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahrirut-Tahbirde bedi‘ ilimine ait 125 sanat zikretmistir.
Bedi ‘u’l-Kur 'an isimli eserinde buna 7 nevi daha eklemis, fakat Tahriru t-Tahbir’de
zikrettigi 12 sanat1 Kur’an-1 Kerim’de bulunmadigi i¢in ¢ikarmistir. Bir sanatin ismi
de her iki eserde degisiktir. Tahriru t-Tahbir’de “i’tilafu’l-kafiye ma‘a ma yediilli
‘aleyhi sairu’l-beyt’™ seklinde zikrettigi sanati, Bedi ‘u’l-Kur ’dn’da “i’tilafu’l-fasila
ma‘a ma yediillii ‘aleyhi sairu’l-kelam” diye zikretmistir. Buna gerekge olarak
Kur’an’mn siir olmadigini gostermistir.'° Yine Tahriru t-Tahbir’de “tasarruf” ismiyle
zikrettigi sanati, Bedi ‘u’[-Kur ’dn’da “iktidar” seklinde zikretmistir."!

Ug béliimden olusan eserinde yazar, bedi’ tiirlerini asillar ve fer’iler olarak
iki kisma ayrrmistir. Bunlardan Ibnu’l- Mutezz’ ve Kudame b. Ca’fer’in ortaya
koydugu sanatlari asillar olarak belirlemis ve birinci boliimiinde bu asli sanatlara
yer vermistir. Ibnu’l- Mutezz ve Kudime’den sonraki alimlerin kesfettigi bedi’
tiirlerini de feri’ler olarak nitelemis ve altmis bes sanattan olusan bu bedi’
tiirlerini de ikinci boliimde de ele almistir. Bu konuda ¢alismalarinmi siirdiiren
miiellifin kendisi de otuz sanat1 kesfedip bunlar1 da eserinin {iglincii boliimiinde
aciklamstir. Ibn Ebi’l-Isba‘in bu béliimde ayrica bazi sanat adlarmi degistirdigi
de goriiliir. Mezkur eser Hifnl Muhammed Seref tarafindan tahkik edilerek 1383
yilinda Kahirede yaymlanmistir. 2

7 Ydanus, en-Nakd inde Ibn Ebi’l-Isba‘ el-Misri, 20.

8 TIsmail Durmus, “Tbn Ebii’l-Isba,” 468.

9 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 224.

10 Ibn Ebi’l-Isba‘, Bedi ‘u’l-Kurdn, 89.

11 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 582; Bedi ‘u’l-Kur 'dn, 289; Eser hakkinda fazla bilgi igin bkz.
Dr. Hifni Muhammed Seref, “Tahriru’t-Tahbir Mukaddimesi”, 50-58; “Bedi‘u’l-Kur’an Mukad-
dimesi”, I, 88- 91; krs. Ismail Durmus, “Ibn Ebii’l-Isba‘,” 468.

12 Tbn Ebi’l-isba‘, “Muhakkikin Mukaddimesi”, Tahriru t-Tahbir, 56; krs. Ismail Durmus, “Ibn
Ebii’l-Isba‘,” 468; Kenan Demirayak, M Sadi Cogenli, Arap Edebiyatinda Kaynaklar, 89.
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Bedi‘u’l-Kur’dn.

Ibn Ebi’l- Esba’ bu eserini Tahririi’t-Tahbir adli eserini ihtisar ederek ortaya
koymustur. Kur’an-1 Kerimde mevcud bedi’ sanat tiirlerini agiklamak amaciyla
bu eserini telif eden yazar, eserinde de Tahririi’t-Tahbir’in Kur’an’la ilgili edebi
sanatlar kismini da yeniden ele alarak incelemistir. Toplam 109 edebi sanat tiiriinii
inceledigi bucalismasinda edebisanatlari Kur’an-1Kerimden 6rneklerle agiklamustir.
Tahririi’t-Tahbir’inde mevcut yirmi iki sanati muhtemelen ayet-i kerimelerden
ornek bulamadig icin bu eserinde zikretmemistir. Fakat diger taraftan Tahririi’t-
Tahbir’de mevcut olmayan alt1 sanati daha (tafsil, ilca‘, tanzir, remz ve ima“, tefrik
ve cem‘, lafza giizellik veren ziyade) bu eserine ilave etmistir. Harika 6rnekler
ve agiklamalar ortaya koydugu bu eserinden Miiellif ’in amaci belagat tiirlerinin
sadece sairlerin siirlerine ve yazarlarin nesirlerine 6zgii olmadigini gostermektir.
Yazar ayrica her iki eserini de telif derken zamanina kadar yazilmig ¢ok sayida
eserden yararlanmig ve yararlandigi bu eserlerin adlarimi miellifleriyle birlikte
eserlerinin mukaddemesinde zikretmistir ki bu durum da onun eserlerine ayr1 bir
deger kazandirdig1 gibi kendisinin de miidekkik ilmi kisiligini gostermektedir.
Yazarin bu eseri de Hifnl Muhammed Seref tarafindan tahkik edilerek 1377/ 1957
yilinda Kahire’de yayimlanmustir. Ayriyeten Fars¢a’ya da ¢evrilen eser 1368 yilinda
da Meshed’de yayinlanmistir.'®

Bedi‘ ilmindeki Yeri

Bedi* ilminin temelleri ilk defa el-Cahiz (6. 255/869) tarafindan atilmig, ondan
sonra gelen sair Halife ibnu’l1-Mu‘tez (6. 296/908-909), bedi‘i edebi bir sanat olarak
ilk inceleyen, prensiplerini agiklayan ve ana konularini tarif eden kimse olmustur.'

Kudame b. Ca‘fer (6. 337/948) de, nakdu’s-sii’ir adl1 eseriyle bu alana katki1
saglayan yazarlardandir. Onun eseri siir tenki hakkinda olup, bedi terimini
kullanmamakla birlikte, bu alanin 6nemli iki ana unsuru olan beyan ve bedi
ilimlerinin meselelerini de inceleyip, yeni edebi sanatlar ortaya koyarak ve ¢esitli
teknik terimler {iretip bunlarin tanimini yapmak suretiyle bedi’ ilminin gelisimine
katkida bulunmustur.'s

13 Fazla bilgi i¢in bkz. Dr. Hifni Muhammed Seref, “Bedi‘u’l-Kur’an Mukaddimesi,” I, 91-94;
“Tahriru’t-Tahbir Mukaddimesi,” 50; Ismail Durmus, “ibn Ebii’l-Isba‘,” 468; Kenan Demirayak,
M Sadi Cogenli, Arap Edebiyatinda Kaynaklar, 89.

14 Nasrullah Hacimiiftiioglu, “Bedi”, Diyanet Islam Ansiklopedisi (1992), V, 320; Kenan Demira-
yak, M Sadi Cogenli, Arap Edebiyatinda Kaynaklar 80.

15 Cengiz Kallek, “Kudame b. Ca‘fer,” Diyanet Islam Ansiklopedisi (2002), XXVI, 311; Kenan
Demirayak, M Sadi Cogenli, Arap Edebiyatinda Kaynaklar 82.

315



darulfunun ilahiyat 29/2

er-Rummani (6. 384/994)'6 de, en-Niiket fi I ‘cdzi’l-Kur dn isimli eserinde belagati
on kisma hasretmistir: Bunlar, Iciz, tesbih, isti‘are, tela’iim, favésil, tecniis, tasrif,
tazmin, miibalaga, beyandir. Bunlardan fevasil ve beyan, Rummani’nin kesfettigi
sanatlardandir. Digerleri daha 6nceki alimler tarafindan ortaya konulmus sanatlardir."”

Ebt Hilal el-Askeri (6. 400/1009?)8, Kitdbu 5-Sind ‘ateyn isimli eserinde
tesbih, sec‘ler ve izdivac konularindan her birini ayr1 bélimlerde ele alirken,
bedi‘ konusuna da ayr1 bir boliim ayirmis, burada 35 sanattan bahsetmistir.
Bunlardan 13 tanesi, Ebl Hilal’in kesfettigi su sanatlardir: Giiluvv, aks, tezyil,
istitrdd, cem‘u’l-mu’telif ve’l-muhtelif, selb ve icab, tastir, miicavere, istishad ve
ihticac, ta‘attuf, muza‘afa, tatriz, talattuf.”

Bakallani (6. 403/1013)® de, I‘cdzu’l-Kur’dn isimli eserinde bedi‘den saydig1
su hususlardan bahsetmistir: Tesbih, isti‘are, giiluvv, miimaselet, miitabakat,
tecnis, mukabele, muvazene, isaret, miibalaga, tevsih, reddu aczi’zl-kelam ala
sadrihi, sithhatu’t-taksim, tekmil, tetmim, tarsi‘, muzara‘a, tekafii’, ta‘attuf, aks
ve tebdil, iltifat, i‘tirdz, riicQ’, tezyil, istitrad, tekrar, istisna.?!

Ibn Resik el-Kayrevani (6. 456/1064)2: el- ‘Umde fi Sind ‘ti’s-Si ‘r ve Nakdihi
isimli eserinde her bedi‘ sanati i¢in ayr1 bir boliim ayirmistir. O, bu sanatlar i¢inde
daha oncekilerin zikretmedigi yedi giizellikten s6z etmistir: Tefri*, hasv, istid‘a’,
1ttirdd, ittisa®, tegayiir, istirak. Fakat ibn Resik, bunlar1 bedi* sanatlarindan degil,
siir giizelliklerinden saymigtir.”?

Ibn Sinan el-Hafici (6. 466/1073)*, Swrru’l-Fesdha’da belagat 1stilahlarim
lafzi ve manevi kisimlarma ayiran ilk kisidir. Ancak o, meani, beyan ve bedi
ilimleri arasinda herhangi bir ayirim yapmamustir.®

16 Rummani hakkinda genis bilgi icin bkz. Sedat Sensoy, “Rummani,” Diyanet Islam Ansiklopedisi
(2008), XXXV, 242-44.

17 Allan, el-Bedi” fi’l-Kur ’dn, 32-33.

18 Ebt Hilal el-Askerl hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Ahmet Turan Arslan, “Askeri, Ebt Hilal,”
Diyanet Islam Ansiklopedisi (1991), II1, 489-90.

19 Allan, el-Bedi' fi’l-Kurdn, 33; Atik, {lmu’l-Bedi, 18-24.

20 Bakillani hakkinda genis bilgi icin bkz. Serafettin Golciik “Bakillani,” Diyanet Islam Ansiklope-
disi (1991), 1V, 531-35.

21 Allan, el-Bedi” fi’l-Kur’an, 34-35.

22 ibn Resik hakkinda genis bilgi icin bkz. Atik, Ilmu’l-Bedi", 24-25; Ziilfikar Tiiccar, “Békillani,”
Diyanet Islam Ansiklopedisi (1991), IV, 531-35.

23 Allan, el-Bedi* fi'I-Kur'dn, 35-36; Atik, {lmu’l-Bedi*, 27-28.

24 Tbn Sinan hakkinda genis bilgi icin bkz. Recep Dikici, “Hafaci, ibn Sinan,” Diyanet Islam An-
siklopedisi (1997), XV, 71-72.

25 Allan, el-Bedi* fi’l-Kur’an, 37.
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Abdulkahir el-Ciircani (6. 471/1078), bedi* nevilerinin aranmasindaki asirilig1
elestirmis, bedi‘ ilmine 6nem vermemis, ancak Esrdru’l-Beldga isimli eserinde
beyan ilmine ait olmak {izere “cinas, hiisnii’t-ta‘lil, isaret, tibak, miibalaga” gibi
bir takim bedi‘1 sanatlardan s6z etmistir.?’

Usame b. Miinkiz (6. 584/1188)%, el-Bedi‘ fi Nakdi’s-Si‘r isimli eserinde
95 bedi® sanatindan bahsetmistir. Bu sanatlarin tamamini kendisinden onceki
belagatcilerin eserlerinden almis olan Ibn Miinkiz, “Bu, daha &nce siir tenkidi
konusunda eser veren alimlerin kitaplarinda daginik olarak bulunan hususlarin
bir araya getirilmesinden, giizelliklerinin ve kusurlarinin zikredilmesinden ibaret
bir kitaptir. Onlarin ibtida“ ( ilk olarak ortaya ¢ikarma) tistlinligii, benim de ittiba“
(onlarin yolundan gitme) iistiinliigiim var!”* demistir.>

Fahreddin er-Razi (6. 606/1026)*' de, Nihayetii I-Icdz fi Dirdyeti I-I*cdz isimli
eserinde “nazmin i‘cdz1” konusunda muhtelif bedi‘ nevilerini zikretmistir.*?

Sekkaki (6. 626/12339)*, Miftdhu’[-Ulim isimli eserini sarf, nahiv ve belagat
olmak iizere {i¢ temel boliimden olugturmustur. Bu eserin 6zellikle belagatle ilgili
ticiincli boliimii hakkinda serh, ihtisar, hasiye ve ta‘lik ¢aligmasi olmak iizere ¢ok
sayida ilmi ¢alisma yapilmistir. Bu boliimde me‘ani ve beyan ilimlerinin yanisira
belagat ve fesahat ile ilgili konulardan ve bedi‘1 giizelliklerden bahseden Sekkaki,
kelama ait giizellikleri “lafzi” ve “manevi” olmak {izere ikiye ayirarak ele almgtir .3

Ziyauddin ibnu’l-Esir (6. 637/1239)%, Eyytbilerin meshur katibi olan ibnu’l-
Esir de bu alana katki saglan 6nemli alimlerden olup el-Meselus-Sair adl

26 Abdulkahir el-Ciircani hakkinda genis bilgi igin bkz. Nasrullah Hacimiiftiioglu, “Abdiilkahir
el-Ciircani,” Diyanet Islam Ansiklopedisi (1988), I, 247-48; Atik, Ilmu’l-Bedi ", 28-29.

27 Allan, el-Bedi* fi'I-Kur 'dn,37-38; Atik, Ilmu’l-Bedi, 29-32.

28 Tbn Miinkiz hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Ali Sevim, “Ibn Miinkiz,” Diyanet Islam Ansiklope-
disi (1999), XX, 221-22; Atik, [lmu’I-Bedi*, 34-35.

29 ibn Miinkiz, el-Bedi " fi Nakdi’s-Si‘r 8.
30 Allan, el-Bedi* fi’l-Kurdn, 39-40; Atik, Ilmu’l-Bedi ", 35.

31 Fahreddin er-Rézi hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Yusuf Sevki Yavuz, “Fahreddin er-Rézi,” Diya-
net Islam Ansiklopedisi (1995), XI1, 89-94; Atik, [lmu’I-Bedi*, 35-36.

32 Allan, el-Bedi* fi’l-Kur 'dn, 40-41; Atik, {lmu’l-Bedi*, 36-40

33 Sekkaki hakkinda genis bilgi igin bkz. Ismail Durmus, “Sekkaki, Ebt Ya‘ktb,” Diyanet Islam
Ansiklopedisi (2009), XXXVI, 332-34; Atik, IImu’l-Bedi“ 41.

34 Allan, el-Bedi” fi’l-Kur ’dn, 41-42; Atik, [lmu’l-Bedi‘, 41-43; Durmus, “Sekkaki, Eba Ya‘kib,”
Diyanet Islam Ansiklopedisi (2009), XXXVI, 333.

35 Ziyauddin ibnu’l-Esir hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Ismail Durmus, “Ibnii’l-Esir, Z1yaeddin,”
Diyanet Islam Ansiklopedisi (2000), XXI, 30-32; Atik, Ilmu’I-Bedi‘, 44.
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iinlii eserinde kendinden onceki bilginlerin eserlerinde daginik olarak yer alan
belagatle ilgili bilgileri derleyip bir araya getirmistir. Eser, mukaddime ve baslica
iki makale/boliimden olusmaktadir. Mukaddimeyi on fasila ayirarak bu fasillarda
beyan ilmiyle ilgili hususlar ele almistir. Beyan ilminin usulii, konusu, faydas,
fesahat, belagat, beyan ilmi i¢in gerekli ilimleri (sarf, nahiv, lugat, emsal, ahbar,
ayet, hadis) burada incelenmistir. Birinci makaleyi de baslica iki béliime ayirmis,
birincisinde lafizla ilgili hususlari, ikincisinde de lafzl sanatlar1 agiklamistir.
Ikinci makalesinde de manevi sanatlar hakkinda bilgi vermistir. 3

Zikrettigimiz 6nemli belagat alimlerinden sonra gelen Ibn Ebi’l-isba‘, bedi
sOzciigiini, meéni, beyan ve bedi‘den ibaret olan biitiin giizellik nevileri hakkinda
kullanmugstir. O, “Bedi‘ diye nitelendirilen kelama dair giizelliklerin pek ¢ok sayiya
ulastigini, bunlardan usil ve fiiru® olanlarm bulundugunu” sdylemistir. Ona gére usl,
Ibnu’l-Mu‘tez ve Kudame nin isaret ettikleri seylerdir. Ciinkii bu ikisi bunlar1 ilk telif
eden kimselerdir.” Sonra Ibn Ebi’l-isba‘, éncekilerin yontemlerine uygun olarak
kendisinin de 30 sanat kesf ettigini ifade etmekte bunlar sdyle siralamaktadir: Tahyir,
tedbic, temzic, istiksd’, bast, el-heca’ fi ma‘razi’l-medh, unvan, izah, feraid, hide ve
intikal, semate, tehekkiim, tendir, el-iscal ba‘de’l-mugilata, i1gaz ve ta‘miye, tasarruf,
nezahet, teslim, iftindn, miirdca‘at, selb ve icab, ibham, el-kavl bi’l-miiceb, hasru’l-
cliz’1 ve ilhdkuhu bi’l-kiilli, mukérene, miindkaza, infisal, ibda‘, hiisnii’l-hatime.*®
Ibn Ebi’l-isba‘, kendisinden &ncekilerin bu sanatlar1 kesfedememelerine hayret
etmektedir.*

Ibn Ebi’l-Isba‘, sonraki baz1 belagat alimlerinin yaptig1 gibi®’, séz konusu bedi*
sanatlarini lafzi ve manevi diye ikiye ayirmamistir. O, agikladig1 bir sanat1 Arap
siiri, Kur’an ayetleri, hadisler, biiyiiklerin sdzleri, atasdzleri veya 6zdeyislerden
naklettigi orneklerle izah etmistir. Onun 6nemli katkilarindan biri de, birbirine
benzer sanatlar arasindaki farklar agiklamasidir.

36 Durmus, “Ibnii’l-Esir, Ziyaeddin,” Diyanet Islam Ansiklopedisi (2000), XXI, 30; Allan, el-Bed; *
fi'l-Kur’an, 42-43; Atik, Ilmu’l-Bedi’, 44-51; Kenan Demirayak, M Sadi Cogenli, Arap Edebi-
yatinda Kaynaklar, 88.

37 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 83.

38 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 93-95.

39 {bn Ebi’l-isba®, Tahriru t-Tahbir, 622.

40 Bkz. Sekkaki, Miftahu’l-Uliim, 423; Kazvini, el-fzdh, 255; Subki, ‘Arisu’l-Efidh, 11, 225;
Taftazani, Muhtasaru’l-Me ‘dni, 11, 206-207; Suylti, Serhu ‘Ukidi’l-Cemdn, 241; Mer‘1
el-Hanbeli, el-Kavlu’l-Bedi‘, 54.
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Ibn Ebi’l-Isba‘, Tauhriru t-Tahbir isimli eserinde aks ve tebdil’i, “sairin kendi
siirindeki veya bagka bir sairin siirindeki manayi tersine ¢evirmesidir”* seklinde
tanimlar. Bu tanim, daha onceki bilginler tarafindan yapilan aks ve tebdil
tanimindan farklidir. Ondan 6nce ve sonra bu sanattan bahsedenler, bu baglik
altinda “lafizda aks ve tebdil”den bahsetmislerdir. Ibn Ebi’l-Isba‘ ise burada
“manada aks ve tebdil”’den bahsetmektedir. Ancak o, Bedi ‘u’l-Kur’an isimli
eserinde yukaridaki tanimin aynisini yapmaktadir.* Buradan anlasildigina gére
Ibn Ebi’l-Isba‘ iki cesit aks kabul etmektedir: 1) Manada aks, 2) Lafizda aks. Zira
Ibn Ma‘siim el-Medeni (8. 1120/1708) lafzi ve manevi olmak iizere iki ¢esit aks
bulundugunu, lafzi aks’e tebdil denildigini soylemektedir.*®

Ibn Ebi’l-Isba‘in et-temsil** adimi verdigi sanat1 Ebti Hilal el-Askerd, el-istishdd
ve l-ihticdac®; Tbn Resik, el-meselus-sdir*s; Fahreddin er-Razi ise irsdlu’l-
meseleyn*’ ismiyle zikretmistir.

Ibn Ebi’l-Isba‘in, seldmetii’l-ihtirda‘ mine’l-ittiba “® tabirini kullandig1 sanat
icin Kudame, el-istigrdab ve t-tardfe]®; ibn Resik, el-muhtera* ve’l-bedi *; ibn
Miinkiz, el-igrdb’! tabirlerini kullanmiglardir.

ibn Ebi’l-Isba‘in icat/Kesf Ettigi Bedi‘i Sanatlar

Tahyir (33

“Sairin,/ cesitli kafiyeler getirmeye elverisli olan bir beyit getirip se¢iminin
giizel olduguna delalet eden bir delil sebebiyle bir kafiyeyi digerlerine tercih
etmesidir.””*? Sairin su soziinde oldugu gibi:

41 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 318.

42 ibn Ebi’l-Isba‘, Bedi ‘u’l-Kurdn, 11, 111.

43 Ibn Ma‘sim, Envdru r-Rebi‘, 111, 337.

44 [bn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 214.

45 Askerd, Kitabu s-Sind ‘ateyn, 416.

46 Tbn Resik, el- Umde, 1, 457.

47 RAZi, Nihdyetii'l-Icz, 173.

48 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 471; Bedi ‘u’l-Kur dan, 11, 200.

49 Kudame, Nakdu ’s-Si‘r, 152; Tabane, Kudame b. Ca 'fer, 285.

50 Ibn Resik, el- ‘Umde, 1, 421.

51 ibn Miinkiz, el-Bedi‘ 132.

52 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir 527; Bedi ‘u’l-Kur ’an, 11, 233; krs. Hilli, Serhu’l-Kafiye, 94; Ibn
Hicce, Hizanetu’l-Edeb, 1, 175; Mer‘i el-Hanbeli, el-Kaviu’[-Bedi ‘, 169; Ibn Ma‘sim, Envdru 'r-

Rebi’, 11, 149; Ahmed Matlib, Mu 'cemu’l-Mustalahdti’l-Beldgiyye, Mektebeu Liibnan,
(Beyrut: Mektebetu Liibnan, 2000) 2000, 294-296.
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1
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Zengin olan garip hor goriilmektedir,
Oyleyse az131 olmayan garibin hali nicedir?!

Ibn Ebi’l-Isba‘a gore sairin burada & 5 G [azig: olmayan] ifadesinin yerine,
d’u 4G [mali olmayan], &8 4 & [Var11g1 olmayan], C.o & G [caresi olmayan],
Ju [bagl/dayanagl olmayan], X.x u [birikimi olmayan] Lot 4 G [durumu
olmayan] 2574 G [kimsesi olmayan] 125 U G [zenginligi olmayan] o JG ve
[mal ortaklar1 olmayan] demesi de caizdir. Ancak burada & }_9 4 G ifadesine
bakildiginda digerlerinin hepsinden daha belig oldugu goriilmektedir.>

Ibn Ebi’l-Isba‘, tahyir’e su ayeti de 6rnek vermektedir:

- ﬁ

M|u)’w\j djaﬁycjﬂj g‘é"’uﬂwl"@(;‘i‘d"dj W}“‘UUL’Y;}’JYUU‘}W‘JU‘
d)l-g.:u:(}dug\ ngS w;“)\t}"'\*fupr‘}j\?’bQ)g&ﬂiw‘&’iw‘d;"L‘J)/LG—JU

Siiphesiz goklerde ve yerde, iman edenler i¢cin alametler vardir. Sizin yaratilisinizda ve

(yeryliziinde) yaymakta oldugu canlilarda, kesin olarak inananlar i¢in alametler vardir.

Gecenin ve giindiiziin degismesinde, Allah’in gokten rzik indirip onunla 6liimiinden sonra
yeri diriltmesinde, riizgarlari estirmesinde aklimi kullanan bir toplum i¢in alametler vardir.>*

Belagat, ilk ayette fasilanin Qﬁ.,g_,i.l.) seklinde gelmesini gerektirir. Ciinki
Allah, “gokler ve yer” diyerek biitiin alemi zikretmistir. Yaratic1’nin kadir, alim
ve hakim olduguna delalet eden alemdeki alametlerin bilinmesi, 6ncelikle bu
sifatlara sahip Yaratici bir varligin tasdik edilmesine baglidir. Bu yilizden burada
fasilanin Jes 340 seklinde gelmesi gerekmektedir. Ikinci dyetteki &538 5 ve tigiincii
ayetteki o }Lx fasilalart da makama en uygun fasilalardir.>

Ibn Ebi’l-isba‘a gore tahyir’in baska bir ¢esidi de, ciimleleri birbirine tahyir
edatiyla atfedilen bir sozden bir parga veya bir siirden bir beyit getirmektir.

a;;}j\rrﬁ)\@mwubj\w@swm (w;é‘;uss
Bunun kefféreti, ailenize yedirdiginizin orta derecesinden on fakiri yedirmek yahut
onlar giydirmek ya da bir boyunu (bir kéleyi) hiirriyete kavusturmaktir.>

P z
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53 Ibn Ebi’l-isba‘, Tahriru -Tahbir, 527; Bedi ‘u’l-Kur’dn, 11, 233-34; krs. Mer‘i el-Hanbeli, el-
Kaviu’l-Bedi*, 169; Ibn Ma‘stm, Envdru’'r-Rebi‘, 11, 149.

54 Casiye, 45/3-5.

55 Ibn Ebi’l-Isba®, Tahriru t-Tahbir, 527-29; Bedi ‘u’l-Kur ’an, 11, 234-35; krs. Ibn Hicce, Hizdnetu 'I-
Edeb, 1, 175-76.

56 Maide, 5/89.
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Birakin bu dviinmeyi veya/ ya da o tepeden asagi inin,

Insanlara kitlik isabet ettigi zaman, ya da kusluk vakti imdat isteyenin ¢1gligna icabet edin!

Tahyir’in bu tiirii, birbirine atfedilen climleler sihhatu’t-taksim’i icermedikge
edebi giizelliklerden olmaz. Nitekim ayet-i kerimede Allah Tedla, zengin igin
baskasinin kifayet etmiyecegi sekilde keffaret nevilerini sinirlamistir. Beyitte ise
benzerleriyle 6viindiiglimiiz 6viinme yollarimin en biiyiikleri —sinirsiz comertlik
ve sonsuz cesaret— olarak belirlenmistir.>’

Ibn Ebi’l-isba‘a gére, tahyir ile hiisnii'n-nesak arasida iki yonden fark vardir:
1) Hiisnii’n-nesak, biitlin atif harfleriyle —genellikle vav [ ;] hafiyle— olur. Tahyir
ise, 6zellikle tahyir edati olan ev [13]’den baskasiyla olmaz. 2) Tahyir’de sihhatu’t-
taksim sarttir; hiisnii’n-nesak’ta sart degildir.>®

Tedbic (@5.%1)

“Sairin veya nesir yazarinin, ¢esitli renkleri zikretmesidir. Onlarla ya kindye
yapmay1 veya onlar1 zikretmek suretiyle medih, vasif, nesib, hiciv vb. gibi ¢esitli
sanatlar1 tevriyeyi, ya da onlarla vasfin faydasim beyam kasteder.”® Ornek:

82 ol 55 A 55 A8 e
Daglarda degisik renklerde beyaz, kirmizi ve simsiyah yollar vardur...*

Bu ayette “karigik” ve “agik” yollardan kindye yapilmaktadir. “Beyaz yol”,
sikca gidip gelinen en agik olan yoldur. “Siyah yol”, en karigik yoldur. “Kirmizi
yol”, diger ikisinin ortast durumda bir yoldur.*'

Ibn Ebi’l-Isba‘, el-Hariri’nin su séziinii de giizel bir tedbic 6rnegi olarak
vermektedir:
055 55 B3N @ L5 AN Lo 350 AN S 25 55315 e Al a1 1

2 o

P TP %S £ 2
’JA*Y‘C))M ‘w cd))y|j.k.&n

57 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 529-30; Bed: ‘u’l-Kur 'dn, 11, 236-37.

58 ibn Ebi’l-isba‘, Tahriru t-Tahbir, 530-31; Bed:i ‘u’l-Kur dn, 11, 237.

59 fbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 532; Bedi‘u’l-Kur dn, 11, 242; krs. ibnu’n-Nazim, el-Misbdh,
195; Hilli, Serhu’l-Kafiye, 290; Ibn Hicce, Hizdnetu’I-Edeb, 11, 453; Ibn Ma‘sam, Envdru’r-
Rebi*, V1, 118; Sirazi, el-Belig, 247; Ahmed Matlib, Mu 'cemu’l- Mustalahdti’l- Beldgiyye,
(Beyrut: Mektebetu Liibnan, 2000) 297; Buna renklerin sembolizmi de denilebilir. bkz. Ismail
Durmus, “Tedbic,” Diyanet Islam Ansiklopedisi (2011), XL, 257.

60 Fatir, 35/27.
61 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 532; Bedi u’l-Kur dn, 11, 242-43; krs. Hilli, Serhu 'I-Kdfiye, 290.
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Yesil hayat bozlastig1, sar1 sevgili uzaklastifi, beyaz giiniim karardigi, siyah saclarim
aklast1g1, sonunda mavi diigman bana agit yazdig1 zaman, ne giizeldir kirmizi 6lim!®

Buradaki .Y [sari] sézciigiinde tevriye vardir. Cﬁnkﬁ “altin” anlarmndadlr
Ancak ¢! [bozlasmal], f.a;-‘ﬁ\ [vesil], u..a.uY\ [beyaz], 5; °‘>H [siyah], & ﬂl [mavi]
ve ,em [kirmiz1] s6zciiklerinde kinaye vardir. Ciinkii hayatin bozlagmasi, “hayatin
zorlagmas1”, hayatin yesil olmasi, “hayatin rahatlif1”, giiniin kararmasi, “kederin
artmas1”, giiniin beyazlamasi, “seving ve rahatlik”, saclarin beyazlamasi, “siddetli
kederden dolay1 biinyenin zayiflamasi”, mavi diisman, “siddetli diisman” ve
kirmizi 6liim, “zor 6lim”den kinayedir.%

Temzic (= ;,fdl)

“Miitekillimin bedi‘in manalarini s6z sanatlari —yani, s6ziin amaglari ve maksatlari—
ile birbirine mezcetmesidir.” Ancak burada bedi‘in manalar ile s6z sanatlarmin
nesrin bir climlesinde veya ciimlelerinde, siirin bir beytinde veya beyitlerinde olmasi
sarttir. Bekr b. en- Nattah’in asagidaki beyitlerinde oldugu gibi:

oy

SR e 51 5 Aiaiaflnd 2k
opaelie AT 08 Bz diis
58 B3 Y B pi g

gﬁéi@kﬁ@ﬁﬁ} Juﬁdw‘ﬂwb
LM Rt gl i3 s 3

>

Istedigi seyleri ona bol bol verdim

Hosnut osun diye! O ise, “Kalk, bir yildiz getir!” dedi.
Ona dedim ki: Bu, tamamen isi yokusa siirmektir;
Bilinmeyen Anka kusunun etini arzu eden kimse gibi!
Benden istenmesi miimkiin olan her seyi iste!

Ey ay! Benden ¢ok asir1 isteklerde bulunmal

Yemin olsun! Kavugsam bile bir miilk sahibinin giiciine

Ve kudretine; benim istegim karsisinda garesiz kalir!

62 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahrirut-Tahbir, 533; krs. Ibnu'n-Nazim, el-Misbdh, 196; ibn Ma‘sim,
Envaru’r-Rebi‘, V1, 119.

63 Sirazi, el-Belig, 249.

64 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahrirut-Tahbir, 536; Bediu’l-Kur’dn, 11, 246; krs. Ahmed Matlib,
el-Mu’cem, 416- 417.

322



Aydin / ibn Ebi‘l-isba‘ ve Bedi” ilmindeki Yeri

O bir gengtir ki, agir1 comertligi sebebiyle mallar1 heba oldu
Bekr’in, Taglib’in mizraklariyla heba oldugu gibi

Bu siirde ilk beyitten sonra pes pese ii¢ temzic sanati vardir. Birincisi “Ona
dedim ki: Bu, tamamen isi yokusa slirmektir” misraindadir. Ciinkii burada
miiracaat sanati yoluyla azarlamay1 (itib) gazelle mezcetmistir. Ikinci beyitte
istitrat yoluyla kasem ile miibalagay1, évgii ile gazeli mezcetmistir. Uglincii
beyitte ise irdaf ile tesbihi, cesaret ile de comertligi mezcetmistir.5

Ibn Ebi’l-Isba‘, burada temzic ile ona benzeyen cesitli sanatlar arasindaki
farklar1 da agiklamistir.®

Istiksa’(-Laz2Yl)
“Sairin bir manayi ele alip onun hakkinda higbir seyi terk etmeksizin tek tek
saymasidir.”’
& o7 A 3 o iy~ -
syl el 8 2 AN ERESA PN
Al Basiss &j;;j;;gégj&fﬁd’&él
R TRt P I U 22 2

Onun sozleri sihr-i helaldir

Sakinan miisliimani 6ldiirmemis olsaydi,

Uzun olsa da usandirmaz, kisa olsa da,

O sozleri nakleden kisa olmamasini arzu eder
Akillarm agidir ve benzeri olmayan bir gezintidir

Tatmin olan i¢in, ve uyanik kimsenin bagidir.
Sair burada sevgilisinin s6ziinii uygun olan en giizel sekilde vasfetmistir.5®

Istiksa’ sanatina Bakara Siiresi, 266. yeti de 6rnek veren® ibn Ebi’l-Isba‘, bu
sanatin benzer sanatlar olan tetmim ve tekmil’den farkini da agiklamistir.”

65 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 536-37.

66 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 537-39; Bedi‘u’l-Kur'dn, 11, 246-47; krs. Ahmed Matlib,
el-Mu’cem, 116- 117.

67 Ton Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 540; Bedi ‘u’l-Kur 'dn, 11, 247.
68 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 540.
69 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 542.
70 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 543.
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Bast (L)

“Miitekellimin kelamini/s6zinii az lafizla ifade etme imkan1 varken, kelamin
giizelligini artiracak baska manalar igersin diye daha fazla lafizla getirmesidir.”
Oyle ki eger kelam daha fazla lafizla bast edilmese/genisletilmeseydi, bu giizellik
elde edilemezdi.”" Ornek:

P P 1 P B R EPI N B LA L I A TR T g Aot o 2B E 02
e o135 G Jam 5 SN S5 WS I A 0 pad 5 (65 G LB 5Y1 B sl 0508 (5l s
MR T T R R PN e P L LD RO R A DI 4
o255 G I 013 a5 el 2 ) (63200 (5 S 2152 o 05T (8 1351 3 555 s 505 s 35
G 22 55 BT o0 8 G 315 e 560 6 LALAE Gl BT HE LS ST 5B Ll
o) 55101 508 S5 Bl et
De ki: “Siz mi arz1 iki giinde Yaratan’a nankérliik ediyor ve O’na esler kosuyorsunuz? Iste
alemlerin Rabbi O’dur.” Arza {istiinden agir baskilar yapti. Onda bereketler yaratti ve onda
aray1p soranlar i¢in gidalarini tam dort giinde takdir etti. Sonra duman halinde bulunan gége
yoneldi, ona ve arza, “Isteyerek veya istemeyerek gelin” dedi. “Isteyerek geldik.” dediler.
Boylece onlari, iki giinde yedi gok yapti ve her goge emrini vahyetti. Ve biz, en yakin gogii
lambalarla (yildizlarla) ve koruma ile donattik. Iste bu o aziz, alim (Allah)’1n takdiridir.”

Bu ayetlerde Allah Tedld’nin bast yaptigini goriiyoruz. Bunun delili, “O (4llah)
ki gokleri, yeri ve bunlar arasinda bulunanlart alti giinde yaratt1”.”® ayetidir.™

el-Heca fi ma‘rizi’l-medh (CJ:U o {d é/é\;}éo

“Konusanin bir insani hicvetmeyi amaglayip ona yonelik olarak zahiri 6vgii,
batin1 yergi iceren lafizlar getirmesi, boylece onu hicvettigi halde Svdiigiinii
vehmettirmesidir.”” Asagidaki siirde oldugu gibi:

A
-

RUET RO EP R A X
AR50l B3 550529 56 5
Onun hakk1 vardir; ama onun {izerinde hak yoktur
Her ne zaman konussa iyi ve giizeldir
O Resil haklar1 gozetiyordu

Resil oldugu halde baskasinin iizerindeki haklarini.

71 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 544; Bedi ‘u’l-Kur ’an, 11, 251; krs. Hilli, Serhu’l-Kafiye, 237;
ibn Hicce, Hizdnetu 'I-Edeb, 11, 401; ibn Ma‘sim, Envdru r-Rebi*, V1, 22; Ahmed Matlib, el-
Mu’cem, 234.

72 Fussilet, 41/9-12.

73 Secde, 32/4.

74 Ton Ebi’l-Isba‘, Tahriru +-Tahbir, 544-45; Bedi ‘u’l-Kur 'dan, 11, 252.

75 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 550 krs. Ahmed Matlib, el-Mu cem, 669.
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Birinci beyit tek basina alindig1 zaman ondan 6vgii diginda bir seyin anlasilmast
miimkiin degildir. Ikinci beyit tek bagma alindig1 zaman ondan 6vgii de yergi de
anlasilmamaktadir.”®

Unvan (o 541

“Konusanin; vasif, oviinme, 6vme, yerme, hiciv, azarlama vb. amaclardan bir
amacina baglamasi, sonra da o amacmi tamamlama (tekmil) maksadiyla gecmis
haberlere veya kissalara unvan (baslik, isaret ) olacak birtakim lafizlar getirmesidir.””’

Bu sanatla ilgili olarak siirden degisik ornekler veren™ Ibn Ebi’l-Isba‘m
Kur’an-1 Kerim’den 6rnek getirdigi ayetlerden biri sudur:
23 SN &K Ll s W3S

Boylece biz Ibrahim’e goklerin ve yerin melekitunu gosteriyorduk.”™

Bu ayette  [lmu’l- hey’et ” diye bilinen astronomi ilminin unvani vardir.*

izah (L)

“Konusganin, zahirinde karisiklik ve kapalilik olan bir kelami/sozii zikretmesi
sonra soziiniin geri kalan kisminda onu izah etmesi/agiklamasidir.”®! Sairin su
soziinde oldugu gibi:

i3 s 2y 6 s 5 R L
Jad 05 ¢ 2 g DG L Gy % e 26

Biitlin hayir ve ser bana seni hatirlatiyor
Miistehcen s6z, hilim, ilim ve cehalet
Oysa ben onlarin girkinliklerinden tenzih ederek seninle bulusurum

Ve iyilerinde sana kavusurum. Biitiin erdemler senindir.

76 Tbn Ebi’l-Isba®, Tahriru t-Tahbir, 550.

77 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 553; Bedi ‘u’l-Kur 'dn, 11, 257; krs. Hilli, Serhu’l-Kafiye, 247;
ibn Hicce, Hizdnetu 'I-Edeb, 11, 301; ibn Ma‘stim, Envdru r-Rebi*, IV, 312; Ahmed Matlib, el-
Mu’cem, 535- 536.

78 Ton Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 553-56.
79 En‘am, 6/75.
80 Ibn Ebi’l-isba*, Tahriru t-Tahbir, 557.

81 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahrirut-Tahbir, 559; Bediu’l-Kur’dn, 11, 259; krs. Ibnu’n-Nazim, el-Misbdih,
205; Ibn Hicce, Hizdnetu'I-Edeb, 11, 383; Suyiti, Serhu ‘Ukiidi’I-Cemdn, 317; Mer‘i el-Hanbeli, el-
Kaviu’l-Bedi, 147; Ion Ma‘stm, Envdru r-Rebi*, V1, 31-32; Ahmed Matlib, el-Mu cem, 215-216.

325



darulfunun ilahiyat 29/2

Sair, ikinci beyitle izah yapmasaydi, dinleyici veya okuyucu sairin, 6vgiimii —
yergimi , ne kastettigini birinci beyitten anlayamazdi. Ciinkii birinci beyitte ovgii
ve yergi lafizlar1 bir arada zikredilmistir.®?

Epd

0BG 0 Eaters o Wl o0 oAyt PRy~
v';li;_}(vgﬁ)yffugmlogéa\b\ FYCEt
Fakirlikten dolay1 ¢ocuklarinizi 6ldiirmeyin! Size de onlara da biz rizik veriyoruz.®

PRI

5005 23855 LA ooy £A2 ST EEYS

Fakirlik korkusuyla ¢ocuklarinizi 6ldiirmeyin. Onlara da size de biz rizik veriyoruz.®

Her iki ayette de gocuklari dldiirmek yasaklanmustir. Birinci ayette G| 5y
ifadesi, ikinci ayette ise 3> Lix ifadesi izah olarak gelmistir. Bu iki ifadenin
farkli olmasinin sebebi ise, birinci ayettekiler, esasen fakir olan kimselerdir. Ikinci
ayettekiler ise, ileride meydana gelebilecek bir fakirlik korkusunu yasayanlardir.

Birinci ayetteki 2Ll %5 [Size de onlara da biz rizik veriyoruz] ve ikinci ayetteki
‘i_% G5 r.éjjf [Onlara da size de biz rizik veriyoruz] ifadeleri de ikinci bir izahtir.®

Ibn Ebi’l-Isba‘, izah ile tefsir arasindaki farki soyle aciklamaktadir: Tefsir,
icmali olam agiklamaktir. 1zah ise, iskali (karisikligi..) ortadan kaldirmaktir,
Cilinkii tefsir edilen kelamda iskalin bulunmasi asla sz konusu olmaz.®

Teskik (LL5.:31)

“Konusanin soziinde, gereksiz dolgu (hasv) mu, yoksa sdziin olmazsa
olmazi olan asli mi, oldugu hususunda muhatab1 kuskuya diisiirecek bir lafiz
getirmesidir.”*” Ornek:

ok W15 3] 5T Sl G g

Ey iman edenler! Birbirinize borg verdiginiz zaman...%8

82 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tuhriru t-Tahbir, 559; krs. Ibn Hicce, Hizdnetu I-Edeb, 11, 383; Mer‘1 el-Hanbeli,
el-Kavlu’l-Bedi‘,147; Tbn Ma‘sGm, Envdru r-Rebi*, V1, 33.

83 En‘am, 6/151.
84 isra, 17/31.

85 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahrirut-Tahbir, 561; Bedi‘u’l-Kur’dn, 260-261; krs. Allan, el-Bedi‘ fi’l-
Kur’an, 356.

86 Ibn Ebi’l-isba‘, Tahrirut-Tahbir, 560; krs. Hilli, Serhu’l-Kdfive, 282; Mer‘i el-Hanbeli, el-
Kavlu'l-Bedi*,147; 1bn Ma‘stm, Envdru 'r-Rebi, V1, 126.

87 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tuhriru t-Tahbir, 562; Bedi ‘u’l-Kur ’an, 11, 279; krs. Ahmed Matlib, el-Mu 'cem,
353-354.

88 Bakara, 2/282.
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Ayetteki s sozeligli, fazla olup olmadigi hususunda muhatab1 kuskuya
dﬁsﬁrmektedir. Cﬁnkii vi:\ij ifadesi ona ihtiya¢ duyurmamaktadir. Ancak beyan
ilmi konusunda diisiinen kimse onun asli bir lafiz oldugunu anlar. Zira .3 lafzinin
cesitli anlamlar1 vardir.®

el-Hayde ve’l-intikal (JusYI , s041)
“Soru sorulan kimsenin, sorulan soruya uygun olmayan bir cevap vermesi veya

delil getiren kimsenin sorumlu oldugu delilden bagka bir delile intikal etmesidir...”°

P

[brahim (a.s.) Nemrud’a, &..33 w‘ 6~U‘ 5 (Benim Rabbim O’dur ki yasatir,
oldiiriir) dedigi zaman Nemrud, w}b _;,}\ 4] (Ben de yasatir, oldiiriiriim) demis,
ardindan bir adam ¢agirip 6ldiirmiis, 6liim cezasina ¢arptirilmis baska bir adami
getirtip serbest birakmustir. Ibrahim (a.s.), Nemrud’mn “8ldiirme” ve “diriltme”nin
anlamini anlamad1g1n1 goriince bagka bir delile intikal ederek ona, Mb ub &l w
o ,4\ > b3 fm o (Allah, giinesi dogudan getirir, sen de onu batidan getlr')91

demlstlr.

Semite (ail‘.’m)

“Sikint1 ceken veya zor durumda olan bir kimseye seving 1zhar etmektir.

;.ljfj\jiﬂﬁéﬁgji

2793

Tat bakalim! Hani sen tstiindiin, serefliydin!**

Buradaki 35 [tat] sozciigii semate, ayetin geriye kalam tehekkiim(ironi/alay)
diir. Kur’an’da, mahza semate Allah’in Firavun’a sdyledigi su sozdiir:

P P I A N X s 1

Simdi mi? Halbuki sen, daha dnce isyan etmis ve bozgunculardan olmustun?®

89 ibn Ebi’l-isba‘, Tahriru t-Tahbir, 562; Bed: ‘u’l-Kur dn, 11, 279-80.
90 ibn Ebi’l-isba‘, Tahrirut-Tahbir, 565; Bedi u’l-Kur dn, 11, 280; Ahmed Matlab, el-Mu cem,
476-4717.

91 Bakara, 2/258.

92 Tbn Ebi’l-Isba, Tahriru -Tahbir, 565; Bedi ‘u’I-Kurdn, 11, 281.

93 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 567; Ahmed Matlib, el-Mu’'cem, 516-517.
94 Duhan, 44/49.

95 Yunus, 10/91; ibn Ebi’l-isba‘, Tahriru t-Tahbir, 567.
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Tehekkiim (.X¢)
“Korkutma yerinde miijde, tehdit yerinde vaad ve alay yerinde &vgii lafzi
getirmekten ibarettir.”” Su ayetlerde oldugu gibi:

e A5

.—v\
v\z

p
A
B

Miinéfiklara, aci bir azabin kendilerinin olacagini miijdele!®’

)

&\f“';ﬁm#w}uﬁ)mkwduwﬁ

\

Onun (insanin) éniinden ve arkasindan izleyenler vardir, onu Allah’in emrinden korurlar.”

izleyenler], sultanin ¢evresindeki muhafizlardir. Zanninca] Lu:.j Ayetteki
onlar insani Allah’in (azab) emrinden korumaktadirlar. Bu ifade, tehekkiim
(alay/ironi) olarak gelmistir. Zira Allah’in emri geldigi zaman gergekte onu
koruyamazlar.”® Itihzd’ mevkinde medhin drneklerinden birisi de Sair Ibnu’z-
:Zervi'nin Ibn Ebi Husayne’ hakkindaki siirine son verdigi su beytidir

—t . _osc0E 7 k1 N S A
JEH G U550l 2 X s e LTI
Eger ayrilik kaginilmaz ise

Belki beni hayalde ziyaret edersin'®

Ibn Ebi’l-Isba, tehekkiim ile benzer sanatlar arsindaki farki soyle agiklamstir:
1) Tehekkiim ile el-hezl ellezi yuradu bihi el-cidd (ii;-\ 45l gl J1) arasinda
fark vardir: Tehekkiim’in zahiri ciddi, bati sakadir. el-Hezl ellezi yurddu bihi
el-cidd’in zahiri saka, batini ciddidir. 2) Tehekkiim ile el-hecd fi ma ‘razi’l-medh
(CJ:U g.a {..; J/ é\;;;‘) arasinda da fark vardir: Tehekkiim’iin lafzindan, konusundan,
iislubundan ve makamindan amacin istihza (alay) oldugu anlasilir. el-Hecd fi
ma ‘razi’l-medh ise, yergi ifade eden bir lafiz bulunmadik¢a zahirinden sadece
ovgii anlagilir.'!

96 1Ibn Ebi’l-isba‘, Tahrirut-Tahbir, 568; krs. Ibnu’n-Nazim, el-Misbdh, 243; Hilli, Serhu’l-
Kafiye, 88; Ibn Hicce, Hizdnetu'l-Edeb, 1, 215; Mer‘1 el-Hanbeli, el-Kavlu'l-Bedi‘,176; Ibn
Ma‘sim, Envdru 'r-Rebi*, 11, 185; Allan, el-Bedi" fi’l-Kur 'dn, 329-330.

97 Nisa, 4/138.

98 Ra‘d, 13/11.

99 ibn Ebi’l-isba‘, Tahrirut-Tahbir, 568; krs. Zemahseri, el-Kessdf, 536-537; Ibn Hicce,
Hizdnetu’I-Edeb, 1,215; Ton Ma‘stim, Envdru 'r-Rebi*, 11, 194; Allan, el-Bedi * fi’lI-Kur ’dn, 331.

100 ibn Ebi’l-isba‘, Tahrirut-Tahbir, 569; krs. Ibnu’n-Nazim, el-Misbdh, 244; ibn Hicce,
Hizanetu’l-Edeb, 1, 216.

101 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 570; krs. Hilli, Serhu’l-Kdfiye, 88; Ibn Hicce, Hizdinetu I-
Edeb, 1, 217; Mer‘1 el-Hanbeli, el-Kaviu’I-Bedi‘,176; Ton Ma‘stim, Envdru r-Rebi*, 11, 195.
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Tendir (,,.2))
“Miitekellimin , ender bulunan tath nadir bir s6z veya zarif bir saka sozii
getirmesidir.” Bu, hem ciddiyet hem de saka/alayda olur.!”? Giizel 6rneklerinden biri:

oF o ~ -2 .ﬁ/o 0% Pt J./o /Dg/ ) _ 1.z
o G gle AR I8 (2T 5,08 A1 O eyt S s 150

Onlara korku geldigi zaman, istiine 6liim bayginlig1 ¢cokmiis insan gibi, gozleri donerek
sana baktiklarini goriirsiin.'®

Allah Teéla, miinafiklar korkaklik ve korkuyla vasifladigi bu ayette, sadece
e i3 Lg.}j@ deseydi, maksat hasil olurdu. Fakat miibalaga amaciyla (<3 )
diyerek sozii daha derinlestirmistir.'*

el-iscal ba‘de’l-mugalata( bl a Jieu))

“Sairin, 6vdiigii kimseden bir hedefi amaglayip, bu hedefine ulastiracak olan lafizlar
getirmesi ve bunun gergeklesmesini vdiigii kimseye dayandirmasidir.” Ibn Ebi’l-isba
bunu s6yle agiklar: Amaca ulagmak icin, gerceklesmesi bu amacin gergeklesmesini
gerektirecek bir sart kogmasi, sonra sart kosulanin gergeklesmesi i¢in bu amacin
gerceklesmesini bir mugalata olarak aciklamasidir.' Su siirde oldugu gibi:

SEl aanhs b3l S%8 e B3 2GR 2L

Kis geldi, bende onun sogugundan dolay1
Ancak titremem ve diglerimin birbirine ¢arpmasi var
Eger 6liirsem, bizim dostumuz beni kefenler

Farz et ki 6ldiim, artik bagisla bana bazi1 kefenlerimi'®

Iscal, bazen mugalatasiz olarak da gelir. Bu nevi iscal Kur’an-1 Kerim’de ¢ok
bulunur.'”” Su ayette oldugu gibi:

s ol ol Ll

Rabbimiz, onlar1 soz verdigin Adn cennetlerine sok!'%

102 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 571; krs. Ahmed Matlilb, el-Mu 'cem, 424- 425.

103 Ahzab, 33/19.

104 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 571.

105 Tbn Ebi’l-Isba*, Tahriru t-Tahbir, 574; Bedi ‘u’I-Kur dn, 11, 286; Ahmed Matliib, el-Mu cem, 542- 543.
106 ibn Ebi’l-isba‘, Tuhriru +-Tahbir, 574; Bedi ‘u’l-Kur’dn, 11, 286.

107 ibn Ebi’l-isba‘, Tahriru t-Tahbir, 574; Bedi ‘u’l-Kur ’dn, 11, 286.

108 Mii’min, 40/8.
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Feraid()_AY)

Bu, belagate degil fesahate 6zgii bir konudur. Ciinkii onun anlami, “konusanin,
fesahatinin biiyiikliigiine ve Arapcasinin kuvvetine deldlet eden ve soziinil
gerdanliktaki inci tanesi konumuna sokacak olan bir lafiz getirmesidir.” Oyle ki,
bu lafiz kelamdan diisiiriilecek olsa, onun yoklugu fesahatgilere ¢ok agir gelir.'®
Ebi Niivas’ (6. 198/813 [?])in su beytinde oldugu gibi:

&,*;;Jljv_.;wuduﬁg B ORI L) i
Hatta onun genglik suyu kaynadigi,

Biitiin bedeni ve sinirleri doldurdugu zaman

Siirde S [kaynadi] sozctigiiniin “genglik suyu” igin isti‘dre yapilmasi, bedi‘i
feraiddendir.''?

Gl Ll @
Ondan umudu kesince aralarinda konusmak iizere gekildiler."!

Bu ayetteki lafizlarin da hepsi esi-benzeri bulunmayan ferdiddendir.!?

el-l134z ve’t-Ta‘miye (G5 5LY1)

Bunamuhdcdt (5\-\-l1) ismi de verilir. Ancak et-ta ‘miye en genel isimlerindendir.
Ta ‘miye, “miitekellimin, bir sey murad edip bunu zahiri baska bir seye, batini
ise konusanin muradina delalet eden ifadelerle dile getirmesidir.” 7a ‘miye, hem
nesirde hem de siirde olur.'3

Ibn Ebi’l-Isba‘in bu sanata dair verdigi 6rneklerden biri Imam Safii’ye nispet
edilen sozdiir:

i

g LB Z0F e o 2 2R ER
qu},)@u\wb\bﬁé L:J“Y

“Kadm, parasim infak etmek i¢in kocasimi(nin malini) satmaya ihtiyag duyarsa bunda bir

sakinca yoktur.”!!4

109 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 576; Bedi ‘u’l-Kur 'dn, 11, 287; krs. Hilli, Serhu’l-Kafiye, 245;
Ibn Hicce, Hizdnetu'I-Edeb, 11, 297; Ibn Ma‘stm, Envdru r-Rebi*, V, 267; Ahmed Matlib, el-
Mu’cem, 405.

110 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru +-Tahbir, 576.

111 Ydasuf, 12/80.

112 ibn Ebi’l-isba‘, Tahrirut-Tahbir, 577; Bedi‘uw’l-Kur’dn, 11, 287; krs. Allan, el-Bedi* fi’l-
Kur’an, 576.

113 ibn Ebi’l-isba‘, Tahriru t-Tahbir, 579; krs. Hilli, Serhu I-Kdfiye, 212; bn Hicce, Hizdnetu I-
Edeb, 11, 342; Suyiti, Serhu ‘Ukadi’l-Ceman, 312; Ahmed Matlib, el-Mu 'cem, 181.

114 ibn Ebi’l-Isba‘, Tuhriru t-Tahbir, 579.
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Bir 6rnegi de Araplarin birinin su bilmece tarzi sozleridir:

Onlarin hepsi yedi kardestir
Olmedikleri miiddetce gengtirler

Higbir insan onlar1 bir yerde gormemigtir''®

Tasarruf (qj‘.,ain)

“Sairin bir mana getirip onu cesitli sekillerde —bazen isti‘are, bazen icaz,
bazen irdaf, bazen de hakikat lafziyla— ortaya koymasidir.”''6 Imru’u’l-Kays’in
su siirinde oldugu gibi:

o f? P / s

gl e i @\M o J«b
JRCEATIA NS iy JEIU2E
Nice gece(ler) deniz dalgasi gibi, perdelerini indirdi
Uzerime, tiirlii tiirlii dertleriyle, beni demek igin.

Ona dedim ki: arkasini uzattigi,

Butlarini geriye ve gdgsiini ileriye saldig1 zaman,

Sair, manay isti‘are lafziyla ortaya koymus, sonra bunda tasarrufta bulunarak
icaz lafziyla getirerek sdyle demistir:

o, o @ 8 o0 <4 28 s 2@
Ll oas G IS G0
Ne uzun bir gece! Sanki onun yildizlar

Biitiin saglam biikiilmiis sicimlerle Yezbiil dagina sikica baglanmas,

Bu ifadenin takdiri, J‘ )Ja J,J o I G [ne uzun bir gece] seklindedir. Tesbih ona
delalet ettigi icin sifat ‘hazfedilmistir. Sonra sair yine tasarrufta bulunarak onu
irdaf lafz1yla soyle demistir:

Jiiz 25 JJots 5k Galas g Sl G
Sanki Siireyya kendi yerinde, asilmig

Biikiilmiis iplerle sabit kayalara,

115 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 580.
116 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru +-Tahbir, 582, krs. Ahmed Matlib, el-Mu cem, 360-361.
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Sair bunda da tasarrufta bulunarak onu hakikat lafziyla ifade etmistir:

i

J AN s ST o g

8]
Dikkat et, ey uzun gece! Agcil da olsun,

Sabah. Hos sabah da senden daha iyi degil ya!''”

Ibn Ebi’l-Isba‘a gére bu sanat sairin gii¢ ve kudretini gdstermektedir. Bu
ylizden Kur’an kissalarimin ¢ogu sayisiz belagat sanatlariyla gelmistir. Bu durum,
izaha ihtiya¢ duyamayacak kadar agiktir.'®

Nezéhet (3al51)

“Nezahet, adir olsa da bagka sanatlarda da vaki olsa da genellikle hiciv
sanatina 6zgilidiir. Hiciv vb tiirlerin sozlerinin ¢irkin ve kaba lafizlardan beri ve
uzak olmasidir.”!*® Cerir’in su soziinde oldugu gibi:

\

z
Toﬁ/ °

V& 051 JEEN R el

Taglib kabilesi biitiin soylarini toplasa da,

G
&

Oviinme giiniinde, bir miskal etmezler!'?°

Teslim (‘..,L.ﬁl)

“Konusanin, ya olumsuz oldugu ya da imtina harfleriyle sartlanmis oldugu i¢in
olmas1 imkansiz olan bir seyi farz etmesidir. Zikrettigi seyin, sartlarinin olmasi
imkansiz oldugu i¢in o seyin kendisinin de vukuunun imkansiz olmasi igin. Sonra
onun vukuunu cedeli olarak kabul eder ve vukuunda fayda olmadiginin takdirini
vaki olmasinin takdiriyle gosterir. ’'*' Allah Teala’nin su soziinde oldugu gibi:

<

'”Jﬁr@’éféwmb\a szxmmdwusujx)dmmu

Allah ¢ocuk edinmemistir. O’nunla beraber higbir tanr1 yoktur. Oyle olsayd: her tanri,
kendi yarattigini (alip) g6tiiriirdii ve onlardan biri digerine tistiin gelmege caligirdi.'?

117 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru +-Tahbir, 582-83; krs. Ahmed Matlib, el-Mu 'cem, 659.
118 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru +-Tahbir, 583.

119 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahrirut-Tahbir, 584; Bediul-Kur'dn, 11, 292; krs. Hilli, Serhu’l-Kéfiye,
91; Tbn Hicce, Hizdnetu'I-Edeb, 1, 172; Suyti, Serhu el-Mu cem, 297; Mer‘i el-Hanbeli, el-
Kaviu’l-Bedi*, 178.

120 ibn Ebi’l-isba, Tahriru t-Tahbir, 584; Bedi ‘u’l-Kur’dn, 11, 292; ibn Hicce, Hizdnetu I-Edeb, 1,
173; Suydti, Serhu ‘Ukiadi’l-Ceman, 297; Mer1 el-Hanbeli, e/-Kavlu 'I-Bedi*, 178.

121 ibnEbi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 587; Bedi ‘u’I-Kur dn, 11, 295; krs. Ahmed Matlb, el-Mu 'cem, 316.
122 Mii’mindn, 23/91.
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Bu ayetin anlami, “Allah Teéla ile beraber hicbir ilah yoktur” demektir.
Sanki birisi 0yle demistir: “Allah ile beraber bir ilah oldugunu kabul etseydik,
bu kabulden her ilahin yarattig1 seye gidecegini ve birbirlerine iistiin gelmeye
calisacaklarii, bu yilizden alemde higbir isin gergceklesmeyecegini ve higbir
hiikmiin icrd edilemeyecegini kabul etmemiz gerekirdi. Halbuki gercek bunun
aksinedir. Dolayisiyla iki veya daha fazla ilah farz etmek muhaldir.”'

iftinan (yLsY0)
“Konuganin, nesib (gazel)- hamase, hiciv — medih, tebrik- taziye ..vb sz
sanatlarindan iki zit sanati bir beyitte veya bir cimlede bir arada kullanmasidir.”!?*

-4 ) TR o g e 33
O iz e 5 O ke b ol Gels]
P ST SR S | < T %% eE g,
OLklla5l el ol 0BG d gl Gl 5

Ey zalim! Seviyorum seni! Sen benim yanimda,
Korkaklarim bedenindeki riih yerindesin!

Eger ruhumun yerini séyleseydim

Senin saldirganlarin hedefi olmandan korkardim '»

Sair burada “agk” ve “tutku”yu birlestirmistir.

Miiraca‘at (&3 J’i‘)

“Konusganin, kendisiyle baskasi veya baska iki kisi arasinda gegen konusmay1
en veciz ibare, en latif mana, en giizel kalip ve en kolay lafizlarla bir veya birden
fazla beyitte ya da bir ciimlede anlatmasidir.”'*® Bunun en giizel 6rneklerinden
biri Ebl Niivas’in su beyitleridir:

or g% yell ce- T8 zo- ¢ 7
SE g s h iy

s of oK

o5l &

123 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 587; Bedi ‘u’l-Kur 'dn, 11, 295.

124 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 588; Bedi ‘u’l-Kur 'dn, 11, 295; krs. Ibn Hicce, Hizdnetu I-
Edeb, 1, 138; Suyati, Serhu ‘Ukidi’l-Ceman, 309; Mer‘i el-Hanbeli, e/-Kaviu’l-Bedi*,163;
Ibn Ma‘sim, Envdru'r-Rebi‘, 1, 320; krs. Ahmed Matlib, el-Mu cem, 155; Ismail Durmus,
“Iftinan,” Diyanet Islam Ansiklopedisi (2000), XXI, 521-52.

125 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 588.

126 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 590; Bedi ‘u’I-Kur ’dn, 11, 300; krs. Ibnu’n-Néazim, el-Misbdh,
264; Hilli, Serhu’l-Kdifive, 99; Ibn Hicce, Hizdnetu’l-Edeb, 1, 218; Suyiti, Serhu ‘Ukidi’l-
Ceman, 305; Tbn Ma‘sm, Envdru r-Rebi’, 11, 350; krs. Ahmed Matlib, el-Mu 'cem, 612.
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Bir giin Siileyman bana dedi

Bazi sozleri ¢ok ¢irkin oldugu halde

Dedi ki: Beni ve Ali’yi vasfet!

Hangimiz daha muttaki ve daha faydali?

Dedim ki: Eger ben soylersem,

Tkiniz hakkinda gergegi, iiziiliirsiin!

Dedi ki: Asla! Dedim ki: Acele etme!

Dedi ki: Bana s6yle! Dedim ki: Dinle!

Dedi ki: Onu vasfet! Dedim ki: O, iyilik yapiyor

Dedi ki: Beni vasfet! Dedim ki: Sen, yapmiyorsun!'?’

Selb ve icab (oY, L)

“Methiye yazanin, bir sifati, bagka hi¢bir kimsenin ortak olmayacag sekilde,
ovdigi kimseye vermeyi kast etmesi, bu ylizden de o sifati soziiniin baginda
biitiin insanlardan nefyetmesi ve ardindan 6vdiigii kisi i¢in ispat etmesidir.”'?®
Ebu Niivas’in su beyitlerinde oldugu gibi:

e RPN EA ISk ey L G 25
o R A R N PPN At P
EETRICHEEE Py A5 Gy BN o5 )5

Biz seni salih olmakla 6vdiigiimiiz zaman
Seni dvdiigiimiiz gibisin, hatta dvdiiglimiizden iistiinsiin,
Eger bir giin agzimizdan dvgii sdzciikleri ¢ikarsa,

Senden baska bir insan i¢in; bil ki kastettigimiz kisi sensin!'*

127 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 591-92.

128 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 593; krs. Hasimi, Cevdhiru’l-Beldga, 317-318; Tbn Ebi’i-
“Isba’ el- Misri bu sanatin da kendi bulusu oldugunu séyleyip, ardindan da kitabiin hasiyesin-
de hatasin1 diizelterek bu konuya baskalarinin kitabinda da rastladigini sdylemis; ancak onlarn
kendinden 6nce bu ismi kullanmakla beraber getirdikleri sahitler bakimindan farkli olduklarini
belirtmis ve Bedi’u’l Kur’an’inda da bunu kendisine nisbet etmemistir. bkz. Tahriru t-Tahbir,
593 (dibnot); krs. Ahmed Matlib, el/-Mu'cem, 509- 510.

129 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 593.
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Ibhim (pL:y1)

“Miitekellimin, birbirine zit iki anlama sahip bir sdz getirmesi, bunlar
birbirinden ayirmamasi, kelaminda bunlari agiklayacak bir sey de zikretmemesi,
bilakis kasten her iki durumu miibhem/kapali birakmasidir.”'** Birgok belagatgi
bu sanata tevcih derken'®!; Razi, el-muhtemil li z-ziddeyn (iki zidda —6vgiiye veya
yergiye— ihtimali olan) demistir.'*

Muhammed b. Hazm’in, Hasan b. Sehl’in kiz1 Bliran’1 Abbasi halifesi Me’miin ile
evlendirmesi tizerine tebrik etmis; fakat Hasan biitiin tebrik edenleri 6diillendirip onu
Odiilden mahrum etmistir. Bunun iizerine Muhammed b. Hazm su siiri sGylemistir:

S G 815505 el 85
RTME 5B s fl

Allah, Hasan ve (kiz1) Buran’1 bu evlikte miibarek kilsin.

Ey hidayet 6nderi! Sen evlendin, ama kimin kiziyla?

Hasan b. Sehl, sairin ¢’ W (Kimin kiziyla?) soziiyle 6vgii mii, hakaret mi

kastettigini anlayamamistir.'*?

el-Kavl bi’l-miiceb (s, J32)

“Miitekellimin (konusanin), muhataba bir kelamla hitap etmesi, muhatabin da
miitekellimin kelamindaki her bir miifred kelimeye yonelip, ona kendi lafziyla
miitekellimin anlammin aksini gerektiren bir anlam yiiklemesidir.”** Ibn
Haccac’in su soziinde oldugu gibi:

@y Jim 2B e o J3ks g J6 . S35k 1 208

Dedim ki: Cok uzattim. Bana dedi ki: Bilakis liitfettin,

Dedim: Siktim. (Dedi): Dostluk bagimi'

130 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru +-Tahbir, 596; krs. Ahmed Matlib, el-Mu cem, 25-27.

131 Sekkaki, Miftdhu'l-Ulim, 427; Kazvini, el-Izéh, 284; Taftazani, Muhtasar, 11, 263; Tbn Hic-
ce, Hizdanetii’l-Edeb, 1, 302; Suyti, Serhu ‘Ukidi’l-Ceman, 290-291; Mer‘i el-Hanbeli, e/-
Kaviu’l-Bedi*, 171.

132 RaZi, Nihdyetii l-Icdz, 176.

133 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 596-597; krs. Ibn Hicce, Hizdnetii'I-Edeb, 1, 302; Hasimi,
Cevdhiru’l-Belaga, 315.

134 1bn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 599; krs. Kazvini, el-Izdh, 287; Subki, ‘Arisu’l-Efrdh, 11,
288; Taftazani, Muhtasar, 11, 266; ibn Hicce, Hizdnetu I-Edeb, 1, 258; Mer‘i el-Hanbeli, el-
Kaviu’I-Bedi*, 203; Ibn Ma‘stim, Envdru r-Rebi’, 11, 198; Hasimi, Cevdhiru’l-Beldga, 316;
krs. Ahmed Matlab, el/-Mu 'cem, 563.

135 ibn Ebi’l-Isba‘, Tuhriru t-Tahbir, 599.
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Hasru’l-ciiz’i ve ilhdkuhu bi’l-kiilli (j’ssp By oAl fa>)

“Miitekellimin, herhangi bir tiire yér;elip, onun nevi ve cinslerinin kistmlarmi
hasrettikten sonra, tazim i¢in onu bir cins yapmasidir,”'* Sairin su beytinde
oldugu gibi:

S5 555 G G 53 33l 5 ey gt & 555
Umitlerimi miijdeledim bir kralla, ki o biitiin halktr,

Bir evle, ki o biitiin diinyadir; bir giinle, ki o biitlin zamandir!

Sair, o6vdiigli kisiye tazimi, gitmekte oldugu evinin/sarayinin durumunu
yiiceltmeyi ve ona kavusacagi giinii 6vmeyi amaglamistir. Bu yiizden 6vdiigii kisiyi
“halktin biitiinii”, ona kavusacagi saray1 “ biitiin diinya” ve ona kavustugu giinii
ise “ biitiin zamanlar” olarak saymistir. Boylece ciiz’inin kisimlarim hasrettikten
sonra, ciiz’lyi kiilli yapmustir. Ciiz’iyi kiilli yapmasina gelince ¢iinkii 6vdiigi
kisi, “halk™tan bir ciiz’diir. Saray1 “diinya”dan bir ciliz’diir. Kavusacag1 giin ise
“zaman”dan bir cliz’diir. Ciiz’1nin kisimlarini hasretmesi ise lemin; zaman zarflari
ve mekan zarflarindan ibaret olmasi hasebiyledir. Sair bunu hasretmistir. '’

Mukérene (ifj\ﬁl)

“Sairin, kelaminda istiareyi tegsbth veya miibalaga ile yada bunun disinda baska
anlamlarla birlikte getirmesi ve bunu, etkisi ve yeri ancak bu sanatta uzman olan
tarafindan anlasilacak tarzda gizli yapmasidir.”'** en- Nabiga ez-Ziibyani’nin su
sOziinde oldugu gibi:

P 88 _ .

s, ClR se % T S
Sen ihsani insanlara canlilik veren bir baharsin
Oliimiin kendisine 6diing verildigi keskin bir kilicsin
Sair, istidre yaparak ovdigii kisiyi “bahar” olarak isimlendirmistir. Ciinkii
bitkiler ve canlilar onun sebebiyle hayat bulmaktadir. ikinci misrada da onu

“kilig” olarak adlandirmistir. Ciinkii diismanlar onunla 6ldiiriilmektedir. Bu her
iki istiarede de tam bir miibalaga vardir.'*

136 ibn Ebi’l-Isba, Tahriru t-Tahbir, 600; Bedi ‘u’l-Kur ’an, 11, 315-16; krs. Hilli, Serhu’l-Kafiye,
243; Tbn Hicce, Hizdnetu'I-Edeb, 11, 295; Ma‘stm, Envdru r-Rebi*, V, 144; Ahmed Matlab,
el-Mu’cem, 470-471.

137 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 600-602; Bedi ‘u’l-Kur dn, 11, 317; krs. Hilli, Serhu’l-Kafiye,
244; ibn Hicce, Hizdnetu 'I-Edeb, 11, 295-96; Ma‘sm, Envdru r-Rebi*, V, 145; Ahmed Matlib,
el-Mu’cem, 470-471.

138 Ibn Ebi’l-Isba*, Tuhriru t-Tahbir, 603; krs. Ahmed Matlib, el-Mu 'cem, 640-641.

139 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 604.
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Miinakaza (1.30l1)

“Sarti, —biri miimkiin digeri imkansiz— gelisik iki seye baglamadir. Miitekellimin
bundan amaci, imkansiz olandir, miimkiin olan degildir. Bu baglamanin sart
kosulanin olmamasina etki etmesi i¢in bunu yapmaktadir. Konusan sanki goriiniiste
kendisiyle ¢elismektedir. Zira bir seyin ger¢eklesmesini, iki zittin gerceklesmesine
baglamistir.'* en- Nabiga ez-Ziibyani’nin su sdziinde oldugu gibi:

Sog

5 v 2555 éﬁ;}

-

A IR PO P R
Sen ya akillanacaksin ya da akilli gériineceksin!

Sacina ak diistiigli ya da karga beyazlastig1 zaman!

Sair, muhatabin akillanmasini, hem saginin beyazlamasina baglamis —ki, bu
miimkiindiir— hem de karganin beyazlamasma baglamistir ki, bu imkansizdir.
Ciinkii karga higbir zaman beyazlamaz. Burada sair birincisini degil ikincisini
kastetmektedir. Yani, “Hi¢bir zaman akillanmayacaksin!” demek istetmektedir.'*!

Ibn Ebi’l-Isba‘, Miindkaza ile Nefyii’s-sey’ bi-icdbih arasindaki farki da sdyle
aciklamistir: Miindkaza’da nefy ve icab yoktur. Nefyii’s-sey’ bi-icabihi’ ise, onda
sart ta sart manasi da yoktur.!*

Infisal (JLazYi)

“Miitekellimin, onunla yetindiginde kendisine bir kusur yoneltilebilecek
bir s6z sdyleyip, sonra da kendisini bu durumdan kurtaracak bir sey/ifade
getirmesidir.”'* Ornek:

Tosgeh e s TEh o4 z S ar L AT e ALy o0 ot R LR i Bz o (-
OJ}‘%@%JJQW5@&3}@‘«3%95;&“‘“F-“W;i'f't’.'-;i\l‘eéu’yﬁg’ﬁ‘%i“ww

Yeryiiziinde yiiriiyen hicbir hayvan ve iki kanadiyla ugan higbir kus yoktur ki, sizin gibi
birer iimmet olmasinlar. Biz bu Kitap’ta hi¢ bir seyi eksik birakmadik. Sonunda onlar
Rablerinin huzurunda toplanacaklardir.'*

140 ibn Ebi’l-isba‘, Tahriru t-Tahbir, 607; Bedi ‘u’l-Kur ’dn, 11, 323; krs. Hilli, Serhu’l-Kéfiye, 101;
Ibn Hicce, Hizdnetu’ I-Edeb, 1, 253; Suyiti, Serhu ‘Ukfidi’l-Ceman, 300; Ma‘stim, Envdru r-
Rebi”, 11, 367; Ahmed Matlib, el-Mu’'cem, 649-651.

141 Ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 607; Bedi ‘u’l-Kur 'dn, 11, 323-24; krs. Hilli, Serhu’l-Kafiye,
101; Ibn Hicce, Hizdnetu'l-Edeb, 1, 253; Suyiti, Serhu ‘Ukiidi’l-Cemdn, 300; Ma‘stm,
Envaru’r-Rebi‘, 11, 367.

142 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 607; Bedi ‘u’l-Kurdn, 11, 324; krs. Ibn Hicce, Hizdinetu I-
Edeb, 1, 253.

143 Tbn Ebi’l-isba‘, Tahriru t-Tahbir, 609; krs. Ahmed Matlib, el-Mu’cem, 198-199.
144 En‘am, 6/38.
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ibda‘ (g15y1)

“Siirin bir beytinin tek tek kelimelerinin veya nesrin bir fashinin ya da anlamli
ciimlenin kelimelerinin bir bedi* sanatini igermesidir. Oyle ki bir beyitte veya
bir karinede kelimelerinin ya da cilimlelerinin sayisina gore birden fazla bedii’
sanatin bulunmasidir.”'*

Bu sanat1 kesfetme acisindan yaptigi arastirmalart sonucu bu konuda Hud
Stiresi 44. ayet gibi bir 6rnegi gérmedigini ve ayetten 21 bedi‘ sanat1 tespit ettigini
soyleyen'* ibn Ebi’l-Isba‘n, bu sanata dair verdigi 6rneklerden biri de su siirdir:

AN B s e s I KB s Eas
Comertlik bakimindan yagmur ve denizin ayibini ortaya doktiin
Bu yiizden yagmur senden utandigi i¢in agladi, deniz ise dalgaland1
Bu siirde su bedi sanatlar1 vardir:
(i) Hiisnii’t-ta1il: & (s 20 G2 K5 13 sOziinde hiisnii t-ta ‘lil vardr.

(i1) Taksim: f,;!\ S Eiess sOziinde taksim vardir. Ciinkii “yagmur agladi” ve
“deniz dalgaland1” s6zleriyle bunlarin her birinin 6zel yonii zikredilmistir.

(iii) Miibalaga: Oviilen kimseden utandiklar1 igin yagmurun agladig1 ve denizin
dalgalandig1 ifade edilerek miibdlaga sanat1 yapilmistir.

(iv) Cem*: 015 1 Esuas soziinde cem ‘ sanatt vardir.

(v) Reddii’l-aciiz ale’s-sadr: Tki f..J\ kelimesinin zikredilmesinde reddii 'I-aciiz
ale s-sadr sanati vardir.

(vi) Cinas: bl ile <~ kelimeleri arasinda tam cinds vardir.'¥?

Hiisnii’l-HAtime(i:U )

Sairin veya yazarm keldmini en giizel bir sekilde sona erdirmesi gerekir.
Ciinkii bunlar, kulaklarda kalan en son sozlerdir. Zira kelami diger kismindan
ziyade bu son sozler hafizada kalir. Bu yiizden belagat¢inin kelamini olgun, tatls,

145 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 611; Bedi ‘u’l-Kur ’dn, 11, 340; Hilli, Serhu’l-Kafiye, 292; ibn
Hicce, Hizdnetu lI-Edeb, 11, 291; ibn Ma‘sim, Envdru r-Rebi*, V, 328; Hasimi, Cevdhiru’l-
Beldga, 318; Allan, el-Bedi* fi’l-Kur ’dn, 256, krs. Ahmed Matlab, e/-Mu’cem, 23-24.

146 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 611-13; Bedi ‘u’l-Kur 'dn, 11, 340-43.

147 ibn Ebi’l-isba‘, Tahriru+-Tahbir, 614-15; Hilli, Serhu’l-Kafiye, 294; krs. fbn Ma‘siim,
Envdru’r-Rebi*, V, 328-30; Hasimi, Cevdhiru’l-Beldga, 318.
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kuvvetli ve akici bir sekilde sona erdirmesi gerekir.'*® Kur’an-1 Kerim’in sire
sonlarinin tamaminin hiisnii’l-hatime oldugunu sdyleyen'” Ibn Ebi’l-Isba‘in bu
sanata ornek verdigi siirlerden biri Eb{i Niivas’in su misralaridir:

PR 5“z5, - o -0 <301 0 PR
e cle c TG Eals sl Slis] s Gl

S -

s 1o s s 47
D555 53 g Y

Sana ulagtigim zaman ben bir servete lay1gim

2
5.5, <

G o 2 08

Lo

Sen de benim iimit etti§im seyi vermeye layiksin

Eger senden bana bir iyilik gelirse, sen onun ehlisin

Aksi takdirde oziir dilerim ve ¢ok tesekkiir ederim'>°

Sonug¢

Goriildiigii gibi hayatinin biiyiik bir kismin Eyyubiler dsneminde geciren ibn
Ebi’l-isba‘, bedi* ilmine énemli katkilarda bulunmus olan bir Arap edebiyatcisidur.
O, bedi‘ ilmi konusunda Tahrirut-Tahbir isimli eserini yazarak, kendisinden
onceki alimlerden de istifade ederek bu alana 6nemli katkilar saglamistir. Bizzat
kendisi otuz bedi‘l sanati kesfederek bunlar1 Tahriru t-Tahbir isimli eserinde
Kur’an-1 Kerim’den, hadislerden, Arap siir ve nesrinden degisik oOrneklerle
aciklamistir. Daha sonra da Kur’an-1 Kerim’deki bedi‘i sanatlar1 agiklamak tizere
Bedi‘u’l-Kur’dn isimli eserini kaleme almistir. Boylece O, hem kendisinden
Once yasamis belagat bilginlerinin bedi® ilmi konusundaki eserlerinden ve ortaya
koyduklar1 sanatlardan istifade etmis, hem de onlara katkida bulunmustur. Yer
yer onlari elestirmekten de geri kalmamustir,

Kendisinin kesfettigi otuz sanati, kendisinden dncekilerin kesfedememelerine
de hayretini ifade eden Ibn Ebi’l-Isba‘in icat ettigi sanatlarm isimleri — yukarda da
orneklerle anlatildig1 gibi - sirayla su sanatlardir: Tahyir, tedbic, temzic, istiksa’,
bast, el-heca’ fi ma‘razi’l-medh, unvan, izah, feraid, hide ve intikal, semaite,
tehekkiim, tendir, el-iscal ba‘de’l-mugalata, ilgaz ve ta‘miye, tasarruf, nezahet,
teslim, iftindn, miirdca‘at, selb ve icab, ibham, el-kavl bi’l-miiceb, hasru’l-cliz’1
ve ilhakuhu bi’l-kiilll, mukarene, miinakaza, infisal, ibda‘, hiisnii’l-hatime.

148 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 616; krs. Ibnu’n-Nazim, el-Mishdh, 273; Hilli, Serhu’l-Kafiye,
333; ibn Hicce, Hizdnetii’I-Edeb, 11, 493; Mer‘1 el-Hanbeli, el-Kaviu I-Bedi*, 118; {bn Ma‘stm,
Envdru’r-Rebi’, V1, 324; Allan, el-Bedi " fi’I-Kur ’an, 363; Ahmed Matlib, el-Mu 'cem, 463-464.

149 Tbn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 620; krs. Hilli, Serhu’l-Kafiye, 333; Ibn Ma‘stm, Envdru r-
Rebi, V1, 325.

150 ibn Ebi’l-Isba‘, Tahriru t-Tahbir, 618.
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Ibn Ebi’l-Isba‘, baz1 belagat alimlerinin yaptig1 gibi, bedi‘i sanatlar1 lafzi ve
manevi diye ikiye ayrrmamigtir. O, agikladigi her bir sanati Arap siiri, Kur’an
ayetleri, hadisler, biiyliklerin sozleri, atasdzleri, 6zdeyislerden 6rneklerle izah
etmistir. Onun bedi‘ ilmine yaptig1 énemli katkilarindan biri de, birbirine benzer
sanatlar arasindaki farklar1 agiklamasidir.
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Kara Seydi-i Hamidi (v. 912/1507) ve Umdir-1 Amme’ye Dair
Risalesinin Tahlil, Tahkik ve Terciimesi

Yasin Apaydin'

Oz

Metafizigin ana meseleleri arasinda sayilan ve varolmak bakimindan varolana ilisen arazlar, kelam ilminin metafizikle
etkilesime gegmesiyle birlikte “um(ir-1 &mme” kavramsallagtirmasi altinda ele alinir olmustur. Bu gergevede varlik, birlik,
¢okluk, mahiyet, sebeplik (illiyet) ve sebeplilik (ma‘ldliyyet) gibi kavramlar umar-1 amme gatisi altinda kabul edilmis ve bu
kavramlarin her biri birgok alt meselenin basliklari olmustur. MiiteahhirGin dénemi diislinirleri, s6z konusu kavramlarin
ayriayri ele alinmasi yani sira umQr-1 amme teriminin kendisini felsefi bir soruna donustirerek onun mahiyet ve kapsamina
dair sorgulamaya yonelmislerdir. Bu durum umur-1 amme sorunu olarak nitelendirilebilecek bir problemin ve ona dair bir
literatlirin dogmasina sebep olmustur. Bu makale, Osmanli dislinirlerinden Kara Seydi’nin sézi gegen umr-1 amme
sorununu kendine merkezi konu olarak segtigi risalesinin tahlil, tahkik ve tercimesini sunmaktadir.

Anahtar Kelimeler
Kara Seydi  II. Bayezid ® Um{r-1 Amme e Hasiye-i Tecrid © Cisimlerin hadisligi

The Study of Qara Saydi al-Hamid1’s Treatise on al-Umir al-‘Ammah Discussions with its Critical Edition
and its Translation into Turkish

Abstract

The essential attributes of being qua being as the main problems of metaphysics has been treated under the title of
al-umar al-ammah sections after engaging Kalam with Islamic peripatetics. Concepts such as being, unity, multiplicity,
quiddity and causality has been accepted as general things and the seperate titles of their secondary problems. Post-
classical period thinkers beside trying to solve aforementioned problems started to think on the concept al-umar al-
‘ammah itself and consider it as a philosophical problem. This case produced what | call al-umdr al-ammah discussions in
post-classical period of Islamic philosophy including Ottoman thinkers. In this article, | will try to treat al-umar al-ammah
discussions over Ottoman philosopher Kara Saydi al-Hamidi’s (d. 1507) treatise on this subject as well as to present its
critical edition and translation into Turkish language.
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Extended Summary

The essential attributes of being qua being and the Necessary Being remain founda-
tional problems in metaphysics ever since al-Farabi. Avicenna in the beginning of his
Hikmat-i Mashrigiyyah divided metaphysics according to its problems into two secti-
ons: universal science (‘ilm al-kullT) and theology (‘ilm al-rubiibi). Under ‘ilm al-kullT he
covered topics such as unity (wahdat), multiplicity (kathra), universal, particular, cause
(‘illat), effect (ma‘lail) which can be intermingled (or not) with matter.

Following Avicenna, al-Bahmanyar and al-Lawkari treated these concepts as main
problems of metaphysics. The latter in his Bayan al-haqq bi-diman al-sidg suggested that
the dividing of metaphysics in general sense into two sections is more suitable. The two
author agreed with their master Avicenna in describing the problems of universal science
as meaning or things (al-ma‘ani wa’l-umdr).

After the Islamic peripatetics engaged with Kalam by way of the muhaqqiqin,
the above mentioned meanings and subjects were treated in separate parts entitled al-
umir al-ammah. Fakhr al-Din al-Razi were the first to treat them in his al-Mabahith
al-Mashrigiyyah and divided them into three kinds: 1) The things that are common to all
divisions of existence. 2) The things that are equivalent (not exact) to them in generality.
3) The things considered as divisions of existence.

Thanks to al-Razi and his followers, beside its problems al-umir al-ammah itself
became a topic of research. They started to think about it as a philosophical problem.
This case produced what I call “al-umiir al-Gmmah discussions” in post-classical period
of Islamic philosophy.

Ottoman philosophers were not out of the discussion. They dealt with al-umir al-
ammah through compendia such as Tajrid al-‘aqaid of al-Tusi, Tawali* al-anwar of al-
Baydawi and al-Mawagif of al-Tji. They were involved in both the problems (masail) of
al-umr al-‘ammah and al-umiir al-‘ammah discussions. Some of them devoted indepen-
dent works on al-umiir al-‘ammah by taking into account its definition and scope.

In this article, I attempt to treat al-umir al-‘ammah discussions conducted by an Otto-
man philosopher known as Qara Saydi al-Hamidi (d. 1507) and his treatise on the subject
as well as to present its critical edition and translation into Turkish language. The work is
composed from the main part which deals with al-umir al-‘ammah discussions based on
al-Mawagqif’s second part (mawqif) and the appendix added by the author on a discussion
about the origination of bodies in Hashiya al-Tajr1d literature. He dedicated it to Sultan
Bayazid II after he gave Qara Saydi a position in the Sahn-i Saman Madrasah.
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Kara Seydi-i Hamidi (v. 912/1507) ve Umiir-1 Amme’ye Dair Risilesinin
Tahlil, Tahkik ve Terciimesi

II. Bayezid (1481-1512) donemi Osmanli’sinda aktif ilmi vazifeler deruhte et-
mis, telif ettigi eserler yaninda giindeme getirdigi ilmi sorunlar ve cevaplariyla
sOhret bulmus bir alim olan Kara Seydi?, birkag¢ ¢alisma disinda hak ettigi ilgiyi
gorememis disiintirlerdendir.’ Hakkindaki bilgiler oldukga kisitli olmakla birlik-
te, telif ettigi eserler dikkatle incelendiginde hem kendi hayatina hem de donemi-
ne 151k tutacak énemli bilgiler ihtiva ettikleri goriilmektedir.

Kaynaklarda Seydi-i Hamidi, Kara Seydi*, FAzil Seydi b. Ishak el-Hamidi ola-
rak anilan diigiiniir, Hamid-ili’ne bagl Egridir bélgesindendir.’ Kara Seydi’nin egi-
tim hayatt hakkinda kaynaklarda Alaeddin Fenari (v. 903/1497 [?]), Hocazade (v.
893/1488), Hatibzade (v. 901/1496) gibi donemin 6nemli bilginlerinden ders aldig1

2 Bizim Kara Seydi olarak tercih ettigimiz telaffuz disinda bazi ¢agdas arastirmalarda diisiiniirtin
lakab1 Kara Seyyidi seklinde okunmustur. Bizi bu konudaki tercihimize gotiiren saik ise Kinalizade
Hasan Celebi’nin (v. 1012/1604) Kara Seydi’den bahseden bir beyit sadedinde, Seyyidi degil de
Seydi seklinde okunmasim gerektirecek bir kafiye kullanmasidir. Bkz. Kinalizdde Hasan Celebi,
Tezkiretii’s-suard, hz. Aysun Sungurhan, (Ankara: Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1, 2017), 455.

3 Gorebildigimiz kadartyla Kara Seydi hakkinda biri belagat diger ikisi varlik anlayisina dair ti¢
calisma yapilmistir. Bu ¢aligmalardan ikisi tahkik ve inceleme, digeri ise sadece incelemedir. Bkz.
Mehmet Aydin, “Kara Seyyidi-i Hamidi ve Zihni Varlik Risalesi: Tahkik ve Degerlendirme”,
Dokuz Eyliil Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 37 (2013): 49-94; Hatice Arslan Séziidogru,
“Kara Seyyidi Hamidi’'nin (6. 913/1507) Hayat1 ve ‘Es’ile ala Serhi’s-Seyyid’ Risalenin
Tahkiki”, Avrupa Islam Universitesi Islam Arastirmalart 1 (2015): 262-288; Bilal Taskin,
“Osmanli Déneminde Varlik Tartismalari: Kara Seyyidi el-Hamidi’nin Umiir-i Amme’ye Dair
Risaleleri Baglaminda Bir inceleme”, Osmanli 'da Ilm-i Keldm: Alimler, Eserler, Meseleler, ed.
Osman Demir, Veysel Kaya, Kadir Gombeyaz ve U. Murat Kilavuz (Istanbul 2016): 189-217.
Son ¢alisma, bizim de makalemizin konusunu teskil eden umdr-1 amme risalesini ele almakla
birlikte ilerleyen sayfalarda gosterilecegi iizere farkli bir bakisla meseleyi ele almaktadir.

4 Diisiiniirimiiz hakkinda kaynaklar en sik gegen lakap Kara Seydi’dir. Fiziki 6zellikleri arasinda
koyu tenli olusuna yer verilmesinden hareketle bu lakabin kendisine verildigini sdylemek
miimkiinse de kanaatimizce esas sebep hemen hemen ayni1 dénemde yasamis ve Molla Seydi-i
Hamidi seklinde anilan bir bagka isimden temyiz etmek gayesine matuftur. Taskopriiliizade,
mezkur alimin miistakil bir hal terclimesine yer vermemekle birlikte ders aldig1 ve verdigi kisiler
sadedinde birkag yerde ondan bahsetmektedir. Bkz. Tagkopriilizade, es-Sekdiku 'n-Nu ‘mdniyye
i ‘ulemdi’d-devleti’l- ‘usmaniyye (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’1-Arabi, ts.), 180.

5 Katip Celebi, Siillemii’I-viisiil il tabakdti’I-fuhiil, thk. Mahmud Abdiilkadir el-Arnaut (istanbul:
IRCICA, 2010), II, 159. Babasinin isminin Ishak olduguna dair kayda yer veren Katip Celebi (v.
1067/1657) bunun disinda ailesi ilgili bir bilgiye yer vermemektedir. Ailesi hakkinda, babasinin

-

ismine ilave olarak Mehmed Siireyya’nin Sicill-i Osmani’de yer verdigi “mahdumu Mehmed
Efendi miiderris ve pir iken 977°de irtihal eylemistir. Her ikisi ulemadandir” seklindeki kayittan
anlagildig1 tizere oglunun da ilmiyeden oldugu sdylenebilir. Bkz. Mehmed Siireyya, Sicill-i
Osmani (istanbul: Matbaa-i Amire 1308-1315), III, 120. Gorebildigimiz kadariyla bu bilgilerin

disinda Kara Seydi’nin ailesi hakkinda bilgi bulunmamaktadir.
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belirtilmektedir.d Ogrencileri hakkinda kisith bilgiler olsa da kaynaklarda oglu Meh-
med Efendi (v. ?), Ibn Bedreddinzade (v. 945/1538-39),” Seyhiilislam KAadiri Celebi
(v. 955/1548),* Muidzade Mehmed b. Abdiilaziz Efendi (v. 933/1526), Molla Mustafa
b. Stileyman Muglavi Vefaizade (v. 968/1561) gibi isimlerden bahsedilmektedir.’

Egitiminden sonraki hayati incelendiginde, Kara Seydi’nin yogun bir tedris fa-
aliyetinde bulundugunu séylemek miimkiindiir. Sirasiyla Sivas Medresesi, Bursa
Sultan Murad Medresesi (Kaplica Medresesi), Iznik Orhan Gazi Medresesi, Bur-
sa Sultaniye Medresesi ve nihayet Sahn-1 Seman’da (Cinarli Medrese)!® miider-
rislik vazifeleri ifa etmistir."! Kara Seydi’nin miiderrislik yaninda kadilik yaptig
da bilinmektedir. Sahn miiderrisliginden ayrildiktan sonra kisa siireligine Istan-
bul kadisi olarak da gérev yapan Kara Seydi, gorevi sirasinda vefat etmistir.!

Tedris faaliyetleri ile eszamanli olarak muhtelif alanlarda eserler veren Kara
Seydi, Taskopriilizade’nin (968/1561) aktardig: ifadelere gore, Ciircani’nin (v.
816/1413) telif ettigi Serhu’-Mifidh™ ve Serhu’l-Mevakif tizerine sualler ihtiva

6 Tagkopriiliizade, Sekdik, 296-297. Taskopriilizade, Kara Seydi’ye tahsis ettigi terciimede
“asrinin bilginlerinde okudu ve sonrasinda Alaeddin Ali Fenari’nin hizmetine vasil oldu”

demekle iktifa ederken Siillem sahibi yukarida zikri gecen bilginlerin isimlerini vermektedir.
Katip Celebi, Siillem, 11, 159.

7 Taskopriilizdde nin verdigi bilgiye gore Kara Seydi, ibn Bedreddinzade’nin validesi ile
evlenmistir. Bu sayede Ibn Bedreddinzide hocast Kara Seydi’nin yaninda temel ilimleri
ogrenme firsatt bulmustur. Taskopriiliizade, Sekdik, 282.

8 Taskopriiliizade, Sekdik, 264.
9 Nevi Efendi, Haddikii’I-hakdik fi tekmileti’s-Sekdik (Istanbul: Matbaa-i Amire, 1268) I, 291, 751.
10 Genelde Sahn miiderrisi olarak genel ifadelerle anilan Kara Seydi’nin 6zelde Cinarli Medrese’de

gorev yaptigint Mecdi Efendi’den 6grenmekteyiz. Bkz. Mecdi Efendi, Terciime-i Sekdik-i
numaniyye: Haddikii’s-Sekdik (istanbul: Matbaa-i Amire, 1853), 313.

11 Hasan Celebi, Kara Seydi’nin bagindan ge¢en bir hikayeyi anlatirken onun Kaplica Medresesi’nde
de miiderrislik vazifesi yaptigindan bahsetmektedir. Hasan Celebi, Tezkire, 456.

12 Kaynaklarda Kara Seydi’nin vefat tarihi hakkinda farkli bilgiler vardir. Taskopriiliizade h.
912 ya da 913 oldugu seklinde tereddiitlii ifadelere yer verirken Katip Celebi h. 914 olarak
vermektedir. Mehmed Siireyya ise bu tarihi h. 913 olarak belirtmektedir. Bkz. Taskopriiliizade,
Sekdik, 180.; Katip Celebi, Siillem, 11, 159; Mehmed Siireyya, Sicill-i Osmdni, 111, 120. Benzer
bir farklilik onun kadilik gérevine getirildigi y1l konusunda olup Katip Celebi h. 911°de kadiliga
getirildigini zikrederken Nevi Efendi h. 908’de kad olarak gdrev yapan kisiler arasinda Kara
Seydi’yi saymaktadir. Bkz. Nevi Efendi, Haddik, 837; Katip Celebi, Siillem, 11, 159.

13 Kisaca el-Misbah olarak da bilinen eser, Sekkéki’nin Miftdhu’l-‘Ulim adli eserinin ligiincii
kismu iizerine yazilan bir serh olup Yiiksek Celik tarafindan tahkik edilmistir. Bkz. Yiiksel Celik,
“el-Misbah serhu’l-kismi’s-sdlis min Miftahi’l-ulim fi ‘ilmeyi’l-meani ve’l-beyan”, (Doktora
Tezi, Marmara Universitesi, 2009). Kara Seydi’nin belagat alanindaki galigmalari ile ilgili daha
genis bilgi i¢in bkz. Omer Ishakoglu, “Tiirklerin XV-XVI. Asirlarda Arapca Belagata Yaptigi
Katkilar”, (Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul Universitesi, 2004); Hatice Arslan Séziidogru, “Es’ile
‘ala Serhi’s-Seyyid” Risalesinin Tahkiki, 268.
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eden eserler (es’ile)'* kaleme almigtir. Ayrica o, Kara Seydi’nin Arapga manzum
olarak siirlerinin bulundugunu ama bunlarin zayif kaldigim da aktarmaktadir.'®
Bununla birlikte kaleme aldig: siirler, sair tezkirelerinde yer almistir. Bunlar ara-
sinda Asik Celebi’nin (v. 979/1572) Megdirii s-suard’s1, Kara Seydi ile ilgili bilgi
veren erken dénem kaynaklari arasinda yer almaktadir. Asik Celebi, Seydi bashig:
altinda “Sultan Bayezid-i merhum Istanbul’da bina itdiigi cami-i serife vakf itdiigi
kurdy1 ana tahrir itdiiriip ol hidmet mukabelesinde Istanbul kazis1 itmisdiir. Zahiri
zahim {i cesim i azim kimesne imis, levni siyah ve sakali kesif imis” diyerek Kara
Seydi’nin deruhte ettigi vazifeye agiklik getirir. Buna gére Kara Seydi’nin Istanbul
kadiligina getirilisi, II. Bayezid’in yaptirdig1 cami i¢in vakfettigi kdylerin tahriri
vazifesiyle baglantilidir.'® Kinalizdde Hasan Celebi ise “nice fiinlindan enmuzec i
resd’il yazmigdur”'” diyerek Kara Seydi’nin birden fazla ilim dalinda muhtelif nite-
likte eserler kaleme aldigini belirtmis ama bu eserlerin isimlerine yer vermemistir.
Katib Celebi (v. 1067/1657) ise zikredilenlere ilave olarak mahiyetlerin yaratilmis-
ligina dair (ca ‘I) bir risale daha kaleme aldigin1 aktarmaktadir.'$

Kaynaklarda Kara Seydi’nin déneminin alimlerinden ilim tahsilinde bulundu-
gu ve Alaeddin Ali el-Fenari’nin (v. 901/1495) hizmetine vasil oldugu yazilidir.
Onun hocalart igerisinde genelde Aldeddin Fenari’nin tek basina zikredilmesi,
hakkindaki bilgilerin yetersizligi agisindan talihsizlik sayilabilirse de hocasinin
tedrisat1 ve yetistirdigi talebeleri lizerinden o dénemin ilim hayatina 151k tutacak

14 Genel olarak mahiyetin meculiyeti ile ilgili meselelere deginen eserin bir niishasi igin bkz. Kara
Seydi, el-Esile ve l-ecvibe mensibetiin li’l-mevid Kara Seydi, Halet Efendi, nr. 810, 89°-90°.

15 Taskopriiliizade, Sekaik 180.

16 Asik Celebi, Mesdiru s-suard, Haz. Filiz Kili¢ (istanbul: Istanbul Arastirmalar1 Enstitiisii 2010),
111, 1013. Asik Celebi’nin aktardiklarina paralel bir sekilde Kinahzade Hasan Celebi ve Mecdi
Efendi de II. Bayezid’in, vakiflarini tahrir etme gérevini Kara Seydi’ye tevdi etmek istedigini ve
buna binden istanbul kadihgina getirdigini aktarmaktadir. Hatta Mecdi Efendi, o donemin resmi
evraklari (sukik) tizerindeki imzalarin da Kara Seydi’ye ait oldugunu sdyler. Bkz. Mecdi Efendi,
Terciime-i Sekdik, 313; Kinalizade Hasan Celebi, Tezkire, 455-456. Asik Celebi’nin aktardigina
gore Kara Seydi tarafindan verilen resmi evraklardaki (hucec) imzasi su sekildedir:

Kiillii matviyyin hazihi’l-evrak
Ri‘iye’s-ser‘u fihi bi’l-irfak
Ve kaza maziyen bi-sihhatihi

Rakimu’l-harfi Seydi bin Ishak. Bkz. Asik Celebi, Megdiru’s-suard, 111, 1014.
17 Hasan Celebi, Tezkire, 455.

18 Katip Celebi, Siillem, 11, 159. Arastirmalarimiz neticesinde Kara Seydi’ye ait bu isimde bir
risaleye rastlayamadik. Kataloglarda Ismihan Sultan 429 numarada kayith mecmuada Kara
Seydi’ye ait oldugu yazilan Risdletii’I-ca I’in Ibn Kemal’e ait oldugu anlasilmistir.
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bilgiler bulabilmekteyiz."

Kara Seydi’nin hayati ve eserlerine dair kaynaklarin verdigi bilgiler yetersiz
olmakla birlikte telif ettigi eserlerin mukaddimelerinde onun ilim anlayist yanin-
da hayat1 ve donemine iligkin bazi ilave bilgilere rastlamak miimkiindiir. Tahkik
ve terciimesini sundugumuz risdlesi de bu kabilden olup 6zellikle dibacesinde
yer alan bilgiler sebebiyle 6zel bir 6neme sahiptir. Bu sebeple biz de oncelikli
olarak risalenin yazilig hikayesine odaklanacak ve sonrasinda ihtiva ettigi sorun
ve cevaplarin tahliline girisecegiz. Makalenin son kisminda da tahkikli nesrine ve
terciimesine yer verecegiz.

Umiir-1 Amme Risélesinin Yazilis Hikayesi

Kara Seydi’nin yukarida tabakat miielliflerinden de aktarildig: iizere farkli ilim-
lere dair kaleme aldig1 risaleler arasinda, ici’nin Mevdkif’da yer verdigi umir-1
amme bahsi® tizerine yazilan ve Ciircani’nin serhini de dikkate alan kiigiik hacim-
li bir risalesi dikkat ¢cekmektedir. Eserin bilinen niishasi, dogrudan Mevdkif metni
tizerine Kara Seydi’nin agimlamasi ile baglamakta ve miistakil bir risdle oldugu
izlenimi uyandirmamaktadir. Eser bu haliyle miiellifin daha 6nce yazdig1 bir serh
ya da hasiyenin ilgili kisminin, umir-1 ammeyi ele almasi agisindan konu benzer-
ligi bulunan diger eserlerle bir araya getirildigi kanaatini gliclendirmektedir. Eseri
“Risale fi’l-umiiri’l-dmme” olarak niteleyen arastirmacilarin?' tek kaynag ise kena-
rina diisiilen “hazihi’r-risaletii li-mevlana Kara Seydi” ibaresi olmaktadir.

Aragtirmalarimiz sonucunda eserin, ilerleyen sayfalarda detaylarina yer veri-
lecek dort niishast daha oldugunu tespit ettik. Eser, bu niishalarla birlikte deger-
lendirildiginde, yazilis hikayesini de i¢inde barindiran miistakil bir risale olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Dibace, eserin konusu olan umiir-1 &mme sorununa dair

19 Tagkopriiliizdde’'nin  Aldeddin Fenari’nin hayatina ayirdigi kisim digerleriyle mukayese
edildiginde kismen uzun sayilabilir mahiyettedir. Bunda Fenari’nin 6nemli bir ilim ailesine
mensup olmasi1 ve sohretli alimler arasinda sayilmasi yaninda Taskopriiliizdde’nin dayisinin
ve babasmin onun talebeleri arasinda bulunmasi ve dogrudan birinci elden bilgilere sahip
olmasi da yatmaktadir. Tagkopriiliizdde’nin dayisi, kendisinin Aldeddin Fenari ile Teftazani’nin
(v. 792/1390) Mutavvel’ini giinliik bir ya da iki satir1 gegmeyecek sekilde uzun uzadiya
okuduklarini aktarmaktadir. Detay olarak goriilebilecek bu bilgiden hareket edersek, el-Miftih
iizerine Es 'ile yazan Kara Seydi’nin zikredilen bu derse katildigini tahmin etmek miimkiindiir.
Bkz. Taskopriiliizade, Sekdik, 111-113.

20 ici, el-Mevékif fi “ilmi’l-Keldm (Beyrut: Alemii’-Kiitiib, ts.), 41.

21 Nitekim eserin ismini zikreden arastirmacilar mezkir niishanin disinda bir niishanin varligindan
bahsetmemektedir. Bkz. Aydin, “Zihni Varlik”, 50; Soziidogru, “Kara Seyyidi Hamidi”, 268;
Taskin bu risalenin tek bir niishasi oldugunu agik¢a belirtilmigtir. Bkz. Tagkin, “Osmanl
Doneminde Varlik Tartigmalar1,” 194.
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metin ve ek kismindan miitesekkil olan risle, miiellifi Kara Seydi’ye miiderrislik
payesi verilmesi sebebiyle donemin sultani II. Bayezid’e ithaf edilmistir.

Kara Seydi’nin dibace kisminda yer verdigi ifadelere gore, II. Bayezid onu
Sahn-1 Seman Medreseleri’nden birinde gorevlendirmis ve bunun iizerine bir te-
sekkiir ifadesi olarak kendi haline uygun bir hediye vermek istemis ve eser teli-
fine baglamistir.”> Kara Seydi, II. Bayezid’in muhtelif ilim ve fenlerde maharet
sahibi olmasini ve sultanin bu maharetinin farkinda olmasini gerekce gostererek
ona uygun bir eser kaleme almak istemigtir.”

Diisiiniiriimiiziin risalesi igin sectigi konunun mahiyetine ve dnemine geg-
meden Once konuyu tercih asamasinin belirtilmesini, meselenin dnemini ortaya
koymasi agisindan zorunlu gérmekteyiz. Kendi anlatimina gore, II. Bayezid’e
ithaf edecegi eserin konusunun tercihinde daha onceki yillarda Bursa Sultaniye
Medresesi’nde? gorev yaptigi sirada verdigi bir agilis dersi etkili olmustur. O, bu
baglamda s6yle der:

Semaniye Medreseleri’nden birini ihsan buyurunca etegini pmek maksadiyla ona yoneldim
ve durumuma miinasip bir hediye arayisma girdim. Lakin o makdma uygun [bir hediye]
nereden bulunabilir ki? Ben de zayif zihnime gelenleri bir araya getirip yazmak istedim. Zira
bundan bagka sermayem olmadig1 gibi elimden gelen de buydu. Bunun iizerine [sultanin]
karsilastigi meselelerde gosterdigi kemal-i zeka, ilim ve faziletlerin her tiirliisiinde gosterdigi
maharet sebebiyle ve 6zellikle de yeni fikirler ortaya atma ve insaflt olma konusunda meta-
netli ve kararli olmasina binden Bursa’da Sultaniye Medresesi’nde bir¢ok alimin de hazir
bulundugu ilk derste ele alinan konuyu yazdim.?

Anlasilan o ki, Sivas ve Iznik’te vazifelerini tamamlayan Kara Seydi, Bursa
Sultaniye Medresesi’ne tayininin hemen akabinde, o donemin ilmiye orfiine tabi
olarak ilk dersini alimlerden olusan bir meclisin huzurunda icra etmistir. Sonra-
sinda Sahn-1 Seman Medresesi’ne tayin edilince bu ilk derste ele alinan konuyu
bir risale formuna dokerek sultana hediye olarak sunmaya karar vermistir. i1k

22 Kara Seydi, Risdle fi'l-umiiri’l-Gmme, Esad Efendi Ktp., nr. 1279, vr. 295

23 II. Bayezid donemindeki bilimsel ve felsefi nitelikli tartismalar hakkinda yazmalarin verdigi
bilgiler disinda ¢ok az bilgiye sahibiz. Babasi Fatih Sultan Mehmed’le yapilan mukayeseler
sonucu sultanin sahsina yonelik hoggoriilii ve agik fikirli olmamak gibi olumsuz nitelemelerin de
bu dénem hakkindaki kapalilig: arttirdig: diisiiniilebilir. Ornek bir tavir igin bkz. Serafettin Turan,
“IL. Bayezid”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yay., 1992) 5, 224-238.

24 Besinci Osmanlt padisaht Celebi Sultan Mehmed tarafindan 821/1417-18 yilinda Bursa’da
Yesil Cami yaninda insa ettirilmistir. Medrese, Sultaniye ismi yaninda Celebi Mehmed, Hazreti
Emir, Emir Sultan medresesi olarak da anilmigtir. Detayl bilgi i¢in bkz. Cahid Baltaci, XV-
XVI. Yiizyillarda Osmanli Medreseleri: Teskilat, Tarih, (Istanbul: Marmara Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Vakfi, 2005), 11, 770-777.

25 Kara Seydi, Risdle, Esad Efendi Ktp., vr. 295°.
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dersin ve dolayistyla risalenin konusu olarak da, Ici’nin Mevakif’1 ve Ciircani’nin
ayni esere yazdigi serhinden yardim alarak umir-1 ammeyi segmistir.

Eserin metnini olusturan umir-1 amme bahsine gegmeden Once risalenin ek
kismi lizerinde durmak istiyoruz. Zira risalenin bu kismi da tipki metni gibi ya-
zild1g1 ortam1 anlamak agisindan 6nem arz etmektedir. Cisimlerin hudiisuna dair
yazilan ve miiellifi tarafindan risalenin sonuna eklenen bu kismin, metin gibi
kendine has bir tartisma hikayesi mevcuttur. Bu arka plan1 Kara Seydi risalenin
basinda soyle anlatir:

[Risale tamamlandiktan] sonra cisimlerin hadisligine dair bilyiik diisliniirlerden birinin or-
taya attig1 sorunun cevabini da ona ekledim. Simdiye dek kimseden riza ve kabule layik
bir cevap gelmemis olsa da 6ne ¢ikanlardan biri bu konuda ¢aba gdstermis, ama sonrasinda
ona denk olmayan baska biri bu [soruyu] kendine nispet ederek karsi ¢ikilmasini imkansiz
gormiistiir. O, bu soruya cevap verene on bin dirhem ihsan edecegini de vadetmisti. Bazi
miiderrisler buna cevap vermeye c¢alismigsa da isin ehlince bunlarin yanlishigi agiktir.

Ben de insafla kuru inattan uzak olanlarin tartisma gétiirmez sekilde kabul edecegi {izere
soruya cevap vermistim. Fakat acziyet ya da inattan nasi bazi talebeler bunu kavrayamadi.
Bunun iizerine kerem sahiplerinden biri, beldesinin alimlerini bir araya getirerek [cevabimin
dogrulugunu] aragtirttt. Nihayetinde cevabin dogruluguna dair bir ittifak hasil oldu. Boylece
kabuk 6zden ayrildi. En dogrusunu bilen ise Allah’tir.2¢

Goriildiigii lizere eserin ana konusunun yazilis1 gibi hatime kismimin yazilisi da
donemin tartigmalarindan birine referansta bulunan bir arka plana sahiptir. Kara
Seydi, yasadig1 donemdeki baz1 bilginlerin katildig1 ve cisimlerin hadisligine dair
tartismada verdigi cevabin bagka tartismalara konu oldugunu aktarmaktadir.?” Ken-
di ifadesine gore, ehil olmayanlarin tartismaya girmesi meselenin uzamasina yol
agmig ve nihayet araya muhtemelen siyasi hiiviyeti haiz kimselerin® miidahil ol-
mastyla bir hakem kurulu olusturulmustur. Dénemin 6nde gelen bilginlerinin hu-
zurunda diisiiniiriimiiziin verdigi cevabin dogruluguna kanaat getirilmistir. Iste bu

26 Kara Seydi, Risdle, Esad Efendi Ktp., vr. 295",

27 Kara Seydi’nin mezkur tartismaya dair verdigi bilgiler olduk¢a kapalidir. Kimsenin ismini
zikretmeksizin sorun etrafindaki tartismadan bahsetmektedir. Oncelikle belirtelim ki, bu
tartigma makalemizin konusu digindadir. Bununla birlikte tartismanin, Isfahani’nin Zesdid’de
dile getirdigi bir itiraz lizerine Ciircani’nin Hdsiye-i Tecrid’de getirdigi agiklamalari ihitva
ettigini sdyleyebiliriz. S6z konusu tartigma, Tecrid’de “Cisimlere Dair Diger Hiikiimler” basligi
altinda cisimlerin hadis oldugu meselesine tahsis edilen bahis gergevesinde ele alinmig ve basta
Kara Seydi olmak iizere muhtelif isimler tarafindan bir tartismaya doniismiis goziikmektedir.
Tartigmaya konu olan Ciircani’nin agiklamalari i¢in bkz. Ciircani, Hdsiyetii t-Tecrid, Feyzullah
Efendi Ktp., nr. 1115, vr. 190~

28 Bu kisi, Iran niishasinda kerem sahiplerinden biri olarak gecerken Esad Efendi ve Bursa niishasinda
biiyiiklerden (ekabir) biri seklinde gegmektedir. Bu iki ifadeden tartigmada miidahil olan kimsenin
mali ve siyasi niifuza sahip oldugu gikarilabilir. Bkz. Kara Seydi, Risdle, iran Islami Sura Meclisi
Ktp., vr. 146% Kara Seydi, Risdle fi’l-umiri’l-dmme, Bursa Genel Ktp., nr. 1429, 111°.
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cevap da yine kendisi tarafindan makalemizin konusu olan risalenin sonuna sultana
arz edilmek tizere ilistirilmistir.? Boylelikle risale, sonuna cisimlerin hadis olusuna
dair bahsin eklenmesi ile birlikte miistakil bir hiiviyete kavusmustur.

Kara Seydi’nin umiir-1 amme risalesinin metnine gelince, belirli bir kavramsal
temele ve tarihsel arka plana sahip oldugunu sdylememiz gerekir. Miistakil bir
sekilde ele alinmay1 gerektirecek 6neme sahip ve bizim “umfr-1 &mme sorunu”
olarak isimlendirecegimiz bir problemle dogrudan iligkili olan risale, ancak bu
sorunun ana hatlariyla da olsa ele alinmasi ile birlikte anlamli bir hale gelecektir.
Aksi takdirde, herhangi bir serhin oldukga ciiz’1 kalan bir ifadesine diisiilen agik-
layict mahiyette bir not olarak telakki edilmesi kuvvetle muhtemeldir.

Bir Umiir-1 Amme Risalesi Olarak Kara Seydi’nin Risalesi

Yukarida da belirtildigi iizere, risilenin temel sorusu/sorunu, Ici’nin Mevdkif inda
ikinci ana baglik altinda incelenen umir-1 Amme bahislerine iliskindir. Ici, kitabin-
da keldm ilminin konusunun “bilinen” (ma‘lim) olmas1 gerektigi de dahil olmak
iizere temel Onciillerini vaz ettigi ilk mevkiftan sonra temel meselelere gegmekte ve
ilk olarak umtir-1 ammeye yer vermektedir. O, umiir-1 &mmeyi “Zorunlu, cevher ve
arazdan miitesekkil olan mevcudun kisimlarindan birine 6zgii olmayanlar” seklin-
de tanimlamakta ve bu kavramin bir tahliline girismeksizin dogrudan igerdigi ba-
hislere gegmektedir.>° ici tarafindan Mevdkif'ta kisa bir sekilde tanimlanip ardindan
meselelerine gegilen umir-1 amme, Ciircani basta olmak {izere esere serh ve hasiye
yazan diisiiniirler tarafindan farkli boyuta tasinmis ve ‘umiir-1 amme sorunu’ olarak
adlandirdigimiz felsefl sorunun 6nemli ayagini olusturmustur.

Umir-1 amme sorunu, temelde, metafizi§in meselelerinin ne olmasi gerektigi
yoniindeki tartismaya atifta bulunmakla birlikte,*! ilm-i kelamin Messai metafizigi
ile etkilesimi sonucunda keldm ilminin mevzuu ve mesailine dair yapilan tartis-
malara dahil olmus ve miiteahhirin doneminde “muhakkikler” olarak adlandirilan
diigtintirler tarafindan yogun bir sekilde tartisma konusu haline getirilmistir.*

29 Bu ek kismin risalenin ana konusu olan umir-1 amme ile dogrudan bir ilgisi bulunmamaktadir.
Bununla birlikte, miiellifin risalenin sonuna eklemesi ve bunu dibacede agik¢a belirtmesine binaen
biz de ilgili kismin sadece tahkikini yaparak bu konuyu uzmanlarin dikkatine sunmak istedik.

30 Bu babhisler sirastyla varlik-yokluk, mahiyet, zorunluluk-imkan-imkansizlik, birlik-cokluk ve
illet-malul seklindedir. Eserin igerigiyle ilgili bkz. Mustafa Sinanoglu, “el-Mevakif,” Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yay., 2004) 29, 422-424.

31 Umir-1 Amme teriminin FarAbi’den baslayarak Islam felsefesinde nasil algilandigma iligkin
detayli bilgi icin bkz. Yasin Apaydin, “Tecridii’l-‘Akdid Geleneginde Umiir-t Amme Sorunu,”
Doktora Tezi, Istanbul Universitesi, 2017), 95-126.

32 Genellikle Fahreddin Réazi ve &grencilerinin olusturdugu ilim halkasimi ve devaminm ifade
eden muhakkikler dénemi ile ilgili genis bilgi icin bkz. Miistakim Arici, “Islam Diisiincesinde
Fahreddin Razi Ekolii,” Islam Diisiincesinin Déniisiim Caginda Fahreddin er-Rézi, ed. Omer
Tiirker, Osman Demir (istanbul: Isam Yayinlar1, 2013), 167-203.
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Miiteahhirin déonemde umiir-1 &mme sorunu sirasiyla Razi’nin (v. 606/1210)
el-Mebdhisii’l-megrikiyye’si, Ebher’nin (v. 663/1265), Ziibdetii’l-esrar’1,
Tasi’nin Tecrid’i (v. 672/1274), Katibi’nin (v. 675/1277) Hikmetii’l-‘Ayn’1,
Urmevi’nin (v. 682/1283) Metdli ‘u’l-envdr ve Beyanii’l-hakk’1, Beyzavi’nin (v.
685/1286) Tavali i’ l-envar ve Misbahu’l-ervah’1, Semerkandi’nin (v. 702/1303)
es-Sahdifii'l-ilahiyye’si, Ici’nin (v. 756/1355) el-Mevdikif, Teftazani’nin (v.
792/1390) el-Makdsid ve serhi gibi felsefe ve kelam metinlerinde miistakil bir
baslik olarak ele alinmasiyla glindeme gelmistir.

Zikredilen metinlerin her birinin farkli bir muhteva ve islupla ele aldi-
g1 umir-1 amme, sarih ve muhagsilerin katkilariyla bir soruna donistiiriilmiis
ve miiteahhir(in dénemin 6nemli felsefi tartigmalarindan biri haline gelmis-
tir. Ozellikle Katibi’nin el-Miinassas, Ibri’nin /v. 743/1343) Serhu Tevali‘u’l-
envdr, Isfahani’nin (v. 749/1349) Tesdidii’l-kava ‘id, Clircani’nin (v. 816/1413)
Hagiyetii t-Tecrid ve Serhu’l-Mevakif, Ali Kuscu’nun (v. 879/1474) Serhu t-Tecrid
ve lizerine yazilan et-Tabdkatii s-Sadriyye ve’l-Celdliyye olarak {inlenen Mir Sad-
reddin (v. 903/1498) ve Devvani’nin (v. 908/1502) kaleme aldig1 hasiyeler basta
olmak {iizere bir¢ok eserle birlikte umir-1 amme, hem mahiyeti hem de kapsami
cihetinden problem edilen bir konuya doniigmiistiir.

Metinlerle giindeme gelen ve serh-hasiye literatiiriinde ger¢ek kimligini bu-
lan umir-1 &mme sorunu, metafizigin meselelerinin biiyiik bir kismin1 olusturan
varlik, mahiyet, illet, malul, tesahhus, birlik, ¢okluk, imkan, zorunluluk gibi kav-
ramlarin hangi ¢ercevede ele alinacagi ile ilgili bir tartismayi ihtiva etmektedir.*
Diisiiniirler bir yandan umir-1 ammeyi s6z konusu kavramlari i¢ine alacak sekil-
de tanimlamaya girigmis; bir yandan da zahiren umiir-1 amme i¢inde degerlendi-
rilmesi sorunlu goriilen yokluk ve imkansizlik gibi kavramlarin benimsedikleri
tanim kapsaminda degerlendirilme keyfiyeti tizerine kafa yormuslardir.

Bahsi gecen tammlama ¢abalarina Mevikif yazan Ici de katilmustir. “Ozgii-
liik” tanim1 olarak isimlendirmeyi tercih ettigimiz bu yaklagim yukarida belir-
tildigi lizere varligin zorunlu, cevher ve araza bdliinmesini temele alarak bu ii¢
kisimdan birine 6zgili olmayan kavramlar1 ve hélleri umir-1 &mme kapsaminda
degerlendirmeyi 6ngdrmektedir. Mahiyet ile ilgili olarak oldukga kisa goriinen
bu agiklamasimin ardindan herhangi bir ilave bilgiye yer vermeyen Ici, kapsam
konusunda da bir agiklamaya girigmemektedir.

33 Umir-1 amme kavramlarimin sayisi konusunda bir ittifak olmamakla birlikte Kirmasti’nin Metdli
hasiyesinde toplamda on bes kavramin bu ¢at1 altinda toplanabilecegine dair kanaat belirtilmistir.
Yusuf el-Kirmasti, Hagsiye ‘ald Metali i 'l-enzar, Mehmed Asim Bey Ktp., nr. 721, 712,
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fci 6zelinde meselenin 6nem kazanan bir baska yonii, umir-1 &mmenin diger
kelami meselelerle birlikte nerede durduguna yoneliktir. O, varligin zikredilen
ticlii tasnifi ve bunlardan birine 6zgii olmayanlarin umiir-1 iAmmeye tekabiil etmesi
ve bunun da kitapta miistakil bir boliimde ele alinmasini su sozlerle delillendirir:

Zira biz onlardan [zorunlu, cevher ve araz] her birine kendine 6zgii boliimde
yer verdik.**

Oldukga veciz bir sekilde ortaya konan bu anlayis, umir-1 sammenin goriiniir-
de bir zorunluluk neticesinde miistakil olarak ele alindigin1 sdylemektedir. Buna
gore araz ve cevherler kendi isimlerini tasiyan boliimlerde, Zorunlu Varlik da
ilahiyyat bahsinde ele alinmasindan 6tiirii bu ana kisimlarin altina girmeyen ama
onlarla dogrudan irtibatl olan bahisleri bir araya getiren umir-1 amme de miista-
kil bir baglik ve boliim olarak ele alinmaktadir.*®

Ici’nin yer verdigi tanim ve umiir-1 &mmenin miistakil olarak ele alinmasma
gosterdigi gerekge, oldukga miicmel kalmakta ve tanim ile kapsam arasinda olasi
birtakim sorunlara deginmeksizin diger konulara ge¢ilmektedir. Bununla birlikte
umir-1 ammenin 6zgiiliikk temelinde tanimlanmasi ve diger bahisler karsisindaki
konumuna dair agiklama c¢abasi gibi hususlar dikkate alindiginda umdir-1 ammenin
sorunlasmasi agisindan Mevdkif’mn ve yazari Ici’nin rolii yadsinamaz Slgiidedir.

Mevakifin umir-1 &mme agisindan esas Onemi, sarihi Ciircani tarafindan
acimlanirken umir-1 &mme sorununun bir kez daha ama bu kez daha kapsamli bir
sekilde ortaya ¢cikmasina sebep olusunda yatmaktadir. Oncelikle tanim konusuna
deginen Ciircani, umiir-1 ammenin tanimina “kapsayicilik” olarak isimlendirebi-
lecegimiz bir ac¢ilim getirmektedir. Daha 6ncesinde Semerkandi ve Isfahani ile
birlikte umir-1 amme tanimlarina giren kapsayicilik goriisii, mevcudun kisimla-
rindan birine 6zgii olmay1 degil de mevcudun kisimlarinin hepsini ya da ¢ogu-
nu kapsamay1 bir kriter olarak almakta ve bu sartlar1 tasiyan kavramlari umir-1
amme kapsaminda degerlendirmeyi 6ngormektedir.*® Ciircani’nin yorumuna
gore bu kapsayicilik 6zelligini haiz kavramlar iki kisimda degerlendirilebilmek-

34 ict, Mevikif, 41.

35 ici’nin bu tavri sonraki diisiiniirlerce siirdiiriilmiistiir. S6z gelimi Ali Kuscu Serh-i Cedid
olarak {inlenen Tecrid serhinde umir-1 ammenin Tisi tarafindan miistakil olarak ele alinmasini
Mevdlkaf’taki agiklamalara benzer gerekgelerle aciklar. Bkz. Ali Kusgu, Serhu Tecridi’l- ‘akdid,
thk. Muhammed Hiizeyin ez-Zarii er-Ridayi (Kum: Daru’r-Raid, 2014), 71-72.

36 Semerkandi bu vasifiari tagtyan kavramlari “umiir-1 samile” olarak isimlendirirken Isfahani umiir-1
amme isimlendirmesini tercih etmektedir. Bkz. Semerkandi, es-Sahdifii I-Ildhiyye, thk. Ahmed Ferid
el-Mezidi (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2007), 9; Semseddin Isfahani, Tesdidii I-kavdid fi serhi
Tecridi’l- ‘akaid, thk. Halid b. Hammad el-‘ Advani (Kuveyt: Daru’z-Ziya, 2012), 1, 182.
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tedir. Bir yandan mevcudun ii¢ kismini birden kapsayan varlik, birlik, mahiyet ve
tesahhus umir-1 &mme olarak degerlendirilirken diger yandan varligm timiini
olmasa da ¢ogunu kapsayanlar da bu baslik altinda ele alinabilmektedir. Hal boy-
le olunca, ézel imkdn (imkén-1 has), sonradanlik (hudis), baskasiyla zorunluluk
(vicib bi’l-gayr), cokluk (kesret), sebeplilik (maluliyet) cevher ve arazda bulun-
malar1 dolayisiyla onlar1 da sdmil olmalar gerekce gosterilerek umir-1 ammeden
sayilabilmektedir.?’

Kara Seydi’nin umir-1 &mme risalesi, yukarida ana hatlariyla ortaya konan ta-
rihsel birikimi arkasina alarak umtir-1 amme sorununu giindeme getirmeyi hedef-
lemektedir. O, hem Ici’nin Mevdkif'ta yer verdigi ifadeleri hem de Ciircani’nin
Serhu’l-Mevakif'ta dile getirdigi diislincelerini kendisine basamak almis ve bura-
daki tartismadan yola ¢ikarak kendine has goriislerini paylagsma imkani bulmustur.

Tarihsel olarak bakildiginda ibn Kemal’in Serhu’l-Mevdkif’in umir-1 Amme
kismina yazdig1 hasiyesi miistakil bir eser olarak sayillmazsa, Kara Seydi’nin ri-
salesi umir-1 ammeye tahsis edilmis ilk eser iinvanini haiz olarak degerlendi-
rilebilir. Umumiyetle umiir-1 &amme rislesi olarak kayitli eserler®®, zikri gegen
metinlerin ilgili kisimlarina diiglilen hasiyelerin muhtelif sebeplerden dolay1
miistakil olarak istinsah edilmesi ile elde edilmekteyken Kara Seydi’nin séz ko-
nusu risalesi, yazilig hikayesini de ihtiva eden ve donemin sultanina ithaf edile-
cek diizeyde kaleme alinan miistakil bir eser olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Risélenin igerigine gelindiginde, Kara Seydi’nin kendisinden dnceki tanimla-
ma ve yorumlama c¢abalarina vakif oldugunu gosterecek tarzda incelikli ve 6nem-
li agiklamalar géze carpmaktadir. Bunlarin basinda, umir-1 amme terkibinin
¢Oziimlemesi gelmektedir. Kara Seydi’ye gore, el-umilr kelimesinin bagindaki
harf-i tarif zihin dis1 belirliligi ifade eden ahd-i hdrici anlamini tasimaktadir. Bu
sekilde alindiginda umir-1 amme baglig altinda ele alinan varlik, mahiyet, illet
gibi kavramlar, ele alindiklar1 ilimde kendilerine ilmi bir amacin da ilismesiyle
aragtirma konusu kilinan seyler olarak kargimiza ¢ikmaktadir.*

37 Ciircani, Serhu’l-Mevakaif, 11, 59-60; Ciircani’nin kapsayicilik temelli yaklagimi, hoca silsilesi
(Ciircani-Baberti-Isfahani) igerisinde yer alan Isfahani’nin Serh-i Kadim’deki ifadelerine
dayanmaktadir. Karsilastirma i¢in bkz. Isfahani, 7esdid, 1, 182.

38 Tbn Kemal’in adina kayitli umiir-1 Amme risalesi bu tiirden eserler arasinda sayilabilir. Mevdkif
serhine yazilan hasiyenin umlr-1 &mme kismimm ihtiva eden eser, yer aldigi mecmualarin
basindaki kayitlarda risale olarak gegmektedir. Bkz. ibn Kemal, Risdle fi'l-umiiri’l-dmme, Rasid
Efendi Ktp., nr. 674, 26*-28°. Bununla birlikte Kara Seydi’nin risalesine benzer bir girige sahip
olmadigindan miistakil olduklarina igaret edecek bir emareye sahip degildir. Kanaatimizce bu
tiirden eserlerin, umtir-1 amme sorununa yaklasimi merkeze aldiklarindan 6tiirii umtir-1 &mme
risalesi olarak nitelendirilmesinde bir sakinca yoktur.

39 Kara Seydi, Risdle, Iran islami Sura Meclisi Ktp., vr. 146,
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Terkibin ikinci kelimesi i¢in de aciklamaya girisen miiellif, &mm olmanin
“mevcudun kisimlarindan birine 6zgii olmama” anlamini tasidigini belirtir.*
fci’nin umdr-1 Ammeyi “mevcudun kisimlarindan birine 6zgii olmamak” seklin-
deki tanimina sadik kaldig1 goriilen diisiiniir, bu agiklamanin umiir yerine dmme
kaydma yonelik oldugunu vurgular. Zira ‘umiim (genellik) ile kastedilen, mev-
cudun bir kismina mutlak bir sekilde 6zgili olmamaktir. Boyle alindiginda, her
ticiinde bulunan varlik; ticiinde olmasa da ikisinde bulunan mahiyet; ya da sadece
birinde bulunan zorunluluk ve kidem umiir-1 amme kapsamina girmesi yaninda
mevcudun kisimlarinin higbirinde bulunmayan imtina‘ (imkansizlik) ve yokluk
gibi kavramlar da 6zgli olmama anlamina déhil olmasi sebebiyle umir-1 amme
kapsaminda degerlendirilmektedir.*!

Kara Seydi’nin Ici’nin tanimimna yénelik olarak dikkat cektigi bir diger husus, tanim-
da kullanilan mevcut ifadesi ile ilgilidir. Ona gore, tanim sahibi Ici’nin kelam ilminin
mevzuuna yonelik agiklamalart ile umir-1 amme tammu arasinda goériiniirde bir uyum-
suzluk s6z konusudur. Zira Icf tarafindan alternatif mevzular tartisildiktan ve kelam il-
minin mevzuunun bilinirler (ma‘lim) olmasi gerektigi vaz edildikten sonra,* ilmin ana
meselelerine tekabiil eden umiir-1 Ammenin, bilinirlere ariz olmasi cihetinden degil de
mevcudun kisimlarma nispetle agiklanmig olmasi sorun arz etmektedir. Kara Seydi’nin
goriiniirde uyumsuz goriinen bu iki goriisiin uzlastirilmasina dair getirdigi agiklama ise
kelam ilminin gayesine yoneliktir. Ona gore, bu ilimle amaglanan mevcutlarm bilgisine
ulasmadir. Umiir-1 ammenin hallerinin aragtirilmasi da mevcutlarin bilgisine ulasmada
aracilik etmekte ve bu sayede ilmin gayesi gergeklesmektedir.*

Ic1 tarafindan ortaya konulan 6zgiililk yorumu temelli um{ir-1 amme taniminin,
umiir-1 ammeyi mevcutlarin fertlerinin hepsini ya da cogunu kapsamasi cihetiyle

40 Kara Seydi, Risdle, Iran Islami Sura Meclisi Ktp., vr. 146",

41 Kara Seydi, Risdle, Iran Islami Sura Meclisi Ktp., vr. 147°. Umiir-1 smme kapsaminda hangi kavramlarm
ele almip alinmayacagi umiir-1 amme sorununun énemli bir par¢asini olusturmaktadir. Bunlar arasinda
ozellikle imtina°“ ve yokluk gibi varlikla iligkilendirilmesi zahirde zor goriinen kavramlar 6ne ¢ikmakta
olup erken donemlerden itibaren elestirilere ve bu elestirilere karsi cevaplara konu olmustur. Bu
elestirilerin en bariz 6rmegi Teftazani’nin Serhu I-Makdsid’inda dile getirilmektedir. O, sozii gegen
kavramlarin umir-1 &mme i¢inde ele alimmasini bir problem olarak ortaya koymakta ve bunlarn
mukabilleri olan kavramlar sayesinde bu kapsamda degerlendirildigini belirtmektedir. Tartigma icin
bkz. Teftdzand, Serhu ’l-Makdsid (istanbul: Matbaa-i Amire, 1277), I: 41.

42 Kelamm mevzuunun ne olmast gerektigi fci’nin yam sira bircok kelamemmn giindeminde olmus bir
meseledir. Ozellikle Tanri’nin zAt1, meveut ya da malum olmasi gerektigine dair goriisler ile siiriilmiistiir.
Konunun anlatimi igin bkz. ici, Mevikif, 7; Teftazani, Serhu I-Makésid, 1, 176. Urmevi’nin metafizik
ve kelam ilminin mevzuunun ne olmasi gerektigine dair miistakil bir eseri igin bkz. Tuna Tunagéz,
“Siraceddin el-Urmevi’nin Risale fi’l-fark beyne Mevzii‘ayi’l-Ilmi’l-ilahi ve’l-Keldm Adhi Eseri:
Elestirel Metin ve Ceviri,” Kutadgubilig: Felsefe-Bilim Arastirmalart (2016), 31, 281-304.

43 Kara Seydi, Risdle, Iran Islami Sura Meclisi Ktp., vr. 1472,

355



darulfunun ilahiyat 29/2

ele alan kapsayicilik yorumundan farklilasmasina da deginen Kara Seydi, 6zgii-
lik taniminin bazi mahzurlar dolayisiyla ortaya konduguna dikkat ¢cekmektedir.**
Buna gore, mevcutlarin ve methumlarin hepsini ya da ¢ogunu kapsamay1 esas
alarak umfir-1 &mmeyi tanimlamakla zorunluluk, kidem, yokluk ve imkansizlik
gibi kavramlarin tanim disinda kalmasi; varliklarin tiimiiniin ya da ¢ogunun ta-
yin edilmesi; mefhumlar dikkate alindiginda hudiis ve maluliyet gibi kavramlarin
tanima halel getirmesi; tiim kisimlar1 kapsamas1 muhtemel olan imkdn-1 dmm’m
aragtirma icerisinde degerlendirilmemesi gibi mahzurlu durumlar ortaya ¢ikabil-
mektedir.* Dolayisiyla zikredilen durumlar, Ici gibi diisiiniirleri 6zgiiliik temelli
bir umiir-1 amme tanimini tercih etmeye sevk etmistir.

Umir-1 &mme risalesinde Kara Seydi’nin giindeme getirdigi bir diger 6nem-
li husus, umir-1 amme sorunun, bir yoniiyle, Tanri’nin alemle irtibat kurmasi-
nin keyfiyetine yonelik bir agiklamayla irtibatlandirilmig olmasidir. Kara Seydi
bu noktada Gazali (v. 505/1111) ve Ayniilkudat el-Hemedani (v. 525/1131) gibi
isimlerin goriislerine bagvurarak hem Tanr1 hem de insan i¢in ortak kullanilan
Ozelliklerin anlamsal-lafzi ortaklig1 (istirak-i lafzl ve istirak-i manevi) mesele-
sine girmektedir. Zira umiir-1 ammenin mevcudun kisimlarindan birine 6zgi ol-
mamakla aciklanmasi, hayat, irade vb. sifatlarin da bu kapsamda ele alinmasini
gerektirmektedir. Hem Tanr1 hem de yaratilanlara yiiklem olma 6zelligi olan bu
kabilden sifatlarin umir-1 &mme bahsinde islenmemesi bir sorun teskil etmek-
tedir. Bu noktada Kara Seydi, Gazali ve Hemedani’den yardim alarak*® mezkur
sifatlarin her ne kadar ortak bir kullanima miisait olsalar da bunun bir zorunlu-

44 Goriiniiste um@r-1 amme taniminda tadile gidenin Serh-i Mevdkif'taki ifadelerinden yola ¢gikarak
Ciircani olma ihtimali akla gelse de hem miiellifin risdlede birka¢ yerde musannif olarak isaret
ettigi ismin fci olup Ciircani’den sarih olarak bahsetmesi hem de 6zgiiliik tanimimin kapsayicilik
yorumuna olan stiinliigiinden bahseden baglami dikkate alindiginda miiellifin ifadelerinin
yukarida yer verdigimiz sekilde anlasilmasi gerektigi diisiincesindeyiz.

45 Kara Seydi, Risdle, Iran Islami Sura Meclisi Ktp., vr. 147",

46 Hemedani, Ziibdetii’I-hakdik adl1 eserinde bu sadedde sdyle der: “Bilakis hakikat su ki, ilim ancak
ilahi sifat i¢in kullanilir. Sayet baskasi icin kullanilmigsa bu, arifler nezdinde, mahza mecaz,
manay1 genisletme ve sirf ortaklik yoluyladir; her ne kadar alimler, ilim terimini Allah’in ilmi
ve mahlikatin ilmi i¢in benzerlik (tesabiih) yoluyla kullanilacagina hiikkmetmis olsalar da.” Bkz.
Ayniilkudat Hemedan?, Ziibdetii 'I-hakdik: Hakikatlerin Ozii, Elestirmeli Metin ve Ceviri, Ahmet
Kamil Cihan-Salih Yalin-Mesut Sandik¢i-Arsen Taher, (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Bagkanlig1 Yay., 2016), 78; Gazali’nin eserlerinde aktarilan ifadelerle birebir olmasa da anlamca
benzer agiklamalara rastlamak miimkiindiir. S6zgelimi o, Kavd ‘idii’l ‘Gkdid’de havas ile avam
arasindaki anlay1s farkina degindigi sirada soyle der: “[idraki zor bahislerin peygamber olmasalar
da] baz1 alim ve veliler tarafindan bilinmesi uzak bir ihtimal degildir. Mamafih seriat adabina
riayet ederek [seriatin] sustugu yerde onlar da susmustur. Hatta Yiice Allah’in sifatlar1 arasinda
cumhurun idrdk edemeyecegi gizlilikler olmasi da muhtemeldir. Bu sebeple Hz. Peygamber
bunlardan ilim, kudret vd. gibi ancak anlayislarina (etham) acik olani zikretmistir. Yaratilanlar
(halk) ancak kendi ilim ve kudretlerini vehmettirecek bir miinasebet ile bunlari anlamustir. Sayet
yaratilanla hi¢bir miinasebeti bulunmayan nitelikler zikredilseydi, anlayamazlardi.” Bkz. Gazali,
Kava ‘idii’l- ‘akdid, thk. Musa Muhammed Ali (Alemii’l-Kiitiib, 1985), 119-120.
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luktan neset ettigini, haddizatinda bu ortakligin anlamsal degil de lafzi seviyede
oldugunu zikrederek sorunu agmaya ¢alisir.*’” Bu takdirde yaratilanlara ariz olan
durumlar, arazlar olarak kabul edilerek o bahiste incelenecek; Zorunlu’nun zati
ile kdim olanlar ise Zorunlu’ya tahsis edilen ilahiyyat bahsinde ele alinacaktir.*

Sonuc¢

Miiteahhir(in donem muhakkiklerinin bir sorun olarak vaz ettikleri umir-1
amme, ilerleyen donemlerde 6zellikle Osmanli cografyasinda felsefi tartigmalara
konu olmaya devam etmis ve nihayet miistakil bir literatiiriin dogmasina sebep
olmustur. Umir-1 amme risaleleri olarak isimlendirilen bu eserler, mahiyet ve
kapsam cihetinden umiir-1 amme terkibinin felsefi sorgulamasini iistlenmistir.

15. yiizy1l filozoflarindan Kara Seydi, mezkur literatiiriin ilk meyvelerinden biri
sayabilecegimiz umfir-1 Amme risalesini, Ici’nin Mevdkif metni ve CiircAni’nin bu
metin iizerine kaleme aldig1 serhini kendine zemin olarak segmis ve umiir-1 amme
sorununu kendi doneminin birikimini de gozeterek ele almistir. Kara Seydi, bir
yandan Ici ve Ciircani gibi umiir-1 amme tanimlamalarinda dogrudan taraf olan
isimlerin goriiglerini agimlayarak bu konudaki tercihlerini ortaya komus bir yan-
dan da um{r-1 &mme sorununu hem Tanr1 hem de yaratilanlar i¢in kullanilan si-
fatlar meselesi ile irtibatlandirarak soruna farkli bir boyut katmustir.

Umir-1 &mme risalesi, icerdigi konu kadar yazilis hikayesi ile de Osmanl
donemindeki felsefl tartismalara 151k tutacak mahiyet arz etmektedir. Sultaniye
Medresesi’nde acilis dersi olarak sunulan umir-1 amme meselesinin o déonemki
ilim ¢evrelerinde canli bir sekilde ele alindigini sdylememiz miimkiindiir. Ayn1
sekilde risalenin sonuna eklenen cisimlerin hadis olduguna dair tartisma ve bu
tartismaya katilan taraflar arasindaki rekabet, benzer bir canliligin bu kez doga
felsefesine ait bir konuda cereyan ettigini gdstermektedir. Son olarak her iki tar-
tismada siyasi niifuzu olan kimselerin hem tesvik hem de dogrudan miidahil ola-
rak konuya egilmeleri, ilmiye ¢evreleri kadar siyasi ¢evrelerin de mezkur konular
iizerinde ciddi bir sekilde 6onem verdiklerine taniklik etmektedir.

47 Kara Seydi, Risdle, iran Islami Sura Meclisi Ktp., vr. 149>-150° Belirtmek gerekir ki, umiir-1
amme ile s6zii gegen diisliniirlerin sifatlar meselesine yaklagimi arasinda irtibat kurulmasi, Kara
Seydi’nin doneminde yasamis bir diger diisiiniir olan ve Acem Sinan olarak taninan Sinaneddin
Yusuf Gencevi’nin Serhu’l-Mevdkif hasiyesinde dile getirilmistir. Sindneddin Yusuf Gencevi,
Hagsiye ‘ald Serhi’l-Mevaikif, Ragip Pasa Ktp, nr. 761, 106%; Acem Sinan ile ilgili genis bilgi i¢in
bkz. Taskopriiliizade, Sekdik, 184-185.

48 Kara Seydi, Risdle, Iran Islami Sura Meclisi Ktp., vr. 1502,
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Ekler
Ek 1: Risale fi’l-Umiri’l-Amme’nin Tahkikli Nesri

Risalenin Niishalar1 ve Ozellikleri

Tiirkiye’de bulunan yazma eser kiitiiphane kayitlarinda tek niisha olarak gorii-
nen eser, Besir Aga Koleksiyonu 199 numarada kayitli mecmuanin 198199 va-
raklar1 arasinda yer almaktadir. Birgok risalenin bir araya gelmesiyle olusan mec-
muanin konumuz agisindan énemi, sadece Kara Seydi’nin eserini ihtiva etmekle
kalmayip buna ilave olarak umiir-1 dmme literatiirii olarak isimlendirebilecegimiz
bir alanin nadir risilelerini i¢inde barindirtyor olusudur. Mecmuanin 196°-1982
varaklar arasinda Hac1 Pasa’nin torunu oldugu yazili olan Sinan Celebi’nin (v.
?) Hiagsiyetii t-Tecrid’inden umir-1 amme ile ilgili olan kismi, 199°-200? varaklari
arasinda Bagdat kadisi olarak iinlenen Mir KivAmeddin’in umiir-1 dmme risdlesi
yer almaktadir.*’

Kara Seydi’nin mezkdr risalesi, besmele ile herhengi bir dibace ve mukaddime
icermeksizin dogrudan Ici’nin Mevakif’inda umir-1 ammeye tahsis ettigi bolii-
miin baslig1 olan ikinci mevkif ifadesiyle baslamaktadir. Risalenin ilk sayfasimin
kenarinda yer alan miistensihin kalemi ile oldugunu tahmin edebilecegimiz agik-
Kara Seydi rahimehullahti te‘ala” ifadeleri yer almaktadir. Bu haliyle bakildigin-
da eserin miistakil bir risaleden ziyade bir hagiyenin muayyen kismindan alinti
oldugu intibaina kapilmak miimkiindiir.

Eserin Besir Aga Koleksiyonu’nda bulunan bu niishas1 mukabele edilen niisha-
lardan biri olarak segilerek [<2] olarak isaretlenmistir. Bu niishanin en 6nemli 6zel-
ligi, miiellife ait baz1 kayitlar1 (minhiivat) barindirmasidir. Yani sira miiellif disinda
bir okuyucu tarafindan yazilmig olmasi kuvvetle muhtemel izah edici kisa notlar
da ihtiva etmektedir. Biz de zikredilen bu kayitlar1 &nemine binden ve metnin anla-
stlmasini kolaylastirmasi hasebiyle dipnotta belirtmeyi uygun gordiik.

Yaptigimiz aragtirmalar neticesinde risalenin yukarida yer verdigimiz niishasi
disinda dort ayr1 niishasini daha tespit ettik. Bunlarm ilki, Bagdatli Vehbi Ko-
leksiyonu 2213 numarada kayithh mecmuanin 179°-182? varaklari arasinda yer
almaktadir. Besir Aga niishasindan farkli olarak besmele ile baslayan eser, dog-
rudan Ici’nin yukarida yer verilen ifadelerini alintilayarak serhe girismekte olup
miistakil bir eser olmama intibaini1 dogrular niteliktedir. Risalenin baslangi¢ kis-

49 Kivameddin Sirazi olarak bilinen Mir Kivameddin hakkinda daha detayli bilgi igin bkz.
Taskopriiliizade, Sakdik, 276-277.
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minin kenarinda farkli bir kalemle, eserin Ali Kuscu tarafindan umiir-1 amme
konusuna dair yazildigini belirten “li’1-fazil Ali el-Kisci fi’l-umri’l-&mme” iba-
resine yer verilmistir. S6z konusu kayda yakindan bakildiginda daha 6nce yazilan
bir baska ismin ¢izilerek iizerine yazildigini gérmekteyiz.”® Eserin Kara Seydi’ye
aidiyeti ise bir onceki risale ile karsilastirma neticesinde ortaya ¢ikmistir. Bu niis-
ha [ ] olarak isaretlenmistir.

Yukarida da belirtildigi tizere, mezkr iki niisha tek basina ele alindiklarinda
miistakil hiiviyette bir eserden ziyade hangi donemde ve ne sebeple yazildigina
dair emareler tagimayan bir Mevakif hasiyesinin umir-1 amme konusu iizerine
yogunlasan kismiin alimtisi izlenimi uyandirmaktadir. iki niisha karsilagtirildi-
ginda dikkat ¢eken bir diger husus, Besir Aga niishasinin umir-1 amme konusu
ile sonlanmasina karsin Bagdatli Vehbi niishasinin Serh-i Mevadkif’tan cisimlerin
hadis olmasina dair bir bahisle sonlaniyor olusudur. Hal boyleyken bu iki niisha-
dan yola ¢ikarak eserin mahiyetine dair oldukg¢a eksik bir tasvire ulasilacaginda
stiphe yoktur. Dolayisiyla eserin miistakil bir risdle olup olmadig1 ve yazildigi
donemi ile yazilis hikayesinin mahiyetini 6grenmek i¢in diger bir niishaya ihtiyag
oldugu muhakkaktir.

Sézii gegen iigiincii niisha, Iran Islami Stra Meclisi Kiitiiphanesi 14167 numa-
rada 144%-153 varaklar1 arasinda karsimiza ¢ikmaktadir. i1k iki niishada oldugu
gibi bu niisha da bir mecmuada yer almaktadir.’! Gayet agik ve diizgiin bir hatla
yazilan risdle, besmele de dahil herhangi bir baslik tasimamakta ve hamdele ile
baslamaktadir. Onceki iki niishada yer almayan hamdele ve salvele yaninda, ilave
olarak ithaf kayd1 ve sebeb-i telifi ihtiva eden iki varaktan biraz fazla genisce bir
mukaddimeyi havidir. Ayrica Besir Aga niishasinda goriilmeyen ama Bagdath
Vehbi niishasinin sonunda yer alan cisimlerin hud@isuna dair olan kismi1 da ihtiva
eden niisha, eserin elimizdeki tam halini yansitan niishalardandir. Bu niisha [¢]
olarak igaretlenmistir.

Eserin dibace kismi da dahil tiimiinii ihtiva eden ilave iki niishas1 daha bulun-
maktadir. Bunlarm ilki, Bursa Genel Kitapligi 1429 numarada kayithi risaleler
mecmuasinda 111%-113* varaklar1 arasinda bulunmaktadir. Kara Seydi’nin diger
baska eserlerini de ihtiva eden mecmua yani sira II. Bayezid doneminde kaleme
alinan felsefi risaleleri igermektedir. Kara Seydi’nin umir-1 amme risalesi, zik-

50 Mamafih iizerine yeniden yazilan bir dnceki ismin de Kara Seydi olmadig: anlagilmaktadir.

51 Risalenin yer aldigi mecmuanin basindaki kayittan h. 1209 senesinde Seyyid Hac Ebubekir
Miiftizade en-Antaki tarafindan temelliik edildigi anlasilmaktadir. Kara Seydi’nin risalesi
disinda mecmuada Ahmed el-Marasi ed-Debbagi (v. 1165/1751) ile Muhammed b. Muhammed
el-Cemali’nin eserleri ve miiellifi yazili olmayan bir istidre risalesi yer almaktadir.
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redildigi lizere dibace kismini da kapsamakta bununla birlikte risalenin sonunda
yer alan cisimlerin hudiisuna dair ek kismi1 icermemektedir. S6z konusu ek kisim,
mecmuanin ilerleyen varaklarinda 220°-221* arasinda karsimiza ¢ikmaktadr. Tki
ayr1 yerde bulunan kisimlarm bir araya getirilmesiyle birlikte umiir-1 amme risa-
lesinin tam halini yansitan bir diger niisha halini almaktadir.> Mukabele esnasin-
da bu niisha (7) olarak isaretlenmistir.

Eserin tam hélini yansitan elimizdeki son niishasi ise, Esad Efendi 1279 numa-
rada 295%-297° varaklar1 arasinda yer almaktadir. Risdlenin baginda ve sonunda
miiellife ait herhangi bir bilgiye rastlanmamakta olup risdlenin Kara Seydi’ye
ait oldugu bilgisi diger niishalarla karsilastirma sonucu elde edilmistir. Bununla
birlikte, bu niisha diger dort niishada bulunmayan birtakim 6zellikler tasimakta-
dir. Risalenin son varaginda istinsah kaydi: mevcut olup eserin miistensih bilgi-
si, istinsah tarihi ve yeri ile ilgili bilgiler yer almaktadir. Buna gore riséle, 905
Ramazan/1500 Nisan’inda sonralar1 seyhiilislamlik makamina getirilen ve Sadi
Celebi (v. 945/1539) olarak taninan Sadi b. Molla Isa® tarafindan Bursa Sultan
Medresesi’nde istinsah edilmistir.>* Istinsah kaydindan anlasildig iizere, risale
miellif Kara Seydi’nin vefatindan bes sene once yazilmistir. Zikredilen 6zellik-
lere binaen bu niisha tahkikte asil olarak alinarak () olarak isaretlenmistir.

Tahkikte Takip Edilen Usiil

Metin tahkikinde ISAM tahkik esaslarini takip ettik. Miiellif niishas1 ya da mii-
ellife okunan bir niisha olmamakla birlikte miiellif hayattayken yazilmasi, alim
bir miistensih tarafindan kaleme alinmasi, istinsah kaydina yer veren tek niisha
olmasi gibi sebeplere binaen Esad Efendi 1279’da yer alan niisha asil olarak se-
¢ilmis, tam olan diger iki niisha mukabele niishalari olarak degerlendirilmistir.
Gerektiginde tam olmayan diger iki niishadan, minhuvat kayitlar1 ya da metnin
anlasilmasina yardimci olacagimiz birtakim farklar1 belirtmek suretiyle mukabe-
le esnasinda yararlanilmustir.

52 Risalenin basinda miiellife dair herhangi bir kayit bulunmazken son varakta (113a) kirmizi ve baska

99

bir kalemle Kara Seydi’ye ait oldugunu bildiren “li’l-mevla Kara Seydi” kayd: yer almaktadir.

53 Sadi Celebi’nin Kara Seydi’nin &grencisi olup olmadigi hakkinda ilave bir bilgiye sahip
olmamakla birlikte onun eserleriyle belli seviyede iliskisi oldugunu sdyleyebiliriz. Feyzullah
Efendi 1812 numarada yer alan Kara Seydi’nin Mifidh lizerine kaleme aldig1 hasiyesinin bir
niishasinda kargimiza miistensih olarak yine Sadi Celebi ¢ikmaktadir. bkz. Kara Seydi, Hdagsiye
‘ald Serhi’l-Mifiih, Feyzullah Efendi Ktp., nr. 1812, vr. 145°,

54 Kara Seydi, Risdle fi'l-umiri’I- ‘amme, Esad Efendi Ktp., nr. 1279, vr. 297°.
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Ek 2: Risilenin Terciimesi*"!
[Umiir-1 Amme Risalesi]
Kara Seydi-i Hamidi
[Rahman ve Rahim Olan Allah’1in Adiyla]

Hamd, ilim ve irfan sevgisini insanin fitratina koyan, onu diger canlilara fi-
kir, anlayis ve kavrayisla iistiin kilan, insanlarin en efdali Muhammed’in- ona ve
ashabina salat ve selam olsun- getirdigine erisme vesilesi olan kelam ilmini islam
dininin merkezine koyan Allah’adir.

Imdi faziletli, cdmert, akli ve ser‘q olan1 bir araya getiren, usil ve furtiu kusa-
tan, akli ve ameli ilimlere sahip, raz1 olunmus melekeleri hdiz, emniyet ve giiven
yayan, zamanin sultanlarina boyun egdiren “Allah adaletli olmay1 ve ihsan et-
meyi emreder” emrine itaatkar, Osmanogullarinin 6zii ve sekizincisi, sultan oglu
sultan ki o, biiyiik sultan Bayezid Han’dir. Allah devletini daim eyleye.

Iléhi her daim Bayezid Han’a émiirler ihsan eyle
Seckin Kulun Ahmed hiirmetine iki cihanda mesud eyle,

bana Sahn-1 Seman Medreseleri’nden birini ihsan buyurunca etegini 6pmek
maksadiyla ona yoneldim ve durumuma miinasip bir hediye arayisina girdim.
Lakin 0 makama uygun [bir hediye] nereden bulunabilir ki? Ben de zay1f zihnime
gelenleri bir araya getirip yazmak istedim. Zira bundan bagka sermayem olma-
dig1 gibi, elimden gelen de buydu. ilim ve faziletlerin her tiirliisiinde gdsterdigi
kemal-i zeka ve maharet sebebiyle, karsilastigi meseleleri takdir etmekte {istelik
ilmi olgunluklara ragbeti, ilim ehline yonelik ilgisi de en iist diizeydedir. Ozel-
likle de yeni fikirler ortaya atan, insaflilar yaninda metanetli ve kararli olmasina
binden ben de Bursa Sultaniye Medresesi’nde bir¢ok alimin de hazir bulundugu

ilk derste ele alinan [konuyu] yazma karart aldim.?%

[Risdle tamamlandiktan] sonra ona cisimlerin hadisligine dair biiyiik diisii-
niirlerden (mevali) birinin sorusunun cevabini da ekledim. Simdiye dek kimseden
riza ve kabule layik bir cevap gelmemis olsa da éne ¢ikan kigilerden biri bu ko-
nuda ¢aba sarf etmig, ama sonra ilmi derinlikte ona denk olmayan bir baskast

201 inceleme kisminda gerekgesi belirtildigi {izere, terciime risalenin ana metnini teskil eden
umir-1 amme risalesini kapsamakta; tahkikli negirde yer alan ve ek kismi tegkil eden cisimlerin
hadisligi tartismasini ihtiva etmemektedir.

202 Metnin bu kisminin, yazma niishalardaki diisiikliik sebebiyle Tiirk¢e’ye bu sekilde ¢evrilmesi
uygun goriillmiistiir.
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bu [sorunu] kendine nispet edip ¢oziimiinii imkdnsiz gérmiistii. O, bu sorunu gi-
derene on bin dirhem ihsan edecegini vadetmigti. Bazi miiderrisler buna cevap
vermeye ¢alissa da isin ehli olan dlimlerce bunlarin yanlishigr ortadadwr. Ben de
insaflt olup kuru inattan uzak olanlarin tartisma gotiirmez bulacag sekilde bu so-
runa cevap verdim. Fakat acziyet ya da inat sebebiyle bazi talebeler bunu kavra-
yamadi ve aralarindaki tartisma uzadi gitti. Bunun tizerine kerem sahiplerinden
biri beldesinin alimlerini bir araya getirerek [cevabimi] arastirtti. Nihayetinde
cevabin dogru olduguna dair goriisler ittifak etti ve béylece kabuk ozden ayrildl
[yani gercek ortaya ¢ikti]. Dogruyu en iyi bilen Allah tir.

ikinci mevkif umiir-1 Ammeye dairdir. Umir [kelimesinin] basindaki 1am
harfi, ahd-i harici i¢indir. Asil olan ise miimkiin olan bu kullanimidir; baska bir
manaya hamledilemez. [Bu durumda umir-1 amme] bir ilimde (fenn) giidiilen
amacin kendisine ilismesi sonucu halleri arastirilan bilinen seylerdir.

Amme [kaydi] ise mevcudun kisimlaridan birine 6zgii olmayan anlammni ver-
mektedir. [Ici’ye] gore [kelamin] mevziu bilinenler olmakla birlikte, onun burada
mevcudu dikkate almasi, asil maksadin mevcutlarin bilgisi oldugunu ve umir-1
ammenin de bunlarm bilgisine ulastiran vesileler oldugunu ima etmek i¢indir. Ay-
rica agiklama (tefsir), kayitlanan [umir] i¢in degil, onun kaydi [aAmme] i¢indir. Zira
genellik (‘umiim) ile kastedilen, ister [mevcudun kisimlarindan] tigiinde, ikisinde
ya da Yiice Allah’in zat1 ve sifatlarinda sabit olan zorunluluk ve kidem gibi diger
ikisi disinda sadece birinde olsun isterse de imkansizlik ve yokluk gibi bunlardan
hicbirinde olmasin, 6zgii olmamaktir. Zira bu ikisi, onlarin higbirinde bulunmayan
tiirliik, cinslik ve benzerlerinden farkli olarak, bilinen seylerdendir. Dolayisiyla ta-
rifin onlar1 digarida birakmasi yoluyla (in‘ikas) bir nakz s6z konusu degildir.

Musannif [Ici] mevcutlarin fertlerini[nin] a) tiimiinii, b) ¢ogunu yahut c) mef-
humlar1 kapsamasini dikkate alan tanimdan vazgecmistir. [Ilk sikkin] zikredilen
dort kavramla [zorunluluk, kidem, imkéansiz ve yokluk] ve ayrica Es‘ariler’in
illiyet ilkesiyle bozulmasi; [ikinci sikkin tercih edilmemesi, mevcutlarin] tiimii-
nii kusatmanin imkansizlig1 ve ¢ogunlugu tayindeki zorluk veya imkansiz olusu
sebebiyle; methumlarin kapsanmasi anlaminda [iiglincii sik], hudis ile sebeplilik
(maldliyet) ile bozulmast; ilmi bir maksat tagimamamasina ragmen, goriiniiste
[mevcutlarin] tiimiinii kusatmanin genel anlamiyla imkana (imké&n-1 amm) hasre-
dilmesinden dolay1 [tanimdan vazge¢mistir].

Onun [Ciircani] “Varhk gibidir” ifadesine gelince,

fertleri degil de kisimlar1 dikkate alinca Hdsiye-i Tecrid’de oldugu sekilde “var-
ligin miisterek bir mana oldugunu diistinenlere gore” demedi. Zira hi¢ kimse kiilli
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mabhiyetlerde birlik (ittihad) oldugu goriislinii savunmamis aksine ileride musanni-
fin tahkik edecegi lizere sadece bu birligin sahislarda oldugunu sdylemistir.

Onun [Ciircani] “Birlik gibi” ifadesine gelince,

[birligin] kisimlarda bulunmasinda bir tiir kapalilik oldugunda su sekilde onu vur-
guladi: Her bir mevcut ¢ok olsa da bir agidan birlik barindirir. Bu sebeple [Ciircani]
Hagiye-i Tecrid’ dekinin aksine, birligi varliktan sonraya erteledi. [ Hasiye-i Tecrid’ de]
ise fertleri dikkate aldig1 ve onlarda da bir tiir kapalilik olmadig1 i¢in varliktaki gibi
bir kayitlamaya gerek duymadi ve [birligi] varligin dniine aldi.

Onun [Ciircani] “Mahiyet ve tesahhus gibi” ifadesine gelince,

[mahiyet] ile “O nedir?” sorusuna cevaben verilen kiilliyi kastetmektedir. Te-
sahhus ile de ona [kiilliye] eklenen ve baskasindan ayristiran seyi kastetmistir.
Bu sebeple “Zorunlu’nun kiilli mahiyeti oldugunu kabul edene gore” demistir.
Hasiye-i Tecrid’de ise fertleri dikkate almasi sebebiyle kiilli mahiyetin onlarin
tiimiinii ya da ¢ogunu kapsadigina dair bir yargi, bir zatinin altinda bulunma-
yan tagahhus etmis hakiki ciizilerin bulunma ihtimaline binaen miimkiin olmayip
[yukaridaki kaydi] kullanmamistir. Benzer sekilde, filozoflarin (hukema) goriisii
dikkate alindiginda birlik de bu kabildendir. Dolayisiyla o [Ciircani], kiilli ve
clizileri igine alan, bir seyin kendisi sayesinde ne ise o oldugu anlami kastetmek-
tedir. Bu sebeple hem tesahhusu onunla [birlikle] birlikte zikretmemis hem de
“zorunlu’nun farkli kiilli bir mahiyeti olduguna kail olana gore” ifadesini kullan-
mamigtir. Burada tahsise ihtiya¢c duymamasi i¢in genel anlami kastetmedi. Zira
hallerin aragtirilmasindan maksat da budur.

Onun [Ici’nin] “Bu mevkifi ii¢ kisimdan birine 6zgii olmayan seye ayirdik”
ifadesine gelince,

sarihin [Ciircani] kelamindan musannifin [ici] “zira her birine kendine has bo-
liimde yer verdik™ ifadesinin umiir[-1 &mmeye] has bir mevkif koymak oldugu
anlasilsa da durum bdoyle degildir. Cilinkii diger mevkiflarin ortaya konulmasinin
sebebi belirtilmemistir. Anlagilan o ki buradaki kasdi1 umiirun genellikle (dmme)
kayitlanmasinin sebebini a¢iklamaktir. Bu durumda uygun olan gerekge sahibi-
nin (muallil)*® g6yle bir takdirde bulunmasidir: Umiiru genellikle sinirlayip mut-
lak bir sekilde [Amme kaydiyla sinirlamadan] birakmamizin sebebi, tek bir kisma
0zgii olanlarin girmemesi i¢indir. Zira mevcudun kisimlarindan her birine 6zgii
olanlar1 ya kendisiyle 6zgiiliik kazanilan boliim ya da onunla ayni1 anlama gelen

203 Terciimede yer alan karsihik igin bkz. Mehmet Ozturan, “Neyi, Nasil Tartisabilirim? ici’de
Tartisma Mantig1”, Islam Ilim ve Diisiince Geleneginde Adudiiddin el-Ict iginde, ed. Esref
Altas, (Istanbul: ISAM Yayinlar1, 2017), 215.
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0zgli olana ait kisimda zikrettik. Boylelikle ii¢ kisimdan her birine bir boliim ko-
nulmus ve ona 6zgii olanlara da bu boliim altinda yer verilmistir. Bylece umiir-1
ammenin, ii¢ [kisimdan] biri olmadig1 gibi o kisimlardan birine 6zgii olmadigi
belirgin hale geldigi i¢in genel olan (amme) ifadesi ile kayitlanmasi gerekmistir.

Dolayisiyla ii¢ kisimda bulunmasi sebebiyle nicelik ve benzeri, zorunluya ve
cevhere samil olmasi sebebiyle de hayat, kudret, irade ve benzeri niteliklerde
bir ¢eligki yoktur. Zira Zorunlu’nun zat1 ile kdim olanin manasi yaratilan i¢in
sabit olandan farklidir. Ancak su var ki, bu sifatlardan bagka ona [mana] olarak
daha yakin bir seye sahip olmadigimizdan 6tiirii Yiice Allah hakkinda kullanilmis
ve zihinlere yakinlagtirma gayesiyle O’nda sabit olan nitelikler kastedilmistir.
Imam Hiiccetii’l-Islam’dan [Gazali] da bu sekilde nakledilmistir. [Bu sadette]
Ayniilkudat el-Hemedani: ilim, kudret gibi hem [Zorunlu’nun] zatiyla kdim olan
sifatlar hakkinda hem de kulun zatiyla kdim olan sifatlar hakkinda kullanilan

A_AnY

lafizlar miisterek lafza benzerler” demistir. [Hemedani’nin] s6zii buraya kadardir.

Ileride ilahiyat bahsinde gelecegi iizere, Yiice Allah’1n sifatlar1 hakikati itibariyla
bizim sifatlarimizdan farklidir. Yaratilanlara ariz olan nitelikler arazlar kabilinden-
dir ve arazlar bahsinde zikredilmistir. [Zorunlu’nun] zati ile kaim olan nitelikler ise
Zorunlu’ya 6zgiidiir. Mizag ve kuvvetleri cevher bahsinde ele aldig1 gibi bunlara da
ilahiyyat bahsinde yer vermistir. [lmi amacn [zikredilen sifatlarmn] genellik cihetiy-
le hallerine ilismeyip tiirlerine ilismesinden [hareketle] verilen cevap ise ya sorunun
kabul edilmesini teslim etme ya da ilave bir kayitla tamamlanmasi takdiriyledir.

Ayni1 sekilde umtir-1 ammenin tiiremisler degil de mebadi [masdar halleri] ol-
dugu seklindeki cevaba, barindirdig1 zorlama ile birlikte, harici mevcutlarin hal-
lerini arastiran ilm-i hikmette siginilmigtir. Bdylelikle madumlarin hallerini aras-
tiran umdr-1 amme meseleleri de harici mevcutlarin hallerini arastiran hikmetin
disinda kalmaz ve bdylece keldm ilminin mevzuunun genel bilinirler kilinmasi da
bunun altina girmis olur.

Bunun zorlama oldugunu sdyledik; zira agik bir sekilde ortada olan seye terstir.
Ayrica bu durumda burhanin meselelere degil de kayitlarina ilismesi gerekir. Bu
da; Cevher, zait bir varlikla ve miisterek bir varlikla mevcuttur ya da muhtag bir
imkanla miimkiindiir demeye benzer. Boylece burhan da yiiklemlerin kendilerine
degil de kayitlarina getirilirdi. Bu hususu iyi diistinmelisin.

Riséle, Sadi b. Mevlana isa —Allah onu ve ebeveynini bagislasin- eliyle 905
[m. 1500] senesi Ramazan’inda Bursa Sultan Medresesi’nde tamamlandi.
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Ek 3: Umiir-t Amme Risalesinin Niishalarindan Ornekler

Sekil 1-2. Esad Efendi Kiitiiphanesi niishasinin ilk ve son varaklari.
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Sekil 3-4. Iran Islami Sura Meclisi Kiitiiphanesi niishasmnin ilk ve son varaklari.
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Sekil 5-6. Bursa Genel Kitaplig1 niishasinin ilk ve son varaklari.
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Dort Mezhebe Gore Namazlarda Kunat Duasi Okumanin
Keyfiyeti ve Hikmii
Yakup Mahmutoglu' Mustafa Atlan’

Oz

Bu makalede, kundt duasiyla ilgili Hz. Peygamber’den gelen rivayetlere ve bu rivayetlerin nakline bagl olarak fikih ekollerinin esas
aldiklari bazi uygulama 6rneklerine, ortaya gikan ictihadi farkhliklara ayrintili bir sekilde yer verilmis; konu hakkinda éne suirtilen gorisler
hikim agisindan degerlendirilmistir. Mevcut gorts ayriliklari bir tarafa, dért mezhep agisindan olusan genel kanaat sabah namazi,
vitir namazi ve Muslimanlarin karsilastiklan beld ve musibet zamanlar haricinde kundt duasinin okunmayacagi yoninde oldugu
gorulmustlr. Bununla birlikte Hz. Peygamber’den gelen rivayetlerin ve uygulama &rneklerinin farkliigi sebebiyle kimi fakihlerin bazi
namazlarda kun(t okumayi bidat, bazilarinin stinnet kabul ettigine ve yine bir kismina gére kunGt duasi okumanin bazi namazlarla
sinirh tutulmasi gerektigi, bir kismina gére de, beld ve musibet anlarinda neredeyse tim namazlarda okunabilecegi seklinde farkl
goruslerin ortaya giktigina yer verilmistir. Makalede son olarak, 6zellikle Glkemizin belli yérelerinde Hanefi ve $afit mezheplerine mensup
Mislimanlarin, namazlarda kundt duasinin okunmasinin keyfiyetine dair mezheplerinin ictihad farkliliklarini gerekge gostererek farkl
mezhepten imama uymama ve cemaatle namaz kilmama egilimi gdstermeleri meselesine temas edilmistir. Oysa islim’da cemaatle
namaz kilma ibadetinin, sarhati/katiyeti ve 6nemi tiim mezhepler agisindan misellem ve immetin vahdeti ve birligi icin cok gerekli
oldugu bilinen bir gercektir. Dolayisiyla bu galismada, kesin (kat‘) olanin zanni olana tercih edilecegi gerceginden hareketle, mezhepler
arasindaki géris ayriliklarinin yine mezhep igindeki mevcut mutedil gérislerle giderilmesinin mimkiin olabilecegi vurgulanmis, mezhep
farkligi sebebiyle yasanan ihtilaflarin sunulan ¢oziim onerileriyle giderilebilecegi ifade edilmistir.

Anahtar Kelimeler
Kun@t ¢ Namaz e Kiraat ¢ Beld ¢ Musibet

The Circumstance and Provision of Recitation Quniit Prayer in Prayers According to the Four Sects

Abstract

In this study, some application examples that were taken as a basis by the Islamic law schools according to the narrations originated
from the Prophet and the conveyance of these narrations, the opinion differences that aroused and the opinions shared about the
subject were evaluated from the provision point of view. Apart from the current divergences, the general practice from the four sects’s
points of view, it was foreseen that qun(t prayer cannot be recite except morning prayer (salaat), vitr prayer (salaat), and during calamity
and disasters experienced by Muslims. On the other hand, due to the difference of narrations originated from the Prophet and the
application examples, it was stated that there are different opinions such that some Islamic jurists have accepted recitation qunit prayer
as innovation during some prayers while others have accepted it as sunnah and also according to some of them recitation qun(t prayer
should be limited with some prayers while according to others it can be recite during all prayers in case there is a calamity or a disaster.
Finally, it is observed that some Muslims in certain regions of our country, belonging to the Hanafi and Shafi’i sects tend to not obey the
imams of different sects and do not worship together with the community because of their differences in the opinion about recitation
circumstance of the qunit prayer during prayers (salaats). However, it is a well-known reality that clearness/certainty and importance of
worshipping together with community in Islam, is acknowledged by all sects and is crucial for the unity of Muslim community (ummah).
In the study, based on the fact that the absolute will be preferable compared to assumed, it is emphasized that these opinion differences
between sects can be resolved by the mild opinions again in each sect and that the conflicts faced due to the sect differences can be
resolved by the presented solution suggestions.
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Qun(t e Prayer * Recitation e Calamity e Disaster
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Extended Summary

Being the essence of all prayers recited in salah, the Kuntit prayer had been read by the
Prophet Muhammad and his Companions in Witr and Fajr salahs as well as in almost all
compulsory salahs during the troubled and harsh times of the Muslims. However, various
narratives and the practices of Companions about the Kunit recited in certain parts of
the salahs performed in certain times have led the Islamic jurisprudence scholars to have
divergences regarding the provision of the Kunit prayer. This study aims to discuss the
wording of Kuniit, which constitutes a special and important part of the salah, and when
and where it is read in salah according to the four sects together with the evidence.

The Kunit prayer has been involved under the title of “Kitabu’s-Salat” in the wors-
hips section of the Islamic jurisprudence books, especially in the prayer parts related to
Witr and salahs, and again in subheadings related to prayer (and curse) in special cases
such as trouble and evil, in a detailed manner. Reportedly, two independent studies were
conducted recently on this issue. One of them is Bekir Kuzudisli’s postgraduate thesis
“Kuntit Hadiths and Their Evaluation” (Marmara University, Institute of Social Sciences,
Istanbul, 2001) and the other one is Safar Safarov’s postgraduate thesis “Kuniit Worship”
(Necmettin Erbakan University, Institute of Social Sciences, Konya, 2017).

The word “Kuniit” which includes meanings such as “obedience, awe, silence and
standing up, chanting standing” can be defined in many ways as an Islamic jurisprudence
term. Nevertheless, it can be said that generally, kuniit means praying to Allah by grove-
ling during standing up in salah.

Although the Islamic jurisprudence scholars agreed that the Prophet Muhammad had
recited the Kuniit prayer in salah and prolonged the standing up before bowing, they disag-
reed on the details of in which salahs and in which parts of those salahs. Stated in outlines,
the four sects had reached a consensus on that the Kunat would be read in three situations
including the Fajr, Witr and in times when the Muslim community face terrible events, tro-
ubles, evils and harsh periods. In this study, the views of the four sects that put forward their
opinions within the framework of the narrations that constitute the basis of the Kunft prayer
and regarding the provisions of reciting it in Fajr and Witr salahs and in times of troubles
and evils, have been addressed and examined with the evidence. Also, it has been observed
that Hanafi and Shafi sects, which are common in the Eastern and Southeastern Anatolia
regions, have occasional disagreements between them while performing salah with a cong-
regation depending on their divergences due to these narratives’ conveyances. To overcome
these disputes, various solutions have been proposed and evaluations have been made.

The findings were determined as follows:
(1) Reading the Kunit prayer during the Fajr salah is controversial among the Islamic

jurisprudence scholars / sects. As a matter of fact, the Hanafi and the Hanbali say that
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reading the Kuniit except Witr is neither sunna nor permissible. According to the famous
opinion of Maliki, reading the Kuniit during the Fajr is favored, and according to the Sha-
fiis, it is strong sunna. On the other hand, while the Kuniit can only be read after bowing
in the Shafii sect, it can be read both before and after the bowing in Malik{ sect.

(1) Reading the Kunfit during the Witr is also controversial among the sects. According
to this, the Kuniit is read in one rakat of the Witr during the whole year both in the Hanafi
and the Hanbali sects, and in the Hanafi, it is read before bowing and in the Hanbali, it
is read after the bowing. It is not sunna to read the Kunt during the Witr in Maliki. Ac-
cording to a view of the Maliki, it is sunnah to read it in the last days of Ramadan, but
according to another view, it is not. According to the authentic opinion in the Shafii, it is
sunna to read the Kuniit after the bowing during the Witr in the second half of Ramadan,
whether Taraweeh salah is performed or not.

(iii) Although the four sects agree that the Kunit is read during troubles, evils and
harsh periods, they disagreed on the details of in which salahs, in which parts of those
salahs, with which wording and how it should be read. For example, while the Hanafi
allows the Kunfit to be read only during troubles, evils and harsh periods except for Witr,
Hanbali states that it is reprehensible. Moreover, according to the respectable opinion of
the Hanbali, in such cases, the Kuniit is read only in Fajr and no one can read it except
the president and his/her delegation, especially in the salahs other than the Friday salahs.
The majority in the Shafii has allowed the Kuntt to be read in all obligatory salahs at
such times.

(iv) It is also seen that during the salahs performed with a congregation, the members
of the sects with different views are not tied to one another but they eliminate these dif-
ferences with certain intra-sectarian gentle opinions. In other words, this situation which
occurs amongst mosque communities has been solved in two ways. One solution is that
those of the Hanafl sect must act according to the opinion of Imam Abu Yusuf and they
must certainly obey a Shafii imam reading the Kuntit. The second one is that a Shafii
person who performs the salah behind a Hanafi imam may not read the Kunfit or he/she
may read it if he/she is not going to miss the first prostration and in the end, he/she should
perform an erratum prostration.

As a result, since to perform salah with the congregation is unquestionably accepted
and encouraged by all sects, it is emphasized that the divergences about reading the Kunfit
during salah should not interfere with performing the salah with a congregation and it
should not be brought to a level that would harm Muslims’ community spirit.
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Do6rt Mezhebe Gore Namazlarda Kuniit Duas1 Okumanin
Keyfiyeti ve Hiikmii

Insanm Yiice Yaraticisi ile irtibatin1 diizenleyen ve canli tutan ibadet/kulluk,
niyete bagl olarak yapilmasinda sevap olan ve Allah’a (c.c) yakinlagsmay1 sag-
layan Gzel itaat halidir. Biitlin inang sistemleri, inanilan yiice kudret karsisinda
kisinin aczini kabul ile boyun egme ve kutsal bir baglilik/baglant1 kurma anla-
yisini tagir. Bunun bir gdstergesi olarak inang sistemlerinin hemen hepsinde, s6z
konusu irtibat1 gerceklestirmek maksadiyla ortaya konulmus belli hareketlerden
olusan merasim ve ibadetler bulunmaktadir.

IslAm inancinda, insanin her yéniiyle temizlenmesini ve manevi terakkisini sag-
layan ibadetlerin en baginda namaz gelmektedir. O kadar ki, Yiice Alldh’a ve Hz.
Peygamber’e (s.a.v) imandan sonra farzlarin en 6nemlisi olarak gdriilen namaz bu
hususiyetleri ile “Islam’in en 6nemli vecibelerinden biri” olmus, diger ibadetlere
gbre daha gok one gikmistir. “Islam’in ruhuna ve ibadet suuruna uygun olarak ye-
rine getirilmesi bizzat Alldh’ i emri” olan namaz bu yoniiyle dinin diregi unvanini
alarak Islam’im kelime-i sehadetten sonraki en biiyiik ibadeti kabul edilmistir.}

Namaz kilmak her miikellef (akil-balig) Miisliimanin en bagta gelen gorevle-
rindendir. Namaz ibadeti, Kur’an’a ve Hz. Peygamber’in uygulamalarina dayan-
maktadir. Ne var ki, Kur’an’da miicmel olarak yer alan namazin nasil kilinacagi-
nin izahi Siinnet-i seniyye’ye birakilmistir. Kur’an’da namazin kilinig seklinden
cok manasi, ruhu ve gayesi lizerinde durulmustur.

Namaz, belirli sekil sartlar1 olan, riikkiinleri ve edepleriyle anlam biitiinliigii ice-
risinde yerine getirilen, saygi ve sevgiye dayanan samimi yalvaris ve yakarigtir.
Dolayisiyla ruhunu adeta dua olusturur. Sembolik hareket ve sekiller 6zii koruyan
kabuk gibidir, biri olmadan digeri eksik ve kusurludur. Kuniit duasi ise namaz-
da okunan dualarin 6zli mahiyetindedir. Ciinkdi kunt duasi, Hz. Peygamber ve
O’nun ashabi tarafindan vitir ve sabah namazlarinda ve ayrica Miisliimanlarin
gecirdigi sikintili ve ¢etin zamanlarda, neredeyse tiim farz namazlarda okunmus-
tur. Ne var ki, baz1 vakitlerde ikdme edilen namazlarin belli boliimlerinde oku-
nan kuniit duasi ile ilgili rivayetler ve sahabe uygulamalari, Islam hukukgular
(fukahq) arasinda tartisma konusu olmus ve kuntitun hikkmii hususunda farkli
ictihadlarim, kayda deger cesitli goriislerin ortaya ¢tkmasina sebep olmustur. Iste
biz, bu ¢calismamizda, namaz ibadetinin 6zel ve dnemli bir boliimiinii teskil eden
kuntit duasinin hangi lafizlardan olustugunu, namazda ne zaman ve nerede okun-
dugunu, Miisliimanimn duasi ve yakarisindaki yerinin ve 6neminin ne oldugunu
dort mezhebe gore delilleriyle birlikte ele almaya ¢alisacagiz.

3 Yakup Mahmutoglu, “Hastanin Farz Namazlar1 Oturarak Kilmasi Meselesi (Hanefi Mezhebi
Baglaminda Bir inceleme)”, Islam Hukuku Arastirmalari Dergisi, no 22 (Ekim 2013): 389.
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Kunt duasi, fikih kitaplarinin ibadetler (ibadat) boliimiiniin “Kitadbu’s-Salat”
baslig1 altinda 6zellikle sabah namazi, vitir namazi ve namazla ilgili olan konu-
nun igerisinde yer alan dua kisimlarinda ve yine bela ve musibet (nevdzil) gibi
0zel durumlarda dua (ve beddua) okunmasi ile ilgili alt bagliklarda ayrintili bir
sekilde yer almustir.

Gerek hadis kitaplarinda gerekse dort mezhebin temel fikih metinlerinde ol-
sun kuntit duasinin tarihgesi, sekli, okundugu yer ve zamanla ile ilgili bilgilerin
baglami ve ele alindig1 bagliklarin farkliligi kuniitun okunmasina dair hiikkmiin
de mezheplere gore ihtilafli/farkli oldugunu ortaya koymaktadir. S6z gelimi
Hanefiler kunttun, ilgili delillere yaklasimlar1 baglaminda sadece vitir namazin-
da okunmasini kabul ettikleri i¢in konuyu da bu baslik altinda izah etmisler ve
hiikme baglamiglardir. Safiiler ise, ayni sistematigi sabah namazinda kullanmas-
lardir. Hasili kunit duasi, fikih kitaplarinda ibadetlerin salat boliimiinde ayrinti-
lariyla ele alinmis ve bu anlamda ciddi literatiir olusmustur.

Ibadetler fikhina dahil olan kunit ile ilgili olarak, detayli bilgi ve zengin li-
teratiir iceren ¢ok sayida klasik fikhi eserler oldugunu ve istifade edilen bir¢ok
eserin de kaynakga boliimiinde tek tek zikredildigini 6ncelikle belirtmek gerekir.

Bu konuda son zamanlarda yapilan miistakil caligmalara gelince, yeterli sayida
olmamakla beraber 6rnek olarak, makalemizle benzerlik arz eden iki yiiksek lisans
tezinden Ozellikle bahsetmek isteriz. Bunlardan biri, kuniit hakkinda varid olan
rivayetler baglaminda yapilan, “Bekir Kuzudisli, Kunut Hadisleri ve Degerlendi-
rilmesi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii (Yaymlanmamis Yiiksek
Lisans Tezi), Istanbul 2001” kiinyeli bir calismadir. S6z konusu tez, Ulusal Tez
Veri Tabanindan erigime agilmadigi ve bu sebeple muhteviyati (konusu, kapsami
ve varilan sonuglar) hakkinda bilgi sahibi olamadigimiz i¢in bu ¢alismanin alana
katkisini tespit etme ve makalemizle mukayesesini yapma firsati da bulamadik.

Bir diger ¢alisma ise, “Safar Safarov, Kuniit Ibadeti, Necmettin Erbakan Univer-
sitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii (Yaymlanmamis Yiiksek Lisans Tezi), Konya 2017”
kiinyeli olup konu, kapsam ve hedefler bakimindan (fikh1 bir inceleme olarak) bizim
caligmamizla biiylik oranda benzerlikler arz etmektedir. Fakat tespit ettigimiz kada-
riyla bu son ¢alisma, ¢alismamiza gére daha hacimli olmasina ragmen konu bir¢ok
baslik altinda ama yiizeysel/genel olarak ele alinmistir. Bagka bir deyisle bu tez, hem
mezhep i¢i ve mezhepler arasi farkli goriislere ayrmntili olarak yer vermemis hem de
mezhepler aras1 goriis ayriliklarindan dogan ihtilaflar ve bunlarin cemaatle namaza
etkisi hususunda ¢6zlim Gnerileri getirmemis olmast itibariyle doyurucu goziikme-
mektedir. Ayrica s6z konusu ¢alismanin kaynakca kisminda her mezhebin klasik
fikih kaynaklarmimn bulunmamas1 mezheplerin temel fikih metinlerinden yeterince
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istifade edilmedigini gostermektedir. Son olarak, tez bashigmm “Kuniit Ibadeti” ola-
rak tespiti de, kuniitun terim anlamiyla uyusmamaktadir. Zira fikih terminolojisinde
kunt bir ibadet degil, namazda 6zel bir yer olan kiyamda okunan duanin adidur.
Belirtmek gerekir ki, bahsi gegen tez ¢alismasinin farkli yonii, konuyla ilgili olarak
Sia (Caferiye ve Imamiye) mezhebinin goriislerine yer vermesidir.

Kuniit Kavram

Kuniitun Kelime Anlam

Bir seye oldugu sekilde devam etme ve onunla siirekli mesgul olma halini
ifade eden kunit, sozliikte; tadt, hust‘, siikiit ve kiyam, ayakta zikretmek gibi
anlamlar icermektedir.* Simdi bu anlamlari, Kitdb ve Siinnet’te gegen kullanim-
larindan 6rnekler vererek biraz daha agalim:

itaat (Boyun egmek). ““Allah, ¢cocuk edindi’ dediler. O, bundan uzaktir. Ha-
yir! Goklerdeki ve yerdeki her sey Allah’indir. Hepsi O’na boyun egmistir” (el-
Bakara 2/116) ayetinde kunit itaat anlaminda kullanilmistur.

Salat (ibadet). “Ey Meryem! Rabbine divan dur. Secde et ve (O’nun huzurun-
da) riikd edenlerle beraber riikd et...” (Al-i imran 3/43) ayetinde gegen kunit ise
salat (ibadet) manasina gelmektedir.

Siikiit etmek (Susmak). Kunitun siikit etmek anlamui icin, Zeyd b. Erkam’in
aktardig1 su rivayet delil gosterilebilir: “Bizler namazda konusuyorduk; kisi, ar-
kadas1 namaz kiliyorken yanina sokuluyor ve onu konusturuyordu. Ardindan,
“Allah’a sayg1 ve baglilik i¢inde namaz kilin” (el-Bakara, 2/238) ayeti inince
bizler susmakla emrolunduk ve konusmaktan da yasaklandik”.’

Kiyami uzatmak. Hz. Peygamber’e, hangi namazin daha faziletli oldugu so-
ruldugunda, Nebi (a.s): “Kuniitu uzatmak™® diye buyurmustur. Burada kuntt ki-
yami uzatmak anlaminda kullanilmistir.

4 Ebu’l-Fadl Cemaluddin Muhammed b. Mukerrem el-Ifriki el-Misti ibn Manzir, Lisdnu 'I- ‘Arab,
(Beyrat: Daru Sadr, h.1414), 2: 73; Elmalili Muhammed Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’an Dili,
(b.y.: Eser Nesriyat, 1971), 2: 807; Mahmutoglu, “Hastanin Farz Namazlar1 Oturarak Kilmasi
Meselesi,” 391.

5 Hafiz Zekiyuddin Abdulazim el-Munzirl, Muhtasaru Sahihi Muslim, thk. Usadmuddin es-
Sababeti, (Kahire: Daru’l-Hadis, 1423/2004), 112; ibn Manzir, Lisdnu I- ‘Arab, 2: 73.

6 Ebu’l-Huseyn b. el-Haccac Miislim, Sahihu Muslim, thk. Muhammed Fuad Abdulbaki, (Beyrit:
Daru Thyai’t-Turasi’l-*Arabi, ts.), “Salat,” 756.
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Dua. Imam Nevevi (6.676/1277), “kuniit” kelimesinin sozliikte hem dua hem
de beddua etmek anlamina geldigini sdylemektedir. Burada kunitun, ‘kdnete
lehu (onun igin dua etti)’ ve ‘kdnete aleyhi (ona beddua etti)’ kullanimlarini 6r-
nek gostererek sozlerini delillendirmektedir.”

Kuniitun Terim Anlam

Bir fikih terimi olarak kundt, icerdigi ¢esitli anlamlar itibariyle birgok yonden
tarif edilebilir. S0z gelimi, “taatte bulunmak, dua etmek ve herhangi bir serden
kurtulmak ya da hayri elde etmek i¢in namazda Allah’a sigimmak™® diye tarif edil-
digi gibi, “vitir namazinda ve bazi farz namazlarda okunan bir dua ¢esidi™ olarak
da tanimlanmistir. Esasinda bu iki tanim arasinda, biri genel digeri 6zel olmak
disinda pek fark yoktur. O kadar ki, her iki tanimda da kuntitun, namazda kiyam
esnasinda divan durarak Alldh’a dua etmek oldugu vurgulanmaktadir. Nitekim ilk
tanimda kunt, kiyamin, bir tekbir alarak sonrasinda okunacak duayi da igermesi
yoniiyle daha genel, ikinci tanimda ise, kiyamda alinan tekbirden sonra okunan
dua olmasi yoniiyle daha 6zel anlamda kullanilmigtir. Bu 6zel anlamiyla kuntita,
kuniit i¢inde kunit demek de miimkiindiir.'"® Bu sebeple, -Ezheri (6.370/980),
Takiyuddin Ibn Teymiyye (6.728/1328) ve Ibn Allan’mn (6.1057/1647) belirttigi
gibi-, fukaha nezdinde kunit, namazda 6zel bir yer olan kiyamda okunan duanin
adi"! olarak da tanimlanmustir.

Mezheplerin Namazlarda Okunan Kuniit Duasina Bakisi A¢is1

Hz. Peygamber’in namazda kunt duasin1 okuduguna ve riikkidan 6nce kiya-
mini uzattigina dair fakihler arasinda goriis ayriligi yoktur. Burada goriis ayriligi,
Hz. Peygamber’in kuniit duasin1 hangi namazlarda ve namazlarin neresinde oku-

7 Ebl Zekeriyya Yahya en-Nevevi, Tahriru Elfdzi t-Tenbih, thk. Abdulgani ed-Dakr (Dimask:
Daru’l-Kalem, 1407/1987), 73.

8 Muhsin Kogak, “Kunut,” Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yaynlari,
2002), 26: 380.

9 Hamdi Déndiiren, “Kunut,” Islam’da Inan¢ Ibadet ve Giinliik Yasayis Ansiklopedisi (Istanbul:
IFAV Yayinlari, 1997), 3: 82.

10 Bk. Yazir, Hak Dini Kur’an Dili, 2: 808.

11 Ebi Manstr Muhammed el-Ezherd, ez-Zahir fi Garibi Elfizi ’s-Safit, thk. Mes‘ad Abdulhamid es-
Sa‘deni, (b.y.: Daru’t-Tala‘i, ts.), 70; a.mlf., Tehzibu 'l-Luga, thk. Muhammed Mur‘ib (b.y.: Daru
Thyai’t-Turasi’l-Arabi 2001), 9: 66; Takiyuddin Ebu’l-Abbas Ahmed b. Abdilhalim el-Harrani ibn
Teymiyye, Cdmi ‘u’r-Resdil, thk. Muhammed Resad Salim (Riyad: Daru’l-°Ata, 1422/2001), 1:
7; Muhammed Ali b. Muhammed Allan el-Bekri es-Siddiki Ibn Allan, el-Futuhdtu r-Rabbéniyye
‘ale’l-Ezkari’n-Neveviyye (Beyrit: Daru’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1425/2004), 2: 194; Sa‘di Eba Habib,
el-Kamiisu’I-Fikhi (Dimagk: Daru’l-Fikr, 1408/1988), 309.
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duguna yonelik olmustur. Teferruattaki goriis ayriliklar: bir yana, dért mezhep,
kuniit duasinin sadece sabah namazi, vitir namazi ve iimmetin bagina gelen kor-
kung olaylarin; belalar, musibetler ve sikintili siireglerin yasandig1 zamanlarda
olmak {izere ii¢ yerde okunacagina kéil olmuslardir. Biz, burada, kunGt duasinin
dayanagini olusturan rivayetler ¢ergevesinde goriisler ortaya koyan dort mezhe-
bin, sabah ve vitir namazlari ile bela ve musibet zamanlarinda kunit duasi oku-
manin hitkkmii hakkindaki goriislerini delilleriyle beraber ele alacagiz.

Sabah Namazinda Kuniit Duas1 Okumak

Sabah namazinda kunit duas1 okumanin hitkmii hakkinda fukahé arasinda gg-
rlis ayriligi mevcuttur. Nitekim bu konuda mezheplerin yaygin goriislerini s0yle
zikredebiliriz.

Hanefi Mezhebinde. Vitir namazi disinda, -sabah namazinda ve diger namaz-
larda-, kunit duasi okumak siinnet olmadigi gibi mesru da degildir.”> Hanefiler,
“Restilullah sabah ve aksam namazlarinda kuniit duasim okurdu”' hadisinin neshin-
de ittifak etmislerdir. S6z gelimi EbG Osman en-Nehdi (6.100/718-19) bu durumu,
“Ben Ebli Bekir ve Omer’in arkasinda namaz kildim, hicbirinin sabah namazinda
kuniit okudugunu gormedim” sozii ile desteklemektedir.'* Ebl Hanife (6.150/767),
sabah namazinda kuniit duasi okumanin bidat oldugunu soylemistir. Vitir namazinda
kuniit duasini okuyan Safii mezhebinden bir imdma, Hanefi olan bir kisi uyabilir. An-
cak hiikmii nesh edildigi i¢in sabah namazinda kuntt duasini okuyan Safii bir imama,
Hanefi olan birisi uyamaz. Ebt Yasuf (6.182/798) bu konuda farkh bir goriis ne
stirmiistlir. Ona gore, cemaatle namazda mutabaatin herhangi bir sakincasi yoktur.
Clinkii burada mutabaat asildir. Kuniit duasinin okunmasi ise ictihadi bir mesele ol-
dugundan, asil (yakin) olan bir sey tartigmali (sekk) olan bir seyle terk edilemez.!3

12 EbGi Bekr Muhammed b. Ahmed b. Ebi Sehl es-Serahsi, e/-Mebsiit (Beyrat: Daru’l-Ma‘rife,
1414/1993), 1: 65; Ebd Muhammed Ali b. Zekeriyya b. Mes‘td el-Ensari el-Hazreci el-Menbeci,
el-Lubdb fi’l-Cem ‘i beyne s-Sunneti ve’l-Kitab, thk. Muhammed Fadl Abdulaziz el-Murad,
(Dimagk: Daru’l-Kalem, 1414/1994), 1: 177.

13 Muslim, “Mesacid,” 678; Ebii Bekr Abdulldh b. Muhammed Ibn Ebi Seybe, el-Musannef fi’I-
Ehddisi ve'l-Asdr, thk. Kemal Yisuf el-Hit, (Riyad: Mektebetu’r-Rusd, ts.), 2: 104 (nr:6999);
Ebl Abdilldh Ahmed b. Muhammed Ibn Hanbel, Musnedu l-imdam Ahmed b. Hanbel, thk.
Su‘ayb el-Arnavit-‘Adil Mursid, (b.y.: Muessesetu’r-Risale, 1421/2001), 30: 485 (nr:18520);
Ahmed b. Muhammed b. Ma‘bed et-Temimi el Busti ibn Hibban, es-Sahih, Tertib: el-Emir
Alauddin AIi b. Belban, el-fhsén fi Takribi Sahihi Ibn Hibbdn, thk. Su‘ayb Arnavit, (Beyrit:
Muessesetu’r-Risale, 1414/1993), 5: 318 (nr:1980).

14 ‘Alauddin Ebl Bekr b. Mes‘0d el-Kasani, Beddi ‘u’s-Sandi‘ fi Tertibi’s-Serdi‘ (b.y.: Déaru’l-
Kiitiibi’l-Ilmiyye 1406/1986), 1: 273.

15 Abdurrahman b. Muhammed b. Suleyman Seyhzade (Damad Efendi), Mecma ‘u’l-Enhur fi
Serhi’l-Multeka I-Ebhiir (b.y.: Daru Thyai’t-Turasi’l-*Arabi, ts.), 1: 129.
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Mezhebin konuya iligkin delili ise, “Hz. Peygamber bir ay boyunca namazda
kuntit duasini okudu ve sonra bunu terk etti”” hadisidir.' Clinkii Hz. Peygamber’in
kuntit duasini okuyup sonradan terk etmesi, bir daha da bunu yapmamasi, bu ey-
lemin hiikmiiniin nesh olunduguna isaret etmektedir.!” Hanefi mezhebinin diger
bir delili de, Sa‘d b. Tarik’in rivayet ettigi su hadistir; o, s0yle demistir: “Bir giin
babama dedim ki: Baba! Sen Restilullah’in, EbG Bekir’in, Osman’in ve Kife’de
bes yil kaldigi siire igerisinde Ali’nin de arkalarinda namaz kildin; onlar namazda
kuntit duasini1 okuyorlar miydi1? Babam bana cevaben: Oglum! “Bunu okumak
bidattir” dedi.'®

Mailiki Mezhebinde. Meshur goriise gore sabah namazinda kuniit duasini
okumak miistehabdir.'® ibn Sahnfin (6.256/870), bunun siinnet oldugunu sdyle-
mistir. ibnu’l-Fakihani (6.734/1334) ise soyle der: “Kuniit duasi okumak bize
gore bir fazilettir. Maliki mezhebinde bunun aksine goriis beyan eden birisini
bilmiyorum”.?® Bu goriistin delili, “Resilullah, sabah ve aksam namazlarinda
kunit duasi okurdu™! hadisidir. Enes b. Malik’ten (6.93/712) gelen, “Restlullah
diinyadan gé¢ edinceye kadar sabah namazinda her zaman kuntt duasini okurdu?
rivayeti de bu goriisii destekleyen diger bir delildir. Dahas1 Ibn Ziyad, “Sabah na-
mazinda kuniit duasini okumanin vacib oldugunu, bunu terk edenin namazinin
fasid oldugunu” séyler.?

16 Muslim, “Mesacid,” 676.

17 Kasani, Beddi ‘u 5-Sandi*, 1: 273; Ebd Muhammed Muvafakuddin Abdullah Ibn Kudame, el-Mugni,
(Kahire: Mektebetu’l-Kahire, ts.), 2: 114; Seyhzade (Damad Efendi), Mecma ‘u’l-Enhur, 1: 129.

18 Eb(i Abdillah Muhammed b. Yezid el-Kazvini Ibn Mace, Sunenu Ibni Mdce, thk. Muhammed
Fuad Abdulbaki, (b.y.: Daru Thyai’l-Kiitiibi’l-* Arabiyye, ts.), “TkAmetu’s-Salat,” 145.

19 Ebu’t-Tahir Ibrahim b. Abdissamed b. Besir et-Tent(ihi el-Mehdevi, et- Tenbih ‘ald Mebddi -
Tevcih-Kismu’l- ‘Ibdddt, thk. Muhammed Bilhisan, (Beyrat: Daru ibn Hazm, 1428/2007), 1:
503; Ebi’l-Kasim Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Girnati Ibn Cuzey, el-Kavdninu’l-
Fikhiyye (b.y.: bs., ts.), 45.

20 EbGi Abdillah Muhammed b. Abdurrahman er-Ru‘ayni el-Hattdb, Mevdhibu’l-Celil fi Serhi
Muhtasari Halil (b.y.: Daru’l-Fikr, 1412/1992), 1: 539.

21 Ebi isa Muhammed b. Is4 Sevre ibn Miisé et-Tirmizi, Cdmi ‘u t-Tirmizi, thk. Ahmed Muhammed
Sakir, Muhammed Fuad Abdulbaki, Ibrahim ‘Atveh, (Misir: Mektebetu ve Matbaatu Mustafa
el-Babi el-Halebi, 1395/1975), “Salat,” 177.

22 Ebii Muhammed Abdulvehhdb b. Ali b. Nasr et-Taglibi, el-Ma ine ‘alé Mezhebi ‘Alimi’l-
Medine, thk. Hamis Abdulhak (Mekke: el-Mektebetu’t-Ticariyye, ts.), 1: 241; EbG Bekr Ahmed
b. el-Huseyn b. Ali el-Beyhaki, es-Sunenu 'I-Kiibrd, thk. Muhammed Abdulkadir Ata (Beyrit:
Daru’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2003/1424), 2: 287. (nr:3104).

23 Hattab, Mevdhibu’lI-Celil, 1: 539; Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed Uleys, Minehu’l-Celil
Serhu Muhtasari Halil (Beyrat: Daru’l-Fikr, 1409/1989), 1: 2.
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Kunit duasini, namazin ikinci rekatinda ritkidan 6nce veya sonra okumak caizdir.
Ancak Eb0’l-Velid el-Baci (6.474/1081) kuniit duasiin, riikiidan 6nce tekbir getir-
meden kiraatten hemen sonra okunmasinin siinnet oldugunu ifade etmistir.>*

Maliki mezhebinde meshur olan goriise gore, kisinin &min derken ve tesehhiid
(tahiyyat) duasini okurken ellerini kaldirmadigi gibi, kunGt duasini okurken de
ayni sekilde ellerini kaldirmamasi gerekir. el-Mudevvene adli eserin sahibinin
belirttigine gore, ki meshur olan goriis de budur, kuniit duasini gizli okumak daha
faziletlidir. Clinkdi bu bir duadir. Duay1 ise riyadan sakinmak i¢in gizli okumak
esastir. Riikidan 6nce kuniit duasi okumay1 unutursa sonrasinda da okuyabilir.
Ancak hatirladiginda riikidan déonmez. Kuniitu okumak icin riikkidan donerse
farz olan bir riikiinden siinnet olan bir fiile dondiigii i¢in namazi fasid olur.®

Maliki mezhebinde kundit duasi, Hanefllerin de kabul ettigi:

’
e s8-0 7. P

i3 .’C“..;’Juﬁuu,as:“ 3Jca,wyy,¢wy,4,w,w ) ol
2. Gl G 30 el By A1 e S5 WBR 5 o 5 Ay e el A5 B

seklindeki lafiz kaliplariyla Hz. Omer’den aktarilan metindir. Bu metin,
Séfiilerin okudugu kuntit metninden farklidir.

Safii Mezhebinde. Sabah namazinda kunit duasi okumak siinnettir. Bu ko-
nuda mezhebin delili ise, Enes b. Malik’in aktardig1 ve yukarida bahsi gecen,
Resilullah’mn vefatina kadar sabah namazinda kuniit duasini okuduguna dair ri-
vayettir.”” Mezhebin 6nemli isimlerinden Nevevi soyle diyor: “Bize gore sabah
namazinda kuniit duasini okumak mesrudur ve miiekked siinnettir. Kisi kuntitu
terk ederse namazi batil olmaz. Ancak ister bilerek ister unutarak terk etsin her
iki durumda da sehiv secdesi yapmalidir”. Nevevi, sozlerine s0yle devam edi-
yor: “Bize gore sabah namazinda Kunit duasiin okundugu yer, ikinci rekatin
ritkGiundan kalktiktan sonradir. Safi1 birisi riikkiidan 6nce kuniit duasini1 okursa bu

24 Ibn Cuzey, el-Kavdninu’I-Fikhiyye, 45; Hattab, Mevihibu'I-Celil, 1: 539.

25 Ebu’l-Hasen Ali b. Ahmed Mukrim es-Sa‘idi el-‘Adevi, Hdsiyetu'l-‘Adevi ‘ald Kifdyetit-
Talibi 'r-Rabbani, thk. Yasuf Muhammed el-Bukai (b.y.: Daru’l-Fikr, 1415/1994), 1: 273.

26 Ibn Cuzey, el-Kavéininu’l-Fikhiyye, 45; ‘Adevi, Hasiyetu’I- ‘Adevi, 1: 273-274. Kuniit duasinin
sonundaki kelimenin “3ak (mulhak)” seklinde okunabilecegi de soylenmektedir. Bk. Ibn Cuzey,
el-Kavaninu’l-Fikhiyye, 45; ‘Adevi, Hagsiyetu'l- ‘Adevi, 1: 274.

27 Bk. Ebw’l-Hasan Ali b. Muhammed el-Maverdi, el-Havi I-Kebir fi Fikhi Mezhebi’l-Imam es-Safii,
thk. Ali Muhammed Mu‘avvid ve Adil Ahmed Abdulmevcid, (Beyrit: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye,
1491/1999), 2: 150; Beyhaki, es-Sunenu’l-Kiibrd, 2: 287 (nr:3104); Ebii Ishak Ibrahim b. Ali b.
Ysuf es-Sirazi, el-Muhezzeb fi Fikhi’l-Imdm es-Safii (b.y.: Daru’l-Kiitiibi’l-Iimiyye, ts.), 1: 154.

388



Mahmutoglu, Atlan / D6rt Mezhebe Gére Namazlarda Kun(it Duasi Okumanin Keyfiyeti ve Hikmi

okunmamis kabul edilir. Bu kisi riikkiidan sonra kuniitu tekrar okuyacak ve bunun
icin de sehiv secdesi yapmasi gerekecektir”.?

Safiflere gore kuniit duasinin tercih edilen metni, Ebi Daviad (6.275/888),
Tirmizi (6. 279/892), Ibn Mace (6.273/887), Beyhaki (6.458/1066) ve baska bircok
muhaddisin sahih isnad ile Hz. Hasan’dan (6.49/669) aktardig1 ve ResGlullah’in,
vitir namazinda okumak {izere kendisine 6grettigi su climlelerden olugmaktadir:

ujj@;ggé.;ﬁip% ,;:,;.ébgﬂgwuﬁwmﬂu»wgwﬁm

> &JLN}&..SJCc;JbUAJJeYM‘ u.m.a:

Tirmizi, yukaridaki hadisin, “hasen” bir hadis oldugunu ve Hz. Peygamber’den,

kuntit duas1 hakkinda bundan daha giizel bir sey aktarilmadigini ifade etmektedir.*

Alimler bu kuniit duasina, « L.JL’-S; 5 25 S5 den dnce “ S5 4 1.35:9 57 lafzim,
sonrasinda ise “ &) & ;! 337 ,gM,.l coas G e 2ed1 &6 7 lafizlarm eklemislerdir.’!

Nevevi, Safii mezhebindeki cogunluga gore, kunita eklenen bu kismin bir
sakincasinin olmadigin1 ve bununla birlikte Gazali, EbG Nasr el-Bendenici
(6.475/1082) ve bagkalarinin ise eklenen bu lafizlarin siinnet oldugunu savunduk-
larin1 ifade etmistir.*> Kuniit duasindan sonra, “ ;L:’ N JT e .Li.i de J.,’o ;.éle ”
demek miistehabdir. Nesai’den (6.303/915) hasen isnad ile gelen bir rivayete gore
bu hadiste, “ d;JI &fw‘ 237 lafz1 yer almaktadir.®

Riyani (6.502/1108) ve Nevevi, tercih edilen goriige gore, kunlit duasinin me-
tinsel olarak belli bir kalibinin olmadigini ve herhangi bir dua ile yapilmasi ha-
linde kunitun yerine gelmis olacagin belirtir. Ayrica Kur’an-1 Kerim’den dua
icerikli bir veya birkag ayet okumakla da kuniit duas1 gergeklesmis olur. Ancak
tercih edilen, Siinnet ile bize ulagsan dua kalibidir ki en faziletlisi budur.**

28 Zekeriyya Yayha b. Seref el-Huzami en-Nevevi, el-Ezkdr, thk. Muhyiddin Mesti (Dimagk-
Beyrit: Daru ibn Kesir, 1410/1990), 124-125.

29 Ebu’l-Huseyn Yahya b. Ebi’l-Hayr b. Salim ‘Imrani, el-Beydn fi’'I-Mezhebi 'l-Imdmi’s-Safii, thk.
Kasim Muhammed en-Niri (Cidde: Daru’l-Minhac, 1421/2000), 2: 254; Nevevi, el-Ezkdr, 125.

30 ‘Imrani, el-Beydn fi’l-Mezhebi’l-Imdmi’s-Safif, 2: 254; Nevevi, el-Ezkdr, 125.

31 Nevevi, Ravdatu t-Talibin ve Umdetu’l-Muftin, thk. Zuheyr es-Savis (Beyrat-Dimagk-Umman:
el-Mektebetu’l-Islami, 1991/1411), 1: 253.

32 Nevevi, Ravdatu t-Talibin, 1: 254.

33 ‘Imrani, el-Beydn fi'I-Mezhebi’l-Imami’s-Safii, 2: 255; Nevevi, el-Ezkdr, 125.

34 Ebu’l-Muhasin Abdulvahid b. Ismail er-Riyani, Bahru’l-Mezheb, thk. Tarik Fethi es-Seyyid,
(b.y.: Daru’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2009), 2: 79; Nevevi, el-Ezkar, 127; a.mlf., el-Mecmu * Serhu’l-
Muhezzeb (Subki ve Muti‘1’nin Tekmilesi ile birlikte) (b.y.: Daru’l-Fikr, ts.), 3: 497.
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Hz. Omer’den (6.23/644) gelen kuniit duasin1 okumak da kayda deger ve gii-
zeldir. Kendisi sabah namazinda riikidan sonra kuntit duasini okurdu. Kuniit du-
asinda su lafizlar1 sdylerdi:

L}«AA\.chJwJL‘V.@JJ‘ cy’°f°fg;533u3¢§5;‘5;2i<§34ﬁ;;:¢3wﬁ|@;b|
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Hz. Omer’in yaptig1 kuniit duasi ile daha dnce bahsi gecen kuniit duasinin
metinlerini birlestirerek okumak miistehabdir. Kisi ikisini de okumak isterse, Hz.
Omer’in kunfit duasini sona birakip, digerine dncelik vererek okumasi daha ev-
ladir. Sayet kisi bu dualardan sadece birini okumak istiyorsa, birinci kunfit dua-
sin1 okumasi daha uygundur. Tki kuniit duasinin bir arada okunmasimnin miistehab
olabilmesi, sadece kisinin tek basina namaz kiliyor ya da imam ise cemaatinin,
namazin uzatilmasina karsi riza gosteriyor olmasi halinde miimkiindiir.*

Imam kunit duasini okudugu zaman dua kisminda miitekellim kipi/sigas: sek-
linde sOylemesi halinde kuniit duasi yerine gelmis olur. Ancak bu sekilde sdyle-
mesi giizel bir fiil olarak karsilanmamistir. Ciinkii imdmin duay1 sadece kendisi
icin yapmasi, kendisine nispet etmesi mekruhtur. Dua kismina geldiginde, “;.q.\j‘
G441 olarak, cemi sigas ile sdylemesi gerekir ki siinnet olan bu sekildedir.”’

Kuntt duasi okunurken duada oldugu gibi, ellerin kaldirilip agilmasi ve ellerin
ylize siirlilmesinde Safi1 alimleri arasinda ti¢ farkli goriis ortaya ¢ikmigtir. Bu
gorisler igerisinde en sahih olani, kuniit duast okunurken ellerin kaldirilmasi ve
ellerin yiize siirilmemesi yoniindedir.*®

Ayni1 sekilde kuniit duasinin sesli ya da sessiz okunmasi ile ilgili olarak; namaz
kilan kiginin imam olmasi, tek basina kilan ya da imama tabi‘ olan kisi (me ‘miim)

35 Sirazi, el-Muhezzeb, 1: 154-155; ‘imrani, el-Beydn fi’I-Mezhebi 'I-Imdmi ’s-Safii, 2: 255; Nevevi,
el-Ezkdr, 125-126.

36 Nevevi, el-Mecmu *, 3: 498-499; a.mlf., el-Ezkdr, 126; Ebli Yahya Zekeriyya b. Muhammed el-
Ensari, Esna’l-Metdlib fi Serhi Ravdi t-Télib (b.y.: Daru’1-Kiitiibi’l-Islamiyye, ts.), 1: 159.
37 Nevevi, el-Ezkar, 127.

38 imamu’l-Harameyn Abdulmelik b. Abdillih b. Ydsuf el-Cuveyni, Nihdyetu’l-Metlab fi
Dirayeti’l-Mezheb, thk. Abdulazim Mahmid ed-Dib (b.y.: Daru’l-Minhac, 1428/2007), 2: 188;
Nevevi, el-Ezkdr, 127.

390



Mahmutoglu, Atlan / D6rt Mezhebe Gére Namazlarda Kun(it Duasi Okumanin Keyfiyeti ve Hikmi

olmasi gibi farkli sekillerde yapilmasi hususunda da goriis ayriligi olusmustur.®
Namaz kilan imam ise, en sahih olan goriise gore, kuntt duasini sesli okumasi
miistehabdir. Kisi namazi tek bagina kiliyor ise hi¢ tartismasiz kuniitu gizli okur.
Namaz kilan cemaatten biri ise, imam sesli okumuyorsa kendisi diger dualarda
oldugu gibi kunit duasini gizli okur. Sayet imam sesli okuyorsa, cemaat imamin
sesini igitiyorsa, sadece imamin kuniit duasina amin diyerek istirak ederler.’

Hanbeli Mezhebinde. Vitir namazi disinda, sabah ve diger namazlarda kunit
duas1 okumak siinnet degildir. Sevri (6.161/778) ve Ebli Hanife de bu hiikme
varmuslardir. ibn Abbas, ibn Omer, ibn Mes‘iid ve Ebii’d-Derda’dan sabah nama-
zinda kuntit okumanin siinnet olmadigina dair rivayet aktarmislar ve bu anlamda
goriislerine delil kabul etmislerdir.*!

Mezhebin baglica delilleri sunlardir: “Hz. Peygamber bir ay boyunca namazda
kuniit duasini okudu ve sonra bunu terk etti”*? hadisidir. Hanbelilerin diger bir de-
lili ise, Hanefilerin de delil kabul ettikleri, Sa‘d b. Tarik’tan aktarilan ve namazda
kuniit okumay1 bidat sayan rivayettir.*

Hanbelilere gore, kundt olarak “ ...eluzii ) ‘Z.é.Ul 7 veya ¢ L5 Lad gl ;.gfm
” diye baglayan dua kaliplarindan herhangi birini okumak céiz olmakla beraber
ikincisini tercih etmek daha faziletlidir.*

Yukaridaki agiklamalardan anlasildigi {izere, sabah namazinda kunit duasi
okunmasi konusu fakihler/mezhepler arasinda ihtilaflidir. Nitekim Hanefiler ile
Hanbeliler, vitir disinda kuntit okumanin siinnet olmadig1 gibi mesru da olma-
digimi soylerler. Sabah namazinda kuniit okumak Malikilerin meshur goriisiine
gore miistehab, Safiilere gore ise miiekked siinnettir. Diger taraftan, kundt duasi,
Safil mezhebinde ancak riikiidan sonra okunabilirken, Maliki mezhebinde hem
riikiidan 6nce hem de sonra okunabilir.

39 ‘Imrani, el-Beydn fi'I-Mezhebi’l-Imdami’s-Safii, 2: 257; Nevevi, el-Ezkdr, 127.

40 Cuveyni, Nihdyetu'l-Metlab, 2: 188; ‘Imrani, el-Beydn fi'l-Mezhebi’l-Imdmi’s-Safii, 2: 257,
Nevevi, el-Ezkdr, 127; Ensari, Esna’l-Metalib, 1: 159.

41 Ibn Kudame, el-Mugni, 2: 114; Eba Ishak Ibrahim b. Muhammed b. Abdillih b. Muhammed
Ibn Muflih, el-Mubdi* fi Serhi’l-Mukni* (Beyrat: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1418/1997), 2: 15;
Abdulkadir b. Omer b. Salim es-Seybani Ibn Ebi Taglib, Neylu I-Medrib bi Serhi Delili t-Tdlib,
thk. Muhammed Suleyman el-Eskar, (Kuveyt: Mektebetu’l-Felah, 1403/1983), 1: 161.

42 Muslim, “Mesacid,” 676.

43 Bk. Ibn Mace, “Ikametu’s-Salat,” 145.

44 Bk. Déndiiren, “Kunut,” icinde Islam 'da Inang Ibadet ve Giinliik Yasayis Ansiklopedisi, 3: 84.
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Vitir Namazinda Kuniit Duas1 Okumak

Sabah namazinda oldugu gibi vitir namazinda da kuniit duasinin okunmasinin
hiikmii hususunda mezhepler arasinda goriis ayrilig1 mevcuttur. Bu konudaki ih-
tilafi da delilleriyle birlikte sdyle ifade edebiliriz.

Hanefi Mezhebinde. Ebli Hanife’ye gore, yilin tamaminda vitir namazinda
riikiidan 6nce kuniit duas1 okumak vaciptir. Eba Yasuf ve Imam Muhammed’e
(6.189/805) gore ise, yilin tamaminda vitir namazinda rilkkiidan 6nce kuntit duasi
okumak siinnettir.* Hanefl mezhebine gore, vitir namazi kilan kisi ti¢lincii rekatta
kiraatini bitirdikten sonra ellerini kaldirarak tekbir alir, sonra kunit duasimi okur.
Delilleri ise, Ubey b. Ka‘b’in (6.33/654) rivayet ettigi, “Restlullah, vitir nama-
zinda riikiia gitmeden 6nce kuniit duasini okurdu”*® mealindeki hadistir.

Ebt Bekr es-Semerkandi (6.540/1145), kuniit duasinda yapilan kiyamin asgari
el-ingikak 84/1) ayeti miktarinca oldugunu beyan) R 2EN 13 7 Blgiisiiniin
etmistir. Ebli Bekr es-Semerkandi’nin ifade ettigine gore, Hz. Péygamber’den
Coda o Gidal el s Q V.Q:Ut ” gelen bir rivayette, “Restilullah vitir namazinda
duasini okurdu. Her iki dua lafz1 da yukarida gecen ayetin miktaria denk gel-
mektedir. Ayni sekilde bagka bir rivayette de, “Hz. Peygamber, kunlit duasin
4 uzatmazd1” diye bir bilgi yer almaktadir

Késani (6.587/1191), Kerh1’nin (6.340/952) de ayn1 goriiste olduguna degine-
rek, kuniit duasinda belirli bir dua kalibinin olmadigini ifade etmektedir. Cilinkii
kuntit duasi ile ilgili sahabeden gelen dua kaliplar1 farklilik arz etmektedir. Su
halde kisinin, belli lafiz kaliplariyla yaptig1 dua, ne kalbine niifuz eder ne de
onu gergekten Allah’a ulastirmaya vesile olur. Dua, kisinin kalbinden, gonliin-
den irticali olarak yapilir. Ayn1 ahenkte olan yani tekdiize/monoton bir hal iizere
sergilenen dua, gergek manada yapilan bir dua durusunu yansitmaz. Bu haldeki
duanin kabul olma olasilig1 daha diisiiktiir. Kuntit duasinda belirli bir metinsel
kalibin olmamas1 su kiyaslamadan ortaya ¢ikmaktadir: Namazda belirli bir ki-
raatin olmamasina binaen kuniit duasinda da belirli bir dua kalibinin olmamasi
takdire sayan kabilindendir. Imdm Muhammed’den aktarildigma gore, duanin
ayni/belli lafizlarla, tekdiize olmasi kalbin inceligini yok eder. Kasani’nin ifade
ettigi {izere, Iimam Muhammed’in bu gériisii ile ilgili olarak, ilk donem Hanefi

45 Serahsi, Mebsit, 1: 164; Kasani, Beddi‘u’s-Sandi‘, 1: 273; Seyhzadde (Damad Efendi),
Mecma ‘u’l-Enhur, 1: 128.

46 Suleyman b. el-Es‘as b. el-Ezdi es-Sicistani Eba Daviad, Sunenu Ebi Ddviid, thk. Muhammed
Muhyiddin Abdulhamid (Beyrit: el-Mektebetu’l-‘Asriyye, ts.), “Vitr”, 5; Seyhzade (Damad
Efendi), Mecma ‘u’l-Enhur, 1: 128.

47 EbG Bekr Muhammed b. Ahmed b. Ebi Ahmed es-Semerkandi, Tuhfetu’l-Fukahd (Beyrit:
Daru’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1414/1994), 1: 204; Kéasani, Beddi ‘u 5-Sandi‘, 1: 273.
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fakihlerden (mesaylh) kimileri kendi kanaatlerini dile getirmisler ve demisler ki:
“Slgiid Gy (,gm ” lafz1 disinda kuniit duasinin belirli bir dua sekli bulunmamakta-
dur. Cunku Sahabe efendilerimiz kuntit duasi olarak sadece bu lafizda ittifak et-
mislerdir. Dolayisiyla tizerinde ittifak edilen sekliyle kunit duasini okumak daha
evladir. Bununla birlikte kisi bu duanin disinda baska bir dua okursa bir mahsuru
olmaz; hatta bazen ruh haline gére baska dua okumasi daha giizel/isabetli olabi-
lir. Ancak evla olan, daha dncede belirttigimiz gibi, Resilullah’in (s.a.v), torunu
Hz. Hasan’a 0grettigi “ S54a 4 § Gl rﬂ'”‘ > ile baglayan kuniit duasini okumaktir.
Hanefi mezhebindeki kimi fikih¢ilar (u/emd) bunun aksine vitir namazinda belli
bir kuniit duasinin okunmasinin daha faziletli oldugu goriisiine varmiglardir. Ciin-
kii imam, kimi zaman bilmiyor ve insanlarin siradan s6zlerine benzeyen dualari
yaptyor. Bu da netice olarak namazi ifsad ediyor. ImAm Muhammed’den aktari-
lan, ‘duanin belli, tekdiize olmasi kalbin inceligini yok eder’ s6zii, hac ibadetinde
oldugu gibi namazda da, duanm, kisinin o andaki his diinyasimi en iyi yansitan
lafizlarla ve kendi i¢inden geldigi gibi olmalidir, seklinde yorumlanmustir.*

Kunit duasini Arapga olarak diizgiin okuyamayan veya ezber yapamayan kisi
hakkinda tercihe sayan (muhtdr) ii¢ goriis soz konusudur. Birinci goriise gére‘
bu kisi, li¢ defa “ &5 & ™ der sonra riikfia gider. Ikinci gé’)rﬁse gore; iig: defa “ ¢ !
J. ,wl sdyler. Ugiincii goriise gore ise, bu kisi 329 ds 4o Loz L;.Ut J Gl €55 V‘@’U'

- ..’// 2

e u‘J& 33 &os ” duasini okur. Zahir olan goriis i 1se, bu ihtilafin, cevaz yoniinde
degil de hangisinin daha faziletli oldugu yoniindedir. Ancak, sonuncu goriis daha
kapsayict oldugundan daha faziletlidir. Yukarida gectigi {izere, ‘Arapca olarak
diizgiin okuyamamak’ kaydi sart degildir. Bilakis bilinen bir duayi bilen kisi igin,
bunlardan birini okumasi cdizdir. Malum oldugu {izere kunfit duasinda esas olan,
belirli bir kalibin bulunmamasidir.*

Kunfit duasinin agiktan veya gizli okunmasi ile ilgili olarak Kadi el-isbicabi
(6.535/1140), Tahavi’nin Muhtasar adli eserine yaptig1 serhinde su agiklamada
bulunmustur: “Kunit duasin1 okuyan kisi tek basina namaz kiliyor ise, kiraatte
oldugu gibi tercih onundur; dilerse agiktan okur ve sesini bagkalarina duyurur, di-
lerse de gizli okur ve sesini sadece kendisi isitir. Bu kisi imam ise, kuniit duasin
aciktan okur Ancak namazda okudugu kiraat gibi okumaz. Imama tabi olanlar
“ 3ads JL&SL &1ie &) ” soziine kadar bu sekilde imama uyarlar. Bundan sonrasin-
da imdm dua ettigi zaman cemaat imama uyup uymama noktasinda Eb Ysuf
ve Imam Muhammed arasinda gériis farklilig1 vardir. Eba Ydisuf’a gdre cemaat

48 Serahsi, Mebsiit, 1: 165; Kasani, Beddi ‘u s-Sandi, 1: 273-274.

49 Zeynuddin (Zeynulabidin) b. ibrahim b. Muhammed Ibn Nuceym, el-Bahru’r-Rdik Serhu
Kenzi’d-Dekdik [Ibn Abidin’in hasiyesi (Minhatu’I-Halik) ve et-Tari’nin tekmilesi ile birlikte]
(b.y.: Darw’l-Kitabi’l-Islami, ts.), 2: 45.
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imama uyar ve kuniit duasin1 okurlar. Imam Muhammed’e gore cemaat imama
uyar ve kuntit duasini okumazlar ancak imamin duasina amin derler”.*

Kuniit duasinda Restlullah’a salat getirme hususunda Hanefl kaynaklarda
farkli goriiglerin oldugu goriliir. S6z gelimi Ebu’l-Kasim es-Saffar’a (6.326/937)
gore kuniit duasi salat getirme yeri olmadigindan, kisi burada salat getirmez.
Buna karsilik Ebu’l-Leys es-Semerkandi (6.393/1003) ise, kunGitun bir dua oldu-
gunu, duada Restlullah’a salat getirmenin en faziletli amel oldugunu dolayisiyla
kisinin kuniitta salat getirmesi gerektigini syler.>!

Hanefi mezhebinde kisinin, kuniit duas1 okunmasi gereken yerde unutup oku-
madan gegmesi durumunda ne yapmasi gerektigi hakkinda soyle denir: “Kisi
kuntit duasimi unutur ve riikGia giderse, basini riikiidan kaldirdiktan sonra kuntit
duasini unuttugunu hatirlarsa geri ddnmez ve kuniit duasi ondan diismiis olur.
Aymn sekilde riikGida olursa Zdhiru 'r-Rivdye’de gectigi tizere hiikiim aynidir”.
Ebl Ytsuf’tan nakledilen bir goriise gore, kuniit duasi kiraate benzediginden,
kisi kuniit duasin1 okumay1 unutmasi halinde doniis yapar. Ciinkii nasil ki bu kisi
Fatiha’y1 veya bir zammi sureyi unutup daha sonra riikiida ya da riikidan basini
kaldirdiktan sonra hatirlamig oldugunda geri doniiyor ve riikiu da bozulmus olu-
yor, iste burada da hiikiim aynidir”.>

Maliki Mezhebinde. Vitir namazinda kunit duasi okumak siinnet degildir.
Fakat ramazan aymnin sonlarinda okumak ile ilgili iki rivayet bulunmaktadir.
Bunlardan birinci rivayete gore, vitir namazinda kuniit okumak siinnet; ikinci-
sine gore ise siinnet degildir. Bu konudaki delil, Hz. Omer’in, ramazan ayinda
insanlara yirmi giin boyunca namaz kildirdigi, daha sonra diger on giin boyunca
da evine cekildigi seklindeki rivayettir. Bu rivayete binaen yapilan ictihad netice-
sinde Hz. Omer’in ramazanin ilk yarisinda kuniit duas1 okumadig: yéniinde goriis
birligi (icmd °) hasil olmustur.>

Safii Mezhebinde. Sahih olan goriise gore, sadece ramazan aymin ikinci yarisinda
vitir namazinda kun@it duasin1 okumak siinnettir.>* Ramazan aymin ikinci yarisinda,
teravih namazi kilinmasa bile, sabah namazinda oldugu gibi kuntit duasmi okumak

50 Semerkandi, Tuhfetu’l-Fukahd, 1: 207; Kasani, Beddi ‘u s-Sandi‘, 1: 274.

51 Kasani, Beddi ‘us-Sandi‘, 1: 274; Ebu’l-Thlas Hasan b. Ammar b. Ali es-Surunbulli, Merdki 'I-
Feldh Serhu Niiri’l-Izih (b.y.: el-Mektebetu’l-* Asriyye, 1425/2005), 142.

52 Semerkandi, Tuhfetu’l-Fukahd, 1: 206; Kasani, Beddi ‘u s-Sandi‘, 1: 274.

53 Ebi Muhammed Abdulvehhab b. Ali b. Nasr el-Bagdadi el-Kadi, el-Isrdf ‘ald Nuketi Mesdili’l-
Hildf, thk. el-Habib b. Tahir (b.y.: Daru Ibn Hazm, 1420/1999), 1: 291.

54 Maverdi, el-Havi’l-Kebir, 2: 151; Ensari, Esna’l-Metalib, 1: 158.
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stinnettir. Kisi vitir namazini bir rekat olarak kiliyorsa kuniit duasini burada okur.
Bir rekattan daha fazla kiliyorsa kuntit duasini son rekatinda okur. Mezhebin baska
bir goriisii ise, ramazan aymin tiimiinde kuntit duasinin okunmasi yoniindedir.>

Riyani, Safil mezhebinde, kerahet olmaksizin senenin tiimiinde kuniit duasi
okumanin céiz oldugu ve ramazan ayinin son yarisinda kunfit duasinin terki duru-
munda sehiv secdesi yapilmasina gerek olmadigi seklinde bagka bir goriigiin var-
ligindan bahsetmektedir. Bununla birlikte ramazan ayinin son yarisinin diginda
kuniit duas1 okunmanin mekruh oldugu seklindeki goriise de yer vermektedir.>’

Safil mezhebinde, vitir namazinda kunit duasiin okunacagi yer ile ilgili farkli
goriisler bulunmaktadir. Bunlardan en sahih ve meshur olanma gore, riikkidan
sonra okunmasidir. Vitir namazinda okunacak kunit duasinin lafizlari, sabah na-
mazinda okunan kunit lafizlar ile aynidir. Mezhebin 6nde gelenlerine gore, zik-
redilen kunfit duasia Hz. Omer’in yaptig1 kuniit duasii da ekleyerek okumak
siinnettir. Vitir namazinda kunfit duasinin sesli olarak okunmasi, ellerin kaldi-
rilmast ve yiize siiriilmesi hakkindaki hiikiim, sabah namazinda okunan kuntit
duasina dair hiikiim ile aynidir.*®

Hanbeli Mezhebinde. Tercih edilen goriis, yilin tiimiinde vitir namazinin tek
rekatinda riikidan sonra kunit duasini okumanin siinnet olusudur. Hanbeliler go-
rlglerini, Ebl Hureyre ve Enes b. Malik’in rivayet ettikleri, “Hz. Peygamber,
rikkfidan sonra kunit duasi okurdu™ hadisine dayandirir.

Kisinin kiraatten sonra tekbir getirmesi ve ellerini kaldirmasi daha sonra riiklia
gitmeden kunit duasini okumasi caizdir. Bununla ilgili olarak mesela Ubey b.
Ka‘b, Hz. Peygamber’in, riikkiidan 6nce kuniit duasi okudugunu aktarmaktadir.®

Kun(t duasini okuyan kisi, ister imam isterse me’mim (namazda imama uyan
kimse) olsun, kuniit duasini okurken ellerini -avug icleri gokyiiziine acik bir se-

55 Semsuddin Muhammed b. Ahmed el-Hatib es-Sirbini, el-Tknd‘ fi Elfizi Ebi Sucd’, thk.
Mektebetu’l-Buhiis ve’d-Dirasat (Beyrit: Daru’l-Fikr, ts.), 1: 141.

56 Nevevi, el-Mecmu*, 4: 15; Nevevi, Ravdatu t-Talibin, 1: 330.

57 Bk. Nevevi, Ravdatu t-Talibin, 1: 330.

58 Nevevi, Ravdatu t-Talibin, 1: 330-331; Nevevi, el-Mecmu ‘, 4: 16, Ensari, Esna’l-Metalib, 1:
203; Sirazi, el-Muhezzeb, 1: 158.

59 Ebi Abdirrahman b. Suayb b. Alib. Sinan en-Nesai, Sunenu ‘n-Nesdi (es-Sugrd), thk. Abdulfettah
Ebl Gudde (Haleb: Mektebetu’l-Matbi‘ati’l-Islamiyye, 1406/1986), “Tatbik,” 26; Ibn Muflih,
el-Mubdi‘, 2: 15.

60 Eb(’l-Hasan Alduddin Ali b. Suleyman b. Ahmed el-Merdavi, el-Insdf fi Ma ‘rifeti’r-Rdcih
mine’l-Hildf (b.y.: Daru’t-Turasi’l-‘Arabi, ts.), 2: 171; Mansir b. Yanus el-Buhiti, Serhu
Munteha’l-Iradat, (b.y.: ¢Alemu’1-Kiitiib, 1414/1493), 1: 239.
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kilde- gogsiine dogru kaldirir®! ve sesli olarak su duay okur:
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Kuntt duasi okuyan kisi namazda okunmasi caiz olan dualart kuniit duasina
ekleyip okuyabilir. Mecduddin ibn Teymiyye el-Harrani’nin (6.652/1254) belirt-
tigine gore, Hz. Omer’den gelen sahih bir rivayette, kendisi yiiz dyet miktarinca
kuniit duasi okur ve Restilulldh’a salat getirirdi. Kisi tek bagina namaz kiliyorsa,
RERTY ‘..Q.Ut ... 7 ifadesinde oldugu gibi, duada gecen ¢ogul zamirleri tekil olarak
sOyler. Ne var ki Mecduddin Ibn Teymiyye’ye gore, kisi, hem kendine hem de
Miisliimanlara dua ettiginden zamirleri cogul olarak zikretmelidir.®® Imamin ar-
kasindakiler, okunan kuniit duasini isitiyorlarsa kuniit okumazlar fakat yapilan
duaya amin derler. Ancak yapilan duay1 isitmiyorlarsa kendileri dua ederler.®

Hanbeli mezhebinde, kisinin, kuniit duasin bitirdikten sonra ellerini yiiziine
stirmesi ile ilgili iki farkli goriis rivayet edilmektedir. Bu goriislerin en meshuru,
Ahmed b. Hanbel’in aktardig1 ve ¢ogunlugun tercih ettigi, ‘ellerin ylize siiriilmesi’
yoniindeki goriistiir.®® Ciinki bu goriis, Saib b. Yezid [b. Temame (6.91/710)]’in
babasindan rivayet ettigi, “Restlullah’in, dua ettiginde ellerini kaldirdig1 ve yii-
ziine siirdiigii” mealindeki hadise dayandirilmaktadir. Ellerin yiize siiriilmesi ile
ilgili olarak ikinci rivayete gelince, bazilar1 bunun caiz olmadig1 yoniinde kanaat
belirtmislerdir. Eba Bekr el-Acurri (6.360/971) de, Saib b. Yezid’in rivayet ettigi
hadisi zayif gordiigiinden, bu -son- goriisii tercih etmistir. Oysa Acurri, vesile
konusunda ellerin yiize siiriilmesini ise tasvip etmigtir.®

61 Buhati, Serhu Munteha’I-Irddat, 1: 239.

62 Mecduddin Ebu’l-Berekat Abdusselam b. Abdillah el-Harrani ibn Teymiyye, el-Muharrar fi’l-
Fikhi ‘ald Mezhebi’l-Imdm Ahmed b. Hanbel (Riyad: Mektebetu’l-Me*arif, 1404/1984), 1: 88-
89; Ton Muflih, el-Mubdi‘, 2: 11-14.

63 Tbn Muflih, el-Mubdi‘, 2: 15; Merdavi, el-Insdf, 2: 172; Buhiti, Serhu Munteha’I-Iradat, 1: 241.

64 Tbn Kudame, el-Mugni, 2: 113; Merdavi, el-Insdf, 2: 172-173; ibn Ebi Taglib, Neylu 'I-Medrib, 1:
160; Halid er-Rabat - Seyyid Izzet ‘Id, e/-Cdami‘ li ‘Uliimi’l-Imdm Ahmed (Misir: Daru’l-Felah,
1430/2009), 4: 426.

65 Ibn Muflih, el-Mubdi*, 2: 15; Merdavi, el-Insdf, 2: 173; ibn Ebi Taglib, Neylu’I-Medrib, 1: 161.

66 Ton Muflih, el-Mubdi‘, 2: 15.
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Kunit duast okuma meselesi vitir namazinda da mezhepler arasinda tartisilan
bir konudur. S6z gelimi, Hanefi ve Hanbell mezheplerinde yilin tiimiinde vitir na-
mazimin tek rekatinda kuniat duasi okunur. Fakat Hanefllerde kunit duasi, ritkkidan
once, Hanbelilerde ise riiklidan sonra okunur. Keza kuniit okumanin hitkmii, Eba
Hanife’ye gére vacib, Ebl Y{isuf ile Imdm Muhammed ve Hanbelilere gore ise
siinnettir. Malikl mezhebinde ise, vitir namazinda kuntt duas1 okumak siinnet de-
gildir. Fakat ramazan aymin sonlarinda okunmasi hakkinda iki rivayet vardir; bir
rivayete gore siinnet, baska bir rivayete gore ise stinnet degildir. Safii mezhebine
gelince, sahih goriise gore, ramazan ayinimn ikinci yarisinda, teravih kilinsin ya
da kilinmasin, vitir namazinda kuniit duasi okumak siinnettir. Mezhepteki diger
(mercih) bir goriise gore, ramazan ayinin tiimiinde kuniit duas1 okunmalidir. Vitir
namazinda kun(it duasinin okunacag: yerle ilgili Safii mezhebinde farkli goriisler
mevcuttur. Sahih olan goriis ise, riiklidan sonra okunmasina dair goriistiir.

Bela ve Musibetler (Nevazil) Aninda Kuniit Duas1 Okumak

Sabah ve vitir namazlarmda oldugu gibi, bela ve musibet zamanlarmda kuniit duasi
okunmasinin hiikmii hakkinda da fukaha arasinda goriis ayriligi mevcuttur. Asagida,
mezheplerin bu konudaki goriisleri de delilleriyle birlikte ayrintil olarak ele almmustr.

Hanefi Mezhebinde. Kuntit duasi, vitir namazi disinda sadece fitne, bela gibi
sikintili siireclerde okunur. Bu durumda kuniit, cemaatle kilinan sesli namazlarda
imam tarafindan okunur.®’ Restlulldh’tan ve sahabeden bize ulasan farkli kuntit du-
alarmin varligi, bela ve sikintilar aninda kunit duasi okundugunu gdstermektedir.
Diger taraftan mezhep i¢inde farkli diisiinenler, “Bu iste senin yapacagm bir sey
yoktur. Alldh ya tovbelerini kabul edip onlar affeder ya da zalim olduklarindan
dolay1 onlara azap eder” (Al-i Imran 3/128) ayetini ve “Resilullah, bir ay kuniit
duasini okudu daha sonra okumadi” mealindeki hadisi delil gostererek kuntit duasi
okuma hiikmiiniin iptal edildigini, mesruiyetinin kalktigini sdylemektedir. Esasinda
rivayetlerin muhtelif olusu sikint1 ve bela anlarinda kuntit duas1 okumanin devam
edegelen ictihadi bir mesele oldugunu gostermektedir. Ne var ki, kun(it okumanin
mesruiyeti ve baglayiciligi, Restlullah’in (s.a.v) vefatindan sonra kundtun ger¢ek
anlamina vakif olup onun en iyi nerede ve ne zaman okunmasi gerektigini bilen
ve bunu aktaran sahabeyle devam ettigi de bir gercektir. Hanefi mezhebinde ¢o-
gunlugun benimsedigi goriis de bu yéndedir.®® Bununla birlikte Hanefilerden Ebt

67 Muhammed b. Ali b. Muhammed el-Haskefl, ed-Durru’l-Muntekd Serhu’l-Multeka (Beyrft:
Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1419/1998), 1: 193; Ahmed b. Muhammed b. Ismail et-Tahtavi,
Hagiyetu t-Tahtavi ‘ald Merdki’l-Feldh Serhi Niiri I-Izdh, thk. Muhammed Abdulaziz el-Halidi,
(Beyrtt: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1418/1997), 377.

68 Ibn Nuceym, el-Bahru r-Rdik, 2: 47.
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Ca‘fer et-Tahavi’ye (6.321/933) gore, beld ve musibet disinda sabah namazinda
kuniit duas1 okunmaz. Ancak beld ve musibet vuku bulursa kuntit duasini okumakta
herhangi bir sakinca bulunmamaktadir. Clinkii Restilullah (s.a.v) boyle yapmustir.%

Hanefl mezhebinde, s6z konusu zamanlarda kuniit duasinin riikiidan Once
mi yoksa sonra mi okunacagi hususunda iki goriis serdedilmistir. Mesela,
Ebu’l-Abbas Sihabuddin el-Hamevi (6.1098/1687), Zeynuddin Ibn Nuceym’in
(6.970/1562) el-Esbdh ve’n-Nezdir’i lizerine yaptigi “Havasi” adli eserinde,”
beld durumunda okunacak kuniit duasinin rikkiidan 6nce oldugu goriisiinii dillen-
dirmistir. Buna karsilik es-Surunbulali (6.1069/1659) ise, kuniit duasinin riikidan
sonra okunmasi gerektigi goriislinii savunmustur. Mezhepte muteber (ezhar) go-
riis de budur.”

Maliki Mezhebinde. Meshur olan goriise gore, kunit duast yalnizca sabah
namazinda okunur. Sabah namazi disinda diger namazlarda zaruri durumlar ha-
linde bile kunfit duas1 okunmaz. Ancak, kisi sabah namazi disinda kuntit duasini
okuyacak olursa da namazi bozulmaz.”

Séafit Mezhebinde. Cogunlugun kabul ettigi meshur goriise gore, Miisliiman-
larin baslarina kitlik, veba salgini, cekirge istilasi ve diisman saldirisi vb. olaylar
meydana gelmesi halinde farz namazlarin tiimiinde kun(t duas1 okunur. Sayet bu
tiirden olaylar vuku‘ bulmazsa kuntit duasi, sabah namazi disinda diger farz na-
mazlarda okunmaz.” Safii mezhebinde bir bagka goriise gore ise, sabah namazi-
nin disindaki farz namazlarda herhangi bir sebep/musibet/bela olmasa bile kuntit
duasi okunabilir. Bununla birlikte bir kisim Safiilere gore, bela ve musibet aninda
dahi sabah disindaki farz namazlarda kuniit duas1 okunmayacagi yoniindeki tar-
tismalarin varlhigi, kunGt duasinin okunmamasinin caiz/ihtiyari oldugunu goster-
mektedir. Nevevi’ye gore en sahih goriis, bir sebep/bela/musibet cereyan etmesi
halinde kunit duasi okumak miistehabdir. Bela ve sikinti zamanlarinda kunfit
duasi okunmasina delil olarak, “Restlulldh, Bi’ri Ma‘lne olayinda hafiz/kurra

69 Ibn Nuceym, el-Bahru r-Rdik, 2: 47-48.

70 Eserin tam ad1, Gamzu ‘Uyiini 'I-Besdir ‘ald Mehdsini’l-Esbih ve 'n-Nezdir’ dir. Bk. Ahmet Ozel,
Hanefi Fikih Alimleri (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaynlari, 2006), 146.

71 Tbn Nuceym, el-Bahru r-Rdik, 2: 47-48.

72 Hattab, Mevdhibu’l-Celil, 1: 539; Uleys, Minehu’I-Celil, 1: 259.

73 Cuveyni, Nihdyetu’l-Metlab, 2: 187, Ebi Muhammed Huseyn b. Mes‘ld b. Muhammed el-
Ferrd el-Begavi, et-Tehzib fi Fikhi’l-Imdm es-Sdfif, thk. Adil Ahmed Abdulmevcid, Alf
Muhammed Mu‘avvid (Beyriit: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1418/1997), 2: 148; ‘Imrani, e/-Beydn
[fi’l-Mezhebi’I-Imami’s-Safii, 2: 258; Nevevi, el-Mecmu*, 3: 494; a.mlf., Ravdatu t-Talibin, 1:
254; Nevevi, el-Ezkdr, 128; Ensari, Fethu'[-Vehhdb bi-Serhi Menheci t-Tulldb (b.y.: Daru’l-Fikr,
1414/1994), 1: 50.
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sahabiler sehit edildiklerinde sabah namazinin disinda kuntit duasin1 okudu” ri-
vayeti gosterilir.” Kunit duasinin okundugu namaz, aksam ve yatsi namazi gibi
sesli kilinan namazlardan ise buradaki kunit duasinin hitkmi, sabah namazinda
okunan kuniit duasinin hitkkmiiyle aynidir. Sayet kunit 6gle ya da ikindi namazin-
da okunuyorsa, gizli veya sesli okunacagi seklinde iki farkli goriis serdedilmistir.
Ancak yukarida gegen hadisin gerektirdigi anlam, farz olan biitiin namazlarda
kuniit duasinin sesli okunmasinin daha iyi oldugu y6niindedir.”

Hanbeli Mezhebinde. Vitir namazinin disinda kuniit duas1 okumak mekruhtur. An-
cak, Miisliimanlarin bagina beld ve musibetler vuku® buldugu zamanlarda kuntit duasi
okunabilir. Ciinkii bu siirecler ¢ok ¢etin gecen zaman dilimleridir ve bdyle zamanlarda
zorluk ve sikintilarin ortadan kalkmasi i¢in kuniit duasi okunur. Devlet baskaninin/
Halifenin, Miisliimanlarin baslarina gelen bu sikintili siireglerde 6zellikle cuma na-
mazi digindaki farz namazlarda kuntit duasini okumasi siinnettir. Mezhep igerisinde
baska bir goriiste ise, bdylesi zamanlarda, o donemin devlet baskam ve ordu komuta-
nim kuntit duasim okumasi gerekmektedir. Bu durumlarda kuntit duasim ancak dev-
let baskani, ordu komutam ve devlet bagkaninin izin ve yetki verdigi kisi okuyabilir.
Bunlarin disinda kimse kuntit duasi okuyamaz. Mezhepteki muteber goriis bu sekilde-
dir.” Hanbeli mezhebinin bu konudaki delili, “Resilullah, baz1 Arap kabilelerine bir
ay boyunca -riikiidan sonra- kuntt duasi okudu (beddua etti) ve sonra kuntit okumay1
terk etti”” ile “Restlullah, sabah namazinda kuniit duasinda bir topluluga dua veya
beddua ederdi””® rivayetleridir. Ayrica bu rivayetlerle ayni1 dogrultuda uygulama sergi-
leyen Hz. Omer de sadece sikintili siireglerde kuniit duasi okurdu. Keza Hz. Ali kuniit
duasim okur sonra, “Bu diismanlarimiza karst yardim diledik” derdi.” Anlasilan o ki,
Hanbeliler her iki goriiste de, bir devlet baskani olarak Hz. Muhammed (s.a.v) siin-
netine ve onun halifeleri olan Hz. Omer ile Hz. Ali’nin uygulamalarina bakarak, bela
ve musibet hallerinde/anlarinda kundt duasi okuma iginin/gérevinin devlet bagkaninin
ihmal etmemesi gereken 6nemli stinnet olduguna dikkat cekmektedir.

Mezhepte kuniit duasi konusunda temas edilen bir bagka nokta ise, dua lafiz-
larinin/metninin ne oldugu meselesidir. Bu durumda imam kuniit duasini, Hz.

74 ‘imrani, el-Beydn fi’l-Mezhebi’l-Imdmi’s-Safii, 2: 258; Nevevi, el-Mecmu ", 3: 494; el-Ensari,
Fethu’l-Vehhab bi-Serhi Menheci t-Tullab (b.y.: Daru’l-Fikr, 1414/1994), 1: 50.

75 Nevevi, el-Ezkar, 128.

76 Ibn Teymiyye, el-Muharrar, 1: 90; Ibn Muflih, el-Mubdi*, 2: 16; Merdavi, el-Insdf, 2: 175.

77 Bk. Muslim, “Mesécid,” 676; Nesai, “Tatbik,” 26 .

78 Bk. Ebu’l-Kasim Suleyman b. Ahmed et-Taberani, el-Mu ‘cemu’l-Kebir, thk. Hamdi b.
Abdilmecid es-Selefi (Kahire: Mektebetu Ibn Teymiyye, ts.), 11: 146. (nr:11316).

79 ibn Kudame, el-Mugni, 2: 115; Ibn Muflih, e/-Mubdi*, 2: 16, Buhiti, Serhu Munteha’l-Irdadat, 1:
267; Buhuti, Kessdfie'I-Kind* ‘an Metni’l-ITknd * (b.y.: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, ts.), 1: 421.
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Peygamber ve sahabeden rivayet edilen sekliyle okumalidir. Hz. Omer’den gelen
rivayete gore, Restlullah, kuniit duasinda séyle demistir:

t_l';‘:jg Ur.@..uu‘bcubc".‘,-_,bwsﬂ\jcuwaUuu}bW‘,wﬁ‘r@iﬂ
;,z_uuﬁ.uu_s;uﬂ,wbwg‘ ’j;;””mwmwi’;ﬁﬂﬂmw;.@;_g»
80, «l‘..,;,,_,“/l:l ‘:.Q_UIWJ;AIHAI;E«E;V 6.Uldét° J,flj‘l&‘»‘dbéw

Miisliimanlarin gecirdigi sikintili siireglerde sesli kilinan namazlarda kuntit dua-
sinin da sesli olarak okunmasi ve okuyan kimsenin de sesini yiikseltmesi siinnettir.®'

Sabah ve vitir namazinda oldugu gibi, beld ve musibet zamanlarinda kuniit duasi
okunmasinin hiikmii hakkinda da fakihler arasinda fikir birligi olmadigin1 daha 6nce
de ifade etmistik. Esasinda mezhepler, lafiz farkliliklarma ragmen Restilullah ve saha-
beden gelen farkli kuniit dualarmimn varligini; beld, fitne ve sikinti dénemlerinde kuntit
duast okundugunu kabul etmekle birlikte hangi namazda, namazin neresinde, hangi
lafiz kaliplartyla ve nasil okundugu hususunda ihtilaf etmiglerdir. S6z gelimi, kuntit
duasinin vitir namazi haricinde yalnizca fitne, bela vb. sikintili ddnemlerde okunmasi
Hanefilerde caiz, Hanbelilerde ise kerahetle caizdir. Dahas1 Hanbelilerin muteber go-
riisline gore, bu gibi zamanlarda 6zellikle Cuma namazi disindaki namazlarda devlet
bagkani, ordu komutani ve devlet bagkaninin yetki/izin verdigi hari¢ kimse kuntit oku-
yamaz. Malikilerdeki meshur goriise gore, boyle sikintili ve zor zamanlarda kunfit du-
as1 sadece sabah namazinda okunur. Safil mezhebinde ¢ogunlugun kabul ettigi goriise
gore, bu gibi zamanlarda farz namazlarin tiimiinde kundt duas1 okunur.

Intilaflar ve Bunlarin Degerlendirilmesi

Yukarida, kundt duasiyla ilgili rivayetlere ve bu rivayetlerin nakline bagli olarak
olusan mezhebi/ictihadi farkliliklara ve tartismali goriislere ayrintili bir sekilde yer
verildi, konu hakkinda 6ne siiriilen goriisler, hiikiim agisindan degerlendirildi. Ne
var ki, bundan sonra bir ¢dzlim Onerisi ortaya koymak gerekmektedir. Ciinkii {il-
kemizde dzellikle Dogu ve Giineydogu Anadolu bdlgesinde yaygin olan Hanefi ve
Safii mezheplerinde kunit duasinin okunmasi ile ilgili bir takim goriis farkliliklari-
nin olmasi bu iki mezhebe mensup Miisliimanlar arasinda cami igerisinde cemaatle
namaz kilma esnasinda zaman zaman anlasmazliklara sebep olmaktadir. Iste orta-
ya konulacak hiikiim, s6z konusu anlagsmazliklarin giderilmesi agisindan da biiyiik
onem arz etmektedir. Dolayisiyla bu baslik altinda, konuyu dort mezhep agisindan
ana hatlartyla ele alacak ve bir degerlendirme yapmaya ¢alisacagiz.

80 Ibn Kudame, el-Mugni, 2: 115.

81 Ibn Muflih, el-Mubdi ", 2: 17; Buhiti, Serhu Munteha’l-Iradat, 1: 267; Buhuti, Kessdfii'I-Kind *
‘an Metni’l-Iknd ", 1: 421-422.
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Hanefi Mezhebi

Hanefi mezhebine gore, Hanefl birisinin vitir namazinda (riikiidan sonra olsa bile)
kuntit okuyan $afii bir imdma uymasinda fikhi agidan herhangi bir sorunun olmadig1
ittifakla kabul edilen bir husustur. Esasinda kuniit hakkinda Hanefiler ile Safiiler ara-
sindaki tartisma sabah namazinda mevcuttur. Eba Hanife ve imam Muhammed gore,
sabah namazinda kunit duas1 okunmasi ile ilgili hadisin hiikkmii mensiih oldugundan
nesh olan bir konuda farklt mezhepten olanlarin birbirine tabi‘ olmasi (mutdba ‘at)
miimkiin/dogru degildir. Dolayisiyla Hanefi olan bir kimsenin sabah namazinda
kuniit duasini okuyan Safii bir imdma uyamayacagi, bdyle bir durumun vuku bulmasi
halinde ise tabi‘ olan kisinin kunfita uymayip susmasi gerektigi goriisiindedir. Fakat
Ebt Yisuf, Tarafeyn’e muhalefet ederek kanaatini soyle delillendirmistir; kundt du-
asi ictihadi/ihtilafi bir meseledir. Oysa imama uymak ittifakla kabul edilen bir husus-
tur. Dolayistyla burada, farkli mezhebe mensup olanlar igin asil olan (kural) birbirine
uymak(mutabaat)tir. Diger bir ifade ile kesin ve belli (kati/yakin) olan bir sey, siipheli
(zanni/sekk) olan ile terk edilemez. Su halde, deliller nazarinda Hanefi olan bir cema-
at sabah namazinda kuntt duasini okuyan Safii bir imama uyar.®

Maliki Mezhebi

Maliki mezhebinde kunfit duasini okumak, yalnizca sabah namazinda ve gizli
olmak sartiyla slinnet olup vitir ve diger namazlarda zaruret olmaksizin okumak
siinnet degildir. Bununla birlikte kisi kunfit okusa namazi bozulmaz. S6z gelimi
kunit duasini sesli okuyan $afii bir imama, Maliki mezhebine mensup birisi tabi*
olursa imdmin duasina yalnizca amin der ve onun kunfituna istirak etmez. Eger
imamin kunttuna eslik eder kunitu okursa, bu yaptig1 cahilce bir davranis olur.
Maliki mezhebinden birisi, Safii olan bir imamin “ SLlz ‘Sé.o.f Y3 ‘se-"-’ é,bl.; ” duasina
istirak eder ve o da soylerse yaptigi bu eylem giizel olarak addédilmiétir. Ciinkii
kisinin tizerine &min dedigi dua kism1 sona ermis ve bundan dolay1 kunit duasini
okumasina engel teskil edecek bir sey kalmamigtir.

82 Burhanuddin Eb{’l-Me‘ali Mahmiad b. Ahmed b. Abdilaziz el-Buhari, el-Muhitu’l-Burhdni
Sfi'l-Fikhi’n-Nu ‘mdni, thk. Abdulkerim Sami el-Cundi (Beyrat: Daru’l-Kiitiibi’l-IImiyye,
1424/2004), 1: 472; Fahruddin Usman b. Ali ez-Zeyla‘1, Tebyinu I-Hakdik Serhu Kenzi’d-Dekdik
(es-Selebi’nin Hasiyesi ile birlikte) (Kéhire: el-Matba‘atu’l-Kiibra el-Emiriyye, 1313/1895), 1:
171; Ekmeluddin Ebi Abdillah Muhammed b. Mahmid el-Baberti, el- ‘Indye Serhu’l-Hiddye
(b.y.: Daru’l-Fikr, ts.), 1: 435; Muhammed b. Feramuz b. Ali Molla Husrev, Duraru’l-Hukkam
Serhu Gureri’l-Ahkam (b.y.: Daru [hyai’l-Kiitiibi’l- Arabiyye, ts.), 1: 113-114; ibn Nuceym, el-
Bahru'r-Rdik, 2: 48; Seyhzade (Damad Efendi), Mecma ‘u’l-Enhur, 1: 129-130.

83 Hattab, Mevdhibu’I-Celil, 1: 539; Abdulbaki b. Yhsuf b. Ahmed el-Misri ez-Zerkani, Serhu 'z-Zerkdani
‘ald Muhtasari Halil, tsh. ve Zabt: Abdusseldm Muhammed Emin (Beyrit: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye,
1422/2002), 1: 374; Sihdbuddin Ahmed b. Guneym/Ganim b. Silim b. Mihna en-Nefravi, el-
Fevikihu’d-Devvani ‘ald Risale Ibni Ebi Zeyd el-Kayravani (b.y.: Darw’l-Fikr, 1415/1995), 1: 186.
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Safii Mezhebi

Sabah namazinda, Safii bir kigi, Hanefi olan imama uyarsa, Safii olanin, kunfit
duasim okusa bile, kendi selamindan hemen 6nce ve imamin seldmindan son-
ra sehiv secdesi yapmasi siinnettir. Clinkii me’mimun yaptig1 bu secde, Hanefl
imamin kunitu terk etmesi sebebiyle yapilmistir. Sabah namazinda olan Safi
bir kimse farkli mezhepten imadma uymus olsa, kuniit okusun ya da okumasin,
imamin okumasi halinde o da okumus sayildigindan sehiv secdesi yapmak zo-
runda degildir. Ayrica Safil mezhebine gore, sabah namazinda Hanefi imama tabi
olan Safii birisi kuniit duasin1 okuyabiliyor ve birinci secdeye de yetisebiliyor
ise boyle yapmalidir. Sayet secdeye yetisememe ihtimali varsa kuntit duasi oku-
maz. Ancak bu iki durumda, me’mlim, muteber/mutemet goriise gore imamin
selamindan sonra sehiv secdesi yapmalidir.3

Hanbeli Mezhebi

Hanbeli mezhebinde vitir namazi diginda -ve bir de bela ve musibet zamanlarinda
devlet bagkani ve onun yetki verdigi kisilerin okumasi harig-, kuniit duas1 okunma-
sinin uygun goriilmedigi yoniindeki hiikiim daha 6nce ifade edilmisti. Dolayistyla
sabah namazinda, bela ve musibet dénemlerinde kuniit duas1 okuyan bir imamin
arkasinda namaz kilan Hanbeli bir kimse, imadma uyar, imamin okudugu kuntitu
isitiyorsa icabet edip amin der, isitmedigi durumda ise kendisi dua eder. Hanbeli
mezhebinde esas alinan bu goriis; imam, ictihdda cevaz/ruhsat verilen alanla ilgili
bir fiil gergeklestirdigi zaman, bu durumda me’mim, “imamin yaptig1 eyleme tabi*
olur ve bunda bir sakinca s6z konusu olmaz” kuralina dayanir.

84 Sihabuddin Ahmed b. Muhammed b. Ali Tbn Hacer el-Heytemi, Tuhfetu’I-Muhtdc fi Serhi’l-
Minhdc [es-Sirvani’nin hasiyesi (Hdsiyetu's-Sirvdni) ve Tbn Kasim el-‘Abbadi’nin hasiyesi
(Hdsiyetu’l- ‘Abbddi) ile birlikte] tsh. Ali Udde (Misir: el-Mektebetu’t-Ticariyyetu’l-Kiibra,
1357/1983), 2: 197; Semsuddin Muhammed b. Ebi’l-Abbas Ahmed b. Hamza b. Sihabiddin
er-Remli, Nihdyetu’l-Muhtdc ild Serhi’l-Minhdc (es-Sebramellisi ve el-Magribi er-Residi’nin
hasiyeleriyle), (Beyrit: Daru’l-Fikr, 1404/1984), 2: 68; Suleyman b. Muhammed b. Omer el-
Buceyrami, Hdsiyetu l-Buceyrami ald’l-Hatib/Tuhfetu’l-Habib ‘ald Serhi’l-Hatib (b.y.: Daru’l-
Fikr, 1415/1995), 2: 106; Ebti Bekr Osman b. Muhammed Setta el-Bekri ed-Dimyati,  ‘Gnetu t-
Talibin ‘ald Halli Elfdzi Fethi’l-Mu ‘in (b.y.: Daru’1-Fikr, 1418/1997), 1: 230.

85 Ebil Abdillah Semsuddin Muhammed b. Makdisi er-Ramini ibn Muflih, Kitabu I-Furi® (el-
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Ozetle, kunit duasinn okundugu cemaatle kilinan namazlarda, kuntita dair
meselelerde farkli goriislere sahip mezhep mensuplarinin birbirlerine tabi‘ olma-
diklar1 goriilmektedir. S6z gelimi vitir namazi disinda kuntit okumay1 mesru/caiz
gormeyen Hanefl mezhebinde, Hanefi birinin vitir namazi disinda kunit okuyan
Safii bir imama; kunit duasini sadece sabah namazinda ve gizli okumak sartiyla
stinnet kabul eden Maliki mezhebinde Maliki birisinin kuniit duasin sesli oku-
yan $afii bir imama; sabah namazinda kuntit okumay1 gerekli géren Safii mez-
hebinde, Safii birinin, sabah namazinda kuniit okumayan Hanefi bir imama tabi*
olmamasi, mensubu olduklar1 mezheplerin ictihadlarinin bir geregidir. Su da var
ki, cemaatle namaz kilmanin, tiim mezheplerin ittifakla kabul ve tavsiye ettigi bir
husus olmasi itibariyle, “kat‘inin zanniye tercihi” ilkesi geregi ve cemaate engel
olan ictihadlar yerine mezhepteki mutedil goriisleri almak suretiyle imadma uyma/
cemaat olma yoluna gidilmesinin iimmet anlayisina daha muvafik oldugu agiktir.

Sonuc¢

Klasik eserlerinin kaleme alindig1 donemden giintimiize kadar tiim kaynaklar-
da ve fikhl mezhep kitaplarinda kuniit duas1 konusu tartigilmig, hakkinda farkli
goriigler serdedilmistir. Dort mezhebin, ictihad sahasina dahil olan bu konu etra-
finda ortaya koydugu goriisler/hiikiimler, ii¢ farkli noktada toplanmistir. Bunlar
sabah namazi, vitir namazi ve Miisliimanlarin ge¢irdigi sikintili siiregler olarak
karsimiza ¢ikmaktadir.

Dort mezhep tarafindan kabul edilen ortak goriis sudur: Kunit duasi,
Resilullah’tan gelen rivayetler baglaminda degerlendirildiginde hiikiim agisindan
miiekked siinnettir. Dolayisiyla kuniit duasinin okunmasi lizerinde mezheplerin
ittifak ettigini sdylemek miimkiindiir. Ancak kuniit duasimin nerede ve ne zaman
okunacagi yoniinde mezhepler farkli goriislere sahiptir. Dort mezhep, kuntit dua-
siin vitir namazinda okunmasinda biiyiik oranda ayni hiikkme varmis, fakat vitrin
diginda Hanefi, Maliki ve Hanbeli mezhepleri kuniit duasinin yer ve zamanini daha
siirl tutma ydniinde kanaat belirtmislerdir. Safii mezhebi ise, diger mezheplerin
aksine, her ti¢ yerde de kuniit duasinin okunabilecegi hilkmiine varmistir.

Ulkemizin Dogu ve Giineydogu bolgelerinde, Hanefiler ve Safiiler, kunfit du-
asma dair rivayet farkliliklarii ve bu farkliliklara bagh olarak ortaya konulan
ictihadlary/goriisleri gerekge gostererek farkli mezhepten imama tabi‘ olmadikla-
rina ve bu durumun cemaatle namaz kilma ibadetinin ikdmesine engel olduguna
taniklik edilmektedir. Bu sebeple, s6z konusu bolgelerde, kuntit duasi gibi ictihadi
alanla ilgili bir meselede cereyan eden bir takim goriis ayriliklarmin oldugu agiktir.
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Bu makalenin hedeflerinden biri de, sorun gibi goziiken ve Miisliimanlarin,
Islam birligi (vahdet) anlayisina uygun olmayan mezkfr tartismalarin ortadan
kaldirilmasina katki saglamaktir. Bu maksatla, mevcut ictihad zenginliginin do-
gurdugu ¢éziim Onerilerine delilleriyle yer verilmistir.

Delillerin ve goriislerin degerlendirilmesi ile elde edilen netice sudur: Disa-
ridan bakildiginda, cdmi cemaati arasinda zuhur eden ve din adina zarar olarak
goziiken bu olayin ¢oziimii bizce iki sekilde miimkiindiir. Birincisinde; Hanefl
mezhebinden olanlarin imam Ebd Ydsuf’un goriisiine gore hareket etmesi ve
kuniit duas1 okuyan Safii bir imdma mutlaka uymasi1 gerekir. Ikincisinde ise, sa-
bah namazinda Hanefi olan bir imamin arkasinda namaz kilan Safii bir kimsenin
de kuniit okumamasi veya ilk secdeyi kagirmayacaksa okumasi ve sonunda sehiv
secdesi yapmasi gerekir.

Su halde, namaz igerisinde kuniit duasinin okunmas ile ilgili goriis ayriliklari-
nin, namazin cemaatle kilinmasina engel olmadig1, bu sebeple goriis ayriliklarinin,
mezhepler arasinda bir ¢atigmaya doniistiiriilmemesi ve Miisliimanlarin cemaat ru-
huna zarar verecek seviyeye getirilmemesi gerektigi diigiincesi 6n planda olmalidir.
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RESEARCH NOTE

“Narrowness” and “Broadness” of Bioethics:
on some Middle-European and Mediterranean Initiatives

Amir Muzur' Iva Ringic’

Today, we know who came to the idea in the 1970s in the United States that numerous
contemporary issues, particularly provoked by the progress of medicine and technology,
be unified by the notion of “’bioethics”. Coining the new term by shortening ‘’biological
science” and “’ethics”, Van Rensselaer Potter (1911-2001) certainly acheived this as the
first American, without the knowledge of German and without having the slightest surmise
that he had been outrun by a humble theologian and teacher from Halle, Fritz Jahr (1895-
1953), whose work would be discovered at the very end of the 20th century. How the
word “’bioethics” first appeared in Potter’s paper from 1970,° and eventually the book
from 1971,* and how it got incomparablely larger publicity thanks to the April 19, 1971
edition of Time magazine, was studied and described by Warren Reich in his two papers.
Although he resorts to the bilocated birth theory, Reich, actually, clearly reveals that Potter’s
word was taken over by a group working at that time on the foundation of a biomedical

* Parts of this article previously have been published in Croatian, within the book: Amir Muzur and lva
Rinci¢, Europska Bioetika Naseg Doba: Struje, Kormilari, Sidrista (Zagreb: Pergamena, 2018).
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3Van Rensselaer Potter, “Bioethics: the Science of Survival,” Perspectives in Biology and Medicine 14 (1970):
127-153.

4Van Rensselaer Potter, Bioethics: Bridge to the Future (Englewood Cliffs, NJ: Prentice-Hall, Inc., 1971).

5Warren Thomas Reich, “The Word ‘Bioethics’: its Birth and the Legacies who Shaped it,” Kennedy Institute
of Ethics Journal 4, no. 4 (1994): 319-335; Warren Thomas Reich, “The Word ‘Bioethics’: the Struggle over
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institute at Georgetown. Robert Sargent-Sarge Shriver Jr. (1915-2011) and his wife
Eunice Kennedy (1921-2009), as the financing party, and the head of their project,
André Hellegers (1926-1979), the Dutch obstetrician and fetal physiologist, on
October 1, 1971, opened Joseph and Rose Fitzgerald Kennedy Institute of Ethics
at Georgetown University in Washington, D. C. Claiming they had arrived to the
notion of “’bioethics” by themselves, the Kennedys skillfuly exploited the new
word to attract public attention, media, scientists, and money. Without a deeper
study of Potter’s work, nevertheless, it is impossible to understand his intention to
embrace a much broader field by his bioethics — thematically, including all issues
related to environment, human health, and research, but also methodologically,
insisting upon the combination of knowledge and resources from natural and social
sciences and humanities.

Ignoring Potter and his ideas,® however, the Kennedy Institute has imposed
itself a global authority in bioethics, identifying it with «biomedical ethics». The
Institute’s most prominent scholars, Tom Beauchamp, James Childress, Robert
Veatch, and others, namely, launched the idea that ethical attitudes (in clinical
practice and medical research) can be reduced to four universal principles obliging,
uniforming, and proscribing the acts of physicians and experimenters, monitored
by the allegedly objective ethical committee. That such an idea was conceived
within American culture, pressed to action at any price, seems logical. However,
the problem appeared when the Institute’s teachings started to be propagated
(very aggressively, by publications and courses) to other continents and cultures,’
exalting American values (not only pragmatism, but also individual autonomy?®),
jeopardising global ethical diversity, and narrowing down the otherwise broad
horizons onto the problems of human biomedical practice. Like a bear in a cage,

6 See more in: Amir Muzur and Iva Rinc€i¢, Van Rensselaer Potter I Njegovo Mjesto u Povijesti
Bioetike [Van Rensselaer Potter and his Place in the History of Bioethics] (Zagreb: Pergamena,
2015), 155-160.

7 An important role in spreading the American bioethical “standards” has had also UNESCO,
which, lead by Henk ten Have, in the 1990s started with a systematic institutionalisation of
bioethics worldwide, publishing declarations, establishing bioethical committees, and creating
global programme of bioethical education. Cf. Gabriela Irrazébal, “Acerca de la Emergencia y
Consolidation de la Bioética Como Disciplina Desde una Perspectiva Socioldgica,” Historia,
Ciéncias, Saude — Manguinhos (Rio de Janeiro) 22, no. 4 (2015): 1126 (1121-1140).

8 In some parts of the world — Far East or Africa — more important is the autonomy of the family than
of the individual. In Europe or Latin America, on the other hand, the principle of solidarity is more
important than autonomy. Cf. Daniel Callahan and Xavier Symons, “Interview: Daniel Callahan
on Communitarian Ethics,” BioEdge 2015 (http://www.bioedge.org/bioethics/interview-with-
daniel-callahan/11626); Antonio Puca, “Bioetiche a Confronto: Comparazione tra Bioetica Anglo-
Americana, Europea, Latino-Americana, Africana e Asiatica,” Bioethikos 7, no. 4 (2013): 406.
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bioethics learned to dance to the four bars and the entire world started to applaud
to it believing that, presumably, this is all what can be derived out of bioethics.

The Catholic Church reacted particularly well to the Georgetown initiative.
Feeling ideological closeness to the Kennedy family and the (Jesuit) Georgetown
University, as well as the dominance of a theistic, primarily Christian, perspective
at the Institute, the Catholic Church skillfully «caught» the idea of bioethics and,
accepting it as a new medium of its own action, by the end of the 20th century,
launched a new wave of «Counter-Reformationy.

To ban Van Rensselaer Potter from the history of bioethics, however, was not an
easy task: moreover, as the truth on his contribution was reaching the rest of the
world, outside the United States, Potter was becoming increasingly famous. Even
if with certain bitterness, by the end of his life, he found the way to conceive a
kind of Renaissance of his own bioethics, this time called «global bioethics». The
«Global Bioethics Network» was born, encompassing 38 individuals from Canada,
USA, China, Japan, New Zealand, Mexico, Dominican Republic, Cuba, Panama,
Colombia, Venezuela, Chile, Germany, Italy, Spain, France, Ukraine, Poland, and
Croatia.? Those were mostly Potter’s personal friends and persons who, probably from
various reasons, had demonstrated their interest in the development of a bioethics
different from its Georgetown narrowed-down version. And thus, at least in some of
those countries — primarily in the United States, Italy, Spain, and Croatia — Potter’s
bioethics has continued to live on, even experiencing occasional international rises,
«withstanding» the up-to-then only known Georgetown mainstream bioethics.

European «acceptance» of the Georgetown bioethics in the 1980s was
motivated by very different ambitions: the Jesuits were seizing the debate on life
and trying to re-evangelise it, the philosophers and doctors wanted to become
European pioneers of an American novelty, and North-Western Europe did not
see anything wrong in keeping with the close Trans-Atlantic culture. Of course,
this fashion did not make everyone in the Old Continent happy. In France and
Germanophone countries, for instance, there was a significant opposition to the
very name of «bioethicsy, particularly when it came to the names of institutes and
centres faithful to «medical ethics». At the same time, flirtation with the global
trend has sometimes resulted in confusing formulations. So is the function of
German Council for Ethics (Deutscher Ethikrat) to be a “bioethical advisory
body” (bioethisches Beratungsgremium), and the headline that a centre of Bonn

9 Cf: Van Rensselaer Potter, “The Intellectual ,Last Will‘ of the First Global Bioethicist,” in Fritz
Jahr and the Foundations of Global Bioethics: the Future of Integrative Bioethics, edited by
Amir Muzur and Hans-Martin Sass (Miinster: Lit, 2012), 157 (149-157).
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University succeeded in 2003 to renew the title of German Referal Centre for
Ethics in Biomedicine (DRZE) run like “Bonn remains the center for bioethics.”"

No wonder that some scholars, dissatisfied with the American “’recipes” for
biomedical issues, tried to Europeanise the Georgetown directives. So Diego
Gracia Guillén from Complutense University, the pioneer of the “Mediterranean
Bioethics” — formally educated both in medicine and philosophy — started with a
“re-philosophying” of bioethics, abandoning applied bioethics for the theoretical
one. Believing in differences between the three ethical traditions — Anglo-Saxon,
North-European (or Middle-European), and Mediterranean,!! Gracia has advocated
the values of amity and compassion, as well as the method of dialogue between
the North-European ethics of duty, securing ’solutions“form, procedures, and
principles on the one side, and the South-European ethics of values far more based
upon the Ancient and Catholic traditions.'? The Danes Jacob Dahl Rendtorff and
Peter Kemp, again, by the end of the 1990s, suggested the use of a “set” of principles
which, instead of the Georgetown autonomy, nonmaleficence, beneficence, and
justice, would include autonomy, dignity, integrity, and vulnerability.'* Others have
advocated the principles of dignity, solidarity, and caution, allegedly preferring
wisdom over hedonism, co-operation over individualism, and moral sense over
pragmatism, respectively.'* The success, expectedly, had to be missed, since all those
attempts still preserve the American pragmatic logics of reduction to principles,
even if some principles try to introduce “more European” values. Like Gracia, only
a few years later, Ante Covi¢'® from Zagreb launched the concept and project of
“’Integrative Bioethics,* appealing for a “philosophisation” and “Europeanisation”
of bioethics:'® and the Integrative Bioethics opened indeed to all, even to cultural,

10 Cf. https://www.uni-bonn.de/die-universitaet/informationsquellen/presseinformationen/2003/436

11 Cf. Diego Gracia, “The Intellectual Basis of Bioethics in Southern European Countries,”
Bioethics 7, no. 2-3 (1993): 97-107.

12 Sandro Spinsanti, La Bioetica: Biografie per una Disciplina (Milano: Franco Angeli, 1995), 100-110.

13 Jakob Dahl Rendtorft and Peter Kemp, Basic Ethical Principles in European Bioethics and
Biolaw, vol. 1 (Copenhagen/Barcelona: Centre for Ethics and Law/Borja de Bioética, 2000).

14 Matti Hayry, “European Values in Bioethics: Why, What, and How to be Used?” Theoretical
Medicine and Bioethics 24, no. 3 (2003): 199-214.

15 Born in 1949 in Split, scholled in Zagreb. A philosopher-ethicist. As a fellow of Alexander von
Humboldt Foundation, Covié worked in Augsburg (Germany). Ministar of science, technology, and
informatics of the Republic of Croatia in 1991/2, Vice-Rector of University of Zagreb since 2014.

16 Cf. Ante Covié, “Der Aufbau eines Referenzzentrums fiir Bioethik in Siidosteuropa: ein weiterer
Schritt zur Institutionalisierung des Bioethischen Pluriperspektivismus,” in Integrative Bioethik:
Beitrdge des 1. Siidosteuropdischen Bioethik-Forums, Mali Losinj 2005 / Integrative Bioethics:
Proceedings of the 1. Southeast European Bioethics Forum, Mali Losinj 2005, edited by Ante

Covi¢ and Thomas Soéren Hoffmann (Sankt Augustin: Academia Verlag, 2007), 261-274.
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non-scientific perspectives, promoting “orientation knowledge” as a result of the
dialogue, close to the idea of Jiirgen Mittelstrall on the knowledge based on values
as opposed to informative knowledge based on facts.!”

All those ideas, nevertheless, could not have matched the Georgetown bioethics:
launched from Europe, with their only common denominator being opposition
to the global mainstream, without any political, financial, and related scientific
capital, those attempts had the destiny to persist — in the best case — like islands of
regional immunity against the narrowed-down simplified principlism. And then,
at the moment when it had looked like the Georgetown doctrine shall prevail
absolutely, the work of Fritz Jahr was discovered. Jahr exposed his idea of a new
discipline, Bio-Ethik, for the first time in December 1926, in an article published
in the Mittelschule journal,' and eventually, only fifteen days later, in the far
more broadly read Kosmos." Among several ideas worthy of re-examination,
Jahr’s major intellectual contribution certainly is his “Bioethical Imperative,” a
kind of broadening up of Kant‘s Categorical Imperative, suggesting: ,,Respect
every living being as an end in itself, and treat it, if possible, as such* (Achte
jedes Lebewesen grundsdtzlich als einen Selbstzweck, und behandle es nach
Moglichkeit als solchen!). During twenty-five years, 1924-1948, Fritz Jahr
published altogether only 22 short papers, out of which 10 deal with bioethical
issues,”” and his modest, sesile life certainly did not help increase Jahr’s public
reputation. No wonder that Jahr’s contemporaries do not quote him, as well as
that the Berlin Humboldt University Professor Rolf Lother discovered Jahr’s
work in 1927 almost accidentally, 70 years later (Lother was irritated by the claim
that bioethics allegedly be discovered only in the 1970s, and in America).?' In the
10-12 years following Lother’s discovery, nevertheless, mostly thanks to Eve-

17 Cf. Jiirgen Mittelstral3, “The Loss of Knowledge in the Information Age,” in From Information
to Knowledge, from Knowledge to Wisdom: Challenges and Changes Facing Higher Education
in the Digital Age, edited by Erik de Corte et al. (London: Portland Press, 2010), 19-23.

18 Fritz Jahr, “Wissenschaft vom Leben und Sittenlehre,” Mittelschule 40, no. 45 (1926): 604-605.

19 Fritz Jahr, “Bio-Ethik: eine Umschau iiber die ethischen Beziehungen des Menschen zu Tier und
Pflanze,” Kosmos 24, no. 1 (1927): 2-4.

20 Cf. Amir Muzur and Iva Rinci¢, “Fritz Jahr (1895-1953): the Man who Invented Bioethics,”
Synthesis philosophica 26, no. 1 (2011): 133-139; Iva Rin¢i¢ and Amir Muzur, “Fritz Jahr: the
Invention of Bioethics and Beyond,” Perspectives in Biology and Medicine 54, no. 4 (2011):
550-556; Iva Rinc¢i¢ and Amir Muzur, Fritz Jahr i Radanje Europske Bioetike [fritz Jahr and the
Emergence of European Bioethics] (Zagreb: Pergamena, 2012).

21 Rolf Léther, “Evolution der Biosphére und Ethik,” in Ethik der Biowissenschaften: Geschichte
und Theorie — Beitrdge zur 6. Jahrestagung der Deutschen Gesellschaft fiir Geschichte und
Theorie der Biologie (DGGTB) in Tiibingen 1997, edited by Eve-Marie Engels, Thomas Junker,
and Michael Weingarten (Berlin: Verlag fiir Wissenschaft und Bildung, 1998), 61-68.

413



darulfunun ilahiyat 29/2

Marie Engels (Tiibingen),?? José-Roberto Goldim (Porto Alegre),>* and primarily
Hans-Martin Sass (Bochum/Washington),? the ideas of Fritz Jahr have found the
way to spread all over the world.?

It is not difficult to imagine what the discovery of Fritz Jahr’s work meant for
all those advocating a more European-based bioethics: projects, books, papers,
dissertations, centres, journals, conferences, even an international award named after
Jahr, started to sprout mostly in Croatia and Germany, but also elsewhere in Europe,
Latin America, and Asia. Discovering in Fritz Jahr its own genealogy and returning
to its own intellectual tradition (not only to Jahr’s sources, no matter how abundant),
European Bioethics has become reality and an incomparably stronger alternative to
the Georgetown one than it had been perceived up to that moment. Overlapping with
and partly amending to Potter’s Global Bioethics (which, typically for Potter, deals
also with the non-living environment and thus actually should not insist upon the
term “bios” representing a new wave of environmental ethics), sharing with it the
ambition of a contentual and methodological broadening and flexibilising, European
Bioethics is still characterised by its own formal, terminological, and ideological (self)
defining. Its theoretical footholds are to be searched for and found in the intellectual
legacy of entire Europe (even broader: let us not forget that Fritz Jahr incorporated
certain Far-Eastern doctrines into his concept, and later, the same will be done by the
Italian biologist Menico Torchio, 1932-2001, who was the first to introduce Potter’s
work to Europe in 1973%), while the practical ones, up to this moment, mostly are
concentrated in the North-Western Mediterranean and Eastern/South-Eastern Euope.
In Spain, the path of the “broeader bioethics” is followed by Diego Gracia Guillén in
Madrid and, at a minor scale, by Marcelo Palacios in Gijon; in Italy, after the departure
of Menico Torchio and Savatore Privitera (1945-2004, the Sicilian priest and poet, the
promoter of Mediterranean ‘’narrative bioethics), those are Luisella Battaglia with

22 Cf. Eve-Marie Engels, “Bioethik,” in Metzler Lexicon Religion, edited by Christoph Auffarth,
Jutta Bernard, and Hubert Mohr, vol. 1 (Stuttgart: J. B. Metzler, 1999), 159-164.

23 Cf. José Roberto Goldim, “Revisiting the Beginning of Bioethics: the Contribution of Fritz Jahr
(1927),” Perspectives in Biology and Medicine 52 (2009): 377-380.

24 The far most influential paper is: Hans-Martin Sass, “Fritz Jahr’s 1927 Concept of Bioethics,”
Kennedy Institute of Ethics Journal 17 (2007): 279-295.

25 Cf. Amir Muzur and Hans-Martin Sass, eds., Fritz Jahr and the Foundations of Global
Bioethics: the Future of Integrative Bioethics (Minster: Lit, 2012); Amir Muzur and Iva Rin¢i¢,
“Epistemological, Political and Cultural Implications of the Discovery of Fritz Jahr’s Work: the
Concept and Project of European Bioethics,” in 1926 — Die Geburt der Bioethik in Halle (Saale)
durch den Protestantischen Theologen Fritz Jahr (1895-1953), edited by Florian Steger, Jan C.
Joerden, and Maximilian Schochow (Frankfurt a/M: Peter Lang, 2014), 45-56.

26 Cf. Amir Muzur and Iva Rin¢i¢, Bioeticka Europa Naseg Doba: Struje, Kormilari, Sidrista [Bioethical
Europe of our Time: Streams, Steerers, Anchorages] (Zagreb: Pergamena, 2018), 47-54.
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her centre in Genoa, Gilberto Marzano in Udine, and, to a certain extent, Giovanni
Russo in Messina; in the Czech Republic, this is Petr Jemelka in Brno; in Bulgaria,
Vasil Prodanov from Sofia; in Romania, Ioan Marcus in Cluj-Napoca and Sorin
Hostiuc in Bucharest; in Ukraine, Svitlana Pustovit in Kiyev and Hanna Hubenko in
Sumy; in Greece, Stavroula Tsinorema from the Crete and Eleni Kalokairinou from
Thessaloniki, etc. If we add to this list two centres in Denmark and a few chairs in
Germany, as well as, of course, all the individual and infrastructural power resulting
from the Integrative Bioethics network from Croatia, Bosnia and Hercegovina,
Serbia, and Macedonia, we roughly get the map of eurobioethical initiatives from the
entire Continent.

Where does that leave Turkey? The invitation to contribute to this journal’s
special issue, lists only one topic falling outside the realm of human medical
ethics: animal ethics. This is in accordance with recent reviews of the development
of bioethics in Turkey, revealing the presence of an absolutely dominant
“Georgetown view”.?” Indeed, the future is not (so) dark after all: Turkish Journal
of Bioethics, established in 2014 and published by Turkish Bioethics Association,
declares to “adopt the broadest definition of the concept of bioethics, which
is the study of the value issues that arise during the entire human endeavors”
(publishing still mostly on medical-ethical topics, but expanding toward food,
agriculture, biocentrism, and other broader issues), and the Istanbul professor
[Than Ilkilig, who had introduced many important medical-ethical topics from
Germany to Turkey (and back), published the first comment on the translation
into Turkish of Jahr’s 1926 pioneering article.”® It seems that once again, Fritz
Jahr has served a good “bridge” to a broader bioethics.

27 Berna Arda and Serap Sahinoglu Pelin, “Bioethics in Turkey in 1995,” Eubios Journal of Asian
and International Bioethics 5 (1995): 64-65; Erdem Aydin, “Bioethics Regulations in Turkey,”
Journal of Medical Ethics 25 (1999): 404-407; Cemal Huseyin Guvercin and Kerim M. Munir, “A
Comparative Analysis of Bioethical Issues from View Points of Religious Affaires Administration
in Turkey, Roman Catholicism, and Orthodox Judaism,” Acta Bioethica 23, no. 2 (2017): 327-339.

28 Tlhan Ilkilig, Hakan Ertin, and Rainer Bromer, “Fritz Jahr’s Term Bioethics: an Evaluation from
the Perspective of Islamic Tradition,” in 1926-2016 Fritz Jahr’s Bioethics: A Global Discourse,
edited by Amir Muzur and Hans-Martin Sass (Ziirich: LIT, 2017), 73-75.

415






darulfunun ilahiyat, 29(2): 417-424

L UN/, T

#58 [STANBUL

o E UNIVERSITY http://ilahiyatjournal.istanbul.edu.tr
s PRESS

Submitted: December 3, 2018

darUIfunun ilahiyat Accepted: December 12, 2018

RESEARCH NOTE

Procedural Bioethics and Content or Substantive Bioethics

Salvador Ribas'

Daniel Buchanan argued that bioethics has three main functions: identifying and defining
existing ethical conflicts; providing systems or methods to think about new emerging ethical
conflicts in the field of medicine; and helping scientists and physicians to make decisions'. More
than 45 years after Buchanan's article was published, the existence in hospitals of mechanisms
such as healthcare ethics committees, institutional review boards for clinical research, and
the increase in standard operating procedures, plans, and manuals for clinical research has
increased significantly. In other words, there is a greater interest and demand for procedures,
leaving aside questions related to the content and moral foundation of the decisions?®.

Interest towards the decision-making procedures in solving ethical conflicts has
resulted in a bioethics concept defined by Pincoffs as quandary ethics. This focuses on
finding solutions to conflicts by asking questions such as “What should I do?” or “What
is correct?”, leading to a significant reductionism: being moral simply means that you
should be responsible for complying with a norm or an ethical principle®. Quandary
ethics puts more emphasis on the rules and procedures, and less on the content, and
increasingly it seems that bioethics is acquiring the same classification as quandary ethics.
This reductionism in bioethics is evident under the procedural approach of bioethics or
principalism®. As stated by Mark Siegler in 1985: “The central question that has occupied
a generation of American bioethicists has been this: Procedurally, where should decision-
1 Correspondence to: Ph.D (2005, Philosophy, University of Barcelona), MA (1998 in Bioethics and Law, 2006

in Clinical Trials). Vice-President of the International Society for Clinical Bioethics; Quality Assurance Auditor
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making power reside — with the physician or with the patient? A quite different
question, and one that has been of much greater concern to clinicians as ethicists,
is this: What is the right and the good decision for this particular patient in these
clinical circumstances? In bioethics literature, however, ideas of right and good
decisions have often been subordinated to procedural standards.”

We are faced with two ways of understanding bioethics — the procedural approach
focused on principles, and the content or substantive approach focused on virtues.

Procedural Bioethics

In the second half of the 20th century, the practice of medicine entered a stage
where mistrust between physicians and patients became the predominant note. It
was then that codes and declarations were formulated to achieve greater regulation
of human experimentation and clinical research in order to protect patients’ rights,
including the Nuremberg Code (1947) or the Helsinki Declaration (1964).

* Between the Sixties and Eighties, due to new technological advances and
new techniques applied in medicine for diagnosis and treatment, serious and
unexpected ethical conflicts took place in the United States related to the
practice of medicine and clinical research (for example, the case in Seattle, and
the Karen Ann Quinlan case 7®). It was then that the first bioethics centres were
created: the Institute of Society, Ethics and the Life Sciences, Hastings Center
(1969); the Joseph and Rose Kennedy Institute of Ethics for the Study of Human
Reproduction and Bioethics (1971) in North America; and the Institut Borja de
Bioética (1975) in Europe. At this time the Belmont Report was published,
proposing three fundamental ethical principles that aimed to protect patients
and justify actions in clinical research: the principle of respect for people
(autonomy), the principle of beneficence, and the principle of justice’. During
the Eighties, following this publication, the bioethical discourse was mainly
built on formulating ethical principles to act as a basis for medical practice and
clinical research. Principles of Biomedical Ethics (1979)'°, Theory of Medical

6 Mark Siegler, “The Progression of Medicine. From Physician Paternalism to Patient Autonomy
to Bureaucratic Parsimony,” Archives of Internal Medicine, no. 145 (1985): 714.

7 Shana Alexander, “They Decide Who Lives, Who Dies,” Life, no. 9 (1962): 103-25.
8 Supreme Court of New Jersey. In re Quinlan. In the Matter of Karen Quinlan. 1976.355 A.2d.647 (N.J.).

9 The National Commission for the Protection of Human Subjects of Biomedical and Behavioral
Research, The Belmont Report: Ethical Principles and Guidelines for the Protection of Human
Subjects of Research (Washington DC: Department of Health, Education, and Welfare, 1979).

10 Tom L. Beauchamp and James F. Childress, Principles of Biomedical Ethics (New York: Oxford
University Press, 1979).
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Ethics (1981)", and The Foundations of Bioethics (1986)'? include a common
feature was the defense of principles and procedures to solve ethical conflicts
in the clinical and welfare fields, in what we today understand as principlism.

The most established procedural bioethical approach is the one defended by
Beauchamp and Childress. The objective of their theory is to offer a reference
framework for moral discernment and decision making, and demonstrate how
ethical theory can help solve ethical issues in healthcare. They argue that not
all areas of morality can be introduced within the theory of virtue’s framework
and language without supposing to lose basic moral protection. Moral judgement
based on virtue ethics tends to be less important than rights and procedures. This
may happen in relationships between strangers, for example, when a patient
meets their physician for the first time. Therefore, a reference moral framework
was proposed, providing four ethical principles that facilitate a common moral
language in the patient-physician relationship: The principles of autonomy, non-
maleficence, beneficence, and justice.

Robert M. Veatch, influenced by John Rawls’ contractual theory, justified
a procedural bioethical theory on the basis of a triple contract'®. In the face of
ethical issues, the theory proposes a mixed strategy that includes a hierarchial
or lexicographical order and weighting between several ethical principles. The
lexicographical order is a serial order between principles that avoids having
to level them, as there are those that have absolute value and remain without
exception'®. These principles are a result of different contracts between people
who seek to find a moral foundation for human actions within the same society
or moral community.

Another example of procedural bioethics is one proposed by H. Tristram
Engelhardt. It is based on the assumption that a contemporary society is constituted
by relationships between moral strangers — between people who do not share the
same morality — and procedural bioethics allows coexistence between moral
strangers as well as the creation of a moral community with a certain consensus
among all. In other words, there are two moral discourses: the one between
moral friends, and the one between moral strangers'®. In order to achieve a moral

11 Robert M. Veatch, 4 Theory of Medical Ethics (New York: Basic Books, 1981).
12 Tristram H. Engelhardt, The Foundations of Bioethics (New York: Oxford University Press, 1986).

13 Robert M. Veatch, “Professional Medical Ethics: The Grounding of Its Principles,” Journal of
Medicine and Philosophy 4, no. 1 (1979): 14.

14 John Rawls, Teoria de la Justicia (Madrid: Fondo de Cultura Economica, 1995).
15 Tristram H. Engelhardt, The Foundations of Bioethics (New York: Oxford University Press, 1986).
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discourse accepted by all parties it is necessary to reach an agreement between
moral strangers. This agreement or moral consensus may be achieved with two
principles of the first order: the principle of permission, also called the principle
of moral authority, and the principle of beneficence.

Theories by Beauchamp, Childress, Veatch, and Engelhardt are clear examples
of what we may call the procedural bioethical approach: those focused on
procedures, rather than on content.

Content or Substantive Bioethics

The concept of “virtue” held a special relevance in the philosophy of ancient
Greece, of the Middle Ages, and later on in the Scottish Sentimental School.
However, interest then dropped so low that it has been described as a “neglected
topic™'®, a concept forgotten by contemporary moral philosophy. It was not until
1958 when Elizabeth Anscombe wrote her article “Modern Moral Philosophy”!’
that new articles and books began to appear in which virtue returned to occupy the
centre of attention of ethical theories. After Anscombe’s article, several speeches
were made that opposed the pre-eminence of concepts such as “moral duty”, “norm”
and, in general, those deontological theories that suffered from excessive formality.
This criticism of defining the moral act as a fulfillment of a duty or moral rule, or
with the calculation of consequences, gave rise to the re-birth of aretical ethical
theories. In aretical ethical theories, the intention and will of humans precedes any
action, and hence the pre-eminence of character and its content are the foundation
of moral discernment, instead of a set of principles or rules.

Thus, a good act is not the result of acting according to a rule or principle, or
after calculating that the benefits of an action outweigh its risks, or in accordance
with a procedure. Instead it is the result of acting on a virtue to achieve good,
requiring prior knowledge about what is good, rather than what is right. As
Rosemarie Hursthouse summarises, an ethic of virtue is the one centered on the
agent and takes into account aretic concepts such as “good” or “virtue”, and not
others, such as “right “, “duty” and “obligation”. In addition, it rejects the idea
that ethics can encode rules or principles that guide actions!'®.

The same occured in the bioethics field: concepts like virtue and moral content
were forgotten due to a preference for principles and procedures. Despite the danger

16 Lawrence Becker “The Neglect of Virtue,” Ethics 85, no. 2 (1975): 110-122.
17 G. Elizabeth Anscombe, “Modern Moral Philosophy,” Philosophy 33, no. 124 (1958): 1-19.
18 Rosalind Hursthouse, On Virtue Ethics (Oxford: Oxford University Press, 1999), 25.
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of forgetting substantive bioethics or bioethics of content, there have been several
authors who have focused their bioethics theories on the aretic approach!'®2°,

One of the mainly content or substantive bioethical theories is the moral philosophy
of medicine defended by Edmund D. Pellegrino and David Thomasma: a theory based
on phenomenology of medicine, research on medical phenomena and its own content,
such as the nature of health and disease, the logic of medical knowledge, or the nature
of the patient-physician relationship. For Pellegrino, the ethics of medicine based on
principles has certain shortcomings: “It leaves an inferential gap between principles and
their application in concrete clinical cases. It is not convincing to physicians, because
it is derived from philosophies external to medicine.” ?' Therefore, a philosophy of
medicine is needed to provide the basis for defining what good medicine is and where
duties, obligations, and rules should be derived from.

Medicine is not just a theoretical science but also a practice and a moral activity,
since actions must be good as well as correct. In the medical field we will always
find uncertainty, and the good of the patient depends, ultimately, on the nature of
each patient. In fact, both in diagnosis and in medical treatment this uncertainty
is inevitable, since there is no direct connection between medical science and the
patient, between theoretical knowledge and the nature of each case. The uncertainty
is also felt by the physician as they may not always have full evidence about the
best treatment, and not all of them are equally capable of making the best incision.
That is why neither a principle nor a procedure will help the physician to perform
the best incision, but a practical virtue to combat the medicical uncertainty, and
knowledge about the the substantive content of the good of the patient, to combat
the patient’s uncertainty. As Pellegrino stated: “this irreducibility of the character
of the moral agent, the physician in medical ethics, is a fact, regardless of the model
of ethical reasoning one elects -principle- or rule-based, duty-based, casuistic,
situational, emotivist, egoistic, intuitonist, and so on. In every ethical theory there
comes a moment of opportunity, the use of the theory by a particular person in
a particular circumstance. In that moment, the virtues will make the difference,
making a good theory better in ameliorating the harm of erroneous theories.”*

19 James F. Drane, Becoming a Good Doctor: The Place of Virtue in Medical Ethics (Kansas City:
Sheed & Ward, 1995).

20 Edmund D. Pellegrino and David C. Thomasma, The Virtues in Medical Practice (New York:
Oxford University Press, 1993).

21 Edmund D. Pellegrino, “Medical Ethics: Entering the Post-hippocratic Era,” Journal of the
American Board of Family Practice 1, no. 4 (1988): 235.

22 Pellegrino and Thomasma, The Virtues in Medical Practice, 29.
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This is an example of a content or substantive bioethical approach: focused on
actual situational interactions and in the foundation rather than the formulation
of procedures.

Conclusion: Towards a Complementary Approach

Despite the existence of various bioethical discourses, such as the ethics
of virtue by Pellegrino and Thomasma, the case of Albert Jonsen®, R. Tong’s
feminist approach?, or the pragmatism defended by J.J. Fins and G. McGee?, the
persistent emergence of ethical conflicts in healthcare and clinical research has
created the need for instruments that facilitate the decision making process. The
resulting so-called bioethical principles and decision making procedures have
become particularly important in the discipline of bioethics, thus confirming
Pincoffs’ hypothesis that the nature of time dictates what ethics there must be®.
We could say that the greater interest in principles and procedural approaches
rather than those of content is something logical and, in fact, natural in the current
practice of medicine.

The pre-eminence of the procedural discourse confirms Pincoff’s thesis when he
affirmed that the most profitable for ethics, and also called for bioethics, are precisely
the problems and situations that pose ethical issues: “There is a consensus concerning
the subject matter of ethics so general that it would be tedious to document it. It is that
the business of ethics is with problems, i.e. situations in which it is difficult to know
one should do”?’, and this is, as Pellegrino stated, a risk: “Substantive ethics -defining
and doing what is morally good- is in danger of being set aside in favour of procedural

ethics -setting ethical conflicts in a morally defensible way.””®

The essential trait of the procedural bioethical approach is that it focuses on
the formulation of procedures that help solve ethical conflicts in clinical practice
while respecting the principles and rules. As a result, correct action is carried out
according to the procedure and any responsibility depends on compliance to the

23 Albert R. Jonsen, Mark Siegler, and William J. Winslade, Clinical Ethics: A Practical Approach
to Ethical Decisions in Clinical Medicine (New York: Macmillan Publishing Company, 1986).

24 Rosemarie Tong, Feminist Approaches to Bioethics: Theoretical Reflections and Practical
Applications (Boulder: Westview Press, 1997).

25 Gleen McGee, ed., Pragmatic Bioethics (Nashville: Vanderbilt University Press, 1999).
26 Pincoftfs, “Quandary Ethics,” 555.
27 Pincoffs, “Quandary Ethics,” 552.

28 Edmund D. Pellegrino, “Preface” in Percival’s Medical Ethics: Or, a Code of Institutes and
Precepts, Adapted to the Professional Conduct of Physician and Surgeons, ed. C.D. Leake
(Huntington: Robert E Krieger Publishing Co., 1975), 6.
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procedure. Thus, the responsibility does not fall on the person but on rules and
procedures. That is, there are not good or not so good decisions, but rather better
or worse procedures. However, as Frankena stated, “principles without traits are
impotent and traits without principles are blind”?. The same could be said for the
procedural bioethical approach and the content or substantive bioethical approach,
as both are complementary. In this way, Pellegrino and Thomasma agree that
“virtue and principle-based theories in medical ethics must be closely linked with
the nature of medicine itself, that is, with a philosophy of medicine.””*°. In other
words, the philosophy of medicine is the discipline which may provide content to
the procedural discourse®'.

In that sense, Beauchamp and Childress also agree to incorporate virtues and
principles into the same discourse; for them “a moral philosophy is simply more
complete if the virtues are integrated with principles. We have grounds to declare
virtue theory and principlism partners rather than competitors.”? Yet they still
do not renounce giving greater prominence to principles and ethical norms since
it cannot be pretended that all acts by a virtuous person are morally acceptable.

Bioethical principles have helped create a common discourse between healthcare
professionals by facilitating a lingua franca® and an interdisciplinary dialogue,
however procedures also need content because, by themselves, they do not exhaust
the moral complexity of medicine. As Pincoffs said in defence, there are not rules
but those who decide and act from their particular conception of good**. An example
is Pellegrino’s and Thomasma’s content bioethical approaches, which offer a
thoughtful discourse on the nature of medicine enabling the good of the patient to
be defined, and to make both a correct and good decision for each particular patient.

In summary, a disjunction between content and procedural bioethical discourse is
not recommended. Virtue discourse is what confers moral content to the procedural
discourse, overcoming any emptiness of the principle, or as Leo R. Kass called it, its

29 William.K. Frankena, Ethics (Englewood Cliffs: Prentice-Hall; 1973), 65.
30 Pellegrino and Thomasma, The Virtues in Medical Practice, XII.
31 Pellegrino and Thomasma, The Virtues in Medical Practice, 53.

32 Tom L. Beauchamp, “Principlism and Its Alleged Competitors,” Kennedy Institute of Ethics
Journal 5, no. 3 (1995): 195.

33 Edmund D. Pellegrino, “The Four Principles and the Doctor-Patient Relationship: The Need for
a Better Linkage” in Principles of Health Care Ethics, edited by a Raanan Gillon (New York:
John Wiley & Sons, 1994), 360.

34 Pincoffs, “Quandary Ethics,” 562.
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procedural ingenuity®. The first is the set of bioethical theories giving prominence
to virtue and placing greater interest towards the questions of foundation and
content rather than the formulation of principles and procedures. The second is
the one defended by those bioethical theories that, given the presence of ethical
conflicts, facilitate decision-making processes to help find solutions and correct
ways to act through the formulation of principles or procedures. Rather than rivals
the approaches should be complementary, as the first overcomes any procedural
ingenuity; while virtue ethics provide content, principlism and the procedural
bioethics approach provides normativity.

35 Leon R. Kass, “Practicing Ethics: Where’s the Action,” Hastings Center Report 20, no. 1 (1990): 7.
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Seyma Ulger'

Organ nakli 21. ylizyilda karsilagilan en 6nemli etik sorunlarindan biridir ve giin
gectikge organ nakli hakkindaki tartismalar artmaktadir. Gerek Islam diinyasinda ge-
rekse diger kiiltiir ve din mensuplarinca bu konu ¢esitli boyutlariyla ele alinmaktadir.
Amerika’da yasayan ve akademik calismalarina burada devam eden Misirli antropolog
Sherine Hamdy, Bedenlerimiz Allah’a Ait: Organ Nakli, Islam ve Misir’da Insan Hay-
siyeti Miicadelesi isimli ¢alismasinda organ naklinin etik yoniinii Misirli Miisliimanlar
0zelinde ele almaktadir. Tibbi bir islem olan organ nakli siirecinde hastanin sagligi kadar
saygmligr da temel gayedir. Zira teorik olmasinin yaninda uygulamali da bir alan olan
biyoetik, yasamlar1 tehlikede olan insanlarin 6zerkliklerine saygiy1 da hedefler. Misir
0zelinde ama ayn1 zamanda kiiresel bir perspektifle hazirladig1 bir tibbi antropoloji 6rne-
gi olan bu ¢alismasinda yazar, Misirlt Miisliiman hastalarin hastalik siireglerinde saygin-
liklar1 ugrundaki miicadelelerini okuyucuya aktarmay1 amaglamaktadir.

Kitap University of California Press tarafindan 2012 yilinda ingilizce? olarak yaymmlan-
migtir. Kitap Ugur Gezen tarafindan Tiirkge’ye gevrilmis ve Ag¢ilim Kitap tarafindan 2017
yilinda basilmustir. Eserin Ingilizce ash ile Tiirkge terciimesinde farkh kapak baskilarmin kul-
lanildigimi belirtmeliyim. Zira, Ingilizce baskida yazarm kapak resmine koydugu hastadan ve
hikayesinden kitabin 6ns6ziinde bahsedilmekteyken, kitabin terciime baskisinda tercih edilen
fotografin bu hikaye ile bir iligkisi yoktur.

1istanbul Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Islam Hukuku Anabilim Dali, Yiiksek Lisans Ogrencisi,
istanbul Turrkiye. Eposta: seymaulgerl@gmail.com

2 Sherine Hamdy, Our Bodies Belong to God: Organ Transplants, Islam, and the Struggle for Human Dignity
in Egypt, University of California Press, 2012.
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Sherine Hamdy akademik bir iislupla iki yillik bir ¢calisma sonucu hazirladigi
etnografisinde, halkin i¢inde yasayarak yine halki ve toplumun organ nakli konu-
sundaki buhranlarini anlatmaktadir. Calismasina okuyuculara 6n hazirlik olmasi
acisindan Misir toplumunu, siyasi yapisini, roportaj yaptig1 hastalari, Misir’daki
tibbi ve dini otoriteleri tanitarak baslamis ve bu ¢oklu diizenegin toplumun or-
gan nakli baglaminda sergiledigi etik durusunu nasil etkiledigi {izerine kisa bir
girig yapmugtir. Yazarin ¢aligsmasi yedi boliimden olugsmaktadir. Sirasiyla kitabin
boliimleri Misir’daki siyasiler, din adamlar1 ve doktorlarin sebep oldugu yetki
buhranlari, 6liimiin tanim1, Misir’daki skandal organ nakilleri, Misir seyhlerinin
organ nakli hakkindaki goriisleri, bedenin miilkiyeti, etik, risk ve pragmatizm
iizerinedir. Yazar, her bir bolimde halkin sahip oldugu bu belirsiz etik durusun
arkasindaki faktorlerden birini incelemistir.

Hamdy, kitabinda 1970’lerden 2000°li yillarin baslarina kadar ciddi anlamda
ekonomik ve siyasi degisimler yasayan Misir’da nakil tibbinin neden biiylk bir
toplumsal ve etik tartisma konusu olarak ortaya ¢iktig1 iizerine yogunlasir (s. 23).
Bir zamanlar organ nakli alaninda 6ncii olan bu Miisliiman Arap iilkesinin nakil
tibb1 iizerine ulusal bir organ nakli kanunu olusturulmasinda sasirtici bir sekilde
en giiglii direnisi sergilemesi yazarin ¢alismasinda interdisipliner bir yontem izle-
mesinin temel nedenidir. Yazar, Misir bagmiiftiilerinin fetvalarindan yola ¢ikarak
ontolojik ve felsefi tartigmalara da yer vermistir. Eserde hastalar, doktorlar, siya-
siler ve din adamlariyla yapilan réportajlarin yer almasi, konunun anlagilmasina
katki saglamaktadir. Ayrica fotograflarinin ¢ekilmesi i¢in goniillii olan hastalarin
fotograflar ¢alismaya gorsel zenginlik katmistir.

Hamdy, bu calismada etik arastirmalar yapmaktan ziyade etigi toplumsal ve
siyasi siireglerin konusu olarak ele almak istedigini belirtmistir. Etigi toplumsal
esitsizlikler baglaminda bir mesele olarak ele alip ¢6ziim bulmak ve daha da ile-
riye tasiyarak siyasi bir proje olarak bigimlendirmek yazarin amaglarindandir. Bir
diger amaci ise tibbi ve dini otorite iddiasinda bulunan bazi gruplarin tezlerini
hangi delil ve arglimanlara dayandirdiklarimi ve toplumda bunlarin nasil karsilik
buldugunu tespit etmektir.

Beden, Allah’in miilkii olarak tanimlandiginda hastalar ve bazi1 miiftiiler viicut-
ta meydana gelen bir hastalik veya bedensel bir acizligi imtihan olarak degerlen-
dirmektedirler. Boyle olunca tedavi arayisia girmek kaderi kabullenmemek ve
ontolojik gergeklikten uzaklasmak manasina gelmektedir. Iste bu noktada yazar,
bedenleri tehdit altinda olan hastalarin yasamlarini anlamlandiran ve hastaliklarla
miicadele i¢inde gecen hayatlari i¢in kendilerine bir teselli olan imtihan algisin-
dan yola ¢ikarak organ nakline dair etik goriislerin nasil sekillendigini anlamaya
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yonelik sorular sormaktadir. Yazarin, etik goriislerin sekillendigi siireci anlatirken
“etik duruslar asla sabit degildir” seklindeki iddias1 kitabin en ¢arpici yerlerinden
biridir (s. 21). Ciinkii etik duruslar, toplumsal olaylar ve kisisel tecriibelerle top-
lum ve kisi nezdinde degisebilir.

Yazara gore, hastalarin organ nakline kars1 sergiledigi ¢cekingen duruslarin sebebi,
sahip olduklar1 islami bakis agilarmdan ¢ok daha fazlasidir. Ciinkii organ nakli tibbi
ve dini bir meseleden ziyade Misir’da siyasi bir konu haline doniismiistiir. Yazar,
bedenin maddelestigi ve siyasal bir amag tasidigi bu yerde insanlarin kendilerini na-
sil savunmaya aldiklar1 ve bunlarmn dayanaklarini anlatmaktadir. Yazarmn aragtirmasi
sirasinda ulastig1 bir tespiti vardir; Misirlilar organ nakline “Allah’in miilkii” s6y-
lemiyle mesafeli bir durus sergilerken islevlerini kaybetmis bobrekleri igin diyaliz
makinalarma bagl bir tedavide ise herhangi bir tereddiide diigmemektedirler. Bu iki
durum arasindaki tezatlik bize gosteriyor ki, halkin organ bagis1 konusunda tedirgin
olmasmin ve konuya sicak bakmamasimin tek nedeni zihinlerdeki bedene dair miil-
kiyet algis1 karmasast degil, organ bagisin1 onayladiklar1 anda ailelerinden herhangi
birisini muhtemel organ bagis¢ist durumuna diigiirmekten ¢ekinmeleridir.

Organ nakli konusunda uzmanlarin anlagsmazliklarina da yer veren yazar, ¢alis-
masinin ikinci boliimiinde 6liimiin tanimi hakkinda toplumun farkli kesimlerinin
goriiglerini aktarmistir. Organ nakli tartismasinin temelini olusturan 6liimiin tani-
minin nasil yapilmasi gerektigine dair farkli kesimlerden goriislere yer vermistir.
“Beyin sapinin 6lmesi kisinin ruh ve beden 6liimiiniin gerceklestigi anlamina m1
gelmeli” yoksa “doktorlarin sirf organ naklini mesrulagtirmak i¢in yagsamla 6liim
arasindaki ince ¢izgiyi yeniden mi yorumladigina” dair siipheler organ nakline
dair spekiilasyonlar artirmaktadir. Bu kisimda kitabin bizlere sundugu en 6nemli
iddia ise Batinin sekiiler biyoetik anlayisi ile Miisliiman Misirlilarin etik anlayi-
sinin bedenin miilkiyeti hakkinda farklilik gosterdigidir.

Esere yoneltebilecegim nadir elestirilerden biri Hamdy’nin organ ticaretini
desteklememekle beraber, yasadigi1 zorluklara tanik olduktan sonra organlarim
para karsiliginda satan insanlara yonelik suglamanin dogru bir tutum olmadigini
ve islemler seffaf oldugu takdirde para karsilig1 organ bagisinin yapilabilecegini
sOylemesidir. Fakat burada organlarini satmak zorunda kalan fakir insanlarin ada-
letinin nasil saglanacagina dair Oneriler ve organ satisinin seffafligina dair saglam
ve uygulanabilir bir metot sunmakta yetersiz kalmistir.

Sonug olarak, Kahire, Tanta ve Mansura’da gecirdigi iki yillik siire boyunca
elde ettigi zengin etnografik verilerle yazar, biyoetigi sadece doktorlarin ya da
etik uzmanlarinin degil hastalarin géziinden de ele almaya calismis ve biyoetige
farkli bir agidan yaklagmustir. Etigin diger alanlarla da ilgili oldugunu belirten
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Hamdy, biyoetigi kendi basina bir disiplin olarak ele almaktan ziyade toplumsal
esitligi ve adaleti merkeze alip siyasi, kiiltiirel ve ekonomik alanlarla biitiinlesmis
genis bir alan meydana getirmeyi dnermektedir (s. 33). Siyaset ve etigin birbiriy-
le iliskisini bircok kez vurgulayan yazar ulusal organ bagis1 programinin yoklu-
gundan bahsederek siyasi otoriteyi harekete ge¢irmek i¢in kamuoyu olusturmaya
calismistir. Ayrica yazar bu ¢alismasiyla biyoetik alaninin giindemine organ satisi
karaborsas1 konusunu da getirmektedir. Neticede Hamdy kiiltiirleraras1 biyoetikle
ilgilenenler, organ bagis1 alaninda galisan kisiler, antropologlar ve islam fikhiyla
ilgilenenler i¢in her zaman bir bagvuru kaynagi olabilecek nitelikte bir eser mey-
dana getirmistir. Belki de bu eserin en 6nemli 6zelligi eserin Miisliiman Misirlilar
ozelinde organ nakli konusunu incelemesiyle Islami biyoetik literatiiriine ciddi
bir katki sunmus olmasidir.

428



darulfunun ilahiyat, 29(2): 429-432

oL Uy, T
ISTANBUL
3 http://ilahiyatjournal.istanbul.edu.tr

UNIVERSITESI
- YAYINEVI

Bagvuru: 7 Kasim 2018

darulfunun ilahiyat

KiTAP DEGERLENDIRMESI

Kitap Degerlendirmesi: Gorgiilii, Ulfet. Fikihta Cenin Hukuku. istanbul:
Marmara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, 2018.
ISBN: 978-975-5484-59-4, 180 sayfa.

Senel Korkmaz'

Fikihta Cenin Hukuku kitab1, giiniimiiz Islam Hukuku meselelerinin en 6nemli ¢calisma
sahalarindan biri olan biyoetik alaninda kaleme alinmis bir eserdir. Bu ¢alismanin temel
hedefi insanin biyolojik ilk evresi cenini tiim yonleriyle ele alarak literatiirdeki boslugu
doldurmak ve konuyla ilgili meseleleri ele alarak ¢ozliimlerine kapi aralamaktir. Kitabin
yazar Ulfet Gorgiilii’niin de belirttigi gibi, klasik kaynaklarda cenine dair bilgilerin sis-
tematik olarak ele alinmamis olmasi ve iilkemizde fikih alaninda yapilan aragtirmalar
arasinda konuya iligkin biitlinciil bir ¢alismanin bulunmamasi bu kitabin viicut bulmasi-
na zemin hazirlamistir. Ayrica biyoteknolojik gelismelerin hizla yayilmasi yapay lireme
teknikleri, embriyolarin deney {iriinii olarak kullanilmasi, kok hiicre ¢aligmalari, genetik
ozelliklerin tercihi gibi bir¢ok etik problemi giin yiiziine ¢ikarmistir. Bu meselelerin fikih
ve medeni hukuk baglaminda cenin 6zelinde degerlendirilmesi, Gorgiili’yii ¢calismaya
sevk eden diger etkenler arasinda goziikmektedir. Bu acgidan ¢alisma kendi sahasinda
tinik bir eser olma 6zelligini haizdir.

Yazar eserini dort ana boliimde kaleme almistir. Bu boliimlere kisaca deginmek kitabin
plant ve muhtevasim gozler oniine sermek agisindan faydali olacaktir. Birinci boliimde ko-
nunun kavram analizi yapilarak ¢alismanin sinirlar ¢izilmistir (s. 19-22). Ceninin tanimi ve
mahiyetini igeren bu bdliimde ceninin evreleri bizzat fikhin birincil kaynag: olan Kur’an-1
Kerim’deki 6rneklerden yola ¢ikilarak giiniimiiz biyoteknolojisi verileri 1s1g1inda agiklanmis-
tir. Ceninin evrelerinin bilinmesi fikhi hiikiimlerin uygulanmasi acisidan olduk¢a 6nem arz
etmektedir. Ozellikle diisiik kiirtaj gibi meselelerde ceza hukukunun tertip edilmesi igin ce-
ninin hangi evrede oldugu bilinmesi sart1 gurre, diyet veya herhangi bir cezai miieyyidenin

1istanbul Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii islam Hukuku ABD Yiiksek Lisans Ogrencisi. istanbul Tirkiye.
Eposta: seneltksz@gmail.com
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uygulanmayacagi arasinda tercih i¢in gereklidir. Gorgiili, tiim bu sebeplerden otiirii
alaka, mudga, nutfe gibi Kur’an-1 Kerim’de gegen cenin evrelerini tip bilgileriyle
karsilastirarak fakihlerin goriislerinin anlagilmasina katki saglamustir (s. 23-31).

Ikinci béliimde ise ceninin hukuki statiisii ¢esitli hukuk alanlarindan yola ¢iki-
larak ortaya konmustur. S6z gelimi cenin hukukuna dair ¢ikarimlarla ilgili olarak
ceza, miras, muamelat alanindaki drneklerden hareketle klasik eserlere deginilmis
ve giiniimiiz cenin meseleleri hakkinda tutarli yorum yapabilme olanagi saglanmis-
tir. Kisiligin baglangici, ceninin nesep, miras ve suf’a gibi haklarim ele alindigi
bu boliimde vakif, hibe, ikrar ve vasiyet uygulamalar1 baglaminda ceninin menfaa-
tine olan uygulamalarin gecerliligine dikkat ¢ekilmistir. Bunlarin yani sira ceninin
bizzat var olmasi ile sekillenen hamile kadinla ilgili hususlara da bu bolimde yer
verilerek hiikiimlerin tahakkukunda ceninin rolii izerinde durulmustur (s. 43-73).

Ukgiincii boliimde ceninin yasam hakkima miidahale ve hukuki sonucu ele alnmus-
tir. Bu boliim, 6ziirlii ceninin kiirtaji ve gayrimesru yoldan olusan ceninin kiirtaji alt
bagliklari ile kaleme alinmugstir (s. 77-92). Bu iki basliktan yola ¢ikilarak ceninin elinde
olmayan sebepler neticesinde hayatina son verilmek istenmesinin tibbi, hukuki ve ah-
laki agidan ciddi etik problemler teskil ettigi yorumu yapilmasi kuvvetle muhtemeldir.
Eserin ilk ii¢ boliimiiniin Islam hukuku ve medeni hukuk temelli oldugu, cogunlukla
mevcut bilgileri aktarmak ve bunlar arasinda tercih yapmak ile yetinildigi sdylenebilir.

Eserin dordiincii boliimii ise ceninin olusum siireci géz oniine alindiginda ilk
evre kabul edilen embriyo siireci baglaminda kaleme alinmigtir. Bu boliim, klasik
fikih verilerinin yani1 sira giincel tip bilgileri ve tartigmalarini igermesi itibariyle
bizce kitabin en 6nemli boliimii kabul edilebilir. Yazarin, bu bilgiler dogrultusunda
embriyo hakkinda giincel birgok fetvay1 toplamasi ve bu fetvalar arasindan segim
yapmasl, bu bagligin caligmanin ana bdliimii statiistinde olma hissini uyandirmistir.
Nitekim Gorgiilii, in vitro fertilizasyon, embriyo transferi, embriyonun dondurul-
mas1 ve tekrar kullanilmasi, preimplantasyon genetik teshis, cinsiyet tayini, kok
hiicre caligmalari-gesitleri ve klonlama gibi biyoteknolojik ¢aligmalarin hizla ge-
lismesi sonucu ortaya ¢ikan, ancak ¢okga etik problem barmdirmasi ve klasik fikih
literatiiriinde yer almamasi itibariyle giincel fikih ¢aligmalaria konu edilmesi ge-
reken meselelere bu boliimde deginmistir (s.107-147). Yazarin bu bagliklar: kisa-
ca aciklamasi calismasinin “Fikihta Cenin Hukuku” kapsaminda klasik ve giincel
konularin tiimiinii ele almas1 bakimindan yerinde bir tutumdur. Bununla beraber bu
konularm her birinin ayr1 bir caligmaya konu edilmesi gerekliligi kapisini aralayan
yazar, biyofikih alaninda ¢alismak isteyen akademisyenlerin yoluna 11k tutmustur.

Gorgiili, ilk ti¢ boliimde ¢ogunlukla klasik fikih kaynaklarindan hareketle ce-
ninin kisilik kazanmasi, yasam hakki, cenin hayatina miidahale gibi temel insan
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haklar1 konusunda cesitli goriislere yer vermistir. Bu goriis ayriliklarina sebep
olan yorum farkliliklar1 Ayet ve hadisler 15181nda agiklanmustir. Tlgili boliimlerde
ruh tiflenmesi, ceninin zamansal olarak canlilik kazanmasi gibi tibbin agiklaya-
mayacagi olgular oldugu gerekgesiyle yazarm bu tartigmalara girmeksizin mev-
cut verilerden yola ¢ikarak goriis tercihinde bulunmasi oldukg¢a dikkat ¢ekicidir.
Bu tutum ictihatta isabet etme arzusunun iz diisiimii olsa da, kanaatimizce Islam
hukukunun ser’i bir hukuk sistemi oldugu géz 6niine alindiginda ruhun iiflenmesi
gibi batini bilgilerin kiilliyen g6z ard1 edilmesi, igtihadin salt zahir bilgiler 15181n-
da yapilmis olma ihtimali agisindan problem teskil edebilmektedir.

Yazarin cenin ve embriyo konusunda ihtilafli meselelerde genel tutumu cani,
nesli, mali, akl1 ve dini korumaya yonelik temel ilkeleri miidafaadir. Ozellikle
dordiincii boliimde yer alan embriyonun insanligin baglangici kabul edilip edil-
memesi meselesi, kok hiicre ¢aligmalari, klonlama gibi bir¢ok yonden etik prob-
lem teskil eden meselelerde yazar, bu bes temel ilkeyi dnceleyerek ¢ogu zaman
embriyonun yasam hakkinin ve onurunun korunmasi yoniinde goriis beyan et-
mistir. Gorgiilii, bu gibi giincel meselelerde Mecmau’l-Fikhi’l-Islami ile genelde
tiim Islam aleminin 6zelde ise Arap Islam aleminin; Din Isleri Yiiksek Kurulu fet-
valari ile Tiirkiye’nin; Avrupa Fikih Konseyi ile Batr’daki islam alimlerinin go-
rlislerini mukayese etmistir. Bununla birlikte yazar, tercihlerini temellendirirken
okuyucuyu ikna edici bir tutum sergilemistir. Buna ragmen, embriyonun babanin
vefatindan sona anne rahmine yerlestirilmesinin caiz olmadigini belirtmekle bera-
ber, yazarin konuya iliskin diger kritik meselelerde goriisiiniin ne oldugu pek net
degildir. S6z gelimi tiip bebek tedavisi sonrasinda ebeveynin izniyle dondurulan
embriyolarin babanin vefatindan sonra annenin talebi ile rahme yerlestirilmesi ve
bu embriyonun saglikli bir sekilde diinyaya gelmesi durumunda nesep, miilkiyet,
miras ve daha bir¢ok konuda nasil bir yol izlenecegi hususu, diger konulara na-
zaran daha az netlik kazanmistir. Calismanin geneline bakildiginda ise goriis ve
tercihleri arasinda oldukga tutarli bir tutum sergileyen Gorgiilii’niin, katilmadigi
goriis sahiplerine tibbi ve fikhi veriler 1s181nda deliller sundugu goriilmektedir.

Sonug boliimiinde yazar, fetva verilirken def-i mefasid, celb-i menafi’, zaruret
gibi fikih usuliindeki genel prensiplerin esas alinarak igtihat yapildigina degine-
rek kitabimi tamamlamigtir. Gorgiilii, klonlama 6rneginde oldugu gibi 6ncelikle
Islam hukukunda bu uygulamanin siinnetullaha aykir1 olmas1 sebebiyle haram
oldugunu belirtmis, daha sonra klonlamanin insan onurunun korunmasi, gevre ve
insana olan sayginin yitirilmesi, dogal iireme yollar1 disinda insanlarin diinyaya
gelmesi, fitratin bozulmasi gibi etik problemler arz ettigini goézler 6niine sermis-
tir. Ardindan Uluslararasi hukuk sistemlerinde de bu etik sorunlar sebebiyle s6z
konusu uygulamanin yasak olmasina deginmistir. Kisacasi yazar, bir konuyu bir-
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den ¢ok sistemde ele alarak goriislerini gerekeeli bir sekilde okura sunmustur.

Yazar, tibbi ve klasik terimlere olan hakimiyeti sebebiyle oldukc¢a anlagilir bir
iislup yakalamistir. Ayrica caligmada gereksiz ayrinti ve tekrarlardan kaginilmas,
bdylece okur, akici bir metinle bulusturulmustur. Bu kitap, 6zellikle biyofikih/
biyoetik alanina ilgi duyan okurlara hitap etmekle beraber, ilgili tip terimlerine
ve klasik terimlere asina bir¢ok kimse tarafindan istifade edilebilecek bir calis-
madir. Ayrica kaynakcada kullanilan eserlerin ¢esitliligi ve zenginligi ¢alismanin
degerini artiran diger bir etkendir. Nitekim konuya ilgi duyan okuyucu, genis bir
bibliyografya hakkinda bilgi sahibi olmaktadir.
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KiTAP DEGERLENDIRMESI

Kitap Degerlendirmesi: Yal¢in, ismail. islam Hukuku Agisindan Yaratilisi
Degistirme-Fitrati Bozma. istanbul: Fecr Yayinlari, 2017. ISBN: 978-605-
9652-60-5, 181 sayfa.

Ummii Eymen Balbaba'

I¢inde bulundugumuz yiizyilda, tip ve teknolojinin imkanlarinin gelismesi insan, hay-
van, bitki ve ¢evreye yonelik miidahale alanlarini oldukga genigletmistir. Bu miidahalelerin
etik, psikolojik ve hukuki boyutlar tartigilmaktadir. Ayni zamanda bu durumlar, giiniimiiz
fukahasinin da karsisinda problem olarak yer almaktadir. Tiirkiye’de emekleme agamasin-
da sayabilecegimiz biyofikih alanindaki literatiire katki olabilecek; insan, hayvan ve bitkiye
miidahalelere yaratilis1 degistirme boyutundan bakan Islam Hukuku Acisindan Yaratilis:
Degistirme-Fitrati Bozma adh eser Ismail Yal¢in tarafindan kaleme alinmistir.

Eser, 0nsoz, 3 bolim, sonu¢ ve kaynak¢adan olusmaktadir. Girig boliimiinde, ilgili
ayetler ¢ercevesinde hilkat, tagyir ve fitrat kavramlar1 agiklanmistir. Ardindan fitrata
uygun olmayan davraniglarin maddeler halinde listesi sunulmustur. Miiellif, yaratilisi
degistirme ile ilgili literatiirdeki calismalar hakkindaki goriislerini tek tek beyan etmek
yerine, eserlerin mahiyetini zikrettikten sonra, literatiirdeki eserler hakkinda genel bir
degerlendirme yapmistir. Yalgin, yapilan ¢aligmalarin ¢ogunlugunda, hitkmiin illetinin
aciklanmasi hususunda zorlanildigini ifade etmekte ve bu ¢alismadaki amacinin yaratili-
s1 degistirme veya fitrati bozma davranislarini belirleyen objektif kriterleri tespit etmek
oldugunu vurgulamaktadir.

“Insanlarda Yaratilis1 Degistirme” adli Birinci Boliim, “Insanin Olusumuna Dogum
Oncesi Miidahaleler” ve “Insan Bedenine Estetik Amacli Miidahaleler” olmak iizere iki
kistmdan olusmaktadir. 11k kisimda, tiip bebek, cinsiyet belirleme, klonlama, tastyici

1istanbul Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii islam Hukuku Anabilim Dali doktora égrencisi.
eymenbalbaba@hotmail.com
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annelik, kiirtaj gibi gilincel fikhi meseleler ele alinmistir. Miiellif, tasiyici anne-
lik, cinsiyet belirleme gibi islemlerin fitrata ve neslin korunmasina aykirilik ve
Allah’mn yaratilisina miidahale olacagini ifade etmektedir.

Ikinci kisimda, insan bedenine yapilan estetik miidahalelerin hangi durumlar-
da yaratilis1 degistirme olacagi tespit edilmeye calisilmistir. Miiellif tarafindan
estetik cerrahi islemler ele alinirken dogustan gelen goriiniim bozukluklari, terdr
ve savag yaralari i¢in yapilan estetik cerrahi islemler, cinsiyet degistirme, sag
ektirme, yag aldirma, kadinlarm siinneti gibi uygulamalarin fitri olmayacag be-
nimsenmistir. Ancak insan psikolojisinin bozulmasi durumunda fayda-zarar ilke-
si esas alinarak; sa¢ ektirme, plastik ve rekonstriiktif cerrahi, uzmanlarin olustur-
dugu kuruldan ¢ikan kararla yapilan cinsiyet degistirme ameliyatlari gibi islemler
tedavi kapsaminda degerlendirilmistir. Mezkur iglemlerin yaratilisa miidahaleden
ziyade hilkate doniis olacagi benimsenmistir. Cerrahi olmayan estetik islemlerde
de miiellif, benzer bir yol gozeterek, renkli peruklar, dovme, dise tas ekletme, cilt
yolma gibi islemlerin fitrat1 bozmak olarak degerlendirilecegini; sa¢ boyamak,
erkegin yiiz killarin1 almasi, kasik ve koltuk alt1 killarin temizlenmesi, hormon
bozuklugunda mutat olmayan viicut killarinin alinmasi gibi miidahalelerin ise
fitri oldugunu ve fitrata ve yaratilisi bozmaya yonelik olmayan miidahaleler kap-
saminda ele alinacagini belirtmistir.

Bu boliimde israf, teshir, teberriic ve kadinsitlasma gibi kavramlara vurgu ya-
pilmas1 dikkati ¢ekmektedir. Zira nasslarda zikredilmeyen meselelerin hiikmii
belirlenirken mezkur kavramlardan istifade edilerek, o meselenin hiikmii tespit
edilmeye calisilmistir. Buna binaen, yaglanma belirtilerinin azaltilmasi i¢in yapi-
lan islemler, makyaj, oje ve takma tirnak, dis estetigi gibi uygulamalar teberriic,
teshir ve israf kavrami gergevesinde ele alinmistir. Kadin ve erkek arasindaki
farkliligin gozetilmesi i¢in erkeklerin kiipe ve hizma takmasi, erkegin viicut killa-
rinin tamamen alinmasi, sakal ve biy1g1 yok etmek gibi islemler ise kadinsilagsma
olarak telakki edilmistir.

“Hayvanlarda Yaratilis1 Degistirme” adli fkinci Béliim’de “hayvan refah1”,
“hayvanlardan faydalanilan alanlar”, “hayvanin viicut biitiinligiini bozan iglem-
ler” ve “irk 1slah1” konulari incelenmistir. Miiellif, birinci boliimde oldugu gibi
nesli tiiketen avlama, eziyet amacl kisirlagtirmalar gibi uygulamalar fitrat1 boz-
ma ve yaratilisa miidahale kapsaminda ele almistir. Soyun kurutulmasina yonelik
olmayan hayvanlar1 kisirlastirma faaliyetleri ise yaratilisi degistirme olarak de-
gerlendirilmemistir. Hayvanlara iskence ve eziyetin dolayli olarak insanin fitra-
tin1 bozma kapsaminda goriilmesi de konuya farkli bir bakis agis1 sunmustur (s.
127). Miiellif, hayvanlarin 1rk 1slaht konusunda, biyoteknoloji uygulamalarinda
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insan ve hayvan sagligina vurgu yapmakta, insan, hayvan ve c¢evrenin menfaa-
tine olacak uygulamalarda biyoteknoloji uygulamalarindan istifade edilecegini
belirtmektedir. Bu siirecte, kisilerin degil toplumun menfaatinin 6n planda olmast
gerektigini de 6zellikle vurgulamaktadir (s. 134).

“Bitkilerde Yaratihs1 Degistirme” adli Ugiincii Boliim’de, tayyib ve habiis keli-
melerine vurgu yapilmistir. Yalgm’a gore, nasslarda acikca zikredilmeyen durum-
larda, tayyibdt ve habdisi ayirt etmede beseri tecriibe esas alinmalidir. Bu boliim,
“bitki 1slah1” ve “tarim kimyasallar1” olmak {izere iki kisimda ele alinmistir. Biyo-
teknoloji uygulamalari1 kapsaminda GDO’lu {iriinlerin fayda ve zararlar serdedil-
dikten sonra, GDO’lu firiinlere ihtiyatla yaklagilmasi gerektigi ve bu {iriinler hak-
kinda kesin hiikiimler vermenin zor olacagi kanaati hasil olmugtur. Miiellife gore,
tarim kimyasallar1 probleminde dikkat edilmesi gereken nokta, insan saghgidir.
Miiellif dnceki iki boliimden farkli olarak, zikredilen uygulamalarin yaratilisa mii-
dahale agisindan incelenmesini boliimiin degerlendirmesinde ele almis ve klasik
slahin yaratiligt degistirme olmayacagi, GDO’lu firiinlerde yaratilisi degistirme
acisindan kesin bir kanaate varmanin zor olmasi ile birlikte mevcut durumda bu
iiriinlere ihtiyatla yaklasilmasi gerektigi kanaatine ulasmistir. Bitkilere yapilan mii-
dahalelerde, iiretici ve tiiketicinin roliiniin daha énemli oldugu, bilim adamlarmin
bu hususlarda yapacagi agiklamalara ihtiyag olacagini vurgulamigtir (s. 152).

“Yaratilig1 Degistirme Tartigmasi ve Sonug” adli boliimde, kitapta ele alinan
konular farkli vechelerle miiellif tarafindan taksim edilmis ve bedene yapilan
miidahalelerde gozetilmesi gereken ilkeler zikredilmistir. Miiellif burada, kitabin
temel iddias1 olarak da addedebilecegimiz, her yaratilis1 degistirme faaliyetinin
yaratilist bozmak olmayacagi ve yasaklanmayacagi sonucuna ulagmistir (s. 158).

Miiellif, yaratilig1 degistirme kapsaminda degerlendirilebilecek konulari genel
hatlariyla veciz bir sekilde ele almistir. Nasslarda zikredilen meselelerde ayet ve
hadislere yer verilmis, nasslarda zikredilmeyen meselelerde dort siinni mezhebin
klasik furi metinleri referans alinmistir. Nasslarda ve mezkur metinlerde zikre-
dilmeyen meselelerde ise israf, teberriic, teshir, insan sagligi, tedavi, fayda-zarar
gibi temel kavramlar ¢ergevesinde, literatiirdeki verilerden de istifade ederek bir
sonuca ulagilmaya ¢aligilmistir. Bunu yaparken, miiellifin kitabin muhtevasiyla
ilgili gerek Ingilizce gerekse Arapga birgok calismanin yam sira tip ve biyotek-
noloji gibi alanlara ait aragtirmalardan da istifade etmesi kitabin icerigini zengin-
lestirmistir. Bununla birlikte GDO’lu iiriinler, kiirtaj gibi konularda literatiirdeki
6nemli caligmalara? deginilmemesi goze ¢arpmaktadir. Kanaatimizce estetik mi-

2 Bkz. Hact Mehmet Giinay-Merve Ozdemir, “Islami A¢idan Genetigi Degistirilmis Uriinler”,
Uluslararasi Sosyal Arastirmalar Dergisi, 9/45 (2016); Tugba Duru, Islam Hukukunda Cenine
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dahaleler kapsaminda ¢agimizin problemlerinden biri olan tiip mide ameliyatla-
rinin ve hayvan refah1 kapsaminda biiyiikbas ve kiiclikbas hayvanlarin kesim 6n-
cesi soklama yontemlerinin de ele alinmasi kitabin igerigini zenginlestirecektir.

Eserde konularin tasnif bi¢imi, Gislubun sade ve akici olmasi, her boliimiin sonuna
degerlendirme yer almasi gibi hususlar, ele alinan meseleleri daha anlasilabilir kil-
migtir. Eserin, bu alanda galigma yapmak isteyen arastirmacilara, alanin temel ve ge-
nel problematik meselelerini gérmeleri noktasinda kaynaklik edecegi kanaatindeyiz.

Miidahale, (Doktora Tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 2016).

436



darulfunun
ilahiyat

MAKALE YAZIM KURALLARI

1. Istanbul Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi tarafindan yaymmlanan darulfunun
ilahiyat, akademik bir dergidir. darulfunun ilahiyat’a gonderilmis makaleler
cift-kor hakemlik sistemi kullanilarak degerlendirilmektedir.

2. darulfunun ilahiyat’a bagvurusu yapilan makaleler, Yayin Kurulu tarafindan
on degerlendirmeye tabi tutulur ve uygun goriildiigi takdirde iki ayr1 hakeme
gonderilir. Yayin Kurulu, hakemlerden gelen yanitlara gére makalenin yayina
kabul edilmesine, reddedilmesine, ya da gézden gegirilmek {izere yazara geri
gonderilmesine karar verir. Yazarin gézden gegirip tekrar bagvuruda bulundugu
makalenin yaymlanip yaynlanmayacagina Yaym Kurulu karar verir.
Reddedilen makalelerin yazarlarina siirece dair bilgilendirme yapilmaktadir.

3. darulfunun ilahiyat’a gonderilecek makaleler, daha 6nce yayinlanmamis veya
baska herhangi bir yerde yayin siirecine girmemis olmalidir. Makalelerin
aragtirma ve yayin etigine uygun bi¢imde hazirlanmis olmasina 6zen
gosterilmelidir.

4. Dergiye bagvurusu yapilan makaleler intihal programi ile taranmaktadir.

5. Elektronik bagvurular https://mc04.manuscriptcentral.com/ilahiyat adresinden
kabul edilmektedir.

6. Makale yazim kurallar1 anahatlariyla agsagida belirtilmistir, daha detayli bilgiye
Dergi web sitesinden ulasilabilir. http://ilahiyatjournal.istanbul.edu.tr/tr/
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GENEL BICiM OZELLIKLERI

Yazi Tipi

Biitiin metinde 10,5 punto Times New Roman yazi karakteri
kullanilir.

Sayfa Yapist

A4 boyutlarindaki kagida;

» ist, alt, sag ve sol bosluk 2,5 cm (0.98 ing)

» iki yana dayali

» satir sonu tirelemesiz
Calismalar tek siitun olarak hazirlanmalidir. Paragraf
baslarinda 0,5 cm girinti konmalidur.

Paragraf Yapisi

Paragraf sekmesinde girintiler boliimiinde;
» Once ve sonra alani 6 pt (0,6 line)
» satir araligt 1,5 olmalidir.

Sayfa Sinir1

Yukaridaki sablona gore hazirlanmis bir ¢caligma 25 sayfay1
(10000 kelimeyi) asmamalidur.

BASVURUNUN BOLUMLERI

Bashik

Makale baglig1 bold ve sayfaya ortali olmalidir.

Yazar {simleri

Yazar isimlerini bagvuru dosyasina kesinlikle eklemeyiniz.
Yazar isimleri yer alan bagvurular isleme alinmaz ve iade edilir.

0z

Gonderilen makaleler Tiirk¢e ve yabanct dilde “baslik (title)”,
“dz (abstract)” icermelidir. Ozler 150 kelimeyi gegmemelidir.
Ozde atif kullanilmamalidir.

Anahtar Kelimeler

Makalelerde konuyu tanimlayan Tiirkge ve Ingilizce “anahtar
kelimeler” bulunmalidir. 5 terimi gegmemelidir.

Ana metnin nasil goriinecegine dair 6rnek bir metin i¢in liitfen

Ana Meti
na Metin darulfunun ilahiyat’in web sayfasini inceleyiniz.
Dergiye gonderilen yazilarda referans sistemi CMOS 17 yazim
Kaynakg¢a kurallarina uygun hazirlanmalidir. Detayli bilgi i¢in bkz. http://

www.chicagomanualofstyle.org/tools_citationguide.html
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TABLOLAR, SEKILLER VE EKLER

Tablo ve Sekiller

Tablo, sekil, resim, grafik vb. unsurlar metin icerisinde yer almalidir.
Caligmanin sonunda ayrica verilmemelidir.
Tablo ve sekillerde genel sablonun disinda paragraf sekmesinde
girintiler boliimiinde;

» Once ve sonra alan O,

» satir aralig1 Tek olmalidir.

Ekler

Her bir ek, kaynakg¢adan sonra ayr1 sayfalarda verilmelidir.

Diger

p degerini sadece tablo disinda gésteriniz. Tablo icerisinde ayri bir
p stitunu olusturmayiniz. Metin i¢indeki p degerlerini italik olarak
gosteriniz.

BASLIK SISTEMIi

Baslik Olusturma

Birinci ve ikinci diizeydeki bagsliklar1 olusturan kelimelerin ilk
harfleri biiyiik yazilmalidir (istisna: ve, ile, de, mi gibi ekler her
zaman kiiciik harfle yazilir). Tablo ve sekil bagliklar1 da bu kurala
gore diizenlenmelidir.

Temel Bagliklar

Calismanin basligi ve temel bagliklar (Y6ntem, Bulgular, Tartisma)
ortal ve bold yazilir (Girig boliimiine Giris baglig1 konulmaz).

Ikinci Diizey Baslk

Sola dayali ve bold yazilir. Kendinden dnceki paragraftan bir
satir bosluk ile ayrilir.

Ugiincii Diizey Baslik

Sola dayali, 0,5 cm i¢erden ve bold yazilir. Sadece ilk kelime
biiyiik harfle baglar; geri kalanlar kiiciik harfle devam eder.
Sonuna nokta konur ve paragraf baslign hizasindan devam
eder. Kendinden 6nceki paragraf- tan satir boglugu ile ayrilmaz.

Dérdiincii Diizey Baslik

Sola dayal, 0,5 cm igerden, bold ve italik yazilir. Sadece ilk
kelime biiyiik harfle baglar; geri kalanlar kiigiik harfle devam
eder. Sonuna nokta konur ve paragraf basligin hizasindan devam
eder. Kendinden dnceki paragraftan satir boslugu ile ayrilmaz.

Besinci Diizey Baslik

Sola dayali, 0,5 cm icerden ve italik yazilir. Sadece ilk kelime biiyiik
harfle baglar; geri kalanlar kii¢iik harfle devam eder. Sonuna
nokta konur

ve paragraf baglign hizasindan devam eder. Kendinden 6nceki
paragraftan satir boslugu ile ayrilmaz.

Tablo ve Sekil Basliklart

Tablo ve Sekil ifadeleri (Tablo 1., Sekil 1. gibi) bold bigimde
kullanilir. Tablo ve sekil basliklarini olusturan kelimelerin ilk
harfleri biiytlik ve baglik italik olarak yazilir.
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NOTES FOR CONTRIBUTORS

1. darulfunun ilahiyat, published by Istanbul University Faculty Theology, is
an academic journal. The articles sent to darulfunun ilahiyat are evaluated
using the double-blind review system.

. The articles submitted for publication are first examined by the Journal
Manager and Chief Editor in regard to the suitability of their goals, subject,
content, presentation style and compliance to the journal’s writing rules.
Articles that have passed the preliminary evaluation process are sent to two
referees that are expert in the specific field of the study. If the views of the
referees on the work are at odds, then a third referee will be consulted.
According to the reports of the referees the Editorial Management either
accepts or rejects the article. The authors of the rejected articles are notified
regarding the procedure.

. The articles submitted for publication should not have been published nor
submitted to another journal/editorial book previously. The articles should
be composed in accordance with the international research and publication
ethics standards.

4. Plagiarism allegations or abuses are constantly being investigated in order

to protect the rights of authors and integrity of the journal. Submitted
papers to the journal are examined by the plagiarism prevention program.

5. darulfunun ilahiyat accepts the submissions through ScholarOne

Manuscripts https://mc04.manuscriptcentral.com/ilahiyat

6. The guideline for general format properties is as follows. Further details

are available at http://ilahiyatjournal.istanbul.edu.tr/en/
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MAKALE YAZIM KURALLARI

GENERAL FORMAT PROPERTIES

Font

The font used in the entire manuscript should be Times New
Roman, font size 10,5.

Page Layout

In a A4 paper, page margins for bottom, top, right, and left
should be pre-set as 0.98 inch. Text should be justified with no
hyphenation breaks in words at the end of a line. Text should
be typed as a single-column document.

Paragraphs and headings should not be indented, but aligned
with the main text.

Paragraph Format

Paragraph indents should be pre-set in the tabs section as
follows:

» before and after: 6 pt

» line spacing: 1.5

Page Limit

Manuscripts prepared in compliance with the guidelines should
not exceed 25 pages (10.000 words).

MANUSCRIPT SECTIONS

Title

Article titles should be boldfaced and centered.

Author’s name

The names of all authors and their institutions should not be
included in the main document.

Submitted articles should include Turkish and English title

Abstract and abstract. The abstracts should not exceed 150 words. No
citations should appear in the abstract.
The articles should include Turkish and English keywords
Keywords which present the scope and content of the text. The keywords
should not exceed 5 words..
. Please look at the samples which are available at the journal’s
Main Text

website for an example of how the main text will look.

Citations and References

The journal uses Chicago Manual of Style 17 (Notes
and Bibliography). For further details see http://www.
chicagomanualofstyle.org/tools_citationguide.html
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TABLES, FIGURES AND APPENDICES

Tables and Figures

Tables, figures, pictures, graphics, and similar aspects should be
embedded in the text, and not provided as appendices.
Under the Paragraph tab, ensure that the indentation is as follows:
» before and after: 0
» spacing: Single
Tables and figures should be left aligned, and the text wrapping
feature should be turned off.

Appendices

Each appendix should be displayed on a separate page after the
references section.

LEVELS OF HEADING

The Heading Style

First letters of the first and second levels should be capitalized.
(Exception: conjunctions such as and, or, but should be in
lowercase)

Main headings (i.e.
Methodology, Results etc.)

Centered, boldface.

Second level headings

Flush left, boldface, separated with a line spacing from the
previous paragraph.

Third level headings

Flush left, boldface with a 0,5 cm indentation, lowercase
paragraph heading ending with a period (Only the first letter is
capitalized), not separated with a line spacing from the previous
paragraph.

Fourth level headings

Flush left, boldface, italicized, with a 0,5 cm indentation,
lowercase paragraph heading ending with a period (Only the first
letter is capitalized), not separated with a line spacing from the
previous paragraph.

Fifth level headings

Flush left, italicized, with a 0,5 cm indentation, lowercase
paragraph heading ending with a period (Only the first letter is
capitalized), not separated with a line spacing from the previous

paragraph.

Table and figure
headings

Headings for tables and figures should follow the same code.
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