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EDITORDEN

Journal of Analytic Divinity 7 makaleden olusan yeni sayisini bilim
diinyasina yeni bir soluk getirmesi amaciyla yaymnlamistir. 3. yilimizin ilk
sayisini sizlere sunarken, yazar ve okuyucu arasindaki iletisim agimizi
genisletebilmek icin tarandigimiz indeks sayisinin her gecen giin arttigini siz
degerli okuyucularimiza bildirmek isteriz.

Bu saymnin yayinlanmasinda emegi gecen dergi editoryal ekibine,
yazarlara ve teknik destek veren butin emektaslara stkranlarimi
sunuyorum. Ayrica yeni sayimizin Turk bilim camiasina ve hassaten ilahiyat
dinyasina hayirli olmasini nice giizel sayilarla ilim camiasina katk: vermeyi
Rabbimden niyaz ederim.

Halil ibrahim DOGAN
Editor



ICINDEKILER/CONTENTS
MAKALELER

SUF HAREKETI ACISINDAN MESCID-1 AKSA VE ISRA’'NIN IRFANI
BOYUTU

THE IRFAN DIMENSION OF MESCID-I AKSA AND ISRA IN TERMS OF
SUFI MOVEMENT

Nevhibe ALTUNKAYA
7-19

SOSYAL DISLAMANIN KUR’ANI BAGLAMI
QURANIC CONTEXT OF THE SOCIAL EXCLUSION
Enes KILIC
20-41

KOZMOLOJIK DELIL VE WILLIAM LANE CRAIG’IN KELAM KOZMOLOJIK
ARGUMANI

COSMOLOGICAL EVIDENCE AND WILLIAM LANE CRAIG’S
THEOLOGICAL COSMOLOGICAL ARGUMENT

Siimeyye KARAGOZ
42-55

KURAN’DA, FiiL COMLESINDE CAR-MECRURUN TAKDIiMI VE SOzZDiziMi
ACISINDAN SEMANTIK YORUMLARI

FOREGROUNDING OF ‘CAR-MECRUR’ IN THE KOR’AN iIN
THE VERB SENTENCES AND SEMANTIC INTERPRETATIONS
IN TERMS OF SYNTAX

Tahsin YURTTAS
56-70

MUKATIL B. SULEYMAN VE TEFSIRU’L-HAMSI MIETI AYETIN
ADLI ESERINDEKI RIVAYETLERIN TAHLILI

AN ANALYSIS ON MUQATIL B. SULAYMAN AND HIS NARRATIONS
IN HIS TAFSIR AL-KHAMS MI'AT AYA

Hamdi TURKOGLU
71-93
IMANIN PSIKOLOJIK UNSURLARI
PSYCHOLOGICAL FACTORS OF FAITH
Enes KARTAL
94-102



\

TEMEL LIBERAL ILKELERIN KUR’ANI {ZDUSUMLERINE SOSYOLOJIK
BAKIS

SOCIOLOGICAL VIEW TO THE FUNDAMENTAL LIBERAL PRINCIPLES IN
THE QUR’ANIC PROJECTION

Siimeyye Esma CELIK
103-117



FJournal of Analptic Bibinity
I nternational Refereed Journal
Cilt/Vol: 3, Sayv/issue: 1, 2019, ss/pp.7-19.
Gelis tarihi: Eylil 2018
Kabul tarihi: Haziran 2019

ISSN:2602-3792 ‘ag

ANKARA-TURKEY. Analytic Divinity Center
This article was checked by iThenticate. www-andcenter.org

SUF HAREKETI ACISINDAN MESCID-i AKSA VE
ISRA’NIN iIRFANI BOYUTU

Nevhibe ALTUNKAYA*

OZET

Kudtis®in ztthd/saf hareketi tarihinde 6zel bir yeri vardir: Burassi,
Ibrahim Halilullah’in yeri, peygamberlerin diyari, Zithd peygamberi Isa'nin
sehridir. Ibn Abbas’a gére Beyt’ti-1l Mukaddesi, Peygamberler bina ettiler ve
buraya yerlestiler. Sehir, Filistin'in baskenti olarak Islami dénemden
itibaren semavi geleneklerin ve medeniyetlerin bulusma yeri oldu.

Muslimanlar, Kudus'e baglhliklarini, onu himaye ederek gdsterdiler.
Peygamberlerin yani sira diger semavi gelenekler arasinda da ayrim
yapmadilar. Kudusin kadim eserlerinden biri kuskusuz Suleyman
Mescidi'dir. Kubbetu’s-Sahra da buradadir. Mescid’in mihrabi Uizerinde;
"Biz seni yeryuzine halife kildik, insanlar arasinda hak ile hikmet"
yazihidir.

Evliya Celebi Seyahatname’de Kudtis'i anlatir. Mi’rac yeri, ilk kible,
ziyaretgah, nefis tezkiyesi, kalp tasfiyesi yapilan bir ibadetgah oldugundan
séz eder. Ona goére; Rabiatu’l-Adeviyye, Gazali, Ibn'til Arabi gibi cokca ilim-
dustince oOnderinin yolu Kudus'e dusmustir. Kudtis hala fukaranin
(mutasavviflar) Kabesi'dir. Sehrin duvarlari Iran'in Kahkaha Kalesi gibidir,
mimarisi ise olagantstudur. Oyle ki, Hz. Stileyman Mescid-i Aksa'y1 adeta
devlere, insanustu varliklara yaptirmistir.

Kudtis, saf hareketi icin neden bu kadar énemlidir? Iste calismamizda
mi’rac hadisesinden yola cikarak insanin benlikten Allah'a yolculugunu,
O0zgurliigll icin masivadan siyrilip Allah'a yaklasmasini ve tevhidi ikame
etmesini ele alacak, bilimsel yontemle konuyu analiz ederek ayni zamanda
insanlhigin 6zgurlik ve adalet arayisinit Kudiis'in mi’rac misyonu ile tevhid
etmeye calisacagiz.

Isranin irfani boyutu ile semavi geleneklerin miintesipleri, bir insani
musterek etrafinda barisi gerceklestirebilecek, kendi 6zltine oOrttiga
perdeleri kaldirip nefsinin kéttliklerinden arinarak kemal mertebelerine

* Ankara Universitesi, SBE, Doktora Prog, el-mek: mevhibealtunkaya@hotmail.com
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uruc edeceklerdir. Bu kemal mertebeleri, kulun manevi bir egitimle kalbini
hikmete doyurup ruhun yuksek hakikatlerine ulasmak ve dini vecibelere
ruhi derinlikler kazandirarak manen tekemmul etmekle miimkuiin olabilir.
Zira mi’rac, insanligin ytikselisi, hakikate ulagsmasidir. O bakimdan Allah’in
elcisi hakikati telakki yetenegini elde etmesi icin miractan 6nce insirah
suresinin sirrina mazhar kilindi. Mi'racda ilahi sirlar1 ve latif manzaralari
izleyecegi icin g6gsu acilip arindirildi, ilim ve hikmetin ruhaniyetiyle
dolduruldu. Iste isranin irfani boyutunda kul, riyazat, mesakkat ve
muicahedenin buitiin kademelerinden gecerek manevi ameliyelerle ancak bu
yukselisi gerceklestirebilir.

Calismamizda, ytiz yildir Osmanli’dan kopartilan ve istikrarsizlasan
mira¢c mekani1 Kudtisin, peygamberlerle 6zdes kapilarinin irfani anlamina
deginilecektir. Isra’daki irfani boyutun ihmal edilmesinin nelere muincer
olacagina dikkat cekilecek, imran kizi Hz. Meryem’in kapisi Sekine’ye ve Hz.
Zekeriya’nin mujdesine ulasmanin imkanlar1 analiz edilecektir. Ayrica
hadis metninde ibadet icin gidilecek Ui¢ mescidden ikincisinin neden
Mescid-i Aksa olarak ifade edildigi aciklanacaktir.

Anahtar Kelimeler: Suf Hareketi, Mescid-i Aksa, Irfani Boyut, Isra,
Seyr 1 Suluk, Mi'rac

THE IRFAN DIMENSION OF MESCID-I AKSA AND ISRA IN TERMS OF
SUFI MOVEMENT

ABSTRACT

Jerusalem has a special place in the history of zuhd / stf movement:
this is the place of Ibrahim Halilullah, the city of the prophets, the prophet
of Zuhd. According to Ibn Abbas, the Baha'i-l Mukaddesi, the Prophets were
built and settled here. The city became the meeting place of the traditions
of semitic and civilizations since the Islamic period as the capital of
Palestine. Muslims showed their loyalty to Jerusalem with patronage. They
did not distinguish between the prophets and other heavenly traditions.
One of the works of Jerusalem's kadim is undoubtedly the Stileyman
Masjid. Here's Kubbetu's-Sahara. On the mosque of the Masjid; "We have
made you caliph on the earth, ruling with men among the people."

Evliya Celebi tells Jerusalem in Seyahatname. The place of Mi'rac
speaks of the first chapel, visitation, exquisite remembrance, a worship
made of heart purification. According to that; Much like the Rabiat al-
Adeviyye, Ghazali, Ibn al-Arabi, the way of the scholar-thinker has fallen to
Jerusalem. Jerusalem is still the Sabbath of the fugitive. The walls of the
city are like the Laughter of Iran, and the architecture is extraordinary.
Such that Hz. Stleyman Masjid al-Agsa has been built in monsters,
supernatural beings.

Why is Jerusalem so important for the Sufi movement? In our work,
we will study the way of man's path from the miracles to the way that the
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human journey to Allah will be removed from the masseite for freedom and
substitute for approaching Allah and the universe. By analyzing the
scientific method and finding the freedom and justice of mankind at the
same time, we shall try to obey. The infinite dimension of Israel and the men
of the traditions of semitic will be able to make peace around a common
human being, tear away the curtains of their own essence, and purge
themselves from the evil of the self, For mi'rac is the ascension of mankind
to reach the truth.

In our work, the imprint of the global meaning expressed in terms of
wisdom of the doors, which are identical to the prophets, will be applied to
this land which has become unstable by the Ottoman rule for a hundred
years. The possibilities of reaching Sekine and Zekeriya's gates, the gate of
the Imam daughter Mary, will be analyzed, which will reveal what the
ignorance dimension of Israel is to be neglected. It is also explained in the
hadith text that the second of the three mosques to be worshiped is referred
to as Masjid al-Agsa.

Key Words: Suf Movement, Masjid-i Aqsa, Irfani Dimension, Isra,
Seyr u suluk, mirac, civilization

GIRIS

Gece yolculugu ve yiikselis olarak gerceklesen hadise Islam
tarihinde; Hz. Peygamber’in Hicretten bir yil énce Muslimanlara yonelik
baski, siddet ve boykotun had sathaya ulastigi bir donemde gerceklesti. Bir
gece Kabe’de Hicr-i Ismail’de iken veya Umm-i Hani (6. 670)’nin evinde iken
Resul-i Ekrem, Burak adl bir binek ile Mescid-i Aksa’ya oradan da yedi kat
goge yukseldi. Bu yolculuk fizik-metafizik yukselme seklinde, “3
el /sidre-i munteha”ya kadar gerceklestil. Allah’a mitlaki olan Hz.

Peygamber burada Hz. Musa gibi isteyen/murid degil istenen/murad
olarak ru’yete alindi.

Islam bilginleri arasinda saf hareketi klasik yazarlari, Kur’an-i
Kerim’de bir sureye ad olan bu gece yolculugunu (isra) ele alir, cok boyutlu
bir ytkselisin sembolti olarak yorumlarlar. Bu yolculugu murid-murad,
seyr u suluk, kabz u bast, telvin u temkin cem u fark, fena ve beka gibi
kavramlarla iliskilendirirler.

Mi’rac ise esasen Isra stirecinin bir parcasidir ve isradan sayilir. Hz.
Peygamber’in Mescid-i Aksa’dan gége yaptigl yolculugun adidir2. Sézliukte
urdc kokinden tiremis bir ism-i alet olan mi‘rac kelimesi ytukselmeyi
saglayan ara¢c manasinadir3. Terim olarak da Islam Peygamberinin goge
yukselisini ifade eder. Mi‘rac hadisesi isra yolculugunun ikinci asamasi
olarak gerceklesir. Hz. Peygamber’in Mescid-i Haram’dan Mescid-i Aksa’ya
gece vakti yaptigi yolculuk isra, Kur’an’da mazi formunda kullanilmis ve bir

1 Bkz. Abdulkerim el-Cili, Insan-1 Kamil, Cev. A. Mecdi Tolun, 1z Yaymecilik, Istanbul 2015, s. 272.

2 Salih Sabri Yavuz, “Mi’rac”, Islim Ansiklopedisi, Istanbul 2005, ¢.30, s. 132-135.

3 M. Fuad Abdiilbaki, el-Mu’cemu’l-Miifehres li Elfazi’l-Kur’ani’l-Kerim, Daru’1-Kiitiibi’l-Misriyye, 1364,
“’arc” md.
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sureye ad olmustur*. Mi‘rac kelimesi de cogul formunda® bir sure ad1 olarak
ylikselis mertebeleri anlaminda gelmistir. Hz. Isa’nin miraci oldugu gibi
diger peygamberlerin de miraci1 vardir®. Ancak hicbir peygamberin mi’raci
Resul-i Ekrem’in mi’raci gibi olmamistir.

Isranin bir parcasi olarak vuku bulan mi’rac, bu cok boyutlu
yolculugun dikey kismini yani ytukselisi olusturur. Hayati, baslangic ve bitis
cizgisi belli olan bir sinav stireci olarak géren suf hareketi yazarlari icin isra;
iradi veya gayr-1 iradi bir seyir halindeki insanligin Allah’a dogru seferidir.
Bu yolculuk seyr u suluk olarak da adlandirilir. Bu strecte cok boyutlu
olarak bir ilerleme, ytukselme, kalkinma, tekamul gerceklesir.

[sra bir niiblivvet mucizesidir ve Muisliimanlarin bu ytikselisi tipki
Hz. Peygamber’in yasadigi gibi yasamasi muUmkin degildir. Ancak
sosyolojik ve psikolojik olarak isra hadisesini yasamak kabil ve
mumkuindir. Iste saf hareketi yazarlar1 bu zihni calismay: yapmislardir.
Hz. Peygamber nasil bir yolculuk yasadiysa, onu takip ederek anlam ve
deger dliinyasinda insanlik da bu slireci yasayarak yukselebilir. Bunun icin
her seyden 6nce sultuk ehli olup yola koyulmak ve maddi olanin baglarindan
kurtulmak gerekir.

Bu bakimdan isra, bir mucize beklentisi degil izlenmesi gereken bir
guizergah ve surectir. Dolayisiyla bu hadisenin her asamasi, her ayrintisi
teleolojik bir tahlile tabi tutulmalidir. Tasavvuf klasiklerinde isra olayi
siklikla  kullanilmis, hadisenin tim  detaylariyla ilgilenilmistir.
Calismamizda, suf hareketi 6nci isimlerinin isra ve mi’rac algisini klasikler
esliginde analiz etmeye calisacagiz.

Yine agirlikli olarak sufi yorumlara yer verecek, bu yorumlardan
hareketle israya konu olan Mescid-i Aksa’nin bugliniin islam dtinyasina
hangi anlamlari ihtiva ettigini belirlemeye gayret edecegiz. Simdi isra
kavramini surec ile birlikte ele alalim.

ISRA KAVRAMI VE GECEYE YOLCULUK

Sozltikte gece yol yUrimek anlamina gelen isra, istilahta Hz.
Peygamber’in Mescid-i Haram’dan Mescid-i Aksa’ya bir gece vakti Cebrail
(as) tarafindan goéturuliisi demektir. Mi’rac ise bu yolculugun yukselis
araci, merdiveni anlaminda ikinci kismini olusturur. Istilahta Hz.

4 el-fsra, 17/1.
5 el-Mearic, 70/3.
6 Markos, 16/19; Matta, 28/1-7.
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Peygamber’in ruhen ve bedenen go6ge yukselerek Allah ile gdriismesi
demektir?.

Isra hadisesinin detaylar1 hadislerde yer almaktadir. Bu detaylara
dayanilarak Islam tarihinde genis bir mirac kulliyat1 tesekktil etmis,
mi’raciyeler yazilmistir®. Her ne kadar Kur’an-1 Kerim’de mi’rac kelimesi
gecmemisse de cogulu olan Me’aric kelimesi vardir ve bir sureye ad
olmustur. Ayrica bazi1 ayetlerde Hz. Peygamber’in mi’rac esnasindaki
durumunu yansitan ifadeler de mevcuttur.

Sif Hareketi Klasiklerinde isra Analizi

Hadislerde yer alan detaylara gore Resul-i Ekrem (sav) isra
yolculugunda goéguin farkli katmanlarinda farkli peygamberlerle
gorusmustir. Sufi klasikler, s6zgelimi Hz. Musa ile Hz. Peygamber arasinda
gecen 50 rekat namaz diyalogunu Fudayl b. Iyad (6. 803)’a dayandirarak
muhalefet-mutabakat kavramlariyla yorumlarlar®.

Yine Kuseyri (6. 465)’ye gore: Musa (as) kissasinda Hz. Musa Allah
ile gorismeyi irade etmis yani murid olmus fakat Hz. Peygamber géoriismeye
cagrilmis, irade edilmis yani murad olmustur. Bu da Hz. Peygamber’in diger
peygamberlere imam olup makaminin yliksek oldugunu gosterir. Nitekim
Restl-i Ekrem icin; “S sxm s ol /kulunu gétiirdti” tabiri kullanilmistir. Bu
bakimdan kendi gelen ile Allah’in getirttigi elbette ayni olmayacaktir. Cinku
biri gelirken guclik cekmekte, digeri ise lutuflarla goétirtlmektedir!0.
Peygamberlerin bazilar1 ile goértisen Allah Resuld (sav) onlara Mescid-i
Aksa’da namaz kildirmakla ve onlarin hallerine muttali olmakla mi’racin
hakikat boyutuna vakif olmustur.

Ayrica Musa (as), Allahin tecellisine dayanamayip kendini
kaybetmis iken Hz. Peygamber “Jd i cpud C/1ki yay kadar veya daha
fazla”1! yaklastigi halde kendini kaybetmemisti. Yine Hz. Musa bu surecte
telvin (hallerin degismesi) ile Hz. Peygamber ise temkin (hallerin
degismemesi) ile muttasiftil2.

Bir sahis Hace Naksibend’e “seyr u suluktan maksat nedir” diye
sorar o da; “6zet bilginin detayli olmasi, delil ile bilinenlerin kesf ile
bilinmesidir”,13 der. O bakimdan Imam Rabbani’ye gére mira¢ asaleten ve
mecazen Allaha yakinliktir. Allah’a yakinlik dereceleri farkli olmakla birlikte
bu 6zellik peygamberlere mahsustur. Ayrica asaleten veya tabii olarak yakin
olanlar sabikun (hayirda 6énde olanlar) dur. irfani boyutu acisindan ele

7 ibn Manziir, Ebu’l-Fazl Cemaltiddin Muhammed, Lisanii I-Arab, Dar-1 Sadr, Beyrut 1990, s. 382; Siileyman Uludag,
Tasavwuf Terimleri Sozliigii, Kabaler Yaymcilik, Istanbul 2002, s. 247; Ethem Cebecioglu, Tasawuf Terimleri ve
Deyimleri Sizliigii, Anka Yaymlari, istanbul 2004, s. 438.

8 Emrah Gulum, Tiirk Edebiyatinda Mi’rdcnameler Uzerine Calismalar Hakkinda Bibliyografya Denemesi,
USAD, C. 7, Say1: 35; Akar, 1987.

9 Hileviri, Kegfi’I-Mahcib, Cev. S. Uludag, Dergah Yaymlari, Istanbul 1982, s. 195.

10 Kuseyri, Risale, Cev. S. Uludag, Dergah Yaymlari, Istanbul 2013, s. 308-309.

11 Necm, 53/9.

12 Hieviri, Kesfu'I-Mahc(b, s. 296-297, 523.

13 imam Rabbani, Mdnevi Yolculuk Miikdsefit-1 Gaybiyye, ¢ev. N. Tosun. Sufi kitap, Istanbul 2006,s.44.
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aldigimizda peygamberler vazifelendirilmeden evvel bir seyri sulukla
ornegin Resul-i Ekrem’in Hira magarasindaki itikafi, Musa (as)nin Tar-i
Sina’da gecirdigi kirk gtind, Yusuf (as)'un sultan olmadan 6nce on iki yil
zindana mahkum olmas1 gibi streclerle egitilmislerdir. Ve yine diger bazi
peygamberlerin de hayatlarinda isra ile miracin farkli bicimleri
gortiilmektedirl4. Soézgelimi Isra yolculugu ilk defa Resul-i Ekrem icin
gerceklesmis bir olay da degildi. Ibrahim as’a; “Goklerin ve yerin
melekttunu goésterdik”!5 ifadesi bu tarz bir yolculuga isarettir. Tevrat’ta ise
Yakup (as) hakkinda soyle gecer: “...ve Yakub, ... bir yere ulasip orada
geceledi. Ctinkd glines batmisti ve o yerin taslarindan birini alip basi altina
koydu ve rtiya gordl ve iste yer tizerine bir merdiven dikilmis ve bas1 goklere
ermistilé.

Isra stirecinde Hz. Musa kabrinde namaz kilarken gériilmuistiir. Bu
da kucuk berzah denilen kabir hayatinin, diinyadan sayildigi icin
peygamberlerin makamlarina goére yukselislerine imkan verdigini
gostermektedirl?.

Ibnii1-Arabi (6. 1240), Resal-i Ekrem’in Miracta Hz. Musa ile
konusmasina atfen Pazartesi orucunu Hz. Adem’e, Persembe orucunu ise
Hz. Musa’ya isnat edip peygamberler arasindaki mustereklere vurgu yapar.
Hz. Peygamber cevamitil-kelim vasfiyla Hz. Adem, merhamet yéntiyle ise
Hz. Musa ile muisterektir. Ibnti’l-Arabi’ye gore Hz. Peygamber, Pazartesi ve
Persembe orucunu bundan dolay: tutmustur!s.

Bu yurayus strecinde Resul-i Ekrem (sav) daha 6nce gértilmemis,
duyulmamis ve tadilmamis bir seye muttali olmus, sidretti’l-muintehay:
gecip alem-i kevnin o6tesi edna yakinligina kadar varmistir. Nuriyye
hareketinin piri Ebu’l Huseyin Nuri (6. 295)ye goére isra yuruyusu ve
ardindan gerceklesen mi’rac, Hz. Peygamber’e Rabbani bir ikramdir. Bunun
nedeni Resul-i Ekrem’in kalbindeki buytk ask ve istiyaktir. Zira bu varlhik
evreninde Resulullah’in gézi bir sey gérmemis, hicbir seye iltifat
etmemistir!9. Bu nedenle Hz. Peygamber goklere yuritiilmustiir. Hz. Isa da
yakini sayesinde suda yurutilmustt. Kuseyri (6. 1072)ye gore yakinin
derecesi, ilahi lttuflarin da o oranda ytksek olmasini saglamaktadir. Ancak
isra gecesinde Restulullah’in havada ytrtiimedigi Cebrail’in getirdigi Buraq
ile yolculuk yaptig1 belirtilmistir. Buraqin gidemedigi yerde ise Resulullah,
Refref ile bu ulvi yolculuga devam etmistir20.

Mevlana (6. 1273) bu durumu manzum olarak sdyle anlatir: -**

4 Muhyiddin Ibnu’l-Arabi, el-Fit(ihat el-Mekkiyye, Cev. N. Keklik, Kiiltiir Bakanlig1, Ankara 1990, s. 101.
15 En’am, 6/75.

16 Tevrat, Tekvin, Bab. 28: 10-12.

17 imam Rabbani, Mektdbat, Semerkand Yayinlar, Istanbul 2011, C. 2, s. 508.

18 {bnii’1-Arabi, Fitdhat-: Mekkiyye, C. 4, s. 169-170.

19 Kuseyri, Risale, s. 108; 2003, 265.

2 Thnii’l-Arabf, Futihat-; Mekkiyye, C. 7,s. 279.
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2 Osebe 5 S e Gl sa 303 | G 08 Uil R deal 3y S
Pl ezl ppe @l 3 | eI G818 24S e 2
Der ki Ahmed: Yakinim fazla olduysa / Kendi havast olur onun
binegi, emani
Hem benim gibi ki havayt binek yapmistm / Mi’rac gecesinde
dostluga kabul edilmisim 21

Bu yolculukta Resul-i Ekrem’in her bir gégu gecip, diger
peygamberleri ve melekleri geride birakmasi, onun tUstinltigtintin delilidir.
Bundan daha da acik ustinligl ise peygamberlere imamlik yapmasi,
onlara verilmeyen mi’rac mucizesine tanik olmasidir?2. Nitekim makam-1
mahmud?23, bu Ustiinltigin goéstergelerinden bir baskasi olsa gerektir.

Isra ve Ru’yet

Rea kokunden tliremis ru’yet gormek anlamindadir. Ri’ya da ayni
koktendir. Saf hareketi yazarlar ru’yetullah: kabul ederler ancak ru’yetin
gerceklesmesi icin dlinya ve icindekilerin baglarindan siyrilmak ve ilahi
tecellilere tamamen mazhar olmak gerekir. Zira baska tirlti Cebrail (as)1n
“yanarim”4 dedigi asamaya gelinmis olur. Iste Allah (cc) bunun icin Musa
(as)’a mikatta; “s sk guaiall 2 b oli) dlles o1ali / Ayagindakileri ¢ikar, sen mukaddes
Tuva vadisindesin”?5 demisti.

Ru’yet burada hakikatin gértilmesidir ve bu mumkuindir. Ancak
hakikati gérmenin sartlar1 vardir. Ilk sart ise sekitiler kaygilardan siyrilmak,
adanmislik ruhuyla degerlere baglhilik géstermek ve Allah’tan baska hicbir
seyden korkmadan, O’ndan daha fazla hicbir seyi sevmeden hareket
etmektir.

Bugtin Islam’n hakikati, ru’yasi, ru’yeti ve ideali mesacid-i
selasedir. Mescid-i Haram, Mescid-i Nebevi ve Mescid-i Aksa. Dolayisiyla
Mekke, Medine ve Kudus... Bunun icinse ilahi vahyin egemen oldugu hayati
kurarak dunyevilesme temaytllerinden siyrilmak, diinyaya ait mulevves
sifatlardan uzaklasmak, tam bir adanmislik icinde teslimiyete durmak,
vahyin deger hiiktiimlerine bagl kalmak gerekmektedir.

Esasen isra yolculugunda yasanan ru’yet, Hz. Peygamber’in Allah
gormesi degil, Allahin kendisini ona géstermesi olsa gerektir. Iste bunun
icin Allah Resultl (sav) cesitli yontemlerle bu yetenege ulasabilmesi icin
hazirlanmistir. Buraq, Cebrail, Refref bu hazirhlk asamalarini teskil
etmektedir.

Ayrica ru’yetullah demek, bildigimiz gérme duyusu ile gerceklesen
gorme demek degildir. Zira goéz, kulak, dil gibi duyu organlari, sektler

2 Mevlana Celaleddin-i RGm1, Mesnevi (Cev. A. M. Sahin), Kaynak Yaymlar, Istanbul 2006, C. 5-6, s. 226.

22 Abdulkerim el-Cili, Kemalatii I-llahiyye, Darw’l-Kiitiibi’l-Iimiyye, Beyrut 2004, s. 112; Serrac, el-Luma’, Gev. H.
K. Yilmaz, Erkam Yayinlan, istanbul 1996, s. 313.

2 fsra, 17/79.

% Kuseyri, Kitabu'l-Mi réc, s. 112.

% Taha, 20/12.
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alanda fizik algilarimizi saglarlar. Oysa Allah bu duyularla algilanmaktan
beridir. O’'nu ancak kendisine ait olan duyumuz rdh2¢ ve onun bulundugu
kalp (fuad)?” algilayabilir. Ru’yetin bas gozuyle gerceklesebilecegini séyleyen
Abdulkadir-i Geylani (6. 1166) gibi klasik yazarlar da vardir28. Lakin genel
kanaat bes duyudan biri olan géztin kevn alemine mahsus olmasi, mi’racin
ancak zaman ve mekan dairesinden cikip kevn aleminden siyrilmak
suretiyle mimkuin olacag: da bir gercektir.

Aslinda burada kullanilan gérme/ru’yet fiili de gérecedir ve akillarin
anlayabilmesi icin kullanildigi anlasilmaktadir. Zira Allah, alemlerin
Rabbi’dir ve O’nu algilayabilmenin yolu ancak Ust bir algi cihaziyla (bes
duyudan 6te duyularla) donanmak olmalidir. Nitekim namazin bir mi’rac
olarak nitelendirilmesi?9, kulun Allah’a en yakin oldugu secde aninin30
sadece namazda bulunmasi, ayrica “c,d@ 5 auls/secde et ve yaklag”s!
emrinin mevcudiyeti, mi'racin mUminler icin bir arinma, yeniden insa ve
tecdid oldugunu ortaya koymaktadair.

Mi’ricta Tercih Edilen Siit: Fitrat ve Ummiyet

Mi’rac ile ilgili rivayetlerde gecen sembolik kavramlardan biri de
suttur. Sutln icecek olarak tercih edilmesindeki sir onun dogalligi ve
ummiligi cagristirmasinda olsa gerektir. Dogallik ve annelik (Gmmilik)
sirrinin zaruri 6zelliklerinden biri Gustov Jung’a goére toprak ile iliskisidirs2.
Toprak ta fitrattir.

Nitekim Ibn Abbas’in naklettigi rivayete gére Cebrail (as) Hz.
Peygamber’e slit ve mesrubattan (serab) olusan iki secenek sunmus, Hz.
Peygamber suitil tercih etmistir. Bunun Uzerine Cebrail (as) O’nun fitrata,
dogal olana uydugunu beyan etmistir.

Hz. Peygamber stut ictiginde soyle derdi: Allah’im onu bize bereketli
kil ve ondan fazlasini bize ver. Cinkti Hz. Peygamber’e fazlasini istemek
emredilmisti. Bu nedenle Peygamber stitii gordtigtinde Isra gecesi ictigi
sttd hatirladi. O gecede Cebrail (stit ve icecek kadehlerinden sttd tercih
ettiginde) soyle demisti: Fitrata uydun! Allah immetine senin vasitanla
iyilik nasip edecektir.

Suf hareketi yazarlar1i buradaki sttin ilim oldugu yorumunu da
yaparlar. Nitekim Hz. Peygamber, riiyada kendisi icip kalanini ve Omer

%6 Secde, 32/9.

27 Nitekim fuad/kalb ayn1 ayette gecmekte ve adeta rih ile fuAd’in bu ru’yeti gerceklestirebilecegine isaret
edilmektedir.

28 Geylant, el-Gunye li-Talib-i Tariki I-Hak (thk. Y. b. M. —H.Ahmed) Dimesk 2001, s. 122.

29 Fahrettin-i Razi, et-Tefsiru 'I-Kebir, C. 1, s. 226.

30 Muslim, Salat, 215; Ebu Davud, Salat, 152.

31 Alak, 96/19.

32 Gustov Jung, Dort Arketip, Cev. Z.Aksu Yilmazer, Metis Yayinlari, Istanbul, 2005, s. 42.
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(ra)’a verdigi stitll de ilim33 olarak tabir etmistir. Sah Veliyyullah Dihlevi (6.
1766)’ye gore bu ilim, 6yle bir menbadir ki ab-1 hayat bile bu menbadan
nebean etmektedir34.

Adanmislarin Gece Yiiriiyiisii

Enbiya’nin gece yuruyusleri oldugu gibi Allah’a adanmislarin ve
Allah adamlarn (ricalullah/evliya)nin da gece yuruyusleri vardir. Suaf
hareketi mensuplari Restl-i Ekrem’i 6rnek alir ve béylece kendi mi’raclarini
gerceklestirmeye calisirlar. Buna gore Allah adamlarinin mi’raci bedenen ve
bir mucize olarak degil ruhen ve sosyal bir fenomen olarak gerceklesir.

Adanmislarin, isra ve mi’ract beden ile gerceklestirdigine dair
herhangi bir rivayet veya olay mevcut degildir. Bedenen yapilan isra ve
mi’rac sadece Hz. Peygamber’e aittir. Velayet ehlinin mi’raclar ise ancak
benétesi (parapsikolojik) stirecler halinde vuku bulmaktadir3s.

Suf hareketi yazarlar:i bu ctiimleden olarak Hakim-i Tirmizi (6. 932)
Hatmu’l-Evliy@® adli eserinde velayet ve nuUbuvvet ayrimi yapmistir.
Kendisine yoneltilen, velileri nebilerden tisttin tuttugu seklindeki elestirilere
cevap mahiyetinde Biidtivvii’s-Se’n adli otobiyografisini kaleme alarak béyle
bir seyin hayalinden bile gecmedigini belirtmistir. Bir velinin, nibuvvet
makamina ayak basamayacagini séylemis, Hucviri (6. 1072) ve Kuseyri (6.
1072) de ayn1 dogrultuda soézler séylemislerdir. Buna goére bir adanmis hal
ehli, rdhi ve dertini isra-mi’rac ile hal kesbedebilir, kalbine isra ve mi’racin
bilgisi dolabilir fakat nebilerin israsina ulasamaz.

Ibni1’l-Arabi de adanmislarin mi’racindaki farkliliklara dikkat ceker
ve bunun tesrii mi’rac olmadigini belirtir. Adanmaislar, mi’raclar: esnasinda
esmaullaha ulasarak kabiliyetlerine gére nasiplenirler fakat bu bilgi seri
baglayici bir bilgi degildir. Ona gore ehlullah (adanmaislar, evliyaullah) asla
Peygamber’in seriatini geceriz kilamaz36.

Adanmislar icinde sahabeden Muaz b. Cebel (6. 639), Ubade b.
Samit (6. 655), Selman-1 Farisi (6. 657), tabiinden veya tebe-i tabiinden
Rabiatu’l-Adeviyye (6. 801) sonraki ztihd ehli alimlerinden Gazali (6. 1111),
Selahattin Eyyubi (6. 1193), Ibnu’l-Arabi (6. 1240), Niyazi-i Misri (6. 1694)
gibi pek cok 6nemli sima Kudtiis’te bulunmus, burada riyazetler yapmais, bir
kismi burada vefat etmislerdir.

Sonuc olarak peygamberlerin mi’raci ile adanmaislarin (veliler) miraci
ayni degildir ve aralarinda asil-suret iliskisi vardir. Biri ruhen ve bedenen
gerceklesen cok boyutlu bir hadise, digeri ise sadece psiko-sosyal diizlemde
gerceklesen ve ser’1 baglayiciligi olmayan bir durumdur.

33 Buhari, flim, 22.

3 Sah Veliyyullah Dihlevi, Izdletii'I-Hafd an Hildfeti’l-Hulefa, Thk. Takiyyiddin en-Nedvi, Dimesk: Daru’l-
Kalem, 2013, C. 2, s. 369.

% Kuseyri, Risale, s. 75.

% Tbnii’l-Arabi, Fut(hat- Mekkiyye, C. 11, s. 85.
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Isranin ve Ask’in Vasitasi: Burak

Burak, ‘berk’den yildirim, parilti anlamindadir. Terim olarak Hz.
Peygamberi miraca yukselten binektir3’. Hizindan ve simsek gibi
parlamasindan dolay: bu isim verilmistir38. Burak adi Kur’an-1 Kerim’de
gecmez ve yolculugun keyfiyetine dair de bir ayrint1 zikredilmez ancak bu
tafsilat hadislerde zikredilmektedir.

Resul-i Ekrem (sav) her adimi goztin goérebildigi uftka kadar olan bu
binekle Mekke’den Kudtis’e gotUrdlmustiir. Bu yukselis yolculugunda
Beytt’l-Makdis’ten sonra, yedinci semaya kadar meleklerin kanatlari,
Sidrett’]l-Munteha’ya kadar Cebrailin kanadi, edna makamina ise Refref
Resulullah’a eslik etmistir39. S6z konusu rivayetlerde Burak’in orta
buyuklikte bir binek oldugu ve Resul-i Ekrem’den daha hayirli bir
kimsenin ona binmedigi ifade edilmistir. Buradan hareketle, Resul-i
Ekrem’den baska kimselerin de bu binegi kullandig1 sdylenebilir. Ayrica
Burak buglin icin bir ask vasitasi olarak dusunulebilir. Zira ask, kullari
yildirnm hiziyla Allah’a ulastirmaktadir.

Plotinos ruhun sahikasinda askin seylerin var oldugunu buna
varmak isteyenin bilincini ice yoénelterek ve dikkatini askin olana
cevirdigini, tim diger sesleri duymazdan gelerek bir kenara biraktigini,
boéylece hazir olan saf ruhunun bilin¢ gliictine ulasmaya calistigini séyler.40

Bir Fransiz bilim insani da Mevlana’nin tasavvufu icin sonsuz bir
ask sarkisi, Mesnevi icin de insanligin en buylk mistiklerinden birinin,
Allah ile kurdugu goénul bagi#! derken tasavvufa ve tasavvufi dustince
Urunlerine bir sicrama goérevi verir.42 Dolayisiyla ask nihayetsizdir, hedefleri
ve gayeleri kendi icindedir. Ferdin veya umumun faydasi icin degildir. Asla
bir tatminle sona ermez. Bu sebeple ruhun glicti uzviyet ve cemiyeti asarak
tutku halini aldig1 zaman kisilik kazanir ve i¢csel hurriyete ulasir. Ruhun
hurriyeti arzular1 6ldirmekle degil onlar1 gelistirmekle kazanilir. Eski yeni
butin idealist hareketlerin kaynag: tutku/ ask’tir. Dinler, ahlak eylemleri,
bilim hareketleri, kesifler ve icatlar askin eseridir. Ask ruhun koleligi,
kullugu degil, bir konuya yogunlasmasidir. Ask ile hirs arasindaki fark da
burada baslar.43

Cebecioglu’'na gére Burak suafi distncede sembolik olarak aski
temsil eder. Ruhu Allah’a gétliiren binek, ask olarak tarif edilir. Clinkti agk

8" Uludag, Tasavwuf Terimleri Sézliigii, s. 80.

38 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sézligii, s. 112.

% Siileyman Mollaibrahimoglu, Mi ra¢ Gergegi, Eldim Ofset, istanbul 1991, s. 66.

40 Pierre Hadot Plotinos Ya Da Bakisin Safligi, Dogu Bat1 Yaymlari, Ankara, 2016, s.28.

41 Eva De Vitray Meyerowich, Isldm in Giiler Yiizii, Sule Yaymlari, 6. Baski, Istanbul 2002, s. 9, Mustafa
Altunkaya, Sf Hareketi Tarihi, Cira, Istanbul 2017, s. 21°den nakil.

42 Mustafa Altunkaya, age, s. 21.

4 Mustafa Altunkaya, age, s.31.
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sayesinde kul, simsek gibi Allah’a ulasirt4. Ask yolunda akil yaya kalir. Bu
nedenle Burak icin ask denilmistir. Burak-1 can+5 tabiri de rdhu Hakk’a
gotiren ask icin kullanilmaktadir.

Ayette; “azd n mlall Jeall 5 cuball oSl a4 / Glizel s6z Allah’a ylikselirken
onu yukselten salih ameldir”’4® buyurulur. Buradaki salih amel de Burak
olarak yorumlanir. Mi’rac mucizesinde neden Burak? sorusuna karsilik
klasikler bunun nedenini Allahin sebepler hakkindaki bilgiyi elcisine
gostermesi olarak gdrir4”.

Suf hareketi sairlerinin eserlerinde ve mi’raciyelerde zengin bir motif
olarak kullanilan Burak’la ilgili olarak Mevlana séyle der:

G s s QB AS e Sy | ) me S 03 S e B o
B 50 50 501 glen Ol Alue | aed 8GOS0 2 55 dske A
laa GBlA 5 5 a 4 S Jhu (lnsa sa ) | 1) 8L 5 Ol ad sels (S sa
Mi’rac gecesi Burak tizerinde yola koyuldu / Qabe kavseyn ev
edna mertebesini buldu
Eger sikilmazsan tek tek mi sayayim? / Dunya konuklarini ikiger
ucer mi?
Ben az sOyledim gerisini sen bil / Gayrisini birak, kendi 6ztine yol
bul+8

SONUC

Saf hareketi, Islam tarihinde i¢c yozlasmalara ve diinyevilesme
temaytllerine itiraz eden sivil bir hareket idi. Ztihd déneminin akabinde
gelisen ve sivil itaatsizlik yontemlerini islevsel kilan bu hareketin en énemli
Ozelligi rahi isra ve mi’raca biyuk énem vermesiydi.

Bu calismamizdan elde ettigimiz verilere gére teknik anlamda isra
Hz. Peygamber’in bir gece Mekke’den Kudtis’e yolculuk yapmasi ve oradan
goge yukselerek Allah ile gériismesidir. Dolayisiyla saf hareketi, hadiseyi
ruhen ve bedenen gerceklesen bir mucize olarak gértirken sonraki nesillerin
de bu hadiseden istifade edebilecegi cikarimlar yapar ve her bireyin, her
toplulugun bu isra stirecini i¢c diinyalarinda yasamalar: gerektigini belirtir.

Bireysel ve toplumsal olarak bu gece seyahatlerinin insani egitip
olgunlastirdigini stf hareketi uygulamalarinda gérmek mumkundur.
Allah’a dogru yapilan bu rdhi-dertni seyahat ile birlikte bireyin yasami
timden degismekte, kisi hakikat aleminin sirlarina muttali olabilmektedir.

4 Cebecioglu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sozliigii, s. 112.

4 Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s. 80.

46 Fatir, 35/10.

47 Tbnii’l-Arabi, Fut(hat- Mekkiyye, C.14,s. 212; C. 8, s. 99.

48 Mevlana, Divan-: Sems, Gazel no. 214, https://ganjoor.net/ internet siiphesi.
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Suf hareketi muelliflerine goére, ehlullah (Allah’in iyali)
peygamberlerden sonra isra suirecini yasamaya ve gerceklestirmeye devam
ederler. Ancak onlarin isra ve mi’raci, mekansal bir intikal degil ic
dinyalarinda Allah’a dogru yurirken rahi ilerleme kaydetmeleridir.

Sufi muellifler, isra ve miracdaki Burak adli binegi, “yildirim gibi
hizli” anlamina geldiginden hareketle “ask”a benzetirler. Buna gére Burak,
nasil Hz. Peygamber’i g6z acip kapama sturesi icinde maksada ulastirdiysa
ayn1 sekilde ask da kisiyi cok kisa zamanda Allah’a ulastirir. Oyleyse bugiin
“Kudus ve Mescid-i Aksa, ancak ask ve muhabbet devrimiyle ulasilabilecek
bir amactir” denebilir. Zira tam 100 yildir bu cografya Burak’ini yani askini
kaybetmistir.
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SOSYAL DISLAMANIN KUR’ANi BAGLAMI
Enes KILIC*

OZET

Modern toplumlarin en 6nemli problemlerinden birisi olan sosyal
dislama, yoksullugun ve esitsizligin bas goéstermesine sebebiyet vermekle
beraber siyasi, sosyal ve iktisadi alanda da toplumsal birligi etkileyen son
derece 6nemli kavramlardandir. Bu durumdan hareketle dislamanin insan
hayatinin her bélimutinde ortaya cikarak hayati olumsuz etkileyebilecek cok
boyutlu ve dinamik bir problem oldugunu rahatlikla séyleyebiliriz. Insan
fitraten sosyal bir varliktir ve toplum icerisinde hayatini idame ettirdigi
takdirde bu duruma uygun bir yasam surdurebilir. Toplum disinda kaldig:
zaman insan dogasindan uzaklasmis olur ve bu durumda bireysel ve
toplumsal sorunlari kacinilmaz hale getirir. Kur’an’in ortadan kaldirmak
istedigi sosyolojik kavramlardan birisi de dislamadir. Kur’an-1 Kerim
bireyleri kiymetli gdrmekte, iradesi disindaki farkliliklardan o6ttirti birini
dislayip degersiz gérmeyi ve asagilamayi1 hos karsilamamakta gerek birey
gerekse toplum olarak herkesi esit kabul etmektedir. Hatta Kur’an-i
Kerim’in bu buitiinlestirici bakis acisindan dolay: musrikler ve diger gruplar
tarafindan dislanan kéleler, fakirler ve kadinlar Islam daha kolay kabul
etmislerdir. Kendilerini onlardan Ustiin géren zengin, varlikli gruplardan
bliytik bir kisminin Islam olmamasinin sebeplerinden birisi de budur.

Anahtar Kelimeler: Dislama, Islam, Farklilik, Toplum, Birey

QURANIC CONTEXT OF THE SOCIAL EXCLUSION

ABSTRACT
Social exclusion, one of the most important problems of modern
communities, is quite special notion, not only because it causes to poverty
and inequality but also affects social unity in the politic, social and
economic areas. Therefore, it is easy to say that the exclusion is multi-
dimensional and dynamic problem that can emerge in every aspects of
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human life having negative influence on it. Man is social entity because of
its nature and in case it maintains its life among the society, can live in a
proper way which is suitable for this situation. When it is excluded, it also
becomes far away from its nature, so social and individual difficulties turn
to inevitable phases. This is why the Quran aims to eliminate exclusion. The
Quran, accepts individuals as valuable and qualifies their being excluded
and humiliated as so wrong, especially depending on their unchangeable
features. According to Quran, everybody is equal whether in terms of
indivudial or social. Owing to Quran's this integrating approach, woman
and poors beside slaves who are excluded by disbelievers and the other
groups, embraced Islam more easily. At the same time, this is one of the
reasons of why rich and wealthy groups that see themselves more superior
than others, have not embraced the Islam.

Key Words: Exclusion, Islam, Poverty, Society, Individual.

GIRIS

Sosyal dislama kavrami statik olmaktan ziyade bir sureci ifade
eden dinamik bir kavramdir. Insanin toplumsal hayata katiimini ve
toplumun bir ferdi olmasini saglayan gereksinimlerinin karsilanmasidir.
Insanin gereksinimleri birbirinden soyutlanmasi muimkiin olmayan ve
birbirini tamamlayan bir buitiindir. Ekonomik, sosyal, kultirel ve diger
alanlardaki gereksinimlerin karsilanmamas: bireyin bu alanlarda
topluma katilim suirecini uzatmakta hatta engellemektedir. Bireylerin
ihtiyaclarinin nasil birbirinden soyutlanmasi muUmkin degilse bu
ihtiyaclarin giderilmesi noktasinda da bir buttinlik olmasi gerekir.
Herhangi bir alanda zuhur eden yoksunluk, bu alandan baslayarak
toplumsal digslama suirecini harekete gecirir. Dislamanin bazi sekillerinin
sebebiyet verecegi sosyal patlama ve sosyal rahatsizlik tehlikesi; bu
duruma neden olan sistemin sofistike yapisi ve ¢6zim bulmanin gicliga
"sosyal dislama" kavramini bulundugumuz doénemin en muhim
toplumsal sorunlarindan birisi haline getirmistir (Cakir, 2002: 83).

Bu calismadaki problemimiz, sosyolojinin penceresinden bakarak
Kur’an’daki sosyal dislama orneklerini ele almaktir. Bununla birlikte
calismanin amaci ise sadece sosyolojik acidan Kur’an’a bakmak degil
ayni zamanda Kur’ani bakis acisiyla toplumsal yapiy1 dolayisiyla sosyal
dislama kavramini anlamaya calismaktir. Bundan dolay1 toplumsal
yapiyr anlamak icin sosyal digslama kavrami Kur’an’dan hareketle
sosyolojik olarak ele alinmistir.

Calismamizin yontemi ise anlayici yaklasima uygun olarak tarihsel
dokiimantasyon teknigine dayanmaktadir. Bu teknigi uygularken
kavramlarin sosyolojik boyutlarini daha iyi goérebilmek icin sosyoloji
kitaplarina ve sozltiklerine basvurduk. Ayni zamanda Kur’an boyutunu
incelerken de Kuran1 Kerim’in daha cok meallerine miiracaat etmekle
beraber, aciklamalarin yeterli olmadigini disindigimtiz noktalarda ise
farkl tefsirlerden hareketle konuyu ele almaya calistik.
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A.SOSYOLOJIK BiR KAVRAM OLARAK SOSYAL DISLAMA

Sosyolojik baglamda sosyal dislama tarihte ilk kez 1970 yillarinda
sosyal yapidaki catlaklar ve dayanisma eksikliginin hat safhada oldugu
Fransa’da ortaya cikan bir kavramdir. Aslinda 1950 ve 19601 yillarda
ekonomik olarak ilerleme yasanirken bdyle bir problemin yayginligindan
s6z etmek muimkin degildir. Sanayi devriminden beri var olan yoksulluk,
esitsizlik ve sémuru gibi sorunlarin 1970'lerden sonra sosyal dislanma
basligi altinda ortaya cikmasi, neoliberal politikalarin diinyanin her
yerinde sosyal krizlere yol ac¢masiyla birlikte olmustur. 1974’te
Fransa’nin sosyal hizmetlerden sorumlu bakani Rene Lenoir, Fransa
halkinin onda biri gibi bir bélimuntin Uulkenin ekonomik ve sosyal
gelismesinden faydalanamadigi icin toplumdan dislanmis oldugunu ifade
etmistir. Dislanan bu insanlarin da engelliler, suc isleyenler, bakima
muhtac insanlar, istismara ugrayan cocuklar, uyusturucu kullananlar,
intihar etmeye meyilli insanlar, aile ici problem yasayanlar, marjinaller
vb. gruplardan olustugunu belirtmis ve bu insanlar1 "sosyal uyumsuzluk"
yasayanlar olarak nitelendirmistir ( Silver, 1994: 532).

Soylenenlerden hareketle sosyal diglamanin insan hayatinin her
bolimuinde ortaya cikarak hayati olumsuz etkileyebilecek cok boyutlu ve
dinamik bir problem oldugunu sdyleyebiliriz. Insan sosyal bir varliktir ve
toplum icerisinde oldugu strece insani 6zelliklerini sergileyebilmektedir.
Siyasi, sosyal ve iktisadi alanlarda toplumun disinda kaldigi takdirde
insan dogasindan uzaklasmakta ve bu durumda psikolojik
rahatsizliklara sebebiyet vermektedir.

Avrupa  Toplulugu Komisyonu sosyal dislamanin c¢ok
boyutlulugunun altini cizip maddi yoksunluklarin beraberinde haklarla
olan iligkisine de dikkat cekmistir. Sosyal dislamanin insanlarin temel
ihtiyaclarinin basinda gelen saglik, barinma ve egitim gibi alanlardaki
yoksunluklarla da arasinda kuvvetli bir iliskisi oldugunu vurgulayarak
sosyal dislamanin tanimini su sekilde yapmaistir:

“Sosyal dislama ¢ok yoénli ve degisken faktorlere vurgu yaparak
insanlarin  modern toplumun beraberinde getirdigi degisimden,
uygulamalardan ve haklardan dislamalarnint ifade eder. Yoksulluk bu
duruma sebep olan en agik faktdrlerden biridir. Bununla birlikte sosyal
dislama aynit zamanda kisilerin barinma, egitim, saglik ve cesitli
hizmetlere ulasmalarinda ortaya cikan yetersizliklere de sebep olur...”
(Smith, 2000: 3).

Sonuc¢ olarak, sosyal dislama tanimlarinda emek piyasalar:
marjinalligi, yoksulluk ve sosyal izolasyon kavramlariyla alakali cok
boyutlu veya fazlaca dezavantajlilik durumuna dikkat cekilmistir. Ayrica
is glicll piyasalarinda sosyal dislamanin farkli boyutlarini destekler halde
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olan bir kisir dénginin ortaya c¢ikmasi insanlarin ekonomik
durumlarinin kétillesmesine sebep olmaktadir (Dogan, 2014: 139).

B.SOSYAL DISLAMANIN UNSURLARI
Silver, sosyal dislama kavramini i¢ unsur ile izah etmistir. Bunlar
dayanisma, uzmanlasma ve tekellesmedir.

Dayanisma; dislama, sosyal iligkilerin bozulmasi, toplum ve birey
arasindaki baglarin kopmasi seklinde gérilmektedir. Toplum insanlarin
birbirleriyle paylastiklar: dogrular ve degerlerden meydana gelen sosyal
duzendir. Dislama da bu kurulu diizenin yikilmasi ve basarisizlig:
neticesinde meydana gelmistir (Silver, 1994: 541). Bu fikir, insanlar
arasindaki sosyo kulttirel iligkilerin meydana getirdigi sosyal butinltigiin
"dislama" ile hem daha da glclendigi hem de tehdit edildiginin altini
cizer. Din, dil, irk, etnik kéken, yerlesim yeri ve diger baglarla ortaya
cikan dayanismanin temelinde "6tekini dislama" nin yer aldigini belirtir.

Uzmanlasmanin dayandig: fikir ise liberalizmdir. Sosyal ahenk,
ozerk kisilerin kisisel cikar ve istekleriyle hareket ederek diger insanlarla
meydana getirdigi alis-veris ag1 seklinde gérulir. Toplumlar birbirinden
farkli yetenek ve ilgi alanlari olan bireylere sahiptir. Is glictinlin
(insanlarn) farkl farkli branslara ayrilip kendi alaninda uzmanlasarak,
sosyo-ekonomik alanda etkilesim halinde olmalar1 sonucu toplum
meydana gelir. Dislama ise bu tutumlarin birtakim gticler veya bireylerin
istekleriyle engellemesi sonucu ya da bireylerin hatalarinin karsilig
olarak ortaya cikar. Bu diistiinceye gore dislamanin rekabet veya is birligi
halindeki kisilerin olusturdugu toplum duizeni sebebiyle ortaya ciktig:
kabul edilmekte ve temel problemin bireylerden kaynaklandigini
vurgulamaktadir (Silver, 1994: 542).

Tekellesme ise sosyal yapiyr zorlama ve hiyerarsik guliclerin
dayattigi bask: seklinde gortiir. Temeli Sosyal demokrasi olan bu diistince
dislamanin sinif, statii farkliliklar1 ve etkisi altinda oldugu grubun
cikarlarina hizmet eden gliciin sonucu olarak meydana geldigini kabul
eder. Bir topluma uyelikte esitsizlik son derece gerekli bir unsurdur.
Ornegin, dislama ve igsizlik gibi sorunlari, esitsizligin ortaya ¢ikmasini
tetikleyen ve ekonomik sOémuUrtiyll genele yayan bir grubun
tekellesmesinin belirtisi olarak géruir ( Cakir, 2002: 86).

Hangi acidan ele alinirsa alinsin, hangi pencereden bakilirsa
bakilsin sosyal dislamay: ortaya cikaran sartlarin temelde benzerlik
gostermeleri kacinilmazdir.

I. Ekonomik Dislama
Bir toplumda calisma hem sosyal katiim hem de gelir dagilimi ve
ekonomik kazanc¢ acisindan son derece muhim bir mekanizmadir.
Calisma, ihtiyaclar1 karsilamak icin bir gelir kaynagi olmasinin yaninda
diger insanlarla sosyal iliskiler kurabilmek icinde gereklidir. Bir insanin
temel ihtiyaclarini gidermek icin gerekli maddi gliciniin olmamasi o
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kisinin ekonomik acidan dislandiginin géstergesidir. Asli ihtiyaclarini bile
karsilayamayan bir kisinin ve ailesinin de toplumsal yasama katilimi
imkansizdir. Giinumuz duUnyasinda issizlik ekonomik dislamanin en
bariz kaynagini olusturmaktadir. Fakat bir is sahibi olmak bazen bu
dislamayi1 engellemeye yetmemektedir. Cok cliz’i bir ticretle, k6tt calisma
sartlarina maruz kalip, herhangi bir istikrar ve giivence saglayamayan
calisma sekli de ekonomik dislamaya sebep olur. Ekonomik dislamay:
Onleyen tek sey mal varlig: ile ya da calisarak, temel ihtiyaclar ve diger
ihtiyaclarini insan onuruna yakisir bir sekilde karsilamay: saglayacak
duzenli gelire sahip olmaktir. Bu noktada, ailesinin ve kendisinin
hayatini giivenceye alacak, ihtiyaclarinin giderilmesine olanak

saglayacak sekilde mal varliginin olmasi ekonomik dislama oranini
distrmekte O6nemli rol oynayacaktir. Sonuc¢ olarak mal varlhig: ile
ekonomik diglama arasinda bir ters oranti kurulabilir ( Cakir, 2002: 86).

II. Sosyal Iligkilerin Zayiflamas1 ve Sosyal Destek
Yoksunlugu

Ekonomik dislamanin sonucu olarak kopma noktasina gelen
sosyal iligkiler, bireylerin sosyal hayatla i¢ ice girmelerinin éntindeki en
buyltk engellerden birisidir. Bu durum iki asamali olarak incelenebilir.
[lk asama calisma hayati vasitasiyla ortaya cikan sosyal baglarin,
igsizligin etkisiyle zayiflamasi ya da kopmasidir. Bir ise sahip olmak
maddi gelirin yaninda diger insanlarla bir bag kurma, arkadaslik imkan,
milletine yararli olma duygusu ve sosyal birliktelik kurma sansi da
vermektedir. Bu bakimdan is ihtiyacinin yaninda oldukca yaygin bir
calisma isteginin de oldugunu sdéyleyebiliriz (Koray & Topcuoglu, 1995:
87). Calismanin bu boyutu da insanlar icin doyum kaynagi olusturur. Bu
imkanlardan yararlanamamak bireyin toplumdan dislamasina sebep
olacaktir.

Sosyal baglarin ve destegin ikinci asamas1 ise aile, akrabalik,
arkadashk ve hemsehrilik gibi daha kuvvetli baglardir. Bu baglar, kisi
ekonomik olarak sikinti icinde olsa bile hem maddi hem manevi acidan
gereken destegi saglayarak dislamanin 6ntinde bir engel olusturabilir.
Bencil toplumlarla, hayati1 ortaklasa yasayan toplumlar arasinda bu
iligkiler sebebiyle durum farklilagsmaktadir (Kagitcibasi, 1990: 45). Soyle
ki sehirde yasayanlar daha bencil bir yasam surerken, kéyde yasayanlar
ise daha ortaklasa bir yasam surer ve dislama acisindan ikisi arasindaki
fark bariz sekilde kendini gésterir. Bunun temel sebebi ise kolektivist
toplumlarda sosyal ve duygusal bagin daha gticli olmasidir.

III. Kurumsal Dislama/Kurumsal Destek Yoksunlugu
Sosyo-ekonomik sahalarda dislamanin diger bir sekli, toplumda bu
tip bireyleri koruma altina alacak kurumlarin yetersiz olusudur. Sosyal
dislamanin az gérulduigi tilkelerde calisanlara, igsizlere, yardima muhtac
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diger insanlara sosyal giivenlik kurumlari sahip ¢cikmaktadir. S6z konusu
olan bu kurumlar bireyi 6ne cikaran toplumlarda sosyal destek ve
dayanisma eksikligini kapatmaktadir. (Kagitcibasi, 1990: 43). Sosyal
guvenlik acisindan yetersiz olan az gelismis veya gelismekte olan
lulkelerde ise dayanisma olgusu, dislamay:r engelleyebilecek bir
mekanizma olmaktadir. Yoksulluk ceken ve karsilastigr zorluklar: tek
basina gideremeyen veya belli bir kismini gidermeye glici yeten kisilere,
toplumun diger bireylerinin yardimda bulunmalar1 tarihin her
asamasinda karsilasabilecegimiz bir davranistir (Guzel & Okur, 1996: 9).

Kurumsal dislama, saglik ve egitim gibi temel ihtiyaclarin
giderilmesinde kamu ve 6zel hizmetlerden faydalanamamay: da
icermektedir. Saghgin korunamamasi, temel egitim hakkindan yoksun
olunmasi, toplumsal hayatla btitiinlesmek acisindan gereken nitelikten
yoksun olmaya, iyi bir ise sahip olamamaya sebep olarak buittinsel bir
etki ortaya cikaracaktir. Okuluna devam edemeyen bir genc¢ o an yasamis
oldugu dislanmisliginin beraberinde, iyi bir gelecek ve is sahibi olamama
tehlikesini de tasiyarak, ilerde yasayacagi sosyo-ekonomik dislamanin
temelini atmis olacaktir (Cakir, 2002: 88).

Bu Ulc¢ sartin bir araya gelmesiyle birlikte sosyal dislama cirkin,
keskin ve siddetli ytizinu gosterecektir.

C.SOSYAL DISLAMANIN NEDENLERI
Her toplumun siyasal, ekonomik, kulttirel, hukuksal ve tarihsel
degerleri birbirinden farklidir. Cesitli acidan dislanmaisligi hisseden
gruplar mevcuttur; ancak sinif ayrimi yapilirken yeteri kadar paraya, iyi
bir ise ve statliye sahip olan entelektiiel bireyler de kendisini toplumdan
soyutlanmis ve diglanmis hissedebilmektedir. Kimin ne acidan dislandigi,
stirec, sebep olan etmenler, kisilerin kabullenmesi ve nasil bir beklenti
oldugu da son derece o6nemlidir. Toplumlarda dislamay: belirleyen
kriterler farklihlk gosterir, bu farkliliklar arasinda karsilastirmalar
yapilarak, kuramsal genellemenin dogru bir yaklasim tarzi olacagi
belirtilmistir (Sahin, 2009: 57). Bu durumda denilebilir ki sosyal

dislamanin 6geleri nedenlerine gore olusmustur.

Sosyal dislamanin 6gelerinin en 6nemlisi ve dikkat cekeni; cok
boyutluluktur. Bu ége yoksunluk stirecinin basinda gelmektedir. Onemli
sartlar arasinda gelir, sosyal koruma, istihdam, issizlik, egitim ve
barinma sayilmaktadir. Ekonomik, sosyal vd. temel haklardan
faydalanmak, buitin alanlarda esitligin olmasi1 buylik o6nem tasir.
Bireylerin, temel ihtiyaclarini karsilamak icin gerekli seylerden mahrum
olmasi1 ve ulasmada son derece zorlanmasinin énemi vurgulanmaktadir
(Sapancali, 2003: 22-37). Toplumla iligkilerin zayiflamasi, bireylerin
icinde bulundugu beklentiler, gelecek icin besledikleri umutlarinin
tikenmesiyle, kendilerini dislanmis hissedebilirler. Hep beraber hareket
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ederlerken bu birlik ve dayanisma duygusunun kaybolmasi da kisilerin
sosyal dislamadan etkilendiklerini géstermektedir (Sapancali, 2005: 54-
55).

I. Gelir Dagilimindaki Adaletsizlik ve Esitsizlik

Gelir dagilim1 her daim giindemde olan ve tartisma konusu bir
durumdur. Gelir dagiliminin almis oldugu bu olumsuz hal, bilhassa
1980’den sonra uygulanmaya baslanan yanhs sosyo-ekonomik
politikalarla daha da negatif bir hale blirinmustur.

Gunumuz dinyasinin her alaninda sosyal esitsizlik acisindan artis
gorulmektedir. Sosyal standartlarin saglanmasi icin gerekli iyilestirmeler
yapilmakta ve eksiklerin giderilmesi acgisindan calismalar devam
etmektedir. Toplumsal dislamaya maruz kalip yoksulluga terkedilmis
bireylerin etkinlikleri, maddi kaynakli olmakla birlikte aralarindaki
baglar: da icine alan bir yapiy1 kapsamaktadir (Saracoglu & Bulut 2005:
3006). Esitligin olusturulmasindan bahsedildiginde toplumda, maddi
esitsizlik akillara gelmektedir. Halbuki bu tanimin hukuki diizenin yani
sira ahlaki, ekonomik, kulttirel ve sosyal parcalar1 barindirmasi1 da son
derece 6nemlidir (Dogan, 2000: 247).

II. Zayiflik ve Korunmasizlik

Yoksulluk, kisinin veya ailesinin sahip oldugu cok boyutlu
dezavantajlardan ortaya cikmaktadir. Bireylerin yeterli bilgi ve becerilere
sahip olamamalari, yeni firsatlara ulasamamalar1 gibi durumlarin
sonucunda ortaya ¢ikan guvensizlik bu durumun kronik bir hal almasina
sebep olmaktadir (Aktan, 2002).

Korunmasizlik ve zayifligin en temel sebeplerinden birisi maddi
imkansizliktir. Egitim seviyesi yuksek kisiler, olusabilecek maddi
imkansizliktan cok etkilenmezler. Egitim seviyesi diistik olanlar ise is
gliicinin azalmasindan dolay:r maddi yetersizliklerle karsi karsiya kalir
azalan gelirini telafi edemez ve koétti sartlara daha fazla dayanamayip
yoksullagsma tehlikesiyle kars:1 karsiya kalirlar. Bu durum hane reisinin
bir kadin oldugu ailelerde daha cok karsimiza cikmaktadir. Cinku is
hayatinda kadinlara karsi negatif bir ayrimcilik uygulanmasi: ve cocuk
bakimlarini tstlenmek gibi sebeplerle kadinlar daha az ve daha koétt
sartlarda is sahibi olmaktadirlar. Bu gibi maddi olumsuzluklarin etkisini
aileler arasindaki destek ve dayanisma ortami son derece azaltir. Bu
sekilde bir dayanismanin olmamasi ise aileyi yoksulluga strtkler ve aile
icerisindeki huzurun bozulmasina da yol acar (Tunca, 2010: 13).

III. Goc Hareketleri




27

Sosyal Diglamanin Kur’ani Baglami

Sosyal dislamaya sebebiyet veren en énemli konulardan biri de i¢ ve
dis goctur. Goc tulkelerin gelismislik seviyelerine gore farkli sekil ve
boyutlarda meydana gelse de yapisinda 6nemli bir sosyal dislama riski
tasimaktadir. Cogunlukla gelismekte tilkeler hem gelismis tlkelere is géct
vermekte hem de kendi icerisinde kirdan kente strekli gocler olmaktadair.
Bunun yaninda gelismekte olan tlkelere komsu tulkelerden gelen cesitli
ktimelerde vardir. Bu durumda gelismekte olan tulkeler strekli bir gé¢
sirktilasyonu icerisindedir ve buna bagh olarak sosyal dislamanin meydana
gelmesi riskini tasimaktadir (Sapancali, 2005, 98-106).

IV. Sahsa bagli nedenler
e Cinsiyete dayal1 otekilestirme
Kadinlar ekonomik ve toplumsal alanda stirekli ikinci plandadirlar ve

bunun bir¢cok nedeni vardir. Bu nedenler cogunlukla toplumlarin yapisal
nitelikleri dogrultusunda ortaya cikmaktadir. Erkegin egemen oldugu
kultar anlayisi, egitim imkanlarindan esit oranda yararlanilamamasi, iki
cinsiyet arasindaki fizyolojik farkhliklar, yasal konulardaki eksiklikler ve
yanlhisliklar belli bash sebeplerdendir. Kadinin, bir birey olarak var olma
cabasi, yasamini surdurddgi toplumun yapisina bagh olarak degismis ve
gelismistir. Ge¢misten glinumuze kadinin durumuna ve konumuna
bakilacak olursa, bircok evreden gectigini goérturtiz. Gecirdigi bu evrelerde
kadinlar, kimi zaman 6zglr birey halindedirler kimi zamanda da bu
ozgurlik kisitlanmis ve huiukmedilen konumuna dismuslerdir. Kadin
bireyler yuzyillarca yasadiklari toplumlarda duretimin her asamasina
katkida bulunduklar1 halde, emeklerinin tam olarak karsiligini
alamadiklar gibi dtinyada yoksulluktan en fazla etkilenen ve bundan dolay:
da sosyal diglama ile en fazla kars: karsiya kalan grubu olusturmaktadirlar
(Sapancali, 2005: 110).

e Engelliler

Engelli bireyler, sosyal hayata katilim noktasinda en cok zorluk

yasayan ve sosyal dislamanin hemen hemen buitin boyutlarina maruz
kalan bir kesimi olusturmaktadirlar. Bu duruma maruz kalmalarinin en
temel sebebi engelliliklerinin yaninda yoksulluk da cekmeleridir. Maddi
imkansizlik icinde olan ailelerde, 6zir sebepleri olan etkenlerin ( icilen ve
kullanilan suyun temiz olmamasi, dengesiz ve yetersiz beslenme,
bulunulan ortamin hijyenik olmamasi, hastaliklarin erken teshisi ve
tedavisi noktasindaki problemler) goértilme olasiligr diger ailelere oranla
daha fazla oldugu gibi engelli bireyin ya da bu bireye bakmakla sorumlu
olan kisinin igsiz olma sansi1 son derece yiksektir. Bu durumlar sonucunda
engelli bireyin rehabilitasyon, saglik hizmetleri, egitim, mesleki egitim vb.
gibi imkanlardan yararlanma ihtimali azalmaktadir. (Ozgékceler & Bicki,
2010: 226).

e Yas
Sosyal diglamaya sebebiyet veren bir diger sahsi etken de yastir. Bilhassa
liberal cercevede sosyal dislamanin dogrudan yas ile bagintili bir durum
oldugu kabul edilmektedir. Belirli yas araliklarindaki bireylerin yoksulluk,
esitsizlik, issizlik, yetersiz sosyal giivence, ayrimcilik ve dislanmislik ile
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kars: karsiya kalma oranlar diger yas araliklarina nazaran daha fazladir.
Bu gruplar o6zellikle yashlar gencler ve cocuklardan olusmaktadair.
(Sapancali, 2005: 115-116).
V. Din

Din bir toplumun insasinda ve toplumun gelecegini belirlemede
onemli rol oynamaktadir. Toplumlarin yasam tarzlarini, kultirlerini ve
hatta kurduklar1 medeniyetlerin sekillerini mensup olduklari dinin
kurallar1 belirlerler. Bu noktada din insan hayatinda aktif rol oynar.
Bireylerin hayatlarini bu kadar ¢cok yénden etkileyen bir unsur illaki diger
insanlara karsi yaklasim tarzini ve tutumunu da belirler. Toplumda dinin
koydugu kurallar1 kabul etmeyen ve aykiri davranan insanlar sosyal
dislamaya maruz kalmaktadirlar.

D.SOSYAL DISLAMANIN SONUCLARI
Sosyal dislamanin sonuclar: bireysel ve toplumsal sonuclar olmak
Uzere iki ayr1 baslik altinda incelenmektedir.
I. Bireysel Sonuclar
Toplumda temel insani ihtiyaclarini gidermeye yetmeyecek derecede
az geliri olanlar, sosyal gliivencesi bulunmayanlar, herhangi bir gelir elde
edemeyen issizler ve esitsizlige maruz kalan kisiler, sosyal dislama
tehlikesiyle kars: karsiyadir. Sosyal dislamaya maruz kalanlar, fiziksel ve
mental acidan engelli, esitsizlige ugramis, yasamlarinda karsilasabilecekleri
tehlikelere karsi koyamayacak zayif bireylerdir. Bu durumda olanlar
kendisine ve icerisinde bulundugu topluma karsi yabancilasmakta ve
kisisel sorumluluklarini yerine getirememektedir (Ozkul, 2004: 35).
Bireylerin uzun sture issiz kalmasi sahip oldugu is hakkindaki bilgi ve
becerisini kaybetmesine, maddi ve manevi ihtiyaclarin1 karsilayamamasi
sebebiyle psikolojik rahatsizliklar gecirmesine de neden olmaktadir.
Gereginden fazla bos zamani olmasi ve ilerleyen zamanlarda da is
bulamayacag:i dustncesi bulundugu zamani ve durumu faydalh
kullanamamasina ve psikolojik acidan daha da sikintili durumlara
diismesine sebebiyet verecektir. Bu nedenle, kisilere ve kurumlara karsi
guveni zedelenen bireylerin toplumla butinlestirilmesi son derece
zorlasacaktir. Oz gilivenini ve saygisini kaybeden bu kisiler suc islemeye
daha da yatkin hale gelecektir. Clunkt issiz kalmis insanlar bir tek
maddiyattan degil toplumdaki iliski ve etkinliklerden de wuzak
kalmaktadirlar.
II. Toplumsal Sonuclar

Bireylerin toplumla buttinlesmesinin gerceklesmemesi sonucunda
toplumun istikbalini tehlikeye sokabilecek nitelikte problemler ortaya
cikabilmektedir. Toplumda var olan komsuluk, aile ve arkadaslik baglari
bozulmaya baslayacak ve toplum tarafindan saglanan destek ortadan
kalkacaktir. Yasal yollardan temel insani ihtiyaclarini gideremeyen
bireylerin bu ihtiyaclarini gidermek icin illegal yollara yonelmeleri suc
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oranlarin1 ciddi seviyede artiracaktir. Toplumsal degerlerin ve
sorumlulugun kaybedilmesi, toplumsal alandaki dtizenlemelerin, kurum ve
kuralarin sorgulanmasi ve isyan duygularinin meydana gelmesi
sonucunda, yabancilasma ve toplumsal bozulmalar ortaya cikabilecektir.
(Cakar, 2002: 100). Sosyal dislama bilhassa ictimai bir ¢ékilis ve parcalanma
gibi tehlikeli problemlere yol acabileceginden dolayr ve zamaninda
mudahale edilmedigi takdirde ¢6ziim bulmanin oldukca zor olmasi, sosyal
dislamay:r gintimuzin en o6nemli toplumsal sorunlarindan biri haline
getirmektedir.

E.KUR’AN-I KERIM’DE SOSYAL DISLAMA

Kur’anin ortadan kaldirmaya calistigi sosyolojik davranislardan birisi
de dislamadir. Kur’an-1 Kerim bireyleri kiymetli gérmekte, kendi iradesiyle
secmedigi insani farkliliklardan dolayi, birini dislayip asagilamayi hos
karsilamamakta ve buitlin insanlarin fitraten esit oldugunu belirtmektedir.

“Ey iman edenler! Bir topluluk bir digerini alaya almaswin.” (Hucurat,
49/11), “Ey insanlar! Stiphe yok ki, biz sizi bir erkek ve bir disiden yarattik
ve birbirinizi tanimaniz icin sizi boylara ve kabilelere aywrdik” (Hucurdat,
49/ 13), “Biz insanlar kesinlikle serefli yarattik” (Isra, 17/ 70).

Insan, Kur’an’in nazarinda esref-i mahlukattir ve fitraten degerlidir,
hicbirinin digerine Ustinligl yoktur ve hepsi ayni soydan gelmektedir.
Hatta Kur’an Kerim’in bu bakis acisindan dolay: ilk yillarda musrikler ve
diger gruplar tarafindan dislanan kéleler, fakirler ve kadinlar islam’ kabul
etmislerdir. Kendilerini onlardan tistlin géren zenginlerin Miisliiman olmay1
kabul etmemelerinin sebeplerinden birisi de budur.

Kur’an’in Muslimanlar: bir arada olan topluluk oldugunu ifade etmek
icin kullandigi immet kavrami genelleyici ve kapsayici Ust kimliklerden biri
haline gelmis, Muslimanlarin en genis sosyal toplulugunun adi olmustur.
Ummet, degisik sosyal gruplarin tizerinde bir amaci gerceklestirmistir. Bu
kavram, tek bir amac cevresinde 6zglr dliisiinceleriyle bir araya toplanmis
bireyleri nitelemektedir. Kur’an-1 Kerim; Islam aleminin tist kimligini
olusturan immet catis1 altinda btlitlin inananlar1 birlestirmekte, 1rk ve sinif
birligi anlayisini ortadan kaldirarak onun yerine iman ve inan¢ odakli bir
toplum olusturmay: amaclamistir (Durmus, 2003: 26).

“Onlar bollukta ve darlikta Allah yolunda harcayanlar, ofkelerzm
yenenler, insanlart affedenlerdir. Allah iyilik edenleri sever” (Al-i Imran,
3/134). Fakat Islam ahlakiyla ahlaklanmamis bireyler, zulme maruz
kaldiklarinda koéttliige on misli hatta bin misliyle cevap vermek isterler.
Mekke déneminde Muslimanlar, kendilerine karsi her tarla koétaluga ve
zulmu yapanlara kat kat karsiligini vermek isterler. Lakin Allah, onlar:
zulmetmekten, haksizlik yapmaktan beri kildi ve koétultuge kars: iyilikle
cevap vermeyi emretti (Simsek, 2012: 420).

Yukarida da anlatmaya calistigimiz tizere dislama ve o6tekilestirmeye
Islam dininde yer yoktur. Clinkii Islam’da biitiin bireyler Allah nazarinda
esittir ve sosyo-ekonomik acidan kimsenin kimseye ustunligu yoktur.
Ustiinltigli saglayan yegane unsur vardir o da takvadir. Bundan dolay: da
insanlarin birlik olmasini ve karsisindaki insani hakir gérmek yerine onun
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elinden tutmay: emretmistir ve kim olursa olsun iyi davranmayi
tembihlemistir. Fakat Kur’anin da bazi surelerinde bazi gruplara veya
kisilere karsi oteki gibi bakilan ayetler bulunmaktadir. Bu baglamda
potansiyel olarak oteki goérulenlere karsi Kur’an-1 Kerim’in bakis acisi
degerlendirilecektir.

I. Farkli inan¢ Gruplarina Mensuplar: Dislama

Din ve inanc¢ farkliliklar1 olan insanlarin arasindaki iligkiler tarih
boyunca -istisnalar1 olmakla birlikte- hep sorunlu olmustur. Zenginlik
olarak gortilmesi gereken bu farkliliklar cogunlukla ayrimciliklar ve siddeti
artirmistir. Dinlerin ve inanc¢ akimlarinin ¢cogunlugu kendi mensuplarina
oteki dinlerden farkli inanis, distnce, giyim ve sa¢ sakal modeli belirleyerek
farkliliklarini1 ortaya koymaya calismislardir. Bu durum kultir bagnazlhigy;
kendini inancini dogru ve eksiksiz gérmek, karsisindakine olumsuz bir
bakis acgisiyla bakarak dislama ve hor gérme sonuclarini dogurmustur.
Fakat toplumlarin 6teki diye disladigi insanlarla iliski kurma ve onlarla
hayati paylasma mecburiyeti vardir (Hokelekli, 2007: 406).

Soy acisindan bireyler arasinda bir ayrim yapmayan, btitiin insanlara
seslenen, ilahi kitaplar arasinda ayrima gitmeyen Kur’an sonugc olarak din
odakli bir toplum kurmayir amacladigindan dolay: dine kars: saldirida
bulunan ve dini yalanlayan kesimleri bu acidan dislamis, 6teki konumuna
distrmustir. Bu durumda Kur’an-1 Kerim’in insanoglunu, ilahi kurallara
pozitif veya negatif acidan yaklasimlari tizerinden inanan veya inanmayan
olarak tasvir ettigini, bu bakis acisiyla da insanlar1 kategorilere ayirdigini
ve inanc¢ odakli bir dislama yaptigini séylemek mumktindtr. Bu acidan
Musliman bireylerin akillarinda 6teki kavraminin tasviri noktasinda
Kur’anin etkisi buyltk olmustur. Kur’an’da da bulunan mtimin, kafir,
munalfik, ehl-i kitap ve musrik gibi kategori 6érnekleri ve Allah nezlinde tek
dogru yolun Islam olusu, miusriklerin kerih olarak sayilmasi, Mescid-i
Haram’a yaklagsmalarinin kesinlikle yasak olmasi, Yahudilerin iyilik bilmez
melun olmasi dogal olarak onlar: 6tekilestirmistir (Hokelekli, 2007: 407).

Hatta Kur’anin musrik tasavvuru ve musrikle iliski sistemini
olusturan ayetlerden hareketle Muslimanlarin 6tekileri ortadan
kaldirmakla yukuimli olduklarini, Islam’in 6tekilerle iliskisinin savas
temeline dayandigi seklinde dusunceler olmustur. Fikhin derlendigi
donemde ortaya cikan savaslarda cogunlukla Muslimanlarin kazanmasi,
fetihlerin stirekli hale gelmesi ve Islam devletinin bu savaslardan buiytik
kazan¢ saglamasi sebebiyle Muslimanlarin, gayri Muslimlere karsi her
daim cihat halinde olmasi1 gerektigi diistiincesi bu durumun daha da
yerlesmesine sebebiyet vermistir. Bulundugumuz doénemde ise objektif
bakis acisiyla bakildig: takdirde sartlarin degistigi aciktir. Bununla birlikte
Islam’in aslinda baris ve kardeslik dini oldugu ve hicbir sekilde savasi ve
Otekini ortadan kaldirmayi, yok etmeyi amaclamadigi disincesi ragbet
gormustir (Yaman, 2008: 100).
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Kur’an, toplumsal duzeni kurarken her seyden evvel saglam bir
inanct temele yerlestirmekte, toplumu birlestiren esas harcin iman
oldugunu ortaya koymakta ve bu dairenin disinda kalanlar ile iliskileri
sinirlandirmaktadir. “Mii’minler, mii’minleri bwaky inkarclart dost
edinmesin. Kim béyle yaparsa Allah ile bir ilisigi kalmaz. Ancak onlardan
(gelebilecek tehlikeden) korunmaniz baskadir. Allah asu sizi kendisine karst
dikkatli olmamiz hakkinda uyarmaktadir. Ciinkii déntis Allah'adir.” (Al-i
Imran, 3: 28).

Bu ayetin muhtevasina baktigimiz da Allah’ inkar eden inkarcilar:
dost edinmek onlarla iliski kurmak kesin bir dille yasaklanmistir. Bu emre
uymayan kisi kisilerin Allah ile olan bagini koparmis, Allah’in yardimindan
ve dostlugundan mahrum kaldig1 agikca belirtilmistir. Fakat daha sonra
gerek goruldiiginde korunma kastiyla veya gereken korunma 6nlemlerini
alarak dostca iliskiler olusturmakta bir beis gértilmedigi ifade edilmektedir.
Hemen ardindan tekrar sakindirici bir ciimle gelmekte ve ayetin son
kisminda her sey dénlUp dolasip yine Allah’a ulasacagi vurgulanmaistir.
Ayette olusturulan ifade akisina dikkat edildigi zaman acikca gértilmektedir
ki bir yandan imana zarar veren dostluklar yasaklanirken diger yandan ise
koyulan bu yasagin kayitsiz sartsiz bir sekilde anlasilmamasi gerektigi bazi
dostluklar olusturulabilecegi belirtilmekte lakin bununda mantikli ve
uygun bir tarzda olmasi, sinirlar1 asmamasi, strekli bir 6zdenetim halinde
olunmasi i¢cin uyarida bulunulmaktadir. (Karaman, 2017: 536).

“By inananlar! Yahudi ve Hristiyanlart dost edinmeyin. Onlar
birbirlerinin dostlaridirlar. Sizden kim onlart dost edinirse kuskusuz o da
onlardandir. Stiphesiz Allah zalimler toplulugunu dogruya iletmez.” (Maide,
5:51).

Islamiyet'ten énce Medine’de Araplarla beraber Kaynukaogullari,
Nadirogullar: ve Kurayzaogullar1 adinda tic Yahudi kabilesi bulunmaktaydi
ve bu kabilelerle Araplar arasinda dostluk antlagsmasi vardi. Araplarin istegi
Musliman olduktan sonra da dostluklarini stirdiirmekti fakat munafiklar
ve Yahudiler dost gibi dursalar da en kuictk firsatta bile Muslimanlarin
kuyusunu kaziyorlardi. Bilhassa peygamber efendimizin hazirlamis oldugu
askeri planlari Musliman dostlarindan 6grenip musriklere séyliiyorlarda.
Bu ayette de bu tip olaylardan zararh ¢ikan Muslimanlarin acik bir sekilde
Yahudiler ve Hristiyanlarla siki dostluklar kurmamalar1 emredilmistir.
Medine’ye hicretin oldugu yillarda Hristiyanlarin yok denecek kadar az
sayida olmalarindan dolayr Muslimanlara Yahudilerin verdigi zarari
vermemislerdir. Hatta Kur’an-1 Kerim’de Musltiimanlara karsi Hristiyanlarin
Yahudilerden daha iyi davrandig bildirilmektedir. (Bkz. Maide 5/82). Fakat
Hz. Peygamber’e ve onun getirdigi kitap olan Kur’an-1 Kerim’e inanmadiklari
icin Hristiyanlarin da Muslimanlarla kuracaklar1 dostlugu koétiuye
kullanma ihtimalleri oldukc¢a ytiksektir. Bu iki topluluk da gercek dostlugu
ancak kendi dininden olanlarla -Hristiyanlar Hristiyanlarla, Yahudilerde
ancak Yahudilerle- olusturur, diger dostluklar1 da c¢ikarlar1 ugruna
kullanirlar. Bu nedenle onlarin Muslimanlara karsi gercek ve samimi
dostluk duygusuyla yaklasmalari beklenmez. Ayetteki ifadeye goére
Hristiyanlari ya da Yahudileri dost edinip onlarla dostluk kuranlar onlardan
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sayilir, yani onlara benzeyip onlardan huy kaparlar, onlar gibi heva ve
hevesleri ugruna yasamaya baslarlar ve bodylece zalimlerden olurlar.
Nitekim Allah zalimleri kurtulusa erdirmeyecegi icin Allah’in hidayetine
mazhar olamazlar ve mutluluga eremezler. Tabi ki mtiimin olmayanlari dost
edinme yasagindan onlarla iyi gecinmemek anlami ¢ikarilamaz. Vatanin ve
milletin emniyeti acisindan devletin gizli bilgilerini onlarla paylasacak
derecede samimi olmak ya da devletin gtivenligini tehdit edebilecek kadar
glcli makamlar: onlara birakmak dogru degildir lakin beseri iligkilerin iyi
tutulmasinda bir beis yoktur. Hatta Kur’an Islam’a ve Miisltimanlara karsi
diismanca davranmayan gayrimuslimlerle insani iliskilerin iyi tutulmasini,
gerektigi zamanda onlara iyilik edilmesini, adaletli bir sekilde
yaklasilmasini tavsiye etmekte ve bu sekilde davrananlar: Allah’in sevdigini
bildirmektedir. Islam’n ve Miuisliimanlarin menfaatleri dogrultusunda
oldugu takdirde onlarla milletleraras1 dostluk antlasmalari imzalamak da
bir problem teskil etmez. Nitekim Hz. Peygamberin hayatina bakildig:
zaman onun da hem Yahudilerle vatandaslik antlasmasi yaptig1 hem de bazi
musrik kabilelerle ittifak antlasmasi yaptigini gérmek muUmkiundur
(Karaman, 2017: 291-294).

II. Cinsiyete Dayal1 Dislama

Her birinin kendisine has nitelikleri bulunan kadin ve erkegin
aralarindaki iliskileri, erkek veya kadinin sosyal yasamdaki konumu ve
dinyanin her yerinde farklilik gosteren karsi cinse bakis acisi yillardir
sorunlu bir sekilde devam etmektedir. Hemen hemen her dinin, inancg
sisteminin, distimce akiminin, hatta her bireyin kendine gbére bu sorun ve
cozimu hakkinda farkli fikirleri ve bakis acilari vardir. Bu konuyu
ayrimciliga dayali bakis acisinda ele alip kadini 6teki haline getiren, kadinin
degerini géremeyen ve hatta neredeyse kadini erkegin mulkt seklinde
degerlendiren ataerkil anlayis, din mensuplarinin da bu konudaki
dustncesinin sekillenmesinde bir hayli etkin rol oynamistir (Durmusoglu &
Kurt, 2008: 622-623). Hatta semavi dinler ve yapay dinler arasinda
toplumsal cinsiyet konusuna en tutucu sekilde yaklasan ve kadini dislayan
toplulugun Mduslimanlar oldugu seklinde bir dutstnce vardir.
Miusliimanlarin bu noktadaki diistince tarzinin sekillenmesinde Islami
kultirin rolti ve Kur’anin bu konuya bakis acis1 asagida incelenecektir.

Kadini 6teki seklinde géren zihniyet, bu dislama strecini erkek icin
yaratilan, iblis ile is tutan ikincil varlik olan Havva'’yr baslama noktasi
olarak kabul eder. Ayet-i kerimede bu konu hakkinda net bir ifade
olmamasina ragmen mufessirlerin bircogu kadinlarin erkekler icin ve
erkegin viicudundaki en egri kemik olan kaburga kemiginden yaratildig:
seklinde gorus belirtir. Bu fikri sunan ve destekleyenlere gére yaratilisinin
kaynagi egri oldugundan dolay: kadinlarin diizelmelerinin imkani yoktur.
Yine bu dustincedeki insanlar nazarinda kadinlar zayif karakterli olduklari
icin iradeleri de zayiftir. Bu sebeple de kadinin mtukellef olamamasi
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gerektigini dUsUnUp sirf erkeklere itaat etsinler diye mukellef kilindigini
soylerler. Hatta Havva’nin seytana uymasinin cezasi olarak da regl dénemi
ve hamilelik sancisinin kadinlara verildigini diistinurler.

Bu konudaki baska duistince ise dinyadaki en btiytik fitne kaynagini
kadin olusturdugu yoéntndedir. Dahasi kadinlarin yliksek ylksek yapilara
hapsedip ve okuma yazma O6gretmemek gerektigini ifade eden hadisin
oldugunu da iddia edenler olmustur. (Durmusoglu & Kurt, 2008: 631).

Kadinin yaratilist ve sonrasi hakkindaki bu tir yorumlar ve
dustnceler aslinda kendini kadindan daha baskin ve daha Ustiin géren
erkek merkezli zihniyetin Grintdir. Ctinkd Kur’an-1 Kerim’e gére erkegin
ve kadinin yaratilis kaynagi birdir. “Ey insanlar! Sizi bir tek nefisten yaratan
ve ondan da esini yaratan; ikisinden bir¢cok erkek ve kadin (meydana getirip)
yayan Rabbinize karst gelmekten sakiun” (Nisd, 4: 1).

Ayette oOncelikle “sizi bir tek nefisten yaratan” ifadesi kullanilmis,
daha sonra ise “ondan da esini yaratan” seklinde buyurulmustur. Her bir
insanin anasi ve babasi olduguna ve istinasiz her birey ireme kanunlarina
uygun bir sekilde dliinyaya geldigine gére burada “nefisten, ondan yaratan”
ifadesini “onun bir parcasindan” (Ornegin kaburgasindan) seklinde degil,
“onun 6zlinden, ona benzer olan asildan ve kokten (ayetteki ifadeye gbre
nefisten) yaratan” halinde anlamak munasip olur. Nitekim “Onlara isinip
kaynasasmiz diye size kendi tiirtintizden (nefislerinizden) esler yaratip
araniza sevgi. ve  sefkat duygulart yerlestirmesi de O’nun
kanitlarindandw” (Rum 30 : 21) seklinde meal edilen ayet-i kerimede de bu
kelime ayni anlamda degerlendirilmistir. Kur’an’da hicbir ayette “nefsinden
yaratmak”, “vicudunun bir parcasindan yaratmak” anlamina
gelmemektedir. Buradan hareketle de hicbir ayet Havva’nin yaratilis
kaynaginin, Adem’in kaburgas: oldugu seklindeki genel inancin dayanag:
olamaz (Karaman, 2017: 9-12).

Kur’an-1 Kerim kadini, kadin-erkek ayrimina inmeden ve cinsiyet
ayrimina girmeden insan olusuyla anlatir. Nitekim Kur’an, insanoglunun
baslangic noktasini anlatan kissada yaratilacak olan varligi erkek veya
kadin seklinde degil de beser ve halife seklinde nitelemistir. Allah tarafindan
halifelik nitelemesiyle sereflendirilen ve insan-1 kamil makamina
ulasabilecek yeti ile stislenilen kadin ve erkegin mesul oldugu konularda da
esit oldugunun bircok defa alt1 ¢izilmistir. (Durmusoglu & Kurt, 2008: 626).
Zira, “Erkek veya kadin, kim Mtii’min olarak iyi is islerse, elbette ona hos bir
hayat yasatacagiz ve onlarnin miikdfatlarint yapmakta olduklarinin en gtizeli
ile verecegiz”(Nahl, 16: 97) ayet-i kerimesinde zikredilen “erkek” ile “kadin”
ifadeleri genel manada kullanilmistir. Béylelikle erkek ve kadinin yaratilis
acisindan esit oldugu gibi mesuliyet acisindan da esit oldugu vurgusu
yapilmistir (Celik, 1995: 89-90).

Kadinlar1 toplumsal hayattan, sosyal aktivitelerden, ekonomik ve
politik faaliyetlerden dislamak isteyen distince yapisi bu noktada kadinlara
bazi sinirlamalar getirmek istemistir. Bu anlayisa goére kadinin evinden
disar1 cikmasi ve seyahat etme hakki sinirhidir. Esinin izni ve yaninda
olmamasi halinde kadinin ibadet etmek icin dahi disar1 cikmamasi
gerekmektedir (Durmusoglu & Kurt, 2008: 636). “Evierinizde oturun. Onceki
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cahiliye dénemi kadwnlaninin agilip sacldigr gibi siz de aclip sagumayin”
(Ahzab, 33: 33). Ayetini kendilerine delil olarak godstermektedirler. Bu
ayetten hareketle erkegin kadinini eve kapatmak, kadinin ise erkegine
boyun bukulp evde oturmak gibi gérevlerinin oldugunu, bir kadinin yaninda
yakinlarinin oldugu takdirde sefere cikabilecegini hatta ve hatta glizel
kadinlarin camiye girmeleri halinde gtinaha sebep olacagi gerekcesiyle
camiye girmelerinin yasak oldugu dustincesine varmislardir.

Fakat bu ayetinde devaminda belirtildigi gibi bu konu, cahiliye
doénemi kadinlarinin bedenlerinin bir b6limu acikta olacak sekilde pariltili
ve dikkat cekici elbiseler giyinip erkeklerin dikkatlerini cekmek igin
gosterdikleri cabayla alakalidir. Yani ilgili bu ayet kadinin eve hapsedilmesi
gibi bir hukim ortaya koymamaktadir. Zira Hz. Peygamber (sav)in
hanimlar1 da icinde olmak Uizere Musliman kadinlar sav’ in déneminde
hem de ondan sonraki dénemlerde herhangi bir engelle karsilasmadan
ordunun tibb1 ve diger ihtiyaclarini karsilamak amaciyla savas
meydanlarinda goérev yapmuslardir (Simsek, 2012: 187). Islamiyet’in ilk
yillarinda kadinlarin toplumsal hayattan 6tekilestirici ve kisitlayici hicbir
unsur bulunmamaktadir. Kadinlar rahat bir sekilde carsiya, pazara gitmis
ve dugunlere, etkinliklere, ilmi faaliyetlere katilabilmistir. Ayrica Hz.
Peygamber’in gece vakti de olsa kadinlarin camiye girmelerinin
engellenmemesi noktasina 6zel bir vurgusu bulunmaktadir.

III. Farkli Cinsel Kimlikleri Diglama

Cinsiyete dayali otekilestirme hakkinda Kur’an-1 Kerim’in bakis
acisindan sonra bir konuya daha deginmek gerekmektedir. Erkek ve kadin
arasinda cinsiyete dayali herhangi bir 6tekilestirme yapmayan Kur’an,
sapik ve haddi asan bir cinsel egilim olarak nitelendirdigi escinselligi ise
tamamen reddederek dislamaya tabii tutmustur.

“Lut'u da Peygamber olarak génderdik. Hani o kavmine sdyle demisti:
Sizden dénce alemlerden hicbir kimsenin yapmadigt c¢irkin isi mi
yapwyorsunuz. Hakikaten siz kadwinlart birakyp, sehvetle erkeklere
yaklaswyorsunuz. Haywr, siz haddi asan bir toplumsunuz” (A’raf, 7: 80-81).

Sodom halkindan olanlara sonsuza kadar cirkin bir tin kazandiran
bu son derece igren¢ giinah buitlin insanlik tarafindan hayasiz ve cok cirkin
bir fiil olarak nitelendirilmektedir. Fakat bu cirkin fiili eski ¢caglarda Yunan
filozoflari, modern dénemde ise Avrupalilar ahlaki bir seckinlik derecesine
cikarmislardir. Avrupalilar genel olarak bu cirkin fiile yasal statti vererek
adeta bu fiilin eksik kalan yoénlerini tamamlamak icin ellerinden geleni
yapmaktadirlar. Hal bdyle olunca artik es cinselligin ne kadar cirkin ve
korkunc bir toplumsal su¢ oldugunu gosteren tartismalar ve programlar
faydasini yitirdi. Fakat Allah, buittin her seyin disisini ve erkegini yaratmais,
her bir tirt digerinden farkli ve Utiremeleri icin birbirlerine tamamlayici
kilmistir. Insanoglundaki bu farklilik bir amaca hizmet etmesi icin yani
insanin esi ve cocuklariyla birlikte bir yuva kurmasi icindir. Cinku aile,
insanlhigin ugruna yaratildigi medeni yasamin temelidir. Bu sebeple de
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kadin ve erkegin bedenleri, cinsi arzularini tatmin ve neslin devami
noktasinda gerekli olan tabii fonksiyonlar: yerine getirebilmeleri icin uygun
bir durumda ve digerini tamamlayic1 sekilde yaratilmistir. Dolayisiyla, bu
arzuyu mesru olmayan yollardan tatmin eden kisi ayni andan bircok sucun
faili haline gelmektedir. Bu sekilde bir kisi, arzularinin ve isteklerinin
kurbani olarak, kendinde fitraten ve fiziken bulunan islevlerine karsi adeta
savas acmis olur. Bu durum, bu fiili isleyen insanlarin tizerinde fiziki, zihni
ve ahlaki acidan son derece zararhi etkiler ortaya cikarir. Insan genelde
medeni toplumun tim imkanlarindan yararlanmasina ragmen ailenin ve
aile hayatinin getirdigi sorumluluklarn sirtlamaktan imtina etmesi ve tim
enerjisini, mesru olmayan sekillerde arzularini tatmin etmek icin
kullanmasi hasebiyle topluma karsi sorumluluklarini yerine getirmemis
olur. Bencillik ve hayasizlik icine olan bu davranislar faydasizligiyla kalmaz
ayni zamanda topluma ahlak noktasinda da biiytik zarar verir. Iclerinde
takva sahibi kisilerin bulunmasina dahi tahammul edememeleri onlarin
ahlaki acidan ne kadar ¢cirimus ve kokusmus olduklarinin géstergesidir.
Bu kisiler yalnizca glinahkar, edepsiz ve ahlaksiz degil ayni zamanda her
tarla iyilik ve dogruluk gibi duygulardan da yoksundurlar. Bu sebeple
aralarinda kendilerini ahlaka, fazilete ve erdeme davet edecek kimsenin
bulunmamas1 icin Lut peygamber ve beraberindekileri de saptirmak
istediler. Artik hep beraber giinahkarligin en raddesine geldikleri icin ve
iclerinde zerrece iyilik kalmadigi icin artik diinyada bulunmalarinin bir
anlami kalmamistir. Bundan dolay: Allah, bu kavmin tamamen ortadan
kaldirilmasini emretti. Nitekim onlarin hali, icerisinde yalnizca birkag
saglam meyve bulunan curuk meyve sepetine benzer ve icinden saglam
meyveler cikarilinca geriye kalanin bir anlami yoktur. Bundan sonra
yapilmasi gereken tek sey curik meyve sepetini ¢cope atarak imha etmektir
(Mevdudi, 2012: 391).

“Kavmi, (konuklaryla cirkin iliskide bulunmak tizere) ona dogru kosa
kosa geldiler. Zaten onlar énceden de bu tiir cirkin isleri yapwyorlardi. (Azap)
emrimiz gelince oramin altimi tistiine getirdik. Uzerine de Rabbinin katinda
isaretlenmis pisirilmis balciktan taslar yagdirdik. Bunlar zalimlerden uzak
degildir” (Hud, 11: 79-83).

Lut’u da (Peygamber olarak génderdik.) Hani o kavmine sdyle demisti:
Go6z gbre gore o cirkin isi mi yapwyorsunuz? Siz kadwinlart birakiyp sehvetle
erkeklere mi varyyorsunuz? Dogrusu siz ne yaptigint bilmez bir toplumsunuz”
(Neml, 27: 54-55).

Yukarida bulunan ayetlerden de acikca anlasilacagi Ttlzere
homosekstelligin erkek ile erkegin birlikte oldugu bu durum Hz. Lut’ un
kavmi olan Sodom halkinda ortaya cikmistir. Kur’an-1 Kerim’de bu kavmin
isledigi ginah haddini asmak ve cirkinlik olarak nitelendirilmistir. Kendini
bilmez bu topluluk siddetle kétilenmis ve o kavmin korkuncg bir sekilde
ortadan kaldirildig1 belirtilmistir. Boylelikle kadinin erkege, erkegin ise
kadina mesru cercevede ilgi duymasi Islamiyet tarafindan tek ve yegane
dogru yol oldugu aciklanmistir. Bu durum disinda kalan escinseller veya
escinsellige egilimi olan insanlar ise bulundugu durumun ne kadar haram
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oldugu soylenip ikaz edilmistir eger durum devam ediyorsa toplumdan
dislanip otekilestirilmislerdir (Bingol, 2018: 328).

IV. Etnik Koken Kaynakli Dislama

Yasadigimiz donemde diinyanin siyasi durumunu meydana getiren
ulus-devlet anlayisi sisteminin parcalarindan birisi konumunda olan
millet kavramidir. Bu kavram cevresinde olusan ortak bilincin meydana
getirdigi 6tekilestirme, Islam toplumunda yasayan bireylerin ic iligkilerini
yakindan etkilemektedir. Milliyetcilik, irkcilik, Gistiinliik iddias1 ve diger
milletleri hor goéren anlayis toplumsal iliskiler acisindan problem
olusturmaktadir. Islam aleminde de bazi irk, kabile veya topluluk
mensuplarinin digerlerinden tistlin oldugunu savunan bir diistince tarzi
vardir. Mesala Hz. Peygamberin Arap toplumundan olmasi ve Kur’an-1
Kerim’in Arapca olarak gonderilmis olmasi gibi durumlari Araplarin
ustlin  olduguna dair delil olarak gosterilmistir. Islamiyet’in ilk
donemlerinde yoneticilerin Hasimogullar1 veya Kureys kabilesinden
olmasindan o6turt bundan sonraki slirecte de yOnetme ve yodneticilik
isinin bu kabilelere ait oldugu baska kabilelerin ise hak iddia
edemeyecegine htiikmedilmistir. Bu durum dogal olarak diger kabileleri
ve kavimleri 6tekilestirmistir. Hatta Islam toplumuna hiyerarsik sistemin
ve Otekilestirici yaklasimin bu zamanlarda yerlestigi séylenebilir. Mesela
su anda bulundugumuz topraklarin en sahipsiz ve malsiz mulksliz
toplumu olan Romanlar, Osmanli Devleti ddneminde icinde bulunduklar:
durumdan 6tiri “bucuk millet” olarak adlandirilmislardir. Ozellikle
bulundugumuz cografya da diger milletleri ve topluluklar1 kiicimseyen,
onlar dislayip 6teki haline getirip daha sonrasinda diisman olarak geri
kazanan bir yaklasim vardir (Toprak vd., 2010: 110-111)

Kur’an-1 Kerim ise bireyler arasindaki farkliliklardan ziyade varlik
olarak insanlarin ortak yo6nlerini vurgulayip o6ne c¢ikarmaktadir.
Gunumuzde irkcgilik, kafatasciligi, milliyetcilik gibi tanimlamalar yapilan
bu kavram Kur’an’da asabiyet olarak gecer ve cahiliyenin kinan
adetlerinden birisidir. Ayrica insanlarin kéken acisindan esit oldugunu
vurgulamakla beraber farklilhklarin kulttirel etkilesimlerle daha
sonradan olustugunu goézler 6ntine sermektedir (Glinduz, 2012: 486).
“Hani inkar edenler kalplerine taassubu, cahiliye taassubunu
yerlestirmislerdi” (Fetih, 48/26).

Ey insanlar! Stiphesiz sizi bir erkek ile bir disiden yarattik, tanisasiniz
diye sizi kavim ve kabilelere ayiwrdik, Allah katinda en degerli olaniniz O’na
itaatsizlikten en fazla sakinaninizdir. Allah her seyi hakkwla bilmektedir,
her seyden haberdardwr (Hucurat, 49: 13).

Oncelikle butlin insanhgn soyu aymidir ve fitraten kimsenin
kimseden TUstiinltigli yoktur. Insanlar bir erkek ve bir kadindan
yaratilmistir ve bugiin diinyadaki btitin insan irklar: da bir anne ve bir
babadan baslayan soyun kollaridir. Allah tarafindan olusturulan bu
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yaratilis dizisinin hicbir yerinde ne bir ayrim ne de alt tist tabaka veya
irk anlayisina zemin hazirlayan bir durum yoktur. Insanlar1 renklerine
gore baska ilahlar yaratmamistir herkes bir ve tek olan Allah tarindan
yaratilmistir. Bununla beraber insanlardan kimisi pis ve c¢irkin
maddelerden kimisi de piri pak maddelerden yaratilmamistir. Herkes bir
annenin ve babanin cocuklaridir.

Insanoglunun bir tek soydan olmasina ragmen milletlere ayilmasi
yaratilis icabidir. Yer ylizinUun her bir késesinde blitlin insanlarin tek bir
aile olamayacag: gayet aciktir. Neslin artmasiyla birlikte ailelerin, daha
sonra bu ailelerden soylarin ve sonrasinda da milletlerin meydana
gelmesi gayet normal bir durumdur. Daha sonra yer ylzUnUn cesitli
koselerine yerlesince de insanlarda renk, dil ve yasam stillerinde
farkliliklar olusmustur. Dogal olarak da ayni bolgede yasayan insanlar
birbirlerine daha yakin ve samimi, digerleri de birbirlerine kismen daha
soguk olmustur. Lakin fitrattan kaynaklanan bu farkliliklar ve
baskaliklar kesinlikle asagilik, istiinliik, soyluluk gibi sinif gibi ayrimlar:
mesrulastirmamaktadir. Insanlarin birbirine Ustiinliik kuracag tek
nokta takvadir haricinde butin insanlar yaratilis acisindan esittir.
Cunkt insanoglunun yaraticisi, yaratildigi madde ve yaratilis yolu tektir.
Butlin insanhigin soyu bir anneye bir babaya dayanmaktadir. Herkesin
dogdugu yurt, sahip oldugu aile ve millet secimi olmadan ilahi irade
tarafindan belirlenmistir. Bu acidan bir insanin digeri tizerinde tstinliuk
kurmasi mesru degildir. Usttinliik kurmay1 saglayan asil durum, kisinin
Allah’tan diger insanlara nazaran daha fazla sakinmasi, kétultiklerden ve
ginahlardan wuzak durmasi, dogruluk ve durustlik yolundan
sapmamasidir (Mevdudi, 2012: 1666).

Kisaca Kur’an-1 Kerim, insanlari tercihleri disinda olan renk, dil ve
etnik yap1 gibi noktalardan yukdimld tutmaz, insanlar1 bundan
kaynaklanan sebeplerle 6tekilestirip dislamaz. Kur’an sadece insanlarin
iradesine gore sekillenen inan¢ ve yasam tarzi gibi durumlarin
sonucundan insani yuktmlu tutar. (Bilgin, 2001: 11).

V. Engellilere Bakis acis1

Toplumsal dizenin olusmasinda kaba kuvvetten tutun uretim
iliskilerine kadar bircok o6ge etkin rol oynamaktadir. Insanlik tarihi
boyunca toplumlarin ¢cogunda sosyal hayat tasarlanirken o dénem icin
en 6nemli unsur neyse toplumun ana iskelesi de onun Utizerine kurulmus
ve ilk olarak engelli bireyler olmak Uzere dezavantajli tim kesimler
dislanmistir (Bingo6l, 2018: 329).

Islamiyet, engelli, sinirli ve dezavantajli bireylerin haklarini korur
onlarin toplumda ezilip toplumun disina atilmasina, 6tekilestirilmesine
de izin vermez. Bu durumun tersine diger bireylerle esit haklara sahip
olduklarini vurgular ve bu haklarinin da korunmasini emreder. Bu
noktada gerektigi kadar hassas olamayan ve toplumunun o6nde
gelenlerine Islamiyet’i anlatirken yanlarina gelen bir gérme engelli bireyin
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zamansiz sordugu sorulardan rahatsiz olup yuzinU asan Hz.
Muhammed (sav) dahi uyarilmistir (Ates, 1989: 320).

“Suratint asti, ytiztint cevirdi. Cilinkii ona gbzii gdrmeyen biri
gelmisti. Sen nereden bileceksin, belki o aninacakti. Yahut o 6gtit alacak
da dgtit kendisine fayda verecekti. Sen ise kendini her seye yeterli gérenle
ilgileniyorsun. Onun arnmamasindan sen sorumlu degilsin! Ama
gonliinde Allah korkusu taswyarak kosup sana gelenle ilgilenmiyorsun!”
(Abese, 80: 1-10).

Bu ayetten acikca anlasilmaktadir ki, Hz. Peygamber (sav)’ in
Abdullah Ummu Mektum’a yakinlik géstermemesinin sebebi, onu asagi
veya degersiz gérmesinden degildir. Yine Mekkelilere verdigi degerden de
degildir. Cinkii  Ummu Mektum Rasulullahin  haniminin
kuzenlerindendir dolayisiyla akrabalarindandir. Yani garip kimsesiz
bicare birisi degildir. Asil neden ayette de vurgulandig: gibi onun gérme
engelli olmasindan dolayidir. Peygamber efendimiz (sav) Mekke’nin 6énde
gelen liderlerinden birisinin dahi Musliman olmasini sagladigl zaman,
Islamiyet’in éniintin acilacagini ve giiclenecegini, Ummui Mektum’un ise
gorme engelli oldugu icin bu harekete, bu davaya bir faydasi
olmayacagini diistiinmustiir. iste bu sebeplerden dolay1, tam Mekke nin
liderleriyle toplant1 halindeyken Ummti Mektum’un mtidahil olmasini ve
toplantiyr kesmesini hos karsilamamistir. Ayrica Rasulullah, onun
akrabalarindan oldugu icin istedigi bir zamanda soru sorabilecegini
distinmusttir. Bu durum Hz. Peygamber’in teblig faaliyetinden dolay:
dikkat etmedigi 6nemli bir nokta olmasindan 6tird Allahti Teala
Abdullah Ummui Mektum konusunda onu uyarmistir. Zira icinde Allah
korkusu olan kisiler, teblig noktasinda digerlerinden daha 6nemlidirler.
Bu bireyler Yoksul olabilirler, toplumda pek etkileri olmayabilir ve
disardan bakinca teblig ve irsad faaliyetlerine pek faydasi olmayacag:
dustnulebilir. Butin bu olumsuz dusuncelere ragmen Hakka davet
edenler icin en 6énemli kisiler bu kimselerdir. Nitekim bu kisiler, Islam’in
gayesi olan insanlar kurtarma cercevesinde yapilan teblig faaliyetlerine
en kisa stirede olumlu doéntit vereceklerdir. Diger insanlarin ise her ne
kadar toplumda bir agirliklar: ve durusu olursa olsun mubelligin onlarin
ardi sira dolanmaya ihtiyaci yoktur. Zira cok acik bellidir ki onlar Islam’in
hidayetinden nasiplenmeye talip degillerdir. bu durumdan 6tiara
mubelligin onlarin ardi sira dolanarak vaktini bosa harcamasina gerek
yoktur (Mevdudi, 2012: 2109).

Sonug¢ olarak Islam icin énem arz eden nokta teblig yapilan
kisilerin hakka susamishgidir, fakir ya da engelli olmas1 degil. Teblig
noktasinda da oldugu gibi Islam dini engellilerin hicbir zaman ezilmesine
ve dislamasina izin vermemis, bunu yapan bir Peygamber de olsa siradan
bir Miislimanda olsa aym sekilde uyarmis, Islamiyet icin énemli olanin
samimiyet, ihlas ve hakka susamislik oldugunu belirtmis ve engellerin
hicbir zaman insanlar icin engel olamayacagini belirtmis, onlar icin
gerektigi noktada ayricaliklar tanimis, asla onlari engellerinden dolayi
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ikinci plana atmamistir. Peygamber efendimizin seferlere veya seyahate
cikarken yerine Abdullah Ummti Mektum’u birakmasi yani devletin
liderligini ona birakmasi bu durumun en O©Onemli O6rnegini
olusturmaktadir. Dolayisiyla Islam’n bu noktadaki temel dtiistincesi
sudur: Insanlar engelli olabilir, g6zli gérmeyebilir, kulagi duymaya bilir
hatta bir uzvu dahi olmayabilir bunlar onlara bir eksiklik vermez. Insana
asil eksiklik verecek durum kalbin engelli olmasi, tabiri caizse kalbin
sakat olmasidir. Nitekim Islamiyet’i insanlar bir uzvu ile yasamazlar
kalbiyle yasayip kalbiyle iman ederler. Bundan dolay:1 insanlar1 engeli
hale getiren asil durum kalpteki engeldir.

SONUC

Sosyal digslama ilk olarak Fransa’da ortaya ¢ikmis sosyolojik bir
kavramdir. Ortaya cikmasindaki temel sebep ise 1970’te ortaya cikan
ekonomik krizdir. Krizden 6nce ekonomik ilerleme yasanirken boyle bir
durum s6z konusu degildir. Lakin krizle birlikte toplumun yaklasik
olarak onda birlik kismi toplumdan izole edilmistir. Dislanan bu kismin
genelini kendine bakacak ekonomik giici olmayan sabikali, engelli,
bakima muhta¢ ve intihar etmeye meyilli (psikolojik sikintilari olan)
insanlardan meydana gelen gruplar olusturmaktadir. Sonrasinda ise bu
insanlar sosyal uyumsuzluk yasayanlar olarak nitelendirilmistir.

Insan fitraten sosyal bir varlik olarak yaratilmistir ve toplum
icerisinde yasamini surdurdigu takdirde bu duruma uygun bir sekilde
hayatini idame ettirebilir. Siyasi, sosyal ve iktisadi alanlarda toplumun
disinda kaldigi zaman dogasindan uzaklasmis olur ve bu durum da
psikolojik sikintilar1 kacinilmaz hale getirir. Bu durumdan hareket
ederek sosyal dislamanin insan yasaminin her alaninda ortaya
cikabilecek, yasami olumsuz olarak etkileyebilecek cok boyutlu ve
dinamik bir kavram oldugu séylenebilir.

Sosyal dislama sadece maddi olarak yoksulluga isaret
etmemektedir. Bununla birlikte marjinalleserek toplum disinda kalan
gruplarda bu surec¢ icerisinde yer alir. Bu durumda olan insanlar
ekonomik acidan ve yasam standartlari agisindan yoksun olmakla
beraber firsat, tercih ve imkan acgisindan da dislanmislardir. Sosyal
dislama dinamik ve cok boyutlu kavram olmasi hasebiyle bireyler
arasinda esitsizlik ve haksizliklarin ortaya ¢cikmasina buna bagl olarakta
insanlarin yoksullagsmasina sebep olmaktadir. Dislama temel olarak
dayanisma, uzmanlasma ve tekellesme paradigmalar1 etrafinda
aciklanmaktadir. Ancak hangi acidan bakildiginin bir 6nemi olmaksizin
sosyal dislanmay1 ortaya c¢ikaran temel parametrelerin birbirinden
ayrilmasi ¢cok zordur.

Sosyal dislanmanin Islamiyet acisindan da hos karsilanmadigini
séylemek mumkiindir. Clinkt Islam dinin de bireyler sadece kendi
istekleri dogrultusunda yaptiklan fiillerin sorumlusudurlar ve fitraten
kimsenin kimseye Ustinligd yoktur. Gerek birey acisindan gerekse
millet, devlet acisindan herkes esittir. Hatta Kur’an Kerim’in bu bakis
acisindan 6tlirti Islamiyet’in ilk yillarinda muisrikler kendilerinden diistik
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seviyede ve tabiri caizse insan olarak goérmedikleri kélelerle ayni dine
mensup olmay:1 istememelerindendir. Dislama davranisinin insanlar
adina cok kadim ve cirkin bir aliskanlik oldugunu séyleyen Kur’an
Kerim bundan dolayi da bir milletin veya kisinin digerine tisttinltik kurup
hakir gormesini hos karsilamamaistir.

Dil, irk, renk ayrimi1 yapmadan buittin cihani davet eden, digeri ilahi
kitaplar arasinda da bir ayrima ve dislamaya gitmeyen ve kendi
mensuplarina da birlik ve beraber olmay: tavsiye eden Kur’an1 Kerim’in
kurmay1 hedefledigi toplum din merkezli oldugu icin dine kars: saldirida
bulunup zarar vermeye calisan insanlari dislamis ve onlar1 ayrima tabii
tutmustur.

Kur’an-1 Kerim erkek ve kadinlara cinsiyetlerinden dolay1 bir
dtekilestirme yapmamistir. Fakat Islami bir toplumun 6zelliklerinden
olan ahlaki bozmaya yoénelik sapik ve haddi asan tavirlar barindiran
escinselligi kesinlikle reddederek toplumdan izole etmis yani diglamistir.
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OZET

Bircok teist evrenin bir baslangici oldugunu savunmustur ve bu
baslangicin ancak ve ancak Tanri’nin eseri olabilecegini géstermeye calisan
akil yurttmelerde bulunarak Tanri inancinin rasyolenelligini géstermeye
calismistir. Biz calismamizda, bu girisimlerin modern zamanlarda en ilgi
cekici olanlarindan biri olan kozmolojik delili hem matematik felsefesindeki
hem de modern fizikteki gelismeler 1s181nda yeniden yorumlayarak cagdas
felsefenin ve modern bilimin yéntemleriyle sunmaya calisan William Lane
Craig’in kelam kozmolojik kanitini inceleyecegiz. Calismamizda, kozmolojik
delilin tarihcesini kisaca ele aldiktan sonra da Craig’in argiimaninin felsefi
ve bilimsel temellendirmelerine yer verilmistir. Makalenin amaci, bilimsel ve
felsefi birtakim temellendirmeler ile Tanri’nin varhigina dair deliller
sunmaktir. Bu deliller neticesinde Tanri’nin varligi, rasyonel olarak
kanitlanmaktadar.
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ABSTRACT
Many theists argues that the universe had a beginning and have tried
to show that the rationality of God by reasoning and attempting to show
that this beginning can only be God's work. In this article, we will examine
the cosmological evidence of William Lane Craig, who tries to present the
evidence of the cosmology, one of the most interesting of these attempts in
modern times, by using the methods of modern philosophy and mod-ern
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science by reinterpreting and developing the evidence of cosmology both in
the philosophy of mathematics and in modern physics. In this work firstly,
the history of cosmological evidence is briefly mentioned and then the basics
of Craig's argument are given. The aim of this work is that to provide
evidence of God's existence through some scientific and philosophical
foundations. As a result of these evidences, the existence of God is rationally
proven.

Key Words: William Lane Craig, The Cosmological Argument,
Causality, Big Bang

GIRIS

Din felsefesinin 6nemli problemlerinden biri Tanri’nin varhgidir. Bu
baglamda Tanri’'nin varhgini kanitlamak icin pek cok argiman ortaya
konulmustur. Bu delillerden birisi kozmolojik delildir. Kozmolojik delil
merkeze koydugu noktalar dikkate alindiginda farkli sekillerde
isimlendirilebilmistir. Evrendeki hareket ve surekli devam eden degisim
temel alindiginda ilk Muharrik delili, evrende var olan hicbir seyin ezeli
olmadig1 ve var olan her seyin bir baslangici oldugu temel aldiginda Hudus
delili, evrende var olan her sey zorunluluk veya imkan kavramlarn ile
acikladiginda ise bu kanitlama imkan delili olarak isimlendirilmistir.
GuUnumuzde ise daha c¢ok kozmolojik kanit olarak anilmaktadir.
Calismamizin konusunu olusturan kozmolojik kanit, evrenden hareketle
Tanri’nin varhigini kanitlamaya calisir. Ayrica evrenin var olus sebebini ve
neden bu sekilde oldugunu da aciklar. Kozmolojik delil ge¢cmisten
guntmuze kadar hem felsefenin hem de teolojinin en guliclti delillerinden
birisi olmustur. Delil, alem neden var olmustur ve neden bu sekildedir?
Evrendeki olus ve bozulusun, hareketin ve surekliligin kaynagi nedir?
sorularina yanit arar ve butlin bunlar1 bir sebebe dayandirarak cesitli
temellendirmelerle bizlere sunar. Ilahi kitaplarda evrenle ilgili pek cok
ifadenin yer almasi da bu delile olan ilgiyi oldukca artirmis ve ayni zamanda
Tanri’y1 tanimaya vesile ya da bir gerekce olarak gérulmustir. Hegel’e gbre
kozmolojik delil evrenin kaynagini aciklama ydntemidir ve delilin kékeni
Antik Yunan’a kadar goéturulebilir. (Sahin, 2001: 159). Zaten bu dénem
ilgilendigi temel konular dikkate alinarak kozmolojik dénem olarak
isimlendirilmistir.

Felsefe tarihi incelendiginde kozmolojik delilin ilk versiyonlarina
Platon ve Aristoteles’te rastlariz. Nitekim Craig, Platon’un bu delil ile teizmi
akli temellendirmelerle felsefeye dahil ettigini ifade etmistir. Platon, Yasalar
adli eserinde evrende var olan degisim ve hareketi konu edinmistir.
Evrendeki hareketin ve degisimin kaynagi olarak ise 6limsliz ruhu yani
Tanrr’y1 kabul etmis ve Tanri’'nin varhigini delillendirmistir. (Craig, 2001: 1)
Platon’a gore varliklardan bir kismi hareketsiz iken bir kismi da hareket
halindedir. Hareketi, kendisi hareketsiz olup diger seyleri hareket ettiren
hareket ve hem kendisini hem de baska seyleri hareket ettiren hareket
olarak ikiye ayirdiktan sonra Platon, iki farkli sekilde olusan hareketten
hangisinin ilk hareket olacag:i sorusu tUuzerinde durur. Hareketli ve
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hareketsiz nesnelerde kendiliginden hareket edenin daima en eski ve en
gliclil olacagim soyler. Ikinci siraya ise, baska nesneler tarafindan hareket
ettirilen hareketi koyar (Platon, 1998: 129-132). Platon’a gére kendiliginden
hareket eden hareket ruhtur. Bdylece butin varlklarin hareketinin ve
degisiminin nedeni ruhtur. Maddeye hareket veren ruh olduguna gore,
evrende hareket eden her seyi ruh yonetir. Platon’a gbére esasinda ruh
denilen sey Tanrrdir (1998: 135). Platon, bu sekilde 6énce hareketin
nedenini ve kaynagini sorgular. Daha sonra hareketin kaynagi olan seyin
ruh yani Tanri oldugunu belirtmisti vee evreni diizenleyen ve yoneten,
evrendeki degisimin ve hareketin kaynaginin da Ruh yani Tanri oldugunu
belirtmistir. (Platon, 1998: 139).

Aristoteles, olus ve hareketin nedenini arastirarak ilk hareketi
baslatanin (llk Muharrik) varliginin zorunlu oldugunu savunur. Hareketi
bir seyin kuvveden fiile gecmesi olarak tanimlar. Ona gére her bir nesnenin
kuvve ya da fiil olmas1 mimkundur. Aristo’ya gére kuvve, bir seyin degisime
elverisli olmas1 fiil ise bir seyin var olmasidir. Hareket eger bir seyin
kuvveden fiile gecmesi ise bu degisimi gerceklestiren nedir? Eger nesne
hareket ilkesini kendinde bulundurmuyorsa nesnenin baska bir sey
tarafindan hareket ettirilmesi zorunludur. Bir nesnenin hareketini baska
bir nesne olusturuyorsa bu durumda onun da bir muharriki var demektir
ki bu sonsuza kadar devam ettirilebilir. Bu durumda bir ve sonsuz olan Ilk
Muharrik’in var olmasi zorunlu goérinmektedir (Aristoteles, 2005: 99).
Aristo’'ya gbdre meydana gelen degismelerin ilk turti, yer degistirme
hareketidir ve daireseldir. Bu dairesel hareketi meydana getiren ise Ilk
Muharriktir. Bu durumda Ilk hareket ettirici zorunlu bir varliktir ve zorunlu
olarak var olmasi nedeniyle de varlig: iyi olandir (Aristoteles, 1996: 506).

Delilin Islam duistincesindeki savunucularina da kisaca deginecek
olursak Farabi, ibn Sina ve Gazzali’nin goértslerini ele almamiz gerekecektir.
Nitekim Craig de kozmolojik delilin tarihcesinden bahsederken Islam
kelamcilarindan ve filozoflarindan bahsetmemenin buytk bir eksiklik
oldugunu dile getirmistir (Craig, 2015: 3). Farabi, kozmolojik delili hareket,
imkan ve Ilk Sebep delili ile savunur. Farabi’nin burada bahsettigi Ilk Sebep
delili, sebeplilik ilkesinden hareket eder. Bu ilke ise, evrende var olan her
seyin bir sebebi olmasini veya baska bir sebep dolayisiyla meydana gelmesi
gerektigidir. Bu durumda butiin bu sebepler silsilesinin kendisinin sebebi
olmayan bir Ilk Sebep’te sona ermesi gerekir. Bu ilk sebep de Tanrr’dir.
Farabi'ye goére mevcut olan her seyin sebebi Ik Mevcut’tur. Ilk mevcut
butin eksikliklerden mtinezzehtir (Topaloglu, 1992: 59; Taylan, 1994: 119).

Kozmolojik delilin Farabi'de en gucli haliyle imkan delili formu
icerisinde ortaya ciktigi goérilmektedir. Craig’e gére imkan delilini, onun
ifadesiyle modern dénemin kozmolojik delilini ilk ortaya koyan Farabi’dir
(Craig, 2001: 76). Farabi delili temellendirmek amaciyla var olus ve 06z
kavramlar1 arasindaki farkliliklardan hareketle varliklari zorunlu ve
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mumkin olarak kategorilendirmistir. Bu ayrima gbére varliklar ya
zorunludur ya da miUmkuinddr. Mimkuln varliklar, 6zt geregi varolusu
zorunlu kilmaz. Bahsi gecen tanimlardan yola cikilarak Farabi'de imkan
delili formu icerisinde yer alan kozmolojik delile gore:

-  Mumkun varliklarin 6z0 geregi bir baslangici vardir.

- Baslangici olan her varligin, varolusunun bir sebebi olmak
zorundadir.

- Varolusa sebep olan varlik, ya 6zti varolusunu gerektiren (zorunlu)
ya da 6z varolusunu gerektirmeyen (mumkutin) bir varliktir.

- Hem varolan, hem de 6z11 varolusunu gerektirmeyen varliklarin serisi
sonsuz ya da dairevi olamaz.

- Bu sebepler silsilesinin, varligi kendisinden olan bir Ilk Sebep’te
durmasi zorunludur.

- Onun 06z4 varolusudur. O diger varliklarin da varolusunun
kaynagidir (Farabi, 2003:121)

Ibn Sina’da insan zihninde varlik, sey ve zorunlu kavramlari a priori
(evveli) olarak yer alir. Bu kavramlar a priori olmalarindan 6tiirti bir tanima
veya aciklamaya ihtiya¢c duymadan insan zihni tarafindan aracisiz olarak
idrak edilir. Buna dayanarak varlik filozofu olarak bilinen Ibn Sina’nin
felsefesinde Tanri’nin varhigi ontolojik delil ile ifade edilir. Ancak Ibn Sina
ortaya koydugu varlik tanimi ve sebeblilik ilkesi ile kozmolojik delili de
kullanir. Ibn Sina, Farabi gibi 6z-varolus ve zorunlu-muimkiin kategorilerini
kozmolojik delilinde kullanir. Zorunlu varlik, kendinden zorunlu olan (el-
vacibii’l viicud bizatihi) ve zorunlulugu baska varliklara dayanan (el-vacibul
vicud bi gayrihi) olmak Utizere ikiye ayrilir. Zorunlu varlik, varligi kendisiyle
kaim olan ve var olmak icin kendisine yetendir. Varhg aklen zorunlu
olmayan, bunun yaninda mantiksal olarak zihinde tahayytil edilebilen
varlhik mumkiin varliktir. Miimkiin olan bu varlik Ilk Sebeb’e dayanarak
zorunlu olur. Buradan yola cikarak ibn Sina’nin ortaya koydugu kozmolojik
delili su sekilde sistemlestirebiliriz:

- Her varlikta 6zsel olarak ya mumkunlilik ya da zorunluluk vardir.

- Eger varlik zorunlu ise zorunlu varlik vardir.

- Eger mtimkuin ise bu varlik ayni sekilde zorunlu varligin var olmasini
gerektirir. (Ibn Sina, 2004: 35-36)

Mumkun varligin varligindan zorunlu varhga ulasilmasi, bu varligin
0zsel olarak bir sebebe ihtiya¢c duymasi geregidir. Bu sebep eger muimkin
ise yine bir sebebe ihtiyac duyacaktir. Bu sebeplilik bir Ik Sebep’e
dayanmadigl stirece sonsuz muUmkuln sebepler zinciri ortaya cikacaktir.
Mantiksal olarak bu sebepler zincirinin sonsuzlugu sa¢ma olacaktir. Bu
zincirin 6zsel olarak dissal bir seye ihtiyac duymayan bir varlikta durmasi
gerekecektir.

- Bu durumda, zorunlu varlik vardir ve bu varlik Tanri’dir. (Craig,
2001:96)

Ote yandan Gazzali, Tanri’’nin varligini hudus deliline dayandirir. Bu
delil, genel olarak felsefeden 6nce kelami bir delil olarak bilinir. Evrenin
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hadis olmasini Gazzali degismelerden uzak olmayan evren ile aciklar.
Gazzali'nin bu delilinde zaman da bir baslangica dayanir. Cinkt hareket
ve degisim zaman icerisinde gerceklesir. Degisimin 06l¢clisi zaman ise,
degisimden bagimsiz olmayan zamanin da bir baslangici olmaldir. Bu iliski,
zamandan ve baslangictan mutnezzeh bir varligi zorunlu kilar. Buradan yola
cikarak Aristo’nun Zaman hareketin 6lctistidur.” gériisint kabul eden
Gazzali'nin kozmolojik delilini su sekilde ifade edebiliriz:

- Her seyin bir varolus sebebi olmalidir.
- Evren hadistir. Ctinku evrende zamanda degisen varliklar vardir.
- O halde hudtsun bir sebebi olmasi1 lazimdir. (Gazali, 2005: 79)

Bu nedenle 6zsel olarak degisen varliklara sebep olan yine baska
gecici bir varlik sebep olmustur. Bu zincir sonsuza kadar devam edemez.
Zira, degisimi zorunlu olan varliklarin sonsuz oldugunu dustinmek
mantiksal olarak celigkilidir. O halde bu =zincirin gecici olmayan bir
baslangici olmalidir.

- Bu durumda, evreni var eden bir sebep (muhdis) vardir. Bu da
Tanrr’dir (Craig, 2001: 48).

Kelam kozmolojik kanitinin, evrenin varligindan hareketle onun
degisimine, hareket ve nedenlilik gibi niteliklerinden hareketle de Tanri’nin
varligina ulasmaya calisan, O’nu evrenin nedeni olarak gbéren ve cesitli
sekillerde savunulan bir delil oldugu bilinmektedir. Bu delil, cesitli
versiyonlariyla birlikte, Yunan, Islam, Yahudi, ve Hiristiyan filozoflar
tarafindan kullanilmistir. Bilindigi gibi, Kozmolojik delil, felsefe ve ilahiyatin
en eski, en kokli ve belki de en gticli delilidir. One stirtilen bircok tenkitlere
ragmen, kozmolojik delil bircok filozof tarafindan savunulmustur. Bunlarin
basinda A. E. Taylor, R. Swinburne ve W: L. Craig gibi dusuntrler
gelmektedir. Biz burada sadece Craig’iin kelam kozmolojik kanitimi
aciklamaya calisacagiz.

Ilk olarak kelamcilar tarafindan ortaya koyulan bu delil cagimizda,
batili bir filozof olan Craig tarafindan yeniden ele alinmis ve Tanri’'nin varligi
hakkinda énemli bir delil oldugu vurgulanmistir. Craig, kozmolojik delili
ozellikle bilimsel veriler cercevesinde cagdas din felsefesi tartismalarina
dahil etmistir.

Craig’in Kelam Kozmolojik Argiimani

Evrenin zamanda bir baslangici oldugunu delillendirmeye calisan,
cagimizda genellikle arka plana atilmis ancak felsefe tarihinde oldukca
onemli bir yeri olan kozmolojik kanit, ilk olarak Platon ve Aristo'nun
argimanlariyla ortaya konulmustur. Argiiman hak ettigi degere Farabi, Ibn
Sina ve Gazzali ile kavusmustur. Argiimanin 6ncullerinin ve sonucunun
basitligi, 6ncullerin temellendirilmesiyle ilgili alt argiimanlara ve argimanin
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felsefi icerimlerine gz attigimiz zaman ortadan kaybolur. Zira karsimiza
cikan sey modern fizikten matematik felsefesine, zaman felsefesinden
nedensellikle ilgili felsefi teorilere kadar uzanan son derece genis bir
argimanlar-kars1 argimanlar ailesidir.

Kelam kozmolojik kanit1 iki 6énculden olusur. Craig, argimanin
gelistirilmesinde musliman felsefecilerin ve kelamcilarin katkilarini takdir
etmek adina argiimani ‘kelam kozmolojik kaniti’ olarak isimlendirmistir ve
bu argiimanin temel formunu su sekilde ortaya koymustur:

1- Baslangici olan her seyin bir nedeni vardir.
2- Alemin bir baslangici vardir.
3- Demek ki alemin varliginin bir nedeni vardir (Craig, 2017:329).

[Ik argiiman, nedensellik ilkesinin stirekli tecriibelerimizle teyit
edildigi seklindeki basit gézlemden yola cikar. Ikinci argliman ise ilkine
benzer bir sekilde hiclikten hiclik gelir seklindeki temel ilkeye gdnderme
yapar. Hiclik hicbir sey icermedigine goére, bir sey yapma potansiyeline
sahip degildir. O halde evren var olmaya basladiysa bu ilke dogrultusunda
evrenin bir nedeni olmalidir. Craig, sundugu Ucunci argimanda ise
hiclikten gelmesine izin verilen tek seyin neden evrenler oldugu sorusu
Uzerinde durur. Craig, bu prensibin btitiin akli faaliyetlerde kullanilmasina
ragmen evrenin koékeni sorusuna gelindiginde neden geri planda
birakildigini sorgulamaktadir. (Craig, 2017: 329)

Baslangici Olan Her seyin Bir Nedeni Vardir

Bu o6nculin desteklenmesi aslinda Craig’e goére ikincil plandadir.
Cunkd ona goére bu 6ncultin dogrulugu pek cogumuz icin asikardir. Craig,
onculd dogrulamak icin salt sagduyunun yeterli oldugunu distnur. Ancak
yine de bu 6nctl lehinde bazi argimanlar 6éne stirer. Bunlardan ilki, birinci
onculun acik bir sekilde dogru gérindigudur. Bu 6nctuliin temelinde bir
seyin yokluktan varliga cikamayacag: diistincesi yatmaktadir. Ozsel olarak
zorunlu olmayan seylerin bir nedene dayanmadan varliga cikabilecegini
ileri stirmek, metafizigi bir kenara atmaktir. Ikincisi, seylerin bir nedene
dayanmadan varliga cikabilecegini savunmak herhangi bir seyin bir nedene
dayanmaksizin yokluktan varliga cikamayacagi prensibini aciklanamaz
hale getirmesidir; ki bu durum bir tutarsizlik olusturur.

Craig, nedensellik ilkesinin surekli tecriibelerimizle teyit edildigi
seklinde ortaya koyabilecegimiz basit bir gézlemden yola cikarak bu ilkeyi
cuirtitecek herhangi bir istisnanin gértilemedigini sdyler. Ornegin, durduk
yere bir masanin ya da sandalyenin ortaya c¢iktigini géremeyiz. Ona goére
nedensellik ilkesinin evrenin tarihinde bu kadar gtcli bir aciklayicilig:
oldugundan s6z konusu ilkenin buytk ihtimalle dogru oldugunu ve bu
durumda tecriibelerimizi en iyi aciklayan ilkenin de nedensellik oldugunu
kabul etmeliyiz. Craig’e gore bu 6ncil diger 6ncillere kiyasla tartismasiz bir
sekilde dogru goérinmektedir. Seylerin yoktan var olamayacag: ilkesinin
temeli metafiziksel sezgilere dayanir. Bu nedenle argiman icin ortaya
koyulan kanitlar, her zaman argiimanin kendisi kadar acik olmayacaktir.
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Eger baslangicta mutlak bir yokluktan bahsedilebilseydi bu durumda
evrenin bir sekilde var olmasi nasil mimkuin olabilirdi? Craig’e gore “x
nihilo nihil fit” (Hiclikten hiclik meydana gelir) ilkesinin dogrulugu aciktir
(Craig, 2015: 168-169).

Bazi dusuntrler, dogrudan teizme ulastiran bu 6ncili reddetmek
amaciyla bazi senaryolar tiretmislerdir. Ornegin Paul Davies, fazlaca ciddiye
alindigin1 diisinddgld bu oOncuile karsilik hentiz tatmin edici bir teori
olmadigini kabul etse de kuantum kutle-cekim teorisinden yola c¢ikarak
uzay-zamanin mutlak yokluk icerisinde herhangi bir sebebe dayanmadan
kendiliginden var olabilecegini savunur. Davies’in savundugu teorinin
matematiksel olarak ortaya konulmus bir kesinliginin olmas1 gerekmektedir
(Davies, 1983: 214). Craig’e gére Davies’in isaret ettigi teori kendi icerisinde
mantiksal hatalar icermektedir. Zira bahsedilen var olus bir yokluktan ya
da hiclikten olus degil, zaten var olan seyin maddi bir forma dontisimudTr.
Davies’in bu teori ile ortaya koydugu iddia Craig’e gdére metafiziksel olarak
anlamsiz olmakla birlikte herhangi bir makul temel de ortaya koyamamaistir
(Craig, 2015: 169-170).

Alemin Bir Baslangici Vardir

Craig’e gore asil 6nemli olan 6ncil ikincisi olsa da birinci 6nctil ikinci
onculli destekler niteliktedir. Craig, 1. onculii kabul ettikten sonra
argimanda daha onemli olan ikinci o6nculi destekleyen deduktif
(timdengelimsel), felsefi ve induktif (timevarimsal) bilimsel kanaitlari
inceler. Inceledigi bu kanitlardan yola ¢ikarak timevarimsal bir yéntemle
nedensellik ilkesinin baslangici olan her seyin bir nedeninin oldugunu
acikca ortaya koydugunu ifade eder. Bu durumda alemin de bir
baslangicinin olmasit nedensellik ilkesi dogrultusunda bir nedene
dayanmaktadir.

1. Felsefi Argiimanlar

Craig’in ortaya koydugu felsefi argimanlar, kozmolojik kaniti icin
merkezi bir 6éneme sahiptir. Argimanlarinin tutarli oldugunu ortaya
koymak icin sundugu 6nculler, bu 6nculleri siralama bicimi kanitin daha
iyi anlasilmasini saglamaktadir. Craig, felsefi arglimanlarini iki asamada
ortaya koyar. Ilk felsefi arglimani olan bilfiil sonsuzlugun imkansizlig1 icin
Hilbert’in otelini 6rnek vererek, gercek sonsuz sayida nesnenin mantiksal
olarak mumkin oldugunu kabul eder fakat olgusal olarak bunun mtmktin
olmadigini ifade eder. Ikinci énciil icin sundugu felsefi argiimanda ise
evrenin sonsuz zaman 6nce var olmaya baslayamayacagini séyler. Ona gore
evren eger sonsuz zaman Once var olmaya baslasayd: simdiki an hicbir
zaman gelmezdi (Craig, 2017: 330). Craig, boylece felsefi argimanlarinda
sundugu ilk iki 6énculd teyit ederek baslangici olan her seyin bir nedeni
oldugu sonucundan hareketle alemin baslangicinin da bir nedeni oldugu
cikarimini ortaya koymus olur.
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1.1 Destekleyici ilk kanit
Craig’in evrenin bir baslangici olmas: gerektigi yonunde iki felsefi
argimani oldugunu séyleyebiliriz. Bunlardan gercek sonsuzun var
olamayacagini savundugu ilk argiman su sekildedir:

1- Bilfiil sonsuz sayida seyler var olamaz.

2- Zaman icerisinde baslangicsiz bir olaylar dizisi, bilfiil sonsuz sayida
olayin var olmasini gerektirmektedir.

3- Su halde, zaman icerisinde baslangicsiz olaylar dizisi var olamaz
(Craig, 2017: 329).

Craig’in bu argiimanini aciklamak icin 6ncelikli olarak bilkuvve ve
bilfiill sonsuzun ne oldugunu anlamak gerekecektir. Bilfiil sonsuz,
tamamlanmis ve degismeyen bir koleksiyondur. Buna 6rnek olarak dogal
sayillardan olusan bir kimedeki eleman sayisini verebiliriz. Bu kiimenin
eleman sayis: sabittir. Bilkuvve sonsuz, sonsuzluga dogru artarak giden
fakat hicbir zaman sona ulasmayan stireclerde ortaya cikar. Ornek olarak
dogal sayilar dizisini (1,2,3,4, ...) verebiliriz. Bu dizi strekli ilerler fakat
hicbir zaman sonsuza ulasamayan bir dizidir. Craig’e gére bu dizi aslinda
sonsuz degil, belirsizdir.

Gercek sonsuzun var olamayacagini savunan Craig, burada cesitli
distince deneyleri vasitasiyla sonsuz sayida nesnenin var olmasinin
absurt/kabul edilemez sonuclari oldugunu géstermeyi amaclamistir. Craig,
bu 6nculi Alman matematikci David Hilbert’in meshur bulusu olan sonsuz
odali Hilbert’in Oteli ile 6rneklendirir. Sinirli sayida odasi olan ve butin
odalarinin dolu oldugunu varsaydigimiz bir otel diistinelim. Otele yeni gelen
bir musteri oda talep ettigine isletme sahibi 6zlur dileyerek hi¢c oda
olmadigini belirtir. Simdi ise sonsuz sayida odasi1 olan ve yine buiitlin odalar:
dolu olan bir otel varsayalim. Sonsuz sayida odaya sahip olan bu otele yeni
bir musteri gelip oda talep ettiginde isletme sahibi tabi efendim hemen
odadaki kisiyi Giciincliiye, bu durum sonsuza kadar devam edecek sekilde
diger butin odalardaki miusterilerin yerleri degisecektir. Sonuc olarak
birinci odaya yeni gelen misafir yerlestirilmistir. Oysaki otel misafir
gelmeden 6nce doluydu. Garip bir sekilde yeni bir misafir gelmesine ragmen
matematikcilere gore otelde eskisinden daha fazla musteri yoktur.

Matematikcilere gdére bu durum sonsuz kez tekrar edilebilir ve otelde
yine 6nceden mevcut olandan bir musteri bile fazlasi bulunmaz. Ayni
sekilde oteldeki muisterilerden biri ya da hepsi ayrildiginda da yine musteri
sayist ayni kalacaktir ki bu durum bdyle bir otelin gercekte var olmasini
imkansiz kilar. Matematikte sonsuz dogal sayilar kimesi ile ilgili tutarh bir
sekilde konusmak mumkin goértinebilir fakat bu durum sonsuz sayida
nesnenin gercekte var olabilecegi anlamina gelmez. Buradan hareketle
Craig’e gore sonsuz sayida nesnelerin gercek hayatta var olmas1 mantiksal
olarak tahayyul edilebilse de metafiziksel olarak imkansizdir (Craig, 2017:
332). Bu durum 4. énculin dogrulugunu acik bir sekilde ortaya koyar.
Evrenin bir baslangici olmadigi varsayildiginda bu durum su andan daha
6nce meydana gelen sonsuz sayida gecmis olayin var olmasini gerektirir. Bu
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durum ise mantiksal olarak bilfiil sonsuz sayida olayin var olmasini
gerektirir ki bu mimkuiin degildir.

1.2 Destekleyici ikinci kanit

Craig, 2. 6ncule sundugu ikinci felsefi argimanda ise gercek sonsuz
sayida nesnenin var olmasinin bir problem olusturmayacagini ancak geriye
dogru sonsuz gidis gerceklesemeyecegi icin evrenin mutlak bir
baslangicinin olmasi gerektigini savunur. Craig’in gercek sonsuzun var
olamayacagini savundugu ikinci felsefi argtiman ise su sekildedir:

4- Birbiri ardina eklenen olaylar gercekten sonsuz olamaz.

5- Zamansal anlamda gec¢mise giden olaylar birbirinin devaminda
gelerek tesekkul ederler.

6- Zamansal olarak birbiri ardina eklenen olaylarin sonsuz geriye gidisi

mumkun degildir (Craig, 2015: 155).

Birbirinin ard: sira gelen olaylar dizisini kabul etmek, bilfiil sonsuz
seyleri gerektirir. Bu durum zamanda baslangicsiz olaylar dizisinin var
olmasini gerektirir, ki bu imkansizdir. Evrenin bir baslangici olduguna dair
getirilen ikinci felsefi argiman, evrenin sonsuz zaman 6nce var olmaya
baslayamayacagini, eger evren bu sekilde var olsayd: simdiki anin hicbir
zaman gelmis olmayacagini savunur. Ancak su an yasanilan bir ‘an’
olduguna goére evrenin sonlu bir baslangicinin oldugu sonucuna
ulasabiliriz.

2. Bilimsel Argimanlar

Craig, evrenin bir baslangici olduguna dair daha 6nce ortaya koymus
oldugu kanitlamalarini bilimsel arglimanlarla dogrulamistir. Bu
dogrulamalari, evrenin genislemesi temelli dogrulama ve evrenin
termodinamik 6zelliklerinden hareketle dogrulama olarak iki baslik altinda
ele almistir. Craig, bu dogrulamalarinin, bilfiil sonsuzlugun imkansizligini
ve evrenin zamansal olarak sonlu bir gecmiste meydana geldigini ortaya
koydugunu ifade eder (Craig, 2015: 159).

2.1 Evrenin genislemesi temelli dogrulama: Buyuk Patlama (Big

Bang)

Craig, “Alemin bir baslangici vardir.” seklinde ifade ettigi 6nctilinu
kanitlamak icin buyltk patlama teorisini bilimsel bir delil olarak
sunmustur. Craig, biitlin bilinen alemin gecmiste matematiksel bir noktada
buzulmuts oldugunu ve bu noktadan bugliine kadar genislemeye devam
ettigini séyler (Craig, 1979: 77). Alem, geriye dogru gittikce yogunlasir ve
sonunda tekillik olarak ifade edebilecegimiz sonsuz yogunluga ulasir.
Ulasilan bu sonsuz yogunlukta uzay zaman bukulmesi, 1s1 ve basing
sonsuzdur. Bu durum, uzay zaman icin bir u¢ nokta ve sinirdir. Alem,
tekillik olarak ifade edilen sonsuz yogunluktan buyldk patlama ile
genisleyen duruma gecmistir. Bu duruma goére alem buyltk patlama ile
yaklasik olarak 15 milyar yil 6nce var olmaya baslamistir (Craig, 2015: 162).

Boylece Craig, buiytik patlama teorisiyle evrenin bir baslangici oldugu
iddiasinda hakli c¢cikmis goérinmektedir. Craig bu temellendirmesinin
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ardindan bu baslangicin zamanin da baslangici olup olmadigina, zamanin
alemin var olmasiyla birlikte baslayip baslamadigina dair sorulara cevap
arar. Craig, evrenle zaman arasinda kurdugu bu iliskide evrenin
yaratilmasiyla birlikte zamanin da basladigini (with time), evrenin ilk aninin
zamanin da ilk anini meydana getirdigini ifade eder. Buna goére evren
yaratilmasayd: zamanin varhigindan da s6z edilemeyecekti. Fakat buna
karsit olarak sunulan mutlak zaman anlayisina gére evrenin meydana
gelmedigi durumda da metafiziksel bir zaman mevcuttur. Bu durumda
evren zaman i¢inde (in time) yaratilmistir (Craig, 1979: 14). Craig, modern
kozmolojik teorilerin 6zellikle de buiyltik patlama teorisinin iliskisel zaman
anlayisin1 (with time) destekledigini soéyler. Yani buyldk patlamanin
meydana geldigi anda metafiziksel bir zaman veya mekan mevcut degildir.
Dolayisiyla zaman ve mekan buyik patlama ile var olmustur (Craig, 1979:
256).
2.2 Evrenin termodinamik o6zelliklerinden hareketle
dogrulama: Entropi Yasas1

Craig’in kullandig: bilimsel argiimanlarin ikincisi termodinamigin de
ikinci yasasidir. Bu yasaya gore evren kendisi disinda herhangi bir enerji
etkilesimi bulunmayan kapali bir sistemdir. Bu kapali sistem icerisinde
meydana gelen strecsel olaylar her daim denge durumuna yonelir. Craig,
burada bu kanunu butinsel olarak evrene uygulandiginda hangi
sonuclarin meydana gelecegiyle ilgilenir.

Craig ikinci kanunun, yeterli zaman bulundugunda evrenin
termodinamik denge (1s1 61iimi) durumuna ulasacagini ortaya koydugunu
soyler. Is1 6lumu, evrenin sonsuza kadar genislemesi ya da buziulmesiyle
iligkili olarak sicak veya soguk olabilir. Evrendeki yogunluk, evrendeki
genisleme glcliinden buyuk olursa evren tekrardan sicak bir ates topu
haline dogru buzltlme yasayacaktir. Evrendeki yogunluk arttikca kara
delikler, cevresinde var olan her seyi icerisine almaya baslar. Bluitiin kara
delikler en nihayetinde, evrenin hepsi tek bir kara delikte olacak sekilde bir
araya toplanir. Fakat evrenin yogunlugunun gici bu genislemeyi
durduracak seviyede degilse -daha mumkin gérinen bu durumdur-
galaksilerin butin gazlar1 yildizlara doéntsecek, ardindan yildizlar da
yanarak patlayacaktir. Bu durumun sonucunda suirekli olarak genisleyen,
soguk ve karanlik olan evrende bulunan maddenin tamami sasirtici
derecede kuicik temel gaz parcaciklarina ardindan da radyasyona
donusecektir. Nihayetinde burada olusan denge durumu hakim olacak ve
evrenin tamami hicbir sekilde degisimin meydana gelemeyecegi bir halde
son bulacaktir. (Craig, 2015: 166-167).

Bu yasa, kapali bir sistemde duizensizligin strekli artma egilimi
gosterecegini ifade eder. Evren eger kapal bir sistemse, dlizensizlik stirekli
artacak demektir. Bu da kullanilabilir enerji miktarinin stirekli azalacagi
anlamina gelir. Sonu¢ evrenin 1s1 6limunun gerceklesmesidir. Eger bu
dogruysa, yani evrendeki kullanilabilir enerji stirekli azaliyorsa evren ezeli
olamaz. Cunku evren ezeli olsayd: evrenin termodinamik denge durumuna
ulastigini ve kullanilabilir enerjinin kalmadigini gormemiz gerekirdi. Craig,
bu konuyla ilgili eger evrenin zamansal bir baslangici yoksa neden evren su
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anda soguk, karanlik ve yasamsiz bir durumda degildir sorusunu sorar.
Cagdas, fizikciler de XIX. yuzyildaki fizikcilerden farkli olarak evrenin
zamansal bir baslangici olmadigini iddia eden varsayimlar:1 sorgularlar.
Davies, evrenin zamansal bir baslangici oldugu konusunda cok az sayida
kozmologun suphe ettigini séyler. (Davies, 1983: 214) Ona gbre evrenin
zamansiz olarak daima var oldugunu savunan gorusler bir celiski
icerisindedir. Zira gliines ve yildizlar bir glin yakitlar1 bittiginde yanmay1
birakacaklar ve 6leceklerdir. Ayni1 durum evrendeki btittin fiziksel durumlar
icin de gecerlidir. Ctinku fiziksel durumlarin da enerji stogu sinirhidir, yani
bu enerji bir giin tikenecektir. Bahsedilen bu durum termodinamigin ikinci
kanununun zorunlu bir sonucudur. Davies, bu kanunu buUtiin evrene
uyarlandiginda evrenin nihai bir dejenerasyona dogru tek tarafl bir ilerleme
kaydettigini, maksimum entropiye (dlizensizlik) da dogru bozulma meydana
gelecegini savunur. Bahsedilen duruma bu zamana kadar hicbir sekilde
ulasilmadig: icin evrenin zamansal bir baslangici oldugu sonucunu cikarir.
(Davies, 1983: 215)

Boylece Craig, evrenin termodinamik 6zelliklerinden hareketle ortaya
koydugu bilimsel deliliyle kelam kozmolojik kanitinin ikinci énctilinin
hakliligin1 onaylamis gérinmektedir. Ona gore 6zellikle bu delil etkileyici
gorunmektedir. Cinku bu delil fizik¢iler agisindan bilimin tamamlanmais bir
alani olarak goruliir. Bu durum ise Craig’e goére bilimsel olarak ortaya
koydugu delilin temelinin vazgecilmez bir parcasidir. Craig, 2. 6nctilintn
dogruluguna, yani evrenin zamansal bir baslangici oldugu sonucuna, hem
felsefi hem de bilimsel kanitlamalariyla, basit bir sekilde ulasabilecegimizi
distindugini ifade etmistir. Craig bu 6nctl ve kanitlamalarla sadece
evrenin bir nedeni oldugunu goéstermek istememistir; ayni1 zamanda bu
nedenin Tanri oldugunu godstermek icin de bazi ek arglimanlar ortaya
atmistir. Craig, bunu yapmak icin -asagida ele alacagimiz Uizere- evrenin
nedeninin birtakim niteliklere sahip bir kisi (zat/person) oldugu lehinde
argimanlar da sunmustur.

3. Evrenin Nedeninin Kisi Oldugu Lehinde Argiimanlar

3.1 Ilk nedenin 6zelliklerinin tahlili

Craig, evrenin baslangicina neden olabilecek bir varligin bazi ilging
ozellikleri olmasi1 gerektigini séyler. Bu varlik uzayin nedeni olmasi
nedeniyle uzayda yer kaplamamaldir. Zamanin nedeni oldugu icin
zamansiz olmalidir. Butiin maddi gercekligin nedeni oldugu icin maddi
olmamalidir. (Craig, 2015: 173) Bu durumda ilk nedenin zamanda ve
uzayda olmayan ve ayni zamanda maddi olmayan bir neden olmas:1 gerekir.
Craig, argiimaninin ilk asamasinda Ilk Neden’in Tanr1 oldugunu géstermeye
calisirken ikinci asamasinda bu nedenin kisi oldugunu gostermeye calisir.
Craig’e gore 1. ve 2. Onciillerin dogrulugu géz éntinde bulunduruldugunda,
3. Oncilde ifade edildigi gibi evrenin varh@nin bir nedeninin oldugu
mantiksal bir sekilde ortaya cikar.
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3.2 Zati/ Kisisel Yaratici

Craig’e gbre evrenin nedeninin Zati bir Yaratici olmasi gerektigi,
makul bir sekilde iddia edilebilir. Ctinkt baska turlti ezeli bir sebepten
zamansal bir etki cikmasi mUmkutin olmazdi. Craig’e gére ezeli bir sebebin
zamansal bir etkiye sahip olabilmesinin tek yolu, sebebin zamandaki bir
etkiyi /yaratmay1 6zgur bir sekilde segen zati bir fail olmasi ile mtimktin
olabilir. Ornegin ezelden beri oturan bir adam, ayaga kalkmay: irade
edebilir; boylece ezeli olarak var olan bir failden, zamansal bir etki ortaya
cikabilir. Failde degisimi gerektirmeyecek sekilde, fail ezelden zamansal bir
etkiyi irade edebilir. Boylece biz, evrenin ilk sebebinin oldugu sonucuyle
birlikte onun Zati yaraticisi oldugu sonucuna da ulasmis oluruz. (Craig,
2015: 173).

Craig, ortaya koydugu sonucun kavramsal analizine dayanarak boyle
bir askin nedenin makul bir sekilde kisi oldugu ve alemin nedensiz,
baslangicsiz, degismez, gayri maddi, zamansiz, mekansiz ve hayal edilemez
derecede kudretli olan kisisel bir Yaraticisinin var oldugu sonucuna
varabilecegini sOyler. Ona gore alemin nedeninin sahis oldugu, onun
zamansizligl ve maddi olmamasiyla ima edilmektedir.

Craig, evrenin nedeninin belirli bir zamana, mekana ve maddeye bagh
olmayan bir neden oldugunu gésterdikten sonra bu nedenin gayri maddi ve
zihinden yoksun bir prensip ya da yasa olamayacagini da gbstermeye
calismistir. Craig’e goére soyut varliklar bir seyin nedeniyseler bu seye ezeli
olarak neden olmalar1 gerekir. Clinku bu varliklarin iradeleri yoktur.
Dolayisiyla soyut varliklar veya ezeli fiziksel varliklar evrenin nedeni
olamazlar. Ote yandan ezelden beri bir yerde oturan kisi iradesi sayesinde
oradan kalkmayi secebilir. Dolayisiyla ezeli olup da baslangici olan bir evren
yaratmak iradeyi gerektirir. Bu da bu nedenin bir kisi oldugu anlamina
gelir. Zamanda bir etki yaratmay1 6zglr bir sekilde secen Zati bir Fail olmak
zorundadir.

SONUC

Evren nasil meydana geldi? Evrenin bir baslangici var m1 yoksa evren
ezeli mi? Evrenin bir baslangici varsa bu baslangicin nedeni nedir? Bu ve
bunlarla iliskili daha pek cok soru, teistler ve ateistler arasindaki kadim
felsefi tartismalarda binlerce yildir tartigilmaktadir. Pek cok teist evrenin bir
baslangici oldugunu ve bu baslangicin ancak Tanri’nin eseri olabilecegini
gostermeye calisan akli yuUrutmelerde bulunarak Tanri inancinin
rasyonelligini temellendirmeye calismistir. Craig, calismalarinda evrenin
zamansal bir baslangicinin oldugunu savunan kelamcilarin safinda yer
almakta ve felsefi ve modern bilimsel verilerle argimanini desteklemeye
calismaktadir. GUnUmuzde zamansal yaratma anlayisini savunanlar
acisindan Craig’in ortaya koydugu modern fizik ve zaman felsefesine
dayanan son derece girift delillerin biiytik bir cazibesi oldugu aciktir. Ancak
Craig’in ortaya koymus oldugu uluhiyet tasavvuru g6z éniine alindiginda,
en basta varsaymis oldugu teolojik perspektifin rasyolenelligini kanitlamak
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icin musliman kelamcilarin delillerini kullandig1 daha iyi anlasilabilir.

Craig, nedensellik ilkesinin sezgisel olarak acik bir ilke oldugundan
hareketle, evrenin var olusunun bir nedeni oldugu sonucuna ulasmistir.
Craig’in kanitlamalarina gére, bu neden, maddi olmayan, ezeli, degismez,
zamansiz nitelikte olmak zorundadir. Dahasi bu neden zamanda bir etki
yaratmayi 6zglr bir sekilde irade eden zati bir fail olmak zorundadir. Craig,
tam da bu nedenle kelam kozmolojik kanitina dayanarak Tanri’nin var
olduguna inanmanin rasyonel oldugunu savunmustur. Craig’in kelam
kozmolojik kaniti ve bu konudaki temellendirmeleri felsefeciler arasinda
oldukca ilgi cekmistir. Ateist din felsefecisi Quentin Smith argtimanla ilgili
olarak teist ve ateistlerin kelam argimaniyla ugrasmay: birakamadiklari
gerceginin, argimanin felsefi ilgiyi uyandiran olaganutisti bir argiman
oldugunu ve felsefecilerin onu surekli yeniden degerlendirmelerde
bulunmalarini gerektiren ve dogruluk pay: tasiyan bir 6ze sahip oldugunu
dile getirmistir. Craig, ileri suUrdigd oOnculler ve temellendirmeler
neticesinde alemin, nedensiz, ezeli, degismez, maddi olmayan, zamansiz,
mekansiz ve hayal edilemez derecede kudretli olan kisisel bir Yaraticisinin
var oldugunu c¢ikarsamanin rasyonel oldugu sonucuna varmistir.
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KURAN’DA, FiiL CUMLESINDE CAR-MECRURUN
TAKDIMI VE SOZDiZiMi ACISINDAN SEMANTIK
YORUMLARI

Tahsin YURTTAS"

OZET

Biz, bu makalemizde, el-Clrcani ve es-Sekkakinin genel olarak takdim
konusuyla ilgili goértslerini esas alarak, fiil ciimlesinde car-mecrirun
amiline takdiminin ctimlenin anlamsal yorumunu nasil degistirdigini ele
alacagiz. Bu so6zdizimi degisikligi nedeniyle takdimin cumleye hangi
ek /belagi anlamlar kattigini inceleyecegiz. Bu teorik cerceveye gore, Kuran-
1 Kerim’de car-mecrurun fiiline takdim edildigi bazi 6érnekleri ele alacagiz.
Orneklerde sézdizimi degisikligi nedeniyle aciga cikan ihtimam ve tahsis
gibi anlamlara 6zellikle vurgu yapacagiz. Makalede isim cimlelerinde car-
mecrdrun takdimi konusu ise kapsam dis1 birakilmistir.

Anahtar Kelimeler: Kuran-1 Kerim, Takdim, Tehir, Car-Mecrur,
So6zdizimi, Anlam.

FOREGROUNDING OF ‘CAR-MECRUR’ IN THE KOR’AN IN THE VERB
SENTENCES AND SEMANTIC INTERPRETATIONS IN TERMS OF
SYNTAX

ABSTRACT

In this article, I will examine that on the basis of al-Jurjani and al-
Saqqgaki views on the general subject of foregrounding, how the introduction
of the foregrounding of the car-mecrur in the verb sentence changes the
semantic interpretation of the sentence. Also I will evaluate that due to this
syntax changing, what kind of rhetoric (balagat) foregrounding gives to the
meaning of the sentence. According to this theoretical framework, I will
analyze some examples in the Quran, in which car-mecrur foregrounded to
its verb. In the examples, especially I will emphasize the caring and
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restriction meanings that are revealed due to the syntax change. However,
the subject of foregrounding of car-mecrir in the name sentences was
excluded.

Key Words: The Holy Koran, Foregrounding, Backgrounding, Car-
mecrur, Wordorder, Meaning

GIRIS

Arap dilinde ‘kelam’, ‘mtsned’ ve ‘musned ileyh’in, aralarinda isnad
iligkisi olusturup tam ve mustakil bir anlam ifade ettikleri ‘ctimle’ye denir.
Cumlenin kurulusu icin, ‘umde’ olarak isimlendirilen bu iki temel 6geye
ihtiyac vardir. Ciimle kurulusu icin olmazsa olmaz bir sart sayilmasa da bu
ikisine eklemlenen ve ciimlenin anlamini tayin ve takyit eden isnad 6gesine
ise fadla’ denir (Sibeveyh, 1408/1998: 1, 23-24; Ibn Cinni, 1403/1983:1,17;
es-Samirrai, 1427: 13-14; el-Galayini, 1414/1993: 1,30). Genel olarak nahiv
kurallar elverdigi 6l¢ctide s6zdiziminde fadlalarin yer degistirme yani takdim
ve tehir yapilabilme esnekligi vardir. Bunlar mefal, hal ve temyiz gibi ek
cumle 6gelerdir. Bu baglamda mefal de bir fadladir ve bazi zorunlu haller
disinda sézdiziminde fiiline ya da failine takdim-tehir yapilabilir. (ibn Yafs,
1422/2001:1, 203; es-Suyuti, Tsz.: I, 432.). Fiil cimlesinde mefaltin basina
bir harf-i cer gelebilir. Bu durumda meftl, mecrar olur ve onu cer yapan
harf de car olarak isimlendirilir. Car-mecrdr, fiil cimlesi s6z konusu
oldugunda, diger fadlalar gibi sézdiziminde fiilinden sonra geldigi gibi
fillinden énce de gelebilir. (es-Sabban, 1417/1997: 11, 95; ibnu’l-Esir, el-
Bedt, 1420: 11, 247). Bu durumda so6zdizimi, takdimli olarak [Jst+ je+,5,2 >

tertibinde gelir.

Car-mecrarun amili ve miuteallaki olan fiiline takdim edilmesi
durumunda cumlenin anlamsal yorumu da degisir. “Car-mecrurun
takdiminde gudulen belagi gayeler, sarih mefal, hal, zarf ve digerlerinin
takdiminde kast edilenlerden farkli degildir.” (es-Samirrai, 1420/2000: III,
105). Ayrica bu takdimle ctimlenin ek anlamlar kazanmasi, Kuran-i
Kerim’de car-mecrurun fiiline takdiminin gérildiigd pek cok ayette de
gorulmektedir. Bu anlamlarin neler olabilecegine dair bir 6rnek verebiliriz:
Ornek: iy &3/ “Eve ugradim.”

Burada &35/ “ugradim” fiil, &/ “ben” fail, o harf-i cer, U/ “ev” kelimesi
de mecrurdur. Car-mecrar beraber, fiile taalluk eden mefaliin bih gayri
sarihtir. S6zdizimi, (52— =)m~e »# « Jsis+ b+ b tertibinde asla uygun olarak
gelmistir. Bu mefQl ttirti, miiteaddi olmayan fiilden sonra gelir ve harf-i cer
dusttigh zaman mecrur kelime mefaltin bih olur. (el-Afgani, 1424 /2003:
266). Meful, harf-i cerden kurtuldugunda yalin isim olarak gelebildigi icin
onun muteallakina takdimi de caizdir. Bu durumda s6zdizimi Jjst+ | + 52 >
seklinde devrik kalipta gelir. Boéylece miteallakina takdim edilmesi
durumunda cimleye inaye/ihtimam ve tahsis gibi anlamlar katar. Soyle ki:
)i &2/ “Eve ugradim.” cimlesinde konusan kisi, ugrama fiilinin evde vuku
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buldugunu haber etmektedir. &5 4 cimlesinde ise, car-mecrurun fiiline

takdimi s6z konusudur ve konusan burada, ugrama fiilini haber vermenin
otesinde, bu fiilinin 6zellikle ve sadece evde vuku buldugunu séylemek
istemistir. Car-mecrur, en basa alinarak sézdiziminde en énemli (ihtimam)
0ge olmus ve takdim, climleye standart sézdizimindeki halinden farklh
olarak tahsis anlami katmistir. Eger ctimle Ly &35 4/ “Ozellikle ve sadece

eve ugradim ve digerlerine.” seklinde kurarsak, bu semantik acidan tutarsiz
ve celiskili olurdu. Clinkli ciimlede car-mecrirun takdimiyle, hem sadece
ve Ozellikle eve ugradigr séylenmis hem de muahhar olan ;% ifadesiyle

baska evlere de gidildigi belirtilmis olur. Bu durum climlenin anlamsal
yorumu acisindan dogru degildir. Sayet cumle, Wi; U &35/ “Eve ve
digerlerine ugradim.” “...seklinde kurulsaydi, o zaman fiil belli bir car-
mecrur ile tahsis edilmedigi icin, s6z konusu celiskiye yakalanma durumu
olmazdi.” (Kacar, 2007: 222)

Bu 6rnekte mukaddem olan car-mecrdr, ciimlede en basa alindig icin
en 6énemli 6ge olmus (ihtimam) ve tahsis ifade etmistir. Ihtimam ve tahsis
bu 6rnekte zikredilen s6zdiziminden dogrudan c¢ikarilan anlamlardir. Bu
anlamlar disinda, mukaddem car-mecrdar, cimlede baglama ve lafizlara
bagh olarak baska ve dolayli anlamlar da ytiklenebilir.

1. el-Ciircani ve es-Sekkaki’ye Gore Fiil Ciimlesinde Car-Mecriirun
Takdimi ve Anlamsal Yorumu

el-Clircani (6. 471/1078-79), Deldilu’l-I'cdz adl1 eserinde, Arapcada
takdimin g6érildtigt bir ciimlenin s6zdiziminde bilincli olarak bir degisiklik
yapildiginda, bu sézdizimi degisikliginin mutlaka ctmlenin anlamsal
yorumunu da degistirecegini ifade etmektedir. (el-Clircani, 2016:106-107)
Ona gore, 6rnegin mefalin fiiline ya da failine takdiminde “Bu 6nemli
oldugu icin takdim edilmistir” aciklamasi yeterli degildir. Takdim edilen
ogenin -ki bu mefal, car-mecrar ya da baska bir fadla olabilir- hangi
anlamsal gerekce/gayeden dolayr ©6nemli oldugunun izah edilmesi
gereklidir. (el-Circani, 2016: 104-105). O, bu konuda su aciklamayi yapar:
“Ornegin mefaliin, yerinde zikredildigi zaman ifade etmedigi bir anlamz,
fiillin énune gecirildigi zaman ifade ettigi sabit olunca, bunun her ctimlede
ve her durumda gecerli bir kural olmasi1 gerekir... Takdimi ikiye ayrilarak
bazi kullanimlarda 6zel bir anlam tasidigi, bazi kullanimlarda ise her hangi
bir anlam tasimaksizin, sirf kafiyeyi ve seciyi tutturmak gibi lafizla ilgili bir
islem oldugu iddiasi ise neresinden tutsan déktlen bir sézdur.” (el-Clircani,
2016:106-107). el-Clarcani’ye gére car-mecrur da tipki sarih mefaller gibi
cumleye genellikle tahsis anlami katar. O bu konuda su aciklamayi1 yapar:
“Degindigimiz butiin bu hususlarda harf-i cerli isimler de 6gelik konumu
itibariyle manstb (olan mefaller) hiikmiindedir. Dolayisiyla 1ig &84 L./ “Sana

bunu emretmemistim.” dediginde senin tarafindan muhataba bdyle bir emir
verildigini reddetmis olursun ve ona baska bir seyi emretmis olman da
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gerekmez. &6 iy L/ “Sana, (6zellikle) bunu emretmemistim.” dediginde ise
baska bir seyi emrettigin anlasilir.” (el-Clircani, 2016:120). el-Clircani,
burada car-mecrurun takdiminin kasr-1 kalb, ifrad ve tayin ttriinden bir
tahsis anlami ifade ettigini s6ylemek ister. Ctinkul standart s6zdizimine gére
cumle, sadece emir fiilini nefyetmekten haber verirken, takdimli halinde,
baska hususlarin da s6z konusu oldugu bir durumda 6zellikle ve sadece
bunu (i) emretmedigin ifade edilmis olur. Bu agiklamay: esas aldigimizda

car-mecrurun asil sézdizimine aykiri olarak |s+,2 > tertibinde geldigi

durumda bu takdiminden dolay: ctimleye ek ve 6zel bazi anlamlar katacagi
asikardir. Ornekte bu anlam tahsistir.

es-Sekkaki (6. 626/1229), car-mecrur olarak gelen mefaltin bih gayri
sarihin amiline takdim edildigi ctimlelerin degisen anlamsal yorumlar:
hakkinda su aciklamay: yapar: “Ayni sekilde &5: .3/ “Zeyd’e ugradim”
dediginde bu ctimle, muhatabinin senin, Zeyd’den baskasina ugradigini
distindiging, senin de bu ugramay: baskasina degil de Zeyd’e tahsis edip
muhatabinin yanhs dustincesinin duzelttigini ifade eder. Evet, tahsis,
genellikle takdim uslubunun bir lazimidir. Bundan dolayr da meani
alimlerinin, takdimin oldugu ayet-i kerimelerde tahsisi vurguladiklarini
gorurstin... Ornek: o422 & 1Y “Allah’in huzurunda toplanacaksiuz!” (Al-i
Imran: 3/158). Meani alimleri bu ayet-i kerimenin manasi icin “Sadece
Allah’in huzurunda toplanacaksiniz, baskasinin degil.” derler.” (es-Sekkaki,
2017: 209-212). “Tahsis ¢ogunlukla takdim icin gereklidir... Yine, & 1y

%oj,w; “Allah’in huzurunda toplanacaksiniz!” (Al-i Imran: 3/158) ayetinin
anlamimin da s 4| Y d;,w; &/ “Yalnizeca O’nun huzurunda toplanacaksiniz

baskasmin huzurunda degil” oldugu soOylenir.” (el-Kazvini, Tsz.: 47). Eger
ayet, nizami olarak normal s6ézdizimi tizere & J| 5y:Z seklinde gelseydi, bu
durumda car-mecrur, takdimli geldigindeki gibi bir tahsis anlami ifade
etmeyecek, sadece fiilin haber verdigi hasr/toplanma hadisesini takyit
etmis olacakti. Diger taraftan, mefaliin bih gayri sarihin (car-mecrar)
burada amiline takdim edilmesi, muhatabin bir yanlis anlamasini ya da
anlama ihtimalini tashih etmistir. O da muhatabin zihninde
hasrolunmanin Allahin huzuru disinda baska bir yerde olabilecegi; ya da
Allah’in huzurunda hasrolunmayacaklari konusunda batil inanis ve
zanlarinin duzeltilmesidir. Dolayisiyla bu takdim; “Hayir hayir! Kesinlikle
ve sadece Allah’in huzurunda toplanacaksiniz! Muhtemelen degil ve baska
bir yerde degil!” anlamindadir. Bu ihtimam ve tahsis anlamlari, Kuran-1
Kerim’de dokuz farkl ayette gecen 4o455 <is» “Ancak ona déndiiriileceksiniz!”
(Bakara: 2/245) ayeti icin de gecerlidir.

es-Sekkaki (6. 626/1229), Jsi+ s +,5,# = sOzdiziminde gelen ayetlerin
tahsis anlami ifade etmesi hususunda, sarih mefaltin ctimle basina alindig:
sOzdizimini s+ s+dsie 6lctl kabul etmektedir. Ona gore, bu devrik ctimle

kalibinda en basa alinan mefal nasil ki ciimleye tahsis anlami katiyorsa,
ona kiyasla fiiline takdim edilen car-mecrur da ctimleye ayni anlami katar
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(es-Sekkaki, 2017: 210-211). Car-mecrarun takdimi durumunda ctimleye
kattig1 6zel ve ek anlamlar acisindan mefaltin bihe kiyaslanmasinin nedeni
sudur: Car-mecrur seklinde gelen mukaddem o6gelerden harf-i cer
kaldirildiginda, kelime, mukaddem olan mefalin bih sarihe
déntsebilmekte ve bdylece sarih mefallerin takdiminde goértlen
ihtimam /inaye, tahsis gibi anlamsal gayeler car-mecrurda da aynen aciga
cikabilmektedir.

Sonuc olarak “mefaltin bih ve baska fiil miiteallaklarinin, fiilin 6ntine
gecmesi gibi, car-mecrur ile zarflarin da fiilin éntine gectigi géralur. Fiilin
muteallaklarindan olan bu iki unsurun genellikle ‘tahsis’ gayesiyle takdim
edildikleri miisahede edilir. Zaten car-mecrur, tahsis tahdid ya da tebyin
edici islev goren bir kayittir.” (Kacar, 2007: 221). Boylece fiil cimlesinde
musned konumunda olan fiilin takyit edilmesi fadla konumunda olan
mastar, zarf, hal, temyiz ve mefalle olabildigi gibi car-mecrirla da
olabilmektedir. Ornegin:L,zl 3/ “Kirbagla vurdum.” (es-Sekkaki, 2017:

154-155) ve &y b/ “Sadece ve ézellikle kirbagla vurdum.”

Tahsis ve ihtimam disinda car-mecrGrun fiil ciimlesinde amiline
takdim edilmesi cimleye tekit, azarlama, yadirgama ve stipheyi izhar gibi
ek anlamlar da katabilir. (Kacar, 2007: 222-229). Bunlara dolayl anlamlar
diyebiliriz. @ Cinkti  bunlar dogrudan  s6zdizimi degisikliginden
kaynaklanmazlar. Olumsuz ve soru clmlelerinin yalin hali olarak gelen
olumlu cumleleri esas kabul ettigimizde, bu tirden fiil cimlelerinde car-
mecrirun amiline takdim edilmesi ile aciga ¢ikan dogrudan anlamlar ise
ihtimam ve tahsistir. Bu anlamlar dogrudan sézdiziminden c¢ikarildig: icin
tarafimizdan bu sekilde adlandirildi.

2. Kuran-1 Kerim’de Car-Mecrirun Takdimi ve Anlamsal Yorumu

Kuran-1 Kerim’de car-mecridrun haber ya da fiil olarak gelen
muteallakina takdimiyle ilgili pek cok 6rnek bulunmaktadir. Ayrica, iki
mefdl alan fiillerde car-mecrar olarak gelen ikinci mefaltin sarih isim olarak
gelen ikinci meflle ve yine isim clmlesinde car-mecrirun muteallakina
takdim edildigi 6rnekler de vardir. Bunlarin cogu gramatik acidan caiz olan
takdimlerdir. Fakat biz burada sadece fiil ciimlesinde, car-mecrarun fiiline
takdimiyle ilgili ayetleri ele alacagiz.

Asagida zikrettigimiz ayetler incelendiginde, car-mecrarun s6z sahibi
tarafindan énemsendigi ve 6zellikle ya da sadece ondan haber vermek icin
filline takdim edildigi gérulecektir. Car-mecrurun takdimiyle sézdiziminde
onemli (ihtimam) bir 6ge haline déntsmesi, ctimleye tahsis anlami
katmasindan ileri gelmektedir. Ele aldigimiz ayetlerde bu s6zdizimi
degisikliginin cimleye hangi anlamlar kattigini gésterecegiz:

1.0rnek:
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&o) AN B 2 “Bismillahirrahmanirrahim” (Fatiha: 1/1). Fatiha staresinin bu
ilk ayeti, mahzaf bir fiilin muteallaki olarak yorumlanan & .. car-
mecraruyla baslar. Buna gore sdzdizimi (<siz J«)+,52 = tertibinde gelirken
ctimlenin acilimi (i) & =/ “Allah’in adwyla okuyorum” seklinde olmaktadir.
Bu takdir, baslanan ise gore degismektedir: Yemekte, (57) & 2/ “Allah’in
adwyla yiyorum” denirken; yolculukta (&) & ../ “Allah’in adwyla yola
cikiyorum” denir. (es-Suyuti, Tsz.: III, 117; el-Kazvini, Tsz., III/196).
Standart sézdizimine goére ise ayet, & .. &l seklinde okunur ve fiil car-
mecrurdan 6nce takdir edilir. Fakat fiilin énce takdir edildigi bu dizimiyle
sonra takdir edildigi dizim karsilastirilinca, ikisi arasinda sézdizimden
kaynakli bir anlam fark: olusacag: asikardir.

Car-mecrurun fiiline takdim edildigi durumda, 6éne almadan kaynakh
olarak ihtimam anlami olusur. Buna gore, konusanin Allah’in adiyla
baslamay: 6zellikle vurgulamak istedigi tasavvur edilir. Ctinkll ciimlenin en
basina alinan 6ge, anlamsal yorumun odaginda kabul edilir. Diger taraftan
“Ba harf-i ceri, kendisinden sonra gelen mahzuaf bir fiile taalluk eder ve ..

o 4 seklinde okunur. Burada mamuliin takdimi tahsis anlamina delalet
etmesi icindir.” (el-Kacevi, 1416/1995: 3). Tahsis, bu so6zdizimi
degisikliginin besmeleye kattigi dogrudan anlamdir. Bir de teberrik ve
yardim isteme gibi lafizlarin ciimleye kattig1 dolayli anlamlar vardir. (el-
Kucevi, 1416/1995: 3).

es-Sekkaki, ayetin aciklamasi baglaminda, harf-i cerin takdiminin
cumleye ihtimam ve tahsis tlirtiinden ek anlamlar kattigi hakkinda soéyle
soyler: “Tahsisle alakali seyler anlatildiktan sonra, verilen tim bu
orneklerde takdim tislubunun takdim edilen 6geye bir tiir énem verildigini
ifade ettigi sdylenebilir. Dolayisiyla & .= gibi kullanimlarda bir mtimine

dusen, bir fiil takdir etmek istediginde, bu fiili hususiyle vurgulanan bu
ibareden sonraya almaktir. Mesela (i) 4 ./ “Allah’in adyla okuyorum”
demek gibi.” (es-Sekkaki, 2017: 214).

“..Takdim bu OJrneklerin tiimiinde, tahsisten baska bir de O&ne
gecirilene 6zen gésterildigini (thtimam) ifade eder. Bunun icin & .x./ “Allah’in
adwyla”, érneginde (fiil) sonradan takdir edilmistir. &k .=\ i3/ “Oku Rabbinin
adwyla” (Alak: 96/ 1) seklinde getirilmesine (yapilan itiraza): Burada 6nemli
olan okumaktir ve &y t’nin muteallaki ikinci (gizli) i3’dir, diye cevap
verilmistir. Birincinin anlami &4 .31/ “Iyice oku!”dur.” (el-Kazvini, Telhis,
Tsz.: 47).

Buna goére besmelede mahzaf fiilin tehir edilip car-mecrarun takdim
edildigi durumda s6zdizimi degisikligi ctimleye ek bir anlam katar. Bu da
ihtimamla beraber kasr-1 ifrad tirtinden bir tahsis anlamidir ki eger fiil,
car-mecrurdan 6nceye takdir edilseydi bu anlam aciga cikmayacak, tehirli
geldigi icin sadece fiilin ihbar anlamini takyit etmis olacakti.
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2.0rnek:

§o535 +b 55 Vy5 A5 2 3 U5 1) St oty s “Onlar sana indirilene de, senden énce
indirilene de inanirlar. Ahirete de kesin olarak inarurlar.” (Bakara: 2/4).
Ayette, 53, car-mecruru climlede haber olarak gelen &4 fiiline ve isim
cumlesine takdim edilmistir. Car-mecrirun isim cuUmlesi ve isim
cumlesinin haberi konumundaki muteallak: olan fiiline takdim edilmesi
cumleye tahsis anlami katar. “Allah Teala, imanin zaruretini, car-mecraru
fiiline takdim etmekle bir kez daha tekit etmistir. Ctinki takdim, burada
yakini olan imanin 6nemini artirir ve tahsis ifade eder. Soyle ki: “Onlar,
kesinlikle ve ancak ahiret hayatina ve onun kapsamindaki cennete,
cehenneme ve hesaba yakinen iman ederler.” anlamindadir.” (Eba Zehra, I,
111). Eger ayet, normal s6zdizimine gore =3y 0554 +4, seklinde gelseydi, car-
mecrur sadece cumlenin anlamini takyit eder ve fiilin ihbar anlamim
sinirlandirmis olurdu. Fakat car-mecrar, ayette hem fiilin hem de isim
cimlesinin en basina getirilerek ciimlede en 6nemli unsur kilinmis ve
kendisiyle tahsis anlami kast edilmistir. “4 5293 buyurulmasi, bu
kullanima 6rnek verilebilir. Musned ilehy, failin 6ne gecirilmesi “ahirete
yakin seviyesinde iman etmenin” sadece bu kisilere ait oldugu ve baska hic
kimsenin bu meziyete sahip olamayacagi tahsis yoluyla aktarmaktan
baska, muhatabin dikkati bu nokta Utzerine cekilmis ve ikan seviyesinde
ahirete iman etme hasletinin o kimselere ait bir nitelik oldugu ifade
edilmistir.” (Kacar, 2007: 127).

3.0rnek:

ey 52 viu s JQ%» “Sizden her biriniz igcin bir seriat ve bir yol koyduk.” (
Maide: 5/48). “Burada car-mecrur, amili olan txs fiiline takdim edilmistir.
Bu takdimdeki amag¢, her immete ait 6zel bir seriatin tahsisidir.” (Avn,
2006: 1/659). Tahsis yorumu, £33 0l 45 & Uiz s JQJ%» “(Erkek ve kadindan)
her biri icin ana-babanin ve akrabanin biraktiklarindan (pay alan) varisler
kildik.” (Nisa: 4/33) ayetindeki mukaddem o6ge icin de gecerlidir. “Ayette
ikinci mefal olan Jil car-mecraru, amili olan uss fiiline takdim edilmistir.

Buna gore s6zdizimi, |sG+ s+ 5,2 > tertibinde devrik olarak getirilmistir. Car-
mecruar, 6nemli oldugu icin s6zdiziminde 6ne alinmistir. Ayrica, “;KJ, ikinci

mefaldur ve fiile, simulu tekit icin takdim edilmistir.” (es-Sevkani, 1414: 1,
530).

4.0rnek:
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Godall 53 ) 5 by nel e (ST Y s g w e L Al “Iste, o peygamberler,
Allah’in dogru yola ilettigi kimselerdir. (Ey Muhammed!) Sen de onlarin
tuttugu yola uy! De ki: “Bu teblige karst sizden bir ticret istemiyorum. O
(Kuran) btitiin dlemler icin ancak bir uyarndiwr.” (Enam: 6/90). Ayette, emir
fiilline yani muteallakina takdim eden (4% car-mecruru, bu 6ne alma

nedeniyle ciimleye ek bir anlam katar. Bu anlam da tahsistir. Nitekim ez-
Zemahseri bu ayetin tefsirinde soyle soyler: “. 14iis ifadesinde Allah,
(Peygamberine), sadece onlarin hidayetlerine uymayi has kilmistir. Yani bu,
“Hic kimseye uyma! Ancak onlara uy!” demektir. Iste mefaliin takdimindeki
anlamsal gerekce budur.” (ez-Zemahseri, 1407: II, 43). Goruldugu Uzere
ifade Jet+ i+ ,5,2 - tertibinde getirildigi icin, cimlenin en énemli unsuru s
car-mecruru olmus ve onun takdimi ciimleye tahsis anlami katmaistir.

Bu anlamsal yorum kasr-1 ifrad ve kasr-1 tayin tiriinden bir tahsisi ifade
eder. Cunkt “Onlarin yollarina uymal!” emri, Hz. Peygamber (s.a.v.) icindir
ve s0z, sadece, onun, peygamberlerin yoluna uymasi1 hususundaki Allah’in
emrettigi seyi hususen tayin etmek Uizere getirilmistir.” (er-Razi, 1420: XIII,
56).

5.0rnek:

o@j}m 4y S 00 W 202 038 1k “Musamin kavminden hak ile dogru yola ileten ve

onunla adaletli davranan bir topluluk da vardi.” (Araf: 7/159). Ayette « car-

mecrurunun sonra gelen & fiiline takdim edilmistir. (Dervis, 1415: III,

474). Tahir b. Asur, et-Tahrir ve’t-Tenvir adl1 tefsirinde bu takdimin ayete,
ek olarak ihtimam anlami kattigini ve fasila uyumunu goésterdigini; fakat
tahsis anlamina gelmedigini ifade eder. (Ibn Asar, 1420/2000: IX/142).
Onun, ayetteki takdimle ilgili fasila uyumu ve ihtimam goéristne
katiliyoruz. Fakat miufessirimiz, bu takdiminin semantik acidan nic¢in
onemli (ihtimam) oldugunu izah etmemektedir. Kanaatimizce burada
ihtimam olmasinin nedeni ciimleye tahsis anlami katmasidair.

Nitekim ayetteki takdim ctimleye kasr (tahsis) anlami katmistir. (Ebt Zehra,
VI/3016). “Baskasiyla birlikte mutedil davranmaiyorlar, fiiller, seyler ve
namaz hususunda sadece onunla (Musa veya hak 6lctisi) birlikte 6l¢tlt
davraniyorlardi.” (EbQ Zehra, VI/3016) anlamindadir. Burada car-mecrur,
cumlenin en basina getirilerek 6n 6énemli 6ge kilinmis ve takdim ihtimam
ifade etmistir. Ayrica takdim nedeniyle kasr-1 ifrad ve kasri tayin tirtiinden
bir tahsis de vardir. Eger car-mecrur standart s6zdizimine gore fiilinden
sonra gelseydi bu anlamlar gortilmezdi.

6.0rnek:

§oslan e by 3 U ale 15555 41t & 59 e J5 o wnesd L 45y “Goklerin ve yerin
gaybint bilmek Allah’a mahsustur. Biittin isler ona déndiiriiliir. Oyle ise O’na
kulluk et ve O’na tevekkiil et. Rabbin yaptiklartnizdan habersiz degildir.”
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(Had: 11/123). Ayette  car-mecruru fiili olan s ve faili olan 3 kelimesine
takdim edilerek ctimlede en basta getirilmistir. S6zdizimi, Jsb+ i+ 2 >
seklinde devrik olarak getirilmistir. Takdimin sebebi ihtisas ifade etmesi
icindir. “Isler butintyle sadece Allah’a doéner ba@kasma} degil!”
anlamindadir. (Ibn Asar, 1420/2000: XII/194). Eger ayet &) & 39 &3
seklinde duiz cimle olarak gelseydi harf-i cerin tehiri nedeniyle ihtimam ve
tahsis gibi art1 anlamlar olusmazda.

7.Ornek:

%u}f}w 5 Jeg e JJJ\% “Onlar yalniz Rablerine tevekktil eden kimselerdir” (Nahl:
16/42)! ayetine car-mecrar olarak gelen :% = terkibi, amili ve muteallak:
olan o/ fiilline takdim edilmistir. Buna gore sozdizimi  Jeb+ etz b

tertibinde devrik olarak getirilmis. Car-mecrirun amiline takdimi ile
cumleye ek bir anlam kattigi diistintlmektedir. O da tahsistir. Soyle ki,
“Car-mecrarun fiiline takdimi kasr ifade eder. Yani, “mUminler ancak
Allah’a tevekkul ederler. Onlarin kalplerinde seytanin isgal edecegi bir yer
yoktur” anlamindadir.” (Ebt Zehra, VIII/4267). Yine “car-mecrurun takdimi
hasr ifade etmekle birlikte ayette fasila uyumu da vardir.” (el-Alasi, 1415:
VII/385). Eger ayet, standart s6zdizimi olan (,52 =)+ sG+ o tertibinde ve
3% B 055 5 seklinde gelseydi, burada sadece tevekkul etme fiilinin ihbar
anlami takyit edilmis olur ve car-mecrurun tehiri de cimleye tahsis anlami
katmazdi. Nitekim Hud Suresi 123. ayette car-mecrur <& 55k “O’na
tevekktil et.” (Hud: 11/123) seklinde tehirli gelmis ve cimleye takdimli
halindeki gibi bir ek anlam (tahsis) katmamaistir.

Ayette gectigi sekliyle car-mecrarun fiiline takdimi, onu en 6nemli 6ge
kilmis ve bu 6nem, tahsis anlamindan kaynaklanmistir.

8.0Ornek:

s vaa ) ddesl us 08 s s sy “Biz onu hak olarak indirdik ve o da hak ile
indi. Seni de ancak miijdeci ve uyarict olarak gonderdik.” (Isra: 17/105).
Ayette, car-mecrur olan i terkibi fiiline (J£) takdim edilmistir. Asla uygun

gelseydi v J5 seklinde gelirdi. Ayette harf-i cerin mtteallakina takdim

edilmesinin anlamsal gerekcesi tahsistir. “Takdimin amaci, kasr, tekit ve
sozdizimsel uyumdur. Kasr (tahsis) hakkinda ez-Zemahseri suna dikkat
cekmistir:” (Avn, 2006: 1/709): “ i3 &u; ayetinin anlami: Biz Kuran ancak
nuzulinun bir geregi olan hikmetle indirdik. Yine o, ancak hak ve hikmete

1 Nahl: 16/42. Ayni ifade ve s6zdiziminin gectigi diger ayetler i¢in bkz.: Enfal: 8/2; Ankebut: 29/59; Sura:
42/36.
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uygun olarak inmistir. Clinkl o, bUtin hayirlar:t icinde barindiran bir
hidayet olarak inmistir.” (ez-Zemahseri, 1407: I1/698).

“Bu takdim ihtisas ifade eder. Yani hakkin tamamini kapsayarak
inmistir, sadece bir kismini degil.” (Eba Zehra, VIII/4473). “Burada car-
mecrarun takdimi hasr ifade eder. Yani “Biz, Kuran1 ancak hak ile yani,
inzalinin gerektirdigi hikmet ile donatarak indirdik” demektir.” (el-Muzhiri,
1412: V, 499). Bu yorumu Kuran’da ¢ car-mecrirunun hasr tUslubuyla
geldigi bazi ayetlerdeki anlamiyla aynidir. Nitekim Hicr Suresi 8.ayette soyle
buyurulur: ¢ Y| €5 B2 wy “Biz melekleri ancak hak ve hikmete uygun
olarak indiririz.” (Hicr: 15/8). Ayette . car-mecruru mahsurun aleyhtir ve
tahsis anlami ifade eder. Ayni sekilde inceledigimiz ayette de fiiline takdim
edilen sy car-mecraru tahsis ifade eder. Eger ayet, asla uygun olarak 3 J5
seklinde gelseydi, bu ihtimam ve tahsis anlami gértilmezdi. Bu durumda
sadece fiilin ihbar anlamini takyit etmis olurdu.

9.0rnek:

§05 B atsey oy UG s v 0 Shaigs W1 s s €z s “Cevrelerindeki insanlar
kapuiyp gétiirtiliirken, bizim, onlann yurtlartnt saygin ve gtivenlikli bir yer
kildigumuizt gérmediler mi? Onlar hala batila inanworlar da Allah’in nimetini
inkar mu ediyorlar?” (Ankebuat: 29/67). Ayette gecen | harfi, istifham-1

inkaridir. Sonra gelen u harfi istinafiyedir. Car-mecrar olarak gelen WL
kelimesi 5% fiilinin muteallakidir. (Dervis, 1415: VII/460). Car-mecrar

cimlede en O6nemli unsur oldugu icin fiiline takdim edilmistir; ctinkt
hemzenin ytklenmis oldugu inkar anlami, inancin konusu olarak batilin
tercih edilmesini yadirgama ve kinama anlamini kapsar. (ez-Zemahserd,
1407:111/464). Yani; “Nasil olur da batila inanirlar? Hi¢ Allah ve Peygamberi
dururken batila inanilir mi1?” anlamindadir. Eger, hemze olmasayds,
s6zdizimi Jsb+ s+ 5,2 > seklinde olur ve bu terkipte gortilen takdim dogrudan
tahsis anlamina gelirdi. Dolayisiyla s6zdiziminin hemzeli hali, cimlenin en
basindaki 6ge car-mecrur oldugu icin inkar anlaminin yanisira tahsis
anlamina da gelmektedir. Sonuc¢ olarak car-mecriurun takdimi, hem inkar
(yadirgama) anlamini ytklenir hem de tahsis anlamina gelir.

10.0rnek:

$054 GEL 19 e W il 0 @l L dssk “Sabredip ayetlerimize kesin olarak
inandiklart zaman, i¢lerinden emrimizle dogru yola ileten dénderler ¢cikardik.”
(Secde: 32/24). Ayette, ¢l car-mecruru, sonra gelen &34 fiilline takdim
edilmistir. (Dervis, 1415: VII/588). Buna gore soOzdizimi, (Csis (o)+,5,2
seklinde devrik olarak getirilmistir. Burada harf-i cerin miuteallakina

takdimi ciimleye kasr-1 tayin trtinden bir tahsis anlami katmistir. Tahsis
anlami, “Sadece ayetlerimize inanirlar, inanmalar1 gereken baska bir seye
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inanmazlar” seklinde yorumlanamaz. Cinkt bu takdimle kast edilen ek
anlam, Allah’in indirdigi ayetler icerisinde bir ayrim yapilmadigi, bunlarin
hepsine inandiklar seklinde aciga cikar. Béylece kasr-1 tayin tirtinden bir
tahsis anlami ¢ikar. Sanki séyle sOylenmek istenmistir: “Onlar, ayetlerimize
inan¢ hususunda bir stiphe veya tereddut icerisinde degildirler ve bizim
ayetlerimizin hepsine yakini dereceden inanirlar; bunlar arasinda bir fark
gbzetmezler.”

Fakat Habenneke el-Meydani, el-Belagatu’l-‘Arabiyye adli eserinde
car-mecrurun buradaki takdiminde tahsis/hasr anlami olmadigini ifade
eder: “cit ifadesi, amiline takdim edilmis bir mamuldur. Allah’in ayetlerinin

beser hayati icin ne kadar 6nemli oldugunu ve imtihan yolculugundaki
buyuk kiymetini gostermek icin takdim edilmistir. Onlara yakinen inanmak
ise onlarin gidisini ve durusunu duzelten seydir. Yoksa bu takdimdeki
belagi gaye, kesin inanci mukaddem car-mecrura hasr etmek degildir.
Cunku kendisine kesin bir sekilde inanilmasi gereken inanc esaslari sadece
ayetlere inanmakla sinirl degildir. &s34 fiilinin tehir edilmesinin sebebi ise,
ayet baslarinda gorilen gulzellik unsuruna riayet etmek icindir.” (el-
Meydani, 1416/1996: 1,385). Biz, takdimin, fasila uyumu ve sézdizimsel
guzellik ifade ettigine katilmakla beraber ayette tahsis anlami olmadigina
dair gériist benimsememekteyiz. Clinkt ayette takdimle gortilen estetik
glizellik, Kuran acisindan bir zorunluluk degildir. Buna gére car-mecrarun
takdimi, kast edilen bir s6ézdizimi degisikligi nedeniyle ciimleye tahsis
anlami katmastir.

11.0rnek:

$et s LI ol S B 2805 A ) a1 o 2l Gih “Hakkinda ayriliga distiiginiiz
herhangi bir seyin hiikmii Allah’a aittir. Iste bu, Rabbim Allah’tir. Yalniz O’na
tevekkiil ettim ve ancak O’na yéneliyorum.” (Sura: 42/10). Ayette < car-

mecriru, amili ve muteallak: olan <& fiiline takdim edilmistir. Buna gore

s6zdizimi s+ o+,52 = seklinde devrik olarak getirilmistir. Ayet standart
dizime gore gelseydi < 24 seklinde olurdu. Fakat bu dizimde fiil basta
geldigi icin ‘yonelme’ fiilinin ihbar anlami 6ne cikar ve herhangi bir sekilde
gayri sarih gelen car-mecrarun ctimleye tahsis tiriinden bir anlam katmasi
s6z konusu olmazdi. Yine “ti <& yani, “Tevekkuilimii sadece ona has
kildim.” demektir. Mamuliin amiline takdiminden c¢ikarilan anlamsal
yorum budur.” (el-Meydani, 1416/1996: 1,383)

ez-Zemahseri'ye (6. 538/1144) goére ayni ayetteki hem &Bg <k
ifadesinde, hem de w’ <5 ifadesindeki car-mecrarun takdimi tahsis ifade
eder. (ez-Zemahseri, 1407: IV/662). Fakat Ibni’l-Esir’e (6. 637/1239) goére
ayn1 ayetteki bu iki car-mecrarun takdimi tahsis ifade etmez; ctinkt bunlar
sadece fasila uyumu ve sdzdizimsel bir giizellik saglamak icindir.( Ibnu’l-




67

Kuran’da, Fiil Ciimlesinde Car-Mecrarun Takdimi Ve
So6zdizimi Acisindan Semantik Yorumlari

Esir, el-Meselu’s-Sair, 1995: I1,40). Kanaatimizce bu goértis yanhstir.
Kuran’da fasila ya da s6zdizimsel uyum olmasi, takdimin tahsis anlamini
nefyetmemektedir. Bu ayette ayni zamanda hem fasila uyumu hem de
tahsis anlami vardir. Allah Teala eger isteseydi car-mecruru tehir edebilir
ve sbdzdizimsel uyum olmaksizin ayeti standart s6zdiziminde getirebilirdi.
Cunkud fasila uyumu Kuran acisindan bir zorunluluk degildir. Eger car-
mecrur, takdim edilmis ve ciimle basinda getirilmisse, burada mutlaka 6zel
bir belagi gaye aranmalidir ki o da tahsistir. Yani cimlenin anlami: “Ben
baskasina degil sadece Allah’a yonelirim” seklindedir.

12.0rnek:

&5 et & Q) VT 2380 3 G5 oz g G A @ & Lok “Stiphesiz ki sen dogru bir yola

iletiyorsun; géklerdeki ve yerdeki her seyin sahibi olan Allah’in yoluna. lyi
bilin ki biitiin isler sonunda Allah’a déner.” (Sura: 42/53). Ayetin sonunda
gelen tenbih ctimlesinde, tenbih harfi Y’dan sonra car-mecrar olan & dy

terkibi, muteallaki olan i fiiline ve faili olan 4 kelimesine takdim

edilmistir. (Dervis, 1415: IX/53). Boylece kendisine dikkat cekilen o6ge fiil
degil dogrudan car-mecrar olmustur. Car-mecrarun fiili ve failine
takdimindeki belagi gaye kasr-1 ifrad tirtinden bir tahsistir. (el-Alevi, 1423:
I1,140). “Clnkt anlam su sekildedir: Allah, islerin kendisine déntisinUtn
sadece kendisine has oldugu yegane varliktir, baskasi degil.” (el-Alevi, 1423:
I1/140). Ctimle, normal dizilisine gore & 4 3,3 45 ¥ seklinde gelseydi, hem
tenbihin vurguladigi unsur fiil olurdu, hem de car-mecrarun tehirinden
dolay1 bir tahsis anlami ortaya ¢ikmazda.

Ibnu’l-Esir’e gére burada zarf olarak niteledigi car-mecrarun fiiline
takdiminde tahsis anlami yoktur. Cunkd burada car-mecrar sadece
kelamin soézdizimindeki bir estetik uyumdan dolayr takdim edilmistir.
(Ibnu’l-Esir, el-Meselu’s-Sair, 1995: 1I/178). Daha 6énce ifade ettigimiz gibi,
Kuran’da fasila ya da s6zdizimsel uyum olmasi, takdimin tahsis anlamini
ortadan kaldirmamaktadir. Bir s6zdiziminde ikisi de ayni1 anda bulunabilir.
Bu ayette ayni zamanda hem soézdizimsel bir uyum hem de ihtimamin
gerekcesi olan bir tahsis anlami vardir.

13.0rnek:

»

§o8s K o W R0 sdés“Iste bugiin de miiminler kafirlere giilerler.

(Mutaffifin: 83/34). Ayette, car-mecrur olarak gelen & - s6zdiziminde 6ne
alinarak haber olarak gelen 0% fiiline takdim edilmistir. Standart
s6zdizimine gére car-mecrurun yeri, fiillinden sonra gelmesidir. Fakat ayette
“Car-mecrarun o5~ fiiline takdim edilmesinin gerekcesi, kafirlere ayniyla

mukabelede bulunmanin gerceklestigini ifade eden kasr uslubu icindir.
Yani; buglin de muminler onlarin diinya yaptiklar: gibi, iste o kafirlere
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gulerler, kafirler onlara degil” anlamindadir.” (Ebu’s-Suad, 1X/130). Yine
“bu takdim, onlarin yaptiklarinin ne kadar cirkin ve kéttl bir is oldugunu
gostermek Utizere kasr (tahsis) ve fasila uyumundan 6tura yapilmistir.” (el-
Alusi, 1415: XV /284).

Sonuc

Fiil ctimlesinde car-mecrirun amili olan fiiline tekaddiim etmesi
durumunda s6zdizimi devrik olarak [st+ i+ ,52 1> tertibinde gelmekte ve bu

degisiklik ciimlenin anlamsal yorumunu degistirmektedir. Bu tirden bir
takdim ctmleye ihtimam, tahsis ve tekit gibi ek anlamlar katmaktadir. Bu
anlamlar, devrik olan bu sézdiziminden dogrudan cikarilan anlamlardir.
Buradan hareketle su tespitleri yapabiliriz:

1. Car-mecrarun fiiline takdimi ile sézdiziminde en basa getirilmis
olmasi ciimlede onu en Onemli 6ge kilmaktadir. Bu da ihtimam
anlamini ifade eder.

2. Car-mecrurun fiiline takdimi bize fiilin baska bir 6ge Ulzerine degil
sadece car-mecrura taalluk ettigini gosterir. Buradan da onun
takdiminin ctimleye tahsis anlami kattigi anlasilir. Fakat tahsis,
yerine gore, kasr-1 ifrad, kasr-1 tayin ve kasr-1 kalp ttirtinden bir
anlamsal yorumu ifade edebilir.

3. Car-mecrurun fiiline takdimi, “fiilin sipheye mahal birakmayacak
kesinlikte vuku buldugunu” (Kacar, 2007: 221) goésterir. Diger bir
deyisle bu takdim, fiilin ifade ettigi ihbar anlamini veya htikmu tekit
ve takviye etmis olur. Bu da yine dogrudan car-mecriarun takdimiyle
gorulen devrik s6zdiziminden cikarilan bir anlamsal yorumdur.

4. Kuran-1 Kerim’de car-mecrurun fiiline takdim edildigi ayetleri
inceledigimiz bu makalede, giriste belirttigimiz teorik cerceveye
uygun olarak JsG+ i+ ,s2 = sOzdiziminde gelen buitin Orneklerde,

takdimin ctimleye ihtimam anlami kattigini tespit ettik. Bununla
beraber car-mecrarun takdiminin cimleye temel olarak cesitli tirden
tahsis anlami kattig1 da tespit edildi. Buna gére Kuran’da gorulen bu
tir soOzdizimi degisikliklerinin ctimlenin anlamsal yorumunu
dogrudan degistirdigi veya ona ek anlamlar kattig1 ifade edildi. Bu
anlamlar, s6zdiziminden dogrudan cikarilan anlamlardir. Car-
mecrurun takdimiyle aciga cikan anlamlar, ctimle duzeyindeki
semantik anlamlardir. Ibnii’l-Esir gibi baz tefsirci ve dilciler ise bu
takdimleri semantik anlamlar olmasindan ziyade daha cok edebi
olgular olarak degerlendirmekte ve car-mecrurun takdim edildigi kimi
durumlarda bu takdimin sadece fasila uyumu, s6zdizimsel giizellik
ve uyum icin yapildigini ifade etmektedirler. Kanaatimizce bu goérts
eksik ve hatalidir. Cliinkti Kuran acisindan, ayetlerin sonunun lafzen
birbirine uymasi1 (fasila uyumu) veya sozdizimsel gizellik (htisn-u
nazm) bir zorunluluk degil, sadece, edebi ve estetik bir olgu ve
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sonuctur. Diger taraftan -6rnek olarak sectigimiz kimi ayetlerde ifade
edildigi gibi- fasila uyumu veya s6zdizimsel gtizellik olmasi, ayetlerde
takdimin ihtimam, tahsis ve tekit tiriinden anlamsal yorumlar: ifade
etmesine de engel degildir. Yani, ayn1 ayette hem fasila uyumu hem
de ihtimam ve tahsis tlirtinden anlamlar s6z konusu olabilir.

5. Car-mecrurun fiiline takdiminde oldugu gibi, s6zdizimindeki bir
O0genin yer degistirmesi ve takdim edilmesi cimlenin anlamsal
yorumunu degistirmekte ve belirli tirden bir anlam katmaktadir.
Bunlar, ihtimam ve tahsis gibi s6zdiziminden cikarilan dogrudan
anlamlardir.
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MUKATIL B. SULEYMAN VE TEFSIRU’L-HAMSI MIETI AYETIN ADLI
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OZET

Hicri ikinci asirda yasayan ve daha cok miufessir kimligi ile taninan
Mukatil b. Stleyman, dénemin o6nemli alimlerinden biridir. Muhtelif
sebeplerden dolayr pek cok ilim beldesine seyahat eden Mukatil, bu
seyahatler sirasinda déoneminde yasamis muhaddislerden hadis tahammul
etmistir. Kaynaklarin daha ziyade tefsir ilmindeki otoritesinden bahsettigi
Mukatil b. Stileyman, hadis muinekkidlerine goére zayif géorilmus ve bircok
hususta tenkit edilmistir.

Bu calismada, Mukatil b. Stileyman’in hayati, ilmi kisiligi ve cerh-ta’dil
durumu éncelikle ele alinmistir. Daha sonra Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin
Mine’l-Kur’an adli eserindeki rivayetlerinin degerlendirilmesi ve isnad
kullanimi tizerinde durulmus; bu baglamda eserde gecen ravilerin giivenilir
olup olmadiklari ortaya konulmustur. Ayrica adi gecen eserdeki rivayetlerin
mutabilerinin temel hadis kaynaklarindaki dagilimlari arastirilmis ve
rivayetlerin gectigi tespit edilmistir.

Anahtar Kelimeler: Mukatil b. Stleyman, Hadis, Isnad, Sahid,
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ABSTRACT

Mukatil b. Stleyman who is known more as a exegete lived in the
second century of the Hegira is one of the most important scholars of the
period. For several reasons Mukatil travelled to many science centers and
during his trips he learned hadiths from narrators who lived in the same
period. Mukatil b. Stleyman is mentioned by sources as a authority in
exegetics rather than hadith. Also he is been considered inadequate in
hadith and is been criticized by hadith critics in many aspects.

In this study the live of Mukatil b. Stileyman, his scientific personality
and his reliability in the hadith sciences is discussed. Then, in order to
evaluate the narrations and mainstay, we emphasized on the book of
Mukatil b. Stileyman Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Mine’l-Kur’an. In this
context the reliability of the narrators in this work has been demonstrated.
Additionally the distribution of the narroters who agree on the narrations
in the basic hadith sources are been investigated and it is been identified
that most of this narrations are also mentioned in the hadith sources.

Key words: Mukatil b. Stilleyman, Hadith, Isnad, Witness, Narration.

GIRIS

Islam kilttir mirasini sonraki nesillere aktaran ilk dénem muielliflerini
ve onlarin kaleme almis olduklar: eserleri tanimanin énemi buyuktur. Zira
bu muellifler gecmis ile gelecek arasinda kopri vazifesi gormektedirler. Ayni
zamanda da dénemlerinin ilmi anlayislarini yansitmaktadirlar.

Bu calisma, mezkur vazifeyi tistlenen sahislardan olmas: sebebiyle
erken bir donemde yasayan Mukatil b. Stileyman ve Tefsiru’l-Hamsi Mieti
Ayetin Mine’l-Kur’an adli eserindeki rivayetlerini konu edinmektedir.
Calismada 6ncelikle Mukatil’in hayati, ilmi sahsiyeti, cerh ve ta’dil durumu
ele alinarak onun hadis ilmindeki yeri ortaya konulmustur. Ardindan
Mukatilin Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Mine’l-Kur’én adli eserindeki
rivayetleri muhtelif yonleri ile incelenmis ve ilgili eserdeki rivayetleri
destekleyecek mutabi‘ler Kiitiibti Tis’a’da arastirilmistir.

1. Hayat1

Tam adi Mukatil b. Stileyman b. Besir el-Belhi Mevla el-Ezdi el-Mervezi
el-Horasani’dir. (el-Ctizcani, 1405: I, 343; Ibn Adi, 1988: VI, 435) Kiinyesi
Ebu’l-Hasen’dir. (Ibn Hacer, 1404/1984: X, 249) Horasan’in Belh sehrinde
dinyaya gelen Mukatilin dogdugu yil tam olarak bilinmemektedir.




73

Mukatil b. Stileyman ve Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Adli Eserindeki
Rivayetlerin Tahlili

Mukatilin hayat hikayesi! ve uzun bir hayat yasadigi (Ibn Hacer,
1404/1984: X, 253) dikkate alinacak olursa onun hicri 70 veya 80l
yillarda diinyaya geldigi séylenebilir.>2

Mukatil, Belh sehrinde yetistikten sonra Merv’e gitmis ve bir sure
burada yasamistir. (iIbn Hacer, 1404/1984: X, 252) Emeviler’in Horasan
valisi Nasr b. Seyyarin kumandanlarindan Salim b. Ahvez’in yaninda
buyuk itibar géren Mukatil, Emeviler’e karsi miicadele eden Haris b. Stireyc
ile yapilan barig gériismelerine Salim b. Ahvez adina katilmistir. Emeviler’in
Horasan’daki ntifuzu zayiflayinca kendisi Basra’ya gitmistir. (Ibn Hibban,
1396: 1II, 14; Tuarker, 2006: 134) Hayatinin son yirmi yilin1 kapsayan bu
donemde Bagdat, Beyrut, Mekke gibi sehirleri dolagsmis, Muicahid, Dahhak,
Ibn Buireyde, Ata b. Ebi Rebah, Ibn Sirin, Amr b. Suayb, Stirahbil b. Sa’d,
Ibn Sihab ez-Ziihri ve Atiyye el-Avfi gibi alimlerden rivayette bulunmustur.
Kendisinden de Sa’d b. Salt, Bakiyye, Abduirrezzak, Haremi b. Umarah,
Sebabeh, el-Velid b. Mezyed ve Ali b. Ca’d gibi sahislar rivayet etmistir.
(Zehebi, 1405/1985: VII, 201) Daha sonra tekra Basra’ya donmus ve
burada hicri 150 yilinda vefat etmistir. (Ibn Hallikan, 1994: V, 257)

1.1. Ilmi Sahsiyeti

Horasan’in meshur alimlerden birisi olan Mukatil b. Suleyman’n,
Sahibu’t-Tefsir (Ibn Asakir, 1415/1995: LX, 109), Mifessir (Zehebi,
1382/1963: 1V, 173), Kurra, Muhaddis (Ibnti’n-Nedim, 1978: 227) seklinde
tavsif edildigi gortlmektedir. Onun ilminin genisligi, déneminde yasamis
alimler tarafindan itiraf edilmistir. Ornegin Zehebi’nin sadak diye niteledigi
Mukatil b. Hayyan kendisine yoéneltilen bir soru uzerine; Mukatil b.
Suleyman’in ilminin okyanuslar gibi genis oldugunu séylemistir. (Zehebi,
1382/1963: 1V, 173)

Mukatil b. Stileyman, diger ilimlere gore tefsir ilminde bir adim daha
ondedir. Abbad b. Kesir, “Allah’in kitabin: ondan daha iyi bilen kimse
kalmadi” diyerek onun Kur’an’a vukufiyetini dile getirmistir. (Mizzi,
1400/1980: XXVIII, 438) Imam Safii, Mukatil’in tefsir alaninda otorite
oldugunu “Insanlar tefsirde Mukatil’in é6grencisidir’ (Zehebi, 1382/1963: 1V,
173) sozleri ile ifade etmistir. Abdullah b. Muibarek ise Mukatil’in tefsirine
herhangi bir sey icin baktig1 zaman “Ne kadar gtizel bir ilim, keske kendisi
de sika olsaydi” (Zehebi, 1382/1963: IV, 173; Mizzi, 1400/1980: XXVIII,
437) seklinde soyledigi nakledilmistir. Kur’ana bastan sona tefsir eden ilk
mufessir (Turker, 2006: 135) tinvanina sahip olan Mukatil’in yazmais oldugu
eserlerin cogunun tefsirle ilgili olmasi da bu ilimdeki otoritesinin bir
gostergesidir.

1 Mukatil’in, tefsirini Dahhak b. Miizdhim’e arz ettigi, onun da buna sasirmadigi hatta “her bir harfi tefsir etmis” dedigi
rivayetleri bulunmaktadir. Buna ilaveten Mukatil'in, h. 128 yilinda vefat eden Cehm ile ilmi miinazaralarda bulundugu,
Cehm'in fikirlerini cliriitecek bir kitap yazdig1 da nakledilmektedir. Bkz. Ibn Hacer, 1404/1984: X, 250; Mizzi, 1400/1980:
XXVIII, 440.

2 Kaynaklarda Mukatil'in dogumunun Dahhak b. Miizahim'in 6liimiinden dort sene 6nce veya sonra oldugunu ifade eden
rivayetler bulunmaktadir. Dahhak’m ise h. 102 veya 105 senesinde vefat ettigi rivayet edilmektedir. Bkz. Iraki, 1999, I, 313;
Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 442; Mizzi, 1400/1980: XIII, 297; Mukatil b. Siileyman, 2002: V, 24.
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Buna mukabil, Mukatil b. Stileyman, kelam ilminin temel konular
hakkindaki bazi goértislerinden dolay: tenkit edilmistir. Allah’in sifatlari
konusunda zikri helal olmayan seyleri konustugu (Ibn Hacer, 1404/1984:
X, 252), Allah’in sifatlarini hissi ve maddi anlamda ispata kalkistigi, tesbih
ve tecsim gibi yollara basvurdugu iddia edilmistir. (el-Es’ari, 1400/1980:
153) Bu sebepten dolayi, Eba Hanife tarafindan da tenkit edilmistir. (ibn
Hacer, 1404 /1984: X, 251; Zehebi, 1382/1963: 1V, 173)

Ote yandan hakkindaki bu iddialar sebebiyle dénemin halifesi
Mukatili huzuruna cagirarak tesbih suclamasi ile alakali Allah hakkindaki
dustncesini sormus, Mukatil, hakkindaki tesbih ve tecsimle ilgili bu
iddialar ve elestirileri kabul etmemistir. (Ibn Adi, 1988: VI, 436)

1.2. Eserleri

Kaynaklarda Mukatil b. Suleyman’a nispet edilen bircok eser
bulunmaktadir. Bunlardan bir kismi et-Tefsirii’l-Kebir, Tefsiru’l-Hamsi Mieti
Ayetin Mine’l-Kur’dan, el-Viictih ve’n-Nezdir, en-Nasih ve’l-Mensuh, el-Kiraat,
Mititesabihii’l-Kur’an, en-Nevadirii't-Tefsir, el-Cevabat fi’'l-Kur’an, er-Red
ale’l-Kaderiyye, el-Aksam ve’l-Liigat, et-Takdim ve’t-Te’hir, el-Ayat ve’l-
Miitesabihatdir. (Ibnti'n-Nedim, 1978: 227) Bu eserlerden sadece ilk ticii
gintmuze ulasabilmistir. Gintimuize ulasan bu eserleri kisaca tanitmak
faydali olacaktir.

1.2.1. et-Tefsirii’l-Kebir

Eser, Tefsiru Mukatil b. Siileyman adiyla da bilinmektedir. Eser
Kur’an’in tertibine gbre ayet sirasiyla izah edilmis, daha cok kelime
manalar1 ve sebebi nuzuller belirtilmis ve ayetlerin fikhi yénlerine isaret
edilmistir. (Cerrahoglu, 2009: 284.) Eserde nadiren isnad zinciri
kullanilmistir. Bu durumu kaynaklar su sekilde ifade etmektedir: “Mukadtil,
tefsir hafizidir. Ancak isnad kullanmazdi.” (Ibn Hacer, 1404/1984: X, 250;
Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 440)

Ilgili eserde hicri 144 yilinda dogmus olan Yahya b. Ziyad el-Ferra’dan
nakiller yapilmasi bu eserin ona ait olup olmadigi tartismalarina sebep
olmustur. Zira onun henuz alti yasinda bulunan bir cocuktan rivayette
bulunmasi mumkin degildir. Bu durum tefsirin Mukatil’'den sonra
yazildigini veya en azindan ona bazi ilavelerin = yapildigini
diustindtirmektedir. (Tarker, 2006: 135)

1.2.2. Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Mine’l-Kur’an

Bu eser, bir kisim emir ve yasaklari ihtiva etmektedir. Mukatil b.
Stileyman’a atfedilen bu kitabin Ingiltere mtizesinde 6333 numaral
bolimde bulundugunu M. Fuad Sezgin, Tarihu’t-Tirdsil-Arabt isimli
eserinde zikretmektedir. (Sezgin, 1991: I, 85) David Fitz tarafindan 1902
yilinda Biritish Muzesine kazandirilan bu yazmanin filmlerinin bir kopyasi
Ankara Universitesi [lahiyat Faktiltesi kiittiphanesinde mevcuttur. (Sezgin,
1991: 1, 85; Hamurcu, 2009: 136; Mahmutoglu, 2009: 471.)
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Eserin girisinde Mukatil’e ulasan isnad zinciri verilmistir. Sonra da
Mukatil, cehennem koéprilerini gecebilmek icin insanoglunun, yedi yerde
durdurulacagini ve onlara evvela imandan, sonra namazdan, daha sonra
da zekattan, oructan, hacdan, 6mriinden ve zulim yapip yapmadigindan
sorulacagini, bu suallere cevap verebilirse Cennete girecegini anlatir ve
amellerin imansiz kabul edilmeyecegini sdyler. Islam’in esas riikniiniin
iman oldugunu ifade ettikten sonra, imanin tefsirine baslar. (Mukatil b.
Stuleyman, 1980: 11; Cerrahoglu, 1973: 24)

Mukatil genel olarak bu eserini sekiz baba ayirmis ve her bab
icerisinde, o baba ait ahkadma taalluk eden meseleleri ele almistir. Bu
husustaki ayetlerin delalet ettigi htiktimleri ortaya koymus, bu htiktmleri
teyid edici mahiyette, Hz. Peygamber, sahabe ve tabiGina ulasan isnadlar
vermistir. Zehebi, bu eserin Mansur b. Abdilhamid Baverdi tarafindan
rivayet edildigini ve icerisinde bircok hadisin bulundugunu, zayifligina
ragmen hadislerin yazilabilecegini sOyler. Eserde bazen isnadlardan sonra,
Mukatilin sahsi gortsleriyle meseleleri izah ettigi, baz1 yerlerde de kiraat
hususlarina temas ettigi géralir. (Cerrahoglu, 1973: 25)

1.2.3. el-Viicih ve’n-Nezair

Her dilde ve her eserde oldugu gibi Kur’ann Kerim’de de, cesitli
manalarda kullanilan musterek lafizlarlar vardir. Bir kelimenin bir ayette
ifade ettigi mana ile yine ayni kelimenin diger ayetlerde ifade ettigi anlamlar
bazen ayni olmamaktadir. Bu hususa tefsir ilminde “el-Vicah” denir.
Birden cok kelimenin ayni manay: ifade etmesine ise “en-Nezair” denir.
(Zerkesi, 1376/1957: I, 102) Genellikle her iki husus bir arada mutalaa
edildiginden, bu konuda yazilmis eserler “el-Viicih ve’n-Nezair” adiyla
anilmislardir.3 Mukatil’in eserlerini zikreden mauellifler, kendisinin bu
alanda da eser telif ettigini sdylemektedirler. Mukatilin bu eserinin
baslangicindan ve muhtevasindan anlasildigina goére eser sadece el-
Vicuh’a aittir. Zira eserinin ismi “Viicihu Harfi’'l-Kur’an” dir. (Cerrahoglu,
1973: 22) Bu eserde hic bir isnad mevcut olmadig: gibi, Mukatil’in mezheb
ve duslncelerini ve hatta temaytllerini aksettirecek bir delil de mevcut
degildir. Elde mevcut ilk eser olmasi1 bakimindan 6énemlidir. (Cerrahoglu,
1973: 24)

2. Cerh ve Ta’dil Acisindan Mukatil b. Siilleyman

Kaynaklarda Mukatil’in hem ilmi durumu hem de tefsir alanindaki
otoritesi ile alakali birtakim bilgiler zikredilmistir. Yukarida ifade edildigi
gibi Imam Safii, Mukatil’in tefsir alaninda otorite oldugunu ifade etmistir.
(Zehebi, 1382/1963: IV, 173) Ayni1 sekilde bircok alim onun ilminin
genisligini dile getirmistir ki bunlardan bir kismi sdyledir:

3 Eb( Hilal el-Askerf, el-Hasan b. Abdillah, el-Viicih ve 'n-Neza 'ir, Thk. Muhammed Osman, Mektebetii’s-
Sekafeti’d-Diniyye, Kahire 1428/2007. Ibnii’l-Cevzi, Ebii’l-Ferec Abdurrahman b. Ali, Niizhetii’'I-A ‘yiini 'n-
Nevazir fi IImi’I-Viicith ve 'n-Nezéir, Thk. Muhammed Abdiilkerim, Miiessesetii’r-Riséle, Beyrut,
1404/1984; ed-Damegént, Ebu Abdillah Huseyin b. Muhammed, el-Viiciih ve 'n- Nezair li-Elfdzi’l-
Kitabillahi’l-Aziz, Thk. Muhammed Hasan Ebu’l-Azm ez-Zefitl, Vezaretii’l-Evkaf, Kahire 1412/1992.
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Mukatil b. Hayyan’a; Mukatil b. Stleyman’in mi yoksa kendinin mi
daha bilgili oldugu sorulunca su cevabi vermistir: “Alimlerin icinde
Mukatil’in ilminin konumu, denizlerin okyanuslara konumu gibidir.” (Mizzi,
1400/1980: XXVIII, 436) Abbad b. Kesir, “Allah’in Kitabi’ni ondan daha iyi
bilen kimse kalmady,” diyerek onun Kur’an’a hakimiyetini dile getirmistir.
(ilbn Hacer, 1404/1984: X, 250; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 438) Yine
Bakiyye b. Velid, Mukatil b. Stileyman hakkinda Su’be’ye bir sey soruldugu
zaman, “Sube’nin onu haywla yad ettigini, onun hakkinda hep hayiwr
séyledigini cok duydum” demistir. (ilbn Hacer, 1404/1984: X, 249; Mizzi,
1400/ 1980: XXVIII, 435; ibn Asakir, 1415/1995: LX, 115))

Mukatil b. Stileyman’ tenkit eden kimseler hakkinda Ibrahim el-
Harbinin degerlendirmeleri dikkat cekicidir. Kasim b. Ahmed so6yle
demektedir: “Ibrahim el-Harbi, Mukdtil’in kitaplarini benden aldi ve o
kitaplart inceledi. Ben de ona bir gtin dedim ki insanlara ne oluyor ki Mukatil’i
ta’n ediyorlar. O da insanlar onu ¢cekemediklerinden ve hasedlerinden dolayt
ta’n ediyorlar, dedi.” (lbn Hacer, 1404/1984: X, 249; Ibn Asakir,
1415/1995: LX, 118.) Abbad b. Kesir'in de, Ibrahim el-Harbi ile ayni
distincede oldugu goérilmektedir. Yahya b. Sibl'den soéyle rivayet
edilmektedir: Abbad b. Kesir bana “Seni Mukatil’den rivayetten alikoyan sey
nedir?” dedi. Ben de “Bizim beldemiz ondan rivayette bulunmay: uygun
bulmuyor” deyince, Abbad bana, “sen onu kerih gérme. Ctinku Allah’in
kitabini ondan daha iyi bilen kimse kalmadi” dedi. (Ibn Hacer, 1404 /1984:
X, 249)

Yukaridaki ifadelerden de anlasildigr gibi Mukatil’in ilminin genisligi,
ozellikle Kur’an ilimleri alanindaki basarisi, déneminde yasamis alimler
tarafindan kabul gérmustiir. Bununla birlikte dénemindeki bazi kimseler
tarafindan dusmanlk beslendigi, bu dismanligin sebebinin ise
cekememezlik ve hased oldugu, bu yltizden ondan rivayetin azaltildigi hatta
ta'n edildigi ifade edilmistir. Oyle anlasiiyor ki Mukatil hakkindaki
elestirilerin bir kismi 6n yargilardan ve kiskancliktan kaynaklanmaktadir.

Netice itibariyle Mukatil hakkindaki évgulerin daha cok tefsirciligi
bazen de ilminin genisligi ve sahsiyetine yonelik oldugu anlasilmaktadir. Bu
sebeple Imam Safii, Abbad b. Kesir, Su’be, Hammad b. Ebi Hanife ve
Mukatil b. Hayyan gibi alimlerin Mukatil hakkindaki 6évguilerinin, onu tevsik
etme manasina geldigini sdylemek glictiir. Zira hakkindaki bu 6vgller onu
tevsik etmenin disinda diger ilimlerdeki yetkinligine ve sahsiyetine
munhasirdir. Hadis imamlarinin bir sahsi methetmeleri ile “su kimse
sikadir.” demeleri arasinda fark oldugu bilinmektedir. (Mukatil b.
Suleyman, 2002: V, 52.) Nitekim Mukatil’in, bircok yénden elestirildigi
gorulmektedir ki bunlardan bazilarini burada ele almak istiyoruz.

2.1. Hakkindaki Tenkitler

Mukatil’in tefsir ilmindeki konumunun takdir edilmesine karsin, hadis
ilminde bircok noktada siddetli bir sekilde tenkit edildigi gértiilmektedir. Bu
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anlamda o, bid’at, tedlis, fisk, rivayetlerinde fazla hata yapma ve hadis
uydurma gibi bircok konuda itham edilmistir.

2.1.1. Bid’at Ehlinden Olmakla Suclanmasi

Mukatil b. Stileyman bid’at ehlinden olmakla yani irca, tesbih ve
tecsim gibi muhtelif fikirleri yaymakla itham edilmistir. Ornegin “Imanin
bulundugu yerde, gtinah hicbir zarar vermez.” dustncesinden dolayi
Mukatil, Murcie’den olmakla sucglanmistir. Hatta onun bu dustnceyle
taninip, meshur oldugu dahi sdéylenmistir. (Sehristani, 1992: 78, 113; el-
Es’ari, 1400/1980: 151-152. Watt, 2010: 190.) Es’ari, Mukatil’i Murcie’den
saymis ve Murcie’den sayma gerekcesini ise yukarida ifade edilen séze
dayandirmistir. Sehristani de onu Murcie listesinde gdstermis ve onun séyle
dedigini aktarmistir: “Ma’siyet; tevhid ve iman sahibine zarar vermez ve
mumin olan kisi cehenneme girmez.” (Sehristani, 1992: 78) Yani kisi Allah’a
sirk kosup dinden c¢cikmadigi stirece, glinahlarindan dolay: cezalandirilmaz.
Sehristani, bu bilgiyi verdikten hemen sonra Mukatil’den nakledilen sahih
gorise gore, asi muminin kiyamet giini yapmis oldugu giinahlar nispetinde
sirat képrust Uzerinde azab gorecegini ifade etmistir. (Sehristani, 1992:
143) Mukatil’e nisbet edilen bu itikadi distiince, hem kendi dénemindeki
hem de sonraki dénemlerdeki ulemanin tepkisini cekmis ve onlari onun
murcii oldugu diistincesine sevketmistir.

Yine ishak b. Ibrahim el-Hanzeli, Mukatilin bid’at ehlinden oldugunu
su ifadelerle anlatir: Horasan, U¢ kisi cikardi ki bunlarin bid’at ve kizb
konusunda bir benzeri yoktur. Bunlar su kimselerdir; Cehm b. Safvan,
Mukatil b. Stileyman ve Omer b. Subh’tur. (ibn Hacer, 1404/1984: X, 251;
Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 443)

Buna ilaveten kaynaklarda onun tesbih ve tecsim duistincesinde
oldugunu bildiren bircok rivayet bulunmaktadir. Ornegin Ibn Hibban,
“Mukatil, Miisebbihe idi, Yiice Allah’t mahlukata benzetiyordu (ibn Hacer,
1404/1984: X, 252), derken Ebu Hanife sunu sdylemistir: “Bize dogudan
iki olumsuz dustiince geldi. Birisi Cehm b. Safvan’in sifatlar1 nefyetmesi,
digeri ise Mukatil’in tesbihte bulunmasidir.” Ebt Hanife’den gelen bir baska
rivayet ise soyledir. “Cehm b. Safvan sifatlarin nefyi konusunda asir1 gitti
ve nitekim Allah hicbir sey degildir, “. J«” dedi. Mukatil de ayn1 sekilde
sifatlar1 ispat konusunda ifrata distil ve sonunda Allah’t mahltakata
benzetti.” (Ibn Hacer, 1404 /1984: X, 251; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 442;
Zehebi, 1382/1963: 1V, 173)

Butin bu iddilar bir yana Mukatil b. Stileyman, tesbih ve tecsim gibi
bir distince icinde olmadigini bizzat halifeye sdylemistir. Kaynaklarda yer
alan rivayete gore donemin halifesi Mukatil’i huzuruna cagirarak; “Bana
senin Allah mahltkata benzettigin bilgisi ulasti” deyince; Mukatil, ona:
“Ben ancak Allah'in tek oldugunu, samed oldugunu, dogmadigini ve
dogrulmadigini séyliyorum. Kim bunun disinda bir sey sodylerse yalan
sdylemistir” seklinde cevap vermistir. (Ibn Adi, 1988: VI, 435; Ibn Hacer,
1404/1984: X, 251; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 439) Buna gére Mukatil, bu
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konuda kendisine yoneltilen suclamalari veya hakkindaki bu iddialari
kabul etmemektedir. Bununla birlikte onun giintimtize ulasan eserlerinden
hareketle muisebbihe yahut mucessimeden oldugunu ve bu firkalarin
propagandasini yaptigini séylemek de mtiimkin géziikmemektedir. Bunun
yaninda Ibn Teymiyye tesbih ve tecsimle ilgili rivayetlerin Mukatil b.
Stleyman’a nispet edilmesinin uydurma oldugunu zikretmis ve Mukatil’in
tesbih duistincesinde olmadigini savunmustur. (lbn Teymiyye, 1986: II,
618.)

2.1.2. Tedlis ve Irsil Yaptig: Iddias1

Mukatil’in itham edildigi noktalardan birisi de tedlis yaptig1 iddiasidir.
Tedlis, ligatte malin ayibini musteriden gizlemek anlamina gelmektedir.
Terim olarak ise isnaddaki ayib1 gizlemek ve isnadin zahirini gtizellestirmek
(Mahmud Tahhan, 2004: 96) veya bir kusuru ya da hos gérilmeyen bir
ozelligi bulunan bir hadisi, bunun bulunmadigini zannettirecek sekilde
rivayet etmektir. (Aydinli, 2011: 312.)

Kaynaklarda Mukatil’in tedlis ve irsal yapmasiyla (Iraki, 1999: I, 313)
ilgili bircok 6rnek bulmak mumkundtr. Ornegin Mukatil’in Kelbl’den
isitmedigi hadisleri nakletmesi, tedlisti’l isnad kapsaminda
degerlendirilebilir. S6z konusu bir rivéyet soyledir:

Harice, Mukatil b. Suleyman’in rivayette bulundugu bir sirada ona
ugrad: ve Mukatil’in : “Ebt’n Nadir (yani Kelbi) bize sO0yle sOyle rivayet etti,
dedigini duydu. Bu durumu Harice, Kelbi’ye bildirince birlikte Mukatil’e
gittiler. Kelbi, Mukatil’e soyle dedi: “Vallahi bu hadisleri ben sana rivayet
etmedim.” Sonra ona tekrar yaklast: ve séyle dedi. “Ey Ebu’l Hasan! (yani
Muatil) Ebt Nadir benim ve sana bu hadisleri asla rivayet etmedim.” Bunun
Uzerine Mukatil soyle dedi: “Ey Ebt Nadir, sus! Stphesiz ki bizce hadisin
slisi, rical ile (olur) dir.” (Ibn Hacer, 1404/1984: X, 252; Mizzi, 1400/ 1980:
XXVIII, 445)

Ayni sekilde Mukatil’in, Dahhak b. Mtizahim ve Mucahid ile mulaki
olmadigr halde onlardan rivayette bulundugu tabakat kitaplarinda
zikredilmistir. Mukatilin dogumundan doért sene 6énce Dahhak’in vefat ettigi
bazi rivayetlerde ifade edilmistir. (Iraki, 1999: I, 313) Stfyan b. Uyeyne ve
Abdurrezzak b. Hemman, Mukatil’in Dahhéak’a yetismedigi kanaatinde (el-
Bagdadi, 2002: XV, 207) olsalar da Mukatil, Dahhak’a yetistigini bizzat
kendisi ifade etmistir. Ibn Adi, Zehebi ve Ibn Hacer gibi alimlerin eserlerinde
zikrettikleri rivayet su sekildedir. Stfyan b. Uyeyne anlatiyor: Mukatil b.
Stleyman’a geldim ve dedim ki insanlar senin Dahhak’a yetismedigini
s6yliyor. O da stbhanallah! Ben babamla beraber Dahhak’a geldim ve
ikimiz ayni mekanda bulunduk, dedi. (Ibn Adi, 1988: VI, 435; Zehebi,
1382/1963: 1V, 173; ibn Hacer, 1404/1984: X, 250) Ibrahim el-Harbi ise
Mukatil’in Mucahid’den bir sey isitmedigini ve ona muilaki olamadigini ileri
surmustur. (Iraki, 1999: 1, 313)
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2.1.3. Fasiklik ve Facirlikle itham Edilmesi

Rical kitaplarinda Mukatil’in fasik oldugu ifade edilmistir. Harice b.
Mus’ab, Mukatil icin su ifadeyi kullanmistir: “Bizim yanimizda Cehm b.
Safvan ile Mukatil b. Stileyman fasik ve facir idiler.” (Ibn Hibban, 1396: III,
16; Ibn Hacer, 1404/1984: X, 251; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 443) Ancak
Harice b. Mus’ab hangi sebepten dolay:r Mukatil’in fasik oldugunu séylemez.
Harice’nin Cehm ile Mukatil’i ayni ctimle icinde zikredip her ikisinin de fasik
ve facir olduklarini ifade etmesinin sebebi Cehm'’in sifatlari nefyetmesi,
Mukatil’in ise tesbihle itham edilmesi olabilir. Ctinkti bu dénemde Cehm b.
Safvan ile Mukatil b. Stleyman Allahin sifatlar1 konusunda buyuk bir
tartisma icine girmisler hatta birbirlerinin dlistincesini nakzeden birer kitap
yazmislardir. Iste bu kelami tartismadan dolay:r Harice, Mukatili fisk ve
flcar ile nitelendirmis olabilir.

Ote yandan kaynaklarda Harice’nin Mukatil icin buiytik bir diismanhk
besledigi ifade edilmistir. O, Mukatil icin séyle der: “Ne Yahudi’nin ne de
Zimminin kani helal degildir. Bununla birlikte keske Mukatil’i 6ldirme
imkanim olsa da kimsenin gérmedigi bir yerde bunu yapsam.” (Ibn Hacer,
1404/1984: X, 251)

Hadis kaynaklarinda muasir ravilerin birbirleri hakkindaki cerhin
aralarinda husumet olabilecegi endisesinden dolayr kabul edilmeyecegi
ifade edilmistir ki Harice’nin ifadesinden hareketle bu kaidenin ne kadar
yerinde oldugu anlasilmaktadir. Kald: ki Harice, mtinekkidlerce zayif kabul
edilen bir kisidir. Ornegin Yahya b. Main onun sika olmadigini, Ahmed b.
Hanbel oglu Abdullah’a ondan bir sey yazmamasini, Ibn Hibban onun
haberiyle ihticac edilemeyecegini, Ibn Muibarek ve Darekutni ise zayif bir
ravi oldugunu séylemistir. (Ibnu’l Cevzi, 1406: I, 243) Dolayisiyla mecrih
bir ravinin baska bir ravi hakkindaki cerhi ne derece dikkate alinabilir.
Netice olarak Murcii olmakla itham edilen (Zehebi, 1405/1985: VII, 327)
Harice'nin Mukatili fisk ile itham etmesi Mukatil'in fasik oldugu
konusunda tek basina yeterli degildir.

2.1.4. Rivayetlerinde Fazla Hata Yapmasi

Mukatil b. Suleyman’in elestirildigi hususlardan birisi de
rivayetlerinde asir1i derecede yanlishk yapmasidir. Bir ravinin rivayet
esnasinda fazla hata yapmasi, hifzinin zayif olduguna isaret etmektedir.

Mukatil’in  hadis rivayeti sirasinda hata yaptigina dair rical
kitaplarinda bircok oOrnek zikredilmektedir. Mesela Abdussamed b.
Abdilvaris soyle anlatiyor: Mukatil b. Stileyman yanimiza geldi ve Ata’dan
birtakim hadisleri bize rivayet etmeye basladi. Sonra da ayni hadisleri
Dahhak b. Muizahim’den, daha sonra da ayni hadisleri Amr b. Suayb’dan
rivayet etti. Bunun Uzerine biz de ona dedik ki bu hadisleri sen bu
kimselerden mi isittin. O da bu hadislerin tamami onlardandir dedi ve daha
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sonra hayir! Vallahi bu hadisleri bunlardan mu isittim bilmiyorum, dedi.
(Ibn Hacer, 1404/1984: X, 251; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 443)

Buna benzer bir rivayet Muhammed b. Davud el-Hudani tarafindan
rivayet edilmistir. el-Hiidani, Isa b. Yanus’un séyle dedigini rivayet eder.
Hafs b. Giyas ile Mukatil’e geldik ve ona bir hadis sorduk. Dedi ki bu hadisi
bana Dahhak haber verdi. Birkac¢ glin sonra ayni hadisi sorunca, bu hadisi
bana Ata rivayet etti, dedi. Daha sonra tekrar Mukatil’e geldik ve ayni1 hadisi
ona sorduk, Ebu Cafer veya filan bu hadisi bana haber verdi, dedi. (Mizzi,
1400/1980: XXVIII, 443) Yine Abbas b. Velid b. Mezid babasindan soyle
rivayet ediyor: Mukatil’den bir takim seyleri sordum. O da bana her biri
digerini nakzeden hadisleri rivayet ediyordu. Ben bu hadislerin hangisini
alayim deyince, istedigini al dedi (hangisini istersen al). (Ibn Hacer,
1404/1984: X, 251)

Yukaridaki 6rneklerde de acikca goruldiuga gibi Mukatil, naklettigi
rivayeti hangi hocasindan aldigini tam olarak hatirlayamamakta ve farkh
kisilere nispet etmektedir. Ayn1 zamanda rivayetlerinde celigkilerin oldugu
bildirilmektedir. Biitlin bunlar Mukatil’in zabtinin zayif olduguna ve rivayet
ederken hata yaptigina isaret etmektedir.

2.1.5. Hadis Vaz’i ve Yalan Soyledigi iddias:

Mukatil b. Stleyman’in en ¢ok itham edildigi noktalardan biri hadis
vaz’ ettigi iddiasidir. Kaynaklarda bunu delillendiren bircok 6rnek vardir.
Mesela Imam Nesai onu, hadis vaziyla meshur olan dért kisi arasinda
saymis ve sOyle demistir: “Hadis vaz’iyla meshur doért kisi vardir. Bunlar:
Medine’de Ibrahim b. Ebi Yahya, Bagdat’ta el-Vakidi, Horasan’da Mukatil
b. Stileyman, Sam’da Muhammed b. Su’be’dir. (ibnu’l Cevzi, 1406: III, 137)
Buna benzer bir rivayet Ahmed b. Hanbel tarafindan da nakledilmistir. (el-
Baci, 1986: I, 295)

Mukatil b. Suleyman’in, ilk yalanini da Ashab-1 Kehf hakkinda
soyledigi kaynaklar tarafindan zikredilmistir. (Ibn Hacer, 1404/1984: X,
251; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 444) Veki’, Mukatilin yalan soéyledigine
sahid oldugunu ve bundan sonra da ondan hadis yazmadigini belirtir.
Veki'ye isnad edilen rivayetler soyledir. Veki’, “Mukatil ile karsilastik yalan
séyliiyordu.” (ibn Hibban, 1396: III, 15) Baska bir rivayette ise Ali b.
Hasrem, Veki’nin soyle dedigini rivayet eder: “Mukatil’in yanina gittik, yalan
soyledigini gérdiik ve ondan hadis yazmadik.” (ibn Hacer, 1404/1984: X,
251)

Mukatil’in idareciler hakkinda da yalan soOyleme tesebbuistinde
bulundugu iddia edilmistir. Ornegin Abbasi Halifesi Mehdi’nin veziri Ebu
Abdillah, Mehdi’nin s6yle dedigini anlatiyor. “Sen Mukatilin bana séyledigi
seye bak! Diyor ki istersen Abbasiler hakkinda sana hadis uydururum. Ben
de dedim ki benim buna ihtiyacim yok.” (Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 446)
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Kaynaklardaki bu rivayetlere ilave olarak Mukatil bizzat kendi
hakkinda da “yalanci” vasfini kullanmistir ki bu da Mukéatil'in yalanci
olduguna delil gosterilmistir. Buharinin, Sutufyan b. Uyeyne kanaliyla
aktarmis oldugu s6z konusu rivayet soéyledir: “Ibn Uyeyne diyor ki
Mukatil'in séyle dedigini duydum. ‘150 yilinda biiytik Deccal ¢cikmazsa bilin
kiyalanciyim.’ (Mizzi, 1400/ 1980: XXVIII, 445; Zehebi, 1382/1963: 1V, 173)

2.2. Mukatil b. Siileyman Hakkinda Kullanilan Cerh Lafizlar

Munekkitlerin, cerh ve ta’dil ilminin kurallarina goére tenkit ettikleri
kimselerin rivayetlerinin kabuliinii veya reddini gerektiren ictihadi
huktmleri ifade etmek tizere kullandiklar: lafizlara cerh ve ta’dil lafizlari
denir. (Asikkutlu, 1993: 398) Munekkitler, Mukatil b. Suleyman’ cerh
etmisler ve onun hakkinda birtakim cerh lafizlar1 kullanmislardir. Bu
lafizlardan bir kismi tizerinde kisaca durmak istiyoruz.

2.2.1. Leyse bi-Sey’

Hicri ikinci asrin ortalarindan itibaren muhaddislerin cogu tarafindan
metrak raviler hakkinda siddetli cerh lafzi olarak kullanilan “.:. /7 tabiri
ve bu tabirin ttirevleri Mukatil hakkinda da kullanilmistir. Stfyan es-Sevri,
Abdullah b. Mubarek, Yahya el-Kattan, Eba Hatim ve Ebu Zur’a gibi
muhaddislerin bu tabiri mervi hakkinda “son derece zayif, metrak”
anlaminda kullandiklari bilinmektedir. (Ytcel, 1998: 114-115)

Buhari, Mukatil hakkinda “a) .2 ¥” tabirini, Veki’ b. Cerrah ve Yahya b.
Main . 4.~ _.J” tabirini kullanmistir. (Ibn Hacer, 1404 /1984: X, 252; Mizzi,

1400/1980: XXVIII, 449; Zehebi, 1382/1963: IV, 173) Kaynaklarda ibn
Main’in bu tabiri ravi hakkinda “hadisi az” anlaminda kullandigini ifade
eden aciklamalar mevcuttur. (ibn Hacer, 1379: I, 421, Coskun, 2014: 82)
Abdulfettah Ebu Gudde ise ilk gértistinde Ibn Main’in bu lafz1 genelde
“rivayeti az”, bazen de “zayif raviler” hakkinda kullandigini belirtmisse de
daha sonra pek cok érnege dayanarak sanilanin aksine Ibn Main’in de diger
munekkidler gibi bu lafz1 “zayif raviler”, bazen de “rivayeti az” olan raviler
hakkinda kullandigini tespit etmistir. (Leknevi, 2013: 213)

Yine Muhammed b. Abdullah Ammar el-Mevsili, Mukatil i¢cin “_.: ¥”

tabirini, Muhammed b. Sa’d el-Vakidi ise “_: < {7 tabirini kullanmislardir

(Zehebi, 1382/1963: 1V, 173) ki bu lafizlar, ayn1 anlama delalet etmek tizere
“ i 7 terimi yerine kullanilan lafizlardir.4

2.2.2. Miinkeru’l-Hadis

Sézliikte bilinmeyen, hos karsilanmayan gibi anlamlara gelen (Ibn
Manzur, 1414: V, 233) munker lafz1 Muhaddisler tarafindan mazi, muzari

4 Ahmed b. Hanbel bu terimi lel isimli eserinde “Cusall auas , de guinge aiiala) | QXU Jal Cyan 2508 lafizlariyla birlikte
kullanmustir. Birlikte zikredildigi diger lafizlardan s6z konusu tabirin hadis uyduran, yalanci, hadis hirsizi, metréikul
hadis, hadisleri higbir sekilde yazilmayan, ¢ok yanilan ve ¢ok hata yapan raviler hakkinda kullanildig1 anlagilmaktadir.
Genis bilgi i¢in Bkz. Ahmed b. Hanbel, 1408/1988: 1, 245;II, 380; Yiicel, 1998: s. 108.
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sekilleriyle “dogru bulmadi, son derece yanlis oldugunu séyledi, mtnker
hadis rivayet etmektedir” anlamlarinda kullanilmistir. Kelime, bir hadis
terimi olarak mervi hakkinda hicri Giciincu asirdan itibaren kullanilmaya
baslanmistir. Miinker terimini bu asirda kullanan ilk muhaddis, Ishak b.
Rahuye’dir. (Yucel, 1998: 82) Munker kelimesi ilk dénemlerden itibaren
“Zayif ravinin sika ravilere muhalif olarak rivayet ettigi hadis”, “Zayif veya
sika ravinin teferrid ettigi hadis” ve “Mevzu hadis” olmak Uzere Uc¢ farkh
anlamda kullanilmistir. Ancak ilk kullaniminin yaygin, son ikisinin ise daha
az oldugunu séylemek mtimkutndur. (Ytcel, 1998: 82)

Bu kavram Cerh ve Ta’dil kitaplarinda Mukatil hakkinda da muinekkid
muhaddisler tarafindan kullanilmistir. Ornegin Muhammed b. Sa’d el-
Vakidi, “ashabu hadis Mukatil’in hadislerinden sakinir ve onun hadislerini
muinker olarak goérurlerdi” demistir. (Ibn Hacer, 1404/1984: X, 252) Buhari
de Mukatil icin Munkerti’l Hadis “c..d Su” tabirini kullananlardandair.
(Buhari, Tarih, VIII, 14) Ebt Zur’a, Ebtu Hatim ve Ahmed b. Hanbel gibi hicri
Uclncli asir muhaddisleri bu terimi metrak raviler hakkinda kullanmaistir.
Buhari, s6z konusu tabiri kendisinden rivayetin caiz olmadig1 kimseler
hakkinda kullandigini aciklamistir. Ahmed b. Hanbel ise yalanci ravilerden
meydana gelen senedi “;..¥ .7 diye tavsif etmistir. (Zehebi, 1382/1963: 1,

6; II, 202; Yuicel, 1998: 82)
2.2.3. Seketi anh

“Hakkinda bir sey sdylemediler” manasina gelen bu tabir, hicri ictinct
asirda sikca Buhari, nadiren Muslim ve EbU Hatim er-Razi tarafindan
kullanilmistir. (Yucel, 1998: 128) Buharinin, “Sekett anh” lafzini
kullandig1 ravilerden biri de Mukatil b. Stleyman’dir. (ibn Hacer,
1404/1984: X, 252) Zehebi Buhari'ye ait olan bu lafzin ilk bakista cerh ve
ta’diline deginilmemis raviler icin kullanilmis olabilecegine dikkat cekerek
“ue 11807 ile ravinin metruk oldugunu kasdettigini ifade etmistir. (Zehebi,

1412: 83) Buharinin en kot sz “c.d $47) “ws 16807 gibi ifadelerdir. “ciis™
ve “coudl wa 05”7 gibi sézleri kullandigr ¢ok az vakidir. (Zehebi, 1405/1985:
XII, 439; Asikkutlu, 1997: 186)

2.2.4. Metraku’l-Hadis

Zehebi, Ahmed b. Abdullah el-Icli, Zekeriyya es- Saci, Abdurraman b.
el-Hakem b. Bisr b. Stileyman, Ebt Hatim, Ahmed b. Seyyar el-Mervezi,
Amr b. Ali el-Fellas ve Abdurrauf el-Munavi gibi cerh ve ta’dil alimleri
Mukatilin Metraku’l Hadis “#,% ¢.t” oldugunu ifade etmislerdir. (el-icli,
1985: II, 295; ibn Hacer, 1404/1984: X, 252-253; Mizzi, 1400/1980:
XXVIII, 448-450)

Ibn Ebi Hatim er-Razi, cerh lafizlarini dért mertebeye ayirmis ve “d;x.”

«©

tabirini dordiinci mertebedeki “cus” ve “c.ud cai” kavramlariyla birlikte
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zikretmistir. Buna gore bu tabir, ibn Ebi Hatim’in ravi hakkindaki en agir
lafizlarindan biridir. Ibn Ebi Hatim, bu lafizlarla cerhedilmis bir ravinin
hadislerinin sakit oldugunu ifade etmistir. (Ibn Ebi Hatim, 1952: II, 37)
Zehebi ve Iraki ise cerh lafizlarini bes mertebeye ayirmislar ve bahsi gecen
kavrama Ucliincll mertebede yer vermislerdir. (Asikkutlu, 1997: 180-181)

2.2.5. Kezzab

Ibrahim b. Ya’kub el-Ctizcani, Mukatil hakkinda cesur bir yalanci “uiis

‘ »

>’ veya cesur bir deccal’ “,.» Y..” ifadesini kullanmistir. (Zehebi,
1382/1963: IV, 174; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 448) Ibn Hibban ise
Mukatil’in Allah’1t mahlukata benzettigini, Yahudi ve Hristiyanlardan Kur’an
ilimlerini aldigini (el-Baci, 1986: I, 271-272) ve hadiste de yalan sdyledigini
zikremistir. Burada Ibn Hibban, “_i (yalan séyler)” ifadesini kullanmistir.
(Zehebi, 1382/1963: 1V, 174-175) Darekutni de Ibn Hibban gibi “cis”

ifadesini kullanmis ve onu metrak kimselerden saymistir. (Darekutni,
1404: 111, 133.)

Zekeriyya es-Saci, Amr b. Ali el-Fellas, Veki’ b. Cerrah ve Nesai gibi
alimler Mukatil’in yalan so6yledigini kezzab “cuis” kavramiyla dile
getirmislerdir. (Zehebi, 1382/1963: IV, 173) Baska bir yerde ise Nesai soyle
demistir. “Hadis uydurmakla bilinen yalancilar su dort kisidir: Medine’de
Ibrahim b. Ebi Yahya, Horasan’da Mukatil, Sam’da Muhammed b. Said el-
Meslab, Bagdat’ta el-Vakidi. (Zehebi, 1382/1963: 1V, 173)

2.2.6. Diger Lafizlar

Yukaridaki lafizlara ilave olarak tarih ve tabakat kitaplarinda
munekkidler tarafindan Mukatil b. Stileyman hakkinda kullanilan birtakim

cerh lafizlarin1 gdrmek mumktindiir. Ornegin Buhari, “_»5”, Yahya b. Main,
“@ _”, EbU Ahmed el-Hakim “wsus i 07, ifadesini kullanmistir. (Ibn
Hacer, 1404/1984: X, 252-253; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 449) Ibn Adj,
Mukatil'in hadislerinin buytdk bir kisminin mutabisi bulunmayan
hadislerden olustugunu ifade etmis ve bu zayiflikla birlikte hadislerinin
yazilabilecegi “sx.~ X7 degerlendirmesinde bulunmustur. (ibn Hacer,

1404/1984: X, 252; Mizzi, 1400/1980: XXVIII, 450) Ahmed b. Hanbel’in
oglu Salih; Mukatil’den bir sey rivayet etmenin tuhaf bir sey olabilecegini
babasindan rivayet etmistir. (Ibn Hacer, 1404/1984: X, 252; Mizzi,
1400/1980: XXVIII, 448) Halili, ehli tefsirin nazarinda Mukatil’in yerinin
buyuk, ilminin genis oldugunu, ancak hadis rivayeti konusunda hadis
hafizlarinin onu zayif kabul ettiklerini serdetmistir. (ilbn Hacer, 1404 /1984:
X, 253)

5 “Deccal” kelimesi cerh ve ta’dil ilminde siddetli cerh tabiri olarak mecriih raviler hakkinda “biiyiik yalanc1” anlaminda
kullanilmigtir. Bkz. Asikkutlu, 1997: s. 180-181.
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Netice itibariyle Mukatil b. Stileyman’in cerh ve tadili hakkinda sunlar:
sOylemek mumkiundur. Mukatil’in déneminde yasamis bazi alimler ondan
ovgluyle bahsetse de bu 6vgllerin cogunlugu onun Kur’an’a hakimiyeti
konusunda olmustur. Bu nedenle de bu o6vgliler, onun hadis ilminde
guvenilir bir ravi oldugunu goéstermesi bakimindan yeterli degildir.

Ote yandan Mukatil, irca, tesbih, tecsim, fisk, hata yapma ve kizb gibi
bircok acidan itham edilmis ve siddetli bir sekilde tenkide tabi tutulmustur.
Fisk, bid’at, tesbih ve tecsimle suclanma sebebinin daha cok Cehm b.
Safvan ile Allah’in sifatlar1 konusundaki tartismalardan kaynaklandigi
anlasilmaktadir.

Hadis kriterlerine gére metrik olarak gértilen Mukatil, kezzab, deccal,
metruku’l-hadis, munkertil-hadis ve seketG anh gibi tabirlerle cerh
edilmistir. Buradaki son Ui¢ lafzin mertebesi mtinekkid muhaddislerce farkl
olarak degerlendirilmistir. Ancak bu lafizlarin, Buhari tarafindan metruk
raviler hakkinda siddetli cerh lafizlar1 olarak kullanildigi bilinmektedir.
Mukatil bazi munekkidlerce daha hafif tabirlerle tenkid edilse de
cogunlukla hakkindaki tenkidler cerh lafizlarinin en alt mertebesindedir.

3. Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Mine’l-Kur’dn’daki Rivayetleri
3.1. Eserde Ismi Gecen Ravilerin Durumu

Mukatil'in Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Mine’l-Kur’an adli eserinde
sahabi ravileri ile birlikte 83 ravi bulunmaktadir. Bu raviler, sika olup
olmadiklar1 veya Kuttibd Tis’a’da rivayeti bulunup bulumadiklar
bakimindan incelenmis ve s6z konusu ravilerin 76’sinin yani toplam ravi
sayisinin % 91,5inin  Kiitiibii Tis’a’da rivayetinin bulundugu tespit
edilmistir. Ayn1 zamanda sahéabi ravileri ile birlikte bu ravilerin 74iinun,
yani % 89’1uk bir kisminin guvenilir oldugu gérilmustur. (Tturkoglu, 2015,
57-63.) Bu da Mukatilin bu eserinde cogunlukla guvenilir ravilerden
rivayette bulundugunu géstermektedir. Nitekim Mukatil’in Kelbi ile olan bir
diyalogunda -baglami ve konusu farkli olmasina ragmen- guvenilir
ravilerin, hadisin stisi oldugunu ifade etmesi, seneddeki ricalin gtvenilir
olmasini énemsedigini géstermektedir. (Ibn Hacer, 1404/1984: X, 252)

Eserde Mukatil, Ata b. Ebi Rebah ve Amr b. Suayb gibi alimlerden daha
cok rivayette bulunmustur. Mukatil, Ata’dan 29 hadis rivayet etmis ve Ata
en fazla rivayette bulundugu kisi olmustur.

Eserin sonunda yer alan ve senedleriyle birlikte zikredilen birkac¢
rivayet bulunmaktadir ki bunlar, sevkedilisleri bakimindan eserin diger
boéltimlerinden farkli bir gériinim arzetmektedir. Ayni1 zamanda bunlar
Mukatil’e de isnad edilmemistir. (Mukatil, 1980: 280-285)

3.2. Eserde Kullanilan isnadlar

Isnadin sistemlestirilmeye ve yayginlastirilmaya calisildig bir devirde
yasayan Mukatil b. Stileyman, hadis ilminde zayif hatta metrak olarak
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kabul edilmesine ragmen isnad calismalarina kayitsiz kalmamis ve 6zellikle
Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Mine’lI-Kur’dn adli eserinde zikrettigi rivayetlerin
bircogunun senedini vermistir. Eser, fikih kitab1 niteliginde olmasina
ragmen hadislerin bircogunda senedlerin zikredilmesi dikkate sayandair.
Bununla birlikte hadis ilmi disindaki tefsir, fikih ve siyer kaynaklarinda
haberler nakledilirken, genel olarak o haberin senedi verilmez. Bunun da
birtakim sebepleri vardir. O sebepleri A’zami s6yle siralamistir: (A’zami,
1993: 197-200)

1. Isnadin tamamini ve kafi miktarda kaynag zikretmek eseri hacimli
yapacagl icin isnadlar kesilmis ve onlarin gayeye hizmet maksadiyla
mumkin olan en az iktibasla yetinilmistir.

2. Erken devirlerde telif edilmis hadis dis1 literatiirde btitiin isnadin
terkedilmesi ve en ylksek merciden dogrudan dogruya iktibas yapilmasi
yaygindir.

3. Ebu Yusuf'un isnad kullanimindan goértiyoruz ki o, muttasil isnad
kullanirken isnadi keser ve birkac sayfa once zikrettigi bir ismi tekrar
zikretmek gerektigi zaman “ractl” seklinde anonim bir ifade kullanir. Ayni
uygulama diger hukukcularda da gértilmektedir.

4. Alimlerce ma’ruf olan hadisler icin sened ve metin vermeden
“Rastulullah’in stinneti” gibi tabirlerle o hadise atifta bulunulmustur.

Mukatil b. Stileyman’in elimizdeki eserleri, agirlikli olarak tefsir ve fikih
disiplinleri ile ilgili olup yukaridaki 6zellikleri onun eserlerinde de gérmek
mumkinduir. Dolayisiyla bahsi gecen eserde muttasil senedlerle birlikte
munkati senedler de bulunmaktadir. Ozellikle ayetlerin sebebi ntizullerini
verirken cogunlukla haberlerin senedini zikretmez. (Mukatil b. Stileyman,
1980: 72, 143, 171, 177, 197, 203) Bu, eserin hacmini blUyltmeme
mulahazasiyla yapilmis olabilecegi gibi gayeye hizmet edecek kismini
vermekle yetinme diistincesiyle de yapilmis olabilir.

Bazen de Mukatil, sadece hadisi aldig1 hocasinin ismini zikreder ve
kaynakla hocasi arasindaki ravileri dusurir. Mesela eserinin hemen bas
tarafinda imanin kapsamina girecek seyleri Bakara stresinin ilk ayetleriyle
aciklar, ardindan Cibril hadisi olarak bilinen meshur hadisi munkatr’
senedle zikreder:

Mukatil b. Stileyman Abdullah b. Biireyde’den rivayetle séyle dedi:
Cebrail, Nebi (s.a)’ye geldi ... (Mukatil b. Stileyman, 1980: 13)

Cibril hadisi, Hz. Omer, Ebu Hureyre ve Eba Zerr gibi sahabiler
tarafindan nakledilmistir. (Buhari, 1422: Iman, 36; Nesai, 1406/1986:
Iman, 6; ibn Mace, 1430/2009, Ebvabii’s-Stinne, 9) Abdullah b. Biireyde,
Hz. Omer kanaliyla gelen rivayetin senedinde bulunmaktadir. Kaynaklarda
sika oldugu bildirilen Abdullah, ayni1 zamanda Merv’in kadisi, Mukatil’in de
hocasidir. Mukatil, Hz. Omer ve Abdullah b. Biireyde arasinda bulunan ibn
Omer ve Yahya b. Ya’mer’i diistirmiis, dogrudan hadisin metnini vermistir.
(ibn Mace, 1430/2009, Iman, 9)

Journal of Analytic Divinity
Volume 3/ 1



86 Journal of Analytic Divinity Cilt/Vol: 3, Sayi/Issue: 1, 2019, ss/pp.71-93.

Mukatil’in maksad: burada inanc¢ esaslarini aciklamak oldugundan
sadece hocasinin ismini vermekle yetinmis olabilir. Burada senedin
tamamini vermemesinin bir sebebi de alimler arasinda bu hadisin meshur
ve ma’ruf olmasi olabilir.

Bazen de icinde Mukatil’in bulundugu bir isnadla beraber, baska bir
isnad daha zikredilmekte ve rivayet birden cok isnada baglanmaktadir.
(Mukatil, 1980: 204, 206) Asagida verilen isnad bu kullanimin bir érnegidir;

Haddesenda Mukatil an Ata an Ibn Abbas ve an Ebi Bekr ve Aise (ra.) ve
an Abdilkerim an Mticahid ve Ibn Tavis...

Mukatil b. Stuleyman, hadiscilerin “esahhu’l-esanid” diye
isimlendirdikleri senedlere de eserinde yer vermektedir. Hadis Usaltiinde
ravide aranan vasiflar bakimindan en ylUksek derecede olan isnada
“esahhu’l-esanid” adi verilmistir. (Ugur, 1992: 81) Burada isaret etmek
gerekir ki, “esahhu’l-esanid” kabul edilen isnadlar, sahabiye kadar ulasan
rivayet yollari, isnadi teskil eden raviler, hadis alimleri ve beldelere gore
itibari olarak degismektedir. Her hadis aliminin veya belde halkinin en
sahih kabul ettigi isnad, ya rivayetlerine ya da aralarindan yetisen meshur
hadis imamlarina gore digerinden farklilik géstermektedir. (Ugur, 1992: 81)
Mesela, Ahmed b. Hanbel ve ishak b. Rahuye’ye gére en sahih isnad, ez-
Zuhri—Salim b. Abdillah—Babasi1 Abdullah b. Omer—Hz. Omer isnadidir.
Gayet tabii olarak bu iki hadis alimine gére en sahih hadisler, bu isnadla
rivayet  edilenlerdir. Yahya b. Main; el-A’mes—Ibrahim en-
Nehai—Alkame—ibn Mestd isnadini en sahih isnad kabul ederken, Buhari;
Malik—Nafi'—»ibn Omer isnadinin en sahih isnad oldugunu ifade
etmektedir. (Hakim, 1977: 53-58; Ugur, 1992: 81)

Muhaddislerin en sahih isnad olarak degerlendirdikleri senedlerden
hareketle, Mukatilin rivayetleri ele alindiginda séyle bir tablo karsimiza
cikar.t

1. Nafi’— Ibn Omer (Mukatil, 1980: 19, 76, 77, 194, 199)

Buharinin Malik b. Enes ile birlikte en sahih isnad olarak kabul ettigi
bu senedi Mukatil bes yerde kullanmaktadar.

2. Ztihri — Said b. Miiseyyeb (Mukatil, 1980: 210)

3. Muhammed b. Sirin — Ebu Hureyre (Mukatil, 1980: 42)

4. Amrb. Suayb —Babast— Dedesi (Mukatil, 1980: 30,41, 47,76, 118,
163, 164, 174, 175)

Mukatil, bu senedle 12 rivayeti eserine almistir. Bu senedin sahih mi
zayif m1 oldugu tartisilmistir. Ahmed Muhammed Sakir, bu senedin
“esahhu’l-esanid” oldugunu séyler. (Ahmed Muhammed Sakir, 1996: 104)

5. Katade — Enes b. Malik (Mukatil, 1980: 174)

6 Esahhu'l Esanid hakkinda genis bilgi igin Bkz. Ibnii’s-Salah, 1986: s. 15-16; Ahmed Muhammed Sakir, 1996: s. 101-105.
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6. Abdullah b. Biireyde — Babast (Mukatil, 1980: 146)

Mukatil’in muhaddislerin en sahih sened olarak kabul ettigi bu alt1
cesit isnadi kullanmasi, senedlerinin sithhati acisindan oldukca énemlidir.

3.3. Kaynag1 Acisindan Rivayetler

Tespit edebildigimiz kadariyla Mukatilin mezkar eserinde kaynagi
acisindan merfi’, mevkaf ve maktu’ rivayetler bulunmaktadir. Eserde gecen
rivayetlerin kaynagi itibariyla dagilimi séyledir:

) Eserdeki MerfQ’ Eserdfe ki Eserdeki Maktd’
Eserin Ad: . Mevkaf )
Rivayetler Rj Rivayetler
ivayetler
Tefsiru’l—I—[amsi 84 57 8
Mieti Ayetin o o o
Mine’l-Kur’an % 56,3 % 38,2 % 5,3

Sekil 1: Kaynagi Acisindan Rivayetlerin Dagilimi

Yukaridaki tabloda da goéruldugt gibi rivayetlerin % S53’ten fazlasi
merfad’, %40’a yakini mevkaf, %S civarinda ise maktld’ rivayet
bulunmaktadir. Her ne kadar merfQ’ rivayetlerin sayisi ve orani fazla olsa
da mevkuf rivayetlerden de istifade edildigi anlasilmaktadar.

Mukatil, bazi isnadlarda hadisin kaynagina isaret etmis ve haberin Hz.

«© ”»

Peygamber’e ait oldugunu belirtmek tUzere “w,” lafzin1 kullanmistir.
(Mukatil, 1980: 53, 62, 65) Bilindigi tizere hadis usultiinde eger bir tabi?i,

” &«

hadisi sahabiye isnad ettikten sonra “w.”, “«.” veya “« i.” gibi bazi tabirler

kullanirsa o s6zlin veya fiilin asil sahibinin Hz. Peygamber oldugu
anlasilmaktadir. (Kogyigit, 2014: 161)

3.4. Rivayetlerin Kaynaklardaki Dagilimi

Mukatil’in bahsi gecen eserindeki metinlerin bir kismi1 ayni lafizlarla,
bir kismi benzer lafizlarla Kiitiibti Tis’a kaynaklarinda; bir kismi ise diger
kaynaklarda yer almaktadir. Bazi1 rivayetlerin ise kaynagi tespit
edilememistir. Kaynaklardaki hadislerin dagilimi séyledir:

ukati ~q ahi ani
Mukatil Sahid Sahid Sahid
‘in o . o Rivayetin | Rivayetle |,
A () Rivaye | % s ) Yo
Rivayetl tler Gectigi rin
eri Kaynak Dagilimi
Mukatil b. o Buhari 36 7.6
Suleyman’ | 97 1 1370 Muslim 36 7.6
n Tirmizi | 52 11
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R'ivéyetleri 78. | Ebal
ni 5 | Davad 52 11
Destekleye
n Nesai 39 8.2
Rivayetleri ibn Mace |44 9.3
n Kutabu
Tis’a’daki Malik b.
7 7
Dagilim1 Enes 2 5
Ahmet b. 61 12.
Hanbel 9
Darimi 23 4.8
Beyhaki |24 5
Ibn Ebi
Seybe 21 4.4
?érekutn 10 91
Abdurrez
zak 9 1.9
Mukatil b. Hakim 9 1.9
rSIuley mani Taberani |8 1.6
R}Véyetlerl Ibn 3 0.6
ni Huzeyme
Destekleye | 5, 24 1101 |2V |Tayalisi |3 0.6
n 8 4
Rivayetleri Ibn
n Diger Hibban 2 0.4
Kaynaklar L
daii Suyuti 1 0.2
Dagilimi Begavi 1 0.2
Ibn 1 0.2
Mubarek
Tahavi 1 0.2
Ibntuil 1 0.2
Mukri
Ali el- 1 0.2
Kari
Bezzar 1 0.2
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Said b. 1 0.2
Mansur
Ebua 0.2
1
Nuaym
Razi 1 0.2
Heysemi |1 0.2
Sevkani 1 0.2
Basvurula
n
Kaynaklar
da 15 10
Bulunama
yan
Hadisler
Toplam | 149 100 [471 | 2° 471 0

Sekil 2: Rivayetlerin Kaynaklardaki Dagilim

Yukaridaki tabloda géruldtigt tizere ilgili eserdeki 149 rivayetin 97’si
yani % 65.1°lik bir kismi Kiitiibti Tis’a’da, 37’°si yani % 24.8’lik bir kism ise
diger hadis kaynaklarinda gecmektedir. Dolayisiyla bu rivayetlerin yaklasik
% 90’ mmin hadis kaynaklarindaki sahid rivayetler ile takviye edildigi
anlasilmaktadir. Yapilan incelemede, sahid rivayetlerin biyik bir kisminin
makbul oldugu, 15 rivayete ise basvurulan hadis kaynaklarinda
bulunmadig tespit edilmistir.

Sonuc

Mukatil b. Stleyman, Horasanin Belh sehrinde hicri birinci asrin
ikinci yarisinda dogmus ve ilim tahsiline burada baslamistir. Daha sonra
ilim tahsili ve hadis tahammul ve edasi yolunda dénemin adeta klasigi olan
“er-Rihle fi talebil ilm” anlayisindan ve cesitli siyasi sebeplerden dolay:
mubhtelif Islam beldelerine seyahatlerde bulunmustur. Bu seyahatleri
sirasinda dénemin ilmi tartigsmalarina kayitsiz kalmayarak bu tartismalara
dahil olmustur. Ozellikle Ehl-i Stinnet disindaki muhtelif ekollerin fikirleri
onunla baglantili olarak ele alinmistir. Dolayisiyla ona isnad edilen birtakim
gortisler hem yasadigi dénemin hem de daha sonraki dénemlerin ilmi
mahfilleri Gizerinde bluiytik yank: uyandirmistir.

Mukatil b. Stileyman bir taraftan ilmi faaliyetlerini yurttirken diger
taraftan da ydnetim ile son derece iyi gecinmistir. Oyle ki Mukatil, iktidar
adina baris gérismelerine dahi katilmistir. Buna ilaveten hem Emevi hem
de Abbasi halifeleri, Mukatilin gerek ilmine gerekse diger alanlardaki
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goruslerine bagvurmuslardir. Biittin bunlar Mukatil’in gerek siyasi gerekse
ilmi sahada ne kadar etkin bir konumda oldugunu géstermektedir.

Mukatil b. Stleyman’in, yazmis oldugu eserler daha cok tefsir ilmi ile
ilgilidir. Bu alanda yazmis oldugu eserler, sonraki donemler icin kaynak
niteligindedir. Tefsir alanindaki yetkinligi ve otoritesi gerek dénemindeki
gerekse kendinden sonraki alimler tarafindan dile getirilmistir. O, her ne
kadar tefsir ilminde otorite kabul edilmis olsa da hadis ilminde bircok
noktada siddetli bir sekilde tenkit edilmistir. Bu anlamda Mukatil, hadis
uydurma, bid’at, tesbih ve tecsim ehlinden olma gibi bircok konuda itham
edilmistir. Bunun sonucunda da onun hadis rivayetine ehil olmadig: ifade
edilmistir. Mukatilin fisk ve bid’at ehlinden olmakla suclanmasinin;
Musebbihe ve Mucessime ile itham edilmesinin temel nedeni, toplumun
alisik olmadigi konular1 gindeme tasimasi ve belki de bu konular: biraz
daha farkli bir Gslupla dile getirmesi oldugu kanaatindeyiz. Kaldi ki bu
suclamalar bizzat Mukatil tarafindan da reddedilmistir.

Munekkitlerin Mukatil hakkindaki degerlendirmeleri bir yana
arastirmamizda esas aldigimiz Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Mine’l-Kur’an
adli eserinde Mukatil, hadislerin buyuk bir yekinunu senedli bir sekilde
rivayet etmistir. Ustelik bu senedlerde yer alan ravilerin cogunlugunun
Kiitiibti Tis’a’da rivayetinin bulundugu ve bu ravilerin cogunun guvenilir
oldugu tespit edilmistir. Bahsi gecen kitabin hadis eseri niteliginde
olmamasina ragmen rivayetlerin buytk bir kisminin senedli bir sekilde
aktarilmasi ayrica dikkate sayandair.

Yine bu eserde yer alan 149 hadisin mutabisinin Kiitibii Tis’a
kaynaklarinda bulunup bulunmadig ile ilgili olarak yapilan arastirmada,
bu rivayetlerin 15’ hari¢c geriye kalan kisminin gerek ayni gerekse benzer
lafizlarla hadis kaynaklarinda gectigi tespit edilmistir.

Sonuc¢ olarak munekkid muhaddislerin, Mukatil b. Stleymani hadis
teknigi acisindan zayif gérmelerine ragmen Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin
Mine’l-Kur’an adli eserindeki hadislerin buytk bir oraninin sahid
rivayetlerin takviyesi ile makbul oldugu anlasilmaktadir.

Kaynakca

A’zami, Muhammed Mustafa. (1993). Ilk Devir Hadis Edebiydt.. Cev.
Hulusi Yavuz. Istanbul: iz Yayinlari.

Ahmed b. Hanbel. (1408/1988). flel ve Ma’rifetii’r-Ricdl, Thk.
Vasiyyullah b. Muhammed. Riyad: Daru’l-Hani.

Ahmed Muhammed Sakir. (1996). el-Bdisii’l-Hasis Serhu Ihtisdri
Ulimi’l-Hadis. Tlk. Nasiruddin el-Elbani. Riyad.

Asikkutlu, Emin. (1993). “Cerh ve Ta‘dil”, TDV Islam Ansiklopedisi, c.
8, Istanbul: Turkiye Diyanet Vakfi Yay., s. 394-401.

Asikkutlu, Emin. (1997). Hadiste Ricdl Tenkidi. istanbul: M.U. Ilahiyat
Fakultesi Vakfi Yayinlari.




91

Mukatil b. Stileyman ve Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Adli Eserindeki
Rivayetlerin Tahlili

Aydinli, Abdullah. (2011). Hadis Istiahlarn Sézligii, Istanbul: M.U.
[lahiyat Fakuiltesi Vakfi Yayinlari.

Baci, Eb1i'l-Velid Stileyman b. Halef b. Sa’d b. Eyyub. (1986). et- Ta’dil
ve’t-Tecrih, Thk. Ebu Lubabe Huseyin. Riyad: Daru’l-Liva

Buhari, Muhammed b. Ismail. (1422). Sahih. Thk. Muhammed Ziiheyr
b. Nasir, Beyrut: Daru Tavki’n-Necat.

Buhari, Muhammed b. Ismail. (Tsz.). et-Tarthu’l-Kebir. Haydarabad:
Dairatti’l-Mearifi'l-Usmaniyye.

Cerrahoglu, Ismail. (1973) “Tefsirde Mukatil b. Stileyman ve Eserleri”,
Ankara Universitesi Ilahiyat Faktiltesi Dergisi 21.

Cerrahoglu, [smail. (2009). Tefsir Usulii. Ankara: Tuirkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari.

Clizcani, Ibrahim b. Ya’kub, Ahvalii’r-Ricdl. (1405). Thk. Subhi el-Bedri
es-Samarrai. Beyrut: Muessesetlii’r-Risale.

Coskun, Selcuk. (2014). Hadise Biitiinciil Bakis. istanbul: M.U. ilahiyat
Faktltesi Vakfi Yayinlar.

Damegani, Ebu Abdillah Huseyin b. Muhammed. (1412/1992). el-
Viicih ve’n- Nezair li-Elfazi’l-Kitabillahi’l-Aziz, Thk. Muhammed Hasan
Ebu’l-Azm ez-Zefiti, Kahire: Vezaretii’l-Evkaf.

Darekutni, Ebu’l-Hasan Ali b. Omer b. Ahmed. (1404). Kitabu’d-Duafa
ve’l-Metriuikin. Thk. Abdurrahim Muhammed. Medine: Mecelletti’l-Camiati’l-
Islamiyye.

Ebu Hilal el-Askeri, el-Hasan b. Abdillah. (1428 /2007). el-Viicuh ve’n-
Neza’ir. Thk. Muhammed Osman, Kahire: Mektebetli’s-Sekafeti’d-Diniyye.

Es’ari, Ali b. Ismail, Makalati’l Islamiyyin ve’htilafii’l Musallin.
(1400/1980). Beyrut: Daru Thyai’d Tiirasi’l Arabi.

Hakim en-Neysaburi, Ebu Abdullah Muhammed b. Abdullah. (1977).
Ma’rifetti Ulami’l-Hadis, Thk. Seyyid Muazzam Huseyin. Beyrut: Daru’l-
Kuittibi’l-Illmiyye.

Hamurcu, Fevzi. (2009). Mukdtil b. Stileyman ve Ilk Fikhi Tefsir.
Ankara: Fecr Yayinlari.

Hatib el-Bagdadi, Eba Bekr Ahmed b. Ali. (2002). Tarihu’l-Bagdad.
Beyrut: Daru’l-Garbil-Islami.

Iraki, Ebu Ztir'a Ahmed b. Abdirrahim b. el-Huseyin. (1999). Tuhfetti’t-
Tahsil fi Zikri Ruvati’l-Merasil. Thk. Abdullah Nevvare. Riyad: Mektebetti’r-
Rusd.

Ibn Adi, Abdullah b. Adi b. Abdillah b. Muhammed. (1988). el- Kamil
fi'd-Duafa. Thk. Yahya Muhtar Gazevi. Beyrut: Daru’l-Fikr.

Ibn Asakir, Ebul-Kasim Ali b. Hasan b. Hibetillah b. Abdillah.
(1415/1995). Tarthu Medineti Dimesk. Thk. Muhibbuddin Ebua Said.
Dimesk: Daru’l-Fikr.

Ibni1’l-Cevzi, Ebiil-Ferec Abdurrahman b. Ali. (1404 /1984). Niizhetii’l-
A ‘ytini’n-Nevazir fi [lmi’l-Viicih ve’n-Nezdir. Thk. Muhammed Abdulkerim.
Beyrut: Muessesetii’r-Risale.

Ibn Ebi Hatim er-Razi, Ebi Muhammed Abdurrahman b. Muhammed
b. Idris. (1952). el-Cerh ve't-Ta'dil. Beyrut: Thyau’d-Turasi’l-Arabi.

Journal of Analytic Divinity
Volume 3/ 1



92 Journal of Analytic Divinity Cilt/Vol: 3, Sayi/Issue: 1, 2019, ss/pp.71-93.

Ibn Hacer, Ahmed b. Ali. (1404 /1984). Tehzibu’t-Tehzib. Thk. Ibrahim
Zeybek ve Adil Mursid. Beyrut: Daru’l-Fikr.

Ibn Hallikan, Ebii’l-Abbas Semstiddin Ahmed b. Muhammed. (1994).
Vefayatii’l-A ‘yan, Thk. Ihsan Abbas. Beyrut: Daru Sadr.

Ibn Hibban, Muhammed b. Hibban. (1396). Kitdabu’l-Mecrithin. Thk.
Mahmud ibrahim. Haleb: Daru’l-Vai.

Ibn Mace, Ebu Abdillah Muhammed b. Yezid (1430/2009). Siinen. Thk.
Suayb el-Arnatt ve Digerleri. Beyrut: Daru’r-Risaleti’l-Alemiyye.

Ibn Manztr, Muhammed b. Mukrim b. Ali. (1414). Lisanu’l-Arab.
Beyrut: Daru Sadair.

ibn Nedim, Ebiil-Ferec Muhammed b. Ebi Ya‘kab Ishak b.
Muhammed. (1978). el-Fihrist. Beyrut: Daru’l-Ma’rifere.

Ibnti’s-Salah, Ebu Amr Osman b. Abdirrahman. (1986). Mukaddimetii
Ibnii’s-Saldh. Thk. Nureddin Itr. Beyrut: Daru’l-Fikr.

Ibn Teymiyye, Tekiyytiddin Ebu’l-Abbas Ahmed b. Abdil-Halim.
(1986). Minhacu Stinneti'n-Nebeviyyeti fi Nakdi-Kelami’s-Si’ati’l-Kaderiyye.
Thk. Muhammed Resad Salim. Riyad: Camiatiil-imam Muhammed b.
Suudil-Islamiyye.

ibnu’l Cevzi, Ebu’l-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed. (1406).
Kitabu’d-Duafa ve’l-Metriikin. Thk. Abdullah el-Kadi. Beyrut: Daru’l-
Kuittibil-Ilmiyye.

Icli, Ebu’l-Hasen Ahmed b. Abdullah b. Salih. (1985). Ma rifetii’s-Sikat.
Thk. Abdulalim Abdulazim Medine: Mektebetti’d-Dar.

Kocyigit, Talat. (2014). Hadis Usulii. Ankara: Turkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari.

Leknevi, Eba Hasenat Muhammed Abdilhayy. (2013). er-Ref ve’t-Tekmil
fi'l-Cerh ve’t-Ta’dil. Thk. Abdulfettah Ebt Gudde. Kahire: Daru’s-Selam.

Mahmud Tahhan. (2004). Teysiru Mustalahi’l-Hadis. Riyad:
Mektebetti’l-Mearif.

Mahmutoglu, Yakup. (2009). “Mukatil b. Stileyman (6. 150 h.) “Tefsiru
Hamsi Mieti Ayetin Mine’l Kur’an’il-Kerim [Besytliz Ayetin Tefsiri] Adh
Kitabinin Kisaca Tanitimi ve Ahkam Ayetleri Acisindan Degerlendirilmesi””,
Islam Hukuku Arastirmalan Dergisi 13, 471-476.

Mizzi, Yusuf b. Abdirrahman b. Yusuf. (1400/1980). Tehzibu’l-Kemal fi
Esmai’r-Rical. Thk. Bessar Avvad Ma’ruf. Beyrut: Muessesetii’r-Risale.

Mukatil b. Suleyman. (1980). Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Mine’l-
Kur’an. Thk. Isaiah Goldfeld. London: Cambridge.

Mukatil b. Stuleyman. (2002). Tefsirtii Mukatil b. Siileyman. Thk.
Abdullah Mahmud es-Sehhate. Beyrut: Muesseseti’t-Tarihi’l-Arabi.

Nesai, Ebu Abdirrahmen Ahmed b. Suayb, (1406/1986). Stinen. Thk.
Abdulfettah Ebtu Gudde, Haleb: Mektebii’l-Matbuati’l-Islamiyye.

Sezgin, Fuad. (1991). Tarihu’t-Ttirasi’l el-Arabi. Riyad: Camiatii’l-imam
Muhammed b. Suud el-Islamiyye.




93

Mukatil b. Stileyman ve Tefsiru’l-Hamsi Mieti Ayetin Adli Eserindeki
Rivayetlerin Tahlili

Sehristani, Ebu’l-Feth Muhammed b. AbdilKerim b. Ebi Bekr Ahmed.
(1992). el- Milel ve’n-Nihal, Thk. Ahmed Fehmi Muhammed. Beyrut: Daru’l-
Kuittibi’l-Illmiyye.

Turker, Omer. (2006). “Mukatil b. Stleyman”, TDV Islam
Ansiklopedisi, c. 31, Istanbul: Turkiye Diyanet Vakfi Yay., s. 131-136.

Turkoglu, Hamdi. (2015). “Mukatil b. Stleyman ve Rivayetlerinin
Degerlendirilmesi”. Yayimmlanmamis Yuksek Lisans Tezi, Bayburt
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisti, Bayburt.

Ugur, Mucteba. (1992). Ansiklopedik Hadis Terimleri Sézliigti. Ankara:
Turkiye Diyanet Vakfi Yayinlari.

Watt, W. Montgomry. (2010). Islam Diisiincesinin Tesekkiil Devri. Cev.
Ethem Ruhi Figlali. Ankara: Sarkac¢ Yayinlari.

Zehebi, Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed b. Osman. (1382/1963).
Mizanii’l-I'tidal fi Nakdi’r-Rical. Thk. Ali Muhammed el-Becavi. Beyrut:
Daru’l-Ma’rife.

Zehebi, Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed b. Osman. (1405/1985).
Siyeru A’lami’n-Niibela. Thk. Suayb el-Arnatd ve Digerleri. Beyrut:
Mtuiessesetii’r-Risale.

Zehebi, Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed b. Osman.(1412). el-
Mikiza fi I[lmi Mustalahi’l-Hadis. Abdulfettah Ebu Gudde. Haleb:
Mektebetii’l Matbuati’l Islamiyye.

Zerkesi, Muhammed b. Abdillah. (1376/1957). el-Biirhan fi Ulumi’l-
Kur’an. Thk. Muhammed Ebti’l-Fadl Ibrahim. Kahire: Daru Thyai’l-Kuittibi’l-
Arabi.

Journal of Analytic Divinity
Volume 3/ 1



FJournal of Analptic Bibinity
Fnternational Refereed Journal
Cilt/Vol: 3, Say/Issue: 1, 2019, ss/pp.94-102.
Gelis tarihi: Mayis 2019
Kabul tarihi: Haziran 2019

ISSN:2602-3792 ‘ag

AN KARA'TURKEY Analytic Divinity Center
This article was checked by iThenticate. www-andcenter.org

IMANIN PSIiKOLOJIK UNSURLARI
Enes KARTAL”

OZET

Insan, son derece gelismis nérofizyolojik mekanizmalara sahip olan;
algilama ve dustinme glicline sahip, Gistiin bir uyum organizmasi olan;
kultur dreticisi ve dil kullanicisi, basa ¢ikmasi gereken dogal ve sosyal bir
ortamda yasayan bir varlik olan; benzersiz bir benligi, iyi ve kétiintin faili
ve yargilayicisi olan; 6ngériide bulunabilen, zaman icinde yasayan ve 0z-
askinlik potansiyeli olan bir canlidir. Sahip oldugu bu usttin 6zelliklere
karsin insanoglu, hayat karsisinda her zaman ayni: Ustdnliga
gosterememis olup hem ihtiyac duymas: sebebiyle hem de bunyesinde
bulunan potansiyeli geregi inanc sahibi; iman eden bir varliktir.

Bireyin psikolojik yapisinda, bireysel ve sosyal yasantisinda buyutk
bir etkisi bulunan iman ise, tek bir unsurdan mititesekkil degildir. inanan
kimseye derinden nuifuz etmesi, kisilige etkide bulunabilmesi, gticlii duygu
ve davranislar tiretmesi imanin psikolojik unsurlariyla dogrudan ilgilidir.
Imanin yapisinda bulunan bu psikolojik unsurlar, bilissel; iradi, duygusal
ve davranissal olmak tizere doérde ayrilir. Bu unsurlar ile btitinsel bir yapi
meydana getiren iman, kendisini meydana getiren bu psikolojik
faktérlerden ayr1 distunulemeyecegi gibi, bu unsurlardan herhangi birisine
de indirgenemez. Dolayisiyla, bireyin bilis, irade, duygu ve davranis
sistemlerinin bizzat katildig1 psikolojik bir stire¢ olan imanin tam manasiyla
anlasilmasi ve aciklanabilmesi icin 6ncelikle imanin yapisinda bulunan sé6z
konusu psikolojik unsurlarin anlasilmasi gerekmektedir. “Dini Inanc ve
Anlam” isimli yiksek lisans tezinden alinan bu makalede imanin psikolojik
unsurlar ele alinacaktir.

Anahtar Kelimeler: Psikoloji, Inanc, Iman, Imanin Yapisi
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Imanin Psikolojik Unsurlari

ABSTRACT

Human Dbeings have highly advanced neurophysiological
mechanisms, the power of perception and reasoning, and superior
adjustment organism. As a culture producer and language user human
beings, live in a natural and social environment that needs to cope with and
have a unique self. Human beings who are the doer and judge of good and
evil have the ability of prediction and potential of self-transcendence.
Despite these superior qualities, human beings have not always shown the
same superiority in their lives and due to both they are in need of belief and
their potential of faith, they have been a faithful being.

Faith, which has a great effect on the individual's psychological and
social life, is not composed of only one factor. The deep impact of faith on
believer, the influence on personality, the production of strong emotions
and behaviors are directly related to the psychological factors of faith. These
psychological elements in the structure of faith, are cognitive, voluntary,
emotional and behavioral factors. Faith, which constitutes a holistic
structure with these factors, cannot be thought apart from these
psychological factors that make it up, nor can it be reduced to any of these
elements. Therefore, in order to fully understand and explain the faith,
which is a psychological process in which the individual's cognition, will,
emotion and behavior systems are personally involved, it is necessary to
first understand the psychological elements in the structure of faith. In this
article, taken from the master thesis titled "Religious Belief and Meaning ”,
psychological factors of faith will be discussed.

Key Words: Psychology, Belief, Faith, Structure of Faith

GIRIS

Dogumundan 6limune kadar insanoglu adina ‘yasam’ denilen bir
platformda ttirli tirlt safhalardan gecer; imtihanlar yasar, aile kurar veya
ailesini kaybeder; hep bir sonraki durak icin kayg: duyar veya asir1 kaygisiz
olur; hayati, insani, insanlar1 anlamak adina hayatini feda eder ya da pes
eder. Bu hususta yasamin net oldugunu, bir o kadar da muamma oldugunu
sbyleyen insan, bu platform icerisinde anlaml bir hayatta, saglikli ve mutlu
kalabilmek icin bazi vasitalara ihtiya¢c duyar. Kendini huzurlu, hayatini
anlaml hissetmek isteyen insan kendisine bunlar: saglayacak, ona baska
hicbir seyin vaat edemedigi giiven duygusunu verecek bir araci secer. Tarih
sahnesine bakildiginda ise bu ihtiyacin en tatmin edici karsiliginin
genellikle iman; yani dini inanclar ile verildigi gériliir. Ornegin, tiniversite
o0grencileri izerinde yapilan bir arastirmada 6grencilerin %50’si dini btiyuk
bir gliven ve anlam kaynagi olarak gérdtigini belirtirken, %64t Tanri
inanclar1 olmasaydi hayatlarinda bir anlamin da kalmayacagini ifade
etmistir (Hokelekli, 2018, s. 113). Inanc gelisim kurami ile taninan J. Fowler
da bu dusunceyi destekler nitelikte, inancin evrensel ve insan dogasina
6zgll oldugunu belirtmistir. Insan1 anlam arayan, imgeleyen ve anlam
Ureten bir varlik olarak diger canlilardan ayiran Fowler diger bircok
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teorisyen ve dusunur gibi inanci (faith) insanin anlamlandirma stirecinde
pozitif etkisi olan bir faktdér olarak gérmustir (Fowler’dan aktaran Uluy,
2013, s.159).

Bireyin psikolojik sagliginda dogrudan etkili olan “anlam” hissi
Uzerinde etkisi kiicimsenemeyecek olan iman ise tek unsurdan olusmayip,
yapisinda gucli duygusal, bilissel, iradi ve davranissal unsurlar: barindirir.
Ancak, iman bu unsurlarin birlesiminden mutesekkil olsa da onu bu
unsurlardan herhangi birisiyle sinirlandirmak dogru degildir. Ayni
zamanda iman, bu unsurlarin toplamindan da farkli bir yapi arz eder.
Dolayisiyla s6z konusu faktérlerden herhangi birisinin bir digerinden
bagimsiz bir sekilde gelismesi de mUmkuin degildir. Cinkt duygusal ve
bilissel fonksiyonlarin timutntn katilimiyla psikolojik bir stire¢ arz eden
iman, bireyin odaklanmis benindeki tim boyutlarin birlesiminden
olusmaktadir (Karaca, 2017, s. 131).

1. Imanda Bilissel Unsur

Duistince, deneyim ve duyular yoluyla bilgi edinmeyi ve anlamayi
ifade eden zihinsel bir eylem ya da sureci ifade eden “bilis” (cognition),
Latincede o6grenmek anlamina gelen “cognoscere” kelimesinden gelir
(English Oxford Living Dictionaries, 2019). Bilis, algi, hafiza, akil ytrtitme,
distinme ve kavrama gibi zihinsel faaliyetlerin btutiintint anlatmak icin
kullanilan bir kavramdir (Mehmedoglu, 2013: 49).

Duyumlara dayanan algi, muhakeme etme, anlama, kavrama,
hafizada saklama, gerektigi zaman cagirma, bilgi Giretme, hazir bilgiden
yararlanma gibi bir dizi stireci biinyesinde bulunduran bilissel yap1 imanin
zihinsel boyutunu olusturur. Imanin biligssel boyutu, zihinsel yapinin
normal suUreclerde yuruttigd islevini imanda da yerine getirmesidir.
Ornegin, imana konu olan nesnenin dogrulanabilir ya da yanhislanabilir bir
nitelikte olmamasi, bireyin iman ettigi hususlarda deneysel bilgi tiretmesini
engellemektedir. Bu durumda bilissel yap1 Tanri’dan gelenlerin algilanmasi,
muhakeme edilmesi, anlasilmasi, hafizada saklanmasi ve gerektigi zaman
kullanilmasina yonelik calisir (Karaca, 2017, s. 134).

Inanclar, ayni zamanda bilgi kaynaklaridir. Bu durum tahkiki
mumkin olmayan alanlarda gecerli oldugu gibi tahkiki mtmkin olan
alanlarda da gecerlidir. Soéyle ki, meseleye tahkiki miimkin olmayan bir
seyin varligi veya yoklugu acisindan bakildiginda, gercegin ne oldugunu
bilmek imkansiz olup, birey inandig1 seyin dogru oldugunu kabul etmek
zorundadir. Ornegin ahiret hayatinin varligi veya yoklugunu ispat edecek
zorlayici bir kanit yoktur. Inanani acisindan ahiret ayni zamanda bilgi
sistemine eklenen yeni bir bilgidir. Clinkli onun icin ahiret, artik ihtimalli
bir durumdan cikmis ve kesinlik boyutuna ulasmistir (Karaca, 2017, s.
128). Dolayisiyla “bireyin imanla ilgili biligsel bir faaliyette bulunabilmesi
icin, 6ncelikle iman edilecek varlik alani hakkinda bir 6én bilgiye sahip
olmasi gerekir. Yani bireyin inang¢ ve ibadet tarzina temel teskil edecek ve
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bunlar1 yoénlendirecek esaslara iliskin bilissel bir muhteva olmaldir”
(Mehmedoglu, 2013, s. 49).

Bir tercih meselesi olan imanin bu boyutu, imanin zihinsel tarafini
olusturdugundan dolayi, iman edecek kimsenin belirli bir bilissel olgunluga
ulasmasi gerekir. Zira iman yuksek dtizeyde farkindalik gerektiren bir bilis
durumudur. Mumin icin “kesin bilgi” htikmiinde olan bilgiler, bireyde
yerlesip butiinlesen, kendi aralarinda mantik baglariyla 6rtila bir fikirler ve
entelektiiel egilimler blitint olarak tanimlanan zihniyete etkide bulunarak
buraya yerlesir. Boylece bilissel yapiya yerlesen iman, bilin¢li bir kabul edis
ile birlikte zihinsel yap1 ile karsilikli bir iliski icerisine girer (Karaca, 2017,
s. 134-135). Dolayisiyla imandaki bilissel yapinin nasil bir psikolojik gti¢
oldugu veya imanin biligsel yapida nasil yer edindigi anlatilirken, dinin
ancak bilissel strecleri saglikli isleyen bireyleri muhatap almasi, bilissel
stireclerin imanin olusum ve gelisim surecinde ne denli 6nemli ve etkin
oldugu ifade edilmektedir. Yani iman, 6ncelikle bir bilin¢ olayidir (Tokur,
2018, s. 33).

2. imanda Iradi Unsur

Irade, “eylemlerimizi arzu, niyet ve amaclarimiza gore, kontrol altinda
tutabilme ve belirleme gicd; kisinin belli eylem ya da eylemleri
gerceklestirmede sergiledigi kararlilik; belli bir durum karsisinda,
gerceklestirilecek olan eylemi, herhangi bir dis zorlama, ya da zorunluluk
olmaksizin, kararlastirma ve uygulama gucl; eyleme neden olan, eylemi
baslatabilen yeti” anlamlarina gelmektedir (Cevizci, 1999, s. 469).

Bir seyi yapip yapmamaya karar verme giicii olarak tanimlanan irade,
imanin bir unsuru olarak, “bireyin hicbir bask: altinda kalmadan génullt
olarak bu yO6nelime girmesi anlamina gelir. Dolayisiyla imanin irade boyutu
dini gelisim ve iman olusumunda hem bir farkindalik olusturmay: hem de
gontlla bir kabul edisi ifade eder (Karaca, 2017, s. 136). Inanma iradesi
isimli eserinde William James, genel bir ifadeyle “ahlaki inanclara sahip
olma veya hic sahip olmama meselesi irademiz tarafindan belirlenir” der
(James, 1919, s. 22). James’i destekler nitelikte C. Van Fraassen biligsel
baglilik, niyet, katilmay: dileme baglaminda inanci bir “irade meselesi”
olarak niteler (Fraassen, 1984, s. 256).

Bilinc¢li bir yénelim ile iman olusumunda rolll olmasinin yani sira
irade, imani etkiledigi gibi ayni zamanda imandan etkilenir ve bu durumda
karsilikli bir iliski meydana gelir. S6yle ki “insanin psikolojik butinligint
meydana getiren unsurlar arasinda, bir secme yetisi olarak iradenin
varligini kabul etmek, ayni zamanda imanin yapisi icinde iradeye yer agmak
anlamina gelir. Zira kulli psikolojik bir hal olarak tanimlanan iman, kulli
bir hal olmasinin tabii sonucu olarak insani olusturan zihni ve duygusal
unsurlar icermekle kalmamakta, iradeyi de kapsamaktadir. Iman halinde
insan psikolojisini olusturan birimlerin hepsi 6zel bir sekilde bicimlendigi
gibi iman alani icinde bulunan irade de o alanin rengine burtinmekte;
imana gore form kazanmaktadir” (Alper, 2002, s. 135). Nitekim irade (self-
control) Gizerine yapilan deneysel bir calismada bagimsiz degisken olarak
iradenin, ‘yuksek not ortalamasi, yuksek 6zgliven ve daha az patolojik
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olmak’ gibi etkenler ile anlaml bir iliskisi oldugu; bu etkenlerin iradeyi
gicli tuttugu, asirt yeme, alkol vb. madde bagimhiligi gibi aksi y6nde
etkenlerin ise irade zayifligi ile pozitif yonde iligkisi oldugu goézlenmistir
(Tangney, Baumeister, & Boone, 2004, s. 271). Iman olusumundaki
roliniin yani sira, iradenin imandan ayni zamanda etkilendigi de goz
6nunde bulundurulursa denilebilir ki “bilissel ve duygusal yapinin dogru
bilgilerle gelistirilmis olmas1 ¢cok énemlidir. Bu durum iman anlayisi icin de
gecerlidir. Yanlis ve eksik bir iman anlayisi, ne kadar saglam bir teslimiyet
ifade ederse etsin, iradi yapi1 sahte bir bilinclenmeden beslenecegi icin hem
inanan birey hem de din adina hi¢c de hos olmayan olumsuzluklarin

yasanmasi kacinilmazdir” (Tokur, 2018, s. 37).

3. imanda Duygusal Unsur

Duygu ve dustiincenin, insanoglunu diger canlilardan ayiran en temel
ozellikler oldugu bilinen bir gercektir. Hayvanlardaki i¢cgtidiisel temelli
davraniglarin aksine insan davraniglari bu iki temel potansiyelin
etkilesiminden meydana gelir. Insan canlisinin bir parcasi olan bu unsur,
imanda da bulunmakla birlikte imanin yapisini biligsel unsurun
etkilediginden daha fazla etkilemektedir. Imanin olusumu ve gelisimi
surecinde, bilissel fonksiyonun imanin metafizik yapisindan 6ttirti zaman
zaman yetersiz kalmasi stirecinde duygu unsuru devreye girerek bilissel
faktérin asgari seviyede kalmasini saglar ve duygularin stirece dahil
olmasiyla génulli bir kabul meydana gelir. Bilissel unsurun asgari dtizeyde
oldugu bu surecte imanda belirebilecek muhtemel bir bosluk ise yine
duygusal unsur araciligiyla giderilir (Karaca, 2017, s. 131-132).

Duygu unsurunun imandaki bu buytuk rolti ile birlikte, dini
duygunun mabhiyetini ele alan calismalar da yapilmistir. William James
bunu soyle ifade eder: Gerek din felsefesi gerekse din psikolojisinde yapilan
calismalarda dini duygu (religious sentiment) baglanma duygusu, korku
duygusu, sonsuzluk duygusu ve cinsel yasam ile iliskilendirilerek kaynagi
bu duygu turlerine baglanmaktadir. Ancak dini duygunun bu kadar farkh
izah edilmesi dahi, dini duygunun mustakil bir duygu olup olmadigi
konusunda supheye yer acmaktadir. Dini korku, dini sevgi, dini husu, dini
seving vb. duygular vardir ancak dini sevgi, insanin tabii sevgi duygusunun
dini bir objeye ydnelmesi ile ortaya cikan duygudur. Ornegin dini korku,
insanin duygu diinyasinda mustakil olarak bulunan; dogustan getirdigi bir
duygu degildir. Yani dini korku da bireyin cinsel iliskiden kaynaklanan
dogal korkusu gibi korkunun bir baska versiyonu; korku duygusunun
kanalize olmus halidir. Ayn1 sekilde dini husu, alacakaranlikta bir ormanda
ya da bir dag gecidinde hissettigimiz ayni heyecan duygusudur, yalnizca bu
sefer metafizik iligkilerimizin paralelinde karsimiza c¢cikar. Somut bir zihinsel
durum olarak, bir duygudan ve belirli bir nesne tUriinden meydana
geldiginden, elbette dini ifadeler, diger somut duygulardan ayirt edilebilen
psisik varliklardir; ancak, “dini duygunun” kendi basina bir duygu oldugu
sOylenemez (James, 2002, s. 35).
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Iman kelimesinin ihtiva ettigi “insanin iman haliyle endise
duygusundan uzaklasarak kapsaml ve sarsilmaz bir gtivene kavusmak”
s6zlik anlami, imandaki giiven duygusunun 6nemine de isaret etmektedir
(Alper, 2002, s. 99). Nitekim guiven duygusunun iman ile en yakin iliskide
olan duygu oldugu konusunda ittifak vardir. Zira insanlar givendiklerine
inandiklar1 gibi, inandiklarina da glvenirler. Bireyin inandigi varliga
duydugu gtiven, rasyonel anlamda anlasilmasi zor anlarla karsilasildiginda
devreye girerek meydana gelen zitliklarda sabir ve diger duygular ile gticlu
bir duygulanim saglayarak bilinci rahatlatir. Bununla birlikte glven
duygusu imanin beslendigi tek duygu olmadig: gibi, sevgi, korku, sabur,
tevekklll, minnettarlik, Umit, huztin, pismanhk, sucluluk, sukur,
fedakarlik, hayranlik, azamet ve acizlik gibi duygu yelpazesi de imanin hem
olusumu hem gelisiminde 6nemli bir yere sahiptir. Cliinkli imanin olusumu,
canli kalmasi, gelisimi ve dini hayatin sekteye ugramamasi icin gerekli olan
motivasyon ve psikolojik enerji azimsanamayacak oranda duygulardan
saglanmaktadir (Karaca, 2017, s. 132).

4. Imanda Davranis Unsuru

Iman, sadece kalpte yasanan bir olgu degildir. iman, bireyin inancini
sozleriyle ifade etmesinden cok onu davranislariyla géstermesini de icine
alir. Kur’an’da da hemen hicbir yerde imanin tek basina degil de “salih
amel” ile zikredilmesi buna 6rnek olarak goésterilebilir. Bu durum bir
taraftan davranisin imanin dogal sonucu oldugunu ortaya koyarken, diger
taraftan imanin ancak pozitif davranisla birlikte kendini koruyabilecegini
ifade eder (Karaca, 2002, s. 136). “imanin temeli sarsilmaz bir kalp akdi
oldugu icin, bu akdin hem mut’minin kendi icinde ve hem de buradan
tasarak bir takim hareket ve uygulamalarla disinda gérinuir olmas: gerekir.
Mt’'mine yansiyan ve mi’'minden yansiyan bir keyfiyet olarak bu durum,
imanin davranis boyutu olarak ifade edilebilir. Allah ile kurulan iliskiyi
sadece kabulle veya sadece duygu ile aciklamak ve bu iligkiyi birtakim
davranislarla desteklememek, imanin mucerret bir hal, sirf bir distinceden
baska bir sey olmadigini cagristirabilir. Bir iliski, gercekte sadece kendi
eylemleri icerisinde mevcuttur. Dolayisiyla tam ve nihai bir teslimiyet
gerektiren iman akdini gérinur kilmak, stirekli, canli ve dinamik tutmak
icin cesitli davranislar sergilenmelidir” (Mehmedoglu, 2013, s. 54). Zira
imanda bilissel, duygusal ve iradi unsurlarin varligini kabul etmek davranis
boyutunun da varligini1 kabul etmeyi gerektirmektedir. Zaten iman, insan
sahsiyeti gibi onun butinltgin ilgilendiren kulli psikolojik bir hal olarak
tanimlandigi zaman, bu tanimin icinde insan butinltigine ait olan
davranislar dogal olarak yer alacaktir (Alper, 2002, s. 141).

Tutumlarin, distince, duygu ve davranis olmak tizere Uic yonu vardir.
Bu yonuyle tutumlar davranis tiretmekle yiktimlidur denilebilir. Soyle ki,
tutumun hareket temaytlleri unsuru, tutumla muiinasebette bulunan her
cesit davranisa hazir olma egilimini ifade eder. Eger bir birey, herhangi bir
objeye karsi olumlu bir tutuma sahip ise ona yardim etmeye, onu
odullendirmeye veya desteklemeye hazir bir temaytlde olacaktir. Ancak
eger ona karsi menfi bir tutuma sahipse, ona zarar vermeye, belki onu
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cezalandirmaya veya tahrip etmeye hazir bir temaytilde olacaktir (Krech vd.,
1970, s. 233). Ihtiva ettigi bilis, irade, duygu ve davranis unsurlan ile
mu’min bireyin biligsel yapisina ve dolayisiyla kisiligine ntiifuz eden iman
da boyle bir durum sergilemektedir.

Ote yandan, bireyin sergiledigi davranislarla imani arasinda karsilikli
bir etkilesim vardir. Davranislarin bazen imanin hem sonucu hem de
unsuru olmasi sebebiyle imandan davranislara dogru bir ¢izgi oldugu gibi,
iman da davranislarin etkisinde kalabilir. Bilhassa imanin gliclenmesi veya
zayiflamasinda etkin bir rol oynayabilmektedir (Alper, 2002, s. 147).

SONUC

Anlam arayan ve ayni zamanda anlam ureten bir varlik olan insan,
yasami boyunca cesitli vasitalar ile anlam ihtiyacini gidermistir. Tarih
sahnesinde her ne kadar bu gorevi Ustlenen bircok vasita olsa da zorlu
yasam kosullar1 ve metafizik ihtiyaci karsisinda insanoglunun vazgecilmez
dayanagi dini inang; “iman” olmustur. Epistemolojik mahiyetinin yaninda
iman, yapisinda 6énemli psikolojik faktérlerin bulundugu ve bu faktérlerin
bizzat katilimi ile butincil yap: olusturdugu psikolojik bir haldir.
Dolayisiyla bilissel, iradi, duygusal ve davranissal unsurlarin timutinden
olusan imani, bu unsurlardan ayr1 bir sekilde ele almak ya da onu bu
faktérlerden herhangi birine indirgemek imani eksik veya hatali anlamak
olacaktir.

Bu unsurlarin toplamindan da farkli olan iman, yliksek duzeyde
farkindalik gerektiren bir bilis durumudur. Iman eden icin kesin bilgi
hikmutnde olan bilgiler, bireyde yerlesip butlnlesen, kendi aralarinda
mantik baglariyla 6rilti bir fikirler ve entelektiiel egilimler butint olan
zihni yapiya etkide bulunarak buraya yerlesir. Boylece biligsel yapida yer
edinen iman, bilinc¢li bir kabul edisin nihayetinde zihinsel mekanizma ile
karsilikli bir iliski icerisine girer. Algi, muhakeme, kavrama, hafizada
saklama ve bilgi Giretme sureclerinin gerceklestigi yer olan biligsel yapi, dini
imana nesne olan seyin tahkiki mimkuiin olsun ya da olmasin Tanri’dan
gelenlerin algilanmasi ve muhakeme edilmesi islevini gértir. Ornegin tahkiki
muUmkin olmayan ahiret hayati, iman sahibi icin bilin¢li bir kabul edistir
ve bu bilgi onun icin ihtimal dahilinde olmaktan ¢ikmistir.

Iman, ayn1 zamanda bir irade durumudur. Bilincin koymus oldugu
hedefe dogru gidebilme yetisi olan irade, imanin olusumunda 6nem arz
eder. Bir seyi yapip yapmamaya karar verme giicii olarak tanimlanan irade,
imanin bir unsuru olarak bireyin hicbir bask: altinda kalmadan génullu
olarak bu yoénelime girmesi anlamina gelir. Zira, insanin psisik yapisinda
irade gliciniin bulunmasi imanin yapisinda da iradenin olmasini gerektirir.
Cunkll iman, insandaki zihni ve duygusal unsurlarin timunu igerir.

Insanin sergilemis oldugu tiim davranislari sahip oldugu duygu ve
distince potansiyellerinin etkilesimi sonucunda meydana  gelir.
Davraniglarin olusumunda mustakil bir 6énemi olan duygular, ayni
zamanda imanin duygusal boyutunu olustururlar. Imanin duygusal
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unsuru imanin gaybi bir tarafinin olmasinin sonucu olarak, bilissel
unsurun yeterli olmadigi yerde devreye girerek génulli bir boyun egis
saglar. Imanin bu boyutu, imanin olusumunda etkili oldugu gibi imanin
surekliligi ve gelisiminde de etkilidir. Iman kelimesinin ihtiva ettigi gtiven
manasindan da anlasilacag: ltizere, given duygusu imanin en c¢ok iliskili
oldugu duygudur. Zira insanlar sevdiklerine gluvendikleri gibi
guvendiklerini severler. Guven duygusu rasyonel anlamda anlamakta
gucluk cekilen durumlarda ve bilissel sorgulamalarin cevapsiz kaldig:
durumlarda iman sahibine rahatlama saglar. Gliven duygusunun yani sira
iman yasantisi, sevgi, korku, sabir tevekkiil, riza, minnettarlik, Utmit,
hlizin, pismanlik, sucluluk, stukur, fedakarlik, hayranlik ve azamet gibi
duygulardan da beslenir. Thtiyac duydugu psikolojik enerji ve motivasyon
duygular tarafindan saglanair.

Yukarida ifade edilenler disinda, imanin bir baska unsuru daha
vardir. Imanin bir “eylem” oldugunu goésteren bu faktér ise davranis
unsurudur. Soyle ki, iman sadece kalpte yasanan bir olgu degildir.
Sozlerden cok davranislarla ifade edilen bir yapi arz eder. Baska bir ifadeyle,
imanin yapisindaki kognitif, duygusal ve iradi unsurlarin varligini kabul
etmek davranis unsurunu da kabul etmeyi gerektirir. Cinkt tutumlarin
duygu, dustnce ve davranis olmak Uzere Ui¢c ayagi vardir. Bu Uc¢ yonu
neticesinde tutumlar davranig Uretmektedirler. Ornegin, herhangi bir
objeye karsi muispet bir tutuma sahip olan bir bireyin, o objeye kars1 sahip
oldugu tutumu dogrultusunda davranista bulunmasi beklenir. Ayni
sekilde, menfi bir tutumu oldugu takdirde olumsuz, c¢ikarci vb. bir
davranista bulunmasi beklenir. Biligsel, iradi ve duygusal etmenlerin
olusturdugu bir tutum neticesinde, iman sahibinin imani dogrultusunda
davranis Uretmesi de kacinilmaz olacaktir.

“Kulli psikolojik bir hal” olarak nitelenen imanin olusumu, gelisimi ve
suirekliliginde rol oynayan bu faktérler, imanin mahiyetinin anlasilmasi
acisindan 6nemlidir. Diger taraftan, iman bir bilin¢ olay1 oldugu icin dini
inanc¢ ve imana dair yapilan hatali ya da yanls bilgilendirmelerin patolojik
bir din anlayisina ve carpik bir bilinclenmeye sebep olmasi kuvvetle
muhtemeldir. Dolayisiyla imanin ne oldugunun, isleyis seklinin ve
yapisindaki unsurlarin bilinmesi buytik 6nem tasimaktadair.
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OZET

Calismamiz cagdas toplumlara yoén veren ideolojilerden biri olan
liberalizm kavrami etrafinda sekillenmektedir. Bu baglamda calismanin
problemi temel liberal ilkeleri Kur’an-i baglamda izdistmlerini
yoklamaktir. Bu probleme bagli olarak calismanin amaci; liberalizmin temel
ilkeleri bireycilik, 6zgurluk, piyasa ekonomisi ve sinirli devlet ilkeleri
0zelinde Kur’an-i perspektiflerini anlamaya calismaktir. Bireycilik ilkesinde
bireyin liberalizmin merkezinde oldugunu ve topluma kiyasla bireyin
faydasinin 6n planda tutuldugu degerlendirilirken; Kur’ani boyutunda
bireycilik ilkesinin izdlUsUmlerinin birey g6z ardi edilmeksizin toplumla
birey kiyaslandiginda parcanin degil butinin faydasinin esas alindigi
dikkat cekmektedir. Ozgurliik ilkesinde liberalizmin kimi kabullerinin
negatif oOzgurligli destekledigi sonucuna varilirken; Kur’an’daki
yansimalarina baktigimizda bireyin o6zgurligine ilahi bir gicin etkisi
oldugu goérulmektedir. Piyasa ekonomisine, liberalizm sinirlandirma
getirmeksizin yaklasirken; Kur’an’daki yer alis sekline bakildiginda piyasa
guvenligini saglayacak kurallarin varhgi goértilmektedir. Son ilke olarak
devletin sinirliligi  ilkesini, liberalizmden hareketle inceledigimizde
liberalizmin bireyin aksine devletin gérev ve sorumluluklarini hukuk,
guvenlik ve savunma alanlariyla sinirlandirirken; Kur’an’da devlete
yuklenen anlam yerine anlaml ve 6rgutlii topluluklara atif olarak ‘yiligi
emredip kéttiligli men etme” ilkesi islevsel olarak kullanilmaktadir.
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ABSTRACT

Our study is shaped around the concept of liberalism, one of the
ideologies that lead contemporary societies.The problem of the study in this
context is to examine the implications of basic liberal principles in the
context of the Qur'an. The aim of this study is to understand the Qur'an's
perspectives on individualism, freedom, market economy and limited state
principles, which are the basic principles of liberalism. While the principle
of individualism is considered that the individual is at the centre of
liberalism and that the benefit of the individual is given priority compared
to the society, it is noted that in the Qur'an dimension, the principles of
individualism are based not on the individual but on the whole. As a last
principle, when we examine the principle of State limitation from liberalism,
while limiting the duties and responsibilities of the state in the fields of law,
security and defense, contrary to liberalism, the principle of” to enjoin good
and to forbid evil" as a reference to meaningful and organized communities
instead of referring to the state in the Qur'an.

Key Words: Ideology, Liberalism, Economics, Religion, Individualism,
Freedom

GIRIS

Tarih dustince akimlariyla veya insanlarin Urettikleriyle dolu bir
deryadir. Bu fikirler belirli bir amac etrafinda toplanir ve sekillenir. Oyle ki
bu amaclar belli bir kesim tarafindan kabul edilir, icsellestirilir ve
baskalarina da kabul ettirilmeye calisilir. Iste bu fikirler havuzu en cok
Fransiz ihtilali ile giin ytiziine ¢cikmaya firsat bulmustur. Fransiz ihtilaliyle
beraber insanlara farkli distince dinyalar1 sunulmaya baslanmaistir.
Boylelikle insanlar kendi fikri diinyalarina daha yakin olan hedeflere
yonelmislerdir. Bu olaylarla birlikte ilk kez bu dénemde “ideoloji” (ideology)
kavrami ortaya cikmustir. ideoloji terimi her ne kadar Fransizca bir terim
olsa da koku eski yunan diline dayanir ve bu terim “dusunceler bilimi”
anlamina gelir (Mardin, 2003: 22-25).

Sosyal bilimciler ideoloji kavramini farkl: sekillerde tanimlamaislardair.
Marx’a gore bir fikrin sahibi olmak icin éncelikle maddi glictin sahibi olmak
gerekir. Boylelikle maddi giicti elinde bulunduran manevi giici de elinde
bulundurmus olur. Marx maddi glictin yegane temsili olarak iktidar: gérur.
Yani Marx’a gore ideoloji iktidarin elinde olandir ( Bulut, 2011 : 191). Marx’a
gore ideoloji boyle anlam bulurken; Mcleran’a (2011:303)gore ideoloji anlam
ve glicin kesismesinden ortaya cikmistir ve ‘izm’lerden ayri olarak glinltik
yasamimizda ortaya cikan fikir diinyasinin ta kendisidir. Bu anlamda
ideoloji bireyin veya gruplarin destekledigi inancg, deger ve fikirler anlamina
gelmektedir. Gorilmektedir ki ideoloji kavrami tarihsel gelisim strecinde
kultire, dinya goéristine ve inanclara gore farkli sekillerde
yorumlanmistir(Akin-Aslan, 2014 :83-84 ).
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Ideoloji tanimlar: belli gruplarin savunduklarn diistinceler etrafindan
sistemlesmektedir ve bu sistemlerin kurucular1 ve bu kurucularin
yaslandiklar1 ideolojileri de bulunmaktadir. Ideoloji ve kurucular
baglaminda en dikkat ¢ceken duistinlrlerden biri Karl Marx’tir. Karl Marx
“Kapital” adli eserinde ekonomik sitemin nasil olmasi gerektigine yer
vermistir. 3 ciltlik bu eserinde ekonomiye dair ideolojisini de kaleme almistir
( Slattery ,2015 :124-125).

Liberalizm ve din baglaminda bir¢cok eser kaleme alinmistir. 1999
yilinda Mustafa Erdogan “Islam ve Liberalizm” adli eseri kaleme alirken ayni
yil Osman Eskicioglu da “Islam ve Ekonomi” adli eseri kaleme almistir.
Islam’in ekonomik liberalizm ile iliskini ortaya koymak amaciyla Aysen
Uysal (2009)“Siyasal Islam ve Liberalizm “ adli eseri kaleme almistir. Ayni
yil Bilal Sambur(2009) “Liberalizm ve Din Ozgurligh” adli makalesini
yayimmlamistir. 2010 senesine gelindiginde Arif Ersoy “Islam ve Liberalizm”
bashig altinda liberal ve Islami ilkeleri karsilastirmali olarak ele almistir.
Yapilan taramalarda dogrudan liberal ideoloji ile Kur’ani baglamin
tartisildig: bir calismaya rastlanilmamaistir.

Calismanin ana konusun liberalizm ideolojisi temel ilkelerinin
Kur’an’daki izdiisiimlerini sosyolojik olarak degerlendirilmesidir. Amaci ise
liberalizm ilkeleri olan bireycilik, 6zgurltk, piyasa ekonomisi ve sinirli devlet
ilkelerinin Kur’an’daki izdistimlerini sosyolojik baglamda ele almaktir.
Kur’an gibi ilahi mesaj iceren bir kitabin icerigiyle modern bir ideolojinin
kavramlarinin karsilastirilmasi sadece sosyolojik bir anlama cabasidir. Aksi
takdirde dinyevi bir ideolojiden ilahi bir boyut cikarma veya ideolojinin
varliginin ispati gibi bir caba asla yoktur. Bu calisma bir anlamda Kur’an’in
farkli anlasilmasina dair bir 6n giris denemesidir.

Bununla birlikte arastirmamiz nitel bir calismadir. Bu sebeple
calismamizda tarihsel dokiimantasyon teknigini kullandik. Kavramlar
incelenirken sosyolojik kavram kitaplarina, sosyoloji makalelerine, tarihi
béltiimler icin Islam Tarihi kitaplarina, siyer kitaplarina, Kur’an-i
degerlendirmeleri yaparken Kur’an meallerine ve tefsirlerine miiracaat ettik.

Din ve Ideoloji

“Arapca kokenli “din” kelimesi sozluikte, zelil olmak, boyun egmek,
aziz olmak, itaat etmek, isyan etmek, hesaba cekmek, ceza ve mukafat
anlamlarina gelmektedir. Bir kavram olarak ifade ettigi anlam ashnda
kelimenin etimolojisinde yer almaktadir. Bir dusiince ya da inanca
baglanmak, iman etmek, kabul etmek, ayni1 zamanda baska bir diistinceyi
ya da inanci reddetmek anlamina gelmektedir.” (Tokat, 2018:19). Sosyolojik
baglamda din ise islevsel olarak tanimlandiginda Durkheim’e gére “din,
kutsal seylerle ilgili —emredilmis ve yasaklanmis- bir inanclar ve pratikler
manzumesidir. Bu inan¢ ve pratikler, onlar1 kabul eden kimseleri kilise
denen manevi bir topluluk halinde bir araya getirir. Din fikri kilise fikrinden
ayrilamaz” seklinde tanimlanmaktadir (Kurt, 2008: 79).

Dinler sosyolojik baglamda tanimlandiginda, bu baglamin
ideolojilerden bagimsiz olmadigi gériilmektedir. Nihayetinde bir diinya insa
etme ve var olani degistirme, 1slah etme, insa etme ve kaldirma niyetinde
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olan din ile ideolojinin ortak amaclar: dikkat cekmektedir (Mardin,2012 :34-
35).

Ideolojiler genellikle inanclar veya politik sistemler ile bir toplumu
sekillendirmeyi, topluma yon vermekle birlikte topluma bir diinya gériist
kazandirmay1 hedefler. Ayn1 zamanda bir ideolojiden s6z edebilmek icin
ideolojinin belli bir toplum kiimesi icinde kabul gérmesi ve desteklenmesi
gerekmektedir. Bir gértistin belli bir kesim tarafindan kabul edilmesinin 6n
sartlar1 da ideolojinin o toplumun inanclar1 ve tutumlar: ile uygunluk
gostermesidir. Weber’e gbre ideolojilerin olusmasinda bircok faktor etki
etmistir ve ona gore bu faktoérlerin en kuvvetlisi “din”dir. Weber’e gore
kapitalizmi kapitalizm yapan sey “Protestanligin dinya gortisti’ydu.
Kapitalizm Protestanlarin Kalvinist amaclarini gerceklestirmek icin ortaya
koyduklar1 amaclar butiintdur. Lane psikolojik uyum fonksiyonlarindan
olan dini fonksiyonu ideolojinin bir alt kategorisi olarak gérmektedir.
Lane’ye gore bir ideoloji ortaya konmak isteniyorsa psikolojik baglamda
dinin gercekligi kabul edilmelidir. Ctinkd din ideolojiler ile insan psikolojisi
arasindaki dengedir (Mardin ,2012 : 27-30).

Marx’a gore toplumlar tarafindan kabul edilen ideolojiler ister siyasi,
ister ekonomik isterse de dini olsun fark etmez. Ona goére toplumu
yonlendiren bu ideolojiler sadece belirli siniflarin ¢ikarlarini gézetmek icin
var olmaktadirlar (Dal,2018:37).

Ekonomi ve Din

Dinin tanimindan da anlasilacagi gibi din bir inanci1 kabul etmektir.
Buna gore bir inanci kabul etmek onun koydugu kanunlar, kurallar1 ve
ibadetleri de kabul etmektir. Hi¢c stiphesiz Tanri’y1 merkeze alan bir olgunun
sosyal olay, olgu ve yapilar1 etki altinda birakmadigi sdylenemez. Bu
sebeple din insanin hayatini cepecevre kusatir ve hayatin her aninda var
olmaktadir. Buna ahlak, toplumsal diizen ve elbette ekonomi de 6rnek
verilebilir. Burada din ve ekonomi arasinda tek yonla bir etkilesimin oldugu
gorulmektedir. Yani din ekonomi tizerinde etkin olmaktadir (Kése, 2012:13-
15). Marshall bu goértisi destekleyen bir ekonomi tanimi yapmaktadir;
‘Ekonomi, insanin siyasi, sosyal ve ferdi hayatina fakat bilhassa sosyal
yasamina ait iktisadi safthalarin ve sartlarin arastirilmasina yarayan bir
disiplindir.” Insanin sosyal yéniine de dikkat ceken Marshallin tanimina
genis perspektiften bakilirsa bu sosyal varligin ihtiyaclarini karsilamak icin
var olmasi gereken disipline ekonomi denir. Fakat insanin bu ihtiyaclarini
belirleyen ve smirlayan olgu olarak din karsimiza c¢ikmaktadir
(Pehlivan,2016: 32).

Dinin metafiziksel alanina vurgu yapanlara goére din ve ekonomi
birbirini etkilememektedir. Bu gériise mensup olan Waterman’a (1996) gore
tamamen metafizik alanla ve Tanrryla ilgili bir kavramin paraya dayanan
bir kavramla iliskili olmasi beklenmemektedir. Nelson’a (1998) go6re
sekilerlesen dunyada insanin ihtiyacinin dinin belirledigi sinirlar
olusturmadigina aksine insanin talep ettiklerinin olusturdugunu séyler. Bu
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sebeple tiketen insan icin bugliin dinin ekonomiden tamamen bagimsiz
olmasi gerektigini séylemektedir (akt. Yesilyurt, 2014:8-9).

Din ve ekonomi arasindaki iligkiyi pozitif olarak ele alanlardan biri
Max Weber’dir. Weber toplumsal hayatin duzenleyicisi olarak ti¢c énemli
olgu ortaya koymaktadir. Bunlarin din, siyaset ve egitim oldugunu
belirtmektedir  (Pehlivan,2016;26-27 ). Dinin Sanayi devriminin
yankilanmasinda ve Protestanlikta modern kapitalizmin ortaya ¢ikmasinda
6nemli bir rolti olmustur (Yesilyurt, 2014:8-9).

Din ve ekonomi etkilesimi bazen ters orantili olabilmektedir. Bu
goruse gore ekonomik refah ne kadar artarsa dini inanc¢ ve ibadetlere
katilim da ayni oranda azalmaktadir. Din ve ekonominin ters orantili iliskisi
20. yuzyil baslarinda kalvinizm hareketinde goérulebilmektedir. Din ve
ekonomi arasinda dogru bir oranti da bulunmaktadir. Burada da dinin
ekonomik faaliyetlere deger yargilarn yukledigi goértulmektedir. Mesela
ticarette guvenilir, hayirsever ve durldst olmak bunlar arasinda
sayllmaktadir (Eren, 2013:11-12 ).

Dustinceler bilimi olarak tanimlanan ideoloji, toplumun siyasi,
ahlaki, dini ve ekonomik vb. bircok yéntinu kapsamaktadir. Bununla
birlikte ideoloji olarak adlandirabilecegimiz ekonomi alaninda s6z sdyleyen
kapitalizm, sosyalizm ve liberalizm gibi bircok ideoloji ortaya cikmistir
(Dal,2018:38).

Bir ideoloji Olarak Iktisadi Liberalizm

Sanayi inkilabindan 6nce ve sonra bircok ekonomik ideoloji ortaya
cikmistir. Bu ideolojilerden biri de liberalizmdir. Liberalizm Latince kékenli
bir terim olup “yardimda bulunan”, “eli acik”, “comert” manalarina gelen
liberal kelime kéktinden kékltinden tUiremistir.

14. yuzyilda ortaya cikan liberalizm terimi sanayi inkilabinda 6ne
cikan ideolojiler arasindadir. 17 ve 18. ylzyillarda siyasi bir ideoloji olarak
etkisini gosterse de bu etkisinden ziyade felsefi temelleri olan bir ideolojidir.
19. Yuzyilda ilk defa Ispanya’da siyasi bir terminoloji olarak karsimiza
cikmaktadir. Liberalizmin politikaya, ktltiire, sosyal yasama ve ekonomiye
yonelik goértsleri bulunmaktadir. Liberalizm’in ekonomiye yonelik
goruslerine “iktisadi liberalizm” denilmektedir. Ahlak filozoflar1 arasinda yer
alan Adam Smith ayni zamanda iktisadi liberalizmin kurucusu
sayllmaktadir. (Avan, 2015: 32-34) Liberalizm; klasik liberalizm, sosyal
liberalizm ve neo-liberalizm seklinde ayrilmaktadir(Tayyar-Cetin,2013:109-
112).

Esasinda liberalizm, Avrupa’nin ortacag toplumuna ve siyasi rejimine
tepki olarak ortaya ¢ikmistir. Ortacag’da halk tizerinde hegemonik unsurlar
olan derebeylik rejimi, kilise ve krallik liberalizmin ortaya cikisini
ateslemistir. Ortacag Avrupa’sinda koleligin yayginlasip insan hak ve
o0zgurluklerinin yok sayilmasi liberalizmde bireycilik ve 6zgurlik ilkelerinin
temellerinin olusmasini saglarken; parcalanmis devlet yapisina giren
Avrupa’nin piyasayi ve ekonomiyi kontrol edememesi piyasa ekonomisi
ilkelerinin temellerini olusturmaktadir. Liberalizmin 6zGnt bu Uc¢ ilke
olustururken devlet bunlari koruyacak mercii olarak karsimiza
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cikmaktadir. Bireyin ve toplumun yeterli kalmadig: yerlerde devletin
fonksiyonel olarak ortaya cikmasi da liberalizmin sinirli devlet ilkesinin
temelini olusturmaktadir (Bulbul, 2018:220-221).

Bireycilik, Ozgiirliik ve Piyasa Ekonomisi Kavramlar:
A. Bireycilik

“Genel olarak bireyin 6nemini ve cikarlarini vurgulayan fikirleri
anlatan bireycilik terimi, bu temelde genis bir yelpazeye yayilan fikirler,
felsefeler ve 6gretileri karsilar.”(Marshall,2009:73)

Tocqueville, bireyciligin toplum c¢ikarlarini korumak icin hareket
etmeyen bir gortis oldugunu belirtmektedir. Emerson’a goére bireycilik
kisinin kendine glvenmesi ve kendisini baglayan toplumun baglarini
koparmasidir. Toplumsal baglardan kasti baskalarini taklit , geleneksel
degerler ve inanclar olmaktadir (Kivisto, 2003:117-120).

Liberal bireyciligin  temeline bakildiginda 6zerk  bireycilik
gortilmektedir. Ozerk bireycilige gore kisi kendi yasantisimi sekillendirmeli
ve hayat tarzini se¢cmede 6zgir olmalidir. Bu 6zerkligi kurabilmesi igin
toplumsal baskilardan (gelenek, din, aile vs.)kurtulmasi gerekmektedir. Bu
gorusun karsiti olarak toplumculuk karsimiza cikmaktadir
(Altintas,2012:34-35).

B.Ozgiirliik

“Insanin neyi yapmak isteyip neyi yapmak istemedigine kendi
iradesiyle karar vermesi ve kararinin gereklerini yerine getirirken baskalar:
tarafindan engellenmemesi” (Acar,Demir, 2002: 321).Sosyalist ve
Marksistlere gore 6zgurluk , “tiretim kosullarina, dogal zorluklara ve insanin
kendi dogasina hakim olabilmesi ile miimktin olabilmektedir”. Montesque
ozgurligl “ kanunlarin miisaade ettigi her seyi yapma hakkt ” olarak
gorurken, klasik liberalizmde 6zglrlik kavrami, bireyin her tirlt bask: ve
zorlamalarin disinda kararlarini verip ona gore davranmasi olarak
karsimiza cikmaktadir. Liberalizmin 6ne cikan isimlerinden olan Locke
insanin Ozgurligintn baz1 seylerin simirlandirdigini  belirtirken bu
sinirlarin “act” ve “arzu” lar oldugunu belirtmektedir. Yine liberalizmin
onemli isimlerinden olan Hayek ve Popper bu sinirlarin “kamu iyiligi” ve
“cogunlugun cikar1” olarak belirtmektedirler (Builbul, 2011: 36-39).

C. Piyasa Ekonomisi

Piyasa ekonomisi insanlarin iktisadi faaliyetlerinin bellirli bir
organizasyonu seklinde tanimlanirken, bireycilik anlayis1 beraberinde
insanin ekonomide de 6zglr olmasi anlayisini getirmistir. Bu da serbest
piyasa anlayisinin ortaya cikmasina yol acmistir. Piyasa ekonomisi
konusunda liberalizmin gértislerinin baskin oldugu gértlmektedir. Nitekim
Jeremy Bentham devletin kisisel faydaciligi yikseltme gérevinin varoldugu
ve bunun icin de iktisadi serbest ortami olusturmas: gerektigini
vurgulayarak, Herbert Spencer “birakiniz yapsinlar” fikrini destekleyerek,
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Constant dini alanda , yayin organlarinda ve iktisadi alanda maksimum
sarbestligi savunarak liberal dustnceye katki saglamislardir. Liberal
dustnce ekonomide de bireyciligi esas alarak ; ekonomide kisisel cikarlari,
secim oOzgurligtiini ve 6zel miulkiyet hakkini benimsemektedir. Liberal
iktisadi dustncede kisi secme Ozgurligline sahip ve cikarlan
dogrultusunda hareket etmektedir. Bu dustince cercevesinde Ozel
mulkiyetin var olmadigr bir sistem liberal iktisadi dustncede
bulunmamaktadir (Kazanci,2016:163-165).

LIBERAL iLKELERIN KUR’ANI iZDUSUMLERI
A.Bireycilik ilkesi

Liberalizmde toplumsal olgudan oOnce birey gelmektedir. Birey
toplumun butininden daha 6énemlidir. Bu sebeple bireyin faydasina olan
hicbir sey kisitlanmamali ve birey tamamen 6zglir olmalidir. Bireyi gerek
siyasi, gerek sosyal, gerek ekonomi alaninda kisitlayan her sey despotizm
olarak adlandirilmaktadir. Liberal diistince ‘ortak payda’ ,’ortak yarar’,
‘toplumsal fayda’ vb. seyleri 6ncelemez onun yerine ‘bireyin faydasi’ ilkesi
gecerlidir. Tktisadi aktér olan bireyin serveti toplumsal refahin tizerinde
gortulmektedir. Liberalizm bireyin servetini denetleyen bazi denetim ve
duzenlemelerin bireyin 6zerkligini kisitladigini distiinmektedir. Bireycilik,
bireyin iktisadi faaliyetlerinde 6zglr olmasi, iktisatta rekabet edebilmesi,
mulk sahibi olmasi, sosyal hayatinda rekabete acik olmas1 ayni zamanda
sosyal ve siyasi manada kisitlanmayan bir 6zgurltige sahip olmasi demektir.
Liberalizmde birey muilktin mutlak sahibi olarak gériilmektedir (Ozel,1994:
17). Liberalizmde bireycilik, tim hak ve o6zgurliklerin bir grupta veya
toplumda degil de tamamen bireyde toplanmasi olarak
adlandirilmaktadir(Cetin,2001:221-223). Liberalizme goére en iyi toplum
yapisi bireyin davraniglarinda ve kararlarinda en fazla 6zgurliige sahip
oldugu toplum yapisi olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Béylelikle bu toplum
yapisl bireyin c¢ikarlari sonucu olusmaktadir (Caglar, 2018; 19-20)

Bireyin ve toplumun cikarlar ile ilgili konuya deginmeden Kur’anin
mulk sahibi olarak kime isaret ettigine bakmak gerekmektedir. Kur’an’da
bircok yerde mulkiin kime ait oldugu acik bir sekilde ifade edilmektedir.
Nisa suresi 42. Ayette “Gdklerin ve yerin miilkti Allah’indir; déniis de ancak
O’nadwr” seklinde ge¢mektedir. (23/80, 3/92, 3/189, 2/284, 35/3, 57/7,
24 /33) Kur’an’in ifadelerine gére mal ve miilktin asil sahibi Allah’tir. Insan
ancak bu vekalet yoluyla miilk tizerinde hak sahibi olabilmektedir. Insan
bu sahip oldugu miulkiyetle sorumlu tutularak hesap verecektir. Ayrica
insan sahip oldugu bu mulk tizerinde tek basina s6z sahibi olamamaktadir.
Burada mulk sahibi “ortak refahi” gézetmekle yukuimlt olmaktadir. Yani
bireysellik degil toplumsallik éngériilmektedir. Bu sebeple insanin miulk
uzerindeki tasarrufu tamamen ona birakilmayip sinirlandirilmaktadir.
Boylelikle Kur’an ortak fayday: gézeterek muilkiin tek elde yigilmasina karsi
cikmaktadir. Hasr Suresi 7. ayette muilktin tek elde toplanmayip, siniflar
arasi dengenin gozetilmesi gerektigi acikca ifade edilmektedir (Koca, 2013:
18-19; Hassab,2010: 50-52).
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Kur’an’a gore Allah, ancak kendi koydugu kurallara gére insana mulk
edinme hakki tanimaktadir.(31/20) Ayni zamanda Kur’an’da mulk tizerinde
vekaleti olan insanlarin fakirleri gézeterek infak etmelerini de istemektedir.
(2/265, 2/275, 9/88, 9/103) Boylelikle toplumsal denge go6zetilmeye
calisilarak sosyal dayamisma arttirilmaya calisiimaktadir. Infaklarinin
karsiligini  ise Allah’in verecegi belirtilmektedir. Boylece vekaletin bir
sorumlulugu olarak infak olgusu karsimiza ¢ikmaktadir (4 /38, 9/24, 8/28;
Eskicioglu,1999: 15 ). Boylelikle Kur’an bireyin malini nasil kullanmasi
gerektigi hususunda da inananlarina yol gdstermektedir. “Allah’a ibadet
edin ve O’na hicbir seyi ortak kosmaywn. Ana-babaya, akrabaya, 6kstizlere,
yoksullara, yakin komsuya, uzak komsuya, yaninizdaki arkadasa, yolcuya,
ellerinizin altinda bulunanlara iyilik edin! Allah, kurumlu, bébiirlenen
insanlart sevmez.” Nisa suresi 36. Ayette belirtildigi tizere Kur’an, maddi
konularda ferdiyetciligi degil toplumsal birlikteligi ve paylasmayi esas
almaktadir. Kur’an mal sahibi olunurken dunyevilesmeden Allah”
anmaktan men etmeyecek sekilde calisiimasini 6nermektedir. (63/9)
Kur’an-da insanlarin ekonomik anlamda israftan kacinmalari gerektigi de
belirtilmektedir. “yiyiniz, iciniz ancak israf etmeyiniz”(7 /31) ayeti bunu dile
getirmektedir ( Kazanc1,2016:168-169).

Kur’ anin Bakara suresi 275.ayetinde alis-verisin helal oldugu faizin
haram oldugu zikredilmektedir. Ayni zamanda Kur’an kendisine iman
edenlerin alimda ve satimda neler satip, neler satin alacaklar1 konusunda
da s6z sOylemektedir. (2/275,6/145,6/146) Faiz Kur’an’da “riba” kelimesi
olarak gecmektedir. Riba, insanlarin mallarin1 arttirmak icin edindikleri
haksiz kazanctir. Bu kazanc¢ toplumda esitsizlige ve toplumsal fayday:
gbzetmeksizin bireyin sadece kendi cikarlarini goézetmesinden dolayi
yasaklanmaktadir. Fakiri daha da fakirlestirip zenginin malini haksiz
kazancla arttirdigini1 ancak bunun Allah katinda kisiye bir fayda
saglamayacagl Kur’an’da Rum suresi 39. Ayette de belirtilmektedir. Bireyin
sadece kendisini disindtgl, kendisi disindakilere zarar verebilecek her
turli davranistan uzak durmas: gerektigi tavsiye edilmektedir. Bireyin
kendi cikarlarina gore hareket etmesi dogru bulunmayip toplumun c¢ikarlar:
da gz éntinde bulundurulmaktadir (Ozdemir,2010: 70-71).

Kur’ann muhtevas:t bireycilik ilkesi perspektifinden dikkate
alindiginda bireyden cok cemaat (toplum) olgusu ortaya cikmaktadir.
Kur’anin hitabi genellikle “siz” olurken ; insanlara bir ve cemaat olmalari
tavsiye edilmektedir. (2/168,2/172,3/103;Cinar,2018: 260-262)

B.Ozgiirliik Ilkesi

Liberalizm ideolojisinin bir diger temel ilkesi kisinin 6zglr olmasidir.
Liberalizm  negatif 06zglrlik esaslarina uygun bir 6zglarliga
benimsemektedir. Negatif 6zgurlik, birey ve bireyin sahip oldugu o6zel
yasaminin hicbir baski ve etkiye maruz kalmayan, sinirlandirilmayan
ozgurligadur (Basdemir,2013: 34). Liberalizmde bireyin bu 6zglurligt
karsisina devlet olgusu ciksa da liberalizm devletin varolma amacinin
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bireyin 6zgurligiinti gliivence altina almak olarak gérmektedir. Boylelikle
devlet bireyin 6zglir olmasini saglayacak kurum olmalidir (Caglar,2018; 20)
Negatif 6zgurliigli benimseyen liberalizmde, ekonomik iligkilerde Uireticinin
ve saticinin islemlerini kendilerine gore diizenleme, alicilarin ise istedikleri
seyi istedikleri yerden alma haklar1 bulunmaktadir. Ayni zamanda is hayati
kisitlanmamakla birlikte serbest ekonomik faaliyetler ile calisma hayatini
sinirlayan seylerin ortadan kaldirilmasini éngérmektedir (Cetin, 2001:226).
Insanoglunun varhga cikis sahnesinden bu yana yasamina anlam katan
eylemlerden biri onun 6zglir olmasidir. Insanin ve toplumun ihtiyaclarini
gdzeten bir din olan Islam’da insanin sadece dini boyutunda degil tiim
yasam alanlarinda da 6zglr olmasi gerektigini savunmaktadir ( Bayraktar,
1995:8 ).Peker’e goére Kur’an’da insanin 06zglr olmasi ona verilen
sorumluluklarin neticesidir. Peker Kur’an’a goére ¢ insan o6zgurdur’ der.
Cunku Allah insana tirld sorumluluk yuklemektedir (17/34, 17/36).
Ustelik insanoglu bu sorumlulugunun hesabini vermekle de yukumli
kilinmaktadir(16/56, 29/13, 43/19, 15/92). Yani Kur’an Muminlere
sorumluluklarinin neler oldugunu acik bir sekilde belirtmektedir. Bununla
beraber sorumluluklarini yerine getirip getirmeme 06zglurligiinll insana
tanimasinin yaninda yerine getirene mukafatin olacagini yerine
getirmeyene de cezanin olacagini da bildirmektedir.(6/130,4/172, 16/104,
55/46-76, 47/15, 2/25, 43/68-72, ) Sorumluluklar1 bilmek insanin
0zgurliginu kisitlamasinin aksine insanin basibos olmasinin 6éntine
gecilmeye calisilmaktadir (6/160). Kisacasi bu sorumluluk yuklenen
varhigin akil ve iradeden yoksun olmasinin dustntlemeyecegini
aktarmaktadir (17/107, 9/82). Akil ve iradeye sahip varligin secebilme
yetesi de muhakkak vardir (2/164). Boylece secebilme iradesine sahip olan
insan elbette 6zgirdur (Peker,2007:71-78).

Kur’an insanin 6zgur olmasi ile distinmenin yasaklanmadigi, insanin
eylemlerinde baskiya maruz birakilmadigi bir streci vurgulamaktadir.
Duistincelerinde ve eylemlerinde bask: hisseden birinin 6zglir olmasi
dustnulemez. Kur’an insanin 6zglr olmas1 gerektigini soéyleyerek
insanlarin birbirlerini kisitlamasinin da éntine ge¢cmek icin dinde zorlama
olmadigini hicbir kimsenin bir baskasini bir seyi yapmaya zorlamamasi
gerektigini  vurgulamaktadir (2/256; Vural,2015;73). ”Gercekten
Rabbinizden size basiretler geldi. Artik kim hakkt gériirse faydast kendine,
kim de koérliik ederse zarart kendisinedir. Ben sizin bekginiz degilim.” (6 /104,
6/66, 10/108, 2/73, 2/164, 13/19, 30/19, 30/24; Yazr,1993;140 )
Boylece insanin davranislarinda ve dusuncelerinde 6zgiur oldugu,
kisitlanmadigr ve Allah’'in insanlarin eylemlerinde mudahil olmadig:
aciklanmaktadir. Kur’an’da bahsedilen 6zgurlikte, dinde baskin (haramlar,
helaller)zor kullanma (ukubat cezalar) bulunmas: sebebiyle liberalizme
konu olan 6zgurltik kavramindan ayrilmaktadir.Fikihta sedd-i zerai ilkesi
ile kotultige goétiren yollar kisitlanir (et-Taberi, 2000:25). Liberalizmde
“birrakiuz yapswinlar” ilkesi gecerlidir (Kazanci,2016:163-165).

C. Piyasa Ekonomisi Ilkesi
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Piyasa ekonomisi 6zel mulkiyet anlayisi esasina dayanmaktadir.
Piyasa ekonomisinin islemesi icin her bireyin sahip oldugu mulkiyeti
paylasmasi gerekmektedir. Burada bireyler kendi menfaatleri cercevesinde
isbirligine girip girmemekte tamamen 6zgur iradelerine baglhlardir. Piyasa
sistemi herkesin ortak menfaatine degil tek tek her bireyin karsilikl
cikarina dayanmaktadir. Liberalizme goére piyasayr yonetmek ve
yonlendirmek insanlarin kendi baslarina yapacagi bir istir. Bu sebeple
devletin bireyleri sinirlandirmamasi ve piyasa ekonomisine muidahale
etmemesi gerekmektedir. Uretim yapanlar hangi mali ve o maldan ne kadar
Ureteceklerine kendileri karar verirken; tuketiciler de hangi mali, ne
miktarda alacaklarina kendileri karar verirler. (Tayyar-Cetin,2013:113;
Cetin,2001:227-228)

Kur’an-i perspektiften bakildiginda; mulk edimini ve ticareti serbest
birakan(2/275) Kur’anin piyasa ile ilgili ekonomisine déntik bir yaklasimi
bulundugu goérilmektedir. Kur’an, piyasa ekonomisini korumanin baslica
onemli etkenlerinin “giivenlik” ve “tatmin” oldugunu bildirmektedir. Piyasa
ekonomisinde can ve mal givenligi temel konumundadir. Kisi ticaretini
yaparken kendisinin ve malinin gtivende oldugundan stiphe duymamaldir.
Ote yandan alic1 ve satici arasinda da bir gliven olmalidir. Ikinci olarak alici
da satict da aligverislerinden tatmin olmalilardir (16/112).Satic1 sattigi
urun karsisinda elde ettigi karsiliktan memnun kalmali, alic1 da satin aldig:
mulkten memnun olmaldir. Nitekim Nisa Suresi 39. Ayette, “yapilan
ticaretin rizaya dayali” olmasi gerektigi séylenmektedir (Bayindir,2007;4-5).
Kur’an’da aligveriste rizanin gozetilmesi insanlarin karsihikhh kar
edebilmelerine de olanak saglamaktadir. Bu demek oluyor ki Kur’an belirli
sinirlar cizmemekte ve kart yasaklamamaktadir. Burada rizanin
zikredilmesiyle adaletsizligin ve hilenin 6ntiine ge¢cmek hedeflenmektedir.
Boylelikle karsilikli cikarlarin korundugu alisverislerin serbest birakildigi
gorulmektedir (Yilmaz,2011: 39-40)

Ayni zamanda Kur’an “insana kendisi icin calistigindan baskast
yoktur”(53/39) diyerek tiretimde mulkiyet esasini ortaya koymaktadir. Bu
insanin tdccar oldugu dusunulirse Urettigi seye sahip olmakta ve sahip
oldugu seye piyasa degeri fiyat belirmesi beklenir. Ancak bilinmelidir ki
Uretenin Urettigi sey Uzerinde hakki bulundugu gibi o mali tiiketecek olan
toplumun da o sey uzerinde hakki bulunmaktadir. Bu demek oluyor ki
Uretici burada fiyat belirlemede yani piyasa ekonomisi konusunda 6zgur
degildir. Bu noktada kismen de olsa devletin ekonomiye muidahalesi s6z
konusudur. Piyasa tamamen 06zel sektére teslim edilmemektedir
(Eskicioglu, 2010;79) Kur’an sosyal hayati ifsada yol acmayacak iktisadi
faaliyetlere izin verirken piyasada “given” ve “Uretkenligi” esas almaktadir.
(el-Maliki, 2007: 54)

D. Sinirli Devlet Ilkesi
Bireycilik ve o6zgurluk ilkesine dayanan liberalizm sinirli devlet
anlayisin1 da benimsemektedir. Liberallere gbére bireyin 06zgurligint
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sinirlandirabilecek en gliclti kuvvet devlettir. Bu sebeple Liberaller devletin
hukuk, gtivenlik ve savunma alanlariyla ilgilenmesi ancak bireyin sosyal,
siyasi ve ekonomik alanlarina mutdahale etmemesi gerektigini
savunmaktadirlar (Tayyar-Cetin,2013:113). Taylor’a goére liberal toplum
bireylerine sundugu; yasam hakki, 6zgurlik, ifade ve din 6zgurligi gibi
temel haklar itibariye diger toplumlardan farklilasmaktadir. Liberal
toplumun bekas:1 icin bu temel 6zgurltiklerin cignenmemesi ve
sarsilmamasi gerekmektedir. Bu ihtiya¢c dogrultusunda “sinirli devlet”
anlayisi ortaya cikmaktadir. (Ozdemir, 2018; 73-74)

Kur’ani perspektiften bakilacak olursa Kur’an, insanlarin birlik
kurmalarini, 6rgitlenmelerini ve teskilatlanmalarini istemektedir. (3/110)
Bunu isterken insanlarin hayir etrafinda birlesmelerini beklenmektedir. En
gelismis orglitlenme bicimi olarak da karsimiza devlet yapis1 ¢cikmaktadir.
Kur’an Muslimanlarin birbirine karsi sorumlu olduklar: ve Muislimanlarin
ancak kardes olduklarina yer vermektedir.(49/10) Nasil ki Mislimanlarin
birbirlerine karst sorumluklar1 var ise devletin de insanlara karsi
sorumluluklar: bulunmaktadir. Devlet toplumda diizeni saglayacak otorite
olmalidir. Mesela Kur’an “yiligin emredilmesini ve kétiligiin nehy
edilmesini” istemektedir. Yine bu ilkeyi “hak, adalet” cercevesinde yerine
getirecek olan organ olarak devlet karsimiza cikmaktadir (2/148; Ersoy,
2015:49; Eskicioglu, 2010:80).

Kur’an’da devletin, hukuku gézetmesi ve insanlar arasinda adaletle
hukitm vermesi istenmektedir. Kur’an, devletin hukuka ve adalete dayal
bir toplum nizami olusturmasiyla ilgili ayetlerini barindirmaktadir. (42/15,
4/58,4/135) Hukukun dayandig: tek merciinin de Allah oldugunu belirten
ayetler kanun koyucu olarak Allah’ isaret etmektedir. Kanunlar hak ve
vazifelerin neler oldugunu aciklayip onlarn ortaya koyar. Kur’an-i
perspektiften inceleyecek olursak hak ve vazifeleri tayin edenin Allah
oldugu sonucu ortaya ¢cikmaktadir. (33 /36) Béylece Allah inananlarina hak
ve sorumluluklarini ayetleriyle izah etmekte ve onlarin bunlara riayet
etmelerini istemektedir. Bu vazifelerin basinda “ Allah’a kulluk ¢ ilkesi
bulunmaktadir. Bu vazifeyi yerine getiren MiUmin’inin ‘ insan - Allah’ ,
‘insan —toplum’ iliskileri de diizene girmektedir. Kur’an ekonomik baglamda
da insanin vazifelerini bildirmektedir. Haksiz kazancin énline gecmek icin
aligverislere faiz yasagini koymakta (2/276, 4/29) ve zenginlerin mallarin
bir kismini zekat veya sadaka yoluyla infak etmeleri gerektigini
bildirmektedir (9/60, 19/55, 24/56, 31/4, 2/43, 2/83, 4/77). Kur’an
ekonomiyle ilgili uygulamalarda riza, hak, hukuk gibi kavramlara dikkat
etmekte ve insana bununla ilgili kanunlar koymaktadir (Kése,1996: 17-23).

Sonuc

Calismamiz birey ve toplumu derinden etkileyen dustncede
paradigma degisimine sebep olan ve daha sonrasinda ortaya cikacak
gelismelere yon veren —izm’leri ve bir —izm 6rnegi olan Liberalizmin ilkeleri
Uzerine yogunlasarak anlamak ve aciklamay1 amacglamaktadir.
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Biz bu calismamizda liberalizmin bireycilik, o6zglurltik, piyasa
ekonomisi ve sinirli devlet ilkelerinden hareketle Kur,’an’da bunlarin
izdistmlerini tartismaya calistik. Elbette burada amacimiz evrensel bir
kitap olan Kur’an1 liberalizm gibi beseri bir olguyla 06l¢cmeye,
degerlendirmeye veya indirgemeye calismak degildir. Hedef noktamiz
liberalizm ilkelerinin Kur’an’daki izdiisimlerini ortaya koymaktir.

Liberalizm bireycilik konusunda tamamen bireyin yaninda yer
almaktadir. Liberalizme gore toplumsal fayda 6n planda olmamakla birlikte
oncelikli olan hedef bireydir; bireyin cikari ve menfaatidir. Bu sebeple
liberalizm bireyin faydasina, ancak toplumun zararina olacak bir konuda
kesinlikle bireyin tarafinda yer almaktadir. Bununla beraber Kur’an’in
bireycilik konusunda liberalizminden farkli bir perspektife sahip oldugunu
gorduk. Kur’an’da bireyin diger insanlara karsi sorumlu tutuldugu ve
bireyin ¢ikarci davranislarindan ziyade birey ve toplumun karsilikli ¢cikar:
gdz 6nunde bulunduruldugunu goérdtik. Ayrica toplumun yarari bireyin
yararindan Ustin tutulmaktadir. Kur’an hem bireyin yarar saglamasini
hem de toplumun yarar saglamsini beklemektedir. Ancak biri 6n plana
alinacaksa toplumun yararini 6ncelemektedir.

Liberalizm insanin 6zglr olmas: gerektigini belirtirken negatif
o6zgurliigli benimser. Bu sebeple liberalizme gbre insanin 6zgurliigli; hicbir
kisi, kurum veya herhangi bir kuvvet ile kisitlanmamaldir. Kur’an
Kerim’de de insanin 6zglr oldugu vurgulanmaktadir. Ancak kisi 6zgur olsa
bile basibos birakilmamistir. Allah tarafindan kendisine sorumluklar
yuklenmistir. Bu sorumluluklar: Ustlenip Ustlenmemesi konusu insanin
o6zgurligine birakilmistir.

Piyasa ekonomisi konusunda 06zel maulkiyet anlayisi ortaya
cikmaktadir. Liberalizme gore kisi muilk sahibi olur ve bu mulkteki tasarruf
hakki mutlak surette kendisine ait olmaktadir. Kur’an’a gore ise yerdeki ve
goklerdeki her seyin tek maliki Allah’tir. Insan, ancak Allahin izin verdigi
slirece ve vekaleten bir mala malik olabilmektedir. Liberalizme gbore piyasa
ekonomisi hicbir sinirlandirmaya mahkam edilmemelidir. Insanlar kendi
aralarinda piyasaya ceki-dliizen verebilecek yetkinlige sahiplerdir. Kur’an-i
perspektifte ise piyasa ekonomisinde Allah’in kanunlari g6z 6nunde
bulundurulmalidir. Kur’an, piyasaya faiz yasagi ve zekat ile mudahale
etmektedir.

Sinirli devlet ilkesine geldigimizde liberalizmin, devletin yetki alani
olarak birey merkezli odaklandigini gérmekteyiz. Liberalizme gbre devletin
gorevi topumda adaleti, gliveni ve Ulkenin savunmasini yerine getirmektir.
Devlet dini ve ekonomik alanlarda topluma muidahale etmemelidir.
Kur’an’da bircok yerde gecen ayete gore devletin adalet ve hukuk alaninda
toplumu insa etmesi gerektigi vurgulanmistir. Ancak Kur’an belirli bir cizgi
ile insanlarin ekonomi alaninda tamamen 6zglr olmas: devletin buraya
mudahale etmemesi gerektigini bildirmemistir. Aksine bazi ayetlerinde
gecen ‘zekat memurlari’ ifadesi ile insanlarin mallarina muidahale ettigini
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gormekteyiz. Kur’an iyiligi emredip, kotiligli men etme noktasinda devletin
her alana miidahalesini acik konuma getirmektedir.

Kisaca toparlayacak olursak Kur’an’da liberalizm ilkelerinin
izdistmlerini tartistik. Kur’anin bakis acisi ile liberalizm bakis acisinin
zaman zaman benzese de cogunlukla apayri perspektiflere sahip olduklar:
ortaya koyulmustur.
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