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Dergiabant has been issued by TR DIZIN since (v.5, is.9 [Spring 2017]
acceptance date: 23.02.2018), Sosyal Bilimler Atif Dizini, Adademia Sosyal
Bililer Indeksi (ASOS Index), Turk Egitim Indeksi, TDV Islam Arastirmalari

Merkezi (ISAM).
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AKADEMIK

/ ev sahipliginde

Dergiabant, tim editoryal stireclerini TUBITAK ULAKBIM catis1 altinda
hizmet veren DergiPark elektronik platformu tizerinden yiirtitmekte ve
online yaymn yapmaktadir.
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derglabant, BAIBU Iilahiyat Fakiiltesi tarafindan yilda iki Kkez
(May1s/Kasim) yayimlanan bilimsel ve hakemli bir dergidir.

dergiabant is an academic and refereed journal which has been published by
BAIBU Divinity Faculty two times a year (May/November).

Dergide yayimlanmak tlizere génderilen yazilar, belirtilen kurallara uygun
olarak hazirlanmalidir.

The articles which have been sent in order to be published in the journal have to be
prepared according to the related rules.

Dergide yayimlanan yazilarin akademik ve hukuki sorumlulugu yazarlarina
aittir.

Academic and legal responsibility of the articles published in the journal belongs to
their authors.

Yazilardan kaynak gosterilerek alint1 yapilabilir.

Citing articles can be permitted by quoting the source.

Makale gonderimi i¢in son tarih: Bahar dénemi 15 Nisan, Giiz donemi 15
Ekimdir.

Deadline for submitting articles: Spring semester is April 15, Autumn semester is
October 15.
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EDITORDEN / EDITORIAL

Degerli Dergiabant okurlari;

Dergiabant'in giiz 2020 donemi 8. cilt 2. sayisini takdim etmekten biiyiik mutluluk
duyuyoruz.

Yaklasik bir yildir tim diinyanin yogun bir sekilde miicadele ettigi COVID-19 salgini
tilkemizde de cesitli alanlarda sikintilarini hissettirmistir. Ozellikle egitimin tiim asama
ve alanlarinda uygulanmak zorunda kalinan uzaktan egitim bazi menfi yonlerini
hissettirse de miispet anlamda yeni acihm ve katkilar1 da beraberinde getirmistir. icinde
bulundugumuz salgin déneminin bizlere 6grettigi en 6nemli kavramlardan biri de zamamni
daha etkili kullanmaktir. Herkesin bir sekilde kendine hareket kisitlamasi getirdigi bu
doénemde, evde gecirilen zamanda goriilen artis 6zellikle ilm1 cevrelerde tiretimi artirdigi
gorilmiistiir. Dolayisiyla daha o6nce belki de farkina varamadigimiz zaman y6netimini
salgin doneminde dolayli olarak da olsa idrak edebildik.

Dergimizin bu sayisinda Islam hukuku, tefsir, hadis, Islam ve Osmanl tarihi, Arap dili ve
edebiyati, din psikolojisi, din egitimi, Islam felsefesi, tasavvuf ve Tiirk-islim edebiyati
alanlarinda olmak tizere on yedi arastirma makalesi yer almaktadir. Farkli alanlarda
birbirinden kiymetli arastirmalariyla akademi diinyasina katkilarda bulunan degerli
yazarlarimiza bu ¢abalarindan dolay1 Dergiabant ailesi olarak tesekkiir ederiz. Bununla
beraber dergimizin yayin kriterlerine uymadig tespit edilen veya yogunluktan dolayi
degerlendiremeyecegimizi dusiindiigiimiiz bazi makaleleri geri ¢evirmek zorunda
kaldigimizi lizlilerek belirtmek isteriz.

Bu diisiincelerle emek mahsulii kiymetli arastirma yazilarin1 dergimizde yayimlamay1
tercih eden muhterem yazarlara, makaleleri degerlendirip katki sunan degerli hakemlere,
yayin ve danmisma kurulunda yer alan kiymetli hocalarimiza ve makalelerin 6n
incelemesinden mizanpajina kadar yayim siirecinin tiim asamalarinda gorev alan editor
yardimcisi arkadaslarimiza samimi tesekkiirlerimizi sunuyoruz.

Editérler/Editors
Dog. Dr. Cahid Kara

Dog. Dr. Kili¢ Aslan Mavil
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Felsefe-Din Iligkisi Baglaminda Ebu Siileyman es-Sicistani ile

ibn Riisd’iin Gériislerinin Karsilastirilmasi

Fatih Aydin*

0z

Din ve felsefe arasindaki iliski, hakikate ulasma ag¢isindan birbirine gére konumu
diisiince tarihinde temel tartisma alanlarindan biridir. Bu makalede Sicistani ve ibn
Riisd’lin eserlerinden hareketle din-felsefe iliskisinde ortaya koydugu gortsler ele
alinmasi1 hedeflenmistir. Sicistanl konu ve gayesi itibariyle din ile felsefenin farklh
alanlar oldugunu ve dinin felsefi bilgiden iistiin oldugunu belirtirken Ibn Riisd bu iki
alanin konu ve gayelerinin ortak oldugunu ve ayni hakikati farkl yonleriyle ifade
ettiklerini vurgulayarak birbirinden ¢ok uzak kanaatler belirtmislerdir. Sicistani
Kur’an-1 Kerim’de diisiinme ve akletmek gibi kavramlar1 Kur’an’in akhi kullanmay1
tesvik ettigi seklinde yorumlamaktadir. ibn Riisd ise felsefe yapmak manasinda kabul
etmekte, dolayisiyla dinin felsefeyi tesvik ettigi hatta emrettigi sonucunu
cikarmaktadir. Sicistani din ile felsefenin konu ve kavramlarinin farkina deginmekte
dinin verili bilgisini felsefeden tistiin gormektedir. ibn Riisd ise dini metinlerile felsefi
bilgi arasinda celiski goriinse de ashinda geliski olmadigim belirtir. Iki diistiniir de
uzlasmazlik gibi goériinen hususlarin din ve felsefe hakkinda bilgi eksikliginden
kaynaklandigini diistinmektedir.

Anahtar Kelimeler: Felsefe, Sicistini ve Ibn Riisd, Din-Felsefe iliskisi, Akil,
Peygamber.

Comparison of Abu Suleyman al-Sijistani and Averroes in the Context

of the Relationship Between Philosophy and Religion

Abstract

The relationship between religion and philosophy, their position relative to each
other in terms of reaching the truth, is one of the main areas of discussion in the
history of thought. In this article, based on the works of al-Sijistani and Averroes, it is
aimed to discuss the opinions put forward in the relationship between religion and
philosophy. While al-Sijistani stated that religion and philosophy are different fields
in terms of subject and purpose, and religion is superior to philosophical knowledge,
Averroes stated very different opinions by emphasizing that the subjects and aims of
these two fields are common and they express the same truth in different aspects. Al-
Sijistani interprets the concepts such as thinking and reasoning in the Quran as the
Qur'an encourages the use of reason. Averroes accepts in the sense of dealing with
philosophy, and therefore draws the conclusion that religion encourages or even

Dr. Ogr. Uyesi, Diizce Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, Felsefe ve Din Bilimleri Boliimii, islam
Felsefesi Anabilim Dali, fatihaydin@duzce.edu.tr
0000-0003-0672-5822
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orders philosophy. Al-Sijistani addresses the difference between the subjects and
concepts of religion and philosophy and he sees the given knowledge of religion above
philosophy. Averroes, on the other hand, states that although there is a contradiction
between religious texts and philosophical knowledge, there is no contradiction. Both
thinkers think that what seems to be disagreement stems from a lack of knowledge
about religion and philosophy.

Keywords: Philosophy, al-Sijistani and Averroes, Religion-Philosophy Relationship,
Reason, Prophet.

Giris

Felsefe insanin kendini, cevresini ve esyayr alisilmis kaliplar yerine
derinlemesine anlayip yorumlama ¢cabasini gerektiren bir alandir. Bu yoniiyle insanla
dogrudan ya da dolayh iliski icerisinde olan biitiin konular lizerinde yeniden
diisinme ve cevap bulma ameliyesi olarak tamimlanabilir. Filozoflar felsefi
diislincelerini insa ederken yasadigl toplumdan hareketle kurmaya calistiklar:
sistemlerinde dine ayr1 bir deger vermisler; ancak evrensel bir dil olarak felsefeyi
tercih etmislerdir. Dolayisiyla evrensel ve genel-gecer dil ve sistem {retme
kaygisi/cabasi icinde olan felsefenin din ile metafizik basta olmak {izere pek cok
meseleyi arastirma bakimindan ortak konu ve amaca sahip oldugu goriilmektedir.
Bdyle bir ortakligin neticesinde filozoflarin bircogu hakikate ulasma noktasinda hedef
birlikteligi bulunan bu iki alanin birbiriyle iliskisi ve etkilesimi iizerinde
durmuslardir.

Akil-vahiy, din-bilim gibi cesitli sekillerde ifade edilen insan aklinin triini
olan felsefl bilgiyle kaynagi vahiy olan din arasindaki iliski farkli din ve kiltiire
mensup pek cok diistintiriin ilgisini cektigi vakidir. Din-felsefe arasindaki iliskiyi
tanimlama c¢abas1 giiniimiizde canlilik ve dinamizmini koruyan giincel bir alan
olmasinin yaninda islam diisiince geleneginde cokca lizerinde durulan kadim bir
problem olarak karsimiza ¢ikmaktadir. isldm diigiincesinin tegekkiil siirecinde
geleneksel yaklasimi savunan ulemanin bir kisminin felsefi ilimleri reddedici,
asagilayici tutumlart bu alanla ilgilenenleri miilhitlikle/dinsizlikle suclamalar:
filozoflar1 felsefenin mesrulugunu savunmaya yoneltmistir. Yapilan bu tartismalar
salt din tanimi tizerinden olmayip dinle felsefe arasindaki iliskisel boyut lizerinde
durulmus, dinin cesitli konu ve kavramlari felsefl bir problem olarak ele alinmis ve
¢ozim iretilmeye calisiimistir.! Nitekim Beytii'l-Hikme’de yiiriitiilen terciime
faaliyetleri yoluyla felsefi diisiincenin Islim diinyasina intikali neticesinde yabanc
unsurlarla daha yogun bir diyalog siirecine giren Miisliman diisiiniirler 6zellikle
felsefenin yapiya eklemlenmesiyle Islam dininin felsefi ilimlerle 6zelde felsefe ile
miinasebetinin saglhiklh bir zemine oturtulmasi/konumlandirilmas:1 geregini

1 islam diisiince geleneginde din-felsefe iliskisinin ele alinig1 ve tartigmalarin seyri hakkinda bk.
Miibahat Tiirker Kiiyel, Uc Tehafiit Bakimindan Felsefe ve Din Miinasebeti (Ankara: AUDTCF
Yayinlari, 1956); Arthur John Arberry, Revelation and Reason in Islam (London: Routledge, 1971);
Bekir Karliga, “ibn Riisd’de Din-Felsefe iliskisi”, [bn Riisd, Faslu’l-makal (Istanbul: isaret Yay,
1992); Omer Mahir Alper, Islim Felsefesinde Akil-Vahiy Felsefe-Din Iliskisi (Istanbul: Ayisig
Kitaplari, 2000).
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farketmislerdir. Tarihi silire¢ igerisinde bu iliskiyi yorumlama ve 6zellikle felsefenin
din acgisindan konumuna dair yaklasimlarin da gesitlilik arzettigi gériilmektedir.

Islam’in ilk dénemlerinden itibaren gerek Mutezile, Kaderiye, Cehmiye gibi
itikadi mezhepler gerekse Kindi (6. 252/866), Farabi (6. 339/950), ibn Sina (6.
428/1037), ibn Riisd (6. 595/1198) gibi Miisliiman filozoflar s6z konusu problemle
ilgili kiymetli degerlendirmelerde bulunmuslardir. Bu faaliyetin neticesinde islam
felsefe gelenegi icerisinde tanimlanan diisliniirler tarafindan din ile felsefe arasinda
tam bir uyum oldugu diisiincesi hakim olmus, ancak bu uyumun/uzlasimin niteligi
konusunda farkli kanaatler olusmustur. Birka¢ baslikta degerlendirilebilecek bu
yorumlardan birincisi Kindi'nin temsil ettigiz dini esas alarak felsefeyi dine
yaklastirmak suretiyle uzlastirmaya ¢alismak ki; buna gore din ve felsefenin gayeleri
ayni1 olup selim aklin felsefesi ile din arasinda bir celiski yoktur. ikinci olarak din ve
felsefenin hakikate ulasmada birbirini tamamlayan iki ayr1 yonii oldugu seklindeki
Farabf’ye3 ait yaklasim, ii¢iinciisii de ibn Riisd’e ait olan din ile felsefeyi uzlastirmaci
yaklasimdir.

Bu makalemizde din-felsefe iliskisine dair birbirinden olduk¢a wuzak
yorumlari/yaklasimlar1 olmakla birlikte kendi icinde oldukg¢a tutarh iki farklh
yaklasimi Ebu Siileyman es-Sicistani (6. 391/1001) ile ibn Riisd’iin gériislerini din-
felsefe iliskisi cercevesinde karsilastirmay1 amaclamaktayiz.

1. Sicistani’ye Gore Din-Felsefe iliskisi

Messai felsefenin Bagdat'taki onemli temsilcilerinden biri olan Ebu Siilleyman
es-Sicistani, doneminde mantik alanindaki istlin calismasindan dolay1 el-Mantiki
nisbesiyle line kavusmustur. Onun felsefl kimligi ve ilm1 dirayetiyle ilgili kapsamlh
bilgiye sahip olmamakla birlikte hakkinda en fazla bilgiyi yakin talebesi Ebu Hayyan
et-Tevhidi’den (6. 414/1023) 6grenmekteyiz. Tevhidi Islam ilim, fikir ve kiiltiir tarihi
acisindan biiyiikk 6énem tasiyan el-Imtd ve’ll-mii‘dnese ile el-Mukdbesdt isimli
eserlerinde hocasi Sicistani hakkinda bilgiler vermekte, dénemin diisiince
hareketlerini ve 6zellikle hocasinin din-felsefe iliskisi cercevesinde Thvan-1 Safd’ya
yonelttigi elestirileri siralamaktadir.# Dolayisiyla Sicistdni’'nin bu konuya dair
goriislerini 6nemli dl¢iide Tevhidinin el-imta’ ve’l-Mu‘dnese isimli eserinden ve
ozellikle onyedinci gece tutanaklarindan 6grenmekteyiz. Bu eserde Tevhidi, Thvan-1
Safa’'nin din-felsefe iliskisine dair gorislerini aktarmis; hocasi Sicistani'nin® de konu

2 Yakub b. Ishak el-Kindji, Felseff Risaleler, haz. Mahmut Kaya (istanbul: iz Yay., 1994), 5.

3 Farabinin uzlastirma tezi bk. Ebu Nasr Muhammed b. Tarhan el-Farabi, Kitabii'l-Mille, thk.
Muhsin Mehdi (Beyrut: Dari'l-Mesrik, 1991), 46-47.

4 Mahmut Kaya, Isldm Filozoflarindan Felsefe Metinleri (istanbul: Klasik Yayinlari, 2003), 233.

Mahmut Kaya, “Sicistani, Ebi Silleyman”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV
Yayinlari, 2009), 37/141-144.

5 Sicistani ve goriisleri i¢cin bk. Joel. L. Kramer, Philosophy in the renaissance of Islam: Abu Suleyman
Al-Sijistani and His Circle (Leiden: E. J. Brill, 1986); ismail Tas, Ebu Siileyman es-Sicistani ve
Felsefesi (istanbul: Kémen Yay., 2006); Sami Sekeroglu, Ebti Siileyman el-Mantiki es-Sicistani ve
Isldm Felsefesindeki Yeri (izmir: Dokuz Eyliil Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek
Lisans Tezi, 1997).
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hakkinda ihvan-1 Safd’ya yénelttigi elestirilere yer vermistir.6 Buna gore Thvan-1 Safa
toplulugu cehaletle/bilgisizlikle kirlenen seriatin/dinin ancak felsefe yoluyla
temizlenebilecegi iddiasiyla yola cikmis, bu amagla da Resdilii [hvan-1 Saféa ve hulldn
el-vefd adiyla elli risale kaleme almislardir.” Sicistani bilgisizlikle kirlenen ser’1 ilimleri
felsefe ile temizleme iddias: gibi ciddi bir iddiada bulunan Ihvan-1 Safd’y1 ve onlarin
takip ettikleri yolu su ifadelerle elestirir.

Calisip yorulmuslar, zahmet cekmisler, fakat bir yarar saglayamamislar; sarki
soylemisler, fakat calgl calamamislar, 6rmiisler ama seyrek olmus; taramislar,
fakat daha karmagsik hale getirmisler. Imkansiz olanin, iistesinden
gelinemeyecek seyin olabilecegi iddiasinda bulunmuslar. Dini felsefeye
felsefeyi de dine katacaklarini zannetmisler. Ancak bu, imkansiz bir istektir.
Onlardan 6nce bu konuda daha yetkin, disiinceleri yiiksek, imkanlari genis ve
takip ettikleri yontemleri daha saglam kimseler de ¢aba sarfettiler. Ancak
arzularina, umduklarina ulasamadilar. Sonunda kétii ve yiiz kizartici pislikler,
rahatsiz edici lakaplar, onur kirici neticeler ve giinah elde ettiler.8

Bu metinde ihvan-1 Safd’ya sert elestiriler yonelttigi goriilen Sicistani’nin din-
felsefe iliskisine dair farkli bir yorum da ortaya koydugu anlasilmaktadir. Zira onun
bu metindeki en 6nemli iddias1 din ile felsefenin birbirinden farkl alanlar/etkinlikler
oldugudur. Ona gore din, kaynagi ilahi olan ve dogrulugu bizzat kutsal metinlerle ve
peygamberin mucizeleriyle ispatlanmis, kul ile Allah arasindaki bagi saglayan bir
miiessesedir. Gonderilen ayetler toplum yararini gézetme ve insanlara rehberlik
yapma ve uyarida bulunma maksadini icermektedir. Bu nedenle vahyin mahiyeti
tartisma alaninin  disinda birakilmali, hakkinda sorgulama yapilmaksizin
peygamberin mesajina teslim olunmalidir. Zira ayetlere ve peygamberin gosterdigi
mucizelere itiraz edip siipheyle bakan kimselerin siipheleri kendilerine zarar getirir.°
Goruldigi tizere Sicistani dini alan kaynagi ilahi, sinirlarinin peygambere gonderilen
kutsal metinle belirlenmis, inananlar tarafindan tartisilmaz baglayiciligi olan ve
stipheye dayali sorgulamanin mimkiin olmadig bir alan olarak goriir. Dinin temel
kaynagi olan kutsal metinlerin 6zelde Kur’an ayetlerinin 6zelliklerini de su sekilde
belirler:

Ayetler gerek bireysel ve gerekse kamusal alanda iyilige dair konulari igerir ve
birbirini desteklediginden dolay1 onlar1 anlayip kabullenmek kolaydir. Bunun
yaninda anlami kapali olup te'vil metoduyla anlasilan ayetler de
bulunmaktadir. Diyalektik bir tarzda savunulan ayetler icerdigi iyi ameli
tavsiye ile kendini saldirilardan korumaktadir. Ayetlerin bir kisminda darb-1
meseller, dinler arasinda yaygin haberler, helal ve haramlara dair bilgiler

6 Sicistani ve Ihvan-1 Safa’nin din-felsefe iliskisine dair goriisleri ve tartigmalar icin bk. Hasan
Aydin, “Sicistani ve Harir’nin Elestirileri Isiginda ihvan-1 Safa’da Din-Felsefe iliskisi”, Kelam
Arastirmalar1 7/1 (2009), 57-74.

7 Risalelerin sayist konusunda Tevhidi 50 rakamimi verse de, bugiin elimizde bulunan yaput,
fihristiyle birlikte 52 risaleden olusmaktadir. bk. Aydin, “Sicistdni ve Hariri’nin Elestirileri
Isiginda Thvan-1 Safa’da Din-Felsefe iliskisi”, 61.

8 Ebu Hayyan et Tevhidi, el-fmtd’ ve’l-mu’dnese, thk. Ahmed Emin - Ahmed ez Zeyn (Beyrut: el-
Mektebetii’'l-Asriyye, 1953), 2/6.
9 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/6-8; Kaya, Isldm Filozoflarindan Felsefe Metinleri, 235.
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bulunmaktadir. Ancak ayetlerin asil vurgusu giinahlardan kacinma ve takvayi
esas alma olup hedefi ibadet ve yaraticiya yaklasmayi talep etmektir.10

Burada Sicistani vahiy kaynakli dinin ve dine dair alanin Allah tarafindan
gonderilen mesajla sinirlarinin belirlendigi, bireyleri iyi ve dogru eyleme ulastirma
gayesi oldugu gibi hususlara deginir. Baz1 ayetlerin te’vil/yorumlanmasi geregini
soylemekle birlikte bunun ustiliinden/yonteminden bahsetmez. Buna karsin aklin
iriinii olan felsefeyi calisip cabalamaya dayanan beseri bir etkinlik olarak goriir.11
Zira deliller yoluyla kesin/gercek bilgiye ulasana kadar arastirma, diisinme ve
kesfetme ameliyesil? olarak da tanimlanabilen felsefe bu yoniiyle duyu verileri ve
akilla ulasilan bilgileri birlestirmek suretiyle dlemde var olanlar1 arastirma,
detaylariyla ortaya koyma cabasidir.13 Din ve felsefenin kaynaginin ve kullandigi
yontemlerin farkhiligini bu sekilde ortaya koyan diisiiniir dini tebli§ eden
peygamberin “Bana emredildi, kendimden bir sey sdylemiyorum, varlig1 yaratanin
nuru benimledir, ben onun aydinhiginda yiiriirim” gibi ifadelerle génderilen mesaji
aktarma gorevi oldugunu; bu yonlyle de gayret ve calisma ile elde edilen felsefe
yolunda yiirtiyen filozoftan farkli oldugunu belirtir. Zira filozof da ileri siirdiigi
fikirlerinde “ben boyle goriiyor ve diisiiniiyorum bence iyidir, kotidiir” demekle salt
aklin 15181 dogrultusunda hareket etmektedir.14

Gorildigi tzere felsefeyi ve dini birbirinden ayr1 konumlandiran Sicistani
felsefeyi aklin iiriinii olan beseri bir faaliyet olarak degerlendirirken dini Allah
tarafindan peygamber aracilifiyla, insanlarin faydasi i¢in gonderilen bir takim
emirler ve yasaklar manzumesi olarak kabul etmektedir. Bu acidan -Ihvan-1 Safa
orneginde oldugu gibi- felsefe ve dini birbirine katanlar faydasiz bir ise girisip
maksatlarina ulasamayacaklardir.!s Elestirilerinin odak noktasi Thvan-1 Safa olmakla
birlikte aslinda felsefeyi dinin icine sokma veya din ile felsefeyi bir potada toplama
cabasi icinde olanlar1 hedef alan Sicistani bu diisiincede olanlarin peygamberlik ve
felsefe miiesseselerinin birbirinden farki olmadigi iddiasinda bulundugunu,
peygamberin getirdigi din ile filozofun ortaya koydugu felsefl bilginin birbirini
tamamlar nitelikte oldugu gibi tezlerinin oldugunu soyler.1¢ Eger dinle felsefenin
birlestirilmesi miimkiin olsaydi bununla ilgili nasslarda herhangi bir uyari yer alir, Hz.
Peygamber dini onunla takviye edip miikemmellestirirdi. Yine dini felsefeyle
aciklamalarn igin felsefecileri tesvik eder, hatta giicii nispetinde dini felsefeyle
savunmalarini onlara farz kilardi. Ancak ne kendisi bunu yapmis ne de kendinden
sonra gelen halifelerine bu isi yapmalarini emretmistir. Aksine insanlarin o konularla
ilgilenmesini hos gormeyip yasaklamistir. Sonraki dénemlerde dini meselelerde

10 Tevhidi, el-imtd’ ve’l-mu’dnese, 2 /7-8; Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, 236.
1 Tevhidi, el-Imta’ ve’'l mu‘dnese, 2/6-7.
12 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l mu‘dnese, 1/210.

13 Tevhidi, el-Mukdbasdt, thk. Hasan es Sendubi (Misir: el-Matbaatii'r Ruhaniyye, 1929); Ismail Tas,
“Ebu Siileyman es-Sicistani ve Ibn Riisd’iin Diisiincesinde Felsefe-Din Miinasebeti”, Dogu-Bati
Iliskisinin Entelektiiel Boyutunu Yeniden Diisiinmek (Sivas: Asitan Yayincilik, 2009), 1/168.

14 Tevhidi, el-fmtd’ ve’l mu‘dnese, 2/6-8.
15 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu‘dnese, 2/6-7.
16 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu‘dnese, 2/20-21.
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immet arasinda ortaya c¢ikan fikir ayriliklarinda da hi¢ kimse felsefecilere
basvurmamistir.l? Biitiin bu gerekgeler Sicistani acisindan felsefenin din igerisinde
degerlendirilmesi gerektigine dair goriislerin gecerliligini ortadan kaldirmaktadir.
Ona gore Islam toplumunun fikir ayrihgina diistiigii dénemlerde dahi hi¢ kimse
filozof, hekim, mantike1 gibi felsefi alanda yetkin kimselere miiracaat etmemistir. Bu
durum ise Allah’in kendi dinini peygamberi aracilifiyla tamamladigini, dolayisiyla
beseri diisiincenin konusu olan bir seyle aciklanmasina gerek kalmadigini
gostermektedir.18

Sicistani’'nin goriisii bu yonde olsa da baska bir metninde felsefenin din gibi
dogru/gercek bir alan oldugunu, aralarindaki iliskinin ikisinin birbirini ortadan
kaldirmayacak sekilde kesin sinirlari/ayrimlar: olan bir iliski oldugu vurgusunda
bulunur. Zira ona gore felsefe haktir; ama hi¢bir konuda dine dahil degildir. Din de
haktir ama hi¢bir konuda felsefeye dahil degildir. Dini teblig eden “gonderilmis”
kimse iken, felsefeyi anlatan “kendisine peygamber gonderilen”dir. Zira dini getiren
peygambere din Ogretilmis olup O’nun dini metinlere hi¢bir katkis1i yoktur.
Peygamber Allah’in nurunun kendisiyle birlikte oldugunu onun 1s181yla yiirtidiigtinii
soylerken, aklin nuruyla hakikate ulasmaya calisan filozof iyi ve kotii yargilarini
arastirma yoluyla belirler. Dinin referans noktasi kutsal metinler iken felsefeninki
Platon ve Sokrat gibi dnde gelen filozoflardir. Din ve felsefede kullanilan kavramlar
da birbirinden farklidir. Mesela dini alanda ayetin zahiri, te’vilin imkani, siinnet gibi
dini terminolojiye dair terimler kullanilirken, felsefede “heyila, suret, tabiat, ustukus,
zatl ve arazl” gibi pekcok din mensubunun bilmedigi felsefi terimler
kullanilmaktadir.19 Felsefe ve dinin arasindaki farklar1 bu sekilde siralayan Sicistani
felsefeyle ugrasan kisinin din hakkinda kendi goriisiinii ileri siirmekten kaginmasi,
dindarlig1 segenin de felsefe hakkinda tarafsiz davranmasi gerektigini vurgular.20 Zira
bu iki alanin konulari birbirinden farklidir. Dini metinlerde felsefi ilimler ¢atis1 altinda
degerlendirilen konular yer almaz. Mesela dort unsurun madenler, canlilar ve iklimler
tizerindeki tesiri, yaslik kuruluk, sicaklik, soguklugun karisim olaylarindaki islevleri
gibi bilgiler yer almaz. Yine doga olaylarini inceleyen fizikgilerin gorisleri, bir
miithendisin ilgi alanina giren nokta, ¢izgi, kenar gibi varligin niceliksel yoniine dair
bilgiler de yer almamaktadir.2!

Buraya kadar ifade edilenler cergevesinde Sicistani’'nin dini felsefi alandan
daha istte goren bir yaklasimi oldugu goriilse de diisliniiriin diger metinlerinden
felsefenin dinin giittiigii gaye gibi Allah’1 tanimay1 amagcladigi anlasilmaktadir. Zira din
peygamberin Ogrettigi sekilde Allah’a yaklasmay1 hedeflemekte, felsefe ise kendi
yontemiyle Allah’in essiz kudretini tanima imkani saglamaktadir.22 Dolayisiyla bu iki
alandan birinin digerini ortadan kaldiracak sekilde ¢catismasi s6z konusu olmayip her

17 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu‘dnese, 2 /6-8; Kaya, Islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, 236-237.
18 Tevhidi, el-fmtd’ ve’l-mu'‘dnese, 2./9.

19 Tevhidi, el-fmtd’ ve’l-mu‘dnese, 2/19.

20 Tevhidi, el-fmtd’ ve’l-mu‘dnese, 2/18.

21 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/18-22.

22 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/18-19.
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biri digerinin tahsilini tesvik etmektedir. Ancak konu ve yontemleri itibariyle farkl
olan bu alanlarin birbirinin yerini tutmas1 miimkiin degildir. Bu nedenle din yolunu
tercih edenler miimkiin oldugunca felsefe hakkinda tarafsiz davranmalidir. Nitekim
hi¢bir din kendi miintesiplerini felsefeye cagirmamus, felsefl bilginin Yunanlilardan
Ogrenilmesi gerektigini bildirmemistir. Bir kimse dini konularda aklin sinirlari
disinda kalan hususlarda felsefeye dayanarak peygamberlerin ortaya koyduklari
mucizelere de itiraz etmemelidir. Zira din kendi kendine yeterli bir alan iken felsefe
calisarak elde edilen eksik bir alandir. Yine din vahiy kaynakli olmasi itibariyle bilgide
giiven ve huzurun kaynag iken, felsefe bir gaye icin calisan salt aklin iriini
oldugundan siipheleri biinyesinde barindirir.23

Gorildigi tizere Sicistani bilgiyi elde etme ve hakikate ulasma agisindan
filozoflarin kullandigi akli delili yetersiz gormektedir. Ona gore filozoflar her ne kadar
akll delil kullandiklarini iddia etseler de aklin ulasamadigl durumlarin oldugu da
bilinen bir gercektir. Bu nedenle vahyi bilgi salt akll olan felsefeden iisttin olup
hakikate ancak vahiyle beslenen bir akilla ulasilir.24 Nitekim vahyi getiren peygamber
ilahi nura dalmak suretiyle kalbinin duyu giiciiniin yaniltmasindan uzaktir. Gergek
mutluluga erenler de hakiki bilgiye ulasarak peygamberin davetine goniilden
baglanip onun irsadiyla hidayete erenlerdir. Yine din vahyin aydinlatmasiyla akla
uygun bir¢ok gercegi ortaya koydugu halde, felsefe vahye iliskin hicbir sey ortaya
koymamuistir. Sicistani’ye gore beseri bir etkinlik olan felsefe bilgiye ulasmada kendi
basina yetersiz olup ildhi yetkinlige muhtactir. Allah kullarinin bilge, akilli, takva
sahibi, tertemiz olmalarini ve var olanlar iizerinde arastirma yapmalarin
emretmistir. Yine O, kendisine siginma ve baglanmalari, azabindan korkup nimetini
umarak dua etmeleri icin kullarini asiriliktan menetmis ve kendisine teslimiyet
gostermelerini emretmistir.2s Eger vahyi bir kenara koyup akilla yetinilseydi herkes
aklina gore hareket edeceginden uzlasma saglanamazdi. Bu nedenle vahyin
gereksizligine dair yaklasim tutarsizdir.26 Felsefe yolunu tutanlar din hakkinda
aklinin ermedigi hususlarda felsefeye dayanarak itiraz etmemeli, Allah’in kudretiyle
meydana gelen bu muazzam eserleri gérmezlikten gelmemelidir.2? Sicistani’nin
felsefeye karsi bu tutumundan felsefeyi ve akli dinin emrine teslim etmek gibi bir ima
anlasilsa da gercekte durum boyle degildir. Sadece kabule dayanan ve aklin yargida
bulunacak yetkinlikte olmadigi dini alanda, aklin sinirlarini belirlemekte ve akla
uygun olan dini nasslari tefekkiir etme gorevini akla havale etmektedir.28

Kendisine vahyin ulastigi Islam toplumuyla felsefi bilgiyle temayiiz etmis
Yunan toplumunun birbiriyle mukayese edilmemesi gerektigine de dikkat ceken
Sicistani Yunan toplumuna Allah tarafindan bir peygamber gonderilmediginden
onlarin kendi toplumunun faydasini gozeterek hayati diizene sokmak iizere bilge

23 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/18-22.

24 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/8-9.

25 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/22-23.

26 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/9.

27 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/22-23.

28 Tas, “Ebu Siileyman es-Sicistani ve Ibn Riisd’iin Diisiinesinde Felsefe-Din Miinasebeti”, 1/175.
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insanlara bagsvurdugunu belirtir. O toplumda devlet adamlar1 bilge insanlara deger
verip onlarin ortaya koydugu kanunlari uygular, zamanin degismesiyle bu kanunlarin
hiitkmi gegersiz oldugunda toplumun mevcut durumuna gore yeni kanun koyarlardi.
Ornegin iskender, kendi déneminde “onun dini su sekildeydi” gibi bir deyise
rastlanmadigi gibi bir peygamberden bahsettigi ya da kendisini peygamber olarak
tanitan birinden bahsettigi de goriilmemistir. O zamanlarda peygamberlik olsaydi ve
bir peygamberin soézlerinden bahsedilseydi sonraki dénemlerde tarih kitaplari
elbette bunu kaydederdi.2? Dolayisiyla peygamber gonderilmeyen toplumlarin bilge
insanlar énderliginde kendi kurallarini belirlemesi uygun olmakla birlikte kendisine
peygamber gonderilen ve kurallar1 belirlenmis bir dinin miintesipleri kendi
toplumlari i¢in boyle bir uygulamay1 6rnek almamahdir.

Tevhidi'nin kendisine yonelttigi bir soruyu cevaplandirirken Sicistani
hikmetin neticesinin dindarlik oldugu, dinin de ancak hikmetin tamamlayicisi
oldugunu ifade etmis olmasi gercek felsefenin dindarlikla neticelendigi gibi bir
sonucu ortaya koyar. Yine felsefenin nefsin stireti, dinin de sireti seklinde tanimlamasi
da din ve felsefenin birbirini destekleyip tamamladig1 seklinde yorumlanabilir.30
Hatta felsefe dindarligi gerektirmekte, din de hakikati arayip bulma noktasinda insan
cabasinin bir iirtinii olan felsefe ve hikmeti tamamlamaktadir. Sicistani bu ifadelerle
kendisinin din ve felsefe miinasebeti bakimindan yukarida gecen goriislerini
nakzettigi zannini uyandirmaktadir. Bu da bu konuda ileri siiriilen iki farkl goriisiin
telifinin bir sorun oldugu goriintiisii vermektedir. Ancak Sicistani’ye gore felsefenin
hakikata uygun bir amacla arastirma/yorumlama ameliyesi Allah’t tanima basta
olmak tlizere dinin amagclariyla uyumluluk arzetmektedir. Bunun yaninda din kaynak
itibariyle ilahi, felsefe beseri seklinde kabul edilse de muhatabiyet acgisindan
diisiiniildiigiinde aslinda ikisi de insani olgulardir. Dolayisiyla Sicistdni’'nin bu
ifadelerinde hem felsefeyi insan nefsinin diislinsel (suret) yoniinii, dinin de daha ¢ok
insan nefsinin yasamsal yoniini, diger bir deyisle felsefeyi de kusatan hikmet yoniinii
hedefledigi seklinde anlamak miimkiindiir. Onun bir stifiden 6diingle kullanmis
oldugu "yasmaklar coktur, fakat evlenecek kiz bir tanedir” soziinii de buna gore, her
ne kadar din felsefeye nispetle goreceli bir istiinliik sagliyor gériinmese de din ve
felsefenin tek basina hakikati temsil etmedigi veya din ve felsefenin tek bir hakikate
yonelen farkli yollar oldugu seklinde anlamak miimkiindiir. Buna goére din ve felsefe
birbirine ters diismemekte ve hatta hakikati temsil etmek bakimindan katkilari
nicelik ve nitelik itibariyla farkl olsa da birbirini tamamlamaktadir.3!

2. Ibn Riisd’e Gore Din-Felsefe iliskisi

Hakikate ulasmay1 felsefesinin ana gayesi olarak goéren Ortagagin meshur
Aristo sarihi Ibn Riisd’e gore insan1 insan yapan en temel vasif onun akhdir ve insan

29 Tevhidi, el-Imtd’ ve’l-mu’dnese, 2/22-23.
30 Tevhidi, el-Mukdbasdt, 200.
31 Tas, “Ebu Siileyman es-Sicistani ve Ibn Riisd’iin Diisiinesinde Felsefe-Din Miinasebeti”, 1/173.
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akli fiilleriyle insandir ve bu yoniiyle varlik sahasindaki her seyden daha degerlidir.32
Dolayisiyla insanin varlik gayesi aslinda akhin iki islevi olan nazari/teorik ve
ameli/pratik yetkinlige ulagsmaktir. Bu ise gercek/dogru bilgi (el-ilmii'l-hakk) ve
iyi/dogru eyleme (el-amelii’l-hakk) ulasmakla miimkiindiir.

Ibn Riisd’iin din-felsefe iliskisine dair goriislerini 6zellikle Faslu’l-makal ff ma
beyne’l-hikmeti ve’s-seriati mine’l-ittisal basta olmak tlizere Tehdfiit et-tehdfiitii’l-
feldsife ve el-Kesf an mendhici’l-edille eserlerinden ¢ikarmamiz miimkiindiir. Zira Ibn
Riisd Faslu’l-makdl'in daha basinda amacinin seriata gore felsefenin yasaklanmis mi,
miibah m1 yoksa emir mi oldugunu; emredilmisse mendiib ya da vacip mi oldugunu
aragtirmak oldugunu ifade eder.33 Dolayisiyla Ibn Riisd ilk olarak vahiy kaynakh dinin
insan aklinin {iriini olan felsefeye bakisini sormakla problemi ortaya koymaktadir.
Bu durumda din ile felsefenin gayelerini belirlemek gerekmektedir. ibn Riisd’e gére
felsefenin isi varliklar ele alip tefekkiir ederek Yaraticiya (Sani’) ulasmak olup bu
cihetle din ile gaye birligi icinde oldugu rahatlikla séylenebilir. Nitekim din de
Yaraticinin ortaya koydugu sanatin mitkemmelligini gormek i¢cin varliklari incelemeyi
tesvik etmektedir.3* Bu durumda din, bilgiye ulasmada bir metot olarak gerekli
gordigi akli kiyasa dayanan felsefeyi yasaklamak bir yana, onu tesvik etmekte hatta
zorunlu gérmektedir. Clinkii varlik hakkindaki bilginin tamligi ve miikkemmelligi
nispetinde varliklari sanatla yaratan Yaratici hakkindaki bilgi tam ve miikemmel olur.
Nitekim din, varliklar akilla degerlendirip varliklarin bilgisini bu yolla arastirmayi
tavsiye etmektedir. Bu agidan felsefenin ilgilendigi konular hakkinda bilgi sahibi
olmak din acisindan arzu edilen, hatta zorunlu bir durumdur. Zira dinin felsefeyi
tesvik ettigi pek ¢ok ayette acikca goriilmektedir. Meseld “Ey basiret sahipleri, ibret
alin”35 ayetindeki “i'tibar” bilinenden bilinmeyenin ¢ikarilmasi yani bir tiir kiyas olup
yontem olarak akli ve ser’i kiyasin birarada kullanilmasinin gerekli/vacip oldugunu
gostermektedir. Yine “Onlar goklerdeki ve yerdeki sinirsiz hiikiimranlik ve nizama,
Allah’'in yarattig1 her seye bakmazlar mi?”3¢ “Bakmazlar m1 deveye nasil yaratilmistir?
Gok nasil yiikseltilmistir”3” “Onlar goklerin ve yerin yaratilisini diisiiniirler”38 gibi
ayetler var olanlara ibret nazariyla bakip akil vasitasiyla degerlendirmeyi tesvik eder.
Dolayisiyla dinin varliklara akil araciligiyla bakip degerlendirmeyi zorunlu kildig1 ve
boyle bir degerlendirmenin bir kiyas oldugu bilindiginde var olanlara kiyas yoluyla
bakmamizin vacip oldugu anlasilmaktadir.3® Fakih bir kimse “hiikiimleri derinligine
anlamak”tan (tefakkuh) fikhi kiyasi ve bu hiikiimlerden hangisinin kiyasi oldugunu
bilmesi gerektigi hitkmiinu ¢ikariyorsa, varligin hakikatini anlamaya ¢alisan arif bir

32 Ebii'l-Velid Muhammed b. Ahmed ibn Riisd, Tehdfiitii’t-tehdfiiti’l-feldsife, thk. Siilleyman Diinya
(Kahire: Daru’l-Maarif, 1980), 2/560-561.

33 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din lligkisi, cev. Bekir Karliga, (Istanbul: isaret Yay, 1992), 63.

34 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din iIi;kisi, 63.

35 Kur'an-1 Kerim Meali, cev. Halil Altuntas - Muzaffer Sahin (Ankara: Diyanet isleri Bagkanhg
Yayinlari, 2009), el-Hasr, 59/2.

36 el-A’raf, 7/185.

37 el-Gasiye, 88/17.

38 Al-i imran, 3/191.

39 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din lliskisi, 64-66.
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kimse de var olanlar1 diisiinme emrinden akli kiyasi ve tiirlerini bilmesi gerektigi
sonucunu ¢ikarmalidir.4® Dinin zorunlu kildig1 boéyle bir bakis tarzi bilinenden
bilinmeyeni cikarmaktan ibaret olan burhani kiyastir.

ibn Riigd akli kiyasin asr-1 saadette bulunmadigindan dolay1 bid’at oldugu
iddiasinda bulunanlara iddialarinin gegersizligini ispat icin fikhi kiyasi1 6rnek gosterir.
Zira fikhi kiyas, tiirleriyle birlikte asr-1 saadetten sonra ortaya ¢iktig1 halde bid’at
goriilmedigi gibi akli kiyas1 bid’at gormek bir yana akli kiyas ve tiirlerinin gerekliligi
tizerine diistinmek gerekir. Bunun icin de onceki nesillerin konu iizerinde yaptigi
calismalar1 inceleyip onlardan faydalanmamiz vaciptir. Onlarin ilminden
faydalanmak icin ayni dinden olmamiza da gerek yoktur. Bu konuda din ve inang
sinirlandirmasina gitmeyen filozof, bunun tipki kurban keserken kullanilan aletin
kurbanin gegerli olmasi icin ayni dine mensup bir kimse tarafindan yapilmis olup
olmamasinin 6nemi olmadigiyla aciklar.4! Zira tek kisinin bir sanati ortaya koymasi
miimkiin olmadig1 gibi sanatlarin sanati olarak nitelenen felsefe az sayida insanin
listesinden gelmesi miimkiin olmayan bir alandir. Bundan dolay1 akll kiyas ve
dolayisiyla felsefe hakkinda Islam milletinden énce gelenlerin hangi dinden olduguna
bakmaksizin bilgi ve birikimlerinden istifade ederek gelistirdikleri yontemlerden
faydalanmak gerekir.+2

Din ve felsefenin gaye birligi icinde oldugunu boylece delillendirdikten sonra
Ibn Riisd bu ortak gayeyi gerceklestirmede yéntem farkhligi olduguna deginir. Ona
gore din, Allah’a davet yollarinin hepsini icine alarak her seviyeden insani dikkate
almakta, mesajlarini daha ziyade ¢ogunlugun kavrayabilecegi bir lislupla ortaya
koymaktadir. Nitekim “Sen, Rabbinin yoluna hikmet ve giizel 6giitle ¢agir ve onlarla en
glizel sekilde tartis (miicadele et!) ...”#3 ayeti bunun en glizel delilidir. Dolayisiyla dinin
maksadi dogru bilgiyi/eylemi herkese 0gretmek olup bu acidan din tasdik
yontemlerinin hepsini icermelidir.#* Hedef kitlesi biitiin insanlar olan din farkl
yontemleri kullanirken felsefe kullandigi burhan yontemiyle az sayida insana
ulasmaktadir. Nitekim insanlarin bir kismi burhani metotla, bir kismi cedelle bir kismi
da hatabi sozlerle tasdik eder.s Dolayisiyla herkes kendinde bulunan kabiliyetine
gore tasdik sekillerinden biriyle kabul eder. Bu agidan felsefe sadece ilmi ve fikrl
yetkinlige ulasan kimselere yoneliktir. Diger bir fark da dinin ele aldig1 konularin
felsefeye gore daha kapsamli olmasidir. Zira metafizik, psikoloji ve eskatolojiye dair
meseleler gibi dinin ele aldig1 konulara salt akli esas alan felsefenin biitiin yonleriyle
deginmesi mimkiin degildir.46

40 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din iIi;kisi, 67.

41 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din liskisi, 67-69.

42 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din iIi;kisi, 68-71.

43 en-Nahl, 16/125.

44 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din fliskisi, 101.

45 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din fliskisi, 74.

46 ibn Riisd, el-Kesf an mendhici’l-edille, haz. Siileyman Uludag (istanbul: Dergah Yayinlari, 1985),
270-271; Hiiseyin Sarioglu, [bn Riisd Felsefesi (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2003), 206.
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Ibn Riisd felsefe ve dinin birbirine zit oldugu seklindeki gériisiin dinin
aslindan olmayan uydurulmus bid’at oldugunu veya felsefe hakkindaki yanlis bir
goristen kaynaklandiginmi belirtir. Aslinda o, dinin felsefeye, felsefenin dine karsi
konumunu ortaya koymakla dinin felsefeye muhalif olmadigini delillendirir. Ona gore
din hak (dogru/gercek) bir alan olup hakki bilmeye davet eden diisiinceyi tesvik eder.
Nitekim biz Miisliimanlar burhani bilginin dinin getirdiklerine ters diisecek sonuglara
gotiirmeyecegini biliriz. Clinkii hakikat hakikate ters diismez.#” Bu a¢idan burhan
kitaplarinin herkese degil sadece ehil olmayanlara yasaklamak gerekir. Nitekim ona
gore burhan kitaplarini okuyanlar genellikle fitraten {istiin olanlardir. Ancak diizensiz
okumak/usil bilmeme ve bir 6gretici vasitasiyla bilgiyi almama, erdemsiz davranislar
ve arzularinin esiri olma gibi nedenlerden dolay: felsefe okuyup yolunu sasirmis
kimseler olabilir. Boyle saskin bir kisiyi goriip burhanti bilgiye ehil olanlar1 ve onlarin
kitaplarini engellemek dinin tavsiye ettigi bir seyi yasaklamak olur.*8 Zira burhan
kitaplarini okuyanlara ilisen zarar o kisilerin donanimsiz ve yetersiz olusundan
kaynaklanir. Bunun icin Hz. Peygamber: “Kardesinin ishal olmas iizerine ona bal
icmesini emredip balin ishali daha da fazlalastirmasindan dolay1 kendisine sikayet
eden kimseye “Allah dogru soyler, kardesinin karni yalan sdyler”4® seklinde cevap
vermistir.>0

ibn Riisd’e gore filozoflarin ve eserlerinin gayesi dinin tesvik ettigi maksadin
bizzat kendisidir. Bu nedenle dinin tesvik ettigi amaca uygun olan eski donemlere ait
kitaplar1 incelemek zorunludur.5! Dinin ilkeleri filozoflara ulastiginda onlardaki
degisimi Ibn Riisd su sekilde 6rneklendirir. “Iskenderiye’de 6gretim yapan bilgeler
Islam’in mesaji kendilerine geldiginde Miisliiman olmuslardir. Yine Rum beldesindeki
bilge kimseler de Hz. Isa’nin dininin mesaji ulastiginda Hristiyan olmuslardir. Hz.
Silleyman’in dinine mensup Israilogullarinin kitaplarindan anlasilmaktadir ki
Israilogullar’’'ndan pek ¢ok bilge kisi vardir. Nitekim bilgelik peygamberlerde bulunan
bir 6zelliktir. Iste bundan dolay1 her peygamberin bilge oldugu ancak her bilgenin
peygamber olmadig1 soOylenilegelmistir. Zira o bilgeler peygamberlerin varisleri
oldugu soylenen kimselerdir.52 Burhan kitaplarini inceleyip degerlendirmeyi haiz
birini bundan alikoyan kimse dinin Allah’t bilmeye c¢agirdigi nazar (diisiinme)
yolundan insanlar1 alikoymus olur ve bu yolu yasakladigindan dolay1
cehalet/bilgisizlik icinde kalarak Allah’tan uzaklasir. Bir kimse felsefe yolunda
ilerleyip sapitmissa ya da diiskiin bir kimse ayni sebeple diismiisse ehil olanlari
bundan engellemek gerekmez. Zira halkin avam kismindan birinin felsefeyle
ilgilenmesi nedeniyle sapittiginin zannedilmesinden dolayi felsefeye dair kitaplara

47 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din iIi;kisi, 75.

48 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din iIi;kisi, 98.

49 Ebii Abdillah Muhammed b. ismail el-Buhari, el-Cdmi’u’s-sahih, nsr. Muhammed Ziiheyr b. Nasr
(b.y.: Daru Tavki'n-Necat, 1422/2001), “Tib” 4.

50 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din fliskisi, 73.

51 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din fliskisi, 72.

52 Bayram Ali Cetinkaya, “Ibn Riigd’iin Projesi: Felsefe-Din Uzlasimi”, Diyanet [Imi Dergi, 48/3
(2012), 136.
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bakmay1 yasaklamak su icerken suyun bogazinda kalip 6lmesi nedeniyle bir
toplulugun tath ve soguk suyu icmekten insanlari alikoymasina benzer.53

ibn Riisd felsefe-din iliskisine dair yaklasimini Faslu’l-makal’'in sonunda soyle
Ozetler:

Hikmet seriatin arkadasi ve siitkardesidir. Ona mensup olanlardan gelen eziyet
eziyetlerin en siddetlisidir. Ayrica ikisi yapisi itibariyle kardes, cevherleri ve
oziiyle de iki dost olduklari halde; aralarinda diismanlik, kavga ve nefret olmasi
bizi ziyadesiyle lizer. Kendilerini ona nispet eden cahil dostlarin pekgogundan
eziyet gelmistir. Bunlar orada var olan firkalardir. Allah hepsinin halini
diizeltsin, sevgisinde muvaffak kilsin, kalplerini takva {lizere toplasin, rahmeti
ile aralarindaki kin ve nefreti kaldirsin.>*

ibn Riisd din-felsefe iliskisine dair degerlendirmesinde felsefenin dini dogru
anlayip kavradig1 siirece aralarinda bir ¢atismanin yasanmayacagini, ¢atismanin
ancak insan aklinin yetersizliginden ortaya ¢ikacagini diistiniir. Ona gore felsefe dinde
yer alan her konuyu arastirma sahasina alir. Eger felsefe dini iyi kavrarsa, felsefeyle
dinin anlayislar arasinda fark kalmaz ve bilgi bakimindan daha yetkin bir dereceye
ulasmis olur. Aksi durumda aklin bu konudaki eksikligi bilinmis olur ve onu sadece
din kavrar.”s5 . Goriinen o ki felsefe ile din arasinda uzlasmazlik oldugu diisiincesi
dinin ve felsefenin 6ziinden kaynaklanmayip insanlarin din ve felsefenin mahiyeti
konusundaki bilgi eksikliginden kaynaklanir.56

Din ile felsefenin birlikteliginin gerekliligine inanan ibn Riisd acik bir sekilde
bu iki alanin birbirine zit olamayacagin ifade etmekle birlikte burhan yoluyla ulasilan
bilginin din karsisindaki muhtemel durumlarim1 degerlendirir. Ulasilan bilgi din
tarafindan ya tarif edilmis ya da hakkinda bir sey sOylenmemistir. Eger dinin
hakkinda konusmadigi bir sey ise ¢eliski bulunmayacaktir. Bu durum fakihin ser’i
kiyas yoluyla ¢ikardig: hiikiimler gibidir. Eger din onun hakkinda bir sey demisse,
konusulan seyin zahiri o konuda burhanin gosterdigine uygun veya zit olacaktir.
Aslinda ibn Riisd felsefe ile din arasinda esas itibariyle bir celiski olamayacagini ancak
bazen aralarinda celigki var gibi goriinen durumlarin olabilecegini, bdyle bir durumda
da burhan ehlinin te'vile gitmesinin zorunlu oldugunu ifade eder. Dolayisiyla
felsefeyle dinin aykir1 gibi goriindiigii durumlarda te’vile basvurulmahdir. Te'vil
“soziin hakiki delaletinden ¢ikarilarak ve Arap¢a’nin kurallarina dikkat ederek mecazi
delaletine gotiiriilmesidir.”s” Boylelikle felsefe ve din arasindaki zithg te'vil ile
c6zmeye calisan Ibn Riisd, dinin yaklasimina gére insanlar ii¢ gruba ayirir. Bunlardan
pek ¢ogunu olusturan birinci grup, te'vil ehli olmayip hitabete dayal delil ehli
olanlardir. Ikincisi, ya tabiatlar1 ya da hem tabiatlar1 hem adetleri itibariyle cedel ehli
olanlardir. Ugiincii grup ise kesin (yakini) te'vil ehli olanlardir. Bunlar tabiatlari

53 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din iIi;kisi, 72-73.

54 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din [liskisi, 115-116.

55 Cetinkaya, “Ibn Riisd’iin Projesi: Felsefe-Din Uzlagimi”, 139.

56 Fehrullah Terkan, Catismanin Dinamikleri: Din ve Felsefe Uzlasmazligi Uzerine (Ankara: Elis
Yayinlari, 2007), 89.

57 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din lliskisi, 75-76.
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itibariyle ve hikmet sanat1 bakimindan burhan ehli olanlardir. Bu te'villerden 6zellikle
burhanf te'viller, ehli olmayanlara a¢iklanacak olursa bu durum onu ag¢iklayanlari da
kendine aciklananlari da kiifre gotiirtr. Te'vilini herkesin bilmesi miimkiin olmayan
konular hakkinda bu miitesabihtir ve “onun te’vilini Allah’tan baska kimse bilemez"58
ayetinde durup yorum yapmamak gerekir. Bu te’vil tiirii halka agiklanmamalidir. Zira
bu te'villeri ehli olmayanlara agiklayanlar halki kiifre davet eden durumunda
olduklarindan kendileri kéfirdir. Ciinkii kendiliginden zahir/a¢ik olmayan sekilde
te’vil yolunu tercih edip tahrif eden veya onda olmayan bu te’vili halka aciklayanlar
ondaki hikmeti yok etmis olur. Dolayisiyla Kur’an'in insan mutlulugunu saglamak
tizere odaklanmis olan islevini de ortadan kaldirmis olur.5®

Ibn Riisd, ortaya attig1 te’vil ydnteminin esasimi su sekilde belirler.

Biz kesinlikle biliyoruz ki, burhanin gosterip de seriatin zahirinin ona aykiri
diistiigli her sonucta, Arapcanin te’vil kurallar1 uyarinca seriatin zahiri te’vil
kabul eder. Bu dnermeden hi¢bir Misliiman ve mi’'min kusku duymaz ve
siiphelenmez. Bu anlami inceleyen, ma'kdl (akli olan) ile menkali (nakli olani)
birlestirmede bu maksadi giiden kisi i¢cin bunun kesinligi daha da biiytktiir.
Hatta biz deriz ki, seriat tarafindan sdylenmis olup da zahiri, burhanin
gosterdigi seye aykiri olan hicbir s6z yoktur ki, seriat iyice degerlendirildigi ve
diger boltimleri arastirildig1 zaman, seriatin lafizlar1 arasinda, zahiriyle o te'vili
destekleyecek veya onun lehinde yaklasik sahadette bulunacak bir sey
bulunmasin. Bu manada seriatin lafizlarinin  bitiiniiyle zahirine
hamledilmemesi ve te'vil yoluyla seriatin zadhirinden tamamen disari
cikilmamasi gerektigi konusunda Misliimanlar icma etmigler fakat nasslardan
hangisinin te'vil edilip edilmeyecegi konusunda ihtilaf etmislerdir. Ornegin
Esariler istiva ayetini ve niizul hadisini te’vil ederlerken, Hanbeliler bunlar
zahirine hamlederler. Seriatta zahir ve batinin mevcut olmasinin sebebi tasdik
konusunda insanlarin fitratinin farkli diisiincelerinin ayr1 olmasidir. Seriatta
birbiriyle celisir gibi goriinen zahirl anlamlarin mevcut olmasinin sebebi ise,
ilimde yetki sahibi olanlarin zahir ve batin arasinda birlestirici bir te’vil
yapmalar1 hususunda uyarilmalaridir.60

Anlasilan o ki, te’vil konusu ibn Riisd'de din-felsefe iliskisi agisindan oldukgca
onemli bir yere sahiptir. Onun nazarinda te’vil hem bireysel yetkinligin ol¢iiti hem
tasdik bakimindan insanlarin dereceleri ve bunlara goére hakikatin farkl algilar1 hem
de toplumsal uyum projesi olarak goriilebilir. Onun diisiincesinde 6z itibariyla felsefe
ve din arasinda ¢elisen bir durumun olmadig1 vurgulansa ve dolayisiyla te’vile gerek
olmadigi ileri siirtilse de, en azindan burhan ehli i¢in din-felsefe miinasebeti itibariyle
siradan insanlardan farkli olarak kendisini tatmin etmesi gereken durumlarin
bulundugunu fark edilmelidir. Bu nedenle Ibn Riisd her ne kadar esasta felsefe ve dini

58 Al-i imran, 3/7.
59 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din fliskisi, 114.
60 ibn Riisd, Faslu’l-makal: Felsefe-Din lliskisi, 77-78.
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birbirinden ayirmay1 amaglasa da din ve felsefe arasinda uyusmazlik gibi goriilen
hususlarda bu iki alani uzlastirma yoluna gitmistir.61

ibn Riisd din ile felsefenin uzlastirlmasi konusunda te’vilde ehil olanlara
biiyiik gorevler diistiigiinii sdyler. “Ehli olmayan birine hikmet hakkinda acik sekilde
bilgi vermek ya felsefenin ya da dinin iptalini gerektirir.(...) Dogru olan halka felsefeyi
acik bir sekilde anlatmamaktir. Fakat bu durum bir kez agiklanmis olduguna goére
bundan sonra yapilmasi gereken halktan dini felsefeye muhalif géren toplulugun “din
felsefeye mubhalif degildir” diye bilmesidir. Bu da iki gruptan her birinin “biz bu
ikisinin yani din ile felsefenin kiinhiine vakif degiliz” diyebilmesi gerekir. Bununla
birlikte felsefeye muhalif olduguna inanilan dindeki yaklasim ya dinin aslindan
olmayip uydurulmus bid’at bir goriistiir ya da felsefe hakkindaki yanlis bir goriistiir.
Yani Allah’'in cliz’'iyyati bilmesi ve daha baska meselelerde oldugu gibi felsefe
hakkinda yapilan yanls bir yorumlamadan ibarettir. ibn Riisd’e gére dinin esaslar1 ve
ilkeleri, te'vili yapilmis dinden daha ¢ok felsefeye uygundur.62

Sonug itibariyle Ibn Riisd’iin din felsefe uzlastirilmasinda ortaya koydugu
yontem diisiince tarihinde konuyla ilgili ileri siiriilen 6nemli yaklasimlardan biridir.
0, dini nasslarin ve felsefenin verilerinin ayni neticelere ulastirdigi kanaatini
tasimakta olup metafizikten psikolojiye, fizikten epistemolojiye kadar felsefenin pek
cok alaninin aynmi yontemle nasil ele alinabilecegini ortaya koymasi ac¢isindan
onemlidir.

Sonug

Varlik, bilgi ve deger gibi varolusa dair en temel ve kusatici konu ve
problemleri ele alan din ve felsefenin birbirine kars1 durumlarin Sicistani ve Ibn Riisd
tizerinden degerlendirmeye calistik. Buna gore en temelde Kur’an-1 Kerim’'de
diisiinme ve akletmek gibi kavramlari Sicistani Kur’an'in akli kullanmay tegvik ettigi
seklinde yorumlarken, ibn Riisd felsefe yapmak manasinda kabul etmekte, dolayisiyla
dinin felsefeyi tesvik ettigi hatta emrettigi sonucunu ¢ikarmaktadir. Bu perspektiften
hareketle ibn Riisd dogru din anlayisiyla gercek felsefenin son tahlilde aym hakikati
farkl sekilde ifade ettikleri icin din ile felsefenin birbirleriyle catismasinin miimkiin
olmadigini soyler. Nitekim hakikate ulasma konusunda dinin insanlara gergek bilgiyi
ve dogru davranisi 6gretmek gibi iki 6nemli fonksiyonu; felsefenin de varolanlari
Allah’in varligina, hikmet ve kudretine delil olmasi yoniiyle incelemek ve yorumlamak
gibi gérevleri oldugundan felsefeyle din gaye birligi icerisindedir. Bu yoniiyle ibn
Riisd felsefl sisteminde din ile felsefeyi uzlastirmaya ¢alistigini, gergegin bilgisinin din
sahasinin yaninda felsefe sahasinda da aranip ulasilabilecegini gdstermistir. Bununla
birlikte Sicistani “felsefe haktir ama hi¢bir konuda dine dahil degildir, din de haktir
ama hig¢bir konuda felsefeye dahil degildir” seklindeki ifadesiyle kesin bir sekilde din

61 Tas, “Ebu Siileyman es-Sicistani ve Ibn Riisd’iin Diisiincesinde Felsefe-Din Miinasebeti”, 1/181.

62 ibn Riisd, el-Kesf an Mendhici’l-Edille, 269-271; Bayram Ali Cetinkaya, “Ibn Riisd’iin Projesi:
Felsefe-Din Uzlasim1”, Dogu-Bati [liskisinin Entelektiiel Boyutunu Yeniden Diistinmek (Sivas: Asitan
Yayincilik, 2009), 1/149.
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ile felsefeyi birbirinden nakzetmeyecek sekilde farkl etkinlikler olarak goriir; dinin
felsefeyi felsefenin de dini tesvik etmedigini iddia eder. Bunun yaninda dini alan
icerisinde peygambere gelen seriati dogrudan, tartismasiz bir sekilde kabul etmek,
peygamberi de mucizeleriyle birlikte kabul etmek gerektigi konusunda hassasiyetini
vurgulayarak nassin tartisilmaz baglayiciligina gonderme yapmistir.

Ibn Riisd’iin ézellikle degindigi diger bir husus din ile felsefenin hitap ettikleri
kesimlerin birbirinden farkli olusudur. Nitekim din, insanlarin bilgi diizeylerine gore
hakikati toplumun tamamina anlatmay1 hedeflemekte, felsefe ise burhan ehli diye
ifade edilen az say1da insana hitap etmektedir. ibn Riisd naslarla felsefi bilgi arasinda
gorintirde celiskilerin olmasinin nedenini dini nasslarin biitiin insanlara hitap
etmesine baglamaktadir. Bu c¢eliskinin ortadan kaldirilmasinin yolu da nassin te’vil
edilmesidir. Din ile felsefenin konu ve gayelerinin ayni oldugunu vurgulayan ibn
Riisd’e karsin Sicistdnl bu iki alanin gayelerinin birbirini destekler oldugunu
soylemekle yetinmektedir. Zira ona gore din ile felsefenin konu ve kaynaklari
birbirinden farklidir. Nitekim dinin vahiy kaynakli olusu itibariyle dine dair alanin
temel oOzelliklerini Allah tarafindan goénderilen mesajla sinirlarinin belirlendigi,
gayesinin toplum yararini gézetmek, bireyleri iyi ve dogru eyleme yo6neltme,
gonderilen ayetlerin tartisma sahasinin disinda tutulmasi gereken bir alan olmasi
gerektigi seklinde belirlemektedir. Yine peygamberin filozoftan istiin oldugunu
filozofun da peygambere tabi olmasi gerektigin ifade etmektedir. Sicistani dinle
felsefeyi uzlastirmaya calisanlarin aksine din ile felsefenin birbirine miidahale
etmemesi gereken iki ayr1 alan olarak gorilmesi gerektigini ve dinin felsefeden ve
felsefi bilgiden iistliin konumda oldugunu vurgular. Netice itibariyle gerek Sicistani ve
gerekse Ibn Riigd’iin aktardigimiz bilgilerinden hareketle din ile felsefe arasinda
uzlasmazlik gibi goriinen hususlarin dinin ve felsefenin 6ziinden degil de, insanlarin
din ve felsefenin mahiyeti konusundaki bilgi eksikliginden kaynaklandigi
anlasilmaktadir.
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Suudi Arabistan Romanlarinda Anlatim Teknigi Olarak

Diyalog ve i¢ Monolog*

Davut Orhan*

Oz

Kisinin duygu ve diisiincelerini kendine 6zgi bir dil kullanarak, estetik kurallar
cercevesinde, yazili veya sozlii olarak dile getirmesi olan edebiyatta en 6nemli rolii
anlatim teknikleri iistlenmektedir. Edebiyatgi, aktarmak istedigi duygu, diistince,
hayal ve gozlemlerini etkin kilmak i¢in anlatim tekniklerini titizlikle secer. Ozellikle
bireyi ve toplumu merkezine alan romanda anlatilacak seyden ¢ok anlatim bi¢imi
daha fazla 6n plana ¢ikmakta, anlatim tekniklerine daha fazla dnem verildigi
gorillmektedir. Roman araciligiyla aktarilmak istenilen mesaj hem diger edebi
tiirlerdeki gesitli anlatim teknikleri, hem de romanin kendine 6zgii anlatim teknikleri
vasitasiyla sunularak hedefe ulasilmaya calisilir. Romanda kullanilan gesitli teknikler,
yazara bireyin i¢ diinyasinin derinliklerine inme imkani sundugu gibi toplumun
aksayan yonlerini basarili bir sekilde yansitabilmesinin de 6niinii acar. Binaenaleyh
misyonunu biiyiik 6l¢lide gerceklestiren romanin elde ettigi bu basarisindaki en
biiyiik payin anlatim tekniklerine ait oldugu rahatlikla séylenebilir. Bu ¢alisma, Sutid
romanlar1 baglaminda edebiyatta kullanilan anlatim tekniklerini ortaya koymay1
amaclamaktadir. Giris b6liimiinde roman sanatinda kullanilan anlatim tekniklerinin
rolii ve kullanilan baslica anlatim teknikleri 6zet halinde sunulmustur. Ayrica Suudi
Arabistan romanlarinda yer alan anlatim teknikleri ana hatlariyla irdelenmistir.
Calismanin diger boliimlerinde ise s6z konusu anlatim tekniklerinden diyalog ve i¢
monolog teknikleri detayli bir sekilde ele alinmis, ad1 gecen tekniklerin tanimi
yapilarak detayl: bir sekilde incelenmistir. Ardindan konuya 1s1k tutmasi amaciyla bu
tekniklerin kullanildigi romanlardan drneklere yer verilmistir.

Anahtar Kelimeler: Arap Romani, Anlatim Teknikleri, Diyalog, ic Monolog, Suudi
Arabistan.

As a Narrative Technique in the Saudi Arabia Novels

Dialogue and Internal Monolog

Abstract

Expression techniques play the most important role in literature, which is the
expression of one's feelings and thoughts using a unique language, within the
framework of aesthetic rules, in written or oral form. Especially in the novel, which
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focuses on the individual and society, the narrative style is more prominent than what
will be told, and it is seen that the narrative techniques are given more importance.
The message that is intended to be conveyed through the novel is tried to be achieved
by presenting the message through various expression techniques in other literary
genres, as well as through the narration techniques unique to the novel. The various
techniques used in the novel offer the author the opportunity to delve deeper into the
inner world of the individual, as well as successfully reflect the failing aspects of
society. This study aims to reveal the narrative techniques used in the context of Saudi
novels and how these techniques contribute to the author's purpose. In the
introduction part, the role of the narrative techniques used in the art of novel and the
main narrative techniques used are presented in summary. In addition, the narrative
techniques used in Saudi Arabian novels were examined with their main lines. In the
other parts of the study, dialogue and inner monologue techniques, which are among
the mentioned narrative techniques, are discussed in detail, the aforementioned
techniques are described and examined in detail. Then, in order to shed light on the
subject, examples of novels in which these techniques are used are included.
Keywords: Arab Novel, Expression Techniques, Dialogue, Internal Monolog, Saudi
Arabia.

Giris

Anlat1 esasina dayali edebi metinlerin en 6nemli aracglarindan biri olan
anlatim teknigi, yazarin duygu, diisiince, hayal, bilgi vb. hususlari, kisaca anlatmak
istediklerini okura en etkin sekilde ilettigi araglardan biridir ve en az anlatilanlar
kadar onemlidir. Kaleme alinan eserin iletisi, amaci, felsefesi ancak eserin konu, tema
ve amacina uygun olan anlatim teknikleri kullanildiginda okura ulasabilir. Bu sebeple
yazar eserini kurgularken bu hususa 6zen gosterir. Hollandali akademisyen-yazar
Johannes Fabian’in; “Bilgiyi sunmanin yéntemleri, kanallar: ve araglart da en az
bilginin muhtevasi kadar énemlidir.” seklindeki s6zii de anlatim tekniklerinin 6nemine
151k tutmasi bakimindan 6énemlidir.* Gliniimiiz roman anlayisinda ne anlatildigindan
ziyade nasil anlatildiginin 6n plana ¢ikmasi ise kendine 6zgii 6zellikleri olan romanda
anlatim tekniklerinin diger edebi tilirlerden daha fazla 6nemsendigini
gostermektedir.? Zira birey ve toplum gergeklerini yansitmay1 hedefleyen tiirden olan
roman yazarl, sahip oldugu avantajlari kullanarak yatkin ve etkin edebi tiir oldugunu
ispatlamaya ¢alisir. Anlatim tekniklerinin okurun dikkatini cekmenin en giizel ve en
etkili yolu oldugunun farkinda olan roman yazari, sunulan imkanlardan azami
derecede yararlanarak, hem var olan anlatim tekniklerini 6zenle kullanir hem de
kendine o6zgii yeni anlatim tekniklerini bulmaya calisir. Bireyin i¢ diinyasini
yansitmanin yani sira toplum psikolojisini ve sosyolojik olgular1 en goriiniir sekilde
ortaya koymak amaciyla yola ¢ikan roman, takip ettigi metot sayesinde misyonunu en
bagarili sekilde yerine getirir.?

Johannes Fabian, Time and the Other-How Anthropology Makes its Object (New York: Columbia
University Press, 1983), 116.

Mustafa Karabulut, “Yusuf Atilgan'in ‘Aylak Adam’ Romaninda Anlatim Teknikleri”, Turkish
Studies 7/1 (2012),1376-1377.

3 Mehmet Tekin, Roman Sanati (Ankara: Otiiken Nesriyat, 2011), 185-188.
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Roman sanatinda estetik dokuyu meydana getiren, anlatima dinamizm ve
derinlik kazandiran baslica anlatim teknikleri sunlardir: Diyalog, i¢ diyalog, i¢
monolog (interior monologue), otobiyografi, biling akis1 (stream of consciousness),
tasvir (betimleme), anlatma, gosterme (sahneleme), montaj, geriye donitis (flashback),
ic cozlimleme (interior analysis), 6zetleme, aciklama-yorumlama, portre, leitmotif
(main theme, central motif), tistkurmaca (metafiction), fotograf (kamera), mektup ve
giinliik. Klasik anlati tiirleri yap1 ve igerik bakimindan komplike degildir. Ancak
modern ve postmodern anlati tlirlerinin, 6nceki anlatim tekniklerine ilaveten yeni
tekniklerin kullanilmasina imkan vermesi, anlatim olanaklarinin dnemli oOl¢lide
cesitlenmesini saglamistir.*

Romanda kullanilan anlatim teknikleri cercevesinde Arap romani
incelendiginde diger iilke edebiyatlarinda oldugu gibi Suud romaninin da hemen
hemen tiim tekniklerden yararlandigi gériilmektedir. Ulkemizde bu konu baglaminda
Arap romanlarina yo6nelik yapilan bazi ¢alismalar olmakla birlikte bunlar genelde
Misir romani ¢ergevesinde kalmistir. Her ne kadar Suudi Arabistan romanlarina
yonelik ¢alismalar olmussa da bunlar bir elin parmak sayisini gegmeyecek kadar
oldugu gorillmektedir. Ayrica bu ¢alismalar istisnalar disinda roman teknikleri
yoniinden ziyade icerigi ele aldig1 ve sinirli bir ¢cerceveye sahip oldugu goriilmektedir.
Binaenaleyh alandaki eksiklige bir nebzede olsa katki saglamak amaciyla Suudi
Arabistan romanlarinda anlatim teknigi olarak diyalog ve ic monolog adli bu calisma
ele alinarak konuya dikkat cekmeye calisiimistir.

Suudi Arabistan romanina iligkin tilkemizde yapilan akademik ¢alismalardan
bazilar1 sunlardir: Adnan Arslan’in Abdurrahman Miinifiin Romanciligrr adli doktora
calismasi ile Modern Arap romani ve siyaset iliskisi baglaminda“sakkatu’l-hurriye”
romani® adli makalesi, Hasan Harmanci'nin Abdurrahmén Munif'in el-escér ve igtiyGlu
merzik adli eserinin teknik ve tematik yénden incelenmesi adl yiiksek lisans tezi’, Ulkii
Tugrul’'un Abdurrahman Munifin Sarku’l-mutevassit adli romaninin Incelenmesi adl
yiiksek lisans tezi® ve Hatice Erbay’in Abdurrahmdn munif’in sibdku’l-mesdfati’t-tavile

adl eserinin roman teknigi agisindan incelenmesi adl yiiksek lisans tezi.’

4 Tekin, Roman Sanati, 185-188.

Adnan Arslan, Abdurrahmdn Munifin Romanciligi (Bursa: Uludag Universitesi, Sosyal Bilimler
Enstitiisii, Doktora Tezi, 2017).

Adnan Arslan, “Modern Arap Romani ve Siyaset iliskisi Baglaminda ‘Sakkatu’l-Hurriye’ Romanr”,
Giimiishane Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 7/13 (Ocak 2018).

Hasan Harmanci, Abdurrahmdn Munifin el-Escdr ve Igtiyalu Merzik Adl Eserinin Teknik ve
Tematik Yénden Incelenmesi (Konya: Selcuk Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans
Tezi, 2013).

Ulkii Tugrul, Abdurrahman Munifin Sarku’l-Mutevassit Adli Romaninin incelenmesi (Diyarbakir:
Dicle Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2006).

o Hatice Erbay, Abdurrahman Munifin Sibdku’l-Mesdfati't-Tavile Adli Eserinin Roman Teknigi

Acisindan Incelenmesi (Bursa: Uludag Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisi, Yiiksek Lisans Tezi,
2015).
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Bu ¢alisma ise en fazla basvurulan anlatim tekniklerinden diyalog ile 6nemli
bir yere sahip olan ic monolog teknigiyle sinirlandirilmistir. ilk olarak diyalog ile i¢
monolog teknigi genel hatlariyla irdelecek ardindan s6z konusu anlatim bigimine
sahip Suud romanlari kisaca belirtilerek bazi 6rneklere yer verilecektir.

1. Diyalog Teknigi

Anlati tirlerinin hemen hepsinde kullanilan ve en o6ne ¢ikan anlatim
tekniklerinden biri olan diyalog (dialog), iki ya da daha ¢ok kisinin bir konu lizerinde
karsilikli konusmasidir. Anlatida ge¢cen kahramanlarin psiko-sosyal konumlarinin
aciklanmasina yarar saglaylp metnin muhtemel agirligin1 hafifleten diyalog
tekniginde anlatic1 disarida kalir ve okur dogrudan dogruya anlati karakterlerinin
konusmalarini takip eder.’ Farkli diizeylerde uygulanan bu teknigin en dogal anlatim
tarz1 oldugunun bilincinde olan edebiyatcilar ondan olduk¢a yararlanarak
calismalarinin edebi ve diisiinsel dokusunu zenginlestirmeye c¢alismislardir. Hatta
islevselligi nedeniyle bu yontemin kurmaca nitelik tasiyan romanin vazgecilmez yapi
taslarindan biri oldugu rahatlikla séylenebilir. Ciinkii sanatin, dolayisiyla romanin da
temel islevi olan gizli olani asikar kilma, soyut olan1 somutlastirma en dogal sekliyle
diyalogla miimkiin olabilir. Karakterler arasi ¢atismalar veya karakterlerin birbirleri
hakkindaki diisiinceleri bu teknik yardimiyla kavranabilir. Binaenaleyh s6z konusu
yontemin romana gesitli acillardan derinlik kazandirdiginin farkinda olan yazarlar
olaylarin akisi icinde karakterlerini karsilikli konusturarak metinlerinin anlatim
glcini artirirlar.™

Diyalogu bir anlatim teknigi olarak kullanma klasik dénem edebi eserlerinde
oldugu gibi modern dénem eserlerinde de sik¢a kullanilan bir ydntemdir. XX. ylizyilda
roman sanatinda bilin¢ akisi, i¢c monolog, i¢ ¢éziimleme teknikleriyle kaydedilen
ilerlemeler diyalog teknigini arka plana atsa da yazarlarin bu teknikten tamamen
vazgegmesi miumkiin olmamistir. ** Amerikali edebiyat¢1 Clarence Hugh Holman (6.
1981) anlaticinin disarida kaldig1 okurun da dogrudan dogruya roman Kkisilerinin
tespit ve analizleriyle birakildigl diyalog tekniginin 6zelliklerini su altt maddede
ozetlemektedir:*?

a) Olayin gelisiminde rol oynar.

b) Kahramanlarin psiko/sosyal konumlarinin agiklanmasina yarar.
c) Anlatima zenginlik verir.

d) Diistlince ve felsefelerin yansitilmasini, etkilesimini saglar.

10 Karabulut, “Yusuf Atilgan'in ‘Aylak Adam’ Romaninda Anlatim Teknikleri”, 1380.

Nevaf Nassar, “Hivar-Dialogue”, el-Mu‘cemu’l-Edebf (Amman: Daru Verd li'n-Nesr, 2007), 71;
Tekin, Roman Sanati, 255.

Emine Duman, “Ibrahim Yildinm’in ‘Kusevi'nin Efendisi’ Romaninda Dil ve Anlatim” (istanbul:
Fatih Sultan Mehmet Vakif Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2013), 42.
13 C. Hugh Holman, A Handbook Litature (New York: The Odyssey Press, 1972), 156.

11

12
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e) Farkli Kkisilerin bir araya gelmesine, dolayisiyla farkh kiltir ve
konusmalarin, tisluplarin ortaya ¢ikmasina vasita olur.
f) Metnin muhtemel agirligini hafifletir.

Diyalog tekniginin, kisiler arasinda gecen (dis diyalog) ya da kisinin kendi
kendisiyle konusmas (i¢ diyalog) biciminde gelisen iki tiiriinden sz edilebilir. Dis
diyalogda iki veya daha ¢ok insan karsilikl konusurken i¢ diyalogda ise roman
kahramani karsisinda biri varmis gibi kendi kendisiyle konusmasi s6z konusudur.
Diyalog mutlak anlamda séylendiginde dis diyalog anlagilmaktadir.*

Mamafih konu Suud romanlar1 baglaminda incelendiginde, Suud romanlarinin
cesitli anlatim tekniklerine sahip olduklar1 goriilmekle birlikte ilk roman olan et-
Tev'emdn'dan (1930)*° itibaren diyalog yonteminin benimsendigi sonraki
donemlerde de anlatim bigimleri ¢esitlense de diyalog tekniginin mutlak anlamda en
fazla tercih edilen teknik olarak etkinligini siirdiirdiigii goriilmektedir. Nitekim
Sukbun fi ridail’l-leyl (1960), Sefinetu’l-mevtd (1969), ‘Azrd’u’l-menfd (1979), Vedda ‘tu
dmali (1960), ed-Devdme (1980), es-Senyiira (1980), Mudunu’l-milh (1984), Guytimu’l-
harif (1988), Sevfe ye'ti’l-hub (1988), Zemen yeltku bind (1989), Veda‘an eyyuhe’l-
huzun (1990), el-Hustin (1992), Rihu’l-kddi (1993), Ra‘setu’z-zil (1994), el-Mevtu
yemurru min hund (1995), Fi ‘iski hetta (1996), el-'Usfiiriyye (1996), el-‘Addme (1996),
Tilke’l-leyle (1996), el-Hulmu’l-matn (1996), Sdliha (1997), Mudun tekulu’l-‘usb
(1998), Seydi vehddne (1998), Ardu’s-sevdad (1999), el-Firdevsu’l-yebdb (1999), el-
Gurbetu’l-ild (2000), Eselu’d-duvadimi vela nehilu’l-‘Trak (2002), el-Elem fi't-tefdsil
(2006) ve daha yiizlerce romanda anlatiya dinamizm kazandiran diyalog sahnelerini
gormek miimkiindiir. S6z konusu diyaloglar hem roman Kkisilerinin gizli kalmis
yoOnlerini desifre etmis hem de eserin inandiriciligini artirmistir. Ancak romanlarda
kullanilan diyalog sahnelerinin uzunlugunun ayni 6lciide olmamistir. Nitekim kimi
diyaloglar birka¢ ctimle ile sona ererken Abdullah Cem‘an’in (6. 1991) 77 sayfadan
olusan Leyletu ‘urs Nddiye (1990) adli eserinde oldugu gibi onlarca sayfay1 bulan
diyaloglar da olmustur.®

1.1. D1s Diyalog Teknigi

Dis diyalog, iki veya daha fazla insanin karsilikli bir bicimde konusmasidir. En
az iki kisinin karsilikl1 konusmasi olarak ifade edilen dis diyalog tekniginde (dedi-der)
seklinde aktarimlar s6z konusudur. Bu aktarimlar yapilirken iki tiirli anlatima
basvurulur: Dogrudan anlatim ve dolayli anlatim. Dogrudan anlatimda aktarim hic¢
degistirilmeden sdyleyenin climleleriyle ifade edilir. Dolayli da ise anlatima ctimleyi
aktaran kisinin anlatim sekli de girer. Dolayli anlatim, dolaysiz anlatima gére daha

14 Tekin, Roman Sanati, 259.

Muhammed Abdurrahman es-Samih, en-Nesru’l-Edebi fi’'l-Memleketi’l-Arabiyyeti’s-Su ldiyye
1900-1945 (Riyad: Daru’l-Ulim, 1983), 148; Mansir Ibrahim el-Hazimi, Fennu’l-Kissa fi'lI-Edebi’s-
Su‘Udiyyi’l-Hadis (Riyad: Daru’l-‘Uliim, 1981), 36.

16 Muhammed b. ‘Adil es-Seyyid, Efndnu’s-Serd (Riyad: Daru Camiati’l-Melik Sutid li'n-Nesr, 2017),
72-73.

15
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monotondur ve okuyucu ile kurgusal diinya arasina mesafe koyar. Dis diyalog
teknigiyle kahramanlarin gercek kimlikleri kendi agizlarindan dile getirilir ve metnin
anlatimi daha gergekgi olur.'’

Suudi Arabistan edebiyatinin ilk romani kabul edilen et-Tev’emdn ayni
zamanda diyalog tekniginin goriildiigi ilk Suud romani olarak edebiyat tarihine
gecmistir. Abdulkadir el-Ensari (6. 1983) tarafindan kaleme alinan s6z konusu eserde,
yer yer dis diyalog teknigine basvurulmustur.’®* Roman kahramanlarindan Resid ile
babasi Selim arasinda gecen su konusma Sulild romaninda diyalog tekniginin
kullanildig ilk 6rnektir:

- (Baba Selim): Ey Resid okulu nasil buldun? Yiiziinde mutluluk ifadesi
goruyorum!

- (Resid): Evet babacigim bu okula kaydoldugumdan dolay1 ¢cok gururluyum.
Umutlarimi bosa ¢ikarmayan Allah’a hamd olsun. Okulda bekledigim gibi dini
ve milli degerlere iliskin harika bir sinerji gérdiim. Saygideger babama tiim
memnuniyetimle belirtmeliyim ki aldigim ilk ders, islam’in yiice tarihi
olmustur-...

- (Baba Selim): Ey evladim bil ki! Sen ile kardesin dogdugunuzda kendi
kendime istemediginiz bir seye sizi zorlamayacagim diye Allah'a ahdetmistim.
Binaenaleyh hazirlik okulu asamasini bitirmenizin ardindan size egitim
ozglrliigi sundum. Sen arzuladigin bu yolu tercih ettin. Bundan 6tiirii senden
gayet memnunum. Kardesin Ferid ise diger kapidan girdi. S6z verdigim gibi ona
bu hakki tanidim. Ancak her haliikarda endiseliyim...

- (Resid): Her seyden 6nce babacigim Yiice Allah’tan sana uzun émiir temenni
ediyorum. Ben ve kardesimin de gonliine gére olmamizi diliyorum...

- (Baba Selim): Egitim yolunda ayr1 yonelisler tercih etmeniz aranizda bir nevi
manevi miisabaka gibidir. Sonuglarim bilahare gorecegiz.'®

Ayni eserin kahramanlarindan Ferid’in yabanci bir liseye kayit olmasi
hakkinda gecen asagidaki diyalogda da yabanci okul yoneticilerinin yerel halka karsi
tutum ve diisiincelerini net olarak anlayabiliriz.

Lise miidiirii Ferid’in babasina dénerek kibirli bir eda ile soyle dedi:

- Cocugun hangi ilkokuldan mezundur? Biz yabanci okullarin disindaki okullar:
tanimiyoruz. Yabanci okullardan birinden mezun ise gerekli tahkikati
yaptiktan sonra onu kabul ederiz. Aksi takdirde reddedecegimizi belirteyim.

- (Ferid endise ve kaygi ile) Evet sayin miidiir! Amerikan ilkokulundan
mezunum. Size takdim etmekle onurlandigim bu belgede basarili oldugum ve
gerekli yeterlilige sahip oldugum yazihdir.

- (Midir diplomayr ardindan da eline telefonu alir.) Alo! Aloo! Amerikan
ilkokulunun sayin midiriini verir misin? (Bir miiddet sonra okul miidiirii

Duman, “Ibrahim Yildirim’in ‘Kusevi’nin Efendisi’ Romaninda Dil ve Anlatim”, 42.
18 Abdulkuddis el-Ensari, et-Tev’emdn (Dimask: Matbaatu't-Terakki, 1930).
19 Ensari, et-Tev'emdn, 25-27.
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telefonu alir.) Merhaba beyefendi! Su an yanimizda mezunlarinizdan Ferid adl
bir 6grenci var.

- (Ilkokul miidiirii) Evet adi gegen kisi okulumuzun mezunlarindandir. Son
derece basarilidir. Ozgiir diisiinceli ve yeteneklidir. Okulunuza kaydolmayi hak
eden bir 6grencidir.

- (Telefon konusmasi sona erdikten sonra midiir Ferid’'in babasina dénerek):
Yapilan goriismeler ve ibraz edilen bu diplomaya istinaden ¢ocuguna tiim
6zgiirligl taniman kosuluyla okulumuza kabul ettik. Ogrencimiz oldugu siirece
onun egitim, terbiye ve rehberliginden biz sorumluyuz. Sartlar1 kabul
ediyorsan yillik 70 Ingiliz cuneyhi olan okul masraflarini 6de.?°

Modern Arap edebiyatinin en 6nemli isimlerinden olan Suudlu edebiyatei
Abdurrahman Munifin (6. 2004) el-Escdr ve igtiyal merziik (Agaglar ve Merzuk
Cinayeti-2005) adli eserinde de pek c¢ok diyalog sahnesi yanmi sira roman
kahramanlarindan ilyas Nahlenin uzun hayat hikayesini bir diyaloglar silsilesi ile
sunmasi dikkat ¢cekmektedir. S6z konusu romanda gecen konusmadan bir kesit
soyledir:

- Yorulmadin m1?

- Yorulmadim mi? Ne saniyorsun? Hala giiclilylim. Simdi beni yakalayip her
seyimi alsalar, yarindan itibaren is aramaya baslarim.

- Hayatta en 6nemli sey, insanin gii¢lii kalmasi, direnmesi, pes etmemesidir!

- Evet, pes etmemek, baskalar1 ondan daha giiclii olsalar da onu zorla teslim
almaya gli¢ yetiremesinler! Bunu kendime hep sodylerim ama insan teslim
olmaktan her zaman kurtulabilir mi?

- Biliyor musun? insan yeryiiziindeki en gii¢lii varlik oldugu gibi en zayif
varhktir da.!

Modern Arap edebiyatinin iinlii romancilarindan Racd Muhammed Alim‘in
Sulid toplumunda kadinlarin yasadigl problemleri ele alan Sitr (Ortii-2005) adl
romaninin ana karakterlerinden Meryem ile baska bir kadinla da evli olan eski esi
Bedr arasinda gecen su konusma diyalog tekniginin bir baska érnegidir:

- (Meryem) Insan tamamlayicisi olmayan biriyle evlenebilir mi? Yoksa
evlendigimiz kisi zorunlu olarak tamamlayici diger yarimiz midir?

- (Bedr) Bazen bizi tamamlayan diger yarimizi bulmakta hata eder, yanls
biriyle evlenebiliriz. Ancak bu durum, gercek tamamlayici ciiziimiiziin oldugu
gerceginin goz ardi edildigi anlamina gelmez ...

- (Meryem) Veya iki yaridan daha fazla pargcaya sahip varliklar
vardir...Matematikte bir biitiin iki yaridan olusabilir, fakat belki dort veya bes
pargadan....

- (Bedr) -saskin bir sekilde giildii, ardindan- Demek sen c¢ok esliligi
onayliyorsun dylemi?!...

- (Meryem) Peki senin yaptigin, cok evliligin apagik bir pratigi degil midir?

20 Ensari, et-Tev'emdn, 30-33.

Abdurrahman Munif, el-Escdr ve IGtiydl Merzik (Beyrut: el-Miiessesetu’l-Arabiyye li’d-Dirasati
ve’'n-Nesr), 168-169.

21
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- (Bedr) Esim ile benim aramizdaki bag ayrilamaz bir niteliktedir. Cocuklar
bizi birbirimize kenetleyen en gii¢lii bagdir.

- (Meryem) o zaman neden beni yabanci bir diken gibi bu evlilige dahil
ediyorsun?!

- (Bedr) Elimde degil, askindan bir tiirlii vazgecemiyorum!*

Eserlerinde birbirinden farkli anlatim tekniklerini basarili bir sekilde

kullanan Alim’in Hicaz halkinin gelenek ve gorenekleri edebi bir iislupla tasvir ettigi
ve bolgeye iliskin kapsamli bir izlenim verdigi Tavku’l-hamdm (Glvercin Gerdanhgi-
2010)?3 adli eserinde Nuri ile 6zel korumasi olan Raf1‘ arasinda gecen su konusma da
diyalog tekniginin giizel bir 6rnegidir:**

- (Nurd): Ey Rafa! Bizim gibileri korumak i¢in mi savasi ardinda birakip
yurdunu terk ettin?

- (Rafi): Adim Rafi‘...Savasi birakmadim. Beni o iilkeye baglayan son bag
6liince bende Liitbnan’i terk ettim.

- (Nura): Benden uzak bir sekilde oturmakla beni nasil koruyacaksin? Ve
kimden koruyacaksin?

- (Raf1): Afedersiniz! Ama korktugunuz seyden (sizi koruyacagim)!

- (Nura): Bu tiir gorevlerde genelde kimi koruyorsun?

- (Raf1): Politikacilari, zenginleri, 6zel miilkleri...

- (Nura): Ve ¢ete adamlarini...

- (Raf1): Bazen...

- (Nura): Onlar1 kimden koruyorsun?

- (Raf1): Genelde mazilerinden... Liitfen beni mazur goriiniiz.

- (Nura): Canin pahasina da olsa patronunu savunman, 6liime hazirhikli olman
gorevinin kosullarindan midir?

- (Raf1): Cogu kez is sadece profesyonel savunma gerektirir. Bu isin tek sarti
hayatta kalmaktir! Sizin ve efendinizin hayatu.

- (Nura): Her tirli tehlikeyi 6nlemekle mi?

- (Rafi):Dogrusu bizim -korunan kisinin- etrafinda olmamizdaki tek amacin
“Bu kisi, kendisine yonelik her tiirlii saldiriy1 bertaraf edebilecek kisilerce
korunmustur.” mesajin1 vermek oldugunu diisiiniiyorum: Ancak bu mesaj olasi
bir saldiriy1 6nlemeye yetmeye bilir.”

- (Nurd): Yani siz sadece korudugunuz Kkisinin ©6nemli biri oldugunu
hissettirmek i¢in mi oradasiniz?

22
23

24

Raca Alim, Sitr (ed-Daru'l-Beyda: el-Merkezu's-Sekafiyyu'l-Arabi, 2005), 16-17.

Mekke’nin Ebu’r-Ruiis caddesinde cereyan eden ilging olaylar1 aktaran Tavku’l-hamdm yaklasik
600 sahifeden olugmaktadir. Ilk baskis1 2010’da gergeklesmis ve 2011 yilinda Uluslararasi Arap
Edebiyati Odiiliine layik goriilmiistiir. bk. Raca Alim, Tavku’l-Hamdm (ed-Darul-Beyda: el-
Merkezu’s-Sekafiyyu’l-Arabi, 2011); International Prize for Arabic Fiction, “slsl & sk” (Erisim 03
Ekim 2020).

Alim, Tavku’l-Hamam, 357-358.
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1.2. i¢ Diyalog Teknigi

Bir anlamda i¢ monologa benzeyen i¢ diyalog, roman kahramaninin dogal
olarak icinde bulundugu psikolojik duruma gore kendi kendisiyle “sanki karsisinda
birisi varmis gibi” konusmasi, tartismasidir. Bu teknikle bireyin i¢indeki, iki farkh
duygu, tavir ve kimlik egilimi temsil edilmektedir. i¢ diyalog teknigini bir diger
anlatim teknigi olan biling akig1 ile karisirmamak gerekir. I¢ diyalog tekniginde
konusmalar dilbilgisi kurallarina uygun, bilin¢ diizeyinde sekillenirken, i¢ diyalogla
benzer yonleri olan biling akisinda®® ise bu kurallarin genellikle ihlal edildigi
goralir.®

Suud romaninin olgunlasma doéneminin bir yazari olarak karsimiza c¢ikan
Abdurrahman Munifin el-Escdr ve igtiydlu merziik adli eserinin kahramanlarindan
Mansir’'un trende bir yasl kadin ve yanindaki genc¢ kizla yaptigi i¢ konusmalari buna
ornek verilebilir:

- Iki teklifim var. Tiyatroya ya da ¢ilgin bir piknige gidebiliriz. Hangisini tercih
edersin?

- GOzl yash masum bir sesle dedi ki: Sen se¢. Senin saklanmana benim seni
aramama ne dersin? Ya da ben senin gozlerini baglayayim, sen beni yakala ha?
Kabul etmiyor musun?

- Baska bir konu: Gelecek climlenin ¢ozlimlemesini yap... Climle ¢oziimlemesi
ve benzeri sagmaliklari istemiyor musun? Pekala! Bil bakalim: Napolyon
Siiveys Kanalini neden isgal etmedi? Bilirsen sana bir 6piiciik, bilmezsen sen
bana bir dpiiciik vereceksin. Tamam mi? Bashyoruz. Fakat unutma: Bilemezsen
biiytk bir karsilik vereceksin...

- Buyur!

- Stiveys iyi korunmusgtu.

- Hayir!

- Ciinkii Napolyon oraya varamadi.

- Hayir!

- Séyle neden?

- Cevabi hatirla. Ciinkii Siiveys Kanal heniiz mevcut degildi!*’

25 Biling akisi kisa bir tanimla bireyin duygu ve diisiincelerinin, seri fakat diizensiz olarak sekillenen

bir i¢ konusma halinde verilmesi anlamina gelmektedir. Ancak buradaki ‘i¢ konusma’
nitelemesini ihtiyatla karsilamak gerekir. Ciinkii “biling akim1” teknigi, bilinen “i¢ konugma”
tekniginden ayrilir: Ayrilma, bicimlenme mahallinden ¢ok dil diizeyinde gergeklesir. Bu teknigin
kullanildig1 yerlerde muhatap yazar degil kahramandir. Bu tekniginin en 6nemli avantaji, yazarin;
kahramanlarin i¢ diinyasina okuru kolaylikla sokmasidir. Bu sayede okur kahramana daha yakin
olur. Modern edebiyatta siklikla basvurulan bir teknik olan “biling akis1” ilk kez Amerikali
psikolog William James (6. 1910) The Principles of Psychology (Psikolojinin ilkeleri-1890) adli
eserinde kullanmistir. bk. Tekin, Roman Sanati, 269; Jale Parla, Don Kisot'tan Bugtine Roman
(istanbul: Iletisim Yayincilik, 2015), 2-15.

26 Tekin, Roman Sanati, 259.

2 Munif, el-Escér ve [gtiydl Merziik, 238-239.
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2. i¢ Monolog Teknigi

Bazen biling¢ akis1 teknigini de kapsayacak sekilde genis bazen de daha dar
anlamda kullanilan i¢ monolog (interior monologue) kavrami, anlati kapsaminda yer
alan bir karakterin ruh varliginin ve disiincelerinin kendi agzindan ama séze
dokiilmeksizin aktarilmasidir.?® i¢ monolog tekniginde, bireyin i¢ hesaplagmalari,
icsel konusmalar1 ve tepkileri agirlikta goriiliir. Roman kahramaninin kendi i¢ sesi ile
bas basa kaldigi, bir bakima hesaplastig1 bu teknikte, karakterin duygu ve diistinceleri
akicl ve yalin bir bicimde gilinliik konusma diliyle 6grenilir. Birtakim psikolojik
icerimler tasiyan i¢ monolog karakterin i¢ diinyasinin okuyucu tarafindan
anlasilmasinda ¢ok 6nemli bir yer tutar. Ciinkii bu teknikle karakter goriinmek
istedigi kisi olarak degil gercekten oldugu kisi halinde goriilir.* Giirsel Ayta¢ bu
teknige iliskin olarak séyle demektedir: “Oznel gercekligi yakalama cabalarinda en cok
yararlanilan modern anlatim yéntemi ic monologdur.”* Anlaticinin varhginin ortadan
kalktig1, muhtemel yorum ve aciklamalarin okura birakildigi ic monolog tekniginin
uygulandigl bélimlerde ne i¢ ¢oziimleme®* yoénteminde oldugu gibi anlaticinin
marifetiyle diizenlenmis climlelere ne de biling akisi teknigindeki gibi mantik silsilesi
bozulmus ciimlelere rastlanir3? Birgok elestirmen XX. yiizyillda psikolojik
romanlarinin tipik anlatim teknigi olarak yayginlasan i¢ monolog’'un kullanildig ilk
edebi eserin Fransiz yazar Edouard Dujardin’in (6. 1949) Revue wagnérienne
dergisinde tefrika edilen Les Lauries sont Coupés (Defneler Kesildi-1888) adh eseri
oldugunu kabul etmektedir.*

Eserlerinde pek cok anlatim teknigi kullanan Sutidlu romancilar okuyucuya
iletmek istedikleri mesajlar1 genelde diyalog teknigiyle aktarmakla birlikte bazen de
olay icerisinde yer alan kisi/kisilerin ruh diinyasini okuyucuya aracisiz aktarmayi
amaglayan i¢ monolog (interior monologue)** teknigine basvurduklar: da olmustur.
Nitekim ‘Aise Hasr, Sakar (2007) adl1 eserinde i¢ monolog yontemini kullanarak kadin
haklar1 yani sira yasak iiggen olarak bilinen bir¢cok konuyu irdelemistir.>* ibrahim en-
Nasir da (6. 2013) ‘Azrau’l-menfa (Siirgiindeki Dilber-1979) adl eserinde bir¢ok defa
ic monolog yontemine basvurarak roman Kkisilerinin iginden gegenleri aracisiz

28 Robert Humphrey, Teyydru’l-Va'y fi'r-Rivdyeti’l-Hadise, ¢ev. Mahm{id er-Rebii (Kahire: el-

Merkezu'l-Kavmti li't-Terceme, 2015), 58-59.
2 Giirsel Aytag, Genel Edebiyat Bilimi (istanbul: Papiriis, 1999), 226; Fatih Tepebasili, Roman
Incelemesine Giris (Konya: Gizgi Yayinevi, 2012), 208-210.
Giirsel Aytag, Cagdas Tiirk Romanlari Uzerine Incelemeler (Ankara: Giindogan Yay. 1998), 78.
Roman’da en fazla uygulanan yontemlerden biri olan i¢ ¢dziimleme (interior analysis), anlaticinin
araya girerek kisilerin psikolojisini, zihninden gecenleri ve duygularin1 okura aktarmasidir. bk.
Tekin, Roman Sanati, 260.
32 Tekin, Roman Sanati, 264-265.
3 Berna Moran, Tiirk Romanma Elestirel Bir Bakis I (istanbul: iletisim Yayinlari, 2001), 84;
Humphrey, Teyydru’l-Va'y fi'r-Rivdyeti’l-Hadise, 58.
Gerald Prince, Kdmiisu’s-Serdiyydt, cev. es-Seyyid imam (Kahire: Mirrit li'n-Nesr ve’l-Ma‘lumat,
2003), 95.
35 Munira Nasir el-Mubeddel, Unsa’s-Serd (Beyrut: Muessesetu’l-intisari’l-Arabi, 2015), 217-223,
315.

30
31

34
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aktarmistir. Psikolojik analiz tekniklerinden biri olan i¢ monolog teknigini
benimseyen yazarlardan biri olan Tahir ‘Avad Selam ise Feltesruk min cedid (Glines
Yeniden Dogsun-1980) adli eserinde romanin kadin kahramani Esma'nin dileklerini
aktarmak icin riiyada kendi kendine yaptig1 konusmay1 okura anlatarak vermek
istedigi mesajlar iletmistir.>** i¢c monolog tekniginin kullanildig1 bir diger 6nemli
ornek ise Fuad ‘Ankavinin “Mekke’de gecen cocuklugumun belgesi” dedigi La zille
tahte’l-cebel (Gélgesiz Dag-1979) adli romamdir.?’

Ic monologu en iyi kullanan yazarlardan biri olarak dikkat ¢eken
Abdurrahman Munff, el-Escdr ve igtiydlu merziik adl1 eserinde de bu teknigi basarili
bir sekilde uyguladig1 goriilmektedir. Nitekim Munif romanin kahramanlarindan
Mans{r’'un i¢ diinyasini okura tanitmak icin bircok defa bu teknige basvurmustur. S6z
konusu eserde uygulanan bu teknigin ilk géze carpan 6rnegi ise trende gorevli
memurun Mansur'a “Meslegin nedir?” sorusuna “Universite hocas1” cevabi
vermesinin ardindan Mansur’un kendi kendine yaptig1 su konusmasidir:

Universite hocasi ikinci sinif bir araca biner mi? Onuncu sinif mi? Bu bana 6zgii
bir durum, kimse bunu tartisamaz. Universite hocalar1 birinci sinifta seyahat
etmeleri mi gerekir? Oyle gerekir. Istemiyorum, evet istemiyorum veya
yapamazsin ey Mans{r mu? Yapabilirim veya yapamam. Bence fark etmez.
Birinci sinifta olsam ne olacak ki? Kagaklarla mi karsilasacagim? Beni bu yolla
m1 taniyacaklar?*®

Abdu Hél'in sosyal ve siyasi nitelikli Nubdh (Havlamak-2003)*° adl eserinde
ucak yolcularindan birinin kendi kendine yaptig1 asagidaki su kesitte i¢ monolog
tekniginin kullanilarak kisilerin i¢ diinyalarina, diisiincelerine iliskin direkt bilgi
aktarilmaktadir:*°

- Simdi ugak diisse ne olur?

- (Sevgilim) ugak yolcularindan biri oldugumu bilmeyecek. Gazeteler ucagin
diistis haberini verecek. Ve ben adlar1 birbirine karisan kurbanlarindan biri
olacagim. Bu evrende benim adimi tasiyan kag insan var? Belki bir yil veya iki
yll sonra oldigimi bilecek, acaba aglayacak mi, 6limiimden duydugu
tizlintiiden dolay1 kara elbiseler giyecek mi, giiniini eski mektuplarimizi

36 Seyyid Muhammed Dib, Fennu’r-Rivdye fi'l-Memleketi’l-Arabiyyeti’s-Sutidiyye Beyne'n-Nes’eti ve't-

Tetavvur, (Kahire: el-Mektebetu’l-Ezheriyye li't-Turas, 1995), 67, 276.

Sultdn b. Sa’d el-Kahtani, er-Rivdye fi'l-Memleketi’l- Arabiyyeti’s-Sutidiyye Nes'etuha ve
Tetavvuruhd 1930-1989 Dirdsetu’n Tdrihiyyetun-Nakdiyyetun (1989) (Bureyde: Nadi'l-Kasimi’l-
Edebi, 2009), 223.

Munif, el-Escdr ve [gtiydl Merziik, 194.

Eser, Korfez Savasi yani sira Suudi Arabistan’daki Yemenli gé¢menlerin sorunlarini ele almasiyla
dikkat cekmektedir. Mekan olarak, Suudi Arabistan’in Cidde ve Yemen’in Aden ve San‘a sehirleri
on plana ¢ikmistir. Flashback (geriye doniis) tekniginin de kullanildig1 eserde olaylar, I. tekil kisi
agziyla aktarilmistir. Abdu Hal'in diger eserlerinde oldugu gibi bu eseri de trajik sonla
bitmektedir. bk. Abduh Hal, Nubdh (Beyrut: Mensiirat el-Cemel, 2007), 1-10.

0 Hal, Nubdh, 77.

37

38
39
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okuyarak gecirecek mi, anilarimiz1 sarkilarla anacak mi? Acaba sarsilan bu
ucagin diistiigiini duydugunda tiim bunlar1 yapacak m1?

Sonug

Edebi bir tiir olan romanda en etkili faktortintin anlatim teknikleri oldugunun
bilincinde olan Suudlu yazarlar ilk dénemlerden itibaren eserlerinde diyalog ve i¢
monolog teknikleri basta olmak iizere diinya edebiyatinda tercih edilen anlatim
tekniklerini kullanmaya gayret gdéstermislerdir. Mesajlarinin etkisini artirmak igin
ozgiinliiklerini de ekleyerek hedef kitleye ulasmaya calismislardir. Suud romani 1930
yilinda basladigi seriivenine 6zellikle XX. yilizyilin son ¢eyreginde gerek icerigiyle ve
gerekse kullanilan yeni kurgu tekniklerini ¢esitlendirerek bilinirliligini tilke sinirlari
disina tasiyarak devam etmistir. Son olarak tlilkemizde Suud edebiyatina yonelik
akademik calismalarin bir elin parmak sayisint ge¢medigi goz Onilinde
bulunduruldugunda -Tiirk okuru agisindan- daha genel ve net bilgilere ulasabilmek
icin konunun farkh agilardan detayll bir sekilde incelenmesinin gerekli oldugu
asikardir.
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Kutrub’un “Me‘ani’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i‘rabih” Adl1 Eseri

Baglaminda Kur’an’daki Edatlarin Anlami

Esat Ozcan*
0z
Kur’an'in tefsir metotlarindan biri, filolojik tefsir yontemi denilen Kur’an’in dil ilimleri
cercevesinde tefsir edilmesidir. Bu kapsamda Kur’an, liigat, istikak, sarf, nahiv, beyan,
bedi ve me‘ani gibi dil ilimleri vasitasiyla tefsir edilmektedir. Kutrub lakabiyla
meshur olan Eb{i Ali Muhammed b. el-Miistenir, ilk filolojik tefsir yazan alimlerdendir.
Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miigkili i'rdbih ismiyle kaleme aldif1 eserinde
shrelerin tefsirini ti¢c kisma ayirmaktadir. Once stirede farkli okunan kelimeleri ele
almakta, s6z konusu kelimeler hakkinda rivayet edilen kiraatleri incelemekte ve
mezklr kiraatleri Arap sozii ve siiriyle gerekcelendirmeye veya tenkit etmeye
calismaktadir. Ardindan stirenin garip kelime ve ifadelerini arastirmakta ve yine Arap
sozi ve siiri ile bunlarin anlamlarini bulmaya ¢aba gostermektedir. Daha sonra i‘rabi
miiskil olan ayetleri sarf ve nahiv ilimleri acisindan degerlendirmektedir. Kutrub,
Kur'an’da gecen edatlarin 6zelliklerinden ve kelama olan tesirinden bahsetmekte,
birbirlerinin yerine kullanilan ve birbirleriyle karistirilan edatlara da dikkat
¢ekmektedir. Bu ¢alismada Kur’an’da gecen ve Kutrub’un tefsirinde degerlendirilen
edatlar hakkinda genel bilgiler aktarilacak, ardindan Kutrub’un s6z konusu edatlar
hakkindaki degerlendirmelerine yer verilecektir.
Anahtar Kelimeler: Tefsir, Kutrub, Filolojik Tefsir, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili
irabih, Edatlar.

The Meaning of the Prepositions in the Qur’an in the Context of

Kutrub’s Work “Me‘ani’l-Kur’an ve tefsiru miigkili i‘rabih”

Abstract

One of the commentary methods of the Qur’an is the commentary of the Qur'an with
respect to linguistics, which is called as the “Philological Commentary Method”. In this
respect, the Qur’an is interpreted through linguistic sciences such as lugat, ishtikak,
grammar, syntax, beyan, bedi‘and me‘ani. Abu Ali Muhammed b. el-Mustenir, also
known as Kutrub, was one of the scholars who wrote the first philological
commentaries. Kutrub divided the interpretation of the Surahs into three parts in his
work, which he wrote under the name of Me‘ani’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i‘rabih.
Firstly, he discussed the words pronounced differently in the Surah, examined the
recitations that were narrated about the words in question, and tried to justify or
criticize the mentioned recitations with Arabic prose and poetry. He then examined
the strange words and expressions of the Surah, and tried to find their meanings with
Arabic prose and poetry. He also evaluated the Verses that were difficult to explain

Dr. Ogr. Uyesi, Siirt Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, Temel Islam Bilimleri Bsliimii, Tefsir Anabilim
Dalj, esatozcan75@gmail.com
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(i.e. irdb1 miigkil) in terms of grammar and syntax. Kutrub also mentioned the
characteristics of the prepositions in the Qur’an, and their effects on Kalam; and drew
attention to the prepositions used instead of each other and were confused with each
other. In this study, general information will be provided about the prepositions
mentioned in the Qur'an, and evaluated in the commentary of Kutrub, and then the
assessments of Kutrub regarding these prepositions will be dealt with.

Keywords: Commentary, Kutrub, Philological Commentary, Me‘ani’l-Kur’an ve tefsiru
miigkili i’rabih, Prepositions.

Giris

Arapca olarak indirilen Kur’an1 anlamanin en énemli sartlarindan biri, bu
dilin 6zelliklerini iyi bilmektir. Bunun icin erken dénemlerden itibaren Miisliiman
alimler, Arap dili lizerine gesitli calismalar yapmislardir. Bu ¢calismalarda istikak, sarf,
nahiv, beyan, bedi’ ve me‘ani gibi her biri dilin farkli yonleri ile ilgilenen disiplinler
gelistirilmistir.

Arap dili ile ilgili en 6nemli ilimlerden biri de liigat ilmidir. Bu ilimde, Arap
dilinde yer alan kelimeler incelenmektedir. Bu ilim cer¢evesinde, kelimelerin sozliik
anlamlar1 ve degisik cilimlelerde farkli anlamlar kazanmalar1 iizerinde
durulmaktadir.!

Arap dilindeki kelimeler isim, fiil ve harf olmak iizere ii¢c kisma ayrilmaktadir.
[sim, kendi basina bir mana ifade eden ve zamana delaleti bulunmayan, fiil hem zaman
hem de eylem bildiren, harf ise tek basina anlami bulunmayan, isim ve fiillerle birlikte
kullanildiginda anlam kazanan kelimelerdir.2

Kelime tiirlerinden olan harf, hecd/elifba harfleriyle karismasin diye me‘ani
harfleri veya edat olarak da isimlendirilmektedir. Baz1 dlimler, edat ifadesini baska
kelimelere anlam katan ve ciimle unsurlarini birbirlerine baglayan bazi isim ve zarflar
icin de kullanmaktadirlar.3

Edatlar; harf sayilarina gore bes, basina geldikleri kelime tiiriine gore {ig,
basina geldikleri kelimede degisiklik yapip yapmamalarina gore iki kisma
ayrilmaktadir. Zira edatlar; bir, iki, li¢, dort veya bes harften olusabilmektedir. Sadece
isimlerin veya fiillerin basina gelen edatlar bulundugu gibi hem isim hem de fiillerin
basina gelen edatlar da soz konusudur. Basina geldikleri kelimelerde bir degisiklik
meydana getiren edatlar oldugu gibi kendisinden sonra gelen kelimeyi degistirmeyen
edatlar da mevzu bahistir.

1 Liigat ilmi i¢i yapilan tarifler i¢cin bk. Muhammed Siddik Han el-Kannevci, el-Biilga ild ustli’l-liiga
(Tikrit: Camiati Tikrit, ts.), 66-67.

2 {brahim Mustafa vd., “smv”, “f'al”, “hrf”, el-Mu‘cemii’l-vasit (b.y.: Dart’d-Da've, ts.), 1/167, 452,
2/695.

3 Ahmed Muhammed es-Sagir, el-Edevatii’'n-nahviyye fi kiitiibi’t-tefsir (Dimask: Dari’l-Fikr, 2001),
39-41.
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Edatlar, isimleri belirli yapmak, fiillerin zamanini degistirmek ve climleleri
birbirlerine baglamak gibi degisik fonksiyonlar icra etmektedir.

Edatlari, onlarin anlamlarini, climlenin manasinda yaptiklar1 degisiklikleri
bilmek, birbirlerinin yerine kullanilabilen edatlar1 tespit etmek, tefsir ilmi acisindan
son derece onemlidir.5 Bunun i¢in miifessirler, edatlarin iizerinde durmuslar ve
edatlarin climleye kazandirdiklar1 anlamlar1 beyan etmeye calismislardir. Kur’an’t
filolojik acidan tefsir etmeye calisan alimler ise dogal olarak bu hususa daha fazla
6nem vermektedirler.

Bu konuya onem veren alimlerden biri de Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miigkili
i‘rabih adiyla filolojik bir tefsir kaleme alan Eb( Ali Muhammed b. el-Miistenir
Kutrub’dur. Biz bu calismamizda Kutrub’'un mezkir tefsirinde edatlar hakkinda
verdigi bilgilerin lizerinde durmaya calisacagiz. Bu ¢alisma ile Kutrub'un eserinin bu
konudaki 6nemini ortaya cikarmaya gayret edecegiz. Konuya gecemden once
miifessir hakkinda kisaca bilgi vermeye calisacagiz.

1. Ebii Ali Muhammed b. el-Miistenir Kutrub

1.1. Hayati

Kutrub’'un dogum tarihiyle ilgili kaynaklarda herhangi bir kayit
bulunmamaktadir. Ancak onun 149/766 senesinde vefat eden Isa b. Omer es-
Sekaft’nin 6grencisi oldugu belirtilmektedir.6 Bu kayit, Muhammed Lakriz'in de
belirttigi gibi Kutrub’'un s6z konusu tarihte en az 10 yasinda oldugunu
gostermektedir. Clinkii 10 yasindan kii¢lik bir ¢ocugun dil ilimlerini 6grenmeye
calismasi ve Isa b. Omer es-Sekafi gibi biiyiik bir dilcinin ders halkasina girmesi pek
olasi bir durum degildir. Hocasinin vefat tarihi dikkate alindiginda onun 140/757
senesinden dnce diinyaya geldigi soylenebilir.”

Kaynaklar, Kutrub'u Basri olarak tanitmakta, onun Bagdat'ta vefat ettigini
belirtmektedir.8 Kaynaklara gére Kutrub, Abbasi halifeleri Mehdi (6l. 169/785) veya
Harun er-Resid’'in (6l. 193/809) cocuklarini egitmis, bir iftira sonucu Bagdat'tan
ayrilarak Kerec’e gecmis, oranin valisi Ebii Diilef Kasim b. Isa el-‘Icli’nin (61. 225/839
[?]) ¢ocuklarini egitmis ve dmriiniin sonuna kadar bu gorevine devam etmistir.® Bu

4 Hasan b. Kasim el-Muradi, el-Cene’d-dani fT huriifi’l-me‘dni, thk. Fahreddin Kabave - Muhammed
Nedim Fadil (Beyrut: Dariv’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1992), 25-29.

5 Nasrullah Hacimiiftiioglu, “Kur’an’t Yorumlamada Dilin Giicii: Dil, Edebiyat ve Edatlar Baglaminda
Bazi Ayetlerin Hermenotik Analizi”, EKEV Akademi Dergisi 3 /2 (Giiz 2001), 9-31.

6 Bk. Yakiit b. Abdullah el-Hamevi, Mu‘cemii’l-iidebd, thk. ihsan Abbas (Beyrut: Darii'l-Garbi’l-

islami, 1993), 6/2646; Celaleddin Abdurrahman b. Eb{i Bekir es-Siiyiti, Bugyetii’l-vu‘dt, thk.
Muhammed Ebii'l-Fadl Ibrahim (Sayda: el-Mektebetii’l-‘Asriyye, ts.), 1/242.

7 Muhammed Lakriz, Me‘dni’l-Kur'dn ve tefsiru miiskili i'rdbih dirdse ve tahkik (Batna: Batna
Universitesi, Sosyal ve Islami Ilimler Fakiiltesi, Doktora Tezi, 2016), 28-29.

8 Bk. Hamevi, Mu‘cemii’l-iidebd, 6/2646; Omer Riza Kehhale, Mu‘cemii’l-miiellifin (Beyrut: Daru
Thya’i’t-Tiirasi’l-‘Arabf, ts.), 12/15.

9 Hiiseyin b. Muhammed Réagib el-Isfehani, el-Egdni, thk. Abdiirrahim Mahmud (Kahire: Dari’l-

Kiitlibi'l-Misriyye, 1952), 14/332; Hiiseyin b. Muhammed Réagib el-Isfehani, Muhddaratii’l-iidebd
(Beyrut: Sirketii Darii'l-Erkam, 1420/1999-2000), 1/77; Muhammed b. Ahmed ez-Zehebi,
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kayitlar; onun Basra’da dogup biiyiidiiglinii, mezkir sehirdeki dlimlerden ilim tahsil
ettikten sonra muhtemelen is bulmak icin hilafet merkezi Bagdat'a gectigini,
halifelerin ¢ocuklarini egittigini, iftira sonucu sehirden ayrilmak zorunda kaldiktan
sonra Kerec’e gecip orada hayatini idame ettirmeye ¢alistigini gostermektedir.

Kutrub'un 206/821 senesinde Bagdat’ta vefat ettigi ifade edilmistir.10 Ancak
onun 210 senesinde Kitdbii'l-ezmine isimli eserini yazdirdigi!! ve Abbasilerin 7.
halifesi Me’'mlin doneminde (198-218) vefat ettigi belirtilmistir.!2 Ebii’l-Fida'nin
kaydettigine gore Abbasilerin 6. halifesi Emin’in (61. 198/813) adamlarindan olan
‘iclf, Me’'miin’la baristiktan sonra hicri 214 senesinde onu ziyaret etmis ve Me’'m{in’un
“Daglarda alimlerden kimi biraktin.” sorusu iizerine Kutrub’u biraktigini sdéylemistir.
Bu bilgiler, Kutrub’un 206/821 senesinde degil; 214-218 yillar1 arasinda vefat etmis
olma olasiligini giiclendirmektedir.!3

1.2. Mezhebi

Mutezili bir babanin oglu olarak diinyaya gelen Kutrub, muhtemelen
babasindan etkilenerek Mutezile mezhebinin goriislerini benimsemistir.!* Nitekim
onun Mutezile mezhebinin gorislerini paylastil, tefsirini halka okumak istedigi
zaman bu goriislerinden dolay: halkin tepkisinden ¢ekindigi ve bunun i¢in koruma
talep ettigi ifade edilmektedir.15

1.3. Hocalar1

Kutrub’'un en 6nemli hocasi, ‘Amr b. Osman Sibeveyh’tir (61. 180/796).
Nitekim onun Sibeveyh’in derslerine devam ettigi; sabahin erken saatlerinde,
arkadaslarindan o6nce hocasinin kapisinda hazir bulundugu ve bundan dolay:
hocasinin kendisine Ji «ké <l “Sen bir gece bocegisin.”16 dedigi ve hocasinin bu
soziinden sonra “Kutrub” lakabi ile anilmaya baslandigi rivayet edilmektedir.l”
Kutrub’un ders aldig ve ilimlerinden istifade ettigi diger hocalar1 sunlardir:

1. Isa b. Omer es-Sekafi (61. 149/766)
2. Osman el-Biirri (61. 163/780 [?])

Tarihu’l-Isldm ve vefeyatii’l-mesdahir ve’l-a’lam, thk. Omer Abdiisselam et-Tedmiiri (Beyrut: Dari’l-
Kitabi’l-‘Arabi, 2000), 14/301.

10 Zehebi, Tarfhu’l-Islam, 14/301; Abdiilhay b. Ahmed Ibni’'l-‘imad, Sezeratii’z-zeheb ff ahbari men
zeheb, thk. Abdiilkadir el-Arnait - Mahmud el-Arnadt (Beyrut: Daru ibn Kesir, 1986), 3/33.

1 Muhammed b. el-Miistenir Kutrub, el-Ezmine ve telbiyetii’l-cdhiliyye, thk. Hitem Salih ed-Damin
(Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1985), 11.

12 Abdurrahman b. Muhammed el-Enbari, Niizhetii'l-elibbd fi tabakati’l-lidebd, thk. ibrahim es-
Samerral (Zerka: Mektebetii'l-Menar, 1985), 77.

13 Lakriz, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i‘rabih dirdse ve tahkik, 74-76.

14 Yusuf b. Ahmed el-Yagmiiri, Nirii'l-kabes el-muhtasar mine’l-Muktebes, thk. Rudolf Zelhaim
(Wiesbaden: Franz Baermann Steiner Yayin Evi, 1972), 178.

15 Enbari, Niizhetii'l-elibbd, 77; Siyiti, Bugyetii'l-vu‘at, 1/242; Lakriz, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru
miiskili i'rabih dirdse ve tahkik, 34, 72.

16 Kutrub, giin boyu hareket eden ve hi¢ durmayan bir canlidir. Bk. Muhammed b. Miikerrem ibn
Manzir, “ktrb”, Lisdnii’l-Arab (Beyrut: Daru Sadir, 1414/1993-1994), 1/683.

17 Enbari, Niizhetii’l-elibbd, 77.
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3. Mufaddal ed-Dabbi (61. 178/794 [?])

4. Halef el-Ahmer (61. 180/796 [?])

5. Yunus b. Habib el-Basri (61. 182/798)

6. Dirar b. ‘Amr el-Mutezili (61. 200/815 [?])

7. Heysem b. ‘Adiy et-Ta’1 (6l. 207/822)18

8. Ebli ‘Ubeyde Ma‘mer b. el-Miisenna (6l. 209/824 [?])
9. Said b. Mes‘ade el-Ahfes el-Evsat (61. 215/830 [?])
10. Ibrahim b. Seyyar en-Nazzam (6. 231/845)

11. Bessar b. Eyy(b en-Nakit (6. [?])

12. Ibn Eb{i ‘Amr el-‘All4 el-Basri (6. [?])1°

1.4. Ogrencileri

Kutrub, basta ogullar1 Ali (6l. 249 sonrasi) ve Hasan (6l. [?]) olmak iizere

bir¢ok 6grenci yetistirerek ilme katkida bulunmustur. Kutrub’un diger 6grencileri ise
sunlardir:

1. Muhammed b. el-Hakem el-Mervezi (61. 223/837-838)
2. Ahmed b. Hatim el-Bahili (61. 231/846)

3. Yakub b. ishak ibnii’s-Sikkit (61. 244 /858)

4. Muhammed b. Habib el-Hasimi (61. 245/860)

5.‘Amr b. Bahr el-Cahiz (6l. 255/869)

6. Muhammed b. Siica‘ ibnii’s-Selci (61. 266,/880)

7. Muhammed b. Cehm es-Simmer{ (61. 277/890-291)

8. Muhammed b. Salih el-Misri (61. [?])

9. Yem{t b. el-Miizarra‘ el-‘Abdi (6l. 304/916-917)

10. Ebii'l-Kasim el-Bahili el-Miihellebi (61. [?])20

1.5. Eserleri

Kutrub’un yaklasik yirmi eser telif ettigi bildirilmektedir.2! Ancak bunlardan

sadece asagida isimlerini zikrettigimiz eserler glinlimiize ulasmistir:

18

19
20
21

Kaynaklar, bu dlimi Kutrub’un hocalar1 arasinda zikretmez. Ancak Muhammed Lakriz, Kutrub’un
tefsirinde bu alimden duydugunu sdyledigi bazi bilgileri aktarmasini gerekge géstererek bu alimi
de onun hocalar1 arasinda saymaktadir. Bk. Muhammed b. el-Miistenir Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve
tefsiru miigkili i'rdbih, thk. Muhammed Lakriz (Cezayir: y.y., 2016), 796; Lakriz, Me‘dni’l-Kur’dn ve
tefsiru miiskili i’rdbih dirdse ve tahkik, 39.

Lakriz, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih dirdse ve tahkik, 36-41.

Lakriz, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih dirdse ve tahkik, 47-52.

Kutrub’un eserleri igin bk. Enbarf, Niizhetiil-elibbd, 77; Ali b. Yusuf Ibni’l-Kifti, Inbdhii'r-ruvat ‘ald
enbdhi’n-nuhdt (Kahire: Dari’l-Fikr, 1982), 3/220; Ahmed b. Muhammed ibn Hallikan, Vefeydtii’l-
a'yan, thk. Thsan Abbas (Beyrut: Daru Sadir, 1990), 4/312; Halil b. Aybek es-Safedsi, el-VafT bi’l-
vefeydt, thk. Ahmed el-Arna(t - Mustafa el-Arnaiit (Beyrut: Daru ihy4’i't-Tiirasi’l-‘Arabi, 2000),
5/14; Stylti, Bugyetii'l-vu‘dt, 1/243; Ahmed b. Muhammed el-Edenevi (el-Edirnevi), Tabakdtii’l-
miifessirin, thk. Salih b. Muhammed el-Huzzil (Medine: Mektebetii’l-‘Ulim ve’l-Hikem, 1997), 28;
ibniv'l-imad, Sezerdt, 3/33; Hayriiddin b. Mahmud ez-Zirikli, el-A1dm (Beyrut: Darii'l-‘{lm 1i’l-
Melayin, 2002), 7/95; Lakriz, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru mitiskili i'rabih dirdse ve tahkik, 53-64.
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1. Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i‘rdbih??

Kaynaklarda Kutrub’un bir veya daha fazla tefsir yazdig1 belirtilmekte, bu

tefsir/tefsirler icin Me‘dni’l-Kur'dn, [‘rabii’l-Kur'dn ve Mecdzii’'l-Kur’dn isimleri

zikredilmektedir.2? Ote yandan Kutrub’un tefsiri icin Kitdb fi sevdzi'l-kirddt, el-
Kitabii’l-kebir, Kitab fi'l-Kur'dn?* ve Kitdb fi't-tefsir?5 isimleri de kullanilmaktadir.
Muhtemelen Kutrub’un tefsirine herhangi bir isim vermemesinden dolayi tefsir,

hacmi ve muhtevasi dikkate alinarak farkli sekilde isimlendirilmis ve bazi alimlerin

Kutrub’un tefsir konusunda birden fazla eser kaleme aldigini diisiinmelerine neden

olmustur. Kutrub’un Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rdbih tefsirini tahkik eden
Muhammed Lakriz’in de belirttigi gibi muhtemelen bu isimlerin hepsi ayni tefsir i¢in
kullanilmistir.26

2. el-Ezme ve telbiyetii’l-cahiliyye?’
3. el-Addad?s

4. el-Fark fi’l-liiga?°

5. el-Miisellesdt fi’l-ltiga3°

Kutrub’'un zamanimiza ulasmayan eserlerinin isimleri ise su sekilde

zikredilmektedir:

1. el-Istikak

2. el-Asvat3?
3.el-Enva

4. Halku’l-insan

5. Halku’l-feres

6. er-Red ‘ala’l-miilhidin fi miitesabihi’l-Kur’dn
7. es-Sifat

8. el-‘llel fi'n-nahv
9. Garibii’l-hadfs
10. Fe‘ale ve efale
11. en-Nevddir

22

23
24

25
26
27

28
29

30
31

Bu eser, Muhammed Lakriz tarafindan doktora tezi cergevesinde tahkik edilmistir; (Batna
Universitesi, Sosyal ve Islami Ilimler Fakiiltesi, 2016).

Hamevi, Mu‘cemii’l-lidebd, 6 /2647; Stiy(ti, Bugyetii'l-vu‘at, 1/243.

Miifeddal b. Muhammed et-Tenthi, Tdrihu’l-‘ulemd’i’'n-nahviyyin mine’l-Basriyyin ve’l-Kifiyyin ve
gayrihim, thk. Abdiilfettdh Muhammed el-Hulv (Kahire: Daru Hecer, 1992), 83; Yagm{ri, Niirii'l-
kabes el-muhtasar mine’l-Muktebes, 174.

Lakriz, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih dirdse ve tahkik, 83.

Bk. Lakriz, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih dirdse ve tahkik, 78-89.

Eser, Hatim Salih ed-Damin tarafindan tahkik edilerek nesredilmistir; (Beyrut: Miiessesetii'r-
Riséle 1985).

Eser, Hannd Haddad tarafindan tahkik edilerek nesredilmistir; (Riyad: Dari'l-‘Ulim 1984).

Eser, Halil ibrahim el-‘Atiyye - Ramazan Abdiittevvab tarafindan tahkik edilerek nesredilmistir.
(b.y.: Mektebetii’s-Sikafeti’d-Diniyye, ts.).

Eser, Riza es-Siiveysi tarafindan tahkik edilerek nesredilmistir; (Tunus: y.y., 1978).

Kutrub'un el-Fark fi’l-liiga adl1 eserinin bir bashigi el-Asvdt'tir. Muhtemelen el-Asvdt, miistakil bir
kitap degil; el-Fark fi’l-ltiga kitabinin bir boliimdiir. Bk. Muhammed b. el-Miistenir Kutrub, el-Fark
fiI-liiga, thk. Halil ibrahim el-‘Atiyye - Ramazan Abdiittevvab (b.y.: Mektebetii’s-Sikafeti’d-
Diniyye, ts.), 156.
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12. el-Mecdz min keldmi’l-Arab
13. el-Hemz

14. el-Kavafi

15. el-Musannefii’l-garib fi’l-liiga32
16. es-Semer

17. el-Ef'dl ve’l-esmd

18. Zikru esmd’i’l-esed ve sifdtih
19. el-Cemdhir33

2. Me‘ani’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i‘rabih

Kutrub, Kur’an’ filolojik olarak tefsir eden ilk alimlerdendir. Bagdadi’'nin
dedigine gore Ibn Diiriisteveyh, Kutrub’u bu alanda eser telif eden ikinci kisi olarak
gormiistiir. ibn Diiriisteveyh’e gore bu alanda ilk eser kaleme alan Ebl Ubeyde
Ma‘mer b. el-Miisenna’dir.34

Kutrub, Me‘Gni’l-Kur’dn ve tefsiru miigkili i‘rabih adli eserini diger
miifessirlerden farkli bir sekilde telif etmistir. Miifessirler, konu ayrimi yapmadan
dyetin/ayetlerin tefsiriyle alakali yorumlarini zikrettikten sonra diger ayetlerin
tefsirine gecmektedirler. Kutrub ise strelerin tefsirini ii¢c kisma ayirmaktadir. Once
“... Stiresinin Kiraatleri” basliginda, ele alacagi stirenin kelimeleriyle alakali rivayet
edilen miitevatir ve saz Kiraatleri zikretmekte, kiraatlerin Karilerini belirtmekte ve
s6z konusu kiraatlerle alakali gerekli dilsel izahlara yer vermektedir. “... Stiresinin
Ligat ve Garibleri”3> veya “... Siiresinin Liigat, Garib ve Masdarlarn (Kaynaklar1)”36
basliklariyla da s6z konusu silirede gecen garib kelime ve ifadeleri incelemektedir. “...
Stiresinin I‘rab1 Miigkil Olan...”3” bashginda ise ilgili siirede i‘rAbi miigkil olan
cltimleleri degerlendirmektedir.

Kutrub, ayrica asagidaki basliklara da yer vermektedir:

“Vakif ve Sekilleri’38 “Ibtida ve Sekilleri’3® “Hemzenin Hiikiimleri”,
“Imalenin Hiikiimleri”,#! “Kur’an’da haberi terk edilen (hazfedilen) veya tehir edilen

32 Muharrem Celebi, “Kutrub”, Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari,
2002),26/495.

33 Bk. Lakriz, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih dirdse ve tahkik, 53-63.

34 Ahmed b. Ali el-Hatib el-Bagdadi, Tdrihu Bagdad, thk. Bessar ‘Avvad Ma'rGf (Beyrut: Dari’l-
Garbi’l-Islami, 2002), 14/392.

35 Bk. Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rdbih, 488.

36 Bk. Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 282.

37 Yusuf stiresinde ise bu konu icin su bashg kullanmay: tercih etmistir: “Yusuf Stresinin i‘rabinin
Tefsiri” Bk. Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 753.

38 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 196.

39 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 227.

40 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 438.

41 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 401.
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(miibteda veya nasih)”,42 “Izafe ‘Ya’lar1”,#3 “Cevabi ‘FA’ Hakkinda”,*4 “Tekid ‘Lam’”,
“Ceza (Sart) Harfleri”4s ve “Yemin Cevabi1”.46

Kutrub, tefsirinde Kur’an’da gecen bircok edati ele almakta ve bunlarla ilgili
bilgiler vermektedir. Bu kapsamda edatlarin anlamlarini izah etmekte ve birbirlerinin
yerine kullanilan edatlar1 belirtmektedir. Ayrica ayetlerden ornekler vererek
aktardig1 bilgileri somutlastirmaya ¢alismakta ve bu sekilde baz1 ayetlerin yanlis
anlasilmasinin 6niline gecmeye gayret gostermektedir. Kutrub’un tefsirinde ele aldig1
edatlar1 basliklar altinda incelemeye ¢alisacagiz.

2.1. Cer Edatlan

Cer edatlari, sonrasinda gelen ismi mecrirr eden edatlardir. Cer edatlarinin
sayisl hakkinda alimler arasinda ihtilaf vardir. Kimi alimler, bunlarin sayisini yirmi
bire kadar c¢ikarirken*’ bazilari ise bunlarin daha az oldugunu séylemektedir.*8 Cer
edat1 oldugu sdylenen edatlar sunlardir: “c”, “ AV, “ ", “DAY LA “ac”) 4 8 “oe”)
e, AL ALYy L A gt e e e s a4 e ve “Y Y, Cer harfi olup

olmadig1 konusunda ihtilaf edilen edatlar ise bu son dort edattir.4®

Kutrub, &l el e Gl ) 6 G ) il “Stileyman’in hiikiimranligi konusunda
seytanlarin/seytan tabiath insanlarin ortaya attiklar1 (yalan) sézlere uydular/tabi
oldular.”s0 dyetinin tefsirinde birbirlerinin yerine kullanilan bazi cer edatlarindan
bahsetmektedir. Bu kapsamda “J=”"nin bazen “.)”, bazen de “" anlaminda
kullanildigim belirtmektedir. ibn Abbas’tan yaptig rivayete gére bu ayetteki “=”,
“&" anlamindadir. Kutrub, “="nin “J” anlamina geldigine dair herhangi bir dyetle
istishad etmeden su 6rnegi vermektedir: “ sl ¥ 4 jis e ey’ Ona gore bu ciimlenin
ash soyledir: sl ¥ 43 J) Jles “Beni sevmedigim bir eve davet etti.”s!

an o«

«

Baska bir edatin anlaminda kullanilan cer edatlarindan biri de “0<"dir.
Kutrub’a gére 4 )& ¢ 435585 “Onu Allah’in emrinden dolay: korurlar.”s2 ayetindeki
“0e” cer edat, “0=” manasinda kullanilmistir.53

« ”

“0" ve “0e” edatlan ikisi de Tirkceye “den/dan” seklinde terclime
edilmektedir. Bunun igin ikisinin ayn1 anlamda olduklarn diisiiniilebilir. Oysaki ikisi

42 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i‘rabih, 700.
43 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rdbih, 408.
44 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 424.
45 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 432.
46 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih, 717.

47 Muhammed b. Abdullah ibn Malik, Serhu’l-Kéfiyeti’s-Sdfiye, thk. Abdiilmiin‘im Ahmed Heridi
(Mekke: Camiatii Ummiilkura, 1982), 2/780.

48 Ebii'l-Feth Osman Ibn Cinni, el-Liima‘ fi'l-‘Arabiyye, thk. Faiz Faris (Kuveyt: Dari’l-Kiitiibi’s-
Sekifiyye, ts.), 72.

49 Bk. Abdullah b. Abdurrahman ibn ‘Akil, Serhu ibn ‘Akil ‘ald Elfiyyeti Ibn Malik, thk. Muhammed
Muhyiddin Abdiilhamid (Kahire: Darii’'t-Tiiras, 1980), 3/3-7.

50 el-Bakara 2/102.

51 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 327.
52 er-Ra‘d 13/11.
53 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rdabih, 768.
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arasinda anlam farki s6z konusudur. “ce”; bir seyden uzaklig1 veya uzaklasmay ifade
etmek, bir seyin yerini tutami bildirmek i¢in kullanilmaktadir. “0<” ise bir seyin
sebebini, tiirlinii, yerine geceni, baslangi¢ yerini, zamanini, bir biitiiniin parg¢asini
belirtmek icin istimal edilmektedir.54 Nitekim bu ayette “c»” icin beyan edilen
anlamlar degil; “0=” icin belirtilen uzaklasma manasi uygundur. Buna gore ayetin

manasi, “Onu Allah’in gazabindan korurlar.” seklindedir.

“d” cer harfinin anlam, tesbih/benzetmedir. Kutrub, ibn Abbas’in &a Al W
Gally &l (e S5 “Rabbin, seni hak ugruna evinden ¢ikardig1 gibi”s5 dyetindeki “<”
harfini, “Jle” anlaminda kabul ettigini; ¢ilinkii Ayeti soyle yorumladigin
belirtmektedir: <y e <) ¢la 3l g3l e (i) “Rabbinin seni evinden onun igin
¢ikardigl (meseleye) koyul.”s6

Kutrub, cer edatlarindan olan “4”in bazen isim olarak kullanildigini
belirtmekte ve bunun icin bircok ayeti delil gostermektedir. Ornek olarak zikrettigi
ayetlerden biri de su Ayettir: {53 |58 Ly Ladg Geadall adg 58 S5 “Igte boylece
isledikleri gilinahlardan otiri zalimlerin bir kismini diger bir kisminin pesine
takariz.”s” Ona gére “A8"deki “4"” harfi, cer edat1 olabilecegi gibi isim de olabilir.58

“J” cer edat1 genellikle ciimleye/ifadeye, “icin” anlami katmaktadir. “i¢in”
anlami katmasi gereken bu cer edati, bazen baska bir cer edati olan “J"nin anlamini
(e/a) vermektedir. Kutrub, bu duruma isaret etmekte ve bunun i¢in bir¢ok ayeti sahid
gostermektedir. Onun basvurdugu ayetlerden biri de & >3 ¢G5 (L “Rabbinin ona
vahyettigini...”> dyetidir. Bu yette “J” edaty, ciimleye “igin” anlami degil; “e/a” anlami
katmistir. Zira vahiy onun i¢in degil; ona iletilmigtir.60

Kutrub’a gore &% 5 230 ab Gall 462 55 53 giatd L350 (levhalarda) rablerinden
korkanlara hidayet ve rahmet vardir.”¢1 dyetinde ve baska bir¢ok dyette bulunan “J”
edaty, zaiddir. Ciinkii bu edat atildif1 ve “&s% % 335 # (i denildigi zaman ayetin
anlam1 bozulmamaktadir.62 Kutrub, ayrica bu dyetlerde bulunan “J"in ziid olmayip
sebebiyet anlami katan bir edat olma ihtimalinin da bulundugunu séyleyerek ayetin
manasinin “O (levhalarda) rablerinden korkanlar icin hidayet ve rahmet vardir.”
seklinde olabilecegini belirtmektedir.63

“J” edati, bazen tizerinde yemin edileni gostermek icin getirilmektedir.
Kutrub, yemin/kasem cevabi olarak isimlendirilent4 bu “d”’a da dikkat gekmekte ve

54 Cer edatlariyla ilgili genis bilgi i¢in bk. Ali b. Muhammed el-Esmiini, Serhu’l-Esmiini ‘ald Elfiyyeti
Ibn Malik (Beyrut: Darivl-Kiitiibi’l- ilmiyye, 1998), 2/59-120.
55 el-Enfal 8/5.

56 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rdbih, 625.
57 el-En‘am 6/129.

58 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 757.
59 ez-Zilzal 99/5.

60 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 610.
61 el-A'raf 7/154.

62 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 609.
63 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 610.

64 Mahmud b. Omer ez-Zemahseri, el-Mufassal fi san‘ati’l-i'rdb, thk. Ali Bi Milham (Beyrut:
Mektebetii’l-Hilal, 1993), 450.
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bunun bazen mukadder olabilecegini belirtmektedir. Ibn Abbas’tan yaptig1 rivayete
gore 35244 Slasal 38 “Hendek sahipleri lanet edildi.”¢> dyetinin basinda yemin cevabi
“J"1 mukadderdir. Ibn Abbas’a gére ayetin asli, “ .Ji&"dir.66 Burada yemin cevabinin
“3 481 Glasal U8 degil, “Aail &y calh G767 Ayetinin olma ihtimalinden de soz
edilmektedir.68 Bu durumda s6z konusu ayetlerin meali s6yle olacaktir: “Burclarla
dolu goge, vadedismis giine, sahitlik edene ve sahitlik edilene yemin olsun ki -
kahrolas1 hendek sahipleri!..- Siiphesiz, Rabbinin yakalamasi cok ¢etindir.”69

“J”  edati, bazen ciimleyi pekistirmek/tekid etmek icin de
kullanilabilmektedir.’0 Tekid “J”1, bazen aym ciimle icinde birden fazla
gelebilmektedir.”! Kutrub, “G3& &s 3551 3 41 L 4,58 ol 14l 315772 Ayetini tefsir
ederken birinci “Jd"1n () tekid, ikincisinin ise () yemin “J" gibi (yemin cevabin
hazirlayan) oldugunu soylemektedir.”3 Ona gore ciimle, bu iki “J” ile pekistirilmistir.
Buna gore yeminin cevabi, “@Ma & 53 &4 4@ ciimlesidir. Bu durumda yetin meali
soyle olmalidir: “Stiphesiz, onu satin alani biliyorlardi. Andolsun, onun (satin alanin)
ahirette bir nasibi yoktur.” Bu ayetin i‘rab1 hakkinda serdedilen ikinci goriise gore
yeminin cevabi “Isae 3 ciimlesidir.’”# Buna gore ayetin meali su sekilde olacaktir:
“Andolsun, onu satin alanin ahirette bir nasibi olmadigini biliyorlardi.”

Kutrub, cer edati ile “.S” anlaminda olan ve kendisinden sonraki muzari fiili
nasb eden ve muzari fiilin basina gelerek emir anlami veren “J’larin kesrali oldugunu
ifade etmektedir.’s Tekid ve yemin “J”larinin fethali oldugunu, kesrali okuyanlarin da
bulundugunu; ama bunun saz (kural dis1) kabul edildigini belirtmektedir. Ote yandan
olumlu’6 “()"in olumsuz “&)”le karismamasi i¢in getirilen “J”1n da fethali okundugunu
kaydetmektedir.”” Ayrica zamirin basinda bulunan cer harfi olan “J”in da (&) fethal
oldugunu soylemektedir.”8

65 el-Burfic 85/4.

66 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rdbih, 718.

67 el-Burlic 85/12.

68 Abdullah b. Hiiseyin el-‘Ukberf, et-Tibydn f7 i’rdabi’l-Kur’dn, thk. Ali Muhammed el-Becavi (b.y.: y.y.,
ts.), 2/1280.

69 el-Burlic 85/1-12.

70 Abdurrahman b. Abdullah es-Siiheyli, Netd'icii’l-fikr fi'n-nahv (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye,
1992), 178.

71 Muhammed b. Abdullah ibn Malik, Serhu Teshili'l-Fevd’id, thk. Abdurrahman es-Seyyid -
Muhammed Bedevi el-Maht{in (Beyrut: Daru Hecer, 1990), 2/31.

72 el-Bakara 2/102.

73 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 432.

74 Muhammed b. Yusuf Eb{i Hayyan, el-Bahrii’l-muhit, thk. Sitki Muhammed Cemil (Beyrut: Dard’l-
Fikr, 1420), 1/534-535.

75 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 433-434.

76 Kutrub’un olumlu dedigi “3)”, fiile benzer harflerinden “)’nin bir niinunun disiirilerek “C)”
haline getirilmis seklidir. Bu “&)”, ciimleyi pekistirmektedir. Oteki “¢)” ise ciimleyi
olumsuzlastirmaktadir.

77 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefstru miiskili i’rabih, 432-433.

78 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefstru miiskili i’rabih, 433-434.
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Cer edatlarindan olan “s", “<” ve “<” harfleri sadece yemin igin
kullanilmaktadir. Kutrub’a goére “<” edati sadece Allah kelimesi ile istimal
edilmektedir.”

Bazi climlelerde yer alan edatlar, herhangi bir anlam ifade etmemektedir.
Dilciler, boyle durumlarda s6z konusu edatlarin zaid oldugunu, climleyi pekistirmek
icin getirildigini belirtmektedirler. Kutrub, cer edatlarindan olan “&" ve “ce”
edatlarinin bazen zaid olarak da getirildigini s6ylemekte, bunun igin ayetlerden ve
siirden herhangi bir 6rnek gostermemekte, sadece Arap kelamindan ornekler
vermektedir.80

2.2. Nasb Edatlari

Muzari fiil, normalde merfiidur. Ancak bazi durumlarda manstib veya mecziim
olabilmektedir. Muzari fiili nasb eden dort edat vardir. Bazi durumlarda muzari fiil,
basinda herhangi bir edat bulunmadigi halde manslib olabilmektedir. Boyle

«?®

durumlarda bazen so6z konusu fiilin mukadder (varsayilmis) bir “3"” ile mansiib

oldugu belirtilmektedir.8!

Mukadder bir “3” ile mansiib oldugu ileri siiriilen fiillerden biri de cevabiye
veya sebebiye “—”si denilen harften sonra gelen ve mansiib olan muzari fiillerdir. Bu
“<” harfi, sonrasinda gelen climlenin, kendisinden 6nceki climlenin cevabi, sonucu
oldugunu gostermektedir. Kutrub, cevabiye “<"sinin bes yerde geldigini sdylemekte
ve bu yerler i¢in dyetlerden 6rnekler vermektedir. Ona gore cevabiye “—"si; emir,
nehiy, istifham, nefiy ve temenni ifade eden kelime/ifadelerden sonra gelmektedir.
Kutrub, bu tiir yerlere ayetlerden 6rnekler aktardiktan sonra mezki{r durumlarda
“<i”den sonra gelen ve mansi{ib olan muzari fiillerin mukadder bir “4"” ile mansitib
oldugunu ileri siirmektedir. Bazi alimlerin bu durumdaki muzari fiillerin “<” ile
mansib oldugunu iddia ettiklerini s6ylemekte ve bunlarin iddialarinin gercegi
yansitmadigini savunmaktadir. Ona gore bu yerlerde bulunan “<”, atif harfidir.
Nitekim kendisinden 6nce baska bir atif harfi gelmemektedir. Eger atif harfi degil;
nasb edati olsaydi bir atif harfinden sonra gelmesi miimkiin olacakti.82

Kutrub, “s” ve “sI” harflerinden sonra da “4” edatinin mukadder olup muzari
fiili mansdb ettigini belirtmekte ve bunun icin su ayetleri 6rnek gostermektedir: (!
a3l agle G 5l ses )3V G &l “Bu iste senin yapacagin bir sey yoktur. Allah ya
tovbelerini kabul edecek ya da zalim olduklarindan dolay1 onlari cezalandiracaktir.”,83

&5 uh’b G Y5 5l g “Keske diinyaya geri dondiiriilsek de Rabbimizin ayetlerini

79 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 720.

80 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 713.

81 ibn ‘AKil, Serhu Ibn ‘Akil, 4/7-24.

82 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefstru miiskili i’rabih, 424-426.
83 Al-i ‘imran 3/128.
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o

yalanlamasak...”8% Ona gore “G s, “a3 ve “©XY filleri, mukadder bir “4)” ile
mansiib olmustur.8s

Kutrub, mukadder bir “3"” ile mansiib olmasi gereken fiilin bazen merf
okundugunu séylemekte ve bunun igin &s%5 ¥ CJielsi) % Gl BT 35 “Hani, biz
Israilogullarindan, ‘Allah’tan bagkasina ibadet etmeyeceksiniz...”8¢ ayeti ile baska bazi
ayetleri delil gostermektedir.8” Ona goére “&)” diistiikten sonra fiil, tekrar merfi hale
gelmistir. Clinkii ismin bulunmasi gereken bir pozisyondadir.88 Yani ayetin asl, “ 33
535 Y (o o) Qeel 5 5 36 UMI” geklindedir. Once “e”, daha sonra “o” diisiince fiil
(Os¥55) tekrar merfdi olmustur.8® Semin el-Halebi, bu ayetin i’rAb1 konusunda sekiz
goriis oldugunu belirtmekte, Kutrub’'un bu goriisiine doérdincii sirada yer
vermektedir. Ona gore “...0s¥5 ¥” ciimlesinin miifessire (a¢iklayici) kabul edilmesi

daha dogrudur.?0 Zira asil olan hicbir edati, kelimeyi takdir etmemektir.o!

2.3. Ceza/Cevap (Sart) Edatlar

Sart, ceza veya cevap edatlar olarak bilinen bu edatlarin bir kismi harf, bir
kismi da isimdir. Iki muzari fiili mecz(im eden bu edatlardan sonra iki ciimle gelmekte
ve bu edatlar bu iki climleyi birbirine baglamaktadir. Birinci ciimleye sart, ikincisine
ceza veya cevap ciimlesi denilmektedir.92 Sart; yani birinci ciimle, ceza/cevap; yani
ikinci ciimlenin sebebidir.

Kutrub, s 3 e 5y i et 51 4l b 205 G “Biz herhangi bir Ayeti nesh eder
veya ertelersek, yerine daha hayirlisini veya mislini getiririz.”93 ayetini tefsir ederken
“Kur’an ve Arap dilindeki ceza harfleri sunlardir.” diyerek su edatlar1 kaydetmektedir:
G, G, W, G el e, i, “ldia, “Llil”, “Lad)”, “lags”, Ona gore ‘L, “us”
seklinde oldugu zaman yine ayni islevi yapabilmektedir. Kaynaklarda, ““u~"nun sart
edat1 olduguna dair herhangi bir kayda rastlamadik. Aksine “us"nun stirekli muzaf
olmasi gerektigi bildirilmekte ve bunun i¢in sart edati olamayacagi belirtilmektedir.9+
Kutrub, ayrica Araplardan duyulmadig halde kiyasi olarak “~” ve “—<"nin de sart
edat1 olarak kullanilabilecegini ileri siirmektedir. Kutrub, her zaman sart edat1 olarak

«? \u

kullanilan edatin “¢)” olduguna isaret etmekte ve sart edatlarimin iki muzari fiili

84 el-En‘am 6/27.

85 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 430.
86 el-Bakara 2/83. o
87 Kutrub’un bu kaide i¢cin gdsterdigi diger ayetler ise sunlardir: s8¢l & S8 Y 288l BT 35 “Hani,

‘Birbirinizin kanin1 dokmeyeceksiniz...” diye sizden kesin s6z almigtik.” (el-Bakara 2/84), <l (3
aks B33 35 &5 “Korku ve timit kaynagi olarak simsegi size gostermesi, onun (varliginin ve
kudretinin) delillerindendir.” (er-Riim 30/24), &slaladl i %1 35546 &l 3380 06 “De ki: ‘Ey cahiller!
Siz bana Allah’tan bagkasina ibadet etmemi mi emrediyorsunuz?” (ez-Ziimer 39/64).

88 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 417.

89 Bk. ‘Ukberd, et-Tibydn f7 i'rabi’l-Kur’dn, 1/83.

20 Ahmed b. Yusuf es-Semin el-Halebi, ed-Diirrii’l-mastin fi ‘uliimi’l-kitdbi’l-mekniin, thk. Ahmed
Muhammed el-Harrat (Dimagk: Darii’'l-Kalem, ts.), 1/458-461.

91 {bn Malik, Serhu Teshili’l-Fevd'id, 2 /373.

92 ibn ‘AKil, Serhu Ibn ‘Akil, 4/27-36.

93 el-Bakara 2/106.

94 Bk. Muhammed b. Hasan er-Radi el-Esterabadi, Serhu’r-Radf ‘ale’l-Kafiye, thk. Yusuf Hasan Omer
(Libya: Camiatii Kar Yunus, 1975), 4/90.
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mecz(im ettigini belirtmektedir. Ote yandan muzari fiilin istifham, emir, nehiy ve
temenni ifade eden climlelerden sonra da meczlim oldugunu ifade etmektedir.9s

2.4. istisna Edatlar:

istisna, “¥/” ve benzeri edatlardan sonra geleni, oncekinin dahil oldugu
hiikmiin disinda birakmaya denilir. istisnAda basta “¥1” olmak tizere “ ", “c ", “0,
“aly 96 ‘Ll G W, ‘e W, OA W, “ae”, “OR”, “Lils” ve “Liv Y7 edatlart istimal
edilmektedir.9” Kutrub, s | sk Gl Y1 AAL &le LA (& S “Zalimlerin disindaki
insanlarin elinde (size karsi) bir koz olmasin.”?8 ayetini tefsir ederken s6z konusu
dyette gecen istisndyi vesile ederek konuyla ilgili baz1 malumatlar vermektedir. Ona
gore miistesnd, miistesnd minhin dahil oldugu hiikiimden ¢ikarilmissa (ciimle olumlu
ise) manstib, miistesna minhin hari¢ oldugu hiikkme dahil edilmisse (ciimle olumsuz
ise) miistesna minhe tabi olur. Birinci kisma aéie Sl Y 4k | 5% “Iclerinden pek azi
harig, hepsi ondan igtiler.”99 dyetini ve benzeri ayetleri delil gosteren Kutrub’un ikinci
kisim icin istishad ettigi dyetlerden biri de sudur: aée a8 MR “iclerinden pek azi
harig, bunu yapmadilar.”00 Nitekim bu adyette climle olumsuz oldugu icin miistesna
(J:8), miistesna minhe (= si=¢deki “ s” zamiri) tabi olup onun gibi merfa gelmigtir.10t

« n

Kutrub, “¥/’nin bazen “0<” veya “s” anlaminda oldugunu, dolayisiyla istisna
edati sayllamayacagini soylemekte ve bunun i¢in bir¢ok ayeti 6rnek gostermektedir.
Bu ayetlerden biri de Yunus siiresindeki su ayettir: “ a3 V1 Ll Leadh Cuial 4578 &l Y58
580 Gl spfe WK )4l W 5 102 Burada “Y)”, “5” anlaminda olursa 4yetin manasi
soyle olur: “Keske iman edip, iman1 kendisine fayda veren bir tek memleket halki
olsaydi! Yunus’un kavmi iman edince, rezillik azabin1 onlardan uzaklastirdik.” "‘i‘",
“cS” manasinda olursa o zaman ayetin anlami su sekilde olur: “Keske iman edip, imani
kendisine fayda veren bir tek memleket halki olsaydi! Ancak Yunus'un kavmi iman
edince, rezillik azabin1 onlardan uzaklastirdik.”103 Yani burada ve buna benzer
ayetlerde istisna s6z konusu degildir; ciinki “¥)”, istisni edati olarak kabul edilirse
dyetin anlami dogru olmaz. Zira o zaman Hz. Yunus’un kavmi disinda iman eden ve
iman1 kendisine fayda veren baska bir kavim s6z konusu olmamis olur. Yani Hz.
Yunus’un kavmi disinda iman eden kavimler olmus; ancak imanlari1 kendilerine fayda
vermemistir.

95 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih, 434-436.

96 Abdullah b. Yusuf ibn Hisam, Mugni’l-lebib ‘an kiitiibi’l-e‘drib, thk. Mazin el-Miibarek - Muhammed
Ali Hamdullah (Dimagk: Dari’l-Fikr, 1985), 155-156.

97 isa b. Abdilaziz el-Cezlli, el-Mukaddimetii’l-Ceziliyye fi'n-nahv, thk. Saban Abdiilvehhab
Muhammed (Mekke: Matbaatii Ummiilkura, 2003), 215; Ahmed b. Idris el-Karafi, el-Istigna fi’l-
istisnd, thk. Muhammed Abdiilkadir ‘Ata (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi'l-llmiyye, 1985), 29-38.

98 el-Bakara 2/150.

99 el-Bakara 2/249.

100 en-Nisd 4/66.

101 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 459-460.

102 Yunus 10/98.

103 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefstru miiskili i’rabih, 459-460.
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2.5. Nida Edatlan

Arapcada “V", “sV, “&” ve “W” gibi bircok nida, seslenme edatlar1 vardir. Her
seslenme edatinin bir kullanim alani s6z konusudur.194 Kutrub, 13 &g (xa el dils b “Ey
Yusuf! Sen bundan sakin kimseye bahsetme.”105 dyetinin tefsirinde “— s”un miinada
oldugunu, miindda edatinin zikredilmedigini sdylemekte, ardindan Araplarin
seslenme igin “W”, “sl”, “&V”, 157, “V, “e”, “V”, “W”’ “W” ve “ B edatlarim kullandigim
belirtmektedir.106

2.6. istifham Edatlarn

Istifham edatlar;, soru sormak icin basvurulan edatlara denilmektedir.
Istifham edatlarindan olan “Wnin bazi durumlarda elifi diismekte ve “»” seklini
almaktadir.l? Kutrub, & :Gil o8& & “Nigin Allah'in  peygamberlerini
oldiiriiyorsunuz?”108 dyetinin tefsirini yaparken “W’nin elifinin diisme nedenini
irdelemekte, s6z konusu edatin elifinin cer harfinden sonra geldigi i¢in diistigiini
belirtmekte ve bunun icin birka¢ dyetten istishadde bulunmaktadir. Ona gore “W&”,

kendisinde amel eden bir edattan sonra geldigi zaman elifi diismektedir.109

2.7. Atif Edatlan

Atif edatlary; kelime, ifade ve ciimleleri i‘rdbda veya hem i‘rabda hem de
manada birbirlerine baglayan edatlardir. Bunlarin sayisi, dokuz veya on olarak
belirtilmektedir. Atif edatlarinin sayisini on olarak kabul eden alimler, “%"y1 da atif
edati1 saymaktadirlar. Digerleri ise “%)"nin atif edati olan “” edatindan sonra gelmesini
gerekce gostererek onun atif edati olamayacagini beyan etmektedirler. Atif edatlari
sunlardir: “s”, “<”, “gp o Far @ g ade oy ye oS g G g ve “ Ja” edatlar,
kendilerinden sonra gelenleri 6dncekine hem i‘rabda hem de manada baglarken,
digerleri ise sadece i‘rabda baglamaktadir.110

Kutrub, el-Fatiha siresini tefsir ederken baz1 atif edatlarini incelemektedir. Ik
olarak “s”i ele almakta, onun “veya” anlaminda oldugunu; ancak zaman zaman “ve”
anlaminda da kullanildigini ifade etmektedir.11 Delillerinden biri su dyettir:112 &oé e—f
558 Al 5lsolaalis % A3 535 (e es-ulﬂ “Sonra bunun ardindan kalpleriniz yine katilasti. O
(kalpleriniz), tas gibidir ve tastan da katidir.”113 Nitekim bu ayette “s”, “veya” degil;

104 ibn ‘AKil, Serhu Ibn ‘Akil, 3/255.

105 Yusuf 12/29.

106 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 742.

107 ibn ‘AKil, Serhu Ibn ‘Akil, 4/179.

108 el-Bakara 2/91.

109 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih, 419-422.
110 ibn ‘AKil, Serhu ibn ‘Akil, 3/224-234.

111 Bu iki edatin anlamlari i¢in bk. Hacimiiftiioglu, “Kur’an’t Yorumlamada Dilin Giicii: Dil, Edebiyat
ve Edatlar Baglaminda Bazi Ayetlerin Hermenotik Analizi”, 16-22. L )
112 Kutrub’un bu konuya delil gésterdigi diger ayetler ise sunlardir: {gdll 51 Gedl s W1 G5 Epad Y5

“Ziynetlerini, kocalarindan, babalarindan... bagkalarina gostermesinler.” (en-Nfr 24/31), 15K ¢
Al ¢4 3 4% 4% (e “Kendi evlerinizden ve babalarinizin evlerinden yemek yemenizde...” (en-Nir
24/61), &3 3l o3 8 & “fki yay araligi kadar yahut daha az oldu.” (en-Necm 53/9).

113 el-Bakara 2/74.
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“ve” anlamindadir. Kutrub, bu ayetlerdeki “s” edatlarinin kendi anlaminda (veya) da
olabilecegini belirtmektedir. “s” edatinin tereddiit etme durumunu gosterdigini
dikkate alan Kutrub, tereddiidiin Allah i¢in degil; muhataplar i¢in s6z konusu
oldugunu ifade etmektedir.114

Kutrub, “s”in anlamlar1 ve bu anlamlarin yetlere yansimasi konusundaki
degerlendirmelerini yaptiktan sonra atif edatlarindan “s”i ele almaktadir. Ona gére
“a” {ic anlama gelmektedir:

1. “a”de soru anlami vardir. Kutrub, bu anlam icin delil gésterdigi ayetlerden
biri su ayettir:115 (sie’ ¥ 2538 &l 2l 2553 “Onlar uyarsan da uyarmasan da iman
etmezler.”116

2. “a"de soru degil; bilgi verme s6z konusudur. Ornegin (e 4 Ci) ¥ Ul 5%
LR Gl al Guladl &5 “Kendisinde hicbir stiphe bulunmayan bu kitabin indirilisi,
alemlerin rabbi tarafindandir. Onlar, ‘Bunu Muhammed uydurdu.’” diyorlar.”117
ayetlerinde “+” ile soru sorulmamakta, aksine bir bilgi aktarilmaktadir.

3.“a”, “Jy” (aksine) anlamindadir. Kutrub, “s”in bu anlami i¢in sadece siirden
istishadde bulunmakta; ayetlerden herhangi bir delil getirmemektedir. Sunu da
kaydetmemiz gerekir ki Kutrub, “+"”in ikinci anlami i¢in delil gosterdigi ayet ve
siirlerin anlamlarini verirken hep “Js” (aksine) ifadesini kullanmaktadir.11® Buna gore
“a” i¢in ii¢ degil; iki anlamdan s6z etmek daha dogru olur. Ciinkii “»/”de ya soru sormak
ya da bilgi vermek mevzu bahistir.

Kutrub, tglinci sirada “¥” atif edatin1 incelemekte, onun olumlu hiitkmii
kendisinden sonrasi i¢in olumsuz yaptigini belirtmektedir. Ancak delil olarak ne bir
dyete ne de bir siire yer vermekte, sadece su O6rnegi aktararak sonraki konuya
gecmektedir: see ¥ 1 » <)« “Amr’a degil, Zeyd'e ugradim.”119

Kutrub; doérdiincii ve besinci siralarda “d ve “o8 atif edatlarim
degerlendirmeye tabi tutmakta, bu iki edatin “¥”nin aksine, olumsuz hiilkmii sonrasi
icin olumlu yaptigini belirtmekte ve su 6rnegi vermektedir: oSy s ee s 23 &) e (L)
sxe “Zeyd’e degil; ‘Amr'a ugramadim.”120 Kutrub, “J:" i¢in sadece bu misalle
yetinirken “c<" icin su ayeti delil olarak sunmaktadir: oS5 &la ) e 251 Ul 3385 8
& Js) “Muhammed, sizin erkeklerinizden hi¢birinin babasi degildir. Fakat o, Allah’in

114 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih, 193-194.

115 Konuyla ilgili aktarilan diger ayetler ise sunlardlr Sl e‘ (alc‘ Fai3 38 “De ki: ‘Siz mi daha i iyi bilirsiniz,
yoksa Allah m1?” (el-Bakara 2/140), REP G &1 8 “De ki: ‘Bu mu daha hayirhdir, yoksa
ebedilik cenneti mi?” (el-Furkan 25/15).

116 el-Bakara 2/6.

117 es-Secde 32/2-3.

118 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih, 194-195.

119 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rdabih, 195.

120 Bu 6rnek, olumsuz olmasi gerekirken tefsirde olumlu olarak verilmistir. Bunun i¢in olumsuzluk
edatini ekledik. Ancak kaynakta olmadig1 i¢in olumsuzluk edatini parantez icine aldik.
Muhtemelen bu hata, muhakkikten kaynaklanmistir. Ciinkii katipten kaynaklanmis olsaydi
muhakkik buna isaret ederdi. Bk. Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miigkili i'rdbih, 195.
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Resiludiir.”121 Kutrub’a gore “Jy”, bazen “¥” gibi olumlu hiikmii sonrasi i¢in olumsuz
yapmaktadir. Ornegin s« J: 2 3 &)« “Zeyd’e degil; Amr’a ugradim.”122

Kutrub, bu bilgileri verdikten sonra tekrar “s”e donmekte ve s6z konusu
edatin “3l (eve)” degil; “3i (ev)” seklinde okundugunu, &Ll 35 Y W Ik Lela WK
#&5&L  “Herhangi bir peygamber hosunuza gitmeyen bir sey getirdikee,
kibirlenmediniz mi?”123” ve =¥l & Vsims a3l “Yeryiiziinde dolasmadilar mi?”124
ayetlerinde bulunan “ 3 (eve)”lerin bu edat degil; istifham hemzesi ile “5” atif harfi
oldugunu kaydetmektedir.125

Kutrub, atif edatlarinin bazen zaid olarak getirildigini belirtmekte ve zaid
olarak gelen “s” ve “s” edatlarina érnekler vermektedir. Ona gére u-uaﬂ i Ll i
A 51 G Gl 8WGs “IKisi teslim olup (Hz. Ibrahim), onu yiiz {istii yere yatirinca, ona ey

«s “«w n

Ibrahim! diye seslendik.” yetinde bulunan “4%333"nin basindaki “s” edati zaiddir;

¢iinkii ondan sonraki ciimle, ““”"nin cevabidir. Kutrub, zaid olan “»)” i¢in dyetlerden
degil; sadece siirden 6rnekler zikretmektedir.126

2.8. Mevsiil isimler (Edatlar)

Mevsil isimler, "gs'ﬂ\/(;'i}\", “oR”, WA ve “5Y edatlandir.2? Bazi mevsil
isimlerin miisennasi ve cemii yoktur. Bunlar, her zaman miifred olarak kullanilir. Bu
isimlerin miifred, miisenna veya cemi oldugu, climle icinde anlasilir. Ayrica bu edatlar
ayni anda hem miifred hem de miisenna veya cemi olarak da kabul edilebilmektedir.
Kutrub, ¢ )isi 31 135 §& 3a ¥) &2l 04% & 185 “Yahudi ve Hiristiyanlardan baskasi
Cennet’e girmeyecek.” dediler.”128 jyetindeki “0<"in hem miifred hem de cemi olarak
kabul edildigini, “0%” fiili ile onun miifred, “c)sa 3l 135” ile cemi yonii dikkate
alindigim belirtmektedir.12° Ciinkii sadece miifred olsaydi, “ &8 &= ¥ &all 0% 410 a5
Wil a5l Lo sed”, sadece cemi olsayd, “c s 31 135h 1518 (o ) sl 04% (15085 seklinde
olacakti.

10 L Gaall A ALY a3 (e (o ,a8 s 1A WIa (s dly (e 3 a3 “Kim Allah’a inanir
ve salih amel islerse, Allah onu, icinden irmaklar akan, ebedi kalacaklar1 cennetlere
sokar.”130 jyeti ise once mifred, sonra miisennd, daha sonra tekrar miifred kabul
edilmistir. Nitekim “C%” miifred, “0»JX” cemi ve “4”deki zamir miifreddir.131

121 el-Ahzab 33/40.

122 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefstru miiskili i’rabih, 1?5.

123 el-Bakara 2/87. Ayet, su sekildedir: “.Js) s W& Miifessir ayetin “vav” ile oldugunu sanmis
ve bunun i¢in onu delil olarak aktarmistir. Ancak bdyle bir kiraat s6z konusu degildir. Bunun
yerine su ayet zikredilebilirdi: “.13& 1 s%le W&5” (el-Bakara 2/100).

124 er-Riim 30/9.

125 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 195.

126 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 711.

127 ibn ‘AKil, Serhu Ibn ‘Akil, 1/137-146.

128 el-Bakara 2/111.

129 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 451.

130 et-Talak 65/11.

131 Bk. Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 451-452.
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Kutrub, “W”nin da ayn1 anda hem miifred hem de miisenna veya cemi olarak
kullamlablldlglm belirtmekte ve bunun i¢in su dyetleri 6rnek getirmektedir: Gl Lsﬂ\ 3
>y sida Se A G L eVl il (e &0 Jasg GR 21559 “Biitiin ciftleri yaratan,
tizerlerine kurulasiniz diye sizin icin bindiginiz gemileri ve hayvanlar1 yaratandir.”132
Burada “_ x-ia' cemi, ona bitisen zamir ise mufreddir.133

«

Kutrub, ayrica “0="in akillilar i¢in oldugunu, zaman zaman akilsizlar i¢in
kullamldlglm belirtmekte ve bunun icin su ayet ile 1st1$hadde bulunmaktadir: G &3
J‘éf— 0 (e peay uﬂwéﬂ g;uwu—“a«—wﬁ-\héf— ik (ra adiad ¢la e 4300 (K “Allah, biitiin
canlllarl sudan yaratti. Bunlarin bir kismi karni tizerinde stirtintr; kimi iki, kimisi de
dort ayak lizerinde yiiriir.”134 Ancak bu ayette sadece akilsizlardan bahsedilmemistir.
Ciinki iki ayak tustiinde ylirtiyenlerin bir kismi (insanlar), akillardan olusmaktadir.
Ayni ciimle icinde hem akillilar hem de akilsizlar ele alinacaksa “akillilarin 6nceligi”
kurali geregi onlara ait siga kullanilmaktadir.13> Bunun icin burada “W&” yerine, “0="
edat1 getirilmistir.

Kutrub, “%”nin “0="in tam tersi oldugunu; yani akilsizlar i¢in vaz edildigini,
ancak ayni zamanda akillilar i¢in de kullanilabildigini séyleyerek buna su ayeti delil
gostermektedir: Ll e 381 Gida s 15,3886 “ | size heldl olan kadinlarla evlenin.”136 Bu
ayet, akillilarla/kadinlarla ilgili olmasina ragmen “&” istimal edilmistir.137

Kutrub, “0="in bazen zaid olarak da geldigini ve bunun saz oldugunu
belirtmekte; ancak mezkir duruma delil olarak herhangi bir ayeti degil; siirleri
gostermektedir.138

2.9, “¥” Edati

Arapgada birgok anlami ve fonksiyonu bulunan “¥” edati, bazen nafiye olup
cimleyi olumsuz yapmaktadir. Nafiye “¥” edati, bazen mukadder olabilmektedir.
Kutrub, bu duruma érnek olarak Yusuf sresinde bulunan “.cik s 385 158 4G 1 5iE7139
ayetini delil gostermektedir. Buna gore Aayette, “/%&” fiilinden o6nce bir “¥”
mukadderdir. Bu durumda ayetin anlami séyle olur: “Dediler ki: ‘Allah’a yemin ederiz

ki, sen Yusuf'u anmaktan vazge¢cmeyeceksin.”140

"\J" edatl bazen zaid olarak gelmektedir. Kutrub, el-En‘am siiresinde yer alan
“ &l 3 3426 YT dlada s J8"141 dyetinin anlamiin “Secde etmemeni engelleyen nedir?”

132 ez-Zuhruf 43/12-13.

133 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 457.

134 en-Nir 24 /45.

135 er-Radi el-Esterabadi, Serhu’r-Radi ‘ale’l-Kdfiye, 2 /86.

136 en-Nisa 4/3.

137 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miigkili i’rabih, 455-456.
138 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 712.

139 Yusuf 12/85.

140 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 719.

141 el-Araf7/12.
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degil, “Secde etmeni engelleyen nedir?” seklinde oldugunu; ciinkii Iblis’in secde
etmedigini ifade ederek “¥”nin zaid olduguna isaret etmektedir.142

2.10. “Y” ve “13)” Edatlar1

“3” ve “N”, zaman zarflarindandir. “3” gegmis, “)” ise gelecek zaman i¢in
kullanilmaktadir. Ancak zaman zaman birbirlerinin yerine kullanilmalar1 da s6z
konusudur.143 Kutrub da tefsirinde bu duruma dikkat ¢cekmekte ve digerinin yerine
kullanilan “3)” ve “\¥”lar i¢cin dyetlerden 6rnekler serdetmektedir. Ona gore “3”in “13)”
yerine istimal edilmesine 6rnek olacak ayetlerden biri de sudur: J& e 153 3l
“Cehennemin basinda durdurulduklar1 zaman onlar1 bir gorseydin!”1%¢ Bu ayette
kiyamette, dolayisiyla gelecekte gerceklesecek bir olaydan bahsedilmektedir. Ama
dyette gelecek zaman zarfi “13)” yerine ge¢mis zaman zarfi “3” kullanilmistir. Kutrub,
“3”nin “3” anlaminda kullanilmasina dyetlerden herhangi bir 6rnek vermemektedir.
Bu konuyu Arap s6zii ve siiri ile ispat etmeye calismaktadir.’*s Bu konuya 6rnek
gosterilen ayetlerden biri =)V 8 15 5ia 13 2 54Y 16llE5 1556 (08 155486 Y 158 Gl @
15k g 1 5ila L Gdie 1538 31 538 1508 51 “Ey iman edenler! Kardesleri sefere veya savasa
ciktiginda onlar hakkinda, ‘Onlar bizim yanimizda olsalardi, o6lmezlerdi ve
oldiirilmezlerdi.” ayetidir.146 Nitekim bu ayette, gec¢miste olan bir olaydan
bahsedildigi halde gelecek zaman zarfi “13)” kullanilmistir.

2.11. Vasil Hemzesi

Vasil hemzesi, baslangicta okunan, ciimlenin ortasinda okunmayan hemzeye
denilir. Vasil hemzesi, el takisi disindaki harflerde, muzari fiiller ile li¢ ve dort harfli
mazi fiillerde bulunmaz. Ayrica sadece on ismin basindaki hemzeler vasil hemzesidir.
Ug, bes ve alt1 harfli fiillerin emir, bes ve alt1 harfli fiillerin masdarlarindaki hemzeler
de vasil hemzesidir. Vasil hemzesi aslinda kesralidir. Ancak bazi durumlarda zammeli
veya fethali olabilmektedir.14” Kutrub, el-Fatiha siresindeki “Gs!” kelimesini tefsir
ederken s6z konusu kelimede bulunan hemzenin vasil hemzesi oldugunu, “fe‘ale-
yefilu” (2. bab), “fe‘ale-yef'alu” (3. bab) ve “fe‘ile-yef‘alu” (4. bab) kaliplarinda
bulunan fillerin emirlerindeki hemzelerin kesraly, “fe‘ale-yefulu” (1. bab) ve , “fe‘ule-
yef'ulu” (5. bab) kaliplarindaki fiillerin emirlerindeki hemzelerin ise zammeli
okundugunu belirterek ve s6z konusu kaliplar icin dyetlerden 6rnekler vererek vasil
hemzesi konusuna giris yapmaktadir.148 Ardindan vasil hemzesinin sakin harfle
baslamamak i¢in getirildigini, bunun i¢in vasil hemzesiyle baslayan kelimenin 6nceki

142 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 604.

143 ibn Hisam, Mugni’l-lebib, 129.

144 el-En‘am 6/27.

145 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’an ve tefsiru miiskili i'rabih, 538.

146 Mekki b. Ebh Talib, el-Hiddye ila buliigi’n-nihdye, thk. Komisyon (b.y.: Mecmii‘atii Buhsi’l-Kitab
ve’s-Siinne, 2008), 2/1159; Ahmed b. Muhammed bn ‘Acibe, el-Bahrii’l-medid fi tefsiri’l-Kur’dni’l-
mecid (b.y.: Dariv’l-Kiitiibi’'l-‘ilmiyye, 2002), 1/526.

147 Abdullah b. Yusuf ibn Hisam, Evdahu’l-mesalik ila Elfiyyeti Ibn Malik (Beyrut: Dari’l-Cil, 1979),
4/367.

148 Kutrub, Me‘ani’l-Kur’dn ve tefstru miiskili i’rabih, 227-228.
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kelimeyle birlikte okundugunda hemzenin diistiigiinii/okunmadigini belirterek vasil
hemzesinin geciciligine isaret etmektedir. Kutrub, kesrali bir hemzeyle baslayan her
fiilin mazi, emir ve masdarlarinda bulunan hemzelerin de vasil hemzesi oldugunu,
mezkr fiillerin mechl kaliplarinda s6z konusu hemzelerin zammeli okundugunu
ifade etmekte ve ayetlerden 6rnekler serdetmektedir.149

Kutrub, bu konunun devaminda hangi kelimelerde bulunan hemzelerin vasil
hemzesi oldugunu agiklamaya gahsmaktadlr Ona gore “d” takisinin bagindaki hemze
ile “Cul”, “Anl” “al” QU R g 5al, ) al”, “Cunl” ve “di al” kelimelerindeki hemzeler
vasil hemzesidir. Kutrub, bu hemzeler icin ayetlerden 6rneklers® verdikten sonra
bunun disinda kalan, isimlerde ve fiillerde bulunan biitiin fethali hemzelerin kati‘
hemzesi oldugunu belirtmekte ve s6z konusu hemzeler icin de ayetlerden istishadde
bulunmaktadir.15! Ote yandan verilenlerin disinda kalan isimlerdeki hemzelerin de
ayni sekilde kat' hemzesi oldugunu sdylemektedir.152

Sonug

Kur’an’in tefsir metotlarindan biri, filolojik tefsir yontemi denilen Kur’an’in dil
ilimleri cercevesinde tefsir edilmesidir. Bu kapsamda Kur’an, liigat, istikak, sarf,
nahiv, beyan, bedi‘ ve me‘ani gibi dil ilimleri vasitasiyla tefsir edilmektedir. Bu alanda
yapilan ilk ve en 6nemli calismalardan biri Muhammed b. el-Miistenir Kutrub
tarafindan kaleme alinan Me‘ani’l-Kur'an ve tefsiru miigkili irdbih adl eserdir.
Kutrub’un bu eserinde, diger erken dénem tefsir ¢alismalar1 gibi Kur’an’'in tamami
degil; belli baz1 ayetleri ele alinmis ve s6z konusu ayetlerde yer alan kelime ve ifadeler
dil ilimleri ¢ercevesinde tahlil edilmeye calisilmistir. Bu eserde 6zellikle kiraatler,
Kur’an’da bulunan garib (az kullanilan) kelimler ve Kur’an’in i‘rabi incelenmistir.

Bu eser, bir tefsir ¢ercevesinde miitalaa edilse de genel olarak bir dil
calismasidir. Ciinkii sadece Kur’dn'da gecen ifadeler ele alinmamakta, bununla
birlikte Arap sozii ve siirinde kullanilan ifade ve kaliplara da deginilmektedir. Bu
eserle hem Kur’an’in Arap diline uygunlugu ispat edilmekte hem de dil igin Kur’an’dan
deliller bulunmaya ¢alisiimaktadir.

149 Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i'rabih, 227-229.

150 Kutrub'un vasil hemzesi i¢in 6rnek gosterdigi ayetler sunlardir: & 13541 o) “Bir kisi oliir de... " (en-
Nisd 4/176), s ua\ e &l “Meryem oglu Isa iste budur...” (Meryem 19/34), 034 *—")4‘

“Firavun’un hanimi...” (el-Kasas 28/9), il 4 533 & “Benden sonra, ismi ahmed olan...” (es-
Saf 61/6), Ose &l 21545 “Imran kizi Meryem...” (et-Tahrim 12). Bk. Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve
tefsiru miiskili i'rabih, 231. .

151 Kutrub, kati* hamsesi i¢in su Ayetleri rnek gostermektedir: s5& U 13 & 458l 2540 “Onu vefat
ettirdi ve kabre koydu. Sonra, diledigi vakit onu diriltir.” (‘Abese 80/21-22), o281 35 “Rabbim
bana ikram etti.” (el-Fecr 89/15), ¢! 3 “Rabbim beni asagilad1.” (el-Fecr 89/16). Bk. Kutrub,
Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miigkili i'rdbih, 231.

152 Kutrub, bunlar i 1g1n su dyetleri Vermektedlr &) 425 “Annesine licte bir diser.” (en-Nisa 4/11),
%Al 4L s35 (e “Ismi ahmed olan..” (es-Saf 61/6) (= kelimesinin basindaki hemzeyi
kastetmektedir. Zira daha 6nce «~~'nun bagindaki hemzeyi vasil hemzesi i¢in 6rnek gostermisti.),
Ead e ) ) ¢ 55k B “Deveye bakmuyorlar mi, nasil yaratilmistir!” (el-Gasiye 88/17) (<V'min
hemzesini kastetmektedir.). Bk. Kutrub, Me‘dni’l-Kur’dn ve tefsiru miiskili i’rabih, 232.
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Kutrub, kiraatler icin Arap sozii ve siirinden deliller bulmaya ve kiraatleri
buna gore tercih veya tenkit etmeye ¢aba gostermektedir. Obiir taraftan kiraatlerin
Mushaf hattina uyumlu olmasi gerektigini ifade etmekte ve bazi vecihlerin Arap dili
acisindan tercihe sayan oldugunu; ancak Mushafin hattina uygun olmadigini
belirtmektedir. Kutrub’un ifadelerinden onun kiraatler icin belirtilen saglam sened
sartint benimsedigini ¢ikarmak miimkiin degildir. Ciinkii o, ayrim yapmadan
miitevatir ve saz kiraatleri ele alarak Arap dili acisindan degerlendirmekte ve
bunlarin miitevatir veya saz oldugunu sdylememektedir.

Kutrub’un 6zenle lizerinde durdugu konulardan biri de Kur’an'da gecen
edatlardir. Kutrub, bu edatlar1 degerlendirmeye tabi tutmakta, s6z konusu edatlarin
ne tiir anlamlart oldugunu belirtmeye calismaktadir. Kutrub, ele aldig1 edatlarin
kullanim alanlarini degerlendirirken Kur’an’a bagh kalmamakta, edatin Kur’an’da bir
kullanimi1 yoksa Arap s6zu ve siiri ile delil bulmaya ¢alismaktadir.

Kutrub, ayni islevi goren edatlari genellikle gruplar halinde degil; farkh farkl
yerlerde ele alip incelemektedir. Ayrica bir grupta bulunan edatlarin tiimiini
genellikle ele almamaktadir. S6z gelimi atif harflerinden “<”, "éf"v”, “ S8 ve “Gl”
edatlarindan bahsetmemektedir. Sadece sart ve nidda edatlarinin tamamini

zikretmektedir.

Kutrub, ele aldig1 edatlarin anlamlar tizerinde dururken birbirlerinin yerine
kullanilan, bazen harf bazen isim olarak gelen edatlar1 belirtmekte, edatlarin
anlamlar1 ve kullanim yerleri icin Kur’dn'dan, Arap sozii ve siirinden ornekler
sunmaktadir. Bir edat icin belirttigi bir anlam Kur’an’da s6z konusu degilse sadece
Arap so6zi ve siirinden istishadde bulunmaktadir.

Kutrub'un bu eseri, uzun zaman kayip olduktan sonra sadece bir mahtit
niishasi bulunmustur. Bulunan bu niisha da miiellif hatt1 degildir. Bunun i¢in eserde
bazi hatalar ve anlasilmaz ifadeler s6z konusudur. Muhakkik, bu gibi yerlerin
tizerinde durmus, bir kismini Kutrub’dan nakilde bulunan diger eserlerin yardimiyla
cozmeye calismis, sinirli bazi yerleri de ¢c6zemedigini belirtmistir.

Bu ¢alismamiz, bir makale ¢ercevesinde oldugu icin sadece Kutrub’un edatlar
icin aktardigi malumatlar tizerinde kisaca durabildik ve sahid gosterilen ayetlerin az
bir kismina yer verebildik. Temennimiz bu ¢alismamizin bu alanda yapilacak genis
calismalara vesile olmasidir. Ote yandan Kutrub’'un bu eserinin kiraat ve i‘rab
yoniiniin de miistakil ve genis calismalarla ele alinmasinin yerinde ve ¢cok yararh
olacagini belirtmek isteriz.
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Hz. Peygamber’in Yahudi Bir Kadin Tarafindan Zehirlenmesi Hadisesi

Hakkindaki Rivayetler ve Kur’an Dis1 Vahiyle ilgisi
Serkan Celikan*

0z

Hadis ve siyer kaynaklarinda Yahudi bir kadinin Hayber’in fethine denk gelen
gliinlerde Hz. Peygamber’i (s.a.v.) zehirleyerek oldiirmek istedigine dair bazi
rivayetler bulunmaktadir. Bu rivayetler, tespit edilebildigi kadariyla Ebli Hureyre,
Enes b. Malik, Cabir b. Abdillah, Eba Liibeybe ve Ebti Said el-Hudri isimli sahabilerden
nakledilmislerdir. Abdurrahman b. Ka’'b b. Malik’ten nakledilen miirsel bir rivayet de
bulunmaktadir. Bu rivayetlerin 6nemli diizeyde lafiz ve muhteva farklari, ziyade ve
eksik bilgiler tasidig1 goriiliir. S6z konusu rivayet farklari ravilerin nakil esnasinda
yaptiklar1 bazi tasarruflarin habercisi olarak goériinmektedir. Bununla beraber
rivayetlerin tamami bir arada degerlendirildiginde Hz. Peygamber’'in zehirlenmesi
hadisesi ile ilgili gercekei bir sonuca ulasmanin miimkiin oldugu anlasilmaktadir.
Diger yandan bazi rivayetlerdeki, zehirlenmis koyun etinin, kendisinin zehirli
oldugunu haber verdigi ayrintisi Hz. Peygamber’e gelen Kur’an disi vahiyle de
iliskilendirilmistir. Reddedenler de bulunmakla birlikte Kur’an disi1 vahiy Ehl-i siinnet
diistincesinde genel olarak kabul gérmiistiir. Ancak Hz. Peygamber’in zehirlenmesi
meselesiyle ilgili rivayetlerin Kur’an dis1 vahiy iddiasini temellendirdikleri konusu
tartismaya ag¢ik goriinmektedir. Bu c¢alismada ilgili rivayetler bir arada
degerlendirilerek meselenin asli ve Kur’an dis1 vahiyle ilgisi belirlenmeye
calisilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Kur’an Dis1 Vahiy, Yahudi Kadin, Zehirli Koyun Eti, Hayber Fethi,
Rivayet.

Accounts of the Prophet Muhammad'’s Being Poisoned by a Jewish

Woman and Their Connection with Non-Qur’anic Revelations

Abstract

There are certain narratives in hadith and siyer (prophetic biography) sources of an
event that a Jewish woman wanted to poison and kill the Prophet Muhammad in the
days leading up to the conquest of Khaybar. These narratives, as far as can be
determined were conveyed from the sahabah named Abu Hurairah, Anas b. Malik,
Jabir b. ‘Abdullah, Abu Lubaibah and Abu Sa'id al-Khudri. There is also a mursal
narrative conveyed from ‘Abdurrahman b. Ka‘b b. Malik. These narratives are seen to
carry significant wording and content differences, and have excess and incomplete
information. These differences in accounts appear to be a harbinger of certain
amendments of the narrators when they recounted the information. However,
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considering all the accounts together, it is understood that it is possible to reach a
realistic conclusion about the poisoning of the Prophet Muhammad. On the other
hand, the detail in some of the accounts that the poisonous mutton informed its being
poisonous has also been associated with a non-Qur'anic revelation revealed to the
Prophet Muhammad. Although there are also those who refuse the idea, the idea of
non-Qur'anic revelation has been accepted in the school of thought of Sunni Muslims
in general. Nevertheless, the argument that the accounts of the poisoning of the
Prophet Muhammad provide the basis for the claim of non-Quranic revelation seems
open to discussion. In this study, the accounts in question will be evaluated together
to determine the relationship between the essence of the matter and the non-Qur’anic
revelation.

Keywords: Non-Qur’anic Revelation, Jewish Woman, Poisonous Mutton, Conquest of
Khaybar, Narrative.

Giris

Hz. Peygamber’e Kur’dn disinda vahiy gelip gelmedigi meselesi erken
donemlerden itibaren tartisma konusu olmustur.! Daha ¢ok silinnetin kaynagi
tartismalar1 baglaminda? giindeme gelen Kur'dn dis1 vahyin, Ehl-i siinnet
diisiincesinde genel kabul gérdiigii anlasilmaktadir. Ornegin Matiiridi'nin (6.
333/944) vahyin tiirleri hakkinda yapmis oldugu, Kur’an, beyan ve ilhdm/itham
seklindeki {i¢lii taksimin tliglinci maddesinde Kur'an dis1 vahiy anlayisini gérmek
miimkiindiir.3 S$afit’'nin, kitap ve hikmetin indirildigini bildiren bazi ayetler
baglaminda* bu ayetlerdeki hikmet kavraminin Allah rasfliiniin siinneti olarak
anlasilmasi gerektigi yoniindeki ifadesi onun da siinnetin vahiy Uriini oldugu
diistincesine sahip oldugu seklinde yorumlanabilir.5

Vahy-i gayr-i metliivé olarak da isimlendirilen Kur’an dis1 vahyin
dayandirildig1 deliller s6z konusu iddiay1 6nemli 6lciide destekler goriinmektedir.

1 Hassan b. Atiyye’ye (6. 130/748 [?]) nispet edilen “Cebrail nebiye (s.a.v.) Kur’an’1 indirdigi gibi
stinneti de indirirdi.” seklindeki s6z siinnetin kaynaginin vahiy oldugu diisiincesiyle ilgili erken
bir ornek olarak zikredilebilir. Bk. Darimi, Ebi Muhammed Abdullah Abdurrahman ed-Darim{,
es-Siinen (Istanbul: Cagr1 Yayinlari/Daru Sehntin, 1413/1992), “Mukaddime”, 49. Ayrica bk.
Mehmet Hayri Kirbasoglu, Isldm Diistincesinde Siinnet (Ankara: Fecr Yayinlari, 1993), 254.
Safit'nin (6. 204/819) er-Risdle’de slinnetin mabhiyeti ile ilgili olarak kendi zamanindaki bazi
egilimlerden bahsetmesi ve Kur’an dis1 vahyi temellendirme amaciyla zikrettigi anlasilan
rivayetler de tartismanin tarihi icin 6rnek verilebilir. Bk. Safii, Ebi Abdillah Muhammed b. Idrfs,
er-Risdle, thk. Abdiillatif el-Hiimeym, Mahir Yasin el-Fahl, (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-ilmiyye, 2009),
122-123.

2 Kur’an dig1 vahyin siinnetin kaynagi baglaminda kapsaml bir sekilde degerlendirildigi ve vahyin
bu tiiriinii temellendirmek i¢in ileri stirtilen kanitlarin incelendigi bir ¢alisma i¢in bk. Kirbasoglu,
Islam Diistincesinde Siinnet, 253-280.

3 Matiiridf, EbG Mansir Muhammed b. Muhammed, Te'vilatii’l-Kur’an, thk. Ahmed Vanlioglu
(istanbul: Daru’l-Mizan, 2005), 13/251-252.

4 Bakara, 2/231; Nis3, 4/113.

5 Safii, er-Risdle, 111. Safinin siinnet-vahiy iligkisi ile ilgili goriislerinin kapsamli bir
degerlendirmesi icin bk. Kirbasoglu, Isldm Diistincesinde Siinnet, 254-258.

6 Kavramin lafiz bakimdan olmasa da igerik bakimindan ilk olarak $afif de gériildiigii soylenebilir.

Bk. Safif, Ebei Abdillah Muhammed b. idris, el-Umm (Beyrut: Daru’Ma’rife, 1393), 7/299. Ayrica
bk. Kirbasoglu, Islam Diistincesinde Siinnet, 253. Ibn Hazm'in (6. 456/1064), vahyin tiirleri
hakkinda yaptig1 bir taksimde de bu kavrami gérmek miimkiindiir. Buna gére ibn Hazm, “O heva
ve arzularina gore konusmaz. Onun konusmasi sadece kendisine bildirilen bir vahiyden
ibarettir.” (Necm, 53/3-4) ayetini zikrettikten sonra soyle demistir: “Bu ayetin delaletiyle bizim
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Ozellikle, namaz, orug, hac gibi ibadetlerin yapilis sekillerinin, helaller ve haramlarla
ilgili baz1 meselelerin ve diger bir kisim ahkdmin Kur’an’da ya kendilerinin ya da
tafsilatlarinin bulunmuyor olmasi, bunlarin, vahyin baska bir tiirti ile Hz. Peygamber’e
ogretildikleri tezini giiclendiren bir kanit olarak degerlendirilebilir.” Ancak Kur’an
dis1 vahyi temellendirdigi iddia edilen baz1 rivayetlerin bu iddiaya yeterli diizeyde
mesnet teskil etmedikleri de anlasilmaktadir.8 Hz. Peygamber’in Yahudi bir kadin
tarafindan zehirlendiginden bahseden rivayetler de Kur’an dis1 vahiy baglaminda
zikredilen rivayetlerdendir.?

Hadis ve siyer kaynaklarinda Hz. Peygamber’in (s.a.v.), Yahudi savasci
Merhab’in?® kiz kardesi; Sellaim b. Miskem’in karis1 Zeyneb bnt. el-Haris isimlil!
Yahudi bir kadin tarafindan Hayber’de zehirli et yedirilerek 6ldiirtilmek istendigine
dair cesitli rivayetler bulunmaktadir. Rivayetler incelendiginde lafiz ve muhteva
bakimindan oldukca farkli olduklar1 goriiliir. Nitekim bazi rivayetlerde bu eylem
Yahudi bir kadina nispet edilirken bazilarinda Yahudi bir gruba nispet edilir. Yine bir
kisim rivayete gore Hz. Peygamber (s.a.v.) ve ashabi bu kadinin hediye ettigi etten
yemis, bir kismina gore ise yememistir. Hz. Peygamber’in, eti yedikten sonra zehirli

icin dogru olan sey, Allah’in, Rastliine géndermis oldugu vahyin iki kisma ayrildigini kabul
etmektir. Bunlardan ilki Kur'an olup, “metliiv” diir (namazlarda tilavet edilir) ve nazim/tertip
bakimindan mu’cizdir. ikincisi ise bize nakledilen ve nazmi/tertibi itibariyle mu’ciz olmayan, yine
(namazlarda) tilavet olunmamakla birlikte baska zamanlarda okunan vahiydir ki bu da
Rasilullah’tan (s.a.v.) gelen haberdir.” Bk. bn Hazm, Ebli Muhammed Ali b. Ahmed, el-fhkam fi
usitli’l-ahkam, thk. Ahmed Muhammed Sakir (Beyrut: Daru’l-Afaki’l-Cedide, ts.), 1/96-97.

7 Kur’an disi vahyi temellendirdigi diisiiniilen bazi deliller i¢in bk. Muhammad Taqi Usmani, The
Authority of Sunnah (Karachi: Idratul Quran, ts.) 23-44; Saffet Sancakly, Hadis Inkarciligi/Hadis
Karsitlarinin Iddialar ve Cevaplar, 3. Baski (Istanbul: Ragbet Yayinlari, 2018), 212-217.

8 Kur’an disi vahyi temellendirdigi diisiintilmekle birlikte bu konuda a¢ik olmadiklari ve ihtiyatla
yaklasilmasi gerektigi ifade edilen bazi rivayetlerin incelendigi bir ¢alisma icin bk. Biinyamin
Erul, “Hz. Peygamber’e Kur’'an Disinda Vahiy Geldigini ifade Eden Rivayetlerin Tahlil ve Tenkidi”,
islamiyat, 1/1, 1998. 55-72. Kur’an dis1 vahiy meselesini gaybf haberler baglaminda inceleyen bir
baska calismanin 6zellikle Hz. Peygamber donemi drnekleri icin bk. Mehmed Said Hatiboglu, Hz.
Peygamber ve Kur’dan Dist Vahiy (Ankara: Otto Yayinlari, 2017), 101-116.

9 Hz. Peygamber’in Yahudi bir kadin tarafindan zehirlenmesi meselesi hakkindaki rivayetin Kur’an
dis1 vahiyle kurulan ilgisi icin bk. Nevevi, Eb(i Zekeriyya Yahya b. Seref, el-Minhdc serhu Sahihi
Miislim b. el-Haccac, thk. Muhammed Beyylimi (K&hire: Daru’l-Gaddi’l-Cedid, 1429/2008),
14/157; ibn Hacer, Sihabiiddin Ahmed b. Ali el-Askalani, Fethul-bari serhu Sahihi’l-Buhari
(Beyrut: Daru’l-Ma‘rife, 2005), 6/886; Sancakli, Hadis Inkarciligi, 215.

10 Merhab’in Hayber savasinda Muhammed b. Mesleme tarafindan éldiiriildiigii nakledilmektedir.
Bk. Muhammed b. ishak, es-Siretii’n-nebeviyye, thk. Ahmed Ferid el-Mezidi (Beyrut: Daru’l-
Kiitiibi’l-[lmiyye, 1424/2004), 475; ibn Hisam, EbG Muhammed Abdilmelik, es-Siretiin-
nebeviyye, thk. Cemal Sabit, Muhammed Mahmid, Seyyid ibrahim (Kahire: Daru’l-Hadis,
1427/2006), 3/251.

1 Bk. Musa b. Ukbe, el-Megazi, thk. Muhammed Baksis EbG Malik (el-Memleketii'l-Magribiyye:
Camiatu fbn Zithr, 1994), 254; ibn Ishak, es-Siretii'n-nebeviyye, 479; Vakidi, EbG Abdillah
Muhammed b. Omer, Kitabu'l-Megazi, thk. Marsden Jones (Beyrut: Alemu’l-Kiitiib, 1966), 2/677,
679; Ibn Hisam, es-Siretii'n-nebeviyye, 3/254; Ebli Daviid, Silleyman b. el-Es’as es-Sicistani, es-
Siinen (Kahire: Daru ibni’l-Cevzi, 1432/2011), “Diyat”, 6; Nevevi, el-Minhac, 14/157; ibn Hacer,
Fethu’l-bari, 4/81; 5/324; 6/885; Ayni, Ebl Muhammed Bedruddin Mahmiid b. Ahmed, ‘Umdetii’l-
kari serhu Sahihi’l-Buhari, tsh. Abdullah Mahm{id Muhammed Omer (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-
‘Ilmiyye, 1421/2001), 13/242; 15/125; Azimabadi, Muhammed Semsiilhak, ‘Avnu’l-ma‘biid serhu
Siineni Ebi David (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-‘Ilmiyye, 1415), 12/179. Bu kadinin, Merhab’in
kardesinin kizi oldugu da nakledilmistir. Bk. Musa b. Ukbe, el-Megazi, 254; ibn Hacer, Fethu'l-bari,
5/324; Azimabadi, ‘Avnu’l-ma‘biid, 12/179.
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oldugunu anladigin1 ve zehrin etkisinden kurtulmak icin kan aldirdigini gésteren
rivayetlerle birlikte buna aykiri olarak, Allah’in adini andiktan sonra eti yemeyi
onerdigini gosteren rivayetler de vardir. Ayrica sahabeden bir kisminin bu zehirli et
nedeniyle 6ldiigiinii gosteren rivayetler oldugu gibi sadece Bisr b. el-Bera isimli
sahabinin 61dlgiinii gosteren rivayetler de bulunmaktadir. Yine bazi rivayetlerde etin,
kendisinin zehirli oldugunu Hz. Peygamber’e haber verdigi ayrintis1 varken
bazilarinda bu ayrinti goriilmemektedir. Ayrica kadinin idam edildigini gosteren
rivayetler oldugu gibi cezalandirilmayip affedildigini gosteren rivayetlere de
rastlanir. Bu olayin nakledildigi metinler arasinda ciddi diizeyde lafiz ve muhteva
farklarinin bulunmasi yaninda, Kur’an dis1 vahyi destekledigi de tartismaya acik
goriinmektedir. Bu ¢alismada konuyla ilgili rivayetler bir arada degerlendirilerek!2
hem Hz. Peygamber’in zehirlenmesi meselesinin ashi hem de ilgili rivayetlerin Kur’an
dis1 vahye kanit teskil etmeye elverisli olup olmadiklar1 hususu aydinlatilmaya
calisilacaktir.

1. Hz. Peygamber’in Yahudi Bir Kadin Tarafindan Zehirlenmesiyle ilgili
Rivayetler

Hz. Peygamber’'in zehirlenmesi hadisesini ihtiva eden rivayetler tespit
edilebildigi kadariyla Enes b. Malik, Cabir b. Abdillah, Eb{ Liibeybe, Eb{i Said el-Hudri
ve Ebl( Hureyre isimli sahabilerden nakledilmislerdir. Abdurrahman b. Ka'b b.
Malik’ten nakledilen miirsel bir rivayet de bulunmaktadir. Tahric edildikleri hadis
kaynaklarinin kronolojik durumuna gore bu rivayetler soyle siralanabilir:

1.1. Abdurrahman b. Ka’b b. Milik’ten Nakledilen Rivayet

En erken kaynak olarak Ma’'mer b. Rasid’in (6. 153/770) el-Cami’inde yer
alan bu rivayet soyledir:

Yahudi bir kadin Hz. Peygamber’e (s.a.v.) Hayber’de, kizarmis bir koyun hediye
etti. Hz. Peygamber “Bu nedir?” diye sordugunda kadin, Hz. Peygamber sadaka
malindan yemedigi icin “Sadakadir.” demekten kac¢indi ve “Hediyedir.” dedi.
Sonra Hz. Peygamber ve ashabi o etten yediler. Derken Hz. Peygamber “Durun.”
dedi ve kadina “Bu koyunu zehirledin mi?” diye sordu. Kadin “Sana kim haber
verdi?” dediginde Hz. Peygamber elindeki incik kemigini gostererek “Bu
kemik.” dedi. Kadin “Evet.” deyince Hz. Peygamber “Neden?” diye sordu. Kadin
“Istedim ki sen bir yalanciysan insanlar senden kurtulsun. Eger peygambersen
de (bu zehir) sana zarar vermesin.” dedi. Bunun lizerine Hz. Peygamber iki

12 Bu yéntem bazi ¢agdas arastirmacilar tarafindan “metin insas1” olarak isimlendirilmekle birlikte
tasimis oldugu bazi problemler nedeniyle “metnin biitiinlestirilmesi” seklinde bir isim de
Onerilmistir. Ayni konudaki ¢esitli hadis metinlerini bir arada degerlendirip rivayetin metni ve
muhtevasiyla ilgili saglikli bir neticeye varma ¢abasi seklinde 6zetlenebilecek olan bu yéntemin,
isimlendirilmesi, problemleri, gerekgeleri, faydalari ve yapilis sekliyle ilgili kapsamli bilgi icin bk.
Selcuk Coskun, “Metin Insasinin Teorik ve Uygulamadaki Bazi Problemleri Uzerine”, Bayburt
Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 1/1 (Haziran 2015), 47, 56, 66.
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kiirek kemiginin arasindan!3 kan aldird:1 ve ashdbina emretti, onlar da kan
aldirdilar. Ancak onlardan bazilar 6ldi.14

Bu rivayetin isnadi1 “Abdurrezzak> Ma’'mer> Ziihri> Abdurrahman b. Ka'b b.
Malik.” seklindedir.> Meshur sahabi Ka’b b. Malik'in oglu Abdurrahman’in Hz.
Peygamber zamaninda dogmus olmakla beraber ondan bir sey rivayet etmedigi
bilgisine!6 gore rivayet miirsel olmaktadir. Nitekim ibn Sa’d da Abdurrahman’1 ikinci
tabakaya mensup Medineli tabiiler icerisinde zikreder.l” Anlasildigi kadariyla
Abdurrahman bu rivayeti babasindan veya bir bagka sahabiden nakletmistir. Beyhaki
bu sahabinin Cabir b. Abdillah olmasini muhtemel goriir.18 Nitekim s6z konusu
ravinin seyhleri arasinda Cabir b. Abdillah’in ismi de ge¢mektedir.l® Kendisinden
rivayette bulundugu zikredilen sahéabiler icerisinde sadece Cabir'in bu rivayeti
naklettiginin bilinmesi bu ihtimali giiclendirmektedir. Diger yandan Abdurrahman,
Zihr?'nin seyhleri arasinda zikredilmekle20 beraber Ziihri’nin ondan bir sey isitmedigi
yontlindeki farkli bir gériisten de bahsedilmektedir.2! Ayrica Nesal’nin onu Ziihri'nin
suy(hu arasinda zikretmedigi de sOylenir.22 Bu bilgiler rivayetin isnadinda ittisalin
gerceklesmedigini gostermektedir. Ancak Ebi Daviid, Abdurrahman’in babasindan
naklettiginin tasrih edilmesi disinda, yine mezkir isnddla naklettigi, zehirlenme
meselesiyle dolayl ilgisi bulunan bir baska rivayetin sonunda isnadin sahth oldugunu
belirtmistir.22 Elbani’nin degerlendirmesi de yine bu isnadin sahih oldugu
ylniindedir.2* Anlasildig1 kadariyla Abdurrahman ile Ziihri arasindaki inkita ihtimali
bu alimler tarafindan dikkate alinmamis veya 6nemli goriilmemistir.

Bu rivayeti naklettikten sonra Ma’'mer, Ziihri'nin, Hz. Peygamber’i zehirleyen
bu kadinin sonradan Miisliiman oldugunu, Rastlullah’in da onu serbest biraktigini
soyledigini de kaydetmistir.2s ibn Hacer de, kadinin Miisliiman oldugu iddiasinda

13 Hz. Peygamber’in kan aldirdig1 yerin sol kiirek kemiginin alt1 oldugu bilgisi de bulunmaktadir. Bk.
Vakidi, Kitabu'l-megazi, 2 /678.
14 Ma'mer b. Rasid Ebl Urve el-Basri, el-Cami‘, (Abdurrezzak es-San’ani'nin el-Musannefi ile

birlikte), thk. Habiburrahman el-A’zami (Pakistan: el-Meclisi’l-ilmi/Beyrut: el-Mektebu’l-islami,
1403/1983),11/28-29. Rivayet Abdurrezzak’in el-Musannefinde bir baska yerde daha ayni isnad
ile ve kiiciik lafiz farklariyla tahric edilmistir. Bk. Abdurrezzak, Ebii Bekr b. Hemmam es-San‘ani,
el-Musannef, thk. Habiburrahman el-Azami (Pakistan: el-Meclisii'l-ilmi/Beyrut: el-Mektebu’l-
islami, 1403/1983), 6/66.

15 Ma’'mer b. Rasid, el-Cami*, 2/28.

16 ibn Hacer, Sihabiiddin Ahmed b. Ali b. Muhammed b. Ahmed el-Askalani, Tehzibu’t-Tehzib
(Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1995), 2/574.

17 bn Sa’d, Muhammed b. Sa’d b. Meni’ ez-Ziihri, Kitabu't-tabakati’l-kebir, thk. Ali Muhammed Omer
(Kahire: Mektebetii’l-Hanci, 1421/2001), 7/269.

18 Beyhaki, Ebl Bekr Ahmed b. el-Huseyn, Delai’lii'n-niibiivve ve ma‘rifetii ahvali sahibi’s-seri‘a, tlk.
Abdulmu’ti Kal'aci (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-‘Ilmiyye/Daru’'r-Reyyan li't-Turas, 1408/1988),
4/262.

19 Mizzi, Cemaliiddin Ebu’l-Haccac Yusuf, Tehzibu'l-Kemadl fi esmai’r-rical, thk. Bessar Avvad Mar(f

(Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1403/1983), 17/369.
20 Mizzi, Tehzibu’l-Kemal, 17 /369; Ibn Hacer, Tehzibu't-Tehzib, 2 /547.
21 ibn Hacer, Tehzibu’t-Tehzib, 2/547.
22 ibn Hacer, Tehzibu’t-Tehzib, 2/547.
23 Eb David, “Diyat”, 6.
24 Ebi David, “Diyat”, 6 (Muhakkikin notu).
25 Ma’'mer b. Rasid, el-Cami‘, 2 /28.
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Ziihri'nin tek olmadigim belirtir. Yine ibn Hacer’in naklettigine gére Siileyman et-
Teymi bu konuda kesin konusmus ve kadinin Hz. Peygamber’i ve orada bulunanlari
sahit tutarak Miisliiman oldugunu ve kelime-i sehadet getirdigini, Hz. Peygamber’in
de bu nedenle onu serbest biraktigini belirtmistir.26 Fakat Ma’'mer bu bilgiden olduk¢a
farkli olarak, insanlarin, Hz. Peygamber’in onu o6ldirttiigiinii soylediklerini ifade
etmistir ki2” konuyla ilgili, ileride incelenecek olan diger rivayetlerde bu husus agikca
goriilmektedir.

S6z konusu rivayeti Taberani de el-Mu’cemu’l-kebir'de miintehasi yine “Ziihri>
Abdurrahman b. Ka’b b. Malik.” olmakla beraber farkli bir isnad ve kismi lafiz farklari

ile nakletmistir.28

Erken dénem islam tarihi kaynaklarindan Musa b. Ukbe’nin (6. 141/758) el-
Megazi'sinde kadinin, Hz. Peygamber’in koyunun en ¢ok kol ve kiirek kemigi
kisimlarini sevdigini 6grendigi ve hayvanin bu iki yerine daha ¢ok zehir koydugu
yoniindeki bir ayrintidan da bahsedilmektedir.2® Vakidi'nin (6. 207/823) el-
Megazi'sinde de Hz. Peygamber’in, bunu neden yaptig1 seklindeki sorusuna kadinin
“Babami, amcami1 ve kocami 6ldiirdiin. Kavmime biiyiik zarar verdin.” diyerek cevap
verdigi bilgisi bulunmaktadir.3° Bir bagka ayrint1 da Hz. Peygamber’in bu eti agzina
alip ¢ignedigi fakat yutmayip geri ¢ikardigi, beraberinde bulunan Bisr b. el-Bera b.
Ma'rlr'un ise lokmasini yuttugu seklindedir.3! Bundan sonra Bisr'in rengi heniiz
yerinden kalkmadan taylesan32 gibi -sapsari-33 olmustur.3+

1.2. Ebi Hureyre’den Nakledilen Rivayetler

Eb(i Hureyre’den nakledilen bir rivayetin, Hz. Peygamber’in (s.a.v.)
zehirlenmesi meselesiyle ilgili rivayetlerin genelinden bazi temel noktalarda olduk¢a
farkli oldugu gériilmektedir. Ibn Ebi Seybe’nin el-Musannefinde “Sebabe> Leys b.
Sa’d> Said b. Ebi Saild el-Makburi> Ebii Hureyre.” isnadiyla tahric edilen bu rivayette

26 ibn Hacer, Fethu’l-bari, 5/324.

27 Ma’mer b. Rasid, el-Cami°, 2/28. ifadenin Arap¢a metni soyledir: < Lo ) LS 58 caalld 15 0 3 J&
ooy e 1 Lo ol T8 1 08 il el 1 ame 06 ol s ale

28 Taberani, Ebu’l-Kasim Siileyman b. Ahmed, el-Mu‘cemu’l-kebir, thk. Hamdi b. Abdiilmecid es-
Selefi (Musul: Mektebetii’l-‘Ulim ve’l-Hikem, 1404 /1983), 19/70.

29 Bk. Musa b. Ukbe, el-Megazi, 254. Ayrica bk. Ibn ishak, es-Siretii'n-nebeviyye, 479; Vakidi, Kitabu’l-
Megazi, 2/677 (Vakidi rivayetinde de Hz. Peygamber’in sevdigi yerler olarak kol ve kiirek
kemiginden bahsedilmekte ve yine bu rivayette kadinin iki kol ve iki kiirek kemigine daha fazla
zehir koydugu bilgisi bulunmaktadir. Ancak Ibn ishak rivayeti sadece kol kismindan bahseder);
ibn Hisam, es-Siretii’n-nebeviyye, 3/254; ibn Hacer, Fethu’l-bdri, 5/324; Azimabadi, Avnu’l-
ma‘bud, 12/178.

30 Bk. Vakidi, Kitabu'l-Megazi, 2/678; ibn Hacer, Fethu’l-bari, 5/324.

31 ibn Ishak, es-Siretii’n-nebeviyye, 479; Ibn Hisam, es-Siretii’n-nebeviyye, 3/254; ibn Hacer, Fethu'l-
bari, 5/324.

32 Taylesan bir cesit elbisedir. Bk. bn Manziir, Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem, Lisanu’l-‘Arab,
thk. Abdullah Ali el-Kebir, Muhammed Ahmed Hasebullah, Hisim Muhammed es-Sazeli, Seyyid
Ramazan Ahmed (Kahire: Daru’l-Ma“arif, ts.), 4/2689.

33 Bu elbisenin renginin sapsar1 olusu Ibn Hacer’in ifadesine goredir. Bk. Ibn Hacer, Fethu’l-bari,
6/886. Bu tiir elbisede siyah renge de vurgu yapildig1 gériilmektedir. Bk. ibn Manzir, Lisanu’l-
‘Arab, 4/2689.

34 Musa b. Ukbe, el-Megazi, 255; Vakidi, Kitabu’l-Megazi, 2/678; ibn Hacer, Fethu’l-bari, 6/886.
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Hayber fethedildiginde Hz. Peygamber’e zehirli bir koyun hediye edildigi bilgisi
bulunmakta olup Yahudi kadindan bahsedilmemektedir ( (b 4 J sw ol yua cnid L
s L 8L b s adle )35 Yine bu rivayete gore Hz. Peygamber orada bulunan Yahudilerin
toplanmasini istemis ve onlara koyunun icine zehir koyup koymadiklarini sormustur.
Onlar zehir koyduklarini séyleyince Hz. Peygamber bunu neden yaptiklarin1 sormus
onlar da “Istedik ki yalanciysan senden kurtulahm. Peygambersen de zaten sana zarar
vermeyecekti.” demislerdir.36

Bu rivayet cesitli kaynaklarda, Hz. Peygamber ile Yahudiler arasinda gegen ve
farkli konulardaki baz1 soru ve cevaplardan olusan bir konusmay ihtiva eden bir
metinle de nakledilmigtir.37

Ebli David’'un es-Siinen’inde tahric edilen Eb(i Hureyre rivayetlerinden bir
digeri oldukca muhtasardir. Buna gore Yahudi bir kadin Rastlullah’a (s.a.v) zehirli bir
koyun hediye etmis, Rasilullah ise kadina bu nedenle herhangi bir ceza vermemistir.
Eb( David’un, rivayetin sonunda kaydettigi bir bilgiye gore de Hz. Peygamber’i
zehirleyen bu Yahudi kadin -daha 6nce de gectigi lizere- Merhab’in kiz kardesidir.38

Eb(i Hureyre’den nakledilen bir baska rivayet ise detayl bilgi icermektedir.
“Muhammed b. Salih b. Hani> es-Seri b. Huzeyme> Abdiilaziz b. Dav(id el-Harrani>
Hammad b. Seleme> Muhammed b. Amr el-Leysi> Eb{i Seleme> Eb(i Hureyre.” isnadli
bu rivayete gore Yahudi kadin Hz. Peygamber’i ve ashiabinmi kizarmis bir koyun
yemege davet etmistir. Onlar oturup yemeye baslayinca Rasftilullah bir lokma almis ve
onu hemen geri birakmistir. Sonra ashaba “Birakin! Bu koyun zehirli.” demistir. Daha
sonra da kadina “Yaziklar olsun sana! Beni neden zehirledin?” demis kadin da
yukarida kaydedilenlere benzer sekilde Hz. Peygamber’in eger bir peygamberse zarar
gormeyecegini bilmek istedigini, degilse de insanlar1 ondan kurtarmis olacagini
soylemistir. Yine burada da Bisr b. el-Berd’nin etten yedigi ve oldigi Hz.
Peygamber’in de kadini 61durttiigii bilgisi yer almaktadir.39

Hakim bu rivayetin Miislim’in sartina gére sahih oldugunu ancak Buhari ve
Miislim’in tahric etmediklerini belirtmis, Zehebl ise rivayet hakkinda yorum
yapmamigtir.40

Eb(i Hureyre’den nakledilen “Zekeriyya b. Yahya es-Saci> ibrahim b. Said el-
Cevheri> Sald b. Muhammed el-Verrdk> Muhammed b. Amr> Ebl Seleme> Eb{
Hureyre.” isnddh bir baska rivayette ise Yahudi kadinin Hz. Peygamber’e kizarmis
koyun hediye ettigi, Hz. Peygamber’in bundan yedikten sonra “(Bu bana) kendisinin

35 ibn Ebi Seybe, Eb(i Bekir Abdullah b. Muhammed, el-Musannef, thk. Muhammed Avvame (b.y.:
Daru’l-Kible, ts.), 12/65.

36 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 12 /65.

37 Ahmed b. Hanbel, Ebli Abdillah es-Seybani, el-Miisned, thk. Suayb el-Arnafit v.dgr. (Beyrut:
Miiessesetii'r-Risdle, 1416/1995), 15/513; Darimi, “Mukaddime”, 11; Buhari, Muhammed b.
Ismail, el-Cami‘u’s-sahih (Riyad: Daru’s-Selam, 1999), “Cizye”, 7; “Tibb”, 55.

38 Eb David, “Diyat”, 6.

39 Hakim, Muhammed b. Abdillah en-Nisabiri, el-Miistedrek ‘ale’s-Sahihayn (Beyrut: Daru’l-
Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1411/1990), 3/242.

40 Hakim, el-Miistedrek, 3/242.
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zehirli oldugunu haber verdi.” (de sess &l 35 530) dedigi bilgisi yer almaktadir. Yine bu
rivayete gore de etten yiyen Bisr b. el-Bera vefat etmistir. Hz. Peygamber’in kadini
sorgulamasi ve aldig1 cevaplar yukaridaki rivayetlerle benzerlik gostermekle birlikte
burada oncekilerden farkli olarak kadinin “Eger kralsan insanlar1 senden kurtarmis
olurum.” (¢lie il s )i Sk i€ ) 5) dedigi goriilmektedir. Yine bu rivayete gore de Hz.
Peygamber’in emretmesi lizerine kadin 6lduriiliir.4

Bu rivayet Darimi’nin ve Eb(i Daviid'un es-Siinen’lerinde “Muhammed b. Amr
el-Leysi> Ebi(i Seleme.” isnadiyla, Ebi Hureyre zikredilmeksizin miirsel olarak da
nakledilmistir. Burada ilave olarak Hz. Peygamber’in hediyeyi kabul ettigi fakat
sadakay1 kabul etmedigi bilgileri de bulunur.#2 Yine bu rivayete gore Rasilullah
“Hayber’de yedigim (zehirli) etin tesirini her zaman hissetmisimdir. iste su an kalp
damarlarimin kesildigi andir.”43 demistir. Buhari rivayetin bu son kismini Kitabu'l-
Megazi'de “Hz. Peygamber’in Hastalanmasi ve Vefat1” isimli bab bashigi altinda
“Ylinus> Ziihri> Urve> Aise.” isnadiyla ve kismen farkli lafizlarla miisned olarak da
nakletmistir.#4 Hz. Peygamber’in, yedigi zehirli etin tesiri hakkindaki bu sézii ibn
IshaK'in es-Siretii’n-nebeviyye’sinde de yer alir. Yine bu kaynakta Miisliimanlarin,
Allah Teala’nin kendisine ikram etmis oldugu niibiivvet nimeti yaninda Hz.
Peygamber’in, sehit olarak vefat ettigine inandiklar1 da belirtilmektedir.45

1.3. Enes b. Milik’ten Nakledilen Rivayetler

Hz. Peygamber’in zehirlenmesi meselesiyle ilgili Enes b. Malik rivayetlerinden
biri Ahmed b. Hanbel'in el-Miisned'inde tahric edilmis olup sdyledir:

Yahudi bir kadin bir ete zehir koyduktan sonra Rasflullah’a (s.a.v.) getirdi.
Rasfilullah o etten yer yemez “Bu kadin ete zehir koymus.” dedi. Ashab “Ya
Rastlallah! Onu 6ldiirmeyelim mi?” deyince Hz. Peygamber “Hayir.” dedi.
(Hadisin ravisi) Enes “Ben zehirlenmenin belirtilerini Rasulullah’in (s.a.v.)
damak etlerinden*t bilmege baslamistim.” demistir.4”

Bu rivayetin “Ravh> Su’be> Hisdm b. Zeyd> Enes b. Malik.” seklindeki isnadi
hakkinda Buhari ve Mislim’in sartlarina gore sahth oldugu degerlendirmesi
yapilmistir.48

41 Taberani, el-Mu’cemu’l-kebir, 2 /34.

42 Ebl David rivayetin sadece bu kismini1 Eb Hureyre'nin zikriyle beraber miisned olarak da
nakletmistir. Bk. Ebt David, “Diyat”, 6.

43 Darimi, “Mukaddime”, 11; Eb( David, “Diyat”, 6.

44 Buhari, “Megazi”, 84.

45 ibn ishak, es-Siretii’n-nebeviyye, 479; ibn Hisam, es-Siretii’n-nebeviyye, 3/254.

46 Hadisteki < s¢! kelimesinin “kiiciik dil” anlamina geldigi de sdylenmektedir. Ancak bu kelime 3sl¢!
kelimesinin ¢ogulu olmasi ve kiiciik dilin de ¢ogulu bulunmamasi bakimindan “damak etleri”
anlami vermek daha uygun goriinmektedir. Bu zehrin Hz. Peygamber’in damaginda kararma veya
baska tiirli bir etki biraktigi ifade edilmistir. Enes b. Malik'in gérdiigt zehirlenme belirtilerinin
bunlar oldugu anlasilmaktadir. Bk. Nevevi, el-Minhac, 14/157; ibn Hacer, Fethu’l-bari, 4/81;
6/886; Azimabadi, ‘Avnu’l-ma‘biid, 12/179.

47 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, 21/15.

48 Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, 21/15 (Muhakkikin notu).

derglabant (AIBU Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi), Giiz 2020, Cilt:8, Sayi:2, 8:401-421



Hz. Peygamber’in Yahudi Bir Kadin Tarafindan Zehirlenmesi Hadisesi | 409

Buhari'nin es-Sahih’inde “Abdullah b. Abdilvehhab> Halid b. el-Haris> Su’be>
Hisam b. Zeyd> Enes b. Malik.” isndd1 ile nakledilen bir rivayet de el-Miisned’ deki
mezk{r rivayete benzemekle beraber ona gore daha muhtasar oldugu goriilmektedir.
Nitekim bu rivayette Hz. Peygamber’in, kadinin ete zehir koydugunu sdyledigini
gosteren ciimle bulunmamaktadir. Yine burada kadinin huzura getirildigi
zikredilmekle birlikte el-Miisned’de bu bilgi yoktur. Enes’in ifadesi de el-
Miisned’dekinden farkli olarak zehrin etkisini Ras@ilullah’in damak etlerinde her
zaman gordigi yoniindedir.49

Mislim’in es-Sahih’indeki “Yayha b. Habib el-Harist> Halid b. el-Haris> Su’be>
Hisdm b. Zeyd> Enes.” isnadli bir rivayet de yine yukarida kaydedilen Enes
rivayetlerine benzemekle beraber ilave bilgiler de icermektedir. Buna gore kadin
huzura getirilmistir ve Hz. Peygamber (s.a.v.) ona yaptig1 isin sebebini sormustur.
Kadin, Rastlullah’1 6ldiirmek istedigi seklindeki maksadini s6yleyince Hz. Peygamber
“Allah seni buna muvaffak kilmaz -veya Allah seni bana musallat etmez.” demistir.
Yine Enes’in, zehrin Hz. Peygamber’deki etkisi ile ilgili s6zii de Buhari metnindeki ile
aynidir.50 Miislim bu rivayetin “Harln b. Abdillah> Ravh b. Ubade> Su’be> Hisam b.
Zeyd> Enes.” isnaddli benzer bir metnine de isaret etmistir.5! Diger yandan Eb( David
da es-Stinen’inde rivayeti, Miislim’in isnddinin ve metninin aynisiyla tahric etmistir.52

Enes b. Malik'ten nakledilen, Bezzar'in el-Miisned’'indeki bir rivayet ise
yukaridaki rivayetlere gore oldukga farkl bilgiler icermektedir. “Muhammed b. Harb
el-Vasiti> Yezid b. Harlin> Mubarek b. Fudale> el-Hasen> Enes.” isnadh bu rivayete
gore Hz. Peygamber Yahudi kadinin hediye ettigi zehirli eti yemek igin elini
uzattiginda soyle demistir: “Bu koyunun uzuvlarindan biri bana kendisinin zehirli
oldugunu haber veriyor (Aesese W&l iy ibael o 1sae f).” Bundan sonra Hz.
Peygamber ve beraberindekiler o eti yemekten kacinmislardir. Daha sonra da Hz.
Peygamber o kadini huzuruna getirtmis ve sdyle sormustur: “Onu giizelce yaptiktan
sonra bozmaya seni sevk eden sey nedir?” Kadin bu soruya “Bilmek istedim ki sen bir
peygambersen etin zehirli oldugunu bilecektin. Peygamber degilsen de insanlari
senden kurtarmis olacaktim.” diyerek cevap vermistir.53

1.4. Cabir b. Abdillah’tan Nakledilen Rivayet

Hz. Peygamber’in (s.a.v.) Yahudi bir kadin tarafindan zehirlendigini gosteren
bir rivayet de Darimi’'nin es-Siinen’inde “el-Hakem b. Nafi> Suayb b. Ebl Hamza>
Zihri> Cabir b. Abdillah.” isnadiyla tahric edilmistir. Olduk¢ca mufassal sayilabilecek
bu rivayette Yahudi kadinin Hayber halkindan oldugu ayrintis1 bulunur. Yine Hz.

49 Buhari, “Hibe”, 28.

50 Miislim, Ebu’l-Huseyn Miislim b. el-Haccac, el-Cami‘u’s-sahih (Istanbul: Cagr1 Yay. ve Daru Sehniin,
1413/1992), “Selam”, 45.
51 Miislim, “Selam”, 45.

52 Eba David, “Diyat”, 6.

53 Bezzar, Ebli Bekr Ahmed b. Amr b. Abdulhalik b. Hallad b. Ubeydullah el-Ateki, Miisnedu’l-Bezzar
(Bahru’z-zehhar), thk. Mahfizurrahman Zeynullah, Adil b. Sa“d, Sabri Abdulhalik es-Safii (Medine:
Mektebetu’l-‘Uliimi ve’l-Hikem, 1988/2009), 13/206.
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Peygamber hediye edilen koyunun kol kismindan almis ve yemis, onunla beraber
ashabindan bir grup da yemistir. Bundan sonra Rastilullah ashabina “Ellerinizi
cekiniz!” demistir. Sonra da kadina birisini génderip ¢agirtmis ve ona “Bu koyunu
zehirledin mi?” diye sormustur. Kadin “Evet. Sana kim haber verdi?” demis, Ras{lullah
da (elindeki) kolu gostererek “Bu, elimdeki haber verdi.” demistir. Kadin (tekrar) evet
demis, Rasiilullah “Bununla ne yapmak istedin?” dediginde kadin “Eger bir
peygamberse ona zarar vermez. Peygamber degilse de ondan kurtulmus oluruz
dedim.” demistir. Rastilullah da onu affetmis ve cezalandirmamistir. Koyundan yiyen
bazi ashabi ise vefat etmistir. Sonra Rastlullah koyundan yemis olmasi nedeniyle iki
kiirek kemigi arasindan kan aldirmistir. Ondan, Beyada ogullarinin azatlis1 Ebi Hind
boynuz ve bigakla kan almistir.54

Eb(i Daviid’'un es-Siinen’indeki “Siileyman b. David el-Mehri> Ibn Vehb>
Y(inus> ibn Sihdb> Cabir b. Abdillah.” isnadli rivayetin metninin de Darimi’nin metni
ile ayn1 oldugu gorilmektedir.5s

Mezkir rivayetin isnddinin, Zithri'nin Cabir b. Abdillah’tan hadis isitmemis
olmasi nedeniyle muttasil olmadig1 sdylenmistir.5¢ Rivayetin Elbani tarafindan zayif
olarak degerlendirilmesi de5’ yine Ziihri'nin Cabir'den isitmemis olmasiyla ilgili
goriinmektedir. Esasen ibn Ebi Hatim de Kitabu’l-Merdasil'de Ziihri’nin Cabir’den
isitmemis oldugunu tasrih etmis®8, Kitabu’'l-cerhi ve't-ta‘dil'de de Ziihri'nin hadis
isittigi sahabiler arasinda Cabir b. Abdillah’in ismini saymamigstir.5® Ancak ricale dair
sonraki doneme ait bazi eserlerde Ziihri'nin seyhleri arasinda Cabir'in isminin de
zikredildigi goriilmektedir.6° Zehebi ise Ziihri'nin Cabir'den isitmis olmasini ihtimalli
gorir.6! Bu bilgilere gore isnadin ittisalinin tartismali oldugu séylenebilir.

1.5. Ebi Liibeybe’den Nakledilen Rivayet

Darekutni’nin es-Siinen’inde yer alan “Ahmed b. Ishik b. Behl{l> Babasi
(ishak)> ibn Ebi Fiiddeyk> Yahya b. Abdirrahman b. Ebi Liibeybe> Dedesi (Ebi
Liibeybe).” isndadli rivayette de bazi ziyadeler ve farkhi bilgiler bulunmaktadir.
Ornegin bu rivayette Yahudi kadinin hediye ettigi bu kizartilmis zehirli koyunun
Hayber giiniinde geldigine vurgu yapilmistir. Yine bu rivayete gore Rastlullah ile
beraber Bisr b. el-Bera da bu etten yemistir. Sonra her ikisi bu yemek nedeniyle ¢ok
agir bir hastalik yasamislar daha sonra da Bisr 6lmiistiir. O 6ldiikten sonra Rastilullah

54 Darimi, “Mukaddime”, 11.

55 Ebl David, “Diyat”, 6.

56 Hattabi, Ebi Siilleyman Hamd b. Muhammed, Me‘dalimu’s-stinen, tsh. Muhammed Ragib Tabbah
(Haleb: Matbaatu’l-ilmiyye, 1352/1933), 4/7; ibn Hacer, Fethu’l-bari, 5/324; Azimabadi, ‘Avnu’l-
ma‘bid, 12/181.

57 EbG David, “Diyat”, 6 (Muhakkikin notu).

58 ibn Ebi Hitim, Ebti Muhammed Abdurrahman, Kitabu’l-merasil, 2. Baski, thk. Siikrullah b.
Nimetillah KGigani (Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1418/1998), 189.

59 ibn Ebi Hatim, Ebli Muhammed Abdurrahman, Kitabu'l-cerhi ve’t-ta‘dil (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-
‘Ilmiyye, 1953), 8/71.

60 Mizzi, Tehzibu’l-Kemal, 26 /421; ibn Hacer, Tehzibu’t-Tehzib, 3/696.

61 Zehebi, Semsiiddin Muhammed b. Ahmed, Siyeru a‘lami’n-niibela, thk. Suayb el-Arnait, Ali Ebl
Zeyd, Muhammed Nuaym el-Araks{isi (Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1402/1982), 5/326.
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kadina birini gonderip getirtmis ve ona “Yaziklar olsun sana! Bize ne yedirdin?”
demistir. Kadin da “Sana zehir yedirdim. Bilirim ki sen peygambersen bu sana zarar
vermez. Allah onun durumunu sana bildirir. Eger peygamber degilsen de istedim ki
insanlari senden kurtarmis olayim.” demistir. Bunun lizerine kadin, Hz. Peygamber’in
emriyle asilarak idam edilmigtir.62

1.6. Ebi Said el-Hudri’den Nakledilen Rivayet

Hakim’in el-Miistedrek’inde Eb{ Said el-Hudri’den nakledilen bir rivayet ise
anlasilmasi zor bazi ayrintilar icermektedir. “Ebi Ahmed Bekr b. Muhammed es-
Sayrafi> Ebii Kilabe er-Rakasi> Ebi Attab Sehl b. Hammad> Abdiilmelik b. Ebi Nadra>
Babasi (Ebl Nadra el-Miinzir b. Malik)> Eb{ Said el-Hudrl.” isnadli bu rivayete gore
ashab, Yahudi kadinin hediye ettigi koyuna elini uzattiginda Hz. Peygamber “Ellerinizi
cekin. Bu koyunun uzuvlarindan biri bana kendisinin zehirli oldugunu haber veriyor.”
(Ao samse Ll (Jidy Leibmel (e 1sme (& oSoul 1) demistir. Rivayetin kadinin sorguya
cekilmesi ile ilgili boliimii yukaridakilerle ayn1 muhtevada olmakla beraber sonug
bo6limi oldukga farklidir. Buna gore Hz. Peygamber kadindan etin zehirli oldugunu
ogrenmesine ragmen “Besmele cekiniz ve yiyiniz.” (51 &) aul | 5 S3) demistir. Eb( Said
el-Hudri'nin ifadesine gore kendi de dahil olmak iizere ashab bu zehirli etten yemis
ve et hi¢ birine herhangi bir zarar vermemistir (s e laal jiay ol LiKli) 63

Konuyla ilgili rivayetler icerisinde Hz. Peygamber’in etin yenilmesine onay
verdigi ve ashabin etten yemelerine ragmen zarar gormedikleri yoniindeki bilgiler,
belirlenebildigi kadariyla sadece bu rivayette bulunmaktadir ve gorildiigi iizere
diger rivayetlere ciddi anlamda muhaliftir. Bununla birlikte Hikim rivayetin isnadinin
sahth oldugunu ancak Buhéri ve Miislim’in tahric etmediklerini belirtmis, Zehebi de
rivayetin sahth oldugu konusunda ona muvafakat etmistir.6+ Ancak ravilerden
Abdiilmelik b. Ebf Nadra nedeniyle rivayetin problemli oldugu da s6ylenmistir kiés bu
degerlendirme rivayetin diger rivayetlere aykin igerigi dikkate alindiginda daha
makul goriinmektedir. Nitekim bu ravinin ismi erken dénem bazi rical edebiyatinda
gecmekleés birlikte hakkinda cerh ve ta’dil yoniinden herhangi bir degerlendirme
yapilmamustir ki bu onun ¢ok taninmadig seklinde yorumlanmstir.6? ibn Hibban’in
Sikat'inda ve sonraki doneme ait bazi eserlerde ise bu ravinin sadiik oldugu ve zaman
zaman hata yaptig1 yoniinde bilgiler bulunmakta olup®8, yerinde bir degerlendirme
olarak, bu diizeydeki bir ravinin hadislerinin ayni1 konudaki baska hadislere muhalif

62 Darekutni, es-Siinen, 4/131.

63 Hakim, el-Miistedrek, 4/122.

64 Hakim, el-Miistedrek, 4/122.

65 Muhammed Nasiruddin el-Elbani, Silsiletii’l-ehadisi’z-za‘ife ve’l-mevzii‘a ve eseruha’s-seyyiu’ fi'l-
’imme (Riyad: Daru’l-Me‘arif, 1412/1992), 13/992.

66 Muhammed b. ismail el-Buhari, Kitabu't-tarihi’l-kebir (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-‘{lmiyye, ts.),
5/434; ibn Ebi Hatim, Kitabu'l-cerhi ve’t-ta‘dil, 5/370/371.

67 Elbani, Silsiletii’l-ehadisi’z-za ife ve’l-mevzii‘a, 13 /992.

68 ibn Hibban, Muhammed b. Ahmed el-Biisti, Kitabu’s-sikat (Haydarabad: Miiessesetii’l-Kiitiibi’s-
Sekafiyye, 1393/1973), 7/105; Mizzi, Tehzibu’l-Kemal, 18/428; ibn Hacer, Tehzibu’t-Tehzib,
2/628; ibn Hacer, Ahmed b. Ali el-Askalani, Takribu’t-Tehzib (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-Ilmiyye,
1415/1995), 1/621.
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olmadig1 zaman kabul edilebilecegi sdylenmistir.6® S6z konusu rivayetin diger
rivayetlere ¢ok temel noktalarda muhalif oldugu ise gayet agiktir.

2. Hz. Peygamber’in (s.a.v.) Zehirlenmesi Olay: ile ilgili Rivayetlerin
Genel Degerlendirmesi

Hz. Peygamber’in Yahudi bir kadin tarafindan zehirlenmesi meselesiyle ilgili
rivayetler goriildiigli izere oldukca farkli ve bazen de birbirine muhalif iceriklere
sahiptirler. Rivayetler arasindaki bu ihtilaflar farkli sahabilerden nakledilen metinler
arasinda bulundugu gibi aym1 sahdbiden nakledilen metinler arasinda da
bulunmaktadir. Bu durumdan, rivayetlerin mana ile nakledildigi ve bu siirecte
ravilerin metinler iizerinde bazi tasarruflarda bulundugu anlasilmaktadir. Rivayetler
arasindaki, bilhassa konu biitiinliigiine ve olayin, rivayetlerin genelinden anlasilan ve
gercekei olarak degerlendirilebilecek olus sekline aykiri olan farkliliklarin, cerh ve
ta’dil alimleri tarafindan zayif olarak degerlendirilen ravilerden kaynaklanmis olmasi
kuvvetle muhtemeldir. Bu ravilerin kimler olduguna ve haklarinda ne tiir
degerlendirmeler yapildigina yeri geldik¢e temas edilmistir. Bununla birlikte genel
olarak, hadis metinlerindeki tasarruflarin hangi raviden kaynaklandiginin tespitinin
kolay bir faaliyet olmadig1 da ifade edilmelidir. Diger yandan s6z konusu ihtilaflarin
bir kisminin cem ve te’lifinin miimkiin oldugu da goriilmektedir.

Rivayetler arasindaki ihtilaflarin te’lifine 6rnek olarak, Abdurrahman b. Ka’b
b. Malik rivayetinin sonunda Ma'mer b. Rasid tarafindan dile getirilen ve sonra
kaydedilen bazi rivayetler arasinda da goriilen, Hz. Peygamber’in kadini affettigi veya
oldirttigi yoniindeki ihtilafin te’lifi zikredilebilir. Bu ihtilafi giderme noktasinda,
koyunun zehirli oldugunu 6grendigi ilk anda, nefsi icin intikam almayan biri oldugu
icin Rastlullah’in kadina ceza vermedigi ancak Bisr b. el-Bera vefat edince kadinin
oldiiriilmesini emrettigi seklinde bir yorum bulunmaktadir.”® Buna gore her bir
ravinin, sahit oldugu olay1 nakletmis olmas1 bakimindan rivayetler arasinda ¢eliski
bulunmamis olur.”t Bisr 6liince kadini Bisr’'in ailesine teslim ettigi, onlarin da kisas
olarak éldiirdiigii de séylenmistir.”2 Ote yandan ibn Hacer, Hz. Peygamber’in kadin
ilk basta 6ldiirtmemesinin onun Misliiman olmasiyla ilgisini de ihtimal dahilinde
goriir. Bu nedenle onun oldiiriilmesi, Bisr'in vefat edip kisas hiikkmiiniin tahakkukuna
kadar gecikmistir.”3 Bu bilgiler 1s181nda kadinin en nihayetinde 61diirildiigi bilgisinin

69 Elbani, Silsiletii’l-ehadisi’z-za ife ve’l-mevzii‘a, 13 /992.

70 Beyhaki, Ebti Bekir Ahmed b. Hiiseyin, Ma‘rifetii’s-siinen ve’l-dsar, thk. Abdulmu’tl Emin Kal’aci
(Karaci: Camiatii’d-Dirasati’l-islamiyye, v.dgr., 1412/1991), 12/51; a.mlf,, Delai’lii’n-niibiivve,
4/262-263; ibn Hacer, Fethu’l-bari, 5/324; Ayni, Umdetii’l-kart, 15/126; Azimabadi, ‘Avnu’l-
ma‘bud, 12/179.

71 Bk. Beyhaki, Eb(i Bekir Ahmed b. Hiiseyin, es-Stinenii’l-kiibra (Haydarabad: Meclisii Dairati’l-
Ma‘arifi'n-Nizamiyye, 1344), 8/47; Azimabadi, ‘Avnu’l-ma‘biid, 12/180.

72 Nevevi, el-Minhdac, 14/158; ibn Hacer, Fethu’l-bari, 5/324; Ayni, Umdetiil-kari, 15/126;
Azimabadi, ‘Avnu’l-ma‘bud, 12/181.

73 ibn Hacer, Fethu’l-bari, 5/324.
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dogru oldugu sdylenebilir. Hatta Muhammed b. Sehn{in’a nispet edilerek, hadisgilerin
Hz. Peygamber’in kadini 6ldiirttiigi hususunda icmasi oldugu da ifade edilmistir.74

Yahudi kadinin, zehirli etin o6liime sebebiyet vermesi sonrasinda idam
karariyla veya kisasa dayali olarak odldiiriildiigi kesin goriinmekle birlikte fakihler
arasinda bu yontemle cinayet islemenin hiitkmii tartisma konusu olmustur. Buna gore
Eb{ Hanife’den, bir kimseyi zehir i¢irerek 6ldiiren kisinin éldiirtilmeyecegi goriisiiyle
birlikte, zehrin zorla i¢irilmesi durumunda veya mutlak olarak diyet gerektigi goriisii
de nakledilmistir.”> Malik b. Enes ise bu kimselere kisas gerektigi kanaatindedir.76
Safil iki goriisiinden birinde bir kimsenin yiyecegine veya icecegine zehir koyup
bunlarin zehirli oldugunu ona bildirmeden yediren ve i¢iren kimse hakkinda kisasi
gerekli goriir. Yine ondan, bir kimse yemege zehir karistirip, yenilmesini
onermeksizin ortaya koyarsa ve diger bir kimse de bundan yiyip ictikten sonra 6liirse
kisas gerekmedigi goriisii de nakledilmistir.”” ibn Hacer séz konusu rivayetin kisas
gerektigi goriisiinde olanlar i¢in delil oldugu kanaatindedir.”® Anlasildig1 kadariyla bu
ihtilafin temelinde zehrin tam bir o6ldiirme aract olarak degerlendirilmemesi
bulunmaktadir. Nitekim zehir ve benzeri maddelerin bizatihi tesirinin olmadigi
belirtilmis, bunlarin etkisi Allah’in izniyle ve iradesiyle iliskilendirilmistir.7®
Dolayisiyla bu bakis acisina gore zehirli yiyecek veya iceceklerle yapilan saldirilarin
6ldiirmeye tam tesebbiis olarak degerlendirilmedigi anlasilmaktadir. Bu ayrintinin,
Hz. Peygamber’in, kadini ilk anda 6ldlirtmemesini de izah ettigi diisiiniilebilir.

Abdurrahman b. Ka’b ve Cabir b Abdillah’tan nakledilen rivayetlerde vefat
eden sahdbi sayisinin birden fazla oldugu goriiliirken bazi rivayetlerde sadece
Bisr’'nin vefat ettigi bilgisinin bulunmasi da ilk bakista rivayetler arasinda muhalefet
oldugunu akla getirir. Ancak bu olayda esasen birden ¢ok sahabinin vefat ettigi,
bununla beraber rivayetlerin bir kisminda sadece Bisr’in vefat ettiginden bahsedildigi
diistintildiigtinde ortada gercek bir muhalefetin olmadig1 da séylenebilir.

Rivayetlerin genelinde, Hz. Peygamber’i 61diirmeye tesebbiis edenin Yahudi
bir kadin oldugu bilgisi bulunmaktadir. Ebi Hureyre’den, Said b. Ebi Said el-Makburi
yoluyla nakledilen rivayet ise, eylemin Yahudi bir grup tarafindan yapildigini
gostermektedir. Bu durum da ilk anda rivayetler arasinda ihtilaf oldugu izlenimini
uyandirmakla birlikte te’lifi mimkiin goriinmektedir. Buna gore Yahudi ileri
gelenlerinin Hz. Peygamber’i 6ldiirtme karar1 aldiklar1 ve bunu uygulamasi i¢gin sz
konusu kadini gorevlendirdikleri diisiiniildiigiinde celiski ihtimali ortadan kalkmis
olur. Nitekim bu kadinin, kullanacag: zehir hakkinda Yahudi ileri gelenleriyle istisare
ettigi ve neticede etkili bir zehir lizerinde goriis birligine vardiklar1 yontindeki bilgi

74 Nevevi, el-Minhdc, 14/158; Ayni, Umdetii’l-kari, 15/126; Azimabadi, ‘Avnu’l-ma‘biid, 12/180. ibn
Hacer, Muhammed b. Sehnin’un bu gériisiinii garip bulur. Bk. ibn Hacer, Fethu’l-bdri, 6/885.

75 Hattabi, Me‘alimu’s-siinen, 4/7. Ayrica bk. ibn Hacer, Fethu’l-bari, 6/886.

76 Hattabi, Me‘alimu’s-siinen, 4/7.

77 Hattabi, Me‘alimu’s-stinen, 4/7; Azimabadi, ‘Avnu’l-ma‘bud, 12/182. Konuyla ilgili kapsaml bilgi
icin bk. Vehbe Zuhayli, el-Fikhu’l-Islami ve edilletuhii (Dimask: Daru’l-Fikr, 1405/1985), 6/243.

78 ibn Hacer, Fethu’l-bari, 6/886.

79 ibn Hacer, Fethu’l-bari, 6/886.
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de8® onun bu eylemi tek basina yapmadigini géstermesi bakimindan 6nemlidir.
Rivayetlerin bazilarinda Yahudi grubun bazilarinda da Yahudi kadinin Hz. Peygamber
tarafindan sorgulandiklarini gosteren ifadeler de bunlarin farkli zamanlarda
sorgulandiklar seklinde anlasilabilir. Bu bakimdan mezkir farklilik bir ¢eliski konusu
olmamaktadir.

Yahudi kadinin olaydan sonra Miisliman oldugu yo6niindeki bilgi ise
rivayetlerde yer almamasi nedeniyle kabul edilebilir gériinmemektedir. Esasen Ziihri
tarafindan yapilan bir degerlendirme oldugu hissini veren bu iddiada, ibn Hacer onun
yalniz olmadigini belirtse de kendisini destekleyecek saglam bir kanitin bulunmadigi
gorilmektedir. Nitekim Ma’'mer b. Rasid, Ziihr'nin bu ifadesini kaydettikten sonra
alimlerin kadinin dldiriildiiglint soylediklerini de belirtmistir ki bu, onun Ziihr{ ile
hemfikir olmadig1 ve bu iddiasinda ¢ogunluga muhalif kaldigini diisiindiigii seklinde
yorumlanabilir.

Eb( Hureyre’den “Hammad b. Seleme> Muhammed b. Amr el-Leysi> Ebi
Seleme> EbGi Hureyre.” tariki ile nakledilen rivayette ise diger rivayetlerde
bulunmayan bir ayrinti1 goriilmektedir ki bu bir ravi tasarrufuna isaret etmektedir.
Buna gore Yahudi kadin Hz. Peygamber’i ve ashabini yemege davet etmistir. Oysa
rivayetlerde esas olan, kadinin bu eti Hz. Peygamber’e hediye ettigi veya getirdigidir
ki onun Rasflullah’in huzuruna gitmis olmasini gerektirir. Nitekim “Su’be> Hisam b.
Zeyd> Enes b. Malik.” isnadl rivayetlerde kadinin bu eti getirdigi tasrih edilmistir.
Vakid'nin el-Megazi'sinde ise konuyla ilgili tafsilat da bulunmaktadir. Buna goére Hz.
Peygamber glines battiktan sonra aksam namazini kildirip konakladigi yere
dondugiinde Zeyneb'i orada oturur vaziyette bulmustur. Hz. Peygamber’in sormasi
tizerine de Zeyneb (elindeki zehirli yemegi kastederek) “Ey Ebu’l-Kasim! Bu sana
hediyemdir.” demistir. Sonra Ras{ilullah’in emretmesiyle yemek ondan alinmis ve Hz.
Peygamber’in 6niine konulmustur. Sonra da Hz. Peygamber orada bulunan ashabina,
yaklasmalarini ve yemelerini soylemistir.8! Bu bilgiler hadis kaynaklarindaki diger
bilgilerle bir arada diistintildiigiinde Hz. Peygamber’'in yemege davet edilmedigi
bilakis yemegin ona gotiiriildiigii hususu netlik kazanmis olur. Dolayisiyla yemege
davet ayrintisin1 bir ravi yanilgisi olarak degerlendirmek miimkiindiir. Bu noktada
akla ilk gelen ravi Muhammed b. Amr el-Leys1'dir. Nitekim bu ravinin sika oldugu da
soylenmekle birlikte hadisinin saglam olmadig1 ve zaman zaman hata yaptig1 yoniinde
degerlendirmeler bulunmaktadir.82

Savas ortaminda Hz. Peygamber’in diisman tarafindan ikram edilen bir
yemegi kabul edip yemesi de anlasilmasi zor bir husustur. Ustelik bu diisman
Yahudiler gibi, tiirlii entrikalar ve antlagsmalara sadakatsizlikleri o zamana kadar
defalarca goriilmiis bir toplum olunca Rasilullah’in (s.a.v.) bu tutumunu anlamak

80 Vakidi, Kitabu'l-Megazi, 2/677.
81 Vakidi, Kitabu'l-Megazi, 2/677.
82 ibn Hacer, Tehzibu’t-Tehzib, 3/663.
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daha da zorlagsmaktadir. Kanaatimizce bu meselenin, Miisliiman’a mahsus hiisn-i zan
ahlakindan baska kabul edilebilir bir izah tarzi bulunmamaktadir.

Rivayetlerin mana ile nakledildiklerini ve bazi ravi tasarruflarina maruz
kaldiklarini géstermeleri bakimindan, miintehalar1 “Su’be> Hisdm b. Zeyd> Enes b.
Malik.” olan isnaddlarla nakledilen rivayetler de dikkat cekicidir. Nitekim bu
rivayetlerde cesitli lafiz farklari, ihtisar ve tafsil 6rnekleri bulundugu ortadadir. Ancak
bu ravi tasarruflarinin, zehirlenme hadisesiyle ilgili rivayetlerin genel muhtevasina
aykir1 bir icerik ortaya koymadiklar1 goriilmektedir. Ne var ki Bezzar'in el-
Miisned’inde, yine Enes b. Malik’ten nakledilen rivayette gecen, Hz. Peygamber ve
beraberindekilerin o eti yemekten kac¢indiklari yoniindeki ayrintinin konuyla ilgili
diger rivayetlerin genel muhtevasiyla uyusmadigi ve daha koklii bir ravi tasarrufunu
haber verdigi anlasilmaktadir. Nitekim rivayetlerin bazilarinda Hz. Peygamber’in,
bazilarinda da ashabin etten yedikleri tasrih edilmistir. Hatta bu nedenle vefat eden
sahabilerin dahi bulundugu bilinmektedir. Diger yandan Hz. Peygamber, uzun zaman
sonra®3 bile Hayber’de yedigi bu etin tesirini hissettigini soylemistir. Esasen Bezzar
da, Yezid b. Har(in'un Mubarek b. Fudale’den nakli disinda baska nakleden bilmiyoruz
demek suretiyle rivayetin garib olduguna isaret etmistir.84 Bu ravilerden Mubarek,
sika oldugu da sdylenmekle birlikte hakkinda, zayif oldugu ve ¢ok tedlis yaptigi
yoniinde degerlendirmeler bulunan bir ravidir.85 Dolayisiyla rivayetlerin geneliyle
uyusmayan mezkidr farkliligin bu raviden kaynaklanmis olmasi ihtimal dahilinde
gortlebilir. Ayrica bu bilgiler rivayetin sthhat degerini diisiirmesi bakimindan da
onemlidir.

Eb Liibeybe’den nakledilen rivayetin ise konuyla ilgili diger rivayetlere gore
farkl lafizlar ve kismen farkl icerik tasimakla birlikte muhtevasinin rivayetlerin
ortak muhtevasi ile telifi miimkiin olmayacak bir ¢eliski barindirmadig1 soylenebilir.
Ne var ki bu rivayette gecen, zehirli etin yenilmesinin hemen akabinde Bisr'in yasadigi
agir rahatsizlik onun sonradan vefat etmis olmasi bakimindan anlasilir bir durum
olmakla beraber Hz. Peygamber’in (s.a.v.) yine yemegin hemen sonrasinda agir bir
rahatsizlik gecirdigi ayrintis1 goriildiigii kadariyla sadece bu rivayette yer almakta
olup vakiaya uygun goriinmemektedir. Anlasildigi kadariyla bu noktada dogru olan
zehrin kisa vadede degil uzun vadede Hz. Peygamber’e etki ettigidir ki bunun damak
etlerinden fark edildigi hususu Enes b. Malik rivayetinde gecmisti. Hz. Peygamber’in
zehrin agir etkisini uzun zaman sonra vefat:1 ile neticelenen hastalifi esnasinda
hissettigi ve dile getirdigi bilgisi de8 bu ihtimali gliclendirmektedir. Diger yandan Hz.
Peygamber’in eti ¢ignedigi fakat yutmadig1 ayrintisi da zehrin ona aninda degil ¢ok
sonra tesir etmis olmasiyla uyumlu gériinmektedir. Eb{ Liibeybe rivayetinde yer alan
bir bagka farkli bilgi de kadinin asilarak idam edildigidir. Bu ayrinti diger rivayetlerde

83 Hayber savasinin 7. Hicri y1la gergeklestigi, Hz. Peygamber’in de 11. Hicri yilda vefat ettigi bilgileri
dikkate alindiginda onun bu olaydan sonra dért y1l yasadig1 sonucuna varilir.

84 Bezzar, el-Miisned, 13 /206.

85 ibn Hacer, Tehzibu’t-Tehzib, 4/19.

86 Darimi, “Mukaddime”, 11; Buhari, “Megaz1”, 84; Ebli David, “Diyat”, 6.
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bulunmamakla birlikte onlarin bir agiklamasi olarak goriilebilecek olmasi
bakimindan rivayetler arasinda bir muhalefet durumu olmadig1 s6ylenebilir.

Ebl Said el-Hudri’den nakledilen rivayetteki, Hz. Peygamber’in etin zehirli
oldugunu 6grenmesine ragmen “Besmele cekip yiyiniz!” dedigi yoniindeki bilgi,
Rastlullah’in hadiselerin maddi sebepleri karsisindaki genel tavriyla uyumlu
goriinmemektedir. Nitekim Hz. Peygamber’in hayatinda, somut tedbirleri dikkate
aldigin1 gosteren bircok 6rnek bulunmaktadir. Ozellikle hicret esnasinda aldig
tedbirlers” ve yapmis oldugu savaslarda harp sanatina verdigi dnems88 bunun dnemli
ornekleri olarak zikredilebilir. Diger yandan bu rivayete gore, Hz. Peygamber’in etin
zehirli oldugunu fark ettikten sonra “Ellerinizi cekin!” demesi gayet dogal ve
anlasilabilir bir tutumken daha sonra “Allah’in ismini anip yiyiniz!” demis olmasi bu
ilk tutum ile bagdasir goériinmemektedir. Ayrica sz konusu rivayetin, diger
rivayetlerle, Hz. Peygamber’in ve ashibin hediye edilen etten ilk anda yedigi
noktasinda da uyusmadig1 goriilmektedir. Nitekim bu rivayete gore zehirli et, kadinin
sorgusundan sonra yenilmistir. Oysa diger rivayetlerde Hz. Peygamber ve ashabi
etten yedikten sonra zehirli oldugu fark edilmis ve kadin huzura getirilip
sorgulanmistir ki bu daha makul gériinmektedir. Ote yandan Hz. Peygamber’in etin
zehirli oldugunu 6grendikten sonra kan aldirdigini gosteren rivayetler de onun,
zehrin tesirini yok etmeye doniik maddi/sihhi bir tedbire basvurdugunu ortaya
koymasi bakimindan énemlidir. Ras{lullah'in tedaviyi 6ngéren bu makul tavri, zehre
meydan okuyan s6z konusu tavirla uygun diismemektedir.

3. Hz. Peygamber’in (s.a.v.) Zehirlenmesi Olay: ile ilgili Rivayetlerin
Kur’an Dis1 Vahiyle ilgisi

Hz. Peygamber’in Yahudi bir kadin tarafindan zehirlenmesi meselesiyle ilgili
rivayetler bazi dlimler tarafindan, harikulade bir muhtevaya sahip olarak goriilmiis
ve Rasflullah’a, Kur’dn haricinde de vahiy geldiginin bir gostergesi olarak
degerlendirilmistir. Ornegin Hz. Peygamber’in etin zehirli oldugunu fark etme sekliyle
ilgili olarak, Darimi’nin konu hakkindaki rivayetleri kaydettigi “Allah Teald'nin,
Olii/Cansiz Varhklar1 Konusturmak Suretiyle Hz. Peygamber’e Ikrami1”8? isimli bap
bashig1 dikkat g¢ekicidir. Buna gore Darimi, rivayetlerde bahsedilen olayin mucizevi
boyutu oldugunu diisiinmektedir. Ayrica Beyhaki’nin de, zehirlenme meselesiyle ilgili
rivayetleri kaydetmis oldugu bap basliginda olayin harikulade yoniine vurgu yaptigi
gorilmektedir.?0

Diger yandan Nevevi “Allah seni insanlardan koruyacaktir.”?! ayetiyle de
iliskilendirerek bu rivayetin, Hz. Peygamber’in (s.a.v.) insanlarin tamamindan
korunacaginin bir gostergesi oldugunu sdylemistir. Yine Nevevi'nin ifadesine gore

87 Bk. Ibn Hisam, es-Siretii’n-nebeviyye, 2 /354-355.

88 Bk. Ibn ishak, es-Siretii’n-nebeviyye, 334; Ibn Hisam, es-Siretii'n-nebeviyye, 3 /22.
89 Darimi, “Mukaddime”, 11.

90 Bk. Beyhaki, Delai’lti’'n-niibiivve, 4/256.

9 Maide 5/67.
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rivayet, Hz. Peygamber’in, baska insanlar1 o6ldiirecek kuvvetteki zehirlerden
etkilenmedigini, Allah Tedld’nin o koyunun zehirli oldugunu kendisine bildirdigini ve
koyunun bir uzvunun Hz. Peygamber’le konustugunu gostermesi bakimindan
Rasfilullah’in bir mucizesidir. Nevevi dzellikle son zikredilen mucize ile ilgili olarak
yukarida kaydedilen rivayetlerde gecen “Bu koyunun uzuvlarindan biri bana
kendisinin zehirli oldugunu haber veriyor.” ifadesine de gonderme yapmistir.22
Konuyla ilgili olarak Ibn Hacer’in yaptif1 degerlendirmeler de aym istikamettedir.
Nitekim o da Hz. Peygamber’e koyunun zehirli olusunun gaybdan haber verildigini ve
cansiz varliklarin onunla konusturuldugunu belirterek olayin gaybi haber boyutuna
ve mucizevi mahiyetine isaret etmistir.?3

Alimlerin, Hz. Peygamber’in etin zehirli olusunu 6grenmesinin olaganiistii
boyutuna ve gaybi bilgi/haber yoniine yaptiklar1 vurguyla birlikte rivayetlerin genel
ifadelerinden bu zehirli koyunun dile gelip konustugu seklinde bir anlam ¢ikarmak
tartismaya acik goriinmektedir. Bu anlamin cikarildigi, “Koyun bana kendisinin
zehirli oldugunu haber veriyor.” ifadesinin bir¢ok rivayette bulunmamasi bir yana
bulundugu rivayetlerin farkli anlasilmasi da imkan dahilindedir. Nitekim Ma’'mer b.
Rasid’in el-Cami’indeki, Abdurrahman b. Ka’b’dan nakledilen rivayette kadinin “Bunu
sana kim haber verdi?” seklindeki sorusuna Hz. Peygamber’in, sadece elindeki incik
kemigini gostererek “Bu kemik.” diyerek cevap verdigi bilgisi bulunmaktadir. Diger
rivayetlerde ise Hz. Peygamber’in etin zehirli olus keyfiyetini bildirirken kullandig1
nakledilen kelimenin “ihbar” kelimesi oldugu goériilmekte olup bu kelimenin hayvanin
bir uzvunun zehirli oldugunun anlasilmasini saglayacak bazi maddi emareler yoluyla
verilen bir habere de isaret etmesi miimkiin goriinmektedir. Nitekim Cabir b.
Abdillah’tan ve Abdurrahman b. Ka’b’dan nakledilen rivayetlere gore Hz. Peygamber
eti yedikten sonra onun zehirli oldugunu séylemistir ki bu, etin tadindaki degisimle
ilgili olarak gayet anlagilabilir bir durumdur. Esasen Hz. Peygamber’in, eti yedikten
sonra etin dile gelip kendisinin zehirli oldugunu sdylemesi de anlamh
goriinmemektedir. Sayet Hz. Peygamber mucizevi bir sekilde korunacaktiysa bunun
zehirli eti yemeden dnce olmasi gerektigi hususu izaha muhtag degildir. Bu noktada
Musa b. Ukbe'nin ve Vakidi'nin el-Megadzrlerinde yer alan bir bilgi de oldukca
onemlidir. Buna gore Hz. Peygamber “Ellerinizi ¢ekin! Ger¢ekten bu kiirek kemigi/kol
bana kendisinin zehirli oldugunu haber veriyor.” dediginde Bisr b. el-Bera “Ey Allah’in
Rasili! Vallahi yemis oldugum lokmamda bunu ben de hissettim. Fakat sen yemek
yerken keyfini kacirmamak i¢in bunu séylemek istemedim...”9* demistir. Bisr'in bu
soziinden, yemegin tadinda zehirli oldugunu gosteren bir emare oldugu
anlasilmaktadir. Dolayisiyla Hz. Peygamber'in de bu emareye gore etin zehirli
oldugunu anlamis olmasi ve bunu “Bu et bana kendisinin zehirli oldugunu haber
veriyor.” ciimlesi ile ifade etmesi olduk¢a makuldiir. Kisa bir siire ve mahdut bir cevre

92 Nevevi, el-Minhdc, 14/157. Ayrica bk. AzZimabadi, ‘Avnu’l-ma‘biid, 12/178. Nevevi’'nin kaydettigi
ifade eseme Ll 335 g () seklinde olmakla beraber hadis kaynaklarinda bu sekliyle
bulunmadig gériilmektedir.

93 ibn Hacer, Fethu’l-bari, 6/886.

94 Musa b. Ukbe, el-Megazi, 255; Vakidi, Kitabu'l-Megazi, 2 /678.
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icerisinde gelisen bu olayda Hz. Peygamber’in etin zehirli olusunu fark etmesinin
kaynagi ile ilgili en uygun degerlendirmenin bu oldugu kanaatindeyiz. Ayrica hadis ve
siyer musannefatinda, Hz. Peygamber’in sdz konusu bilgiye ulasma seklini dogrudan
ve net bir sekilde ortaya koyan bir baska rivayet de gorildigi kadariyla
bulunmamaktadir.

Diger yandan etin, kendisinin zehirli oldugunu haber verdigi bilgisini iceren
rivayetlerin sihhat durumlariyla ilgili olarak yapilan degerlendirmeler de
dikkatlerden kagmamalidir. Nitekim bu rivayetlerden Enes b. Malik’ten nakledilenin
garib oldugu ve isnadinda zayif olarak da nitelendirilen Mubarek b. Fudale isimli bir
ravi bulundugu yukarida kaydedilmisti. Esasen bir rivayetin garib olusu her zaman
zayif oldugu anlamina gelmese de, konuyla ilgili diger rivayetlere 6nemli diizeyde
muhalefet icermesi ve zayif ravilerden nakledilmis olmasi bu rivayetin zayif olduguna
hiikmetmek icin yeterli hususlardir. Yine Cabir b. Abdillah’tan nakledilen rivayetin de
Ziuhri ile Cabir arasindaki kopukluk nedeniyle zayif olarak degerlendirildigi
belirlenmisti. Eb{i Said el-Hudri’den nakledilen rivayette de koyunun bir uzvunun
kendisinin zehirli oldugunu haber verdigi ge¢cmektedir ki bu rivayetin, etin zehirli
oldugu ortaya ciktiktan sonra Hz. Peygamber’in besmele c¢ektikten sonra yemeyi
onerdigini gosteren muhtevasiyla oldukca problemli goriindiigii ve ravilerden
Abdiilmelik b. Ebl Nadra nedeniyle de elestirildigi ifade edilmisti. Ayrica, etin
kendisinin zehirli oldugunu soyledigi ayrintisinin, Eb(i Hureyre’den nakledilen ve
isnadlarinin miintehalar1 “Muhammed b. Amr> Eb{ Seleme> Ebii Hureyre.” seklinde
olan iki mufassal rivayetten sadece birinde bulunuyor olmasi da dikkat cekicidir. Bu
noktada s6z konusu ayrintinin yer aldigi metni Muhammed b. Amr’dan nakleden Said
b. Muhammed el-Verrak hakkindaki, zayif ve metriik oldugu, hadisinin bir deger ifade
etmedigi, kavi olmadigl, rivayetlerinden kaginilmasi gereken kimseler arasinda
zikredildigi yoniindeki degerlendirmelerin® rivayeti zayif hale getirdigi
goriilmektedir. Bu ayrintinin olmadigi metni Muhammed b. Amr’dan nakleden ravi
ise Hammad b. Seleme olup hakkinda ta’dile delalet eden bir¢cok degerlendirme
bulunur. Ornegin kendisinin sika, hafiz, me’'m{in oldugu sdylenmistir. Hatta onun igin
“esbetli'n-nas” gibi birinci dereceden ta’dil ifadeleri de kullanilmistir.%¢ Dolayisiyla
Eb( Hureyre’den nakledilen bu iki rivayetten tercihe sayan olanin, etin, kendisinin
zehirli oldugunu bildirdigi ayrintisini icermeyen rivayet oldugu séylenebilir.

Sonug¢

Hz. Peygamber’in (s.a.v.) Yahudi bir kadin tarafindan zehirlenmesi olayindan
bahseden rivayetler farkli lafiz ve igeriklerle nakledilmis olsa da rivayetlerin tamami
dikkate alinarak olayin nasil gergeklestigi hakkinda gercekci bir sonuca varmak
miimkiin goriinmektedir. Buna gore Yahudiler Hayber’'in fethinden sonra Hz.

95 Mizzi, Tehzibu’l-Kemal, 11/48-50; ibn Hacer, Tehzibu't-Tehzib, 2/40; a.mlf, Takribu't-Tehzib,
1/363.

96 Mizzi, Tehzibu’l-Kemal, 7/259-264; ibn Hacer, Tehzibu’t-Tehzib, 1/481-483; a.mlf.,, Takribu't-
Tehzib, 1/238.
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Peygamber’i 61dliirme karari almislar ve bunun i¢in Zeyneb bnt. el-Haris isimli Yahudi
bir kadin1 gorevlendirmislerdir. Kadin, Yahudi ileri gelenleriyle de istisare ettikten
sonra kizarmis bir koyunu zehirleyip Hz. Peygamber’e hediye ederek onun 6ldiiriilme
emrini gerceklestirmek istemistir. Hz. Peygamber kadinin hediyesini kabul etmis ve
baz1 ashabiyla beraber bu etten yemistir. Cignedigi ancak yutmadig: ilk anda Hz.
Peygamber, tadindaki bozulma nedeniyle etin zehirli oldugunu fark etmis ve ashabini
ikaz etmistir. Fakat eti yuttugu anlasilan Bisr b. el-Ber3, zehrin etkisiyle olaydan bir
siire sonra vefat etmistir. Berd heniiz hayattayken Hz. Peygamber kadini sorguya
cekmis ve yaptigi isi ne maksatla yaptigini 6grenmek istemistir. Kadinin, Hz.
Peygamber’in gercek bir peygamber olup olmadigini deneme ydniindeki cevabi ve
hentiz bir can kaybi da yasanmamasi nedeniyle Rastilullah onu cezalandirmamistir.
Ancak Bisr'nin vefatiyla kisas hakki dogdugu icin Bisr'nin ailesinin karariyla kadim
idam ettirmistir. Cignemekle birlikte yutmamasi, zehirli etin Hz. Peygamber’'deki
Olimcil tesirinin uzun vadede ortaya c¢ikmasina neden olmustur. Ancak Hz.
Peygamber’in agzinin i¢ kismindaki bazi renk degisiklikleri zehrin ona ilk anda da etki
ettigini gostermektedir.

Heniiz vefat olay1 olmasa dahi kendisini 6ldiirmeye tesebbiis eden Yahudi bir
kadin1 Hz. Peygamber’in (s.a.v.) cezalandirmamis olmasi dikkat cekicidir. Hz.
Peygamber’in bu tutumu kanaatimizce onun affedici olusuyla ve intikam
duygusundan uzak Kkisiligiyle izah edilebilir. Diger yandan zehirli etle cinayete
tesebblis Hz. Peygamber tarafindan, o6ldiirmeye tam tesebbiis olarak
degerlendirilmedigi icin de kadin ilk basta cezalandirilmamis olabilir. Ancak bu
tesebbiisiin neticesinde Bisr b. el-Bera’nin vefatiyla bir can kaybinin ortaya ¢ikmasi
maktuliin ailesi icin kisas hakki dogurmus ve kadin onlarin talebi lizerine idam
edilmistir. Kadinin, Hz. Peygamber’in sorgusundan sonra Miisliiman oldugu ve bu
nedenle bagislandigi iddiasi ise saglam bir temelden yoksun goriinmektedir.

Allah Tedldnin kudreti agisindan imkan dis1 bir seyin bulunmasi miimkiin
degildir. Yine Allah ile Raslli arasinda, Kur’an disindaki bir iletisim de mutlak
manada imkansiz goriilmemelidir. Ancak Hz. Peygamber’in Yahudi bir kadin
tarafindan zehirlenmesi meselesiyle ilgili rivayetlerin genel durumlar1 bakimindan
olayin fevkalade bir mahiyetinin bulunmadig1 ve her seyin tabi seyri icerisinde
cereyan ettigi hususu daha kabul edilebilir goriinmektedir. Dolayisiyla bu hadisede
Hz. Peygamber’e Kur’an disinda da vahiy geldigi veya ona gaybi haber/bilgi verildigi
iddiasini destekleyecek bir icerik bulunmadigi séylenebilir.

Diger yandan Hz. Peygamber’in hissi mucizeleriyle de ilgili oldugu gortilen s6z
konusu rivayetlerin incelenmesiyle elde edilen neticeyi, hissi mucizelerin imkani
meselesine genelleme taraftar1 olmadigimiz da belirtilmelidir. Kanaatimizce hissi
mucizeler meselesi kendi 6zelinde incelenmesi gereken diger bir meseledir.
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ibnii’s-Siikkeri ve Nafile Namazlarda Kiraate Dair Risalesi

Adem Ciftci”

Oz

Hanefi mezhebine gore nafile namazlarin her rekatinda kiraat farzdir. Bununla
birlikte Allah’a yakinlasmak maksadiyla baslanan nafile ibadet herhangi bir sebepten
otiirli bozulursa nezredilmis ibadet gibi degerlendirilmis, kazasi gerekli gorilmiistiir.
Ancak dort rekath nafile namazlarda bir veya birden fazla rekatta kiraatin terk
edilmesi durumunda tahrimenin baki olup olmayacagy, ikinci sef'e baslangicin sahih
olup olmayacagy, kaza edilmesi halinde hangi sef'lerin kaza edilecegi Hanefi imamlari
arasinda ihtilafa konu olmustur. Ebli Ylsuf nafile namazlarda kiraati zaid riikiin
olarak gordiigii i¢in, tahrimenin her durumda baki ve ikinci sef'e baslangicin da sahih
olacagy; imam Muhammed ise nafile namazlarda kiraati kiyam ve riikd gibi asli bir
riikiin olarak degerlendirerek bir rekatta bile kiraatin terk edilmesinin hem tahrimeyi
hem eday1 gecersiz kilacagini, bu sebeple ikinci sef'e baslangicin sahih olmayacagi
ilkesini benimsemislerdir. Eb{i Hanife ise orta bir yol tutarak terki halinde namazin
sahih olmayacagindan hareketle kiraati asli; imamin muktedi adina kiraati tistlenmesi
yonlyle de zaid gormektedir. Bu sebeple ilk sefin tamaminda kiraatin terk
edilmesinin tahrimenin butlanini ve ilk sef'in fesadini gerektirecegini ve ikinci sef'e
baslangicin da sahih olmayacagini ifade etmistir. Ancak ilk sef'in sadece bir rekatinda
terk edilmesi durumunda ise eda fasid olsa bile tahrimenin baki ve ikinci sef'e
baslangicin da sahih olacagini belirtmistir. ibnii’s-Siikkerf eserinde Hanefi mezhebin
muteber kaynaklarina miiracaat ederek konuyu enine boyuna ele almistir. Biz bu
calismada Ibnii’s-Siikkeri’'nin hayati ve eserlerinin yani sira 6zelde bu konuyu ele alip,
akabinde eserin nesrini gerceklestirecegiz.

Anahtar Kelimeler: islam Hukuku, Hanefi Mezhebi, Nafile Namaz, Kiraat, ibnii’s-
Siikkerd.

Ibn al-Sukkari and His Treatise about Recitation in

Supererogatory Prayers

Abstract

According to the Hanafis, recitation is an obligatory in every rak‘a of supererogatory
prayers. However, if a supererogatory worship performed to get closer to Allah is
invalidated for a reason, it is evaluated as a vow and has to be made up. Yet, when one
misses recitation in one or two rak‘a of four rak‘a prayer, it is controversial among
Hanafi imams whether the opening takbeer is extant or not, whether starting the
second shaf‘a is valid or not and when makes up, which shafa he will make up. For
Abl Yusuf, the opening takbeer is extant in all cases and starting the second shaf‘a is
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valid, since he accepted recitation in supererogatory prayer as an extra pillar.
Muhammad said that missing recitation even in a rak‘a invalidates the opening
takbeer and the performance, therefore starting second shaf‘a is not valid, for he
accepted recitation in supererogatory prayer as an essential pillar like standing and
bowing. Abu Hanifa said that recitaiton is an essential pillar with reference to
invalidity of prayer if missed and is an extra pillar as imam undertakes recitation on
behalf of followers. Therefore, missing recitation in the first shaf‘a requires invalidity
of the opening takbeer and the first shaf‘a and starting the second shaf‘a is not valid.
However, when missed only in a rak‘a of the first shaf'a, the opening takbeer is extant
and starting the second shaf‘a is valid although the performance is null. Ibn al-Sukkar1
thoroughly tackles this issue referring to reliable sources of the school. In this study,
in addition to the life and works of him, we adress the issue and then publish a critical
edition of the work.

Keywords: Islamic Law, Hanafi Legal School, Supererogatory Prayer, Recitation, Ibn
al-Sukkart.

Giris

Dort rekath nafile bir namazin bir veya daha fazla rekainda kiraatin terk
edilmesi durumunda bu namazin sihhati veya eksikligin nasil telafi edilecegi
hususunda Hanefi mezhebinin kurucu imamlar1 farkli yaklasim icerisindedirler.
Kiraatin terk edilmesi durumunda tahrimenin batil olup olmayacagi, bununla irtibath
olarak ikinci sef‘e baslangicin sahih olup olmayacagi, nihayetinde de namazin kag
rekat olarak kaza edilecegi meselesi mezhebin kurucu imamlar1 arasinda
tartisilmistir. Klasik kaynaklarda mesele genelde nafile namazlarda kiraat bashgi
altinda ele alinmis ve konuyla ilgili degerlendirmeler yapilmistir. Bu konuda ilk
miistakil ¢alisma aslen Sivasl olan ve Sivas Miftiligi de yapmis olan Numan Efendi
(6l. 1182/1768) tarafindan kaleme alinmis oldugu gorilmektedir.! Daha sonra Hanefi
fakihi ibnii’s-Siikker? (61. 1329/1912) bu konuya hasrettigi ed-Diirretii’l-behiyye fi
serhi’l-mesdili’s-sitte ‘asriyye isimli eserinde mezhebin muteber ve mutemed
kaynaklarina miiracaat ederek meseleyi tekrar giindeme getirerek daha sistematik ve
bir sekilde ele almistir. Biz de bu calismamizda Ibni’s-Siikkeri’nin bu risalesini
merkeze alarak Hanefi mezhebinde nafile namazlarda kiraatin terki meselesini ele
alacagiz. Bununla birlikte ibnii’s-Siikkeri’'nin hayati ve eserlerini tespit etmeye gayret
edecegiz. Akabinde de ed-Diirretii’l-behiyye fi serhi’l-mesdili’s-sitte ‘asriyye isimli
risalesini nesredecegiz.

1. Miiellifin Hayati

Miellifin tam adi Abdullah b. Dervis er-Rikidbi es-Siikkeri ed-Dimaski el-
Hanefi'dir. Sam’da dogan Siikkeri'nin dogum tarihi ile ilgili kaynaklarda iki farkl tarih

1 Sabri E.rturhap, “Sivas Miiftiisii Numan Efendi’nin Nafile Namazlarda Kiraate Dair Risalesi”,
Tahkik Isldmf Ilimler ve Negir Dergisi 3/1 (Haziran 2020), 183-214.
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zikredilmektedir. Bunlardan birisi 1227 (1812)2 digeri ise 1230 (1815)3 tarihleridir.
Kaynaklarda soyunun Hz. Hiiseyin’e (ra.) ve Beni Seybe’ye dayandigi* ifade edilen
miiellif, Sam’'in Kanavat mahallesinde kendileriyle beraber ikamet ettigi dayilari
Siikkeri ogullarina nispetle “Ibnii’s-Siikkeri” diye meshur ve maruf olmustur.> Hanefi
mezhebine mensup olan ibnii’s-Siikkerf alf isnad¢ sahibi bir muhaddis olmasinin yani
sira tasavvufta da Kadiri tarikatinin Sazeli koluna mensup bir sGfidir.” Takva sahibi
olan Ibnii’s-Siikkeri kendi aleyhine bile olsa hakki/dogruyu sdylemekten imtina
etmeyen bir kisilige ve ahlaka sahiptir. Hayati zorluklar icerisinde ge¢mis, bir asirlik
omriinde hi¢ evlenmemis, ders verdigi medresede ikamet etmistir.8 Ibnii’s-Siikkerd,
hayatinin biiyiik bir kismini Sam’da gecirmis, Emevi ve Selimiyye (Muhyiddin b.
Arabi) Camil’lerinde hatiplik yapmis, Buhari miiderrisligi gérevini deruhte etmistir.?
Olmeden o6nce kitaplarinin tamamim vakfeden'® ibnii’s-Siikkerd, 13 Sevval 1329
(1912) tarihinde Sam’da vefat etmis!! ve Babii’s-Sagir kabristanina defnedilmistir.12

1.1. Miiellifin ilmi Hayat1

Ibnii’s-Siikkeri ilk egitimini Sam’da doénemin onde gelen Aalimlerinden
almistir.? [bnii’s-Siikker?’nin ilmi hayatinin sekillenmesinde Muhammed Said el-

2 Bagdath ismail Pasa, [zdhu'l-mekniin fi’z-zeyli ald Kesfi’z-zuniin an esdmi’l-kiitiib ve’l-fiintin
(Beyrut: Daru Thyai’t-Tiirasi’l-Arabi, ts.), 1/286; Omer Riza Kehhale, Mu‘cemii’l-miiellifin (Beyrut:
Daru Thyai’t-Tiirasi’l-Arabi, ts.), 6/53; Hayriiddin ez-Zirikli, el-Al7dm (Beyrut: Daru’l-ilm 1i’l-
Melayin, 2002), 4/216; Kemal Sandikgi, “Sahihu’l-Buhari Uzerine Yapilan Galismalar”, Diyanet
Dergisil 21/1 (1985), 60.

3 Kehhale, Mu‘cemii’l-miiellifin, 6 /53; Muhammed Muti’ el-Hafiz-Nizar Abaza, Tdrihu ulemdi Dimask
fUl- karni’r-rabi‘ ager el-hicri (Dimagk: Daru’l-Fikr, 1986), 1/262; Yusuf el-Mar‘asli, Nesrii’l-cevdhir
ve’'d-diirer fi ulemdi’l-karni’r-rabi‘ agar (Beyrut: Daru’l-Ma'rife, 2006), 1/584.

4 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye ff serhi’l-mesdili’s-sitte ‘asriyye (Istanbul: Millet Kiitiiphanesi,
Ali Emiri, 789), 1b, 6a; (istanbul: Beyazid Devlet Kiitiiphanesi, Beyazid, 1966), 1b; Hafiz-Abaza,
Tarihu ulemdi Dimagk, 1/262.

5 Mar‘asli, Nesrii’l-cevahir, 1/584; Hafiz-Abaza, Tarihu ulemdi Dimagk, 1/262.

6 Herhangi bir hadisin ravisi ile kaynagi olan Hz. Peygamber (sas.) veya o hadisi rivayet eden
meshur hadis imamlarindan birisi arasinda en az sayida ravinin bulundugu ya da taninmis hadis
kitaplarindan birinin musannifine ez az ravi ile ulasabilen isnaddir. Bk. Miicteba Ugur,
Ansiklopedik Hadis Terimleri SozItigii (Ankara: TDV Yayinlari, 1992), 8.

7 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/262; Mar‘asli, Nesrti’l-cevdhir, 1/584. Ayrica bk. Bagdath
{smail Pasa, [zdhu’l-mekniin, 1/286; Kehhale, Mu‘cemii’l-miiellifin, 6/53; Zirikli, el-A'lam, 4/216;
Sandikgl, “Sahthu’l-Buhari Uzerine Yapilan Calismalar”, 60.

8 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/264.

9 Bagdath [smail Pasa, Izdhu’l-mekniin, 1/286; Kehhile, Mu‘cemii’l-miiellifin, 6 /53; Zirikli, el-A‘ldm,
4/216; Sandikg, “Sahthu’l-Buhari Uzerine Yapilan Calismalar”, 60.

10 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagsk, 1/265; Mar‘asli, Nesrii’l-cevdhir, 1/585.

1 Kehhale, Mu‘cemii’l-miiellifin, 6/53; Mar‘asli, Nesrti’l-cevdhir, 1/585.

12 Mar‘asli, Nesrii’l-cevahir, 1/585. Miiellifin, hadis 1stilahlarina dair kaleme aldig1 ed-Diirrii’n-nefis
fima yuhtdcu ileyhi fi’'b-tiddi’t-tedris evi’l-Cevahir ve’l-le‘dl fi mustalahi ehli’l-hadis ve meradtibi’r-
rical isimli eseri Sami Abdiilkerim el-Hamzavi tarafindan 2016 yilinda; bayramlasma, selamlasma
ve tokalasma/musafaha adabina dair telif ettigi el-Diirrii’l-mensiir fi’t-tehnie bi’'l-e’yad ve’l-e'vam
ve’s-suhiir isimli eseri ise Tirki Muhammed Hamid en-Nasr tarafindan 2018 yilinda
nesredilmistir. Her iki eserin matbu niishalar1 -tespit edebildigimiz kadariyla- Tirkiye'de
bulunmamaktadir. Ayrica yogun ¢abalarimiza ragmen biitiin diinyay etkisi altina alan Covid 19
pandemisi sebebiyle bu iki eserin yurt disinda basilan matbu niishalarini getir(t)me imkanimiz
da olmadi.

13 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/262.
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Halebi (61. 1259/1843), Abdurrahman el-Kiizberi (61. 1262/1846), Hamid el-Attar (61
1263/1847), Abdurrahman et-Tibi (6l. 1264/1848) gibi ilim adamlar1 6nemli rol
oynamigtir.14

Hocast Muhammed Said el-Halebi’den Sahih-i Buhdri ve Sahth-i Miislim ile
Kadi lyazin (6l. 544/1149) es-Sif@’s1 (Yani es-Sifa bi-(fi) ta'rifi hukiki (fi serefi)’l-
Mustaf@),’s Suyiti’nin (61. 911/1505) el-Cami‘u’s-sagir’i, Ibn Akile’nin (6. 1150/1737)
Miiselseldt’1 (el-Feva'idii’l-celile fi miiselseldti Muhammed b. Ahmed ‘Akile),16 Aclini’nin
(6l. 1162/1749) ‘Ikdii’l-cevheri’s-semin fi erba‘ine hadisen min ehddisi Seyyidi’l-
miirselin gibi hadis kaynaklarini okudu. Bunlarin yani sira basta Kudiiri’'nin (6l.
428/1037) el-Muhtasar'1 olmak iizere Hanefl mezhebinin pek ¢ok eserini okudu.
Ayrica hocasi Said el-Halebi bu eserlerin tamamini rivayet etmesi ve okutmasi i¢in
kendisine icazet verdi.'”

Hocasi Abdurrahman el-Kiizberi’den birkac kez Sahih-i Miislim, el-Miiselseldt
ve ‘Ikdii’l-cevheri’s-semin’i dinledi. Ayrica ondan es-Sifd, Siinen-i Tirmizi, Muvatta-1
Imam Malik, Stinen-i Ebi Davud, ibn Ataullah el-iskenderi’nin (61. 709/1309) tasavvufa
dair eseri el-Hikemii’l-‘Atd’iyye’sinil8 ve daha baska kitaplar1 okudu.1?

Hocas1 Hamid el-Attar'in Stileymaniyye’deki Sahih-i Buhdri hatmi derslerine
katilmis, daha sonra hocasiyla Kitdbu't-Dedvdttan baslayip dua babina kadar
okumustur.2® Bunlarin yani sira ¢ok sayida ilim adamindan daha dersler okudu. Pek
cok hocadan cesitli ilim dallarinda yazili ve sozlii icazetler aldi?! ve kendisine icazet
veren hocalarinin isimlerini Tenbihii’l-ifhdm fT beydni suveri icdzeti min megdyihi’l-
Islam isimli eserine kaydetti.22

Kendisine icazet veren hocalarindan bazilar1 sunlardir: Beyrut miiftiisii Seyh
Abdiillatif Fethullah, Seyh Ibrahim es-Saki, Seyh Ahmed et-Temimi, Mekke-i
Miikerreme’'nin Hanefi miiftiisii Abdullah b. Muhammed el-Mirgani, Seyh Y{suf es-
Savi, Seyh Muhammed Muhammed b. Ahmed el-At{si el-Medeni, Seyh Abdiilgani ed-
Dimy4ti, el-Hac Omer b. Mustafa el-Am{idi ed-Diyarbekirli, Omer el-Amedi ve Molla
Bekir el-Kiirdi.23

ibnii’s-Siikkeri ayrica miiselsel bir rivayeti hocasi Muhammed Said el-
Halebi’den miinavele usulii ile rivayet etmistir. Buna gore Sald el-Halebi Seyh

14 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/262; Mar‘asli, Nesrti'l-cevdhir, 1/584.

15 Kadi Tyazn (6. 544/1149) Hz. Peygambere gosterilmesi gereken saygi ve sevgiyi, O’nun
Miislimanlar iizerindeki haklarini konu alan eseridir. Bk. M. Yasar Kandemir, “es-Sifa”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 2010), 39/134-138.

16 Genis bilgi icin bk. Abdulhamit Binisik, “Ibn Akile”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi
(istanbul: TDV Yayinlari, 1999), 19/304-306.

17 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/262; Mar‘asli, Nesrti'l-cevdhir, 1/584.

18 Genis bilgi icin bk. Mustafa Kara, “Ibn Ataullah el-iskenderi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1999), 19/337-338.

19 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/262; Mar‘asli, Nesrti'l-cevdhir, 1/584.

20 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/263; Mar‘asli, Nesrti'l-cevdhir, 1/584.

21 Mar‘asli, Nesrti’l-cevdhir, 1/584.

22 Mar‘asli, Nesrii’l-cevdhir, 1/585.

23 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/263; Mar‘asli, Nesrti'l-cevdhir, 1/584.
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Muhammed el-Kiizberi’den o da babasi es-Seyh Abdurrahman el-Kiizberi’den o da es-
Seyh Muhammed b. Akile el-Mekki’den rivayet ettigine gore, Ibn Akile Miiselseldt' inda
soyle demistir: “Ustadimiz/Seyhimiz Abdullah b. Salim el-Basrf elinde tesbih gérdiigiim
halde bana nakletti (gs).” Bununla birlikte pek ¢ok miiselsel rivayet de

nakletmistir.z4

Seyh Ata el-Kesm, Seyh Muhammed es-Sas, Seyh Abdullatif ez-Zehebi, Seyyid
Abdiilkerim el-Hamzav1 gibi pek ¢ok kisi kendisinden istifade etmistir.25

Muhammed Abdiilhay el-Kettani ders aldig1 hocalarinin ismini zikrederken
Sam’da Abdullah es-Stikker], Muhammed Emin el-Baytar, Abdiirrezzak el-Baytar gibi
alimlerden ders okuyup icazet aldigini da ifade etmistir.26

1.2. Miiellifin Eserleri

Ibnii’s-Siikker?’'nin islami ilimlerin farkll alanlarinda pek c¢ok eser telif
etmistir.2’ Miiellifin bizzat kendisinin belirttigine gore “Allah’a hamdolsun ki,
tamamladigim ya da tamamlayamadigim yirmiden fazla eserim vardir” demistir.28
Tespit edebildigimiz kadariyla bu eserlerden bazilari sunlardir:

1. Ni‘metii’l-Bdri fi Serhi Sahihi’l-Buhdri:2° Bu eser, Osmanli’nin son déneminde
Islam cografyasinda Buhari’nin Sahih’i iizerine yapilmis bir serh calismasidir.30

2. ed-Diirrii'n-nefis fima yuhtdcu ileyhi fi’btiddi’t-tedris evi’l-Cevahir ve’l-le‘dl f
mustalahi ehli’l-hadis ve merdatibi’r-ricdl: Muellif, hadis istilahlarina dair olan bu
eserini h. 1273 yilinda tamamlamistir. Eserin bir yazma niishasi el-Mektebetii't-
Teymiriyye, 20 numarada bulunmaktadir.3! Sami Abdiilkerim el-Hamzavi tarafindan
hazirlanan bu eser, 2016 yilinda Beyrut'ta basilmistir.32 Eserin ismi bazi kaynaklarda
el-Cevdhir ve’l-le‘dl fi mustalahi ehli’l-hadis ve merdtibi’r-rical seklinde gegmektedir.33

3. Fethii'l-Kerim fi i'rdbi Bismilldhirrahmdnirrahim: Miellifin Besmelenin
i‘rabina dair yazmis oldugu bu eseri 9 varak olup h. 1278 ve 1287’de istinsah edilmis
iki niishas1 bulunmaktadir. Bunlardan birisi Beyazid Devlet Kiitiiphanesi Beyazid

24 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/263-264; Mar‘asli, Nesrti'l-cevdhir, 1/584.

25 Hafiz-Abaza, Tarihu ulemdi Dimagk, 1/264; Mar‘asli, Nesrii’l-cevdhir, 1/585.

26 Ahmet Ozel, “Kettani, Muhammed Abdiilhay”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara:
TDV Yayinlari, 2002), 25/335.

27 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/264; Mar‘asli, Nesrti’l-cevdhir, 1/585.

28 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/264; Mar‘asli, Nesrii’l-cevdhir, 1/585.

29 Bagdath ismail Pasa, [zdhu’l-mekniin, 1/286; Kehhale, Mu‘cemii’l-miiellifin, 6 /53; Zirikli, el-Aldm,
4/216; Mar‘asli, Nesrti’l-cevdhir, 1/585.

30 Sandikel, “Sahthu’l-Buhari Uzerine Yapilan Calismalar”, 60; Raziye Betiil Dagdeviren, “Sultan II.
Abdiilhamid Dénemi Hadis Galismalar”, Abdiilhamid Dénemi Osmanh Cografyasinda Islami
[limler, ed. Hidayet Aydar vd. (istanbul: Ensar Negriyat, 2019), 73.

31 Muhammed b. Ca‘fer el-Kettani, er-Risdletii’l-mustatrafe li beydni meghiiri kiitiibi’s-Siinneti’l-
miiserrefe: Hadis Literatiirii, cev. Yusuf Ozbek (Istanbul: iz Yayinalik, 1994), 443.

32 Abdullah b. Dervis er-Rikabi es-Stikkeri, ed-Diirrii’n-nefis fima yuhtdcu ileyhi fi’btidai’t-tedris= el-
Cevdhir ve'l-le‘dl fi mustalahi ehli’l-hadis ve merdtibi’r-ricdl, haz. Sami Abdiilkerim el-Hamzavi
(Beyrut: Merkezu Ulumi’l-Hadis en-Nebevi 2016).

33 Zirikli, el-A‘lam, 4/216; Mar‘asli, Nesrti’l-cevdhir, 1/585.
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boliimiinde nr. 6190°da3* digeri de Siilleymaniye Kiitiiphanesi, Hact Mahmud Efendi
Bolimi, nr. 315’de35 kayitlidir.36 Eserin bir niishas1 da Dubai’de bulunan Cuma el-
Macid Kiiltiir ve Kiilttirel Miras Merkezi'nde 230007 numarada kayithdir.3?

4. ed-Diirretii’l-behiyye fi serhi’l-mesdili’s-sitte ‘asriyye: Miiellifin calismamiza
konu olan eseridir. ileride detayh bilgi verilecektir.

5. Serhu Akideti’l-Bactir:38 Bu eser ibrahim b. Muhammed b. Ahmed el-
Baclri'nin (6. 1277/1860) Risdle fi'l-akd‘id isimli on alt1 sayfadan olusan eserinin
serhidir.3?

6. Serhu’s-Seniisiyye: Eser baz1 kaynaklarda Serhu’s-Seniisiyye,*0 bazilarinda
ise Serhu Ali es-Sentisi*! ismiyle kaydedilmigtir.

7. el-Izdfetii li yai'l-miitekellim:#2 Miiellif bu risalesinde miitekellim yasina
izafet konusunu ele almistur.

8. Igasetii’l-melhiif:#3 Eserin herhangi bir niishasina ulasilamamistir. Bu
ylizden eserin icerigine dair bilgi sahibi de olunamamuistir.

9. Tenbihii’l-ifhdm fi beyani suveri iczett min mesdyihi’l-Islam:4+ Miiellifin pek
cok ilim dalinda icazet aldigin1 daha 6nce belirtmistik. Miiellif, kendilerinden icazet
aldig1 hocalarinin isimlerini bu eserinde toplamistir.

10. el-Diirrii’l-mensir fi't-tehnie bi’l-a'ydd ve’l-a’vim ve’s-suhiir: Eserin 1288
tarihinde istinsah edilmis 13 varaktan olusan bir niishas1 Beyazid Devlet
Kiitiiphanesi'nde;* 1291 istinsah tarihli 15 varakl diger bir niishasi da Siilleymaniye
Kiitiphanesi’'nde  bulunmaktadir.#¢  Ayrica eserin  bir niishas1  Berlin

34 ibnii’s-Stikker?, Fethii’l-kerim fi irdabi Bismilldhirrahmdanirrahim (istanbul: Beyazid Devlet
Kiitiiphanesi, Beyazid, 6190).

35 ibnii’s-Stikkerd, Fethii’l-kerim ff i'rabi Bismilldhirrahménirrahim (istanbul: Siileymaniye
Kiitiiphanesi, Hact Mahmud Efendi, 315).

36 Siileyman Giir, “Osmanh Tefsir Geleneginde Besmele Risaleleri Literatiirii”, FSM iImf Arastirmalar

Insan ve Toplum Bilimleri Dergisi 12 (2018), 463; Harun Abaci, “Osmanh Dénemi I‘rabu’l-Kur’an
Literatiirii Uzerine”, Osmanli Diistincesi: Kaynaklar ve Tartisma Konulari, ed. Fuat Aydin vd.
(istanbul: Mahya Yayinlari, 2018), 602.

37 Juma al-Majid Center for Culture &Heritage, “Manuscript” (Erisim 7 Haziran 2020).
38 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/264; Mar‘asli, Nesrii’l-cevdhir, 1/585.
39 Bacirf icin bk. Ahmet Saim Kilavuz, “Bactri”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul:

TDV Yayinlari, 1991), 4/416.
40 Zirikli, el-A‘ldm, 4/216.
41 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/264; Mar‘asli, Nesrti’l-cevdhir, 1/585.
42 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/264; Mar‘asli, Nesrii’l-cevdhir, 1/585.
43 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/264; Mar‘asli, Nesrti’l-cevdhir, 1/585.
44 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagk, 1/264; Mar‘asli, Nesrti'l-cevdhir, 1/585.

45 ibnii’s-Siikkeri, el-Diirrii’l-mensir fi't-tehnie bi’l-a’ydd ve’l-a’vam ve’s-suhiir (istanbul: Beyazid
Devlet Kiitiiphanesi, 1460).
46 Ibnii’'s-Stikkeri, el-Kenzii’l-mensir fi't-tehnie bi'l-a'yad ve’l-avam ve’s-suhiir (Istanbul:

Siileymaniye Kiitiiphanesi, Bagdatli Vehbi Efendi, 1543).
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Kiitiiphanesi'nde;*” bir niishas1 da Cuma el-Macid Kiiltiir ve Kiiltiirel Miras
Merkezi'nde 225788 numarada kayithdir.*8

Miellif bu eserinde bayramlasma, selamlasma ve tokalasma/musafaha
adabiyla ilgili hususlara deginmis, mezheplerin gorislerine ve konuyla ilgili miiselsel
rivayetlere yer vermistir.

Eserin ismiyle ilgili bir problem so6z konusudur. Zira Beyazid Devlet
Kiitiiphanesi 1460 arsiv numarasiyla kayith niishanin i¢ kapaginda eserin ismi ed-
Diirrii’l-mensir fi’t-tehnie bi’'l-e’ydd ve’l-e'vdm ve’s-suhiir seklinde kaydedilmis ve 2a
varakta ise miiellifin eserini bu sekilde isimlendirdigi goriilmektedir.*? Stileymaniye>?
ve Berlin niishalarinda ise i¢ kapakta eserin ed-Diirrii’l-mensiir fi’t-tehnie bi’l-e'yad
ve’l-e'vdm ve’s-suhiir seklinde kaydedilmis; ancak her iki nlishanin mukaddimesinde
miiellif bizzat kendisi eserini el-Kenzii’l-mensiir fi’'t-tehnie bi’l-e'ydd ve’l-e'vdm ve’s-
suhtir seklinde isimlendirdigini belirtmektedir.5! Tiirki Muhammed Hamid en-Nasr
tarafindan tahkik edilen bu eser 2018 yilinda Kuveyt'te basilmistir.>2 Himid en-Nasr
da tahkik ettigi bu esere el-Kenzii'l-mensiir fi't-tehnie bi’l-e’ydd ve’l-e'vim ve’s-suhiir
ismini vermistir. Bu eser bazi kaynaklarda ise sadece et-Tehnie bi’l-e’ydd olarak
zikredilmektedir.>3

11. el-Makdmetii’s-seniyye fima tekmiletii halli’r-Risdleti’d-diirriyye: Eser
Dubai’de bulunan Cuma el-Macid Kiiltiir ve Kiiltiirel Miras Merkezi'nde 225787
numarada kayithdir.5+

12. Beydnii hiikmi hadisi 1a saldte limen lem yekra’ bi Fatihati’l-Kitdb ala’l-
mezhebi’l-Hanefiyye: Eser Cuma el-Macid Kiiltiir ve Kiiltiirel Miras Merkezi'nde
534939 numarada kayithdir.>>

13. Umdetii’l-miiteallim fi ahkdmi’l-miindda: Muellifin Arap dili alaninda
yazmis oldugu bu eser, Beyazid Devlet Kiitiiphanesi’de 6192 arsiv numarasiyla kayith
olup 11 varaktan olusmaktadir. Eserin istinsah tarihi bilinmemektedir.

Yukarida ifade edildigi tzere miellif, irili ufakli yirmiden fazla eserinin
oldugunu beyan etmistir. Bunlardan on ii¢ tanesini tespit edip, mahtut/el yazmasi
olanlarin niishalarinin bulunduklari kiitiiphaneleri; matbu olanlarin da basim tarihi
ve yerini zikretmeye calistik. Simdi de asil ¢galisma konumuzu olusturan ve miiellifin

47 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirrii'l-mensir fi't-tehnie bi'l-a‘'yadd ve’l-a'vAm ve’s-suhiir (Berlin: Berlin
Kiitiiphanesi, 3317).

48 Juma al-Majid Center for Culture &Heritage, “Manuscript”.

49 ibnii’s-Siikkerd, el-Diirrii’l-mensiir (Beyazid, 1460), 2a.

50 Siileymaniye Kiitiiphanesi arsiv kaydinda da eser el-Kenzii’l-mensir fi't-tehnie bi’l-a’ydd ve’l-

a‘vdm ve’s-suhiir seklinde kaydedilmistir.
51 ibnii’s-Siikker?, el-Kenzii'l-menstir (Bagdatl Vehbi Efendi, 1543), 2a; (Berlin Kiitiiphanesi, 3317),

2a.

52 Abdullah b. Dervis er-Rikabi es-Siikkeri, el-Kenzii’l-mensir fi’t-tehnie bi’l-a’yad ve’l-avdm ve’s-
suhiir, thk. Tirki Muhammed Hamid en-Nasr (Kuveyt: Vizeratii'l-Evkaf ve’s-Suiini’l-islamiyye,
2018).

53 Hafiz-Abaza, Tdrihu ulemdi Dimagsk, 1/264; Mar‘asli, Nesrti'l-cevdhir, 1/585.

54 Juma al-Majid Center for Culture &Heritage, “Manuscript”.

55 Juma al-Majid Center for Culture &Heritage, “Manuscript”.
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nafile namazlarda kiraat meselesini ele aldig1 ed-Diirretii’l-behiyye fi serhi’l-mesdili’s-
sitte ‘agriyye isimli risalesi hakkinda detayl bilgilere gecelim.

2. ed-Diirretii’l-behiyye fi serhi’l-mesiili’s-sitte asriyye

Burada eserin niishalari, yazilis gayesi, nafile namazlarda kiraat meselesi ve
miiellifin konuyla ilgili tespit ettigi goriisleri kaynaklariyla birlikte vermeye gayret
edecegiz. Nihayetinde risalenin nesrini yapacagiz.

2.1. Eserin Niishalari

Oncelikle belirtelim ki miiellifin biyografisine yer verilen kaynaklarda ibnii’s-
Siikkeri'ye boyle bir eser nispet edilmemektedirler. Ancak gerek el-Fihristi’s-samil li’t-
tiirdsi’l-Arabiyyi’l-Islimiyyi’l-mahtit isimli katalogda’¢ gerekse Istanbul Millet ve
Beyazid Devlet Kiitiiphanelerinde yer alan niishalarin i¢ kapaginda eserin ibnii’s-
Siikkerf’'ye ait olduguna dair miistensihin distiigli not bulunmaktadir. Ayrica
mukaddimede yer alan “Zayif kul, ulemanin ayaginin tozu, salihlerin ayaklarinin ¢arigi
Beni Seybe ve Fatimatii'z-Zehra/Hz. Hiiseyin soyuna mensup Siikkeri diye meshur
Abdullah b. Dervis séyle diyor” kayd risalenin Ibni’s-Siikkeri tarafindan kaleme
alindiginm1 acik¢a ortaya koymaktadir.5’” Buna ilaveten kaynaklarda miiellife nispet
edilen el-Fethii’l-Kerim, ed-Diirrii’l-mensir gibi diger eserleriyle mukayese ettigimizde
hem iislib olarak ortiistiigii hem de mukaddimede yer alan “Beni Seybe... Siikkeri diye
meshur Abdullah b. Dervis séyle diyor” seklindeki kaydin onlarda da aynen yer aldigi
goriilmektedir. Dolayisiyla eserin Ibnii’s-Siikkeri’ye aidiyetiyle ilgili herhangi bir
stiphe kanaatimizce bulunmamaktadir.

Yaptigimiz arastirmalarda eserin li¢ yazma niishasinin oldugunu tespit ettik.
Bunlardan ikisi Tiirkiye’de, biri ise Misir’da bulunmaktadir.

2.1.1. istanbul Millet Kiitiiphanesi, Arsiv No. 789

Bu niisha Istanbul Millet Kiitiiphanesi Ali Emiri Koleksiyonu'nda 789 arsiv
numarasiyla kayithdir. Kiitiiphane kaydinda eserin ad1 ed-Diirretii’l-behiyye fi serhi’l-
mesdili’s-sitte ‘asriyye yazari ise Abdullah b. Dervis es-Siikker! olarak ge¢mektedir.
Eserin miistensihi ve istinsah tarihi bilinmemektedir. Ancak ferag kaydinda h. 1264
y1l1 20 Ramazan Cumartesi glinii kaydi yer almaktadir.>8 Eser miistakil bir kitap olup
7 varaktan meydana gelmektedir. Nesih hattiyla yazilan niishanin her bir sayfasi 23
satirdan olusmaktadir. Eserin ilk sayfasinda (1a) miistensih tarafindan disiilen “Bu
ed-Diirreti’l-behiyye fi serhi’l-mesdili’s-sitte ‘asriyye, miiellifi Yiice Rabbinin affini uman
Stikkeri diye meshur Abdullah’a aittir. Allah onu bagislasin! Amin” notu ve vakif miihrii

56 el-Fihrisii’s-samil  li’t-tiirdsi’l-Arabiyyi’l-Isldmiyyi’l-mahtit: ~ el-Fikhu ve usilih (Amman:
Miiessesetii Al-Beyt 1i'l-Fikri’l-islami, 2000/1421), 4/145.

57 ibnii’s-Siikker?, ed-Diirretii’l-behiyye fT serhi’l-mesaili’s-sitte ‘asriyye (istanbul: Millet Kiitiiphanesi,
Ali Emiri, 789), 1b; (istanbul: Beyazid Devlet Kiitiiphanesi, Beyazid, 1966), 1b.

58 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 6b.
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vardir.>® Varaklarin arka yiiziiniin (b sayfasi) alt kisminda miis’ire® bulunmaktadir.

“«wn

Millet Kiitiiphanesi'nde bulunmasi sebebiyle bu eseri metin icerisinde “»” harfiyle
sembolize ettik. Niishada ferag kaydi®! da bulunmaktadir. Ferag kaydi soyledir:
53 o SR b el i (a4 ke o) Ll s AL el ST gl &3y 5y

@ 1264 2 (3 6lsy B0 1S5 o ol wges sy argd Al ae aid) il ol A els O Gl By 2l

o I8 ey ez b e B Loy S iy L g e g i 2T a0 el o 3 DLy e

H% LSJ.E;J\)
alal Sl et I AR B o o B G

el-Fihrisii’s-samil 1i’t-tiirdsi’l-Arabiyyi’l-Islamiyyi’l-mahtit isimli katalogda bu
eser ‘“ed-Diirretii’l-behiyye fi serhi’l-mesdili’l-miiste‘acize” ismiyle Istanbul Millet
Kiitiiphanesi Ali Emiri Efendi Koleksiyonu 789 arsiv numarasiyla kaydedilmistir.63
Yaptigimiz incelemede isimle ilgili bir farklilik s6z konusu olsa da arsiv kaydi bunun
ayni eser oldugunu géstermektedir.

2.1.2. istanbul Beyazid Devlet Kiitiiphanesi, Arsiv No. 1966

Bu niisha Beyazid Devlet Kiitliphanesi, Beyazid 1966 arsiv numarasiyla
kayithdir. Kiitiiphane kaydinda eserin adi ed-Diirretii’l-behiyye fi'l-mesdili’s-sitte
‘asriyye yazar ise Abdullah b. Dervis er-Rikabi ed-Dimagki Ibnii’s-Siikkeri olarak
gecmektedir. Eserin miistensihi ve istinsah tarihi bilinmemektedir. Ancak ferag
kaydinda h. 20 Ramazan 1264 Cumartesi giinii tamamlandig bilgisi yer almaktadir.64
Her iki nlishanin istinsah tarihleri giinii giinline aynidir. Ancak gerek miistensihlerin
yazi stili, gerekse bazi farkliliklar dikkate alindiginda her iki niishanin da farkh
miistensihlerin kaleminden c¢iktig1 anlasilmaktadir. Bu niisha da miistakil bir kitap
olup her bir sayfa 23 satir olmak {lizere 7 varaktan olusmaktadir. Eserin ilk sayfasinda
(1a) mistensih tarafindan “Bu ed-Diirretii’l-behiyye fi serhi’l-mesdili’s-sitte ‘asriyye,
miiellifi Yiice Rabbinin affini uman Siikkeri diye meshur Abdullah’a aittir. Allah onu
bagislasin! Amin” notu ile vakif miihrii ve “Elindeki bu risaleyi Darti’l-Kiittibi’l-
Umiimiyyeye Eba’l-Fakr Mustafa bi'smi Ibn Ahmed Muhtar (Gufira lehiima)
vakfetmistir’ seklinde vakif kaydi distilmistiir.6> Varaklarin arka yiiziiniin alt

59 ibnii’s-Siikkeri, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 1a.

60 Miis'ir, varagin arka ytizii tizerindeki en son kelimedir ve genellikle tek basina son satirin altina
yazilir ve karsidaki sayfanin ilk kelimesinin tekrari olur. Detayl bilgi icin bk. Adam Gacek, Arapg¢a
El Yazmalart Igin Rehber, gev. Ali Benli - Ciineyt Kaya (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2017), 247.

61 Ferag kaydi, miistensihler tarafindan yazma eserlerin genellikle sonuna konulan ve metnin
istinsahinin bittigini belirten kayda denir. Genis bilgi icin bk. Orhan Bilgin, “Ferag Kayd1”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 1995), 12/354.

62 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 6b.

63 el-Fihristi’s-samil, 4 /145.

64 ibnii’s-Siikkert, ed-Diirretii’l-behiyye (Beyazid, 1966), 7a-7b.

65 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Beyazid, 1966), 1a.
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kisminda mis’ir bulunmaktadir. Beyazid Devlet Kiitliphanesi'nde bulunmasi

« n

sebebiyle bu eseri metin igerisinde “..” harfiyle sembolize ettik. Bu niishadaki ferag

kaydi da bir 6nceki niishadaki kaydin aynisidir.

2.1.3. Misir Dari’l-Kiitiibi’l-Misriyye, Arsiv No. 737

Bu niishaya maalesef ulasamadik. Ancak kiitiiphanenin internet sitesinde yer
alan bilgiye gore miiellifi mechul kaydi disiilmiistiir. Ayni sekilde miistensih ve
istinsah tarihi ile ilgili de herhangi bir kayit bulunmamaktadir.¢é

2.2. Risalenin Yazilis Gayesi

Hicrl 1257 yilinda Muhammed Said el-Halebi'yle tanismasiyla birlikte ulema
arasinda “on alti mesele” diye meshur olan bu konuya ilgi duydugunu belirten miiellif,
bu meselenin kendisine zor geldigini ve isin icinden ¢ikmakta zorlandigini bu yiizden
-alimler ziimresinden olmasa da- Allah’in (cc) kendisini onlarla birlikte hasretmesi
imidiyle bu on alt1 meseleyi a¢iklamaya karar verdigini, bu amagla risaleyi kaleme
aldigini ifade etmektedir.6”

2.3. Nafile Namazlarda Kiraat Meselesi ve Eserin Muhtevasi

Hanefl mezhebine gore nafile namazlarin her bir rekatinda kiraat farzdir.¢8
Bununla birlikte kurbiyyet/Allah’a yakinlasmak maksadiyla baslanan nafile bir ibadet
herhangi bir sebepten otiirii bozulursa nezir/adanmis bir ibadet gibi degerlendirilmis
ve kazasi gerekli goriilmiistiir.®® Seyhiilislam Ebiissuiid Efendi (6l. 982/1574),
baslanmasi durumunda tamamlanmasi gereken nafile ibadetleri nazim formunda
oruc, namaz, hac, tavaf, i‘tikaf, umre ve ihram olarak saymistir.’0 Mezhep icerisinde
dort rekat olarak baslanan nafile bir namazda bir veya birkac rekatta kiraatin terk
edilmesi durumunda hiikmiin ne olacagi yani kag¢ rekat olarak kaza edilmesi gerektigi
mezhebin kurucu imamlari arasinda ihtilafa sebep olmustur. Miiellifin de belirttigi
gibi bu mesele Hanefi kaynaklarda on alti mesele (¢ % jpusl) diye meshur

66 el-Bahisii’l-ilmi, “Mahtdtat” (Erisim 4 Haziran 2020).

67 ibnii’s-Siikkeri, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 1b; (Beyazid, 1966), 1b.

68 Burhaniiddin el-Merginani, el-Hiddye serhu Biddyeti’l-miibtedi (Beyrut: Daru’l-Erkam, ts.), 1/83;
Ebii Bekr el-Haddad, el-Cevheretii’n-neyyira, thk. ilyas Kaplan (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’lI-Ilmiyye,
2006), 1/192; Ekmeliiddin el-Baberti, el-indye (Beyrut: Daru’l-Fikr, ts.), 1/459.

69 Semsiileimme es-Serahsi, el-Mebsiit (Beyrut: Daru’l-Ma'rife, ts.), 1/181; Aldiddin Kasani,
Beddi‘u’s-sandi’ fi tertibi’s-serdi’ (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’'l-Arabi, 1982), 1/430; Merginani, el-
Hiddye, 1/83; Burhaneddin el-Buhari ibn Maze, el-Muhitii’l-Burhdni fi’l-fikhi'n-Nu‘mani, thk.
Abdiilkerim Sami el-Ciindi (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2004), 2/219; Fahruddin Osman b.
Ali b. Mihcen ez-Zeylai, Tebyinii’l-hakdik Serhu Kenzi’d-dekdik (Bulak: el-Matbaatii’l-Kiibra el-
Emiriyye, 1313), 1/141; Baberti, el-indye, 1/455; Kemaleddin Ibni’l-Himam, Fethu’l-Kadir
(Beyrut: Daru’l-Fikr, ts.), 1/455.

70 Alaiiddin el-Haskefi, ed-Diirrii’l-muhtdr (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2002), 92; Muhammed
Emin ibn Abidin, Reddi’l-muhtdr ale’d-diirri’l-muhtdr, thk. Adil Ahmed Abdilmevcid - Ali
Muhammed Muavvaz (Riyad: Daru Alemi’l-Kiitiib, 2003), 2/477. Siir séyledir:

”QC:Jv AL BT @ut Glpae J;gﬁ&\ e
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olmustur. Bu on alti meseleye gegmeden 6nce Eb( Hanife, Ebli Y(suf ve imam
Muhammed’in bu konudaki yaklasimlarini yani benimsedikleri ana ilkeleri ortaya
koyma ¢alisacagiz. Burada iki goriisii cem etmesi sebebiyle Eb{i Hanife’'nin goriisii en
son verecegiz.

Ebl Yisufa (6l. 182/798) gore bu konudaki ilke sudur: Dort rekath nafile bir
namazda birinci sef’ (ilk iki rekat), kiraatin terk edilmesiyle fesada ugrasa bile tahrime
baki olur. Bu sebeple ikinci sef‘e baslangi¢c da sahih olur.7* Eb{ Ysufa gore ilk iki
rekatta kiraatin terk edilmesi tahrimenin butlaninmi gerektirmez. Sadece edanin
fesadini gerektirir. Clinkii kiraat zaid bir riikkiindiir. Zira namazin tamaminda kiraat
terk edilse bile namazin viicut bulmasina mani degildir. Nitekim immi, ahras ve
mukted? gibi kiraatten aciz olan kimseler hakkindaki hiikiim bunun delilidir.”2 Eb{
Yisuf'a gore her bir namaz tek bir tahrimeyle baglanir. Bu yiizden bir kismi kaza bir
kismi eda seklinde ifa edilemez.”3

Nitekim EbG Y@sufun bu yaklasimi on alti meseleyi ayrintili olarak ele
aldigimizda daha iyi anlasilacaktir. Soyle ki, ona gore ilk sef'in tamaminda kiraat terk
edilse bile ikinci sef‘e baslangic¢ sahih olacagindan son iki rekatta kiraatin tam olmasi
halinde sadece ilk sef‘in kazas1 gerekli olacaktir. Kiraatin dort rekattan sadece birinde
ya da her sef'ten sadece bir rekatta yerine getirilmesi durumunda kisinin doért rekati
da kaza etmesi gerektigi yaklasimi bu ilkenin bir sonucudur. Yani kiraat zaid bir
rikiindiir, terk edilmesi durumunda tahrimenin butlanini gerektirmez. Dolayisiyla
kiraatin hangi sef'de terk edildigi 6nemli olmaksizin o sef‘(ler)in kaza edilmesi
gerekir.

imam Muhammed’in (61. 189/805) bu konuda benimsedigi ilkeye gelince o da
soyledir: Dort rekath nafile bir namazda bir rekatta bile kiraatin terk edilmesi sef‘in
tamaminda terk edilmis gibi hem tahrimeyi hem de eday1 gecersiz hale getirir. Bu
ylzden ikinci sef‘e baslangi¢c da sahih olmaz. Ciinkii kiraat, her bir rekat icin farz
oldugundan tek bir rekatta bile terk edilmesi, tahrimenin butlanina ve o sef‘in fesada
ugramasina sebep olur.’4 Imam Zifer de (6l. 158/775) bu konuda Imam
Muhammed’le ayni goriisii benimsemektedir.”>s imam Muhammed nafile namazlarda
kiraati riik{, secde gibi asli unsur gormekte, bu ylizden herhangi bir rekatta kiraatin
terk edilmesini o sef'i fasid kilan bir sebep olarak degerlendirmektedir.”¢ Bu sebepten
otiiric imam Muhammed, herhangi bir rekitinda kiraatin terk edildigi nafile bir

71 Kasani, Beddi‘u’s-sandi’, 1/434; Haddad, el-Cevheretii'n-neyyira, 1/193; ibn Abidin, Reddii’l-
muhtdr, 2/479.

72 Merginani, el-Hiddye, 1/83; Zeyniiddin ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik serhu Kenzi'd-dekdik (Beyrut:
Déru‘l-Kﬁtﬁbi‘l-ilmiyye, 1997), 2/105; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/479; Abdiilhay el-Leknevi,
en-Ndfi‘u’l-kebir (Beyrut: Alemii'l-Kiitiib, 1986), 98.

73 Haddad, el-Cevheretii’n-neyyira, 1/192; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/105; ibnii’s-Siikkeri, ed-
Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 3b; (Beyazid, 1966), 3b.

74 Kasani, Beddi‘u’s-sandi’, 1/434; Merginani, el-Hiddye, 1/83; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/105;
ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/479; Leknevi, en-Ndfi‘u’l-kebir, 98.

75 Kasani, Beddi‘u’s-sandi‘, 1/434; Merginani, el-Hiddye, 1/83; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/105;
ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/479.

76 Kasani, Beddi‘u’s-sandi‘, 1/434-435.
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namazin sadece ihlalin gerceklestigi sef‘in kaza edilecegi goriisitindedir. Yani ilk sef'de
terk gerceklesmisse ikinci sef ‘e baslangi¢ sahih olmayacagindan sadece ilk iki rekatin;
ilk sef' tamam olmakla birlikte ii¢ ya da dordiincii rekatta ihlal olmasi durumunda
ikinci sef‘in kaza edilecegi goriisiindedir.””

Eb{ Hanife (6l. 150/767) ise bu iki goriisiin arasinda orta bir yol tutmaktadir.
Bir yandan terki halinde namazin sahih olmayacagindan hareketle kiraati asli; diger
yandan imamin muktedi adina kiraati Ustlenmesi yoniiyle de =zaid olarak
degerlendirmektedir. Ona gore kiraat asli unsurdur, ¢linkii ilk sef‘de terk edilmesi
ikinci sef'e baslamaya engel olur. Zaiddir, ¢linkii ilk iki rekattan birinde kiraatin terk
edilmesi ikinci sef'e baslamaya mani degildir.78 Dolayisiyla ilk sefin tamaminda
kiraatin terk edilmesi tahrimenin butlanini ve ilk sef'in de fesddini1 gerektirir. Bu
sebeple ikinci sef'e baslangi¢c da sahih olmaz. Sadece ilk sef‘in kazasi gerekir. Ancak ilk
iki rekattan sadece birisinde kiraatin terk edilmesi ilk sef‘i fesada ugratsa bile tahrime
baki olur ve ikinci sef‘e baslamaya engel teskil etmez.7°

Bu ii¢ temel yaklagimi verdikten sonra ibnii’s-Siikker?’nin on alt1 hali ele aldig
ve delillendirdigi meselelere gecebiliriz.

1. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse rekatlarin
tamaminda kiraati terk ederse, Eb{i Hanife’ye gore iki rekati kaza etmesi gerekir. Ona
gore ilk iki rekatta kiraatin terk edilmesi tahrimenin (iftitah tekbirinin) butlanini
gerektirir. iki rekattan sadece birisinde Kkiraatin terk edilmesi halinde ise, tahrime
batil olmaz, ancak eda fasid olur. Zira tahrimenin batil olmasi durumunda baslangig¢
sahih olmayacagi icin ilk sef’in (yani ilk iki rekatin) kazasi gerekir. Tahrime batil olup
baslangi¢ da fasid oldugu i¢in ikinci sefin (yani li¢ ve dordiincii rekatin) kazasi
gerekmez.

Ebl Yhsufa gore ise bu durumda dort rekatin da kazasi gerekir. Ona gore
kiraatin terki tahrimenin butlanini gerektirmez. Ciinkii kiraat zaid bir rikiindiir. Zira
namazin tamaminda kiraat terk edilse bile namazin viicut bulmasi bunun delilidir.
Nitekim timmfi, ahras ve muktedi gibi kiraatten aciz olan kimseler hakkinda durum
boyledir.80

Imam Muhammed’e gore ise, iki rekatin kaza edilmesi gerekir. Eger iki
rekattan birisinde kiraat terk edilirse tahrime batil olur. Bu durumda ikinci sef‘e
baslangi¢ da sahih olmaz.8!

77 ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/479.

78 Leknevi, en-Ndfi‘u’l-kebir, 99.

79 Kasani, Beddi‘u’s-sandi‘, 1/434; Merginani, el-Hiddye, 1/83; Haddad, el-Cevheretii'n-neyyira,
1/193; Baberti, el-indye, 1/458; ibnivl-Hiimam, Fethu’l-Kadir, 1/456; ibn Niiceym, el-Bahru’r-
raik, 2/105; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2 /479.

80 el-Cami‘u’s-sagirde Ebl Y@sufun bu durumda iki rekat kaza etmesi gerektigi gorlsii yer
almaktadir. Bk. Muhammed b. Hasan es-Seybani, el-Cdmi‘u’s-sagir (Beyrut: Alemii’l-Kiitiib, 1986),
98.

81 Ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 3b-4a; (Beyazid, 1966), 3b-4a. Ayrica bk.
Kasani, Beddi‘u’s-sandi‘, 1/435; Merginani, el-Hiddye, 1/83; Haddad, el-Cevheretii’'n-neyyira,
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2. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse ilk ti¢ rekatta kiraati
terk eder, dordiincii rekatta kiraati yerine getirirse, Ebii Hanife’ye gore iki rekat kaza
etmesi gerekir. Ciinkii ilk sef’, baslangictan sonra batil hale gelmistir. Bu yiizden
sadece onun kaza edilmesi gerekir. Ikinci sef'e baslamak ise, tahrime batil oldugu icin
sahih degildir.

Eb( Yhsuf'a gore ise bu durumda dort rekat kaza etmesi gerekir. Ciinkl ona
gore tahrime batil olmamis, sadece eda batil olmustur.

Imam Muhammed’e gore ise bir énceki meselede oldugu gibi ilk sef'de
rekatlardan birisinde kiraatin terk edilmesi tahrimeyi batil hale getirir. Bu sebeple
ikinci sef‘e baslangi¢ sahih olmayacagindan sadece iki rekat kaza etmesi gerekir.82

3. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse ilk iki rekat ve
dordiincii rekatta kiraati terk eder, sadece iiciincii rekatta kiraati yerine getirirse, Ebii
Hanife'ye gore yine iki rekat kaza etmesi gerekir.

Ebl Yiasuf'a gore ise dort rekat kaza etmesi gerekir. Muhammed’e gore ise ilk
iki meselede oldugu gibi iki rekat kaza etmesi gerekir.83

4. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse ilk iki rekatta
kiraatte bulunur, son iki rekitta kiraatte bulunmazsa Ebl Hanife, Eb( Yisuf ve
Muhammed’e gore iki rekat kaza etmesi gerekir. Ciinkii tahrime batil olmamistir. Bu
sebeple ikinci sef'e baslangi¢ sahihtir. Daha sonra kiraatin terk edilmesiyle (ikinci
sef) fesada ugramustir. ik sef* ise fesada ugramamustir. By, iki sef* arasinda oturursa
boyledir. Eger arada oturmaz ise o zaman dort rekat kaza etmesi gerekir. Ciinkii bu
durumda ikinci sef‘deki fesad ilk sef‘e de sirayet etmigstir.8

5. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse ilk iki rekatta
kiraatte bulunmaz ve son iki rekatta kiraatte bulunursa, Ebti Hanife’ye gore iki rekatin
kazas1 gerekir. Ciinkii ilk sef’, kiraatin terkiyle fasid olmustur. Bu yiizden ikinci sef'e
baslangic sahih degildir. Oyle ki bir kimse, ikinci sef'de kendisine iktida etse/tabi olsa
iktidasi sahih olmaz. Kahkaha atsa abdesti bozulmaz.

Ebl Yiisuf'a gore ise ayni sekilde iki rekat kaza etmesi gerekir. Ciinkii tahrime
bakidir. Bu sebeple ikinci sef'e baslangi¢c da sahihtir. Ancak son iki rekatta kiraat sahih

1/193; Baberti, el-Indye, 1/456; ibni'l-Hiimam, Fethu’l-Kadir, 1/456; ibn Niiceym, el-Bahru’r-
rdik,2/105; ibn Abidin, Reddii’lI-muhtdr, 2/479.

82 Ibnii’s-Siikkert, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4a; (Beyazid, 1966), 4a. Ayrica bk. Kasani,
Beddi‘u’s-sandi, 1/436; Merginani, el-Hiddye, 1/84; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/105; ibn
Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/480.

83 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4a; (Beyazid, 1966), 4a. Ayrica bk. Kasani,
Bedadi‘u’s-sandi’, 1/436; Merginani, el-Hiddye, 1/84; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/105; ibn
Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/480. Merginani bu durumda ittifakla sadece ilk iki rekatin kaza
edilecegini soylemektedir. Bk. Merginani, el-Hiddye, 1/84.

84 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4a; (Beyazid, 1966), 4a. Ayrica bk. Kasani,
Beddi‘u’s-sandi’, 1/436; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Baberti, el-indye, 458; ibn Niiceym, el-
Bahru’r-rdik, 2/105; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2 /479-480. Haddad, bu durumda Ebt Hanife ve
Muhammed’e gore iki; Ebll Yusuf'a gore dort rekat kaza edilmesi gerekir diyor. Bk. Haddad, el-
Cevheretii’n-neyyira, 1/194.
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olsa da, ilk iki rekatta kiraat bulunmadigi icin ilk sef ‘in kazasi gerekir. ilk iki rekatin
kazasina niyet ederse bu kaza icmaen (sahih) olmaz. Ciinkii namaz, tek tahrimeyle
baglanan bir biitlindiir. O halde bir kismini kaza, bir kismini eda etmek olmaz. Bu ilk
sef'de oturursa boyledir. Oturmazsa o zaman dort rekat kaza etmesi gerekir.

Muhammed’e gore ise mezhep imami icin ifade ettigimiz gibi iki rekat kaza
etmesi gerekir.8>

6. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse birinci rekatta kiraati
terk edip, diger li¢ rekatta kiraatte bulunursa Ebl Hanife ve Eb( Yéisuf’a gore iki rekat
kaza etmesi gerekir. Ciinkii tahrime bakidir. Ancak ilk sef‘in bir rekatinda kiraat terk
edildigi icin eda fasid olmustur. O vakit ikinci sef‘e baslamak sahih olup, iiciincii rekata
kalkmak baslangi¢ menzilesindedir. Ciinkii nafilelerde her iki rekat (sef') miistakil bir
namazdir. O halde sadece ilk sef‘in kazasi gerekir. Clinkd ikinci sef* kiraatin bulunmasi
dolayisiyla tamam olmustur.

Muhammed’e gore ise ayni sekilde iki rekat kaza etmesi gerekir. Clinkd bir
rekatta kiraatin terkiyle tahrime, batil hale gelmistir. Ikinci sef'e baslangi¢ da sahih
degildir. Bu yiizden sadece ilk sef'in kazasi gerekir.86

7. Mesele: Dort rekatl nafile namaza baslayan bir kimse ikinci rekatta kiraati
terk edip, bir, lic ve dérdiinci rekatlarda kiraatte bulunsa, Ebi Hanife, Eb{ Y{suf ve
Muhammed’e gore bir 6nceki meselede sdyledigimiz gerekceye istinaden iki rekat
kaza etmesi gerekir.8?

8. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse, bir, iki ve dérdiincii
rekatlarda kiraatte bulunsa, iiciincii rekatta kiraati terk etse, Ebli Hanife, Eb(i Y{isuf
ve Muhammed’e gore iki rekat kaza etmesi gerekir. Ciinkii ilk sef’ birinci ka‘de
(oturus) ile tamam olmustur. Baslangictan sonra (tahrimenin) fasid olmasi sebebiyle
sadece ikinci sef‘in kazas1 gerekir.88

9. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse, ilk ii¢ rekatta
kiraatte bulunup doérdiincii rekatta kiraatte bulunmasa, Eb(i Hanife, Eb{i Y{isuf ve

85 Ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4a-4b; (Beyazid, 1966), 4a-4b. Ayrica bk.
Kasani, Beddi‘u’s-sandi‘, 1/435; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii'n-neyyira,
1/193-194; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/105; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2 /479.

86 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4b; (Beyazid, 1966), 4b. Ayrica bk.
Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii’n-neyyira, 1/194; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik,
2/105; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/480.

87 ibnii’s-Siikkeri, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4b; (Beyazid, 1966), 4b. Ayrica bk.
Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii'n-neyyira, 1/194; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik,
2/105; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2 /480.

88 ibnii’s-Siikker?, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4b; (Beyazid, 1966), 4b. Ayrica bk. Kasani,
Beddi‘u’s-sandi’, 1/436; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii'n-neyyira, 1/194; ibn
Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/105; Ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/480.
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Muhammed’e gore yedinci meselede sdyledigimiz gerekceden dolay1 son iki rekati
kaza etmesi gerekir.8?

10. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse, ilk rekatta kiraatte
bulunup diger li¢ rekatta kiraati terk etse, Ebi Hanife ve Eb{i Ylisuf'a gore dort rekat
kaza etmesi gerekir. Ciinki tahrime ilk sef'de kiraatin terk edilmesiyle batil hale
gelmemistir. Bilakis eda fasid olmustur. Bu sebeple o vakit ikinci sef‘e baslangi¢
sahihtir. Lakin ikinci sef‘de de kiraatin terki ayni sekilde onun da edasini fasid hale
getirmistir. Bu ylizden iki sef‘in de kaza edilmesi gerekir.

Muhammed’e gore ise iki rekatin kaza edilmesi gerekir. Clinki tahrime, ilk
sef‘in bir rekatinda kiraatin terkiyle birlikte fasid olmustur. Bu ylizden sadece onun
(ilk sef‘in) kaza edilmesi gerekir.9

11. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse, ikinci rekatta
kiraatte bulunup bir, ti¢ ve dérdiinci rekatlarda da kiraati terk etse, Ebi Hanife ve
Ebl Y{suf'a gore dort rekat kaza etmesi gerekir.

Muhammed’e gore ise bir 6nceki meselede soyledigimiz sebepten otiiri iki
rekat kaza etmesi gerekir.o!

12. Mesele: Dort rekith nafile namaza baslayan bir kimse, bir ve ticlincii
rekatta kiraatte bulunup, iki ve dérdiincii rekatlarda kiraati terk etse, Eb{i Hanife ve
Ebl Y@suf'a gore dort rekat kaza etmesi gerekir. Ciinki tahrime, iki sef‘de kiraatin
terk edilmesinden dolay1 batil olmamistir. Lakin eda fasid olmustur. O zaman
baslamis oldugu (namazi) kaza etmesi gerekir.

Muhammed’e gore ise iki rekat kaza etmesi gerekir. Ciinki ilk sefin bir
rekatinda kiraati terk etmistir. Bu sebeple tahrime batil olup, ikinci sef'e baslangi¢c da
sahih degildir. O vakit ikinci sef'in kazasi da gerekmez.92

89 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4b; (Beyazid, 1966), 4b-5a. Ayrica bk.
Kasani, Beddi‘u’s-sandi’, 1/436; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii’n-neyyira,
1/194; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/105; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/480.

90 ibni’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 4b-5a; (Beyazid, 1966), 5a. Ayrica bk.
Kasani, Beddi‘u’s-sandi‘, 1/436; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii'n-neyyira,
1/193; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/108; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/480. Serahsi bu
durumda Ebi Hanife'nin de imam Muhammed gibi iki rekat kaza edilmesi gerektigi goriisiinde
oldugunu nakletmektedir (Serahsi, el-Mebsiit, 1/161). Kasani de el-Cdmi‘u’s-sagirin baz
niishalarinda bu goriisiin oldugunu teyid etmektedir. Bk. Kasani, Beddi‘u’s-sandi’, 1/436.

91 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 5a; (Beyazid, 1966), 5a. Ayrica bk. Kasani,
Beddi‘u’s-sandi’, 1/436; Merginani, el-Hiddye, 1/84; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/108; Ibn
Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2 /480. Serahsi bu durumda Ebii Hanife'nin de Imam Muhammed gibi iki
rekat kaza edilmesi gerektigi goriisiinde oldugunu nakletmektedir (Serahsi, el-Mebsiit, 1/161).
Kasani de el-Cami‘u’s-sagir'in bazi niishalarinda bu goériisiin oldugunu teyid etmektedir. Bk.
Kasani, Beddi‘u’s-sandi‘, 1/436.

92 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 5a; (Beyazid, 1966), 5a. Ayrica bk. Kasani,
Beddi‘u’s-sandi‘, 1/435; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii’n-neyyira, 1/194;
Baberti, el-indye, 458-459; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/106; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr,
2/480-481.
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13. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse, bir ve dérdiincii
rekatlarda kiraatte bulunup iki ve liglincli rekatta kiraati terk etse, Ebti Hanife ve Eb{li
Yiisuf'a gore yine dort rekat kaza etmesi gerekir.

Muhammed’e gore ise 6nceki meselede soyledigimiz sebepten otiirii iki rekat
kaza etmesi gerekir.93

14. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse, iki ve dérdiincii
rekatlarda kiraatte bulunup bir ve ticlincii rekatlarda kiraati terk etse, Eb(i Hanife ve
Ebl Y{suf'a gore dort rekat kaza etmesi gerekir.

Muhammed’e gore ise on ikinci meselede soyledigimiz sebepten otiirii iki
rekat kaza etmesi gerekir.9+

15. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse, iki ve tg¢lincii
rekatlarda kiraatte bulunup bir ve dordiincii rekatlarda kiraati terk etse EbGi Hanife
ve Eb( Ylsuf'a gore dort rekat kaza etmesi gerekir.

Muhammed’e gore on ikinci meselede soyledigimiz gerekceden otiirii iki rekat
kaza etmesi gerekir.9

16. Mesele: Dort rekath nafile namaza baslayan bir kimse, dort rekatta da
kiraatte bulunsa, Ebi Hanife, Eb(i Yisuf ve Muhammed’e gore o kisiye bir sey
gerekmez.96

Bu on alti meseleyle ilgili Hanefi mezhebinin ii¢ imaminin gorislerini ve
gerekcelerini mezhebin muteber ve mutemed kaynaklarina referansla acgiklayan
miiellif, konunun daha kolay anlasilabilmesi icin bu on alt1 hali ve ii¢c imamin bu
durumlarda namazin ka¢ rekat kaza edilecegine dair goriislerini bir tablo halinde
vermistir. Miellif kiraatin bulundugu rekatlari géstermek icin “kiraat” anlaminda (é&);

kiraatin olmadig1 rekatlar1 gostermek icin de “kiraat yok” anlaminda (¥) harflerini

sembol olarak kullanmistir. Biz de miiellifin bu tablosunu gilincelleyerek buraya
aktardik. Okuyucunun kolaylikla istifade edebilmesi i¢in her bir meseleye ve rekatlara
numaralar verdik. Kiraatin var oldugu rekatlar1 gostermek icin (K) harfini; terk
edildigi rekatlar1 gostermek icin de (Y) harfini sembol olarak kullandik.

93 ibnii’s-Siikkeri, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 5a; (Beyazid, 1966), 5a-5b. Ayrica bk.
Kasani, Beddi‘u’s-sandi’, 1/435; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii'n-neyyira,
1/194; Baberti, el-indye, 458-459; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/106; ibn Abidin, Reddii’l-
muhtar, 2/480-481.

94 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 5a; (Beyazid, 1966), 5b. Ayrica bk. Kasani,
Beddi‘u’s-sandi‘, 1/435; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Haddad, el-Cevheretii’n-neyyira, 1/194;
Baberti, el-indye, 458-459; ibn Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/106; ibn Abidin, Reddii’l-muhtdr,
2/480-481.

95 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 5a-5b; (Beyazid, 1966), 5b. Ayrica bk.
Kasani, Beddi‘u’s-sandi‘, 1/435; Merginani, el-Hiddye, 1/84; Baberti, eI-inéye, 458-459; ibn
Niiceym, el-Bahru’r-rdik, 2/106; ibn Abidin, Reddii’l-muhtar, 2/480-481.

96 Ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 5b; (Beyazid, 1966), 5b. Ayrica bk. ibn
Abidin, Reddii’l-muhtdr, 2/481.
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Ebii Ebii imam
Mesele l'A Z'A 3} 4} Hanife’'nin Yisufun Muhammed’in

Rekit | Rekat | Rekat | Rekat e e e e

Goriisii Goriisi Goriisii
01 Y Y Y Y 2 4 2
02 Y Y Y K 2 4 2
03 Y Y K Y 2 4 2
04 K K Y Y 2 2 2
05 Y Y K K 2 2 2
06 Y K K K 2 2 2
07 K Y K K 2 2 2
08 K K Y K 2 2 2
09 K K K Y 2 2 2
10 K Y Y Y 4 4 2
11 Y K Y Y 4 4 2
12 K Y K Y 4 4 2
13 K Y Y K 4 4 2
14 Y K Y K 4 4 2
15 Y K K Y 4 4 2

16 K K K K Kaza yok Kaza yok Kaza yok

2.4. Tahkikte Takip Edilen Yontem

Calismamiza konu olan eserin nesrini ISAM tahkik esaslarina gore
gerceklestirmeye calistik. Bununla birlikte bazi hususlar1 6zellikle burada ifade
etmemiz gerekmektedir. Bunlari sdyle siralayabiliriz:

i. Yukarida da ifade ettigimiz lizere risalenin li¢ yazma ntshasini tespit
edebildik. ikisine ulastik ancak Misir niishasini temin edemedik. Elimizdeki niishalar,
miiellif niishasi ya da miiellife okunmus veya mukabele edilmis bir niisha olmadig:
icin metnin ortaya cikarilmasinda asil niishayi belirtmeden tercih yontemi kullanarak
her iki niishay1 da asil kabul ettik. Boylece miiellif niishasina en yakin metni
olusturmaya ve insdya gayret ettik. Bunu yaparken niishalardaki ortak noktalar
koruyup, farkli olan ifadelerin en dogru olanini tercih etmeye c¢alistik ve bu
farkliliklara ya da eksikliklere niishalariyla birlikte dipnotta isaret ettik. istanbul
Millet Kiitiiphanesi Ali Emiri Koleksiyonu 789 arsiv numarali niishanin varak
numaralarin tercih ederek sayfa basinda [varak numarasi + egik ¢izgi + 6n ve arka
sayfa oldugunu ifade eden harf] seklinde gosterdik.

ii. Gerekli gordiigiimiiz yerlerde hem okumayi kolaylastirmak hem de uygun
ve dogru manay1 ortaya ¢ikarmak icin harekelendirme yaptik.

iii. Miellifin eserini telif ederken miiracaat ettigi kaynaklarin matbi
olanlarina ulastik ve dipnotta gosterdik. Ancak bazi kaynaklara ise hala mahtut
olmalar1 ya da mevcut olmamalar1 nedeniyle ulasamadik. Bununla birlikte konuya
isret edilen diger Hanefl kaynaklarina referanslarda bulunduk.

iv. Risalede ad1 gegen sahislara ve eserlere dipnotlarda isaret ettik. Bunu
yaparken Bagdath Ismail Pasa'nin, Izdhu’l-mekniin’u, Omer Riza Kehhale'nin,
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Mu‘cemii’l-miiellifin’i, Hayriiddin ez-Zirikl'nin el-A‘ldm’1 gibi biyografi eserlerinden
istifade etmeye gayret ettik.

v. Miellif nafile namazlarda kiraatin ifa edilemeyecegi biitiin ihtimalleri
ortaya koymakta, Hanefl mezhebinin ii¢ imaminin konuyla ilgili goriislerini bir tablo
halinde vermektedir. Biz de metnin okuyucu tarafindan daha kolay anlasilabilmesi ve
karisiklig1 6nlemek icin her bir meseleyi numaralandirdik, ilgili bolimlere “Mesail”,
“Rekat” gibiilaveler yaptik ve bunlarin tarafimizdan eklendigini gostermek icin de her
birini [...] seklinde koseli parantezle gosterdik.

v. Miistensihin ferag kaydindan sonra Sam’in Hanefi Miiftiisii oldugunu ifade
eden Muhammed Emin el-Ciindi el-Abbaés ile Abdiilganim el-Meydani'nin risaleyi ve
miiellifi metheden ta‘lik kayitlar1 yer almaktadir.9? Metnin yaz1 stiliyle
karsilastirildiginda bu kayitlarin metnin istinsah tarihinden (h. 20 Ramazan 1264
Cumartesi glinii) 6nce konuldugu goriilmektedir. Ciinkii ta‘lik 6ncesi ve sonrasi yazi
stili mukayese edildiginde herhangi bir farklilik bulunmamaktadir.

Sonu¢

Hanefi mezhebine gore nafile namazlarin her bir rekatinda kiraat farzdir. Dort
rekath bir namazda kiraatin terk edilmesi halinde tahrimenin batil olup olmayacagi,
buna istinaden ikinci sef'e baslangicin sahih olup olmayacagi ve kaza edilmesi
gereken rekatlarin hangileri olacagl meselesi mezhebin kurucu imamlar1 arasinda
ihtilafa sebep olmustur.

Ibnii’s-Siikker? bu konuya hasrettigi ed-Diirretii’l-behiyye fi serhi’l-mesaili’s-
sitte ‘asriyye isimli eserinde meseleyi enine boyuna ele almis, bu konudaki goértsleri
gerekceleriyle birlikte ortaya koymustur.

Miellif eserini telif ederken el-Cami‘u’s-sagir, Kadihan’in Serh’u Cami‘i’s-sagir’,
el-Hiddye, Fethii'l-Kadir, el-Bahru'r-rdik gibi mezhebin onde gelen kaynaklarina
referanslarda bulunmus, konuyla ilgili goriis ve delilleri i¢cin bu eserlere miiracaat
etmistir. Ancak ayni sehirde yasamalarina ve kendisinden sonra vefat etmesine
ragmen déneminin 6nde gelen Hanefi fakihlerinden biri olan ibn Abidin’in (6l
1252/1836) er-Reddii'l-muhtdrina -bu konuyla ilgili 6nemli degerlendirmeler
yapmasina ragmen- referanslarda bulunmamis olmasi oldukc¢a dikkat cekicidir. Zira
miiellifin baska eserleri incelendiginde ibn Abidin’in gériislerine atiflar yaptig1 da
goriilmektedir. Burada belirtmemiz gerekiyor ki, Ibnii’s-Siikkeri konuyla ilgili ibn
Abidin’e acgik¢a referansta bulunmasa da, eserin yazimi asamasinda kendisinden
istifade ettigi izlenimi bizde olusmaktadir. Mesela on alti meseleyi gosteren tablo,
meselelerin yerlerinde takdim tehir olsa bile ibn Abidin’in ¢izmis oldugu tablo ile
birebir aynidir.

Miellif nafile namazlarda kiraate dair bu alanda eser kaleme alan ilk Kkisi
olmasa da kendi donemine kadar intikal eden zengin birikimden istifade ederek

97 ibnii’s-Siikkerd, ed-Diirretii’l-behiyye (Ali Emiri, 789), 6b-7a; (Beyazid, 1966), 6b-7a.
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konuya dair derli toplu, anlasilir, insanlarin rahatlikla istifade edebilecegi bir eser
ortaya ¢gikardigini soylemek miimkiindiir. Ayrica on alt1 hali 6zetleyen bir tablonun da
risalenin sonuna eklenmesi meseleyi daha kolay anlasilir hale getirmis, bu da eserin
O6nemini ve degerini daha da artiran bir 6zellik olmustur.

Miiellifin mezhebin kurucu imamlarindan biri olmasina ragmen Ziifer b.
Hiizeyl'in konuyla ilgili goriislerine yer vermemis olmasi risalenin eksik yonlerinden
biri olarak ifade edilebilir. Muhtemeldir ki miiellifin bu tercihinde Imam Ziifer
disindaki diger {li¢ alimin gorislerinin mezhep icerisinde daha fazla kabul gérmesi
(miifta bih olmasi) etkili olmustur.

Bu eser, arastirmamiza gore meselenin cok net, herkes tarafindan anlasilir
sekilde islenen bir calisma olmasi yontiyle 6ne ¢ikmaktadir. Miiellif, konu etrafinda
hicbir muglaklik birakmayacak sekilde meseleyi a¢ik secik ortaya koymustur. Bu
acidan risale, konu hakkinda her tiirlii tereddiidii giderecek niteliktedir.
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Abstract

The growing acceptance to challenge long-held notions have led to many new insights
and opened up ways to access the Islamic scholarly tradition anew. This applies
especially when it comes to the categories of Islamic and Secular. The present paper
focuses on the works by Tarif Khalidi, a historian of Palestinian origin, and Thomas
Bauer, a German scholar specializing in Arabic language and literature, and tries to
achieve three objectives. First, applying the concept of cultural ambiguity to the
formative period and observing it in its formative stages. Second, showing how and
when a secular approach to history became the norm. Third, demonstrating how
Muslim scholars demarcated asharTrealm in which the subject matters of the
different sciences were in one way or another dealing with the revelation. This self-
imposed boundary opened up a space for other discourses with their epistemologies
based on reason and empirical knowledge. From a very early stage, history was to be
found in this non-shar realm of secular sciences.

Keywords: [slamic, Secular, History, Cultural Ambiguity, Western Discourse.

islami yahut Sekiiler Tarih:

Tarif Khalidi ve Thomas Bauer’in Miisliiman Tarih
Yazimi Kategorilerinin Yeniden Degerlendirilmesi

0z

Uzun siiredir tedaviildeki kavramlara yonelik meydan okumalarin giderek kabul
gormesi, bircok yeni diisiincelerin ortaya ¢ikmasina neden olmus ve Islami ilim
gelenegine yeniden erismenin yolunu acmustir. Bu 6zellikle Isldmi ve sekiiler
kategorileri s6z konusu oldugunda gecerlidir. Bu makale, Filistin kdkenli tarih¢i Tarif
Khalidi ile Arap dili ve edebiyati konusunda uzmanlasmis Alman bilim adami olan
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Thomas Bauer'in ¢alismalarina odaklanmakta ve {i¢ hedefi bulunmaktadir. Birincisi,
“kiiltiirel miiphemlik” kavramini tesekkiil dénemine uygulamak ve bunun asamalarini
izlemek. ikincisi, tarihe sekiiler tarzda yaklasimin nasil ve ne zaman norm haline
geldigini gostermek. Uciinciisii de, Miisliiman alimlerin, farkli ilimlere ait konularin
bir sekilde vahiyle temas kurdugu ser‘1 alani nasil sinirlandirdiklarini géstermek. Bu
kendi kendini sinirlama, akil ve ampirik bilgiye yaslanan epistemolojilerle farkl
soylemlere de bir alan agmistir. Tarih ¢ok erken donemlerden itibaren sekiiler
bilimlerin bu ser‘i olmayan alani icine konumlandirilmistir.

Anahtar Kelimeler: islami, Sekiiler, Tarih, Kiiltiirel Miiphemlik, Batili S6ylem.

Introduction

It is possible to divide the modern academic scholarship dealing with
historical sources into three orientations or trends. A number of academics do not
delve into deep discussions related to source criticism. Their aim is directed at giving
a coherent description of Muslim history based on Muslim sources.! Another
orientation can be observed amongst mainstream orientalists of the past two
centuries. The question of reliability is much more important to them as they try to
find out what “really happened”. Generally speaking, they focus more on the early
period of Islamic history and accept the Muslim sources but at the same time look for
alternative socio-political explanations. 2 The third approach is labelled as
“revisionist” and look exclusively at sources outside from the Islamic tradition.3

The main problem in finding a compromise position between these trends
seems to be the lack of knowledge about “the historiographical tradition itself and of
how it had evolved; for in order to judge or to comment on the historicity of these
sources, one had first to understand clearly how, and why, they had come into
existence in the first place.”

In this context, Franz Rosenthal makes an important remark: “The
historiography of any group that does not form part of modern Western civilization
is subject to different environmental factors and is conditioned by a very different
scale of intellectual values.”> He summarized two issues. First, that a historian coming
from a modern Western frame of thought must acknowledge the different perspective
a pre-modern Muslim historian will have on the subject of history. Second, one must
find a way in understanding and looking from that perspective to comprehend how

1 See, for example, the works of Karen Amstrong and Martin Lings.

2 Representative for this approach are Gustave Weil (d. 1889), Abaraham Geiger (d. 1874),
Reinhart Dozy (d. 1883), Aloys Sprenger (1893), William Muir (1905), Alfred von Kromer (d.
1889), Julius Wellhausen (d. 1918), Josef Horovitz (1931), David Margoliouth (d. 1940), Leone
Caetani (d. 1935), and W. Montgomery Watt (d. 2006).

3 Judith Koren - Yehuda D. Nevo, “Methodological Approaches to Islamic Studies,” Der Islam 68
(1991), 87-88.

4 Abd al-Aziz al-Duri, The Rise of Historical Writing Among the Arabs (Princeton: Princeton
University Press, 1983), x-xi.

5 Franz Rosenthal, A History of Muslim Historiography (Leiden: Brill, 1968), 8.
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and why this frame of thought came about. This is where Tarif Khalidi’'s work becomes
important.

In his book, titled Arabic Historical Thought in the Classical Period, Khalidi
attempts to detect the factors that shaped historical writing among Muslim
scholarship and how it changed over time. By introducing a novel periodization for
which he used different terms he tries to organize the types of approaches of
historical writing.¢ As frequently observed in every attempt of periodization, we face
a problem of overlapping in his categorisation. Khalidi himself admits that his
periodization is “somewhat arbitrary” but he intended to “elicit a new debate on the
subject and move away from previous categories.”” There have been quite a few texts
about periodization in recent times.8 Given that Khalidi’s book was published in 1994
and that the recent research is barely citing him or not citing him at all one could
question the impact of his book. However, contemporary research is doing what
Khalidi was hoping for and that is reconsidering the previous categories.

As useful as his approach might be, the present inquiry will broadly follow his
narrative but not emphasize the aspect of periodization. The focus will instead be on
two other categories which are central: Islamic and Secular in the context of historical
writing and function of the science of history. Khalidi did not emphasize these two
categories but still reached important conclusions about them. Thus, one aim of the
present paper is to follow Khalidi’'s narrative broadly and distill the way he
approaches secularity in historical writing. To expand and render it more precisely,
the investigation will include Thomas Bauer’s book “Die Kultur der Ambiguitat” (The
Culture of Ambiguity)®. This work focuses more on the question of the categories of
Islamic and Secular within the Muslim intellectual tradition and the presence of
cultural ambiguity in it. By that, he means the simultaneous existence and acceptance
of two or more interpretations of the same phenomenon without giving one of them
the exclusive claim of validity.1® Bauer’s work was limited to the classical period (from
the eighth/fourteenth century onwards) and various sciences including history. The
intention in this present research is to take Bauer’s approach of cultural ambiguity

6 He uses terms like: epistemic canopies, modes or domes and divides the Arabic historical thought
into four sections under which it developed in interaction with different sciences and literary
styles: History and Hadith (1.-4./7.-10. century), History and adab (3.-5./10.-9.-11. century),
History and hikma (4.-5./10.-11. century), and History and siydsa (6.-9./12.-15. century). See
Tarif Khalidi, Arabic Historical Thought in the Classical Period (Cambridge: Cambridge University
Press, 1994), xii.

7 Tarif Khalidi, “The Books in My Life: A Memoir (Part 2)”, Jerusalem Quarterly 74 (Summer, 2018),
36.
8 The journal Der Islam has dedicated a whole issue to this topic: Stefan v. Heidemann (ed.), et al,

Der Islam, 91 /1 (Berlin: De Gruyter, 2014), 1-160. Thomas Bauer has also dedicated a whole book
to this question with a focused critic on the concept of Medieval Islam. See: Warum es kein
islamisches Mittelalter gab (Miinchen: C.H. Beck Verlag, 2019).

9 Thomas Bauer, Die Kultur der Ambiguitdt: Eine andere Geschichte des Islams (Berlin: Verlag der
Welt Religionen, 2011).
10 Bauer, Ambiguitit, 27. This is a part of a more extensive definition.
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and his findings concerning the Islamic and Secular and applying it to Khalidi’s
findings in the context of historical writing.

By looking at the works by Khalidi and Bauer, it is hoped that three objectives
can be achieved. First, applying the concept of cultural ambiguity to the formative
period and observing it in its formative stages. Second, showing how and when a
secular approach to history became the norm. Lastly, how the Modern Muslim
discourse broke away from its tradition and the causes for that. This last objective is
crucial as its roots lie in a postcolonial discourse that was picked up by Muslim
thinkers although they opposed the Western discourse. Yet, these thinkers adopted
the categories and certain assumptions with which the discourse was led.

These two aspects, i.e. categories and assumptions, will be central to the
present studies. Thus, before turning to the main inquiry the terms Islamic and
Secular shall be looked at in order to lay the foundation for the rest of this work.

1. Islamic ‘Secular’

Since the term ‘secular ’is very ambiguous and in some contexts ideologically
charged, we first need to specify how it is used in this paper. Recently, there has been
several insightful research done about the notion of a ‘secular realm ’within the
Islamic world. This is important to the extent that it is often assumed that the religion
of Islam defies “the distinction between the sacred and profane” which results in “a
dichotomous bifurcation between the “Islamic” and the “secular,” according to which
an act idea or institution can be described either as Islamic or secular, but never
both.”11 In this understanding the Islamic law becomes an “all-embracing body of
religious duties” which regulates “the life of every Muslim in all its aspects.”1z2 A
common understanding shared by modern Muslims and non-Muslims alike.

But a closer look reveals that pre-modern Muslim scholars were aware of a
clear distinction between a shar‘f and non-shari realm. Al-Ghazali (d. 505/1111), for
instance, rebuked the “ignorant friends of Islam” for condemning non-Muslim natural
sciences “as contravening Sharia.” He, as well as others, insisted that “the religious
law has nothing to say about these sciences, either positively or negatively.”13 One of
the most common approaches to classify sciences was the distinction between:
rational (al-‘uliim al-‘aqliya) and Islamic (al-‘ultim al-shar‘iya) or religious sciences
(al-‘ultim al-diniya). The first being based on rational and empirical inquiry and the
latter being defined as: “received on authority from the prophets (...) through

1 Sherman A. Jackson, “The Islamic Secular”, The American Journal of Islamic Social Sciences, 34/2
(2017), 2.
12 Jackson, “Islamic Secular”, 7.

13 Abii Hamid al-Ghazali, al-Mungqidh min al-Daldl (Beirut: Dar al-Andalus, nd), 102.
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studying the Book of God and the Sunnah of His messenger and understanding their
meanings upon receiving [them] through tradition.”1#

Contemporary researchers give this non-shar‘i realm different names: Islamic
secular's or religious free realm.'® Whatever the name might be, the idea is basically
the same and can be summarized with the following working definition: “that for
concrete knowledge of which one can rely neither upon the scriptural sources of
Sharia nor their proper extension via the tolls enshrined by Islamic legal methodology
(usul al-figh).”17 Inattentiveness towards this realm will lead to an “over-shariatized”
conception or complete “Islamization” of what is commonly called Islamic civilization
and history.18 Although it is very commonly used we will try to be cautious in
employing the term Islamic as it tends to blur the limits between areas that should be
conceived separately. So, whenever this term is used in our inquiry it should be
understood to describe the religious shar‘i realm.

2. ‘Islamic’ culture

Another conception that tends to obscure historical studies of Islam is the idea
of an Islamic culture. Researchers have observed that when speaking of the five major
civilizations, i.e. Europe, India, China, Japan and Islam, all of them are designated
geographically except Islam which denotes a religion. “This fact, just like the
civilizational paradigm (Zivilisationsparadigma) that goes back to the 19th century,
proves itself to be a fundamental conceptual obstacle.”? So the term “Islam” signifies
areligion, with “a clear set of religious norms”, and at the same time a culture, which
is not necessarily congruent with the former. In other words, the term “Islamic
culture” encompasses the religion of Islam and everything that happens on a cultural
and scientific level. This blurred perception leads to absurd assessments in which one
can find labels like “Islamic wine jugs”. The result of this conception was summarized
by Bauer as follows: “Whole areas of secular life are terminologically sacralized by the
term ‘Islamic’, whereby the differentiations in the societies of the Middle East become
obscured.”20 Thus, the plurality of discourse, especially within the sciences, become
negated. But, according to Bauer, the fact of the matter is that “in the classical Islamic
world there was a parallel existence of discourses which existed relatively
independent from one another and in each case they exhibited their own normative
system.” 21 He then continues characterizing the pre-modern Muslim societies in
which “the individual subsystems are easily and clearly recognized. There is Law,

14 Alexander Treiger, “Al-Ghazal’s Classifications of the Sciences and Descriptions of the Highest
Theoretical Science”, Divdn Disiplinlerarast Calismalar Dergisi 16/30 (2011), 13.
15 Jackson, “Islamic Secular”, 1.

16 Bauer, Ambiguitdt, 193.
17 Jackson, “Islamic Secular”, 11.
18 Bauer, Ambiguitdt, 193.
19 Bauer, Ambiguitdt, 193.
20 Bauer, Ambiguitdt, 194.

21 Bauer, Ambiguitdt, 196.
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Sufism, Theology, Hadith, Medicine, Literature, etc. - each with their own standards,
experts and discourse. In all of these fields religion plays a very different role.”22 The
mistake that historians of the Muslim world make is

To distort reality when they consider the religious discourse a priori as the
more important and more correct, or when in case of contradictions between
religious and nonreligious discourses, they take the religious discourse as the
norm and the nonreligious as the deviation, just because we call the culture we
investigate ‘Islamic’ and assume the religious ‘penetration’ of this culture.
Rather it is more important to ask what kind of significance each discourse has
for each group of society?3

The same applies to the study of history within Muslim scholarship. By
applying the term or category Islamic History the conception of the past becomes
distorted. The following investigation will attempt to avoid this problem and show
how history as a science changed over time, what the role of religion was for its
discourse and what significance it had within society.

3. From jahiliya to Sacred History

In his book Arabic Historical Thought in the Classical Period, Tarif Khalidi tries
to explain the changing of the Zeitgeist or mood in historical thought and what caused
it to shift. The obvious starting point of historical writing is the time before the
revelation took place where the addressees were the pre-Islamic Arabs. Here,
according to Khalidi, we do not find history in the formal sense. The pre-Islamic or
jahili mindset didn’t have a scientific worldview in order to generate a science of
history. For them, there were no moral lessons or patterns to be extracted from the
past nor anything to be anticipated in the future. Their idea of time, which they called
dahr, was a faceless, patternless and endless power that due to its obscurity could not
be analyzed. Yet, this non-patterned past brought forth a pattern within their poetry
in which there is grief about the past and dread of the future. The only element taking
the center stage here was the poet and his jahili model life itself.z4

With the Quran, according to Khalidi, the Arabs not only received a new
religion but also a new conception of history. But this Quranic conception of history,
according to Khalidi, wasn’t properly dealt with until the third/ninth century. Khalidi
sees two reasons for that: First, the historical circumstances. Second, the systematic
scholarship that was still emerging before the third /ninth century. On one hand, the
status quo for the first generation of Muslims intellectually was an old jahili
conception overlaid with the Quranic conception and on the other hand a very rapid
change took place within a short period of time socially and politically. For the first
two centuries, according to Khalidi, the social and political events had a bigger impact
on historical writings than the stimuli coming from the Quran. The rapid change for

22 Bauer, Ambiguitit, 200.
23 Bauer, Ambiguitdt, 202.
24 Khalidi, Arabic Historical Thought, 3-4.

derglabant (AIBU llahiyat Fakiiltesi Dergisi), Giiz 2020, Cilt:8, Say1:2, 8:460-487



466 | Yasar Golak - Navid Chizari

the first generations of Muslims was so drastic that within one lifetime a bedouin Arab
could rise to become a governor of an ancient and high culture city in Persia or Syria.
Although the Muslims from their own perspective were witnessing the godly
promised success in their expansion, they simultaneously had to deal with the
traumatic experience of inner civil turmoils right after the Islamic empire was born.
So according to Khalidi: “The painful birth of the early empire was the single most
important motive for the emergence of Islamic historiography.”25

By looking at the historical development from a distance and considering a
wider timeframe - from the pre-Islamic period until the third/ninth century - three
different stimuli that were shaping the historiography can be discerned: the jahiliya,
the Quran and lastly the social and political changes and events. An additional factor
shaping the early-Islamic scholarly discourse were local differences. Although Khalidi
acknowledges that scholars were very mobile and not bound to a specific place, the
local circumstances and culture still influenced their specific scholarly approach in
writing history. Especially when it comes to the search of origins in historical writings
he identifies three locally different approaches to history in Iraq, the Arabian
Peninsula and Syria.2¢ Khalidi does not substantiate his claim and thus the question
remains on how to pin point local differences when the scholars are mobile? Be as it
is, the overall focuses, according to Khalidi, lay on tribal history, sacred history and
‘world’ history. Later, all these locally and thematic differences would slowly
disappear under the rubric of a ‘pan-Islamic’ interest and study of the Quran and the
prophetic hadith.

The importance of the emergence of hadith in the context of the development
of Islamic scholarship cannot be overemphasized. Khalidi and Fuat Sezgin point out
that the science of hadith is “a unique product of Islamic civilization”27 and that the
knowledge of it is “indispensable for a correct understanding of the formation and
development of the entire Islamic literature.”?8 They are also in agreement about the
three stages and chronology the hadith corpus went through, beginning with [1.] the
collection in the first half of the first century, [2.] compilation between the end of the
first and beginning of the second century and [3.] classification in the first half of the
second century.2?

The Umayyad caliphs, according to Khalidi, played a major role when it came
to the second phase of compiling the hadiths. The scholars working under the
caliphate were introducing new rules on how hadiths were to be transmitted when
books were replacing the personal transmission from the narrators. Hence, the

25 Khalidi, Arabic Historical Thought, 14.

26 Khalidi, Arabic Historical Thought, 15. Al-Duri makes a twofold distinguish of historical schools:
“Iraqi school in Kufa and Basra and the Hijaz school in Medina.” Al-Duri, The Rise of Historical
Writing, 152.

27 Khalidi, Historical Thought, 22.

28 Fuat Sezgin, Geschichte des Arabischen Schrifttums (Leiden: Brill, 1967), 1/53.

29 Khalidi, Arabic Historical Thought, 20 and Sezgin, GAS, 55.
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scholars were becoming more rigorous concerning the authenticity of the isnad
(chain of transmission). This, in turn, brought forth a new science with its elite
practitioners who were sought-after by the rulers for their expertise. Furthermore,
these scholars started to author monographs which initiated the third phase of
classification in the first half of the second/eighth century.3? The science of hadith and
its scholarship started to distinguish itself from other forms of discourse about the
past. By demarcating their field in content (by focusing mostly on legal issues) and its
criteria of transmission (isnad) the remaining space around the hadith discourse was
now left to other approaches with their own parameters. This is where historiography
would later take place.

4. Demarcation between Hadith and History

The aim in this is section is to give points of illustration on how the science of
history started to become a secular science by distinguishing itself from the science
of hadith and to explain how the historians became more independent of the rigorous
parameters crucial to the science of hadith and began to come up with their own
narratives and rules.

In Ibn Ishaq’s work, according to Khalidi, we are starting to see an engagement
with the larger Quranic view of history and its moral sense. With greater attention to
“the literary polish of his narrative” Ibn Ishaq brings together poetry, narrations,
explications of the historical circumstances of the Quran, biblical narrations and most
importantly his own reflections. The focus here becomes the interpretation and
chronology of history and the hadith become points of illustration for his own
narrative.3! A few decades after Ibn Ishaq, according to Khalidi, the break between
hadith and historiography becomes “more or less complete” with Al-Wagqidi and Ibn
Sa‘d.32 They are both more systematic and have specific methods in their approaches.

With regards to the concern with dating and chronology, al-Wagqidi and Ibn
Sa‘d divided the past into generations (tabagqat) “one of the earliest time divisions in
Islamic historiography.”33 This way they not only linked the past to the present but
were also able to detect anachronisms in other narratives. Unlike Ibn Ishaq, their
focus lay on the history of the Prophet and his community up to their present. With
their intent of factual accuracy, they removed tales and made history a soberer
academic endeavor. With this approach, the Prophet was in al-Waqidis narrative
“primarily a political-leader and only secondarily a prophetic lawgiver.”3+

Another noteworthy trend in the third/ninth century was the usage of isnad
and terminology. Scholars like al-Wagqidi started using the isndd in two different ways:
[1.] “detailed and explicit for controversy and [2.] collective and impersonal for more

30 Khalidi, Arabic Historical Thought, 19-24.
31 Khalidi, Arabic Historical Thought, 38.
32 Khalidi, Arabic Historical Thought, 48.
33 Khalidi, Arabic Historical Thought, 46.
34 Khalidi, Arabic Historical Thought, 48.
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mundane events.” Furthermore, terms like akhbar (reports) started to denote a
historical report in general and thus the line between hadith and history was also
becoming clearer terminologically. With this differentiation we start to see various
modes of how Muslim scholars were looking at the past. Two of them shall serve as
points of illustration.

The first approach was genealogy. Khalidi points out that genealogy (nasab)
was an ancient pre-Islamic practice among the Arabs. It is similar to the tabaqat
division with two major differences: [1.] nasab could be employed to divide animals
as well as humans independent of their religion unlike tabaqat which only deals with
humans and Muslims and [2.] nasab deals with family trees aligned by tribes whereas
tabaqgadt have a religious and topical structure.35 As the subject matter of the different
sciences was becoming defined, the genealogists, according to Khalidi, started to
occupy an uncomfortable place within the Islamic sciences as they appeared more
and more anachronistic with their pan-Arabic outlook. 36 But a shift of mood
redirected scholars to write genealogy as a “homage towards pious Muslim ancestors
rather than one of pride in a heroic Arab past.”37 Yet, this more religious perspective
was not going to be the only way in which historians would look at important people
of the past. A good example is al-Baladhiir?’s Ansab al-Ashraf. Structurally, it is loosely
arranged around prominent families. The earlier heroic and religious sense was
replaced by a more ‘romantic’ and “more consciously jocular approach aimed at the
secretarial class to which the author himself belonged.”38 He also seems to have been
adopting bureaucratic approaches in his work. Unlike al-Waqidi who uses the phrase
al-mujma‘ ‘alayhi (the agreed-upon position), al-Baladhtiri uses wa hadha al-athbat
(and this is the firm, established position).39 This language suggests a lesser religious
undertone since the concept of ijma‘ (consensus) was becoming central within the
Islamic scholarship.

Another way of looking at the past can be seen in works on conquests. Khalidi
argues, that at the beginning of this genre two main intentions can be spotted: [1.] The
conquests were seen as an extension of the conquests of the Prophet and put in line
with the God-given victory to him and his Companions and [2.] the desire to narrate
how different tribes and lands were conquered which then could be used for dramatic
public recitation. Later in the third/ninth century another intention started to
emerge. Again, a more areligious reason was behind this shift as historians attempted
to record an accurate account of the events in which Khalidi sees bureaucratic
reasons.*? To substantiate this claim he uses another important work of this genre
once more by al-Baladhri called Futiih al-bulddn. Khalidi points out five important

35 Khalidi, Arabic Historical Thought, 49.
36 Khalidi, Arabic Historical Thought, 50, 54.
37 Khalidi, Arabic Historical Thought, 56.
38 Khalidi, Arabic Historical Thought, 59.
39 Khalidi, Arabic Historical Thought, 60.
40 Khalidi, Arabic Historical Thought, 65.
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aspects of this famous work: [1.] Al-Baladhiiri doesn’t limit his work to a specific
region as it was done before him, [2.] uses a wide array of material from oral, written
to archival sources, [3.] gives detailed accounts about administrative and economic
affairs, [4.] follows a chronological order and [5.] relies on inhabitants of the regions
for information. All these aspects “would help to establish uniformity in legal and
administrative precedents.” 4! According to Khalidi, the practicality of this work
basically leaves no room for tales and fantasies. Thus, it is fair to speak of a secular
endeavor free from any direct religious intend. These developments should not be
suggestive of a completely secular approach to history to become the norm. Although
we see the science of history in some instances serving bureaucratic purposes, there
were now different strands running parallel to each other. The aforementioned
works, as Hodgson pointed out, already included “[s]everal ways of studying history”
and al-Baladhuri “studied Muslim history from a more secular viewpoint than his
younger contemporary, Tabar1.”42

In al-Tabart’s History of Prophets and Kings we find, according to Khalidi, a
reflection of “a wide range of the century’s scholarly concerns”43 as his methodology
echoes different qualities that can be found in the works of his predecessors. Khalidi
compares al-TabarT’s history with his commentary on the Qur’an to highlight the
different approaches taken by the same scholar in different fields. It shows how the
sciences were becoming more distinct from each other and under which parameters
they operated. Khalidi points out that al-Tabari was “[e]choing terms that were
becoming current in his days for the division of the sciences into ‘aqliyya (rational)
and nagqliyya (transmitted), Tabari sought to place history squarely in the second
category”. According to Khalidi, al-Tabar1 also used different methods to argue a
position in his commentary and summarizes “the levels of priority used to establish
proof (hujja; shahid) of correct interpretation” as follows: “[1.] Reports from God or
His Prophet through abundant transmission. [2.] Consensus of exegetes on points of
law, history or doctrine. [3.] Analogy, e.g. from accepted grammatical usage or
poetry.”#* The first two depend on reports which are transmitted. The third level “is
called by Tabari analogy (giyas), inference (istidlal) or scholarly judgment (ijtihad).”*>
After comparing this approach in Tabar?’s tafsir with his history, Khalidi concludes
that in his history he does not resort to interpretative resources or internal criticism
to argue for or against a specific historical report. The way Khalidi presents the third
level, i.e. analogy, grammar, inference or ijtihad, suggests that they would fall under
rational approaches. But this is only partly the case. Language is also a transmitted
knowledge as it is the science which is based on the conventional use of the language
by the Arabs. Sciences of language, therefore, are among the sciences that are
transmitted at their core. The other methods (analogy, inference or ijtihad) are also

41 Khalidi, Arabic Historical Thought, 67-68.

42 Marshall Hodgson, The Venture of Islam (Chicago: University of Chicago Press, 1975), 1/455.
43 Khalidi, Arabic Historical Thought, 73.

44 Khalidi, Arabic Historical Thought, 75.

45 Khalidi, Arabic Historical Thought, 75.
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not purely rational as they are based on transmitted knowledge from which an
analogy will be drawn or inferred from. But the question remains: Why did al-Tabari
not resort to these methods in his history? Khalidi gives a good pointer that might
lead to an answer by stating that in his history “there is no manifest clarity, no bayan,
but only akhbar (...). Unlike the Commentary, where inference and deduction could be
employed to wrest meaning out of a text whose ultimate clarity is, as it were, vouched
for by the Almighty Himself, in the History Tabari is at the mercy of his transmitters.”46
Obviously, the aim of a commentator of the Quran is not the same as that of a historian.
The former is dealing first and foremost with what he conceives as revelation and
tries to understand the meaning of God’s words. As Khalidi stated, it is about
extracting meaning from the text. Whereas the historian is trying to find out about
events in the past by means of reports. Thus, he is primarily concerned about the
truthfulness of any given transmission and not about extracting meaning from any
text.

This conclusion is in line with the two principles Khalidi observed in al-
Tabarf’s history. The first is following a “better derivation’ (asahhu makhrajan) which
refers to the chain of narration (isnad). The second principle is relying on experts of
any given civilization. Al-Tabari criticized other historians for not consulting, for
example, the experts on Persian genealogy when they wrote about their lineage.*’
This shows that al-Tabar?’s primary concern was, as mentioned above, a genuine
reproduction of historical events. Thus, it seems plausible that he reserved judgment
when it came to three centuries of Islamic history and was content with transmitting
divergent versions of the same events.*8 If he did not see that any of the versions was
stronger than the others and each of them fulfilled the criteria he had in mind, then
narrating them all seems academically the most consistent approach.

At this point, we shall return to Hodgson’s claim about the various ways of
studying history mentioned earlier. By comparing al-Tabar1 with al-Baladhuri this
claim can easily be substantiated. Just by looking at their professions we can make
some useful observations about their approaches and aims. Al-Baladhuri, coming
from a secretarial class, showed obviously more interest in bureaucratic matters that
had practical value to governing a state. Al-Tabari, on the other hand, was first and
foremost a scholar of religious sciences which is evident even in his work on history.
A good example is al-TabarT’s philosophical and theological introduction in which he
discusses time and argues the existence of a creator.* He uses philosophical and
theological terminology which were becoming the norm. Even his decision to apply

46 Khalidi, Arabic Historical Thought, 75-76.
47 Khalidi, Arabic Historical Thought, 77-78.
48 Khalidi, Arabic Historical Thought, 80-81.
49 Ibn Jarir al-Tabari, Tdrikh al-umam wa al-muliik (Beirut: Daru Ibn Hazm, 2014), 1/19-30.
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“the principle of possibility”5° in accepting narrations, reflects an epistemology
discussed in much detail by later philosophers and theologians.

By comparing Tabari’s history with his commentary on the Qur’an the
different approaches taken by the same scholar in different fields becomes evident. It
shows how the sciences were becoming more distinct from each other and under
which parameters they operated. Tabarl can be seen as an important transitional
point in both tafsir and historical writing. In his encycplopedic commentary he drew
from many different sciences, and similarly he brought together different currents in
his history.>! So it is no wonder that, according to Khalidi, Tabari is “one of the earliest
of Islam’s historians to project a vision of history inspired by the regular rhythms of
Qur’anic narrative.”s2 Thus, we can consider him a turning point in both sciences.

Secular Elite

Thus far the attempt was to show how the science of history was moving away
from a ‘sacred’ history within the discourse of the hadith scholars. Scholars from the
third/ninth century onwards started to tend towards an understanding of history in
which one could detect patterns in a secular sense, meaning that certain actions
independent of being religiously sanctioned or not would lead to certain worldly
consequences. This frame of thought would arise around the third/ninth century
which due to its different spirit of learning went into another direction. Adab is the
key term in this context. According to Khalidi, adab “came to mean a special kind of
education, a moral and intellectual curriculum aimed at a particular urban class and
reflecting the needs and aspirations of that class.”s3 At one point he described and
translated it as an Islamic literary humanism.>*

Khalidi sees three main reasons for the transition in historical writing from
hadith to adab. First, the chain of transmission (isndad), which was the basis of the

50 Al-Tabari says in his introduction: “I rely only very exceptionally upon what is learned through
rational arguments and produced by internal thought processes. For no knowledge of the history
of men of the past and of recent men and events is attainable by those who were not able to
observe them and did not live in their time, except through information and transmission
provided by informants and transmitters. This knowledge cannot be brought out by reason or
produced by internal thought processes. This book of mine may [be found to] contain some
information, mentioned by us on the authority of certain men of the past, which the reader my
disapprove of and the listener may find detestable, because he can find nothing sound and no real
meaning in it. In such cases, he should know that it is not our fault that such information comes
to him, but the fault of someone who transmitted it to us. We have merely reported it as it was
reported to us.” (Al-Tabari, Tarikh, 1/6-7).

51 Al-Duri’s assessment is in line with Khalidi: “He [Tabari] inserted the idea of the integration of all
prophetic missions in history, and also the idea of the unity of the umma’s experiences (or the
ijma’). Al-Duri, The Rise of Historical Writing, 159.

52 Khalidi, Arabic Historical Thought, 78. One could also call it theological in essence: “History for al-
Tabarl was an expression of divine will and he wrote it accordingly.” Al-Duri, The Rise of Historical
Writing, 159.

53 Khalidi, Historical Thought, 83.

54 Khalidi, “Islam and Literature", YouTube (15.05.2015), 00:10:15-00:10:16.
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hadith scholarship, was not available when it came to other nations. Second, the
chains of transmission became excessively long and as they were not needed when it
came to a narrative style approach with different purposes, like entertainment. Third,
other fields like philosophy and natural sciences were based on reason in which there
was no place for chains of transmission.>s

The sciences subsumed under adab, according to Khalidi, were usually
linguistics (philology and grammar), poetry, history and the natural sciences.>¢ The
fact that he includes history shows that he had the same classification in mind that
was mentioned in the introduction. Contrasting the sciences of adab with the religious
sciences, i.e. hadith, tafsir and figh, it seems reasonable to call the former ‘secular
knowledge’. But Khalidi is hesitant to take that step. This seems to be grounded in the
fact that the sciences of language were an essential part of the secular as well as
religious knowledge. Nonetheless, he goes on to distinguish between them in spirit,
intention and attitude.5” If Khalidi had used a more detailed classification with more
than two distinctions, i.e. secular and religious, or the working definition of ‘Islamic
secular’, there would be no need for any hesitation. In both cases, sciences of adab
would fall into a secular or non-shari realm. In a more detailed classification, the
sciences of language would be grouped under the ancillary sciences (‘uliim al-ala)
(which were a prerequisite for the religious sciences), thus not a part of of the Sharia
sciences insofar as they are not derived from the revelation.58 But these sciences were
to become the meeting point between the shar‘i and non-shar‘i realm, a prerequisite
for scholarship and give the islamic intellectual tradition its very unique form.s°

Concerning the difference in spirit, intention and attitude, Khalidi observes
four major ones between the scholars of hadith and adab. The first has to do with the
way they dealt with material that reached them. A hadith scholar would collect,
assess, and arrange the material to incorporate them “into a system of belief and
action”. The adib (practitioner of adab), on the other hand, dealt with the material for
its own sake and followed it wherever it led him. Second, for the hadith scholar
knowledge that was handed down, i.e. in the religious sense, was a circumscribed
commodity that had its limits since the revelation of the Quran and the prophetic
hadith came to an end. Unlike the adib for whom knowledge, in the general sense,
stretched endlessly into the future. Third, the hadith scholar would perceive some
knowledge as irrelevant, uncouth or harmful, the adib would quite likely allow all
knowledge “for its potentially aesthetic appeal.”s® Lastly, a hadith scholar “would be

55 Tarif Khalidi, “The Books in My Life: A Memoir (Part 2)”, Jerusalem Quarterly 74 (Summer, 2018),
37.

56 Khalidi, Historical Thought, 85.

57 Khalidi, Historical Thought, 85.

58 Jens Bakker, Normative Grundstrukturen der Theologie des sunnitischen Islam im 12./18.
Jahrhundert (Bonn: EB-Verlag, 2012), 521.
59 Thomas Bauer, “Religion und Klassische-Arabische Literatur”, Poetry's Voice - Society’s Norms,

eds. A. Pflitsch and B. Winckle, (Wiesbaden: Reichert Verlag, 2006), 25-26.
60 Khalidi, Arabic Historical Thought, 85.
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likely to regard Islam as a complete and completed cultural system” whereas an adib
would probably regard it as a “cultural beginning, a constant invitation to examine
the world of man and nature.”6!

Centrality of Linguistics

Although there was a relatively clear distinction between the more secular
minded adib and the religious minded hadith scholar, important developments would
take place which brought them closer until the expertises would largely merge into
each other. In order to see this process more clearly it is necessary to show how the
Arabic language and its linguistics became essential to the “Islamic world-system”62,
As Bauer pointed out:

The emergence of an Arabic empire and eventually an Arabic-Islamic culture
would not have been possible as long as they did not get a grip of the problem
of language. But the Arabs succeeded in it. In a remarkably short period of time
a linguistics developed almost out of nothing and outpaced everything that
ever existed (...) and it became the fundamental discipline of the Islamic
sciences.53

So, besides the sciences of hadith there is another uniqueness to the Islamic
scholarly tradition which is linguistics.

The efforts of grammarians and lexicographers were sparked by various
factors: The Quran, Hadith, pre-Islamic poetry, and the ‘Bedouin vocabulary’. Again,
one could speak of two strands running parallel to each other: one concerned with
the religious knowledge and the other with the secular heritage of the pre-Islamic
Arabs for its own sake. Although independent of each other at first, both of them
would synthesize later in works like al-Tahdhib by al-Azhart (380/980).64 A similar
process happened within poetry. After the revelation, the tradition of writing poetry
never broke off. In fact, it was probably the only art adopted from the pre-Islamic
Arabia.®> But after the first generation, the art of poetry took mainly place outside of
the scholarly circles of hadith. Khalidi observed that in the second/eighth and
third/ninth centuries the great anthologies of poetry did not contain verses inspired
by the Prophet or Islamic ideals. He gives two possible reasons for it. First, that poetry
from the time of the revelation and shortly after is “spurious and fabricated to please
the pious.” Second, the critical taste of the adib scholars searching for the criteria of
literary excellence. Al-Asma‘ for instance said the following about the poetry of
Hassan ibn Thabit:

61 Khalidi, Arabic Historical Thought, 85.

62 A term introduced by John O. Voll who argues that this system is identified “by a distinctive set of
sociomoral symbols for the definition of proper human relationships.” See: John 0. Voll, “Islam as
a Special World-System”, Journal of World History 5/2 (1994), 220.

63 Bauer, “Literatur”, 16.

64 Bauer, “Literatur”, 17.

65 Hodgson, Venture, 1/458.
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If you were to lead poetry into the path of virtue, you would enfeeble it. Do you
not see how Hassan ibn Thabit attained eminence in pre-Islamic as well as
Islamic times but when his poetry followed the path of virtue, as in the elegies
he composed on the Prophet, on Hamza, Ja'far and others, his verse became
feeble [lana]? The path of poetry is that path of “studs” [fuhul], of poets like
Imru’l Qays, Zuhayr and al-Nabigha, who sing of encampments and departures,
defamation and panegyric, flirtation with women, the wild ass and the horse,
war and glory.66

So the reluctance of hadith scholars in writing poetry was not only due to their
preoccupation with the religious sciences, especially the gathering and writing of
hadith, but they most probably did not want to get involved in the worldly pre-Islamic
modality of poetry. Furthermore, the Quranic and hadith ethos understood by the
pietist circles was in a tense relationship with the pre-Islamic manner of poetry. Adab
scholars, on the other hand, saw it as a “fundamental Arabic cultural achievement.”
Although there were some praise poems on the Prophet it was not a major theme
amongst the poets for about three centuries until it reached its peak around the sixth/
twelfth century.6’

Even though the new secretary class, the kuttab, were Muslims it seems that
within the “world-view and educational ideal of the kuttab, summed up under the
term adab, religion was only one element amongst many and thus a secular culture
blossomed (...).68” The development of this culture that absorbed pre-Islamic Arabic,
Persian, Greek and Indian traditions, went through different stages and heated
debates before it took its shape. Bauer calls its result an “Islamic-secular tradition”.5°
This process is central to the self-perception of the Muslims and how they situated
Islam in world history.

Khalidi goes into great detail about the controversies that took place between
the second-fourth/eighth-tenth centuries whose arena was the adab discourse. Two
of the most important ones shall be looked at here. The first controversy was between
the notions of ‘ancients’ and ‘moderns’ and the idea of decline and progress.
Champions of the ancients held the idea that only in the jahili period the pure and less
corrupted form of Arabic can be found. This position also entailed the notion that life
itself, knowledge, morals and manners were superior then what followed it. Some
even used statements from venerable early-Islamic figures to make this point.7? Later

66 Tarif Khalidi, Images of Muhammad: Narratives of the Prophet in Islam Across the Centuries (New
York: Crown Publishing Group 2009), 119-120.

67 Bauer, “Literatur”, 18.

68 Bauer, “Literatur”, 19.

69 Bauer, “Literatur”, 19.

70 Khalidi mentions the following narration as an example: “It is said that 'A'isha, God be pleased

with her, said, May God be merciful to Labid, how splendid are the verses in which he says: 'Gone
are the men in whose shelter one can live and [ remain behind, among posterity that resemble a
leper's skin. No use are they, nor can any good be hoped from them; and their orator, even if he
speaks no wrong, is faulted.' 'A'isha added, How will it be if Labid saw the posterity of our age!
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generations challenged this view and introduced a degree of relativity. An intellectual
‘optimism’ set in as the natural sciences progressed and the idea that each generation
had its own virtues became acceptable. So even if the later generations were not
superior they were at least equals or should be judged on merit alone irrespective of
time.”! By the sixth/twelfth century we find scholars say: “Mistakes once made will
be corrected by later scholars. The gaps in the teachings of ancient scholars will be
filled by modern scholars. This applies to all crafts.”72

The second important controversy was a cultural debate between the Arabs
and non-Arabs. With the increasing number of non-Arabs in the courtly circles and
their influence upon the Muslim empire they started to limit the role of the old-
Arabian tradition by developing the empire culturally. This circle started to resist
tendencies from the Arabs who undermined the Persian-based adab tradition by
using the Quran and Arabic as a mean. But for the non-Arabs there was no room to
use Islam as an argument for the superiority of Arabs as the revelation itself was
directed against the old pagan Arabian tradition now being honored again.
Furthermore, they wrote poetry in Arabic to show the merits of other peoples at the
expense of the Arabs themselves and their new awakened tribal pride.” In the end,
an orientation to a jahili old-Arabian past was not going to prevail. Yet, the bedouin
as a prototype was thrust into an ambiguous role: on the one hand he embodied the
“uncivilized nature boy”, on the other hand, he was the master linguist and owner of
wisdom.”4

5. Curiosity about the World

Through the influence of the kuttab, their new educational ideal and own style
of authorship, a particular kind of worldview emerged. This was of course within the
boundaries of what the Quranic teaching entailed, but it was insofar unique as it
brought about a peculiar curiosity about the world, cultures and nations. A curiosity
coming from the knowledge that everything is part of creation, in the way God wanted
it to be.

(..), [1t was commonly asserted that the diversity of regions and nations
revealed their creator’s wisdom since their very diversity insured that they
would be interdependent. Each region was granted certain resources denied to
others, necessitating commerce, industry, travel and the exchange and

Al-Sha’bi said, How will it be if the Mother of the Faithful saw the posterity of our age!” See Khalidi,
Arabic Historical Thought, 97.

71 Khalidi, Arabic Historical Thought, 98-99.

72 Franz Rosenthal, Technique and Approach of Muslim Scholarship (Rome: Pontificium Institutum
Biblicum, 1947), 69.

73 Hodgson, Venture, 1/461; Khalidi, Arabic Historical Thought, 103.

74 Bauer, Ambiguitdt, 352.
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enjoyment of each other’s goods, and demonstrating the just and proper
arrangement of the created world.”s

The idea that plurality is an essential quality of existence was thus seen as a
reality. This has then led to the desire of not only knowing about other peoples but
also to learn and benefit from them. Al-Ya‘qiibi (d. 284/897) was probably the first
Muslim historian to articulate the idea that each nation “made a particular
contribution to world culture (...).”7¢ And in the spirit of the recently acquired Greek
heritage with its Aristotelian urge to classify, the next logical step would be to
investigate and discover who contributed what. According to al-Jahiz, there were
three civilizations whose knowledge the Muslims inherited:

The books of the Indians, the wisdom of Greece and the literature of the
Persians have all been translated. Some have gained in charm while others
lost nothing ... These books were transmitted from nation to nation, from era
to era and from language to language until they finally reached us, and we
were the last to inherit and examine them ... Our practice with our successors
ought to resemble the practice of our predecessors with us. But we have
attained greater wisdom than they did and those who follow will attain
greater wisdom than they did and those who follow will attain greater
wisdom than we have.””

One could compare this to the Hegelian philosophy of history in which each
culture contributes to the progress that passes from one civilization to the next. After
making its contribution, according to this philosophy, a culture falls into decline as it
is surpassed by the next.”8 The major difference between the Hegelian notion and that
of the pre-modern Muslim scholars lies in the way how the other is perceived and
how this inherited knowledge was used. The philosophical ideas in Western Europe
led to the notion that other civilizations fell into decadence and “lost their right to
exist since progress had passed them. It was their fate to remain in faceless space until
the West brought them progress again.”’® Bauer argues that no other culture had a
“claim to universality” (Universalitdtsehrgeiz) like the West. Its cause was an
“intolerance of ambiguity” (Ambiguitdtsintoleranz) which could not tolerate but one
truth. Now there was, in fact, a curiosity towards other peoples, but it was not based
on “open-mindedness and cosmopolitanism”. It was rather because “no other culture
[but the West] saw itself so easily and so often questioned through the otherness of
the other.”80 Only a small minority, usually the artists and poets, possessed the ability
to cope with ambiguity and diversity. Unlike the majority who insisted on the

75 Khalidi, Arabic Historical Thought, 118.

76 Khalidi, Arabic Historical Thought, 124.

77 Khalidi, Arabic Historical Thought, 108. Khalidi observes how al-Jahiz “adopted a style which
delighted in opposites”, something Bauer would call “the desire to produce ambiguity”. So al-Jahiz
foreshadowed a quality that was going to become the norm.

78 Bauer, Ambiguitdt, 296.

79 Bauer, Ambiguitdt, 296.

80 Bauer, Ambiguitdt, 369-370.
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universal validity of one’s own worldview. And their way to deal with ambiguity and
diversity was to eliminate or assimilate the other.8!

The Muslim expansion and their way of dealing with other nations, on the
other hand, was very different. As mentioned before, they saw diversity as an
essential quality of existence and as a sign of God’s wisdom. So, according to Bauer,
their expansion lacked material and mental motives found in the Western imperial
expansion. When Muslim sailors, for instance, encountered unknown territory they
mapped the coastlines for either practical use like trade or for their love of their craft
and the refinement of it. Poets then would use those new and rare informations to
embellish their poetry and display of their extensive knowledge.82 We can find
historians as early as the fourth/tenth century who spoke about other nations in a
positive light praising them for their achievement. Muslim scholars commonly
conceived them as all having a distinctive excellence in a specific area and
contributing to world history. In this narrative the Muslims were then the ones
inheriting their knowledge.83

With the lack of a claim to universality the motivation for a conquest and
colonization was missing. This, according to Bauer, must be seen in relation to the
way the Muslims perceived others:

The people of the Arabic-Islamic world (and probably the whole Islamic world)
did not experience the otherness of people outside of their own world as a
threat and not as a challenge. They did not see their identity through the
otherness of the stranger outside of their own space not disturbed and thus
had no problem in leaving the other in his otherness. Prerequisite for that is a
personality tolerant of ambiguity (...).84

He further adds:

Although, Islam is a world religion with a universal claim to truth it lacks the
‘claim to universality of the emerging nation states, which later became a
global and probably the most dominant pull of all Modernization.8>

When Muslim historiography is seen from this perspective it affirms the
recent historical cultural studies and findings in intellectual history. The Muslims
“sober” way of encountering other peoples and cultures began in the adab period
motivated by the curiosity about the world on the part of the new secular elite. So just
as the Quran on a religious level consummated other religions, the same was

81 Bauer, Ambiguitit, 371.

82 Bauer, Ambiguitdt, 368; Khalidi, Historical Thought, 124.

83 Tarif Khalidi, Islamic Historiography: The Histories of Mas’lidi, (New York: State University of New
York Press, 1975), 109.

84 Bauer, Ambiguitdt, 364. Bauer gives two insightful examples of how Ibn Fadlan and al-Mas‘id1

describe other nations and their practices in a “sober” and “almost ethnographical objectivity”.
(Id., 361-364).
85 Bauer, Ambiguitdt, 365.
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happening culturally.8¢ The political, cultural and scientific heritage of other peoples
was not only received and narrated but transformed, synthesized and assimilated
through the medium of Arabic. And looking at history from this rather cultural
perspective it explains why history was valued for different reasons like practical
value and sometimes even entertainment purposes.8’

Lessons from History

Common literary genres among scholars of adab were the anthology, poetry
and counsel for kings (nasiha al-muliik). Anthologies contained a collection of
historical narratives, fables, anecdotes, poetry and proverbs commonly divided into
chapters.88 The authors of such works would draw from various kind of sources
ranging from the Persian, Indian and Greek tradition as well as pre-Islamic poetry, the
Quran and the hadith. Having a “well-defined pedagogical mission” the readership of
anthologies was usually the courtly society, although this would change over time.
Given the “secular spirit” of adab in general, anthologists “were well aware that their
activity might be regarded as ‘secular’ or at least nonreligious.”8® Even though, an adib
was educated in the religious sciences and “[k]nowledge of figh was practical both for
a private individual and for a state clerk”?° religion was for them a subsystem amongst
many, as alluded to earlier. So they had to, at least in its initial phase, justify their
endeavors. Ibn Qutayba’s (d. 276/889) introduction to his anthology ‘Uytin al-akhbar
(The Choices of Narratives) is a good example to illustrate how such a justification
looked like:

This work, while not be devoted to the Qur’an or Sunnabh, the laws of religion
or the sciences of the licit and illicit is nevertheless a guide to sublime matters
and noble character; it reprimands vileness, proscribes shameful deeds, and
inspires proper management of affairs and sound decision making, as well as
leniency in governance and earthly welfare. There is not one single path to God,
nor does the whole of virtue consist in spending the night in prayer, continuous
fasting, and knowing the licit and illicit. Rather, the paths to God are numerous,
the gates of virtue are wide open, and the well-being of religion depends on the
well-being of temporal matters. The well-being of temporal matters depends
on the well-being of the ruler, which in turn depends, following God’s grace,
upon right counsel and sound advice. I have composed these “Choicest of
Narratives” to act as an eye-opener for someone who is ignorant of Adab, as a

86 Tarif Khalidi, “Islam and Literature, YouTube, (15 May 2015), 00:10:14-00:10:15.

87 As Rosenthal pointed out: “The historiography of any group that does not form part of modern
Western civilization is subject to different environmental factors and is conditioned by a very
different scale of intellectual values.” Rosenthal, A History of Muslim Historiography, 8. See also
32 and 45.

88 Khalidi, Images, 106.

89 Khalidi, Images, 106.

90 Hodgson, Venture, 1/453.
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reminder to scholars of religion, as an education to him who is in charge of
people and as a relaxation to rulers.’!

With the sober and curious approach to the world “any subject, sacred or
profane, was deemed worthy of scrutiny (...).” It was this type of scholarship that
challenged the notion of a “golden age” by emphasizing the human frailty present in
every era. And “[i]n order to move freely in the present, there was much in Adab that
desacralized the past.”92

In line with the more secular approach was poetry and another genre
emerging in this period referred to as counsel for kings. This type of literature is
significant as “it constitutes a meeting-point for various ethical, philosophical and
practical strands” in the unfolding of the early Arabic-Islamic culture.®3 These works
were directed to rulers and consisted of practical advice on politics, statecraft,
diplomacy, warfare and of course reminders on the responsibility of rulership
entrusted by God. Pieces of advice are conveyed through poetry, stories, examples,
anecdotes and sayings from different traditions on what constitutes a just
government. Besides the stories about Persian emperors, Indian animal fables and
Greek philosophical reflections on rulership, Muslim scholars would furthermore add
exemplary rulers from the stories in the Quran.?* According to Bauer, the counsel for
kings was only one out of six types of discourses about politics and government. The
other five were theology, legal, philosophical, poetry and history. In the modern
perception, the “Islamic” discourse in the form of theology and figh are considered the
most important ones. There is no doubt that legal matters were of importance when
it came to governance, but, as demonstrated by Bauer, the two of the most important
and influential types of discourses were in fact poems of praise and the counsel for
kings.%> And neither of them was predicated upon a religious approach. Quite the
opposite.

The main virtues for which the ruler is praised in this poetry are the same
found in the pre-Islamic period. They are generosity and courage. (...) Neither
generosity nor courage is derived from a religious normative system. In fact,
they not even involve ethically justified virtues, rather qualities a ruler should
have in order to rule efficiently (...).%¢

The idea here is that generosity motivates the people to follow the ruler
voluntarily and courage forces those that do not follow him to do so. Piety was thus
not a necessary quality of an efficient ruler. And looking at the key terms used in the

91 Khalidi, Images, 106.

92 Khalidi, Images, 105-108.

93 C. E. Bosworth, “Nasthat Al-Mulik”, The Encyclopaedia of Islam, New Edition, eds. C. E. Bosworth
etal. (Leiden: Brill, 1993), 7/984.

94 See Louise Marlow, Counsel for Kings: Wisdom and Politics in Tenth-Century Iran (Edinburgh:
Edinburgh University Press, 2017), 35.

95 Bauer, Ambiguitdt, 321-324.

96 Bauer, Ambiguitdt, 326.
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context of poetry and counsel for kings terms like ‘azm (determination), himma
(eagerness), tumuh (ambition), su’dad (leadership) and hazm (decisiveness) are
central. They are properties that would easily fit into a secular frame of thought. So,
as suggested by some researchers, the comparison between a Machiavellian
conception of leadership and what is found in pre-Modern Muslim works does not
seem to be farfetched.%’

Khalidi made very similar observations on how later historians perceived
rulership. He discusses this matter when speaking about Ibn Khaldin’s Mugaddima:

(...) Ibn Khaldun highlighted a dominant concern of the age: the relationship
between power and virtue as exemplified in the reign of Mu’awiya. He argued
that power was necessary, that it was, neither good nor bad but a special kind
of skill to be used badly or well in the maintenance of states.?8

The skills necessary for the maintenance of states can, according to Bauer, be
found in poems and counsel for kings as they reflected the dominating discourse on
this matter.

Considering the above mentioned outlooks, it is reasonable to see in them the
basis for the Arabic-Islamic world to absorb what came from other civilizations and
to define its relationship to them. This should not suggest a similarity of the
secularizing process in Western Europe. Rather, it is as Jackson explained: “The
Islamic secular is not forced upon Islam (or Islamic law) from without but emerges as
a result of the Sharia’s own voluntarily self-imposed jurisdictional limits.”?® And as
we can see the active members of this process were not non-Muslims, but scholars
who were part and parcel of the the state apparatus and, as will be shown,
increasingly more from the religious class as well. The next section will look at how
the discourse of the adab scholars was transferred over to the religious elite. The
important step that paved the way for this process was the establishment of the
madrasa system as it adopted the literary sophistication central to adab in the
training of religious scholars. According to Bauer, there was not only a “
of adab” but also an “adabization of the ‘ulama.”100

ulamization

Piety and Refinement

In the previous chapter we saw how the secular elite of the kuttab was a major
factor in shaping the continually growing Muslim empire. They were not only able to
establish a link to the pre-Islamic literary models, modify and transcend them1°! but
also to engage and integrate other cultures and their achievements. The importance
of the kuttab did not decrease as time went by but a new kind of elite was going to

97 Bauer, Ambiguitdt, 327; EI?, 7/ 985.

98 Khalidi, Arabic Historical Thought, 222.
99 Jackson, “Islamic Secular”, 3.

100 Bauer, “Literatur”, 24.

101 Bauer, “Literatur”, 18.
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emerge from the fourth/tenth century onwards and become the centerpiece of the
intellectual milieu.

A line by the famous poet al-Mutanabbi (d. 354/965), which was dedicated to
ajudge (gadi), reflects the qualities of this new arising elite:102

His contemplation is science and wisdom | tafakkuruhu  ‘ilmun  wa-mantiquhu
his speech. hukmun

His inward piety, his outward wa bdtinuhu dinun wa-zahiruhu
refinement. zarfun

This line basically summarizes the “double ideal” of a religious scholar who
possesses the refined qualities of an adib. Bauer captured both ideas accurately with
the terms piety and refinement.1°3 We shall look at how this development took place.

With the growing number of translations, written texts and maturing of the
different religious and non-religious sciences, Muslim scholars from the fourth/tenth
century onwards inherited a tradition and history from their own tradition besides
what came from other cultures. With the closing of the Sunni ranks and establishment
of new learning institutions (madrasah) a canon of standard works and extensive
compendiums were becoming the norm. These were all factors shaping the new
emerging elite which brought an end to the previous “independent culture of the
kuttab (...)”1%* They were still relevant insofar as they were functioning in the
administrative office of the state but they were now being recruited from the
madrasa’s who produced ‘ulama. Thus, the new kuttab were in fact ‘ulamd in
administrative positions.1%5 This does not mean that the previous qualities found in
adab became void. Instead they were carried on to the new elite, referred to earlier
as the adabization of ‘ulama.

Not only piety and religious learning were important for the religious
scholarship but also gentlemanly articulateness and literary education.%6 Qualities
inherited from adab. Ambitious religious scholars did not stop at becoming lettered
but also started to actively participate in the literary life. By writing sophisticate and
aesthetic letters and poetry they were able to demonstrate their refinement (zarf).
And this had to happen in popular genres, especially love poems. That is why from the
fourth/tenth century onwards we find countless number of love poems (as well as
other genres) written by religious scholars.107

102 Bauer, Ambiguitdt, 245.
103 Originally: “Raffinement und Frémmigkeit”. Bauer, Ambiguitdt, 245.

104 Bauer, “Literatur”, 24.
105 Bauer, “Literatur”, 24..
106 “weltmannische Gewandtheit und literarische Bildung”. Bauer, Ambiguitdt, 246.

107 Bauer, Ambiguitdt, 246.
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The poetry of religious scholars about love, wine and nature show how much
the ideal of a worldly, secular happiness was accepted in religious circles. As
poets of worldly poetry they strive for an educational ideal (Bildungsideal)
which consists in the refinement of zarf. (...) Rather, both ideals stand side-by-
side (if not with each other) since the time of the Sunni revival up until the
nineteenth century this coexistence contributed a lot to the humanity of
classical Islam.108

This is aptly captured in the following statement: “The ideal man lived
in both worlds and thought of the ambiguity as something highly attractive.”109
One could assume that all of this only tells us something about the courtly ideal.
Butitis in fact, as Bauer argues, an ideal of Islamic scholarship that consciously
cultivated ambiguity.!10

Another major feature of this scholarship was the emphasis put on a scientific
approach to every field of study. Even history was, according to Masdi (d. 345/956),
“a well-ordered science” (‘ilm manziiman).'11 And besides the earlier mentioned
function of history as entertainment or exempla another important conception of it
was spreading, which was the idea of pattern.

6. From History of Salvation to Worldly Patterns

Scholars of adab were reflecting on the human condition and trying to work
out all the different factors shaping human existence. Although it might not have been
in a scientific manner, nonetheless, their findings and ideas did have an impact and
were worked out in a more systematic way by their successors. In the third/ninth
century Jahiz was already reflecting about the influence of climatic factors, city life,
economy and certain crafts on human development and behavior.!12 The same ideas
presented in a more detailed fashion and more mature state can later be found in Ibn
Khaldun’s al-Mugaddima. This turning towards the present and emphasis on
experiential knowledge (tajriba) can be seen as a step away from history as
cautionary example (‘ibra) for the present found in TabarT's work, towards history as
a source for empirical data showing successful or unsuccessful conduct.

(...) Examples are detached from the salvation perspective and provide
empirical material for successful or unsuccessful action beyond moral criteria.
Now, the assessment of the action is not determined from the outset, since it is
not measured according to ethical, legal or religious criteria. Rather, the action

108 Bauer, Ambiguitdt, 248. Rosenthal mentions a story told by the famous biographer and
geographer Yaqit al-Hamawi (d. 626) which illustrates “the high appreciation which the wine
poetry of Abli Nuwas enjoyed everywhere.” Rosenthal, Technique, 49.

109 Bauer, Ambiguitdt, 249.

110 Bauer, Ambiguitdt, 249.

111 Khalidi, Arabic Historical Thought, 132.

112 Khalidi, Arabic Historical Thought, 125-126.

derglabant (AIBU llahiyat Fakiiltesi Dergisi), Giiz 2020, Cilt:8, Say1:2, 8:460-487



Islamic or Secular History | 483

is evaluated subsequently by its success or failure. Only its suitability decides
if it is advised to imitate it or warned against.113

It is important to emphasis that this secular non-shar‘i approach did not
cancel out the divine from the equation. Rather, all the scientific endeavors can
actually be seen as the attempt to uncover the underlying mechanisms put into the
world by God, what is referred to as Sunnatallah. Whether or not a scholar assumes a
God or not in his research of detecting these mechanisms it will not affect his work.
The same holds true for the search of reasons and patters in the rise and decline of
ancient civilizations. There are enough examples of historians trying to find patterns
in history beginning from Mas‘idi in the fourth/tenth century up until Ibn Nubata and
Ibn Khaldin in the eighth/fourteenth century. Mas‘udi dealt with the question of
patterns of rise, decline and fall in works that have not reached us. Khalidi tried to
detect his ideas by looking at other surviving works, but pointed out that his findings
could be tentative and subject to revision if other works are found.1* Irrespective of
the extent that Khalidi’s findings are accurate or not, it seems that the notion of a
scientifically discernible pattern detached from a salvational narrative was already
present in the fourth/tenth century. Four centuries later the same conception of
history was presented in two other theories. According to Ibn Nubata the course of
history relates to the three forces of the human being: discernibility (al-quwwa al-
mumayyiza), irascibility (al-quwwa al-ghadabiya) and desire (al-quwwa al-
shahwiyya). Ibn Khaldin, on the other hand, saw a cyclical structure driven by
‘asabiya (social solidarity). All of these obviously non-religious historical concepts
could be put forward without any outcry from other scholars. And it should be
emphasized that none of the three scholars mentioned were marginal figures. Their
works were in fact valued, read and elaborated upon throughout the Muslim world.115

To substantiate the claims so far, we shall quote Ibn Khaldun more extensively
as he captures the aforementioned processes in his book. In the foreword to the
Muqaddima he gives an overview of who the readership of historical works, its
function, the manners in which it is presented and its subject matter.

Both the learned and the ignorant are able to understand it [history]. For on
the surface history is no more than the information about the political events,
dynasties, and occurrences of the remote past, elegantly presented and spiced
with proverbs. It serves to entertain large, crowded gatherings and brings to
us an understanding of human affairs. It shows how changing conditions
affected human affairs, how certain dynasties came to occupy an ever wider

113 Bauer, Ambiguitdt, 335. Although Bauer is speaking about Ibn Nubata (d. 768/1366), an author
from a later period, the idea does not seem to be new but a continuation found in the adab
discourse.

114 Khalidi, Islamic Historiography: The Histories of Mas‘idi (Albany: State University of New York
Press, 1975), 108.

115 Bauer, Ambiguitdt, 338.
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space in the world, and how they settled the earth until they heard the call and
their time was up.116

In this passage the influence of adab scholars can be seen in how history is
presented “elegantly” and “spiced with proverbs”. Besides its entertaining factor
there is its practical use of understanding human affairs and what causes them to
change. It is an important aspect for the ruling class. Comparing this last part with
Tabari’s introduction we do not see Ibn Khaldun mentioning how these changes, rise
and fall of dynasties is dependent upon human behavior towards God insofar as He
punished them for the ungratefulness after receiving from His bounties or their
increase for being grateful.11” In other words, Ibn Khaldin is looking at the patterns
in a broader sense detached from an exclusively religious salvational history.

This becomes clearer when he discusses the “inner meaning of history” which
could be understood as history as a scientific inquiry and where it is situated within
the branches of knowledge:

The inner meaning of history, on the other hand, involves speculation and an
attempt to get at the truth, subtle explanation of the causes and origins of
existing things, and deep knowledge of the how and why of events. History,

therefore, is firmly rooted in philosophy. It deserves to be accounted a branch
of it.118

He follows a typical two-folded division of sciences what we called shari and
non-shari or secular and religious.11° In summary, the philosophical sciences are
those that rely upon the ability of thinking and scientific methods independent of
revelation. He classified what he termed science of human culture (‘ilm al-‘umran al-
bashari) under philosophy and looked at the past as a subject matter from which
knowledge could be deduced from, provided that the correct methods are employed.

In his introduction Ibn Khaldin puts forward the necessity of knowing this
science especially when it comes to verifying historical narrations.

116 Ibn Khaldiin, The Mugaddima, trans. Franz Rosenthal (Princeton: Princeton University Press
2015), 5.
117 Tabarl, History, 1/168. Rosenthal also sees in Ibn Khaldiin’s concept of history “allowance for

progressive evolution. According to Ibn Haldin, primitive Bedouin life gradually gives way to a
more refined sedentary civilization. At this point, however, the development stops, and transition
from Bedouin toe sedentary life appears continually to repeat itself. Ibn Haldiin’s theory, thus,
has a general similarity with certain modern interpretations of history, but it hardly represents
the positivist concept of progressive development.” Rosenthal, Technique, 69.

118 Ibn Khaldiin, The Mugaddima, 15.

119 “The sciences (...) are of two kinds: one that is natural to man and to which he is guided by his
own ability to think, and a traditional kind that he learns from those who invented it. The first
compromises the philosophical sciences. They are the ones with which man can become
acquainted through the very nature of his ability to think and to whose objects, problems,
arguments, and methods of instruction he is guided by his human perceptions, so that he is made
aware of the distinction between what is correct and what is wrong in them by his own
speculation and research, inasmuch as he is a thinking human being. The second kind comprises
the tradition, conventional sciences. All of them depend upon information based on the authority
of the given religious law.” Ibn Khaldin, The Mugaddima, 5.
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Historians, Qur'an commentators and leading transmitters have committed
frequent errors in the stories and events they reported. They accepted them in
the plain transmitted form, without regard for its value. They did not check
them with the principles underlying such historical situations, nor did they
compare them with similar material. Also, they did not probe with the yardstick
of philosophy, with the help of knowledge of the nature of things, or with the
help of speculation and historical insight. Therefore, they strayed from the
truth and found themselves lost in the desert of baseless assumptions and
errors.120

Obviously, he leveled critic first and foremost at commentators of the Quran
and hadith scholars working with transmitted material. The methods developed to
establish the truthfulness of narrations are all non-shar‘f in nature: philosophical
inquiry (yardstick of philosophy), empirical inquiry (nature of things), speculation
and historical insight.

The pre-modern discourse up until the nineteenth century would follow along
the lines of the historians mentioned above. With the encountering of the Western
imperial powers and their claim to universality and intolerance towards ambiguity
the Muslim discourse started to change, dismiss their earlier approach and adopt the
same ideological approach.

Conclusion

The present paper attempted to show how Muslim scholars demarcated a
shar‘i realm in which the subject matters of the different sciences were in one way or
another dealing with the revelation. This self-imposed boundary opened up a space
for other discourses with their epistemologies based on reason and empirical
knowledge. This was also the case for history. At first, it followed a hadith oriented
approach with a salvific theme. With the scientification of all the different branches
of knowledge, historians started to deal with the past in different ways. In this context,
the role of the adab scholars became crucial as they made an immense contribution
to the field with their literary finesse, curiosity about the world and generally more
secular approach. History started to become a science whose objective ranged from
entertaining the reader to practical knowledge for the rulers. Probably the most
common assumption amongst historians was the notion of existing patterns in
history. So, one of the main efforts became the uncovering of these patterns to inform
the reader on the potential consequences of their actions. This outlook remained until
the nineteenth century. With the encountering of the Western imperial powers and
their claim to universality and intolerance of ambiguity, the mindset of Muslims
started to shift towards the same outlook of the world as their conquerors. This led
to a break with their intellectual tradition and lack of understanding of it. Muslim
academics trained in modern Western institutions started to adopt terminology,
concepts and an ideological frame of thought which informed their discourse. This led

120 Ibn Khaldiin, The Muqaddima, 11.
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to a situation in which Muslims started looking at their history from a Western
perspective or at least with an ever-present Western interlocutor.

Recently many contemporary academics, Muslims and non-Muslims alike,
started to challenge older notions about Islamic history and its intellectual history.
There are now efforts trying to understand Islamic history on its own terms without
applying concepts, notions and value judgments coming from a modern Western
framework. These studies have come up with new insights that are not only important
to understand the past but also the present, especially when it comes to the
perspective towards and interaction with foreign cultures as well as the philosophy
of science and its development in the Muslim world. It is thus crucial to reconsider
some of the long-held assumptions of the past century or two. Most importantly there
needs to be a reassessing the categories in which the discourse is taking place. In this
context, the work done by academics like Tarif Khalidi and Thomas Bauer is a valuable
contribution and could become the basis for further investigation. Although both
historians don’t reference each other and have written decades apart they come to
very similar conclusions. The reasons for that could be their venture to study the
Islamic history without commonly held assumptions, categories, and periodizations.
Furthermore, they put an emphasis on literary works to show that the relationship
between am Islamic and Secular realm is not as clear cut in the Islamic world as it is
often thought to be.
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AvA

Necm Siiresi ve ihtiva Ettigi BelAgi Sanatlar

Ferit Dinger”

0z

Kur’an’da bulunan ve her biri genel itibariyle besmele ile ayrilan béliimlere siire diye
isimlendirilmistir. Buna binaen Kur’an’da yiiz on doért slre bulunmaktadir. Bu
stirelerden birisi de bu kisa ¢alismanin da konusu olan Necm Stresidir. Adini ilk ayette
gecen Necm lafzindan alan stire, dlimlerin kahir ekseriyetine gore Mekke doneminde
ihlas’tan sonra Abese’den dnce inmistir. Basinda kasem harfi vav bulundugundan
“ve’'n-Necm” olarak da isimlendirilmistir. Stire, altmis iki ayetten miitesekkil olup “ |, 3,
0, 5,,” gibi harfler fasila harfleridir. Mushaf'taki siralamada elli iigtincti, niizul sirasina
gore ise yirmi iiclincii slire olan, niizul sirasina gore icinde secde ayeti bulunan ve Hz
Muhammed’in (s.a.v.), Kdbe’de agiktan okudugu ilk sfiredir. Okuma esnasinda secde
etmistir. Onun okumasini duyan hazirun (orada bulunan; insan, cin, Miisliman ve
misrikler) da ona uyarak secde etmislerdir. Yine sirede bulunan konular, insanin
zihin ve gonil diinyasina belagi ve etkileyici bir ifade iislubuyla aktarilmistir. Bu
nedenle ele alinan bu kisa ¢alismada, stirenin kimligi ve 6zellikle ihtiva ettigi konulari

aktarma iislubundaki belagi sanatlar tespit edilip lizerinde durulacaktir.
Anahtar Kelimeler: Arap Dili, Belagat, Kur’an, Siire, Necm Sfiresi.

AvA

The Chapter of Necm and the Belagi Arts It Contained

Abstract

The chapters in the Quran, each of which are generally separated by basmala, are
named as surah. Therefore, there are one hundred and fourteen suras in the Quran.
One of these surahs is the chapter of Necm, which is the subject of this short study.
The surah, which takes its name from the word Najm mentioned in the first verse,
descended before Abasa after Ihlas in the Mecca period according to the dire
majority of scholars. It is also named as "and'n-Necm" because it has the letter vawa
at the beginning. The surah consists of sixty-two verses and the letters such as “,0 3,
s ,s,” are the letters of the interval. It is the fifty-third surah in the order in Mushaf and
the twenty-third surah in the order of nuzul, which has a verse of prostration in the
order of nuzul, and is the first surah that Prophet Muhammad (pbuh) read openly in
the Kaaba. He prostrated while reading. The ready-to-be (people, jinn, Muslims and
polytheists there) who heard him read also prostrated by obeying him. Again, the
subjects in the surah are conveyed to the world of mind and heart of man in a eloquent
and impressive style of expression. For this reason, in this short study, the identity of
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the surah and especially the eloquent arts in the style of conveying the subjects it
contains will be determined and emphasized.
Keywords: Arabic Language, Rhetoric, Quran, Sura, Najm Sura.

Giris

Nazil oldugundan bu giline kadar stirelerin tefsiri ile alakali miistakil
calismalar kaleme alinmistir. Bu baptan olmak tlizere Fatiha, Yasin, Fetih ve Miilk gibi
stirelerin tefsiri yapilmis, akademik ¢evrelerce de bircok siirenin ¢alismasi yapilmis
ve s0z konusu sireleri farkli acidan degerlendirmislerdir. Ancak stirelerin belagati ile
ilgili calisma ¢okaz yapildigindan bu konuda bir niive olmak amaciyla béyle bir
calisma yapilmaya karar verildi. Bu ¢alisma i¢cin Necm sfresinin tercih edilmesi ise,
6zet bolimiinde de ifade edildigi gibi aciktan okunan, icinde secde ayeti bulunan ilk

slire olmasi, “Garanik” diye anilan olayla iliskilendirilmesi gibi bir¢ok 6zelliginin
olmasi ve beldgatin bircok sanatini ihtiva etmesindendir.

Necm siiresi, cuamhurun goriisiine gore 32. dyeti disinda, Mekki bir stiredir.!
Tamaminin ya da bir kisminin Medeni oldugunu iddia eden olsa da stiredeki mevcut
konular ve anlatim iislubu ile dncesi ve sonrasiyla olan siki anlam bagi, s6z konusu
iddiay1 tereddiitlii kilmaktadir.? islam inancinin ii¢ ana esasindan meydana gelen-
stiredeki siraya gore- niiblivvet, tevhit ve dhiret hayatini konu edinen slirenin igerigini
bu cercevede incelemek miimkiindiir. Hz. Muhammed'’in (s.a.v.) hak peygamber,
Kur'an’in da vahiy mahsulii oldugunu bildiren birinci pasaj, -verilecek emir ve
nehiylere dikkat ¢cekmek- hem Kur’an'in ilk muhatabi olan Arap toplulugu hem de
sonraki insanlar icin ehemmiyetli bir gok cismi olan yildiza kasemle baslar. Sonra
yakinlik ve muhabbet vesilesi olmasi babindan olmak iizere “arkadasiniz” seklinde
nitelenen Hz. Muhammed’in (s.a.v.) miisriklerin iddiasinin tam tersine hak ve
diiriistlik yolundan ayrilmadig bildirilir. Hz. Peygamber’in (s.a.v.) ulastirdigi
konularin kendi fikir ve duygusunun mahsulii degil, Yiice Allah katindan gelen vahiy
oldugu ifade edilir. Sonraki pasajda, cahiliye déneminden itibaren tapinilan ve
Allah’in  kizlar1 olduklar1 iddia edilen Lat, Uzza ve Menat adindaki putlar
zikredilmistir. Ardindan, kiz babasi olmayi kabullenemeyen putperestlerin disi
tanrilara ibadet etmelerinin mantiksizligina deginilir ve onlarin insanlara higbir

1 Eb{'l-Kasim Mahmad b. Omer ez-Zemaheri, Tefsirul-Kessdf ‘an hakaiki gavamidi’t-tenzil ve
‘uyuni’l-ekavili fi vucuhi’t-te'vil, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud - Ali Muhammed Mu ‘avid, (Riyad:
Darii’'l-Abikan, 1998), 5/633; Ebi Abdillah Muhammed b. Ahmed b. Ebi Bekir b. Ferh el-Kurtubi,
el-Cami‘li Ahkami’l-Kur’dn, thk. Abdullah b. Abdiilmuhsin et-Tirki, (Beyrt: Miiessesetii’r-Risale,
1427/2006); 20/5; Ebli Hayyan Muhmmed b. Yusuf el-Endelisi, el-Bahru’l-muhit, thk. Adil
Ahmed Abdulmevcud - Ali Muhammed Mu ‘avid, (Beyrut:Dari’l-Kiitiibi’l- 1lmiyye, 1413/1993),
8/154; Ebl Abdillah Celaliiddin Muhammed b. Ahmed b. Muhammed en-Ensari el-Mahalli, -
Ebir'l-Fazl Celaliiddin Abdurrahman b. Ebl Bekir b. Muhammed el-Hudayr{ es- Siiy(ti es-Safii,
Tefsiru’l-celdleyn, 14. Baski, (Dimask: Darii ibn Kesir, 1431/2011), 526; Abdu’l-Muteal es-Sa‘idj,
en-Nazmu'l-Fenniyyu fi'l-Kur’dn, (Kahire: Mektebetii'l-Adabi li'n-Nesri ve’t-Tevzi‘, 1439/2018),
298-299.

2 Kurtubi, el-Cdmi‘ li Ahkdmi’l-Kur’dn, thk. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Tiirki, 20/5; Muhammed
izzet ed-Derveze, et-Tefsirii’l-hadis, (Kahire: Dari’'l-Garbi’l-islami, 2000), 2/74; Muhammed el-
Emin b. Abdullah el-Uremi el-Alevi el-Herari, Haddiku'r-ravhi ver-rayhdn, thk. Hasem
Muhammed Ali b. Hiiseyin Mehdi, (Mekke: Darii’t-Tavku'n-Necat, 1421/2001), 28/100.
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yararlar1 dokunamayacagi ifade edilir. Sirenin son pasaji ise sadece diinya hayatini
diistinerek baska bir derdi ve emeli olmayan, saglam ve tutarl ilimden yoksun olup
yalnizca tahmin ve zanna istinaden, obiir hayati (ahiret) gormezden gelen ve
meleklere disilik yakistirip bu nitelikte bulduklar1 tagutlara secde ettiklerinin
tespitiyle baslar. Sonra kainatta bulunan her seyin miilk ve hakimiyetinin Yiice Allah’a
ait oldugu, insanoglunu yoktan var eden, iireme kanununu koyan Cenab-1 Hakk'in,
insanlar diinyada islediklerinden sorumlu tutacag: dile getirilir. Daha sonra eski
immetlerin, Peygamberlerinin tebligine kulak asmayip iman etmemelerinden dolay1
cesitli afetlerle helak olduklarini, kiyametin yaklastigi ancak ne zaman vuku
bulacagini sadece Allah’in bilebilecegi, miisriklerin Allah’in kelami karsisinda laubali
davranmamalari gerektigi anlatilir.3

1. Necm Siresinin Kimligiyle Ilgili Bilgiler

Bu baslik altinda Necm siiresinin ismi, niizul sebebi ve diger sirelerle
miinasebeti, garanik olayinin ash gibi konular yer almaktadir.

1. 1. Stirenin ismi ve Niizul Sebebi

Stirelerin bazilar1 isimlerini, sirede gecen garip bir kelimeden ya da o
kelimenin ifade ettigi anlamdan alirlar.* Bu nedenle strelerin bir kismi birden fazla
isme sahip olabilmektedir.> Kissa ihtiva eden bazi siireler isimlerinin kissada zikri
gecen peygamberden alir.6 Kavim ve kabileden bahseden bazi siireler ise isimlerini
bu kavim ve kabilelerden alir.” Ancak burada sunu da belirtmekte fayda var; stirelerin,
ihtiva ettikleri mevzulara gore, adlandirilmasi zorunlu ve sart degildir.8 Calismanin
konusu olan siire ise ismini, basinda gegen ve alimlerin kahir ekseriyetine gore
“Yildiz” anlaminda kullanilan “»>3" kelimesinden almaktadir.®

3 Bedruddin Muhammed b. Abdullah ez-Zerkesi, el-Burhdn fi ‘ulimi’l-Kur’dn, thk. Yusuf
Abdurrahman vd., (Lubnan: Dari’l-Me‘arife, 1410/1990), 1/179; SiiyQti, el-itkan fi ‘uldmi’l-
Kur’dan, (Beyrut: Miiessesetii Risaletu Nasiriin, 1469/2008), 525; Derveze, et-Tefsiri’l-hadis,
2/74; Herarl, Haddik, thk. Hisem Muhammed Ali b. Hiiseyin Mehdi, 28/100.

4 Siiy(ti, el-ftkan, 125.

5 Ornegin, Enfal, isra, Neml ve Fatir gibi siirelerinin bircok ismi bulunmaktadir. Hatta Fatiha
sliresinin yirmiden fazla ismi vardir (Siiy(iti, el-itkan, 119-125).

6 Buna; Nuh, H{d, ibrahim, Yusuf ve Muhammed siireleri rnek vermek miimkiindiir (Siy0t, el-
itkan, 125-126).

7 Buna; Kasas, el-Melaike, el-Cin, el-Miinafikiin ve el-Mutaffifiin stireleri 6rnek verilebilir (Stiytt,
el-Itkan, 126).

8 Ornegin, M{isd Peygamberin kissasi ve ismi; Tah4, Kasas ve A'raf slirelerinde gecmesine ragmen,
bunlara “M{isa” diye isim konulmamustir (Siiyati, el-itkan, 126).

9 Bazi Alimlere gore, “~>3” kelimesinden maksat; Kur’an, gévdesi olmayan bitki, Kur’an’in tencimi

(peyderpey, kademeli inmesi ) veya Hz. Muhammed’dir (bk. EbG Cafer Muhammed b. Cerir b.
Yezid et-Taberi, Cdmi‘u’l-beydn ‘an tevili dyi’l-Kur’dn, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Tiirki,
(Dari’l-Hicir, 1422/2001), 22/5-7; Zemabheri, el-Kessdf, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud - Ali
Muhammed Mu‘avid, 5/633-634; Eb{'l-Hasen Aldiiddin Ali b. Muhammed b. {brahim b. el-Hazin
el-Bagdadyi, Liibdbii't-tevil fi me‘ant’t-tenzil, (Misir: Nezaretu'l-Me‘arif, 1327/1909),4/181; Ebi’l-
Fida ismail b. Omer b. Kesir, Tefsiru’l-Kur'an’il-‘Azim, thk. Mustafa es-Seyyid Muhammed vd.,,
(Kahire: Mektebetii Evladi es-Seyh li't-Turas, 1421/2000), 13/247).
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Kur’an'in ihtiva ettigi hususlar1 geregi gibi anlamak ve mantikli bir sonuca
ulasabilmek i¢in, vahiy siirecini ve bu siirecte meydana gelen gelismeleri, daima
dikkatli bir sekilde takip etmek gerekmektedir. Bu, Necm sfiresi i¢cin de gegerli
oldugundan siirenin niizul sebebi de ayn1 mantikla, daha 6nceki vahiy streci dikkate
alinarak izah edilecektir.

Diger insanlardan kendini farkli goérmeyerek sade bir hayat tarzim
benimseyen Hz. Muhammed’in (s.a.v.), bir giin Mekkelilerin huzuruna c¢ikarak Allah
tarafindan peygamber olarak gonderildigini ve kendisine vahiy nazil oldugunu ifade
etmis, buna karsilik Mekkeliler, onun sapittigl, cinlendigi ve delirdigi iddiasinda
bulunmuslar. Diger taraftan Hz. Muhammed’in (s.a.v.), Allah katindan vahiy yoluyla
kendisine verilen Kur’an’t da hevasina, kuruntusuna ve ¢ikar beklentilerine kapilarak
uydurdugunu iddia etmislerdir. Iste tam da bu sirada Necm siresi inmis, Mekke
miisriklerinin iddia ettikleri tiim safsatalar1 tersyliz ederek yalanlamis, Hz.
Muhammed'’in (s.a.v.), ifade ettigi her seyin gercek, Rabbi tarafindan kendisine
bahsedildigini dogrulamis ve bunu bir samar gibi yiizlerine vurmustur. Sire, Hz.
Muhammed’in (s.a.v.), vahyi ne sekilde, hangi zaman ve mekanda almaya basladigini
Arap toplumunun asina oldugu dil ve tislupla agiklamis, misriklerin ileri siirdtikleri
inkara dayali ithamlara, kanitlar gostererek cevap vermistir.10

Siirenin bir biitiin seklindeki niizul sebebi bu sekilde iken, siire icindeki bazi
ayetlerin de miistakil niizul sebebi oldugu yoniinde rivayetler zikredilmistir.
Bunlardan bazilari séyledir:

Ibn Miinzir (61. 318/930), ibn Ebi Hatim (61. 327/938), Taberani (61. 360/971)
ve Vahidi (6l. 468/1076), soyle bir rivayet aktarmislar: “Yahudiler, kii¢iik ¢ocuklari
61diigii zaman ‘o Siddik’tir’ diyorlardi. Bu so6zleri Resuliillah’a ulastiginda sunlari
soyledi, ‘Yahudiler yalan sdylemisler. Allah’in yaratmis oldugu hicbir nefis yoktur ki
ya sald ya da saki olmasin. Yani o nefis ya sakidir ya da salddir’ bu olay iizerine Necm
sliresinin 32. dyeti nazil olmustur.”1!

Miifessir Zemahseri (6l. 538/1144) ise s6z konusu dyetin niizul sebebini farkl
bir sekilde aktarmistir: “Denilmistir ki bazi sahislar; Namaz, orug ve hac gibi iyi bir
amel isledikleri zaman, ‘benim namazim, benim orucum, benim hacim’ seklinde
dillendiriyorlardi. iste bundan dolay1 Yiice Allah bu ayeti nazil etti.”12

10 Taberi, Cadmi‘u’l-beydn, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Tiirki, 22/8-10; Herari, Haddik, thk.
Hasem Muhammed Ali b. Hiiseyin Mehdj, 28/102 -103.

11 S6z konu ayetin metni ve medli su sekildedir: £ 85 (s Ge &Ll Y & Zel g sl gl o) &)
eium\ 1 &5 S &gl u;ja-\ = m‘/Suphesm Rabbin, bagislamasi ¢ok genis olandir. Sizi, topraktan
yarattiginda da ve analarimizin karninda ceninler iken de, en iyi bilendir. Bunun i¢in kendinizi
temize ¢ikarmayin.” (Bk. Eb(’'l-Hasan b. Ali b. Ahmed b. Muhammed el-Vahidi en-Nisabiiri,
Esbdbu’n-niizul, thk. Usam b. Abdulmiihsin, 2. Baski, el-Humeydan, (ed-Demmam: Darii’'l-Islah,
1416/1992), 415; Suyati, Liibdabu’n-niikil fi esbdabi’n-niizul, Beyrut: Miiessesetu’l-Kiitiibi’l-
Sekafiyye, 1422/2002, 247).

12 Zemabhgseri, el-Kessdf, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud - Ali Muhammed Mu‘avid, 5/646.
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Ibn Ebi Hatim, ikrime’den (61. 13/634) sunlari riviyet etmistir: “Allah Resulii,
bir savasa ¢ikmak iizereyken, bir adam gelerek Resuliillahtan kendisine bir binek
verilmesini istemistir. Ancak Resuliillah’in kendisine verilecek binegi olmadigini
anlayinca, bir dostundan bu ihtiyacinin giderilmesini talep etmis ve dostu da ‘sayet
benim giinahlarimi yiiklenirsen devemi sana verecegim demis’ adam da kabul etmis
ve bu diyalogdan sonra Necm s{iresinin 33. dyeti nazil olmustur.”13

1. 2. Stirenin Onceki ve Sonraki Stirelerle Miinasebeti

Cenab-1 Allah tarafindan nazil olunan Kur’an-1 Kerim, tutarsizlik ve geliskiden
beri olan bir vahiy mahsuliidiir.1# Kur’an’in biitiiniinde oldugu gibi, onun streleri
arasinda da gii¢lii bir tutarlilik ve insicam olduguna hig stiphe yoktur. Nitekim stlire ve
ayetler arasindaki tenasiip ilminin, serefli bir ilim oldugu bir¢ok alim tarafindan ifade
edilmistir.!> Stireler arasindaki insicam ve miinasebet ile alakali bilgi, bir¢ok tefsirde
mevcut olmasina Kkarsin, konu hakkinda miistakil calismalara da rastlamak
miimkind{ir.16

Necm siiresinin, kendisinden 6nceki Tur ve sonrasindaki Kamer sireleri ile
miinasebet ve insicami, su sekilde ifade edilebilir.

1. 2. 1. Tur Siresi ile Miinasebeti

Necm siiresinin 6ncesinde gecen “Tur” siiresi ile miinasebet ve insicami hem
lafzen hem de manen oldugu agiktir.?

Tur stiresi “s >3 ) s nucum/necm” kelimesiyle sonlandirilirken Necm siiresi
ayni kelime ile “ax3l " diye baslatilmistir. Tur stiresinde miigriklerin Kur’an hakkinda;
“o siirdir, uydurulmus sozdiir, kdhin ve anormal bir kisinin séziidiir” seklindeki
iftiralara yer verilmis ve bu iftiralar1 “Tevbih” denilen istifam tslubuyla kesin bir
sekilde reddedilmistir (43 ¢sis o). Necm siiresinde de ayni sekilde, Kur’an'in heva
mahsulii olmadigi, Hz. Muhammed’in ise sapmadig1 ve egri yola girmedigi, Kur’ani bir
tislup olan kasem ifadesiyle kesin olarak reddedilmistir. Dolayisiyla her iki stirede de
Hz. Peygamber ve Kur’an ile ilgili asilsiz iddia ve isnatlar, kesin bir dille
reddedilmistir. Tur slresinde Miiminlerin zirriyetleri r«e—uﬁ A usali ifadesiyle
kendilerine ilhak olunacag dile getirilmistir. Necm stiresinde de kéfirler hakkinda

13 Ayet su sekildedir: “ S5 sl iéijii/Simdi gordiin mii O yliz ¢evireni?” (Bk. Stiytti, Liibabu’n-niikiil,
247; Vahidi en-Nisabri, Esbdbu’n-niizul, thk. Usam b. Abdulmiihsin, 398).

14 S6z konusu olan gercegi, Kur’an su sekilde te’yid etmektedir: “Kur’an’t diisiinmiiyorlar mi? Sayet
Allah’tan baskasi katindan nazil olmus olsaydi, ondan bir¢ok ihtilaf bulurlardi.” (Nis3, 4/82).

15 Zerkesi, el-Burhdn, 1/35; Siy(ti, el-itkdn, 630-631.

16 Bk. Siiyat], el-Itkan, 1469/2008), 630-631; [smail Cerahoglu, Tefsir Usulii, (Ankara: 1993), 206-
207; Muhsin Demirci, Tefsir Usulii, 23. Bask, (Istanbul: IFAV. Yayinlari, 2013), 191-195.

17 Bk. Ebii Abdillah Fahruddin Muhammed b. Omer Razi, et-Tefsiru’l kebir/Mefatihu’l-gayb. (Beyrut:
Darii’l-Fikir, 1420), 28/277.
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“ e Y) Gl Gl NS ifadesiyle, insanogluna sadece yapacagl amelinin kendisine
yarar verecegini dile getirilmistir.18

Bahru’l-Muhit'in miellifi, iki sire arasindaki miinasebeti su sekilde ifade
etmistir: “Necm siiresinin evveliyle miinasebeti aciktir; clinkii evvelindeki siirede,
Kur’an’a uydurulmus s6z ve siir, Hz. Muhammed’e de sair, kdhin ve mecnun denmistir.
Necm sliresinde ise Allah, Hz. Muhammed’in sapmadig1 ve egri yola girmedigi yeminle
reddetmistir.”19

Son olarak sunu soylemek miimkiindiir; her iki sire de Mekke déneminde
nazil olmus ve kasem ile baslatilmistir.20

1. 2. 2. Kamer Siresi ile Miinasebeti

Necm ile Kamer arasindaki miinasebet ve insicam gii¢li bir sekilde kendini
gostermektedir. Zira her iki stire de Mekke déneminde nazil olmus, birincisi “ <)
EH Y /yaklasmakta olan (Kiyamet) iyice yaklasti” yetiyle sona yaklasirken, ikincisi
“4elldl ¢o 58 /saat (Kiyamet) yaklast1” ayetiyle baslatilmistir. Dolayisiyla birincisinin
sonu ikincisinin evveli ile ayn1 konu hakkinda bilgi vermektedir. Necm siiresinde,
peygamberlerini tekzip eden immetlerin ugradiklari helak ve azap, Kamer siiresinde
daha detayli bir sekilde zikredilmistir.2!

Ruhu’l-Medni tefsirinin sahibi Alusi (6l. 1270/1854), SiiyGti’den (6l
911/1505) sunlar1 nakletmistir: “Bu iki slire arasindaki miinasebet ve tenasiik
(alaka) gizli degildir. Ciinkii her ikisinin isimlendirilmesinde (Necm-Kamer)
miinasebet oldugu gibi,?2 Kamer sliresinin Necm sfiresinden hemen sonra gelmesi;
aynen Arafin En‘dm’dan, Su‘ara’nin Furkan’dan ve Saffat'in Yasin’den sonra gelmesi
gibi 6nceki iimmetlerin helakinden tafsilath bir sekilde bahsetmektedir.”23

Bilmen (6l. 1391/1971) ise iki siire arsinda bulunan miinasebeti maddeler
halinde su sekilde izah etmistir:

Biri Necm’e digeri de Kamer’e isaret ediyor ki, bunlarin arasinda giizel bir alaka
vardir.

18 Ebl Hayyan el-Bahr, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud - Ali Muhammed Mu‘avid, 8/154; Razi, et-
Tefsiru’l kebir, 28/277; Ahmed Mustafa el-Meragi, Tefsiru’l-Merdgi, (Misir: Sirketu Mektebeti ve
Matba‘ati Mustafa el-Babi el-Halebi ve Evladuhu bi Misir, 1365/1946), 27 /41; Herari, Haddik, thk.
Hasem Muhammed Ali b. Hiiseyin Mehdi, 28/100.

19 Ebl Hayyan el-Bahr, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud - Ali Muhammed Mu‘avid, 8/154; Herarf,
Haddik, thk. Hisem Muhammed Ali b. Hiiseyin Mehdi, 28/100.

20 Ebisi Cafer Ahmed b. ibrahim b. ez-Ziibeyir el-Girnati, el-Burhdn fi tertibi suveri’l- Kur’dn, thk.
Muhammed S$abani, (Fas: Vuzaretuwl-Evkaf ve’s-Suuni’l-islamiyye, 1410/1990), 318; Meragi,
Tefsiru’l-Meragi, 27 /41.

21 Ebl Hayyan el-Bahr, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud - Ali Muhammed Mu‘avid, 8/154; Meragi,
Tefsiru’l-Meragi, 27 /74; Herari, Haddik, thk. Hisem Muhammed Ali b. Hiiseyin Mehdi, 28/191.

22 Buradaki “Necm” Yildiz, “Kamer” ise Ay ismidir. ikisi de birer gok cismi olduklarindan dolay
aralarinda alaka bulunmaktadir.

23 EbGi Sena Sihabiiddin Mahmid b. Abdilldh b. Mahmiid el-Hiiseyni el-Alusi, Ruhu’l-Me‘dni, nsr.
Mahmid Siikri el-Alusi el-Bagdadi, 27/73-74.
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Necm siiresinin ahirinde kiyamet yaklasti denilmisti, Kamer siiresinin evvelinde ise
saat takarrip etti diye buyrulmustur.

Kamer siiresinde dnceki immetlerin kissalari, Necm’dekinden ziyade izah edilmis,
helakleri daha mufassalca bildirilmistir.z4

1. 3. Garanik Olay1

Gurnuk, veya girnik kelimesinin ¢ogulu olan “garanik” kelimesi, “Kugu, turna,
beyaz su kusu, beyaz tenli ve giizel kiz” anlamina gelmektedir. Nitekim Kureys
kabilesi mensuplar1 Kabe'yi tavaf ederken, “Lat, Uzza ve diger li¢linciisi Menat
hiirmetine, ¢iinkii bu tligli ulu kugulardir ve gercekten sefaatleri umulan varliklardir
ve Allah’in kizlardir” diyerek onlar1 yiiksek ugan kuslara benzetirlerdi2s

Garanik kelimesi, islAm tarihine Hz. Peygamber’in miisriklerin goénliinii
Islam’a 1sindirmay1 arzu ettigi bir sirada seytanin telkiniyle vahiylere Allah sozii
olmayan bazi kelimeleri karistirdigini ve daha sonra Cebriil'in ikaziyla bundan
vazgectigini iddia eden rivayetler miinasebetiyle kullanilmis ve daha ¢ok Necm
sliresiyle iliskin tartismalara konu olmustur. Konu hakkinda birgok c¢alisma
yapildigindan dolay1 burada detaya girilmeyecektir.26

AwA

2. Stirenin ihtiva Ettigi Belagi Sanatlar

Malum oldugu tlzere Kur’an-1 Kerim fesahat ve belagat acisindan zirveye
cikmis tek ve essiz bir kitaptir. Dolayisiyla ele alinan Necm stiresi de Kur’an'in bir
boliimii olmasi nedeniyle bir¢ok beldgat sanatini ihtiva etmektedir. Diger taraftan
Beldgat kelimesi genel bir isim olup icerisinde sirasiyla Me‘dni, Beydn ve Bedi‘ gibi
sanat ¢esitlerini barindirmaktadir. Calismanin konusu olan Necm stiresindeki belagi
sanatlari tespit ederken, hangi ¢esitten ise onun baslig1 altinda izah edilecektir.

2.1.Me‘ani

Belagat ilminin ti¢c b6liimiinden birisi me‘ani ilmidir. Ma‘na kelimesinin ¢ogulu
olan me‘ani, bir belagat terimi olarak, kelamin mukteza-y1 hale yani yer ve zamana
uygun olmasina dair kurallari ele alan ilimdir.2? Me‘ani ilmiyle dncellikle Kur’an-1
Kerim'in i‘caz yonlerini 6grenmek amagclanir.

24 Bilmen, Kur’dn’1-Kerim’in Tiirkce Medli Alisi ve Tefsiri, (istanbul: Bilmen Yayinevi, 1985), 7/425.

25 Eb(’'l-Miinzir Hisam b. Muhammed b. Saib b. Bisr el-Kelbi el-Kafl, Kitdbii’l-Esndm, thk. Ahmed Zeki
Pasa, (Misir: Darii’l-Kitiibii'l-Misriyye, 1416/1995), 13-20.

26 Konu hakkinda genis bilgi icin bk. Kelb, Kitdbii’l-Esnadm, thk. Ahmed Zeki Pasa; Eb(i Abdillah
Muhammed b. Ishak b. Yesar b. Hiyar el-Mutallibi el-Kures?, Siretu Ibn Ishdk, thk. Ahmed Ferid el-
Mezidi, (Beyrut: Darii’l-Kiitiibii'l-Ilmiyye, 1424/2004); Eb&i Abdillah Muhammed b. Sa’d el-
Bagdadi, Kitabii't-Tabakdti’l-kebir (et-Tabakatii'l-kiibra), thk. Thsan Abbas, (Beyrut: Darii Sadr,
1388/1968); Ebli Muhammed Cemalliiddin Abdiilmeklik b. Hisam b. Eyyib el-Himyeri, es-
Siretii’n-nebeviyye (Siretu ibn Hisam), thk. Omer Abdusselam Tedmuri, 3. Baski, (Beyrut: Darii’l-
Kitabi’l-‘Arabiyye, 1410/1990); Ismail Cerrahoglu,“Garanik”,TDV Islim Ansiklopedisi,
https://islamansiklopedisi. org.tr/garanik.

27 Eb( Yakiib Siraciiddin Y@suf b. Ebl Bekir b. Muhammed b. Ali es-Sekkaki el-Harizmi, Miftdhu’l-
‘ultim, thk. Abdulhamid el-Hindavi, (Lubnan: Darii'l-Kiitiibi’l- Timiyye, 1420/2000), 247-248;
Eb{'l-Meal] Celaliiddin el-Hatib Muhammed b. Abdirrahméan b. Omer b. Ahmed el-Kazvini, el-izdh
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Calismanin konusu olan slirede bulunan beldgat sanatinin gesitlerini ayr1 ayri
baslik altinda incelemeye ¢alisilacaktir.

2.1.1. Zamir Yerine Zahir ismin Gelmesi

Baz1 climlelerde isim yerine zamir gelebildigi gibi, bunun tam tersi de
olabilmektedir. Yani zamir yerine isim gelebilmektedir. Bu da iki sekilde olur. Zamir
yerine ya zahir bir isim ya da isaret ismi gelir.28

Calismanin konusu olan siireye bakildiginda sadece bir yerde zamir yerine
zahir isim gelmistir:

Ui Al Ga a8 Y OB {5 .. T 565 Ly G 91 (s &) e (in s aél ay

“Onlarin, bu konuda hig¢bir bilgisi yok. Onlar ancak zanna ve nefislerin
isteklerine kapiliyorlar... oysa ki zan, gercege karsi hi¢cbir seye yaramaz.”2?

Yukaridaki ayette alt1 cizili ikinci “Galy kelimesi, zamir yerine gelmistir. Ayet
“Eall e SR Y Ay seklinde devam etmesi gerekirdi. Ancak belagat ile ilgili eserlerde
de zikredildigi iizere, baz1 neden ve gayelerle zamir yerine zahir isim zikredilmistir.30
Burada zamir yerine ism-i zahir getirilmesinin gayesi ise cins3! ifade etmek icindir.

2. 1. 2. iltifat

[ltifat/<Usl) kelimesi sozliikte, “bir seyi burup cevirmek, gomlegini boynuna
atmak, ister tutulsun (yerine getirilsin) ister tutulmasin sozii salivermek, goriistinden
ylz cevirmek32 ve bir toplumdan uzak durmak, saga sola bakmak, doniip bakmak” gibi
anlamlara gelir.33 “Kisinin suratini farkli agilara déndiirmesi” manasina da gelebilen

fi ‘ulimi’l-belagd, (Beyrut: yy. 1993), 4; Abdurrahman Hasan Habanneke el-Meydani, el-
Beldgatu’l-‘Arabiyye, (Dimagk: Darii’l-Kalem - Beyrut: Darii’s-Samiyye, 1416/1997), 1/138-140;
In‘d4m Fevval Akkavi, Mu‘cemu’l-mufassal fi ‘uliimi’l-beldga, thk. Ahmed Semsiiddin, 2. Baski,
(Beyrut: Darii’l-Kiitiibi'l-Ilmiyye, 1417/1996), 607; Ahmed Matlib, Mu‘cemu’l-mustelehdtu’l-
beldgiyye ve tetavuruhd, (Beyrut: ed-Darii’l-‘Arabiyyetu li’'l-Mevsu‘at, 1427/2006), 3/276-279.

28 Bk. Sekkaki, Miftahu’l-‘uliim, thk. Abdulhamid el-Hindavi, 309-311; Kazvini, el-Izah, 39-45;
Meydani, el-Beldgatu’l-‘Arabiyye, 1/410-415; Akkavi, Mu‘cemu’l-mufassal, thk. Ahmed
Semsiiddin, 142; Matllib, Mu‘cemu’l-mustelehdt, 1/174.

29 Necm 53/23, 28.

30 Muhammed Ali es-Sabuni, Safvetu’t-tefdsir, 4. Baski, (Beyrut: Dari’l-Kur’ani’l-Kerim,
1402/1981), 3/280; Herari, Haddik, thk. Hisem Muhammed Ali b. Hiiseyin Mehdi, 28/157;
Muhammed Hiiseyin Selame, el-I‘cdzii’l-beldgi fi'l-Kur'dn’il Kerim, (Kahire: Darii’l-Afakil-
‘Arabiyye, 1423/2002), 328; daha fazla bilgi i¢in bk. Sekkaki, Miftdhu’l-‘uliim, thk. Abdulhamid
el-Hindavi, 309-311; Kazvini, el-[zdh, 39-45; Meydani, el-Beldgatu’l- ‘Arabiyye, 1/410-415; Akkavi,
Mu‘cemu’l-mufassal thk. Ahmed Semsiiddin, 142; Matllib, Mu‘cemu’l-mustelehdt, 1/174.

31 Cins, aralarinda miisterek bag ve nitelikler mevcut olan efradini ve alt siniflarini kategorik olarak
cem eden list terim veya alta gére daha genel bir iist kavramdir (Ali Bardakoglu, “Cins”, TDV islam
Ansiklopedisi, Erisim 21 Eylil 2020).

32 Ahmed b. Yusuf b. Abduddaim es-Semin el-Halebi, ‘Umdetu'l-huffaz fi tefsiri esrefi'l elfdz, thk.
Muhammed Basil ‘Uyunu’s-Sud, (Beyrut: Dari’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1997), 4/31; Durmus, “iltifat”,
TDV Islém Ansiklopedisi, (Erisim 19 Mayis 2020).

33 ibn Manzir, Ebi’'l-Fazl Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem b. Ali b. Ahmed el-Ensari er-
Riiveyfil, “Ift”, Lisanu’l-‘Arap, (Kahire: Dari’l-Ma‘arif, 1119), 4052; es-Semin el-Halebi, ‘Umdetu’l-
huffaz, 4/31; Kadir Giines, Arapca - Tiirkce Sézliik, (istanbul: Mektep Yayinlari, 2011), 1070
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bu kelime, Allah’in Kelaminda bu anlamda kullanilmistir: Al R &l ¥ /Sakin, hig
biriniz dontip arkasina bakmasin.”3¢ Bu ayette etrafa bakinmalar1 nehiy edilmistir.
Clinkii bakinip dururlarsa onlara azabin indirilecegi bildirilmistir. Peygamber
efendimizi niteleyen bir sozde ise soyle denir: “Gaes Sl <ail) 136 / O, birine yonelecegi
zaman tiim bedeniyle yonelirdi.” yani o, gizlice bakmazdi, bir seye baktiginda ona
sadece boynunu saga sola gevirerek degil biitiin bedenini ¢evirerek bakardi.3> Arap
sozlerinden olan “<sdl 3l .l s” ifadesi, “ kocasindan yiiz ¢evirip baskasindan olan
cocuguna yonelen kadin” icin kullanilir.3¢ Esyaya c¢ok meyilli olan ve ikide bir
esyalarina bakan kadin icin de "< " ifadesi kullanilir.3”

Belagat ile ugrasan alimlerin goriisiine gore, edebi sanatlardan olan iltifat,
herhangi bir metinde ani bir sekilde kisisel, zamansal ve {isl{ibi acidan farkliliklarin
meydana gelmesidir. [ltifattan amag ise yeksanlig1 ortadan kaldirarak karsidakinin
dikkatini ¢ekmektir.38

ibniv'l-Esir (6l. 637/1239) ise, iltifat icin yukarida gecen tanimlara benzer
tanimlar yaptiktan sonra “Arap yigidi” seklinde de isimlendirildigini sdylemis ve
bunu, su sekilde aciklamistir: “Yigit kisi; baskasinin yapamadigini yapar, kimsenin
ciiret edemedigi tehlikelere ve maceralara atilir. iltifat sanat1 da bunun gibi bir anda
uslip degistirerek baska iisliiba girdigi i¢in yigit kisiye benzer. Bu da sadece
Arap diline 6zel bir kullanim olmasi nedeniyle yukarida gecen isimlendirmeye layik
gorilmiistiir.”3°

Kur’an’da iltifatla ilgili bircok 6rnek vardir. Ancak burada bir iki 6rnekle iktifa
edilecektir:

13) Ui e 3801015 el 30 3800 150 5

“Rahman c¢ocuk edindi." dediler. Hakikaten c¢ok cirkin bir iddia ortaya
attiniz.”40

Ayetin basinda gegen “ 1518 7 fiil, gaiplere hitap olarak gelmistir. Ancak daha
sonra gelen “ ais 3 ” fijli, hazir olanlarin hitabina gevrilerek iltifit sanati meydana
getirilmistir. Bu sanatin meydana getirilme amaci, Allah Siibhane ve Tedld’ya evlat

34 H(d11/81; Hicr 15/65.

35 ibn Manzir, “Ift”, 4052-4053; Muhammed Murtaza el-Hiiseyni ez-Zebidi, “Ift”, Tdcii’l-‘arils min
cevdhiri’l-Kamils, (Beyrut: Dartl-Fikr, 1994), 29/126.

36 Ebii’l-Kasim Hiiseyn b. Muhammed b. el-Mufaddal er-Ragib isfahani, “Ift”, el-Miifretat ff garibi’l-
Kur’dn, (Mekke: Mektebetu Nezar Mustafa el-Baz, ts.), 401-402; Zebidi, “Ift”, 29/126; Semin, el-
‘Umdetu'l-huffaz, thk. Muhammed Basil ‘Uyunu’s-Sud, 4/31; Glines, Arapga - Tiirkce Sézliik, 1070.

37 Zebidi, “1ft”, 29/126; Semin, el- Umdetu'l-huffaz, thk. Muhammed Basil Uyunu’s-Sud, 4/31; Giines,
Arapga - Tiirkge Sozliik, 1070.

38 Zemahseri, el-Kessdf, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud - Ali Muhammed Mu‘avid, 1/119; Ismail
Durmus, “Iltifat”, TDV Islam Ansiklopedisi, (Erisim 19 May1s 2020).

39 Ebi’l-Feth Ziyaiiddin Nasrulldh b. Muhammed b. Muhammed es-Seybani el-Cezeri, el-Meselii’s-
sd’ir fi edebi’l-kdtib ve’s-sd‘ir, thk. Ahmed el-Hufi - Bedevi Tabane, (Kahire: Darti Nahdj, ts.),
2/167-186.

40 Meryem 19/88-89.
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isnat edenlerin, ne kadar koétii bir davranista bulunduklarini giyaben degil yiizlerine
vura vura ifade etmektir.4!

3535 &m0 D O 4l 1558 5 a0 )5 AL
“Rabbinizden bagislanmay1 dileyiniz, sonra O'na tovbe ediniz. Muhakkak ki
Rabbimin merhameti ve sevgisi boldur."*2 dedi.

Burada Allah, énce “&5.” buyurarak “Rab” kelimesini muhatap(lar)a ait olan “
& ” zamirine izafe ederken, arkasinda gelen “ 3 ” tamlamasinda bulunan ve ikinci
olan “Rab” kelimesini ise miitekellime ait olan “ s” zamirine izafe etmistir. Boylece
burada muhataptan miitekellime iltifa