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KANT’IN ONTOLOJIK KANIT ELESTIRIiSI!

Aykut KUCUKPARMAK?

1. GIRIS

Felsefe tarihinin en 6nemli isimlerinden biri olan Kant’in
felsefi sitemine bir biitiin olarak bakildiginda, bu sistemdeki en
belirleyici hususun onun bilginin mahiyetine dair tezleri ve buna
bagli olarak metafizigin imkan1 baglamindaki degerlendirmeleri
oldugu ifade edilebilir. Bu dogrultuda Kant’in Saf Aklin
Elestirisi’nde ortaya koydugu bilgi anlayisinin ¢6zmeye calistigi
iki temel problemden s6z edilebilir; bunlardan birincisi Hume’un
septik empirizmine karsi, en azindan doga bilimlerinde, bilginin
mumkin oldugunu gostermek, digeri ise metafizik alandaki bitip
tikenmeyen catigmalara bir son vermek. Ancak, metafizik
alandaki problemleri ¢6zmenin Kant diisiincesindeki 6nemi
dikkate alindiginda (Kant, 1967: 252), onun elestirel felsefeyi
gelistirmesinin asil nedeninin metafizigin imkan1 ve mahiyetine
dair sorunlar1 cevaplamak oldugu sdylenebilir. Kant’in su
ifadeleri bu baglamda 6nemlidir:

[Salt Aklin Elestirisi] ile bir kitap ya da sistem elestirisini
kastetmiyorum, ancak tiim tecriibeden bagimsiz olarak aklin
ugrasabilecegi tim bilgiler acgisindan akil yetisinin
elestirilmesini kastediyorum. Dolayistyla bununla genel olarak
metafizigin mimkiin olup olmadigina kara vermeyi ve
prensiplere uygun olmak iizere, bunun uzam ve sinirlariyla

Bu galisma Kant’a Gére Bilgi ve Metafizigin Imkan: isimli ¢alismamizdan
tiiretilmigtir.

Dog. Dr., Inénii Universitesi, Ilahiyat Fakiiltesi, Din Felsefesi Boliimii,
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birlikte kaynaklarini belirlemeyi kastediyorum(Kant, 2009:
101)3.

Bu ifadeler dikkate alindiginda, Kant’in metafizik
meseleler baglaminda iki hususu gostermeyi hedefledigi
belirlenebilir; bunlardan birincisi metafizik alana dair bilginin
miimkiin olmadigy, ikincisi ise bu diisiincelerin nihai kaynaginin
insan aklinin isleyisi oldugunu gdstermek. Bu amag
dogrultusunda Kant Elegtiri’nin, “Transendental Estetik” ve
“Transendental Analitik” bolumlerinde bilginin mahiyetine dair
felsefi pozisyonunu ortaya koyup savunurken *“Transendental
Diyalektik” bolimiinde ise bu yaklasimini spekiilatif metafizigin
belirli problem ve tartisma alanlarina uygular.

Bu ¢ercevede Kant’in metafizik baglamda ele aldigi temel
meselelerden biri ¢cogu metafizik¢inin neden anlamsiz iddialarda
bulundugunu ve yaptiklar1 aragtirmalarin neden miimkiin tecriibe
alaninin digina ¢iktigin1 agiklayarak, bunun nedeninin insan
aklinin  kagmilmaz dogasi oldugunu gostermek olarak
belirlenebilir. Kant spekilatif metafizik olarak adlandirdigi bu
alandaki idelerin aklin dogasindan kaynaklandigini ve bu nedenle
de kacinilmaz oldugunu ifade etmek iizere, ‘transendental
yanilsama’ terimini kullanir. Kant bu terimi duyumlarimizda
ortaya ¢ikan deneysel yanilsamalara atfen bir metafor olarak
kullanir. Bunun nedeni, her iki durumda da yanilsamanin
diisiincenin siibjektif kosullarinin objenin kendisinin bilgisi
olarak degerlendirilmesinden kaynaklanmasidir. Buna gore
mimkun deneyim alaninda kullanilmasi gereken prensip veya
kategorilerin deneyim alaninin 6tesinde de gegerliymis gibi
kullanilmast sonucunda transendental yanilsama meydana
gelecektir. Bu durum Kant tarafindan su sekilde ifade edilir:
“Transendental yanilsama kritisizmin tim uyarilarina ragmen
bizi kategorilerin deneysel kullaniminin 6tesine tasir ve salt

3 Bundan sonraki kisimlarda Saf Aklin Elestirisi’ne ait atiflar genel temay(le uygun
olarak paragraf numaralar iizerinden yapilacaktir



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

anlama yetisinin genislemesi aldatmacasiyla aldatir.” (A 296/B
352)

Transendental yanilsama ile ilgili diger 6nemli bir husus
ise bu yamlsamanin farkina varildiginda bile ortadan
kaybolmamasidir. Dolayisiyla, yanilsamanin, aklin prensip veya
kategorilerinin miimkiin tecriibe alaninin disinda yanlis bir
bigimde kullanilmasinin sonucu oldugu bilinse dahi, spekulatif
metafizigin konular1 olan Tanri, ruh ve evren ideleri yok olup
ortadan kalkmayacaktir. Aksine akil sahibi bir varlik olarak
insanin dogas1 geregi, bizimle kaginilmaz bi¢cimde var olmaya
devam edecektir. Kant metafizigin kagmilmazhgiyla ilgili bu
durumu, Prolegomena’da su sekilde ifade eder:

Hep kirli hava solumayalim diye giiniin birinde soluk
almaktan busbutlin vazgecmemiz ne kadar az beklenirse, insan
diigiincesinin  gilinlin  birinde metafizik arastirmalardan
blsbitin vazge¢cmesi de o kadar az beklenir. Demek ki
diinyada her zaman, Ustelik herkeste 6zellikle diisiinen insanda
metafizik olacaktir(Kant, 2002: 122).

Dahas1 Kant’in aklin isleyisiyle metafizik arasinda
kurdugu iliskide metafizik, akil i¢in o kadar dogal ve o kadar akla
ickindir ki, bu yanmilsamalara diismek aklin saglikli ve dogru
calistiginin bir gostergesi olarak alinmalidir. Bu nedenle aklin
dogas1 geregi en lst birligi elde etme girisimi neticesinde ortaya
cikan bu metafizik ideler ya da yanilsamalar, aklin mahiyetine
uygun ve saglikli sekilde fonksiyonlarmi yerine getirdiginin
gostergesi  olacaktir. Dolayisiyla, Kant’in “Transendental
Diyalektik”  bOlimiindeki  metafizikle  ilgili  yaptigi
degerlendirmelerin amaci, bu yanilsamalar1 ortadan kaldirmak
degildir; ¢ilinkii bu ayn1 zamanda aklin saglikli isleyisini ortadan
kaldirmak olacaktir, bu yanilsamalarin kaynagini ve mahiyetini
ortaya koyarak, bu yanilsamalarin sevk ettigi hatalardan
korunmay1 miimkiin kilmaktir(Grier, 2004: 10).



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

Kant’a gore akil yetisinin temel fonksiyonu, anlama
yetisinin kurallarin1 prensipler araciligiyla birlestirerek en yiiksek
birligi elde etmektir. Diger bir ifadeyle anlama yetisinin
Onermelerini prensipler araciligiyla birlestirerek bunlar1 en
yiiksek birlik altina getirmektir. Dolayisiyla, akil tecriibe ya da
herhangi bir obje ile dogrudan iliskili degil, ancak anlama yetisi
ile ilgilidir. Deneyim ve sezgiyle dogrudan herhangi bir iligskiye
sahip olmama &zelliginden dolay1, Kant bu yetiyi ayn1 zamanda
salt akil olarak da adlandirir (Bennett, 1974: 268). Ikinci olarak
akil, bir énermenin digerinden {i¢lincli bir 6nerme araciligryla
elde edildigi ‘dolayli ¢ikarim’ fonksiyonuna sahiptir.

Burada aklin en yiiksek birligi olusturmasi aklin kosulsuz
olan1 aramasi olarak da ifade edilebilir. Aklin kosulsuz olani talep
etmesi, aklin daha Gte bir agiklama gerektirmeyen bir agiklayici
prensibe ulasma c¢abasi demektir. Akil bu kosulsuz olani
tecriibeden ¢ikan kiyas serileri araciligiyla bulmaya calisir. Akil,
bu sonu gelmeyen aciklama arayislart icin, verilen olgulart
tamamen acgiklayan ve kendinden &te bir agiklamayi
gerektirmeyen, dolayisiyla da sorulacak daha ote sorularin
kalmadig1 bir seylere ulasarak bir sona varmak ister (Rohlf, 2010:
197). iste aklin en yiiksek birligi gerceklestirme islevinin anlami
budur ve aklin bu yapisi Kant’in transendental ideler olarak
adlandirdig1 diisiincelerin kaynagidir. Bu durumu Kant su sekilde
ifade eder:

Akil, onun mantiki kullaniminda Onermesinin
(sonucunun) evrensel kosulunu arastirir ve kiyas, kosulunun
[orta teriminin] evrensel kural (bilylik 6nerme) altina alinmasi
aracilifiyla ortaya ¢ikan bir 6nermeden baska bir sey degildir.
Simdi bu kuralin kendisi yine aklin ayni girisimine konu
olabileceginden ve dolayisiyla onun kosulunun kosulu bir iist
kiyas (prosylogism) araciligiyla gidebildigimiz kadar
aragtirllmasi gerektiginden, acik¢a goriiriiz ki, genel olarak
aklin uygun prensibi (onun mantiki kullaniminda) anlama
yetisinin kosullu bilgileri i¢in ‘kosulsuz olan1’ (uncoditioned)
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bulmaktir ki bununla onun birligi tamamlanacaktir. (A 307/B
364)

Bu aciklamadan hareketle Kant, idealara neden olan
kiyaslara, “aklin diyalektik ¢ikarimi” adimi verir ve ¢ tir
diyalektik kiyas belirler. Bunlardan birinci sinif kiyas, 6znenin
mutlak birligi sonucuna ulasan kiyastir ki Kant bunu salt aklin
paralojizmi olarak adlandirir. Diyalektik ¢ikarimin ikinci tiiri,
tezahiirlerde verilen kosullarin serisinin mutlak biitiinligii
sonucuna ulagtirir. Kant bu diyalektik ¢ikarimi salt aklin
antinomisi olarak adlandirir. Son olarak iigiinci tiir diyalektik
¢ikarim ise, tim seylerin miimkiin olma kosullarinin mutlak
birligi sonucuna ulastirir ve Kant bu diyalektik ¢ikarimi da salt
aklin ideali olarak adlandirir (A 340/B 398).

Stiphesiz Kant’in bu {i¢ metafizik idea ve bunlarla ilgili
iddialar1 olduk¢a 6nemli ve derin tartigmalari gerektiren tezlerdir.
Ancak biz bu ¢alisma ¢ergevesinde daha ¢ok Salt aklin ideali
olarak Tanri ideasi ¢ercevesindeki iddialar1 baglaminda ontolojik
kanita yonelttigi elestirileri mercek altina alip, haklilig1 ve ig
tutarlilig1 agisindan incelemeye ¢alisacagiz.

2. ONTOLOJIK KANIT VE ELESTIRIiSi

Yukarida isaret etmeye calistigimiz lizere, Kant spekiilatif
metafizigin meseleleri baglaminda ii¢lincli konu olarak Salt aklin
ideali baglig1 altinda Tanr1 ideas1 ve bununla ilgili meseleleri ele
alir. Kant bu incelemeyi yaptig1 boliim boyunca iki konu Uzerine
odaklanir; bunlardan birincisi, Tanri’’min varligmi kanitlama
iddiasinda olan ve Kant’in ontolojik, kozmolojik ve teleolojik
arglimanlar olarak tasnif ettigi, geleneksel akilc1 ispatlama
girisimlerinin tiimiiniin gecersizligini gostermektir. Kant’in,
Tanr’nin varli§ina dair bu argiimanlara yonelttigi elestiriler,
felsefe tarihindeki en etkili ve sistemli elestirilerden biridir. Hatta
o donemde Kant’in mektup arkadaslarindan biri olan Mendelson,
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geleneksel Tanr ispatlarina karsi yonelttigi bu elestirilerinden
dolay1 Kant’1 “her seyi kirip doken adam” olarak niteler (Wood,
1992: 397). B6liim boyunca iizerine odaklanilan ikinci konu ise
transendental Tanr1 ideasinin salt aklin dogasindan nasil
kaynaklandigini gostermektir.

Bu ¢er¢evede Kant ilk olarak Tanr1 ideasinin aklin kosullu
olarak verilen tezahiirler alanindan kosulsuz olana ulagma
girisiminin sonucunda ortaya ¢iktigini temellendirmeye girisir.
Kant’in “Tanr1” kavrami ve bu kavramin aklin dogasindan nasil
kaynaklandigina dair teorisi biiyiikk Ol¢lide varlik anlayigina
baglidir. Leibniz-Wolffcu gelenege dayanan bu varlik anlayisina
gore, miimkiin olan her tekil ger¢eklik ya da wvarlik,
mikemmellikler ile degillemelerinin  belli bir bigimde
birlesmelerinden olusur (Wood, 2009: 28). Kant bu varlik
anlayisina dayanan tam belirlenmislik prensibini (principle of
throughgoing determination) su sekilde ifade eder: “Her sey
[kendi] imkan1 agisindan, tam belirlenim prensibine baghdir: ki
bu prensibe gore, bir seyin tiim yiiklemleri arasindan, karsitlartyla
birlikte alindiklari siirece biri, bu seye uygulanmalidir” (A 572/B
600).

Bu prensibe gore, herhangi tekil bir varligi tam
belirlenmis olarak bilmek, ancak miimkiin tiim celisik yiiklemler
arasindan bazilarmin segilerek bu objeye atfedilmesiyle
gerceklesebilir. Diger bir ifadeyle, her bir tekil varlik a, a-
olmayan ya da b, b-olmayan gibi ¢elisik yiiklemlerden bazilarinin
atfedilmesi ile gerceklesebilir. Daha somut bir 6rnek vermek
gerekirse, bir obje ya canlidir ya da canli olmayan bir seydir.
Diyelim ki bu obje canli olsun, bu canli ya memeli ya da memeli
olmayan bir canlidir, varsayalim ki bu memeli bir canli olsun,
aynit sekilde bu memeli, insan olan ya da insan olmayan bir
memeli olabilir. Bu memelinin bir insan oldugunu kabul edelim,
bu durumda bu insan erkek ya da kadin olabilir ve benzer sekilde
bu miimkiin zit yiikklemlerden birini atfederek belirleme sireci,
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tamamen belirlenmis 6zel bir kisiye ulasincaya kadar devam
edebilir. Iste tam belirlenmislik prensibine gore, her sey bu
sekilde miimkiin zit yiiklemlerden bazilarinin secilerek
atfedilmesi sonucu ortaya ¢ikar. Ancak, Kant’a gore, tekil seyleri
bu yolla diisinmek yalmiz c¢eliski ilkesi {izerinden
gerceklestirilemez. Obje, catisan yiiklem ciftleriyle iligkisinin
yani sira ‘seylerin tiim yiiklemlerinin toplami olarak olasiliklar
biitiiniiyle’ de (the whole of possibility) iligkili olmalidir (A
572/B 600). Yani tekil bir objeye atfedilen yiklemlerin
kendisinden elde edildigi tim miimkiin yiiklemlerin toplamiyla
da iligkide olmalidir. Diger bir ifadeyle, Guyer’in oldukg¢a yerinde
benzetmesiyle, tim mimkiin yliklemlerin toplami tipki tim
olasiliklarin bir havuzu gibidir ve tekil ger¢ek bir sey bu havuzdan
secilen yuklemlerin atfedilmesiyle meydana gelir (2006: 146).
Burada ifade edilen ‘tiim yiiklemlerin toplami’ ideas: sonlu tiim
belirlenimlerin  kendisinden kaynaklandigr, tim olumlu
yiiklemlere sahip tam bir belirlenmislik igerisinde bulunan ve
birey olan bir mahiyete sahiptir. Bu mahiyeti nedeniyle Kant bu
ideay1 salt aklin ideali olarak adlandirir.

Tiim bu degerlendirmeler dogrultusunda goriilecegi iizere,
Kant tam belirlenmislik prensibinden yola c¢ikarak, bir seyi
belirleme siirecinin bizi en yiiksek varlik ideasina ulastirdigini
iddia eder. Bu noktaya kadar geleneksel rasyonalist yaklagimla
oldukca benzer goriinse de, sonug itibariyle ‘en yiiksek varlik’
kavramina dair olduk¢a yeni bir anlayisa ulasir. Buna gore, ‘en
yiiksek varlik’ kavrami rasyonalist gelenekte ontolojik bir
gergeklige tekabiil ederken, Kant’in anlayisinda bu salt bir
izlenimden ibarettir.

Ancak, Elestiri’deki diger bircok meselede oldugu gibi,
Kant’1in bu arglimantasyonuna da yoneltilen ¢ok 6nemli elestiriler
vardir. Bunlardan ilki, Kant’in argliimanm1 temellendirmek i¢in
kabul ettigi Leibniz-Wolffcu gelenegin varlik anlayisimin,
temelde “Analitikte sundugu 6gretisiyle uyusmamasi ile ilgilidir
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(Smith, 1918: 524). Hatirlanacag iizere, Kant aklin kaginilmaz
ideas1 olarak ‘en yiiksek wvarlik’ idealine nasil ulagildigin
gostermek icin tam belirlenmislik prensibinden yola c¢ikarak
miimkiin yiiklemler biitlinii ideasina ulasmig, buradan da ayni
ontolojiye dayanan ‘olumsuzluk’ tanimi iizerinden ‘en yiiksek
varlik’ ideasina ulasmisti. Buna gore, ‘olumsuzluk’ yalnizca bir
gecekligin - bulunmayist  veya sinirlandirilmasindan  ibaret
oldugundan, ‘tiim miimkiin yiiklemler’ ideasinda her hangi bir
olumsuz yuklem bulunmayacak, dolayisiyla bu idea tiim miimkiin
olumlu gercekliklerin ya da mukemmelliklerin bltuni olan *en
yiiksek varlik’ ideasina dontisecekti. Goriilecegi lizere, ‘en
yuksek varlik’ ideali ancak bu varlik anlayisinin ve onun
“gerceklikler mantiken hi¢bir zaman birbirleriyle ¢elismezler”
prensibinin kabul edilmesiyle mimkindir. Oysa bu prensip tam
da Kant’in “Analitik’te” elestirdigi ve gegersizligini gosterdigi
prensibin ta kendisidir. Kant’in bu durumu ifade ettigi konumuz
acisindan oldukga 6nemli pasaji1 su sekildedir:

‘Gergeklikler mantiki olarak higbir zaman birbiriyle
celismezler’ prensibi doga veya kendinde seyler agisindan en
kiicuk bir anlam ifade etmez (...) her ne kadar Leibniz yeni bir
ilke ihtisamiyla bu dnermeyi gostermemisse de yeni 6nermeler
elde etmek i¢in bunu kullanmistir ve takipgileri bu ilkeyi kesin
bir sekilde Leibniz-Wolffcu gelenege dahil ettiler. Ornegin bu
prensibe gore tiim kotiiliikk yaratilmig varliklarin sinirliligindan
yani olumsuzlugundan (eksikliginden) kaynaklanir, c¢linkii
yalnizca olumsuzluk gergeklik ile celisir (...) benzer sekilde
onun takipcileri, biitiin gerceklikleri herhangi bir celiski
olmaksizin bir varlikta birlestirmeyi yalnizca miimkiin degil,
ayn1 zamanda dogal olarak kabul ettiler; ¢linkii onlarm bildigi
tek catigki, kavramin kendisini ortada kaldiran celiskilerdir.
Bunlar olgusal bir zeminin bir digerinin etkisini ortadan
kaldirdig1 karsilikli zarar verme catiskisini bilmezler (...) (A
274/B 330)
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Acikca goriilecegi tizere, burada Kant, gegeklikler
arasinda da hakiki ¢atigkinin bulunabilecegini, diger bir ifadeyle,
bir  gercekligin  diger bir  gercekligi  olumsuzlayip,
sinirlayabilecegini ifade ederek, Leibniz-Wolffcu gelenegin
gercekliklerin birbiriyle celismedigini ifade eden ilkelerini
reddeder. Dolayisiyla Kant’in “Analitik”te benimsedigi bu
yaklagimla tutarsizlifa diismeden ‘tim miimkiin gergeklikler’
ideasina ve buradan da ‘en yiiksek varlik’ ideasina ulagmasi
miimkiin olmayacaktir.

Bu geldigimiz noktada Kant’in Tanri ideasmin insan
aklinin isleyisi sonucu ortaya ¢ikan subjektif bir idea olduguna
dair iddialarin1 ve bu baglamdaki elestirileri degerlendirmis
olduk. Ancak daha oncede ifade ettigimiz gibi bu cercevede
Kant’in asil 6nemli ve tartigmali iddialar1 Tanri’min varligi
lehindeki delillere yonelttigi elestirilerle ilgilidir. Bu dogrultuda
Kant Tanri’nin varligina dair sunulan biitiin kanitlarin ti¢ sinifta
toplanabilecegini 6ne siirer. Bunlardan ilkinde tecriibe alaninda
bulunan seylerin spesifik karakterlerinden, yani bunlarin belli bir
amaca uygunlugundan yola g¢ikarak, bunlarin sebebi olarak
Tanrt’nin varligmi c¢ikarsariz. Bu tiir Tanr1 kanitlar fiziko-
teolojik ya da teleolojik argiiman olarak adlandirilir. Ikincisinde
ise, tecriibede verilen ve daima kosullu olan seylerden kosulsuz
ve zorunlu olan Tanri’nin varli§in sonucuna ulasiriz. Bu tiir
kanitlar ise, kozmolojik kamit olarak adlandirilir. Ugiincii tiir
kanitlama bi¢iminde ise Tanr1 kavramindan a priori olarak
Tanr’nin varligini ¢ikaririz. Bu kanit ise ontolojik kanit olarak
adlandirilir.  Kant bunlardan baska kanitlama tiirlerinin
olmadigin1 ve olamayacagim iddia eder (A 591/B 611). Buna
bagl olarak Kant amacim1 bu ii¢ argiimaninda gecersizligini
gostererek Tanri’nmin varliginin bilgisinin imkansizhigini ortaya
koymak olarak belirler.

Kant’in bu amacini dikkate aldigimizda, onun Tanri’nin
varligina dair bu argiimanlarin gegersizligini gostermek i¢in nasil
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bir yol izledigine dair bir degerlendirme oldukca faydali olacaktir.
Bu hedef dogrultusunda Kant’in izledigi strateji, ilk olarak
ontolojik arglimanin gegersizligini temellendirmek ve daha sonra
diger iki kanit tiirinlin zzmnen ontolojik arglimani varsaydigini
gostererek, onlarin da gegersizligini ortaya koymaktir. Bu sayede
bir tiir domino etkisi yaparak Tanri’nin varlifini ispatlamaya
yonelik spekiilatif aklin miimkiin tim kanitlama girisimlerinin
basarisiz oldugunu gostermeyi hedefler (Wood, 2009: 97). Bu
strateji dogrultusunda Kant, kozmolojik ve teleolojik arglimanlari
iki asamada inceler; birinci asamada argiimanlarin tecriibe
alaninda goriilen amaglhiik ya da var olan seylerin
kosullulugundan, bunlarin nedeni olan bir varliga ulastigini
varsayarken, ikinci asamada bu varligin ontolojik argiimanin
varsaydig1 ‘en yiiksek varlik’ oldugunu gostermeye ¢alisir. Kant
izledigi strateji geregi, argiimanlarin birinci asamalarina yonelik
ciddi elestirel bir tutum sergilemez, daha ¢ok hedefledigi domino
etkisini  gerceklestirebilmek  icin, argiimanlarin  birinci
asamasinda ulastig1 varligin ontolojik arglimandaki ‘en yiiksek
varlik’ ideas1 oldugunu gdstermeye odaklanir (Wood, 2009: 98).
Wood’un, Kant’in izledigi stratejiye dair oldukca yerinde bu
tespiti dogrultusunda su sonucu ¢ikarabiliriz: Kant’in, Tanr1’nin
varligimma dair miimkiin tiim spekiilatif kanitlarin gecersizligini
gostermesi iki seye baglidir; bunlardan birincisi ontolojik kanitin
gecersizliginin mutlak bir kesinlikle gosterilmesi; ikincisi ise
kozmolojik ve teleolojik kanitlarin ontolojik argiimana
dayandiginin gosterilmesi. Benzer sekilde, Kant’in bu iddiasinin
basarisiz oldugunun gosterilmesi de bu iki husustan en az birinin
yanlishginin ortaya konulmasma bagli olacaktir. Tiim bu
degerlendirmeler dogrultusunda agikca goriilecedi {izere,
ontolojik argiimanin gecerli olup olmadigi meselesi, tartisma
baglaminda, kilit bir role sahiptir.

Kant, argiimanla ilgili degerlendirmelerine, “mutlak zorunlu
varlik” kavraminin aklin salt bir kavrami oldugunu, yani salt bir
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ideadan ibaret oldugunu ifade ederek baslar. Kant’a gore, insanlar
tarih boyunca mutlak zorunlu varlik kavrammi kanitlamaya
calismis ve bunu yaparken de bir dizi orneklere bagvurarak
temellendirmeyi denemislerdir. Buna gore, 6rnegin iiggen “ii¢
actya  sahiptir”  gibi  geometri  Onermelerinin  mutlak
zorunlulugundan esinlenerek, anlama yetisinin alaninin diginda
kalan boyle bir kavramin objesine dair tam bir anlayisa sahip
olabileceklerini sanmiglardir (A 593/B 621). Kant bu yaklasimi
savunanlarin kullandig biitiin 6rneklerin seylerden ve onlarin
varliklarindan degil, 6nermelerden alindigina isaret eder. Yani
ontolojik argliman savunucularinin, zorunlu varligin ontolojik
gercekligini  temellendirmek i¢in  kullandiklar1  6rnekler
Oonermelerin  zorunluluguna dayanir. Oysa Kant’a gore,
“Onermelerin zorunlulugu seylerin mutlak zorunlulugu degildir.”
Ornegin yukaridaki geometri drnegini ele aldigimizda, bu énerme
tic acinin mutlak zorunlulugunu dile getirmez daha ¢ok liggen var

oldugu zaman onda ii¢ a¢inin bulunmasinin zorunlu oldugunu
dile getirir (A 594/B 622).

Bu degerlendirmeler dogrultusunda Kant, ontolojik arglimanin
Oonermelerin zorunlulugundan seylerin mutlak zorunluluguna
ge¢me hatasinin nasil islendigini su sekilde ifade eder: Insanlar
oncelikle varlik yiiklemini de kapsayan a priori bir kavram, yani
‘Tanr1’ kavramini olustururlar. Buradan, varlik yiliklemi zorunlu
olarak bu kavramin objesine ait oldugundan, 6zdeslik ilkesi
geregince bu objenin varliginin zorunlu oldugu sonucunu
cikarirlar. Kant’a gore, burada bir taraftan varlik yiiklemi ‘Tanr1’
kavramimin ayrilmaz bir parcasi kabul edildiginden “Tanri
yoktur” 6nermesinin ¢eliskiye neden olacagi kabul edilmis, diger
taraftan da 6zdeslik ilkesi geregince, varligin ‘Tanr1’ kavraminin
objesine ait oldugunu varsayarak onermesel bir zorunluluktan
objenin varliginin zorunluluguna ge¢mislerdir. Oysa bu agik bir
yanilgidir (A 594/B 622).
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Kant argiimanin bu yapisina yonelik ilk elestirisini su
sekilde ifade eder: Bir 6zdeslik 6nermesinde, yani analitik bir
onermede konu (6zne) reddedilmeksizin yiklemin reddedilmesi
bir ¢eliskiye neden olacaktir. Ancak, yiklemle birlikte konunun
da reddedilmesi durumunda herhangi bir ¢eliski meydana
gelmeyecektir, ¢linkii yiiklemle birlikte konu da reddedildiginde
geriye celisecek bir sey kalmayacaktir. Ornegin iicgeni kabul edip
tic acisini inkar etmek acikea bir ¢eliskidir, oysa {i¢ aciyla birlikte
ticgeni de reddettigimizde her hangi bir celiski olmayacaktir.
Kant’a gore, bu durum aym sekilde ‘Tanr1’ kavrami igin de
gecerlidir. Eger “Tanr1 Kadir-i Mutlaktir” 6nermesinde ‘Tanr1’
kavramini kabul edip Kadir-i Mutlak yliklemini reddedersem bir
celiski olur. Ancak, eger “Tanr1 yoktur.” dersem tim
yiiklemleriyle birlikte konuyu da reddettigimden ortada bir ¢eliski
kalmayacaktir. Dolayisiyla, “Tanr1 yoktur.” Onermesi celisik
olmadigindan “Tanr1 vardir.” 6nermesi de zorunlu bir dnerme
olmayacaktir. Kant burada, varlik bildiren 6nermelerin zorunlu
olmadigin1 gostererek, temelde ontolojik argiimanin varsaydigi
diistince ile varlik arasinda kurulan ontolojik bir bagmn
bulunmadigin1 temellendirmeyi hedefler(Recber, 2004: 158).
Cinkii varlik bildiren bir Onermenin zorunlu olmadigi
gosterildiginde, Ozdeslik ilkesine dayanarak bu Onermenin
objesinin zorunlu varligmna iliskin bir ¢ikarim da mumkin
olmayacaktir.

Ancak, varlik bildiren 6nermelerin zorunlu olmayacagi ve
bu  paralelde  Onermelerin  zorunlulugundan  varligin
zorunluluguna gecilemeyecegi seklindeki bu elestirinin, Kant’in
bilgi anlayis1 igerisinde ne olglide tutarli oldugu sorgulanmaya
acik goriinmektedir. Oncelikle, daha 6nce bahsettigimiz gibi,
Kant matematik Onermelerin analitik olmasa da zorunlu
olduklarini agik¢a kabul etmektedir. Bu durumda, 6rnegin ‘on bes
ile yirmi arasinda asal bir say1 vardir’ gibi bir 6nermeyi ve buna
benzer birgok matematik 6nermeleri ele aldigimizda, bu
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onermelerin hem zorunlu hem de varlik bildiren Onermeler
oldugu agikga goriilecektir(Plantinga, 1975: 32). Dolayisiyla,
Kant’in biitiin varliksal 6nermelerin zorunlu olmayacagi
seklindeki iddiasin1 tutarli bir sekilde savunmasi miimkiin
goriinmemektedir. Diger taraftan, ©nermesel zorunluluktan
varligin zorunluluguna geg¢ilemeyecegi iddiast da Kant’in kendisi
tarafindan ihlal edilmis goriinmektedir. Bu iddianin Kant’in
kendinde seylerin varligina dair degerlendirmesine bakildiginda
acikca goriilecegi kanaatindeyiz. Kant’in kendinde seylerin
varlig ile ilgili sundugu argiiman tezahiir eden bir sey olmadan
tezahiliriin olmasinin sagma olacagindan dolayi, tezahur eden
kendinde seylerin oldugunu diisiinmemiz gerektigini ifade eder
(B xxvii). Kanaatimizce, bu argiiman su sekilde bir ¢ikarim
formunda ifade edilebilir gorinmektedir:

Tezahr, tanim1 geregi, tezahiir eden bir seyi gerektirir.
Tezahiir vardr.

O halde tezahiir eden bir sey; yani kendinde sey var
olmalidir.

Acikca goriilecegi lizere, Kant burada tanimsal bir
zorunluluktan kendinde seylerin varligina ge¢mistir. Su husus
aciktir ki Kant bu kendinde seylere ontolojik bir gerceklik
atfetmelidir, aksi takdirde idealizme diisecektir Ki, bu Kant’in asla
kabul etmedigi bir seydir.

Bununla birlikte, varlik 6nermelerinin zorunlu olmadig:
iddiasina yonelik bu tutarsizlik elestirileri bir kenara birakilsa
bile, Kant’in varlik 6nermelerinin zorunlu olmadig1 iizerinden
ontolojik kanita gercek bir elestiri yoneltebilecegi hususu da
siiphelidir. Oncelikle, Kant’m bu elestirisi biiyiik 6l¢iide, varlik
ylkleminin de dahil edildigi ‘Tanri’ kavraminin insan zihni
tarafindan iretilmis oldugu kabuliine dayanir. Buna gore, akil
tarafindan tiiretilmis boyle bir kavramin varlik yiiklemine sahip
olmasindan onun varligin1 ¢ikarsamak miimkiin degildir. Oysa
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ontolojik arglimanin biitiin savunuculari, olduk¢a ciddi
argimanlara  dayanarak, “Tanr1’ kavraminin  biitiin
mikemmelliklere sahip bir varlig1 dile getiren a priori verili bir
kavram oldugunu ve bu nedenle varlik bildiren bir 6nerme olarak
“Tanr1 vardir” Onermesinin bir istisna oldugunu iddia ederler.
Yani, “li¢ggen vardir” ya da benzeri herhangi diger bir varlik
onermesinin zorunlu olmadigini, ontolojik argliman savunuculari
da kabul edecektir. Dolayisiyla, Kant’in burada yapmasi gereken
sey biitiin varlik 6nermelerinin zorunlu olmadigini gostermekten
cok, “Tanr1 vardir” Onermesinin neden zorunlu bir Onerme
olmadigin1 gostermektir. Bu gosterilmedigi siirece, ontolojik
argiimanin imkansizligi tam olarak gosterilmis
olmayacaktir(Recber, 2004: 159). Goériildiigii kadariyla, Kant da
yonelttigi elestirinin bu zay1f yaninin farkindadir:

Tiim bu degerlendirmelere karsin, su olgu vasitasiyla bir kanit
ileri slirerek bana kars1 c¢ikabilirsiniz: kavramin objesi
reddedildiginde veya yoklugunda geligkinin ortaya ¢iktigi bir
ve yalnizca bir kavram vardir ve bu da ‘en gercek varlik’
kavramidir. (A 597/B 625)

Bu noktada Kant, ontolojik argiimanla ilgili tartigmalarda
daha etkili olarak kabul edilen ikinci elestirisini dile getirir. Bu
elestiri, esas itibariyle, “varligin gercek bir yiiklem olmadigi”
varsayimina dayanir. Kant’a gore, ‘varlik’ bir seyin kavramina
her hangi bir sey eklemediginden dolayr gercek bir yiiklem
degildir. Bu, yalmiz bir seyin ya da belirli 6zelliklerinin
bulunusunu ifade eden ve mantiki kullaniminda Onermeyi
birlestiren bir baglagtan baska bir sey degildir. Ornegin “Tanri
Kadiri-i Mutlaktir.” onermesinde ‘Tanr1’ ve ‘Kadir-i Mutlak’
kavramlariyla bunlari birbirlerine baglayan ‘dir’ baglaci vardir.
Acikca goriilecegi lizere, burada ‘dir’ baglaci yiiklemin 6zneyle
iligkisini ifade eden ve ‘Tanri’’ kavramina hicbir sey ilave
etmeyen bir ekten ibarettir. Kant’a gore, benzer sekilde, biitiin
sifatlariyla birlikte Tanr1’y1 konu edindigimizde ve “Tanri’dir.”
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ya da “Tanr1 vardir.” gibi bir dnerme kurdugumuzda, O’na yeni
hicbir sey eklemis olmayiz. Biitiin sifatlariyla birlikte 6zneyi
varsaymis oluruz. Bu durumda obje ve kavramin igerikleri bir ve
aymi olmalidir. Dolayisiyla, bir objenin var oldugunu
diisiindiigiimiizde, objenin kavramina yeni hi¢bir sey ilave etmis
olmayiz. Diger bir ifadeyle, ‘gercek’ olan ‘mimkin’ olandan
fazla higbir sey icermez. Kant bu durumu miimkiin yiiz dolar ile
gercek yliz dolar arasindaki iliski iizerinden izah etmeye calisir.

Buna gore, ‘gercek yuz dolar’ mimkin ylz tane dolardan
daha fazla hicbir sey icermeyecektir. Burada ‘miimkiin yiiz dolar’
kavrami, ‘gercek yiiz dolar’ ise buna tekabiil eden objeyi temsil
eder. Eger ‘gercek yiiz dolar’, yani obje, kavramindan daha fazla
bir sey igerse, bu durumda ya kavramim tam olarak objeyi ifade
etmeyecek ya da obje o kavrama karsilik gelmeyecektir.
Dolayisiyla, zihin disinda var olan gergek yiiz dolar, miimkiin yiiz
dolar kavraminda fazla higbir sey igermeyecektir. Buradan Kant,
herhangi bir seyi hangi yiklemlerle ve ne 6l¢lide fazla yiklemle
diisiiniirsem diisiineyim bu seyin var oldugunu sdylemekle ona en
ufak bir sey eklemis olmayacagim sonucunu ¢ikarir. Boylece
Kant, ‘varligin® gercek bir yiiklem olmadig1 iddiasini
temellendirdigini diisiiniir (A 599/B 627).

Kant’in ontolojik argiimana ydnelttigi bu elestiri birgok
diisiiniir tarafindan savunulan oldukg¢a etkili bir elestiri(Aydin,
1999: 37) olmakla birlikte, Kant’in bu itirazina yonelik oldukga
giiclii karsit argiimanlar da dile getirilmistir. Oncelikle ‘varligin’
yiklem olmadigr oldukca tartismali goriinmektedir. Ciinkii
varligin gercek bir yiiklem oldugu inkar edildiginde, gergek bir
yuklem ile kurgusal olan1 birbirinden ayiracak herhangi bir kriter
kalmayacaktir. Agik¢asi, Kant bu konuda tatmin edici bir
aciklama sunmamaktadir. Kant burada daha ¢ok bir seye ait bir
yiiklemi 6grenmenin onun hakkinda daha fazla bir sey 6grenmek
oldugunu, ancak o seyin varligin1 6grenmenin o sey hakkinda
bilgimiz artirmayacagini ifade eder. Oysa gergekte, bir seyin var
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oldugunu sdyledigimizde o seye oldukca Onemli bir ilavede
bulunmus oluruz(Wilkerson, 1976: 142). Ornegin, var olan bir
masa miimkiin bir masadan 6nemli Ol¢liide ayr1 bir seydir ve
ayrimi mimkiin kilan zemin, varligin ‘masa’ kavramina, diger
yiiklemlerden farkli da olsa, bir seyler ilave ettiginin kabul
edilmesidir.

Bununla birlikte, Kant’in varligin ger¢ek bir yiiklem
olmadigina dair iddiast biiyiik 6l¢iide su temel varsayimlara
dayaniyor goriinmektedir: “Gerg¢ek olan miimkiin olandan daha
fazla higbir sey icermez”, “kavram ve objenin her ikisinin igerigi
de bir ve ayn1 olmalidir’ ve ‘varlik bir seyin kavramina hig bir sey
ilave etmez.” Buna gore, Kant, bir 6nermenin dogrulugunun ya
da obje ile kavram (isim ile miisemma) arasindaki tekabiiliyetin
ancak ve ancak obje ve kavramin igeriklerinin bir ve aym
olmasiyla miimkiin olabilecegine inanir. Dolayistyla, bir seyin
var oldugunu soyledigimizde ona yeni bir seyler ekledigimizi
diistintirsek, bu durumda obje kavramindan daha fazla bir seyler
icermis olacagindan, obje ile kavram arasindaki tekabuliyet
mimkiin olmayacaktir; bu nedenle de varlik gegek bir yiikklem
olmamalidir. Ancak, Kant’in bu yaklagimi da oldukca problemli
ve sorgulanmaya ag¢ik goriinmektedir. Her seyden once, bir
objenin kavraminin objenin kendisiyle bir ve ayni igerige sahip
olmasi gerektigi varsayimi agikca yanlis goriinmektedir. Dahast,
olan bir sey her zaman diisincedeki kavramindan daha fazla bir
seyler igerecek ve kavrama tekabiil eden gercek obje her zaman
kavramda ifade edilmeyen bazi Ozelliklere sahip olacaktir.
Ornegin ‘masa’ kavramim ele aldigimzda herhangi bir gercek
masa bir metre yiiksekliginde iki metre genisliginde olmak gibi
bir oOzellige sahip olacaktir. Oysa boyle bir 6zellik ‘masa’
kavraminda igerilmeyecektir. Ciinkii bir seyin kavrami daima
soyut olmak durumundadir ve onun ger¢ek objesinde icerilen bazi
detaylar1 icermemesi kacinilmazdir. Ger¢i Kant bu noktada tam
belirlenmis bir seyi diisiinebilecegimizi ima eder; ancak, bu da
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pek miimkiin gériinmemektedir. Bir sekilde miimkiin olsa bile bu
durumda o seyin varligi da kendiliginden verilmis olacaktir;
¢linkli ancak var olan bir seyin tam belirlenmis bir kavramina
sahip olunabilir(Bennet, 1974: 230). Kavram ve objesi ile iligkisi
baglaminda oldukca yerinde olan tiim bu degerlendirmeler
dikkate alindiginda, kavram-obje tekabuliyeti icin ikisinin de bir
ve ayni icerige sahip olmasi gerektigi iddiasinin zorunlu olarak
dogru olmadigin1 séylemek olduk¢a makul goérinmektedir.
Dolayisiyla, Kant’in “‘varlik’ yiiklemi, objeye yeni bir sey
eklerse objenin kavramina tekabiil etmeyecegi” varsayimindan,
varligin gercek bir yiiklem olmadigi sonucunu ¢ikarmasi
yeterince iyi temellendirilememis bir iddia gibi gériinmektedir.

Buna ilaveten, kavrama herhangi yeni bir sey ilave
etmediginden dolay1, varligin gergek bir yiiklem olmadigini iddia
etmesi Kant’1 acgik bir ¢eliskiye diislirliyor gibi gériinmektedir.
Hatirlanacag iizere, Kant’in ontolojik argiimana yonelik ilk
elestirisi varlik bildiren 6nermelerin zorunlu, yani analitik
Onerme olamayacagi varsayimina dayaniyordu. Dahasi, Kant
acikea tiim varliksal onermelerin sentetik mahiyette onermeler
olmas1 gerektigini ifade ediyordu (A 598/B 626). Ancak, sentetik
onermeler Kant’in kendisinin de kabul ettigi gibi, yiiklemi, 6zne
kavramina onda igerilmeyen yeni bir seyler ilave eden tiirden
onermelerdir. Bu durumda, eger varlik Onermeleri sentetik
Oonermelerse, ‘varlik’ yiiklemi 6zne kavramina yeni bir seyler
eklemelidir ve bu anlamda gercek bir yiiklem olmalidir(Shaffer,
1969: 125). Dolayisiyla, bir taraftan varlik bildiren énermeleri
sentetik Onermeler olarak kabul ederken, diger taraftan da
‘varhigin’ gercek bir yliklem olmadigini iddia etmek Kant’1 agik
bir tutarsizliga diisiirmektedir.

Ote yandan, Plantinga’ya gore, ‘varlik’ gergek bir yiiklem
kabul edilmese bile ontolojik argiimanin imkansizlig1 gosterilmis
olmayacaktir. Daha 6nce ontolojik arglimanin bir ve ayni sezgiye
dayanmakla birlikte farkli diislintirler tarafindan degisik
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formlarda ifade edildigine isaret etmistik. Bu baglamda Plantinga,
varligin gergek yiiklem kabul edilmemesinin Anselm’in ifade
ettigi sekliyle ontolojik argiiman i¢in herhangi bir problem
olusturmayacagina inanir. Ciinkii Anselm’in temel iddiasi, daha
muikemmeli disiiniilemeyen ‘varlik’ kavraminin zorunlu olarak
bir tek 6rnege sahip oldugunu dile getirir. Bu sekilde bir iddia,
“bir seyin varlik atfedilmis kavrami ile seyin biitliin kavramimin
mantiki olarak birbiriyle esit olmas1” varsayimi ile herhangi bir
tutarsizlik icermemektedir. Anselm “Tanr1 vardir.” énermesinin
zorunlu olarak dogru oldugunu iddia etmektedir; ancak, ne bu
iddia ne de bu iddia i¢in sunulan argiiman varligin gercek bir
yiiklem olmasini gerektirmemektedir (Plantinga, 1975: 36).

3. SONUC

Tim bu degerlendirmeler dikkate alindiginda, Kant’in
ontolojik argiimana yonelttigi elestirileri oldukea etkili olmakla
birlikte, ontolojik argiimanin gecersizligini gostermede yeterli
olmadig1 agik¢a ifade edilebilir goriinmektedir. Gergekten de
giinimiiz din felsefesi alaninda Onemli savunucularinin
bulunmasi ve ontolojik argliman {izerine siire giden hararetli
tartismalar bu argliimanin imkansizliginin gosterilemedigini
destekler niteliktedir. Daha 6nce ifade ettigimiz lizere, bizi burada
ilgilendiren ontolojik kanitin tam bir savunusunu sunmaktan ¢ok,
Kant’in elestirilerinin  ontolojik arglimanmn imkansizligini
temellendiremedigini gostermekti. Dolayisiyla, bu
degerlendirmeler dogrultusunda ontolojik kanitin mutlak bir
kesinlikle ciiriitiilemedigi ve Kant’in spekiilatif aklin Tanri’nin
varligina dair sundugu kanitlarin gecersizligini gostermek igin
izledigi stratejinin, birinci asamasinda basarili olamadigin ifade
edebilecegimiz kanaatindeyim.
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DININ KURUMSALLASMASI PROBLEMI
UZERINE BiR DEGERLENDIRME

Yusuf OKSAR!

1. GIRIS

Dinler ilk muhatap c¢evresi diislinlildiiglinde otantik
varliklarin1 o zaman zarfinda biiyiik oranda devam ettirebilmis
yapilardir. Bu siire¢ daha ziyade peygamberin hayatta kaldigi
donemi ve yaklasik olarak ondan sonraki ilk nesli kapsar.
Peygamberin hayatta oldugu zaman diliminde dini problemlerin
tiimli onun tarafindan cevaplandigi ve dinin anlasilmasina dair
yorumlarin da ona ait olmasi dolayisiyla merkezi bir dini
otoriteye ve buna bagli olarak da dini bir kuruma ihtiyag
duyulmamistir. Zira peygamberin kendisi dini biitiin yapilarin
baglandigi merkezi bir otorite konumundaydi. Bu itibarla Ashab-
1 Suffe bir merkezi otoriteyi temsil etmekten ziyade bir egitim
kurumu hiiviyeti tasimaktaydi. Ayrica Mescid-i Nebi’de cereyan
eden dini yasamla ilgili otorite bizzat Hz. Muhammed’in kendisi
oldugu i¢in dini agidan bir temsil problemi de yasanmamaktaydi.
Ancak peygamberlerin vefatin1 takip eden siire¢ toplumsal
degisimin etkisiyle ve dahasi ortaya ¢ikan dini-politik
tartismalarin akidevi bilinyeye sirayet etmesine bagli olarak
kurumsal yapiya sahip ve kendilerini merkezi dini otorite olarak
tanimlayan birtakim ortaya ¢ikmasina yol agmistir. Dine ve dine
ait olan tiim olgular1 biinyesinde barindirmasi itibariyle bu tarz
olusumlar zamanla dinin otantik yapisin1 bozucu ideolojik bazi
sapmalara yol acabilmekteydi. Esas problem burada ortaya

! Dog. Dr. Hatay Mustafa Kemal Universitesi, Ilahiyat Fakiiltesi,
yusufoksar@mbku.edu.tr, ORCID: 0000-0002-9060-3272.
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cikmaktaydi ki kurumsal dini olusumun diisiinsel altyapisinin
dinin bizzat otantik yorumu gibi algilanmasina hatta kabul
edilmesine kadar devam edebilecek bir siireci baslatmaktaydi.

Islam dini acisindan peygamber sonrasi ddnemi
sahabe, tabiin ve tebe-i tabiin seklinde bir silsile takip etmistir.
Sonrasindaki siire¢ ise miictehid imamlar siirecidir ki bu artik
otantik dini olgunun ve vahiy merkezli dini-sosyal yapinin
oldukca farklilagtigt donemi ifade etmektedir. Kronolojik olarak
Islam toplumu dini otoriter yap:1 olarak oOncelikle hilafet
kurumunu viicuda getirdi. Siinni teolojinin egemen oldugu
toplumlarda halife hem dini hem de siyasi otoriteydi. Sia ise buna
karsilik devam eden siirecte imamet fikrine sarildi. Bu ayni
zamanda imamet anlayisinin itikadi bir kimlik kazanmasina ve
mutlak dini otoritenin  dlinyadaki temsilcisi konumuna
yukseltilmesine neden olmustur. Bu otoriter yapilar devlet destegi
ile birlikte sosyo-kiiltiirel yasamin yegane yapilarindan biri haline
gelmislerdir. Osmanli’da bu yapr Seyhiilislamlik miiessesine
karsilik gelse de seyhiilislam daha ziyade saray igerisinde ortaya
¢ikan dini problemlere dair bir fetva makami konumundaydi.
Ancak saray icinde veya disinda ortaya ¢ikan tarikat, medrese,
tekke ve zaviyelerin varligi toplumsal etkileri goz Oniine
alindiginda daha Onemli birer kurumsal yap1 olarak
belirmiglerdir. Ancak bu yapilar aydinlanma siireci ve modern
toplumun dinamik yapisina ayak uyduramayarak kendi iclerine
kapanmaya baslamislardir. Cumhuriyet’in ilani ile birlikte ortaya
cikan inkilap hareketlerinin bir sonucu olarak 3 Mart 1924
tarihinde din hizmetlerinin yiiriitiilmesi icin Diyanet Isleri
Reisligi kurulmustur (Capcioglu, 2014:68-71). Laik Turkiye
Cumhuriyeti igerisinde yalmzca Diyanet degil ayrica Imam-
Hatipler, Yiiksek Islam Enstitiileri ve haddizatinda Ilahiyat
fakiilteleri modern hayatin dini kurumlar1 olarak tesekkiil
etmislerdir. Bu kurumlarin dini mi laik mi kurumlar oldugu
tartismasina girmemek kaydiyla sosyo-kilturel diizeyde dini
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otoriteyi ne kadar temsil ettikleri ve bunun sonucu olarak ortaya
¢ikan sOylem ve yorumlarin toplumsal diizlemde nasil bir
fonksiyona ve etkiye sahip olduklar1 bu ¢alismanin énemli bir
noktasini olusturmaktadir. Zira bu yapilanmalarin karsisinda her
ne kadar inkilap kanunlariyla kapatilmis olsalar da hayatiyetlerini
giiniimilize kadar siirdiiren ve artik birer dernek hiiviyeti
kazanarak resmilesen kurumlardan tarikat ve cemaat
yapilanmalariin dini kurumsallasma agisindan daha buyuk bir
etkiye haiz oldugunu soyleyebiliriz. Neticede Turkiye
diisiiniildiiginde bu yapilarin tekke ve zaviyelerin kapatilmasi
neticesinde olusan hukuki boslugu doldurmak iizere kiiltiirel ve
sosyal kabullenmislik neticesinde ortaya ¢ikmis oldugu vakidir.

Bu yapilarin birer kurum olmaktan ziyade yetistirdikleri
ogrenci/din adami smifi ile sahip olduklari dini yorum ve
sOylemleri nesilden nesile aktardiklar1 ve bu aktarimin dinin
sekillenmesine ve dini toplumsal yapinin tesekkiil etmesine
katkisi/etkisi tiim yonleriyle ele alinmalidir. Calismanin sinirlari
g6z Oniline alindiginda bu dini kurumsal orgiitlenmelerin dinin
yorumlanmasi noktasinda iirettikleri atmosfer ve ideolojik zemin
bir problem olarak degerlendirmeye tabi tutulacaktir. Bu
yapilanmalarin olumlu taraflar1 oldugu kadar dini dogmatizmin
ve partikiilarizmin yilikselmesine neden olduklar1 olumsuz
goruntuler de mevcuttur.

Islam dini agisindan kronolojik siire¢ ana hatlarryla bu
sekilde iken Bati’da ise bu kurumsallagsma kilise yapilanmasi
cercevesinde meydana gelmistir. Ozellikle Hristiyanlik Hz. Isa
sonrasinda bir kilise dini gorliniimiine evrilerek Tanrin
yeryuzindeki mutlak otoritesi/temsilcisi konumuna yiikselmistir.
Kilise siire¢ icerisinde hem devletlesmek hem de zenginlesmek
suretiyle bir bakima vahyin nesnel/kurumsal bir tasiyicisi/sahibi
haline gelmistir. Dolayisiyla din adami1 sinifi dinin yorumlanmast
hususunda tek mercii haline gelmistir. Kilise Hz. Isa’dan aldigini
iddia ettigi yetki ile bir bakima vahyi devam ettiren bir konuma
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gelerek sorgulanamaz bir noktaya ulagmistir. Siireg igerisinde bu
guc engizisyon, endulijans ve aforoz gibi yetki ve uygulamalar
sosyo-politik diizleme tasimistir. Oyle ki kilise, konsiller
aracihigiyla da yalnizca Inciller hususunda yorum yapmamis
ayrica Hz. Isa’nin ontolojik niteligini de belirlemistir. Hz. Isa’nin
Tanrmin oglu olarak ilan edilmesi/olmast siireci bu itibarla bizzat
kilise tarafindan onanmistir. Bu ayn1 zamanda yeryiiziinde mutlak
dini otorite ve kurum olmasi dolayisiyla ilahi agidan onanmis
olma anlamina geliyordu.

Yahudi teolojisi ise bu siirecte daha ziyade din adami
siifinin kurumsallagmast haddizatinda ise ilahi agidan onanmig
olma durumu gercevesinde gelismistir. Ozellikle Hz. Musa nin
vefatindan sonra din adami sinifinin ruhbanlasmak suretiyle
mutlak dini otorite haline gelmeleri incelemeye degerdir. Kur’an
bu kurumsal yapiy1 Tevrat’in tahrifinin miisebbipleri olarak ifade
etmektedir (Bkz. Nisa 4/46; Maide 5/13, 41.). Bu itibarla dini
kurumsallasmanin ilk probleminin dini otoriteyi ele gecirmek
kaydiyla ideolojik bir olgular biitiinii olusturdugunu ve bunun da
resmi/otantik yorumun bizzat kendisi oldugu dayatmasini
yaptigin1  sOyleyebiliriz. Bu itibarla dinin kurumsallagsmasi
ideoloji mi iiretiyor? Dini kurumun varligi séylemi resmi diizeye
cikartip sorgulanamaz tek yorum haline mi getiriyor?
Kurumsallasma neticesinde dinin otantik yorumu belli bir
ziimrenin tekeline alindiginda ortaya ¢ikan goriiniim dini olmakla
ne kadar ilgilidir? Sorulart cercevesinde partikilarizm, dinin

aragsallastirilmas1,> yorumun kutsanmasi,® cennet tekelciligi,

2 Baglamindan koparilmig genel kullanimla “cimbizlama” anlamlandirmalar

Dinin/Kur’an’m aragsallagtirilmasi diger bir ifadeyle bireysel ve toplumsal insan
kaynakli yonelimlerin zorlama yorumlamalarla dine/Kur’dn’a onaylatilmasi
anlamina gelmektedir. (Bkz. Albayrak, 1992:33-34; Sicak, 2017:319-330; Sicak,
2019:155-156).

Kur’an’in ifadesiyle kisinin kendi hevasini ilah edinmesi sonrasinda yaptigi
yorumda essiz, benzersiz ve biricik oldugunu iddia etmesi ve hatta kendi yorumu
haricindeki tiim yorumlarmn yanlis oldugunu sdyleyerek bir nevi sirkten
miinezzehiyyetini ilan etmesi 6rnek verilebilir. Hevanin sinir tanimaz yapisina
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tekfir gibi kavramlarin epistemik tekellesme basligi altinda bu
kurumsallasmaya dayanarak agiklanmasi elzem hale gelmistir.

2. KURUMSALLASMA NEDIiR?

Kurum, Tiirk¢ede bir hukuksal terim olarak ortaklik,
miilkiyet gibi koklii bir yapiy1 iceren ve genellikle devletle iliskisi
olan yap1 veya birlik anlamina gelir. Miiessese de denilen bu
kavram ile ilgili kurumsal ve kurumsallasma gibi nitelige ve
fonksiyona dair ifadeler kullanilir. Bu itibarla kurum bir yapi/insa
slirecinin sonucu ortaya ¢ikan organize bir biitiine isaret eder. Bu
yapilar beseri olusumlardir siyasi, kiiltiirel veya toplumsal
gorunumlere/boyutlara haiz olabilirler (Akalin vedg., 2011:1538-
1539; Canatan, 2012:67). Kurum kavrami bilimsel manada
toplumun iist yap1 olgularini ifade eder. Bu itibarla devlet, din ve
ahlak vb. birer kurumdur (Ulken, 1943:67). Bunlar belli bir
toplumsal hiyerarsi ve diizeni devam ettirme araglaridir. Her ne
kadar bu yapilar besere ait ve ondan sadir olan unsurlar olsalar da
zamanla insana hikmeden yapilar haline gelmislerdir
(Hangerlioglu, 2001:247). Kurum teriminin kavramsallagsma
siirecini iki acidan degerlendirmek miimkiindiir. ilki, kurum
kavramini bir organizma ya da isleyen bir sistem olarak toplum
fikrinin merkezine yerlestirmek. Bu itibarla kurum temel
kaygilar1 ve faaliyetleri diizenleyen -ki bunlar diizen, inang ve
tireme olarak smiflandirilabilir- tére ve bir Ust-gorenek tarzinda
tiim yapisal bilesenleri ifade etmek iizere kullanilmustir. ikincisi
ise daha akigskan bir yapiy1 ifade etmek {izere giiniimiizde
kullanilmaktadir. Buna gore Ornegin ailenin veya kilisenin,
gorece daha istikrarli degerler sistemlerine dayali ve degisken
davranis kaliplarindan meydana geldigi durumudur. Bu yaklagim

dayanan bu tutum aym zamanda Kur’an’da Allah’a (cc) has kilman mutlak ilmin
elde edildigi iddiasini da tagimaktadir. (Sicak, 2017:195).
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daha evrensel ve kuramsal bazi kaygilar1 ihtiva etmektedir
(Marshall, 2009:438; Seyrek, 2018:107).

H. Z. Ulken cemiyette iki tiir yapmnin oldugunu ifade
etmektedir. Ona gore ilki dig yap1 denilen ve cemiyetin bulundugu
zaman ve mekana gore sekillenen yapisidir. Digeri ise kurulus
tarz1 ve fonksiyonlarina gore hususi bir sekil alan yapilardir ki
bunlar ticaret, endistri, inan¢ gibi kavramlara dayanan sosyal
kurumlardir. Ayrica o toplumsal kurumlari bese ayirmakta ve dini
kurumlar1 inan¢ bagliligina dayanan dinsel-ideolojik yapilar
olarak ele almaktadir. Ona gore bu yapilarin kurumlagsma
stirecinde tinsel (spritiiel) dogayla bir etkilesim s6z konusudur
(Ulken, 1943:66; Durdu, 2014:36).

3. DIN VE KURUMSALLASMA ARASINDAKI
ILISKININ TAHLILI

Kurum, belirli disiincelerin, davranis kaliplarinin,
bireyler arasindaki iliskilerin ve karsilikli gérevlerin olusturdugu,
koki birtakim torelere dayanan toplumsal
orgenlesmelerdir/tesislesmelerdir. Dolayisiyla din, sosyoloji ilmi
acisindan bir kurumdur (Ornek, 1975:43). Bu tanim dini anlamda
ifade edebilecegimiz inang birligine dayanan kurumlarin varliginm
agiklamaktadir. Burada belirli diislinceler ve buna ait davranis ve
tutumlarin  belirdigi  yapisal olusumlar kastedilmektedir.
Kurumlasma* anlaminda bir yetenege sahip olan dinin sosyal
olgular ve toplumsal iligkiler agisindan 6nemi biiyliktiir. Bu
itibarla sosyologlar dinin toplumsal yapisi ile ilgilenirler. Bu
acidan din, toplumsal yapi igerisinde yer alan en Onemli
kurumlardandir. Toplumsal ag icerisinde oOzellikle kendini
ibadethaneler lizerinden gosteren bu yapilar ayn1 zamanda bazi

4 Kurumlagma; herhangi bir davrams, diisiiniis, inanig bi¢iminin tarihsel olarak

gorece duragan toplumca deger verilen kaliplara doniismesi. (Bkz. Ozankaya,
1975:66).
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devlet sistemlerinde resmi kurumlar olarak tesekkiil etmislerdir.
Bu itibarla bu yapilar kendilerine has 6zellikleri ve isleyisleri ile
sahip olduklar1 6rgiitlenmeler {izerinden incelenirler. Zira modern
toplumlarda dini orgiitlenmeler ¢ogu zaman biirokratik acidan
ayrik birer yapilar biitiinii olarak islev gérmektedir (Giddens,
2013:581). Dolayisiyla kurumsallasmanin 3 ana 6gesini soyle
ifade edebiliriz;

a. Kurucu fikir: felsefi altyapi/diisiince alt zemini
b. Maddi yapisi bina ve diger maddi unsurlar
c. Uslubu/metodu/tezahirleri

Dinin bir kurum ve kurumlasmaya egilimli bir yonii
oldugunu séylemek suretiyle bu kurumsal yapinin “dini” olarak
ifade edilebilmesi icin gerekli niteliklerin agiklanmasi
gerekmektedir. Zira dini kurumsallasmanin olumlu ve olumsuz
taraflar1 s6z konusu oldugundan bu kurumsal yapinin dinin
gelecegi ile ilgili nasil bir fonksiyona ait oldugunu ortaya koymak
liizumu dogmustur. Otantik din ilk varolus niteligini bu siireg
igcerisinde kurumlasan ve kristalize olmus bir muhtevaya sahip
olan ve ¢ogu zaman da statik bir yapiya biirlinen bu yapi
igerisinde nasil bir doniisiime ugramaktadir? Sorusu 6nem arz
etmektedir. Bu olgunun cevabini bulmak vahyin dogusu ile gegen
stire arasindaki korelasyonla dogru orantilidir. Siire¢ uzadik¢a
donlisim ve baskalasma kaginilmaz olacaktir. O halde dini
kavraminin karsilik geldigi nitelikleri izah etmek yaninda dinin
statik ve dinamik unsurlarinin da ayirt edilmesi gerekmektedir.
Dini olanla olmayan arasindaki ayrim toplumsal diizlemde dini
birer kurum olarak adlandirilan yapilarin, kategorize edilip
diisiinsel haritalarinin ¢izilip buna ait fikri kodlarinin dinin
otantik yapisina uygunlugu daha saglikli degerlendirilecektir.

Kurumsallagsmanin dini ilgilendiren boyutunun daha iyi
anlasilabilmesi i¢in dinin kavramsal olarak ne ifade ettiginin
ortaya konulmasi gerekmektedir. Zira dini olan ile dini olmayan
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arasindaki ayrim din olgusunun tanimlanmasina baglidir. Daha
sonraki stiregte din veya dini derken neyin kastedildigi konusunda
bir karisikligin olusmasi engellenmis olacaktir. Ancak zorluk tam
bu noktada baslamaktadir. Dinin tanilanmasi meselesi netameli
bir olgudur. Zira dort bast mamur ve evrensel bir tanimi bulmak
oldukga giictiir. Dinin tarihsel siire¢ igerisinde toplumlarin
tiimiinde benzer bir tezahiire sahip olmamasi veya dinin kendi i¢
dinamigi neticesinde farkli muhtevalarla karakterize olmasi
bunun temel iki nedenidir denilebilir. Cesitli alanlardan
diistintirler kendilerine 6zgili bir din tarifi yapmis olsalar da bu
tanimlamalarin bir birlik olusturdugunu sdylemek giigtiir. Dinin
cok c¢esitli yonleri olan bir olgu olmasi tanimlamalarin da
farkliligmi arttirmistir (TUmer-Kiiciik, 1993:5; Genis bilgi igin
bkz. Willaime, 2003:323 vd.). Halk arasinda din denilince kutsala
dair olan her tiirli goriinim ve davramis akla gelmektedir.
Dolayistyla dinin halk arasinda yaygin olarak Allah’tan
kaynaklanan ilahi bir yap1 ya da kurum ve haddizatinda kutsala
ait degerlerin bir disa vurumun biitiiniidur (Eliade, 2003:27 vd.
;http://auzefkitap.istanbul.edu.tr/kitap/tarih_ao/dinlertarihi.pdf
erisim: 21 Kasim 2023.). Buna karsin tanimlamalarda 6ne ¢ikan
yalnizca bu husus olmamistir. Din Tylor’a gore “ruhi varliklara
inang” iken Max Miiller dini “insanin sonsuzu kavramasini
saglayan, akil ve mantiga tabi olmayan zihni bir meleke veya
yetenek” olarak tanimlamistir. Schleirmacher dinin “mutlak itaat
duygusundan ibaret” oldugunu sdylemesine karsin Feuerbach
dini bir arzunun Grund olarak ele alarak “din; dua, kurban ve
inangla kendini gosteren bir arzudur” demistir (Tumer-Kuguk,
1993:5; Genis bilgi i¢in bkz. Taplamacioglu, 1967:40-49).
Durkheim ise alani1 geregi konuyu sosyolojik bir olgu agisindan
ele alarak dini “bir cemaatin meydana gelmesini saglayan ayin ve
inanglar sistemi" seklinde tamimlamustir (Durkheim, 2018:29
vd.).
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Kelam ilmi agisindan dinin tanimi ise daha ziyade Islam
dininin tanimi olarak anlagilmigtir. Sozliikte usul. Adet, yol,
hikim, ceza ve itaat gibi anlamlara gelirken terim olarak ise
Allah tarafindan vahiy yoluyla insanlara bildirilmis ilahi kurallar
biitiinii anlamina gelmektedir. Din bir bakima kul ile Allah
arasindaki iligkiyi diizenlemekle birlikte insanin diinya yasamina
dogrudan yon vermeye ¢alisan bir yapidir. Bu itibarla din yalnizca
diinyay1 degil 6liim sonrasi hayati da hedeflemekte ve bireye bu
dogrultuda tutumlar ve davraniglar tavsiye etmektedir (Kilavuz,
2013:23-24).

Din insanin sosyal oldugu kadar psikolojik/manevi
diinyasini ilgilendirmektedir. Bu itibarla dini olan insanla ve onun
yasamiyla dogrudan veya dolayli olarak ilgili genis bir alam
ihtiva etmektedir. Dolayisiyla dini olan sosyo-kiiltiirel oldugu
kadar teo-politik alanlar1 da igerisine alan her tiirlii kutsalla ilgili
sOylem, tutum, ritiiel, sembol ve kurumsal yapilar
anlagilmaktadir. Bu genis skala igerisinde bazi rittiel ve tutumlar
kurumsal bir yap1 haline gelerek resmi bir s6ylem gergevesinde
temayiiz etmistir. Ozellikle bu noktada mezhepsel gruplar,
tasavvufi dergdh ve tarikatlar, laiklik ile ortaya c¢ikan dini
kurumlar basta Diyanet olmak iizere bu yapiya paydas olan
Imam-Hatip Okullar1 ve Ilahiyat Fakiilteleri dini birer kurum
olarak kabul edilebilir. Boylece bir kurum icerisinde hayatiyetini
devam ettirmeye calisan din bir bakima kontrol edilebilen
statik/dogmatik bir hiiviyete evrilebilmektedir. Ozellikle dinin
otantik yorumun yegane/mutlak otoritesi gibi davranan ve buna
mubhalif biitiin yapi, grup veya kisileri heretik olarak ilan
edebilecek bir giice ve yetkiye de sahip oldugunun iddiasi
tizerinden hareket eden bu yapilar dinin kurumsallagsmasi
sorunudur. Oztiirk’iin sdylemiyle bu yapilar bazi kimselerin
elinde bir engizisyon iiretme araci haline gelebilmektedir
(https://www.youtube.com/watch?v=UZPMpvmZidY erisim
tarihi: 29 Kasim 2023). Ayrica kurumsallasma yalnizca yapisal
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bir olusum olarak degil bilhassa bu yapilarin trettigi fikir ve
literatlir cercevesinde de topluma sirayet edebilen ideolojiler
olarak da degerlendirilebilir.

4, DINI KURUMSALLASMANIN NEDENLERI VE
SONUCLARI

Hegel’e goére "din ve inang meselesinin Kisilerin
kendilerine birakilmasi yerine devlet meselesi olarak alinmasi
durumunda insanin i¢selligi dogrudan devletin veya din ve inang
meselesi kimin elindeyse onun diimen suyuna girecektir. Eger
insan Ozglirliglini elde etmis ise orada devlet dininin bulunmasi
miimkiin degildir. Fakat eger insan 6zgiirliigiinii elde etmemis ise
orada Insan despotik bir devlette yasamaktadir. Hegel, inang
Ozglrliigiinin  miimkiin olmast i¢in dinin hicbir sekilde
kurumsallasmamasini talep etmektedir (Gogmen, 2016:59-67).
Din kurumsallastig1 andan itibaren pozitiflesmektedir ve boylece
gercekten inang kaybolmaktadir. Ciinkii kurumsallagmig din
sonunda mahalle baskisi olusturacaktir. Bu durumda insanlar
inanmak veya inanmamak istediklerinden dolay1r degil
korktuklar1 i¢in ¢ogunlugun inancina inanmiyormus gibi
yapacaktir.” (Go¢cmen, 2023:128-129) devamla Hegel bunu Cin
ve Osmanli Devleti iizerinden Orneklendirmektedir. “Dinin
devletin idaresine verilmesi, Hegel’in kavradigi anlamda 6zgiir
bir inanis1, gercek bir dini miimkiin kilmayacaktir. Cin’de kral
“devlet baskanidir” ve boylelikle ayn1 zamanda dini ilgilendiren
tiim islerin sefidir.” (Gogmen, 2021:78).

Dogmatiklesmenin yani kurumsal/resmi bir sdylemin
sonucu olarak okunmasi neticesinde karsimiza bazi Onemli
basliklar ¢ikmaktadir. Bu yapilarin trettigi sdylem ve fikirler
olduk¢a genis kitleleri etkileyebilmektedir. Bu itibarla dinin
kurumsallasmasi sorunu su maddeler ¢er¢cevesinde incelenebilir;
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a. Kurucu metnin  yorumlanmasinda/anlasilmasinda
meydana gelen sapmalar: Mezhepsel fanatizm/ideolojik/batini
okuma ve yorumlarin ortaya ¢ikmasi.

b. Allah-alem iligskisinde metafizik ve fizik dengenin
bozulmasi: Fatalist/kaderci sdylemlerin artmasi.

C. Peygamber algisinin  bozulmasi:  Abartili/asgiri
peygamber sOylemleri ile gercek tarihi sahsiyet/peygamber
arasindaki bilgilerin tutarsizliginin ortaya ¢ikmasi.

d. Dini otorite ve kutsala dair soylemlerdeki
degisimler/eklemeler: Kutsal geceler (kandiller), turbeler, kutsal
sehirler veya mekanlar ile ilgili efsaneye varacak sekilde
rivayetlerin bulunmasi.

e. Siyasi/konjonktiirel ortamin ortaya ¢ikardigir kurumsal
teo-politik yapilar: Hilafet ve se¢imi etrafinda cereyan eden dini
sOylemler ve imamet olgusu iizerinden kelami tartigmalarin
akidevi bir hiiviyet kazanmasi. Ayrica Kilt Dini Kurumsal bir
yap1 olarak Hristiyan diinyasinda Kilisenin mutlak bir otorite
olarak temayuiz etmesi.

f. Kiilt/karizmatik sahsiyetler etrafinda tiretilen efsaneler
ve buna dair rivayetlerin kutsanmasi: Seyh, imam, muceddid,
mehdi, gavs gibi olgular ¢ergevesinde olusan kutsal duvarlar.
Diger dinler agisindan ise bu olgular; Papalar, samanlar, hahamlar
ve ferisiler gibi ruhban sinifi iizerinden tesekkiil etmistir.

g. Rivayet kiiltlirliniin akiler ve metodik yaklasimdan
uzak olmasi: Kur’an’in kitap haline getiriligi ve hadislerin tedvini
streclerinin anlatilmasindaki ve anlasilmasindaki paradoksal
rivayetlerin ve enformasyonun dogru degerlendirilemeyisi. Diger
dinler agisindan ise otantik/kanonik veya apokrif olarak kabul
edilen metinlerin tedvin siireglerindeki ciddi sorunlarin varhigi.

h. Din ve din dig1 arasindaki ayrimin bulaniklagmasi veya
ayirt edilemiyor olmasi sorunu: Laik kurumlarin dini olup
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olmadiginin belirlenmesi ve buna bagli olarak otoritenin ortadan
kalkmasi sorunu.

i. Mistisizmin rasyonaliteye baskin gelmesi: Hint ve
Yunan felsefesinin ortaya ¢ikardigi inaniglarin asir1 maddeci
diinya ortam1 karsisinda bireysel kurtulusa egilimi dogurmasi:
Son doénem tasavvufi yaklagimlarin ve tarikatlesme siireglerinin
degerlendirilmesi meselesi.

j. Hurafeler/Batil Inamslar: Dini olanla dine sonradan
sirayet etmis bazi inanislarin varligimin ayirt edilememesi
sorununun ortaya ¢ikmasi.

k. Epistemik korlik ve partikularist yaklasimlarin pesin
inang¢lilik gibi problemli bir siireci baglatmasi.

5. SONUC

Dinin otantik degeri onun ilahi muradin ne olduguna dair
sahih sdylemiyle yakindan ilgilidir. Peygamberin yasami
icerisinde ve daha ziyade onun vefatini takip eden siirecte ortaya
¢ikan dini yorum ve sdylemlerin olusturdugu kiilt yapilar dinin
bir bakima kurumsal/resmi bir kimlige biiriinmesine neden
olabilmektedir. Bunun epistemolojik oldugu kadar sosyo-teolojik
yansimalar1 da dogru irdelenmelidir. Rasyonellikten uzaklasarak
ve vahyin degerini ve yorumunu dini kurumsal yapilarin ve o
cercevede gelismis grup veya kisilerin varligina esitlemek saglikli
bir yol olmasa gerektir. Bu yaklasim Allah-alem iligkisinin dogru
anlasilabilmesinin Oniinde ciddi bir engel olarak belirmekte ve
boylece dinin sosyo-psikolojik lizumuna dair ciddi itirazlarin
gelmesine neden olabilmektedir. Yani bu olgu dinin yalnizca
dogru anlasilmasi agisindan degil dahasi dinin hayatiyetini sahih
bir sekilde devam ettirebilmesine zemin hazirlama olarak
degerlendirilmelidir.
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Dinin, devletlesmesi  kurumsalligin ~ bir  bakima
somutlagmis en biiyiik organize halidir. Bu tarz bir olusumda
devlet adam yetkisini dinin bizzat kendisinden tevdi ettigi igin
aldig1 kararlar da tanrisal iradenin yeryiiziindeki bir yansimasi
olarak gorilecektir. Bu itibarla dinin 6zgiirlestirici yan1 tahakkiim
ve tasallut aracina evrilebilecektir. Sorgulanamazlik ilahi bir
thsan ile dogustan tanri-krala verildigi i¢in alinan her kararin
arkasinda tanrisal bir hikmet arayis1 baslayacaktir. Sekiiler bazi
olgu ve olaylar dinin bir pargasit gibi algilamigp devlet-din
iligkisinde ibrenin dinin aleyhine olacak sekilde konumlanmasi
sz konusu olabilecektir. Bu itibarla dinin halk nezdinde
uyandirdigi anlam ile devletlesen dinin kanun yapma yetkisini
bizzat tanridan alan yoneticilere havale ettigi yap1 ¢cogu zaman
paradoksal bir yap1 arzedecektir.

Dinin kurumsallagsmasi sorunu bu ¢aligmanin sinirlarinin
cok Otesinde genis bir muhtevaya sahiptir. Dolayistyla mezkdr
basliklar 15181nda ortaya konulabilecek genis capli bir aragtirma
giinimiizde dinin degerinin anlasilmasina ve gereginin
sorgulanmasi oniine gegebilme amacina hizmet edebilecektir.
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KELAMI VE SUFi NAZARIYELER ACISINDAN
BIiLGIi EDINME YOLLARI UZERINE
ELESTIREL BiR YAKLASIM

Yusuf OKSAR!

1. GIRIS

Bilgi, insanoglunun nefsinde ve ¢evresinde cereyan eden
olay ve olgular1 anlamlandirma siirecinin temelidir. Bilginin
degeri bireyin ona yonelmesine yani obje ile siije arasindaki
iliskinin niteligine baghdir. Zira gercege uygun ve dogru bilginin
varlig1 onun edinilme siiregleriyle yakindan ilgilidir. Bu itibarla
Islam diinyasinin giiniimiiz bilgi ¢agmin epistemolojisine olan
mesafesi O6nemli bir problemdir. Zira Islam cografyasinda
yasanan derin sosyo-teolojik ve ekonomi-politik buhranlarin
derinlesmesinin temelinde Miisliman zihninin hem kendisiyle
hem de fiziki ¢evresiyle olan yabanciligi yer almaktadir.
Dolayistyla bireyin bilgi ile olan baginin niteligi onun tutumlarin
ve davraniglarinin  belirlenmesinde olduk¢a Onemlidir. Bu
yalnizca sosyal yasami degil dini tutum ve egilimleri de yakindan
ilgilendirmesi bakimindan incelemeye degerdir. Amacimiz bilgi
edinme yollarinin/metotlarinin keyfiyeti ile ilgili bir inceleme ve
elestiri siirecinin bilginin Islam diisiincesindeki degerine isaret
etmektir.

Insanoglu canlilar aleminin bir pargasi olarak bitki ve
hayvanlarla ortak bazi noktalara sahiptir. Diger canlilarin
kendilerine 6zgu Gstunliikleri olsa da insan hayatta kalma becerisi
ve yasamsal aktivitelerinin ¢esitliligi agisindan onlardan

! Dog. Dr. Hatay Mustafa Kemal Universitesi, Ilahiyat Fakiiltesi,
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ayrilmaktadir. Ozellikle bilgiye ulasma konusundaki bedensel
oldugu kadar zihinsel yetenekleri insani1 varliklar aleminin en
giizide unsuru haline getirmistir. Ayrica insanoglunun kendi nefsi
ve c¢evresiyle iligkisinin epistemik boyutu onu hayatta kalmaya
calisan bir organizmadan daha ziyade ¢evresini imar edebilecek
seviyede iistiinliikleri olan bir varlik haline getirmistir. Insanoglu
Ontolojik olarak varligin bir parcasi olsa da epistemolojik olarak
bilgiyi edinme ve onu biriktirip aktarmasi yoniiyle temayiiz
etmistir. Dilsel ve kavramsal becerileri dolayisiyla o bilgiyi
simgeler yoluyla hemcinsleriyle paylagabilmekte ve bu aktarimi
kelimeler, harfler vb. yardimiyla somutlastirip
koruyabilmektedir. Bu insanin hem bilgiyi aktarmasina hem de
onu isleyebilmesine imkan saglamasi bakimindan degerlidir. Bu
itibarla insanoglu fizik diinyadan edindigimiz izlenimlerimizi
kavramsallagtirma ve simgelestirme yoluyla biriktirip bunlari
daha st zihinsel aktiviteler ve yaraticilik gerektiren felsefe ve
sanat gibi alanlara uygulayabilmektedir (Bag, 2011:9).

Bilginin degerinin insan i¢in yalnizca hayatta kalma islevi
gormedigini belirtmek suretiyle bunun insanin hayata dair tutum
ve davraniglarinin, inang ve duygulariin biitiinlinii kapsamasiyla
aciklanabilir. Insan biyolojik bir varlik olmasi hasebiyle
hayvanlara ait kaginma ve yaklagma tarzinda temel reaksiyonlara
sahip olabilir veya bitkilerin yaptig1 gibi fizyolojik ihtiyaglarin
karsilamak i¢in besine de yonelebilir. Ancak insanin bilgi ile olan
iligkisi onun yalnizca yasamsal fonksiyonlari ile ilgili degil aksine
biitlin bunlarin istiinde inan¢-duygu diinyasiyla da yakindan
ilgilidir. Dolayistyla bilginin tanim1  ve bilgiye ulasma
kanallarinin neler olduguna dair yapilacak olan degerlendirmeler
bilginin ger¢ekle olan bagmi kurmamizi saglayacak o6n
enformasyon niteligindedir. Ciinkii ulasilan bilgiye gerceklik ve
hakikat {lizerinden yapilacak bir saglamasi bizim epistemik ve
ontik biitiinliglimiizii saglikl bir sekilde tesis etmemize yardimci
olabilecektir. Bilgi bu durumda felsefi diisiiniisiin veya bir
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inancin parcast olabilmektedir. Son tahlilde ise bir hakikat
arayiciligr olan bilgi edinme kaynaklari ve bunlara yiiklenen
anlamlar bir¢ok ilim dalinin inceleme alanina girmistir. Bu
itibarla Semerkandi, hakikate ulagsma yollarin1 3 baslik altinda
incelemistir. Ona gore en {ist ama¢ olan marifetullaha ulagmak -
Ki bu hakikatin bizzat kendisidir- dncelikle peygamberin sozii
yani vahiy, ikinci olarak nazar ve istidlale dayanmak ve esyanin
hakikati Gzerinde tefekkir etmektir. Uclincuisti ise sufilerin
yoludur ki bu yol riyazet yoluyla nefsin arindirilmasina bagl bir
stire¢ sonucunda meydana gelir (Semerkandi 2020:66). Bu
calismada bu ii¢ yol olmak iizere kelam ilminin kabul ettigi bilgi
edinme yollarina, edilecek ve sufi nazariyenin bilgi edinme
kaynagi olarak kabul ettigi ilham, kesf ve riiyanin kelami agidan
bir degerlendirilmesi yapilacaktir.

2. BILGININ TANIMI

“Diisiince tarihinde bilginin mutlak gegerliligini reddeden
sofistlerin, genel gecer bilginin varligindan siiphe eden
septiklerin, deneysel bilginin  kesinligini kabul eden
duyumcularin (Locke, Hume vd.) ve dogustan getirilen bilginin
kesinligini kabul eden idealistlerin ve rasyonalistlerin (Platon,
Descartes vd.) tarih sahnesine ¢ikmustir. Ayrica disiince
tarihinde, dogustan olan bilgileri kesin goérenlere dogmatikler,
bilginin kesinliginin kismi olacagini savunanlara rolativistler;
kesinligi olan tek seyin suura yansiyanlar oldugunu kabul
edenlere pozitivistler; faydali olan her seyi bilgi sayanlara
pragmatistler, bilgideki gergekligi dil c¢ozlimlemelerine
baglayanlara analitikciler seklinde isimlendirmeler yapilmistir”
(Ipek, 2020:376)

Bilgiye nasil ulasilabilecegini ortaya koymanin éncelikli
yolu, bilginin ne oldugunun tanimlanmasina baglidir. Bilgi
sorunu diisiince tarihinin temel konularindan biridir. Sofistlere
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kadar geriye izini siirebilecegimiz bilgi olgusu iizerindeki
calismalar Ik dénemlerde metodik olmayan tarzda bir diisiince
olarak konu edilmistir. Sofistler, bilginin kuramsal felsefi stirecini
baslatmak suretiyle bilgibilimsel anlamda gergek bilginin ne
oldugunu, bilginin dogrulugunun nasil bir kriteri olmasi gerektigi
ve bilginin sinir1 ve kaynaklari hakkinda yorumlar yapmaya
baslamiglardir. Ancak onlarin ¢abasi insanlara giindelik hayatta
gerekli olan bilgileri aktarmak oldugundan nesnellikten ziyade
goreli bir bilgi anlayisina yonelmislerdir (Celik, 2016:35-38). 19.
Yiizyilin ikinci yarisindan sonra ise bir “bilgi teorisi” olarak usul
tizerinden degerlendirilmeye baslanmistir. Su halde bilgi teorisi;
bilginin, mahiyetinin (neliginin), kaynaginin, kiymetinin ve
sinirinin incelenmesini esas almaktadir (Yiksel, 2003:3).

Insanin yasadigi evrenle iliskisinin bir sonucu olarak
ortaya c¢ikan bilgi, 6zne (slije/bilen) ile obje (nesne/bilinen)
arasindaki siireci ifade etmektedir. Bu etkilesimde ortaya ¢ikan
bilgi O0zne tarafindan kurulabilmektedir. Zira bilgi aktinin
ger¢eklesmesi i¢in objeye yonelen, onu idrak eden ve bu etkinligi
anlamlandiran bizzat 6znenin kendisidir. Dolayisiyla obje yani
bilinen, 6znenin ona yoneldigi bir olgu veya olay1r ifade
etmektedir ki pasif konumdadir. Bu yonelimde 6zne bir takim
zihni etkinliklerde bulunarak objeyi bir bilgi nesnesi haline
getirerek kavramak ister. Bu itibarla bilgi akt1 6znenin bilingli bir
sekilde nesneye yonelmesinin bir sonucudur (Ciicen, 2012:16-
17).

Ulken, bilgiyi bilimsel bilgi ile elde ettigimiz bilgiyi genel
ve objektif varlik, dogrudan dogruya kendimizde buldugumuz
bilgiyi ise kisisel ve silibjektif varlik olarak iki bilgi veya iki varlik
tipi olarak siniflandirmistir. Bilim felsefeleri Aristo’dan beri ilk
bilgi tiirii tizerinde dururken, kdkleri Platon’a kadar uzanan, asil
ve temel bilginin orada oldugunu 6ne siiren siibjektif bilgi ise
daha ziyade hatirlama ile elde edilen bilgi iizerinde galigir (Ulken,
2016:20-22). Gunumuizde pozitivistler ile idealistler arasinda bir
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gerilim kaynag1 olan bu durumun islam diisiincesi agisindan ne
ifade ettigine deginmeye calisacagiz.

Islam diisiincesinde ise bilgi Arapga bir kelime olaral “a-
I-m” sézciigiinden tiiretilmistir. Bu kavram ayn1 zamanda ilim
dallarin1 kapsayacak sekilde kullanilmigtir. “Bilenin, yoneldigi
konuyu biitiin yonleri ve alanlartyla kusatip anlamasina ihata, onu
tam olarak kavramasina vukuf, aymi konuda derinlesip
uzmanlagmasina da riisuh denilmektedir. Bilgide kesinligi ifade
etmek iizere kullanilan “yakin” terimine karsilik zan, siiphe,
vehim gibi terimler de bilgide kesinlige yaklasilan veya
uzaklagilan durumlari ifade etmek iizere kullanilir. Bilginin tam
z1dd1 olan bilgisizlik ise cehl (cehalet) kelimesiyle ifade edilir”
(Taylan, 1992:6/157).

Ma’rife kavramini da igine alacak sekilde bilginin Islam
diisiince tarihinde onemli bir yere sahip olmasi bakimindan
birgok tanim1 yapilmistir (Bozkurt, 2016:73). Buna gore yapilan
tanimlar1 su sekilde siralamak miimkiindiir:

a. “Egyanin  hakikatleriyle =~ kavranmasi  (Taylan,
1992:157).

b. Varligi ve devamliligi insanin yapip etmelerine bagh
olmayan varliklarin mevcudiyetiyle ilgili olarak akilda
kesin hiikmiin hasil olmasidir (Aydinli, 2004:1/6 vd.).

c. Mu‘tezile kelamcilar1 bilgiyi, “bir seye oldugu gibi
inanmak (itikat)” diye tanimlamiglardir. (Bkz. Memis,
2011:48).

d. Es'ari'nin bilgiyi, "bilenin bilineni kendisiyle bildigi
sey" ve "kendisinde oldugu kimseyi bilen yapan sey"
(Nesefi, 2003:15).

e. Matiiridi, "kendisinde oldugu kimseye duyulur ve
bilinir seylerin acik olmasini/acik hale gelmesini
saglayan bir sifat" (Matiiridi, 2014: 45)
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f. Bakillani ve Ciiveyni’nin lizerinde ittifak ettikleri tarife
gore ilim, “bilgiye konu olan seyi oldugu gibi
bilmektir”, yani bilginin objesine tam uygun olmasidir
(Yuksel, 2003:5).”

Bu tanimlarin her biri c¢esitli sekillerde elestirilmistir.
Mu’tezili alimlerine ait olan bilginin inang olarak tanimlanmasi
Ebu’l-Muin en-Nesefi tarafindan elestirilmistir. O bu elestirisini
halktan olan birinin inanc1 iizerinden Orneklendirerek
temellendirmistir. Ona gore halktan inang sahibi birinin tasdikini
bir bilgi olarak tanimlamak dogru degildir. Daha ziyade sosyal
olarak hazir bir c¢evreden edinilmis olan bu inanca bireyin
herhangi bir istidlal yapmadan ulagmis oldugu vakidir. Su halde
boyle bir inancin bilgi oldugunu one siirmek s6z konusu
olmamalidir (Nesefi, 2011:9). Ote yandan “her dogru inang,
bilgidir” dnermesine doniistiiriilebilecek bir yarginin bilgi tanimi1
olmasi sorunlari ortadan kaldirmayacaktir (Mert, 2003:46).

Es’arl ve Matiiridi’ye ait tanimlar da cesitli sekillerde
elestirilmistir. Eg’ari’ye ait olan tanimlarda lafzi gegen “sey”
ifadesinin herhangi bir cevher varligi gostermedigi bunlarin
sadece sifat oldugu aciktir. Bu itibarla sorunlu bir tanimdir. Bu
durum Matiiridi’nin tanimi i¢in de gegerlidir. Bu itibarla bu

tanimin Es’ari’ye ait olan ilk tanimdan farki yoktur (Mert,
2003:46).

Sufiler, bilgiyi kategorik olarak ele alirlar ve ilim de bu
kategoriler igerisinde elde edilme sekillerine ve faaliyet alanlarina
gore degerlendirilir. Tasavvuf klasiklerinde bilgi, “ilme’l-yakin”,
“ayne’l-yakin” ve “hakka’l-yakin” seklinde yapilan bir tasnifle
degerlendirilmistir. Buna gore yakin kavrami bir bilgi kategorisi
olarak sufi nazariyesinde dnemli bir yer tutmaktadir. Bu bilme
sekli ise slipheden uzak bir muhtevaya da isaret etmektedir. Ebu
Bekr b. Tahir; “Ilim siiphenin ziddidir, yakinde ise siiphe bahis
konusu degildir.” seklinde vurgulamistir. Buna karsilik Ebu
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Abdullah b. Hafif; “Yakin, gaybin hiikiimleri ile ilgili sirlarin bir
hakikat halinde gerceklesmesidir.” demek suretiyle bir bakima
sufilerin bilgi konusunda diger ilimlere gore farkliligini da ortaya
koymustur (Kuseyri, 2016:263).

Sufiler, ayrica bilgiyi iki ana kategoride ele alirlar:
Bunlardan ilki 6grenmekle elde edilen “ilim”, digeri ise miikasefe
ile elde edilen ve Allah ile ilgili bilgi anlamindaki marifettir. Bu
acidan sufiler, ilimle miicehhez olan alim ile tasavvuf yolunu
tutan sufi ya da arif arasinda fark goriirler. Hiicviri, Allah’in bir
ilimle bir de marifetle bilinecegini sdyler. Ilimle Allah’1 bilenlere
alim, hal ile Allah’1 bilenlere ise arif denir. (Hiicviri, 2018:79
vd.). Alimde, ariften farkli olarak hal zuhur etmez, o bilgiyle
hareket eder. Tasavvuf diistincesinde her iki bilgi tiirii de gerekli
goriiliir. Bununla beraber sufiler seriatin zahirl gergekliginin
yaninda batini ger¢ekligini de basgh basina bir ilim olarak kabul
ederler (Cebecioglu, 2004:305). Boylece sufiler Kur’an’a da
farkll bir gozle bakarak “isari tefsir” denilen ve seyrii siiliik ve
tasavvuf ehline 6zgl ve zahiri mana ile uyumlu -oldugu ileri
srtilen- gizli bir isaret sebebiyle, Kur’an’1 goriinen manasindan
baska bir anlama ile yorumlama/te’vil etme yoluna gitmislerdir
(Ay, 2016:23). Bu tefsir usulii dirayet tefsiri denilen ve akli
istidlallerin ¢okca kullanildig1 ve daha ziyade miitekellimlere ait
Kur’an yaklasimina oldukga uzak bir metodu icermektedir.

3. BILGI EDINME YOLLARININ
KARSILATIRMALI ANALIZI

Bilginin temel kaynaklar1 konusunda Audi, filozoflarin
epistemolojide temel olan 4 tiir bilgi kaynagi oldugunu aktarir.
Buna gore herhangi bir seye dokundugumda almis oldugum hisse
dayali bilgi algisaldir. Ornegin tas1 elime aldigimdaki sertlik hissi
duyularima dayanan bir alginin iriiniidiir. Daha Onceki bir
deneyimime dayali bir bilgim bellegime isaret eder. Ornegin bir
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sarmagiktan kestigim kotii kokulu bir ¢igegin bilgisi bellekseldir.
Diger taraftan renkli ¢iceklerle dolu bir bahgeyi hayalimde
resmettigim bilgi igebakigsal diye adlandirilir. Son olarak
gozleme dayanandan 6nce gelen anlamindaki a priori bilgi
bireyin deneysel ve istidlali bir slrece ihtiya¢ duymadan sahip
oldugu 6n bilgilerdir. Ornegin Ladin agacinimn ¢iardan daha uzun
olduguna dair bilgim a prioridir. Zira buradaki bilgi sezgisel bir
metotla elde edebilecegimiz tarzda bir muhtevaya sahiptir. Biitiin
bunlara karsin birinin tanikligina dair elde edilen haberi bilgi her
ne kadar ¢ok degerli ve sinirsiz olsa da elde edilis yontemi
bakimindan bazi handikaplarimi barmdirmaktadir. Ornegin
birinin tanikligina dayali bilgi giivenilen biri tarafindan aktarilan
bir enformasyona dayanmaktadir. (Audi, 2018: 7 vd.) Iste burada
tanikliklarin  silsile seklinde bize gelene kadar gecirecegi
degisimleri kontrol edemeyecegimiz icin bilginin otantik degeri
hakkinda bir yorum yapmamiz miimkiin olamamaktadir.

Islam diisiincesi mezkr ifadelerde karsiligini bulan bilgi
aktinin olusma siireclerini tasdik etmekle birlikte birinin
tanikligina dayali ve haberi bir nitelik tagiyan enformasyonu da
gerekli sartlar1 saglamis olmasi kaydiyla dogru bir bilgi olarak
kabul etmektedir. Vahyi bilgi veya dini bilgi olarak ifade edilen
bu bilgi tiirliniin dogrulugunu tutarli ve nesnel olmasina bagl
olarak degerlendirmektedir. Bu itibarla Islam kelamcilar1 bilgi
edinme yollarin1 3 kisma ayrrmaktadirlar. Ozellikle Matiiridi bu
konuda sistematik bir yaklasimla mevzuyu kendi igerisinde
ispatlama yoluyla izah etmistir.

Matiiridi’nin epistemolojisinde hisler (duyu organlari),
haber ve akil birer bilgi kaynagi olarak kabul edilmektedir. Buna
gore duyularin idraki denilen 5 duyumuzun yasanilan g¢evreyi
algilamasi bilgi edinme acisindan hem ilk asamay1 olusturur hem
de zaruri bir ihtiyag olarak insanin hayatini daha saglikli
yiiriitebilmesinin imkanin1 saglar. Duyularin saglikli olmasi
edinilen bilginin tartismaya kapali olmasini da saglar. Normal
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sartlar altinda herhangi bir patolojik durumu veya algilanan
seyden kaynaklanan problemli bazi hususlarin olmamasi
durumunda elde edilen bilgi nesnel ve objektif kriterlere sahip
dogru ve gergek bir bilgidir. Ozellikle Matiiridi duyularin algisina
dair givenini sik sik tekrarlamak suretiyle ona olan giivenine
vurgu yapmaktadir. Ikinci bir bilgi edinme yolu olan haber ise
hem ontolojik hem de epistemik manada insanin tlirlinii ve
soyunu, kendisini tanimasini saglayan ayrica sosyal hayatin
tesisini de temin eden bir 6zellige sahiptir. Zira insan haber
yoluyla basma gelebilecek bazi tehlikelerden haberdar olur.
Denemesi miimkiin olmayan bazi problemli hususlar1 haber
sayesinde Ogrenir ve gerekirse onlardan kaginir. Diger taraftan
dini bilginin edinilmesi noktasinda haberin degeri tartisiimazdir.
Peygamberlerden tevatirle gelen ve haber-i vahid niteligine sahip
olsa da ilahi kaynakli kabul edilen bu bilgi edinme tiirii muhtevasi
itibariyle kesin bir dogruluk igerir. Zira zikri gegen tevatiir ifadesi
bilginin dogruluk ve gergeklikle ilgisini kurmamizi saglayan ve
aklen de reddi miimkiin olmayan bir 6zellige isaret eder. Bu
itibarla mezkdr ifadelerde duyularin ve haberin birer bilgi edinme
yolu oldugunu teslim ettikten sonra buradan elde edilen bilgilerin
dogruluk ve gerceklikle ilgisini kurabilecek ve aynm1 zamanda
kendisi de miistakil bir bilgi edinme yolu olan akli zikredebiliriz.
Akil insana nazar yapma yani istidali gerceklestirme imkani
saglar. Dolayistyla duyulardan uzak kalan nesnelerin bilgisi veya
nakledilen haberin igeriginde yer alan celiskili ifadelerin ayirt
edilmesi yani sira peygambere ait mucizevi (delil) bilginin
sihirbazlarin yaptiklarindan tefrik edilmesini saglayan yine
akildir (Matiiridi, 2014:3-7; Topaloglu, 2003:28/151).

Sufi nazariyede ise bilgi i¢ aydinlanma denilen bir yolla
elde edilir. Bunun i¢in belli agsamalar1 gegmek sarttir. Bu yolla
esyanin hakikatini kesfetmek miimkiindiir. Bu kavrayis
neticesinde mistikler her tiirlii bilgi akt1 olusturacak iligkiler ag1
hakkinda yorumlar yapabilmektedirler. Allah-alem iligkisi ve
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insanin egya ile miinasebeti mistik bilgi edinme yolu ¢ergevesinde
derin bir kavrayis ile ¢oztimlenmektedir (Kara, 2017:13). Sehl b.
Tusteri bu konuyu “Ilim irfanla, akil ise kendi dziiyle tesis edilir.”
seklinde ozetler. Bu bilgi tanrisal bir kaynaktan siizilup sufinin
gbnliine dolmustur. Artik sufi esyanin goriingiisiiniin 6tesindeki
hikmeti kesfeder (Arberry, 1978:50-51). Bu itibarla kesf iistii
kapali olan1 agiga ¢ikarma goriiniir hale getirme, sezme ve tahmin
etme gibi anlamlara gelmektedir. Kesf bir bakima bir seyin
bilinmesine mani olan perde mesabesindeki engelin kaldirilmasi
demektir. Ancak buradaki gozlem yani miikasefe fiziki alemi
gormek anlamindaki maddi bir ¢cabaya degil bilakis manevi gozle
yani basar ile degil basiret ile gérmeye tekabiil etmektedir.
Buradaki bilgi Kur’an ve siinnetle ¢elismedigi siirece gergek bir
bilgidir. Dolayisiyla sufiler, miitekellimlerin kabul ettigi bilgin
edinme yollariin dogru oldugunu sdylemekle birlikte. Bunlarin
yalnizca esyanin belli yonleri hakkinda bize bilgi sunabilecegini
belirterek farkli bazi metotlar ihdas etmislerdir. Ozellikle esyanin
Otesindeki ilahi hikmete ulasmanin vasitasi olarak onlar Kesf ve
ilham gibi yollarin da birer bilgi edinme yolu oldugunu
diisiintirler (Cerrahi, 1998:224).

[lham olgusu siibjektif, sahsi ve deruni bir tecriibe
neticesinde hasil olan bilgiyi ihtiva etmektedir ve tekrar etmeyen
bir yapida ve aniden ger¢ceklesmektedir. Bu kavram yerine zaman
zaman sezgi, tecelll, varid, havatir, firdset, basiret, feth, riiya,
miisahede, marifet, irfan, yakin, ilm-i batin, ilm-i ledln, gariza,
ilham-1 garizi, vahy-i sir gibi mefhumlar da kullanilmis olup sufi
literatiirde biylk Olgude benzer manalar verilerek eserlerde yer
almistir. (Aslan, 2008/1:28; Tek, 2019:195-197: Giingor, 2018:91
vd.).

Sufi nazariyedeki bilgi edinme yollarindan biri olan rilya
her kadar ilham ve kesf gibi kavramlara verilen manalara yakin
anlamda olsa da gerceklesme keyfiyeti ve ona yiiklenen mana
acisindan ayrica zikredilmesi lizumu vardir. Riiya peygamberleri
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ilgilendirmesi bakimindan vahiy iken takva sahibi inananlara ve
velilere nispet edildiginde ise ilham olarak anlamlandirilmistir.
Vahyin kesilmesinden sonra gaybi aleme ait bilgilerin kaynagi
olarak goriilen riiya yalnizca uykuda degil bazen uyanikken ve
uyku ile uyaniklik arasinda da goriilebilir. Uyku igin mana ve
zuhlrat alemi kavramlar1 da kullanilmaktadir. Hak’tan ya da
meleklerden  kaynaklanan riiya sadik riiya  seklinde
isimlendirilerek gercek ve dogru bilginin bir yolu olarak kabul
edilmektedir. Buna karsin nefisten ve seytandan kaynaklanan
riya ise kazib (yalan) riiya seklinde adlandirilmistir (Tek,
2019:194). Sufi nazariyede riiyanin sadik olarak adlandirilmasi
olgusu ancak kisiyi salih bir kulluga yonlendirecek bilgileri ihtiva
etmesine dayanilarak kritize edilmektedir. Dolayisiyla kisiye
sikint1 veren kabus ve ahlam tarzindaki riiyalar kaotik ve yalan
olarak kabul edilmekte ve bunlara itibar olunmamaktadir. Lakin
burada dikkat edilmesi gereken husus riyadan kaynaklanan
bilgiye gore amel edilmesidir. Zira bir¢ok sufi ve veli zat zuh(rat
aleminde miisahede ettikleri malumatlara gore hayatlarina ve
davraniglarina  yon vermektedirler. Dahast onlar zuhdrat
aleminde, vefat eden velilerle dahi goriisiip onlara ahiret ve kabir
ahvaline yonelik sirli bazi sorular1 sorduklarina dair rivayetler
vakidir (Tek, 2019:195). Kisiye 6zel ve sahsi bir tecriibenin
neticesinde hasil olan bu bilgiye zaman zaman evrensel nitelik
kazandirilmakta ve dini bir emir gibi telakki edilmektedir.

Sufiler bu tarz bilgi edinmenin Kur’an agisindan
bakildiginda bir engele haiz olmadigini iddia etmektedirler.
Nitekim Yusuf suresi 108. ayette yer alan “De ki: “Iste bu benim
volumdur. Ben, ne yaptigimi bilerek Allah’a ¢agiryyorum, ben ve
bana uyanlar (bunu yapryoruz). Allah’t ortaklardan tenzih
ederim! Ve ben ortak kosanlardan degilim.” ifadeler buna
delildir. Zira burada yer alan ehl-i ittiba’dan maksadin ehl-i
basiret oldugu kabul edilmekte ve bu ziimrenin de ilim ve kesf
ehline isaret olundugu soylenmektedir. “Bu peygamberlerin
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usulune ve onun niteliklerine uygun bir yoldur. Zira bu zimrenin
ehl-i ruh oldugu aciktir” fikri dile getirilmektedir (Rasim Efendi,
2008:219). Ancak tefsir kaynaklarinda bu ayete verilen anlam bir
ziimreye isaret etmekten ziyade “Ne yaptigimi bilerek” diye
cevirdigimiz basiret kelimesi sozliikte, “delil, kesin kanit, inang,
bilgi, ibret alinacak sey, zihinsel olarak gormek, kestirmek,
sezmek, idrak etmek, anlama ve kavrama yetenegi” gibi manalara
gelmektedir. Ayrica buradaki anlam “Akla uygun, biling ve
duyarlilikla donanmus bir kavrayis” seklinde de anlasilmistir.
(Esed, 2015:581). Dolayisiyla buradaki maksat bir ziimreden
ziyade irsadin nasil olmasi gerektigine dair bir hatirlatmadir.
Buna gore davet yiiksek bilingle, hikmete dayal1 ve giizel sozlerle
olmalhidir ki muhatabin gonliine ulagilabilsin.
(https://kuran.diyanet.gov.tr/tefsir/Y %C3%BBsuf-
suresi/1704/108-ayet-tefsiri erisim tarihi: 15 Aralik 2023.)

Sufiler ayrica “O’nun dereceleri yiiksektir, arsin
sahibidir, bulusma giinii hakkinda wuyarida bulunmast igin
kullarindan diledigine iradesiyle vahyi indirir.” (MU’min, 40/15)
ayetinde yer alan ifadelerin evliyaya samil olmasi icap eder. Her
ne kadar 6rfen evliyaya, peygamber denilemese de elde edilen
bilginin mahiyeti ve keyfiyeti onun vahiy muamelesi gérmesini
gerektirir. Bu itibarla evliyalarin ilhami vahiy mesabesindedir.
Evliya bu bilgiye melek vasitasiyla degil bilakis ice dogan bir
kuvveden kaynaklanan sirra muttali olmasi neticesinde yani
ilham ile ulagmaktadir. Bu esrarin ger¢ekligi Kur’an’dan kabul
edilmelidir (Rasim Efendi, 2008:219). Ancak bu ayetin tefsiri
bizzat Kur’an’da karsiligini bulmaktadir. Buna gore Allah’in
kullarindan diledigine ifadesi “Allah, Benden baska tanri
olmadigi hususunda insanlart uyarin ve bana saygida kusur
etmeyin hiikmiinii bildirmeleri i¢in kullarindan diledigine, emri
uyarinca vahyi tastyan melekler indirir.” (Nahl, 16/2) ayetinde
dile getirilmektedir. Dolayisiyla ayette vahyin ancak melekler
aracihigiyla  diledigine  yani  peygamberlere  geldigi
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vurgulanmaktadir. Aynm sekilde Stra suresi 51. Ayette de bu
husus soyle dile getirilmektedir: “Allah bir insanla ancak vahiy
yvoluyla veya perde arkasindan konusur yahut bir el¢i génderip
izniyle ona diledigini vahyeder. O yiicedir, hakimdir.” Bu
ifadelerde dikkat edilmesi gereken esas husus Allah’in iletigim
yolunun nasil oldugudur. Zira sufilerin iddia ettigi gibi Ortiiniin
kalkmasina yonelik bir durum s6z konusu degildir. Ayrica
peygamberler her seyi acgik bir sekilde ortaya koymusken daha
nasil gizli kalmig bir bilgi olabilir? sorusuna tatmin edici bir
cevabin verilmesi lazim gelir.

“Gaybi O bilir, gizlisini kimseye agmaz; ancak elgi olarak
sectigi baska. Allah, bu elgilerin her tiirlii durumlarin ilmiyle
kusattigi ve her seyin sayisim belirledigi halde, rablerinin
mesajlarint teblig ettiklerini ortaya ¢ikarmak igin onlarin
onlerinden ve arkalarindan gozciiler gonderir.” (Cin, 72/26-28).
Bu ayete gore ise ilhamla kastedilen gayba muttali olma yahut bir
takim sirlt ve ortiilii kalmis durumlara vakif olma hususunda da
Kur’an’in tavri nettir. Burada Allah’in bizzat kendi iradesiyle
secip ayirdigi ve iletisim kurdugu peygamberlerin disindaki
kimselerin gayba muttali olmasi s6z konusu degildir. Ayrica
Allah gayb alemi ile ilgili bilgileri peygambere iletirken
peygamber burada pasif konumdadir. Vahiy bazi yollarla ve
tamamen peygamberin iradesi digsinda gerceklesmektedir.
Sufilerin ilham ve kesf yolu olarak belirttikleri usulde bilgilerin
Allah’tan tecelli edisi sufinin cabasina bagli bir zorunluluk
sonucu ortaya ¢iktigr izlenimi vardir. Bu yaklasim her yonden
izaha muhta¢ bir sekilde ontolojik olarak iki farkli varlik
sahasinin smirlarini insanin lehine olacak sekilde bozmak
anlamina gelmektedir.

Sufi nazariyede anlatilarin ¢ogu zaman abarti diizeyine
ciktig1 vakidir. Oyle ki ilham ve kesf yoluyla ve ¢ogu zamanda
rilya/zuhurat aleminde Hz. Muhammed ile goriistiiklerini iddia
eden kimseler ¢ikmaktadir. Ona hangi hadislerin sahih olduguna
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dair bilgilerin dahi soruldugu ve bilgiler alindigi ifade
edilmektedir. Bilgi edinme yolunun bu derece kontrolsuz bir
alana kapi1 agmasi epistemik acidan ciddi sorunlara yol
acabilmektedir. Bilginin sihhatinin ortadan kalkmasi anlamina
gelen bu tarz bilgi edinme yollarinin iki usul problemine yol
agtigini sdylenebilir (Sarmus, 2012:78). Ilki ahlaki ve dini
baglayiciliktir. Dinen tesri makaminin Allah oldugu sabittir.
Kur’an emir ve yasaklari ile ahlaki manada nelere dikkat edilmesi
gerektigini ortaya koymakla birlikte miikellefiyetin agisindan da
sorumluluk sahasini bariz bir sekilde belirlemistir. Islam diisiince
tarihinde sorumlulugun sinirlarina, keyfiyetine ve muhtevasina
dair biiylik oranda ittifak s6z konusudur. Dolayisiyla yeni bir bilgi
skalas1 ve epistemik yol tesis etmenin sakincalar1 dini ve ahlaki
baglayicilik bakimindan dikkatle degerlendirilmelidir. Oyle ki
Siiligin belli gruplart Hz. Muhammed’in vefati ile vahyin son
bulmadigin1 iddia ederler. Kuleyni’nin seyhi ve hocasi olan
Muhammed Ibn Hasan es-Saffar, imamlarma vahyin indigini ve
meleklerin geldigini ispat meyaninda degisik basliklar altindan
bazi boliimlerde birgok rivayet nakletmistir. Ornegin “Ebu
Abdillah (Cafer) aleyhisselama soyle dedim: canim sana feda
olsun, Allah’in Ali ile gizli konustugu var midir? Evet, Taif’te
aralarinda gizli konusma oldu ve aralarinda Cebrail indi, dedi”
(Zahir, 2017:175). Aym sekilde Muhyiddin-i Ibn Arabi’nin
FusUsu'l-Hikem adli eserinde kitabin bizzat Hz. Muhammed’in
emri izerine yazildigini ve bunun ilhamla ulagilan bir bilgi
oldugunu ifade etmesi hususu elestiriye agiktir. Zira bu esere ilahi
bir referans katmakta ve kutsiyet atfedilen boyle bir ¢alismanin
dinin temel referans kaynaklarina alternatif olabilecegi tehlikesi
g6z oniinde bulundurulmalidir (Sarmis, 2012:79).

Ikinci olarak bilginin gergeklikle ilgisinin kurulmasi
sartidir. Bu gerceklik tam anlamiyla nesnel ve empirik olmasa da

rasyonalize edilebilecek ve aynm1 zamanda dinin ruhuna aykiri
olmayacak tarzda olmalidir. Ayrica tarihi ve ilmi enformatik
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verilere de uygun olmalidir. Zaman ve mekan siirlarini asarak
hayali ve vehmi bir diizleme kap1 aralayan ve insanin fitri
sinirlarini zorlayici ve hatta ortadan kaldirict keyfiyete haiz bir
epistemik zeminin varligi gergekligin niteligi bakimindan
sorunludur. Burada dikkat edilmesi gereken husus gerceklikle
ilginin ayn1 zamanda suiistimale acik yonlerin de kontrolii
anlamina geldigidir. Birey ve toplum iizerinde menfi ve ¢ikara
dayali bir tahakkiim kurmay1 kolaylastiran bu tarz usullerin bir
bilgi kaynagi olarak viicut bulmasi dinin ve dini yasamin sthhati
diisiiniildiiglinde ihtiyatla yaklasilmas1 gereken hususlari igerdigi
sOylenebilir.

Bilgiye ulagsmay1 hakikat nurunun parlamasi ve bu yolla
da ortiild, sirli ve gaybi her tiirlii melekut alemindeki bilgilere
ulagilabildigi anlayist bir tiir israk felsefesidir. “Terim anlaminda
israk, epistemolojik ac¢idan akil yiirlitmeye veya bir bilgi
vasitasina gerek kalmadan bilginin dogrudan ige dogmasi, i¢
aydinlanma, kesf ve zevke (méanevi tecriibe) dayanan bilgi igin
kullanilir”  (Kaya, 2001:23/435). Kurucusu Sihabuddin
Siihreverdi olan bu anlayis antik Yunan fikri Eflatunculuga
dayanmaktadir. Sudur ve feyz nazariyelerinden ciddi bir bicimde
etkilenmis olan Siihreverdi, akil ve duyu aleminin uzagindaki
bilgilere ancak bu yolla ulasilabilecegini savunmustur. Kesin
bilgiye de ancak bu usulle ulasilabilecegini sdylemekle birlikte
buna ulagsmanin yolunun da sufinin nefsini armdirmasindan
gectigini belirtmistir. Dolayisiyla akletmenin, diisiinmenin ve
yaratilmiglar iizerinde tefekkiir etmenin nebevi bir yol oldugu
Kur’an acisindan sabitken Hz. Ibrahim’in veya sair
peygamberlerin dahi ulasamadiklar1 bu seviyeye bagka bir insan
nasil ulasabilmektedir? Hz. ibrahim’in Allah’a dair inancinin
olugsmasina imkan veren bilgi edinme yolunun gozlem ve
miisahede yoluyla elde edilen bilgilerin aklen istidlalinden baska
bir sey midir? (Bkz. Esen, 115 vd.). Her ne kadar bu bir ilham
olarak kabul edilmisse de “Andolsun, daha once de Ibrahim'e
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dogruyu yanlistan ayirma yetenegini verdik. Biz zaten onu
biliyorduk.” (Enbiya, 21/51) ayeti disaridan ice dogan vasitasiz
bir bilgi yerine bireyin bizzat kendi fitri yetenegine bagli bir
duruma isarettir. Bu da insanin dogru ve yanlis1 birbirinden ayirt
etmesini saglayan aklina ve onu kullanmasina dair bir hatirlatma
ve Ornektir. Dolayisiyla Hz. Davud’a zirh yapiminin ve Hz.
Siileyman’a kugdilinin 6gretilmesi onlara “ilham” edilmesi olarak
tefsir edilmisse de (Eraslan-Cinar, 2019:359 vd.) bu sufilerin
konu ettigi nefsi tezkiye neticesinde kalbe dogan sirli ve gaybi
bilgilerin disinda degerlendirilmelidir. Zira giiniimiizde bir¢ok
insan aragtirma ve inceleme neticesinde yeni bilgilere ulagmakta
ve teknik birtakim aletleri icat edebilmektedirler. Ayrica bir seyin
kesfi veya icadi birbirlerinden farklidir. Kesif var olan bir olgu ve
olayr ortaya c¢ikarmak iken icat yeni aletler yapmak veya bazi
buluslara ulagmay1 ifade etmektedir. Zirh yapimi bir icattir ve
insanin dogustan sahip oldugu yeteneklerin bir sonucudur. Ancak
hi¢ kimse nefsi tezkiye ve miicahede ile ruhsal yetenekleri arttirsa
da bu onun o6zellikle dini anlamda bazi sirli konulara muttali
olusunu gerektirmez. Bu en iyimser ifadeyle insanin bilgiye
ulagsma konusundaki bazi nefsi veya ideolojik engelleri ortadan
kaldirmasina yardimci olan bir siirece igaret edebilir.

Bu itibarla vahiy ile ilhamin karistirilmasi dinin sihhati
agisindan ciddi problemlere yol agabilmektedir. Oyle ki vahiy ve
ilham arasina kesin cizgiler ceken Islam alimleri aralarindaki
farklar1 ortaya koymak suretiyle ortaya cikabilecek siipheleri
bertaraf etme yoluna gitmislerdir (Yavuz, 2000:99). Ozellikle
Mu’tezile alimleri ilham ve buna bagli olarak ortaya ¢ikabilen
keramet konusunda suiistimale agik bir konu olmasi1 nedeniyle
bunlar1 kesin bir bigimde ret etmislerdir. Zira ilham vahiy ile
keramet de mucize ile karistirilabilmektedir. Ancak Siinni alimler
bunun isabetli bir yaklasim olmadigi kanaatindedirler. Onlara
gbre Mu’tezili alimlerde kerametin vuku bulmamasi, onlarda bir
tiir inkara yol agmugtir. (Genis bilgi i¢in bkz.Yavuz, 2005:95 vd.)
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Ancak bize gore bu yaklasim bir delile dayanmayan basit ve
temelsiz bir iddiadir. Giiniimiizde ilham tarzi rivayetlere ve
keramet ile ilgili abartili anlatimlara baktigimizda ilhama vahiy,
keramete de mucize gibi kesinligi ve gercekligi dogru tartismasiz
birer epistemik deneyim olarak yaklasildigi goriilmektedir.
Muhtemelen Mu’tezili alimler bu tehlikeye isaret etmekteydiler.

Keramet konusunda farkli goriislere sahip olsalar da
ilhamin bir bilgi kaynagi olmast hususuna Ehl-i Sinnet
kelamcilart oldukga ihtiyath yaklagmistir. Klasik dénemden
itibaren ilhamin keyfiyeti ve epistemik degeri, kelam ilmi ile ilgili
calismalarda yogun bir bicimde islenmistir. Mezkir ifadelerde
Matiiridi, ilhamin dini ve itikadi herhangi bir meselede dogruluk
ve gerceklik kriteri agisindan bir bilgi kaynagi olamayacagini
aklin ve duyularin elde ettigi bilgilerin smirli ve yetersiz
oldugunu iddia ederek ezoterik ve batini yollara yonelen bazi
gruplar1 da elestirmistir. Her ne kadar ilk donem sufi
diistincesinde ilhami, bir hakem ve dayanak olarak Kur’an’a
arzini ve kontroliinii sart kogsmuslarsa da daha dnce belirttigimiz
lizere siire¢ igerisinde ilham bagimsiz ve miustakil bir bilgi
kaynag1 olarak kabul edilmistir. Ancak kelam alimleri ittifakla
kabul edilen bilgi edinme kaynaklar1 disinda olan tartismali ve
netameli birtakim yontemlerin bir bilgi edinme yolu olarak kabul
edilmesini dogru bulmamuglardir. Delillere ve ilkelere dayanmak
suretiyle bilginin sihhati ve giivenilirligi konusunda hassasiyet
gosteren miitekellimler, sufilerin 1srarla {izerinde durduklar1 ve
epistemolojilerine dayanak teskil ettikleri ilhami siibjektif ve
goreceli bir kaynak olarak kabul etmekte ve onun evrensel ve
kesin bilgi kaynagi olmadigini 1srarla vurgulamaktadirlar.

Kelam alimleri bu konuda farkli goriisler ortaya koysalar
da son tahlilde ilhamin herkes i¢in bir bilgi kaynagi
olamayacagini veya baskasina kars1 bir delil getirme yolu olarak
kullanilamayacagini boyle bir bilgi kaynaginin nitelik ve muhteva
acisindan da buna uygun olmadigimi sdylemislerdir. Ilhamla bir

53



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

bilgi hasil olsa da bunun yalnizca kisiyi baglayacagi ve buradaki
stibjektif tecriibenin dikkatten kagmamasi gerektigi fikrindedirler
(Teftazani, 2013:121). Zira bu tarz bir deneyimin kontroli
miimkiin olmayan yapisi nedeniyle hem suiistimale hem de
keyfilige agik oldugunu teslim etmek gerekmektedir.

Gazzali, Razi ve Amidi bazi miitekellimler nazar ve
istidlal s6z konusu olmaksizin ilhamla yakini ve kat'l bilgilerin
elde edebilecegini sdylerler. Ornegin Gazzali, [hya adl eserinde
ilhami bir bilgi kaynagi olarak kabul eder. Bir tiir meditasyon ve
halvet yontemi ile nefsinin her tirli maddi unsurdan
ayirabilenlerin bu bilgiye ulasabileceklerini iddia etmektedir.
Buna karsin ilk donem miitekellimlerden Matiiridi bu tarz bir
bilgi edinme yolunun sakincalari iizerinde durarak Kur’an’a gore
bilgi edinme yolunun ne oldugunu mezkir ifadelerde ortaya
koymustur. Her ne kadar ibn Sina, Abdiilkadir el-Bagdadi,
Gazzali, Fahreddin Réazi gibi alimler ilhamin gecerli bir bilgi
kaynagi oldugunu soOyleseler de son tahlilde akli istidlalin,
hissiyatin ve dogru haberin degerini teslim etmislerdir. Zira
burada ciddi bir problem s6z konusudur ki bu da elde edilen
bilginin vesvese veya vehim olup olmayacaginin tespit
edilmesinin imkansizligidir/zorlugudur. Kur’an ve hadislerin
hakemligi ve destegi sart olan bu bilgi tiiriniin mistakil bir
delillendirme yontemi olamayacagi dikkate alinmalidir. Boylece
onlar bu tarz bir bilgi edinme kaynaginin dini ve mezhebi
konularda bir tartisma 6l¢iisii kabul edilemeyecegini de eklerler
(Izmirli, 2013:59). Bu noktada kayda deger bir yorum da
Bagdadi’ye aittir. Ona gore ilham, nazari ve istidlali bilginin
ortaya ¢ikmasina yardimei olan bir unsurdur. Yani bilginin elde
edilmesi gozleme, akil yiiriitmeye ve tefekkiire dayanan ¢oklu bir
stireci ihtiva etmektedir. Nefsin tezkiyesi ile ruhun arindirilmasi
neticesinde ortaya ¢ikan ruh halinin bilgi aktin1 vasitasiz ve
bilakeyfi elde edildigini iddia etmek saglikli bir yaklasim olmasa
gerektir.
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Miitekellimler agisindan ilham ve sezgi her ne kadar ige
dogan vasitasiz bir bilgi gibi kabul edilse de kisinin bu seviyeye
ulagsmasina yardimcit olan 6n enformatik hazirligr inkar
etmemektedirler. Ozellikle Semerkandi hakikate ulasanlar
arasinda sufileri saysa da gercek ve dogru bilginin yegane
kaynaginin kelami yontem oldugunu belirtmistir. O, es-
Sah&’ifu’l-fihiyye adli eserinde “dalaletten kurtulup ebedi
mutluluga kavusmak, yani zahidlik, sadece kesin inan¢ sahibi
olmakla mumkunddr ve bu da kelam ilmini hakkiyla bilmeyi
gerektirir” demek suretiyle miitekellimlerin genel egilimlerini
ortaya koymustur (Semerkandi, 1985:495; 2020:26).

4. SONUC

Bilginin nefis tezkiyesi neticesinde arindirilmis bir ruha
tanrisal bir yolla ve ilahi bir inayetle zorunlu olarak akmasi baslt
basina bir sorundur. Zira bu durumda ilham vahyi bilgiden daha
degerli ve iistiin hale gelebilecektir. Vahyi bilgide pasif konumda
bulunan peygambere akan bilginin ilhamda bir ¢abaya baglh
olarak edinilmesi izaha muhtagtir. Bu durumda ilhama agik olan
ruhsal keyfiyet tanrisal bilgiye dair zorlayici bir etkide
bulunmaktadir. Bu ayn1 zamanda ilahi iradeye bir miidahale ve
distan bir etkidir. Siinni disiincede fail-i muhtar olarak
tanimlanan ve eylemlerinde sonsuz bir mutlak giice ve ihtiyara
sahip olan Allah’in ilham ve kesfe hazir bir ruhsal pozisyona
bilgiyi aracisiz aktarmasi paradoksal bir durumu olusturmaktadir.

ilham ve kesfin dini manada baglayici bir bilgi kaynagi
olarak kabul edilmesi ayrica iki yonden de sakincalidir. {1ki ahlaki
baglayicilik ve miikellefiyetin siirlarinin belirlenmis oldugu
gercegidir. Zira bazi durumlarda sufiler ilham ve kesfe dayanarak
yeni epistemik bir ag tesis etmekte ve bilginin ilahiligine
gonderme yapmak suretiyle her tiirlii elestiriyi de devre disi
birakmaktadirlar. ikincisi ise gergeklik ile olan iliskinin yerini
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keyfiyete birakmasi tehlikesidir. Nesnel bilgi kaynaklarina
dayanilarak elde edilen bilgiler de dahi ciddi tartigmalar ve
elestiriler s6z konusu iken ilhama dayali bir i¢e dogus neticesinde
beliren bilginin niteligine dair nasil bir saglama ve kontrol
yapilacagi meghuldiir.

[lham bir bilgi kaynagi olarak Kur’an’da yer
almamaktadir. Dini sahada en {iistiin otorite olan Kur’an’in bilgi
kaynagi olarak hisleri, akli ve bizzat kendisini referans aldigi
aciktir. Bilgiden ve bilginin nesnesi durumundaki ontolojiden s6z
ederken temellendirmelerini hep mezkdr {i¢ alana yonelik yaptigi
da bir gergektir. Denetimi miimkiin olmayan, 6znel ve kesinligi
oldukca tartismali bir bilgi kaynaginin dine bir referans olarak
kabul edilmesi mimkin gérinmemektedir. Din her ne kadar
manevi ve soyut esaslart ihtiva eden bir saha da olsa epistemik
acidan rasyonalize edilebilir evrensel hakikatlere dayanma
ihtiyac1 igerisindedir. Ozellikle bilginin ihtimale ve vehme
dayanan bir saniya dayanmamasi bizzat Kur’an’in emridir.
Kur’an zanna uyulmamasi ve bu sekilde bir yola bagvuranlarin
¢oklugundan yakinmaktadir.

[lham, bir bilgiden ziyade bilgiye ulasmada hareket
kabiliyetimizi arttiran bir yardimci yol olarak goriilebilir. Zira
temel insani yeteneklerimizde duygusal ve ruhsal becerilerin
varligt goz ardi edilmemelidir. Cogu zaman i¢imize dogan
bilgilere gondermeler yaptigimiz vakidir. Ancak burada
unutulmamasi gereken herhangi bir epistemik hazirlik ve on
calisma olmadan bir bilginin i¢e dogmasi ve bunun da ilahi bir
referansa sahip oldugunu iddia etmenin mesnetsiz oldugu teslim
edilmelidir.
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SENTAKS VE MORFOLOJi ACISINDAN “VAV”
VE “YA” HARFLERI

Biinyamin ARVASI?

1. GIRIS

Arap dilinde kelimeler ti¢ kisimdir. Bunlar isimler, fiiller
ve harflerdir. Harfler de anlam ifade eden ve etmeyen harfler
olarak iki kisma ayrilir. Mesela 2= 3 (s0z verdi) fiilindeki “vav”
edat1 tek basina herhangi bir anlam ifade etmeyip sadece fiili
olusturan harflerden biridir. s3%& 333 & (Zeyd ve Amr geldi)
orneginde ise “vav” edati, atif harfi olup cem anlami ifade
etmektedir. Yani Zeyd i¢in s6z konusu olan gelme durumu Amr
icin de gecerli olduguna isaret ederek Zeyd ile Amr’in aym
eylem igerisinde oldugunu gostermistir. Aymi sekilde O
(kolaylast1) fiilindeki “ya” edat1 fiili olusturan harflerden olup
tek basina herhangi bir anlam ifade etmemektedir. Ancak L ‘_.,—A;S
4.kl (ey Fatima! Kalk) rnegine bakildiginda emir fiili olan (=58
ifadesindeki ya harfi mienneslik alameti olup fiilin mizekkere
degil miiennese hitap ettigini gostermektedir. Arap gramerinde
herhangi bir anlam icermeyen birinci turden olan harflere
“Hur(fu’l-mebani”, belli bir anlam karsiliginda kullanilan ikinci
tirdeki harflere ise “HurGfu’l-me‘ani” ismi verilmektedir. Bu
Caligmada vav ve ya edatlarinin nahiv baglaminda mana ifade
eden tiirleri ile sarf baglaminda degisime ugrayan tiirleri ele
alinacaktir. Bu baglamda sentaks ve morfoloji agisindan
ornekler baglaminda o©nce vav harfi, sonra ya harfi

incelenecektir.

L Ogr. Gor., Igdir Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, bunyaminarvasi@hotmail.com,
ORCID: 0000-0003-0108-267X.
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1.1.Sentaks Acisindan Vav Harfi

Vav harfi amel edip etmeme konusunda iki kisma
ayrilmaktadir. Amel eden vav edat1 da cer 4melini yapan ve nasb
amelini yapan vav olarak iki kisma ayrilmaktadir. Cer ameli
yapan vav kasem edati olan vavdir. Ornegin 445 (Allah’a yemin
olsun) birlesimindeki Allah lafzinin basina gelen vav edati
kasem ifade edip kendisinden sonraki ismi cer yapmistir. Nasp
amelini yapan vav ise @ (Birlikte) anlamindaki vavdir. Bu
vavdan sonra hem isim hem de fiili naspedilir. a5 ¢lal s 53
(su kuyudaki odunlarla aynm1 seviyeye geldi/kuyu doldu)
seklindeki ornekte 3iAl ifadesinin basindaki vav birliktelik
anlaminda olup ondan sonraki kelime mefulii medh olarak
manstb olmustur. Bazi1 alimler ise soz konusu edatin atif edati
oldugunu, dolayisiyla kelimenin gizli bir amil ile nasbedildigini
ifade etmislerdir. (Muradi. 1992: 154.)

Amel etmeyen vav ise temelden genel kabul gdéren
goriise gore dort kisma ayrilmaktadir.

Birincisi atif edatr olan vavdir. Ornegin  s%e3 35 s
(Zeyd ve Amr geldi) 6rneginde vav edati ikinci ismi birinci isme
atfederek ikisinin de gelme durumunda birlestirmistir.
Nabhivcilerin cumhuru bu vav’in mutlak cem ifade ettigine dair
gbrlis beyan etmislerdir. Yani yukaridaki oOrnekte Zeyd ile
Amr’in birlikte gelmis olmalari, Zeyd’in Amr’dan 6nce gelmis
olmasi veya Amr’in Zeyd’den 6nce gelmis olmasi seklindeki her
tic ihtimal de mimkiindiir. Baz1 dilbilimciler bu edatin tertip
ifade ettigini sOylese de genel kabul goren goriis cumhurun
goriistidiir. (Muradi. 1992: 158.)

Ikincisi: Vav-1 haliyyedir. Yani kendisinden sonraki
ciimlenin hal oldugu vav’dir. &l Guilly 33 ela (Giines
dogdugu halde Zeyd geldi) 6rneginde <l wiill ciimlesinin
basinda bulunan vav, durum ifade eden vavdir. Bu edattan sonra
fiil cimlesi veya isim climlesi her ikisi de gelebilir. Sibeveyhi ve
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bazi kadim dilcilere gore bu edat, 3 yerinde olup zaman ifade
etmektedir. Bu baglamda yukarida gegen 6rnek “Giines dogdugu
zaman Zeyd geldi” seklinde olur. (Ibn Hisam, 2021: 445.)

Uclinciisti: Vav-1 semaniyyedir. Bu vav, Hariri, (8l
51671122) ibn Haluyeh ve S’alebi (61. 42771035) gibi alimlerin
iddia ettiklerine gore sekiz sayisinin bagina gelen ve bu sayinin
tam say1 oldugunu gosteren vav’dir. Bu alimler bu edat i¢in
birden ¢ok Ornek gostermislerdir. Bu orneklerden bir tanesi
Ooskis Saally Lot Al ol e o0y 24l s 486 o ks
;@—\35 2l daii “(Sonra gelenler) bilmedikleri konuda karanliga
tag atar gibi tahminler yiiriiterek, “Onlar {i¢ kisidir; dordiinciileri
de kopekleridir”  diyecekler; “Bes kisidir, altincilar
kopekleridir” diyecekler. “Onlar yedi kisidir, sekizincisi
kopekleridir” diyecekler.” seklindeki ayettir. Ayette Onceki
sayilarin basinda vav kullanilmazken sekizinci saymin (e5)
basinda vav kullanilmistir. Dolayisiyla bu da sekiz sayinin tam
say1 oldugunu gostermektedir. (Ibn Hisam, 2021: 448.)

Dordunciisti cem-i miizekker zamiri olan vavdir. Ornegin
1548 Jaol (erkekler kalktl) drnegine fiilin sonuna bitisen vav
edat1 cem-i muzekker alameti olup fiilin cem’i mizekkere isnat
edildigini gostermektedir. Nahiv alimlerine gore bu 6rnekteki
vav, isim olup fiilin failidir. Ancak Ahfes ve Mazinl gibi
alimlere gore soz konusu vav, harf olup fiilin faili gizlidir. (ibn
Hisam, 2021: 451.)

1.2.Morfolojik Baglamda Vav

Vav edati morfolojik baglamda incelendiginde genel
olarak kalb ve hazf gibi durumlarnin oldugu goriilmektedir.

1.2.1.Vav Edatnin kalb Edilmesi

Vav edat1 baz1 durumlarda elif harfine, bazi1 durumlarda
ya harfine, baz1 durumlarda hemze harfine ve bazi durumlarda
ise ta harfine kalb edilmektedir. Vav edat1 sakin, oncesindeki
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harf fethali oldugunda elife kalb edilmektedir. Ornegin (b=
(korudu) fiilinin ashi (3= seklindedir. Bu fiilde vav sakin,
oncesinde bulunan harf fethali oldugundan vav edati elife
doniismiistiir. Zira harekeler bu harflerin bir pargasidir. Ornegin
elif harfi iki fetha, vav harfi iki damme, ya harfi ise iki kesradan
ibarettir. Durum bdyle olunca da O3 fiilinde hikmen dort
hareke pes pese gelmis olur ki bu durum dile agir gelmektedir.
Dolayisiyla kelimenin hafiflesmesi i¢in bu durumda vav ile ya
harfleri en hafif harfe kalb olurlar ki en hafif harf ise eliftir.
Ayrica vav ile ya harflerinin harekeli, oncelerinde bulunan
harfin harekesinin fetha olmasi durumunda bu harflerin elife
kalb olmasi siirekli bir kuraldir. (Teftazani, 2011: 165; Cavi,
2015: 333))

Vav edati, kelimede aranan tahfiflik ilkesine binaen bazi
yerlerde ya harfine kalb edilmektedir. Ornegin éw= (korundu)
seklindeki meghul ifadenin asli Os= seklinde olup Jad
veznindedir. Ya harfinin bir parcasi olan kesranin vav ile birlikte
bulunmasi dile agir gelmektedir. Bundan dolay1 kelimede
bulunan vav edatinin kesras1 o= harfine nakledildikten sonra vav
harfi yA harfine donlismiistiir. (Cavi, 2015: 342.) Bazen (&%
ifadesinde oldugu gibi vav edati harekeli olup kesrali harften
sonra geldiginde ya harfine doniismektedir. Bu baglamda (&
fiilinin asli 38 geklindedir. vav harekeli olarak kesrali harften
sonra geldiginden ya harfine donilismiistiir. Bazen de vav ile ya
harfleri ayni1 kelimede olup birincisi sakin ise vav edati ya
edatina doniisiir ki idgam gergeklessin. Ornegin 3 (efendi)
ifadesinin ash 3% seklindedir. Kelimede vav edati1 ya edatina
dontistiikten sonra her iki ya harfi arasinda idgam
gerceklesmistir. (Isbili, ts: 242.)

Vav edati bazi durumlarda aymi sekilde kelimede
hedeflenen tahfiflik ilkesine binaen hemze harfine kalb
edilmektedir. Bu baglamda vav harfi kelimenin ortasinda veya
sonunda zait bir eliften sonra geldiginde hemzeye
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doniismektedir. Mesela b= fiilinin ismi-i fail kalib1 olan (ilia
(koruyan) ifadesinin ash ¢sb= seklindedir. Bu ifadede vav harfi
aslen olmay1p ismi fail kalibindan dolay1 gelen zait eliften sonra
geldiginden hemzeye doniismiistir. Aymi sekild &> (kan)
ifadesinin miikesser (kirik) ¢ogulu olan W2 (kanlar) ifadesinin
ash 32 seklindedir. Burada da vav edati cem kalib1 vesilesiyle
zait olan eliften sonra geldiginden hemzeye doniligmiistiir.
(Teftazani, 2011: 179; Ukase, ts: 31.)

Arap gramerinde baz1 kelimelerde vav edati td edatina
doniismektedir. Mesela: J=3 (bitisti/iletisim kurdu) fiilinde olan
ta harfi, aslinda vav harfinden yapilmistir. Ciinkii Jsl fiili Ja s
kokiinden gelmektedir. Bu kalibin ziyadeli ve iftial kalibindaki
hali J«i3) seklindedir. Bu noktada Sarf Ilminde genel bir kural
vardir ki o da sudur: iftial kalibinda gelen bir fiilin fau’l-fiili (ilk
harfi) vav veya ya ise bunlar ta harfine doniismekte, daha sonra
ilk ta harfi ikincisinde idgam edilmektedir. Bu kurala binaen
Juai gl fiilindeki vav harfi ta harfine doniisiip sonraki ta harfinde
idgam edilerek J<il haline gelmistir. (Bakevi, ts: 139; Feyyaz,
1997: 31-32.)

1.2.2.Vav Edatinin Hazfedilmesi

Morfolojik acidan hazfedilen {i¢ tiir vav vardir.
Bunlardan bir tanesi cezm alameti olarak hazfedilen vév, bir
tanesi sakin ve sahih bir harf ile beraber sakin olarak gelmesiden
dolay1 hazfedilen vav, digeri ise kesra ile ya harfinin arasina
girip agirlasmasindan dolayr hazfedilen vavdir. Cezm alameti
olarak hazfedilen vav edati cezmli miizari fiillerde bulunan vav
edatidir. Mesela % & (savasmadi) ifadesi cezm edati olan &
edatnidan 6nceki hali s % seklindedir. Cezm edatnin gelmesiyle
birlikte vav edat1 hazfedilmistir. Zira nakis (son harfi illetli olan)
fiilin cezm alameti son harfin harekesinin degil bizzat harfin
kendisinin hazfedilmesidir. (Teftazani, 2011: 190; Keylani, ts:
64.)

65



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

Vav edatinin sakin ve sahih herfle birlikte
hazfedilmesinin sebebi ise sahih harfin illetli harften daha
kuvvetli olmasidir. Dolayisiyla zayifin hazfedilmesi daha
evladir. Mesela ob= fiilinin emr-i hazir kalib1 olan (= (koru)
ifadesinin asli &= seklindedir. Bu ifade ise miifred ve
miizekkere yonelik olan mizariden yani &Gssi fiilinden
yapilmistir. SOyle ki: Miizari fiilden emr-i hazir olustutulmak
istendiginde bastaki miizaraat harfi hazfedildikten sonra sondaki
harfin harekesi diisiiriiliir. Dolayistyla (< fiilinin basindaki
miizaraat harfi diisiiriiliip sonu cezmedildiginde (5= seklinde
olur. Bu asamada iltika-i sakinenyn (iki sakin harfin yan yana
gelmesi) gerceklesmektedir. Zayif olanin hazfinin evla olmasi
kuralina binaen vav edat1 hazfedilip son hali (s= sekline
girmektedir. (Teftazani, 2011: 171; ‘Ukase, 2008: 148.)

Vav edatinin kesra ile ya harfinin arasina girmesinden
dolay1 hazfedilmesine ise 2= s fiilin mizarisi olan 2 fiili rnek
olarak verilebilir. Bu fiilin asli 23 seklindedir. bu fiile
bakildiginda vav edatindan 6nce ya harfi, ondan sonra ise kesra
gelmigtir. Dolayisiyla kelime bu haliyle dile agir gelmektedir.
S6z konusu kelimenin dile hafif gelmesi hasebiyle vav edati
hazfedilmesidir. (Ibn Seceri, ts: 397.)

1.3.Sentaks Acisindan Ya Harfi

Me*‘ani harflerden olan  harfinin sentaks agisindan
anlam ifade eden ii¢ tiirii vardir.

Bir tanesi inkar harfi olarak kullanilan vavdir. Ornegin
Q| (bu Zeyd midir?) o6rneginde tenvinden sonra gelen s edati
inkar ifade etmektedir. Dolayisiyla ciimlenin anlami “Bu Zeyd
degildir.” seklindedir.

PR

Bir tanesi tezekkiir (hatirlama) harfi olarak kullanilan
vavdir. Ornegin 3 38 3 (Zeyd kalkmugtir.) ciimlesi kullanilirken
33 a8 kisminin hatirlanmasi igin 3 ifadesi 2 olarak sonunda ya
olacak sekilde okunur ki sondaki s edat1 tezekkiir ifade etsin.
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Bir tanesi ise (mest (kalkiyorsun/bayan) veya (sest
(kalk/bayan) orneklerinde oldugu gibi miiennes zamiri olarak
kullanilan vavdir. Gegen fiillerin sonuna bitisen s edat1 fiillerin

miiennese yonelik oldugunu gostermektedir. (Muradi, 1992:
180.)

1.4 Morfolojik Baglamda Ya Harfi

Ya edati morfolojik baglamda incelendiginde vav
edatinda oldugu gibi genel olarak kalb ve hazf gibi durumlarnin
oldugu goriilmektedir.

1.4.1.Ya Edatnin Kalb Edilmesi

Ya edatinin baska harflere donlismesi durumuna
bakildiginda vav edati gibi bazi durumlarda elif harfine, bazi
durumlarda vav harfine, baz1 durumlarda hemze harfine ve bazi
durumlarda ise ta harfine kalb edilmektedir. Ya harfi sakin olup
oncesinde bulunan harfin harekesi fetha oldugunda elif harfine
kalb edilir. Ornegin gL (satt1) fiilinin ash &= seklindedir. Bu
ifadede ya harfi harekeli ve dncesinde bulunan ba harfi fethali
oldugundan ya harfi elife donlismiistiir. Bunun sebebi ise vav
edatinda zikredildigi gibi ya edatimin iki kesra olarak
sayllmasindan otiirii fiilde hiilkmen pes pese dort harekenin
gelmis olmasidir. Dolayisiyla ya harfinin, herflerin en hafifi olan
elife donlismesiyle tahfiflik saglanmistir. (Teftazani, 2011: 165;
Cavi, 2015: 333.)

Ya harfi sakin olup ondan 6nce gelen harfin harekesi
dammeli oldugunda ya harfi vav harfine kalb edilmektedir.
Ornegin if’al babindan miizair fiil olan s (zengin oldu)
fiilinin asli J=2 seklindedir. Y4 harfi sakin, ondan 6nce gelen
diger ya harfinin harekesi damme oldugundan ya harfi vav
harfine donlismiistiir. Burada ya harfinin vav harfine
doniismesinin sebebi ise dammeden sonra kesranin cinsi olan ya
harfinin bulunmasimmin talaffuzda agirhik olusturmasidir.
Dolayisiyla bu gibi yerlerde ya harfinin vav harfine doniismesi
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stirekli bir kuraldir. (Bakevi, ts: 206; Feyyaz, 1997: 122;
Durmus, 2013: 43/170.)

Daha o6nce vav bahsinde zikredildigi gibi ya harfi de bir
kelimenin ortasinda veya sonunda asli olmayan eliften sonra
geldiginde hemzeye doniismektedir. Ornegin gL fiilinin ism-i
fail kalib1 olan &L (satici) ifadesinin asli @b seklindedir. Bu
kalipta sondan ikinci harf olan elif harfi asli olmayip ism-i fail
kalibindan dolay1 kelimeye eklenmistir. Dolayisiyla kelimede ya
harfi zait olan eliften sonra geldiginden hemzeye doniigmiistiir.
Bunun sebebi ise telaffuzda tahfiflik saglanmasidir. (Teftazani,
2011: 179.)

Bir goriise gore ‘aynu’l-fiil (orta harfi) aslen vav veya ya
olan (ecvef) fiillerde, ism-i fail kalibindaki i’1al, (degisim) fiile
baglidir. Dolayusyla fiilde s6z konusu harfler hangi harfe kalb
edildiyse ism-i fail kalibinda da bu harfler aynmi harfe kalb
edilirler. Ornegin JU ile ¢l fiillerinin ashi J3 ile &5 seklindedir.
Bu fiillerde s6z konusu harfler harekeli kendilerinden onceki
harf fethali oldugundan bu harfler elife doniismiislerdir. Ayni
i’lal ism-i fail kalib1 olan J& ile &L ifadelerinde de gecerlidir.
Bu ifadelerin asli Js& ile &b seklindedir. Bunlarin fiillerinde
daha 6nce vav ve ya harfleri elife doniistiigii icin bu kaliplarda
da elife doniisiir ve bu kaliplar J& ve gluseklini alirlar. Yani
her iki kaliptada iki elif birlesmis olur. Bu iki sakinden birisinin
hazfedilmesi mumtenidir. Zira bir tanesi hazfedilirse ism-i fail
kalibt fiil kalibi ile karigmaktadir. Geriye o iki eliften
birincisinin harekelnmesi alternatifi kalir ki iltika-i sakineyn
problemi giderilmis olsun. Elif ise asli itibartyla harekeyi kabul
etmeyen sakin bir harf oldugu i¢in onun harekeyi kabul eden
baska bir harf ile degismesi gerekmektedir. Bu baglamda elifin
tekrar vav veya ya harfine donlismesi de miimtenidir. Zira
onceden var olan yere geri doniilmiis olur ki bu cazi degildir.
Geriye elifi en yakin oldugu harf ile degistirmek kalir ki ona en
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yakin harf ise hemzedir. Dolayisiyla elif hemzeye doniisiip bu
kaliplar J3& ve &L sekline girmis olurlar. (Satibi, 2007: 9/29.)

Ya harfi bazi kelimelerde ta edatina doniismektedir.
Mesela: -3 (kolaylast1) fiilinde olan ti harfi, aslinda ya
harfinden yapilmustir. Ciinkii _~3 fiili w2 kokiinden gelmektedir.
Bu kalibin ziyadeli ve iftial kalibindaki hali ,~&) seklindedir. Bu
noktada vav bahsinde gectigi iizere Morfolojik genel bir kural
olan: “Iftial kalibinda gelen bir fiilin fau’l-fiili (ilk harfi) vav
veya ya ise bunlar ta harfine doniismekte, daha sonra ilk ta harfi
ikincisinde idgam edilmektedir.” seklindeki kurala binaen _si
fiillindeki vav harfi ta harfine doniisiip sonraki ta harfinde idgam
edilerek S halini almaktadir. (Bakevi, ts: 139; Feyyaz, 1997:
31-32; Abdusselam, ts: 2/242)

1.4.2.Ya Edatinin Hazfedilmesi

Morfolojik ag¢idan ya edatnin hazfedildigi durumlar
incelendiginde genel olarak cezm alameti olmasindan dolay1
veya iltikd-i sakineyn durumundan dolay1r hazfedildigi
gorulmektedir.

Cezm alameti olarak hazfedilen ya harfi, lamu’l-fiili
illetli olan (nakis) fiillerin mecziim miizarilerinde veya
emirlerde bulunan yadir. Ornegin 23 @ ifadesinin cezm
edatindan onceki hali < seklinde olup sondaki harf ya
harfidir. Cezm edatinin gelmesiyle bu harf cezm alameti olarak
hazfedilir. Ayni sekilde emir olan o)) ifadesinin asli (=
seklindedir. Bu ifadede bastaki miizaraat harf, diisiiriildiikten
sonra okunabilmesi i¢in basina vasil hemzesi getirilir daha sonra
cezm alameti olarak sondaki ya harfi disiiriiliir. Bu baglamda
daha onceden de belirtildigi gibi cezm alameti sonu sahih
fiillerde son harekenin diismesi, sonu illetli olan fiillerde ise
harfin bizzat kendisinin diismesidir. (Teftazani, 2011: 171;
Ukase,2008: 148.)
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Ya harfi sakin olup baska sakin bir harfle birlikte
bulundugu zaman aymi sekilde hazfedilir. Ornegin &= fiiline
cezm edati geldiginde &» @ olur. Zira bu fiile cezm edati
geldiginde cezm alameti olarak fiilin sonunda bulunan ‘ayn
harfinin harekesi hazfedilir. Dolayisiyla kelime &w &l seklini alir,
yani hem ya hem de ‘ayn harfi ikisi de sakin olur. Bu durumda
iltikd-i sakineyn probleminden kurtulmak icin bunlardan
birisinin hazfi gerekir ki kuvvetli olan varken zayif olan
hazfedilir. Dolayisiyla sahih harf olan ‘ayn harfi daha kuvvetli
oldugundan ya harfi hazfedilir. (ibn Seceri, ts: ,397.)

2. SONUC

Vav ve ya edatinin sentaks ve morfoloji agisindan

arastirilmast neticesinde tespit edilen sonuglar &zetle su
sekildedir:

Vav (s) harfi, sentaks agisindan amel eden vav ile amel
etmeyen vav olarak iki kisma ayrilmaktadir. Amel eden vav
kasem ve beraberlik anlamini ifade eden vavdir. Amel etmeyen
vav ise atif edati olan vav, hal (durum) bildiren vav, sekiz
sayisinin tam oldugunu gosteren vav ve cem-i miizekker alameti
olan vavdir. Morfolojik agidan ise vav edati harekeli olup
oncesinde bulunan harf fethali oldugunda elif harfine, sakin
veya kelimenin sonunda harekeli olup oncesindeki harf kesral
oldugunda ya harfine, asli olmayip zait olan eliften sonra
geldiginde hemzeye ve ifti’al  babmin  fau’l-fiilinde
bulundugunda td harfine kalb edilmektedir. Ayrica nakis
fiillerde cezm alameti olarak, bazi kelimelerde de iltika-i
sakineyn probleminden dolay1 hazfedilmektedir.

Ya (w) harfi ise sentaks agisindan inkar, tezekkir
(hatirlama) ve mienneslik alameti anlamlarina gelmektedir.
Morfolojik ac¢idan ise vav edatinda oldugu gibi harekeli olup
oncesindeki harf fethali oldugunda elif harfine, kendisi sakin,
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oncesindeki harf dammeli oldugunda vav edatina, zait olan
eliften sonra geldigine hemze harfine ve ifti’al babinin fau’l-
fillinde blunduginda ta4 harfine donlismektedir. Yine vav
edatinda oldugu gibi nakis fiillerde cezm alameti olarak, bazi
kelimelerde de iltikd-i sakineyn probleminden dolay1
hazfedilmektedir.
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KUR’AN’DA ISLAM KAVRAMI?

Mustafa UNVERDI?

1. GIRIS

Semavi dinlerin sonuncusu ve Hz. Muhammed’in ilahi
davetinin adi olan Islam Kur’an’da “el-islim” seklinde alt: yerde
gecer. “Slm” kokiinden tiiretilmis bir isim olan Islam iman ile
aynt anlamda kullanilmigsa da, Safii mezhebinde ve Selef
ekollinde Islam daha c¢ok disa yansiyan davramglara, iman ise
kalpten gelen tasdike isaret eder. Hanefiler ise iman ve Islam’1
ayirmamis, kavramsal manada her ikisinin de Allah’in dinine

boyun egmek ve ona tabi olmak anlamina geldigini kabul
etmislerdir (Ciircani, 2013, 27).

[slam’in anlam alanini tespit etmek, insanlarin dini
inanglarmin gegerligini tartisabilmek agisindan 6nemlidir. Zira
Islam bir yoniiyle boyun egmek, teslim olmak ve itaat etmek
anlamina gelir. Diger taraftan ayni kelime son ilahi dinin 6zel
adidir. Bu noktada séz konusu ayetlerde el-Islam’in hangi
anlama geldigi incelemeye deger bir konudur. Caligmamizda
Islam kelimesinin farkli yorumuna isaret etmesi bakimindan Hz.
Adem’den peygamberimize kadar gelen dinlerin tevhide
6zdeslesen adina Islam, Hz. Muhammed ile kurumsallasan dinin
adma Islamiyet diyecegiz.

! Bu ¢alisma 2019 yilinda 2. Uluslararasi Mersin Sempozyumunda sunulan

“Kur’an’da fslam Kavraminin Anlamr” isimli bildiriden tiretilmistir.

2 Prof. Dr., Gaziantep Universitesi lahiyat Fakiiltesi, mustafaunverdi@yahoo.com
ORCID ID: 0000-0002-2848-4073.
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Kur’an’da el-Islam kelimesinin anlamim irdelemek igin
s6z konusu ayetlerin metin kritigi yapilmaldir. Ilgili ayetler
sOyledir:
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Yukarida verilen ayetlerin meali ise sirastyla soyledir:

1. Al-i Imran 3/19: “Siiphesiz Allah katinda din
Islam’dir. Kitap verilmis olanlar, kendilerine ilim geldikten
sonra sirf, aralarindaki ihtiras ve asirilik yiiziinden ayriliga
diistiiler. Kim Allah’in ayetlerini inkar ederse, bilsin ki Allah
hesabi ¢ok ¢abuk gorendir.”

2. Al-i Imran 3/85: “Kim Islam’dan baska bir din
ararsa, (bilsin ki o din) ondan kabul edilmeyecek ve o ahirette
hiisrana ugrayanlardan olacaktir.”

3. Maide 5/3: “...Bugln kéfirler dininizden (onu yok
etmekten) timitlerini kestiler. Artik onlardan korkmayin, benden
korkun. Bugin sizin igin dininizi kemale erdirdim. Size
nimetimi tamamladim ve sizin i¢in din olarak Islam’1 sectim...”
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4. En’am 6/125: “Allah, her kimi dogruya erdirmek
isterse, onun gogsiinii Islim’a acar. Kimi de saptirmak isterse,
onun da gdgsiinii gége ¢ikiyormusgasina daraltir, sikar. Allah,
inanmayanlara azap (ve sikintiy1) iste boyle verir.”

5. Ziimer 39/22: “Allah’in, gogsiinii Islim’a agti1,
boylece Rabbinden bir nur Gzere bulunan kimse, kalbi imana
kapali kimse gibi midir? Allah’in zikrine kars1 kalpleri kati
olanlarin vay héline! Iste onlar agik bir sapiklik i¢indedirler.”

6. Saf 61/7: “Kim, islam’a davet olundugu halde, Allah’a
karst yalan uydurandan daha zalimdir? Allah, zalimler toplulugunu
hidayete erdirmez.”

Kur’an’da el-Islam kelimesinin anlamimi daha iyi tespit
edebilmek i¢in ilgili ayetleri Arap¢a metinleriyle vermeyi yararl
gordik. Ayetlerin Tiirkce anlami Diyanet Isleri Baskanlhig
Mealinden almmustir. S6z konusu ayetlerde islam kelimesine
yiiklenen manalar1 agagida ele alacagiz.

Bu calisma Kur’an’da Islam kelimesinin anlam sahasini
ve isaret ettigi dini tartigmasi agisindan Onemlidir. Zira
boylelikle Islamiyet’in disindaki din mensuplarinin Islam catist
altinda degerlendirilme imkani elde edilecektir. Aragtirmamiz
belge incelemesi yontemiyle yapilmistir.

2. DIN, ISLAM VE SERIAT

Din genel olarak itaat, ceza/karsilik ve belirli bir seriata
veya inan¢ kurallaria baglilik gibi anlamlara gelir (Isfehani,
2010, 181). Din bir anlamda tiim inang¢larin ortak adidir. Islam
geleneginde din Islam ile 6zdeslestirilmistir. Kur’an, gecmis
peygamberler araciligiyla teblig edilen dinlerle Hz. Peygambere
emredilen dini esitler: ““Allah ge¢miste Nuh’a emrettigi, simdi
sana vahyettigimiz ve yine gecmiste Ibrahim’e, Musa'ya, Isa’ya
emrettigimiz tevhid dinini sizin i¢in de din kildi.” (S0ra 42/13).
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Cagdas donemde dine yiiklenen anlam genel itibariyle
tevhid ve ahlak merkezlidir. Mesela Muhammed Abduh (1849-
1905) dini “her devirde yalnizca Allah’t Rab olarak tanima,
sadece O’na kulluk etme ve bagka her seyden uzak durarak
sadece O’na itaat etmek ” seklinde agiklamis ve dinin aslinda
insanlarin yararini goézeten, diinya ve ahiret saadetinin diregi
niteliginde bir inan¢ oldugunu sdyler (Abduh, 1986, 200). Resid
Riza (1865-1935) acisindan din, yaraticiya ibadeti, O’na siikrii
ve saygili olmayi, insanlara karsi iyi olmayir emreden,
kotiiliklerden sakindiran, ilahi ve tabii bir hakikattir (Riza,
1947, XIlI, 226). Mevdidi, dinin mutlak olarak “ilahi otoriteye
bagli olmay1 kabul etmek ve yalniz O’na kulluk ederek O’nun
egemenligine girmek” anlamina geldigini ifade etmistir
(Mevdudi, 2001, 137). Muhammed Esed (1900-1992) ise dini
“ahlaki degerler sistemi” olarak tanimlamistir. Buna gore
kavram, hem ahlaki olarak emredici kanunlarin muhtevasini ve
hem de onlara uygun davranmay: ifade eder ve sonugta, terimin
en genis anlam c¢ergevesini yansitir. Din, igerdigi akidevi
prensipleri ve bu prensiplerin pratik yansimalarini oldugu kadar,
insanin ibadet ettigi objeye karst yaklasimini, dolayisiyla
“itikad” kavramini da i¢ine alir. Bunun “din”, “inan¢”, “dini
mueyyideler” yahut “ahlak sistemi” olarak cevrilmesi, terimin
hangi baglamda kullanildigina baghdir (Esed, 1999, I, 78, 249.
Dipnot)

Dinlerde ortak alan iman, ahlak ve ibadettir (sekilde
farklilik var ise de ashi aymidir). Farklilasan yon ise ferdi ve
sosyal iligkilerdeki hukuk kurallardir (muamelat). Her dinde
Tanr1i’ya iman, O’na kulluk ve saygi seklinde tecelli eder. O’na
kulluk, ibadet seklinde tezahiir eder. Ahlak ise insan-insan
iliskisinde gerceklesir ve biitiin bunlar tarih {istii degerlerdir.
Zamana ve mekana bagli miiesses yapilar (vahiy, peygamber,
mabet, Uimmet, hukuk vs.) bizzat din degil, 6z dinin tarih
igerisinde ete kemige biirlinmiis halidir (Giiler, 2002, 11).
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Islam ise 6zelde Hz. Muhammed’e (sav) vahyedilen
dinin adi iken, genelde biitiin peygamberlerin dinlerinin ortak
adidir. Bu ikisini birbirinden ayirmak istedigimizde Hz.
Muhammed ile somutlasan dine “Islamiyet”, tarihten giiniimiize
tiim peygamberlere din olamus yasaya “Islam” denilebilir.
Evrensel islam tarih ve toplum iginde peygamberlerin somut
seriatlarinda tebelliir eden, her nebevi ¢agrida tekrar edilen
metafizik ve ahlaki ozdiir. Bu, sirk ve kiiflirden uzak olarak
Allah’a yonelmedir. Islam, “boyun egmek, teslim olmak, baris
ve esenlik icinde olmak” gibi anlamlara gelir. Hz.
Muhammed’den (sav) Onceki dinlerin seriatlarinin farkli farkl
oldugu dikkate alinirsa, adma Islam denilen inanclarin ortak
unsurunun “din” olmasi gerekir. Buna gore Muisliman, hangi
zaman ve mekanda yasiyor olursa olsun Allah’a es kosmaktan
kendini korumus ve imanla birlikte salih amellerini O’na has
kilmis olan kisidir.

Seriat yol, siinnet, Orf, kanun, millet ve mezhep
anlamlarina gelir. En genel manada seriat, tipki suyun, i¢inde
aktig1 kanala “mesari’il-ma‘” denilmesi gibi “yol” demektir (ibn
Manzir, ty., XV, 2238) Seriat diinyada ve ahirette kullarin
maslahatlar1 iizerine bina edilmistir. Bu yilizden her cagin
kendine gore sartlarini dikkate alir. Din bazen seriat anlamini da
kapsar. Mevdidi, din kelimesinin anlam alani igerisinde bu
mananin da oldugunu kabul ederek, 6rnegin “Yoksa onlarin
kendilerine Allah’in izin vermedigi dine benzer kanunlar yapan
birtakim ortaklart mi var” (Stra 42/21) ayetini delil getirerek
din-seriat 6zdesligini savunur ve dinin belirli bir sisteme dayali
hayatin tesisini emrettigini iddia eder.

Nisa 4/125. ayette dini halis olarak Allah’a tahsis etmek
emredilmis, Al-i Imréan 3/19. ayette ise Allah katinda dinin Islam
oldugu belirtilmistir. Kur’an’da Hz. Ibrahim (Al-i Imran 3/67),
Hz. Yakub’un ogullar1 (Bakara 2/133) ve Isa’nin (as) havarileri
(Al-i Imran 3/52) igin mislim yani Tiirkce yaygimn kullanimiyla
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Musliman tabiri kullanilmis, Hz. Peygamberden (sav) Onceki
peygamberlerin  immetlerinden Hakka teslim olanlara isim
olarak verilmistir (Hac 2/78). Hatta bogulmak iizere olan
Firavun’a iman ve teslimiyetini ifade baglaminda Firavun’a da
nispet edilmistir (Y@nus 10/90). Kur’an’da “el-Islam” formuyla
zikredilen dinin sadece Hz. Muhammed’in (sav) dini olarak
kabul edilmesi Kur’an sonrasi doneme ait ‘“hamiyet-i
diniyye”den kaynaklanan bir durumdur. Bu anlamda Islam,
sadece Islamiyet’i ifade etmeyen ve tevhit ile kalbin Allah’a
teslimiyeti ve kullugu ona has kilmanin adi oldugu kabul
edilmistir (Riza, 1947, 1, 477). Bu anlamiyla tiim dinler
Islam’dir. Allah’a teslimiyeti ifade etmeyen din makbul degildir.
Allah’a ortak tanimak, O’na ¢ocuk isnat etmek Islam’a aykiridur.
Bu bakimdan islam’dan baska din arayan ahirette hiisrana diiser.

Bu baglamda Kur’an’da alti yerde gecen el-Islam
ifadelerinin mutlak olarak miiesses Islam (Islamiyet) igin
kullanilmasi ise isabetli gérinmemektedir. Kur’an’daki Muislim
ve Islam terimleri ile esleme fiili incelendiginde, bunlarin
Allah’in gonderdigi ve tiim peygamberlerde tecelli eden ilahi
beyanin 6zii olan dine isaret ettigi goriliir. “Kim ihsan suuruyla
tiim benligini Allah’a teslim ederse onun ecri Allah katindadrr,
boylelerine korku da hiziin de yoktur.” (Bakara 2/112) Bu ayet
ve esleme fiilinin gectigi benzer ayetlerde Islam, kisinin tam
iman1 ve Allah’a itaat ile teslimiyetini ifade eder (Esed, 1999,
II, 1117, 17. Dipnot). Bu kelimelerin miiesses Islam olarak
anlagilmast ve bdylece terclime edilmesi Kur’an sonrasi
dénemlere aittir.

Dinin aslinin Allah’a teslim olma ve yalnizca O’na
kulluk etmek olmasi ve buna uygun inan¢ ve amel sahibi
herkesin “Miisliman” oldugu gergegi, kurtulusun sadece
Islamiyet mensuplarina ait degil, bu sartlar1 haiz tiim
Miisliimanlara ait bir iimit ve ihtimal oldugu sonucunu ¢ikarir.
Islamiyet’in ayirt edici yonii tarihte farkli zaman ve yerlerde
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somutlagan seriatlarin son halkasini teskil etmesidir. ““Sana da
kendinden onceki Kitab’1 dogrulayici ve onu koruyucu olarak bu
Kitabt gercekle indirdik”(Maide, 5/48) ayetinden milhem
olarak, inan¢ ve ahlak bakimindan Islamiyet’in nesh edici degil,
teyit edici oldugu belirtilebilir. VII. yiizyildan itibaren Islamiyet
ve din kelimelerinin 6zdes kabul edilmesi, Hz. Muhammed’e
(sav) gonderilen seriatin mutlak olarak dncekileri nesh ettigi ve
Kur’an’da gecen Islam kelimelerinin miiesses Islam seklinde
anlasilarak “Allah katinda din Islam’dir” (Al-i Imran, 3/19),
“Allah sizde din olarak Islam’1 secti”(Maide 5/3) seklinde
yaygin kabul gérdiigii sdylenebilir. Bu gibi ayetlerin Islamiyet’e
indirgenmesi dogal olarak diger tiim din mensuplarini kafir
statiisiine yerlestirmis, mutlak kurtulusu da sadece Islamiyet’e
hasretmistir. Bu toptanci yaklasim sonucu Kur’an’da diger din
mensuplarina yonelik 6vgii ayetleri ya tevil edilmis, ya da Hz.
Peygamber donemindeki birkag kisiye indirgenmistir. Otekine
kars1 diglayic1 tarzdaki bu diisiince bigimi, zamanla ice yonelik
de islemis ve “kurtulusa eren tek firka -firka-i néciye-” inanci
gelismistir. Boylece kendi aralarinda politik, etnik, kiiltiirel,
yorumsal farklardan dolay1 firkalasan Miisliimanlar, ice donik
“tekfir’ mekanizmasi1 ihdas etmis ve yalmz kendi grubunu
kurtulusa eren, baskasini ise kafir ya da en hafif tabirle “chl-i
bidat” kabul eder hale gelmistir. Bu anlayisin sonucunda Sia ve
Mu’tezile Ehl-i siinnet dis1 konumlandirilarak kimilerince kafir
veya ehl-i bidat olarak tahkim edilmistir. Béylece Allah’in rizasi
ve kurtulus Islam’a mensup olmaktan “Ehl-i Stinnet”ten olmaya
evirilmistir. Islam diisiincesinde temel konular iizerindeki farkl
goriisleri kategorik olarak Ehl-i Siinnet kavrami iizerinden
degerlendirme hicri dordiincli asirdan itibaren kaniksanmig
olarak gorinmektedir (Bagdadi, 1995, 26-169; Malati, 1968, 16-
53).

Bununla birlikte kelam disiplininde diglayic1 ve tahkim
edici dilin sadece Ehl-i Stinnet degil Mutezili alimler tarafindan
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da kullanildigim gdrmekteyiz (Bkz. Ibnii’l-Miirtaza. 1986, 136-
141). Ozellikle firak tarzi eserlerde ortaya konulan ilkeler
mutlak dil ve dislayicilik {izerine kuruldugundan otoriter
yapidadir. Bundan dolay1r Kur’an’in kusatict anlayisina karsin
“Ehl-i stinnet akidesi” tarihi olarak sapkin addedilen akimlara
kars1 miispet fonksiyon tasimis ise de, zamanla dini
dogmatiklestirmenin ve ‘“daraltici yorum bi¢iminin” merkezi
haline gelmistir (Okuyan-Oztiirk, 2001, 163). Boylece Islam
diinyas1 da diger pek ¢ok din mensuplar1 gibi kendi mezheplerini
derinlikli bir anlayisla kabullenmede her zaman basarili
olamamistir. Dogmatik diisiince bi¢iminden kaynaklanan
mezhep taassubunun Kur’an tarafindan tenkit edildigi ayet® Eb{
Hureyre’nin ifadesiyle “[bizim] toplumumuzla ilgili olarak nazil
olmustur.” (Taberi, ty., X, 33).

3. iSLAM KAVRAMINA KLASIK
YAKLASIMLAR

Kur’an’da “el-Islam” formuyla zikredilen ayetlerde
Islam, hem “son din olan Islamiyet” (Mukatil, 2003, I, 161; ibn
Kesir, 11, 25; Eb( Leys es-Semerkandi, I, 253), hem de tim
dinlerin ortak ruhu olan “Allah’a teslim olmak ve Allah’in
birligine iman etmek” manasinda yorumlanmistir (Vahidi, 1994,
I, 422; ibnii’l-Kayyim, t.y., |, 362). Bunlardan “Allah katindan
din Islam’dw” (Al-i Imran, 3/19) mealindeki ayette el-islam,
Taberi (0.310/923) tarafindan “tiim peygamberlere vahyedilen
dinlerin ortak adi” olarak anlamlandirilmistir. islam, esleme
fillinden esenlik ve huzurdur. Kuraklikta iken yesil bir otlaga
giren insanlar nasil huzura kavusursa Islam da boyledir. Taberi
daha sonra bunun tehvid inanci, namaz, zekat vs. farzlar1 ikame

3 En’am 5/159: “Inanclarimn biitiinliigiinii bozarak gruplara, firkalara ayrilanlara

gelince: onlar igin yapabilecegin bir sey yoktur. Unutma, onlarin isi Allah'a
kalmigtir: ve zamami geldiginde Allah onlara vaktiyle yaptiklarini gosterecektir.”
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etmek olan dine, Islam’a isaret ettigine dair rivayetleri
zikretmistir (Taber?, ty., V, 281-282). Diger din mensuplari
aralarinda ihtilaf etseler de gergek din, Allah’a tam teslimiyet
demektir. Nitekim ayni surenin 84. ayetinde peygambere ve
onun sahsinda herkese, Ibrahim (as), Ismail (as), ishak (as),
Yakub (as), Istrailogullarnin boylari, Masa (as), Isa (as) ve
diger peygamberlere indirilenlere iman etmeleri emredilmekte;
85. Ayette ise bu imanin “din olarak Islam™ ifade ettigi ve
bunun digindaki imanlarin gecersiz oldugu bildirilmektedir.
Miisriklere nazaran iman e¢hli olan Ehl-i Kitab’tan da,
peygamberligi kendilerince malum olan Hz. Muhammed’e (sav)
uymalar1 ve bu hakikatin apagik belli olmasindan sonra buna
aykir1 davrananlarin yoldan ¢ikmis olduklar1 ifade edilmektedir.
Burada hitabin miirted ya da miisriklere yonelik oldugu
rivayetleri var ise de agirlikli goriis Ehl-i Kitab’in konu
edildigidir (Ibnii’l-Cevzi, 1983, |, 418). Dolayisiyla Al-i imran
85. Avyette zikredilen Islam kelimesi Islamiyet ile &zdes
olmalidir. Taberl ayeti bu baglamda degerlendirdikten sonra
sOyle bir rivayet nakleder. Bu ayetle birlikte “Biz de
Miislimaniz” diyenlere, “soziiniizde sadik iseniz hac yapiniz”
(ya da hac ayeti —Al-i Imran, 3/97- indi), denildi. Zira hac,
Islam’in siarmdandir. Onlar hac yapmayinca sdzlerinde dogru
olmadiklar1 anlasildi (Taberf, t.y., V, 555).

Klasik tefsirlerde “Bugiin size dini tamamladim...”
(Maide 5/3) mealindeki ayette zikredilen islam kelimesinin, Hz.
Peygambere vahyedilen dinin 6zel adi oldugu kabul edilmistir
(Mukatil, 2003, I, 280; Maturidi, 2006, 1V, 151; Zemahseri,
1998, I1, 196; Unverdi, 2020, 187-190). Razi burada gecen,
“dinin kemale erdigi ve din olarak Islam’m gecerli kabul
edildigi”ne yonelik ilahi beyanin sdyle tefsir edildigini
aciklamistir:
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a)  Artik miiminler siyasi agidan diger giiclere meydan
okuyacak giictedir. Bu yilizden inananlarin diismanlara karsi
korkusu kalmamustir.

b)  Inananlarn itikadi ve ameli agidan nelere uymasi
gerektigine dair bilgilendirme tamama ermistir. Helal-haram
tespiti yapildigindan dinden eksik bir alan birakilmamustir.

c)  Allah, tarihte siirekli peygamberler gondermistir.
Bunlar, sonrakiler tarafindan nesh edilen seriatlara sahiptir.
Ancak Hz. Peygamberle gelen seriatin hiikkmii artik kiyamete
kadar degismeyecektir. Bundan sonra da yeni bir peygamber
gelmeyecektir. Bu son seriatin adi Islam’dir. Bunu teyit eden
ayet, “Kim Islam dan baska bir dine tabi olursa bu ondan kabul
edilmeyecektir’(Al-i Imran, 3/85) seklindedir. Razi gore bu
goriislerden tiglinciisiinii kabul etmistir (Razi, 1981, XI, 140).

Matiiridi ve Zemahseri’nin yorumuna goére Maide 5/3.
ayetin siyak ve sibaki dikkate alindiginda, bu ayette Hz.
Peygambere vahyedilen dinden bahsetmekte ve sadece dini
acidan degil, politik agidan da artik Miisliimanlarin muzaffer
oldugunu ve Ehl-i Kitabin mutlak surette son ilahi dine intisap
etmesi gerektigini bildirmektedir (Matdridi, 2006, IV, 151;
Zemahseri, 1998, 11, 196). Bu ylzden s6z konusu ayette beyan
edilen dinin Islamiyet’e isaret ettigi yorumunda ittifak oldugu
gorunmektedir.

Esasen onceki milletlerde Allah’a teslim olanlar —
ornegin havariler-, kendilerine iman edilmesi igin takdim edilen
peygamberin getirdiklerine inandiklari i¢in “Miisliiman” ismini
almis, bunu inkar edenler ise “kafir” statiisiinde yer almistir (Al-
i Imran, 3/52, 64). Nitekim ilahi kanun geregi, vahyin
getirdiklerini inkar edenler kéfirdir. Peki havariler, Hz.
Muhammed (sav) zamanina kadar yasasalardi ona iman etmekle
miikellef olmayacaklar miydi? Eger onu tasdik etmeselerdi
sliphesiz Misliiman iken Kkafir statiisiine gegerlerdi. Hz.
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Muhammed’i (sav) tasdik etmek bir zorunluluk ise, ona iman
etmeyen ve kendi dininde kalmaya devam eden kimseye
Mdsliman denilebilir mi? Hem kendisi bu ismi istemeyen, hem
de inan¢ olarak Hz. Muhammed’i tasdik etmeyen kimseye,
Allah’in degismeyen/sabit dinine bagh kaldig1 gerekgesiyle
Miisliiman ismini vermek tutarli degildir.

4. ISLAM KAVRAMINA MODERN
YAKLASIMLAR

Yukarida Abduh ve Resid Riza’min din ve Islam
yorumlarina yer vermistik. Burada Fazlurrahman’in kavrama
yiikledigi anlama baktigimizda ise onun, genel din ile 6zel dini
ayirt etmek igin birincisini kiigiik harflerle islam ve muslim,
ikincisini ise Hz. Muhammed ile somutlasan son ilahi dini
kastettiginde biiyiik harfle Islam ve Miislim seklinde yani 6zel
isim olarak kullandigim1 goriiriiz (Fazlurrahman, 2004, 21).
Fazlurrahman’a gore Kur’an’da “islam” kelimesi temelde tim
dinlerin ortak ruhunu ifade der. Kur’an’m Isa (as) ve Misa’nin
(as) dinine mensup olanlar1 muslim olarak zikretmesi buna
delildir (Al-i Imran 3/52; Yanus 10/84; Kasas 28/52-3; Zuhr(f
43/69).

Imanin Hz. Peygambere vahyedilen dinin ad1 olan Islam
seklinde somutlasmasi kelime-i sehadet, namaz kilma, orug
tutma, zekat verme ve hacca gitme iledir. Mekke déneminde
inen ayetlerde tevhit ve hanif dinin adi olan islam ve tevhide
inananlar muslim, Medine doneminde artik kurumsallagsmis ve
ritlielleriyle Yahudi ve Hiristiyanliktan ayrismis bir din olarak
Islam, ona bagl olanlar Miisliman’dir. Mekke déneminde
(Fazlurrahman’in vurgusuyla kiictik “i” ile) islam1 kabul etmeyi
emreden ayetler Allah’in rehberligini tasdik etmeyi ve sirkten
arinmay1 ifade eder: “Allah’in kalbini islam’a ac¢tigi kimse
Rabbi katindan gelen bir bur iizere olmaz mi...? " Zumer 39/22.

83



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

“Allah kime rehberlik etmek isterse onun kalbini islama agar.”
(En’am 6/125). Bu ayetlerdeki islam kelimesi hem “Allah’in
kanununa teslim olma” hem de -Medine dbéneminden once
resmen verilmis olmasa da- somut Islam dini seklinde
anlagilabilir. Vahyin Medine siirecindeki islam kelimelerinin
kullanimi (Al-i imran 3/19, 85; Maide 5/3; Tevbe 9/32-3) ise iki
noktaya isaret eder: Birincisi, iman ve islam kelimelerinin
0zdesligidir. Nasil islam Mekke’de Allah’in nuru ve rehberligi
ise Medine’de de dyledir. Yine, nasil ki muslimler Mekke’de
Allah’a teslim olanlar ise Medine’de de aynidir. Bu, islamin tek
gercek din ve Allah’a itaat yolu oldugu hakikatinin ifadesidir.
Ikinci nokta ise Mekke’de Hz. Muhammed’in el¢iligini kabul
eden Ehl-i Kitab’a Muslimler denilmisken (Kasas 28/52-3),
Medine’de kasti bir inatgilik icerisinde Allah’in son mesajini
inkar edenlere Mislim ve hanif ismi verilmemis ve tek kurtulus
yolunun Islam oldugu bildirilmistir (Al-i Imran 3/19). Bu
ayetlerle vurgulanan, onlarin tevhitten uzaklagmis, hakiki
Ogretilerini tahrif etmis ve zorunlu olarak firkalara bolinmiis
olduklaridir. Kur’an onlarin inancini girke yakin ve agik kabul
ettigi i¢in Ehl-1 Kitab’t Hz. Muhammed’e iman etmeye davet
eder. Ve onlara atalar1 Ibrahim’i (as) &rnek gostererek onun
hanif-muislim oldugunu, Hz. Muhammed’in de ayni dine tabi
oldugunu hatirlatir. Boylece islam kelimesi Medine doneminde
daha belirgin bir sekilde Hz. Muhammed’in (sav) teblig ettigi
din olarak somutlasmis goriinmekle birlikte, Mekke ve
Medine’de inen ayetlerde kelimenin kullanimini her iki sekilde
de -yani genel dinin veya Hz. Muhammed (sav) ve ona bagl
Ummetin  dininin  ismi  olarak- anlamak  mumkindur
(Fazlurrahman, 2004, 22-24).

Fazlurrahman’da gordiigiimiiz bu yaklasim modern
donemde Roger Garaudy, Ismail Raci Faruki gibi isimler
tarafindan da desteklenmistir. Onlar Allah’a  teslimiyet
anlaminda tiim Tanr1 inanglarin1 ayn1 paydada kabul etmislerdir.
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5. iISLAM’A MENSUBIYETIN ANLAMI

Dinler inang, ibadet ve ahlak anlayislarindaki farkliliklar
temelinde, diinya goOriisii ve siyaset-iktisat anlayisi, sanat,
edebiyat, estetik, sosyal hayat diizeni, aile yapis1 vs. temel insani
kiltdrel etkileriyle bir zihniyetin insasinda kurucu rol oynar. Bu
anlamda elbette Islamiyet’i diger dinlerden ayiran inang ve
ibadet anlayist ve bunun sonucunda olusan 6zgiin bir diinya
goriisii ve yasam Kkiiltiirii vardir. Islamiyet’i olusturan temel
umdeler Allah’a ve Resuliine iman etmek (kelime-i sehadet), bes
vakit namaz kilmak, Ramazan orucu tutmak, zekat vermek ve
hac yapmaktir. Bu esaslardan ikisi yani namaz ve zekat, Hz.
Peygamber doneminde Islam iimmetine mensubiyetin ve
Miisliman toplumun birer iiyesi olmanin asli gdstergesidir.
Buna ek olarak kalpten gelen bir ikrarla Allah’a ve Resulline
iman etmek bireysel anlamda Islam iimmetine mensubiyetin
alametidir. Bunun yaninda hac ibadeti ve Ramazan orucu da
Miislimanlarin siarindandir. Diinyanin her yerinde bilinen bir
sey vardir ki, o da Ramazan ayinda orug tutmak veya Ka’be’yi
ziyaret ederek hac yapmak Islam’in miintesiplerine has
ritiiellerdir. Diger dinler arasinda Islamiyet’e bagli olmak, iste
bu ibadetleri hayatin merkezine almakla esdegerdir. Bunlar
hakkinda dogru bilgi sahibi olup da, s6z konusu hakikate bigane
kalmak bir ¢esit inkardir. Hz. Peygambere isnad edilen hadis-i
serifler risalet-i Muhammediyeyi isitip de iman etmeyen
kimsenin cehennemde olacagini haber vermistir.

Hz. Peygambere iman, “kelime-i sehadet” ile ikrar edilir
ve bu s6z, Islam’a mensubiyetin temel dinamikleri arasinda yer
alir. Kulun yiice yaraticiya bir nevi biatt anlamina gelen bu iman
sahadeti, -tam bir terkip halinde- belirli bir ayette
bulunmamasina karsin ruhunu Kur’an’dan almaktadir. Kelime-i
sahadet muhtemelen hicri ilk asrin sonlarina dogru, yeni
fethedilen cografyalarda Islam’a girmek isteyenler igin
gelistirilmis kolay bir formiilasyon/parola idi. Tam da bu
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noktada, tim peygamberlerin tebliglerinin 6ziinde yatan
“Allah’a teslim olma, tiim benligi ile O’na kul olma ve O’na sirk
kosmaktan sakinma” anlamindaki Islam ile Hz. Muhammed’in
(sav) teblig ettigi din olan el-Islam’mn farki ortaya ¢ikmaktadir.
Ik olarak Islam, sahih dinle esdeger anlamda tarih {istii tevhid
inancim ifade eden kdk anlamdir. Bu baglamda Islam ibrahim
(as) ve onun soyundan gelenler, Misa’ya (as) bagl olanlar,
havariler, sahabe, bugin biz Muslimanlarla tevhide ve tim
peygamberlere inananlarin ortak paydasidir. Ikincisi ise bunun
kurumsallasmis ve artik son dine 6zel ad olmus yeni bir
terimdir. Yukarida zikredilen temel ibadetlerin yani sira Hz.
Muhammed (sav), Kur’an, ezan, Mekke-Medine, Besmele, hilal
vs. semboller ile somutlasan bu tevhid dininin ad1 islamiyet’tir.

I[slamiyet’te  ibadet ve mudmeldt konularinda
kurumsallasmanin Hz. Peygamberden sonra basladigini ileri
stirmek dinin aslini olusturan s6z ve uygulamalara dair Hz.
Peygamber Ornekligini disarida tutmak ya da en basit bir
ifadeyle onu tarihe hapsetmek anlamma gelir. Aslinda
Yahudilik, Hiristiyanlik ve diger dinler, her biri kendi i¢inde
sistematize olur ve kendini boylece ifade eder. Hz. Peygamberin
siinneti ile somutlasan dini uygulamalar Islam seriatinin aslini
olusturmus ve Islam séz konusu enstriimanlarla tarihe girmistir.
Seriat zamana ve mekana gore degisken ise de, onun bir yonii -
dini sembolize etmesi ve mensuplarinin bulustugu kurallar
ihtiva etmesi hasebiyle- “ortak yol” olmasidir. islam kutsal
kitab1, mabedi, bayrami, dini ritiielleri vs. ile aktiiellesir. Bunlar
bizzat dinin kendisi degil ise de dini somutlastirmalardir. Bugiin
nasil her din mensubunun dini ibadetleri var ise, ge¢gmiste de bu
boyleydi. Din ancak bunlarla var olur ve tarihe mudahale eder.
Bu anlamda Miisliiman olmak tarih {istii bir deger olan dine belli
bir zamanda ve belli bir yerde bagli olmak demektir. Bu iman,
Islam ve ihsan kelimeleriyle &ziinii bulan, ahlaki ve ser’i
kurallariyla faal olan bir eylem ve olgudur.
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Bu agidan bakildiginda, bir kimsenin ayn1 anda birden
fazla dini hakikati kabul etmesi gergekte imkansizdir. Mesela bir
kisi ayn1 anda Yahudi ve Miisliiman, Hiristiyan ve Miisliiman
veyahut Yahudi ve Hiristiyan olamaz. Ciinkii bu dinlerin tarihe,
mekana, sembollere, ritiiellere ve belirli bir seriata bagl yapilari,
onlar digerlerinden ayirir. Ayrica her din mutlak olarak kendi
hakliligint savunarak yekdigerini batil kabul eder. Mesela bir
Hiristiyan, gergekte Islam’in hakikati ifade ettigini kabul etmez.
Eger tersi olursa boyle bir kisi arttk Hiristiyan degil,
“Miisliman” olur. Cilinkii Allah’tan bagka ilah olmadigina ve
Hz. Muhammed’in onun kulu ve el¢isi olduguna iman eden
kimse Miisliiman olur. Bu andan itibaren kisinin ibadet hayati
degisecegi gibi, varligi anlamlandirmas1 da degisecektir. Dini
degisim, bir anlamda zihni degisimdir. Her ihtida yeni bir zihni
insa anlamina gelir. Aksi takdirde, bir kimsenin kendi dininin
ritlielleri ve inang tezlerinden vazgeg¢meksizin baska bir dinin
“hak”l1 oldugunu beyan etmesi bir anlam ifade etmeyecektir.
Vakia, bir gayri miislimin “Muhammed’in peygamber ve onun
teblig ettigi kitabin “hak” oldugunu kabul ediyorum ama kendi
dinim {izere yasamaya devam edecegim” demesi ger¢ek hayatta
cok karsilasilan bir durum olmadigi gibi, ameli pratikler
acisindan da pek karsiligi olan bir iman ikrar1 degildir. Buna
karsin, Hz. Peygamberin niiblivvetini kabul eden ama kiiltiiriin
ve ¢evrenin etkisi/baskisi ile kendi dini iizere yasamaya devam
eden ve fakat tevhide ve ahiret glnlne inanarak salih amel
isleyen kimsenin, Olimden sonra Allah’in rahmetiyle
karsilagmast  ve yaptigi iyiliklerin  karsiligimi  bulmasi
mimkunddr. Zira Bakara 2/62 ve Maide 5/69. Ayetlerde buna
isaret vardir. Gegmiste Hz. Peygamber’in giyabl cenaze
namazini kildig1 Habesli en-Necasi Ashame b. Ebcer (6. 9/630)
buna bir Ornek teskil edebilir. O, iilkesine hicret eden
Miisliimanlardan dinledigi ayetlerin ve bu ayetleri teblig eden
Hz. Peygamberin hak oldugunu tasdik etmesine karsin, kendi
dini iizerine yagamaya devam etmisti. Eger o Kur’an’mn hak
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vahiy oldugunu izhar etmis olsaydi, iilkesinde hiikiimdarlik
yapamayacak ve belki de iilkede zulim egemen olacakti.
Boylece o, mecburen bdyle bir yol takip etmisti. Ancak buna
benzer durumlar disinda, “Miisliman” adinin sadece Hz.
Muhammed’in peygamberi oldugu islamiyet’e mensup olup,
onun emrettigi ibadetleri uygulayanlara nispet edilecegi, aksi
takdirde dini mensubiyetin, Ongoriilen zihniyet insasin
gergeklestiremeyeceginden dolay1 anlamsizlasacagi agiktir.

Diger taraftan Islam’m dogdugu Sami ailesi
milletlerinden Yahudiler kendilerine teblig edilen vahyin odak
noktasi olan tanrinin askin ve bir oldugu ilkesini —zaman zaman
sapmalara ragmen- korumayi basarmiglardir. Ancak onlarin
dalalete diistiigii nokta kendilerinin Tanrinin evlatlar1 ve seckin
kullar1 olduklar1 iddiasidir. Etnik merkeziyetcilik anlamina gelen
bu doktrin yeryiiziinde fesadin temel kaynaklarindan birisidir.
Islam ise, her insan1 dogustan esit kabul ederek iistiinliigii
takvaya kodlar ve bu konuda Yahudileri kinayarak kendini
Ibrahim’in, Yakub’un, M{sa’nin ve Daviid’un dini olarak goriir.
Sonugta Miisliimanlar, Allah’in tek ve askin oldugu konusunda
Yahudilerle aymi diizlemde bulusur ancak onlari, etnisiteye
dayali din anlayislar1 ve “benmerkezci iman”larindan
kaynaklanan “se¢ilmis ve otekiler” ayirimi dolayisiyla onlari
elestirir.

Islam’a gore dini otorite sadece Allah’a aittir. Allah
gorilinlir alemdeki varliklara benzemez. Dogmamistir ve ondan
da bir sey dogmaz. Higbir varlikla ontolojik/organik bag1 yoktur.
Allah’m melekleri, yarattig1 cansiz varliklari, elgileri ve kullari
vardir. Ne ki Hiristiyanlar varlik aleminin bu kategorik
ayirmmma ters bir ilke gelistirmis ve Isd’y1 kutsayarak
tanrilastirmistir. Teslis inancinin ashini teskil eden Baba-ogul
iligkisi, gecmiste monoteist din olan Hiristiyanligin omurgasina
vurulan bir darbe gibidir. Halbuki Islam higbir sekilde Allah-
alem iligkisinde boyle bir bag1 ve iliskiyi kabul etmemis, agkin
zatin isim ve sifatlarina aykir1 her tiirlii goriisii dislamigtir.
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Hiristiyanlikla Islam arasindaki bu temel inang
farkliliginin yani sira, insan-Tanrt iliskisi bakimindan da énemli
bir aymrim vardir ki o da “glinah ¢ikarma” uygulamasidir.
Islamiyet’e gore Allah’a giden yolun agik ve serbest olmasi ve
hicbir referans alinmadan dini hayatin realize edilmesi esastir.
Islam’da ruhbanlik, dini otoriteryenlik ve Allah ile insan
arasinda aracit kisi/kurum yoktur. Herkes Allah katinda bir
“kul”dur. Hiristiyanlik ise tam tersi bir dini anlayis1 yani
azizlerin ve rahiplerin kul ile Allah arasinda ara makam/kisi
olarak kabul edildigi bir dindir. Tanri’nin bagislama ve affetme
yetkisi bu dinde “glinah ¢ikarma” yoluyla “din adami” ve
“kilise” arasinda paylasilmis goriinmektedir. Aslinda kilisenin
ve rahibin gilinah ¢ikarma islemi, bir anlamda Tann ile insan
arasindaki dogrudan iliskiyi ortadan kaldirmadir. Ayrica —
ozellikle XVII. yiizyildan itibaren- giinah ¢ikarma, kilisenin ve
kilise dolayimiyla iktidarin insanlar iizerindeki egemenliginin
bir ifadesi/yolu olmustur. Halbuki Islam, yalmz yiice yaraticinin
kudret ve otoritesini kabul eder ve herkesi bu ilahi otorite, irade
ve kudrete teslim olmaya; sadece O’ndan af ve bagislanma
yakarisinda bulunulmaya davet eder. Islam’da insanlar giinah
islediginde, onlar yalniz Allah affetme yetkisine sahiptir. Kimse
bir digerini Allah adina tezkiye etme yetkisine sahip degildir.
Allah adina kimsenin yargilama yetkisinin olmayisi, hesabin
yegéane sahibinin Allah oldugu ve bu kesin mahkemenin ahirette
olacag inancini dogurur. Islam’da iyilik ve kotiiliigiin gercekte
karsilig1 ahirette olacaktir. Ahiret, agikca adalet ve merhamet
merkezli bir 6dil-ceza yurdudur. Yargilamanin Allah adina hig
kimse tarafindan yapilamamasi ve bu diinya hayatinda kimin
kurtulusa ermis oldugunun belirlenmemis olmasi gibi temel
inanglar bir kimseyi “Miisliiman” yapan temel degerler
arasindadir.
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6. SONUC

[slam bir Kur’an kavramudir. Oncelikle o tiim
peygamberlerin davet ettigi dinin ortak adidir. Zira Her
peygamber insanlar1 diinyanin cazibesinden ve bunun neden
olacagr haksizlik, zuliim, asirilik gibi olumsuzluklardan
korumaya c¢alismis, sadece Allah’a kul olmaya davet etmistir.
Bu anlamda peygamberlerin daveti tevhit cagrisiyla somutlagsan
bir Islam davetidir. Ne var ki dinler kimi zaman Musevi ve Isevi
isimlerinde oldugu gibi ya peygamberin ismine nispet edilmis;
Yahudi, Nasard isimlerinde oldugu gibi din mensuplarinin
inangtaki tutum ve sifatlarina nispet edilmistir. Bu onlarin
dinlerinin aslinin tevhid dini olan ve 6ziinde Allah’a teslim
olmayi ifade eden Islam oldugu gercegini degistirmez.

Diger taraftan Islam son peygamberin cagrisina dzel ad
da olmustur. Kur’an’da zikredilen el-Islam kelimesi, temelde
Hz. Muhammed’in teblig ettigi dine isaret eder. Bu dine mensup
olan herkes Miisliiman olarak adlandirilir. islam ibadetleri ve
inan¢ doktriniyle diger dinlerden ayrilir. O yalnizca kendi isaret
ettigi ¢izgiyi istikamet olarak tanimlar ve bunun 6ziinii Allah,
peygamber ve ahirete imana dayanan bir ahlak disiplininde
merkezilestirir. Bunun disinda kalan inanglar, son din tarafindan
olumlanmadigindan mutlak anlamda hakikati ifade etmez.
Mevcut halleriyle onlari niizul ortamlarindaki Islam diniyle
esitlemek miimkiin degildir.

Son olarak insanin inan¢ diinyasinda ¢evre faktoriiniin
etkisi diisiiniildiigiinde, kimi insanlar i¢in Islam kelimesinin
ylice yaraticiya teslimiyet anlam1 6ne ¢ikar. Nitekim glinlimiizde
bilgi kirliligi nedeniyle insanlar1 Hz. Muhammed ve Islam
aleyhine kiskirtildigi bir donemde bazi insanlar hakikatten
mahrum kalmig olabilir. Onlar dinin temel ilkelerine uygun
olarak bir yiice kudret inanciyla ahlaki yasanti1 ortaya koyuyorsa,
boyle bir kimsenin “Allah’a teslim” oldugu kabul edilebilir.
Boyle bir kimse farki kurumsal dinle iletisime gegememis olsa
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da Allah’in rahmetine erigebilir. Bu, dini ¢ogulculuk doktrininin
izafi mutlak anlayisini olumlamak ve her dine bir mesruiyet
verme anlamma gelmez. Bilakis hakikati sadece Islam’da
gormekle birlikte, insanlarin dini bilgileri oraninda ilahi huzurda
hesap verecegini ve ahlaki davranislarin degerli oldugu fikrini
savunmak anlamina gelir.
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FAHREDDIN ER-RAZI’NiN iLK DORT
HALIFEYE BAKISI -IMAMET DUSUNCESI
BAGLAMINDA!

Hasan Musab CETIN?

1. GIRIS

Hz. Peygamber’in riyasetinde kurulan ve gelisen Islam
toplumu onun vefatiyla ilk ciddi ihtilafi yoneticinin belirlenmesi
hususunda yasamusti. Hz. Peygamber’den sonra Islam
devletinin bagma kimin gegecegi sorunu ilk etapta Hz. Ebl
Bekir, Hz. Omer’in aldiklar1 ani énlemlerle ¢oziilmiistiir. Hz.
Ali’nin de Hz. Eb( Bekir’in halifeligini tanimasi ve biat etmesi
ile esasen bu sorun giindemden kalkmustir.

Ancak sonraki yillarda biinyesinde kabilecilik gibi bircok
faktorii de barindiran bu hadisenin ilk etapta ¢o6ziilmedigi
gorulecektir. Hz. Ali’nin Hz. Peygamber’e soy bagi olarak daha
yakin olmasi gibi sebepler, imametin Hz. Ali ve soyundan
gelenlerin hakki oldugu yo6nunde nasslarin bulundugu gibi
bircok iddia ile farkl: bir boyut kazanmustir.

Tarihi olaylarin degerlendirilmesinde o giiniin sosyal
gergekliklerinin g6z ardi edilmesi dogru bir tesbitin 6niindeki en
biiyiik engellerdendir. Hz. Peygamber’in vefatindan sonra hilafet
makamina gececek Kisinin se¢ilmesinde de sosyal, ekonomik,
siyasi bircok faktor etkili olmustur. Bu notada Ensar’dan bazi

1 Bu galigma Igdir Universitesi, Lisansiistii Egitim Enstitiisiinde yapilan “Fahreddin
er-Razi’nin Imamet Anlayis1” isimli tezden iiretilmistir.

2 Igdir Universitesi, Ilahiyat Fakiiltesi, Temel Islam Bilimleri ABD., islam
Mezhepleri Tarihi Bilim Dali Doktoranti, dytmusab@gmail.com, ORCID: 0000-
0002-1247-3716.
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sahabilerle ger¢eklesen Ben-i Sakife toplantisinda Hz. Eb( Bekir
tarafindan Arap kabileleri nezdinde Kureys kabilesinin (stln
konumu ileri strilmiistiir.

Ilerleyen  donemlerde  Hz.  Ali’'nin  imametini
destekleyenler Siatli Ali seklinde isimlendirilmis, merkezinde
imamet tartismalarinin yer aldigi itikadi bir yap1 gelismistir. Bu
yap1 zamanla sistematik bir Kelam, Fikih ve Hadis usuli
gelistirmis, gelisen imamet diisiincesi nazariyye halini almis ve
Sia mustakil bir mezhep halini almistir. Sii alimler diger mezhep
mensuplar1 ile basta imamet olmak Uzere birgcok konuda
tartismiglar ve bu konuda genis bir literatlir olusmustur. Bu
baglamda Fahreddin er-Razi de Sii-Siinni imamet tartigmalarina
eserlerinde genisce yer vermistir.

Razi ozellikle Hz. Peygamber’in vefatindan sonra
gelisen ve imamet tartigmalarinin merkezini olusturan hadiseleri
incelemis, Hulefa-i Rasidin’in basa gelme sekilleri ve
faaliyetleri etrafinda genis agiklamalarda bulunmustur. Esasen
Razi Hz. Eb(O Bekir’in hilafetine odaklanmis ve mesrulugunu
kanitlamaya ¢aligmistir. R&zi’ye gore Hz. Eb( Bekir’in hilafeti
mesru kabul edildikten sonra diger halifelerin hilafetleri de
mesru kabul edilmek durumundadir ve tartisma konular1 sadece
yonetim anlayisina dayanan ayrintilardan ibaret kalacaktir.

Ancak Sii iddialarin Hz. Ali’nin hilafeti igin gizli ve agik
nasslarin  bulundugu yonindeki iddialar bu tartismayi
derinlestirmis, Razi de 0zellikle Hz. Ali’nin ve evlatlarinin
imametini destekler nitelikte nasslarin  bulunmadigini, bu
haberlerin gercegi yansitmadigint ¢esitli  vesilelerle dile
getirmistir. Dolayisiyla Raz1 Hulefa-i Rasidin’in yonetimlerinin
mesrulugunu, onlarin faziletlerini dile getirerek Sii iddialari
reddetmis, Sii imamet nazariyesini bircok yonden ele almis ve
elestirmistir.
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Fahreddin er-Rézi, Hicri 25 Ramazan 544 (25 Ocak
1150) tarihinde (Altas, 2018: s. 43-93) Tahran civarindaki Rey
sehrinde dogmustur. (Ibn Hallikdn, 1968: c. 4, s. 252; Siibki,
1964: c. 8, s. 92) Tam ad1 ve kiinyesi, Ebli Abdullah Muhammed
b. Omer b. Hiseyin b. Hasan b. Ali Teymi el- Bekri et-
Taberistani er-Razi el-Kuresi el-Mekki’dir. (Altas, s. 47) el-
Bekri, et-Teymi ve el-Kuresi olmak fiizere ii¢ ayri1 nisbeyle
bilinmektedir. (ibn Hallikan, c. 4, s. 249; Safedi, 2000: c. 4, s.
175)

Kinyesindeki Teymi ifadesi onun ailesinin Hz. Eb
Bekir’in soyundan, Mekke ve Kureys asilli Teym kabilesine
mensup oldugunu ifade etmektedir. Fahreddin er-Razi adiyla
meshur olmus, Razi lakabin1 dogum yerine nisbetle almistir.
Babas1 Ziydeddin Omer’in Rey sehrinin hatibi olmasi
dolayistyla Ibnu’l-Hatib veya Ibn Hatibii’r-Rey olarak da
bilinmektedir. (ibn Hallikan, c. 4, s. 248-249) Razi, Safii (0.
204/820) ve Eg’ari kaynaklarda ve usul alimleri arasinda “el-
Imam” {invaniyla taninmaktadir. (Yavuz, 1995: c. 12, s. 89-95)

2. HILAFET-IMAMET KAVRAMLARI

Imamet kelimesi emme fiilinin mastar1 olup sozliikte
“kast etmek, dne gecmek, imam olmak, (ibn Manz(r, 1986: c. 6,
S. 136) imamlik yapmak, (Karag0z, Pagaci1 vd., 2009: s. 277)
onderlik, liderlik, devlet baskanlig, halifelik;, Hz. Peygamber’in
vefatindan sonra Islam toplumunun dini ve siyasi liderligi”
(Erdogan, 2015: s. 248; Serinsu, 2009: s. 166-167; Topaloglu ve
Celebi, 2015: s. 294) gibi anlamlara gelmektedir. fmam kelimesi
ise, “lider, devlet baskani, bir mezhepte kendine tabi olunan
muctehid, mezhep kurucusu, cemaate namaz kildiran kimse”
(Sami, 1978: s. 162; Serinsu, s. 166) gibi anlamlara gelmektedir.

Imam kelimesi terim olarak; “Kendine uyulan (mukteda
bih) dnder, halife, ordu komutani, delil” (Karagdz, Pagaci vd., S.
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276-277) gibi anlamlara da gelmektedir. Ayrica imam kelimesi
“Hz. Peygamber’e niyabeten riyaset-i ammeyi haiz olan zat”
(Erdogan, s. 248) anlamina da gelmektedir.

Kelam ve Fikih literatiriinde ise imam kelimesi “devlet
baskani/halife’yi ifade edip, cemaate namaz kildiran
imamdan//mdamet-i ~ Sugrd  aywrmak i¢in de  “Imdmet-i
Kibrd/Uzma” seklinde ifade edilmektedir. (Taftazani, 2001: c.
3, 8. 481; Uysal, 2021: s. 51-54)

Imametle ayn anlami ifade eden Hilafet kavrami halefe
fiillinin mastar1 olup “birinin arkasinda olmak, birini temsil
etmek (Topaloglu ve Celebi, s. 129), yerini almak, pesinden
gelmek, birine bedel olmak™ gibi anlamlara gelmektedir.
(Topaloglu ve Celebi, s. 129)

Halife kavrami ise; *“tarihte MuslUmanlarin  ortak
iradesiyle isbasina gecen ve yonetimde Islami kurallara uyma
konusunda titizlik gOsteren, islerini istisare ile ylriten,
toplumda adaletle hikmeden” (Serinsu, s. 117) devlet
yoneticisine denilmektedir. Allah RasGlu’nin vekalet mercii
olan hilafet, (Taftazéani, 1966: s. 179) Misliman toplumu
idarede adalete dayali bir yonetim big¢imidir. (Islam ve Eryigit,
2022: s. 31) Bir diger ifadeyle hilafet; “Ozgiir bir secimle Islam
toplumunun basina getirilen kisisnin adalet, surd ve Islam
dininin ilkelerine gore Muslimanlar: yonetme bi¢imi; yoneticilik
kurumu™ (Serinsu, s. 138) seklinde tanimlanmistir. Dolayisiyla
hilafet kavrami 1stilahi anlamda ““dini ve siyasi lider” manasina
gelip kelami ve fikhi literatiirde imamet kavramiyla ayn1 anlami
tagsimaktadir. (Uysal, s. 33-36)

Ldgat anlami bakimindan farkli manalara gelen imamet
ve hilafet kelimeleri, Stnni literatiirde genelde ayni istilahi
anlamda kullanilmaktadir. Dolayisiyla siyasi meseleler, kelam
ve fikih literatiiriinde genellikle imamet bashg altinda
incelenmektedir. Tarih ilmi baglaminda ise ayni konuyu ifade
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etmek i¢in daha ¢ok hilafet kavrami kullanilmaktadir. Bununla
beraber imamet kavrami daha ziyade nazari-teorik devlet
baskanligin1 ifade ederken hilafet kavrami g¢ogunlukla fiili
otoriteyi ifade etmektedir. (Oz ve ilhan, 2000: c. 22, s. 201)
Gunumuzde de imametin teorik devlet baskanligi meselesi farkli
cografyalarda yasayan Sii Miisliimanlar i¢in tartismali durumlari
beraberinde getirmektedir.®

Rézi, siyaset meslegini icra eden kisinin Allah’in halifesi
oldugunu belirtmektedir. (Razi, 2015: 2018: s. 378) Bu noktada
onun halife/imam terimlerine yiikledigi anlami ifade etmek
yerinde olacaktir. Razi, imameti; *“dini ve dunyevi bir riyaset”
(Razi, 2015: c. 4, s. 321) ve “Kigsilerden birisi igin din ve diinya
islerinde umumi baskanlik” (Razi, 1986: c. 2, s. 264) seklinde
tanimlamaktadir. Imamu ise; “kendisine uyulan ve tabi olunan
sahis” (Razi, 1986: c. 2, s. 265) olarak ifade etmektedir. Razi,
imam lafzim ““kendisine uyulan kimseye verilen isim”, (Razi,
tsz: c. 4, s. 39; Uysal, s. 27) halife kelimesi ise “baskasinin
yerine gegen, baskasinin yerini alan kigi” (Razi, tsz: c. 2, s. 165)
seklinde tanimlamaktadir.

Fahreddin er-Razi, Hz. Peygamber’in kendisinden sonra
bir halife tayin etmedigini belirterek bu konuyu mmetin ileri
gelenlerinin ¢6zmesi gerektigini savunmustur. Bu noktada Razi,
Sia ile nass-ihtiyar yontemlerini tartismis, nass ile tayin fikrini
reddederek ihtiyar yoOnteminin dogrulugunu ispatlamaya
caligmistir.  Razi, imamimn toplumun dini ve dinyevi
maslahatlarini/menfaatlerini  temin  etmek igin  segilmesi
gerektigini belirtmektedir. (Razi, 1986: c. 2, s. 258)

3 Bu konuda ozellikle Turkiye’de yasayan Sii Miisliimanlarin durumunu tartisan
caligmalar i¢in bknz: Sevgi M.A. (2023). ldentity among Turkish Shi’is: An
Ethnographic Study.Religions, 14(2), s.142; Sevgi M.A. (2023). The Invisible
Inhabitants of A Cultural Limbo: Religious Identity among Igdir Ja’faris.
Anthropology of The Middle East, 18(1), 20-34.
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Hz. Eb( Bekir’in basa gelme sekli olan ihtiyar yontemi,
ehlu’l-hal ve’l-akd denilen ve toplumda nufuz sahibi olan birey
ya da guruplar tarafindan imamin se¢ilmesi usuliidiir. Razi, Ehl-i
Slinnet’in imamin yonetime ihtiyar (segim) ile gelmesini kabul
ettiklerini belirtmektedir. (Razi, 2015: c. 4, s. 406) Nitekim Razi,
Nihayet’l-‘Ukdl adli eserinde “bizim yanimmizda” diyerek
kendisini ve Ehl-i Sunnet’i ashabi’l-intiyar (imametin secimle
oldugunu savunanlar) olarak tanitmaktadir. (Razi, 2015: c. 4, s.
394)

Razi, Hz. Ali’nin nass ile imamete tayin edildigi fikrini
bir¢ok yerde reddetmis ve bu iddialara kars1 ¢esitli goriisler ileri
stirmiistiir. Nass ile tayin fikrini elestirerek ihtiyar yontemini
cesitli yonleriyle ele almis ve dogrulugunu temellendirmeye
calismustir.

Razi, Nisa Suresi 59. Ayetteki “Ey iman edenler! Allah'a
itaat edin. Peygamber'e itaat edin ve sizden olan ulu'l-emre
(idarecilere) de” ulu’l emr’den maksadin, alimler ve ehlii’l-hal
ve’l-akd/ehl-i icmé& oldugunu savunmaktadir. (Razi, tsz.: c. 10, s.
144) O, ayette gegen ulu’l-emrin icmasinin hiiccet oldugunu ve
imamet akdinin gegerli olmasit igin gerekli oldugunu
belirtmektedir. (Raz1, tsz.: s. 10, s. 151) Nitekim Razi, Me ‘dlimu
usali’d-din adli eserinde Hz. Ali’nin imametinin mesruiyetini
savunurken bu goriisiine, ehli’l-hal ve’l-akdin Hz. Ali’nin
imameti icin ittifak etmesini delil gostermektedir. (Raz1, 2004: s.
159-160)

Razi, imamim segilmesinde ihtiyar usuliinin Gmmetin
maslahatlar1 igin daha uygun oldugunu savunmaktadir. Daha
once de belirtildigi gibi Razi, insanlarin bir imam segmesinin,
bir¢cok dini ve diinyevi maslahatin saglanmasi i¢in sart oldugu
goriisiindedir. (Razi, 2015: c. 4, s. 323,327-328; Razi, tsz.: c. 23,
S. 145) Imamet kurumunun ehemmiyetine binaen imamin tayini
onemli bir olaydir. Bu sebeple Razi, ihtiyar usuliiyle imamin
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segcmenin, Ummetin tamami igin hasenat vesilesi oldugunu
belirtmektedir. Dolayisiyla Razi’ye gore ihtiyar yonteminde,
ehli’l-hal ve’l-akd ve Musliimanlarin tamami ig¢in sevap Ve
bir¢ok maslahat vardir. (Razi, 2015: c. 4, s. 415) Nitekim Razi,
Hz. Omer’in “ii¢ sey var ki Hz. Peygamber’in onlari agiklamasi
bizim icin diinya ve diinyadaki her seyden daha sevimli idi.
Bunlar keléle, hildfet ve riba (faiz) konularidw. (Fakat
ac¢tklamad..)” (Razi, tsz.: ¢. 9, s. 221) s6zlnl nakletmektedir.
Hz. Peygamber’in imamet/hilafet konusunda yerine bir kisiyi
birakmamasi, bu isin iimmetin ¢6ziimiine birakilmasini zorunlu
kilmistir. Razi, bu sekilde iimmetin se¢imiyle bu meselenin
halledilmesinin gerekliligine ve bunun Muslumanlar igin daha
faydali olduguna isaret etmektedir.

Fahreddin er-Razi, Hz. Peygamber’in kendisinden sonra
birisini imam olarak tayin ettigi iddiasim1 kabul etmemektedir.
O; Hz. Ebl Bekir’in “Imamlar Kureystendir” (ibn Ebi Seybe,
1989: c. 6, s. 403; Taberani, 1994: c. 4, s. 26) hadisini rivayet
etmesiyle, Ensar’in imamet taleplerinin gegersiz oldugunu
belirtmektedir. (Razi, 2018: s. 381)

Rézi, Hz. Ali hakkinda nass oldugu yoniindeki Sii
iddialar1 elestirerek, bdyle bir durumda Hz. Eb0 Bekir’in bu
makami kabul etmeyecegini, Hz. Ali’ye engel olmayacagini, onu
destekleyecegini ve nassin  hiikkmiine teslim olacagimi
belirtmekte, (Razi, 1986: c. 2, s. 272) ayn1 sekilde Hz. Ali’nin de
boyle bir tayinin s6z konusu olmasi durumunda hakkini
korumaya Eb0 Bekir’den daha muktedir oldugunu ifade
etmektedir. (R&zi, 2018: s. 381)

Razi, Hz. Peygamber imam olarak Hz. Ali’yi tayin
etseydi bunun Beni Saide toplantisinda mutlaka giindeme
gelecegini soylemektedir. Zira Ensar, halife seciminde Hz. Ebl
Bekir karsisinda aciz diismiislerdir. Bu durumda Ensar’in;
“Imamet ne bizim hakkimizdir ne de sizin hakkinizdir, her ikimiz
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de imameti zuliimle istiyoruz. Imamet bizim icin mumkin
olmadigindan dolayr sizin icin de miimkiin olmasina izin
vermeyiz”” demesi beklenirdi. (Razi, 2018: s. 381) Razi, bir hayli
tartismali gegcen Sakifeti Beni Saide toplantisinda Hz.
Peygamber tarafindan Hz. Ali’nin imam tayin edildigi ile ilgili
bir glindemin olmayisim1 ve boyle bir meselenin ileri
strilmeyisini nass ile tayin iddialarina ait asilsizligin en giiglii
ve kesin delili olarak gérmektedir.

Nass ile tayinin gegersizligi hususunda Razi, sahabe
arasindaki kabile yapisim1 ve niifuz dengesini delil olarak
sunmaktadir. Ona gore Hz. Eb( Bekir, Ensar’in karsisina ¢ikip
imamet makamini zorla ele gecirmek igin gerekli askeri ve mali
guce sahip degildi. Ancak Hz. Ali, Hasimogullar1 kabilesinden
oldugu i¢in askeri agidan daha iistiindii. Razi’ye gore, tim bu
sartlar altinda Ensar’in Hz. Eb(O Bekir’e imamet konusundaki
muhalefeti, Hz. Ali’nin askeri ustiinligii ve Hz. Eb( Bekir’in
askeri ve mali zayiflig1 diisiiniildiigiinde, Hz. Peygamber’in Hz.
Ali’yi imam tayin etmedigi (Razi, 2018: s. 381) bu isi iimmetin
inisiyatifine biraktig1 sonucu ¢ikmaktadir.

3. HULEFA-i RASiDIN’IN HILAFETLERI
3.1. Hz. EbQ Bekir ve Hilafeti

Fahreddin  er-Razi, efdaliyet  konusunda  Hz.
Peygamberden sonra Gmmetin en faziletlisi ve Ostlnunin Hz.
Eb( Bekir oldugunu belirtmektedir. Razi, Hz. Eb( Bekir’in
Islam’mn ilk déneminde ve Hz. Peygamber’in en zayif oldugu
donemde yaptigi cihadin kiymetine isaret ederek iddiasin
desteklemektedir. Ona gore bunun baska bir sebebi de Hz. Ebl
Bekir’in Hz. Osman, Talha, Ziibeyr, Sa'd ibn Ebi Vakkas,
Osman Ibn Maz'un ve Hz. Ali gibi biiyiik sahabenin miisliiman
olmalarina vesile olmasidir. Ayrica Hz. EbQO Bekir’in ilk

102



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

Misliimanlardan olmas: ve bu blyik sahabilerin* Miisliman
olmasina vesile olmasi, onunun sevapca da ileride olmasin
gerektirmektedir. Razi bu iddiasin1 Hz. Peygamber’in “Her kim
guzel bir adet ihdas ederse, o kimseye onun ecriyle, kiyamete
kadar onunla amel edecek kimselerin miikdifaatr da vardir”
hadisini delil olarak gostermektedir. ® (Razi, tsz.: c. 10, s. 172)

Razi, Nisa Suresi 69. Ayetteki “siddik” ifadesinin Hz.
Eb( Bekir’i isaret ettigini, bu vasfa insanlar arasinda en layik
kisinin o oldugunu belirtmektedir. Zira Hz. Ebld Bekir, Hz.
Peygamberi Islam’mn ilk déneminden itibaren desteklememis,
O’na kosulsuz itaat etmis ve onu slipheye diismeden
dogrulamistir. Razi, Hz. EbG Bekir’in Hz. Peygamber’i tasdikte
oncii olmasmi da bu baglamda degerlendirir ve “Isldm't her
kime arz ettiysem, mutlaka o duraklamigtir; EbG Bekir mistesna,
clnku o, hi¢ tereddut etmedi” hadisini buna delil getirir. (Razi,
tsz.: c. 10, s. 171-172)

Razi, tmmetin “siddik” lakabin1 Hz. Eb( Bekir’e verme
konusunda icma ettigini belirtir. Ona gore “siddik” kelimesi bu
sebeplerle beraber tefsir edildiginde, bu vasif fazilet ve ilim
bakimindan niibiivvetten sonraki {istiin bir makami isaret
etmektedir. R&zi bu konuda, Kur’an-1 Kerim’de “siddik”
kelimesinin gectigi Meryek Suresi 54, Zimer Suresi 33.
ayetlerde, ““nebi” kelimesiyle arasina baska bir ifade gelmeden
bu iki ismin zikredilmesine dikkat ¢cekmektedir. (Razi, tsz.: c.
10, s. 173) Razi, Kur’an’da “siddik” ve “nebi” kelimelerinin
aralarina bagka bir lafiz girmeden birlikte zikredilmelerinin

4 Ehl-i Stinnet’in sahabe algis1 ve sahabenin Risalet algis1 ile ilgili ayrintli bilgi igin
bkz: Getin M. (2023). Ayet ve Hadisler Baglaminda Vahiy-Risalet Iligkisi. Ankara:
Songag Yayinlari. 5.82-85.

5 Hz. Eb( Bekir’in efdaliyyeti tartigmalarinda Mu’tezili alim Cahiz; Musliman
olmada oncelik, ilim-fikh, ziihd ve fedakarlik ve benzeri hususlar Olglslyle
kiyaslamalar yapar ve Hz. Ebl Bekir’in daha ileri oldugunu savunur. Ayrintili
bilgi igin bkz: Eryigit, A. (2019). Mtezile Imamet Diisiincesinde Osmani Tavir
Cahiz’in Imamet Teorisi. Istanbul: Hiper Yaymlari. 5.63-64.

103



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

Islam toplumundaki yansimasina da dikkat gekmistir. Ona gore
Hz. Peygamberden sonda Hz. Eb( Bekir’in icma ile halife
secilmesi, Hz. Eb( Bekir’in vefatindan sonra Hz. Peygamber’in
yanina defnedilmesi “en haywli Ummet” olarak tavsif edilen
Islam {immetinin dogru kararlarindandir. (Razi, tsz.: c. 10, s.
173)

Razi, bircok ayetin tefsirinde Hz. Eb( Bekir’in faziletine
deginmektedir. Razi’ye gore, Hz. Peygamber’in kendisine neseb
yoniinden daha yakin kimseler olmasina ragmen hicret yolunda
Hz. Eb( Bekir’i yol arkadasi segmesi, Hz. Eb0 Bekir’in Tevbe
Suresi 40. ayette, “iki kisiden ikincisi” olarak ovilmesi, Hz.
Peygamberin yanindan hi¢ ayrilmamasi gibi sebepler Hz. Ebl
Bekir’in faziletini gostermektedir. (Razi, tsz.: c. 12, s. 23; c. 16,
S. 63-64)

Razi, Maide Suresi 54. ayetin “viicub derecesinde” Hz.
Eb( Bekir’in imametini miijdeledigini savunmaktadir. (R&zi,
tsz.: c. 12, s. 20) Razi, bu iddiasim1 Hz. Eb( Bekir’in mirtetlerle
savagmasinin (R&zi, tsz.: c. 12, s. 19-20) bedihi bir durum
olmasina baglamaktadir. Ayrica Hz. Ayse’nin Hz. Peygamber’in
sagliginda Araplarin irtidat etmedigini yani Ridde Olaylarinin
Hz. Peygamber doneminde vukuu bulmadigini ifade etmesi de
ayet kastedilenin Hz. Peygamber olmay1 bizzat Ridde olaylarini
bastiran Hz. Eb{ Bekir oldugunu agik¢a gostermektedir. (Razi,
tsz.: c. 12,s.19)

Razi, ayette gecen ve miirtetlerle savasan kisinin Hz. Ali
oldugu, ciinkii Hz. Ali ile savasan herkesin miirted oldugu
iddiasin1 reddetmekte ve bunun iki cihetle batil oldugunu
soylemektedir. Birincisi; Mrted ifadesi sadece Islami seairi terk
edenlere izafe edilir. Halbuki Hz. Ali’ye itiraz eden sahsiyetler
bu durumda degillerdi. Bununla birlikte Hz. Ali’nin de savastigi
kimselerle  “miirted olduklart i¢in” savastigim  kimse
soylememektedir. Hele hele Hz. Ali onlar1 asla miirted olarak

104



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

nitelendirmemistir. Maalesef bu Hz. Ali’ye atilmig ¢irkin bir
iftiradir. Ikincisi; Hz. Eb( Bekir’in ve taraftarlarinin Hz. Ali’ye
bazi konularda muhalefet etmeleri miirted olmalarini
gerektirmez. Dolayisiyla ayetin Hz. Ali hakkinda oldugu
soylenemez. ® (Razi, tsz.: ¢. 12, s. 21)

Razi’ye gore, Hz. Eb( Bekir’in Maide Suresi 54. ayette
gecen “Allah in kendilerini sevdigi, onlarinda Allah’t sevdigi ni
ifade ettiklerine dahil olduguna gore zalim olmasi imkansizdir
ve boylece 0, imametin haksiz olmayip haklhidir. RA&zi,
“muminlere kars: al¢ak gonulll, kéfirlere karsi onurlu..”
ayetindeki ““alcak goniilli™ ifadesini, “Ummetimin immetime en
merhametlisi, EbG Bekir'dir” hadisindeki ““en merhametli”
ifadesiyle tefsir edip ayette kast edilenin Hz. Eb( Bekir’in
sifatiyla mutabik oldugunu ortaya koymustur. (Razi, tsz.: ¢. 12,
s. 21)

Razi, ayetteki, “Onlar Allah yolunda savaswrlar ve hi¢chir
kinayamin Kinamasindan korkmazlar” sifatt Hz. Ebl Bekir ve
Hz. Ali arasinda ortaktir. Ancak Hz. Eb(O Bekir’in miisriklerle
yapilan savaglara Hz. Ali’den daha once katilmis olmasini delil
gOstererek ayetin ifade ettigi Ozellige daha liyakatli olduguna
delil getirmektedir. Razi, Hz. Eb( Bekir’in faziletiyle ilgili
yukarida getirmis oldugu delilleri ifade ettikten sonra onun
faziletinin sabit oldugunu belirtip hilafetinin mesrulugunu ileri
strmektedir. (Razi, tsz.: c. 12, s. 22)

3.2. Hz. Omer ve Hilafeti

Fahreddin er-Razi, imamet meselesinde ozellikle Hz.
Ebl Bekir’in imameti tizerinde durmaktadir. Ona goére Hz. Ebd
Bekir’in imametinin mesruiyeti saglandiktan sonra Hz. Omer ve

6 “Bir Miisliiman: ya da Miisliman zannedilen bir kimseyi iman dairesi digina
cikarip kiifre nispet etmek” seklinde tanimlanan tekfir kavrami ile bir Miislimanin
murted ilan edilmesinin arka planindaki sosyal ve psikolojik durumlarin tahlili
icin bkz: Eryigit A. (2012). Seyfiiddin Amidi’nin Tekfir'e Bakisi: KADER
Dergisi, 19(1), s.120-145.
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Hz. Osman’in imametlerinin sihhatleri de kanitlanmis
olmaktadir. Raz1, Hz. Eb( Bekir’in imametiyle ilgili elestirilerin,
dogrudan onun imametiyle ilgili oldugunu belirtmektedir. Ancak
Hz. Omer ve Hz. Osman’in imametleriyle ilgili elestirileri ise
onlarin imametlerinin mesruiyeti baglamida degerlendirmez.
Zira Hz. Ebd Bekir’in imametinin mesruiyeti saglanmis ve
yoneltilen elestiriler yonetimin mesruiyetinden ¢ok idaredeki
uygulamalara yénelik olmaktadir. Dolayisiyla Hz. Omer ve Hz.
Osman’in  imametlerinin mesruiyeti Hz. EbG  Bekir’in
imametiyle ilgilidir. Yani teorik olarak Hz. Ebld Bekir’in
imametinin mesrulugunun yara almast1 Hz. Omer ve Hz.
Osman’in imametlerine zarar verebilecektir. (Razi, 2015: c. 4, s.
545) Hz. Ebl Bekir’in imameti saglamlastirildiktan sonra Hz.
Omer ve Hz. Osman’in imametleri tartismaya kapanmis olacak
ve yoneltilen elestiriler yonetimle ilgili uygulamalardan ibaret
kalacaktir.

Razi’nin; Sia’nin Hz. Ali’nin imametine delil olarak
gosterdikleri ayetleri 6zellikle Hz. EbG Bekir’in imametine
hamletmesi Sii imamet doktrinine karsi bir durus olarak
anlagilabilir. Ancak Razi’nin bu tavrinin bundan ibaret olmadigi
aciktir. Zira o bu yaklagimiyla ayn1 zamanda Hz. Omer ve Hz.
Osman’in imametlerinin de mesru zeminini olusturmaktadir.

Rézi, Hz. Omer’in imametini, Hz. EbG Bekir’in imameti
gibi uzun ve detayl tartigmalara yer vererek ele almamisgtir ve
muhtemelen buna gerek gérmemistir. Ancak onun faziletinden
ve yonetimdeki basarisindan mubhtelif bagliklar altinda
bahsetmektedir. Ornegin namazda Fatiha suresinin okunmasinin
farz oldugunu belirtirken buna Hulefa-i Rasidin’in hayatlari
boyunca bu sureyi namazlarinda okumalarin1 delil olarak
gostermektedir. Ayrica Hz. Peygamber’in “benim ve benden
sonraki Hulefa-i Rasidin’in sUnnetine yapisin™, “‘Benden sonra
EbG Bekir ve Omer’e tabi olun” hadislerini de delil olarak
gostermektedir. (Razi, tsz.: c. 1, s. 209) Razi’nin bu konuda ilgili
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hadisleri delil olarak sunmasi, Hulefa-i Rasidin’in diger
uygulamalarinin da mesruluguna delalet etmektedir. Buna
benzer diger bir 6rnek de Razi’nin, Hz. Peygamber’in meleklere
olan dstiinliigiinii anlattigi ve bu konuda delil gosterdigi su
hadistir: “Muhakkak ki benim, gokte iki vezirim; yerde de iki
Vezirim vardir. Gokteki vezirlerime gelince, bunlar Cebrail ve
Mikail’dir. Yerdekilere gelince, Eb( Bekir ile Omer’dir.”
(Tirmizi, Menakib, 16; (Razi, tsz.: c. 2, s. 234; c. 22, s. 48)

Razi muhtelif konularda Hz. Omer’in ferasetine
deginmis, (Razi, tsz.: c. 2, s. 208; c. 3, s. 194-195; c. 14, s. 80; c.
18, s. 109-110) onun “Far0k™ olarak tavsif edildigine vurgu
yapmustir. (Razi, tsz.: ¢. 10, s. 153-154) Muvafakat-1 Omer ile
ilgili olaylar1 Tefsir(’l-Kebir’de farkli konularda incelemistir.
Bunlar su sekildedir: Hz. Omer’in Bedir esirlerinden fidye
alinmasi fikrine karsi ¢ikmasi, (Razi, tsz.: c. 15, s. 197-198)
sarabin kesin bir sekilde haram kilinmasi hususunda Hz.
Omer’in goriisiiniin Bakara Suresi 219. ayetle dogrulanmast,
kiblenin degistirilmesi/Kabe’deki Makam-1 Ibrahim’in gerisinde
namaz kilma talebinin Bakara Suresi 125. ayetle teyit edilmesi,
Hz. Omer’in kadmlarm ortinmeleri gerektigi yonundeki fikrinin
ayetle desteklenmesi ve Abdullah b. Ubey’in namazinin
kilinmamas1 gerektigi yoniindeki fikrinin Tevbe Suresi 84.
ayetle dogrulanmasidir. (Razi, tsz.: c. 16, s. 152; c. 23, s. 86)
Razi, bu 6rneklerin yaninda, Hz. Omer’in bir¢ok goriisiinde
verdigi isabetli kararlara deginmis, onun ferasetine wvurgu
yapmuistir.

Hz. Omer’in mut’a nikahmm yasaklamasi ve bunu
yapanlar1 cezalandiracagimi sdylemesi buna 6rnek verilebilir.
Razi, Hz. Omer’in mut’a’yr yasakladigim1 sahabenin toplu
oldugu bir yerde sdyledigini ve hi¢ kimsenin buna itiraz
etmedigini belirtir. (Razi, tsz.: c. 10, s. 50-51) Nitekim Sia, Hz.
Omer’in bu ve benzer Kkararlaryla ilgili uygulamalarini
elestirmis ve Hz. Omer’i Sari'nin verebilecegi kararlar
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vermekle suglamistir. (Razi, 2015: c. 4, s. 555) Ré&zi, mut’a
nikahim1 caiz gorenlerin, Hz. Omer’in mut’a nikahmi
yasaklamasini kendisine nisbet ettiklerini vurgular. Bu durumda
Sia’ya gore, Hz. Omer’in bu yasaktan maksadinin “Mut’a, Hz.
Muhammed’in seriatinda mubahtir, ama buna ragmen ben onu
yasakliyorum” seklinde oldugu anlami ¢ikmaktadir. Razi bu
meseleyi bu sekilde degerlendirmenin Hz. Omer ve onun bu
uygulamasma karsi ¢ikmayanlarin tamaminin kafir olacaklari
sonucuna ulagtiracagini, Hz. Ali’nin de bu durumda kafir
olacagini ve bu ihtimalin batil ve gecersiz oldugunu belirtir.
Dolayisiyla Hz. Omer’in bu uygulamadaki maksadmin “Mut’a
nikahi Hz. Peygamber zamaninda miibah idi. Ancak ne var ki
Restilullah’in  onu  neshettigini  bildigim i¢cin ben onu
yvasakliyorum” seklinde anlasilmasi gerektigini belirtir. (Razi,
tsz.: c. 10, s. 53)

Razi, Hz. Omer’in yoneticilik vasiflarina ve bu konuda
gosterdigi titizlige de dikkat ¢ekmektedir. Musa el-Es’ari’nin,
Hz. Omer’e Hristiyan bir katibi oldugunu sylemesi tizerine Hz.
Omer bu durumu onaylamamis, devlet islerinin aksamamasi
kaydiyla Miisliiman bir katip gorevlendirmesini sdylemis (Razi,
tsz.: ¢. 12, s. 16) Hz. Omer’in devlet idaresinde giivenlige ve
devamliligi verdigi onemi vurgulamistir. Ayrica Razi, Hz.
Aise’nin “o (Hz. Omer)i siyaseti ve iseri yonetmesini ok iyi
bilen birisi idi...” s6zunu naklederek onun idarecilik yonine
isaret etmistir. (Razi, tsz.. c¢. 29, s. 275) Ayrica Razi, Hz.
Omer’in yonetimi sirasinda emanete énem vermesi, (Razi, tsz.:
c. 10, s. 139) miilkii korumasi, israfi dnlemesi gibi dzelliklerine
de ¢esitli vesilelerle deginir. (Razi, tsz.: c. 15, s. 73; c. 23, s.
105-106; c. 28, s. 24)

Hz. Omer’in halifeligindeki uygulamalariyla naslarin
uygulanmasindaki kararli tutumuna (Razi, tsz.: c. 23, s. 134)
adaleti tesis etmedeki titizligine de deginen Razi, onun bu
konudaki kararli durusunu vurgular. Razi, Hz. Omer’e, had
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uygulamast i¢in birisi getirildiginden bahseder. Kendisine cezayi
tatbik etmesi icin sert bir kirbag verilince Hz. Omer ““bundan
daha yumugsagint getirin” der. Bunun Uzerine daha yumusak bir
kirbag getirilir ancak Hz. Omer bundan biraz daha sertini
getirmelerini ister. Ve bu ikisi arasinda sertlikte bir kirbacla had
uygulamasi gergeklestirilir. (Razi, tsz.: ¢. 23, s. 145) Razi bu ve
benzer orneklerle (Razi, tsz.: c. 11, s. 68) Hz. Omer’in adaletin
tatbikindeki hassasiyetini vurgulamustir.

Razi, Hz. Omer’in iktisadi uygulamalarina da
deginmektedir. Réazi, Hz. Peygamber’in akil balig olan bir
kimsenin cizyesini bir dinar olarak olarak belirledigini, Hz.
Omer’in ise zimmilerin cizyesini; fakir olanlarin on iki dirhem,
orta halli olanlarin yirmi doért dirhem, zengin olanlarin ise kirk
sekiz dirhem olarak belirledigini belirtir. (Razi, tsz.: c. 16, s. 31)
Bu hadise Hz. Omer’in, Gayri Miislimlerle Islam devleti
arasindaki hukuki bir muameleyi belirlerken kisilerin ekonomik
durumlarina dikkat etmesi onemlidir. Raz1, bunu naklederek Hz.
Omer’in hilafetindeki sosyal adalete dikkat ¢ekmis olmalidir.
Razi’nin, Hz. Omer’in adaletine vurgu yapan bir diger
aciklamasi da “fakir olan vasinin yetim malindan makul bir
tarzda faydalanabilecegi” hususundadir. Buna gére Hz. Omer,
gorevlendirdigi baz1 sahabilere gbnderdigi bir yazida, onlara her
gun icin tahsis edecegi bir koyunu belirttigi bir oranda
paylasmalarin1 s6ylemis ve “iyi biliniz ki ben, hem kendimi hem
de sizi Allah’in mali karsisinda yetimin malina velayet eden
kimsenin yerine ve mertebesine koydum. Zengin olan iffetli olsun
(tenezzul etmesin), Fakir olan ise maruf olgller icinde yesin
icsin” demistir. (Razi, tsz.: ¢. 9, s. 190-191) Razi, bu o6rnekte
goriildiigii gibi Hz. Omer’in, hilafetinde kamu malina gostermis
oldugu titizligi belirtmektedir.

Razi, Hz. Omer’in ihtidasindan sonra Hz. Peygamber ve
Miisliimanlarin ¢ok sevindiklerini, Kureyslilerin ise bu duruma
uzalduklerini ve Hz. Peygamber’i ikna etmesi icin Eb( Talib’e
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gittiklerini belirtir. (Razi, tsz.: c¢. 26, s. 176) Hz. Omer’in
Mdusliman olduktan sonra “Ortaya ¢itkalim. Ldt’a agiktan agiga
tapilirken biz Allah’a gizlice mi ibadet edecegiz? ” demis, bunun
Uzerine Hz. Peygamber “taraftarlarimiz ¢ogalincaya kadar...”
buyurmus, Hz. Omer de ““Allah ve ben sana yeteriz...”” demistir.
Razi, Enfal Suresi 64. Ayet olan “Ey Peygamber! Sana ve sana
tabi olan mi'minlere Allah yeter” ayetini Hz. Omer’in bu
soziiyle iliskilendirmis ve Allah’in Hz. Peygamber’i, Hz. EbQ
Bekir’in mali ve Hz. Omer’in heybeti ve cesaretiyle zengin
kildigint savunmustur. (Razi, tsz.: c. 31, s. 140)

Razi, eserlerinde bircok yerde Hz. Omer’in faziletinden,
(Razi, tsz.: c. 16, s. 152; c. 27, s. 190) teslimiyetinden (Razi,
tsz.: c¢. 10, s. 167-168; c. 12, s. 106), kerametlerinden, (Razi,
tsz.: c. 21, s. 87-88) Hz. Peygamber’e ve Mdislimanlara olan
desteginden (RAzi, tsz.: c. 26, s. 176) bahsetmektedir. Bununla
beraber Hz. Omer’in hichir zaman emirlikten (yoneticilikten)
(R&z1, tsz.: c. 7, s. 155) ve diinya zinetinden hoslanmadigini,
zorbaliktan ve asiriliklardan uzak durdugunu bu &zellikleriyle
Islam devletinin egemenligini giiclendirdigini ve genislettigini
belirmektedir. (Razi, tsz.: c. 15, s. 73; c. 21, s. 87-88; c. 23, s.
105-106; c. 28, s. 24)

Razi, Hz. Omer’in minberde “kadinlarin mihirlerini
yiiksek tutmaymn” dedigini ve bunun {izerine bir kadinin “Ey
ibnu’l-Hattab, Allah bize veriyor, sen ise mani oluyorsun...”
dedigini nakletmigti. Bunun {izerin Hz. Omer “herkes
Omer’den daha fakih!”” demis ve bu goriisiinden vaz gecmistir.
(Razi, tsz.: ¢. 10, s. 13) Razi, Sia’nin Hz. Omer’in bu davranisini
onun dini konularda yeterli biye sahip olmadigi seklindeki
elestirisini (Razi, 2015: c. 4, s. 554) reddeder. O, bu olaymn Hz.
Omer’in dini hassasiyetini gdsterdigini ve naslarin ziddina
hareket eden bir kimsenin de bu sekilde davranmayacagini -
hiikkme teslim olmayacagini- belirtir. (Razi, 2015: c. 4, s. 568-
569)
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Razi’nin Hz. Omer’in hilafetinde daha c¢ok onun
faziletlerinden yonetim becerilerinin (stiinliiginden, dini ve
dinyevi meselelerdeki isabetli kararlarindan bahsettigini
gorilmektedir. Hz. EbG Bekir’in hilafeti igin girdigi uzun
mesruiyyet tartismalarina Hz. Omer’in hilafeti i¢in deginmedigi
anlasilmaktadir. Daha once de ifade edildigi gibi Razi, Hz. Ebl
Bekir’in imametinin mesrulugu saglandiktan sonra Hz. Omer ve
Hz. Osman i¢in bdyle bir tartismanin gegerli olmayacagi
kanaatindedir.

3.3. Hz. Osman ve Hilafeti

Fahreddin  er-Razi, Hz. Osman’in hilafetininin
mesrulugunu, -tipki Hz. Omer’in hilafetinde oldugu gibi- Hz.
Ebd Bekir’in hilafetinden aldigin1 ifade eder. Razi, Hz. Ebd
Bekir’in hilafetinin yara almasinin Hz. Osman’in hilafetini
sorgulatacagini ancak Hz. EbQ Bekir’in hilafeti kabul edildikten
sontra Hz. Osman’in hilafetinin tartigmaya agilamayacagin
belirtir. (Raz1, 2015: c. 4, s. 545)

Razi, eserlerinde Hz. Osman’in faziletine ve sahabe
arasindaki konumuna deginmistir. Ornegin Hz. Osman ve
Abdurrahman b. Avf gibi zengin sahabilerin Hz. Peygamber
tarafindan ~ miiminlerin  biiyiiklerinden  kabul edildigini
belirtmektedir. (Razi, tsz.: c. 16, s. 44) Ayrica, Tebiik gazvesinde
Hz. Osman’in usre (zorluk ve mesakkat) ordusunu bin deve ve
bin dinar vererek techiz ettigini belirtmis, Hz. Peygamber’in
bunun Uzerin “Ey Osman’in Rabbi, ben Osman’dan razi oldum,
sen de ol” diyerek dua ettigini nakleder. Razi, Bakara suresi
262. Ayetin bunun Uzerine nazil oldugunu ileri siirmekte, Hz.
Osman’in faziletini ve Islam’a hizmetlerini vurgulamaktadr.
(Razi, tsz.: c. 7, s. 168-171) Razi, bircok yerde Hz. Osman’in,
Hz. Peygamber’e mali yonden bir destek¢i oldugunu
belirtmektedir. (Razi, tsz.: c. 32, s. 140)
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Daha once de ifade edildigi gibi Razi, NGr Suresi 55.
ayetinin ayetinin Hulefé-i Rasidin’in hilafetine delalet ettigini
belirtmektedir. Razi, Allah’in onlara diinyada iktidar, giic ve
kuvvet vadettigine isaret ederek, bu ayetle Hz. Eb( Bekir, Hz.
Omer ve Hz. Osman’in hilafetini kabul etmeyen Rafizilerin; Hz.
Osman ve Hz. Ali’nin hilafetini kabul etmeyen Haricilerin

goriislerinin batil oldugunu ileri stirmektedir. (Razi, tsz.: c. 24, s.
25)

Razi, Necm Suresi 33. Ayet olan “Simdi yiiz ¢evirenti;
pek az verip de kaskati cimrilegeni gordiin mii?” ayetinin Hz.
Osman i¢in indigi iddiasin1 ona atilan bir iftira olarak
degerlendirmektedir. Hz. Osman’in malim1 infak konusundaki
durumunun iddia edilen bu davranisin tam aksini gosterdigini
sOylemekte, bu iftiray1 “dile alinmast bile caiz olmayan batil bir
gortis ” olarak nitelemektedir. (R&zi, tsz.: c. 29, s. 231)

Razi, “Allah'a ve Peygamberlerine iman edenler var ya,
iste onlar siddiklar (sozii 6zii dogru kimseler) ve Allah katinda
sahitlerdir” ayetindeki “siddiklar” ifadesiyle ““peygamberler
kendilerine geldiginde onlari tasdik edip, bir an bile
yalanlamayan kimselerin” kastedigini belirtmistir. R&zi, bu
kimselerin islam’1 ilk benimseyen sekiz kisinin oldugunu, Hz.
Osman’in da bu kimselerden oldugunu belirtmektedir. Ayrica
Hz. Omer’in de iyi niyeti bilindigi i¢in dokuzuncu kisi olarak
“siddik” vasfina sahip oldugunu belirtmektedir.

“Hz. Osmanin kerametleri” konusunda Razi, mizrakla
yaralandiginda Hz. Osman’m ilk kaninin ilk damlasinin Bakara
Suresinin 137. Ayeti olan “...Allah onlara karsi sana kdfi
gelecektir (seni koruyacaktir). O, hakkiyla isitendir, hakkiyla
bilendir’” ayetinin iizerine diistigiinii belirtir. (Raz1, tsz.: c. 29, s.
87-88)

Razi, Nihayetd’l-‘Ukdl’de Hz. Osman’in halifeligi
déneminde yonetimdeki bazi uygulamalarina odaklanarak onun
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hilafetinin gegersizligini kanitlamaya ¢alisan Sii iddialara cevap
vermektedir. Sia, Hz. Osman’in hilafeti doneminde fasiklari
korudugunu iddia etmis ve bunun onun halifelik makaminda
bulunmasina engel oldugunu belirtmistir. Razi, Hz. Osman’in
gaybt bilmedigini ve giinahkar kimseleri valilik gibi
gbrevlendirmesinin onun imametine zarar vermeyecegini
belirtmektedir. Hz. Osman’a yoneltilen diger bir elestiri de
akrabalarina hediyeler verdigi iddias1 tizerine kuruludur. R&zi ise
bu iddialara karsilik Hz. Osman’in servetinin ¢ok oldugunu,
iddia edilen hediyelerin kendi malindan verilmis olabilecegini
belirtmektedir. (Razi, 2015: c. 4, s. 572-573)

Razi, Hz. Osman’in Kur’an’1 tek harf iizerine toplamasi
ve diger niishalar1 yaktirmasi elestirilerini de degerlendirir. Hz.
Osman’m Kur’an’i tek harf iizerine toplamasinin Kur’an’in
tahrif olmasini Onleme maksadiyla yapildigini belirtir. Diger
Kur’an niishalarim1 yaktirmasini ise Kur’an’a karsi saygisindan
dolay1 yaptigini, bunun yaninda Miisliimanlarin arasinda birligin
saglanmasini, gizliligin ve siiphelerin giderilmesini amagladigini
belirtmektedir. (Razi, 2015: c. 4, s. 573)

Hz. Osman’in, Hiirmiizan-1 Farisi (6. 23/644)’yi 6ldiiren
Ebl Tsd Ubeydullah b. Omer b. el-Hattab (6. 37/657)’a kisas
uygulamadigi  yoniindeki elestirilere de deginen Razi,
Hiirmiizan’in kanini talep edecek velisinin olmadigimi ve kan
velisinin  katili  affedebilecegini  belirtir. Razi, imamin
gorevlerinden birisinin de ““velisi olmayanlarin velisi olmak™
oldugunu belirterek bu konuda Hz. Osman’in muhayyer
oldugunu ve onun da bir maslahattan dolayr Ubeydulldh’1
affettigini ileri stirer. (Razi, 2015: c. 4, s. 575)

Rézi, Hz. Osman’in, Hz. Peygamber tarafindan Taif’e
sirgiine gonderilen Ebl Mervan el-Hakem b. Ebi’l-As’
Medine’ye geri ¢agirmasi, yeni cezalar uygulamasi, Abdullah b.
Mes‘Gd ve Ammaér b. Yasir’i cezalandirmasi ve Eba Zer el-
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Gifari’yi Rebeze’ye siirmesi (Razi, 2015: c. 4, s. 572-573) gibi
uygulamalarina yoneltilen elestirilere de deginmis ancak bu
elestirilerin Hz. Osman’in hilafetine zarar vermeyecegini
belirtmistir.

Razi’nin, Hz. Osman’a yoneltilen elestirileri onun
imametinin mesrulugu baglaminda ele almamis, Hz. Osman’in
yonetim anlayisi baglaminda degerlendirmistir. Ré&zi, bu
elestirilerin  bazilarini, imamin kendisine taninan yetkileri
kullanmas1 seklinde degerlendirmis, bazilarini ise Hz. Osman’in
gaybi bilgilere sahip olmadigini -ismet sifatina sahip/masum
olmadigini- belirterek agiklamada bulunmustur.

3.4. Hz. Ali ve Hilafeti

Sia ve Ehl-i Sinnet arasindaki ihtilaflar, esasen imamet
problemi etrafinda cereyan etmektedir. (Eryigit, 2020: s. 73) Bu
noktada bircok alim temelde imamet tartismasi olmak iizere
konuyu tartismislardir. 7 (Islam ve Eryigit, 2022: 30-33) Bu
noktada Fahreddin er-Razi de bu tartismalarda yer almis, Sia’nin
Hz. Ali’nin imameti icin delil gosterdikleri naslar1 birgok farkli
yonden tahlil etmis ve Sia’nin bu naslar1 baglamindan kopararak
degerlendirdiklerini ileri siirmiistiir. Ozellikle Sia’nin Hz.
Peygamber’den sonra nass ile Hz. Ali’nin imamet makamina
tayin edildigi fikri lizerine odaklanan R&zi bu iddiay:1 ¢esitli
yonleriyle tenkit etmektedir. Razi’nin Hz. Ali’nin imametine
isaret ettigi ileri stiriilen ayetleri niizul sebebi, Arap dili, mantik,
tarih gibi farkli ilim dallarinin argiimanlariyla elestirdigini ve
meseleyi  bltunsel ~ bir  yaklasimla  degerlendirdigini
gorilmektedir.

7 Tarihi siireg igerisinde Sii-Stnni tartismalar1 sadece Isndaseriyye (Oniki Imam
Sias1) mezhebi ile degil aym zamanda Ismailiyye mezhebi mensuplar ile de
olmustur. Bu noktada EyyQ(bi-Fatimi cekismesi ile siyasi buyutu da olan bir
cekisme soz konusudur. Ayrintili bilgi i¢in bkz: Eryigit A. (2020). Eyyabilerin
Esariligin Yayilmasina Etkisi: Eyy(bilerde Ilim, Kiiltiir ve Sanat. Abdulhalim
Oflaz vd. (ed.) Hiper Yay., Istanbul, 299-312.
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Razi’nin Hz. Ali’nin imameti igin ileri siiriilen naslar
cogunlukla Hz. EbG Bekir’e, yer yer Hulefa-i Rasidin’e ve
bazen de diger sahabilere hamlettigi goriilmektedir. Clnku daha
once bahsedilen ve Hz. Peygamber’in vefatindan sonra Hz.
Ali’nin imam olmasi1 gerektigi seklinde yorumlanan naslar
Sia’nin iddia ettigi sekliyle degerlendirildiginde Hz. EbQ
Bekir’in hilafeti mesruiyetini kaybedecektir.

Razi’nin, Hz. Ebd Bekir’in imametinin mesrulugunu
kanitlamak i¢in siklikla Sia’nin Hz. Ali’nin imameti icin ileri
surdukleri iddialart reddettigini ve yeniden yorumladigi
goriilmektedir. Dolayisiyla Razi ¢ogunlukla Hz. Eb( Bekir ve
Hz. Ali’nin imametlerini birlikte ele almakta ve Sia’nin Hz.
Ali’in imameti icin ileri stirdukleri iddialar1 reddetmektedir.

Razi, Maide Suresi, 54. ayetin Hz. Ebl Bekir hakkinda
nazil oldugunu ve bu ayetin onun imametinin sahih ve mesru
olduguna isaret ettigini belirtmektedir. Ayette dinden
donenlerden bahsedilmekte ve Réazi, bu isi Hz. Eb( Bekir’in
Ustlendigini farkli vecihleriyle ele almaktadir. Ayrica Razi, Hz.
Ali'nin  de ayette gelecegi mijdelenen kavmin, miirted
kabilelerle savastiklari bilinen Hz. Eb0 Bekir ve askerleri
oldugunu soyledigini nakleder. Ayni sekilde Sia’nin bu ayetin
Hz. Ali’nin imametine delil oldugu ¢lnki nasla sabit olan Hz.
Ali’nin imametini inkar eden herkesin miirted oldugu iddiasini
da degerlendiren Rézi, ayetin bu baglamda
degerlendirilemeyecegini ileri siirmektedir. Zira Hz. Ali’ye kars1
¢ikanlarin higbiri zahiren Islami kanunlari terk etmemis ve Hz.
Ali de hicbir zaman onlarla Islam’dan ¢iktiklar: igin savastigini
soylememistir. (Razi, tsz: c. 12, s. 20-23)

Razi, imamet konusunda Hz. Ali’ye karsi ¢ikan herkesin
dinden dondiigii iddiasina farkli bir agidan bakarak bu iddiaya
gbre Hz. Eb( Bekir ve taraftarlarinin da miirted olduklarinin
kabul edilmesi gerektigini belirtir. Bu durumda ilgili ayetteki
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“Allah onlarin yerine oyle bir topluluk getirir ki...” ifadesi
dikkate alindiginda Allah’in Hz. EbG Bekir ve taraftarlarini
yenen ve onlart dine yeniden dondiiren bir topluluk getirmesi
gerekir. Razi, bu boyle bir durumun ger¢eklesmedigini ve bu
durumda Hz. Ali’ye imamet konusunda karsi gelenlerin de
mirted olmadiklarim belirtir. Dolayisiyla Hz. Ali’nin imametine
kars1 gelmek irtidat olmadigina gore ayetin Hz. Ali hakkinda
nazil oldugunu iddia etmek de miimkiin olmamaktadir. (Razi,
tsz: c. 12, s. 20-23)

Razi, ilgili ayetin ve Hayber gini “Yarin sancagi,
Allah’t ve Resuliinii seven ve Allahin ve Resulinun de kendisini
sevdigi bir yigide verecegim” (Buhari, Cihad, 202; Fezaili’l-
ashab, 9; Muslim, Fezailu’s-sahabe, 33; Tirmizi, Menakib, 21)
hadisinin Hz. Ali’nin imametine delil gosterildigini ifade eder ve
bu hadisin ahad hadis oldugunu Raéfizilere gore ahad hadisle
amel etmenin caiz goriilmedigini belirtir. Dolayisiyla Sia’nin
hadis algisinin, bu hadisle amel etmeye ve ilmi hususlarda delil
getirmeye engel oldugunu belirtir. Ayrica Razi, ayette gegen
sifatlarin Hz. Ali’de bulundugunu Hz. Ali’nin atilgan, firar
etmeyen ve cesur birisi oldugunu belirtir. Ancak bu hadisle
sadece Hz. Ali’nin imametin kastedildigi iddiasina kars1 ¢ikarak
bu sifatlarin Hz. Ali’de bulundugunu sdylemenin Hz. EbQ
Bekir’de olmadigi anlamini tasimadigini da belirtir. Ayrica Razi,
hadiste gecen “Allah’t ve Resuliinii seven ve Allah’in ve
Resuliiniin de kendisini sevdigi” ifadesinin g¢esitli ayet ve
hadisleri ileri sirerek Hz. Ebl Bekir’e de isaret ettigini bu
anlamin sadece Hz. Ali’ye hamledilmesinin dogru olmadigin
belirtir. (Razi, tsz: c. 12, s. 23)

Razi, Rafiziler’in Maide suresi elli besinci ayetin de Hz.
Ali’nin imametine delalet ettigini savunduklarin1 belirtir. Ancak
Razi, bu ayetin “Hz. Ali’nin Hz. Peygamber’den hemen sonra

""" iddiasin1 reddeder. (Razi, tsz: c.
12,s. 23)
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Sia’nin Hz. Ali’nin imametiyle ilgili ileri siirdiigii bir
diger iddia ad Gadir-i Hum olayidir. Sia, Maide Suresi 67.
Ayetin Hz. Ali hakkinda nazil oldugunu, sonrasinda Hz.
Peygamber’in de Hz. Ali’nin elinden tutarak “Ben kimin dostu
isem, Ali de onun dostudur. Allaz 1m ona dost olana sen de dost
ol. Ona diisman olana sen de diisman ol” (Ahmed b. Hanbel,
1985: c. 4, s. 281) hadisini okudugunu ileri siirer. Razi, bu olay
tzerin Hz. Omer’in Hz. Ali’'ye “Ey Ibn Ebi Talib, ne mutlu
sana! Géziin aydin! Benim dostum ve butlin mu’minlerin ve
mu’minelerin dostu oldun™ seklindeki rivayeti nakleder. Ancak
Razi, bu tiir rivayetlerin ¢ok olmasina ragmen ayetin Hz. Ali’ye
hamledilmesini dogru bulmaz. Ona gore ayet “Allah’in Hz.
Muhammed’i Yahudi ve hiwristiyanlarin hile ve tuzaklarindan
emin kilip onlara hi¢ aldirmadan tebligini yapmasini emrettigi”
manasini ifade etmektedir. Razi, ayeti bu mana ile tefsir etmenin
ayetin siyak ve sibakina daha uygun olacagi kanaatindedir.
(Razi, tsz: c. 12, s. 49-50)

Razi, Cemel Vak’asi’nin Hz. Ali’de yasattig1 liziintiiyli de
dile getirmektedir. O Hz. Ali’nin Cemel Vak’asi oldugunda
“Kegske bu gunden once, yirmi yasinda iken olseydim” dedigini
nakleder. (Razi, tsz: c. 21, s. 203) Ayrica Razi; Hz. Ali’nin A’raf
Suresi 43. Ayeti olan “Biz onlarin kalplerinde kin namina ne
varsa sokiip attik” ayetine isaret ederek “Ben kendimin,
Osman’in, Talha’min ve Ziibeyir’in haklarinda Hak Tedld nin
‘onlarin gogiislerinde kin namina ne varsa hepsini soékiip
atacagiz” buyurdugu kimselerden olmamizi iimit ederim”
dedigini nakleder. (Razi, tsz: c. 14, s. 80) Dolayisiyla Hz.
Ali’nin mirtetlerle savastigi iddiasinin Hz. Ali’nin kendisine
kars1 gelenlerle miirted olduklart i¢in savastigini sdylememesi
ve Razi’nin naklettigi bu rivayetler baglaminda yeniden
degerlendirilmesi daha uygun olacaktur.

Razi’nin Hz. Ali’nin imameti icin ileri sirilen Sii
arglimanlar1 siirekli olarak elestirmesi, bu elestirilerin Hz. Ali’ye
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yonelik oldugu izlenimini uyandirmamalidir. Zira Razi, bircok
yerde Hz. Ali’nin faziletlerinden, cesaretinden, (Razi, tsz: c. 21,
s. 88-89; c. 12, s. 23, c. 29, s. 231) Hz. Peygamber igin bir
destek¢i oldugundan, ilm1 yoninin kuvvetinden (Razi, 2018: s.
380; tsz.. c. 32, s. 140) bahsetmekte ve onun imametinin
mesrulugunu belirtmektedir. Ornegin Razi, Me ‘alimu usli’d-din
adli eserinde Hz. Ali’nin imametinin mesruiyetini savunurken
bu goriisiine, Ehl0’l-Hal ve’l-Akd’in Hz. Ali’nin imameti igin
ittifak etmesini delil gostermektedir. (Razi, 2004: s. 159-160)
Ayrica Razi, Tefsir(’l-Kebir’de ulu’l emr’in icmasinin hiiccet
oldugunu ve imamet akdinin gegerli olmasi igin bunun gerekli
oldugunu belirtmektedir. (Razi, tsz.: c. 10, s. 151) Dolayisiyla
Razi’ye gore Hz. Ali’nin imameti tam ve kadmil bir imamettir.

Razi, Hz. Ali’ye dismanlik edenleri iki gurupta
toplamisti. O, Mudviye’nin askerlerinin  Hz. Osman’in
Katillerine kisas uygulamadigi igin Hz. Ali’yi kusurlu
bulduklarini, bu zulmiinden dolay1 da imametinin lekelendigini
savunduklarim belirtir. Ancak Razi, Hz. Ali’nin kisas uygulama
kosullarin1 goéz oniline almis olabilecegini ve bu konuda hakl
oldugunu belirtir. Diger gurup olan Hariciler ise Hz. Ali’nin
tahkimi kabul ederek imameti hakkinda siipheye ve fiska
distiigiinii savunurlar. Razi, Hz. Ali’nin tahkime basvurmasinin
kendi taraftarlarinin zorlamasiyla oldugunu ve bu konuda da
hakli oldugunu savunur. (Razi, 2004: s. 159-160)

Razi; Hz. Ali’nin imametinin, Hz. Ebl Bekir, Hz. Omer
ve Hz. Osman’in imametlerinden sonra kabul edilmesi
gerektigini belirtir. (Razi, tsz: c. 12, s. 28-29) O, Hz. Ali’nin
imametini kabul etmekle beraber asil itirazin1 Sia’nin Hz.
Ali’nin imametini Hz. Peygamber’in vefatindan sonra ilk siraya
almasina yoneltmistir.

Razi’nin Sia’min Hz. Ali’nin imameti hakkinda ileri
stirdligli iddialar1 her firsatta elestirmesi; onun Sia’nin imamet
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gorligiini  elestirmek  lizerine  odaklandigi seklinde
yorumlanabilir. Zira Ré&zi; Hz. Ali’nin, Hz. Peygamber’in
vefatindan hemen sonra, gizli veya ag¢ik nasla imam tayin
edildigi  goriislerini  elestirilerinin  merkezine almaktadir.
Dolayisiyla Razi’nin bu yaklasgiminin Hz. Ali ve imametine
yonelik olmadig1 net bir sekilde anlagilmaktadir.

4. SONUC

Fahreddin er-Razi, Sii alimlerle yaptigi imamet
tartismalarinda Hulefa-i Résidin’in yonetime gelis sekilleri ve
bunlarin mesrulugu tlizerinde uzun izahatlar vermistir. Razi, Hz.
Eb0 Bekir’in hilafetinin mesrulugu iizerinde 6zellikle durmus,
bunun Hz. Omer, Hz. Osman ve Hz. Ali’nin hilafetlerinin
saglamlig1 noktasinda belirleyici olacagini belirtmistir.

Hulefa-i Rasidin’in imametlerinin ve ydnetime gelme
usullerinin mesruiyetini savunmaktadir. O, imamin tayini
konusunda nass, davet ve ihtiyar yOntemlerine deginmekte,
ihtiyar yonteminin dogrulugunu kanitlamaya ¢aligmaktadir.
Rézi, Sia’nin nass ile tayin fikrini siddetle reddetmekte, bu
konuda ileri siiriilen gizli ve agik nass iddialarin1 Arap dili ve
mantik basta olmak Uzere bir¢ok ilimden yararlanarak sistematik
bir sekilde tenkit etmektedir.

Razi, Hz. Peygamber’in Hz. Ali’yi kendisinden sonra
yonetici olarak tayin ettigi iddiasini, donemin sosyal
dinamiklerinden ve kabile yapisindan ¢ikarimlarda bulunarak
elestirmektedir.

119



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

KAYNAKCA

Ahmed b. Hanbel, Ebd Abdillah Ahmed b. Muhammed b.
Hanbel es-Seybani el-Mervezi (h.1313). el-Misned.
Kahire: y.y.

Altas, E. (2018). Fahreddin er-Razi'nin Hayat1, Hamileri, ilmi ve
Siyasi lliskileri, /slam Dustincesinin Donusim Caginda
Fahreddin er-Razi icinde (43-94). Omer Tirker-Osman
Demir (ed.). Ankara: isam Yayinlar.

Buhari, Eb( Abdillah Muhammed b. ismail b. ibrahim el-Cu‘fi.
(tsz.). el-Cami’u’s-Sahih, Istanbul: Pamuk Yaynlari.

Cetin, M. (2023). Ayet ve Hadisler Baglaminda Vahiy-Risalet
Iliskisi. Ankara: Songag Yayinlari.

Erdogan, M. (2015). Fikih ve Hukuk Terimleri S0zIUgu.
Istanbul: Ensar Yayinlari.

Eryigit A. (2020). Eyydbilerin Esariligin Yayilmasina Etkisi:
Eyy(bilerde Ilim, Kiiltiir ve Sanat. Abdulhalim Oflaz vd.
(ed.) Hiper Yay., Istanbul, 299-312.

Eryigit, A. (2019). M(tezile /mamet Diisiincesinde Osmani Tavir
Cahiz in Imamet Teorisi. Istanbul: Hiper Yayinlari.
Eryigit A. (2012). Seyfiiddin Amidi’nin Tekfir'e Bakisi.

KADER Dergisi, 19(1), s. 120-145.
Eryigit, A. (2020). Sii-Stnni Imamet Tartismalar1 Baglaminda

Hz. Aise (el-Hill--ibn Teymiyye Ornegi). Turkish Journal
of Shiite Studies, 2/1, s. 71-86.

Islam, J. ve Eryigit, A. (2022). Ibn Teymiyye’de Islam ve Devlet-
Terciime ve Analiz. lan Richard Netton (ed.), New York:
Routledge Yayinlari,

120



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

fbn Ebi Seybe, Eb( Bekr Abdullah b. Muhammed. (1989). el-
Kitabu’l-Musannef, Kemal Yusuf el-Hut (thk.), Beyrut:
y.y.

fbn Hallikan, Ebi’l-Abbas Semsiiddin Ahmed b. Muhammed b.
Ibrahim b. Ebi Bekr el-Bermeki el-irbili. (1968).
Vefeyat(i’l-A‘yan ve Enbaii Ebnai’z-Zaman, ihsan Abbas
(nsr.). Beyrut: Daru Sadir.

Ibn Manzir, Ebi’l-Fazl Cemaliddin Muhammed b. Mikerrem
b. Al b. Ahmed el-Enséri er- Ruveyfii. (1986). Lisanu’l-
Arab, Kahire: Daru’l-Mearif.

Karagoz, 1. -Pagaci, 1. vd. (2009). Dini Kavramlar Sézlugi,
Ankara: DiB Yaynlar.

Mdaslim, Ebd’l-Huseyn Mislim b. el-Haccac b. Muslim el-
Kuseyri. (tsz.). el-Cami‘u’s- Sahih, Istanbul: el-
Mektebetli’l Islamiyye.

Oz, M.- Ilhan, A. (2000). imamet, Tlrkiye Diyanet Vakfi Islam
Ansiklopedisi, istanbul: TDV Yaymlari. ¢. 22, s. 201-
203.

Rézi, Ebl Abdillah (Ebi’l-Fazl) Fahriddin Muhammed b. Omer
b. Hiuseyn et-Taberistani. (2018). Cami’ul-’Ulim
“Siyaset 1Imi”/ “Fahreddin er-Razi’nin Cami‘u’l-"Ulim
Adl Eserinde Siyaset 1lmi”. Sadi Yilmaz (cev), Bingol
Universitesi /lahiyat Fakiltesi Dergisi, sy. 11, s. 377-
381.

Razi. (1986). el-Erba n fi Ushli’d-Din, Ahmed Hicazi es-Sekka
(thk.). Kahire: Mektebetu'l-Kulliyetil- Ezheriyye.

Razi. (2004). Me alimu Usali’d-Din,Taha Abdurradf Sa’d (nsr.).
yy.

Razi. (2015). Nihayetl’l-‘Ukal fi Dirayet’l-Usdl. Sa‘id
‘Abdullatif Fide (thk.). Beyrut: Daruz- Zehair.

121



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

Razi. (tsz.) et-Tefsirl’l-Kebir/Mefatihu’l-Gayb, Beyrut: Déaru
Ihyai't-Turasi'l-Arabf.

Safedi, Ebl’s-Safa (Eb0 Said) Saldhuddin Halil b. izziddin
Aybeg b. Abdillah. (2000). el- Vafi bi’l-Vefeyat. Ahmed
el-Arna(t-Turki Mustafa (nsr.). Beyrut: Daru ihyai’t-
tlrasi’l-Arabi.

Serinsu, A. N. vd. (2009). Dini Terimler Sozligu, Ankara: MEB
Yayinlart.

Sevgi, M.A. (2023). Identity among Turkish Shi’is: An
Ethnographic Study.Religions, 14(2), s. 142,

Sevgi, M.A. (2023). The Invisible Inhabitants of A Cultural
Limbo: Religious Identity among Igdir Ja’faris.
Anthropology of The Middle East, 18(1), 20-34.

Slbki, Ebd Nasr Tacuddin Abdilvehhdb b. Al b. Abdilkafi.
(1964). Tabakati’s- Safiiyyeti’l-Kibra. Abdulfettah
Muhammedel el-Hulv-Mahmd Muhammed et- Tanahi
(nsr.). Kahire: Tsa el-Babi el-Halebi.

Semseddin  Sami. (1978). Kamdsi Turki. Istanbul: Cagn
Yayinlart.

Taberani, Ebi’l-Kasim Mdusnidi’d-diinyd Suleyman b. Ahmed
b. Eyydb. (1994). el-Mu’cemu’l-Evsat. Tarik b. Avdillah
(thk.). Kahire: Daru’l-Harameyn, Kahire.

Teftazant, Sa‘duddin Mes‘Gd b. Fahriddin Omer b. Burhaniddin
Abdillah  el-Herevi el-Horasani. (2001). Serhu’l-
Makas:d. Ibrahim Semseddin (thk). Beyrut: Daru’l-
Kutubi’l-IImiyye.

Teftazani. (1966). Serhu’l-Akaid, Istanbul: Eser Kitabevi.

Tirmizi, Eb( 1s& Muhammed b. Tsa b. Sevre. (tsz.). el-Cémi ‘u’s-
Sahth, Muhammed Fuad Abdulbaki (thk). ysz: el-
Mektebetii’l islamiyye.

122



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

Topaloglu, B. ve Celebi, I. (2015). Kelam Terimleri Sézliigi.
Istanbul: ISAM Yaynlar1.

Uysal, E. (2021). Kelami Agidan Imamiyye’nin Gaybet ve Rec’at
Inanci. Yusuf Esit (ed.). Ankara: Soncag Akademi
Yayinlari.

Yavuz, Y. S. (1995). Fahreddin er-Razi, Tlrkiye Diyanet Vakfi
Islam Ansiklopedisi, Istanbul: TDV Yaymlari. c. 12, s.
89-95.

123



ilahi)zat Alaninda Akademik Analiz ve Tartismalar

124



EBU SAID ED-DARIMI’NIN ALLAH’IN SUBUTT
SIFATLARI VE HALKU’L-KURAN MESELESI
BAGLAMINDA CEHMIYYE ELESTIRiSi

Adem ERYIGIT!

1. GIRIS

Erken dOonemde ortaya g¢ikan Mabed el-Cuheni (6.
83/702), Ca‘d b. Dirhem (0. 124/742) ve Cehm b. Safvan (0.
128/745-46) gibi sahislarin itikadi konularda ortaya attiklar
goriisler, itikadi alandaki fikirsel hareketliligi arttirmistir. Bu
kimselerin goriisleri karsisinda ortaya ¢ikan tepkiler ve reddiyeler
bir¢ok itikddi meselenin tartisilmasina zemin hazirlamistir. Bu
firkalarla miicadeleyi en sert iislupla yapanlar ehl-i hadis ulemasi
olmustur. Ehl-i hadis, nasslart merkeze yerlestirip, nasslarin
zahiri anlamlar1 haricine ¢ikmamayi benimsemis ve bunu 6din
verilmez bir prensip haline getirmistir. Ehl-i hadis ulemasinin
hadislere ve Musluman ilk Gg neslin goriislerine bagliliklari, akla
ve re’ye bagvuran kelamcilar ve bazi fakihlere karsi sert bir tutum
sergilemelerine sebep olmustur. Ozellikle Islam diisiince gelenegi
icinde erken donemde ortaya c¢ikan Havaric, Sia, Kaderiyye,
Cehmiyye ve Miircie gibi itikadi ve siyasi firkalara kars1 sert bir
miicadeleye girismislerdir. Bu firkalar1 dinin aslin1 zedeleyen ehl-

1 bidat firkalar olarak tanimlamislar ve ¢cogunu tekfir etmislerdir.
(Eryigit, 2021a: 5.125)

Ehl-i hadis mensuplar1 ehl-i bidat olarak gdrdikleri
firkalara kars1 reddiye niteliginde eserler kaleme alarak hem bu
diisiince okullarinin goriislerini reddetmisler hem de halki ve ilim

! Dog. Dr., Igdir Universitesi, Ilahiyat Fakiiltesi, Temel Islam Bilimleri,

eryigit81@hotmail.com, ORCID: 0000-0002-0791-2550.
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ehlini bu akimlara kars1 uyarmaya ¢alismiglardir. Bu tutum, ehl-i
hadis icerisinde bir reddiye geleneginin ortaya ¢ikmasini
saglamistir. Cehmiyye firkasi da bu reddiyelerin 6nemli bir
kismina konu olmustur. Buna 6rnek olarak Ahmed b. Hanbel’in
er-Red  ‘ale’z-Zenddika  ve’l-Cehmiyye‘si,  Abdullah b.
Muhammed el-Cufi’nin er-Red ‘ale’l-Cehmiyye‘si, Imam
Buhari’nin  Kitabu’t-Tevhid ve’r-Red ‘ale’l-Cehmiyye’si, ibn
Kuteybe’nin el-Ihtilaf fi’l-Lafz ve’r-Red ‘ale’l-Cehmiyye ve’l-
Musebbihe’si zikredilebilir.

Ebld Said ed-Darimi (6. 280/894), ehl-i hadis icinde
ozellikle Imam Buhari ve Ahmed b. Hanbel ile baslayan ehl-i
bidat firkalara reddiye yazma gelenegini devam ettiren 6nemli
isimlerden birisidir. O, bu hususta er-Red ‘ale’l-Cehmiyye ve en-
Nakz ‘ale’l-Merisi veya er-Red ‘ale’l-Merisi olarak anilan ve ehl-
i hadis cevrelerinde oldukca fazla énemsenen iki eser telif
etmigtir. Eb0 Said ed-Darimi, en-Nakz ‘ale’l-Merisi veya er-
Red ‘ale’l-Merisi adli eserinde daha c¢ok Bisr el-Merisi (0.
218/833) ve fikirleri tizerinden ehl-i bidat firkalarin gorislerini
reddetmistir. er-Red ‘ale’l-Cehmiyye’de ise dogrudan Cehm b.
Safvan ve Cehmiyye’yi hedef almis ve sert bir dille elestirmistir.
Ancak eserde Kaderiyye ve Mu‘tezile gibi firkalari da bazen ayni
Kitle icine dahil ederek tenkit etmistir. Eserde 6zellikle Allah’in
haberi sifatlar1 ve subiti sifatlari, halku’l-Kuran, ruyetullah, ars
ve benzeri konularda Cehmiyye’nin goriislerini naslara
dayanarak reddetmistir.

Biz bu galismada Eba Said ed-Darimi’nin Cehmiyye’ye
yonelttigi elestirileri, Allah’in ilim ve kelam sifati ile halku’l-
Kur’an meselesi baglaminda incelemeye c¢alisacagiz. Calismanin
hacminin siirlt olmasi nedeniyle incelenecek konunun kapsami
da dar tutulmus ve ¢ogunlukla er-Red ‘ale’l-Cehmiyye adl kitab
esas alinmistir. Oncelikle Eb( Said ed-Darimf ve ehl-i hadis ile
Cehm b. Safvan ve Cehmiyye hakkinda kisa degerlendirmeler
yaptiktan sonra sdz konusu elestirileri ele almaya calisacagiz.
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2. EBU SAID ED-DARTMT VE EHL-i HADIS

Eb0 Said Osmén b. Said b. Halid ed-Darimi, ehl-i hadis
geleneginin 6nde gelen temsilcilerindendir. Hicri 200 (815)
civarinda dogdugu tahmin edilmektedir. Hadis 6grenmek i¢in
Hicaz, Sam, Irak, Misir ve Horasan gibi bir¢ok bolgeyi gezmistir.
Basta Ahmed b. Hanbel olmak iizere Ebli Bekir b. Ebi Seybe,
Yahya b. Main, Ali b. el-Medini, Yahya el-Hammani gibi
hadiscilerden hadis dersleri almig ve hadis rivayet etmistir.
Ibnii’l-Arabi’den edebiyat, Ebl Yak®b el-Biiveyti’den fikih,
ogrendigi nakledilir. EbG Said ed-Déarimi, hadis, akéid, fikih ve
tefsirle ilgilenmistir. (bkz. Zehebi, 1985: c. 13, s. 319-326;
Aydmli, 1993: c. 8, s. 495-496.) ibn Teymiyye, onu Ahmed b.
Hanbel’in goriislerini devam ettiren ve nesreden on dort alimden
birisi olarak zikretmistir. (Ibn Teymiyye, 1991: c. 6, s. 216)

Zehebl, Eb( Said ed-Darimi’nin miinazara ve tartisma
konusunda yetenekli birisi oldugunu, kendi devrindeki itikadi
tartismalara bigane kalmadigini, kendi donemindeki bidat ehlini
zor durumda biraktigini, Muhammed b. Kerram’a karsi miicadele
verdigini ve onun Herat’tan kovulmasini sagladigini kaydeder.
Yine bu meyanda Bisr el-Merisi ve Cehmiyye’yi elestiren eserler
kaleme aldigimi ve ilmi yonii nedeniyle bir¢cok alim tarafindan
methedildigini ifade eder. (Zehebr, c. 13, s. 319-321)

Ehl-i hadis, Islam dininin genel olarak kitap, siinnet,
sahdbe ve tabilinun sozleri merkezli anlasilmasi gerektigini ve
bunlarin haricindeki sahsi re’y ve akli istidlallerin mecbur
kalinmadik¢a kullanilamayacagini prensip olarak kabul edip
benimseyenlerin ortak adidir. (Kutlu, 2016: s. 13) Hadisciler ve
hadis taraftarlar1 gibi manalara gelen ehlii’l-hadis, ashabu’l-hadis
ve ehli’l-eser gibi terimler, baslangigta hadis 6grenen ve 6greten
kimseler icin kullanilmaktaydi. Zamanla s6z konusu kavramlar
hadislere uygun olarak iman ve amel etmeye gayret eden, bu
maksatla bazi usuller gelistiren kimseleri ifade eden terimler
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haline gelmistir. Islam diisiince tarihinde hadisleri dnceleyen,
nass ve rivayet esaslhi bir diisiinme tarzi gelistiren ehl-i hadis
okulu, ashabi’l-hadis, ehli’l-asar/eseriyye, ashabi’l-aséar
ashabi’l-esanid, ehlti’n-nakl, ashabii’s-stinen, ehli’s-stinne ve’l-
cemaa ve’l-asar, haseviyye, ehli’l-hadis ve’s-slinen gibi ¢esitli
isimlerle anilmistir. {lk Selefiler, Hanbeliler, Zahiriler ile bir
kistm Safii ve Maliki alimleri ehl-i hadisten kabul edilmistir.
(Topaloglu ve Celebi, 2010: s. 76) Ehl-i hadis mensuplarinin en
belirgin yonu, nasslar1 yoruma tabi tutmamak ve nasslarda beyan
olunani kiyasa yonelmeden uygulamak, akli ilimlerden uzak
durup nakli ilimlerle istigal etmektir. (Aydinli, 1994: ¢.10, s.507)
Ehl-i hadis, dinin orijinalligini muhafaza etmek i¢in nasslara ve
ilk ¢ Misliiman nesle tabi olmay1 benimsemis, nasslar hakkinda
yapilacak yorum ve istidlal/akil yiiriitme faaliyetlerine karsi
cikmistir. Hieri I. asrin sonlarinda itikadi konularda ortaya ¢ikan
tartigmalar ve bu tartismalarin  dogurdugu cesitli itikadi
mezhepler, ehl-i hadis tarafindan dinin aslindan uzaklasan ve
dinin 6z yapisini bozan ehl-i bidat olusumlar olarak algilanmustir.
Ehl-i hadisin re’y, kelam ve bidat karsiti tutumlari, zamanla
kelam ile istigal eden her kesimi bidatci olarak yaftalamalarina ve
cok sert elestirilerde bulunmalarina neden olmustur. (Eryigit,
2021a: s. 124)?

3. CEHM B. SAFVAN VE CEHMIYYE

Ebd Muhriz Cehm b. Safvan et-Tirmizi (6. 128/745-46)
Emeviler devrinde yasamistir. Arap asilli olmayan Cehm
mevalidendir. Hayati hakkinda fazla bilgi bulunmamaktadir.
Tirmiz’de, Kife ve Belh’te yasamis oldugu rivayet edilmektedir.

2 Ehl-i hadisin 6zellikleri ve 6nemli temsilcileri hakkinda genis bilgi i¢in bkz. EbQ
Abdillah Muhammed b. b. Abdillah el-Hakim en-Nisaburi, Kitabu Marifeti
Uldmi’l-Hadis, ngr. Es-Seyyid Mu‘zam Huseyin, Kahire, 1938. s. 63-85; Hatib el-
Bagdadi, Serefu Ashabi’l-Hadis, thk. Mehmet Said Hatiboglu, Ankara, 1991, s. 8-
9.
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Kife’de Ca‘d b. Dirhem (6. 124/742) ile goriistiigii, (Ibn Kesir,
1990: c. 9, s. 350) Belh’de de Mukatil b. Siileyman ile karsilastigi
kaydedilir. (Nessar, 1999: c. 2, s. 99) Emeviler karsisinda isyan
eden Haris b. Siireyc’e yardim etmis ve katiplik yapmuistir.
Emeviler’in Horasan valisi Nasr b. Seyyar ile Haris b. Sireyc
arasinda c¢ikan catismada esir diismiis ve daha sonra
oldurdlmustir. (Gurébi, tsz: s. 22; Nessar, c. 2, s. 91-94;
Sehristani, s. 99; Bagdadi, s. 129)

Cehm b. Safvan, iyi bir hatip ve oldukga zeki bir
diistiniirdii. Cedelci bir kisilige sahipti. Bulundugu beldelerde
karsilastig1r onemli sahsiyetlerin ve muhtelif kiiltiir ¢evrelerine
mensup Kisilerin, onun fikri hayatinin olusmasinda biyuk etkileri
olmustur. Nitekim Cehm, Kife’de Ca‘d b. Dirhem (6. 124/742)
ile karsilasmis ve ilahi sifatlar, halku’l-Kur’an gibi konularda
onun tesiri altinda kalmustir. Tirmiz’de kelami konularda
kendisiyle tartigsmalara girdigi Hafs b. Salim’den etkilenmistir.
Cehm’in, cagdast Ebl Hanife’ nin yani1 sira Vasil b. Ata ile de fikir
aligverisinde bulundugu ve Ogrencileriyle tartigmalar yaptigi
bilinmektedir. ilahi sifatlar1 ispat etme konusunda asiri
gittiginden dolay1 Miisebbihe’ye mensup oldugu kabul edilen
Mukatil b. Siileyman ile de sert munazaralarda bulunmustur. O,
tabiln devrinde yasamis olmasina ragmen hadis rivayet
etmemistir. Ancak kelami konularda ortaya attig1 fikirlerle dikkat
¢ekmistir. (GOlcik, 1993a: c. 7, s. 233-234) Ahmed b. Hanbel, er-
Red ale’l-Cehmiyye ve’z-Zenddika’da Cehm b. Safvan’in
akilcilik ve tevil hususunda Hint felsefesi kaynakli Stimenilerle
giristigi tartigmalar nedeniyle onlardan etkilendigini ifade eder.
(Ahmed b. Hanbel, 2003: s. 93-97)

Cehm b. Safvéan, kader konusunda mutlak cebri
benimsedigi i¢in Cebriyye nin kurucusu kabul edilir. Tarihte
Cebriyye isminde bir firka oldugu konusunda genel bir kabul
bulunmakla beraber, Ebl Hanife’ye nisbet edilen Fikhu’I-Ekber
ve el-Vasiyye’de, 6nemli bir Mu‘tezile kaynagi olan el-/ntisar 'da,
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Mezhepler Tarihi’nin temel kaynaklarindan biri olan Makalat’da,
el-/bdne ve et-Tenbih ve benzeri 6nemli eserlerde Cebriyye’ye
rastlanmamaktadir. (Watt, 1948: s. 35) Bunun yaninda birgcok
klasik donem eserinde Cehmiyye’ye yer verilmekte ve cebr
diigiincesinin Cehmiyye firkast iginde oldugu belirtilmektedir.
(bkz. Sehristani, 2003: s. 99; Esari, 2012: s. 219; Bagdadi, 1948:
s. 128-129) Bagdadi, kendi yasadigi donemde Cehmiyye’den bazi
gruplarin var oldugundan bahseder. Onlardan bir kisminin
Esarilige cagrildigini ve bu ¢agri iizerine kismen Esariligi
benimsediklerini dile getirir. (Bagdadi, s. 129)

Diistince sistemini Kur’an ayetlerini te’vil etme esasi
uzerine kuran Cehm b. Safvan, Allah’in sifatlariyla ilgili ayetleri
te’vil etmis ve Allah’in zatindan baska zikredilen biitiin sifatlari
nefyetmistir. Onun ilahi sifatlar1 ayet ve hadislerde zikredildigi
halde reddetmesinin nedeni bunlar akla aykirt bulmasi olmustur.
Benzer sebeplerle ruyetullah’t da inkar etmis ve Kur’an’in
mahluk oldugu goriisiinii benimsemistir. (Sehristani, 2003: s. 99-
101; Camaluddin el-Kasimi, h.1331: s. 8) Ona gore, Allah Teéla
mahlukata has higbir sifatla vasiflandirilamaz ve onun igin “sey”
denilemez. Allah’in gayris1 hersey sonradan yaratilmis oldugu
degildi. Dolayisiyla Allah’mn ezelde alim ve k&dir oldugunu
sOylemek imkansizdir. Allah, ars gibi belli bir yerde mekan
tutmaz. O, siirsiz ve sonsuz bir varliktir. Ona subiti ve haberi
sifatlar nisbet edilemez. (Golclk, 1993a: c. 7, s. 234; Ayrica bkz.
Bagdadi, s. 128)

Islam diisiince tarihinde ortaya ¢ikan ilk itikAd1 firkalardan
kabul edilen Cehmiyye’nin, vahye ve 0zellikle miitesabih
ayetlere akli ve tevilci yaklasiminin, nasslar1 oldugu gibi kabul
eden Miisebbihe ve Miicessime’ye bir tepki olarak ortaya ¢iktigi
kabul edilmektedir. Cehm b. Safvan, sifatlarin nefyi diistincesini,
tevil, nass-olgu, kelam-zahir iligkisi gibi hususlara dayanarak
Yiice Allah’in yaratilmiglarla hi¢gbir noktada benzesmesi ve
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bulusmasinin s6z konusu olamayacagindan hareketle ortaya
koymustur. (Eryigit, 2021b: s. 21) Cehm b. Safvan’in aym
zamanda kul fiilleri konusunda cebr akidesini savundugu rivayet
edilmektedir. (Es’ari, 2012: s. 219; Sehristani, s. 99-100)
Mu‘tezililer Cehm’in cebr anlayisi disinda yaymis oldugu diger
bircok goriisiinii benimsemisler ve ondan etkilenmislerdir.
Ancak, cebr konusundaki goriisleri nedeniyle Kaderiyye
tarafindan tekfir edildigi rivayet edilir. (Bagdadi, s.129)

4. EBU SAID ED-DARIMI’NIN CEHMIYYE
ELESTIRISI

Ebd Said ed-Darimi, er-Red ‘ale’l-Cehmiyye adl1 eserinde
Ca’d b. Dirhem ve Cehm b. Safvan gibi bidat ehli kimselerin ilahi
sifatlar, Kur’an’in tevil edilmesi ve benzeri akaidi konulardaki
iddialarinin, Kur’an, Siinnet ve ashabin kavline aykir1 oldugunu
1spatlamaya ¢alismustir. Ozellikle Cehm b. Safvan’m arsa istiva,
niiz0l gibi miitesabihattan olan konular ve ruyetullah, Allah’in
ilim ve kelam gibi subiti sifatlari, halku’l-Kur’an meselesi gibi
hususlardaki goriislerinin elestirmis ve reddetmistir. Bunu da akIt
izahlara fazla basvurmadan ayet, hadis ve sahdbe kavlinden
deliller ortaya koyarak yapmaya caligmistir.

O, eserin giris kisminda 6ncelikle Allah’1 gesitli sifatlart
ile zikretmis ve bunu yaparken de 6zellikle Cehmiyye’nin kabul
etmedigi vasiflara vurgu yapmustir. Allah’m rahman, rahim,
miitekellim, miirid, evvel, ahir gibi vasiflarla vasiflanmig
oldugunu belirtmistir. Onun, konustugunu, razi oldugunu,
ofkelendigini, bugzettigini, sevdigini, giildiglini, emredip-
yasakladigini, kerim bir yiiziiniin, agik bir séziinln, iki elinin,
kudretinin, hakimiyetinin, ezeli ilminin oldugunu ve ars iizerinde
istivd ettigini ifade etmistir. Bu vasiflar1 saydiktan sonra
Cehmiyye’nin sifatlarla ilgili goriislerine atifta bulunarak onlarin
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ortaya koydugu Tanri tasavvurunu kabul etmedigini su sozlerle
ifade etmistir: (Darimi, 2010: s.28)

“[ste bizler béyle bir Rabbe iman eder ve yalmiz ona
ibadet eder, namaz kilar ve secde ederiz. Bu sifatlari tasimayan
bir ilaha ibadet etmeye ¢alisan kimse Allah’tan baskasina ibadet
etmig olur ve onun ibadet ettigi sey ilah falan da degildir. O ilah

’

kabul etmiyoruz ve affint ummuyoruz.’

Daha sonra Hz. Peygamber devrindeki miisriklerin
Kur’an’a karst tutumlarmi dile getiren EbO Said ed-Darimt,
Kur’an’in yaratilmighgr goriisiinii ortaya atan Ca’d b. Dirhem ve
Cehm b. Safvan’in bu goriisleriyle Kureys kafirlerine uyduklarini
dile getirir. (Darimf, 2010: s. 31)

S6z konusu sahislarin ve ehl-i bidat firkalarin Islam’a ve
Miisliiman topluma zarar verdigi kanaatinde olan Ebl Said ed-
Darimi, bunlarin ortaya attiklar1 fikirlere cevap verecek alimin
azaldigindan yakinmakta ve yazdigi eser ile bu boslugu
doldurmaya c¢alistigini belirtmektedir. O, bunlarin fikirlerinin
toplum Uzerinde olumsuz etkiler biraktigini, insanlarin kafasini
karistirdigini ve bu sekilde bir nevi insanlarn kiifre ¢agirdiklarina
dikkati cekmeye caligmistir. Allah ve Kur’an hakkinda insanlarin
hevalarina gore konusmalarinin insanlar1 saptiracagi hatta kiifre
sokacagini One silirmiistiir. Bu tiir kelami konular1 tartigmanin
aslinda caiz olamdig1 kanaatinde olan Ebl Said ed-Darimi, Hz.
Peygamber’in, sahabenin, tabiinin ve selefin bu meselelere
girmeyi dogru bulmadigimi ifade ederek bu konular1 zorunluluk
geregi istemeyerek tartigtigini ozellikle vurgulamistir. O, bu
sekilde geleneksel ehl-i hadis anlayisindan inhiraf etmedigini
nazara vermeye ¢alismustir. (Darimi, 2010: s. 32-33)

Kitapta izledigi metodu agiklarken, bazi hadisleri, sahabe
ve tabiin sozlerini aktarmis ve bu rivayetlere dayanarak Allah’in
zati ve Kur’an hakkinda tevil ve miinakasalarda bulunmanin
yasaklanmis oldugunu One sirmiistir. Bu nedenle de
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Cehmiyye’nin fikirlerinin detaylarina girmeyi uygun bulmadigini
dile getirmistir. Zayif insanlarin kalbine siiphe diisiirme
ihtimaline binaen onlarin goriislerine kisaca deginip daha cok
elestirilerde bulunacagini belirtmistir. (Darimi, 2010: s. 33-38)

4.1.Allah’1in Kelam Sifati ve Halku’l-Kuran Meselesi

[1ahi sifatlar konusunda ortaya ¢ikan fikri ihtilaflar, kelam
sifati kaynakli ilahi kelamin mahiyeti konusundaki tartigsmalari
dogurmustur. Islam diisiincesinde Allah’in kelaminin mahiyeti
hususunda yaratilmighik iddialarinin ilk defa Ca’d b. Dirhem
tarafindan dile getirildigi ve Cehmn b. Safvan’in ondan
etkilenerek Kur’dn’in mahluk oldugu goriisiini benimsemis
oldugu kabul edilir. Her ne kadar halku’l-Kur’an meselesi
oncelikli olarak Cehmiyye ile anilsa da bu goriisii temellendiren
ve itikadi bir prensip haline getiren Mu‘tezile olmustur. Bu konu,
Mu‘tezile ile Ehl-i Siinnet’i ayiran ihtilafli meselelerin basinda
gelmektedir. Ozellikle Kur’an’in yaratilmishigi meselesinin
Mu‘tezile’nin etkisiyle Abbasiler tarafindan bir devlet politikasi
haline getirilmesi ve bu goriise karsi ¢ikanlarin kovusturulup
cezalandirilmasi iki gelenek arasindaki gerginligin son derece
keskin bir hale gelmesine neden olmustur. (Eryigit, 2021a: s. 120)

Kadi Abdulcebbéar, halku’l-Kur’an meselesinde biitln
Mu‘tezili alimlerin Kur’an’in yaratilmig, muhdes, mef ul, yok
iken var edildigi konusunda ittifak halinde olduklarin1 6ne
stirmiistiir. Onlara gore Allah, Kur’ani yoktan yaratmasi ile haber
veren, emreden, nehyeden ve soyleyendir. Allah Teéla vahiy ile
mutekellimdir. (K&di Abdilcebbar, 1962: c. 6, s. 3; 1986: s. 157)
Kadi Abdiilcebbar, ilahi kelamin esas itibariyle nesneler
alemindeki insana has kelam nevinden oldugunu, manzum harfler
ve birbirinden bagimsiz seslerden olustugunu belirtmistir. O,
buna kiyasla olgusal boyutta s6z hangi Ozelliklere sahip ise
Allah’in kelaminin da ayni ozelliklere sahip olacagini one
stirmiistiir. Ona gore, ilahi kelam Allah’1in maddi alemde yarattig1
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bir arazdir. O, manasi anlagilabilen ve isitilebilen bir seydir,
bekasi s6z konusu olamaz. (Kadi Abdulcebbar, 1962: c. 6, s. 3-6)
Allah miitekellimdir. Bu onun kelami var eden oldugunu gosterir.
Kelam onun eseri ve sifatidir. Fakat onun tekelliimii kelaminin
kadim olmasini zorunlu kilmaz. Dolayisiyla Kur’an’in mahlik
oldugunun kabul edilmesi gereklidir. (Kadi Abdulcebbar, 1962:
c. 6,s.178-218)

Ehl-i Siinnet kelamcilar1 bu hususta Mu‘tezile ile sert
tartismalara girismislerdir. Es‘ari, Kur’dn’in yaratilmisligi
iddialarin1 Allah’1n bir seyi yaratmayi dilediginde “kiin” emrinde
bulundugu (Nahl, 16/40) esasiyla reddetmeye g¢alismistir. Ona
gore, eger Kur’an mahluk olsayd: Allah’in ona “ol” demesi
gerekirdi. Ancak Kur’an zaten Allah’in kelamidir ve bu sebeple
onun s6ziiniin kendisine hitap edilen bir nesne durumunda olmasi
imkansizdir. Bu durum onun evvelinde olmasi gereken ikinci bir
sOzii zorunlu hale getirir. O da bagka bir sozii iktiza edecektir ki
bu silsile de sonsuza kadar gidecektir. Bu da aklen imkansizdir.
(Es’ari, 1955: s. 33) Maturidi Allah’in kelaminin héadis kabul
edilmesi durumunda baskalarmin s@zuyle bir seviyede
tutulacagini ve bunun ise “Higbir sey O’nun benzeri degildir”
(Stra, 42/11) ayeti ve benzer diger ayetlerle (Ra’d, 13/16; Isra,
17/88) celisecegini dile getirmistir. Fiildeki benzemenin zat
benzerligini gerektirecegini ve Yiice Allah’in ne zatinda ne de
sifatlarinda  yaratilmiglara benzemesinin imkansizligint ve
arazlarda ortaya c¢ikan hallerin kelamullahda s6z konusu
olmadigimi belirtmistir. (Matlridi, 2017: s. 138-139) Kur'an’mn
yazilt oldugu Mushaflarin Allah’a nispetinin, onun sifati olan
kelaminin bilinmesine vesile olmasi yéniunden mecaz oldugunu
sOylemistir. (Matlridi, s. 134)

Ebu’l-Muin en-Nesefi, Allah kelami olan Kur’an’in higbir
yere huldl etmeksizin dillerde okundugunu, zihinlerde
hifzedildigini ve Mushaflara yazildigini ifade etmistir. Harfler ve
seslerin mahluk olmayana delalet eden arazlar oldugunu
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vurgulamistir. (Nesefi, 2006: s. 44-45;)% Gazzali, Yiice Allah’in
insanlarin sozleri gibi yaratilmis ses ve harfler olmadan zatina ait
“keldm-1 nefsi” ile miitekellim oldugunu ve bu manada onun

kelaminin hadis oldugunun sdylenmesinin imkansizhigini ileri
stirmistiir. (Gazzali, 2008: s. 183)

Cehmiyye, diger subiti sifatlarin ezeliyetini kabul
etmedigi gibi kelam sifatinin da ezeliyetini kabul etmez ve
Allah’a bdyle bir sifatin isnadimni caiz gormez. Cehm b. Safvan’a
gore, Allah, ezelde ve su anda konusmadig1 gibi gelecek zamanda
da konusmaz. Ciinkii konusma fiili organlar1 gerektirir. Onun Hz.
Musa ile konusmasi, bir varlikta ses yaratmasi ve o sesi Hz.
Misa’nin kulagina iletmesinden ibarettir. Hadis bir kelamin ona
nispeti caizdir. (Goélcik, 1993b: c. 7, s. 235) Bu nedenle
Kur’an’da yaratilmistir. Akil ve nakil bunu desteklemektedir.
Bunun bir delili “Biz onu Arap¢a (ce ‘alnd) kildik” (Zuhruf, 43/3)
ayetidir. Buradaki ce*alna ifadesi yaratmak anlamindadir. (bkz.
Ahmed b. Hanbel, s. 101-105)

Kur’an’in yaratilmigligi tartismalari ortaya ¢iktig1 giinden
beri ehl-i hadisin ilgilendigi bir mesele olmustur. Ozellikle
Ahmed b. Hanbel Kur’an’in yaratilmis oldugu iddialarina karsi
sert bir tutum sergilemis ve bu diisiinceyi siddetle reddetmistir. O,
Abbasiler doneminde Mu‘tezile etkisiyle baslayan mihne
stirecindeki miicadelesi ve ¢ektigi ¢ileler nedeniyle, Ehl-i Stinnet
kesimi acisindan mihne siirecinin sembol ismi haline gelmistir.
Ebd Said ed-Darimi de halku’l-Kur’an tartismalarina dahil olmus
Cehmiyye ve Mu‘tezile’yi bu konudaki goriisleri nedeniyle
elestirmistir. Kur’an’in yaratilmis oldugunu ileri siiren firkalara
agir ithamlarda bulunmustur. Ona gore, Kur’an’in yaratilmis
oldugunu ilk iddai eden kisi Mekke miisriklerinden Velid b.
Mugire’dir. Clinkill 0 Ku’an’1n beser sozii oldugunu iddia etmistir.

3 Benzer goriisler igin bkz. Sabhni, Nureddin Ahmed b. Mahmud b. Ebi Bekr (6.
580/1184), el-Bidaye fi Usdli’d-Din, thk. Bekir Topaloglu, DIB. Yayinlari, Ankara,
2005, s. 31-35.
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Bu nedenle de Allah ona cehennemi vaad etmistir. O “Bu beser
soziinden bagka bir sey degildir” (Muddessir, 74/25) demistir.
Onun bu s6zuyle Cehmiyye’nin “Kur’an mahluktur” sézi ayni
seydir. iki sdz arasinda bir fark yoktur. Bu fikri ilk ortaya koyan
da ona tabi olan da ne kétiidiir. Kur’an ne yaratilmistir ne de
yaratilmiglarin soziidiir, o Allah kelamidir. Bunun bir delili de
eger Kur’an yaratilmislarin sozii olsaydi ya da yaratilmislardan
olsaydi baska bir yaratilmis olan onun bir benzerini ya da daha
guzelini meydana ¢ikarabilirdi. Zira en giizel sézl syleyenden
sonra bile bagka birisi ondan daha giizelini ifade edebilmistir.
Fakat Allah, hi¢bir mahlukun Kur’an’in bir benzerini
getiremeyecegini beyan etmistir ve kimse bunu basaramamastir.
(Darimi, 2010: s. 167-169)

Kur’an’m mahluk oldugu goriisiinii benimseyenleri, ilging
bir sekilde Kur’an’in beser kelami oldugunu sdyleyen Mekke
miusrikleri ile kiyaslayip aralarinda bir fark olmadigin1 6ne siiren
Eb( Said ed-Darimi, bu iki iddia arasinda hem kastedilen mana
hem de hedeflenen sey bakimindan ¢ok ciddi farklar oldugunu
bilmektedir. Muhtemelen amaci1 Mekke miisriklerinin sozleri ile
bir benzerlik ileri siirerek karsi tarafi temelde Islam dininin inang
esaslarii hedef alanlar konumuna yerlestirerek daha zayif bir
duruma diistirmektir.

Eb0 Said ed-Déarimi, Cehmiyye ve onun gibi Allah’in
kelam sifatinin yaratilmis oldugunu kabul edenlerin, bu iddialar1
nedeniyle kible ehlinden ayrilmis olduklarini ileri siirer. Onlarin
bu goriislerinin Kur’an ve hadisler ile temellendirilmesinin
miimkiin olmadigmmi ancak Allah’in kelam sifatinin ezell
oldugunun nasslarda bir¢ok delili bulundugunu dile getirir. Ona
gore, bu goriisii savunanlar eger Hz. Peygamber zamaninda
bulunsalard: ve bu fikirleri dillendirselerdi riddet ehlinin basina
gelenler bunlarin da basina gelirdi. Bu kimseler ortaya koyduklari
temelsiz delillerle insanlar1 sasirtmaya, Allah’in kitabini
reddetmeye, O’nun soziini ve sifatlarii ta‘til etmeye
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caligmaktadirlar. Bunlar gelene kadar hem Hz. Peygamber hem
de sonrasinda gelen tUmmeti “Kur’dn Allah’in  kelamidir”
demislerdir. Ancak bu taife, Kur’an’in Allah’in yarattigi mahluku
oldugunu sdylemis ve bu soz ile Hz. Peygamber ve timmete
muhalefet etmistir. Onlar bu iddialarina dair ne bir ayet ne bir
hadis ne de ilim ehlinden gelen bir eser getirebilirler. Sadece bazi
ayetleri uygunsuz bir sekilde tefsir ederek, Kitap, Siinnet ve
icmaya dayanmayan manalar1 delil olarak One silirmiislerdir.
Bunlar ise kuftrdur. (Darimi, 2010: s. 162-163) Yuce Allah 6nce
de sonra da miitekellimdir. O, ezelde kendisinden baska konusan
olmadig1 zamanda kelam sahibiydi. Kendisinden baska konusan
kalmayacagi zaman da miitekellim olacaktir ve “Bugiin
egemenlik kimindir’ (M#’min, 40/16) “Nerede yerylzunun
meliklerleri ! Melik benim” diyecektir. (Darimf, 2010: s. 140)

Miiellifimiz diger ehl-i hadis ulemasi gibi Cehmiyye’ye
kars1 ¢ok sert bir dil kullanmay1 tercih etmektedir. Bu nedenle
bazen ilmi miizakere ve reddiye iislubundan uzaklagsmakta kars1
tarafi  tahkir  etmektedir.  Gorlisleri nedeniyle tekfire
basvurmaktadir. Bazen de onlara muhtemelen iddia etmedikleri
bazi seyleri de isnad etmektedir. Az 6nce aktardigimiz ifadeleri
icinde onlarin Allah’in kitabini reddettikleri iddias1 buna 6rnek
gosterilebilir. Halbuki Cehmiyye’nin ya da Mu‘tezile’nin
Allah’mn kitabini inkar etmesi s6z konusu degildir. Onlar, kelam
sifatiyla ilgili goriisleri nedeniyle Kur’an’in mahluk oldugunu
one stirmuslerdir.

Onun Kur’an’mn mahluk olmadigina delil olarak 0One
stirdiigli bazi rivayetler s6z konusudur. Onun 6nemli buldugu
rivayetlerden birisi de “Kur’dn’in diger soézlere iistiinliigii
Rahmdn in biitiin mahlukata istinliigii gibidir.” (Abdullah b.
Ahmed, es-Siinne, H. No: 129; Beyhaki, el-Esmé ve’s-Sifat, H.
No: 515.) rivayetidir. O, bu rivayet ile mana bakimindan benzer
anlamlar ifade eden rivayetlerde zikreder. Fakat bu rivayetler
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genel olarak zayif hadislerdir.* Ona gore, bu rivayetler Kuran’in
yaratilmamis oldugunu ifade etmektedir. Ciinkii yaratilmis olan
iki sey arasinda, Allah ile yarattig1 mahlukat arasindaki kadar bir
istiinliik farki bulunmaz. Mahlukat arasindaki {istiinliiglin
mikdar1 bilinebilir ama Allah’in yarattiklarina stiinliigii ise
hesaplanamaz. O halde onun kelaminin mahlukatin kelamina
istiinliigii de bunun gibidir. Sayet onun kelam1 yaratilmis olsaydi
onun diger sozlere ustiinliigli Allah’in yarattigi mahlukata
istlinliigli gibi olmazdi. Zira onun bir benzeri olmadigi gibi
kelaminin da benzeri yoktur. [l1ahi kelamin yaratilmis kabul
edilmesi durumunda Kur’dan’in bir mislinin  getirilmesi
konusunda Yiice Allah’in meydan okumasinin bir manasi
kalmayacaktir. Ciinkii mahluk olan bir s6z yeniden meydana
getirilebilir, benzeri ya da daha mikemmeli sdylenebilir. Bu
durum tarihte tecriibe edilmistir. Ancak Allah, hicbir cinnin ve
insanin Kur’an’in bir benzerini getiremeyecegini beyan etmistir.
Cunkd o kendisindendir. (Darimt, 2010: s. 168-171) Eb( Said ed-
Darimi, bu sekilde s6z konusu rivayeti maharetle yorumlamig ve
Kur’an’in yaratilmamis olduguna delil haline getirmistir.
Kendisini teyid ettigini diistindiigli bir¢ok rivayet aktarmus,
bunlarla beraber Kur’an’in mahluk oldugunu reddeden Abdullah
b. Mubarek (5. 181/797) ve Isa b. Yinus (6. 187/803) gibi bir¢ok
sahsin sozlerini de delil olarak siralamistir. (Darimf, 2010: s. 171-
174)

Cehmiyye’'nin Allah’in miitekellim olmasinin uzuvlar
gerektirecegi diislincesini de reddeden Ebd Said ed-Darimt,
Allah’mn konusmasi i¢in vasitalara ihtiyag duymadigini ve kendisi
gibi ehl-i hadisin Allah’a konusma uzuvlar1 olan agiz ve dil gibi
seyleri isnad etmeye kimseyi zorlamadiklarini belirtmistir. Yine
Kur’an’in Allah’in ezeli kelami olduguna kail olanlar icinde
Allah’a ag1z ve dil isnad edenlerin kesinlikle bulunmadigini ifade

4 Burivayetlerin sihhati ile ilgili degerlendirmeler i¢in bakimz. Eb{ Said ed-Darimf,
er-Red ‘ale’l-Cehmiyye, s. 169-170. sayfalardaki dipnotlar.
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etmistir. (Darimi, 2012: s. 345-347) Ona gore, ister mahlukat igin
olsun isterse yaratilmamis varlik i¢in olsun kelam her konusanin
sifatidir. Miitekellim olan Allah’in sifatlarindan birisi de kelam
sifatidir. Bu sifat1 da bagka sifatlar1 gibi mahluk degildir. (Darimf,
2012: s. 183)

Eb( Said ed-Darimi’nin bazi ifadeleri kendi yasadigi
devirde Cehmi diisiinceyi savunanlarin bulundugu ve onlarla
karsilagip tartigmalara giristigi ihtimalini akla getirmektedir. O,
bir yerde “Onlardan bazilarina dedim ki: Sizden daha iyi
bildigimiz cerbezeyi (soz oyunlarini) bir tarafa birakin. Allah sizi
kendi kitabt hakkinda itimad edilir bir konuma getirmeyecektir.
Biz Allah’in kelamindan, hadislerden ve iimmetin biiyiiklerinden
deliller ortaya koyduk eger var ise siz de nasslardan delil getirin.
Eger getiremezseniz, Islam toplumundan ayrilanlar, ayetler
hususunda haktan sapanlar, Allah’a, Kur’an’a ve peygamberine
iftira  atanlar  olacaksiniz. Hicbirinden  de  delil
getiremeyeceksiniz.”” (Darimi, 2010: s. 163-164) Onun yasadigi
devirlerde Cehmiyye mensuplarinin bulunduguna dair bir
kesinlik yoktur. Muhtemelen Ebl Said ed-Darimi de diger ehl-i
hadis ulemas1 gibi 0 donemdeki ehl-i bidat kabul edilen ve bazi
konularda birbirine benzer goriisler ortaya koyan Cehmiyye,
Mu‘tezile ve Miircie gibi mezhep mensuplarini kastediyordu.
Ciinkli onun yasadig1 donemde Mu‘tezile, ilmiye sinifi i¢inde
giiclii ve etkili bir konumdaydi.

Kur’an’in yaratilmig oldugunu iddia edenler, Allah’in
kelamin1 yaratmayr murad ettigi bir zamanda yarattig
diisiincesindedirler. Eba Said ed-Darimi, bu hususu da tartigmaya
acmis ve bu yaratilisin bir baglangicinin olmasi lazim geldigini ve
baslangicinin da Allah’in ona “Ol!” demesiyle gerceklesmesi
gerektigini ifade etmistir. Ona gore, eger Allah’in konusmasi
olmadigi bir an var ise kelamina nasil “Ol!” demistir. Ona boyle
hitap edilmediyse konusani olmaksizin kendi nefsi ile kaim bir
kelam olmasi gerekir. Ama herkes bilmektedir ki Allah konusan1
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olmaksizin goriilen ve isitilen bir kelam yaratmamistir. Kur’an’in
yaratilmighgint iddia edenler de “Allah Kur’an’t konusandir”
demek durumundadirlar. Su durumda Kur’an Allah’a izafe
edilmis olacaktir. Bu da sizin a¢inizdan yaratilmisin kelaminin
Allah’a izafe edilmesi anlamina gelecektir. Bu da ¢ok biiytik bir
yalan ve iftira olacaktir. Mduellifimiz burada muhtemelen
Mu‘tezile’nin Allah kelaminin yaratilmislar iizerinde yaratir
diisiincesine atifla bu elestirileri yapmaktadir. Cilinkii devaminda
“Stiphesiz ben senin Rabbinim” (Taha, 20/12) “Siiphesiz Ben, evet
Ben Allah’im. Benden baska ilah yoktur. Bana ibadet edin”
(Taha, 20/14) gibi ayetleri zikreder ve bu ifadelerin mahluk
olmast ya da mahlukda husule gelmesinin ulithiyete aykiri
olacagim1 6nemle vurgular. Kur’an’in bir mahluk iizerinde
yaratilmis oldugu iddiasinin, biitlin yaratilmiglar sifatlariyla ve
sOzleriyle Allah’a ait olduklarina dayanilarak savunulmasi da
onun ag¢isindan elestiriye agik bir durumdur. Ciinkii Allah, Kur’an
ve peygamberlerine indirdiklerinden baska herhangi bir sozii
kendisine nispet etmemistir. Boyle bir matikla hareket edilirse
siirler, sarkilar, agitlar, kus sesleri vs. her sesin Allah’in kelami
sayilmasi gerekir. Bu ise biitiin ehl-i kiblenin reddettigi bir seydir.
(Darimt, 2010: s. 164-165)

Ebl Said ed-Darimi, halku’l-Kur’an tartismalarinda
duraksayanlar anlaminda vdkife olarak isimlendirilen ve her iki
goriise de mesafeli duran kesimi de ¢ok sert bir dille elestirmistir.
Bu kimselerin ilim ehli iddiasinda olduklarmi ve “Kur’an
yaratilmigdir da diyemeyiz, yaratilmamistir da diyemeyiz”
diyerek belirsiz bir tavir takindiklarini belirtmistir. O, bu
kimselerin aym1 zamanda Kur’an’in yaratildigim1  iddia
edenlerinde yaratilmadigin1 iddia edenlerin de bidat ehli
oldugunu soylediklerini nakletmis ve bu tutumlariyla tarafsiz
kalmak yerine Cehmiyye’ye fayda sagladiklarini 6ne stirmiistiir.
Onlarin Cehmiyye gibi diigiindiiklerini ama bunu gizleyerek kotu

bilinmek istemedikleri ihtimalini de gz Onilinde tutmugtur.
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Cesitli deliller ortaya koyarak bu tutumlarini uygun bulmadigini
izah etmistir. (bkz. Darimi, 2010: s. 175-178)

Konuyu bircok ayet ve hadis aktararak delillendirmeye
calisan ve az da olsa yorum yapan Ebd Said ed-Darimi, bu
aktardig1 nasslardan ayri olarak eger isteseydi kelam ve nazar
acisindan da muhalif tarafin goriislerini ¢iiriitecek ¢cok delil ortaya
koyabilecegini ancak buna zayif insanlarin kalplerinin
dayanamayacagi kaygisiyla bu kadar ile yetindigini dile
getirmistir. (Darimi, 2010: s. 163) O, Cehmiyye’nin itikadi
durumu hakkinda ne hiikiim verilecegi hususunda herhangi bir
tereddiit gegirmeksizin kiifre diistiiklerini belirtmistir. Onlar1 ehl-
1 kibleden gérmedigini ifade etmis ve onlarin sozlerinin Velid b.
Mugire’nin soziinden bir farki yoktur diyerek Cehm b. Safvan’i
Kureys miisriklerine kiyas etmistir. (Darimi, 2010: s. 179)

4.2.Allah’in ilim Sifat1

Allah’in sifatlar1 konusunda asir1 tenzihg¢i bir yaklagim
ortaya koyan Cehmiyye sifatlar1 Allah’in zatina zaid manalar
olarak kabul etmemistir. Cehm b. Safvan’a gore, Allah mahlukata
has olan higbir sifatla vasiflandirilamaz. Boyle bir vasiflandirma
tesbihe neden olur. Allah’in disinda her sey sonradan var
edilmistir/hadistir. Allah’in ezelde alim ve kadir oldugunu kabul
etmek miimkiin degildir. Ona haberi sifatlar ve bazi subiti isnad
edilmesi dogru degildir. Allah’a hayat ve ilim sifatlar1 izafe
edilemez ancak ona kadir, fail ve halik denilebilir ¢linkii
yaratilmis olanlar kudret, fiill ve halk gibi vasiflarla
sifatlandirilamazlar.  (Sehristani, s.127) Cehm, Allah’in
sifatlarinin zatindan ayri tasavvur edilmesini caiz gormemistir. O,
sifatlarin zatindan ayr tutulup ezeli sayilmasini Allah ile beraber
baska ezeli varliklarin mevcudiyetinin kabul edilmesi olarak
anlamig ve bunun Allah’in birligine zarar verecegini One
siirmiistiir. Onun agisindan bdyle bir tasavvur kiifiirdiir. (Ibn
Hazm, 2017: c. 2, s. 52-54)
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Cehm’e gore, Allah’in ilmi hadistir, ancak bir mahalde
degildir. O’nun birseyi yaratilmadan once bilmesi diisiiniilemez.
Ciinkii 6nce bilip sonra yaratmig olmast durumunda ilminin
degisip degismeyecegi sorusu ortaya ¢ikacaktir. Sayet ilmi
oldugu gibi kalacak ve bir ¢ogalma olmaycaksa, bu bilgisizlik
anlamima gelir. Ciinkii istikbalde olacak olan seyi bilmek var
olani bilmekten farklidir. Su durumda ilim sabit durmayacaksa
degisime ugramis olacaktir. Yaratilmis olan ise ezeli degildir.
[lim hadis ise ki dyledir, o halde iki sey gerekli olur. Birincisi ya
Allah, ilmi kendi zatinda yaratir. Bu ise zatinda degisime neden
olur ve yaratilmig seyler i¢cin mekan olmasini gerekli kilar.
Ikincisi ise Allah’m bir yeri ve mekani olmadigi kesin ise Allah’mn
bilinen varliklarin sayisinca yaratilmig ilme sahip olmasi ortaya
cikar. (Sehristani, s. 100; Ayrica bkz. Es’ari, 1955: s. 220) Cehm,
Allah’in bilgisinin sonradan oldugu iddiasina “Andolsun ki
icinizden cihad edenlerle sabredenleri belirleyinceye ve
haberlerinizi agiklayincaya kadar sizleri imtihan edecegiz.”
(Muhammed, 47/31) ayetini delil olarak 6ne siirmiistiir. (Golcuk,
1993b: c. 7, s. 235)

Ebd Said ed-Darimi, Cehmiyye’nin Allah’in sifatlari
konusunda biiytik bir yanilgi i¢inde oldugunu diisiinmektedir. Bu
manada Oncelikle Allah’in ilim sifatt hususundaki goriislerini
cesitli  sekillerde elestirmistir. Ona gdre, Cehmiyye’nin
diisiincesinde Allah’in mistakil bir ilminden bahsedilemez. Onun
ilmi kendisidir, o her yerdedir. O isitme sifat1 ile igitmez, gorme
sifat1 ile gérmez, gormesi ve isitmesi tek seydir ve zatiyladir.
Allah’1n bilmesi bakma ve seyretme gibidir. Bir sey ortaya ¢ikana
kadar o seyi bilmez, meydana geldikten sonra zahir olan ilimle
onu bilir. Bir sey ortaya ¢ikmadan ezeli bir ilimle onu bilmez. O,
bir sey meydana gelirken onun yanindadir ve o seyin olmasini
isterse ona yol gosterir. (Darimi, 2010: s. 119-120) Su durumda
Cehmiyye agisindan Allah bir sey yaratirsa o seyin var olmasiyla
beraber, O’nda oncesinde bilmedigi bir ilim meydana gelir. O
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halde Allah, olmus olanlar1 bilmekte, olacak olanlari
bilmemektedir. Halbuki bircok ayette “Ilim yalniz Allah’in
katindadir.” (bkz. Mulk, 67/26; A’raf, 7/187; Taha, 20/52)
denilmektedir. (Darimi, 2010: s. 127)

Genel hatlariyla Cehmiyye’nin Allah’in ilim sifati ile
ilgili gorislerini ozetleyen Ebt Said ed-Darimi, tevilden ve
istidlalden uzak duran bir ehli hadis alimine gore fazlaca akli
onermeler ortaya koyarak Cehmiyye’nin bu konudaki goriislerini
clriitmeye caligmigtir. Ona goére, Allah’in esyanin bilgisini
meydana gelmeden Once bilmedigini sdyleyenlerin, kiyametin
kopmasina, hesap giiniine, tekrar dirilise, miikafat ve cezaya da
inanmamalar1 gerekir. Ciinkii bunlarla ilgili bilgiler Allah’in
bildirmesiyle ulastigimiz bilgilerdir. Allah sayet olana kadar bir
seyi bilmiyorsa yeniden dirilis ve kiyamet gibi sonradan olacak
olan seyleri nasil bilmistir. Eger Cehmiyye, Allah’in bunlar
bildigini kabul ederse o zaman bunlarin disinda gelecege dair
baska seyleri de bildigini kabul etmek zorundadir. Allah,
yaratmadan Once mahlukatt ve onlarin yapacaklar1 seyleri
bilmekteydi ve bilmesi devam etmektedir. Mahlukatin meydana
gelmesiyle Allah’in ilminde herhangi bir artis olmamistir. ilmin
baslangici onun katindadir ve o “Insana bilmedigini 6gretti”
(Alak, 96/5) ayetinde zikredildigi gibi mahlukata bilmedigini
ogretmigtir. (Darimi, 2010: 120-121)

O, Bakara suresinde gecen‘“Hani rabbin meleklere, “Ben
veryiiziinde bir halife yaratacagim” demisti. Onlar, “Biz seni
hamdin ile tesbih ve takdis ederken yeryiiziinde fesat ¢itkaracak ve
kan dokecek birini mi yaratacaksin?” dediler. Allah “Siiphe yok
ki, ben sizin bilmediklerinizi bilirim”* buyurdu. Ve Adem’e biitiin
isimleri ogretti. Sonra bunlari meleklere gosterip “Soziiniizde
dogru iseniz sunlarin isimlerini bana soyleyin” dedi. ““Seni tenzih
ederiz! Bize ogrettiginden baska hi¢chbir bilgimiz yoktur. Siiphesiz
sen alim ve hakimsin” dediler. Allah dedi: “Ey Adem! Bunlarin
isimlerini onlara bildir” dedi. Onlara bunlarin isimlerini
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bildirince de “Size ben goklerin ve yerin gizlisini bilirim; yine
sizin agiga vurdugunuzu da gizlediginizi de bilirim demedim mi!”
buyurdu.” (Bakara, 2/30-33) ayetini de Allah’in ilminin olacak
seyleri ihata etmesine delil olarak zikretmistir. O, bu ayette
meleklerin insanlarin yeryiiziinde fesat cikaracaklar1 bilgisini
nereden Ogrendikleri meselesini de sorgulamustir. Ciinkii
buradaki bilgi gelecege dair bir bilgidir. Ademogullar1 daha
yaratilmadan onlarin kan dokiip fesat ¢ikaracagi bilgisini
melekler nereden bilmislerdir. Gelecege dair olan bu bilgiyi,
melekler kendi kendilerine bilemeyeceklerine gore, bu bilgi
biitiin gayb1 bilen Allah tarafindan onlara bildirilmistir. Ayrica
Yiice Allah, biitlin gayb1 bildigini beyan etmektedir. S6z konusu
ayetlerde melekler de ilmin tamamini, ilmin kendisinde basladigi
zata nispet etmislerdir. Ayrica Allah Islam {immetin baz
sifatlarni, heniiz onlar yaratilmadan Tevrat ve Incil’de
bildirmistir. (bkz. Fetih, 48/29; A’raf, 7/156-157) Bu sekilde
ummeti nitelemesi ve onlardan haber vermesi onun ezeli ilminin
neticesinden baska bir sey degildir. Allah, onlar1 yaratilmadan
once nasil vasiflandirmigsa onlar da Oyle olmuslardir. Aym
sekilde Zebur’da da yeryiiziine salih kullarinin varis olacagini
bildirmis (bkz. Enbiya, 21/105) ve 6yle olmustur. (Darimi, 2010:
s. 121-122, 124-125)

Allah’in Hz. Musa’ya “Hemen kullarimi geceleyin yiiriit
(vola ¢ikar); ciinkii siz (Firavun ve askerleri tarafindan) takib
edileceksiniz. Denizi de oldugu gibi ac¢ik birak c¢iinkii onlar
bogulacak bir ordudur.” (Duhan, 44/23-24) buyurmas: da
dogrudan gelecekten haber vermektir. Allah Teala, Firavun ve
ordusunun onlar takip edecegini ve daha sonra bogulacaklarini
oncesinden bildirmistir. Bu da ilminin gelecegi ihata ettigine
delildir. (Darimi, 2010: s. 126)

Bunun disinda Allah’1n ilmiyle ilgili “Gaybi/goriinmeyeni
ve sehadeti/goriineni bilendir.” (Hasr, 59/22) “Ilmi herseyi
kusatnmignr.” (Talak, 65/12) “Gizli olant ve daha gizlisini bilir.”
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(Taha, 20/7) “Allah sizin onlart anacagimizt bilmistir” (Bakara,
2/235) “Sizin iginizden hasta olanlarin olacagini, baska
kimselerinde Allah’in fazlindan aramak i¢in arzda yolculuk
yapacagint bildi.” (Muzzemmil, 73/20) gibi birgok ayeti aktaran
Eb(d Said ed-Darimi, Kur’an’da Allah’in ilminin her seyi
kapsadigina dair bir tek delil bulunsa bile bunun yeterli
gelecegini, ancak buna delil olacak bir¢ok ayetin bulundugunu,
dolayistyla bu durumun inkar edilmesinin Kur’an ile celistigini
one slirmiistiir. O, bu konuda biitiin Islam immetinin ehl-i bidat
firkalar ortaya c¢ikana kadar kendisi gibi inandiklarini, bu
firkalarin ise Allah’in ezeli sifatlarini nefyettiklerini ve nasslara
aykir1 bir tanr1 tasavvuru ortaya koyduklarimi dile getirmistir.
(Darimti, 2010: s. 122-123)

Eb( Said ed-Darimi, Allah’in ilminin ezeli olduguna
delalet ettigini diisiindiigii muhtelif ayetleri 6ne siirdiikten sonra,
bu delillerin birka¢g tanesinin bile Allah’in ilminin ezell
oldugunun anlasilmasi i¢in yeterli oldugunu ifade etmistir. Allah
Teala’nin ilim sifatin1 nefyedenlerin, onu mahlukatin konumuna
indirdiklerini ve onun hakkinda “Mahlukat nasil bir seyi olmadan
evvel bilmiyorsa Allah da bir seyi olmadan once bilmez”
dediklerini aktarmistir. Ona gore, boyle bir diisiince, Allamu’l-
Guylb olan Allah’m, kendisine bildirdigi disinda bir sey
bilmeyen yaratilmislara ilim yonilinden bir {istiinliik sahibi
olmadig1 fikrini salik vermektedir. Cehmiyye’nin bu tiir
iddialarina bazi Mu‘tezill alimler de destek vermis aym
diisiinceleri savunmuslardir. Onlarin mezhepleri Allah’in ezeli
ilmini reddederek ayakta kalmaktadir. Eger ilim sifatinin
ezeliyetini kabul etseler mezheplerinin esas1 bosluga diisecek ve
maglup olacaklardir. (Darimi, 2010: s.127)

Mdellifimiz konuya delil olarak bircok ayet zikrettikten
sonra cesitli hadisler aktarir ve bunlarin da Onemli deliller
icerdigini ifade eder. Bunu yaparken de Cehmiyye ve Mu‘tezile
mensuplarinin genellikle hadislerin ¢ogunu kabul etmediklerini,
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bu nedenle delil olarak 6ne stirdiigli hadisleri, zihni bulanmis ve
hadisleri kabul eden kesim i¢in ortaya koydugunu da belirtmeyi
ihmal etmez. Kendi ifadesine gore, onun bu eseri telif etmesinin
en O6nemli amaci ehl-i1 bidatin fikirlerinden etkilenenlerin zihin

bulanikliklarinin  giderilmesi ve akidelerinin korunmasidir.
(Darimi, 2010: s.123-124, 130)

5. SONUC

Kaderiyye, Cehmiyye, Mu‘tezile, Mircie gibi itikadi
firkalar ortaya ciktiklar1 giinden beri mevcut itikadi anlayisa
aykirt goriisleri nedeniyle basta ehl-i hadis gevrelerinde olmak
tizere siddetli elestirilere maruz kalmiglardir. Ehl-i hadis ulemasi
kendilerini dinin aslimm muhafaza eden, Kur’an ve Siinnet
cercevesi digina ¢ikmayan hak ehli olarak gormiislerdir. Bu
nedenle akilc1 ve tevilci olan ve Siinnet’e muhalif istidlallerde
bulunan firkalarla miicadele etmeyi Onemli bir gorev
saymuslardir. Oyle ki bu elestirilerden Ebi Hanife ve takipgileri
de nasibini almistir.

Ehl-i hadis igerisinde ehl-i bidat firkalara kars1 reddiye
tiirli eserler yazmak bir gelenek haline gelmistir. Ozellikle
Cehmiyye firkas1 ve Cehm b. Safvan hedef alinmis ve onun
sahsinda Kaderiyye, Mu‘tezile ve Miircie’nin de bircok goriisii
reddedilmistir. Ehl-i hadisin kendilerine muhalif olarak
gordiikleri kesimi, Cehm b. Safvan gibi kotii sohrete sahip bir
kimseyle iligkilendirerek gdzden diistirmeyi de hedeflemis olmast
muhtemeldir. Mesela halku’l-Kur’an meselesinde vakfedilmesi
gerektigini disiinenlerin de Cehmi olarak isimlendirilmesi bu
ihtimali kuvvetlendirmektedir.

Eba Said ed-Darimi, selefleri Buhari ve Ahmed b. Hanbel
gibi Cehmiyye’ye kars1 reddiye kaleme almistir. Eserinde haberi
ve sub(ti sifatlar, halku’l-Kur’an, ruyetullah, ars gibi konularda
Cehmiyye’nin goriislerini Kur’an, hadis ve ilk {i¢ neslin s6zlerini
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delil alarak elestirmistir. Bunu yaparken yer yer matiki ¢cikarimlar
ve istidlaller de yaptigit goriilmektedir. Bazi yerlerde
Cehmiyye’ye hitap ederken aslinda diger bidat ehli olarak
gordiigii firkalar1 da kastettigi rahatlikla anlagilmaktadir.

Ozellikle Cehm b. Safvan’m ilim sifati ile ilgili
iddialarin1 reddetmis ve Allah’in ilim sifatinin ezeli bir sifat
oldugunu ve Allah’mn bilgisinin Cehm’in iddia ettigi gibi
sonradan ortaya ¢ikan bir ilim olmadigini ispat etmeye
calismistir. Cehm’in ortaya koydugu ilim teorisini, birgcok Kur’an
ayetine aykirt oldugu gerekgesiyle reddetmistir. Allah biitiin
bilgilerin kaynagi iken, onun mahlukat ve olaylar ortaya ¢iktikca
bilgi sahibi oldugunu iddia etmenin insani kiifre diisiirecegine
dikkat ¢ekmistir.

A A A

Eb( Said ed-Darimi, Allah’a kelam sifat1 isnad edilmesini,
konusmak i¢in uzuvlara ihtiya¢ duyacagi ve mahlukata
benzeyecegi kaygilartyla reddeden Cehm b. Safvan’in bu
konudaki goriiglerini de elestirmistir. Allah’in ezelde kendisinden
baska konusanin olmadigr zaman miitekellim oldugunu ve
kendisinden baska konusanin kalmayacagi vakitte de miitekellim
olacagimi ifade etmis ve ispat etmeye calismistir. Bu konuda
cesitli ayet ve hadisleri delil olarak aktarmistir. Yine Kur’an’in
yaratilmisg bir s6z oldugu iddiasini da siddetle reddetmistir. Bu tiir
iddialar1 Mekke miisriklerinden Velid b. Mugire’nin Kur’an’1
beser kelami1 kabul etmesiyle iligkilendirmis ve ¢esitli deliller 6ne
siirerek reddetmistir. Kur’an’in mahlukat iizerinde Allah’in
yaratmis oldugu kelam olarak agiklanmasini  nasslara
dayanmayan bos bir iddia ve iftira olarak degerlendirmis ve boyle
bir iddianin Allah kelami ile mahluklarin kelamini esit hale
getirecegini ifade etmistir.

Eb0 Said ed-Darimi, er-Red ‘ale’l-Cehmiyye adli eserinde
insanlar1 Cehmiyye ve diger ehl-i bidat firkalara kars1 sakinmaya
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cagirmis ve bu eserini boyle bir amag i¢in kaleme aldigini dile
getirmistir.
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