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DUA DAVRANISININ RUH SAGLIGI
UZERINDEKI POZITIF FONKSIYONU

Ilyas PUR!

1. GIRIS

Dua, insanin Allah ile olan iletisimini ifade eden
Kur’an’1n temel konularindan birisidir. Dua Allah’a yapilan igten
yakaristir. Insanlik, ilk insan Hz. Ademden bu yana hep dua eder
olmustur. Dua etme davranisini neredeyse her toplumda ve her
dinde gérmek miimkiindiir. Inan¢ mekanizmalari, bireyin Allah’a
nasil ulasacagi hususunda yol gosterici olmustur. Duanin
inanglara gore sekilsel bigimlerinde farkliliklar oldugu goziikse
de amaglar1 bakimindan benzerlikler igerdigi ifade edilebilir. Bu
durum duanin evrensel, psikolojik ve sosyolojik tarzda oldugunu
gostermektedir. Dua insanin fitri ve vazgegilmez bir ihtiyacidir.
Bu sebeple her insanda dogal olarak dua etme egilimi
bulunmaktadir. Kul duygularini dua araciligi ile Allah’a
ulagtirmak ister. Dua bu baglamda kul ile Allah arasindaki
iletisimi aracisiz ve hizli bir bicimde saglayan bir ¢esit diyalogtur
ve bir koprii vazifesi goriir. Nitekim bireyin dogas1 Allah ile bag
kurmak {iizere tasarlanmistir. Duadan elde edilmek istenen amag
ya kulun Allah’a siginarak O’ndan bagiglanma dilemesi ya
lituflarindan dolayr O’nu 6vmesi veya O’na tesekkiir etmesi
yahut ruhunu huzura kavusturmasi seklinde 6zetlenebilir. Dua bir
bakima kulun ruhunu Allah’a yiikseltmesidir. Nitekim birey dua
ederken Allah ile beraber olur. Kul bir taraftan acziyetini ifade
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ederken bir taraftan da icinden gelen isteklerini Allah’a iletir. Kul
kendisi i¢in dua ettigi gibi diger insanlar i¢in de dua eder.

Dua etme davranisi giindelik yasamin icerisinde bilingli
veya bilingsiz bir bigimde siklikla yapilan bir eylemdir. Bir ise
baslarken, hayal kurarken, yolculuga ¢ikarken, sinava giderken,
bir iizlintiiniin veya bir sevincin paylasilmasi sirasinda genellikle
duaya bagvurulmaktadir. Sosyal anlamda diislinlirsek insanlar
birbirleri i¢in dua isteginde bulunmakta veya kisiler kendileri igin
dua edildiklerini duyduklarinda mutlu olmaktadirlar. Dua,
insanin psikolojik durumunu 6nemli dlgiide etkilemektedir. Zira
dua bir problem veya umutsuzluk sirasinda bireyin acziyetinin
farkinda oldugu bir dayanak olmasinin yani sira gelecege doniik
bir istegin ger¢eklesmesi i¢in de bir umut kaynagi olmaktadir.

Insanlar farkli diisiincelerle duaya basvururlar Bazi
insanlar duayr umut olarak degerlendirirken bazilar1 ona basa
gelen zorluklar asmada bir gii¢ olarak bakarlar. Bazi insanlar da
duay1 Ylce Yaratici ile iletisim kurmanin bir yolu olarak gortirler.
Normal sartlar altinda kisinin Yaraticist ile iletisime gegmesi
imkansizdir. Fakat insan dua sayesinde Yaratici ile iletisime
gecmeyi basarir. insan durumunu Yaraticisina arz eder ve halini
bildirir. Boylece kisi yaptigi duanin Yaratici tarafindan kabul
edildigine inanir. Iste bu inan¢ ve duygu durumu duanin ruh
sagligi lizerindeki pozitif etkisine sebep olur (Pinar, 2013: 1).

2. DUA’NIN TANIMI

Tiirkge’de dua, Tanri’ya yalvarma, ibadet, yakaris ve
yalvarma amaciyla din degeri olan metin anlamlarinda kullanilir
(TDK, 1998: 639). Arapcada ise dua kelimesi, de’ave/de’a
kokiinden tiiremis mastardir. Cogulu ed’iye seklindedir (Cevheri,
1979: 2337; Ibn Manziir, 1386). Sozliikte Allah’a ragbet etmek,
ibadet etmek, O’na yalvarmak, dua etmek, cagirmak, birini bir
seye sevk etmek veya birine bir sey sunmak, birini yemege veya
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ziyafete ¢agirmak (Cevheri, 1979: 2336-2337; ibn Manzur, 1385-
1387) seslenmek, birini ismiyle ¢agirmak, 6liiniin arkasindan agit
yakmak, yardim talebinde bulunmak ve kiigiikten biiyiige,
asagidan yukariya meydana gelen niyaz ve istek anlamlarina gelir
(Yazir, 2011: 7; Izutsu, 1975: 139). Hokelekli duayr sdyle
tanimlamistir: “Insanla Allah arasinda bir haberlesme ya da
iletisim” (Hokelekli, 2017: 212). Dua her durumda bir istek ve bir
yonelis olup isitilmek ve bilinmek isteginden bagka bir sey
degildir (Hokelekli, 2017: 213). Fransiz bilim adami Carrel duay1
“Ruhun i¢ aleme dogru bir gerilimine” benzetmistir. Dua ona
gore, genellikle bir sikayetten, bir acidan ve bir yardim
cighigindan ibarettir. Ruhun Allah’a yikselisi bi¢ciminde de
tanimlanabilir. Buna hayat mucizesini yaratan, bir varliga
beslenen sevgi ve O’na tapma fiili de denilebilir (Carrel, 1977:
193). Dua, “Allah, insani dinliyormus ve ona cevap veriyormus
gibi” gergeklesmektedir (Carrel, 1977: 203).

Genel ve genis anlamda dua, higbir sart, sekil ve tOrene
bagli kalmaksizin her zaman ve her yerde kulun acizligini itiraf
ederek Allah’tan hem bu diinyada hem de ahirette bir sey
dilemesi, istemesi ve O’nunla konugsmasi, O’nu yardima
cagirmasi ve O’nu anmasi seklinde tanmimlanabilir. Buna ek
olarak; zikir, tesbih, tovbe, hamd, sen4, siikiir vb. sozlerin de dua
konusuna girdigi soylenebilir. Sozlii yapilan dualar, duanin sézli
boyutunu olusturur. Fakat bir de duanmn fiili boyutu vardir.
Burada birey elinden gelen gayreti gosterir ve sebeplere sarilir.
Burada dikkat edilecek nokta, s6zli duanin kabulii agisindan o
duanin geregi olan ameli islemenin ne kadar cok Onemli
oldugudur (Ertugrul, 2015: 897). Dua kelimesi Kur’an-1
Kerim’de yirmi yerde tirevleriyle birlikte ise iki yiz yerde
gecmektedir (Oral, 2017: 164-165). Bu dualarin bir ¢ogu
peygamberlerin, salih kullarin veya topluluklarin dualarmi
kapsamaktadir (Giille, 2004: 118). Kayiklik, Kur’an’daki dualar1
ikiye ayirmistir. Bunlar; zorunlu ve belli bir kurala bagli olan
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dualar ve zorunlu olmayan ve belli bir kurala bagli olmayan
dualardir (Kayiklik, 2001: 136-137).

3. KUR’AN-I KERIMDE DUA

Dua kelimesi farkli tiirevleriyle birlikte Kur’an’da iki
yuze yakin yerde gegmektedir. Dua kelimesinin gectigi ayetleri
teker teker inceledigimiz zaman dua kelimesinin Kur’an’da dort
anlamda kullanildigin1 gbrmekteyiz. Bu anlamlar ise sunlardir:

* Birini Cagirmak Anlaminda Kullamlisi: Dua asagidaki
ayetlerde bu anlamda kullanilmistir. ““Ey iman edenler! Allah ve
Rasulii sizi, size hayat verecek seylere ¢agirdigi zaman onlara
uyun. Sunu bilin ki Allah kisiyle kalbinin arasina girer. Sonra hig
stiphesiz, hepiniz O’nun huzurunda toplanacaksiniz.” (Enfal,
8/24). “Allah, kullarini her bakimdan emniyet ve esenlik yurduna
davet eder ve kimi dilerse onu dogru yola eristirir.” (Yunus,
10/25). “ Gergek dua ve ibadet, ancak Allah’a yapilan dua ve
ibadettir. Miisriklerin, O’ndan baska yalvardiklar: putlar,
kendilerine hi¢cbir sekilde karsilik veremez. Onlarin durumu, tipki
agzina su gelsin diye iki avucunu a¢ik bir sekilde suya dogru
uzatip oylece bekleyen kimse gibidir. Oysa bu sekilde onun agzina
su hi¢hir zaman gelmeyecektir. Iste kdfirlerin duasi da hep boyle
bosa gider.” (Ra’d, 13-14). “Ey kavmim! Bu nasil istir, ben sizi
kurtulusa dadvet ederken, siz tutup beni atese cagirryorsunuz!
Beni, Allah’t inkdr etmeye ve Allah’a ortak olduklarina dair
haklarinda hi¢bir dogru bilgi ve belgeye sahip olmadigim
varliklar, O’na ortak kosmaya c¢agiriyorsunuz! Ben ise sizi
kudreti ddimd iistiin gelen ve bagislamasi pek bol olan Allah’a
davet ediyorum.” “Su da apacik bir gercektir ki, sizin beni
tapmaya ¢agirdiginiz putlar, ne diinyada ne de dhirette yapilan
dualara kesinlikle cevap veremezler. Hepimizin doniisii elbette
Allah’adir! Siiphe yok ki, ilahi hiikiimleri reddederek haddi

asanlar, evet  onlar, kesinlikle ~ cehennem  yoldasi
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olacaklardir.”(MU’min, 40/41-43). Burada anlatilan ayetlerde
gecen dua kelimeleri, “birini ¢agirmak” anlaminda kullanilmistir.
“Ey mii’'minler! Peygamber’in sizi ¢cagirmasini, kendi aranizda
herhangi birinin digerini ¢agwrmasiyla bir tutmayin. Allah
icinizden birbirlerini siper edinerek sivisip gidenleri ¢ok iyi
biliyor. Rastilullah’in emrine aykiri hareket edenler, artik
baslarina biiyiik bir belanin gelmesinden veya pek elemli bir
azabin tepelerine inmesinden korkup ¢ekinsinler.” (Nur, 24/63).
Bu ayet icin iki anlam mimkindur. Birincisi, Peygamberin
cagirmasini sizin birbirinizi ¢agirmanizla bir tutmayimniz. Onun
cagrisina derhal gidiniz. Buyrugunu tutunuz. Ikincisi ise, siz
peygamberin duasini sizin birbirinize duaniz gibi sanmayiniz.
Onun duast kabul edilir. Buyruguna aykiri davranarak onun
bedduasina ugramaktan sakininiz. Bir g0riise gore de burada dua,
emir anlamindadir. “Peygamberin emrini kendinizden birinin
emriyle bir tutmayin demektir.” (Soysaldi, 2010: 62-63).

* Dua Etmek Yalvarip Yakarmak Anlaminda Kullanihis::
“Rasuliim! Kullarim sana beni sorarlarsa, siiphesiz ben onlara
cok yakinim. Bana dua edenin duasina icabet ederim. Oyleyse
onlar da benim davetime uysunlar ve bana iman etsinler. Boyle
yaparlarsa, en dogru yolu bulmus olurlar.” (Bakara, 2/186).
Allah bu ayette, kullarma yakin oldugunu, kendine dua edenin
duasina cevap verecegini ve dogruya ulasmalar1 i¢in kendine
inanip giivenmelerini emrediyor. Bazi rivayetlere gére Ashab’tan
biri: “Rabbimiz bize yakin midir? Eger yakinsa O’na i¢imizden
yalvaralim, uzaksa bagiralim” diye sormus. Bunun Uzerine bu
ayet inmistir. Bu ayetin anlamini pekistiren hadisler de vardir. Hz.
Muhammed: Asil ibadet, duadir. Rabbiniz, “Bana dua edin,
dilediginizi vereyim dedi.” Buyurmustur (Soysaldi, 2010: 63-64).
Baska bir hadiste de duayi, ibadetin beyni saymaktadir (Tirmizi,
2000:1). Cunku dua, kulun batin ictenligi ile Rabbine yonelmesi
demektir ki asil ibadet de budur. Ayrica Kur’an’da su ayetlerde
de dua kelimesi bu anlamda kullanilmistir. ““Rabbinize yalvara
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1

vakara ve gizlice dua edin. Ciinkii O, aswr1 gidenleri sevmez.’
(A’raf, 7/55). “Onlarin cennette: “Allalhim! Sen her tiirlii
kusurdan ve ortaktan uzaksin!” diye dua edecek,; birbirlerine
olan iyilik ve afiyet dileklerini ise: “Selam!” soziyle
sunacaklardir. Dualarmn  sonunda da: “Alemlerin  Rabbi
Allah’a hamdolsun!” diyeceklerdir.”” (Yunus, 10/10). “Insanin
bas1 derde diistiigiinde, goniilden Rabbine yonelerek O ’na
valvarwr. Sonra Allah, kendi katindan ona bir nimet verdiginde,
onceki yalvaris ve yakarisint unutur da, insanlart O’nun
volundan saptirmak igin Allah’a ortaklar kosar. De ki: “Kiifiir ve
nankorliigiin i¢inde hayattan biraz daha kdm al bakalim. Nasil
olsa sonunda cehennemi boylayanlardan olacaksin!” (Zimer,
39/8). “Insan bir sikintiya ugradigi zaman yam iizerine yatarken,
otururken, ayakta iken devaml bize yalvarwr durur. Sikintisini
giderdigimiz zaman ise, kendisine dokunan o sikinti sebebiyle
sanki bize hi¢ yalvarmamus gibi eski inkdr hdline doner gider. Iste
Omur ve akil sermayelerini bosa harcayip haddi asanlara
yaptiklari seyler boyle siislenip piislenmektedir.” (Yunus, 10/12).
“Allah, sizi baslangicta tek bir nefisten yaratti ve kendisiyle
tinsiyet edip goniil huzuru bulacagr esini de ayni cins ve
mahiyetten var etti. Insan nesli bu ikisinden tiireyip cogalarak
bugiine kadar stiriip geldi. Bilindigi iizere erkek esine yaklasinca,
esi hafif bir yiik yiiklenip hamile kalir ve onu karninda bir miiddet
tasir. Nihdyet hamileligi agirlasinca, esler birlikte, bir endige ve
telasla Rableri olan Allah’a yonelerek: “Eger bize eli ayagi
duzgun kusursuz bir ¢ocuk verirsen, yemin olsun ki, biz de
karsilhiginda siikredenlerden olacagiz” diye dua ederler.” (A’raf,
7/189).

e Bir Seye Sevk Eylemek, Tesvik Etmek Anlaminda
Kullamihsi: Su ayetlerde gecen dua kelimesi bu anlamda
kullanilmistir. “Eger size dogru yolu gostermeleri icin onlara
valvarsaniz, soziiniizii isitemezler. Onlarin sana baktiklarini
samirsin, oysa gormezler.” (A’raf, 7/198). “Insanlari Allah’a
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cagiwran, salih ameller isleyen ve “ben miisliimanlardanim” diye
ilan eden kimseden daha guzel sézlii kim vardir?” (Fussilet,
41/33). “Yisuf Allah’a yonelip soyle yalvardi: “Rabbim! Zindan
bana, onlarin benden yapmami istedikleri seyden daha
sevimlidir. ~ Eger  sen  onlarin  tuzaklarimi  benden
uzaklagtirmazsan, belki onlara meyleder ve cahillerden olurum.”
(Yusuf, 12/33). “Allah in izniyle yine Allah’a ¢agiran bir ddvet¢i
ve ndr sagan bir kandil olarak lutfettik.”” (Ahzab, 33/46).

+ ibadet Etmek Anlaminda Kullamlisi: “Rabbiniz soyle
buyuruyor: “Bana dua edin, size cevap vereyim. Bana kulluk
etmeyi kibirlerine yediremeyenler, yakinda perigan bir halde
cehenneme gireceklerdir.” (Md’min, 40/60). Miuifessirler bu
ayetin tefsirinde iki ayr1 yorum bi¢gimi oldugunu agiklamisglardir.
Bunlardan ilki, Kur’an’in bir¢cok yerinde oldugu gibi, duanin
ibadet anlaminda olmasi. “Bana ibadet ve kulluk edin ki size
sevap ve miikafat vereyim” demek olur. Ibn Abbas, Dahhak ve
Mdcahit’ten rivayet edilen bu tefsire gore, sevap ve mukafat
verme isi ibadet etme talebine ve durumuna bagl kilinmis ve sart
kosulmustur. Bu surette su ta’lil bu manaya uygun olur. “Zira
kibirlerinden bana ibadet etmek istemeyenler muhakkak yarin
hakir olarak cehenneme gireceklerdir.” Ikincisi, benden isteyin
size vereyim demektir ki Suddi’den rivayet edilen ve ilk bakista
anlasilan da budur. Ancak buna gore ibadet, dua ile tefsir edilmesi
gerekir. Bunu bdyle iki vecihli olarak ifade etmenin niktesi,
ibadetin dua, duanin da ibadetin iligi mesabesinde oldugu gibi
ibadet de duanin kabul edilme sartlarindandir (Yazir, 4176).

“Stiphesiz ki, Allah’tan baska taptiklariniz da tipki sizin
gibi yaratilmis kullardir. Eger siz baska tiirlii inaniyor ve bu
konuda dogru soyliiyorsaniz, haydi onlara dua edin de size
karsilik versinler!” (A’raf, 7/194). “Sizin Allah’t birakip
taptiklarinizin, ne size yardima giicleri yeter, ne de bizzat
kendilerine bir yardimi dokunur.” (A’raf, 7/197). Burada iki
ayette gecen ted’une fiilleri “ibadet ediyorsunuz” anlamindadir.
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Bu ayetlerde Allah miisriklerin Allah’tan baska Tanri diye
taptiklar1 seylerin kendileri gibi Allah’in kullari, yaratiklari
oldugunu agiklamaktadir. Ayrica Allah’tan baska tapilan seylerin
ne kendilerine ne de tapicilarina yardim edemeyecekleri, dogru
yola cagrilsalar bile sesi duyamayacaklari, bakar gibi
gorilindiikleri halde gérmedikleri buyrulmaktadir. Bu kanitlarla
Allah’tan bagka tapilan seylerin asla Tanr1 olamayacaklari
belirtilmektedir. Ayette Allah’tan bagka biitiin tapinilanlari,
insan, hayvan, cin, melek, tas ve sair seyleri kapsamina almakla
beraber ilk etapta miisriklerin Tanr1 sandiklar1 seylerin sembolii
olarak yapilan heykelleri kastetmektedir. Onlar ruhani varliklarin
sembolii ~ sandiklar1  bu  Tanrilara  tapmakla  Allah’a
yaklasacaklarini bunlarin Allah ile kendileri arasinda sefaatgi
olacaklarin1 saniyor ve onun i¢in bu varliklara yalvartyor. Koku
ve yag siirliyor. Bunlarin Oniinde kurban kesip merasim
yapiyorlar. Boylece Allah katinda dualarmin kabul edilecegini
zannediyorlardi. Allah, bu ayetlerle batil inang sahiplerine boyle
seylere yalvarmanin bos oldugunu, zira onlarn sozi
duymadiklarini cevap da veremeyeceklerini bildirmektedir (Ates,
1988: 431). Ayrica su ayetlerde de dua kelimesi ibadet anlaminda
kullanmilmistir. “Ey insanlar! Size bir 6rnek veriliyor, simdi onu
iyi dinleyin: Allah’tan baska ildh yerine koyup taptiginiz putlar,
biitiin imkanlarini toplayip bir araya gelseler de, tek bir sinek bile
varatamazlar. Hatta sinek onlardan bir sey kapip gotiirse, onu
dahi kurtarip geri alamazlar. Isteyen de dciz, kendisinden bir sey
istenilen de!”’(Hac, 22/73). “Onlar, Allah ile beraber baska bir
ilaha yalvarmazlar, Allah’in haram kildigi cana haksiz yere
kiymazlar ve zind etmezler. Kim bunlar yaparsa, agir bir cezaya
carptirtlhr.” (Furkan, 25/68). “Rasiiliim! De ki: “Eger kullugunuz
ve yakarmaniz olmasa Rabbim size ne diye deger versin ki? Fakat
siz gercekten Kur’an’1 ve Peygamber’i yalanladiniz; bu sebeple
azap sizin yakamzi birakmayacaktir.” (Furkan, 25/77). Sonug
olarak diyebiliriz ki; dua kavrami Kur’an’da, Allah’a yalvarma,
istek ve ihtiyaglarini arz ederek O’nun litfunu dileme, ¢agirma,



Hahivat

seslenme, davet etme, ibadet etme ve yardima c¢agirma
anlamlarinda kullanilmistir (Soysaldi, 2010: 70).

4. DUA’NIN PSIKOLOJIK ETKILERI

Psikolojik yonden yapilan tahlillerde duanin ilahi yardima
ulagsmak i¢in basvurulan genel bir ruhi mekanizma olduguna
isaret edilmekle birlikte daha ¢ok bireyin yaraticisina dogru fitri
cekilisini, yakinlagma istegini ifade ettigi Uzerinde durulmustur.
Dua bu yonuyle zihnin maddi olmayan aleme dogru cekilmesi,
bazen her seyin degismez ve iistin prensibinin husu i¢inde bir
temasasi, ruhun Allah’a dogru yiikselisi hayat denilen mucizeyi
yaratan varliga kars1 ask ve tapinma ifadesi; her seyi yaratan, en
ustin kemal, kuvvet ve kudret, guzellik kaynagi, herkesin
kurtaricist ve hamisi olan gOriilmez bir varlikla iliskiye gegcmek
icin yapilan bir gayret (Carrel, 1977: 6), Allah’in durmadan tagan
sevgi ve alakasina kulun verdigi bir cevaptir (Douglas, 1941: 12).
Din psikolojisi aragtirmalarina gore insan dogasmin ahlaki ve
kutsal yoneliglerinin ihmal edilmesi onu manen kOr bir varlik
haline getirmekte ve bu durum onun yapici bir toplum elemant
olmasini engellemektedir. Giiniimiiz kosullarinda i¢ rahatligi i¢in
gerekli ruhi ve bedeni hususlar1 saglayacak dua yerlerine ihtiyac
vardir. Bu sigmaklarin sessizliginde bireyler disiincelerini
Allah’a dogru yiikselterek adale ve organlarmi dinlendirme,
zihinlerinin gerginligini giderme, fikirlerini billurlagtirma ve
medeniyetin ezici bir yuk haline getirdigi ¢etin hayata tahammuil
kuvvetini kazanma imkanini bulabileceklerdir (Carrel, 1977: 9).

Dua ruhi bir durum olduguna g0re bireye sakinlik veren
kalp huzuru getiren sartlarin elverigliligi 6nemlidir. Bir cami,
sessiz bir yerde yapilan dua, siiphesiz daha verimli olur. Zira zihni
sikintiy1 giderme, fikirleri aydinlatma ve kalbe rahatlik vermenin
esasli bir sartt da sessizlik olup, zihnin ve kalbin Allah’a
yonelmesine kolaylik temin eder (Peker, 1993: 72). Dua ile
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Allah’a yoOnelen bireyin ruhunda yasayan psikolojik strecler
olduk¢a karmasiktir. Ancak bunlar igerisinde oOzellikle su
yasantilarin varligini ayirt etmek miimkiindiir (Soysaldi, 2010:
80).

» Kendi Uzerine Dikkati Toplama: Allah ile iliski, O’nun
disindaki tim uyaricilar1 etkisiz hale koyacak ruhi bir
yogunlagsmay1 gerektirmektedir. Dua eden birey, benligini kokll
bir sekilde ele gecirdikten sonra kendisinde bir sukinet
gerceklesmekte ve bOylece olusan zihni saflik sayesinde Allah’in
etkilerine duyarli hale gelebilmektedir. Dua bir yoniiyle
murakebe ve tefekkiire benzemektedir. Fakat bunlar duadan farkli
Ozellikler tasirlar. Murakebe, onun vasitasiyla bireyin kendisini
toplanmis buldugu ve kendi kendisi ile ilgili dikkattir. Murakebe
kendiliginden dini degildir. Ancak o dini tefekkiirde bir andir.
Tefekkiiriin sinir1 ise, zihinsel olanin siirlaridir. Dua tefekkiire
benzese de o akli ve zihni olmaktan ¢ok Otede bir seydir. En
yiiksek derecesinde tefekkiirden farkli ve ¢ok ileri derecededir.
Dua da tefekkir gibi 0ziimseme, mutlak hakikati kendine mal
etme hareketidir. Ancak dua halinde 6zumseme fiili daha ileri
asamadadir. Ruhani tecelli vesilesi olan dua durumunda birey,
kendi smurli benliginin daha bayuk kdlli bir hayat icinde
bulundugu vaziyetini birdenbire kesfeder (ikbal, 1964: 106).

* Arzu Giiciiniin Canlanmasi: Dua eyleminin esasi dilektir. Dua
bir istek veya dilegin ortaya dokilmesinden ibarettir. Dua bir
ferahlama ihtiyaci, huzura ve siikuna duyulan biiyiik bir 6zlem,
bir tir kendinden gegmedir. Dilek ve talep, endise, rahatsizlik ve
gucsuzlik belirtileri olsalar bile bunlar arzunun isaretleridir.
Gunahkar bireyin dua etme ¢abasi i¢inde bile ger¢ek bir kendini
temize ¢ikarma arayisi kisacasi, glinahlarinin bagislanabilecegi
duygusu ve iimidi vardir. Iste istek ve arzusu canlandiran, onu
tanimlayan bu timit ve arzudur (Soysaldi, 2010: 81). Duay1
gergeklestiren bu arzu, kendi hi¢liginin bilincine varmaktan veya
mutluluk ve gilinahsizlik riiyalarinin  potansiyel bi¢imini
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olusturmaktan ibaret degildir. Bilakis bezginlikler, diistisler ve
tekrar diistigler arasinda timitsiz bir huzur hayalinin dogurdugu
biitiin  rahatsizliklardan  sonugsuz  bir ¢abanin  b(tin
problemlerinden o6tede kesinlikle huzura kavusan, ¢abanin ve
sevdal1 1zdirabin sevinci, inanan bir ruhun tagkinliklari igerisinde
tad alan arzudur. Kisacas1 dua etmek arzu etmektir denilebilir
(Soysaldi, 2010: 82).

* Hazir Bulunma Duygusu: Dua aninda kendi butunligi
icerisinde bizzat kendisiyle ylz yiize gelecek bi¢cimde bir noktada
toplanan kendi gergek 6zi ile ¢ok hos bir birlik haline giren, kendi
duygularini hissetmez olan ve kendi dengesinin bilincine varan
“ben”lik, kendisinden daha biiyiik ve kendisini asan bir baska
varlikla mahrem bir iliskiye girmektedir. Bununla beraber, bu
daha biiylik 6tede olan sey hazir bulunma durumunda, benligin
onun zevkini tattign “saf cevher” olarak hissedilmektedir. iste
Allah’in mevcudiyetini kuvvetle hissetmeye imkan veren boyle
bir ruh halinin varligidir (Hokelekli, 2017: 216).

* Kendini Birakma: Dileginin gerg¢eklesmesini hedef edinerek
kendi Gizerinde yogunlagsma haline giren kiside goze garpan temel
tutum “kendini birakma” dir. Duadaki kendini birakma, sinirlari
belirsiz bir bosluga kendini saliverme olmayip bu benlik {izerine
yonelik dikkatin tam bir yogunlasmasi sonucu varhigi tecriibe
edilen Yice Kudretin sonsuz varligina kendini teslim etmedir.
Dua anindaki kendini birakma her bi¢imde bir noktada artik
cabanin ortadan kaldirilmasi demektir. Bundan su sonug ¢ikiyor
ki, kendini birakma, ister bazen endise ve sikinti igerisinde
gergeklestirilmis olsun, isterse bazen oldugu gibi 1zdirabin
arzusuna kendini kaptirmis olsun sevince dayanmaktadir. Bu bir
bos vermiglik ve yilginliktan o6tede bireyin insiyatifi yerine
Allah’in mutlak insiyatifinin gecmesi demektir (Hokelekli, 2017:
217).
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« iki Yonlii iletisim: Dua iki an1 bir arada biinyesinde barindirir.
Birincisi, iginde dilegin suurunun arastirildigi andir. Digeri de
biylk zevk konusunun bulundugu andir. Dua birinci durumda
sanki benligin kendi i¢inde kendi kendine konusmasi gibidir.
Ikinci durumda ise, benlik ve onu kusatan “Kiilli Varlik” arasinda
bir karsilikli konugma gibidir. Kendi kendine ve karsilikli
konusma aragtirma ve cevap igerisinde biiyiik zevk, fakat bu
cevap ve buyik zevk igerisinde arayis ve talep olarak dua tam bir
eylemdir (Soysaldi, 2010: 83).

» Talep ve Istek: Dua bir talep fiilidir ve cogunlukla da bu talep
maddi mahiyettedir. En klasik maddi talepler sagliga kavusma,
bir hastanin iyilesmesi, bir iste basariya ulagma, tehlikelerden
korunma, bir menfaatin temini ya da bir zararin ortadan kalkmasi
gibi seylerdir. Bu maddi talep igeren dualardan daha
manevilesmis dua sekillerine dogru yavas bir gecisin varligi da
kimilerinde agik¢a gortlebilmektedir (HOkelekli, 2017: 220).

5. DUA’NIN RUH SAGLIGI UZERINDEKI
FONKSIYONU

Insan ruh ve bedenden meydana gelmis bir varliktir. Birey
icin beden sagligi ne kadar 6nemliyse ruh saghgi da bir o kadar
hatta daha fazla 6nemlidir. Zira beden 6ltimld ruh ise 6ltimstzdr.
Ruh saghgi; “Kisinin aciy1r aci, sevinci seving, mutlulugu
mutluluk olarak duyumsamasi; giiclerini acit veren etkenleri
ortadan kaldirma ve mutlu olmay1 ger¢eklestirme yolunda verimli
bicimde kullanmasi ve g¢evresine etkin bir uyum saglamasi
durumudur.” (Bakircioglu, 2012: 3231). Ruh sagligi kulun
Allah’a karst sorumluluklarin1 geregince yerine getirebilmeyi
onemser. Bu sebeple Kur’an, yasami diizene koyan dini ve ahlaki
esaslar1 bildirmesinin yaninda ruh ve beden sagligin1 korumaya
yonelik ilkeler de sunmustur (Kirca, 2007: 159). Nitekim Allah’a
tam anlamiyla kul olabilmek i¢in kuvvetli ve saglikli bir bedene
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ve ruha sahip olmak gerekir. Buna ek olarak; beden ve ruh sagligi
arasinda birbirlerini hem olumlu hem de olumsuz etkileyen siki
bir iliskiden s6z etmek mumkandir (Turk, 2020: 79).

5.1. Namazda Yapilan Dualarin Ruh Saghgina Katkisi

Namaz, Allah’a siginma ve teslimiyetin bedensel, S0z ve
davraniglarla gosterilip ruhsal olarak yasanilan bir ibadet
bi¢imidir. Allah ve kul iligkisi baglaminda disiiniildiiglinde
namaz, kul ile Allah arasinda kurulan ve kuldan Yaradana dogru
yiikselen ruhsal iletisimin belirli kurallar dahilinde yapilmasinin
ifadesidir (Certel, 1997: 331). Hakkiyla kilindiginda namaz,
bireyin ruhunu dinlendiren kalbine huzur veren ve bireyi yalnizlik
duygusundan kurtaran bir ibadettir. Namaz kilinirken yapilan
fiiller ve sarf edilen sozler, Allah’1 hatirlatan birer isarettirler.
Ayni zamanda bu fiiller ve sdzler bireyi Allah’in raz1 olmayacagi
edepsizlik, kétiiliik ve hayasizlik gibi olumsuz davraniglardan
alikoyan bir uyarici gibidir (Ibn Asir, 1984: 259).

Namaz oncesi alinan abdest ise bireyi hem maddi ve hem
de manevi kirlerden arindirarak, dinyevi diisiince ve duygulardan
soyutlayarak namaza hazirlar. Kisi abdestte yaptigi dualarla
ruhen ve bedenen arnarak Allah’in huzuruna ¢ikmaya hazir
duruma gelir (Taberani, 1987: 968-977). Namazin iginde
okunanlar ise neredeyse hepsinin duadan ibaret oldugu
gorilmektedir. Kur’an’in ayetlerinde gegen salat kelimesi ise dua
anlammna gelmektedir. i¢inde bu kadar duay: barindiran namaz
ibadetinin dua ile adlandirilmasi bir seyin biinyesinde
bulundurdugu bazi unsurlarin  ismiyle adlandirilmasina
benzemektedir (Firlizabadt, 2008: 491). Namaza her seyden Yiice
oldugunu belirten Allahuekber kelimesi ile baglanir. Sonrasinda
ise Allah’1 6verek takdis etmeyi beyan eden Subhaneke duasi ve
en giizel dualar iceren Fatiha suresi okunur. Namazin her
rekatinda okunan Fatiha suresi Allah’a hamd ve kullugu yalniz
O’na has kilma, yardimi sadece O’ndan istemeye dair niyazlari
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icerir (Sabuni, 2019: 16). Dua ile baslayan namaz yine dua ile
bitirilir. Namaz bitince sdylenen Amin kelimesi ise tim bu
dualarin kabulii i¢in yapilan son bir seslenistir. Namaz ibadeti
sirasinda yapilan tiim bu dualar, bilingli bir bicimde okundugunda
bireyi huzura ulagtirir. Ruhen mutlu ve anlatilamaz gizel
duygular yasatir. Bu durum namazda okunan dualarin ruhsal
sagliga pozitif katkisinin oldugunu ortaya koymaktadir. Diger
taraftan namazda secde halinde yapilan dualarin ruh sagligina
Onemli oranda katkisinin oldugu ifade edilebilir. “Allah’a secde
et ve (yalmzca O’na) yaklas!” (Alak 96/19) ayetinde
buyuruldugu {izere secde hali, Allah’la kurulan iletisimin en
samimisi, en yakini ve en sicagidir. O anda dualarin kabul olma
ihtimali ¢cok daha yuksektir. Ayrica vitr namazinin tg¢iincii
rekatinda okunan Allahimme inna neste’inike ve Allahlimme
iyyake na’budi dualarinin da manasin bilip diisiinen i¢in- ruh
sagligina olumlu katkis1 yadsinamaz. Zira bu dualarin iginde,
Allah’tan yardim, bagislanma ve hidayet isteme, tovbe etme,
tevekkdil, tim hayirlar1 dileme, siikiir, yalnizca O’na kulluk ve
secde etme, rahmetini umma ve azabindan korkma dilekleri
vardir. Ayrica bu dualarda ve oOzellikle Fatiha stresinin 5.
ayetinde (iyyake na’bidu...) sadece Allah’a kul olunacagina ve
O’ndan yardim istenecegine dair sdzlesme vardir. Dualarda yer
alan tim bu dilekler, kisiyi imtihan edildigi diinya hayatinda
ruhen gii¢lii, mutlu ve umutlu kilar (Tiirk, 2020: 98).

5.2. Oru¢lu iken Yapilan Dualarin Ruh Saghgina
Katkisi

Psikolojik olarak oruc¢ ibadetinin ruh sagligi yoninden
bireye pek ¢ok faydalari bulunmaktadir. Orucun amaci takvadir
(Bakara, 2/183). Orug ibadeti nefsi terbiye eder ve kalbe zenginlik
verir. Sikinti ve zorluklara karst dayanma giicli verir. Orug
yardimlagmay1 ve anlayis gOstermeyi artirir. Orug bireyi sevgi,
sabir, algakgOnullilik, sefkat ve merhamet gibi duygularla
donatir. Orug, takva ruhunun artmasina katkida bulunur. Bir
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muddet de olsa, bireyin diinya hayatiyla ilgili zevklerini kapatip
fizik Gtesi diinyaya kapilarimi agar. Kisi imsak vaktinden iftar
vaktine kadar Allah ile beraber olur. Bu birliktelik ve iletisim
yakinligr “Kur’an’da Allah’in kuluna sah damarindan daha
vakin olmasi ve kul ile kalbi arasina girmesiyle ifade

edilmistir.”(Kaf, 50/16; Vakia, 56/85).

Oruglu kisi orucu siiresince ibadet ve dua ile i¢ icedir.
Mesela orucunu iftarda dua ile agar. Bir hadiste Hz. Muhammed
orucunu, “Allahim! Senin rizan icin orug¢ tuttum. Senin rizkinla
orucumu a¢tum” duast ile agtig1 bildirilmistir (Ebu Davud, Savm,
22). Benzer bigimde oruglu kisi Hz. Muhammed’in Kadir
gecesinde okunmasini tavsiye ettigi, “Allalum!’ Sen ¢ok
affedicisin, affetmeyi seversin. Beni bagisla!” (Tirmizi, 1996: 84)
duasint Ramazan boyunca sik sik tekrar eder. Ramazan ayinda
itikafa giren kisi, itikaf siresince Kur’an okur, dua eder, tefekkur
eder ve zikirle mesgul olur. Zira orug ibadeti ve onda yapilan
dualar, psikolojik yonden bireyi daha gigcli kilar ve onu mutlu
eder. Allah’in rizasin1 kazanma ve bagislanma {imidini besler.
Allah ile iletisime engel olabilecek cinsel iliski, yeme ve igme
gibi diinyalik seylerden yiiz ¢evirir (Tiirk, 2020: 99).

5.3. Zekat Verirken Yapilan Dualarin Ruh Saghgina
Katkisi

Artma ve arinma anlamina gelen zekat kelimesi fakirin
hakkimi vererek mali temizlemektir. Zekat sayesinde malinin
temizlendigini ve bereketlendigini anlayan birey, hem vicdan
olarak armir hem de fakirin duasini alarak Allah’in kendisini ve
malint koruyacagina olan gliven duygusu artar. Ayni zamanda
zekat ibadeti sosyal yapiy1 kuvvetlendiren ve sosyal destegi ve
dayanigmayi artiran bir ibadet seklidir. Kulun Allah’a olan itaat
ve baglhiligimin ve O’na kars1 besledigi saygi ve sevgi
duygularinin bir ifadesidir (Tirk, 2020: 99). Dua nasil Allah ile
kurulan bir iletisimse, zekat da kul ile Allah arasinda kurulan bir
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bagdir. Nitekim Allah bir ayette sdyle buyurmaktadir: “Onlari
arindirmak ve temize ¢ikarmak iizere mallarindan sadaka (zekat)
al! Bir de onlar icin dua et”(Tevbe, 9/103) emrinde zekatin
hemen ardindan duanin zikredilmesi, zekat ile dua arasinda siki
bir iligkinin varhigini ¢agristirmaktadir. Ayrica bu ayetten ehline
vermek lizere zekati toplayanlarin veya zekati alanlarin zekat
verenlere dua etmesi gerektigi anlasilmaktadir. Nitekim Hz.
Muhammed, kendisine bir topluluk veya bir kimse zekat
verdiginde dua etmistir.

Insan suresinin 8 ve 10. dyetlerinde zekat: sadece Allah
rizast i¢in verme, insanin sevdigi seylerden vererek doyurdugu
fakirden tesekklr bile beklememe, onun kalbini kirmama ve
zekat1 verirken de kabul olur mu diye Allah korkusu ile titremeye
vurgu vardir. Bir hadiste ise zekat verenin zekat1 verirken sevap
umarak dua etmesi tavsiye edilmistir. Zira zekat veren verdigi
zekatin Allah tarafindan kabul gdrmesini ister. Zekat1 alan ise
kendisine zekat verene dua ettigi gibi Allah’a da siikreder. Bu
yonden zekét ibadetinde yapilan dualarin ruh sagligina pozitif
yonde katkis1 vardir. Zira bu dualar, zekati verenle zekat1 alani
birbirine yakinlastirir. Aradaki kardeslik ve giiven duygusunu
pekistirir. Mii’min olmanin zevkini tattirir. Glinahlar1 temizleyen
ve amelleri tezkiye eden zekat, Allah’in dostlugunu ve rahmetini
kazandirir. Dua ise bireyin merhamet duygularini kabartir ve
kalbi yumusatir. Nefsi terbiye eder. Zihni kotii diistincelerden ve
kalbi olumsuz duygulardan arindirir. Zekat ve dua birlikte
cimrilik hissine engel olup dayanigma, hayirseverlik,
yardimlasma, paylagma, cOmertlik ve iyilik duygusunu genisletir.
Bireyi rabbine yakinlastirir ve O’nun hosnutlugunu kazandirir.
Boylece kisi diinya malina gegici gozle bakar. Mal sevgisine fazla
o6nem vermez. Maddenin esaretinden kurtulur. Dilinya ve ahiret
hedeflerini hatirlar. A¢ insanlarin halini anlar. Gergek miilk
sahibinin Allah oldugunu bilir (Ttrk, 2020: 100).
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5.4. Hac da Yapilan Dualarin Ruh Saghgina Katkisi

Hac ibadeti hem mal ile hem de bedenle yapilan bir ibadet
bicimidir. Haccin 0ziinde takva ve iyilik bulunmaktadir. Hac
ibadetinde samimiyet ¢ok onemlidir. Hakkiyla yerine getirilen
makbul bir haccin karsiligi ancak cennettir. Bireyi fiziki &lemden
ruhani aleme tasiyan hac ibadeti tipki namaz gibi igerisinde
duanin ¢okea yapildigi ibadetlerdendir. Daha hentiz hac ibadetine
baslamadan once evlerde dualar edilir ve hacca niyet yapilir. Hac,
thrama girmekle baslar. Hac boyunca tekbir ve tehlil dualar
dilden diisiiriilmez. Kisi Mekke’ye ulasip kabeyi ilk gordugiinde,
tavaf ve say yaparken Arafat ve Muzdelife vakfesinde, Mina’da
seytan taslarken ve bayram glnlerinde konaklarken, kurban
keserken, tras olurken ve haccin her safthasinda dua eder.
Nihayetinde hac yolculuguna, bir anlamda hac mevsiminde
yapilan bir dua yolculugu diyebiliriz (Ttrk, 2020: 100).

Hz. Muhammed tavaf ederken, “Allahim! Senden
diunyada ve ahirette af ve afiyet istiyorum. Rabbimiz! Bize bu
dinyada da iyilik ver, ahirette de iyilik ver; bizi cehennem
azabindan koru” (Ibn Mace, 1918: 32) diye dua etmeyi ve “Sdn:
yiice Allah’1 tesbih ve tenzih ederim. O, biitiin noksan sifatlardan
uzaktir. Hamd, Allah’a mahsistur. Allah’tan baska hichbir ilah
yoktur. Allah, en boyuktar. (Emirlerine uymak, yasaklardan
kagcinmak icin gereken) giic ve kuvvet ancak Allah tandir” (Ibn
Mace, 1918: 32) tesbihatin1 okumay1 tavsiye etmistir. Hac ibadeti
esnasinda yapilan dualar bireyin kendine gelmesini saglar, i¢ini
ferahlatir ve onu mutlu eder. Hac ibadeti bireyin gonll
yorgunlugunu alir. Bireyin erdemli ve kisilik sahibi olmasini
saglar. Sinir sistemini rahatlatir. Bireyi ruhen ve bedenen
kuvvetlendirir. Giinahlar1 yok ederek teslimiyet duygusunu
gliclendirir. Kisi kiyamet glininiin atmosferini teneffis ederek
ahiret yasamina yonelik eylemlere yonelir. Zira bu durum hac
ibadetinin ve onda yapilan dualarin ruhsal saglhiga énemli oranda
pozitif katki sagladigini gostermektedir.““Hac ve Umre igin
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Beytullah’a gidenler, Miisliimanlarin  Allah’a génderilmis
temsilcileridir. Kendisine dua ederlerse dualarint kabul eder,
bagislanma dilerlerse onlar: bagislar” (ibn Mace, 1918: 5). Bu
hadise gore hacda yapilan dualar hem ¢ok degerli hem de
onemlidir. Buna benzer bir bagka hadiste ise hacilarin ve umre
yapanlarin Allah’tan bir sey istediklerinde o seyin kendilerine
verilecegi miijdelenmektedir (Ibn Mace, 1918: 5).

6. SONUC

Her insanda, dua etme egilimi vardir. Dua, insanin fitri ve
vazgecilmez bir ihtiyacidir. Inancin davramisa doniismiis
bi¢imidir. Ibadetin dziidiir. Kulun acziyetini itiraf ederek halini
Allah’a arz etmesi ve ruhunu O’na yukseltmesidir. Kul ile Allah
arasindaki en giiclii iletisimi aracisiz ve hizli bir sekilde saglayan
bir cesit diyalogdur. Allah’la kurulan iletisimin giicii, hak ve
hakikatin anlagilma derecesine baglidir. Secde hali, Allah’la
kurulan iletisimin en samimisi, yakini ve sicagidir. Duanin, kavli
ve fiili olmak tiizere iki boyutu vardir. Kavli duanin kabulii
acisindan geregi olan ameli yerine getirmek 6nem arz etmektedir.
Ozellikle iizerine diisen sorumlulugu yerine getirip dua ettikten
sonra Allah’a dayanarak sonu¢ beklemenin tam anlamiyla gergek
bir tevekkiil haline doniistiigii sOylenebilir. Duanin kabulii
konusunda acele edilmemeli ve sonucu Allah’a havale
edilmelidir. Zor ve sikintili zamanlarda dua edildiginde, serri
istemekten kagmmali ve Islim’in dlgiilerine gére karar verip
hareket edilmelidir. Diger taraftan helal yeme, i¢cme ve
giyinmenin, duanin ruh saghgina olumlu katkisinda 6nemli rol
oynadigi unutulmamalidir. Zira bir hadiste, duanin kabulii, helal
yeme, igme ve giyinme ile iliskilendirilmistir. Sayet duada bir
verimsizlik veya kisirlik s6z konusu ise sebebi, dua edenin sahip
oldugu kusurlar veya hatalarda aranmalidir. insan1 dua etmeye
sevk eden birtakim unsurlar vardir ki bunlar; ihtiyaclar ve
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istekler, acizlik ve garesizlik, nimete mazhar olmak, inan¢ ve dua
bilincidir. ibadetler ve dualar, insam1 ruhen huzurlu ve giiglii
hissettiren, ahlaki duygularin pekismesine katkida bulunan
eylemlerdir. Ozellikle namazda, oruglu iken, zekat1 verirken ve
hacda yapilan dualarin, ruh sagligina ciddi anlamda pozitif katki
sagladigini diistindiirmektedir.
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IBNU’L-ASUR’UN USULU’L-INSA’ VE’L-
HITABE ADLI ESERINDE HATIPLIK VE
HIiTABET ILKELERI

Mehmet Nafih BAYDARMAN!

1. GIRIS

Hitabet, genel anlamiyla bir topluluga belirli bir maksadi
anlatmak, bir fikri ac¢iklamak, o&glit vermek, bir goriisi
benimsetmek veya onlar1 bir eyleme yoOnlendirmek amactyla
yapilan giiclii ve etkileyici konusma sanati olarak tanimlanir. Bu
sanatin Ozlnii, s6ziin hem anlam hem de Usllip bakimindan
muhatap {lizerinde tesir uyandiracak sekilde diizenlenmesi
olusturur. Hitabeti icra eden kimseye hatip, onun topluluk
karsisinda gergeklestirdigi bu etkili s6zIii performansa ise hitabe
ad1 verilir (Kaya, 1998, s. 156).

Insanhik tarihinin en eski ve en etkili iletisim
bicimlerinden biri olan hitabet, diislincenin toplumsal hayata
tasinmasinda ve kitlelerin yonlendirilmesinde daima belirleyici
bir konumda olmustur. So6zlii ifade sanatinin en yliksek
mertebesini temsil eden bu disiplin/sanat, yalnizca bir diisiincenin
aktarimiyla yetinmez; dinleyicinin duygu, diisiince ve davranis
diinyasina niifuz eden bir etki giiciine sahiptir. Bu sebeple hitabet
hem ilmi hem de sanatsal boyutlariyla, derinlikli ve disiplinler
arasi bir incelemeyi hak eden koklii bir gelenek olarak varligin
strdurmektedir.

L Dr. (Mezun) Siirt Universitesi, Tlahiyat Fakiiltesi, Temel Islam Bilimleri, ORCID:
0000-0002- 3452-6612.
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Hatip ise bu sanatin icracist olup sahip oldugu bilgi
birikimi, ahlaki durusu ve ifade kudretiyle toplumu yonlendiren,
bilinglendiren ve ¢ogu zaman doniistiiren bir sahsiyettir. Nitekim
Islam medeniyetinde hutbe ve hatiplik hem dini hem de toplumsal
hayatta merkezi bir rol {istlenmis; hitabet, alimlerin ve
yoneticilerin vazgecilmez vasfi olarak kabul edilmistir. Bu
sebeple bir hatibin zihnl donanimi, karakter 6zellikleri ve sz
sOyleme kabiliyeti, hitabet ilminin temel kavramlar: arasinda yer
alir (Bor, 2017, s. 63).

Hitap kavrami, sozli iletisimi, bir durumun ifade edilis
bicimini ve hatibin bir topluluk karsisinda konusmasini kapsayan
genis bir anlam alanina sahiptir (Ibn Faris, 1997, s. 304). Ayni
kokten gelen hutbe ve hitabet terimleri, kelimenin hem &zel
konusmalart hem de genel anlamda seslenmeyi ifade eden
yonlerini ortaya koyar. Bu ¢ok yonlii anlamlar, iletisimde UslUp
ve kelime se¢iminin baglama ve muhataba goére degismesi
gerektigine isaret eder. Dolayisiyla hitap, konusanin bulundugu
duruma ve karsisindaki toplulugun konumuna gore farkl
tisliplarla iletisim kurma sanatin1 ifade eder (Ibn Vehb, 1967, s.
193).

Hitabetin temel amaci, muhataba belirli diisiince, deger ve
hakikatleri aktararak onu ikna etmek ve arzu edilen davraniglara
yonlendirmektir. Bu amacin gergeklesebilmesi icin sdziin
yalnizca faydali bir muhteva tagimasi degil, ayn1 zamanda estetik
ve etkili bir bicimde ifade edilmesi de gerekmektedir. Tarih
boyunca biitiin toplumlarda hitabet sanatina bagvurulmus,
ozellikle Dogu kiiltiirlerinde bu sanat, peygamberler, alimler,
hiikiimdarlar ve siyasetgiler tarafindan etkin bir iletisim araci
olarak kullanilmustir. Zira hitabet, muhatabin kalbine niifuz
etmenin, duygusal tepki olusturmanin ve bireyleri erdemli bir
yasama yonlendirmenin yollarini arastiran bir cabadir. Bu sebeple
eski caglarda hitabet, liderlik vasfimin asli bir unsuru ve
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yoneticilik i¢in gerekli bir O6n sart olarak kabul edilmistir
(Mahfiz, 1984, s. 15).

Hitdbet, genis halk Kkitlelerini ¢esitli konularda
bilgilendirmeyi ve toplumun biling dizeyini yukseltmeyi
amagclayan onemli bir iletisim aracidir. Dogru kullanildiginda
hitap, halkin siyasi olgunlugunu artirabilir, toplumsal birlik ve
dayanismayi gii¢lendirebilir. Bu nedenle devletler ve yoneticiler,
hitabetin yonlendirici giiciinii yakindan takip etmis ve toplum
yararina kullanilmasina 6zen gostermistir. Etkili ve giizel bir soz,
insanlarin diisiince diinyasinda derin izler birakabilir; bireyleri
bilinglendirebilir, toplumsal haklarin savunulmasina katki
saglayabilir, sonmeye yiiz tutmus heyecan ve umutlar1 yeniden
canlandirabilir. Hatta iyi bir hitabet, zor zamanlarda toplumun
moral gliclnu yikselterek buyik basarilarin kapisini aralayabilir
(Serarslan, 2006, s. 560).

Insanlar aras1 hitaplarda gozlenen etkileyici ve
yonlendirici Ozellikler, ilaht hitap icin de gegerlidir. Nitekim
vahyin tslubu ve igcerdigi hikmet, yalnizca inananlar {izerinde
degil, kendisine iman etmeyen muhataplar tizerinde dahi derin
tesirler birakmistir. Bu durum, hitdbetin 6nemli oldugunu ve
sOziin, muhatabin konumu ne olursa olsun, dogru bir Usllp ve
icerikle birlestiginde giiclii bir etki olusturdugunu agikca
gostermektedir (el-Muisri, 2008, s. 23).

Hitabetin tarih boyunca toplumlart sekillendiren,
diistinceleri yonlendiren ve bireyleri ortak degerlere davet eden
giiclii bir s6z sanat1 oldugu agiktir. Bu sanatin teorik temelleri ve
uygulama ilkeleri, farkli donemlerde bircok diisiiniir ve alim
tarafindan ele alinmigsa da modern déonemde bu gelenegi ilm1 bir
disiplin haline getiren isimlerden birisi de Muhammed et-Tahir b.
Asor’dur. Hem klasik beldgat mirasti derin bir vukufla
yorumlamast hem de hitdbeti ¢agin ihtiyaglarina gore yeniden
konumlandirmasi, onu bu alanda 6nemli bir referans haline
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getirmistir. Bu cer¢evede ¢alismamizda dnce Ibn Asiir’un hayati
ve ilmi birikimi ele alinacak, ardindan Usli’l-fngd ve 'I-Hitabe
adli eserinde ortaya koydugu hatiplik ve hitabet ilkeleri sistematik
bicimde incelenecektir. Boylelikle hem hitabetin genel teorik
cergevesi hem de Ibn Asiir'un konuya kazandirdig 6zgiin katkilar
biitiinciil sekilde degerlendirilmis olacaktir.

2. MUHAMMED ET-TAHIR B. ASUR
2.1. Hayati

Muhammed et-Tahir b. Astr, 1879 tarihinde Tunus’un
Marsa bolgesinde, anne tarafindan dedesinin hanesinde diinyaya
gelmistir (ibn-i ‘Astr, 1433, s. 11). Ailesi, Endulis’te maruz
kaldiklar1 siyasi baskilar sebebiyle 6nce Fas’a, ardindan Tunus’a
hicret etmis; ilmi birikimi, sosyal itibar1 ve koklii gelenekleriyle
taninan bir aile yapisina sahiptir (el-Gali, 1417, ss. 35-36).

Tahir b. Asir, ¢ocukluk déneminden itibaren babasi Seyh
Muhammed’in yakin himayesi altinda yetigsmistir. Dini ilimlerde
derin bir birikime sahip olan ve bir donem Tunus Vakiflar Genel
Midiirliigl gorevini icra eden babasi, oglunun ilmi terbiyesi ve
sahsiyet gelisimiyle ozellikle ilgilenmistir (Mollaibrahimoglu,
2023, s. 224).

Onun ilmi egitiminde anne tarafindan dedesi Muhammed
el-Aziz’in etkisi de son derece belirgindir. Muhammed el-Aziz
ilmi yonii gii¢lii bir alim olmasinin yani1 sira Tunus basbakanligi
makaminda bulunmus bir devlet adamidir. Baba tarafindan dedesi
ise kadilik, miiftiilik ve meclis tiyeligi gibi cesitli idarl ve ilmi
gorevler tistlenmis, donemin 6nde gelen hukukgular1 arasinda yer
almistir (ibn-i ‘Astr, 1433, s. 11).

Her iki dedesinin ilmi mirasi, ahlaki rehberligi ve
entelektiiel cevresi, Tahir b. AsGr’un nitelikli bir egitim
siirecinden ge¢mesini saglamis; bu ortam, onun ilerleyen yillarda
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Islam ilim geleneginin miimtaz sahsiyetlerinden biri olarak
yetismesine zemin hazirlamistir (Mollaibrahimoglu, 2023, s.
224).

fbn Asar, gerek ilmi birikimi gerekse idari yetkinligi
sayesinde Tunus’un modern déneminde en etkili ilim
adamlarindan biri olarak 0©ne c¢ikmistir. Zeytline egitim
sisteminden aldig1 ileri diizey diplomay: takiben 1899 yilinda
Zeytlne’nin buyik camisinde ders vermeye baslayarak ilk resmi
gorevine atanmistir. 1903 yilinda ikinci derece ilmi yeterlilik
smavint basariyla gecerek resmi miiderrislik gorevine hak
kazanmis, kisa siire sonra birinci derece miiderrislik makamina
yiikselmistir. 1904’ten 1932’ye kadar Sadikiyye Mektebi’nde
Ogretmenlik yapmasi da onun egitim alanindaki stirekliligini
gostermektedir. Bu yillarda hem Hald(niyye Cemiyeti’nde hem
de Sadikiyye Kiitiiphanesi’nin katalog komisyonunda aktif
gorevler iistlenmis, ayrica 1905 yilinda Zeytlne’de yapilan ilmi
miinazarada istiin basar1 gostererek birinci derece Ogretim
makamina atanmistir (Coskun, 1999, s. 332).

ibn Astr’un idari sorumluluklart 1908 sonrasinda daha da
genislemistir. Bu tarihte egitim programlarinin gelistirilmesiyle
gorevli komisyona secilmis, cesitli sehirlerde Islami ilkokullarin
kurulmasi i¢in hazirladigi rapor ile egitim sisteminin
yenilenmesine oncullk etmistir. Ayn1 donemde okullar meclisi
tiyeligi, Sadikiyye Kiitliphanesi komisyon bagkanligi,
Zeytine’nin 6gretim 1slah meclisi iiyeligi, Yiiksek Evkaf Meclisi
tiyeligi ve karma gayrimenkul meclisinde hakimlik gibi gorevler
tistlenmistir. 1913°te Maliki kadis1 olarak atanmis ve bu gorevi
1923’¢ kadar strdiirmiistiir. Miiftiilik makamia 1923 yilinda
getirilmis, 1928°de ikinci derece miiftiiliik gorevine yiikseltilmis
ve 1929 yilinda Zeytlne’ nin ii¢lincli egitim reformu meclisine
secilmistir. 1930’da Biiylik Mesayih Makami’na yiikselmesi,
onun ilmT otoritesinin resmi diizeyde en yiiksek noktaya ulastigini
gostermektedir (Tabba“, 2005, s. 51).
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ibn Asdr, 1932 yilinda Maliki mezhebinin Seyhu’l-
Islam’1 olarak atanmus ve ayni yil Zeyt(ine’nin bas seyhligini
istlenmistir. Bu gorevler, Zeytine’de yiiriitiillen reform
girisimlerinde ona merkezi bir konum kazandirmistir; ancak
muhafazakar cevrelerin tepkileri ve bazi1 eski talebelerinin
muhalefeti sebebiyle bu siire¢ kolay olmamistir (Ibnu Hica,
2008, s. 1/296). 1944 yilinda yeniden bas seyhlik gorevine donen
ibn Asir, bu gorevi 1953 yilina kadar yiiriitmiistiir. Tunus’un
bagimsizligindan sonra, 1956°da Zeytiine Universitesi’nin ilk
dekdn1 olarak atanmig ve 1960 yilina kadar bu gorevi
siirdiirmiistiir. Boylece ibn Asr, hem modern Tunus egitim
tarihinde hem de Islam diisiince geleneginde kalici etkiler birakan
cok yonli bir ilm7 ve idari kariyere sahip olmustur (Ibn-i ‘Asr,
1433, s. 13).

2.2. ilmi Tahsili

ibn Asir, erken yaslardan itibaren sistemli bir ilmi egitim
siirecine girmig, donemin Onde gelen bir¢ok aliminin ders
halkalarina katilmis ve farkl disiplinlere iliskin pek ¢ok temel ve
klasik eseri miitalaa etmistir. Bu siirecte yalnizca 6grenmekle
yetinmemis; ayn1 zamanda ¢ok sayida 6grenci yetistirerek ilmi
tiretime 6nemli katkilar saglayan telif faaliyetlerinde bulunmustur
(Mollaibrahimoglu, 2023, s. 225).

Heniiz alt1 yasindayken ilme yonelen ibn Asdr, Tunus’un
Bab-1 Bahr Mahallesi’nde bulunan Sidi Ebi Hadid Camii’nin ilm1
atmosferinde yetigmistir. Kur’an-1 Kerim’i burada hifz etmis;
kiraat egitimini ise Seyh Muhammed el-Hiyari’den alarak
tamamlamustir. Ayrica Ibn Asir’in Miirsidii’I-Muin’i, er-Resale,
el-Katr ve temel nahiv metinleri gibi baslangi¢ diizeyindeki
bircok klasik eseri ezberlemis; aymi camide Seyh Halid el-
Ezheri’nin el-Ecriimiyye serhini de okumustur (ibn-i ‘Asdr, 1433,
s. 12).
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1310/1892 yilinda resmi olarak Zeytine Universitesi’ne
kaydolmasiyla birlikte ilmi tahsili daha sistematik bir mahiyet
kazanmustir. Zeyt(ne Universitesinde diizenli olarak derslere
devam eden Ibn Agir orada Nahiv, Sarf, Belagat, Mantik, Fikih
usuli, Makasid ilmi, Tefsir ve Kur’an ilimleri, Kiraatler, Hadis ve
hadis 1stilahi, Akaid ve Fikih ilimlerini tahsil etmistir (Ibn-i
‘Astlr, 1433, s. 12). Ayrica 1898’de Fransiz kiiltiiriinii ve adabin1
ogrenmek icin Fransizca’yr da 6grenmeye baslamistir (Dogan,
2020, s. 1259).

Bu genis ilmi gerceve, ibn Astir’'un hem klasik islam
ilimlerinde derinlesmesini hem de sonraki donemlerde ortaya
koyacag eserlerin teorik temelini saglamistir.

[Im1 birikimi ilerledik¢ce hem ilmi hem de idari gorevler
iistlenen Ibn Agtr, daha sonra iiniversite hiiviyeti kazanan
Zeytine Camii’nde ve Sadikiyye Medresesi’'nde dersler
vermistir. Bu kurumlarda Arap dili ve edebiyati, fikih, fikih ustld,
makasidu’s-seria, hadis ve tefsir alanlarinda dersler okutmustur.
[lmi otoritesi bolgesel siirlart asan Ibn Asar, Kahire’de
Mecmau’l-Lugati’l-‘Arabiyye’ye ve Sam’daki Mecmau’l-
‘Ilmiyyii’l-‘Arabi’ye iiye secilmis; Kuveyt’te yayimlanan el-
Mevsdatl’l-fikhiyye’nin telif ¢alismalarina katkida bulunmustur
(Mollaibrahimoglu, 2023, s. 225).

fbn Astr’un ilmi birikimi, klasik islami ilimlerin hemen
her alanina yayillan genis ve derin bir egitim siirecine
dayanmaktadir. Tefsir alanindaki ilk birikimini Beydavi ve
Kessaf dersleriyle kazanmis; hadis ilminde ise Buhari ve Muvatta
gibi temel kaynaklart serhleriyle birlikte okuyarak ileri diizey bir
yetkinlige ulasmistir. Bu siirecte anne tarafindan dedesi Seyh
Muhammed el-Aziz B0‘attGr’dan Buhari ve Mauslim’in
sahihlerini isnad zinciriyle okumasi, hadis alanindaki otoritesinin
onemli bir gostergesidir. Hadis usulil, kelam, fikih, ferdiz ve usil-
1 fikih alanlarinda da donemin 6nde gelen hocalarindan sistematik
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bir egitim almis; 6zellikle Teftazani (01.1390), Karafi (6l. 1600)
ve Mahalli (61. 1459) gibi muelliflerin temel metinlerini okuyarak
gucli bir ilmi altyapi olusturmustur (Tabba“, 2005, ss. 39-41).

2.3. ilmi Eserleri:

ibn Asr, tefsir, hadis, fikih, fikih usdli, Arap dili ve

edebiyati alanlarinda telif, serh ve hasiye tiirlinde kirka yakin eser
kaleme almistir. Baslica eserleri soyledir:

1.

et-Tahrir ve’t-Tenvir (Tunus, 1978): Otuz ciltlik bu
tefsirde genis bir mukaddimenin ardindan ayetler
mushaftaki siraya gore yorumlanmig; belagat
incelemeleriyle klasik ve modern tefsir yaklagimi
birlestirilmistir.

Kesfii’l-Mugatta fi Me ‘dni ve’l-Elfazi’l-Vaki‘a fi’l-
Muvatta’ (Tunus, 1975): Imam Malik’in el-Muvatta’
isimli eserine yapilmis ayrintili bir serhtir.

Mada iku’l-Enzér fi’l-Cami i’s-Sahih (Tunus, 1979):
Bu c¢alisma, Sahih-i Buhari’de agiklanmasi gerekli
goriilen bazi konu ve kavramlari ele alir.

UsGli’n-Nizami’l-Ictima @ fi’l-Islam (Tunus, 1964;
Cezayir, 1977): Eserde toplumsal islahin temelleri,
iman—amel iliskisi, ilmi faaliyet ve kadinin toplumdaki
konumu gibi  meseleler sistematik  bicimde
incelenmistir.

Makasidii’s-Seri ‘ati’l-Islamiyye (Tunus, 1945): islam
hukukunda hiikimlerin ana gayelerini konu edinen bu
eser, ii¢ bolim halinde makasid teorisini modern
yaklagim i¢inde ele almistir.

Eleyse’s-Subhu bi-Karib (Tunus, 1967): Miuellifin
genglik donemine ait olup Islami egitim meselelerine
dair goriislerini igerir.
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Tahkikat ve Enzar fi’l-Kur’'an ve’s-Sunne (Tunus,
1985): Oglu Abdiilmelik tarafindan derlenen eser, ibn
Asar’a yoneltilen ilmi sorular ve bunlara verilen
cevaplardan olusmaktadir.

Divani’n-Nabiga ez-Zubyani (Tunus, 1976): Sair
Nabiga’nin divaninin derleme ve tahkikli nesridir
(Coskun, 1999, s. 332).

Usli’l-Insa’ ve’l-Hitabe (Tunus, 1339): Hitabet ve
inga sanatin1 ele alan, ozellikle egitim kurumlarinda
ders kitab1 olarak kullanilmis erken donem eseridir.

Hasiyetii't-Tevzin  ve’t-Tashih ~ (Tunus,  1341):
Karafi’nin (6. 1285) ez-Zahire’sinin ikinci
mukaddimesine yazilmis akademik bir
degerlendirmedir.

Mdcezi’l-Belaga (Tunus 1932): Belagat ilmine giris
niteliginde, 6zet mahiyette kiiciik bir risaledir.

el-Vakf ve Asaruhd fi’l-Isiam (Kahire, 1937): Vakif
kurumunun mahiyeti, hiikiimleri, ekonomik iglevi ve
devlet otoritesiyle iligkisini ele alan kisa fakat 6nemli
bir risaledir.

Nakdiin “Tlmiyyiin li-Kitabi’|-Islam ve Usiili’l-Hukm
(Kahire, 1344): Abdurrezzak el-Misri’nin (61. 1966) el-
Islam ve Usalii’l-Hukm adli eserine ydnelik ilmi bir
elestiridir.

Serhu  Kasideti’l-A‘sa  el-Ekber (Tunus, 1929):
A‘sd@’nin kasidesi iizerine yapilan derleme, serh ve
ta‘lik ¢aligmasidir.

Serhu’l-Mukaddime el-Edebiyye (Tunus, 1958): Eb0
Temmam’in (6l. 846) el-Hamése’sine dair Merziki
serhinin agiklayici bir incelemesidir.
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16. Kissatii’l-Mevlid (Tunus, 1972): Hz. Peygamber’in
hayatint konu edinen kisa bir siyer calismasidir
(Zengin, 2023, ss. 15-22).

3. IBNU’L-ASUR’UN  USULU’L-INSA’  VE’L-
HIiTABE ESERIi

Muhammed et-Tahir b. Asdar (1879-1973), modern
donemde Arap-islam diisiincesinin en etkili alimlerinden biridir.
UsQli’l-Insd’ ve 'I-Hitabe, onun genglik déneminde kaleme aldig1
hem dil ve edebiyat 6gretimi hem de retorik—hitabet egitimi
acisindan biiyiik etki uyandirmis bir eserdir. Kitap, klasik Arap
belagat birikimi ile ¢agdas iletisim ilkelerini bir araya getirerek,
hatip ve yazarin saglam bir diisiinsel ve estetik ¢erceve iginde s6z
uretmesini amaclar. Eser iki temel disiplin Gzerine kuruludur:
“ingd” (yazili anlatim sanati) ve “hitabe” (sozlii anlatim ve ikna
sanat1). Insa sanati, resmi, edebi ve sanatsal degeri yiiksek
metinler (mektuplar, fermanlar, tebligler vb.) hazirlama yetenegi
ve iuslubu olarak tanimlanir (Genis bilgi ve Ornekler i¢in bkz
Akay, 2022). Hitabet ise, meclis konusmalari, dersler ve nutuklar
gibi alanlarda duygusal bag kurma ve anlik tepki alma avantajina
sahiptir.

Ibnii’l-Asr’a gore bu iki alan; diisiincenin tertibi,
anlamin dogru bigimde ifade edilmesi ile muhatabin etkilenmesi
gibi temelde ayni zihinsel siireglere dayanir. Dolayisiyla kitap
yalnizca dil bilgisi kurallarini veya belagat terimlerini aktarmakla
yetinmez; soziin nasil lretilecegine, nasil diizenlenecegine ve
muhatapta nasil etki olusturacagina dair pratik yontemler sunar.

Eserde oOncelikle iyi yazi (insd) icin gerekli zihinsel
hazirlik, UslOp se¢imi, kelime ve ciimle diizeni, anlam iliskileri ve
metin biitiinliigii {izerinde durulur. Ibnii’l-Asfr, yazinin yalnizca
bilgi aktarmak degil, ayn1 zamanda estetik bir deger tasimak
zorunda oldugunu vurgular. Bu nedenle 6grencinin saglam bir
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Arapga ifade giicii kazanmast i¢in 6rnekli, uygulamaya dayali bir
yontem takip eder (Ibn-i ‘Asr, 1433, s. 50).

Kitabin ikinci kismi hitabet (hitdbe) sanatina ayrilmistir.
Burada hatibin kisisel nitelikleri, topluluk psikolojisi, ikna
yontemleri, konusmanin asamalar1 ve etkili bir nutkun nasil
yapilandirilacag: ayrintili sekilde ele alinir. ibnii’l-Astr, hatibin
Once hakikate bagli olmasi, daha sonra dinleyici Kkitlesinin
duygularin1 ve karakterlerini tanimasi gerektigini soyler. Bu
cercevede Aristoteles’in Rhetoricasindan yararlanmakla birlikte,
Kur’an’dan ve Islami gelenekten ¢ok sayida ornek verir (Ibn-i
‘Astr, 1433, s. 130).

4. USULU’L-INSA’ VE’L-HiTABE ADLI ESERDE
HATIPLIK VE HITABET ILKELERI

Hitabet, Islam diisiince tarihinde sadece sozlii bir ifade
bicimi degil, ayn1 zamanda insanlarin duygu, diisiince ve
davraniglarini etkileyen koklii bir iletisim sanatidir. Bu nedenle
belagat, mantik ve edebiyat disiplinlerinin kesisim noktasinda yer
alir. Ibn Asar, hatiplik sanatin1 klasik edebiyatin genel kurallari
icinde eriyip giden bir yan unsur olarak degil, kendine 6zgii
ilkeleri, 6zel sartlar1 ve bagimsiz bir metodolojisi olan bir bilgi
alan1 olarak degerlendirmektedir. Onun hitabet teorisi hem
tarihsel birikimi hem de pratik tecriibeyi birlestiren 6zgiin bir
yaklasim sunarak, hatibin sahip olmasi1 gereken zihinsel hazirlik,
dogaglama giicii ve ikna stratejileri tizerine 6nemli tespitler icerir.

ibn Astr hitabetin, her ne kadar edebl Uretimin bir tirQ
olsa da diger yazili anlatim tiirlerinden farkli ve kendine 6zgii
kurallar1 oldugunu vurgulamaktadir. Ona gore hatip, yazara
kiyasla dogaglama (beddhe) ve anlik ifade giiciine daha fazla
ihtiyag duyar. Yazida diisiiniip diizeltmek miimkiinken, hatip
¢ogu zaman anlik muhakeme ve hizli tepki verme durumundadir.
Iste bu nedenle hitabet, tipki siirin nesirden farkli kurallara sahip
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olmasi gibi genel edebiyat ilkeleriyle agiklanamayacak bazi 6zel
prensiplere sahiptir (Ibn-i ‘Asir, 1433, s. 116).

Klasik edebiyatcilar arasinda hitabete 6zgii kurallarin
yeterince islenmedigini, hatta bazen bu kurallarin edebiyat
kitaplarinda  degil, mantik kitaplarinda dagimik halde
bulundugunu séyleyen Ibn Asdr, mantik¢ilarin hitabeti sadece
“zan ifade eden kiyaslar” cercevesinde ele aldiklarini vurgular.
Oysa edebiyat alimleri agisindan hitabet daha genistir ve tuim ikna
yontemlerini igine alir. Bir hatip, mantikgilarin bahsettigi zan
ifade eden delilleri kullanabildigi gibi kesin delillere de
basvurabilir; hatta gerekirse siirsel ifadeler veya nadiren olsa bile
s0z oyunlar1 da kullanabilir. Ancak bu unsurlar1 ¢ok fazla
kullanmasi, hitabetin ciddiyetini zedeleyebileceginden hatip
bunlara dikkat etmelidir (Ibn-i ‘Asar, 1433, s. 117).

ibn Asar, hitabeti yalnizca etkili konusma sanat1 olarak
degil, belirli amaglara yonelik olarak topluluklar1 ikna etme
giicline sahip bagimsiz bir iletisim disiplini olarak ele alir. Ona
gore hitabetin sahasi, siradan so6zli ifadelerin G6tesinde, hatibin
dinleyicilerin diisiincelerini sekillendirmek ve davraniglarin
yonlendirmek i¢in kullandig1 bilingli, diizenli ve hedef odakl1 bir
séylem bigimini ifade eder. Bu nedenle ibn Asir, hitabetin
mahiyetini tanimlarken hangi konusmalarin hitabet kapsamina
girdigini; hangilerinin bu tanmimin disinda kaldigini ayrintili
sekilde agiklamaktadir (ibn-i ‘Asar, 1433, s. 117).

ibn Asir, hitabetin tanimmi yapilandirirken tanimin her
bir unsurunu sistematik bi¢imde agiklamaktadir. Ona gore
hitabet, “konusanin dinleyicileri belirli bir amacin dogruluguna
ikna etmeye caligtig1 sozlii bir ifade tiiriidiir.”

Bu tanmim dort temel unsur icerir: Kelam (s6z),
dinleyicileri ikna etme, amagc ve etki.

“Kelam” (s6z): Ibn Astr’a gore hitabetin temel niteligi
s0zlli olmasidir. Bu nedenle resmi yazilar, genel duyurular, devlet
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fermanlari, yazigsmalar ve diplomatik mektuplar hitabet degildir.
Tanimda “kelam” kelimesinin kullanilmasinin amaci, bu tiir yazil
metinleri kapsama alaninin diginda birakmaktir. Ayrica o, hitabetin hem
nesir hem de siir igerebilecegini soyler; hatta siir agirlikli bir hutbenin
bile miimkiin oldugunu vurgular.

Dinleyicileri ikna etmeye ¢calismak: Bu ifade, hitabetin
topluluklara yonelik bir eylem oldugunu gosterir. Bu nedenle Ibn
Astr su tiir konusmalari hitabet kapsamindan ¢ikarir:

a.0gretim (Tedris); Giinkii 6gretim, belirli bir bilgi
alaninda uzmanlagmak isteyen bir dinleyici tiirline, yani
ogrencilere yoneliktir. Topluluk ¢esitliligi olmadig1 i¢in hitabet
degildir, ancak hitabet yetenegini gii¢lendirebilir.

b.Bilimsel miinazaralar; ¢iinkii burada hatip tek bir kisiyi
mubhatap alir, genis bir toplulugu degil.

C.Mahkeme savunmalari; Avukatlarin veya taraflarin
savunmalart hitabete ¢ok benzer olsa da geleneksel kullanimda
hitabet say1lmaz (Ibn-i ‘Asir, 1433, s. 118).

Konusmacimin  Kastettigi  Amacin  Doruluguna
Inandwrmak: ibn Asir, hitabet tanimindaki ifadesinin kapsamini
genis bir sekilde ele alir ve bununla hitabetin yalnizca belirli
konularla sinirli olmadigimi gostermek ister. Ona gore hatibin
amact ne olursa olsun, toplulugu o amacin dogruluguna ikna
etmeye calistigi surece bu faaliyet hitabettir. Bu ama¢ bazen
insanlar1 bir davranisa yoOnlendirmek olabilir; 6rnegin ilim
O0grenmeye tesvik veya cihat ¢agrisi gibi. Bazen de halkin bir
olay1 dogru kabul etmesini saglamak olabilir; drnegin toplumsal
bir mesele hakkinda insanlar1 sakinlestirmek veya bir kararin
dogrulugunu agiklamak gibi. Yine hatip baska bir kisiye cevap
vermek, bir elestiriyi reddetmek, kendi davranisini veya
baskasinin davranisin1 savunmak i¢in de hitabeti kullanabilir.

ibn Astir’a gore hitabet sadece tesvik etme amaci tasimaz;
bazen insanlar1 yanlis bir davranistan vazgecirmeyi, isyan veya
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kargasa gibi durumlarda kalabalig1 yatistirmay1 da hedefleyebilir.
Ayrica devlet bagkanlarinin halka yasa duyurmalari, bir zaferi
bildirmeleri veya Onemli bir olayr agiklamalar1 da hitabet
kapsamina girer; ¢linkii burada da halkin bilgi sahibi olmasi ve bu
bilgiyi dogru kabul etmesi amaglanmaktadir. Dini hutbelerde
yapilan genel 6grenim hedefleri de bu kapsamdadir; cilinkii
burada 6gretilen seyler topluma yonelik genel ve ortak bir biling
olusturma cabasidir. Buna karsilik, minberden okunan padisah
bey‘atlar, resmi sozlesmeler, tayin fermanlar1 gibi metinler
hitabet sayilmaz; ¢iinkii bunlarin amac1 toplulugu bir diisiinceye
ikna etmek degil, sadece bir bilginin ilanidir (ibn-i ‘Astr, 1433,
s. 118).

Eyleme gecme veya etkilenme: Ibn Asdr, hitabet
taniminin sonunda yer alan “Eyleme ge¢me veya etkilenme”
ifadesiyle, hatibin  hitabeden  bekledigi nihai amaci
aciklamaktadir. Ona gore hitabet iki temel sonugtan birini
hedefler:

a. Dinleyicilerin bir davranisi gerceklestirmesi (fiil);
Hatip bazen konusmastyla toplulugun bir eylemi yapmasini ister.
Ornegin; iyilige tesvik, bir gdreve ¢agri, toplumu birlik olmaya
yonlendirme gibi durumlarda hitabet, dinleyiciyi harekete
gecirmeyi amaclar.

b. Dinleyicilerin belirli bir inanca, diisiinceye veya
degerlendirmeye yonelmesi (infi‘al); Bazen hatip, dinleyicilerin
bir diisiinceyi dogru kabul etmelerini, bir olay1 onaylamalarini,
bir kararin dogruluguna inanmalarini, bir meseleyi kabul
etmelerini saglamak ister. Burada amag¢ davranis degil, zihinsel
iknadir (Ibn-i ‘Astr, 1433, s. 119).

Sonu¢ olarak ibn Astir’a gore hitabetin gayesi yalnizca
toplulugu harekete gegirmek degil, aym1 zamanda onlarin
diisiincelerini,  kanaatlerini  ve  duygusal  tepkilerini
sekillendirmektir. Boylece hitabet hem ameli (davranigsal) hem
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de fikri (zihinsel) bir etki olusturmay1 hedefleyen kapsamli bir
ikna sanatidir.

4.1. Hitabetin Onemi ve Faydalari

fbn Asdr hitabetin toplum hayatindaki biiyilk 6nemini
vurgulayarak, topluluklarin yo6nlendirilmesi, egitilmesi ve
korunmasinda vazgeg¢ilmez bir ara¢ oldugunu belirtir. Ona gore
hitabet, kitlelerin ahlakini diizeltmek, onlar1 iyilige tesvik etmek,
tehlike anlarinda sakinlestirmek ve gerekirse miicadele
zamanlarinda cesaretlendirmek icin en etkili yoldur. Bunun temel
nedeni, halkin ¢ogunlugunun karmasik delilleri anlamaya
elverisli olmamasidir. Bu nedenle hatip teorik ispatlarla degil,
ikna edici konusmalar, 6rneklemeler ve toplumca kabul edilmis
degerler lizerinden etkide bulunur. Zaman zaman hatip, segkin bir
topluluga hitap etse bile sartlar mantiki delil kullanmaya uygun
olmadiginda yine ikna edici yontemlere bagvurmak zorunda
kalabilir. Bu yontemler hem inat¢1r mubhalifleri etkisiz hale
getirmeyi hem de yanilgi igindeki kimseleri uyarmayr miimkiin
kilar. Bu sebeple hatip, iyi ve kotii olant tanimayi, dogruyu
yanlistan ayirmay1 bilmek zorundadir; ¢iinkii ancak bu sekilde
sapkin gorisleri cliriitebilir ve bilgisiz kitleleri dogru yone sevk
edebilir.

ibn Agstr, hitabetin toplumsal islevini temellendirmek
amaciyla dini bir gerekceye basvurarak, cuma, bayram ve hac gibi
genis katilimli ibadetlerde hutbenin farz kilinmasimi onun
vazgecilmez onemine delil gosterir. Ona gore insan dogasi, haz
ve tutkulara yOnelmeye elverisli olup faziletli davraniglardan
uzaklagma egilimindedir. Bu nedenle toplum, diizenli ve toplu
bi¢imde yapilan hatirlatma ve irsada muhtagtir, aksi halde kotalik
ve adaletsizlik yayginlasir (ibn-i ‘Astr, 1433, s. 120).

4.2. Hitabet ilkeleri

ibn Asir’a gore hitabetin temel ilkeleri, aslinda genel
olarak bir anlami olusturma siirecinde yer alan ii¢ temel asamadan
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farkli degildir. Bu {i¢ asama; ana fikrin olusmasi, bu fikrin
detaylandirilmasi ve agiklik kazandirilmasidir. Ona gore hatibin
konusmasi, tipki diger giizel soz iiretme tiirlerinde oldugu gibi
once zihinde dogan bir anlamin olgunlastirilmasiyla baslar,
ardindan bu anlamin parcalari diizenli bir sekilde birbirine
baglanarak konusmanin i¢ yapist olusturulur. ibn Asir, bu
yaklasimi desteklemek icin Ibnii’l-Mu‘tez’in belagat tanimina
basvurur. Bu tanima gore belagat, “Kalbin bir anda diislincenin
derinliklerine dalmasi, zihinde gizli ve ag¢ik unsurlar1 bir araya
getirmesi, sonra bu anlamlar1 yeniden gbzden gegirerek saglam
bir biitiinliik i¢inde diizenlemesi ve nihayetinde bu anlamlar1 zarif
kelimelerle, giizel bir UslOpla ortaya koymasidir”. Ibn Astir’a gore
hitabet de tam olarak bu siireci takip eder: anlamin zihinde
yogrulmasi, diizenlenmesi ve netlestirilmesi; sonrasinda ise
uygun, akici, etkileyici bir dil ile ifade edilmesidir. Bu nedenle
hitabet, icerik ve bi¢cim arasinda kurulan bilingli bir uyumun
iriiniidiir ve hatibin basarisi, bu li¢ asamay1 ne kadar ustalikla
gergeklestirdigine baglidir (Ibn-i ‘Asir, 1433, s. 122).

ibn Asir, hitabetin yalnizca bilgi ve teknikle degil, aym
zamanda saglam bir yaratihis ve dogal bir yetenekle
desteklenmesi gerektigini vurgular. Nitekim EbG Davad b.
Cerir’in “Hitabetin temeli tabiattir” sOziine atifta bulunarak,
hatibin basariya ulagsmasinda dogustan gelen ifade kabiliyetinin
onemli bir pay1 oldugunu belirtir. Bununla birlikte, hitabeti diger
sOzIlii anlatim tiirlerinden ayiran seyin; detaylandirma (tafsil),
dizenleme (tertip) ve aciklama (beyan) siireglerinin niteligi
oldugunu sdyler. Detaylandirmanin nasil yapilacagi, hitabenin
rikiinleri anlatilirken ortaya konacaktir. Diizenleme agamasi ise
hatibin ele alacagi konuyu biitiiniiyle kavramasi, ana ilkelerini
toplamasi, amacin1 netlestirmesi ve konusmadan 6nce zihninde
genel bir taslak olusturmasi anlamina gelir. Boyle bir hazirlik
yapilmazsa hatip konusmaya basladiginda zorlanabilir; c¢iinkii
konusma ani, diislinme asamasina gore ¢ok daha sinirlt bir
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zihinsel kapasiteye sahiptir. Bu yiizden hatip, konusmasinda yer
alacak unsurlar1 6nceden sistemli bigimde terkip etmeli, gegisleri
uyumlu kurmali ve anlam birimlerinin birbirini hatirlatacak
sekilde diizenlenmesini saglamalidir. Bu diizen, hem hatibin
konusmay1 akict bir sekilde siirdiirmesine hem de dinleyicinin
konuyu kolayca takip etmesine yardimci olur Ki klasik belagatta
buna “hisnu’t-tehallus”, yani basarili gegis denir. Konusma bu
sekilde kurulduktan sonra, hatip anlami aciklifa kavusturur,
ardindan delillendirme asamasina geger. Ibn Astr’a gére bu
siireg, eger hatip hitabesinin temel unsurlarimi iyi koordine
etmigse zor degildir; ¢linkii hatip artik konunun her yoniine tam
olarak hakim hale gelmistir (ibn-i ‘Astr, 1433, s. 123).

Hatibin yalnizca sistemli hazirlikla degil, aym1 zamanda
zihninde biriktirdigi genis ve c¢esitli anlam hazinesiyle basarili
olabilecegini vurgulayan Ibn Asir, hatibin farkli konularla ilgili
yararli digiinceleri, Ornekleri ve anlam niivelerini siirekli
zihninde hazir bulundurmasi gerektigini sdyler. Clnki bunlar
hem konusma sirasinda dogacak ani ihtiyaglara cevap verir hem
de yogun hazirlik yiikiinii hafifletir. Eger hatip bir konuda aniden
s0z bulamazsa, bu hazir anlamlar ona takilmayi, suskunluk
yasamay1 ve konusmanin kesilmesini 6nleme konusunda destek
saglar.

bn Astir bu durumu agiklamak i¢in Hz. Osman’in halife
secildigi giin hutbeye baslarken yasadig1 “irtica” (Ne diyecegini
bilememek) 6rnegini aktarir; Osman b. Affan, hutbeye baslangi¢
esnasinda yasadig1 duraklamadan siyrilarak dogaglama bi¢imde
sOyledigi kisa ve etkileyici climlelerle durumu toparlamigtir. Ayni
sekilde, Davad b. Ali’nin hutbe sirasinda “emma ba‘d” dedikten
sonra soz bulamayarak yasadigi duraksamada, zihninde tasidigi
hazir diisiinceler sayesinde giiclii bir iisluba doniismiis ve bu
“irtica” am, etkileyici bir hitabeye evrilmistir. ibn Asir’a gore bu
ornekler, hatibin zihinsel birikiminin ne kadar belirleyici
oldugunu gosterir. Zira bu anlam dagarcigi1 hazir olmasaydi, hatip
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konusmay1 siirdiiremez ve dili tutulurdu. Dolayisiyla hitabet
yalnizca dogustan gelen bir yetenek veya teknik bir hazirlik isi
degil, aym1 zamanda zihnin siirekli beslenmesini, anlamlarin
diizenli olarak  depolanmasimi  ve  gerektiginde hizla

kullanilabilmesini gerektiren bir sanattir (Ibn-i ‘Asfr, 1433, s.
124).

Hatibin konusma yaparken yalnizca kendi anlatacagi
konuyu diisiinmekle yetinmemesi gerektigini sdyleyen ibn Asr,
ayn1 zamanda dinleyicilerden gelebilecek muhtemel elestiri ve
itirazlar1 da Onceden hesaplamasi gerektigini vurgular. Hatip,
sOyleyecegi sozlerin hangi noktalarda dinleyicilerin inanglarina,
beklentilerine veya arzularina aykir1 diisebilecegini dnceden fark
etmeli ve zihninde bu itirazlara verilecek uygun cevaplari
hazirlamalidir. Ciinkii dinleyicinin zihninde belirli bir kanaat
veya duygusal yonelim varsa, hatibin baz1 sozleri tepki ¢ekebilir.
Bu nedenle hatip, konugsmasinin tartismali yonlerini analiz edip
giglii bir savunma zemini olusturmak zorundadir. ibn Asir bunu
aciklamak icin Hz. Omer’in, karsilasabilecegi her mesele igin
onceden bir cevap hazirladigini aktarir. Bu yaklasim, hitabetin
sadece bilgi aktarma degil, ayn1 zamanda muhtemel karsi
cikislarin  zayiflatilmasini ve dinleyici iizerinde hakimiyet
kurulmasini amaglayan stratejik bir sanat oldugunu ortaya koyar.

fbn Astr, hitabetteki aciklik ve ifade biciminin nasil
olmasi gerektigini ele alirken, EbG Hilal el-Askeri’nin goriislerine
dayanarak hitabet ile yazigsma (risale) arasindaki benzerlik ve
farkliliklar1 agiklamaktadir. EbG Hilal’e gére hutbeler ile
mektuplar, vezin ve kafiye gerektirmeyen nesir tiirleri olmalari
bakimindan ortaktir; ayrica her iki tiirde de kullanilan kelimeler
sade, akict ve hos bir isluba sahiptir. Hutbelerin ciimle
sonlarindaki duraklar (fasila) da mektuplarinkiyle benzer bir
yapiya sahiptir. Ancak temel fark, hutbenin s6zli olarak
muhataba yiiz yiize iletilmesi, mektubun ise yazili olmasidir.
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ibn Asdr, hutbenin sozlii bir iletisim tiirii olmasindan
kaynaklanan dort temel Usl(p ilkesini agiklar. lk olarak, hitabet
genis bir topluluga dogrudan seslenmeyi gerektirdigi igin
kullanilan kelimelerin sade, kolay anlasilir ve herkesin zihninde
hizlica karsilik bulacak nitelikte olmas1 gerektigini vurgular; ayni
sekilde anlamlarin da basit, az katmanli ve karmasadan uzak
olmasi icap eder.

Ikinci olarak, hitabenin ciimle yapisi son derece siki bir
baglanti ve yakin bir biitiinlik tasimak zorundadir; c¢linkii
dinleyici, bir mektubu okuyanin sahip oldugu tekrar etme ve
diisiinme imkanlarina sahip degildir. Bu nedenle uzun sapmalara,
uzak zamir doniislerine ve zihni yoran dolambagli ifadelere
hitabette yer yoktur.

Uclincii olarak, edebi nesirde énemli bir sanat olan sec’in
(ses uyumu) hutbelerde asir1 kullaniminin uygun olmadiginm
belirtir. Sec’, ¢ogu zaman zorlamaya dayandigi i¢in anlamin
berrakligint golgeleyebilir ve halkin dikkatini lafza ¢ekerek
maksadin anlagilmasint gliglestirebilir. Ancak kendiliginden,
tabii bir akis iginde ortaya ¢ikan sec’, -hatibin arayip zorladigi
degil, ifadenin kendisinin getirdigi uyum olarak- hos goriilebilir.
fon Asar’a gore hitabetin etkili olabilmesi i¢in Uslip, lafzin
siistine degil, anlamin berrakligina ve muhatabin zihinsel
kapasitesine oncelik vermelidir (ibn-i ‘Astr, 1433, s. 125).

Dérdiincii olarak ise Ibn Asdr hitabetin dogasi geregi
irticale, yani dogaclamaya dayandigini vurgular. Ona gore hutbe
yazili olarak hazirlanmig olsa bile, tislubu ve goriiniisii itibartyla
dogaclama niteligini korumali, yapaylik ve zorlamadan uzak
olmalidir. Ciinkii hitabetin etkisini arttiran sey, dogallik ve
canlilik hissidir; dinleyici, hatibin kalpten konustugunu ve s6ziin
dogrudan o anda olustugunu hissetmelidir. Ancak ibn Asr, tarih
icinde (6zellikle hicri besinci yilizyilin ortalarindan itibaren)
hitabet sanatinin zayifladigini, hutbelerin 6nceden yazildigi ve
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hatta k&gittan okundugu bir doneme girildigini belirtir. Bu
donemlerde hatipler, ¢agin edebi modasi olan muglak sanatlara
ve zorlamali siislemelere yonelmis; bu da hitabetin ruhuna aykiri
bir yapaylik dogurmustur. Usl(p bakimindan bu tiir siislemeler
okundugunda kulaga hos gelse de, dinleyicide sdziin tabii akisiyla
celisen bir yapmaciklik hissi uyandirir (ibn-i *Asfr, 1433, s. 126).

ibn Asr, hitabetin temelini olusturan diizenleme (tensik)
ve ifade (ta‘bir) becerilerinin guclendirilmesi igin hatibin mutlaka
onceki hatiplerin sozlerini okumaya ve ezberlemeye Onem
vermesi gerektigini vurgular. Ona gore giiclii bir hitabet yetenegi,
yalnizca dogal kabiliyete degil, ayn1 zamanda segkin hutbelerden,
tarihi konugmalardan ve fasih hatiplerin ifadelerinden beslenen
yogun bir birikime dayanir. Bu tiir metinleri okumak hatibe hem
derin ve kapsamli anlam 6rnekleri sunar hem de parlak, etkili ve
yerli yerince kullanilan ifadeleri tanima imkani verir. Ibn Asir bu
goriistinti pekistirmek i¢in Cahiz’in aktardig1 {inlii s6zii nakleder:
“Hitabetin temeli dogustan gelen kabiliyettir,; diregi ise alistirma
ve tecriibe; kanatlari ise séz ve rivayettir.” Bu ifadenin isaret
ettigi lizere hatip, tabiatindaki ifade giiciinii ancak stirekli tekrar,
alistirma ve gegmis hatiplerin sézlerini okuyup igsellestirmekle
gelistirebilir. Boyle bir aliskanlik, hatibin ifade akicilifin artirir,
konusma aninda kelimelerin zihinde hizlica hazir hile gelmesini
saglar ve hitabetin ruhuna uygun dogal bir s6yleme kavusmasina
yardimet olur (Ibn-i ‘Asdr, 1433, s. 127).

ibn Asir, hatibin yalmzca dil ve ifade becerisiyle degil,
aynt zamanda toplumlarin tarihleri, gelenekleri, ovgliye deger
yonleri ve elestirilecek dzellikleri hakkinda da genis bir kiiltiirel
bilgiye sahip olmasi1 gerektigini vurgular. Ciinkii hitabet ¢ogu
zaman toplumsal meselelerle, tarihi olaylarla ve topluluklarin
karakterleriyle iliskilidir; hatip, bu bilgilerden hem etkili 6rnekler
devsirir hem de toplulugu uygun bi¢cimde yonlendirir. Boylesi bir
tarth ve toplum bilgisi, hatibe gerektiginde kendi tarafini
desteklemek, karsi tarafin iddialarin1 zayiflatmak ve dinleyiciyi
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dogru yargiya ulastirmak icin giiglii bir arag saglar. ibn Astir bunu
aciklarken, hatip Halid b. Safvan’in Abbasi halifesi Ebi’1-Abbas
es-Seffah’in huzurunda yaptig1 carpici konugmay1 ornek verir;
Halid, muhataplarinin kokenine gondermeler yapan tarihi ve
kiltirel 6rneklerle onlarin 6viinme iddialarini etkili bir sekilde
ciiriitmiistiir (Ibn-i ‘Asfr, 1433, s. 128).

4.3. Hatipte Olmasi Gereken Nitelikler

ibn Asir, hatipten s6z ederken konunun iki temel boyutu
bulundugunu belirtir. Bunlar:

a. Hatibin sahip olmasi1 gereken nitelikler.
b. Hatibin kaginmasi gereken kusurlar.

Ona gore hatibin nitelikleri hem zihinsel yetkinlikleri hem
de kisisel Ozellikleri icine alir. Bu cercevede Ibn Agr,
Aristoteles’in hitabet teorisinden hareketle hatip icin U¢ temel
zihinsel sartin zorunlu olduguna dikkat ¢eker. Bunlar:

a. Ikna edici sozlerin nasil kuruldugunu bilmek: Yani
hatibin dogru ve yanlis kiyaslari, genel ve tikel onciilleri, delil
tiirlerini ayirt etme kapasitesine sahip olmasidir. Bu ise dogrudan
mantik bilgisine degil, saglikli bir sezgi ve diisiinme melekesine
dayanir. Ibn Astir’a gore pek ¢ok hatip, formel mantik egitimi
almadan da bu melekeyi giiclii bir fitrat, saglam akil yiiriitme ve
belagat ilimlerle temas sayesinde kazanmaistir.

b. Insan karakterlerini ve faziletlerin niteligini
tamimak: Bu sart, hem hatibin kendisini erdemli davranislara
alistirmast i¢cin hem de muhataplarinin karakterini taniyarak
onlara uygun Uslap ve igerik secebilmesi icin gereklidir.

ibn Astr’a gére hatip, etkili bir rehberlik yapabilmek igin
yalnizca hitabet tekniklerini degil, aym1 zamanda erdem ve
reziletin mahiyetini de derinlemesine bilmelidir. Cinki
muhatabin ruh haline ve ahlaki seviyesine uygun bir konusma
yapabilmek, 6zellikle toplumun ortak ihtiyaclarini gdzeten cuma
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hutbeleri gibi gorevlerde biiylik 6nem tasir. Bu nedenle hatibin
yetkinligi, teknik becerilerin 6tesine gecerek dogruyu yanlistan
ayirabilen, insan tabiatin1 taniyan, hizli kavrayisa sahip ve
ahlaken olgun bir kisilikle tamamlanir.

ibn Asir ayrica hatibin yalnizca faziletleri degil, ahlaki
kotiiliikleri de iyi bilmesi gerektigini vurgular. Cunki topluma
zarar veren egilimleri agiklamak, yanlis davraniglarin sonuglarini
gostermek veya insanlari bu kétiiliiklerden korumak igin
reziletlerin tanim1 6nemlidir. Hatip bunlari iyi kavradiginda, hile
ve ¢arpitma iceren iddialar1 kolayca ¢iiriitebilir ve hataya diisen
kimseleri adil bigimde savunabilir. Bununla birlikte bazi
niteliklerin baglama gore degisen degerine dikkat ceker: bir
durumun erdemi baska bir durumda rezilet olabilir. Cesaretin
savasta fazilet; barista ise acelecilik olarak tehlikeye doniigsmesi
buna 6rnektir. Bu anlayis hatibin, konugsmasin1 baglama duyarh
ve daha isabetli bir temelde kurmasini saglar (Ibn-i ‘Asir, 1433,
s. 130).

C. Duygularin ~ hangi  sebeplerle  olustugunu
kavramak: Ibn Astr, hatibin insan psikolojisini ve ozellikle
duygusal tepkilerin kaynaklarini bilmesinin 6nemini vurgular.
Ona gore etkili bir hatip, halk ile segkinler arasindaki duygu
farkliliklarini; olumlu ve olumsuz duygularin tiirlerini, bunlarin
giiclii, zayif, kabul edilir veya reddedilir yanlarini ayirt
edebilmelidir. Aristoteles’in “duygular1 harekete gegirmek”
dedigi bu alan, hatibin kitleyi etkilemesinde temel araglardan
biridir. Bu nedenle hatip, dinleyicileri kendi psikolojisine gore
degerlendirme hatasina diismemelidir; ¢iinkii insanlarin beklenti,
deger ve hassasiyetleri yasa, konuma, kiiltiire ve sosyolojik role
gore degisir. Ornegin cocuk icin tesvik unsuru olan dviilme
arzusu, bilge bir kisi i¢in degersiz olabilir; yine savas
meydanindaki askere yapilacak hitap ile bir entelektiele
yapilacak hitap ayni olamaz. Bu farkliliklar g6z ardi edildiginde,
hatip dinleyiciyi yanlis duygulara yoneltir ve etkisini kaybeder.
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Ayni sekilde, erdemli goriilen “kanaat” duygusu, tembellik ve
yoksullugun yaygin oldugu bir toplulukta tesvik edildiginde
olumsuz sonuglar dogurabilir; fakat diinyevilesme veya ahlaki
gevseme yasayan bir toplulukta hatip kanaatin degerini
hatirlatarak onlar1 olumlu bir degisime yoneltebilir. Dolayisiyla
hatip, hangi duygunun hangi toplumsal durumda nasil
kullanilacagin1 bilerek, her kesimi kendi tabiatina ve i¢ diinyasina
uygun sekilde etkilemek zorundadir (Ibn-i ‘Asir, 1433, s. 132).

ibn Asiir, hatibin her zaman muhataplarmin i¢ diinyasini,
niyetlerini ve zihinsel diizeylerini 6nceden bilemeyecegini; bu
nedenle konugma esnasinda onlarin yiiz ifadeleri, duygusal
tepkileri  ve  davranmislarindaki  degisiklikleri  dikkatle
gbzlemlemesi gerektigini vurgular. Hatip, dinleyicilerin hangi
yonde etkilendigini sezebilmek i¢in onlarin duygusunu harekete
geciren, ¢ok anlamli ve yoruma acik ifadelerle konusmaya
baslamali, boylece tepki aldiginda sdylemini kolayca baska yone
yonlendirebilecek esneklige sahip olmalidir. Ibn Asdr, bu
yontemin Mu’min Suresi’nde 28. Ayeti kerimesinde Firavun
ailesinden olup imanimi gizleyen bir mii’minin islubunu 6rnek
Verir:
0 535 U 985 6t Bl 255 038 58 ) B B3 085 065
G il (a3l 85 ()5 403K 430 LIS 8 ()5 545 e il 615 385
I8 0k 5 o oo Y A ) s 530
“Firavun ailesinden olup imanini gizleyen bir miimin kisi
sovle dedi: “Adami, 'Rabbim Allah'tir' dedigi icin 6ldiirecek
misiniz? Oysa o size rabbinizden dyetler getirmistir. Eger yalanci
biriyse yalant kendi zararinadwr; ama eger dogru soyliiyorsa size

’

bildirip uyardigi seyin bir kismi basiniza gelecektir.’

Bu kisi, Hz. Musa’yr savunurken dogrudan meydan
okumak yerine, 6nce Firavun’un adamlarina kinama ima ederek,
“Tanrisimt se¢en bir adami mu OldUrdyorsunuz?” diye giris
yaptiktan sonra Hz. Musa’nin getirdigi delilleri hatirlatarak
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sOylemini giliclendirmistir. Ardindan olast bir yalancilik
ihtimalini One siirerek karsi tarafin 6fkesini yatistirmis ve Hz.
Musa’nin dogru olmasi durumunda onlar1 bekleyen tehlikeye
isaret ederek psikolojik bir uyar1 yapmustir. ibn Astr’a gore bu
UslOp, hatibin sezgi giicliniin, duygulari okuma yeteneginin ve
uygun anda uygun delili getirme maharetinin en parlak
orneklerinden biridir (ibn-i ‘Astr, 1433, s. 133).

ibn Asir’a gore iste bu tir durumlar hatibin gercek
yetenegini gosterir; ¢iinkil giivensiz bir ortamda konusan hatip,
yanlis bir soze kap1 aralamamak i¢in ¢ok daha dikkatli davranmak
zorundadir. Ayrica hatip, gerektiginde soziinii diizeltmeye veya
yeni bir yoruma kap1 agmaya imkan taniyan bir “geri ¢ekilme
noktas1” birakmalidir; tipk1 Hariri’nin aktardigi gibi, muhataplari
arasinda farkli duygular uyandirdigimi fark eden hatip,
konusmasini dengeleyici bir ciimleyle toparlayabilir. Son olarak,
ibn Asir’un belirttigi dordiincii unsur olan “bedahet giici” (yani
aninda diislinme, duruma uygun anlamlar {iretme ve firsati
degerlendirme yetisi) hatip icin vazgecilmezdir. Cinki her
zaman hatibe karsi ¢ikacak bir muhalif, yanlisin1 arayacak bir
diisman veya tepki gosterecek bir dinleyici bulunur; bedahete
sahip olmayan hatip bir itiraz karsisinda susmak zorunda kalir.
Bu nedenle hatip, itirazlar1 fark etme ve cevaplama becerisini
gelistirmeli, muhataplarinin  ifadelerindeki kusurlar1  hizla
sezebilmelidir (ibn-i ‘Astr, 1433, s. 135). Eb Hilal el-Askeri’nin
“firsat1 yakalama” diye adlandirdigi bu yetenek, hatibi hem
mubhaliflerin hem de itiraz etmeye hazir dinleyicilerin karsisinda gii¢lii
kilar. Ciinki hitabet ortami ¢ogu zaman sadece pasif bir dinleyici
kitlesinden olusmaz; kimi kimseler kendi arzularin1 savunmak, kimi
diismanlar hatibin séziinde bir acik yakalamak, kimi de hatibin
uyarilarina karsilik vermek ister. Boyle bir ortamda bedahete sahip
olmayan hatip, en kiiclik bir midahalede susmak veya geri ¢ekilmek
zorunda kalir (Ibn-i ‘Asdr, 1433, s. 136).
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4.3.1. Hatibin Kendi Oziinde Bulunmasi1 Gereken
Sartlar

fbn Asdr bu bélimde hatipte bulunmasi gereken sahsi
Ozellikleri ele alir ve hitabetin yalnizca zihinsel yetenekler veya
teknik bilgiyle degil, ayn1 zamanda hatibin karakteri ve kisisel
donanimiyla yakindan iligkili oldugunu vurgular ve bunlar1 dort
maddede ele alir.

a. Guclu bir sezgiye sahip olmak: Dogustan gelen bir
yetenek olan bu sezgi, kazanilmis bilgiyle desteklense bile
temelde Allah vergisi bir kabiliyettir.

b. Sogukkanli olmak: Zihni karistiran saskinlik ve
panik, hatibi kekelemeye veya soziin akisini kaybetmeye
strukler.

C. Saygimlik sahibi olmak: Dinlenen, itibar1 yiiksek
bir kimsenin hitab1 daha gii¢lii etki uyandirir. Bu sayginlik,
soyluluk ve kokli aile gibi toplumsal unsurlarla
desteklenebilecegi gibi kisinin ahlaki durulugu, ge¢miste utang
verici davramslardan uzak olmasi ve Islim ahlakina uygun bir
hayat siirmesiyle de pekisir.

d. Asaletli bir nesebe sahip olmak: Ibn Asr,
toplumda hatibin soziiniin tesirini artiran unsurlardan birinin

soylu ve itibarl bir aileden gelmek oldugunu belirtir (Ibn-i ‘ Asr,
1433, s. 137).

Sonug olarak Ibn Asir’a gére hatip, sadece soz ustas
degil; bilgeligi, vakar ve kisisel itibariyla giiven uyandiran, dis
goriinlistinde ve davraniglarinda ciddiyet tasiyan bir sahsiyet
olmalidir.

4.3.2.Hatibin karakterinde bulunmasi gereken sartlar

fbn Astr bu béliimde, hatipte bulunmasi gereken igsel
nitelikleri agiklayarak etkili hitabetin yalnizca ses kullanimi ve
teknik beceriden ibaret olmadigini, ayn1 zamanda ahlaki biitiinliik
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ve samimiyetle dogrudan iliskili oldugunu vurgular ve bunlar
arasinda en 6nemlilerini maddeler halinde sdyle siralar:

a. Hatip, soyledigi soziin dogruluguna ve hak olduguna
igtenlikle inanmalidir. CUnkl samimi bir iman ve i¢sel dogruluk,
sOziin muhatap tlizerindeki etkisini artirir ve hatibin davet ettigi
hakikati savunmasim giiclendirir (Ibn-i ‘Asir, 1433, s. 138).

b. Hatip aym zamanda iffetli, temiz bir karaktere sahip
olmalidur.

c. Toplum iginde vakar sahibi olmali, laubalilikten, asiri
sakadan, edep dis1 sozlerden ve hafif hareketlerden uzak
durmalidir. Cilinkii bunlar hem hatibin ciddiyetini zedeler hem de
soziiniin tesirini azaltir (Ibn-i Asdr, 1433, 's. 139).

4.3.3. Hatiplerde Sikca Ortaya Cikan Bazi1 Kusurlar

ibn Asdr bu boliimde, hatiplerde goriilen kusurlarin iki
ana kategoriye ayrildigini belirtir:

a. Dogustan (fitr) var olan kusurlar.
b. Sonradan edinilen (muktesep) kusurlar.

Fitri kusurlarin bir kismi, yogun pratik ve stirekli tekrar
sayesinde azaltilabilir; Ornegin konusurken tutulma ve
kelimelerin akici ¢ikmamasi gibi durumlar, zamanla asilabilir.
Nitekim {iinlii hatip Amr b. Sa‘d baslangicta ciddi bir konugma
tutuklugu yasarken, siirekli alistirmayla bunu asmis ve hatta
asiriligi sebebiyle “esdak” (Agzi ¢ok laf yapan) lakabini almustir.
Baz1 dogustan kusurlarin (ses bozuklugu, pelteklik, dis kayb,
nefes darlig: gibi) tamamen duizeltilemez oldugunu sdyleyen ibn
Agstr, bu niteliklere sahip kimselerin hitabet sanatmi meslek
edinmemesinin daha uygun olacagini belirtir.

Miuktesep kusurlar ise hatiplerin 6zellikle meslegin
baglarinda farkinda olmadan edindikleri kotii aliskanliklardir;
bunlar zamaninda diizeltilmezse kalici ve rahatsiz edici
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davraniglara dontisiir. Edebiyatgilar bu kapsamda gereksiz bogaz
temizleme, sakal veya yiizle asir1 oynama, kasinma, parmak
blikme, bedenin fazla hareket ettirilmesi, sik sik stimkiirme gibi
davranislarin hatibin saygmligini zedeleyecegini belirtir. Bu tiir
davranislar hitabetin ciddiyetini golgeler ve dinleyicinin dikkatini
dagitir. Dolayisiyla Ibn Asir’a gore hatip, hem dogustan gelen
sinirliliklarini tanimali, hem de sonradan edinilebilecek kusurlara
kars1 siirekli 6z denetim iginde olmalidir (Ibn-i ‘Asfr, 1433, ss.
140-141).

4.4. Hutbenin ilkeleri

ibn Astr bu boliimde, hutbenin mahiyetini ve yapisal
cercevesini acgiklayarak, onun sabit bir uzunlukla smirli bir
konusma tiiri olmadigini; aksine, hatibin amacina ve konusmanin
baglamina gore kisa, uzun veya orta diizeyde olabilecegini
vurgular. Fikih alimlerinin cuma ve bayram hutbelerinin asgari
sartlarin1 belirlemesi de bu ¢esitliligin pratik yoniine isaret eder.
Maliki mezhebine gore hutbenin temel unsurlari; Allah’a hamd,
Peygamber’e salat, 6giit mahiyetinde uyar1 ve miijdeleme ile
Kur’an tilavetidir. Bu unsurlar, 06zellikle dini hutbenin
vazgecilmez ¢ekirdegini olusturur; fakat hutbenin ideal bigimi
(ihtiyag dogrultusunda) uzatilabilir veya kisaltilabilir. Nitekim
Hz. Peygamber’in cuma hutbelerini kisa, hac hutbesini ise uzun
tutmas1 bu esnekligin 6rnegidir.

Retorik agidan incelendiginde ise Ibn Asir, hutbenin yedi
temel yap1 tasindan olustugunu belirtir.

Birinci unsur “dibace”, yani Allah’a hamd, O’nu yticeltme
ve Peygamber’e salat ile baslayan giris bolimiidir. Eb0 Hilal’e
gore bu giris, dinleyicinin zihnini hazirlayan, ruhunu konusmaya
acan ve hutbenin etki giiciinii artiran bir psikolojik esik islevi
goriir. Boylece hutbe, hem fikhi yonii hem de edebi-retorik yapisi
bakimindan belirli bir omurgaya dayanan dinamik bir s6z sanati
olarak tanimlanmus olur (ibn-i ‘Asir, 1433, s. 142).
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ibn Asir burada, hutbenin giris kismmin (dibace) dini ve
retorik agidan zorunlu bir unsur oldugunu vurgular. Céhiz’in
naklettigine gore, selef alimleri Allah’a hamd ile baslamayan
hutbeyi “el-batrd” (kesik, eksik), Kur’an ve Peygamber’e salat
icermeyen hutbeyi ise “es-sevha” (girkin, kusurlu) olarak
adlandirmiglardir. Bu sebeple Ziyad b. Ebi Siifyan’in Basra’da
irad ettigi ve hamd ile baglamadig1 i¢in meshur olan hutbesi “el-
Batra” diye bilinmistir.

Ardindan Ibn Asidr, dibacenin kisa, 6z ve hutbenin
amacina bagli olmasi gerektigini; bunun retorikte “beraatii’l-
istihlal” (agilis mahareti) olarak adlandirildigini belirtir. Dibacede
belagatin 6zenle kullanilmasi, 6zellikle seci’ (uyumlu ciimle
sonlar1) ile silislenmesi dinleyicinin ruhunu harekete gegirir,
konusmay1 dinlemeye hazir hale getirir ve siire benzeyen bir
ahenk olusturarak dikkatleri toplar. Bu nedenle usta bir hatibin,
hutbenin agilis kismina 6zen gostermesi zor degildir (Ibn-i ‘Asdr,
1433, s. 143). Ona gore dibace (giris) genellikle genel ifadelerden
olustugu i¢in hatip tarafindan 6nceden hazirlanabilir; fakat asil
ustalik, bu giris boliimiiniin hutbenin amacina uygun bigimde
diizenlenmesi ve hedeflenen mesaja ince bir sekilde isaret
etmesidir. Belagat alimleri de konusmanin agilisini, hatibin
sanatini en ¢ok gosterdigi yerlerden biri olarak gérmiislerdir.

Hutbede ikinci unsur, “tahallus” yani gegis bolimiidiir;
bunun sarti, dibacenin dinleyiciyi hazirlamis ve konusmanin
amacina yoneltmis olmasidir.

Hutbede U¢iincii unsur ise “mukaddime”dir; bu aslinda
hutbenin gergek baglangicidir ve amaci, dinleyicilerin zihinlerini
anlatilacak seyi kabule hazir hale getirmektir. Hatip bunu
yaparken farkli topluluklarin yapisini, duygusal egilimlerini ve
kalturel 6zelliklerini gbz 6nunde bulundurarak her gruba uygun
bir giris se¢gmelidir. Bu nedenle mukaddimenin mutlaka hakikate
dayanmasi gerekmez; yeter ki dinleyiciler tarafindan makul ve
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kabul edilebilir bulunsun, hatta bazen vehme dayali olsa bile
islevini yerine getirebilir. Zira hatibin amact heva ve direngleri
kirarak insanlari iyilige yonlendirmektir; heves ve onyargilar ise
hakikatin 6niindeki en gii¢lii engellerdendir. Dolayisiyla hatip, bir
fikri kabul ettirmek istediginde dogrudan onun iizerine gitmek
yerine, dolayli bir yaklasim benimsemeli, uygun zemini
hazirlayarak firsati yakalamalidir. Dinleyicilerin hakikati kabul
etmede ne kadar uzak olduklar disiiniiliiyorsa, hatibin de
mukaddimeyi o o6lgiide genisletmesi ve hazirlayici unsurlar
cogaltmasi gerekir (ibn-i ‘Astr, 1433, s. 144).

ibn Astr’a gére hatip, uzun bir mukaddimeye ihtiyac
duymadan firsati yakalayarak dinleyiciyi etkilemek i¢in bazi
araclardan yararlanabilir. Bunlar:

a. Zihinlerde yer etmis ve yerlesik hdle gelmis
inanclar. Her ne kadar hakikate tam uygun olmasa bile,
dinleyicinin psikolojisi tGizerinde gui¢lu bir etki olusturduklari igin
kullanilabilir. Nitekim Hz. Peygamber kadinlara hitap ettiginde
ve onlar1 sadakaya tesvik ettiginde, “Ey kadinlar toplulugu!
Sadaka verin, ¢iinkii diinyada ortiilii olup da kryamet giinii ¢iplak
olacak kadinlar vardir” buyurmus; zira kadinlarin en ¢ok
sakindiklar1 husus olan agilma ve teshir edilme korkusu, onlari
harekete gecirecek en etkili uyar1 yollarindan biriydi.

b. Herkes tarafindan dogru kabul edilen genel ve
evrensel hikiimler. Ornegin Hz. Osman, kendisine kars1 &fke
besleyenleri konu alan hutbesinde “Her seyin bir dfeti, her
nimetin bir felaketi vardir. Bu iimmetin dfeti ise kusur arayan,
ta’n eden kimselerdir; size hos olani gosterir, fakat
hoslanmadiginizi gizlice tasirlar” diyerek bu tur genel kabulleri
kullanmis, ardindan 6rneklerle s6zii pekistirmistir.

C. Guncel hadiseler ve toplumu etkileyen olaganiistii
durumlar. Zira musibet ve beklenmedik olaylar, insanlarin
duygularini inceltir, onlar1 kabule daha hazir hale getirir; tipki
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avin gaflet an1 gibi kisa bir etki penceresi olusturur. Hatip bu
firsat1 kacirmazsa maksadina kolayca ulagir. Bu sebeple giines
tutulmasi sirasinda hutbe ve nasihat verilmesinin siinnet olusu da
bu psikolojik etkiye dayanir (Ibn-i ‘Asdr, 1433, s. 145).

Hutbenin ddérdunct  unsuru  “gaye” yani hutbenin
amacidir. Hatibin hitabette asil gerceklestirmek istedigi seydir.

Besinci unsur ise “beyan”dir. Yani hatibin bu gayeyi
aciklamasi, ispatlamas1 ve zihinlerde berraklastirmasidir. ibn
Astr beyann, “delil” (kanit gostermek), “drnek”, “istitrad” veya
“isaret” yoluyla yapilabildigini sdyleyerek bunlari tek tek ele alir
(Ibn-i ‘Asir, 1433, s. 146).

Kamit gosterme: Kanit gostermek hatibin - gayesinin
dogrulugunu temellendirme yollarinin en yaygin olanidir.

Ornek vermek: Ozellikle genis halk kitlelerine yonelik
hitabette en etkili agiklama yollarindan biridir. Clnki Ornek
vermek, ayrintili delillendirmeden daha kisa, zihnin kavramasi
bakimindan daha ¢abuk etkileyen bir yoldur. Ornek sayesinde
sayesinde hayali olan, sanki gozle gorulur hale gelir; uzak olan,
yakina ¢ekilir; bu da hem inat¢r muarizi susturur hem de zor
kontrol edilen 6fkeli kitleyi yatistirir. Kur’an’in ““Bu 6rnekleri biz
insanlar igin veriyoruz, fakat onlart ancak bilenler anlar”
(Ankebdt, 29/43) buyrugu da 6rnek vermenin 6nemini gosterir.

ibn Asir, temsilin yalmzca atasozii aktarmakla simrl
olmadigini, bazen halk arasinda yaygin bir inang, kimi zaman da
kissa tizerinden kurulabilecegini belirtir. Buna ornek olarak
Abdiilmelik b. Mervan’in Medine’de yaptig1 hutbeyi zikreder.
Abdilmelik, Medineliler ile kendi aralarindaki karsilikli
giivensizligi anlatmak icin hi¢bir agiklama yapmadan sadece bir
yilan ile adam arasinda gecen bir Arap atasozii kissasini
nakletmistir. Bu kissa, iki tarafin birbirine asla giiven
duyamayacagin etkili bigimde anlatir (Ibn-i ‘Asir, 1433, s. 147).
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Istitrad: ibn Astr konu disina kisa bir sekilde ¢ikip tekrar
asil konuya donmenin de hutbede bir agiklama yontemi oldugunu
sOyler. Bu bazen bir 6vgl, bazen bir yergi, bazen tesvik veya
sakindirma bi¢iminde olabilir. En giizel istitradin, sdylenen sey
ile as1l konu arasinda gii¢lii bir benzerligin bulundugu durumlarda
ortaya ¢iktigin1 ifade eder. Buna Ornek olarak Eb( Hamza el-
Harici’nin Medine’de yaptig1 bir hutbeyi aktarir. Kendisine geng
arkadaslarin1 kiiciimseyenlere cevap verirken, gen¢ sahabilerin
Kur’an’a baglhiliklarini, geceleri ibadetle gecirmelerini ve giiglii
manevi ahlaklarimi etkileyici bir tasvirle anlatmigtir. Bu istitrad,
hem muhatab1 susturmus hem de gencleri savunma amacina
hizmet etmis, bOylece hutbenin biitiinliigiinii gliclendirmistir
(Ibn-i ‘Ashr, 1433, s. 148).

[saret: ibn Asdr isaretin hitabette etkili bir beyan tiri
oldugunu belirtir. Buna 6rnek olarak, Mus‘ab b. Ziibeyr’in Irak’a
geldiginde yaptigi hutbeyi zikreder: Mus‘ab minbere ¢ikmis,
Kasas sdresinin basindaki ayetleri tilavet etmis, “Firavun
yeryliziinde azmusti...” ayetine geldiginde elini Sam tarafina
dogru uzatmustir; bu isaretle Firavun kissasinda sozii edilen
zorbaya isaret ederek Abdiilmelik b. Mervan’t kastetmistir.
Ardindan “Biz ise yerylzinde ezilenlere lutfetmek isteriz...”
ayetlerini okumus ve bu kez elini Hicaz’a dogru kaldirmistir;
burada kastettigi, Mekke’deki kardesi Abdullah b. Ziibeyr’in
taraftarlaridir. Sonra “Onlart yeryiiziinde gii¢c sahibi kilmak
isteriz...” ayetlerine ulasinca elini Irak’a yoneltmistir; bu da
Irak’taki hakimiyeti ele gecirmek isteyen Haccac ve askerlerine
bir gondermedir. Boylece Mus‘ab, hicbir seyi agikca sdylemeden,
sadece ayetlerin ruhuna uygun sembolik isaretlerle siyasi
mesajini iletmistir.

i3]

Hutbenin altinc1 unsuru “gaye”dir. Gaye, hitabetteki asil
maksat olan tesvik veya uyaridir ve genellikle hutbenin sonunda
yer alir. Bazen hatip bu gayeyi basa da alabilir; boyle bir durumda
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o climle giris olmaktan ¢ikip delil konumuna gelir ve hutbe klasik
anlamda bir mukaddimeden soyutlanmis olur.

Hutbenin yedinci unsuru ise sonu¢ ve kapamistir. Bu
boliimde hatip, ya onceki anlatimi toparlayan kisa bir climle
kurar, ya maksadina ulastigin1 ima eden bir ifade kullanir yahut
cemaati kararliliga ¢agiran, dua iceren yahut uygun bir
temenniyle bitiren bir s6z sdyler. Baz1 durumlarda hitabede siirle
kapanis yapmak da hutbenin sona erdigine isaret eder (Ibn-i
‘Aslr, 1433, s. 148).

5. SONUC

fbn Astr'un UsOIl’l-Insd ve’l-Hitabe adli eseri, islam
diistincesinde hitabetin tarihsel bir s6z sanati olmanin Otesine
gecerek, bagimsiz bir disiplin olarak ele alinmasi gerektigini
gosteren 6nemli bir eserdir. Eserde hitabet; insan davranigini
yonlendirme, duygu ve diisiinceleri etkileme, toplumun ahlaki
gelisimini destekleme gibi fonksiyonlariyla hem teorik hem
pratik yonleri agisindan ayrintili sekilde incelenmektedir. Ibn
Astir, hatibin yalnizca s6z soyleyen bir kisi degil, akli, sezgisi,
ahlaki ve toplumsal bilinciyle etki iireten biitiinciil bir sahsiyet
oldugunu vurgulamistir. Bu yOniiyle hitabet, siradan bir iletisim
bicimi degil, insan tabiatin1 merkeze alan ¢ok boyutlu bir ikna
sanatidir.

Ibn Astir’un ortaya koydugu hitabet ilkeleri, klasik belagat
birikiminin yeniden yorumlanmasi niteligindedir. Ona gore etkili
hitabet; anlamin zihinde olgunlastirilmasi, konusmanin diizenli
bir planla yapilandirilmas: ve muhatap kitlenin psikolojisine
uygun bir dille ifade edilmesi siire¢lerinden olusur. Bu ii¢ asama,
hitabeti diger sozli anlatim tiirlerinden ayiran en belirgin
metodolojik ¢erceveyi olusturur. Ayrica hatibin genis bir kiiltiirel
birikime sahip olmasi, tarihten ornekler devsirebilmesi, insan
karakterlerini tanimasi ve duygu diinyasin1 okuyabilmesi
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gerektigi fikri, ibn Astr’un hitabet anlayisinin ne kadar sosyo-
psikolojik temellere dayandigini géstermektedir.

Eserin onemli katkilarindan biri de hatipte bulunmasi
gereken nitelikleri hem zihinsel hem ahldki boyutlariyla
aciklamasidir. Ibn Agtr’a gore hatip sadece ikna tekniklerini
bilmekle yetinemez; sodyledigi soziin dogruluguna inanmali,
vakar sahibi olmali, toplum iginde giiven uyandirmali ve soziinii
cikar amach degil, toplumsal maslahat dogrultusunda
kullanmalidir. Bu yaklagim, hitabeti manipiilatif bir beceri
olmaktan ¢ikarip ahlaki sorumluluk gerektiren bir gérev haline
getirir. Yine hatiplerin diistigii kusurlarin ele alinmasi, hatiplik
egitimine modern anlamda metodolojik bir katki sunmaktadir.

Hutbenin yapisal unsurlar1 {izerine yapilan ayrintili analiz
ise hitabet teorisinin ibadet ve toplumsal yonleriyle baglantisini
ortaya koymaktadir. Ibn Asir, hutbeyi yalnizca dini bir séylem
degil, toplulugun ruh halini sekillendiren giiclii bir iletisim arac1
olarak degerlendirmistir. Dibace, mukaddime, tahallus, beyan ve
sonug gibi unsurlarin iglevsel agiklamasi; hutbenin gelisigiizel bir
konusma degil, planli ve bilingli bir retorik diizen oldugunu
gostermektedir.
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AKIL RISALESIi BAGLAMINDA MUHASIBI’DE
AKIL KAVRAMININ TEOLOJIK VE AHLAKI1
ISLEVLERI

Raci TANRIKULU!

1. GIRIS

Miisliiman diisiince tarihinde hicri ikinci asir Islami
ilimlerin tedvin edilmeye basladig1 donemdir. Siiphesiz bu ¢agda
yasayan alimler telif ettikleri eserlerle sonraki donemleri
etkiledigi gibi ilimlerin sekillenmesine de yon vermislerdir. Bu
acidan ilimlerin birbirinden ayrildigi, miistakil eserlerin yazildigi
ve genel anlamda mezheplerin kendi isimleriyle fikirlerini ortaya
koymaya baslamislardir. Dénemin bilinmesi, anlagilmasi ve bu
donemde kaleme alinan eserlerin bilinmesi gliniimiiz agisindan
elzem gorinmektedir. Nitekim gunumuze kadar ilimlerin
gecirdigi degisimlerle birlikte her mezhep, ekol, diisiince akimi
veya yazilan eserler bir sekilde bu doneme referansta bulunmasi
bir zorunluluk arz ettigi sOylenebilir. Miisliiman diisiincesinin
olusma-gelisme donemi olmasi hasebiyle erken donem alimleri
Onemli bir rol iistlenmislerdir.

Haris Muhasibi (6.243/857) eser, diisiince ve goriislerinin
etkisi itibariyle Miisliiman diislince tarihine yon veren alimlerden
biridir. O zlht, takva ve ilmi kisiligi ile meshur bir isimdir.
Kuskusuz onun dikkate deger eserlerinden biri de giiniimiize
ulasan akil ile ilgili yazdig1 risalesidir.?2 Onun sOfi-kelamci
kimligiyle kaleme aldig1 bu risale, akil risaleleri gelenegi i¢inde

L Dr., Milli Egitim Bakanlig1, Van, Tiirkiye; ORCID 0009-0009-5164-3544

2 Haris b. Esed Muhasibi, Mahiyyetl’l- akli ve ma ‘ndhii ve’htilafu'n-nasi fihi
(Beyrut: Daru’l-Kindf, 1398).
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onemli bir yerde durmaktadir. Ozellikle Islam diisiince tarihinin
erken doneminde “akil” baslig1 tasiyan bir risale, Muhasibi’nin
yasadig1r dénemin yani sira giinlimiizde dahi 6neme haizdir. Bu
risale ozellikle giiniimiiz perspektifinden bakildiginda, kelam ve
tasavvuf gelenegi acisindan farkli bir perspektif sundugu
agikardir.

Yetistigi toplum igerisinde goriis ve sdylemleriyle one
cikan Muhasibi, tasavvufi diigiincesiyle on plana c¢iktigi gibi
kelam metodunu kullanmas1 ve bu agidan bir 6ncii isim oldugu da
vurgulanmahdir.® Ancak tam da bu yiizden cevresindeki selef
alimleri tarafindan tecrit edilmeye kadar varan tepkilere maruz
kalmistir. Dolayisiyla bir zahid olarak onun bu ilmi faaliyetleri
hem yasadigt donemin ilim ¢evresi hem de sonraki
arastirmacilarin dikkatinden kagmamistir. Onun s6z konusu
risalesi gerek donemin tasavvufi akli gerek kelam ilminin 6nemli
konularindan aklin mahiyetine iliskin bilgiler vermektedir. Bu
calismanin temel amaci da onun aklin maiyyet/mahiyetine dair
goriislerini analiz etmektir. Konun smirliliklar1 g6z Oniinde
bulundurmak kaydiyla Muhasibi’ye dair kisa bir bilgi sosyolojisi,
erken donemde akla iliskin tartisilan hususlar gibi bir takim
Oonemli noktalara temas edilmesi yerinde olacaktir.

Kaynaklarda ismi EbG Abdullah Haris b. Esed el-
Muhasibi seklinde gegmektedir. Dogrum tarihi hakkinda farkli
tarihler (165/170, 781/786) verilmektedir.* Donemin kozmopolit,
ilim merkezi ve entelektiiel cevrelerin yeri Basra’da dogmustur.®
Onun nefisini ¢cok¢a muhasebe etmesi ve buna verdigi onemden

3 Kelam ydnteminin oldukga erken dénemde basladigini ve bagka alimlerce de

tercih edildigini belirtmek gerekir. Bkz. Mesut Tay, Stiddi’nin Tefsirine
Hermenotik Bir Okuma (Ankara: Fecr Yayinlari, 2024), 169-170.

4 Muhammed b. Hiiseyin Nisab0rf, Tabakatu’s-Sifiyye, thk. Mustafa Abdulkadir Ata
(Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-ilmiyye, 1998), 58; Zafer Erginli, “Muhasibi”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2006).

5 Haris b. Esed Muhasibf, Fehmu’l-Kur’an, thk. Hiseyin Kuvvetli (Beyrut: Daru’l-
Fikr, 1971), 12.
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dolay1 kendisine Muhasibi denmistir. I1k zahitlerden olup, Kelam,
Hadis, Tefsir ve Mu’tezile’ye reddiye basta olmak tizere bir¢ok
eseri olan bir alimidir.° Bu farkl1 yonlerinden dolay1 zahir ve
batin ilimleri kendinde toplayan alim olarak bilinir.” Ayrica
Clneyd-i Bagdadi’nin (6.297/909) iistadi sayilan Muhasibi,
Imam Safii’ye (6.204/820) 6grencilik yaptig1 da aktarilmaktadir.®

Muhasibi’nin dogup biiylidiigi Basra, bilindigi iizere
birgok mezhebin dogdugu/ortaya ciktig1 bir merkez usstdiir.
Nitekim Mu’tezile mezhebinin ortaya ¢iktig1 ve onun yasadigi
donemde yaygin ve baskin oldugu bir donemdir. Bundan olacak
ki babasinin da Kaderi/Mu’tezili diislinceye mensup oldugu ve
bundan dolayr Muhasibi’nin babasiyla bu hususta sorunlar
yasadig1 anlagilmaktadir. Hatta babasinin Kaderi, Vakfi, Rafizi
seklinde amldigi aktarilmaktadir.’ Oyle goriiniiyor ki bazi
kaynaklar Muhasib’nin bir dénem Mu‘tezill diisiinceden
etkilendigini  aktarmasi, onun ilim-kdltur  gevrelerinde
bulundugunu gostermektedir. Yine onun séz konusu risaleyi
yazmasi da bu durumu destekler mahiyettedir. Esas itibariyle
Muhésibi’nin entelektiiel birikimi, etkisi ve diisiince tarihindeki
Oonemine isaret eden Onemli yargi, onun Es‘ari ekolinun
onciilerinden sayilmasidir.°

Muhasibi’nin entelektiiel ¢evre ile olan iligkisi, kelami
yontemi kullanmasi, selefi goriislere mensup alimlerin dikkatini
ve hisimlarint iizerine ¢ekmistir. Selefi akimin bu konudaki

6  Muhammed b. Ishak Ibnu’n-Nedim, el-Fihrist, thk. Seyh Ibrahim Ramazan
(Libnan: Daru’l-Ma‘rife, 1997), 230.

7 Abdulkerim b. Muhammed Sem‘ani, Ensab, thk. Abdurrahman b. Yahya vd.
(Haydarabad: Meclisu Dairetu’l-Mearif, 1962), 12/103-104.

8 Tacu’d-din Abdu’l-Vahhab b. Takiyyu’d-din Stbki, Tabakat s-sdfi iyyetu’I-kubra,
thk. Mahm{d Muhammed et-Tanaht vd. (Hicr li’t-Taba ‘eti ve’n-Nesr ve’t-Tevzi',
1413), 2/270.

9 Muhasibi, Fehmu’l-Kur’an, 12.
10 Harith Bin Ramli, “Esjariligin Selefleri: Tbn Kiilldb, Muhasibi, Kalanisi”,
Baglangigtan Giiniimiize Islam Keldmi, (2017), 295-307.
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tutumlarindan etkilenen 6nemli bir tecriibeyi Muhasibi sahsinda
gormek mimkinddr. Nitekim bu hususta Ahmed b. Hanbel’e (6.
290/903) isnad edilen tepki dikkat cekicidir. Buna goére o,
insanlar1 Muhasibi ve eserlerine karst uyarmis, ondan
sakindirmistir. Kelam yontemini kullanan ve onunla mesgul
olanlarin iflah olmayacaklarin1 sdylemistir. O, bununla
Muhésib1’ye eserlerinde kelam yontemini kullanmak suretiyle
kendisi gibi insanlarin da bidat ile ugrasma ve yaymalarina
sebebiyet verdiginden, ona siddetli elestirilerde bulunmustur.
Nihayetinde selefilerin elestiri ve baskilari sonucunda Muhasibi,
Bagdat’a gd¢ etmek zorunda kalmustir.!* Muhasibi alim, arif ve
zahidleri ile iinlii, ayn1 zamanda hilafetin merkezi olan Bagdat’ta
tahsilini tamamlamis, goriisleri burada sekillenmistir. Ancak
aktarildigi  kadariyla burada da onlarin  baskilarindan
kurtulamamuis, evine kapanmistir. O gizlenmek zorunda kaldig:
evinde, 243/857 yilinda vefat etmistir. Belirtmek gerekir ki
Hanbelilerin baskisina kargin Muhésibi’nin yasadigi slirecte
“mihne” uygulamalarina maruz kaldigina dair bir bilgiye
rastlanmamistir.*?

2. iISLAM DUSUNCESINDE MUHASIBI’NIN
ETKISI

Muhasibi’nin fikirleri, eserleri, sdylem ve fiilleriyle hem
kendi déneminde hem de glinimuzde Kelam, Hadis, Tefsir ve

1 Semsu’d-din Muhammed b. Ahmed b. Usman Zehebi, Siyeru a ‘Idmu’n-nubeld’,
thk. Muhammed Eymen es-Sebravi (Misir: Daru’l-Hadis, 2006), 12/110-12; EbQ
Bekr Ahmed b. Ali b. Sabit el-Hatib Bagdadi, Tdrihu Bagddd, thk. Mustafa Abdu’l-
Kadir Ata (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-[lmiyye, ts.), 9/104; Sem‘ani, Enséb, 12//103-
104; Ebu’l-Abbas Semsiiddin Ahmed b. Muhammed b. Ibrahim b. Ebi Bekr Ibn
Halikan, Vefeyatii’l-a ‘ydn ve enbdu ebnd’i’z-zaman, thk. Thsan Abbas (Beyrit:
Daru Sadr, 1971), 2/57-58; Ebu Hamid Gazali, Kavaidu’l-Akaid, thk. Musa
Muhammed Ali (Libnan: Alemu’l-Kutub, 1985), 86.

12 Zehebi, Siyer, 12/110-12; Kur’an’m yaratilmighgina dair iddia, sonraki Mu’tezili
alimlerce de devam ettirilmistir. bkz. Mesut Tay, Zemahseri'nin Ahkam Ayetleri
Yorumlama Yoéntemi. (Ankara: Fecr Yayinlari, 2022), 23.

61



Hahivat

Tasavvuf gibi ilimlerde etkisinin oldugu asikardir. Onun
vefatindan sonra ortaya ¢ikan Eg'arilik tizerindeki etkisine iliskin
tespitler sik rastlanan bir bilgidir.'® Zira onunla birlikte anilan
Ibni Kiillab el-Basri (6. 240/854) ve Ebu’l-Abbas el-KalanisT (6.
IV./X. yiizyil baglar1) Ehl-i Stinnet Kelam ekollerinin dnctleri
olarak kabul edildikleri bilinen bir husustur.*

Mubhasibi'nin ¢evresinde tartigilan fikirler hakkinda agikga
goriisiinii acikladigi, bu konuda Mu'tezile'ye kars1 Ibn Kullab'in
cizgisinde durdugu goriilmektedir. Muhasibi ile birlikte ibn
Kullab ve el-Kalanisi, Ehl-i Siinnet ¢izgisinin kelam diisiincesini
ortaya koyan ilk kurucular oldugu vurgulanir. Muhasibi’nin
ultthiyet anlayisina gore Allah, ezeli ve ebedidir, mahlukatin
tistiindedir. Yine ona gore Allah'in yiikselmesi akilla ilgili bir
durum iken, O'nun arsa istivd etmesi ise sem'l (nakle dayali)
sifatlardandir. Bu goriisleri ile o, Mu'tezile'nin aksine Allah’in
sifatlarini tespit etmekle birlikte, selefl diigiinceyi asan akli
¢ikarimlarda da bulunmustur.®®

Muhasibi’nin tevekkiiliin yanlis anlagilmasina tepki bir
elestiri yaptigini1 ve bunun da esas itibariyle halkin tasavvuf-ziihd
anlayisia bir tepki oldugu anlasilmaktadir. Buna gore o, “Her
kim ki tevekkiilii ¢alismay1 terk etmek/birakmak olarak zan
ederse, dini ve diinyevi biitiin ¢alismalar1 biraksin, ona cahillik
yeter”1® demektedir.

13 fbn Teymiye, Minhacu’s-siinneti’n-nebeviyye fi nakdi kelami’s-siiyye, thk.

Muhammed Resad Salim (Sulidiye: Camiatu’s-Suud, 1986), 2/327.

Sehristani Muhasibi, ibni Kiillab ve el-Kalanisi iigliisiinii anarken onlarin kelam ile

istigal eden selef oldugunu, Ehl-i Silinnet itikadin1 Kelami delillerle

saglamlastirdiklarini vurgular. Muhammed b. Abdiilkerim Ahmed es-Sehristani, el-

Milel ve’n-nihel (Messesetu’l-Halebf, ts.), 1/93.

15 Tbn Teymiye, Minh&cu’s-siinneti’n-nebeviyye fi nakdi kelami’s-siiyye, 2/557; ibn
Teymiye, Der’u tedruzu’l-akli ve’n-nakl, thk. Muhammed Resad Salim (Sutdiye:
Camiatu’s-Suud, 1991), 2/12.

16 Abdurrrahman b. Ebi Bekr Celalu’d-din Suy(ti, Camiu’l-kebir, thk. Muhtar
Ibrahim vd. (Kahire: Ezher, 2005), 2/271.

14
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Hicri ikinci asirda Mu’tezile mezhebinin ve dolayisiyla
siyasi-sosyal etkisinin yogun oldugu bir donemdir. Bu bakimdan
Muhasibi, “mihne” baskilarinin uygulandigi doneme denk gelir.!’
Muhasibi’nin yasadigi hicri ikinci asir Cabiri’nin (1936-2010)
deyimiyle tedvin ve tebvib donemi olup O6nemli simalarin
yasadigi, ilimlerin tesis edilmeye basladigi ve sonraki biitlin
asirlar1 etkileyecek olan gelismelerin yasandigi dénemdir.!8
Cabiri akl, olusturucu (féil) ve olusturulmus (egemen) akil
seklinde ikiye ayrildigini aktarir. O Arap aklinin “olusturulmus”
akil oldugunu sdyler. Muhasibi’nin tartistigi aklin bu kategori
icinde oldugu anlami ¢ikariminda bulunur.

Cabiri’nin bu akil, Arap Kkiiltiirinii ortaya koyan bir
epistemolojidir. Bu da olusturucu aklin yani fail aklin Giriiniidiir. *°
Cabiri, Arap kiiltiirinii olusturan 6nemli bilgilerin tedvin edildigi
donemi, tedvin hareketinin basladigi zaman ve mekanlar
zikrederek donemin Aalimlerinin daginik haldeki bilgileri
topladiklarini, tasnif, tedvin ve tebvib (konulara ayirma)
ettiklerini sdylemektedir. Ancak bu donemi hazirlayan siyasi,
sosyal gelismeler ve terciime faaliyetleri, nihayetinde Beytii’l-
Hikme ile sistemli olarak devletin eliyle yapilmistir. Cabiri’nin
tesbitine gore tedvin asr1 bizim gergek referansimizdir. Buna gore
tedvin dénemi gergek olusturucu aklin temel merkezidir.?

3. RISALE: AKLIN MAHIYYETIi VE HAKIKATI

Muhasibi’nin “Aklin mahiyeti, manast ve insanlarin
ondaki ihtilaflart” isimli, otuz sekiz sayfa kadar olan bu kicuk
hacimli risalesi, aklin tanimi ile baglamaktadir. O, akil

17 Muhasibi, Fehmu’l-Kur’an, 131-132.

18 Muahmmed Abid Cabiri, Arap-islam Akliun Olusumu, gev. ibrahim Akbaba
(Istanbul: Kitabevi Yayinlari, 2001), 18.

19 Cabiri, Arap-Isiam Aklinin Olusumu, 19.
20 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 72, 75, 78, 80.
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kelimesinin anlamini verirken Kur’an, siinnet ve insanlarin
dildeki kullanimlarindan hareketle bir tarif yapacagimi
sOylemektedir. Bu agidan Muhasibi’nin yaptig1 tanim oldukca
kapsamli oldugu anlasilmaktadir.

Ona gore aklin li¢ anlam1 s6z konusudur. Bunlardan ilki
kendi anlamidir ki aklin bunun disinda bir anlama gelmesi s6z
konusu degildir. Diger ikisi ise aklin fiilleri olmasi hasebiyle
Araplarin kullandiklar1 ve yine akil ismini verdikleri anlamlardir.
Yani bu iki anlamin varlig: akilla birlikte veya akil kaynaklidir.
Allah kitabinda bu sekilde kullandig1 gibi alimler de bunlar1 akil
seklinde isimlendirmislerdir.?

Muhasibi’nin aklin anlamina dair yaptigi siniflandirmasi
sOyledir:

a) Akil bir garizedir.

b) Akil fehm/anlamadir.

¢) Akl basirettir.??

3.1. Akil Fitri Bir Garizedir

Muhaésibi aklin hakikatte bir garize (fitri/tabii/igsel yeti
veya meleke)? oldugunu sdylerken onun ancak kalbin ve
organlarin fiillerinden hareketle bilinebilecegini sdylemektedir.
Yine o aklin kendisinden bagka anlami ve kendisinden bagka sey
olmayan akil olarak, Allah’mm  mahlikdtinin  ¢oguna
verdigi/koydugu bir garize/yeti seklinde tanimlamaktadir. Bu
garizeyi insanlar kendi gayretleriyle elde etmis degildir. Herhangi
bir duyu verisiyle de ulasmamislardir. Bunu Allah Teala vermistir

2L Muhasibi, Mahiyyetl’l- ‘akl, 201; Muhasibi’nin kullandig1 ifadeler, onun belagat
ilimlerine dair bilgisinin oldugunu da gdsterir mahiyettedir. Hekim Tay, Kur’an-:
Kerim’in Anlasilmasinda Beldgat Ilminin Rolii (Ankara: Fecr Yayinlari, 2019).

22 Muhasibi, Mahiyyeti’l- ‘akl, 201-203.

23 Muhésibi’nin aktardiklarindan hareketle “garize” fitri bir meleke oldugu

anlasilmaktadir. Bu sebepten ¢aligma boyunca onun kullandig1 orijinal terim olan
garize tercih edilmistir.

64



Hahivat

ki, onunla Allah’1 bilirler ve akilla O’nu tanirlar. Yine bu akilla
kendileri i¢in faydali ve zararli olan seyleri bilirler. Muhasibi’nin
tizerinde durdugu akil “garize” dedigi, tabii bir akildir. Muhasibi,
kisinin diinya islerinde kendisi i¢in faydali ve zararli olan seyleri
bildiginde mecnun, sagskin ve akli az olan ahmaklardan Allah’in
akli aldigim1 ve bdylece kendisine nasil liitufta bulundugunu
bilirler, demektedir.?

Mubhasibi’ye gore insanlarin akil olarak
isimlendirilmeleri, diger insanlarin onlar hakkindaki duyumlar:
sonucu olmaktadir. Yani kisi, diinya islerinde kendisi i¢in faydali
ve zararli olan isleri ayirt edip zararli islerden uzak durdugunda,
ahmak veya saskin degil; akil olarak isimlendirilir. Boylece
ahmak veya mecnun olmadig ikrar edilir. Bu tutumlarin aksine
davranis sergileyen kimseler icinse insanlar, kendi akil ve
tutumlarina gore saskin, ahmak veya mecnun olarak
isimlendirirler. Burada Muhasibi insanlarin birbirleri hakkindaki
sahitliklerinin kendi akli tutum ve beklentilerine uygun olarak,
insanlar1 akilli veya ahmak olarak kabul ettiklerini vurgulamakta,
delilik  halinin  ge¢mesiyle tekrar akilli  olduklarim
hatirlatmaktadir. Muhasibi’ye gore sirf menfaat elde etme
amaciyla akilli gibi davranan bir kimsenin, fitrl akla sahip
olmakla birlikte aklinin noksan kabul edilecegini ifade eder.?®

Muhasibi aklin, Allah’1in insanda dogustan yarattig1 garize
oldugunu ve bununla insanlarin imtihana muhatap oldugunu
sOylemektedir. Bunun da Allah i¢in bir delil oldugunu
belirtmektedir. Boylece bu akildan dolayi kullar va‘d-va‘id, emir-
nehiy ve tesvik-sakindirmaya muhatap olmuslardir. Bu aklin
diger bir 6zelligi organlarin ve kalbin fiilleriyle bilinebilirligidir.
Muhasibi aklin ancak bunlarla bilinebildigini, bu fiiller
olmaksizin aklin cisim, uzunluk, ilinti, tat koku, dokunma ya da

24 Muhésibi, Mahiyyeti’l- ‘akl, 204.
%5 Muhésibi, Mahiyyeti’l- ‘akl, 205.
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bagka bir duyusal aracla bilinemeyecegini; sadece fiilleriyle
bilinebilecegini sdylemektedir.?®

Muhasibi baz1 kelamcilarin akli, “ruhun 6zl (libb)” veya
bilginin kendisi olarak tanimlamalarini da elestirir. Her ne kadar
bazi kelamcilar aklin libb oldugunu ve liigatten deliller ileri siirse
de Kur’an veya siinnette aklin liibb ile ag¢iklandigi gériilmemistir.
Ayette ““ulu’l-elbdb gegmis olmasindan akil sahipleri kast
olunmustur. Diger bazi akl’a dair kabullerini sdylece tarif
etmektedir. Baz1 alimlerin akli gdzdeki gérme nuru gibi kalpte
bulunan bir nur olarak tamimladiklarini; bazilarmin ise akl
dogustan var olan ve bilgiyle artan bir garize olarak kabul
ettiklerini aktaran Muhasibi, bir bagka grubun da akli, kazanilmis
fayda ve zarar bilgileriyle artan bir marifet olarak gordiigiinii
belirtir.?’

Bu goriisleri aktardiktan sonra Muhasibi kendi kanaatini
acikca ortaya koyar: Ona gore akil, bilginin kendisi degil, bilginin
meydana gelmesini saglayan fitri bir yetidir. Eger akil bilgi
olsaydi, delilik ve ahmaklik da “bilgisizlik” olarak adlandirilirdi.
Oysa cehalet ilmin ziddidir; delilik ise aklin ziddidir. Ilmi
cevrelerin deli kimseyi “cahil’”; cahil kimseyi de “mecnun” olarak
nitelendirmemeleri bu ayrimi1 dogrulamaktadir.?®

Muhasibi, aklin garize olusunu su sekilde temellendirir:
Insan, akli sayesinde bildigini ya ikrar eder ya inkar eder ya da
zanneder. Inkar bir fiil oldugu gibi, bilmek ve ikrar da birer fiildir.
Insanin anne-babasini, kendisini ve iginde bulundugu alemi
bilmesi bu fitri bilginin bir sonucudur; ancak bu bilme, isimler ve
ayrintih kavramlar diizeyinde degildir. Bu baglamda Hz. Adem’e

% Muhasibi, Mahiyyeti’l- ‘akl, 204.
27 Muhésibi, Mahiyyeti’l- ‘akl, 206-208.
28 Muhésibi, Mahiyyeti’l- ‘akl, 207-210.
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isimlerin 6gretilmesi, bilginin sonradan kazanildigini gosteren
onemli bir ornektir.?

3.2. Akill Fehm (Anlama) ve Beyandir

Muhasibi’ye gore aklin ikinci anlami, fehm (anlama) ve
beyan (ifade etme) yetisidir. Allah’in emir ve nehiylerine
muhatap olan butln akil-balig insanlar ve cinler igin va‘d-va‘id,
ilahi kitaplar ve kainattaki diizen, aklin bu yon ve islevine isaret
eder. Clnkii Allah, insana akil ve beyan kabiliyeti bahsetmistir.
Mubhasibi, bu goriisiinii Kur’an ayetleriyle temellendirir (rnegin:
Enfal 8/47; Tevbe 9/115; Fussilet 41/17). Bu ¢ercevede fehm ve
beyan, insanin dini ve diinyevi sorumlulugunun temelini

olusturur.*

Liigat, Kitap ve Siinnet’te kullanilan bu ikinci anlamda
akil; insanin din ve diinya islerine dair duydugu, gordiigii, tattigi
veya dokundugu seylerin manasin1 kavramasi ve bunu ifade
edebilmesidir. Muhasibi, birincisinin manaya uygunlugundan
dolay1 anlayis kabiliyeti (fehm) oldugunu; din ve diinya
islerinden duydugu, dokundugu, tattig1 veya kokladig1 her seyi
dile getirme (beyan) oldugunu soylemektedir. Halk buna akil,
failine de akilli demektedir. Muhasibi’ye gore bu gariza bitin
insanlarin sahip oldugu bir haslettir ve herkesin bundan dolay1
sorumlu oldugu agiktir. Yani anlayis (fehm) ve dile getirme
kabiliyeti (beyan) akildir ki anlama, kavrama ve aciklama onunla
olmaktadir. 3!

3.3. Akil Basirettir

Muhasibi’ye gore aklin {iglincli anlami basirettir. Bu,
diinya ve ahirette faydali ve zararli olan seylerin degerini ve
derecesini idrak etmektir. Allah’1 diistinmek, O’nun azametini

2% Muhasibi, Mahiyyeti’l- ‘akl, 208-210.
%0 Muhasibi, Mahiyyeti’l- ‘akl, 212-228.
81 Muhasibi, Mahiyyetl’l- ‘aki, 220-230.
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kavramak ve emirlerine uygun davranmak da bu basiretin bir
sonucudur.

Basiret sahibi kimse fehm ve beyan yetisini dogru sekilde
kullanir ve Allah’in verdigi akla tabi olarak kurtulusa ulagir.
Mubhasibi, insanlarin fiillerine ve akillarini kullanma bi¢imlerine
gore dort gruba ayrildigimi belirtir: Ona gore bunlardan ikisi
makbul olup diger ikisi ise degildir.*

a) Allah’in kudretinin yiiceligine akil erdirir. O’nun vad
ve vaidini bilir ve buna gdre davranip emirlerini dinler ve takva
lizere yasayanlar.

b) Beyana akil erdirmesine ragmen, diinyaya karsi
hirsindan &tiirii, kibir ve inatla (iblis gibi) inkar edenler.®

¢) Kendi heva ve arzusuna tabi olur ve atalarinin yolunu
izler. Boylece haktan bihaber olur. Beyana akil erdirdikten sonra
ona yaklasmaya calisir. Boylece diinya arzusundan yine inkéar
eder fakat dogru yolda oldugunu akilli hareket -ettigini
zannedenler.

d) Allah’in yiiceligine akil erdirir ve O’nun emirlerine
uymanin énemine akil erdirir. Imandan uzak kalmakla zarar ve
ziyanin da farkinda olur. Bu yolda olmaya gayret edenler.*

4. SONUC

[lk dénem Miisliiman alimlerden Haris el-Muhasibi etkin
bir kisilige sahip oldugu anlasilmaktadir. Zira o yasadigi
toplumda meydana gelen olaylara kayitsiz kalmadigi gerek
sOylem ve eserleriyle gerek kisilik ve fiilleriyle, biitiin baskilara

32 Muhasibi, Mahiyyetl’l- ‘aki, 235.
3 Nitekim bu hususun kavramsal diizeyde énemli bosluklar dolduran “TAgt” ismi
onemlidir. bkz. Hekim Tay, “Kur’an’da ‘“Tagut’ Kavram1”, Firat Universitesi
Sosyal Bilimler Dergisi 27/2 (2017), 215-228.

34 Muhasibi, Mahiyyetl’l- ‘aki, 220-238.
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ragmen, dogru bildigini sdylemekten ve yapmaktan geri
durmadigi goriilmektedir. Diger Onemli bir nokta ise safl
kimligiyle farkl alanlarda eserler kaleme almasi, 6nemli birgok
isme hocalik yapmasi, donemin Onemli itikadi-kelami
tartismalarina katilmasidir. Dogal olarak bunlar onu kaynaklik
etme bakimindan konumlandirmaktadir.  Ozellikle —akil
konusunda yazdig: risale ve burada degindigi meseleler ondan
sonra gelen Gazali gibi alimleri etkilemistir. SGfT kimligiyle 6n
plan ¢ikan bir alimin donemin itikadi-keldmi tartigsmalara dahil
olup goriis beyan etmesi, onun akil {izerinde durup eser yazmasi,
onun ¢ok yonlii bir alim oldugunu gosterir mahiyettedir.

Muhasibi akli kavramsal diizeyde oldugu gibi ontik ve
epistemik agidan da ele almaktadir. Kavramsal diizeyde onun ii¢
farkli anlamda oldugunu soylerken, kendi goriisiinii de ortaya
koymaktadir. Ayn1 zamanda aklin, ontik olarak insanda ilahi bir
lituf olarak farkinda olunmasi gereken bir siikiir sebebi oldugunu
hatirlatir. Biitlin insanlarda akil yaratilig itibariyle ickin bir
yeti/fitrl oldugunu ancak buna ragmen insanlarin akli kullanim
amag ve sekilleri itibariyle farkli oldugunu vurgular.
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HZ. PEYGAMBER’IN DEVLET BASKANLIGI
MODELINDE GAYRIMUSLIMLERE KARSI
IZLENILEN SIYASET AHLAKI

Soner AKPINAR!?

1. GIRIS

Hz. Muhammed’in (s.a.v.) Mekke’den Medine’ye
hicreti, IslAm tarihinde dini tebligin yam sira toplumsal
drgutlenme ve siyasi otoritenin mahiyetini doniistiiren koklii bir
kirilma noktasidir. Hicretle birlikte baski altindaki bir davet
hareketi olmaktan ¢ikan Islam, Medine’de kurumsal bir yapiya
kavusmus; Hz. Peygamber vahyi teblig eden bir din 6nderi
olmanin yani sira toplumsal diizeni kuran bir devlet baskam
konumuna yiikselmistir. Bu siire¢, peygamberlik misyonunun
siyaset, kamu diizeni ve ahlak ile biitiinlestigi yeni bir yonetim
anlayisinin baglangicini olusturmustur.

Medine’nin ¢ok dinli, ¢ok kabileli ve sosyo-politik
acidan katmanli yapisi, Hz. Peygamber’in yonetiminde adalet,
sozlesmeye baghlik, glivenlik, din 6zgiirligli ve kamu diizenini
esas alan ahlak temelli bir yaklasimi gerekli kilmistir. Yahudi
kabileleri, Hristiyan topluluklar, Medineli miisrikler ve miinafik
gruplar bu yeni diizenin farkli aktorleri olarak yer almig; Medine
tecriibesi, farkli kimliklerin ortak bir hukuk zemini etrafinda
bulusturuldugu cogulcu bir sehir modeline doniismiistiir. Bu
nedenle gayrimislimlerle iligkiler, Hz. Peygamber’in siyaset
ahlakini1 anlamada temel bir inceleme alani olusturmaktadir.

L Dr., Milll Egitim Bakanligi, Kahramanmaras, ilahiyat Fakiiltesi, Islam Tarihi ve

Sanatlari Anabilim Daly, islam Tarihi Bélimi, ORCID: 0000-0001-6157-1630.

72



Hahivat

Hz. Peygamber’in yonetim anlayiginin merkezinde,
Kur’an’in ahde vefa, zulmiin reddi, insan onurunun korunmasi
ve istisareyi Onceleyen siyasi-ahlaki ilkeleri yer alir. Bu ilkeler
yalnizca Miisliman toplumun i¢ diizenini belirlemekle
kalmamis, Medine’de yasayan Yahudi ve Hristiyan topluluklarla
kurulan hukuki iliskilerin de ¢ercevesini ¢izmistir. Bu yoniiyle
Medine dénemi, islam siyaset diisiincesinde hukukun iistiinliigi,
temel haklarin korunmasi ve birlikte yasama kiiltiiriine erken
tarihli bir 6rneklik sunmustur.

Calismanin amaci, Hz. Peygamber’in Medine doneminde
Yahudi ve Hristiyan topluluklara yonelik siyasetini, erken
donem siyer ve tarih kaynaklar1 ile modern literatiir 1s181nda,
siyaset ahlaki baglaminda incelemektir. Calisma, tarihi-analitik
yonteme dayanmaktadir. Ilk dénem kaynaklari ile cagdas
arastirmalar karsilastirmali bigimde degerlendirilmis, elde edilen
bulgular ahlaki ve hukuki ilkeler ekseninde analiz edilmistir. Tlk
bolimde Medine’de gayrimislimlerin  hukuki  statlsind
belirleyen temel ¢erceve ele alinmis; devam eden boliimlerde
Yahudi kabileleri ve Hristiyan topluluklarla kurulan iligkiler
somut Ornekler iizerinden incelenmistir. Calismanin odagi,
olaylarin kronolojisinden ziyade bu iliskilerin arka planinda
isleyen deger merkezli yonetim anlayisini ortaya koymaktir.

2. MEDINE’DE GAYRIMUSLIMLERIN HUKUKIi
STATUSU

Hicret sonrasinda Medine’de olusan yeni siyasi yapi,
kabileler aras1 gegici bir ittifak yahut pratik bir gilivenlik
diizenlemesiyle siirli kalmamis, sézlesmeye dayali hukuki ve
ahlaki ilkeleri kurumsallastiran bir sehir devleti modeline
doniismistir  (Kapar, 1987: 71). Bu cercevede Hz.
Peygamber’in gayrimlslim topluluklara, 6zellikle Yahudi ve
Hristiyan unsurlara yonelik siyaseti, geleneksel Arap kabile
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teamiillerini asan ve hukuku merkeze alan bir siyaset ahlakina
dayanmistir (Severcan, 2020: 109). Bu ahlak anlayisinin
temelini ahde vefa, eman, adalet, insan onurunun korunmasi,
hukukun dstiinliigii, orantililik ve kamu diizeni ilkeleri
olusturmaktadir. Kur’an’da yer alan “Akitlerinize sadik olun,
¢ctinkii verilen sozden sorumluluk vardir” (Nahl 16/91) buyrugu,
bu siyaset ahlakinin normatif dayanaklarindan birini teskil eder.
S6z konusu ilke, kabileler arasi giig iligkilerine dayali geleneksel
yapiy1, karsilikli taahhiit ve yiikiimliilik esasina dayanan bir
yonetim anlayisina doniistiirmiistiir. Bu baglamda Medine’de
gayrimuslimlerin hukuki statlisu, yoneticinin keyfi tasarrufuna
degil karsilikli hak ve sorumluluklar1 belirleyen sézlesme
kiiltliriine dayandirilmastir.

Islam hukuk geleneginde bu iliski “zimmet” kavramu ile
ifade edilmistir. Zimmet, Islam devletinin hakimiyetini kabul
eden gayrimiislim birey ve topluluklarin din, can, mal ve mabet
dokunulmazliklarimin  giivence altina alinmasini  dngoren
baglayici bir hukuki statiidiir (Ibn Kayyim el-Cevziyye, 1981:
1/24-34). Bu statii tek tarafli bir lituf degil, karsilikli riza ve
ahlaki sorumluluk temelinde sekillenen sézlesmeye dayali bir
iliskidir. Nitekim Ibn Teymiyye (6. 728/1328), zimmilerin
haklarinin korunmasini devlet i¢in dini ve ahlaki bir yukumlulik
olarak degerlendirmis, bu haklara yonelik ihlallerin yoneticinin
dogrudan miidahalesini gerektiren agir bir sorumluluk
dogurdugunu vurgulamistir (ibn Teymiyye, 1981: 23-27). Bu
yaklagim, zimmilerin korunmasmin iktidarin  takdirine
birakilmadigini, aksine yOnetimin hesap  verebilirligini
belirleyen temel bir ilke olarak goriildiigiinti gostermektedir.

Zimmet iligkisinin Medine baglamindaki kurumsal
cercevesini belirleyen en dnemli metin Medine Vesikast’dir. ibn
Hisam (6. 218/833), Vakidi (6. 207/823) ve Taberi (6. 310/923)
gibi erken donem miielliflerin aktardigi bu belge, Muhacirler,
Ensar, Yahudi kabileleri ve sehirdeki bazi miisrik unsurlar
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arasinda imzalanmig yazili bir toplumsal sozlesme niteligi
tasimaktadir (Apak, 2007: 349; Ozkan, 2019: 89). Vesikada din
Ozgiirliigii, can ve mal gilivenligi, mabet dokunulmazligi, ortak
savunma yiikiimliiliigli ve kan davalarinin sinirlandirilmasi gibi
temel hiikiimler yer almaktadir. Ortaya ¢ikabilecek ihtilaflarda
basvurulacak nihai merci olarak Hz. Peygamber’in hakemligi
kabul edilmistir (ibn Hisam, 1990: 11/147-150; Vakidi, 1983:
1/9-14; Ta-beri, 1967: Il/ 412-414). Metinde yer alan
“Yahudilerin  dinleri  kendilerine, ~Miisliimanlarin  dinleri
kendilerinedir” (ibn Kesir, 2007: IV/556) maddesi, Ehl-i kitabin
dini kimliginin dokunulmazligim1 agik bir bigimde giivence
altina almakta, bu yoOniiyle zimmet hukukunun temelini
olusturan dini 6zerklik ilkesini tarihi olarak temellendirmektedir.
Vesikadaki “Ihtilaf halinde hiikiim Allah’a ve Resuliine aittir”
(Ibn Hisam, 1990: 11/148) hilkkmii ise peygamberlik misyonu ile
siyasi otoriteyi hukuki bir zeminde birlestirerek Hz.
Peygamber’i yalnizca dini bir otorite degil ayn1 zamanda nihai
hakemligi temsil eden bir devlet baskant konumuna
yerlestirmektedir. (Hamidullah, 2003: 1/191). Bu nedenle
Hamidullah, Medine Vesikasini modern anlamda anayasal
diizenin ilk yazili O6rneklerinden biri olarak degerlendirmistir
(Hamidullah, 1985: 66-67). Benzer bicimde Koktas ve Sambur
da Vesikanin anayasal vatandaslik, hukuk devleti ve ¢ogulculuk
gibi  cagdas siyaset teorisinin temel kavramlariyla
iliskilendirilebilecek kurucu bir metin niteligi tasidiginm
vurgulamistir (Koktas, 1994: 59; Sambur, 2014: 184). Bu
hukuki diizenlemenin arka planinda giiclii bir ahlaki zemin
bulunmaktadir. Hz. Peygamber’in “Kim bir zimmiye zulmederse,
onun hakkini gasp ederse veya giictintin iistiinde bir yiikiimliiliik
yiiklerse kiyamet giinii ben onun hasmi olurum” (Eb0 Davad,
1952: VI11/120, "Harac", 31; Tirmizi, 1975: 111/160, “Diyat”, 3)
hadisi, siyasi otoritenin temel goérevinin korunma altindaki
topluluklarin haklarin1 teminat altina almak oldugunu agikca
ortaya koymaktadir. Zuliim yasagi, Hz. Peygamber’in yonetim
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anlayisinda yalnizca Miislimanlar i¢in degil zimmiler,
muahidler ve hatta savas halindeki diismanlar i¢in dahi gegerli
bir ilke olarak kabul edilmistir (Buhari, 2001: 11/90, “Cizye”, 3).
Bu baglamda siyasi otorite, gii¢ kullanimini yalnizca mesru
hedeflerle  degil ayn1 zamanda mesru  yontemlerle
siirlandirmakla  yikiimlii  gortlmistir (Cabirl, 2019: 152;
Hamidullah, 2003: 11/732).

Medine’de gayrimuslimlerin toplumsal ve ekonomik
hayata katilimi da bu siyaset ahlakinin pratik yansimalarindan
biridir. Yahudi kabilelerin tarim, ticaret, sarraflik ve silah
uretimi gibi alanlarda faaliyetlerini strdirmeleri, Hristiyan
heyetlerin Hz. Peygamber ile Medine’de acik miizakerelerde
bulunmalari, birlikte yasama hukukunun fiili uygulamalarini
ortaya koymaktadir. Bu iliskilerde belirleyici o6l¢iit, dini
kimlikten ziyade so6zlesmeye sadakat ve kamu diizeninin
korunmasi olmustur.

Medine tecriibesi, sdzlesmeye baglilik esasina dayanan
kapsayici bir siyasi diizen ortaya koymus, bu diizen sonraki
yiizyillarda Islam diisiiniirleri tarafindan teorik bir cerceveye
kavusturulmustur. Farabi (6. 339/950), erdemli sehir anlayisinda
yoOneticinin temel gorevini adalet ve hikmet esasl bir diizen tesis
etmek olarak tanimlarken (Farabi, 1990: 45), Maverdi (0.
450/1058) zimmet akdini gayrimuslimlerin can, mal ve din
emniyetini giivence altina alan baglayici bir sézlesme olarak ele
almigtir. (Maverdi, 1985: 57). Gazzali (0. 505/1111) ise Medine
uygulamalarin1 adalet, sefkat ve maslahat ilkeleri ¢ergevesinde
degerlendirerek bu pratigin ahlaki temelini gii¢lendirmistir
(Gazzali, 1991.: 35).

Tim bu veriler 15183iInda Medine’de gayrimiislimler,
gecici olarak tolere edilen unsurlar degil haklari, yiikiimliiliikleri
ve guvenlikleri agik bigcimde tanimlanmis toplumsal ortaklar
olarak konumlandirilmistir (Sirvani, 1965: 169). Zimmet
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kurumu ve Medine Vesikasi, Hz. Peygamber’in siyaset
ahlakinin hem teorik hem pratik temelini olusturarak Yahudi ve
Hristiyan topluluklarla iliskilerin genel ger¢evesini belirlemistir.
Bu yoniiyle Medine tecriibesi, modern literatiirde yalnizca ilk
Islam devletinin siyasi yapisini agiklayan bir model olarak degil
farkli inan¢ gruplarmi esit hak ve sorumluluklar temelinde
tanimlayan, sozlesmeye dayali ve birlikte yasama agisindan
ilkesel degeri yiiksek bir siyaset ahlaki oOrnegi olarak
degerlendirilmektedir (Donner, 2010: 112; Hatiboglu, 2005: 8).
Bu ilkesel zemin, Medine’de Once Yahudi kabileleriyle
iligkilerde somutlasmis, ardindan Hristiyan topluluklarla
ylriitiilen diplomatik temaslarda farkli bir baglamda yeniden
goriiniir hale gelmistir.

2. YAHUDILERE KARSI IZLENIiLEN SiYASET
AHLAKI

Hz. Peygamber’in Medine’de siyasi otoriteyi temsil ettigi
donemde, sehirdeki en etkili toplumsal unsurlardan biri Yahudi
kabileleriydi. Beni Kaynuka, Beni Nadir ve Beni Kurayza,
tarim, ticaret, sarraflik, kuyumculuk ve silah {iretimi gibi
stratejik alanlarda belirleyici bir konuma sahipti. Evs ve Hazrec
ile kurduklar tarihi ittifaklar sayesinde Medine i¢ siyasetinde
dikkate deger bir niifuz alan1 olusturuyorlard: (ibn Hisdm, 1990:
[1/110-113; ibn Zebale, 2003: 171; Taberi, 1967: 11/36-40). Hz.
Peygamber, hicretin ardindan mevcut dengeyi ¢atisma iizerinden
yeniden kurmak yerine kabile iligkilerini baglayici hiikiimler ve
karsilikli taahhiitler etrafinda yeniden tanimlayan bir yonetim
¢izgisi benimsemistir (Emon, 2001: 107). Bu nedenle Yahudileri
dislayan bir tutum izlememis, onlar1 Medine toplumunun kurucu
unsurlar1 arasinda kabul eden s6zlesme temelli bir biitiinlesme
siyaseti ylriitmiistiir (Hamidullah, 1985: 70).
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Medine Vesikas1 ile birlikte Medine’deki toplumsal
iligkiler hukuken belirginlesmis ve kurumsal bir gerceveye
kavugmustur. Vesika uyarinca Yahudilere, sozlesmenin tarafi
olmalar1 sebebiyle din 6zgiirliigii kapsaminda can, mal ve mabet
dokunulmazlig1 taninmis, buna karsilik Medine’ye yonelik dis
saldirilara karsi ortak savunma yiikimliligi getirilmistir. Ayn
sekilde Yahudiler, anlagmanin tarafi olan diger unsurlar gibi
ihtilafli konularda Hz. Peygamber’in hakemligini kabul etmis,
boylece siyasi otorite, kabile dstiinliigli yerine adalet ilkesine
dayali mesru bir zemine oturtulmustur (Ibn Hisam, 1990: 11/146-
150; Vakidi, 1983: 1/176). Bu dizen igerisinde her kesim, yetki
ve sorumluluk alanmi bilmis, iliskiler keyfilige kapali ve
ongoriilebilir bir hukuk zemini {izerinde yiiriimiistiir (Oz, 2017:
66-67).

Kur’an’in Ehl-i kitaba yonelik elestirileri de bu sézlesme
ve hukuk c¢ergevesi iginde degerlendirilmelidir. “Onlar ne
zaman bir sézlesme yaptilarsa, iclerinden bir grup onu bozup
bir kenara atmadi mi?” (Bakara 2/100-101) ayeti, sozlesmeye
baglilig1 temel bir ilke olarak ortaya koymakta, ihlali ise agir bir
ahlaki sorun olarak nitelendirmektedir. Hz. Peygamber’in
Yahudi kabileleriyle iligskilerinde benimsedigi yaklasim, bu ilahi
cercevenin tarihi diizlemdeki karsiligini teskil eder. Bu nedenle
Medine siirecindeki gelismelerin dini kimlik tizerinden degil
sozlesmeye sadakat ve hukuki yiikiimliliikler ekseninde
okunmasi1 gerekir. Nitekim Kur’an’daki uyarilar kimlik temelli
bir dislamay1 degil sozlesme ahlakinin ihlaline yonelik evrensel
bir hatirlatmay: ifade eder. Buna ragmen modern literatiirde bazi
arastirmacilar bu siireci giic dengeleri iizerinden agiklama
egilimi gostermistir. Watt, kiblenin Beytii’l-Makdis’ten Kabe’ye
cevrilmesini siyasi hesaplarla iligkilendirirken (Watt, 2016: 46-
50) Gerlof, Hz. Peygamber’i sartlara gore tutum degistiren bir
figlr olarak tasvir etmistir (Gerlof, 1986: 13). Buna karsilik
Siddiki, Hamidullah ve Demircan, bu yaklasimlarin vahyi
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aragsallastiran indirgemeci bir okuma sundugunu, Ehl-i kitap
elestirilerinin gii¢ miicadelesinden ¢ok sozlesme ihlali ve ahlaki
sorumlulugun terk edilmesiyle baglantili anlagilmas1 gerektigini
belirtmistir (Demircan, 2016: 251, 280; Hamidullah, 2013: 201-
205; Siddiki, 1990: 153-155). Bu cercevede “siyasi ¢ikar—dini
sOylem” ikiligine dayanan okumalar, Kur’an merkezli siyaset
ahlakinin derinligini kavramada yetersiz kalmaktadir.

Yahudi kabileleriyle iliskilerin gerilmesi, Medine
Vesikasinin  hiikiimlerinin fiilen ihlaliyle ortaya c¢ikmustir.
Bedir’in ardindan Beni Kaynukali bir Yahudinin Medine
carsisinda bir Misliman kadina yonelik agir saygisizligit ve
bunu izleyen arbedede bir Miisliimanin o6ldiiriilmesi, kamu
diizenini dogrudan hedef almistir. Ibn Hisdm ve Taberi, bu olay
lizerine kabile kalelerinin kusatildigini; ancak toplu bir
cezalandirmaya gidilmeyip siirgiinle yetinildigini nakletmektedir
(Ibn Hisam, 1990: 11/150-152; Taberi, 1967: 11/48-49). Mallara
el koyma veya cana yonelik genel bir ceza uygulanmamasi,
yaptirimin  intikam  saikiyle degil orantiilik ve kamu
giivenliginin ~ yeniden  tesisi amaciyla  yiiritiildigini
gostermektedir.

Uhud sonrasinda yasanan Beni Nadir krizi, sozlesme
ihlalinin daha agir bir 6rnegini olusturmustur. Hz. Peygamber,
anlagsmaya dayanarak bir diyet meselesinde yardim talep etmis,
talep gorlintiste kabul edilse de ziyaret sirasinda suikast plani
hazirlanmistir. Bu tesebbiis hem Medine Vesikasinin hem de
ahde vefa ilkesinin agik ihlali olarak degerlendirilmis, devlet
baskanmin can giivenligini hedef aldig1 i¢in ciddi bir saldiri
niteligi tagimistir. Buna ragmen Hz. Peygamber, kabileyi
topyekiin tasfiyeye yonelmemis, kusatma sonrasinda sehri terk
etmeleri i¢in miihlet tanimis ve yaptirim siirgiinle sinirlamistir.
Nadir’e ait mallar ise savas hukuku cercevesinde kamu yararina
tahsis edilmistir. (Ibn Hisam, 1990: 11/143; Taberi, 1967: 11/58-
62). Bu kararlar, misillemeye dayali bir intikamdan ¢ok sehir
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giivenligini koruyan hukuki yaptirimlar olarak
degerlendirilmistir (Firestone, 1999: 145; Safi, 2003: 169, 194).

Hendek Savasi esnasinda Beni Kurayza’nin diismanla is
birligi yapmasi ise Medine savunmasini igeriden ¢okertme
potansiyeli tasidigr i¢in Onceki drneklere kiyasla daha agir bir
ihanet olarak goriilmistiir. Stre¢ sonunda kabile, daha 6nce
miittefiklik kurdugu Evs’in lideri Sa‘d b. Muaz’in hakemligine
razi1 olmus, verilen hiikkiim dogrultusunda savasabilen erkeklerin
Oldiiriilmesine, kadin ve ¢ocuklarin esir alinmasina ve mallarin
ganimet olarak taksim edilmesine karar verilmistir (Beldzurf,
1987: 42-45; Taberi, 1967: 11/98, 104; Vakidi, 1983: Il/ 443-
450). Erken donem kaynaklar, bu hikmin Hz. Peygamber
tarafindan dogrudan belirlenmedigini; kararin, Beni Kurayza’nin
kabul ettigi hakemlik usulii cergevesinde ve kendi hukuk
Olclitleri (Tevrat’taki savas hukuku hiikiimleri) esas alinarak
verildigini belirtmektedir (Aksu, 2019: 91-92; Ates, 1990:
VI11/152) Buna ragmen modern dénemde hadiseyi tarihi arka
plan baglamindan kopararak tekil bir 0Ornek iizerinden
genellestiren yorumlar da yapilmistir (Hodgson, 1995: 1/131;
Lecker, 2004: 58). Oysa tarihi veriler, olayin ¢ok daha karmasik
bir glvenlik ve hukuk baglami i¢inde gelistigini gostermektedir.

Sozlesme ihlalleri ve gilivenlik riskleri {izerinden
sekillenen bu yaptirimlarin yaninda, birlikte yasamanin
ekonomik boyutu da hukuki bir ¢erceveye baglanmistir. Hayber
bunun dikkat g¢ekici bir 6rnegidir. Hayber’in fethi, Medine’ye
yonelik  tahriklerin, digsman ittifaklarinin = ve  suikast
girisimlerinin bu merkez Uzerinden yiritilmesine son vermistir.
Bununla birlikte Hz. Peygamber, fetih sonrasinda Yahudileri
tamamen bolgeden ¢ikarmak yerine iriinlerinin belirli bir
kismin1 vermeleri sartiyla topraklarinda kalmalarina ve ziraat
faaliyetlerini siirdiirmelerine izin vermistir (Beldzuri, 1987: 39-
42; Taberi, 1967: 11/131-133). Bu diizenleme, Uretimi ve yerel
uzmanhigt koruyan, glvenlik ve adaleti birlikte gozeten
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sozlesmeye dayali bir ekonomik modelin benimsendigini
gostermektedir (Gil, 1997: 142). Boylece Yahudilerin bdlgenin
ekonomik isleyisindeki etkin rolleri kamu otoritesi tarafindan
taninmig, aynmi hukuki iliski ¢erg¢evesinde giivence altina
alinmustir. Bu c¢ergevenin adalet temelli niteligi ise
uygulayicilarin - tutumunda daha goriiniir héle gelmistir.
Abdullah b. Revaha’nin Hayber mahsullerinin takdirinde riigveti
reddetmesi bu baglamda carpicidir. Rivayete gore Yahudiler,
vergi yiikiinii hafifletmek amaciyla ona ziynet esyalar1 teklif
etmis, 0 ise “Siz Allah katinda mahlikat igcinde bana en nefret
edilen topluluk olsaniz bile bu duygu beni size zulmetmeye sevk
etmez, teklif ettiginiz riigvet ise haramdir, onu kabul etmeyiz”
diyerek teklifi reddetmistir. Yahudilerin bu cevap Uzerine “Yer
ve gokler iste bununla ayakta duruyor” dedikleri nakledilmistir
(Eb Davad, 1952: 11/74, “Biiyd”, 36; Imam Malik, 1962:
VI/113, "Muisékat" 2). Rivayet, ekonomik alanda dahi zulim ve
haksizliktan kaginmanin zorunlu goriildiigiinii, ahlaki normlarin
siyasi ve dini farkliliklarin iizerinde baglayic1 ilkelere
doniistiigiinii gostermektedir (Fadel, 2013: 14; Zaman, 2018:
91).

Hz. Peygamber’in Yahudilere yonelik tutumunda
bireysel duzeydeki ahlaki hassasiyet de dikkat cekicidir. Bir
Yahudi ile bir Miisliiman arasinda peygamberlerin istiinliigii
izerine ¢ikan tartisgmada Miisliimanin Yahudiye tokat atmasi
tizerine Yahudi durumu Hz. Peygamber’e sikdyet etmis, Hz.
Peygamber de “Beni Miisd dan iistiin tutmaymiz...” buyruguyla
hem ilkesel bir uyarida bulunmus hem de olayin toplumsal
gerilime doniismesini  Onlemistir  (MuUslim, 1983: 1V/56,
“Fezéil”, 160). Bu 6rnek, yonetim anlayisinda bireysel adalet ile
toplumsal barisi koruma sorumlulugunun birlikte gozetildigini
ortaya koymaktadir.

Biitiin bu veriler birlikte degerlendirildiginde, Hz.
Peygamber’in Yahudi kabilelerine yonelik siyaseti savas ve
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tasfiye merkezli bir ¢catisma modeli olarak degil adalet, ahde
vefa, hukukilik, orantililik, kamu giivenligi ve din 6zgirligi
ilkelerine dayali kurumsal bir siyaset ahlaki cercevesinde
okunmalidir. Baris donemlerinde dini, hukuki ve ekonomik
ozerkligi koruyan, sozlesme ihlali durumunda ise dini kimlikten
ziyade somut fiili esas alan bu yaklasim, Islam’in Yahudilere
karst yapisal bir olumsuz tutuma sahip oldugu yoniindeki
iddialarin tarihi veriler 1s18inda yeniden degerlendirilmesini
mimkiin kilmaktadir. Bu siyaset ahlaki ilkeleri, Medine i¢
diizeniyle sinirli kalmamus, farkli tarihi ve siyasi baglamlarda
Hristiyan topluluklarla kurulan iligkilerde de tutarli bigimde
isletilmistir.

3. HRISTIYANLARA KARSI IZLENILEN
SIYASET AHLAKI

Hristiyan  topluluklarla  kurulan iliskiler, Yahudi
kabileleriyle yasanan i¢ sozlesme ve giivenlik sorunlarindan
farklr olarak agirlikli bigimde dis siyaset, diplomasi ve bolgesel
giivenlik baglaminda sekillenmistir. Habesistan hicreti, Necran
heyetinin Medine ziyareti, Bizans—Gassani hattindaki elgilik
temaslar1 ve sinir giivenligine iliskin gelismeler, bu iligkinin ana
cercevesini belirlemektedir. Bu temaslarda hedef, Medine ic
diizenini yeniden tesis etmekten ¢ok dis tehditleri onlemek,
baris1 korumak ve donemin uluslararasi teamiillerine uygun bir
diplomatik c¢izgiyi strdiurmektir. Bu iligkinin erken ornegi,
Medine devletinin kurulusundan once gergeklesen Habesistan
hicretinde gorullr. Hz. Peygamber’in, baski altindaki Miisliiman
mubhacirlere adaletiyle taninan Hristiyan hiikiimdar Necasi’nin
tilkesini glivenli bir siginak olarak gostermesi, Ehl-i Kitaptan adil
bir yoneticinin himayesine sigmmanin fiili mesruiyetini ortaya
koymustur. Necasi’nin muhacirleri himaye etmesi, Kureys’in
iade taleplerini reddetmesi ve ibadet dzgiirliigii tanimasi, Islam—
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Hristiyan iliskilerinde saygi ve adalet temelli giiclii bir baslangic
zemini olusturmustur (Ibn Hisam, 1990: 11/117; Taberf, 1967:
11/132). Hamidullah, bu tecriibeyi Islam diplomasi tarihinde
ahde vefa ve adalet ilkesinin erken bir kurumsal 6rnegi olarak
degerlendirmektedir (Hamidullah, 1985: 171). Nitekim bu
tecriibe, Medine doneminde sekillenecek iligkilerin yoniinii
belirleyen bir referans niteligi tasimistir.

Medine doneminde islam toplumunun giiclenmesiyle
birlikte Hz. Peygamber, ¢evredeki siyasi aktorlerle dogrudan
temas kurmus; Bizans Imparatoru Herakleios’a, Habes krali
Necasi’ye, Misir Mukavkisi’na ve Gassani emirlerine elgiler ve
davet mektuplar1 gondermistir (Belazuri, 1987: 247, 300-302;
Tabert, 1967: 11/185-189; Hamidullah, 1985: 106). Mektuplarin
iislubu, siyaset ahlakinin diplomatik dile yansimasini agik
bicimde gostermektedir. Mektuplarda, tehditkdr ya da
asagilayici bir ifade kullanilmamig, muhatabin inanci ve siyasi
konumu gozetilerek tevhid ve adalet merkezli bir davet, nezaket
dili i¢inde aktarilmistir (Hamidullah, 2003: 1/343, 357 vdgr.).
Mukavkis’in saygili cevabi, elgiye iyi davranmasi ve Mariye ile
Sirin basta olmak iizere hediyeler gondermesi, din farkliligina
ragmen diplomatik nezaketin korunabildigine dair somut bir
ornek teskil eder (Belazuri, 1987: 300-302; Hamidullah, 2008:
221-226). Bununla birlikte iliskiler her zaman sorunsuz
ilerlememis, Bizans niifuzu ve ona bagli Arap emirliklerinin
tutumu zaman zaman Medine agisindan giivenlik riski
dogurmustur.  Dumetii’l-Cendel  yoneticisi  Ukeydir b,
Abdiilmelik’in ticaret yollarmi tehdit eden faaliyetleri iizerine
duzenlenen sefer, dini bir ¢atismadan ziyade bolgesel giivenligi
saglamaya yonelik bir tedbir niteligi tasimaktadir (Mes’0df,
1938: 214; Kapar, 1987: 74). Benzer bicimde Hz. Peygamber’in
Herakleios’a gonderdigi elgi Haris b. Umeyr’in Gassani emiri
tarafindan Oldiirtilmesi, donemin diplomatik teamiillerine gore
agir bir ihlal sayilmis, Mdate Seferi de bu fiile verilen siirli ve
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Olgilii bir karsilik olarak degerlendirilmistir (Taberi, 1967:
11/185-189). Bu ornekler, askeri kararlarin din farkindan ¢ok
elgilik dokunulmazligini ve uluslararas1 teamiilleri ihlal eden
somut fiiller {izerinden alindigin1 gostermektedir (Demircan,
2016b: 37).

Tebiik Seferi de bu yaklasimin devami niteligindedir.
Bizans’in Kuzey Arabistan’a yoneldigine dair haberler iizerine
gerceklestirilen bu seferde fiili bir gatisma yasanmamuis, siireg
bariggil anlagmalarla sonuglanmistir. Hz. Peygamber’in Eyle,
Ezruh, Makna ve Cerba gibi Hristiyan yerlesimleriyle yaptigi
anlasmalarda Kkiliselerin, din adamlarmin ve ckonomik
faaliyetlerin dokunulmazhigi acik bi¢cimde gilivence altina
almigtir (Taber?, 1967: 111/102-105). Bu kapsamda cizye, keyfi
bir tahakkiim arac1 olarak degil koruma ve giivenlik karsiliginda
tistlenilen mali bir sorumluluk seklinde uygulanmistir (Halife b.
Hayyat, 1985: 56).

Hz. Peygamber’in Hristiyanlarla iligkilerinde en dikkat
cekici kurumsal Orneklerden biri, Necran Hristiyanlartyla
yapilan  anlagmadir.  Arabistan  Hristiyanliginin ~ 6nemli
merkezlerinden Necran’dan  hicretin  dokuzuncu yilinda
Medine’ye gelen ruhban heyeti nezaketle karsilanmis ve
Mescid-i Nebevi’de ibadet etmelerine izin verilmistir (Ibn Sa’d,
2001: 1/262-266). Miisliimanlarin en kutsal mekanlarindan
birinde farkli bir inan¢ topluluguna ibadet alan1 agilmasi, erken
dénem Islam siyaset ahlakinda din ozgiirliigiiniin fiili bir
tezahirii olarak tarihi 6nem tasir. Goriismelerde Hz. Isa’nin
mahiyeti ve tevhid doktrini tartistlmig, Necranlilarin ileri
sirdiikleri inan¢ temelli iddialar indirilen ayetlerle (Al-i imran
3/31-33, 49, 59, 61) cevaplandirilmig; buna ragmen heyetin
biiyiik boliimii kendi inanglarim siirdiirmeyi tercih etmistir (Ibn
Hisam, 1990, II, s. 224). Hz. Peygamber bu tercih karsisinda
asker? veya siyasi bir baskiya bagvurmamis, inang farkliliklarini
koruyarak birlikte yasamayr miimkiin kilan hukuki zemini esas

84



Hahivat

almigtir (Belazuri, 1987: 85-89; Mes’0di, 1938: 214). Boylece
dini ikna, zorlamaya doniistiiriilmemis, ihtilaf s6zlesme ve eman
ilkeleri ¢ercevesinde yonetilmistir.

Necran anlagmasi, inang 6zglrliiglinii giivence altina alan
ve kamu diizenini korumay:1 hedefleyen bu siyaset ahlakinin
kurumsal ifadesi olarak sekillenmis, sonraki ylizyillarda zimm1
hukukunun tesekkiilinde giiglii bir referans c¢ergevesi
olusturmustur (Sercant, 2011: 66-69; SGylemez, 2010: 132). Bu
cercevede inang Ozgiirliigiiniin korunmasi, ibadet mekanlarinin
dokunulmazligi, ruhban simifinin varligimi siirdiirmesi, vergisel
yikiimliiliikler yerine getirildigi siirece devlet himayesinin
devami ve zorla din degistirmeye yonelik agik yasak gibi ilkeler,
statiiniin temel unsurlar1 olarak éne ¢ikmistir (Ibn Kayyim el-
Cevziyye, 1981: 1/24-34). Nitekim modern literatlirde Necran
anlasmasi, yalnizca baris hukukunu yansitan tarihi bir belge
olarak degil erken donem din O6zgiirligli anlayisini kurumsal
diizeyde goriiniir kilan kurucu bir metin olarak da
degerlendirilmistir (Watt, 2016: 104-108).

Hz. Peygamber’in Hristiyanlara yonelik siyaset ahlaki,
yalnizca sozlesmelerle sinirli kalmamis, idari talimatlar ve
hadislerle de desteklenmistir. Savagla ilgili talimatlarda ibadete
¢ekilmis kimselere dokunulmamasi emredilmis (Eb0 Yusuf,
1979: 213-214), zimmilere yonelik zulmi agir bir ahlaki ihlal
sayan rivayetlerle gayrimislimlerin korunmasi yoneticiler
acisindan baglayict bir sorumluluk alanina doniistiiriilmistiir
(EbG David, 1952: 1V/52, “Harac”, 31-33). Bu rivayetler,
Kur’an’m “Dinde zorlama yoktur’” (Bakara 2/256) ve “Ehl-i
kitapla en giizel sekilde miicadele edin” (Ankeb(t 29/46)
ayetlerinin, yonetim pratiginde nasil hukuki ve ahlaki ¢ergeveye
dontistiigiinii  gostermektedir. Boylece yoneticinin - gorevi
yalmizca  adaletle  hiikmetmekle  simirli  goriilmemis,
gayrimiislimlerin hak ihlallerine karst miidahaleyi ve hesap
verebilirligi i¢eren bir yonetim bilinci tesis edilmistir.
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Butln bu tarihi veriler birlikte degerlendirildiginde Hz.
Peygamber’in Hristiyan topluluklara yonelik siyasi ve ahlaki
yaklagiminin baris1 dnceleyen, savasi ise ancak zorunlu givenlik
ihlalleri karsisinda istisnai bir secenek olarak goren, elgilik
dokunulmazligina riayet eden, din Ozgirligii ile mabet
giivenligini glivence altina alan, ahde vefa ve eman ilkesini esas
alan bir yonetim anlayis1 etrafinda sekillendigi anlagiimaktadir.
Kimlik temelli diigmanhik yerine fiile dayali hukuki
degerlendirmeyi Onceleyen bu ¢izgi, insan onurunu siyasi
diizenin merkezine yerlestirmistir. Habesistan’dan Tebiik’e
uzanan bu tecriibe, Islam siyaset diisiincesinde Hristiyanlarla
birlikte yasama hukukunun hem ilahi ilkeler hem de tarihi
uygulamalar temelinde insa edildigini gostermekte, ginimizde
tiretilen tek boyutlu catisma sdylemlerinin tarihi gergekligi
yansitmadigini da ortaya koymaktadir.

4. SONUG

Calismada, Hz. Peygamber’in (s.a.v.) Medine’de
sekillenen devlet baskanligi pratigi, gayrimuslimlerle kurulan
iliskiler tlizerinden siyaset ahlaki baglaminda ele alinmistir.
Incelenen veriler, Medine tecriibesinin dini kimlikler arasinda
kacimilmaz  bir  c¢atismayr esas alan  yaklasimlarla
aciklanamayacagini, aksine adalet, ahde vefa, eman, hukuka
baglilik, olgtliilik ve kamu diizeni gibi ilkeler etrafinda
biitlinlesen tutarli bir ydnetim anlayisi sundugunu ortaya
koymaktadir. Bu yonlyle Medine donemi, siyasi mesruiyet ile
ahléki sorumlulugun ayni1 zeminde kuruldugu kurucu bir model
niteligi tasimaktadir.

Medine’de gayrimislimlerin konumu, yoéneticinin keyfi
tasarrufuna birakilmig bir hosgorii alan1 olarak degil karsilikli
yiikiimliiliikleri belirleyen s6zlesmeye dayali bir hukuki cerceve
icinde tanimlanmistir. Medine Vesikasi, din 6zgiirligii ve temel
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dokunulmazliklar1 giivence altina alirken ortak savunma ve
ihtilaflarin ~ ¢6ziimiine iliskin hiikiimlerle kamu diizenini
kurumsallastirmis,  kabile  asabiyetine  dayali  iliskileri
ongoriilebilir bir hukuk zemini {izerine tasmmistir. Bu diizenin
belirleyici unsuru, haklarin teminat altina alinmasi ile
sorumluluklarin baglayiciliginin birlikte tesis edilmesidir.

Yahudi kabileleriyle iliskilerde ortaya ¢ikan gerilimler,
dini aidiyetten ziyade sdzlesme ihlalleri ve kamu gilivenligini
hedef alan somut fiiller lizerinden sekillenmistir. Beni Kaynuka
ve Beni Nadir oOrneklerinde uygulanan smirlt yaptirimlar,
intikam merkezIli bir yaklasimi degil diizenin yeniden tesisini
onceleyen hukuki bir anlayisi yansitmaktadir. Beni Kurayza
hadisesinde ise hakemlik usuliiniin isletilmesi ve kararin
taraflarin kabul ettigi hukuk cercevesine baglanmasi, hiikmiin
keyfi bir gii¢ kullanimina dontismesini engelleyen belirleyici bir
usul boyutu ortaya koymustur. Kur’an’daki sézlesmeye baglilik
vurgusu, Medine pratiginde bu sekilde somut bir siyasi 0lglt
haline gelmistir. Birlikte yasama diizeni, glivenlik ve yargi
alanlariyla sinirli kalmamis, ekonomik iligkiler de ayni hukuki
ve ahlaki zemin i¢inde diizenlenmistir. Hayber 6rneginde fetih
sonrasinda {iretimin siirdiiriilmesi ve vergi iligkisinin anlagmaya
baglanmasi, tasfiye yerine diizenleme ve giivenceyi esas alan bir
yonetim tercihine isaret etmektedir. Abdullah b. Revaha’nin
risveti reddeden tutumu ise iktisadi alanda dahi adalet ve zulim
yasaginin  baglayict kabul edildigini, dini veya siyasi
farkliliklarin hukuk Ol¢iistiniin  Oniine gecirilmedigini agikca
gostermektedir.

Hristiyan topluluklarla iliskilerde de ayni ahlaki ve
hukuki esaslarin bu kez dis siyaset ve diplomasi baglaminda
isletildigi goriilmektedir. Habesistan hicreti, adalet sahibi bir
Ehl-i  kitap yoOneticisinin  himayesine  siginmanin  fiili
mesruiyetini  ortaya  koyarken; elgilik  faaliyetleri  ve
mektuplagsmalar, muhatabin onurunu goézeten bir diplomatik dili
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yansitmistir. Giivenligi tehdit eden ihlaller karsisinda verilen
tepkilerin din farkliligina degil fiilin dogurdugu hukuki
sonuglara dayandirilmasi, Medine i¢ diizeniyle siireklilik arz
eden tutarli bir dis politika yiritildigini gostermektedir.
Tebiik siirecinin ¢atismasiz bicimde anlasmalarla sonuclanmasi
ve dini kurumlarin dokunulmazhigmin giivence altina alinmasi,
barisin ilkesel Onceligini teyit etmektedir. Necran tecriibesi ise
inang farkliliginin askeri veya siyasi baskiya donistiiriilmedigi
kurucu bir 0Ornek sunmaktadir. Din Ozgiirligli, mabet
dokunulmazlig1 ve ruhban sinifinin varligi sézlesme ile teminat
altina alinmig, Mescid-i Nebevi’de ibadete izin verilmesi bu
Ozgirligiin - kamusal alanda fiillen karsilik  buldugunu
gostermistir. Ardindan sekillenen zimmet hukuku, haklarin
korunmasi ile mali yiikiimliiliikkler arasinda karsiliklilik esasina
dayal1 dengeli bir yap1 olusturmustur.

Ortaya ¢ikan tablo, Medine tecriibesinin yalnizca gii¢
dengeleriyle aciklanamayacagini gostermektedir. Medine’de
siyasi kararlar, gii¢ iliskilerinin Gtesinde sozlesmeye baglilik,
hukuki usul, kamu diizeni, adalet ve zuliim yasagi gibi ilkelere
dayali olarak sekillenmis, Kur’an’in belirledigi bu ilkeler
yonetim pratigine yon verirken Medine uygulamalar1 bunlarin
siyasi alandaki somut karsihigimi ortaya koymustur. Bu
cergevede Medine tecriibesi, farkli dini topluluklari diglamayan,
hukuk ve sdzlesme merkezli bir siyasi diizenin miimkiinligiinii
gostermektedir. Thlaller karsisinda yaptirimi mesru goren bu
duzen, yontemi hukuk ve Oolgiiliiliikle simirlandirmis, baris
donemlerinde dini ve ekonomik &zerkligi, diplomatik iligkilerde
ise eman ve giivenligi esas almistir. Hz. Peygamber’in devlet
baskanlig1 pratigi, siyaset ahlaki bakimindan tutarh ve siireklilik
arz eden bir yonetim anlayisi sunmus, bu yonuyle calisma
Medine tecrubesinin tarihi bir 6rnekle smirl olmay1p ilkesel ve
Kurucu bir siyasi tasavvura dayandigini ortaya koyarak literatiire
katk1 saglamistir.
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ISLAM SiYASET DUSUNCESINDE iKTiDAR VE
YONETIM BICIMLERI

Soner AKPINAR!

1. GIRIS

Toplumsal hayatin diizenli bi¢imde siirdiiriilebilmesi,
insan topluluklarinin belirli bir otorite ve yonetim mekanizmasi
etrafinda orgiitlenmesini zorunlu kilmistir. Devlet bu baglamda
siyasi aktorlerin faaliyetlerini gerceklestirdikleri kurumsal ve
hukuki zemini ifade ederken iktidar, bu yap1 icerisinde yonetme
yetkisini elinde bulunduran egemen glctu temsil etmektedir.
Siyasi karar alma strecglerinin merkezinde yer alan iktidar olgusu,
yalmizca glic kullanimiyla agiklanabilecek bir alan olmayip
mesruiyet, sorumluluk ve toplumsal riza gibi unsurlarla birlikte
ele alinmasi gereken ¢ok boyutlu bir kavramdir.

Iktidarin bu yonii, mesruiyet meselesini siyasi diizenin
temel tartigma alanlarindan biri haline getirmektedir. Mesruiyet,
genel anlamiyla bir kuralin, kurumun ya da uygulamanin
kendisinden “Ust” kabul edilen dini, hukuki yahut ahlaki
Olcutlerle uyumunu ifade eder. Siyasi diizlemde ise iktidarin
emretme hakkini hangi kaynaktan aldig1 ve yonetilenlerin nigin
itaat ettikleri sorusuna cevap veren zemini olusturur (Aybakan &
Donmez, 2004, s. 378; Tekin, 2020, s. 15). Bu ¢er¢evede iktidarin
karar alma yetkisi ile yonetilenlerin bu kararlara uyma
yikiimliliigl, strekliligini biiyiik dl¢liide mesruiyet iizerinden
tiretmektedir.  Iktidarm  kamuoyu nezdindeki —mesruluk
derecesinin artmasi, siyasi istikrarin ve destek zemininin
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giiclenmesiyle yakindan iligkilidir (Okumus, 2003, s. 47; Sen,
2020, s. 23). Modern siyaset teorilerinde mesruiyet Slgiitleri ise
bir yandan temel haklarin korunmasi ve gelistirilmesi, diger
yandan yoOnetimi toplumsal sozlesme mantigiyla agiklayan
yaklagimlar ¢ergevesinde ele alinmaktadir (Anik, 2015, s. 29).

Devletin klasik tanimlarinda da bu anlayisin izleri agik
bicimde goriilmektedir. Devlet, manevi kisiligi ve belirli bir
anayasal diizeni olan; egemenlik sahibi, sinirlart belirli bir iilkeye,
bir hiikiimete ve ortak kanunlara bagli teskilatlanmig millet ya da
milletler toplulugunu meydana getiren siyasi tesekkiil olarak
tanimlanmaktadir (Eryarsoy, 2013, s. 13). Bu tanim, devleti
yalnizca fiili bir gii¢ orgiitlenmesi olarak degil hukuki diizen,
ortak kurallar ve kurumsal siireklilik iireten bir yap1 olarak
kavramsallastirmaktadir (Akin, 1974, ss. 12-13). Bdyle bir
cerceve, iktidarin da sinirsiz ve keyfi bir tasarruf alani olarak
degil belirli normatif sinirlar i¢inde anlam kazanan bir yetki alan1
olarak degerlendirilmesini gerekli kilmaktadir.

iktidar kavramma iliskin modern siyaset teorilerinde
birbirinden farkli ve zaman zaman birbiriyle yarigan tanimlarin
bulunmasi, kavramin tarihi siire¢ icerisinde farkli mesruiyet
kaynaklarina dayanmasi ve degisen toplumsal sartlara gore
yeniden bigimlenmesiyle yakindan iligkilidir. Benzer bir durum
Islam siyaset diisiincesi agisindan da gegerlidir. Islam
diistincesinde iktidar, yalnizca fiili bir egemenlik alani olarak
degil ahlaki sorumluluk, hukuki baglilik ve ilahi ilkelerle
sinirlandirilmig bir yonetim gorevi olarak ele alinmistir. Bu
yoniiyle iktidar, keyfi tasarruflara agik bir imtiyazdan ziyade
hesab1 sorulacak bir emanet anlayisi cercevesinde anlam
kazanmustir. Bu perspektiften hareketle ele alinan ¢calisma, iktidar
kavramini Isldm siyaset diisiincesi baglaminda kavramsal
temelleri ve tarihi yansimalariyla birlikte analiz etmeyi
amaclamaktadir. Calismada nitel ve betimleyici bir yontem
benimsenmis; Kur’an ayetleri, hadisler, ilk donem Islam
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kaynaklar1 ile siyaset alaninda kaleme alinmis ¢agdas eserler
temel basvuru kaynaklar1 olarak kullanilmigtir. Calismanin girig
boliimiinde arastirmanin mahiyetine iligkin genel cerceve
cizilmistir. ikinci boliimde iktidarin Islam diisiincesinde hangi
kavramlarla ifade edildigi ve bu kavramlarin iktidarin ahlaki ile
hukuki sinirlarini nasil belirledigi ele alinmustir. Ugiincii boliim,
iktidarin mesruiyetini temellendiren sira, biat, itaat ve ehliyet
gibi ilkeleri yonetim sorumlulugu baglaminda incelemektedir.
Dordincii béliimde ise erken dénem islam tarihindeki yonetim
tecriibeleri, Peygamber yoneticiligi, hilafet ve saltanat modelleri
tizerinden degerlendirilmis, siyasi ilkeler ile tarihi uygulamalar
arasindaki iliski ortaya konulmustur. Bu ¢er¢evede ¢alisma, Islam
siyaset diisiincesinde iktidarin ne yalnizca teorik bir kavram ne de
salt tarihi bir olgu olarak ele alinabilecegini, ilke ile tecriibenin
karsilikli etkilesimi i¢inde anlam kazandigim1i gostermeyi
amaclamaktadir.

2. ISLAM SiYASET DUSUNCESINDE iKTiDAR
KAVRAMI

Devlet kavrami, iktidar ve muhalefetin siyasi
uygulamalarimi gergeklestirdikleri yasal ve mesru zemini
saglamasi bakimindan 6nem tasimaktadir. Bu ¢alismanin temel
meselelerinden biri olan iktidar kavrami, yoneten kesimin otoriter
ve egemen glcunu ifade etmek tizere kullanilmakta, literatiirde
bu kavrama iliskin ¢ok sayida tanimla karsilasilmaktadir. iktidar
tanimlarindaki bu gesitlilik, siyasi yapilarin tarihi siire¢ igerisinde
kurulug  bigimlerinin, dayandiklar1 ilkelerin, mesruiyet
kaynaklarinin ve isleyis tarzlarimin farklilagsmasinin dogal bir
sonucudur.

Sozluklerde iktidar kavarami, “devlet yénetimini elinde
bulunduran ya da bir toplumu idare etme gucind ve yetkisini
iistlenen kisi ve kuruluslar” (Ibn Manzir, 1955, XI: 125) seklinde
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tanimlanmaktadir. Cagdas siyaset bilimi literatiiriinde ise farkl
yaklagimlar ©6ne ¢ikmaktadir. Kapani, iktidar1 bagkalarinin
davranislarin1 kontrol edebilme yetenegi olarak tanimlarken
(Kapani, 1999, s. 25); Aydin, iktidan siyasi giic ekseninde ele
almaktadir (Aydin, 1997, s. 162). Uyanik, iktidar1 otorite
kavramiyla yakin bir iliski i¢inde etki kullaniminin 6zel bir hali
olarak degerlendirirken (Uyanik, 2014, s. 55) Russell, iktidar
alinmas1 hedeflenen sonuglarin iirlinii olarak tanimlamaktadir
(Russell, 1990, s. 35). Duverger ise iktidar1 yasal etki ya da gii¢
seklinde ifade etmektedir (Duverger, 1995, s. 125). Tanimlar
arasindaki farkliliklara ragmen ortak nokta, iktidarin toplumu
idare eden egemen bir gii¢c oldugu diisiincesidir. Bu caligmada
iktidar kavrami, toplumu ydnetme yetkisini elinde bulunduran
egemen siyasi giic anlaminda kullanilmaktadir. Bununla birlikte
Islam siyaset diisiincesinde iktidar, yalmzca fiili bir egemenlik
alani olarak gdriilmemis ayn1 zamanda ahlaki sorumluluk, hukuki
baglilik ve ilah ilkelerle sinirlandirilmis bir gorev alani olarak
degerlendirilmigtir. Bu yoniiyle iktidar, keyfi bir uygulama
alanindan ziyade adaletin, diizenin ve toplumsal 1slahin teminiyle
iliskili bir emaneti ifade etmektedir.

Islam diisiincesinde iktidar ve yonetimle ilgili kavramlarm
analizi, bu anlayisin dilsel ve kavramsal temellerini ortaya
koymaktadir. Erken donem kaynaklarinda iktidar1 ifade etmek
tizere “hilafet”, “emr”, “hikm” ve “milk” gibi kavramlarin
kullanildig1 goriilmektedir. Bu kavramlar iktidarin salt giic iliskisi
olarak degil belirli ahlaki ve diistinsel sinirlar iginde anlam
kazanan bir olgu olarak tasavvur edildigini gostermektedir.

Iktidar1 ifade eden temel kavramlardan biri hilafettir.
Hilafet, Hz. Peygamber’in vefatindan sonra onun dini ve siyasi
gbrevini iistlenen yonetim makamini ifade etmekte, geleneksel
yazinda dini korumak ve diinya islerini din adina yiiriitmek tlizere
Resilullah’in (s.a.v) yerine ge¢cmek seklinde tanimlanmaktadir
(Maverdi, 1985, s. 15; Ibn Haldiin, 2016, I: 387-390). Bu kavram,
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ozellikle Ragid Halifeler doneminde iktidarin mesruiyetini
belirleyen merkezi bir siyasi unvan olarak iglev gormiistiir.

Hilafet anlayisinin ahlaki ve tarihi sinirlari, Hz. Ali’nin
iktidar tasavvurunda acgik bi¢cimde goriilmektedir. Nitekim Hz.
Ali, Muaviye b. Siifyan’a gonderdigi mektupta hilafetin keyfi
bigimde sahiplenilmesine kars1 ¢ikmis ve “...tulekadan olanlara
hildfet haramdir” ifadesini kullanmistir (Ibn Kuteybe, 2009, 11:
98). Bu ifade de hilafetin sadece fiili egemenlikten ibaret
olmadigini, islam toplumunun kurucu degerleri, ahlaki liyakat ve
tarihi mesruiyetle kayithh bir emanet olarak algilandigini
gostermektedir.

Emeviler donemine gelindiginde iktidarin ifade edilisinde
belirgin bir kavramsal kaymanin yasandigi goriilmektedir. Halife
unvant kullanilmaya devam etmekle birlikte siyasi pratikte
“emir” ve Ozellikle “emirl’l-mii’minin” unvanlarinin daha
belirgin bigcimde 0One c¢iktig1 dikkat ¢ekmektedir. Bu durum,
hilafetin Rasid Halifeler donemindeki ahlaki ve ilkesel
igeriginden kismen uzaklasarak mevcut iktidar1 temsil eden bir
siyasi makam niteligi kazanmasiyla yakindan iligkilidir
(Demircan, 2015, s. 108). Bu baglamda Kur’an’da iktidar ve
yonetimle iligkili olarak kullanilan kavramlardan biri de ‘el-
emr’dir. “Ey iman edenler! Allah’a itaat edin, Peygamber’e itaat
edin ve sizden olan ulu’l-emre de itaat edin” (en-Nisa, 4/59) ve
“Kendilerine giiven veya korkuya dair bir haber geldiginde onu
vayarlar; halbuki onu Peygamber’e ve aralarindaki ulu’l-emre
goturselerdi...” (en-Nis&, 4/83) ayetlerinde gegen “ulu’l-emr”
ifadesi, iktidarin sahsi bir tasarruf alani degil kamusal diizeni
saglama sorumlulugu tasiyan bir yonetim alani oldugunu agikca
ortaya koymaktadir.

Naslarda yonetimle iliskili olarak kullanilan “hiikm”
kavrami da iktidarin ahlaki ve hukuki boyutunu yansitan temel
kavramlardan biridir. “Hukm” kelimesi karar vermek, adaletle
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hilkmetmek ve zulmii engellemek anlamlarini tasimakta,
geleneksel literattirde bu kavram “hkm” maddesi altinda ayrintili
bigimde ele alimaktadir (Ciircani, 1983, s. 133). Ibn Dureyd’in
(6. 321/933) “hiikiimetin ashimin insamt zuliimden altkoymak
oldugu” yoniindeki tespiti (Ibn Dureyd, 1987, I: 564) ile ibn
Abdirabbih’in (6. 328/940) hikiimdari, “islerin sorumlusu,
hukukun diizenleyicisi, hadlerin ana diregi, din ve diinyanin bagl
oldugu ana mihver” olarak tanimlamasi (Ibn Abdirabbih, 1983, I:
9), iktidarin temel islevinin adaletle dogrudan irtibatli oldugunu
ortaya koymaktadir. Bu kavramsal cerceve, Islam siyaset
diistincesinde iktidarin mutlak ve smirsiz bir gli¢ alan1 olarak
tasarlanmadigini, ilahi ilkelere bagli, adalet ve toplumsal 1slahi
esas alan bir sorumluluk alan1 olarak konumlandirildigini ifade
etmektedir.

3. IKTIDARIN MESRUIYETI VE YONETIM
SORUMLULUGU

Islam siyaset diisiincesinde ydnetim olgusuna yiiklenen
anlam, onu yalnizca idari bir zorunluluk olmaktan ¢ikararak
ahlaki ve hukuki sorumluluklarla yiiklii bir gérev alani1 haline
getirmistir. Bu yaklasim, yoneticinin konumunu keyfi yetkilere
dayanan bir otorite algisindan ayirmus, iktidar1 belirli ahlaki ve
hukuki sinirlar iginde yiiriitiilmesi gereken bir kamu goérevi olarak
tanimlamistir. Halife, sultan ve diger yoneticilerin yetkileri de
iktidarin dogurdugu sorumluluklarla birlikte degerlendirilmistir.

Yonetimin  sorumluluk  temelli bir alan olarak
kavramsallastirilmasi, mesruiyet meselesini siyasi diizenin
merkezi unsurlarindan biri héline getirmektedir. Mesruiyet,
iktidarin yalnizca nasil elde edildigiyle sinirli bir tartisma alani
olmay1p ayni zamanda hangi usullerle ve hangi sinirlar i¢inde icra
edildigiyle birlikte degerlendirilmesini zorunlu kilmaktadir.
Hukuki siirlarin asildigi, hukuksuz uygulamalarin yonetilenlere
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kabul ettirilmeye c¢alisildigi ve bu siirecte baski ya da siddete
bagvuruldugu durumlarda yoneten ile yonetilen iliskisi
zedelenmekte, ortaya ¢ikan mesruiyet krizi zamanla dogrudan bir
otorite krizine donlismektedir (Anik, 2015, s. 28). Kamu diizenini
saglamak amaciyla gii¢ kullanma yetkisinin taninmis olmasi ise
tek bagina mesruiyet tiretmemektedir. Bu yetkinin hukuki cerceve
icinde, ol¢iiliiliikk ilkesine bagli kalinarak ve zulme varmaksizin
kullanilmast, iktidarin ahlaki sinirin1 belirleyen temel dlciitlerden
biri olarak 6ne ¢ikmaktadir (Aybakan & Donmez, 2004, s. 379).
Boylelikle diizeni korumaya yonelik gili¢ kullanimi ile ilkesiz
tahakkiim arasindaki ayrim belirginlesmektedir.

Islam siyaset diisiincesinde ydnetim alaninin bu sekilde
ele alinmasi, siyasi otoritenin ahlaki ve hukuki bir sorumluluk
cercevesine yerlestirildigini gostermektedir. Kur’an’da yer alan
“Allah i indirdigiyle hiikmet” buyrugu (el-Maide, 5/48) ile itaat
baglaminda gecen “Ey iman edenler! Allah’a itaat edin,
Peygamber’e itaat edin ve sizden olan ulu’l-emre de itaat edin”
hitab1 (en-Nisa, 4/59), siyasi otoritenin ilahi ilkelerle kayitli bir
diizen i¢inde tasavvur edildigini ortaya koymaktadir. Hadis
literattirtinde de en kiicuk topluluk diizeyinde dahi diizen kurucu
bir otorite ihtiyacinin goz ardi edilmedigi goriilmektedir. Hz.
Peygamber’in “Usg kisi yolculuga cikarlarsa aralarindan birini
baskan segsinler” hadisi (EbG David, Cihad, 80), bu ihtiyacin
pratik karsiligini1 agik bigimde ifade etmektedir. Bu baglamda
iktidar, Islam siyaset diisiincesinde yalmzca ydnetme yetkisini
ifade eden teknik bir kavram olarak degil yoneticinin ahlaki
sorumlulugunu kapsayan bir emanet olarak degerlendirilmistir.
“Stiphesiz Allah size emanetleri ehline vermenizi ve insanlar
arasinda hiikmettiginizde adaletle hiikmetmenizi emreder”
buyrugu (en-Nisd, 4/58) ise yonetim yetkisinin ehliyet ve adaletle
kayith oldugunu acik bicimde ortaya koymaktadir. Bu yoniiyle
iktidar, bir imtiyazdan ziyade hesab1 sorulacak agir bir
yiikiimliiliik olarak tasavvur edilmistir.
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Yoneticilik  sorumlulugunun ahlaki  boyutu, Hz.
Peygamber’in kullandig1 “goban” metaforunda g¢arpict bigimde
ifadesini bulmaktadir. “Hepiniz cobansiniz ve hepiniz siiriintizden
sorumlusunuz. Imam da bir c¢obandir ve siiriisiinden
sorumludur...” hadisi (Buhari, Ahkam, 1; Miislim, Imare, 20),
yoneticiligi dogrudan sorumluluk temelli bir gorev olarak
tanimlamakta, iktidarin mesruiyetinin yalnizca fiziki giicle degil
sorumlulugun hakkiyla yerine getirilmesiyle siirdiiriilebilecegini
ortaya koymaktadir.

Mesruiyet meselesinin yalnizca iktidar ¢ergevesinde ele
alinmasi1 ise siyasi hayatta ortaya ¢ikan krizlerin ¢ift yonli
niteligini gdlgede birakabilir. Mesruiyet Olgiitlerinin ihmal
edildigi durumlarda toplum, iktidara karsi ¢cikma ve onun yerine
geeme iddiast tastyan muhalefet bigcimlerini iiretmektedir. Bu
noktada iktidar i¢in aranan mesruiyet kriterleri, muhalefet
acisindan da baglayict hale gelmekte, muhalefetin kamuoyu
nezdinde kabul gérmesi belirli ahlaki ve hukuki 6l¢iitlere bagl
olarak sekillenmektedir (Okumus, 2003, ss. 47-48; Tekin, 2020,
s. 16). Bu yoniiyle mesruiyet, yalnizca iktidarin gerekgesi degil
muhalefetin sinirlarin1 da belirleyen bir ilke olarak karsimiza
¢ikmaktadir.

Islam siyaset diisiincesinde iktidarin mesruiyetini
temellendiren ilkelerin basinda siira yer almaktadir. “Onlarin
isleri aralarinda siira iledir” buyrugu (es-Stra, 42/38) ile Hz.
Peygamber’e hitaben “Islerde onlarla da danis” emri (Al-i Imran,
3/159), istisarenin yoneticinin keyfi iradesini sinirlayan temel bir
ilke oldugunu gostermektedir (Fethi, 1984, s. 344). Siranin
kurumsallasmasi, iktidar ile muhalefetin mesru bir zeminde varlik
gosterebilmesini miimkiin  kilmis, farkli goriislerin  ifade
edilebilmesi siyasi denetimin ahlaki temelini olusturmustur
(Ardogan, 2004, s. 184; Rayyis, 1995, s. 297).
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Mesruiyetin ikinci temel unsuru olan biat, yoneticinin
yetkisinin kabulii kadar bu yetkinin sinirlandirilmasini da ifade
etmektedir. Islam tarihinde biat, devlet baskaninin belirlenmesi
ve goOrevini icra etmesi siirecinde merkezi bir rol oynamuis,
yoneticinin adalet, ehliyet ve hukuka baglilik ilkesini kabul ettigi
karsilikli bir siyasi baghilik olarak degerlendirilmistir (Apak,
2004, ss. 73-78). “Siiphesiz sana biat edenler ancak Allah’a biat
etmis olurlar” buyrugu (el-Fetih, 48/10) ise biatin ahlaki
baglayiciligini giiclendirmistir (Okumus, 2003, s. 47; Severcan,
2020, s. 118). Bununla birlikte 6zellikle Emevi déneminde biatin
goniilliliik boyutunun zayifladigi ve mevcut iktidar tahkim eden
bir araca doniistiigii goriilmektedir (Ciftgi, 2019, s. 64; Ozkan,
2008, ss. 113). Bu doniisiim, mesruiyet ile gii¢ arasindaki iliskinin
giderek dengesiz bir hal almasina yol agmistir.

Iktidara itaat meselesi de Islam diisiincesinde mutlak bir
yiikiimliiliik olarak ele alinmamistir. Kur’an’daki itaat emri (en-
Nisa, 4/59), 1s1am ulemas: tarafindan Allah’a ve Resil’e (s.a.v)
itaatte baglilik olarak yorumlanmis, itaatin sinirini ise masiyet
belirlemistir. Hadis literatiiriinde yer alan “Allah’a isyan olan
yerde kula itaat yoktur” ilkesi (Buhari, Ahkam, 4; Miislim, Imare,
39), bu sinir1 agik bigimde ortaya koymaktadir. ibn Abdirabbih de
yoneticilere itaati savunurken bunu mesruiyet sartlarina baglilikla
sinirlandirmis, itaati mutlaklastirmamstir (ibn Abdirabbih, 1983,
I: 45-46).

Tim bu degerlendirmeler, yonetenin yetkileri ile
yonetilenin itaati arasinda ahldki ve hukuki bir denge
kuruldugunu gostermektedir. Zorla ele gecirilen iktidara itaat
meselesi ise fitnenin 6nlenmesi ve kamu diizeninin korunmasi
amaciyla fikhi ve kelami tartigmalara konu edilmis; ancak bu
tartismalar, zorla ele gegirilen iktidarin kendiliginden mesru
kabul edildigi anlamma gelmemistir. Ibn Teymiyye (.
728/1328), bu dengeyi siyaset alaninda maslahat-mefsedet iligkisi
cercevesinde ele almistir (Ibn Teymiyye, 1999, ss. 23-25).
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Neticede yonetimin emanetin ehline verilmesi ilkesi,
mesruiyet ile giic arasindaki iligkinin ahlaki c¢ergevesini
tamamlamaktadir. Bu baglama yonetim, sadece gii¢ kullanimiyla
strddrulebilen bir alan olarak degil ehliyet ve liyakat ilkeleriyle
yiriitilmesi  gereken  bir kamu  sorumlulugu olarak
degerlendirilmistir.  (Bardakoglu, 1994, ss. 534). Hz.
Peygamber’in ashabindan Eb( Zer el-Gifari’ye yonelik olarak
“Sen zayifsin. Bu is bir emanettir. Emanet ise iistesinden
gelemeyen kimseler icin kiyamette zillet ve perisanlik getirir”
uyarisi (Miislim, Imare, 16), yoneticiligin iyi niyet ya da
dindarlikla degil ehliyet ve liyakat ile yiiriitiillmesi gerektigini
vurgulayan carpici bir 6rnek teskil etmektedir.

4, TARIHI TECRUBEDE YONETIM BiCIMLERI

Islam siyaset diisiincesinde iktidar, yalmzca teorik ilkeler
cergevesinde ele alinan soyut bir kavram degildir. Tarihi siirecte
farklt yonetim bigimleri i¢inde tecriibe edilmis somut bir olgu
olarak ortaya ¢ikmistir. Kur’an ve Siinnet’te devletin sekli ve
yonetim tarzina dair ayrintii ve degismez bir modelin
belirlenmemis olmasi, Isldm toplumunun tarihi ve toplumsal
sartlara gore farkli iktidar diizenlemeleri gelistirmesine imkan
tanimistir. Ancak bu esneklik, siyasi alanda ilkesiz bir yapiya yol
acmamistir. Adalet, stird, ehliyet, emanet ve kamu yarar1 gibi
temel ilkeler, her donemde iktidarin mesruiyetini belirleyen
oOl¢iitler olarak varligini stirdiirmiistiir.

Yonetim big¢imlerinde goriilen bu ¢esitlilik, ilke ile
uygulama arasindaki ayrimi daha goriiniir hale getirmektedir.
Devletin kurumsal yapisi, ad1 ve isleyis tarzi tarihi sartlara bagl
olarak degisebilmistir. Buna karsilik iktidarin mesruiyetini tayin
eden ahléki ve hukuki esaslar siireklilik gostermistir. Bu nedenle
Islam siyaset diisiincesinde mesruiyet, yalnizca iktidarin kurulus
antyla sinirh gériilmemistir. Yonetim siirecinin tamamu, iktidarin
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mesru kabul edilip edilemeyecegini belirleyen temel bir alan
olarak degerlendirilmistir. Iktidarm mesrulugu, toplumun fiili
kabulleri kadar bu kabulleri yonlendiren dini ve ahlaki ilkelerle
olan uyumu tlizerinden ele alinmistir (Sen, 2020, s. 23). Bu ilkesel
zemin, erken donem Islam tarihinde iktidarin farkli modeller
tizerinden sekillenmesini miimkiin kilmistir. Nitekim erken
donem tecriibesinde iktidar, peygamber yoneticiligi, hilafet ve
saltanat olmak (Uzere (¢ temel model cercevesinde
somutlagmistir. Bu modeller, iktidarin mesruiyet kaynagi,
kullanim bi¢imi ve toplum nezdindeki algisi bakimindan
birbirinden ayrilmaktadir. Ayn1 zamanda s6z konusu modeller,
sonraki donemlerde ortaya ¢ikan yonetim anlayislarinin
degerlendirilmesi i¢in karsilastirmali bir ¢cer¢ceve sunmaktadir.

4.1. Peygamber Yonetici Modeli

Hz. Muhammed’in (s.a.v.) yéneticilik pratigi, Islam
siyaset diislincesinin kurucu ve 06l¢ili belirleyici modelini teskil
etmektedir. Bu pratigin dayanagini, peygamberlik otoritesinden
bagimsiz bir siyasi hakimiyet anlayisi degil vahiy ile belirlenen
ahldki ve hukuki ilkelerin toplumsal hayata aktarilmasi
olusturmaktadir. Bu yoniiyle Peygamber yoneticiligi, iktidar1 salt
giic kullanim1 ya da hakimiyet iliskisi lizerinden degil emanet,
sorumluluk ve adalet ekseninde tanimlayan bir yonetim anlayisini
yansitmaktadir.

Yonetime yiiklenen bu anlam, iktidarin hangi amacla
kullanilmasi gerektigini de belirlemistir. Peygamber yoneticiligi
modelinde hedef, yalnizca siyasi diizenin saglanmasiyla sinirl
tutulmamistir. Asil amag, adalet merkezli bir toplumsal yapinin
insasi, kamu yararmin korunmasi ve bireysel oldugu kadar
toplumsal sorumlulugun ahlaki temeller {izerine oturtulmasidir.
Kur’an’da iktidarin zulmii engelleme ve hakki ayakta tutma ile
iligkilendirilmesi, bu yaklagimin ilkesel zeminini ortaya
koymaktadir. Bu anlayis dogrultusunda iktidar, kendi basina bir
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hedef olarak goriilmemis, toplumsal diizenin saglanmasi ve
1slahin  gergeklestirilmesi i¢in bagvurulan bir vasita olarak
degerlendirilmistir.

S6z konusu ilkesel yaklasim, Hz. Peygamber’in risalet
siirecinin farkli safhalarinda somut karsiliklar bulmustur. Mekke
déneminde iman, ahlak ve bireysel sorumluluk bilincinin ingas1
on planda tutulmus, Medine doneminde ise bu ahlaki zemin
Uzerinde siyasi ve kurumsal bir yap1 tesekkiil etmistir. Medine
Vesikas’nin hazirlanmasi, muhacir—ensar kardesliginin tesis
edilmesi, pazar diizenlemeleri, sehir sinirlarinin belirlenmesi ve
farkl1 dini gruplarla yapilan sozlesmeler, Peygamber yoneticiligi
modelinde hukuki diizen, toplumsal baris ve kamu yararmin
birlikte gozetildigini acik bi¢imde gostermektedir (Hamidullah,
1980, I: 153-170; Donner, 2010, ss. 89-95).

Hz. Peygamber’in yoOnetici oldugu bu modelin
yiriitiilmesinde iktidarin idari eylemlerini sinirlandiran temel
ilkelerden biri stira olmustur. Hz. Peygamber, hakkinda agik bir
vahiy bulunmayan meselelerde sahabesiyle istisare etmis, bu
tutum yoneticinin mutlak irade sahibi olmadigini fiilen ortaya
koymustur. Uhud Savasi oncesinde aliman karar, istisarenin
yonetim slrecindeki belirleyici rolini gosteren en bilinen
orneklerden biridir (Taberi, 1967, 11: 199-203). Bu baglamda stira
uygulamasi, iktidarin keyfilesmesini engelleyen ahléki ve siyasi
bir denge mekanizmasi iglevi gormiistiir. Ayni ilkesel gerceve
icinde biat ve itaat kavramlar1 da sorumluluk bilinciyle ele
almmustir. Biat, kosulsuz bir baglilik anlam1 tagimamus, ilkelere
dayal1 bir riza olarak degerlendirilmistir. Itaat ise adalet ve ilahi
Olctilere uygunluk sartina baglanmistir. Bu yoniiyle Peygamber
yoneticiligi modeli, mesruiyetin yalnizca basglangi¢ aninda degil
yonetim silirecinin tamaminda {iretildigi miikemmel bir iktidar
ornekligi ortaya koymustur.
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4.2. Hilafet Modeli

Hz. Muhammed’in (s.a.v.) vefatmin ardindan Islam
toplumunun karsilagtigi ilk siyasi mesele, yonetimin kim
tarafindan ve hangi usulle yiiriitiilecegi sorusu olmustur. Hz.
Peygamber’in acgik bir halef tayin etmemesi, bu meselenin vahiy
ile belirlenmis bir ¢0zimdiniin bulunmadigini ve yonetimle ilgili
kararin iimmetin istisaresine birakildigini ortaya koymaktadir.
Sakife’de gergeklestirilen miizakereler, hilafet modelinin siira ve
biat esaslar1 gercevesinde sekillendigini gosteren ilk siyasi
tecriibe olarak kayda ge¢mistir (Taberi, 1967, 111: 198-205).

Hilafet modeli, mesruiyetini peygamberlik otoritesinin
dogrudan devami olma iddiasindan degil Hz. Peygamber’in
biraktig1 ahlaki ve hukuki mirasa bagliliktan almistir. Bu yontiyle
hilafet ne ilahi bir yetki iddiasmma ne de salt fiili giice
dayandirilmistir. Rasid Halifeler, iktidar1 Allah adina mutlak
hilkkmeden temsilciler olarak degil emanet iistlenen ve hesap
vermekle yiikiimlii yoneticiler olarak konumlandirmislardir. Hz.
Ebl Bekir’in halife segildikten sonra yaptigi ve “Allah’a ve
Resulii’'ne itaat ettigim siirece bana itaat ediniz; eger onlara
isyan edersem bana itaat etmeniz gerekmez” (Taberi, 1967, IlI:
210) seklinde Ozetlenebilecek konusmasi, hilafet makaminin
sartl itaat ve hukukla kayitli bir mesruiyet anlayisina dayandigini
acik bicimde ortaya koymaktadir.

Rasid Halifeler doneminde iktidarin kullanimu, istisareye
acik ve toplumsal denetime elverisli bir yap1 arz etmistir. Hz.
Omer’in hutbede yonelttigi “Bende bir egrilik gériirseniz ne
vaparsimiz?” sorusuna karsilik verilen “Seni kilicimizla
dogrulturuz” cevabi ve bu cevabin memnuniyetle karsilanmasi,
siyasi otoritenin hesap verilebilirlik ilkesi ¢ergevesinde isledigini
gdstermesi bakimindan dikkat ¢ekicidir (ibn Sa‘d, 2001, I1I: 281—
282). ibn Haldun’un hilafeti dinin korunmasi ve diinyanin dinin
ilkeleri dogrultusunda yonetilmesi amaciyla tesis edilmis bir
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kurum olarak tanimlamasi ve onu salt siyasi miilkten ayirmasi da
bu anlayis1 teorik diizeyde temellendirmektedir (Ibn Haldun,
2016, 1. 387-390). Bu cercevede hilafet modeli, Peygamber
yoneticiligi pratiginin kurumsallagmis bir devami niteligi tasimais,
mesruiyetini slira, biat, adalet ve hukuka baglilik ilkeleri
lizerinden tiretmistir. Bununla birlikte tarihi sartlarin degismesi,
bu modelin ayn1 ilkesel yogunlukla siirdiiriilmesini giiclestirmis,
hilafetin sonraki donemlerde farkli siyasi bi¢cimlere evrilmesinin
zeminini hazirlamistir.

4.3. Saltanat Modeli

Hilafet sisteminin saltanat modeline doniismesi, Islam
siyaset tarihinde iktidarin mesruiyetinin dretim bi¢imi ile
kullanim tarz1 arasindaki iligkinin belirgin bi¢imde degistigi bir
kirllma noktasini ifade etmektedir. Bu doniisiim, yalnizca
yonetim biciminde meydana gelen teknik bir farklilasma degil
iktidarin hangi ilkelere dayanarak mesru kabul edildigi ve bu
mesruiyetin nasil siirdiiriildiigii meselesinde koklii bir zihniyet
degisimini de beraberinde getirmistir.

Hz. Hasan’1n hilafeti Muaviye b. Ebl Siifyan’a birakmasi
ve Muaviye’nin vefatindan once oglu Yezid’i veliaht tayin
etmesi, iktidarin stra ve biat ekseninde ortak belirlenme
zemininden ¢ikarak veraset esasina dayali bir yapiya yoneldigini
gOstermektedir (Taberi, 1967, V: 158-160). Bu tercih, Rasid
Halifeler doneminde belirgin olan istisare ve toplumsal riza
merkezli anlayistan acik bir sapmay1 ifade etmektedir.

Kaynaklarda Muaviye’nin bu tercihini gerekcelendirirken
toplumda ¢ikabilecek ihtilaflar1 ve i¢ c¢atismalart Onleme
vurgusunu one ¢ikardigi goriilmektedir. Ona gore iktidarin belirli
bir aile i¢inde siirdiiriilmesi, diizenin korunmasi ve dagilmanin
engellenmesi  bakimindan daha gilivenli bir yol olarak
degerlendirilmistir (Taberi, 1967, V: 304-310). Bu yaklasim,
iktidarin ahlaki ve ilkesel oOlgiitler yerine siyasi istikrar ve
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giivenlik gerekgeleri lizerinden temellendirilmeye baslandigini
gostermektedir.

Saltanat modelinde mesruiyetin dayanagi onemli Olciide
donlismis; iktidar, toplumun rizasina ve istisareye dayali bir
emanet olmaktan ziyade fiili gii¢, askeri tahkim ve soy bagi
tizerinden gerekgelendirilmistir. Bu siirecte slira mekanizmasi
biiylik Olclide islevsizlesmis, biat ise ¢ogu zaman Onceden
belirlenmis siyasi iradenin sembolik tasdiki niteligine
indirgenmistir. Boylece mesruiyet, yoneticinin tasarruflarini
siirlayan bir ilke olmaktan ¢ikarak iktidarin devamini saglayan
bir ara¢ haline gelmistir.

Emevi yoneticilerinin - “halifetullah” ve “emirl’l-
mii’minin” gibi unvanlar1 yogun bi¢imde kullanmalari, iktidari
dogrudan ilahi iradeye dayandiran bir mesrulastirma stratejisinin
pargcasit olarak degerlendirilmistir. Buna karsilhik muhalif
cevrelerin Emevi yoneticilerini bilingli bigcimde “melik” olarak
nitelendirmeleri, bu iddiaya yoneltilmis acik bir mesruiyet
elestirisini yansitmaktadir. Sa‘d b. Ebi Vakkas’in Muaviye’ye
hitaben kullandigi “Ey melik!” ifadesi etrafinda olusan tartisma,
hilafet ile saltanat arasindaki zihinsel ve ahlaki ayrismay1 agik
bigimde goriiniir kilmaktadir (Ibn Kuteybe, 2009, II: 115; Ibnii’l-
Esir, ty., I11: 417).

Saltanat doneminde mesruiyet iiretiminde bagvurulan
onemli sOylemlerden biri de hilafetin Kureys’e ait oldugu
yoniindeki rivayet olmustur. Ancak bu sdylemin baglayici bir dini
ilke olmaktan ziyade tarihi ve sosyolojik sartlarin iiriinii oldugu
hususu hem geleneksel hem de modern ¢alismalarda 6zellikle
vurgulanmaktadir. Hatiboglu’nun ifadesiyle hilafetin Kureys’e
tahsisi dini bir nassin zorunlu sonucu degil erken dénem Arap
toplumunun kabile dengeleri ve siyasi gergekligiyle iliskili bir
durumdur. Bu tarihi olgunun zamanla normatif bir ilke gibi
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sunulmasi, iktidarin mesruiyetini tahkim eden bir ara¢ haline
getirilmigstir (Hatiboglu, 1978, s. 89).

Saltanata gecisle birlikte cebri kader anlayisinin da siyasi
iktidarin mesruiyetini temellendiren bir yorum ¢ergevesine
dontistiigli goriilmektedir. Emeviler doneminde kader ve itaat
vurgusunun &ne ¢ikarilmasi, mevcut iktidarin sorgulanmasini
siirlayan bir mesruiyet dili olusturmustur. Akbulut’un tespitiyle
bu siirecte kader anlayisi, siyasi iktidart mesrulastiran cebri bir
yorum dogrultusunda yeniden insa edilmis, iktidar ilahi iradenin
kacinilmaz bir sonucu gibi sunularak elestiriden korunmaya
calisilmigtir (Akbulut, 1992, s. 283). Bu yaklasimda din,
yonetimin dogrudan belirleyici ilkesi haline gelmemis, siyasi
otoriteyi tahkim eden bir mesrulastirma araci olarak islev
gormustur.

Saltanat modelinin ortaya ¢ikisinda toplumsal doniisiimiin
belirleyici rolii de gz ardi edilmemelidir. IslAm cografyasinin
hizla genislemesi, farkl kiiltlir ve yonetim gelenekleriyle temas,
merkezi idarenin artan askerl ve mali ihtiyaglari, iktidarin daha
sik1 bir idari yapir etrafinda orgiitlenmesini zorunlu kilmigtir.
Rayyis bu siireci cografi genisleme ve idari zorunluluklar
tizerinden agiklarken (Rayyis, 1995, 214-220), Yiiksel asil
belirleyici unsurun Emevi siyasetinin Arap asabiyetine dayali
karakteri oldugunu vurgulamaktadir (Yiksel, 1996, s. 26). Bu
sartlar altinda sekillenen saltanat modeli, hilafetin dini ve
sembolik yOniinii muhafaza etmekle birlikte siyasi iktidar fiili
guc, merkezi idare ve askeri tahkim iizerinden tanimlayan bir
yapiya evrilmistir. Bizans ve Sasani yonetim geleneklerinin saray
kiiltiirti araciligiyla siyasi yapiya sirayet etmesi de bu doniisiimiin
kurumsal boyutunu daha da goriiniir hale getirmistir (Lapidus,
2011, ss. 144-145). Boylece iktidar, ilke merkezli bir mesruiyet
anlayisindan uzaklasarak mesrulagtirma pratiklerinin giderek
cesitlendigi ve genisledigi bir zemin iizerinde yeniden
tanimlanmaistir.
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5. SONUC

Islam siyaset diisiincesinde iktidar ve mesruiyet meselesi,
yalnizca teorik bir tartisma alani olarak degil tarihi tecriibe, ahlaki
sorumluluk ve toplumsal doniisiimle i¢ i¢e gecmis bir olgu olarak
ele alinmistir. Inceleme boyunca iktidarim, salt yoénetme giiciinii
ifade eden teknik bir kavramdan ibaret olmadigi; adalet, emanet,
ehliyet ve hesap verme sorumlulugu gibi ilkelerle anlam kazanan
bir gorev alani olarak algilandig1 ortaya konulmustur. Bu
cergevede iktidarin mesruiyetinin yalnizca elde edilme bigimiyle
degil kullanim tarziyla da yakindan iligkili oldugu goriilmiistiir.

Islam siyaset diisiincesinde yonetim bigimleri tarihi olarak
degiskenlik gostermis, buna karsilik iktidar1 smirlayan ilkesel
cerceve siirekliligini korumustur. Kur’an ve Siinnet’te baglayici
ve degismez bir devlet modeli sunulmamasi, siyasi yapinin tarihi
ve toplumsal sartlara gore farklilagsmasina imkan tanimis; ancak
bu durum iktidarin keyfi uygulamalarina ag¢ik bir alan
olusturmamistir. Adalet, slira, emanet ve ehliyet ilkeleri, her
donemde mesruiyetin  temel Olgiitleri  olarak  varligim
stirdiirmstiir.

Peygamber yoneticiligi modeli, iktidarin bir amag degil
toplumsal 1slah ve adaletin arac1 olarak konumlandirildig1 kurucu
bir tecriibe sunmustur. Bu cer¢cevenin kurumsallasmis devami
niteligindeki hilafet modeli ise iktidarin toplumsal kabuliinii sarth
itaat, istisare ve denetim ilkeleriyle birlikte tiretmistir. Bununla
birlikte tarihi ve siyasi sartlarin degismesi, s6z konusu modelin
ayni ilkesel yogunlukla siirdiiriilebilmesini gii¢lestirmistir.

Hilafetten saltanata gecis siireci, iktidarin mesruiyetini
tiretme bi¢imlerinde belirgin bir doniisiime isaret etmektedir. Bu
donilisiim, yalnizca yonetim bi¢imindeki bir degisimi degil
mesruiyetin hangi ilkeler ilizerinden kuruldugu meselesindeki
zihniyet farklilagsmasin1 da yansitmaktadir. Saltanat doneminde
iktidarin mesruiyeti giderek fiili giig, askeri tahkim ve soy bagi
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tizerinden gerekgelendirilmis; stra ve biat gibi ilkeler biiyiik
oOlgiide islevselliklerini yitirmistir. Dini sOylemin siyasi alanda
mesrulastirici bir ara¢ olarak kullanilmasi, iktidarin ahlaki ve
hukuki sinirlarin1 daha da belirsiz héale getirmistir. Bununla
birlikte bu siirecin yalnizca bir “sapma” sdylemiyle
aciklanamayacagi; cografi genisleme, idari zorunluluklar ve
farkli siyasi geleneklerle temasin da belirleyici oldugu
gorulmektedir.

Calismanin ulastig1 temel sonuglardan biri de iktidar ile
mesruiyet iliskisinin yalnizca yOnetenler acisindan degil
muhalefet bakimindan da degerlendirilmesi gerektigidir.
Mesruiyet Olgiitleri, iktidar1 sinirlayan ilkeler olmanin yani sira,
mubhalefetin yontemini ve mesru itiraz alanini belirleyen ahlaki ve
hukuki bir ger¢eve sunmaktadir. Bu yoniiyle mesruiyet, siyasi
alanin tek tarafli bir gerekgesi degil iktidar ile muhalefeti aym
normatif zeminde bulusturan kurucu bir Olgiit niteligi
tagimaktadir.

Sonu¢ olarak Islam siyaset diisiincesinde iktidar, ne
yalnizca tarihi bigimlere indirgenebilecek kadar dar ne de soyut
normlara hapsedilebilecek kadar tarihten kopuk bir olgudur.
Mesruiyet ne yalnizca kurucu ana ne de fiili glice dayandirilabilir.
Belirleyici olan, iktidarin hangi amagla kullanildigi, hangi sinirlar
icinde kaldigi ve hangi ahlaki sorumlulugu tasidigidir. Bu
calisma, iktidar meselesini bi¢im tartigmalarinin 6tesine tastyarak
ilke ile tarihi uygulama arasindaki iligskiyi merkeze alan biitlinciil
bir degerlendirme sunmaktadir.
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