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Onsoz

Islam dini Arabistan’in Hicaz bolgesinde bulunan Mekke’de dogup,
kalbi durumunda olan Medine’de devlet olduktan kisa bir siire sonra
Arabistan yarimadasina bu dinin tebligcisi olan Allah’in Son Resulii Hz.
Muhammed’in (sav) vefatindan sonra da yarimadanin disinda bir¢cok bolgeye
yayilmistir. Mislimanlar bu boélgelerde ¢ok farkli din ve kiiltiirlerle
karsilagmiglar, bu din ve kiiltir mensuplariyla birlikte yasamaya
baslamislardir. Miisliiman alimler buralarda Islam dininin yayilmas1 ve dogru
anlasilmasi i¢in ¢ok yogun bir egitim dgretim faaliyetlerinde bulunmuslardir.
Dogal olarak karsilikli tartismalar yasanmis ve Islam’a itirazlar meydana
gelmistir. Bu itirazlara kars1 duran ve akil mantik ilkeleriyle cevap verenler
hicri ikinci asrin baslarindan itibaren Miisliiman kelamcilar olmustur. Bunlar
Islam dinine temelden y&neltilen tiim elestirilere o giiniin sartlari igerisinde
ikna edici cevaplar vermislerdir. Iste bu alimler Islam’mn temel inang
esaslarin1 kendi yontemleriyle tespit etmeye, agiklamaya ve temellendirmeye
caligmislardir. Ancak bu farkli yontemlerde degisik yorum ve goriisler ortaya
cikinca iceride bazi kesimler dinin Hz. Muhammed (sav) ve ashabi gibi
anlatilip yasanmasi gerektigini, bu farkli yorumlarin dine sokulan bid’atler
oldugunu ileri siirerek kendilerine Siinnet taraftarlar1 anlamimda Ashébu’s-
stinne, Ehlii’-slinne, digerlerine de Ehl-i Bid’at adlandirmasin1 uygun goérerek
rivayetci bir yaklagima karsilik nakilci bir yontemi savunmuslardir.

Kelam ilmi erken donemlerde salt rivayetciligi ve nakilciligi esas
alanlar tarafindan siinnetten uzaklasma olarak kabul edilse de imam Es’ari
gibi baz1 kelamcilar salt rivayetlere dayanan bu anlayisin dini savunmakta
yetersiz kalacagini ileri siirerek hicri tiglincii asrin ikinci yarisinin sonlarindan
itibaren mesruiyet alani aramaya baglamiglar ve biiyiik Olgiide basarili da
olmuslardir. Genel anlamda tiim Miisliiman kelamcilar o giinden bugiine bu
dinin yayilmasi ve savunulmasi amaciyla her donemde birgok eser telif edip,

ogrenciler yetistirerek kendi goriislerinin yayilmasini saglamislardir.

Bu calismamiz kelam ilminin farkli konularimi ele alip agiklamaya
calisan kendi alaninda uzmanlasan bazi arastirmacilarin katkilari sonucunda
ortaya ¢ikmistir. “Kelam Arastirmalar1” adini verdigimiz bu eserimizin, basta
[lahiyatgilar olmak iizere Kelam ilmine ilgi duyan her insana faydali olacagini
iimit etmekteyiz.
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GIRIS

Hz. Peygamberin vefatindan sonra Miisliimanlar bazi siyasi konularda
ihtilaf etmiglerdir. Bu ihtilaflar ilk iki halife doneminde fazla biiylimeden
¢ozilmiistiir. Hz. Osman dénemine gelindiginde ortaya ¢ikan problemler daha
onceki halifeler donemindeki gibi toplumun dinamikleri gozetilerek saglikli
bir sekilde ¢oziilemedigi icin Oncelikle siyasi gruplar ve nihayetinde bir¢ok
Miislimanin hayatint kaybettigi i¢ catismalar meydana gelmistir. Bu i¢
catigmalarin iizerinden uzun bir siire gegmeden Miisliimanlar bu ¢atigmalarin
sonuglarini dini bir zeminde tartigmiglardir.

Bu dénemde basta kader olmak iizere biiyiik giinah, ilahi sifatlar, rizik
ve ecel gibi birg¢ok itikadi konu Miisliimanlar arasinda yogun bir sekilde
tartigtlmustir. Ik ortaya ¢ikan dini firka Hariciler’dir. Bunlar biiyiik giinah
isleyenleri tekfir etmislerdir. Imamet tartigmalarinda ise Sii firkalar ortaya
cikmistir. Kader konusundaki goriis ayriliklarindan Kaderiyye ve Cebriyye
ekolleri, biiylik giinah konusunda ise Hariciler ve Miircie ortaya ¢ikmustir.
Hicri dordiincii yliz yilin ortalarina gelindiginde inang ile ilgili konularda
ihtilaf eden itikadi ekollerin tesekkiil siirecinin tamamlandigini, bu donemden
sonra ortaya c¢ikan ihtilaflarin yeni bdoliinmelere ¢ok da yol agmadiginm
gormekteyiz.

Islam diisiincesinin erken déneminde mucize anlayislar1 adli doktora
tezimizi hazirlarken mucize konusuna girmeden once tarihsel siiregte Islam
diisiincesini doguran etkenleri, bu disiincenin o6zelliklerini ve metotlarin
acikladik. Islam diisiincesinin tesekkiil doneminde ortaya c¢ikan kelami
ekollerin tarihgelerine ve temel goriislerine ozet seklinde yer verdik.
Calismamizda yer verdigimiz kelami ekollerin bir kisminin tarihi siireg
icerisinde miintesipleri kalmazken diger bazilarmin ise giiniimiize kadar
miintesipleri bulunmaktadir.

1. Islam Diisiincesinin Tesekkiil Donemi

Islam diisiincesinin esas kaynagi Ku’an-1 Kerim’dir. Mekke’de M. 571
yilinda dogan ve M.610 yilinda 40 yasinda iken kendisine Allah tarafindan
vahiy verilerek niibiivvet ile gorevlendirilen Hz. Muhammed, 6nceki semavi
dinlerin sonradan tahrif edildigini ana hatlariyla ortaya koymustur. Yeni bir
anlayis ve metotla insan aklinin anlayabilecegi tarzda kendisine bildirilen
Islam dinini teblig etmistir. Yapilan bu teblig sayesinde 632 yilinda Hz.
Muhammed vefat ettiginde Islam dini biitiin Arabistan yarimadasma hakim
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olmustur. 23 yil gibi kisa bir siirede Islam dini, Arabistan yarimadasinda
dogdu, gelisti ve tamamlandi (Atay, 1966: XIV, 175).

Miisliimanlar, Hz. Muhammed hayattayken vahyin nasil anlagilmasi ve
uygulanmasi1 gerektigini bizzat kendisine sorarak Ogrenme imkanina
sahiptiler. Yine siyasi, iktisadi, sosyal ve hukuki anlamda bircok konuda
kendi aralarinda meydana gelen ihtilaflar da Hz. Peygamberi tek otorite kabul
ederek ¢ozme yoluna gitmislerdir.

Hz. Peygamber’in vefatindan kisa bir siire sonra Islam devletinin
smirlart  Suriye, Irak ve Iran’1 da kapsayacak sekilde genisledi. Bu yeni
fethedilen bolgelerde Iran, Yahudi ve Hristiyan dinleri hakimdi. Islam dininin
bu boélgelerde hakim olmasiyla beraber Miislimanlar, diger bir¢ok dine
mensup olanlarla birlikte yasamaya bagladilar. Artik problemlerini ¢ozen
peygamberleri yoktu. Gerek kendi aralarinda ¢ikan siyasi, dini, iktisadi ve
hukuki sorunlari, gerek gayrimiislimlerle olan iliskilerinden dogan
problemleri, kendileri vahyi yorumlayarak ¢ozmeye caligmiglardir. Dogal
olarak Miislimanlar arasindaki anlayis farkliklar1 ve degisik etkenler,
Misliimanlarin ayrigmasma ve farkli gruplarin olusmasina yol agmustir.
Miisliimanlar her ne kadar ayr gruplara ayrilsalar da problemlerini ¢6zmek ve
daha iyi bir yasam siirmek amaciyla her tiirlii cabay1 gostermislerdir. Her
alanda gosterilen bu ¢abay1 Islam diisiincesi olarak ifade etmek miimkiindiir.
Islam diisiincesinin tesekkiil ddneminin baslangicin, tarihi siirec igerisinde bu
diisiincenin hangi kavramlarla ifade edildigini ve ne zaman tekamiile erdigini
su sekilde belirtmek miimkiindiir:

Islam Diisiincesinin Tesekkiil Doneminde Mucize Anlayislar1 konulu
tezimizin baghgmda yer alan “Islam diisiincesi” kavrami, genel olarak klasik
donemdeki eserlerde “Mezhep” kelimesi ile ifade edilmigtir. Ancak kullanilan
bu kavram, mezheplerin itikadi anlamdaki kelami yoniinii ifade etmisse de
tarihi ve siyasi yoniinii ifade etmekte eksik kalmistir. Zira Islam diinyasinda
meydana gelen mezheplerde birtakim siyasi ve ekonomik olaylarin etkilerini
gormek miimkiindiir. Ciinkii bu olaylarin etkiledigi mezhebin kurucusu olarak
kabul edilen insan ile ona tabi olanlarin {irettigi fikir ve dini tezahiirler,
mezhep kelimesi ile degil Islam diisiincesi kavramu ile ifade edilmesi halinde
daha dogru ve kapsamli olacaktir (Figlali, 1981:VI). Nitekim s6z konusu
donemde dini akide, toplumsal hayati da kapsadigindan dolay1 konunun kelam
s0zii ile degil, diisiince s6zii ile ifade edilmesi daha dogrudur (Watt, 1981:1).
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Islam diisiincesinin tesekkiil ddneminin Harici gruplarin tarih sahnesine
cikmasi ile bagladigini soylemek miimkiindiir. Zira Hz. Osman’in
uygulamalarindan rahatsiz olan bazi1 Misirli, Basrali ve Kifeli gruplarin Hz.
Osman’1 sehit etmeleri neticesinde meydana gelen savaglar ve olaylarin
yarattig1 etkiler, Miisliimanlarin itikadi anlamda farkli gruplara ve diistincelere
ayrilmasia neden olmustur (et-Taberi, 1983: III, 162). Miisliimanlar arasinda
meydana gelen Cemel ve Siffin savaglar1 evvela Harici olarak adlandirilan
bazi gruplarin ana akim Miislimanlardan ayrilmasi ile sonuglanmistir.
Boylece tarihi siire¢ igerisinde Islam diinyasinda bircok itikadi ve ameli
alanda diisiince ekolleri olusmustur. Nihayet H.340 yilma gelindiginde Islam
diisiincesinin tesekkiil doneminin sona erdigini sdylemek miimkiin hale
gelmistir. Zira verilen bu tarihte Irak’ta Ebu’l-Hasan el-Es’ari, Horasan’da
Imam el-Matfridi gibi Miisliimanlarin diisiince hayatlarina yon veren énemli
diistintirler vefat etmistir. Yine bu tarihe yakin bir donemde Bagdat’taki
iktidar Biiveyhi Hanedanlig1 tarafindan ele gegirilmistir. Sonug¢ olarak sunu
sdylemek miimkiindiir: Bu tarihlerde meydana gelen olaylar, Islam
diisiincesinde fikri gelismelerin kesintisine ve bdliinmesine degil, Islam
disiincesinin ~ vasfina yonelik degisikliklere yol a¢mugtir. Nitekim
Bakillani’nin ilk kez mucize ile keramet arasindaki farki ortaya koymasi,
Gazzali’nmn Ibn Sina’nin kelam tenkidinin reddi gibi yeni kelami meseleler
ortaya ¢ikmig, ancak bu durum da Islam akidesinin omurgasinda yeni bir
degisiklige yol agmamustir. Imam el-Es’ari ve Imam Matiridi donemlerinde
hem Siinnilerin hem de Siilerin itikadi esaslar1 nihai seklini almistir. Nitekim
bu donem de hadis tedvini tamamlandigi gibi Kur’an-1 Kerim tizerinde de tam
bir ittifak saglanmistir. Bagdat’taki merkezi idare S$ii diislinceye sahip
Biiveyhiler’in eline gegmesine ragmen Siinni inang yapisinda herhangi kokli
bir degisiklige yol agmamistir. Bu tarihten sonra bir takim ferdi rekabetlere
ragmen, Islam diisiince ekolleri arasinda derin bir mutabakat saglandigini
sOylemek miimkiindiir (Watt, 1981:395).

Fakat Islam diisiincesinin tesekkiil siirecini tamamlamasimdan sonra
meydana gelen dnemli olay ve diislincelerin yeni ekollerin olusmasima degil,
daha ¢ok mevcut diisiince ekollerinin icerik olarak gelisip zenginlesmesine
neden oldugunu sdylemek zor olmayacaktir.

1. islam Diisiincesini Doguran Etkenler

Islam diisiincesinin tesekkiil doneminde Miisliimanlarin hayatlarinda
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meydana gelen 6nemli savas ve olaylar, Miisliimanlarin boliinmesine ve farkl
diisiince ekollerinin olugmasina etki ettigi gibi, daha farkli etkenler de bu
boliinmelerde etkili olmustur. Bu farkli etkenlerin baginda Miisliman
olmadan onceki sahip olduklar kiiltiirleri ve muhatap olduklar1 diger dinlere
mensup insanlarm, Miislimanlar {izerinde biraktiklar1 etkiler oldugunu
soylemek miimkiindiir. Bu etkenleri i¢ ve dig etken diye iki kategoride
degerlendirmek miimkiindiir. Fakat biz i¢ etkenlerin etkisinin daha yogun
oldugunu diisiiniiyoruz. Bu nedenle agirlikli olarak i¢ etkenler {izerinde
duracagiz. Bu i¢ etkenleri ii¢ ana grupta degerlendirmek miimkiindiir.

1.1. Dilsel Etkenler

Islam diisiince ekollerinin olusmasinda dilsel yorum ve lehge
farkliliklarin etkisi var midir? Varsa nasil bir oranda etki ettigi farkli bir
arastirma konusu olmakla beraber, dilsel yorumlarm Islam iimmetinde farkli
diistince ekollerin olugsmasina katkida bulundugunu ifade etmek miimkiindiir.

Kur’an-1 Kerim ve hadislerin anlagilmasi i¢in Miislimanlar tarafinda
yapilan yorumlarin farkli olmasina etki eden etkenlerin basinda dilsel
yorumlarin geldigini sdylemek miimkiindiir. Ozellikle Kur’an-1 Kerim’in
tefsiri konusunda bilhassa muhkem ve miitesabih ayetlerin liigat anlamlar
iizerinde farkli yorumlar yapilmistir. Bu duruma birgok &rnek vermek
mimkiindir. Mimin, fasik ve kafir kelimelerinin dilsel anlamlar1 {izerinde
yapilan farkli yorumlar “el-Menzile beyne’l-menzileteyn” goriisiiniin ortaya
cikmasina yol agmistir. Yine “Tescim” ve “Tenzih” goriislerini savunan
gruplarin ihtilaflarinin kaynag dilsel (liigati) yorum farkliliklaridir. Yine kaza
ve kader konusundaki dilsel yorumlardaki farkliliklar “Cebir” ve “Ihtiyar”
goriiglerinin ortaya ¢ikmasina zemin hazirlamistir (en-Nessar, 2016: 1, 324).
Bu konuda birgok drnek vermek miimkiindiir.

1.2. Siyasi Etkenler

Hz. Peygamberin vefatindan sonra Miisliimanlar arasinda siyasi
ihtilaflar ortaya ¢ikmistir. Hz. Osman’in Oldiiriilmesine kadar bu ihtilaflar
asikar degildi. Ancak Hz. Osman’in dldiiriilmesi ve sonrasinda gelisen fitneler
s0z konusu siyasi cekigmelerin acik ve belirgin bir sekilde meydana
gelmesine yol agmustir. Ozellikle Emevilerin iktidarlari1 korumak igin
mubhaliflerine kars1 zalimane uygulamalari, siyasi mezheplerin olusmasina
zemin hazirlamistir. Bu uygulamalarin basinda Hz. Hiiseyin ve ailesinin
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hunharca sehit edilmesi gelir. Nitekim Ubeydullah b. Ziyad’m Ali bin
Hiiseyin i¢in sdyledigi su sozii, nasil bir kine sahip oldugunu gosterir.
“Birakin beni, onu éldiireyim; o bu neslin geride kalani, onunla bu nesli kesip
bitireyim, onunla bu derdi oldiireyim, onunla bu maddeyi keseyim” (Cahiz,
2008:222). Yine Cahiz’in su sozleri Emevilerin siyasi icraatlariin nasil dini
bir zemine taginarak tartigildigini gosterir:

Hiiseyin’in Oldiiriilmesini kiifiir saymiyorsaniz, Medine’nin miibah
edilmesi, hiirmetin ¢ignenmesi bu konuda delil degilse, Kabe’nin taglanmasi,
Beyt-i Haram’in ve Miislimanlarin kiblesinin yikilmasi konusunda ne
diyorsunuz? Eger bunu istemediler, aksine sadece ona sigman ve duvari ile
korunani (6ldiirmeyi) kastettiler derseniz, Kabe’nin ve hariminin hakki, orada
bulunan kisi teslim oluncaya kadar muhasara edilmesi degil midir? Kendisine
yeryiizii engellenmis adamin ayagim bastig1 yerden baska nesi var? (Cahiz,
2008:221).

Yezid veya Ibn Ziba’ra’nin su sozii o donem de yasanan savasin hem
siyasi hem de dini boyutlarin1 gosterir. “Bedir’deki biiyiliklerim gorseydi,
Hazrec’in mizrak darbesiyle parga pargca oldugunu. Biiyiiklenirler ve
sevingten parlarlardi, sonra derlerdi, ey Yezid iiziilme. Onlarin biiyiiklerinden
onde gideni 6ldiirdiik ve onu Bedir’dekine saydik, tam oldu/denklesti” (Cahiz,
2008:223).

Emevilerin siyasi icraatlari, politikalar1 ve tavirlar Islam toplumunda
hem siyasi hem de dini agilardan degerlendirilerek farkli yorumlar yapilmistir.
Yapilan bu farkli yorumlar cesitli gruplarin olusmasina yol agmistir. Bu
gruplar ¢ikist itibari ile siyasi olsa da cok gegmeden dini bir hiiviyete
biiriinerek kendine 6zgii bir ekol haline gelmislerdir. Nitekim Sia, Harici
Miircie, Cebriyye ve Kaderiyye gibi ekolleri 6rnek vermek miimkiindiir. Bu
tiir ekoller, farkli zamanlarda kendilerine bagli devletler kurdular. Ornegin
Isma’ili Sia’sinm, Fatimi devletinin kurulmas: ile neticelendigini sdylemek
miimkiindiir. Nitekim Emevilerin haksiz uygulamalarinin Allah’in takdiri ile
oldugunu iddia etmeleri, Kaderiyye firkasinin tesekkiiliine yol agmistir
(Aycan, 1996: XXXV, 293). Dogal olarak bu tiir siyasi ve dini mezheplerin
sekillenmesinde sadece siyasi g¢ekismeler rol almamistir. Bir diisiinceyi
doguran etkenlerin basinda toplumun sahip oldugu orf, adet, inan¢ ve kiiltiir
gibi etkenler gelir. Bununla beraber dis etkenler de etkili olur. Nitekim Sia
mezhebindeki “Masum Imam” diisiincesinin olusmasinda Yunan felsefi
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ekolleri ve gnostik felsefenin etkisi olmustur. Yine Haricilerin tarih sahnesine
cikmasinin da siyasi etkenlerden ileri geldigini sdylemek miimkiindiir (en-
Nessar, 2016: 1, 325). Sosyal olaylar1 bir nedene baglamak dogru degildir.
Siyasi ¢ekismeler Islam diisiincesinin olusumuna biiyiik yansimalar1 olmasina
ragmen baska bir¢ok etkenin de etkili oldugunu ifade etmek daha dogru olur.

1.3. Ekonomik Etkenler

Islam diisiince ekollerinin ve felsefi diisiincelerin dogusuna etki eden
faktorlerden birinin de ekonomik etkenler oldugunu kabul eden goriisler de
mevcuttur. Ekonomik etkenler, fakir halk yigilarin1 yonlendirmede en 6nemli
faktorlerden biridir. Nitekim Mu’tezile’nin dogusunu hazirlayan bir¢ok etken
olmasina ragmen kiyam etmesine etki eden onemli faktdr ekonomiktir. Zira
bu etken de sultanlarin, Beytiilmal’daki mallari, Miislimanlar arasinda esit
paylasmamasidir. Yine Kaderiye firkasiin da ayni nedenlerden dolayi ortaya
ciktigini sdylemek miimkiindiir. Ornegin Ma’bed el- Ciiheni’nin su sdzii
meshurdur. “Su sultanlar yok mu, Miisliimanlarin kanini heder ediyor ve
mallarina el koyuyorlar, sonra da yaptiklarumiz Allah’in  kaderiyle
olmaktadir” diyorlar. Bu ibareden de anlasildig1 gibi, bu etkenlerin biri de
sultanlarm Miisliimanlarin mallarma haksiz olarak zorla el koymalaridir. S6z
konusu bu ibare Islam diinyasinda irade Ozgiirliigiinii savunan firkalarin
esasini olusturdugunu sdylemek miimkiindiir (en-Nessar, 2016: 1, 326).

Islam diisiincesinin dogusunu, tek bir nedene indirgemek elbette yanlis
olur. Ancak toplumlar da canli bir organizma gibidir. Zaman igerisinde birgok
etkene bagl olarak degisim ve doniisiim siireci yasar. Dolayisiyla bu degisim
ve doniisiime etki eden bir¢ok i¢ ve dis etkenin oldugunu ifade etmek yanlis
olmaz.

2. Islam Diisiincesinin Ozellikleri

Islam diisiincesi, insan hayatni etkileyen her alanda var olmustur.
Metafizik, tabiat, ahlak, siyaset, sanat vb. her alanda faaliyet gosterip
insanliga hizmet eden kendine 0zgii bir kiiltiir ve medeniyet meydana
getirmistir. Bu nedenle Islam diisince ve medeniyeti higbir medeniyetin
uzantisi veya gelismemis hali degildir. Her ne kadar bazen hayatin zorluklar
ve problemleri Miisliimanlara agir gelse de Miisliimanlar Islam’m 6ziinii ve
cevherini korumay1 basarmislardir. Islam’in 6zii hep oldugu gibi kalmigtir
(en-Nessar, 2016: 1, 9-11).
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Islam diisiincesi, kimsenin tahmin etmedigi bir sekilde ve zamanda
Mekke’de dogmus olup; Medine’den diinyaya yayilan, ilahi vahyi merkezine
alan ve akli da ihmal etmeden hayatin biitiiniinii kapsayan bir diigiinceye
sahiptir (en-Nessar, 2016: 1, 24-30).

Merkezine Kur’an-1 Kerim’i alan Islam diisiincesi, Islam’a
dayanmaktadir. Kur’an-1 Kerim daha 6nce de belirttigimiz gibi belli bir zaman
dilimi icerisinde gelmis, tamamlanmig ve nihayete ermistir. Fakat hayat
stirekli degismekte, gelismekte ve tekamiil etmektedir. Dolayisiyla hayatin
problemleri de buna baghh olarak siirekli olarak degismekte ve
farklilagmaktadir. Diin problem olmayan bir sey bugiin problem
olabilmektedir veya tersi de miimkiindiir. Miisliimanlarin karsilastigi problem,
gelisimini tamamlayan ve sabit olan bir nizamin, siirekli degismekte olan ve
yenilenen hayata nasil intibak ettirilecegi meselesidir. Bu nedenle Islam
diisiincesi temelde Kur’an-1 Kerim’e dayanmak suretiyle hayatin biitiin
alanlarin1 kapsanustir. Islam diisiincesi, Kur’an’m hayata intibak ettirilmesini
saglayacak esaslar1 ve metotlar1 gelistirmek durumundadir.

Islam diisiincesi &zii itibariyle Kur’an-1 Kerim’e ve Hz. Peygamberin
siinnetine dayanmustir. Bu 6zelligiyle ilahi kaynakli bir diisiincedir. Islam
diisiincesi, ilahi diisiince ile beserl diisiinceyi biinyesinde toplayan tek
diisiincedir. Olusum siirecinde Ilahi diisiinceye sahip olan Yahudilik ve
Hiristiyanlik gibi dinler, tarihi siire¢ igerisinde bu dzelliklerini yitirerek beseri
bir diisiinceye doniligsmiislerdir (Karliga, 1993: 24).

Islam diisiincesi dogdugu giinden beri yukarida da belirttigimiz gibi
tevhit prensibini merkezine alarak sahip oldugu bu karakterini muhafaza
etmigstir. Her zaman bu prensibe aykir1 olacak diialist ve politeist yaklasim,
hareket ve ¢agrisimlardan uzak durmayi basarmustir. Islam diinyasindaki ilhad
hareketleri bile Islam diisiincesindeki monoteist diisiinceyi inkér
etmemislerdir. Islam diisiincesi, tek tanr diisiincesini muhafaza etmekle
beraber kendisine vahyi ve akli kaynak olarak kabul etmis, diger bir¢ok
diisiincede oldugu gibi bunlar1 gatigtirmamisg, her birine kendi alaninda yer
vermeyi basaran bir diislince 6zelligine sahiptir. (Giin, 2024:3-14).

Islam diisiincesinin disindaki diisiincelerin hicbiri tevhidi temel ilke
olarak kabul etmemistir. Bu &zellik sadece Islam diisiincesine ait bir
disiincedir. Bu 0zelligi sayesinde metafizik alanda dnemli konulara agiklik
getirebilmistir. Ancak Islam disindaki diisiinceler, bu ozellige sahip
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olmadiklan i¢in sevdikleri ¢esitli varliklari, yaratiklar1 ve esyalar1 Allah’a
ortak kosmuslardir. Sahip olduklar1 politeist diislince, onlar1 yanlis bir
ultihiyet diisiincesine goétiirmiistiir. UlGhiyet konusunda olusan bu batil inang
ve algilar, onlar1 birtakim mitolojik inanglara ve hatalara diigiirmiistiir. Bunun
neticesinde de asil hiiviyetlerini kaybederek mitolojik bir hiiviyet kazanmak
suretiyle varliklarmi siirdiirmiislerdir. Bu durumu rahatlikla Yahudilik ve
Hiristiyanlik dinlerinde gérmemiz miimkiindiir (Karliga, 1993:24).

Goriilen alem ile goriilmeyen alem arasindaki iliski ve irtibat diisiince
sistemlerinin en fazla yanildig1 alandir. Gériilen alemle ilgili yanilma payimiz
oldukga azdir. Fakat goriillmeyen metafizik ile ilgili konular1 duyularimizin
verdigi bilgilerle kritik etme imkanmimiz yoktur. Bu nedenle Islam disindaki
dinler, metafizik alanla ilgili bilgilerini din adamlarindan almaktadirlar. Bu
durum, onlar1 bu alanda ¢ikmazlara siiriiklemistir. Fakat Islam diisiincesi i¢in
boyle bir durum s6z konusu degildir. Zira Islam diisiincesi dogdugu giinden
beri, diger konularda oldugu gibi goriilmeyen alemle ilgili metafizik
konularda da kaynak olarak, insan diisiincesini degil, Kur’an-1 Kerim’i ve Hz.
Peygamber’in sitinnetini almistir. Bu iki kaynag1 birbirine rakip olarak degil,
tamamlayic1 olarak gdrmiistir. Bu tamamlayict iki kaynak, Islam
diislincesinin hayat kurallarini, aklin destegi ile saglamlastirmistir (en-Nessar,
2016: 1, 28).

Islam’a gore, aklin ihata edebilecegi konularda akla, aklm ihata
edemedigi konularda ise vahiy ve peygamberlerin verdigi bilgilere itibar
edilir. Ancak insanlar akil ve naklin hangi alanlar kapsadigini tercih etmede
zorluklar yagsamislardir.

Islam diisiincesinin bir diger 6zelligi de Allah ile insan arasinda dengeli
bir sisteme sahip olmasidir. Diger dinler bu dengeyi muhafaza
edememiglerdir. Kimi zaman insan ilahlagtirilmig, kimi zamanda Allah
insanlastirilmistir. Islam ise uldhiyet ile ubudiyeti kesin cizgilerle birbirinden
ayirmistir.

Islam diisiincesinin disindaki diisiinceler ilah ile Alem arasinda denge
kuramamiglardir. Tabiati ya Tanri’nin karsisina yerlestirmisler ya da tabiata
ultihiyet vasfi izafe etme yoluna gitmislerdir. Bu nedenle bir¢ok hata ile yiiz
yiize gelmislerdir.

Islam diisiincesinin diger bir 6zelligi de insan ile Alem arasinda kurmus
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oldugu dengedir. Islam’a gére insanin kendi menfaati icin tabiat1 yok etme
imkant mevcut olmadigi gibi, tabiati kendine diisman telaki etmesi de
miimkiin degildir. Nitekim korunmus bir tabiatta, Allah’in varligini ispat eden
delilleri miisahede etmek miimkiindiir.

Islam diisiincesi beden ile ruh arasinda denge sagladig1 gibi, bu diinya
ile ahiret hayati arasinda da diizenli bir denge saglamistir. Biri, digerine feda
edilip tercih edilmemistir.

Islam diisiincesinin baska bir oOzelligi de kaynagini, Islam’in
kendisinden almasidir. Bu o6zelligi sayesinde kendine ozgii evrensel bir
diistince niteligi kazanmistir. Sadece bir ulusa degil, evrensel insanliga hitap
etmektedir. Milletler arasindaki her tiirlii farkliliklar1 bir ¢atigma alani olarak
degil, sahip olunan bir zenginlik olarak gérmiistiir.

Islam diisiincesinin bir diger 6zelligi de idealizm ile realizm arasinda
saglikli bir denge kurmus olmasidir. Islam diisiincesi gercegi hicbir zaman
ihmal etmemistir. Her zaman gergegi gz oOniinde bulundurarak hareket
etmistir (Karlhiga, 1993:24).

Biitlin bu yorumlardan sonra rahatlikla sunu séylememiz miimkiindiir.
Islam diisiincesi yeryiiziinde yasayan her varlik igin hem bu diinyada hem de
ahirette hayatin1i idedl bir sekilde siirdiirebilecek evrensel bir sistemi
sunmustur. Takdim edilen bu sistem, vahyin isaret ettigi dengeler iizerine
kurulmustur.

3. islam Diisiincesinde Yontem

Islam diisiincesi hayatin zorluklariyla bas edebilmek ve bilimsel bilgi
iiretmek icin kendine ait arastirma yontemleri gelistirmistir. Zira insan akli,
diisiindiiklerini ve davraniglarini belli bir yonteme dayandirmak zorundadir.
Nitekim yontem sorunu, sadece belli toplumlara veya fertlere 6zgii bir sorun
degildir. Bilakis her ferdin kendi yapisina uygun bir yontem ve metodu vardir.
Yontem bir medeniyetin, uygarligin illetidir. Sayet bir bolgede medeniyet ve
uygarlik varsa, orada bir yontem ve metodun da zorunlu olarak var oldugunu
ifade etmek miimkiindiir (en-Nessar, 2016: 1, 33-34).

Miisliimanlar kendilerine ait 6zgiin yontemler gelistirerek bu metotlarla
muazzam bir kiltiir, medeniyet ve wuygarligi insanligin hizmetine
sunmuglardir. Miisliimanlarin kullandig1 yontemlerin ¢ogu akli olmakla
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beraber kendine has baska yontemlerde vardir. Islam Aalimlerinin bilgi
iretmek icin gelistirip kullandiklar1 yontemleri kisaca sdyle siralamak
miimkiindiir.

1. Kiyas: Hiikkmii Kur’an, siinnet ve icmai ile belirlenemeyen konular da
bu ii¢ kaynakta hiikmii belli olan bir konu ile illet birligi bulunan ayn1 hiikmii
bilinmeyen konuya da uygulamaktir (Caldak, 2008:178). Bu yontemin birden
fazla uygulama sekli vardir. Bunlar1 sdyle siralamak miimkiindiir. Ilki
“Kiyasu’l-gaib ale’s-sahid” yani goriinmeyenin goriinenle kiyas edilmesidir.
Ikincisi ise “Illiyet” diisiincesidir. Buna gére her maluliin bir illeti vardir.
Bunlarin digindaki kiyas tiirleri, timden gelim, tiime varim ve analoji (temsil)
gibi akil yiiriitme yontemleri Islam diisiincesinde yaygin olarak kullanilmistir.

2. Cedel ve Tartisma: Bu yontem daha ¢ok bir tartisma ve cedel
yontemidir. Bu ydntemi Islam diisiincesinin ilk dénemlerinden itibaren
kullanildigin1  séylemek miimkiindiir. Nitekim ilk kelami metinlerde bu
yontemin ayak izlerini gérmek miimkiindiir. Ornegin Hasan bin Muhammed
ile Omer bin Abdiilaziz’in kader ile ilgili risalelerinde bu durumu gérmek
miimkiindiir. Bu yontem ilk olarak sdyle gerceklesmistir: Farazi olarak sdyle
sOylenmistir. Sayet sdyle derlerse biz de soyle deriz. Yine sayet sOyle derlerse
dogruyu kabul etmis olurlar. Sayet sdyle derlerse goriislerini inkar etmis
olurlar. Soyle derlerse Allah ve Resuliinliin dedigini inkar etmis olurlar
seklinde cedelci bir yontemin takip edildigini sdyleyebiliriz (Van Ess,
1977:55).

3. Cerh ve Ta'dil: Bu yontem Islam diisiincesine ait bir ydntemdir.
Beseri zafiyetler sebebiyle hadiscilerin gelistirip kullandiklar1 bir yontemdir.
Bu yontemin amaci, Hz. Peygamber’e isnat edilen hadislerin dogru olani ile
olmayani ayirt etmektir. Bu amaci gerceklestirmek isteyen hadisgiler, hadisleri
rivayet eden sahislari ilmi ve dini yonlerden arastirarak bu sahislarin giivenilir
olup olmadiklarin1 tespit eden bir yontem gelistirmiglerdir. Bu kontrol
yontemine dayanarak hadislerin dogruluk derecelerini gelistirdikleri farkl
lafizlarla ifade etmislerdir.

4. Islam Diisiince Ekolleri

Islam diisiincesinin tesekkiil donemi ile ilgili kisa bir giris yaptiktan
sonra, Islam diisiincesini olusturan temel ekolleri, dar bir cercevede kisa bir
sekilde sahip olduklar1 temel fikirleri ile beraber yer vermek miimkiindiir.
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Miisliimanlar arasinda meydana gelen savaslar, bazi Miisliimanlarin ana akim
Miisliimanlardan ayrilmasina neden olmustur. ilk olarak ayrilan islami grubun
Hariciler oldugunu sdylemek miimkiindiir.

4.1. Haricilik

Islam diinyasinda Hariciler, ilk olarak Hz. Ali ile Muaviye arasinda
meydana gelen Siffin savasindaki hakem olayi ile ilgili yasanan tartigmalar
neticesinde ortaya giktiklarimi sdylemek miimkiindiir (Figlali, 1997: XVI,
169). Haricilerin dogmasina etki eden birgok faktér olmasina ragmen,
bunlarin basinda, ii¢lincii halife Hz. Osman’in uygulamalar1 ve icraatlari gelir.
Bununla beraber asil neden, genis bir cografyaya yayilan toplumun
biinyesinde meydana gelen sosyal, ekonomik ve siyasi degisikliklere
bedevilerin uyum saglayamayislarindan kaynaklandigim1 ifade etmek
mimkiindiir.

Harici, cikmak, itaat etmekten vazgegmek anlamindaki “Hurug¢”
kokiinden ayrilan isyan eden anlaminda bir sifat olup, “Haric” kelimesine
nispet ekinin ilave edilmesi neticesinde olusan bir terimdir. Topluluk ismi igin
ise “Hariciyye ve Havdric” kelimeleri kullanilir (Topaloglu-Celebi, 2015:121;
Figlali, 1997: XVI, 169).

Harici firkalarinin isimlendirilmesi konusunda hem mubhaliflerin hem
de kendilerinin  farkli  goriisleri  vardir.  Oncelikle  muhaliflerin
isimlendirmelerini belirtmek gerekir. Mezhepler tarihi yazarlari, ana akim
Misliimanlardan ayrilip Hz. Ali’ye itaat etmekten kaginip isyan ettiklerinden,
ayrica dinin ve hakikatin disina ¢iktiklarindan dolaytr “Havaric” (Hariciler)
kelimesi ile adlandirilmislardir. Yine Hariciler, “Dinden ¢ikmis” anlaminda
“el-Marika” ismi ile adlandirilmiglardir. Haricilere, baska isimlerde
verilmigtir. Hz. Ali’'nin ordusundan ayrnlip Har(rd denilen yerde
toplandiklarindan dolay1r “Haruriler” de denilmistir. Hz. Ali ile Muaviye
arasinda yapilan sulhnameyi okuduklarindan dolay1, haricilere “el-
Muhakkime” ismi de verilmistir (Abdiilhamid, 2014:78). Sehristani ise
Misliimanlarin goriis birligi ile sectigi ve haktan ayrilmayan devlet baskanina
kars1 haksiz bir sekilde isyan etmeleri nedeni ile kendilerine “Harici” ismi
verildigini ifade eder (es-Sehristani, 2011:109).

Hariciler, kafirler arasindan c¢ikarak Allah’a ve Peygamber’e hicret
edenler ya da kafirler ile her tirlii iliskisini koparan anlaminda
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“Havaric” ismini kendilerine vermislerdir. Nisa suresi 100. ayeti,
kendilerine kaynak edinerek Allah yolunda hakikati aramaya ¢iktiklarindan
dolay1 da kendilerine “Cikanlar” anlaminda Havaric ismini vermislerdir.
Haricilerin kendileri i¢in begendikleri bir isim de “Sirdf” ismidir. Zira onlar
bu kelimeyi Allah yolunda savasip O’nun rizasi igin canlarini ve mallarini
satan anlamina gelen bir kelime ile kendilerini isimlendirmislerdir (Kubat,
2014: 96).

Hariciler ortaya attiklar1 goriisleri daha iyi anlatmak i¢in bazi kavramlar
da icat etmislerdir. Siifriyyetii’z-ziyadiye, Darii’l-alaniyye, Darii’t-takiyye;
Ibaziyye, Darii’t-tevhit, Dar-ii begy kavramlarin1 gelistirmislerdir (es-
Sehristani, 2011:125-126). Yine onlar, Darii’l-harp, Darii’l-islam, Darii’l-
hicre, Imamii’l-bey’a, imamii’d-difa’ gibi kavramlar gelistirmislerdir (Watt,
1981:35).

Mezhepler tarihi yazarlari, Haricilerin dogusuna etki eden birgok
faktoriin oldugunu belirtir. Bu faktorleri soyle siralamak miimkiindiir. Siyasi
etkenler, cehalet, kabile asabiyeti, bedevilik, taassup, naslara lafizc1 bir
sekilde yaklagmalar1 ve miinafiklarin etkisi bunlarin basinda gelir. Hariciler
kendi aralarinda birgok firkaya ayrilmislardir. Sehristani, Haricileri sekiz ana
firka ve alt gruplartyla beraber toplam yirmi bes firka olacak sekilde tasnif
etmistir (Sehristani, 2011:110-127). Zikredilen bu firkalarin kendi aralarinda
ihtilaf ettik¢e boliindiikleri goriilmektedir. Bu bdliinmelere etki eden faktorleri
yukarida zikrettik. Hariciler tabiatlar1 geregince konulari ylizeysel
degerlendirip zahiri anlamlar1 tercih etmiglerdir. S6z konusu olan harici
gruplarin bazi temel konularda goriis birligi igerisinde olurlarken birgok
konuda da kendi aralarinda ihtilaf ettiklerini goriiriiz. Biz daha ¢ok {izerinde
ittifak ettikleri goriislerine yer vermeye calisacagiz. Ittifak ettikleri goriisleri
sOyle siralamak miimkiindiir:

Halife ancak serbest ve adil bir se¢imle biitiin Miislimanlarin katilimi
ile secilir. Biitiin Miisliimanlarin katilimi ile segilen halife, adil ve Allah’in
ahkamini uyguladig1 miiddetce mesrudur.

Seri ahkdmi hakki ile uygulamayip adaleti gz ardi etmek suretiyle
hakikatten ayrilirsa mesruiyetini kaybeder. Bu durumda halifenin gérevinden
alinmasi veya Oldiiriilmesi gerekir. Hz. Ali ve Osman’in da bu sartlara sahip
olmadigimi iddia etmislerdir. Bu nedenle her ikisinden de uzaklasmiglardir
(Sehristani, 2011:110-127).
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Hariciler  halifeligin  biitin ~ Misliimanlarin =~ hakki  oldugunu
sOylemislerdir. Halifeligin sadece Kureys veya bagka bir Arap kabilesinin
hakki oldugu seklindeki goriislerin hicbirini kabul etmemiglerdir. Hariciler,
dine muhalefet ettigi veya dinden ¢iktig1 takdirde azledilmesi veya
oldiiriilmesi kolay olsun diye halifenin kuvvetli olmamas1 i¢in Kureys’ten
olmamasini tercih ederler. Zira onlar Halife’yi koruyacak taraftarlar1 ve
barindiracak bir kabilesi olmayan birisini tercihe sayan goriirler.

Hariciler, Miislimanlarin aralarinda birini imam se¢melerinin caiz
oldugunu kabul ederler. Ancak Miisliimanlar bir imama ihtiya¢ duyarlarsa bu
durumda aralarindan birini imam se¢melerinin vacip olabilecegini iddia
etmislerdir. Haricilerin “Necdat” grubu ise toplumun hak ve hukukunu bilip
baskalarinin hukukuna riayet etmesi durumunda bir imama gerek olmadigini
sOylemekle beraber kendilerini dogru yola iletecek bir imami aralarinda
secmelerinin miimkiin oldugunu belirtmislerdir.

Harici gruplarin ortak olduklar1 en 6nemli goriig, giinah isleyen her
ferdi tekfir etmeleridir. Hariciler bu konuda giinahin biiyiik veya kiiciik olmasi
arasinda bir aymm yapmadiklarn gibi, insanlarin yapmis olduklari
igtihatlarinda hata etmelerini de kiifiir olarak kabul etmislerdir. Hz. Ali’yi
hakeme bagvurdugu, Talha ve Ziibeyir gibi ileri gelen sahabeleri de
gorilislerine muhalefet ettikleri gerekcesiyle tekfir etmislerdir. Halbuki Hz. Ali
iradesi ile hakeme bagvurmayi kabul etmemisti. Kendileri Hz. Ali’yi bu
sekilde davranmaya zorlamiglardi. Haricilerin ana akim Miislimanlardan
ayrilip onlar1 tekfir etmeleri ve siirekli idarecilerle savagmalari sahip olduklari
tekfirci diistincelerinden kaynaklanir.

Harici gruplar birgok konuda siirekli ihtilaf etmislerdir. Hatta ¢ok basit
konularda bile ihtilaf edip birbirlerinden ayrilip tekfir etmislerdir. Bu
ihtilaflari, onlarin savaglarda basarisiz olup yenilmelerine neden olmustur
(Ebu Zehra, 1983: 1, 78).

Her ne kadar Muhammed EbG Zehra, Haricilerin biiylik veya kiigiik
giinah isleyenlerin kéfir oldugu konusunda birlestiklerini sdylemisse de
Haricilerin bu konuda ittifak ettiklerini sdylemek zordur. Zira Abdiilkahir el-
Bagdadi (6.429/1037-38) Haricilerin biiyiikk gilinah isleyenler hakkinda
farkli diiglindiiklerini beyan etmistir. Ona gore, Haricilerin bir kismi
haklarinda belli bir ceza bulunmayan giinahlar icin tekfirde bulunmuslardir.
Kur’an-1 Kerim’de hakkinda bir ceza bulunan konularda giinah isleyeni tekfir
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etmemisler. Ornegin zina edene zAni, hirsizlik edene de hirsiz demislerdir.
Ancak bunun otesinde bir vasifla, vasiflandirmamiglardir. Abdilkahir el-
Bagdadi, el- Ka’bi’nin Hariciler bilyiik glinah isleyenleri tekfir etmede
birlesmislerdir, seklindeki goriisiiniin de yanlis oldugunu beyan ettikten sonra
bu konuda asagida belirtildigi gibi Es’ari’nin goriisliniin dogru oldugunu
soyler (Bagdadi, 2014:55).

Imam el-Es’ari (6. 324/935-36) ise biitiin Harici gruplarin, biiyiik giinah
isleyenlerin kafir olduklarina hiikmettiklerini, ancak “Necedat” grubunun
biiyiik glinah isleyen Miisliimanlar1 kafir olarak kabul etmediklerini belirtir.
Bazi Hariciler, Kur’an-1 Kerim’de cezai hiikmii bulunan giinahlarda Kur’an’in
belirttigi cezalar verilecegini, bunun disinda bagka bir uygulamanin
gerekmeyecegini ifade ederler. Bu nedenle “Tekfir” ancak hakkinda bir
hiikim bulunmayan konularda yapilir. Diger biitiin gruplar biiylik giinah
isleyen Miislimanlarin ebedi olarak cehennemde olduklar1 konusunda ittifak
etmislerdir (Es’ar1, 2005:102-106; Bagdadi, 2014:55).

Mezhep tarihgilerinin Hariciler hakkindaki goriigleri genis bir
cercevede ve mukayeseli olarak incelendiginde, aslinda onlarin Hz. Ali, Hz.
Osman, iki hakem ve Cemel savasina katilanlar tekfir etmekten baska hicbir
konuda ittifak etmedikleri anlasilir (Abdiilhamid, 2010:90). Haricilerin bu
tekfirci yaklasimlarina gerekce olarak oOne siirdiikleri Kur’an’daki bazi
delilleri soyle siralamak miimkiindiir:

“Kim Allahin indirdigi ile hiikmetmez ise iste onlar kafirlerin ta
kendileridir” (Maide, 5/44). Hariciler bu ayetten hareketle her giinah igleyen
Miislimani, Allah’in indirdikleri ile hiikkmetmemis kabul ederck Kkafir
olduklarina hilkkmetmislerdir. Bu konuda buna benzer bir¢ok ayet mevcuttur.
Nitekim “Fakat o zalimler, Allah in ayetlerini inkdr ediyorlar” (En’am, 6/33)
ayetini dayanak olarak kabul etmek sureti ile zulmiin dinsizlik oldugunu, her
zalimin kéfir oldugunu iddia etmislerdir. Baska bir ayette, “Onda apagik
deliller, Makam-1 Ibrahim vardir Oraya kim girerse, giiven iginde olur.
Yolculuguna giicii yetenlerin haccetmesi, Allahin insanlar iizerinde bir
hakkidir. Kim inkar ederse (bu hakki taminmazsa), siiphesiz Allah biitiin
dlemlerden miistagnidir” (Al-i Imran, 3/97). Bu ayete dayanarak hacci terk
edeni kafir saymislardir. Yine “O giin bazi yiizler agarir, bazi yiizler kararir.
Yiizleri kararanlara, imamnizdan sonra inkdr ettiniz, 6yle mi? Oyle ise inkar
etmenize karsilik azabi tadin” denilir (Al-i Imran, 3/106). Hariciler bu ayete
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dayanarak yiizli tozlanmis ve karanlik biiriimiis olanlar1 kafirler olarak kabul
ederler. Ciinkii giinah igleyen kisinin yiizii tozlanmis olarak kabul edildiginden
dolay1 onu kafir saymak gerekir.

Kur’an-1 Kerim’den hatali olarak ¢ikardiklart biitin bu deliller,
metinlerdeki zahiri anlamlarini esas almalarindan kaynaklanmistir. Halbuki
yukarida saydigimiz bu ayetler vb. Mekkeli miisriklerin sifatlarini
anlatmaktadir. Onlar Mekkeli miigriklerin bu sifatlarim1  Miisliimanlara
uyarlamiglardir. Yine onlar hep naslarin zahiri manalarini esas almislardir
(Ebu Zehra, 1983: 1, 78-79). Miisliimanlar arasindaki siyasi ihtilaflar, sosyal
ve kiiltiirel etkenler islam diinyasinda bazi u¢ gruplarmn dogmasmna zemin
hazirlamistir. Bu marjinal gruplardan biri de yerlesik hayata ve disipline uyum
saglayamayan Haricilerdir.

4.2. Miircie

Miircie kelimesi b kelimesinden tiiretilmistir. & kelimesinin mastari
olan ¢! kelimesi ertelemek, geciktirmek ve sonraya birakmak gibi
anlamlara gelir. (> geciktiren, erteleyen anlaminda ismi faildir. Ismi fail
olan bu kelimeye nispet s (ye)’si eklenmek sureti ile miircie kelimesi
tiiretilmistir (Ibn Manzdr, tsz: 1, 84).

Bagka bir goriise gore miircie kelimesi, “s>_n -la ” kokiinden tiiretilmis
olup iimit etmek, beklenti icerisinde olmak anlamlarina gelir (Ardogan,
2015:64). Miircie kelimesi ¢ogul anlaminda bir sifattir. Bu kavram biiyiik
giinah isleyenlerin manevi sorumluluklar1 hakkinda fikir beyan etmeyenleri,
ifade etmek i¢in kullanilan bir terimdir (Topaloglu, Celebi, 2010:237).

Sehristani “/rca” kelimesinin iki anlama geldigini sdyler. Ona gore bir
anlami ertelemektir. Buna gore bir toplulugun Miircie diye adlandiriimasimin
nedeni ameli, niyet ve inangtan sonraya birakmalari sebebiyledir. ircanin
diger bir anlami da imit vermektir. Bu yoruma gore Miircie seklinde
isimlendirilenlerin sebebi sudur: Onlar, kiifiirle beraber taatin bir faydasinin
olmadig1 gibi imanla beraber masiyetin de bir zararinin olmadig1 seklindeki
iddialar1 sebebiyle bu ismi almiglardir. Sehristani’ye gore birinci anlam daha
dogrudur. Ayrica Sehristdni Miircie firkasini dort ana gruba ayirarak soyle
isimlendirmigtir: Bunlar sirasiyla Havaric Miirciesi, Kaderiyye Miirciesi,
Cebriyye Miirciesi ve Halis Miircie’dir (Sehristani, 2011:129).

Miircie ismi, bilylik giinah isleyenlerin durumunu Allah’a birakan ve
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onlarin manevi sorumluluklar1 hakkinda fikir beyan etmeyip ahirete
erteleyenleri ifade eden bir kavramdir. Irca diisiincesinin dogmasina etki eden
bir¢ok faktor mevcuttur. Bu faktorlerin basinda tekfirci Harici zihniyeti,
Emevilerin 1rk¢1 politikalari, Hasimiler ile olan rekabetleri ve kentlesme
stirecinin dogurdugu siyasi, ekonomik ve toplumsal problemler gelir (Kutlu,
2006: XXXII, 41).

Hz. Osman’in sehit edilmesi ile baslayan olaylar neticesinde
Miislimanlar arasinda meydana gelen Cemel ve Siffin savaslarinda c¢ok
sayida Miisliimanin o6ldiiriilmesi irca diigiincesine zemin hazirlams,
sonrasinda yukarida zikrettigimiz faktorlerin zuhuru ile irca diisiincesi ortaya
cikmustir.

Yukarida saydigimiz nedenlerden dolayi, Salim bin Zekvan’in hicri
72°de telif ettigi “Sire” adli eseri ile irca diislincesinin ilk niivesi olusmus,
birka¢ yil sonra Hasan bin Muhammed el-Hanefiyye’nin “Kitdbii’l-Ircd’s1”
ile de Miircie diisiincesinin dogdugunu sdylemek miimkiindiir (Kutlu, 2006:

XXXII, 42).

Imam Es’ari, Miircie mezhebine mensup olanlari, farkli konular
hakkinda sahip olduklar1 goriigslere gore tasnife tabi tutmustur. Es’ari
Miircie’yi, i¢erisinde Ebi Hanife nin de oldugu, imanin mahiyeti konusundaki
goriliglerinden dolay1 on iki gruba ayirmistir. Kiifriin mahiyeti ile Allah’tan
gelen ve zahirleri umuma delalet eden haberler konusunda ise yedi farkli
gruba ayirmistir. Giinahkarlarin ebedi olarak cehennemde kalmasi, konusunda
da bes gruba ayirmistir. Kul haklari, tevhit, Kur’an’in yaratilmasi konularinda
ii¢c gruba ayirmistir. Giinahlarin biiyiik olup olmadigi, akil yiiriitmenin ilim ve
iman olusturmasi, emir ve nehyin umuma delalet etmesi, Allah’in kafirleri
ebedi olarak cehennemde birakmasi, kiigiik ve biiyiik gilinahlar, Allah’in
biiyiik glinahlar1 bagislamasi, peygamberlerin giinahlari, amellerin tartilmasi,
rilyet, Allah’in mahiyeti, kader ve Allah’in isimleri ile sifatlar1 gibi konularin
da ise iki guruba ayirmigtir. (Eg’ar1, 2005:137-153).

Miircie firkasinin Islam’in ilk dénemlerinde Harici ekollerin ve Sia’nin
ortaya ¢iktig1 donemde 1liml goriisleri ile taninan, siyasi ve itikadi goriisleri
olan bir firka oldugunu sdylemek miimkiindiir. Miircie firkasina mensup
olanlar1, bir kategoride degerlendirmek dogru degildir. Bu firkanin, bazi
konularda birbirlerine paralel fikirler beyan etmekle beraber, farkli firkalara
mensup olanlarin, olusturdugu siyasi ve dini yonleri olan ¢ati bir ekol
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oldugunu sdylemek miimkiindiir.

Hz. Osman’in son doneminde ve sonrasinda meydana gelen olaylar
karsisindaki bazi sahébilerin tarafsiz tutumlarmin Miircie mezhebinin
gortisleriyle bir benzerligi yoktur. Tek benzerlik olaylar karsisindaki tarafsiz
tutumlaridir. Bu mezhep, donemin kosullarinda meydana ¢ikmis, Emeviler
doneminde varligini siirdiirmiis, daha sonra ise kosullarin degismesi ile
Abbasiler doneminde tamamiyla yok olmustur (Golciik, 2015:47).

Bu ekoliin goriislerini kisaca soyle ifade etmek miimkiindiir: Miircie,
Harici ekoller ve Sia’nin davraniglart nedeniyle daha ¢ok iman, kiifiir, miimin
ve kafir kavramlan {lizerinde durmustur. Bu kavramlara verdigi 6énem onlarin
diinya goriislerini yansitir. Zira Hariciler, kendileri disindaki Miisliimanlar1
tekfir ediyorlardi. Sia ise Imamet inancini, imanin degismez esaslarindan biri
olarak kabul ediyordu. Biitiin bunlardan dolayr Miircie imani; Allah’1 ve
Peygamberini bilmek olarak tarif eder. Dolayisiyla Allah ve peygamberi
bilenin biiyiik giinah islese de Miisliiman oldugunu kabul ediyorlard: (Gélciik,
2015:48).

Iman sadece Allah’1 bilmek, kiifiir ise onu bilmemektir. Allah’1 bilmek
onu sevmek, onu sevmek Allah’a boyun egmektir. Iman artmaz ve
eksilmez. Biiyiik giinah, kiifiir olmadan dinden ¢ikarmaz. Namaz, orug, hac,
zekat gibi ibadetleri inkar etmedikce terk etmesi ile kisi kafir olmaz. Bazilar
da imani, dil ile ikrar kalp ile tasdik oldugunu sodylemislerdir. Kiifiir bir
haslettir ve kalpte meydana gelir. Allah’1 bilmemek kiifiirdiir. Allah dilerse
giinahkarlara ceza verir, dilemezse vermez. Bir kismi, peygamberlerin biiyiik
giinah isleyebileceklerini sdylerken, diger bir kism1 ise peygamberlerin sadece
kiiciik giinahlar1 isleyebildiklerini ifade etmislerdir. Iman, fiskin dogurdugu
azab1 yok eder. Zira iman fisktan daha agirdir. Ummet, tevil yapanlar
hakkinda goriig birligine varmadikg¢a tekfir edilmezler. Rii’yet konusunda
bazilar1 Allah’in ahirette goriilebilecegini savunurken, bazilari da bunun
mimkiin olmadigint sdylemislerdir. Kur’an’in yaratilmasi konusunda ise
bazilar1 yaratilmistir, derken bazilar1 da yaratilmadigim illeri siirmiislerdir.
Bazilar1 da bu konuda fikir beyan etmemislerdir. Allah’in mahiyeti hakkinda
ise bazilar1 Allah’in bir mahiyeti vardir. Allah ahirette bizde altinci bir duyu
yaratacak, onunla Allah’in mahiyetini 6grenme imkanimiz olacaktir derken
bazilari da bunu tamamiyla reddetmislerdir. Allah’in isimleri ve sifatlar
konusunda bazilart Mu’tezile’nin goriislerini benimserken bazilar1 da
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Abdullah bin Kiillab’1n goriislerini kabul etmislerdir (Es’ari, 2005:137-153).

Miircie firkasinin goriislerine baktigimizda ameli, imanin riikiinlerinden
saymadiklar1 gibi, giinah sebebi ile kimseyi tekfir de etmemiglerdir. Ancak
giinah sebebi ile insanlarin giinahkar olabileceklerini ifade ederek Allah’in
giinah sahibi kimseleri ahirette isterse, affedebilecegini sdylemislerdir. Bunun
disindaki konularda ise kendi aralarinda ihtilaf ettiklerini sdylemek
miimkiindiir.

4.3. Sia

Sia kelimesi; dost, taraftar, yardimci anlamlarina geldigi gibi bir
konuda bir araya gelen taraftar, bir toplumda ayni1 konu iizerinde ittifak eden
topluluk veya bir konuda kendi aralarinda ittifak etmeksizin farkli kisilerin
gorlislerinde birlesen gruplari ifade eden bir kavram anlamina da gelir.
Ornegin “Siat’ii-ibrahim” denildiginde halk igerisinde Ibrahim’e yardimci
olan topluluk, grup anlamina gelir. Bir kisi etrafinda birlesenlere onun
Sia’sidir, denilir. Sia kelimesinin tekili, ikili, cogulu, miiennesi ve miizekkeri
aym lafizla ve ayni anlamda kullanilir (Ibn Manzir, tsz: VIII, 188-192). Bu
kelimenin kokii “Miisdyaat” tir. Boyun egmek, tabi olmak anlamlarina gelir.
Teseyyu’ kelimesi “Sialasma” anlaminda bir onderi dost taniyarak, dini
baglarla ona baglanmaktir. Sayet bu kelimenin basina lam-1 tarif eklenirse bu
durumda, Hz. Ali’ye velayet yolu ile baglanan, Hz. Peygamber’den sonra
onun halifeligine inanan, hilafette onun Oniine gecenlerin halifeligini
tanimayanlara verilen 6zel bir isim olmus olur (Abdiilhamit, 2010:18). Sty®’
kelimesi zuhur edip insanlar arasinda yayilmak anlamina gelir. Sia kelimesi
de bu kelimeden tiiretilmis olup bagkasina taraftar olmak, firka, cemaat ve
taraftar anlamlarma gelir. Hz. Peygamberden sonra halifeligin Hz. Ali ve
ailesine ait oldugunu iddia eden gruplarin olusturdugu ekol diye de
tanimlanmustir. Onceleri bu gruplar “Siatii Ali” seklinde isimlendirilirken
sonralart Ali lafz1 kaldirilarak sadece “Sia” kelimesi ile ifade edilmistir.
Ayrica bu ekolii ifade etmek amaciyla Sia kelimesinin yani sira “Ehlii’t-
teseyyu’ ve Réfiza” kelimeleri de kullanilmistir. Fakat Réfiza kelimesi,
imamlari olan Zeyd bin Ali’yi diigmanlari kargisinda terk ettikleri igin
kiiciiltiicii anlamda kullanmiglardir. Dogal olarak Rafiza lafzin1 bu anlamda
biitiin Sia gruplart i¢in kullanmanin dogru oldugunu sdylemek miimkiin
degildir (Topaloglu, Celebi, 2015:294). Kelam ilmindeki terim anlami ise,
Hz. Peygamber’in vefatindan sonra Hz. Ali’yi halifelik i¢in en layik ve mesru
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olarak goren, Ali’den sonraki halifelerin de mutlaka onun soyundan gelmesi
gerektigine inanan topluluklarin ortak adi olmustur. Sia’nin mezhep olarak
tekdmiiliinin Muhammed el-Bakir, oglu Cafer es-Sadik ve Zeyd bin Ali
donemlerinde gercgeklestigini sdylemek miimkiindiir (Figlal, 1994:27).

Imam Es’ari de onlari, Hz. Ali’yi dost edinmeleri ve onu Hz.
Peygamber’in diger ashabindan daha {istiin tutmalarn gerekgesi ile Sia diye
isimlendirildiklerini ifade etmistir (Es’ari, 2005:35).

Sehristani, (6.548) Hz. Ali’nin imametinin agik nas ve vasiyetle sabit
oldugunu kabul edenlerin olusturdugu Ali taraftarlarina verilen bir isim
oldugunu belirtir. Bu grup imametin Hz. Ali’nin evlatlarindan bagkasina
intikal etmeyecegine inanmislardir. Sayet intikal ederse, bu durum ya
baskasinin bir zulmii veya kendilerinin takiyyeleri ile gergeklestigini iddia
ederler (Sehristani, 2011:135).

Sii gruplarm goris ayriliklarinin temel nedeni, Ehl-i beyt’ten kimin
imam olacag1 konusundaki goriis ayriliklaridir. Her imam degisikliginde bu
gruplar, cok degisik fikirler illeri slirmiislerdir. Bunun neticesinde farkli
gruplar ortaya ¢ikmugtir. Sehristani onlari, Keysaniye, Zeydiyye, Imamiyye,
Gulat ve Ismailiye olmak iizere bes farkli grup olarak tasnif eder (Sehristani,
2011:134).

Ik olarak Gulat Sias1 ortaya ¢ikmus pesinden Keysaniye firkasi
dogmustur. Bu gruplar, hulul, tescim, beda, tenasiih gibi toplumun geneli
tarafindan kabul gérmeyen inancglara sahipken tarihi siire¢ igerisinde kelam
ilminin gelismesi ile beraber Zeydiye ve imamiyye gibi daha mutedil ve
sistemli gruplar ortaya ¢ikmistir (Ardogan, 2015:62).

Sia ekoliine bagli gruplar devlet baskanligi gorevinin, toplumun
maslahatina binden, immetin iradesine birakilacak bir konu olmadigin
soylemektedirler. Bu nedenle Islam {immetinin kendi aralarinda segtikleri
imam mesru olamaz. Onlara gére imamet, dinin ash ve riiknii ile ilgilidir. Bu
nedenle de bir peygamberin bu durumu bilmemesi, topluma havale etmesi,
karigmamasi ve kendi haline birakmasi miimkiin degildir.

Sia’nin biitiin kollari, imamet konusunun tayin ve nas ile belirlendigini,
peygamberler ve imamlarin her tiirlii giinahtan beri oldugunu, takiyye hali
disinda soz, fiil ve akit itibariyle tevelli (sevdigine meyletmesi) ve teberri
(sevmedigine bugz) etmesi konularinda fikir birligi igerisindedirler. Fakat



KELAM ARASTIRMALARI-I | 30

imametin bir imamdan digerine intikal etmesi ile imamet konusunda goriis
belirtmeyip tevakkuf edenler hakkinda ¢ok farkli goriislere sahiptirler.
Sehristani farkli goriislere sahip olan bu gruplari;; Keysaniyye, Zeydiyye,
Imamiyye, Gulat ve Ismailiye seklinde tasnif etmistir (Sehristani, 2011:135).

Sia’min imamet diisiincesi, mezheplerine ait bazi ilkelerin ortaya
cikmasina neden olmustur. Bu ilkelerin baginda “Vasilik” gelir. Bu
diisinceye gore Hz. Muhammed hayattayken, Hz. Ali’yi kendinden sonra
yerine halife olarak tayin etmeyi vasiyet etmistir. Ali, Hz. Peygamber’in bu
vasiyeti ile vasi olma sifatin1 elde etmistir. Boylece Ali de kendisinden sonra
kimin halife olacagin1 vasiyet ettigi gibi her imam kendisinden dnceki imamin
vasisi olma sifatina sahip olmustur. Boylece vasilik diisiincesi, Siiler arasinda
yaygin hale gelmistir (Emin, 1976:383).

Sia'min ilke haline getirdigi dier bir inang prensibi de “Ismet”
diistincesidir. Onlara gére imamlarin da peygamberler gibi her tiirlii giinahtan
uzak olmalar1 gerekir. Imamlar, gizli, acik, bilerek, bilmeyerek ¢ocukluktan
Oliinceye kadar, her tiirlii glinahtan korunmuslardir. Ciinkii onlarin bu
konudaki durumlar1 nebilerin durumu gibidir. Nasil ki nebiler, ismet sifatina
sahip iseler; imamlarda ayni sifata sahiptirler. Bu konuda aralarinda higbir
fark yoktur (el-Muzaffer, 1370:56).

Takiyye inanci, Sia’nin kabul ettigi prensiplerdendir. Sia’nin olusum
stirecindeki siyasi ve ictimai sartlar, goriislerini rahat bir bi¢cimde ifade etme
ve uygulama yapmaya elverigli olmadigindan kendilerini siirekli gizleme
geregi duymuslardir. Bu durum, onlarda “Takiyye” inancinin dogmasina
neden olmustur. Bu takiyye inanci, dzellikle imamiye igin belirleyici bir
Ozellik olmustur. Onlara gore Ehl-i beyt’e mensup olanlar, kimsenin
smanmadigi bir sekilde ¢esitli sikintilara maruz kalmiglardir. Bu sebeple
onlar; kendileri ile miintesiplerinin mal ve can giivenligini korumak amaciyla
sartlar uygun olmadigi durumlarda kendi diisiince ve inanglarin1 gizlemeleri
zorunludur. Bu konuda Imam Cafer es-Sadik’mn “Takiyye, benim ve
atalarimin  dinidir. Takiyyesi olmayamin dini de yoktur” seklindeki soziini
delil olarak kabul ederler (el- Muzaffer, 1370:75). Yine Ammar bin Yasir,
anne ve babasinin Mekkeli miisrikler tarafindan sehit edilmesi neticesinde
Ammar, Miisliman oldugu halde miisriklere Islam’1 inkar ettigini
sOylemistir. “Kalbi iman ile dolu oldugu halde zorlanan bagka” (Nahl,
16/106) ayeti de bu duruma isaret eder. Onlara gore “Firavun’un
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ailesinden imanmini gizleyen Miimin bir adam...” (Mii’min, 40/28) ayeti
de takiyye inancinin dayanaklarindandir.

Sia’nin kabul ettigi prensiplerden biri de “Ric ’dr” inancidir. Bu goriisii
ilk savunan kisi Abdullah Ibn Sebe’dir. Ona gore, Hz. Ali 6lmemistir. Allah
onu katina almistir. Tekrar yeryiiziine donecek, diinyayr adaletle idare
edecektir. Bu dislince eckolde gizli imam diislincesinin dogmasina
kaynaklik etmistir. Bu diislinceye gore, yeryiiziinde iman zayiflayip
bozgunculuk arttiginda Imam Mehdi, diinyaya donerek adaletle
hiikmedecektir. Bu inancin kendilerine sahih rivayetlerle giinahlardan beri
olan Ehl-i beyt’ten geldigini ve dogru oldugunu iddia etmislerdir (Gdlciik,
2015:35; el- Muzafter, 1370:70-75).

Sia mezhebi, Emeviler ve Hagimiler arasinda meydana gelen iktidar
miicadelesinin etkisiyle ortaya c¢ikan siyasi bir hareket olarak gdrmek
miimkiindiir. Emevilerin baskici idaresi, ¢ikisi siyasi olan bu muhalefet
hareketinin yer altina inmesine yol agmistir. Basta kapali kapilar ardinda
yonetilen bu siyasi hareket, zamanla dini bir boyuta biiriinerek varligini
devam ettirmistir. Siyasi olan bazi konulan itikadi esas haline getirmistir.
Ornegin imamet konusu siyasi bir konu oldugu halde zamanla bir inang ilkesi
haline getirilmistir.

4.4. Mu’tezile

Mu’tezile kelimesi, “azl” kékiinden tiiretilen bir sifattir. “AzI” kelimesi,
ayirmak, uzaklastirmak, iligskisini kesmek, kendini soyutlamak, gérevden alma
gibi anlamlara gelir. Mu’tezile kelimesi ise uzaklasan, ayrilip bir kdseye
¢ekilen anlamlarina gelir (Celebi, 2006: XXXI, 391). Bu kelimenin Kur’an-1
Kerim’deki kullanimui ise sdyledir. “Sayet bana inanmazsaniz bari benden
uzaklaginiz” (Duhan, 44/21). Yani sayet getirdiklerime inanmayacaksaniz bari
benden uzaklasin, yakinimda bulunmayin anlamlarina gelir. Bu kelimenin
hangi gruplar i¢in, ne zaman ve hangi amacla kullanildig1 konusunda fikir
birligi mevcut degildir. Bu kelime, ilk donemde Miisliimanlar arasinda
meydana gelen siyasi ihtilaflarda taraf olmayanlar i¢cin kullamilmistir (en-
Nessar, 2016: II, 163). Ayrica bu kavram, Cemel ve Siffin savaglarinda her
iki tarafi da dogru bulmayan Abdullah bin Omer, Muhammed bin Mesleme ve
Usame bin Zeyd gibi kisilerin bu olaylar karsisindaki tarafsiz tutumunu ifade
etmek i¢in kullanilmistir. Yine Hz. Hasan’in, Muéaviye ile anlasarak hilafeti
birakmasi neticesinde Hz. Ali’nin taraftarlarindan bazilarimin bu durumdan
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hoslanmamasi nedeni ile koselerine cekilip kendilerini ilme ve ibadete
vermeleri sebebi ile bunlar i¢in de Mu’tezile ismi kullanilmigtir. Fakat bu
sekilde adlandirilan gruplari Mu’tezile mezhebinin Onciileri olarak gérmek
yanhstir. Zira bunlarin basinda gelen Abdullah bin Omer, Mu’tezile
mezhebinin ~ koruyucular1  tarafindan  elestirilerek ~ “Hagsvi”  olarak
nitelendirilmistir (en-Nessar, 2016: II, 165). Dolayisiyla 6nceki mu’tezile
olarak yapilan isimlendirmelerin, Mu’tezile mezhebi ile bir iligkisinin
olmadigini sdylemek miimkiindiir.

Terim olarak Mu’tezile: Islam akaidinin akli esaslarin1 ortaya koyan ilk
kelam ekoliine verilen isimdir. Hicri birinci asirda Basra’da dogmus, 6zellikle
hicri ikinci ve iigiincii asirlarda Islam diisiince tarihine bircok katki sunan
biiyiik bir kelam ekoliidiir (Abdiilhamit, 2014:95). Bu ekoliin isimlendirilmesi
farkli sekillerde ve farkli kelimelerle yapilmistir. Bu isimlendirmelerin bir
kismi kendileri tarafinda diger kismi da karsitlar1 tarafinda yapilmgtir.
Mu’tezile, adalet konusundaki goriisleri nedeniyle ehl-i adalet anlaminda
“Adliye”; Allah ve sifatlar1 konusundaki fikirlerinden dolay1 da “Muvahhide”
diye isimlendirilmistir. Iki isim birlestirilip terkip halinde “Ehli’t-Tevhit ve’l
Adl” ismini de kullanmiglardir. Tenzihi goriislerinden dolay1 “el-Miinezzihe”
de denilmistir (Salih, 1981:120). Mu’tezile mensuplari, i’tizal ile ilgili ayet ve
hadislerin kendilerine delalet ettigini iddia ederek kendilerine Mu’tezile
ismini vermislerdir (Ibn Murtaza, 1961:2). Karsitlar1 tarafindan kader
konusundaki goriiglerinden dolay1 kendilerine “Kaderiye” ismi de verilmistir
(Sehristani, 2011:57).

Mu’tezile ekoliiniin isimlendirilmesi ve dogusu konusunda farkli
rivayetler mevcuttur. Ibn Kuteybe’ye (6.270) goére Amr bin Ubeyd’in
Kaderiyeden oldugu ve kaderi goriisleri savunmasi nedeni ile Hasan-1 Basri ve
arkadaglarinin ondan ayrilmasi sebebi ile kendilerine ayrilanlar anlaminda
“Mu 'tezile” denilmistir (Ibn Kuteybe, tsz:336). Ibn Halikan (6.681) da ayni
isimlendirmenin farkli bir gerekge ile yapildigini belirtir. Buna gore Katade
es-Sediisi (6.117) kor oldugu halde rehbersiz olarak bir giin Basra mescidine
gitti, mescidin bir kosesinde Hasan el-Basri’den ayrilan Amr bin Ubeyd ve
arkadaslar1 yiiksek sesle konusuyorlardi. Katdde de onlarin yanmna gidip
oturdu. Daha sonra bunlarim Hasan el-Basri’nin meclisinden ayrilan Amr
bin Ubeyd ve arkadaslari oldugunu anladi. Bunun iizerine Katade soyle der:
Bunlar Hasan’in meclisinden ayrilan Mu’tezililerdir. O giinden sonra da
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Mu’tezile diye isimlendirildiler (Ibn Halikan, 1972: IV, 85). Sehristani ise bu
konuda daha farkli bir olay1 rivayet eder ki bu rivayet, elestirilmesine ragmen
daha yaygindir. Buna gore bir giin Hasan el-Basri’nin ders halkasina gelen
biri, Haricilerin biiylik giinah sahibini kafir olarak gordiigiinii, Miircie’nin ise
Miisliiman olarak kabul ettigini belirttikten sonra bu konuda ne diislindiiglinii
sormasi izerine ders halkasinda olan Vasil bin Ata’nin Hasan’in cevap
vermesini beklemeden “Menzile beyne’l- menzileteyn” konumunda oldugunu
beyan etmistir. Ona gdre biiylik giinah isleyenler ne Miisliimanin ne de kéfirin
sahip oldugu 6zelliklere sahip degildir. ikisinin arasi bir konumdandir. Sayet
tovbe etmeden Oliirse ebedi olarak cehennemde kalir. Fakat azabi kéafirlerden
daha hafif olur. Bu farkli ¢ikistan sonra Vasil’in Hasan’in ders halkasindan
ayrilarak farkli bir ders halkasi kurmasi lizerine Hasan, “Vasil bizden ayrildi”
dediginden dolay1 Vasil ve ona tabi olanlara ayrilanlar anlaminda “Mu’tezile”
ismi ile anilmiglardir (Sehristani, 2011:60).

Mu’tezile mezhebinin belli bir oranda kaderi ve cebri goriislerden
faydalandigini, bu goriislerin  olusum siirecinde kendilerine zemin
hazirladigin1 séylemek miimkiindiir (Yoriikan, 2006:78; Salih, 1981:121).
Fakat Mu’tezile mezhebi, her ne kadar bazi konularda Kaderiyye ve Cebriyye
ile benzer goriislere sahip olsalar da onlarin devami oldugunu séylemek
miimkiin degildir. Zira halis kader inancina sahip olanlar, kader konusunda
Allah’in ilmini inkar ettikleri halde, Mu’tezile mezhebine mensup olan
kelamcilar inkar etmemislerdir (Abdiilhamit, 2014:99).

Mu’tezile mensubu olanlar, Kur’an-1 Kerim’deki bazi ayetlerin
kendilerine Mu’tezile denilmesine kaynaklik ettigini ifade etmiglerdir.
Nitekim Hz. Ibrahim’in kavminden uzaklastigmi, Hz. Peygamberin
miisriklerden ayrilmasim1  bildiren ayetleri 6mek vermek miimkiindiir
(Meryem, 19/48; Miizemmil, 73/10). Yine “Ummetim yetmis kiisiir firkaya
ayriacaktir. Onlarin en iyisi ve en takvalisi Mu ’teziledir,” seklinde rivayet
edilen hadisi, delil getirerek bu ismi kendileri i¢in kullandiklarini ifade
etmislerdir (Ibn Murteza, 1961:2). Mu’tezile taraftarlarinin  mu’tezile
kelimesine yiikledikleri anlam ile muhalif olanlarin yiikledigi anlam farklidir.
Mu’tezile taraftarlar1 dalaletten kotiilikten ayrilanlar, uzaklasanlar ve
kotiiliiglin - bulundugu yerden hicret edenler anlaminda yorumladiklarini
sOylemek mimkiindiir. Muhalifler ise cemaatten uzaklasan anlaminda
yorumlamiglardir (Karadag, 2015:78).
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Bazi kelamcilar, Mu’tezile mezhebini iki doneme ayirmak suretiyle
degerlendirmeye tabi tutmuslardir. Ilkine kurulus dénemi, felsefi eserlerin
terciime edilmesinden sonraki déneme de ikinci donem demislerdir. Bu
kelamcilar ilk donemde i¢ dinamiklerin etkili oldugunu, ikinci donemde ise
dis etkenlerin devreye girdigini sdylemislerdir (Celebi, 2013: I, 17). Mu’tezile
mezhebinin dogmas1 ile gelismesine etki eden faktorlerin i¢ ve dis
dinamiklerden kaynaklandigini séylemek miimkiindiir. Nitekim o giiniin
sartlarinda bircok ekol tarafindan tartisilan miimin, kafir, fasik, Allah’in
sifatlari, iradesi, ilahi kelam, kudret gibi kavramlarin ve konularin giiniin
sartlarindan kaynaklandigimi sdylemek miimkiindiir. Cevher, araz, hareket,
siikin gibi kavramlarin Islam diinyasina terciimeler yoluyla girmesi
neticesinde Mu’tezile kelamcilari bu kavramlart kullanarak cevaplama,
doniistiirme, yeniden insa etme ve reddetme yoluna gittiklerini sdylemek
miimkiindiir (Celebi, 2013: 1, 18).

Mu’tezile ekolii, ¢ikisi itibariyle cografi farkliliktan dolayr Basra ve
Bagdat ekolii olarak ortaya ¢ikmissa da daha sonra, bes ilke (Usfili’l-hamse)
disinda bir¢ok konuda ihtilaf etmislerdir (Celebi, 2013: 1, 21). Basra ekoliiniin
onde gelen kelamcilar1 sunlardir. Vasil bin Ata, Amr bin Ubeyd, Ebii’l-Hiizeyl
el-Allaf, Ibrahim en-Nazzam, Eba Ali el-Ciibbai, Ebti Hasim el-Ciibbai ve
Kadi Abdiilcebbar’t saymak miimkiindiir. Bagdat ekoliine mensup en belirgin
kelamcilar da sunlardir: Bisr bin el-Mu’temir, Sumame bin Eg’as en-Numeyri,
Ibn Ebi Du’ad, isa bin Subeyh el-Murdar, Ca’fer bin Harb, Ca’fer bin
Miibessir, Ebli Ca’fer Muhammed bin Abdullah el-iskafi’dir (Gélciik,
2015:60- 64; Watt, 1981:279-282).

Mu’tezile kelamcilari, Kaderiyye gibi, Emevi halifelerini karsilarina
almadilar.  Dayanacaklar1  bir glic olmadan  gorlislerini  rahat
anlatamayacaklarmi bildiklerinden dolayr Emevilerle iyi gecindiler. Bu
sayede gliven icerisinde goriislerini yaydilar. Bu ¢abalari, Yezid bin Velid
halife oluncaya kadar devam etti. Yezid halife olunca etrafinda
toplandilar. Her durumda onu desteklediler. O da Mu’tezile’nin bes temel
prensibini kabul ediyordu. Bu nedenle Mu’tezile kelamcilar1 Yezidi, Omer bin
Abdiilaziz’den iistiin tutarlardi. Mu’tezile bu donemde dogrudan siyasete
miidahale etme imkanma da kavustu. Mervan bin Muhammed’in hilafeti
doneminde de iktidarla iligkileri ¢ok iyi idi. Mervan’in Mu’tezile ile iligkisinin
iyi olmasi Mervan’in, Ca’d bin Dirhem’e nispetle “Ca’di” lakab1 ile
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anilmasina sebep olmustur. Abbasiler doneminde ise Halife Ca’fer el-Mansur,
(6.158) Amr bin Ubeyd’in (6.144) yakin arkadasiydi. Amr’a ¢ok saygi
gosterirdi. Mehdi doneminde sesleri ¢ok ¢ikmasa da Harun Resit (6.193)
doneminde faaliyetlerini daha yogun bir sekilde siirdiirmeye basladilar. Bu
donemde Mu’tezile’den olan Yahya bin Hamza (6.183) Sam’a kadi olarak
tayin edildi. Halife bazi Mu’tezili alimleri yanma alip onlarla ¢aligmaya
basladi. Mu’tezile’den Yahya Ibnii’l-Miibarek (6.202) Yezid bin Mansur’un
cocuklarmin 6gretmeni oldu. Harun Resit de onu oglu Me’mun’a 6gretmen
olarak tayin etti. Me’mun (6.232) halife olunca hocas1 Ebii’l-Hiizeyl el-
Allaf’in etkisinde kald1. Bu donemde “Mihne” denilen siire¢ basladi. Halku’l-
Kur’an konusunda insanlara bask1 ve iskenceler yapildi. Mu’tasim déneminde
de Ahmed Ibn Ebi Duad baskadi olarak atandi. Halife ona ¢ok giivenirdi.
Mihne olaylar1 bu dénemde artarak devam etti. Vasik (6.232) déneminde de
bu siire¢ devam etti. Miitevekkil halife olunca 6nceki halifelerin tersine bir
politika izledi. Bu nedenle Mu’tezile zayiflamaya basladi. Ve nihayetinde
¢oktii (Carullah, 1974:160-179).

Mu’tezilenin ¢okiisiinii hizlandiran etkenlerden biri de daha 6nce biiyiik
onem verdikleri fikir hiirriyetini iktidara geldiklerinde unutmalar1 olmustur.
Mubhaliflerini susturmak icin baski yaptilar. Muhalifleri iktidara gelince ayni
baskilar1 onlara uyguladilar.

Mu’tezile mensuplar1 bes prensipte ittifak etmislerdir. Diger konularda
ise ihtilaf etmislerdir. Biz kisaca ittifak ettikleri bes konu iizerinde duracagiz.

Tevhid: Mu’tezile tevhit konusunu en iyi kendilerinin bilip, a¢iklay1p,
miidafaa ettigini iddia eder. Ornegin Hayyat, tevhidi Mu’tezileden daha giizel
anlatan kimse var mi1? diyerek Mu’tezile ile oviiniirdii (Carullah, 1974:203).

Es’ari (6.324) Mutezilenin tevhit konusundaki goriislerini soyle ozetler:
Allah birdir. O’nun esi ve benzeri hicbir sey yoktur. O, isiten ve gdrendir.
Cismi, kalibi, ciissesi, sekli, eti, kani, sahs1 olmadig1 gibi, cevher ve araz da
degildir. Rengi, tadi, kokusu olmadigi gibi sicaklifi, soguklugu, nemi,
kurulugu, uzunlugu, eni ve derinlik gibi sifatlarla da nitelendirilemez.
Birlesme, ayrilma, hareket, siikkin ve bolinme vb. ozelliklerle
nitelendirilmedigi gibi boyutlari, clizleri, organlar ve uzuvlari, sagi, solu, onii,
arkasi, Ustii ve altt gibi yonleri de mevcut degildir. O, bir mekan ile sinirl
olmadig1 gibi O’nun iizerinden zaman da gegmemistir. Dokunmasi, ayrilmasi
ve mekanlara hulul etmesi miimkiin olmadig: gibi sonradan meydana gelmis



KELAM ARASTIRMALARI-I | 36

yaratiklarin sifatlarina delalet eden sifatlarla da nitelenemez. Sonlu olmadigi
gibi seyahat ve yonlere gitmekle de smirlandirilamaz. Dogurmadigr gibi
dogurulmamigtir. Higbir giic onu kusatamadigi gibi higbir o6rtii de onu
ortemez. Duyularla idrak edilmedigi gibi insanlarla mukayese de edilmez.
Hicbir yonden yaratiklara benzemedigi gibi basina hicbir afet de gelmez.
Kalbe dogan ve hayal ile tasavvur edilen higbir sey ona benzemedigi gibi ezeli
ve ebedidir. Ayn1 zamanda alimdir, kadirdir ve hayydir. Gézler onu gérmez,
hayaller onu kusatamaz, kulaklar onu isitmez. O, seydir; fakat bildigimiz esya
gibi degildir. O’nun i¢in bir seyi yaratmak, bagka bir seyi yaratmaktan daha
kolay veya daha zor degildir. Menfaat saglamasi caiz degildir. O’na zarar
dokunmadigr gibi seving, lezzet, sikintt ve elem de erismez (Es’ari,
2005:154). Es’ari Mu’tezilenin tevhit diisiincesini ana hatlariyla 6zetlemistir.
Zira Mu’tezile mezhebi tenzihgi tevhit anlayisina biiylik 6nem vermistir.

Adalet: Mu’tezile adalet kelimesini, bazen fiil bazen de fail anlaminda
kullanir. Fiil anlami, baskasinin hakkini tam olarak vermek ve baskasina ait
olam1 da ondan almaktir. Fail anlaminda kullanildiginda ise kastedilen
miibalagadir. Ornegin, Allah adildir diye nitelendirdigimizde onun girkin
hicbir fiili islemedigini ve tercih etmedigini, yaptiklarinin hepsinin iyi
oldugunu, aynm1 zamanda kendisine vacip olan seyleri de ihmal etmedigini
ifade etmis oluruz. Bir fail ¢irkin isi iki sebepten dolay1 yapar. Ya o fiilin
cirkin oldugunu bilmez ya da ona muhtag olur. Bu nedenle Allah zat1 itibariyle
alim olmasi ve hi¢bir seye de muhtag olmamasi nedeni ile ¢irkin fiilleri ne
tercih eder ne de yapar (Kadi Abdiilcebbar, 2013: II, 9-10).

Mu’tezile, insanin isledigi her tiirlii fiili, kendi iradesi ile yaptigini
kabul etmekte, aksi takdirde Cebriyye’nin iddia ettigi gibi, bagkasimnin iradesi
ile yapilan eylemlerden sorumlu tutmak olur ki bu da zuliim olur. Bu nedenle
Mu’tezile, bu prensibe dayanarak sunu iddia eder: insan, Allah’in kendisine
verdigi bir kudretle fiillerini yapar. Bu nedenle fiillerinden sorumludur.
Allah’in emrettigi fiiller yapilirsa miikellef, miikafatim1 alir. Yasakladigi
seylerden ise beridir. Fakat Allah diledigi zaman kula verdigi bu kudreti
alabilir. Dolayisiyla insan giiciiniin kaynagi Allah’tir. Bu giicii vermesinin
amaci da insan1 imtihan etmektir. Allah, insanin giiciiniin yetmedigi bir seyi
emretmez ve sorumlu tutmaz. Isterse zorla kendisine itaat ettirir. Ve zorla
kotiiliiklerden uzaklastirir. Fakat o zaman da miikellefin imtihan1 ortadan
kaldirilmis olur ki bunu da yapmaz. Allah diledigini emreder, dilemedigini
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yasaklar. Mu’tezile, bu ilke ile miikellefin iyi olsun kotii olsun biitiin fillerini
kendisinin yaptigimi iddia etmesine ragmen Allah’t da asla acizlikle itham
etmez (Ebl Zehra, 1983: 1, 158).

Va’d ve Vaid: S6z vermek, ilerde gerceklestirilecek iyi veya kotii bir
seyi haber vermek anlamlarima gelir. Va’d iyilik, va’id ise kotiiliik ve ceza
anlamma gelir. Kelami terim olarak ise su anlama gelir: Va’d, gelecekte
miikellefe bir faydanin verilmesi veya ondan bir zararin uzaklastirilmasidir.
Va’id ise gelecekte miikellefe bir zararin ulasmasi veya bir faydanin
almmasidir (Topaloglu, Celebi, 2015:335).

Mu’tezile bu esasi, teklif diisiincesi {izerine bina etmistir. Onlara gore
kisi miikellef olmasaydi, kitap indirmek, peygamber gondermek anlamsiz
olurdu. Kisi yaptiklarinda hiir olmazsa teklifin bir anlami olmazdi. Teklifte
olmazsa iyilik yapanlara miikafat yani va’d, kotiiliik isleyenlere de ceza yani
va’id’in verilmesi anlamsiz olurdu (Salih, 1981:126-127).

el-Menzile beyne’l-menzileteyn: Bu ilke Mu’tezile ekoliiniin kurucusu
olarak kabul edilen Vasil bin Ata (6.131) tarafindan ortaya atilmistir. Bilindigi
gibi Hz. Peygamberin vefatindan sonra meydana gelen ihtilaflar, kargasa ve
savaglar neticesinde c¢ok sayida Miisliiman o6ldiirilmistir. Bu kargasa ve
savaglarda yer alan insanlarin dini durumu Misliimanlar arasinda
tartigilmistir.  Bilindigi gibi Hariciler biiyiik giinah isleyen kisinin kafir
oldugunu, Miircie de miimin oldugunu sdylemistir. Hasan-1 Basri’nin ders
halkasindan ayrilan Vasil bin Ata ise biiyiik giinah isleyenin ne kafir ne de
miimin olmadigini bilakis fasik oldugunu iddia etmistir (Sinanoglu, 2012:77).

Mu’tezile’nin prensip haline getirdigi bu ilke, fasigin durumunu agiklar.
Buna gore biiyiik giinah isleyen kisi ne miiminin ne de kéfirin vasfini tagimaz.
Ikisinin arasindaki fasik konumunda olur. Sayet tovbe etmeden oliir ise
ebediyen cehennemde kalir. Fakat cezasi kéfirlerden daha hafif olur. Bu
sekildeki goriisiiyle Mu’tezile, sonug itibariyle Haricilere yaklagmistir.

Emir bi’l-ma’riif nehiy ani’l-miinker: Bu prensibin bas tarafi olan
emir bi’l- ma’ruf, iyiligi emretme, dinin iyi olarak niteledigi islerin
yapilmasimi isteme anlamina gelirken, nehiy ani’l-miinker ise kotiiliikten
vazgecirmeye c¢aligma, dinin kotii olarak nitelendirdigi islerden sakindirma
anlamina gelir. Kelam ilminde, dinin iyi oldugunu belirttigi seyleri yaptirmay1
emretme ve koti oldugunu agikladigi seyleri de sakindirmaya calismanin
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hiikmii dini agidan tartisilmistir. Mu’tezile’nin ¢ogunluguna gore, bu gorevi
ifa etmek her Miisliimana farz-1 ayndir. Ehl-i siinnet mezhepleri ise bu gorevi,
farz-1 kifaye olarak gormiislerdir. (Topaloglu, Celebi, 2015: 81).

Mu’tezile’ye gore iyiligi emretme ve kotiiliikkten sakindirma ilkesi,
Miisliimanin yapmasi gereken bir gorevidir. Bu gorev sayesinde Islam
daveti yeryliziinde vyayilir. Miisliman olmayanlarin Miisliiman olmasi
saglanir. Bu nedenle her Misliimanin giicii nispetinde dogru ile yanlist
karigtirmak isteyenlere karsi konulmasi amaciyla bu gdrevi yerine getirmesi
bir zorunluluktur (Celebi, 2013: 1, 36).

Mu’tezile ekolii iktidar1 dogrudan hedef almadan ilmi diizeyde Islam
inancini savunmustur. Zamanla akla biiyilk 6nem vererek Ehl-i eser olarak
bilinen hadiscilerle miicadele etmistir. Iktidara yakin olduklarinda &nem
verdikleri fikir hiirriyetini gérmezlikten gelerek hadiscilere baski yapmuislar.
Hadiscilere yakin duran idareciler iktidara gelince ayni baskilar1 onlar da
Mu’tezile ekoliine uyguladilar. Bu baskilar neticesinde bu ekol zamanla
zayiflamaya basladi. Bu ekoliin en fazla énem verdigi husus tevhit ve adalet
prensipleridir.

4.5. Selefiye

Selefilik kelimesi, 6nce gelmek, gecmek, gegmiste kalmak anlamindaki
selef kelimesine nispet “ya”s1 veya cogul “ta”s1 eklenmek suretiyle Selefiyye
tabiri tiiretilmistir. Selef tabiri genel olarak ge¢mis insanlar ya da takva ve
ilim a¢isinda onde olanlar anlaminda kullanilmistir. Bu terim 6zel olarak da
gecmis zamanda takva ve ilim yoniinden Miisliimanlarin dnderleri olarak
kabul edilen Sahabe, Tabi’in ve Etbau’t- tabi’in i¢in kullanilmigtir. Selefiyye
ekoliinii, itikadi konularda bu ilk ii¢ nesli takip edenlerin yolunu izleyenler
seklinde tanimlamak miimkiindiir. Giiniimiizde siyasi ve dini anlamda
Selefiligi ise sdyle tammlamak miimkiindiir: Inangla ilgili konularda Kur’an-1
Kerim ve Siinnet’in lafizlarina bagl olan ve yorum kabul etmeyen siyasi ve
itikadi bir ekol seklinde tanimlamak miimkiindiir.

Bu ekol tarihi siireg icerisinde “Fhli-eser”,  “Ehli-hadis”,
“Ashabu’l-hadis”, “Ehlii’r-rivaye” vb. kelimelerle isimlendirilmistir. Bu
ekoliin temsilcileri, kendilerine “Ehlii’s-siinne, Ehlii’l-hadis ve’s-Siinne,
Ehlii’l-hak” gibi tabirlerle tanimlarken; mubhalifleri ise onlar, “Hasviyye,
Miicessime ve Miisebbihe” olarak isimlendirmistir (Apak, 2014: 41;
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Ozervarli, 2009: 36, 399; Topaloglu-Celebi, 2015: 276). Bu ekoliin siyasi ve
dini olarak koklerini hicri ikinci asrin baglarina kadar gotiirmek
miimkiindiir. Islam’in zuhurundan itibaren ilk yiiz yil igerisinde birgok iilke
Miisliimanlar tarafindan fethedilmistir. Fethedilen bu iilkelerde farkli din,
mezhep ve diisiincelere sahip olan insanlar Islam dini ile tanismislardir.
Bunlarm bir kismi Islam’1 kabul ederken diger bir kismi da Islam’1 bazi
konularda elestirmislerdir. Cogunlugu mevaliden olan Miisliimanlar 6zelde —
Cehmiye ve Mu’tezile- Islam’1 elestirenlere kars1 fikri miicadelede bulunmus
ve Islam dinini savunmuslardir. Bunlar daha c¢ok Islam’dan 6nceki bilim
gelenegi ile Kur’an’i anlamaya calisip ve bilim iiretmeye g¢aligmislardir.
Bunlar daha c¢ok Ehli’d-diraye diye adlandirilirken; bunlarin karsisinda
yer alan ¢cogunlugu Araplardan olan ve sadece rivayetlerdeki sozlitk anlamini
yeterli gorenlere de Ehli’r-rivaye denilmistir. Bu iki ekolin fikir
miicadelesi ¢esitli adlar altinda giiniimiize kadar gelmektedir. Ikinci ekol,
sOzii sozliikteki kadar anlarken; birinci ekol, ayn1 sozii sozliikteki lafizdan
baska tiirlii anlayabiliyordu. Nitekim bu iki ekol arasindaki en biiyiik
tartisma Kur’an’in mahlik olup olmadigi konusunda meydana gelmistir
(Atay, 2014: 85).

Ozellikle iigiincii asirda Ahmet bin Hanbel’in (8.241) Mutezile
kelamcilariyla olan miicadelesi ve Mihne olayindaki net tavri onu, rivayet
ekoliiniin lideri haline getirmistir. Ahmet bin Hanbel bilhassa hadis literatiirii
icin model olacak sekilde Selef diisiincesinin ilkelerini belirlemistir. Ehl-i
hadis ekolii, Ibn Teymiyye (6.728) ve 6grencisi Ibn Kayyim el-Cevziyye nin
katkilariyla disipline edilip sistematik Selefilige doniistiiriilmiistiir (Ozervarli,
2009: XXX, 400).

Selefilik tarihi boyunca ortaya g¢ikan selefi hareketlerin ortak amaci,
dini yabanci unsurlardan arindirip ve aslina doniistiiriip ihya etmektir. Ahmet
bin Hanbel, Ibn Teymiye ve Muhammed bin Abdiilvehhab’in da ortak amaci
hep ayni minval {izerinde seyretmistir. Bu akim, her déonemde ameli imanin
bir pargasi telakki ederek; dini, bida’tlerden ve yabanci unsurlardan arindirma
ve ilk Islam toplumunun safligina dondiirme ¢abasim1 hedeflemistir. Aymi
zamanda dini ihya etmekten anladiklari, dinin asillarinda aklin kullanimini
esas alan kelam, felsefe gibi ilimleri terk edip kitap ve siinnete donmek,
rey ile konusmamak, sahabe ve tabinin yolunu takip etmek ve bu déonemde
tecriibe edilen bilgilerle yetinmektir (Iscan, 2014: 93).
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Selefiligin prensip haline getirdigi bazi temel ilkeleri vardir. Bu ilkeler
Selefin sahip oldugu goriisleri 6zet olarak bizlere agiklamaktadir. Imam
Gazali (6.505) Selefin goriislerini yedi ilke seklinde siraladiktan sonra ilim
ehlinin de bunlarda sliphe etmedigini belirtir. Bu ilkeleri sOyle siralamak
miimkiindiir:

Takdis: Allah’1 cisim ve cisimlerin sahip oldugu niteliklerden tenzih
etmektir.

Tasdik: Resulullah’in sdyledigi ve sOylediklerinde kastettigi sekilde
hakli oldugunu tasdik ve iman etmektir.

Aczi itiraf: Keyfiyeti (kendisi ile ne kastedildigi) aklen bilinmeyen
miitesabihler de acziyetini itiraf etmektir. Ciinkii onu anlamak kiginin meslegi
ve giicii dahilin de degildir. Imam Malik’e (6.179) istiva ile ilgili sorulan bir
soruya “Istiva malumdur, fakat keyfiyeti mechuldiir” seklinde verdigi cevabi
referans alirlar (Ebii Zehra, 1984:184).

Siikiit: Miitesabihler konusunda soru sormamak, sorulan soru
karsisinda siikiit etmektir. Yine Imam Malik’in istiva konusunda ‘“‘soru
sormak bidattir” seklindeki s6zilinii delil olarak kabul ederler.

Imsak: Miitesabihler konusundaki lafizlar1 herhangi bir sekilde tefsire,
te’vile, tabi tutarak esdeger bagka bir tabir veya dilde ifade etmemektir. Yine
bu lafizlarn1 bolme veya ekleme suretiyle lafizlar1 degistirmemektir. Bu
konudaki lafizlar1 oldugu gibi zikretmektir.

Keff: Miitesabihlerde sakli ve gizli olan manalar1 arastirmaktan ve
diisiinmekten geri durup kaginmaktir,

Marifet Eline Teslim Olma: Acziyeti sebebi ile kendisine gizli olan
miitesabih konularin peygamberlere ve alimlere de gizli olduguna
inanmamaktir (Gazali, 2007: 42- 61).

Bu ekol Selef tarafinda rivayet edilen haberlerin lafizlarina bagh
kalarak Islam inancini ilk donemdeki hali ile muhafaza etmeyi amaglamistir.
Amaglarii gergeklestirmek i¢in naslar1 yorumlayarak bilgi iiretmedikleri gibi
yapanlar1 da sert sekilde elestirmiglerdir.
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4.6. Es’arilik

Es’arilik, Ebu’l-Hasan el-Es’ari (6.324) tarafindan kurulan ve kendisine
nispet edilen kelami bir mezheptir. Ancak bu mezhep, muhalifleri tarafindan
ilahi sifatlar, insanmn fiilleri, iman ve gilinah gibi konularindaki gorisleri
sebebiyle Miisebbihe, Cebriyye ve Miircie gibi isimlerle de anilmistir (Yavuz,
1995: X1, 447).

Es’ari mezhebinden &nce Islam diinyasindaki diisiince hayatia
baktigimizda sunu goérmek miimkiindiir. Hariciler ve Sia ekolleri olusum
siireclerini tamamlamis, hicri ikinci asirdan itibaren de Mu’tezile ve Hadisci
akimlar, birbirleri ile siddetli bir sekilde miicadeleye baslamiglardir. Bu
akimlardan biri olan Mu’tezile, Allah’in her seyden miinezzeh oldugu
diisiincesinden hareketle adalet ve ilahi sifatlar konusunda asir1 giderek,
Kur’an’daki miitesabih ayetleri akil ile te’vil ederek akil ile nakli ayni
diizeyde delil olarak kabul etmistir (Fazlurrahman, 1981:112). Sahip olduklari
bu asirt goriislerini, devlet destegini de arkalarina alarak Mihne siirecinde
zorla herkese kabul ettirmeye gayret etmisler. Mu’tezile’nin bu asir1
gortislerine basta Ahmet bin Hanbel olmak iizere bir¢ok hadis ehli karsi
koymaya basladi. Fakat hadis ehlinin miicadelesi kinama ve reddetme ile
siirlt kaliyordu. Dolayisiyla hadiscilerin bu yontemi, her ne kadar muhatapta
psikolojik bir yakinlagma saglamissa da siipheleri giderici bir alternatif sunma
da basarili olmadigini1 s6ylemek miimkiindiir (Karadas, 2015:136).

Bu doénemde Islam diinyasinin maruz kaldigi tehlikelerden biri de
Batini tehlikesiydi. Batiniler, higbir 6l¢li tanimadan adeta anarsi kaynagi
idiler. Abdulkéhir el- Bagdadi (6.429) Batinilerin Miisliiman firkalara verdigi
zarar; Yahudi, Hristiyan, Mecusi ve Dehriyyunun verdigi zarardan daha fazla
oldugunu ve hatta Deccal’in verdigi zarardan da fazla oldugunu ifade eder.
Oyle ki Batmiler Kabe’ye saldirip tavaf yapan binlerce Miisliiman
katlettikten sonra Hacerii’l-Esved’i de yanlarina alarak Bahreyn’e
getirmiglerdir (Bagdadi, 2014:219-225). Bu olay o donemdeki kargasanin
vardigi boyutlar ifade etmektedir.

Ikinci asirdan itibaren itikAdi konularda naslara siki sikiya bagl olan
Selefiler ile akilcilig1 kendisine metot edinen Mu’tezile ekolleri, muhaliflerini
baski altma almiglardir. Onlarin bu baskici tavri Eg’arilik mezhebinin
dogusuna zemin hazirladig1 gibi, naslar1 esas almakla beraber itikadi konular
akil ile teyit edip, agiklamay1 zorunlu goren Haris el-Muhasibi (6.243), Ibn
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Kiillab el-Basri (6.240) gibi alimlerin ¢abalar1 da bu ekoliin dogusuna 6nciiliik
etmistir (Yavuz, 1995: XI, 448).

Yukarida anlattigimiz ortamda yasayan Ebu’l-Hasan el-Es’ari’nin
hayatin1 {i¢ asamaya ayirmak miimkiindiir. Cocuklugunda babasi ona selef
akaidini 6gretir. Babasinin vefati iizerine, annesi Mu’tezili olan Ali el-Ciibbai
ile evlenir. Boylece Es’ari hem {ivey babasi hem de hocasi olan el-Ciibbai’den
kelam dersleri alir. Yoklugunda hocasma vekélet edecek derecede ilmi
yeterlilige kavusur. Kirk yaslarindayken Mu’tezile’den ayrilir. Bu ayriligin
sebebi ile ilgili bircok rivayet varsa da bu ayrilig1 6zel bir nedene baglamak
yerine Eg’ari’nin gergegi arama cabasi olarak gormek daha dogru olur. Zira o
Mu’tezile’nin  akilciligmmi  sorgulamak  suretiyle yabanci fikirlerden
arindirilmis Miisliimanlarin ¢ogunun kabul ettigi bir din anlayisin1 kabul
etmek istemistir. Ancak o, selef akaidini Selefiler’in metodu ile degil,
Mu’tezile’den aldig1 cedeli metotlarla savunmustur. Mu’tezile’den dgrendigi
tim tartigma taktiklerini kuracagi mezhep i¢in kullanmistir. Eg’ari’nin bu
hamlesi toplum tarafindan kisa bir siirede kabul goriip yayilmistir (Yagh
Mavil, 2017: 23-24; Abdiillhamid, 1995: X1, 444).

Es’ari ve onu imam olarak kabul eden alimler, Ehl-i siinnet akaidini
kelami metotlarla savunmus, kisa bir siire de toplumda karsilik bulmustur.
Yine Es’ari’den sonra bir¢ok giiclii alimin ayni1 ¢izgide bu metodu savunmasi,
bu akimin Islam diinyasinda yayilmasi ve sistemli bir kelam mektebi haline
gelmesini saglanugtir. Ornegin, Bakillani (6.403) cevher, araz ve adet gibi
kavramlar1 kullanarak ekoliin tabiat felsefesini aciklamistir. Ancak haberi
sifatlar1 yorumlamaktan ka¢inmis, subuti sifatlar konusunda ise Ahval
teorisine meyletmistir. Ve “In’ikdsii’l-edille” metodunu gelistirmistir.
Delillerin (0nciillerin) batil olmasi durumunda sonucun (medliiliin) da batil
olacagm iddia etmistir. Ayrica Ibn Fiirek ve Ebd Ishak el-Isferdyini gibi
dlimler, haberi sifatlar1 te’vil etmiglerdir. Ebu’l-Kasim el-Kuseyri ekolii
tasavvufa yaklastirmigtir. Ebu Bekir el-Fiirek, Imam Ciiveyni gibi alimler ile
Nizamii’l-Miilk medresesi ekoliin gelismesine katki saglamislardir.

Miitekaddimtin doneminde ise basta Imam Gazali (6.505) olmak iizere
bu ekole mensup olan alimler, Batinilik ve Messai filozoflarla miicadele
etmislerdir. Ancak filozoflarm kullandig1 Aristo mantigini da Islam kelaminin
icerisine sokmuslardir. Ozellikle Gazali, kelam metotlarin1 kabul etmesine
ragmen nihai anlamda hakikatin kesf (sezgi) ile bulunabilecegini kabul ederek
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ekoliin, tasavvuf ile baglarinin giliclenmesini saglamistir. Sehristani ve
Gazali’nin baglattigni kelam-felsefe iligkisi, bu ekoliin ¢izgisinde olan
kelamcilarin katkilar1 ile giiclenmistir. Ozellikle Sehristani ahval teorisini
basaril1 bir sekilde tenkit etmesi neticesinde bu teorinin ekole mal edilmesini
onlemistir. Kelami meselelere felsefi aciklamalar getiren Fahreddin er-Rézi,
felsefi kelam donemini baslatarak kelam ile felsefeyi birlestirmistir. Amidi ve
Kadi Beyzavi onun metodunu takip eder. Ekol, Sadettin et-Taftazani ile
gerileme donemi olarak da degerlendirilen serh ve hasiye donemine girer. Bu
donemin en meshur kelamcilar1 Seyyid Serif Ciircani, Muhammed bin Yusuf
es-Sendisi ve Celalleddin ed- Devvani gibi alimlerdir. Ozellikle ed-Devvani
vahdet-i viic nazariyesi ile ekolii birlestirmeye ¢alisir. (Yavuz, 1995: XI, 447-
449).

Bu ekoliin, Mu’tezile ile Ehl-i eser’in miicadele ortaminda dogup
yayilan bir ekol oldugunu sdylemek miimkiindiir. Eg’ari, Mu’tezile’nin
cedelci metoduyla ehl-i eserin goriislerini savunmustur. Bu sekildeki bir
yaklagim Es’arilige halk arasinda itibar saglayarak kisa bir siire de yayginlik
kazandirmistir.

4.7. Matiiridilik

Matiiridilik ekoliiniin ortaya ¢ikisini, Abdullah bin Mesud’un Kife’de
kurdugu okulda yetisen Ebli Héanife’ye (6.150) dayandirmak miimkiindiir
(Karadas, 2015:193). Zira o, ikinci asrin basindan itibaren Kur’an-1 Kerim,
hadis ve sahabe sdzlerine dayanarak Islam inanglarin tespit etmeye ve akli
ilkelerle temellendirmeye ¢aligmistir. Hadisgiler karsi ¢gikmasina ragmen, Ebt
Hanife Islam’in Inang ilkelerinin kelami metotlarla savunulmasini zaruri
gormiistiir. Ebll Hanife’nin belirledigi ve kelami metotlarla savundugu inang
ilkelerini kendisine nispet edilen eserlerde gérmek miimkiindiir. Selefin kabul
ettigi inanglari, EbG Hanife, ilk olarak kelami yodntemlerle savunmustur
(Yoriikan, 2006: 65-68).

Ebl Hanife, bin civarindaki Ogrencinin arasinda en iyilerinden kirk
kisiyi secerek, bunlar1 akademik olarak yetistirmistir. Bu 6grencilerin ¢ogu
miigtehit derecesine ulasip yeri geldiginde hocasinin goriislerini tenkit
edebilmislerdir (Hamidullah, 1984:188-189). EbGi Héanife tarafindan
yetistirilen bu Ogrencilerden Ebi Yusuf, Harun Resid tarafindan bas kadi
olarak atandi. Ebi Yusuf daha ¢ok kendisi gibi EbG Hanife’ nin yetistirdigi bu
seckin Ogrencileri basta Irak olmak iizere Horasan, Maveralinnehir gibi
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onemli merkezlere kadi olarak tayin etti. Kadi olarak giden bu 6grenciler, Ebli
Hanife’nin goriislerini gittikleri yerlerde basarili bir sekilde yaydilar. Zamanla
baz1 bolgelerde Imam’in goriisleri halkin cogunlugu tarafinda benimsenmistir
(Karadas, 2015: 194; Yo6riikan, 2006: 129).

Emeviler’in  son, Abbasiler’in ilk  donemlerindeki  siyasi
calkantilarindan ve zuliimlerinden kagan birgok alimin, merkezi yonetimden
uzak olan Horasan ve Maveratlinnehir bolgesine gitmesi ile bu bdlgede ilim
merkezlerinin olusmasini saglamislardir (Karadas, 2015: 199). Ozellikle Irak,
Suriye gibi merkezlerde baskiya maruz kalan Haricilik, Miircie, Mu’tezile,
Zeydilik ve Ismaililik gibi akimlar, goriislerini bu bélgede daha rahat bir
sekilde yaymislardir (Kutlu, 2011: 25). Ancak bu akimlarin hicbiri bu
bolgede cogunlugu saglayamamistir. Bu bolgede EbG Hanife’nin goriisleri
toplumun c¢ogunlugu tarafinda kabul gormiistiir. Halife Miitevekkil
doneminde bagimsizligini kazanan devletlerden biri de Sdmani devletidir. Bu
devlet, Maveraiinnehir bolgesinde tefsir, hadis, keldm, felsefe, tasavvuf, dil,
edebiyat, tip, kimya, astronomi gibi dini ve tabii bilimlerin alt yapisinin
olugmasina ve gelismesine katki saglamistir. Ayrica bu ilim dallarinda birgok
alimin yetismesine de zemin hazirlamislardir (Topaloglu, 2002: 21). Imam
Matiiridi de bu donemde Semerkant’da yetisen kelam ve tefsir alimlerinden
birisidir. Imam Matiiridi’nin goriisleri kisa bir siire icerisinde bdlgede yayildi.
Imam Matiiridi, EbG Hanife’nin takip ettigi metot ve goriislerini tasvip edip,
agiklamak sureti ile onun keldmi metodunu ve goriislerini sistemlestirmistir.
Bu nedenle Hanefi mezhebine mensup olanlara itikadi olarak “Mdtaridi” diye
nispet edilmistir (Yorikan, 2006: 65-66). Ebl Héanife’nin goriis ve kelami
metotlarina sadik kalan Matiiridi, akil ve ictihdda 6nem vererek Ehl-i siinnet
kelaminin tesekkiliini saglamistir (Yoriikan, 2006:159). Hem Matiiridi hem
de Ebii’l-Mu’in en-Nesefi, Ebli Hanife’nin goriislerinin dogru ve Kur’an’a
uygun oldugunu belirterek, bu goriisleri elestirenleri de elestirmek sureti ile
Ebl Hanife’ye tabi olduklarini ifade etmislerdir.

Imam Matiiridi’nin goriisleri uzun bir siire bu bélge ile smirl kalmistir.
Ozellikle yazmis oldugu “Kitabii t-Tevhit ve Tevilatii’I-Kur an” gibi kapsaml
eserler ¢ok uzun bir slire basilmamig ve gerekli ilgiyi gormemistir.
Matiiridi’nin goriislerinin Maverailinnehir ile siirli kalmasimin nedenlerini
sOyle ifade etmek mimkiindiir: Matiiridi’nin basta “Kitdbii 't-Tevhit” olmak
iizere kelam ile ilgili yazdig: eserlerin dil bakiminda zor olmasi, icerisinde
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muglak ifadelerin olmasi, felsefi bir dilin hakim olmasi nedeni ile bu kitap
genis halk kitlelerine ulasmamistir. Bagka bir neden de bu bolgenin hilafet
merkezine uzak olmasidir. Ayrica Matiridi’nin akla fazla deger vermesi,
siyasi iktidarlarca desteklenmemesi, resmi devlet okullarinda goriiglerine yer
verilmemesi ve sadece Hanefiler arasinda benimsenmesi gibi etkenleri
saymak miimkiindiir. Biitiin bu nedenlerin yan1 sira Matiiridi, kelam ile ilgili
yazmis oldugu eserlerinde Es’ari, Ibn Kiillab ve Kalanisi gibi alimlerin
eserlerinde yer verdigi, Ehl-i Siinnet ve’l-Cemaat gibi kavramlara yer
vermemesini de saymak miimkiindiir. O, daha ¢ok Ebl Hanife ve oviilen
Miircie’nin gorislerini savunmustur. Bu nedenle bir¢cok firka yazari onu
mistakil bir ekol lideri olarak degil, Ebi Hanife’nin bir miintesibi olarak
degerlendirmislerdir. Matiiridi’nin gayretleri sonucunda akilcilik ve hosgorii
kiiltiri bu bolgede daha yaygin hale gelmistir (Kutlu, 2011: 60-61).
Tiirkler’in batiya gogleri ile Matiiridi’nin goriisleri de daha rahat bir sekilde
batidaki Islam merkezlerinde yayilmaya baslamistir (Rudolph, 2016: 33).
Tirk boylari, Hanefi-Matiiridi c¢izgisindeki dini diisiincenin etrafinda
birleserek Selguklu ve Osmanli devletlerinin  kurulmasina zemin
hazirlamiglardir (Kutlu, 2011: 62).

Matiiridi’nin goriisleri, basta arkadaslar1 ve 6grencileri olmak ftizere,
ozellikle de es-Sevadii’l-a’zam’in yazari Hakim es-Semerkandi, Ebi Ahmed
el-lyadi, Ebl Bekir el- Iyadi ve Ebd’l-Hasan Ali bin Sa’id er-Riistiifagni
tarafindan bir asir icerisinde kelami ekol haline getirilmistir. Ebu’l-Mu’in en-
Nesefi, Matiiridi’nin goriislerini agiklamis, ekoliin tarihgesi ve temsilcileri
hakkinda ayrintili bilgiler vermistir. Ona gore, yiiz civarinda Hanefi alimi,
kelami konulara yogunlasarak Matiiridi ekoliiniin meydana gelmesini
saglamislardir. Ekoliin tesekkiil doneminin son kelamcisi da Ebii’l-Yisr el-
Pezdevi’dir.

Miitedhhirin dénemin 4alimleri olarak el-Emali’nin yazari Ali bin
Osman el-Usi ve Necmeddin en-Nesefi’yi saymak miimkiindiir. Bu dénemde
Nureddin es-Sablni’nin yazdigi el-Bidaye fi usiili’d-din, el-Kifaye ve el-
Muntekd eserleri ile ekole biiyilk katkilar saglamistir. Yedinci asra
gelindiginde el-‘Umde fi’l-akdid eseriyle Ebii’l- Berekdt en-Nesefi, el-
Akidetii’r-Riikniyye’siyle Ubeydullah bin Muhammed es- Semerkandi gibi
kelamcilar, ekolii yaymaya calismislardir.

Sekizinci asirdan itibaren ekol gerileme donemine girmistir. Bu donemi
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temsil eden ekoliin kelamcilar1 ve eserleri sunlardir: el-Miisayere nin miiellifi
Ibnii’l-Hiimam, el-Kasidetii'n-Guniyye’nin yazari Hizir Bey, el-Me’alim
fi’ilmi’l-kelam’in miiellifi Ahmet Efendi’yi saymak miimkiindiir. Ekol,
Beyazizdde Ahmed Efendi’nin “Isaratii’l- merdm min ‘ibarati’l-imam’1, Ali
el-Kari’nin ~ “Serhii’l-fikhi’l-ekber’i, Semseddin Hayali’nin “Serhu’l-
kasideti’n-nliniyye’si ve Hasiye ‘ala serhi’l-‘ak’sa’i-di’n- nesefiyye’si, David
Karsi'nin ~ Serhu’l-kasidetu’n-nfiniyye’si, ibn Kutluboga’nin  Serhu’l-
Miisayere’si, Miitercim Asim Efendi’nin Merahu’l-meali fi serhi’l-Emali’sini
hasiyecilik ve serhgilik doneminin 6rnekleri olarak kabul etmek miimkiindiir.

Batidaki aydinlanma donemi ile ortaya ¢ikan inkarci materyalist ve
pozitivist akimlara karsi, Matiiridi kelamcilari, halki bilgilendirici eserler
yazmiglardir (Yavuz, 2003: XXXVIII, 165-168). Bu donemde Matiiridi ve
ekoliin baz1 kelam kitaplar1 Tiirkgeye ¢evrilmistir.

Sonu¢ olarak Miisliimanlar tarafindan olusturulan Islam diisiincesi
evrensel ve 0zgiin bir diislincedir. Akla ve dogru habere kendi alani1 igerisinde
yer vererek 0zglin bir diislince iiretmistir. Bu diisiince kendine has metotlar
gelistirerek, Islam’m ongordiigii degerleri her dénemde savunmustur. Islam
diistincesi tek tip disiinmeyi degil, farkli diislinmeyi zenginlik olarak
gormiistiir. Ayrica biitlin toplumlarin dini inanglarin1 en iyi sekilde bir arada
yasamalarmi saglamak icin her tiirlii cabay1 sarfetmistir. Islam diisiincesinin
meydana gelmesini etkileyen birgok faktor olmakla beraber, 6zellikle siyasi,
ekonomik, dilsel ve sosyal faktorler etkili olmustur. Bu faktdrler neticesinde
Islam diinyasinda bircok diisiince ekolii meydana gelmistir. Bu ekollerin bir
kismi degisen sartlara uyum saglayarak varliklarimi giliniimiize kadar
stirdiiriirken bazilar1 da tarihi siirecteki degisimlere uyum saglayamayarak
tarih sahnesindeki yerini almislardir.

SONUC

Islam diisiincesi hicri ikinci asrin baglarindan itibaren siyasi, ekonomik
ve dilsel gibi bir¢ok etkenin bir araya gelmesi ile olusmaya baglamigtir. Hicri
dordiincii asrin ortalarina dogru da tesekkiil siirecini tamamlamistir. Bu
diisiincenin kendine has birtakim ozellikleri ve metotlar1 vardir. Islam
diisiincesinin erken déneminde birgok itikadi ekol ortaya ¢ikmistir.

Ana akim Miisliimanlardan ayrilan ilk firka Haricilerdir. Bunlar kendisi
gibi diisiinmeyen Miisliimanlar1 tekfir ederek oldiirmiislerdir. Bu ekol amelin
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imandan bir parca oldugunu iddia ederek giinah isleyenleri kesin bir dil ile
tekfir etmistir. Bu Harici akima reaksiyon olarak Miircie ortaya ¢ikmustir.
Bunlar biiyiik giinah isleyenleri Miisliman olarak kabul etmis, Allah
indindeki durumlar1 hakkinda tartismaya girmemisler ve bu hiikmiin ahirette
Allah tarafindan belirlenecegini sdylemislerdir. Hz. Ali’yi destekleyen S$ii
gruplar, tarihsel siirecte farkli firkalara ayrilmiglardir. Giiniimiizde Sii
firkalarin en dnemlilerinden Imamiyye, on iki imam diisiincesini savunarak bu
imamlarin nas ile tayin edildiklerini iddia etmislerdir.

Hicri ikinci asrin baglarindan itibaren Mu’tezile ekolii ortaya ¢ikmis ve
sistemli bir sekilde kelami konulan isleyerek kelam ilminin kuruculari
arasinda yer almislardir. Bunlar hem akla hem de nakle onem vermislerdir.
Biiyiikk gilinah isleyeni tekfir etmemisler ancak miimin olarak da kabul
etmemislerdir. Tevhid konusunda tenzihi esas almislardir. Kotiiliigiin insanin
eseri oldugunu, Allah’mn kétiiliikten beri oldugunu savunmuslardir. Insanin
irade hiirriyetine sahip oldugunu dile getirmislerdir.

Selefiyye ise sahabe doneminde iiretilen bilginin kendileri igin yeterli
oldugunu savunmustur. Bunlara gore ortaya ¢ikan yeni problemler hicri
birinci asirda Hz. Peygamber ve sahabe tarafindan iretilen bilgi ile
coziilecegini iddia etmislerdir. Bunlar kelami bilgiyi ve kelam ilmini
reddetmiglerdir. Bu sekilde diisiinenlere gore itikadi konulardaki problemler
akli metotlarla ¢oziilemez.

Es’ariler ise kelami metotlarla goriislerini savunmuglardir. Bunlar
kelami sistemlerini daha c¢ok ilahi irade merkezli bir anlayis iizerine insa
etmislerdir. Bu sekilde diisiinenlere gore Allah faili muhtardir. Miilkiinde
istedigi seyi yapar. Herhangi bir kaideye gore hareket etmek zorunda degildir.
Yine bu donemde ortaya ¢ikan ekollerden biri Matiiridiler’dir. Bu grup Orta
Asya da ortaya ¢ikmis ve Ebli Hanife’nin goriislerini savunmuslardir. Bunlar
hem ilahi iradeye hem de insan iradesine 6nem vermislerdir.

Hicri dérdiincii asirdan itibaren Islam diisiincesi tesekkiil siirecini
tamamlamis, yeni ihtilaflar yeni bolinmelerden ziyade mevcut ekollerin
nitelikli hale gelmesine katki sagladigi sdylenebilir.
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GIRIS

Oliim, insanin varlik tecriibesinin en kesin ve degismez yoniinii temsil
eder. Her birey i¢in kaginilmaz bir son olan bu olgu, sadece biyolojik bir olay
degil, insanin varlik bilincini ve sorumluluk duygusunu sekillendiren derin bir
hakikattir. Oliim, varolusun sonunu degil, bir gecisi ifade eder. Bu yéniiyle o
hem metafizik hem ahlaki bir boyuta sahiptir. Oliim gergegi karsisinda insan,
kendi sinirliligini fark eder; hayatin anlamini ve eylemlerinin yoniinii yeniden
diisiinme ihtiyact duyar. Bu nedenle 6liim, inangla sorumlulugun kesistigi
noktada yer alir. Ciinkii 6liim bilinci hem diinyaya bakisimizi hem de
davranislarimizi sekillendiren bir farkindalik alanidir (Gazzali, 1939: 477-
478; Ozarslan, 2001: 15).

Insanm 6liimle yiizlesmesi, ayn1 zamanda ebedi bir varolus arzusunu da
aciga cikarir. Bu arzu, sadece psikolojik bir egilim degil, fitri bir yonelistir.
Her insan, kendi varliginin siirekliligini arar ve yokluk diisiincesine tahammiil
edemez. Bu arayis, ahiret fikrini zorunlu kilar. Insan, &liimle birlikte sona
ermeyen, aksine yeni bir varlik bigimine doniigen bir siirecin pargasidir. Bu
bakimdan 6liim, varligin kopusu degil, ilahl adaletin ve hikmetin yeni bir
sathasidir. Bu hakikat, insanin eylemlerine sorumluluk bilinci kazandirir.
Ciinkii 6lim sonrasi, yapilan her davranisin anlam kazandigi bir karsilagsma
alanidir (Giin, 2024: 162; Ulutas, 2022: 5-9).

Modern dénemde 6liim algisi, biiyiik 6l¢iide diinyevilesmis ve insanin
biling alanindan uzaklastirilmistir.  Oliim, artik toplumsal hafizada
sessizlestirilmis, gériinmez hale getirilmis bir olguya doniigmiistiir. Bu durum,
insanin hayati sadece haz, hiz ve tiikketim merkezli bir bicimde algilamasina
yol agmistir. Oysa Olim bilinci, hayatin gegiciligini hatirlatarak insanin
dliisiinii yeniden kurar. Oliimden uzaklasan birey, aslinda kendisinden
uzaklagir. Ciinkii 6liim, insanin kendi varligii anlamlandirmasinin
anahtaridir. Inang acisindan 6liim, hayat: degersizlestiren degil, ona yon
kazandiran bir hakikattir. Bu nedenle inang, 6liim bilinciyle derinlesir; 6liim
bilinci, sorumlulukla biitlinlesir (Karakus, Oztiirk ve Tamam, 2012: 22, 25).

Oliimiin anlamim kavramak, ayn1 zamanda insanin Allah’la olan bagini
dogru kurmak anlamma gelir. Insanin hayati, kendisine ait bir miilk degil, bir
emanet olarak gérmesi bu farkindalikla miimkiindiir. Oliim, insanin kendi gii¢
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iddiasin1 smirlayan bir hatirlatmadir. Her tiirlii diinyevi otorite ve kibir
karsisinda 6liim, insani esitleyen ve algaltan bir gercektir. Bu yoniiyle 6liim
hem varlik hem deger agisindan bir denge unsuru tasir. Insan, 6liim bilinciyle
yasadiginda, diinyaya bagimliligini azaltir, eylemlerine 6l¢ii kazandirir. Bu
Olcli, yalnizca bireysel bir disiplin degil, toplumsal diizenin de temelidir.
Ciinkii 6liim bilincini yitiren toplum, adalet ve merhamet duygusunu da
zayiflatir. Bu baglamda c¢alismanin temel problemi, Oliimiin inang ve
sorumluluk iligkisi i¢inde nasil bir anlam kazandigini ortaya koymaktir.
Oliimiin sadece bireysel bir tecriibe degil, ayn1 zamanda toplumsal biling ve
ahlakin kurucu unsuru oldugu diisiincesi, aragtirmanin eksenini olusturur.
Oliim bilincinin kaybi, insamin ahlaki yonelimini ve sorumluluk duygusunu
zayiflatir. Buna karsilik, 6liim gergegini kabullenmek, hayati daha anlaml ve
dengeli kilar. Bu nedenle 6liim iizerine diisiinmek, sadece bir inan¢ meselesi
degil, ayn1 zamanda insanin kendisiyle ve toplumla kurdugu iliskinin ahlaki
temelidir (Tirmizi, Ziihd, 4).

Tarihsel siiregte keldm alimleri, 6liimiin mahiyetini ve 6liimden sonrasi
hayatin gercekligini akli ve nakli delillerle temellendirmislerdir. Onlara gore
Oliim, insanin yoklugu degil, varligin bir bagka bicimde devamidir. Ruh,
bedenden ayrilir ama yok olmaz; 6liim, ilahi diizenin bir geregi olarak yeni bir
boyuta gecistir. Dirilis, hesap ve karsilik diisiincesi, bu siirecin tamamlayici
halkalaridir. Bu biitlinliik, insanin varlikla kurdugu iliskiyi hem anlam hem
adalet temelinde agiklamayr miimkiin kilar. Ciinkii 6liimden sonrasi, insanin
ozgiirliigiiniin sorumluluga doniistiigii alandir. Bu ¢alismanin 6énemi, 6lim ve
ahiret inancin1 soyut bir metafizik konu olmaktan ¢ikarip, yasayan insanin
sorumluluk diinyasiyla iligkilendirmesidir. Oliim bilinci, bireyi sadece
sonrasina degil, bugiine de hazirlar. Bu biling, davraniglara yon verir, hayati
anlamli kilar. Insan, 6liimiin farkinda oldukca, yasami daha dikkatli ve &lgiilii
siirdiiriir. Bu yoniiyle 6liim, hayatin diismani degil, bilincin &gretmenidir
(Razi, 2005, 22/133).

1. KELAM iLMiNDE OLUM ANLAYISI

Oliim, insanoglunun tarih boyunca en ¢ok diisiindiigii, ayn1 zamanda en
fazla kagmaya calistigi hakikatlerden biridir. Keldm ilmi agisindan o6liim,

insanin varolusunun gayesini, imtihan alaninin sinirin1 ve ahiret inancinin
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temel diregini temsil eden bir hadisedir. Zira 6liim, hem bireyin diinya
hayatindaki fiillerinin nihayet buldugu hem de ahirette hesap ve miikafat
siirecine gecis yaptigi bir esiktir. Kur’an’da defalarca tekrarlanan “Her nefis
oliimii tadacakt” (Al-i Imran 3/185) ifadesi, Slimiin mutlak bir hakikat
oldugunu vurgulamakta, peygamberler dahil hi¢ kimsenin bundan miistesna
olmadigimi ortaya koymaktadir. Bu yoéniiyle 6liim, kelami agidan hem
Allah’in kudret ve hikmetinin bir gdostergesi hem de insan i¢in sorumlulugun
nihai kapisidir (Matiiridi, 2005-2011, 2/307-308).

Kelam alimleri 6liimii, ruh ile beden arasindaki iliskinin kesilmesi ve
insanin yeni bir dleme intikal etmesi olarak tanimlar. Bu anlayis, oliimiin
yokluk degil, bir gecis oldugunu ortaya koyar. Ehl-i Siinnet alimleri, 6liimle
birlikte ruhun varligini siirdiirdiigiinii, berzah aleminde bir hayatin devam
ettigini ve insanin amelleriyle birlikte yasadigini kabul ederler (Matiiridsi,
2005, 281; Yilmaz, 2019: 7).

Mu‘tezile ise 6liimiin mahiyetini daha rasyonel bir ¢ercevede ele almais,
ruhun bagimsiz varligina dair tartigmalarda farkli yorumlar gelistirmistir
(Kadi Abdiilcebbar, 1960, 15/305). Buna karsin Es‘ariler ve Matiiridiler, 6lim
sonrast hayatin hem ruh hem de beden agisindan bir siireklilik tasidigini,
hasirde cismani dirilisin ger¢eklesecegini vurgulamislardir (Es‘ari, 1995: 95;
(Matiiridi, 2005-2011, 2/307-308). Bu goriis, Kelam ilminde dirilisin yalnizca

ruhani degil, ayn1 zamanda cismani bir hakikat oldugunu teyit eder.

Oliimiin mahiyetine dair yapilan bu tartismalarin temelinde, insanimn
varlik yapisina dair kelami kabuller yatar. Kelam alimleri, insanin ruh ve
bedenden meydana geldigini, 6liimle birlikte bu bilesimin ¢oziildigilini fakat
ruhun yok olmadigini ifade ederler. Nitekim Kur’an’da, o6limiin “ecel”
kavramiyla birlikte zikredilmesi, insan Omriiniin belirli bir slireye bagh
oldugunu, bu siirenin doldugunda hicbir sekilde geri alinamayacagini
gostermektedir, “Her timmet icin bir ecel vardir; vakitleri geldiginde ne bir an
geri kalirlar ne de ileri giderler” (A‘raf, 7/34). Bu ilahi hiikiim, 6liimii kader
ve takdir perspektifinden degerlendirmeyi gerekli kilar. Keldm ilminde bu
baglamda 6nemli bir mesele, Allah’in iradesi ile insan fiilleri arasindaki
iliskidir. Oliim, bu iliskinin en keskin tezahiirii olarak goriiliir. insan kendi
hayatini siirdiiriirken birgok tercihte bulunabilir, ancak 6liim anin1 segme veya
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onu erteleme giiciine sahip degildir. Bu hakikat, insanin acziyetini ve Allah’a
mutlak bagimliligini ortaya koyar (Rézi, 2005, 3: 145; Karadas, 2015: 64-67).

Oliimiin mahiyeti iizerinde duran keldm Alimleri, meseleyi yalnizca
bireysel varolus diizleminde degil, ayni zamanda ildhi adalet, hikmet ve
imtihan baglaminda degerlendirmislerdir. Ciinkii 6liim, bir yoniiyle diinya
hayatinin sonunu igaret ederken diger yoniiyle ahiret yolculugunun
baslangicidir. Bu sebeple 6liimiin dogru anlasilmasi, ahirete iman meselesinin
de dogru anlagilmasi anlamina gelmektedir. Kelam ilminde iman esaslarinin
tamamlayicisi olarak ahiret inanci, 6zellikle 6liim lizerinden sekillenmis ve bu
inang, insanin diinyevi sorumluluklarini yerine getirmesinde en giiclii
motivasyon unsuru olmustur. Dolayisiyla 6liim, insanin ahlaki se¢imlerini
yonlendiren metafizik bir hakikattir (Golciik, Toprak, 2015: 439).

Kelam ilminin 6lim konusundaki tartigsmalarinda ruhun mabhiyeti,
bedenle iliskisi ve oliim sonrasi siirecin nasil anlasilmasi gerektigi temel
meseleler arasinda yer alir. Ruhun bagimsiz ve miistakil bir cevher mi yoksa
bedene bagli bir araz mi1? oldugu sorusu, klasik keldm tartigmalarinin
merkezindedir. Mu‘tezile, ruhu daha ziyade bedene bagli bir varlik olarak
degerlendirirken, Ehl-i siinnet kelam alimleri ruhun bedenden ayri, bagimsiz
ve 6liimsiiz bir cevher oldugunu ileri siirmiislerdir (Razi, 2005, 22: 130; Kadi
Abdiilcebbar, 1960, 2: 420). Bu goriis ayriligi, 6liimiin mahiyetine dair
anlayislarin da farklilagmasina yol agmistir. Mu‘tezile’nin yaklagiminda 6liim,
bedensel siireglerin sona ermesiyle birlikte ruhun da islevsizlesmesi olarak
goriilme egilimindeyken, Matiiridi ve Es‘arl c¢izgide ruhun bedenin
6limiinden sonra da varligimni siirdiirdiigii ve berzah aleminde yeni bir yagam
alanma gectigi kabul edilmistir. Bu kabul, Kur’an’daki “Onlarin oniinde,
veniden diriltilecekleri giine kadar berzah vardir” (Mi’minin, 23/100)
ayetiyle de temellendirilmistir.

Oliimiin bir yokluk degil, baska bir hayata gecis oldugunu vurgulayan
kelam alimleri, bu gecisin ayn1 zamanda ilahi adaletin tecellisi agisindan da
zorunlu oldugunu belirtmislerdir. Zira 6liim olmasaydi, insanin yaptigi iyilik
ve kotiiliikklerin karsiligini alacagi bir bagka hayat da miimkiin olmayacak, bu
durumda diinya hayatinda pek ¢ok zuliim ve adaletsizlik karsiliksiz kalacakti.
Bu sebeple kelam alimleri, 6liimiin ilahi adaletin ger¢eklesmesi igin gerekli
bir esik oldugunu savunmuslardir (Razi, 2005, 8: 145). Bu disiince,
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mazlumun hakkini zdlimden talep edebilmesi i¢in 6liimden sonra yeni bir
hayatin bulunmasi gerektigi fikrine dayanir. Boylece oliim, sadece bireyin
yasamini sona erdirmekle kalmaz, ayni zamanda ebedi adaletin kapisini
aralayan bir baslangic islevi goriir.

Oliimiin mahiyeti, Kelam alimlerinin kullandiklar1 deliller bakimindan
da onem arz etmektedir. Nitekim Matiiridi, Te vilatii’l-Kur’an adl1 eserinde
6liimiin yaratilisin bir pargasi oldugunu ve Allah’in hikmetine dayali olarak
gerceklestigini ifade eder. Ona gore Oliim, Allah’in insana verdigi emaneti
geri almasidir. Bu noktada 6liim, yaratilisin bagindaki yokluktan farklidir;
¢linkili yaratilmis olan varlik, 6limle birlikte yeni bir siirece intikal eder ve
Allah’in huzurunda hesap vermek iizere dirilise hazirlanir (Matiiridi, 2005—
2011, 2: 316).

Kelam alimleri, 6liimiin mahiyetini agiklarken ayni zamanda insanin
faniligini hatirlatarak teolojik bir uyarida da bulunmuslardir. Zira 6liim,
insanin bu diinyada sahip oldugu hig¢bir seyin kalict olmadigini gosteren en
giiclii delildir. Bu baglamda Kur’an’da “Her canli 6liimii tadacaktir, sonra
bize dondiiriileceksiniz” (Ankebit, 29/57) ayeti, faniligin evrenselligini ve
doniisiin ka¢inilmazlhigmi ifade eder. Kelami agidan bu ayet, insanin sahip
oldugu her nimetin gegici oldugunu, esas olanin ahiret igin yapilan hazirliklar
oldugunu ortaya koyar. Dolayisiyla 6liim, insana diinyada sahip oldugu
imkénlarin bir sinav araci oldugunu hatirlatan ilahi bir uyaridir (Pagaci, 2002:
59).

Oliimiin mahiyetine iliskin keldm tartismalarinda en dikkat gekici
meselelerden biri, Olimiin bir “son” mu yoksa “baslangic” mi oldugu
sorusudur. Kelam alimlerinin ekseriyetine gore dliim, varligin son bulmasi
degil, yeni bir varlik alanina gecistir. Bu diisiince, Kur’an-1 Kerim’de dliimiin
hayat ile zikredilmesine dayanir, “O, hanginizin daha giizel amel yapacagini
stnamak igin oliimii ve hayati yaratti” (Miilk, 67/2). Ayette 6liim ve hayatin
birlikte yaratilmis olmasi, 6liimiin hayatin ziddi degil, onun tamamlayicisi
oldugunu gostermektedir. Dolayisiyla keldm Aalimleri, o6liimiin yokluk
anlamina  gelmedigini, bilakis ahiret hayatinin kapisi  oldugunu
vurgulamiglardir (Ece, 2000: 37). Bu bakis agisi, insanin diinyada yaptigi
fiillerin ahirette karsilik bulacagi anlayisiyla birlestiginde, 6liim bir son degil,
ebedi yolculugun baslangici haline gelir.
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Kur’an’a gore her iimmet i¢in bir ecel vardir ve vakitleri geldiginde ne
bir an geri kalirlar ne de ileri giderler (A‘raf, 7/34). Bu ayete gore Oliimiin
insan iradesinden bagimsiz olarak Allah’in takdiriyle gerceklestigi
anlasilmaktadir. Matiiridi, bu hakikati tefsir ederken, insanin hayat siiresinin
Allah tarafindan belirlenen bir zaman dilimiyle sinirli oldugunu, dolayisiyla
Olimiin bir rastlantt degil, ilahi bir hikmetin sonucu oldugunu belirtir
(Matiiridi, 2005-2011, 2/31). Buna karsin Mu‘tezile alimleri, o6liimiin
zamanlamasini insanin fiilleriyle iligskilendirmeye daha yatkin olmus, érnegin
sagligin korunmasi veya tedavi yontemlerinin Omriin uzamasinda etkili
olabilecegini savunmuslardir. Ancak Ehl-i siinnet ¢izgisinde bu tiir fiillerin
yalnizca sebepler zincirinin bir parcasi oldugu, asil belirleyici unsurun
Allah’1n takdiri oldugu vurgulanmistir (Razi, 2005, 2: 145; Unverdi, 2020:
177-189).

Oliimiin insan hayatindaki konumunu tartisan kelam alimleri, ayni
zamanda onun metafizik boyutuna da yogunlasmuslardir. Insan varhg: iki
temel unsurdan, yani ruh ve bedenden meydana gelir. Oliim, bu iki unsur
arasindaki iligkinin kesilmesi olarak tanimlansa da ruhun bedenden ayrildiktan
sonra varligini siirdiirmesi keldmi agidan merkezi bir konudur. Es‘ari ve
Matiiridi kelamcilari, ruhun bedenden bagimsiz olarak varligmi devam
ettirdigini ve berzah dleminde yeni bir hayata bagladigini kabul etmislerdir.
Bu anlayis, ahiret hayatinin gerceklesmesi i¢in zorunludur. Ciinkii eger ruh
Olseydi, insanin dirilisi ve hesap vermesi miimkiin olmayacakti. Bu nedenle
ruhun bekasi Keldm ilminde hem 6liim sonrasi hayatin hem de ahirete imanin

temel dayanaklarindan biri olmustur (Es‘ari, 1995: 9).

Ruhun mahiyeti ve 6liimii asan siirekliligi meselesi, yalnizca Kelam
ilminde degil, diger dini ve felsefi geleneklerde de tartisilmistir. Onlara goére
ruh, Allah’in emrinden olan ve insan bedenine hayat veren bir cevherdir,
“Sana ruhtan sorarlar. De ki, Ruh, Rabbimin emrindendir” (1sré, 17/85). Bu
ayet, ruhun mabhiyetinin biitiiniiyle insan aklinin kavrayisina agik olmadigini,
ancak onun varligma ve siirekliligine iman edilmesi gerektigini
gostermektedir. Bu anlayis ¢ercevesinde oliim, ruhun bedenden ayrilarak
berzah alemine gegisi olarak goriiliir. Boylece 6liim, bir yokluk degil, bir
intikal ve doniisiim siirecidir (Pagaci, 1988: 133).
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Oliimiin mahiyetine dair kelami degerlendirmeler, ayni zamanda
insanin bu diinyadaki amellerinin ahirette nasil karsilik bulacagini anlamak
agisindan da onemlidir. Zira 6liim, hesap ve mizan siirecinin baslangicidir.
Insanm bu diinyada isledigi her fiil, 6liimle birlikte kayit altina alinmis bir
sekilde karsisina cikacaktir. Nitekim hadislerde, “Insanoglu 6ldiigiinde ameli
diginda biitiin amelleri sona erer” (Miislim, Ziihd, 5) seklinde 6liimle birlikte
amel defterinin kapandig1 ancak yapilan hayirlarin ve kalici eserlerin devam
edecegi bildirilmigtir. Bu bakimdan 6liim, insan i¢in hem bir son hem de
ahiretteki hesap ve miikafat siirecinin baglangicidir. Keldm 4alimleri, bu
hakikati iman—amel iliskisi baglaminda degerlendirerek, Oliimiin iman
esaslarmi giiclendiren bir iglevi oldugunu vurgulamislardir (Buhéari, Rikak,
42).

Oliimiin mahiyetini anlamak agisindan Keldm Aalimlerinin iizerinde
onemle durdugu meselelerden biri de “O0liim ani”nin nasil gerceklestigidir.
Kur’an’da 6liim aninin melekler vasitasiyla gerceklestigi, kafirlerin canlarinin
siddetle almacagi, miiminlerin ise rahmet melekleri tarafindan huzurla
karsilanacagi bildirilmektedir, “Melekler, inkdr edenlerin yiizlerine ve
arkalarina vurarak canlarini alirlar” (Enfal, 8/50) buna karsilik salih kullarin
ruhlarmin “selam” ile alindig1 ve kendilerine cennet miijdesi verildigi ifade
edilir, “Onlar ki, melekler canlarint alirken ‘Size selam olsun, yaptiklariniza
karsilik cennete girin’ derler” (Nahl, 16/32). Dolayisiyla 6liim, siradan bir
¢oziilme degil, insanin ebediyet yolculugunun ilk kapisidir.

Kelam ilminde oOliimiin mahiyetine dair tartigmalar, ayni zamanda
ruhun bekasiyla birlikte hagrin cismaniligi meselesiyle de dogrudan
baglantilidir. Zira eger oliimle birlikte ruh tamamen yok olsaydi, diriligin
anlami kalmazdi. Bu nedenle kelam alimleri, ruhun 6liimle birlikte bedenden
ayrildigin1 ancak varhigmi siirdiirdiiglinic kabul etmislerdir. Es‘ari, ruhun
bedenden ayrildiktan sonra da bilingli bir varlik olarak kalmaya devam
ettigini, kabirde sorguya cekilecegini ve kiyamet giinii bedeniyle birlikte
yeniden dirilecegini belirtmistir (Es‘arl, 1995: 99). Bu goriis, Kelam ilminde
cismani hasri savunan ana arglimanlardan biridir. Cilinkii cismani hasir
olmaksizin, insanin bu diinyada isledigi fiillerin gergek bir karsilik bulmasi

miimkiin olmayacaktir.
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Oliimiin mahiyetine iliskin bir diger nemli mesele, onun insan
iizerindeki ahlaki etkisidir. Kelam 4alimleri, o6limii yalnizca bir teolojik
tartigma olarak gérmemis, ayn1 zamanda ahlaki hayatin insasinda dnemli bir
ara¢ olarak degerlendirmislerdir. Zira O6lim, insana faniligini ve
sorumlulugunu hatirlatarak onu ahirete hazirlayan bir ikazdir. Hz.
Peygamberin “Lezzetleri kesip atan 6liimii ¢okca zikredin” (Tirmizi, Ziihd, 4)
hadisi, 6liimii hatirlamanin insan1 diinyevi hazlara dalmaktan alikoyacagini ve
ahireti merkeze alan bir hayat yasamaya tesvik edecegini gostermektedir. Bu
yoniiyle oliim, kelami agidan yalmizca ontolojik bir mesele degil, ayni
zamanda ahlaki ve pedagojik bir isleve sahiptir (Golciik, Toprak, 2015: 442).

Kelam alimleri oliimiin mahiyetini agiklarken, ayn1 zamanda onun
toplumsal islevine de deginmislerdir. Ciinkii 6liim, sadece bireyin degil,
toplumun da yeniden yapilanmasina sebep olan bir olaydir. Bir kisinin 6liimii,
toplumsal iliskilerde bir bosluk meydana getirir; cenaze, defin ve taziye gibi
ritiieller ise bu boslugu doldurmak ve toplumsal diizeni yeniden tesis etmek
icin ortaya g¢ikar. Bu ritliellerin varligi, 6liimiin toplumsal yoniinii de ortaya
koyar. Kelam alimlerinin 6liimiin mabhiyetini agiklarken bu yonii dikkate
almalari, Islam toplumlarinda dliimiin yalnizca bireysel bir kayip degil, ayni
zamanda kolektif bir biling ve dayanigma vesilesi olarak goriildiiglinii gosterir
(Burcu ve Akalin, 2008: 29-54).

Oliimiin kelami agidan en kritik boyutlarindan biri de onun ilahi
adaletle olan iliskisidir. Ciinkii 6liim, mazlum ile zalim arasinda kesin bir
ayrimi miimkiin kilar. Bu diinyada zalimlerin zuliimlerinden dolay1
mazlumlarin haklariin iade edilmedigi ¢okca goriiliir. Eger 6liimden sonra
bir hayat bulunmasaydi, bu zuliimlerin karsiliksiz kalmasi s6z konusu olurdu.
Iste bu noktada 6liim, ahiretin varligin1 zorunlu kilan bir esik haline gelir.
Rézi, bu hususta ahiretin inkarin1 mantiksal agidan tutarsiz bulmus ve eger
oliimle her sey sona erseydi, Allah’in adalet sifatinin anlamsizlasacagini ifade
etmistir (Razi, 2005, 12: 112).

Oliimiin mahiyetine dair bu kelami agiklamalar, ayn1 zamanda insanin
diinyadaki hayatin1 nasil yasamasi gerektigine dair normatif sonuglar dogurur.
Oliimiin mutlakli1 ve kaginilmazligi, insanin hayatin1 sorumluluk bilinciyle
stirdiirmesini gerektirir. Ciinkii 6liimiin ardindan hesap ve mizan siireci

baslayacaktir. Bu yiizden keldm alimleri, 6liimii siirekli hatirlamanin imani ve
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ahlaki hayat acisindan zaruri oldugunu vurgulanmislardir. Oliimii unutan insan,
sorumluluklarint ihmal eder; Oliimii hatirlayan ise her anini Allah’in
huzurunda hesap verecegini bilerek yasar (Matiiridi, 2005-2011, 2: 316).

Oliimiin mahiyetine dair keldmi tartismalarin bir baska dnemli boyutu
da onun hikmet acisindan degerlendirilmesidir. Kelam alimleri, 6liimiin
rastgele bir olay degil, ildh1 hikmetle yaratilmis bir hakikat oldugunu ifade
etmiglerdir. Zira oliim, hayatin anlammi pekistiren ve insani sorumluluk
bilincine yoOnlendiren bir ilahi diizenlemedir. Eger 6liim olmasaydi, insan
hayati sinirsiz bir sekilde devam edecek ve bu durum sorumluluk bilincinin
zayiflamasina yol agacakti. Oliim, insana sinirli bir dmiir verilerek onun
tercihlerini daha bilingli ve sorumlu bir sekilde yapmasimi saglayan bir ilahi
yasa olarak goriilir. Bu agidan Oliim, bir yikim degil, varligin anlamini
derinlestiren bir hikmettir. Kur’an’da “O, hanginizin daha giizel amel
yapacagni sinamak igin oliimii ve hayat: yaratti” (Miilk, 67/2) ayeti, 6limiin
bu imtihan ve hikmet boyutunu agikca ortaya koymaktadir (Pagac1,1988: 61).

Oliimiin mahiyetine dair keldimi degerlendirmelerde dikkate almmasi
gereken bir diger husus da onun varlik anlayisiyla olan iligkisidir. Keldm
alimleri, varligr “kadim” ve “hadis” olmak {iizere ikiye ayirmuslardir. Allah
kadim, yani baglangici ve sonu olmayan bir varlikken, insan ve biitiin
mahliikat hadistir; yani baslangic1 oldugu gibi sonu da vardir. Oliim, iste bu
hadis varliklarin en 6nemli 6zelligi olan faniligin tezahiiriidiir. Bu agidan
6lim, varliklarin yaratilmisligini ve Allah’a bagimliligin1 gdsteren en giiglii
delillerden biridir. Insanin &liimlii olmas1, onun mutlak anlamda bagimsiz bir
varlik olamayacagini, ancak Allah’in kudretiyle varligini siirdiirebilecegini
ortaya koyar. Bu nedenle Kelam 4alimleri, 6liimiin varlik anlayisi iginde
Allah’1n kadim olusunun ve insanin hadis olugunun bir ispati olarak goriillmesi

gerektigini savunmuglardir (Cliveyni, t.y.: 212).

Oliimiin mahiyetine dair kelami tartismalarda one ¢ikan bir baska
mesele de onun epistemolojik boyutudur. Yani 6liim hakkinda bilgimizin
kaynagi nedir? Bu noktada kelam alimleri, 6liimiin hakikatinin tam anlamiyla
akil yoluyla kavranamayacagini, vahyin ise bu konuda kesin bilgi sagladigini
ifade etmiglerdir. Kur’an’da 6liimiin ani, ruhun bedenden ayriligi ve 6lim
sonrast siire¢ hakkinda verilen bilgiler, insan aklinin 6tesindeki bir hakikati
gdzler oniine serer. Bu nedenle 6liim hakkinda dogru bilgiye ulagsmak isteyen
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bir kimse, vahyin rehberligine bagvurmak zorundadir. Kelam alimlerinin bu
yaklagimi, akli tefekkiir ile nakli delilleri birlikte kullanma metodolojisinin bir
yansimasidir. Oliim, aklin siirlarin1 zorlayan bir hadise olmakla birlikte,
vahyin 1s18inda insan i¢in anlasilir bir hakikate doniisiir (Matiiridi, 2005—
2011, 2: 31). Bu baglamda, &liimiin mahiyeti konusunda Isldim keladmi zengin
bir literatiir ortaya koymustur. Bu literatiirde 6liim, ruhun bedenden ayrilip
berzah alemine gectigi, ilahi adaletin tecellisi i¢in zorunlu bir esik oldugu,
ahlaki sorumluluk bilincini diri tutan bir ikaz oldugu, varlik anlayisinda
faniligi gosteren bir delil oldugu ve nihayetinde imtihanin kapanis perdesini
isaret eden bir hakikat olarak degerlendirilmistir. Keldm Aalimlerinin bu
konudaki vurgusu, Olimiin yokluk degil, yeni bir baslangic oldugu
yoniindedir. Bu nedenle Kelam ilminde 6liim, insanin Allah ile olan iliskisini
derinlestiren, sorumlulugunu artiran ve ahirete hazirlayan bir esik olarak
goriilmistiir. Boylece 6liim hem teolojik hem ahlaki hem de metafizik agidan
insan hayatinin en anlamli hadisesi héline gelmistir (Razi, 2005, 8: 145).

2. OLUMUN INSAN HAYATINDAKI OLUMLU
YANSIMALARI

Cenaze merasimleri, taziye ve anma pratikleri, yasin “paylasilarak”
doniistlriilmesini saglar; bireysel aci, kolektif dayanigsmanin harcia karisir.
Antropolojik olarak bu ritiieller “sosyal yapistiric1” islev goriir; Islami
gelenekte ise tefekkiir ve 1slahi tetikleyen ibret duraklaridir. “Lezzetleri bicak
gibi kesen oliimii ¢ok zikretmek” tavsiyesi, yalmiz ferdi bir 0giit degil,
toplumun goriinmez egitim programidir (Tirmizi, Ziihd, 4; Burcu, Akalin,
2015: 46-52). Modern kent hayati 6liimii hastane odalarina ve sehir dis
mezarliklara ¢ekerek onu goriinmezlestirmeye caligsa da kriz anlarinda 6liim

tekrar goriiniir olur ve ortak kader duygusunu kuvvetlendirir.

Sekiilerlesmenin hizlandigi modern baglam, 6liimii “sehrin digina” ve
“gOriis alaniin Otesine” iter. Mezarliklarin yiiksek duvarlarla cevrilmesi,
O0limiin hastane odalarina hapsedilmesi, medyada o6liim temsillerinin
estetiklestirilerek notralize edilmesi, insan1 fanilik bilincinden uzaklastirir. Bu
uzaklasma, tiiketimci hazzin ve “sonsuz simdi”nin cazibesini arttirirken, 6liim
kaygisini da art¢1 sarsintilar halinde geri getirir; sonug, toplumsal yalnizlasma
ve dayanisma eksikligidir. Modern kiiltiir, 6liimil ebedi yokluk gibi gordiikce

onu gdrmek ve hatirlamak bile istemez; oysa Islami zemin, 6liimii hayatin
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icinden konusur, toplumsal bilingte diri tutar. Bu fark, intihar oranlari, manevi
bosluk ve aidiyet kayb1 gibi gdstergelerde kendini ele verir (Ozarslan, 2001:
15).

Oliim, ilk bakista iirkiitiicii ve kagmilmaz bir son gibi goriinse de
aslinda insanin hayatina yon veren en 6nemli manevi uyaricidir. Keladmi bakis
acisina gore Oliim, yalnizca insanmn smirliligini hatirlatmakla kalmaz, aym
zamanda onu daha bilingli, sorumlu ve erdemli bir yagam siirmeye sevk eder.
Bu nedenle Islam diisiincesinde 6liimiin hatirlanmasi (zikr-i mevt) bireyin
diinyevi hazlara kapilmasini engelleyen, onu ahirete hazirlayan bir terbiyedir.
Nitekim Hz. Peygamber’in “Lezzetleri kesip atan o6liimii ¢ok¢a zikredin”
(Tirmizi, Ziihd, 4) hadisi, 6liimii hatirlamanin ahlaki ve manevi bir egitim
aract oldugunu agik¢a ortaya koymaktadir. Bu agidan 6liim, birey icin bir
felaket degil, hayatin anlamini yogunlastiran ilahi bir rahmettir.

Kur’an-1 Kerim’de 6liimiin insana kazandirdigi olumlu yonlerden biri,
onun sabir ve tevekkiil bilincini pekistirmesidir. Oliimiin mutlaklig1 karsisinda
insan, kendi giiciiniin smirl oldugunu idrak eder ve Allah’a siginma ihtiyaci
duyar. “Her nefis 6liimii tadacaktir, sonra bize dondiiriileceksiniz” (Ankebit
29/57) ayeti, faniligin evrensel bir hakikat oldugunu hatirlatirken, insan1 bu
diinyada ge¢ici olanin pesine diismek yerine kalic1 olana yonelmeye davet
eder. Bu yonelis, ahiret inancini giiglendirir ve insanin diinya hayatinda daha
sorumlu davranmasina yol acar. Boylece 6liim, bireyin imanin1 pekistiren ve
Allah’a bagliligini artiran bir arag haline gelir.

Oliimiin bir baska olumlu etkisi de bireyi siirekli muhasebeye sevk
etmesidir. Insan, o6liimlii oldugunu hatirladikca hayatin1 sorgulama ve
amellerini gézden gegirme egilimine girer (Karakus, Oztiirk, Tamam, 2010:
22). Bu baglamda “Akilli kisi, nefsini hesaba ¢eken ve 6lim sonrasi i¢in
calisandir” (Tirmizi, Kiyame, 26) hadisi, Oliimiin tefekkiiriiniin insani
pismanlik duymadan yasama ve sorumluluk bilinciyle hareket etmeye
yonelttigini ifade eder. Keldm alimleri, bu anlayisin bireyin iman—amel
biitiinliigiinii  gliclendirdigini ve onun ahlaki olgunlugunu artirdigini
belirtmiglerdir. Ciinkii 6liim bilinci, insanin diinyevi ¢ikarlar ugruna zulme,
haksizliga ve giinaha yonelmesini engeller. Dolayisiyla 6lim, insani
kotiiliikten sakindiran ve iyilige yonelten bir pedagojik islev goriir (Matiiridi,
2005-2011, 2: 316; Ozel, 2024: 183).
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Toplumsal agidan bakildiginda 6liim, insanlar arasinda dayanigsmayi,
merhameti ve yardimlagsmay1 giiclendiren bir rol iistlenir. Bir bireyin 6liimii,
geride kalanlar1 derinden etkiler ve onlar1 hem kaybin acisiyla hem de
faniligin bilinciyle yiizlestirir. Cenaze merasimleri, taziye ziyaretleri ve
mevlid gibi ritiieller, oliimiin bireysel bir kayip olmaktan ¢ikarilip toplumsal
bir birliktelik vesilesi haline gelmesini saglar. Bu ritiiellerin islevi yalnizca
Oleni ugurlamak degil, ayn1 zamanda yasayanlarin birbirine destek olmasidir.
Bu baglamda 6liim, toplumsal iligkileri yeniden insa eden ve kolektif bilinci
diri tutan bir unsur haline gelmistir (Burcu ve Akalin, 2008: 29-44).

Oliim bilincinin insana kazandirdig1 bir diger olumlu etki, zamani
degerli kilma duygusudur. insan, sinirli bir émre sahip oldugunu fark ettikge
zamanin kiymetini daha iyi anlar ve hayatin1 bosa harcamamaya gayret eder.
Bu baglamda Hz. Peygamber’in “Bes sey gelmeden dnce bes seyin kiymetini
biliniz, oliim gelmeden o&nce hayatin, hastalik gelmeden odnce sagligin,
megsguliyet gelmeden once bos vaktin, fakirlik gelmeden once zenginligin,
ihtiyarlik gelmeden once gengligin® (Hakim, el-Miistedrek, 4/341) hadisi,
oliim bilincinin insana kazandirdig1 sorumluluk duygusunu ifade eder. Oliim
insana hayatin1 dogru planlama ve her anmi Allah’in rizasim gozeterek

degerlendirme bilinci asilamaktadir.

Oliimiin insan hayatindaki olumlu yansimalari, &zellikle ahlaki
sorumluluk bilincinde kendisini gosterir. Keldm alimlerinin dikkat ¢ektigi en
onemli hususlardan biri, Oliim diisiincesinin insanin nefsi arzularini
dizginlemesidir. Ciinkii 6liimliiliik bilinci, insana diinyadaki her seyin gegici
oldugunu hatirlatir. Bu hatirlatma, diinyevi hirslarin ve  ihtiraslarin
anlamsizligint ortaya koyar. Kur’an’da, “Diinya hayati ancak bir oyun ve
eglenceden ibarettir. Ahiret yurdu ise takva sahipleri icin daha haywhd”
(En‘am, 6/32) buyrularak, 6liim bilincinin diinya hayatina bakis1 degistirdigi
ifade edilmistir. Bu bakis acisi, insanin diinyaya degil, ahirete yatirim
yapmasini saglar. Dolayisiyla dliimiin siirekli hatirlanmasi, bireyi takvaya ve
salih amellere yoneltir (Raz1, 2005, 8: 112).

Bununla birlikte 6liim, insana tevazu kazandiran en 6nemli gercekliktir.
Zira 6lim, stati, makam, zenginlik ve giiclin hi¢bir anlam ifade etmedigini
gosterir. Insam esitleyen bu hakikat, ahlaki agidan kibir ve gururu ortadan
kaldiran en giicli delildir. Kelamcilar, 6liimiin bu yoniinii ilahi adaletin bir
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tecellisi olarak gormiiglerdir. Ciinkii zalim ile mazlum, giiclii ile zay1f, zengin
ile fakir 6liim karsisinda esitlenir. Bu esitlenme, toplumsal adaletin ve bireysel
alcakgoniilliiliigiin en Onemli dayanaklarindan biridir. Hz. Peygamber’in
“Kabirleri ziyaret ediniz. Ciinkii o size oliimii hatirlatir” (Miislim, Cenaiz,
106 ) hadisi, bu hakikati siirekli zihinlerde canli tutmay1 amaglar. Oliimiin bu
pedagojik islevi, kelami a¢idan insanin Allah karsisindaki acziyetini idrak

etmesini ve kulluk bilincini pekistirmesini saglar.

Oliim bilinci, bireyin hayati anlamli yasamasma da katki sunar.
Varolusgu psikoloji, 6liim kaygisinin insani yasami daha degerli kilmaya sevk
ettigini sOylerken; keldm alimleri bu gorlisi iman perspektifiyle
temellendirmistir. Onlara gore 6liimiin farkinda olmak, insana her anin1 ibadet
ve sorumluluk bilinciyle yasama motivasyonu kazandirir. Bu, bireyin hayatini
bos islerle tiiketmesini engeller. Nitekim Kur’an’da, “Sizi bos yere
yarattigimizi ve bize geri donmeyeceginizi mi sandmiz?” (Mi’mintn 23/115)
buyrularak, 6liim bilincinin insana hayatin gayesini hatirlattig1 belirtilir. Bu
gayeyi idrak eden insan, o0limiin kaginilmazligimi bilerek yasamina anlam
kazandirir (Karakus, Oztiirk ve Tamam, 2012: 25).

Oliimiin toplumsal diizeydeki olumlu yansimalarindan biri de insanlar
arasinda merhamet ve yardimlasma duygusunu canli tutmasidir. Cenaze
torenlerinde, taziyelerde ve yas siireglerinde toplum bireyleri bir araya gelir,
acilar paylasilir ve dayanisma giiclenir. Toplumsal agidan kelam alimleri,
Olimiin toplumsal islevini sadece bir ritiiel olarak degil, ahlaki degerlerin
yeniden {iretilmesi agisindan da degerlendirmiglerdir. Ciinkii bu tiir
merasimler, insana faniligini hatirlatirken, ayni zamanda toplumsal
dayanigsmay1 da pekistirir. Dolayisiyla 6liim, bireysel oldugu kadar toplumsal
bir egitim aracidir. Sosyolojik arastirmalar da gostermistir ki, 6liim olaylart
toplumun birlik ve beraberligini pekistiren en gii¢lii sosyal olgulardan biridir
(Giin ve Uraim Kyzy, 2024: 195).

Oliimiin bir baska olumlu etkisi de insanin pismanhklarini telafi
etmesine vesile olmasidir. Oliim diisiincesi, insana hayatin gecici oldugunu
hatirlatarak, onun tdvbe etmesine ve Allah’a yonelmesine imkan verir. Kelam
alimleri 6lim bilincinin insana giinahlardan donme ve iyiliklere yonelme
firsat1 sundugunu ozellikle vurgulamiglardir. Kur’an’da, “Oliim gelip de

‘Rabbim, beni yakin bir siireye kadar geciktirsen de sadaka versem ve
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salihlerden olsam’ diyenlerden olmayin” (Minafikin 63/10) buyrularak,
Olimden sonra geri doniisiin imkansiz oldugu hatirlatilmigtir. Bu ayet, 6lim
bilincinin insana her anint tévbe ve salih amellerle degerlendirme
sorumlulugu yiikledigini gostermektedir. Bu baglamda 6liim, insanin hayatini
erteleme aligkanligindan kurtaran ve onu sorumluluk bilinciyle yasayan bir
varlik haline getiren ilahi bir ikazdir.

Oliimiin insana kazandirdigi en dnemli bilinglerden biri de kul hakki
hassasiyetidir. Cilinkil 6liim, insanin diinyadaki her tiirlii hesabinin bir giin
mutlaka Allah’mn huzurunda ortaya konulacagini hatirlatir. Kelam alimlerinin
iizerinde 6zellikle durduklari meselelerden biri, mazlumun hakkinin zalimden
mutlaka almacag1 gergegidir. Bu hakikat, 6liimiin ardindan baslayacak olan
hesap ve mizan siireciyle baglantilidir. Bu nedenle 6liim, insanin hem bireysel
hem de toplumsal iligkilerinde adalet ilkesine bagli kalmasini saglayan giiclii
bir hatirlaticidir. Nitekim Hz. Peygamber, “Kimin iizerine kardesinin mali, irz1
veya herhangi bir haksizligi varsa, dinar ve dirhemin bulunmayacag: giin
gelmeden once helallessin. Ciinkii o giin, kisinin iyiliklerinden alinarak hak
sahibine verilir; eger iyiligi yoksa hak sahibinin giinahlari onun iizerine
yiiklenir” (Buhari, Mezalim, 10) buyurmustur. Bu hadis, 6liim bilincinin kul
hakki konusunda insana ne derece sorumluluk yiikledigini agik¢a ortaya

koymaktadir.

Oliimiin olumlu etkilerinden bir digeri de insamin hayati dengeli
yasamasmna katki saglamasidir. Oliim, insana her seyin gegici oldugunu
hatirlatarak, onu asir1 hirs ve tutkularin esaretinden kurtarir. Bdylece birey,
diinyevi kazanimlar ugruna ahiretini kaybetmeme bilincini kazanir.
Kur’an’da, “Bu diinya hayati aldatici bir metadan baska bir sey degildir”
(Hadid, 57/20) seklinde insanin diinyaya asir1 baglanmasinin onu ahiret
bilincinden uzaklastiracagi uyarisinda bulunulmustur. Bu ayet, 6lim
bilincinin insanin hayatina kattigi dengeyi gostermektedir. Zira Olimii
diisiinen insan hem diinyadan nasibini alir hem de ahireti ihmal etmez. Bu
denge, kelam alimlerinin insan anlayisinda temel bir ilkedir (Matiiridi, 2005—
2011, 2: 316). Oliimiin toplum iizerindeki en énemli olumlu yansimalarindan
biri de insanlarin birlik ve beraberlik duygularim giiglendirmesidir. Biiyiik
felaketler, savaslar, salginlar ve dogal afetler sirasinda meydana gelen
oliimler, insanlara hayatin gegiciligini hatirlatir ve onlar1 dayanigmaya sevk
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eder. Bu yoniiyle 6lim, toplumsal dayanigsmayi artiran bir islev goriir.
Sosyologlarin “kolektif biling” dedigi bu durum, aslinda Kelam ilminde
“fimmet bilinci” ile yakindan iliskilidir. Oliimiin hatirlatic1 etkisi, toplumu
hem ahlaki hem de sosyal agidan yeniden insa eder (Burcu ve Akalin, 2008:
29-52). Bu noktada Kelam alimlerinin vurguladigi gibi, 6liimiin insana
verdigi en biiylik ders hem bireysel hem de toplumsal sorumlulugu diri
tutmaktir. Bu baglamda 6liimiin insan hayatindaki olumlu yansimalar kelami
perspektiften cok boyutlu bir sekilde agiklanabilir. Oliim, bireyin ahlaki
olgunlugunu artirir, onu tevazuya ve takvaya yoneltir, zamanin kiymetini
bilmeye sevk eder, tdvbe kapisimi acik tutar, kul hakk: bilincini pekistirir ve
toplumsal dayanigsmay1 giiglendirir. Keldm ilminde 6liim, bir yokluk veya son
degil, sorumluluk bilincini artiran, iman esaslarimi pekistiren ve ilahi adaletin
gerceklesmesine zemin hazirlayan bir gecis olarak goriilmiistiir (Yazir, 1935—
1939, 5: 4127-4130). Dolayisiyla 6liim, birey i¢in korkutucu bir hakikat degil,
hayat1 anlamli kilan ve ahireti hatirlatan bir rahmettir. Kur’an’in “Her nefis
oliimii tadacaktir” (Enbiya, 21/35) hakikati, bu gergegi evrensel bir ilke héline

getirmistir.

3. OLUM VE SONRASI HAKKINDA KELAMIi
PROBLEMLER

Kelam ilminde 6liim sonrasi hayatla ilgili meseleler, iman esaslarinin
en kritik tartisma alanlarindan birini olusturur. Ciinkii 6liim, bireysel hayatin
sona ermesi degil, ahiret yolculugunun baslangicidir. Bu nedenle 6liim sonrasi
siirecin mahiyetine dair tartigmalar, kelam ilminde iman esaslarinin
tamamlayici unsurlart arasinda yer alir. Kelam alimleri, kabir azabindan
hasrin cismaniligine, cennet ve cehennemin mahiyetinden meleklerin 6liim
anindaki rollerine kadar bircok konuyu ele almislardir. Bu tartigmalarin
temelinde, ilah1 adaletin nasil tecelli edecegi, insanin sorumlulugunun hangi
boyutta devam edecegi ve ahiret hayatinin hangi niteliklere sahip olacagi
sorular1 bulunmaktadir (Es‘ari, 1995: 102).

3.1 Kabir Azabi1 Meselesi

Kabir azabi, kelami tartismalarin en dikkat ¢ekici konularindan biridir.
Kur’an’da dogrudan “kabir azab1” ifadesi gegmemekle birlikte, Firavun ve
yandaglarinin  “sabah aksam atese arz edilecegi” (Mi’min, 40/46)
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bildirilmektedir. Bu ayet, 6liim ile kiyamet arasindaki berzah déneminde bir
azap veya nimet tecriibesinin bulunduguna delil olarak yorumlanmistir. Ehl-i
sinnet Kelam alimleri, bu ayeti kabir azabinin hak olduguna delil kabul
etmislerdir. Ayrica Hz. Peygamber’in “Kabir ya cennet bahgelerinden bir
bah¢e ya da cehennem cukurlarindan bir ¢ukurdur” (Tirmizi, Ziihd, 5) hadisi
de bu goriisii destekler niteliktedir. Kadi Abdiilcebbar gibi bazi Mu‘tezile
alimleri kabir azabini kabul etmekle birlikte Ote taraftan bazi alimler kabir
azabmi inkar etme egiliminde olmus, berzah hayatini sembolik bir siireg
olarak degerlendirmistir (Kadi Abdiilcebbar, 1972: 202). Ancak Es‘arl ve
Matiiridi Keldm alimleri, kabir azabini hem akli hem de nakli delillerle
savunarak, ahiret inancinin bir pargasi haline getirmislerdir (Matiiridi, 2005—
2011, 2: 318; Es‘ari, el-Liima*“, 102; Yildizhan, 2025, 45).

3.2 Oliim Aninda Ruhun Teslimi ve Meleklerin Rolii

Oliim aninda ruhun bedenden ayrilis sekli, keldm alimleri arasinda
tartistlan  bir baska konudur. Kur’dn’da o6liimiin melekler araciligiyla
gerceklestigi  acikca belirtilmistir, “Melekler onlarmn ruhlarmmi  alirken,
‘Cikarin camimizi, bugiin asagilayici azapla cezalandirilacaksiniz’ derler”
(En‘am, 6/93). Bu ayet, olim aninda meleklerin aktif rol aldigin
gostermektedir. Hadislerde de meleklerin miiminlerin ruhunu kolaylikla
cikardigi, kafirlerin ruhunu ise zorlukla ¢ekip aldigi tasvir edilmistir (Buhari,
Rikak, 42). Kelam alimleri bu delillerden hareketle, 6liim aninin yalnizca
biyolojik bir ¢oziilme degil, ayn1 zamanda metafizik bir tecriibe oldugunu
vurgulamislardir. Bu baglamda 6liim, insanin hem rahmetle hem de azapla

karsilagabilecegi kritik bir esiktir.
3.3. Hasrin Cismani mi, Ruhani mi Olacag

Kelami tartigmalarin en 6nemli konularindan biri, hasrin cismani mi
yoksa ruhani mi olacagi meselesidir. Mu‘tezile ekoliinden baz1 kelam alimleri,
hasri daha ziyade ruhani olarak yorumlamis, bedenin yeniden diriltilmesinin
mimkiin olmadigim ileri slirmiislerdir (Teftazani, 1993: 47). Ancak Ehl-i
stinnet kelam alimleri hasrin cismani olacagini, ruh ile bedenin yeniden
birleserek kisinin tiim benligiyle diriltilecegini savunmuslardir (Es‘ari, 1929:
333-334; Ciiveyni, 2009: 337). Bu goriisiin en 6nemli delili Kur’an’daki

“Kemiklere bak, onlari nasil bir araya getiriyoruz, sonra da onlara et
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givdiriyoruz” (Bakara, 2/259) ayetidir. Bu ayet, cismani dirilisin miimkiin
oldugunu ve Allah’in kudretiyle gergeklesecegini gostermektedir. Ayrica
“Sizi ilk defa yarattigimiz gibi tekrar diriltecegiz” (Enbiya, 21/104) ayeti de
cismani hasrin hak olduguna isaret etmektedir. Razi, cismani hasri
savunurken, ilahi adaletin tam anlamiyla tecelli etmesi i¢in bedenin yeniden
dirilmesi gerektigini, ¢iinkil giinah ve sevaplarin beden araciligiyla islendigini
belirtmistir (Bakara, 2/259).

3.4. Cennet ve Cehennemin Mabhiyeti

Cennet ve cehennemin cismani mi yoksa ruhani mi oldugu da Kelam
dlimleri arasinda tartisilmistir. Ehl-i slinnet alimleri, cennet nimetlerinin ve
cehennem azaplarinin hem ruhani hem de cismani oldugunu savunmuslardir.
Onlara gore Kur’an’da gegen “Altindan wrmaklar akan cennetler” (Bakara,
2/25) ve “Yakiti insanlar ve taslar olan cehennem ategi” (Razi, 2005, 22: 119)
ifadeleri, cismani boyuta isaret etmektedir. Bunun yaninda Kur’an’da ruhi
lezzetlerden ve azaplardan da bahsedildigi i¢in, bu iki boyutun birlikte
disiiniilmesi gerektigi kabul edilmistir (Matiiridi, 2005 — 2011, 9: 68).
Mu‘tezile ise genellikle cennet ve cehennemi daha ruhéni bir tecriibe olarak
yorumlamis, (el-Hayyat, 1957: 34) ancak bu yaklasim Ehl-i siinnet tarafindan
yeterli bulunmamustir. Ciinkii keldm alimleri hem ruh hem de bedenin
sorumluluk sahibi oldugunu, dolayisiyla miikafat ve cezanin da her ikisine

yonelik olmasi gerektigini vurgulamislardir (Es‘ari, 1960: 110).
3.5 T1ahi Adalet Baglaminda Oliim Sonras1 Hayat

Oliim sonrasi hayatin kelami tartismalardaki en temel dayanag, ilahi
adaletin tecellisidir. Eger oOliimle birlikte her sey sona erseydi, diinyada
yapilan zuliimler karsiliksiz kalir, iyilikler ise miikafat gérmezdi. Bu durum,
Allah’in adalet sifatiyla bagdasmazdi. Bu sebeple keldm alimleri, 6lim
sonrast hayatt zorunlu gérmiislerdir. Nitekim Kur’an’da “Kim zerre kadar
hayir islerse onu goriir, kim de zerre kadar ser islerse onu goriir” (Zilzal,
99/7-8 ) ifadeleri ile ilahi adaletin ahirette mutlak surette gerceklesecegi
bildirilmistir. Bu ilke, Kelam Aalimlerinin 6liim sonrasit hayati savunurken
kullandiklar1 en 6nemli akli ve nakli delillerden biridir. Cilinkii mazlumun
hakki, zalimin zulmii ancak 6liim sonrasi hayatta nihai karsiligini bulacaktir
(Matiiridi, 2011, 2: 319).
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Oliim sonras1 hayatla ilgili kelami problemlerde en ¢ok tartigilan
konulardan biri de berzah hayatinin mahiyetidir. Kur’an’da “Onlarin oniinde,
yeniden diriltilecekleri giine kadar berzah vardir” (Mi’mintin, 23/100)
seklinde oliim ile kiyamet arasindaki siirece isaret edilmistir. Bu ayet, ruhlarin
kabir hayatinda bir tiir bilinglilik halini korudugunu gdstermektedir. Ehl-i
stinnet Kelam alimleri, bu ayeti delil gostererek berzah hayatinda ruhlarin
nimet veya azap gorecegini savunmuslardir. Bu goriise gore miiminler
kabirlerinde huzur ve sevingle beklerken, kafirler azap ve sikintiyla
karsilagirlar (Teftazani, 1988: 46). Mu‘tezile ise berzah hayatin1 daha
sembolik bir bekleyis olarak degerlendirmis, gercek miikafat ve cezanin
kiyametten sonra gergeklesecegini ileri siirmiistiir (Zemahseri, 2002, 4:166).
Ancak hadislerde gecen kabir sorgusu ve Miinker ve Nekir meleklerinin
varligma dair rivayetler, berzah hayatinin aktif bir siire¢ oldugunu ortaya
koymaktadir (Miislim, Cenaiz, 70 ). Bu nedenle Ehl-i siinnet kelamcilari,
kabir azabini inkr etmenin ahiret inancini zedeleyecegini ifade etmislerdir
(Es‘ari, 1995: 107).

Kelamcilarn tartistigi bir diger mesele, 6lim aninda insanin yasadigi
tecriibelerin mahiyetidir. islam diisiincesinde “sekerat-1 mevt” yani 6liim
sarhoslugu, insanin ruhunun bedenden ayrilma aninda yasadigi sancili bir
siireg olarak tasvir edilmistir. Kur’an’da “Oliim sarhoslugu gercekten gelir de
iste bu senin kacip durdugun seydir” (Kaf, 50/19) seklinde bu hakikate dikkat
¢ekilmistir. Kelam alimleri, bu ayetin hem miimin hem de kafir i¢in gecerli
oldugunu, ancak siirecin niteliginin kiginin iman durumuna gére degistigini
belirtmislerdir. Miiminin ruhu kolaylikla alinirken, kafirin ruhu siddetli azapla
¢ekilir. Bu baglamda meleklerin 6limii gergeklestirme sekli, insanin ahiret
yolculuguna girisindeki ilk belirleyici tecriibe olarak goriilmektedir (Rézi,
2005, 22: 121).

Oliim sonras1 hakkinda giindeme gelen bir diger keldmi problem de
cocuklarin ve akil hastalarinin akibeti meselesidir. Keldm alimleri, bu konuyu
ilahi adalet ve hikmet baglaminda degerlendirmislerdir. Ehl-i siinnet alimleri,
buliga ermeden Olen cocuklarin cennet ehli olacagi goriisiinde ittifak
etmiglerdir. Bu yaklasim hem Allah’in rahmet sifatina hem de adaletine
uygundur. Akil hastalar1 da sorumluluk tasimadiklari igin cezaya tabi

tutulmazlar. Bu tiir meseleler, 6liim sonrasi hayatin yalnizca bir ceza ve
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miikafat siireci degil, ayn1 zamanda ilahi rahmetin ve adaletin mutlak tezahiirii
oldugunu gostermektedir (Matiiridi, 2005, 282).

Cennet ve cehennemin ebediligi konusu da keldmi problemlerin
basinda gelmektedir. Mu‘tezile’den bazi alimler, cehennem azabinin ebedi
olmayacagini, giinahkarlarin bir siire azap gordiikten sonra cennete
almacagini savunmuslardir (Nesefi, 1995: 97-199, 244). Ancak Ehl-i siinnet
Kelam alimleri, cennet ve cehennemin ebedi oldugunu acikca
vurgulamiglardir. Bu goriislerini, “Onlar orada ebedi olarak kalacaklardir”
(Beyyine, 98/8) gibi ayetlerle temellendirmislerdir. Kelam ilminde cennet ve
cehennemin ebediligi, Allah’in vaad ve vaid sifatlarmin bir geregi olarak
goriiliir. Zira Allah, miiminlere ebedi cennet, kafirlere ise ebedi cehennem
vaad etmistir. Bu vaadin aksi diisiiniilemez; aksi takdirde ildhi sifatlarin
mitkemmelligi zedelenmis olurdu (Es‘ari, 1995: 115; Ozel, 2024: 182).

Kelam tartigmalarinda giindeme gelen bir bagka mesele de sefaat
konusudur. Oliimden sonra insanlarin kurtulusu noktasinda sefaatin etkisi
olup olmayacagi sorusu, tarih boyunca yogun sekilde tartigilmigtir. Mu‘tezile,
sefaati adalet prensibi geregi herkesin kendi amellerinin kargiligini gérecegini
savunarak kiiciik giinahlar1 bulunan kimseler i¢in “sevap derecelerini
yiikseltme” seklinde anlamigtir. Buna karsin Ehl-i siinnet Keldm Aalimleri,
sefaatin Ozellikle Hz. Peygamber’e ve Allah’in izin verdigi salih kullara
mahsus oldugunu kabul etmislerdir. Kur’an’da “Onlarin sefaati, Allah’in razi
oldugu kimselerden baskasina fayda vermez” (Enbiya, 21/28) ayeti, sefaatin
Allah’m iznine bagli bir hakikat oldugunu ortaya koymaktadir. Bu baglamda
sefaat, oliim sonrasi hayatin ildh1 rahmet boyutunu yansitan bir hususiyet
olarak degerlendirilmistir (Razi, 2005, 22: 125).

Oliim sonras1 hayatla ilgili kelami problemlerin bir kismi da hesap ve
mizan meselesi etrafinda sekillenmistir. Kur’an’da “O giin insanlar amelleri
kendilerine gosterilsin diye boliik boliik ¢ikarlar. Artik kim zerre kadar haywr
yapmigsa onu goriir, kim zerre kadar ser yapmissa onu gortir” (Zilzal, 99/6—
8) buyrularak hesap giliniiniin mutlaklig1 bildirilmistir. Ehl-i stinnet Kelam
alimleri, mizanin hak oldugunu ve amellerin adalet terazisinde tartilacagini
kabul etmislerdir. Bu gorlis, Allah’in adalet sifatinin bir geregi olarak
goriilmiistiir. Mu‘tezile ise mizan1 daha sembolik yorumlamig, asil olanin

Allah’1n her seyi bilmesi oldugunu savunmustur (Seffarini, ts. 2: 187). Ancak
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Ehl-i siinnet, Allah’mn ilmiyle birlikte mizanin da gergek olacagini, bunun
insanin sorumluluk bilincini pekistiren bir siire¢ oldugunu ifade etmistir
(Matiiridi, 20052011, 2: 321).

4. TEOLOJIK PERSPEKTIFTEN OLUM VE AHIRET

Oliim ve ahiret inanc1, Kelam ilminde sadece bireyin iman biitiinliigiinii
tamamlayan bir akide bashig1 degil; ayn1 zamanda toplumun ahlak diizenini,
adalet idealini, dayanigma reflekslerini ve miisterek anlam diinyasim ayakta
tutan kurucu bir ¢ekirdektir. Keldm agisindan &liim, varolusun keyfi bir
kesintisi degil; “imtihanin kapanis esigi” ve ildhi adaletin tarih-iistii
sahnesidir. Bu esige iman, bireyin tutum ve davranislarini doniistiirdiigti kadar
toplumsal alanda da miieyyide giicii olan bir “gériinmez anayasa” {iretir.
Insan, nihai hesap inanci sayesinde, goriinmedigi yerde bile sorumluluk
hissiyle davranir; toplumsal normlari igsellestirir, kul hakki hassasiyetini
korur; adalet idesini yalnizca diinyevi menfaat dengeleriyle degil, uhrevi bir
ufukla tahkim eder. Modern sosyolojinin kriz anlarinda gozledigi “goriintirliik
ve doniigim” dinamigi, vahyin dilinde ibret, tovbe ve 1slah dongiisii olarak
karsilik bulur; bu dongii, 6liimii ve ahireti hatirda tuttugu 6l¢iide toplumsal
yapiya niifuz eder (Teftazani, 1993: 47).

Kelami teodiseye gore adaletin tam olarak gerceklesmesi i¢in ahiretin
varligt zorunludur. Eger ahiret yoksa zalim ile mazlumun ayni sonuca
ulasmasi adalet anlayigina ters diiser. Bu durum Allah’in “Adl” ve “Hakim”
isimlerinin yiiceligine gdlge diisiiriir. Bu yiizden hasir, yani insanlarin yeniden
diriltilmesi, adaletin yerini bulmasinin sartidir. Diinyada goriilen eksik veya
gecikmis adalet, ahirette tamamlanir. Oliim, yok olus degil, hayatin devamm
i¢in agilan bir kapidir. Diinyada insana agir gelen musibetler bile, daha genis
bir hikmet diizeni icinde yerini bulur ve ahiretle birlikte anlam kazanir.
Boylece bu inang, yalmizca bireyin tesellisi degil, ayn1 zamanda toplumda
adalet bilincinin koklesmesi i¢in de temel bir dayanak olur. Ciinkii kul hakka,
gizli veya acik her durumda, uhrevi karsiligiyla gilivence altina alinmistir
(Razi, 2005, 22: 125-128).

Oliim ve ahiret inanci, bireysel psikoloji iizerinde “doniistiiriicii” bir
etkiye sahiptir. Oliim diisiincesi, bastirildiginda kaygiy1 patolojik formlara
iter; yiizlesildiginde ise anlam—amag¢ odakliligi gii¢lendirir. Kelam, bu
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psikolojik bulguyu iman diliyle temellendirir. Ahiret inanci, istirab1 sabir
zemininde anlamlandirir; kaygiy1 tedbir, tovbe ve 1slah davranisina cevirir;
umut ve metaneti ¢ogaltir. Kur’an’in “Sabredenlere miikdfatlart hesapsiz
verilecektir” (Ziimer, 39/10) beyani, 1zdirabin ahiretteki karsiligini1 zikrederek
psikolojik dayanikliligi ildhi bir vaad ile destekler. Bdylece kisi, “sonsuz
simdi”nin tiiketimci cazibesinden siyrilip zamanin kiymetini idrak eder;
Olimii hatirlamakla hayati daha bilingli, dengeli ve sorumluluk eksenli yasar
(Tirmizl, Ziihd, 4; Matiiridi, 2005-2011, 5: 166—167).

Toplumsal diizenin en 6nemli teminat1 adalettir; ancak diinyada mutlak
adalet her zaman gerceklesmez. Iste bu noktada ahiret inanc1 devreye girer ve
“hesap ve mizan” fikri kamusal ahlaki iceriden insa eder. “Zerre kadar iyilik
vapan karsiligini  gorecek, zerre kadar kétiliik yapan da karsiligini
gorecektir.” (Zilzal, 99/7-8). Klasik kelam, bu ayetin iirettigi stireklilik
bilincini sorumlulugun kamusal tezahiirleriyle birlikte okur. Kimsenin
gormedigi yerde de dogru davranmay1 miimkiin kilan sey, “gézeten bir kudret
ve nihai hesap ufku”dur. Boyle bir ufuk, riigvet, israf, kamu malina tasarruf ve
glic istismariin cazibesini zayiflatir; adalet, giiven ve toplumsal baris
giiclendirir (Matiiridi, 2005-2011, 5: 166—167).

Koétilik problemi, toplumsal diizlemde en ¢ok sarsinti iireten
basliklardandir. Deprem, salgin, savas gibi musibetlerde goriilen masum
acilarin nasil anlamlandirilacag: sorusu, kelamin ahiret merkezli teodisesiyle
cevap bulur. Diinyevi planda eksik kalan adalet, ahirette kemale erer; sabur,
“hesapsiz miikafat” vaadiyle anlam kazanir (Ziimer, 39/10 ). Razi’ye gore
ilahi adaletin tam anlamiyla ger¢eklesmesi igin hasir zorunludur. Ciinkii
diinyada adaletin eksik kalmasi, nihai adaletin ancak ahirette miimkiin
oldugunu gosterir. O, “hiisiin ve kubuh” tartigmasini bu noktada kullanir.
Goriliniiste kotli veya cirkin olan bir olay, aslinda daha biiyiik bir iyilige ve
genel bir diizene hizmet edebilir. Bu yiizden musibetler, acilar ve kayiplar
biitiiniiyle olumsuz degildir; daha genis bir hikmet plani icinde giizellige
doniisiir. Oliim de bu gergevede yokluk degil, hayatin devami ve yiikselisi i¢in
yeni bir asamadir. Razi, dliimi “devam ve terakki” ile baglantili bir siire¢
olarak goriir ve bu anlayisi ilahi adaletin kemaliyle iligkilendirir (Razi, 2005,
12: 112, 128). Bu ufuk, toplumsal diizlemde felaketlerin dayanisma ve 1slah

firsatina doniismesinin de teolojik temelidir.
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Ahiret ufku iktisadl davranislarda da etik bir ¢ergeve kurar. Tiiketim—
infak dengesi, “mes’uliyet ve kanaat” ile yeniden insa edilir; israfin cazibesi
kirtlir, yardimlagsma ve vakif kiiltiirii beslenir. Ahirete iman hirs1 sinirlayip
adil boliistime katki sunar; emegin hakkini, alin terinin kutsiyetini ve kul
hakki duyarliligin1 gii¢lendirir. Bdylece piyasa davraniginin da sinirlari
belirginlesir. Kar arayis1 mesrudur; fakat kul hakki, hile, ihtikar ve israf
haramdir; ahirette hesabi vardir. Bu ¢erceve, sosyal adalet ve giiven
duygusunu gii¢lendirerek “moral ekonomi”yi tesis eder (Bakara, 2/188;
Mutaffifin 83/1-3; Matiiridi, 2005-2011, 5:166—167).

Ahiret inanci, hukuki mekanizmalarin “igeriden” desteklenmesini
saglar. Kimsenin gdérmedigi yerde yanlisi terk etmeyi miimkiin kilan sey,
“gdren, isiten bir kudret” ve “biiyiik mahkeme” bilincidir. Bu bilin¢ olmadan,
yalniz dis miieyyidelerle toplumsal yolsuzluk, kamu israfi ve gii¢ istismarini
kalic1 bigimde azaltmak zorlasir. Keldm, cismani hasri ve mizan1 salt metafor
degil, adaletin ontolojik zarureti olarak goriir; zira ameller bedensel-ruhsal
biitiinliik i¢inde islendiginden, miikafat ve ceza da bu biitiinlige taalluk eder.
Bu yiizden “6lim bilinci” hem ferdi takvayr hem de kamusal hesap
verebilirlik kiiltiiriinii ayn1 anda besler (Karadas, 2006: 114—117; Matiiridi,
2011, 5: 166-167; Razi, 2005, 22: 125-128).

Islam medeniyetinde mezarliklarin sehir merkezlerine yakinhig1 yalniz
mekansal bir tercih degil, ahlaki mimarinin parcasidir. Oliimii giindelik hayata
dahil ederek fanilik bilincini diri tutar, zaman ve emanet suurunu pekistirir.
Kitabelerdeki ayetler, kabir tasi estetigi ve musanna sanatlar, ahiret
diisiincesini sehir diline nakseder. Sanat ve edebiyat, ilahi adalet fikrini
sembollerle toplumsal hafizaya tasir; bu, kiltiiriin “adalet ve merhamet”
ekseninde kaliciligimi saglar (Réazi, 1978: 22; Burcu ve Akalin, 2015: 46-52).

Giincel baglamda, ahiret merkezli bir zikr-i mevt pedagojisine ihtiyag
vardir. Egitimde ve din hizmetlerinde 6liimii korku iiretmeyen, bilakis anlam
ve sorumluluk suurunu besleyen bir dille ele almak; yas siireglerini yalniz
birakmayan toplumsal aglar1 (taziye ve destek gruplar1t ) kuvvetlendirmek;
mezarlik ve sehir iliskisinde goériinmezlestirmeyi degil, hikmetli goriinirligi
tesvik etmek; ekonomik hayatta israf ve ihtikara kars1 “kul hakki ve mizan”
dilini canli tutmak; afet ve kriz yonetiminde ibret, tovbe ve 1slah tgliisiini
sosyal politikaya terciime etmek bu pedagojinin bagliklaridir. Bdylece “6liim
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bilinci” korkuya degil; tedbire, tovbe ve 1slaha doniisiir; toplumsal
dayaniklilig: artirir (Karakus, Oztiirk ve Tamam, 2012: 46-47).

Biitiin bu teolojik ve toplumsal gerceve, bireylerin giindelik hayat
pratiklerine somut olarak dokunur: Ahiret inanci vicdani diri tutar, sabir ve
metaneti artirir, umudu besler, tovbe ve 1slaha sevk eder, takvayr ve
sorumluluk duygusunu gii¢lendirir; bu bireysel etkilerin aynasi, toplumsal
iligkilerde hak—hukuk gézetimi, baris arayisi, adalet i1srar1 ve ekonomik alanda
israfin dizginlenmesi olarak goriiniir Oliim bilinci, toplumsal moral
ekonomiyi yeniden kurar; “ahiret ufku” siyasal ve hukuksal alanlarda hesap
verebilirlik kiiltiiriinii pekistirir. Modern goriinmezlestirme stratejilerine karst
Islam’1n “6liimii hatirlama” 1srar1, insan ve toplum sagligini koruyan en giiglii
manevi sigortadir (Karakus, Oztiirk ve Tamam, 2012: 38, 48—50; Matiiridi,
20052011, 5: 166—167; Bakkal, 2020: 456).

SONUC

Oliim, insanoglunun karsisina ¢ikan en kesin ve kagmilmaz hakikat
olarak, Kelam ilminde yalnizca biyolojik bir ¢6ziilme degil, varlik anlayisinin,
iman esaslariin ve ahlaki sorumluluk bilincinin merkezinde yer alan bir olgu
seklinde ele alinmistir. Yapilan incelemeler, dliimiin yokluk degil, yeni bir
baslangi¢ oldugunu acikca gdstermektedir. Ruhun bedenden ayrilarak berzah
dlemine intikali, 6liimiin metafizik boyutunu ortaya koyarken; cismani hasir
inanci, ahiret hayatinin gercekligini teminat altina almistir. Bu yaklagim,
Allah’1n kudret ve hikmetinin bir tezahiirii olarak 6limii yorumlamis, insanin
faniligini ve Yaratici’ya olan mutlak bagmmhiligimi giicli  bi¢imde

vurgulamigtir.

Oliim ve ahiret inanci, kelam alimlerinin merkezinde yer alan, insanin
varlik anlayisini sekillendiren, bireysel iman1 gii¢lendiren ve toplumu ahlaki
bir zeminde birlestiren vazgegilmez bir esastir. Oliimii yokluk degil, yeni bir
baslangi¢c olarak goéren bu yaklasim, insana faniligini ve sorumlulugunu
hatirlatan en biiyilk Ogretmen; ahireti ise adaletin, rahmetin ve ebediyet
arzusunun en yiice karsihg kilmistir. Bu nedenle islam kelami, 6lim ve
ahireti yalnizca metafizik bir mesele degil, insan hayatin1 kusatan ahlaki ve
sosyal bir gerceklik olarak degerlendirmis; bu inancin bireysel ve toplumsal
diizeyde dontstiiriicii gliciinii agikca ortaya koymustur.
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Oliimiin insana kazandirdig1 ahlaki ve manevi boyutlar, bu calismada
one ¢ikan en 6nemli bulgulardandir. Oliim bilinci, bireyi tevazuya, takvaya ve
sorumluluk duygusuna yoneltmekte; kul hakki hassasiyetini artirmakta ve
zamanin kiymetini 6gretmektedir. Bu biling, sadece bireysel bir igsel
donilistim degil, aym1 zamanda toplumsal merhameti, yardimlasmay1 ve
dayanigsmay1 da giiclendirmektedir. Boylece 6liim, birey icin bir muhasebe

vesilesi olurken toplum igin de bir egitim aracina doniigmektedir.

Oliim sonras1 hayata iliskin keldmi meseleler, ilahi adalet ve rahmet
cercevesinde degerlendirilmis, kabir azabi, hasrin cismaniligi, cennet ve
cehennemin mahiyeti, sefaat ve mizan gibi konular hem akli hem nakli
delillerle temellendirilmistir. Bu tartismalar, ahiret inancinin yalnizca
metafizik bir beklenti degil, ayn1 zamanda ilahi adalet fikrinin ayrilmaz bir
pargast oldugunu ortaya koymustur. Zira zulmiin karsiligini bulacagi,
mazlumun sabriin 6diillendirilecegi tek yerin ahiret olmasi, bu inancin imani

oldugu kadar ahlaki bir zorunluluk oldugunu gostermektedir.

Toplumsal ve teolojik agidan bakildiginda ise 6liim ve ahiret inanci,
bireysel psikolojiyi giiclendiren, toplumsal adalet ve barisi tesis eden en giiclii
manevi temel olarak 6ne ¢ikmaktadir. Ahiret tasavvuru, bireye umut ve sabir
verirken, toplumu da adalet, merhamet ve dayanisma ilkeleri etrafinda bir
araya getirmistir. Modern donemde sekiilerlesmenin etkisiyle 6liimiin hayatin
disina itilmesi, bireysel bunalimlar1 ve toplumsal ¢oziilmeleri artirmis; bu da
kelamin sundugu perspektifin gilinlimiizde de ne denli giincel ve gerekli

oldugunu goéstermistir.
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GIRIS

Insanmn anlam arayisi, varlikla ve hakikatle kurdugu iligkinin
merkezinde yer alir. Bu arayis kimi zaman tecriibeyle, kimi zaman da akli ve
bilimsel ¢oziimlemelerle sekillenir. Din, bu anlam arayisi karsisinda hakikate
dair evrensel bir cevap sunma iddiasinda olan bir yap1 olarak yalnizca bireysel
bir inang sistemi degil ayn1 zamanda diisiinsel ve entelektiiel bir gelenek insa
etmigtir. Kelam ilmi, bu gelenegin merkezinde yer alarak inang esaslarim akli
delillerle temellendirme g¢abasini iistlenmis, farkli donemlerde karsilastigi
entelektiiel meydan okumalar kargisinda yeni savunma bigimleri gelistirmistir.
Isloam mezhepleri, kendi varliklarin1 inga edebilmek ve oOzgiinliiklerini
koruyabilmek amaciyla, diger mezheplerden ayrisan diisiinsel cerceveler
ortaya koymuslardir. Bu baglamda, teorik 6zerklik ve doktriner tutarlilik,
cogu zaman “Gteki’ne yoneltilen elestiriler iizerinden gii¢lendirilmistir.

Reddiyeler, farkli dini ve fikri goriisler arasindaki ihtilaf ve
tartismalarin yazili bicimde ele alindig1, Islam diisiincesinin duraganlasmasina
kars1 koruyucu entelektiiel bir islev iistlenmis polemik tiirii metinlerdir. Bu tiir
metinlerde ele alinan meseleler, yalnizca karsi tarafin goriisiinii ¢liriitme
amaciyla degil ayn1 zamanda elestiriye konu edilen diisiincenin dayanaklarini
sorgulayip ¢ozlimleme amaciyla da incelenir. Reddiyeler, ¢cogu zaman belirli
bir konuya odaklansa da birden fazla meseleyi biitiinciil bir yaklasimla ele
alabilir. Bu metinlerde yalnizca elestiriyle yetinilmez; ayn1 zamanda
elestirilen goriige alternatif olarak kabul edilen yeni bir diislince sistemi ya da
yorum Onerilir. Bu yoniiyle reddiye, salt bir kars1 ¢ikis degil; tahlil, tenkit ve
teklif siireclerini iceren entelektiiel bir faaliyet olarak degerlendirilmelidir.

Islam diisiincesi agisindan biiyiik 5neme sahip bu reddiyelerin hem telif
edildikleri donemi hem de giinlimiizii ve gelecegi aydinlatabilmeleri igin,

ortaya konulus gerekgelerinin bilinmesi 6nem arz etmektedir.
KAVRAMSAL CERCEVE

Reddiye, Arapca ‘redde’ kokiinden tiiretilmis Osmanlica bir isimdir.
Sozliikte “kabul etmemek, geri ¢cevirmek; dondiirmek, karsilik vermek, karsi
¢ikmak, ¢iirlitmek, iade etmek, vazge¢irmek, yanliglamak, bir halden bir hale
cevirmek” anlamlarma gelir. Reddin z1dd, kabul etmektir. (Ibn Manzir, 1994,
3/1621) Osmanlica sozliiklerde redd, ‘geri dondiirme, dondiiriilme, geri
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gevirme, g¢evrilme, kabul etmeme, kabul edilmeme, tanimama, inkar etme,
clirlitme, iptal etme’ seklinde anlamlandirilmis, ‘reddiyye’ kavrami da ‘bir
fikri reddetmek i¢in yazilan yazi’ olarak tanimlanmistir. (Devellioglu, 2013,
661) Islam literatiirinde redd, muhalifin 6greti, inang ve diisiincelerine
yonelik tenkidi dile getirmektedir. Reddiye (33_) de bir inang veya diisiinceye
karst c¢ikip delil ve dayanaklarini ¢iliriitmek amaciyla kaleme alinan eserleri
ifade etmektedir (Celebi, 2010, 280; Sinanoglu, 2007, 516).

Reddiye Kkiiltiirii ile dogrudan iligkili kavramlardan biri de “tenkid”
kavramidir. Sozliikte tenkid, “madeni paranin gergegini sahtesinden ayirmak,
soziin giizel ve kusurlu yanlarmi ortaya koyup acgiklamak” seklinde
tanimlamustir. (Ibn Manzlr, 1994, 4517) Tiirkgede tenkidin karsihigi olarak
kullanilan “elestiri” kelimesi genel manada “Bir insanin, bir eserin, bir
konunun dogru ve yanlis yanlarinit bulup gdstermek amaciyla inceleme isi”
seklinde tanimlanirken Edebiyat ve Felsefe terimi olarak farkl sekillerde izah
edilmistir. (Akalin vd., 2005, 626).

Kelamcilara bir taraftan goriis ve disilincelerini savunma ve
temellendirebilme diger taraftan muarizlarmin iddialarimi ¢iirtitme imkani
saglayan tartisma sanatlarindan biri de “cedel”dir. Sozliikte, “ipi saglamca
biikmek, birisini sert bir yere diisiirmek, diismanlik ya da tartismada cetin
olmak, cephe almak; yildirmak ya da usandirmak, kanita kanitla karsilik
vermek yahut bir fikri asir1 dlgiide ve kavga edercesine savunmak” (ibn
Manzir, 1994, 569) gibi anlamlara gelen cedel, terim olarak “bir diisiincedeki
celigkileri tartigarak gosterme sanat1” diye tanimlanmistir (Yavuz, 1993, 208).

Muarizi reddetme ve deliller ileri silirerek iddiasini ¢iirlitme boylece
dogruyu ortaya c¢ikarma amaciyla gerceklestirilen eylemlerden biri de
miinazaradir. Sozliikte “karsilikl olarak bakmak, birlikte diigiinmek” seklinde
tarif edilen miizanara terim olarak “Dogruyu ortaya c¢ikarmak igin iki
kimsenin iki sey arasindaki nispet {lizerine diisiinmesi” seklinde tarif edilmistir
(Tagkoprizade, 2019, 67).

1. REDDIYELERIN YAZILMA SEBEPLERI

Islam diinyasi, tarih boyunca elestiri gelenegini canli ve islevsel bir
unsur olarak muhafaza etmistir. Kelam, felsefe, edebiyat, bilim ve sanat gibi
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disiplinlerde elestirel diisiince, entelektiiel iiretimin niteligini ylikselten ve

ilm1 gelismeyi miimkiin kilan temel bir yontem olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Elestiri geleneginin tesekkiiliinde Miisliiman alimleri motive eden
¢esitli unsurlar bulunmaktadir. Kur’an ayetleri ve Hz. Peygamber’in hadisleri;
gerek Efendimizin hayatta oldugu donemde gerekse vefatinin ardindan
sahabenin kisi ve vakalara yonelik elestirel tutumu; dénemin siyasi sartlarinin
ortaya ¢ikardigi zorunluluklar; farkli saiklerle alimlerden agiklayici yahut
karsit iddialara cevap niteliginde metinler talep edilmesi; batil diigiinceler
karsisinda inancin zarar gormesine yonelik kaygilar ile zaman zaman taassuba

doniisebilen savunma refleksi, bu unsurlar arasinda en belirgin olanlardir.
1.1. Kur’an-1 Kerim

Miisliimanlara {slAm’in temel inang esaslarma aykir1 fikir, diisiince,
tutum ve eylemleri reddetmeyi 6greten en 6nemli iki kaynak Kur’an-1 Kerim
ve Hz. Peygamber’dir. Miisliiman alimler Kur’an-1 Kerim ve hadislerden elde
ettikleri bilgilerle diger din ve mezhep mensuplarmin yanlislarini ortaya
koymaya ¢alismislardir.

Kur’an-1 Kerim sebepsiz elestiri yapmadig1 gibi higbir kimseyi elestiri
dairesinin disinda da tutmamistir. Bizzat Hz. Peygamber, gerceklestirdigi bazi
fiillleri veya almis oldugu kararlar sebebiyle Allah Teald tarafindan
elestirilmis, baz1 eylemleri sebebiyle de ikaz edilmistir. Yine Islam’m ilk nesli
olan sahabe, Peygamber esleri, miiminler, kafirler, miisrikler, miinafiklar, Ehl-
i Kitap, bazi gegmis timmetler ve seytan, Kur’an’in elestirisine muhatap

olmustur.

Kur’an-1 Kerim’de birgok ayette emr-i bi’l-ma‘rif nehy-i ani’l-miinker
(Cagrict, 1995, 138-141) yani iyiligin hakim kilinmasi ve yayginlastiriimas,
kotiiliigiin ise énlenmesi Miisliimanlara bir vazife olarak yiiklenmistir. Al-i
Imrén suresi 104. ayette “Sizden, hayra ¢agiran, iyiligi emreden ve kétiiliikten
men eden bir topluluk bulunsun. Iste kurtulusa erenler onlardir.”
buyrulmustur. Ayni1 surenin 110. ayetinde de iyiligi emretme ve kotiiliikten
men etme, ‘en hayirli immet’ olma vesilesi olarak zikredilmistir. Emr-i bi’l-
ma‘rif nehy-i ani’l-miinkerle ilgili ayetler (Bakara, 2/44; Maide, 5/78-79;
Tevbe, 9/67, 71, 112; A’raf, 7/165,199; Hac, 22/41; Lokman, 31/17) bireysel,
toplumsal ve evrensel planda Islam bilginlerini hem ice hem disa déniik
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calisma yapmaya sevk etmis, Kur’an’in ortaya koydugu fikir, inang, tutum ve
davranislara aykir1 yapilarla miicadeleye yonlendirmistir. Bu duyarliligin en
temel yansimalarindan biri de Islam itikadina muhalif 6greti, inang ve
diisiincelerin ¢iiriitiilmesi i¢in kaleme alinan reddiyelerdir.

Hicri III. ylizy1l Zeydi diislincenin 6nde gelen alimlerinden Késim b.
Ibrahim er-Ressi (6. 246/860), ‘Er-Reddu ale’l-Miicebbire’ isimli risalesinin
basinda emr-i bi’l-ma’ruf vurgusu yaparak “Firavun’a gidin. Ciinkii o
azmisti. Ona yumusak séz soyleyin. Belki ogiit alir veya korkar.” (Taha,
20/43-44) ayetlerini zikretmistir (er-Ressi, 2004, 185).

Ehvazi (6. 446/1055), Mu‘tezile, Muattila ve Zenadikaya yardim
etmekle sucladigi Ebu’l-Hasan el-Es‘ari’nin goriislerini reddetmek igin
yazdig1 Mesalib isimli eserinde Al-i imréan suresinin 104. ayetini zikrederek
eseri dini bir vecibe olarak yazdigini ifade eder. Ehvazi’ye gore Es’ari’yi
elestirmek i¢in yaptigir her sey “emr-i bi’l-ma‘ruf ve nehyi ani’l-miinker”
cercevesinde gergeklesen dini bir eylemdir (el-Ehvazi, 1970, 151).

Ibn Teymiyye (6. 728/1328) Minhdcu s-Siinne isimli eserini yazma
gerekcesini anlatirken Kur’an’da yer alan hakki gizlemenin yanlishgini
anlatan, hakkin duyurulacagma dair Allah’a verilen sozii yerine getirmeyi
emreden ayetlere (Bakara, 2/140, 143; Nisa, 4/135; Maide, 5/8; Hacc, 22/78)
atifta bulunmaktadir (ibn Teymiyye, 1986, 1, 17-18).

Miisliiman bilginlerin reddiye yazmalarinda tesirli olan bagka bir etken
Yahudi ve Hiristiyanlar1 elestiren ayetlerdir. Kur’an-1 Kerim, Yahudi ve
Hiristiyanlar1 bir¢ok agidan elestirmistir. Kur’an’da Yahudi ve Hiristiyanlarin,
kiifir ve isyanlar1 sebebiyle lanete ugradiklari ve bu yilizden ¢ok az inandiklari
(Bakara, 2/88), kendilerine ilim geldikten sonra aralarindaki kiskanglik
yiiziinden ayrihiga diistiikleri (Al-i imréan, 3/19), kendilerine atesin, sadece
sayili giinlerde dokunacagmi iddia ettikleri (Al-i imran 3/24), gelecek son
peygambere iman edip ona destek¢i olacaklarina dair so6z verdikleri (Al-i
Imran 3/81; Maide, 5/12) ancak verdikleri sozleri tutmadiklar1 (A’raf, 7/157),
kutsal kitaplarinda bazi seylerin degistirildigini (Maide, 5/141), baz1 seylerin
eklendigini (Nisa, 4/46), baz1 seylerin gizlenip noksanlastirildigini (Bakara,
2/146) ve ilahi kitabin tahrif edildigini dile getirmistir (Bakara, 2/75; Maide,
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5/13). (Elestiri igeren diger ayetler i¢in bkz: Maide, 5/18, 57; En’am, 6/91,
159; Tevbe, 9/31; Cum’a, 62/6).

Ehl-i Kitap sadece akidevi yonden elestirilmemis ahlaki agidan da
kmanmistir. Kiskang, cimri, fesatci, siikiirsiiz, nankdr, yalanci, iftiraci, kati
kalpli, kibirli, s6z dinlemeyen, haksiz yere insanlarin mallarint yiyen,
glinahtan ve haram yemekten c¢ekinmeyen insanlar olarak tanitilmigtir.
(Bakara, 2/61, 90; Nisa, 4/53; Maide, 5/63-64; En’am, 6/91; Sira, 42/8)
Yahudi ve Hiristiyanlara Kur’an’in yonelttigi elestiriler igin bkz.: (Ozdemir,
2019).

Kur’an’mn bu tutumu Misliiman bilginleri Yahudi ve Hiristiyanlara
kars1 siirekli teyakkuz halinde tutmus onlarla miicadeleye motive etmistir.
Kur’an’da yer alan bilgiler Ehl-i Kitapla miicadelede miiracaat edilen ilk ve
en giivenilir kaynak olmustur. Ornegin Abdullah b. Ismail el-Hasimi (6.
205/850), kendisini Isldim’a davet icin Kindi’ye (III/IX. yiizy1l) yazdig
mektupta (Hasimi’nin bu mektubu yazili reddiye geleneginde ilk eser olarak
kabul edilmektedir. (Abay, 2002, 2-4)) teslis inancim elestirirken “Allah ne
bir dost ne de bir cocuk edindi.” (Bakara, 2/116) ayetini delil olarak
sunmustur (el-Kindi, 2005, 8).

Cahiz (6. 255/869), Miislimanlarin, Hiristiyanlar1 Yahudilere nazaran
biraz daha fazla sevdiklerini iddia eder ve bunu Maiide suresi 82. ayete
dayandirir. (Cahiz, 1984, 82-83) Yine Yahudi ve Hiristiyanlarin itikdd1 yonden
sapiklik icinde olduklarini ispatlarken ve Allah’in c¢ocuk sahibi oldugu
iddiasin1 ortaya koyarken Tevbe suresi 30; Meryem suresi 35, 89 ve ihlas
suresi 3. ayetleri delil olarak zikreder. (Cahiz, 1984, 103) Cahiz, Bakara 117;
En’am 73 ve Nahl 40. ayetlerin hem hakiki hem de mecazi manada
Hiristiyanlarin teslis inancinin bir pargast olan ogul anlayislarini gecersiz
kildigini ifade etmistir.

Fahreddin Razi (6. 606/1210), miinazara yaptig1 Hiristiyan bilginin ‘Hz.
[sa Allah’in ogludur’ gériisiinii elestirirken Tevbe suresinin 30. ayetine
dayanmaktadir. Ayni sekilde Razi Hiristiyan ve Yahudileri elestirirken
Kur’an’in onlar1 dost edinmemekle ilgili emir ve tavsiyelerini (Maide, 5/51;
Miimtehine, 60/1) dayanak gosterir (Razi, 2006, 71).
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Iskender b. Ahmed et-Trabzoni, Risale fi'r-Red alen-Nasdrd admni
tagiyan eserini, kendi batil inang¢lariin dogrulugunu savunan Hiristiyanlari
ilzam etmek igin kaleme aldigim belirtir. Hiristiyanlarm Hz. Isa’y1
tanrilastirmalarini agirilik olarak goren Trabzoni, Kur’an’in bu noktada onlari
uyardigimi ifade eder ve bu hususta Nisd suresinin 171. ayetini delil getirir
(Taraket, 2009, 307).

Yahudi asilli miihtedi bir bilgin olan Ebu Muhammed Abdiilhak el-
Islami el-Magribi (6. XV. yy), el-Husdamu’l-Memdid fi’r-Redd ale’l-Yehiid
isimli Yahudilige reddiye olarak yazdig: eserinde kral Ahab’m hikayesini
anlatir. Kral Ahab’m Hz. Muhammed’e (s.a.) iman ettigi icin Yahudiler
tarafindan kafirlerin en azilisi olarak kabul edildigini ifade eder ve
Yahudilerin miiminlere kars1 bu tutumunu Kur’an’in Maide suresi 82. ayeti ile
delillendirir. Yahudilerin kiifiirlerinde 1srarci, heva ve heveslerine tabi
olduklarimi ifade ettikten sonra ‘Allahtan bir yol gosterme olmaksizin, surf
kendi bencil arzularina uyandan daha sapkini kim olabilir!” (Kasas, 28/50)
ayetini zikreder. (el-Magribi, 2001, 66) (ilk dénem kelamcilarmmn teslis
izerine yazdigi reddiyeler hakkinda bilgi i¢in bkz.: Soyal, 2011).

Kur’an’in tenkit ettigi gruplardan biri de miinafiklardir. Miimin
oldugunu iddia eden ve menfaatleri geregi miimin goriinen miinafiklar,
aralarindaki anlagmazligr Allah’a ve resuliine gotiirmeleri gerekirken boyle
yapmamig, Hz. Peygamber’in ortaya koydugu c¢o6ziime razi olmamislardir.
Miinafiklarin bu karakteri Kur’an’da sert bir dille elestirilmis Tagutun 6niinde
muhakeme olmak istedikleri ve seytanin onlar1 derin bir sapikliga siiriikledigi
ifade edilmigtir. (Nisa, 4/60-61; Nir, 24/47-50).

Miinafiklarin en temel zafiyetleri yalanci ve ikiyiizli olmalaridir.
Yalanc1 ve ikiyiizli yapilari hem itikddi hem de ameli alanda kendini
gostermektedir. Inanmadiklar1 halde inandik derler (Kur’an, Bakara, 8).
Allahu Teala’y1 ve miiminleri aldatmaya calisirlar (Bakara, 2/9). Yasadiklar
ortamin tiim nimetlerinden faydalanmak isterler ancak tehlike gordiikleri
durumda yalana bagvurarak tehlikeden uzak kalmaya caligirlar (Ahzab,
33/13). Miinafiklarin bu kotii 6zelligi ¢esitli ayetlerde ifade edildigi halde
bundan vazge¢memislerdir. Insanin sdz, niyet ve fiillerinde dosdogru ve

giivenilir olmasini isteyen Allahu Teala, riyakdr bir karaktere sahip olan
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minafiklar1 siddetle elestirmistir (Miinafikin, 63/1). (Elestiri iceren diger
ayetler i¢in bkz: Bakara, 2/13; Al-i imran, 3/119; Tevbe, 9/47-48, 79).

Miisliman alimleri tenkit ve reddetme hususunda cesaretlendiren
hususlardan biri de Kur’an’da bazi konularda Peygamberlerin uyariliyor
olmasidir. Peygamberler ismet sifatina sahiptir, tebli§e konu meselelerde
yalan sOylemekten korunmuslardir (Razi, 1986). Ancak Kur’an-1 Kerim’de,
baz1 peygamberlerin teblig disi, dinin asli ile ilgili olmayan c¢esitli karar ve
uygulamalarindan 6tiirii uyarildiklarma dair ayetler bulunmaktadir. Ornegin
Hz. Adem kendisine yasak edilen bir seyi yaptigindan (Bakara, 2/35-37; Taha,
20/115), Hz. Nuh, Allah’a iman etmeyen oglu i¢in yaptigi duadan (Hud,
11/45-47), Hz. Yunus kavminin eziyetleri karsisinda sabredemeyip Allah’tan
izin gelmeden kavmini terk ettiginden (Enbiya, 21/87) otiri ikaz
edilmislerdir. Peygamber Efendimiz (s.a.) de ismet sifatina uygun olmayan bir
glinah isledigi i¢in degil sadece insani oOzellikleri sebebiyle bazi

davraniglarinda yanilmasindan 6tiirii uyarilmistir.

Hz. Peygamber, Tebiik Seferi Oncesi savasa katilmama konusunda
kendisinden izin isteyen miinafiklara izin verdigi (Tevbe, 9/43), Hz. Ummii
Mektim (6. 15/636) ile ilgilenmedigi (Abese, 80/1-10) i¢in uyarilmistir. Yine
Hz. Peygamber miisriklerin bazi teklifleri karsisinda Islam’i  kabul
edebilecekleri imidiyle bir an susup diisiinmesi iizerine sert bir sekilde ikaz
edilmis (Isra, 17/73-75) hatta ‘Eger seni sebatkdr kilmasaydik, gercekten,
nerdeyse onlara birazcik meyledecektin!’ buyrulmustur. Bunun disinda Hz.
Peygamber Bedir esirlerinin salinmasi (Enfal, 8/67-68), helal olan bal
serbetini kendisine haram kilmasi (Tahrim, 66/1-2), miisrik olarak &len
yakinlari i¢in af dilemek istemesi ve miinafik Abdullah b. Ubey’in (6. 9/631)
cenaze namazini kildirmasi (Tevbe, 9/84, 113) hususlarinda uyari ve elestiriye

maruz kalmistir.

Kur’an-1 Kerim’de yer alan elestirinin muhataplarindan biri de
miiminlerdir. Insan hatasiz degildir. insan olarak miiminler de hata yapmis ve
bundan &tiirii elestirilmis ve uyarilmistir. Miiminler, cihad hakkinda bir sure
indirilmesinini istedikleri halde (Muhammed, 47/20) Bedir Savasi’na katilma
hususunda tereddiit gostermigler, yola ¢ikmalarina ragmen goniilsiiz
davranmiglardir. Bu davraniglar1 sebebiyle Kur’an’in elestirisine maruz
kalmiglardir (Enfal, 8/5-8).
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Hicretin VI. yilinda Beni Miistalik seferi sirasinda yasanan bir olay1
bazi miinafiklar firsat bilip Hz. Ayse’ye iftira atmiglardi. Ifk hadisesi olarak
bilinen bu olay toplumda yayilmis insanlar kesin bilgi sahibi olmadiklar1
hususta rahat¢a konusur hale gelmisti. Bu duruma dikkat ¢eken Kur’an,
miiminlerin hiisnii zanla yaklasarak ‘Bu, apacik bir iftiradir; bunu konusup
yaymamiz bize yakigsmaz.” dememeleri ve iddialarim1 dort sahitle ispat
etmemeleri (Nar, 24/11-20) nedeniyle onlar1 elestirmistir.

Kur’an, Hz. Peygamber’e kars1 sergiledikleri baz1 davranislardan otiirii
de miiminleri elestirmistir. Miiminler, verdikleri hiikiimler, aldiklar1 kararlar,
yaptiklan tercihler ve gerceklestirdikleri davranislarda Allah ve resuliiniin
Oniine gecemezler. Bu hususta Kur’an miiminleri uyarmus ve ‘Ey iman
edenler! Allah ve resuliiniin éniine ge¢meyin...” (Hucurat, 49/1) buyurmustur.
Hz. Peygamber’e kars1 seslerini yiikseltmeleri, birbirleriyle konustuklar1 gibi
onunla da yliksek sesle konusmalar1 (Hucurat, 49/2), kapist oniinde israrla
beklemeleri ve yliksek sesle ona seslenmeleri (Hucurat, 49/4-5), yemege
cagirilmadiklart halde zamanini gozetmeksizin Hz. Peygamber’in evlerine
girmeleri ve uzun siire orada kalmalar1 (Ahzab, 33/53) miiminleri elestiri ve

uyariya muhatap kilmistir.

Miiminlerin elestirildigi ve uyarildig1 diger davranmiglardan bazilar1 da
su hususlara iliskindir: Yapmayacagi seyleri sOyleme (Saf, 61/2), birine
duyulan ofke sebebiyle adaletten uzaklasma (Maide, 5/8), ibadeti birakip
ticareti tercih etme (Cum’a, 62/11), gereksiz yere soru sorma ve isteklerde
bulunma (Bakara, 2/108). Kur’an’in miiminlere elestirisi bunlarla smirh
degildir. Peygamberimizin vefatindan sonra eski inanglarina dénme zaafi (Al-i
Imran, 3/144), hicretten kaginma (Nisi, 4/97), Ehl-i Kitab’1 dost edinme
(Maide, 5/51, 87-88), emir ve yasaklar hususunda itidalin disina ¢ikma,
verilen akil nimetini geregi gibi kullanmama (Bakara, 2/170) sebebiyle de
miiminler elestirilmistir. (Kur’an’da elestirinin muhataplar1 hususunda detayl
bilgiler i¢in bkz.: Bing6l, 2015)

Islam’a gore insan, akletmek, tefekkiir etmek ve itiraz etmekle sorumlu
bir varliktir. Bununla beraber ilk inen ayetlerden itibaren Kur’an elestirel bir
iislup kullanmistir. Kur’an’in insana yiikledigi sorumluluk, ortaya koydugu
iislup ve belirledigi prensipler ilk nesillerden itibaren islam toplumlarinda
belli bir elestiri kiiltiirlinii de beraberinde getirmistir.
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1.2. Hz. Peygamber’in Hadisleri

Hz. Muhammed’in (s.a.) gerek miiminlerle gerekse farkli din ve
inangtan kimselerle iligkilerinde benimsedigi tavir, reddiye geleneginde
belirleyici ve yonlendirici bir etki olusturmustur. Onun risaleti bagli bagina bir
muhalefet ve reddiyedir. Risaletin temeli olan tevhid, Allah’in disinda
herhangi bir kimseye veya nesneye boyun egmeyi reddetmeyi gerekli kilar.

Peygamber Efendimiz yirmi ii¢ yillik risalet hayati boyunca itikadsi,
ameli ve ahlaki acidan Onder ve rehber olacak bir nesil yetistirmigtir. Bu
siirecte hem teorik hem de pratik araglarla sahabeye diisiinen, elestiren,
sorgulayan, tahkik eden, yanlisi reddeden, kotiiliige miidahale eden bir

karakter asilamustir.

Allah Teala Peygamberimize ve miiminlere istisareyi emretmistir (Al-i
Imran, 3/159; Sura, 42/38). Peygamberimiz hayatinin her asamasinda, hemen
hemen her alanda ashabu ile istisare etmistir (Tirmizi, “Cihad”, 35). Bazen bir
sahabi ile cogunlukla da konuya bagl olarak ashabinin tamami ile goriis
aligverigsinde bulunmustur. Bu istisarelerinin amaci, planlarini sahabeye
onaylatmak degil diisiince birligi ile sorunlarin ¢éziime kavusturulmasidir. Bu
istisarelerinde Peygamber Efendimiz sorgulamadan her seyi kabul eden,

yanlig oldugunu bildigi halde sdylenene itaat eden bir muhatap beklememistir.

Bedir Savagi sirasinda ordunun karargadhinin ve mevzilenecegi yerin
belirlenmesi hususu istisare edilmis; Hz. Muhammed (s.a.) farkli bir yer
diisiinmesine ragmen, Hubab b. Miinzir’in (6. 20/641) goriisii dogrultusunda,
bazi su kuyularma hékim olunarak miisriklerin savas esnasinda sudan
faydalanmasini engelleyecek bir noktada ordu konuslandirilmistir (Ibn Sa’d,
2015, 1, 636-637).

Uhud Savasi dncesinde de taarruz savasi mi yoksa savunma savasi mi
yapilacagi hususu istisare edilmis Hz. Peygamber Bedir savasina
katilamayanlarin 1srar1 iizerine taarruz savasina karar vermistir. Daha
sonradan sahabe, kararinda degisiklik yaptiysa da Peygamberimiz taarruz

savasindan vazgegmemistir.

Sahabenin Peygamberimizin kararlarina itirazlarinin baska ornekleri de

vardir. Huneyn savasindan sonra kacan Hevazinlilerden bir kismi ¢ok saglam
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bir sekilde insa edilmis olan Taif kalesine siginmistir. islAim ordusu kaleyi
kusatmis ancak kalenin yapist ve halkin ciddi direnci sebebiyle fetih
gergeklesmemistir. Peygamberimiz orduyu daha fazla zora sokmamak igin
kusatmay1 kaldirma karari almig ancak bu, sahabeden bazilarinin itirazina
sebep olmustur. Hz. Muhammed (s.a.) sahabenin savagma istegini goriince
kararindan vazgecmistir. Ancak yapilan savasta Miislimanlar agir kayiplar
vermis ve bu sebeple kusatma sonlandirilmistir (ibn Sa’d, 2015, 11, 161-162).

Hayber Savasinda Hubab b. Miinzir’in itirazi {izerine diismanin ok
menzilinden ve bataklik mevkiinden uzakta bir yere yerlesilmesi seklinde
ordunun konuslandig1 yer degistirilmis (el-Vakidi & Yilmaz, 2014, II, 298),
bu savasta Allah Resulii Yahudileri olumsuz etkilemek i¢in hurmalarini kesme
karar1 vermisken Hz. Ebu Bekir’in (6. 13/634) itiraz1 iizerine agag¢lar1 kesme
kararindan vazgegmistir (el-Vakidi & Yilmaz, 2014, II, 299). Yine
Peygamberimizin, Abdullah b. Ubey’in cenaze namazim kildirmasmna Hz.
Omer (r.a.) (8. 23/644) itiraz etmis (Buhari, “Tefsir”, 155; Tirmizi, “Tefsir”,
10) nitekim Tevbe suresi 84. ayetle Hz. Omer’in bu itiraz1 desteklenmistir.

Mite bolgesine diizenlenecek seferde, sahabenin ileri gelenleri ve
tecriibelileri varken on sekiz yasinda olan Usame b. Zeyd’in (6. 54/674)
komutan olarak gorevlendirilmesine bazi sahabe karsi ¢ikmis ve kendi
aralarinda sodylenmeye baslamistir. Peygamberimizin Usame b. Zeyd
hakkindaki olumlu konusmasi ve wuyaris1 {iizerine sahabe durumu
kabullenmistir (ibn Sa’d, 2015, II, 252; Vatandas, 2012, 564). (Daha fazla
bilgi i¢in bkz.: Can, 2019).

Sahabe, bazi durumlarda Allah Resuliine itirazlarda bulundugu gibi Hz.
Peygamber de olumsuz tavirlart nedeniyle ashabini kimi zaman uyarmig, kimi
zaman da onlara tepki gostermistir.

Allah Resulii ibn Liitbiyye isimli bir sahabiyi zekat toplamak iizere
gorevlendirmistir.  Ibn  Liitbiyye gorevini tamamlaylp  déndiigiinde
Peygamberimize “Bunlar sizindiv, bunlar da bana hediye olarak
verilenlerdir” demistir. Bu duruma tepki gosteren Hz. Muhammed (s.a.) irad
ettigi bir hutbede, “Gonderdigim tahsildara ne oluyor ki (bana gelip) sunlar
sizin, bunlar da benim, bana hediye edildiler, diyebiliyor. Ana veya babasinin

yaninda oturup beklese ve kendisine hediye gelip gelmeyecegini gorseydi ya.
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Allah’a yemin olsun ki! Biriniz zekdat malini zimmetine gecirirse kiyamet giinii
o c¢aldigi mali boynunda tasryarak getirecektir.” (Ebti David, “Zekat”, 11)
buyurmustur.

Peygamber Efendimiz Huneyn Savasi’nda elde edilen ganimetlerin
biiyiik bir kismin kalpleri Islam’a 1smnsin diye Arap kabilelerinin reislerine ve
Kureys’e vermistir. Ensar’a ise ganimetten pay vermemistir. Bunun iizerine
Ensar’dan bazilart “Muhammed kavmiyle bulustu, bizi unuttu.” diyerek tepki
gostermislerdir. Sa’d b. Ubade (6. 14/635) bu durumu Hz. Peygamber’e
anlatinca Ensar’in toplamasini istemistir. Ensar’a suizanlarindan otiirli tepki
gosteren Allah’in Resulii elestirel bir konusma yaparak, “Ey Ensdr! Baskalar
deve ve koyun siiriilerini alip memleketlerine giderken siz, Allah’in Resuliinii
alp yurdunuza gitmeye razi degil misiniz?” (Buhari, “Megazi”, 56) sozleri ile
ganimet paylagimindaki niyetini ve sahabenin goz ardi ettigi hususu onlara
gostermistir.

Ebu Zerr (r.a.) (6. 32/653) ile Bilal-i Habesi (r.a.) (6. 20/641) arasinda
bir miinakasa yasanmis, Ebu Zerr (r.a.) annesinin siyahi olmasi sebebiyle Hz.
Bilal’e hakaret amagli: “Ey kara kadimin oglu!” diyerek seslenmistir. Hz.
Bilal (r.a.), Hz. Peygamber’e sikdyette bulununca Allah Resulii: “Yd Ebd
Zerr! Gergekten sen kendinde cahiliye (izi) bulunan bir adamsin!” diyerek
tepkisini ortaya koymustur (Miislim, “Eyman”, 38).

Peygamber Efendimizin ashabina elestiri ve tepkileri c¢alismamizin
hacmini asacak niteliktedir. (Sahabenin olumsuz tavirlar1 karsisinda
Peygamberimizin elestirileri hakkinda daha fazla bilgi i¢in bkz.: 1. Arslan,
2012). Hz. Peygamber, ashabma karsi son derece anlayisli ve hosgdriilii
davranmigtir. Onlarda gordiigli olumsuz davraniglari anlayigla karsilamis,
kimsenin hatasini yiiziine vurmamig, 6rnek davraniglarla muhatabina ders
vermigtir. Bununla beraber yirmi {i¢ yillik risalet hayati boyunca yiiziiniin
rengi degisecek kadar rahatsiz oldugu, cok sert ifadelerle elestirmek zorunda
kaldigi, “yaziklar olsun” (veyl, veyhake), “Ne kotii!” (bi’se), “Allah lanet
etsin yani Allah’in rahmetinden uzak olsun (la’anellahu) “, “Allah kahretsin”
(katelehumullah) gibi agir ifadeler kullanildig1 goriilmiistiir. Ifadelerin sertligi
olaym vahametine gore degisiklik gostermistir (Erul, 2019, 430).
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Asr-1 saadetin ortaya koydugu diisiince ozgirliigii, elestiri ve itiraz
kiiltiirii reddiyelerin yazilmasinda etkili olmustur. Miisliiman Aalimler
Peygamberimiz ve ashabi arasindaki bu kiiltiirii 6rnek almis, din ve mezhep
ayrimi yapmadan her nereden gelirse gelsin yanhs gordiikleri fikir, diisiince,
inang ve eylemlere itiraz etmislerdir. Bu itirazlarinin gerekgelerini de

reddiyeler yazarak izah etmislerdir.

Peygamber Efendimiz emr-i bi’l-ma’rufa ¢ok 6nem vermis, “Canimi
giicii ve kudretiyle elinde tutan Allah’a yemin ederim ki, ya iyilikleri emreder
ve kotiiliiklerden nehyedersiniz, ya da Allah kendi katindan yakin zamanda
tizerinize bir azap gonderir. Sonra Allah’a yalvarip dua edersiniz ama duaniz
kabul edilmez.” (Tirmizi, “Fiten”, 9) buyurmustur. Hz. Peygamber, emr-i bi’l-
ma’rufun terkedilmesinin azaba sebep olacagt ve duanin kabuliini
engelleyecegini ifade etmistir. Bu hadislere gore Miisliiman bir alim ig¢in
gerekli durumlarda reddiye yazmak ¢ok 6nemli bir vazife haline gelmektedir.
Ornegin ibn Teymiyye, “Bu iimmetin sonrakileri, dncekilere lanet ettiginde
kim bildigini gizlerse Allah’in indirdigini gizlemis gibi olur.” (Ibn Mace,
“Ilim”, 24) hadisinde yer verilen prensip geregi Sia’ya reddiye yazma ihtiyaci
hissetmistir (ibn Teymiyye, 1986, 1, 17).

Hz. Muhammed (s.a.) Yahudilik ve Hiristiyanlig1 da elestirmis, Allah
katinda gercek dinin, Yahudilik ya da Hiristiyanlik degil, Haniflik esasina
dayanan Miislimanlik oldugunu ifade etmistir (Tirmizi, “Menakib”, 32).
Restlullah (s.a.) Muéz b. Cebel’i Yemen’e el¢i olarak gonderirken Yahudi ve
Hiristiyanlar1 tevhit inancina ve bir olan Allah’a ibadet etmeye ¢agirmasini
tembihlemistir (Buhari, “Megézi”, 61). Bu tembih, onlarin inan¢ ve adetlerini
reddetmeyi dogal olarak iginde tasimaktadir. Yine “Kim bir kavme benzerse o
da onlardan sayilir.” (EbG David, “Libas”, 4) buyuran Peygamber Efendimiz,
Islam’a uygun olmayan her tiirlii diisiince, davrams ve adeti reddetmeyi
emretmektedir. Nitekim namaza ¢agri igin ates yakmak ve ¢an sesi kullanmak
yerine ezani mesru kilmis, sabah namazinin vaktini tayin meselesinde
Hiristiyanlara benzememek i¢in namazi yildizlarin kaybolma vaktine kadar
ertelemeyi tavsiye etmistir. Ayni sekilde Hz. Peygamber saglarin boyanmasi,
selamlagsma ve yemege karsi takinilan tavir gibi pek ¢ok alanda bagkalaria
benzememek gerektigini agikca ifade etmistir (Komisyon, 2013, VII, 282).
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Reddiye kiiltiiriiniin olusmasinda ve gelismesinde 6nemli rol oynayan
hususlardan biri de yetmis ii¢ firka rivayetidir. Bu rivayette Peygamberimiz,
“Yahudiler yetmis bi firkaya ayrildilar. Birisi cennette, yetmisi
cehennemdedir. Hiristiyanlar yetmis iki firkaya béliindiiler. Yetmis biri
cehennemde, birisi cennettedir. Muhammed’in nefsi kudret elinde olan
Allah’a yemin ederim ki, siiphesiz benim timmetim de yetmis ii¢ firkaya
ayrilacaktir. Birisi Cennet 'te, yetmis ikisi Cehennem ’de olacaktir. Denildi ki:
Ey Allah’in Resulii! Onlar kimlerdir? Buyurdu ki: Cemaattir.” (Ibn Mace,
“Fiten”, 17) diger bir rivayette de kurtulusa eren firka, “Benim ve ashabimin
iizerinde bulundugu yolda olanlar” (Tirmizi, “Iman”, 18) seklinde tarif
edilmistir. Bu rivayet sadece Ehl-i Siinnet’in degil Sia, Mu’tezile, Harici gibi
hemen hemen her firkanin hem hak yolda olduklarini kanitlamak hem de
digerlerini tenkit ve reddetmek amaciyla referans aldiklar1 6nemli bir

rivayettir.

Hadiste yer alan yetmis {ic sayisinin anlami, gergek sayr mi yoksa
¢oklugu ifade eden bir mecaz mi oldugu, ana firkalara m1 yoksa tamamina mi1
isaret ettigi, sayiya dahil edilecek firkalarda aranacak kriterler, yetmis {i¢
firkay1 kimin hangi yontemlerle tespit edecegi, cehenneme gidecegi bildirilen
firka miintesiplerinin iman hususundaki durumlar1 ve daha bir¢ok agidan bu
rivayet degerlendirme ve elestiriye muhatap olmustur. Yetmis ti¢ firka hadisi
hakkinda detayli degerlendirmeler i¢in bkz.: (Eren, 2015; Gombeyaz, 2005;
Keles, 2005; Oral, 2014)

Yetmis li¢ firka rivayeti Mezhepler Tarihi ve Kelam alimlerinin birgogu
tarafindan itikadi firkalar1 tasnif ederken merkeze almmustir. Alimler bu
rivayetten yola ¢ikarak bir tasnif yapmakla kalmamis kendi mezhebinin firka-i
naciye digerlerinin ise sapik ya da cehennemlik oldugunu ispat etme gayretine
diismiislerdir. Kendilerinin kurtulusa eren, muhaliflerinin de sapkin firka
oldugunu ispat edebilmek i¢in rivayeti degistirmisler veya degisik
versiyonlarindan amaglarina en uygun olanini kabul etmislerdir. (Mezheplerin
kendi literatiiriinde yer verdikleri rivayetlerin isnad ve metinleriyle birlikte
detayli incelemesi icin bkz.: Eren, 2014, 35-129) Makalat yazarlarinin
bir¢ogu, 73 sayisimin gercek karsiliginin var oldugunu gosterebilmek igin
ciddi ¢aba gostermis buna dair eserler kaleme almis kendi mezheplerini
Cennet’e gidecek firka olarak tayin edip helak olacak diger firkalarin sayisini
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yetmis ikiye tamamlama ¢abasiyla degisik usullere bagvurmuslardir. Miinferit
kabuller bile ayr1 bir mezhep olarak ifade edilmistir. Ozellikle say1iy1 yetmis
iicte dondurabilmek i¢in iddialar ile ¢elismek zorunda kalmigslardir. Diger
taraftan kendi zamanlarina kadar olan siiregte ortaya ¢ikan firkalar1 dikkate
almiglar, sonrasinda ortaya c¢ikacak firkalar acisindan rivayeti

yorumlayamamaiglardir.

Islam alimleri mezhebinin temel prensiplerine uygun rivayetlerden yola
¢ikarak hem kendi bagl olduklart ilkelerini savunmus hem de muhaliflerinin
goriislerini ciiriitmeye calismiglardir. Ornegin Ibn Mutahhar el-Hilli (8.
726/1325) Minhdcu’l-Kerame isimli eserinde imametin, inancin asillarindan
biri sayildigr ve zamaninin imamini bilmeden 6len kisinin cahiliye {izere
Olecegini ifade eden bir rivayete yer vermekte ve bu hususta Ehl-i Stinnet’i
elestirmektedir (Akkoyunlu, 2019, 75).

Hz. Peygamber’in hadisleri iizerinden ortaya konan bu ilkesel durusun,
sahabe tarafindan nasil hayata gegcirildigi ve siirdiiriildiigii, konunun tarihsel
devamliligt bakimindan dikkatle incelenmelidir. Bu sebeple sahabe
uygulamasimin reddiyelerin yazilmasina nasil bir zemin hazirladigi

incelenecektir.
1.3. Sahabe Uygulamasi

Kur’an’in ve Hz. Peygamber’in, olumlu manada elestirel yaklasma,
daima hak ve hakikatten yana tavir koyma ve mesuliyet bilinci ile hareket
etme diisturu sahabe tarafindan 6ziimsenmistir. Hz. Peygamber hayatta iken
tecriibe ettikleri rahat tartisma ortamindan hareketle, yeri ve zamani
geldiginde sert bir dille elestirmekten, hakikati ifade etmekten ¢ekinmemis,
ortaya atilan sOz, kanaat, ictihat veya rivayeti tahkik etmeden

degerlendirmeye almamiglardir.

Sahabe Hz. Peygamber’den gelen her seye sorgusuz sualsiz teslim
olmamistir. Peygamber Efendimiz onlara vahiy kaynakli olmayan bir talimat
vermigse bunu sorgulamislar, yeri geldiginde onun sdylediginden farkli
gortisler ortaya koymuslardir. Bedir Savasi’nda ordunun konuslanacagi yer
hususunda, Hudeybiye antlagsmasinda taraflarin unvanlarinin ne sekilde
yazilacagi, Mekke’ye ve Medine’ye siginan kisilerin iade sartlar1 konusunda
sahabe Hz. Peygamber’e itiraz etmis hatta asiri sayilabilecek elestiriler
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yoneltmistir. Ortaya konan sartlar1 ¢ok agir ve Miisliimanlarin aleyhine géren
ve bu durumu icine sindiremeyen Hz. Omer (r.a.), Peygamber Efendimize
gelerek, “Sen Allah’in hak Peygamberi degil misin? Biz hak iizere,
diismanmimiz batil iizere degil mi?” diye sormustur. Hz. Peygamber’in bu
sorulara ‘Evet’ demesi iizerine, “Oyleyse nicin dinimizden taviz veriyoruz?”
diyebilmistir (Buhari, “Surtt” 15).

Huneyn Gazvesi sonucu Hevazin Kabilesi’'nden elde edilen
ganimetlerin dagitiminda Peygamber Efendimizin Kureys’e fazla pay vermesi
karsisinda sahabe rahatsiz olmustur. Abdullah b. Mes’ud’un (6. 32/652-53)
rivayetine gore biri “Vallahi, bu, adalet gozetilmeyen, Allah’'in rizasi
kastedilmeyen bir taksimdir” diyerek sert bir {islupla durumu elestirmistir.
Bunun {izerine Hz. Peygamber’in yiizii kipkirmizi kesilmis “Allah ve Resulii
adil olmazsa, baska kim adil olur!” dedikten sonra, “Allah Musa’ya rahmet
eylesin. O bundan daha ¢ok eziyet gormesine ragmen sabretti” (Buhari,
“Enbiya”, 28; Miislim, “Zekat”, 140) buyurmustur.

Mekke’yi fethettiginde Kureys’ten intikam almayip onlar1 affetmesi,
Ebl Sufyan’in (6. 31/651-52) evine sigmanlar ile evlerine girip kapilarini
kapatanlarin giivende oldugunu ilan etmesi, vefatindan kisa bir siire énce, Hz.
Usame bin Zeyd’i (6. 54/974) Sam topraklarina gdénderilen ordunun
komutanligina atamasi siireglerinde de sahabe Peygamber Efendimize elestirel
bir tutum sergilemis ve itirazlarin1 dile getirmislerdir (Hamidullah, 2001,
268).

Peygamber Efendimize bazi konularda itirazini ileten isimlerden biri de
Hz. Ayse’dir. Rahatsizligi iyice artinca Peygamberimiz, “Ebu Bekir’e
emredin, insanlara namazi kildirsin!” buyurmustu. Hz. Ayse “O, yufka
yiirekli bir adamdir, senin makamina durunca, aglamaktan dolayr sesini
duyuramaz ve namazi  kildiramaz”  diyerek itirazim  iletmistir.
Peygamberimizin emrini ikinci kez tekrarlamasi iizerine Hz. Ayse ayni itirazi
dile getirince ona donerek “Ebu Bekir’'e emret, namazi kildirsin, siz kadinlar
tipkt Yusuf'un arkadaslari gibisiniz!” buyurmustur (Buhari, “Ezan”, 46;
Miislim, “Salat”, 94-5).

Sahabenin Peygamberimize yonelttigi itiraz ve elestirilerde higbir

zaman art niyet olmamigtir. Onlar, Hz. Peygamber’in davraniglarinin igyiiziinii
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kavrayamadiklari, amacini fark edemedikleri veya iyi bildikleri meselelerde
Peygamberimizin vahiy dis1 sahsi tercihlerini maslahata uygun gérmedikleri
i¢in itiraz etmiglerdir. Temel ama¢ Miisliimanlarin faydasina olan hususlari
gerceklestirmek, olusabilecek zararlar1 engellemektir. (Erul, 2019, 437)

Peygamber Efendimizin vefatindan sonra halife secilen Hz. Ebu Bekir
(ra.) yaptig1 ilk konusmasinda; ‘Gorevimi layikiyla yerine getirirsem, bana
yardimci olunuz. Eger yanlis hareket ve davranista bulunursam, bana dogru
yolu gosteriniz.’(Taberd, t.y., 335) demistir.

Ikinci halife Hz. Omer (r.a.) da insanlar1 kendisini tenkit etmekten men
etmemis tam aksine “Ben bu gérevi benden daha iyi yapacak birini bilseydim
mutlaka onu one gegirirdim. Allah beni sizinle sizi de benimle imtihan
ediyor... En sevdigim insanlar bana eksiklerimi ve hatalarimi soyleyenlerdir.”
(fbn Sa’d, 2015, 315) sozleriyle elestiriye acik oldugunu ifade etmistir.
Nitekim “Allah‘tan kork ya Omer!” sbzleriyle elestirisini dile getirmek
isteyen birisinin orada bulunanlar tarafindan engellenmesi {izerine, “Onu
serbest birakin. Eger dogrulart bize soylemezlerse onlarda haywr yoktur. Eger
onlarin dogru sozlerini kabul etmezsek bizde de hayir yoktur.” demistir. (Ebu
Yusuf, t.y., 22) Bu sozleriyle o, elestiriyi insanlarin hakki degil gorevi olarak

degerlendirmistir.

Elestirinin tahammiil bakimindan zor olan1 bagkalarmin yaninda
yaptlamdir. Hz. Omer (r.a.) elestirinin tek basma iken veya halk icinde
yapilmasi arasinda da ayrim yapmamis, insanlara bakiginda bir degisiklik
yasanmamugstir. Yeni bir elbise ile Cuma hutbesini irad ederken “Ey insanlar!
Dinleyin ve itaat edin.” demesi lizerine Selman-1 Farisi (6. 36/656) ayaga
kalkmis ve “Ey Halife! Bizim sana itaatimiz kalmamistir. Sen once sirtindaki
elbisenin hesabimi ver, o zaman biz de seni dinleyelim.” elestirisini
yoneltmistir. Hz. Selman’in bu elestirisini payina diigen kumasi babas1 Hz.
Omer’e veren Hz. Abdullah (6. 73/693) cevaplamustir (Ibn Kuteybe, t.y., I,
55). Adaletiyle 6ne ¢ikmis olan halife ne bir tepki gdstermis ne de bir kirginlik
yasamigtir.

Hz. Omer’e kars1 ¢ikilan hususlar bunlarla sinirh degildir. Hz. Omer,
bir gece bazi sesler duydugu evin duvarindan atlamig icki dlemi yapan ev

sahibine tepki gdstermistir. Ev sahibi ise insanlarin 6grenilmesini istemedigi
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0zel durumunu arastirip sorgulamay: yasaklayan (Hucurat, 49/12), evlere
kapilarindan girmeyi (Bakara, 2/189), seldm verip izin almadan evlere
girmemeyi (Nir, 24/27) emreden ayetlerle halifeye karsilik vermigtir. Bunun
iizerine Hz. Omer (r.a.) 6ziir dileyerek evden ayrilmistir. Olaya bakildiginda
hatali olan ev sahibi, hatay1 tespit eden ise devlet bagkanidir. Ancak tenkit
hakli agilardan yapildigi i¢in 6ziir dileyen de halifedir (Cagirici, 2011, 247).

Hz. Omer (ra.) doneminde farkli kiiltiirlere sahip bolgelerin
fethedilmesiyle c¢esitli ve yeni hukuki problemler ortaya g¢ikmistir. Bu
problemler ya o bolgede bulunan miigtehitlerin igtihatlartyla ¢oziilmiis ya da
Medine’ye ydnlendirilmistir. Bu siiregte Hz. Omer sahabenin ileri gelenlerinin
Medine diginda bagka sehirlere go¢ etmesini yasaklamistir. Burada amag
onlarin degerli istisarelerinden istifade edebilmektir. Bu siire¢ her zaman Hz.
Omer’in (ra.) hakli c¢ikmasiyla neticelenmemis aksine hatali goriisleri
oldugunda direng gosterilmesi ile kars1 karsiya kalmistir (Bilgin Esit, 2019,
88). Anilan tiirde Ornekleri cogaltmak miimkiindiir. Tiim O6rnekler Hz.
Omer’in elestiri hususundaki tutumunun, teorik bir kabul diizeyinde
kalmadigini, halifeliginin temel bir diisturu haline geldigini ortaya
koymaktadir.

Urve b. Zubeyr (6. 94/713) ile Ibn Abbas (5. 68/687-88) arasinda hac
uygulamasina dair yasanan bir tartigma da sahabenin elestiri ahlakina giizel
bir 6rnektir. Urve, Hz. Omer (r.a.) doneminde cesitli gerckcelerle temettii
haccinin yapilmamasindan hareketle sadece hacc-1 ifrdd yapmak gerektigini
savunmustur. Ibn Abbas ise farkli kanaatini ifade etmistir. Urve’nin, “Ebu
Bekir ve Omer nehyettigi halde bize hac aylarinda umreyi emrediyorsun.”
elestirisi {izerine Ibn Abbas “Gergekten Resuliillah (s.a.) boyle yapmustir.”
cevabini vermistir (Ahmed b. Hanbel, Miisned, I, 337).

Stinnet hususunda c¢ok hassas olan sahabe Hz. Peygamberin
uygulamasma muhalif her durumu elestirmis ve mevki gdzetmeksizin bunu
yapani uyarmistir. Medine valisi Mervan bayram giinii hutbeyi namazdan
once irad edince cemaatten biri “Ey Mervan! Siinnete muhalefet ettin!”
demistir. Vali ise namazdan sonra insanlarin hutbeyi dinlememelerini gerekce
gostermistir (Ibn Ebi Seybe, 1989, 493).
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Sahabe doneminde g¢ok canli bir elestiri faaliyetinin bulundugunu
ortaya koyan isimlerden birisi de Hz. Ayse’dir. (Hz. Ayse’nin sahabeye
yonelttigi elestiriler miistakil eserlere konu olacak kadar fazladir. Bu
eserlerden Tiirk asilli 4lim Bedruddin ez-Zerkesi tarafindan kaleme alinan el-
Icabe Biinyamin Erul tarafindan dilimize terciime edilmistir. ez-Zerkesi, 2002)
Cok sayida hadis rivayet etmesi ile bilinen Hz. Ebu Hureyre (6. 58/678)
Peygamberimizin “Ugursuzluk su ii¢ seydedir; evde, kadinda ve atta”
buyurdugunu ifade etmesi lizerine Hz. Ayse Ebu Hureyre’nin hadisin bas
kismimi igitemedigini, aslinda Hz. Peygamber’in bu ugursuzluk anlayigmnin
Yahudilere ait oldugunu ifade ettigini soylemistir (et-Tayalisi, 1321, 215).

Bir giin Hz. Ayse’ye Abdullah ibn Omer’in Peygamberimizden
rivayetle “Olii, dirinin aglamasiyla azap goriir.” dedigi sdylenince “Allah
Ebu Abdurrahman’t bagislasin. O yalan soylememis unutmus veya hata
etmistir. Ciinkii Allah’in Resulii bir Yahudi hanimin cenazesine ugramis ve
‘Onlar bu cenazeye agliyor o ise kabrinde azap gériiyor.” buyurmustu.”
diyerek Ibn Omer’i elestirmistir (Buhari, “Cenaiz”, 23; Miislim, “Cendiz”,
25). Bunun disinda Hz. Ayse, ibn Omer’in; miiezzinlerin ezan vakitleri ile
ilgili ve oruglunun 6pmesinin abdesti bozacagina dair rivayetine, ihramli olan
kisinin giizel koku kullanamayacagina ve ihramli hanimlarm mest
giyemeyecegini dair goriisline elestiride bulunmustur (ez-Zerkesi, 2002, 91-
112).

Tim bu Orneklerde de goriildiigii gibi sahabe bir¢ok hususta itiraz ve
elestirilerini rahatlikla ortaya koymustur. Kur’an’m ve her yoOniiyle
kendilerine 6rnek ve rehber edindikleri Hz. Peygamber’in elestirilerinin
etkisiyle hakikatin ortaya konulmasi ic¢in vazife gordiikleri eylemi yerine
getirmiglerdir.  Bu rivayetler sahabe doneminde dinamik bir elestiri
zihniyetinin mevcudiyetini agik¢a gozler oniline sermektedir. Onlar hakikatin
tespiti adina karsisindakini tenkit ve tekzip etmekten, dogru bildigini ortaya

koymaktan geri kalmamustir.

Reddiye gelenegi, yalnizca itikadi kaygilarla degil siyasi saiklerle de
beslenmis ve ¢esitlenmistir. Bu sebeple siyasi siireglerin ve siyasi sahsiyetlerin
reddiyelerin kaleme alinmasindaki rolil incelenecektir.
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1.4. Siyasi Nedenler

Din-siyaset iliskisi, tarih boyunca iizerinde en fazla konusulup tartisilan
konulardan biri olmustur. Baz1 donemlerde din siyasete yon verdigi gibi bazi
donemlerde de siyaset itikadi ve ameli bircok konuyu icerik ve sekil
bakimindan etkilemistir. Bazen siyasiler kendi emelleri i¢in din adamlar ile
dirsek temasinda olmus bazen de din adamlar siyasetin gii¢ ve imkanlarim
kullanarak muhalifini yipratmak istemistir. Giiniimiizde de kiiresel ve
emperyalist gilicler, kendi c¢ikarlar1 i¢in dini degerleri kullanmakta, dini
diisiince farkliliklarini derinlestirerek ihtilafi derinlestirmeye ¢alismaktadir.

Peygamberimizin vefatindan sonra baslayan siyasi kirilma ve
calkantilar dini-itikddi tartigmalar1 beraberinde getirmistir. Sahabe arasinda
ortaya ¢ikan siyasi farklilasmalardan bazilar1 zaman i¢inde giderek bir inang
halini almistir. Ornegin baslangicta siyasi bir konu olarak gbriilen
imamet/hilafet meselesi zamanla Sia’nin itikddl konularindan biri haline
gelmistir (Oz & Ilhan, 2000).

Medine’nin Beni Saide Sakifesi’nde toplanan Ensar’in, Sa’d b.
Ubade’yi (6. 14/635) imam yapmak istemesi ile baglayan ihtilaf, Hz.
Osman’mn (r.a.) (6. 35/656) sehit edilmesiyle daha da derinlesmistir. Hz.
Osman’mn katillerinin cezalandirilmasini isteyen isimlerle Hz. Ali (r.a.) (0.
40/661) ve taraftarlar1 arasinda Cemel ve Siffin savaglart yasanmistir.
Miislimanlar arasinda yasanan bu hadiseler sirasinda oOldiiren ve
oldiiriilenlerin durumu, bu fiili isleyenin cebir altinda olup olmadigi, biiyiik
giinah igleyenin durumu, imanin tarifi, sinir1 ve kader gibi meseleler tartigsma
konusu olmaya baglamistir (Topaloglu, 2017, 21). Bu tartismalarin neticesinde
Hariciyye, Sia, Cebriyye, Kaderiyye, Miircie ve Miigebbihe firkalar1 ortaya
cikmistir. Hilafet eksenli siyasi olaylar neticesinde cedel ve miinazara
tarzindaki tartigmalar baglamis, bu tartismalar da reddiyelesme gelenegini
ortaya ¢ikarmistir (Kaplan, 2006, 88).

Mezheplerin  olusumunda, yayilmasinda veya miintesiplerinin
azalmasinda rol oynayan siyaset, reddiyelerin yazilmasinda da etkili olmustur.
Tarih boyunca kaleme alinan reddiyeleri inceledigimizde bazilarinin yazimini
bizzat siyasi otoritenin talep ettigini goriiriiz.
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Abbasi halifelerinden el-Me’mun (6. 218/833), Cahiz’in imamet
hakkindaki gériislerini begendiginden, onu sarayma davet etmistir. Vezir Ibn
el-Zeyyat (6. 233/847) ile tanismasi ile birlikte Cahiz’in 6nii agilmis, Bagdat
ve el-Asar’da oturmus, Sam ve Antakya’y1 ziyaret etme imkani bulmustur.
Cahiz, kaleme aldig1 bir¢ok risalesini Ibnii’z-Zeyyat’a ithaf etmistir (Sesen,
1993, VII, 20).

Hiristiyan iken ihtida eden Ali b. Rabben et-Taberi, (6. 247/861’den
sonra) Hiristiyanlig1 tenkit ve Hz. Muhammed’in (s.a.) peygamberligini ispat
icin yazdig1 ed-Din ve’d-devle isimli eserini, donemin halifesi Miitevekkil’in
(6. 247/861) dogrudan talebi ve tesviki ile kaleme almistir. Sarayda hekim ve
tip yazar olarak gorev yapan Taberi, hidayetine vesile oldugu i¢in halife
Miitevekkil’e dua ederek eserini bitirir (Aydin, 1996, 323).

Hicri III. ylizyilin sonlarinda Maveraiinnehir ve Horasan’da batil inang
ve davramglarin yayginlasmasi {izerine Siméani Emiri Ismail b. Ahmed (6.
295/907), alimlerden Ehl-i Siinnet inancin1 yayarak sapkin anlayislar1 ortadan
kaldiracak bir eser yazmalarimi istemigtir. Bunun iizerine Hakim es-
Semerkandi (6. 342/953), “Hz. Peygamber ve ashabini takip eden Miisliiman
cogunluk™ anlaminda es-Sevddii’l-a zam isimli eserini yazmistir (Aruci, 2009,
XXXVI, 578).

XI. ylizyilda bir rahip Endiiliis’iin kuzeyinde Aragon bolgesinde hiikiim
siiren Arap hanedanlhigindan Beni Had’un emiri el-Muktedir Billah’1 (0.
320/932) Hiristiyanliga davet i¢in ona mektup yazmistir. Bu mektubun
kendisine ulagsmasindan sonra Maliki fakihi Ebu’l-Velid Siileyman el-Baci (6.
474/1081) Hiristiyanligin temel inanglarin1 detayli olarak ele almig ve
elestirmistir. Ardindan da genel hatlariyla Islom dininin &zelliklerini
aciklamistir (Ozdemir, 2016, 433-437).

Bakillani (6. 403/1013), Mu‘tezile basta olmak lizere gesitli firkalarin
gorliglerini  reddettigi et-Temhid fi'r-red ‘ale’l-miilhideti’l-mu ‘attila ve’r-
Rdfiza ve’l-Havaric ve’l-Mu ‘tezile isimli eserinin mukaddimesinde eseri
Biiveyhi Hiikiimdar1 Adudiiddevle’nin istegi {izerine kaleme aldigimi ifade
etmektedir (Topaloglu, 2011, XL, 415).

Batini hareketlerin terér odagi haline gelmesi, yayginlik ve giig
kazanmasindan rahatsiz olan siyasi otorite bu tehlikeli yapimin itikadi
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sapkiliklarinin ¢iiriitiilmesini istemistir. Bu kapsamda Gazzali (6. 505/1111)
bir kismi1 halifenin istegiyle olmak {izere, batini 6gretileri reddetmek amaciyla
cesitli kitaplar yazmustir. el-Kistdsu 'I-Mustakim, Huccetii’l-Hakk, Kavasimii’l-
Batiniyye ve Feddihu’l-Bdtiniyye, Gazzali nin bu amacla kaleme aldig:
eserlerdendir. Sonuncusu Halife Mustazhir’in (6. 512/1118) istegi iizerine
yazildig1 icin (Gazzali, ty., 3-4) el-Mustazhiri adiyla da anilmaktadir
(Sarioglu, 2019, 486).

XIV. yiizyilin sonlarinda yasamis olan miihtedi bilgin Abdiilhak el-
Islami (XIV-XV. yy), el-Husdmu’I-Memdiid isimli reddiyesini Merini hacibi
Eb0’l-Abbas Ahmet el-Kabaili'nin oglu, Merini veziri Ebl Zeyd
Abdurrahman’in davetiyle kaleme aldigini ifade etmektedir (Dogan, 2016, 38;
Omer Vefik ed-Dadk tarafindan tahkiki yapilan niishada miiellif reddiyesini,
Sebte sehrinden bazi talebelerin istegi lizerine yazdigini ifade etmektedir. el-
Magribi, 2001, 51).

Timur (1370-1405), Harizm’i ele gecirdikten sonra Teftazani’yi (0.
792/1390) Semerkant’a getirtmis, Teftdzani burada ders okutmus ve ihtisamli
bir hayat siirmiigtir. Timur, ona ¢ok iltifat etmis, meclislerde bagkoseye
oturtmus, meclisten ayrilisinda onu bizzat kendisi ugurlamistir. Timur 1387
yilinda S$iraz’1 zapt etmis doniisiinde kendisi istemedigi halde Seyyid Serif el-
Ciircanl’yi  Semerkant’a  gotiirmiistiir.  Timur’un huzurunda yapilan
tartismalarin birinde Ciircani, Teftazani’ye galip gelince protokolde kendisine
ondan once yer verilmistir. Timur’un, Teftdzani’ye itibar1 zamanla azalmaya
yiiz tutunca Teftizani’nin kahrindan 61diigii rivayet edilmektedir (Ozen, 2011,
XL, 299).

Reddiye yazma talebi Osmanli sultanlarinda da karsimiza ¢ikan bir
durumdur. Kanuni Sultan Siileyman (6. 974/1566) Yahudilere yonelik bir
reddiye kaleme alinmasini talep etmis, bunun {izerine Yusuf b. Ebu Abdullah
ed-Deyyan, Kitdb-u kegfi’l-esrar fi ilzami’l-Yehud ve’l-ahbdr isimli eserini
yazmigtir. Ed-Deyyan, bu calismayr hem sultan talep ettigi icin hem de
itikadinin salah tizere oldugunun isareti olmak iizere kaleme aldiginmi ifade
etmistir. (Aydin, 2016, 213)

Fas sultan1 Mevlay Zeydan (1608-1627), Hiristiyan Ispanyollarin
Arapga olarak yazilan reddiyeleri anlamasi mimkiin olmadigindan
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Muhammed el-Vezir’den Ispanyolca bir reddiye yazmasimi talep etmistir.
Bunun iizerine el-Vezir Hiristiyanlar ¢ok sayida insanin cehenneme gitmesine
neden olan teslis inancindan tevhide yoneltmek igin Ispanyolca bir reddiye
kaleme almistir (Ozdemir, 2016, 446).

Rahmetullah el-Hindi’nin (6. 1308/1891) Hiristiyanliga reddiye olarak
kaleme ald1@1 [zhdrii’I-Hak isimli eserinin yazilis siirecinde de benzer bir talep
yer almaktadir. Mekke miiftiisii Ahmed b. Zeyni Dahlan (6. 1304/1886)
Rahmetullah el-Hindi’den, Miisliimanlarla Hiristiyanlar arasinda ¢ok tartisilan
konularla ilgili Urduca ve Farsga kaleme aldig1 kitaplarindaki bes meseleyi
Arapca’ya terciime etmesini istemistir. Sultan Abdiilaziz de 1864’te onu
Istanbul’a davet etmis ve aym talebi kendisine iletmistir. Talebe olumlu
karsihk veren Rahmetullah el-Hindi, Mekke’de basladig1 Izhdrii'l-Hakk 1
1864°te Istanbul’da tamamlamustir (M. Aydin, 2001, XXIII; 507).

Tarihi siire¢ incelendiginde alimlerin siyasi otorite ile iliskilerinin
oldukca yakin oldugu donemlere rastlanmaktadir. Bu iligkinin yOnii, ortaya
konan eserlerin igerigini ve iislubunu da etkilemistir. Siyasi otoritenin yaninda
yer edinmek isteyenler siyasete muhalif giicleri elestiren veya kendilerine
duyulan giiveni zedeleyen isimleri yerden yere vuran metinler kaleme

alabilmiglerdir.

Reddiyelerin yazilma gerekcelerinden biri de alimlerin, siyasi otoritenin
icraatlarim desteklemek istemeleridir. Ornegin Cahiz’in Kitabu r-Redd Ale 'n-
Nasard isimli eserini, Abbasi halifesi el-Miitevekkil’in (6. 247/861)
uygulamalarint desteklemek amaciyla yazdigi rivayet edilmektedir. (M.
Aydin, 1998, XXXVIII, 51) Tunus hiikiimdar ile iyi iliskileri olan Abdullah
Terciiman (6. 832/1429) Tuhfetii’l-Evib fi'r-reddi ‘ald ehli’s-salib isimli
eserinin ilk iki bolimiini hiikiimdar Ebu’l-Faris Abdu’l Aziz’in (6. 773/1372)
icraatlarina ayirmistir (Tercliman, 1995, 38-57).

Siyasi baskilarin olmadigi rahat ortamlarin da genel manada ilmin
gelismesine 0zel manada da reddiyelerin yazilmasina katki sagladigi
soylenebilir. Imam Maturidi (6. 333/955) Semerkant’ta sosyal ve siyasal
anlamda rahat bir ortamda yetismistir. Onceden Abbasi kontroliinde olan

bolgenin HI/IX. asrin ortalarindan itibaren Samani yonetimine kavusmasi ile
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birlikte olusan 6zgiir ortam sayesinde bircok siyasi ve itikadi olusum, rahat
yayilma imkani1 elde etmistir (Korkmaz, 2011, 416).

Sultanlar huzurunda miinazara yapilmasi tarihte 6nemli bir uygulama
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Muhammed el-Kaysi (6. 710/1310'dan sonra)
Kitabu miftahi’d-din ve’l-mucddele beyne’n-nasdrd ve’l-miislimin min kavli’l-
enbiya ve’l-miirselin ve’l-ulemdi’r-rasidin ellezine kareti’l-Endcil isimli
reddiyesinde boyle bir miinazaradan bahseder. El-Kaysi Hiristiyan kralin
huzurunda bir rahiple miinazara yaptiklarini, rahibin sorularna verdigi
cevaplar karsisinda kralin ona hayran kaldigini, kendisini 6viip rahibe tepki
gosterdigini ve rahibin moralinin bozuldugunu ifade eder (Ozdemir, 2016,
444).

Bu hususta bir baska ornek de 824 yilinda Abbasi halifesi Me’mun
huzurunda Miisliiman alimlerle Hiristiyan bilgin Theodora Ebu Kurrd (0.
812’den sonra) arasinda yapilan tartigmadir. Birkag giin siiren tartismada Ebu
Kurra zorlandig1 hususlarda Kur’an’dan yanlis alintilar yapmasi ve ayetleri
keyfi bicimde yorumlamasi sebebiyle sert tepkilere maruz kalmis, bu
tepkilerden halife Me’mun’un miidahalesiyle kurtulabilmistir (Kaplan, 2006,
102). Sultanlarin olusturdugu 6zgiir tartisma ortamlar1 ve 6zellikle huzurunda
miinazara yapilmasina imkan saglamasi, reddiyelerin yazimini hem tesvik
etmis hem de kolaylastirmistir. Bu yaklasim reddiye sayisinin artmasina da

sebep olmustur.

Devletler ya da siyasi otoriteler arasindaki miicadele bazi zamanlar
itikddi zemin Tizerinde cereyan etmistir. Mubhalifinin dini egilimini
zayiflatarak gilic elde etmek isteyen siyasi otorite bu amacina ulasmada
cogunlukla reddiyeleri tercih etmistir. Ilhanhilar’in Siilige sempati duyup
onlar1 himaye etme tercihi karsisinda Memliikler bununla her alanda
miicadele etme yoluna gitmislerdir. Ibn Mutahhar el-Hilli (6.726/1325)
tarafindan yazilan Minhdcu’l-Kerame fi Marifeti’l-Imdme adli eser ilhanh
hiikiimdar1 Olcaytu Han’in (6. 716/1316) ve diger bazi gruplarin Siiligi
benimsemesine neden olunca Memliik hiikiimdarlarinin da yonlendirmesi ile
Ibn Teymiyye tarafindan bu esere reddiye yazilmistir. Ibn Teymiyye nin bu
eseri kaleme almadaki tek kaygisinin itikadi olmadigi bununla beraber siyasi
kaygilar da tasidigi, iktidar1 mesrulagtirma zemininde ilerledigi ifade
edilmektedir (Akkoyunlu, 2017, 55-56).
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Abbasi halifeleri, Sii Biiveyhi emirleri karsisinda kaybettigi giicli ve
itibar1 yeniden kazanmak amaciyla Siinni {sldim anlayisinin tekrar etkinlik
kazanmasi i¢in ¢ok ciddi ¢aba sarf etmistir. Clinkii donem itibariyle siyasi
yeniden dirilis, dinl acidan yeniden dirilisle dogru orantilidir. Siyasi varolus
ve Ustlinliigli muhafaza, diger mezhepler karsisinda Ehl-i Siinnet’in {istiinliik
kazanmasina bagli hale gelmistir. Abbasi halifesi el-Kadir Billdh (0.
422/1031) Risaletii’l-Kadiriyye (veya Itikadii’l-Kadiri) adiyla siinni inang
esaslarmi ortaya koyan ve diger inang ve esaslari reddeden bir metin
hazirlamig hatta camilerde okutmustur.(Geng, 2004, 220-221) Oysa bu esaslar
zaten net ve belirlidir!. Siyaset, iktidar giiciinii borglu oldugu siinni Islam
anlayisint miidafaa i¢in bu yondeki tiim ilmi ve kiiltiirel cabalar1 da
desteklemistir. Bakillani, et-Temhid fi Reddi ale’l-Miilhideti’l-Muattila ve'r-
Rdfiza ve’l-Havairic ve’l-Mu ‘tezile, el-Insaf, Mendkibu’lI-Eimme ve Nakzii’l-
Metdun an Selefi I-Umme, el-Intisar 1i Sthhati Nahvi’l-Kur'an ve r-Reddi ald
men Nakalehii’l-Fesad bi Ziydde ev Noksan isimli eserlerini, Ebd Said el-
Istahri (8. 404/1014) er-Reddu ale’l-Bdtiniyye’sini, Ebi Manstr Abdulkahir
el-Bagdadi (429/1037), el-Fark Beyne’l-Firak ve Usulii'd-Din’i daha ¢ok el-
Kadir zamaninda kaleme alinmistir (Geng, 2004, 231).

Islam cografyasinda gayr-1 miislim azinliklara toleransh davranilmustir.
Ancak kendilerine gosterilen miisamahay1 ve sahip olduklar1 imkanlar1 kétiiye
kullanmalari, Miisliiman halka kaba davranmalar1 ve onlar1 rahatsiz etmeleri
sebebiyle bazi tedbirlerin alinmasi zorunlu hale gelmistir. Miisliiman halkin
sikayeti iizerine el-Mansur (6. 158/775), el-Mehdi (6. 169/785), Harun Resid
(6. 193/809), el-Me’mun (6. 218/833), el-Miitevekkil (5. 247/861) ve el-
Muktedir (6. 320/932) doneminde gayr-1 miislimlere yonelik birtakim
kisitlamalar uygulanmig bazi diizenlemeler hayata gecirilmigtir. Miisliiman
halkin tepkisi azinliklara kars1 daha sert tedbirlerin alinmasina sebep oldugu
gibi halifeler tarafindan reddiyelerin yazdirilmasina yol agmistir. Reddiyeler
araciligtyla kamuoyu olusturan yonetim, azinliklara karsi uyguladigi
politikalar1 mesrulastirmak istemistir (Kaplan, 2006, 90-92).

Tarihte alimlerin, yazdig1 eserleri bir sultana ithaf ettigi veya takdim
ettigi cokca ornek goriilmektedir. Eg’arilik mezhebi icerisinde dnemli bir yere
sahip bulunan Bakillani’nin, dénemin Biiveyhi hiikiimdar1 Adududdevle (6.
372/983) ile yakin iligkileri olmus ve ogluna hocalik yapmistir. Bakillani’nin
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Kitabu t-Temhid’i hiikiimdara ithafen yazdig1 kabul edilir (Golciik, 1997, 22).
Sultan Sencer’in (6. 552/1157) yakin1 ve sirdast olan Sehristani’nin (0.
548/1153), el-Milel ve 'n-nihal’i Sencer’in veziri Mervezi’ye ithaf ettigi ifade
edilmektedir (Harman, 2010, 467). Adudiiddin el-ici (5. 756/1355) Olcaytu
Han doneminde Sultaniye’de kadilik gdrevini yiiriitmiis, seferlere katilmigtr.
Ondan sonraki sultanlarla da yakin iliskide olan Ici (5. 756/1335),
Residiiddin’in (6. 718/1318) oliimiinden sonra vezir olan oglu Giyaseddin
Muhammed’in  arzusu ile 1327 yilinda Siraz’a donerek kadiliga
baslamustir. el-Feva idii’l-Giydsiyye ve Serhu’l-Muhtasar adli eserlerini
Giyaseddin’e ithaf etmistir (Gérgiin, 2000, 410). Ebd Muhammed Ibn Asakir
(6. 600/1203), halki Haglilar’a kars1 savagmaya tesvik etmek amaciyla kaleme
aldig1 Kitabii’l-Cihad (Fazlii’l-cihdd) isimli eserini Seldhaddin-i Eyy(bi’ye
takdim etmistir (Sandike1, 1999, 320).

Reddiyelerin olugmasinda siyasilerin tutumunun Onemini ve etkisini
gosteren baska bir 0rnek de yarigmalarin diizenlenmesidir. Fatih Sultan
Mehmet (6. 886/1481), felsefi problemler iizerinde tartisma zemini
olusturmak ve elestirel diisiinceyi gelistirmek amaciyla Gazzali ve ibn
Riisd’tin (6. 595/1198) tehafiitlerinin degerlendirmesini yaptirmak {izere bir
yarisma diizenlemistir. Bu yarisma sonucu Ali Tusi (6. 887/1482) tarafindan
Kitabu z-Zuhr/Kitdbii z-Zehira/Tehdfiitii'|-feldsife ve Hocazadde Muslihiddin
Mustafa (6. 893/1478) tarafindan da Tehafiitii'I-Feldsife isimli eserler kaleme
almmistir (Bolay, 2012, 11, 272-273).

Reddiyeler yalnizca dini ve siyasi sebeplerle kaleme alimmamustir.
Misliimanlarin  yabanci kdiltiir ve dinlerle yogun etkilesime gectigi
donemlerde de reddiyelerin artis gdosterdigi goriilmektedir. Bu baglamda simdi
cok kiiltiirliliigiin reddiye yazimindaki belirleyici rolil incelenecektir.

1.5. Cok Kiiltiirliiliik

Otekiyle etkilesimi ve iletisimi acisindan Islam diisiincesini iki déneme
aymrarak degerlendirmek miimkiindiir. {lk donem, Hulefi-i Rasidin dénemi
baslarindan Emevi devrinin sonlarina kadar siirer. Bu dénemde yabanci
kiiltiirlerle karsilasiimamis ve terciimeler baslamamistir. fkinci donem ise,
Miisliimanlarin yabanci kiiltiir ve medeniyetlerle karsilasmasindan giiniimiize

kadar gecen dénemdir. Ikinci donemde Iran ve Hint menseli dinlerden
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Yahudilik ve Hiristiyanliga birgok dini yapt yaninda Antik Yunan
diisiincesiyle tanigma ve etkilesim gerceklesmistir. (Kaplan, 2006, s. 77)

Tercime faaliyetleri Emeviler doneminde bireysel diizeyde
gerceklesmis, Abbasi halifeleri tarafindan onemli Olclide desteklenmis ve
tercime merkezi niteligindeki Beytii’l-Hikme kurulmustur. Terciime
faaliyetini ilk olarak gerceklestirdigi bilinen Halid b. Yezid b. Muaviye (0.
85/704), tip, astronomi ve kimya ile ilgili Grek¢e ve Koptca eserleri terciime
ettirmistir. Emevi halifelerinden Mervan b. Hakem (8. 65/685) ve Omer b.
Abdiilaziz (6. 101/720) donemlerinde de terciime tipla sinirli kalmig, Abbasi
halifesi Mansir doneminde alan genisletilerek bircok konuda terciime
gerceklestirilmigtir. Mansur felsefe, matematik, astronomi, dil, din ve
edebiyatla ilgili eserlerin Arapca’ya terciime edilmesini saglamistir. Mansr,
tercime edilen eserler i¢in saraymda bir yer tahsis etmis ve buraya
Hizanetii’l-hikme adi verilmistir.  Hizanetii’l-hikme, Beytiilhikme’nin
cekirdegi olarak kabul edilmektedir. Manslr’un oglu Mehdi zamaninda
zayiflayan terciime c¢aligmalart Harun Resid donemine yeniden hiz
kazanmistir (Kaya, 1992).

Islam toplumlarmin fetihler ve terciimeler yoluyla farkli kiiltiirlerle
karsilagsmasi1 birgok gelismeyi beraberinde getirmistir. Miisliimanlar yeni
inanglarla, diislince yapilariyla, yasam bicimleriyle, gelenek ve goreneklerle
tamgmistir. Iran menseli Maniheizm, Mecisilik, Hint kokenli Siimeniyye,
Yunan Felsefesi, Hiristiyan ve Yahudilik gibi sistematik ve giiclii felsefe ve
teolojiler bunlardan bazilaridir. islam cografyasindaki Maniheizm, Gnostizm,
Yunan Felsefesi gibi akimlar; Yahudilik, Hiristiyanlik, Hinduizm ve
Zerdiistlik gibi dini yapilanmalar kendi fikirlerini ve inanglarimi
sistemlestirmek ve dis etkilerden korumak i¢in Miisliimanlarla fikri
tartigmalarda bulunmuglardir. Bu karsilagmanin  dogal sonucu olarak
Miisliimanlar kendi inan¢ ve diislincelerini tutarli bir sekilde savunmak ve
Islam’mn {stiinliigiinii gostermek zorunda kalmuslardir. Bu siirecte bazi
konularda karsi tarafi etkilemis bazi konularda da etki altinda kalmislardir.
Farkliliklara; baska inang, kiiltiir ve etnik yapilara kars1 verilen tepkiler bazen
yapict ve kapsayici bazen de yikict ve dislayict Ozellikte olmustur.
Miisliimanlarin yasadigi bu durum, Isldm iman ilkelerini yabanci fikirlere



107 | KELAM ARASTIRMALARI-I

karsi savunma zarureti dogurmus, Kelam ilmi de bu zaruretin bir sonucu
olarak ortaya ¢ikmistir (Golciik & Toprak, 2019, 30-32).

Miisliiman diisiiniirler, yeni tanidiklari medeniyet ve Kkiiltiirlerde yer
alan anlayis ve goriislerin bir kismimi, kendi kiiltlirlerine aktarmaya
calismislardir. Muhatap olunan diisiince ve fikirler Islam diisiince yapis1 ile
mukayese edilmis benzer olanlar korunurken, aksi dogrultudaki degisik
anlayis goriis ve yaklagim bigimleri ise reddedilmistir (Dogan, 2011, 163).

Ayni1 toplumda bir arada yasayan farkli dinlere mensup insanlar giinliik
hayatta cesitli etkilesimleri tecriibe ederken ayni zamanda birbirlerinin din
anlayis1 ve yasayislar1 hakkinda bilgi sahibi olmuslardir. Yabanci inanglarin en
basta ultthiyet olmak iizere gesitli alanlarda Islam akidesine yaptig1 saldirilar
(es-Sehristani, 2011, 96-99), bir reaksiyon ortaya ¢ikarmis Allah’in sifatlarina
dair tartismalar baslamistir. Hatta reddiyelere konu edilen ilk mesele sifatlar
olmustur. (Sinanoglu, 2007, 516) Ilahi sifatlarla ilgili goriis ortaya koyan ilk
kisi Ca‘d b. Dirhem (6. 124/742) sonrasinda da Ca’d’a tabi olmus, onun
goriiglerini benimsemis olan Cehm b. Safvan (6. 128/745-46)’dir. Cehm b.
Safvan’in, Yahudilik, Hiristiyanlik ve Stimeniyye gibi farkli inang gruplarinin
yer aldig1 bolgelerde yasamis olmasi (S. Can, 2020, 435) dikkat ¢ekicidir.

Miisliimanlarin bir arada yasadig1 Hiristiyan inanci, Tanrilik vasfini ¢ok
unsura bolerek onun, Hz. Isa’nin bedeninde hulil ettigini kabul ederken
Seneviyye, alemi birbirine zit iki kadim aslin yarattigini savunuyor, Yahudilik
ise Tanr’ya insani nitelikler atfediyordu. Kelam Aalimleri, Islam’in ilah
tasavvuruna aykiri olan bu diisiincelere kayitsiz kalmamis reddiyeler kaleme
alarak muhalif fikirleri ¢iiriitmeye c¢aligmigtir. (S. Can, 2020, 438)
Miisliimanlarin karsilastigi teolojik sistemlerle yasanan farklilik sadece ilahi
sifatlardan ibaret degildi. Teslis ile tevhid arasindaki ciddi farklarla birlikte
kader ve hiir irade, Kur’an’1n yaratilmisligi, atomculuk nazariyesi, nedensellik

anlayis1 ve tevil kurami gibi ¢ok 6nemli konular da yer almaktaydi.

Iran’da kadim bir gegmise sahip olan diialist inang, Kelamdaki belli
bazi kozmoloji ve teoloji doktrinlerinin ortaya c¢ikmasina neden olmustur.
Miitekellimin ve Iran’li Maniheistler arasindaki iliski Kelam literatiiriinde
dialistlere karsi ¢ok sayida reddiye tiirii eser meydana getirmistir. Hatta bu
etkilesimin bir yansimasi olarak Hasan-1 Basri’nin (6. 110/728) talebeleri,
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Maniheizm taraftar1 olmakla suglanan kimselerle tartismalar yapmislardir
(Kazanc, 2007, 197-198).

Cok kiiltiirlii yasam, Islam inancini savunma ihtiyacina ilave olarak
Islam’1 yeni kabul eden miihtedilere yonelik bazi onlemlerin alinmasini
gerekli kilmistir. Bu kapsamda Islam’1 benimseyen kisilerin yeni dinleriyle ve
Miisliiman toplumla biitlinlesmesini saglamak ve oOnceki inanglarindan
kaynaklanabilecek kuskulardan onlar1 uzaklastirmak gerekmistir. Ayrica yeni
tanisilan dinler karsisinda Islam’in yetersiz ve zayif gériinmesini engellemek
ve orijinalligini ortaya koymak c¢ok ©nemli hale gelmistir. Diger din
mensuplarindan ziyade Miisliimanlara hitap eden bu gerekceler reddiyelerin

yazilmasinda 6nemli bir rol oynamistir (es-Sarfi, 1986, 114).

Etkilesim ne kadar fazla ise reddiye sayisi da o kadar artig gostermistir.
II. Beyazit XVI. yiizyilda Osmanli topraklarini, Ispanya’dan kovulan
Yahudilere agmistir. Bu yiizyilda Yahudilere kars1 yazilmis yedi adet reddiye
bulunmaktadir. Bu metinlerin kaleme alinma sebebini, Ispanya’dan gelen
Yahudilerin Osmanli topraklarindaki sayilarinin beste bir oraninda artis
gostermesiyle birlikte toplumda olusan siyasi, ticari ve kiiltiirel etkiye karsi
Misliimanlarin gosterdigi tepkiyle izah etmek miimkiindiir (Aydm, 2016,
243).

Miisliman topraklarda yasayan diger din mensuplarinin entelektiiel
seviyeleri reddiye yazma/yazilma siireclerini etkilemistir. Ciinkii entelektiiel
donanim arttik¢a itiraz derecesi de ylikselebilmektedir. Bu kisiler dinleri
hakkinda sdyleneni kabullenmek yerine itiraz etmeyi tercih etmislerdir. Diger
taraftan Onceden benimsedigi din hususunda Miisliman alimlerin yeterli
bilgiye sahip olmadan tartigmaya girmesi sebebiyle ihtida etmis isimler
reddiye yazmay1 vazife bilmislerdir (Aydin, 2016, 214-216).

Cok kiiltiirli ortamda sadece Miisliiman ulema reddiye yazmanus diger
din mensuplar1 tarafindan Isldim’a karsi da reddiyeler kaleme almmustir.
Yuhanna ed-Dimeski (6. 749), Islim’a ciddi manada reddiye yazan ilk
Hiristiyan ilahiyatgisi olarak bilinmektedir. Yuhanna ed-Dimeski, uzun yillar
Emevi sarayinda gorev yapmistir. Gorevi sebebiyle Islam’1 ve Miisliimanlari
iyi taniyan Dimeski saraydaki gorevine son verilmesinden sonra Islam’a kars1

oldukca saldirgan tavirlar icine girmistir. Eserlerinde isl1Am ve Miisliimanlar
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hakkinda mesnetsiz iddialar dile getirmis hatta Hz. Peygamber i¢in “yalanci,
deccal” tabirlerini kullanmustir. (Harman, 2013, 582) Cok kiiltiirlii Islam
toplumunda asirlar boyu devam eden tartigma ve elestiri siirecleri karsilikli bir
reddiye literatiirii meydana getirmistir.

Islam toplumlarinda gayr-1 miislimlerin can ve mal giivenlikleri teminat
altina alinmig, rahat ve Ozgiir bir ortamda hayatlarin1 slirdirmiisler hatta
devlet idaresinde gorev almiglardir. Emeviler doneminde Hiristiyanlar
saraylarda Onemli gorevler istlenmis, Abbasiler doneminde de iktidara
gelislerinde dnemli katkilar1 bulunan Iranhlar vezirlik ve saray muhafizlii
gibi 6nemli gorevlere getirilmislerdir. Bu kisiler kendi inang ve diislincelerini
yaymaktan geri durmamiglardir. Dini tartigmalar, saraylarda sultanin
huzurunda yapilir hale gelmistir. Gayr-1 miislimler bu rahat ortamdan istifade
ederken Miisliimanlar -6zellikle Emeviler déneminde- baski ve zulme maruz
kalmiglardir. Bu siire¢ Miisliimanlara adeta ikinci simif vatandag durumuna
diisme kaygis1 yasatacak boyutlara ulagmisti. Bu kaygilar ve gayr-1
mislimlerin niifuzlu hale gelisinden dolayr olusan rahatsizlik reddiyelerin
olusumuna 6nemli bir katki saglamigtir (Kaplan, 2006, 84-91). Nitekim Cahiz,
er-Redd ala’n-Nasard adli eserinde Hiristiyanlarm toplumdaki giicli
yapisindan rahatsizligin1 ifade etmis, bazi Miisliimanlardan gelen sorulara

aciklik getirmek i¢in eserini yazdigini soylemistir (Cahiz, 1984, 54).

Cok Kkiiltiirli yasamin reddiyelerin yazilmasma katkisin1 gostermesi
bakimindan Abdullah b. Ismail el-Hasimi (5. 205/850) ile Abdiilmesih b.
Ishak el-Kindi (II1./IX. yiizy1l [?]) arasinda gergeklesen olay da dikkat cekici
bir drnek olarak gosterilebilir. Abbasi Halifesi Me’miin déoneminde Hiristiyan
diisiintirlerin 6nii agilmis ancak siinni Miisliimanlara karsi menfi bir tavir
gelistirilmistir. Bu yaklagim sebebiyle Kindi, halifenin yaninda ciddi bir itibar
kazanmistir. Ayn1 zamanda Hasim1 ile arkadaslik kurmus onunla Islimiyet ve
Hiristiyanlik hakkinda bazi tartismalar gerceklestirmistir. Hasimi iyi niyetle
Me’miin’un sarayinda yaptigi hizmetlerden dolayr Kindi’ye karst bir
muhabbet beslemis ve sevdigi insanin kendisi gibi hak din iizere olmasini arzu
etmistir. Herhangi bir kinama olmadan, ayiplayici bir dil kullanmadan
Hiristiyanlikta gordiigii yanhslari dile getirmis ve Kindi’yi Islam’a davet
etmistir (M. Aydin, 1998, 37-38).
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Ciiveyni miladi 1028 yilinda Nisabur’da dogmus ve egitimini burada
tamamlamigtir.  Sii-Mu‘tezili gorlisleri benimsemis olan devrin Biiylik
Selguklu Veziri Amidiilmiilk el-Kiindiiri (6. 456/1064), Tugrul Bey’den (0.
455/1063) ferman c¢ikartarak Es‘ariyye alimlerinin vaaz verme, ders okutma
faaliyetlerini yasaklamig hatta bir kismini da hapse attirmistir. Bunun iizerine
Ciiveyni (6. 478/1085) Nisabur’dan ayrilarak Bagdat’a gitmistir (Abdiilazim
Mahmid ed-Dib, 1993, 142). Miisliiman, Yahudi, Hiristiyan, Mecusi vb. ¢ok
sayida inang, diislince ve Kkiiltiiriin bir arada oldugu Bagdat’ta g¢esitli
tartismalara vakif olan Ciiveyni Sifdii’I-Galil fi Beyani ma Vaka'a fi t-Tevrit
ve l-Incil mine t-Tebdil isimli reddiyesini yazmistir (M. Aydin, 1998, 52).

Nisabur, Herat, Merv ve Belh gibi biiyiik sehirleri igeren Horasan farkli
inang ve kiiltiirleri i¢inde barindiran bir bolgedir. Horasan’da Hiristiyanlar,
Maniciler, Markiyonistler, Budistler ve Mazdek kokenli koyliiler
bulunmaktaydi. Belh sehrinde Zerdiistliigiin en eski mabetlerden biri olan
Nevasangharam  (Nevaviyahara, Nevbahar) yer almaktadir. Imam
Matiiridi’nin  yasadig1 bolge olan Maveraiinnehir de Budist, Zerdiist,
Maniheist, Deysani, Markiyonist, Hiristiyan ve Yahudiligin etkisine a¢ik bir
bolgedir. Budizm, Zerdiistliikk ve Maniheizm bu bdlgede oldukca genis taraftar
bulabilmistir. Ozellikle Zerdiistliik Tiirk boylarinin yasadigi1 bolgelerde etkin
bir inang¢ olmustur (Demir, 2011, 425).

Sistematik ve etkili propaganda araclarmi kullanan Gnostik akimlar,
kelamcilar i¢in Ozellikle bir¢ok temel sorunun dogmasina neden olmustur.
Kitabii t-Tevhid’de Maturidi, gnostik akimlarin neden oldugu sorunlarla agik
bicimde miicadele etmistir. Yasadigi cografyanin ¢ok kiiltiirlii yapist onu bu
miicadelenin igine itmistir (Demir, 2011, 431).

1.6. Misyonerlik Faaliyetleri

Latince missio’dan gelen misyon kavrami, sozliikte “gorev ve
yetki”, misyoner ise “gorevli olan kisi” anlamina gelmektedir. Bir kavram
olarak misyonerlik, evrensel dinler ve 6zellikle Hiristiyanlik baglaminda dinin
yayilmasi amaciyla yapilan sistematik faaliyetleri ifade eder (Giindiiz, 2020,
193). Hiristiyan geleneginde misyoner kavrami, Hiristiyan mesajini ve dinini
yaymak amaciyla Ozel olarak yetistirilen ve Ozellikle Hiristiyanlik dist
toplumlarda gorevlendirilen kisi anlammna gelmektedir. Bu kapsamda
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gerceklestirilen harekete ise misyonerlik adi verilmektedir (S.Giindiiz &
Aydin, 2002, 13). En genel manada mission, Incil’i, Hiristiyan olmamis
halklara ulagtirmaktir. (Marguerite-Marie Thiollier, 1984, 1115) Giiniimiiz
Hiristiyan misyonerleri, misyonerlik kavrami yerine evangelizm ve
evangelizasyon, sahitlik ve beyan gibi kelimeleri de kullanmaktadir.
Hiristiyanligi yaymak her Hiristiyanin dini gorevi kabul edilmektedir.
Hiristiyan misyonerligi Hiristiyanlikla birlikte ortaya ¢ikmis, her donemde
degisik strateji ve taktikler izlemistir.

Misyon ve misyoner, Hiristiyanliga 0zgli kavramlar degildir. Bazi
kaynaklarda misyon ve misyoner kelimeleri; fert ya da grup halinde kendi dini
inanglarini baskalarina benimsetmeye g¢alisan ve kendi dinlerini yaymak i¢in
ugrasan kimseler i¢in de kullanilmaktadir (Latourette, 1953, V, 536). Sahip
oldugu inanci yaymaya calisan herkesi misyoner olarak tanimlamayi tercih
eden arastirmacilar dinleri “Misyoner olan ve Misyoner olmayan” seklinde
ikiye ayirmaktadir (al-Masdoosi, 1962, 16; Arnold, 1982, 17; Kuzgun, 1999,
331).

Hiristiyanlikta misyonerlik sadece bir din tebligi seviyesinde kalmamis
siyasal, ekonomik, sosyal ve kiiltiirel amaglar1 da olan bir tiir “niifuz etme”
araci olarak kurgulanmistir. Misyonerlik, dini, kiiltiirel, ekonomik ve askeri
somiirgecilik hareketleriyle paralel seyretmis, Bat1 hegemonyasinin zeminini
hazirlamistir (M. Aydin, 2003, 19).

Miisliimanlara yonelik misyonerlik faaliyetleri VIII. yiizyildan itibaren
baslamig, Hagli Seferleri sirasinda misyonerlik faaliyetlerinde ciddi bir artis
yasanmistir.  XIII. yiizyilda Assisili Francesco (6. 622/1226), insanlara
Hiristiyan mesajin1 anlatmak icin Fas, Ispanya ve Misir olmak iizere ii¢
misyon seferine ¢ikmistir. 1219°da V. hach ordusuyla birlikte Misir’a gitmis
ve sultanin huzuruna ¢ikarak ona Hiristiyanligi anlatmistir. Bu siiregte
misyonerler, Miisliimanlarin konustugu dilleri ¢ok iyi bigimde 6grenmeye,
Islam’a kars1 Hiristiyan Ogretilerini savunan eserler yazmaya ve Miisliimanlar
arasinda misyonerlik faaliyetlerini yliiriitecek cesur ve inancli kisiler
yetigtirilmeye bliylik 6nem vermislerdir. Hiristiyan misyonerler dénemin
sartlarina ve Miisliiman toplumun yapisina gore degisiklik gosteren yontemler
benimsemislerdir. Misliimanlarim  giiglii  oldugu doénemlerde onlar

Hiristiyanlastirma gayretinden ziyade kendi birliklerini saglama ve muhafaza
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etmeyi tercih etmisler, bu siiregte Islam’la giiclii bigimde miicadele edebilmek
icin IslAm dininin polemik fiiretebilecekleri kendilerince zayif ydnlerini
ogrenmeye calismislardir (S. Giindiiz, 2020, 195-196).

Islam diinyasinda gergeklestirilen misyonerlik faaliyetleri XVIII.
ylizyildan itibaren ivme kazanmis XIX. yiizyil ile XX. yiizyilin ilk ¢ceyreginde
zirveye ¢ikmustir. Hiristiyan olmayan toplumlarda Hiristiyanlii yaymak igin
Amerika ve Avrupa’da ¢ok sayida merkez kurulmustur ($. Giindiiz & Aydin,
2002, 36; Kocabagoglu, 1989, 16-29). Bu merkezlerin destegiyle o6zellikle
Osmanli topraklarinda (Giinay, 2005, 157-158) misyonerler yogun faaliyet
gostermis, faaliyetlerinin basariya ulagsmasi icin kendi iclerindeki mezhep
farkliliklarini da yok saymuslardir. Ornegin Pliny Fisk (6. 1241/1825), Joseph
Wolf (6. 1278/1862) ve Jones King (6. 1286/1869) Istanbul’da birleserek
Anadolu’nun farkli illerindeki Ermeni milli kilisesinin yeniden teskilatlanmasi
ve Yunan kilisesinin canlandirilarak bagimsizligin1 elde eden Evanjelik
Kilisesi’nin Yunan makamlarinca taninmasi i¢in ortak ¢alisma yiiriitmiislerdir
(Glingor, 1963, 21).

Hiristiyanlar Miisliimanlarla miicadelenin savagla miimkiin olmadig1
kabuliinden hareketle misyonerlikle miicadele yolunu tercih etmislerdir. Islam
Latince’ye terciime etme zorunlulugu ortaya c¢ikmis bu maksatla
misyonerlerin Arapca dgrenmeleri igin enstitiiler kurmuslardir. ilk defa 1143
yilinda Kur’an ve bazi eserler Latince’ye terclime edilmistir. Arapgay1
o0grenme hususundaki bu asir1 gayretin maksadi Miisliimanlari, kendi dilleri
ile dinlerinin batil olduguna ikna etmektir (Cap, 2021, 50-52). Dil 6grenme
hassasiyeti sadece muhalifin diigiince yapisin1 6grenme faydasi saglamamig
beraberinde dil 6grenen Hiristiyanlarin yazdigi eserler Avrupa’min Islam

anlayisina da yon vermistir.

Hiristiyanlarin  ve Miisliimanlarin  etkilesimleri kendini en fazla
eserlerde gostermistir. Hiristiyan misyonerler eserlerinde Mesih’in Allah’in
sozli ve ondan bir Ruh oldugunu ispat etmek icin Kur’an ayetlerini delil
olarak kullanmislar, Isldmi referanslarla teslis inancini makullestirmeye
caligmiglardir. Misliimanlarin iman ettigi Allah’in kaba, zorba, acimasiz,
bilinemez, kavranamaz ve ulasilamaz oldugunu iddia etmislerdir. Al-i imran

suresi 54. ayetini ideolojik big¢imde yorumlayarak Allah’1 hileci olarak
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vasiflandirmislardir (H. Arslan & Abat, 2005, 237-261). Misyonerlere gore
Miislimanlar higbir dini anlamazlar ve onlarin kiymetini bilemezler,
Miisliimanlar  hirsiz, katil ve gericidirler, misyonerler sayesinde
medenileseceklerdir. Isldim yanlis anlayis ve diisiincelerden olusturulmus
cirkin bir karisimdir, islam dininin ruhi cephesi eksiktir ve maddeci bir dindir.
Islami sistemde kadin kéle olarak kullamlir (Erbas, 1998, 144-145).

Hiristiyanlar tarafindan ortaya konan sapik fikirler bunlarla smurl
degildir: Hz. Muhammed (s.a.) vahiy almamistir, hastalig1 sebebiyle gecirdigi
krizler esnasinda verdigi tepkiler vahiy olarak oOne siiriilmiistir. Hz.
Muhammed (s.a.) cinler tarafindan istila edilmistir. Hz. Muhammed’in (s.a.)
cesedi hayvanlar tarafindan pargalanmugtir. Hiristiyanlara gore Islam
Hiristiyanlik menseli rafizi bir mezheptir. Islim ‘sapik bir o6greti’, Hz.
Muhammed (s.a.) ise bu sapik Ogretiyi yaymak icin siddete bagvuran ve
cinselligi kullanan sahte bir peygamberdir. Hiristiyanlar tarafindan yazilan
eserlerde Islam ‘sapkin bir mezhep’, Hz. Muhammed (s.a.) ise gesitli vaatlerle
takipgilerini yoldan g¢ikaran bir kisi olarak tanitilmigtir. Onlara gére Kur’an
Eski ve Yeni Ahid’in saptirilmasindan ibarettir. (Kilig, 2022, 70-74) Orta
Cag’da Hiristiyan filozof Aziz Thomas Aquinas’in (6. 672/1274) Summa
Contra Gentiles (Kafirlere Reddiye) isimli Isldim’a reddiye niteligindeki
eserinde Hiristiyanligin faziletlerini aktarmis ve diger dinler hak din
olmadiklari, onlar1 tenkide tabi tutmustur. Orta Cag’da ve sonraki donemlerde
Islam’a yonelik bircok reddiye yazilmistir. Bu reddiyeler genellikle Hz.
Muhammed’in (s.a.) sahsmi ve Isldm’1 karalamaya déniik olmustur. Bizans
doneminde Bati Avrupa’da ve Ispanya’da kaleme alinan Hiristiyan
reddiyelerde Islim’a ve Hz. Peygamber’e iftira atilmaya devam edilmistir.
Kur’an’in sahte bir kitap, Hz. Muhammed’in sahte ve yalanci bir peygamber
oldugu, Miislimanlarin da seytana taptiklar1 hezeyanlar1 hemen hemen her
kitapta yer bulmustur (Erbas, 1998, 124-127).

XIX. yiizyilda gayr-i miislim unsurlara tanman dinl miisamaha
Hiristiyanlarin hem propaganda yapmasma hem de Islam’1 tenkit etmesine
zemin hazirlamistir. Bu siirecte Hiristiyanlarca iki yonlii caligma takip
edilmis, bir taraftan Hiristiyanlik anlatilirken diger taraftan zihinlerde Islami
inang ve degerlerle ilgili siiphe uyandirarak, Miisliimanlart kendi degerlerine
yabancilagtirmaya yonelik faaliyetler gerceklestirilmistir. Bu kapsamda
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ozellikle Karl Gottlieb Pfander (6. 1281/1865) ve Samuel M. Zwemer (0.
1371/1952) basta olmak iizere misyonerler Arapca, Farsca ve Tiirk¢e olarak
Islam’1 elestiren ¢ok sayida eser kaleme almislardir. (M. Aydin, 1983, 15-16)
Misyoner Karl Gottlieb Pfander Mizan ul Hakk (Hakikatin Terazisi) isimli
eserinde Kur’an’in Ahd-i Atik ve Ahd-i Cedid’in vahiy kaynakli oldugunu
ilan ettigini, Hiristiyan kutsal kitabinin bozulup bozulmadigi, besairii’n-
niibiivve, Kur’an’mm muciz olup olmadigi, muhtevasi, Hz. Peygamber’in

mucizeleri ve IslAm’m yayilma siirecini ele almistir (Pfander, 1866).

Rahmetullah el-Hindi (6.1308/1891), Pfander’in Mizan ul Hakk
(Hakikatin Terazisi) isimli eserine kars1 [zhdru 'I-hak isimli reddiyesini kaleme
almistir (el-Hindi, 1994, 1, 5-9). El-Hindi, Hiristiyan kutsal kitaplarindan
hicbirinin nispet edildigi kisilere aidiyetine iliskin delil bulunmadigin1 sdyler
ve bu kitaplarda tespit ettigi 124 ¢eliski ve 110 hatay1 siralar. Bunlarin disinda
reddiyesinde Tevrat ve Incil’in tahrifi, nesih meselesi (el-Hindi, 1994, III,
643-987), teslis problemi, Kur’an’in Allah kelami ve mucize olusu ve
besairii’n-niibiivve konularini ele almistir (el-Hindi, 1994, IV, 1000-1369).

Misyonerlik faaliyetleri kapsaminda ¢esitli donemlerde insanlara
Inciller ve Hiristiyanlig1 éven, Islim inang esaslarmi tenkit eden brosiirler ve
mektuplar dagitilmistir (Hasan Sabri, 1915, 4). Hiristiyan inanglarmin Islam
toplumunda yayilmasimi amaglayan bu faaliyetlere karsilik islam alimleri
yazdiklar1 reddiyelerle, brosiirlerde ortaya atilan iddialar giiriiterek zihinlerde
olusabilecek stipheleri engellemeye ¢alismiglardir. Hasan Sabri Efendi’nin (0.
1349/1931)  Ikdzii'I-Mii'minin  fi'r-Reddi s-Salibiyyin isimli reddiyesi bu
kapsamda yazilmis eserlerin basinda gelir (Hasan Sabri, 1915, 4). Ayni1 sekilde
M. Asim Koksal (6. 1418/1998) da misyonerlerin Hiristiyanlik propagandasi
yapmas1, brosiir, mektup ve “Ben Iyi Cobanim” adi altinda yayinladiklari
Yuhanna Incili’ni dagitmalar1 sebebiyle Diyanet Isleri Baskanligi Dergisi’nde
on {i¢ sayfalik bir reddiye yayinlamistir (Koksal, 1963). Bu kapsamda ¢aligma
yiiriiten isimlerden biri de Osman Cilact (6. 1424/2004)’dwr. Cilac1 1982
yilinda yaymladig1, Hiristiyanlik Propagandast ve Misyonerlik Faaliyetleri
isimli eserinde Sinop, Merzifon, Ilgin, Istanbul ve bircok yerde cuvallar
dolusu brosiirlerle yakalanan misyonerler hakkindaki gazete haberlerinden
ornekler vererek durumun ciddiyetini gozler Oniline sermeye caligmigtir.

Osman Cilact misyonerlik faaliyetlerinin her gecen giin daha tehlikeli bir hal
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aldigimi belirtmis uyanik bulunmak ve bilgi sahibi olmak isteyenler i¢in sade
bir dil ile kitabin1 yazdigimi ifade etmistir (Cilaci, 1982, 7).

Misyoner faaliyetlerine karsi kaleme almman ¢ok sayida reddiye
bulunmaktadir. Harputlu Ishak Efendi (6. 1309/1892)’nin Semsul-hakika
(Harputlu ishak Efendi, 1862, 2) ve Ziydii I-kulitb (Harputlu ishak Efendi, t.y.,
12) isimli eserleri, Sirr1 Pasa (6. 1312/1895)’nin Niiru'l-hiidd li men istehdd
isimli eseri (Giritli Sirr1 Pasa, 1320, 35), Abdurrahman Bagecizade (6. ?)’nin
Kitabu’l-fartk  beyne’l-mahlik ve’l-halik isimli reddiyesi (Abdurrahman
Bagecizade, 1322, 4), Hac1 Abdi Bey (6.1304/1886)’in Izdhu'l-meram fi
kesfi 'z-zaldm adin1 verdigi eseri (Haci Abdullah Petrici, 1276, 2), Ahmed
Midhat Efendi’nin Miiddfaa (Ahmet Mithat Efendi, 2021a, 19-20), Miidafaa
1l -Miidafaaya Mukabele ve Mukabeleye Miidafaa- (Ahmet Mithat Efendi,
2021b, 5) ve Miidafaa Il -Hiristiyanhigin Gegmisi, Simdiki Durumu,
Gelecegi- adin1 verdigi eseri (Ahmet Mithat Efendi, 2021c, 6-9) ve Abdiilahad
Davud (6. 1349/1930 [?])’un Incil ve Salib isimli reddiyesi (Abdulahad
Davud, 1913, 81) misyonerlerin Hiristiyanlik propagandalarina cevap vermek,
Hiristiyanlik elestirisi yapmak, Islim inang esaslarii savunmak ve
Miislimanlar kimlik karmasasina itecek fikirleri ¢lirlitmek amaciyla kaleme

alinmustir.

Reddiyelerin yalnizca dis kaynakli saldirilara cevap olarak kaleme
almmadig1, zaman zaman bireylerin ilmi aciklama talebiyle de ortaya ¢iktig
goriilmektedir. Bu baglamda, kisisel taleplerin reddiye gelenegi iizerindeki
etkisi ayrica incelenmeye degerdir. Sonraki baslik altinda bu etkinin analizine
yer verilecektir.

1.7. Kisisel Talepler

Reddiyelerin yazilmasinda onemli gerekgelerden biri de ¢esitli
nedenlerle alimlerden bir konu, fikir ya da kisi hakkinda cevap niteliginde
teliflerin istenmesidir. Bu talebin, bazen tek bir kisi bazen de bir grup

tarafindan dile getirildigi goriilmektedir.

Ulemaya iletilen talebin gerekcesi kisiden kisiye farklilik arz
etmektedir. Bazen kisiler herhangi bir dis etken olmaksizin samimi niyetlerle
ve ihtiyagtan kaynaklanan bir refleksle dinen bilinmesi gereken konulari
o0grenmek icin talepte bulunmuslardir. Bazen de dinledigi bir kisginin ya da
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okudugu bir metnin kafa karigiklig1 olusturmasi iizerine kafa karigikligimi
ortadan kaldirma amagh talepte bulunmuslardir. Bazen de kisi ya da gruplar
iddia edilen hususlara kendilerinin ilm1 sekilde deliller ortaya koyarak cevap
verme giicli olmadig1 i¢in bu hususta yetkin gordiikleri bir alimden cevap
olusturmasini istemislerdir.

Cahiz, el-Muhtar fi’r-Red ale’n-Nasdra isimli risalesini bir mektupla
ortaya konan talep sebebiyle yazdigini sdylemektedir. Bu mektubu yazan
sahis Hiristiyanlarin  sorular1  sebebiyle genglerin kalbinde siipheler
olustugunu, bu sorulara cevap vermekte aciz kaldiklarini dile getirmekte ve
Céhiz’dan bu sorulara iyi cevap vermesini talep etmektedir (Cahiz, 1984, 73).
el-Muhtar fi'r-Red ale’n-Nasdra’da sorulari cevaplayan Cahiz, Islam’a dil
uzatan Hiristiyanlara kendi dinlerinin savunulacak bir yaninin olmadigini
gostermeyi amaglamistir (Soyal, 2011, 121).

Bakillani, el-Insdf isimli eserinin telif sebebini aciklarken Hiirre isimli
bir kadindan bahsetmekte ve bu kadinin dinen inanilmasi ve bilinmesi gereken
konularla ilgili bir eser kaleme almmmasi talep ettigini ifade etmektedir
(Ozervarl, 2000, 319).

Gazzali, Batilige kars1 yazdig1 ed-Dercii’l-merkiim bi’l-ceddvil isimli
giiniimiize ulagsmayan reddiyesini Tls’ta iken Batiniler tarafindan kendisine
sorulan sorulara cevap olmak iizere yazdigini ifade etmektedir (el-Gazzali,
1960, 55). Yine Gazzali, Hiiccetii’l-hak ve Mufassilii’l-hildf isimli eserlerini
Batinilikle  ilgili  kendisinden  bilgi  istenmesi {izerine kaleme
aldigin1 sdylemektedir (Karliga, 1996, 520-521).

Ahmed b. Abdussamed el-Hazreci de (6. 582/1186), Makdmi’s-subhan
fi'r-reddi ‘ala ‘abedeti’l-evsan isimli eserini bir talep {izerine kaleme aldigini
ifade etmektedir. Talepte bulunan kisiler el-Kiiti nisbesiyle bilinen bir rahibin
Hiristiyanligin Islam’dan iistiin oldugunu savunmak ig¢in yazms oldugu
risaleyi el-Hazreci’ye ulastirmislar ve kendileri risalede yer verilen iddialart
cevaplamakta yetersiz kaldiklar1 i¢in bunu Hazrec’nin reddetmesini
istemislerdir. Hazreci, Toledo’da bulundugu 540-542/1145-1147 yillan
arasinda adi gegen reddiyesini kaleme alarak iddialar ¢iirlitmeye caligmigtir
(M. Ozdemir, 2016, 437).
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Razi, el-Muhassal 1n mukaddimesinde, alim ve hakimlerden olusan bir
grubun kendisinden Kelam ilminin temel ilkelerini iceren muhtasar bir eser
yazmasini talep ettiklerini belirtmektedir (Celebi, 2020a, 16).

Ebi Muhammed el-Yafii (6. 768/1367), Mu‘tezile’ye karsi Ehl-i
Stinnet akaidini savundugu eseri Merhemii’l- ileli’l-mu ‘dile fi def i’s-siibhe
ve'r-red ‘ale’l-Mu ‘tezile isimli eserini hocast Necmeddin Abdurrahman b.
Ysuf el-Isfahani’nin (6. 749/1349) istegi iizerine kaleme aldigin1 sdylemistir
(Bas, 2013, 176).

Hocazade Muslihuddin Efendi (6. 893/1488), Tehdfiitii’I-felasife isimli
eserini, Fatih Sultan Mehmet’in Gazzali’nin Tehafiitii’l-felasife’sine benzer

bir eser yazmasini talep ettigi icin yazmustir (Kose, 1998, 207).

XIV. ylizyilin sonlarinda yagsamig olan miihtedi bilgin Abdiilhak el-
Islami, el-Husdmu’I-Memdiid isimli reddiyesini Yahudilerin ¢irkin dalalet ve
kiifiirlerini, igreng sirklerini, yalan iizerine kurulu itikatlarin1 beyan etmesi
icin Sebte sehrinden bazi talebelerin istegi lizerine yazdigini ifade etmektedir
(el-Magribi, 2001, 51).

Reddiyelerin yazilmasinda bireysel taleplerin etkisi kadar mezhep,
cemaat veya din mensuplarinin kolektif kimligini tehdit altinda hissettikleri
durumlarda ortaya ¢ikan taassup ve savunma refleksleri de belirleyici bir rol
oynamistir. Sonraki baglik altinda taassup ve savunma refleksinin etkilerine

yer verilecektir.
1.8. Taassup ve Savunma Refleksi

Insanlik tarihi kiiciik biiyiik ¢ok sayida tartisma, kavga ve hatta bunlarin
sonucunda ortaya c¢ikan savaglara sahne olmustur. Giiniimiizde oldugu gibi
geemiste de dini degerler, konular, usul ve {isluplar bir ¢atigma gerekgesi
olarak goriilmiis ve bir ayrigtirma unsuruna doniigtiiriilmiistiir. Bu ¢atigma ve
ayrisma sadece farkli dinler arasinda degil ayni din mensuplar1 hatta ayni

mezhep mensuplari arasinda da yagsanmustir.

Gecmisten gilinlimiize degin farkli inan¢ mensuplart arasindaki
polemikler ya sahip oldugu inanci ve kutsal kitab1 savunma ya da inancinin
diger inanglardan iistiin oldugunu ispat etme refleksiyle yapilmisti (Goregen,
2017, 14). Bu refleks ve taassup kimi zaman bir mezhebe kimi zaman da bir
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sahsa yonelik olabilmektedir. Ozellikle mezheplerin tesekkiil ve olgunlasma
devirlerinde yogun bigimde ihtilaflar yasanmus, Islam bilginleri kendi mezhep
imamlarinin goriislerini savunmuglar muhaliflerini ilzam etmeye gayret
gostermislerdir. Mezhep taassubu, “6teki” hakkinda yapilan tasvirleri, iislubu
ve yaklasimi olumsuz etkilemistir. Mezhep taassubundan 6tiirii biri digerini
tasvir ederken onun marjinal goriislerini se¢mis, bazi goriisleri carpitarak
sunmus, bezen de genellemeler yaparak meseleyi oldugundan farkl
gostermistir. Islam mezhepleri arasinda yasanan ayrismanm, farkli din
mensuplari ile yaganandan daha fazla oldugu séylenebilir (Caglayan, 2019,
318). Bu durum elestiri ortam1 yerine diglayict bir tavri 6ne ¢ikararak ilmi
tartisma zeminine zarar verse de ¢ok blylik bir reddiye literatiiriiniin

olusmasina zemin hazirlamistir.

Abdiilkahir el-Bagdadi’nin (6. 429/1037-38) el-Fark beyne’l-firak
isimli Islam mezhepleri tarihi hakkinda kaleme aldig1 eserinde goz ardi
edilemez bir taassup ve savunma refleksi goriilmektedir. Bagdadi eserinde
Ehl-i Siinnet savunuculugu yapmakta, sayilarmin yetmis iki oldugunu
sOyledigi, fakat aslinda bu sayiy1 ¢ok asan diger firkalari ise reddetmektedir.
Bunu yaparken de firkalarin kendi kaynaklarindan degil muhaliflerinin
kaleme aldig1 eserlerden; benimsemedikleri, hatta reddettikleri goriisleri
kendilerine nispet ederek (Figlali, 1995, 172) asir1 bir tavir sergilemistir.
Bagdadi, Es’ariligi firka-i naciye olarak gdrmiis, diger ekoller karsisindaki
tutumunu da buna gore tayin etmistir. Mu‘tezile mezhebinden Ibrahim b.
Seyyar en-Nazzam’a (0. 231/845) genis yer ayiran Bagdadi, onu kiiftir, fisk,
icki tiryakiligi, ahlaksizlik ve bilgisizlikle itham etmistir (Abdiilkahir el-
Bagdadi, 1991, 96-97). Bagdadi’nin eserin genelinde taassuba dayali bir
tutum sergiledigi dikkatlerden kagmamaktadir.

Hasen b. Ali el-Ahvazi (6. 446/1055), Es‘ari’yi, Mu‘tezile, Muattila ve
zenadikaya yardim etmekle suclamig ve Es‘ari’nin hatali saydig1 goriislerini
tenkit etmek icin Mesalibii Ibn Ebi Bisr el-Es‘ari adim verdigi eserini kaleme
almistir (Yavuz, 1989, 194). Ahvazi, Ebii’l-Hasan el-Es‘ari’yi elestirip
Miisliimanlarin goziinden diisirmeyi amaglamistir. Buna karsilik Ebii’l-Kasim
Ibn Asakir de (6. 571/1176) Tebyinii kezibi’l-miifieri fima niisibe ile’l-Imdam
Ebi’l-Hasan el-Es ‘ari isimli reddiyesini yazmistir. Ahvazi’yi “miifteri” olarak
niteleyen Ibn Asakir, Ebii’l-Hasan el-Es‘ari’nin Cenab-1 Hakk’in her asrin



119 | KELAM ARASTIRMALARI-I

basinda gorevlendirdigi miiceddidlerden biri sayildigini, dogru akideyi beyan
edip bid‘at ehlini susturdugunu iddia etmektedir. Es‘ari’nin zengin ilmi
birikimine vurgu yaparak, telif ettigi yiiz kadar eserinin ismini vererek
(Topaloglu, 2011, 230) tam manasiyla bir Es‘ari savunuculugu yapmaktadir.

Gazzali, Batinilerle miicadelesi kapsaminda Fezdihu’l-Bdtiniyye’yi
kaleme almigtir (R. Giindiiz, 2020). O donemde yasayan Batiniler tarafindan
herhangi bir tepki gelmemis ancak yaklagik bir asir sonra Ali b. Velid
(6.611/1215) Damigu’l-Batil ve Hatfii’l-Miinddil isimli bir reddiye yazarak
Gazzali’yi son derece sert bir Uslupla tenkit etmistir. Ciddi bir mezhep
taassubuyla hareket ettigi eserinde Gazzali hakkinda sapkin, dinsiz, sihir
yapan, hilekdr ve benzeri asagilayici sifatlar kullanmis, onu hakki alaya
almak, ahlaki degerleri zedelemek, seytana ve yandaglarina destek vermekle
itham etmistir (Ali b. Velid & Mustafa Galib, 1982, I, 33-34).

Ibn Mutahhar el-Hilli’nin (6. 726/1325) Minhacii’l-Kerdme adl1 eserine
reddiye olarak Minhdcus-Siinne isimli eseri yazan Ibn Teymiyye (&.
728/1328), itikadi ve siyasi bir Siilik elestirisi yapmakla birlikte Siinnilik
savunusu amaciyla bu eseri kaleme alma ihtiyaci hissetmistir (Akkoyunlu,
2017, 59).

Selef anlayisina miintesip hadis alimleri ile kelamcilar arasinda uzun
siiren ayrismalar yasanmistir. Kelamcilar hadis 4alimlerini Haéricilere
benzetmis, Hagviyye, Miicessime veya Miisebbihe statiisiinde gormiistiir.
Hadis alimleri ise kelamcilar1 Muattila olarak zikretmistir. ibn Kayyim el-
Cevziyye akaide dair kaleme aldig1 manzum eseri el-Kasidetii 'n-Niiniyye 'nin
biiyiikk bir boliimiinii kelamcilarn goriis ve yontemlerinin tenkidine ve
istikamet ehli olarak tanittigi Selefiyye metodunun savunulmasina ayirmigtir
(Ozervarli, 2001, 570).

Mezhep taassubu kaynakli elestiriler kimi zaman dini ve ilm1 6l¢iilerin
cok otesine gegmistir. Hanbeliler ve Eg’ariler’in birbirlerini itikadi sapkinlikla
itham ettigi durumlar karsimiza cikmaktadir. Ornegin Hanbeli fakihi ve
muhaddis olan ibn Batta (6. 387/997) Mu’tezilileri ‘sapkin miitekellimler’
olarak nitelemistir. Bunula da yetinmemis halku’l-Kur’an konusundaki
goriigleri sebebiyle tekfir etmistir (Kara, 2007, 313).
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Hanbeliler, Eg’arileri Mu‘tezile’ye yakin olmakla suglamislar hatta
Ebu’l-Hasan el-Es’ari’nin Mu‘tezile’yi terk ettifine inanmamislardir. Ibn
Kayyim el-Cevziyye Imam Es’ari’nin Mu’tezili olarak 61diigiinii iddia etmistir
(Kara, 2007, 287). Herat’ta diinyaya gelen Selefi/Hanbeli alim Eba Ismail el-
Herevi (6. 481/1089) fikih ve hadis dersleri almak, seyhlerle goriisiip
sohbetlerine katilmak icin Nigabur’a gitmis bircok alimin meclisine katildig1
halde Es‘ari olduklari i¢in Ebd Ishak el-Isferayini (6. 418/1027), Riikniilislam
el-Ciiveyni (6. 438/1047), Ismail es-Sabini (6. 449/1057) gibi alimlerle
goriigmemis; tinli mutasavvif Abdiilkerim el-Kuseyri (6. 465/1072)’nin
meclisine de gitmemistir (Gorgiin, 2000, 222).

Mezhep taassubu sadece Hanbelilere mahsus bir tutum degildir.
Es’ariler de Hanbelilere kars1 benzer tavirlar sergilemistir. Ornegin Nizamii’l-
Milk’ten (6. 485/1092) giic alan Eg’ari alim Ebt’l-Kasim el-Bekrd,
Hanbelilerin merkezi olan Bagdat Mansur Camii’nde askerlerin korumasi
altinda hutbeye ¢ikmis ve ‘Siileyman kdfir olmadi, ancak seytanlar kdfir oldu’
(Bakara, 2/102) ayetini okuduktan sonra: ‘Ahmed b. Hanbel (6. 241/855) kafir
hususunda Es’arilerin ‘Allah mahlukati yaratmadan oOnce halik degildi’
goriisiinde oldugunu soyleyerek onlara karsi tekfire varan bir tutum
sergilemistir (Kara, 2007, 337).

VIII. yiizyildan itibaren Yahudi ve Hiristiyan miiellifler, islam dinini
tenkit eden metinler kaleme alinca Mu‘tezile basta olmak iizere Islam
bilginleri bu tenkitleri cevaplamaya, kendi dinlerini savunmaya, Yahudi ve
Hiristiyanlarin akla, ilmi ve tarihi ger¢eklere uymayan yonlerini ortaya
koymaya calismiglardir (Goregen, 2017, s. 67). Yahudilige karst yazilan
kitaplar genellikle er-Red ale’l-Yehiid, Hiristiyanliga kars1 yazilanlar ise er-
Red ale’n-Nasdrd olarak isimlendirilmistir. Bazen de Céhiz’in yazdig1 eserde
oldugu gibi er-Red ‘ale’n-nasara ve’l-yehiid seklinde adlandirilmistir
(Sinanoglu, 2007, s. 519).

Genel olarak Yahudilik ve Islam arasinda yazilan reddiye tiirii eserler
Hiristiyanliga nazaran daha azdir. Ciinkii Hiristiyanlik Islam’la yarisma
halinde olmus ve yayilmaci bir politika izlemistir. Bu da Islam diinyas: i¢in
potansiyel bir tehlike anlammna gelmektedir. islam bilginleri Hiristiyanlik

propagandalarina kargi dinlerini savunmak ve Miisliimanlari uyarmak
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amaciyla ¢ok sayida reddiye kaleme almustir. Haci Abdi Bey’in [zdhu'l-
Meram fi Kesfi'z-Zalam’1, Harputlu Ishak Hoca’min Semsii’l-Hakika ve
Ziyau’lI-Kulith 'u, Sirr1 Pasa’min Niru'I-Hiida Li Men Istehda 1, Ahmet Mithat
Efendi’nin Miidafaa’s1 islam cografyasinda misyonerlik ¢alismalarinin arttig
XIX ve XX. ylizyilda savunma amaciyla yazilan reddiyelerdendir (M. Aydin,
1983, 15-23).

Savunma refleksinin farkli bir yansimasimi miihtedi bilginlerin
reddiyelerinde gérmek miimkiindiir. Yahudi, Hiristiyan ya da farkli bir dine
mensup iken Miisliiman olan bu kisiler hem mensubu oldugu yeni dindaglar
hem de eski dindaglar karsisinda kendini izah etme ihtiyaci hissetmis ve
savunmaya ydnelik bir tavir gelistirmislerdir. Ornegin onceden Hiristiyan
nesturi cemaatine mensup iken sonradan Miisliiman olan Ali b. Rabben et-
Taberi (6. 247/861), din degistirme sebeplerini agiklamak ve kendini de
savunmak amaciyla er-Red ale’n-nasdrd isimli eserini kaleme almistir.
Hiristiyanlardan bazilarinin  kendisi hakkinda konusarak din tercihini
menfaate dayandirdiklarini ifade eden Taberi, Islam’1 se¢cme gerekcesinin
diinyalik beklenti olmadigini anlatmak i¢in bu eseri kaleme aldigini soyler (et-
Taberi, 2005, 44). Yine miihtedi bilginlerden Samuel bin Yahya el-Magribi (6.
570/1175) tarafindan Yahudiligi red icin [fhdmu l-Yehiid isimli eser kaleme
alinmigtir. Magribi Islam’a girisini sorgulayan isimsiz bir mektuptan bahseder
ve eserinde bu mektupta yer alan hususlara cevap verir (el-Magribi, 1983,
185).

Hiristiyan kokenli Hasan bin Eyytb (6. 366/ 987/8), Abdullah bin
Abdullah et-Terciiman, ibrahim Miiteferrika Efendi (6. 1159/1747) ve Abdu’l-
Ahad Davud ile Yahudi kdkenli Hasan el-iskenderi (6. 719/1320), Abdiilhak
el-Islami (XIV. yiizy1l), er-Rakili (6. 807/1405), Abdiisselam el-Miihtedi (X V.-
XVI. yiizy1l?), es-Selam Abdii’l-Allam (X V.- XVI. yiizy11?), ibn Ebi Abdii’d-
Deyyan (XVIL.-XVII. yiizy1l), Muhammed Riza Yezdi (XIX. yiizy1l) ve Israil
bin Smuel el-Urusalmi (XIX. yiizy1l?) de Miisliman olduktan sonra onceki
dinlerine kars1 reddiye yazan, Isldim’1 segme gerekgelerini ortaya koymayi
amagclayan isimlerdir (Goéregen, 2017).

Alimlerin dini diisiince ve tutum bakimindan fanatik tavirlar
sergilemesi giderek biiyliyen toplumsal tepkiler seklinde neticelenmig

ardindan tekfire ve Oliime/6ldiirmeye varan vahim sonuglar dogurmustur.
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Oysa elestirinin amaci, daha iyinin bulunmasidir. Bu sebeple siirecin
icerisinde oOtekilestirme, asagilama, hakaret etme, suglama ve benzeri bir
olumsuzlugun bulunmamasi gerekir. Miimin bir kimse heldl saymamak
kosuluyla biiylik gilinahlardan herhangi birini islese dahi kiifiirle itham
edilemez (Ebu Hanife, 2019, 55). Tek tip¢i, dislayici, otekilestirici, tekfir edici
ve muhatabin sahsiyetini zedeleyici her tutum, toplumsal huzurun, 6zgiir

diisiincenin ve ilmi gelismenin oniinde ¢elikten bir duvar mesabesindedir.

Taassup ve savunma giidiisiiyle ortaya konan reddiyelerin yani sira,
kelami bir sorumluluk bilinciyle, Isldim inancinin temellerine zarar
verebilecek diisiinceleri bertaraf etme amact da reddiye yazimmda onemli bir
sebep olarak one c¢ikmaktadir. Simdi inancin zarar gormesi endisesinin
reddiye yazimina nasil etki ettigi incelenecektir.

1.9. inancin Zarar Gérmesi Endisesi

Gayesi esas alinarak Kelam ilmi, “Kesin deliller kullanmak ve vaki
olacak stipheleri gidermek suretiyle dini akideleri ispata gii¢ yetirilen bir
ilimdir” (Golciik & Toprak, 2019) seklinde tanimlanmigtir. Kelam alimleri din
kurucusunun belirttigi inang ve fikirlere zarar verecegini, dini biling diizeyini
zayiflatacagmi, dinin kutsallar1 hakkinda siiphe uyandiracagini, tahrif ve
tahribat olusturabilecegini diisiindiigii iddia, fikir, akim, cemaat, tarikat,
mezhep ve benzeri her tiirlii olusumla miicadele etmislerdir. Bu miicadele
kimi zaman sozlii olarak kimi zaman da yazilan eserler aracilifiyla
gerceklesmistir.

Hiristiyanlar tarafindan sorulan sorularla genclerin ve cahillerin
kalplerine siiphe sokuldugu ve onlarda bu sorulara uygun cevap verme
kabiliyeti olmadig1 i¢in kaygi duyan biri Céhiz’a mektup yazmis ve ondan
yardim istemistir. Cahiz de er-Red ale’'n-nasard isimli reddiyesini yazarak bu
sorular1 cevaplamaya ve Miisliimanlarin inanglarmin zarar goérmesini

engellemeye ¢alismistir (el-Cahiz, 1992, 65).

Dini inanglara zarar veren yer, kimi zaman diger din mensuplar1 kimi
zaman felsefe kimi zaman da Islami mezhepler olarak goriilmiistiir. Ebii’l-
Yiisr el-Pezdevi (6. 493/1100) Usilii'd-din’de islam filozoflar1, Mu‘tezile ve
Miicessime tarafindan yazilan bazi eserlerin kisiyi tehlikeli diisiincelere ve
cesitli bid‘atlara sevk ettigini, inancit zaafa ugrattigini ifade eder. Ebi
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Muhammed Abdullah b. Said b. Kiillab el-Kattan (6. 240/854 [?]), Ebiil Hasan
el-Es‘arl, Ebi Mansir el-Matiiridi gibi isimlere de temas eden Pezdevi, bu
alimlerin  eserlerinden faydalanabilecegini ama hatali  goriislerinin
bulundugunu belirtmistir. Bazi 4alimlerin tevhid ilmini ihmal etmeleri
sebebiyle Ehl-i Siinnet ¢izgisinde bir eser yazmaya yoneldigini ifade etmistir
(el-Pezdevi, 2003, 13-14). Pezdevi, tevhid inancinin zarar goérme ihtimali
oldugunda kendi mezhep imamina dahi temkinli yaklagsmaktan geri

durmamastir.

Bir kelamci olarak karsi fikirleri ¢iiriitmek suretiyle dini inanglari
kanitlama ve miidafaa etme bakimindan 6ne ¢ikan isimlerin basinda Gazzali
gelmektedir. Ozellikle filozoflar ve Batinilerle yaptig1 miicadele ¢ok nitelikli
eserlerin viicuda gelmesine sebep olmustur. Yasadig1 donemde dini inang, ilke
ve ibadetleri kiiclimseyen hatta hice sayan bazi kisi ve gruplarin felsefeyi bir
ara¢ olarak kullanmalar1 sebebiyle Gazzali filozoflarla miicadeleye
yonelmistir. Bu konuda Gazzili, “Ben, akran ve emsallerinden zeka ve
anlayisca iistiin olduguna inanan birtakim kimseler gérdiim. Bunlar, Islam’in
ibadet olarak oOngordiigii vazifeleri terk ediyor, dinin namaz kilmak ve
yasaklardan kaginmak tiirtinden emirlerini kiiglimsiiyor, seriatin buyruklarini
ve koydugu smirlar1 6nemsemiyor, onun ‘dur’ dedigi yerde durmayarak cesitli
zan ve slphelerin etkisiyle din bagindan tamamen styrilmig bulunuyorlardi.
Bu konuda onlar, ‘Allah’in yolundan déndiiren, onda egrilik arayan ve ayni
zamanda ahireti inkdr eden’ (HOd, 11/19) bir toplulugu izliyorlardi.” (el-
Gazzali, 2009, 1-2) demektedir. Gazzali, bir taraftan felsefeden kaynakli batil
fikirlerle miicadele ederken diger taraftan Batinilerin Kur’an nassim keyfi
tevillerle kendi inang ve eylemlerine dayanak kilma ¢abasi ve bir kisminin
sapiklik ve bid‘at bir kisminin ise tekfiri gerektiren masum imam anlayist ile
miicadele etmistir (R. Giindiiz, 2020, 85). Gazali, Kur’an nassini siibjektif
tevil yontemiyle tahrif etmis ve her tiirli hakiki bilginin kaynagini masum
imama atfetmis olan Batinilerle yogun bir miicadele siirdiirmiis ve reddiye
niteliginde yedi eser kaleme almistir (R. Giindiiz, 2020, 83-100). Bu yedi
eserden biri olan Sirru’l-Alemin ve Kesfii mafi'd-Dareyn’de Gazali, Alamut
Kalesinde Hasan Sabbah’in (6. 518/1124) Batiniligi yayarak halki ifsat
ettigini, onun fasit fikirlerini ¢iirlitmek i¢in Kavdsimu’l-Bdtiniyye’yi yazdigimni
belirtmektedir (el-Gazzali, t.y., s. 497).
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Islam inang esaslari ilahiyyat, niibiivvat ve sem‘iyyat olarak ii¢ ana
baslikta toplanmaktadir. Tarihi siire¢ igerisinde bu esaslarin inkari, tahrifi,
siipheli ve tartisilir hale getirilmesi amaciyla sayisiz eser telif edilmistir.
Kelam alimleri de telif ettikleri reddiye tiirii eserlerle bu esaslarin dimdik
ayakta durmasimi temin etmeye caligmiglardir. Dehriyye, tabiatin bizzat fail
oldugunu, alemin ezeliligini ve bir yaraticisinin bulunmadigini savunmus,
yeniden dirilisi inkdr etmistir. Ibnii’r-RAvendi, Kitdbiit-Tdc adli eserinde
yaratilist ve Allah’in varligini inkar etmis dlemin kadim oldugunu iddia
etmistir. Kitabii t-Ta ‘dil ve t-tecvir baslikli eserinde ilahi hikmeti, Kitabii z-
Ziimiirriid’de de peygamberlerin miicizelerini inkar etmis, ayrica Kur’an’da
celiskilerin yer aldigini ileri siirmiistiir. Ebii’l-Hiiseyin el-Hayyat (6. 300/913
[?]) ise el-Intisar isimli reddiyesi ile bu vehim ve iddialar1 ¢iiriitmeye
calismistir (el-Hayyat & Henrik Samuel Nyberg, 1925, 1-3).

Inancin zarar gérmesini engellemenin yollarmdan biri de dini biling
diizeyini yiikseltmektir. Ispanya’da XI. yiizyilm ikinci yarisindan itibaren
Hiristiyan hakimiyeti baslamis ve bu sehirlerde yasayan Miisliimanlarin bir
kismi1 gb¢ etmis bir kism1 da Hiristiyan idarecilerin verdikleri can, mal ve din
giivencesine dayanarak yerlerinde kalmayr tercih etmislerdir. 1609
stirgiiniinden sonra Miisliimanlar hicret ettikleri topraklarda hem Hiristiyanligi
reddetmek hem de Miisliimanlarin islami biling diizeylerini yiikseltmek igin
reddiyeler kaleme almuslardir.  Ornegin Ebu’l-Kasim b. Muhammed b.
Ibrahim el Gassani el-Endeldsi (6. 1019/1610) siirgiin siirecinde kaleme aldig
reddiye ile hem Hiristiyanlig1 elestirmis hem de Islami bilgileri yok olmaya
yiiz tutmus Miisliimanlarin bu eksigini gidermeyi amaclamistir (M. Ozdemir,
t.y., 445-446).

SONUC

Islam diisiince tarihinde “reddiye” literatiiriiniin ortaya c¢ikist ve
gelisimi, tek bir nedene degil, birbiriyle i¢ ice gecmis ¢ok katmanli tarihi, din,
sosyal ve siyasi etkenlere dayanmaktadir. Reddiyelerin yazilmasinin
temelinde dini kaynaklardan beslenen bir sorumluluk bilinci yatmaktadir.
Kur’an’in hak batil miicadelesine dair ayetleri ve Hz. Peygamberin (s.a.)
teblig ve ikaz vazifesi, Miisliman miiellifler i¢in birer referans ve motivasyon
kaynagi olmustur. Sahabe déneminde baglayan ve sonraki nesillere aktarilan
pratikler de bu gelenegin metodolojik ve fikrl zeminini olusturmustur.
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Islam cografyasinda karsilasilan cok kiiltiirlii ve cok dinli yapi, farkl
inang ve felsefelere yonelik entelektiiel bir miicadeleyi kaginilmaz kilmistir.
Sistemli bir sekilde ilerleyen misyonerlik faaliyetleri de bu miicadelenin
somut hedeflerinden birini olusturmustur. Mezhep ve mesrep taassubunun
koriikledigi bir savunma refleksi, zaman zaman elestirel diisiincenin oniine
gecebilmigtir. Bunun yaninda, samimi bir sekilde hissedilen “itikadi sapmalar
karsisinda Miisliimanlarin inancinin zarar gorecegi endisesi” ve bireylerin
sahsi sorularina cevap arayislari, reddiye literatiiriiniin olugmasinda Snemli
birer amil olmus ve bu eserler Misliimanlarin yanlis inanglara ve batil

iddialara kars1 tavir alisinda asli referans noktasi olarak belirginlesmistir.

Bu ¢ergevede reddiye literatiirii, belirli bir polemik tarzinin 6tesinde;
vahiy merkezli hakikat savunusu, kiiltiirel etkilesimle hesaplasma, siyasal
kaygilar, bireysel motivasyonlar ve toplumsal koruma reflekslerinin birlestigi
bir entelektiiel iiretim alani olarak goriilmelidir. Dolayistyla reddiyelerin
tarihsel seriiveni, Islam diisiincesinin disaridan gelen meydan okumalara
verdigi reaksiyonun yam sira, kendi i¢ dinamiklerini yeniden insa eden ve

diisiinsel canliligi diri tutan bir gelenek olusturmustur.
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GIRIS

Mu'tezile, islam diisiince tarihinde hicri II. asrin baglarinda ortaya ¢ikan
ve Islam akaidini akli ilkelerle temellendiren ve savunan ilk kelam ekoliidiir.
Islam'in yay1lma ve savunma amaci, fetih ve geviri faaliyetleri ile hiz kazanmis
ve Miislimanlan felsefi diisiinceye sevk etmistir. Felsefe ile tanismadan 6nce
sadece diyalektik (cedel) metodunu kullanan Mu'tezile, Yunan filozoflarinin
fikirlerini tanimaya baslamalarindan itibaren, felsefede kendilerini Kaderilere,
Cebrilere, filozoflara ve diger dinlere karsi savunabilecekleri deliller
bulmuslardir. Mu'tezile'nin bu yaklasimi, Islam diisiincesinde akil ve nakil
arasindaki dengeyi kurma c¢abasmin Onemli bir O6megidir. Onlar, aklin
rehberliginde Islami metinleri anlamlandirmaya calismis ve bu siirecte felsefi
arglimanlar1 kullanarak inanglarini savunmuslardir. Bu durum, Mu'tezile'nin

Islam diinyasinda dnemli bir entelektiiel hareket olarak kabul edilmesine yol
acnustir. (Ulken, 1997, s. 5; Kologlu, 2010, ss. 59—69)

Mu’tezile hareketi, Islam diisiince tarihinde énemli bir yere sahiptir. Bu
hareketin Oncii isimleri Vasil b. Ata (6. 748) ve Amr b. Ubeyd (6. 761)’dir.
Hareketin ortaya ¢ikisiyla ilgili olaylar, Emevi dénemi boyunca yasanan ig
kanigikliklar ve biiyiik trajedilerle yakindan iliskilidir. Harre vak’asi, Hicri 63
yilinda (Miladi 683) meydana gelmis ve Medine'deki halkin Emevi Halifesi
Yezid bin Muaviye'ye kars1 ayaklanmasiyla sonu¢lanmistir. Bu olay, Miisliiman
toplumda derin yaralar agmis ve biiylik giinah isleyenlerin (miirtekib-i kebire)
ahiretteki durumu hakkinda énemli tartigmalara yol agmistir. Hasan-1 Basri’nin
(6. 728) ders halkasinda bununla ilgili yasanan bir olay, Mu’tezile mezhebinin
dogusuna sebep olmustur. Rivayetlere gore, ders halkasinda bir adam, biiyiik
giinah isleyenlerin durumunun ne oldugunu sormustur. Bu soruya Hasan-1
Basri’nin cevabii beklemeden, talebesi Vasil b. Atd "el-Menzile beyne’l-
menzileteyn" (iman ve kiifiir arasinda bir yer) demistir. Bu goriis, bilylik giinah
isleyenlerin ne tamamen miimin ne de tamamen kéafir sayilmasi gerektigini
savunmaktadir. Hasan-1 Basri ise bu goriise katilmamis ve Vasil’in bu tutumunu
reddetmistir. Vasil’dan sonra, Amr b. Ubeyd de bu harekete katilmistir. Baska
bir rivayete gdre, Mu’tezile ismini veren kisi Hasan-1 Basri degil, Katade b.
Diame’dir. Katade bir giin mescide girdiginde, yiiksek sesle tartismalarin
yapildigi bir halkaylah karsilagir. Bu halkayi, baslangicta Hasan-1 Basri’nin
meclisi sanarak yaklasir. Ancak, yaklastiginda bu halkada Hasan-1 Basri’nin
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bulunmadigim1 fark eder. Bunun iizerine, bu grubu "Mu’tezile" (ayrilanlar)
olarak adlandirir. Bu halkada bulunan kisi Amr b. Ubeyd’dir. Bu durum,
Mu’tezile isminin yalnizca Vasil b. Atd’ya degil, ayn1 zamanda Amr b. Ubeyd’e
de atfedildigini gostermektedir. Bu rivayet, Mu’tezile hareketinin iki 6nemli
figiirii olan Vasil b. Atd ve Amr b. Ubeyd’in birlikte anildigin1 vurgular. tikadi
bir firka olarak ortaya ¢ikan Mu’tezile, teolojik tartigmalar ve inang esaslari
izerine yogunlagmistir. Bu donemde siyasi sebeplerle tarafsiz olarak addedilen
Mu’tezile hareketiyle itikadi Mu’tezile arasinda irtibat oldugu iddia edilse de bu
iki grubu birbirinden ayirmak &nemlidir. Itikadi Mu’tezile, teolojik konulara
odaklanirken, siyasi Mu’tezile daha ¢ok siyasi tarafsizliklarn ile bilinmektedir.
Bu baglamda Mu'tezile, hicri ikinci asirda ortaya gikan ve Islami inancin akli
esaslarii ilk kez sistematik bir sekilde savunan, itikadi meseleleri yorumlamada
akla ve irddeye oncelik veren kelami bir hareket olarak tanimlanabilir. (Kadi
Abdiilcebbar, 1974, ss. 164-345; Esen, 2006, s. 50; Aydinli, 2017, ss. 9-41;
Giin, 2024, ss. 262-263)

Ibn Kuteybe, Sehristini ve Ibn Teymiyye gibi alimler, Mu’tezile
mensuplarina gesitli isimler vermiglerdir. Kaderi tartigmaya agip inkar ettikleri
ve kulun kendi fiilinin yaraticisi oldugunu sdyledikleri i¢in Kaderiyye, Cehm b.
Safvan’dan etkilendikleri i¢in Cehmiyye, “Allah serri yaratmaz” dedikleri i¢in
Seneviyye, tovbe etmeden Olenlerin bagislanmayacagini soyledikleri icin
Vaidiyye ve Allah’a bazi kadim sifatlar1 nispet etmekten kagindiklarindan
dolay1 da Muattila diye isimlendirilmistir. (Abdiilhamid, 1993, ss. 102—-106)

Mu’tezile mezhebinin baglangici ile ilgili tarihlendirmeye bakildiginda
olusum donemindeki 6nemli sahsiyetlerin, Vasil b. Atd, Amr b. Ubeyd —0liim
tarihleri dikkate alindiginda firkanin hicri ikinci yiizyilin baglarinda ve Emeviler
doneminde Basra’da ortaya ¢iktig1 anlasilmaktadir. Daha sonra hizli bir sekilde
Irak cografyasinda yayilmistir. (Abdiilcebbar, 1966, 1/77; Karadas, 2013, 80-
93) Mu’tezile mensuplariin bir kismina goére ise mezhebin ortaya ¢ikis1 Vasil
b. Atd’dan da Onceye gitmektedir. Hatta onlar Ehl-i Beyt’ten ¢ogu kimseyi de
mezhepten kabul ederler. Mezhebin fikirlerinin ortaya cikiginda temel iki
faktoriin etkisinden soz etmek miimkiindiir. {lki, miirtekib-i kebire, sifatlar,
kulun fiilleri ve Kur’an’in mahlik olusu gibi igteki siyasi ve fikri ihtilafladir.
Bir digeri ise varligm mahiyeti cevher, araz, hareket ve siikiin gibi konular

iizerindeki dis etkenlerdir. Bu ikinci kisim aynen benimseme degil cevap verme
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ve yeniden insa etme tarzinda sekillenmistir. Mu’tezile’nin asil gelisimi ise
Abbasiler déneminde olmustur. Ozellikle de Har(niirresid’in (6. 193/809) oglu
Me’min, Me’min'un kardesi Mu’tasim (6. 227/842) ve Mu’tasim'in oglu
Vasik’in (6. 232/847) hilafeti doneminde mezhep altin ¢agini yasamustir.
Me’mun devlet siyasetinde mezhebin fikirlerinden etkilenmis ve devletin resmi
mezhebi olarak ilan etmistir. Bu donemde 6ne ¢ikan bazi alimler de olmustur:
Bigr b. Mu’temir (6. 210/825), Siimame b. Esres (6. 213/828), Ebu’l-Huzeyl el-
Allaf (6. 235/849), Nazzam (6. 221/836), Cahiz (6. 255/869), Ciibbai (0.
303/915). Bu donemde, daha sonra tarihe "Mihne Donemi" olarak gececek bir
olay yasanmis, bu olay Kur'dn'm mahlik (yaratilmis) olup olmadig1
tartigmasidir. Ahmed b. Hanbel gibi onemli sahsiyetler siddet ve baskilara
maruz kalmistir. Miitevekkil doneminden itibaren yavas yavas c¢okiise gegen
mezhep Ibn Ravendi’nin Sia’ya katilmasi ve Ebu’l Hasan el-Es’arinin (6.
324/935-36) uzun yillar mezhep icerisinde bulunmus olmasina ragmen
Mu’tezile’den ayrilarak siinni keldm ekoliiniin bir parcasit olarak Eg’arilik
mezhebini kurmasiyla hizlica kan kaybetmistir. (Asakir, 1984, ss. 39—40;
Kologlu, 2011, ss. 37, 221, 240, 263; Demir vd., 2011, ss. 201-217)

Islam Devleti'nin kurulmas: ve fetihlerin gerceklesmesi siirecinde, Hz.
Peygamber doneminden Hz. Osman'in halifeligine kadar, Miisliimanlar arasinda
ciddi manada tartigsmalara yol agacak olaylar neredeyse hi¢ yasanmamustir.
Ancak, Hz. Osman'm halifeligi doneminde Umeyyeogullar'min eski giiciinii
yitirmeye basglamasi: ve Hz. Osman’in yakin akrabalarini iktidara dahil etmesi
gibi olaylar neticesinde, halifeliginin mesruiyeti tartigma konusu olmustur. Bu
durum, Hz. Osman’in sehadetiyle sonuglanan i¢ karigikliklara neden olmustur.
Hz. Osman’in 6ldiiriilmesinin ardindan, Hz. Ali halife olmustur. Ancak, Hz. Ali
doneminde de i¢ karsikliklar devam etmistir. Hz. Osman’m katillerinin
bulunmas1 talepleri, Hz. Ali’nin halifeligini zor durumda birakmistir. Bu
donemde yasanan Cemel Vak’as1 ve Siffin Savasi, Islam toplumu iginde ciddi
ayriliklara neden olmustur. Hz. Ali ile Hz. Aise arasinda yasanan Cemel Vak’as1
ve Hz. Ali ile Hz. Muaviye arasindaki Siffin Savasi, Miisliimanlar arasinda
derin catismalara yol agmistir. Bu i¢ savaslar, Islam toplumunda biiyiik giinah
isleyenlerin durumu hakkinda tartigmalari da beraberinde getirmistir. Savaglarda
Miislimanlarin birbirlerini  6ldiirmeleri, biiyiik glinah isleyenlerin iman

bakimindan durumu, cennete mi yoksa cehenneme mi gidecekleri gibi
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meseleler giindeme gelmistir. Bu tartigmalar, biiyilk giinah isleyenlerin
cehenneme girip tekrar ¢ikip ¢ikamayacaklart sorusunu da igermektedir. (Kadi
Abdiilcebbar, 1974, s. 239)

Mu'tezile, biiyiik giinah isleyenlerin durumunu degerlendirirken, onlarin
ne miimin ne de kafir oldugunu, fakat arada bir yerde bulunduklarin1 savunur.
Bu goris, "el-menzile beyne'l-menzileteyn" olarak adlandirilir. Biiytlik giinah
isleyen kimseye diinyada miimin ve kafir isimleri verilemeyecegi gibi, iman ve
kiifiir hiikmii de uygulanamaz. Bu ilke, biiyiikk giinah isleyenlerin durumu
hakkinda ara bir kategori olusturur ve bu kimselerin tdvbe etmeleri durumunda
tekrar iman dairesine girebileceklerini belirtir. Mu'tezile'nin bu yaklasimlar,
Islam toplumu iginde yasanan siyasi ve dini ihtilaflara akilc1 ¢dziimler
arayisinin bir sonucudur. Mu'tezile, biiyiik giinah isleyenlerin iman ve kiiftir
arasinda bir konumda oldugunu savunarak, Islam teolojisinde 6nemli bir yer
edinmistir. (Kadi Abdiilcebbar, 1988, ss. 123—-126; Giin, 2024, ss. 249-272)
Mu'tezile mezhebi, Islam diisiince tarihinde onemli bir yer tutar. Osman
Aydmli'nin "Mu'tezile Ekoliiniin Tarihsel Seriiveni" ve Cafer Karadag'in
"Mu’tezile Kelam Okulunun Olusum ve Gelisim Siireci" adli makaleleri, bu
mezhep tlizerine yazilmis degerli ¢aligmalardandir. Son yillarda, yeni ilahiyat ve
Islami ilimler fakiiltelerinin agilmastyla birlikte, keldm ilmine dair hazirlanan
calismalarin sayisinda artis goriilmesi memnuniyet vericidir. Mu'tezile mezhebi
iizerine yazilmis yiizlerce calisma bulunmaktadir. Ancak bizim g¢alismamiz,
Mu'tezile'nin itikadi goriislerini Ehl-i stinnet mezhepleri baglaminda ele almay1
amaclamaktadir. Bu makale, Mu'tezile'nin temel kelami goriislerini ana
hatlartyla ve Ehl-i siinnet mezhepleriyle mukayeseli bir sekilde sunarak,
okuyucunun bu mezhebi daha iyi anlamasina yardimci olacaktir. Kelam ilminin

ilk ekolii olan Mu'tezile mezhebi, 6zgiin goriisleriyle dikkat ¢eker.

Mu’tezile mezhebi, itikadi konular1 sistematik hale getiren ilk
mezheplerdendir. Iman konularim agiklama noktasinda ayet ve hadise yer
verirken ilahiyat alaninda naklin yaninda akla ciddi anlamda yer vermis ve nass
ile akil celistigi durumda nassi akil ile te’vil etme yoluna gitmistir.
Muarizlariyla yaptiklart tartismalarda cedel, nazar ve hiiccet diliyle miicadele
etmigtir. Mezhebin bu 06zelligi onun dikkat ¢ekmesini saglamis ve kelam
metodunda ciddi anlamda ¢igir agmasina vesile olmustur. Bunun yaninda her

biri ayr ayrn ele alinacak olmakla beraber itikadla ilgili goriislerinin temelinde
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sifatlar konusu da yer almaktadir. Allah’1 varliklarin sifatlarina benzetmekten
kaginmast ve bu konudaki hassasiyeti tenzih fikrini ortaya atmis netice itibariyle
tesbihen nakledilen her rivayeti akilla yorumlama yoluna gitmistir. Sefaat, kabir
ahvali ve halku’l-Kur’an gibi bazi 6nemli konularda da hep bu tenzih etme
fikrinin 6n planda oldugu goriilmektedir. Bunun disinda kulun kendi fiilinin
yaraticisi oldugunu savunmus, biiyiik giinah isleyen kimselerin durumunu ifade
etmek i¢in ara form denilecek el-menzile beyne’l-menzileteyn ilkesini
getirmistir. (Abdiilhamid, 1993, ss. 102—106)

Bu calisma, Mu'tezile mezhebinin temel itikddi ve keldmi mirasini
ayrintili bir sekilde ele almayr amaglamakta, mezhebin felsefi ve keldmi
birikimini inceleyerek hem akademik gevrelere hem de genel okuyucu kitlesine
hitap eden kapsamli bir kaynak sunmay1 hedeflemektedir. Islam diisiincesinde
akil ve elestirel diisiinceyi merkeze alan yaklagimlariyla dikkat ¢eken Mu'tezile,
Islam teolojisine énemli katkilar saglamis ve tarih boyunca pek ¢ok kelam alimi
tarafindan derinlemesine incelenmistir. Bu makalede, Mu'tezile'nin gelistirdigi
Ozgiin kelami sistematik, akil ile vahiy arasinda denge kurma cabalar
cercevesinde ele alinacak ve mezhebin Islam diisiincesine yaptig1 katkilar sade

ve akademik bir {islupla yeniden yorumlanacaktir.

1. MU’TEZILE°’DE MUATTILA BAGLAMINDA ZAT-
SIFAT ILISKIiSi

Muattila terimi, Islam diisiince tarihinde baslangigta Allah'in zitmi
sifatlarindan soyutlayanlar ifade etmek i¢in kullanilmistir. Zamanla, doganin
bir yaratictya ve diizenleyiciye bagimsiz oldugunu iddia edenler igin de
kullanilmustir. Ozellikle Dehriyye gibi maddeci gruplar, Allah ve ahiret inancim
kabul etmeyenler muattila olarak nitelendirilmistir. Muattila kavrami, Islam
tarihinde ve kelam ilminde 6zellikle Allah'm zati ve sifatlar1 arasindaki iliski
baglaminda ele alinmistir. Baz1 gruplar, Allah'in zatim1 sifatlarindan tamamen
soyutlayarak, O'nun herhangi bir sifatla vasiflandirilamayacagimi 6ne
stirmiiglerdir. Bu tiir bir yaklagim, Allah't sifatlardan tamamen "insanlarin
yiikledikleri anlamlardan hali ve bos" olarak tanimlama egilimi gosterir ve bu
anlamda ta'til goriislinii benimsemis olurlar. Muattila teriminin Mu’tezile ile
iligkisi, bu ekoliin bazi yorumlarindan kaynaklanir. Mu’tezile, Kur’an ve
hadislerde gegen bazi sifatlar1 reddederken, bu sifatlarin zahiri (goriiniir)

anlamlarmm Allah'n  z&tma uygun olmadigmi1 savunmustur. Ancak,
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Mu’tezilemin ta'til anlayisi, Allah'm zatimi1 tamamen sifatlardan soyutlamak
yerine, sadece bazi sifatlarin zahirl anlamlarini reddetme ve tevil etme iizerine
kuruludur. Yani Mu’tezile, Allah'in zatin1 bazi sifatlardan "bos" olarak gérmekle
itham edilebilir ama bu, Muattila'nin kullandig1 genel anlamda bir soyutlamayla
es deger degildir. Onlar, 6zellikle haberi sifatlarin (Kur’an ve hadislerde gecen
ve tarihsel olaylarla baglantili olan sifatlar) zahiri anlamlarini reddederler, bu da
onlara kismi bir ta'til yaklasimi atfetmelerine yol agar. (Sinanoglu, 2020, ss.
329-330; Celebi, 2009, ss. 100-106; Aydin, 2012, ss. 161, 167)

Sifat, Allah't tamimak amaciyla Allah'in zatina nispet edilen kavramlardir.
Bunlar isim, mastar, fiil ve zarf seklinde olabilir. Allah"1 nitelendiren Hayy, alim,
halik, kadir gibi dil agisindan sifat kalibindan olan kelimeler isim, bunun
disinda kalanlar; vahdaniyet, kidem, bekd ve muhalefetiin lil havadis, kelam
gibi olanlar sifat olarak kabul edilmistir. Allah'in sifatlar1 konusu Islam tarihinde
ilk yiizyilda ortaya ¢ikmistir. Mutezile ve Islam filozoflar1 asir1 tenzihci bir
yorumla meseleye yaklasirken ehli bidat mezhepleri tesbih¢i bir yol
izlemislerdir. Ehli Siinnet bilginleri ise orta bir yol takip etmiglerdir. (Nesefi,
2003, ss. 3—11; Ozerol, 2024, ss. 28, 33, 38) Allah’1 bilmek, sifatlarmni bilmek,
stfatlarini1 bilmek, onu acz ve eksiklikten miinezzeh kilmak oldugundan, sifatlari
yiice Allah'in kendisini nitelendirdigi gibi anlamak olduk¢a Onem arz
etmektedir. Ciinkii insanlar tarafindan Allah'n zatin1 ve mabhiyetini bilmek
miimkiin olmadigi icin Kur’an ve hadislerde geldigi lizere Allah ancak isim ve
sifatlari iizerinden taninabilir. Allah’1 tanitan sifatlar baglaminda Mutezile, kalip
bakimindan miistak olan sifatlari sifatt maneviye dedigimiz hayy, alim ve kadir
gibi olan sifatlar1 Allah i¢gin kabul etmistir. Ancak sifatlarin koklerini olusturan
mastar kalibindaki ilim, hayat, kudret gibi meani sifatlar1 kabul etmemistir. Bu
baglamda Mu’tezile, Allah i¢in Hayy’dir derken Allah’1t mahlik varliklardan
tenzih etmek icin benzer bir ifade ile Allah hayat sahibidir demez. Allah igin
dlimdir der ancak ilim sahibidir demez. Allah kadirdir der ancak kudret
sahibidir demez. Burada Mutezile “#(m Al Gl ayetinde zikrolunan “misl”
kelimesinde de yer verilen Allah'in sifatlarim1 mahliklarin sifatlari ile ayni
anlamda anlamlandirmaktan tenzih etmek istedigi i¢in bdyle bir yoruma
bagvurmustur. (Stra 42/53) Burada Mu’tezi’lenin Allah'in sifatlarmi zati ile
kabul ettigini de belirtmek gerekir. Clinkii Mutezile'ye gore Allah'in sifatlarini
zatiyla birlikte digiinmek miimkiindiir ancak sifatlar1 ayr1 olarak diisiinmek
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miimkiin degildir. Allah'm zatindan baska miistakil sifatlardan bahsilecin
Allah'm sifatlar1 zatinin aynisidir demislerdir. Bununla birlikte Kelam sifat1 gibi
Allahu teala i¢in zitti miimkiin olan sifatlar1 Mutezile fiili sifatlar olarak
degerlendirip bunlarin mahlik olduklarini sdylemislerdir. Mu’tezile'ye gore
kelam ve irdde sifatlart fiili olan sifatlardandir. Bu baglamda Kur’an’a
Mutezile'nin mahliiktur demesi Allah'in keldminin sifatinin bir tezahiirii olan
Kur’an'm Allah'in kelam sifati olarak fiili bir sifat olarak kabul edilmesindendir.
Mutezile'ye gore kelam sifati fiili sifat oldugundan Kur’an'm mahlik olduguna
inannuglardir. Ote taraftan Ehl-i siinnet’in Mezheplerinden olan Es’ariye’ye
gore fiili sifatlar mahlik olmasina ragmen kelam sifat1 Allah icin zitti muhal
olacagindan Kur’an mahlik degildir. Es’ariye’ye gore kelam sifatinin fiili
sifatlardan sayilabilmesi i¢in zit anlaminin Allah i¢in miimkiin olmasi
gerekmektedir. Bu durumda kelamin zitt1 ya dilsiz olmak ya ¢ocuk olmak ya da
suktit edip konusamamak olacaktir ki bunlar1 Allah i¢in diistinmek caiz degildir.
Maturidiler'e gore Allah'in biitiin sifatlar1 kadim ve ezelidir. Allah'in, yaratilmig
herhangi bir sifatindan bahsedilemez. Ciinkii kadim olanlar hadis olanlara
mabhal teskil etmezler. Bu durumda, hadis olan varlik i¢in ya yaratilmis olan bir
cevheri ya da cevher olmaksizin var olmay1 diistinmek gerekir. Cevher iizerinde
sifatin meydana ¢ikmasi durumunda sifat Allah'in degil iizerinde ortaya ¢iktigi
cevherin sifat1 olacaktir. Ornegin, "siyah sa¢" dedigimizde, her ne kadar siyahi
yaratan Allah ise de artik bu sifat, yaratan Allah'in degil, bu sifatin {izerinde
bulundugu sacin sifati olmaktadir. Sifatin, yani rengin cevher olmaksizin var
olmasi aklen miimkiin degildir. Boyle bir sey miimkiin dahi olsa, bu sifatin
Allah'a veya mahlika izafe edilmesi problemi ortaya ¢ikacaktir k1 bu durumda
sifat yine Allah'a verilecektir. Her tiirlii mahlik olan bir sifatin Allah'a izafe
edilmesi s6z konusu degildir. Bu yiizden Maturidiler, biitlin sifatlarin kadim ve
ezeli oldugunu savunmuslardir. Sunu da belirtmek gerekir ki sifatlar arasinda
miimasele-benzesme ii¢ ortak vasfin ortak benzesme noktasiyla olusur. (Kadi
Abdiilcebbar, 1988, ss. 525-562; Unverdi, 2012, ss. 107—126) Bunlar has/6zel,
vasat/orta ve am/genel olan 6zelliklerdir. Ornegin Allah ile insan agisindan ilim
denildiginde; ilim, insanda da ve Allah'ta da mevcut bir sekilde vardir. Biz buna
am /genel 6zellik diyoruz. Ilim sifat1 var olus seklinin devamlihig: agisindan
insan i¢in araz; Allah i¢in ise araz olmayan bir sifat olarak vasat 6zellige tekabiil
etmektedir. IImin “malumu ifade etmesi” baglaminda ise has 6zelligi ortaya
cikmaktadir. Ancak sunu belirtmek gerekir ki Allah'ta mevcut olan ilim vacibii’l
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viicid iken insanda ilim caizu’l viicut olan bir ilimdir. Insanda mevcut olan ilim
vasat Ozellik olarak a’rdaz ve sonradan Ogrenilip, unutulmaya miisait iken
Allah'in ilmi ezeli ve ebedi kddim, bozulmayan ve sonradan 6grenilmeyen bir
ilimdir. Ilmin malum tabii bir sekilde tezahiirii ise Allah'in ilmi ile insanlarin
ilmi arasinda bir kiyas yapmak yine miimkiin degildir. Bunu bir 6rnek
iizerinden verecek olursak drnegin elli kilo tasiyan bir insanin giicii ile yiiz kilo
tasiyan bir insanin giicii i¢in bunlarin giigleri denktir denilemez. Onlarmn giigleri
esit denk ve birbirinin misli degildir tabirini kullaninz. Beserl ozellikler
arasinda dahi tam bir denklikten s6z etmek miimkiin degilken, bu ii¢ 6zelligin
ilahi sifatlara benzerlik teskil etmesi asla diisiiniilemez. Burada filozoflar bu ii¢
ortak ozellikten herhangi birisine uyan bir kelimeyi Allah i¢in kullanmay1 caiz
gormezler. Ornegin mevcut ve sey gibi. Mu’tezile ise bu ii¢ vasiftan has olani
mahlik i¢in anlagildig1 gibi Allah i¢inde anlasilmasini caiz gérmemistir. Onun
icin Ayette geldigi gibi Allah’a alim derler ancak ilim sahibidir demezler.
(Nesefi, ts.; Sabuni, 2005, 25-30; Es‘ari, 1963, 539-541; Matiiridi, 2003, 226—
256; Nesefi, 1993, 1/306-372).

Mevcut ilim {izerinden Allah'in ilmini anlamlandirmay1 ve Allah'a ilim
sahibidir demeyi Ehli Siinnet mumasele baglaminda tevhide aykir bir yaklasim
olarak degil; aksine Kur’an-m ifade etmis oldugu tlizere Allah'1 bilme ve tanima
noktasinda daha hikmetli ve kabul edilebilir bir ¢6ziim olarak sunmaktadir.
Ciinkii diger taraftan Allah'in alim oldugunu kabul edip onun ilim sahibi
olmadigmi Allah't tenzih etme ve yiiceltme acgisindan sdylemek masum
goriilmekle beraber onun igeriginin anlasilmamasi hususunda Allah'in biitiin
sifatlarmi aymi1 kaderde tek bir noktada tenzih ederek anlagiimamak {izere
toplamak olur. Biitiin sifatlar ve isimlerden burada anlagilan tek sey var,
Mu’tezile agisindan o da “higbirinin anlamin bilinen anlam olmadig1 konusunda
anlagmaktir”. Kendisini Kur’an'da isimleri ile kullarmma anlatan ve sifatlar
iizerinde kendisini kullarina tanimlayan Allah'm kendisini anlatma big¢imini
tenzih ederek bunu anladigimiz anlamda anlayamayiz seklinde bir tenzihe
giderek Allah't yliceltmenin ve tevhide olan sadakatin iyi niyetinden bizim
elbette bir siiphemiz yoktur. Ancak Kur’an-1 Kerim'in ve Hazreti Peygamber'in
hadislerde vermis oldugu ilahi sifatlarin ve isimlerin mesajint bu sekilde
doldurmak ve anlamlandirmak miimkiin olmayacaktir. Bu durumda sifatlar

isimler anlamlari insanlar tarafindan anlagilamayan isimlendirmelerden ve alem
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olmaktan Oteye gecemeyecektir. Ancak su da bir gercek ki bizim insanlara karst
olan muhabbetimiz esyaya karsi olan sevgimiz dahi onun zatindan degil sifatlart
iizerinden kendisini gergeklestirirken bu baglamda Ehl-i Siinnet’in bakig agisini
hakli olarak s6ylemek hakki sahibine iade etmekten bagka bir sey olmayacaktir.
Burada merak edilen ve atlatilmamasi gereken baska bir ince nokta daha vardir
ki o da Ehli Siinnetin mumasele denklik ve benzesme hususunda neyi
anladigidir? Bu konuda Maturidilere gore iki seyin benzer olmasimin Slgiisii
“biri i¢in caiz olan vasiflarin digeri igin de caiz olmasidir”. Eg'arilere gore ise
mumaseleden kasit “iki seyin birbirlerinin yerini tutabilmeleridir.” (Giin, 2024,
40-69; Baysal, 2023, 395, 405, 407) Ehli Siinnet'in belirttigi kistaslara gore,
yaratilmig bir varligm herhangi bir sifati ile kadim olan Allah'in sifatlan
arasinda higbir benzerlik olamayacagi agik¢a anlasilmaktadir. Bu iki kiyasla
hadis olan wvarliklarin sifatlar1 ile Allah'n sifatlar1 arasinda herhangi bir
mumaselenin meydana gelmesi miimkiin degildir. (Giin, 2023, 179)

1.1. Zati Sifatlar

Mu'tezile ekolii, Islam diisiincesi igerisinde 6zgiin bir yaklagim
benimseyerek Tanri’nin zat1 ve sifatlar arasindaki iliskiyi akilci bir temelde ele
almistir. Bu ekol, Tanri’nin sifatlarim1 zatindan ayr1 bir varlik olarak kabul
etmenin tevhid ilkesine zarar verecegi diislincesiyle, Allah’in zat1 ile sifatlar
arasinda Ozdeslik kurarak bir "zat-sifat birligi" diislincesi gelistirmistir.
Mu'tezile kelamcilari, Allah’m zati ile sifatlarinin birbirinden ayr1 olmadigini
savunarak, bu sifatlarin zattan bagimsiz kadim varliklar olarak kabul edilmesini
reddetmislerdir. Bu yaklasim, Mu'tezile'nin akilc1 diislincesinin temel tagini
olusturan tevhid anlayisi etrafinda sekillenmistir. (Kadi Abdiilcebbar, 1966,
8/35)

Mu'tezile ekoliine gore, Allah’m varligini ve birligini ispat etmenin yolu,
O’nun zati sifatlarmi dogru anlamaktan gecer. Zati sifatlar, Allah’in oziiyle
0zdes olan ve yaratilmislarin sifatlarina benzemeyen sifatlardir. Mu'tezile, bu
sifatlar1 ontolojik anlamda Tanri’dan ayr1 diistinmemis ve her bir sifatt O’nun
zatinin bir parcasi olarak kabul etmistir. Bu ¢ercevede Allah’m alim (bilgili),
kadir (giiclii) ve hay (yasayan) olmasi, O’nun zatiyla bir ve 6zdes olarak kabul
edilmigtir. Vasil b. Atd’nin ortaya koydugu bu goriis, Mu'tezile’nin zat-sifat
birligine yonelik yaklagimini temellendirmistir. Zati sifatlar, Allah’in zati

varligin1 tamimlayan nitelikler olup, O’nun yaratilmis varliklarla benzer
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herhangi bir sifatinin olamayacagm savunan bir anlayisa dayanir. Ornegin,
ilim, kudret ve hayat sifatlar1 zata bitisik kabul edilir ve kadim sifatlar olarak
diisiiniilmez. Bu nedenle, Mu'tezile’ye gore Allah’in sifatlari, yaratilmislarin
sifatlar gibi diisiiniilmemelidir. Aksi takdirde, Allah’in sifatlarinin kadim kabul
edilmesi, birden fazla ezeli varligin oldugu iddiasin1 ortaya ¢ikaracak ve tevhid
ilkesine aykir1 olacaktir. (Kadi Abdiilcebbar, 1988, 129; Hayyat, 1957, 80)

Mu'tezile'nin zati sifatlar {izerine insa ettigi akilci diisiince, Islam
toplumunda derin bir etki yaratmistir. Ozellikle, Tanr’nin zat1 ile sifatlari
arasmndaki iliskinin akilc1 bir temele oturtulmasi, Islam diisiince diinyasinda
Mu'tezile’yi 6nemli bir ekol haline getirmistir. Bu 6zgiin yaklasim, Tanri’nin
insana miidahalesi, insanin fiilleri ve kader anlayigi gibi temel keldmi
meselelerde Ozgiir irdde ve insanin sorumlulugunu ©6n plana g¢ikarmistir.
Mu'tezile, Tanri’nin zati sifatlarinin, O’nun yaratilmis varliklarla higbir sekilde
benzerlik tagimadigin1 savunarak, insanin fiillerinden sorumlu oldugunu
vurgulamistir. Bu yaklasim, ef’al-i ibad (insanin fiilleri) meselesinde insan
irddesinin bagimsizhigini  savunmalariyla desteklenmistir. insan fiillerini
tamamen Allah’a baglayan cebriyeci yaklasimlart reddeden Mu'tezile, insanin
kendi fiillerini Ozgiir irddesiyle gergeklestirdigini ve bunlardan sorumlu
oldugunu savunarak, Islam toplumunda adalet ve 6zgiir irdde kavramlarmin
daha belirgin hale gelmesini saglamistir. (Kadi Abdiilcebbar, ts., 182; Giin,
2023, 179; Abaci, 2016, 160; Ulutas, 2023, 23-26)

1.2. Subiiti Sifatlar

Subiti sifatlar, Allah’in zatma izafe edilen ve O’nun miikemmelliklerini
ifade eden sifatlardir. Mu’tezile ve Ehl-i siinnet bu sifatlar tizerinde farkli
goriislere sahiptir. Mu’tezile, Allah’in subiti sifatlarmi iki grupta inceler. Birinci
grup olan manevi sifatlar, Allah’a izafe edilirken (hayy, alim, kadir gibi), meani
sifatlar (hayat, ilim, kudret gibi) kabul edilmez. Mu’tezile, Allah’in alim
oldugunu kabul eder fakat ilim sifat1 vardir demez. Bu, Allah’m zati diginda
baska bir mananin kadim olmasimi kabul etmeyecekleri anlamima gelir ve
teaddiid-i kudemaya yol agar. Mu’tezili alimler, ahval teorisi ad1 verilen bir teori
gelistirerek, bu konuda Ehl-i siinnet ile yakinlasma saglamislardir. Bu teoriye
gore, Allah’m bilmesi alimiyyet, giic yetirmesi kadiriyyet hali olarak kabul
edilir. Ahval teorisi, sifatlarin ilahi zatin halleri oldugunu ve bu sekilde zata
bagl olarak var oldugunu belirtir. Ahval, varliklarm sifatlariyla olan iligkisini ve
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ozellikle Allah’m sifatlar1 ile zati arasindaki iliskiyi ifade eder. Bu kavram,
Allah’n sifatlarin zattan ayr bir varlik olarak degil, zatin halleri olarak kabul
edilmesini igerir. Hal, zatin kendisiyle kaim olup, zattan ayr1 olmayan, ancak
zatin niteliklerini ifade eden bir kavramdir. Ebt Hasim’e gore, "Allah alimdir"
dedigimizde, bu ifadeyle Allah’in bir ilim sifat1 tagidigi degil, Allah’in bilen bir
halde oldugu kastedilir. Allah’m sifatlari, ahval olarak kabul edilir ve bu
ahvaller, zattan ayn varliklar degildir. Sifatlar, zatin halleri olup, zatin
kendisiyle var olur. Ahvaller ne tamamen var ne de tamamen yok olarak kabul
edilir. Ebt Hasim, ahvéllerin, zatin halleri olarak belirli bir ontolojik statiiye
sahip oldugunu, ancak bu statiiniin zattan ayr bir varlik olarak anlasilmamasi
gerektigini savunur. Ahval teorisi, zat-sifat birligi ve sifatlarin zattan ayr
gercekligi seklindeki iki ana yaklagim arasinda bir denge kurar. Bu teori,
sifatlarin zattan ayr1 olmadigini, ancak zatin belirli halleri olarak var oldugunu
ileri stirer. (Kadi Abdiilcebbar, 1966, 5/241-243) Ahval teorisi, Allah’in
sifatlarinin  zat ile olan iliskisini aciklamada onemli bir aragtir. Bu teori,
sifatlarmm bagimsiz varliklar olmadigini, zatin halleri olarak var oldugunu
vurgular. Teori, Mu’tezile’nin tevhid ilkesine uygun bir sekilde, Allah’in zatinin
birligini koruyarak, sifatlarin zattan ayrn kadim varliklar olarak kabul
edilmemesini saglar. Ahval teorisi, islam felsefesi ve keliminda, zat ve sifat
iligkisine dair tartigmalara derinlik kazandirmig, Mu’tezile’nin teolojik
diistincesine 6nemli bir katki saglamistir. Ehl-i Siinnet, subiti sifatlar1 dogrudan
Allah’a izafe eder. Onlara gore, Allah’mm kelam sifati vardir ve bu sifat
yaratilmamis, Allah’1n zatina ait bir 6zelliktir. Kur’an’in mahlik olup olmadig:
konusundaki tartismalar ise Ehl-i siinnet ve Mu’tezile arasinda énemli bir ihtilaf
konusudur. (Kadi Abdiilcebbar, 1988, 167; Giin, 2023, 180)

Mu'tezile, zati sifatlarin yani sira, subuti, fiili ve haberi sifatlar konusunda
da Ozgiin goriisler gelistirmistir. Subuti sifatlar, Allah’mn zatina has, O’nun
varligin1 tanimlayan sifatlardir. Mu'tezile, bu sifatlar1 zatla 6zdeslestirerek,
zattan ayr1 bir kadim sifat diislincesini reddetmistir. Fiili sifatlar ise Allah’in
iradesiyle gerceklestirdigi islevleri ifade eder ve bunlar Mu'tezile’ye gore
Allah’n yaratici giiciiniin bir tezahtirtidiir. Ancak fiili sifatlar, Allah’in zatindan
bagimsiz bir kadim sifat olarak ele alinmaz. (Zemahserd, ts., 56)
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1.3. Fiili Sifatlar

Islam diisiince tarihinde Mu’tezile ekolii, Tanri’'nin zat1 ve sifatlar
arasindaki iliskiyi akilci bir temele oturtan bir anlayis gelistirmistir. Bu
yaklagimin 6nemli bir pargast da Allah’in fiili sifatlari ile ilgilidir. Fiili sifatlar,
Allah’in evren ve mahliikat iizerinde icra ettigi eylemleri ifade eder ve bu
sifatlar yaratma, diriltme, Sldiirme gibi eylemlerle iligkilendirilir. Mu’tezile’ye
gore, Allah’in fiili sifatlari, zatina baglidir ve ezeli degildir; bu sifatlar sonradan
var olmus yani hadis sifatlardir. Bu goriis, Mu’tezile’nin Allah’in sifatlarini
zatma esit tutan Tann tasavvuruyla dogrudan baglantihidir. Mu’tezile ekolii,
Allah’m fiili sifatlarini, yaratma (halk), diriltme (ihya), 6ldiirme (imate) gibi
evren lizerinde icra ettigi eylemlerle tanimlar. Bu sifatlar, Allah’in stirekli icra
ettigi ve O’nun kudretinin tecellisi olan eylemler olarak anlasilmaktadir.
Mu’tezile’ye gore, bu sifatlar ezeli degildir ¢linkii ezeli bir fiil diisiincesi, birden
fazla kadim varlik olmasini gerektirir. Bu da Mu’tezile’nin siki sikiya bagl
oldugu tevhid ilkesine aykiridir. Mu’tezile kelamcilari, Allah’in sifatlarmni
zatindan ayr diigiinmemis ve bu sifatlarin ezell olmadigimi savunarak teaddiid-i
kudema fikrini reddetmiglerdir. Bu baglamda, Mu’tezile’nin Tann
tasavvurunda, fiill sifatlar Allah’in kudretinin zaman i¢inde belirli olaylarla
ortaya gikmasidir ve bu olaylar ezeli degil, yaratilmistir. Ornegin, Allah’in
yaratma sifati, Allah’in evreni yoktan yaratmasiyla ortaya cikar ve evren
yaratilmadan 6nce bu sifatin fiili bir tezahiirii yoktur. Bu nedenle, Allah’m bu
tiir fiili sifatlar1, evrenle birlikte var olan ve yaratilmis olan sifatlar olarak kabul
edilir. (Kadi Abdiilcebbar, 1988, 132—133)

Mu’tezile’nin bu fiill sifat anlayigi, Allah’m kelam sifatina da yansir.
Mu’tezile’ye gore, kelam sifati da fiili bir sifattir ve bu nedenle ezeli degil,
hadis (sonradan meydana gelen) bir sifattir. Bu goriis, Mu’tezile’nin Kur’an’a
yaklasimmi da sekillendirmistir. Mu’tezile, Kur’an’in Allah’mn kelam sifati
oldugundan, onun da yaratilmis oldugunu savunmustur. Kur’an’in ezeli
oldugunu iddia etmek, Allah’in zatindan ayr bir kadim varlik kabul etmek
anlamma gelir ki bu, Mu’tezile’nin zat-sifat birligi anlayisina ters diiser. Bu
nedenle, Mu’tezile’ye goére Kur’an mahliktur, yani yaratilmistir ve ezeli
degildir. Bu goriis, Ehl-i siinnet ekolii tarafindan siddetle elestirilmistir. Ehl-i
Stinnet, Allah’in kelam sifatim1 ezeli olarak kabul eder ve Kur’an’in Allah’in

zatna ait, yaratilmamis bir sifat oldugunu savunur. Ehl-i Siinnet’e gore, Allah’in
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fiili sifatlar1 da ezelidir ve yaratilmamustir, bu da Allah’mn keldm sifatinin da
kadim oldugu anlamma gelir. (Carullah, ts., 51; Sahin, 2018, 177, 207-208,
245, 321-322)

Mu’tezile’nin fiili sifatlar konusundaki yaklagimi, zat-sifat birligi
anlayisinin bir parcasidir. Mu’tezile kelamcilari, Allah’in sifatlarmi zatindan
ayr diistinmeyi tehlikeli bir teolojik problem olarak gormiislerdir. Allah’in zat1
ile sifatlar1 arasinda ayrim yapmak, birden fazla kadim varlik kabul etmek
anlamina geleceginden, Mu’tezile bu ayrimi reddeder. Allah’in fiili sifatlari,
yaratiligla birlikte meydana gelir ve Allah’in zatina bitisik sekilde varlik
gosterir. Bu baglamda, Allah’mn kudret, irade ve yaratma gibi sifatlarinin, O’nun
zatiyla bir ve biitiin oldugu savunulmugtur. Bu goriis, Mu’tezile’nin Allah’t
insan tasavvurundan tamamen uzaklastirmaya yonelik akilci ¢abasini yansitir.
Mu’tezile’nin fiili sifatlar ve genel olarak zat-sifat iliskisine dair akilct
yaklasimi, Islam toplumunda derin etkiler birakmustir. Mu’tezile, Tanri’nin
sifatlarinin  zattan ayr1 olmadigim1 savunarak, akilcit bir Tanr1 tasavvuru
gelistirmistir. Bu yaklasim, Tanri’nin evren ilizerindeki etkisini ve miidahalesini
smirlt bir ¢ercevede agiklamaya calismis ve bu da kader ve insan ozgiirligii
meselelerinde Mu’tezile’nin 6zglin goriisler gelistirmesine yol a¢mustir.
Mu’tezile’nin 6zgiir irdde anlayisi, Allah’n fiillerinin yaratilmis oldugu fikriyle
desteklenmistir. insamn fiilleri, Allah’in yarattig1 bagimsiz fiiller degil, insanin
kendi iradesiyle gerceklestirdigi eylemler olarak degerlendirilmistir. Bu
baglamda, Mu’tezile, insanin sorumlulugunu 6n plana ¢ikaran bir adalet
anlayisini savunmustur. (Meldhimi, ts., 630-633)

Islam toplumunda Mu’tezile’nin bu dzgiin goriisleri, kelami tartismalarin
merkezinde yer almis ve toplumda farkli teolojik ekollerin ortaya ¢ikmasina
zemin hazirlamistir,. Mu’tezile, Tanri’nin zatin1 mutlak bir sekilde askin kabul
ederek, Allah’in insana dogrudan miidahalesini smirlandirmis ve bu sayede
insana daha ozgiir bir irdde alam tammmstir. Bu Ozgiirliik anlayisi, Islam
diistincesinde adalet, insan sorumlulugu ve kader gibi konularin daha genis bir
tartisgma zemini bulmasimi saglamistir. Mu’tezile’nin fiili sifatlar konusundaki
yaklasimu, akile1 Tanri tasavvurunun bir yansimasidir. Allah’in yaratma, diriltme
ve Oldiirme gibi sifatlarinin ezeli degil, hadis oldugunu savunan Mu’tezile, zat-
sifat birligi anlayisini tevhid ilkesinin korunmasi agisindan énemli gérmiistiir.

Allah’mn fiil sifatlarin1 zatina bitisik olarak kabul etmek, Tanri’nin agkinligimi
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koruma c¢abasini yansitirken, ayni zamanda insan irddesini ve sorumlulugunu
vurgulamugtir. Mu’tezile’nin bu akiler yaklagimi, Islam toplumunda derin
teolojik ve felsefi tartismalarin merkezinde yer almis ve Tanri, insan ve kader
iligkisini yeniden tanimlamaya katkida bulunmustur. (Kadi Abdiilcebbar, 1988,
525-560; Giin, 2023, 181)

1.4. Haberi Sifatlar

Islam diisiincesinde Allah’in sifatlar1 ve bu sifatlarin zt ile olan iliskisi,
kelam ilminin en temel meselelerinden biri olmustur. Ozellikle Mu’tezile ve
Ehl-i stinnet ekolleri arasinda bu konuda ciddi goriis ayriliklar1 mevcuttur.
Mu’tezile, Tanri’'nin birligini koruma amaciyla Allah’in sifatlarim1 zatindan ayr
kadim wvarliklar olarak kabul etmeyi reddederken, Ehl-i siinnet Allah’mn
stfatlarinin ezeli oldugunu ve zatindan ayr1 olmadigini savunur. Bu tartismalar
cercevesinde haberi sifatlar, Mu’tezile’nin tevil yontemiyle ele aldig1 6nemli bir
mesele olarak 6ne ¢ikar. Haberd sifatlar, Allah’in el, yliz gibi insana ait organlar
veya fiziksel unsurlarla anilmasini ifade eden sifatlardir. Bu sifatlar, Kur’an ve
hadislerde Allah’a atfedilen ve O’nun insani niteliklere sahipmis gibi
algilanmasina yol acabilecek ifadelerden olusur. Haberi sifatlar yalnizca naslar
(vahiy) ve nakiller (rivayetler) yoluyla bilinir ve akil yoluyla anlasilamaz. Bu
sifatlara yed (el), istivd (Ars’a ylikselme) ve ayn (goz) gibi kavramlar 6rnek
verilebilir. (Hayyét, 1957, 50).

Mu’tezile, Allah’in sifatlarini ele alirken, bu tiir haberi sifatlarin zahiri
anlamda (kelime anlamiyla) anlasiimasini kesin bir dille reddetmistir.
Mu’tezile’ye gore, bu sifatlar mecazi anlamda anlasilmali ve te’vil edilmelidir.
Bunun nedeni, bu sifatlarin Tanr1’y1 insani 6zelliklere sahipmis gibi gostermesi
ve O’nun agkinlhigimni (tenzih) zedeleme potansiyeline sahip olmasidir. Mu’tezile,
Allah’1 antropomorfik bir sekilde tasvir etmeyi, Tanri’nin birligi ve askmlig
acisindan tehlikeli bulmustur. Bu nedenle, yed gibi sifatlar Allah’in kudretini,
ayn gibi sifatlar ise O’nun her seyi bilme yetisini ifade etmek i¢in mecazi bir
cercevede yorumlanmalidir. Mu’tezile’nin bu sifatlar1 tevil etme ¢abasi,
Allah’in zatim yaratilmig varliklara benzetmekten kaginma kaygisindan
kaynaklanir. Bu anlayis, Mu’tezile’nin zat-sifat birligi goriisiine uygun bir
sekilde, Allah’m mutlak birligini ve agkinligin1 koruma ¢abasinin bir pargasidir.
Allah’mn insana ait fiziksel ozelliklerle anilmasi, Mu’tezile’ye gore tesbih ve
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tecsim gibi kavramlara yol agabilir ve bu da Tanri’nin birligine zarar verir.
(Kadi Abdiilcebbar, 1988, 181, 261, 527; Ibnii’l-Murtaza, 1986, 85)

Mu’tezile, haberi sifatlarin zahiri anlamda anlasilmasiin Tanri’nin zatmi
insana benzetme riskini doguracagina inandig i¢in bu sifatlar tevil etmistir. Bu
tevil yontemi, s6z konusu sifatlarin gercek anlamlarini bulmak ve Tanr1’y1 agkin
bir varlik olarak korumak amaciyla kullanilir. Ornegin, yed (el) sifat1 Allah’m
giicii ve kudreti olarak anlagilmali, istiva (Ars’a yiikselme) ise Allah’in evren
iizerindeki egemenligi ve kontrolii olarak yorumlanmalidir. Mu’tezile, zat-sifat
birligi goriigiine sadik kalarak, bu tiir sifatlarin Allah’in zatina uygun bir sekilde
anlagilmas1 gerektigini vurgulamugtir. Tanri’nin zati ile sifatlart arasinda
herhangi bir ayrim yapmanin, birden fazla kadim varlik kabul etmek anlamina
gelecegini savunan Mu’tezile, bu sifatlar1 zahiri anlamda ele almanin tevhid
inancina aykirt oldugunu diisiiniir. Bu yiizden haberi sifatlarin tevil edilerek
anlasilmasi, Allah’in zat1 ile sifatlar1 arasinda birligin korunmasini saglar. Ehl-i
stinnet ise haberi sifatlar konusunda farkli bir yaklasim benimsemistir. Ehl-i
Stinnet, Allah’mn haberi sifatlarin1 kabul eder ancak bu sifatlar1 Allah’in zatina
layik bir sekilde anlar. Yani, Allah’m yed sifat1 varsa, bu sifat insana 6zgii bir el
anlaminda degil, Allah’a layik bir kudret ve yetki anlaminda ele alinmalidir.
Ehl-i Siinnet, bu sifatlarin te’vil edilmesine gerek olmadigini savunur, zira bu
sifatlar Allah’in zatina 6zgiidiir ve insani Ozelliklerle karigtirllmamalidir. Bu
yaklasimda, Allah’m sifatlarinin  ezeli oldugu ve zatindan ayn
diisiiniilemeyecegi vurgulanir, ancak bu sifatlarin Allah’a 6zgii, yaratilmiglara
benzemeyen niteliklere sahip oldugu kabul edilir. (Zemahseri, ts., 56; Carullah,
ts., 61)

Mu’tezile’nin zat-sifat iligkisini anlamada gelistirdigi ahval ve mana
teorileri, bu tartigmalar1 daha da derinlestirir. EbG Hagim el-Ciibbai tarafindan
gelistirilen ahval teorisi, Allah’in sifatlar1 ile zati1 arasindaki iliskiyi agiklamak
amaciyla ortaya atilmigtir. Bu teori, sifatlarin ontolojik bir gerceklikten ziyade,
Allah’in zatinda bulunan halleri (ahval) olarak anlasilmasini saglar. Boylece,
sifatlarin  varligi inkar edilmeden, Allah’in zat1 ile bir biitiinlik icinde
anlagilmasi saglanmig olur. Bu yaklagim, Mu’tezile nin tevhid anlayisina uygun
bir sekilde, Allah’in mutlak birligini koruma ¢abasi olarak goriilmelidir. Ahval
teorisi, Mu’tezile’nin haberi sifatlara yonelik yaklasimiyla da baglantilidir.

Haberi sifatlarin zahiri anlamda anlagilmasi yerine, Allah’mn zatinda mevcut
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olan halleri ifade eden kavramlar olarak goriilmesi, zat-sifat birliginin
korunmasini saglar. Bu, sifatlarin Allah’in zatina zaid bir gergeklik atfetmeden
anlasilmasini1 miimkiin kilar. Mu’tezile’nin akile1 diisiincesi, Islam toplumunda
onemli bir etki yaratmis ve kelam ilminin temel tartismalarina yon vermistir.
Ozellikle Allah’m sifatlar1 ve bu sifatlarin zat ile olan iliskisine dair
gelistirdikleri goriisler, islam toplumunda tevhid ve adalet gibi inang esaslarini
yeniden diisiinme ihtiyacinit dogurmustur. Mu’tezile, haberi sifatlar tevil ederek
Tanr1’nin birligini ve agkinligini koruma ¢abasinda olmustur. Bu ¢aba, Tanri’nin
evren iizerindeki miidahalesini smirlandirirken, insanin irddesi ve sorumlulugu
gibi konularin 6n plana ¢ikmasima katki saglamistir. (K&di Abdiilcebbar, 1988,
167; Kilavuz, 2022, 138; Giines, 2024, 91, 92, 97)

2. MU'TEZILE'DE IMAN ANLAYISI

Iman kelimesi, ¢ fiilinden tiireyen if’al babinda mastar bir kelimedir.
Sozlik anlamt itibariyle bir kisiyi soyledigi sézde dogrulamak anlamina gelir.
Terim olarak ise iman, Yiice Allah’tan geldigi kesin olarak bilinen hususlarda
Hz. Peygamberi tasdik etmektir. Ehl-i Siinnet, imani1, kalben tasdik ve dil ile
ikrar olarak tanimlar. Baz1 alimler bu tanima ameli de eklerken, digerleri sadece
kalbin tasdikini yeterli bulur. Mu'tezile, Iman1 kalbin tasdiki, dilin ikrar1 ve
amelden ibaret olarak tanimlar. Bu tanima gdre imanin {i¢ temel unsuru vardir:
Tasdik, ikrar ve amel. Bu unsurlardan birinin eksik oldugu durumda iman tam
olarak gerceklesmez ve bu kisi mii’min olarak nitelendirilemez. Ancak
Mu'tezile, Hariciler gibi bu kisiyi kafir olarak saymaz ve imanin ve kiifriin
arasinda bir konumda oldugunu belirtir. Bu kisi tovbe etmeden oliirse, kafir
olarak ebedi cehennemde kalir. (Teftazani, 1988, 189; Giin, 2023, 31-51)

Kur’an’da “Kim bir mii’mini kasten Oldiiriirse cezasi, icinde ebedi
kalacagi cehennemdir” (Kilavuz, 2022, 43—44) ayeti, Mu'tezile tarafindan adam
Oldiirmenin bir amel oldugu ve bu yasagin ¢ignenmesi durumunda kisinin
mii’min olarak kabul edilemeyecegi seklinde yorumlanmistir. Ancak bu yorum,
Allah’in  sirk diginda diledigi kimseleri bagislayacagina dair ayetle
celismektedir. “Mi’min ile yoldan ¢ikmis (fasik) kimsenin bir olmayacag1”
(Secde, 32/18)ayeti de ameli terk edenin mii’min olamayacadi kanaatine
varmak i¢in kullanilmistir. Ancak Ehl-i siinnet ulemasi, ayetteki fasiktan kastin
kafir olmasi gerektigini anlamig ve bu sebeple kifir ile mii’mini ayr

degerlendirmistir. Hadislerde Allah ResGli’'niin, zind yapan kisinin zina
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esnasinda mii’'min olmadigini, hirsizin mii’min olarak ¢almayacagini ve icki
icenin de mii’min olarak igmeyecegini belirten hadisi, Mu'tezile tarafindan iman
ile amelin ayrilmaz bir biitlin oldugu seklinde yorumlanmistir. (Buhari, ts.,
“Esribe”, 1; Miislim, ts., “Iman”, 24; Tirmizi, ts., “Iman”, 11) Eger iman
amelden bagimsiz olsaydi, ameli terk eden kimsenin mii’min olmasi gerekirdi.

Mu'tezile mezhebine gore, iman sadece kalben tasdik ve dil ile ikrar
degil, ayn1 zamanda ameli de icermelidir. Bu ii¢ unsurdan birinin eksikligi
durumunda iman tam olarak gerceklesmis sayilmaz. Mu'tezile, bu yaklagimiyla
iman kavramini daha genis bir ¢ergevede ele almis ve amel unsurunu da imanin
bir pargas1 olarak kabul etmistir. Bu baglamda, Mu'tezile’nin iman anlayisi,
Kur’an ve hadislerdeki cesitli delillerle desteklenmis ve kendi iginde tutarh bir
sistem olusturmustur. (Matiiridi, 1979, 379; Giin, 2024, 176-177)

2.1. iman Esaslar1 Artip Eksilir mi?

Mu'tezile mezhebine gére iman, kalbin tasdiki, dilin ikrart ve amelden
ibarettir. Bu ¢ unsurdan biri eksik oldugunda iman tam anlamiyla
gerceklesmez ve kisi mii’'min olarak kabul edilmez. Mu'tezile'nin bu tanimu,
imanm hem nicelik hem de nitelik bakimindan artip eksilebilecegi anlayigini
beraberinde getirir. Buna gore, iyi fiiller imam artirirken koti fiiller imam
eksiltir. Mu'tezile, imanin artip eksilmesine yonelik gorislerini Kur’an
ayetlerine dayandirarak destekler. Bu ayetlerden bazilar1 sunlardir: “iman
edenlere gelince (inen her siire) onlarin imanim artirir” ( et-Tevbe 9/124)
“Imanlari bir kat daha artirsinlar diye mii’minlerin kalplerine giiven indiren
O’dur” (el-Fetih 48/4) Bu ayetler, imanin artabilecegini ve azalan iman
seviyesinin de miimkiin oldugunu gosterir. Mu'tezile’ye gore bu artis ve azalma,
kisinin iyi veya kotii fiillerine baghdir.

Mu'tezile'ye gére, iman iyi fiiller ile artar. Iyi davramslar, ibadetler ve
ahlaki giizellikler, kisinin imanmi giiclendirir ve pekistirir. Kotii fiiller ve
giinahlar ise imanin zayiflamasia neden olur. Mu'tezile, giinah isleyen kisinin
iman seviyesinin azaldigini ve bu nedenle imanin eksilme siirecine girdigini
savunur. Ote taraftan Es'ariler ve Cebriye Imanin artip eksilebilecegi konusunda
farkh diisiiniir ve bu goriisii kabul ederler. Maturidi ve Ehl-i siinnet ise imanm
artip eksilebilecegi goriisiine katilmamaktadirlar. Onlara gore iman ya vardir ya
yoktur; niteliksel bir artma veya azalma s6z konusu olamaz. Mu'tezile
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mezhebine gore, iman sadece kalbin tasdiki ve dilin ikrar1 degil, ayn1 zamanda
ameli de igerir. Imanin kemmiyet ve keyfiyet bakimindan artip eksilebilecegi
gbriisii, Mu'tezile’nin iman anlayisinin temel taslarindan biridir. lyi fiillerin
imani artirdigl, kotii fiillerin ise iman1 eksilttigi inanci, Mu'tezile’nin iman ve
amel arasindaki siki iligskiyi vurgulayan yaklasimmi ortaya koyar. ( el-Fetih
48/4)

2.2. iman ve Amel iliskisi

Biiyilik giinah isleyene "miirtekib-i kebire" veya "fasik" denir. Mu'tezile
mezhebine gdre iman, kalbin tasdiki, dilin ikrar1 ve amelden ibarettir. Bu
nedenle, biiyiik giinah isleyen kimseye mii’min denemez. Mu'tezile, bu kisiyi
"el-menzile beyne’l-menzileteyn" yani iman ile kiifiir arasinda bir yerde olarak
tanimlar. Bu durumda, kisi ne tam anlamiyla mii’min ne de Kkafirdir.
Mu'tezile’nin bu doktrini, miirtekib-i kebire' nin iman ile kiifiir arasinda bir
konumda oldugunu belirtir. Biiyiik giinah isleyen kimse, tovbe etmeden Oliirse
ebedi cehennemlik olur, ancak tévbe ederse mii’min kabul edilir. Mu'tezile’ye
gore, biiyiik gilinah isleyen kisinin durumu, iman ve kiifiir arasinda bir
mertebede olup, bu kisi ne tam olarak mii’min ne de kafir sayilir. Ehl-i siinnet
mezhebine gore ise, bilyiik giinah isleyen kimseler kafir olarak kabul edilmez
ve glinahkar mii’'min olarak nitelendirilir. Ehl-i Siinnet, bu kisilerin imanlariin
eksik oldugunu ancak tamamen yok olmadigini savunur. Bu goriise gore, biiyiik
giinah isleyen mii’minlerin imanlari, amellerinden bagimsiz olarak kabul edilir.
Mu’tezile, biiyiik gilinah igleyen bir kigiyi tamamen kafir olarak nitelendirmez,
ancak bdyle bir kisinin mii’'min olarak da kabul edilemeyecegini savunur. Bu
nedenle, biiylik giinah isleyen kimseye ne tam anlamiyla mii’min ne de tam
anlamyla kafir denir. Bu, Mu'tezile’nin tekfir etmedigi ancak mii’min olarak da
kabul etmedigi bir ara konumu ifade eder. Mu'tezile'nin bu yaklagimi, bazi ayet
ve hadislerle de desteklenir: "Kim bir mii’'mini kasten dldiiriirse cezasi, i¢inde
ebedi kalacagi cehennemdir”" (en-Nisa 4/93) Bu ayete gore, adam oldiirmek
biiyiik bir giinahtir ve bu giinahin islenmesi, kisinin imanmn1 etkiler. "Iman
edenlere gelince (inen her sfre) onlarn imanini artirir" (et-Tevbe 9/124) Bu
ayet, iman ve amelin birbirine bagli oldugunu ve imanin artip eksilebilecegini
ifade eder. "Imanlarmi bir kat daha artirsinlar diye mii’minlerin kalplerine
giiven indiren O’dur" (el-Fetih 48/4) Bu ayet de imanin dinamik bir yapida
oldugunu ve iyi fiillerle artabilecegini belirtir.
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Mu'tezile mezhebine gore, biiyiik giinah isleyen kimse iman ile kiifiir
arasinda bir konumdadir. Bu kisi, tovbe etmeden Oliirse ebedi cehennemde
kalacak, ancak tovbe ederse mii’'min olarak kabul edilecektir. Bu yaklagim,
Mu'tezile’nin iman ve amel iligkisini vurgulayan, kisinin fiillerine gére imaninin
artip eksilebilecegini kabul eden bir anlayisa dayanmaktadir. Bu baglamda,
Mu'tezile'nin goriisleri, Ehl-i Siinnet’in biiylikk giinah isleyen mii’minlere
yonelik yaklagimindan farklidir. (Kadi Abdiilcebbar, 1988, 707-709; Giin, 2023,
178)

3. HAYIR VE SER

Mu'tezile ekolii, Islam diisiince tarihinde adalet ilkesi iizerinde siklikla
durmus bir mezheptir. Adalet prensibi, Mu'tezilenmin bes temel ilkesinden biri
olup, Allah'm mutlak adalet sahibi oldugu, fiillerinin korundugu ve kétii olan
hicbir seyin yaratilmayacagi inancina dayanmaktadir. Mu'tezile'ye gore, Allah'in
adil olmasi, O'nun biitiin fiillerinin hasen olmasi ve kabih fiillerden miinezzeh
dogustan gelir. Bu adalet anlayisi, sadece teolojik bir ilke olarak degil, ayni
zamanda doénemin siyasi ve toplumsal sorunlarina karsi ¢ikmak igin bir tepki
olarak da anlagilmahidir. Emevi iktidarmin cebri kader anlayisina karst
Mu'tezile, insanlarm fiillerinde 6zgiir ve sorumlu oldugunu savunarak, cebri
kader anlayisinin mesruiyetine karst bir durma sergilendi. Bu adalet ilkesi,
sadece dini hakikatlerle degil, ayn1 zamanda siyasi miilahazalarla da sekillenmis
ve gelistirilmistir. (Carullah, ts., 86—112)

Mu'tezile mezhebi, hayir ve ser kavramlarini ilahi irade ve insanin 6zgiir
irddesini ele alarak, bu kavramlar adalet ilkesiyle ayrilmigtir. Mezhebin bu
konuda temel goriisii, Allah'm sadece kendi iradesiyle yarattigi ve serri
yaratmasinin diisliniilemeyecegi yoniindedir. Bunlara gore, Allah mutlak iyi ve
adildir, serri yaratmasi adalet ve hikmet politikalariyla bagdasmaz. Bu sekilde,
ser olarak nitelendirilen fiillerin kaynag1 insanin yanlis tercihleri ve eylemlerdir;
ser, insanin Ozgilir kaderinin sonucu ortaya cikar. Allah bu fiillere izin verir,
ancak dogrudan serri yaratmaz. Bu goriis, ilahi adaletin korunmasi agisindan
onemlidir; zira Mu'tezile'ye gore, serri yaratan Allah'a bir kusur atfetmek demek
gelir ki bu, O'nun mutlak adalet ve iyilik vasfiyla celisir. Mu'tezile'nin bu
yaklagimi, insanin eylemlerinden sorumlu oldugu ve ilahi kaderin bu
sorumlulugun ortadan kaldirllmadigr unsurlann  giiclendirmistir.  (Kadi
Abdiilcebbar, 1988, 392; Kadi Abdiilcebbar, 1966, 8/3)
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Ehl-i siinnet mezhebi, hayir ve ser Meselelerine Mu'tezile'den farkli bir
perspektiften yaklasir ve Allah'in hem hayr1 hem de serri yarattigini kabul eder.
Ancak bu yaratma, Ehl-i Siinnet'e gore insanlarin iradeleri ortaya ¢ikiyor. Bu
mezhebe gore, ser yaratilist bagl basina mutlak kotii degildir; Onu kot yapan,
insanlarin serri tercih edip iglemesidir. Allah, serri yaratirken, bunun arkasinda
insanin kavrayamayacaglr hikmetler bulunabilir; Sonugta, Allah'in serri
yaratmasi, O'na bir kusur nispet etmek anlamina gelmez. (Matiiridi, 1979, 34-
35, 141; Giin, 2023, 183)

4. SALAH-ASLAH ANLAYISI

Mu'tezile'nin "aslah" (en iyi olamm yaratilmasi) kavrami, akilci
diisiincesinin 6nemli bir pargasidir ve islam toplumundaki teolojik tartismalarda
bliylik bir etki yaratmistir. Bu kavram, Allah’in kullari i¢in en iyi olani yaratma
ylikiimliiligii olup olmadigi iizerine yogunlasir. Mu'tezile, adalet anlayisi
cercevesinde Allah’in en iyiyi yaratmasini zorunlu goriir. Onlara gore, adalet
ilkesi geregi Allah’in, kullar1 i¢cin en uygun ortami yaratmasi, onlara
peygamberler gondermesi ve itaat edenleri Odiillendirip, isyan edenleri
cezalandirmasi gerekir. Aksi takdirde, Allah zulmetmis olurdu ve bu, O’nun
adaletine aykir1 olurdu. Bu diisiincenin temelindeki akilc1 yaklasim, Allah’in
adaletini ve kullar iizerindeki sorumlulugunu mantiki temellerle agiklamaya
calisir. Mu'tezile, Tanri’’nin insana olan miidahalesini sinirli tutarak insanin
ozgiirliigiinii ve fiillerinden sorumlu tutulmasmi savunur. Bu anlayis, islam
diistincesine felsefi bir derinlik kazandirmis ve insan 6zgiirliigiiyle ilgili 6nemli
tartigmalarin kapisini aralamigtir. Mu'tezile’nin bu yaklasimi, insan1 daha aktif
ve sorumlu bir varlik olarak konumlandirir. Mu'tezile'nin "aslah" kavramu,
yalnizca Tanri'nin adaletini degil, ayn1 zamanda insanin ahlaki sorumlulugunu
da 6n plana ¢ikarmaktadir. (Carullah, ts., 86-112)

Aslah, Islam teolojisinde "en iyi olanin yaratilmasi1" anlamina gelir ve bu
kavram etrafinda 6nemli tartismalar yapilmistir. Temel mesele, Allah’in kullart
icin en iyiyi yaratmasinin zorunlu olup olmadigidir. Bu konu, Ehl-i siinnet ve
Mu'tezile arasinda farkli sekillerde ele alinmistir. Ehl-i siinnet anlayisina gore,
Allah boyle bir seyle zorunlu tutulamaz. Allah’in fiilleri iizerinde zorlanmasi
veya bir zorunluluga tabi tutulmasi miimkiin degildir. Bu, Allah'm mutlak irade
ve kudretine aykir diiger. Dolayisiyla, Allah’in kullar1 i¢in en iyiyi yaratmasi bir
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zorunluluk degildir; bu, Allah’in hikmeti ve irddesi dahilindedir. (Katib Celebi,
1941-1943, 2/1240)

Mu'tezile ise farkli bir bakis agis1 benimser. Onlara gore, adalet prensibi
geregi Allah, kullart i¢in en iyiyi yaratmakla ylikiimlidiir. Bu yiikiimliiliik,
Allah’in adaletinin bir geregidir ve aksi durumda bu zuliim olur. Mu'tezile,
Allah’in adaletini 6n planda tutarak, O’nun en iyi olani yaratmasinin vacip
(zorunlu) oldugunu savunur. Aslah kavramini ilk kullanan alimler arasinda
Allaf, Nazzam ve Ebli Hasim el-Ciibbai bulunur. Bu kavram, Mu'tezile i¢inde
de bazi tartismalara yol agmustir. Allaf, Allah’in, kullar i¢in yaratmis oldugu
ortamdan daha iyisini yaratmaya muktedir olmadigini savunur. Nazzam, aslahin
bir nihayeti olmadigimi ve Allah’mn en iyi ortami yaratabilecegini ileri siirer.
(Es‘ari, 1963, 576)

Mu'tezile’nin, aslahi Allah’a vacip olarak nitelendirmesi, bazi teolojik
sorunlar1 da beraberinde getirir. Bu baglamda, Kadi Abdiilcebbar soyle der:
Allah’in en iyiyi yaratmasinin zorunlulugu, O’nun ulthiyet kavramiyla ayri
diisliniilemez. Bu zorunluluk, Allah’a sonradan yiiklenen bir zorunluluk degil,
O’nun ulbhiyetinin bir geregidir. Mu'tezile’nin aslah anlayisi, Allah’in
peygamber géndermesi, insanlarm sorumlu tutulabilmesi i¢in gereken ortamin
hazirlanmasi, itaat edenlerin miikafatlandirilip isyan edenlerin cezalandirilmasi
gibi hususlart da icerir. Mu'tezile’nin Bagdat koluna mensup kelamecilar,
Allah’in  kullarin menfaati yoniinde hareket etmesinin vacip oldugu
goriisiindedirler. (KAdi Abdiilcebbar, 1988, 301; ilhan, 1991, 3/495-496; Giin,
2023, 186)

5. HIKMET-ILLET

Mu'tezile'nin  hikmet anlayigi, akilct diigiince yapisiyla yakindan
iligkilidir. Bu ekol, Allah’in tiim fiillerinin ve hiikiimlerinin hikmetle dolu
oldugunu, her fiilin ve emrin arkasinda bir illet bulundugunu savunur.
Mu'tezile'ye gore, Allah’m fiilleri hikmetsiz olamaz, ¢iinkii hikmet, Allah’in
adaletinin bir geregidir. Bu nedenle, Allah’in yaptig1 her isin insan akliyla
kavranabilecek bir anlami1 ve gayesi vardir. Mu'tezile’nin bu yaklagimi, insanin
akil yoluyla ilahi hikmeti kesfedebilecegi fikrini ortaya koyar. Mu'tezile'ye gore
Allah’mn hikmeti ve adaleti, O’nun en iyi olam yaratmasini zorunlu kilar. Kadi
Abdiilcebbar, bu zorunlulugun Allah’a sonradan yiiklenen bir zorunluluk
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olmadigini, bilakis O’nun ilahi dogasinin bir geregi oldugunu savunur. Hikmet
kavrami, bu baglamda Allah’in peygamber gondermesi, insanlarin sorumlu
tutulabilmesi i¢in gerekli ortamin hazirlanmasi gibi konularla iligkilidir. Allah,
adalet ve hikmetinin bir sonucu olarak, kullar1 i¢in en iyi olani yaratmak
zorundadir. Aksi halde zuliim s6z konusu olur ki, bu Allah’1n adaletine aykiridir.
(Carullah, ts., 96-98)

Mu'tezile'nin bu diisiincesi, Islam toplumuna onemli etkilerde
bulunmustur. Akla verdigi 6nem, insanin kendi iradesi ve sorumlulugu tizerinde
durmast, toplumda ahlaki sorumluluk bilincini artirmustir. insanlar, Tanr1’nin her
fiilinin arkasinda bir hikmet olduguna inanarak, kendi fiillerinden de sorumlu
olduklarimi diigiinmiislerdir. Bu hem ahlaki hem de hukuki alanda derin bir
etkide bulunmus, bireysel ve toplumsal sorumlulugun 6nemini vurgulamistir.
Hikmet, Islam diisiincesinde hiikiim ile hiikmiin baglandig1 netice arasindaki
uyumu ifade eder. Baska bir deyisle, hikmet Allah’in varliklar1 yaratirken ve
dini hiikiimleri koyarken gozettigi yararlar igerir. Bu anlamda hikmet, Allah’in
her iginde bir amag¢ ve anlam bulundugunu gésterir. Illet ise, bir seyin varlik
sebebi veya gerekgesi anlamina gelir. Allah’in yarattig1 her seyin ve koydugu
her hiikmiin bir illeti vardir. Illet, bu yaratihgin ya da hiikkmiin arkasindaki
hikmeti ve amaci anlamamiza yardimci olur. Islam diisiiniirleri, &zellikle
Mu’tezile, Allah’in tiim fiillerinde hikmet ve illet oldugunu savunur. (Tehanevi,
ts., 1/370; Bagdadi, ts., 150)

Mu'tezile ekoliine gore, Allah’in yaptig1 her iste bir hikmet ve illet vardir
ve insan akli bunu kavrayabilir. Ancak, bu hikmet ve illetlerin zaruri (zorunlu)
olarak mevcut oldugu goriisiindedirler. Yani, Allah’in fiilleri hikmetsiz ve
illetsiz olamaz. Mu’tezile, Allah’in her iginde en iyiyi gdzettigini ve bu nedenle
adaletin saglandigim ileri siirer. Mu’tezile’ye gore, Allah’m adaleti ve hikmeti
geregi, en iyi olani yaratmas1 zorunludur. Aksi halde zuliim s6z konusu olur. Bu
yaklasim, Allah’in mutlak adalet ve hikmet sahibi oldugu inancina dayanir ve
Allah’in kullarina yonelik fiillerinde her zaman en iyiyi gozettigi tezini
destekler. Kadi Abdiilcebbar, bu zorunlulugun Allah’1n ulGhiyetinin bir pargasi
oldugunu ve sonradan yiiklenen bir zorunluluk olmadigini savunur. Allah’in en
iyiyi yaratmasi, O’nun ilahi dogasmin bir geregidir. Mu’tezile’nin bu gorisil,
Allah’m peygamber gondermesi, insanlari sorumlu tutulabilmesi i¢in gerekli

ortamin saglanmasi, itaat edenlerin Odiillendirilmesi ve isyan edenlerin
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cezalandirilmasi gibi hususlar1 da igerir. Bu baglamda, Allah’in kullar1 i¢in her
zaman en 1iyi olani yaratmak zorunda oldugu tezi, adalet ve hikmet
kavramlartyla yakindan iligkilidir. (Kadi Abdiilcebbar, 1966, 11/58-59; Giin,
2023, 183)

6. HUSUN-KUBUH MESELESI

n

Hiisiin ve kubuh, sozliik anlamlar itibariyle "giizel olmak" ve "¢irkin
olmak" demektir. Terim anlaminda ise, iyilik ve kotiiliigiin mahiyet ve dlgiisiine
dair kelami tartigmalan ifade eder. (Ebii’l-Beka, ts., 402—403; Es‘ari, 1963,
1/161-162) Bu tartismalar, Islam diisiince tarihinde énemli bir yer tutar ve ii¢

temel soruyu glindeme getirir:
1. Hiisiin ve Kubuh akli midir, yoksa ser’1 midir?
2. Eger akli ise, din gelmeden 6nce insanlar sorumlu mudur?

3. Itaat edeni cezalandirmak ve giicii yetmeyene yiikiimliiliik yiiklemek
caiz midir?

Mu’tezile ekoliine goére, Hiisiin ve Kubuh aklidir. Bu durumda ahlaki
bilgi temelde aklidir. (Unverdi, 2014, 334-336) Yani, iyilik ve kotiiliik akil
yoluyla bilinebilir ve din gelmeden Once de insanlar bu kavramlardan
sorumludur. Bu goriis, aklin bagimsiz bir bilgi kaynagi oldugunu ve iyilik ile
kotiiliigiin ser’i emir ve yasaklardan bagimsiz olarak bilinebilecegini savunur.
Mu’tezile’ye gore, insanlar din gelmeden 6nce de akillarini kullanarak iyi ve
kotiiyli ayirt edebilirler. Dolayisiyla, dini emirler gelmeden 6nce de insanlar
akillarinin rehberliginde iyiyi yapmaktan ve kotiiden sakinmaktan sorumludur.
Bu sorumluluk, aklin ve vicdanin rehberligiyle belirlenir. Teklif-i ma 1a yutak,
giicii yetmeyene yiikiimliiliik yiiklemek anlamma gelir ve Islam teolojisinde
onemli bir tartigma konusudur. Mu’tezile’ye gore, Allah’in adaleti geregi, hig
kimseye giicliniin yetmedigi bir sey yliklenmez. Bu goriis, Allah’in adaletini ve
rahmetini &n plana ¢ikarir ve zuliimden uzak oldugunu savunur. Itaat edenin
cezalandirilmas1 veya giicli yetmeyene yiikiimlilliikk yiiklenmesi, Mu’tezile
tarafindan kabul edilmez ve bu durumun Allah’in adaletine aykiri oldugunu
savunurlar. Mu’tezile, Allah’in her isinde bir hikmet ve illet oldugunu, Hiisiin
ve Kubuh kavramlarinin akil yoluyla bilinebilecegini ve Teklif-i ma 14 yutak
ilkesinin Allah’in adaletine aykir1 oldugunu savunur. Bu gériisler, Mu’tezile'nin
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adalet ve hikmet anlayisinin bir sonucudur ve onlarin kelami diislincelerini
derinlestirir. (Kadi Abdiilcebbar, 1966, s. 671; Celebi, 1999, c. 19, ss. 59-63)

Mu’tezile ekoliine gore, fiillerin Hiisiin ya da Kubuh olma durumlari
zatlan itibariyledir, yani fiillerin iyilik veya kotiiliik 6zellikleri kendilerinde
mevcuttur ve akil bu o&zellikleri seriat gelmeden once de kavrayabilir. Bu
yaklagim, Mu’tezile'nin akla verdigi Onemin bir yansimasidir. Mu’tezile’ye
gore, iyilik ve kotiiliik fiillerin zatindan dogan asli sifatlardir. Akil, bunlari din
gelmeden once de bilebilir. Din sadece bu bilgileri teyit eder ve agiklar.
Dolayisiyla, iyilik ve kotiilik sonradan konmus kavramlar degildir; Allah iyi
oldugu i¢in emretmis ve kot oldugu icin yasaklamistir. (Zemahseri, 2002,
2/333; 4/217)

Mu’tezile, fiilleri akil ve seriat acisindan gesitli kategorilere ayirir:

1. Zaruri Bilgilerle Bilinenler: Allah’mn varligi ve birligi, adalet, ihsan,
yardimlagma gibi iyiligin; zuliim, nankorliik ve haksiz yere adam 6ldiirme gibi
kotiiliigiin agikea bilindigi fiillerdir.

2. Nazari-Istidlali Bilgilerle Bilinenler: Ozel durumlarda yalan sdylemek,
diisman1 yenmek ve Allah’a ibadet etmek gibi fiiller bu kategoriye girer.

3. Vahiy Yoluyla Bilinenler: ibadet sekli, zaman1 ve mekam gibi bilgiler
sadece vahiy yoluyla bilinebilir. Bu siniflandirma, Mu’tezile'nin akla verdigi
Oonemi gosterirken, ayni zamanda ser’1 bilginin gereklili§ini de kabul ettigini

ortaya koyar

Mu’tezile, Hiistin ve Kubuh kavramlarinin akli oldugunu savunurken

bazi deliller 6ne stirer:

1. Akli lyilik ve Kétiiliik: Eger iyilik ve kotiiliik fiillerin asillarmdan
olmasaydi, din gelmeden 6nce dogru ve yalan esit olurdu. Dinin birini tercih

etmeyi emretmesi anlamsiz olurdu.

2. Ozgiir Irade ve Miikellefiyet: Insamin fiillerini ozgiir iradesiyle
yapmasl, iyi ve kotiiyii ayirt edebilmesi miikellefiyetin temelidir. Insan1 bazi

seyleri yapmaktan veya yapmamaktan sorumlu tutmak anlamli olur.
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3. Toplumsal ittifak: Neyin iyi neyin kotii oldugu konusundaki genel
toplum ittifaki, dinli veya dinsiz ayrimi1 yapmaksizin ahlaki degerlerin evrensel
oldugunu gosterir.

Teklif-i ma 14 yutak, giicii yetmeyene yiikiimliilik yiiklemek anlamina
gelir. Mu’tezile'ye gore, Allah’in adaleti geregi, hi¢ kimseye giiciiniin yetmedigi
bir sey yiiklenmez. itaat edeni cezalandirmak veya giicii yetmeyene yiikiimliiliik
yiiklemek, Allah’in adaletine aykindir Mu’tezile, fiillerin zatlan itibariyle
Hiisiin ve Kubuh oldugunu, aklin bu iyilik ve kétiiliikleri din gelmeden once de
kavrayabilecegini savunur. Bu yaklagim, akil ve seriat arasindaki dengeyi
korurken, Mu’tezile’nin adalet ve hikmet anlayisim1 da vurgular. Dinin rolii ise,
bu akli hakikatleri teyit etmek ve aciklamaktir. (Kadi Abdiilcebbar, 1988, 39,
313, 564; Baysal, 2023, 51-79; Giin, 2023, 186)

7. DIN GELMEDEN iINSANLARI SORUMLU TUTMAK
CAiZ MIDiR?

Mu’tezile ekoliine goére, kendisine herhangi bir sebepten dolay1 teblig
ulasmamig kimseler veya fetret ehli de iyilik ve kotiiliikk kavramlarmi akil
yoluyla bilmekle yiikiimliidir. Bu kimseler, iyiyi yapmali ve kotiiden
kaginmalidir; aksi takdirde cezaya carptirilabilirler. Bu gortis, fiillerin iyilik ve
kotiiliik ozelliklerinin akilla anlagilabilecegi ilkesine dayamir. Ancak burada
dikkat edilmesi gereken husus, hakkinda vahiy olan fiillerde aklin tek basina
yeterli oldugu ve vahye gerek olmadigi seklinde bir yorum yapilmamasidir.
Aksine, aklin her seyi bilemeyecegi ve dinin rehberligine ihtiyag duyulan
durumlar da vardir. Mu’tezile, akla biiyilk 6nem verirken, ser’i bilginin de
gerekliligini kabul eder. Ibadetlerin sekli, zamani ve mekani gibi hususlar ancak
vahiy yoluyla bilinebilir ve bu durumlarda dinin rehberligi esastir. (Rézi, 2005,
11/194-195)

Mu’tezile’nin  yaklagimi, akil ve vahyin dengeli bir sekilde
kullanilmasini gerektirir. Fiillerin iyilik ve kotiiliigiinii belirlemede akil 6nemli
bir rol oynarken, dinin rehberligi de gereklidir. Akil, genel ahlaki degerleri ve
tyilik-kotiiliik kavramlarint belirleyebilirken, bazi 6zel durumlar ve ibadetler
konusunda vahiy gereklidir. Mu’tezile, fiillerin zatlar1 itibariyle Hiisiin ve
Kubuh oldugunu, aklin bu iyilik ve kétiliikleri din gelmeden &nce de
kavrayabilecegini savunur. Bu baglamda, Allah'in varligmi ve sifatlarint bilme
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zorunlulugu, nazar ve istidlal yoluyla gerceklesir. Kadi Abdiilcebbar'a gore,
Allah't bilmeyi saglayan nazar ve istidlal, biitiin miikelleflere vacip olan ilk
seydir. Bu, insanlarin Allah'1 akil yoluyla bulabilecekleri ve bu sorumlulugun
onlara yiiklenebilecegi anlamina gelir. Bu yaklasim, akil ve seriat arasindaki
dengeyi korurken, Mu’tezile’nin adalet ve hikmet anlayisini da vurgular. Dinin
rolii, bu akli hakikatleri teyit etmek ve aciklamaktir. (Celebi, 1999, 19/59-63;
Kilavuz, 2022, 198)

Mu'tezile ekolii, insanin din gelmeden Once de ahlaki sorumluluk
tagidig1 goriislinii savunur. Bu anlayis, aklin iyilik ve kotiiliigii ayirt edebilecegi
inancina dayanir. Mu'tezile, insanlar vahiy ulasmadan o6nce de akil yoluyla
dogruyu ve yanlis1 bilmekle yiikiimliidiir der. Bu kimseler, iylyi yapmali ve
kotliden kaginmalidir; aksi takdirde cezalandirilabilirler. Burada temel ilke,
fiillerin Hiisiin (iyilik) ve Kubuh (kotiiliik) ozelliklerinin zatlarinda
bulundugudur. Akil, bunlar1 vahiy olmadan 6nce de kavrayabilir. Ancak
Mu'tezile, aklin dinin rehberligine tamamen ihtiya¢ duymadigmi savunmaz.
Ibadetlerin sekli ve zamam gibi hususlarda vahiy gereklidir. Mu'tezile'nin bu
yaklagimi, insanin ahlaki sorumlulugunu vurgularken, adalet ve hikmet
ilkeleriyle uyumlu bir Tanr1 anlayisina isaret eder. insanlar, nazar ve istidlal
yoluyla Allah’m varligim akil yoluyla bilebilirler ve bu bilgi, dini sorumlulugun
temelini olusturur. Bu diisiince, Mu'tezile'nin &zgiin bakis agisinm Islam
toplumunda akla verdigi onemin bir yansimasidir. Toplumsal diizlemde bu
goriig, bireylerin hem ahlaki hem de hukuki anlamda sorumlulugu {izerine derin
bir etki yapmistir. (Kéadi Abdiilcebbar, 1966, 8/58—59)

8. CENNET VE CEHENNEM HAKKINDAKI GORUSLERI

Mu'tezile mezhebi, Islam diisiincesi tarihinde akilct ve akilcl
yaklagimlariyla 6ne ¢ikan bir ekol olup, cennet ve cehennemin durumu, ebedi
azap gibi Onemli teolojik politikalarda de bu yaklasimi silirdiirmiistiir.
Mu'tezile'ye gore, cennet ve cehennem kiyametten sonra yaratilacaktir. Buna
gore, cennet ve cehennem, ancak kiyamet ve hesap giiniinden sonra bir amaca
hizmet eder; c¢iinkii bu varliklar, kazananlar1 6diillendirmek ve kaybedenleri
cezalandirmak i¢in vardir. Su anda cennet ve cehennemin yaratilmis olmasi,
hikmetsiz ve anlamsiz bir is olmasi igin Mu'tezile, Allah'in hikmet ve adalet
anlayigina ters diisecegini savunur. Bu goriiste, Mu'tezile'nin Allah'm fiillerinde
gereksiz islerin gerceklestirilebilecegine dair temel inanglartyla uyumludur.
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Cennet ve cehennemin zaman ve mekan {istii varliklarin savunulmasi Ehl-i
siinnet ve diger bazi Islam alimleri ise, Hz. Adem'in cennetten gikarildig1 kissa
ve bazi hadisleri delil gosteren cennet ve cehennemin su anda mevcut oldugunu
savunanlar. (Sabini, 2005, 92-93).

Cehennemin ebediligi meselesi, Islam teolojisinde uzun siire tartisilmis
ve farkli mezhepler tarafindan c¢esitli goriisler ilerlemistir. Mu'tezile,
cehennemin ebedi olmayan ve cehennemliklerin azabinin diizenli araliklarla
hafifleyecegi benimseyen bir mezhep olarak bu konuya dikkat ¢eker. Bunlara
gore, cehennem azabinin siirekli olmasi, Allah''n mutlak adaleti ve
merhametiyle bagdasmaz. Cehennemde azabin siiresinde hafifleyip,
cehennemliklerin aciya performansin1 kazanacagina inanirlar. Bu goriis,
Mu'tezile'nin akile1 ve adalet merkezli teolojik anlayisinin bir uzantisidir. Buna
gore, ebedi azap Allah'm adaletine ters diiser, ¢linkii merhamet sahibi bir varlik,
higbir varlik sonsuz azaba mahkiim degildir. Bu yaklasim, Mu'tezile'nin adalet
anlayisima derin bir baglilik sergiler ve Allah'n insanlar1 cezalandirirken bile
adaletli diiriistliik inanglartyla uyumludur (Topaloglu, 1993, 7/227-233; Ozerol,
2022, 217-219).

Mu'tezile'nin cennet, cehennem ve ebedi azap meselelerindeki akile1 ve
adalet normlari standartlar1, Islam toplumlarinda derin izler birakmustir. Cennet
ve cehennemin kiyametten sonra yaratilacagi inanci, ilahi fiillerde gereksizligin
ve anlamsizligin diisiinceleriyle birleserek, Allah'in onun fiilinde hikmet ve
adaletin hakimi oldugunu vurgulamstir. Aynmi sekilde, ebedi azap fikrine karsi
c¢tkan Mu'tezile'nin bu goriisii, Allah'm adaleti ile merhameti arasinda bir
dengenin kurulmas1 savunan diisiince tarzin1 ortaya ¢ikarir. Bu goriisler, islam
toplumlarinda sorumluluk bilinci, bireyin Ozgiir iradesi ve ilahi adaletin
tartigilmast gibi konular {izerinde derin etkiler birakmistir. Mu'tezile'nin bu
sekilde ortaya gikmasi, Islam teolojisinde &zgiir irdde ve kader tartigmalarinda
ozgiin bir yaklasmmin cikisma katilmasi saglandi, bdylece Islam diisiince
diinyas1 daha akile1 ve adil bir din anlayisinin tarihi zeminini hazirlamstir.
(Hayyat, 1957, 18, 170; Giin, 2023, 196)

SONUC

Mu'tezile mezhebi, Islam diisiincesinde 6zgiin bir yere sahip olan ve
itikadi konulart sistematik bir yaklagimla ele alan ilk ekollerden biridir. Akla ve
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adalete biiyiik 6nem veren Mu'tezile, itikadi meselelerde akil yiiriitmeyi esas
almis, nass ile akil arasinda celiski oldugunda nass1 akil yoluyla te'vil etmistir.
Bu yontemi, kelam ilminin gelisiminde ¢igir acici bir etkiye sahip olmustur.
Mu'tezile'nin iman, Allah’in sifatlari, insanin fiilleri gibi konulara dair goriisleri,
onun teolojik 6zgilinliigiinii belirgin hale getirmistir.

Mu'tezile'nin iman anlayisi, kalbin tasdiki, dilin ikrar1 ve ameli iceren bir
biitiin olarak goriilmektedir. Iman, sadece zihinsel bir kabul degil, aym zamanda
amel ile de tamamlanan bir siirectir. Bu goriise gore, bilyiik giinah isleyen bir
kimse iman ve kiifiir arasinda bir konuma sahiptir; bu kisi tovbe ederse miimin
olarak kabul edilir, aksi halde ebedi cehennemle cezalandirilacagini belirtir.

Iman ile amel arasindaki bu iliski, Kur’an’daki baz1 ayetlerle desteklenmis ve
Mu'tezile'nin iman doktrinini sekillendiren temel unsurlardan biri olmustur.

Allah’in sifatlar1 konusunda ise Mu'tezile, Allah't varliklarin sifatlarina
benzetmekten kacinmis, tesbih iceren ifadeleri akilla yorumlama yoluna
gitmistir. Allah’1n sifatlarini zatinin halleri olarak degerlendirerek, tenzih fikrine
dayanmig ve bdylece O'mu insani sifatlardan uzak bir konumda ele almistir.
Ayrica, Allah’in adalet ve hikmet sifatlarini 6ne ¢ikararak, ser olarak
degerlendirilen olaylarin Allah’tan kaynaklanmadigini, bunlarin insan irddesi ve
secimlerinden dogdugunu savunmustur. Bu baglamda Mu'tezile, insanin kendi
fiillerinin yaraticis1 oldugunu kabul eder, ihtiyari fiillerin kader tarafindan
belirlenmedigini ve bireyin 0Ozgiir iradesiyle gerceklestigini savunur.
Mu'tezile’nin adalet anlayisi, Allah’in kullar1 i¢in her zaman en iyiyi yaratmasi
gerektigi ilkesine dayanir. Bu ilke, Allah’in her fiilinde hikmetli bir sebep
bulundugunu 6ngoriir ve adaletin bu sekilde saglandigini ileri siirer. Hidayet ve
dalalet konusunda ise, Mu'tezile hidayetin insanin Ozgiir iradesine bagh
oldugunu, dalaletin ise yanlis segcimlerden kaynaklandigini ifade eder. Bu bakis
acis1, bireyin sorumlulugunu vurgularken, Allah’m adalet ve hikmet sahibi

oldugu diisiincesini pekistirir.

Mu'tezile'nin itikadi goriisleri, Islam diisiincesine akil ve adalet merkezli
bir perspektif kazandirmis, bu sayede teolojik tartigmalara yenilik¢i ve elestirel
bir boyut eklemistir. Mezhebin temel ilkeleri, adalet ve tevhid hakikatleri
etrafinda sekillenmis; akil ile vahiy arasindaki dengeyi esas almistir. Bu dengeli
yaklagim, 6zgiir irdde ve insanin sorumlulugu anlayiginda derin etkiler yaratmis,

Mihne doneminde resmi mezhep olarak ilan edilmesiyle diigiinsel anlamda
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zirveye ulagmistir. Her ne kadar daha sonraki donemlerde baskin siyasi ve
sosyal baskilar nedeniyle zayiflamis olsa da Mu'tezile akil ve 6zgiir irddeye
verdigi dnemle Islam diisiincesinde kalic1 bir miras birakmistir. Bu miras, insan
aklinin vahiy ile iliskisini derinlemesine inceleyen, adaletin ve bireysel
sorumlulugun 6nemini vurgulayan bir diisiinsel gelenek olarak, Islam

diistincesinin tarihsel seyrinde etkisini siirdiirmeye devam etmektedir.
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GIRIS

Gayb kavrami, Islam diisiincesinin temel tartisma alanlarindan biri
olarak kelam ilminin merkezi konularindandir. Arapca kokenli bir kelime olan
“gayb”, sozliikte “gozden kaybolmak, gizlenmek, ortiilmek” anlamlarina gelir.
Terim olarak ise, insan duyulart ve deneysel yollarla bilinmesi miimkiin
olmayan, ancak vahyin veya aklin igaretleriyle idrak edilebilen alani ifade
eder. (el-Isfahani, 1992, s. 767) Kur’an-1 Kerim’de gayb, ¢cogunlukla Allah’in
mutlak bilgisine ait bir alan olarak tasvir edilmistir. Buna gore “Gaybin
anahtarlart Allah’in katindadir; onlart O’ndan baskast bilmez”’(el-En‘am
6/59) seklinde tavsif edilmektedir. Benzer sekilde, kiyametin vakti ve insanin
yarm ne kazanacagi gibi gayb alanina dair hususlarin yalnizca Allah
tarafindan bilinebilecegi bildirilmistir (Lokman 31/34).

Kelam ilmi acgisindan gayb meselesi, iman esaslarinin ¢ogunun gaybi
hakikatlerle iliskili olmas1 sebebiyle 6zel bir dnem tasir. Allah’in zat1 ve
sifatlari, meleklerin varligi, peygamberlik, vahiy, ahiret hayati gibi temel
inan¢ konular1 dogrudan gayb alanina dahildir. Bu baglamda keldmecilarin
temel sorusu, “insanmin gaybi bilebilme imkdni var midir, yoksa bilgi yalnizca
vahiy ile mi sumirlidir?” seklinde 6zetlenebilir. Bu soru, sadece epistemolojik
bir tartigma olmay1p ayni zamanda dini bilginin sinirlarini, akil-vahiy iligkisini
ve insanin metafizik varliklarla irtibatin1 da belirleyen bir alandir. Nitekim
kelam alimleri, eserlerinde konular1 genellikle ilahiyyat, niibiivvet ve
sem‘iyyat olmak iizere ii¢ ana baslik altinda ele almuslardir. ilahiyyat ve
sem‘iyyat bahisleri dogrudan gayb alaniyla iligkili iken niibiivvet konusu ise
bu iki alanla olan bagi dolayisiyla kismen gayb sahasina dahildir. Zira
peygamber, gaybi bir varlik olan melek araciligiyla Allah’tan vahiy almakta
ve boylece gayb dlemiyle dogrudan bir irtibat kurmaktadir.

Ote yandan, gayb meselesi Islam diisiincesinde yalnizca teorik bir
problem olarak degil, ayn1 zamanda pratik hayata etki eden bir inan¢ konusu
olarak da one ¢ikmaktadir. Halk arasindaki kehanet, fal, astroloji ve benzeri
uygulamalar gaybin siirlarinin ihlali olarak degerlendirilmistir. Bu sebeple
genel olarak kelamcilar bu tiir iddialart tenkit ederek gayb bilgisinin ancak
Allah’in bildirmesiyle miimkiin olacagimi vurgulamiglardir. Boylece kelam
ilmi, bir yandan inang esaslarini temellendirirken diger yandan gayb alaninin

keyfi yorumlara agik bir sekilde istismar edilmesini onlemeye caligmistir.
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Nitekim gayb alemiyle ilgili en fazla suistimal edilen hususlardan birisi
keramet meselesidir. Toplumda olduk¢a revagta olan bu inan¢ meseleyi
oldukca girift hale getirmekte ve adeta keramet ehli oldugu iddia edilen
kisinin mutlak gaybi bildigi gibi bir alg1 olusturulmaktadir (Giinel, 2020; Giin,
2024). Bu baglamda, gaybin bilinebilmesinin miimkiin olup olmadigi; eger
miimkiinse, bu bilmenin mahiyeti ve sinirlari; ayrica gaybi bilme konusunda
peygamberler ile keramet ehli oldugu ileri siiriilen kimseler veya siradan
insanlar arasinda bir fark bulunup bulunmadig1 gibi sorular, zihinleri mesgul
etmektedir.

Bu calisma, gayb alanina iliskin “bilinemezlik” mi yoksa “yorumlama”
mi1 sorusunu merkeze alarak, keldm ilminin bu konudaki temel yaklagimini
ortaya koymay! amaglamaktadir. Insan idrakinin smirlihg1 kabul edilmekle
birlikte akil ve vahyin birlikte degerlendirilmesiyle gayb hakkinda bilgi
edinmenin imkanm tartismaya acilmaktadir. Bu baglamda, klasik kelam
ekollerinin gayb anlayislart incelenecek; ardindan modern donemde
gelistirilen yeni yorumlarla mukayese edilerek gaybin bilgi degeri, kapsami ve
sinirlart degerlendirilecektir. Boylece calisma, hem kelam disiplininin gayb
tasavvurunu biitlinciil bir bakigla agiklamay1 hem de giincel tartigmalara ilmi
bir zemin kazandirmay1 hedeflemektedir. Ayni zamanda gayb-keramet iligkisi
de ele alinarak imké&n ve mahiyetine temas edilecektir. Zira Kur’an’in gayba
iman1 6vmesi (el-Bakara 2/3), Islam dininde gayb kavraminin merkezi bir
konumda olmasi bu anlayisin incelenmesini zorunlu kilmaktadir.

1. GAYBIN BILINEBILIRLiIGIi UZERINE KELAMi
YAKLASIMLAR

Islam diisiincesinde gaybin bilinebilirligi meselesi, akil ve vahiy
arasindaki iligskiyi dogrudan etkileyen temel bir epistemolojik tartigmadir. Bu
tartisma, kelam ekollerinin bilgi anlayiglarmi  ve iman esaslarim
temellendirme bigimlerini belirlemistir. Gayb1 bilmenin imkani konusunda
ekoller arasinda mutlak goriis birligi bulunmamakla birlikte, tartigmalar
genellikle “aklin siniri” ve “vahyin otoritesi” ekseninde sekillenmistir. Ayrica
ozellikle kimi ekollerin tasavvufla yakin iligkisi sonucu gaybin kerametle
iliskisine dair de kelami diizlemde kabulii miimkiin olmayan yorumlarin
yapildigini1 belirtmek gerekir. Buna gore kelam ekollerinin gayb meselesine
bakigini su sekilde siralamak miimkiindiir;
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1.1. Mu’tezile’nin Yaklasimi

Mu‘tezile ekolii epistemolojik temelini, bilgiyi (ma‘rifet) nesnenin
hakiki durumuyla tam bir uygunluk i¢inde inanmak olarak tanimlayarak insa
etmistir. Bu ¢er¢evede akil (akl-1 selim), mutlak hakikatin idrak edilmesinde
kullanilan yegane temel kaynak olarak kabul gormiistiir (Kadi Abdiilcebbar,
1965, 22/313). Bilhassa gayb (miicerred bilgi) alaninin kavranabilirligi
noktasinda Mu‘tezile, vahiy ile birlikte aklin da hakikate erisimde yetkin ve
bagimsiz bir bilgi vasitasi (miistakil idrak) oldugunu savunmustur. Ancak bu
tanim, kelamecilar tarafindan eksik addedilmistir. Zira itikadin (inanigin), bir
bilginin dogruluk olgiitii (sthhat kriteri) olma yeterliligini haiz olmadig,
dolaysiyla sadece inanca dayali bir tanimimn bilginin nesnel yapisini tam
olarak karsilayamayacagi ileri stiriilmiistiir (el-Es‘ari, 1963, s. 127. Krs. Kadi
Abdiilcebbar, 1965, 9/13). Diger taraftan Zemahseri (6. 538/1144), Allah'in
gayb bilgisini gizli tutmasmin, “imtihan” gercegiyle dogrudan iliskili
oldugunu savunmaktadir. Eger insanlar gaybi (0rnegin cennet veya
cehennemi) gorerek iman etmek zorunda kalsalardi, iradeye dayali imtihanin
bir anlami kalmayacakti. (ez-Zemahseri, 1986, 4/467)

Mu’tezile ekolii, aklin bilgi tiretme giiclinii merkeze alan rasyonalist bir
¢izgiye sahiptir. Onlara gore insan akli, dogru isletildiginde gaybi hakikatlere
dair genel bilgiye ulasabilir. Ozellikle Allah’mn varlig, birligi ve adaleti gibi
konularin bilinmesi i¢in vahye gerek olmaksizin aklin yeterli oldugu
savunulur. Nitekim Mu’tezile’ye gore akil, insan1 sorumlu kilan ve onu inang
bakimindan yiikiimlii hale getiren en temel yetidir. Bu nedenle gayb alani,
tamamen bilinemez bir alan degil, aklin ilkeleriyle kismen kavranabilir bir
sahadir. Ancak bu kavrayis, duyusal bilgi gibi tecriibe edilememekte, ancak
mantiksal zorunluluklar ve akli cikarimlar araciligiyla gerceklesmektedir
(Kadi Abdiilcebbar, 1960-1965, 9/12; 11/327; 12/136, 12/512; 15/361, 15/392,
15/398-399). Bu yaklasim, gaybin vahiy disindaki bilgi yollariyla da
anlasilabilecegini savunmasi bakimindan o©nemli bir noktadir. Ancak
Mu’tezile’nin bu rasyonalist yonelimi, gaybin salt akilla kavranabilecegi
seklinde de diigiinlilmemelidir. S6zgelimi, kendisine teblig ulasmayan (fetret
ehli) bir kisinin akliyla gayb alanina ait olan yaraticiyr bulmasi aklen miimkiin
ve Mu’tezile’ye gore gereklidir. Fakat bu anlayigtan hareketle bu kimsenin
yaratictyt idrak edebilecegi, ahiret ahvali ile ilgili hususlara muttali
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olabilecegi, ibadetler gibi durumlara akliyla ulasabilecegi diisiincesine
ulasilamayacagi da malumdur (Kadi Abdiilcebbar, 1960-1965, 16/173-175).

1.2. Es‘ariligin Yaklasinm

Es‘ari diislinceye bakildiginda onlarin, gaybin mutlak bilgisinin
yalnizca Allah’a ait oldugunu vurguladiklari goriilmektedir. Onlara gore
insanin gayb hakkinda bilgi sahibi olabilmesi ancak Allah’in bildirmesiyle
miimkiindiir. Vahiy bu bildirimin en {ist diizeyidir. Bunun diginda kalan sezgi,
kesif veya akli tahminler kesin bilgi degeri tasimaz. Es‘ari diislinceye gore
insan akli, mevcut dini bilgiyi kavrama, temellendirme ve savunma
stireclerinde -6zellikle Mu‘tezile gibi akil merkezli ekollere karsi- 6nemli bir
islev stlenmistir. Bununla birlikte, vahyin rehberliginden bagimsiz bigimde
mutlak hakikati tam anlamiyla kavrama kapasitesi smirlidir. Ayrica vahiy
yoluyla Allah hakkinda bilgi sahibi olmak miimkiin olmakla beraber, O’nun
zatinin mabhiyetini ve gaybi hakikatlerin ayrintilarint bilemez (el-Bakillani,
1958, ss. 40-43; el-Bagdadi, 1981, ss. 327-328). Bu yaklasim, aklin
yetkinligini sinirlandirmakla birlikte, vahyi yegéne epistemik kaynak olarak
yiiceltmektedir.

Es'ari diistincede gayb alemi, duyularla veya diinyevi ilimlerle
bilinemeyen, sadece nakil (vahiy) yoluyla haber verilen goriinmeyen varliklar
ve durumlar alemidir. Gayb alemine dair bilginin tek giivenilir ve mutlak
kaynagi, vahiydir. Akil, bu alanda tek basina hiikiim koyamaz, ancak
nakledilen bilgileri anlamlandirmaya calisir. Es'ariler, Allah'n sifatlar1 ve
ahiret hayati gibi gayb konularinda aklin smirli oldugunu 1srarla
vurgulamaktadirlar. Sézgelimi Bakillani (6. 403/1013), bilgiye dair
yaklagiminda, bilgiyi (ilim) “objesi olan seyi, malim oldugu hal iizere
bilmek” seklinde tanimlamaktadir. Bu, zihinsel idrakin nesnenin gercekligiyle
tam bir Ortiigme iginde olmasini gerektirir. Es‘ari kelaminin epistemolojisi ise
akil ve vahyi dengeli bir konuma yerlestirme cabasindadir. Buna gore gayb
dlemine ait bilgiler ancak vahiy yoluyla elde edilebilirken, akil (akl-1 selim)
bu gelen bilgiyi yalnizca tasdik etmek ve temellendirmekle yilikiimliidiir. Yani
aklin vahiyden bagimsiz olarak gayb1 idrak etme yetkisi bulunmamaktadir (el-
Bakillani, 1950, s. 13; el-Ciiveyni, 2009, s. 10).
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Bunun yaninda kesif, ilham gibi durumlar1 6n plana g¢ikararak gaybi
dleme dair birtakim hususlara bireyin muttali olabilecegini miimkiin goren
Es’ariler de bulunmaktadir. Sézgelimi Gazzali (6. 505/1111), bu g¢izgiyi
derinlestiren bir isim olarak aklin, gayb alaninda mutlak bilgiye
ulasamayacagini, ancak vahyin rehberliginde dogru inanca erigebilecegini
belirtir. Bununla beraber Gazzali basta olmak {izere baz1 Es‘arl kelamcilar,
kesfi (manevi tecriibeyi) en giivenilir bilgi kaynagi olarak kabul etmistir (el-
Gazzali, 2007, ss. 42- 61; Yavuz, 1995, 11/447-449). Bununla beraber bahse
konu Es‘arl kelamcilarin tasavvufi diisiinceye yonelmis olmalar1 da dikkat
cekicidir. Ancak bu yaklasim, Es‘arlyye geleneginde genel bir kabul
gormemis, aksine bazi alimler tarafindan elestirilmistir. S6zgelimi Fahreddin
er-Razi (6. 606/1210) En'am Siresi'ndeki “anahtarlar” (mefatih) ifadesini,
Allah'in bu bilgi kapilarin1 yaratilmiglara kapali tutmasi seklinde tefsir ederek,
gaybin insanlar tarafindan bilinmezligini vurgulamaktadir. (er-Réazi, 1981,
13/11-13).

Sonu¢ olarak Eg’ari diisiincede gayb alamiyla ilgili farkli kanaatler
mevcut olmakla birlikte, baskin goriisiin gaybin bilinemeyecegi oldugunu
sOylemek miimkiindiir. Bunun yaninda kesif ve ilham gibi kisisel deneyimlere
dair yapilan yorumlarin da Eg’ariligin tasavvufla iligkisi sonucu ortaya ¢ikmig

goriigler oldugu akla gelmektedir.
1.3. Matiiridiligin Yaklasim

Matiiridilik, akil ile vahiy arasinda denge kurarak orta bir yol izlemeye
caligmaktadir. Ebti Manstr el-Matiiridi’ye (6. 333/944) gore insan, akl
sayesinde Allah’in varhigina ve birligine ulasabilir. Hatta peygamber
gonderilmeden Once bile bu bilgiye sahip olmakla yiikiimliidiir (en-Nesefi,
1990, 1/453; Ibnii’l-Hiimam, 1979, ss. 165-166). Ancak gaybin ayrintilarina
dair bilgiye ulagsmak aklin giiclinii asan bir durumdur ve bu noktada vahyin
rehberligi zorunludur. Matiiridi’nin bu yaklagimi, gayb alaninda aklin
fonksiyonunu tiimiiyle diglamayip, onu vahyin anlagilmasinda bir ara¢ haline
getirmesi bakimindan 6zgiin bir epistemolojik denge sunar (el-Matiiridi, 2003,
ss. 11-12, 17, 156-158, 279-282; en-Nesefi, 1/1990, ss. 17-21, 74).
Dolayisiyla Matiiridilik’te gayb, biitiiniiyle bilinemez bir alan degil,
bilinebilirligi derece derece degisen bir sahadir. Allah’in zati ve bazi sifatlari
mutlak gayb iken, varligimin delilleri akilla kavranabilir niteliktedir. Bu



KELAM ARASTIRMALARI-I | 174

nedenle Matiiridi kelami1 hem akilciligin asiriliklarint hem de literalizmin

katiligin1 asmaya ¢aligan uzlastirici bir ¢izgi gelistirme ¢abasindadir.

Matiiridi mezhebine gore bilgi (ilim), "aklin ve duyularin alanina giren
her seyin tam olarak taninmasini saglayan nitelik" seklinde tarif edilir. Bu da
bilginin kaynaginda hem akli hem de duyular1 esas aldigin1 gosterir. Gaybin
bilgisi hususunda ise Matiiridilik, mutlak ve tam bilginin yalnizca Allah'a ait
oldugunu prensip edinir ve insanin gaybi ancak vahyin bildirdigi 6l¢iide idrak
edebilecegini belirtir. Bu yaklagim, gaybin tamamen bilinemez degil, aksine
vahiy araciligiyla insan akli tarafindan yorumlanabilir bir mahiyette oldugunu
savunur (el- Matiiridi, 2003, ss. 3-17). Aym1 zamanda Matiiridi, gayba dair
ayetlerin 6zellikle melekler veya baska varliklara tapan kesimlere bir cevap
niteligi tasidigini, taptiklari varliklarin ilahligin geregi olan gayb bilgisine
sahip olmadiklarini bildirdigini belirtir (el-Matiiridi, 2004, 3/570).

Klasik kelam ekollerinin gayb anlayisi, insan bilgisinin siirlarin farkl
bicimlerde tanimlamakla birlikte, ortak noktanin gaybin “tamamen
bilinemez” bir alan olmadigini kabul etmek seklinde ortaya g¢ikmaktadir.
Ancak burada gaybla ilgili bahsedilen durumun nisbi gayb icin oldugunu
belirtmek gerekir. Zira Kur’an’a bakildiginda mutlak gaybin Allah’in ilminde
oldugu anlasilmaktadir (Lokman 31/34). Buna goére Mu’tezile, aklin
bagimsizligini; Es‘arilik, vahyin otoritesini; Matiiridilik ise her ikisinin
uyumunu One c¢ikarma gayretindedir. Boylece keldm gelenegi, nisbi gaybin
mutlak anlamda kapali bir alan degil, insanin idrak smirlart iginde
anlamlandirilabilir bir “bilgi ufku” oldugunu ortaya koymaktadir. Ancak bu
durum aklin gaybi olami bilebilmesi seklinde degil, anlasilabilir olmasi
seklinde anlagilmalidir. Zira miisahede alemi digindaki bir alanin sehadet
alemi gibi anlasilabilecegini sOylemek, Kur’an’mn gayba imani dvmesiyle

celisen bir durumdur (el-Bakara 2/3).
2. GAYBIN BIiLGi ALANI OLARAK SINIRLARI

Gayb kavrami, kelam ilminde yalnizca metafizik bir olgu degil, ayn1
zamanda insan bilgisinin smnirlarmi  belirleyen bir c¢ergeve olarak
degerlendirilmistir. Kelamcilar bilgi tiirleri (ilm, zann, vehm) arasindaki

ayrimu tartisirken gaybin bu kategoriler i¢indeki konumunu da belirlemeye
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calismiglardir (el-Ciircani, 1325, 1/204-205). Bu baglamda gaybin sinirlarini
tespit etmek hem epistemolojik hem de teolojik bir gerekliliktir.

2.1. Gayb-Sehadet Ayrimi

Kelam geleneginde alem iki ana kisma ayrilmaktadir: Sehadet
(duyularla bilinen, gézlemlenebilir alan) ve Gayb (duyularla kavranamayan,
metafizik alan). Bu ayrim Kur’ani temele dayanmaktadir. Zira Kur’an: “O,
gaybr da sehadeti de bilendir” (el-Hasr 59/22) seklinde bilgiyi iki sekilde
taksim etmektedir. Sehadet dlemi insana gozlem ve tecriibe yoluyla agikken,
gayb alan1 yalmzca Allah tarafindan bilinen yahut O’nun bildirmesiyle aciga
¢ikan bilgileri igerir. Dolayisiyla gaybin sinirlari, insan idrakinin kapasitesiyle

degil, ilahi bildirimle belirlenir.

Ontolojik diizlemde pozitivist ve materyalist kimi diislince akimlar1 bir
kenara birakildiginda da alem, sehadet ve gayb olarak iki temel boyuta
ayrilmaktadir. Sehadet alemi, bilgi edinme siireclerinde duyular (havass)
araciligtyla dogrudan bilinebilirken, gayb alemi ancak ve ancak vahiy (nakil)
vasitasiyla kavranip idrak edilebilen bir yapidadir. Bu ikili ayrim, farkl bilgi
tirlerinin  (maérifet) edinilecegi epistemolojik smnirlari  kesin  olarak
belirlemekte ve her bir bilgi kaynaginin yetki alani netlestirmektedir. Bu da
gayb kavramimin mutlak ve nisbi olarak iki kisma ayrilmasini saglayan bir

neticeyi ortaya ¢ikarmaktadir.
2.2. Mutlak ve Nisbi Gayb Ayrim
Gayb kavrami, kelam ilminde iki ana kategoriye ayrilarak incelenir:

a. Mutlak Gayb (Gayb-1 Mutlak): Bu, bilgisi sadece “Allah'a ait” olan,
insan veya baska bir varligimm herhangi bir yolla (ne akil ne de vahiy ile)
erisemeyecegi en {ist diizeydeki gayb tiiriidiir. Kiyametin vakti (Lokman
31/34), kaderin tafsilati, ruhun mahiyeti (el-isra 17/85) bu gruba dahildir.

b. lzafi Gayb (Gayb-1 izafi): Bu, aslen gayb alemine ait olmakla
birlikte, Allah tarafindan secilmis kullarina “vahiy yoluyla bildirilen” ve bu
sayede sinirli bir dl¢iide bilinebilir héle gelen gayb tiiriidiir (Elmalili, 1979,
8/130). Peygamberlere vahiy yoluyla bildirilen gaybi hakikatler bu kategoriye

girer.
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Bu ayrim, gaybin bir kisminin biitiiniiyle kapali bir alan olmadigini,
Allah’in diledigi o6lgiide aciga ¢ikarilabilecegini gostermektedir. Nitekim
Kur’an’da “Allah gaybini peygamberlerinden diledigine bildirir” (Cin 72/26-
27) buyurularak bu husus teyit edilmistir.

2.3. Gayb Bilgisi iddialarina Kelami Yaklasim

Kelamcilar tarih boyunca kahinlik, kehanet, falcilik, riiya tabiri ve
astroloji gibi uygulamalar1 gayb iddiast kapsaminda degerlendirmislerdir. Bu
tiir yaklagimlar, vahyin smirlarin1 agarak insanin gayb alanina miidahale etme
cabasi olarak goriilmiistiir. Ozellikle Es‘ari ve Matiiridi kelamcilar, bu tiir
iddialar1 “zanni bilgi” kategorisinde ele alarak bunlarin kesin bilgi (yakini
ilm) degerine sahip olmadigini belirtmislerdir (el-Matiiridi, 2003, s. 6; el-
Es‘ari, 1936, s. 50; Ibn Farek, 2005, s. 280).

Kelam ilmi, ilham, kesf (lediinni bilgiye ulasma), keramet ve riiya gibi
subjektif bilgi kaynaklarini (kisisel deneyime dayali yollar1), genel gegerliligi
olan ve herkesce ispatlanabilir bilgi (ilim) olarak kabul etmemektedir. Bu tiir
kisisel ve siibjektif yollarla gayb1 bilme veya gayb alemine dair bilgi edinme
iddiasi, keldm alimleri tarafindan tevhid inancina aykiri bir davranig olarak
degerlendirilmektedir (U. Kilavuz-S. Kilavuz, 2014, ss. 33-35). Zira bdyle bir
kabul mutlak gayb bilgisinin sadece Allah'a ait olmasi ilkesiyle ¢elismektedir.
Bakildiginda Kur’an’in kesf ve ilhama degil de nazar ve istidlale dayali
anlayis1 da bu kanaati desteklemektedir (en-Ntr 24/1; Sad 38/29; Muhammed
47/24).

Aynt sekilde Gazzali, gaybi bilme iddiasinda bulunan kimselerin
cogunun vehim ve zanla hareket ettiklerini, bu tiir bilgilerin ilahi kaynakli
olmadikga kesinlik tasimayacagini ifade eder (Gazzali, 2019, 3/20). Benzer
bicimde Fahreddin er-Rézi de, kehanet ve yildiz ilminin gaybin bilgisine dair
hi¢bir zorunlu delil i¢ermedigini vurgular (er-Razi, 1999, 2/185). Sonug
olarak kelamcilarin genel olarak gaybi bilme iddiasina yaklasimi menfi olsa
da ozellikle daha once temas ettigimiz gibi tasavvufi diisiinceden etkilenen
kimi kelamcilarin kesif ve ilham gibi kisisel deneyimleri gaybi bilgiye
ulasmada kullanmanin miimkiin oldugunu kabul ettikleri miisahede
edilmektedir. Ancak kanaatimizce kesif ve ilham gibi subjektif deneyimleri
bdyle bir durum igin kullanmak isabetli ve miimkiin degildir.
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2.4. Bilgi Tiirleri A¢isindan Gaybin Konumu

Kelamecilar bilgi tiirlerini degerlendirirken gayb bilgisini ¢ogunlukla
yakini bilgi kategorisine dahil etmis, ancak bu bilginin kaynagini sadece vahiy
olarak belirlemislerdir. Riiya, sezgi, ilham gibi yollarla elde edilen bilgiler ise
“zanni bilgi” diizeyinde kalmaktadir. Boylece gaybin bilgi alani; vahyin
dogruladig1 dlgiide yakini, akli ¢ikarim veya sezgisel tecriibe diizeyinde ise
zannidir (es-Sablni, 2005, ss. 55-57). Bu ayrim, dini epistemolojide gaybin
keyfl yorumlara agik bir alan olmadigini, aksine bilgi kategorilerinin siirlar

icinde anlam kazandiginmi gostermektedir.

Kelam ilmindeki bilgi tasnifi genis bir yelpazeyi kapsamaktadir. Buna
gore bu tasnif: “akli” (akla dayal), “nakli” (vahiy ve rivayete dayali), “zartri”
(acik, zorunlu), “iktisabi” (6grenimle elde edilen), “burhani” (kesin delilli) ve
“hatabi” (retorik/ikna amagli) olmak {iizere farkli kategorilerde incelenir. Bu
taksimat icinde, gayb alemine dair bilgi, niteligi itibarryla yalnizca “nakli
bilgi” (vahye dayali bilgi) kapsaminda degerlendirilebilmektedir (el-Bakillani,

1987, ss. 7-8; es-Sabini, 1979, ss. 55-57).

Kelam gelenegi, gaybin bilgi alanin1 mutlak bilinemezlikten kurtararak
ilahi iradenin belirledigi olciide bilinebilir bir gerceveye oturtmustur. Gaybin
smirlart hem aklim hem vahyin islevini tayin eden bir “epistemik denge
noktas1” olarak kabul edilmistir. Bu yoniiyle kelam, gaybi insan idrakinin
Otesine iten kapali bir alan degil, Allah’in iradesiyle agilan bir bilgi ufku
olarak gérmiistiir.

3. GAYBIN BiLINME IMKANI

Gayb alaninin mevcudiyeti kabul edildikten sonra, gaybi bilmenin
imkani sorusu giindeme gelmektedir. Burada peygamber ve peygamber
disindaki kimselerin durumu olduk¢a 6nem arz etmektedir. Zira eger gayb
bilinebiliyorsa bu iki grup insanin etrafinda meselenin cereyan ediyor olmasi

gerekmektedir.
3.1. Peygamber-Gayb Iliskisi

Kelam acgisindan gaybimn smirlart sabit olmakla birlikte, bu alanin
biitiiniiyle kapali olmadig1 kabul edilmistir. Allah, hikmeti geregi gaybin bir

kismin1 peygamberleri vasitasiyla insanliga agmistir. Bu durum, insanin
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metafizik gercekliklerle irtibatini miimkiin kilmaktadir. Ancak bu irtibatin
bilgiye doniistiiriilebilmesi i¢in vahyin rehberligine ihtiya¢ vardir. Bu nedenle
gaybin sinirlarini belirleyen temel ilke, “insanin bilmesi Allah’in bildirmesine
baghdir” seklinde 6zetlenebilir. Vahiy, insanin ne akil ne de duyular (havass)
yoluyla ulagamadigi gayb alemini aciga cikararak bilgi sunmaktadir. Ancak,
bu acilimin sagladig bilgi, salt bir bilgi teorisi (epistemolojik) diizeyinde
degil, daha ziyade imani bir baglamda hiikiim ifade eder. Dolayistyla bilginin
niteligi yakini inang (kesin kanaat) seviyesinde kabul edilir. Buradan hareketle
Allah’in birtakim kullarini elgi tayin edip, onlarla iletisim kurmasi beklenen
ve olmasit gereken bir durumdur. Zira peygamberin teblig misyonunu
yiiklenmesi i¢in bu zorunludur. Nitekim Kur’an’in Allah’in diledigi elgilere
gaybdan cesitli bilgiler haber verilebilecegini beyani, peygamberin gaybi
alana dair birtakim bilgileri elde edebilecegini gostermektedir. (Al-i Imran
4/179; el-Cin 72/26-27)

Allah Teala, Kur’an’da gayb bilgisinin mutlak surette yalnizca
Kendisine ait oldugunu, ancak diledigi peygambere bu bilgiden bir kismini
bildirebilecegini agik¢a beyan etmistir. Nitekim “O, gaybi bilendir; gaybin
kimseye acmaz. Ancak razi oldugu bir peygamber olursa, o zaman (gayb
bilgisini) onun éniinden ve ardindan gozciiler gonderir” (el-Cin 72/26-27)
buyurarak, gaybin ilahi bir bilgi alan1 oldugunu ve bu bilginin insana ancak
vahiy araciligiyla ulastirilabilecegini belirtmistir. Benzer bigimde “Allah sizi
gayba muttali kilacak degildir; fakat Allah el¢ilerinden diledigini secer” (Al-i
Imran, 3/179) ifadesi de gaybin mahiyetine dair insanin dogrudan bilgi sahibi
olamayacagini, bunun yalnizca Allah’in sectigi resullere verilmis 6zel bir
ayricalik oldugunu gostermektedir. Kur’an’da Hz. Nith’un kissas1 baglaminda
yer alan “Bu, sana vahyettigimiz gayb haberlerindendir. Bundan once ne sen
onlart biliyordun ne de kavmin” (HGd, 11/49) ayeti ile Hz. Yusuf kissasina
dair “Iste bu, sana vahyettigimiz gayb haberlerindendir. Onlar islerini
kararlastirip tuzak kurarlarken sen yanlarinda degildin” (Yusuf, 12/102)
ayetleri de vahyin, peygamberlere gayb alanina dair bilgi ulastirma islevine
sahip oldugunu ortaya koymaktadir. Bu ayetler birlikte degerlendirildiginde,
kelam agisindan gaybin mutlak anlamda Allah’a 6zgii oldugu, ancak
peygamberlerin bu bilgiye yalnizca vahiy yoluyla sinirli dlgiide muttali
kilindiklart anlagilmaktadir.
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3.2. Peygamber Disindaki insan-Gayb Iliskisi

Toplumda peygamber disindaki kimselerin gaybi bilme imkanina
iliskin pek ¢ok anlati ve kiiltiirel kabuliin bulundugu bilinmektedir. Bu
nedenle, peygamberler disindaki kimselerin gaybi bilip bilemeyecekleri
hususunda farkli gériisler ortaya ¢ikmustir. Ozellikle kesf ve ilham yoluyla
bazi bilgilerin elde edilebilecegine dair bir anlayis yaygindir. Ancak daha
once de ifade edildigi iizere, mutlak gayb ile nisbi gaybin ayni diizlemde
degerlendirilmesi dogru degildir. Zira insan, yaratilisi geregi smirli bir
varliktir ve duyularinin sinirlar giiniimiiz bilimi tarafindan dahi agik¢a ortaya
konmustur. Bu baglamda, peygamberler disindaki kimselerin gayb bilgisine
ulagsma durumlarmin yalnizca nisbi gayb g¢ercevesinde degerlendirilmesinin
daha isabetli bir yaklasim oldugu soylenebilir. Ayrica bu gayba ulasma
metodunun da cin gibi gaybi varliklarin vesvese ve telkinleri sonucu, 6zellikle
gecmise dair birtakim bilgileri vermeleri seklinde gerceklesebilecegini
belirtmek gerekir. Zira Hz. Peygamber bdyle bir durumun miimkiin oldugunu
“..Cin bilgiyi kapar da dostunun kulagina tavugun gidaklamas: gibi
gidaklar. Bu sekilde ona yiiz yalandan daha fazlasimi karistirir.” seklinde
haber vermektedir (Miislim, Selam 123; Ahmed b. Hanbel, 1/274).

Buradan hareketle miifessirler arasinda ¢esitli tartigmalar da
yasanmistir. S6zgelimi Zemahseri Cin Siresi'ndeki ayetlerden (el-Cin 72/26-
27) hareketle, “eviiya kerameti” olarak sunulan gayb bilgisi iddialarin1 veya
kahinlerin gelecekten haber vermesinin kesin olarak reddedilmesi gerektigini
savunmaktadir. Zira “veli’ler, ayette zikredilen “el¢i” (rasul) statiisiinde
degildir. (ez-Zemahseri, 6/235) Razi ise bu goriise itiraz ederek, Cin
Suresi'nde yasaklanan gayb bilgisinin “genel” degil, kiyamet vakti gibi “6zel”
bir bilgi oldugunu belirtir. Razi, evliyanin veya kahinlerin gelecekten haber
verdigine dair “miitevatir rivayetlerin” bulundugunu, bunlar1 topyekiin
reddetmenin delilsiz oldugunu iddia eder. (er-Razi, 30/178-179) Matiiridi ise
miineccim (astrolog) veya tabiat bilginlerinin verdigi bazi dogru haberlerin,
bu bilgileri dogrudan elgilerden “tevariis” (miras) yoluyla almis olabilecekleri
seklinde bir ara formiil 6ne siirer. (el-Matiiridi, 2004, 5/286-287)

Islam diisiincesinde, tasavvufi akimlar, tarikatlar ve ebced gibi
Ogretilerle birlikte, kesf, keramet ve batini ilimler gibi ezoterik ve gnostik

benzeri inanglar olduk¢a tartismali konular arasinda yer alir (Ornegin,
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Goldziher, 1981). Tasavvuf, Islam’m igsel derinliklerini vurgulayan mistik bir
gelenegi temsil ederken (Schimmel, 1975, s. 22), tarikatlar bu gelenegi pratige
dontistiiriir ve manevi rehberlik saglar. Ebced gibi numerolojik &gretiler ve
kesf, keramet, batini ilimler gibi ezoterik kavramlar, Islam’n gizli ve derin
anlamlarim kesfetmeyi amaglar (Chittick, 2007). Bu hareketler, Islam’m dini
anlayisina zengin bir ¢esitlilik katarken, ayni zamanda dini iddialarin
suistimal edilmesine yol agabilecek potansiyel riskleri de beraberinde
getirmektedir.

Islam alimleri, bu tiir siipheli meseleleri ele alirken, Kur’an’m saglam
rehberligine dayanan metodolojiyi tercih etmislerdir. Bu yaklasim, dini
metinlerin dogru yorumlanmasini saglayarak ortaya ¢ikan yanlis anlamalar1 ve
saibeleri gidermeye yonelik bir ¢caba olarak 6n plana ¢ikmaktadir. Bu siirecte,
kelam ilmi, akil ve vahyin uyum icinde kullanilmasmi savunarak, Islami
Ogretilerin hem rasyonel hem de vahye dayali bir ¢ercevede ele alinmasinin
onemini vurgular. Diger yandan, ibn Haldin (5. 808/1406) gibi diisiiniirler,
peygamberler digindaki bireylerin de riyazet ve keramet yoluyla gaybi
bilgilere erisebilecegini ileri siirerek, Islam diisiincesindeki manevi arayisin

sinirlarini genisletmislerdir (Ibn Hald(in, 2015, s. 250).

Bununla beraber mutlak gaybmn Allah’in indinde bulundugu kabul
edildikten sonra, nisbi gayb i¢in, peygamber disindaki kisilerin bu gayb tiirliine
muttali olabilecekleri iddias1 da ¢ok c¢esitli problemlere kapi aralayabilecek bir
yaklasimdir. Zira bahse konu gayb tiiriine ulagtigini iddia eden kisiye nasil bir
karsilik verilecegi, sOylediklerinin tespitinin imkéni gibi bir¢ok sorunu
giindeme getirmektedir. S6zgelimi boyle bir durum gergeklesse bile muttali
olan kimsenin bir peygamber olmamasi ve teblig§ miikellefiyetine haiz
olmamasi durumundan hareketle bunu izhar etmemesi gerektigi de malumdur.
Bu itibarla tespiti miimkiin olmayan ayn1 zamanda Islam ncesindeki kahin ve
arrafligi animsatan boyle bir durumun kabul edilme imkaninin olmadiginm
sOylemek daha isabetli bir yaklasim olsa gerektir (Miisned, 2/429; 3/14; 4/68;
5/380; Miislim, Selam, 125; Tirmizi, Taharet, 102; Ebd Davad, Tib, 21; Ibn
Mace, Taharet, 122). Ayrica bu durumun oldukca suistimale agik bir alan
oldugunu da belirtmek gerekir. Zira her ne kadar nisbi gayb baglaminda bdyle
bir bilginin imkan dahilinde olabilecegi ifade edilse de bunu mutlak gayba
muttali olma seklinde yorumlama egiliminde olan heretik kisi veya gruplarin



181 | KELAM ARASTIRMALARI-I

ortaya ¢ikmasi da miimkiindiir. Nitekim gerek Isldm &ncesi Kkiiltiirlerde
gerekse Islam diisiince gelenegi icerisinde bu tiir iddialarla ortaya c¢ikan
kimselerin varligi tarihi bir gergekliktir (Bkz. Giinel, 2020, ss. 107-136; Gin,
2024, ss. 150-164). Bu itibarla mutlak gaybin Allah’in indinde oldugu bunu
peygamberlerinden diledigine bir kismin1 haber vermesinin miimkiin oldugu,
ancak oOzellikle gelecege dair gaybi hususlarin peygamber disindaki
kimselerin muttali olmasinin imkéan dahilinde olmadigini belirtmek gerekir.

4. GAYB VE EPISTEMOLOJI

Gayb meselesi kelam ilminde yalnizca inang konusu olarak degil, ayn1
zamanda bilginin dogas1t ve imkani agisindan da tartisilmistir. Zira gayb,
bilginin smirlarin1 belirleyen bir test alamidir. Dolayisiyla gayb problemi

kelam epistemolojisinin merkezinde yer almaktadir.
4.1. Kelami Bilgi Teorisinde Gaybin Konumu

Kelamcilar bilgi kavramimi genellikle “bilinen seyin oldugu haliyle
idrak edilmesi” olarak tanimlamiglardir. Bu tanim, bilginin hem nesnel hem
Oznel boyutunu igerir. Ancak gayb s6z konusu oldugunda, idrak edilemeyen
bir varlik alanindan bahsedildigi i¢in bilginin dogasi degismektedir. Gaybin
bilgisi, duyulara dayanan tecriibi bilginin 6tesinde, akil ve vahiy aracilifiyla
elde edilir. Bu nedenle kelam epistemolojisinde gayb bilgisi, “haber-i sadik”
olarak adlandirilan vahye dayanir. Dolayisiyla gaybi bilmenin tek yolu
Allah’in bildirmesidir. Bu itibarla insan akli gaybi bilme siirecinde sadece
anlamlandirict bir rol oynayabilir. Bdylece keldmi epistemoloji, gaybi
bilmenin imkanini tamamen reddetmeden, bilginin kaynagini ilahi otoriteye

baglamaktadir.

Gayb bilgisi, mahiyeti itibartyla aklin ve duyularin (havass) erisim
sinirlarini agan 6zel bir bilgi tiiriidiir. Bu alanda bilgi tiretmeye ¢alisirken, usul
hatalarmdan kagmnmak esastir. Ozellikle, “kiyds ma ‘a’l-farik” (farkl
mabhiyetleri, yani birbirinden tamamen ayri niteliklere sahip olan seyleri,
hatali bir sekilde kiyaslama) hatasina diismemek biiyiik 6nem tasir. Zira
gaybin tabiat1 ile sehadet Aleminin tabiat1 birbirinden farklidir (Izmirli, 2016,
ss. 82-94).
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4.2. AKli ve Nakli Bilginin Simirlar:

Kelam geleneginde bilgi kaynaklar {i¢ baslikta ele alinmistir. Bunlar;
saglam duyular (havass-1 selime), akil (akl) ve dogru haber (haber-i sadik)dir
(el-Matiiridi, 2003, ss. 7-11). Duyular yalnizca sehadet alemine iliskin bilgi
verebilmektedir. Bu nedenle gayb konusunda yetersizdirler. Aklin bilgi iiretme
kapasitesi ise mantiksal ¢ikarimlarla sinirlidir. Buna gore akil gaybin varligini
kavrayabilir, fakat mahiyetini idrak edemez. Bu noktada vahiy, gayb alaninin
bilgiye doniligmesini saglayan yegine kaynaktir. Gazzali’ye gore vahiy,
insanin bilgi alanin1 genisleten bir “nir”dur (Gazzali, 2015, s. 38). Ancak bu
ndr, aklin tamamen devre dis1 kalmasi anlamina gelmez. Bilakis akil, vahyin
bildirdigi gaybi hakikatleri anlamlandirma gorevini iistlenir. Bununla beraber
aklin, gayb alemine dair bazi ¢ikarimlar yapmasi teorik olarak miimkiin olsa
da bu c¢ikarimlar zanni (kesinlik tasimayan, ihtimali) diizeyde kalir. Bu
nedenle, vahiy (nakil) olmaksizin, aklin gayb alemi hakkinda kesin ve
giivenilir (yakini) bir bilgi (ilim) kurmas1 miimkiin degildir (Celebi, 2009, s.
93).

4.3. Bilgi Tiirleri Baglaminda Gaybin Degeri

Pozitif bilimler (fen bilimleri), metodolojileri geregi kesin bilgi
(katiyet) saglama iddiasim gayb (metafizik) alaninda siirdiiremezler. Bu
alanda ancak imani bilgi (yakini inang) miimkiindiir. Buna ragmen, gayb
bilgisi metafiziksel gercekligi ve varolusun askin boyutunu anlamanin
anahtar1 olarak kabul edilir. Ancak keldm epistemolojisinde ise bilgi tiirleri
genellikle ii¢ baslik altinda toplanir. Buna gore yakini bilgi: Siipheden arinmis
kesin bilgi. (Or. Allah’in varlig1), zanni bilgi: Kuvvetli kanaate dayanan ancak
kesin olmayan bilgi. (Or. riiya, sezgi, igsel tecriibeler), vehmi bilgi:
Kuruntulara ve temelsiz ¢ikarimlara dayanan bilgi tlirii (es-Sabilni, 2005, ss.
55-57).

Gayb alanindaki bilgi, eger vahye dayaniyorsa “yakini bilgi”, riiya veya
sezgisel deneyimlere dayaniyorsa “zanni bilgi” kategorisinde kalir. Boylece
kelamcilar, gayb alanina iliskin bilgi iddialarin1 epistemik degerlilik agisindan
siiflandirarak metafizik bilginin keyfiligini 6nlemeye calismislardir.
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4.4. Modern Bilimsel Epistemoloji ile Karsilastirma

Modern donemde bilimin bilgi anlayisi, gozleme ve deneyime dayali
pozitivist bir paradigma {izerine kurulmustur. Bu anlayista gayb, bilimsel
olarak dogrulanamayan ve bilinmeyen kimi zaman da reddedilen alan olarak
goriilmistiir. Oysa kelam epistemolojisi agisindan gayb, “bilinmeyen” degil
“bildirilmeyen”dir. Bilimin sinirii olusturan deneysel bilinmezlik, keldm

acgisindan ilahi hikmetin geregi olan gizliliktir. (Ozervarli, 1998, ss. 17-27)

Kuantum fiziginde gozlemci etkisi (Observer Effect) veya biling
problemi gibi modern bilimsel tartismalar, keldmcilarin “bilginin mutlak
degil, idrake bagh” oldugu yoniindeki tespitleriyle paralellik arz eder
(Baclawski, 2018). Bu agidan bakildiginda, kelami gayb anlayis1 modern
epistemolojiye alternatif bir “metafizik bilme bi¢imi” sunmaktadir (Iftikhar,
2025, ss. 38-52). Ancak gayb kavrami, pozitivist epistemolojinin ele aldigi
“bilinmeyen” (agnostik veya heniliz kesfedilmemis) kategorisiyle ayni
degildir. Bu ayrimin temel nedeni, vahyin (naklin), gayb bilgisine metafiziksel
bir kesinlik (yakiniyet) kazandirmasidir. Oysa pozitivizm, bilgiye sadece
ampirik ve duyusal yollarla ulasilabilen bir kesinlik atfeder. (Ozervarli, 1998,
ss. 23-27)

4.5. Yorumlayici Bilgi Olarak Gayb

Kelamcilarim gaybi anlamlandirma bigimi, sadece bilinemezlige
teslimiyet degil, ayn1 zamanda anlamlandirict yorum ¢abasidir. Bu baglamda
gayb, insanin bilgi arayisini siirekli diri tutan dinamik bir alan olarak kabul
edilir. Boylece kelam epistemolojisinde gayb, akil ve vahyin karsitligryla
degil, birbirini tamamlamasiyla agiklanir. Vahiy bilginin kaynagini, akil ise bu

bilginin anlagilma bi¢imini belirler.

Gaybin bilinemezligi (gayb-1 mutlak), kelam ilmi acisindan yorumlama
zorunlulugu (te'vil) prensibini beraberinde getirir. Zira vahiy metinleri, gayb
dlemine ait gerceklikleri insan aklinin idrak edebilmesi i¢in, dogrudan (lafzen)
degil, ¢cogunlukla simgesel (remzi) ve temsill (mecazi) bicimde bildirir. Bu
durum, metinlerin dogru anlasilmasi i¢in te'vil ve yoruma ihtiya¢ duyulmasini
zorunlu kilmaktadir. Zira din dili, dilin imkan ve smirhliklar diisiiniildiigiinde
bu kaginilmazdir (Kog, 1998, ss. 95-126).
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Kelami epistemoloji, gaybi insanin bilgi alaninin disinda degil,
sinirinda konumlandirmaktadir. Gayb, bilginin bittigi degil basladig: yerdir.
Aklin gayb karsisinda acziyetini kabul etmek, bilgiye olan ilgiyi ortadan
kaldirmaz, aksine onu mesrulastirir. Bu nedenle keldmda gayb hem bilginin
sinirini hem de insanin metafizik arayismi tanimlayan bir epistemik denge

alan1 olarak gorilmiistiir.
5. CAGDAS TARTISMALAR

Modern donemde gayb meselesi, klasik kelami tartisma zemininden
cikarak felsefe, bilim ve din iligkileri baglaminda yeniden ele alinmistir.
Ozellikle pozitivizm, natiiralizm ve sekiiler bilim anlayis1, gaybim bilgi degeri
ve varlik alanini sorgulayan yeni epistemolojik yaklasimlar ortaya koymustur.
Bu durum, keldam ilminin gayb kavramini yeniden yorumlama ihtiyacini
dogurmustur (Coskun, 2010, ss. 140-170).

5.1. Pozitivist Yaklasim: “Gayb Yoktur, Bilinmeyen Vardir”

Pozitivist diislince, bilgiye yalnizca gozlem ve deney yoluyla
ulagilabilecegini savunarak gayb kavramini bilim dig1 bir alana itmistir. Bu
yaklasim metafizigi reddetmekle kalmamis, ayni zamanda dini inanglarin
dayandigi gaybil hakikatleri “bilinmeyen” veya ‘“heniiz kegfedilmemis”
olgular olarak nitelendirmistir. Auguste Comte’un (8. 1857) epistemolojik ii¢
hal teorisinde dini ve metafizik donemler, bilimin gelismesiyle yerini olgusal
bilgiye birakmaktadir. Dolayisiyla gayb, insan bilgisinin ilerlemesiyle siirekli
daralan bir bilinmezlik alani olarak goriilmiistiir (Kutluer, 2007, ss. 335-339).

Bu yaklasim, 19. yiizyildan itibaren Islam diinyasindaki baz1 modernist
diistiniirleri de etkilemis, vahyin haber verdigi gaybi konular (melek, seytan,
cennet, cehennem vb.) sembolik yorumlara indirgenmistir. Ancak bu egilim
ayn1 zamanda kelam acisindan inang esaslarini rasyonel zeminden koparmak
ve dini metafizikten arindirmak tehlikesini de dogurmustur. (Ozervarli, 1998,
35-45)

Pozitivizmin, gayb alemini epistemolojik olarak, bilimsel metotlarla
heniiz kesfedilmemis olgular diizeyine indirgemeci yaklagimima kelam ilmi,
bu bakis acisimin tevhidi zedeledigi ve bilginin kuramsal (epistemolojik)
acidan eksik oldugu seklinde mukabelede bulunmaktadir. Zira gaybin bir
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kismi, bilimsel kesfin 6tesinde, yalnizca Allah’a mahsus bilgidir. Pozitivizmin
bu tutumuna ¢esitli elestiriler de yapilmistir. S6zgelimi Karl Popper (6. 1994)
konu hakkinda pozitivist diisiinceyi tenkit edenlerdendir. O, bilimsel teorilerin
mutlak dogruluk iddiasinda bulunamayacagini, buna karsilik bir teorinin tek
bir olumsuz 6rnekle gecersiz kilinabilecegini ileri siirmektedir. Bu baglamda
Popper, meshur kugu Ornegini kullanmaktadir. Avrupa’da uzun siire “fiim
kugular beyazdir” yargisi sarsilmaz bir genelleme olarak kabul edilmistir.
Ancak Avustralya’da siyah kugularin kesfi, bu genellemenin yanlislanmasina
ve dolayisiyla bilimsel bilginin nihai degil, siirekli revizyona agik dinamik bir
stire¢ oldugunun anlagilmasina yol agmistir (Popper, 2002, s. 34). Bu durum,
bir teoriyi destekleyen gozlem ve deneylerin, onun dogrulugunu mutlak
bicimde garanti edemeyecegini, ¢iinkii her zaman onu gecersiz kilabilecek
yeni bir gézlemin miimkiin oldugunu gostermektedir. Boylece tiimevarimsal
akil yiiriitmenin kesin bilgi tiretme giicliniin sinirliligi da ortaya konulmus
olmaktadir. Dolayisiyla pozitivizmin mutlak deney ve gozlem temelli iddialar
fiziki alemde dahi genel geger kurallar ortaya koymak konusunda kesin

sonuglar vermemektedir.
5.2. Fenomenolojik ve Postmodern Yaklasimlar

20. yiizyilin ikinci yarisindan itibaren, pozitivizme ydneltilen elestiriler
gaybin yeniden diigiiniilmesine zemin hazirlamistir. Mantiksal pozitivizmin,
metafizik onermeleri anlamsiz sayan kat1 dogrulanabilirlik ilkesi (Ayer, 1936;
Hempel, 1950), o6zellikle Thomas Kuhn’un (6. 1962) bilimsel devrimlerin
paradigmalara bagli oldugunu goéstermesiyle sarsilmistir. Bu elestirel zemin,
dinl ve metafizik kavramlarin yeniden felsefi giindeme gelmesine olanak
tanimigtir (Kutluer, 2007). Fenomenolojik felsefe, bilginin 6znel ve tecriibi
boyutuna dikkat ¢ekerek insanin algisal sinirliligini vurgulamig (Husserl,
1913/2012), bu yoniiyle kelami gayb anlayisiyla Ortlisen bir cizgiye
yaklagmistir. Dinin fenomenolojik olarak incelenmesi, nesnel bilginin
Otesinde bir tecriibe diinyasi oldugunu ve gaybin bu tecriibenin bir pargasi
olarak anlasilabilecegini savunmaktadir (bkz. Eliade, 1957). Bu yaklasim,
gaybi insanin dogal alg1 sinirlarinin 6tesindeki bir gerceklik alani olarak kabul
eden kelami tanima yakindir (Islam365, 2024).

Postmodern diisiiniirler ise bilginin mutlakligim1 reddederek (Lyotard,
1979/2019), insan idrakinin sinirh yapisini kabul etmislerdir. Bu bakis, gaybi
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yok saymak yerine “insan tecriibesinin oOtesinde kalan anlam alani” olarak
yeniden konumlandirmistir. Postmodernizm ve Islami diisiince arasindaki
epistemolojik yakinlagsmalar {izerine yapilan bazi modern ¢alismalar, her iki
gelenegin de modern rasyonaliteyi ve aklin hakikati tam olarak
aciklayabilecegi fikrini elestirdigini vurgulamaktadir (Mahdavi Azadboni,
2025).

Bdylece modern epistemoloji, kelamin gayb anlayisina karsi ¢ikmak
yerine, onu insan idrakinin sinirlarini tanimlamada (Bazzi, 2013) islevsel bir
kavram olarak yeniden degerlendirme imkéan1 bulmustur. Gayb alemini, maddi
alemin zaman, mekan gibi sinirh Olgiitleriyle degerlendirmek ya da bu
Olciitlerle reddetmeye calismak, keza duyu 6tesi inang ve miitevatir haberlere
dayanan gayb bilgisini bu sinirlt dlgiitlerle analiz etmeye calismak, aklen
saglam bir kiyas (kiyas-1 sahih) olusturmaz. Bu sebeple, gayb aleminin
anlasilmas1  ve degerlendirilmesi, sehadet aleminin metodolojisi ve
epistemolojisinin 6tesinde, kendine has bir yaklagimi1 zorunlu kilmaktadir. Bu
0zel alan, maddi diinyanin bes duyu, zaman ve mekén gibi kisith
kavramlariyla tam olarak kavranamaz veya Olgiilemez. Dolayisiyla gayb
alemini anlamak ve degerlendirmek i¢in daha genis bir perspektif ve farkl bir
yaklasim gerekmektedir (Izmirli, 2016, s. 82-94; Tehanevi, 1984, s. 1063-
1065).

5.3. Cagdas Miisliiman Diisiiniirlerde Gayb Anlayis1

Cagdas Islam diisiincesinde gayba yaklasim kimi Islam alimlerince
farkl sekillerde tezahiir etmistir. Modern donemde pozitivizm ve materyalizm
gibi akimlarin etkisiyle akil merkezli diisiince bigimi asir1 bigimde One
¢ikarilmis, insanin her seyin 6l¢iisii oldugu iddiasi yaygmlasmigtir. Bu siirecte
Bati’da kutsal metinlerin mitten arindirimas: (demitolojizasyon) diisiincesi
giindeme gelirken, Islam diinyasinda Bati1 karsisinda yasanan bilimsel ve
teknolojik gerileme derin bir zihinsel ve ruhsal kriz dogurmustur. Ayrica kimi
Islam diisiiniirlerince Arapcanin yeterli bilinmemesi ya da dildeki bazi
ifadelerin farkli sekillerde yorumlanma g¢abasi (Mevdadi, 2020, 4/84-89) ve
Islam’1 farkl kiiltiirlere ulastirma gayretleri (Ozervarli, 1998, ss. 37-82) de bu
donemde kelami ve tefsiri yaklasimlarin degigsmesine neden olmustur. Bu

itibarla modern Islam diisiincesinde gayb konusu, dzellikle Fazlur Rahman (6.
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1988), Muhammed Abid el-Cébiri (6. 2010) ve Seyyid Hiiseyin Nasr gibi

disiiniirlerin ¢aligmalarinda farkli agilardan yorumlanmustir.

Fazlur Rahman, gaybin mutlak bilinemezligini kabul etmekle birlikte,
vahyin, gaybi insan idrakine ahlaki ve ontolojik yonelim kazandiran bir arag
olarak sundugunu belirtir. Ona goére gayb, insanin iman bilincini diri tutan
dinamik bir ilke olarak goriilmelidir (Rahman, 2017, s. 145-48). Seyyid
Hiiseyin Nasr ise modern bilimin indirgemeci dogasma karsi, Islam
kozmolojisindeki gayb kavramini kutsal bilginin metafizik boyutu olarak
savunur. Nasr’a gore gayb, varligin icsel diizenini agiklayan ontolojik bir
hakikattir (Nasr, 2019, s. 85, 92). el-Cabiri ise gayb kavramini rasyonel
yorumun smirinda goérerek, dini metinlerin gaybi anlatilarini tarihsel baglam
icinde anlamayi onerir (el-Cabiri, 2018, s. 210). Ayrica, ozellikle seytan,
melek, ruh ve Kur’an kissalar1 gibi varlik ve olgularin yorumlanmasi
hususunda farkli yaklagimlarin gelistirildigi goriilmektedir. Bununla birlikte,
modern donemde ortaya ¢ikan bu yorum bicimleri gilinlimiizde de etkisini
stirdiirmektedir. Ancak s6z konusu yaklagimlar, bu varlik ve olgularin gaybi
olmadigi, Kur’an’in dilsel imkanlar1 ve din dilinin sembolik yapisi geregi bu
sekilde adlandirmalarda bulundugu ya da Arap disiincesinin kiiltiirel
muhayyilesinden kaynaklandigi iddialar1 nedeniyle elestirilere maruz
kalmaktadir ((Lahdri, 2010; Krs. Mevdadi, 2020, 4/84-89).

5.4. Kelami Yeniden Konumlandirma

Cagdas kelam calismalari, gayb kavramin1i hem aklin hem de bilimin
ulastigi sinirlar 1s1¢inda yeniden degerlendirmektedir. Ozellikle din-bilim
iligkisi g¢ercevesinde, “bilimsel bilinemezlik” ile “teolojik gayb” arasindaki
benzerlikler vurgulanmaktadir. Kuantum fiziginde gozlemlenen belirsizlik
ilkesi, bilginin sinirsiz olmadigina dair giiglii bir metafor sunar. Bu durum,
kelamin klasik donemden beri savundugu “insan bilgisinin simrliligr”
goriligiiyle paralellik gostermektedir (Ugar, 2020, ss. 72-82). Dolayisiyla
kelam, gaybi mutlak bir kapalilik degil, insan idrakinin Otesine tasan ama
vahyin araciligiyla anlam kazanabilen bir hakikat alam1 olarak

konumlandirmaktadir.

Kelam ilmi, gayb aleminin varlik ve bilgi boyutlarini titiz bir ¢ergevede
ele alir. Bu alanda, goriinen diinya (sehddet dlemi) ile goriinmeyen diinya
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(gayb alemi) arasindaki derin ayrimlar incelenir. Keldm alimleri, sehadet
dleminin gdzlemlenebilir ve sabit bir varlik oldugunu, bilginin ise bu
gozlemlenebilir varliklar iizerinden elde edilen potansiyel bir olgu olarak
degerlendirilebilecegini belirtmektedir. Ancak, gayb aleminin kavranisi,
sehadet dleminin deneyim sinirlari i¢inde yapilan yorumlarla sinirh kalir. Bu
ise gayb aleminin kendi benzersiz varlik boyutunun tam olarak anlagilmasini
engeller. (Giin, 2022, ss. 59-60).

Gayb aleminin esasi, sehadet aleminin tecriibe edilebilir sinirlarinin gok
otesinde bulunur ve bu alem hakkinda mutlak bilgi yalnizca Allah’a aittir. Bu
nedenle keldm ilminin perspektifinde, gayb alemi tizerine bilgi edinme, vahiy
araciligiyla tanimlanmis 6zel bir gergeveye dayanir. Insanlik, gayb alemi
hakkinda yalnizca Allah’in peygamberlere bildirdigi vahiy yoluyla agikladigi
bilgilere erigebilir. Bu cercevede, peygamber olmayan hicbir sahsin dogrudan
vahiy ile bilgi alma imkan1 yoktur. Vahiy, Allah’in belirledigi zamanlarda ve
kosullarda peygamberlere indirilmistir. Bu silireg, son peygamber Hz.
Muhammed ile nihayete ermistir. Bu nedenle, kelam ilminde gayb alemine
iligkin agiklamalarin, vahiy temelli miitevatir haberlerle desteklenmesi esastir
(es-Serahsi, 1989, 16/204; Celebi, 1999). Sonug¢ olarak cagdas tartigmalar,
kelamin gayb anlayisimi yeniden yorumlama firsati sunmustur. Gayb artik
yalnizca bilinemez olanin degil, anlamin derinliginde gizli bulunan bir varlik

alaninin ad1 haline gelmistir.
SONUC

Islam kelaminda gayb alani, mutlak anlamda bilinemezligin ve smirl
bilinebilirligin dengelendigi bir kavram olarak ele alinmistir. Kelam alimleri,
gaybin biiyiik bir kisminin insana kapali oldugunu, bu alanin yalnizca Allah’in
bilgisi dahilinde bulundugunu kabul etmislerdir. Bununla birlikte, Allah’in
diledigi ol¢iide gaybi bilgiyi peygamberlere vahiy yoluyla bildirebilecegi
belirtilmistir. Bu, gaybin mutlak anlamda kapali olmadigini, ancak insanin

dogrudan ve bagimsiz bigimde ona ulagamayacagini ortaya koymaktadir.

Kesif, ilham veya rii’yet gibi bireysel tecriibeler ise kelam acgisindan
stibjektif nitelikte degerlendirilmis, bu durumlarin dogrulugu veya evrensel
gecerliligi lizerine herhangi bir hiikiim bina edilemeyecegi vurgulanmigtir. Bu

tiir tecriibeler bilgi degeri tasisa bile, dini epistemolojide delil teskil etmez.
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Kur’an-1 Kerim’de gaybin bazi yonlerinin insana bildirilisinde din dili
onemli bir islev iistlenmistir. Kur’an, dilin imkan ve simnirlar1 ¢ergevesinde
gaybi hakikatleri insan idrakine yaklastirmak i¢in temsiller, tesbihler ve
sembolik anlatimlar kullanir. Bu durum, mutlak hakikatin insan aklina
indirgenmesi degil aksine, sinirli insan idrakinin vahiy diliyle hakikate

yonlendirilmesi anlamina gelmektedir.

Sonug olarak kelam, gayb alanimi hem ontolojik hem epistemolojik
acidan kabul etmekte, bilinebilirligini vahiy simirinda tutarak insan
tecriibelerine dayali gayb iddialarmi ise bilgi degeri tagimayan siibjektif

beyanlar olarak degerlendirmektedir.
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GIRIS

Hem felsefenin hem de keldmin ortak konularindan biri olan
epistemoloji, bilginin méahiyeti, imkani, ¢esitleri ve kaynagi gibi problemleri
konu edinen bir alandir. Kelam ilminde bu problemlerin her biri onemli
olmasina ragmen bilginin tanimi meselesi, iizerinde uzlasilamayan bir konu
olarak ayr1 bir 6nemi haizdir. Once teolojik baglamda Allah’mn ilim sifatini
tartisan  miitekaddimin  donemi kelamcilari daha sonra bu baglama
epistemolojik yonii de ekleyerek bilgi bahsini varliga onceleyerek tartigmaya
baslamiglardir. Zira onlar, olusturulacak giiclii bir epistemoloji sayesinde
ontoloji ve diger kelami konularin saglam zemine oturtulacagini idrak etmekte
gec kalmamiglardir. Bu minvalde bilginin imkani, tanimi, sinirlari ve gesitleri
eserlerinin ciddi yekinunu olusturacak sekilde ele alindi. ilmin/bilginin
kiimtilatif olarak ilerledigini hesaba kattigimizda gegen siire¢ ile bilgi i¢in
yapilacak tanimlarin artmis olabilecegini tahmin etmek gii¢ goriinmemektedir.
Zira tahlillerini yaptigimiz bilgi tanimlar1 bu yargiy1 tasdik edecek cinstendir.
Dolayisiyla kelamcilarin her biri kendi varlik anlayisi ekseninde bilgiyi
tanimlamaya c¢aligmistir. Miitekaddimin donemi kelamcilarin  bilginin
imkanma yonelik yaklasimlar1 dikkate alindigi vakit bu tanimlarin nasil

farklilagabilecegini tahmin etmek gii¢ degildir.

Kuran-1 Kerim’de a-1-m kokiinden tiiremis (alemi saymazsak) yaklasik
olarak yedi yiiz elli kelime bulunmaktadir (Rosenthal, 2004: 37-38). Hz.
Peygamber’in hadislerinde de ilim kavrami ¢ok sik gecmekte ve ilme tesvik
edilmektedir. Kuran-1 Kerim’de ve Hz. Peygamber’in hadislerinde ilim/bilgi
kavraminin yogun bir sekilde ele alinmig olmasi, bu dine mensup olan
diisiiniirlerin ona ciddi bi¢imde 6nem atfetmelerine neden olmustur. Teorik
diizeyde tartigilmasi imkén dahilinde olan bu kavramin degisik ilimler
tarafindan farkli anlamlar yiiklenerek kullanilmasi da bilinen bir vakiadir.
Nitekim ilk donem alimleri, Kuran’da gecen ilim kavramindan anlasilmasi
gerekenin vahyi bilgi oldugu, mutlak olarak kullanilmasi durumunda da
Hadis ilminin anlasilmas1 gerektigini diistinmiislerdir. Fakihler ise ilim
kavramindan fikhi bilginin anlagildigini 6ne stirmiislerdir. Teorik alt yap1
isteyen bu kavramin, Islam medeniyetinin teorisyenleri konumunda bulunan
kelamcilar tarafindan da ele alinmasi icap ederdi. Nitekim kelamcilar biri
teolojik digeri epistemolojik olmak iizere iki baglamda da ilim kavramini
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tartismiglardir. Birincisini Allah’in ilim sifatt gergevesinde, ikincisini ise

Allah disinda kalan varliklarin ilmi seklinde ele almislardir.

Allah’in ilim sifatim1 ve bu sifata iliskin beserin idrdk imkanini
tartismaya ac¢mak aslinda marifetullah1 glindeme tasimak anlamina
gelecektir. Ancak kisinin kendisine ve igerisinde yasadigi miigdhade alemine
iligkin bilgisi ve idraki marifetullaha iligkin idraki 6ncelemektedir. Ciinkii
miisdhade alemi, bilgi edinme cihetiyle metafizigi onceler. Bundan dolay1
kelamcilar, marifetullaha iligkin bilgiden 6nce kendisine ve miisdhadeye
iliskin bilgiyi ve bunun imkanini tartismislardir ve bu sayede de sistemli bir
epistemoloji  yapmislardir.  Kelamcilarin ~ bahsedilen bu  sistemli
epistemolojide kendilerine yonelttikleri temel sorular sunlardir: Bilgiyi
elde etmek imkan dahilinde midir? Elde edilmesi miimkiin olan bilgi nasil
tanimlanir? Bilgiyi hangi tiir vasitalarla elde ederiz ve hangi vasita digerini
oncelemektedir? Bilginin ¢esitleri nelerdir?

Yukaridaki sorular dikkate alindig1 vakit, bilginin elde ediligini imkan
dahilinde goren keldmcilarin bilgiyi nasil tamimladiklart sorusu kelami
epistemolojinin en 6nemli meselelerinden biri haline gelecektir. Keldmcilarin
bilginin tanimma ydnelik bu ilgi ve alakalari, neredeyse hepsinin bilgiyi
tanimlamasina sebep olmustur. Ciinkii bilginin ne oldugu sorusuna verilecek
cevap bir anlamda kelamcinin varlhiga iligkin yaklasimini da goézler oniine
serecektir. Ancak varlik anlayislar birbirine yakin olmasina ragmen Matiiridi
ve Es‘arl kelamcilarin  bilgi tanimmlarinin  farklilastigimi  da  gérmek
miimkiindiir. Nitekim basta Es‘arl olmak {lizere miitekaddimtn donemi Es‘ari
alimleri bilgiyi marifet ile es gorlip, tanimm en 6nemli unsuru olarak da
tanimda malimun kullanilmasi sartin1 kabul ederken, Matiiridi ve sonraki bazi
Es‘ari diisiiniirler, bilgiyi sifat ile es gdrmiis ve tanimda malimun yerine
mezkir ifadesini kullanmiglardir. Tanimlardaki bu niianslara ragmen Eg‘ari ve
Matiiridi kelamecilarin varliga yaklagimlarinin yakin oldugu ifade edilmisti.
Ancak her iki mezhebin bilgi tanimlar1 Mu‘tezile’nin tanimlariyla
karsilagtirildig vakit, varlik anlayiglarinin ciddi sekilde farklilastigi rahatlikla
goriilecektir. Nitekim Mu‘tezile’nin hem Allah’in zatiyla aynm1 oldugunu
sOyledigi sifat anlayis1 hem de kabul ettikleri ahval teorisi, onlarin tanimlanan
bilginin sadece besere has oldugunu ifade etmelerine neden olmustur. Bu
yaklasim da onlari, bilgiyi inang ile es gormelerine sevk etmistir. Ayrica
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siiklin-i nefs kavrami {izerinden yaptiklari psikolojik tahliller de yaptiklari
bilgi taniminin beseri oldugunun bir ifadesi olarak kabul edilebilir. Ayn1 sekilde
tanimlarinda maliim ve mezkir ifadeleri yerine sey kavramimi kullanmalari,
onlarin varlik anlayiginin farkliligina isaret etmektedir.

1. KELAMCILARIN BiLGiYi ELE ALMA SEBEPLERI

Kelam ilminde bilgi teorisinin ele alinmasinin temelde {i¢ sebebi oldugu
sOylenebilir. Birincisi sahip olunan uluhiyet, niibiivvet ve ahiret inancin
saglam temeller {izerine insa etme istegi, ikincisi; iman tasdikten ibarettir
yargisindaki tasdikin bilgiyi icermesinden hareketle bilgi-iman miinasebetini
izah diislincesi ve lgiinciisii de bilginin imk&nin1 ve elde edilisini siliphe ile
karsilayip Tanrr’ya iligkin bilgiyi de reddeden sofist/septik diislince akimina
reddiyedir.

Birinci amag¢ s6z konusu oldugunda kelamcilar, esyanin hakikatine
iliskin bilginin elde edilmeden ve esyanin hakikati kavranmadan marifetullaha
iligkin konusmanin anlamsiz oldugunun bilincindeydiler. Dolayisiyla dnce
Tanri’nin varligina isaret, iz kabilinden kabul ettikleri alem/duyusal alan
bilgisini tiim ayrintilariyla tartigtilar. Zira onlar, olusturulacak epistemolojinin
marifetullah ve daha genelde ulGhiyyet, niibivvet ve ahiret hakkinda
konusabilme imkéani sagladigmin farkindaydilar (Bagdadi, 1981:14-15).
Haliyle bilginin 6éne alinmasi daha sonra islenecek olan ontoloji ve teolojiye
bir hazirlik sathasi olusturmus ve ayn1 zamanda giiglii bir bilgi teorisi lizerine

bir diinya goriisii ve tasavvuru insa edilmistir.

Iman ve tasdik arasindaki miinasebet de bilgi probleminin kelamcilar
tarafindan tartigilmasinin bir diger sebebidir. Zira tasdik, bilgi ile bir sekilde
ilintilidir. Ancak bu bilgi/marifet iman ile es deger midir yoksa sadece tasdikin
bir pargast midir? gibi temel sorular {izerinden tartigma ylriitiilmiistiir. Netice
itibariyle bilgi/marifet ile imam es gorenler de her ne kadar aralarinda
miinasebet olsa da bunlarin 6zdes olmadigini sdyleyenler de bu problemi
belirginlige kavusturmak icin onu tartismak zorundaydilar. Dolayisiyla bu
problemin sistematik bir epistemoloji tartismasina sebep teskil ettigi
sOylenebilir.

Bilindigi iizere Yunan diigiincesinden itibaren bilginin imkanina yonelik

belli bazi siipheler varligini idame ettirmekteydi. Bilgininin imkanimnin
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reddedilmesi ayn1 zamanda Tanri’ya iligkin bilginin ve daha 6tesi Tanri’nin
kendisinin reddedilmesi anlamina geleceginin farkinda olan kelamcilar,
esyanin hakikatinin imkan dahilinde oldugu ciimlesiyle baslayarak bilginin
elde edilisini miimkiin gordiiler. Boylece septik diisiincenin baslangic olarak
aldig1 climleye onlar, teorinin saglam zemine oturtulmasi icin antitez
olusturacak bir ciimle ile basladilar. Dolayistyla kelamcilar, sofistlerin bilginin
imkanmin siipheyle karsilanmasi gerektigi iddialarina mukabil bilginin elde
edilisinin imkan dahilinde oldugunu savunup Tanri’ya iligkin bilgiyi de bu
temel lizerine kurdular. Boylece bilginin/hakikatin elde edilisinin imkan
dahilinde oldugu ciimlesiyle baslayarak giiclii bir epistemolojik zemin insa

ettiler.

Kelamcilarin bilgiyi ele alma sebeplerinin {i¢ii de birbiriyle iliskilidir.
Ancak problemin tartisilma zeminleri birbirinden farklilik arz ettigi i¢in
burada amaglar1 ayr1 gérme ihtiyaci hissedilmistir. Bu amaglarla epistemoloji
yapmaya baglayan keldmcilar epistemolojilerine bilginin tanimi bahsiyle
baslamiglardir. Simdi de miitekaddimin donemi kelamcilarin bilgiyi nasil
tanimladiklarina gecebiliriz.

2. MUTEKADDIMIN DONEMi KELAMCILARIN BIiLGI
TANIMLARI

Miitekaddimin donemi keldmcilarin bilgi tanimina yaklagimlarinin
miiteahhirin donemi kelamcilarindan farklilik arz ettigi sdylenebilir. Ciinkii bu
donemdeki kelamecilarin neredeyse tamaminin (en azindan elimizde olan
veriler 1s18inda) bilginin tanimlanabilecegini sdylemislerdir. Miiteahhirin
donemi s6z konusu oldugunda ise ii¢ temel yaklagim mevcuttur. Birincisi,
Fahrettin er-Réazi’nin (6. 606/1210) bilginin tanimina iliskin yaklagimidir ki
ona gore bilgi bedihi oldugundan tanimi yapilamaz. Razi’nin bu kanaatinin iki
sebepten oOtiirli oldugu soylenebilir. Birincisi, bir sey biliniyorsa onun bedihi
olan bir sey iizerine insa edilmesi gerekir ki bilinme imkan1 ortaya ¢ikabilsin.
Ikincisi de kisinin kendisinin var olduguna iliskin bilgisi hicbir sekilde
kazanilmis degildir. Aksine o bedihi olarak kiside mevcuttur. Dolayisiyla her
seyi Onceleyen bilgi bedihi olup tanimlanamaz (Ciircani, 2015: I, 157; Razi,
2019: 24). Ikincisi ise Gazzali’nin yaklagimidir ki ona gore bilginin tanimi
nazaridir ancak biitiin kosullarini yerine getirip onu tanimlamak zordur.

Dolayisiyla bilgi, boliimleme veya oOrnekleme iizerinden tanimlanabilir.
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Nitekim Gazzali’nin bilgi i¢in benimsedigi tanima -ki o da filozoflarin “bir
seyin suretinin zihinde hasil olmasidir”- 6rnekleme yoluyla ulasmistir. Ayrica
Gazzali, bilginin bu tarz olusumunu da ayna metaforu {izerinden agiklar
(Gazzali, 2010: 73). Gazzali’nin bilginin ancak bu sekilde tanimlanabilecegini
iddia etmesi aslinda onun bilgiyi miisterek bir lafiz olarak goérmesiyle
iligkilidir. Zira kelimenin hem Allah’in bilgisiyle ilgili olmas1 hem de kulun
duyumsama ve gorme ile elde ettigi bilgi i¢in kullanilmasi onun miisterek
olduguna delildir (Gazzali, 2010: 72-73). Bu iki yaklagim disindaki ti¢iincii
yaklagim ise miiteahhirin donemindeki ¢ogu keldmcinin yaklagimi olup onlara
gore bilgi nazaridir ve tamimlanabilir. Boylece neredeyse her bir kelamci

bilgiyi kendi perspektifinden tanimlamustir.

Miitekaddimin ve miiteahhirin arasindaki farktan sonra en temelde
vurgulanmasi gereken nokta sudur ki miitekaddimin doénemi kelamecilar
arasinda da bilginin tanimi {izerinde bir uzlasim saglanamamaistir. Bu durumun
belli baz1 sebepleri olmakla birlikte en 6nemli iki sebebinden ilki, tanimin
adsal yolla yapilmis olmasi, ikincisi ise mezhepler arasindaki varliga iliskin
farkli yaklagimdir. Bu iki ana sebep, diisliniirlerin bilgi tanimlar1 ayrintili bir
sekilde tahlil edildikten sonra daha belirgin hale gelecektir.

1.1. Mu‘tezili Kelamcilarin Bilgi Tamimlar:

Mu‘tezile, keldm ilminde tesekkiiliinii tamamlamis ilk sistematik
mezheptir. Mezhebin ilk donem duisiiniirleri de aslinda keldm ilminin ilk
bliyiik diisiiniirleri olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Bu diisiiniirlerin bilgiye
iliskin tanimlarinin ne oldugunu anlamak, kendi eserleri giiniimiize gelmedigi
icin zor gorinmektedir. Bundan dolay1 diger kaynaklardaki ilgili bahislerin
bilgi kirintilaryla iktifa etmek durumundayiz.

Mu‘tezile’nin en biiyiik teorisyenlerinden kabul edilen Ebii’l-Huzeyl el-
Allaf’in bilgi ile inanc1 es gordiigiine dair elimizde rivayetler mevcuttur
(Osman, t.y: 46; Kadi Abdiilcebbar, 2010: 40; Bernard, 1977: 312-339).
Ancak bu es gérmenin onun bilgiyi net bir sekilde inan¢ ile tanimladigi
anlamina gelmemektedir. Dolayisiyla her ne kadar bu rivayet Allaf’in bilgiye
iliskin tavrin1 belirtse de onun bilgi tanimini tam olarak ifade etmedigi i¢in

onun bilgi tanimina ulagsmak gii¢ gériinmektedir.
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Ebii’l-Huzeyl’in yegeni Nazzam ise bilgiyi Ebili’l Huzeyl’den farkli bir
sekilde tanimlamustir. Nitekim o, taniminda higbir sekilde inangtan
bahsetmemistir. Nazzam’a gore bilgi, “bulacagi seyi bulmasi ve bilmesi igin
kalbin hareketidir” (K&bi, 2018: 410; Nesefi, 2004: I, 12; Bagdadi, 1981: 6).
Nazzam’imn, insanin hareketten bagka bir fiilinin olmadigini diisiinmesi onu
boyle bir tanim yapmaya sevk etmistir. Ancak tanima yapilan elestiriler ve
elestirilerin giigliiliigii dikkate alindig1 vakit bilgi i¢in yapilan bu tanimin
kabul edilmesi zor goriinmektedir. Nitekim tanimda kullanilan “kalp”
kavrami mecaz ifade eder. Ancak yukarida zikredildigi iizere tanimda mecaza
yer verilmez. Diger bir nokta ise; yapilan tanimin sadece insani bilgiyi ifade
edecek durumda olmasidir. Zira Allah’in  kalbinden veya kalbinin
hareketlerinden bahsetmek miimkiin goriinmemektedir. Kadi Abdiilcebbar da
bu tanimin Nazzam’a ait oldugunu zikretmeksizin elestirir. Kad1i’ye gore ilim
herhangi bir mahalle ihtiya¢c duymaksizin sahibinin hayy olmasiyla iktifa eder.
Dolayisiyla mahallin kalp olarak zikredilmesi tanimda fazlaliga yer vermek
demektir. Ayrica harekette, s6z konusu yerden baska yere intikalin olmasi
lazim ki bilgi i¢in bunun diisiiniilmesi miimkiin degildir (Kadi Abdiilcebbar,
2012: XII, 43-44).

Mu‘tezile’nin bu Onemli iki dislinlirlinin bilgi tanimindan sonra
zikredilmesi gereken {liglincii tanim ise Siinni diisliniirler tarafindan Ebii’l-
Kéasim el-Belhi’ye nispet edilen tanimdir. Onun, bilgiyi, “bir seye oldugu hal
iizere inanmaktir” seklinde tanimladig1 rivayet edilir (Bagdadi, 1981: 5).
Kabi’ye nispet edilen bu tanimdaki tiim kavramlara elestirilerin yapildigi

3
1

sOylenebilir. Birincisi “i‘tikdd” kelimesine getirilen elestiridir. Nitekim bilgi
inang ile es deger goriiliirse ya Allah mutekid olmadigi i¢in bilen degildir ya
da bilen oldugu i¢in Allah mu tekiddir denilmeli ki Allah i¢in kullanilan bu iki
onerme de dogru degildir. Zira Allah’a bu vasif nispet edilemez (Nesefi, 2004:
I, 9; Bagdadi, 1981: 6). Ikinci elestiri ise “sey” kavramina yapilmistir. Zira
sadece mevcld i¢in kullanilan sey kelimesinin tanimda kullanilmis olmasi
tanimin ittirdd ve in‘ikds sartinin yerine getirilmediginin gdstergesidir. Zira
yoklugun bilgisine de sahip olunabilir ancak o, sey diye isimlendirilmez.
Ornegin; Allah’m ortaklar1 ve ¢ocuklari tarzindaki bir sey yokluk
kategorisinde olsa da bununla ilgili bilgi mevcuttur. Ancak bunlara sey

denilmez (Nesefi, 2004: 1, 11). Sayet Mu‘tezile diigiiniirleri miimkiin madim



201 | KELAM ARASTIRMALARI-I

ve mutlak madim ayrimima gitmislerdir tarzinda bir elestiri gelse bile bu
durum higbir seyi degistirmez. Ciinkii mutlak madimun da bilgisine sahip
olunabilir ancak o, sey kategorisinde degerlendirilmez. Eger tanimlarinda
kullandiklar1 “sey”” kavraminin hakiki degil mecédzi oldugunu iddia etseler de
boyle bir durumda, tanimda mecéz ifade kullanilamayacagindan (Tehénevi,
1996: 11, 1221) bu tanim yine her haliikkdrda muallel bir hal almaktadir.

Tanimdaki tiglincli kavram ise “oldugu hal iizeredir. Bu kavram da
elestirilirken bir seye oldugu hal {izere inanmak demek, bir seye gergekte ne
ise o sekilde inanmak demektir. Dolayisiyla sayet oldugu hal iizere degilse bu
bilgi degil cehalet olur. Netice itibariyle; bu kavrama tanimda yer vermek
tanmima girmemesi gereken seyin girmesi anlamina gelir. Es deyisle tanimda
fazlaliga yer vermek demektirr Bu da tanmimin sartlarina  uygun
diismemektedir. Ayrica bu tanmimim, mukallidin inancinin da bilgi
kategorisinde degerlendirilebilmesine imkan tanidigindan dolayr bu tanim
elestirilmistir (Keskin, 1997: 48).

Yukarida yapilacak son elestirinin farkinda olan Ebu Ali el-Ciibbail
tanimdan taklidi ¢ikarabilmek igin tanima zorunlu olarak veya bir delile
dayanarak sartmi ilave eder ve bilgiyi de “zorunlu olarak veya bir delile
dayanarak oldugu hal {izere bir seye olan inangtir” seklinde tanimlar
(Bagdadi, 1981: 5). Bu tanimla beraber her ne kadar taklid tanimin disinda
kalmis (Tehanevi, 1996: 11, 1221; Yavuz, 2017: 47) gibi goriinse de yukarida
tanima yonelik diger elestiriler devam etmektedir. Ayrica Nesefl, Ebu Ali’nin
yaptig1 bu ilavenin aslinda bilgiyi tanimlamaktan daha ziyade onu c¢esitlerine
ayirdigini ifade etmektedir. Nesefi’ye gore bilgi ya zartridir ya da istidlalidir.
Ebu Ali’nin bu taniminin kabul edilmesi durumunda istidlali bilgiyi zarari ya
da zar(ri bilgiyi istidlali kabul etmek gerekmektedir ki bu da kabul edilebilir
degildir (Nesefi, 2004: I, 10). Her haliikarda tanim ittirdd ve in‘ikas sartini

yerine getirmemistir.

Ka‘bi’nin tanimindan mutmain olmayan bir diger Mu‘tezill diisiiniir
Ebu Hasim el-Ciibbai’dir. Nitekim o da Ka‘bi’nin yukarida verilen tanimina
siiklin-1 nefs ibaresini ekleyerek bilgi icin “bir seye oldugu hal iizere siikkun-i
nefs ile inanmaktir” tanimini yapar. (Nesefi, 2004: 1, 9; Bagdadi, 1981: 5) Ebu
Hagim’in bu taniminda da yukarida Ka‘bi’nin tamimi igin serdedilen
problemlerin aynist mevcuttur. Ciinkii cahil bir kisi i‘tikddinda siikun-i nefs
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sahibi olabilir ki dogal olarak da i‘tikadda talep edilen budur ancak bu bilgi
demek degildir. Yine ayni ornek {izerinden elestiri yapan Nesefi’ye gore;
cahil bir kisi alemin hadis olduguna ve bir yaraticisinin olabilecegine
inanabilecegi halde bu inanci bilgi degildir (Nesefi, 2004: 1, 9). Ciibbailerin
bu tanimlarina Mu‘tezile icerisinden de elestiriler getirilmistir. Zira Kadi,
Ciibbailerin tanimlarinin icerik bakimindan dogru olmakla birlikte ibare
acisindan sikintili oldugunu soyler ve tanimlarinda bilginin taniminin disinda
kalmasi gereken bazi kavramlarin fazla oldugunu dile getirir. Buna ayrica Ebu
Hagim’in tamimin yapilmasinda dilin aciz kalmasini ve bunun i¢in tanimlanan
seyle ilgili baska durumlarm zikredilmesi gerektigini soyledigini de dile
getirir (Kad1 Abdiilcebbar, 2012: XII, 35-37).

Biitiin bir Mu‘tezili birikimi ve mirast devr alan ayni zamanda da
Mu‘tezile’nin en biiylik musanniflerinden kabul edilen Kadi Abdiilcebbar da
bilgiyi seleflerinden farkli sekillerde tanimlamigtir. Nitekim o marifet, dirayet
ve bilginin ayni anlama geldigini (Kadi Abdiilcebbar, 2012: XII, 35-37)
soyleyerek onlari {i¢ sekilde tanimlamistir: Birincisi, “Inandig1 seyin inandig
gibi olduguna dair nefsin siikiin buldugu inangtir.” Bu tanim e/-Umed adli
fikih usuli eserinde geger ve yaptigi ilk tanimlardan kabul edilir (Osman, t.y:
47). Ikinci tanimu ise Serhii 'I-Usilii'I-hamse’de gegen tamimdir. Kadi, bilgiyi
orada sdyle tanimlar: “Siik{in-i nefsi, goniill rahatligin1 ve kalp tatminligini
gerektirendir” (Kadi Abdiilcebbar, 2010: 39-41). Ugiincii tanim da el-
Mugni’de gecen ve Kadi’nin hocasindan aldigi tanimdir. Zira Kadi, hocast
Ebu Abdullah el-Basti’nin bilgi tanimin1 kabul ettigini sdyler. O da: “Icerigi
itibariyle siikin-i nefsi gerektiren manadir.”” Bu tanimin Kadi’ya ait olan son
tanim oldugu dile getirilmistir (Osman, t.y: 47). Kadi Abdiilcebbar’mn bu
taniminda i1‘tikad kelimesinin kullanilmadig1 ve onun yerine mana kelimesinin
kullanildigr goriiliir. Onun tanimda i‘tikad kelimesini kullanmasinin 6niinde
iki engel durmaktadir. a) Ona gore her ne kadar i‘tikad bilgi cinsinden kabul
edilse bile, bilgi ile es deger degildir. b) bu tanimlarin boyle kabul edilmesi
durumunda onlardan sans/talih, sadakat ve taklid iizerine kurulan inang
tanimin diginda kalmamaktadir (Osman, t.y: 46). Dolayisiyla Kadi’nin bu tarz
bir tamimi benimsemis olmasinin arka planinda, seleflerinin tanimlarina
yoneltilen elestirilere muhatap olmama diisiincesi yatmaktadir. Her ne kadar

o, tanimda kullanilan méana kelimesinin i‘tikdda girdigi diisiincesini paylagsa



203 | KELAM ARASTIRMALARI-I

da bilginin diginda kalan diger bazi durumlarin da i‘tikada girmesinden dolay1
tanimda i‘tikdd kelimesinin kullanilmasina gerek olmadigini zikretmektedir
(Kadi Abdiilcebbar, 2012: XII, 32). Tanimdaki mand kelimesinin Kadi
Abdiilcebbar tarafindan {ii¢ anlama gelecek sekilde kullanilmis; ancak
tanimdaki mana kavraminin bir seyin sebebi icin kullanilan ““illet”” anlaminda
alinmasinin daha isabetlidir (Memis, 2011: 52-53).

Kadi Abdulcebbar’in birden fazla bilgi tanimini kabul etmesinde onun
yaklagik olarak yasadigi doksan yilin etkisi oldugu iddia edilmektedir. Ciinkii
doksan senelik siire zarfinda insanin goriislerinin degigsme ihtimali pek
muhtemeldir (Memis, 2011: 51). Diger bir iddiaya gore, Kadi’nin birden fazla
bilgi tanimina sahip olmasinin arka planindaki temel sebep, onun tanimlarinda
l1afzi tanim ¢esidini esas almasinin yattigidir (Osman, t.y: 49). Bu iki sebepten
kabule sayan goriinen ilkidir. Zira iki sebepte ifade edilen lafzl tanimdan adsal
tanim kastediliyorsa bu mantiksal bir hatadir. Eger lafzi tanimdan maksad
adsal tanim olmayip bizatihi lafzi tanim ise burada da bilgisel bir hata
mevcuttur. Dolayisiyla her haliikdrda bu sebep dogru goriinmemektedir.
Ciinkii adsal tanim lafzl tamim degildir, ayrica Kadi Abdiilcebbar’in yaptigi

tanimlarim higbirisi de lafzi tanim kategorisine girmemektedir.

Kadi Abdiilcebbar’in yukaridaki tanimlarma bakildiginda tanimlarda
mevcut olan ana kavramin “siik{in-i nefs” oldugu goriiliir. Hatta kavrama o
kadar Onem atfeder ki neredeyse sadece bu kavram ile bilginin
tanimlanabilecegini iddia edecektir. Kadi’ye gore siikin-i nefs tabiri
psikolojik bir durumu ifade eder ve bu terkip ile ulagilmak istenen asil mana,
insanin bir durum karsisinda mutmain olma, istiraptan ve korkudan uzak
bulunma halidir (Memis, 2011: 55). Burada ifade edilen itminan ve korkudan
uzak bulunma hali zihinsel degil nefsi bir durumdur. Kédi, bu durumun kalp
ile olmadigini, nefsin bizatihi psikolojik bir durumu oldugunu 1israrla vurgular
(Kadi Abdiilcebbar, 2012: XII, 44). SiikGn-i nefsin kalbin bir durumu
oldugunu vurgulamasi halinde Nazzam’in yaptig1 bilgi tanimini kabul etmek
durumunda kalacaktir. Halbuki Kadi, bunu kabul etmeye asla
yanagsmamaktadir. Aslinda bu durumun Kadi igin tezat teskil ettigi de
yukaridaki dipnotta vurgulanmigti. Cilinkii kendi tanimindaki siikinu mecaz

olarak kabul ederken, Nazzam’mn kullandig1 hareket kavramini asli anlaminda
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almaktadir. Ancak her haliikdrda Kadi’nin bilgisinin mahalli ile Nazzam’in

bilgisinin mahalli birbirinden farklilik arz etmektedir.

Bilginin taniminda en temel vasif olarak siikiin-i nefsi géren Kadi’ye
gore bu kavramla bilgi; zan, cehl ve benzeri kavramlarin tamamindan ayirt
edilmis olmaktadir. Tanimda (kabul ettigi son tanim i¢in) mutlak kesinligin
meydana gelmis olmasi ise siikin-i nefsin ilme degil de alime nispet etmekle
gerceklesmistir. Sayet ilme nispet edilseydi mutlak anlamda kesinlik meydana
gelmezdi (Kadi Abdiilcebbar, 2012: XII, 42). Kadi’nin siikiin-i nefse bu kadar
Oonem atfetmesi beraberinde bir soruyu meydana getirmektedir. Zira rahat bir
sekilde anlagilacagi iizere tanimda kullanilan siikin kelimesi hakiki manada
degil mecaz anlamimda kullanilmistir. Mantik boliimiinde ise tanimda mecazin
kullanilmasi tanima halel getirir demistik. Peki Kadi i¢in bu durum ne anlam
ifade eder? Kadi ¢ok net bir sekilde bu soruya cevap vermektedir. Nitekim
ona gore tanimdan maksat tanimlanani diger seylerden ayirt etme girisimidir.
Bu durum g6z oline alindigi vakit tanimda mecadzi bir ifadenin
kullanilmasinda herhangi bir beis yoktur (Kadi Abdiilcebbar, 2012: XII, 42).
Netice itibariyle asagida Kadi’nin tanimi igin yapilan elestiriler siralanirken
yapilacak bdyle bir elestiri Kadi i¢in anlamsiz kalmaktadir.

Ka‘bi, Ebu Ali ve Ebu Hasim’in tanimlar1 i¢in yapilan elestirilerin
tamami Kad1’nin ilk iki taniminda gecen “sey” ve “inan¢’ kavramlari i¢in de
gecerlidir. Ayrica bu elestiriler disinda tanimlarda kullanilan siikfin-i nefs
kelimesi igin farkli elestiriler yapilmigtir. Bunlarin ilki siik{in-i nefsin genel
gecer olmadigina yonelik elestiridir. Zira herkesin nefsinin siikiin bulmasi
birbirinden farklilik arz eder. Bir kisi i¢in gegerli olan siikinet durumu bagkasi
icin gecerli olmayabilir. Diger bir elestiri ise; Allah ile beser arasindaki
ontolojik farkliligin gozetilmemesi {lizerinden yapilan elestiridir. Zira beser
sakinii’'n-nefs olarak adlandirilabilirken Allah’in bu vasifla vasiflanmasi
diisiiniilemez (Ciiveyni, 1985: 33). Ayrica siikiin kelimesi mecéz ifade eder.
Tanim bahsinde de gectigi lizere tanimda mecazl ifadenin kullanilmasi

tanimin sartlarinin yerine getirilmesine engel teskil eder.

Sonug itibariyle; Mu‘tezile kelamcilarina yonelik elestirilerin birkag
noktada toplandig1 séylenebilir. Bunlar: a) Bilginin “inang” olarak goriilmesi.
Boyle bir durumda bilgi sahibi de mutekid olur ki Allah i¢in bu kullanilmaz.
Ayrica bu durumda bilgi sadece tasdikler ile sinirlandirilir ve tasavvurlari
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icermemis olur (Yavuz, 2017: 48-49; Keskin, 1997: 44). Ayrica inang
kavraminin bilgiden daha ac¢ik olmamasi, tanimlayanin tanimlanandan daha
kapali olmasina sebebiyet vermistir ki bu da tanimin gartlarina uymamaktadir.
b) Tanimda “sey” kavraminin kullanilmasi. Sey kelimesi sadece mevcid ve
mimkiin madimla iliskilidir. Halbuki miistahil olanin bilgisine de sahip
olunabilir. ¢) “Siiklin-i nefsin” kullanim1 (Yavuz, 2017: 48). Bu kavramin
kullaninmindan maksat her ne kadar taklidi, cehli ve zanni tanimin disinda

birakma girigimi ise de bu tam olarak gergeklesmemistir.

Mu‘tezile’nin bilgiyi inang olarak goéren anlayisi aslinda diger bazi
diisiiniirler tarafindan da kabul edilmistir. Bunlardan biri, Ka‘bi’nin tanimini
dogru bulan Ibn Hazm’dir. Zira o, ilim ve marifetin aym anlama geldigini
ifade ettikten ve Allah ile beserin bilgisinin ayn1 seviyede
degerlendirilemeyecegini soyledikten sonra da bu farkliligi ortadan
kaldirdigini  diisiindiigii Es‘arilere elestirilerini siralamaktadir (Ibn Hazm,
1931: 68-69). Mu‘tezile’nin bilgiyi inan¢ ile tanimlayan yaklagimini
benimseyen diger bir diisiiniir de Fahreddin er-Razi’dir. Ciircani’ye gore;
bilginin bedaheti fikrinden vazgectikten sonra Rézl bilgiyi inang ile
tanmimlamistir. Nitekim ona gore bilgi: “ister bir zorunluluk isterse de bir delil
ile olsun, mcib ile ortiisen kesin inangtir” (Ciircani, 2015: 1, 168; Tehanevi,
1996: 11, 1222). Razi’nin bdyle bir tanimi1 benimsemesinin arka planinda onun
ilmi zattan nefyedip ona alemiyet vasfin1 vermesi (Tehanevi, 1996: 11, 1222) -
ki bu durum Ebu Hasim’in ahval teorisinin benimsenmesi anlamina
gelmektedir-yatmaktadir. Her ne kadar tanim diger bazi yonlerden elestirilse
de Ciircani, bu tanima tasavvur girmedigi igin elestirir. Ciinkii tasavvur her ne

kadar ilim olsa da o bir inan¢ olarak degerlendirilmez (Ciircani, 2015: 1, 168).
1.2. Matiiridi Kelamcilarin Bilgi Tamimlar:

Kelamecilar arasinda her ne kadar Mu‘tezile kelamecilari, bilgiyi ilk ele
alan diistiniirler olarak addedilseler de bilgi teorisini kitaplarinda sistematik
bir sekilde ele alan ilk keldm diisiiniirii imam Matiiridi’dir (Rosenthal, 2004:
235). Bu yargiya bize gotiiren temel neden ise ilk donem Mu'‘tezile
diisiiniirlerinin cogunun eserlerinin giiniimiize ulasmamasiyla alakalidir. Aksi
takdirde bdyle bir yargida bulunmamiz giiglesecekti. Her haliikdrda tarihi
veriler itibariyle keldm ilminde bilgi teorisi, imam Matiiridiyle beraber

miistakil bir baglik altinda ele alinmaya baslanmistir.
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Imam Matiiridi Kitdbiit-tevhid adli eserinde bilgiyi, kaynaklar1 ve
cesitleri itibariyle ele almis, bilginin kaynaklarimi ve cesitlerini reddeden
degisik gruplara karsi onun elde edilis yontemlerini ve bilgilerin birbirinden
farklilik arz eden yonlerini izah etmeye ¢alismistir (Matiiridi, 2017: 83 vd.).
Boyle bir durum s6z konusu olmasina ragmen bu eserinde Imam Matiiridi,
bilginin ne olduguna veya nasil tanimlandigina yonelik herhangi bir beyanda
bulunmamustir. Dirdyet tefsirlerinin en giigliilerinden biri olarak kabul edilen
Tevilatii’I-Kuran adli hacimli tefsir caligmasinda da bilgiyi nasil tamimladigina
yonelik herhangi bir malumat bulamamaktayiz. Ancak takipgileri ve farkli
mezheplerdeki disiiniirler onun bilgiyi nasil tanimladigina yonelik veriler

sunmaktadirlar.

Matiiridi mezhebinin sistemlestiricisi konumundaki Nesefi, Tabsiretii’l-
edille’sinde, Sablni el-Kifdye-fi’l-hiddye’sinde; miiteahhirin donemi E‘sari
diistintirlerinden Taftazani, Serhii’l-Akadid ve Serhii’l-Makasid’da, Seyyid Serif
Ciircani ise Serhii’l-Mevdkif'ta Imam Matiiridi’ye ait bilgi tanimini
zikrederler. Nesefi’ye gore imam Matiiridi bu tanimi herhangi bir eserinde
degil de bir konugmas1 esnasinda yapmis ancak bunu belli climleler veya sira
diizeni ile ifade etmemistir. Dolayisiyla bu tamim yukarida zikredilen
diisiiniirlerin eserlerinde farklilik arz edebilmektedir (Ozcan, 2012: 45). Biitiin
bu durumlarla beraber Matiiridi’nin bilgiyi “Kendisinde bulundugu kimseye
zikredilenin acik hale gelmesini saglayan bir sifattir” seklinde tanimladig:
sOylenebilir (Sablini, 2014: 47).

Nesefi’ye gore, Matiiridi’den 6nce hi¢ kimse bilgiyi bu tertip ve
nizam {izerine tanimlamamistir. Hatta ona gore bu tanim, ittirdd ve in‘ikas
sartlarin1 yerine getirmis ve herhangi bir itiraza mahal birakmayacak sekilde
yapimigtir (Nesefi, 2004: I, 19). Bu tamimin en giizel tamim oldugunu
sOyleyen diistiniirlerden biri de Seyyid Serif Ciircani’dir. Ona gore “mezkir”
ifadesiyle tanima; mevcud, madim, miimkiin ve miistahil dahil edilmistir.
Aymi sekilde mezklr ifadesi miifred, mirekkeb, kiilli ve ciiz’1’yi
kapsamaktadir. Tecelli ifadesi de tam inkisaf anlamina gelir ki bu da bir seyin
bir biitiin olarak a¢ilmasi anlamina gelir. Bu sayede de zan ve taklid tanimin
disinda kalmaktadir (Ciircani, 2015: 1, 177).

Disiiniirlerin bu tanimla ilgili bu miispet yaklasimlar: tanimda gegen

kavramlarin tamaminin analiz edilmesini gerektirmektedir. Bunlardan ilki
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“sifat” kelimesidir. Imdm Matiiridi’nin ve daha sonra anlatilacak olan
Es‘arilerin bilgi tanimlarinda bu kavrami kullanmalarinin temel sebebi,
tanimin hem Allah’in ilmini hem de kulun bilgisini kapsayacak sekilde
yapilmak istenmesinden dolayidir. Zira insanin bilgi sahibi oldugunu
miisahade ederiz. Allah’in da ilim sahibi oldugu hem nass ile (Bakara, 2/177;
Nisa, 4/166) hem de miitekaddimin doneminde bir yontem olarak kullanilan
istidlal bis-sahid ale’l-gaib ile sabittir. Dolayisiyla yapilacak tanimin her
ikisinin de bilgisini icermesine dikkat edilmistir ki bunu saglayan temel
kavram da sifattir.

Tanimda kullanilan ikinci kavram ise “tecelli”dir. Tecelli, bilindigi
iizere bir seyin tam olarak ortaya ¢ikmasi, tam bir inkisaf ile apagik hale
gelmesi demektir. Matiiridi’nin tanimda bu kavrama yer vermesi onun zan,
taklid gibi durumlar1 tanimin disinda birakmak istemesinden dolayidir. Zira
bir kisiye bir seyin tam olarak inkisaf etmesi, o seyi tiim yonleriyle bilmesi ve
idrak etmesi demektir. Ancak bilindigi lizere inkisaf zamansal bir aralig1 da
ifade eder. Es deyisle inkisaf bir kisiye bir seyin sonradan goriiniir hale
gelmesi demektir. Bu durum s6z konusu ise sayet; ilahi bilgi, tanimin diginda
kaliyor demektir. Zira Allah i¢in bir seyin inkisaf veya tecelll etmesi
diisiiniilemez (Y1gin, 2013: 28; Ozcan, 2012: 52). Dolayistyla tammun ittirad

ve in‘ikés sartini yerine getirmedigi sOylenebilir.

Tanimda kullanilan {i¢lincii bir kavram ise “‘mezklr” ifadesidir.
Ciircani’nin de belirttigi lizere bu kavram aklin {i¢ kategorisi olarak
nitelendirilen vacip, miimkiin ve miistahili barindirir. Ayn1 sekilde varlik ve
yoklugu da miindemigtir. Taftazdnl’ye gore de mezkir; yakini olsun veya
olmasin her tiirli tasavvurat ve tasdikatin hem duyularla idrak edileni hem de
aklin verilerini; ayrica mevcid ve madima taalluk eden her seyi
kapsamaktadir (Efendi, 2012: 111). Goriildiigl tizere kullanilabilecek en genel
kavram mezkiir kavramidir (Efendi, 2012: 111). Es‘ariler bunun yerine malim
kavramini kullanmiglar ise de Matiirldi, onlarin maruz kaldig1 elestirilere
maruz kalmamak icin malim kelimesini kullanmamistir. Zira ileride de
anlatilacagi iizere malim kullanilirsa tanim devr ile karsi karsiya kalacaktir
(Ozcan, 2012: 50; Keskin, 1997: 71-72).

Matiirid1’nin bilgi taniminda gegen diger 6nemli bir tabir de “her kimde

bulunursa veya her kim ona sahip olursa” tabiridir. Matiiridi’nin, tabiri bu
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sekilde genis tutmasinin sebebi tanima sadece Allah ile beserin bilgisini degil,
meleklerin, cinlerin vb. varliklarin bilgisini de dahil etmek istemesinden
dolayidir (Ozcan, 2012: 53). Zira onlar ontolojik diizlemde her ne kadar
beserden farkli olsalar da onlarin da bilgi sahibi oldugu bir vakiadir.

Matiiridi’nin bilgi taniminda elestiri konusu yapilanlardan biri “sifat”
digeri de “tecelli” kavramidir. Bilindigi {izere tanimdan maksat 6zne ile nesne
arasindaki iliskiyi ifade etmekten ibarettir. Ancak Matiirldi’nin bilgi taniminda
bilgi ile nesne arasindaki iligki agiklanmaya caligilmistir. Zira bilgi bizatihi
bilgi olarak degil, sifat olarak bilgi tanimlanmak istenmistir. Bu da bilginin
gergekte ne oldugunu degil, onun degerinin ne oldugunu ifade eder (Ozcan,
2012: 53-54). Tecelll kavrami s6z konusu oldugunda ise yukarida da gectigi
iizere bu kavram, iki anlamda kullanilir. Bunlardan ilki zamansal olarak
sonradanlig1 ifade eden anlamiyla, bir seyin apagik hale gelmesi ki bunun
Allah i¢in kullanilmasi diisiiniilemez. Diger anlami ise herhangi bir vasitaya
basvurmaksizin elde edilen bilgiyi ifade eder. Bu durumda ise beserin bilgisi
tanimin diginda kalmaktadir. Ciinkii beserin miiptede/bedihi bilgileri disindaki
tim bilgiler bir vasita ile elde edilirler. Netice itibariyle tanmim izafi bir

durumla muallel hale gelmistir ki bu da tanim i¢in bir noksanliktr.

Bu tarz elestiriler olmasma ragmen Matiiridi’nin bu bilgi tanimi hem
Matiiridi hem de diger mezheplerden bazi kelamcilar tarafindan bilgi i¢in
yapilan en gilizel tanim olarak degerlendirilmistir Bununla birlikte
miitekaddimin dénemi Matiiridi alimlerinden bazilar1 da Matiiridi’nin bu bilgi
tanimindan farkli bilgi tanimlar zikretmislerdir. Onlardan birisi de Ebii’l Yiisr
el-Pezdevi’dir. Pezdevi, Ehl-i Siinnet’in ¢ogunlugunun bilgiyi ‘“malimun
oldugu hal iizere idrak edilmesidir” tarzinda tamimladigini ve bu tanimin,
tanimlar igerisinde en dogru tamim oldugunu ifade etmektedir. Ayrica Pezdevi
bu tamimin savunuculugunu yaptiktan sonra, Mu‘tezile’nin de bilgiyi nefsin
siikiinu ile birlikte bir seye olan i‘tikdd seklinde tanimlamalarinin aslinda
onlarin Allah’a ait ilmi (ilim sifatin1) kabul etmemelerinden dolay1 oldugu
fikrini de wvurgular (Pezdevi, 2003: 22). Pezdevi’nin Ehl-i Siinnet’in
¢ogunlugu tarafindan savunuldugunu iddia ettigi bu tanim Es‘ari’ye nispet
edilen tanimlar arasinda yer alir ve Ehl-i Siinnet’in ¢ogunlugu tarafindan
savunuldugu yargisi da dogru goriinmemektedir. Zira Matiiridi’nin bilgi
tanimini yukarida zikretmistik. Asagida da Es‘arilerin tanimlarini zikrederken



209 | KELAM ARASTIRMALARI-I

onlardan higbirisi -Es‘ari ve Bakillani hari¢g- tarafindan bu tanimin
yapilmadigin1 gorecegiz. Dolayisiyla Pezdevi’nin yargisinda yer alan Ehl-i
Stinnet ifadesi miiphem goriinmektedir. Ciinkii kitabin ilk boliimlerinde onun
Ehl-i Stinnet’ten kast ettiklerinin Matiiridiler oldugu c¢ok belirgindir. Ancak
zikrettigi tanim Es‘ari’ye nispet edilen bir tanimdir. Netice itibariyle
Pezdevi’nin, bu tanimi en dogru tanim bulmasiyla beraber bu tanimin
kendisine ait olup olmadigi siiphelidir. Bu durum s6z konusu oldugu i¢in

tanimin tahlilini Es‘ari’nin bilgi tanimlar1 kismina birakiyoruz.

Bilgiyi tamimlayan miitekaddimin dénemi Matiiridi diisliniirlerinden
biri de Ebii’l-Muin en-Nesefi’dir. Nesefi’nin farkli ¢aligmalari g6z Oniine
alindiginda onun farkli bilgi tanimlarimi sahiplendigi goriliir. En meshur ve
hacimli eseri olan Tabsiretii’l-edille’sinde hem Es‘ari’nin “bilgi, kendisinde
bulundugu kisinin alim olmasini gerektirendir” tanimini hem de Matiirldi’nin
yukarida zikredilen tanimini en giizel tanimlardan kabul ettigi goriiliir. Ancak
Matiiridi’nin tamimini en giizel ve sartlar1 da yerine getiren tanim kabul
etmekle birlikte Es‘ari’nin bilgi tanimina yonelik her tiirlii elestiri ve itiraz1 da
ornekler iizerinden bertaraf etmeye ¢alisir. Bu durum da onun bu eserinde
farkli bilgi tanimlarimi kabul ettiginin bir gostergesi olarak addedilebilir

(Nesefi, 2004: 1, 15-19).

Nesefi, Tabsiretii’l-edille adl1 eserinde yukarida bahsettigimiz iki tanimi
en giizel tamimlar olarak kabul etmekle birlikte Bahrii’l-kelam adli eserinde
daha o6nceki slinni diisliniirlerin yapmaya pek yanasmadigi bir ayrima gider.
Nitekim o, beseri bilgi i¢in Bakillani’nin “malimu oldugu hal iizere
bilmektir/marifettir.” tanimin1 kabul ederken, Allah bilgisi i¢in de “Bir seyden
oldugu hal iizere haberdar olmak ve onu kusatmaktir’ tanimim yapar (Nesefi,
2000: 61-62). Nesefi’nin zikrettigi Bakillani’nin tanimina yonelik elestiriler,
Bakillani’nin bilgi taniminin tahlil edildigi kisimda zikredilecektir. Allah’in
bilgisi i¢in yapilan tanimi1 da Nesefi, Kehf suresinde gecen Ziilkarneyn ile
ilgili ayetten istishddda bulunarak yapar (Kehf, 18/19). Nesefi’nin bdyle bir
ayrima gitmesinde, Ciiveyni’nin istidlal bi’s-sahid ale’l-gaib yoOntemine
yonelik ciddi elestirilerinin etkisi olup olmadig1 kesin degildir (Tirker, 2007:
1-26). Ancak kesin olan sudur ki Nesefi, bu ayrimla Mu‘tezile’nin ontolojik
farkliliktan dolayr yapilacak tanimin beser i¢in olmasi gerektigi yargisina
yaklastigidir. Netice itibariyle Nesefi’nin Allah’in bilgisi i¢in zikrettigi tanim,
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Allah’1n bilgisini tam olarak ifade eder. Ancak tanimda gecen “oldugu hal
iizere” ifadesi yukarida da belirtildigi {izere tanim igin fazlaliktir ve tanimin
elestiriye maruz kalmamasi i¢in bu ifade tanimin disinda birakilmalidir.

Nesefi’nin Bahrii’l-kelam eserinde dikkat ¢eken diger 6onemli bir nokta
ise Mu‘tezile diisliniirlerine ait oldugunu soyledigi bilgi tanimidir. Nitekim
Nesefl, Mu‘tezile’nin bilgiyi: “Bir seyi oldugu hal {izere bilmektir” seklinde
tanimladigini iddia etmektedir (Nesefi, 2000: 62). Ancak bu tanimin hangi
Mu‘tezili diigiiniire ait oldugunu zikretmedigi i¢in ve ¢aligmamiz boyunca
herhangi bir Mu‘tezile diigiiniiriine ait bdyle bir tanima rastlamadigimiz i¢in
bu tamimin gercekte Mu‘tezile’ye ait olup olmadigimi tam olarak belirlemek

zor gorliinmektedir.
1.3. Es‘ari Kelamcilarin Bilgi Tanimlar:

Ebii’l-Hasen el-Es‘ari yilizden fazla eser telif eden ancak eserlerinden
¢ogu giinlimiize ulasmayan kelamcilardan birisidir (Fettah, 1995: XI, 447).
Ikinci kusak &grencilerinden Ibn Farek, Es‘ari’nin bugiin elimizde olmayan
birgok eserine sik sik atiflarda bulunur. ibn Firek’in atif yaptig1 eserlerin
neredeyse ¢ogu elimizde olmamasina ragmen yapilan bu atiflar, Es‘ari’nin
kelami diisiincesini daha iyi anlamamiza imkan tanimaktadir. Bununla birlikte
elimizde bahsedilen kelam1 diisiincelerin saglamasini yapmamiza imkan veren
Es‘ari’ye ait bazi eserler de mevcuttur. Bunlar Makdlatii’I-Islamiyyin, el-
Ibdne, el-Liimd, el-Hdss ale’l-bahs ve Risale ila ehli 's-segr’dir. Ancak bu
eserlerin hicbirinde bilgi teorisi bilinen sekliyle tartismaya agilmamuistir.
Es‘ar’nin Fiisul adli ve bidat gruplarina karsi yazdigi bir eserinden de
bahsedilmektedir.  Bahsedilen  eserin  ilk  bolimiinin  Es‘ari’nin
epistemolojiye/nazar ve istidldl bahsine dair gorislerini ihtiva ettigi
aktarilmaktadir (Rosenthal, 2004: 240; Ozcan, 2012: 30). Ancak bu eserin de
giiniimiize ulagsmamis olmasi, bu yarginin tahkikini yapma imkanimizin

oniinde bir engel olarak durmaktadir.

Es‘ari’nin elimizdeki eserleriyle ilgili dncelikle vurgulanmasi gereken
nokta sudur ki bu eserlerde bilgi konusu miistakil bir baglik altinda
incelenmez. Mezheplerin genel gériislerinin verildigi Makalatii’l-Islamiyyin

eserinde Es‘ari’nin, bilgi ile ilgili herhangi bir kanaatine de yer verilmez. el-
Liima ve el-Hdss ale’l-bahs adli eserlerinde i‘tikadi konular1 akli olarak
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temellendirmenin gerekliligi ve istidlal yoOntemlerine iliskin meselelerde
dolayl olarak bilgi problemine deginilir (Aygan, 2015: 137). el-Ibdne adl eser
de Es‘ari’nin Mu‘tezile’den dondiikten sonra Ehl-i Siinnet’e daha dogrusu Ehl-i
Hadis’e intisap ettigini belirtmek icin yazdig rislesidir. Risdle ila ehli’s-segr
ise selefin iizerinde icma ettigi i‘tikadi ilkeleri ihtiva eden eseridir (Fettah,
1995: XI, 447). Bu iki eserinde bilgiye iliskin herhangi bir goriisline

rastlanilmaz.

Es‘ar’nin eserleriyle ilgili bu durum s6z konusu olmasina ragmen
mezhep diigiiniirleri Es‘ari’nin bilgiye iliskin yaklagimlarini eserlerinde bazen
miistakil bir baglik altinda bazen de ilgili bolimde zikretmislerdir. Es‘ari’nin
kelami sistemini bir biitiin olarak veren Ibn Firek, Miicerred adli eserinde,
Es‘ari’nin bilgi teorisini miistakil bir baglik altinda incelemistir. Ayrica

A_AY

Es‘ari’nin zikrettigi bilgi taniminin hangisi oldugunu da acik bir sekilde dile
getirmistir. Simdi hem Miicerred’de hem de diger kaynaklarda Es‘ari’ye nispet
edilen bilgi tanimlarin zikredelim. Nispet edilen bu tanimlar her ne kadar alt1 ile
sinirli degilse de zikre sayan olan alti tanim oldugu igin burada bu alt1 tanim

verilecektir:

1) Bilgi, bulundugu kimsenin/mahallinin bilen olmasini zorunlu
kilandir (Ciiveyni, 1985: 33; Amidi, 2004: 1, 74).

2) Bilgi, bulundugu kimseye bilen adiin verilmesini zorunlu
kilandir (Amidi, 2004: 1, 74).

3) Bilgi, bilen olmay:1 saglayan vasiftir/niteliktir/sifattir (Nesef,
2004: 1, 15).

4) Bilgi, bir mand olup hakikati ise bilenin kendisiyle bilineni
bildigidir (Ibn Fiirek, 2005: 5).

5) Bilgi canli kisinin kendisiyle bilen oldugu bir sifattir (Bagdadi,
1981:5).

6) Bilgi, bilinenin oldugu hal iizere idrakidir (Amidi, 2004: 1, 74).

Yukaridaki bilgi tanimlarindan ilk dordii birbirine yakin goriinse de
tanimlarda kullanilan kavramlar, onlar1 birbirinden niianslarla ayirt eder.

AAAAA

CAS0

sekilde tanimlamigtir der. Ancak Vezir Harman bu tanimin Es‘ari’ye ait
oldugunu sdyleyerek Bagdadi’nin ashab olarak zikrettigini agiga kavusturur
(Harman, 2017: 198). Altinci tamimin ise Ehl-i Siinnet alimlerinin ¢ogu
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tarafindan kabul edildigi Pezdevi tarafindan zikredilmistir. Ancak Amidi bu
tanimin Es‘ari’ye ait oldugunu ifade eder (Amidi, 2004: 1, 74).

Es‘ari’nin keldm sistemini ve bilgi teorisini ele alan eserler dikkate
alindig1 vakit yukarida zikredilen ilk dort tanimin Es‘ari’ye ait olma
ihtimalinin yiliksek oldugu goriilmektedir. Ciinkii aralarindaki niianslar tanima
yeni bir sey ilave etmekten daha ziyade manasini pekistirici islev gérmektedir.
Zira tanimlara eklenen mana, sifat ve ad kavramlari tanima sadece bunun igin
ilave edilmislerdir. Besinci tanimda ise Es‘ari’nin ozellikle dikkat etmeye
calistigt tamimda fazlaligin kullanilmamasi ilkesinin goz ardi edildigi
sOylenebilir. Zira hayy olana alim denilmesi ifadesi, tanima yeni bir sey
katmamig hatta tanimda fazlalik olusturmustur. Ayrica Es‘ari gelenegine
mensup kelamcilarin neredeyse higbirisinin bu tanimi1 Es‘ari’ye nispet ederek
vermemis olmasi bu tanimin ona aidiyeti noktasinda bir eksiklik olarak
gormek miimkiindiir. Dolayisiyla bu iki nedenden &tiirii bu tanimin Es‘ari’ye
ait olmasi zor goriinmektedir. Altinc1 tanimin da tanimda kullanilan idrak
kelimesinden dolay1 Es‘ari’ye ait olmasi zor goriinmektedir. Ciinkii
Miicerred’de  Ibn  Farek, Es‘arinin  idrdk  kelimesine yiikledigi
anlamin/anlamlarin ne oldugunu ve idrékin neyi kapsayip neyi kapsamadigini

acik bir sekilde anlatir.

Es‘ariler’e ait bilgi tanimlar1 s6z konusu oldugunda, elimizdeki veriler,
Es‘ari’den sonra bilgiyi ilk tanimlayan diisiiniiriin mezhebin sistemlestiricisi
ve ayni zamanda Es‘ari’nin ikinci dereceden 6grencisi olarak kabul edilen
Bakillani oldugunu soyler. Bakillani’nin bu tarz bir kimlige sahip olmasi onun
sadece kelami eserlerinde bu konular sistemli bir sekilde ele almasiyla ilgili
degildir. O ayrica, fikih usilii eserlerine de epistemolojiyi alip fikih usdli

eserlerine farkli bir veche kazandirmistir.

Bakillani her ne kadar ¢ogu noktada hocasi Es‘ari’nin kelami sistemini
takip etmis goriinse de bilginin tanimi hususunda ondan farkli bir yol
benimsemistir.  Nitekim o, bilgi: “bilinenin oldugu hal {izere
bilinmesi/marifetidir” der (Bakillani, 1993: I, 180). Bakillani, daha once
zikredilen Nesefi veya Kadi Abdiilcebbar gibi eserlerinde farkli bilgi
tanimlarini zikretmemis, biitiin eserlerinde bu tanim {izerinde 1srar etmistir
(Bakillani, 1987: 25; Bakillani, 1993: 1, 175; Bakillani, 2000: 13).

Bakillani’nin bu tanimda 1srar etmesinin sebebi; bu tanimin bilginin manasini
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tam olarak kapsadigi, ona dahil edilmesi gereken her seyin dahil edildigi ve
disarda birakilmasi gereken her seyin de disarida birakildigr diisiincesinde
olmasiyla ilgilidir. Ayrica o, bu durumlarla beraber tanimda temyiz ediciligin
mevcut oldugu kanaatine de sahiptir (Bakillani, 1987: 25; Bakillani, 1993: 1,
175; Dag, 1980: 100).

Bakillani’nin bilgi tanimi incelendiginde onun da diger miitekaddimin
doneminin bir¢ok diisiinlirii gibi bilgi ile marifeti es tuttugu goriiliir. Hatta
marifet ile bilgiyi es tutmakla beraber, tanimdaki marifet kelimesinin yerine
tebyin, idrak ve ispat kelimelerinin kullanilabilecegini de iddia eder. Ciinkii
Bakillani’ye gore bu tanimda esas olan marifet degil malim ve oldugu hal
iizere ifadeleridir. Tanima oldugu hal iizere kaydi eklenmezse tanim, bilgiyi
degil cehli ifade edecektir (Bakillani, 1993: I, 176-177). Malim kelimesi
yerine de sayet “sey” kavrami kullanilirsa Bakillani, madimun tanima dahil
edilmemis olacagini soyler. Zira malim hem madima hem de mevcida
delélet eder. Sey ise sadece mevciida delalet eden bir kavramdir. Dolayisiyla
maliim yerine sey kullanilirsa madim tanimin diginda kalmis olur (Bakillan,
1987: 25).

Her ne kadar Bakillanl yaptigi tamimda esas olanmn mérifet degil,
malim ve oldugu hal {izere kayitlar1 oldugunu belirtse de tanimdaki tiim
ifadelere yonelik elestirilerin mevcut oldugunu ifade etmek gerekir. Bilindigi
iizere mérifet kavraminin bilgi ile 6zdes olup olmadig: tartismali bir konudur
(Rosenthal, 2004: 136). ilk dénem kelamcilarin cogunluguna gore bilgi ile
marifet 6zdestir ve her marifet bilgidir, her bilgi de marifettir (Bakillani, 2000:
13). Ancak Mu‘tezile’nin Bagdat ekolii ve diger bazi diisiiniirler, Kuran’t
Kerim’de Allah Teala’nin kendisini alim olarak nitelemesine ragmen arif
olarak nitelememis olmasini, ona bu vasfin verilmesinin oniindeki bir engel
olarak gormiislerdir (Rosenthal, 2004: 135 vd). Aym sekilde Arap dil
bilgisinde de boyle bir kullanima rastlanmamistir. Dolayisiyla Allah kendisini
bu vasifla nitelemedigi ve dilde de boyle bir kullanim mevcut olmadig: i¢in
bizim ona bu vasfi vermemiz miimkiin degildir. Hatta Ciircani ve Amidi
tanimi elestirirken, Allah i¢cin marifet kelimesinin kullanilamayacagmin icma
ile sabit oldugunu zikrederler (Amidi, 2004: 1, 74; Ciircani, 2015: 1, 167).
Tehanevi ise; ister 1stildhen isterse de lugaten alinsin higbir sekilde Allah’in

ilmine marifet denilemeyecegine dair icmanin var oldugunu sdyleyerek



KELAM ARASTIRMALARI-I | 214

(Tehanevi, 1996: 11, 1221) biitiin ihtimalleri devre dig1 birakir. Biitiin bunlar
dikkate alindig1 vakit aslinda, Islam diisiiniirlerinin ¢oguna gére Allah igin
mdrifetin degil ilim kavraminin kullanilmasi gerektigidir. Kulun Allah’a
iligkin bilgisi s6z konusu oldugunda ise hem marifet hem de ilim kavrami
kullanilabilir. Ciinkii kul icin her ikisi de -ister etimolojik isterse de 1stilahi

anlamlar1 alinsin- uygun goriinmektedir.

Safi sistemde ise durum bunun aksinedir. Zira onlara gore asil olan
marifetin kendisi olup ilim marifetin yaninda anlamsiz kalmaktadir. Nitekim
bu durum kendisini en giizel Ebu Yezid el-Bistami’nin satirlarinda
gostermektedir. Rivayete gore o sdyle demektedir: “Hakikatin zatina (Allah)
nazaran, marifet cehalettir; marifetin hakikatine nazaran ise bilgi bir
cinayettir”” (Rosenthal, 2004: 161).

Tanimda marifetin kullanilmasi, bilginin marifet ile 6zdes goriilmesi
anlamina gelecegini ve bunun miitekaddimin dénemi diisliniirleri i¢in bir
problem teskil etmedigini ifade etmistik. Ancak sonraki diisiiniirler ikisinin
esit gorlilmesi durumunda tanmimda devrin  meydana gelecegini
disiinmiislerdir. Bu durum tanimdaki malim ifadesi i¢in de gegerlidir. Ciinkii
malim ilimden tiirer. Bu demektir ki, malimu bilmek, ancak bilginin
bilinmesinden, bir baska deyisle bilginin gerceklesmesinden sonradir. Yani
malim, ancak bilindikten sonra malim adimi alir. O halde tanimda devr var
demektir. Ciinkii tiireyen, kendisinden tliredigi seyin anlamimi ihtiva
etmektedir (Ozcan, 2012: 44; Bozkurt, 2008: 261).

Tanimda elestiri konusu yapilan diger ifade ise “oldugu hal iizere”
kaydidir. Daha 6nce Mu‘tezile diisiiniirlerinin tanimlarinda gecen bu kayit i¢in
yapilan elestiriler bu tanim i¢in de gegerlidir. Zira tanimda oldugu hal iizere
kaydi zaiddir. Cilinkii bir sey maérifet ise o, her haliikarda oldugu hal iizere
olmalidir. Eger oldugu hal iizere degilse bu durum marifet ile degil cehaletle
nitelenir (Tehanevi, 1996: 11, 1221; Ciircani, 2015: I, 167). Tanimda zaid ifade

bulundugundan bu tanim da muallel bir hal almistr.

Bakillani, tanim bahsini tartisirken tanimin ittirdd ve in‘ikas sartini
yerine getirmesi gerektigini sart kosar. Bununla beraber onun esyanin
tabiatinin olmadigimi1 ifade etmesi ve Aristo mantigina karsi oldugunu

zikretmesi, yaptigi tanimin aslinda mahiyet/6zlerle yapilan hakiki tanim
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olmadig1 aksine bir amaca mebni olarak yapilan adsal tanim oldugu agik bir
sekilde goriilmektedir. Netice itibariyle; Bakillani’nin sahip oldugu bu
yaklasimin miitekaddimin dénemi kelamcilarin neredeyse tamamai igin gecerli
oldugu da bir gergektir.

Bakillani ile akran olup Es‘ari mezhebinde biiyiik bir mevkiye sahip
olan bir diisiiniir de Ibn Farek’tir. O, Es‘ari’nin kelami diisiincelerini bize
aktaran en Onemli kaynak mesabesindedir. Ancak onun sahip oldugu bilgi
tanim1 hem Es‘ari’nin tanimlarindan hem de Bakillani’nin tanimindan
farklidir. O, bilgiyi: “Bulundugu kisideki varligi sayesinde, o kiginin saglam
ve muhkem eylemi yapmasim saglayandir” (Amidi, 2004: 1, 75; Nesefi, 2004:
I, 14) seklinde tamimlar. Bagdadi, onun bdyle bir tanima gitmesinin arka
planinda, kaderi diisiincenin fikirlerine cevap vermek oldugunu soyler.
Nitekim Kaderiler saglam ve miikemmel fiillerin ¢ogunun tevellid yoluyla
meydana geldigini ve bu fiillerin, fiiller hakkinda bilgisi olmayandan ¢iktigini
iddia ederler. Ibn Firek de bu tarz bir yargiy1 iptal etmek igin bu tanimi
yapmistir (Bagdadi, 1981: 5).

Ibn Firek’in bu tamiminin ¢ok ciddi sekilde elestirildigi ve neredeyse
hicbir diisiiniir tarafindan kabul edilmedigi sOylenebilir. Elestirilerin ilki
cagdas1 Bakillani’den gelmektedir. O, zorunlu olanlarin zorunlu oldugunu,
imkénsiz olanlarin ise imkansiz oldugunu bilmenin bir hiikiim ifade
etmedigini dolayistyla bu tanimin da sadece bilginin bir g¢esidini/kismin
tanimlamis oldugunu soyler (Ciiveyni, 1985: 34). Tanima diger bir elestiri de
Gazzéli’den gelmistir. Kulun Allah’a ve onun sifatlarina iliskin bilgisi
iizerinden elestiri getiren Gazzali soyle demektedir: bu tanima kulun Allah ve
sifatlar1 hakkindaki bilgisi girmemektedir. Ciinkii bu konularda fiilin itkan ve
ihkam1 meydana gelmez (Gazzali, 2010: 72). Amidi de bu tanimim hicbir
sekilde kabul edilmeyecegini sOylemektedir. Ciinkii bir fiilin dogru diizgiin
yapilmasi sadece bilgiye dayali degil ayn1 zamanda onu gerceklestirecek
olanin kudretine de baglidir. Zira kudretsiz fiilin meydana getirilmesi
diisiiniilemez. Ayn1 zamanda bazi seylere iligskin bilginin fiil ile herhangi bir
iliskisi bulunmamaktadir. Ornegin kisinin kendisine, Allah’a ve mutlak
yokluga iligkin bilgisi herhangi bir sekilde dogru diizgiin bir fiili
gergeklestirmeyle alakasi bulunmamaktir. Dolayisiyla bu tanim, tanimin biitiin
sartlarmi yerine getirmemistir (Amidi, 2004: 1, 75). Ciircani ise bilginin bu
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tanimint fiilin meydana getiricisinin kulun kendisi mi yoksa Allah m1 oldugu
yoniindeki tartismay1 g6z Oniinde bulundurarak elestirisini yapar. O: “bu
noktada tartisilacak olanin, fiilin saglamliginin miimkiin olmasinin bizimle
ilgili oldugunu, ¢iinkii bizler kesinlikle fiilin meydana getiricisinin biz degil
Allah oldugunu soyliiyoruz” (Ciircani, 2015: I, 167) ifadelerini kullanir.
Biitiin bu elestiriler dikkate alindig1 vakit Ibn Fiirek’in bilgi tanimmin dzetle;
bilginin sadece bir ¢esidini tamimladigi, Allah’a, sifatlaria ve yokluga iliskin
bilgiyi kapsamamasi, kudret ile ilintili olan bir durumu barindirmasi ve kesbi
dikkate almamasi yonlerinden elestirildigi sdylenebilir.

Ebii’l Muin en-Nesefi, Es‘4ri kelamcilarindan Ebu Ishak el-
Isferdyini'nin  bilgiyi: “Bilinenin oldugu gibi agikhiga kavusmasi
(tebeyyiin)diir” (Nesefi, 2004: I, 15) tarzinda tanimladigini sdyler. Nesefi’nin
Isferdyini’ye ait olarak zikrettigi bu tammin tebeyyiin ile bilgi arasinda
0zdeslik oldugunu sdyleyen diger diisiiniirlere de nispet edilmesi imkan
dahilindedir. Ciinkii bu tanim; bilgi tebyindir, hakikatlerin tebeyyiiniidiir,
bilinenin nasil ise o sekilde tebeyyiiniidiir gibi degisik varyantlariyla ¢okga
kullanilmistir. Ancak bu tanim ister Nesefi’nin zikrettigi gibi isferayini’ye ait
isterse de baska bir kelamciya ait olsun, bilginin tebeyyilin/tebyin ile
tanimlanmis olmasi onun elestirilmesine sebep olmustur. Amidi, tebeyyiiniin
bilgiden daha kapali bir kavram oldugunu soyler. Tanimlayanin
tanimlanandan daha kapali olmasi ise tanimin sartlarinin yerine getirilmemesi
anlamina gelir. Ayrica tanimda gecen tebeyyiin kavrami, belli bir gizlilikten
sonra kisiye bir seyin agik hale gelmesi anlamina gelmektedir. Kavramin
bdyle bir anlama sahip olmasi tanmimlanan bilginin Allah’mn bilgisini
kapsamamasina sebep olur (Amidi, 2004: I, 76; Ciiveyni, 1985: 33). Tebeyyiin
kavramiyla ilgili diger bir elestiri de onun miisterek bir lafiz olmasiyla
ilgilidir. Eger “lam” harfi cerri ile kullamldiginda yani “tebeyyene li”
denildiginde zahir oldu/agik oldu anlamina gelir. Ancak harfi cersiz
kullanildiginda mesela “tebeyyentu” denildiginde bu sefer de bildim
anlaminda kullanilmis olur (Nesefi, 2004: I, 15). Netice itibariyle Ehl-i
Stinnet’in bilgi tanimlarinda dikkat etmeye calistiklar1 temel kural olan
tamimin hem Allah’in hem de kulun bilgisini kapsamasina, kullanilan

kavramin daha 0zel/hdss olmasina ve tanimda miisterek lafzin
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kullanilmamasia dikkat edilmemistir. Dolayisiyla bu tanim da tam tanim

olarak kabul edilmemektedir.

CAA

Kelamdaki bilginin tanimini zikreden miitekaddimin donemi Es‘ari
diisiiniirlerinden biri de Abdiilkahir el-Bagdadi’dir. Bagdadi, bilgiyi nasil
tanimladigini belirtmeksizin ashabindan birisinin/birilerinin bilgiyi: ‘““Hayatla
nitelenen varligin kendi sayesinde alim oldugu bir sifattir” seklinde
tanimladigini ifade eder (Bagdadi, 1981: 5). Bagdadi’nin ashabimizdan biri
olarak zikrettigi bu tamimin kime ait oldugu tartigmali olsa da yukarida bu
tanmim Eg ari’ye ait olarak zikredilmisti.

Miitekaddimin déneminin diger Es‘ari keldmcilarindan Iméamii’l-
Harameyn el-Ciiveyni de eserlerinde farkli bilgi tanimlarmma yer verir.
Kitabii’l-Irsdd adl eserinde daha &nce Bakillani’nin israrla savundugu bilgi
tanimint -ki o da “bilineni oldugu gibi bilmektir/marifettir’- yapilan
tanimlarin en iyisi olarak kabul ederken (Ciiveyni, 1985: 33), isminden de
anlagilacag1 iizere cedel ve hilaf ilmine dair olan el-Kdfiye fil-cedel adli
eserinde ise bizim Es‘ari’ye nispet edilen tanimlar arasinda zikrettigimiz
“bilgi bilinenin kendisiyle bilindigidir” seklindeki tanimi kabul eder ve bunun
bilgiyi, bilgi olmayanlardan ayiran tam bir tanim oldugunu soyler. Ciiveyni bu
tanim sonrasinda Mu‘tezile ile aralarinda tartisma konusu olan sifatin zatinin
aynist olup olmamasi meselesini ima ettirecek sekilde sdyle demektedir: Iste
biz bundan dolayr hi¢bir alim, ilim olmaksizin bilir demeyiz” ifadelerini
kullanir (Ciiveyni, 1979: 25).

Ciiveyni’nin bilgi ile marifeti es gorme noktasinda hem kendi
mezhebindeki hem de diger mezheplerdeki seleflerini takip ettigi sOylenebilir.
Ancak sadece onlar1 es gormekle yetinmez; fikih, dirdyet, tebyin, yakin ve
fetinet kavramlarinin da bilgi ve marifetle 6zdes oldugunu zikreder.
Ciiveyni’nin boyle bir yaklasimi benimsemesinin sebebi onun tanim/had ile
manay1 es gormesinden dolayidir. Nitekim ona gore lafizlar farklilagsa da
mana ayni oldugu i¢in ayn1 mandya gelen kavramlarin tek bir tanimi olabilir.
Bundan dolay1 Ciiveyni, bilginin yerine zikredilen bu kavramlarin
kullanilmasinda bir beis gérmez (Ciiveyni, 1969: 26). Ancak Ciiveyni’nin
zikrettigi durumu kabul etmemiz durumunda Ciiveyni’nin ifade ettigi bir
tanimin digerlerinden daha giizel oldugu yargisim kabul etmemiz miimkiin

goriinmektedir. Zira Bakillani’nin bilgiyi marifet olarak goérdiigii tanimi1 en
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giizel tamim kabul edersek, bilgiyi tebeyyiin/tebyin olarak géren Isferdyini’nin
tanimint da bu sekilde kabul etmemiz gerekmektedir. Ciinkii Ciliveyni igin bu
iki kelime manalar1 itibariyle Ozdestir ve tanmimda hangisi kullanilirsa
kullanilsin herhangi bir sakinca bulunmamaktadir.

Yukarida sorunsallastirilan durumun Ciiveyni i¢in bir anlam ifade
etmedigi sOylenebilir. Ciinkii Ciliveyni’ye gore tanimda esas olan maliim
ifadesidir. Sayet tanimda bu kullanilirsa bilgi i¢in dogru tanim yapilmis olur.
Onun disinda kalan diger ifadelerin ¢ok bir 6nemi yoktur. Zira tanim cins ve
fasilla degil tanmimlananin tiim fertleri kapsamasi anlamia geleceginden
malimun marifeti veya tebyini bilgiyi tam ifade eder (Ciiveyni, 1979: 25;
Yavuz, 2017: 50). Ancak bu durumda da Bakillani’nin taniminda gegen
tanimlayanin tanimlanan ile ayn1 kokten tiiremesinden meydana gelen devr
sartinin saglanmamasi problemi meydana gelir ve bu da tanimi noksan kilar.
Ama miitekaddimin dénemi i¢in bu durum da bir anlam ifade etmez. Ciinkii
siklikla vurguladigimiz gibi onlarin tanimdan maksatlar1 temyizdir ve bu

diisiinceden hareketle onlar tanimlarinda adsal tanimi kullanirlar.
SONUC

Miitekaddimin  donemi  keldmecilarin  bilgi  tanimlarn  dikkatle
incelendiginde genel itibariyle tanimlarda ii¢ temel hususun One ¢iktig1
sOylenebilir: a) Yapilan tanimda temyizi gerekli gormiisler ve bununla da
tanimin efrddini cdmi agyarmi méani olma sartinin yerine getirildigini
diisiinmiislerdir. b) Yapilan tanima ya Allah’in bilgisini dahil etmeye
caligmislar ya da mezhebin varlik anlayist da géz onilinde bulundurularak
Allah’in bilgisini tamimin diginda tutmaya g¢alismiglardir. ¢) Bilgi ile aym
anlama geldigini ifade ettikleri marifet, yakin, tebeyyiin kavramlarmnin

tanimda kullanilmasinda herhangi bir beis gérmemislerdir.

Mu‘tezile Allah’a ait bir ilim sifatinin olmadigin1 ve O’nun bilgiyi zati
ile bildigini iddia eder. Boyle bir iddia sonucu olarak onlar, tanimladiklar
bilginin ilahi bilgi degil, beseri bilgi oldugunu ihsas ettirecek sekilde bilgiyi
inang ile es gérmiislerdir. Bu es gérmelerinin arka planindaki temel sebep de
daha once agik bir sekilde ifade edildigi iizere onlarin bes temel esasinin en
onemlisi olarak addedilen tevhid esasindan dolayidir. Clinkii insa edilecek bu
varlik sisteminde Allah ile beger arasindaki ontolojik farkliligin mutlak surette
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ayrilmast gerektigini diisiinmiislerdir. Mu‘tezile’nin bahsedilen bu 6zgiin
varlik anlayis1 baglaminda Ehl-i Stinnet kelamcilarinin yaptiklari elestiriler de
glindeme getirilmelidir. Zira Mu‘tezile’nin bilgi ile inanc1 es goren anlayisi,
Ehl-i Siinnet alimleri tarafindan Allah’mm mu‘tekid olamayacagmi bundan
dolay1 yapilan tanimin kabul edilemeyecegini iddia etmislerdir. Bunlardan
kimi kelamcilar -Bakillani gibi- Mu‘tezile’nin ilim sifatina yaklasimini
zikretmesine ragmen boyle bir kanaati paylagmis, kimisi de -Nesefi gibi-
onlarin bu sifata iligkin yaklagimini zikretmeksizin bu tarz bir elestiri
yapmuglardir. Ancak Ehl-i Siinnet kelamcilarinin varlik anlayisina uygun olan
bilginin teolojik ve epistemolojik ayrimi (Kutluer, 2000: 112) Mu‘tezile
sistemi acisindan uygun degildir. Dolayisiyla bu ayrim {izerinden yapilan
elestiriler haksiz itham gibi durmaktadir. Zira bu noktada bilginin tanimina
iligkin degil, ilim sifatinin zat ile es goriilmesi noktasina elestiri yapilmalidir.
Ciinkii bilginin taniminin baslangici onlarin varliga iliskin bu yaklagimlarinda

yatmaktadir.

Ehl-i Stinnet keldmecilarinin yaptiklarn bilgi tanimlariin hem Allah’in
bilgisini hem de beserin bilgisini kapsamasina dikkat etmeleri beraberinde bu
bilginin miisterek olup olmamasi problemini meydana getirmistir. Ehl-i
Stinnet kelamcilar1 her ne kadar yapilan tanimin hem Allah’in hem de kulun
bilgisini kapsamasi gerektigini ifade etse de bahsedilen bu miisterekligin
meydana gelmemesi i¢in Oncesinde bilgiyi kadim ve hadis diye ikiye ayirirlar.
Bu ayrim sonrasinda aradaki benzerlik ortadan kalktig1 i¢in artik tanimin her
ikisi i¢in kullanilmasinda bir beis gormezler. Dolayisiyla insa etmeye
calistiklar1 epistemoloji beseri bilgiye iliskin olup Allah’in bilgisi ile ilgili
degildir. Bu noktada Ehl-i Siinnet kelamcilari, Mu‘tezile ile aym1 noktaya
donmiis olmaktadir. Ciinkii onlar da Allah’mn bilgisinin hi¢bir kategoride
degerlendirilemeyeceginin  ve kayitlandirilamayacaginin  farkindadirlar.
Kanaatimce bu benzerligin Gtesine gecip daha once Nesefi’nin Bahrii’l-
kelam’da yapmaya calistig1 gibi bir yontem takip etmek gerekir. Zira Allah’in
bilgisi i¢in ayr1 bir tanim, beserin bilgisi i¢in de bagka bir tanim yapmak
gerekir. Allah i¢in yapilan tanimin nassa dayanmasi, insa edilecek bu ayrimi
daha saglikli temellere de oturtacaktir. Ayrica bahsedilen bu iki ayr1 tanimin
yapilmast durumunda daha 6nce yapilan lafzi tartigmalarin da 6tesine gegilmis
olup muhtevaya dair insa ¢abalar1 da belirgin hale gelecektir.
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GIRIiS

Peygamberlik, yiice Allah’in insanlara sundugu biiyiik bir rahmet ve
liituftur. Zira insan1 yoktan var eden, ona ruh ve akil bahseden bir yaraticinin,
yarattig1 kullarin1 kendisinin varligindan, birliginden ve yiiceliginden haberdar
etmemesi diisiiniilemez. Bu sebeple ilahi hikmete uygun olarak, yiice Allah,
kendisini insanlara tanitmay1 ve onlar1 dogru yola sevk etmeyi murad etmistir.
Sayet Yiice Allah, insanlara kendini tanitmak, inang ve ahlak hususunda dogru
yolu gostermek i¢in elgiler gondermeseydi, insanlar yalnizca kendi akil ve
tecriibeleriyle, O’nun yiiceligine dair kesin bilgilere ulasamaz ve yaraticilarini
hakkiyla tantyamazlardi.

Islam diisiincesinde niibiivvet, insanin diinya ve ahiret saadetini temin
etmek icin ilahi rehberlige ihtiya¢ duyup duymadig1 sorusu etrafinda 6nemli
bir tartisma konusu olmustur. Aklin insan1 dogruya ulastirmada yeterli olup
olmadigi, vahyin gerekliligi ve peygamberlerin rolii kelamecilar tarafindan
derinlemesine incelenmistir. Kelam ilminde akil ve niibiivvet iliskisi, insanin
ilah hakikate ulagsmasinda temel bir konu olarak ele alinir. Akil, insanin
yaratiligtan sahip oldugu bir yeti olarak evreni anlamada, dogruyu yanligtan
ayirmada ve ahlaki sorumluluklarinmi belirlemede 6nemli bir aractir. Bununla
birlikte, aklin siirlart bulundugu ve mutlak hakikate ulagsmada yeterli
olmayabilecegi kabul edilir Bu noktada niibiivvet devreye girer;
peygamberler araciligiyla gelen vahiy, aklin kavrayamayacagi metafizik
hakikatleri agiklayarak insanlara rehberlik eder. Kelamcilar, bu iki kaynagin
konumunu tartigmig ve akil ile vahiy arasinda bir denge kurmaya caligmistir.
Bu baglamda, kelam ilminde akil ve niibiivvet iligkisi hem teolojik hem de
epistemolojik bir boyut tasir.

Tarih boyunca niibiivveti kabul edenler yaninda inkadr edenler de
olmustur. Klasik kelam metinlerinde ismi siklikla gecen ve niibiivveti inkar
etmesiyle 6n plana ¢ikan Berdhime, aklin yeterliligini savunarak niibiivvet
kurumunu reddetmistir. Berdhime’nin niibiivvetin reddi konusundaki en temel
dayanagi aklin varliginin niibiivvete ihtiyag birakmayacagi diisiincesidir.
Onlara gore akil, insana dogruyu ve yanlis1 ayirt etmek igin yeterli bir
rehberdir; dolayisiyla peygamberlere ve vahye ihtiya¢ yoktur. Berdhime,
peygamberlerin mesajlarinin ¢eligkili olabilecegini ve insanlarin akil yoluyla
ayni bilgilere ulagabilecegini savunur. Ancak bu yaklagim, aklin sinirlarini ve
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insanin metafizik hakikatlere ulagmadaki yetersizligini goz ardi etmesi
sebebiyle reddedilmistir. Zira niiblivvet akli destekleyici, insanin yaratilis ve
varolus gayesini anlamlandirmada biiylik oneme sahip ilahi bir rehberliktir.

Bu calismamizda, niibiivvetin gerekliligini reddeden Berahime'nin iddia
ettigi gibi aklin varliginin peygamberlige ihtiya¢ birakmayacag: diisiincesinin
gecerli olup olmadig1 incelenecektir. Bununla birlikte Islam keldminda aklin
rolii, aklin vahiy ile olan iligkisi ve akil ile vahiy arasindaki dengenin nasil
saglandig lizerinde durulacaktir. Ayrica Berdhime'nin akil iizerinden niibiivvet
karsit1 elestirilerine Islim diisiiniirlerinin verdigi yanitlar da tespit edilerek
analiz edilecek ve bu elestirilerin ne Olglide tutarli veya gegerli oldugu
tartisilacaktir. Berdhime'nin niibiivvete yonelik elestirileri bazi calismalara
konu olmustur. Bu calismalarda niibiivveti inkdr eden bir firka olarak
Berahime'nin niibiivvet karsit1 fikirleri iizerinde durulmustur. Bizim bu
arastirmay1 hazirlamamizin ayirt edici tarafi ise Berdhime'nin akil ekseninde
ileri slirdiigii niibiivvet elestirisinin akil-vahiy baglaminda ele alinip bu vb.
elestirilerin tutarsizligim, IslAm diisiincesinde niibiivvet acisindan aklin

konumu ve degerini ortaya koymaktir.

1. AKLIN YETERLILiGi TARTISMALARI VE AKIL-VAHIiY
ILiSKiSi

Islam disiincesinde aklin rolii ve smurlar, ozellikle niibiivvet
konusundaki tartismalarin merkezinde yer alir. Akil, Allah'm insana verdigi
bir nimet olup, dogruyu yanlistan ayirt etmede 6nemli bir aragtir. Ancak, aklin
her konuda yeterli olup olmadig1 ve ilahi vahyin rehberligine ihtiya¢ duyulup
duyulmadigi konusunda farkl gériisler mevcuttur.

Kelam ekolleri arasinda aklin degerlendirilme bi¢imi detaylarda
farklilik gosterse de genel olarak {i¢ ana ¢izgide sekillendigi sOylenebilir.
Bunlardan ilki, akli 6n planda tutan Mu tezili gizgidir. ikincisi, nakli esas alan
Selefi cizgi; tiglinclisii ise akil ve nakli bir arada ele alan ve Ehl-i siinnet
kelaminin iki ana kolu olan Es‘ari ve Matiiridi ¢izgisidir. (Tasdelen, 2023, ss.
9-39; Bilgin, 2019, s. 22-23) Simdi, ii¢c kisimda ele aldigimiz bu teorilerin
aklin islevsel yonii hakkindaki yaklagimlart ana hatlariyla ele alinacaktur.
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1.1. Mu tezile’de Akil ve Vahiy iliskisi

Islam tarihinde ilk kelamcilardan olan ve Mu‘tezile mezhebinin
kurucusu sayilan Vasil b. Ata (6. 131/748), akli deliller araciligiyla hakikatin
bilgisine ulasilabilecegini ifade etmistir. (Zeyne, 1980, s. 18-19; Giines, 2003,
s. 174) Benzer sekilde, Mu‘tezile’nin Bagdat Ekolii’ne miintesip olan ve
Yunan felsefesine asinaligiyla taninan Siimame b. Esres (6. 213/828),
zindiklikla itham edilerek hapse atilmasina sebep olan, akil yoluyla ulasilan
bilginin dini bilgiden 6nce geldigi fikrini savunmustur. (Zeyne, 1980, s. 19)
Stimame b. Esres’in ¢agdasi olan ve ayni zamanda Yunan felsefesinden
etkilenme konusunda ondan geri olmayan Ebu’l-Huzeyl el-Allaf (6. 236/851)
akli, “insanin onunla kendisini canli cansiz diger varliklardan aywan zorunlu
bilgi ve nazari bilgilerin 6grenilmesini  saglayan bir giic” seklinde
tanimlamustir. (el-Es‘arl, 1980, s. 480) Cahiz (6. 255/869) akl, “insandaki
anlama ve kendisini zararlt seylerden koruma giicii” diye tarif etmistir.
(Zeyne, 1980, s. 18-19; Giines, 2003, s. 175) Ebi Ali el-Ciibbai (6. 303/915)
ise akil hakkinda “kétii seylerden alikoyan ve iyi seylere yonelten bilgidir”
yéniinde bir tarif yapmistir. (Yavuz, 1989, 2/242) ismi ilk kelamcilarla birlikte
anilan ve Mu'tezile’nin baz1 goriislerinden etkilenen Cehm b. Safvan (6.
128/745-46) ise ylice Allah’in duyularla kavranamayacak, maddeden
bagimsiz, sonsuz ve smirsiz bir varlik oldugunu, O’nu anlamanin ancak akil
yoluyla miimkiin oldugunu belirterek akilci bir yaklasim sergilemistir. (Yavuz,
1996, s. 81-86)

Kadi Abdiilcebbar (6. 415/1024), insan aklinin diisiinmeyi, deliller
iiretmeyi ve insanin sorumluluk alanma giren eylemleri yapmasini saglayan
belirli bilgilerden olustugunu belirtir (Zeyne, 1980, s. 31-32). Ona gore akil,
insanda “bilkuvve” olarak bulunmaz; aksine, zamanla edinilen ve kisiye kendi
iradesiyle eylemde bulunma imkéni taniyan zorunlu, teorik ve deneyimsel
bilgilerin bitiinidiir. (Zeyne, 1980, s. 33-34; Yavuz, 1989, 2/242)
Abdiilcebbar’in bu akil tanimi, sonraki Mu ‘tezile alimleri tizerinde etki ederek
onlarin akil anlayigina yon vermistir. Abdiilcebbar’a gore akil, dogustan gelen
bir gli¢ degil; insanin diisiinme, delil getirme ve bilingli se¢cim yapmasini
saglayan bir bilgi birikimidir. Bu yaklasimi benimseyen Mu‘tezile alimleri
akli, dinin anlagilmasi ve yorumlanmasinda temel bir unsur olarak kabul

etmislerdir.
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Mu ‘tezile’nin 6nde gelen alimlerinin bu agiklamalarindan akli, kesin bir
bilgi kaynagi olarak kabul ettikleri anlasilmaktadir. Bu anlayisla, insanin
fiillerinin sorumlusu ve yapicisi oldugunu vurgulamis, ayrica Allah’in
yaratilanlar icin kotli seyleri yapmayacagini, yaptiklarinin da ilahi hikmetin
geregi olarak akla uygun olmasi gerektigini ifade etmislerdir. Onlar bunu
yaparken Kur’an’in otoritesini reddetmeden, akil yoluyla kanitlamaya
caligmiglardir. Buradan hareketle, iyi ve koti kavramlarinin  Allah’in
bildirmesiyle degil, akil yoluyla anlasilabilecegini savunmuslardir. (Carullah,
1990, s. 115; Fahri, 2004, s. 73; ayrica bkz. Unverdi, 2015, 79-86)

Ozetle Mu‘tezile, akil ve vahiy iligskisinde akli vahyin anlagilmasi ve
yorumlanmasi i¢in gerekli olan énemli bir ara¢ kabul ederek ele alir. Onlara
gore akil, insanin dogruyu yanlistan ayirabilmesi ve Tanri’nin varligini ve
birligini kavrayabilmesi i¢in gereklidir. Bu nedenle akil, vahyin 6niinde ve
bagimsiz bir otorite olarak goriiliir. Mu ‘tezile, insanin akli sayesinde ahlaki ve
dini sorumluluklarint yerine getirebilecegini savunur ve vahyin getirdigi
ilkelerin, akla uygun olduguna inanir. Bu diisiince gercevesinde, akil ve vahiy
arasinda uyum olmas:t gerektigi kabul edilir; vahyin, akilla celistigi

durumlarda ise Oncelik akla verilmek suretiyle vahiy tevil yoluna gidilir.
1.2. Selefiye’de Akil ve Vahiy Iliskisi

Selefiye’nin Onderi Ahmed b. Hanbel (6. 241/855), akli insanin
dogustan sahip oldugu bir 6zellik (3:.£) olarak tanimlar (el-Cevzi, 1990, s.
21). Selefi diisiinceyi biiyiik 6l¢iide benimseyen ibn Hazm (6. 456/1064) ise
akli bir cevher degil, ruhun bir kuvveti ve yalnizca bir fiil olan araz olarak
kabul eder. Ona gore akil, kuvvetli veya zayif olarak nitelendirilebildigi i¢in
bu 6zelliklerin cevherde bulunmasi miimkiin degildir. Ayrica cevherin ziddi
olmadig1 halde, aklin ziddi vardir ve bu zithk ahmaklikla temsil edilir.
Dolayisiyla akil, nefsin bir fiili olup onun kuvvetlerinden bir araz olarak
degerlendirilir. Ibn Hazm, filozoflarin akl1 basit bir cevher olarak gdrmesini
mantiksiz bularak elestirir ve insandaki gorme, isitme, konusma gibi islevleri
yerine getirenin akil oldugunu ifade eder. (Yavuz, 1989, 2/243)

Selefiyye mezhebine bagli olan 6zellikle miiteahhir dénem alimleri
nassin anlagilmasi ve agiklanmasinda aklin gerekli oldugunu kabul
etmiglerdir. Ancak akli, vahyin sundugu hakikatleri tek bagma anlama
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konusunda yetersiz ve sinirli bir bilgi kaynagi olarak gérmiislerdir. Onlara
gore akil ile nakil arasinda bir ¢atisma olmadigi i¢in nakli, aklin verilerine
gore degistirmeye gerek yoktur. Duyularla algilanabilen aleme dair gdzlem ve
deney yoluyla birtakim bilgiler ortaya koyan akil, gayba dair meselelerde
noksan ve hatali yargilarda bulunacag: kesindir. (Ibn Teymiyye, 1984, 9/279;
Yavuz, 1989, 2/245; Giin, 2024, 154) Bu durumda insanin yapmasi gereken,
nassin sundugu ile yetinmek ve lafzin Otesine gececek yorumlara
basvurmamaktir. Akil, nassin sahidi olabilir ama hakimi olamaz. Akla diigen
nassi inkdr etmek veya yermek degil, ona teslim olup boyun egmektir. Bu
yiizden akil, daima naklin izinden gidecek, onu destekleyecek ve bagimsiz bir
yargida bulunmayacaktir. (Ebl Zehra, 1989, 1/189; Giines, 2003, s. 204)

Ozetle Selefiyye diisiincesinde, akil ve vahiy iliskisi baglaminda
bakildiginda aklin, vahiy karsisinda bagimsiz bir bilgi kaynagi olarak
goriilmedigi anlagilmaktadir. Selefi diisiiniirler, akli sinirlt ve vahye muhtag
bir yeti olarak degerlendirirler. Onlara gore aklin goérevi vahyin sundugunu
anlamak ve onu desteklemektir, zira akil, dini bircok konuda oldugu gibi
metafizik alanla alakali da kesin bilgiler iiretme konusunda yetersiz
kalabilecegi ve yanilabilecegi varsayilmaktadir. Bu nedenle Selefi anlayisa
gore, vahiy akla istiin gelir; aklin gérevi nass1 elestirmek degil, ona teslim

olmaktir.
1.3. Ehl-i Siinnet’de Akil ve Vahiy Mliskisi

Ehl-i Siinnet ekoliiniin ilk temsilcilerinden olan Haris el-Muhasibi (6.
243/857), aklin tek basina hakikate ulasma noktasinda zayif kalabilecegini,
bundan dolay1 yaraticinin akli kendi basina birakmay1ip onu aydinlatacak ilim,
kitap ve siinneti verdigini belirtmistir. Muhasibi’ye gore goz icin giines 15181
ne ise, akil i¢in de ilim odur; vahyin 151gmma bagvurmayan akil, karanlikta
yolunu kaybeden bir kor gibi olur. (el Muhasibi, s. 189; Giines, 2003, s. 204-
205)

Ehl-i Siinnet’in iki bilyiik ana kolundan biri olan Es‘ariligin kurucusu
Ebu’l-Hasan el-Es‘ari (6. 324/936), akil ile bilgi arasinda yalnizca genel-6zel
iligkisi gibi bir ayrim bulundugunu savunur. Ona goére akil, dis diinyadaki
nesneleri soyutlayarak kavramlara doniistiiriir ve bdylece bilgi olusur. Bu
baglamda akil, "bilgi" anlamina gelir. Bilgi, yalnizca diisiince ve tefekkiirle
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degil, tartisma yontemiyle de elde edilebilir. (ibn Farek, 1987, s. 11, 15, 247,
294; Fettah, 1995, 11/445) Bununla birlikte Es‘ari’ye gore akil ile bilgi
arasinda bir kullanim farki da vardir. Ciinkii bilgi, akildan daha kapsamli olup
"zorunlu bilgilerin bir kismini bilmek" olarak tanimlanabilir. Bu nedenle, bu
iki kavram mutlak anlamda birbirinin yerine kullanilamaz. (ibn Firek, 1987,
s. 31, 284) Bu bilgilerden yola ¢ikarak Es‘ari, aklin hi¢bir seyi vacip
kilamayacagini, giizellik (hiisun) ve ¢irkinligi (kubth) belirleyemeyecegini

bunlarin ancak nasslarla belirlenebileceklerini ileri siirmiigtiir.

Es‘ariligin 6nde gelen temsilcilerinden Gazzali (6. 505/1111),
yaraticiyl, niiblivveti ve seriati 6grenmemizi ve iman etmemizi saglayan aklin
kiicimsenmeyecegini belirtir. Ona gore akil, degersiz veya giivenilmez bir
ara¢ kabul edilirse, onunla bilinenlerin de degersiz olmasi1 gerekir; bu ise
mimkiin degildir. Muhasibi gibi akli, saglikli bir goze nakli ise giines 1s181na
benzetir; 151tk olmadan goziin, g6z olmadan da 15181n yeterli olmayacagini
ifade eder. Ayrica akli, degistirilmesi miimkiin olmayan bir hakeme; nakli ise
dogrulugu sabit bir sahide benzetir. Gazzali, Es‘ari gibi tim dini hiikiim ve
prensiplerin nakle dayali olarak vacip olabilecegini savunur. (el-Gazzali,
1971, s. 7-8; el-Gazzali, 1991, 1/4-5; Yavuz, 1989, 2/245)

Stinni diigiincenin diger biiylik kolunun kurucusu olan EbG Mansir el-
Maturidi (6. 333/944), akli “birlesebilecekleri birlestirme ve ayrilmast
gerekenleri ayirma yetisi” olarak tanimlamis ve kavramlarin olusumunun akil
yoluyla gergeklestigini belirtmistir. Onun bu ifadesinden anlasilacagi iizere
akil, goriiniir diinyada algilanabilen nesnelerdeki benzer nitelikleri birlestirir;
farkli yonleri de ortaya koyarak tek tek nesnelerden kavramlar olusturur. Bu
stireci ise tefekkiir ve nazar araciligiyla gerceklestirir. (el- Matiiridi, 2020, s.
51-53; Kubat, 2011, s. 94; Yildizhan, 2025, ss. 32-36)

Maturidi’ye gore kelam ilminde akli yontemin kullanilmamasi, insanin
en ayirt edici Ozelliginin ortadan kaldirilmasi demektir ve bu da insanin
degerini diger canlilarin seviyesine indirmek anlamina gelir. Akil, ibret alma
(ktyas yapma) ve tefekkiir amaciyla yaratilmisti. Akil bu amagcla
kullanildiginda 6vgiiyti hak eder ve deger kazanir. Bundan dolay1 duyular
aleminin sirlarimi kesfetmek, yaraticinin varligini tanimak ve nasslar1 anlamak
icin akla bagvurmak gereklidir. Oyle ki Allah’a iman; nakille degil, akilla
zorunludur. Akil, din olmadan bazi hususlart zorunlu kilabilir. Ancak yine de
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akil, naklin Oniine gegemez c¢iinkii tiim dini gercekleri kavramada yeterli
degildir. Bes duyunun smirli oldugu gibi aklin da idrak giicii ve alan1 sinirhidir.
Insan akli, iyiyi ve kotiiyii bilse de ibadetlerin yapilis sekli, hadlerin ve
cizyelerin belirlenmesi gibi hususlari nass olmadan bilemez. (el-Matiiridi,
2020, s. 347-363; Alper, 2009, s. 85; Yavuz, 1989, 2/245; Yildizhan, 2025, s.
69)

Ehl-i Siinnet perspektifinden bakildiginda akil, bilgi edinme siirecinde
kullanilan parlak ve latif bir cisim olarak tanimlanir. Onun etkisi kalp
iizerindedir. Nasil ki goz, gilines veya bagka bir 151k kaynagimin yardimiyla
nesneleri gorebiliyorsa, kalp de aklin nuruyla nesneleri idrak eder. Bu nur
azalir veya zayiflarsa idrak de aym olglide azalir veya zayiflar. Isik tamamen
kayboldugunda ise algilama da sona erer (Pezdevi, 1980, s. 297). Buradan
hareketle Ehl-i Siinnet’e gore akil, diisiinme veya duyular yoluyla idrak etme
araciligtyla bilinebilecek seyleri anlama ve kavrama yetisidir. (Merig, 2011, s.
221)

Ehl-i Stinnet’e bagl Es‘arl ve Matiirldi kelam ekolleri, aklin énemini
kabul etmekle birlikte, vahyin rehberliginin zorunlu oldugunu savunmuslardir.
Onlara gore insan akli bazi konularda yetersiz kalabilir ve simirh bir
kapasiteye sahiptir; bu nedenle ilahi vahyin yonlendirmesine ihtiya¢ vardir.
(Unverdi, 2014, 337-343) Mu‘tezile ise akla daha fazla deger vererek, insan
aklinin iyiyi ve kotliyli belirlemede yeterli oldugunu ileri stirmiistiir. Akil,
dinin sundugu gercekleri anlamada bagimsiz bir kaynak olarak kabul
edilmistir. Selefiyye ise akli, vahyin tamamen gerisinde tutar; akil, vahyi
anlamada bir ara¢ olarak kabul edilse de bagimsiz ve mutlak bir otoriteye
sahip degildir. Selefiyye’ye gore akil ve nakil arasinda bir gatisma olmamakla
birlikte, gayb alemiyle ilgili konularda akil yetersizdir ve vahiy akildan
istlindiir. Aklin gorevi vahyi anlamak, ona boyun egmek ve onu
elestirmemektir. Boylece, Es ari ve Matiiridi akil-vahiy arasinda denge arayis1
icindeyken, Mu‘tezile akla iistiinliik tanimis, Selefiyye ise vahyi iistiin tutarak
akla siirli bir rol vermisgtir.

Aklin ve vahyin alanlarint ayirmak suretiyle akil-vahiy tartismasinin
oniine gecmeyi amagclayan Islam kelamcilari, dzellikle kelami meselelerin
¢oziime kavusturulmasinda aklin alami (mecalu’l-akl) ve naklin alanlarini

(mecalu’n-nakl) ayirarak, aklin ve naklin etkili olduklart alanlar
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belirginlestirmislerdir. Bu ayrimin temel amaci, akilla ¢6ziimlenmesi gereken
bir konuya nakli, nakille ¢oziimlenmesi gereken bir konuya da akli dahil
etmemektir. Bu yaklasim, her iki kaynagin kendine 6zgili bir yetkinlik alani
olduguna inanilmasina dayanir. Bu yiizden kelam alimleri; Allah’in varligi,
birligi, zati ve fiili sifatlari, insan fiillerinin yaratilip yaratilmadigir gibi
konularm aklin etkinlik alaninda oldugunu ve bu alanlarda aklin hiikiimlerinin
gecerli sayildigimi belirtmislerdir. Ote yandan, ser’i hiikiimler, ibadetler,
ultihiyyet, kader, ba‘s, ahiret, melek, cin ve ruh gibi gayba iligkin meselelerin
naklin etkinlik alanina girdigini, dolayisiyla bu konularin yalnizca vahiy
yoluyla bilinebilecegini ve aklin bu konularda sdyleyecek bir sdziiniin
bulunmadigim ifade etmislerdir. (el-Es‘arl, 1953, s. 95; Kadi Abdulcebbar,
15/28; Erdemci, 2009, s. 96)

Netice olarak, akil ile vahyin her ikisi de ilahi kaynaga dayandigindan,
bunlarin birbirinin alternatifi gibi degerlendirilmesi isabetli degildir. Asil
dogru yaklagim, akil ve vahyin kendilerine 6zgii alanlarini dikkate alarak her
ikisini de uyumlu ve etkin bir bi¢imde kullanmak; bdylece en sahih ve makbul
bilgiye ulagsma yoniinde ¢aba gdstermektir.

2. BERAHIME'NIN AKIL EKSENINDE NUBUVVET
ELESTIRILERI

Berdhime’ye gore Allah'in insanlara liitfetmis oldugu en biiyiik nimet
akildir. Insanoglu akli sayesinde iyiyi, kotiiyii, giizeli ve ¢irkini bilecegi gibi
Allah't ve O'nun litfetmis oldugu nimetlerini de bilir. Onlara gore, sayet
peygamberler aklin bildigi ve dogru olarak kabul ettigi hiikiimlerle gelmigse
boylesi bir durumda peygamberlere gerek yoktur, ¢iinkii bu bilgiler akilda
mevcuttur. Eger peygamberlerin getirdigi hiikiimler, akla aykirtysa ayni
sekilde onlarin niibiivvetini kabul etmek gerekmez, ¢iinkii akla muhalif
hikkiimler  getirmislerdir. ~ Bununla  birlikte  peygamberler  aklin
kavrayamayacagi hiikiimler getirmeleri durumunda ise ilahi hikmete muhalif
bir durum ortaya ¢ikar. Ciinkii onlara gdre yaratict insanlara akillarnin
kavrayamayacag1 seyleri emretmez. Berdhime agisindan biitiin bu hususlar
niibiivvete ihtiya¢ olmadigini géstermektedir. (el-Bakillani, 1987, s. 144-145;
es-Sehristani, 1992, 3/707; el-Ciiveyni, 1407, s. 123; Bedevi, 1980, s. 88)
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Berahime’ye gore, peygamberin getirdigi mesaj, su iki durum diginda
bir sey degildir: makuldiir veya makul degildir. Sayet peygamberin getirmis
oldugu mesaj makul ise aklimiz o mesaji anlama bakimindan bize kafi
gelecektir. Hal boyleyken peygambere neden ihtiyag duyalim? Eger getirmis
oldugu mesaj makul degilse, o halde bu mesaj kabul edilebilir degildir. Ciinkii
makul olmayan bir seyi kabul etmek insanligin smirlarinin disina ¢ikip akil
yetisine sahip olmayan hayvanlar sinifina dahil olmaktir. (es-Sehristani, 1992,
3/708; Kadi Abdiilcebbar, 2013, 2/422)

Yine Berahime’ye gore aklimiz, yiice Allah’in hiikiim ve hikmet sahibi
olduguna delalet etmektedir. Hikmet sahibi yiice Allah, kullarinin itaatlerinin
akillarina uygun sekilde olmasini arzu eder. Akli deliller, alemin her seye giicii
yeten kadir, sonsuz ilim ve hikmet sahibi bir yaraticisinin olduguna delalet
eder. Yaratici, insanlarin giikretmelerine sebep olacak ¢ok fazla nimetler var
etmistir. Aklimiz sayesinde yaraticinin bizlere vermis oldugu nimetleri
tefekkiir ederiz. Boylece bu nimetler karsisinda O’na minnettarligimiz1 ifade
etmek i¢in siikiirde bulunuruz. Bunu yaptigimiz takdirde yaraticinin
hosnutlugunu kazanmig oluruz. Ancak bunu yapmayip kendisini ve
nimetlerini inkar ettigimiz takdirde ise azabini hak etmis oluruz. Durum
bdyleyken bizim gibi beser olan birine neden uyalim? Eger peygamber bize
zikrettigimiz marifet ve siikiir gibi seyleri emrediyorsa biz aklimiz sayesinde
ona ihtiya¢ duymayiz. Eger ki bu hakikatlere aykir1 seyleri emrediyorsa iste o
zaman soyledikleri, yalanin apagik kaniti olacaktir. (es-Sehristani, 1992,
3/709)

Bir diger gerekgeleri ise sudur: Peygamberler gonderilmesinin anlamsiz
olusu ve peygamberlere ihtiya¢ duyulmamasinin gerekgesi, yaraticinin insan
aklinda 1iyi ve kotli olan seylerin bilgisini yaratmis olmas1 ve akli
milkemmellestirmis olmasidir. Yine O, akli yaratilmiglarin hidayetlerine ve
maslahatlarma kilavuz yapmis, akil araciligiyla zulmii de yasaklamistir.
Boylece akli, insanoglunun ihtiya¢ duydugu her tiirli bilginin kaynagi ve
delili kilmistir. Bu sebeplerden otiirii peygamber, akilda var olan esaslari
getirdiyse ona iman etmeye liizum yoktur. Eger peygamber insan aklina aykiri
seyler getirdiyse bu durumda da niibiivvet inkdr edilmelidir. Ciinki
peygamberin akla aykirt seyler getirmesi kabul edilebilir degildir. (el-
Bakillani, 1987, s. 144-145)
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Berdhime, insan aklinin ilahi hakikatlere ulasmada yeterli oldugunu
savunarak, niiblivvetin gereksiz oldugunu iddia etmistir. Bu diisiincedekilere
gore akil, Allah’in insana verdigi en bilyiikk nimettir ve insan bu sayede
yaraticty1 tanir, O’nun emir ve yasaklarin1 6grenir ve nimetlerini kesfeder.
Insanin iyiyi kétiiden, dogruyu yanlistan ayirt etmesi i¢in aklmn yeterli oldugu
diistintiliir. Bu sebeple, akilda zaten mevcut olan bilgilerin aktarilmasi igin
ayrica peygamber gonderilmesine ihtiya¢ yoktur. Peygamberligin gereksiz
oldugu savunularak aklin tiim bu bilgileri kavrayabilecek giicte oldugu ifade

edilmistir.
2.1. islam Kelameilarinin Berahime’ye Reddiyeleri

Islam kelam bilginlerinin tamami insanin miikellef sayilmasi igin akil
sahibi olmasini temel sart olarak kabul etmektedir. Ayni sekilde onlar akildan
yoksun olanlara sorumluluk yiiklenemeyecegi konusunda da goriis birligi
icindedir. Kelamcilarin tamami, aklin vazgegilmez bir epistemolojik
fonksiyona sahip oldugunu kabul ederken, aklin tiim varlik ve olaylarin
bilgisini kusatmadaki yetisi hakkinda ise farkli diisiinceler 6ne stirmiislerdir.
(Giines, 2003, s. 201)

Aklin insana yeterli oldugu, biitlin iyi ve koti seylerin akilla
bilinebilecegi bu yiizden akil varken ayrica peygamber gonderilmesine gerek
olmadig1 iddiasina dayanan anlayisa kars1 Bakillani (6. 403/1013) su elestiriyi
getirmistir: “Seylerin hiikiimleri ancak nassa (sem’) dayanir. Nass olmadan
meydana getirilen fiillerle Allah’in sevabi kazamilamaz. Ciinkii meydana
getirilen bu fiiller, nass olmadan Allah’a itaat ve yakinlik kabul edilmezler. Bu
durumda da fiilleri meydana getiren kisi odiilii hak edemez. O hdilde
peygamberler aracithigiyla bildirilen hiikiimleri iceren bir dine ihtiyag¢ vardir.
Ayrica yakinliga dair bilgi ve bu yakinligin sevabinin elde edilmesinin aklen
sabit olmasi imkan dahilinde degildir” (el-Bakillani, 1987, s. 144-145) Bu
sebeple Bakillani, Berahime’nin kullarin ihtiya¢ duydugu yol gostericilerin ve
maslahatlarin tamami akli olarak idrak edilebilir sozlerinin batil oldugunu

ifade etmistir.

Bakillani’ye gore, ilk caglardan itibaren tecriibe ve deneylerle bilinmesi
aklen miimkiin olmayan yiyecekler arasindan zarar veren veya yarar

saglayanlar ile hastaliklar ve bunlarin tedavileri vb. uzmanliga ihtiyag¢ duyulan
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alanlarda peygamberlere ihtiya¢ vardir. Aksi halde faydali yiyecegi
zararlisindan ayirt edebilecek tecrilbbe imkénina sahip olamayan ilk c¢ag
insanlarinin yaninda canlilarin ¢ogunun telef olmasi gerekirdi. Yiice Allah bu
alandaki bilgileri canlilarin zarar gérmemesi i¢in dilerse deney ve tecriibelerle
ogretir dilerse tevkifi olarak da 6gretebilir. (el-Bakillani, 1987, s. 144; Uysal,
2021, ss. 63-70; Giin-Kyzy, 2024, 193-194)

Yine Bakillani’ye gore akil, vahyin destegi olmaksizin kendi bagina
insan fiillerinin iyi veya kotil, giizel veya cirkin veyahut haram mi1 helal mi
oldugunu bilemez. Ayrica ahiret ahvali, cennet ve cehennem hakkinda da
sadece seriat ile bilgi sahibi olabilir. Bu hususlar da vahiy olmadan sadece
akilla bilinemez. (el-Bakillani, 1987, s. 128)

Bakillani burada esya ve fiiller hakkindaki hiikiimlerin ancak vahiy ile
bilinebilecegini vurgulamaktadir. Ona gore, fiillerin sevap degeri
kazanabilmesi i¢in kural koyucu bir seriat gereklidir; vahiy olmadan, insan
fiillerinin 1yi veya kotii, giizel veya ¢irkin ya da helal mi haram mi1 oldugu
bilinememektedir. Ayrica 6liim sonrasi ahiret halleri, cennet ve cehennem
hakkindaki bilgilerin de akil yoluyla degil, vahiy yoluyla bilinebilecegini

ifade etmistir.

Kadi Abdulcabbar (6. 415/1025), aklin iyi ile kotiyli ayirt edebilme
kapasitesine sahip oldugunu, ancak bu kapasitenin smirli oldugunu
belirtmistir. Ayrica niibiivvet diigiincesinin akilda dogal olarak var oldugunu
savunur. Ona gore akil, peygamber olmayan birine iman etmeyi ¢irkin bulur;
ancak peygamber oldugu kesin olarak kanitlanmis birine iman etmeyi ise
gerekli goriir. Bu durumda, peygamber olmayan birine iman etmenin ¢irkin
oldugu akil tarafindan dogal olarak kabul edilirken, peygamber oldugu
ispatlanmig birine iman etmek aklen zorunlu olup bu konuda bir celiski
bulunmamaktadir. (Kadi Abdiilcebbar, 15/111)

Sozlerinin devaminda Kadi Abdulcabbar, peygamber gonderilmesini,
miikelleflerin maslahatina uygun olarak hastalik géndermeye benzetmistir.
Ona gore bir miikellefin hastaligi siiresince iman etmesi ve bu sayede
iyilesecegini kabul etmesi gerekiyorsa, bu durum akla aykir1 degil, aksine akla
uygundur. Ciinkii akil, bu durumun miikellefin yararma oldugunu 6ngoriir.

Buradan hareketle, ylice Allah’in peygamber gondermesinin de aslinda
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mikellefin maslahatina oldugunu vurgulamaktadir. (K&di Abdiilcebbar,
15/112)

Kadi Abdulcabbar, Beradhime'nin niibiivveti akla aykir1 bulan
goriiglerini elestirmistir. Onlarin akil ile vahyin bir arada olmasimin celiski
doguracagini savunmalarini reddeder. Abdulcabbar’a gére, akil ve vahiy farkli
seylerdir; bu yiizden aralarinda celiski bulunmaz. Ayrica, akil iyi ile kotiiyt
ayirt edebilse de bu kapasitesi belli bir yere kadardir. Peygambere iman ise
aklen cirkin degil, aksine iyidir. Niibilivvet, kullarin maslahatina uygun
oldugundan Allah’in peygamber gondermesi gereklidir.

Pezdevi’ye (6. 493/1100) gore, niibiivveti reddedenlerin “Akil bize
yeter, dolayisiyla peygambere ihtiya¢ yoktur” demeleri dogru degildir. Cilinki
akil; ibadetlerin sekli, miktar1 ve oOzellikleri gibi konular1 kendi basina
bilemez. Ancak insanlar, yaraticiya ibadet etme ihtiyaci duyarlar. Ayrica akil;
olaylarin, zuliimlerin ve bunlarin cezalarina dair dini hiikiimleri belirleyemez
ve mazlumlar1 koruma ya da zalimlerin zulmiinii engelleme konusunda yeterli
degildir. Bu nedenle, insanlara yol gosterecek bir rehbere ihtiya¢ vardir. Bu
rehber, insanlarin bilemedikleri cezalarla onlar1 yonetir. Akil sahiplerinin
cezalar ve miktarlar1 konusunda anlasmazlik yagamalarinin nedeni de budur.
Eger insanlar yalnizca akla birakilmis olsaydi, kulluk gorevleri ortadan kalkar
ve yaratictya kul olmaktan uzaklasirlardi. Bu nedenle, insanlarin kul
olduklarinin gostergesi olarak Allah tarafindan kendilerine emirler, cezalar,
yasaklar ve ibadetler verilmistir Bu c¢ercevede, peygamberlerin
gonderilmesinin aklen giizel bir sey oldugu olarak ortaya c¢ikar. (Pezdevi,
2003, s. 96; Yavuz, s. 154-158)

Imam Matiiridi, Kitdbiit-Tevhid adli eserinde niibiivvetin ispat1 ve
aklen gerekliligi konusunu genisge ele alir. Ona gore peygamberler, insanlara
adalet ve dogrulugu, zuliim ve yalani, akilla tam olarak kavranamayan ve
insanlar arasinda ihtilaf konusu olan her seyi acikliga kavusturmak igin
gonderilmistir. Bu ihtilaflar genellikle belirgin anlasmazliklarla ilgilidir ve her
bireyin hakikate en yakin goriisiin kendisine ait oldugunu iddia ettigi
konulardan olusur. Toplumda kargasa ve huzursuzluga yol agan bu ihtilaflari
cOzecek, birlik ve barigi saglayacak; ayrica insanlara yaratilis amacina dair
hakikatleri 0gretecek rehberlere ihtiyag vardir. Bu rehberler, insanlarin
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ihtiyaglarini en iyi bilen yaratici tarafindan, bu ihtiyaglara cevap vermek iizere
gonderilen peygamberlerdir. (el- Matiiridi, 2020, s. 356-357)

Goriildiigii iizere Islam keldmcilarinin ¢ogu, aklin vazgecilmez bir
epistemolojik fonksiyona sahip oldugunu, ildhl emirler karsisinda insani
yukiimlii kilan temel bir unsur oldugunu ve vahyi anlamanin akil olmaksizin
miimkiin olmadigini kabul etmektedirler. Bununla birlikte, aklin sinirlt bir yeti
oldugunu ve yanilabilecegini de dile getirmislerdir. Mu ‘tezile alimleri her ne
kadar Allah’mn varligi ve sifatlarinin bilinmesi, iyi ile kotiniin, giizel ile
cirkinin ayirt edilmesi gibi “Tevhid ve Adalet” ilkelerine iligkin konularda akli
mutlak bilgi kaynagi olarak gorseler de peygamberlerin getirdigi vahiy
bilgisine, yani nakle ihtiya¢ duyuldugunu kabul etmislerdir. Onlara gore akil,
insanin psikolojik durumundan, sosyal c¢evresinden ve hakim kiiltiirden
etkilenmeyen, soyut bir yeti degildir. Aksine duyular; egitim, 6gretim ve
kiiltiirel unsurlarin tesiri altinda kalabilir ve bu nedenle bazen giizelin ¢irkin,
iyinin koti ya da dogrunun yanhs olduguna hiikmedebilir. Ayrica Islam
alimleri, gelenek, gorenek ve kiiltiir gibi toplumsal unsurlarin yan sira insan
psikolojisinin de akli etkileyebilecegini ve bu durumun saglikli diislinmeyi
engelleyebilecegini ifade etmislerdir. Dolayisiyla akil, sosyal c¢evreden
etkilendigi gibi, bireyin psikolojik durumu ve fikil tercihleri gibi igsel
faktorlerden de etkilenebilir. Bu durum, aklin vahye muhta¢ oldugunu ve
naklin Oncelikli tutulmasi gerektigini gostermektedir. (Esen, 2012, s. 36;
Yavuz, 1989, 2/245; Tekines, 2001, s. 212; bkz. Unverdi, 2015, 205-208)

Berahime’ye yonelik yukarida verdigimiz reddiyelerden ozetle akil,
insan i¢in ¢ok degerli ve 6nemli bir yetidir; ancak her seyi kavrayabilmesi
miimkiin degildir. Ciinkii bireyin dogup biiyiidiigii ¢evredeki sosyolojik
faktorler ve psikolojik gergeklikler, her durumda saglikli diisiinmesini ve akl-1
selim ile dogru kararlar almasim engelleyebilir. Bu tiir durumlarda, insanlara
vahyin 1s18inda hakikatleri gosterecek ve onlara rehberlik edecek

peygamberlere ihtiya¢ duyulur.

Netice olarak, niiblivveti inkdr eden akimlarin 6ne siirdiigi baslica
gerekcelerden biri olan, insan aklinin ona yeterli olabilecegi diisiincesi tutarli
degildir. Insan, diger canlilardan farkli olarak akilli bir varlik olup vahyi
anlamak, yorumlamak ve yaratici karsisinda sorumluluk tagimak amaciyla
akil litfuna sahiptir. Yaratici, insan1 diinya hayatinda yalniz birakmamis ve
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ona aklin yani sira vahyi de bahgetmistir. Ciinkii akil, her seyi kendi basina
kavrayacak ya da kendi kendine tiim bilgilere ulasabilecek bir donatiyla
yaratilmamistir. Insanlik tarihine bakildiginda aklin oldugu her yerde ihtilafin
da bulundugu, problemlerin ¢dziimiinde tek bir yol yerine neredeyse akillar
sayisinca ¢Oziim yollarinin oldugu yadsinamaz bir gercekliktir. Bu hakikat
Islam geleneginde nass tarafindan aciklanan kesin bilgiler haricindeki
alanlarla ilgili ortaya ¢ikan meseleler ‘ihtilafta rahmet vardir’ anlayisi
cercevesinde ele alinmis, ihtilaflarin medeniyetimizin olusum ve gelismesinde
onemli katkilar1 olmustur. Bu noktadaki vahyin roli, ozellikle itikad
dedigimiz inang¢ alanina dair akillarda olusabilecek ihtilaflari, sapmalar1 ve

stipheleri gidermektir.

Insanm, yaratictya hakkiyla kul olabilmesi ve diger varliklarla
iliskilerinde en iyi sekilde davranabilmesi, akil ve vahyin birlikteligiyle
miimkiin olur. Ayrica, insanlarin akil seviyelerinin ve anlama kapasitelerinin
farkli oldugu g6z oniine alindiginda, birbirlerine rehberlik etmeleri olagan bir
durumdur. Bu nedenle, insanlar1 ¢atisma ve anlagmazliklardan uzaklastiracak,
onlara hakikati 6gretecek ve rehberlik edecek peygamberlerin gonderilmesi,
akla aykir1 bir durum olarak goriilmemelidir. Dolayisiyla akil ile vahyi kars1
karsiya getiren, onlar1 birbirinin zidd1 yahut birbirinin alternatifi gibi gosteren

her tiirlii yaklasim ilm1 agidan kabul edilebilir degildir.
SONUC

Berahime'nin niibiivvet elestirileri, Islam diisiincesinde aklin rolii ve
vahyin gerekliligi konusundaki tartismalari  derinlestirmistir.  Islam
kelamcilari, akil ve vahyin birbirini tamamlayan unsurlar oldugunu savunarak,
niibiivvetin  gerekliligini ortaya koymuslardir. Akil, insanin dogruyu
bulmasinda 6nemli bir ara¢ olsa da vahiy ve peygamberlerin rehberligi
olmaksizin insanlik hakikate tam anlamiyla ulasamaz. Zira Peygamberlerin

ahlaki 6rnekligi ve ilahi mesajlari, insanligin hidayeti i¢in vazgecilmezdir.

Peygamberler, Allah’in insanlar arasindan sectigi Ozel kisilerdir.
Gorevleri, Allah’in emir ve yasaklarini teblig ederek insanlar1 diinya ve ahiret
saadetine ulastirmaktir. Yiice Allah, peygamberler araciligiyla insanlara,
kendisinin varligimi ve birligini, inang esaslarini, ahlak kurallarini ve diinya ile
ahiret hayatina dair hususlar agiklamis; ardindan imtihan etmek suretiyle de
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onlar1 sorumlu tutmustur. Peygamberler, insanlara rehberlik ederek onlari
yaraticilarina dogru bir sekilde yonlendirmis ve sorumlu bir varlik olarak
yasamalarini saglamiglardir.

Hangi amagla olursa olsun aklin ve vahyin birbirlerinin yerine
konumlandirilmasi, ¢atistirilmasi, birbirlerini devre dis1 birakmasi s6z konusu
olamaz. Aklin kaynagi yiice Allah oldugu gibi vahyin kaynagi da ylice
Allah’tir. Ayn1 kaynaktan gelen akil ve vahyin arasinda ¢eligkilerin,
tutarsizliklarin olmas1 diisiinlilemeyecegi gibi yaraticinin birini digerine
alternatif olarak gondermis olmasi da diisliniilemez. Bu durumda akil ve vahiy
ayni kaynaktan gelen, birbirlerinin zitt1 degil tamamlayicis1 olan, islev ve
mahiyet yoniinden aralarmda birtakim farkliliklar olan iki olgudur. Vahyin
insanda ilk muhatap buldugu yer akildir. Zira akli olmayanin dini yoktur. Akil
olmadan vahiy anlamsiz kalir. Ayni sekilde vahiy olmadan akil; dalaleti
hakikat, hakikati ise dalalet addedebilir. Bu dengeyi saglayacak olan akliselim
ve yaraticidan geldigi kesin olan vahyin birlikteligidir.
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