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TAKDIM

i1ahi dinlerin temel amaci, insana mutluluk sunmaktir. Hz. Adem’den
son Peygamber Hz. Muhammed (a.s)’a kadar gonderilen ilahi dinlerin ortak
ad1: “Islam”dir. islam kelimesinin anlamlarindan biri de ‘baris’tir. Allah’in en
giizel isimleri arasinda yer alan ve baris anlamina gelen es-Seldm ismi de bu
anlam1 pekistirir. Allah’in baris oldugunu ve barisa 6zlemimizin Allah’a
6zlemden baska bir sey olmadigini bilen bir kimse, baris ve kardesligin
yegane temsilciligini yapar. Dolayisiyla, ilahi dinlerin 6ziinde ¢atisma degil,
baris vardir. Hi¢bir din, otantik a¢idan, 6zlinde ¢atismay1 barindirmaz.

Gegmiste insanlik tarihinde yasanmis olan ¢atismalarin bir kismi din
adina ya da dini farklilik adina yapilmistir. Tarihte degisik din mensuplari
arasinda goriilen savaslar, inang¢lardaki farkliliklardan dolay: degil; daha ¢ok
askeri, siyasi ve iktisadi cikarlar ugruna gosterilen ¢abalardan kaynaklan-
mistir. Halbuki insanligin mutlulugunu ve baris1 amaglayan ildhi dinler, bu
tiir ¢atismalarin sebebi olmamalidir. Aksine, farkli din mensuplarinin ¢ok
kiltiirliiliik adina bir arada baris iginde yasama imkéanlari vardir. Bu konu-
da islam tarihi iyi bir laboratuvardir. Tarihte Miisliimanlar hi¢bir zaman,
hi¢bir kimseyi ve hi¢biri milleti, dolayli veya dogrudan Miisliman olmaya
zorlamamuslardir. islamiyet’i anlatmislar, kendileri de islamiyet’i yasayarak
ornek olmuslar ve insanlar1 inanglarinda serbest birakmislardir. Ciinki
dinimizde zorlama yoktur.

Islam bilginlerinin tanimina gére din, akil sahiplerinin kendi irade ve is-
tekleriyle tercih ettigi, bizzat hayrolan ve peygamber tarafindan teblig
edilen seylere gotiiren ilahi kurallar biitiiniidiir.® Dikkat edilirse bu tanimda
basta ilahilik vasfi olmak iizere, akil ve 6zgiir irade iizerinde durulmustur.
Bu ii¢ terim arasindaki iliski bi¢imi, din ve vicdan dzgiirliigiinii korumakla
ilgilidir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de sdyle buyrulur: “Dinde zorlama yoktur.
Ciinkii dogruluk sapikliktan iyice ayrilmistir.”? Bu ayetten hareketle, nasil ki
bir kimse imana girip girmemekte zorlanamazsa, Islam’a girdikten sonra
ibadetleri yerine getirip getirmemekte de zorlanamaz. Clnkid iman, hiir
irade ve goniilden gelen kabullenmeye dayali bir gercekliktir. Iyi niyete,
iradenin tercihine dayanmayan ve goniilden benimsenmemis bir dindarlik,
din ac¢isindan inkarla esit tutulan nifak anlamina gelir ve fertte kisilik parca-
lanmasina yol agar. Bu sebeple yine Kur’an’da gecen bir ayette; “Allah dinde
sizin i¢in bir zorluk kilmamigtir”® buyrulur. Dolayisiyla, hakikatin bilgisine
muhatap kilindiktan sonra bireylerin iradesine baski yapilarak islam’1 kabul

1 Ciircani, Seyyid Serif, et-Ta'rifat, Kahire, 1987, s. 141.
22 /Bakara 256.
322/Hac78.



etmeye zorlanamazlar.

Yasadigimiz yiizyilda kiiresellesmenin hizlandiricisi durumunda olan
iletisim devrimi, diinyay1 ‘kiiciik bir kéy’ haline getirmekle kalmadi, adeta
uluslarin ‘mahremiyet’ alanlarini desifre etti. Bu sebeple, kiiresellesmenin,
yereli yutucu ve tek tiplestirici islevi karsisinda, 6ziinde, ‘cogulculuk’ diisiin-
cesi yer alan demokrasi kiiltiirii sayesinde, farkh kiiltiir dokular1 ve inang
topluluklar1 arasinda bir arada yasamanin ortak formiilii etrafinda zihni
cabalarin yogunlastirilmasi bir zorunluluk haline gelmistir. Necmettin
Erbakan Universitesi ilahiyat Fakiiltesi ve Tiirkiye imam Hatipliler Vakfi
(TIMAV) ile birlikte gerceklestirdigimiz Dini Arastirmalar ve Kiiresel Baris
adini tasiyan bu sempozyumun da amaci budur. Biitiin bir diinyada barisin
ve refahin egemen olmasini isteyenler mutlaka bu kitapta dile getirilen
onerilerden istifade edeceklerdir. Hi¢ kuskusuz Islam aleminin i¢inden
gectigi bu kaotik ortamdan cikista bu sempozyumda ortaya konulan ¢6ziim
onerileri yol gosterici olacaktir.

Netice-i kelam, gerek bu sempozyumun diizenlenmesinde, gerek degerli
bildirileriyle katkida bulunulmasinda ve gerekse sunulan bildirilerin kitap
olarak yayimlanmasinda emegi gecen herkese siikranlarimi arz ederim.

Prof. Dr. Ramazan ALTINTAS
NEU ilahiyat Fakiiltesi Dekam
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ONSOZ

Diinyamizin; soguk ve sicak savaslarin arttigl, devletlerin milli ve maddi
¢ikarlarini bitiin degerlerinin Oniline gecirdigi, iilkelerin icten ve distan
cesitli tehlikelere maruz kaldigi asrimizda her zamankinden daha ¢ok barisa
ve huzura ihtiyact bulunmaktadir. Bir¢ok cografyada yasanan dini ve siyasi
sorunlar baska hicbir seye ihtiya¢ birakmayacak o6lciide baris ¢abalarinin
Onemine isaret etmektedir.

Tarih; diin ve bugiin, dini, siyasi, etnik motif ve ideolojilerden kaynakla-
nan g¢atismalara, savaslara ve bunlarin neticesinde binlerce insanin hayatina
mal olan aci tecriibelere sahne olmustur. Cesitli uluslararasi calismalarda
hazirlanan metinlerde 6nemli 6l¢iide bu durumlardan ders cikarildiginin
etkisi goriilse de pratikte hala eksikliklerin bulunmasi biiyiik dikkat cek-
mektedir. Bu geliskinin nereden kaynaklandiginin tespiti, barisin tesisi ve
kalicilig1 agisindan 6nem arz etmektedir.

Tiim diinyada dini prensiplerin ve ahlaki degerlerin, gliniimiiz insaninin
hem bireysel, hem de toplumsal hayatini yonlendirmede ne kadar 6nemli ve
etkili oldugu bilinen bir gercektir.

O halde tekrar tizerinde kritik yapilmasi gereken, bu prensiplerin ve de-
gerlerin ana kaynaklari olan kutsal metinlerin anlasilmasi, yorumlanmasi ve
insan hayatiyla baglantisinin kurulmasinda saglikli yontem nedir ve nasil
olmalidir? Egitim ve 6gretim kurumlarinda uygulanan esaslar bununla ne
kadar uyumlu ve ne derece etkilidir? Bu sorulara cevap aramak ayni zaman-
da sorunun ¢éziimiine de katki saglamak demektir.

Kutsal dinlerin insanlar1 duygulariyla, sezgileriyle, davranislariyla kisa-
ca maddi ve manevi diinyasiyla bir biitiin halinde kavradig, kusattig1 dikka-
te alinirsa, kiiresel sorunlarin ¢éziimiinde inanglarin s6zkonusu giicliniin
katkisi inkar edilemez. O zaman, dinlerin en 6nemli amaci olan insan huzur
ve mutlulugunu, kiiresel diizeyde gerceklestirmek i¢in dinlerin baris odakli
buyruklarinin 6ne cikarilmasina, yanlis anlasilma sonucu hatali sekilde
siddete alet edilen kaynaklarinin dogru anlasilmasinda saglikli yontemlerin
gelistirilmesine ihtiyag vardir.

Tarihi stire¢ icerisinde farkli dinlere inanan insanlarin; bir din icinde o
dinin ilke ve esaslarinin farkli yorumlanmasinin ortaya cikardigi cesitli ekol
ve akimlarin bu dogal ictihat farkliliklariyla baris icinde bir arada yasamala-
r1 konusundaki tecriibelerin bugiin tekrar incelenmesine ve tekrar huzur ve
baris icinde yasama asamasina gelinmesine énemle ihtiya¢ vardir. Giiniimii-
ziin sorunlarina 1s1k tutacak zenginlik ve derinlikteki mirasin aktiiel sorun-
lara katki saglayabilmesi icin giintimiiziin diliyle bir kez daha giindeme
tasinmasi biiylik 6nem tasimaktadir.

1994 yilindan bu yana 6zelde imam Hatip’ler genelde ise din egitimi ve
genclik alaninda hizmet iireten Tiirkiye imam Hatipliler Vakfi (TIMAV)



olarak bilgi, diisiince ve strateji gelistirme odakli ¢alismalarimiza 2013
yilinda gerceklestirdigimiz “Uluslararast Dini Arastirmalar ve Kiiresel Baris
Sempozyumu’nu da ekleyerek hizmet alanimizi genisletmeye devam etmek-
teyiz.

Elinizdeki bu eser, Tiirkiye Imam Hatipliler Vakfi, Necmettin Erbakan
Universitesi ve Ilahiyat Fakiiltesi ile Konya Biiyiiksehir Belediyesi tarafindan
17-18 Mayis 2013 tarihlerinde Konya'da diizenlenen “Uluslararast Dini
Arastirmalar ve Kiiresel Baris Sempozyumu”nda sunulan bildiriler ve tartisi-
lan konularin sonugclarinin toparlanmis ve amacina katki saglayacak sekilde
derlenmis halidir.

Sempozyumumuzun gergeklestirilmesinin ve eser haline getirilmesinin
her asamasinda elinden gelen her tiirlii destegi fazlasiyla gosteren ekip
arkadaslarimiza ve fikirleriyle degerli katkilar saglayan tiim katilimcilarimi-
za siikranlarimizi sunar, bu eserin dini arastirmalarin niteliginin artirilmasi
ve kiiresel barisa katki saglamasi yolunda bilimsel alanda yapilacak calisma-
lara 6nemli bir kaynak hiiviyetinde olmasini arzu ederim.

Ecevit Oksiiz
TIMAV Genel Baskani



BARIS ORTAMININ OLUSUMUNDA
DINI KURUMLARIN KATKILARI

Prof. Dr. Omer Faruk HARMAN

Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi

inanma duygusu insanin temel 6zelliklerinden biridir. Degerler sistemi
olusturma ve bunu bir iman kaynagina baglanarak yapma biitiin insanlar i¢in
ruhi ve igtimai bir zarurettir. Ciinki inanan ve boylece diger canlilardan ayrilan
insamin bu niteligi fitridir. insanhk tarihi ve bilimsel aragtirmalar dinin insanla
birlikte var oldugunu, dinsiz bir toplumun ve inang¢siz bir insanin olamayacagini
gostermektedir.

inanma duygusu insanin temel dzelliklerinden biri oldugu gibi dinin muha-
tab1 da insandir ve din, insanin hem diinya hayatinda hem de ebedi alemde mut-
lulugu igin vardir. Insani yaratan yiice yaratict onu bagibos birakmamis, mutlu-
lugu icin rehberler ve kurtulus regeteleri gondermis, diger varliklarin adaletle
yonetimini de insanogluna vermistir. Bu husus Tevrat'ta Adem ile Havva'ya hi-
taben “Semereli olun ve ¢ogalin ve yeryiiziinii doldurun ve onu tabi kilin. Deni-
zin baliklarina, goklerin kuslarina ve yeryiiziinde hareket eden her canl seye
hakim olun” denilerek ifade edilmektedir (Tekvin 1/28). Kur’an-1 Kerim’de de
insanin halife kilindig1 ve goklerde ve yerdeki her seyin insanin emrine verildigi
bildirilmektedir (el-Bakara 2/30; Lokman 31/20; el- Casiye 45/13). Ancak bu
hakimiyet mutlak degil, belli sartlarin yerine getirilmesiyle miimkiin olabilmek-
tedir ki bu sartlarin basinda da adaletin temini ve herkese hakkini vermek gel-
mektedir (el-Maide 5/8; en-Nahl 16/90).

Dinsiz toplum ve inangsiz insan olmadigina ve simdiki durumda ayni diin-
yay1 paylasmak zorunda olunduguna gore yapilacak tek sey barisin teminidir.
Bunun i¢in de insani1 hedef edinen ve gayesi insanin mutlulugu olan dinin, diinya
barisinin saglanmasinda olduk¢a 6nemli rolii vardir. Burada dini kurumlarin,
dinlerin temel hedefinin gerceklesmesinde ve diinya barisinin saglanmasinda
hem mesaj olarak hem de miintesiplerini yonlendirmede, ayrica digerlerini 6te-
kilestirmemede 6nemli ve hayati rolii vardir. Neticede isvicre’li ilahiyatc1 Hans
Kiing'tin dedigi gibi “Dinler arasi diyalog olmadan dinler arasi baris, dinlerarasi
baris olmadan diinya barisi olmaz” .Din tebligcileri olan peygamberlerin temel
ozellikleri, kendilerinden once gelenleri tasdik, kendilerinden sonra gelenleri
tebsir oldugu, dolayisiyla onlar arasinda herhangi bir anlasmazlik olmadigina
gore teblige muhatap olan iimmetler arasinda da bu manada bir diismanlik ol-
mamali, barisin gergeklesmesi igin elbirligi yapilmalidir.

A- INSAN VE DIN:

Inanma duygusu insanin temel 6zelliklerinden biridir. Degerler sistemi
olusturma ve bunu bir iman kaynagina baglanarak yapma biitiin insanlar
icin ruhi ve ictimai bir zarurettir. Ciinkii inanan ve bdylece diger canlilardan
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ayrilan insamin bu niteligi fitridir. insanhk tarihi ve bilimsel arastirmalar
dinin insanla birlikte var oldugunu, dinsiz bir toplumun ve inangsiz bir
insanin olamayacagini géstermektedir?.

Insanin akl-1 selimi cesitli kiiltiirlerde farkli isimlerle anilip farkli sayida
ve mahiyette tasavvur edilse de, iistiin bir kudretin varligin1 kabul etmekte-
dir. Giiniimiiz arastirmalarinda “kutsal” diye adlandirilan bu alan, tarihin
her déoneminde ve en ilkelinden en gelismisine kadar biitiin cemiyetlerde
mevcuttur. Bunun gibi cesitli kiiltiirlerin kozmogoni ve antropogonilerinde
genelde insanin belli bir amac icin, 6zellikle de Tanr1 veya tanrilara hizmet
ve kulluk, ayrica Tanriy1 temsil ederek kozmik diizeni korumak icin yaratil-
dig1 kabul edilmektedir2. Dolayisiyla insan nigin yaratildigini anlamaya,
yaraticisini bilip bulmaya ¢abalayan ve O’'na karsi yiikiimlaligiiniin suurun-
da olan, kutsalin tecriibesini yasayan dini bir varliktir. Din sadece inanmak-
tan ibaret ve sirf vicdani bir miiessese degildir, o ayn1 zamanda bir hayat
stili ve yasama tarzidir. Din yiice kudretle evren ve insan hakkinda 6zel bir
gorilis ve yorum getiren ve ona gore insan hayatini sekillendiren bir sistem-
dir.

B- DININ GAYESI

Cesitli dinlerin kozmogoni ve antropogonilerinde oldugu gibi ilahi din
geleneginde de insan, yaraticisini bilip tanimak ve O’na kulluk etmek icin
yaratilmigtir. Insanin yaratilis gayesi olan kulluk aklin Allah’t tanimasi,
bilmesi, iradenin de O’'na y6nelip baglanmasiyla gerceklesmektedir. Allah bu
hususta da kuluna yardimci olmus, ondaki bu fitr1 his ve suuru ilahi vahiy ile
yonlendirip gelistirmis, onu basibos birakmamistir. “insan kendisinin bagi-
bos birakilacagini mi saniyor”3 ayeti bunu ifade etmektedir. Yiice Yaratan, en
giizel bir kivamda yaratilan insanin,* yaratilisina yarasir bir sekilde yasama-
s1 icin ona yol gosterecek kilavuzlar ve uyulacak prensipler gondererek
rehberlik etmistir ki bu prensipler biitiiniine “din” ad1 verilmektedir.

Insan gerek yapisindan kaynaklanan zaaflar gerekse tarihi seyir icinde
ve degisik cografyalarda ortaya ¢ikan farkliliklar sebebiyle zamanla ilahi
mengseli ilkeleri unutmus yahut ¢carpitmis ve her defasinda elgiler araciligiyla
bu ilkeler hatirlatilmistir.

Hz. Adem, Allah’tan aldig1 bilgi ve emirlerle hem kendi hayatina hem de
zlrriyetinin yasayisina yon vermistir. Tevrat'a gore o, Tanrinin suret ve
benzeyisinde yaratilmis ve denizin baliklarina, goklerin kuslarina ve yer
tizerinde hareket eden her canli seye hakim olup onlar1 Tanri adina ve

* @.Faruk Harman, “islam: Vahiy Gelenegi icinde islam”, TDV islam Ansiklopedisi, istanbul 2001,
XXIII, 2.

2 M.Eliade, Histoire des croyances et des idees religieuses, Paris 1984, I, 72; S.H.Hooke, Ortadogu
Mitolojisi (trc.Alaeddin Senel), Ankara 1993, s.30, 46.

3 El-Kiyame 75/36.

4 Et-Tin 95/4.
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adaletle yonetmekle gorevlendirilmistir>. Kur'an’a gore de Adem, halife
olarak yaratilmis, Allah’tan aldig1 bilgilerle yolunu ¢izmistiré. Kur’an’a gore
goklerde ve yerdeki her sey insana musahhar kilinmis ve insanin hakimiye-
tine verilmistir’, ancak bu hakimiyet mutlak degil, belli sartlarin yerine
getirilmesiyle miimkiin olabilmektedir ki bu sartlarin basinda da adaletin
temini ve herkese hakkini vermek gelmektedir®

Tevrat’a gore de Kur’an’a gore de varliklarin isimleri Allah tarafindan
Adem’e 6gretilmis ve o da varliklara ad koymustur ki® Yahudi diisiincesinde
bir seye ad koymak o sey tizerinde hakimiyet anlamina gelmektedir.

Tevrat’a gore ilk ata Hz. Adem’den on nesil sonra gelen Hz. Nuh da “sa-
dik adamdi, ¢agdaslar1 arasinda kamil biriydi, tanr yolunda ytridi ve
Rabbin goziinde liituf bulmustu”19. Hz. Nuh’a da Tanr1 “Verimli olup ¢ogalin,
yeryizini doldurun. Yerde ki hayvanlarin, gokteki kuslarin tiimii sizden
korkup tirkecek. Yeryiiziindeki biitlin canlilar, denizdeki biitiin baliklar sizin
yonetiminize verilmistir. Kaniniz dokiiliirse hakkinizi kesinlikle arayacagim.
Her hayvandan hesabini soracagim. Her insandan, kardesinin canina kiyan
herkesten hakkini arayacagim. Kim insan kani dékerse, kendi kani da insan
tarafindan dokiilecektir. Clinkii Tanr1 insani1 kendi suretinde yaratti. Verimli
olun, ¢ogalin, yeryiiziinde iireyin, artin” demektedirll. Ote yandan Nuh
kanunlari da denilen ve Tanrr’'nin Hz. Nuh’a emrettigi temel kurallar arasin-
da kan dokmemek, adil bir yargi sistemi olusturmak da vardir?2.

Kur’an’a gore Nuh’a bildirilen emirler, Miislimanlar i¢in de gecerlidir.
Kur’an’da “Nuh’a tavsiyesini sizin i¢in de dinde uyulacak kurallar kildi. Sana
vahyimiz, Ibrahim’e, Musa’ya ve Isa’ya tavsiyemiz bu dini ayakta tutmaniz
ve onda tefrikaya diismemenizdir”13’ buyrulmaktadir.

Yine Tevrat'a gore Tanri, Hz. ibrahim hakkinda “Dogru ve adil olan1 ya-
parak yolumda yiiriimeyi ogullarina ve soyuna buyursun diye Ibrahim’i
sectim” demektedir!4. Kur’an't Kerim’'de de Hz. Nuh’a verilen emirlerin
Ibrahim’e de verildigi belirtilmektedir?s.

Yahudilikteki On Emrin birincisi “ Seni Misir diyarindan, esirlik evinden
cikaran Allah'in Yehova benim. Karsimda baska ilahlarin olmayacaktir”
seklindedir?é. Seytan tarafindan denenen Hz. isa “Cekil seytan! Ciinkii “Rab

® Tevrat/Tekvin 1/26-28

6 el-Bakara 2/30, 37

7 el-Bakara 2/30; Lokman 31/20; el- Casiye 45/13
8 el-Maide 5/8; en-Nahl 16/90.

° Tevrat/Tekvin 2/19-20; el-Bakara 2/31, 33.
10 Tevrat/Tekvin 6/8-9.

1 Tevrat/Tekvin 9/1-7, 17.

2 Talmud Sanhedrin 56a

13 @s-Sura 42/13

4 Tevrat/Tekvin 18/19.

5 Es-Sura 42/13.

6 Tevrat, Cikis 20/1-2.
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Allah’ina tapinacak ve yalniz Ona kulluk edeceksin” cevabini vermistir??.
Kur’an-1 Kerim’de de “Allah ile beraber baska bir tanr1 edinmeyin”18 ve
“Ancak sana kulluk ederiz ve ancak senden yardim dileriz”1? buyrulmakta-
dir.

Hz. Musa’ya Sina daginda verilen On Emir’de “Oldiirmeyeceksin, calma-
yacaksin, komsuna kars1 yalan yere taniklik etmeyeceksin, komsunun evine,
karisina, kolesine, oOkiiziine, esegine hi¢cbir seyine goéz dikmeyeceksin”
denilmektedir20. Diger taraftan kendisini adil olarak niteleyen Tanri, “Ko6ti-
liikk icin ¢oklugun pesinde olmayacaksin ve bir davada adaleti bozmak igin
coklugun ardinca saparak sdylemeyeceksin ve fakiri davasinda kayirmaya-
caksin, yoksula kars1 adaleti saptirmayacaksin, hiikiimde haksizlik etmeye-
ceksin, yoksula ayricalik gostermeyecek, gii¢liiyti kayirmayacaksin ve kom-
suna adaletle hiilkmedeceksin, komsunu kendin gibi seveceksin” talimati
vermektedir??.

Hz. isa da Incillere gére sevgiyi, affetmeyi, sulhu ve kardesligi 6giitle-
mektedir. O “Ne mutlu yumusak huylu olanlara, Ne mutlu dogruluga acikip
susayanlara, Ne mutlu merhametli olanlara, Ne mutlu ytiregi temiz olanlara.
Ne mutlu barisi saglayanlara”?2 demekte, “insanlarin size nasil davranmasini
istiyorsaniz, siz de onlara 6yle davranin, ¢ilinkii seriatin ve peygamberlerin
soyledigi budur” tavsiyesinde bulunmaktadir23.

Daha 6nceki peygamberleri ve Kutsal kitaplar1 tasdik eden Hz. Muham-
med’in teblig ettigi kutsal kitap Kur’an-1 Kerim de insanlar1 barisa, dostluga,
sevgi ve merhamete davet etmekte, adaletli davranmay1 emretmekte, “Allah
stiphesiz adaleti, iyilik yapmayi, yakinlara bakmay1 emreder; hayasizligi,
fenalig1 ve haddi asmay1 yasak eder. Tutasiniz diye size 6giit verir”24 buyur-
maktadir. Kur'an Miisliimanlar1 “Onlar affetsinler, hos gorsiinler, Allah’in
sizleri bagislamasini istemez misiniz”?> diyerek affetmeye cagirmaktadir.
Diger yandan barisma, baristirma ve sulh olma tesvik edilmis, sulhun mut-
lak manada iyi bir ¢6ziim yolu sayildigina dikkat ¢ekilmistir26. Bu konuda su
ayetleri de hatirlamakta fayda vardir:

“Bu yiizden biz Israilogullarina bildirdik ki bir cana kiymaya veya yer-
ylizlinde bozgunculuk ¢ikarmaya karsilik olmaksizin kim bir insani 6ldiiriir-
se biitiin insanlar1 6ldiirmis gibi olur, kim de bir hayat kurtarirsa biitiin
insanlar1 kurtarmis olur” 27. Yahudi dini literatiiriinden Misna’da bu ifade

17 Matta incili 4/10.

18 ez-Zariyat 51/51

19 el-Fatiha 1/5

2 Tevrat/Cikis 20/13-19
2 Tevrat/Cikis 23/2,6; Levililer 19/15-18.
22 Matta incili 5/5-9

2 Matta incili 7/12.

2 En-Nahl 16/90

% en-Nur 24/22

% en-Nisa 4/128

27 e|-Maide 5/32
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“kim bir insan 6ldiriirse” degil, “kim bir israilliyi 6ldiiriirse” seklindedir.

“Iclerinden haksizlik yapanlar hari¢ Ehl-i Kitap’la en giizel sekilde mii-
cadele edin”28, “Allah din konusunda sizinle savagsmayan ve sizi yurtlariniz-
dan ¢ikarmayanlarla iyi iliskiler igcinde olmanizi ve onlara adaletli davran-
manizi yasaklamaz”"29,

Hz. Adem’e verilen sahifelerle Tevrat, incil ve Kur’an 6z itibariyle birbi-
rinden farkli degildir. Allah, icinde hidayet ve nur bulunan Tevrat’1 indir-
mis3, Meryem oglu Isa Tevrat tasdik ederek gelmis, ayrica bir nur, yol
gosterici ve miittakilere 6giit olarak Incil'i getirmistir3l. Ayrica o, seriati ve
peygamberlerin sozlerini gecersiz kilmaya degil, tamamlamaya geldigini, yer
ve gok ortadan kalkmadan, her sey gerceklesmeden seriattan bir harf ya da
bir nokta bile yok olmayacagini bildirmistir32. Kur’an’a gore de o, kendisin-
den 6nce gelen Tevrat’i tasdik etmekte, kendisinden sonra gelecek peygam-
beri de miijdelemektedir33.

Hz. Muhammed’e de “ Allah’a, bize génderilene, ibrahim’e, ismail’e, Is-
hak’a, Yakub’a ve torunlarina (onlarin soyundan gelenlere) goénderilene;
Musa'ya ve Isa’ya verilene, Rableri tarafindan peygamberlere verilene,
onlar1 birbirinden ayirt etmeyerek inandik. Biz Ona teslim olanlardaniz
deyin” diye emredilmistir3.

ilahi vahiy cizgisi takip edildiginde biitiin peygamberlerin tebliglerinin
ortak ilkeleri vurguladig1 goriilmektedir ki bunlar da temel inang ilkeleri ve
insanlarin bir arada huzur i¢cinde yasamalarin1 saglayacak evrensel ahlak
ilkeleridir. Zaten dinin amaci da budur. Bunu Miisliiman alimlerin din tari-
finde géormek mimkiindir: “Akil sahibi suurlu insanlari, kendi irade ve
arzulariyla bizatihi hayir olan seylere sevk eden ilahi kanundur ki peygam-
berlerin tebligatina dayanir. Su halde dinin hedefi insanin diinya ve ahiret
hayatini diizenlemek, her iki diinyada da mutlu olmasini saglamaktir.

C- DINI KURUMLARIN GOREVLERI:

Dinsiz toplum ve inangsiz insan olmadigina, dinin temel hedefi de insa-
nin huzur ve mutlulugu olduguna ve simdiki durumda ayni diinyay1 paylas-
mak zorunda olunduguna goére yapilacak tek sey, huzuru saglayacak ve
insanlari her iki diinyada da mutlu kilacak ilkelerin dini kurumlarca insanla-
ra iletilmesi ve bunun gergeklestirilmesi i¢in gayret gosterilmesidir. Burada
dini kurumlarin, dinlerin temel hedefinin gerceklesmesinde ve diinya bari-
sinin saglanmasinda hem mesaj olarak hem de miintesiplerini yénlendirme-

28 e|-Ankebut 29/46

2 e|-Miimtehine 60/8.
30 E|-Maide 5/44

31 e|-Maide 5/46

32 Matta incili 5/17-18.
33 Es-Saff 61/6.

34 E|-Bakara 2/136
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de, ayrica digerlerini 6tekilestirmemede 6nemli ve hayati gérevi vardir.

Dini kurumlar dinin 6gretildigi, din adaminin yetistirildigi ve istihdam
edildigi miiesseseler ile farkl dini cemaat temsilcilikleri ve devlet teskila-
tinda halkin dinini 6grenme ve yasamasina rehberlik etmekle yiikiimli
mercilerdir. Hiristiyan diinyada bunun birebir karsiligi kilisedir. Bugiin
Katolik diinyanin merkezi olan Vatikan hem bir diinya devletidir hem de bir
milyarin lstiinde insanin bagl bulundugu dini organizasyondur. Katolik
diinyanin dogmalari ve ibadet usulleri ile din adina bilmeleri gereken her
sey Papalik tarafindan belirlenmekte ve Katolik Hiristiyanlara, kilise teski-
latlarinca bildirilmektedir.

Katolik diinyanin asir1 merkeziyetciligi ve tek merkezliligine karsi Orto-
doks Hiristiyan diinyada adeta adem-i merkeziyetcilik, diger bir ifade ile ¢ok
merkezlilik vardir. Otosefal kiliseler kendi yoneticilerini kendileri segmekte
ve egitimden giinliik yasayisa kadar kendi mensuplarinin din diinyalarini
tanzim etmektedirler. Otonom Kkiliseler ise i¢ islerinde 6zgiir ancak disarida
bir otosefal kiliseye baghdirlar. Ortodoks kiliselerde Patrik(veya Baspisko-
pos) ile metropolitlerden olusan sinod dini karalarin yegane merciidirler.

Protestanlikta ise Katoliklik ve Ortodokslukta oldugu gibi ruhban sinifi
ve papa veya patrik gibi iist yonetici olmamakla birlikte, mahalli yonetimler
veya dini hareketin merkezi kadrosu isleri tanzim etmektedir.

Yahudilikte ise Hahambasiliklar, cemaatin dogumdan 6liime, egitimden
evlilige dini hayatlarini tanzim edecek bilgi ve uygulamalarin merciidir.

Diger taraftan bugiin biitiin diinyaca kabul edilen temel insan hak ve 6z-
giirliiklerinden biri olan din ve vicdan 6zgiirliigl ise kisinin istedigi inanci
ozgiir iradesiyle se¢ebilmesini, sectigi din ve inanci yasayabilmesini, egiti-
mini alabilmesini hatta bu inanci1 bagkalarina anlatabilmesini icermektedir.
Doalayisiyla dini kurumlara, barisin saglanabilmesi i¢in biiyiik ve 6nemli
gorevler diismektedir:

Dini kurumlarin temel gorevlerini su sekilde siralayabiliriz:

1- Dini kurumlarin en temel gorevi dini, kendi cemaatlerine en dogru ve
saglikli bir sekilde 6gretmektir. Din 6gretimi ve egitiminin devlet tekelinde
oldugu yerlerde devletin, cemaatlere ait oldugu yerlerde de cemaatlerin,
kendi miintesiplerine dinlerini dogru bir sekilde 6gretmeleri veya bu imkani
saglamalari gerekmektedir.

Kutsal metinlerdeki bilgi ve kurallarin dogru anlasilmasi ve anlatilmasi
gerekir. Kutsal metinlerin giinlik durumlara ve siyasi sartlara gore yorum-
lanmasi, metinleri asil gayesinden saptirmaktir.

2- Dini kurumlar, diger din mensuplarini diger bir ifade ile digerlerini
otekilestirmemelidir. Ilahi kaynakl bir dini, bir irk veya millet veyahut etnik
grup ile sinirlandirilip digerlerini ikinci simif olarak gérmemelidir. Bu konu-
da Yahudilikteki etnik kokene dayali iistiinliik iddiasinin dogru olmadigi
ortadadir. Ustiinliik 1irk ve soyda degil, Allah’a kars1 gérevlerin geregince
yapilmasinda yani Kur’an ifadesiyle takvadadir.

3- Dini kurumlar veya din adina konusanlar digerleriyle alakali isnad ve
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iftiralarda bulunmamalidir. Bu noktada Hiristiyanlarin tavri oldukga c¢arpi-
adir. Islam’in gelisini takiben onu kendisi icin en bilyiik tehdit géren Bizans-
I1 teologlar gerek Hz. Muhammed, gerek Kur'an ve gerekse islam dini hak-
kinda akla hayale gelmeyen iftiralarda bulunmus, islam peygamberine
hakaretler yagdirmistir. Halbuki Eski Ahit peygamberlerinin tasidiklari
nitelikler Hz. Muhammed’de de mevcuttu. Bagdat Nesturi patrigi Timoteos,
Halife Mehdi'nin sorusu iizerine Hz. Muhammed i¢in “O da Eski ahit pey-
gamberlerinin yolundan gitmis, bir olan Allah’a kulluga davet etmis, putlar
ve putperestlerle miicadele etmistir” cevabini vermistir. Buna ragmen biitiin
Ortagag boyunca Batidaki Islam imaji, Montgomery Watt'in da dedigi gibi
carpitilmis islam imajidir.

4-ilahi dinlerin geleneginde peygamberlerin, kendilerinden énce gelen-
leri tasdik edip, sonra gelecek olanlar1 miijdelemeleri genel kuraldir. Pey-
gamberlerin kendi aralarinda herhangi bir anlasmazliklar1 séz konusu
degildir. Buna karsilik birbirlerini tasdik ve tebsir eden peygamberlerin
timmetlerinin birbirlerine diismanca davranmalar1 izahi zor bir durumdur.

5- Dinler aras1 diyalog toplantilarinda gilizel temennilerde bulunmak,
kutsal metinlerdeki barisa dair ifadeleri bu toplantilarda dile getirmek
yeterli degildir. Dini kurumlar kendi kamuoylarinda diismanliklarin ve
savaslarin bitmesi, kan dokiilmemesi i¢in yonetimler nezdinde tavir koyma-
hidirlar. Biz din adamlariyiz bize diisen dua etmektir demek yeterli degildir.
Elbette dua edilecektir ve fakat duanin kabul edilebilmesi i¢in o dogrultuda
¢aba harcamak da gereklidir.

6- Okul kitaplarinda diger dinler ve baskalarinin kutsallariyla ilgili ren-
cide edici ve hakaretamiz ifade ve isnatlardan kaginmak gerekir. Genglere,
kendi dinimizden taviz vermeden baska din ve inang¢larin da olabilecegini,
onlarin da yasama hakki oldugunu, onlarin ilahlarina, bizce batil olsa bile
hakaret edilmemesi gerektigini, herkesin kutsallarina karsi saygili olmayi
Ogretmelidir. Yiice Mevla, “Allah’tan baskasina tapanlara sévmeyiniz. Sonra
onlar da bilmeyerek Allah’a soverler”35 buyrulmaktadir.

7- Farkli millet ve kabileler halinde yaratilmanin maksadi diismanlik
degil, hayirda yarismaktir. Kur’an’da “Ey insanlar! Dogrusu biz sizi bir erkek
ve bir kadindan yarattik ve birbirinizi taniyip kaynasasiniz diye sizi milletle-
re ve kabilelere ayirdik. Stiphesiz Allah katinda en iistiin olaniniz, Allah’a en
¢ok saygl duyaninizdir”3¢ buyrulmakta, buna ilaveten de “Sizden her biri i¢in
bir yol ve yontem, bir seriat belirledik. Allah dileseydi sizi elbette tek bir
limmet yapardi. Ama size verdiginde sizi denemek i¢in boyle yapti. Oyleyse
iyi islerde birbirinizle yarisin”37 denilmektedir. Su halde hedef farklhiliklar:
vurgulamak degil, hayirda yarismaktir.

Neticede isvigre'li ilahiyat¢i Hans Kiing'iin dedigi gibi “Dinler arasi diya-
log olmadan dinler arasi baris, dinler arasi baris olmadan diinya barisi

35 El-En’am 6/108
36 E|-Hucurat 49/13
37 El-Maide 5/48
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olmaz”. Din tebligcileri olan peygamberlerin temel 6zellikleri, kendilerinden
once gelenleri tasdik, kendilerinden sonra gelenleri tebsir oldugu, dolayisiy-
la onlar arasinda herhangi bir anlagsmazlik olmadigina gore teblige muhatap
olan immetler arasinda da bu manada bir diismanlik olmamali, barisin
gerceklesmesi icin elbirligi yapilmalidir.
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GUNEY AFRIKA’DA

ISLAMI EGITIM
Mustafa EFE

Afrika Uzmani

Giiney Afrika Miisliimanlari, 1804 yilinda Ingiliz sémiirge yénetimi tarafin-
dan dini 6zgiirliiklerin verilmesinden sonra dinlerini 6grenebilmek ve dgrete-
bilmek i¢in camilerindeki egitim faaliyetleri olmak iizere ¢esitli calismalar yap-
miglardir. Cape bolgesindeki Miisliimanlar Endonezya-Malezya bélgesinden ta-
simis olduklari islam mirasi ile devam ederken Hint asilli Miisliimanlar Hindis-
tan’dan ¢ocuklarinin egitimi i¢cin hocalar getirmislerdir. Fakat bu sekilde disari-
dan hocalar getirmekle devam edilemeyecegini gérdiikten sonra da kendi egitim
sitemlerini kurma ¢alismalarina girismislerdir. Gliney Afrikali Miisliimanlar top-
lumsal kabulleri ve Apartheid rejimine karsi vermis olduklar1 miicadele netice-
sinde Apartheid sonrasi kurulan demokratik toplum yapisi icerisinde hak ettik-
leri yeri almislardir. Miislimanlar dinlerini yasama ve ozgiirliikler agisindan
herhangi bir problemle karsilasmamaktadirlar. Giiney Afrika Miisliimanlarinin
giiniimiiz Islam egitim sistemlerindeki en biiyiik problemler olarak Apartheid
sonrasinda kurulan agik toplumun yeni meydan okumalari, toplumsal degisim
ve kiiltiirel yozlasma olarak sayilabilir. Diger yandan Miislimanlarin islam egi-
timinin sosyal, siyasi ve dini formlariyla Misliiman azinlik haklari1 ve demokra-
tik vatandashk tizerindeki etkileri de bulunmaktadir. Sémiirgeciligin mirasi olan
rkgilik ve modernist Islam anlayiglarinin yaninda kiiresellesmenin [slam egitimi
lizerinde etkileri de géz 6niinde bulundurulmalidir. islam egitiminin Miisliiman
toplumun kendi i¢cinde de Hanefi-Safii yaklasimi, Tebligi-Sufi yaklasimi ve gele-
nekei-modernist yaklasimi gibi tezahiirleri bulunmaktadir. Miislimanlar mo-
dern egitimi ekonomik ve siyasi sebeplerle tercih ederken Islam egitimini top-
lumsal ve sahsi dini ihtiyaglar i¢in gerekli olarak gérmiislerdir. Gliney Afrikal
Miisliimanlar, somiirge yonetimleri ve Apartheid rejiminin biitiin yikiciliklarina
karsin sekiiler ve Hiristiyan bir iilkede en uzun siireli hayatta kalan toplum ola-
rak kiiltiirlerini ve dinlerini korumuslardir. Bunu da éncelikle islam egitim ku-
rumlarina borg¢ludurlar. Ayn1 zamanda yasamis olduklari toplum icerisinde ba-
ris¢il bir yasam tecriibesine sahip olmalar1 ve bugiin bitiin Giiney Afrika toplu-
mu tarafindan tilkenin asli unsurlari olarak kabullenilmeleri de Miisliimanlarin
egitim sitemlerinin saglamis oldugu durumlardir.

Giris

Islami egitimin amac Kur'an’da cercevesi ¢izildigi sekliyle insanlarin
hayatlarina deger katacak sekilde yasamlarini sosyal, kiiltiirel ve ekonomik
olarak dolu dolu yasamalarini saglamak ve ahiret hayatina hazirlik yapilma-
sidir. Bu sekildeki bir yasam bi¢cimi toplumun kendi icinde de baglarin
giiclendirecek bir sekilde olmasi da ihmal edilmemelidir. Son ikiyiiz yilda
Batili kalkinma ve yasam modellerinin daha popiiler hale gelmesinden
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dolay islam diinyasindaki egitim kurumlarinin modern diinyanin ihtiyacla-
rina cevap veremedigi veya problemlerin ¢6ziimlerinde yetersiz kaldigi
tartismasi ortaya ¢ikmistir.

XX. ylzyilda Miisliiman iilkelerde 6zellikle elit kesim kendi ¢ocuklarina
Batili bir egitim vermek icin calismislardir. Somiirge yonetimleri ¢oktiikten
sonra somirge altindaki Miisliman iilkelerde bu Batili egitim almis elit
kesimler yonetimlere gelmislerdir. Hem somiirgeciler hem de Batili egitim
almis Miisliiman yéneticiler Islami egitim sistemini terk etmislerdir.

Bu tebligimde Giiney Afrika’da islami egitimle ilgili olarak dile getirece-
gim bir¢ok nokta sahsi olarak arazideki ¢alismalarimin analizlerine dayan-
maktadir. Gliney Afrika Miisliimanlar1 1804 yilinda Ingiliz sémiirge yonetimi
tarafindan dini 6zgirliiklerin verilmesinden sonra dinlerini 6grenebilmek
ve Ogretebilmek icin cesitli calismalar yapmiglardir. Cape bolgesindeki
Miisliimanlar tasimis olduklari Islam mirasi ile devam ederken Hint asilli
Miisliimanlar Hindistan’dan ¢ocuklarinin egitimi icin hocalar getirmislerdir.
Fakat bu sekilde disaridan hocalar getirmekle devam edilemeyecegini
gordiikten sonra da kendi egitim sitemlerini kurma ¢alismalarina girismis-
lerdir. Giiney Afrikal1 Miisliimanlar toplumsal kabulleri ve Apartheid rejimi-
ne karsi vermis olduklar1 miicadele neticesinde Apartheid sonrasi kurulan
demokratik toplum yapisi icerisinde hak ettikleri yeri almislardir. Giini-
miizde Gliney Afrika Misliimanlar dinlerini yasama ve 6zgiirliikler agisin-
dan herhangi bir problemle karsilasmamaktadirlar. Giiney Afrika Miisli-
manlarinin giiniimiiz Islam egitim sistemlerindeki en biiyiikk problemler
olarak Apartheid sonrasinda kurulan a¢ik toplumun yeni meydan okumala-
r1, toplumsal degisim ve kiiltiirel yozlasma olarak sayilabilir. Diger yandan
Miisliimanlarin Islam egitiminin sosyal, siyasi ve dini formlariyla Miisliiman
azinlik haklar1 ve demokratik vatandaslik iizerindeki etkileri de bulunmak-
tadir. Sémiirgeciligin mirasi olan 1rk¢ilik ve modernist islim anlayislarinin
yaninda kiiresellesmenin Islam egitimi tizerinde etkileri de géz 6niinde
bulundurulmaldir. islam egitiminin Miisliiman toplumun kendi icinde de
Hanefi-Safii yaklasimi, Diobendi-Barelvi, Tebligi-Sufi yaklasimi1 ve moder-
nist-feminist yaklasimi gibi tezahiirleri bulunmaktadir. Miisliimanlar mo-
dern egitimi ekonomik ve siyasi sebeplerle tercih ederken islam egitimini
toplumsal ve sahsi dini ihtiyaclari icin gerekli olarak gérmiislerdir. Giliney
Afrikali Misliimanlar, somiirge yonetimleri ve Apartheid rejiminin biitiin
yikiciliklarina Kkarsin sekiiler ve Hiristiyan bir {ilkede en uzun siireli hayatta
kalan toplum olarak kiiltiirlerini ve dinlerini korumuslardir. Bunu da 6nce-
likle islam egitim kurumlarina bor¢ludurlar. Ayn1 zamanda yasamis oldukla-
r1 toplum icerisinde baris¢il bir yasam tecriibesine sahip olmalar1 ve bugiin
biitiin Gliney Afrika toplumu tarafindan iilkenin asli unsurlar olarak kabul-
lenilmeleri de Miislimanlarin egitim sitemlerinin saglamis oldugu bir
durumlardir.

Afrika’da islam
Batili yaklasimdaki Afrika tasavvurunda Afrika Kitasi'nda Batililar gelin-
ceye kadar herhangi bir medeniyet olgusunun bulunmadig iizerine kurul-
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dugu icin tlkemizde de Habesistan’a Hicretten bahsederken sanki Yemen
taraflarinda bir yerden bahseder gibi islendigi goriilmektedir. islam, Medine
ve diger biiyiik islam merkezlerinden ve bolgelerinden daha énce Afrika’ya
Habesistan’a Hicret'le ulasmistir. Afrika’ya islam’in ulasmasindan ve daha
sonra da Kuzey Afrika’'nin fethedilmesinden sonra yeni bir dil, mimari,
toplumsal yapi, hukuk sistemi ve medeniyetle tanismustir. Islam kiiltiir ve
inanc1 Asya’nin Afrika Kitas’min kalkinmasina yaptigi son biiyiik katki
olarak goriilmektedir.! Bu katkiy1 Timbuktu gibi islam kiiltiir ve medeniyet
merkezlerinin ortaya ¢ikmasindan gorebiliyoruz.

Giiney Afrika’da islam

Islam’in Giiney Afrika’ya ne zaman ulastigi konusunda farkh gériisler
bulunmaktadir. Modern metinler genelde Hollandalilarin Malay Miisliiman-
lar1 esir ve kélelestirerek Cape bélgesine getirmesiyle islam’in iilkeye ulasti-
g1 zikredilmektedir. Fakat Malaylarin getirilisinin 1650’li yilar oldugu goz
oniine alindig1 zaman bunun gec¢ bir zaman oldugu gorilecektir. Habesis-
tan’a Hicret eden Miisliimanlarin geri donmeyip oraya yerlesenlerin torun-
larindan bazilarinin 900°1d yillarda ii¢ gemi ile Cape’e geldikleri ifade edil-
mektedir. Diger yandan Miisliiman Arap tiliccarlarin da bélgeye 900°li
ylllarda Sofala’dan igerilere Zimbabve ve Gliney Afrika’daki Varemba kabile-
sinin bulundugu bélgeye ulastigi bilgisi bulunmaktadir. Umit Burnunu
dolasip Cidde’ye kale yapmaya baslayan ve Mekke ve Medine'yi isgal etme
plani yapan ispanyollarin hareketlerini takip eden Yavuz Sultan Selim Misir
Seferi sonrasinda Cidde’ye inerek bu yapilan kaleyi yiktirmistir. Yavuz
Sultan Selim’in komutanlarindan Mesih Pasa bugiinkii Mozambik’in basken-
ti Maputo’da bir cami yaptirmisti. Fakat Misliimanlarin Kkitlesel olarak
Giiney Afrika’'ya gelisleri ilk defa 1652 yilinda Hollandalilar tarafindan
Endonezya takimadalarindan kélelestirilerek getirdikleri kendilerine dire-
nen siyasi mahk(mlardir. islAm, Giiney Afrika’'ya sémiirgecilerin siyasi
stirgiin olarak getirdikleri bu koélelestirilmis Miisliimanlar eliyle ulagmistir.
Cape’de Miisliimanlarin manevi babasi olarak goriilen “Abidin Tadia Tjoes-
soep” yani Seyh Macassarli Yusuf (1629-1699)’'da bunlarin arasindaydi.
Malayca konusan liderler arasinda ilk en biiyiik siirgiin lideri Seyh Yusuf idi.
1694 yilinda Cape’e getirildi. Seyh Yusuf Bantam’da Hollanda ve takipcileri
diger somiirgecilere karsi uzun zaman miicadele etmistir. O donemde biitiin
Hollanda sémiirgelerinde islam’1 yasamak ve Miisliiman olmak cezalandiri-
lacak bir sey idi.

Aslinda sirket yonetimi (Hollanda Sirketi) sirasinda Cape Town’da tani-
nan tek dini kurum Dutch Reformed Kilisesi idi baskici iklimin dogrudan bir
sonucu olarak Mardyckers ve onlarin Cape’deki islami yasamlar: hakkinda
fazla bilgi bulunmamaktadir.

Tamborah’li Rajah Cape’ siirglin goénderilen bir diger dini alim idi. 1697
yilinda Cape Town’daki kaleye hapsedildi. Seyh Yusufun araciligiyla sefaat

1 Ed. By Martin Prozesky ve John de Gruchy, Living Faiths in South Africa, London, C. HUrst & Co.
(Publishers) Ltd., 1995, s.129.
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dilemesiyle Vali Stel, Rajah’in daha fazla rahat edebilecegi Stellenbosch
yakinlarinda Vergelegen ciftligine transfer edilmesini sagladi. Rajah'in dini
hayat1 hakkinda ¢ok az bilgi bulunmaktadir. Onun ilmi ¢alismalari ve hayati
hakkindaki en 6nemli bilgi ve eser hafizasindan yazip Vali Simon Van Der
Stel’e hediye ettigi Kur’an-1 Kerim'dir.2 Bu Kur’an-1 Kerim simdi Mescidiil-
Evvel'dedir.

Seyh Yusuf ve Rajah’tan sonra gelen alimler Cape Town ile daha fazla
iliski icinde oldular. Tuan Said Aloewie Robben Adasinda hapsedildi. Serbest
birakildigi zaman hemen kéleler ve 6zgiir siyahlar arasinda islam’1 teblig
etmeye basladi. Tuan Said Cape’deki sufi geleneginin bir parcasi olarak
goriilmiistiir. Kerametleri Cape bdlgesinde ¢ok bilinmektedir. 1780 yilinda
Cape’e getirilen Imam ibn Qadi Abdiisselam 1793 yilina kadar Robben
Adasr'nda hapsedilmistir. Tuan Guru olarak bilinen Abdusselam’in keramet-
lerine sahit olunmustur. Tuan Guru’nun “Marifetiil iman vel-islam” isimli
kitabi hukuk ve ilahiyat iizerinedir. Bu kitabin1 hapishanede yazmistir.
Kitabinda Zahiri ve Batini ilimleri kullanmistir.® Hollanda somiirgeciligi
doéneminde Miisliimanlarin dini yasamlarinda kitlesel olarak gerceklestire-
cekleri ibadetleri ve egitim faaliyetleri yasaklanmistir. Miisliimanlar tizerin-
deki baskilar Cape’in 1795 yilinda ingilizlerin eline gegmesine kadar devam
etmistir. Ingiliz sémiirge yonetimi 25 Temmuz 1804 tarihinde Miisliimanla-
ra dini 6zgirliikk vermislerdir. Giliney Afrika farkli somiirgeciler eline geg-
mesine ve baski ve zuliimler olmasina ragmen Miisliman niifus iilkede
stirekli artmaya devam etmistir. Mislimanlar Apartheid rejimi sirasinda
siyahlarla birlikte zulme maruz kalmislardir. 1980 yilinda Miisliimanlara oy
verme hakki verildigi zaman Misliimanlar “hala siyahlarin oy kullanamadik-
larini ve bunun da ayrimciligin devam etmesinin bir gostergesi oldugunu,
Apartheid’in devam ettigini sdyleyerek reddetmislerdir. Bundan dolay1 da
1994 yilinda Apartheid rejiminin yikildig1 zaman Miislimanlara ¢ok énem
verilmis ve siyasi alanda da ¢ok ciddi bir goriiniirliikleri olmustur. Apartheid
sonrasl ilk hiikiimette 5 Miisliiman bakan bulunmakta idi. Bir¢ok dnemli
konuma da Misliimanlardan gérevlendirmeler yapilmistir.

Miisliimanlarin Egitim Tarihi

Afrika Kitasi’'nda Miisliimanlar farkli egitim yapilar1 kurmuslardir. Ku-
zey Afrika iilkelerinde islam’in bu bélgeye daha sistematik bir yayilma
gerceklestirdigi icin egitim kurumlari daha uzun vadeli ve islam diinyasi ile
irtibatli olmustur. Kita Islam diinyasindaki ilk iiniversite olarak kabul edilen
Ezher Camii ve Medresesine de evsahipligi yapmaktadir. Camii-medrese
usulilyle egitim aslinda islim diinyasinin énde gelen biiyiikk camilerinde
yuzylllardir veriliyordu. Bu cami-medreselerdeki egitim cehaletin izalesi ve

2 Abdulkader Tayob, Islamic Resurgence in South Africa, The Muslim Youth Movement, University of
Cape Town Press, 1995, s.40.

3 Tayob, 1995, s 41.

4 Ebrahim Mahomed Mahida, History of Muslims in South Africa: A Chronology, Arabic Study Circle,
South Africa, 1993, s.14.
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egitim yoluyla insanlarin gii¢lendirilmesi kolelerin ve o6zgiir siyahlarin
sosyal olarak toplumda konumlarinin daha iyi konumlanmalarini saglamis-
tir.

Giiney Afrika’daki islam’in kendileriyle ulastig1 iki ayr1 toplumun yani
o6nce Malaylar ve daha sonra da Hindistan kokenli Miisliimanlar kendi
tasimis olduklari kiiltiirlerine uygun islami egitim yapilarini ve anlayislarini
da tasimiglardir. Malaylar egitimlerini Safii mezhebine gore kurarken Hin-
distan’dan gelenler Hanefi mezhebine gore egitim sistemlerini kurmuslar-
dir.

Malaylar koéle ve siyasi siirgiin olarak geldikleri i¢in ve lizerlerinde sii-
rekli bir baski oldugu i¢in dinlerini muhafaza etmek konusunda basaril
olmuslardir. Fakat Islami egitim sistemi kurma konusunda aymi basariy
gosterememislerdir. Hindistan kékenli Miisliimanlar acisindan ilk getirildik-
leri donemde durum pek parlak degildi. Ne anlasmali isciler ne de tiiccarlara
Islami egitim verecek veya dini liderlik yapacak ulama bulunmuyordu.
1880’li yillara kadar Hindistan’dan da alim getirilmesine izin verilmiyordu.
1880’den sonra imamlik yapmak ve dini egitim vermek amaciyla gelecek
alimlere izin verilmistir. Bu topluluklar dini egitim yapilarimi kuracak 6g-
retmenleri, hocalar Hindistan'dan getirildiler ve stirekli sekilde istihdam
ettiler. Daha sonra ise bu sekilde Hindistan’dan getirmekle bu isin devam
edemeyecegini gordiikleri zaman kendi hocalarimi1 yetistirecek kurumlar
kurmaya basladilar. Bunun en 6nemli 6rnegi Waterfall Islamic Institute
isimli kurulustur. Hindistan kokenli Miisliiman tiiccarlar ulema sinifi ile cok
giiclil bir iliski kurmuslardir. Hatta zengin tiiccar ailelerden kimileri ¢ocuk-
larindan kimilerini ilim tahsili icin adamislardir. Waterfall Islamic Institute
Giiney Afrika’daki Miislimanlarin ihtiyaci olan ulemanin yetistirilmesi ve
ogrencilerin Hindistan ve Pakistan’daki ilim merkezlerine géndermek icin
kurulmustur.5 Enstitii ders kitaplarinin ve sinav gorevlilerinin hazirlanip
yetistirilmesi i¢cin de ¢ok 6nemli bir boslugu doldurmustur.6 Egitim i¢in en
onemli kaynaklar olan 6zellikle ders kitaplarinin hazirlanmasi ve standart
bir hale kavusturulmasi Giiney Afrika Miislimanlarinin egitim konusunda
uzun vadeli calismalar yapabilmelerini saglamistir. Bunun yaninda Miislii-
manlar Islami egitimin tilkede daha iyi hale getirilmesi ve gelistirilmesi icin
calismalarini devam ettirmislerdir.

1860’larda Giiney Afrika’da Islamiyet’in gelismesi Hindistan kékenli
Miisliimanlarin gelisleriyle yeni bir déneme girmistir. ingiliz sémiirge
yonetimi Natal bolgesindeki isci ihtiyaci i¢in diger somiirgesi olan Hindis-
tan’dan anlasmali isci getirmistir.” 1868 yilinda ise ticaret yapmak isteyen
bir grup tiiccar gelmistir. Misliiman Hintli isadam1 grubu Johannesburg’a

5 Abdulkader Tayob, Islam in South Africa, Mosques, Imams and Sermons, University Press of
Florida, 1999, s.70.

€ Tayob, 1999, s.71.

7 G.H. Calpin, Indians in South Africa, Shuter and Shooter, Pietermeritzburg, 1949, s.28.
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yerleserek 1870 yilinda burada bir cami-okul agtilar. 20. Yiizyilin ilk yari-
sinda Cape Eyaleti'nde 14 Natal Eyaletinde ise 5 resmi Miisliman Okulu
acildi. Ancak Apartheid rejiminin en siddetli sekilde uygulandigr 1960l
yillarda bu islami egitim kurumlarinin bircogu is géremez hale geldi. Giinkii
Apartheid rejimi siyah 6grencileri Asyali kokenli 6grencilerden ayiriyorlar-
di. Misliimanlarin kabul etmedigi bu ayrimcilik yiiziinden siyah Afrikal
Miisliimanlarla Malay ve Hintli Miisliimanlarin irtibatlar1 kesildi. Apart-
heid’e karsi miicadele veren ve bu irtibat1 siirdiiren siyah yerlesim bolgele-
rinde egitim calismalarim devam ettiren Claremont Camii imami Abdullah
Harun 1969 yilinda tutuklandi ve polis nezaretinin 133’lincii giiniinde sehit
edildi. Camii-medrese gelenegini devam ettiren imamlarin bu sekilde sehit
edilmesi de Islami egitimin gelismesine engelleyen faktérler olmustur.

1780 yilinda Cape’e getirilen Tuan Guru 1793 yilinda Cape Town’da ilk
medreseyi kurdu ve Cuma namazlarinin cemaatle kilinabilmesi i¢in izin
almak i¢in calisti. Tuan Guru 1798 yilinda Dorp Caddesindeki Mescidiil
Evvel'in yani ilk mescidin kurulmasina onciliik etmistir. Giiney Afrika’da
Islamf egitimin temelleri de Tuan Guru tarafindan atilmistir.

Tuan Guru’'nun derslerine ¢ok ciddi sekilde talep olmustu. Daha sonra
camilerde ve evlerde de medreseler acildi. Camilerde ve ev medreselerinde
Kur’an Okuma ve Arapga, [slam inang ve yasayislarini diizenleyen ilahiyat ve
hukuk ilimlerinin temellerini 6grenme derslerine yogunlasiliyordu. Tuan
Guru’'nun itikadi olarak Esarl mezhebine ve ameli olarak Safil mezhebine
gore yazdig1 kitabi Islam’in temel 6gretileri olarak Cape’de yaygin bir sekil-
de dolasiyordu. {lmihaller hukuk ve ilahiyat konularinda medreselerde
ogrenciler tarafindan kullanildi. 19. Yiizyilin baslarinda bu ilmihaller Arap
harfleri ile Malay dilinde yazildi.® Medrese dersleri bilgiye ulasmay1 sagla-
makla birlikte 6grencinin de camide bir konum elde etmesini saglhiyordu.
Clinkl o donemde camii giiciin kazanildig1 kurumlardu.

19. ylizyll baslarinda Cape’deki beyaz niifus i¢in devlet sosyal ve eko-
nomik meydan okumalara karsilik olarak egitimi de modernize etti. Ayni
zamanda misyonerler siyahlarin egitim ihtiyaglarini karsiliyorlardi. Birgok
Miisliiman hakl olarak modern egitim ve Hiristiyanlik arasindaki dogrusal
iliskiyi gordiikleri icin bu misyoner okullarina kayit yaptirma konusunda
tereddiit ettiler. Bununla birlikte iilkede degisen siyasi ve ekonomik orta-
minda geleneksel Islami medreselerin yetersizligi bircok Miisliimani misyo-
ner okullarina gitmeye zorlad1.1? Miisliiman toplumundaki dini anlasmazlik-
lar konusunda da 19. yiizyilin ikinci yarisinda yurtdisindan uzman islami
bilgi getirilmesi bir diger hayati faktér olarak ortaya c¢ikti. Diinyada Islami
egitimin merkezlerinden gelen uzmanlar Cape’de egitim almis olanlardan
daha fazla prestij kazandi. Cape’deki Palm Tree Camii imami Frans von
Bengalen Cape Valisi De Roubaix’i Osmanli Devleti'nden yardim etmeye

8 Riza Kurtulus, Diyanet islam Ansiklopedisi (DIA), Gliney Afrika Cumhuriyeti maddesi, Cilt 14.
° Tayob 1995, s 44.
0 Tayob, 1999, s 79.
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tesvik etti. Neticede 1863 yilinda Ebubekir Efendi mahkemelerde taniklik
etmek i¢in Cape Town’a gonderildi.!? Osmanli Devleti de Cape Miisliimanla-
rinin talebi lizerine Ahmed Cevdet Pasa’'nin tavsiyesiyle Ebubekir Efendi
isminde bir alimi 1862 yilinda Cape Town’a gondermistir. Burada acilan
Mektebi Osmani'nin de masraflarim1 karsilamistir.l2 Ebubekir Efendi’nin
genis tecriibesi Cape Miisliman egitim gelenegine dahil olmaya zorladi.
Beyaniiddin isimli meshur ilmihal eserini Arap harfleriyle Afrikaans dilinde
yazdl i1k defa kizlarin da égrenci olarak kabul edildigi islami okul agt1.13
Bazi art niyetli ve makamlarini kaybetme korkusu yasayan imamlar stirekli
Efendi'nin Hanefi oldugunu ileri siirerek haram-helal giyim-kusam, imam
tayini, Cuma vb konularda verdigi fetvalarin gecersiz oldugunu iddia ediyor-
lardi. Ebubekir Efendi bu iddialara, kendisinin Hilafet merkezinden Mesiha-
tin emri ile bu fetvalar1 vermekle vazifelendirildigini belirterek cevap veri-
yordu. Ayrica Safii Mezhebinden olanlarla ¢atisma igerisinde olmasinin
miimkiin olmadigini, Safii Mezhebinin de Ehl-i Siinnet dairesinde olmasi
sebebiyle boyle bir catismanin olma ihtimalinin dahi olmadigini, kendisinin
sadece mezhebin yanlis yorumlanmasina karsi oldugunu da belirtiyordu.1#

De Roubaix ve Ebubekir Efendi tartismalari durduramadilar ve Miislii-
manlar ¢ocuklarini dini egitim icin yurtdisina gondermeye tesvik edildiler.
1869 yilinda Siiveys Kanali acilinca Miislimanlar dini egitim almak i¢in
cocuklarini Kahire ve Mekke’ye daha kolay gonderebilme imkani elde ettiler.
Acik bir sekilde yurtdisindan Isldami Gériis ve bilginin ihtiyac1 ve bunun
onemi vurgulandi. Dini egitim veren 6gretmenlerin sadece Cape’de egitilme-
si yeterli degildi. Cami ve okul dini egitim ve 6gretim saglamaya devam etti.
Fakat Mekke’de veya Kahire gibi biiyiik egitim merkezlerinde egitim almis
olanlar Cape Town’da liderlik ve otorite iddialarinda bir adim 6nde idi.
Egitim dini otorite ve prestij icin anahtar konu idi. Bu durum egitimli imam-
larin otoritelerini de daha fazla saglamlastirmaktaydi.!5 Bu da Islami egiti-
min toplum igerisinde ne kadar etkili oldugunun en biiyiik gostergelerinden
biridir. Bu iki biiylik egitim merkezinde egitim alarak dénenler “Seyh”
olarak adlandirilirken yerelde egitim almis olanlar “imam” olarak bilinirdi.
Giiney Afrika’da Mislimanlarin alimleri 18. yilizyilda “Tuan” olarak, 19.
yuzyllda “imam” olarak, 20. yilizyilda “seyh” ve “Mevlana” olarak isimlendi-
rilmistir.

Ebubekir Efendi’'nin Islami ilimleri tesviki Cape’de ilk Hanefi camiinin
de kurulmasma yol a¢ti ve 6liimiinden hemen sonra 1881 yilinda Hanefi
mezhebi mensuplar1 Long Street’de ilk Camii'yi kurdular. Ebubekir Efen-
di'nin Cape Town’da bu kadar kisa slirede basarili olmasi yerelde iiretilen
bilginin disaridan gelen tarafindan kolayca yenilebilecegini de gdstermis-

1 Tayob, 1995, s. 49.

12 Ahmet Ugar, Unutulmayan Miras, Giiney Afrika’da Osmanlilar, Camlica Yayinlari, istanbul, 2010,
s.126-127.

13 Tayob, 1995, s. 50.

4 Ugar, 5.183.

% Tayob, 1999, s.45
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tir.16 Giiney Afrika Misliimanlar1 ¢ocuklarinin Islami egitimlerini en iyi
sekilde alabilmeleri icin imkam olanlar basta Mekke olmak iizere islam
diinyasindaki diger ilim merkezlerine gondermislerdir. Bunlardan bir tanesi
de Abdiilmelik Hamza'dir. 1867 yilinda Cape Town’da dogan imam Abdiil-
melik Hamza bu sehirdeki Mescidiil Evvel’de dért nesildir yani kuruldugun-
dan bu yana imamlik yapan bir ailede diinyaya geldi. imam Abdiilmelik
resmi sekiiler egitim almadi. islAm1 egitimini alt1 yasindan itibaren babasin-
dan ald1 ve daha sonra da yiiksek Islami egitimini almasi icin Mekke'ye
gonderildi. Burada 22 yil kaldi. Mekke’de calisirken bir ¢ok énemli basariya
imza att1. Imam Abdiilmelik Mekke’de Mescid-i Haram’da hafizhgin1 tamam-
layan ilk Giiney Afrikali idi. O ayn1 zamanda Istanbul’'da diizenlenen ulusla-
rarasi Kur’an-1 Kerim okuma yarigsmasinda Suudi Arabistan’1 temsil eden ilk
Giliney Afrikali idi. Bunlara ilaveten Mescidi Haram’da teravih namazinda
imamlik yapmasina izin verilen bir ka¢ Giiney Afrikalidan biri idi. 1899
yilinda Mekke’den Giliney Afrika’ya dondii ve Cape Town’da Ramazan ayinda
ilk hatimle teravih namazini kildirdi. 1903 yilinda Johannesburg'un merke-
zindeki Kerk Street Camiine imam olarak atandi. 8 Ocak 1949’da Ramazan
ayinda 45 yillik hizmetten sonra vefat etti.l”

Hindistan kokenli Miisliimanlarin Cape Town’da insa ettikleri ilk camii
1892 yilinda insa ettikleri Kuvvetiil-islam Camii’dir. Bu camii kuruldugu
zaman anayasasl yazildi ve imama maas belirlendi. Ilk imam Mogamat
Taliep idi.18 Durban’da ilk camii ise 1884 yilinda Hindistan kokenli Memon
tiiccarlar tarafindan insa edilmistir.1?

Bo-Kaap Bélgesinin {1k Camiileri2?

Camii Adi Yil Kurulus Olay1 veya Sebebi

Awwal Camii 1806 ik Camii-Cape’in savunmasi

Jan von Boughies 1807 Ozel Camii (Palm Tree)

Mohamed Shafee 1844 Mescidiil Evvel’den ayrilma

Queen Victoria Jameah | 1853 1846-1847 yillarinda Ingilizler ile
Xhosa Kkabilsei arasindaki savastan
sonra

Imam Hadjie 1876 iki Camiin birlestirilmesinden dolay:

Long Streeet Hanafee 1881 Ebubekir Efendinin etkisi

Masjied Boorhaanol 1884 Queen Victoria Camiindeki liderlik
iddias1 lizerine

6 Tayob, 1995, s.50.

7 Moegamat Abdurahgiem Paulsen, The Malay Community of Gauteng: Syncretism, Beliefs,
Customs and Development, Rand Afrikaans University, Yayinlanmis Master tezi, 2003, s. 36-38.

8 Tayob, 1995, s.57.

¥ Tayob, 1995, s. 62.

2 Tayob, 1995, s. 48.
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Nurul Mohammadiyya | 1899 Queen Victoria Camiindeki liderlik
iddiasi lizerine

Medreselerin kontroli ulemanin eline gecince Miisliman kadinlar top-
lumdaki egitici rollerini kaybettiler. Kadinlarin dini uygulamalar1 ulemanin
kadinlarin 6nemli Muharrem toplantilarina katilmalarini reddetmesinden
de etkilendi. Diobendi kadinlarin bu sekilde toplumdan tamamen soyutla-
maya gétiiren yaklasimi kadinlarin islamf egitim konusunda yetersiz kalma-
sina yol agmaya baslamistir. Bunu goren Teblig Cemaati sadece kadinlar igin
egitim siniflar1 organize etmistir. Bundan sonra kadinlarin islam’in kadinlar
tarafindan agiklanmasi ifade edilmesi konusu Teblig Cemaatinin etkisi altina
girmis yani dolayisiyla ulemanin yonlendirmesi altinda kalmistir.2! Miisli-
man kadin Cape’de imamlar tarafindan kurulan cami-okullarda genellikle
ihmal edilmisti. Gittikge artan misyonerlik faaliyetlerinden dolay1 Ebubekir
Efendi bunun farkina vardi ve 1870 yilinda ilk defa kadinlar i¢in de bir okul
baslatt1.22

Ebubekir Efendi'nin oglu Achmat Effendi’'nin Cape Town’da milletvekil-
ligi icin secimlere girmesinin ¢esitli yollarla engellenmesinden sonra O’'nun
6grencisi Doktor A. Abdurrahman 1904 yilinda Cape Town Sehir Konseyin-
de ve 1915 yilinda da Cape Eyalet Konseyinde sandalye kazandi. Dr. Abdur-
rahman devletteki konumunu kullanarak Cape Miisliiman toplumunun daha
genis kesimine modernizasyonu ulastirmak icin ¢alisti. Giiney Afrika’nin
degisen siyasi ve ekonomik sartlarinda cami okullarda geleneksel islami
egitimin yetersizliginin farkinda olarak Miisliman Misyon Okullarinin
kurulmasi icin Miisliman toplumu tesvik etti. 1913 yili basinda Cape
Town’da Rahmaniyah ile 13 okul acildi. Doktor Abdurrahman, toplum okul
binalar1 ve ders programinin hazirlanmasi sorumlulugunu almasini ve
devletin de 6gretmen maaslarinin ve diger muhtelif masraflarin karsilanma-
si1 garanti altina aldi. Bu okullar islami dini egitimin gerekleri ile Giiney
Afrika’da egitim icin modern talepleri birlestirmeye ¢alist1.22 Rahmaniyah ilk
Islam Enstitiisii olarak gériilmektedir.24 Apartheid rejimi tarafindan sehit
edilen Claremont Camii imami, Claremont Muslim Youth Association lideri
ve Muslim Judicial Council bagskani imam Abdullah Haron islami 6gretinin
irksal esitligi ve sosyal adaleti vaz ettigini hutbelerinde ve egitim program-
larinda dile getirmistir. Yiikselen Apartheid ideolojisine karsi1 Giiney Afrikali
ozgirlik ve bagimsizlik miicadelesinin 6nde gelen bir lideri olarak Dutch
Reformed Kilisesi'ne karsi yayinladiklar1 brosiirde “bu dénemde Islam’a ve
Miislimanlara yapilan saldirilar1 simdiye kadar baris, uyum ve dostca
yasamis olan toplumda Miisliman olanlarla Miisliiman olmayanlar arasini

1 Tayob, 1995, s. 69-70.

22 Tayob, 1995, s. 80.

2 Tayob, 1995, s. 80.

2 www.sahistory.org.za/pages/sources/history-muslims/muslim-index.htm.
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ayirmaya calisma tesebbiisii olarak gordiiklerini” ildn etmistir.2> Eskiden
Cape Town’li Miislimanlarla Hindistan kokenli Misliimanlarin ¢ocuklar:
farkli medreselere gitmekteydiler. Simdi ise Miisliimanlar arsindaki ihtilaf-
larin minimize olmasi, karsilasilan sosyal problemlerin ortak olup ¢6ziim
icin birlikte calismalar1 gerektigi gibi sebeplerden dolay1 Hindistan kdkenli
Miisliimanlarin ¢ocuklari ile Cape Miislimanlarinin ¢ocuklar1 ayni medrese-
de ders gormektedirler.

Medreseler, Darul Ulumlar ve islami Okullar

Medreseler cami-okul olarak tanimlanan egitim kurumudur. Giiney Af-
rika’da camii-okul komplekslerinin kurulmasi islami egitimin ilk kurumlari-
dir. Dorp caddesindeki ilk camii bir depo idi. Daha sonra okul olarak kulla-
nild1. Giiney Afrika’da Islam’in tarihi egitime verilen 6nem ve cami-medrese
kompleksi seklinde islim’in burada kurumsallasmasi ac¢isindan ¢ok farkl
bir konum arz etmektedir.26 Cape’de ilk resmi islami okul-cami 1850’lerde
yapildu

Miisliiman okullari, okullarin ulasmak istedikleri hedefler, 6grencilerin
ve Ogretmenlerin takip etmeleri gereken 6zel kurallar ve diizenlemeler
acisindan cesitlilik géstermektedirler. Miisliiman okullar1 islami ethoyu ve
Islami degerleri tesvik edecek kabiliyete sahiptirler.2’

Jamiatul Ulama Transvaal Hint Alt Kitasi’'ndaki Deobendi yaklasiminin
Giiney Afrika’daki temsilcisi olarak 1923 yilinda kuruldu.?8 Jamiatul Ulama
Transvaal imamlarin ve 6gretmenlerin yetersizligini ortadan kaldirmak i¢in
Johannesburg disinda Midrand bdlgesinde Mia Ailesine ait ciftlikte ulema
icin egitim programlarinin saglanacagi Waterfall islam Enstitiisii'nii kur-
mustur.2? Temel egitim burada alindiktan sonra daha ileri egitim i¢in Hin-
distan’a ve Pakistan’a gidilecekti. 1960’larin basina kadar ciddi sayida
mezun buralara gidip egitim alip déndii ve Transvaal’da Islam iizerine etkili
oldu. Transvaal’da ulemanin ¢ogunlugu 18. Yiizyll miiceddidi Sah Veliyyul-
lah Dihlevi'nin mirasi lizerine kurulu Deobendi okullarinda egitim gérmiis-
tir.

Giiney Afrika’daki ulemanin konumu 1928 yilinda Hindistan’da ortaya
cikmis ve 1962 yilinda Giiney Afrika’ya ulasmis olan Teblig Cemaatinin
iilkeye gelmesiyle daha da iyi konuma ulagmistir.30

Malay aileler ¢ocuklarinin islami egitim almalar1 konusunda ¢ok hassas
idiler. Cocuklar alt1 yasinda resmi sekiiler egitime baslamadan 6nce temel
Islami akideyi ve prensipleri evlerinde 6gretiyorlardl. Cocuk 8 ila 10 yil

% Tayob, 1995, s. 84.

26 Ed. By Martin Prozesky ve John de Gruchy, s.132.

27 Abdulkader Tayob, Inga Niehaus, Wolfram Weisse, Muslim Schools and education in Europe and
South Africa, Waxman Verlag, Berlin, 2011, s. 41.

28 The Tablight Madrassas in Lenasia and Azaadville: Local Players in the Global ‘Islamic Field’
Dietrich Reetz

» Tayob, 1999, s.70.

%0 Tayob, 1999, s. 70.
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diizenli isldAmi egitim kurumunda Slamseskool diye bilinen egitim goriirdii.
Bu ¢ocuklar bu egitimi gordigi sekiiler egitime ek olarak aliyorlardi. Bu
egitim slirecinin sonunda ¢ocuklar kurumdan mezun olurlardi ve mezuniyet
“tamat” olarak bilinirdi.3!

Biitiin Islam diinyasinda oldugu gibi Giiney Afrika Miisliimanlarinin
Islami egitimlerinde de Kurani Kerimi ezberleme vardi. Johannesburg’da 20.
Yiizy1l basinda imam Abdiilmelik Hamza ve imam Ismail Jappie tarafindan
baglatilmistir. 1960°’lara kadar devam eden bu hafizlik gelenegi hafiz yoklu-
gundan dolay1 ortadan kayboldu. 1990’larda hafizlik gelenegi tekrar canlan-
d1.32

Camide egitimin ne kadar yaygin oldugunun gostergelerinden biri de
1991 yilinda yapilan “Cape Town’da yetiskinler icin Islami egitim” arastir-
masi ortaya koymustur ki diizenli olarak neredeyse biitiin Camilerde Arap-
¢a, Fikih, Kur’an-1 Kerim ve Hadis dersleri veriliyordu.33

Bugiin Giiney Afrika’da islami egitim bes sekilde gerceklestirilmektedir.
Ev okullar1 tarzi medreseler, cami-okullar tarzi medreseler, devlet tarafin-
dan desteklenen Miisliiman okullari, Miisliman 6zel okullari, yetiskinler icin
verilen egitimler. Ev okulu tarzi egitim usulii Cape bolgesinde daha yaygin-
dir. Camii-okul tarzi islami egitim kurumlari ise devlet okulundan geldikten
sonra yani 6gleden sonra saat 3 le 6 arasinda verilen egitimdir. Bu egitim
cesidinde ortak bir program bulunmamaktadir. Resmi olmayan egitim
kurumlari olarak “Kur’an Okullar1” Orta Asya, Cin, Hindistan’da oldugu gibi
Giiney Afrika’da da yaygin olarak islami egitimin en temel unsurlarindan
biri olarak faaliyet gostermektedirler.3* Miisliimanlar Camii-medrese egiti-
minin yanisira devlet okullarina da ¢ocuklarini géndermektedirler. Miislii-
manlarin 6zel okul statiisiinde kurduklari islami okullar da bulunmaktadir.

Darul Ulumlar kampiis seklinde insa edilerek faaliyet gostermektedirler.
Hocalarinin, idarecilerinin maash olarak goérev yaptigi, diizenli bir ders
programinin oldugu, belirlenmis bir egitim déneminin oldugu ve yurt hiz-
metinin de verildigi mekanlardir. Ogrenciler alimlik ve hafizlik olarak iki
ayr1 sekilde egitim siniflamasindadirlar. Hafizlik yapanlar alimlik kurslarini
da alirlar. Medreseyi bitirip icazet alabilmek i¢in 7 yillik (bazilarinda 6 yil)
ilahiyat ve klasik islamf ilimler egitimini tamamlamahdirlar. Bunun netice-
sinde 6grenci “alim” olur. Bu dini okullardan bazilar1 ulusal ders programi
cercevesinde bazi sekiiler konular1 da okutmaktadirlar. Bu medreseler
sekiiler ortadgretim egitimini dini bir ¢cevrede dini konular1 da ekleyerek

31 Moegamat Abdurahgiem Paulsen, The Malay Community of Gauteng: Syncretism, Beliefs,
Customs and Development, Rand Afrikaans University, Yayinlanmamis Master Tezi, 2003, s. 66.

32 paulsen, s. 131.

33 Tayob, 1999, s. 45.

3% Uzma Anzar, Islamic Education: A Brief History of Madrassas With Comments on Curricula and
Current Pedagogical Practices, March 2003
http://schools.nashua.edu/myclass/fenlonm/block1/Lists/DueDates/Attachments/10/madrassah-
history.pdf
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Ogreten “Miisliiman Okullari”’ndan farkhdirlar.3s

Darul-Ulumlardaki dersler sunlardir: Hazirlik, Kiraat, Hafizlik, imam ve
Hatiplik, Ustadlik, Miiftiiliik, Ogrenme ve Ogretme, terbiye, Vaaz Verme,
Tasavvufi Yollarla Karakter insas1 ve Kendini yenileme, tezkiye, Nefs ve
fhsan.

En meshur Darul-ulumlar: 1)Dar al-Ulum Zakariyyah, 2) Dar al-Ulum
Azaadville, 3) Dar al-Ulum Benoni, 4) Dar al-Ulum Newcastle, 5) Dar al-Ulum
Springs, 6) Dar al-Ulum Isipingo, 7) Dar al-Ulum Camperdown, 8) Dar al-
Ulum Strand. Lenasia ve Azadville’deki IslAmi okullar ve darul-ulumlar
Giiney Afrika’daki onde gelen Islami egitim kurumlari olarak goriilmektedir.
Azadville “Alim” egitim programiyla temayiiz ederken Zakariya “Hafiz”
siiflariyla 6n plana ¢ikmaktadir. Ogrencilere medrese kampiisiinde ihtiyag-
lar1 olan her sey karsilanarak medreseyi ihtiya¢ olmadigi miiddetce terk
etmemeleri diisiiniilmektedir. Medrese kampiisiinde alis-veris yapabilecek-
leri diikkan, kitapei, berber ve ankesorlii telefon gibi temel bircok ihtiyac
karsilanmaktadir.

Bu medreseler sadece egitim ¢alismas1 degil daha genis cercevede top-
lumun ihtiyaci olan problemlerin ¢éziimiinde de fetva makami olarak ta
vazife gormektedirler.

Medreselerden kimileri kendi ¢calismalarim kitaplastirmaktadirlar. Ozel-
likle Azadville Medresesi Deobendi ve Tebligi geri plana sahip bir¢ok alimin
calismalarimi yayinlayarak islami bilginin yayimi icin merkez haline gelmek-
tedir. Okul, hakli olarak Giiney yarimkiirede otantik islam1 kitaplar1 yayinla-
yan en biiylik yayinci olmakla 6viinmektedir.3¢

Medreseler sadece egitim, fetva ve yayin konularinda degil toplumun
geneline ulasabilmek amaciyla diizenli olarak An-Nasihah, Al-Muballigh gibi
periodik yayinlar da yayinlamaktadirlar.

Toplumun Islami egitim acisindan desteklenmesi icin Channel Islam,
Radyo Islam ve islamic TV gibi medya organlari da kullanilmaktadir. Bunla-
rin yaninda Ramazan ayinda iilkenin devlet televizyonu SABC’de Miisliiman-
lar Ramazan programlar: da gerceklestirmektedirler. Darul Ulumlardaki ve
medreselerdeki bir¢ok hoca bu kanallarda programlar yaparak kitlesel
egitim faaliyetleri yapmaktadirlar.

Islam diinyasindaki entellektiiel gelismeler de Giiney Afrika’daki Miis-
limanlarin egitim sistemlerini etkilemistir. Mesela Ingilizce konusulan
iilkelerde bilginin islamilestirilmesi konusu 6zellikle entegrasyon icin kabul
edilmistir. Ozellikle Miisliiman okullar1 icin ders programlar gelistirmek ve
ders kitaplar1 hazirlanmak icin 1996 yilinda Cape Town’da bilginin
Islamilestirilmesi konusundaki uluslararasi bir konferans diizenlenmistir.
Okullar entellektiiel projelerin ve teorilerin denendigi ¢ok 6nemli yerler

% The Tablighi Madrassas in Lenasia and Azaadville: Local Players in the Global ‘Islamic Field’
Dietrich Reetz http://www.zmo.de/dietrich/Reetz%202011%20South%20Africa.pdf
% Reetz, a.g.m.
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olmustur.37

Giiney Afrika Miisliimanlar1 isldmi egitimin kalitesinin yiikselmesi ve
sistematiklesmesi i¢in stirekli sekilde ¢alismislardir. Bu ¢ercevede gercek-
lestirilen faaliyetlerden birisi de Islam Diinya’sinda diizenlenen en biiyiik
20-25 Eyliil 1996 tarihlerinde Cape Town’daki Islamia Koleji'nde gercekles-
tirilen ‘VI. Uluslararasi islami Egitim Konferansr'dir. Bundan énceki konfe-
ranslar 1977 yilinda Mekke’de islami Egitim Sisteminin temelleri temasiyla,
1980 yilinda Islamabad’da Ders Porgrami hazirlanmasi, 1981 yilinda Dak-
ka’da Ders Kitaplarinin Gelistirilmesi, 1982 yilinda Cakarta’da Egitim Meto-
dolojisi- 1987 yilinda Onceki Konferanslardaki Onerilerin Degerlendirilmesi
basliklarinda gerceklestirilmistir. Bu konferansta ise Giiney Afrika’daki 6zel
Miisliiman okullari i¢cin ders programi ve egitim rehberi hazirlanmistir. Bu
konferansta iizerinde c¢alisilan konular genellikle Miisliman okullarinda
Ogretilen dersler idi. Bunlar islami Calismalar, matematik, tarih, Arapca,
Tabii bilimler, cografya, ticari konular olarak sayilabilir. Bu ders konularina
ek olarak Ogretmenler icin hizmet i¢i semineri ve Genglik liderlik program-
lar1 da hazirlandi. Konferans neticesinde hazirlanan rapora gore hedefler su
sekilde siralanmisti: islami egitimin temellerinin gézden gecirmek, egitimin
Islamlagmasi icin faydaci bir yaklasim sergilemek, okul miidiirlerine okulla-
rinda degisiklikler ve bu konferansin hedeflerini tanitma konusunda yar-
dimc1 olmak, Misliimanlarin azinlikta olduklar: bir tilkede Misliiman okul-
larinda 6gretilen derslerin islamlagmis bir ders programi seklinde taslak
olarak sunmak, Islamlagmis ders programlari i¢in 6gretim rehberini tavsiye
etmek, ders programinin yenilenmesi devam eden bir siire¢ oldugu i¢in ilgili
kisilerin ders programlari konusunda goriislerini almak. Konferans netice-
sinde ortaya ¢ikan goriislerin ve programin ortaya ¢ikan yaklasimlari Giiney
Afrika Cumhuriyetinde Islami egitimin yiizlestigi problemleri hepsini ¢ézen
ve son sozii sdyleyen bir amacta degildir. Ayn1 zamanda bu raporun islami
egitim acisindan Islam iimmetinin yiizlestigi biitiin hastaliklara kars1 uygu-
lanabilen bir recete olmadigini da ifade etmektedir.

Universitelerde islami Egitim

Yiiksek Islami Egitim Giiney Afrika’da Ebubekir Efendinin gidisiyle ve
orada kurdugu egitim kurumlariyla baslamistir. Arapg¢a program ilk olarak
1955 yilinda Giiney Afrika Universitesi (UNISA) tarafindan baslatilmistir.
1975 yilinda Durban Westville, 1982 yilinda Western Cape Universitesi,
Rand Afrikaans Universitesi (simdi Johannesburg Universitesi) 1986 yilinda
Cape Town Universitesi’nde baglamistir. Cape Town Unversitesi'nde gercek-
lestirilen calismalarin daha fazla oldugu ve daha genis bir cevreye ulastigi
goriilmektedir.

Darul Ulumlarda program yukaridaki gectigi sekilde iken iiniversiteler-
de acilan dersler ise sunlardir: Hadis elestirisi, modern islam diisiincesi,
[slam’da Feminizm, tarihselcilik ve hermenotik gibi konulardir. Bundan

37 Tayob, Niehaus, Weisse, s. 41.
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dolay1 iiniversitelerdeki IslAimi arastirmalar béliimleri Dine yani islam’a
daha sekiiler ve distan yaklasimlarin merkezi gibi gériinmektedir. Hatta
Witwatersrand Universitesinde kurulacak islami arastirmalar béliimiiniin
kurulmasi i¢in Fransa’'nin direkt miidahil oldugu miisahede edilmektedir.
Ulkede iiniversitelerdeki arastirma merkezlerinde béyle bir yaklasimin
oldugu diistiniildiigii icin yiiksek Islami egitim icin cok fazla tercih edilme-
mektedir. Fakat Darul Ulumlar da toplumun problemlerine modern sorunla-
ra kars1 cevap verememektedir. Darul Ulumlardan mezun olanlarin egitim-
lerin sekiiler Anglo-Sakson egitim veren iiniversitelerin egitim sistemlerin-
de ilk {i¢ yilina denk kabul edilmektedir.3® Ogrenci eger isterse iiniversiteye
gecis yaparak bir yil daha iiniversitede egitim almak kaydiyla Arap / islam
Calismalarinda dort yillik fakiilte diplomasi alabilme imkanina sahiptir.

Universitelerde Islami egitim veren boliimler veya enstitiiler aym za-
manda Giiney Afrika Miisliimanlarinin islamiyet hakkinda diinyadaki aka-
demik camia ile de irtibatlarinin saglandig1 kurumlar oldugu diisiiniilmek-
tedir. Ciinkii Darul Ulumlarda modern dénemin problemlerine yoénelik
calismalarin yetersiz olmasi ve egitim sisteminin de bdyle bir gereksinimi
zorlamadig1 degerlendirilmektedir. Darul Ulumlarin ders programlarinin
I[slam toplumlarina sirayet eden modern problemler konusunda ¢6ziim
sunabilecek bir yapida olmadigi degerlendirilmektedir. Universitelerdeki
Islami egitim veren bélimlerin ise Islam ilim gelenegine yabanci ve Bati
literatiirii iizerinden Islami egitim vermeye calistiklar elestirisi gelmekte-
dir.

Apartheid Sonrasi Yeni Hareketler

1990 sonrasinda Apartheid rejiminin daha 6zgiir bir Giiney Afrika igin
Nelson Rolihlahla Mandela’y1 serbest birakip Apartheid kanunlarini gevset-
meye basladiktan sonra ve 6zellikle de 1994 yilinda Apartheid rejimi tama-
men yikilinca Giiney Afrika Cumhuriyeti’ne Islam diinyasindan farkl iilke-
lerden Islami gruplar, cemaatler ve tarikatlar gelmeye baslamislardir.
Sudan, Suudi Arabistan, Misir, Senegal ve Tiirkiye gibi lilkelerden gelen
farkli gruplar farklh farkli egitim anlayislar1 ortaya koymaya baslamislardir.
Misir’dan gelenlerin kurdugu Tevhid Isldmic Centre ve Tiirkiye’den gidenle-
rin kurdugu Universal Islamic Cultural Trust organizasyonlar1 gibi. Selefi,
Vahhabi veya Sii anlayisla egitim vermek i¢in ¢alisan gruplar da bulunmak-
tadir. Her grup kendi Islam anlayisi cercevesinde egitim vermeye calismak-
tadir. Bu durumun Giiney Afrika’da islami egitim sistemine katkilar sundugu
durumlar olabilirken sikintilar da ortaya ¢ikardigi durumlar vardir. Ozellikle
mezhep konusunda Tiirkiye gibi Hanefi mezhebi merkezli islami egitim
anlayisi olan bir grubun Hindistan koékenli Misliimanlarin yogun olduklar:
boélgelerde iyi karsilanirken Malay kokenli Safii mezhebine mensup Miisli-
manlarin yogun olduklari bélgelerde garipsenmekte ve bazen ¢atismaya yol
acmaktadir. Gidilen bolgelerde mezhep hassasiyetlerine dikkat edilmesi
gerekmektedir. Gereksiz mezhep tartismalarina yol agmak Miislimanlarin

3 Reetz, a.g.m.
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var olan problemlerinin ¢éziimlerinin ertelenmesine ve dikkatlerin gereksiz
noktalara yogunlasmasina sebep olmaktadir. Miisliimanlarin azinlik olduk-
lar1 iilkedeki islami egitimlerinin de etkili oldugu géz éniinde bulundurul-
malidir. Modernist diye adlandirilan hareketlerin Giiney Afrika’da ¢ok
yaygin olmasi tesadiifi degildir. Ulkede gelenekten uzak kalan Islami egitim-
le egitim alan Miislimanlar modernist yaklasimlari benimsemislerdir.
Amina Vedud Muhsin’in imam Abdullah Harun’un imamlik yaptig1 Clare-
mont Camiinde hutbeye ¢ikmasi da tesadiifi degildir. 12 Agustos 1994
tarihinde Cuma giinii Cuma namazi éncesinde Imam Abdul Rasid Omer’in
daveti lizerine Virginia’daki Commonwealth Universitesinden Profesér
Amina Vedud Muhsin’i camide konusma yapmaya davet etti. Kadinlar ve
erkeklerin camide sadece arada ince bir ip konularak ikiye ayrildiklari
camide Amina Vedud kadinlar i¢in ayrilan béliimde veya ayr1 bir odada degil
camiinin en 6niinde herkese konusma yapti. Bu durum Giiney Afrika Miis-
liman toplumunda ciddi tartismalarin ortaya cikmasina sebep oldu. Bu
modernist islam anlayisina karsi konferanslar tertip edildi, brosiirler yayin-
land1 ve Claremont imaminin gérevden alinmasi ¢agrisi yapildi.3°

Giiney Afrika’da modern diisiincenin Apartheid sonrasinda ivme ka-
zanmasl Giiney Afrika Misliimanlarinin ¢evreyle, disariyla iliski kurabilme-
lerinden sonradir. Giiney Afrika’daki Miisliiman toplumun Apartheid done-
minde diger irklar ve renklerde oldugu gibi gettolarda yasiyor olmalar1 ve
toplumun diger kesimleriyle ve dis diinya ile yeterince baglantinin olmama-
sindan dolay1 disariya karsi savunma yapabiliyordu. Apartheid sonrasi
olusan herkes i¢in 6zgiirliilk ortami Miisliman toplumu daha hazirliksiz
yakalamis ve dis etkilere acik savunmasiz birakmistir.

Ulkedeki Siyasi Durumlarin Miisliimanlarin Dini Egitimleri Uzerin-
deki Etkileri

Giiney Afrika’da Misliimanlarin egitim ¢alismalarinda 6zgiir davrana-
bilmeleri iilkedeki siyasi yapinin Misliimanlarin egitimleri i¢in sagladigi
ortamla ilgilidir. Misliimanlarin hak ve 6zgiirliikleri diger din mensuplariyla
birlikte yasalarla teminat altina alinmistir. Miisliimanlar lilkede Apartheid’e
kars1 verilen miicadelede etkin rol oynamiglardir. Ulkedeki Miisliimanlarin
diger Miisliiman olmayan topluluklarla Apartheid’e karsi kurmus olduklari
ozgurliik ittifaki Hilful Fudul’u hatirlatmaktadir.

Milliyetci Parti’'nin 1948 yilinda iktidara gelmesi paradoksal sonuclara
yol acti. Ayrimciligin ¢cok siddetlenmesine ragmen Hindistan kokenliler
1961 yilinda tilkenin asli vatandaslari olarak tanindilar. Mislimanlar ara-
sinda egitim firsatlarinin genislemesi ile Misliman gencler geleneksel
kavramlara ve yapilara karsi meydan okumaya basladilar. Ayn1 zamanda
muhafazakar ulema da Misliiman toplumlar sekillendiren etkili bir faktor
olarak ortaya ¢iktl. Gliney Afrika toplumunun siniflara ayrilarak yerlestiril-
mesi Miisliimanlara isldAmi rahatca yasayabilecekleri bir cevre ortaya cikar-

3 Tayob, 1999, s. 40.
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mistir. 1960’larda lcretsiz ve zorunlu egitim Hindistan kokenli Miisliiman
toplumunu doéniistiirdi. Bu egitim Misliimanlarin basin-yayin diinyasina
dogrudan ulasmasini saglarken mezhepsel ayriliklar1 ve kimi inan¢ konulari
hakkinda tartismalari artirdi.

Giiney Afrika Islami okullar1 parcasi olduklar1 ¢ogulcu bir topluma ta-
mamen katiim konusunda bir agikliga sahiptir. Giiney Afrika’daki islami
okullar dini davranis ve pedagojik uygulamalar agisindan daha liberal ve
ilerlemeci-modernist goriislere sahiptirler. Bununla birlikte kimi okullar da
daha genis bir toplumla degisime yanasmayan ve daha kapalidir.

Giiney Afrika islam1 Okullarindaki 6grenciler ¢ogunlukla ¢ok kiiltiirlii bir
toplumda yasama hakkinda karsilikli olarak birbirinden 6grenme, dostluk-
lar kurma ve vatandaglarla iyi iligkiler kurma a¢isindan olumlu diisiinmek-
tedirler.

Giiney Afrikali Miisliiman 6grenciler kamusal alandaki kimliklerini etki-
leyen kamusal tepkiler konusunda da ¢ok az olumsuzluk yasamaktadirlar.
Fakat daha ¢ok ¢ogunluk olan toplumsal kesimin degerlerine normlarina
tamamen kendi kimlikleriyle uyumlulastiramadiklari icin yabancilik hisset-
mektedirler.

Giiney Afrika’da Islami Okullarda okuyan 6grenciler bir yandan kendi
okullarini dinlerini taviz vermeksizin yasayip ayrimciliktan ve damgalan-
maktan korunabilecekleri “glivenli liman” olarak goriirlerken diger yandan
da ¢ogulcu toplumun aktif vatandaslar1 olmak istemektedirler.

Bu iki yani dini ve vatandashk kimliklerini birlestirip birlestiremeyecek-
leri yasadiklar: ¢ok kiiltiirlii ve ¢ok inangli bir toplumda kendi ¢oklu sahip-
liklerini gelistirip gelistiremeyecekleri biiylik bir problem olarak ortada
durmaktadir.

Sonug¢

Giiney Afrika yiizde 2 Miisliiman niifusa sahip olmasina ragmen ¢ok di-
namik bir yapiya sahiptir. Bariscil karakterli Giiney Afrika Miisliman top-
lum yapisinin bu yapis1 ortaya ¢ikmis olan Islami egitim calismalarinin
neticesidir. Ayn1 zamanda kendi i¢lerinde yasadiklar1 tartismalar ve prob-
lemlerle yiizlesmeler de bu baris¢il karakterin olusmasinda katkida bulun-
mustur.

Giiney Afrika Miisliiman toplumunda egitimin konusu ve yaklasimi
Apartheid oncesi ve sonrasinda da farklilik arz etmektedir. Apartheid do-
neminde Miislimanlarin daha miicadeleci ve cihad anlayisim1 6n plana
cikararak Apartheid rejimine karsi adaleti saglamak gayreti icinde olmay1
ogiitleyen bir egitim yaklasimi var idi. 1994 yilinda Apartheid yikildiktan
sonra Miisliimanlarin rehavete kapildiklari ve Miisliiman toplumun ilk defa
diger toplumlarla icice girmesinden ve birlikte yasamaya baslamasindan
dolay1 geleneksel yapilarinin ve miicadeleci kimliklerinin bozulmaya basla-
dig1 gorulmustiir. Gliniimiizde Miislimanlar toparlanma ¢alismalar1 yaparak
ozellikle sosyal problemlerin ¢oziimiine yonelik ¢alismalarla miicadeleci
kimliklerini ortaya koymaya ¢alisma gayreti icinde olduklar: goriilmektedir.
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Bu bélgelerde islami egitim caligmasi yapan Araplar ve Tiirkler basta
olmak flizere diger llkelerden gelen Miisliimanlar yerel dinamiklere ve
mezhep hassasiyetlerine dikkat etmelidirler.

Miisliimanlarin dilleri Ingilizce oldugu icin diinya ile iletisimleri ileri se-
viyededir. Bu iletisim kolayligindan dolayidir ki islami egitimdeki yetersiz-
liklere ve gelenege yabancilifa ragmen islam diinyasimin ve Miisliimanlarin
problemleri konusunda ¢ok daha hassas ve suurludurlar. Miisliimanlarin
camii-okullari, medreseleri ve islami okullariyla canh bir egitim miicadelesi
icinde olduklar1 ve toplumsal problemlere yonelik sunduklari ¢6ziimlerle
toplumsal barisa ¢ok ciddi katkilar sunmaktadirlar.

Giiney Afrika’da var olan Islami egitim ¢alismalarinin bugiinkii olgunlu-
guyla 6zellikle Miisliimanlarin azinlik olarak yasadiklari iilkeler i¢cin model
olabilecegi diistintilmektedir.
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TURKIYE’DE ILAHIYAT EGITIMININ
SORUNLARI VE GELECEGI

Dog. Dr. Siddik KORKMAZ

Necmettin Erbakan Universitesi ilahiyat Fakiiltesi

The Problems of Theology Training in Turkey and its Future

As the history of theology training in our country is older than the history
of Turkey, its root ranges to the first Muslim-Turkish States. The reality of reli-
gion, which has an important place in our history and culture and determina-
tiveness in our social life and relationships, is a phenomenon on which has to be
emphasized. As for the unique environments, which the religion is treated with
scientific methods and approaches, are the faculties of theology. These institu-
tions are a part of the higher education in our country.

As is in every educational institution, the schools of theology have some
problems as well. In the beginning of these troubles, there is that academic
members are not able to renovate themselves, and even if s/he wants to reno-
vate, they cannot find an opportunity. In addition to this, the adequacy of the
graduated students is another problem. Our students graduate without having
knowledge of language in a good level; especially, they feel deficiency about Ar-
abic language. Because the theology training does not consist only of language
training, the issues, which students have like making a contact with school,
mosque, and people, should be solved.

The schools of theology are the institutions of the higher religion education
of which almost unique example is present in Turkey inside the world of Islam.
These institutions have been constituted as the work of an experience going on
for ages; it has been a center for many scholars who have an international fame
are trained. One of the most basic value and the common grounds of Turkey is
the Religion of Islam, surely. The schools of theology have many things to ex-
press about the matters called as the mild side of our country, like dervish or-
ders, religious communities, and sects. Among them, it can be stated the im-
portance that the mentioned institutions have to have a supra-political struc-
ture and that the programs of theology should be prepared with a scientific
point of view.

Key Words: Schools of Theology, Islam, Supra-sects Understanding, Religion
Training

Ulkemizdeki ilahiyat egitiminin tarihi Tiirkiye tarihinden daha eski olup
kokeni ilk Miisliiman Tirk devletlerine kadar uzanir. Tarihimizde ve kiltiiri-
miizde 6nemli yer tutan, toplumsal yasant1 ve iligkilerimizde belirleyiciligi olan
din gergegi, lizerinde ciddiyetle durulmasi gereken bir olgudur. Dinin bilimsel
yontem ve yaklasimlarla ele alindig1 yegane ortam ise ilahiyat fakiilteleridir. Bu
kurumlar iilkemizdeki yiiksek 6gretimin bir pargasidir.

Her egitim ve 6gretim kurumunda oldugu gibi ilahiyat fakiiltelerinin de ba-
z1 sorunlari vardir. Bu sikintilarin basinda, 6gretim tiyelerinin kendilerini yeni-
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leyememe, yenilemek istese de imkan bulamamasi gelmektedir. Buna ilaveten
mezun olan égrencilerin yeterlili§i bagka bir problemdir. Ogrencilerimiz iyi dii-
zeyde dil bilgisine sahip olamadan mezun olmakta, bilhassa Arapg¢a konusunda
eksiklik hissetmektedirler. ilahiyat egitimi sadece dil 6gretiminden ibaret olma-
dig1 i¢in, 6grencilerin okul, cami ve halkla iletisim halinde olma gibi konularin
¢ozlimlenmesi gerekmektedir.

ilahiyat fakiilteleri, islam diinyasinda neredeyse tek érneginin Tiirkiye'de
bulundugu yiiksek din é6gretimi kurumlaridir. Bu kurumlar asirlar1 asan bir tec-
riibenin eseri olarak olusturulmus, uluslararasi tine sahip bir¢ok ilim adaminin
yetismesine merkezlik etmis ve Tirkiye'nin en temel degeri ve ortak paydasi
olan dinin egitiminin verildigi yegdne miiesseseler olmustur. Bu kurumlarin ta-
rikatlar, cemaatler ve mezhepler gibi iilkemizin yumusak karni denilebilecek
hususlarda soéyleyecegi ¢ok sey bulunmaktadir. Bunun gergeklesmesi icin soz
konusu kurumlarin siyaset iistii yapiya sahip olmalari ve programlarinin bilim-
sel bakis acisiyla hazirlanmasi gerekmektedir.

Anahtar Kelimeler: ilahiyatlar, islam, mezhepler iistii anlay1s, din egitimi

Giris

Ulkemizdeki ilahiyat egitiminin tarihi Tiirkiye tarihinden de eski olup
kokeni ilk Miisliiman Tiirk devletlere kadar dayanir. Tarihimizde ve kiiltii-
riimizde onemli yer tutan, toplumsal yasanti ve iliskilerimizde zaman
zaman belirleyicisi olan din gercegi, lizerinde ciddiyetle durulmasi gereken
bir olgudur. Din olgusunun bilimsel yéntem ve yaklasimlarla ele alindigi
yegane ortam, ilahiyat fakiilteleridir. Yiiksek 6gretimin bir parcasi olan bu
fakiiltelerde genel anlamda, dinlerle ilgili konular ele alinirken, tlkemiz
insanlarini bir arada tutan, onlarin hayatlarina anlam veren Islam dini
ogretilmektedir.

Yiiksek 6gretimin her alaninda oldugu gibi ilahiyat alaninda da birtakim
sorunlar vardir. Bu sorunlar bilimsel metotlarla objektif bir bakis acisiyla
lizerine gidildiginde iistesinden gelinebilecek niteliktedir. [lahiyatlarda
uygulanan programlarin bir daha degistirilmesine gerek olmayan, yiizyillar
boyunca devam edebilecek plan ve programlar oldugunu iddia etmek,
bilimsel gelismeleri goz ard1 etmek demektir ve bu gelismelerden faydalan-
ma yolunu kapama riskini tasiyacaktir. Bu endiseden hareketle, egitim ve
Ogretim programindaki dersler, bunlarin saatleri, igerikleri veya nitelikleri,
derslerin okutulmasi gorevini lstlenen akademik kadro ve bu kadronun
idarecilerle iligkileri gibi bazi sorunlar giincelligini daima korumaktadir.
Buna ilaveten 6gretim kadrosunun kalitesini yiikseltmenin yollari, 6grenci-
lerin kalite sorunu, mezun olduktan sonra onlardan beklenenler ve bu
beklentilere en verimli sekliyle nasil cevap verilebilecekleri gibi konular
onem arz etmekte ve ilgi beklemektedir.

1. Yontem Sorunlari

[lahiyatlarda verilen egitimin ne oldugu veya olmasi gerektigi konusun-
da iceriden ve disaridan bakis olmak iizere bazi yéntem tartismalar1 yapil-
maktadir. Bu tartigmalar sonucunda ilahiyat Fakiiltelerine baz1 sekiller
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verilmekte, bir bakima sistem miihendisligine bu fakilteler malzeme yapil-
maktadir.

I¢ kaynakl tartismalarin basinda akademik kadronun iistlenmis oldugu
bilim dalina verdigi deger veya bakis acis1 gelmektedir. Baz1 meslektaslari-
miz kendi bilim dallarini olduk¢a abartmakta ve siirekli ilahiyat egitiminin
merkezine yerlestirmek isteyebilmektedirler. Bu durum bazen meslek
fetisizmi diyebilecegimiz seviyelere ulasabilmekte ve 6grenciler agisindan
bir alg1 kargasasina yol acabilmektedir. ilahiyat alanindaki bilim dallar
oteki sosyal alanlarinda oldugu gibi sonuclar vermemektedir. Bir alanda
uzmanlasan arastirmaci digerlerine ilgisiz kalamaz. Konu din oldugu i¢in her
alanin birbiriyle iliskisi vardir (Evkuran, 2005, s. 97.). Dini ilimlerin bir
kisminda yetersiz kalmak yanlis yonelme veya yonlendirmelere sebep
olabilir.

Di1s kaynakli sorunlar arasinda ilahiyatcilardan beklenenlerin gesitli ve
abartili olmasi sayilabilir. Bazen ilahiyat mensuplarinin peygamber vekili,
evliya veya miictehit gibi algilanip, biitiin sorunlar1 ¢6zmeleri beklenirken
bazen de bu alanla hig iliskisi olmayan kimselerin hocalara rol bigmelerine
sahit olabilmekteyiz. ilahiyat alaninda ¢alisanlar Miisliiman olmakla birlikte
her zaman yanilma ihtimali bulunan, 6grendiklerini bilen ve bilmediklerini
6grenme c¢abasi icinde olan kimselerdir. Toplumda yasanan sorunlarin
hepsinin ¢6ziim regetesine de sahip degildirler. Din ile iliskisi olmadig:
halde, din adamlarina yol gésterme gayreti icinde olanlarin aslinda i¢lerinde
yer alan derinden bir din ilgisi oldugu gercegini gormeleri ve ilahiyatlarin
kapilarinin herkese a¢ik oldugunu hatirlamalar1 gerekmektedir.

[lahiyat fakiiltelerinden beklentiler dogrultusunda kimi sorunlarla karsi-
lasmak da miimkiin olabilmektedir. Bu kurumlarda ¢alisan akademik perso-
nelin halk nazarinda insaniistii varlik olmasi umulmakta, miustakil bir
dindarlar siifi gibi davranmalan arzu edilmektedir. Ogrencilerinin 6teki
iiniversite 6grencilerinden farkli olmasi gerektigi beklenmekte, onlarin en
azindan birer insan olduklar1 gercegi goz ard1 edilebilmektedir. islam dini
esas alindiginda, diger dinlerde bulundugu gibi (papaz haham vb.) herhangi
bir din sinifinin bulunmadigl, peygamberinden iimmetine, imamindan
cemaatine, kadinindan erkegine herkesin esit derecede Miisliiman ya da
ylkiimli oldugu hatirlanmalidir.

Ilahiyatlarda verilen egitimin bir tek mezhep, tarikat ya da cemaatin 6g-
retileri dogrultusunda gerceklesmesini beklemek de dogru degildir. Hakika-
tin bir tek kendi mensubu oldugu dinf olusum icinde temsil edildigi diisiin-
cesi, Miisliimanlarin tarih boyunca ugrasmak zorunda kaldiklar1 sorunlarin
en 6nemlilerindendir. Ister tarihte yasanmis olsun ister giiniimiizde varhgi-
n1 siirdiirmekte olsun hi¢ bir mezhep veya tarikat veya cemaat Islam’in
kendisi degildir. Sadece yorumlarindan birisi olabilir. islam sahislar1 degil,
ilkeleri esas alan bir dindir. Bu gercek, ancak mezhepler iisti bakis acisiyla
kavranabilecek niteliktedir. Mezhepci bakis acilar1 ve bunlarin doguracagi
sikintilardan kurtulmanin yolu, kanaatimizce tarafsiz ve bilimsel bilginin
iiretildigi ilahiyat fakiiltelerinden ge¢cmektedir. Ciinkii din ile ilgili sorunlari
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kimlik kaygilarindan ve dogmatik bakis agilarindan uzak bicimde bilimsel ve
akademik yontemlerle ele alma imkani sadece bu kurumlarda bulunmakta-
dir.

2. Egitim Sorunlari

Din Egitimi ilahiyat fakiiltelerinden 6nce medrese ya da tekkelerde ve-
rilmekte idi. Medreselerde ezber, tekkelerde itaat kiiltiirii esas alinmaktaydu.
llahiyat fakiilteleri ise anlamay1 (sorgulama, arastirma, elestirme, tez-
antitez, sentez) esas alan bir kiiltiir tizerine kurulmustur. Belki hakikatin
degismeyecegi diisiincesi, belki de takip edilen metodun geregi olarak bu
kurumlarda iiretilen bilgi; sosyal, siyasal ve kiiltlirel alandaki gelismelerin
gerisinde kaldi. Giincelden ve gercek hayattan kopuk olan bu bakis agisi,
iiretilen bilgilerin toplumun ihtiyaclarina cevap veremeyecegi bir noktaya
ulast1 (Atay, 1983, s. 142.). Bu kopus arkasindan dine ilgisizlik ya da dinden
uzaklasma gibi bakis agilarinin ortaya ¢ikmasina yol actl. Din adamlarinin
karikatiirize edilerek hafife alinmasi, dini kurum ve geleneklerin giinliik
hayattan uzaklastirilmasi gibi neticeleri de beraberinde getirdi. Din anlayi-
sinin giincellenmesini kabul etmeyen anlayis, ge¢cmiste olusan din kiiltiirii-
niin kutsallastirilmasini savunurken (Onat, 2003, s. 26.), farkinda olmadan
dinin giindelik hayattan uzaklastirilmasina da hizmet etmis oldu. Gelenegin
din gibi algilanmasi giiniimizde de karsilastigimiz bir durumdur. Ge¢mis ile
gelecegin, gelenek ile giincelin telif edildigi bir kiiltiirin olusturulmasi
gerekmektedir.

Ilahiyat fakiilteleri din ve kiiltiir arasindaki ayrimi yapmak zorundadir-
lar. Dinin ashini inang ilkeleri olusturmakta ve bu ilkeler dinin evrensel
boyutunu tegkil etmektedir. Din ve din anlayisi birbiri ile ayn1 gériilmemesi
gereken iki farkli olgudur. Dinin evrenselligini, fakat din anlayislarinin
degisebilirligini géz dniinde bulundurmak gerekmektedir.

Ilahiyat fakiilteleri 6grencilere neyi nasil “yapma”larindan énce neyi na-
sil “anlama”lar1 gerektigini 6gretmesi gereken kurumlardir. Kisacasi anla-
maya odaklanmis bir zihniyetle din konusu ele alinmalidir. Son dénemlerde
gelistirilen programlarda, daha ¢ok malumat sahibi 6grenci kitlesi hedef-
lenmekte, elestirel diisiince ve muhakeme becerisi geri plana alinmis gibi
goriinmektedir. Bu durum miiftii ya da vaizlerin iiretmesi gereken pratik
¢oziimlerin, dogrudan dogruya 6grenciye dikte edilmesi ve fakiilte 6grenci-
lerinin seviyesinin, liniversite 6grencisi olmaktan asagiya ¢cekilmesi anlami-
na gelmektedir. Zamaninin ¢ogunu KPSS, YLS, ALES gibi giris siavlarina
hazirlanmaya harcamis 6grencilerimiz acisindan diisiince tretmeye firsat
kalmamaktadir. Islam Mezhepleri, Kelam, Fikih, tefsir ve hadis gibi Temel
Islam Bilimleri, ilahiyat egitiminin temeli ve vazgecilemezleridir. Bu ilimleri
yeterli seviyede tahsil etmeyen 6grenci ya da mezunlarin alanlarinda yiiksek
basar1 saglamalar1 veya toplum nezdinde kabul goérmeleri olduk¢a zordur.
Lakin bu alanlarda iiretilen bilgilerin, iiretildikleri donemle iliskileri gézden
kacabilmektedir. Bu birikimin tamamiyla giiniimiize tasinamayacagi hatir-
lanmaly, tarih ve zaman anlayisi ile desteklenmelidir (Korkmaz, 2005, s.
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196.). Bu gercegi goz onilinde bulundurmaksizin verilen egitimler ¢ogu
zaman giincel hayattan kopuk insan tipinin ortaya ¢ikmasina yol acabilmek-
tedir.

Islam bilgiye insanligin ortak mirasi goziiyle bakmakta evrensel bilgiye
katkida bulunmay1 ve ondan yararlanmayi tavsiye etmektedir. “Hikmet”e,
miiminin yitigi, {lme, Cin’de dahi olsa, alinmas1 gereken kayip bir hazine
degeri veren yapisi bulunmaktadir. Din ve bilim iliskisi agisindan fen bilim-
lerinden istifade etmede bir sorun goriilmez iken, sosyal bilimlerin verile-
rinden yararlanma konusunda, Miisliimanlarin tereddiit ettigi gérilebilmek-
tedir. Bu tavir, Kur'an ve Peygamber’in tasvip edecegi bir anlayis degildir.
Temel dini derslerin programlanmasi, hazirlanmasi ve takdim edilmesi
stirecinde bu hususlarin hatirlanmasi, kanaatimizce elzemdir.

3. Yonetim Sorunlari

Yonetim ya da siyaset konulari ilahiyat alaninin siirekli bir pargasi ol-
mustur. Tarih boyunca yasanan din ve siyaset arasindaki karmasik iliskileri
bir yana birakip, kisaca Tiirkiye tarihine goz atacak olursak durumun pek de
farkli olmadigini goérebiliriz. YOK'iin kurulmas: ile birlikte, her ne kadar
tiniversitelerle birlikte ilahiyat fakiilteleri de siyaset disinda tutulmak
istense de arzu edilen sonuca maalesef ulasilamamistir. Fakiilte icinde siyasi
cekismeler yogun bicimde yasanirken, list kadrolardaki yakin veya fikirdas-
lar1 ile gerekli baglantilar1 kuranlar, muhaliflerine baski yapmakta beis
gormemektedirler. Bu baskilar bazen hak ihlalleri, 6zliik haklarindan mah-
rumiyet ve bazen carpik kadrolagsmalara kadar uzanabilmektedir. “Bizden
olsun, camurdan olsun” anlayisi, maalesef ilahiyat fakiltelerinin yiikselmesi
yerine, ¢camurlasmasina yol acabilmektedir. Bu anlayisin sahipleri ¢ogu
zaman ezici Ustlinliik gayretlerini, dine, vatana veya millete hizmet adi
altinda gergeklestirebilmektedirler. Yasanan bunca aci tecriibeden sonra
ilahiyat mensuplarinin en azindan hizmette olduklar stire iginde siyasetten
uzak durmalari, siyasi ve politik kanaatlerini dayatmamalari, onlardan
beklenmesi gereken bir erdem olarak kabul edilmelidir. Siyasete ilgi duy-
mak ve siyaset yapmak kinanacak bir durum degildir ve hemen hemen her
goriisiin temsil edilebildigi siyasi parti bulunmaktadir. Lakin bunun yerinin
fakiilteler degil, meclis veya siyasi partilerin kurumlar1 oldugu hatirlanmali-
dir.

Rektorliik ve dekanlik se¢imi gibi konular da ilahiyatlarin biitiinliigiinii
zedeleyebilmektedir. Fakiilte icerisinde siyasi kamplasmalardan daha ¢ok
egitim kadrosu ile birlikte o fakiiltenin bilimsel kimligi veya en azindan
Ogrencileri zarar gorebilmektedir. Goreve geldikten sonra rektdrlerin bu
konuda hassas davranmalar1 ve bilhassa o fakiiltenin yonetim kadrosunda
yer alacak dekan, dekan yardimcisi, b6liim ya da anabilim dali bagkani gibi
sahislarin belirlenmesinde, se¢im yapmak gibi demokratik yontemleri
benimsemesi gerekmektedir. ilahiyatlarin mutlaka siyaset iistii yapisinin
korunmasi ve bu konuda hocalarin 6zendirilmesi i¢in gerekli tedbirler
alinmahdir.
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Islam kiiltiir tarihine kisaca bir géz atildiginda yoklugu en fazla hissedi-
len seyin sistemli hale getirilmis olan bir muhalefet kiiltiiriiniin olmadigi
goriilecektir. Islam tarihinde belirgin sekliyle ortaya cikan ilk muhalifler Hz.
Osman’a kars1 ayaklanan Medineli veya civar vilayetlerden gelen kimselerdi.
Bu insanlar kendi dertlerini anlatamadiklari i¢in halifeyi farkli uygulamalara
yonlendirememis ve maalesef seslerini duyurmak adina halifeyi 6ldiirmek
zorunda kalmislardir. Ancak toplumda bir muhalefet kiltiiri olmadig icin
farkli bir kargasanin yasanmasina da sebep olmuslardir. Muhalif tavirlar
sebebiyle, aralarinda birgok sahabil veya hakli gerekceye sahip insanlar
bulunmasina karsin, sonraki dénem tarihgileri tarafindan ibn Sebe gibi bir
Yahudi dénmesinin takipgileri olarak yaftalanmaktan da kurtulamamislar-
dir. Miisliiman toplumlarinda mubhalefet kiiltiiriiniin yoklugu sebebiyle,
insanlar haklarin1 almak icin ya dogrudan kanli yollara tevessiil etmek
zorunda kalmis ya da ana biinyeden ayrilarak asiriliklarin kollarina itilmis-
lerdir. Bunlarin bir¢ogu haksiz yere, sapkin, miilhit, zindik, ehl-i bid’at gibi
yaftalarla karalanmislardir. Mutlak itaat kiiltiiriiyle yetisen insanlardan
birey olmak, 6zgiin veya 6zgiir olmak, bilim tiretmek veya bilgiyi gelistirmek
gibi beklentiler icinde olmanin tamamen liiks oldugunu ifade etmeye sani-
yorum gerek yoktur.

Ilahiyatlarda incelenen anabilim dallar1 her ne kadar tamamen bagimsiz
kabul edilemese de biitiin alanlarin kendine gore bir metodu, edebiyat1 ve
gelenegi bulunmaktadir. Bu bilim dallarina 6grencilik yillarindan itibaren
intisap etmis elemanlarin bazen siyasi veya mahalli gayretlerle geri plana
itildiklerine sahit olunabilmektedir. Boylesi bilim ve etik dis1 yaklasimlardan
iilke zarar goérmekte ve bilimsel birikimin sayginligi azalmaktadir. Kisi
eksenli degil bilgi ve ihtisas eksenli ilkelerin kurallastirilmasi gerekmekte-
dir. ilahiyatlarin gelecegi, sahislar ekseninden kurtulup, ilke ekseninde
yapilanmasina ve bu tiirden yonetim sorunlarindan kurtulmasina bagh
goriinmektedir.

4. llahiyatlarin Gelecegi

Gecmiste ilahiyat alaninda ¢alisan Kkisiler giicli bir bicimde siyasetgiler-
den destek gormekte idiler. Tirkiye devletinin laik yapisi bu iliskiyi 6nemli
olciide hafifletmistir. Kimi olumsuz uygulamalar bir yana, bundan karh
¢ikanlar siiphesiz din ve dindarlar olmustur. Artik siyasetciler kendi yanlis-
larinin mesrulastirilmasi icin din bilginlerinden fetva isteyememekte, kendi
hesaplarini dini bir kilifla mesrulastirma yoluna gidememektedirler. Allah
adina hareket etmek gibi sloganlarin arkasina siginarak toplumu koér doviis-
lere siiriikleyememektedirler. Tarihi tecriibenin bize 6grettigine gore mez-
hep kavgalarinda da goriilecegi iizere, din ile siyasetin girdigi iliskiden cogu
zaman din zararh ¢ikmaktadir. Tarihte ilk defa Tirkiye laiklik ilkesini ku-
rumsallastirarak bu iligskiye bir son verme tecriibesine yonelmistir. Elbette
bu girisimin daha da gelistirilmesi i¢in yapilacak ¢ok sey yerli yerinde
durmaktadir. Yakin gecmiste yasanan bazi olumsuz 6rneklerden yola ¢ika-
rak bu tecriibenin 6ntine gecilmemelidir. Aksine daha da gelistirilmesi i¢cin
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gayret sarf edilmeli ve din siyasetgilerin elinden kurtarilmalidir. Din siyaset
iistli bir kurumdur. Siyasetcilere; can, mal, nesil, akil ve din emniyetinin
saglanmasi, bireysel ozgiirliiklerin gelistirilmesi, adaletin temini, zulmiin
ortadan kaldirilmasi, haksizliklarin 6niine gecilmesi ve insanlar arasinda
hak ve hukuk ilkelerinin yayginlastirilmasi hususunda ¢alismalarini emre-
der. Bunlarin nasil gergeklestirilecegini ise insana birakir. Onlarin dogrula-
rin1 tebrik, yanlislarini da tenkit eder. Bu ¢er¢evede ortaya ¢ikan uygulama-
lar1 kendinden bir parca olarak gérmez. Sadece ilke diizeyinde kalir. Ilahi-
yatcilarin kendi bilimsel tutumlarini korumalari, toplumsal ve politik degis-
kenlerin farkinda olmakla birlikte bunlara teslim olmamalar1 gerekir.

llahiyat alaninin iiniversitelerde incelenen bilim dallar1 arasindaki yeri
de ¢ogu zaman tartisma konusu olabilmektedir. Bu tartismanin en genel
cercevesini “din” ve “dinin yorumu” ¢izmektedir. {lahiyatcilar dini temsil
etmemekte, buna karsilik din anlayislar lizerinde arastirma ve inceleme
yapan bilim insanligi gorevini yerine getirmektedirler. Bu c¢erceveden
baktigimizda ilahiyatlarda okutulan derslerin tamami sosyal bilimlerin bir
alt kiimesi durumunda olmakta, ele aldiklar1 konular sebebiyle 6nemli, fakat
ele alinis bicimi itibariyle dogrulanabilir ve yanlislanabilir nitelik arz etmek-
tedir.

[lahiyatgilarin tizerinde durduklari konular sebebiyle “4lim” mi?, yoksa
“aydin” m1?, olmalar gerektigi tartigtlmistir (Giingér, 1991, s. 201 vd.). Alim
olmak irfan ile birlikte metafizik derinlige sahip olmayi, aydin olmak ise
pozitivist bir bakis acisini temsil etmektedir (Basgil, 2007, s. 194.). Cumhu-
riyet donemi tecriibesinden yola ¢ikarak sunu soéyleyebiliriz ki; ilahiyatcilar
oncelikle birer aydin olmak zorundadir. Ancak bu durum onlarin birer alim
olmalarima engel degildir. Alim olmak bireysel bir tercihi ve tecriibeyi
gerektirdigi icin daha ¢ok sivil bir tutumdur. Her bir ilahiyatcinin 6zel
hayatinda siki bir dlim olmasina herhangi bir engel yoktur ve hatta bu tesvik
edilmelidir. Irfanin denetimini yapmak miimkiin degildir ve suiistimallere
yol acabilmektedir. Bunun tedbirleri alinmali, bunun icin seffaflik ve
aleni/sorgulanabilir/yanlislanabilir kurumsallasmalar tesvik edilmelidir. Bu
tlirden olusumlara katilmak istemeyen bireylerin kendi hiir iradesine
birakilmasi en dogru yoldur. Ozetle égretenleri ve égrenenleri acgisindan
ilahiyat(¢i)larin gelecegi, ilim ve irfan sahibi “Molla Kasim” olmalar ile
dogrudan orantilidir.

5. a. Ogretenler

Ilahiyatlarda gérev yapan 6gretim iiyelerinin kendilerini yenileyememe,
yenilemek istese de imkan bulamama gibi sorunlar1 bulunmaktadir. Bu
kadronun belli araliklarla yurtdisina ¢ikabilecekleri, kendi durumlari ile
oteki tlkelerdeki meslektaslar1 arasinda kiyaslama yapabilecekleri, bilgi
gorgli ve becerilerini artirabilecekleri imkanlarinin artirilmasi gerekmekte-
dir. Ug ya da bes yilda her 6gretim elemaninin belli bir siireyle icinde bulun-
dugu ortamdan ¢ikmasi, bagka bir lilkeye gitmesi ve bilgi gérgti alisverisinde
bulunmalar onlarin yararina olacaktir. Karsilikli hoca degisim programi
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cercevesinde veya izinli olarak boylesi bir etkilesim gelistirilebilir veya
gerceklestirilmelidir. Ziyaret icin tercih edilen iilkelerin bir donemde mutla-
ka Islam iilkesi 6teki dénemde de bir bati iilkesi olmas1 dengenin saglanma-
sin1 kolaylastiracaktir. Yakin zamana kadar bu tiirden imkanlar belirli
cevrelerde sinirli kalmis ve ilahiyatcilar yeterince faydalanamamistir. Gelis-
tirilen bu uygulama sayesinde fakiiltelerde yer alan derslerin bir kisminin
Arapca ve bir kisminin da bat1 dilinde olmasina dikkat etmek 6greten ve
Ogrenenlerin kalitesini artirabilir.

Akademik personelin ekonomik durumlarn iyilestirilmeli, en azindan
akademik faaliyetlerini gerceklestirebilmek icin vicdan ve ciizdan arasinda
sikismaktan kurtulur hale getirilmelidir. Calisip iireten akademisyen ile
calismayan mutlaka tefrik edilmeli, basariy1 6diillendiren ve rekabete dayali
bir sistemin gelistirilmesi icin ¢alisilmalidir. Buna ilaveten kiiltiirel ortamla-
rinin zenginlestirilmesi i¢cin imkanlar olusturulmalidir. Cogu sosyal bilimci-
ler gibi ilahiyatcilarin da ek gelirleri bulunmamaktadir. Bu gergekten hare-
ketle yeni kaynaklar temin edilebilir. Sinema, tiyatro, miizik gibi sanat ve
spor alanlarinda kiiltlirel etkinliklerin siklikla ve rahatca yapilabilecegi
ortamlar yaratilip hem 68retenlerin hem de 6grenenlerin kullanabilecekleri
mekanlar sunulabilir.

Giniimiiz itibariyle sayilar1 yiize yaklasan yeni ilahiyat fakiiltelerinin
acilmasi gibi durumla karsi karsiya bulunmaktayiz. Eskiden beri var olan
ilahiyatlarda yeterli bir kalite veya standardinin bulunmamasi yeniler
acisindan bu endisenin daha da biiytimesinden baska bir sonu¢ dogurma-
maktadir. ilahiyat egitiminin iilkenin ihtiyacina oranla yayginlastiriimasi
elbette sevindirici bir durumdur. Ancak 6énemli olan kalitenin hedeflenmesi
veya korunmasi olsa gerektir. Yeni a¢ilan bu fakiiltelerin kaliteyi yakalaya-
bilmeleri, bu kurumlarda gorev alacak personelin kalitesini yiikseltmekle
miimkiin olacaktir. Bunun i¢in yapilmasi gereken ise akademik disiplinden
taviz verilmemesi, yliksek lisans ve doktora egitimlerinin mutlaka belli
standartlara baglanmasi, kisi eksenli diploma dagitimindan sakinilmasi,
yeterli ve ehliyetli 6gretim elemanlarinin istihdami ile miimkiin olabilecek-
tir. Aksi takdirde bu yeni kurumlarin hizla lise seviyesine diisme tehlikesi
bulunmaktadir ki, bu olduk¢a sakincali bir durumdur.

llahiyatlardaki akademisyenler tarafindan iiretilen bilgilerin toplam ka-
lite acisindan degeri hesaba katilmali, mutlaka kaliteye 6nem verilmeli,
yapilan veya yaptirilan ¢calismalarin bu gozle yeniden incelenmesi ve mutla-
ka glintimiizi ilgilendiren konulara dncelik verilmesi gerekmektedir.

4. b. Ogretilenler

Ilahiyat fakiiltelerinde okutulan derslere kabaca bir goz atthigimizda is-
lam dinini anlayacak bir cercevenin esas alindigini gorebiliriz. Bu fakiiltele-
rin varlik sebepleri ve iceriklerinin olmazsa olmazi olan bu cerceve her
durumda korunmak durumundadir.

Bu fakiilteye ilk adimini atan 6grenci 6ncelikle Kur’an-1 Kerim tilavet
dersi ve Arapg¢a egitimi ile karsilagsmaktadir. Bu derslerden Kur’an tilaveti
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elbette 6nemli bir yere sahiptir. Ancak okudugu kitab1 anlamayan bir oku-
run durumu ne kadar aci1 ise Kur’an gibi ad1 “okunan” olan bir kitabin anla-
silmadan okunmasi da o kadar aci olacaktir. Bu noktadan hareketle bu
derslerde ezberi yapilan surelerin Tiirkge mealleri de ezberletilmeli ve
anlamanin 6nemi tizerinde durulmalidir. Arapca derslerinde 6gretime esas
olan kural ve kaidelerin 6gretiminde, 6rnek metin olarak 6grencinin zaten
ezbere bildigi surelerden metinler segmek, kural ve kaidelerin daha iyi
hafizada kalmasina yardimci olacaktir.

Hazirlik déneminden sonra temel derslere intikal eden égrenci Siyer, Is-
lam Tarihi, Tefsir ve Hadis gibi dersler ile muhatap olmaktadir. Bu dersler
okutulurken, dersin igerigine gore 6grencinin zihin diinyasini insa etmesine
katki saglayacak anlama ve yorumlama teknikleri de verilmelidir. Ornegin
siyer dersini okuyan bir 6grenci Hz. Peygamber’in aslinda bir insan oldugu-
nu, Islam tarihi dersini okurken tarihgilik ilminin gecmisi aynen yansitma-
yacagini ve elestirel bir bakis acisiyla olaylari takip etmesi gerektigini, tefsir
dersi alirken, Kur’an’in ihtiyaglara gore ¢aglar boyunca yeniden yorumlan-
digini, hadis dersini okurken de Hz. Peygamber’e, dogru veya yanlis birgok
soOziin izafe edilebildigini, bunlar icinden dogrularini segebilecek bir meleke
kazanmasi gerektigini 6grenmelidir.

Islam Mezhepleri, Kelam, Dinler Tarihi, Felsefe grubu, Cagdas Islam
Akimlar1 ve Tiriye’deki Dini Akimlar gibi dersleri okurken, karsilastirmali
Islam diisiincesini kavrayabilmenin metodunu almahdir. Mesela mezhepler
tarihi dersini okurken, yanlislar ile dogrularin nasil i¢ ice gegebildigini
goriip, doru olani segmesini 6grenmeli, kelam dersi alirken, [slam itikadinin
oteki dinler ve giincel akimlardan farkini ¢6zebilmeli, dinler tarihi okurken
Islam’in diger dinlerden farkini net bir bicimde gérebilmeli, felsefe dersleri
alirken, en azindan tutarl bir diisiincenin nasil tiretildigini 6grenebilmelidir.

Islam Hukuku, ilmihal ve Fetva gibi dersleri alirken, sosyal ve siyasi
sartlar sonucu nasil yeni yorumlarin iiretildigini gérebilmelidir. Bu siirecte
dinin ruhuna baglh kalmanin ne kadar 6nemli oldugunu idrak edebilmeli, din
ve toplum arasindaki dengeyi koruyan mezheplerin hayatta kaldigini, bu
dengeyi kaybeden mezheplerin de nasil tarih icinde yok olup gittigini gore-
bilmelidir.

Islam Edebiyati, Islam Estetigi, Hiisn-ii Hat ve Dini Musiki gibi dersleri
alirken, Islam dinin giizel sanatlara ne sekilde etki ettigini gérebilmelidir.
Gegmisteki orneklerden yola ¢ikarak yeni sanat ve edebiyat eserleri lirete-
bilmenin cesaretini kazanabilmelidir. Egitim 6gretim metotlar gibi dersleri
alirken de, Islam’in “kolaylagtirma” ilkesini esas alarak, dini bilgi ve beceri-
leri aktarabilmenin yollarini 6grenebilmelidir.

Giliniimiizde din hizmetleri hayatin bir¢ok alaninda ihtiya¢ hissedilen
dayanak durumundadir. Bu tespitten hareketle Ilahiyat programlarinin icine
hastane, hapishane, cocuk esirgeme kurumlari, huzur evleri, engelli dernek-
leri ve diger dini bilgi ve hissiyata ihtiya¢ duyan insanlarin bulundugu
kurumlarda nasil egitim verilecegi tiirtinden derslerin okutulmasi da diisii-
niilebilir.
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Ozetle ilahiyat fakiiltelerinde 6gretilen (derslerin) bilginin iriinii; ev-
rensel bilgilerle donanmis, islam’in son ve en miikkemmel din oldugu gerce-
gini, ezbere dayali olarak degil, gerekcelerden yola ¢ikarak, sebepleri, sonuc-
lar1 ve 6rnekleri ile bilen bir mezun olmalhdir.

4. c. Ogrenenler

ilahiyat egitimi alan égrencilerin 6grenim asamasinda veya mezun ol-
duktan sonra karsilastiklar1 sorunlar da 6nemli bir kalemdir. Bu sorunlarin
basinda klasik kaynaklardan faydalanacak yeterli diizeyde dil bilgisine sahip
olamama, islam diinyasini yeterince taniyamama, toplum icinde yeterince
aktif rol alamama ve kendi birikimlerini baskalarina aktaramama gibi
hususlar gelmektedir.

Ogrencilerin Arapca dil bilgisi sorununun giderilmesi icin égretenlere
acik oldugu gibi, 6grenenlere de agik bir sekilde, Mevlana, Sokrates-Erasmus
degisim programinin bir benzeri, bu dili konusan uygun iilkelerle gercekles-
tirilebilir veya gelistirilebilir. ilahiyat fakiiltelerinin asil amaci dil 6gretmek
olmadigindan, bu yontemle dil sorunu kisa stirede asilabilir. Béylece zaman
ve enerji kaybinin oniine gecilerek mesleki alanlarinda daha yetkin hale
gelebilirler. Ancak mutlaka hatirlanmasi1 gereken husus, dil 6gretiminin
bireysel ¢cabayla elde edildigidir.

Kiiresellesmenin kendisini hizla hissettirdigi giiniimiiz diinyasinda, sa-
dece “bizim 6grenci” ve sadece “bizim mahalle” bakis agisindan kurtulmak
gerekmektedir. Ogrencilerin evrensel bakis agisina sahip olmalari ve bilhas-
sa Islam diinyasin iyi tamiyabilmeleri icin hem o6teki iilkelerden 6grenci
getirilmesine hem de o iilkelere 6grenci gonderilmesine 6énem verilmelidir.
Bu uygulamaya bilhassa Suudi Arabistan, iran, Pakistan, Afganistan gibi
iilkelerden baslayarak, gelismis veya gelismekte olan biitiin tilkelere yayma-
I, 6grenciler aracilig: ile kiiltiir alisverisine imkan saglanmalidir. Ozellikle
bazi Tirk Cumhuriyetleriyle devam ettirilmekte olan bu uygulama, ilahiyat
birikimimizin tanitilmasina katki saglamakta ve saglamaya devam edecek
gibi goriinmektedir. Ancak bu siirece etkin bir sekilde hocalarin hala dahil
edilmemesi biiyiik bir eksiklik olarak durmaktadir.

Ilahiyat fakiilteleri giiniimiizde bayan égrencilerin yogun olarak dgre-
nim gordigi kurumlara dontismiis, adeta kiz fakiilteleri haline gelmistir.
Ozellikle tasra kokenli ailelerin bu fakiilteler araciig: ile kiz ¢ocuklarin
yuksek dgrenime yonlendirmeleri sevindirici bir gelismedir. Bununla birlik-
te imamlik, miezzinlik vb. daha ¢ok erkeklerin yapmalari uygun olan din
hizmetleri diisiiniildiigiinde, simdiki mevcut durumun ileride bazi sikintilara
yol acabilecegini séylemek kehanet degildir. YOK’iin ilahiyat fakiiltelerine
alinacak 6grencilerin sayisinda bir oranlamaya gitmesi daha saglikli goriin-
mektedir.

Islam’in 6grenmeyi hayat boyu devam eden bir siire¢ olarak tanimlama-
s1 sebebiyle, ilahiyat fakiiltelerinden mezun olan eski 6grencileri de, 6gre-
nenler kategorisine dahil etmek yanlis degildir. Gelecegi esas aldigimiz
baglamda, ilahiyat mezunlarinin toplum iginde yeterince aktif rol aldiklarini
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soylemek maalesef pek miimkiin degildir. Bunun altinda yatan sebeplerin
basinda, bilhassa demokratik isleyisin sikintiya diistiigii donemlerde, sosyal
sorunlarin hemen hemen hepsinin arkasinda bir din adami ya da din anlayi-
s1 aramanin geldigini sdyleyebiliriz. Bu tiirden gerekgelerle bir¢ok din
hizmetlisi sikintilar ¢ekmis, sorusturma ya da kovusturmalara ugrayabilmis-
tir. Yasanan aci tecriibeler din hizmeti verenlerin kendilerini kabuklarina
cekilmeye yonlendirmis, toplumda yasanan bir¢ok olaya karsi pasif tavir
sergilemelerine yol acabilmistir. Din alaninda hizmet veren personelin
halkla irtibat halinde olmasinin tesvik edilmesi, modernizmin; “toplumdan
soyutlanma ve yalniz yasama olarak” algilandig1 giiniimiizde, ihtiyaci olanla-
rin sosyallesmesine katkida bulunabilir. ilahiyat egitimi almis yeterli ela-
manlarin birikimlerini, ¢evresinde bulunan insanlara aktarmasi, toplumun
entelektiiel seviyesini artirmasi bakimindan da biiyiik bir kazanim olarak
degerlendirilmelidir. Hz. Peygamber’in hayatinda 6rnek alinacak en 6nemli
hususlardan birisi, onun sosyal kisiligidir. Yalnizligini internet ortamlarinda
gidermeye calisan giliniimiiz insanindan, ilahiyat mezunlarinin dinleyecegi
veya ilahiyat mezunlarinin onlara anlatacag siiphesiz hala ¢ok sey vardir.

Ulkemizde ilahiyat fakiilteleri yillardir hizmet vermesine ragmen 6zel-
likle toplumun egitimli kesimde yeterli diizeyde dini birikimin bulunmadi-
gina sahit olunabilmektedir. Cevreye bakildiginda, orta 6gretimde verilen
din 6gretiminin aslinda yeterli olmadigin1 gérmek hi¢ de zor degildir. Bu
gercegin tespitinde, ilahiyat¢1 6gretmenlerin pay1 oldugu kadar, programin
ve verilen O6gretimin yetersizliginin katkis1 bulunmaktadir. Halkinin %
99’unun Miisliiman oldugu iilke insaninin ¢ocuklari, egitim hayati boyunca
bir defa bile camiyi géremeden mezun olabilmektedir. Bu eksikligi gidere-
bilmek i¢in dncelikle orta 6gretimde din derslerin “din 6gretimi” ve “din
egitimi” dersleri olarak kapsaminin genisletilmesi, “egitim” kisminin istege
bagl olarak daha yaygin hale getirilmesi, “0gretim” kisminin igeriginin
zenginlestirilmesi faydali olacaktir. Din egitimi dersleri kapsaminda 6grenci-
ler yilda birka¢ defa dgretmenleri ile birlikte camide uygulamali egitim
alabilmelidir. Bu zenginlikteki programin ytliksek 6gretim kurumlarinin
tamaminda, belki de segmeli din 6gretimi dersi olarak, Beden Egitimi, Giizel
Sanatlar ve inkilap Tarihi dersleri gibi okutulmas: faydah olabilir. Boylece
dini bilmeyen aydinin ¢ikmayacagi ve “asiri’larla dolu dindar tiplerine
rastlanmayacagi timit edilebilir.

Sonug ve Oneriler

llahiyat fakiilteleri, Islam diinyasinda neredeyse tek orneginin Tiirki-
ye’de bulundugu, asirlar1 asan bir tecriibenin eseri olarak sekillenmis ve
iilkenin en temel degeri olan dinin egitiminin verildigi kurumlar durumun-
dadir. Sahip oldugu mezhepler iistii din anlayisi sayesinde, siyaset ve sosyal
baskidan uzak yapisiyla, iilkemizin yumusak karni sayilabilecek, farkli din
anlayislarindan kaynaklanan sorunlarin ¢6ziimiine 6nemli katkilar sunabi-
lir. Programlarinin bilimsel bakis agisiyla yenilenebilir bicimde diizenlen-
mesi, hem bu giin, hem de gelecekte var olusunu temin edecektir.
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Ilahiyat fakiilteleri geldikleri seviyeyi korumak ve daha ileri gidebilmek
icin bilimsel bakis a¢isindan taviz vermemeli, gelenekgi olmadan, gelenekten
kopmamali ve ge¢misin sorunlari ile degil bu giinilin problemleri ile ugras-
malidir. Diislinceye 6ncelik vererek sebepler lizerinde derinlesmeli, sonuc-
lar hakkinda 6ngériler liretmeli, dogru bilginin insanligin ortak mali oldu-
gunu ve hakikat bilgisinin kimsenin tekelinde olamadigini islemelidir.
Ogreten ve 6grenen kesimleriyle beseri alanda calistigini, bu alana mezhep-
cilik ve siyaset gibi sorun iireten bakis a¢ilarinin girmesi durumunda, gele-
ceginin tehlikeye girecegini hatirlamalidir. insanlikla baslayip, o var olduk¢a
varligini stirdiirecek olan din ihtiyacina en saglikli bilgi destegini ilahiyatlar
saglamalidir.

Kiiresel barisa ihtiya¢ duyulan giiniimiizde, bize en fazla katk: saglaya-
cak olan ilke ve olgular dinde yer almaktadir. Ozii itibariyle neredeyse
hemen hemen biitiin dinler barisin yayginlasmasindan yanadir. Mesela
{slam’in birinci onceligi, insanlarin can emniyetini temin etmektir. Dinler
s6z konusu oldugunda bir de din mensuplari gergegi ortaya ¢ikmaktadir. Bu
gercek bizi, dinleri dogru anlamak ile mensuplarini dogru egitmek gibi bir
sonuca gotiirmektedir. Tiirkiye acisindan, biitiin dinlerle birlikte, Islam’mn en
dogru égrenildigi kurumlar bugiin ve gelecekte ilahiyat Fakiilteleri olmak
zorundadir.
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ALMANYA’DAKI ISLAM DIN DERSININ KONUMU,
PEDAGOJIK VE SOSYAL BEKLENTILER

Dr. ismail Hakki YAVUZCAN

Tiibingen Universitesi

Abstract

First, this article briefly describes the legal situation of religious specially
the Islamic religious education in Germany and its legal requirements. Religious
education is compulsory in German schools and it is committed in basic law. The
possibility for Islamic education in German schools will be discussed. After that,
the concept of integration are discussed. Under the title "Islamic religious edu-
cation" different wishes are shown in public discussions. It’s importan to ask
what is good for the childrens. In this context the pedagogic outcomes were
mentioned briefly.

Key Words: Religion, Islam, Islamic Education, Religious Education, integ-
ration

Almanya’da yakin zamana kadar miisliman cocuklara yonelik din dersi,
anadil egitimi cercevesinde elen alinirken, gitgide hem miisliiman azinligin
temsilcileri, hem Alman Devleti yetKkililileri artik miisliiman cocuklara da 6rgiin
bir din dersi egitimin verilmesini vurgulamaktalar. Bu cercevede bazi eyaletler
orgiin islam din dersinin hukuki zeminini olustururken, bazilari model projeleri
siirdiirmeye, bazilari ise direk islami cemaatlerle isbirligi yapmayi tercih
etmektedirler.

Tebligin konusu, bir taraftan Almanya’da genel anlamda Din Dersinin ve
dolaysiyla Din Egitiminin yasal konumunu ve okul miifredati icersindeki yerini
inceleyecektir. Yeni olusturulan Islam Din Dersleri'ne gerek Alman yetkililerin,
gerekse miisliiman cemaatlerin temsilcilerinin yiikledigi anlam ve beklentiler
tebligin diger konusu olackatir. Ayrica Alman Universitlerde olusturulan
Ilahiyat kiirstilerin Din Egitimine iliskin gorevi de tematize edilecektir.

GIRIS

Almanya'da Miisliiman ¢ocuklara ve genglere okullarda verilecek 'islam
Din Dersi' konusu yaklasik olarak 30-35 senedir Almanya kamuoyunu
mesgul etmektedir. ilk zamanlarda konu, goc ve geri déniis cercevesinde
tartisilirken, artik - ne Tiirkler, ne de Almanlar’dan - kimse din dersinin
Tiirkiye'ye donen genclerin geri doéniis sonrast memleketlerine uyumunu
kolaylastiracak mahiyette diizenlenmesi fikrini savunmamaktadir. Ayrica
cami eksenli din egitiminin de yetersiz oldugu savunulmaktadir: 'Zamanla
anlagilmistir ki, cami vb. islimi dernekler vasitasiyla ve buralardaki insanla-
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rin konulara bakis agilar1 ve yontemleriyle Almanya’daki is¢i ¢ocuklarina
gotiiriilen dini hizmet ve egitim faaliyetleri yeterli olmadig1 gibi, olumlu
sonu¢ almak da miimkiin degildir' (Isik, 2010:302/Tosun, 1993). Bu ve
benzer temel degerlendirmelerden hareketle Alman okullarinda 'islam Din
dersinin' yliriirliige sokulmasi ¢abalari baslamistir. Bu olumlu gelismeye
ragmen dersin hukuki konumu, pedagojik ve sosyal statiisii konusunda bir
mutabakat saglanmis degildir. Hatta dersin amaci ve teorik altyapisina
iliskin tartismalar siirmektedir (Bodenstein, 2010; Kiefer/Mohr, 2009).
Makalenin amaci, bir taraftan dersin hukuki statiisiine deginmek diger
taraftan derse yiiklenmek istenen entegrasyon misyonunu inceleyip, peda-
gojik misyonunu aydinlatmaktir.

DIN DERSININ HUKUKI KONUMU

Almanya’da 3,8 milyon ile 4,2 milyon arasinda Miisliiman yasamaktadir.
Fransa’da Kuzey Afrika agirlikli, ingiltere’de Hindu-Pakistan kéken agirlikli
bir Miisliiman topluluk séz konusu iken, Almanya’daki islam Tiirkler tara-
findan sekillendirilmektedir. 2,7 milyona ulasan sayilar1 ile Tiirk kdkenli
gocmenler (Tirkler, Kiirtler) en biiytik Miisliiman grubu olusturmaktadir;
genel Miisliman toplulugun 55% Alman vatandasi degildir. Yaklasik
650.000 civarinda Miisliiman kokenli 6greci Alman ilk ve orta egitim okulla-
rina gitmektedir. Hali hazirda ancak 25.000 ¢ocuk ve geng, farkli konseptler-
le sunulan islam Din dersinden istifade edebilmektedir. Dikkat ¢ekici bir
diger nokta ise bu ¢ocuk ve genglerden 65,2% sinin Kuran kurslarina dahi
gitmemis olmalaridir.! Halbuki Miisliimanlarin ekseriyeti okullarda din
dersinin verilmesini istiyor. Yoksa bu istegi yerine getirmenin yasal bir
engel mi var?

‘Alman Anayasasi ve Eyaletler yasalari, devleti, dini okullarda diizenli
ders olarak diizenlemeleri ve gerekli ara¢c ve gere¢ hazirlamakla goérevli
kiliyor' (Bilgin, 2002:144). Bu cercevede anayasaya dikkatlice bakmak
gerekmektedir.

Alman anayasasi din dersini devlet giivencesi altina almaktadir. Bunun
sebebi bir taraftan tarihi nedenlerde yatmakta, diger taraftan Alman devleti
ve Kiliselerin iligkilerinden kaynaklanmaktadir. Bu hususa deginmeden
anayasanin olusumuna deginmek gerekmektedir.

Anayasa kurucu meclisi din egitimini 6zel olarak glivence altina almistir.
Bu surette bir taraftan dinin deger olusturucu yoniinii takdir etmekte, obiir
taraftan Kiliselerin eskiden beri egitim alaninda iistlendikleri rolii sekiiler
devlet olarak siirdiirmektedir (Anger, 2010:43f/Kunstmann, 2010)

Gergi daha giris metni anayasanin 6zel bir metin oldugunu ve dinsel bo-
yutunun/baginin oldugunu vurgulamaktadir:

 http://www.deutsche-islam-
konferenz.de/SharedDocs/Anlagen/DIK/DE/Downloads/WissenschaftPublikationen/MLD-
Zusammenfassung.pdf?__blob=publicationFile (26.09.13)
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'"Tanr1 ve insanlar karsisindaki sorumlulugunun bilincinde olan, birles-
mis bir Avrupa’nin esit haklara sahip bir {iyesi olarak, diinya barisina hizmet
etmek emeliyle beslenerek 6zgii iradesiyle hareket eden Alman Milleti,
kendi Anayasa yapma yetkisine dayanarak, isbhu Anayasay: kabul etmistir'
denilmektedir.?

Madde 1

Insanin onur ve haysiyeti dokunulmazdir. Tiim devlet erki ona saygi
gostermek ve onu korumakla yiikiimlidiir.

Madde 3

(3) Cinsiyeti, soyu, 1rki, dili, yurdu ve kokeni, inanci, dini veya siyasi go-
riisleri dolayisiyla hi¢ kimse magdur edilemez ve hi¢ kimseye imtiyaz tani-
namaz. Hig¢ kimse 6ziir ve sakatligindan dolay1 magdur edilemez.

Madde 4

[Din, vicdan ve inang 6zgiirliigii; askerlik hizmetinin reddi]

a. Din ve vicdan 6zgiirliigii ile din ve diinyevi inang 6zgirliigiine doku-

nulamaz.
b. Dinin rahatsiz edilmeden uygulanmasi giivence altindadir.3

Ancak bir husus dikkat cekmektedir, o da Anayasanin 7. Maddesi:

Madde 7

[Okul rejimi]

(1) Biitiin okul rejimi devletin denetimi altindadir.

(2) Cocuklarin din dersine katilip katilmayacaklarina veliler karar verir,

(3) Din dersi, mezhepsiz okullar disindaki kamu okullarinda olagan
derslerdendir. Din dersi, devletin denetim hakkina zarar vermeyecek sekil-

de, dinsel topluluklarin temel ilkeleriyle uygunluk icinde verilir. Hi¢bir
O0gretmen, iradesine aykiri olarak din dersi vermeye zorlanamaz.

(4) Ozel okul agma hakk: giivence altindadir. Kamu okullarinin yerine
gecmek lizere 6zel okullar, devletin izniyle kurulurlar ve eyalet yasalarina
tabiidirler.*

Alman anayasasinin bu kadar genis ¢apta din ve vicdan ozgiirligiine
vurgu yapmasinin sebepleri bulunmaktadir:

Nazi doneminde etnik ve dinsel kokenleri farkli olan insanlara yapilan
zultimler ve haksizliklar karsisinda kanun koyucu bdyle bir dramin tekrar-
lanmamasi i¢cin 19 maddelik temel hak ve 6zgtrliikleri garanti altina almakla
kalmamis, ayn1 zamanda bunlarin degistirilemez olusunu da kanuni garanti

2 https://www.btg-bestellservice.de/pdf/80207000.pdf (23.09.13)
3 Ebd.
“Ebd.
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altina almistir.>

Yukarida da zikredildigi gibi, 7. madde din dersini diizenlemektedir. Bu-
nu yaparken ,dinsel topluluklar“dan, yani dini cemaatlardan bahsetmekte-
dir; din dersi ancak s6z konusu dini cemaatlarin onay ile verilebilmektedir,
zira ders, dini cemaatlarin temel ilkeleriyle uygunluk icersinde olmak zo-
rundadir (Anger, 2010:43f). Aym1 zamanda anayasanin temel ilkeriyle
catismamasi gerekmektedir: ‘Ancak bunun anlami, din dersinin igeriginin
tamamen diinyevi kurallara gore uyarlanmasi gerektigi degildir. Bir dini
cemaat belli yasam tarzlarini miibah, bazilarini ise "giinah" olarak gorebilir.
Temel hak kullaniminin her seklini de aynmi1 derecede dnemli gérmeyebilir.
Ancak din dersi kapsaminda 6gretilen icerikler anayasanin 6ngordiigii temel
haklarin 6ziine uygun olmalidir.’e

Tabii ilk akla gelen dini cemaatler, protestan ve katolik Kiliseleridir. Bu-
nunla birlikte metin, herhangi bir dine 6zel bir statii tanimazkenherhangi
bir dini veya dini cemaati de dislamamaktadir. Bu nedenle bu madde sadece
Protestan veya Katoliklere degil, ayn1 zamanda Ortodoks Hiristiyanlar ve
Yahudiler i¢in de gecerlidir. Ve tabii ki Miislimanlar1 da icermektedir. Bu
cercevede devlet, Hiristiyan Kiliselerle dogal isbirligine girip, Yahudi cemaa-
ti ile de 6zel anlagsma yapilmistir.

Alman devleti icin din dersinin 6nemini iki baslhk altinda 6zetlemek
mimkiindiir:

Devlet kendisi degerler empoze edemeyecegi i¢in, bu gorevi dini cema-
atlare vermekte; bununla devletine sadik, yardimlasma, baris, hosgorii vs.
degerleri O6ziimsemis vatandaslar yetistirmektedir (Bodenstein, 2010;
Anger, 2010). Hatta gorevlendirecegi 6gretmenleri segme ve kendilerine
icazet verme yetkisini Kiliselere vermis durumdadir. ‘Hiristiyan Din Dersi
Ogretmeni olacak 6gretmen adaylari, bir okulda 6gretmenlik yapabilmeleri
icin ayn1 zamanda bagh olduklar1 dini cemaatten onay almaktadir. Katolik
mezhebinin 6gretmeni “missio canonica”, Protestan mezhebinin 6gretmeni
“vocatio” icazeti alir. Anayasaya gore, 6gretmenin vicdaniyla celisen bir
dersi vermesi soz konusu degildir. Dolayisiyla 6gretmen din dersini verip
vermemekte 0zgiirdiir' (Zengin, 2007:5). Bu sekilde devlet kiiltiirel ve
toplumsal degeri olan din olgusunu da desteklemis ve nesilden nesile akta-
rimin1 saglamis oluyor (Kunstmann, 2010:40.42). Islami cemaatler de din
dersi verecek kisilerin Almanya’da egitim almis olmalarin istemektedirler,
clinki ‘Tirkiye’den gonerilen 6gretmenlerin Almanca dil bilgileri son derece
sinirlidir. Alman egitim sistemini tam tanimamaktadirlar ve Hiristiyanlik
hakkindaki bilgileri cok azdir. Bu da onlarin okul yonetimiyle ve cevreyle
olan uyumlarin1 glglestirmekte ve dersteki basarilarini diistirmektedir’
(Asikoglu, 1993:137).

® Ebd.

® http://www.deutsche-islam-
konferenz.de/DIK/TR/DIK/StandpunkteErgebnisse/UnterrichtSchule/ThemaDIK/thema-in-dik-
node.html (23.09.13).
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Almanya’da egitim eyaletlerin sorumlulugu altinda oldugu i¢in eyaletler
arasinda farkli uygulamlar s6zkonusu olabilmektedir (bkz. Zengin, 2007:19-
42).

Bazi eyaletler Alevi inanci mensuplarina 'Alevi Din Dersi' egitim hakki-
n1” tanirken bir¢ok eyalet Miisliiman kuruluslara din egitimi hakki vermekte
cekingen davranmakta veya dini cemaatlari bay-pas ederek kendi kontiirol-
lerindeki bazi kismi pilot uygulamalara imkan vermektedir.

Eyalet yetkilileri ¢cekingelerini, genellikle Miisliiman cemaatlarin hukuki
statiilerine baglamaktadirlar. ‘Dini 6gretecek 6gretmenlerin, 6gretmenlik
yapmasina izin verilmesinde de bu cemaatlerin en {list organizasyonuna
yetki veriyor. Almanya'da bu anlamda bir Islam cemaati teskilat1 bulunma-
dig1 gibi, hiyerarsik bir diizen, Anayasa ile okul yasalarinin ve bunlarin
6gretimdeki uygulayicilarinin muhatap olacaklari bir list organ bulunmuyor.
Bu sebeple Almanya'daki mevcut islam Cemaatleri, Din Derslerini diizenle-
me hak ve yetkisine sahip bulunmuyorlar.’ (Bilgin, 2002:144-145).

Federal idari mahkemenin 2005 tarihinde verdigi kararla, dini cemaat
olma statiisiine netlik getirilmistir.8 Bununla birlikte belli diizeyde o6rgiit-
lenmis, belli liye sayisi olan, islami hizmetleri genis bir alanda ytriiten,
devlet icin muhataplik teskil edebilen, siireklilik arzeden ve bu giivenceyi
veren teskilatlar dini cemaat olarak taninabilecektir (Anger, 2010:50f).° Ne
var Ki siirecin 6ncesindeki ve paralelindeki gelismeler Miisliimanlar nezdin-
de, ‘acaba cemaat olma sarti bir bahane mi?’ diye endiselere sebebiyet
vermistir (Ugar, 2004:4ff). Buna ragmen son senelerde Berlin’de!?, Kuzey
Ren Vesfalyall, Asag1 Saksonyal? ve Hessen’de!? belli cemaatlare din dersi
yetkisi verilmistir; ancak bu yapilirken, kime, nasil ve neden bdyle bir
yetkinin verildigi cok seffaf goziikmemektedir.

7 http://bildungsklick.de/pm/63567/alevitischer-religionsunterricht-in-nordrhein-westfalen-
gestartet/
8http://www.bverwg.de/entscheidungen/verwandte_dokumente.php?az=BVerwG+6+C+2.04
(23.09.13)

° Ebd.

102001-2002 okul yilindan itibaren islam Federasyonu Berlin

1 Uzun yillar eyalet hiikiimeti kendi basina cemaatlari disarida birakarak ‘Islamkunde’ (islam
hakkinda bilgilendirme dersini) uygulamaya sokarken, mislimanlari temsil etmeyi gérevi Ustlenen
ve bilinyesinde dort gati 6rglitiini barindiran Koordinationsrat der Muslime (KRM) ile 2011 yilinda
anlasarak ‘islam Din Dersi’ igin kanun gikarilmistir. Ve 2012/2013 yilinda misliman gocuklar igin din
dersi verilmeye baglanmistir. Bkz.
http://www.schulministerium.nrw.de/BP/Islamischer_Religionsunterricht/

2 Niedersachsen eyaletinde islami cemaatlar arasinda yapilan gériisme cercevesinde din dersi
uygulamasi 2013’de baslayacak. Dersi yasal giivenceye almak igin devlet cemaatlarla devlet anlas-
masi imzalamayi hedeflemektedir. Anlasma Schura-Niedersachsen ve DITIB ile yapilackatir. Bkz.
http://beirat-iru-n.de/

3 Hessen Eyalet hiikiimeti DiTiB Hessen Eyalet Birligini resmen dini cemaat olarak kabul etmistir.
Din dersi 2013/2014 6gretim yilinda yurirlige girecek; ilk etapta 27 ilk okulda derse baglanacaktir.
Bkz. https://kultusministerium.hessen.de/schule/weitere-themen/bekenntnisorientierter-
islamischer-religionsunterricht
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ENTEGRASYON VE ISLAM DIN DERSI (IRU)

Oncelikle kisaca bu kavram iizerinde durmak gerekmektedir. Entegras-
yon kelimesi iki yonlii bir siirece isaret etmektedir: bir taraftan yeni unsur-
larin eski sisteme dahil edilerek biitiinlesmeye dayali bir stirece ve bunun
tamamlanmasina isaret edilmektedir. Diger taraftan bu sekildeki bir siirec,
yenilerin eskilerin icine katilarak farkliliklarim kaybetmelerine de isaret
etmektedir. Diger bir entegrasyon anlayisi ise eski ve yeninin kaynasmasiyla
yeni bir sistemin dogduguna isaret eder (Genenen, 2002:247f.). Bu gorus
dikkate alindiginda Luhmann’in da belirttigi gibi, fonksiyonel olarak ayris-
mis toplumlarin ancak goreli bir entegrasyonu saglanabilmektedirler.1* Bu
sebeple alt sistemler ahlaki, normatif ve mutabakat a¢isindan entegre olmak
zorunda degillerdir. Ancak biiyiik toplumlarda sayet entegrasyon hedeflen-
mekte ise ortak ve baglayici degerler ve normlara ihtiya¢ duyulmaktadir
(Geenen, 2001:247).

Asimilasyon kavrami ise disaridan gelen yabanci unsurlarin sistem iger-
sinde eriyip aidiyetlerini tamamen yitirmelerini ifade eder. ABD'de
1920lerde yapilan goglere iliskin arastirmalar, gogmenlerin son asamada
'american malting pott' icerisinde eriyip kaybolduklarini géstermekteydi
(italyan, Alman vs. Gé¢cmenler gibi). Ancak bunun eski bir algi oldugu anla-
silmistir. ABD'ye ve Bati Avrupa'ya gerceklesen yeni go¢ eden gruplarin
farkliliklarini koruduklari, ama biitiin ile uyumlu olmaya c¢alistiklar1 gézlem-
lenmektedir.1s

Alman sosyolog Esser ise ‘entegrasyon’ kavramini sistem entegrasyonu’
ve ‘sosyal entegrasyon’ seklinde ayristirmaktadir (Esser, 2001: 3-6). Esser’e
gore sistem entegrasyonu, goc alan lilkede, yeni iiyeler ile yerlesik tiyeler ve
gruplar arasinda ¢ok biiyiik bir gerilim olmadan gé¢menlerin topluma dahil
edilmesidir. Bu baglamda gd¢menler 6zellikle ¢alisma yasamina bulunduk-
lar1 katkidan ve vergi 6demelerinden dolay1 ekonomik yapida yer almakta-
dirlar. Topluma yeni katilan tyeler bir iste calistiklari, ekonomiye katkida
bulunduklari, vergilerini 6dedikleri ve yasalara uygun davrandiklari stirece
sisteme entegre olmuslardir. Bu iiyelerin ¢ok iyi dil bilmeleri ya da icinde
bulunduklar: toplumun kiiltiir ve geleneklerine uyum saglamalari ya da bu
toplumun iyeleri ile baglanti kurmalar1 ve etkilesim icinde olmalar1 da
gerekmemektedir. Dil bilmeden ve iletisimde bulunmadan da bu gé¢menler
toplum i¢inde sistemle uyumlu olarak yasamlarini devam ettirebilmektedir-
ler” (Sahin, 2010:106). Bu agidan bakildiginda Almanya’daki Tiirklerin
sisteme ‘uyumlu’ halde yasadigini soylemek miimkiindiir. ‘Fakat sistem
entegrasyonundan farkli olarak, sosyal entegrasyon goé¢menlerin yeni
topluma entegre olmasini sadece ekonomi kurumu ya da yasal sorumluluk-

1% Luhmann, Niklas (bkz. Geenen, Elke M, 5.248.)
®http://www.migrationinformation.org/usfocus/display.cfm?ID%3D841&h=591&w=589&sz=139&t
bnid=E4b2DZVThjP36M:&tbnh=91&tbnw=91&z00m=1&usg=__MIdV4A532z3T2-
NIcfGvmjF35fhY=&docid=dH7LCInjMIkXHM&hl=de&sa=X&ei=xIRAUoyMElaOtQa7xoEo&ved=0CIUB
EPUBMA0&dur=2292(23.09.13)
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lar agisindan degil, diger alanlar1 da kapsayacak sekilde ele almaktadir.
Esser, sosyal entegrasyon alanini doért boyutta belirler: kiiltiirlesme (accul-
turation), sosyo-ekonomik-politik konum, (placement), etkilesim (interac-
tion) ve kimlik (identity). Sosyal entegrasyon bu doért boyuta ve bunlar
arasindaki etkilesime baghdir. Bu dort boyut ise kisaca su sekilde tanimla-
nabilir: Kiiltiirlesme, gelenekler, dil gibi c¢esitli konularda yeni toplumun
kiltiiri ile etnik kiltiiriin etkilesimidir. Sosyal-ekonomik-politik konum,
topluma yeni katilan bireyin sosyal, ekonomik ve politik konumu ve hakla-
rin1 icermektedir. Etkilesim, topluma yeni katilan tiyelerin kendi toplumu ve
yeni toplumun fyeleri ile olan etkilesimlerini igermektedir. Kimlik ise,
kisinin toplumsal yasam icinde kendisini nereye ait hissettigi baglaminda
ele alinmakta ve kisi tarafindan duygusal anlamda olusturuldugu icin de
sosyal kimlik kavramina yakin bir anlam tasimaktadir.’ (Sahin, 2010:107).

Bu cerceveden bakildigi takdirde ‘sosyal entegrasyon’'nun dzellikle dil,
meslek ve sosyal iliskiler lizerinden yiiriidiigii ortaya ¢ikmaktadir. Yapilan
baz1 arastirmalarda artik yeni neslin Alman kiiltiiriinii benimsemekte daha
goniilli oldugunu ortaya ¢ikarmaktadir (Sahin, 2010:125). Ancak buna
paralel olarak, goc¢ politikalar elestirilirken (bkz. Sahin, 2010:124), ‘din
egitimi’ konusundaki iyimser tavir stirdiiriilmektedir.

'Alman devleti de Tiirk ¢ocuklarin din egitimlerini ile ilgileniyor. Alman
devleti, din egitiminin, Misliiman Tiirkler'in, Miisliiman olmayan bir gerce-
vede, Alman toplumu ile kaynasmasina yardim edecegini umuyor (Bilgin,
2002:144). Ancak artik 'uyum' meselesinin asilmasi gerekmektedir. Hatta
sorun tek Tirkleri degil Almanya'da yasayan diger Miisliimanlari da ilgilen-
dirmektedir.1¢ ‘Yetkili makamlar, sadece Tirklerin din 6gretimi ile degil,
Miisliimanlarin okuldaki din 6gretimi sorunuyla ilgilenmek, farkh kiiltiir ve
dinden insanlarin, topluma entegrasyonunu saglamakla gorevli olmuslardir.
Cocuklarin ve genclerin, kendi dinlerini 6grenme ihtiyaglarini karsilamak ve
onlarin topluma entegrasyonunu saglamak maksadiyla bazen eyalet yetkili-
leri bazen de cemaatler/dernekler okulda, Pslam din 6gretiminin yapilmasi
icin cesitli c6zlim 6nerileri sunmaktadir’ (Zengin, 2007:2).

Ancak ,Islam Din Dersinin“ Almanya glindemine oturmasini hukuki sa-
hada bir hareketliligin s6z konusu olmasinj, igsel ve dissal faktorler acisin-
dan incelemekte fayda vardir,

1) 11. Eylii vakiasi, Alman siyasetini Islam’a iliskin duyarl kilmistir ve
ilk defa devlet ile Miisliimanlar arasinda bir siyasi platform olusturulmustur
(Alman islam Konferansi): ‘AIK'nin somut hedefi ilk etapta devlet ve Miis-
liimanlar arasindaki diyalogun iyilestirilmesi idi. Diyalog aracilig1 ile Miis-
liimanlarin toplumsal, dini-hukuksal uyumunu desteklemek, Almanya'daki
toplumsal birlikteligin gelismesini saglamak, toplumsal ayrisma ve boliin-

16 Almanya'da tahmini olarak 4,3 milyon civarinda Misliman yasamaktadir ve bunlarin yaklasik 2,5
milyonu Tirkiye kokenlidir.
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menin 6niine gegmek hedeflenmisti.’1”

2) islami cemaatler arasindaki sorunlar uzun yillar din dersinin éniinde
engel olarak durmaktaydu. ‘... Almanya'daki mevcut Islam Cemaatleri, Din
Derslerini diizenleme hak ve yetkisine sahip bulunmuyorlar. Gerg¢i bu cema-
atler, kendilerinin bu hakka sahip olduklarinmi iddia ediyorlar ve bu hakki
kullanmak istiyorlar. Fakat bunlarin pek ¢ogu, genellikle birbirleri ile kavga
halinde bulunuyor ve gruplardan her biri bu hakki, digerlerine karsi olarak,
kendisi kullanmak istiyor.” (Bilgin, 2002:145). Ancak Miisliiman cemaatlar
gerek Tirkiye’de AKP nin iktidar olusu, gerekse Almanya’nin sartlarinin
degismesiyle, birbirlerine yakinlagsmislar ve isbirligine gitmisler ve bunun
zemini olarak istisari bir Konsey (Koordinationsrat der Muslime, Almanya
Miislimanlar1 Koordinasyon Konseyi/ KRM) olusturmuslardir. Ayrica Tiirk
yetkililerin de din dersine iliskin perspektifleri degismis durumdadir:
Onceleri ‘Tiirk hiikiimetleri din dersi 6gretmenligi izni verme hakkinin
kendisinde oldugunu bildiriyorlar ... Onlara goie din dersini ancak laik Tiirk
okullarindan yetismis oOgretmenler verebilir. Ayrica onlar muhtevanin,
Tirkiye'deki din dersi kitaplarinda oldugu gibi, 6nemli 6l¢tide politik ve
milliyetci olmasi goriisiindeler. Bu durum ise Alman yasalarina uymamakta-
dir. Fakat bir Tiirk 6gretmen, Alman okullarindan birinde boyle ders verse,
hem Islam Cemaatlerince hem 'okul denetimince kinanir.' (Bilgin,
2002:145)3

3) PISA gibi ulusal ve uluslararasi arastirmalar, Almanya’'nin egitim ala-
nindaki eksikliklerini géz 6niline sermis ve bir 6zelestiri donemi baslamis-
tir.18

4) Wissenschaftsrat (Alman Bilim Kurulu) Alman iiniversitelerinde Is-
lam ilahiyat b6liimlerinin agilmasini tavsiye etmistir (2010): Bu bir taraftan
Miislimanlara kendi dinlerini arastirma ve inceleme imkani sunarken,
iiniversiteler icin de entelektiiel ve idari olarak biiyiik sorumluluklar ytikle-
mektedir. Bu tavsiyeler cercevesinde Tiibingen Universitesinde de islam
[lahiyat merkezi kurulmustur. Bu ve diger olusturulacak merkezlerin gérevi
bir yandan ilahiyate1 bir taraftan din dersi 6gretmeni yetistirmektir.1°

Bununla birlikte artik Almanya’nin gé¢men toplumu oldugu gergegi bii-
tiin siyasi partilerce kabul gérmeye basmis, ancak 3-4 milyon Miisliiman
niifusun nasil toplumun bir parcasi olarak kabul edilecegi tartismalari
sonuca baglanamamistir. Bu arada 11 Eyliille birlikte ‘islami teror’ konusu
giindeme getirilmis ve Miisliiman cemaatlerden buna karsi miicadele edil-
mesi istenmis, Miisliiman bilim adamlari tarafindan da, ayrica muhtemel bir
din dersinin asiriligt ve siddeti onleyebilecegi vurgulanmistir (Ugar,

Yhttp://www.deutsche-islam-konferenz.de/DIK/TR/DIK/UeberDIK/WaslstDIK/wasistdik-node.html.
Ancak bu kurumda yogun elestirilere tabii tutulmustur ve Alternatif islam Konferansi teklif edilmis-
tir. Bkz. http://alternativeislamkonferenz.wordpress.com/

BKatolik Kilisesinin kendi din dersi icin ¢ikardigi sonuglara iliskin bkz http://www.rpi-
loccum.de/pisagru.html

9 http://www.heise.de/tp/artikel/33/33003/1.html
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2008:110).

Ancak burada tartisilmasi gereken, acaba din dersinin bdyle bir islevi
iistlenebilip, tstlenemiyecegi hususudur. Bazi Miisliimanlarca hazirlanan
Islam din ders miifredatina bakildiginda da agikca Islam dersinin entegras-
yonu tesvik edecegi, iyi vatandas yetistirecegi vs. vurgulanmaktadir
(Bodenstein, 2010:89f). Bavyera Eyaleti 2003/2004 6gretim yilinda ‘Islam
Din Dersini (Islamunterricht)’ Erlagen-Universitesi destegiyle olusturmus-
tur ve bunu yasallastirmak i¢in devletin muhatabi olarak ‘Islam Cemaati
Erlangen’ (Islamische Religionsgemeinschaft Erlagen) ihdas edilmistir.20
izlenen yolun mesruiyetine iliskin tartisma bir yana, miifredatin en ilgi
cekici noktast uyuma ve vatandashga yaptigi vurgudur (Vaeth,
2010:125ff./Kiefer, 2009:19ff)). Dersin temel amaci Misliman g¢ocuklari
entegre etmek ve iyi vatandas olarak yetistirmektir: ‘Islam dersi Miisliiman
6grencilerin okul cevresine ve 6zellikle toplumsal entegrasyonuna egitsel
katkida bulunur. Bunu, Bavyera Ozerk Cumhuriyetin ve Almanya anayasala-
rinin temeline dayanarak yapar.’?!

Bu ciimle ise tabii ki devletin bu derslere iliskin temel yaklasimini gos-
termektedir: uyum saglamamis veya uyum saglamakta zorlanan Miisliiman
cocuklart uyuma tesvik etmek. Bu goriis yalniz Alman devleti tarafindan
degil, bircok Miisliiman tarafindan da savunulmaktadir; hatta olusturulan
bazi ilahiyat kiirsiileri ve Islam din pedagojisi béliimiinde gérevli Miisliiman
hocalar da bu dersin gorevlerinden birisinin entegrasyon oldugunu, keza
imamlara bu hususta 6nemli gorevlerin diistiigiini vurgulamaktadirlar
(Ceylan, 2010).

Ancak bu tanimlama ve yaklasimdan akla gelen ilk soru, boylesi bir tes-
pit ve talebin altinda zimnen Miisliimanlarin entegre olmadigi goriisiiniin
yatip yatmadigidir. Boyle bir yaklasim iki acidan problemli: dncelikle enteg-
rasyon kelimesi siyasi ve menfi imajlari olan ve sosyal bilimlerde islevselligi
tartisilir bir kavram durumunda; ikincisi ise bununla Miisliimanlarin yete-
rince entegre olmadigl imaji verilmektedir. Diger tartisma konusu tabii ne
zaman entegre olup olunmadigidir. Ancak bunu kimin tespit edecegi ve
entegrasyon siirecinin sonuglandigini kimin tespit edecegine dair belirsizlik
stirmektedir. Ayrica ‘entegrasyondan’ kasit ‘sisteme entegrasyon’ ise bunun
saglandigl, ‘sosyal entegrasyon’da ise Alman devletine de biiylik gorevler
diistiigl gercegidir.

Bu nedenle kanaatimizce din dersinin gorevi entegre etmek degil, dini
bilgi yeterliligini (kompetenz) saglamaktir. Ancak bu hususta da aktdrlerin
beklentileri farklihk arzetmektedir; bir taraftan bazi veliler, Kuran Kursu
vari bir egitim (tecvit, ezber vs.) ile bu derslerin Tiirkce yapilmasini talep

Modelversuch, yani 2005 den beri deneme modeli olarak tanimlanan uygulamaya Bavyera
eyaletinde toplam 300 okul istirak etmektedir. / Bavyera’daki modeli ineleyen galisma igin bkz.
Zengin (2004).

2By hedef yolun basinda, daha ilk okulda gerceklestiriimek istenmektedir, bkz.
http://www.izir.de/images/docs/Islamunterricht_GS.pdf
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ederken, bazilar1 dini degerlerin asilanmasini degil, salt bilgiyle yetinilmesi-
ni talep etmektedir. Har haliikarda dersler velilerin ¢cogunlugu tarafindan
ciddi bir kabul gérmektedir. Ogrenciler de dersleri olumlu karsilarken, cogu
kere dersten giinliik sorularina fetva diizeyinde cevap beklemekteler (disko-
tege gitmek caiz mi?, sevgilim olabilir mi?, icki icmek yasak mi1? vs.). Ayrica
velilerinden edindikleri dini bilgiyi, okuldaki din dersiyle karsilastirma
firsati bulmaktadirlar (Khalfaoui, 2010:113ff.).

Obiir taraftan pedagojik anlamda bu derslerin, bilimsel ve teolojik altya-
p1 ¢calismalari eksik gériinmektedir. Bu ise baslica bu alana yeterince kadro-
larin tahsis edilmeyisinden ve dolayl olarak eleman yetersizliginden kay-
naklanmadir. Bununla birlikte Kuran kursu egitiminden farkli olarak bu
derslerin gayesinin, bilgi asilamaktan ziyade, resit, reflektif diisiinebilen
bireyleri yetistirmek oldugu vurgulanmaktadir.(Ugar, 2008). Bu da dersleri
ikilem icersine sokmaktadir:

Bir taraftan cocuklar i¢in salt bilgi talep eden veliler, zaman zaman dini
cemaatlarin derslerin icerigine iliskin s6z sahibi olmak isteyisleri, derslerin
teolojik ve sosyolojik altyapi1 calismalarinin yapilmamis olma sorunlari,
yeterince malzeme ve 6gretmen olmayisi dersleri tartisir hale getirmektedir
(Bilgin, 2002; Isik, 2010).

ISLAM DIN DERSININ PEDAGOJIK FONKSIYONU

Islam din dersinin (IRU) pedagojik olarak en énemli kriteri dini yeterli-
liktir. Bununla birlikte icerik okulun genel egitim amagclarina uygun olmak
zorundadir. Ozellikle 6grencinin elestirel giiciiniin, tolerans yeteneginin ve
sosyal becerileri ile iletisim becerilerinin giliclendirilmesi gerekmektedir.
Alman devleti, 'bu egitimle kendilerine giiven kazanmalarinin ve bilinglen-
melerinin saglanacagini, boylece Almanya'daki Hiristiyan yasantisini anla-
yabileceklerini, ona tahammiil edeceklerini bekliyor.” (Bilgin, 2002:144). S6z
konusu dersleri camiilerdeki verilen egitime de katki sagliyacagi soyleneb-
lir, ¢linkii, Tosun’un da belirttigi gibi ‘Cami kurslarinda muhteva ve metodla-
rin geleneksellikten kurtulamadigi bir gergektir. Ogretimi yapilan konular
dikkate alinirsa, cami kurslarinda ezber yonetimini kullanmak kag¢iilmaz
gerekliliktir. Ancak, ezber ydntemini destekleyici ve uygulamaya, yani
yaparak 6grenmeye yonelik metodlar eksiktir. Ayrica, konular da ebeveyn-
lerin beklentilerini biitiiniiyle karsilayamamaktadir’ (Tosun, 1993:168-169).
Ancak Misliiman ¢ocuklara yonelik din dersine iliskin bunlarin disinda da
cok farkli amaglar dile getirilmektedir:

- Velilerin egitime iliskin eksikliklerini telafi etmek,

- Camilerdeki din egitimini tamamlamak,

- Sahihlik: Islam’1 oldugu gibi 6gretmek (Authenzitit),
- Ayinlanma calismalari,

- Baris egitimi,

- Kiltiirlerarasi ve dinlerarasi yetkinligi tesvik etmek,
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- Fanatizmi, asirilig1 ve dinin aragsallagtirilmasi 6nlemek,
- Biitilinciil egitim, hayatin gergeklerini dikkate almak,

- Elestirel refleksiyonu ve o6zgilirce diisiinmeyi tesvik etmek (Ugar,
2008:110).

Ancak bu ve benzeri talepler siralanirken sanki birey olan 6grenci dik-
katten kagmakta ve ders sosyal ve siyasal hedeflere kurban edilmektedir.
Harry Harun Behr de, islam din dersinin objeden énce subjeyi merkeze
almasi gerektigini vurgulamakta, hatta iyi islenmis bir din dersinin (sosyal
ve psikolojik sorunlar i¢in) bir nevi terapi gorevi yerine getirebilecegini
vurgulamaktadir (Behr, 2008:49ft.)

Islam din dersinin égrenciyi hayata olumlu bakan bilingli ve kisilikli bir
birey olarak yetistirme gorevi bulunmaktadir. Bunun icin 6gretilen dinin,
yasama uygun ve Islam inancina uygun olarak dgretilmesi gerekmektedir.
Bu cercevede diger derslerde de oldugu gibi 6grencilerin elestirel ve muha-
kemeci kapasitesini gelistirilmesi amaclanmaktadir. Bunu yaparken, 6grenci
edindigi tarihsel ve sosyal mirasi da elestirel gozle tartisma giiciinii edin-
mektedir.

Almanya'da yasayan Miisliiman &6grencilere, iki kiiltiir/dil/toplum ara-
sinda kalmis, hatta sikismis olma duygusunu asarak Almanya sartlarinda
0zgilin ve suurlu bir Miisliiman olma imkaninin saglanmasi gerekmektedir.
Tabii olarak bu, ayni1 zamanda kendi dini gelenegini elestirme ve reddetme
ihtimalini de icermektedir.

Sempozyumun konusunu da dikkate alarak mevcut Islam din dersi
programlarini degerlendirdigimiz taktirde, diger dinleri, yani Hiristiyanlhgi
ve Yahudiligi Miisliiman 6grencilere 6gretmeyi ve bu sekilde dinlerarasi
diyalogu ve hosgoriiyii konu edindiklerini net olarak goriiyoruz. Ancak
dinleraras1 diyalog degil de dindarlararasi diyalog gérmek daha uygun
olacaktir. Boyle bir konseptin, tabii ki dinleri egalize etmek ve birbirine
karistirmak degil, ayn1 zamanda saygiy1 -tolere etmeyi degil- amag¢lamasi
gerekmektedir.

SONUC

Islam din dersi bir entegrasyon veya aydinlanma dersi degildir. Boyle
bir beklenti dersin amacini saptirmakta hatta siyasallastirma tehlikesini
icinde barindirmaktadir. Bu gorevi belki Alman okullarinda, 6zellikle lise-
lerde okutulan tarih, sosyal bilimler ve siyaset dersleri yerine getirebilir
(bkz. Ugar, 2008). Entegrasyonu asimilasyon seklinde yorumlayan goriise
karsin, farkli unsurlarin ortak degerler ve normlar ¢ergevesinde bir birlikte-
lik olusturabilecegi miimkiin goériinmektedir. Geleneksel ulus kavrami
cercevesinde tektiplestirmeye yonelik entegrasyon disiincelerinin basarili
olma sansi goriinmemektedir. Miisliman cemaatlerin de Almanya’da talep
ettikleri, farkliliklar1 koruyarak Alman egitim sistemine uyumdur.

Bazi velilerin ve cemaatlerin beklentilerinden farkl olarak, okullardaki
din dersinin bir Kuran Kursu islevini yerine getirmesi miimkiin géziikme-
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mektedir. Ayrica din dersleri dindar gencler yetistirme islevini yerine
getiremeyecektir, ¢linkii mevcut okul sistemi buna gére kurgulanmis degil-
dir.

Islam din ders pedagojisi yeni yeni olusmakta, teorik ve pratik olarak
heniiz ¢ok ta doyurucu tarzda tesekkiil etmis degildir. Buna ragmen din
dersinde baslica gorevi fitratlariyla ytlizleserek, Almanya sartlarina uygun
suurlu, 6zglvene sahip sosyal/metodik/bilgi yeterliligine sahip elestiri ve
muhakeme giiclinii gelistirmis diyaloga a¢ik katilimci Miisliiman bireyler
yetistirmek olacaktir. Bunu ise ancak dil yeterliligine sahip ('Sprachfahig-
keit") vicdan sahibi, degerlere sahip pro-aktif bireyler basarabilir. Buna ise
6grenci perspektifinden, 6grenci talep ve arzularindan hareket eden hayata
uygun bir din dersi katki saglayabilir.
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OSMANLI SON DONEMI, NITELIKLI DIN ADAMI
YETISTIRME PROJESININ BIiR ORNEGI OLARAK
“KONYA ISLAH-I MEDARIS-I ISLAMIYE”
MEDRESESI

Yrd. Dog. Dr. Ismail BILGILI

Necmettin Erbakan Universitesi {lahiyat Fakiiltesi

The Reformed Islamic Schools in Konya in the Late Years of the Otto-
man State As a Case of the Project of Training Competent Men of Religion

Konya was the only Anatolian city that had a college-level education during
the Ottoman period. It has contributed to the modernization of madrasas, by es-
tablishing “The Reformed Islamic Madrasa” with the support of scholars, bu-
reaucrats and the people. The Reformed Islamic Madrasa started its education
in Konya in 1909 within the Pasha Dairesi Madrasa but as a separate modern-
ized institution and became a model for modernization of madrasas in Istanbul.
Konya achieved this progress in 1909, while Istanbul made this progress in 1
October 1914 with the “Decree on Reformation of the Madrasas” issued by
Sheikh al-Islam Urguplu Mustafa Hayri and put it into practice with the estab-
lishment of “Dar al-Khilafa al-Aliya Madrasa”.

In this paper, after touching on the process of reforming madrasas, we are
going to mention the establishment, development and impact of the reformed
madrasa in Konya. The Reformed Islamic Madrasa is a project to educate ‘high
quality Muslim scholars’” who are knowledgeable about religious, social and
natural sciences and master foreign languages. It also aimed at conveying the
message of Islam via Muslim scholars to different countries like England, China,
Japan and Australia where Islam has to be represented.

The administration of the Madrasa, who knew the social and political struc-
ture of the time well, to reach this goal, firstly drafted the decree of the madrasa
and then educated the intelligent and clever students selected by examination
via his high-class education staff. We will also deliberate on the administrators,
teachers, students and the curriculum of this madrasa to better understand the
difference and importance of this madrasa and its impact on the time.

Ozet

Osmanli Dénemi’nde iiniversite seviyesinde devletin a¢tig1 yiiksek 6grenim
kurumuna sahip tek Anadolu sehri 6zelligini tasiyan Konya,! dlim, biirokrat ve
halkin destegiyle kurdugu “Konya Islah-1 Medaris-i Islamiye Medresesi” ile med-
reselerin modernlesme siirecine biiytik katkida bulunmustur. Konya’da modern

1 Kerim Sarigelik, Konya’da Modern Egitim Kurumlar (1869-1919), Konya 2010, s. 1, 243.
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anlayisla yeniden yapilanarak egitimine Pasa Dairesi Medresesi biinyesinde fa-
kat yeni bir medrese olarak 1909 yilinda baslayan Islah-1 Medaris-i islamiye,
medreselerin ¢agdas anlayisla 1slahinda Istanbul’a model olmustur. Zira devlet
idaresi medreselerin modernlesme diisiincesini istanbul’da Seyhulislam Urgiip-
lii Mustafa Hayri zamaninda 1 Ekim 1914 yilinda yiiriirliige giren “Islah-1
Medaris Nizamnamesi” ile agip “Darul Hilafetil Aliye” medresesiyle uygulamaya
koyabilmigken, Konya bu atilimi 1909 yilinda gergeklestirmistir.

[slam diinyasinda nitelikli din adami yetismesinde énemli bir yeri olan
medreselerin son donemlerde ¢agin ihtiyacina cevap verecek sekilde yeniden
yapilandirma cabasinin “Konya Islah-1 Medaris-i Islamiye” medresesi érnegi, teb-
ligimizin esasini olusturmaktadir. Tebligde, medreselerin 1slah edilme siirecine
kisaca deginerek inceledigimiz medresenin kurulus, gelisme ve etkisi tizerinde
duracagiz. Islah-1 Medaris, klasik egitim ile modern egitimi biinyesinde birlesti-
rerek mezunlarina devlet kademelerinde istihdam alani olusturmay1 amaglayan
bir medrese olmasi yaninda asil hedefi din ilimleri, fen ilimleri, sosyal bilimler ve
yabanci dil bilgisiyle donaniml, ‘nitelikli din adamr’ yetistirme projesidir. Med-
rese yetistirdigi hocalarla islam’in égrenilmesine ihtiyag duyulan Ingiltere, Cin,
Japonya, Avustralya gibi diinyanin farkl iilkelerinde islam medeniyetini tesis
etmeyi de hedeflemektedir.

Donemin sosyal ve siyasal yapisini iyi taniyan medrese idaresi, belirlenen
hedefe ulagsmak i¢in halkin destegini de yanina alarak 6nce medresenin nizam-
namesini hazirlamis sonra da imtihanla sectigi zeki ve yetenekli 6grencileri,
olusturdugu Kkaliteli egitim kadrosuyla yetistirmistir. Islah-1 Medaris’in klasik
medreselerden farkini, 6nemini ve doneme tesirini daha iyi anlamak amaciyla
idareci, 6gretmen, 6grenci ve miifredat tizerinde duracagiz.

GIRIiS

MEDRESELERIN ISLAHI

Her seyden 6nce sunu belirtmek isterim ki, islam’in yasandig1 bir top-
lum olusmasinda din adamina ihtiyag¢ vardir. Kur’an-1 Kerim'in tavsiyeleri ile
Efendimiz (s.a.v)’in tatbikat1 bu konuda bize en giizel delil ve 6rnektir. Ayeti
kerimede? Allah Tealad toplumun dini bilgilerden mahrum kalmamasi i¢in bir
gurubun cihada katilmayarak geride kalmasini emrederek cihattan donenle-
ri ve icinde bulundugu toplumu uyarmak i¢in dini ilimlerde yogunlasmasini
istemistir. Bu ziimre de din adamlaridir.

Islam, ilme biiyiik deger vermis, alimleri peygamberlerin gercek varisle-
ri olarak nitelendirmistir. Konuyla ilgili pek ¢ok ayet ve hadis, biitiin ilimle-
rin insanlik icin tasidigi 6neme deginmektedir. Hedef, ilmin fayday1 temin
edici ve zarar uzaklastirici 6zellikte kullanilmasidir. Bu amagla islam diin-
yasinda Kur’an, hadis gibi din ilimleriyle birlikte astronomi, tip, fizik, kimya
ve matematik gibi miispet ilimlerde nice ilim adamlar1 yetismis, nice kesif ve
icatlarda bulunulmustur. Biitiin bu gayretler de ibadet diisiincesiyle, Allah
Teala’nin hosnutlugunu kazanmak amacina yonelik yapilmistir.

Hz. Peygamberin rehberliginde yetisen sahabe, din adami 6rneklerin-

35kl 1 1505 o 15 i858 K e 5 TS50 55
“(Ne var ki) mi’minlerin hepsi toptan seferber olacak degillerdir. Oyleyse onlarin her kesiminden bir
grup da, din konusunda kokli ve derin bilgi sahibi olmak ve déndukleri zaman kavimlerini uyarmak
igin geri kalsa ya! Umulur ki sakinirlar.” Tevbe, 9/122.
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dendir. Zira Hz. Peygamber ashabini ilim ve ahlakla donatarak 6zenle yetis-
tirmis, insanlarin egitimini saglamak amaciyla civar bdlgelere génderir. ilim
ve ameli yasantisinda ihlasla birlestiren sahabe, islam diinyasinda nitelikli
din adam1 yetistirme diisiincesinin 6rnek modelidir.3 Bu amacla asirlar
boyunca sarf edilen gayretler sonucunda Harran Medresesi, Nizamiye Medre-
seleri ve daha nice miiesseseler kurularak ilmin yayilmasi hedeflenir. Ozel-
likle egitim sisteminin temelini klasik egitim kurumlar1 olan medreselere
dayandiran Osmanli Devletinde Fatih Sultan Mehmet'in oOnciiliik ettigi
“Sahn-1 Seman” medresesi ile Kanuni Sultan Stleyman’in “Siileymaniye”
medreseleri, ilmi ¢alismalarin kurumsal nitelikte yapildig1 iist seviyede
o6nemli 6rneklerdir. Zira her iki medrese ilmi bir biitiin olarak diisiinmiis,
miifredatinda din ilimleriyle birlikte fen, matematik, astronomi gibi miispet
ilimlere de yer vermistir.

Osmanl Devletinin son donemlerinde medreseler, Tanzimat'la beraber
kendi haline terk edilerek devlet yardim ve desteginden mahrum birakilir.
Medreseler, Tanzimat siirecinde yeni olusturulan egitim sisteminin disinda
tutularak diizenlenme adina neredeyse hicbir sey yapilmaz.* Ozellikle tasra
medreselerinde tahsilini tamamlayan hoca efendilerin resmi gérev almada
sikinti ¢cekmeleri, medrese 6grencileri arasinda meslek sahibi olamama
endisesiyle bir gayesizlik ve gevsekligin ortaya ¢ikmasina neden olur.>
Bunun sonucunda egitim miiesseseleri 6zellikle de medreseler, idarecilerin
yani sira donemin dnde gelen hocalar: tarafindan yetersiz olduklar1 beyan
edilerek elestirilir, 1slah edilmesi geregi giindeme getirilir. Medrese 6grenci-
lerinde disiplin bozuklugunun goriilmesi ve ilmi gevsekligin ortaya ¢ikmasi-
na bir diger sebep olarak da “son dénemlerde seyhulislamin ve padisahin
hocalarinin ¢ocuklarinin ilmi yeterliligine bakilmaksizin ilmiye sinifina alin-
mast” olarak gosterilir.6 Medreselerin bilimsel agidan gerileme sebebi olarak
da devletin Anadolu ile ilgilenmeyip Istanbul’u iilkenin tek bilim merkezi
haline getirmesi gosterilir. Zira o dénemde yiiksek medreseler istanbul’da
acilmakta, tilkenin en 6nemli bilim adamlar1 burada toplanmaktaydi. Bu
durum da tasra medreselerinin Istanbul medreseleri yaninda séniik kalma-
sina neden oldu.”

Medreselerin yetersiz goriilerek 1slah edilmesi geregini doguran baslica
sebepler;

1. Medreselerin devlet desteginden mahrum kalmasi,

2. Medreselerin Tanzimat'tan sonra kurulan yeni egitim sistemi disinda
tutulmasi,

3 Nurettin Topgu, islam ve insan Mevlana ve Tasavvuf, Dergah Yayinlari, istanbul 2008, s. 69.

4 Sarigelik, Egitim Kurumlari, s. 231.

® Seyh Ali Efendizade Muhyiddin, “Medreselerin Islahi”, islam Diinyasi, 18 Rebiu’l-Ahir 1331/14 Mart
1329 (27 Mart 1913), sene:1, sy. 2, s. 29.

® Hiiseyin Atay, “Medreselerin Islahi”, Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Ankara 1982, sy.
25,s. 1-43.

7 sarigelik, Egitim Kurumlari, s. 230.
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3. Medrese mezunlarinin devlet kademelerinde is bulmada gii¢liik ¢ek-
mesi,

4. idareye yakin hoca ¢ocuklarinin liyakate bakilmaksizin ilmiye sinifina
alinmasi,

5. Istanbul’'un bilim merkezi haline getirilip Anadolu’daki medreselerin
ihmal edilmesi olarak karsimiza ¢cikmaktadir.

Osmanli Devletinde giindemde tutulan medreselerde yeni diizenleme
yapilma geregi,8 lilkedeki biitiin medreseleri kapsiyormus gibi anlasilsa da
aslinda konu incelendiginde bu kanaatin daha ¢ok Istanbul merkezli medre-
seler i¢in gecerli oldugu ortaya ¢cikmaktadir.® Zira Anadolu’da ve 6zellikle de
Konya’da miiderris ve halkin 6zel gayret ve yardimlariyla ¢alismalarina
devam eden medreseler, bu donemde Seyh Ali Efendizdde Muhyiddin Efendi
gibi egitimciler tarafindan oviilerek devlete olan katkilar dile getirilmekte-
dir.10 Ayrica Tokat mebusu ve ayan tyesi Mustafa Sabri Efendi'nin oglu
Ibrahim’i Istanbul’daki medreselerde degil de Konya’'daki bir medreseye
verme sebebi de buna delildir. Hilafetin merkezinde bas gésteren bu sikinti,
dogal olarak sonralari tasrayi etkileyecek, Konya da bundan nasibini alacak-
tir.

Medreselerin 1slahi gerektigi konusu toplumda yer etmeye baslayinca
bu dogrultuda bir takim somut adimlar atilir. Bu adimlardan biri, medrese
hocalarindan olusan bir heyetin 1867 yilinda medreselerin 1slahi icin bir
rapor hazirlamasi olur. Heyet medreselerin miifredat programini ders
saatleriyle beraber sabah, ikindiden sonra ve tatil donemine gore tespit
eder.!! Bu rapordan sonra medreselerin 1slah1 konusunda giindem aktif olsa
da 26 Subat 1910 tarihinde yayimlanan “Medadris-i [Imiye Nizamndmesi’ne

8 Muhyiddin, “Medreselerin Islah”, s. 29.

9 Su hadise bu konuya 1sik tutmaktadir. Seyhul islam Mustafa Sabri Efendi, tek oglu ibrahim Riistii
Efendi’yi ilmf tahsili icin istanbul’daki medreselerden birine degil de Konya’da yeni agilan Islah-i
Medaris-i islamiye’ye géndermek ister. Hanimi ise bu kanaatine itiraz ederek; “Hanya’si Konya’si
islambol’a génderir cocuklarini! Hilafetin merkezinde en iyi medreselerde, en biiyiik Glimlerin 6niinde
okusunlar diye... Sen diinyayi tersine déndiiriiyor, Konya’ya génderiyorsun. Elbette bir sebebin
vardir” der. Mustafa Sabri Efendi kararinin sebebini hanimina séylerken istanbul’daki mektep ve
medreselerin durumundan bahseder: “Hatun dogru séylersin, lakin memleket ahvali ¢ok dedisti.
islambol, islambol olmaktan ¢ikti, Frengistan fideligi haline geldi. islambol, tekrar istanpol haline
déndii adeta! istanbul’daki mektepler o eski mektepler degil. Buradaki medreselerde ilim sukit etti.
irfan hakeza! Mektepler Frenkgilik, medreseler kuru kavil geveleyip duruyorlar. islam kervanini
thtirdilar.” (Mustafa Ozdamar, Haci Veyiszade Belgesel, istanbul 1992, s. 31.)

10 seyh Ali Efendizade Muhyiddin Efendi tarafindan 1314/1897 tarihinde saraya sunulan layihada
konu hakkinda su bilgiler verilmektedir: “Bu giin Konya sehrinde dért bes bin talebe ders okuyor. Ne
hocasina ne talebesine hiikiimet bir akge bile iane vermedigi halde yine bu zevat, dine hizmet fikriyle
on bes yirmi seneler takat-fersa olan zahmetlere katlaniyorlar. Bilciimle kazalar miiftiiliiklerini onlar
ihraz ediyorlar, yine onlardan baska kazalarda s6z anlayan, hiikiimetin icraatina yardim eden, halife-
i adileye itaat gerektigini s6yleyen ahlak-1 umumiyeye hizmet edenlere tesadlif edilmiyor.” (Ahmet
Celik, “Il. Mesrutiyet Dénemi Konya Basininda Ogrenci Makaleleri”, Merhaba Akademik Sayfalar, 17
Haziran 20009, s. 341.)

1 Rapor ve heyet lyeleri igin bakiniz: Beyani’l-Hakk, 18 Zilhicce 1324/2 Subat 1907, sy. 15, s. 322-
324.
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kadar herhangi resmi bir girisimde bulunulmaz. ilmiye Nizamnamesi ile
medreselere din ilimleri yani sira fen ve sosyal ilimlerin ders olarak konma-
s1, medreseler icin son dénemlerde yapilan 6nemli bir degisiklik olarak
degerlendirilir.12

Seyhulislam Mustafa Hayri Efendi’nin gayretleri sonucu 1 Ekim 1914 y1-
linda yayinlanan “Islah-1 Medaris Nizamnamesi” ile Istanbul’daki tiim medre-
seler “Daru’l-Hilafeti’l-Aliye Medresesi” ¢atisi altinda birlestirilir. Medresenin
egitim O6gretim stiresi de her biri dort yil olan ii¢ kisma (Tal-i Kism-1 Evvel,
Tal-i Kism-1 Sani, Kism-1 Ali) ayrilir. Medresenin tali kisimlarindan mezun
olanlara “Sehadetndme”, ali kismi mezunlarina “fcazetndme” verilmesi
kararlastirillir. Medresenin ihtisas boliimii olmak {izere “Medresetii’l-
Miitehassisin” adinda 6zel bir kisim acilmasi hedeflenir. iki yillik egitim
stiresi olan bu kisma imtihanla kirk 6grenci alinacaktir.!3 Bu programla Tiirk
dili, tarihi ve cografyasi ile fen bilimleri 6gretimine daha genis bir yer verile-
cektir. Devlet eliyle acilan medreselerde ilk defa yabanci dil olarak Almanca,
Ingilizce, Fransizca ve Rusca dersi ile beden egitimi dersi yer almasi dénem
icin ciddi yenilik 6zelligindedir. Medreselerin bu sekilde yapilanmasi sonu-
cunda Daru’l-Fiintin’daki “Uliim-i Aliye-i Diniye Subesi” kapatilir. Bu diizen-
lemeyle medreseler Milli Egitim Bakanligina bagli mekteplere benzetilmeye
calisilir.’4 Daha sonra 8 Ekim 1917 tarihinde yayimlanan “Ddru’l-Hilafeti’l-
Aliye Medresesiyle Tasra Meddrisi Hakkinda Nizamndme” ile tasrada agilmasi
disiiniilen medreselerin teskilati belirlenir, ders programlar: tespit edilir.15
Medreseler icin yapilan tim bu diizenlemeler, Cumhuriyet doneminde
kurulan imam Hatip Okullan ile ilahiyat Fakiiltelerinin programlar igin
ornek alinir.16

Goriildiigi tizere Osmanli Devletinde medreselerin 1slahina yonelik ¢a-
lismalar Tanzimat Fermani'nin ilanindan sonra baslatilmis, 1867 yilinda
olusturulan bir heyet vasitasiyla ¢6ziim lretilmeye ¢alisiimis, 1910 yilinda
cikarilan “Medadris-i IImiye Nizamndmesi” ile resmiyete yazili olarak intikal
ettirilmis ve bu da ancak 1914 yilinda “Islah-1 Meddris Nizamnamesi” ile
ylriirliige konabilmistir.

Halbuki hiikiimetin medreselerin islahina yonelik somut adim atmadan
o6nce Konya'da 6zel bir tesebbiis gerekli adimlar1 atarak “Konya Islah-1
Meddris-i Islamiye” medresesini agmis ve egitime baslamistir. Konya’daki bu
girisim, medreselerin yeniden yapilanma calismalarinda devlet yonetime
model olmustur. Zira Konya Islah-1 Medaris’in nizamnamesi 1909 yilinda,
“Medaris-i [Imiye Nizamnédmesi” ise 1910 yilinda yayimlanmistir. Konya’daki
model medrese egitimine 1909 yilinda basladig1 halde hiikiimet bir benzeri-

2 Mustafa Sanal, “Osmanli Devleti’'nde Medreselere Ders Programlari, Ogretim Metodu, Olgme Ve
Degerlendirme, Ogretimde ihtisaslasma bakimindan Genel Bir Bakis”, Erciyes Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisi Dergisi, sy. 14, 2003/1, s. 149-168.

3 sarigelik, Egitim Kurumlari, s. 240-241.

14 Yahya Akyliz, Tiirk Egitim Tarihi, Ankara 2004, s. 260.

5 sarigelik, Egitim Kurumlari, s. 235.

16 sanal, “Osmanli Devleti’'nde Medreseler”, s. 149-168.
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ni Konya’dakinden etkilenerek “Daru’l-Hilafeti’l-Aliye Medresesi” ismiyle
Istanbul’'da ancak 1914 yihinda agabilmistir. Hiikiimet ayni yil “Islah-1
Medaris Nizamnamesi” yaylayarak Istanbul’daki biitiin medreseleri “Da-
ru’l-Hilafeti’l-Aliye Medresesi” ¢atis1 altinda toplamustir. Hiikiimet Daru’l-
Hilafeti’l-Aliye medresesine gegis siireci baglaminda giiniimiizde lise seviye-
sindeki egitim kurumlarini, 1915 Eylil'iinde aldigi bir kararla aralarinda
Konya’nin da bulundugu on dort merkezde “Medrese-i Taliye” ismiyle agma-
y1 kararlagtirir. Ogretim siiresi bes yil olan bu kurumlar igin miifredat
programi da hazirlanir.t”

Medreseler, 03.03.1924 tarih ve 430 sayili Tevhid-i Tedrisat Kanu-
nu’'nun birinci maddesi olan “Tiirkiye ddhilindeki biitiin miiessesdt-1 ilmiye ve
tedrisiye Maarif Vekdleti'ne merbuttur” ifadesi ile Milli Egitim Bakanligi'na
baglanir ve zamanin Milli Egitim Bakani tarafindan 13.03.1924 tarihli genel-
geyle de kapatilir.

KONYA ISLAH-1 MEDARIS-i iISLAMIYE MEDRESESI

Konya’da orta 6gretim ve tiniversite donemini kapsayan Islah-1 Medaris-
i islamiye, kaliteli din adam1 yetistirme projesinin uygulandig1 bir medrese-
dir. Medrese, islami ilimlerin ana kaynaklardan en iyi sekilde 6grenilmesi
icin Arapca egitim yapmayi, Bati’da gelisen bilim ve teknigin takip ve tercii-
mesi amaciyla da en az bir yabanci dil 6gretmeyi temel ilke olarak benim-
semis!8 miispet ilimleri de programina almistir. Islah-1 Medaris mezunlari
Tiirkceden baska en az ii¢ dil daha 6grenmis olarak goreve baslayacaktir.1?

A) MEDRESENIiN KURULUS AMACI

Islah-1 Medaris’in kurulus amaci, 43 maddelik ikinci nizamnamenin ikin-
ci maddesinde belirtildigi gibi Allah rizasma ulasmaktir. Medrese, 6grencile-
ri ilim ve ahlak bakimindan mevcut medeniyet seviyesinden daha ileriye
ulastirmak ve Islam ahlakini yasayarak yaymayi hedeflemektedir. Medrese-
nin iki ana hedefi vardir.

1. As1l hedefi din ilimleri, fen ilimleri, sosyal bilimler ve yabanc dil bil-
gisiyle donaniml, islam’1 iilke sinirlar1 disinda temsil edecek ‘nitelikli din
adamr’ yetistirmek. ({lim-Amel-ihlas)

2. Miifredatinda fen ve sosyal bilimler derslerine yer vererek mezunlari
icin devlet kademelerinde istihdam alani olusturmak.

Islah-1 Medaris hakkindaki bilgi birikimini yazilariyla giiniimiize tasiyan
Ibrahim Hakki Konyali, yazilarinda medresenin kurulus amaciyla ilgili ¢ok
giizel ideallerden bahsetmektedir.

7 sarigelik, Egitim Kurumlari, s. 246.

8 Ozdamar, Haci Veyiszdde, s. 23.

19 Ozdamar, ibrahim Hakki Konyali ve Konyali Yazma Kiitiiphanesi Yazmalar Katalogu, istanbul 1997,
s. 65.
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“Islam esaslarina gére ders okunan Islah-1 Meddris-i Islamiye medresesi,
madde ve manayt birlestiren kiiltiirlii Islam dlimleri yetistirmek iizere
kuruldu.”20

“Medreselere Islam’in en kuvvetli cagindaki ruhu vermek, dort basi ma-
mur, madde ve mana ilimleriyle miicehhez insanlar yetistirecek bir hale
getirmek icin, hayirsever miisliimanlar tarafindan Konya'da “Islah-1 Meddris-i
Islamiye” adli dejenere medreselerin diismani bir medrese kurulmustur.”?!

“Birinci Cihan Harbinden yedi sene evvel basta Konya mebusu ve sonra
ayan lyesi Seyhzade Zeynelabidin Efendi, kardesi milletler arasi bir ilim
otoritesi olan Ahmed Ziya Efendi olmak iizere Konya'da bir Islam Universite-
si’nin temelini atmak tizere faaliyete gectiler. Islam’t kemal zirvesinin iistiine
ctkaran medreseleri islah etmeye karar verdiler. Hayirseverlerin maddi yar-
dimlariyla Konya’da ‘Islah-1 Medaris-i Islamiyye” adli bir égretim miiessesi
kuruldu. Bu iiniversite namzedi adindan da anlasilacagi gibi medreseleri
1slah edecekti. Yetistirecegi talebesini madde ve mana ilimleriyle cihazlandi-
racak iki kanatli yapacakti. Burada ayni zamanda Japonya ve (in gibi kendile-
rine hakiki bir din arayan iilkelerde Islam’t yayacak kudrette elemanlar
yetistirecekti. On iki senelik bir tahsilden sonra burada Islam’in istedigi
capta dlimler yetistirecekti,”?

“Medresenin kurulus gayesi madde ve mana ilimlerini beraber yliriitmek,
Islam’n istedigi capta talebe yetistirmekti. Bu tiniversiteyi tamamlayan talebe
Ingiltere’ye génderilecek Ingiltere’de Cambridge (Kembrig) tiniversitesini de
bitirdikten sonra Cince veya Japonca égrenenler Cin’de ve Japonya’da Islam’
yaymak icin hizmet alacaklardi.

Papalikta, patrikhanelerde, hahamhanelerde, Hiristiyan ve Musevi din
adamlariyla miinasebetler kurarak onlarla miinakasalar yapacaklardir.
Islam’in hakikatlerini séylemek suretiyle kendilerini aydinlatacaklar, bu
suretle Islam’in gelismesine hizmet edecekti. Bu medreseden ¢ikan ve hizmet
alan Tiirkceden baska en az ii¢ dil daha dgrenecekti.”?3

Ibrahim Hakki Konyal’'nin medresenin hedefiyle ilgili kanaatleri 6zetle
sunlardir:

1. Madde ve manay birlestiren Kiiltiirlii islam alimleri yetistirmek,

2. Medreselere islam’mn en kuvvetli cagindaki ruhu vermek, medreseleri
1slah etmek,

3. Islami ilimleri ana kaynaklarindan 6gretmek. Bunun icin de egitimi
Arapga yapmak,

4. Bati'da gelisen bilim ve teknigin takip edilmesi amaciyla Fransizca gi-
bi en az bir yabanci dil 6gretmek,

2 jbrahim Hakki Konyali, Konya Tarihi, Konya 2007, s. 519-520.

2 Bzdamar, ibrahim Hakki Konyall, s. 60.

22 [brahim Hakki Konyali, “Konya’da islam Universitesi Islah-1 Medaris-i islamiye”, Yeni Asya, 29-30
Eylil 1971, Yil:2, sy. 574-575, s. 4.

2 Konyali, Konya Tarihi, s. 520; Ozdamar, ibrahim Hakki Konyali, s. 64-65.
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5. Mezunlarini ilim ve ahlak bakimindan iist seviyeye ulastirmak, islam
ahlakinin yasanarak yayilmasini saglamak,

6. Egitimini tamamlayan talebeyi Ingiltere’'ye gondermek. Ingiltere
Cambridge tliniversitesini bitirenlerden Cince veya Japonca 6grenenleri Cin
ve Japonya’da islam’1 yaymak icin gorevlendirmek,

7. Hiristiyan ve Yahudi din adamlariyla ilmi miinazaralarda bulunmak,
Islam’in hakikatlerini séyleyerek insanhig1 aydinlatmak.

Ibrahim Hakki Konyalr’'nin ifadelerinden de anlasildig1 gibi Islah-1 Meda-
ris ashinda Islam’1 yaymak icin kaliteli din adam1 yetistirme amaciyla kurul-
mustur. Islah-1 Medaris’'in Osmanli Edebiyati hocas1t Ahmet Kemal, Islah’ta
yetisecek talebelerin islam’1 Japonya, Avustralya ve Afrika iilkeleri gibi yurt
disinda teblig edecek kapasitede olmalarim1 “Hocalarimiz Harigte Teblig-i
Ahkdm Edemiyor” bashkli makalesinde?* ifade ederek talebeleri islam
yaymaya tesvik etmistir. Makalede Islah’in hedefinin iilke topraklariyla
sinirli olmadig: goriilmektedir.

Islah-1 Medarisin nihai hedefini; “Islam kiiltiir ve medeniyetini tiim
diinyaya ilmi, ihldsla amele déniistiiren nitelikli din adamlari vasitasiy-
la yaymak” olarak ozetleyebiliriz.

B) MEDRESENIN KURULUSU

II. Abdiilhamit doneminde 6gretmen yetistiren kurumlarin yeni agilan
modern okullarda ihtiya¢ duyulan egitim kadrosunu karsilayamamasi,
medrese mezunlarina 6gretmen olma imkani sagladi. Medrese mezunlarin-
dan imtihanda basarili olanlar, maarif idaresinden ehliyetname alarak bu
okullarda 6gretmenlige bagsladi. Fakat buna ragmen ehliyetname alanlarin
okullarda ihtiya¢ duyulan 6gretmen sayisini karsilayamamasi, medrese ders
programinin yeni dersler ilave edilerek diizenlenmesi fikrinin giindeme
gelmesini neden oldu. Ayrica medrese dgrencilerinin maddi ihtiya¢larinin
karsilanmasi ve egitim islerinin daha diizenli ytriitiilmesi amaciyla benzeri
Istanbul’da bulunan “Meclis-i Mesalih-i Talebe” komisyonunun Konya’'da da
kurulmasi bir dilekge ile talep edildi. Bu talep olumlu cevap alarak aralarin-
da Zeynel Abidin Efendi’nin de bulundugu alimlerden miitesekkil bir komis-
yon kuruldu. Komisyon, 6grencilerin problemleriyle ilgilenecek, medresele-
rin yonetim islerini takip edecekti. Konya idare Meclisi, medrese 6grencile-
rinin hem ekonomik a¢idan desteklenmesi hem de tatil giinleri olan Sali ve
Cuma gilinlerinde hesap (matematik), cografya, kitabet ve hiisnii hat dersleri
alabilmesi icin gerekli diizenlemeler yapti. Yeni dersler icin disaridan 6g-
retmen gorevlendirdi. Daha sonraki zamanlarda komisyonun calismalari
cok etkili olmasa da boyle bir girisim yeni medrese modelinin ortaya ¢ikma-
sina zemin hazirlad1.2>

24 Megrik-i irfan, 7 KanQn-i Sani 1325 (1909), sy. 84.
% Caner Arabaci, Osmanli Dénemi Konya Medreseleri 1900-1924, Konya 1998, s. 46-47; Sarigelik,
Egitim Kurumlari, s. 236-237.

72



Komisyon iiyelerinden Seyhzade Zeynel Abidin Efendi, edindigi tecri-
beyle kardesleri Rifat Efendi ve Ahmed Ziya Efendi ile birlikte zamanin
ihtiyaclarina cevap verecek modern anlayista bir medrese tesisi i¢in giri-
simde bulundu. Her biri miiderris olan ti¢ kardes medreseyi babalar1 Mu-
hammed Bahaeddin Efendi'nin kirk doért yil miiderrisligini yaptig1 Pasa
Dairesi Medresesi bilinyesinde fakat yeni bir medrese olarak agmay planla-
d

Toplumun her tabakasinin medreseye destek ¢ikmasi amaciyla 6nce
“Konya Islah-1 Meddris-i Islamiyye Cemiyeti” ad1 altinda 1909 yilinda bir
dernek kuruldu. Dernegin kurulusu Mesrik-i irfan gazetesinde hayirh bir
girisim olarak duyuruldu.2¢ Dernegin 17 maddelik ilk nizamnamesi resmi
miihriiyle onaylanarak Konya valiligine sunuldu.?’ Alim, biirokrat, is adami
ve halktan olusan dernegin kuruculari, Mesrik-i irfan gazetesinin 8 Ekim
1909 tarihli sayisinda liste halinde yayinlandi.28 Dernek biinyesinde “Konya
Islah-1 Medaris-i Islamiye” medresesi kuruldu. Medrese devletten herhangi
bir yardim almadan tamamen 6zel tesebbiisiin 6nciiliigii ve halkin destegiy-
le olustu. Kurulusunu tamamlayan medrese, Pasa Dairesi medresesinin
Ogrenci potansiyelinden istifade etmesiyle birlikte yaptigi imtihanla 6gren-
cisini yeniden tespit etti ve 26 Sevval 1327/9 Kasim 1909 Sal giinii tedrise
baslad1.2?

Islah-1 Medaris, Iplikci camisinin karsisindaki Konya Valisi Bekir Sami
Pasa’nin kurdugu Pasa Dairesi denilen medresenin eski odalar yiktirilarak
yerine iki kath olarak yaptirildi.39 Giiniimiizde medresenin yerinde Merkez
Bankasr'nin Konya subesi bulunmaktadir. Yalmiz medrese iplik¢i camisine
aralarindan ancak tek seritlik bir yolun gecebilecegi kadar yakindu.

% Mesrik-i irfan haberi birinci sayfadan ilkyazi olarak duyurur.“Bir emri hayra tesebbiis. Mahza
medaris-i islamiyenin islah ve terakkisi niyyet-i halisesiyle ‘Konya Islah-1 Medaris-i islamiyye Cemiyet-
i Hayriyyesi’ namiyla memleketimizde bir cemiyet tesis edilmis matbaamiz da bu emr-i hayra delaleti
maal-iftihar kabul etmistir. Gelecek niishamizda nizamnamesi (istirak eden zevati kiramin esamisi)
ianenin miktariyla beraber ilan olunacaktir. Cenabi Hak muvaffak buyursun.” Mesrik-i irfan, 15
Ramazan1327/30 Eylul 1909, yil:1, sy. 56, s. 1.

27 “Konya Islah-1 Medaris-i islamiye Cemiyet-i Hayriye’sinin miihr-i resmisiyle musaddak (onaylan-
misg) iki kit’a (parga) nizamnamesi Cemiyetler Kanununun altinci maddesi mucebince verilmesi lazim
gelen beyannameye rabten mduessisleri tarafindan makam-i vilayete takdim olunmus ve ilim ve
haberi alinmistir.” Mesrik-i irfan, 19 Sevval 1327 / 2 Tesrin-i Sant 1909, yil:1, sy. 64, s. 2.

28 “Sehrimizde miitesekkil Islah-1 Medaris-i islamiyye Cemiyet-i Hayriyesi'ne mahsus nizamnamenin
intisari vesilesiyle cemiyeti teskil eden azay-1 kiramin ati'z-zikr zevat-1 kiramdan ibaret oldugu
tahkikat-1 ahiremizle anlasildigindan esamii muma ileyhimi gazetemiz siitununa ber vechi zir-i kemal-
i iftiharla nakl eder ve muvaffakiyet namelerini Cenab-1 Haktan niyaz eyleriz. Misevvit faziletli
Mehmed Efendi, Ulemadan Agrisli Mustafa Efendi, Faziletli Mehmed Tosun Efendi, Muhaddiszade
faziletli Hasan Efendi, Seyhzade faziletli Rifat Efendi, demir tlccarindan Haci Mehmed Efendi,
Burhanzade Haci Mustafa.” Mesrik-i irfan, Birinci Sene, 25 Sevval 1327 / 8 Tesrin-i Sani 1909, sy. 66,
s. 1.

29 Megsrik-i irfan, Birinci Sene, 28 Sevval 1327 / 11 Tesrin-i Sani 1909, sy. 67, s. 3.

% Konyali, “Konya’da islam Universitesi”, Yeni Asya, 30 Eyliil 1971, sy. 575, s. 4.
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C) MEDRESENIN GELIR KAYNAKLARI

Islah-1 Medaris 6zel bir medrese oldugu icin devlet desteginden mah-
rumdur.3! Halktan toplanan bagislar medrese gelirlerinin 6nemli bir kismi-
ni olusturmaktadir. Medrese bir bakimdan Pasa Dairesi Medresesinin
devami mahiyetinde oldugu i¢in bazi vakfiyelere sahiptir, gelirlerinden
yararlanmaktadir. Fakat 6grenci sayisinin her yil artmasi medrese gelirleri-
nin yetersiz kalmasina neden olmaktadir. Medresenin zamanla artan gider-
lerini karsilamak amaciyla Konya'nin Meyre kazas1 Dinek nahiyesi Apaysa-
raycik karyesinde un degirmenleri isletilmeye baslanir. Rifat Efendi'nin
ilgilendigi degirmenlerin gelirleri Islah-1 Medaris’e aktarilir.

Insa ettigi yeni binasi ve kurdugu laboratuarlariyla gideri ¢ok bir med-
rese olan Islah-1 Medaris, sinirl gelirle egitim 6gretimini siirdiirmeye c¢alisir.
Islah-1 Medaris 6zel bir egitim kurumu olmasina ragmen 6grencisinden
herhangi bir {licret almadig: gibi 6grencinin iase, ibate ve aylik burslarini da
karsilamaktadir.32

Islah, egitim calismalarini halkin destegiyle devam ettirme diisiincesin-
dedir. Bu amagla ve 6zellikle de kurulus asamasinda medrese i¢in genis ¢aplh
yardim kampanyas1 baslatilir. Gazetelerde medreseye yardim konusunda
tesvik mahiyetinde yazilar yazilir. ilim adamlar1 makalelerinde ilmin énemi
tizerinde durarak 6grencilerin ihtiyaglarinin karsilanmasinin dini ve milli
bir gorev oldugu vurgusunda bulunur. Kampanya etkisini gdsterir ve med-
reseye yiikli bir yardim temin edilir.33 Yardimlar bir kereye mahsus olabil-
digi gibi her ay siirekli gelir mahiyetinde aidat seklinde de devam eder.
Yardim kampanyasi esnasinda toplanan bagis miktarlari sahiplerinin isimle-
riyle Mesrik-i irfan gazetesinin birkag sayisinda ilan edilir.3

Yardim kampanyasina Konya, Burdur, Sivas, Tokat, Istanbul gibi diger
illerden katilanlar arasinda Maliye ve icisleri Bakani, on bir kadar milletve-
kili, asker, biirokrat, mahkeme reisi, avukat, seyh, miiderris, muallim, sehrin
onde gelenleri, tliccar, esnaf, sehirli, kdyli gibi toplumun her kesiminden
insanlari gormek miimkiindiir.3>

Medreseye yardimda bulunanlarin isimleri bagis miktarlariyla birlikte
giderler, dernegin ilk nizamnamesinin besinci maddesi geregince liste

31 Sonraki yillarda medrese, vilayet hususi biitcesinden hususi mekteplere verilen yardimdan
yararlandirildi. 1913 yili bitgesinden medreseye ayhk 1200 kurug tahsisat ayrildi.

32 Bjrinci Nizamname Md: 7-8, ikinci Nizamname Md:1.

33 Kampanyada bir defaya mahsus yardim edenlerin bagis miktari 4.968 kurus, aidat suretiyle siirekli
yardim edeceklerini belirtenlerin bagis miktari da 1.294 kurustur. ilk etapta toplanan miktar 6.262
kurugu bulmaktadir.

3% “Islah-1 Medaris-i islamiyye Cemiyyet-i Hayriyyesi’den gurre-i Zilhicce 1327 tarihiyle varid olan
varakadir. Nizamnamemizin besinci maddesi mucibince nesri lazim gelen hesap suretidir. Ug ay
zarfindaki sarfiyatin miktari...” denilerek harcamalar liste halinde duyurulur. (Mesrik-i irfan, 10
KanGn-i Sani 1909.)

3 Mesrik-i irfan gazetesinin 57-8, 60-1, 63-7, 71, 76, 80, 83, 97 ve 101. sayilarinda yardimda
bulunanlarin isimleri yardim miktari ve ne kadar sureli devam edecegi liste halinde duyuruldu.
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halinde gazetede ilan edilir. Zira “verilen makbuzlarin asliyla ona uygun
tutulacak defter iizerine her ii¢ ayda gériilecek hesap, gazete ile nesrolunacagi
gibi, sene bagsinda gortilecek hesap pusulasi sureti basilarak aylik yardim eden
kisiye bir tanesi takdim edilecektir” esasina binaen toplanan gelirlerin har-
cama kalemleri liste halinde ilan edilmesi gerekmektedir.3¢

Islah’in gelirleri yeterli miktarda olmadig1 icin medresenin idari, egitim
ve temizlik hizmetleri goniilliiliik esasina binaen ve genelde de fahri olarak
yuritilir. Gelir elde edildikge ¢alisanlarina tahsisatta bulunulur.3?

D) MEDRESENIN NiZAMNAMELERI

Islah-1 Medaris Cemiyeti yayinladigi iki nizamname ile hem idari hem de
egitim sistemini tespit eder. Nizamnameler resmi onay aldiktan sonra
yurirliige girer. Tuzilik geregi dernek ve medresenin isleyisi hakkinda
Mesrik-i irfan gazetesinde yapilan duyurularla halk siirekli bilgilendirilir. Bu
sayede halkin giiven ve desteginin devami saglanir. Nizamnameleri 6nemine
binaen ayri1 bashiklar altinda inceleyelim.

a) Birinci Nizamname

Islah-1 Medaris’'in kurulma asamasinda 4 Ekim 1909 Pazartesi giinli
Mesrik-i Irfan gazetesinde “Konya Islah-1 Medaris-i Islamiyye Cemiyet-i
Hayriye namiyla tesis eden Cemiyyet-i Hayriye’ye mahsus nizamnamedir”
basligiyla on yedi maddelik ilk nizamname yayinlanir.38 Nizamname ile
medreseye O0grenci alimindan ziyade dernegin ekonomik ve idari yapisini
belirlenir.3?

Nizamnamenin birinci maddesinde dernegin, “medreselerin islah ve iler-
lemesi amacina yénelik samimi niyetle kuruldugu” belirtilerek yapilacak
yardimlarin alt sinin tayin edilir. Altinci maddeyle de dernegin gelir ve
giderlerinin takip sorumlulugu veznedara yiiklenir. Nizamnamenin yedinci
maddesi ise belli bir seviyeye kadar gelen iyi halli basarili 6grencilerin

36 «

Islah-1 Medaris-i islamiyye Cemiyyet-i Hayriyyesi’den gurre-i Zilhicce 1327 tarihiyle varid olan
varakadir. Nizamnamemizin besinci maddesi mucibince nesri lazim gelen hesap suretidir. Ug ay
zarfindaki sarfiyatin miktari...” denilerek harcamalar liste halinde duyurulur. (Mesrik-i irfan, 10
KanQn-i Sani 1909.)

37 Islah’in imtihanlari esnasinda Mustafa Sabri Efendi ile Ahmed Ziya Efendi arasinda gegen konus-
malar meseleyi izah etmektedir. Mustafa Sabri Efendi diyalogu soyle aktarir: “Ahmed Ziya Efendi’ye,
‘Ziya Efendi, bu hocalara ne veriyorsunuz,’ diye gizlice bir soru sordum. Ahmed Ziya Efendi, ‘Hocam
ne verelim biz kendimiz himmete muhtag bir dede... Biz kimseden bir sey almiyoruz. Hepsi Allah igin
bu memleketin evlatlarini yetistirmeye ¢alisiyorlar.” Ahmed Ziya Efendi boyle deyince Hocalarin
yliziinde parlayan nuru anladim. Bu nur nur-u ihlds, nur-u ilahi imis. Ahmed Ziya Efendi bu sirada
Haci Veyis Efendi’yi géstererek, ‘Bu hoca Dolav denen semtte oturur. Orada bir cami imamidir.
Kendisinden ¢ocuklara kiraat ve tecvit okutmasini rica ettik. Ta Dolav’dan buraya iki kilometre yayan
yiiriiyerek derse gelir gider’ dedi.” (M. Ertugrul Diizdag, Ali Ulvi Kurucu Hatiralar, 1-11, istanbul, 1/172-
173.)

38 Bu nizamname 6 Tesrini Evvel 1325/7 Ekim 1909 Persembe giinii tarihli Mesrik-i irfan gazetesinde
yeniden yayinlandi.

3 Megsrik-i irfan, 3 Tesrinievvel 1909.
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imtihanla segilip sabah derslerini de aksatmayacak sekilde 6zel ders almala-
rina imkan hazirlar. Bu madde, kabiliyetli 6grencilere kendini gelistirme
imkani tanimaktadir. Medrese ferdi farkliliga 6nem vermek suretiyle istidat-
1 68renciler i¢cin 6zel bir program diizenlemektedir. Bu programa dinleyici
olarak katilmak isteyenlere de memnuniyetle izin verilmektedir.

Sekizinci madde ile 6grenim stiresi en az dokuz ay*? olarak belirlenmek-
te, her 6grenciye ihtiyacini karsilamasi i¢in burs verilmesi kararlastirilmak-
tadir. Thtiyac1 olmayan 6grencinin almadig1 burs da medrese geliri olarak
kaydedilmektedir. Medresenin gelirine gére burs miktar1 artirilip azaltila-
bilmektedir.

Nizamname, medrese ders saatlerinin diizenlenmesi ve imtihan komis-
yonlarinin olusturulmasi i¢in ydnetim ve egitim kurullar1 kurulmasini
karara baglar. Komisyonun sene icinde iki defa hususi ve sene sonunda bir
kez genel yapacag: sinif imtihanlarinda gegme hakki elde eden 6grenciler
uygun bir hediye ile 6diillendirilecek. Yonetim kurulu, 6grenci sayisinin
artirthp azaltilmasinda ve simniflarin belirlenip diizenlenmesinde yetkili
kiliniyordu.

Medrese imkansizlik sebebiyle ilk sene hazirlik sinifi olmaksizin egiti-
mine baslamisti. Hazirlik siifi sonraki yillarda acildi. Nizamnamede 6gret-
menlere maas verilemeyecegi, fakat fahri olarak gorev alan 6gretmenlerin
maash ogretmenlere nispetle daha fazla 6zenle g¢alisacagi kanaatine yer
verilmektedir. Nizamnamede medresede c¢alisan gorevli ve hizmetlilere ilk
zaman maas verilemeyecegi sonradan imkanlara gére maash bekgi tutulabi-
lecegi beyan edilmektedir. Nizamname, yardim makbuzlarinin takibi ve
harcama yerlerinin tespiti i¢in siki denetim getirmektedir.

a) ikinci Nizamname

Birinci nizamnameden sonra kirk {i¢ maddelik ikinci bir nizamname
“Konya’da Miitesekkil ‘Islah-1 Medaris-i Islamiye Cemiyet-i Hayriyesi'nin
Idaresi Altinda Bulunan Medarise Mahsus Nizamnamedir” bashg1 altinda on
iki sayfa olarak Mesrik-i irfan Matbaasinda basilarak yaymlandi.4!

ikinci nizamname, Islah-1 Medaris’in egitim faaliyetlerini hangi amag ve
ne sekilde yiiriitecegini teoride gosteren onemli bir belgedir. Maddeleri
tahlil edildiginde medresenin basarili olma sebebi daha iyi anlasilacaktir.
Ikinci nizamnamede egitim 6gretim acisindan éne ¢ikan maddeler sunlardir.

Egitim Ucretsizdir. (Md:1)

ikinci maddede cemiyetin egitimle ulasmak istedigi hedef yer alr. Ni-
zamnamede hedef olarak islam terbiye ve egitiminin yayilmasiyla yiik-
sek bir medeniyetin kurulmasi gosterilir. Bunun i¢in talebenin ilim ve
ahlak bakimindan donatilip mevcut medeniyet seviyesi iizerine ¢ikarilmasi-
ni ve mezun olduktan sonra da Allah rizasi disinda bir sey gézetmeksizin

0 fkinci nizamnamenin dokuzuncu maddesi ile &grenim siiresi hakkinda “sekiz aydan az olamaz”
kayd getirilir.
“1BOA, DH, iD, 1331-2a-13, 132/14; ibrahim Konyali Kiitiiphanesi Arsiv no: 3505.
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vaktinin tamamim karsiliksiz olarak egitim 6gretim i¢in feda etmeyi gaye
edinmesini istemektedir. Talebe aliminda da bu yetenekte olanlar tercih
edilir, esasin1 getirmektedir. Cemiyetin medrese acarak talebenin egitilme-
siyle hedefledigi tek bir sey vardir o da; Allah rizasidir.

Talebe belirlenen amag geregi tahsilini bitirinceye kadar medreseye de-
vam edecegine dair soz verecek, mezun olmadan ayrilirsa medresede kaldig:
her ay icin bir mecidiyeden az olmamak lizere tazminat 6deyecektir. Bu
tazminati 6deyeceklerine dair velilerinden giriste usuliine uygun senet
alinacak, gerektiginde kefalete baglanacaktir. (Md:3)

Talebenin yaslar1 askere alinmada problem olusturmamasi i¢in on bes-
ten biiylik olmayacak. (Md:4)

Talebenin as1 belgesi olacak ve herhangi bir hastaligi bulunmayacak.
(Md:5)

Alinacak talebe Kuran-1 Kerim'i tecvide uygun ve Tiirkceyi giizelce okur
olacak, miderrisin anlattiklarini not defterine geciktirmeden yazabilecek.
Kur’an hafiz1 olmak, kayitta tercih sebebi olacaktir. (Md:6)

Giris imtihani icin idare tarafindan miiderris ve egitimcilerden bes kisi-
lik bir komisyon secilecek. (Md:7) Alinacak talebe miktar1 hi¢bir zaman kirki
gecmeyecektir. (Md:8)

Bayram tatili ve imtihan giinleri hari¢ y1l icinde egitim stiresi, 8 aydan
asag1 olmayacaktir. (Md:9)

Disaridan ‘dinleyici’ olarak derslere devam etmek isteyen iyi halli talebe
alinabilecek. Fakat dershanenin genisligi, diizenine dikkat edilerek otura-
caklar1 yer tespit edilecek. Dinleyici talebe, miiderris ve miidiiriin takdiri ile
secilecek, kendilerine ayrilan yerde edeplice oturup anlatilanlar1 dinleyecek.
Bu talebelerden imtihanla basarili olanlar layik olduklari dershaneye idare
heyeti karariyla kabul olunacaktir. (Md:10) Bu maddeden anlasildigina gore
medrese hem o6rgiin hem de acgik 6gretime imkan tanimakta, acik 6gretime
devam edip basarili olanlara 6rgiin egitim imkani sunulmaktadir.

Medresenin egitim suresi on yildan asag1 olmayacaktir. (Md:11) Fakat
medrese on yilin1 dolduramadan ittihat ve Terakki Firkasinin siyasi gayret-
leriyle 1917 yilinda resmen kapatilmistir.

Egitim ve 6gretimde birligi saglamak icin talebe, tartismasiz, dort yil bii-
tiin dershanelerde birer daimi miiderrisin gézetimi altinda bulunduktan
sonra medrese odalarina yerlestirilecektir. (Md:12) On iiciincii madde
medrese idaresini sekillendirmektedir.

Medreseye devam 6nemli sartlarin 6nde geleni hatta medreselerin ruhu
yerinde kabul edilir. Bu ylizden devama son derece riayet edilecek talebe
velileri de 68rencilerin dershaneye devamini saglayacaktir. Veliler, devam-
sizlik yliziinden medreseden cikarilan talebe icin tazminat verecektir.
(Md:17) On sekiz, on dokuz ve yirminci maddeler devam devamsizlik usulii-
ni belirlemektedir.

Yirmi birinci maddede, talebenin ibadet aliskanlig1 kazanmasi, siinnet ve
adaba uymasi amaciyla namazlarin cemaatle camide eda edilmesi yer al-
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maktadir. Yirmi ikinci madde talebenin siinneti yasamaya alistirilmasi
geregi, 6zellikle de islami sembollerden selami hiirmetle vermesi hakkinda-
dir.

Yirmi (¢, yirmi dort, yirmi bes, yirmi alti, yirmi yedi ve yirmi sekizinci
maddeler talebenin dersi takip usulii hakkindadir. Dersler bir saatten az
olmayacaktir. (Md:29)

Dersler belirlenen vakitlerde miizakere yoluyla daimi miderrisler tara-
findan tekrar ettirilecektir. (Md:30) Derslerde tutulan notlar Persembe
giiniine kadar temize gecilecek, daimi miiderrisler tarafindan denetlenecek-
tir. (Md:31)

Talebeyi sirf ezberci yapan yontemlerden kacinilacaktir.(Md:32)

Miderrisler, talebenin hafif gérecegi biitlin hal ve durumlardan, talebe
ile laubali olmaktan, ders arasinda dersle ilisigi olmayan hikayeler anlat-
maktan, ders diizenini terk edip usul dis1 ders gostermekten, meslegin adap
ve talimatina uymamak gibi seylerden sakinmalidirlar. (Md:33)

Otuz dort, otuz bes, otuz alt1 ve otuz yedinci maddelerde sinif gegme im-
tihan usulleri belirlenmekte, sinif gegme i¢in besten asagi not olmamasi sarti
getirilmektedir. Oziirsiiz iki y1l {ist iiste kalan talebenin, dershaneden kaydi
silinecektir.(Md:38) Otuz dokuz ve kirkinci maddeler imtihana alinma
esaslarini belirlemektedir.

Kirk bir ve kirk ikinci maddeler talebenin disiplinsizlik gostermesi ha-
linde uygulanmasi gereken cezalar1 aciklamaktadir.

Son senede, imtihani basariyla tamamladigini ispat edenlere, nakli ve
ser’i ilimler miiderrisi tarafindan, eski ve giizel usul iizere, silsile-i rivayati
(hoca silsilesini) iceren bir icazetname verilecektir. Bu icazetnameye diger
miiderrisler tarafindan okuttuklari ilimler ile hak ettigi derece ve imtihanda
aldig1 notlar yazilip alti miihiirlendikten sonra idare heyeti tarafindan tasdik
olunacak, 6zel torenle de talebeye teslim edilecektir. (Md:43)

Islah-1 Medaris’in on seneyi tamamlayan basaril talebeye vermeyi plan-
ladig1 mezuniyet belgesi, mektep ve medrese mezunlarina verilen diploma
ve icazetnameyi tek bir belgede birlestirecek 6zellikteydi. Islah’in gelistire-
rek vermeyi diisiindiigii icazetname, notlariyla beraber dersleri iceren
transkripsiyon belgesini kapsadig1 gibi ders veren tiim hocalarin onayini
gosteren imzalarin1 da kapsamaktaydu. Islah, en az on yil olarak belirledigi
egitim slresini tamamlaylp mezun verebilseydi gelistirdi§i mezuniyet
belgesi ile bir yenilige imza atacaktu.

Aslinda Islah'in diistindiigii kadar ayrintili olmasa da benzer mezuniyet
belgesi giiniimiiz tiniversiteleri icin gelistirilebilir. En azindan transkripsi-
yon belgelerine dersin hocasinin ismi yazilmak suretiyle 6grencinin hangi
hocalardan ne seviyede ilim tahsil ettigi tespit edilebilir.
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E) MEDRESENIN iDARE VE HOCA KADROSU

Islah’in miiderrisleri her biri sahasinda uzman hocalardir. idarecileri de
Seyhzade Bahattin Efendi'nin ogullar1 Zeynel Abidin, Rifat ve Ahmed Ziya
Efendilerdir. Zeynel Abidin Efendi Islah’in kurulusunda 6nciiliik eden Kisi-
dir. Konya mebusu olan Zeynel Abidin zamaninin ¢ogunu istanbul’da gegir-
digi icin medreseye cok fazla vakit ayiramamistir. Medresenin idarecilerin-
den Rifat Efendi medresenin bitisigindeki evde kalmakta, gece giindiiz
6grencileri kontrol etmekte, ihtiya¢c duyuldugunda ders ve idare islerinde
6grencilere yardimci olmaktadir. Medresenin mantik dersine de giren Rifat
Efendi aym1 zamanda medresenin gelir gideriyle de mesgul olmaktadir.
Medresenin miidiirii Ahmed Ziya Efendi’dir. ibrahim Hakki Konyal’min
ifadesi ile “milletler arasi bir ilim otoritesi, biiyiik bir bilgin”# olan Seyhzade
Ahmed Ziya Efendi, dini ve edebi ilimlerle beraber fen ilimlerini de 6grene-
rek Fizik, Kimya, Kozmografya sahasinda ders verecek seviyede bir ilim
adamidir. Arapga, Fars¢a ve Fransizca dillerini de ileri seviyede bilmekte-
dir.#3 Medresede din ilimleri yani sira Fizik, Kimya ve Kozmografya dersleri-
ne de girmektedir.#4

Pasa Dairesi Medresesi miiderrisleriyle egitime baslayan Islah-1
Medaris, zamanla egitim kadrosunu genisletir. Konya Hukuk Mektebi miidii-
rii Refik Bey, Kadir Seyhzade Ali Kudsi, miiderris ve miirsit Hasan Kudsi*s ve
oglu Ali Riza Kudsi, Fahri Hoca Efendi, Hac1 Veyis Efendi (Kur’an-1 Kerim ve
Tecvit) ve oglu Haci Veyiszade Mustafa Sabri Efendi (Arapca), Seriyye vekili
ve Konya mebusu avukat Musa Kazim, ibrahim Hakki Konyali, Abdullah
Tanrikulu medrese hocalarindan bazilaridir. Medrese idarecileri Arapga
hocasin1 Misir Camiu’l-Ezher’den getirtti. Arapca hocasi Beysehirli Omer
Liitfi Ezher? Hoca Arapgayi klasik usulde degil modern metotla kisa zaman-
da 6gretmekteydi. Ayrica gazeteci kimligiyle de taninan Yenisehirli Ahmet
Kemal Bey de izmir'den Konya’ya yerleserek medresenin Osmanh Edebiyati
derslerini verdi. Ahmet Kemal ¢ok yonlii donanimli bir kisiydi. Konya Hukuk
Mektebine konferanslara gider, medresenin yayin organi mahiyetindeki
Mesrik-i irfan gazetesinin bagsmuharrirligini yapardi. Bilgi birikimi ve tecrii-
besiyle talebelere gazetecilik meslegi a¢isindan 6rnek olmustu. Medresenin
Ermeni asilli bir Fransizca hocasi vardi.

Pasa Dairesinde ve Islah'in ilk yillarinda 6grenci iken daha sonra aymi
medresede hocalik yapanlardan bazilari;

42 Konyali, Abideleri ve Kitabeleri ile Karaman Tarihi Ermenek ve Mut Abideleri, istanbul 1967, s. 332;
Konya Tarihi, s. 520.

4 ismail Bilgili, “Seyhzade Ahmed Ziya Efendi’nin Hayati ve ‘Emali’l-Vesaya’ Adli Eseri”, iIHAD, sy. 12,
2008, s. 301-344, s. 304.

4 Konyali, Konya Tarihi, s. 520.

% Memis Efendi’nin ogludur. Miirsit, miderris ve hattathgiyla bilinen Hasan Kudsi Efendi, agabeyi
Muhammed Bahattin Efendi’den sonra Pasa Dairesi ve Islah-1 Medaris-i islamiye medreselerinde ilmi
tedrisat ve tasavvufi irsada devam etmis, talebelerin evrat ve tespihatiyla mesgul olmus, medresede
Naksbendi tarikati Halidiye kolunun &grenciler arasinda yayillmasina vesile olmustur. (ismail Bilgili,
Miiderris Hasan Kudsf Efendi ve icazetleri, Konya 2012, s. 81-82.)
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1. Hac1 Veyiszade Mustafa Sabri Efendi,
2. Fahri Kulu Hoca Efendi,

3. Ibrahim Hakki Konyaly,

4. Ali Sami Yiicesoy,

5. Abdullah Tanrikulu hoca efendilerdir.

Kaliteli hoca kadrosuyla egitime devam eden medrese, bunun olumlu
sonucunu kisa zamanda 6grencilerin kat ettikleri seviye ile ald1. Bir y1l sonra
yapilan imtihanlar da talebelerin hayrete birakacak basarilari, Konya, Istan-
bul gibi biiyiik ilim merkezlerinde 6vgiiyle bahsedildi, donemin gazete ve
dergilerinde haber oldu.

F) MEDRESENIN EGIiTiM SEVIYESIi

Islah-1 Medaris programina din ilimleriyle beraber akli (miispet) ilimleri
de ilave etmisti. Tliirkceden baska en az ti¢ dil 6grenilmesini hedefleyerek
yabanci dil egitimine 6nem veren medrese, ilk sene imtihanla sectigi 6gren-
cilerle birinci ve ikinci smifin1 olusturd.#¢ Birinci sinifta Hesap, Hendese,
Cografya, Tarih, Edebiyat-1 Osmani, Farisl ve Malumat dersleri, ikinci sinifta
ise Kur’an ve Tecvit, Sarf-1 Arabi, Arapga, Miikaleme, Sarf-1 Osmani ve Hiisnii
Hat derslerini koydu.*” Bu ders programi o dénem icin ¢ok radikaldi. Zira
birinci simifta islami ilimlere dair herhangi bir ders konulmamasi elestiri
konusu oldu. Daha sonraki yillarda siniflarin olusmasiyla islami ilimlerle
beraber miispet ilimler de okutuldu.

Heniiz bir y1l dolmadan yapilan imtihanlarda Islah 6grencilerinin gos-
terdikleri basarilar, ilim erbabmin dikkatini ¢ekti. Ogrencilerin ortaya
koydugu basari Islah’in kisa zaman zarfinda ulastig1 yiiksek egitim seviyesi-
ni ispat etmeye yetti. Mesrik-i irfan gazetesinin 9 Mayis 1910 tarihli niisha-
sinda Biyoloji, Matematik, Cografya, Tarih, Farsca, Edebiyat derslerinden
yapilan imtihanda birinci siif 6grencilerinin beklenmedik sekilde iistiin
basarilar1 gosterdikleri, imtihan komisyonunun da hayretler icinde kaldigini
haber konusu oldu. Ogrencilerin sergiledigi ilmi ehliyet, medreseye karsi
duyulan giiven ve takdiri de artirdi. Gazete talebeleri basarilarindan dolay1
tebrik etti.

Islah’in basaris1 Istanbul basininda da yer aldi. Beyanu’l-Hak dergisi,
ikinci sinif talebelerinin sahip oldugu ilmi yeteneklerini alimlerden olusan
bir komisyon huzurunda basariyla sergilemelerinin komisyon tyeleri tara-
findan son derece takdir edildigini 6vgiiyle duyurdu. Ayrica ayni sinif 6gren-
cilerinden Buharali Osman (Saat¢i Osman) Efendi’'nin biiyilik bir rahatlik ve
olgunlukla yaptig1 konusmasinin heyet tarafindan ¢ok begenildigine yer

¢ Talebenin medreseye ilgisi cok yogundur. Fakat medrese dgrenci aliminda arzu ettigi seviyeden
taviz vermez. Acik kalan {i¢ kontenjan igin yeniden imtihan yapar. (Mesrik-i irfan, 9 Zilka’de 1327/22
Tesrin-i Sani 1909, sy. 70, s. 1.)

47 Mesrik-i irfan, 19 Sevval 1327/2 Tesrin-i Sani 1909, sy. 64, s. 1.
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verdi. Dergi konusma metnini Mesrik-i Irfan gazetesinden aynen iktibas
ederek yayinladi.#¢ Osman Efendi’nin konusmasi incelendiginde medresenin
edep ve edebiyat agisindan ne denli basarili oldugu ortaya ¢ikmaktadir.

Islah’in kaliteli ve kalic1 egitim verdigini ibrahim Hakki Konyalr'nin yaz-
larinda da gormekteyiz. Konyalinin aktardigi bilgiler, medrese egitim
seviyesinin yiiksek oldugunu ispat etmektedir. Islah’ta hocalik yapan Ibra-
him Hakki Konyal1 yazilarinda medresenin egitimiyle ilgili su bilgileri bizle-
re birinci elden kaynak olarak sunmaktadir.

“Ben bu Islam iiniversite namzedinin ilk égrencisi ve ayni zamanda ben-
den sonraki siniflarin égretmeniydim. Miiessese Arapga 6gretmenini Camiu’l-
Ezher’den getirtmisti. Bu son yillarda Konya ve Beysehir’de miiftiiliik yapan
biiytik alim merhum Omer Liitfi Efendi’ydi. Arapca klasik usulle emsile-binayla
degil Berli¢ usuliiyle kisa bir zamanda 6grenilmigti.

Matabe adl bir tahta pargasi var idi. Talebe bununla birbirini kontrol
ederdi. Bu tahta pargasi Tiirkce konugana verilir o da arkadagslarindan Tiirkge
konusant gizlice kollardi. Matabeyi aksama kadar ¢ikaramayan égrenci ertesi
glin sinif dershanesini stipiirtir, cesmeden icecek suyu getirirdi. Bu bir ceza idi.
[lk senenin sekiz ayindan sonra bu yeni irfan yurdunda Tiirkce konusulmazdi.
Kendisine matabe verilen bunu elinden ¢ikarmak icin Tiirkce konusanlari
arard.. Ikinci senede talebe Arapcayr éGrenmis olurdu. Medresenin Kiitiipha-
nesi konferans salonlari, kimya hanesi, fizik laboratuari, teodolit aletleri,
mitisenna kiireleri vardi.

Matbaa da kurulmugstu. Burada Islami esaslara dayanan nesriyat yapilir,
gazete ve dergiler ¢cikartilirdl. Medrese bir gazetecilik enstitiisii gibi idi. Tale-
beye gazete ve mecmualara ilmi yazilar yazmalari da dgretilirdi.

Ben ilkyazimi Konya'da ¢ikan Mesrik-i Irfan gazetesinde nesretmistim. Bu
Kus b. Saide’nin Ukaz panayirinda séyledigi Kdbe'ye asilmis nutkunun tercii-
mesi idi.

Medresede yildizlar ilmi, astronomi dersleri ve bunun araglari vardi. Ali
Kugscu’nun Fatih adina hazirladigi essiz bakir gékkiiresi de medresenin kiittip-
hanesindeydi. Talebeye yildizlar ver burclar Aldeddin Tepesi’nden ve bazen
minare gserefelerinden gésterilirdi. Bu dersin Hocasi Seyhzade Ahmed Ziya
Efendi merhumdu.

Ben ikinci sinifta iken bir giiz mevsimi senelik imtihanlarimiz yapiliyordu.
Bu imtihanin miimeyyizleri arasinda su seckin kigsiler vardi.

Tokat mebusu ayan Tiiyesi ve Seyhiilislam Mustafa Sabri, Konya Mebusu
Elmalil Kii¢iik Hamdi, Konya mebusu Ereglili Salim, Konya Mevlevihanesi
seyhi Veled celebi, miiderris Naim Hazim Efendiler ve Konya hukuk mektebi
muiidiirii Refik bey ve Konya’'nin degerli dlimleri...

Medresenin cadde kismindaki biiyiik salonunda imtihan baslamisti. Ben-
den evvel birka¢ arkadasim igeriye alindilar. Sira bana gelmigsti. Ben de alin-

8 Beyanii’l-Hak, 7 Mart 1327/18 Rebiiil Evvel 1329, IV/1901-1902.
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dim. Evvela Hocam Ezherli Omer Liitfi Efendi ile Arapca konustum. Miimeyyiz-
lerin hemen hepsi de sualler sordular. Bunlar: Arapga cevaplandirdim. Bir ara
Mustafa Sabri Efendi’nin Zeynel Abidin Efendi’ye;

- Hocam bunlart nasil yetistirdiniz, nasil okuttunuz, tebrik ederim, dedigi-
ni duydum.

Sonra bu biiytik Islam alimi yerinden kalkt1 kara tahtaya geldi. Arapga bir
sey yazdl.

- Oku terctime et dedi. ‘Darihim ma diimte fi darihim’idi. aajs & Ed b 2ajs)

Bu icine bagka kéklerden ayri manalar olan bir giizel ve hikmetli s6z idi.
Icinde iki ‘dar’ vardi Birisi ev anlaminda 6teki de mudara kékiinden emri
hazir idi. Altina su terciimeyi yazdim.

- Evlerinde kaldik¢ca onlara miisaade et, yiizlerine giil.

O vakte kadar hi¢ duymadigim ve gérmedigim bu séziin terciimesi mii-
meyyizlerin takdirini toplamigti.

Biraz sonra simsiyah sakalli Mustafa Sabri Efendi gibi sarigini ¢cok iyi
sarmis Kiictik Hamdi Efendi (EImalili) tahta basina gelerek sunu yazdi:

- Arzthim ma diimte fi arzihim. ( pea) b il L ze)l )

Bu hikmetli séze de birisi yer anlaminda digeri de riza kékiinden ‘razi et,
rizalarini al’ anlaminda iki ‘arz’ kelimesi vardi. Altina Tiirkgesini yazdim:

-Topraklarina devam ettikge, topraklarinda bulundukg¢a onlarin hosnut-
luklarint kazan.

Sonra astronomi imtihani bagladi. Diinyanin sabit giinesin bunun etrafin-
da déner oldugu nazariyesine hazirlanan eski géritise gére yazilmig (stillemii’l-
eflak) adli resimli tas basma bir astronomi kitabini Hindistan’dan getirtmistik.
Evvela bundan sualler soruldu. Ortada Fatih’in bu nazariyeye gére Ali Kuscu
tarafindan hazirlanan kitabeli bakir gok kiiresi vardi. Evvela bu nazariyeye
gore sorulart cevaplandirdim. Sonra giinesin sabit, arzin yedi arkadastyla
onun peyki oldugu nazariyesine gére yani astronomi esaslarina dayanilarak
sorulan suallere cevap verdim. Rub irtifa tahtasiyla saatin nasil bulundugunu
anlattim. Giines saati hakkinda miimeyyizlerin sorularina hosuna giden
cevaplar verdigimi onlarin stirekli takdirlerinden 6greniyordum.

Imtihandan sonra hastalanmistim. Mustafa Sabri Efendi ile Zeynelabidin
Efendi ve Ahmed Ziya Efendiler Yaka baglarindaki evimize kadar geldiler.
Benim hatirimi sordular. Gonliimii aldilar. Daha sonra Mustafa Sabri Efendi
medresenin konferans salonunda bir konferans verdi. Islam’ istedigi tarzda
adam yetistirecek bu medreseyi ¢ok begendigini gelecek sene oglunu da
buraya getirecegini séyledi. Bizi Islam’a uygun bir sekilde okumaya tesvik etti.

Medresesin spor dersleri arasinda kilig ve kalkan oyunu vardi. Cuma giin-
leri Aldeddin tepesinde kili¢ kalkan oynardik, giiresler yapilirdl.

Osmanli imparatorlugunun ¢6kmesini hazirlayan dejenere medreselerin
diismani olan bu medrese, geriligin taassubun amansiz diismani idi. Zaten
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Miisliimanlk kendisi taassubu siddetle men ediyordu. Islamiyet ilerici bir
dindi.”*

Osmanli Devleti Seyhul islam1 ve Tokat mebusu Mustafa Sabri Efendi,
sonraki yillarda Islah’1 ziyaretini Ali Ulvi Kurucu’ya anlatirken medresenin
kalitesine de isaret etmektedir.

“Azizim Islah-1 Medaris’e girdigimizde varligimi benligimi sanki yesil bir
nur kapladi. Burast mektep olmakla beraber bir dergah, bir terbiye hane,
bir tasfiye hane, miicahit yetistiren bir yuva idi. Orayi boyle gordiim. Islah’1
gortince ruhum yandi. Senelerdir tesis olunmasini, kurulmasini, agilmasini
tasavvur ettigim medrese acllmistr. Ogrencileri imtihan ettik. Cok iyiydiler.
Sade eski medreselilerin anladigi gibi anlamiyorlar, kendilerinde ayri bir
ruh var. Ayrica hesap, hendese, tarih, cografya filan da biliyorlar. O giin
imtihan ettiklerimizden biri de Medine’de yerlesen saat¢ci Osman Efendi idi.”>0

Islah’in zengin bir kiitiiphanesi vardi. Islah’in kiitiiphanesi Seyh Memis
Efendi5!, Muhammed Bahaeddin Efendi ve Zeynelabidin, Rifat ve Ahmed
Ziya Efendilerin sahislarina ait kitaplardan olusmaktaydi. Ayrica yeni yayin-
larla zenginlestirilen kitiiphaneden o&grencilerde de faydalanmaktaydi.
Kiitiiphanenin kitaplar1 yalnizca dini muhtevali degil, farkli alanlarda yazil-
mis Kkitaplar1 da kapsamaktaydi. Medrese kapatilip malzemeleri Kitaplariyla
beraber yagma edildikten sonra elde kalan kitaplarin biiyiik bir kism1 Yusuf
Aga Kiitiphanesi'ne Zeynel Abidin, Rifat ve Ahmed Ziya Efendiler adina
varisleri tarafindan vakfedildi.

Medrese biinyesinde Mesrik-i irfan gazetesinin ¢ikarildigi Mesrik-i Irfan
Matbaasi vardi. Matbaa gazetenin yani sira Ahmed Ziya Efendinin ders
notlarimi kitaplastirmaktaydi. Matbaada ayrica okunmasi yararli olan ehli-
stinnet akaidi ve ahlak kitaplar1 da basilmaktaydi. Matbaa 6zelde Islah’'in
genelde de Konya medrese ve mekteplerinin ihtiya¢c duyacag kitaplar,
ilanlar yayinlaniyordu.

Mesrik-i Irfan gazetesinin medrese biinyesinde ¢ikmasi 6grencilerin ga-
zetecilik meslegine ilgi duymasina neden oldugu gibi Osmanl Edebiyati
hocasinin tecriibeli bir gazeteci ve Mesrik-i irfanin basyazari olmasi da diger
bir etki sebebi idi. Ayrica Ziya Efendi, talebeleri gazetede ilmi yazilar yazma-
ya tesvik ederdi. Medrese sanki gazetecilik enstitiisii gibi talebelerin sosyal
hayata hazirlanmalarina zemin olusturuyordu. Islah’in talebe ve hocalari
Istanbul’da yayimnlanan Beyanii'l-Hak, Ceride-i Sufiye gibi siireli yayinlara
makale gonderdikleri gibi Mesrik-i irfan gibi yerel gazetelere de yazi veri-
yordu. Giindemi takip eden Islah, toplumun bir nevi nabzini tutmaya c¢aligi-

43 Konyali, “Konya’da islam Universitesi”, Yeni Asya, 29-30 Eyliil /1-2 Ekim 1971, sy. 574-577, s. 4.

50 M. Ertugrul Diizdag, Ali Ulvi Kurucu Hatiralar, 1/172-173.

51 Seyh Memis Efendi Islah-1 Medaris’in kuruculari Abidin, Rifat ve Ziya Efendilerin dedeleridir. ilmi
literatiire Muhammed Kudsi el-Bozkiri olarak gecen Memis Efendi’nin hayati hakkinda genis bilgi igin
su eserlere bakilabilir: Mehmet Emin Eminoglu, Seyh Muhammed Kudsi Memis Efendi Hazretlerinin
Tarihgesi, Konya 2007; ilknur Candan, Muhammed Kudsf Bozkiri’nin Hayati, Basilmamis Lisans Tezi,
Ankara ilahiyat Fakiltesi 2007; ismail Bilgili, Ahmet Celik, Muhammed Kudsf el-Bozkiri, Konya 2013.
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yor, fikirleriyle de “toplumun islah edilmesine” ¢alisiyordu. Islah’ta 6grenci
ve sonra da hocalik yapanlardan dergi ve gazetelerde makalesi ¢ikanlar
arasinda 6zellikle Abdullah Tanrikulu, Megreli Riza, ibrahim Hakki Konyalj,
Saatci Osman Efendi dikkat cekmektedir.

Islahin 6grencilerini basin yayina yonlendirmesinin etkisi Islah kapatil-
diktan sonra da gériilmiistiir. Ibrahim Hakki Konyali Hak Yolu dergisini, Ali
Riza Kudsi de Konya’da 1919 yilinda intibah dergisini ¢ikardi. Cumhuriyetli
yillarda Konya basin yayin hayatinin canli olmasina Islah’in katkis:1 diisii-
niilmelidir.

Islah’in kaliteli egitim vermesiyle ilgili su tespitleri yapabiliriz:

1. Programini ¢agin ihtiyaglarina gore belirliyor.

2. Nizamnamelerle idari ve egitim ilkelerini agikliyor.

3. Zeki ve basarili 6grencileri imtihanla segiyor.

4. Derslere devam konusunda asla taviz vermiyor.

5. Yetistirdigi 68rencisini alt siniflarda 6gretmen olarak istihdam ediyor.

6. Hiicre, oda sistemiyle yetenekli 6grencinin ilimde ilerlemesine zemin
hazirhyor.

7. Kabiliyetli 68rencilerin hiicresine alt siniftan 6grenci verilerek birebir
ilgilenmesi ve yetismesi saglaniyor.

8. Ogrencilerin ibadet aligkanlig1 edinmesi icin uygulamaya énem veri-
yor, medrese biinyesinde bulunan mescitte ezanlar 6grencilere okutuluyor,
namazlar birlikte kiliniyor.

9. Ogrencilerin Hz. Peygamber’in siinnetini yasamasi konusunda oncii-
liik ediliyor, 6zellikle selamlasma adabi iizerinde duruluyor.

10. Ogrencilerin hem ilmi seviyesini artirmak hem de toplumla irtibatini
kurmak suretiyle toplumun nabzini tutmak i¢in gazete ve dergilere yazi
yazmalarini tesvik ediyor.

11. Biinyesinde olusturdugu zengin kiitiiphane ile 6grencinin kisa za-
manda bilgiye ulasmasina imkan saghyor.

12. Hocalarini sahasinda otoriter, uzman kisilerden seciyor.

13. Ogrencilerin beden gelisimini saglamak amaciyla Alaattin tepesinde
Cuma giinleri beden egitimi, spor dersleri yaptiriyor.

14. Konferans salonunda sec¢kin alim ve aydinlara konferanslar verdiri-
yor.

15. Konferans salonunda 6grencilerin calismalarini seminer seklinde
diger 68rencilere anlattiriyor.

16. Ogrencilerin medrese biinyesinde cikarilan Mesrik-i Irfan gazete-
sinde yaz1 yazmalari tesvik edilerek ilmi agidan yetismeleri saglanip toplum-
la diyalogu kuruluyor.
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17. Medrese sanki gazetecilik enstitiisii gibi talebelerin sosyal hayata
hazirlanmalarina zemin olusturuyordu.

G) MEDRESENIN KAPATILMASI

1909 Kasim ayinda tedrise baslayan Islah-1 Medaris, heniiz on yilini ta-
mamlayamadan 1917 yilinda resmen kapatildi. Birinci diinya savasinda
hoca ve talebelerinin cepheye gitmesi medreseyi 6grencisiz birakti. Islah’in
binas1 1917 yili Eylil ayindan 1924 yilina kadar “Konya Daru’l-Eytam (Ye-
timler) Mektebi ve Yurdu” olarak kullanildi. Medrese binasi mektebin Dariil
Eytam’in 1924 kapatilmasiyla Konya Belediyesine devredildi. Belediye de 13
Tesrinisani 1924 tarihinde Bekir Sami Pasa Medresesi ve Islah-1 Medaris
olarak kullanilan yapiy1 kamulastirarak yiktirdi.52

Islah-1 Medaris’in kapanma sebepleri hakkinda sunlar séylenebilir.

1. Siyasi: Islah’in kurucularindan Zeynel Abidin Efendi hem bir seyh
hem bir miiderris hem de bir siyaset adamidir. Mensubu oldugu Hiirriyet ve
Itilaf Firkasi, ittihat ve Terakki Firkasr’na rakip olarak dogmustu. ittihatcila-
rin siyasi rekabet sebebiyle Zeynel Abidin Efendi’ye karsi olmalar1 onun
kurdugu egitim miiessesesi Islah-1 Medaris’e de tavir takinmalari Islah’in
sonunu getirdi.

2. [Imi: Islah, medreselerin 1slahina yonelik sivil bir hareket olarak Kon-
ya ve Istanbul’da kisa siirede etkisini gosterince ittihat ve Terakki Firka-
s’'nin hiikiimeti yonlendirmesiyle benzer bir medresenin “Daru’l-Hilafeti’l-
Aliye” adiyla 6nce Istanbul’da sonra da subelerinin Konya gibi Anadolu’da
acilmasi diger medreseler gibi Islah’in da kapatilmasina sebep oldu. Done-
min Seyhul Islami 8 Ekim 1913 tarihli yayinladigi mesihat belgesiyles3
Konya Islah-1 Medaris’in 43 maddelik nizamnamesini yiirtrlikten kaldirma-
st Islah’in resmi kapatilma siirecini baglatti. ittihatgilarin girisimiyle Islah’in
kurucusu Zeynel Abidin Efendi de Bursa Gemlik’e siirgiine goénderildi,
miidiirit Ahmed Ziya Efendi alt1 ay kadar hapiste tutuldu.5*

3. Askeri: 1915-1918 yillar1 arasinda cereyan eden 1. Diinya Savasi ne-
deniyle medrese 6grencileri askere alindi. Islah’in miiderris ve 6grencileri

52 Selguk Es, “Dariileytam”, Biiyiik Konya Ansiklopedisi, Demirbas no: 3511; Hiiseyin Kéroglu, Konya
ve Anadolu Medreseleri, s. 110; Arabaci, Konya Medreseleri, s. 485, 491.

53 “Bab-I Fetava, Daire-i Mesihati islamiyye Tahrirat Kalemi, Aded: 85

Hulasa: Konya Islah-1 Medaris Cemiyetinin Nizamnamesi Hakkinda. Dahiliye Nezareti Celiliyesine,
Devletlii Efendim Hazretleri,

Konya i1slahi Medaris cemiyeti tarafindan kaleme alinan nizamnamenin leffiyle varid olan 9 Ramazan
1331 tarihli ve muhaberat-1 umumiyye dairesi lgiinci subesinin 82 hususi numarasini havi tezkere
leffiyle ders vekaletine lede’l-havale dersaadet ve tasra medarisince ma bihi’t-tatbik olmak lizere bé
irade-i seniyye-i miiliikane tab’ ve nesr ile ta’mimen vilayata irsal olunan Medaris ilmiye Nizamname
ve Talimatnamesi simdilik medarisin te’min-i idare ve temsit-i umuruna kafi olup ilmiye nizamname-
sinin bazi mevaddina adem-i mutabakati anlasilan miirsel nizamnamenin hicbir tarafta tatbik ve
tesmiline mahal olmadigi ifade ve mezkur nizamname leffen savb-i alilerine iade kilindi efendim. 8
Zilkade sene 1331 /25 Eyliil sene 1329. imza: Seyhiilislam.”

% Ahmet Giirtas, agm, s. 93.
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Canakkale, Irak, Filistin gibi cesitli cephelerde savasti. Medrese 6grencisiz ve
hocasiz kaldi. Omer Liitfi, Bozkirli Abdullah Tanrikulu ve Ali Riza Kudsi gibi
hocalar1 savasa katildilar.55

Islah’in kapatilmasina neden olarak sayilabilecek benzer hususlar neti-
cesinde medrese kapatilir, 1920’den sonra kurucularindan kimse Konya’da
kalmaz, kimi idam edilir kimi de ytz ellilikler grubuna dahil edilerek iilke
disina g¢ikarilir. Islah’in binasi 1924 yilinda dénemin belediyesi tarafindan
yikilir, kiitiiphanesi ve tarihi eserleri de yagma edilir.5¢

Anlatildigina gére merhum Haca1 Veyiszade Mustafa Efendi Imam Hatip
Okulunda 6gretmen iken 0Ogrencilerine Islahin kapatilmasina itzildigi
kadar hicbir seye iiziilmedigini ifade ederdi.

H) MEDRESENIN ETKisi

Islah-1 Medaris, medreselerin 1slahina onciiliik etmesi bakimindan bek-
lenen bir projeydi. ilk uygulama olmas etkisinin hemen gériilmesine sebep
oldu. Medrese Konya ve Istanbul basininda éviildii. Islah sanki ‘medreselerin
islaht” projesinde kurulmasi beklenen bir kurumdu. Islah sonradan acilan
benzer medreselere 6rnek oldu. Merkezi hiikiimet Konya’daki Islah projesi-
ni sonraki yillarda énce ¢ikardigl nizamnamelerle sonra da istanbul’da actig
“Ddru’l-Hilafeti’l-Aliye” medresesiyle tatbik etti.

Konyali alimlerin, Konya Islah-1 Medaris-i islamiye medresesini acmak
suretiyle medreselerin 1slah1 konusunda merkezi yonetime 6nciiliik etmesi,
dénemin gazete ve dergilerinde évgiiyle yer aldi. Konuyla ilgili istanbul’da
yayimlanan Beyanii'l-Hak Dergisinde ‘Konya Islah-1 Medaris-i Islamiye
Cemiyeti’ kurucularindan Saglik (Agris) kasabasindan Mustafa Efendi'nin
vefati sebebiyle yayinlanan taziyede soyle denildi.

“Medreselerin 1slahi isine tesebbiis konusunda Istanbul’dan daha énce
davranan Konya dlimlerinin kurdugu ‘Islah-1 Medadris-i Islamiye Cemiyeti’
tiyesi olan merhumun kendinden pek ¢cok hizmetlerin beklendigi yas ve glicte
iken vefat etmesi liziintiiye sebep olmustur. Allah rahmet eylesin.”>7 Taziye
yazisinda medreselerin 1slah ¢alismalarinda Konya'nin énciiliigiine deginil-
mektedir.

Manisa Yenisehir kasabasindan gazeteci Ahmet Kemal'in Megrik-i Irfan
gazetesinde kaleme aldig1 bir diger yazida da medreselerin 1slahinda Kon-
ya’'daki ¢alismalar giindeme getirildi. Ahmet Kemal “Islah-1 Medaris (Medre-
selerin Islahi) Hakkinda Birkac S6z” adll makalesinde ibni Sina ve Fahrettin
Razi gibi nice degerli bilim insani yetistiren medreselerin kendi déneminde
herkes tarafindan haksiz bir sekilde elestirildigini belirterek medreselerin
o6nemi iizerinde durdu. Ahmet Kemal, ayn1 zamanda medresenin ‘Osmanli
Edebiyatr’ dersi hocasi sifatiyla yeni agilan, 6rnek medrese hakkinda icerden

55 Ahmet Giirtas, agm, s. 94; Arabaci, Konya Medreseleri, s. 533.
56 Arabaci, age, s. 512.
57 Beyanii’l-Hak, 15 Safer 1328/26 Subat 1910, sy. 49.
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biri olarak su degerlendirmede bulundu.

“Konya'ya gelisimle beni cok memnun eden ve sevindiren bir seyle karsi-
lastim. O da Konya milletvekili Seyhzade Zeynel Abidin Efendi’nin yol géster-
mesiyle Konya’'nin degerli bilginlerinden olusan yiice bir heyetin medreselerin
islah ¢alismalarina énem verdiklerini gérmiis olmamdir. Medreselerin islahi,
6teden beri ara sira konugsuluyor fakat faydasiz tartismalar sebebiyle herhan-
gi bir sonu¢ dogmuyordu. Mesrutiyetin ilanindan sonra Izmir'de yazart bulun-
dugum ‘Ittihad’ gazetesinde ‘Tensikat-1 IImiye/ilmi Diizenlemeler, Islahat’
basligiyla medreselerin i1slahi konusunu tekrar giindeme getirip ehli tarafin-
dan epeyce konusulmasina vesile olduktan sonra bu énemli tespitin Konya’'da
meydana gelmeye basladigini gérmekle ¢ok sevindim. Bu sevincim hicbir seyle
6l¢ctilemez.”>8 Ahmet Kemal bu yazisinda Konya’da yeni bir anlayisla kurulan
Konya Islah-1 Medaris-i Islamiye medresesinin faraziyeyi asarak pratige
gectigini memnuniyetle bildirmektedir.

Islah-1 Medaris, biinyesinde barindirdigi Mesrik-i irfan gazetesi ile top-
luma ulagmakta, halki ilmi ve siyasi agidan yonlendirmekteydi. Islah, 6zellik-
le Muhammed Bahattin Efendi ve ogullarina olan sevgi ve saygisi sebebiyle
halkin genel tevecciihiinii kazandigi i¢in burada yetisen 6grencilerle hocala-
rin dergi ve gazetelerdeki yazilar etkili olmaktaydi. Islah’in 6grencileri
dénemin siyasi olaylarindan ¢ok da uzak tutulmuyor, siyasetle yakin temas-
lar1 saglaniyordu. Islah’in fikir babasi ve kurucularindan Zeynel Abidin
Efendi’'nin siyasi bir kimlige sahip olmasi, 6grenciler tizerinde siyasi etkinin
goriilmesine dogal olarak sebep oluyor, talebelerin muhalefetle yakinlasma-
sina rol oynuyordu. Zeynel Abidin Efendi’nin bagh oldugu Hiirriyet ve Itilaf
Firkasinin Konya vilayetindeki ilk subesinin 26 Kanun-i Evvel 1327/8 Ocak
1912 tarihindeki a¢ilisina Islah’in talebeleri katilmislardi.>? Islah’in talebele-
ri ayni firkanin Karaman’daki subesinin agilisina da 6n ayak olmuslardi.¢? Bu
iki rnek Islah talebelerinin Hiirriyet ve itilaf Firkasiyla yakinlik kurdugunu,
dolayisiyla siyasetle de ilgilendigini ispat etmektedir.

Islah’in belki de en biiyiik etkisi, yetistirdigi ¢cok degerli bilim adamy,
alim ve aydinlar vasitasiyla toplumun sekillenmesindeki katkisidir. Islah,
talebelerinin ¢ok yonlii yetismesi taraftariydi. Talebenin yetenegi 6l¢lisiince
buna imkan da saghyordu. Islah, Hac1 Veyiszade Mustafa Sabri Efendi,
Ibrahim Hakki Konyali, Fahri Kulu, Ali Sami Yiicesoy gibi bircok kabiliyetli
talebelerinden medresesinde 6gretmenlik yaptirmak suretiyle faydalanmus,
etkisini sonraki donemlere tasimistir. Ali Sami Yiicesoy Islah’ta talebe iken
Konya Hukuk Mektebini de bitirerek Islah’ta ve daha sonra da Daru’l-
Hilafeti’l-Aliye’de miiderrislik yapti. Ibrahim Hakki Konyali makaleleri, cok
kiymetli tarih kitaplar1 ve “Hak Yolu” gazetesiyle bilinen etkili bir gazeteci,
arastirmaci, tarih¢i ve arsivci oldu. Konyali vasitasiyla Islah ve donemi

58 Megrik-1 irfan, 22 Tesrin-i Evel 1325 (1909) sy. 65.

%9 Serhat Aslaner, ilmiye Sinifinin Il. Mesrutiyeti Algilayisi (Konya Ornedi), Basilmamig Yiiksek Lisans
Tezi, Sakarya Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Haziran 2006, s. 83.

% Aslaner, iimiye Sinifi, s. 89.
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hakkinda pek ¢ok bilgiye ulasmaktayiz. Konyal'nin Islah hakkinda tuttugu
giinliik ise Istanbul Selimiye Kiilliyesi biinyesindeki “/brahim Hakki Konyali
Kiitiiphanesi’nde glinlimuz Tiirkcesine aktarilmay1 beklemektedir.

Islah egitimi ve yetistirdigi sahsiyetlerle takdir edildigi gibi elestirilere
de maruz kalmisti. Ozellikle medresenin birinci sinifina Islami ilimlerden
hicbir dersin konmamas1 Tarih, Cografya gibi derslerle egitime baslamasi
tepkilere neden olmustu. Konya medreselerinde gorevli bazi miiderrisler
Islah-1 Medaris'te Tarih dersi okutulmasini elestirerek agir ithamlarda
bulundu. Islah idaresi bu elestirilere Mesrik-i irfan’da yayinlanan bir yaz ile
cevap verdi. Yazida ‘Kur’an’in biiyiik bir kisminda kissalar ve ge¢mis milletle-
rin hayatlarindan bahsedildigi ve gegcmisimizdeki biiyiik dlimlerin kiitiiphane-
ler dolusu tarih kitaplariyla mesgul oldugu bilindigi halde zamanimizda bazi
hoca efendilerin Tarih okuyanlarin kiifriine kail olmak istemeleri gergekten
sastlacak bir durumdur,’ denildi.6!

Islah-1 Medaris’in etkisini Hac1 Veyiszade Mustafa Efendi'nin imam Ha-
tip okullarinin agilmasi i¢in girisimlerde bulunuldugu yillarda etrafindakile-
re; “Yakinda Imam Hatip Mektepleri actiracagiz. Bu mekteplerde okuyacak
cocuklar, sizin ge¢miste kalmis yillarinizi kaza edecekler. Kafalarinizda,
kalplerinizde saklayip korudugunuz i51g1 hayatin icine tastyacaklar, hayata
tatbik edecekler. Biz, vaktiyle ‘Islah-1 Meddris’te de bu gayeyi giitmiistiik.
Fakat olmadi. Bir ‘vakt-i merhun’ devri geldi ve medreseyi kapatti”®? diyerek
Imam Hatip Okullarinin Islah-1 Medaris’in ayni fonksiyonu iistlenmis devami
mahiyetinde bir kurum oldugu ifadesinde de gérmekteyiz.

Ibrahim Hakki Konyah Islah’in etkisini su tespitiyle vurgular. “Umumi
harp ve sonraki siyasi ve zararli miicadeleler bu miiesseseyi yikmasa idi, Ttirk
yurdu Garbin biitiin maddi tekdmiillerini kabul etmekle beraber, tam manasi
ile Sarkli ve yerli kalan bir Ddrii’l-Funtin’a sahip olacakt1.”®3

Islahin bu kadar etkili olmasinin sebeplerine Islah’in kurucularinin baba
ve dedelerinin miirsit ve miiderris olmalari, toplumda saygi ve hiisnii kabul
gormeleri, ilimde kariyer olarak tutturduklar: yiiksek seviye ve dogru olani
yapma tesebbiis ve samimiyetleridir.64

SONUC

1. Konya Islah-1 Medaris-i Islamiye medresesi, “toplumunun islahinin
fikri temelini atmaya ¢alisan ve bu dogrultuda din adami yetistirmeyi hedef-
leyen bir egitim ve 6gretim kurumudur.

”

2. Islah, talebesinde ilmi ile amil olan ihlash bir din adami profili hedef-
lemektedir.

61 Mesrik-i irfan, 19/Zilkade 1327/25 Tesrin-i Sani 1909, sy. 72, s. 1.

62 Gzdamar, Haci Veyiszdde, s. 86-87.

 Ahmet Giirtas, “Seyhzade Ahmed Ziya Efendi ve Kaside-i Daliyyesi”, Selcuk Universitesi ilahiyat
Fakdiltesi Dergisi, (1999), sy. 9, (s. 81-149) s. 98.

& Arabaci, age, s. 512.
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3. Islah, miifredatina bat1 dilini ders olarak koymakla bir ilk gercekles-
tirdi. Bat1 dilini 6grenen mezunlariyla islam’1 yurt disinda yaymay: hedefle-
di.

3. Islah’in egitim diizeyi orta 6gretim ve iiniversiteyi kapsamaktadir.

4. Egitim sliresini on y1l olarak planlayan Islah, talebesini heniiz on bes
yasini doldurmamis ilkégretim mezunlari arasindan imtihanla se¢mektedir.

5. Islah, din ilimleri yaninda miifredatina fen, matematik, astronomi,
sosyal bilimler ve ilave ederek mezunlarinin devlet kademelerinde resmi
gorev almalarina zemin hazirlamistir.

6. Islah 6zel bir egitim kurumu olmasina ragmen 6grencisinden herhan-
gi bir licret almadig1 gibi 6grencinin iase ve ibatesini karsilamakta, aylik
bursunu da vermektedir.

7. Islah giderlerinin tamamini halktan topladig1 bagislar, Pasa Dairesi
medresenin vakfiye gelirleri ile un degirmenleri gelirlerinden karsilamakta-
dir.

8. Yardim kampanyasina toplumun her kesiminden katilim saglanmasi
medreseye ilgi ve destegin yliksek oldugunu gostermektedir.

9. Islah, nizamnamelerini ilan etmesi, yardimda bulunanlari bagis mik-
tarlariyla duyurmasi, harcamalari iicer aylik araliklarla gazetede yayinlama-
s1, arzu edenlerin dinleyici olarak derslere katilimina izin vermesi ve benzer
uygulamalariyla giiveni kazanmaya yonelik seffaf bir anlayis sergilemistir.

10. Islah, hizmetlerini genelde fahri olarak ytriitmiistiir. Hoca ve ¢ali-
sanlarina ilk yillarda maas verememis ve bunu da nizamnamesine belirtmis-
tir. Buna ragmen egitim ve idare hizmetlerinin aksamadan diizenli olarak
yuriimustir. Bu da Islah’a olan destek ve giiveni gostermektedir.

11. Islah ferdi farklilifa 6nem vermis, istidath 6grencilerin ilimde iler-
lemesi i¢in 6zel ilave programlar diizenlemistir.

12. [slah’ta 6rgiin ve agik 6gretim yapilarak disaridan dinleyici sifatiyla
derslere katilanlardan imtihanda basari gosterenlere idare heyeti tarafindan
kararlastirilan sinifa devam hakki taninmistir.

13. Islah’in basarisi hoca kadrosunun kalitesiyle de dogru orantilidir.

14. Islah’in biinyesinde bulunan matbaada ¢ikarilan Mesrik-i irfan gaze-
tesi talebelerin gazetecilik meslegine ilgi duymasina neden olmustur.

15. Islah’in idarecisi Ahmed Ziya Efendi'nin talebeleri gazetede ilmi ya-
zllar yazmaya tesvik etmesi, talebelerin sosyal hayata hazirlanmalarina
zemin olusturmustur.

16. [slah, 6zellikle Muhammed Bahattin Efendi ve ogullarina olan sevgi
ve saygl sebebiyle halkin genel tevecciihiinii kazanmistir. Talebe ve hocala-
rinin dergi ve gazetelerdeki yazilar1 da halk iizerindeki olumlu etkisini
devam ettirmistir.

17. Islah’in 6grencileri donemin siyasi olaylarindan ¢ok da uzak tutul-
mamis, siyasetle yakin temaslari saglanmistir.
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18. Islah’in belki de en biiytk etkisi, yetistirdigi cok degerli bilim adami,
alim ve aydinlar vasitasiyla toplumun sekillenmesinde gosterdigi katkisidir.

19. Islah’in, medreselerin 1slahina yonelik attig1 adim, hiikiimete de or-
nek olmustur. Hiikkmet Islah’in bu girisiminden hemen sonra benzer projeyi
Istanbul’da actig1 ve sonra da Anadolu’ya tasidigi “Daru’l-Hilafeti’l-Aliye”
medresesinde uygulamistir. Tliziikleri de birbirine ¢ok yakindir.

20. Islah’in etkisi kendi dénemiyle sinirli kalmamis, sonraki dénemlerde
de devam etmistir. Zira bu medresede yetisip hizmet eden Haci Veyiszade
Mustafa Efendi, Fahri Kulu Hoca Efendi, ibrahim Hakki Konyali gibi nice
hoca efendiler egitim ve arastirmaya yonelik calismalariyla insanlarin
ufkunun genislemesine katkida bulunmuslardir. Ozellikle Konya’'da bir
Imam Hatip okulunun acilip egitime baslamasinda Hac1 Veyiszade Mustafa
Efendi’'nin biyiik gayretleri olmustur.

TEKLIF

1. Islah’'in kisa siiren egitim hayatinda model olmasini saglayan yonleri-
nin tespit edilmesi i¢in ézellikle Istanbul Selimiye Camii Kiilliyesi biinyesin-
de yer alan ibrahim Hakki Konyal Kiitiiphanesinin egitimci ve tarihgilerden
olusan uzman bir ekip tarafindan incelenmesi gerekir. Kiitiiphanede bulu-
nan kitaplar 6zellikle de Islah’ta kullanilanlar ayrintili olarak ele alinmalidir.

2. Islah-1 Medaris-i Islamiye hakkinda mastir ve doktora diizeyinde ca-
lismalar yaptirilmahdir. Ozellikle egitim kadrosu, miifredati ve ders Kitap-
lar1 ilmf agidan incelenmelidir.

3. Islah hakkinda sempozyum diizenlenmelidir.

4. Islah’ta uygulandigi gibi ilim insan yetistirmede yetki ve sorumlu-
luk &greticiye verilmelidir. Yonetim, egitim ve 6gretime direkt miidahale
etmemeli denetleme ve destekleme gérevini iistlenmelidir. ilim ve ilim
adamu siyasi giiciin niifuzundan korunmalidir. ilmin gelismesinde resmiye-
tin disinda sivil ¢abanin etkisi unutulmamali, 6zel gayretlere imkan tanin-
malidir.

5. Universite mezunlarina verilecek belgeye veya en azindan transkrip-
siyona notla birlikte ders hocasinin ismi yazilmak suretiyle 6grencinin
hangi dersi, hangi hocadan, hangi seviyede tahsil ettigi tespit edilmelidir.
Zira Universiteler, mezunlarinin kapasitesini tespitte ne kadar 6nemliyse
ilim alinan hoca da bir o kadar 6nemlidir.

6. Faziletli din adami yetistirme projesi olarak gordiigim Islah-1
Medaris, kisa siiren émriine ragmen basariya ulastigini disiindiiglim bir
projedir. Bizler de hedefimize ayn1 gayeleri koyarak yeni metotlar iiretme-
nin yollarin1 aramak zorundayiz.

Konya Islah-1 Medadris-i Islamiye medresesi hakkinda daha pek cok sey
sdylenebilirse de ibrahim Hakki Konyal’'nin giiniimiiz icin de gegerli Islah
hakkindaki su degerlendirme ve teklifi ile tebligimizi bitirelim;
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“Meskenet ve zillet icinde bocalayan islam Ulkelerine madde ile ma-
nay1 kucaklayan béyle bir ilim miiessesesi kurmalari tavsiye olunur.” %5

Ge¢misimizden alacagimiz azmin, gelecegimizi aydinlatmasini iimit edi-
yorum.

% Konyali, “Konya’da islam Universitesi”, Yeni Asya, 2 Ekim 1971, sy. 577, s. 4.
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MULTI-KULTUREL HOLLANDA TOPLUMUNDA
DIN VE DIN EGITIM-OGRETIMI

Dog. Dr. Ozcan HIDIR

Rotterdam Islam Universitesi ilahiyat Fakiiltesi

Ozet

Bu makalede multi-kiiltiirel Hollanda toplumundaki din egitimi ve buna
dair bazi problemleri ele alinmaktadir. Bu meyanda 6nce kisaca ¢ok kiilttrli
Hollanda toplum yapisinin arka planina dair bilgi verildikten sonra Hollanda’da
din egitiminin Anayasa ve Temel Egitim Yasasi’'ndaki hukuki zemini ortaya
konmaktadir. Ardindan da Hollanda’daki orta dereceli devlet ve 6zel (Katolik-
Protestan-Yahudi-Hindu vb.) okullar ile son 20 sene igerisinde agilan ve haliha-
zirda sayilar1 40'1 bulan “islam okullar1’ndaki din/islam egitimi konusu ele
alinmaktadir. Son olarak da bu konudaki bazi i¢ ve dis problemlere temas edil-
mektedir.

Giris

Amerika’nin en 6nemli dinler tarih¢ilerinden Martin Marty’nin de belirt-
tigi lizere (Cromartie-Laconte, 2007: 49) gliniimiiz diinyasinda aslinda dini
boyutu veya belirleyici unsuru din olmayan neredeyse hi¢ bir 6nemli olay
bulunmamaktadir. Bu durum, giiniimiizde din egitimi konusunun 6nemine
vurgu yapmasl acgisindan da olduk¢a 6nem arzeder. Bu itibarladir ki din
egitimi konusu, basta AB tlkeleri olmak lizere diinyadaki pek cok tilkede en
o6nemli tartisma konularindan biridir. Konu Tiirkiye’de de her daim giincel-
ligini korumakta ve en tartismali/netameli konulardan birini teskil etmek-
tedir. Anlasilan odur ki, bu tartismalar daha uzun siire devam edecektir. Bu
sebeple genel cercevede Avrupa iilkelerinde din egitimi uygulamalarinin
0zelde de tek tek Avrupa-Bati iilkelerinin din egitimi uygulamalari bakimin-
dan iyice etiit edilip Tiirkiye’deki uygulamayla karsilastirilmasi bilhassa
onem arzetmektedir.

Bu itibarla biz de asagida genel olarak Bati ve Avrupa dzelde de Tiirki-
ye’'deki din egitimi uygulamalar1 agisindan dikkat cekici yonler arzeden
“Hollanda’da din egitimi” ve buna dair bazi problemleri ele alacagiz. Buna
zemin olmasi agisindan da once kisaca “gok kiiltiirlii” Hollanda toplum
yapisindan ve bunun felsefi-diistinsel arka planindan s6z edilecek ve sonra
da Hollanda’da din egitiminin Anayasa ve Temel Egitim Yasasi'ndaki hukuki
zeminini ortaya konulacaktir. Ardindan ise Hollanda’daki orta dereceli
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devlet ve 6zel (Katolik-Protestan-Yahudi-Hindu vb.) okullar ile son 20 sene
icerisinde acilan ve halihazirda sayilar1 401 bulan “islam okullar1’ndaki
din/islam egitimi konusu ele alinacaktir. Son olarak da bu konudaki bazi
problemlere temas edilecektir.

A. MULTI-KULTUREL HOLLANDA TOPLUMU VE DIN ILE
ILISKIDE “SUTUNLASMA (VERZUILING)” SISTEMI

Hollanda, kita Avrupa’sina ait olmakla beraber, dinle iliskiler bakimin-
dan genel itibariyle Anglo-Sakson bir siyaset benimsemis ve kurumlarini bu
temel iizere kurmustur. Genel anlamda dinlerle iliski bakimindan zaman
icinde bu politikanin 6ziinde bir degisikligin varligindan s6z etmek giictiir.
Bununla birlikte Soguk Savas’in bitimi ve 6zellikle de 11 Eyliil hadisesi ile
birlikte Hollanda’da -ashinda diger Avrupa tilkelerinde de- Islam ile alakah
yeni bir paradigma degisikligine yonelme emmareleri alabildigine hissedil-
mektedir. Tabiatiyla bunun din ve islam egitimi tartismalarindaki yénlendi-
rici ve maniipiile edici roliinii géz ard1 etmemek gerekir.

Bu degisimin en temel gostergelerinden biri, “entegrasyon” politikala-
rinda son dénemlerde yapilan tartisma ve tutum degisiklikleridir. Bu me-
yanda ne kadar yerlesik hale gelirlerse gelsin, Hollanda’daki Miisliimanlar
hig bir surette asli vatandaslar olamayacak, son tahlilde hep “entegre olma-
ya namzet kimseler”, “6tekiler”, “yabancilar” olarak muamele goreceklerdir.
Buna yonelik en 6nemli isaretlerden biri, yukarida isaret edilen, “siitunlas-
ma (verzuiling) sistemi’nden entegrasyon politikalarina yénelme egilimidir.
Hollanda’da din-islam tartismalar1 bakimindan bu bir paradigmatik degisimi
isaret eder. Bu paradigmanin koordinatlar1 heniiz tam olarak ortaya ¢ikma-

sa da, ipuclarini gosteren tartismalar ortadadir.

Buna gore Misliimanlar s6z konusu oldugunda, XVIII. Yiizyil'in sonla-
rinda temelleri atilan ve Hollanda’'nin dine dair politikasinda ¢ok énemli bir
yer isgal eden her din, mezhep ve ideolojinin toplumdaki dini-ideolojik
sttunlardan biri olarak kabul edilmesi ilkesi, terkedilerek asimilasyona
egilimli entegrasyon politikalarina yonelinmekte, tartismalar bu minvalde
temellendirilmek istenmektedir. Oysa Hollanda toplumundaki dinf ve ideo-
lojik gruplara yonelik olarak “siitunlasma/obeklesme” sistemi, temeli
1800’1i yillarin sonlarina dayanan yerlesik bir sistemdir. Bu sistem, basin-
yayin basta olmak iizere, aslinda toplumun her alanindaki siitunlagsmanin
bir yansimasi olarak kendisini gdstermistir. Toplumdaki siitunlasmalar,
egitim sistemine cesitli dinsel ve toplumsal goriisii kendine kimlik edinmis
okullar, sendikalar, partiler, NGO’lar, basin-yayin, ticarl miiesseseler olarak
yansimistir. Sistemdeki bu ¢esitliligi olusturan siitunlar/ébekler, Protestan-
lar, Katolikler, Hiimanistler ve son yillarda da Miisliimanlar vb. olmak iizere
dinsel-mezhepsel; “liberaller”, “sosyalistler”, “muhafazakarlar” vb. olmak
iizere de ideolojik temeldedir.

Ne var ki 6zellikle 11 Eyliil sonrasinda Hollanda’da ardi1 ardina meydana
gelen gelismelerin ardindan agiktan dillendirilmese de, Miisliimanlarin bu
slitun igerisinde yer alamayacag1 yoniinde icten ice tartismalar yapilmakta-

94



dir. Zira Miisliimanlarin bu siitun icerisinde diger dini gruplar ile esit orgiit-
lenme hakkina sahip olmalarini, islam’in Hollanda ve Avrupa’daki gelecegi
acisindan tehlikeli bulanlarin sayisi hi¢ de az degildir.

Halbuki Miisliimanlarin islami kimliklerini muhafaza ederek bu siitun
icerisinde yer almalar1 ve buna yonelik perspektif ve donanim edinmeleri
son derece onemlidir. Mislimanlarin ¢ok kiiltiirli toplum icerisinde bu
siitun icerisinde yer almasini “zararh-tehlikeli” bulan islam karsit1 ve isla-
mofobik gruplar, bilhassa 11 Eyliil sonrasinda alabildigine 6ne ¢ikar(ilar)ak
bu yoéndeki tartismalar istedikleri dogrultuda yonlendirmisler ve halen de
yonlendirmeye devam etmektedirler. Son donemlerde diger Avrupa iilkele-
rinde oldugu gibi, din-islam egitimi ve Miisliimanlar baglamindaki tartigma-
lar basta olmak iizere, Hollanda’da Islam ve Miisliimanlarin 6zelindeki pek
¢ok tartisma aslinda bununla ilgilidir.

B. HOLLANDA’DA DIN EGITIMI-OGRETIMI

Hollanda egitim sisteminin genel olarak dort temel dinamiginden soz
edilmektedir. Bunlardan birincisi, “eleyici veya secici” olusudur. ikincisi,
“ideolojik ve pedagojik cesitliligi"dir. Uciinciisii ise “sistemin dinamizmi”dir;
dordiinciisii ise, egitim birimlerinin 6zerk bir yapiya sahip olmasidir. Siste-
me dinamizm kazandiran, icerisindeki gesitliligi giice ve kaliteye doniistiiren
en onemli etken, egitim birimlerinin 6zerk olusu ve satici-miisteri iliskisini

andiran bir rekabet ortaminda en iyiyi yapma yarisi icerisine girmeleridir.

Hollanda’da okul 6ncesi egitim olduk¢a yayginlasmis olsa da, zorunlu
6grenim yasi1 5-16’dir. Hollanda’da anaokuluyla ilkokullarin, “temel egitim”
adi altinda birlestirilmesiyle, egitim sisteminde “ilkokul” kavrami 1985
yilinda tarihe karismistir. Temel egitim stiresi sekiz yildir. Sekizinci yilin
ortasinda 6grenciler, girdikleri imtihandaki (citotoets) basari durumlarina
ve okul 6gretmeninin tavsiyesine binaen orta 6gretimdeki cesitli okul tiirle-
rine gecis yaparlar (Weeber, 1982: 8-9; Seving, 2003: 21-33).

Hollanda’da mezhep olarak Protestanligin énemli bir kolu olan “Kalvi-
nism”! genelde etkin oldugu icin, bu yiizyilin baslarina kadar okullarda
Protestanlik din egitimi verilmekteydi. Buna gore iilkenin Giiney bdlgelerin-
de yasayan Katolikler kendi inan¢larini uygulamada giigliikler cekmekteydi.
Bu durum 180014 yillarin baglarina kadar devam etmistir. 1806 yilinda
cikarilan bir yasayla bir dinin veya mezhebin digerine istiinliik kurmasina
yol acan yasalar kaldirilmistir. Ayrica 1848 Anayasasi’'nda iilkedeki din ve
mezheplere kendi okulunu kendi agma hakki verilmistir. Bu degisiklikler
Hollanda’nin halihazirdaki egitim sisteminin temellerini olusturmustur.
Bunun bir sonucu olarak XIX. yiizyilin ortalarina dogru, énce ililkenin hakim
dini grubu olan “Kalvinist Protestanlar”, temel egitiminden {lniversiteye
kadar kendi okullarim1 kurmuslar, daha sonraki yillarda da onlar1 “Katolik-

! Genel olarak kalvinistler olarak bilinen Hollanda’daki protestanlar, oldukga farkli alt kilise &rgiit-
lenmelerine ve dolayisiyla gruplara ayrilmaktadir. En son arastirmalara goére sayilari yaklasik 3
milyondur (Geloven in het Publieke Domein, WRR Raport 2006: 91).
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ler” ve “Hiimanistler” izlemislerdir. Bu durum, yukarida soziinii ettigimiz
Hollanda egitim siteminde bir “Obeklesme/siitunlasma”y1 (verzuiling)
beraberinde getirmistir.

Toplumdaki siitunlasma, egitim sistemine cesitli dinsel ve toplumsal go-
riisii kendine kimlik edinmis okullar olarak yansimistir. Egitimdeki bu
Obeklesme sadece temel egitimde degil yiiksek egitimde de kendini goster-
mis ve buna paralel olarak Protestanlar, Katolikler, Hiimanistler ve yakin
zamanlarda da Miisliimanlar, kendi Universitelerini kurmuslardir.2 Uzun
yillar siiren bir miicadelenin bir uzantisi olarak olusmus olan bu stunlasmis
egitim sistemini olusturan okullar bugiin, “orta dereceli genel devlet okulla-
r” ile “6zel dini ve gayr-i dinl temele dayanan okullar” olarak kategorize
edilebilir.

Orta dereceli genel devlet okullari, herhangi bir dini temele dayanmayan
yerel belediyelerin yonetimindeki okullardir. Ozel okullar ise, daha ziyade
dini temele dayanan ve velilerin veya bazi kurum ve kuruluslarin kendi
inisiyatifleri olarak ortaya ¢ikmis okullar olup yukarida da ifade edildigi gibi,
tarihi sartlar icerisinde temelleri atilmis Protestan, Katolik Hiimanist, Yahu-
di, Islam ve 6zerk-nétral okullar olmak iizere farkl cesitleri bulunmaktadir.
Bu okullar, ayni zamanda kendilerinin tayin ettigi belirli bir pedagojik
egilime gore egitim yapabilme hakkina da sahiptir. Buna gére mesela bir
okul dini ve gayr-i dini kimlik olarak hem Katholik, Protestan veya Hiimanist
olabilmekte hem de “Montessori”, “Jenaplan”, “Dalton”, “Freinet” gibi, belli
bir pedegojik sisteme ve amaca gore egitim verebilmektedir. Mesela “Mon-
tessori” okullarinda bagimsiz ¢alisma, “Jenaplan” okullarinda 6grencinin
kendisini ifade edebilme yeteneginin gelismesi veya dini temele dayal
Katolik, Protestan ve Islam okullarinda dayanismaci ve paylasimci bir
davranisin gelismesi i¢cin grup calismasina agirlik verilmesi, bu meyanda
zikredilebilir.

Biitlin bu izahlardan kolayca anlasilacag iizere Hollanda’da anayasa ile
teminat altina alinmis egitim 6zgurliigii vardir. Bu 6zgiirliik, velinin ¢ocugu-
nu istedigi okula génderme serbestisini, isteyen kimsenin dini, pedagojik
veya baska bir toplumsal goriis temeline dayali bir okul acgabilecegini ve
okulun kendi egitim politikasini belirleme serbestisini kapsamaktadir.
1917’de hazirlanan “Hollanda Anayasasi” ile 1985 yilinda ¢ikarilan “Wet op
het Basisonderwijs=Temel Egitim Yasasi'nin (WBO)” din egitimi ile alakali
olan maddeleri, bunu 6ngérmektedir (Shadid, 2003: 22-24).

2 Halen Hollanda’da Protestanlara ait ii¢, Katoliklerin iki ve Hiimanistlerin de devlet tarafindan
akredite olmus/taninmis bir Gniversitesi bulunmaktadir. Muslimanlar tarafindan 1997 senesinde
kurulan Rotterdam isldam Universitesi ise, akreditasyon/taninma prosediiriinii tamamlayarak hem
master hem de bachelor seviyesinde akredite olmustur. Bu durum, Hollanda Yiiksek Ogretim Genel
Miudurlugi (NVAO) web sitesinden izlenebilir.

96



1. HOLLANDA’DA DIN OZGURLUGU-EGITIMININ YASAL ZEMINI

Hollanda’da genel olarak egitim, 6zelde de din egitimine dair yukarida
isaret ettigimiz anayasa ve yasa maddelerini burada zikretmek, meselenin
vuzuha kavusmasi agisindan faydali olacaktir.

“Hollanda’da bulunan herkes esit muamele goriir. Dini inanci, diinya go-
riisii, politik konumu, etnik koékeni veya cinsiyeti yoniinden ayrimcilik
yasaktir” (Anayasa/Madde 1).

“Kanunlarin ¢izdigi cerceve icerisinde herkes kendi dini inancini ve diinya
gortigstinii fert ve toplum olarak yasama hakkina sahiptir’ (Anayasa/Madde
6/1).

Burada zikri gecen “inan¢ oOzgiirliigii”, Avrupa Antlasmasi’nin (EV-
Europeese Verdrag) dokuzuncu maddesi ve Uluslararasi insan Haklar
Anlasmasi’nin (The Universal Declaration of Human Rights) onsekizinci
maddesindeki “diisiince ve inang 6zgiirliigii” hitkmiince, sadece dini inang ve
din o6zgiirliigiini degil, ayn1 zamanda diger kanaatleri de kapsadig belirtil-
mektedir (Meuwissen, 1984: 158) Hollanda Anayasasi’nin 23. maddesi ise
farkli dinlere mensup kimselerin egitim 06zgiirliigiinii teminat altina alici
hiikiimleri diizenlemistir. Bu madde soyledir:

“Devletin denetiminde egitim vermek serbesttir. Ancak devlet egitimin sek-
li ve kimler tarafindan verilecegine dair yetki diizenlemesini kanunla ortaya
koyar. Egitim ve 6gretimde kisinin dinf inanglarina ve diistincelerine hosgértii-
lii olunmasi gerketigi kanunla ayrica diizenleni. Her belediye kendi biinyesinde
toplumun her kesimine agik yeterli sayida temel 6gretim kurumlart agmakla
yuikiimliidiir. Yine belediyeler anayasanin verdigi yetki ile bu okullarin bir
kisminda toplumun istekleri dogrultusunda genel egitim sistemine uygun
sekilde gerekli degisiklikleri yapabilir. Egitim kurumlarinin kendi kanaatleri-
ne gére verecekleri egitimin yapilabilmesi icin kanunlar gercevesinde biitce-
den yardim alirlar. Kanunun diizenlemis oldugu sartlara uyum saglayan 6zel
okullar da diger genel okullar gibi ayni sekilde egitim kasasindan édenek
alirlar” (Anayasa/Madde 23/2, 5).

Yine Anayasa’da yer alan hiikiimlere gore, “Opnebare scholen=Genel
devlet okullar”, bélge halkinin istekleri dogrultusunda Protestan okuluy,
Katolik okulu, Isldam okulu sekline cevrilebilir. Burada halkin istegi ve ka-
nunlarin ¢izdigi cerceve 6nemli rol oynamaktadir (Meuwissen, 1984: 213;
Ismailefendioglu, 1996: 34).

Ote yandan “Temel Egitim Yasasi'nin” {igiincii maddesinin birinci bendi
ile 29-31. maddeleri geregince, velilerin belediye okullarina devam eden
ogrencilerin din dersi almalar1 icin miiracaat etme hakki vardir (Rath-
Meyer, 1994: 33). Bu konudaki “Temel Egitim Kanununu (Wet op het Basi-
sonderwijs=WBO0)” maddeleri de soyledir:

“Temel egitim, 6grencinin gelismesine, Hollanda toplumunda mevcut olan
dint gériisti ve sosyal degerleri g6z éniinde bulundurarak fayda saglar. Temel
egitim, dini inan¢ ayirimi yapilmaksizin her cocuga agiktir. Temel egitim
herkesin dinine ve inancina saygili bir tarzda verilir’ (WBO/Madde 29).
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“Okul yénetimleri, okul ders plani icerisinde égrencilerin okulda din dersi
veya diinya goriisii dersi ('diinya goriisii dersi', 'inangsizlar' veya 'hiimanistler’
icindir) alabilme imkanini hazirlar. Din dersi stiresi haftada en fazla 3 saat bir
égretim yili icerisinde de en fazla 120 saattir.” (Madde 30).

“Din egitimi mahalli kilise cemaati, kiliseler, din dersi vermeyi amaglayan
diger kurumlar tarafindan gésterilen 6gretmenler tarafindan verilir.”

Biitiin bu yasa maddelerinden (Meuwissen, 1984: 158-163) anlasildig:
iizere, Hollanda'da isteyen 6grencilere okullarda din dersi verilmektedir. Bu
maddeler geregince, dzellikle devlet okullarinda Islam derslerinin de veril-
mesi bir hak olarak saglanmistir. 1983 senesinde ¢ikarilan “Yabancilar
Genelgesi’nde misliimanlarin bu hakk: teyit edilmistir (Van Esch-Roovers,
1987: 31)3 Ancak bu hak kendiliginden verilmemekte, gerceklesmesi i¢in
misliman velilerin veya kuruluslarin okul idaresine talepte bulunmasi
gerekmektedir. Yeterli basvuru yapildiginda,* mahalli idareler, ilgili yasa
geregi, gerekeni yapmakla ylikiimlii olmaktadir. Ayrica ilgili din dersinin
icerigi ve arag-gere¢ se¢imi, Hollanda'daki norm ve degerlere aykiri olma-
mak kaydiyla,> dersi veren 6gretmen veya kuruma ait olmaktadir. Miisli-
manlar i¢in din egitiminin verilmesi konusunda yasal olarak bir engel bu-
lunmamakla birlikte, gegcmiste uygulamada bazi zorluklar yasanmis halen de
yasanmaktadir. Bu zorluklar, misliimanlarin haklarini bilmemeleri, belediye
veya okul idarecilerinin ayrimciliklari, miisliimanlarin belirlenen pedagojik
ve didaktik formata uygun metot ve metaryallerinin olmayis1 ve yeterli
derecede yetismis eleman bulunamamasi vb. olarak siralanabilir. Tabiatiyla
biitiin bunlar, okullarda uzun siire islAm Dini egitim ve 6gretiminin verilme-
sini zorlastirmistir (Van Esch-Roovers, 1987: 31).

Bununla birlikte gerek gecmiste zaman zaman olusturulmus islim din
dersine dair ¢alisma gruplarinin® calismalari gerekse son yillarda orgiitlen-
me konusunda kaydedilen basarilar neticesinde gerek islam Dini egitim ve
Ogretimi konusundaki iist cat1 dérgiitlerin (ISBO, SPIOR vb.) kurulmasiyla,
Islam Dini ile ilgili dersler daha diizenli ve sistemli hale gelmistir. “Islam
okullar1” ismiyle anilan temel ve orta 6grenim okullarinin agilmasi da,
Hollanda’daki isldm Dini egitimindeki eksikliklerin yakindan tespiti ve

3 Bu konuda ayrica Hollanda igisleri Bakanligi tarafindan 1983 yilinda hazirlanan “Azinliklar Genelge-
si’ne (Minderheeden Nota, Den Haag 1983)” bakilabilir.

4 Bagvurunun asgari siniri konusunda farkli rakamlar telaffuz edilmektedir. En az 10 velinin basvuru-
su ile harekete gegen okullar oldugu gibi 2 kisinin bagvurusu ile bu dersi veren okullar da bulunmak-
tadir. Bu konuda yasalarda agik bir hilkim bulunmadigi icin, din dersi talebinin kabulli belediye
yonetimlerine gore degismektedir.

® Hollanda'da &zellikle son yillarda sikca kullanilan ve esasen igerigi tam olarak doldurulamamis olan
bu ifade ile, esasen ¢ogunlukla muslimanlarin haklarini kullanmalarina engel olma amaci gidilmek-
tedir.

€ Bu gruplarin ilki 1983 senesinde Amsterdam’da olusturulmus ve grup ilk toplantisinda “islam din
derslerinin okul saatleri igerisinde verilmesi, 6gretmenlern pedegojik formasyona sahip olmasi ve bu
dersin Hollandaca olmasi gibi énemli bazi kararlar almistir. Bu kararlardan derslerin Hollandaca
olarak verilmesi hilkmd, bir kisim muslimanlar tarafindan tenkit edilmstir (Van Esch-Roovers, 1987:
39; Rath-Pennix, 1996: 52).
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giderilmeye calisiimasi konusunda 6énemli rol oynamistir. Asagida ayrica ele
alinacak olan Islam okullar1 ve islam/din egitimindeki rolleri hakkinda bilgi
vermeden 6nce biz, Hollanda’daki diger ilk ve orta dereceli okullarda verilen
din egitim ve 68retimini kisaca ele alacagiz.

2. ORTA DERECELI GENEL DEVLET OKULLARINDA (OPENBAAR
SCHOOLS) ISLAM/DIN EGITIMI

Orta dereceli genel devlet okullar, devlet tarafindan kurulan ve mahalli
idareler tarafindan yonetilen okullardir. Bu okullar, hangi din ve inanca
mensup olduguna bakilmaksizin her kesimden insanlara ag¢ik olan okullar-
dir. Bu okullarda miifredat olarak herhangi bir dini egitim yer almamakta
ancak égrenci velilerinin yazili olarak okul idaresinden islam/din dersini
talep etmeleri ile haftada bir saat Islam din dersi miimkiin olmaktadir.
Yukarida zikrettigimiz Temel Egitim Yasasi’nin 29-31. maddelerine gore,
orta dereceli genel okullarda velilerin bagvurmalar1 durumunda din/islam
egitimi verilmesi gerekmektedir. Din dersler mezhebe dayali (non-
confesionals) yontemle ve yukarida da belirtildigi gibi, istege bagh olarak
yuritiilmektedir. Ayrica bu dersler, bulunulan bodlge belediyesi tarafindan
finanse edilmektedir (Rath-Meyer, 1994: 33-53).

Okullarda devlet tarafindan belirlenmis temel egitim programi haftalik
ders saatlerinin %80’ini kapsamaktadir. Geriye kalan 7 saat “serbest saat-
ler” olarak diye adlandirilmakta ve okul ydnetimi tarafindan planlanip
degerlendirilmektedir. Talebe bagh olarak din dersleri de, anayasa ve yasa-
larin verdigi haklara binaen, bu serbest saatler icerisinde verilebilmektedir.
Ayrica devlet Hollanda'da bulunan gesitli inang ve goriisleri derslerde ele
alma zorunlulugu getirmekte olup bu tiir bilgiler de yine serbest saatler
icerisinde verilmektedir (Koerst-van Driel, 1993: 47, 62).

Su halde devlet okullarindaki bu serbest saatlerde belli bir dinin inang,
ibadet ve Ogretilerinin 6gretilmesine, 6gretilen hususlarin uygulamayla
sindirilmesine ait olan “din 6gretim ve egitimi” olabildigi gibi, belli bir dinin
inang¢ ve ibadetlerini 6gretmeye yonelik olmayan “din ve ahlak hakkinda
bilgilendirme” manasinda din dersi de verilebilmektedir. Bu dersi vermek
lizere tayin edilen/gorevlendirilen ilgili dinin temsilcileri ve 6gretmenler,
burada tayin edici rol oynamaktadir. Yukarida yaklasik 130.000 civarinda
miisliiman cocugun Islam okullar1 disindaki genel devlet okullar ile 6zel
hiristiyan okullarinda egitim gordiigiinii sdylemistik. Dolayisiyla 6zellikle
mislimanlarin yogun olarak yasadig1 bolgelerdeki devlet okullarinda din
dersi verilmesi her zaman miimkin iken, velilerin ilgisizligi basta olmak
iizere baska baz1 nedenlerle, bu ders Hollanda'nin ¢ogu bélgelerinde verile-
memekte veya arzu edilen seviyede verilememektedir.

Devlet okullarinda din veya isldm derslerinin verilmesinde genelde iki
uygulama gozlenmektedir. Bazi okul yonetimlerinin yaptig1 iizere, Islam
dersleri dogrudan miisliiman 6grencilere yénelik “Islim” dersi ad1 altinda
verilebildigi gibi, bazan da Islam ile ilgili bilgiler, bu dersi almak isteyen
6grenclerin ana dil ve kiiltiirlerine dair derslerde verilmektedir. Her iki
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durumda da bu dersleri veren 6gretmen miisliimanlardan segilmektedir. Ne
var ki, yukarida da kismen degindigimiz gibi, 6rgiitlenme sorununun yani
sira egitim yasasinin ve okul idaresinin kriterlerini tasiyan, Hollanda-
ca/Flamancasi yeterli pedagojik-formasyonu olan ve dini bilgisi yeterli
miisliiman 6gretmenlerin yeterli olmayisi1 gibi nedenlerle bu dersler yakin
zamanlara kadar istenilen diizeyde verilememistir. Esasen halen dahi bu tir
sorunlar devam etmekte ve bu dersler genelde cogunlukla pedegojik-
formasyondan yoksun Tiirk veya Fasli imamlar tarafindan verilmektedir.
Ancak giiniimiizde bilhassa Rotterdam, Amsterdam, Den Haag/Lahey ve
Utrecht gibi miisliimanlarin yogun olarak yasadigl ve kendi orgiitlerini
kurduklar1 biiytik sehirlerde, bu konuda onemli Olgiide iyilesmeler soz
konusudur (Rath-Meyer, 1994: 33-53).

Yapilan arastirmalar ve istatistikler, orta dereceli genel ve hiristiyan
okullarinda okuyan Tiirk ve Fashi 6grenci sayisinin hemen hemen aymni
diizeyde oldugunu gostermektedir. Bu arastirmalara gére misliman ¢ocuk-
larin %71’inin bu genel (openbare) orta dereceli okullara kayit yaptirdigi
ifade edilmektedir (Van Esch-Roovers, 1987: 33-34; Shadid-Van Konings-
veld, 1991: 89-121).

3. HIRISTIYAN OKULLARINDA (KATOLIK-PROTESTAN) DIN-

ISLAM EGITIMI

Hollanda’da devlet okullarinin yaninda “bijzonder schools” genel ismiyle
anilan 6zel okul agma imkani1 bulunmaktadir. Bu okullar Katolik, Protestan,
Yahudi, Hindu ve isldm okullarinda oldugu gibi “dini okullar” olarak da
adlandirilmaktadir. Dinf okullar Hollanda egitim sisteminin bir parg¢asidir ve
bu sistemin biitiin kurllarina uyarlar. Bu okullar 6zel okul statiistinde oldu-
gu icin sadece dini gruplara has bir hak degildir. Bu meyanda herhangi bir
diinya goriisiine mensup grup veya kurum da 6zel okul agma hakkina sahip-
tir. Zira yurirlikteki “Hollanda Egitim Kanunu”, farkli din veya diinya
goriisleri dogrultusunda 6zel okullar agmaya imkan tanimistir. Bu haktan
yararlanmak icin cesitli dernek, vakif ve kilise drgiitlenmeleri tarafindan
okullar agilmistir. Buradan hareketle bu tiir okullar, “dini temele dayali
(Confessioneel-Bijzonder School) okullar” ve “dini goriise yer vermeyen
(Algemeen Bijzonder School) okullar” (Weeber, 1982: 9; Shadid, 2003: 22-
24) olmak iizere temelde iki gruba ayrilir. Bu 6zel okul tiirlerinden birincisi,
Hollanda’daki din egitimi acisindan bizi burada 6zellikle ilgilendirmektedir.
Zira ikinci tiir 6zel okullar din egitimine yer vermeme prensibi ile kurulmus-
lardir (Karagiil, 1994: 101).7

Hollanda’da bu dini temele dayali okullar arasinda en biiyiik ¢ogunlugu,

” o«

7 Esasen “ateizmin”, “agnostisizm”in yaklagik %50 oraniyla oldukca gii¢li oldugu Hollanda’da,
herhangi bir inancin egitiminin verilmedigi bu tur okullara, daha ziyade inanmayan aileler ragbet
etmektedir. Gocuklarinin hiristiyan egitimi almaktansa bu tir okullara gitmesini yegleyen bazi
musliman ailelerin de gocuklarini bu tiir okullara gonderdigi gorilmektedir. Kanaatimizce muslu-
man gocuklar i¢in bunun, avantaj ve dezavantajlari vardir ki, bu ayri bir galismanin konusudur.
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Katolik ve Protestan okullar1 olusturur. Bunlarin yani sira Yahudi, Hindu ve
asagida ayrica ele alinacag iizere islim okullar1 da mevcuttur. Dinf nitelikli
bu okullarda, okulun sahip oldugu dini kimlikle alakal olarak haftada iki
saat, meselenin egitim y6niini de igceren din dersi bulunmaktadir. Bu okul-
larda verilen din egitim ve 6gretiminde 68rencilere “hiristiyan kimligi"nin
kazandirilmasi amac¢lanmaktadir. Zira bu okullarda kimlik ¢ok biiyiik 6nemi
haizdir. Okulda gorev yapan 6gretmen ve gorevliler, okulun kimligini koru-
ma konusunda dikkatli davranmak zorundadir (Koerst-Van Driel, 1993: 84).
1970°li yillara kadar her okul, kendi kimligine gore personel alimi, din
derslerinin muhtevasi, okulun baslama ve bitis toreni, dini bayramlari
kutlama torenleri gibi konularda kat1 yonetmelikler ahzirlamis ve bunlara
uyulmasini istemistir. Ancak daha sonra bu kurallar pedegojik acidan deger-
lendirilmis ve biraz yumusatilmistir.

Bu okullarda hiristiyan kimligini belirleyecek pek cok unsur bulunmak-
tadir. Mesela beslenme saatinde ¢ocuklarin basinda bir gérevlinin bulunma-
s1, yemege baslarken ve bitirirken hep birlikte dua yapilmasi, hikaye saatle-
rinde kiiciik cocuklara Incil'den hikayeler okunmasi, oyun saatinde bir
gorevlinin nezaretinde dini motifli oyunlar oynatilmasi, okul igerisinde
hiristiyanliga ait dini motifli tablolar ve yazilarin bulunmasi gibi hususlar bu
baglamda zikredilebilir (Koerst-Van Driel, 1993: 156-157).

Hiristiyan okullarinda 13.000 civarinda miisliiman 6grencinin de 6gre-
nim gordiigl bir gercektir. Net rakamlara ulasamasak da, bunlarin yaklasik
yarlya yakin bir kisminin hiristiyan okullarina devam ettigi soylenebilir.8
Ancak kanunen bu okullar baska dine mensup 6grencileri kabul etmeye
genel anlamda zorlanamaz ise de, Temel Egitim Yasasi'nin 38. maddesinin 2
fikrasina gore, 6grencinin oturdugu eve normal uzaklikta herhangi bir genel
devlet okulu yok ise, baska bir dine-mezhebe mensup 6grenci kanunen bu
dini okula gitme hakkina sahiptir. Bu durumdaki 6grencinin velisi isterse,
6grenci Hiristiyanlik ile ilgili din dersinden muaf tutulmaktadir. 1987 sene-
sine kadar hiristiyan okullarinda okuyan miisliiman égrenciler icin islam ile
ilgili bir dersten s6z edilememektedir. Bunun sonucu olarak hiristiyan
okullarina devam eden miisliiman 6grenciler, uzun yillar Hiristiyanlik ile
ilgili din derslerine katilmak zorunda kalmislardir. 1995 tarihinde Hiristiyan
(Protestan, Katolik) Pedegoji Merkezleri® konuyu diizenlenen bir sempoz-
yumda “Hollanda’da dini esasa dayali okullarda 6grenim goéren baska inang-
tan 6grencilere din dersleri konusunda ne yapilacagl” bashig: altinda tartis-
mis ve hiristiyan olmayan Miisliiman ve Hindular’a, Hiristiyanlik din dersleri
kadar olmasal? da, belli oranda dinlerini 6grenme konusunda imkan tanin-

8 Aslan Karagiil tarafindan yapilan arastirma 90’li yillarda islam okullarina devam eden %5.4'liik
kisminin disinda kalan musliman 6grencilerin %53’niin genel devlet okullarina, %47’lik kisminin da
Katolik ve Protestan okullarina devam ettigini gostermektedir (Karagiil, 1994: 101).

9 Bu merkezlerden Protestanlara ait olan, Hoevalaken sehrindeki “Christelijke Pedagogisch Studie-
centrum”dur. Katoliklerinki ise Den Bosch sehrindeki “Katoliek Pedagogisch Centrum”dur.

10 Bu okullarin kurulus sebebi zaten hiristiyan din egitimi vermek ve ¢ocuklari hiristiyan kiiltiiriiniin
icaplarina gore yetistirmektir. Dolayisiyla musliman azinlklar agisindan esitsizmis gibi gériinen bu
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mas1 sonucuna varmiglardir (Kloosterman, 1987: 111-120). Ancak ayni
zamanda, hiristiyan okullarinin, herkese esit seviyede din dersinin verilmesi
ongoriilen orta dereceli genel devlet okullarindan (openbar schools) farkli
oldugu ozellikle vurgulanmistir. Pedegoji Merkezi ayrica bu dersi verecek
miisliiman 6gretmenin okul 6gretim kadrosu icerisinde sayillmayip “lcret-
li/misafir hoca=gastdocent” olmasina ve 0Ogretmene Odenecek iicretin
miisliimanlar tarafindan 6denmesine ve miisliiman ¢ocuklarin velilerinin hi¢
bir surette okul yonetiminde sz sahibi olamayacaklarini karara baglamistir.
Hollanda’'nin Ede sehrinde bir hiristiyan okulunun, bu ilkelerden bazilarina
uymadigl ve miisliiman ebeveynlere okul ydnetiminde yer verdigi icin,
hiristiyan egitiminin bir iist ¢at1 kurulusu olan Hollanda Hiristiyan Okullar
Birligi (The Union for Christian National School Education) tarafindan
iiyelikten c¢ikarildigr ilgili arastirmalarda yer almaktadir (Kloosterman,
1987:111-120; Shadid-Van Koningsveld, 1991: 89-121).

Ne var ki yukarida da zikretti§imiz iizere, érgiitlenme sorunu ve islam
din derslerini verecek Hollandaca/Flamancasi yeterli pedagojik-formasyonu
olan ve dini bilgisi bakimindan yetkin ve iistelik dinl donanim acisindan hem
Fasli hem de Tiirkler tarafindan kabul edilebilecek miisliman 6gretmen
yetersizligi, bu hakkin basarili olarak kullanilmasinda ve derslerin istenilen
diizeyde verilmesini negatif yonde etkilemistir. Hollanda’da yasayan miis-
limanlar agisindan 6énemli bir problem olan bu durum, kismen de olsa,
giinimiizde de devam etmektedir. Ancak son zamanlarda gerek Islam
okullarinin agilmas1 gerekse bilhassa Rotterdam, Amsterdam, Den
Haag/Lahey ve Utrecht gibi miislimanlarin yogun olarak yasadig1 ve kendi
orgiitlerini kurduklari biiyiik sehirlerde, bu konuda 6énemli 6l¢iide iyilesme-
leri beraberinde getirmistir (Rath-Meyer, 1994: 33-53).

Miislimanlar hiristiyanlara ait bu okullar1 tercih etmesinin bazi neden-
leri bulunmaktadir. Bunlar arasinda “Islam okullar1”nin her bolgede olmayi-
s1, bu okullarin dine, dindara yonelik pozitif bakislari, genel ahlak ilkelerine
nispeten daha fazla riayetleri ve disiplinli oluslar zikredilebilir. Arastirma-
lar, Tiirklere gore Fasli ve diger Arap kokenli ailelerin, hiristiyan okullarini
daha az tercih ettikleri yoniindedir (Van Esch-Roovers, 1987: 33-34. Yine
benzer arastirmalarda, -belki de bilngli olarak- hiristiyan okullarinin bulun-
dugu yerlesim yerlerine miisliiman aileleri yerlestirmek gibi, belediyelerin
uyguladig1 yerlesim planlarinin da etkili olduguna dair kanaatler izhar
edilmistir (Lkoundi-Hamakers, 1987: 97-109). Miisliman velilerin Katolik
okullarini Protestan okullarina gore daha fazla tercih ettikleri de, yine ilgili
arastirmalarda ortaya ¢ikan bulgulardandir. Bu durumun izahi olarak, tarihi
bir neden zikredilmekte ve go¢men miisliimanlarin Hollanda’ya ilk geldikle-
ri yillar olan 1955-1965 yillar1 arasinda “Katolik Pedagoji Merkezi’nin ilk
kez gocmenlerin -dolayisiyla miislimanlarin- egitim sorunlarina ilgiyle
yaklastiklar1 vurgulanmakta ve dolayisiyla miislimanlarin da Katolikler’e

husus, aslinda anlasilir bir durum olsa gerektir. Bu okullari secen musliman velilerin de bunu bilerek
gocuklarini bu okullara gondermis olmalari gerekir.
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daha fazla sempati duyduklar ifade edilmektedir (Kloosterman, 1987: 111-
120; Shadid-Van Koningsveld, 1991: 89-121).11

4. ISLAM OKULLARI VE DIN/ISLAM EGITIMI

Hollanda’da Islami temel egitim okullar1 veya “islam okullar” olgusu
nispeten yeni bir kavramdir. Yukarida da ifade edildigi tizere bu okullar,
Hollanda Anayasasi’nin din ve egitim 6zgiirliigiinii diizenleyen 6. ve 23.
maddeleri ile iilkede yasayan biitiin dinlere, devlet tarafindan tam olarak
finanse edilmek iizere kendi 6zel okullarin1 kurma hakki taniyan Temel
Egitim Yasas’'in (WBO) 29-31. maddeleri cercevesinde Islami bir temel
lizerine insa edilmis 6zel egitim kurumlaridir (Shadid, 2003: 22-24).12 islami
temel ve orta egitim okullar, tipki yukarida séziinii ettigimiz hristiyan
okullarina benzer bir sekilde dini bir temel tizerine kurulmuslardir. “Temel
Egitim Kanunu”nun 29-31 maddeleri tarafindan giivence altina alinmistir.
Ayrica Hollanda Devleti'nin de imzasi bulunan insan Haklar1 Evrensel
Beyannamesi’'nin 18. maddesi ve insan Haklarin1 Koruma Sézlesmesi'nin 9.
Maddesi de bu durumu teyid eder. Bununla birlikte bu okullar kuruldugu
yillardan itibaren kamuoyunda stirekli tartisma konusu yapilmis ve halen de
yapilmaktadir (Shadid, 2003: 22-24).

Hollanda’da kalici olduklarimi anlayan miisliiman azinliklar, islami egi-
tim ve ogretime daha fazla ihtiyag duymaya baslamislardir. Bu ihtiyac,
baslangicta camiler, vakiflar, dernekler ve kiiltiir merkezleri tarafindan
karsilanmaya ¢alisilmistir. Ancak gerek camilerde gerekse diger merkezler-
de verilen din egitimi, arzu edilen basariy1 getirmemistir. Clinkii camilerde
verilen din egitimi faaliyetleri, belirli ve devamlilik arzeden bir metot ve
sisteme oturtulamamistir. Bunun en 6nemli nedeni, Hollanda’daki hayat
sartlarinin buna imkan tanimamasidir. Hollanda okullari, ana dil dersleri ve
okul harici spor faaliyetlerinin yaninda ¢ocuklar i¢cin camideki egitim bir
kilfet olusturmaktadir. Bu egitimlerden her biri, ¢ocuklar icin bir¢cok zorluk
ve sorunu da beraberinde getirmektedir.

Iste biitiin bu zorluklar dikkate alinarak miisliiman azinliklar yasal im-
kanlardan yararlanarak cocuklarina hem Hollanda egitimini hem de kendi
dinf egitimini birlikte verebilecek 6zel okullar1 acmak icin seksenli yillardan
itibaren ¢alisma yiiriitmiislerdir. Bu maksatla 1980 yilinda Rotterdam’da
“Stichting Turks Onderwijs=Tirk Egitim Vakfi” kurulmustur. Ayni sekilde

11 Burada konuyla alakal zikredilmesi gereken bir husus da sudur ki, 1950’lere kadar katolikler de,
muslimanlar kadar olmasa da, Hollanda toplumunda bir gesit “yabanci=allochtone” muamelesi
gormisglerdir. Onlarin egitimde belli haklari kazanmalari uzun micadelelerin sonucudur. Bu sebeple
katolikler zor elde ettikleri bu hakki iyi kullanmislar ve anaokulundan Universiteye kadar, egitimin
her kademesinde iddiali duruma gelmislerdir. Ancak burada, 6zellikle Papaligin destegini de goz ardi
etmemek lazimdir.

12 jslam okullarinin yasal statiisii ve gergevesi igin ayrica, halihazirda Hollanda Adalet Bakani olarak
gorev yapan Hirsch Ballin tarafindan hazirlanan Overheid, godsdienst en levensovertuiging (Den
Haag 1988) adli, hiristiyanlara ve diger din mensuplarina yapilacak devlet yardimi konusundaki nihai
rapora bakilabilir.
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bir yil sonra da yine Tiirkler tarafindan “Eindhoven islami Okullar Vakfi”
tesekkdl etttirilmistir (Karagiil, 1994: 10).13 Bu ve benzeri tesebbiisler, 1988
yilinda netice vermis ve bu tarihte Rotterdam’da “el-Gazali islam Okulu”
ismiyle ilk islam okulu agilmustir. Bu ilk islam okulunun ardindan yeni islam
okullar1 agilmaya baslanmis ve kisa zamanda bu okullarin sayilar1 artmistir.
Hollanda’da islam eigitiminin kurumsallasmasinda énemli bir yeri olan
Islam okullarina pek cok bélgede ihtiyag bulunmaktadir. Ne var ki genel
olarak Bati'da 6zelde de Hollanda’da meydana gelen konjonktiirel birtakim
hadiseler, yeni Islam okullarinin agilmasina engel olmaktadir.

Islam okullarinin pek ¢ogu 1988-93 yillar arasinda kurulmustur. Su an
itibariyle Hollanda’da, 39 islam ilkokulu ve Rotterdam’da “Ibn Khaldoun”
adiyla Islam ortaokul+lise’si mevcuttur. Bu okullarin ¢ogu, miisliiman niifu-
sun yogun olarak yasadig biiyiik sehirlerde toplanmistir. Bu okullara devam
eden toplam 6grenci sayisi yaklasik 10.000°dir. Bunlarin 8500’1 ilkokul
kismina 1500 kadar1 da orta ve lise kismina devam etmektedir.1* Ne var ki
Hollanda’da temel egitime devam eden yaklasik 130 bin miisliiman 6grenci
oldugu dikkate alindiginda bunlarin sadece %7-8lik bir kisminin Islam
okullarinda 6grenim goérdiigii sonucuna varilir. Bu ise olduk¢a diisiik bir
orandir.

Hollanda’da 1990 yilinda kurulmus olan “ISBO’ya!® baglh olanlar” ve ION
adli bir ¢at1 orgiit/vakfa bagh olanlar olmak iizere genel olarak iki farklh
organizasyon catisi altinda islam okullar1 bulunmaktadir. Buna gére haliha-
zirdaki 39 Islam ilkokulu'nun biiyiikk cogunlugu ISBO’ya baghdir. Islam
ortaokul-lise’si de yakin zamana kadar ISBO’ya bagh iken, stirekli islamofo-
bik tartismalarin konusu olan bu okulun, okulda yasanan soru g¢alinmasi
hadisesi bahane edilerek, son aylarda tekrar bu anlamda giindeme getiril-
mesi neticesinde Hollanda Egitim Bakanligi bu okulun 3 yil siireyle hiristi-
yanlara ait iist ¢at1 kurulusuna baglanmasina karar vermistir.

Bu okullara, daha ziyade Hollanda’da yasayan iki énemli miisliman
azinlik!® olan Tiirk ve Fash 6grencilerin yani sira diger miisliiman azinliga

13 Esasen 1971 yilinda Amsterdam'da Hollandali hiristiyanlarin énciiligiinde yabancilarin topluma
entegresyonu icin “Biisra Okulu” isminde bir okul agilmissa da buna islam okulu demek zordur
(ismailefendioglu, 1996: 41).

4 [slam okullarinin sayisi ve bu okullara devam eden 6grenci sayilari ile ilgili olarak verilen rakamlar,
islam okullari ile ilgili ¢ati érgitlerde uzun yillar gérev yapmis ve halen de yapmakta olan Mehmet
Akbulut, ismail Tagpinar ve Rasit Bal Bey'ler ile olan konusmalarimiz neticesinde ortaya gikmistir.

5 1SBO diye kisaltilmig olan bu kurumun tam ismi, “Islamitische Scholen Besturen Organisatie=islam
Okullari Yénetimleri Platformu/Birligi”dir. Yonetim merkezi Utrecht sehrinde olan bu kurum, islam
okullari ile devlet arasindaki iliskilerde muhatap olarak kabul edilmekte ve islam okullarinin bagli
oldugu vakfin (stichting) birer temsilci vermesiyle olusmaktadir. Bu temsilciler aralarinda ylritme
kurulunu olusturmaktadir. Su an kurumun mudurlagina Yusuf Altuntas yapmaktadir.

16 Hollanda istatistik Kurumu’nun (Centraal Bureau voor Statistiek) 2007 rakamlarina gore Hollan-
da’da 850 bin musliiman yasamaktadir. Bunlardan yaklasik 325 bini Tiirk ve 260 bini Fasli ve 34 bini
de Siirinamlr’dir. Geriye kalanlari ise Irakli, iranli, Somalili ve diger milletlere ait miisliimanlardir.
Buna gore, 12 bin civarinda da Hollanda asilli miisliman yasadigi Hollanda’nin, %5’i mislimanlar-
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mensup 6grenciler ve resmi rakamlara gore 12 bin civarinda olan Hollandali
miihtedi aile ¢ocuklar1 devam etmektedir. Bununla birlikte islam okullar
sadece miislimanlara acik olan okullar degildir. Yukarida arzettigimiz
lizere, pek ¢ok miisliiman ¢ocugun Katolik ve Protestan okullarina gittigi
gibi, islim okullarina da miisliiman olmayan 6grenciler gelebilmektedir
(Karagiil, 1994: 135).

Mevcut islam okullarinin ihtiyaci karsilamadig1 bir gercektir. Ancak ta-
lep olmasina ragmen yeni okullarin agilmasina, 6zellikle de orta ve lise
kisminin ac¢ilmasi konusunda gesitli engellerle karsilanildigi da bir diger
hakikattir. Bu meyanda 1992 yilinda temel egitim yasasinda yapilan bazi
degisiklikler, 6zel islam okulu agmay1 oldukca kati kurallara baglamistir. Bu
kat1 sartlara ve olumsuz siyasi konjonktiire ragmen, miisliimanlar Hollan-
da’nin bir ¢ok bolgesinde yeni Islam okulu agma ¢abalarini siirdiirmektedir.
Ne var ki islAm okullar, “entegrasyon politikalarina engel teskil ettigi”
gerekeesi ile 6zellikle 1rke1 egilimlere sahip politikacilar tarafindan stirekli
giindeme getirilmekte ve boylece yeni okullarin agilmasinin 6niine gegilme-
ye cahisilmaktadir. Buna karsilik bu okullar1 savunanlar, islam okullarinin
miisliiman 6grenci ve velilerin topluma katilimi ve emansipasyonu agisin-
dan son derece 6nemi haiz oldugunu, tipki 1900’lerin baslarindan 1950’lere
kadar olan siirecte Hollanda toplumunda bir nevi “allochtoon=yabanci”
muamelesi goren Katoliklerin kendi 6zel okullarim1 acip topluma aktif
katiliminin saglanmasi ve “kendi elitleri’ni yetistirmeleri gibi islev gorece-
gini ileri stirmektedir (Shadid, 2003: 22-24).

Islam okullar1 Hollanda egitim yasasi cercevesinde kurulmus okullardur.
Kanunen diger biitiin 6zel ve devlet okullariyla esit haklara sahiptir. Miislii-
man Ogrenciler bakimindan avantaji ise bu okullarin miisliman veliler
tarafindan yonetilmeleri ve belli derslerin 6zellikle miisliman 6gretmenler
tarafindan verilmesidir. Ayrica kanunun tanidig1 imkanlar cer¢evesinde bu
okullarda halihazirda haftada “iki saat” zorunlu din dersi verilmektedir.1”
Bunun yani sira okul icerisinde Islami bir kimlik olusturulmaya calisiimakta,
ibadetler icra edilebilmekte, yeme i¢cme adabina riayet edilmekte, dini
bayramlar kutlanmakta ve bu gilinlerde okul tatil edilmekte ve kiz 6grenciler
ve bayan 6gretmenler basortiisii takmaktadir. Hatta bazi okullarda okul

dan olugmaktadir (http://www.cbs.nl/nl-
NL/menu/themas/bevolking/publicaties/artikelen/archief/2007/2007-2278-wm.htm).

Ne var ki kanaatimizce mislimanlarin gercek sayisi bu rakamlarin tGzerindedir. Nitekim hiikiimete
bagl bilimsel arastirmalar kurumu WRR’in yayimladigi Geloven in het Publieke Domein=Kamusal
Alanda Dinler/inanglar (Amsterdam 2006) adli 512 sahifelik dnemli arastirmada mislimanlarin
sayisi, 2004 itibari ile 944.000 olarak verilmektedir (bk. s. 91). Bu durumda so6zu edilen yilda
Hollanda’nin %6’si muslimanlardan olugmaktadir. Ayni arastirmada Hollanda’daki hiristiyanlar ise, 7
milyon (nUfusun %44’0) olarak gosterilmektdir. Bu rakamlardan kolayca anasilacagi tGzere Hollanda
toplumunun yaklasik yarisi, kendilerini “ateist” ve “agnostik” veya “hiimanist” olarak tanimlayanlar-
dan olugmaktadir.

7 Bu ders bazi islam okullarinda haftada “iig saat” olarak verilmektedir.
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yonetimine bunu mecburi hale getirme hakki taninmaktadir.’® Ne var ki
halihazirda bu hak, bazi islam okullari tarafindan kullanilmakta diger bazi-
lar1 tarafindan ise kullanilmamaktadir.1® Ayrica bu okullarda 6gretmenlerin
kendi aralarinda yedi yasindan biiylik ¢ocuklarla fiziki temasta dikkatli
olmalari, okullarda duvarlara asilan resimlere dikkat edilmesi, okul binasin-
da Islam’a aykir1 davramislarda bulunulmamasi, kiyafetle ilgili esaslara
riayet edilmesi gibi hususlara 6zel dikkat edilmektedir. Ayrica islam’a uygun
olmayan ders arag-gereclerinin degistirilmesi de bu meyanda zikredilmeli-
dir.

Genelde Hollanda’da islam egitimi 6zelde de Islam okullan ile ilgili en
onemli meselelerden biri, Hollandaca ders metaryalleri yetersizligidir. Kaldi
ki, genel olarak [slam ile alakali miisliimanlar tarafindan Hollandaca telif
edilmis?® giivenilir kitaplar da olduke¢a azdir. Arap¢a’dan koétii bir Hollanda-
ca ile terciime edilmis kitaplar ise, bulunulan iilkenin sartlarina uymayan ve
pedagojik yonii eksik rastgele secilmis kitaplardir. Bu konuda atilmis ilk ve
onemli adim, ISBO'nun, Ders Planlar1 Gelistirme Vakfi (SLO) ile birlikte
Hollanda Egitim Bakanligi'nin destegi ile 2002’den bu yana yiirittigii bir
calismanin sonucu hazirlamis oldugu “Bismillah” adli islam dersleri paket
programidir. Bu program, dort ana bolimden olusmakta ve ilkokullarin
birinci sinifindan sekizinci siifina kadar kullanilabilecek ders metaryelleri
icermektedir. Bu ders paketinden Islam dersi veren Hollanda’daki biitiin
okullarin yararlanmasi hedeflenmistir (De Telegraaf, 10 Eylil 2007; Dogus
Gazetesi, Eylil 2007: 11). Ancak bu programa yonelik olarak bazi miisliman
cevreler, Hollanda entegrasyon politikalarini fazla 6nemsedigi ve dolayisiyla
paketin icerik ve dilini bu politik konjonktiire uydurdugu seklinde elestiriler
yoneltilmektedir (De Telegraaf, 10 Eyliil 2007). ISBO ayrica, Hollanda’'da ¢ok
tartisilan Islam’da cinsellik ve islAm’in homoseksiiellige bakisi konusunda
da ayr1 bir ders kitabinin ¢alismasini baslatmistir.

Islam okullar1 miisliimanlar i¢in son derece énemlidir. Hollanda Egitim
Bakanhigr'nin istedigi kaliteyi biitiin islAm okullar1 heniiz ortaya koyamamis
olsa da, mislimanlarin egitimde kurumsallasma konusunda kaydettigi
asama, miisliiman kurumlarin dayanismasi ve egitimde kaliteye ve dolayisi
ile kaliteli miisliiman egitimcilerin yetismesi acisindan dnem arzetmektedir.
Kaldi ki, biitiin gormezden gelme ¢abalarina ragmen, bazi islam okullarinin,
ortalama basari 6l¢iisiiniin lizerinde performans gosterdigi de bir gercektir.
Uzun yillar, resmi egitim orgiitlenmesi disinda kurumsal olarak “cami”
etrafinda Islam egitimini gergeklestirmis olan Hollanda’daki -ve dolayisiyla
Avrupa’daki- miislimanlar, i¢in Hollanda egitim sisteminin birer pargasi

8 Tiirkiye’deki tartismalar agisindan burada su hususun alti ézellikle gizilmelidir ki, esasen basortiisii
Hollanda’da diger ilk ve orta dereceli devlet okullarinda da serbesttir.

1 flgili kislerle yaptigimiz sézlii gériismelerde, islAm okullarinda baglangicta bayan &grenci ve
O0gretmenler igin bagortiisi mecburiyetinin oldugu ancak glinimuzde bu kararin okul yonetimlerine
birakildigi ifade edilmistir.

2 islam ve islami ilimler ile alakali gayr-i miislim arastirmacilar/oryantalistler tarafindan ortaya
konmus pek ¢ok Hollandaca makale ve kitaplar bulunmaktadir.
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olan bu okullar, yeni bir asamadir.

Islam okullarini baz1 yénleri ile Tiirkiye’deki imam-Hatip Okullari’'na
benzetmek miimkiindiir. Bununla birlikte bu okullar, hiristiyanlarin 6zellik-
le de katoliklerin gelistirmis olduklar1 egitim “kod/domein”ini kullanmakta-
dir. Hollanda’da miistakil bir “Islim okullar egitim kodu/domein”i heniiz
bulunmamaktadir. Ozellikle 11 Eyliil’den sonra 6zelde Hollanda’da genelde
de Batr'da gelisen ve miisliimanlar agisindan olumsuz seyreden olaylar
akabinde, islam okullarinin entegrasyon politikalarina engel teskil ettigi,
ogrencileri izole edip topluma katilima engel oldugu seklinde sdylemler
gelistirilmektedir. Son yillarda Bati'da egemen olan Islamofobik/ant-i
Islamist egilimlerin birer parcasi oldugunu diisiindiigiimiiz bu séylem
biciminin, islim okullarina has “kod/domein” elde etme konusundaki
adimlar engelledigi bir gercek olarak ortada durmaktadir.

C. AVRUPA’DAKI MUSLUMANLARIN DIN EGITIM-
OGRETIMINDEKI BAZI IC VE DIS PROBLEMLER VE COZUMUNE
YONELIK PERSPEKTIFLER

Burada so6ziinii ettigimiz problemleri “i¢ ve dis olmak {lizere iki kategori-
de ele almak meseleyi izah bakimindan ve ¢6ziime yonelik perspektifler
acisindan uygun olacaktir. Dolayisiyla biz 6nce Miislimanlarin kendilerin-
den kaynaklanan “i¢” sorunlari ele alacak ardindan da Miisliimanlarin i¢inde
yasadiklar1 toplumdan kaynaklanan bazi “dis” sorunlara isaret edecegiz.

1. i¢ Problemler:
a. Etnik-Sekter Boliinmiisliik:

Avrupa ilkelerinde yasayan Misliimanlar farklh etnik ve sekter grup ve
cemaatlere ayrilmislardir. Siiphesiz bu ayrilmishigin lokal anlamda kendileri
icin getirileri de yok degildir. Ancak din egitimi ve 6gretimi basta olmak
lizere, temel bazi meselelerde bu boéliinmislik, ¢ogunlukla problemleri
beraberinde getirebilmektedir. Buna bir de, “Arap miislimanligl”, “Tiirk
mislimanhgr”, “Alevi miislumanhgl” “Ahmediyye-Kadiyaniyye miislimanli-
g1” “Avrupa miislimanligl”, “Almanya miislimanlig1”, “Hollanda miisliiman-
I1g1”21 gibi, Avrupa’daki miisliimanlarin kendi igindeki farkli Miislimanlhk
anlayis ve bolinmiisliiklerinin getirdigi olumsuzluklar1 da katarsaniz,
Avrupa iilkelerinde din egitimi ve 6gretimi ile alakali genel bir strateji
belirlemek, oldukca zorlasmaktadir. Buna paralel bir durum, biittin azinlik-
larin etnik 6zelliklerinin Islam’in gelismesini ve islam anlayislarini oldukea
etkiledigidir. Bu durum ayni zamanda, Avrupa’daki misliiman azinliklarin
din egitimine dair i¢ problemlerinin pek cogunun da esas sebebi haline
gelmistir.

2 Bu kavram ve nosyonlarin her birinden ne kastedildigi bu yazinin konusu degildir. Ancak bu
anlayiglarin daha 6zelde Avrupa’daki din egitimine etkisine dair bir arastirma, dikkat gekici sonuglar
Uretecektir.
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Bununla birlikte kendi i¢lerinde alabildigine sekter ve cemaatsel boliin-
migsliklerine ragmen, Araplar ve diger etnik koékenli azinliklara oranla
mesela Tirklerin din egitim ve 6gretimi agisindan durumu, aslinda nispeten
daha iyidir. Aralarinda ton farki olmakla beraber, genel olarak Tiirklerin din
egitimini yakindan ilgilendiren bazi meselelere bakisi farkliligini hissettir-
mektedir. Esasen Avrupa’da veya Bati’da yasayan “Arap kokenli Miisliiman-
lar” ile “Arap olmayan miisliimanlarin (mevali)” -mesela Ttrklerin- egitimle
alakali problemlere bakislar1 ve bu problemlerin ¢6ziimii konusundaki
perspektifleri incelemeye deger bir konudur. Time Dergisi Fransa’da Arap
kokenli miisliiman genglerin ¢ikardig1 olaylar lizerine, “Fransa’daki isyan
neden Almanya’da ¢ikmiyor?” baslikli bir yazisinda bu konuyu ele almis ve
cevap olarak da “Cilinkii orada Tiirkler var” diyerek etnik kokenin din anla-
yislarina ve egitim perspektiflerine olan etkisine isaret etmistir.22

Kok iilkedeki boliinmisliigiin bir uzantisi olarak, “etnik”, “mezhepsel” ve
“mesrepsel” olmak tlizere pek ¢ok alt versiyonu olan Bati’daki Miisliimanlar
arasindaki bu boliinmiisliik, din egitimi ve 6gretimine dair en basit uygula-
malarda ve faaliyetlerde bile kendisini hissettirmektedir. Son dénemde
Almanya, Fransa ve Hollanda gibi Avrupa iilkelerinde oldukca revacta olan
“din egitimi ders kitaplar1” ve “imam egitimi” tartismalar1 ile Islami egitim
veren okullarin yonetimlerindeki “etnik-sekter” i¢ cekismeler, bunun énemli
drneklerindendir. Tabiatiyla bu durum, islam egitimi konusunda ortak akilla
hareket etmeyi, kalic1 ve ses getirici kararlar almay1 ve gelecege doniik
egitim projeksiyonlari yapmay zorlastirmaktadir. Bunun sonucu olarak din
egitimine ait miisliimanlarca kullanilabilecek en tabil haklar bile yeterince
kullanilamamaktadir. Halbuki musluman toplumun azinlik halinde yasadik-
lar1 iilkelerdeki Islam egitiminin, kendine 6zgii birtakim 6zellikleri olmasi
normal olmakla birlikte, temel olarak “etnik” ve “sekter” bir karakter arzet-
memesi, biitlinlestirici, kusatici olmasi, bu egitimin etkisi ve kaliciligi baki-
mindan elzemdir.

Su halde bu egitim ve 6gretimde “bilimsellik”, “giivenilirlik” ve “iletisim-
cilik” esas olmalidir. Yani 6ncelikle Miisliimanlarin kendi arasindaki i¢ ve dis
diyalogu beslemeli ve gelistirmelidir. Ardindan da ayni mekani paylastiklari
ve ayni tartismalarin icinde yer alan misliiman toplumla iletisimi gii¢li
kilinmalidir. Ozelde kendi etnik-sekter grubu genelde de biitiin miisliiman-
lar arasindaki farkli islim yorumlarini ve etnik kokenleri dikkate almali ve
egitiminde buna gore diizenleme yapabilme esnekligini -olabildigince-
gosterebilmelidir. Yine i¢inde bulunulan toplumdakilere 6ncelik vererek
diger dinleri, gelenekleri ve hayat tarzlarin1 da hesaba katmalidir. Ozellikle
Bati’'da dominant dini ve insani gelenekleri (yahudi, hiristiyan, hiimanist)

22 Mesela Avrupa’da veya Bat'da yasayan “Arap kdkenli Miisliimanlar” ile “Arap olmayan miisli-
manlarin (mevali)” —mesela Turklerin- egitimle alakali problemlere bakislari ve bu problemlerin
¢6zUml konusundaki perspektifleri incelemeye deger bir konudur. Time Dergisi Fransa'daki olaylar
Uzerine “Fransa’daki isyan neden Almanya’da ¢tkmiyor?” baslikl bir yazisinda bu konuyu ele almig ve
cevap olarak da “Clnki orada Turkler var” diyerek etnik kékenin din anlayislarina ve egitim perspek-
tiflerine olan etkisine isaret etmistir.
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egitiminde hesaba katmalidir.

b. Kok Ulkeye “Asir1” Bagimhililik:

Tirkiye, Fas, Cezayir ve Pakistan gibi Avrupa iilkelerinde azinlik halin-
deki miisliimanlarin geldikleri kok iilkelere asir1 bagh halde kalmalar: da,
ozellikle son dénemde din egitim ve Islam égreniminin éniindeki sorunlar-
dan biridir. Avrupadaki Miisliimanlar acisindan ise bu durum, etkisi son
yillarda sik¢a hissedilen bir husustur.

Esasen bu durum, “diaspora kiltiirii” konusunda fikir yiiriitmeyi gerek-
tirir. Zira Bat1 iilkelerinde Islami egitim alanindaki kalici adimlar, miislii-
manlarin kendilerini “diaspora”da birer “muhacir” olarak gérebilmeleriyle
de yakin irtibathdir. Bu go¢menlikten farklihik arzeder. Zira gé¢menlikte
“igretilik” ve “gecicilik” 6n plandadir. Ne var ki, kok tilke lehinde etkin lobi
acisindan da 6nemli olan bu durum, sayet iyi planlanamazsa, kok iilkeden
tamamen uzaklasma ve bulunulan iilke icerisindeki dominant Kkiiltiirde
asimile olma sonucunu da dogurabilir. Tabiatiyla bu, kok iilke icin hi¢ de
arzu edilmeyen bir durumdur.

Buradan hareketle, aslinda bir paradoks gibi goziikse de, bulunduklar
iilkelere entegre olmus kendi kurumlarini kurmus olan Miisliman-Tiirk
diaspora azinliklari, basta din/islam egitimi olmak iizere dini ve kiiltiirel
haklarini daha etkin bicimde elde edebilmektedir. Avrupa’da yasayan Miis-
liimanlarin gittikce “gé¢men” statiisiinden “yerlesik vatandaslar (muhacir)”
konumuna evrildigi; nitelik olarak da is¢i kalmakla yetinmeyip is diinyasin-
dan politikaya, tiniversiteden miizik ve spora kadar hayatin her alanina
yayllmis oldugu bir gercekse de, her meselede birebir kok iilkelere gore
hareket etme hali giiniimiizde alabildigine siirmektedir. Bu ise Avrupali
yetkililer tarafindan genellikle elestirilmekte ve islim egitimi konusundaki
baz1 adimlari engelleyici bir argiiman olarak ileri stiriilmektedir.

c. Dini-Entelektiiel (Oksidentalistik) Bakis Eksikligi

Bat1 bilimi” ya da “garbiyatcilik” olarak Tiirkg¢e’ye cevrilebilecek olan
“oksidentalizm”, bir kavram olarak Arapg¢a’dan aktarilarak dilimizde de
kullanilan “sarkiyatciik” ve “istisrak” terimlerinin karsit anlamlisidir.
“Inanc-ibadet, orf-adet, tarih, cografya, iktisat, siydset ve sosyo-kiiltiirel
olmak tizere biitiin yonleriyle Bati'y1 arastiran ilim dali” veya “Dogu’'nun
Bati'y1 edebi, entellektiiel-akademik yazinin konusu haline getirme ¢abas1”
olarak tarif edilebilecek olan “oksidentalizm”, bir kavram olarak “oryanta-
lizm” kadar kullanim yayginligina ve alanina sahip degildir.23

Meselenin din egitimi ile alakali yonii, Bat1 iilkelerinde yasayan Miislii-
manlarin “oksidentalistik kurumlar” kuramamis olmalar1 ve dolayisiyla

3 Oksidentalizm konuda bilgi igin bk. Ozcan Hidir, “Oryantalizme Karsi Oksidentalizm: Hadis
Oksidentalizmi —M.Fuat Sezgin ve M. Mustafa el-A’zami Ornegi-”, Hadis Tedkikleri Dergisi, V/1,
2007, s. 7-31.
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Islami egitimin motor giicii olabilecek “oksidentalistik bakis” ortaya koya-
mamis olmalaridir. Bu durumun pratik yansimalari Avrupa tilkelerinde
halihazirda tartisma konusu olan “Islam egitimi”, “imam egitimi” basta
olmak ftizere, Miisliimanlar ilgilendiren pek cok alanda kendini gosterir.
Egitimle alakali miifredat sorunu, egitimde islami kavramlarin nasil kullani-
lacagl, egitimin hiristiyan-hiimanist/sekiiler bir kiiltiiriin dominant oldugu
bir ortamda nasil planlanip pratize edilecegi aslinda hep bir oksidentalistik
bakisla ilgilidir. Zira gerek kok iilkelerden gelen din egitimcileri (imam, din
dersi hocalari), -istisnalar olmakla beraber- genelde bu oksidentalistik
bakistan mahrumdur. Bu anlamda “oksidentalistik” aslinda, “bir dini-
entellektuel liderlik” sorunudur ve Bati’daki ozelde din egitimi genelde ise
Miisliimanlar ilgilendiren hemen her meselede bu liderligin eksikligi hisse-
dilir.

Burada vurgulanmasi gereken bir diger husus da, din egitiminde tama-
men Batili (daha ziyade Hiristiyan kiiltiirii temelli) teolojik kavramlari
kullanarak bu kavramlarin olusturdugu zihniyetle diisiinme yani Islam’a
Batr’daki hakim din olan Hiristiyanlik gozliigliyle bakma sorunudur. Tabia-
tiyla bu durum, Bati dillerinde din egitim ve 6gretimine ait alternatif 1stilah-
lar1 liretememe problemi olup bash basina bir “oksidentalistik” ve “oksiden-
talistik kurumlar”in olmayisi problemidir. Miisliimanlar acgisindan oksiden-
talistik kurum ve calismalara olan ihtiyaci, “oksidentalizm” terimini ilk
kullanan sarkiyat¢i olan Alman sarkiyat¢1 Rudi Paret de giindeme getirmis-
tir. Paret, Islam diinyasinin, Bat’'y1 tamimaya ve anlamaya yénelik ciddi
calismalar ortaya koymasinin, “Bati Arastirmalar1” veya “Garbiyyat Arastir-
malar1 (Occidental studies)” ismi altinda enstitiilerin kurulmasinin geregine
isaret etmistir.24

Oksidentalizmin bilhassa Bati'da din egitimi ile alakali olmazsa olmaz
unsurlari olarak sunlari siralamak miimkiindiir:

a. lyi bir dini/islam1 egitim (ilmi-bilimsel altyapi),
b. Ozellikle bulunulan iilke dili ve kiiltiirii ile ile ana dilin iyi derecede bi-
linmesi,

c. Batr'da teoloji egitiminde ve sosyal bilimlerde kullanilan genel gecer
teori ve akimlar ile terminolojilere dair arka plan bilgisi.

d. “Oryantalizmin” ve “oryantalistik sdylem”in iyi etiit edilmesi.

Bunlardan son olarak zikredilen husus, din egitimi a¢isindan bilhassa
6nem arzeder. Zira Bati'da sosyal bilimlerde kullanilan terminoloji -ki
cogunlugu Hiristiyanhk tarihi ile alakalidir- ile islAm egitimi verildiginde,
maksadi anlatma agisindan sakincali sonuglar ortaya ¢ikabilmektedir. Bu
sartlara aslinda bildiklerini bizzat pratik olarak hayatina yansitmayi da
katabiliriz ki, esasen bu Islam Dini egitim ve 6gretiminde son derece énemli
bir yondiir.

24 Rudi Paret, The Study of Arabic and Islam at German Universities, Wiesbaden 1968, s. 5.
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Burada sozilinii ettigimiz oksidentalistik ve oksidentalistlerin olmayisi-
nin {slam egitiminde belki de en 6nemli sorunlardan biri, Bat1 egitim siste-
mini genel anlamda bilen, bulunulan iilkenin egitim yasasinin ve okul idare-
sinin kriterlerini tasiyan pedagojik-formasyonu iyi ve de dini bilgisi yeterli,
miisliiman 6gretmenlerin yeterli oranda olmayisidir. Aslinda bu Bati’daki
biitiin Miisliimanlarin énemli bir sorunudur. Bu meyanda belirlenen peda-
gojik formata uygun islami ders metot ve metaryallerinin olmayisi da, yine
bu konuyla alakal diger bir 6nemli sorundur.

2. D1s Problemler
a. Tahakkiim ve Tayin Edici Oryantalistik Bakis:

“Oryantalizm” ve “oryantalist bakis”, Bat1'da din/Islam egitiminin, Tiirk-
ler ve dolayisiyla miisliimanlarin disindaki 6énemli sorunlarindan biridir.
Baslangic1 Hacli seferleri'ne kadar giden oryantalizmin giintimiizde sekil ve
mabhiyet degistirdigi ve ge¢cmise nazaran ¢ok daha esnek bir tutum aldigi
dogrudur. Bu anlamda hagh seferlerinin modern Avrupa kimligini insa eden
faktorler arasinda énemli bir yere sahip oldugu inkar edilemez. Hach sefer-
leri sayesinde Avrupa, diismani/rakibi iizerinden kendi kimligini insa
etmistir.

Bu itibarla biitiin esnekligine ve gelismesine ragmen oryantalistik bakis-
ta Misliimanlara yonelik tahakkiim ve tayin etme hala 6n plandadir. Her ne
kadar giinimiizde kendilerini “oryantalist” diye nitelemekten ziyade “ara-
bist” ve “islamolog” olarak nitelemeye calissalar ve eski kat1 tutumlar yumu-
samis olsa da, oryantalist sdylemin miisliimanlara yonelik tahakkiim ve
tayin etme mantig1 son tahlilde degismemistir. Bat’'daki Islami egitim
politikalar1 da bu oryantalist mantik dogrultusunda sekillendirilmeye ¢ali-
silmaktadir. Bu meyanda miisliiman egitimcilerden Bati konteksinde -Bati
norm ve degerlerine gore- islami egitim modeli uygulamalari istenmektedir.
“Homoseksiielligin” ve (6zellikle miisliimanlara ait) kutsallara hakaretin
“fikir 6zgiirligi” adi1 altinda birer deger olarak miisliimanlara da kabul
ettirilmeye calisildigl géz oniine alinirsa, “norm” ve “deger”lerin tayin ve
tespiti ile buna goére bir Islam egitim konsepti gelistirmenin gii¢liigii ortada-
dir. Tabiatiya ayni sorun Bati’da yasayan Miisliimanlar agisindan da gecerli-
dir.

Oryantalist mantikla alakali olarak Bati'da Islam Dini egitimi ve dgreti-
mini de yakindan ilgilendiren 6nemli problemlerden biri de, séylem ve
eylemleri sebebiyle kendi kiiltiirleri ve toplumlarca muteber sayilmayan
bazi “miisliman aydinlar’in, Bat1 entelijansiasi tarafindan gereginden fazla
sahiplenilmesi ve Islami egitim miiesseselerinin basina genellikle bunlarin
getirilmeye c¢alisilmasidir. Tabiatiyla diisiincesinden o6tiirii dislanan birine
kucak agmak, ona diisiince 6zgiirliigl saglamak hicbir surette kinanacak bir
tutum degildir. Yanlis olan, bu fikirlerin, zaten aralarinda barinamadig bir
toplumu temsil edebilecegini diisiinmek ve bunlari miisliimanlara dayat-
mak, daha da o6tesi Miisliimanlar1t bunlar vasitasiyla doniistiirmeye calis-
maktir. Bu durum, tipki Katolik kilisesinden aforoz edilmis bir papazin
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gorislerini Vatikan'in goriisii olarak kabul etmeye benzemektedir. Halbuki
bunun makul olmadig1 ortadadir. Oysa Bati iilkelerinde miisliman din
adamlarinin (imam, din dersi 6gretmenleri, manevi rehberler vb.) egitimi-
nin, Protestanlik ve Katolik egitimi veren iiniversitelerde onlarin “egitim
kodu (domein)” altinda yapilmasinin devlet zoruyla dayatilmasi, bu anlamda

genelde “Ezher Universitesi’nde papaz yetistirmek” gibi algilanmaktadir.

b. Islam Karsiti-islamofobik Tutumlar

Ozellikle 11 Eyliil Hadisesi'nden sonra sikca artan “islamofobik” ve “an-
ti-islamist” tutumlarin da, Bat'da din egitiminin dniindeki 6nemli engeller-
den biri olduguna kusku yoktur. Bununla baglantili olarak ve tarihten de
beslenen 6zel bir Tiirk karsithiginin varligi da bilinmekte ve gézlemlenmek-
tedir. Hacli savaglari, Luterci Protestanligin kurucusu Martin Luther, Kalvi-
nist Protestanligin kurucusu John Calvin ve dini-entellektiiel etkileri glinii-
miizde de alabildigine devam eden daha pek ¢ok Avrupali din ve fikir adami,
mislimanlara karsi genelde negatif s6z ve tutumlar ortaya koymuslardir.
Biitiin bu olumsuz s6z ve tutumlar tarihte olmus bitmisse de, etkisi giinii-
miizde de belli oranda devam etmekte ve bir anlamda Batili insanin zihni
arka planinda yerlesik durmaktadir. Dolayisiyla miisliimanlarla ilgili bir
olayda bu arka plan devreye girebilmekte ve bu da tutumlara yansiyabil-
mektedir. Yukarida zikrettigimiz iki sorun ile de yakindan ilgili olan bu
meselenin dramatik boyutunu gosteren bazi anketlere gore, orta dereceli
okullardaki Batili 6grencilerin miisliiman 6grencilere islamofobik baktig1 ve
bu karsithgin konjonktiirel olarak da yiikseldigi ortaya ¢ikmaktadir. Islam’in
asirt biratkim yorunmlarini benimseyen ve Miisliimanlarin genelinden
yarilan bazi gruplarin sdylem ve eylemlerinin de bu karsitlikta rol oynadigi-
n1 burada kaydetmeliyiz.

Giniimiizde ise, tarihin modern versiyonlarla tekrarlandigina sahit
olunmaktadir. Ozellikle Huntington'un “Medeniyetler catismas1” tezinin
ardindan 11 Eylil Hadisesi’'nin meydana gelmesi, iilkelere goére farklilik
gosterse de, Batr'daki islam karsit1 eylem ve séylemleri alabildigine artir-
mistir. Bati’da -son yilarda nitelikli bazi 6érnekleri hari¢ tutarsak- siyasi ve
ekonomik kurumsal giicten yoksun olan Miisliimanlar i¢cin bu durum olduk-
ca dramatiktir. Bat’'da baz iilkelerde yapilan arastirmalarda islam’a ve
dolayisiyla miisliimanlara olumsuz bakanlarin oraninin neredeyse yiizde
50’yi gecmesi, hatta “Islam’in kendisi Bat1 i¢in tehdittir” sdylemlerinin sikca
duyulmasi, islamofobik ve anti-islamist egilimlerin Bati'da yiikseldigini
gosterir. Nitekim llkeler arasinda farkliliklar olsa da Avrupa Birligi'nin
yayimladig1 bazi raporlarda bunu dogrulayan sonuclarin ortaya ¢iktig
bilinmektedir.

Biitiin bu islamofobik eylem ve séylemlerin islAm egitimine dair agihm-
lara negatif etki ettigi, miislimanlarin bu yo6ndeki taleplerine engel tegskil
ettigi asikardir. Bununla birlikte, paradoks gibi goriinse de, bu durumun
ayn1 zamanda dogru bir Islam egitimine olan ihtiyac1 da artirdig1 zaman
zaman Batili baz1 yetkililer tarafindan vurgulanmakta ve kabul de gérmek-
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tedir. Zira gerek Batililarda gerekse Miisliimanlar arasinda islam ile alakal
dogru olmayan bilgilerin ve cehaletin s6z konusu oldugu gozlemlerimiz
arasindadir.

Bu bilgiler 1s181nda su séylenebilir ki, 6zelde Tiirkler genelde ise mislii-
manlar i¢in din egitiminin verilmesi konusunda yasal olarak bir engel bu-
lunmasa bile, genellikle konjonktiirel islam korkusu ve karsithigina paralel
olarak politik-biirokratik engellemeler séz konusu olabilmektedir. Ozellikle
11 Eyliil hadisesinden sonraki konjonktiirde bu engellemeler daha da art-
mistir. Politikacilarin ayrimc ve ¢ifte standarth s6z ve eylemleri, belediye
veya okul idarecilerinin ayrimciliklar1 vb. olarak zikredebilecegimiz bu
engellemeler, okullarda uzun siire islam Dini egitim ve 6gretiminin verilme-
sini zorlastirmistir. Bununla birlikte gerek ge¢cmiste zaman zaman olustu-
rulmus Isldm din dersine dair ¢alisma gruplarinin ¢alismalar1 gerekse son
yillarda st ¢at1 orgiitlerin kurulmasi gibi, 6rglitlenme konusunda kaydedi-
len basarilar neticesinde islam egitimi konusunda bazi kazanimlar da elde
edilmis ve ileride de edilecektir. Ozellikle kurumsallasma anlaminda Tiirk-
ler, diger etnik ve sekter miisliimanlar arasinda bu anlamda nisbeten daha
iyi durumdadir.

c. Sekiilerlesme/Diinyevilesme:

Aydinlanma sonrasi pozitivist anlayisla Bati’da genel anlamda hiz kaza-
nan kutsal olandan uzaklasma, son yillarda 6zellikle Protestanlik’ta etkisi
daha fazla hissedilen bir fenomendir. Bu itibarla Protestanligin etkin oldugu
Kuzey-Bati Avrupa iilkelerinde bu durumun, 6zellikle islam egitiminin
oniinde bir engel teskil ettigi soylenebilir. Bugiin Avrupa iilkelerinde dinden
uzaklasma -aslinda Kkiliseden uzaklasma- iilkeden iilkeye bazi farklhiliklar
olsa da, %50-60'lardan az degildir. Yine ahirete inanmayanlarin oraninin
%65-70 civarinda oldugu bildirilmektedir.2> Yukarida da isaret ettigimiz
tizere Protestanlik -6zellikle liberal Protestanlik- bu agidan sik sik giindeme
gelir. Zira bir yandan bu mezhebin sonuna dair tezler (the End of the Protes-
tanizm)?2¢ ortaya atilirken diger yandan bu mezhep icerisinde kalip Tanrr’ya
inanmayan din adamlar ¢ikabilmektedir. Geloven in een God die niet Bes-
taat=Var Olmayan Bir Tanri’ya Inanmak adli kitabinin ardindan tartisma
yaratan Hollandali “protestan din adam1” Klaas Hendrikse, “Tanri’ya inana-
bilmen i¢in Tanrr’'nin var olduguna inanman gerekmez” temel teziyle goru-
slinli otaya koymus ve Hollanda’da biiyiik bir tartismanin tetikleyicisi ol-
mustur.

Dinden ve dinin sekillendirdigi degerlerden uzaklasma, tabiatiyla top-
lumdaki su¢ oranlarindaki artis basta olmak tizere, din egitimi ile dogrudan
ilgili pek ¢ok zararli sonuca yol agmaktadir. Bu durumun farkina varilmis
olacak ki, bir yandan modernizm ile hayatin disina itilen din, “post-

% De Telegraph, 28.10.06.
% Halen Oxford Universitesi Hiristiyanlik Tarihi kiirsiisiinde &gretim {iyesi olan Alister E. McGrath’a
ait bu tez, pek ¢ok agidan tartisiilmaya devam edilmektedir.
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modernizm” agilimi ile esit ama {stiin olmayan bir aktor olarak,?’ tekrar
kamusal/toplumsal hayata davet edilmeye ¢alisilmaktadir. Buna gére kamu-
sal alan yalnizca dine gore diizenlenecek degildir; ancak kamusal alanda
dinin tamamen gormezden gelinmesi de dogru degildir. Bu itibarladir ki,
Bati’da son yillarda dine, 6zellikle de dinlerin spirituel/ruhi boyutuna doniis
ile alakali baz1 ¢alismalar/tesvikler yapilmaktadir. Yapilan baz arastirma-
lardan?® hareketle, sekiilerlesme/dinden uzaklasma temayiillerinin Bati
iilkelerindeki misliiman nesiller arasinda da oldukg¢a yiiksek oldugunu
soyleyebiliriz.

Diger taraftan Bati'da -o0zellikle protestan iilkelerde- “din o6zgirli-
gi"niin dinden o6zgiirlesme olarak algilanmasi da, dinden uzaklasma feno-
meni ile alakali baska bir yondiir. Olduk¢a detaylara sahip bu konunun,
[slam egitimine yansimalar1 derindir/kokliidiir. Zira gerek din ézgirligiini
“dinden uzaklasma” olarak yorumlayan gerekse dinden uzak (ateist-
agnostik) kimselerin islam egitimi ve ogretimi konusunda karar verici
mevkilerdeki varhgi, Bati’da din egitimi ve Islam Dini 6gretiminin oniindeki
o6nemli engellerdendir.

d. Avrupa/Bati Norm ve Degerleri:

Avrupa’da o6zellikle son yillarda sikca kullanilan ve igerigi tam olarak
doldurulamamis olan “Avrupa/Bati norm ve degerleri” ile esasen cogunlukla
Avrupa’daki en onemli etnik-dini azinliklar olan Tirklerin ve Araplarin -
dolayisiyla- miisliimanlarin bilhassa islam egitim ve ogretimindeki baz
haklarini kullanmalarina engel olma amaci giidiilmeye calisildig1 hissedil-
mektedir. Bu anlamda “islam egitimi veya islami egitim Bati norm ve deger-
leriyle ters diisiiyor” soylemi siklikla giindeme getirilmekte ve boylece
mislimanlarin din egitimi anlaminda yeni taleplerinin dnii kesilmektedir.
Islam ile gelistigi acik olan baz1 Bati norm ve degerlerinin Islam egitimi
stirecinde ne oranda ve nasil dikkate alinacagi burada 6nemli bir noktadir.
Bundan daha da 6nemlisi, bu norm ve degerlerin bir kisminin lizerinde
ittifak saglanamadig1 halde bir deger olarak ileri siiriilebilmesidir. Bu me-
yanda “homoseksiiellere saygi”y1 bir deger olarak kabul edip miisliimanlar-
dan buna asyg1 gdstermesini bekleyenler cikmaktadir.

Bilindigi lizere, IslAm egitiminin en énemli amaglarindan biri, [slami bir
kimlik ve bilin¢ olusturmaktir. Hatta miislimanlar Bati'yla karsilastiktan
sonra bu kimlik vurgusu daha da 6ne ¢ikmistir. Bu anlamda s6zii edilen

27 Ginlmizin dnemli Alman filozoflarindan olan ve ayni zamanda gecen sene gorevinden feragat
eden Papa XVI. Benedictus ile de bu meyanda tartismalari da bulunan J. Habermas'a ait bu tez, post-
modern toplumda dinin yerine dair tartismalarda sikca glindeme gelir. Buna benzer bir tez de yine
Amerikali 6nemli din sosyologlarindan P. Berger tarafindan savunulmaktadir. Ona gore din, moder-
nizm karsisinda dort tir tepki verebilir. Ya moderniteye teslim olur, ya onu pasif bicimde reddedip
kabuguna gekilir, ya aktif bicimde reddedip miicadeleye girisir, ya da pazarlik eder. Bunlardan en
dogrusu, “pazarlikei tepki”dir.

28 Bu yoéndeki arastirmalar icin bk. Welmoet Boender, Imam in Nederland, Amsterdam 2007, s. 22.
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norm ve degerler icerisinde yasayan bir miisliiman &égrenciye, Islam’in
esasen bu norm ve degerlerle celistiginin nasil izah edilecegi sorusu énemli-
dir. Bu 6nemli bir sorudur ve bu soru, yukarida soéziinii ettigimiz “Avrupa
Islam’1” tartigmalari ile de yakindan alakalidir. Su halde bu olgu, islam dini
egitimi anlaminda uzun vadede iizerinde ayrica diisiiniilmesi gereken
onemli bir sorun olarak, 6zelde Hollanda genelde de biitiin Bati tilkelerinde
yasayan Miislimanlarin karsisinda durmaktadir.

SONUC

Multi-kiiltiirel Hollanda toplumundaki din egitimi baglaminda Islam egi-
timinine dair baslica sorunlar ve tartismalari ele aldigimiz bu calismamizda
netice olarak su hususlarin altini ¢izebiliriz:

1. Hollanda’'da din egitim ve 6gretimi gerek “siitunlasma/verzuiling” sis-
tem paralelinde Anayasa (Anayasa 23. madde) ve yasalarla (Temel Egitim
Yasas1 29-31. maddeler) teminat altina alinmistir. Her din, mezhep veya
diinya goriisiine mensup gruplarin kendi 6zel okullarini kurmalart mim-
kiindiir. Buna dayali olarak énce iilkenin hakim dini grubu olan Kalvinist
Protestanlar daha sonra da Katolikler ve Yahudiler son olarak da Miisliiman-
lar, “Islam okullan1” diye isimlendirilen kendi 6zel okullarim kurmuslardur.

2. 1k Islam okulu, 1988 senesinde Rotterdam’da kurulan “al-Ghazali
[slam Okulu”dur. Halen 1'i orta-lise ve 39'u da ilkokul olmak iizere sayilari
40 olan Islam okulu mevcuttur. islim okullari, kuruldugu yillardan itibaren
Hollanda kamuoyunda stirekli glindemde olmus ve halen de olmaya devam
etmektedir. Bunun bir sonucu olarak eni talep olmasina ve yeterli kanuni
sartlar1 yerine getirildigi halde yeni Islam okullarinin agilmasi konusunda
cesitli engeller ¢ikarilmaktadir. Bu meyanda islam okullarinin, “entegrasyon
politikalarina engel teskil ettigi” gerekgesi, 6zellikle irker egilimlere sahip
baz1 politikacilar tarafindan stirekli giindeme getirilmekte ve bdylece yeni
okullarin ag¢ilmasinin o6niine gecilmeye calisilmaktadir. Buna karsilik bu
okullar1 savunan aragtirmalarda ise, islAm okullarinin miisliiman égrenci ve
velilerin topluma katilimi ve emansipasyonu acisindan son derece dnemi
haiz oldugu vurgulanmaktadir.

5. Islam okullarinin ISBO gibi cati bir orgiit altinda organize olma-
s1/kurumsallasmasi, hakli talepleri elde etmek agisindan énemli bir adimdir.
Bir diger énemli adim ise, Hollanda’daki okullarda okutulacak islam dersle-
rine yonelik kitaplarin hazirlanmasina dair, ISBO biinyesinde kurulmus olan
“Islamitisch Pedagogisch Centrum (IPC)” tarafindan 2002’den bu yana
devam eden ¢alismanin yakin zamanlarda meyvesini vermis olmasidir. Bu
adimlara ilave olarak, halihazirda pedagojik-formasyondan reel ve ideal
anlamda mahrum kimselerce yiiriitilen, genel olarak Hollanda’'daki
din/islam egitimi 6zelde de Islam okullarindaki idareci-egitimci kadrosunun
yetistirilmesi konusunda planli, somut adimlar1 atilmasi gerekmektedir.
Hollanda’daki islam egitiminin énemli problemlerinden biri de, miisliiman-
larin Islam egitimini yapacaklar “miistakil din egitim kodu/domein”inin
olmayisidir.
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7. Bat1 iilkelerinde azinlik halinde yasayan miisliimanlar, islam din egi-
timine dair pek ¢ok i¢c ve dis problemle karsilasmaktadir. Bu sorunlarin
¢oziimiinde, onlarin i¢ sorunlarinin halledilmesi dncelik arzeder. Kendi i¢
sorunlarini bir dereceye kadar halletmis olarak miisliman azinliklar, dis
problemlerinin ¢6ztiimi i¢in gerekli dinamizmi yakalayacaklardir. Gerek bu
dinamizmin olugsmasinda gerekse basta islim egitimi ve 6gretimi olmak
tizere etkili bicimde problemlerin ¢oziimiine kanalize edilmesinde, hic¢
siphesiz etkili bir “dini-entellektiiel liderlik (oksidentalizm)” gereklidir.
Bunun ic¢in ise oksidentalistik kurumlara ve bu kurumlarin yén verdigi
planlamalara ihtiya¢ oldugu izahtan varestedir.

LITERATUR

Boender, Welmoet, Imam in Nederland, Amsterdam 2007

Canatan, Kadir-Hidir, Ozcan, Bati Diinyasinda Islamofobi ve Anti Isla-
mizm, Ankara 2007.

Cromartie, M.-Laconte, ]. (2007). “Modern Kamusal Alanda Din ve Dini
Kurumlar”, Avrupa Birligi Stirecinde Dini Kurumlar ve Din Egitimi, [stanbul.

De Telegraaf, 10 Eyliil 2007; 28.10.06.

Dogus Gazetesi, Eylil 2007, s. 11.

Dwyer, C- Meyer, A, (1995). “The Institutionalisation of Islam in the Ne-

derlands and in the UK: the Case of Islamic Studies”, New Community, 21 (1),
37-54.

Hidir, Ozcan, Avrupa’da Islami Hayat: islam Dini El Kitabi, Semerkand, {s-
tanbul 2010.
, Avrupa’da Miisltiiman Olmak, Hayat Yayinlari, {stanbul 2012.
, Hollanda’daki Tiirkler, IUR Press, Rotterdam 2012.
, “Luterci Protestanligin Kurucusu Martjn Luther’in Islam,
Kur'an, Hz. Peygamb_er ve Tiirklere Bakis1”, (Marmara Universitesi, Diyanet
Isleri Bagkanlig1 ve ISAM tarafindan organize edilen “11. ve 18. Yiizyillar

Tiirk-islam Medeniyeti ve Avrupa” Sempozyumunda sunulan teblig), Istan-
bul 24-26.11. 2006.

Ismailefendioglu, B. (1996). Hollanda'da Din Egitimi, Yayimlanmamis
Doktora Tezi, Istanbul.

Karagiil, A. (1994). Islamitische Godsdienstonderwijs op de Basisschool in
Nederland, Theorie en Praktik, in Vergelijking met Enkele Europese en
Moslimse Landen, Amsterdam.

Kloosterman, A. (1987). “Moslimse kinderen op katholieke scholen” in
K.Wagtendonk (Eds.), Islam in Nederland: Islam op School (pp. 111-120).
Coutinho.

Koerst, E. M. -Van Driel, L. (1993). Identiteit en Basisvorming, Kampen.
Lkoundi-Hamakers, (1987). “Islam en het Nederlandse Onderwijs”. In K.

116



Wagtendonk (Eds.), Islam in Nederland: Islam op School (pp. 97-109).
Coutinho.

Meuwissen, D.H.M. (1984). Grontrechten, The Hague/Lahey.

Paret, Rudi, The Study of Arabic and Islam at German Universities, Wies-
baden 1968,

Rath, R. -Meyer, A. (1994). “Ruimte voor Islamitische Godsdienston-
derwijs op Openbarebasisscholen”, Migrantenstudies, 10 (1), 67-80.

Rath, J. -Pennix, R. (1996). Nederland en Zijn Islam, Het Spinhuis, Ams-
terdam.

Seving, I, (2003). Hollanda’daki Tiirk Cocuklarinin Egitim Sorunlari, An-
kara.

Shadid, W. A.-Van Koningsveld, P. S. (1991). “Institutionalization and In-
tegration of Islam in The Netherlands”, W. Shadid-P. S. Van Koningsveld
(Eds.), The Integration of Islam and Hinduism in Western Europe (pp. 89-
121), Kampen.

Shadid, W. A. (2003). “Controle op godsdienstlessen van islamitische
scholen: de moraalcrisis van de Nederlandse politiek”, Vernieuwing. Tijdsch-
rift voor Onderwijs en Opvoeding, 62 (5), 22-24.

Van Esch, W. -Roovers, M. (1987). Islamitische Godsdienstonderwijs in
Nederland, Belgie, Engeland en West-Duitsland, Nijmegen.

Weeber, F. (1982). Naar School Gaan in Nederland, Den Haag.
WRR Raport (2006). Geloven in het Publieke Domein, Amsterdam.

117






AN ANALYSIS OF ISLAMIC SCHOOLING IN
AUSTRIA — A CONTRIBUTION TO MUSLIM
INTEGRATION OR TOOL FOR SEGREGATION?

Elif MEDENI

University of Vienna

Miisliimanlarin Entegrasyonu ve Dislanmalari A¢isindan Avustur-
ya'da islami Ozel Okullar - Bir Analiz

Bati toplumlarinda 9 Eylil ve 7 Temmuz terdér saldirillarindan sonra
Miisliman kurumlarina karsi derin bir siiphe olusmustur. Bu nedenle
Miislimanlar ve kurumlari, dnyargl ve biylk bir korku ile gozetlenmeye
baslanmistir. Bu derin endiselerin sonucu olarak camilerin yam sira, resmi
daireler ve devlet tarafindan taninmis ve finanse edilmis islami ézel okullar
dahi, kismen gézetim altina alinmustir. islami 6zel okullar medyada da agirilik,
terorizme yataklik etmek ve paralel yapilar insa etmekle suglanmistir. Ancak,
miisliimanlar arasinda Islami 6zel okullara kars1 olan ilgi Avrupa genelinde son
yillarda artmakla beraber, say1 olarak Avusturya’da da artis gostermistir.

Bu tebligde Avusturya’da ki Islami 6zel okullarin statiisii ve bu okullarin
yerel bariga katki saglama potansiyellerinin incelenmesi amaglanmistir. Bu
nedenle, Avusturya baglaminda Islami egitimin ge¢misine ve temellerine kisaca
deginip, Islami 6zel okullarin yasal statiisi ve bu okullarin Avusturya
medyasinda ki yansimalari ele alinacaktir. Ayrica Islami 6zel okullarin niteligini
sergilemek ve bilgi verebilmek icin drnek olarak bazi okullarin web siteleri ve
egitim programlari analiz edilmistir. Son olarak, islami 6zel okullarin toplumsal
potansiyeli ve yerel barisa katkilar1 6zetlenmistir.

Anahtar Kelimeler: Ozel islam Okullari, islam Egitim, Avusturya, Yerel
Baris, islamalik

An Analysis of Islamic Schooling in Austria - A Contribution to Muslim
Integration or Tool for Segregation?

After the attacks of 9/11 and 7/7 major parts of Western societies were
deeply suspicious of Muslim institutions and thus observed Muslims and their
institutions with prejudice as well as deep fear. As a consequence, not only have
religious places such as mosques been observed with reservations but also in-
stitutions such as Islamic schools which are officially recognized, and even
funded by the state, were partially seen as places of extremism and terrorism.
However, Islamic schools are often condemned of training extremists and ex-
cluding themselves from the wider society. Nevertheless, the interest in Islamic
schooling has considerably grown throughout Europe in recent years and the
demand for private Islamic schools has also increased over the last decades in
Austria.

This paper aims to examine the status of private Islamic schools in Austria
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and their potential to contribute to local peace. Therefore, both the positive and
negative aspects of faith based Islamic education in the Austrian context will be
concisely discussed by illustrating the present situation of Islamic schooling, its
legal status and the reception of private Islamic schools in wider Austrian me-
dia. Therefore, exemplary homepages of some Islamic schools will be analyzed
in order to assess the nature of Islamic schooling in Austria. The paper will final-
ly conclude by briefly discussing the potential of private Islamic schools and
their contribution to local peace.

Key words: Islamic Schooling, Islamic Education, Austria, Local Peace,
Islamism

1. Introduction

The majority of European countries have mostly been associated Islam
with migration due to big labor migration waves in the 1970s and 80s.
Therefore, Islam has been perceived as a foreign entity. In the case of Aus-
tria, one might assume that the long presence of Islam and its legal recogni-
tion since 1912 may have led to a wider acceptance of Muslims on the one
hand and a more solid identification of Austrian Muslims with the country’s
society on the other. A recently published research on Austrian Islam has
shown that the presence of Islam in Austria dates back to the 13th century,
long before the official recognition of Islam!. Hence, a critical examination of
Islamic influences and roots in Austrian history can help Muslims to better
identify themselves with the Austrian society, to promote the feeling of
belonging and to accept this country as their homeland. Simultaneously, the
long presence and the far back dating roots might be a factor for the ac-
ceptance of [slam on the part of the majority.

After the attacks of 9/11 and 7/7 the discourse on Islam and Muslims
shifted to a more political tense mainly associated with terrorism and
extremism. Therefore, it is not surprising that major parts of European
societies were deeply suspicious of Muslim institutions and thus observed
Muslims and their institutions with prejudice as well as deep fear. As a
consequence, not only have religious places such as mosques or madrasas
been observed with reservations but also institutions such as private Islam-
ic schools which are officially recognized, and even funded by the state,
were partially seen as places of extremism and terrorism?2.

Overall, this paper aims to examine the status of private Islamic schools
and their potential to contribute to local peace3. Therefore, both the positive

1 See A. Shakir/ G. G. Stanfel/ M.W. Weinberger (eds.) (2012): Ostarrichislam: Fragmente achthun-
dertjdhriger gemeinsamer Geschichte. Wien: Al-Hamra-Verlag.

2 See FPO Wien (2011): FP-Gudenus: Rotes Wien in Geiselhaft der Islamisten, OTS 0119,
2011/09/26. http://www.ots.at/presseaussendung/OTS_20110926_0TS0119/fp-gudenus-rotes-
wien-in-geiselhaft-der-islamisten [2013/09/10].

3 The first research on explicit Islamic schooling in Austria in which the case study focuses on Islamic
educational concepts and theories and the way these theories and concepts are put into practice
was conducted by the author of the present paper. This paper has arisen from a pilot study (during
2012) of the author’s continuing PhD thesis and parts of this paper are an object of a former
publication (see E. Medeni/ B. Breen-Wenninger (forthcoming 2014): Private Islamic Schooling in
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and negative aspects of faith based Islamic education in the Austrian context
will be concisely discussed by illustrating the present situation of Islamic
schooling, its legal status and the reception of private Islamic schools in
wider Austrian media. Since this article is a contribution to a conference
entitled “International Symposium on Religious Studies and Global Peace”
the main question to be answered will be why Islamic schools are often
condemned of training extremists and excluding themselves from the wider
society and to what extend private Islamic schools contribute to local and
therefore, global peace. Thus, this paper starts with an introduction on the
history of Islam in Austria explaining the unique legal status within Europe,
followed by an examination of the status of private Islamic schools. In this
part, the history of denominational Islamic schooling will be described and
the general legal frame concerning faith based schooling will be briefly
portrayed. The next section will discuss what kind of Islamic schooling is
practiced and what type of Muslims are produced in Islamic schools in the
context of social cohesion and the wider Austrian society. Therefore, exem-
plary homepages of some Islamic schools will be analyzed in order to an-
swer these questions and assess the quality and nature of Islamic schooling
in Austria. The paper will finally conclude by concisely discussing the poten-
tial of private Islamic schools and their contribution to local peace.

2. A Short History of Islam in Austria

In order to understand the developments and situation concerning Is-
lamic schooling in Austria, one must look at the history of Muslims in Aus-
tria as well as the legal status of Islam in this country. The presence of
Muslims in Austria is closely related to the Islamic population in the Bal-
kans. In 1878, former Ottoman provinces of Bosnia and Herzegovina were
occupied by the Austrian army. Later in 1908, these provinces were an-
nexed which gave the Habsburgs an immense authority to rule over a large
Muslim population for the first time*. With the Act of Recognition of the
adherents of Islam according to the Hanafite Rite in 1912, Muslims were
acknowledged as a religious community and thus, raised to the legal posi-
tion of the other recognized churches and religious communities. Hence, this
enabled Muslims to manifest their religion in public space, administer their
religious affairs independently and establish foundations and institutions

Austria: A Case Study of Muslim Parents’ Expectations. In: Sedwick, M.: Making European Muslims:
Religious Socialization Among Young Muslims in Scandinavia and Western Europe, New York:
Routledge). The methodology of this paper is based on observations, informal talks with various
school stakeholders as well as an artifact analysis of Islamic schools’ homepages. The artifact
analysis of selected Islamic schools’ homepages will be the main focus of this paper.

4 See H. Akpinar/ E. Medeni (2012): Ein Blick nach Osterreich. Die Geschichte des islamischen
Religionsunterrichts in unserem Nachbarland. In: I. Flssenich et al.: Grundschule: Magazin fiir Aus-
und Weiterbildung.. Braunschweig: Westermann. 2012/11, p.19.
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for religious, educational as well as charitable purposess. After the 1960s,
labor migration waves led to mass Muslim migration from Turkey and
Yugoslavia as well as from Arab countries such as Egypt. As a result of such
immigration waves, a heterogeneous Muslim community was formed. This
heterogeneity increased further due to the immigration waves from the
Balkans and the refugees seeking asylum in late 1990s. According to the
2001 Census, 339,000 Muslims, 4.3% of the total population, live in Austria®.
The biggest ethnic group is the Turks (123,000) followed by the Bosnians
(64,628) and others such as Yugoslavs, Macedonians and Iranians?.

After a long lasting legal procedure, the ‘Islamic Religious Community in
Austria’ (Islamische Glaubensgemeinschaft in Osterreich - IGGi0) was
constituted in 1979. The 1GGiO is based on the Islam Law of 1912 and is also
the official representative of the Muslims in Austria8. The Austrian state
consults the IGGiO as a contact partner representing and negotiating the
interests of Muslims. Different institutions of the IGGiO are responsible for
training Muslim teachers® and offering further training courses?9, develop-
ing the curriculum and textbooks for Islamic religious education at state
schools!!. Islamic religious education was first introduced in public schools
in the school year 1982/83. Moreover, the IGGiO is responsible for the
evaluation of the quality of Islamic education and Islamic schooling. In
addition, the IGGiO is expected to acknowledge Islamic schools and their
denominational profiles before these schools can apply for state accredita-
tion and state funding.

3. Islamic Schooling in Austria
The interest in Islamic schooling!? has considerably grown throughout

5 For further information on recent developments concerning teacher training institutions and
Islamic religious education see: E. Medeni (2013): Neuere Entwicklungen um den islamischen
Religionsunterricht und die Lehrerlnnenausbildung in Osterreich. In: W. Rees et al.: Neuere Entwick-
lungen im Religionsrecht europaischer Staaten. Berlin: Duncker & Humblot, p.373-386.

® See http://www.statistik.at/neuerscheinungen/vzaustria.shtml [2013/03/03].

7 See http://www.statistik.at/neuerscheinungen/vzaustria.shtml [2013/03/03].

8 For further information on state religion affairs in Austria see J. Ferreiro (2011): Islam and State in
EU: Church-State Relationships, Reality of Islam, Imams Training Centres. Frankfurt am Main/Wien:
Peter Lang, p.23-36.

9 For further information see http://www.irpa.ac.at/ [2013/05/01].

10 For further information see http://www.ihl.ac.at/ [2013/05/01].

1 For further information on the status of curriculum and textbook development see E. Medeni
(2012): Lehrwerke im Vergleich. Lehr- und Lernmittel fur den islamischen Religionsunterricht. In:
Fiissenich, I. et al.: Grundschule: Magazin fiir Aus- und Weiterbildung. Braunschweig: Westermann.
Vol. 12/11, p.16-18.

12 The focus of this article is full-time Islamic schools, namely entitled “islamische Privatschulen” in
German, which henceforth will be translated and used as “private Islamic schools” throughout the
paper. These schools are defined as private and denominational schools which are based on the
Austrian National Curriculum. They give further instructions in Islamic subjects and contain addi-
tional religious, cultural, and often language instructions as well as several Islamic traditions such as
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Europe in recent years. Additionally, Muslim teacher training institutions
have been found in numerous European countries!3. In general, however,
private Islamic schools and Islamic religious education at public schools can
be seen as possible integration motors, by helping Muslim students to
identify themselves with their religion and simultaneously by improving
students’ achievements and enabling them to take their place in the wider
multicultural society!4. Despite the unique situation and long tradition of
Islamic instruction in Austrian state schools, Muslim parents search for
alternatives such as denominational schooling to bring up and educate their
children in a genuine Islamic manner?s. The first private Islamic school was
established nearly 20 years later. Medeni and Breen-Wenninger have inves-
tigated Muslim parents’ rational for choosing a private Islamic school in
their empirical study!t. Their outcome suggests a correspondence with
previous studies on Muslim parents’ motives for choosing an Islamic
school??. Although Islamic schools’ reputation is discussed controversially in
the media, the few existing private Islamic schools are often preferred to
public schools by some Muslim families8. Informal conversations with
headmasters of private Islamic schools in Vienna indicate a gradual rise in
the demand for private Islamic schools as an alternative to state schools?°.
Notwithstanding the controversial discussions on the quality and aims of
Islamic schools, it is obvious that these schools bear an important potential
to promote an Islamic as well as a European identity by making Muslim
students take part in and contribute to a wider social context?0. Islamic
schooling as well as Islamic religious education in state schools may func-
tion as a space where Muslims can negotiate both, their national and reli-
gious identities. Young Muslims might be, therefore, equipped with the
ability to create a future concept of Austrian Islam which does not stand in
opposition to the transmitted identity of their parents and furthermore
contributes to local peace.

celebrations of Ramadan or the birth of the Prophet. These schools are mostly found by private
Muslim chairmen or associations who are not necessarily educationalists.

3 For example the IRPA in Vienna, the Markfield Institute of Higher Education in Leicester or other
numerous institutions in Germany, e.g. the university in Osnabrtick or Frankfurt am Main.

14 See G. Driessen/ M. S. Merry (2006): Islamic Schools in the Netherlands. Expansion or marginaliza-
tion? In: Interchange, Vol. 37/3, p.201-223.

15 See E. McCreery/ L. Jones/ R. Holmes (2007): Why do Muslim parents want Muslim schools? In:
Early Years, Vol. 27/3, p.203-219.

6 See E. Medeni/ B. Breen-Wenninger (forthcoming 2014): Private Islamic Schooling in Austria: A
Case Study of Muslim Parents’ Expectations. In: Sedwick, M.: Making European Muslims: Religious
Socialization Among Young Muslims in Scandinavia and Western Europe, New York: Routledge.

7 See E. McCreery / L. Jones/ R. Holmes (2007): Why do Muslim parents want Muslim schools? In:
Early Years, Vol. 27/3, p.203-219.

8 See. M. S. Merry (2005): Advocacy and Involvement: The Role of Parents in Western Islamic
Schools. In: Religious Education, Vol. 100/4, p.374-385.

¥ The conversations with four headmasters have been undertaken during the pilot study of my PhD
in 2012.

20 See C. Tinker (2009): Rights, social cohesion and identity: arguments for and against state-funded
Muslim schools in Britain. In: Race Ethnicity and Education, Vol. 12/4, p.539-553.
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As in other European countries, Islamic schools in Austria were often
‘condemned’ in the media to train extremists and promote parallel societies.
Furthermore, allegations of poor conditions, lack of trained teachers and a
general lack of quality were raised?!. Although Islamic teaching and denom-
inational aspects in private Islamic schools are expected to be supervised by
specialist inspectors of the Islamic Religious Community in Austria (IG-
Gi0)?2, headmasters have stated that this innovative idea of quality assess-
ment, evaluation as well as cooperation is not put into praxis at all. In con-
trast to other European countries, e.g. the Netherlands, United Kingdom or
Sweden, no research exist on Islamic schooling in Austria. Paradoxically,
research on Islamic schooling in Austria is yet at its early stages, despite the
fact that the legal and practical situation of Islam and Islamic education has
a long history and infrastructure.

An empirical research undertaken on Islamic education focused on atti-
tudes and approaches of Muslim teachers towards Islamic education and
democracy?3. A controversial outcome of this research claimed the fact that
21.9 % of Muslim teachers have an anti-democratic attitude and hold the
opinion that Islam and democracy are not compatible with each other24.
Although the methodological design of this research was criticized by scien-
tists and educationalists for not having appropriate items to measure demo-
cratic attitudes?5, the findings lead to controversial debates in the media and
resulted in partly anti-Islamic campaigns questioning the loyalty of Muslims
in Austria in generalZe.

4. Private Islamic Schools

According to a comparative analysis of some European countries with
large Islamic communities, only a few Islamic schools are recognized or

2 See S. Rizvi (2010). Telling the whole story: An anthropological conversation on conflicting
discourses of integration, identity, and socialization. In: Acosta, R., Rizvi, S. and Santos, A. (eds.)
Making sense of the global: Anthropological perspectives on interconnections and processes.
Cambridge: Scholars Publishing, p.129-145.

22 There is no further information concerning the inspectorate or the inspections available on the
Islamic School Offices’ homepage. See: http://www.schulamt-
islam.at/index.php?option=com_content&view=article&id=50&Itemid=56 [2013/04/12].

2 See M. Khorchide (2009): Der islamische Religionsunterricht zwischen Integration und Parallelge-
sellschaft. Eine empirische Studie zu Einstellungen der islamischen Religionslehrerinnen an &ffent-
lichen Schulen. Wiesbaden: Verlag fiir Sozialwissenschaften.

24 For a critical discussion of Khorchide’s research see S. Heine/ R. Lohlker/ R. Potz (ed.) (2012):
Muslime in Osterreich. Geschichte - Lebenswelt - Religion. Grundlagen fiir den Dialog, Innsb-
ruck/Wien: Tyrolia, p. 107-109.

See http://derstandard.at/1231152992840/Antidemokratische-Haltung-als-Problem-Wirbel-um-
Studie-ueber-muslimische-Religionslehrer [2013/04/12].

% For the reception in the media see: http://polilog.wordpress.com/2009/01/28/zwischen-
integration-und-parallelgesellschaft/ [2013/04/15].
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supported by the state?’. Although there have been private Islamic schools
in Austria for almost fifteen years, no empirical research has focused on
them so far. There is no quantitative or qualitative data currently available
concerning the theoretical foundations as well as the backgrounds of the
pupils, parents, teachers and other qualities of Islamic schools. Wan Daud
states that “[...] while there has been admirable commitment and enthusi-
asm among Muslims both in Muslim countries and in the West to establish
Islamic schools and colleges, these are often not based on a strong theoreti-
cal foundation”?8, An evaluation of the academic success of private Islamic
schools, for instance, would be important in order to assess whether these
schools have achieved an average performance compared to other private
or state schools. Thus, the argument of Islamic schools’ underachievement
could be evaluated and maybe refuted. For the Dutch context, Driessen and
Valkenberg have shown, by referring to further empirical studies that
Islamic schools in the Netherlands do not underachieve than other schools
with a comparable socio-ethnic constellation?°.

As reported by the Islamic School Office, there are currently seven pri-
vate Islamic schools, all being located in Vienna3°. Only few of the listed
private Islamic schools are accredited by the Austrian Board of Education
(German: Stadtschulrat), and thus are state funded. According to the school
statistics of the Austrian Federal Ministry for Education, Arts and Culture
from 2006, private schools make 14.6% of all schools in Austria. From these
schools 35% are denominational schools, 2.4% of which being extrapolated
Islamic schools3!. Therefore, Islamic schools are statistically not significant.

In Austria, the establishment and operation of private schools are regu-
lated by the Private School Act (Privatschulgesetz). All private schools that
fulfill the conditions laid down by the Private School Act (Privatschulgesetz)
are entitled with the ‘Offentlichkeitsrecht’, a status of public recognition
which positions private schools to an equal status with public schools.
Moreover, private schools run by acknowledged religious communities are
basically entitled to full governmental funding, a similar legal standing to
that of public schools (Article 17 Private School Act). Concerning the proce-
dure of accreditation, firstly private Islamic schools have to be acknowl-
edged by the IGGiO as genuine Islamic schools. Secondly, they can apply for

27 G. Lauwers (2012): Comparative Analysis. In: G. Lauwers/ J. De Groof/ P. De Hert: Islam (Instruc-
tion) in State-Funded Schools. iBook, p.5-8.

BW. M. N. W. Daud (1998): The educational philosophy and practice of Syed Muhammad Naquib Al-
Attas. Kuala Lumpur. ISTAC, p.26.

2 From their review of empirical studies on Islamic schooling in the Netherlands they conclude that
students of Islamic schools show the same performance as students of comparable socio-ethnic
backgrounds. See: G. Driessen/ P. Valkenber (2006): Islamic Schools in the Netherlands: Compro-
mising between Identity and Quality? In: British Journal of Religious Education, Vol.23/1, p.15-26.

%0 http://www.schulamt-islam.at/index.php?option=com_content&view=article&id=51&Itemid=57
[2013/04/12].

315ee M. Jaggle/ M. Rothgangel/ S. Schlag (ed.): Religiése Bildung an Schulen in Europa — Teil 1 -
Mitteleuropa, Gottingen-Wien, 2013.
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the status of ‘Offentlichkeitsrecht’ at the Austrian Board of Education. After
being awarded the status of ‘Offentlichkeitsrecht’ these schools are subsi-
dized by the government. Nevertheless, the schools can be disqualified if the
requirements are not met by them. The Islamic School Office (Islamisches
Schulamt), also an institution of the IGGiO, is required to supervise Islamic
schools and Islamic religious education32. After having spoken with the
inspector who is responsible for private Islamic schools33, I would like to
argue that compartmentalization of Islamic schools can be observed since
there is neither a cooperation or a collaboration among private Islamic
schools nor a membership of Islamic schools to a Muslim school association
where questions could be raised, interests debated and best practice ex-
changed. Simultaneously, insufficient experiences of private Islamic schools
with a professionally institutionalized alignment might be a reason for the
compartmentalization. Concomitantly, Islamic schools’ profiles and identi-
ties vary due to national, cultural as well as Islamic background of school
founders and the dynamics of heterogeneous Muslim groups within a par-
ticular school, which makes comparisons among Islamic schools more
difficult. Unlike other European countries, e.g. the United Kingdom, there is
no single sex Islamic schooling in Austria34.

The established large scale Islamic religious education in public schools
since 1982/83 might be a reason why there is less demand for Islamic
schools with governmental and nongovernmental affiliation in Austria
compared with other European countries such as the United Kingdom or the
Netherlands. Muslim communities and parents may assume that their
religious needs are being sufficiently met via Islamic religious education at
state schools. Another aspect why there is less demand for Islamic schools
might be the wide spread and well established mosque education, after
school time or at the weekends. Parents often delegate the religious sociali-
zation of their children to such supplementary Islamic education institu-
tions. This type of privately institutionalized Islamic education normally
mirrors the national identity and traditional customs of the parents’ origins.
Bearing in mind that religious instruction in mosques is not controlled by
any state institution, private Islamic schools are supposed to be more trans-
parent because they ideally are evaluated and controlled by both the Islamic
Schools Office and the IGGi0O as well as the Austrian Board of Education.
Besides this, parents might fear that their children will be stigmatized by
parts of the wider society and be labeled as less educated and skilled as well
as extremists or Islamists, after graduating from Islamic schools. This will
therefore both reduce their chances of establishing themselves in the labor
market and complicate their participation in the wider society. Further-
more, students attending non-recognized Islamic schools in Austria have to

32 See http://www.schulamt-islam.at/ [2013/04/01].

33 Conversation with inspector Kenan Ergiin in January 2013.

3 |n some private Islamic schools physical education and sex education are taught in “single sex”
classes.
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take part in special exams called ‘Externistenpriifung’ at the end of each
year in order to receive equivalent reports and certificates3s. Thus, parents
and educators will not appreciate the necessity of establishing new Islamic
schools. Moreover, founding and maintaining Islamic schools touch upon
various areas including qualified staff, sufficient funding and fluctuation of
student numbers, which tend to make it unattractive to found new Islamic
schools.

5. Private Islamic Schools in Vienna - Chances and Challenges

As mentioned before, all Islamic schools must be acknowledged by the
IGGiO. Currently seven private Islamic schools exist in Austria3¢. Looking
closely at their websites3?, it is obvious that these schools differ in their
pedagogy, aims and their contribution to a wider Austrian context. Fur-
thermore, the school founders are heterogeneous in their ethnic, profes-
sional and Islamic backgrounds which might have an effect on the schools’
profiles and aims as well. In the following part, the variety of private Islamic
schooling in Austria will be portrayed in brief, by introducing four private
Islamic schools and discussing their pedagogical and Islamic ethos commu-
nicated via their homepages. Thereby, it is expected to gain insights into the
questions raised in the introduction.

The founders of both schools ‘ISMA - Private Gesamtschule Muhammad
Asad’3® and ‘Private Islamische Volksschule’3? are converts to Islam whereas
the latter one is a teacher and educator himself being the only Shi’ite. Thus,
the percentage of Shi’ites is high at that school, but nevertheless the majori-
ty is still Sunni. Interestingly, the homepage of the ‘Private Islamische
Volksschule’ website does not clearly indicate that this school is a genuine
Islamic school. However, there is the basmala written in the corner of the
homepage alongside with a quotation of the famous German poet ]J. W.
Goethe stating “The most important thing you should give to children are
roots and wings”40. At this point, the school indicates that they stand for a
symbiosis between Islamic and Western traditions and values. Additionally,
on the next page which follows the homepage a qur’anic vers (Sura Ibrahim
14:24) is to be found: “Do you not see how Allah has given the example of a
good word? It is like a good tree, whose root is firmly fixed, and whose
branches reach the sky”. Both quotations are not clearly linked to the
schools’ profile or aims and are not further explained although they include

3 For further information see:
http://www.wien.gv.at/amtshelfer/kultur/stadtschulrat/ausbildung/externistenpruefung-
nachtraeglicher-positiver-abschluss.html (04.09.2013).

% http://www.schulamt-islam.at/index.php?option=com_content&view=article&id=51&Itemid=57
(13.06.2013).

37 Not all schools are available online and have a website.

3 See: http://www.ivsw.at/ (13.06.2013).

3 See: http://www.is-ma.at/index.php/home.html (13.06.2013).

40 See: http://www.ivsw.at/ (13.06.2013).
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deep metaphorical attribution. Besides this, the profile of this school has, at
least on the homepage, no link to wider Islamic educational theories, con-
cepts or traditions. Neither concepts such as ‘tarbiya’ or ‘adab’ nor refer-
ences to famous Islamic scholars and their educational theories are used in
the formulation of the school’s concept. The establishment of an Islamic
identity and the imparting of Islamic values are referred to under the sec-
tion ‘profile’ without further defining or contextualizing them. Simultane-
ously, there is no hint to extremist attitudes or concepts on the school’s
homepage.

The ‘ISMA - Private Gesamtschule Muhammad Asad’ was a homeschool-
ing project for primary level embarked on in 2008. Meanwhile, the school
founder decided to extend his schooling project and, thus, he bought a new
school building. Concomitantly, the status of the school changed from pri-
mary homeschooling to a private Islamic comprehensive school. The
homepage of the school website starts with Islamic greetings and a video is
available on the first page which presents an introduction on the school life.
The school defines its aims on the homepage without mentioning or refer-
ring to genuine Islamic concepts and explicit theories. Moreover, they aim to
educate the children according the view of man in Islam without providing
further explanations on their view of man. In contrast to other Islamic
schools, ISMA has a downloadable document which defines their Islamic
profile. Hereby, I would like to suggest that, on the one hand, in order to
clarify their expectations and to avoid conflicts with parents, ISMA defines
its approach as ‘the way of the middle’ indicating that they do not represent
extreme or certain Islamic interpretations, ideologies or movements. On the
other hand, this approach reflects a general openness toward all kinds of
Muslims and emphasizes the ecumenical orientation of the school. Addition-
ally, they clearly declare that they are following and practicing Sunni Islam.
Besides this, they place particular emphasis on the plurality of Islam and its
interpretations by highlighting the fact that concerning some pedagogical
aspects they had to decide on one interpretation, for example regarding
music lessons or art lessons where man or animals might be portrayed.
Furthermore, the school briefly outlines its interaction with the wider
Austrian society by mentioning their co-operations with non-Muslim insti-
tutions. Given the circumstances that ISMA adopted the name of the famous
Jewish Austrian theologian who later converted to Islam and became Mu-
hammad Asad and wrote a Qur’an translation, the school’s homepage re-
frains from explaining the importance of Muhammad Asad for the school
ethos. Overall, since the school is at its very beginning, it attempts to be as
much transparent as possible.

The secondary school ‘Islamisches Realgymnasium’ is a Turkish orient-
ed faith school with 90% of the students being Turkish. The school associa-
tion as well as the school founder are Turks, too, and are closely linked to
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the ‘Islamische Foderation Wien’41. Despite this, the headmaster is a Chris-
tian who had worked in Austrian secondary schools before. Therefore, he
functions as a mediator to help constructing connections between the
Islamic school and the wider Austrian society*2. He emphasizes that social
activities are crucial to enable students to participate in the wider Austrian
society. The school defines its aims on the homepage as “[...] to educate and
train self-confident, diligent and conscientious young Muslims who see
themselves as Austrian and European citizens”43. According to the school’s
profile the key concepts of how to achieve this aim are knowledge, a human-
istic worldview and Islamic values in general. However, the Islamic values
are vaguely formulated and the humanistic worldview, a Western philo-
sophical concept, is not precisely defined in the school’s context. Similarly,
there is no link to Islamic educational concepts and theories as mentioned
for the other schools.

In the following section, the focus will be on the first established private
Islamic school in Austria, the ‘Al-Azhar International Schools’. The Al-Azhar
International Schools#4 in Vienna, were founded in 2002, after Muslim
parents, who were involved with the association for ‘Austrian Islamic Edu-
cation and Culture’, had voiced their desire for an institution where their
children would have the opportunity to attend classes in Islamic religion
and Arabic in order to be able to read the Qur'an. Thus, the initial purpose of
this school as well as other schools was to teach religious knowledge and
skills. The current chairman of the association, an Egyptian lawyer, initiated
the establishment of both primary and secondary schools. Originally, the
teachers were native Arabic speakers and were hired from abroad, which
soon resulted in challenges regarding their lack of German skills as well as a
different cultural understanding of schooling in general and their concept of
education in particular. As the schoolchildren were mostly of Arab descent,
the aim for them was to fulfill both the Austrian curriculum, which is com-
pulsory, and the Egyptian curriculum, which was of significant importance
to Arab parents. Since these parents were initially planning to return to
their homelands they wanted their children to have a degree from both
countries. Moreover, students are expected to have proficiency in Arabic in
order to be able to read the Qur'an and to speak their native language.*>
During the following years, the number of non-Arabic students increased
due to new immigration waves from the Balkans and refugees seeking
asylum in Austria. This led the schools to redefine their orientation and

4 See: http://www.ifwien.at/ (19.08.2013).

42 From an informal talk with Mag. Josef Muhammad Lanzl in June 2011.

3 See: http://www.irgw.at/ (13.06.2013).

% The plural indicates that there is a primary and a secondary school of the same school founder
coexisting in the same school building.

4 Several international researches on Islamic schools emphasize the importance of Arabic language
as a motive for founding Islamic schools and sending the children to these schools. See Dries-
sen/Merry 2006; Meer 2007.
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approach. One way for the schools to align with the new requirements was
teaching the students in their native language, e.g. Turkish or Chechen. In
July 2012, the name of the schools were officially changed to ‘Austrian
International Schools’, which may be perceived as a sign of openness and
redefinition on the one hand but may also be interpreted as a loss of tradi-
tion and identity on the other hand*t. Interestingly, ‘Al-Azhar’, the name
which was initially selected for the school and created a chain of associa-
tions with the historically and theologically important Al-Azhar University
in Cairo, disappeared from the official name of the school, despite being
used on the schools’ homepage*?. While browsing the school’s website, one
might wonder why neither the word Islam nor the word Muslim becomes
visible on the homepage of the website. The school defines itself as “[...] a
project for multicultural education of children from all backgrounds, nation-
alities and religions”48. Thus, the school places the emphasis on the hetero-
geneity by including all religions and nationalities which is expressed in the
title through the word ‘international’ both, in the old and the new name of
the school. Moreover, the school defines five main areas such as language,
religion, social learning, intercultural and interreligious projects as their
main working areas. In spite of this, the Austrian International Schools
resemble other schools in that they do not have a link to Islamic educational
theories and concepts on the school homepage. Despite having broad pro-
files the Al-Azhar International Schools fail to indicate their specific confes-
sional ethos, their purpose and codes of practice. The schools’ name ‘Austri-
an International Schools’ suggests a close link to the local society. Those
who are exposed to this name would expect the schools to be part of the
wider Austrian school landscape. Unfortunately, there is no native Austrian
nor a non-Muslim student enrolled in this school. Hence, the school does not
really reach its clientele. Even so, there are no allusions to extremist atti-
tudes or references to Islamist concepts on the school’s homepage. Never-
theless, the headmistress stated that parents have diverse expectations of
the schools and that they often have misconceptions concerning the schools’
religious profile. Thus, the religious education teacher remarked that some
Muslim students whose parents were identified as Salafis do not eat the
provided halal food arguing that the Muslim catering service is not trust-
worthy in terms of halal.

6. Conclusion

Faith based schooling is a constitutional right in Austria and has a long
tradition and history due to well established Christian schools as well as

% The school was cooperating with the Al Azhar University in Cairo and therefore was acknowl-
edged by them. After some internal affairs, the Al Azhar University took away the license from the
school.

47 http://www.alazhar.at/ (14.06.2013).

* http://www.alazhar.at/ (14.06.2013).
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boarding schools which are mostly perceived to be based on elitistic
thoughts. Whereas the existence of Christian and Jewish schooling is mostly
not questioned due to its long presence in the Western context, Islamic
schools are generally a topic of debate in negative contexts for they are
accused of producing extremists and Islamists. These accusations coincide
with the emergence of recent debates on the notion of Islamophobia. Thus,
Islamic schools seem to hinder social contribution instead of promoting it.
Surprisingly, these fears do not stem from evidence based research, on the
contrary, mirror the mainstream Islamophobia discussions. John Esposito
stated at the ‘International Conference on Islamophobia: Law and Me-
dia’ that “What you see is the irrational fear. Today everyday conversations
in mainstream society express fear about Islam. Their conclusions become
so taken for granted, and become truisms that require no evidence, no
substance, they are not challenged in the public square”#. Therefore, as
mentioned in the introduction private Islamic schools are accused of having
a hidden agenda and excluding themselves from the Austrian society in
order to promote extremism. For that reason, Islamic schools have to clarify
their denominational and educational orientation as well as societal and
political contribution to the wider societies. This has to be done in order to
build up trust, promote social cohesion, and contribute to local peace. One
reason for the claimed vagueness and ambiguity might be the overall ab-
sence of an academic discourse on Islamic educational concepts in theory
and the realization of these concepts in practice. On the one hand, transpar-
ency of what is going on in private Islamic schools, their ethos, self-images
as well as their pedagogies and concepts must be communicated via leaflets
or their homepages to the wider Austrian society alongside to professionals
and important educational institutions. On the other hand, Islamic schools
have a short history of existence and are mostly faced with several challeng-
es such as raising sufficient funding, finding appropriate building for a
school, employing trained staff and formulating appropriate codes of prac-
tice and profiles. Moreover, public relations should be emphasized in order
to contribute to social cohesion and local peace in the Austrian society.
Additionally, in order to be acknowledged in the wider scientific community,
the quality and nature of Islamic schooling must be explored and defined
within Islamic sources and via qualitative and quantitative research. The
recently established disciplines in the academia, e.g. Islamic Religious
Pedagogy and Islamic Theology, might be adequate platforms where chal-
lenges and chances of Islamic schooling could be discussed and negotiated
and the philosophical origins of Islamic education could be defined, in order
to develop appropriate concepts. In this regard, the Islamic School Office
should assess the quality of Islamic schooling and promote Islamic schools
in their development of a genuine Islamic profile, curriculum and adequate
methods. Further recommendation on a practical and governmental level

4 World Bulletin: Esposito slams Islamophobia in Egypt:
http://www.worldbulletin.net/?aType=haber&ArticlelD=117743 (13.09.2013).
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could be the establishment of a Muslim school association in order to build
up a space where Muslim educationalists and teachers could raise their
questions and problems as well as exchange best practice models.

However, as far as one has insights in the concepts and portrayals of
private Islamic schools communicated via the homepages, there is no clue
and link to extremist attitudes and concepts at all. Therefore, the a priori
assumption that Islamic schools promote extremism and terrorism by
excluding themselves from the wider society cannot be sustained. Moreover,
a differentiated perspective is essential in order to investigate extremist
notions and dynamics within Islamic schools. The vague profiles and Islamic
concepts of Islamic schools might serve as a free space which is individually
interpreted by Muslim parents. On the basis of the analysis of Islamic
schools’ homepages, one can argue that there might be individual extremist
or Islamist attitudes among parents and students which are not visible on
the homepages. However, two crucial questions remain: to what extend are
these individual attitudes visible and influential in school life? Which
measures are taken by the school to cope with these negative attitudes and
influences? Hence, interviews with schools founders and headmasters could
be further steps to investigate the raised questions. Overall, Islamic school-
ing in Austria is at its very beginning and thus, promises dynamic develop-
ments and improvements by undertaking new research.
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Abstract

Humankind is diverse, and religious humankind is especially so. Different
languages, faiths, customs, views, thoughts and opinions are all to be taken into
consideration when one wants to talk about neighbourhood and neighbourli-
ness today. Indeed, what does neighbourhood and neighbourliness mean today,
and what it means to live in neighbourhood with others in the period labelled as
globalization? My paper discusses the task of modern day affirmation of the in-
stitution of neighbourhood among Muslims, Christians and Jews. I consider that
task the most important today, since symbols, ideas, and religious representa-
tions of Muslims, Christians and Jews have been somehow in a neighbourhood
for a very long time. How to preserve and save such a neighbourhood and
neighbourliness? How to project a neighbourhood of human lives and fates from
a neighbourhood of symbols, representations and ideas? This paper will try to
give answers to these questions.

PRELIMINARY REMARKS

Contemporary Western societies are facing the task of a new discovery
of the values of neighbourhood of various religions and their believers in an
age they call globalisation. The number of humans on earth is increasing;
there should be more of neighbourhood (and neighbourliness) around. But,
stated briefly, what is neighbourhood? In our view, a true neighbourhood
means the following:” Live and let others live in dignity!“ For humankind,
neighbourhood of all religions is highly important, especially for Judaism,
Christianity and Islam. And for the present day West, it is of crucial im-
portance to make peace with Islam, to accept it as a proud heir of human-
kind's monotheistic traditions, as a great neighbour of Judaism and Christi-
anity, and as their great interlocutor.

The writer of this essay would like to draw the reader's attention to the
fact that he is well-acquainted with much of what has been written in Eu-
rope and in the West about Muslims as the other in the past three centuries.
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Nor is he unaware of Immanuel Kant's idea of “universal hospitality“;! he is
equally familiar with Kant’s call for hospitality to be placed “in the field of
rights“.2 Also, the writer gladly recalls Johann Wolfgang von Goethe's state-
ments about tolerance or lenience towards the other and the different. As
Goethe says: “Tolerance should be a transitional position. Tolerance must
lead to acceptance. The mere tolerating is a form of insult.“ (Toleranz sollte
eigentlich nur eine vorubergehende Gesinnun sein: sie muss zur Anerkennung
fuhren. Dulden heisst beleidigen).3 Equally welcoming are Jacques Derrida's
attempts to adapt contemporary Europe to others, so that Europe may
become “A Europe of Hope“.# Also, the writer of these lines managed to
muster sufficient courage to read to the final page of “Neighbours by Jan T.
Gross.> The book sends shivers down every man's spine. It is good to know
about these and hundreds of other, here unmentioned, authors; it is good to
reflect, together with them, over the question of "neighbourhood” today, the
meaning of "today's borders“ and many other issues: who is "the other”;
why is there "the other”; who is "the stranger”; what is "cosmopolitism*
today; what is meant by "openness to others” today; who is "our neighbour”
today, etc.

However, in this essay the writer does not intend to tire himself or the
reader with academic discussions, which, of course, are useful. Rather, the
intention is to dedicate the essay primarily to the topic of neighbourhood
among believers today, especially among Jews, Christians and Muslims in
the West, the West which likes to flatter itself for constituting the secular
side of the world.

Therefore, the intention is to awaken an interest - the writer's as much
as of those who may read this essay - by addressing the questions to follow.

These immediate questions are: are we being pessimists in saying that
today's world, in a way that is similar to not so distant a time that mankind
experienced in the 19th and 20th centuries, but especially since the last
three decades, is marked by an age of an increasingly pronounced crisis of
neighbourhood, particularly between West and Islam? Are we right in
saying that there is a deepening crisis in the relations and in coming to an
understanding among religions in general?¢ Have that religious other and

! See: Immanuel Kant, To Perpetual Peace and Other Essays, Hacekett Publications, Indianapolis,
1983.

2 Meyda YeQeno(lu, Islam, Migrancy, and Hospitality in Europe, Palgrave Macmillan, New York,
2012., p. 9.

3 Johann Wolfgang von Goethe, Maximen und Reflexionen, Nr, 121. (edited by von Max Hecker.
Weimar: Goethe-Gesellschaft, 1907.)

4 See: Jacques Derrida, “A Europe of Hope“, published in Epoche 10, no. 2 (Spring), 407-412.

5 Jan T. Gross, Neighbors, The Destruction of the Jewish Community in Jedwabne, Poland, Princeton
University Press, Princeton, 2001.

€ On this, but in the context of Islam-West relations see Akbar S. Ahmed, Islam Under Siege, Polity
Press, Cambridge/Oxford, 2004.
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the different really become strangers in many parts of the world?” Would it
be true to say that in many parts of the world the voting majority has been
electing political representatives who deliberately and systematically un-
dermine relations with the man of another religion, with people of differing
(religious) worldviews? Lastly, can today's communication technologies
encourage and facilitate various ways of reaching understanding among
religions? Or, do we find ourselves much more in an age of the ever more
strongly networked communication technologies in the service of atavisms,
which aim at spreading hatred among religions, especially towards Islam?8
Another pertinent question is this: who has been more tolerant and open to
other faiths and religions, the ancient archaic people and the primordial
Jewish, Christian and Muslim communities, or us, the modern, contempo-
rary people? Are we spreading groundless pessimism if we say that the
present day economic crisis is essentially a moral crisis? Does this crisis,
under the guise of economic bankruptcy of entire states, definitely under-
mines all the hopes we used to pin on a better humanity following the fall of
Communism at the eve of the Third Millennium? Furthermore, is the world
seeing an increase in wars? If so, which centres of power are abetting them
and is it actually possible to detect incitement to religious wars?? Is it a fact
that multiplication of wars today is accompanied by a multiplication of the
other as a target, a side that should be degraded or exterminated?'9 Are the
recent verdicts issued by the International War Crimes Tribunals in the
Hague for genocide in Bosnia and in Rwanda by themselves the gravest sign
of an increasing failure of any possibility of neighbourhood - let alone of
neighbourliness - of religions, cultures and civilizations? Have we become so
frightened of the modern world we live in that in the terrible moments of
pessimism we even think that we are living through an age in which the final
days are running out, as Slavoj Zizek declares grudgingly in his recent work
entitled Living in the End Times?

Finally, to conclude these introductory remarks: Is the present age of
ours not only pregnant with, but has actually begun to give birth to, various
false yet powerful and popularly read prophets of the clash of civilizations,!?

7 Enes Kari¢, Who is the 'Other' today?, Occasional Papers, series No. 3, July 2011, The Cordoba
Foundation, London, 2011., pp.9-14.

8 Notable examples of media defamation of Islam can be read in Edward Said, Covering islam, How
the Media and the Experts Determine How We See the Rest of The World, Vintage, London, 1997.

9 On this isssue, | am bearing in mind: Eric S. Margolis, War at the Top of the World, The Clash for
Mastery of Asia, Key Porter Books, Toronto, 1999.

% see: Norman Cigar, The Role of Serbian Orientalists in Justification og Genocide Against Muslims
of The Balkans, Institut za istraZivanje zloCina protiv ¢ovjecnosti i medunarodnog prava, Sarajevo,
2000.

1 When | translated into Bosnian Samuel Huntington's The Clash of Civilization (published in Foreign
Affairs, Summer, 1993) in 1993, huddling in a basement of the beseiged Sarajevo, | could not
imagine that the article would be debated with so much interest in the next two decades.
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clash of cultures?12 Do the present-day theoreticians who speak of various
clashes, in fact, doubt from the outset the possibility of being in neighbour-
hood with the other and different from us today?

L

A few words about neighbourhood of traditional religions (Islam, Chris-
tianity and Judaism) in the past.

Today, when we are hearing, far and wide, the media noise about "Ju-
daeo-Christian civilization“, and when the very notion of Islam and Muslims
constituting the third, equal member of that civilization is being rejected
("Judaeo-Christian-Muslim civilization“), Muslims come to feel deprived of
taking part in the building of a concept of neighbourhood in modern times.

Nevertheless, in the past Muslims knew what the high culture of neigh-
bourhood, was, and they know it still today.

The author of this essay would not like to speak of the "golden age“ of
any religion, culture and civilization. He is aware that this expression, the
"golden age“, is highly ensnaring and seductive. He is also aware that the
"golden age” is no more than a mere construct, or a projection of our wishful
thinking born by the difficult present we are living in into a distant, bygone
past with which we have “romantically” fallen in love.13 Therefore, when we
speak of a "golden age“ in any culture and civilization, it is necessary to do
so with great reservations.

All reservations notwithstanding, including those born by a romantic at-
titude towards the past, it is still necessary to speak of the existence of a
certain harmony and neighbourhood of Muslims, Christians and Jews over
many periods of peace in the past. In their works the great historians have
recognized that harmony. For example, Bernard Lewis, to us Muslims not so
favourably disposed scholar, nevertheless admits: “Islamic civilization, in
contrast [of previous civilizations], was the first that can be called universal,
in the sense that it comprised people of many different races and cultures,
on three different continents. It was European, having flourished for a long
time in Spain and southern Italy, on the Russian steppes, and in the Balkan
Peninsula. It was self-evidently Asian and also African. It included people
who were white, black, brown, and yellow.“1* For his part, Marshall G. S.
Hodgson affirms that “...the roots of Islamicate civilization are largely the
same as those of Occidental civilization: the urban commercial tradition of

2 |n terms of prognosticating the clash, Bernard Lewis is not much different from Samuel Hunting-
ton. See: Bernard Lewis, Cultures in Conflict, Christians, Muslims and Jews in the Age of Discovery,
Oxford University Press, New York and Oxford, 1995.

13 Of course, there are also excellent works about the ”“golden age” of various historical periods in
human history. See, for example: Maria Rosa Menocal, The Ornament of the World, How Muslims,
Jews and Christians Created a Culture of Tolerance in Medieval Spain, Little, Brown and Company,
Boston, New York and London, 2002.

14 Bernard Lewis, Cultures in Conflict, p. 10.
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the ancient Fertile Crescent, the Hebrew religious challenge, the classical
Greek philosophical and scientific culture. Hence, for Westerners (and for all
who at least partly share now in the Occidental heritage), the Islamicate
forms a sister civilization...“.15

One could go on citing similar views held by authoritative Western
scholars who confirm the high culture of the Muslim concept of neighbour-
hood and of Muslims’ giving home to different peoples and religions within
their own spiritual orbit.

The fact is that during the main course of their history Muslims have
shown to be more than capable of being good and moral neighbours. We, the
Muslims in the West, can be proud of that heritage.

That neighbourhood of these three religions (Judaism, Christianity and
Islam) has been recognized in many parts of the world. At the very least, one
can speak of that neighbourhood with the view to some historically signifi-
cant periods. For example, for centuries the so-called Islamic Spain was
homeland to a harmonious neighbourhood of Muslims, Jews and Chris-
tians.16 One can say the same for the Nile Valley, the lifeline of Egypt. The
same applies to long stretches of history of Syria, Palestine, present day Iraq,
Lebanon, Anatolia, the Balkans, etc.

“The People of the Book” (Jews and Christians) were incorporated into
great Muslim caliphates. They were not cast out from them, the way Muslim
today are cast out from the West, from the so-called "Judaeo-Christian
civilization, in which Muslims are not meant to be accorded recognition of
being the third member of that civilization any time soon.

In this regard, we Muslims are becoming worried by the silence of tradi-
tional Jews and Christians today. It is the traditional Jews and Christians
who should raise their voice for the recognition of Islam and for inaugurat-
ing a ”"Judaeo-Christian-Muslim civilization“ as a future neighbourhood of
peace, recognition, tolerance and coexistence. For, the "Judaeo-Christian-
Muslim civilization“ would infuse the secular project of globalization with a
positive spirit and make it more humane.

Furthermore, in doing so Christians and Jews would give back a kind of
debt they owe Muslims. When it comes to Christians, they ought to know
that in bringing glory to "Islamic East“, Muslims did not destroy ”"Christian
East“. Nor is it unknown that Jews thrived within Muslim caliphates, in
whose cultural centres they developed almost all their theology. Thus, the
tradition of Kabbala appeared during the great periods of peace among
Jews, Christians and Muslims. Philosopher Maimonides wrote his works
during such an age, etc. On this topic, the work of Adam Mez is highly rec-

> Marshall G. S. Hodgson, The Venture of Islam, volume |, The University of Chicago Press, Chicago
and London, 1974, p. 97.

6 On this see Thomas F. Glick, Islamic and Christian Spain in the Early Middle Ages, Brill, Leiden,
Boston, 2005.
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ommended.!”

Even when Muslims were conquerors, they were aware of the institu-
tion of neighbourhood and its significance. In the words of Seyyed Hossein
Nasr: “Spain and Anatolia changed hands between Islam and Christianity
about the same time. In Spain all the Muslims were Kkilled, forcibly converted
or driven off and no Muslims remain there today, whereas the seat of the
Orthodox Church is still located in Turkey.“18

In several of his book the great historian Halil Inalcik, the long serving
professor of history at the University of Chicago, argues that after the disso-
lution of the Ottoman Empire, more than 20 states emerged, many of them
with Christian majority. Not only did those Christian peoples survived under
the Ottoman Empire, but they have preserved their religion, language and
tradition.!® It is clear that such a development would not have been possible
if the Ottoman Empire did not know of the traditional patterns of neigh-
bourhood. One is, of course, aware that millet system not perfect, but in
itself it offered a visible prospect for survival and for the preservation of
one's religion and tradition.

Today it is necessary to talk about these bygone times, when Muslims,
Christians and Jews recognized each other as neighbours. It is particularly
important to speak of them in the West, after the horrors of two world wars
in the 20th century, during which Europe's Jewish population was almost
wiped out; or when, between 1992 and 1999, Muslim population of the
Balkans was on the way to extinction.2?

Of course, it is impossible to bring back the past, just as it is impossible
to return the once milked milk back into the udder. But it is quite significant
to remind the present generation of the "past encounters“ between Muslims,
Christians and Jews.2! In this regard many Muslim authors speak of an
“encounter between Islam and other religions.“22

The past neighbourhood and neighbourliness of Islam, Christianity and
Judaism, the practical neighbourhood and neighbourliness of Muslim,
Christians and Jews, was based on several principles. First, on a living trust
in God as the Creator of all people. Of course, Muslims, Christians and Jews
did not recognize each other dogmatically, but they did recognize God as

17 See: Adam Mez, The renaissance of Islam, Islamic Book Service, Lahore, 1987.

18 Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities of Islam, The Islamic Texts Society, Cambridge, 2001., p.
19.

19 See: Ekmeleddin Ihsanoglu (ed.), History of the Ottoman State and Civilization, vol. |, foreworded
by Halil Inalcik, IRCICA, Istanbul, 2001.

20 | et us recall that Granada fell in 1492 and that Sarajevo was besieged already at the start of 1992.
Thus, exactly 500 years separates the two events.

2 For example, Jack Goody in his Islam in Europe, writes of ”Past Encounters” between Muslims,
Christians and Jews. See: Jack Goody, Islam in Europe, Polity Press and Blackwell Publishing Ltd.,
Cambridge (UK), 2008.

22 See the comprehensive study Islam and the Encounter of Religions in: Seyyed Hossein Nasr, Sufi
Essays, ABC International Group, INC., Chicago, 1999., pp. 123-151.
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their Creator. Second, they recognized the institution of neighbourhood.

Thanks to this, millions survived (in the 20th century millions were
killed, be it on European soil (Jews), or in anti-colonial wars (Algerian
Muslims, for instance).

Neighbourhood and neighbourliness of Muslims, Christians and Jews
today implies some sort of recognition. A minimum of recognition. For
example, a recognition that our neighbour is a fellow human being like
ourselves, having the same human origins as ourselves, that he was created
by the one Creator just like us, etc, etc. Our fellow neighbours who are
unbelievers and agnostics also deserve our recognition, because we bestow
peace on them, and they should bestow peace on us. The celebrated rector
of Al-Azhar University Mahmud Shaltut came up with the expression
"brotherhood in humanity“ (al-ukhuwwah fi l-insaniyyah). He says that
Muslims and non-Muslims are brothers, and the only condition for that
brotherhood is mutual upholding of peace and peaceful coexistence.23

According to Jack Goody, Muslims "have had a lot to offer” to Europe and
the West: “After having been largely repulsed, after many centuries Muslims
have returned in mass no longer as invaders but as immigrants. In both
capacities, they have had a lot to offer. Formerly they acted as a spur to the
intellectual and scientific life, to the Renaissance itself. Now they provide an
increasing part of the labour force that Europe needs to replenish its dimin-
ishing population. Both in the past and in the present Islam cannot be con-
strued simply as the Other. Even in Asia, Muslim traditions are close to
Christian and Jewish traditions. Muslims are very much part of the Europe-
an scene“.24

11

Neighbourhood in the Realm of Ideologies and Machines, and the Emer-
gence of a Human, an All Too Human, World

Nevertheless, today there is a palpable crisis of neighbourhood among
religions. Just as there is a crisis of neighbourhood between man and nature.
Two world wars, the First (1914-1918) and the Second (1939-1945), almost
coincided with the world guerrilla warfare waged by humankind against
nature and environment. Ecologists will probably agree on this point.

That crisis of neighbourhood has been going on for a long time. In this
author's view, it has its deeper roots. This is something that needs to be
discussed if we wish to strengthen chances not only for reaching an inter-
religious understanding in the today's world, but for affirming other types of
understanding, too.

2 For more, see: Kate Zabiri, Mahmud Shaltut and Islamic Modernism, Oxford University Press,
Oxford, 1993.
2% Jack Goody, Islam in Europe, Polity Press, Cambridge, 2004, p. 160.
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When speaking of neighbourhood and of neighbourliness among Mus-
lims, Christians and Jews, as well as about positive cooperation among all
the secular branches of these three religions, it is necessary to recall that in
the course of the last three centuries the whole of mankind has undergone
great spiritual changes.25

This means that any talk of neighbourhood today cannot, nor it should,
ignore the new "tradition” and the visible results of dark side of Modern
Age, and the consequences of the triumph of quantitative science and its
multifaceted applications.

Ever since the end of the 18th century various secular "isms“ and scien-
tism in particular have been pushing the traditional worlds of Islam, Christi-
anity, and Judaism to the margins. Especially during the 19th and 20th
centuries these "isms“ took for their slogans, programs and platforms
numerous revolutions, nationalisms, socialism, humanisms, communisms,
fascisms, etc. The world of the 18th, 19th and 20th century became a world
in which human masses entered history. Those masses needed to be enter-
tained and animated with ideology. As a result, deep changes, with a highly
negative impact on traditional patterns of neighbourhood of religions, took
place.

In the critique and self-critique offered by the present day social scienc-
es one notes a general agreement that since the 18th century the traditional
religions of Islam, Christianity and Judaism, and their moral systems, have
been more or less, on the defensive, in retreat, sometimes in a complete
disarray and close to disappearance. It is not rare to find authors who label
the contemporary age “the Age of Disbelief".26

Since the 18th century the world which came to be known as the West
has experienced many triumphalist ideologies and quantitative sciences, all
of which offered explanation for the universe and man. Each ideology glori-
fied "its own“ man, whether at the expense of God or other people, other
cultures and civilizations. Scientific theories which appeared since the 18th
century have interpreted the world within numerous, mutually competing
"isms.“ What is Evolutionism than a glorification of man at the expense of
other living organisms?! What is Biologism if not glorification of certain
human races over others, or one type of living beings over the others?! All
this had a highly negative impact on the traditional patterns of neighbour-
hood.

Those scientific theories of Modern History represented, and still do, a
consistent, practical application of the dark sides of the Modern Age ideolo-
gies and their triumphalist spirit in the West. Moreover, in their application,
those scientific theories endangered the neighbourhood of man and animals

% For more on this see: Seyyed Hossein Nasr, Knowledge and the Sacred, Suhail Academy, Lahore,
1988.

% Compare with: Huston Smith, Why Religion Matters, The Fate of the Human Spirit in an Age of
Disbelief, Harper, San Francisco, New York, 2001.
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(Evolutionism), and the neighbourhood of man and fellow man (Biologism).

But the main expression of the practical application of the scientific the-
ories of Modern Age represents the advent of the age in which a profusion of
machines have been made.

Even before mankind was familiar with certain gadgets and machines,
but only during Modern Age machines were invented to give man awesome
power over other men and Nature. Modern machines increasingly became
"close friends“ of the modern man and mankind generally. Machines were
produced as the most visible aspect of an alliance between ideologies and
scientific theories of the Modern Age. Thus there came about a firm triumvi-
rate of ideology, science and machine, and in its wake, of the crisis of neigh-
bourhood among religions, followed by the great ecological crisis?’ With the
ecological crisis there came about the undermining of neighbourhood of
man and natural environment (but this subject lies beyond the scope of the
present essay).

Whatever happened immediately after the end of the 18th century,
when this human, an all too human world, emerges; whatever happened to
that traditional neighbourhood of Muslims, Christians and Jews; whatever
has remained of that neighbourhood in the age of this grand triumvirate of
ideology, science and the machine?

The triumph of ideology, science and the machine led to the weakening,
marginalization or complete neglect of traditional religious and moral
systems of Islam, Christianity and Judaism. The roused and enthusiastic man
of the Modern Age no longer built foundations for neighbourhood with
others on the basis of faith and an awareness of the existence of God, or on
the basis of principles revealed by God.

To be more clear: in the eyes of the ugly and rigid side of the Modern
Age, its rigid ideologies, of which Theodore Adorno and Max Horkheimer?28
were so critical, our neighbour was no longer God's creature, and nor were
we.

After all, our neighbour, like us, was an outcome of blind workings of
evolution. Two world wars of the 20th century are, of course, highly com-
plex and terrible events which cannot be explained in simple terms, but it is
quite certain that the ideologies behind them carried within themselves an
echo of the grand, triumphalist views of the Modern Age and its main scien-
tific theories: Evolutionism and Biologism.

Never was neighbourhood of human beings and religions destroyed to
such a high degree as during the world wars in the 20th century. It needs to
be stressed once again: at the end of the Second World War, the Jews almost
disappeared from the European soil, millions of them having being killed.

27 Compare with: Seyyed Hossein Nasr, Man and Nature, the Spiritual Crisis in Modern Man, ABC
International Group, INC., Chicago, 1997.
2 Theodor W. Adorno, Max Horkheimer, Dialectic of Enlightment, Stanford Univeristy Press, 2002.
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Traditional neighbourhood of Jews and Christians, built through centuries in
Europe, almost disappeared. As Graham E. Fuller put it, even today's “com-
plex Palestinian problem.... after all, had its roots not in Islam, but in West-
ern persecution and butchery of European Jews.“2?

Among the consequences of the Second World War one can also count
the sufferings of Muslims in the Balkans from the 1990s onwards. In many
ways those sufferings remind one of the sufferings of Jews in Europe during
Second World War. World wars had terrible consequences for neighbour-
hood in the Near and Middle East. Using the words "Christians®, "Jews" and
"Muslims” in this text covers not only those three (traditional) types of
believers, but their secular offshoots, too. However, those secular offshoots
have not grown totally cold to their traditions. They still emanate - in some
way - cultural, traditional and civilization meanings and rays derived from
Judaism, Christianity and Islam.

Therefore, keeping in mind the weakening of traditional patterns of
neighbourhood after the Second World War, one should frankly ask: Who is
“the Other, in a derogatory sense of the word, today? When speaking of "the
Other” in Europe and in the West today, what is most commonly implied is
that it is not desirable for having it as a neighbour.

As already indicated, in many cases that Other is understood in a scorn-
ful sense of the word. Of course, answers to the question of why this is so
may vary from place to place. In Israel those ”others“ are Muslims and
Christians. In the Muslim-majority countries of the Middle East, it is Chris-
tians and Jews who are the "other”, even though Lebanon and Egypt can be
seen as a positive exception when it comes to the attitude towards Chris-
tians. As for Europe, Jews and Muslims are "the Other” there. Even the
Balkans as a whole, for several decades, have seen the reduction of Muslims
to the status of the despised ”"others.“ At times reducing someone to the
status of the despised "Other” was accompanied with much bloodshed.30

For the purposes of the present essay it will be useful to quote from
some studies about why Muslims have, speaking broadly, since the end of
the 18th century, felt like the "Other”. And why they have been "fashioned”
and "made” into the despised other.

There are quite a few works addressing this question. In his highly ac-
claimed Islam and the West Norman Daniel writes about the making of an
image of Muslims.3! On the other side, Bernard Lewis penned a book under
the same title (Islam and the West), but with goals quite different from those
of Norman Daniel. In the main, Bernard Lewis strives to present Islam as a

2 Graham E. Fuller, A World Without Islam, Little, Brown and Company, New York, Boston, London,
2010., p. 5.

30 Let us recall the International Tribunal for Justice in 2007, according to which genocide was
committed against Bosnian Muslims.

31 Norman Daniel, Islam and the West, The Making of an Image, One World, Oxford, 1997.
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force which does not want to have connection with the worlds around it.32
The writer seeks to show that Muslims are the “other” thanks to themselves.

There are numerous works written in terms of confrontation of one ge-
opolitical side of the world, i.e. the West,33 on the one hand and Islam, on the
other. The other side, the Islamic side, is today's "other. 34

Namely, in the works describing the "West“ as coming face to face with
the other, "West" is everything, an uber-civilisation, Demiurg, the epitome of
secularism, prosperity, the very summit of everything human! In these
confrontations between "West“ and ,Islam®, Islam is accorded the status of a
guinea-pig which bleats feeling lost, speaking incoherently some holy
words.3% Also, in such literature Islam is denied the right to neighbourhood
until it is cloned in accordance with the West's own model. The numerous
articles and books written along the lines of "moderate Islam"“ speak enough
of the sort of "Islam-cloning” in operation.3¢ These "Islam-cooking projects
provoke particular anxiety in the hearts of traditional Muslim intellectuals.
In the past 15 to 20 years we have seen how the so-called "moderate Islam“
is prepared the way the "fast food"“ is.

A review of chief examples of such literature about Islam provides de-
scriptions of Islam as the "other”, and, in a way, offers a blueprint of a histo-
ry in which Islam became the "other.” Whenever "Islam and the West" figure
in a title, then Islam can mean just about anything. For Bernard Lewis, Islam
equals Egyptian fellahin, modern Turkish Republic, Iranian Revolution,
former Arab Socialist and Baathist regimes, the smell of ¢evapciéi, etc. All
along a supposedly anti-Western agenda of all those Islams is projected,
with a clear aim of getting the reader to conclude that Islam is a bloc, a
monolith, a dangerous and undesirable "other”, an Islam that does not know
about neighbourhood. There are many things on offer in such literature
which portrays Islam as the "other”, in which it is engaged and is "cooked”
as the other. When it comes to the Balkans, Maria Todorova's Imagining the
Balkans is highly instructive.3”

It was Maria Todorova who acutely noted a major stream in Western
thought in which Islam is denied neighbourhood. Those who subscribe to
such an opinion, i.e. that Islam and Muslims cannot be neighbours, have for a
long time been trying to push Islam out of the cultural-civilization orbit of

32 Bernard Lewis, Islam and the West, Oxford University Press, New York and Oxford, 1993.

33 Robert Van de Weyer, Islam and the West, A New Political and Religious Order post September
11, John Hunt Publishing, Hampshire, 2001.

34 For more on this see: Amin Saikal, Islam and the West, Conflict or Cooperation?, Palgrave Macmil-
lan, New York, 2003.

35 For more on this see: Dan Diner, Lost in the Sacred, Why the Muslim World Stood Still, Princeton
University Press, Princeton, 2009.

36 For more see: M. A. Mugtadar Khan (ed.), Debating Moderate Islam, The Geopolitics of Islam and
the West, The University of Utah Press, Salt Lake City, 2007.

37 Maria Todorova, Imagining the Balkans, Oxford University Press, New York and Oxford, 1997.
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the contemporary world. This intellectual operation is particularly discern-
able in denying Islam that third place in the expression "Judaeo-Christian-
Muslim civilization.“ They do not want Islam for a neighbour. Nevertheless,
Todorova hopes for the time when one will speak of the "Judaeo-Christian-
Muslim roots of European culture.” She says:” Gone are the days when even
Russian liberals convincingly “bolstered Russia's claim to 'Europeanness' by
contrasting it to the barbarous Turk®. This is already unacceptable for the
new generation, which has to show it has overcome Christian prejudice and
which, in a move to overcome the legacy of anti-Semitism, has added and
internalized the new attribute to the roots of Western culture: Judeo-
Christian. One wonders how long it will take before we begin speaking
about the Judeo-Christian-Muslim tradition and roots of European cul-
ture.“38

Do Islam and Muslims stand a chance of acquiring a status of a neigh-
bour and experiencing the atmosphere of neighbourliness in Europe and in
the West today? When looking for an answer to this question, one should
bear in mind the following: up until the downfall of Communism (1990) and
the fall of the Berlin Wall, right-wing political parties in Europe - in their
political projects, ideological constructs and media appearances - painted in
negative colours Muslim immigrants at home and the Islamic world interna-
tionally. One could detect various direct consequences of this approach in
the European Union countries. When it comes to the Muslim immigrants and
workers, those consequences are visible, among other things, in the follow-
ing ways: A) a high levels of anti-Muslim prejudice, B) Job discrimination, C)
Despised image of Muslims in the media, D) Instances of abuse and violence,
E) Undermining the emergence of Muslim elite which would defend the
rights of Muslims with European legal means, F) Undermining civic integra-
tion of Muslims into EU, G) marginalizing Muslims in education, art, science,
and politics, etc.3?

111

What is Neighbourhood of Believers and Religions in Today's Age of
Globalization?

Here, we mainly refer to the neighbourhood of believers, and of reli-
gions - Judaism, Christianity and Islam - in the past and today. But let's first
try to say at least a few words about what the neighbourhood of different
believers is. I trust that the following passages will be of some use to our
friends in the West.

In the broadest sense, neighbourhood constitutes a friendly atmosphere
of encounter which fills the space between two or more instances of human
goodness and magnanimity. This is why neighbourhood displays itself in

38 Maria Todorova, Imagining the Balkans, pp. 152-153.
39 For more on this see: Abdullah Faliq (ed.), Islamophobia and Anti-Muslim Hatred: Causes and
Remedies, Arches Quarterly, volume 4, edition 7, published by The Cordoba Foundation, 2010.
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human kindness and compassion. Neighbourhood is not something “scien-
tific, similar to some "scientific fact which has the date of discovery on it.
Thus, neighbourhood cannot be defined the way a chemical formula can.
Neighbourhood is not an object or a concept, prepared somewhere in offices
of an institute before being placed in front of us as an object. Neighbourhood
is above all providing other people and creatures with spiritual tranquillity
and physical safety which to inhabit, to live in. Neighbourhood embraces us
more than we can embrace it. Therefore, neighbourhood is a spiritual,
psychological and physical space that appears out of a whole spectrum of
moral relations among people. Between us and our neighbour there stands
the moral institution of neighbourhood. As neighbours, we mutually present
each other with the gift of neighbourhood. Neighbourhood is around us, like
air, or like the ground under our feet. Neighbourhood dwells in pious free-
dom of a personal decision to live in peace with other people. Therefore:
neighbourhood is not a dictate of law, similar to the dictate of modern
parliamentary laws. In the institution of neighbourhood there is no a
"stronger” and a "weaker“ party. Neighbours endow the institution of
neighbourhood with their goodness and thus make it noble. For this reason
neighbourhood is not primarily a rational project the way, e.g. construction
of a hydroelectric plant is! Neighbourhood is a spiritual institution which
lays foundation to itself, provided that moral people give it a chance. Neigh-
bourhood is not guided or "moderated by any one of those who participate
in it. Furthermore, neighbourhood is a result of moral courtesy, moral
upbringing. Our upbringing and morality protect and shield others from us.
Moreover, neighbourhood is similar to a free and dignified conversation.
Dignified conversation guides itself. If a collocutor starts dominating con-
versation, such conversation turns into something of a police questioning. Of
course, neighbourhood can be close, but it is not kinship, i.e., our neighbour
is not necessarily our cousin. Neighbourhood is not a material benefit or
business either, because true neighbourhood does not fatten up anyone's
bank account. But, true neighbourhood contributes to many prosperities,
including the material ones, of course. Although neighbourhood has nothing
against "house rules”, it represents much more.

Neighbourhood is a moral characteristic of the neighbour, and neigh-
bour is like someone who is "planted on Earth” right where we - his neigh-
bours - are planted, too. Neighbour is someone who lives within our proxim-
ity, in the same street, in the same city, country and homeland. Furthermore,
neighbourhood is a moral responsibility. Neighbour is there to be met, to
exchange greetings with, and to shake hands, to talk, sometimes to have a
meal with, and to exchange views on world and life. Through conversation
with us, our neighbour gently walks into our time, our language, steps into
our spiritual mood, enters "our space.” We do the same to his time, lan-
guage, spiritual mood, "his space.“ But, this partaking in space and spirit of
neighbourhood does not constitute taking over. On the contrary, neighbour-
hood is participating without taking away, without depriving, just as a
billion fish partake in a single ocean, but it is impossible for a fish to appro-
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priate the entire ocean. Besides, over the years, neighbours have come face
to face with certain "man's border situations, as Karl Jaspers would put it.
Neighbours rejoice, celebrate their different religious festivals, and congrat-
ulate each other. Neighbours get sick, die and bid farewell to each other to
the other world, etc. Neighbours partake in human destiny, in the quiet flow
of time, in the silent shifts of day and night. Thus, neighbourhood arises as a
spiritual and interest-free institution, not dictated by pragmatic concerns,
except by elementary morality, so precious, honing us into respecting the
human dignity of the other. Stated briefly, neighbourhood means: "Live a
dignified life, and let others live a dignified life!“.

The haughty West of today ought to know that the neighbourhood
which developed in the traditional worlds of pious Jews, Christians and
Muslims was marked by high respect for human differences and beliefs.
Neighbour's house next to ours was not a "courtyard broken down*“ which
one could step into brazenly and inconsiderately, whenever one deems fit.
Neighbourhood is also a neighbourhood of many considerations, apprecia-
tion and respect. A neighbour's daughter is also our daughter. She has the
place of our child. Her honour is our daughter's honour, too. Besides, neigh-
bourhood does not amount to levelling and erasing separate identities. On
the contrary, traditional neighbourhoods developed a high regard for differ-
ent gazes upon the heavenly blue, towards manifold aspects of privacy of
the man of another faith, of another or different worldview.

Neighbourhood means also that we cannot ask our neighbour any ques-
tion. Neighbourhood means also that we respect our neighbour’s right to an
intimate experience of his faith. Also, neighbourhood means that our neigh-
bour is not "our object” which we should seek to ”enlighten®, "culturally
elevate”, make him "like ourselves®, or "clone him“ in accordance with our

model.

We must not try to see our neighbour as a transparent, "glass figurine®,
as a "naked person“, without the "layer” of belief, tradition, and religion,
specific only to him. That is why neighbourhood should be not only a neigh-
bourhood of dignified conversation, but also of dignified silence. Moreover,
neighbourhood also represents a meeting of two or more silences. For, we
respect our neighbour in his right to remain for us, to some extent, a hidden
secret. We must not dig forcefully through the depths of our neighbour's
spirituality, privacy, his encounter with life and death.

Neighbourhood of different people and religions is an attainment of high
and pious cultures, mainly of city life. The neighbourhood we describe
above, between Jews, Christians and Muslims arose only in the comfort of
large cities and these three monotheistic religions, interpreted universally.
Besides, neighbourhood of various believers and worldviews is a moral and
highly praised ethical institution of ancient religious traditions across the
world.

Furthermore, neighbourhood is one of the most grateful offspring of
Tradition, which truly deserves to be called Tradition.
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What is Tradition if not that big corpus of man's religious, moral, liter-
ary, philosophical, architectural, etc, spirituality which for centuries keeps
addressing us with its greatness from the past! The meaning of Tradition
must not be understood colloquially; it should not be “confused with cus-
tom, habit, inherited patterns of thought, and the like.“4% Stated more clearly,
“tradition can be considered to include the principles which bind man to
Heaven, and therefore religion...“.4

It is also possible to argue that neighbourhood is one of the most im-
portant institutions to have come down to us from the Tradition of ancient
multicultural and multilateral societies. As a spiritual and moral institution,
neighbourhood was closer to people than the institution of state. Neigh-
bourhood was called upon to safeguard the dignity of various people, of the
Other and the Different, through morality and non-violence. Neighbourhood
engages the other by opening it to us and us to it. Also, neighbourhood as a
moral institution may be credited for preserving far more human lives in
history than states. Classical Arabic language has many proverbs about
neighbourhood and neighbours, such as: Al-jaru thumma d-dar (First ac-
quire a neighbour, then a house!) Jaruka al-qarib wa la akhtika I-ba‘id (Bet-
ter to have a close neighbour, than a distant brother!), etc.42

That is why in the beginning we said that in today's world, which is in-
habited by more souls than ever, it is best to collaborate with the other by
way of a true, traditional neighbourhood.

V.

God - Source of Neighbourhood of Believers and Religions

When it comes to Tradition of Neighbourhood with a view to different
religions and believers, one should keep in mind its following degrees about
which we in the West should be taught from an early age:

First, whenever believers contemplate neighbourhood, they should al-
ways remember the fact promoted by every traditional religion, and that is:
there is God. The neighbourhood of Jews, Christians, and Muslims in big
caliphates was founded on the awareness of God, the Creator of us all. God,
the Creator of us all, by the very fact of creating us, has accorded all an equal
status of creatures. The Creator is one while creatures are many. Therefore,
creatures achieve a pleasing atmosphere of neighbourhood through God,
because God is the All-Encompassing.#® There is no reason not to believe
that God rejoices at the magnanimous neighbourhood of His creatures.
Through institution of neighbourhood we invoke God to witness our neigh-

40 See: “What Is Tradition?” in: Seyyed Hossein Nasr, Knowledge and the Sacred, Suhail Academy,
Lahore, 1988., p. 67.

4 bid., p. 68.

42 See: Kamal Khalaili, Mu‘jam' Kunuz al-amthéli wa al-6ikam a I-‘arabiyyah, Maktabah Lubnan,
Bejrut, 1998, p. 16.

% 1n the Qur'an, God is described as “Al-Muhid“ (the All-Encompassing). See:. Qur'an, 61: 54.
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bourhood, so that He, too, be the neighbour of all of us.

We also derive the obligation of our neighbourhood with different be-
lievers (as well as with unbelievers) from the fact that all creatures have
One, Only Creator, Dear God. Worship of God means, above all, love of God.
“As worship of God, love has two objects - God and neighbour*.44

Second, partaking of neighbourhood implies mutual elementary human
recognition. [t means recognition of the other and the different in that he or
she, too, is a human being and that that other enjoys the right to life, free-
dom, property, honour, faith/conscience and children/offspring. Muslims
can take pride in the fact that the classical summaries of Islamic doctrine
insist on these six universal rights, which Muslims are obliged to vouch for
themselves as well as for their neighbours: Jews, Christians, Sabeans and the
people of other faiths and worldviews.

Third, although tolerance is exceptionally important, only neighbour-
hood surpasses the institutions of tolerance, it goes beyond it and eclipses it
with the institution of accepting the other and by respecting its rights to
spiritual homelands which may be different from ours.

Fourth, neighbourhood of religions amounts to dignified sojourn, dwell-
ing in mutual respect of human integrity. Mutual respect is based on the
Golden Rule: “Do not do to others what you would not have done to you“.>

Fifth, it is not only people who have right to our neighbourhood, but al-
so minerals, plants and animals. Air, water and earth are also our neigh-
bours. Even the sky is our neighbour, because its stellar arch reminds us of
the moral laws in ourselves, as Immanuel Kant would say in a different
context.

Sixth, mutual recognition means a simultaneous recognition of the right
of freedom to the maintenance of spiritual and physical difference. It follows
from there that neighbourhood is primarily a neighbourhood of differences,
peaceful partaking of differences, peaceful permeation of differences. In the
Qur'an differences are celebrated as a sign of God's creative power: “And
among His Signs is ...the difference of your languages and your colours*.46

It is a great achievement of true neighbourhood when people have legal
right to difference, when they have equal right to their differences. But it is
even better when people are morally aware and responsible in respecting
the other with his differences. Besides, people are different, but while it is
recognized that they are different, it should also be proclaimed that they are
equal. This is how Fazlur Rahman explains why the Qur'an stresses equality
of people: "The reason the Qur'an emphasizes essential human equality is
that the kind of vicious superiority which certain members of this species

4 See: Miroslav Volf, Allah, a Christian Response, HarperCollins Publishers, New York, 2011.

4 See: Karen Armstrong, The Great Transformation, the Beginning of our Religious Traditions, Alfred
A. Knopf, New York/Toronto, 2006., p. Xiv.

4 Qur’an, The Romans, 30:22.
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assert over others is unique among all animals. This is where human reason
appears in its most perverted forms. It is also true that the distance between
human potentialities and their actual realization displays a range exempli-
fied by probably no other species of living being: barring natural defects,
there is hardly any difference, for example, between one specimen of earwig
and another. But as we ascend the scale of evolution, the distances between
potentialities and their actualities proportionately increases...“4”

Seventh, it is worth recalling once again: neighbourhood is not a matter
of customs, local opinions, state laws, but of morality. Neighbourhood is
based first of all on morals; neighbourhood is a moral duty, an unquestiona-
ble moral act, a moral consideration, it is to move and act morally. In this
regard neighbourhood is similar to shame. Only a moral person can have a
sense of shame. Having a neighbourly relationship with another can have
only a moral person. Moral, and not some other norms, largely colour spirit-
uality of a neighbourhood. Had the members of the German Parliament
during Hitler's reign been guided by morality, then the racist, anti-Jewish
laws would never have been passed. Jews and "non-Arians“ were first
banished from neighbourhood, then from law, and then from life. Why do
we insist on moral norms? Because moral norms are the ones that should be
permanent for most of the mankind; they issue out of God's authority. Ten
Biblical and Ten Qur'anic commandments, are all largely moral command-
ments. In contrast to morality, however, laws are often a consequence of
political and power-seeking interests. One group of parties pass a law in the
parliament, another defeats it the very same day. But morality cannot be
abolished, just as God cannot be abolished.

Eighth, neighbourhood is more of blessing consequence of moral tui-
tion, and only secondarily of education.*® That is why the religions of Abra-
hamic Tradition (Judaism, Christianity, and Islam), and all traditional reli-
gions in general, by insisting on morality also give chance to neighbourhood.
(Unfortunately, in today's schools children learn quantitative subjects such
as physics, chemistry, etc. It would be so much better if they also learned
subjects such as: moral neighbourhood, modesty, shame, courageous speak-
ing, silence, human soul, etc. In Islamic tekkes and Christian monasteries
during the Middle Ages students learned about shame, silence, modesty,
contemplation, and such like. Had such subjects remained in schools, then
the atomic, hydrogen and neutronic bombs might never have been invented.
Those bombs potentially deny millions of living beings of elementary neigh-
bourhood!).

Ninth, neighbourhood is not only the neighbourhood of various people,
religions and worldviews, but also of various religious signs, symbols and
houses of worship: synagogues, churches, mosques, pagodas, etc. In the

47 Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur’an, Bibliotheca Islamica, Minneapolis, 1994, p. 45.
4 See: Enes Kari¢, Moral Tuition and Education, in: Education in the Light of Tradition, edited by
Jane Casewit, World Wisdom, Bloomington, 2011, pp. 35-38.
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Mediterranean basin (which is to large degree marked by the culture and
traditions of Islam) there is quite a visible tradition of neighbourhood, not
only of different believers, but also of neighbourhood of different holy
buildings, holy places, and houses of worship. The skylines of Mediterranean
cities, graced with minarets and church towers (Cairo, Alexandria, Damas-
cus, Baghdad, Beirut, Rabat, Istanbul, etc), are a consequence of a longstand-
ing Islamic and Muslim cultivation of the institution of neighbourhood.
Muslim can be proud of such a tradition in the Mediterranean (It is ironic
that Sarajevo, the capital of Bosnia, with its centuries-old mosques, churches
and synagogues, was totally besieged city 1992-95, which, sadly, has be-
come a bad omen for the future of the institution of neighbourhood in the
21st century)

CONCLUDING REMARKS

For Muslims who live in the West today it is quite hard to present spir-
itual resources of Islam, because many of them belong to the class of refu-
gees, blue collar workers, and economically weaker sections of population in
general. A Muslim elite in the West is still in the making and is yet to authen-
tically assert itself.

Furthermore, Muslims in the West find it difficult to promote traditional
neighbourhood of religions due to Western media's aggressive reporting
against Islam, almost on daily basis. In spite of it all, it is necessary “...to calm
the hysteria created by the media about the danger of an Islamic wave
destroying the secular bastion of the West...“4.

At the same time traditional Muslims despair at the longstanding politi-
cal coalition between secular offshoots of Judaism and Christianity. Such a
coalition is marginalizing Islam into the other, distant, unmodern, alien,
extratemporal, and exotic.

Among Muslims one can see a resistance developing to such projects,
even revolts and turbulent uprisings against being banished from the pre-
vailing secular project of ”Judaeo-Christian civilization®. That project is a
sort of "this-worldly salvation®. It is Islam that is banished from it today.

This is one side to the problem of dignified search for neighbourhood
today.

The other side is brighter, more optimistic. Islam has much to offer the
world from its spiritual treasures.

Mankind has always responded to the Qur'an's spiritual universe, be-
cause the Islam of the Qur'an is an inclusive religion.

The Qur'an reading Muslims always call on Jews and Christians to a
common spiritual feast, because “Our God and Your God is One*.5°

4 Seyyed Hossein Nasr, Ideals and Realities od Islam, p. xxxiii.
50 Qur'an, XXIX, 46.

152



Let us recall: the major part of religious and biblical tradition of Judaism
and Christianity is, since long time, contained in the great Islamic synthesis:
“Judaism and Christianity themselves are in a sense 'contained’ in Islam
inasmuch as the latter is the final affirmation of the Abrahamic tradition of
which Judaism and Christianity are the two earlier manifestations.“5!

This, then, is our concept of neighbourhood for the contemporary world
in brief:

“We have to get used to see more than one West and more than one East
on all sides of our globe. We have to promote such an awareness in dialogue
for the sake of our better future. Because Islamic East means the negation
neither of the Christian East nor of Judaic East, nor should the phrase Chris-
tian West imply the negation of an Islamic West, Judaic West. The religions
that are universal and have a universal message should oppose a project
which seeks to reserve any regions of the world, let alone a whole continent,
as the exclusive homeland of just one religion.“52.

51 Seyyed Hossein Nasr, Islam and the Encounter of religions, in: Sufi Essays, p. 134.
52 Enes Kari¢, Essays on (behalf of) Bosnia, al-Kalam, Sarajevo, 1999., p. 86.
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TRAINING MUSLIM RELIGIOUS LEADERS AT
HARTFORD SEMINARY

Dr. Yahya MICHOT

Hartford Seminary

Abstract

Training their religious leaders properly is one of the most important tasks
expected from Islamic communities in Western countries. In the US, Hartford
Seminary has developed a remarkable expertise in the field. Formerly a
protestant missionary school, it now pursues “conversation” rather than “con-
version”, and building bridges rather than confrontation. With Muslim and
Christian trustees, faculty and students working and living side by side, it is now
the sole college accredited by the federal American authorities for the training
of Muslim chaplains for the military, prisons, hospitals and universities. The
challenges are great. Students must be introduced not only to the scriptural
sources of Islam or figh, but to the historical realities of Muslim societies, the va-
riety of their theological and philosophical traditions, the richness of their spir-
itual and cultural heritage. Beside learning how to perform their ritual and pro-
fessional duties as imdm, khattb or chaplain, they must be taught not only how
to make sense of this all in the non Muslim societal environment in which they
will have to operate, but also how to defend and promote such an Islam of the
Middle Way, beauty and balance, against narrowminded or extremist individu-
als and groups. After introducing Hartford Seminary and looking at these chal-
lenges, the paper focuses on some of the ways followed at Hartford for produc-
ing the Muslim peace builders of tomorrow.

On June 2, 2013 Hartford Seminary commemorated the 150th anniver-
sary of the birth of one of its most famous professors, Duncan Black Mac-
donald, with a guided tour of his newly restored gravesite in Hartford, a
conference and an exhibition.! The young Scottish Presbyterian Rev. Dr.
Duncan Black Macdonald (Glasgow, 1863) had joined the Hartford Seminary
Foundation in 1892. He retired from the faculty in 1932, after forty years of
teaching, but continued his writing. He passed away in South Glastonbury in
1943. It is Macdonald’s unique personality, perspective, and scholarship
that Hartford Seminary celebrated this June 2, 2013.

1 See Y. MICHOT, Encountering the Religious Other: Arabian Nights, Hebrew Genius, Christian
Mission, Islamic Theology, Egypt 1908. Program of the conference & exhibition commemorating the
150th anniversary of the birth of Duncan Black Macdonald (1863-1943) (Hartford: Hartford Semi-
nary, May 2013); see http://fr.scribd.com/doc/145474553/Duncan-Black-Macdonald-150th-
Anniversary-Conference-Exhibition.
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Macdonald belonged to an era of great Orientalists (Goldziher, Mas-
signon, Asin Palacios...). In the fields of classical Islamic thought, jurispru-
dence, and popular Arabic literature, he was in the United States a primus
inter pares, where few could be called his peers. In 1892, Macdonald had
come to Hartford as “Instructor in Hebrew”. It is however on Arab-Islamic
thought that, eleven years later, he published this first book: The Develop-
ment of Muslim Theology, Jurisprudence and Constitutional Theory.? As soon
as 1893, he had effectively taught, beside Hebrew and Syriac, a course of
Arabic open to students of all levels. In his Autobiographical Notes, Macdon-
ald recalls: “From 1892 until 1903, when my Development appeared, were
great years of work, gathering and reading Arabic texts and steeping myself
in the whole civilization of Islam.” Writing the Development “involved wide
reading of theological texts, as the translated appendices will show. It was
all first-hand work and laid the foundations of my knowledge of Islam.”3

Among these theological texts, the writings of al-Ghazall (d. 1111) had a
special place. In his Autobiographical Notes (1937, p. 7), Macdonald also
recalls: “Al-Ghazzali. I really came to him through Hebrew.” To make sense
of the Song of Songs triggered his interest for “the use by Siifis of love songs
as hymns” and eventually led him to al-Ghazall. Hence, in 1902, his transla-
tion of Book XXVIII of al-Ghazali’s Revival of the Religious Sciences relating to
samd’, “religious ecstasy on listening to music and singing”. 4 “In it and in
other Sufi literature I read widely and the further study of the Song of Songs
was dropped.” > In 1899, Macdonald had already published another seminal
article on the famous Muslim theologian: The Life of al-Ghazzdli.

Judging Arabic culture most clearly and creatively expressed in The Ara-
bian Nights, Macdonald not only explored the latter in depth but constituted
one of the world’s finest collections of the famous tales. In his Autobiograph-
ical Notes, he writes: “Through many years a great part of my time and
strength was given to articles on the history of the Nights.” 7 He indeed
considered that “there is no better source from which to study the life and
atmosphere of the Muslim world than The Arabian Nights”. 8 “The Nights
were written for Muslims by Muslims, with perfect simplicity and uncon-
scious devotion to the Real, and just on account of this simplicity of attitude

2 D. B. MACDONALD, Development of Muslim Theology, Jurisprudence and Constitutional Theory
(London: Darf Publishers Ltd, 1985 — 1st ed. 1902).

3 D. B. MACDONALD, Autobiographical notes [1937], in Bulletin of The Hartford Seminary Foundation,
I (June 1946), p. 1-20; p. 7.

4 D. B. MACDONALD, Emotional Religion in Islém as affected by Music and Singing. Being a translation
of a Book of the lhyd” ‘Ulim ad-Din of al-Ghazzali with Analysis, Annotation, and Appendices, in The
Journal of the Royal Asiatic Society (London, 1901), p. 195-252, p. 705-748 ; (1902), p. 1-28.

5 D. B. MACDONALD, Autobiographical notes, p. 7.

6 D. B. MACDONALD, The Life of al-Ghazzali, with especial reference to his religious experiences and
opinions, in Journal of the American Oriental Society (New Haven, 1899), p. 71-132.

7 D. B. MACDONALD, Autobiographical notes, p. 8.

8 D. B. MACDONALD, The Study of Islam, in G. A. GoLLock (ed.), An Introduction to Missionary Service
(London: Oxford University Press, 1921), p. 141-146; p. 142.
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and unconsciousness of art, they are an indefinitely truer picture of life than
any painted by our hyperconscious devotees to a supposed realism”.?

In 1908, a sabbatical leave led Macdonald and his wife to the Middle
East. Although published in 1909, Macdonald’s second major book on Islam,
The Religious Attitude and Life in Islam, 1° had been written three years
earlier and was a work mostly based on texts (Ibn Khaldiin, al-Ghazali...).
After his return from his sabbatical in the Middle East, Macdonald published
a third and last great book on the Islamic religion, Aspects of Islam. 11 It
offers a very different approach from The Religious Attitude and Life in Islam,
as it is deeply marked by what the author had experienced in Cairo. Mac-
donald acknowledges this himself at the beginning of the first of the eight
lectures constituting the book: “What [ have to say to you is not drawn only
from what I have read; it is drawn also from what I have seen; from the
contact which I have had with Muslims. It would have been impossible for
me, | am free to admit, to deliver this course of lectures in their present form
a year ago; and it was only by the permission and help of the Seminary,
which enabled me to pass a year in Muslim lands, that the way was opened
and that much of such insight as | have gained was made a possibility.” 12

Macdonald can legitimately be considered a Christian missionary as
much as an orientalist.!3 Just as he soon became recognized as one of the
leading specialists of Islamic studies in the United States, he remained to the
end interested in missionary preparation. Hence, for example, articles like
The Problems of Muhammadanism (1904), From the Arabian Nights to Spirit
(1919), The Essence of Christian Missions (1932), and his involvement in the
revision of The Presentation of Christianity to Moslems published by the
Board of Missionary Preparation (1916). 1 Paradoxically, Macdonald also
confessed: “I am quite sure I should never myself have made a good mis-

9 D. B. MACDONALD, From the Arabian Nights to Spirit, in The Moslem World (October 1919), p. 340-
351; p. 337. Among the articles written by Macdonald on the Nights are The Story of the Fisherman
and the Jinnt (1906), “Ali Baba and the Forty Thieves” in Arabic from a Bodleian MS. (1910), A
Bibliographical and Literary Study of the First Appearance of the Arabian Nights in Europe (1932);
see A Bibliography of Professor Macdonald’s Writings up to his Seventienth Birthday, April 9, 1933,
in The Macdonald Presentation Volume. A Tribute to D. B. Macdonald, consisting of Articles by
Former Students, Presented to him on his Seventienth Birthday, April 9, 1933 (Princeton: Princeton
University Press, 1933), p. 471-487.

10 D. B. MACDONALD, The Religious Attitude and Life in Islam (Chicago: The University of Chicago
Press, 1909).

11 D. B. MACDONALD, Aspects of Islam (New York: The Macmillan Company, 1911).

12 D. B. MACDONALD, Aspects, p. 20-21.

13 Another dimension of Macdonald’s scholarship disserving mention although less directly
relevant for the present paper concerns the Bible. After retiring, he published The Hebrew Literary
Genius. An Interpretation being an Introduction to the Reading of the Old testament (Princeton
University Press: Princeton, 1933) and The Hebrew Philosophical Genius. A Vindication (Princeton
University Press: Princeton, 1936). A third volume on the Hebrew religious genius was uncompleted
when Macdonald died.

14 On these titles, see Macdonald’s bibliography in The Macdonald Presentation Volume, p. 471-
487.
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sionary. I have always been too much interested in knowing what the other
man thought and in seeing how he could think that.” Or: “In fact as I now, as
an old man, look back over my life I can see that I have always been in revolt
against divisions and trying to build bridges. That has been wider than
objection to religious parties. It has been objection to intellectual divisions
and specializing. I have wanted to grasp all knowledge and bring all the
knowledges together and make each help and illustrate the other. So of late I
have been trying to persuade the students of medieval Europe that medieval
Islam is part of their field—that the Mediterranean civilization was one
civilization.”15

This being so, it is indeed true that Macdonald was considered a contro-
versial, or even inappropriate, Protestant missionary by a number of his
contemporaries, as he was promoting a new approach to relating to the
Muslim world. Macdonald’s relation with the archetypical Anglican mission-
ary, William Henry Temple Gairdner (1873-1928), offers a particularly good
illustration of his will to stress conversation over conversion. During his
1908 stay in Egypt, Macdonald had met Gairdner a few times and invited
him to come to study Islam with him in Hartford, which effectively hap-
pened in 1910-1911. Years later, Macdonald would write the following
about his most famous C.M.S. student: “When Gairdner came to me in Hart-
ford, he was quite frank that he wanted to be equipped with “smashing
arguments” which he could use against the Muslims. I told him that what he
needed a great deal more was to understand Islam from the inside, to creep
into the Muslim mind and discover how it felt there. That [ had no intention
of giving him a system of Muslim controversy, that he could work that out
for himself afterwards, if he wanted to. Before he left he had seen my
point.”16 “When Temple Gairdner came to me to study Islam he came seek-
ing knock-down arguments against Muslims. I never gave him such but he
went away understanding the genius of Islam and able to enter into the
minds of Muslims. He had passed from controversy to persuasion.”” In a
letter to another of his missionary students, Macdonald nevertheless ap-
pears less sure of the success of Gairdner’s spiritual transformation: “You, I
know, are a good missionary, and so is your wife, but still you have written
an admirable book from my point of view. It will never make your Muslim
friends shy off from you. Rather they will look upon you in a friendly way
and say, He knows and understands. Now that is an immense matter and I
cannot tell you how glad [ am that you have reached it. It is the point where
in my experience, Gairdner failed. Muslims respected his sincerity, but they
regarded him as a enemy. Your Muslims will, [ think, regard you as a friend

15 D. B. MACDONALD, Letter to Murray Titus, April 19, 1930 (Hartford Seminary Library, DBM
Archives).

16 D. B. MACDONALD, Letter to Murray Titus, July 9, 1928 (Hartford Seminary Library, DBM Archives).
17 D. B. MACDONALD, Autobiographical notes, p. 15-16.
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and as an instructed friend, not a blinded friend.”18

Conversation rather than conversion... Macdonald’s ideas proved quite
revolutionary for his epoch but eventually came to be adopted by Hartford
Seminary. To analyze precisely how this happened is a task for historians.
More important here is to ask in which measure the Seminary presently
remains committed to an ideal of conversation rather than to missionary
endeavour. A clear answer was provided by the current president of Hart-
ford Seminary, Prof. Heidi Hadsell, for the June 2013 commemoration day:
“What stands out clearly to me is the wonderful continuity between Mac-
donald and his work and our work at Hartford Seminary today. Thus Mac-
donald was an ordained Christian pastor who was clearly grounded in
Christianity but also, significantly, an appreciative student of Islam and
Judaism. He saw himself as a bridge builder between peoples and traditions,
and this remains the spirit in which we approach our work and our relation-
ships with each other at Hartford Seminary. Macdonald was a deep and
critical intellectual who enjoyed teaching those whose interests were not
simply intellectual but, as future religious leaders, were also practical and
pastoral. The practice of ministry, chaplaincy and religious leadership more
broadly conceived, remains a common commitment among us today.”1?

The roots of Hartford Seminary go back to the Theological Seminary
founded by the conservative Calvinistic Pastoral Union of Connecticut in
East Windsor Hill in 1833, following strong dissatisfaction with the innova-
tive doctrinal views expressed at the Yale Theological School in New Haven
concerning the depravity of man and sinning.2? In the years of the Semi-
nary’s founding, the Congregational Churches of Connecticut were already
deeply interested in missionary enterprises, home and foreign, including in
the Middle-East. This was also the case with the Seminary, from the begin-
ning.2! When Macdonald joined it in 1892, Hartford Seminary was a thriving
missionary institution which would soon have its own missionary museum
and whose library would include “a collection on foreign missions unsur-
passed in this country.”?2 In 1911, “the Seminary organized the Hartford
School of Missions, incorporating in it the missionary training that had long
been growing within its own program.”?3 The name of this school became
The Kennedy School of Missions when Mrs. Emma Baker Kennedy, a lifelong
supporter of missionary work, endowed it in memory of her husband, the
financier and philanthropist John Stewart Kennedy (1830-1909). Even after

18 D. B. MACDONALD, Letter to Murray Titus, April 19, 1930 (Hartford Seminary Library, DBM
Archives).

19 See H. HADSELL, Foreword, in Y. MICHOT, Encountering, p. 1.

20 On the history of Hartford Seminary, see C. M. GEER, The Hartford Theological Seminary, 1834-
1934 (Hartford: The Case, Lockwood & Brainard Co., 1934); W. A. BiJLEFELD, A Century of Arabic and
Islamic Studies at Hartford Seminary, in The Muslim World, LXXXIII, 2 (April 1993), p. 103-117.

21 See C. M. GEER, The Hartford Theological Seminary, p. 204.

22 See C. M. GEER, The Hartford Theological Seminary, p. 207.

23 See http://www.hartsem.edu/about/our-history.
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retiring, Macdonald remained involved with the Kennedy School of Missions
as an honorary consulting professor in its Muslim Department. In a letter to
a former student, he wrote in 1933: “ The School of Missions lies very close
to my heart as it did to my wife’s. And now, I can have a part in working out
in it the ideas - most of them! - of the Laymen’s Committee. Eighty per cent
are exactly those with which I came back from Egypt in 1908 and tried to
apply in my teaching in the Seminary and in the Missions School when it
came.”24

The name, location and object of the Seminary have evolved a number of
times since 1833. The most recent major change took place in the last
decades of the twentieth century. A center for the study of Islam and Chris-
tian-Muslim relations was created in 1973 and was naturally named after
Duncan Black Macdonald. In 1990, a first Muslim academic joined the core
faculty. In 1998, at the request of the US military, the second Muslim profes-
sor appointed at the Seminary, Ingrid Mattson, founded an Islamic Chaplain-
cy Program. Today, Hartford Seminary is “a non-denominational graduate
school for religious and theological studies” with more Muslim professors
and an increasing number of Muslim students coming from America and
abroad. Founded in 1911 as an organ for a more thorough preparation of
Christian missionaries among Muslims, the flagship journal published by the
Duncan Black Macdonald Center, The Muslim World, went through an evolu-
tion similar to that of the Seminary and is now co-edited by two of its Mus-
lim professors.

In 1911, Macdonald wrote in a memo on the instruction of missionaries:
“I divide the instruction which I can offer to missionaries under two heads:
(i) Courses for those who are going out to their fields for the first time.
Every missionary to a Muhammadan field should take at least 60 hrs. of
Arabic; 90 hrs would be much better. This is an almost essential foundation.
Besides that he can have lectures and reading courses on the various phases
of the Muhammadan civilization, past and present: its history, theology, law,
literature, customs and forms of life etc. He can also have, with Dr Worrell
and Mr Ananikian, instruction in Turkish, Armenian, Aramaic and Amharic.
The training in phonetics is dealt with elsewhere. (ii) Courses for missionar-
ies home on furlough, especially for those who have gained a good
knowledge of Arabic and whose principal need is guidance in reading and in
more technical study. They will be treated individually and their studies
freely adapted to their progress, their tastes and the needs of their fields. In
past years the work has covered advanced philosophical texts, native com-
mentaries on the Qur’an, different treatises on theology to exhibit the differ-
ent schools, texts in Canon Law, mystical tractates, philosophy (al-Farabi,
Avicenna, Averroes), studies of specific aspects of the Muslim civilization
(Ibn Khaldun) — all in Arabic and making use of the investigations of Euro-

24 D. B. MACDONALD, Letter to Judith Mackensen, February 7, 1933 (Hartford Seminary Library, DBM
Archives).
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pean scholars. By this means it is hoped that missionaries who have already
learned to know the living East as they met it day by day will be put in
connection with the fundamental, unchanging East of scholars, theologians
and thinkers which conditioned and still rules the life which they have
met.”25

One century later, at Hartford Seminary, Muslim and non-Muslim stu-
dents can take, in Arabic and in fields of Islamic studies similar to those
mentioned by Macdonald, courses taught not by Christian orientalist islami-
cists but by Muslim academics. Some students in Islamic studies at Hartford
may seek an academic and/or spiritual enrichment, whereas others have
more practical aims. This is particularly the case with students in the Islamic
Chaplaincy Program or in the Graduate Certificate in Imam and Muslim
Community Leadership.

Many Muslims are not familiar with the concept of chaplaincy and, a for-
tiori, Islamic chaplaincy. The explanations provided on the website of the
Duncan Black Macdonald Center are thus most useful: “A chaplain is a
professional who offers spiritual advice and care in a specific institutional
context, such as a military unit or a college campus, hospital or prison.
Although chaplains often provide religious services for members of their
own faith communities, the main role of a chaplain is to facilitate or accom-
modate the religious needs of all individuals in the institution in which he or
she is working. Chaplains often serve as experts on ethics to their colleagues
and employers, providing insight to such diverse issues as organ transplan-
tation, just-warfare, and public policy. Professional chaplains do not dis-
place local religious leaders, but fill the special requirements involved in
intense institutional environments. Thus, a Muslim chaplain is not neces-
sarily an “Imam,” although an Imam may work as a chaplain. There is a need
for both male and female Muslim chaplains. For example, female Muslim
students on college campuses or hospitalized Muslim women may feel more
comfortable with a Muslim woman chaplain.”26

As also explained on the Seminary’s website, this Islamic Chaplaincy
Program “is a 72-credit program that combines academic study and practi-
cal training.” It “consists of two components: 1. The 48-credit Master of Arts
degree with a focused area of study in Islamic Studies and Christian-Muslim
Relations; 2. The 24-credit Graduate Certificate in Islamic Chaplaincy con-
sisting of 18 credits in Islamic “Practices of Ministry” and related courses
and 6 credits of field education/practical application and training.”2?

In 2014, Hartford Seminary remains the only school accredited by the
federal government of the United States to train Muslim chaplains. Other
incentives for studying for such a religious ministry within the Duncan Black

25 D. B. MACDONALD, Autograph draft manuscript of a memo on the instruction of missionaries
(Hartford Seminary Library, DBM Archives, no 54436).

26 See http://www.hartsem.edu/macdonald-center/islamic-chaplaincy/frequently-asked-questions.
27 See http://www.hartsem.edu/macdonald-center/islamic-chaplaincy/program-information.
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Macdonald Center are, according to its website, “the strengths already in
existence at Hartford Seminary: a) the strong academic curriculum available
through the Master of Arts degree program with a concentration in Islamic
Studies and Christian-Muslim Relations; b) the interfaith orientation, work
and scholarship of the Duncan Black Macdonald Center for the Study of
Islam and Christian-Muslim Relations; and c) the expertise of the Seminary’s
Hartford Institute for Religion Research in working with active faith com-
munities.”?8 Alumni of the program, male and female, already serve in
several American institutions - the military, universities, hospitals, prisons -
and Muslim communities.

As for the Graduate Certificate in Imam and Muslim Community Leader-
ship, it is a program of continuing education for part-time students already
functioning as imams or community leaders. It started in 2010, in coopera-
tion with The Fairfax Institute of the International Institute of Islamic
Thought, “when the Muslim community leaders in the Washington, D.C,,
area recognized the need for imams and other religious leaders to become
familiar with the North American context and to receive education and
credentials in the United States.” Its purpose is to prepare “male and female
students to understand and affirm the variety of religious commitments
they will encounter as spiritual caregivers and community leaders (many of
them as imams) of Muslim communities that are engaging with secular and
other religious communities in North America.” More specifically, it intends
to train “a cohort of imams and other Muslim religious leaders in the basic
skills of religious leadership in the United States, including preaching/public
speaking, pastoral care and counseling, organization and administration of
the local mosque, engagement with surrounding agencies and organizations,
both governmental and non- governmental, and the religious education of
one’s religious community.”2? This 24-credit certificate program consists of
two parts: 1. Six courses relating to the areas of practice of ministry, inter-
faith encounter, American Muslim communities, advanced Islamic Scripture,
Islamic ethics, Islamic theology and spirituality; 2. Two supervised Field
Education courses (reflection on ministry experience, and clinical pastoral
education).30

Macdonald wanted to initiate his Christian missionaries to the realities
of the Islamic faith, thought and life. One hundred years later, at the Hart-
ford Seminary, Islamic studies and, in particular, the preparation of Muslim
chaplains and the continuous education of imams and Muslim leaders are
conceived of in direct relation to the complexities of modern life in America.
On the Seminary’s website page devoted to the Islamic Chaplaincy Program,
the latter is thus presented as “a natural result” of a deep belief that “mutual

28 See http://www.hartsem.edu/macdonald-center/islamic-chaplaincy/frequently-asked-questions.

29 See http://www.hartsem.edu/wp-content/uploads/Graduate_Certificate-
Imam_and_Muslim_Com-munity_Leadership.pdf.
30 See http://www.hartsem.edu/wp-content/uploads/Graduate_Certificate-

Imam_and_Muslim_Com-munity_Leadership.pdf.
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respect and cooperation among faith groups can and must develop.” Tracing
it back to 1893 - the year Macdonald started teaching Arabic in Hartford -,
this same page affirms “the Seminary’s long-term commitment [...] to the
study of Islam and Christianity and the complex relationship between the
two religions throughout history and in the modern world.”3! As for the
Graduate Certificate in Imam and Muslim Community Leadership, let it also
be known that “it aligns well with the Seminary’s mission to prepare lead-
ers, students, scholars and religious institutions to understand and live
faithfully in today’s multifaith and pluralistic world by affirming the particu-
larities of faith and social context while openly exploring differences and
commonalities.”32

The slow deterioration of the image of Islam and Muslims in the United
States during the 20th century accelerated after the tragic events of Sep-
tember 11, 2001. In this new climate of both increased official suspicions
against Muslims and popular Islamophobia, Sufism was promoted by some
as the way forward, not only to ease the relations with non-Muslims but to
counter extremist trends, and risks of violent demeanour, within the Islamic
community itself. In relation to terrorism, the present writer nevertheless
wondered in a former publication whether sugarcoating Islam to the point
of spreading spiritual diabetes had any chance to become the best antidote
for spiritual cancer.33 At the Hartford Seminary, students are initiated non
only to Sufism but to the largest spectrum of Islamic studies: Qur’an, hadith,
Arabic language and grammar, tafsir, figh, sira, history - classical and mod-
ern -, kaldm theology, falsafa, Shi'ism, ethics, modern political theology, the
spirituality of Muslim women, fetwas and society, art and aesthetics... Ibn
Taymiyya (d. 1328) is often claimed by extremists and terrorists as their
spiritual mentor or saint patron. Muslim chaplains serving in prisons and
imams will almost certainly have, at some point in their career, to answer
questions about him. At Hartford, rather than ignoring him, some effort is
put in exploring the wide variety of his writings as well as the modern
misuses of some of them and, in so doing, coming to a better realization that
he never ceased to be, also, a great spiritual master of the via media, the
middle way that is at the heart of traditional Islam.

As most of the future Muslim leaders trained at Hartford are expected to
operate in the US, the education they are offered at the Seminary also in-
cludes courses on dialogue in a world of difference, global ethics, American
religious history and diversity, contemporary religion and public life, wom-
en and religion, gender and sexuality, Muslims’ discourses and practices in
North America and Europe, religion as a social phenomenon, Christian-
Muslim relations and dialogue, Christian Scriptures, theology and spirituali-

31 See http://www.hartsem.edu/macdonald-center/islamic-chaplaincy/frequently-asked-questions.
32 See http://www.hartsem.edu/wp-content/uploads/Graduate_Certificate-
Imam_and_Muslim_Com-munity_Leadership.pdf.

33 See Y. MIcHOT, Ibn Taymiyya’s “New Mardin Fatwa”. Is Genetically Modified Islam (GMI) Carcino-
genic?, in The Muslim World, 101/2 (April 2011), p. 130-181.
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ty, major themes of the Bible and the Qur’an, Jewish Scriptures, tradition,
spirituality and approaches to other faiths, mental health from an Islamic
perspective, addiction and spirituality... More practical aspects of the imam
or chaplain ministries are also given full attention with courses like chap-
laincy practicum, chaplaincy models and methods, social media and other
internet technologies, engaging religious diversity, building Abrahamic
partnerships, essential skills in pastoral counseling and ministry, basics of
counseling technique, ministry to the incarcerated, the art of preaching,
preparing Islamic legal documents, Muslim public speaking, prayer in a
world of diversity...

Macdonald once remarked about the United States: “How many people
in this country know anything really about Islam? Your job all your life will
be to tell people things about Islam.”34 In today’s Hartford Seminary where
the great Islamicist and visionary, pioneering, Christian cleric taught for
thirty years, this is what Muslim professors do with their students, Muslim
and other, American or foreigners. From the international students it is
hoped that, once they go back to Asia, Africa or Europe, they will effectively
use the interreligious bridge building skills acquired in Hartford. As for the
American Muslims, they are expected to have learned there that Muslims
have a positive role to play in every non-Muslim society, including the USA.
They could for example become like Joseph in Egypt, as they will have
learned by reading Ibn Taymiyya: Joseph the truthful was invested with
authority over the storehouses of the land for the king of Egypt, or rather, he
requested that the latter should set him over the storehouses of [his] land,35
even though [this king] and his people were unbelievers. In the service of
the pharaoh, “it was not possible for Joseph to implement everything he
might have willed, namely what he considered as part of the religion of God.
Indeed, the people would not have approved such a course of action. How-
ever, he implemented what it was possible to implement of the religion’s
justice and beneficence (iksan) and, thanks to his power, eventually treated
the believers among the people of his house with a generosity which, other-
wise, it would not have been possible for him to achieve. All this is included
in His words: ‘Fear God as much as you are able to do!"”3¢ When the believer
finds himself among the unbelievers, “the faith that is in his heart obliges
him to act with them in truthfulness (sidq), honesty (amdna), devotion
(nash), and in willing the best (irddat al-khayr) for them even though he is
not in agreement with them about their religion. Thus Joseph the truthful

34 D. B. MACDONALD, Letter to Judith Mackensen, June 16, 1933 (Hartford Seminary Library, DBM
Archives).

35 See Q. Ydsuf, 12: 55: ‘He said: “Set me over the storehouses of the land. | am indeed a good,
competent guardian.”

36 Q. al-Taghabun, 64: 16.
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behaved vis-a-vis the inhabitants of Egypt, who were unbelievers.” 37

Truthfulness, honesty, devotion, and “willing the best” not just for Mus-
lims but for society as a whole, this is what Hartford Seminary now pro-
motes in its training of Muslim leaders.

37 Translations of the Taymiyyan textes quoted here can be found in Y. MICHOT, /BN TAYMIYYA.
Against Extremisms. Texts translated, annotated and introduced. With a foreword by Bruce B.
LAWRENCE (Beirut—Paris: Albouraq, 1433/2012), p. 262-263, 255.
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Ill. 1. Poster of the June 2, 2013 D. B. Macdonald exhibition, with
samples of his handwriting in Arabic and Hebrew and an undated
portrait photograph (between 1925 and 1940).
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I1l. 2. The faculty of Hartford Theological Seminary, 1897. Macdon-
ald is sitting at the extreme right of the top row.

I1l. 3. William Henry Tem-
ple Gairdner.
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I1l. 4. Autograph quote of D. B. Macdonald, Letter to Judith Macken-
sen, June 16, 1933.
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I1l. 5. Hartford Seminary today. Two Muslim chaplains.
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MUSLUMANLAR ARASINDA BARISI TEHDIT EDEN
MEZHEP CATISMASININ TEMEL DINAMIKLERI VE
COZUM YOLLARI

Prof. Dr. Sonmez KUTLU

Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi

Miisliimanlar, kendi tarihinde simdiye kadar yasamadig bir ol¢ekte dini,
mezhebi ve etnik kimlikler arasi bir ¢atismaya dogru siiriiklenmektedir. Bu
durum yasadiklari tilkelerdeki i¢ barisi ve sahip olduklar kiiltiirel, tarihi, insani
ve dini miraslarini tehdit etmekle kalmamakta ayni1 zamanda yerkiiredeki barigi
ve insani kiltir mirasini da tehdit eder duruma gelmeye baslamistir. Ancak bu
olumsuz ve tehlikeli gidisatin sorumlusu olarak sadece miisliimanlara veya
inandiklar1 din olan Islama yiiklemek yanlis olacaktir. Siyasi, dini, tarihsel,
toplumsal, ekonomik olmak iizere pek ¢ok boyutu olan mezheplerarasi ¢atisma
egilimini besleyen bazi i¢ dinamiklerin yanisira gézden kagirilmamasi gereken
dis dinamikler de bulunmaktadir. Sosyal bilimlerde toplumsal, dini ve siyasi
hadiseleri veya olgular tek bir sebeple izah etmek miimkiin degildir. Kimi kere
bir sebep, bir ¢ok zincirleme olaya sebep olabilecegi gibi, kimi zaman da bir ¢ok
sebep, tek bir sonu¢ dogurabilir. Kimi kere de sebepler arasinda o kadar
karmasik bir iliski s6z konusu olabilir ki, bu iliskilerin a¢iklamasi yillar alabilir
veya tarihin hakemligine terkedilir. Mislimanlar arasindaki bu vakayl
anlayabilmek i¢in 6nce bunun i¢ ve dis dinamikleriyle analiz edilerek dogru
teshis konulmasi ve sonra sorunun tedavisi i¢in oneriler gelistirmek daha uygun
olacaktir. Bu tebligimizde, bu sorun i¢ ve dis dinamikleri ile mezhepler arasi
catismay1 miislimanlar arasi hayirda yarisa ve diinya barisinin kurulmasi ve
kalici hale getirilmesinde Islamin katkis1 konusunda bir rekabete déniismesi
icin neler yapilabilecegi genel hatlariyla analiz edilmeye ¢alisilacaktir.

GIRIS

Miisliimanlar, tarihte esi ve benzeri goriilmemis sosyal, siyasi ve
ekonomik sorunlarla karsi karsiyadir. Siyasi anlayis ve inanc¢ farklilig:
(teopolitik) temeline dayanan mezhepcilik ve mezhepgilik eksenli siddet
eylemleri, i¢c ve dis dinamikleri, pek ¢ok yansimalari olan 6nemli
hadiselerdir. Hemen yanibasimizda Irak’ta ve Suriye’de; daha uzagimizda
Hint alt kitasinda Pakistan ve Hindistan‘da giin ge¢miyor ki yazili ve gorsel
medyada Sii-Stinni kutuplasmasini ve c¢atismasini ¢agristiran haberler yer
almasin. Bu marazi durum okadar yayginlasmis goriiniiyor ki Islam
cografyasindaki tlkelerin krallari, iktidar sahipleri ve -varsa- muhlafet
partileri halk nezdindeki ve uluslar arasi diizlemdeki mesruyetlerini din,
mezhep ya da etnisite eksenli dislayici ve nefret asilayic siyasi politikalar
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lizerinden saglamaya calisiyorlar. Oyleki son yiiz yilda sémiirgeci giicler
tarafindan olusturulan yapay devletlerin despot yoneticileri, iktidarini
stirdiirebilmek icin Islam’'in degerlerini, vatandaslarin din ve vicdan
ozgirliiglini, insan hak ve ozgiirliiklerini hice saymakta, kendi ¢ikarlarini
her seyin iistiinde tutmakta, mezhep ya da etnisite lizerinden siyaset
yapmakta, hukuku hice saymakta ve iktidarin kendilerine sagladig yetkileri
kotiiye kullanmaktadirlar.

Miisliimanlar arasindaki Sii-Siinni ya da Sii-Selefi cephelesmesinde Sii
cephenin liderligi ve hamiligini iran; Siinni-Selefi cepheninkini ise Suudi
Arabistan iistlenmis goériinmektedir. Soyleki iran, Hamaney, Sistani ve
Nasrallah etrafinda bir Sii eksen veya Sil hilal olusturalabilmek i¢in tiim
Siileri dini lider Hamaney etrafinda toplamaya ¢alisirken; Suudi Arabistan
da bir Siinni-Selefi eksen veya Siinni-Selefi hilal olusturabilmek i¢in Siinni
asirt  gruplart Selefilik  etrafinda toplamaya c¢alismaktadir. $ii-Siinni
duyarliligt uydu ve internet iizerinden gorsel, sozli ve yazili olarak
misliman toplumlarin biitiin katmanlarinda o kadar yayginlastirilmakta ki
mezhep eksenli kimlikler Sii ve Stinni kutuplagmasi tizerinden yeniden insa
edilmektedir.

Miislimanlar arasinda yasanan bu ayrilik¢1 (tefrikaci) séylemi dogru
anlayabilmek icin, 6nce bu vakanin dogru teshis edilmesinde yarar vardir.
Bu durum halki miisliiman iilkelerdeki ve cografyadaki barisi ve sahip
olunan kiiltiirel, tarihi, insani ve dini mirasi tehdit etmekle kalmamis ayni
zamanda yerkiredeki barisi ve insani kiiltiir mirasini da tehdit eder duruma
gelmistir. islam toplumlarinda kékleri oldukga eskiye giden asabiyet, Sufibi-
lik ve mezhepciligin i¢ dinamikleri oldugu gibi, islam’dan ve Miisliimanlar-
dan kaynaklanmayan dis sebepleri de s6z konusudur. Biz bu tebligimizde
bugiin miisliimanlar arasinda gittik¢e yayilan ve icinde ¢atisma potansiyelini
barindiran genelde mezhepciligin, 6zelde bunun toplumsal ve siyasi
dizlemde bir tezahiirii olan Sii-Siinni ¢atismasinin mahiyetini, sebeplerini,
kendine 6zgii i¢ ve dis dinamiklerini ve de Islam diinyasinin daha kiiciik
pargalara boéliinmesine, maddi ve manevi giiciiniin heba olmasina sebep
olacak, tiim miisliimanlari igine alacak genis 6lgekli muhtemel bir Sii-Siinni
catismasinin nasil engellenebilecegini analiz etmeye calisacagiz.

A. MEZHEP OLGUSU NEDIiR?

Islam diisiincesinde ortaya ¢ikan mezhepler, "dini ve siyasi amaclarla
vicud bulmus sahislar veya fikirler etrafindaki ziimrelesmelerdir."
Dolayisiyla dini-politik hareketler olan mezhepler, din anlayisindaki farkli-
lasmalarin kurumlasmasi sonucu ortaya ¢ikan dini nitelikli beseri olusumlar
olup dinin anlasilma bigimleri ile ilgili siyasi-itikadi veya fikhi-ameli teza-
hiirlerdir. Dilimizde, gerek siyasi ve itikadi, gerekse fikhi ekollerin tiimiine
mezhep ad1 kullanilir.

Insanlar arasindaki goriis farkliliklar ve ayriliklar, tabii, psikolojik, ta-
rihsel, dini ve sosyolojik bir vakiadir. Mezheplesme, her dinin tarihinde
yasanan bir olgudur, dinin 6ziinii teskil etmez. Hangi dénemde ortaya ¢ikmis
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olursa olsun, mezheplerin i¢cinde yasadiklar: gergeklikle siki iligkileri vardir.
Onlarin varlig, dini bir zorunluluk veya ilahi bir takdir olmayip insanlardaki
akletme, diistinme, sorgulama ve olaylara farkli bakabilme ve farkli ¢6ziim-
ler iiretebilmenin tabii bir sonucudur. Mezhepler, kendilerini dinle mesru-
lastirsalar da, beseri, toplumsal, siyasi ve dini boyutlar1 olan bir olgudur. Bu
sebeple inang, ahlak ibadet, hukuk ve siyaset alanlarinda Miisliimanlarin
kars1 karsiya bulundugu problemlerle ilgili iirettikleri ¢oziimler, kavramsal-
lastirmalar, 6rgiitlenme bicimleri, zaman ve mekandan bagimsiz degildir. Bu
yapilar, icinde bulunduklar: gerceklige bagl olarak gelismekte veya degis-
mektedirler. Zamanla mezhepler, yayilldig1 cografyanin toplumsal, etnik
kimligi, kiiltiiri ve cografyasiyla biitiinlesmektedir. Hatta giderek etnik
kiiltiirel kimligin bir dili haline gelmektedir.!

Hi¢ bir mezhep veya din anlayisi, mutlak dogru veya mutlak yanls de-
gildir. Her mezhep icin kendi fikirleri dogru, baskalarininki ise yanlistir.
Ancak onlarin dogru gordiigu fikirleri, baskalarina gore yanhstir. O halde
insanlar, icinde bulunduklari ortama gore, bilgi birikimlerine goére, Kur'an'in
ongordiigii istikAmette Islam'1 anlamaya ve yasamaya calismak durumun-
dadirlar. Beseri nitelik tasiyan biitiin olgu ve olusumlar, tabiat1 geregi, her
tiirli tahlil ve tenkide acik olacag icin, her ne sebeple olursa olsun, dinin
anlasilma bigimlerinin din gibi miitalaa edilmesi, gelenegin din haline geti-
rilmesi, dinin etkinlik alaninin daraltilmasi anlamina gelecektir. Bu durum,
din anlayisinin gecmise gore sekillenmesine yol agacag icin, islam'in evre-
selligi ile bagdasmayacaktir.

Mezhepler, tarihsel siirecte varligini devam ettirebilmek ve etki alanla-
rin1 genisletebilmek icin, bir taraftan diger mezheplere diismanlik ve nefret
tizerinden kimliklerini yeniden kurarken, diger taraftan kendi inancina
tarihte yer agmak icin, gecmisi adeta yeniden insa etmislerdir. Boylece
gecmis, yasanan bir tarih olmaktan ¢ikip “yorumlarin tarihi"ne déntsmiis-
tiir. Belli olaylar, tarihsel sahsiyetler, soy ve stlaleler, tarih ve mekanlar,
kitaplar ve fikirler daha 6ncekinden farkli bir sekilde algilanmaya baslan-
mis, hatta kutsallagstirilmiglardir. Daha 6nce yasanan travmalar, toplumsal
ve siyasal bilin¢te nesilden nesile aktarilmakla kalmamis karsitlik iizerinden
iiretilen farkliliklar ve dinilestirilen semboller, inan¢ ve ibadetin pargasi
yapimistir. Siire¢ icerisinde mezhepler Miislimanlar arasinda iletisim dilini
giiclendirecek uzlasmaci bir din dili gelistirmek yerine yeni sorunlar tireten
catismaci ve nefret asilayan siyasi bir dil liretmislerdir.

Fikri cesitliligin ve zenginligin bir tezahiirii olmasi beklenen mezhepler,

! Subasi, sosyolojik agidan bu siireci su sekilde degerlendirmektedir: “ (Mezhepler) kendi yasadig
cografyanin sosyolojisine, etnik kimligine, kiltirine bir sekilde yapismis, bir sekilde o cografyanin
gercekligi ile buttinlesmis mezhep anlayisi giderek etnik kulttrel kimligin dili olmaya bagliyor. Ve bir
bakiyorsunuz orada, o cografyada s6z konusu olan taraflardan birini degerlendirdiginizde, o tarafin
kaltara, kimligi, din, mezhebi birdenbire onun yapisik karakteri haline geliyor ve siz onunla bir
tartismaya girdiginizde kimligiyle, kultiirtyle, diniyle ve mezhebiyle bir anlamda karsi karsiya gelmis
oluyorsunuz.” “Dr.Necdet Subasi ile Mezhepler Uzerine Séylesi”, Diyanet Aylik Dergi, 277(2014), s.
31, (s. 28-31).
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zamanla asil varlik gayeleri olan hayatin gesitli alanlarinda karsilasilan
sorunlarla ilgili farkl ¢éziimler tiretmek yerine, fikir 6zgiirligiiniin éniinde
bir engel olusturmaya baslamislardir. Ge¢gmiste belli bir déonemde yasanan
tarihsel ve siyasi tecriibeyi ve bunun iriini olan bakis acilarini, biitiin
donemler i¢in degismez ilkelere veya tabulara dontistiirmiislerdir. Mezhep-
lerin mutlak dogruluk iddialari, kisilere ve toplumlara sekil verme, onlarin
inanclarini diizeltme veya bidatleri yok etme ad1 altinda insani miiktesebati
tahrip etmekle sonuclanmistir. Mezhep kimliginin etnik ve siyasi kimlikle
kaynasmasi, mezhepler arasi kutuplasmayi ve catismayi artirmistir. Bu
stirecte iki kutuptan birisinde yer almayan diger mezhepler veya bu ikisin-
den koparak tamamen farkllasmis, daha 6nce gulat (asirilar/sapiklar)
olarak gortilen alt gruplar, taraf olmak ve bu catismanin bir pargasi olmak
zorunda kalmislardir. Béylece Miisliimanlar arasindaki farklilik ve zengin-
likler yerini birbiriyle miicadele eden ve zaman zaman catisan iki ayri
cephelesmeye terk etmistir.

B. MEZHEP KUTUPLASMASINA YAKLASIM SORUNU

Giiniimiizde miisliman toplumlarin Orta Dogu’da ve diger cografyalarda
yasadiklar1 siddet eylemleri, i¢ ¢catismalar ve savaslar, baz1 arastirmacilar
tarafindan Kur’an’la veya Hz. Peygamber’in mesajiyla iliskilendirilmektedir.
Ancak giderek siddeti artan mezhep c¢atismalari biitiin boyutlariyla incelen-
diginde, onlarin dogrudan dogruya Kur’an ve Peygamber’in ortaya koydugu
orneklikten kaynaklanmadigi, karsilikli siddetin bu iki kaynaktan veya
tarihsel tecriibeden secilen drneklerle mesrulastirilmaya calisildigi gortile-
cektir. Dolayisiyla bu olumsuz ve tehlikeli gidisatin faturasim Islam’in
kendisine veya onun peygamberine yiiklemek yanlis olacaktir.

Orta Dogu’da ve Islam diinyasinda toplum miihendisli§ine soyunan ve
alg1 yonetimi ile gelismeleri yonlendirmek isteyen bir kisim arastirmacilar
ise, miislimanlar arasinda meydana gelen diger olaylari da, hi¢ alakasi
olmadig1 halde mezhep olgusu veya mezhepcilik iizerinden okumaya ve bu
catismalar1 mezhep eksenine kaydirmaya calismaktadirlar. Diger taraftan
Miisliimanlar arasinda mezhep catismalarini canli tutacak, derinlestirecek
ve kalicilagtiracak tiirden bazi kavramlarin gerek arastirmacilarca gerekse
siyasiler tarafindan siklikla kullanilmaya baslandigina sahit olmaktayiz.
Ornegin “Sit uyams“, “Sii hilal‘, Siinni uyams“, “Stinni hilal“, “Sii eksen”,
“Siinni eksen®, “Siinnl Fundamentalizm®, “Hizbullah“ ve “Hizbu’s-Seytan®,
“Mehdinin ordusu“ ve benzeri kavramlar bunlarin basinda gelmektedir.
Ancak cografya, tarihsel yapi, toplumsal gergeklik ve siyasi kurumlarla
baglantis1 olan mezhepcilik ve onunla iliskilendirilen ¢atisma olgusunu,
sadece mezheple ilgili bir olgu olarak gérmek veya "belli bir din anlayisinin
mutlak hakikat olarak benimsenerek diger anlayislara yasama hakki
taninmamasl” diye tanimlanabilecek mezhepgilige baglamak indirgemeci bir
yaklasim olur. Ciinkii sosyal bilimlerde toplumsal, dini ve siyasi hadiseleri
veya olgulari tek bir sebeple izah etmek dogru degildir. Kimi kere bir sebep,
bir ¢ok zincirleme olaya sebep olabilecegi gibi, kimi zaman da bir ¢ok sebep,
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tek bir sonu¢ dogurabilir. Hatta bazen sebepler arasinda o kadar karmasik
bir iliski s6z konusu olabilir ki, bu iligkilerin agiklamasi yillar alabilir veya
tarihin hakemligine terkedilebilir.

C. MEZHEP KUTUPLASMASININ TARIHSEL SEYRI

Islam diinyasindaki i¢ savaslar ve mezhep merkezli catigmalar islam’in
ilk donemlerinde Miisliimanlar arasinda yasanan siyasi ve toplumsal hadise-
lerle iliskilendirilmektedir. Ancak bunlar, mezhep merkezli ¢atismalar
olmayip, din-siyaset iliskisi, bir baska deyisle iktidarlarin siyaseti kendileri-
ni mesrulastirmak i¢in kullanmalarindan kaynaklanan catismalardi. Cemel-
Siffin ve Kerbela olaylar1 ve bunlarin sonucunda Emevilerin saltanati, bu
stirecte iktidar miicadelesi etrafinda yasanan en énemli olaylardan bazilari-
dir. Bu siyasi rekabet, Kureys'in iki biiylik kabilesi arasinda Emevi-Hasimi,
Emevi-Abbasi ve daha sonra Abbasi-Talibi kutuplasmasi ile sonuglanmistir.

Hz. Hasan'in Muaviye ile anlasmasi sonucu, Emevilerin iktidara gelisiyle
birlikte Miislimanlar, genel olarak Muaviye’nin iktidarini tanimis ve hicri
41. yila Cemaat y1l1 ad1 verilmistir. Muaviye'nin 6liimiinden 6nce oglu Yezid
icin beyat alarak iktidarini saltanata c¢evirmesi biiyiik huzursuzluklarin
yasanmasina sebep olmustur. Bu hadiseler, Sii-Siinni iliskileri agisindan
bakildiginda, heniiz bu iki mezhebin olusmadig1 bir donemde Arap kabileleri
arasindaki iktidar miicadelesinin tezahiirleridir.

I./VIIL. Asirda Miisliiman toplumda siyasi diizlemde Cemaat ile ondan ay-
rilan Ehl-i furkat arasinda ve daha sonra itikadi-fikrl diizeyde Ehl-i Bid’at
(Miircie, Mutezile, Sebeiyye, Gulat Sias1) ve Ehl-i Siinnet arasinda bir cesit
kutuplasma vardi. Ancak bu, Siinnilik ve Sillik kutuplasmasi degildi. Bu iki
mezhep arasindaki ilk kutuplagsmanin izlerinin, ancak 235-333/850-945
yillar1 arasinda $ii ve Siinni cephede yasanan gelismelerde aranmasi gerekir.
235/850’den sonraki yillarda Siilik, imamiyye hem kendi icerisinde hem de
Ismaili ve Zeydi ziimreler olarak “derin bir sekilde béliinmiis bir manzara
arzeder.”2 Ancak Hasan el-Askeri’nin dliimiinden yaklasik yarim asir sonra,
ona uyanlar ve mutedil Siiler, bir tek imamiyye firkasi etrafinda toplanmaya
baslamislardir. Watt'in da tespit ettigi gibi, “Siinniligin hakimiyet mevkii
elde edisi Sifligin yeniden tegkilatlanmasina yol acti. Béylece imamiyye
Sitligi, ilk defa, sonradan kabul ettigi hiiviyete biiriindi. Burada bir bakima
bir zithgin dogusu s6z konusudur; fakat Siinni kutbu, Sil kutbundan c¢ok
daha énemlidir. ... (Kutuplasma) imamiyyenin 287/900 dolaylarinda yeni-
den tanziminin, mutedil Siilerin kendilerinin farkina varmalarini ve belki de
Siinnilerin her gecen giin artan kendi varliklarinin farkina varis ameliyesi-
ne" yardim etti.3 Bu siirecte Ismaililer, FAtimi hanedan: sayesinde, merkezi
Tunus’ta bulunan bir devlet kurarken Karmatiler (Karamita), merkezi

2 W. Montgomary Watt, islam Diisiincesi’nin Tesekkiil Devri, Cev. Ethem Ruhi Figlali, Umran Yayilari,
Birinci Baski, Ankara 1981, s. 339.
3 Watt, islam Diisiincesi’nin Tesekkiil Devri, s. 317.
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Bahreyn de olan baska bir devlet kurdular.”* Zeydiler ise, Kizil Deniz’in
giiney bolgesinde ve Yemen'de iki ayr1 Alevi-Zeydi devleti/emirligi kurdular.
Yemen’de ve Misir'da Ismaililigin devletlesmesi siireci, Zeydilik icindeki
gelismeler ve Biiveyhilerin Abbasi iktidarinda 6nemli bir glic kazanmasj, ilk
Sit-Stinni kutuplasmasini baslatt.

Miisliimanlar arasinda Sii-Stinni kutuplasmasi, Safevi Devleti'nin
1501’de kurulmasi ve yonetimi altindakileri Sillestirmesiyle siddetlenmeye
basladi. Safevi devleti, Siiligin; Osmanli devleti Siinniligin hamisi oldu.
Aslinda bu iki devlet arasindaki siyasi rekabet, mezhep kimligi lizerinden
mesrulastirilmaya ¢alisildi. Bir devletin, siyasi ideolojisini ve etnik kimligini
mezhebi kimligi ile birlestirmesi mezhepler arasi ¢atismay1 alevlendirmek-
te; devletler arasi siyasl rekabeti catismalara dontstiirebilmektedir.
Irak’taki Necef, Kerbela, Kazimiyye ve Samerra gibi Hz. Ali, Hz. Hiiseyin,
Musa Kazim ve Hasan el-Askeri gibi iImamlarin makberelerinin bulundugu
ve atebat olarak isimlendirilen sehirler, Safeviler ve Osmanlilar arasindaki
siyas! rekabette son derece dnemli bir yer isgal etti. Ciinki “Sii diinyanin
liderligini listlenmesi ve atebat’t sahiplenme duygusu” bu siirecte 6nemli bir
degisken olarak rol oynadi. Safa'nin vurguladig: gibi, “atebat’a olan populer
ve akabinde de siyasi yonelis” asla hafife alinacak bir nokta degil. ... Atebat,
Sitlerin inang¢larinin, tarihlerinin, kiiltirlerinin, edebiyatlarinin, mimarileri-
nin vs. merkezi olmustur. ... Sinir 6tesinden bolgeye go¢ ve iskan hareketleri
ve bu suretle de iran’in buralar ele gecirme tesebbiisleri Osmanh otoritele-
rini daima endiselendirmistir.”> Buranin idaresini ele gecirmek, Sii-Siinni
kutuplasmasinda galibiyet anlamina gelmektedir.

Iran sah1 Nadir Sah déneminde bu Sii-Siinni kutuplasmasina son vermek
icin Sif ulema ile Stinni ulema arasinda ittifak arayislar1 olmus ancak klasik
kaynaklarinda birbirleri ile ilgili 6nyargilar ve diismanca tavirlar dolayisiyla
beklenen sonug¢ alinamamistir. Ciinku Sif ve Siinni ulema, ge¢miste yazilan
kitaplar ve fetvalarla olusan siyasi ve mezhebi bellekle hareket etmislerdir.¢

4 Watt, islam Diisiincesi’'nin Tesekkiil Devri, s. 339.

° ismail Safa Ustiin, “iran ve Irak Cografyalarinin Tarihi Baglari ve Amerika’'nin istilasi Sonrasi
Durum”, Tarih Bilinci, (Ortadogu Ozel Sayisi), sayi: 13-14, s. 208 (s.207-211)

¢ Bu gorismelerde Sii Molla Basi ile Stinni Bahru’l-ilim lakapl Hadi Hoca arasinda yasanan bir
diyalog, iki tarafin birbiri ile ilgili algisini anlamak agisindan oldukga 6nemlidir:

-Sayet biz bunlari (Hz. Ebu Bekir, Omer ve Osman’1) kabul edersek, bizi islami firkalardan sayar
misiniz?

-Bahru’l-ilm bir miiddet sustu, sonra cevap verdi:

Ebu Bekir ve Omer’e dil uzatmak kiiftirdir.

-Biz Ebu Bekir ve Omer’e dil uzatmaktan vaz gectik ve daha bahsedilen su su sartlari kabul ettik.
Simdi sen bizi islami firkalardan mi sayiyorsun, yoksa kafir oldugumuza mi hilkkmediyorsu?
-Bahru’l-ilm bir miktar siikut etti ve yine ayni sdzleri séyledi:

Ebu Bekir ve Omer’e lanet etmek kiifirdir.

-Bundan vaz gegmedik mi?

-Neden vazgegtiniz?

-Sundan sundan vazgectik... Bu durumda bizi islami firkalardan kabul ediyor musunuz?

-iki seyhayni lanetlemek kifiirdiir!...
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Bu anlasma geregi ortak bir Cuma namazi kilinmasi kararlastirildi. Bir
Sit Molla, hutbe okudu ve Cuma namazi kildirdi. Kerbelal: Sii bir hatib hut-
beye ¢ikti. Allah’a hamd ve Peygamber’e salat ve selam getirdikten sonra
soyle dedi:

“Hig siiphesiz Peygamber’den sonra ilk halife olan Ebu Bekr Siddik’a ve
her zaman gergegi ve iyiyi sdyleyen, efendimiz ikinci halife Omer b. Hattab’a
salat ve selam olsun.” Stiveydi, hatibin Arapca’da iistad oldugu halde, ancak
derin bilgi sahiplerinin farkina varabilecekleri bir kurnazlkla, “Omer”
kelimesinin “rd” harfini esre okumasini siddetle su sekilde elestirir: “Omer”
kelimesinin gayr-i munsarif olmasi ( burada esre okunmamasi), “adalet ve
ma’rifet” sebebiyledir. Bu asagilik herif, Omer’de adalet ve marifet olmadig-
n1 hissettirmek i¢in kelimeyi munsarif okudu. Allah bdyle hatibin boynunu
altinda koysun; rezil u riisvay etsin; diinyada ve ukbada zilletten kurtulma-
si!”7

Yukarida zikredilen iki olay her iki kesimin yazil ve s6zli kaynak yoluy-
la belirlenen kiiltiirel bellegin ne kadar tesirinde kaldigini acik¢a gdstermek-
tedir. Dolayisiyla bugiin de, Sii ve Siinni din egitiminde bu klasik kaynaklar
okutulmaya devam etmektedir. Boyle oldugu siirece ve bu ¢catismaci kiiltiirel
bellek aktarilmaya devam etigi siirece, Sii-Siinni kutuplasmasi c¢atisma
egilimini kendi iginde hep barindiracaktir.

Iran Islam devriminin ardinda seksenli ve doksanl yillarda Liibnan'daki
gelismeler ve Irak’in isgalinin ardindan Siilerin iktidara gelisi, bolgede Siinni
bilinglenme ve mezhebi kimliklerin yeniden insasina sebep olmustur. Siilik
ve Sunni farkindalik, iktidarlarin el degistirmesinde gili¢ ¢atismasina do-
niigmiistiir. Bu farkindalik, bazen Arap-iran veya Tiirk-Fars siyasi rekabeti
ya da uluslar arasi siyaseti ile farkli bir gelisme seyretmektedir.

Safevi mirasini devralan Iran’in, “Iran Islam devrimi”’nden sonra resmi
mezhep olarak benimsedigi Caferiligi (Imamiyye'nin fikih mezhebi) Anaya-
sa’da giivence altina almasi, Sifligi hem Iran’da hem de Sii niifusa sahip
iilkelerde daha da giiclendirmistir. Ayrica bu siirecin sonucunda Sii bir

(Stiveydi): Aslinda Bahru’l-ilm’in anlatmak istedigi su idi: Bu iki seyhi lanetleyenlerin tevbesi, Hanefi
mezhebine gore makbul degildir ve bu Siflerden daha 6nce lanet sadir olmustur. Dolayisiyle simdi dil
uzatmaktan vazgegmeleri kendilerine fayda vermez.

-Afgan Mftlisi Molla Hamza:

Ey Bahru’l-ilm, dedi bunlardan (Siilerden) daha énce lanet sadir olduguna dair delilin var mi?

-Hayir, dedi Bahru’l-ilm...

-Artik bundan sonra da kendilerinden boyle bir sey vaki olmayacagina dair taahhit verdiler. Su
halde, ne diye onlari islamf firkalardan saymazsin?

-Madem ki Oyle, dedi Hadi Hoca, o halde onlar muslimandirlar; bizim lehimize olan onlarin da
lehine; bizim aleyhimize olan onlarin da aleyhine...

Bu sozler Uzerine hepsi ayaga kalktilar; el sikistilar ve birbirlerine “Aramiza hos geldin kardegim!”
dediler. Her Ui grup da bir nokta tzerinde anlastiklarina ( buna uymayi) kabul ve taahhit ettiklerine
beni sahit tuttular.” (Bkz.:Eb(’|-Berekat es-Stiveydi, “Siinni-Si ittifakina Dogru”, Cev. Mustafa Cagrici
(Bekir Topaloglu, Keldm ilmi GIRIS, Damla yayinlari, istanbul 1981) adli kitap igerisinde, s. 339-340
(ss. 316-349)).

"Eb(’|-Berekat es-Siiveydi, “Siinni-Sif ittifakina Dogru”, s. 346.
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devlet haline gelen iran, Nusayrilik, Diirzilik, Ismaililik ve Zeydilik gibi
Siflikten neset eden alt guruplari, Siflik iist kimligi altinda birlestirmeyi bir
politika olarak benimsemistir. Aslinda bu iist kimlik Onikiimamiye Siiligidir.
Iran, daha énce sapik olarak niteledigi bazi asir1 Sif gruplari kendi cephesine
dahil etmesi, hatta devrim ihraci adi altinda Siiligi yaymaya ¢alismasi Orta
Dogu’nun siyasi ve toplumsal yapisinda 6nemli degisimlere sebep olmustur.

Irak, Liibnan ve Suriye basta olmak iizere bélgede meydana gelen etnik
ya da mezhep merkezli hadiselerde, “Sia’daki kokli ve etkili muhalefet
kiiltiiri”niin roliinii dikkatlerden kagirmamak gerekir.8 Liibnan’da Hizbul-
lah’in kurulusu, bolgede iktidarda s6z sahip olmaya calisan Sil muhalefetin
siyasette aktor haline gelmesi ve bu hareketlerin iran dini rehberligine bagh
veya onu 6rnek alan Sif bir hiiviyet kazanmasi1 bunun en dnemli gostergesi-
dir. Her ne kadar Amerika ve batili giicler, bolgede iran modeline karsi
Sistani liderliginde 1hmh bir Sillik modeli iiretmeye ¢ahigsa da, iran dini
rehberligi bolgedeki Sifler iizerindeki etkisini gittikce artirmaktadir. iran,
biitiin Siileri kendi etrafina toplayabildigi ol¢lide, Sia icerisindeki farkl
renkler kaybolacak ve Siilik tektiplesme siirecine girecektir. Siilik tektiples-
tikce, Sii cephe giiclenecek, giiclendigi olciide karsisinda Sii aleyhtarligi
tizerinde kurulu Siinni bir kimligin dogmasini tetikleyecektir. Bu da Sii-
Siinni kutuplagsmasini catismaya acik hale getirecektir. Ayrica Sifligin iran
dis siyasetiyle aynilesmesi, Siilige siyasi, toplumsal, etnik ve uluslar arasi
yeni boyutlar kazandirmakla kalmamis mezhebi kimliklerin uluslar arasi
siyasi ve maddi ¢ikarlarin araci olarak devreye sokulmasina sebep olmustur.
Baska bir ifadeyle iran’in gulat-1 Sia’y1 kendi cephesine katmasiyla, Siflik
[ran’in dis politikasinin gegmistekinden daha énemli bir paradigmasi haline
gelmistir.

D. MEZHEP KUTUPLASMASININ iC DINAMIKLERI

Islam diinyasinda ge¢miste ve giiniimiizde yasanan mezhep kutuplas-
masi ¢ok boyutlu karmasik bir olgu olup, onun kendi yapisindan ve miislii-
manlardan kaynaklanan pek ¢ok i¢ dinamigi bulunmaktadir. Biz bunlardan
sadece bir kismini analiz edecegiz.

1. Secilmislik Psikolojisi

Mezhepler tarihsel siirecte kendilerine “kurtulusa erecek firka olma”
veya “Allah tarafindan se¢ilmislik” seklinde 6zel bir misyon bi¢cmislerdir.
Zaman zaman dinin gergek sahibi imis gibi hareket ederek, kendileri gibi
diisinmeyen, inanmayan veya yasamayanlar1 cesitli gerekcelerle tekfir
ederek onlarin canlarini, mallarini ve irzlarini helal gérmeye kalkismislar-
dir.

“Secilmislik psikolojisi” ile hareket eden mezhepler, potansiyel olarak
kutuplasma ve c¢atisma egilimini kendi icerisinde hep barindirmistir. Bu

8 Ustiin, “iran ve Irak Cografyalarinin Tarihi Baglari ve Amerika’nin istilasi Sonrasi Durum”, Tarih
Bilinci, (Ortadogu Ozel Sayisi), sayi: 13-14, s. 207.
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durum, ¢atismaya uygun siyasi ve toplumsal zemin buldugunda, aktif hale
gelmistir. Mezheplerin kendilerini Islam’in temsilcisi gérmeleri, kendileri
gibi diisiinmeyen ve inanmayanlar1 dislamaya ve onlara hayat hakki tani-
mamaya sebep olmustur. Mezhebi ayrilik, etnik ve kabilecilik catismasina
denk diistiigiinde veya onlarin yapisik kimligi haline geldiginde daha yikici
ve tehlikeli bir hal almistir.

Mezhepler, kendilerini ilk donemlerle irtibatlandirmak suretiyle, goriis-
lerine ve uygulamalarina haklilik kazandirmaya ¢alismaktadirlar. Hz. Pey-
gamberden aktarilan rivayetlerle, "secilmislik gorevini" giiclendirmeyi ve
digerlerini yine aymi peygamberden aktarilan rivayetlerle asagilamayi
stirdiirmiislerdir. Oyle ki mezhepler, din yerine konulmus; din ile ilgili
yorum farkliliklar ise din gibi algilanir olmustur. Islam'in diger dinlerle ve
fikrl sistemlerle olan miicadelesi yerini mezhepler arasi miicadeleye ve
catismaya birakmistur.

2. Mezhebi Literatiirdeki Tekfir Soylemi

Siinni ve $if edebiyat, birbirini suglayic, kiiglik diisiiriicii ve tekfire va-
ran bilgilerle doludur. Ozellikle Hadis Taraftarlarinin edebiyati Miircie,
Mutezile, Havaric ve Sia ile ilgili dislayici, asagilayic1 ve digerlerine hayat
hakki tanimayan tekfir séylemi ile doludur. Her iki mezhebin alimleri,
digerlerini sakincali gormekte, sicili bozuk (bidatgi, sapik veya kafir) bul-
makta, kendi lehlerinde olmadik¢a onlarin rivayet ve goriislerine yer ver-
memektedirler. Ornegin Esari gelenek icerisinde yer alan, fakat Hadis Taraf-
tarlari’'nmin gibi davranan Abdulkahir el-Bagdadi, Ehl-i Siinnet disindaki
Imamiyye Sia’sini, Mutezile ve onlarin alt gruplarini ve gulat-1 Sia'y1 tekfir
etmis, “sapik ve zindiklar”, “mmetin Mecusileri veya Hiristiyanlar1” olarak
gormis, “ bize gore onlarin ne cenaze namazini kilmak ne de arkalarinda
namaza durmak caizdir.” hiikmiinii vermistir.® Ustelik kendisine ait bu
goriisl bitiin Ehl-i Siinnet’'in goriisii olarak sunmustur.

Sif edebiyata gelince, o da Sil olmayanlarla ilgili ayn1 tekfir séylemiyle
doludur. Ornegin “Her hangi bir imama tabi olmadan élen kimsenin Cahiliy-
ye oliimii lizere oliir.” seklindeki bir rivayet, ilk donem Sif literatiirde ittifak-
la nakledilir.l® Baz1 rivayetlerde “Cahiliyye” oliimiini aciklayici nitelikte
"kiiftir, nifak ve dalalet 6liimii ile 6lir" seklinde ilaveler yer alir. Hatta 4./10.
asir Sif alimlerinden ibn Zeyneb en-Nu'manfi’ye gére, Hz. Ali'yi kabul eden,
fakat ondan sonraki imamlardan birini inkar eden, Muhammed’e inanip
[sa’y1 inkar eden ve Isa’y1 kabul edip Muhammed'i inkar eden gibidir. Bu-
nunla da kalmaz ve bu rivayetle ilgili s6yle bir uyarida bulunur: “ Bu hadisi

9 Bkz.: Abdulkahir el-Bagdadi, Mezhepler Arsindaki Farklar, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, Ankara
1991, s. 283.

10 Bkz.: Ebd’l-Hasen Ali b. Hiiseyin Ali b. Hiiseyin ibn Babuya el-Kummi (6l. 329), el-iméme ve't-
Tabsira mine’l-Hayra, Daru’l-Murtaza, Beyrut 1985, s. 82-83; Eb( Cafer Muhammed b. Ali ibn
Babuya el-Kummi Seyh Saddk ( 381/991), Risdletu’l-I'tikaddti’l-imémiyye (Si-imdmiyye’nin inang
Esaslari), Onsdz ve Notlarla Cev.: Ethem Ruhi Figlali, Ankara Universitesi Basimevi, Ankara 1978, s.
111; Muhammed b. ibrahim en-Nu’mani ibn Ebi Zeyneb (4./10.), Kitdbu’l-Gaybe, Thk.: Ali Ekber
Giffarl, Mektebeti’s-Saddk, Tahran trz., s. 127-136.
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mekten uzak dursun, yoksa Muhammed veya [sa’nin niibiivvetini inkar
edenin durumuna diismekle (s.aleyhima) kendi nefsini helak eder.”11

Sif alimlerden Seyh Sadiik da, “Inaniyoruz ki, yeryiizii, Allah’in yaratikla-
11 i¢in hiiccetinden, yani a¢ik (zahir) veya gizli (hafi) ve belirsiz (magmir)
bir imamdan mahrum olamaz.”1? seklindeki Sii fikrinden hareketle Ali'nin
imametini inkar1 peygamberin niiblivvetini ve Allah’in Rabligini inkarla
esdeger gorir ve gorisiinii desteklemek icin su rivayeti aktarir: “ Ve Allah’'in
salat ve selami ona olsun, nebi soyle soylemistir: “Benden sonra Ali’'nin (a.s.)
imam odugunu inkdr eden, benim peygamberligimi inkar eder ve benim
peygamberligimi inkar eden de Allah’in Rabb olusunu inkar etmis olur.”13
Bu inang onlar1 imamlarin emir ve nehiylerini peygamber ve Allah’in emir
ve yasaklariyla ayn1 gormeye sevketmistir. Seyh Sadiik bu rivayeti tekfir
zihniyeti dogrultusunda soyle agiklamistir: “ Onlar1 (Imamlar1) sevmek
iman; onlardan nefret kiifiirdiir. Onlarin buyrugu Allah’in emri; yasaklari da
Allah’in nehyidir. Onlara itdat Allah’a itaat; onlara itaatsizlik Allah’a karsi
gelme; onlarin dostlar1 Allah'in dostu (Veli) ve diismanlar1 da Allah'in diis-
manlaridir.”** Diger taraftan Sii kiiltiirde, yasanan giiven sorunundan dolay,
bir Stinniye kars: takiyye yapmak vaciptir. Bu anlayis, “Dinimiz takiyyedir.”
seklinde formiile edilmistir.

3. Mutlak Hakikati Temsil iddias1

Mezhep 6nderlerinin veya mensuplarinin “mutlak hakikat”i tekellerine
alma tesebbiisleri ve “Islam’1 tek bir mezhebe indirgeme” girisimleri, islam"
anlama, aciklama ve yasama seklindeki misyonlarina biiyiik zarar vermistir.
Hatta bu tutum Islam ve onun kitabini arag, mezhepler ise amag¢ haline
getirilmistir. Boylece mezhepler arasindaki iliskiler, siyasi ve fikrl muhalefet
olmaktan ¢ikmis Miisliimanlar arasinda kin, nefret ve intikami besleyen bir
kaynaga déniismiistiir. islam; inang, ahlak, ibadet ve evrensel degerleriyle
bir bitiinliik icerisinde algilanmamis, mezheplerin dar kaliplarina hapse-
dilmistir. Halbuki Islam’in tarihi, mezheplerin tarihinden ibaret degildir.
Siyasi ve itikadi mezhepler ile fikih mezhepleri yokken kurumsallasmis bir
Islam vardi. Islam’in inang, ahlak, ibadet ve muamelat kisimlari, Hz. Pey-
gamber’in vefatiyla birlikte genel hatlariyla olusmus ve yasanabilir bir
modele kavusmustu.

Mezhepler, baslangicta kendi mensuplarinin karsilastigi siyasi, toplum-
sal ve dini sorunlariyla ilgili ¢6ziim liretmek icin ¢aba gdsterdiler. Ancak

" ibn Ebi Zeyneb en-Nu’mani (4./10.), Kitdbu’l-Gaybe, s.112.

12 ibn Babuya el-Kummi ( 381/991), Risdletu’l-i’tikadéti’l-imamiyye (Sii-imdmiyye’nin inang Esaslari),
s. 110; ibn Ebf Zeyneb en-Nu’'mani (4./10.), Kitdbu’l-Gaybe, s. 136-139. Bu konudaki rivayetler
hakkinda genis bilgi icin bkz.: Eb( Cafer Muhammed b. el-Hasen b. Ferr(ih es-Saffar ( 290/), Besdi-
ru’d-Derecdt el-Kiibrd Min Fedadili Ali Muhammed (a.), MensGratu’l-A’lemi, Tahran 1374, s. 504-507.
3 ibn Babuya el-Kummi ( 381/991), Risaletu’l-I"tikadati’l-imamiyye (Sii-imamiyye’nin inang Esaslari),
s. 110.

% ibn Babuya el-Kummi ( 381/991), Risaletu’l-I'tikadati’l-imamiyye (Si--imamiyye’nin inang Esasla-
r),s. 122.
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daha sonraki kusaklar, islam’in bu tarihsel gercekligini, mezhepgilige kur-
ban ettiler. Ornegin imameti Hz. Ali ve soyuna ait géren Siiler, onlara olan
asir1 baghliklar1 ve Amme (Siinniler) olarak goérdiikleri kesimlerden farkl-
lasmak amaciyla Hz. Ali'nin velayetini “Eshedli enne aliyyen veliyullah”
seklinde sehadet kelimesine ve ezana ilave ettiler. Stinniler de, dort halifenin
goreve gelmedeki tarihsel sirasini fazilet sirasi olarak gorerek bu sirada
degisiklik yapmay1 veya birini digerinden daha fazla sevmeyi bidatgilik
olarak kabul ettiler.

4. Kur'an Ile Baglarin Koparilmasi veya Kur'an'in Gériislere Daya-
nak Olarak Kullanilmasi

Islam'in en temel kaynag1 Kur'an'dir. Bu sebeple Hz. Peygamber, sahabe
ve sonrakiler, Islam'l anlamada énce Kur'an'a basvurdular. Mezheplerin
ortaya ¢ikmasiyla Vahiy (Kur’an) miisliimanlar i¢in din konusunda birinci
kaynak olma 6zelligini yavas yavas kaybetmeye basladi, onun yerini mezhep
imaminin veya imamlarinin séz ve fikirleri aldi. Boylece mezheplerin
Kur’anla baglar1 zayifladi ve goriisler onunla degerlendirilmedi. Ayetler,
mezheplerin goriislerinin mesrulastirilmasinda bir ara¢ olarak kullanildi.
Kur’an’dan ve akildan uzaklasildik¢a imamlar veya mezhep imamlarinin akl
ve metinleri belirleyici bir konum elde etti. Boylece hem vahiy hem de akil
mezheplerin mesrulastirllmasinda bir ara¢ gorevi goérdi. Bu durumda
Allah’in insanlardan inanmasini istedigi dinin esaslar1 ile mezhebin esaslari
birbirine karistirildi. Ozellikle Sii ve Siinniler arasinda birbirine zit iki ayr
kitap ve slinnet algis, tarih algisi, fikih algisi, siyaset algis1 ve daha genel
anlamda Islam algis1 olustu. Mezhebin esasini kabul etmeyen, dinden ¢ikmis
gibi degerlendirildi. Bu da Misliimanlar arasinda fikir 6zgiirligiing, din ve
inan¢ oOzgirligini tehlikeye sokmakla kalmadi giiniimiizde birbirinin
varligina tahammiil edemeyen ve birbirini yok etmeye ¢alisan mutaassip ve
siddet yanlis1 mezhepgileri dogurdu.

Sii, Stinni ve diger mezheplerin Kur'an ile baglarinin zayiflamasi sonucu
kendi inang felsefeleri dogrultusunda bir tarih algisi olusturmalari, giini-
miizdeki mezhepcilige ve mezhep eksenli catismalara zemin hazirladi. Oyle
ki bir Sif veya Siinni i¢in, Siilik veya Stinnilik Hz. Peygamber veya onun
ashabi ya da soyu ile baslatildi. Bu iddialara gore ilk Sii ve ilk Siinni Hz.
Muhammed’dir. Bu ¢atismaci tarih algisi, siyasette Miisliimanlar1 Kureys
kabilesinde veya Hz. Peygamber’in soyunda babadan ogula gecen saltanata
veya imamete (vesayet) mahkum etti. Halbuki Kur'an, hi¢ bir soya her hangi
bir ayricalik tanimadi. Biitiin miislimanlari, kardes ilan etti; Hz. Muham-
med'e inanan herkesi onun ashabi ve Ehl-i Beyt'i olarak gordii.

5. Din ve Siyasetin Aynilestirilmesi

Hukukun ve siyasetin konusu olan imamet-siyaset, dinin miitemmim bir
cilizii veya inancin kurucu unsuru haline getirildi. Otoritenin kaynag ilahi-
lestirildi. Imamlar ve halifelerin, ya Allah tarafindan veya peygamber tara-
findan belirlendigi iddia edildi. Bunlarin Miisliimanlarin beyati ile olacagini
soyleyenler azinliga disti. Bu anlayisa uygun olarak,Sii ve Siinni cevrelerde
“Islam, din ve siyasettir.” veya “din ve siyaset birbirinden ayrilamaz.”; “din,
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imama veya imamlara itaattir” seklinde tanimlamalar yapildi. “Adalet”,
“sura”, “ahlak”, “sorumluluk” “ehliyet-liyakat” gibi Islam’in dogrudan birey-
sel ve toplumsal siyasete ait kavramlari, kurumsal siyasete veya onda gorev
alan kadiya, miiftiye hasredildi. Aslinda ilk Miisliimanlarin tarihsel siirecte
yasadiklari siyasi tecriibenin, sonraki misliimanlar tarafindan inanclarinin
bir pargasi haline getirilmesi, glinimiizde yasanan siyasi sorunlarin ¢6zii-
miiniin 6niinde 6nemli bir engel olusturdu. Ciinkii tecriibenin naslarla
mesrulastirilmas1 sonucu olusturulan bu siyaset doktrini, Arap cahiliye
doneminin kabile eksenli ¢atismaci siyaset anlayisinin temel degerlerini
kendi igerisinde barindirmaktadir. Halbuki yasanan siyasi tecriibeler, hata-
siyla sevabiyla miislimanlarin bir tecriibesidir; din degildir, itikad degildir.
Dolayisiyla kelam kitaplarimizda imamet konusunun itikadi olarak incelen-
mesi tarihsel olarak biiyiik bir hata olmustur. Bu sorun insan haklar1 ve hak-
hukuk cercevesinde incelenmesi gerekirken, itikadin konusu yapilarak
tartisilamaz alana hapsedilmistir.

IIk dénemlerde Arap kabilecilik kiiltiiriine dayanan ve ¢atismaci unsur-
lar1 iceren siyasi doktrin, hangi donem olursa olsun hayata gecirilmek
istendiginde mezhep eksenli bir siyasete doniistli. Miisliimanlar tarafindan
kurulan devletler, siyasetlerini bu eksende yiiriittiikleri takdirde is tama-
men icinden ¢ikilmaz bir mezhepcilik ve bundan kaynaklanan catismayla
sonuclandi. Orta Dogu’da kabile ve asiret geleneginin siyasette tekrar bir
aktor olarak yer edinmesi, Sii-Siinni ¢atismasinin 6nemli bir i¢ dinamigi
haline gelmesine sebep oldu. Miisliimanlar, toplumu ydnetme sanati olarak
siyaset her donemde bireysel, toplumsal ve siyasi durumlara gore kendileri-
ne 0zgl siyasi bir doktrin iiretemediler. Bu ylizden giiniimiizde mezhep
kimligi esasina bagh "Sii devlet" kuruldu ve "Siinni" devlet” kurma girisimle-
ri artti. Siyasetin, ilahi bir kurum olmayip beseri bir deneyim ve kazanim
oldugu gercegi goz ard1 edilmistir.

6. Mezhep ve Dinin Aynilestirilmesi

Mezhepler, dinin anlasilmasi, agiklanmasi ve yasanmasi ile ilgili hal, fi-
kir, tutum, tavir ve eylemleri icerir. Dolayisiyla islam dininin devami mez-
heplere bagl degildir ve dinin varlik sebebi de mezhepler degildir. Mezhep
ile din arasindaki iligskiyi dogru bir sekilde kurmak son derece 6nemlidir.
Bugiin Miisliimanlar arasindaki din ve mezhep algisi, birbirine karismistir,
din denince mezhep, mezhep denince din anlasilmaktadir. Maalesef bu algi,
mezhebi tarihsel siirecte beser eliyle olusturulan fikri sistem olmaktan
cikarmis; evrensel ve ilahil bir inang¢ sistemi haline getirmistir. Halbuki
mezhepler bireysel veya sosyal bir ihtiyactir. Diger yandan mezheplerin
Kur’an'la olan iliskisi zayiflayinca, onlar din gibi gériillmeye baslanmistir. Bu
anlayis, Islam ve onun inanirlarina bakis acilarini olumsuz etkilemis ve
Islam'in mezheplerden olusan paramparca bir yapi olarak algilanmasina da
sebep olmustur.

Dinle mezhep arasindaki iliski her zaman masum olmamistir. Mezhep-
lerden bazilari, siyasi ¢evrelerce dini ve siyasi menfaat temin etmekte birer
arag¢ olarak kullanilmistir. Bunun neticesinde, mezhepler nadiren de olsa,
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dinin yeni yorumlarla giincellestirilmesi ve islevsel kilinmasi yerine miislii-
manlar arasinda ayrilik ve kavgalarin, taassubun, iktidar savaslarinin birer
araci haline gelebilmistir. Daha ¢ok siyasi nitelik tasiyan bu ¢oziimler, ev-
rensel olmamasina ragmen, daha sonraki nesiller tarafindan itikadilestirile-
rek inan¢ konusu yapilmistir. Yeni yetisen kusaklarin kendi meselelerine
kendileri ¢dziimler bulmak yerine, asirlar boyu tarihe karismis giincelligi ve
fonksiyonelligi kalmamis olan ge¢misin problemleriyle ugrasmaya ve yeni
problemlere yeni ¢oziimler liretmekten ¢ok ge¢misten ¢dziim arama ydniine
gitmistir. islam'm ilkelerini hayata gecirmek ihmal edilerek, bagh olunan
mezhebin ilkeleri savunulmus, béylece mezhepler Kur'a'n’t anlamada arag
iken mezheplerin ilkelerinin anlasilmasi amag¢ olmustur. Béylece islam'in
evrenselligi mezhepler bazina indirgenerek ihlal edilmistir.

Mezheplerin dinle 6zdeslestirilmesi, mezhepleri mutlaklastirmis ve bu-
nun sonucunda da Islam'in giincellestirilmesi ve fonksiyonel kilinmasi
engellenmistir. Clinkii genelde mezhep taraftarlari, kendi goriislerini da-
yatmis, bagkalarini ise dislamistir. Ayrica mezhep liderlerinin otorite olarak
kabul edilmesi ve ¢oziimlerin bu otoritelerin eserlerinde aranmaya baslan-
masi bu siireci hizlandirmis, dogrudan Kur'an'a gidilerek ondan ¢6ziim
iiretmeyi engellemistir. Ciinkii insanlar bagli bulundugu mezhebin disina
cikamamis, mezhebinin goriislerinin dogru ve yanlis olabilecegini diisiin-
meden onlar1 ispat ve serh etmeye calismistir. Bu yolla, itikadi konularda
taklit, miislimanlar arasinda miizminlestirmistir. Bu durum zamanla miis-
liimanlar i¢in bilgi agciginin biiylimesi, mezhep taassubunun artmasi, yeni
fikirlere tahammiiliin azalmasi ve gerilemesiyle sonug¢lanmistir. Sonug
olarak her bir mezhep mensubu, kendi mezhebinin yaklasim ve anlayisin
dinin yerine veya oniine gecirmesi ve baskin bir karakter olarak kendisini
digerlerine karsi dayatmasi mezhepler arasindaki uzlagsma zeminine ve
ittifak arayislarina biiyiik zarar vermistir.

7. Mezheplerin islam'1 Temsil iddiasi

I¢c dinamiklere bagli olarak bahsedebilecegim baska bir konu da, her
mezhebin veya cemaatin veya dini-toplumsal yapinin islam’i temsil ettigi
iddiasinda bulunmasidir. Ger¢ekten de bugiin Islam diinyasinda bireysel
kurtulus yerine toplumsal kurtulus ve dindarlik 6nerilmektedir. Gegmiste
Firka-1 Naciye mantiginda oldugu gibi, bugiin de her bir mezhep, her bir
cemaat, her bir tarikat, sadece kendisine baglananlarin kurtulabilecegine
inanmaktadir. Onun {izerinde bir kurtulus yolunun bulunmadigini sdyle-
mektedirler. Halbuki islam doktrininde kurtulus bireyseldir. Hicbir mezhep,
mezhep mensuplariyla birlikte kiyamette hesaba ¢ekilecek degildir. Herkes
tek basina hesap verecektir. Onun icin, maalesef, Islam'1 temsil ettigi iddia-
sinda bulunan bu gruplar, kendilerini islam ile aynilestirdigi icin, mezhebin
goriisiine karsi ¢ikmak dine karsi ¢ikmak seklinde algillanmaktadir. Bu
durum Miislimanlarda olmasi gereken elestirel zihniyeti 6ldiirmektedir.
Halbuki mezhep imamlari ve fikirleri, dogruluk ve yanlislik agisindan elesti-
riye acik olmalidir. Mezhepciligin artmasiyla elestirel zihniyetin yok olmus,
bunun sonucunda islam diinyasinda farkh fikirlere ve yeni durumlara
tahammiil edemeyen ve uyum saglayamayan kesin inanch ve catisma egi-
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limli kisi ve gruplar dogmustur.
8. iran Siiligi ve Suudi Selefiligi Arasindaki Hakimiyet Miicadelesi

Islam diinyasinda Sii-Siinni kutuplagmas Sif alt gruplari iran Sif ideolo-
jisi etrafinda toplamaya ve kontrol etmeye; Stinni alt gruplari ise Selefilik
ideolojisi etrafinda birlesmeye ve Siinniligi kontrol etmeye zorlamaktadir.
Bu siirecte Miisliimanlar icin ortak bir aidiyet olan Islam kimligi baska
kimliklerle tanimlanmaya baslamistir.

Hilafetin ilgasindan sonra islam diinyasinda Siinni cephe dagild1 ve aka-
binde kontrolii zor ¢ok merkezli siyasi hareketler olusmaya basladi. Selefi-
lik, somirgecilige ve isgallere karsi protest bir sdylem gelistirdi. Selefi
ideoloji, cok merkezli Siinni hareketleri iletisim araclarinin sinir tanimaz
giicli ve kiiresellesme olgusu sayesinde etrafinda toplamaya basladi. Siyasal
Islamci yeni érgiitler ortaya cikti. Selefi séylemin yazili ve gorsel dokiiman-
lan ingilizce, Rusga, Cince ve Avrupa dillerine cevrilerek medyada ve basili
halde kullanima sunuldu. Miisliiman olmayan toplumlarda veya Miisliiman-
larin azinlikta oldugu toplumlarda kimlik krizi yasayan geng nesiller icin
devrimciligin dili haline geldi. Ornegin Selefi ideoloji Tiirkiye’de 2000’li
yillara kadar taraftar bulamazken, Suriye olaylar1 ve Sii-Siinni kutuplasma-
siin etkileri sonucu olsa gerek, cevrilen kitaplar ve giiclii propaganda
imkanlariyla artik 6nemli bir taban edinmeye, internet ortaminda Selefilik
propagandasi ve akil aleyhtarligl yapan vaizler veya propagandacilar tiire-
meye baslamistir.

Suriye olaylar1 bati medyasinin tesiriyle Tiirk medyasi ve siyasiler tara-
findan Alevilik-Siinnilik kutuplasmasi baglaminda kamuoyuna sunulmasi
sebebiyle Iran’a hep mesafeli duran bazi Alevi kesimlerde iran hayranhg
dogurdu. Kendi Alevi kimliklerini Nusayri Aleviligi ile aynilestirerek Suriye
sorununda hiikiimet Suriye muhalefetinin yaninda bir pozisyon alirken
mubhalefet partisi Suriye hiikiimetinin yaninda yer aldi. Tiirkiye’de son
donemlerde yapilan kamuoyu arastirmalara gore, Tiirk halki dini inancini

» o«

dogrudan Islam’la tanmimlamak yerine, “Sii Miisliimanim”, “Safii Miisliima-
nim” veya “Hanefi Miislimanim”, “Alevi Miisliimanim” veya “Aleviyim” ya da
“Stinniyim” seklinde mezheple, tarikat veya mesreple tanimlamaya basla-

mistir.

Mezhepler, sufi aidiyetler ve mesrepler, dogrudan dinf kimligi belirleyen
mensubiyetler degildir. Onlar olsa olsa birer alt kimlik olabilirler. Bu sebeple
Islam, bu kimliklerle tanimlanamaz. Ozellikle Sii islam, Siinni islam ve
benzeri kavramlarin akademik cevrelerde hi¢bir tanimi yapilmadan perva-
sizca kullanilmasi, son derece sakincalidir. Sii Miisliimanlik, Sil dindarlik
veya Siinni Mislimanlik, Siinni dindarlik ya da Alevi Miislimanlik veya
Alevi dindarlik kavramlar:1 seklindeki kullanimlar dogru olmakla beraber,
Alevi Islam, Siinni Islam ve Sif Islam tanimlamalar1 yanhstir. Ciinki Islam,
mezheplerden 6nce kurumsallagsmasini tamamlamis bir dindir.

Iran’da Ayetullah Humeyni ve ekibi, Usull yaklasimi benimsedigi icin
Kur’an ve akla daha fazla vurgu yaparak islam'in ve Miisliimanlarin birligini
savunurken bugiin gelenekgiligi 6ne ¢ikaran Ahbari ekoliin tesirine girmeye
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baslamistir. Béylece mollalarin hakimiyeti daha da artmis, farkl diistincele-
re ve inanglara miisamaha gittikge azalmistir. Oyle ki Ali Seriati, Abdiilkerim
Surus ve onlar gibi diisiinen sahsiyetler Sil olarak goriilmemektedirler.
Birkag y1l 6nce Abdiilkerim Surus’un damadi Hamid, iran’da yasadig1 baski
ve iskencelere dayanamayip iran’dan kact1 ve yasadig1 olumsuzluklara isyan
ederek Abdiilkerim Surus’a telefonda soyle bir soz sodyledi: “Tanr1 yok!
Tanri'ya yemin ediyorum ki Tanri yok!..” Bunu {lizerine Abdiilkerim Surus
bir yazi kaleme aldi. Buna herkes sasirmisti, bu ne demek istiyor, diye farklh
yorumlar yapildi. Mollalar Allah1 inkar ediyor diyerek onu tekfir etti.!s
Aslinda burada verilmek istenen mesaj gayet agikti. Mollalara gore, Siilik
esittir islam'dir. Iran’da, Siiligin disinda bir Islam dindarhig: diisiinebilmek
miimkiin degildir. Yani bugiin iran’da Siiligin alternatifi ateizmdir. Giinkii
Sifligin {istiinde bir Islam anlayis1 yoktur. Aym sekilde mezheplerin dinle
aynilestirilmesi, Siinni kesimler arasinda da Islam’1 Siinnilikten ibaret
gormeye sevk etmistir. Bu yiizden Siilikten ¢ikani Islam’dan ¢ikmis kabul
ediyorlar. Hamid, bu séziiyle: Eger sizin dediginiz anlamda bir Allah ise ben
boyle bir Allah’1 kabul etmiyorum, ben tek olan Allah’a yemin ediyorum.
fran’da yénetimin despotlasmasi kendi iginde elestiri yollarinin kapanmasi-
na yol agti. Yanisira Siiligin iran ulusgulugunun ve dis siyasetinin ideolojisi
haline getirilmesiyle kalmadi; dogmatiklesen ve katilasan Silligin, diger
inang farkliliklariyla catismaya girmesiyle sonuglandi.

9. Etnik ve Mezhep Kimlikleri Uzerinden Siyasi Mesruiyet Arayisi

Orta dogu’da ve disindaki cografyada yer alan devletler, miisliiman hal-
kin1 ya ulus esasina veya asiret esasina gore olusturulmuslardir. Bunlarin
bir kism1 cumhuriyet, bir kismi kraliyet, bir kismi da emirliktir. Bu devletle-
rin yonetim kadrolar1 bazisinda mezhebi azinliklarin kontroliinde, bazisinda
cogunlugun kontroliinde olmustur. Bu sebeple mesruiyet kazanmak i¢in
kimi kere etnik ve mezhebl kimlikleri kullanmislardir. Eger devlet laik,
demokratik bir hukuk devleti degilse, kendi vatandaslar1 arasinda hak ve
ozgirliikleri vatandaslik esasina gore degil, etnik ve siyasl gruplara gore
dagitmaktadirlar. Laikligi uygulayanlar da, din aleyhtarligina doniistiiriip
kati bir laiklik anlayisini giiclendirmenin yollarin1 aramiglardir. Iceride
mesruiyet kazanmak i¢in bazen halkinin dini, mezhebi ve mesrebi aidiyetle-
rini baskilamakta veya onlari istismar etmektedir.

Ulus devletlerinde, toplum miithendisligi projesine uygun bir din anlayisi
veya resmi Islam anlayisi olusturmak icin biiyiik caba gdsterilmektedir.
Tektiplestirilmek istenen toplumun ya ¢ogunlugunun mezhebi veya azinli-
gin mezhebi, yeni dini kimlik icin mesruluk araci olarak secilmistir. Bunun
karsisinda diger aidiyetler baskilanmakta ve kendi din ve vicdan 6zgiirliikle-
rinden mahrum birakilmaktadir. Bu siire¢ bir lilkedeki farkli anlayislarin
keskinlesmesini ve birbirinin karsithg: tizerinden kimliklerini yeniden insa
edilmesini dogurdu. Modernlesme ve kiiresellesme siirecinde, siyasi parti,
dernek, vakif, sendika ve benzeri yeni modern 6rgiitlenmelerde ve bazi yeni

% http://www.haber10.com/makale/26261/#.U24rVbeKCt8 (05 Aralik 2011 tarihinde yayimlandi.)

183



birlikteliklerin olusumunda bu dini ve mezhebi kimlikler, yurt icinde ve
disinda eskisinden daha fazla dnem kazandilar. Etnik ve mezhep eksenli
isbirliklerinin olusmasiyla mezhepler, kendilerini rekabet ve kutuplasmala-
rin icinde buldu. iran, i¢c ve dis siyasette Sii odakl bir politika izlemeye
basladi. O, islam diinyasinda biitiin Sifleri kendi politikasinin destekgisi
yapmaya ve bu yolla Siinniligin karsisinda bir barikat kurmaya ¢alismakta-
dir.

Islam diinyasinda iran destekli Siiligin karsisinda Suudi destekli Selefl
bir cephe olusmaya basladi. Bu durum Stnniligin farkliliklara tahammuilii
olmayan, baskici ve buyurgan bir din s6ylemini 6ne ¢ikaran ¢atismaci Selefi-
lige evrilmesine sebep olacaktir. Ciinkii Sii-Selefl ¢atismasi, Siinniligi Se-
lefilerden yana tavir almaya ve taraf olmaya zorlamaktadir. Oyleki Sif kim-
likle dogrudan iliskisi olmayanlar1 da, bazi $il unsurlar1 sahiplenmekten
dolay1 Sii cepheye yer almaya yéneltmistir. Ornegin Suriye’deki i¢ savas,
Tirk toplumunda Alevi ve Siinni kutuplagmasini keskinlestirmis ve Sii-
Selefl (Siinni) kutuplasmasinda iki taraftan birisini tercih etmek zorunda
birakmistir. Béyle bir seye taraf olmak demek Islam diinyasi ile ilgili i¢
catisma lizerine kurulu senaryolarin hayata gegirilmesine destek vermek
anlamina gelir. Aslinda ekonomik, siyasi ve dini pek ¢ok sebebe dayanan
Suriye’deki i¢ savas, diinyadaki petrol gelirlerini ve Orta Dogu’daki ticarl
hayat1 kontrol etmek isteyen iilkeler arasindaki politik rekabet ve menfaat
catismalarinin agikca bir tezahiiriidiir. Mezhepcilige indirgeyerek anlamaya
calismak yanlistir ve sorunun sebeplerini izahta yetersizdir. Siyasi hadisele-
rin sonuglariyla degil sebepleriyle izah edilmesi daha tutarli olacaktir.

E. MEZHEP KUTUPLASMASININ DIS DINAMIKLERI

Islam diinyasindaki Sii-Siinni iliskilerinin ¢atisma yéniine evrilmesinde,
en az i¢ dinamikler kadar dis dinamiklerin de 6nemli katkis1 vardir. Her
gecen gilin etki alani genisleyerek tiim bolgeyi saran mezhepgilik ve bunun
sebep oldugu ¢atisma egilimi, dis dinamiklerin etkisiyle biitiin Sif ve Siinni
toplumlari ¢atismanin esigine getirmistir.

1. Mezhep Catismalarina Tarihsel Zemin Olusturmaya Calisan Si-
yasi-Ideolojik Yaklasim

Orta Dogu'nun kaynaklarimi kontrol etmek ve devletleri yonetmek iste-
yen uluslar arasi gii¢ odaklar ile onlar i¢in strateji tireten akademik ve siyasi
cevreler, bu siireci yakindan izlemekte ve mezhepgiligin siddete déniismesi
icin her tiirlii cabay1 géstermektedirler. Suriye’de i¢ savasa miidahale etme-
melerinin en énemli sebeplerinden birisi boyle bir mezhebi nefretin kalici-
lasmasini ve yayilmasini istemeleridir. Bu giigler, dirler.

Akademik cevreler, diisiince kuruluslari, istihbari ve askeri kurumlar,
giiniimiizde yaratilmak istenen Sii-Siinni ¢atismasina tarihsel arka plan
olusturacak yeni yeni senaryolar yazarak kutuplasmanin alt yapisini olus-
turmaya baslamis goriinmektedirler. Bunun icin Sii-Siinni ¢atismasinin
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koklerini tarihte yasanan Cemel, Siffin ve Kerbela hadiselerine kadar geriye
gotiirmekte ve bunu yayginlastirmak icin kitaplarié ve makaleler!’ yazmak-
tadirlar. ilk débnemde Emeviler ve Hasimiler arasindaki siyasi iktidar catis-
masinin baglami ile bugiinkii siyasi ve toplumsal baglam birbirinden tama-
men farkhidir. Ciinkii bugiin ne Emeviler ne de Hasimiler iktidarin taraflari-
dir. Suriye’de ve Irak’ta birbiriyle savasan ve masum insanlarin kanim
déken her iki taraf, ister Sif ister Siinni olsun, Islam’in savas hukukuna ve
ahlakina uymayan tutum ve davranis icindedirler. Her iki taraf da, “kiiltiirel
soykirim” yapmaktadir ve zuliim, iskence vahsette birbiriyle yarismaktadir.
Dolayisiyla glintimiizdeki ¢atismalari mesrulastirmak ve hakli géstermek
icin ilk dénem hadiselerine benzetmek veya Miisliimanlar arasindaki ilk
mezhebi kutuplasmay1 Hz. Peygamber’in 6liimiinden hemen sonra Hz. Ebu
Bekir’in halife secilmesi siireciyle baslatmak, Sii-Siinni ¢catismasi ve karsitli-
gin1 derinlestirmeye yonelik bir yaklasimin tezahiirtdir.

2. Amerika'min Irak isgali

ABD ve beraberindeki isgal kuvvetleri, Irak’in isgaliyle birlikte Orta Do-
gu'da mezhepgiligi kiskirtarak ve insanlarin kendilerini mezheplerine gore
tanimlamaya zorlayarak Sii ve Stinni kimlik bilincini derinlestirdiler. Soyleki
Irak’ta S$if ve Siinnilerin birlikte yasadig1 sehirlerde, mahalle ve koylerde
mezheb] catismalar: alevledirerek yerlesim alanlarini Sii ve Siinni niifusa
gore yeniden olusturmay1 planladilar. Bunun bir sonucu olarak Bagdat'in
Kazimiyye bolgesinde yasayan Siinniler, baska mahallelere go¢ etmek
zorunda kaldilar. Mezhebi kimlikleri daha énce kullanmak bir tabu iken ve
birisinin mezhebini sormak utang verici iken, isgal sonrasi stirecte insanlar
tanistig1l arkadaslarinin, komsulari ve misafirlerinin mezhebini sormaya ve
arastirmaya basladilar.!8

1970°li yillarda Irak’ta sehirli elitler arasinda orta okullardaki 6grencile-
rin % 50’ye yakini $ii-Stinni evliligi ile kurulu ailelerden gelirken, bu oran

6 Ornegin bkz.: Vali Nasr, The Shia Revival: How Conflicts within Islam Will Shape the Future, W. W.
Norton & Company, New York 2006.

7 Grnegin bkz.: Vali Nasr, “Regional Implications of Shi’a Revival in Iraq,” The Washington Quarterly,
27/3 (2004), s. 7-21; agm., “When the Shiites Rise,” Foreign Affairs, 85/11 (2006), s. 58-74; agm.,
“Openin Talk about The Shia Revival: How Conflicts Within Islam Will Shape The Future”, The Pew
Forum and the Council on Foreign Relations, http://www.pewforum.org/2006/07/24/the-revival-of-
shia-islam/ 18.01.2014; agm., “When The Shiites Rise?”, Foreign Affairs, July/August 2006.
(http://www.foreignaffairs.com/articles/61733/vali-nasr/when-the-shiites-rise) (20.01.2014);
Mahmood Sariolghalam, “The Shia Revival: A Threat or an Apportunity?”, Journal of International
Affairs, 60/2 (2007), s.201-207 (http://law-journals-books.vlex.com/vid/the-revival-threat-
opportunity-55822726 (10.01.2014); Hiltermann Joost, “ A New Sectarian Threat in The Middle
East”, International Review of the Red Cross, 89/868(2007), 5.795-808.
(http://www.icrc.org/eng/assets/files/other/irrc-868_hiltermann.pdf) (25.01.2014); Mahjoob
Zweiri- Christoph Konig, “ Are Shias rising in the western part of the Arap world? The case of
Morocco?”, The Journal of North African Studies, 13/4 (2008), s. 513-529; John O. Voll, “Revivalism,
Shi’a Style”, The National Interest, Jan./Feb. 2007, ss. 81-84; Maximlian Terhalle, “ Are the Shia
Rising”, Middle East Policy, 14/2 ( 2007), s. 69-83.

18 |nternational Crisis Group, The Next Iraqi War? Sectarianism and Civil Conflict, Middle East Report,
No: 52 — 27 Brussel February 2006, s. 18. (http://www.crisisgroup.org)
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2002’'de % 5’lere dustii, 2005 yilinda ise dikkate deger bir rakama ulasma-
di.1? Irak’ta gecis hiikiimeti icin olusturulan parlamentoda sandalye dagilimi
din, mezhep ve 1irk ayrimina gore yapildi.2 Demokratik haklar ve siyasi
haklar, vatandaslik esasina gore degil din mezhep ve etnik kimlik iizerinden
dagitilmak istendi. Irak kagit iizerinde tek devlet olarak goriinse de fiiliyatta
giiney bolge, Sil Araplara; Kuzey Siinni Kiirtlere ve diger bolgeler Siinni
Araplara verildi. i1k defa Irak’ta Sii bir hiikiimet isbasina geldi. Siinnf Kiirtle-
ri, mezhep kimligine vurgu yapmadan etnik bir topluluk olarak tanidilar. $ii-
Siinni cephelesmede onu hep disarida tuttular. Stinnilerin niifus oranini %
20 veya 25 olarak gostermek istediler.

isgal kuvvetleri, isgal sonrasinda Tirkmenler arasinda, Sii, Stnni ve
Bektasi farkindaligi daha da giiclendirildi ve pargali bir hale getirildiler.
Hapishanelerde Sii-Stinni ayrimi yaparak onlar1 birbirine diisman yapmak
istediler. Birbirinin arkasinda namaz kilanlar1 cezalandirdilar. 25 Mart
2006’da Tiirkiye’de bir agiklama yapan Irakli Haci Ali Kaysi, Irak’ta isgalcile-
rin sistematik bir sekilde mezhepciligi nasil kortiklediklerini su sekilde
anlatti: “Ben, 2003 yilinin 12. ayinda tutuklandim. Camiye giderken, mesci-
din yaninda, arandigimi séyleyerek tutukladilar. Ebu Gureyb hapishanesine
gotlrildiigimde bana sorulan ilk soru Sil misin, Siinni misin oldu. Oysa ben
tlim dmriim boyunca béyle bir soruya muhatap olmamistim. Irak'ta kimse
size boyle bir soru sormaz, giindemimizde yoktur, yani.. Ebu Gureyb’de
kaldigim dénemde 400 tutuklu ile beraberdik. Bu tutuklularin i¢inde S$ii,
Siinni, Irak’in orta kesiminden insanlar vardi. Biz aramizda tutuklu olan Sii
imam1 namaz kildirmasi i¢in 6niimiize gegirdik. Namazdan sonra askerler
onu disari c¢ikarip aramizdan ayirdilar. Ona ‘Senin mezhebin farkli, nasil
onlara namaz kildirirsin’ demisler. ... Siinni ve $il kanaat onderi ve fikir
adamlarindan o6ldiriilenlerin 6nemli bir kismi “mezhep c¢atismasi”nin
mesruiyetine inanmayip her firsatta Iraklilar1 bu konuda uyaranlardi.”2

Afganistan ve Irak’in isgali sonrasinda yasananlar, Suriye’deki i¢ savas,
genelde Islam diinyasinda 6zelde Orta Dogu’da taslar1 yerinden oynatarak
yeni toplumsal ve siyasi gerginliklere sebep oldu. Bolgedeki miisliiman
toplumlarin kdltiirel belleginde var olan etnik ve mezhep eksenli
kutuplagsmay1 ve catigmalar1 yeniden alevlendirdi. Béylece islam diinyas,
Islam kardesligi ve tevhid gibi uzlasmay: saglayan miisterek degerler bir
kenara birakilip mezhebi kimlikler arasinda catisma egiliminin hakim
oldugu tehlikeli bir siirece girdi. Bu sebeple 6zellikle modern dénemde, Sii-
Siinni cephenin yeniden tahkiminde Irak’in isgali bir milad olmustur. Ciink
Irak’in iggali Islam toplumlarinda, daha énce belirli ¢evrelerde goriilen
mezhepler arasi diismanligl ve nefreti yeniden alevlendiren son derece

19 The New York Times, 18 February 2006; International Crisis Group, The Next Iragi War? Sectaria-
nism and Civil Conflict, s. 11, Dipnot: 32.

2 |nternational Crisis Group, The Next Iragi War? Sectarianism and Civil Conflict, s. 16.

2 “Haci Ali El-Kaysi: Irak’in tamami acik bir Ebu Gureyb’dir.”, Vuslat Dergisi, 58(Nisan 2006).
http://www.vuslatdergisi.com/article.php?id=bb6771bbbc3f17785ec63e6520284693&sid=0795826
134. (10.05.2010)
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onemli bir hadisedir ve icinde bulundugumuz yiizyi1la damgasini vuracaga
benzemektedir. Isgal sonrasinda Irak’ta ve diger Arap iilkelerinde giic
dengelerinde ve Sii topluluklarin iktidarla iliskilerinde 6nemli gelismeler
yasanmaktadir.

3. isgal ve Somiirii Dénemlerinde Mezhepgiligin Kiskirtilmasi

Miisliimanlar arasindaki birlik ve biitiinliigiin tehdit altinda oldugu isgal
ve somiirge donemlerinde, bazi istisnalar bulunmakla birlikte, mezhepler
kendi aralarinda farkliliklar1 ve tartismalari bir kenara birakarak malini,
canini, namusunu, iilkesini ve dini degerlerini saavunmak icin diismana
karsi omuz omuza miicadele vermislerdir. Ancak bugiin Irak’ta isgal
karsisinda Siinnl ve Siiler gec¢misteki gibi ortak bir direng
gosterememislerdir.

Her zaman oldugu gibi isgal donemlerinde de dis dinamiklerin
mislimanlar arasinda mezhep ayriligin1 kurumsallastirmak yoluyla onlari
zaylf diisirmek ve pargalamak istedikleri, bunun i¢in pek ¢ok stratejik
planlarin devreye sokuldugu goriilmektedir. Nitekim Ruslarin Tiirkleri Sii ve
Siinni olarak bdlmek i¢in onlarin camilerini ve miiftiiliiklerini ayirmasina
kars1 Sii ve Siinni Tirkler ortak tepki gostermislerdir. Bu tepki ilk mecliste
Kars milletvekili olan Fahrettin Erdogan tarafindan, hatiralarinda su sekilde
anlatilmaktadir: “Kars sehrinde 28 Cami vardi. Bunlardan Kiimbet Camii
namini alan ve Selgukilerden kalan bu tarihi camii Ruslar askeriyeye ait
resmi kilise yapmuslardir. ... Yalniz Tiirklerin ibadetleri i¢in Evliya Camii’'ni
Siinnilere tahsis etmislerdi. Yusuf Pasa Camii'ni de Siilere ayirmaklaTiirkler
arasinda bu sekilde de ayrilik sokmak amacini giitmekte idiler. ... Ayirdikar:
camiler gibi miftiilikleri de ikiye ayirmislardi; her sehirde ayni caddede
karsi karsiya bir Siinni miiftiligl, bir de Sif miftiligi ihdas etmislerdi.
Kapilarinda bulunan Rus polisleri bunlara miiracaat edenleri ilk defa
mezheplerini sorarak ayri ayr1 miftiiliiklere gondermekte idiler. Ruslar, dini
dlet ederek biitiin kafkas Tiirklerinin birlesmelerine bu sekilde mani
olmakta idiler. Bu nahos harekete maruz kalan Tiirkler birlesmeye karar
verdiklerinden, Siinni ve Sii hocalar1 baslarina Kur’an’t Kerim'’i alarak biitiin
Sit ve Stinnf koylerini geziyorlar, bundan béyle ne Siinni, ne de $iilik vardir;
yalmiz Mislimanhk ve Titklik vardir diye halki birlestirmeye
caginyorlardi. Gazeteler ve dergiler bu hususta heyecanli yazilar
yaziyorlardi. Gazetelerden maada plaklara alinan hisleri uyandiran Siirler
her tarafa dagitiiyordu. Bunlardan sarki haline getirilen ve ¢cocuklara kadar
herkes tarafindan séylenen bir 6rnek veriyoruz:

Uyan ey millet-i ali

Bu ne cehl ne cehalet

Biri Stinn{ biri Sif

Deyiiben kild1 adavet

Bu ne gayret, bu ne himmet
Elden gitti kamu millet

Iki peygamberimiz mi?
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iki Kur'animiz mi1 var
Haricl diisman olanlar
Araya soktu adavet

Bu ne gayret, bu ne himmet
Elden gitti kamu millet“22

Gecmiste Hacli seferlerine karsi miisliimanlar birlik olmus, Islam
kimligini diger mezhebi ve etnik kimliklerin 6niine gecirerek Hiristiyan
aleminden Islam’a ve miisliimanlara yonelik tuzaklari bozmuslardir. 20.
ylzyilda Ruslarin Kars‘ son isgali, Irak’ta yapilan Kutu'l-Amare savasi?3 ve
Sovyetlerin Afganistan’1 isgaline karsi verilen miicadele bu ortak direnisin
ornekleri olarak zikredilebilir. Osmanli ordusu, silsiyle siinnisiyle Kat'ul-
Amara savaginda hi¢c maglubiyet tatmamis ingiliz kiralhgina maglubiyeti
tattirmis;  Afgan-Rus savasiyla, yillarca misliimanlara zulmeden,
milyonlarca insani siyasi ve maddi ¢ikarlar1 ugruna topluca katleden
Sovyetler birliginin yikimini hazirlamistir. Fakat bugiin Miisliimanlarin bir
kismi i¢in isgalciler ve somiirgeciler ortak bir diisman olmak yerine bir
kurtarici gibi goriilmeye baslanmistir.

Mezhep catismalari, islam diinyasinda 20. Yiizyilda Sif ve Siinnileri ayni
safta birlestiren Islamcilik hareketini de parcalamistir. Bu hareket yerini
kendi i¢inde birbiriyle miicadele eden Siilik ve Siinnilik cephelerine birak-
mistir. Yani Sil ve Siinni uyanistan veya Sii-Siinni ¢atismasindan s6z edilir
olmustur. Artik Siilik ve Siinnilik diismana karsi tek cephede degildir ve
diisman hedefleri de farklilasmistir. Sii ve Siinni birbirinin hedefi olmaya
baslamistir. Sif canli bombalar Siinnileri; Stinni canli bombalar Sifleri mabet-
lerde veya makberelerde hedef olarak secmektedir. Bu siire¢ Irak’in isgali
sonrasinda ortaya ¢ikan ve biitiin islam cografyasina yayilma egilimi goste-
ren Sii-Siinni ¢atismasi olarak tanimlanmaktadir. CIA'nin eski Ortadogu
bolge sefi Robert Baer, yeni Orta Dogu'yu kurabilmek icin tek yolunun
bolgede genis capli bir “Sii-Stinni i¢savasi’mi tetiklemekten gectigi fikrini
ileri siirmiistiir.24 Amerika, {slam iilkelerindeki ¢ikarlarini korumak adina ve
tek basina miidahalelerden karli ¢ikmadig icin, yeni dénemde artik Miislii-
man iilkelerdeki sorunlar1 mezhepgiligi tahrik ederek “Miisliimanlar1 kendi
icinde catistirmak” yoluyla ¢6zmek taktigini uygulamaktadir. Bolgeyi sekil-
lendirmek isteyen dis giicler, insan hak ve dzgiirliiklerinin, bireysel hak ve

22 Fahrettin Erdogan, Tiirk Ellerinde Hatiralarim, 1954, s. 44-45; (ismail Kara’nin “Tirkiye Kendi
Aleviligini mi Tartisiyor?” Sorusu Etrafinda Birkag Not” adli makalesinden naklen), Derin Tarih, 23(
2014), s. 58-59. ismail Kara, bu bilgiye Ali Birinci sayesinde haberdar oldugunu kaydeder.

2 “Irak cephesinde Uceymi Sadun Pasa gibi bir ¢ok yerli asiret ve aile ingilizlere kargi Osmanli safinda
yer almisti. Irak halki, savas boyunca Sii ulema, Siinni alimler, Kurt asiret beyleri, Arap kabile
reisleriyle hemen hemen bir biitiin olarak Turklerin safinda savastilar. Irak’taki Sii Ulemasi Birinci
diinya savasi boyunca ingilizlere karsi Osmanli  Devleti’nin vyaninda vyer ald.”
(http://millibirlikruhu.wordpress.com/tag/kut-ul-amare 04.05.2014)

24 http://www.cumhuriyet.com.tr/?hn=329804 (18.05.2013)
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ozgiliikler cercevesinde ve vatandaslik esasina gore dagitilmasi yerine etnik
ve mezhebi kimlikler lizerinden dagitilmasini istemektedir.

4. islamofobi icin Mezhep Catismalarim1 Malzeme Olarak Kullanma

Sovyetler Birligi'nin ¢ékiisiinden sonra Islam, bati icin tehlike olarak go-
riildii. 11 Eylil’den sonra ise, Misliimanlar arasinda yasanan siddet eylem-
leri ve i¢ catismalari islam’a ve Peygamber’ine dayandirarak islamofobi i¢in
malzeme iiretilmeye calisildi. Bat'da Islam siddet dini, Miisliimanlar ise bu
siddetin aygitlar1 olarak takdim edildi. Boyle bir algi olusturabilmek icin
Islamofobi sektérii olustu ve bu Islam korkusu, gesitli film, video, sahte
internet siteleri ve medya yoluyla stirekli canli tutulmaya ¢alisildi. Boylece
Islam ve Miisliimanlar, catismaci ve siddet yanlisi gosterildi. Uluslar arasi
islamofobi sektorlerince islam hakkinda yaratilan korku, [slam’a, onun
kitabina, peygamberine, inananlarina, kiltiirel, dini ve tarihi degerlerine
kars saldirilar icin hakhlik gerekgesi gosterildi. Orta Dogu'daki Islam kiiltii-
riiniin muhalledat1 olan tarihi eserlerin ve kiitiiphanelerin tahribi, talan
edilmesi ve calinmasina goz yumuldu, hatta buradaki islami hafizay1 yok
etmek icin, etnik ve mezhep catismalar1 perde arkasindan desteklendi;
onunla da yetinilmeyerek yayginlasmasi ve derinlesmesi i¢in gizliden gizliye
ve acgikca caba gosterildi. Bugiin Suriye’de devam eden i¢ savasta yasanan “
kiiltiirel soy kirima”, ne Birlesmis Milletler ne de Islam Konferans: Teskilati
ciddi bir tepki gosterebildi. Bati medyasinda ve arastirmalarda Orta Do-
gu'nun Balkanlastirilmasindan veya Liibnan’a doéniistiiriilmesinden ciddi
ciddi bahsedilmeye baslandi.25

Batil medya mezhebi kutuplasmayi, islamofobi'yi canh tutmak igin kul-
lanilmaktadir. Hatta Islam’t mezhepler iizerinden ¢atismaci ve daginik bir
yapl1 olarak gostermeye calismaktadir ve miisliimanlar arasindaki catisma-
lardan hareketle, islam’dan, korkulanin 6tesinde nefret edilen bir olgu
olarak bahsetmektedir. Islam ile ilgili bu alg1 en egitimlisinden siradan
insanlara varincaya kadar tamaminin zihinlerine kazinmak istenmektedir.

5. Uluslar Arasi Gii¢ Odaklarinin Mezhep Catismalarimi1 Kendi Ci-
karlar i¢cin Kullanmalar:

Irak’in cesitli bahanelerle isgali, Miisliimanlarin modern tarihinde yeni
bir dénemin baslangici olmugtur. Artik Islam diinyasinda Islamc uyans,
yerini Sii uyanisa veya yiikselise birakmistir. Seyyid Hiiseyin Nasr'in oglu
Veli Nasr’in Sia'nin Uyanist (The Shia Revival) adiyla yazdigi kitabinda bunun
tarihsel temellendirmesini yapmis ve uluslar aras1 medya tarafindan biitiin
bati kamuoyuna tamtilmasim saglamistir. Irak’in isgaliyle birlikte islam
diinyasinda eskiden beri var olan ama bazi istisnalar disinda Miisliiman
halkin birbirini katletmesine kadar varmayan mezhepgilik, i¢ ¢atismalarin
malzemesi yapilmak istenmektedir. ikinci binyilin Siiligin binyili olacag,
Orta Dogu’'nun gelecegini mezhep catismalarinin belirleyecegi iddialari
ortaya atilmistir. Bu iddia, mislimanlar arasinda bir ¢atismay1 senaryo

% International Crisis Group, The Next Iragi War? Sectarianism and Civil Conflict, s. 18.
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olarak 6ntimiize koymaktadir.

Sii-Siinni ¢atis(tir)masi senaryosu gii¢ odaklari tarafindan asama asama
sahnelenmektedir. Bir tarafta gii¢li bir Sii cephe, diger tarafta bu S$ii cephe-
nin karsisinda Selefi cephe bulunmaktadir. Bu o kadar farkl sekilde internet
ortamlarinda ve diger bazi gorsel basinda inceden inceye islenmektedir ki
Google’da her hangi bir dilde Sif-Slinni ayrismasi/¢atismasi veya mezhepci-
lik (Sectarianism/Islamic Secterianism) kelimesi tarandiginda onlarca kitap
ve rapora, ylizlerce makale ve kdse yazilarina, web sayfalarina ve gorsel
medya malzemesine rastlamak miimkuindtr.

E. MEZHEPCILiK TEFRIKASI VE MEZHEP CATISMASI SORUNUNUN
¢OZUMU iCiN BAZI ONERILER

Miisliimanlar icin bir kansere doniisen bu mezhepgilik tefrikasinin ve
bundan kaynaklanan mezhep ¢atismalarinin dniine nasil gecilebilir? Bunu
biitiin yonleriyle ortaya koymak baska bir tebligin konusudur. Ancak burada
bazi ¢6ziim onerileri sunmak istiyorum:

1. Orta Dogu’da ve diger bolgelerde Miisliimanlar arasinda yasanan ¢a-
tismalari, sirf inang ve diisiince farkliligindan kaynaklanan mezhep ¢atisma-
sina indirgemek dogru degildir. Bunlar mevcut devletler arasinda ulusal ve
uluslar arasi siyasi Ustiinliik saglamaya ve ekonomik ¢ikar saglamaya yone-
lik ¢ikar catismalaridir. Uluslar arasi gii¢ odaklari, denge politikas1 geregi,
bazen Silleri bazen Siinnileri desteklemektedir. Bununla birlikte bu catisma-
lar, dis dinamiklerden ziyade i¢ dinamiklerin sonucudur. Dolayisiyla Miis-
limanlar arasindaki mezhep catismalarinin éniine gecebilmek icin Islam
diinyasinda, oncelikle iiretimi artirmak, disa bagimhlig1 azaltmak, yonetim
streclerine biitiin kesimlerin katilmasini saglamak, refahi yiikseltmek,
kalkinmay1 hizlandirmak, adaletli bir gelir dagilimi saglamak, hukuka saygi-
y1 ve giiveni artirmak son derece 6nemlidir. Toplumsal ve siyasi diizen bu
kurallara gore islerse, hak arayislar1 giic kullanarak ve g¢atisarak degil hu-
kuk{ yollarla olacaktir.

2. Mezhepler siyasi, toplumsal, beseri, etnik ve dini boyutlar: olan kar-
masik bir olgudur. Mezhep gercegi, tarihte oldugu gibi bugiin de vardir,
yarin da var olacaktir. O, asla gormezden gelinemez ve ihmal edilemez.
Burada kisilerin 6zgiir iradelerine ve secimlerine saygi duymak gerekir. Kim
hangi mezhebe mensup olmak isterse ona tabi olabilir. Kimse mezhebi ve
mesrebi yiiziinden tahkir edilemez ve suclanamaz. Yeter ki mezhebe men-
sup olmak, baska mezheplere baski yapmasin ve gii¢ kullanmasin; baskala-
rinin zaaf noktalarini istismar ederek kendi inancini kabul ettirmek seklinde
istismarci propagandaya basvurmasin. Dolayisiyla bugiin sorun haline gelen
ve miicadele edilmesi gereken mezhep veya mezhep mensuplar1 degil
mezhepgiliktir. Mezhepcilik mezhepler arasi kutuplasmaya sebep olmakta,
kutuplasma arttikc¢a catisma ihtimali artmaktadir.

3. Modern donemde ulus devletler ve kralliklar, tektiplestirmeyi hedef-
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leyen toplum miihendisligi projelerinde islamciik veya mezhepgilikten
yararlanmaktadirlar. Her hangi bir etnik kimlikle birlestiginde veya onun
yapisik karakteri haline geldiginde, mezhepcilik, daha yikic1 ve daha c¢atis-
mact bir hal almaktadir. Bu kaynasma, klasik mezheplerin yapisinda ve
sdyleminde biiyiik degisimlere sebep olmaktadir. Hatta bugiin iran, Irak,
Suudi Arabistan, Suriye ve Tiirkiye’'de siyasi arenada mezhep olgusu, 6nemli
bir aktdr ve mesruiyet araci haline gelmislerdir. Siyasi partilerin veya yone-
timlerin dini ve mezhebi kimlikler {izerinden siyaset iiretmeleri ve mesrui-
yet kazanmalarinin 6niine gecgebilmek icin, demokrasi kiiltiiriiniin gelisti-
rilmesi ve baskici olmayan liberal bir laiklik anlayisinin gii¢lendirilmesi
o6nemli bir ¢6ziim olacaktir.

4. Farkl milletlerin dindarliklar1 birbirinden farkl olabilir. Hatta Siinni-
lik ve Sillik algis1 dahi, donemden déneme ve toplumdan topluma farkl
olabilir. Ancak bu onlarin Stnniligini veya Siiligini daha kiymetli kilmaz.
Hi¢bir mezhep veya dini-politik hareket, biitiin donemlerde ve biitiin fikirle-
riyle dogru veya yanlis degildir. Dislayici ve zihinler tizerinde baski kurucu
olduklari siirece bu yapilarin birbirinden farklari yoktur. Laik ve demokratik
bir hukuk devletinde, bunlardan birisine ve onun inanirlarina ayricalik
tanimak yerine her birinin fikir 6zgiirligiini, din ve inan¢ 6zgiirligiini
yasama hakkini korumak esas olmalidir. Mezhep kutuplasmasi veya catis-
masi sorunu, birbirine muhalif iki mezhepten birini digerine tercihle ¢6zii-
lemez. Ozellikle siyasi ¢ikar elde etmek veya iktidar olmak icin mezhep
temsilcileri ile onun biitiin mensuplarinin oyunu pazarlik yapmak veya ayni
dini-toplumsal hareketin bir grubunu diisman ilan etmek diger bir grubunu
dost edinmek toplumda bdliinmeyi ve kutuplasmay1 artirmaktadir. Bu
sebeple, toplumu kutuplastiran ve dini kimlikler {izerinden siyaset yapan
tutum ve eylemleri engelleyecek bir hukuka ihtiya¢ vardir.

5. Islam ile onun yorumu durumunda olan mezhepler arasindaki iliski-
nin yeniden belirlenmesi, bu yapilarin ¢atismaci bir zihniyete kaymalarini
onleyecektir. Clinkii din ile mezhebi aynilestirmek veya mezhepleri dinin
temsilcileri olarak gérmek glinlimiizdeki ¢atismalarin 6nemli sebeplerinin
basinda gelmektedir. Mezheplerin tarihsel siirecte olusturdugu Kur’an,
peygamber ve tarih algisi elestiriye aciktir. Ozellikle Islam’in tarihi ve Miis-
liimanlarin tarihi arasindaki iliski ve farklar, dinle mezhep arasindaki iliski
ve farklar elestirel bir yolla incelenerek elde edilen bulgular egitime konu
edilmelidir. Bunun basarilabilmesi, mezhep merkezli egitim ve 6gretim
yaklasimiyla degil mezhepler iistii Islam odakl bir ilahiyat egitimi ile miim-
kindir.

6. Kur'an ile Miislimanlar arasindaki diyalog ve iletisimi engelleyen
mezhebl metinlerin ve bunun etrafinda olusan mezhepci duygusallik ile
kiiltiirel bilincin ciddi bir sekilde elestirisinin yapilmas1 kaginilmaz bir hal
almistir. Bunu asmanin yolu, dinin iki ana kaynagi akil ve Kur’an ile Hz.
Peygamber’in sahih tecriibesine itibarini yeniden kazandirarak, her mezhe-
bin kendi kaynaklarini ve kiiltiiriinlin 6zelestirisini yapmasina imkan tani-
maktir. Islam mezhepleri arasindaki diyalog ve iletisimi engelleyen, mez-
heplerin klasik ve modern kaynaklarinda egemen olan birbiri hakkinda
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dislayici, tekfir edici, kiigiik diisiirticii, asagilayict din sdylemlerine son
verilmesi hayati bir 6nem tasimaktadir. Clinki klasik kitaplardaki mezhep
odakli bilgiler ve bunlar iizerine kurulu mezhebi egitim sitemi, kisilerin
kendi kararlarin1 akli muhakeme yoluyla almay1 engellemekte, elestiri
yetenegini dumura ugratmakta, birey bilincini, elestirel yaklasimi ve mez-
hepler iistli diistinmeyi yok etmektedir. Bu da Sii ve Siinnilerin yakinlasma-
sim ve mezhepler {istii azami Islami miistereklerde bulusmasin engelle-
mektedir. Tefrikay1 6nlemek icin mezhepler 6ncesi islam’in tarihsel gercek-
ligine donmek; Kuran ve akli esas alarak Islam’1 giiniimiiz ihtiyaglarina gore
yeniden yorumlamak sarttir. Bunu talep etmek farkliliklari ortadan kaldiran,
ulusalciliga endekslenen dizayn edici ve merkeziyetci modernist bir tutum
olarak algilanmamalidir, aksine Islam diisiincesinde yenilenmeyi saglayan
ictihad1 harekete geciren, bireyin iradesinin mezhep taassubu ve baskisin-
dan kurtaran islami modernizm veya Yenilikgilik olarak goriilmelidir. Ulus
devletleri, her zaman mezhepler iistii bir tutum benimsemezler, tam tersine
mezhepci bir séylemi tercih ederler. Ornegin Iran’in Caferiligi, Suudi Arabis-
tan'in Selefiligi benimsemesi, Tiirkiye'nin Siinniligi daha fazla desteklemesi
gibi. Meselelere ¢ozliim iiretirken akilciliktan, yenilenmeden, bireysellikten
veya mezhepler iistll yaklasimdan bahsetmeyi, baska bir dinin ve toplumun
tarihinde iiretilen ve Islam diisiincesinde delaleti olmayan yaklasim bigimle-
rinden olan modern veya postmodern kategorisi ikileminde degerlendirmek
ve bunlardan birisine dahil ederek ciiriitmeye calismak yanhstir. Ister
modern yaklasilsin ister postmodern yaklasilsin, bu iki yaklasimdan birisini
kullanmak Misliimanlar arasindaki sorunlarin ¢éziimiinde yeterli olmaya-
cak yeni sorunlar ortaya ¢ikaracaktir. Miisliiman toplumlarda bireysel ve
ahlaki dindarhig1 ve de mezhepler iisti bakis acisin1 6ne ¢ikarmak, tektiples-
tirmenin aksi bir iddiadir. Kendi sorunlarimiza kendi zaviyemizden, yani
Islam nokta-1 nazarindan bakmak gerekir. islam diisiincesinde ortaya ¢ikan
mezhepler ve bugilin yasamakta olanlari, mezhep propagandasindan, yani
diger mezhepleri doniistiirme fikrinden asla vazgegmemislerdir. Dolayisiyla
glinimiizde mezheplere postmodern yaklasim, kendi igerisinde bazi ¢eliski-
ler tasimaktadir. Bir taraftan mezhepleri oldugu sekliyle kabul ederken
diger taraftan asir1 olanlarin baski ve siddete basvurmalarinin, keyfi dav-
ranmalarinin yolunu a¢maktadir. Modernizmin getirdigi demokrasi, ¢ok
partili sistem, secimle gelip secimle gitme, hukuk devleti, hak dagitiminda
firsat esitligi ve vatandashg esas alma, din, vicdan ve fikir 6zgirligi gibi
bazi degerlerin siyasi hayatta ve devlet yonetiminde hakim kilinmasi, mez-
hepler ve dinler arasi1 gerginlikleri, nefreti ve diismanliklar1 sona erdirecek-
tir. Ayrica o6zglrliikk¢li bir laiklik anlayisi, ulus devletlerinin mezhepcilik
yapmasinin da dniine gegecektir.

7. Mezhep kardesligi ve dayanigsmasi yerine islam kardesliginin giiclen-
dirilmesine odaklanan, insani ve Islami degerleri ¢atistirmayan bir egitim
anlayisi benimsenmelidir. Sivil toplum kuruluslari, ilim adamlars, iiniversite-
ler, Misliimanlarin kendi icinde ve diger din mensuplariyla yasadiklari
nefret, kin ve diismanligin sebepleri ve sonug¢larini arastiracak ciddi projeler
yapilmali ve bunun sonuglarin ¢esitli dillerde yayinlayarak gorsel ve yazili
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medya yoluyla kamu oyuna mal edilmelidir.

8. Mezheplerin ortaya ¢ikmasinda, ¢atistirici ve ayristirici siyaset soyle-
minin 6nemli bir etkisi vardir. Bu sebeple Miisliimanlarin ilk dénemlerde
yasanan siyasi tecriibenin etkisinde olusan mezhepci dil ve siyasi soylem
gozden gecirilmelidir. Bu sdylemin elestirisini yapabilecek birey bilincinin
giiclendirilmesi biiytik bir 6nem kazanmaktadir. Elestirel zihniyet zayifladig:
icin ve birey bilinci kayboldugu i¢in, duygusalligin hakim oldugu mezhep
kutuplagmasi Miisliiman toplumlarda hakim olmaya baslamistir. inandiklari
dinin temel ilkelerinin aksine Miisliimanlar birbirine karsi kin ve nefret
doludur. Obiir taraftan her Miisliimanin kendisini bireysel olarak sorgula-
mas1 gerekirken, tabi oldugu insanlarin yanhslarinmi bile hikmet olarak
algilayip hicbir sekilde elestiriye tabi tutmadiklarini gérmekteyiz. Bu tutu-
mun, genel olarak islam diinyasindaki mollalari, seyhleri ve alimleri cepe-
cevre kusattigini goriiyoruz.

9. Mezhepler arasinda islam kardesligini ve dayanismayi giiclendirecek
ornek hal, tutum ve davranislar 6ne cikarilarak tefrika ve mezhepcilikle
miicadelede ikna edici yeni yollar ve yontemler bulunmalidir. Ciinkii Mez-
hepgcilik, bugiin irk¢iliktan daha biiyiik bir bela haline gelmistir. Mezhep
catismalarinda kazanan hangi taraf olursa olsun, kaybedenler Miisliimanlar
olacaktir.

10. Glinlimiizde mezhep diismanligin1 yayginlastiran metinler sadece
Arapga yazilmamaktadir. Yani sira, bu konuda Farsga, Tiirkge, Urduca,
Pestuca, bat1 dillerinde ve mahalli dillerde de pek ¢ok yayin bulunmaktadir.
Sit ve Siinni toplumlar1 ve yazildiklar dillerde modern metinleri arastiracak
ve ¢ozlim oOnerileri iretecek uzmanlarin yetistirilmesi hayati bir énem
kazanmustir. Ozellikle islam diinyasinda ortak arastirmalar yapmayi koordi-
ne edecek arastirma merkezleri agmak; Farsga, Arapga ve Tiirkce bilen ¢ok
iyi arastirmacilar yetistirmek acil ihtiyac haline gelmistir. Bunun basarilmasi
icin her mezhep mensubunun egitim gorebilecegi ilmi kurumlara ve aras-
tirma merkezlerine ihtiyac¢ vardir. Birkag dilde egitim verecek sekilde plan-
lanmasi gereken bu kurumlar, islam Konferansi Teskilat1 tarafindan koordi-
ne edilebilir.

11. Tarihsel siirecte olusan gelenekgi islam anlayislari, Miisliimanlarin
daha once karsilastiklari cesitli sorunlari ¢6zmek iizere lretilmis tarihsel
bakis ag¢ilaridir. Buglin geng nesillerin karsi karsiya bulundugu modern
sorunlar, ge¢misteki sorunlardan biitiintiyle farklidir. Ayrica bu sorunlar
icin dretilen ¢6zlim Onerileri bugiiniin sorunlarini ¢ézmekte yetersizdir.
Miisliiman arastirmacilar ve egitimciler, geng¢ nesillerin mezhebi baskilara
direnisini, buyurgan bir dile karsi tepkisini dikkate almali; bireyselligi 6ne
¢ikaran yeni yorumlar ve yeni bir din dili liretmenin yollarin1 bulmalidirlar.
Bu dili, nefret ve diismanlik asilayan geleneksel Stinni ve Sif din séylemiyle
iiretebilmek miimkiin degildir.
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MEZHEPSEL UZLASMA VE BARIS HAKKINDA
MODERN VE POSTMODERN YAKLASIMLAR
UZERINDEN BAZI DUSUNCELER

Prof. Dr. Mehmet Ali BUYUKKARA

Istanbul Sehir Universitesi Islami {limler Fakiiltesi

Some Reflections for an Intradenominational Harmony and Peace
Through Modern and Postmodern Approaches

Conflicts and controversies caused by denominations and religious move-
ments all over the world, in general, and in Islamic world, in particular, continue
to maintain their position, as in the past, in front of the reasons that disrupt
social peace and stability, even lead to bloody disasters. In order to prevent the
risk of confrontation, different theories and projects have been devoloped,
legislation works have been improved, and, through the efforts of dialogue,
certain results have been achieved.

One of the issues to be discussed at the beginning is that which theoretical
approach should be applicaple in this process. First approach has aclaim to
return main sources of the religion. Through the return to akind of supra-
denominational idea, differencies could be easily minimized and sectarian peace
could be safeley provided. In this approach, defining, designing, uniforming and
centralist characteristics of modernism evidently manifest itself.

In the other approach, multi-cultural post-modern character is apparent.
All sectarian-communal formations are accepted as reality regardless of their
righteousness or fallaciousness, and a certain concensus is tried to reach in a
multiple and equal atmosphere apart from any theoretical and theological de-
terminations and efforts of orientation.

In this paper, by comparing above-mentioned theoretical and practical
aproaches, we try to set forth what sort of approach can be consistent and
serviceable to provide sectarian peace and reconciliation in the current
situation of the Islamic world.

Genelde diinya iizerinde, 6zelde ise Islam aleminde mezhepler ve dini
cemaatlerin sebep oldugu ihtilaf ve tefrikalar, tarihte oldugu gibi bugiin de
sosyal baris ve istikrar1 bozan, hatta kanl catismalara yol agan nedenlerin
arasinda Ondeki yerini korumay: siirdiirmektedir. Halen Irak, Suriye,
Bahreyn, Yemen, Pakistan ve Afganistan’da mezhepsel ayriliklardan dolay:
biiyiik can kayiplar1 yasanmaktadir. Suudi Arabistan‘da ve bazi Afrika
iilkelerinde ayni sebeplerle tefrika ve catisma riski ciddi boyutlardadir.
Yasanmis aci hadiseler, edinilmis tecriibeler 1s181nda, s6zkonusu potansiyel
riski kiiciiltmek, en azindan sabitlemek i¢in degisik teoriler, projeler
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gelistirilmis, yasalastirma faaliyetleri, ¢esitli uygulamalar, kurumsallasmalar
ve diyalog ¢abalari ile belli sonuglar elde edilmeye ¢alisiimistir.

Konumuzla alakali tartisilmasi gereken konularin basinda, meseleye
teorik yaklasimin hangi temel iizerine oturacagi hususu gelmektedir. Ana
kaynaklara doniiscii bir iddias1 bulunan mezhepler st bir din anlayisi
temelinde farklhiliklarin minimize edilecegi bir teorik zeminden hareketle
mezhepsel barisin temini girisimi, s6zii edilen yaklasimlardan birisidir. Bu
yaklasimda modernizmin tanimlayici, dizayn edici, merkezci ve tek tipgi
karakteri hemen kendi belli etmektedir. Diger yaklasimda ise “farkliliklara
acik - cok kiltiirli” post-modern karakter egemendir. Tim mezhepsel-
cemaatsel olusumlar dogruluklarina, yanhshklarina bakilmaksizin bir
gerceklik olarak kabul edilir ve teolojik veya teorik tespit ve
yonlendirmelerden uzak bir sekilde ¢oklu ve esit bir atmosfer igerisinde
iligkiler diizenlenerek belli bir uzlasmaya varilmaya ¢alisilir.

Modern Yaklasimin Tahlili

[lahi vahyin ve nebevi égretilerin yani dinin insanlar tarafindan anlasil-
masi ve yasanmasindaki yorumsal farkliliklarin kurumsallasmis bigimleri
olan mezhepler, bu karakterleri nedeniyle beseri nitelikli olusumlardir.
Mezhepler genel olarak kendilerini din ile 6zdeslestirme egiliminde olsalar
da bu durum yanilticidir. Bir mezhebin kendisini hak dinin yegane temsilcisi
olarak gormesi demek, diger mezhepleri dislamasi, dalaletle suc¢lamasi
anlamina gelir. Belki din igerisinde bir zenginlik sayilabilecek olan mezhep-
ler, boyle bir iddiada bulunmak suretiyle fitne ve ¢atisma odaklarina dénii-
sebilirler.

Modern dini sdylem, bugiinden ge¢mise dogru mezhepsel ve cemaatsel
gelenekleri atlamak suretiyle ilk kaynaklara miiracaat ederek séz konusu
ayrismanin temelsizligini ya da gereksizligini ortaya koymaya calisir. Miis-
liimanlarin ortak kutsal kitabi olan ve sihhati lizerinde biiytik ittifak bulunan
Kur’an, dogal olarak bu islemde temel referans kaynaktir. Kur'an'in ana
ilkeleri olan tevhit, adalet, esitlik, hiirriyet, sulh gibi kavramlarin alt1 ¢izilir
ve tiim Miisliimanlar bu ilkelerin zemininde bulusmaya davet edilir.

Mezheplerin tarihte tefrika unsuru olmasi gerceginden hareketle,
Kur’an’in béliinmeyi, parcalanmay1 nehyeden ayetleri bu séylemde pek tabii
ki 6n plana ¢ikar. Su ayetler gercekten énemlidir: “Dinlerini parcalayan ve
grup grup olanlardan olmayin. Bunlardan her firka, kendilerinde olan ile
bobiirlenmektedir” (er-Rm: 32). “(Ey Muhammed!) Dinlerini parca parca
edip gruplara ayrilanlarla senin bir ilgin yoktur. Onlarin isi Allah’a kalmistir”
(el-En’am: 159). “Dini dosdogru tutun ve onda ayriliga diismeyin” (es-Sira:
13). “Topluca Allah’in ipine simsiki sarilin ve parcalanmaym” (Al-i imran:
103). Bu ayetlerde Allah acik sekilde inangta ve toplumsal hayatta béliinme-
yi, par¢calanmay1 haram kilmaktadir.

S6z konusu referanslar ve birlik dili, 19. yiizyildan itibaren islama alim-
ler, diislintirler ve siyasetgiler tarafindan g¢okg¢a kullanilan bir sdéylemin
kaynagimi olusturmustur. Cemaleddin Efgani (6.1897), Mehmet Akif
(6.1936), Muhammed ikbal (6.1938) gibi sahsiyetlerin eserlerinde bu vurgu-
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larin giiglii izlerini gérmekteyiz. Bu iimmetci bir suurlanmay1 ayni zamanda
hedeflemektedir. “Miiminler ancak kardestirler” (el-Hucurat: 10) ayeti bu
baglamda 6nemlidir. “Allah ve Resfliine itaat edin, birbirinizle ¢ekismeyin;
sonra korkuya kapilirsiniz da kuvvetiniz gider” (el-Enfal: 46) ayeti ise diger
bir énemli argiimandir. Topraklar1 emperyalist isgale ugramis yahut Batili
giiclere bagimli ve despot yoneticilerin idare ettigi goriniiste bagimsiz
tilkelerdeki Islamc direnis, hiirriyet ve demokrasi hareketleri, birlik ve
beraberlige mani, boliicii nitelikli mezhepsel ve etnik faktorlerin zayiflatil-
masl1 amaciyla bu tiirden argiimanlar1 yerinde ve basariyla kullanmistir. Bu
iimmetci soylemi 20. yiizyilda gelistiren hareketler olarak Arap diinyasindan
Thvanii'l-Miislimin cemaatine, Hint cografyasindan Cemaat-i islami teskilati-
na isaret edebiliriz. Bu sdylemin hem yakin tarihte hem de giiniimiizde
mezhepgiligi ve yol a¢ti1 catismalari frenleyen bir islev gordiigii muhakkak-
tir.

Milliyet¢i hareketlerin de ayni sekilde mezhepler tstii sdylemi tercih
egiliminde oldugunu gérmekteyiz. Cok dinli ve ¢ok mezhepli bir cografya
olan Ortadogu’da modern ulus devletlerin 20. yiizyilda kurulmaya baslamasi
ile birlikte, ulus fikrini zaafa ugratan mezhepgciligi kirmak icin bu modern
soyleme siklikla miiracaat edilmisti. Tiirk, Arap ve iran uluslar1 yaratma
pesindeki siyasiler ve ideologlar mezhepler istii bir din tasavvurunu daima
savundular. Ornegin Tiirkiye’de Diyanet Isleri Baskanhii mezhepler iistii bir
kurum olarak planlandi. Tevhid-i tedrisat uygulamasinin amaglarindan
birisi de yeni Tirkiye’'de tek bir dini yorumun dgretimine imkan vermekti.

Cok mezhepli Liibnan ve Suriye’nin, dnce Osmanli’dan sonra da Fran-
sa’dan bagimsiz olmasi ve arkasindan birlesik bir ulus devletin insasi icin
miicadele vermis olan Arap milliyetcisi figiirlerin sdylemlerinde de benzer
motiflere rastlanmaktadir.! Her ne kadar Fars milliyetgiliginde din olgusu
genel olarak Sia mezhebiyle 6zdeslesmis olsa da, Ali Seriati'nin “Ali Sias1”
kavramlastirmasi, gelenegin tahrifine ugramamis bir dinsel durus olarak
mezhepgi “Safevi Sias1” karsisinda birlestirici bir milliyetci pozisyona isaret
etmektedir.2 Seyyid Muhammed Hatemi'ye goére ise iran etnik, dilsel ve
dinsel farkliliklardan olusan bir iilke olsa da Iranlilik biitiin bu farklilhklarin
listiinde olan bir olgudur. iranlihk kimligi Siinni-Sia, Fars-Tiirk unsurlarini
kendi icinde barindirmaktadir. Bagka bir deyisle “iran biitiin iranhlarindir”.3

Hem Seriatinin hem de Hatemi'nin degerlendirmelerinin, Efganinin
“llmmeti 6nceleyen” milliyetci fikirlerine daha yakin durdugu goértilmekte-
dir.# Bu fikirler batici ve laik modern Fars ulusculugunun epey uzagindadir.
Aslinda milliyetci modern sdylem mezhep olgusunu mezhepler istii bir

! Bkz. Itamar Rabinovich, “The Compact Minorities and the Syrian State, 1918-45", Journal of
Contemporary History, 14/4 (1979), s.699-700.

2 Bkz. Ali Seriati, Ali Siasi Safevi Siasi, gev. F. Artinli, istanbul, 1990, 5.7-37.

3 Emre Bayir, “iran’da Fars Milliyetgiliginin Ug Dalgasi: ‘iranlilik’ Disiincesine Giden Yol”, Stratejik
Analiz, 9/1 (Ocak 2001).

4 Efgant’nin Gmmeti destekleyen bir unsur olarak gérdiigii milliyetci diisiinceleri hakkinda bkz.
Hayrettin Karaman, “Efgani, Cemaleddin”, DIA, x, 5.462-4.
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mantikla ve Kur’an’a doniis ekseninde degerlendirirken, immet¢i modern
séylemin aksine genellikle laik bir retorik ile kendisini ifade etmistir. Orne-
gin Tiirkiye Cumhuriyeti’nin laiklik ilkesi uyarinca devrim kanunlar1 kapsa-
minda tekke ve zaviyeleri kapatmasi, tevhid-i tedrisat kanunuyla medrese
6gretimini sonlandirip egitim-6gretimi tekeline almasi, hukukun sekiilerles-
tirilmesi hem dinimiz hem de iilkemiz a¢gisindan olumlu ve hayirh gelismeler
olarak degerlendirilir.

Konuya mezhepler agisindan baktigimizda bu degerlendirmenin soyle
bir karsiligi bulunmaktadir: Asr-1 saddetin 6zgiin din anlayisini tahrip eden,
siyaset ve ¢ikar odakli ¢alisan, ilahi mesajin yerine mezhep ulemasini refe-
rans alarak bir nevi insan1 kutsallastiran, dinin Kur’an kaynakli engin kap-
sam alanin1 mezhepsel hiikiimler ¢ercevesine alip daraltan, bu halleriyle
tarihte fitne, kavga ve kargasay1 koriikleyen mezhepler ya da onlara benzer
bir fonksiyon icra eden cemaatler, laiklik uygulamalar1 sayesinde devre disi
birakilmistir ve din dzgiirlestirilmistir. Bu iddialara eslik eden “atalar dinine
uyma”, “arzu ve hevaya tapinma” su¢lamalar1 mezhepcilik elestirilerini daha
ciddi bir boyuta tasir.

Bu sdylem, velev ki iyi niyetli olsun, sanildiginin aksine birlestirici bir is-
lev gormekten uzaktir. Zira ¢ogu defa tenkitler mezhepcilik ya da cemaatgi-
lik kapsamini asarak mezhep ve cemaat elestirisi boyutuna varir. Bu ise
mezhep ve cemaat mensuplari icin rahatsiz edici ve ¢cogu kez onur kiricidir.
Laiklik ovgiisii ve taraftarligi bilhassa geleneksel dindar cevrelerde karsilik
bulmayan bir durumdur ve 6nerilen ¢éziimlerin ladini olarak algilanmasina
yol agar, “yiice” devletin buyurganligini animsatir, toplum miihendisligini
cagristirir.

Soylemdeki milliyetci refleksler nedeniyle bazen ulus unsuru mezheple-
rin dogrulugunu/yanhshgini, faydasini/zararimi vs. 6l¢mek icin bir kriter
haline gelir. Ornegin bir iilkenin Siinnilerinin, Siilerinin ya da Alevilerinin
diger tilkelerdeki mezhepdaslarina kiyasla daha dogru yolda oldugu séylenir
veya daha makul, sevimli, uyumlu vs. olduklar1 belirtilir. Digerlerine benze-
medikleri iddia edilir. Ne de olsa ayni iilkenin topraginda biyiidiikleri, ayni
suyu icip ayni havayi soluduklari, ayni tarihi paylastiklari ifade edilir. Bura-
dan mezhepleri asan bir ulus bilincine varilmaya ¢alisilir.

Ancak mezheplerin iilke sinirlarini asan bir kimlik tasidiklari, ulus de-
nen modern kimlikten daha koklii bir tarihe yaslandiklar, istelik kesin
inanclara dayandiklar gercegi gormezlikten gelinir. [gdir Siileri ile Tebriz ya
da Kum Siilerini ayirdetme girisimleri ters teper, tepki goriir. Samandagi
Nusayrileri ile Lazkiye’deki mezhepdaslarimi farklilastirma cabasi1 yapay
kalir, yanlis anlasilir. Bir $ii Miisliimani sirf kendi vatandasiniz diye Kum ve
Necefle bagin1 koparmaya; veya bir Nusayri Tiirkiye vatandasini Hatay’la
sinirlayip Suriye’yle irtibatin1 kesmeye calisirsaniz, bu mezhebi iliskilerin
tabii seyrine muidahale anlamina gelir. Bu tutum, kisiyi daha iyi ve sadik
vatandas yapmaz; bilakis devletine yabancilastirir. Ortak yasama kiltiirtint
yipratir. Sosyal sozlesmeyi tahrip eder.

Ayni ulusalc tavir, “milli-mezhebi” olusumlarin ortaya ¢ikmasini tetikler
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ya da bizzat dizayn eder. Bunlar tabii ki yapay olusumlardir. Dinsel, mez-
hepsel, cemaatsel iligkilerini dogal bir seyirle ulusal sinirlara takilmadan,
ulusalci buyruk ve tavsiyelere aldirmadan siirdiiren yapilarin yanisira, cogu
kez devletin himayesi ve destegiyle kurulan “milli” ve milliyet¢i olusumlar,
devletin giivenilmez buldugu ana akimlarin alternatifleri olarak zuhur
ederler. Ulus devlet bu yapilar tizerinden bir mezhebi veya cemaatsel olu-
sumu kontrol etmek ister.

S6z konusu durumun enteresan érneklerinden birisi Tiirk Ortodoks Pat-
rikhanesi’'nin 1922 yilinda Ankara Yonetimi tarafindan Papaz Eftim’e kurdu-
rulmasidir. Buradaki ama¢ Fener Rum Patrikhanesi'nin Istanbul ve Anado-
lu'daki etkisini kirmakti. Miibadele disinda birakilan ve Fener Patrikhane-
si'ne ait bazi kilise, bina ve vakiflarin haksiz sekilde kendisine devredildigi
bu imtiyazli fakat yapay cemaat, hi¢ bir zaman diinya Ortodokslari tarafin-
dan mesru bir Kilise olarak taninmamistir. Son olarak bu cemaatin liderleri-
nin Ergenekon adli yasadisi ulusalci yapilanmada yer aldiklar1 iddia edil-
mektedir ve yargilanmalari halen siirmektedir.

Modern yaklasimin mezhepler iistii din tasavvuru, meselelerin ¢6ziimii-
niin “akil ve vahiy ekseninde” olmasi gerektigini savunur. Islamiyet’in her
seyden once bir din olmasiin tabii neticesi olan dogmatik yiizii ile pek
ylizlesilmek istenmez. islam soz konusu oldugunda rasyonel olmayan her-
hangi bir seyin bulunmayacagi savi bir hayli iddialidir. Boyle bir hiitkmiin
dinsel dogmalari “stindiirmek” i¢in bir temel teskil etmesi, geleneksel kokli
mezheplerin bu yaklasima her zaman siipheyle bakmasinin ve genellikle
itibar etmemesinin baslica nedenidir.

Siiphesiz ki Islam itikad1 ve seriat esaslarinin Ku'ran’dan ibaret oldugu-
nu sdylemek miimkiin degildir. Modern séylemin “Islam Kur’an’dan ibaret-
tir” 6nermesi, miiteassip Selefiyye’'nin “din siinnettir; siinnet de dindir”
onermesinden® ¢ok farklh bir mantiga sahip degildir. Modern Islami yakla-
simin ilk temsilcileri, cagdas Miisliimanin ilerleme ve gelisme yolunu agmak
gayesiyle mezhepsel gelenegi mahkum ederek “esas kaynaklara doniis”
¢agris1 yaptilar. Ancak bu esas kaynaklardan birisi olan hadislerin aym
zamanda ¢6zmek istedikleri ¢agdas problemlerin nedenlerinden birisi
oldugu kanaati olusunca, “esas kaynaklara doniis” ¢agrisi sadece Kur’'an’a
endekslendi.

Oysa bu yontem bir tefrit durumuydu. Mezhepsel-cemaatsel taassubu
izale ederek limmeti rahatlatmak isteyen bu iyi niyetli alim ve diisiiniirler,
bu tutumlariyla geleneksel ilim ve siyaset ¢evrelerinin giivenini kazanama-
dilar. Halka da meramlarini anlatamadilar. Islah hep kiiciik ¢apl ¢abalarla
sinirli kaldi. “Okursaniz Kur’an size kendisini acar” naifliginin ve pozitiviz-
min yogun etkisindeki bir akilciligin, tipki diger dinlerdeki gibi mezhepler ve
cemaatler lizerinden temsil edilen Islamiyet adina tutarl bir karsilig1 maale-

° Ehl-i Hadis’in meghur alimi imam Berbehari’nin Serhu’s-Siinne’sindeki ilk kaide “islam Siinnettir;
Siinnet de islamdir” seklindedir. Bkz. Hasan b. Ali el-Berbehari (6.329/941), Explanation of the
Creed, ing. cev. Daawood Burbank, Birmingham, 1995, s5.23.
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sef yoktu. Cok degerli entellektiiel gayretlerin biiyiik boliimii boylece harca-
nip kaybedildi. Tefrikay1 gidermek gayesiyle ortaya konan fakat psiko-
sosyal mevcut yapiy1 dogru okuyamayarak o6l¢liyii kagiran bu caba, 6rnegin
Hint diinyasinda, aralarindaki kavgayr hala aymi sevkle siirdiiren Ehl-i
Kur’an - Ehl-i Hadis ihtilafi benzeri bir¢ok asirlik dinsel ve sosyal sorunu
geriye miras birakti.

Modern yaklasimin “tevhitte bulusma” daveti parlak ve ¢ekici gériinme-
sine ragmen mezhepsel yakinlasma ve baris agisindan tek basina yeterli
islevsellige sahip degildir. U¢ ana islami esas olarak tevhit, niibiivvet ve
ahiret inancinin farkli mezheplerin ortak zeminini olusturdugu tezi, 6nemli
bir beklentiyi tasimakla birlikte tek basina yine gayeye matuf gériinmemek-
tedir. Zira ozellikle senkretik/bagdastirmaci karakterli mezhep ve cemaat-
lerde hem tevhidin, hem niiblivvetin hem de ahiretin ne kadar muglak ve
bulanik inanclarla biitiinlesik oldugu ve ne kadar uzlasmaz dl¢iilerde birbir-
lerinden ve ana akimlardan farklilastig1 erbabinin malumudur.

“Ortak zemin” davetinin ana akimlara 6zellikle bagdastirmaci kiciik
gruplarin inanglarini -¢ogu kez kendilerini tanimlamalarindan farkh sekilde-
“tanmimlama/betimleme” hakk: verdigini ve bu riskin bu gruplari rahatsiz
edebilecegini de burada belirtelim. Asagida iizerinde konusacagimiz ortak
iilkli ve tasavvura dayali toplumsal uzlasma ve sdézlesme olmadan, anilan
dinsel teorik zeminlerin tek basina pratik yakinlasmay1 ve barisi saglamasi
bir hayli gli¢ olup, bu dneriler ancak bir temenni degeri tasimaktadir.

Postmodern Yaklagimin Tahlili

Dinlerin temel kaynaklarinin ihtilafa miisait olan yapisi, dindarlarin si-
yasal ve kiiltiirel tecriibeleri, bugiine kadar dini tefrika ve gruplasmalarin
sebeplerini olusturmustur. Bundan sonra da ayni ayriliklar degisik bicimler-
le de olsa benzer sebeplerle siirecek ve kendisini tekrar edecektir. Varolus-
sal sorunlar karsisinda sadece rasyonel ¢ozlimlerle yetinmeyen insanoglu,
cesitli dini ¢6ziimlerin pesinde gruplasmaya devam edecektir. Hayattan dini
cekip almaya calisan modern ve sekiiler ideolojilerin biraktigi biiytik bosluk,
postmodernizmin sundugu imkanlarla mezhepler ve cemaatler tarafindan
belki de eskisinden daha hizli sekilde doldurulacaktir. Otoriter ya da buyur-
gan resmi din kurumlari ve otoriteleri karsisinda sivil dini olusumlarin
dogmasi kaginilmazdir. Sunu da sdylemek gerekir ki, dini gruplasma mev-
zubahis olunca istismar ve c¢atisma hep muhtemel olmustur ve bundan
sonra da olacaktir. Istismarci ve ¢atismaci yapilarla miicadele de eskiden
oldugu gibi yine cemaatsel yapilar vasitasiyla yapilacaktir.

Oyleyse bilhassa Tiirkiye’deki “ilahiyatc1” cevrede hakim olan ve “gercek
ve tek” din tasavvuruna sahip oldugunu savunan modern dini séylemin dile
getirdigi “dinin, grup ve cemaatlerin elinden kurtarilmas1” fikrinin gercekei
ve pratik bir yaninin bulunmadigini soyleyebiliriz.6 S6z konusu realite

€ Bu sdylemin aslinda bir dzelestiri niteliginde olan elestirisi icin bkz. Ali Bardakoglu, “ilahiyatgilarin
Din Sdylemi”, isldmiyét, 4/4 (2001), 5.63-76.
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mezhepsel ve cemaatsel yapilara karsi modern olanin alternatifi olarak
postmodern yaklasimi haliyle giindeme getirmektedir. Bu agidan postmo-
dernizm, cemaat duygusunu tesvik eder. Her dini grup kendi dogrularini,
inanglarini ve hayat tarzini yarattigindan, postmodernistler, grup ihtilaflari-
n1 ve catisma olgusunu dogal bir gerceklik kabul ederler. Bu nedenle “Al-
lah’a, peygamberlige, ahirete inanan herkes islam dairesindedir, kurtulusa
ermistir” tiirlinden genellemeci hiikiimleri ortaya koyma ihtiyact duymazlar.
Zira insanlar1 baglayan, birlestiren ortak/genel kavramlarin postmodern
yaklasima gore artik fazla bir fonksiyonu kalmamistir. Her bireysel ve
grupsal varligin kendisini tanimlamasi ve tasviri esas alinmali, baskalarinin
deger izafe etme, norm koyma ve bi¢cim verme gayretlerine miisaade edil-
memelidir.

Modern yaklasimin bir taraftan “dinin bireysel oldugunu” 6ne siirerek
mezhep ve cemaatlerin islevini bosa ¢ikarmaya kalkismasi, fakat diger
taraftan “vahiy-akil ekseni” adiyla dogmatik ve subjektif bir ideolojiyi mez-
hepsel/cemaatsel 6gretilerin alternatifi olarak dayatmak istemesi ve bura-
dan aslinda kollektif bir biling iireterek bireyselligi yok etmeyi hedeflemesi,
olaya postmodern pencereden bakildiginda ciddi bir c¢eliski olarak goériin-
mektedir. Postmodern yaklasim, modernizmin rasyonelligine, norm koyucu
karakterine, biitiinselciligine ve merkeziyetciligine her zaman giivensizlik
duymustur.

Dolayisiyla, postmodern yaklasimlar, mezhepler ve dini cemaatler aci-
sindan modern yaklasimlar kadar trkiitiicii ve korkutucu bir nitelik arzet-
mezler. Aklin alaninin kisitlanmasi, hukuktan ¢ok haklara vurgu yapilmasi,
kiltiirel 6zerklik, devletin kiiciiltiilmesi, coklu dini egitim ve kiiciik hukuk
uygulamalarina imkan verilmesi gibi 6zellikleriyle postmodern yaklasimlar,
laiklik uygulamalar1 karsisinda Sunnilik, Siilik gibi biytik dini yapilarin
kimlik, kurum ve kazanimlarini koruyan bir alan agmaktadir. Diger taraftan
ise, ad1 gecen biiyiik mezhepler karsisinda, gérece daha kiiciik mezhep-
sel/cemaatsel yapilarin varliklarinin devami, ayirimciliga ve baskiya ugra-
mamalari1 acgisindan énemli bir glivence de saglamaktadir. Ayrica postmo-
dernitenin vazgecilmez bir aygiti olan sivil toplum, mezhep ve cemaatlerin
kendilerini ve taleplerini kamuoyuna 6zgiirce sunabilecekleri bir imkani
ortaya cikartmakta, temsil olanaklarini siyaset de dahil tim toplumsal
alanlara tasimaktadir.

Tiim bu avantajlarina ragmen postmodern yaklasim ve politikalar, mez-
hepler ve cemaatler icin bir dizi sorunun da kaynagini olusturmaktadir.
Modern yaklasimin kiistah¢a bir tavirla yok saymak istedigi dindarlarin
gecmisle kurduklar geleneksel bag, postmodern yaklasimda saygiyla karsi-
lanmistir. Bu bagin kimlik kazandiran bir unsur olusu ve postmodernler
tarafindan korumaya alinisi belki olumlu bir tutum olarak gorilebilir. Fakat
ayni yaklasim, bir taraftan gecmise ve gelenege saygi duyarken, diger taraf-
tan otorite anlayisini reddederek veya otoriteye saygisizlik gostererek,
mezhepsel/cemaatsel disiplin ve hiyerarsinin yikimina neden olmaktadir.
S6z konusu dini gruplar bu gelismeden tabii ki hosnut degildir; zira alt
kimlikler bu defa 6zgirliik arayisina yonelmekte ve mezhepsel/cemaatsel
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miiesses yapiyl icten ice tahrip etmektedirler. Yani ge¢mise ve gelenege
saygl gosteren postmodern yaklasim, protesto ve ilhad hareketlerine kapi
acarak sanki gecmise ve gelenege ihanet etmektedir.

Dinlerin ve mezheplerin kesinlerini ve degismezlerini postmodernizmin
kabullenmesi mimkiin gorinmemektedir. “Hakikatin tek ve kendi indinde
oldugunu” iddia eden modern séylemin katiliginin tam aksine postmoder-
nizmin getirdigi rolatif durum, muglak ve kaypak zemin, geleneksel dini
yapilar ve ozellikle ana akimlar acgisindan ayni derecede rahatsiz edicidir.
Degerlerin parcalanmasi, yonstzliik, ¢oziilme ve yozlasma gercekten zarar
vericidir. Grup yapilarinin kesin inanclarina sadakat géstermekteki 1srarlari,
postmodern ortamlarda yer yer radikal, fundamentalist gibi yaftalamalari
giindeme tasir. Bu ise toplum icinde gereksiz 6n yargilar olusturur. Gruplari
ikiyiizlii tavir ve politikalara mecbur eder.

Diger taraftan ise postmodernizmin “herkes kendince veya ayni anda
dogrudur/hakhdir” goreceligi, coklu dini egitimin felsefi temelini olusturur.
Modernizmin “bir olma” yoniindeki ¢agrisi, bu gorecelik nedeniyle ister
istemez “bir araya gelme” cagrisina doniisiir. Diyalog ortami bu ¢agr etra-
finda daha makul ve verimli bir sekil alir. Kanada, Avustralya, Hindistan gibi
asimilasyoncu olmayan ¢ok dinli, cok mezhepli, ¢ok milletli, cok dilli ve ¢ok
kiltirli devlet modelleri, toplumsal sézlesmeye dayanan sistemlerini iyi
islettikleri taktirde dinsel ve mezhepsel uzlasma ve baris bakimindan diger
modellere kiyasla en az sorunlu modeller olarak géziikmektedirler. Ancak
zaman zaman kaotik problemlerle yiizlesme durumunda kalan Hindistan
ornegi, cok kiiltiirlii devlet ve adalet sisteminin, ayrica kollektif 6zgiirliikle-
rin, toplumsal baris icin tek basina yeterli olmadigini, beraber yasama ve
hosgorii kiiltliriiniin yayginlasmasi, sosyal ahengin saglanmasi i¢in ciddi
sivil cabalara ve diyalog siireclerine de ihtiya¢ duyuldugunu ayrica goster-
mektedir. Adil ekonomik paylasim ve firsat esitligi de bu barisin pek tabii ki
olmazsa olmazlaridir.

Postmodernizmin yiizlesmek zorunda oldugu diger bir sorunsal da su-
dur: Yaratmis oldugu kiiltiirel ¢cogulculuk vasitasiyla “kollektif” kimliklerin
ya da diger bir deyisle “toplu varlik” bigimlerinin korunmaya alinmasi ve
grupsal haklarin muhafazasi, “bireysel” kimliklerin haklarini ve farklilasma-
nin imkanini uzun vadede de olsa asindirip kisitlamakta midir? Bu meseleye
liberalizmin postmodern durumdaki bir agmazi olarak da bakabiliriz.

Dinsel ve mezhepsel hosgoriiye dayanan ve postmodern c¢ok kiiltiirli si-
yasal modeli fazlasiyla andiran Osmanl millet sistemi, gayrimiislim azinlik-
lara tanmidigl 6zyonetimle onlara inanglarim1 serbestge yasama ozgurligii
vermisti. Azinliklar, ¢cikardiklar: yasalar1 ve mahkemeleriyle kendi hukukla-
rin1 uygulayabiliyorlardi. Toplu ibadet 6zgtrliikleri, vakif ve miilkiyet hakla-
r1 garanti altina alinmisti. Bir millete mensup olan kimse, modern toplum-
daki azinligin aksine bazi davranis ve tutumlar sergilemistir. Millet aidiyeti,
fertlere cemaat icinde bir giivenlik ve kimlik vermistir. Bir millet mensubu
icin, modern toplumdaki azinlik ferdinin yaptig1 gibi c¢evre ile yarisma,
kimlik ispati, asimile olma veya asimilasyona karsi direnme, dolayisiyla
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catismaci davranislara girme gibi durumlar s6z konusu olmamistir. Kendi
milletinin kompartmaninda herkesin genellikle huzurlu oldugu belirtilmek-
tedir.”

Fakat millet idareleri, Sabetay Sevi 6rneginde oldugu gibi, iclerinden ¢i-
kan sapkin saydiklari itiraz ve yorumlar1 yasaklama, bastirma hakkini,
sistemin kendilerine tanimis oldugu ayricaliktan yararlanarak kullaniyor-
lardi. Yani millet biinyesindeki bireylerin kisisel inang¢ 6zgtirliikleri, o mille-
tin tiizel kisiligine resmen taninan genis hosgoriiniin disinda kalmaktaydi.
Bu milletlerin ¢cogunluk olan Miisliimanlarla iliskileri de, belirlenmis kural-
lara gore ylriiyordu. Mesela cizye vergisi karsiliginda askerlikten muaf
tutulmaktaydilar.® Milletler arasi evliliklere miisaade edilmemekteydi. Yeni
ibadethanelerin insasi izne tabiydi.

Tarihsel donemindeki sartlar altinda ileri bir sistem olan ve farkl di-
ni/mezhebi topluluklar1 ylizyillarca baris icinde birarada tutan Osmanl
millet sisteminin, mezhepsel uzlasma noktasinda giiniimiiz i¢in ideal bir
ornek teskil etmesi miimkiin gériinmemektedir. Ulkedeki farkli islam mez-
heplerinin egitim, fetva gibi haklar1 mahfuz kalmasina ragmen devletin
“Stinni-Hanefi” nitelikli resmi bir mezhebe sahip olmasi, sistemin diger bir
handikapiyd1.® Sistem toplumsal sozlesme ve esit yurttaslk bakimindan
yeterli donanimlara sahip degildi. Modern diinyada Osmanl sistemini farklh
acilardan andiran giiniimiiz Liibnan ve iran érnekleri iizerinden, aslinda
modern oncesi olan fakat postmodern bir muhteva tasiyan s6z konusu
uygulamalari degisik yonleriyle inceleyebiliriz.

Mezhep Esash Devlet Sistemi: Liibnan ve iran Ornekleri

Bugiinkii Liibnan’in mezhep esasl devlet sisteminin (Lebanese secta-
rian/confessional system) Osmanl millet sisteminden miilhem oldugu genel-
likle soylenir. Fakat bilindigi gibi Liibnan modern tarzda bir Arap ulus
devleti olarak tasarlanmist1.’® Cok dinli ve ¢ok mezhepli bir cografya olan
Liibnan’daki Hiristiyan azinligt Misliman c¢ogunlugun tahakkiimiinden
korumak isteyen somiirgeci Fransa, ilk safhada bu boélgeyi biiyiik Suriye’den
kopararak yapay Liibnan’t kurdurdu. Hiristiyanlarin selameti ve i¢ baris i¢in
boyle bir mezhep sisteminden daha uygun bir sistem de o giin icin mevcut
degildi. Her ne kadar 1926 tarihli Fransiz yapimi anayasa kademeli olarak
mezhep sisteminin kaldirilmasini 6ngoriiyor ve bunun nasil yapilacagi

7 Bkz. ilber Ortayli, “Millet (Osmanlilar’da Millet Sistemi)”, DIA, xxx, s.67.

8 Hz. Muhammed'’in (as.) Medineli Yahudiler ile yaptigi Medine Sézlesmesi'nin, giinimiize bakan
yonlyle vatan savunmasina katim noktasinda Osmanli millet sistemine kiyasla daha kullanigh bir
¢O0zUm Urettigini soyleyebiliriz. Medineli Yahudilerin saldirlya ugrayan sehirlerini savunmak igin
bizzat Muslimanlarla yardimlasacaklari kurali, askeri muafiyet sé6z konusu oldugunda “ortak
tasavvur ve esit yurttaslk” bakimindan daha ileride géziikmektedir.

9 Konu hakkinda ayrintili bilgi ve Osmanli’da resmi mezhep uygulamasinin sebep oldugu sikintilar
hakkinda bkz. Hayrettin Karaman, “Osmanli Hukukunda Mezhep Tercihi”, Osmanli, ed. K. Cigek, C.
Oguz, Ankara, 1999, viii, s.189 vd..

1056z konusu karakter, Lilbnan Anayasasi, Giris B6limdi, h fikrasinda agikca belirtilir.
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hakkinda tespitlerde bulunuyorsa da,!! bu amaca simdiye kadar ulasilama-
mistir.

Yazili olmayan Ulusal Pakt (el-Misdk el-Vatani) tzerinde bagimsizlik
(1943) sonrasinda anlasan dini ve siyasi taraflar, cumhurbaskaninin Maruni,
bagbakanin Siinni, meclis baskaninin da Siilerden olacagina karar verdi.12
Mevcut haliyle Liibnan’da iilke genelindeki 18 farkli dini grup anayasal
taninirhiga sahip olup, mesela 15 farkhi 6zerk dini mahkeme bu gruplarin
aile hukuku meselelerine bakmaktadir.

lleriki yillarda Miisliiman niifusun Hiristiyan niifusa gére artis goster-
mesi, Suriye’'nin miidahalesi, Filistin gogmenleri gibi sorunlar nedeniyle bir
tiirld istikrara kavusamayan Liibnan, mezhepsel barisin temini adina detay-
landirilan anayasal ve kanuni diizenlemelere ragmen 1975-1991 yillar1 arasi
maliyeti ¢cok agir siddetli bir i¢ savas yasamis ve bu durum iilkeyi yikimin
esigine getirmisti. Savasin taraflarinca 1989’da imzalanan Taif antlasmas;,
yasalardaki mevcut mezhepler arasi1 dengesizlikleri bir nebze olsun gider-
mis olsa da,’3 Liibnan'in siyasal mezhep sistemi, vatandasini memnun
edecek ve iilkeyi ileriye tasiyacak bir sosyal ve siyasi istikrar1 hicbir zaman
olusturamadi.

Liibnan mezhep sisteminin 6ngdérdigi oransal esitlikte dayanak olarak
kullanilan resmi niifus sayimi verileri tarihsel dénemlerde degisiklige
ugramasina ragmen, bu degisimlerin statik yasalara yansiyarak yeni ve adil
bir oransal esitligi saglamasi mimkin olmamaktadir. Bu durum siirekli
itirazlar1 dogurmakta ve ¢atismalarin alt yapisin1 hazirlamaktadir. Garanti
edilmis mevcut statiilerini kaybetmek istemeyen mezhebi gruplar ile, stirec¢
icinde biiytlylip giliclenerek pastadaki payini artirmak isteyen gruplar ara-
sinda devaml bir ¢ekisme kacinilmaz olmaktadir.

Her ne kadar Taif Antlasmasi’'na gore dini cemaatlerin silahli milis kuv-
vetleri ulusal ordu bilinyesine alinmis olsa da, Giiney Liibnan’daki Sii Hizbul-
lah kuvvetleri Israil’e kars direnis sergiledikleri i¢in bu uygulamadan muaf
tutulmustu. Bu ayricalik ve karsilikli giivensizlik diger mezhepleri de ordu
ve polis icerisinde giiclenmeye mecbur etmis ve bu rekabet durumu yine
dinsel ve mezhepsel barisi bozacak ve yeni bir i¢ savasi baslatacak bir
atmosferi ortaya ¢ikartmistir.

Meclisteki sandalyelerin ve iist yonetim makamlarinin mezhepler ara-
sindaki paylasiminin kanuni dayanaklar1 mevcut olsa da, alt makamlarin
paylasimi tiimiiyle oydasma esasina gore yapildigindan ve dnemli kararlar
yine ayni esasa gore alindigindan, bu uzlasma ¢ogu kez saglanamamakta,
gerekli atamalar yapilamamakta, devletin icrasi karar alamadigindan kismi
fel¢ halinde is yapamaz duruma gelmektedir. Atamalar yapilsa bile, bilgi,

1 Liibnan Anayasasi, Madde 95.

2 Tarihi safahat hakkinda bkz. Ahmet Baglioglu, “Liibnan’in Tarihsel Dokusu ve Yénetim Anlayisinda-
ki Mezhebi Etkiler”, Firat U. ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 13/1 (2008), 5.13-9.

3 Mesela daha 6nce Millet Meclisi’ndeki 6 Hiristiyan 5 Miisliiman orani, Taif Antlagmasi’yla esit hale
getirildi. Bkz. Libnan Anayasasi, Madde 24.
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yetenek ve tecriibe yerine mezhepsel mensubiyete bakildigindan verimsiz
neticeler alinmaktadir. Devlet ile vatandasi arasindaki iliski ancak o vatan-
dasin bagl oldugu mezhepsel yapi1 aracilig: ile kurulabilmektedir. Vatanda-
sin tamamiyla sekiiler kimlikli olmas1 halinde bile bu iliski bi¢gimi degisme-
mektedir.

Politikacilar siyasal hayatlarini stirdiiriibilmek icin oy aldiklar1 mezhep-
sel yapinin menfaatlerine 6ncelik vermek durumunda kalmaktadirlar. Béyle
olunca bolgesel ve iilkesel diizeyde genel kamusal menfaatler ihmal edilmis
olmaktadir. Siyasal partiler bir tiirlii tiim iilkenin partisi haline gelememek-
tedir. Kendi mezhebinin ¢ikarlar1 dogrultusunda hizmet goren ve politika
iireten mekanizmalara doniismektedir. Mezhepsel cogulculuk Liibnan gibi
siyasal yapilarda mutabakata dayanan bir demokratik sistemin insasina ¢ok
ciddi bir engeldir.

Dinsel ve mezhepsel yapilar karsisinda devletin gii¢siiz kalmasi, yabanci
devletlerin miidahalesinin 6niinii agmaktadir. Zira bir din veya mezhep,
haksizliga ugradigini, ezildigini iddia ederek yardim talebinde bulunuyorsa,
o dine ve mezhebe yakin yabanci devletlerin korumaci elleri hemen Liib-
nan'in i¢ine uzanmakta ve bu durum ilkeyi ciddi sekilde istikrarsizliga
suriiklemektedir. Hiristiyan mezheplerin gézii devamli Amerika ve Avru-
pa’ya cevrili kalmakta, Siiler Iran’dan medet aramakta, Suudi Arabistan ise
Siinni halki bahane ederek iran’1 dengelemeye calismaktadir.

2011’de baslayan Arap devrimleri siirecinde Liibnanlilarin belki iizerle-
rinden atacaklar1 bir diktatorleri bulunmuyor. Fakat Liibnan’in mezhep
sistemi, oligarsik sistemler kadar tehlikeli sorunlari lireten bir mekanizma
gibi ¢alisiyor. Bu nedenle Liibnan halkinin énemli bir bélimii bu sistemin
sonunun geldigi kanaatini tasiyor. Fakat diger taraftan, agir bir i¢ savasi da
yasamis bu insanlar, tiimiiyle yurttaslik temeline dayanan sekiiler bir devle-
tin ne getirip gotiireceginden emin degiller. Liibnan tecriibesi en azindan
bize sunu gosteriyor: Mezhepsel baris bakimindan calkantili ve tehlikeli bir
stirecten gecen Irak ve Suriye’ye Liibnan mezhep sistemini bir ¢6ziim olarak
sunan ¢ogu Batili politikacilar ve uzmanlar fazlasiyla yaniliyorlar veya iyi
niyet tagimiyorlar.

Iran Islam Cumbhuriyeti de Liibnan devleti gibi mezhepler konusunu
anayasal olarak diizenlemis bir rejime sahiptir. 1979 tarihli mevcut iran
anayasasinin 12. maddesine gore, “Iran’in resmi dini Islam’dir ve Isndaseri
mezhebidir. Ve bu madde ebediyyen degistirilemez. Hanefi, Safii, Maliki,
Hanbeli ve Zeydi gibi diger mezheplere saygi duyulur ve onlarin takipgileri
ibadetlerini yaparlarken kendi hukuklarina tabidirler. Bu mezhepler, dini
egitimi devam ettirmede, evlilik, bosanma, miras gibi kisisel islerde ve bunlar-
la ilgili davalarin mahkemelerde agilmasinda resmi bir statiiye sahiptirler. Bu
mezheplerden birinin ¢cogunlugu olusturdugu bir bélgede, yerel meclisinin
hukuksal swnirlar iginde cikardigt yerel diizenlemeler, diger mezheplerin
mensuplarinin haklarina zarar vermeden, kendi fikih mezheplerinin kuralla-
rina uygun olarak ¢tkarilir”.

Goriildiigii iizere her ne kadar bu anayasa, Isnaaseriyye Sias1 disindaki
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Islam mezhepleri mensuplarinin haklarini mezhepsel ¢ogulculuk cerceve-
sinde garanti ediyor goriinse de, diger maddelerdeki hiikiimler pratikte
bunu miimkiin kilmamaktadir. Bu nedenle iran, “Miisliimanlarin birligi ve
dostlugu, tiim Miisliimanlara kardes¢e davranma, istisareyi birakmama, her
tirli ayirnmcilig kaldirma ve herkese firsat esitligi saglama” gibi anayasa-
sindaki Islama ve hak¢i maddelere!# ragmen tek mezhepli bir rejim haline
dénlsmiis bulunmaktadir.

Geri déniisii beklenen Gaib Imam (el-Mehdi el-Muntazar) adina diinyevi
islerin bir miictehid tarafindan iistlenilmesiyle kavramlasan velayetii’l-fakih
ya da diger bir deyisle rehberiyyet, tam anlamiyla Sii karakterli bir kurum
olup yasama, yiiriitme ve yargiy1 biitiiniiyle muhtevi sekilde tim devlet
sistemi ve halk iizerinde kontrole sahiptir. Diger iki anayasal kurum olarak
Koruyucular Suras1 (Sidrdy-1 Negehbdn) ve Uzmanlar Surasi (Sidrdy-1 Hub-
regdn), biiylik ekseriyetle Sii ulemanin eliyle isleyen yapilar olup, Meclis’in
(Meclis-i Siirdy-1 Islimf) de iizerinde Iran devletinin derin karar organlari-
dir.’5 Rehberden sonra ikinci biiylik makamin sahibi olan cumhurbaskani
(reis-i cumhiirf) yiiriitme erkinin basidir ve anayasaya gére Isnaseriyye
mezhebinden olmak zorundadir.'® Bu nedenle Siinni iranhlarin adaylig
ihtimal dis1 kalmaktadir.

75 milyonluk iran icerisinde yaklasik 15 milyon kadar bir niifusu bulu-
nan Siinni Miisliimanlarin Meclis-i Sira’daki temsilleri niifus oranlarina gore
yetersiz sayidadir. Bir¢ok Siinni aday adayinin se¢imlerin 6ncesinde Koru-
yucular Surasi tarafindan veto edilmesi, boyle bir sonucu dogurmustur. Sah
doneminde {ist biirokraside, orduda ve polis teskilatindaki oransal olarak
yeterli diizeyde sayilabilecek Siinni temsiliyet, devrimden sonra gittikce
azalmistir. Stinnilerin ¢ogunlukta oldugu Sistan-Belucistan, Kiirdistan gibi
eyaletlerin yonetimlerinde bile ayni esitsizlik s6z konusudur. Yine cami,
okul insaasinda ve toplu ibadetlerin edasinda bilhassa Tahran, Kirman,
Yezd, Isfahan gibi Siilerin yogun oldugu kentlerde Siinniler ¢esitli zorluklarla
karsilasmaktadirlar. Siinni toplum 6nderleri, Muhammed Hatemi'nin aka-
binde iktidara gelen muhafazakar hiikiimetlerin zamaninda daha ¢ok hak
kaybina ugradiklarini iddia etmektedirler.t”

Liibnan ve iran érneklerinde goriildiigii gibi anayasal olarak bir ya da

birden fazla mezhebin farkli amag ve yontemlerle de olsa yonetimde ayrica-
likli haklara sahip olmasi, ya da diger bir deyisle anayasa ve yasalarin mez-

14 Bkz. iran islam Cumhuriyeti Anayasasi: Madde 3/9, Madde 3/16, Madde 7 ve Madde 11.

15 Sz konusu kurumlar, isleyisleri, vazifeleri ve Uyelerinin secimi hakkinda bkz. Pinar Arikan, iran
islam Cumhuriyeti’nde Anayasal Sistem ve Siyasi Partiler, ORSAM, Rapor No: 112, Ankara, 2012.

6 jran Anayasasi’nin 115. Maddesine gore, “..cumhurbaskani; iran asilli, iran tabiiyetinde, idareci ve
tedbirli, iyi bir gegmise sahip, iran islam Cumhuriyeti’nin ve resmi mezhebinin esaslarini benimsemis
ve bunlara inanmis, dindar ve siyasi sahsiyetler arasindan segilir”.

7 jran’daki Stinni azinligin taninmis kanaat énderlerinden Zahedan’daki Dari’l-UlGm’un rektérii ve
ayni kentteki Mekki Camii Cuma imami Seyh Abdiilhamid ismailzehi ile sé6z konusu meseleler {izerine
yapilan kapsamli bir soylesi icin bkz. “Iranian Sunni Religious Leader Talks to Assharq Al-Awsat”, 8
January 2010, <http://www.aawsat.net/2010/01/article55252243>.

206



hep esasina gore sekil almasi, mezhepsel uzlasmay: ve yurttaslarin esitligini
saglayan bir unsur degildir. Cogunluk ya da azinlik olsun, mezhep ve tarikat
gibi dini inan¢ gruplarinin laiklik ilkesine takilmadan taninarak din ve
vicdan hiirriyetlerinin garanti altina alindigl, fakat anayasanin biitiiniiyle
dogal haklar ve esit yurttaslik temelindeki bir toplumsal s6zlesmeye dayan-
dig1 yonetim yaklasimlari mezhepsel baris acisindan en elverisli idare
bicimleri olarak 6ne ¢ikmaktadir.

Cok Kiiltiirliiliik, Ortak Tasavvur, Esit Yurttashk, Ummet Bilinci ve
Mezhepsel Baris

Cok kiiltiirlii modelin ¢oktiigli, demokrasinin selameti i¢in alt kiiltiirlerin
zayiflatilmasi gerektigi yoniindeki bazi tecriibelere de dayanan kanaatler,!8
sadece devletci-ulusalci kesimlerden degil sasirtic1 sekilde liberal kesimler-
den de yiikselmeye baslamistir. Toplumun grup aidiyetinden tiireyen haklar
ve talepler temelinde 6rgiitlenmesi, yurttasliga dayanan toplumu gergekten
de zayiflatmakta midir? Grupsal/cemaatsel farklara dayanan yurttaslik,
hayati 6nemdeki biitiinlestiricilik gorevini yerine getiremez hale gelebilir
mi? Ortak tasavvuru besleyen bir ara¢ olmaktan c¢ikabilir mi? Grup temelli
taleplerin artisi, halkin ortak iilkii ve dayanisma duygularini daha fazla
asidirir mi?

Kymlicka’'nin da hakl olarak cevap verdigi gibi soz konusu kaygilar ol-
dukca ciddidir ve liberal teorideki 6nemli bir ¢atlaga isaret etmektedir.1?
Ancak tiim bu kaygilara ve olumsuz tecriibelere ragmen ¢ok kiiltiirliiligiin
temeli olan “ayr1 kimlik” duygusunu yok etmek -bir zamanlar miimkiin
olmus olsa bile- artik miimkiin gériinmemektedir. “Her seyden 6nce, bu ayr1
kimlikleri ortak bir kimlige tabi kilma gayretleri geri tepmektedir, ¢linkii
bunlar azinliklar tarafindan bizatihi varoluslarina karsi tehditler olarak
algilanmakta ve sonugta daha biiyiik ilgisizlige ya da 6fkeye neden olmakta-
dirlar”.20

Aslinda soyle diisiinmek gerekir: Ayrimciliga ugrayan gruplarin temsil
haklar1 talebi, haddizatinda bir katilim, bir kapsama talebidir. Yani bunun
arkasindaki temel diirtdi, ayrilik degil biitiinlesmedir. Dislandiklarini hisse-
den gruplarin biiyiik toplumdan hak talepleri ve bunun karsiliginda farkli-
liklarin taninmasi ve diizenlenmesi, bu katilimi kolaylastirmaya yoneliktir.2!

Siyaset felsefesinin kadim tartismalarindan birisi olan ferdin mi yoksa
cemaatin mi temel haklarda 6nceligi oldugu meselesine 6zgiirliikler bagla-
minda belki temas etmek gerekebilir. Anlasilacagi gibi mezhepleri ve dini
cemaatleri de i¢ine alan sosyal gruplar, kendileri i¢in varolussal 6nemi
bulunan gelenegi korumak adina, kendi mensuplarinin 6zgirliiklerini

8 Ornekler igin bkz. Sermin Tekinalp, “Kiiresellesen Diinyanin Bunalimi: Gokkiltirlilik”, Journal of
Istanbul Kiiltir University, 2005/1, s.78 vd.

19 Will Kymlicka, Gokkdiltiirlii Yurttashk: Azinlik Haklarinin Liberal Teorisi, ¢ev. Abdullah Yilmaz,
istanbul, 1998.

20 Kymlicka, a.g.e, 5.280.

2 Kymlicka, a.g.e., 5.268-9.
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kisitlayan yasal gii¢ elde etmek istemektedirler. Tarihsel gercekler goster-
mektedir ki kokenleri ne olursa olsun dinler ve mezheplerin, kendi aralarin-
dan ¢ikan farkli seslere ve muhalif duruslara gosterdikleri hosgortisiizliik ve
karsitlik, baska din ve mezheplere karsi gosterdiklerinden daha agir ve
siddetli olmaktadir.22 O halde bu gruplar icerisindeki bireylerin din ve
vicdan hiirriyetleri, dinsel, mezhepsel ve grupsal haklar ve hiirriyetler ihlal
edilmeden grup baskisindan nasil korunabilir? Ozellikle grupsal haklarin
yasal giivence altina alindi8: siyasal sistemlerde bunun imkanlari nelerdir?

Eger ortada inang ve vicdan 6zgiirliigiinii kisitlayan bir durum mevcut-
sa, dini grup, insanlarin cemaati terketmesini engelleyen bir despot tarafin-
dan yonetiliyorsa, kdlelik, iskence, yerinden etme, baski, siddet gibi insan
haklariin agik ve sistematik ihlali s6z konusu ise, devletin miidahalesi i¢in
kafi sebepler var demektir. Liberal hosgorii, gruplarin devletin zulmiine
ugramama hakki kadar, bireylerin gruplarina muhalefet etme hakkini da
korur. Ozerklik ve hosgérii bir madalyonun iki yiiziidiir. Bu hosgori, 6zgir-
liikk¢li olmayan devletlerin kollektif ibadet ve ritiielleri kisitlama giliciinii
siirladigi kadar, 6zgiirliikk¢ii olmayan gruplarin kendi mensuplarinin 6zgiir-
liikklerini kisitlama giiciinii de sinirlar.23

Grupsal taninma ne anlama gelmektedir? Taninmanin asil 6nemi, devle-
tin s6z konusu toplulugu “muhatap” almay1 kabul etmesinin simgesel igeri-
ginin 6tesinde, bu taninmayla tiizel kisilik kazanan bu toplulugun birtakim
kanuni ve mali avantajlar kazanmasidir.2¢ Bu, mezhepsel uzlasma ve baris
adina ¢ok 6nemli bir adimdir. Mezhepsel hing ve diismanligin, dinsel inang
ve doktrinlerin farkliligindan ¢ok, toplumsal kaynaklarin paylasimi iizerin-
deki rekabetten kaynaklandigi diisiiniilmektedir. Yine bilinmektedir ki,
insan, hangi kimligi en fazla saldiriya ugruyor ise, kendisine ait diger kimlik-
lerini bastiracak sekilde o kimlikle kendisini tanimlamaya yatkinlik goster-
mektedir.2> Cok kiiltiirlii bir devletin yaptig1 grupsal kimlik taninmalari, s6z
konusu rekabet atmosferinde dezavantajli topluluklarin gerginliklerini
rahatlatacak bir islev goriir. Ancak bundan sonra bdyle topluluklar ile devlet
arasindaki diyalog kapilar1 agilir. Yine ancak bundan sonra ¢ogunluk toplu-
luklar, birlikte yasadiklari azinliklar1 muhatap alma ihtiyaci duyarlar ve
diyalog kurma yollari ararlar.

Ulusal sistemler ile cogulcu sistemler arasinda konumuz agisindan temel
fark sudur: Ulus devleti sisteminde ¢ogunluk, deger ve fikirlerini toplumun
diger kesimlerine empoze ederken; cogulcu sistem, azinliklar1 ¢gogunlugun
ideolojik ve moral taarruzundan korumaktadir.26 Bu hakikaten ¢ok dnemli
bir farktir.

22 Kymlicka, “Two Models of Pluralism and Tolerance”, Analyse & Kritik, 14/1 (1992), 5.38.

2 Kymlicka, Cokkdiltiirlii Yurttaglik, s.242, 259.

24 Fisun Ustel, Yurttaslik ve Demokrasi, Ankara, 1999, s.104.

% Amin Maalouf, Oliimciil Kimlikler, cev. Aysel Bora, istanbul, 2008, 5.17-9.

% | {iey Safi, “Ulusculuk ve Cok-Uluslu Devlet”, cev. K. Cayir, islami Sosyal Bilimler Dergisi, 2/1 (Bahar
1994), s.30.
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Peki, kiiltiirel farklhiliklar1 inkar etmek yerine taniyan ¢ok kiiltiirli bir
devlette toplumsal birligin muhtemel kaynaklari nelerdir? Bir baska deyisle,
cok kiiltiirlii ya da ¢ok uluslu devletleri istikrara kavusturacak kosullar
nelerdir? Ornegin Kanadahlarin bu konudaki listesi, halklarin esitlik ve
hakkaniyet inancy, istisare ve diyalog inanci, uzlasma ve hosgériiniin 6nemi,
cesitliligin desteklenmesi, sefkat ve comertlik, dogal cevreye tutkunluk,
ozgurlik, baris ve siddete dayanmayan degisim seklinde siralanmaktadir.

Listedeki unsurlarin uzlasma ve birlesme icin yeterli olmayacagini dii-
stinen Kymlicka, bu husustaki kayip halkanin “paylasilan kimlik” oldugunu
ileri siirmektedir. Buna ortak tasavvur da diyebiliriz. Ortak tasavvur nere-
den gelir? Bunun kaynagi konusulan ortak dil olabildigi gibi, ortak tarih
yahut din de olabilir. Bunlardan her biri durum ve kosullara gore éne ¢ikari-
lacak unsurlardir. Fakat daha 6nemli olan, uzlasma ve istikrar i¢in yukarida-
ki unsurlar yeterli olsun veya olmasin, dayanisma bilincini ve ortak tulki
duygusunu ilerletmektir. Bunu saglamanin yolu, kimliklerin boyun egdiril-
mesinden degil uzlastirilmasindan gecer. Farkl kiiltiir, din veya mezhepsel
inanc¢lara mensup toplumlar, biiylik siyasi yapilanmayi, kimligine boyun
egdiren degil kimliginin beslenecegi bir kaynak olarak goriir ise bu yapiya
biiyiik dl¢lide baglilik gosterecektir. Aslinda bu durum, “birligi, beraberligi
istemek ama birlikteligi istememek” gibi cok 6zgiin bir duygu halini gerek-
tirmektedir.?”

Farkli inan¢ ve kanaatlerde olan topluluklari birlestiren fakat eritmeyen
bir yurttasligl, veya diger bir ifadeyle aynilastiric1 politikalardan salim bir
sekilde kimligini birakmadan tam yurttas olma hakkinmi kolaylastiran bir
yoOnetim tarzi olarak miizakereci demokrasi kavrami bu baglamda degerlen-
dirmeye alinmalidir.

Klasik liberal demokrasinin tiim yurttaslari esit bir sekilde kapsama ko-
nusunda eksik kaldigi, demokrasiyi bir nevi secim rekabetine indirgedigi
elestirisinden hareketle bir alternatif olarak sunulan “miizakereci demokra-
si” tezinde, tiim yurttaslarin esit ve 6zgiir sartlar altinda ortak sorunlari
hakkinda miizakere edebilecekleri bir modelin olusturulmasi ve bunun
kurumsal anlamda gelistirilmesi savunulmaktadir. Boylelikle bireyler ile
devlet arasinda giiclii bir iletisim ag1 olusmasinin yaninda, cogunlugu sagla-
yamamis farkli inang¢ ve kanaatteki yurttaslarin ferdi ve kollektif haklarinin
emniyet altina alindig1 ve siirece dahil edildigi mesru bir zeminin de olus-
masi saglanacaktir. S6z konusu tezin taninmis savunucularindan Habermas,
devletin anayasasi lizerine insa edilecek bir siyasi kiltiir sayesinde ¢ok
kiltiirlii bir toplumda ulusalci anlayisin yerini “anayasal yurtseverlik”
anlayisinin alabilecegini sdyler. Habermas’a gore, ¢ok kiiltiirli toplumu
siyasi bir kiiltiir zemini tizerinde saglikli bir sekilde bir arada tutabilme
imkani, demokrasinin sadece seklen 6zgiirliik ve katilim hakkini saglamasiy-
la degil, ayn1 zamanda sosyal ve kiiltiirel agidan da katilimci haklarini sunu-

27 Kymlicka, Cokkdiltiirlii Yurttaslik, s.283-6, 290.
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yor olmasi ile miimkiin olabilir.28

“Mizakerenin oOncesinde muarefe/tanisma, sonrasinda da muahe-
de/antlasma vardir”.2? Miizakereci demokrasi, dolayli temsil esas1 yerine
yurttaslarin karar alma siireglerine katilimina, yani kararlarin miizakere ile
olusmasina vurgu yapmaktadir. Boyle bir sistemde her tiirlii gériisiin miiza-
kere/diyalog siirecine dahil edilmesi esastir. Goriisler sivil toplum kurulus-
lan tarafindan 6ne striilmekte, miizakerenin sinirlari ise devlet tarafindan
belirlenmektedir. Burada onemli olan, karar siirecinde miizakere edilen
fikirlerden hangisinin galip geldigi degil, kararin karsilikli dinleme ve tar-
tisma neticesinde ¢iktigidir.3? Muarefe ile baslayip miizakere ile devam eden
stirecin tim risk ve pratik zorluklarina ragmen muahede ile sona ermesini
amaclayarak, alinan her kararla toplumsal s6zlesmenin gili¢lendirilmesi
hedeflenmektedir.

Inang gruplar1 arasinda muarefe, miizakere ve muahedenin tesisi icin bu
yapilar arasinda oncelikle bir emniyet halinin ve karsilikli giivenin tesisi
gerekir. Bir catisma ortamindan ¢ikilmis ise bu hususta 6ncelikle yapilacak
olanlar bellidir. Militer érgutlii giiclerin silahtan arindirilip tasfiyesi, varsa
topraklarin mayinlardan temizlenmesi, miiltecilerin ve evlerini terkedenle-
rin doniislerinin giivenli sekilde saglanmasi, savas suglar1 islenmis ise
bunlarin yargiya intikali, su¢lu bulunanlarin cezalandirilmasi, magdurlara
gerekli tazminatlarin 6denmesi, gerekirse genel af imkanlarinin giindeme
getirilmesi, demokrasiye hizli sekilde doniis i¢in gerekli adimlarin atilmasi,
normallesme ile beraber secimlerin adil sekilde yapilarak siyasal katilimin
gerceklesmesi, sivil toplum orgiitlerinin giiclendirilerek hiikiimetler ile halk
arasinda dogrudan ve saglikli iletisimin saglanmasi ve bu yolla hem tarafla-
rin birbirleriyle hem de onlar ile siyasiler arasinda miizakere ve diyalog
streclerinin baslatilmasi zaten ilk basta mutlaka yapilmasi1 gereken isler-
dendir.31

Bunlar yaninda, ¢catismalarin ve sorunlarin tek basina inangsal ve grup-
sal nedenlerden kaynaklanmadigini, sosyal, siyasi ve ekonomik kaynaklarin
paylasimi tizerindeki rekabetin belki daha 6nemli bir etken oldugunu g6zo-
niine alarak, adil paylasim ve firsat esitligi adina saglik, egitim ve is imkanla-
rinin iyilestirilmesi, adaletsizliklerin giderilmesi, yasal ve siyasal alanlardaki
esitsizliklerin diizeltilmesi, resmi ve sivil demokratik orgiitlerin giiclendi-

28 Selguk Cicek, “Cokkdiltiirlii Toplumda Miizakereci Demokrasi”, Perspektif, 205 (Ocak 2012), s.26.

29 Ali Bulag, “Miizakereci Demokrasi”, Zaman: 23 Mayis 20009.

Muarefe derken, ayette belirtilen ilahi siinnetin gerekgesini hatirliyoruz: “Ey insanlar! Biz sizi bir
erkekle bir disiden yarattik ve birbirinizi “karsilhkh tanimaniz” (te’druf) igin sizi milletlere ve kabilele-
re ayirdik” (el-Hucurat: 13).

3 Hasan Tung, “Demokrasi Tiirleri ve Miizakereci Demokrasi Kavrami”, Gazi Universitesi Hukuk
Fakiiltesi Dergisi, 12/1-2 (2008), s.1125-7.

31 Liibnan ig savasl sonrasi barisin tesisi siirecinde uygulanmaya calisilan, bir kismini burada aktardi-
gimiz faaliyetler, tecriibeler ve 6neriler hakkinda yararli bir ¢alisma olarak bkz. Paulette J. Hazzouri,
Development and Peacebuilding in Lebanon, Peace Building Academy research paper, Beirut 2011,
s.1-60, <http://ppm-lebanon.org/files/pdf/boockletEN.pdf>.
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rilmesi gibi gerekli adimlar atilmahdir.

Yasanmakta olan ayrilik ve problemleri besleyen karsilikli 6n yargilarin
izalesi yine uzlasma ve baris siirecinde son derece 6nemlidir. Zira mezhep-
ler ve dini gruplar bazen nefret zemininde kollektif kimliklerini muhafaza
ederler. Hoffer, birlestirici etkenlerin en kolay bulunaninin ve en genis
kapsamlisinin nefret oldugunu sdylemektedir. Ortak nefret, en birbirine
uymaz elemanlar1 bile birlestirir.32 Bazi Miisliman mezhep ve gruplarda
rastladigimiz, muhaliflerini tekfir etme, miilhid ilan etme, diiskiinliikle,
doneklikle suclama seklindeki tutumlar: grupsal nefretin tezahiirleri olarak
gorebiliriz. Uretilmis olan stereotipler mensuplarin zihinlerinde rakip dini
gruplarin asagilanmasina imkan vermekte; 6n yargilar ise ayni dinin mii-
minleri olan farkli gruplarin mensuplarini birbirlerinden tecrit etmektedir.33

Nefret s6yleminin kaldirilmasi, 6n yargi duvarlarinin yikilmasi icin, kiil-
tiirel alisverislerin gerceklestigi diyalog ortamlar1 ve takrib (cemaatsel
yakinlasma) faaliyetlerinden daha 6nemli olarak, egitim-6gretim miifredat-
larinin 1slaht hususunda yogun ¢aba harcanmalidir. Cocuklarin ve genglerin
zihninde mensubu olduklari din, mezhep ve cemaatler disindaki dini gruplar
hakkinda nefret ve diismanlik doguran geleneksel unsurlardan miifredatla-
rin temizlenmesi, bunlarin yerine, karsilikli kabul ve saygi, birlikte yasama,
hosgori, insan haklari, siddetin tel'ini gibi degerlerin, ortak tasavvurlar ve
yurttaslik amaglar1 dogrultusunda bir bilincin 6grencilere kazandirilmasi,
sadece mevcut tefrikay1 asamali da olsa ortadan kaldiran bir islev gérmeye-
cek, sulh halinin ve uyumun gelecekte de siirmesi ve gerginliklerin tekrar-
lamamasi i¢in saglam bir alt yap1 hazirlayacaktir.

Medyanin tutumunun da ayni pozitif dogrultuda olusmasi, bu konuda da
yasal ve etik diizenlemelerin yapilmasi, miispet degerlerin kazandirilmasi ve
yaygin egitimde medya araclarinin istihdami, miifredatin 1slahi kadar zaruri
goziikmektedir.

Ortak tarihin, yurttaslar ve dindaslar arasinda sosyal birligi saglayici
paylasilan bir kimlik olabilecegini sdylemistik. Ama ayni tarihin, hing, kin ve
dismaligin da kaynagi olabilecegi unutulmamalidir. Ortak tasavvurun
tesekkiiliinlin ge¢misi hatirlamak kadar unutmakla da ilgili oldugunun altimi
bu baglamda cizebiliriz. Cok kiiltiirlii toplumlar icin ortak bir kimlik duygu-
su yaratmak, muhtemelen ge¢cmisin ¢cok daha se¢meci bicimde hatirlanmasi-
n1 gerektirebilecektir.34

Ismine uygun bir tarzda, dini ve mezhebi ydnlendirmelerden uzak bir
sekilde sadece inang¢ ve kiltiirler hakkinda “bilgilendirici”, 6n yargilari
giderici, hosgorii ve ortak tasavvurlara vurgu yapan, “tanismaya” imkan
tantyan bir “din kiltiirii ve ahlak bilgisi” dersi, cogu Batili iilkelerde oldugu

32 Eric Hoffer, Kesin inanghilar, gev. E. Giinur, istanbul, 2005, 5.135-6.

33 Stereotiplerin ve 6n yargilarin olusumlari ve dini gruplar arasi iliskilerdeki islevleri hakkinda bkz.
Asim Yapicl, Din, Kimlik ve On Yargi, Adana, 2004, 5.104-126; A. Yapicl, K. Albayrak, “Otekini Algilama
Baglaminda Dini Gruplar Arasi iliskiler”, Dini Arastirmalar, 5/14 (2002), 5.35-44.

34 Kymlicka, Cokkdiltiirlii Yurttaglik, s.285.
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gibi okul 6ncesinden baslayarak ve genel miifredat icinde zorunlu olarak
verilmelidir. Bu dersin yanisira, ¢ok kiiltiirliiliik ve mezhepsel ¢cogulculugun
icap ettirdigi sekilde mezhebi/cemaatsel bir egitim-6gretimin de se¢meli
olarak mutlaka resmi miifredatta yer bulmasi gerekir. Din egitimi formas-
yonuna sahip kisilerce okul ortaminin yanisira o dini grubun kendine mah-
sus kurumlarinda verilecek bu dersler, din ve vicdan 6zgiirligiiniin bir
geregidir.

Kamu diizenini ihlal etmedikleri miiddetce mezhep ve cemaatlerin her
tiirli dinsel, sosyal, kiiltiirel ve iktisadi faaliyetlerine, yayin, ifade, egitim ve
propaganda haklarina ve bunlar i¢in orgiitlenmelerine, vakif ve dernekles-
melerine her tirli baskidan uzak sekilde tam 6zgiirliik verecek yasal diizen-
lemeler yok ise yahut kisitliysa, bunlarin 6ntindeki engeller kaldirilmalidir.
Nefret ve ayrimcilik sugunun tanimi ayrintili sekilde yapilmali, bu sug ile
etkin miicadele ve suclulularin takibi i¢in 6zel birimler olusturulmali, tiim
dini gruplarin kendilerini emniyette hissetmeleri i¢in biitiin tedbirler alin-
malidir.

Irak, Suriye, Liibnan, Yemen gibi mezhebi acidan hassas ve ¢atisma po-
tansiyeli biiyiik iilke ve bolgelerde, s6z konusu ettigimiz ¢aba ve 6nlemlere
ragmen, bir ihtimal olarak iimmet bilincinin ve diger ortak tasavvurlarin ise
yaramadig1 bir vasatta ¢atismalarin durdurulamadigl, akan kanin, yasanilan
insani felaketlerin ve acilarin biiylik boyutlara ulastig1 bir durumda genis
6zerklik ya da tam bagimsizlik gibi boliinme taleplerine nasil bakariz? Bu
soruya hakli olarak Islama bir saik ile verecegimiz cevap, iimmetin daha
ileri boliinmelere tahammiilii olmadig1 yoniinde olsa da, felaketi sonlandir-
mak ve daha elverisli sartlarda yeni bir baslangi¢ yapmak gibi bir natice
muhtemel ise, ayrilmanin/boliinmenin hayri iizerine diisiinmeye zorunlu
olarak hazir olmamiz gerektigi kanaatini tasiyoruz. Kurulmasi basarilama-
yan/becerilemeyen bir beraberligin neticesinde sinirlarla ayrilan mezhepsel
kollektif bilinglerin, eger kabul ederlerse, iist kimlik olan islam ortak kimligi
zemininde immet bilinciyle sinirlar1 asan yeni birliktelikler kurmalarinin
pekala miimkiin oldugunu diisliniiyoruz.

Tarihteki Osmanli-Safevi savaslar1 gibi, aslinda siyasal bir egemenlik
miicadelesinin sonucu olarak dogan fakat bir mezhep savasi gibi anlasilan
ve sunulan devletler arasi ¢atisma ortamlarinda dncelikle yapilacak olan,
uluslararasi diplomasinin araglarini kullanmak suretiyle barisi tesis etmek
ve sorunlar1 ¢6zmektir. Diger taraftan, devletlerin soguk ya da sicak ¢catisma
ortamlarinda mezhep unsurunu bir savas silahi1 gibi kullanmaktan ¢ekinme-
dikleri g6z oniine alindiginda, birikmis gerginligi yumusatmak amaciyla sivil
toplum kuruluslarinin ve toplumlarin saygin din adamlarinin diplomasi ile
beraber veya onun éniinden devreye girmeleri, itidale ve uzlagsmaya davet
eden bir faaliyetin i¢cinde olmalari, diyalog ortamlar1 olusturmalari, gerilimi
artiricl agiklamalardan bu doénemlerde 6zenle kaginmalar1 diplomasiyi
kolaylastiran bir fonksiyon ifa edecektir.

Gerek ayni ulusal sinirlar icerisinde, gerekse simirlari asan boyutuyla ya-
sanan mezhepsel tefrika ve catismalarin giderilmesi, tefrika ve g¢atisma
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olmasa dahi, birlikteligin pekistirilmesi ve ihtilaf risklerinin kiictiltiilmesi
agisindan bir sivil toplum girisimi olarak takrib faaliyetlerinin ¢ok 6nemli
bir islevi oldugu muhakkaktir. Gerektiginde devletlerden de destek alabile-
cek bu yondeki gayretlerin, geleneksel dini grup kimliklerini ezecek modern
bir dayatma olarak uygulanmamasi gerektigini, bilakis ¢cok kiiltiirliliigii ve
mezhepsel ¢cogulculugu gelistirecek bir enstriiman olarak istthdaminin daha
uygun oldugunu her seyden dnce belirtmemiz gerekiyor.

Takrib Faaliyetlerinin islevselligi3s

Mezhep ayriliklar: eger tefrika kaynaklarindan birisi ise, “o halde kar-
deslerinizin arasini bulusturun!” (el-Hucurat: 10) ilahi emri, takrib ¢alisma-
larini farz-1 kifdye mesabesinde ¢ok miithim bir dini vazife haline getirmek-
tedir. Kisisel gayretlerin 6tesinde bu isin 6rgiitlii, sistematik, planh ve prog-
ramli sekilde yiirttiilmesi, 6nemli bir sivil toplum gorevidir.

Takrib ¢alismalarindan azami verimi almak i¢in éncelikle bu isin ilgilile-
rinin takribin keyfiyeti ve agilimlari tizerinde bir mutabakata varmasi lazim
gelir. Makul bir projenin yiiriitiilmesi, hayallerin pesinden gidilmemesi
gerekir. Ornegin takrib calismalarinda basi ceken Ehl-i Siinnet ve Sia iize-
rinden konuyu agarsak dncelikle sunu belirtmeliyiz: Ehl-i Stinnet’e gore Sia,
Sia’ya gore de Ehl-i Stinnet bazi bid’at inanglara sahip olan mezheplerdir.
Tevhid, niibiivvet, ahiret, ibadi farziyetler ve haramlar gibi asli meseleleri
kapsamayan bu itikad farkhiliklarinin neler olduklar1 bellidir ve her iki
tarafin alimleri bu hususlarda neredeyse icma halindedir. Asirlarin icmaini
yok saymak makul ve bugiin i¢in miimkiin olmadigindan, takrib gayretleri
boyle bir hedef glidemez. Ancak her iki mezhebin cumhur ulemasi sunu da
kabul etmektedir: Sla veya Siinne bid’atlariyla beraber Miisliimandir ve ehl-i
kible tekfir edilemez. Miisliimanlar ise kardestir. Iste takrib calismalarinin
bu fikir izerine bina edilmesi gerekir.

Takrib faaliyetlerinde izlenecek yolun belli safhalar1 bulunmaktadir. ilk
safhalarda belli mesafeler katedilmeksizin sonraki safhalarin tatbiki zor
olacaktir. Kuskusuz takrib gayretlerinin ilk safhasi karsilikli tekfirin 6niine
gecilmesidir. S6z konusu mezhepler igerisinde cumhur goriisiin hilafina
tekfirci egilimlerin mevcudiyeti herkesin malumudur. Hacmen kiiciik olma-
sina ragmen yer yer tesirleri biiylik olabilen bu ¢evrelerin tesirlerini izale
etmek icin basta ilim mabhfilleri ve toplumun din 6nderleri egitici-6gretici
calismalarda bulunmali, durumun aslinda bu marjinal cevrelerin iddia ettigi
gibi olmadigini ikna edici delil ve usullerle topluma izah etmelidirler. Aksi
takdirde tekfir, teroriin de eslik ettigi ciddi sosyal ve siyasi buhranlara ve
anarsiye neden olmaktadir. Misliman kani akitmanin, bir Miisliimanla
savagsmanin, kavgaya tutusmanin mezhepleri asan boyutuyla haram oldugu
herkesce bilinmelidir.

Ikinci safha, kutsallarin muhafazasina karsilikh gayret goésterilmesidir.

3 Bu baglik altinda yaptigimiz teklif ve degerlendirmelerin biyiik bdlimi, daha 6nce Nemédye Edyén

adli bir iran dergisinin 8. sayisinda (Aralik 2011) “Takreeb-e Mezdhib: Réhkdrhd ve Zérdrethd”
baslilig altinda Farsca olarak yayimlanmisti.
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Mesela Siinniler agisindan sahabenin kimler oldugu bellidir ve sahabe
mukaddes kabul edilmektedir. Bu ylizden Sii bir pratik olarak sebbii’s-
sahdbe (sahabenin kotilenmesi) tahammiil edilemez bir eylemdir. Diger
taraftan Sla nezdinde belli tiirbe ve ziyaretgahlarin mukaddes sayildigi
malumdur. Sebebi ne olursa olsun bu yerlere ihtiramsizlig1 ¢agristiracak her
tiirlii hareket tefrikay1 azdiracak bir girisim olacaktir.

2010 yihi Eylil ayinda Hz. Aise’ye “Allah diisman1” diyen, onun zinakar
ve ¢ok soviicli (sebbdb) oldugunu sdylemeye ciiret eden Kuveytli Sii seyh
Yasir Habib’e Sii diinyadan gelen sert tepki Siinni miisliimanlari memnun
etmistir. Liibnan’da Hizbullah bu hadiseyi kinamis ve bunun Siilere mal
edilemeyecegini agiklamistir. iran’m rehberi Hamaney de Gadir Hum ko-
nusmasinda konuya deginmeden ge¢memis, “Ehl-i Beyt'i savunmak adina
Ehl-i Siinnet kardeslerimize hakaret edenler, esasinda Ehl-i Beyt'i degil
Amerika ve siyonizmi savunmaktadirlar” diyerek ofkeli Mislimanlarin
kalplerini serinletmistir.

Yine iran yénetiminin Hz. Aise’nin vefati kutlamalarini1 yasaklamasi, Hz.
Omer’in katili Ebi Lu'lue el-Meciist'nin Kasan'daki tiirbesini ziyarete Kka-
patmasi, takribin s6z konusu ikinci safhasi icin olumlu 6rnekler olarak
degerlendirilebilir.

Ugiincii safha, farkli mezhep mensuplarim birbirlerinden uzaklastirici
tutum ve davranislarin terkedilmesi i¢in ¢alismalarin yiriitiillmesidir. Mese-
la baz1 bolgelerde mescit ve camilerin tiimiiyle ayrilmasi hic¢ de iyi neticeler
vermemektedir. En azindan koti bir imaj dogurmaktadir. Her mezhep
mensubunun kendilerinden bir imam arkasinda namaz kilma istegine tabii
ki saygi duyulmalidir. Hatta bunun i¢in gerekli izinler verilmeli, diizenleme-
ler yapilmalidir. Fakat Cuma ve bayram namazlar1 gibi sembolik cemaatsel
ibadetlerde, Mekke-i Mikerreme’de, Medine-i Miinevvere’de, miiminlerin
ortak bir heyecan1 yasamasi gereken zaman ve yerlerde ayrilik goriintiisii
verecek her tiirli tutum ve hareketten mimkiin oldugunca kacinilmasi
isabetli bir tutum olacaktir. Mesela imam Humeyni'nin direktifleri dogrultu-
sunda Iranl hacilarin kutsal sehirlerde Selefi imamlar arkasinda namaza
durmaya baslamasi takrib dogrultusunda atilan tarihi bir adim olmustur.

Bununla birlikte mezhep mensuplarinin tabii arzu ve talepleri dogrultu-
sunda genis bir hiirriyetin de olmasi gerekir. Miiminlerin gonlii rahat olmals,
baski altinda tutulmamali, talepleri dogrultusunda kendi miiftiiliiklerini,
vakiflarini kurabilmeli, kendilerine 6zel ibadet mekanlarin diizenleyebilme-
li, anma ve kutlama programlarini icra edebilmelidirler. Ancak bu 6zerkligin
diger mezheplerin kutsallarina tecaviiz noktasina varmasina, karsilikli
incinmelere miisaade edilmemelidir.

Doérdiincii saftha, mezhepler arasi yogun bir diyalog ortaminin olusmasi-
dir. Mezhep biiyiikleri arasinda baslayacak bu diyalog halk tabaninda da
yayginlasmalidir. Beraber yapilacak iftarlar, mevlid ve bayram kutlamalari,
beraber kilinacak Cuma ve bayram namazlari, konferanslar, ortak bilimsel
toplantilar vs. organize edilmeli, medya vasitalar1 da seferber edilerek bu
birliktelik kamuoyuna sergilenmelidir. On yargilar1 gidermenin en etkili
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yolu biraraya gelip tanismak ve konusmaktir. Bu siirecte taraflarin samimi
olmas1 6nemlidir. Zahiren, yapmacik girisimler, hakiki niyetlerin saklandigi-
ni ima eden hareketler fayda verecek yerde zarar getirir.

Besinci safha, diyalogla tespit edilecek ortak hedefler dogrultusunda ic-
raata gecilmesidir. itikadi dogrular bakimindan baz farklar oldugu igin her
konuda uzlasi beklenmemelidir. Fakat dini ideallerin, miisterek siyasi
menfaatlerin tahakkuku dogrultusunda pekala harekete gecip, 6nemli isler
hayata gecirilebilir.

Sonug¢

Bu ¢alismamizda tlizerinde durdugumuz ve degerlendirdigimiz mesele-
lerin, aslinda modern aydinlanmaci-evrenselci paradigmanin artik islevsel-
ligini yitirdiginin bir gostergesi oldugunu 6ncelikle belirtmeliyiz. Gelenegin
iizerine koydugu unsurlardan arindirilmis mezhepler {stii bir “resmi” din
insas1 ¢abasinin karsiligl alinamamistir. S6z konusu modern yaklasimin
[slamal bir retorik ile sunumu, hakki teslim etmek gerekir ki, ozellikle 20.
ylzyilda mezhepsel bariyerlerin asilarak ortak iimmet tasavvurunun olus-
masina ve bu yolla karsilikli nefret ve dnyargilarin azaltilmasina énemli
6lciide katki saglamistir. Ancak, tatminkar bir basaridan s6z etmenin mim-
kiin olmadigin1 diisiiniiyoruz. Nihayetinde iran’in islamca devrimcileri, bir
mezhep devleti tiretmenin dtesine maalesef gegcememislerdir. Bu durum 20.
ylizyll islamciligi icin tam bir hayal kirikligidir. Ote yandan islamcilik, Selefi-
ligin mezhepci dislamaciligini engellemede basarisiz kalmis, hatta yer yer
Selefiligin dar girdabina kapilmis ve kendi icinden 6zellikle 1990’11 yillarla
beraber mezhepsel siddet iireten irili ufakli yapilanmalar1 ¢ikartmis, birleg-
tirici islama gayelerin tahakkukunda epeyce geri kalmis, ideallerine ulasa-
mamigtir.

S6z konusu modern yaklasimin milliyet¢i sunumu ise daha ¢ok laikgi
ulus devletlerin bir aleti olarak is gérmis, dini 6zgiirliikleri -giiya “sahih
Islam” adina- kisitlayarak mezhepleri ve cemaatleri kiistiirmiis, dindarlar:
devletlerinden sogutmus, resmi veya milli mezhepsel yapilar yaratarak
mezheplerin i¢ dinamiklerini bozmus, “Kur’an ve akil merkezli” din tasavvu-
ruyla gelenekci genis kesimleri bir nevi “din miihendisligi’nin nesnesi
yapmak istemistir.

Diger taraftan, norm koymaktan kaginmasi, aklin alanini kisitlamasi, hu-
kuk yerine haklara vurgu yapmasi, kiiltlirel 6zerklik, ¢oklu din egitimi ve
mezhebi hukuk uygulamalarina kap1 agmasi gibi 6zellikleriyle postmodern
yaklasim, mezhepleri de icine alan dini gruplar acisindan genellikle daha
glvenli ve sevecen bulunmustur. Ancak postmodernist yorum ve agiklama-
larin muglak ve kaypak zemini, geleneksel dini yapilar acisindan kuskusuz
ki aynm1 derecede rahatsiz edicidir. Grup yapilariin Kesin inanglarina israrla
sadakat gostermeleri postmodernlerce radikal ya da fundamentalist olma-
nin bir sebebi sayillmaktadir.

Diger bir olumsuzluk ise postmodernizmin, otorite anlayisini reddede-
rek veya otoriteye saygisizlik gostererek, mezhepsel/cemaatsel disiplin ve
hiyerarsinin yikimina neden olmasidir. Postmodernizm ile yeseren Kkiiltiirel
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cogulculugun iiretmis oldugu dinsel “kollektif” kimliklerin, “bireysel” kimlik-
lerin haklarim1 asindirip kisitlamasi bagka bir sorundur ve uygulandigi
tarihsel sartlar altinda ileri bir sistem olan ve farkli dini/mezhebi topluluk-
lar1 ytlizyillarca baris icinde birarada tutan Osmanl millet sisteminin giinii-
miiz agisindan zayif yanini olusturmaktadir.

Ayrica millet sistemi toplumsal s6zlesme ve esit yurttaslik bakimindan
bugiiniin diinyasi icin yeterli donanimlara sahip degildir. Osmanli millet
sisteminden miilhem oldugu genellikle sdylenen Liibnan mezhep sisteminin
tikanmis olmasi, bu baglamda dikkatle incelenmeye degerdir. Diger bir
ilging 6rnek olan iran islam Cumhuriyeti ise, anayasasindaki ¢ogulcu hii-
kiimlere ragmen ne yazik ki Ortadogulu modern ulus devlet modelinin tipik
karakterini tasiyan baskici ve hiirriyetleri kisitlayici bir mezhep devleti
seklinde islemektedir.

Fakat postmodern bir aygit olan sivil toplum, mezhep ve cemaatlerin
kendilerini ve taleplerini kamuoyuna 6zgiirce sunabilecekleri bir imkani
ortaya c¢ikartmis, temsillerini siyaset de dahil tim toplumsal alanlara yay-
mistir.

Liibnan ve iran érnekleri géstermektedir ki anayasa ve yasalarin mez-
hep esasina gore sekil almasi, mezhepsel uzlasmay: ve yurttaslarin esitligini
saglayan bir unsur degildir. Cogunluk ya da azinlik olsun, mezhep ve tarikat
gibi dini inan¢ gruplarinin laiklik ilkesine takilmadan taninarak din ve
vicdan hiirriyetlerinin garanti altina alindigi, fakat anayasanin bitiiniiyle
dogal haklar ve esit yurttashk temelindeki bir toplumsal s6zlesmeye dayan-
dig1 yonetim yaklasimlari mezhepsel baris agisindan en elverisli idare
bicimleri olarak 6ne ¢cikmaktadir.

Devletin dini gruplar1 tanimasi, devletin bunlar1 muhatap almasinin
simgesel iceriginin dtesinde, bu taninmayla tiizel kisilik kazanan toplulukla-
rin birtakim kanuni ve mali avantajlar kazanmasi anlamina gelmektedir.
Mezhep c¢atismalarinin, inang farkliliklarindan daha ¢ok toplumsal kaynak-
larin paylasimi tlizerindeki rekabetten kaynaklandigi gercegi g6z Oniine
alindiginda, resmi taninmanin mezhepsel uzlasma ve baris adina ¢ok 6nemli
bir adim oldugu anlasilir. Cok kiiltiirlii bir devletin yapacagi grupsal kimlik
taninmalari, s6z konusu rekabet atmosferinde dezavantajli topluluklarin
gerginliklerini rahatlatacak bir islev goriir, devlet ile dini gruplar arasindaki
diyalog imkanlarinin kapisini acar. Yine ancak bundan sonra g¢ogunluk
topluluklar, birlikte yasadiklar1 azinliklar1 muhatap alma ihtiyaci duyarlar
ve diyalog kurma yollari ararlar.

Cok kiiltiirli modelin ¢oktiigii, demokrasinin selameti adina alt kiiltiirle-
rin zayiflatilmasi gerektigi yoniindeki bazi tecriibelere de dayanan kanaatler
mevcut olsa da, tim bu kaygilara ve olumsuz tecriibelere ragmen ¢ok kiil-
tirliligiin temeli olan ayri1 kimlik duygusunu yok etmek artik miimkiin
goriinmemektedir. Bu ayr1 kimlikleri ortak bir kimlige tabi kilma gayretleri,
muhataplarca varolussal bir tehdit olarak algilandig i¢in geri tepmektedir.

Kiiltiirel farkliliklari inkar etmek yerine taniyan ¢ok kiiltiirli bir devlette
toplumsal birligin muhtemel kaynaklar1 halklarin esitligi, baris, 6zgiirluk,
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istisare, diyalog, hosgori, sefkat duygusu, siddete dayanmayan degisim
talebi gibi deger ve hususlardir. Bunlarin yanisira “paylasilan kimlikler” de
diyebilecegimiz ortak tlkii ve tasavvurlar hayati 6neme sahiptir. Bu tasav-
vurlarin kaynagi, konusulan ortak dil olabildigi gibi, ortak tarih yahut din de
olabilir. Bunlardan her biri, durum ve kosullara gére 6ne ¢ikarilacak unsur-
lardir. Ayrica ortak amag¢ duygusu mutlaka ilerletilmelidir. Bunu saglamanin
yolu, kimliklerin boyun egdirilmesinden degil uzlastirilmasindan gecer.
Aslinda bu durum, “birligi, beraberligi istemek ama birlikteligi istememek”
gibi ¢cok 6zgiin bir duygu halini gerektirir.

Farkli inang¢ ve kanaatlerden olan topluluklar1 birlestiren fakat eritme-
yen bir yurttashg, veya diger bir ifadeyle aynilastirici politikalardan salim
bir sekilde kimligini birakmadan tam yurttas olma hakkin kolaylastiran bir
yoOnetim tarzi olarak miizakereci demokrasi, uygulamadaki tiim zorluklarina
ragmen konumuz agisindan degerlendirmeye alinmali ve lizerinde ¢alisilma-
hdir.

Mezhepsel ibadet, orgiitlenme, egitim-6gretim, ifade ve yayin haklarim
da iceren din ve vicdan 6zgiirliigii, anayasal taninma gibi hususlar yaninda;
mezhepler, cemaatler ve mensuplari agisindan sosyal adalet ve esitlik,
insanca yasama kosullarinin iyilestirilmesi, demokratik aygitlarin ve sivil
toplumun gii¢lendirilerek siyasal katilimin gerceklesmesi, genel giivenligin
saglanmasi gibi hususlar ayni derecede énemlidir. Onyargilarin ve karsilikh
nefretin izalesi i¢in egitim-6gretim miifradatinin 1slahi, medya giicliniin ayni
amaglar icin kullanilmasi, diyalog ve takrib faaliyetlerinin gelistirilmesi,
nefret ve ayrimcilik sugunun taniminin agik sekilde yapilmasi, bu sug ile
etkin miicadele ve suglulularin takibi icin lazim olan birimlerin kurulmasi
yine bu baglamda yapilacaklar listesinde st siralarda yer almaktadir.
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TOPLUMSAL BARIS EKSENINDE EHLI BEYT
(ANLAM-ONEM-ETKI)

Prof. Dr. Mehmet Bahaiiddin VAROL

Necmettin Erbakan Universitesi ilahiyat Fakiiltesi

Ahl al-Bayt In the Context of Soclal Peace
(MeanlIng, Importance, and Influence)]

Some concepts have had a very significant impact and role in Islamic
societies. The location of the Ahl al-Bayt of the Prophet is a known fact in the
eyes of Muslims. This position, which is based on love and respect, sometimes
opened the door to abuse, but often has been a source of cohesion and tolerance
that combined hearts with an emotional impact in the social field. This process
began with the era of the Prophet and maintained its presence in every age and
geography muslims lived. The negative images of transportation efforts of this
concept into the ideological space can be seen in every period. The most
accurate approach that will minimize the disadvantages is the creation of an
accurate perception of Ahl al-Bayt based on the Qur'an and Sunnah and love and
respect. This tolerance among Muslims, enables mutual understanding and
contributes to the culture of coexistence. In this paper we discuss in the light of
historical experience how our approach to the issue of Ahl al-Bayt should be
today and what can be its positive effects in terms of social peace.

Ozet

islam toplumlarinda bazi kavramlar ¢ok énemli etki ve role sahip
olmuslardir. Hz.Peygamber ve Ehli Beyt'in miislimanlar nezdindeki yeri bilinen
bir gercektir. Sevgi ve saygl temeline dayanan bu konum kimi zaman
istismarlara kapi aralarken, ¢ogu zaman duygusal etkisiyle goniilleri birlestiren,
toplumsal alanda bir kaynasma ve hosgoriiniin kaynagi olmustur. Bu siire¢
Hz.Peygamber donemiyle baslamis ve miislimanlarin yasadigi her ¢ag ve
cografyada varligini korumustur. Kavrami ideolojik alana tasima gayretlerinin
olumsuz goriintiilerini her dénemde gérmek miimkiindiir. Bu olumsuzluklari
minimize edecek en dogru yaklasim ise Kur'an ve Siinnet temelli, sevgi ve
sayglya dayali dogru bir Ehli Beyt algisinin olusturulmasidir. Bu miislimanlar
arasinda hosgori, anlayis ve birlikte yasama kiltiiriine katki saglayacak bir
etkinin ortaya cikarilmasii saglayacaktir. Bu tebligde tarihteki tecriibelerin
1s18inda bu giin Ehli Beyt eksenli nasil bir yaklasim sergilenmelidir ve bunun
toplumsal baris agisindan olumlu etkileri neler olabilir konusu tartisilacaktir.

Giris
Bir olgu olarak din, insanligin ilk dénemlerinden itibaren onun yasam
alaninda var olagelmis bir unsurdur. Allah ile insan arasindaki c¢ift yonli
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iliskiyi anlamlandirmaya ¢alisan din, bir yoniiyle, yaratici olarak Allah’in
vahiy araciliiyla yeryiiziindeki hayatin ne ve nasil olmasi gerektigi, anlam
ve degerinin bildirilmesi ve diizenlenmesini ifade ederken, diger yontyle,
yani insan agisindan bu ilahi mesaj karsisinda alacagi tavirda kulluk, iman
ve salih amel ile karsilik vermesini ifade eder. Bu ¢ercevede dinler insani
muhatap alarak onlarin huzur, giiven ve mutluluk icerisinde yasamalarini
amac edinirler. Diger bir ifade ile dinlerin en temel amaci toplumsal barisi
temin etmektir denilebilir.

Tarih boyunca dinler, medeniyetler, diisiince ve ideolojiler ortaya koy-
duklar1 sistemin insasinda kullandiklar1 séylemlere, diger bir ifade ile yap:
taslarina ihtiyac duymuslardir. Glinlik kullanimda baz1 sézciik ve ifadelerin
i¢ anlami, anlam orgiisii degistirilerek yeni ve daha farkl bir anlama biiriin-
dirilmistir. Bu sekil kullanimlara kavram denilmektedir. Toplumsal
anlamda varlik iddiasinda bulunan her tiirli yapilarin kendine 6zgii kav-
ramlara ihtiyaci olmustur. Kavramsal cergevesini olusturamayan diisiince ve
sistemler kisa zaman icerisinde yok olmaya mahkum olmustur/olacaktir. Bu
nedenle toplumsal hareketlilikler ve dontisiimler incelenirken kavramlara
6zel bir yer vermek gerekmektedir.

Ik ve temel anlami baris ve esenlik olan Islam’in, bireysel anlamda Al-
lah’a inanmak ve ona teslim olup boyun egmek ile toplumsal diizeydeki
baris ve huzurun gerceklesmesi arasinda ahenkli bir iliskinin varligin
simgeledigi kabul edilmistir. Teorik anlamdaki bu yaklasim islam Tarihin-
deki pratiklerle kendisini somut bir sekilde gdstermistir. islam toplumlarin-
da farkli inan¢ mensuplarinin sosyal yasam alanindaki iligkilerinin diizen-
lenmesi 6zel ve énemli bir konuma sahiptir. Yine Islam icerisindeki farkh
diistince ve fikrl olusumlarin da birbirleriyle olan iliskilerinde temel amag
olan baris ve huzurun korunmasini 6n planda tutuklari goriilmektedir.
Ancak genel amag ve yaklasim boyle iken yine bu tarih siirecinde gerek i¢
gerekse dis unsurlar arasinda zaman zaman ortaya ¢ikan gerginlik ve miica-
delelerin varlig1 da bilinen bir gerc¢ektir. Temel amaci baris ve huzurun
insas1 olan bu yap1 ve sOylemler acaba neden ve nasil, bunun aksi olan
gerginlik ve catismanin bir nedeni olabilmektedir? Insanlar belli olgu ve
disiinceler etrafinda biraraya toplamak igin {retilen séylemler, zaman
icerisinde nasil olup ta ayrisma ve miicadelenin konusu olabilmektedir? iste
burada gerek teorik gerekse pratik olarak bu temel diisiince ve séylemlerin
somut yansimalari olan kavramlara, bu kavramlarin ortaya ¢ikis stireglerine,
temel anlam ve orgiilerine, zaman icerisinde ugradiklar1 degisim ve donii-
stimlere bakmak gerekecektir.

Bu tebligde Islam’in temel referasi olan Hz.Peygamber’in ailesi olarak
olgu ve fonksiyon acisindan ilk dénemlerinden itibaren islam toplumu
icerisinde var olagelmis bir kavram olan Ehli Beyt kavrami inceleme alanina
alinacaktir. Kavramin islami dénemde ortaya ¢ikis ve degisme dénemleri
irdelenerek, belirli tespitlere ulasilmaya ¢alisilacaktir.

Ehli Beyt, gerek kavram olarak gerekse fonksiyon olarak islam’da dola-
yisiyla islam Tarihinde énemli bir yere sahiptir. Tarih boyunca miisliiman-
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lar, Hz.Peygamber’e karsi besledikleri sevgi, saygi ve hiirmeti, onun yakin
cevresi yani Ehli Beyt'i icin de gdstermeyi inanglarinin bir geregi saymislar-
dir. Ancak, Ehli Beyt'e karsi beslenen sozkonusu bu samimi ve sarsilmaz
duygu, bazi insanlarin sdylem ve propagandalarinda bu kavrami yer vererek
halkin giivenini kazanmak ve onlar1 yanlarina ¢ekmek amaciyla kullanmala-
rina sebep olmustur. Bu nedenle Ehli Beyt, Hulefa-i Rasidin dénemindeki
gelismeler cercevesinde ve o0zellikle Hz.Hiseyin'in sehid edilmesinden
sonraki siirecte kisisel ve siyasi ¢cikar amaciyla kullanilan, istismar edilen bir
kavram olarak dikkatleri iizerine ¢ekmistir. Kavramin tarihsel analizini
yaptigimiz zaman istismar yoniiniin agir bastigini agik bir sekilde goriiriiz.
Kavram, yillar boyunca kim? ne? ve nasil? olacagl tartisilmadan, soruna
herhangi bir ¢6zlimleme getirilmeden ugruna kanlar dékiilen, canlar verilip
isyanlar ¢ikartilan, devletler kurulup devletler yikilan iitopik bir yapiya
biirtindiiriilmiistiir. Bu yoniiyle Ehli Beyt toplumsal alanda sanki birlestiren,
kaynastiran ve baristiran bir unsur olmaktan ziyade daha ¢ok ayristiran,
dismanlik ve miicadelelerin sebebi bir problem olarak goriilmiistiir.

Giinlimiiz agisindan diislindiigiimiiz zaman karsimiza ¢ikan toblo soyle-
dir. islam toplumu icerisindeki ayrilik ve diisiince farklihklarinin aralarinda
ugurumlar olusturup biraraya gelme imkanlarinin kalmadigi, goriis ve
disiincelerin marjinallesip ideolojik yapiya biiriindiikleri bu giiniin diinya-
sinda, tarihteki goriintiisiinden farkli olarak acaba Ehli Beyt baris ve sevgi-
nin simgesi, toplumsal hos goriiniin bir mayasi olabilir mi? Zihinlerdeki
kalin ve keskin cizgileri yok ederek Kur’an ve Siinnet cergeveli bir yaklasima
ulasmak miimkiin olabilir mi? Bunlar ve benzeri sorulara, glintimiiz diinya-
sindaki farklilik ve catismalarin etkisi ile tarihsel arka planin goélgesinden
uzak olarak cevap vermek gerekecektir. Bu nedenle biz 6ncelikli olarak
Hz.Peygamber’in olusturdugu toplum yapisinin 6zelliklerinden baslamak
lizere cahiliye toplumundan islam toplumuna gecis siirecini ele almaya
calisacagiz. Devaminda Hz.Peygamber sonrasi Islam toplumundaki gelisme
degisimleri bu cercevede bir kavram olarak Ehli Beyt'in degisim ve donii-
stimiine 151k tutmaya calisacagiz. Tarihi siirecteki gelismeler 1s181nda detay-
landiracagimiz konumuzu ehli Beyt'in bu giiniin islam diinyasinda ve hatta
evrensel dlcekte baris ve sevginin konusu olabilme imkanini tartisma alani-
na ¢ekecegiz. Konu gercevesindeki tespitlerimizi somut tekliflerle zenginles-
tirmeye calisacagiz.

ilk islam Toplumunun Olusumu

Hz.Peygamber’in aldig1 ilk vahiyle degismeye baslayan aslinda sadece o
gilinkii Cahiliye toplumu degildi. Bu yeni siire¢ insanlik tarihinin degisim ve
donlsimii diger bir ifade ile yeni bir medeniyetin ortaya ¢ikisini haber
veriyordu. Ancak bunu o giin icin anlamak ve degerlendirmek miimkiin
degildi. S6zkonusu Islami teblig siireci bireysel anlamdaki teklif ve degisim-
lerle kendisini gdstermistir. Hz.Peyagamber’in insanlar1 bir ve tek olan
Allah’a iman etmeye cagiran mesaji ilk planda bireysel anlamda bir gériinti
veriyordu. Nitekim iman ve Islami kabiil bireysel bir hadise idi.
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Hz.Peygamber insanlardaki maddi anlamdaki farkliliklara karsi tamamen
saygili, onlarin fiziksel 6zellikleri ile avantaj ve zaaflarini oldugu gibi kabul
eden bir yaklasim sergilemekteydi. Bu yeni mesaj insanlar1 inang, diisiince
ve ideal noktasinda biraraya getirmeyi amacliyordu. Onun i¢in bireysel
farkliliklar ancak birbirine kenetlenmis bir dislinin uyumlu bir sekilde
donerek trettigi is ve gii¢ gibi toplumsal alandaki uyum ve dinamizmin bir
unsuru olabilirdi. Bu farkliliklar bir ayrisma ve ¢atismanin degil anlasma ve
barisin nedeni olmaliydi. Bu nedenle Hz.Peygamber toplumunun bir bayragi,
bir marsi, dili, irki vb. yoktu. islam’1 simgeleyen her sey onun icin bayrak,
[slam’1 anlatan her ses onun i¢in mars, Islam’in anlatildig: her dil onun dili,
Islam olan her 1rk ve renk onun rengi ve 1rki idi. islam’in biraraya topladigy,
imanin percinledigi bu yeni toplumsal yap1 kendi icerisinde ortaya ¢ikardigi
uyum ve yasam Ornegi ile asirlara drneklik teskil edecek nitelikteydi.

Hz.Peygamber’in olusturdugu ilk islam toplumunda i¢ barisin saglanma-
s1 agisindan alinan bazi tedbirler goze carpar. Bilindigi lizere bu toplum
homojen degildir. Farkli etnik ve inan¢ unsurlarinin birarada yasadig1 bir
toplum 6rnegi vardir karsimizda. Bu yoniiyle bakildigi zaman sadece miis-
limanlar degil, gayri miislim unsurlarin da bu yapinin icerisinde ve bu
barisin saglanmasinda katkilari olacaktir. Bu iki ana unsuru ayri ayr ele
alacak olursak;

Toplumsal baris icin miisliimanlar arasinda olusturulan yapi/sekil

1. Ortak Degerler: Miisliiman bireyleri bir arada tutacak olan ana unsur-
lar yeni dinin ilkelerinin sekillendirdigi bir takim degerlerden bahsetmek
miimkiindiir. Bunlarin basinda iman gelmektedir. Miusliiman imaninin
geregi olan her tiirli gérev ve sorumlulugun bilincinde olarak kendisinden
beklenen davranislari sergilemesi gerekir. Bu belki bir anda ortaya ¢ikacak
bir sey degildir. imanla saglanan baglanti, ahlak degeri ile genisleyip anlam-
landirilacak, bireysel ve toplumsal yasam alanina aktarilacaktir. Yine bu
cercevede ibadetler bu iman temelinde baglanti ve teslimiyeti simgeleyecek-
tir. Iman, ahlak ve ibadetler miisliimanlar arasindaki ortak degerleri olus-
turmaktadir.

2. Ortak Algilar: Miisliimanlarin bireysel ve toplumsal tepkilerini yon-
lendirme, suur ve hareket birligi olusturabilme adina ortak algilar insa
edilmistir. Bu noktada ilk akla gelen kardeslik algisidir. Miisliiman bireyleri
birbirine simsiki tutunmasii saglayan bu algi, toplumsal problemlerin
iistesinden gelebilmenin yanisira toplumsal dinamizmin olusmasinda da
biiyiik etki saglamistir. Sevgi, aci, hiiziin, bugz, teslimiyet, sadakat, sabur,
tevekkiil.. vs. bu algilarin bazilardir.

3. Ortak tepkiler: Ortak deger ve algilarin sonug olarak ortaya ¢ikarcag:
durum tepkilerdir. Miislimanlarin aym olaylar karsisinda detaylar bir
kenara birakildiginda ayni tutum ve tavri alabilmelerinin temeli de bu
doénemde atilmistir. Bu insanin robotlastirilmasi anlamina gelmemektedir.
Sadece temel tepkilerde miisliimanlarin ayni deger ve algilarla ayni tepkileri
segileyebilmesidir. Diger bir ifade ile asgari miisterekleri koruyabilmektir.

Toplumsal baris i¢in gayri miislimler arasinda olusturulan yapida ise ii¢
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ana tema gorilmektedir.

1.Haklar, gorevler, sorumluluklar: Bu olgular temel hak ve gorevler cer-
¢evesinde onlarin islam toplumuna entegrasyonunu saglamaktadir. Bu ayni
zamanda hukuki cergeveyle kurulmus ve korunmustur.

2.Hosgorl ve miisamaha: Gayri miislim tebaa adeta miisliimanlarin bir
emaneti gibi gorilerek, yapilan anlasmalara sadik kaldiklar: siirece onlara
hosgorii ve miisamaha ile davranilmistir. Adeta pozitif ayirimcilik yapilmis-
tir.

3. Inang 6zgiirliigii: Gayri miislimlerin sahip olduklar1 en temel hak ola-
rak gorilir ve herhangi bir zorlamaya muhatap olmamalarina dikkat edilir.

Toplumsal Birlik A¢isindan Kavramlar

Islam siyasi tarihinde dikkat ceken en énemli hususlardan birisi, siyasi
tarih siirecinin olusumuna tesir eden hadiseler igerisinde ortaya ¢ikan bir
takim kavramlardir. Asil itibariyle bu, diger 6zel tarihler ve genel tarih icin
de gecerli bir husustur. Ancak bu durum yeni bir din, yeni bir kiiltiir ve
yasay1s tarzi, kisaca, kendi biitiinliigii igerisinde yeni bir medeniyetin ortaya
ciktig1 islam Tarihinde ¢ok daha belirgin olmaktadr.

Arap cahiliye toplumundan Islam toplumuna gecis siirecinde, ilahi va-
hiyle yonlendirilen Hz.Peygamber, temelde yeni toplumun olusumunu, daha
sonra ise bu toplumun birligini saglayic1 birtakim kavram ve ilkeler ortaya
koymustur. “Tevhid”, “Niibiivvet”, “Itaat”, “Kardeslik”, “Hak” ve “Cihad” gibi
cahiliye toplumunda bulunmayan yeni birtakim ilke ve prensipler cerceve-
sinde yeni bir toplum modeli ortaya ¢ikmistir. Ancak bu dénemdeki en
belirgin 6zellik, ortaya konulan ilke ve mefhumlarin tek lider ve ilahi vahiyle
yonlendirilen Hz.Peygamber tarafindan tanimlanmis ve ag¢iklanmis olmasi-
dir. Oyle ki, uygulama sahasina konulan bir kavramin ne oldugu ve nasil
anlasilmasi gerektigi, yine bizzat Hz.Peygamber tarafindan agciklaniyor,
dolayisiyla ilkeler ve kavramlar noktasinda miisliimanlarda herhangi bir
tereddiit ve istifham kalmiyordu. O dénem ideal toplum ornegini ortaya
koymasi noktasinda, Hz.Peygamber’in vefatindan sonra cereyan eden hadise
ve tefrikalar goz dniine alindig takdirde bu 6zelligin ne kadar 6nemli oldugu
cok acik bir sekilde goriilmektedir.

Miisliimanlarin Hz.Peygamber’in vefatiyla o anda lider bulma ve birligi
koruma hususunda igerisine distiikleri sikintidan daha biiyiik ve zor olan
durum, iste bu ortaya ¢ikacak olan kavramlarin ¢evresinde olusacak olan
istitham ve ihtilaflarin giderilmesi konusu olacaktir. Ciinkd, fifli bir durum
olan liderlik problemi, daha Hz.Peygamber defnedilmemisken, Ben(i Saide
sakifesinde yapilan toplantida kismi, ertesi giinii mescidde yapilan toplu
biatla da genel anlamda ¢6ziime kavusturulmustu. Bu gelismeyle yeni lider
ve “Halifetii Rastlillah” olan Hz.Eblbekir'in idaresi ¢evresinde bir araya
gelinirken, siyasi birligi saglama yoniinde de kesin tedbirler alinmus, fiill
olarak igerisine diisiilen problemler halledilmis idi. Diger taraftan, bu prob-
lemlerin yaninda duran, onlardan daha biiyiik ve tehlikeli ancak kisa vadede
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varligini hissettirmeyen bir problem daha vardi ki bu, kavramlarin nasil
anlagilacagl problemi idi. Oyle ki, insanlarin her tiirlii problemlerini arz
ettikleri ve hi¢c kimsenin ihtilaf ve itirazina mahal birakmadan ¢6zen
Hz.Peygamber artik yoktu. Bundan sonra miisliimanlara onun getirdigi
Kur’an ve siinneti yol gésterici ve belirleyici olacakti. iste Islam siyasi tari-
hinde kavram olarak ortaya ¢ikan “Hildfet” veya “Halifelik” bu noktada ilk
olma ozelligine sahip bir kavram olmustur. Hz.Peygamber vefatindan 6nce
hi¢ kimseyi yerine birakmamis, lider olmas1 hususunda hi¢ kimse i¢in de bir
tavsiyede bulunmamistir. Oyleyse nedir bu halifelik? Halife kim olmalidir?
Halife nasil sec¢ilmeli ve kim se¢melidir?

Hilafet cevresinde olusan ve cevap verilemeyen bu istifhamlar katlana-
rak cogalmis ve daha sonraki dénemlerde bu problem, itikddi alana da
sirayet etmek suretiyle yeni birtakim olusumlarin ve kavramlarin ¢ikmasina
zemin hazirlamistir. Hz.Ali'nin halife olmasi ve Siffin’de Muaviye ile giristigi
miicadeleler esnasinda ortaya ¢ikan problemlerden “biat” ve “tahkim”,
cevaplar1 verilemeyen sorular ve netlestirilemeyen kavramlar neticesinde,
siyasi-itikadi olusum o6zelligi gosteren “Sia” ve “Havaric”, yine ayni sebepe
dayali olarak sadece itikddi noktada belirginlesen “Kaderiye” ve “Miircie”
kavramlar1 hep bu siirecin bir parcasi olmuslardir. Bugiin dahi hala bu
kavramlar ve etrafindaki diistinceler noktasinda net bir tarif ve somut bir
seklin ortaya konulamamis olmasi, problemlerin esas kaynaginin ne oldu-
gunu bize ¢ok acik bir sekilde gostermektedir. Ancak biz, ylizyillardir tartisi-
lan ve net olarak ortaya konulamayan bu kavramlarin varliginin esas sebe-
binin Islam’in insanlara sagladig temel prensiplere bagl, 6zgiir diisiince ve
tartisma ruhsati oldugu kanaatindeyiz. Bu temel sebep varoldugu miiddetce
-ki, kiyamete kadar var olacaktir- bu kavramlar da netlesmeyecektir. Miis-
limanlara bu noktada diisen gorev ise, islimi diisiince sistemi icerisinde,
I[slam’in olmazsa olmaz prensiplerine dokunmadigi ve zarar vermedigi
stirece, diisiincelere saygi gdstermesi, Allah’in bu noktada insanlara bahset-
tigi 6zgiir disiinceyi miislimanlardan esirgememesidir.

Iste aragtirma konusu olarak belirleyip ele aldigimiz “Ehli Beyt” kavrami
da bu donemde ortaya ¢ikmis, diger bir ifade ile, bu stire¢ igerisinde siyasi
bir anlam kazanarak farkli tanimlarla cesitli amaglar i¢cin kullanilan, zaman
zaman da istismar edilen bir kavram olmustur. ilk dénemlerde az da olsa
bazi érneklerini gérdiigiimiiz bu uygulamalarin sonraki donemlerde artarak
devam ettigini ifade edebiliriz. Oyle ki, giiniimiizde bile toplum icerisinde
bazi insanlar kendilerini bu kavramin korumasi altina alarak, {slami acidan
gayr-i mesri sayilan birtakim hareketlerinde bile mesriiluk zemini olustur-
makta ve kendilerine adeta bir kutsiyet izafe etmektedirler. Yine birtakim
cemaat ve guruplar ne oldugunu ortaya koymak istemedikleri bu kavram
cevresinde insanlar1 toplayarak, kendi arzu ve istekleri dogrultusunda
yonlendirmektedirler. Fert ve cemaat planinda durum boyle iken, devlet
planinda ise idareyi ellerinde bulunduran bazi krallar -Urdiin ve Fas krali-
yet aileleri gibi- Ehli Beyt'e mensup olma 6zelliginden hareketle, idareyi
ellerinde tutmanin mesriiyet zeminini olusturmaktadirlar.

Anlam ve fonksiyon itibariyle ¢cok yonli bir yapiya sahip olan Ehli Beyt
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kavramy, Islam siyasi tarihinde oldugu kadar, mezhepler tarihi ve fikih ilim
dallar igerisinde de 6nemli bir yere sahiptir. Hilafet problemi ile birlikte
ortaya ¢ikan sorular ve bu sorularin cevaplanamamasinin dogurdugu fikri
ayriliklarin yaninda, Arap toplumunda her zaman etkisini hissettiren asabi-
yet ruhunun da katkisiyla farkl bir sekle biiriiniip istismar malzemesi haline
gelmigstir. Yine, ilk donemlerdeki siyasi ve fikrl hadiselerde de 6nemli bir
isleve sahip olan Ehli Beyt kavrami, devam eden siireg icerisinde her zaman
icin varligini ve etkisini stirdiiren bir kavram olma 6zelligi géstermistir.

Ehli Beyt'in Analizi ve Degisim Siireci

Ehl-i Beyt denildigi zaman her miisliimanin zihninde olusan cergeve
“Hz.Peygamber’in yakinlar1” anlamidir. Bu kavrayis, herhangi bir fark go-
zetmeksizin tiim miisliimanlarin genel anlamda kabul ettigi bir cerceve ve
belki de en dogru tanimlamadir. Ancak ne zaman ki, Ehl-i Beyt nedir? Kimler
Ehl-i Beyt'tir? islam’daki yeri neresidir? Giiniimiizdeki misyonu nedir? gibi
sorular giindeme geldiginde, farkli diistince ve fikirler esliginde tartisma ve
béliinmeler ortaya cikmaktadir. iste bu tartisma ve belirsizlik noktasidir ki,
tasidign 6nem agisindan Ehl-i Beyt kavramini islami literatiirdeki diger
kavramlarin dniine tagimistir.

Yukarida kisaca ifade etmeye calistigimiz Ehl-i Beyt kavraminin tarihi
stireci miislimanlar1 Ehl-i Beyt'in kim ve ne oldugunu arastirmaya, Kur’an
ve Siinnet kaynakli tamimlar yapmaya sevketmistir. Konuya bu noktadan
yaklasan Ehl-i Stinnet itikad1 i¢erisinde kavram i¢in farkli tanimlar yapilmis-
tir. Kimi tamimlar Ehl-i Beyt'i sadece Hz.Peygamber’in ev halkina yani hanim-
lar1 ve ¢ocuklarina hasrederken bazilar1 da Hz.Ali ile torunlart Hz.Hasan ve
Hz.Hiiseyin’i de bu ¢erceveye dahil etmislerdir. Yine bazi tanimlar
Hz.Peygamber’in ailesiyle birlikte yakin ve uzak akrabalarini bu kapsama
alirken diger bazilar1 “Ehl” ve “Al” kelimeleri arasindaki iliskiye dayanarak
Kur’an ve Hadisten getirdikleri delillerle tiim Hz.Muhammed iimmetinin Ehl-i
Beyt oldugunu savunmuglardir.t

Ehl-i Beyt kavraminin tanimlanmasinin éniinde birtakim zorluklar var-
dir. Ilk olarak Arap dili icerisinde kelime anlami yéniiyle tabir esnek bir
yapiya sahiptir. En dar sekliyle kisinin ailesini yani esini ve cocuklarini ifade
ederken, en genis anlamiyla da kisinin tiim akraba ve kabilesini ifade ede-
bilmektedir. Meseleye dini agidan baktigimizda ise gerek Kuran’da gerekse
slinnette bu tabire yoneltilen net bir tanimlamadan bahsetmek miimkiin
degildir. Islam’in bu iki temel kaynagindaki kullanimlar daha sonralari
iiretilen tanimlamalari delillendirmek amaciyla kullanilmis, bu noktada ¢ok
asir1 gorlsler ve zorlama yorumlara basvurulmustur.

“Ehl” ve “Beyt” kelimelerinden olusan Ehl-i Beyt tabiri Arap dili igerisin-
de “ev halki, hane halki” anlaminda her dénem ve her ¢agda kullanilmistir.
Kelime anlamu itibariyle evde oturanlari ve evde bulunanlari ifade eden bu
tabir bir kisiye izafe edildigi zaman o kisinin esini (eslerini) cocuklarini ve

! Genis bilgi icin bkz: M.Bahaiiddin Varol, Ehl-i Beyt -Kavramsal Boyut- Konya 2004.
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yakin akrabalarindan olan tiim erkek ve kadinlari igerisine aldigi kabul
edilmektedir.2 Kelime anlaminin yanisira bu tabire kavram olarak farklh
donemlerde daha farkli anlamlar yiiklenmistir. Cahiliye doneminde Mek-
ke’de yasayan Kureys kabilesi, Kabeyi “Beyt” kendilerini de Ehl-i Beyt olarak
tavsif ederken Kabe’deki gorevleri ve her yil kabeyi ziyaret amaciyla gelen
hacilarin ihtiyac¢larinin karsilanmasini kutsal bir gorev telakki ediyor, seref
vesilesi sayiyordu. Kabe’deki bu gorevleri elinde bulunduran Hasim b.
Abdimenaf hac mevsimi yaklastiginda Kureys'e: “Ey Kureys toplulugu, siz
Allah’in komsulart ve Ehl-i Beyti’siniz. Allah’in ziyaretgileri bu mevsimde size
gelecekler... Onlar Allah’in misafirleridir ve ikrama en layik olan ziyaretgiler-
dir” diye hitap ettigini goériiyoruz.3

Islami dénemde ise tabirin anlami noktasinda ilk bakacagimiz yer siip-
hesiz dinin temel kaynagidir. Kur’an-1 Kerim’de ii¢ yerde gecen Ehl-i Beyt
kelimesi bize bu noktada nasil diisiinmemiz ve nasil bakmamiz gerektiginin
temellerini vermektedir. Bunlarin ilki Hz.lbrahim (a.s.) kissasinda ge¢cmek-
tedir. Hz.Ibrahim’in hanimina seslenen melekler ona: “Ey evin hanimi (Ehl-i
Beyt) Allah’'in rahmeti ve bereketleri lizerinize olmusken nasil Allah’in isine
sasarsin, o éviilmeye ldyiktir, yiicelerin yiicesidir” dediler.”(Hiid,73). ikinci
gectigi yer ise Hz.Musa (a.s.) kissasinda onun annesi i¢in kullanilan bir tabir
olmustur. “Onceden, siit annelerin memelerini kabul etmemesini sagladik.
Musa’nin ablasi: “Size, sizin adiniza ona bakacak, iyi davranacak bir ev halkini
(Ehl-i Beyti) tavsiye edeyim mi? dedi.” (Kasas,12). Uciincii ve son ayet ise
kavramsal ac¢idan bize daha net bilgiler vermektedir. Hz.Peygamber’in
hanimlarini muhatap alan Ahzab suresindeki bu ayette ise Allah onlara:
“Evlerinizde oturun, eski cahiliyede oldugu gibi agilip sacilmayin, namazi kilin,
zekati verin, Allah’a ve Peygamber’ine itaat edin. Ey Peygamber’in ev halki
(Ehl-i Beyt) siiphesiz Allah sizden kusuru giderip sizi tertemiz yapmak ister.”
(Ahzab-33) seklinde hitap etmektedir. Biitlin miifessirlerin kabul ettigi
goriise gore bu ayetler Ehl-i Beyt kavrami igerisine oncelikle kisinin hanim-
larinin girecegine delalet etmektedir. Son ayet ise Hz.Peygamber’in hanimla-
rinin bu tanimlamada yer aldiginin en agik ifadesi olmaktadir.

Hz.Peygamber doneminde Ehl-i Beyt tabiri tamamen kelime anlamina
uygun olarak kullanilmistir. Bu tabirle herhangi bir kimsenin ailesi ve
cocuklari ifade edildigi gibi Hz.Peygamber’in ev halki i¢in de bu tabir kulla-
nilmistir. Hz.Peygamber’in amcasindan nakledilen bir bilgide: “Kureys'den
olan bir gurup kendi aralarinda konusurken biz onlara rastlayinca konusma-
larini keserlerdi. Nihayet bu durumu Rasiliillah’a anlattik. Bunun iizerine
Rastiliillah soyle dedi: “Birbirleri ile konusurlarken benim Ehl-i Beyt'imden bir
adami goriince konusmalarini kesen kavimlerin bu durumu nedir? Allah’a
yemin ederim ki, Allah i¢in ve bana yakinliklari sebebiyle Ehl-i Beyt'imi sevme-

2 ibn Manzur, Lisénii’l-Arab, Beyrut, 1300 h, XI/29; ibn Sideh, el-Muhassas, Thk: Komisyon, Beyrut,
Thz., I/11l, 5.129; ez-Zebidi, Técii’l-Ards, Beyrut, 1306 h, VI1/217.

3 ibn Hisam, es-Siratii’n-Nebeviyye, Thk: Mecdi Fethi es-Seyyid, Tanta, 1995, /183; Makrizi, Kitdbii’n-
Nizd’ ve’t-Tehdsum fima beyne Beni Umeyye ve Beni Hdsim, Thk: Huseyin Mu'nis, Kahire, 1988, 39.
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dikge kisinin kalbine iman girmez™ seklindeki ifadesi yakin akrabalarin da
bu cergeve icerisine girdigini ortaya koymaktadir.

Bu genel kullanimlardan ayri olarak Ehl-i Beyt tabirinin bizzat
Hz.Peygamber tarafindan belli kimseler i¢in kullanildigini ortaya koyan bazi
nakillere dikkat cekmemiz gerekmektedir. Bu konuda 6rnek olarak zikrede-
bilecegimiz ilk hadis “Kisd” hadisi olarak meshur olan hadistir. Bir ¢ok farkl
senedle nakledilen bu rivayette nakiller arasinda énemli metin farkliliklari-
nin oldugu da bir gergektir. Bu rivayetin Hz.Aise’den nakledilen sekli sdyle-
dir. “Bir giin Rastliillah, iizerinde siyah kildan dokunmus bir értii oldugu
halde erken vakitte evden cikti. Karsisina Hasan geldi. onu értiiniin altina aldi.
Daha sonra Hiiseyin geldi, onu da drtiiniin altina aldi. Daha sonra sira ile Ali
ve Fatimad geldi. Onlarin hepsini értiintin altina toplayip: “Ey Ehl-i Beyt, Allah
sizden her tiirlii noksanligi giderip sizi tertemiz kilmak ister” ayetini okudu.”®
Bu rivayetin Ummii Seleme’den nakledilen sekli ise soyledir: “Fatima bir giin
elinde yemek tabagi oldugu halde Rastliillah’in yanina girdi. Rastliillah ona:
“Amcam oglu nerede?” diye sordu. Fatima evde oldugunu séyleyince, “onu ve
iki oglunu ¢agir” dedi. Onlar gelince Rasiliillah Hasan ve Hiiseyin'’i kucagina,
Ali’yi sagina Fatimd'yi soluna oturttu. Sonra onlari értiiye sararak sol eliyle
ortiintin uglarini tuttu ve sag elini yukariya kaldirarak: “Allah’im... Ehl-i
Beyt'im... Onlardan her tiirlii noksanligi gider ve onlari tertemiz kil” diye dud
etti.”

Rasiliillah’in Ehl-i Beyt'i icerisine aldig1 diger bir sahabi de hendek sa-
vas1 hazirliklar1 esnasinda hem hendek kazma fikrini veren hem de kazma
esnasinda buylik gayret gosteren Selman-1 Faris'dir. Hz.Peygamber onun
icin: “Selmdn bizden, Ehl-i Beyt'dendir” buyurarak onu taltif etmistir. Boyle-
likle Selman’in da Ehl-i Beyt'den oldugu, bu cergeveye bizzat Hz.Peygamber
tarafindan dahil edildigi anlasilmaktadir.

Hz.Peygamber doneminde Ehl-i Beyt tabirinin gerek Hz.Peygamber’in ev
halki gerekse diger sahabilerin ev halklar1 i¢in kullanilan bir tabir olarak
gormekteyiz. Bu donemde dikkatleri ¢eken konu daha sonraki siirecte
ugradig sekil ve yorum degisikligiyle bir Ehl-i Beyt algilamasinin olmadigi-
dir. Bu donemde tek otorite ve giic Hz.Peygamber’dir. Onun haricinde hig¢bir
miisliiman dinde farkl bir otorite arayisina girmemistir. Zaten bu mimkiin
de degildir. Zira vahyin inmeye devam ettigi bu dénemde onlari teblig eden,
yorumlayan ve pratige aktaran tek makam o idi.

Hz.Peygamber’in vefatindan sonra ortaya c¢ikan halifelik probleminde
Hz.Ali'yi taraf olarak gosterip kimi tefrika ve miicadelelere sebep olarak
sunma gayretlerinin tarihi bir dayanagi yoktur. Zira o kendinden o6nceki
halifeler olan Hz.Ebubekir, Hz.Omer ve Hz.Osman’a biat etmistir. Daha
sonraki donemlerde de bu biatlarin1 bosa ¢ikaracak bir sey sdylememistir.

4ibn Mace, Mukaddime,11.

5 Ahzab 33:33.

® Miislim, Fedailii’'s-Sahabe, 61.

7 ibn Hanbel, Miisned, VI/298; Taberi, Tefsiru’t-Taberi, Kahire, 1954, XXII/6, 7.
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Hz.Ali bir hariclnin saldirisina ugrayip vefat etmeden dnce yaral olarak
gecirdigi birka¢ giin icersinde bile insanlardan kendisine gelerek, vefat
etmesi halinde kendilerine bir halife tayin etmesini isteyenlere: “Sizi
Rastliillah’'in biraktigi gibi birakiyorum™ demesi ve yine bir kisinin: “Seni
kaybedersek Hasan’a biat edelim mi?” sorusuna “Size bunu ne emrederim,
nede nehyederim™ diyerek, herhangi bir teklifte bulunmamasi, onun halifeli-
gin herhangi bir hak veya Ehl-i Beyt'e aidiyeti gibi bir diisiinceye sahip
olmadigini ortaya koymaktadir. Sayet o boyle bir diisiinceye sahip olmus
olsa idi, ¢cok zor ele gecirdigi halifeligin bir baskasina gegmesini engellemek
tizere hemen oglunu goérevlendirirdi ki, onun bdyle bir hareketi o dénemde
hicbir ihtilafla da karsilasmazdi.

Devam eden siirecte bazi miisliimanlarin Hz.Hasan’a halife olarak biat
etmesi karsisinda Sam valisi Muaviye de bdlge insaninin destegini alarak
halifelige talip olmustur. Sonugta Hz.Hasan Muaviye ile yaptig1 bir anlasmay-
la halifelikten feragat ederek miisliimanlarin kanlarinin dékiilmesine engel
olmustur. Ancak ne var ki Muaviye yapilan anlasma sartlarina uymayarak
kendisinden sonra oglu Yezid'i halife olmak iizere veliaht tayin etmis, bu
durum basta Hz.Hiiseyin olmak lizere ileri gelen miisliimanlar tarafindan
siddetli bir muhalefetle karsilanmistir. Muaviye’'nin odliimiinden sonra
halifelik makamina gecen Yezid, bu makam karsiliginda miislimanlarin
kanlarinin dokiilmesi konusunda herhangi bir tereddiit géstermemistir. Bu
stirecte biitiin misliimanlarin goniillerini daglayan aci hadise gerceklesmis,
Hz.Hiiseyin yakinlariyla birlikte sehid edilmistir. Onun sehid edilmesi islam
Tarihinde unutulamayan bir hadise olmasinin yaninda buna sebep olanlara
duyulan nefretin de kaynag1 olmustur. Bu hadise Islam Tarihi’nin bir kirilma
noktasidir. Bu hadise Emevi Devleti'nin sonunun baslangici olmustur.

Genel olarak ifade etmek gerekirse, Ehl-i Beyt nesli Hz.Hiiseyin'in sehid
edilmesinden sonra bir hareket birligi icerisinde olmamislardir. Onlardan
kimileri Emevi idaresi ile iyi gecinmeyi siirdiirerek kendilerini ilme vermis-
ler, kimileri de cesitli sebeplerle siyasi otoriteye karsi ¢ikan insanlarin tesvik
ve tahrikleriyle isyan hareketine girismislerdir. Biitiin bunlarin hepsinde
ortak olan husus ise Ehl-i Beyt sevgisi ve saygisinin, toplumun her kademe-
sindeki insanlarin timiiniin gonliindeki yerinin ayni olmasidir. Bu nedenle
de ortaya cikan hareketler ister siyasi olsun ister dini-itikadi olsun kendile-
rini Ehl-i Beyt veya Ehl-i Beyt nesli ile iliskilendirmeye gayret gostermisler-
dir.

Ehl-i Beyt kavraminin bu dénem igerisinde revacta olmasinin psi-
ko-sosyal temellerinin de unutulmamasi gerekir. Oyle ki, kabilecilik anlayi-
sinin besledigi Hasimi taraftarhigi, Hz.Ali, Hz.Hasan ve Hz.Hiiseyin'in karsi-
lastig1 kotii muamele ve miicadeleler nedeniyle onlar ¢evresinde sabit bir
kitlenin ortaya ¢ikmasina sebep olmustur. Emevi halifelerinin onlara ve
taraftarlarina karsi uygulamalar: ortaya ¢ikan bu taraftarligin marjinal bir

8 ibn Kesir, el-Biddye, VIII/13.
° Taberi, Tarth, V/146,147; Mes’(di, Murdcii’z-Zeheb, Beyrut, 1987, 11/425.
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yaplya biliriinmesine katki sagladigi da bilinen bir gergektir. Bu taraftarligin,
neden Hicaz veya diger bir bolgede degil de Irak bolgesinde zuhdr ettigi ise
ayrica lzerinde disiiniilmesi gereken bir konudur. Hz.Peygamber’in Ehl-i
Beyt'ine kars1 tiim miisliimanlar tarafindan duyulan sevgi ve saygi unsurla-
rinin da besledigi bu olgu, tabire giydirilen yeni anlamla, Ehl-i Beyt taraftar-
Iig1 sekline donlismiistiir. Ancak, Hz.Ali, Hz.Hasan ve Hz.Hiiseyin gibi Ehl-i
Beyt fertlerinin hayatta oldugu donemde Ehl-i Beyt taraftarligi seklindeki
bir olusumun varligindan s6z etmemiz olduk¢a zordur. Bunun, genel tarih
icerisinde de bir ¢ok 6rnegini gordiigiimiiz belirli bir kisi veya fikir cevre-
sinde ortaya ¢cikan olusumlarin genelde o kisinin vefatindan sonra sekillenip
belirgin hale gelmesi sosyal gercegiyle de izah edilmesi miimkiindiir. Zira
Ehl-i Beyt fertlerinin siyasi faaliyetlerinde de ¢ok acik bir sekilde goriilecegi
gibi, onlarin béyle bir gurup olusturma ve taraftar toplama gayretleri olma-
mistir. Oyleyse bu gurubun olusum temellerinin onlara baglanmasi dogru
bir temellendirme olmadig gibi, boyle bir iddia da gercekleri yansitmamak-
tadir.

Kavram olarak bozulma siirecinin basladigi bu dénemden sonra Ehl-i
Beyt, kelime anlamiyla temellenen Kur’an ve hadis yorumundan uzaklasip
bir gurubun siyasi ve itikadi sisteminin temeline oturtulan bir “Mefhum”
haline gelmis ve bu gurup icerisinde tek tarafli olarak tartismaya kapatilmis-
tir. Bununla beraber islam diinyasinda o giin oldugu gibi bugiin de istismar
ve tartismalarin devam ettigi yine sahip oldugu yapi1 ve 6zellikler nedeniyle
belki daha uzun yillar devam edecegi bir gercek olarak karsimizda durmak-
tadir.

Ehl-i beyt kavraminin siyasi alanda kullanilmasimin baslangici
Hz.Hiiseyin'in sehid edilmesidir. Bu hadise 6ncesinde siyasallasma siirecinin
basamaklar: olarak diisiinebilecegimiz birtakim olaylar1 da bu siirecin bir
pargasi olarak kabul etmemiz miimkiindiir. Zira Hz.0sman'in sehid edilip
yerine Hz.Ali'ye biat edilmesi, Hz.Ali'nin sehid edilmesi, Hz.Hasan’in halife
olarak goreve baslamasi sonrasinda Muaviye'nin ona karsi tavirlari ve
sonunda Hz.Hasan'in hilafeti Muaviye’ye birakmasi ile Muaviye'nin oglu
Yezid'i veliahd olarak tayin etmesi hep bu siirecin birer basamaklar1 mahi-
yetindedirler. Ancak Ehl-i beyt kavraminin 6teden beri kullanila gelen
anlamindan farkl bir anlam ve misyon ile sunulup siyasi olaylar icerisinde
kullanilmaya baslanmas1 Hz.Hiiseyin'in sehid edilmesinden sonradir. Artik
bu noktadan sonra kimi insanlar samimiyetle Ehl-i beyt olan bu insanlarin
haklarini savunmaya, intikamlar1 almak i¢in miicadelelere girisirlerken
kimileri de toplumun bu noktadaki duyarlihigini firsat bilerek kendi kisisel
ve siyasi ¢ikarlari icin bir kilif olarak kullanmaya baslamislardir. Bu yoniiyle
Hz.Hiiseyin’in sehid edilmesini Islam Tarihi’nin kirilma noktalarindan biri
olarak kabul etmek miimkiindiir. Artik bundan sonra islam itikadi sistemin-
de catlaklar olusturan fikrl akimlar ve bunlara bagli olarak sonu gelmez fitne
ve isyan hareketleri siirekli bir yapiya sahip olmustur. Ehl-i beyt tabiri bu
slirecte artik bir kavram olmaktan daha ziyade bir “mefhum”a déniismdis,
farkli sekillerde algilanan anlam ve yorumuyla istismarin odaginda yer
almistir. Hz.Peygamber’in Ehl-i beyt'inin son ferdi olan Hz.Hiiseyin’in sehid
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edilmesi o donemde oldugu gibi giinlimiize kadar olan cizgide tiim miislii-
manlari derinden yaralamis, onun ugradigi bu zuliim ve kars1 karsiya kaldig1
facia unutulmaz bir iz birakmistir. iste bu hassas duygusal nokta, farkli amag
ve arzulara sahip olan insanlar tarafindan istismar edilip kullanilan bir olgu
olmustur. Ehl-i beyt’in intikaminin alinmasi sloganiyla bir ¢ok fikri ve siyasi
hareket Islam cografyasinin bir ¢ok bélgesinde boy gostermistir. Bu zamanla
oyle bir sekle biiriinmiistiir ki, adeta her hangi bir sekilde kendisini Ehl-i
beyt ile irtibatlandirmayan hig bir hareket kalmamistir. iste bu da giiniimii-
ze kadar uzanan Ehl-i beyt istismarinin siirecini sekillendirmistir.

Ehl-i beyt'in ideolojik bir anlama biiriintip siyasi ve sosyal olaylar iceri-
sinde kullanilmasinin alt yapisini biraz da Emevi Devletinin Ehl-i beyt
politikasinda aramamiz gerekecektir. 41/661 yilinda Sam merkezli Emevi
Devleti, tarihsel arka planini kabilevi miicadelelerin olusturdugu bir temel
lizerine oturmustur.1?® Bunun tabii bir neticesi olarak Ehl-i beyt ve Ehl-i beyt
nesline karsi zaman zaman ¢ok siddetli ve zulme varan, zaman zaman ise
daha makul, ancak genel anlamda karsilikli bir gerginlik ve giivensizlik
icerisinde olunmustur. ilk érneklerini Hz.Ali ve Muaviye arasindaki miicade-
lelerde gordiigiimiiz bu karsi durusun Emevilerin yikilisina kadar gegen
stirede varhigini devam ettirdigi tarihi bir vakiadir.!? Hz.Hiiseyin'in sehid
edilmesiyle bu gerginlik ve giivensizlik yerini miicadele ve miinafereye
birakmis ayni zamanda bu Ehl-i beyt'in ideolojik bir yapiya doniismesine
neden olmus ve tarih boyunca ¢ikacak olan bir ¢ok isyanin da temel referan-
s1 olmustur.

Emevi Devletinin Ehl-i beyt karsiti olarak uygulamaya koydugu ilk sey
tarihi rivayetlere yansiyan Hz.Ali'ye hakaret etme ve onun sahsinda Ehl-i
beyt neslini kotiileme politikasi olmustur. Bu uygulama karsilikli girisilen
miicadelenin tabii bir neticesi olmasinin yaninda ayni zamanda kokii daha
eskilere dayanan kabilevi miicadelelerin de bir yansimasi oldugunu sodyle-
mek yanlis olmayacaktir. {lk 6rnegini Muaviye’'nin halifeligi Hz.Hasan’dan
devralmaya geldigi Kife bolgesinde yaptigi konusmada gordiigiimiiz
Hz.Ali’'ye hakaret etme uygulamas,'? daha sonra hem Emevi halifelerinin
hem de bélge valilerinin uygulamalarinda kalic1 bir ddet olarak yer edinmis-
tir. Bunun ilk érnekleri de Muaviye’nin Kiife valisi olarak atadigi Mugire b.
Su’be’'nin konusmalarinda goriilmektedir.'3 Emevi idaresinin Hz.Ali'nin
sahsinda Ehl-i beyt'e karsi diismanligini ortaya koyan bu uygulamanin uzun
yillar devam ettigi bilinen bir gercektir. 99/717. yilda Omer b. Abdiilaziz
tarafindan Hz.Ali'ye hakaret etme uygulamasi kaldirilmasina ragmen,!#

1 Bununla cahiliye déneminden itibaren siiregelen Umeyyeogullari-Hasimogullari miicadelesi
kastedilmektedir.

1 Hasan ibrahim Hasan, Tarihu’l-islém, Beyrut, Thz., Il, 2,3.

12 Belaziirl, Ebu’l-Abbas Ahmed b. Yahya, Ensdbii’l-Esrdf, Nesr: Siiheyl Zekkar, Riyad ez-ZirikIi, Beyrut
1996, 111, 288.

13 Genis bilgi icin bkz: ibrahim Saricam, Emevi-Hdsimi Miicadelesi, Ankara, 1997, 5.292,293 vd.

1% jbni’I-Esir, izziiddin b. Ebi’l-Hasen Ali b. Muhammed (v.630/1232), el-Kamil fi’t-Térih, Beyrut,
1965, V, 42,43.
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onun hilafetinden sonra bazi geleneklerle bu uygulamanin uzantilarinin
devam ettigi goriilmektedir. Hisdm b. Abdiilmelik halife olunca insanlara
haccettirmek icin Hicaz’a gitmis, insanlar onu Medine disinda karsilamislar-
di. Karsilayanlar arasinda bulunan Said b. Abdullah b. Velid, Hisam’a: “Ey
Mii’'minlerin emiri, senin aile efradin bu miibarek yerlerde EbG Tirab’a
(Hz.Ali’ye) siirekli lanet ederler, sen de lanetle onu” deyince, bu s6z Hisam'in
tepkisini ¢cekmis ve: “Ben buraya herhangi bir kimseyi kétiilemek veya bir
kimseyi lanetlemek icin gelmedim, haccetmek icin geldim” diye cevap
vermistir.!> Genel anlamda Emeviler'in Ehl-i beyt siyasetini sekillendiren bu
uygulama halifelerden daha ziyade valiler lizerinde etkili olmus ve onlarin
Ehl-i beyt’e ve Ehl-i beyt nesline kars: diismanca ve zalimce tavir almalarina
neden olmustur.16

Emevi halifelerinin Ehl-i beyt nesline karsi tutarsiz ve kisiden Kisiye
farklilik gosteren ancak temelde baskici bir politikanin diger net bir érnegi
de Ehl-i beyt nesli ile baglantili olmasi yoniiyle Fedek arazisine ydnelik
uygulamalardir. Fedek, Hz.Peygamber doneminde Yahudi Araplarin yasadigi
Medine ile Hayber arasinda, Medine’ye yaklasik 150 km. mesafede bulunan
bir yerdir.l? Savas yapilmadan elde edilen Fedek arazisinin yarisi
Hz.Peygamber’e tahsis edilmis!® o, buradan gelen gelirleri genel harcamala-
ra, yolcu ve misafirlere sarfettigi gibi ailesinin maisetini de buradan karsi-
lamistir.l® Hz.Peygamber’in vefatindan sonra Hz.Fatima, Hz.Ebubekir'e
gelerek babasinin mirasi ile birlikte Fedek arazisini ondan istemis, o ise
Rasilillah’'in: “Biz miras birakmayiz, biraktifimiz sadakadir” hadisine
istinaden ona vermeyi kabul etmemistir.2 Hz.Omer déneminde Hz.Ali ile
Abbas ona miiracaat ederek buranin aralarinda pay edilmesini istemisler,
ancak Hz. Omer, Hz.Peygamber ile Hz.Ebubekir’in uygulamalarina muhalefet
edemeyecegini bildirerek onlarin bu istegini reddetmistir. Emeviler Done-
minde Muaviye buray1 Mervan b. Hakem’e ikta olarak vermis, o da iki oglu
Abdilmelik ve Abdiilaziz’'e bagislamisti. Bundan sonra ise Fedek arazisi
Emevilerin Ehl-i beyt siyasetinin bir boyutu olarak kimi halife tarafindan
Ehl-i beyt nesline iade edilmis, kimi halife tarafindan ise ellerinden alinmis-
tir. Fedek hisseleri babalarindan Omer b. Abdiilaziz ile Mervan'in torunlari
Velid ve Siileyman’a intikal etmisti. Velid ile Siileyman halife olduklarinda
hisselerini Omer b. Abdiilaziz’e vermisler o da kendi devrinde burayi Ehl-i
beyt nesline iade etmisti.?! Il.Yezid oray: tekrar geri almis, Abbasilerin ilk

5 ibn Kesir, el-Biddye, IX, 234.

16 Bu tavir 6rnekleri icin bkz: Temimi, Muhammed b. Ahmed b. Temim, Thk: Yahya Vehib Cebb(ri,
Kitabi’l-Mihan, Beyrut, 1988, s.313, 314, 335 ve 381,382 ; Mes’ldi, Muriicii’z-Zeheb, 111, 123.

7 Yakut el-Hamevi, Sihabiiddin EbG Abdillah Yakut b. Abdillah, Mu’cemii’l-Biildan, Beyrut, 1957, IV,
238; Hakkinda genis bilgi igin bkz: Hiiseyin Algiil, “Fedek”, DIA, XII, 294,295.

8 Eb( Ubeyd Kasim b. Sellam, Kitabii’l-Emval, Thk: Muhammed Halil Harras, Beyrut, 1986, 16; ihsan
ilahi Zahir, es-Sia ve Ehli'l-Beyt, Lahor, 1983, 84 vd.

1% Y4kt el-Hamevi, Mu’cem{’l-Biildan, IV, 238,239.

2 ibn Kesir, el-Biddye, V, 285; Zehebi, Semsiiddin Muhammed b. Ahmed b. Osman, et-Tédrihu’l-isldm,
Thk:Omer Abdiisselam Tedmari, Beyrut, 1997-1999, (Hulefai’r-Rasidin) 21.

2L ibnii’l-Esir, el-Kamil, V, 63.
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halifesi Seffah ise oray1 tekrar iade etmisti.22

Emevilerin bu Ehl-i beyt politikasinin ortaya c¢ikardigi ilk tepki hareketi
Hucr b. Adiy hareketidir. Bu hareket cercevesinde biz yavas yavas Ehl-i
beyt'in ideolojik anlamda sdylemlere yansimaya basladigin1 goriiyoruz. Bu
hareket, genel karakteri yoniiyle bir isyandan daha ¢ok, yukarida ifade
etmeye calistigfimiz Ehl-i beyt siyasetinden kaynaklanan rahatsizliklari
acikca dile getiren bir kimsenin, goriislerini paylasan bir gurupla birlikte
ortaya koydugu bir tepki hareketi goriinlimiine sahiptir. Sahip oldugu bu
ozellik nedeniyle bu hareketi ilk Sii hareket sayma hususunda bazi ihtilafla-
rin oldugu bilinmekle birlikte, bu hareketi Sia’ya baglayacak herhangi bir
unsurun bulunmadigi ifade edilmistir.23 Nitekim, hareketin bu yoniine isaret
eden Wellhausen, Hucr b. Adiy hareketini ve onun o6ldiriilmesini
Hz.Hiiseyin'in sehid edilmesi siirecinin bir pesrevi olarak degerlendirmis-
tir.24 Hucr b. Adiy, Hz.Hasan’in Muaviye ile anlasip, Medine’ye donmesinden
sonra Kife’de kalmis, bu siire igerisinde vali Mugire b. Su’be’nin Hz.Ali
aleyhine soyledigi sozlere karsi ¢cikmis ve ona: “Ben sizin kétiilediginiz ve
ayipladiginiz kimselerin daha listiin, 6vdiigiiniiz kimselerin de kotiilenmeye
daha layik olduguna sahitlik ederim” demistir.2> Onun bu tepkisinin yaninda
ayni ifadeler icerisinde: “Geldiginden beri vermedigin atdlarimizi ver be
adam....” ifadelerinin de bulunmus olmasi onun tepkisinin baska nedenleri
de barindirdigini géstermektedir.26 Hucr b. Adiy’in tutuklanma gerekceleri
icerisinde onlarin: “Hildfet isinin ancak Ebil Tdlib’in soyunda sahih olacagina
inandiklar1” iddiasinin yer almasi konumuz agisindan énemli bir bilgi olmak-
tadir.2?

Bu siiregte ikinci olarak ifade edecegimiz hareket Tevvabin hareketidir.
Tevvabiln Hareketi, genel anlamda Ali evladina destek verme ve onlarin
haklarini arama noktasinda Hucr b. Adiy hareketi ile ayn1 karakteristik
ozellikleri paylasmasinin yaninda, i¢lerinde Ehl-i beyt neslinden herhangi
bir kimsenin bulunmamasi yoniiyle de benzerlik gosteren bir hareket olarak
goriinmektedir. Farkli noktalari ise, Hz.Hiiseyin’in sehid edilmesinden sonra
ortaya cikan Tevvabiin hareketinin temel hareket noktasinin Hz.Hiiseyin'in
intikaminin ahinmasi diisiincesidir. Oyle ki, bu hareket Hz.Hiiseyin’i Kiife'ye
davet edip, daha sonra da onun sehid edilmesine seyirci kalan insanlarin,
onun intikamini almak tizere bir araya gelmeleri ve miicadeleye girismeleri

22 Kudame b. Cafer, el-Harac, 260; Yak(t el-Hamevi, Mu’cem{/’l-Biildan, IV, 239.

2 Figlal, imamiye Siasi, Ankara, 1984, 5.109, 110; Hucr b. Adiy hareketi hakkinda genis bilgi i¢in bkz.:
Hasan Onat, Emeviler Dénemi Sii Hareketleri ve Giiniimiiz Siiligi, Ank., 1997, s.44-61; Aycan, irfan,
Saltanata Giden Yolda Mudviye b. Ebi Siifydn, Ank., 1990, 5.229 vd.

2 Julius Wellhausen, Arap Devleti ve Sukutu, cev: Fikret Isiltan, Ank. 1963, 5.98.

% Taberi, Tarih, V, 254; Ya’k(bi, Ahmed b. Ebi Ya’kiib b. Ca’fer b. Vehb, Tarihu’l-Ya’kiibi, Beyrut,
1995, 11, 230; ibni¥'I-Esir, el-Kdmil, 111, 472, 473; Isfahani, Ebu’l-Ferac Ali b. Hiiseyin b. Muhammed el-
Kurasi, Kitdbii’l-Egéni, Nsr: Muhammed Ebu’l-Fadl ibrahim, Beyrut, Thz., XVII, 133.

% Taberi, V, 254; ibni’|-Esir, el-Kdmil, 111, 473; Wellhausen, Muhalefet Partileri, 91.

¥ Taberd, Tdrih, V, 268; ibniy'I-Esir, el-Kdmil, 111, 483; Bazi kaynaklarda ise iddialar icerisinde béyle bir
husus zikredilmemektedir.Belaziiri, Ensdb, V, 262, 263; Isfahani, el-Egani, XVII, 145,146.
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hareketidir. Bu nedenle de hareket Tevvabi(n diye isimlendirilmistir.28
Yukarida belirttigimiz gibi Tevvablin hareketinin en 6nemli ¢ikis sebebi,
Hz.Hiiseyin’in sehid edilmesidir. Bu hareketin temel istekleri Hz.Hiiseyin’in
intikaminin alinmasinin2® yanisira Ubeydullah b. Ziyad'in kendilerine teslim
edilmesi, Abdiilmelik’in halifelikten indirilmesi, Abdullah b. Ziibeyr tarafin-
dan gonderilen gorevlilerin Kife’den c¢ikartilmasi ve hilafetin Ehl-i beyt'e
birakilmasi gibi istekler dikkatleri ¢cekmektedir.3? Ancak rivayetlere yansi-
yan bu bilgilerin yanisira onlarin hareketlerindeki birtakim tutarsizliklar
arastirmacilarin dikkatini cekmistir.31

Hz.Hiiseyin'in sehid edilmesinden sonra ortaya cikan ilk ciddi hareket
olarak ifade edebilecegimiz bu hareketi genis bir bakis acisiyla degerlen-
dirmeye tabi tuttugumuz zaman, Hz.Hiiseyin'in intikamini alma iddiasindan
baska Ehl-i beyt davasi veya Ehl-i beyt nesli ile ilgili bir tarafinin olmadigini
goriiriz. Bu harekete katilanlarin bedevi Arap kabilelerine mensup kimseler
oldugu3? ve i¢lerinde Ehl-i beyt neslinden kimsenin bulunmamasi gergegi bu
durumu destekleyen bir husus olmaktadir. Yine onlarin Mekke’de bulunan
Muhammed ibnii’l-Hanefiyye veya kendisini onun génderdigini iddia eden
Muhtar es-Sekafl ile de herhangi bir iliskiye girmemis olmalari33 onlarin
“hilafetin Ehl-i beyt’e birakilmas1” isteklerinde ne kadar samimi olduklariny,
diger bir ifade ile, boyle bir istekle neyi arzu ettiklerinin belirsizligini gos-
termektedir. Nitekim harekete, ilk ivme kazandig1 esnada, on alt1 veya yirmi
bin kisinin katildig1 bildirilirken,3* daha sonralari bu sayinin ¢ok asagiya
inmesi de3> Kife halkinin bu samimiyetsizligini ortaya koymasi agisindan
onemlidir. Diger taraftan onlarin s6zkonusu bu isteklerinin, tarih kaynakla-
rinin ¢ogunda zikredilmemis olmasi, bu hususun daha sonraki olusumlarin
tesiriyle rivayetlere girmis olabilecegi ihtimalini de giindeme getirmekte-
dir.3¢ Arastirmacilar1 tereddiite sevkeden biitiin bu hususlar, Tevvabin
hareketinin bir Ehl-i beyt nesli hareketi olmadigi gibi Ehl-i beyt merkezli bir
hareket de olmadigini giindeme getirmekte, bu cercevede Ehl-i beyt'in
siyasallasmasinin farkh bir boyutu olarak dikkatleri tizerine cekmektedir.

Devam eden siirecte gerek Ehli Beyt fertlerinin icerisinde oldugu gerek-
se olmadig1 farkli bir cok hareket siyasi muhalefet icerisinde yerlerini
almislaridr. Biitlin bunlarin ortaya ¢ikardig sonug ise Ehli Beyt kavraminin

28 Beyasi, Ebu’l-Haccac Yusuf, el-’ldm bi’l-HurGbi’l-Vakia fi Sadri’l-isldm, Amman 1987, Il, 269, 270;
Abduissafi, Muhammed Abdiillatif, el-Alemii’l-isiémi fi’l-Asri’l-Umevi, Byy, 1984, 5.478,479.

® Taberi, Tarih, V, 557; Mes’Gdi, Muricii’z-Zeheb, 1Il, 101; ibn Kesir, el-Biddye, VIII, 225; Ayrica bkz:
Adnan Demircan, islam Tarihinin ilk Asrinda iktidar Miicadelesi, istanbul, 1996, 316 vd.

30 Bel4ziirl, Ensab, VI, 370,371.

31 Onat, 73, 74.

32 Figlali, imamiye Sta’si, 128, 129; Watt, W. Montgomery, islam Diisiincesinin Tesekkiil Devri, gev:
Ethem Ruhi Figlali, Ank. 1981, s.50.

33 Taberi, Térih, V, 560, 561; ibn Kesir, el-Biddye, VIII, 248.

34 Taberi, Térih, V, 584; ibn Kesr, el-Biddye, VIII, 251; Belaziiri, Ensab, VI, 368.

35 Taberi, Tdrih, V, 589; Belaziiri, Ensdb, VI, 369, 370.

% jbn Kesir, Siilleyman b. Surad ve taraftarlarinin istekleriyle ilgili olarak onlarin sadece Ubeydullah b.
Ziyad'in kendilerine teslim edilmesini istediklerini bildirmektedir. ibn Kesir, el-Biddye, VIII, 254.
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anlam olarak gercek ve gerektigi diizlemden farkli bir alana kaymasidir. Bu
sonuglarin kisa ve uzun vadeli etkilerinden bahsetmek miimkiindiir. O giin
icin Emevilere kars1 durusun bir simgesi ve slogani haline gelen Ehli Beyt,
ortaya ¢ikan isyanlarin da temel referansi olmustur. Bu durum ister istemez
dini ve sosyal yapilar tizerinde de etkisini géstermis, her iki taraftan birisini
tercih etmek gibi bir durumu ortaya ¢ikarmistir. Emeviler’in sorunlu bir ¢ok
politikas1 karsisinda yer alan dini ve sosyal olusumlar zorunlu olarak Ehli
Beyt taraftarlig1 ve bu ¢ercevede olusturulan algiya ortak olmak durumunda
kalmislardir. Iste bu zorunlu olgu kavramimiz agisindan anlam kaymasini
destekleyen ve marjinal yapisini giiclendiren bir durum olmustur.

Diger taraftan uzun vadeli etkileri ise islam toplumunu ¢ok farkli alan-
larda mesgul etmis ve etmeye de devam etmektedir. Sia'nin marjinallesip
yayilmasi ve Emevi karsithginin adeta dini ve siyasal merkezi olmasi bun-
lardan ilkidir. Bunu yeni ytiziiyle Ehli Beyt kavraminin kisisel alanlardaki
istismarlari takip etmistir. Bu yeni tanim ve algi ile kendilerini iliskilendirip
toplumsal alanda farkh bir konum elde etmek isteyen insanlar Islam cograf-
yasinin her bolgesinde adeta mantar gibi ¢ogalmistir. Bu vakiay1 bertaraf
etmek bir tarafa zihinsel ve sosyolojik alt yap1 bu durumu hep desteklemis-
tir. Maalesef bu durum halen de devam etmektedir. Ayni sekilde kendilerini
Ehli Beyt referanslariyla topluma arzeden kimi grup ve olusumlar da ayni
sloganlarla bu istismarin toplumsal alanini temsil etmektedirler. Bazilari
Islam toplumu icerisinde bir konum edinirken bazilari da kendilerine miis-
liimanlar1 yonetmek gorevini iistlenmek gibi bir misyon edinmislerdir.

Tarihi arka plandaki biitiin bu olumsuz goriintiilere ragmen Ehli Beyt
acaba islam toplumunda barisin ve birligin bir sembolii olabilir mi? iste asil
sorun burada goriiniiyor. Zira durum giiniimiizde de bu tarihi arkaplandan
cok farkli gériinmiiyor. Ehli Beyt'i adeta tekelinde tutan Sia’nin son donem-
de Siinni Islam diinyas: karsisinda konjoktiirel olarak farklh merkezlerce
desteklenip giiclendirilmeye c¢alisildig1 bilinen bir gergektir. Bundan ayri
olarak yine Islam diinyasinin yasadig1 cesitli cikmazlar ve i¢ miicadeleler
ister istemez 6niimiize ¢cok karamsar bir tablo sergilemektedir. Kutuplasma
ve gerginliklerde giderek saflarin netlestigi diinyamizda Ehli Beyt gibi bir
faktor ne kadar etkili olacaktir?

Biitiin bu olumsuz gériintiiye ragmen Ehli Beyt'in islam toplumlarindaki
alg1 etkisini yok saymak miimkiin degildir. Miislimanlarin yasadig1 her
yerde Ehli Beyt'e olan sevgi ve saygidan bahsetmek miimkiindiir. Burada
yapilmasi gereken kanaatimizce kavrami fabrika ayarlarina geri ¢evirmek-
tir. Ehli Beyt'in Kur'an ce Stinnet kaynakli tanim ve misyonuna déndiriilme-
si hem istismarin éniine gececek hem de islam toplumunun ortak paydala-
rindan biri haline getirecektir. Bunun yapilabilmesi ise kisisel gayretlerin
cok otesinde bir takim plan ve programlara ihtiya¢ duymaktadir. Egitim
sistemi icerisinde bu algiy1 ve amaci destekleyen miifredatlarin olusturul-
masl, adeta bir devlet politikasinin gelistirilmesi gerekmektedir. Bunun en
azindan iilkemizde uygulanmasi gerekmektedir. Biitiin bunlarin éncelikle iyi
niyetlerle yapildiginin her yoniiyle seffaf bir sekilde ortaya konmasi gerek-
mektedir. Kur'an ve Siinnet’in miislimanlardaki yer ve etkisi burada hisset-
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tirilmelidir. Her y1l 10 Muharremlerde kutlanilan Kerbeld olayinin istismar
goriintiilerinden kurtarilmasi gerekmektedir. Mevcut olusumlarin o giinki
acinin bu giin hazzini yasamalarina firsat verilmemelidir. Aslolan seyin ilke
ve idealler oldugu ve Hz.Hiiseyin’in de bu ¢ergevede anlasilmasinin gerektigi
anlasilmali ve anlatilmalidir. Hz.Hiiseyin'in tercih ve stratejisi karsinida
Hz.Hasan'in tercih ve stratejisinin de islenmesi zaman ve mekana goére bu
stratejilerin tercih edilebilecegi anlatilmalidir. istismara engel olmak baki-
mindan 10 Muharrem merkezli bir Ehli Beyt haftasi diizenlenip igerisinin
bilimsel yaklasim ve dogru referanslarla doldurulmasi uygun olacaktir.

Her seye ragmen Ehli Beyt merkezli olarak asirilik ve yanlislardan uzak,
Rasilullah’t hatirlatan, sevgi ve saygi temeline dayali bir ortak degerin
olusturulmasi elbette miimkindiir. Ve bunun bu giin igin gerekliligi ¢ok
daha fazla hissedilmektedir.
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ISLAM TEFSIiR TARIHINDE ANA AKIMLAR VE
PARADIGMALAR

Prof. Dr. Mustafa OZTURK

Cukurova Universitesi [lahiyat Fakiiltesi

Major Trends and Paradigms in the History of Islamic Exegesis

This study aims at an assesment of the theoretical frameworks and
paradidmatical structures concerning Qur’anic Exegesis in the axis of Islamic
intellectual tradition. The first section of the study shall examine how the Qur’an
was understood and interpreted in the early years of the Qur'an and on what
kind of epistemological grounds the exegetical activity was depended, and
a focus being put to the distinction of tafsir and ta’'wil. In addition, such issues
will be addressed as what is and should be tafsir in truth and whether or not it
has the characteristic features prerequisite to being a scientific discipline in the
habitual sense of the term. In this context, such subjects as the evolution of
Exegesis, its relationship with Hadith as well as the general character of the
exegetical products. The following sections will focus on such
conceptualizations as tafsir al-ra’y/speculative exegesis and al-tafsir al-
isari/allegorical exegesis, with a special reference to the decisive role played by
the differentiaon of Ahl al-Hadith and Ahl al-Ra’y on the distinction of tafsir bi’l-
riwdyah/traditionalist exegesis and tafsir bi’l-dirdyah/speculative exegesis. The
major trends and paradigms shall be exposed on the grounds of these
distinctions.

Key Words: Tafsir, Ta’'wil, Ahl al-Hadith, Ahl al-Ra’y

Ozet

Bu calisma, baslangictan giiniimiize Islam tefsir tarihindeki temel egilimleri
paragidmatik agidan tahlil ve degerlendirmeyi amaglamaktadir. Calismanin ilk
kisminda Kur’an’in erken doénemlerde nasil anlasildigl/yorumlandigi, bu
donemde tefsir faaliyetinin temelde ne tir bir epistemolojiye dayandigi
meselesi ele alinacak, bu ¢ergevede tefsir-tevil ayriminin tarihi ve epistemolojik
icermeleri lizerinde durulacaktir. Bunun yaninda tefsirin aslinda ne oldugu ve
ne olmasi gerektigi, bildik anlamda bir ilmi disiplin olma imkanina sahip olup
olmadig1 meselesi tartisilacaktir. Yine bu boliimde tefsirin baslangicta rivayete
dayali oldugu yoniindeki hakim kabul de sorgulanacak, bu konuda farkl bir
bakis agis1 ortaya konulacaktir.

Cahsmamn ikinci ve orta béliimiinde Islam tefsir tarihindeki kirilma
noktalarina, so6zgelimi mihne hadisesinin tefsir tarihindeki yansimalarina
deginilecek, yine bu hadisenin gerek istidlal, gerek konu ve muhteva agisindan
tefsir Uiriinlerine neler kazandirdigi/kaybettirdigi konusuna deginilecektir. Yine
bu baglamda mezhebi tefsir kavramlastirmasinin temel anlam ve ¢agrisimlari
izerinde durulacak, ehl-i hadis ve ehl-i rey kamplagsmasinin tefsir bi'r-rivaye-
tefsir bi'd-diraye ayrimindaki belirleyici roliine atiflarda bulunulacak ve bu
ayrim cercevesinde tefsir iirtinleri lizerinde rivayet-dirayet paragidmalarindan
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hangisinin etkili oldugu ve bu etkinin hangi zaman diliminde hangisinden yana
degistigi meselesi iizerinde durulacak, tam bu noktada bir kirilma noktasi
olarak Fahreddin Razi'ye ayri bir bashk agilacaktir.

Calismanin liglincli ve son ana bolimiinde ise modern dénemde tefsirin
basina neler geldigi meselesi klasik donem-modern donem mukayesesi
baglaminda etraflica ele alinacak ve sonugta Islam tefsir tarihi bir nehir yatag
kabul edildiginde, bu yatagin krokisi ortaya ¢ikmis olacak ve bu krokide on beg
asirhk tarihsel tecriibe icerisinde ana kivrimlar ve kirilma noktalar1 da biiyiik
ol¢tide gosterilmis olacaktir.

Giris

Bu calisma, Islam ilim gelenegi ekseninde tefsirle ilgili kuramsal
cerceveler ve/veya paradigmatik yapilari degerlendirmeyi amac¢lamaktadir.
Calismanin ilk kisminda Kur’an'in erken doénemlerde nasil anlasilip
yorumlandigi, bu donemde tefsir faaliyetinin ne tiir bir epistemolojik temele
dayandig1 meselesi ele alinacak, bu gercevede tefsir-te’vil ayrimi iizerinde
durulacaktir. Bunun yaninda tefsirin aslinda ne oldugu ve ne olmasi
gerektigi, bildik anlamda bir ilmi disiplin olma vasfini tasiyip tasimadigi gibi
meseleler de tartisilacaktir. Yine bu baglamda tefsirin gelisim seyri, hadisle
iliskisi ve ilk tefsir irilinlerinin genel karakteristigi gibi konular ele
alinacaktir.

Daha sonraki boliimlerde re‘y tefsiri, isari tefsir gibi kavramlastirmalar
tizerinde durulacak, bunun yaninda Ehl-i hadis ve Ehl-i re'y diye
adlandirilan ekol farklilasmasinin tefsir bi'r-rivaye-tefsir bi'd-diraye
ayrimindaki belirleyici roliine atiflar yapilacaktir. Tefsir tarihindeki ana
akimlar ve paradigmalar da isbu ayrimlar cergevesinde ortaya konulacaktir.
Zira Islam diisiince tarihindeki firkalar ve mezhepler her ne kadar Ehl-i
Siinnet, Mu'tezile, Sia, Zeydiye gibi 6zel isimlerle anilsa da biitiin bu
mezheplerin genelde din tasavvuru, 6zelde naslari anlama ve yorumlama
konusundaki tavri iki farkli paradigmatik yapiya dayanir. Birincisi nakil,
ikincisi re’ydir. Buna gore sozgelimi Sil gelenek icerisinde Ahbari ekol nakli,
Usill ekol re’yi esas alir. Bu iki ana ekoliin Siinni gelenekteki mukabilleri
Ehl-i hadis ve Ehl-i re’y diye tabir olunur. Bu yiizden, tefsir tarihindeki ana
akimlarin mezhebi ekoller ve kategoriler iizerinden degil, epistemolojik
tutum ve tercihler iizerinden tahlil edilmesi daha dogru bir yoldur.

Mahiyet ve islev Acisindan Tefsir

Islam tefsir tarihindeki ana akimlar ve paradigmalarin tahliline tefsirin
operasyonellik icermeyen tarifi, mahiyeti ve isleviyle ilgili degerlendirme-
lerle baslamak isabetli olacaktir. Ciinkii Islam tarihi boyunca farkli mezhep-
ler, firkalar, ekoller ve egilimlerin Kur’an’a atifla sdyledikleri her sey, dogru-
dan ya da dolayli olarak tefsirden ne anlasildig1 ve tefsir adi altinda ne
yapildigiyla ilgilidir. Kald: ki giiniimiiz Tiirkiye’sinde Islami ilimlerle ilgili
olarak sikca tanik oldugumuz tartismalardan biri de tefsirin miistakil bir
ilm1 disiplin olup olmadig1 meselesidir. Bu meseleyle ilgili tartismalar tefsi-
rin tarifi, mahiyeti, islevi ve sinirlar1 gibi bir¢ok alt basligi ihtiva etmektedir.
Tefsirin aslinda ne oldugu ya da ne olmasi gerektigi meselesi gecmis donem-
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lerdeki ulema tarafindan da ele alinmis ve bu konuda takdire sayan tespit-
lerde bulunulmustur.

Klasik kaynaklarimizda tefsirin genellikle te’ville birlikte ele alinip mu-
kayeseli bicimde tanimlanmis olmasi dikkate deger bir husustur. Bu husus
temelde Kur’anin ilk hitap ¢evresinde ifade ettigi mana ile sonraki zaman-
larda ona yiiklenen ve/veya ondan istihrag/istinbat edilen manalarin hem
mahiyet hem de kasd-1 miitekellime delalet agisindan esdeger olup olmadik-
lar1 meselesinin agiklifa kavusturulmasi bakimindan ¢ok 6nemlidir. Gergi
icinde bulundugumuz zaman dilimine ait ¢alismalarda da tefsir ile te’vil
arasindaki farklardan so6z edilmekte, fakat bu konu iki terimin anlam ve
kullanimiyla ilgili bir ayrint1 kabilinden islenmektedir. Halbuki bu iki teri-
min anlam ve kullanim alani edille-i ser’iyye bahsinden dini alanda re’y ve
ictihadin yeri ve Kur’an yorumunda hiiccet degeri meselesine kadar bir dizi
onemli konuyla ilgilidir. Daha acik ifade etmek gerekirse, bir sahabinin
herhangi bir ayetin ne zaman, nerede nazil oldugu ve ne hakkinda konustu-
gu hususundaki sarih beyani ile modern dénemdeki bir Kur’an arastirmaci-
sinin ayni ayetle ilgili yorumunun esdeger olup olmadig1 meselesini ele alip
tartismak, hem tefsir-te’vil ayriminin pratikteki deger ve islevi, hem de
Kur’ant agiklama ve yorumlama konusunda bu iki terimle ifade edilen
faaliyetlerin birbirinden farkl kategorilerde degerlendirilmesi ve hiicciyet
acisindan kesinlikle esdeger goriilmemesi gerektigi noktasinda geg¢mis
ulemanin titizlik géstermesinin temel sebebi hakkinda dnemli sonuglar elde
etmeye imkan verir.

Diger taraftan, giiniimiizde Kur’an’a atifla konusan herkesin kendini
“mifessir” olarak gordiigii ve/veya Kur’an'la ilgili her yorumun “tefsir” diye
nitelendirildigi dikkate alindiginda hem “Tefsir nedir, ne degildir?” mesele-
sinin hayati bir mesele oldugu, hem de ge¢mis ulemanin 6zellikle terim
kullanma konusunda gliniimiizle kiyaslanmasi miimkiin olmayan bir ilmi
edep, ciddiyet ve hassasiyete sahip oldugu kendiliginden anlasilir. Bu bag-
lamda denilebilir ki modern zamanlarda dini ilimler sahasiyla ilgili ¢calisma-
larda gozlemlenen temel sorunlardan biri tesahtil, yani gevseklik ve gelisi-
giizelliktir. Tesahiil sorununa ilmi edep kaybi da eklenebilir. Bize gére bu iki
biiyiikk sorun, islam diinyasinin son birkac¢ yiizyillik tarihi tecriibesindeki
genel inhitat ve inkiraz problemiyle de ¢ok yakindan ilgilidir.

Sadede gelirsek, ge¢cmis donemlerdeki ulemanin hakim kanaatine gore
Kur’an’da kastedilen manay1 ortaya koyma hususunda tefsir ile te’'vil esde-
ger degildir. Clinkii tefsir, Kur’an’in ilk ve asli manasiyla ilgilidir. Te'vil ise
Kur’an arastirmacisinin kendi ¢ikarimlarina (re'y ve igtihad) dayali bir
anlam belirleme faaliyetidir. Bu sebeple tefsir biiytik 6l¢lide nesnel, te'vil de
ayn1 olciidde 6znel olarak kabul edilebilir. Imam el-Matiiridi (6. 333/944)
tarafindan nakledilen ve gelenekte yaygin kabul géren ayrima gore tefsir
sahabeye, te'vil Kur’an arastirmacilarina (fukaha) mahsus bir faaliyettir.!

! Ebi’'lI-Muin en-Neseft’ye (6. 508/1115) gére imam el-Matiridi Te'vildtii’l-Kur’dn adl eserini bu
rivayetteki nebevi ikaza muhatap olmaktan sakinma saikiyle tefsir degil, te’vil (te’vilat) diye isimlen-
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Kur’an’in niizuliine sahitlik eden, ayetlerin niizuliine vesile olan hadiseleri
bizzat yasayip goren sahabiler miistesna bir konuma sahiptir. Bu konumlari
sebebiyle onlarin herhangi bir ayetle ilgili aciklamasi (tefsir) son derece
onemlidir. Cliinkii bu aciklama (tefsir) ilahi maksat ve murada isaret eder
niteliktedir. Tefsir, Kur'an’da ne séylendigi hususunda Allah’1 sahit goster-
mek, yani “Allah’in bu ayetteki maksadi sudur” demekle esdegerdir. Te'vil
ise kelamdaki manaya dair ¢esitli ihtimaller tizerinde durmak ve bu ihtimal-
ler arasinda bir tercihte bulunmaktir. Te'vilde “Allah bu ayette sunu kastet-
ti” veya “Sunu demek istedi” seklinde bir tayin ifadesiyle Allah’1 sahit tutmak
s6z konusu degildir.?

Matiiridi'nin “Zikredildigine gore te'vil ile tefsir arasindaki fark sudur”
(el-farku beyne’t-te'vil ve't-tefsir hiive md kile) diye aktardigi bu onemli
bilgiler baska alimler tarafindan, “Tefsir rivayetle, te'vil dirayetle ilgilidir”,
“Tefsir ittiba ve sema ile sinirh bir faaliyet iken te’vil istinbata miitealliktir”,
“Tefsir, Kur'an’da miibeyyen olarak zikredilmis ve ayni zamanda sahih
stinnetle tayin edilmis izahtir. Bu tarz bir izahta mana vuzuha kavustugu
icin, hic kimsenin ictihada veya bagka bir unsura dayali olarak fazladan
mana takdirinde bulunmasi s6z konusu degildir. Te’vil denen sey ise Kur’an
hitabindaki manalara vukufiyet sahibi olan ve alet ilimlerinde yetkinligi
bulunan kimselerin istinbat faaliyetidir.”3 gibi ifadelerle de ortaya konul-
mustur.

Biitiin bu gorislerin 6zii/6zeti, “Tefsir Kur’an’i agiklama faaliyeti olarak
selefe ait izahlar1 nakil faaliyetidir” seklinde ifade edilebilir. Buna paralel
olarak tefsirin Kur’an ile ilk muhataplar arasindaki diyalektik iliskiyi ve bu
iliski baglaminda kastedilen asli mananin ¢ergevesini tespit faaliyeti oldugu
da soylenebilir. Kuskusuz burada s6z konusu olan mana tarihi bir manadir.
Diger bir deyisle, bu mana vahyin niizul vasatindaki toplumsal zihin ve
idrakte olusmus manadir. Bu yilizden tefsirde icat, ibda ve ihdas yoktur;
bilakis sema ve ittiba s6z konusudur.

Fahreddin er-Razi'nin (6. 606/1210) talebesi Kadi Semseddin el-
Huveyyi (6. 637/1240) bu konuyla ilgili olarak soyle demistir: “Tefsir ilmi
hem zor hem kolaydir. Bu konudaki zorluk birka¢ boyutludur. En belirgin
olani sudur: Kur’an éyle bir miitekellimin kelamidir ki insanlar bu kelamda-
ki asil mana ve maksada ancak sema/isitme yoluyla vakif olabilir. Meseller
ve siirlerin aksine Kur’an’da kastedilen manaya ulasmak beser agisindan
imkan dahilinde degildir. Ciinkii insan miitekellimin muradini ya bizzat

dirmistir. Eb Abdillah Muhammed el-Kafiyeci, et-Teysir fi Kavdidi Imi’t-Tefsir, Dimesk-Beyrut 1990,
s. 134.

2 Eb( Mans(r el-Matiiridi, Te’vilatii Ehli’s-Siinne, nsr. Mecdi Basellim, Beyrut 2005, I. 349. imam el-
Maturidi gerek Kitdbii’t-Tevhid'inde gerekse bu eserinde “Ehl-i Stinnet” terkibini/tabirini kullanma-
mistir. Buna gore eserin otantik ve orijinal adinin Te'vildti’l-Kur’dn olma ihtimali daha glicludr,
denilebilir. Maturidi Gzerine ciddi gcalismalariyla taninan Bekir Topaloglu da eserin Te'vildtii Ehli’s-
Stinne seklinde isimlendirilmesinin dogru olmadigina dikkat g¢ekmistir. Bkz. Bekir Topaloglu,
“Te’vilati’l-Kur’an”, DIA, istanbul 2012, XLI. 32.

3 Celaleddin es-Suyati, el-itkdn fi UlGmi’l-Kur’én, Beyrut 2002, I1. 1190-1191.
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miitekellimden isitme ya da ondan isiteni isitme yoluyla 6grenip kavrayabi-
lir. Kur’an s6z konusu oldugunda, onun farkli mana ihtimallerine kapal
tefsiri ancak Ras(lullah’tan isitme yoluyla bilinebilir. Fakat bu tarz bir tefsir
bilgisi yok denecek kadar azdir. Zira Rastlullah ¢ok az sayida ayeti tefsir
etmigtir.”4

Tefsirin inzal-tenzil donemindeki olgusal baglam igerisinde kavranmis
olan mananin sema yoluyla aktarimindan ibaret bir faaliyet olarak deger-
lendirilmesi ibn Teymiyye'nin (6. 728/1328) “ehsanii turuki’t-tefsir” (en
giizel tefsir yontemleri) baslig1 altinda séyledikleriyle biiytik 6l¢iide ortiisiir
mahiyettedir. Ibn Teymiyye’ye goére tefsirde en sahih ve saghkli yéntem
Kur’an'in Kur’anla tefsir edilmesidir. Ciinkii Kur’an’in bir ayetinde miicmel
olarak zikredilen bir husus baska bir yerinde izah edilmistir. Tefsirde ikinci
kaynak olarak nebevi siinnete (hadis) miiracaat edilmelidir. Ciinkii Rastilul-
lah Kur'an'in serh ve izah edicisidir. Nitekim Imam Safif (6. 204/820),
“Rasilullah’in hitkmettigi her sey onun Kur’an’dan anladigindan ibarettir.”
demistir. Bu gercek Nisa 4/105, Nahl 16/44 ve 64. ayetlerde de ifade edil-
mistir. Ote yandan Siinnet de tipki Kur’an vahyi gibi Rastilullah’a vahyedil-
mis, Kur’anin tilavet edilmesi gibi Siinnet de tilavet edilmistir. Bunun boyle
oldugu hususunda imam S$afil ve diger bircok biiyiik alim cesitli deliller
serdetmistir. Tefsir bilgisi Kur’an’da ve Siinnet'te bulunmadig1 takdirde
sahabe kavillerine miiracaat edilir. Ciinkii sahabiler Kur’an’in niizuliine sahit
olduklar1 ve ayetlerle ilgili hadiselere bizzat tanik bulunduklar i¢in tefsir
sahasinda tartisilmaz otoriteye sahiptir. Kaldi ki onlar miikemmel bir anla-
y1s ve kavrayis, sahih/saglikli bir ilim ve salih amel sahibi olmakla miimey-
yiz bir nesildir. Ozellikle dért halife ile Ibn Mes’(id, ibn Abbas gibi biiyiik ve
alim sahabiler bu vasiflar1 haizdir. Tefsir bilgisi sahabe kavillerinde de
bulunmadig: takdirde, sahabl miifessirlerin rahle-i tedrisinde yetismis olan
Miicahid b. Cebr gibi tabilerin kavillerine basvurulur. Gergi tabiin ulemasi
ayetler hakkinda farkh goriisler dile getirmistir; ancak bu goriisler lafzen
farkl olsa da 6ziinde ayni seyi lazimi ve/veya naziriyle ifade tarzindadir. Bu
noktada, “Tabilin kavilleri furtida bile hiiccet degilken, nasil olur da tefsirde
hiiccet kabul edilebilir?!” gibi bir itiraz 6ne siriilebilir. Bu itiraz, “Bir tabi
alimin kavli, kendisine muhalif goriis beyan eden bagka bir tabi alim i¢in
hiiccet tegkil etmez” anlaminda dogrudur; fakat tabi dlimler bir meselede
ittifak ettiklerinde onlarin bu ittifakinin hiiccet degeri tasidigindan siiphe
etmek yersizdir. Tabi alimler arasinda ihtilaf s6z konusu oldugunda, bir tabi
kavlinin baska bir tabiye veya daha sonraki nesillere karsi hiicciyeti s6z
konusu degildir. Boyle bir durumda ya Kur’an diline, ya Siinnet’e, ya Arap
dilinin genel kullanimina ya da sahabe kavillerine basvurulur. Salt rey’le

4 Gergi Huveyyl Hz. Peygamber’den menkul tefsir bilgisinin cok az olmasindan hareketle sema ve
nakle dayanmayan tefsirin de caiz oldugunu soylemis; fakat bu baglamda her ne kadar tefsir
kelimesini kullanmigsa da bunun gergekte tefsir olmadigini, “Kur’an’da kastedilen mana, karine-
ler/emareler ve delillerden istinbat yoluyla (da) bilinebilir” seklindeki ifadesiyle ortaya koymustur.
Bkz. Bedreddin ez-Zerkesi, el-Burhdn fi UlGmi’l-Kur’dn, Beyrut trs., I. 16.
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Kur’an tefsirine gelince, bu tarz tefsir haramdir.5

ibn Teymiyye’nin bu goriisleri birkac agidan 6nemlidir. Her seyden énce
tefsir, Kur'an't anlamak ve agiklamak isteyen herhangi bir miisliimanin
kendi fikir ve kanaatlerini hiiccet olarak takdim edebilecegi bir faaliyet
degildir. Bilakis tefsir ya bizzat Kur’an’da ya Stinnet'te ya sahabe kavillerin-
de ya da tabilin kavillerinde mevcut olan agiklamay1 esas almay1 ve ona
uymay1 gerektiren bir faaliyettir. Bu demektir ki tefsir, hali hazirda mevcut
olmayan bir mananin kesfi degil, niizul doneminden bu yana verili olan
mananin tespitidir. O halde, miifessirin temel misyonu nakilciliktir. Bunun
icindir ki “miifessir nakilci, mtevvil istinbatcidir” (fe’l-miifessiru ndkiliin ve’l-
miievvilii miistenbitun) denilmistir.6

Ibn Teymiyye'nin gériisleri, tefsirin me’hazlarindan giiniimiizdeki mes-
hur “rivayet tefsiri” (me’shr tefsir veya tefsiru’s-selef) kavramlastirmasina
kadar bir¢ok konuda belirleyici olmasi sebebiyle de onemlidir. Nitekim
Suyiiti (6. 911/1505) el-Itkdn’in miifessir olmanin sartlar1 ve adabiyla ilgili
yetmis sekizinci béliimiine ibn Teymiyye’nin “ehsanii turuki’t-tefsir” bashg
altindaki gorislerini 6zetleyerek baslamis ve bu bashk altindaki diger
meseleleri de yine ibn Teymiyye’'nin Mukaddimetii’t-Tefsir adli risalesindeki
gorisler ekseninde ele almistir.” Muhammed Hiiseyin ez-Zehebi ve Ziirkani
gibi cagdas miiellifler de ibn Teymiyye’nin goriislerini esas almis ve bilhassa
“me’slr tefsir” (tefsir bi'r-rivaye) kavramini “ehsanii turuki’t-tefsir” metodo-
lojisine paralel bicimde tanimlamistir. Bu tanima gore me’sir tefsir, bizzat
Kur’an’in kendi kendini agiklamasi ile Hz. Peygamber, sahabe ve tabilina ait
rivayetlere dayal izah tarzini ifade eder.8

Tiirkiye’deki tefsir arastirmacilarinin biiyiik cogunlugunca da benimse-
nen bu tanimin® kékeni ibn Teymiyye’ye, dolayisiyla Ehl-i hadis paradigma-
sinin sistematik sekli olan Selefl diisiinceye dayanir. Bu mesele bir tarafa,
gerek ibn Teymiyye’nin “ehsanii turuki’t-tefsir” bashgi altinda formiile ettigi
metodolojide, gerekse bu metodolojiden istifadeyle gelistirilen “me’str
tefsir” tamimindaki “Kur’an’in Kur’an’la tefsiri” maddesi problemlidir. Clinkii
s6z konusu tanim nakle dayanan (me’s{ir), yani yorumcunun re’y ve ictiha-
dindan bagimsiz olarak orada hazir ya da verili olan, bu yiizden de 6znellige
kapali olan bir izah tarziyla ilgilidir. Oysa hangi ayetin hangi ayeti tefsir
ettigi, cogunlukla yorumcunun dirayetiyle ilgili bir meseledir. Isin igine
dirayet girdiginde mezhebi, kelami 6n kabuller ve dolayisiyla 6znellikler
kacinilmaz hale gelir. Me’s{ir tefsir tanimina kaynaklik eden ibn Teymiyye
de kuskusuz bunun farkindadir; fakat onun “Kur’an’in Kur’an’la tefsiri”
dedigi sey, teknik diizeyde Kur’ant anlama ve aciklama meselesinden ziya-

5 Ebii’I-Abbas Takiyyliddin ibn Teymiyye, Mecmiu’l-Fetdvd, Riyad 2000, XIII. 162-165.

¢ Zerkesi, el-Burhdn, Il. 166.

7 Suyati, el-itkén, 1l. 1297-1224.

8 Muhammed Hiiseyin ez-Zehebi, et-Tefsir ve’l-Miifessirin, Beyrut trs., l. 105; Muhammed Abdi-
lazim ez-Zirkani, Mendhilii’l-irfén fi UlGmi’l-Kur’n, Beyrut 1988, II. 12.

9 Bkz. ismail Cerrahoglu, Tefsir Usilii, Ankara 1989, s. 228; Muhsin Demirci, Tefsir Tarihi, istanbul
2003, s. 228; Abdiilhamit Birisik, “Tefsir”, DIA, istanbul 2011, XL. 285.
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de, din tasavvuru ve dini ahkdmin kaynaklar1 gibi daha kapsamli meselelere
atifta bulunan bir paradigmatik ¢erceveyle ilgilidir.

Daha acikgasi, Ibn Teymiyye, nass ve selef otoritesine dayal bir din ta-
savvurunu benimsemekte ve gerek dinde gerek nasslarin istimalinde re’ye
cevaz vermeyen Ehl-i hadis ekoliinii takip etmektedir. Bu ekoldeki 6n kabule
gore Allah (Kur’an), Hz. Peygamber (Siinnet) ve sahabe tiim miisliiman
nesillerin akip giden tarih boyunca ihtiya¢ duyacaklar1 her sey hakkinda
konusmus, hemen her meseleyi vuzuha kavusturmustur. Yine bu ekole gore
Kur’an metni (nass) gayet acik ve anlasilir mahiyettedir; bu ylizden nassi
indl yorumlara tabi tutmamak, onu yormamak (te'vil) gerekir. Allah’in
muradi vahyin niizul vasatinda sahih sekilde anlasildig1 icin, miisliimanlara
diisen gorev, o vasatta anlasilmis ve agiklanmis olan manaya nakil yoluyla
vakif olmak (sema) ve ona uymaktir (ittiba). Seleften bize intikal eden basit,
sade ve sarih tefsire ragmen te’vil yordamiyla nasstan ¢ikarimlar yapip yeni
hiikiimler kurmaya ¢alismak bidattir.

ibn Teymiyye'nin bu noktada Siinnet’e atfettigi paradigmatik rolle ilgili
olarak imam Safil'yi referans géstermesi ve ondan nakille Siinnet’in de tipki
Kur’an gibi vahiy oldugunu séylemesi cok dikkat ¢ekicidir. Zira Ibn Teymiy-
ye’'nin “en giizel tefsir yontemleri”nin ne oldugu hususunda Safit’nin Siinnet
anlayisini referans olarak kullanmasi, dinin temelde nasstan ibaret oldugu
ve dolayisiyla tiim hayat olaylariyla ilgili hiikiimlerin dogrudan ya da dolayl
olarak mutlaka bir nassa, hatta tek kaynak olarak Kur’an’a dayanmasi
gerektigi fikrini benimsedigini gésterir. Bu fikir imam $afii tarafindan,
“OUmmet’in [kiyas, ictihat, istinbat meyaninda] séylediklerinin tamami
Siinnet’in serhi, Stinnet’in tamam1 da Kur’an’in serhidir”.10 seklinde formiile
edilmistir. Bize gore Ibn Teymiyye’nin “ehsanii turuki’t-tefsir” kapsaminda
anlatmaya calistig1 sey de aslinda $afil'ye ait oldugu belirtilen bu s6ziin serhi
gibidir.

Gerek iImam Safit'nin Siinnet’i miidafaa maksadiyla temellendirmeye ca-
listig1 “Siinnet esittir Kur’an” fikriyle dini tek kaynaga (Kur’an’a) irca etmesi,
gerekse ayn1 bakis acisini esas alan ibn Teymiyye'nin “Tefsirde en sahih ve
saglam yontem Kur’an'in Kur’anla tefsir edilmesidir” seklindeki teklifi,
modern donemde genel olarak rivayet, 6zel olarak da Siinnet ve gelenek ile
hemen hig¢bir bagi/baglantis1 olmayan, dini en sahih ve en saglam kaynak
olarak sadece Kur’an metninden ve dolayisiyla Kur’an cevirisinden 6gren-
mek gerektigini vurgulayan Kur’ancilik egilimine hizmet etmistir.

Bu durum tam bir ironidir. Burada karsimiza ¢ikan bir diger ironi, mo-
dern dénemde ¢ok ragbet goren “Kur’an’t bastan sona biitiinliik arzeden bir
yazill metin olarak algllama” egiliminin ¢ok kere Ibn Teymiyye'nin
“Kur’an’in Kur’an’la tefsiri” dedigi seyle iliskilendirilmesidir. ibn Teymiyye
Kur'an’in Kur’an’la tefsirinden s6z ederken, dinde ve dini metinlerin anla-
silmasinda nakilden ve selef otoritesinden bagimsiz bir yaklasimla salt dil

10 zerkest, el-Burhdn, . 6; SuyQti, el-itkdn, II. 1025.
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bilgisi ve re’ye dayanmanin caiz olmadigini vurgulamaya ¢alismis, fakat
onun bu maksatla ortaya koydugu yontem, giiniimiizde Kur’an’t kendisine
nazil olmus bir yazili metin gibi okuma, anlama ve yorumlama egilimindeki
yontemsizlige hizmet eden bir arag¢ gibi kullanilir olmustur. Bu yanhs kulla-
nimin temelinde Muhammed Abduh (6. 1905) ve Resid Riza’nin (6. 1935)
onciiliik ettigi ictimai ve/veya hidayet¢i yorum yonteminde, geleneksel
tefsir birikimini goz ardi etmenin bir prensip olarak vaz edilmesi cok énemli
rol oynamistir.

Menar tefsirine giriste siki bir gelenek elestirisi yapan Abduh ve Resid
Riza’nin!! dini disiince cizgisinin Selef ve Selefilikle iliskilendirilmesi de
baska bir ironi olarak kaydedilmelidir. Bu diistince cizgisindeki Selef vurgu-
su, gliniimiiz Tiirkiye’sindeki Kemalist ve laik¢i ¢cevrelerin ¢ok amagli bigim-
de kullandiklar1 “Atam izindeyiz” mottosunun isleviyle benzer bir 6zellik arz
eder. Diger bir deyisle, Abduh ve Resid Riza'nin selef vurgusu, Selefl para-
digmaya sadakatten ziyade, ézellikle Ibn Teymiyye'nin elestirel dil ve iislu-
bundan yararlanma, ayni zamanda kendi diisiincelerine gii¢lii bir referans
kaynag1 olusturma iradesini yansitir. Biitiin bunlar bir yana, Abduh ve Resid
Riza’'nin acgtiklar ¢iir, Kur'an’in masa basinda muhtemel okur kitlesinin
anlama sorunlar1 dikkate alinarak tematik ve sistematik bicimde yaziya
gecirilmis bir metin gibi algilama egiliminin yayginlik kazanmasinda dnemli
rol oynamustir. Halbuki gelenekte, “Kur’an tek bir ayet gibidir; ¢iinki Al-
lah'in kelami tektir” algisinin saglikli olmadig1 vurgulanmistir.l? Yine gele-
nekte bazi adlimler her ayet ve surenin bir digeriyle baglantisini kurma
¢abasiin beyhude oldugundan séz etmis ve bunu gerekcelendirme nokta-
sinda vahyin niizuliiniin yirmi ii¢ yila yayilmasi, ayetlerin bu zaman dilimi
icerisinde farkli sebepler ve hadiseler iizerine peyderpey nazil olmasi
hasebiyle Kur'an metninin tematik ve sistematik biitiinliik arz etmedigine
dikkat cekmislerdir.13

Tefsirin mahiyeti meselesine dénersek, gecmis donemlerde alimlerin
tefsir ile te'vil arasinda belirgin bir ayrim gézetmeleri giiniimiizdeki Kur’an
ve yorum faaliyetlerinin gercek mahiyetini ve kiymet-i harbiyesini tespit
acisindan ¢ok onemlidir. Ciinkii bu ayrim, daha 6nce isaret edildigi gibi,

1 Kugkusuz Muhammed Abduh ve Resid Riza Kur'an tefsirinde Arap dili, usdl bilgisi ve rivayet
malzemesine vukufiyet gibi sartlarin gerekli oldugunu sdylemis, hatta bu konuda ibn Teymiyye’nin
mezk(r gorislerini zikretmistir. Bununla birlikte, geleneksel tefsir edebiyatinin Kur’an’i anlamanin
onunde buylk bir engel oldugunu da sdylemis, ayrica sahih niyet ve samimiyetle Kur’an’a yonelip
ayetler Uzerinde dusiinen her mislimanin ilahi kelami rahatlikla anlayabileceginden sz etmistir
(Bkz. Muhammed Resid Riza, Tefsiru’l-Kur’éni’l-Hakim, Beyrut 1999, I. 9-15). Gergekten de Allah’in
insanoglundan temel taleplerini anlayip kavramak igin tefsir sahasinda uzman olmaya gerek yoktur.
Kur’an’t anlamaktan asil maksat buysa -ki budur- Abduh’un sdyledikleri dogrudur; ancak onun
varolugsal anlamaya atifla soyledigi seyler, teknik anlamda tefsire hamledilmis ve bu durum
gunUmuzde sikga sahit olundugu Uzere, geleneksel ilmi birikime hemen higbir sekilde atifta bulun-
maksizin, son derece keyfl ve gelisiglizel yorumlar yapmanin caiz oldugu noktasinda yanlis bir
anlayisin genis 6lgekli kabul gérmesi gibi bir sonug vermistir.

12 7erkesi, el-Burhdn, Il. 17.

3 Zerkesi, el-Burhdn, |. 37.
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Kur’an ayetlerinin ilk hitap ¢evresinde anlasilmis ve kavranmis delaletleri-
nin biyiik olciide kasd-1 miitekellime isaret ettigini, buna mukabil ayetlere
sonradan yiiklenen manalarin boyle bir 6zellik tasimadigini séylememizi
gerektirir. Buna gore Kur'an'in gercekte ne soyledigini tespit icin, niizul
doéneminde olup bitenleri bilmek, bunun icin de 6ncelikle vahyin tabii ve
tarihi baglamina taniklik eden sahabe nesline ait rivayetleri dikkate almak
gerekir. Bu demektir ki tefsir dncelikle ve 6zellikle rivayet ve tarih bilgisiyle
ilgili bir ilm1 disiplindir. Ayetlerdeki kelimelerin dildeki anlam ve kullanim-
lariyla ilgili filolojik izahlar da temelde rivayet ve tarih bilgisine miistenittir.
Clinki dil organizma gibidir; zaman icerisinde degisip doniisiir, kimi kelime-
ler zaman igerisinde ilk ve asli anlamlarini yitirir. Bu sebeple, Kur’an kelime-
lerinin niizul vasatinda ifade ettigi manalar1 tespit isinin 6ncelikle tarih
bilgisi gerektirdigi siiphesizdir. Burada sunu da belirtmek gerekir ki Kur’an
kelimelerinin anlamlarini tarih ve rivayetten bagimsiz bicimde salt dilbilgi-
siyle tespit girisimi geleneksel paradigma agisindan kabul edilebilir degildir.
Salt dilbilgisine dayali tefsirin caiz olmadig1 yoniindeki hakim anlayisa gore,
sozgelimi EbG Ubeyde (6. 209/824[?]) seleften nakledilen rivayet temelli
izahlardan ziyade Arap dilinin kullanim ve iislup 6zelliklerini esas almis ve
kimi zaman ¢ok serbest denebilecek yorumlar yapmigtir.14

Biitiin bu degerlendirmeler neticesinde tefsir, Kur’an’in asli ve tarihi an-
lamini tespitle sinirl bir faaliyet olarak kabul edildiginde, bunun miistakil
bir ilmi disiplin oldugu rahatlikla soylenebilir. Bu sinir dahilinde tefsir
ilminin en temel 6zelliklerinden biri ve belki de birincisi normatif degil,
deskriptif olmasidir. Daha agikeasi, tefsir, ayetlerden fikhi ya da kelami
hiikiimler ¢ikarma hedefi bulunmayan, bilakis gerek niizul ortaminda olup
bitenler, gerekse o vasatta nazil olan ayetlerin kime ne séyledigi ve ilk
mubhataplarin o ayetlerden ne anladig1 hususunda enformasyon saglayan bir
ilimdir. Kisaca denilebilir ki tefsirin islevi Kur’an’a Kur’an olarak yaklasmak
ve ayetlerdeki ilk-asli manay1 niizul tarihiyle bulusturarak ortaya koymak-
tan ibarettir.

Tefsir, pratik hayatta ortaya c¢ikan sorunlar ve ihtiyacglar karsisinda
Kur’an’dan hareketle sorun ¢6zme faaliyeti degildir. Buna mukabil kelam ve
fikih gibi ilimlerin temel islev ve hedefi usil (inang/itikat) ve fur@’ (toplum-
sal diizen ve hukuk) agisindan sorun ¢6zmedir. Haliyle kelam ve fikihta
aslolan, kural koymak, hiikiim kurmak ve norm olusturmaktir. Kur’an, tefsir
ilmi i¢cin bir konu iken kelam ve fikih icin norm kaynagidir.15 Kelam ve fikih
kendi normlarini olustururken tefsirin sagladigi rivayet bilgisinden yararla-
nir veya hiikkiim istinbatinda bu bilgileri referans alir. Nitekim klasik fikih
usiliinde, “el-ibretii bi um@mi’l-lafz 14 bi-husfisi’s-sebeb” (niizul sebebindeki
hususilige degil, lafizdaki umumilige itibar edilir) seklinde bir kaide vaze-
dilmis ve bu kaideyle bircok ayetten yeni hiikiimler iretilmistir. Mesela,

14 Bkz. Yakat el-Hamevi, Mu’cemii’l-Udebé, Beyrut 1993, VI. 2707.
> Daha genis degerlendirme icin bkz. Mehmet Pacaci, Cagddas Dénemde Kur’an’a ve Tefsire Ne
Oldu?, istanbul 2008, s. 47-57.
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Fahreddin er-Razi (6. 606/1210) yd beni ddeme huzil zinetekiim inde kiilli
mescidin ifadeleriyle baslayan A'raf 7/31. ayetin Kabe'yi c¢iplak vaziyette
tavaf eden bazi miisrik Araplar hakkinda nazil olduguna isaret eder. Daha
sonra bu ayetin namazda setr-i avretin viicubuna delil tegkil ettigini soyler.
“Ayet Kabe'yi ¢iplak halde tavaftan men hakkinda nazil olmamis miydi?”
seklindeki muhtemel bir itirazla ilgili olarak da soyle der: “Biz usiil-i fikihta
sebebin hususiligine degil, lafzin umumiligine itibar edilecegini agiklamis-
tik.”16

Geleneksel usill, fikih ve kelam literatiiriinde tefsir bilgisinin bu tiir hii-
kiim istihraclarinda her zaman referans veya hareket noktasi olarak kulla-
nildigin1 sdylemek zordur. Hatta denilebilir ki 6zellikle itikadi meselelerle
ilgili te’villerde sahabe ve tabilindan nakille gelen tefsir bilgisi cok kere goz
ard1 edilmistir. Clinkii bu bilgi miievvilin kendi mezhebine uygun diisen
manay1 istihra¢ etmesini zorlastirabilir; hatta istihra¢ edilmek istenen
manay1 tiimden nefyedebilir. Sézgelimi, ibn Omer, Miicahid ve ikrime gibi
sahabi ve tabii dlimlerin Kiyame 75/23. ayette gecen “nazirah” kelimesini,
“beklemek, ummak” diye izah ettikleri yoniindeki tefsir bilgisi Ehl-i Siin-
net'in bu ayetle teyit etmek istedigi ru’yetullah inancina ters diiser. Bu
ylzden, s6z konusu izahin kelam1 agidan makbul sayilmamasi, bunun yerine
“Allah ahirette goriilecek” inancini destekleyen rivayetlerin esas alinmasi
gerekir.l? Bu durum, Kur’an’in ne sekilde yorumlanacag, seleften menkul
rivayetlerden hangisinin yorumda referans kaynagi olarak kullanilacagi,
hatta hangi ayetin meale nasil yansitilacagi gibi konularda mezhebi-kelami
kabullerin belirleyici oldugunu, dolayisiyla tefsir, fikih usilii gibi sair ilimle-
rin kelamdaki temel kabulleri teyit unsuru olarak kullanildigini gosterir.

Tefsir, rivayet ve tarih bilgisine dayal: bir ilm1 disiplin olarak fikih ve ke-
lam gibi normatif ilimlere bir tiir malzeme tedarikgiligi yapma o6zelligine
sahiptir.’® Bu c¢ercevenin disina ¢ikarildigi takdirde tefsirin ne ilgi alanmi ve
misyonu belirlenebilir, ne de fikih ve kelam gibi diger ilimlerin miistakil
varliklarinin ne ise yaradigina makul bir izah getirilebilir. Hatta bu durumda
tefsirin miistakil bir ilmi disiplin oldugundan s6z etmek de anlamli ve inan-
dirici olmaz. Tefsir Kur’an’t hem konu olarak ele alir hem de hiikiim kaynagi
olarak kullanir, denirse -ki Ilahiyat camiasinda bilerek veya bilmeyerekten
boyle diyen ve boyle diisiinen kimselerin sayisi oldukc¢a kabariktir-, bu
takdirde Ibn Teymiyye’nin Fahreddin er-Razi ve et-Tefsiru’l-Kebir hakkinda-
ki, “Onun tefsirinde her sey var, ama tefsir yok”1? elestirisi haklilik kazanir.
Ciinkl et-Tefsiru’l-Kebir'deki kelam felsefe, tip, astronomi ve sair alanlarla
ilgili bilgi, goriis ve degerlendirmeler teknik anlamda “tefsir” olarak kabul
edildiginde tefsir tefsir olmaktan ¢ikar ve Kur’an baglaminda ansiklopedik

16 Eb( Abdillah Fahreddin er-Razi, et-Tefsiru’l-Kebir, Beyrut 2004, XIV. 50-51. Benzer bir ifade igin
bkz. EbG Abdillah el-Kurtubi, el-Cadmi’ li Ahkdmi’l-Kur’dn, Beyrut 1988, VII. 121.

7 Kurtubi, el-Cdmi’, XIX. 70; Fahreddin er-Razi, et-Tefsiru’l-Kebir, XXX. 201-203.

8 Murat Siliin, “Tefsir ilim midir? Nasil Bir ilimdir?”, Tefsir Nasil Bir ilimdir?, (Tartigmali ilmf ihtisas
Toplantisi, 15-16 Mayis 2010), istanbul 2011, s. 31-32.

19 Bkz. Saldhuddin Halil b. Aybek es-Safedi, el-Vafi bi’l-Vefeydt, Beyrut 2000, IV. 179.
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bilgi derleme faaliyeti haline gelir. Bu faaliyet neticesinde ortaya konulan
iiriin de hakl olarak ilimler ansiklopedisi olarak nitelendirilir. Biitiin bunla-
rin yaninda tefsir mahiyet, islev, alan, amag agisindan tahdit edilmediginde,
onun kendine mahsus bir usiliinden s6z etme imkani da kalmaz.

Bilindigi lizere Molla Fenari (6. 834/1431), EbG Said el-Hadimi (6.

1176/1762) gibi Osmanl alimleri tefsirin miistakil bir ilmi disiplin olup
olmadigini tartismislardir. Ad1 gecen alimlerin tefsiri ilimden ziyade marifet
(ctiz'i/tikel bilgi) olarak gormeleri ilk planda “Tefsir kiilli kaideleri bulun-
mayan bir alandir” arglimanina dayanmakla birlikte, bu tartismanin “Tefsir
zanni midir, kat'l midir; betimsel midir, normatif midir; tasavvurat kabilin-
den midir, tasdikat kabilinden midir?” gibi sorularda ifadesini bulan baska
boyutlari da mevcuttur. Bize gére bu tartismanin ortaya ¢ikisinda Fahreddin
er-Razi'nin et-Tefsiru’l-Kebir'indeki muhtevanin biitiiniiyle tefsir zannedil-
mesinin yahut bu eserin tefsir sahasinda aranmamasi gereken seylerin bu
sahada aranir hale gelmesinin de az ¢ok pay1 vardir.
Molla Fenari “ilim” denen seyin konusu, alani ve sinirlari belli olan, daha
da 6nemlisi kiillf kaideleri bulunan bir disipline karsilik geldigi noktasindan
hareketle tefsirin bir ilim degil, cliz'1 bilgiler manzumesi (marifet) oldugu
tespitinde bulunmustur.20 Kafiyeci (6. 879/1474) ise hocasinin bu goériisiine
itiraz saikiyle kaleme aldig1 et-Teysir fi Kavdidi I[Imi’t-Tefsir adl eserinde
tefsirin hem miistakil bir ilim oldugunu, hem de kendine mahsus kaideleri-
nin bulundugunu ispatlamaya calismistir. Kafiyeci'ye gore tefsir, “Manaya
delalet haysiyetiyle Kur’an lafizlarinin durum ve konumlarini ele alan bir
ilimdir. Buna gore Kur’an, tefsir icin bir kaynak degil, konudur. Kur’an’'in
tefsire konu olmasi ise Allah'in muradini tespit meselesiyle ilgilidir. Bu
sebeple denebilir ki tefsir Kur’an’t bir hiikiim kaynagi olarak incelemez; onu
bir sorun ¢ézme kilavuzu gibi gérmez. Aksi halde tefsirle usdl, fikih, kelam
gibi ilimlerin alan ve sinirlar belirsizlesir. Ciinkii diger dini ilimler de
Kur’an’a yonelir. Kur'an lafizlarinin manaya delalet agisindan durum ve
konumlarinin incelenmesi seklinde bir kayit konulmadiginda hem tefsir
miistakil bir ilm1 disiplin olmaktan ¢ikar, hem de alani ve sinir1 belli olmadi-
gindan tefsir sahasinda usul ve kavaidden s6z etme imkani kalmaz.2!

Kafiyeci'nin bu konuyla ilgili en dikkat ¢ekici gortsi, “Tefsir de tipki ha-
dis gibi Hz. Peygamber ve sahabeden mervidir. Bu merviyyatin kabuli
giivenilirlik noktasinda akil, zabt, miisliiman olmak ve adillik vasfi tasimak
gibi ravi ile ilgili birtakim sartlara baghdir. Ote yandan, ravi tarafindan
nakledilen tefsir rivayeti isnatli/senetli olmali, ayrica tefsir rivayeti, tipki
hadis 6gretim ve 6greniminde oldugu gibi kiraat, icazet ve vicade gibi yollar-
la nakledilmelidir. Kiraat, hocanin tefsir rivayetini talebeye, talebenin hoca-

20 Semseddin Molla Fenari, Aynu’l-A’yén, istanbul 1325, s. 4-5, 79, 87-88. Hadimi de tefsirin klli
kaidelere sahip olmadigi kanaatindedir. Bu tir kaideleri bulunmayan bir ilmin gercek manada ilim
olmasindan so6z edilemez. Tefsirin ilim olarak nitelendirilmesi gevsekligin (tesdmih) gostergesidir.
Eb( Said Muhammed el-Hadimi, Risdletii’l-Besmele, istanbul 1886, s. 68.

21 Kafiyeci, et-Teysir, s. 157-158.
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ya okumasidir. icazet, hocanin kendi talebesine, “Filan tefsir rivayeti icin
sana icazet verdim” veya “Tefsire dair isittigim tiim rivayetler i¢cin sana
icazet verdim” demesi, kendisine icazet verilen kisinin (miicaz leh) de bu
rivayeti naklederken, “Bu rivayet hususunda falan hoca bana icazet verdi”
demesidir. Vicade ise bir kimsenin Kur’an tefsiriyle ilgili bir rivayeti kendi-
siyle goriistiigli ya da goriismedigi baska bir kimsenin yazili metni olarak
bulmasi ve ilgili rivayeti “vecedtii bi-hatti fiilanin” (Ben bu rivayeti falan
Kkisinin yazili metni olarak buldum) diyerek nakletmesidir.22

Kafiyeci'nin tefsire hem bir alan ve sinir tayin etmek, hem de onun miis-
takil bir ilim oldugunu miidellel hale getirmek maksadiyla serdettigi bu
goriisler tefsirin her seyden ¢ok hadis/rivayet, dolayisiyla tarih ve gelenekle
irtibath oldugu gergegini teyit eder. Kald1 ki muhaddislere goére hadis ve
Siinnet Kur’an’in tefsiri mahiyetindedir. Nitekim Ali b. el-Medini (6.
234/848) Abdurrahman el-Mehdi’den (6. 198/813), “[ilim sahibi olmak
isteyen] kisi yeme icmeden daha ¢ok hadise muhtactir. Clinkii hadis Kur’an1
tefsir eder (Hadis, Kur’an’in tefsiridir)”23 seklinde bir s6z nakletmistir. Buna
paralel olarak ibn Teymiyye gibi bazi Alimler de Hz. Peygamber’in biitiin séz
ve fiillerini tefsir kapsaminda degerlendirme yoluna gitmistir.

Evet, tefsirin hadis ve rivayete dayali bir faaliyet oldugu dogrudur; an-
cak Hz. Peygamber’in soz ve fiillerinin tiimiinii tefsir olarak degerlendirmek
ve/veya hadisle tefsiri 6zdeslestirmek tartismaya agiktir. Bu meselenin bir
sonraki baglik altinda tartisilacagini belirterek burada tefsirle ilgili mahiyet
sorusturmasina devam etmek ve Fahreddin er-Razinin et-Tefsiru’l-Kebir'i
ekseninde tefsir-kelam iligskisinden kisaca s6z etmek yerinde olacaktir.
Oncelikle belirtmek gerekir ki Razi et-Tefsiru’l-Kebir'deki zengin muhtevay1
tefsir olarak zikretmemistir. Kald1 ki ona gore tefsir kiilli degil ciiz'i/fer’i bir
ilimdir. Diger bir deyisle, tefsir amaca gotiiren bir arag ve alet ilmidir. Temel
amag, insanlarin Allah’1 daha iyi taniyip bilmesidir. Bu bilgiye ulastiran her
sey, bir ara¢ olarak Allah’in kelamini izah baglaminda kullanilabilir; ancak
bu malzemenin kullanimi tefsir zannedilmemelidir.2¢ Baz1 ayetlerle ilgili
izahlarinda “tefsirci” (miifessir) ve “kelamc1” (miitekellim/usili) gibi teknik
terimler kullanmasi, Razt'nin farkli alanlar ve konularla ilgili tiim bilgileri
tefsir sadedinde zikretmedigini gosterir. Ornek vermek gerekirse, Razi
Zariyat 51/56. ayetin izahinda, “Allah’in fiillerinde gayelilik ve sebeplilik var
m1 yok mu?” meselesini tartisirken, “Bu meselenin daha ileri dizeyde ele
alinip tartisilmas1 miifessire degil, kelamci-usulciiye havale edilir” (ve’l-
istiksdu miifevvadiin fihi ile’l-miitekellimi’l-usiliyyi le’l-miifessir) demistir.25
Benzer sekilde, En’am 6/38. ayet miinasebetiyle Kur’an’in biitiin dini deliller
ve hiikiimleri muhtevi olup olmadig1 meselesinden s6z ederken, bu meseleyi
enine boyuna tartisma yerinin tefsir degil, fikih ustli oldugunu séylemistir

22 Kafiyeci, et-Teysir, s. 257-260.

2 Eb( Bekr el-Hatib el-Bagdadi, el-Kifdye fi Ma’rifeti Usdli iimi’r-Rivéye, Misir 2003, s. 82, 87.

2 Muhammed el-Ureybi, el-Muntalekati’l-Fikriyye inde’l-imami’l-Fahri’r-Razi, Beyrut 1992, s. 91-
92.

% Fahreddin er-Razi, et-Tefsiru’l-Kebir, XXVIII. 200.
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(ve'l-istiksdu fihi innema yeliku bi-usili’l-fikh).26

Fahreddin er-Razi, bu ifadelerinden anlasildigi kadariyla, tefsir faaliye-
tini Kur'an’daki mana ve mesaj1 anlayip yorumlamanin 6n asamasi olarak
gormektedir. Bu demektir ki tefsir asli degil, fer’1 bir ilimdir. En temel ve asli
ilim kelamdir. Ciinkii kelam miisliimanlarin inang ve zihniyet yapisini, diinya
goriisiinii ve hatta ideolojisini olusturur. Unutmamak gerekir ki kelamin
diger adi1 uslli’d-dindir. Yani kelam asillarin ilmidir. Bu yiizden, naslarin
te’vilinde -tefsirinde degil!- bir usll aranacaksa, bu usuliin adresi fikih usulii
degil, kelamdir. Ciinkii fikih usili furd ile ilgilidir. Furlidan daha 6nemli ve
oncelikli olan usil, yani kelamdir. Bunun icindir ki Gazall (6. 505/1111)
fikih usuliiyle ilgili el-Mustasfd adli eserinin basinda uzun uzadiya kelamin
en biiyiik ve killi ilim oldugunu anlatmistir.2?

Ozetle, tefsir kelama hizmet eden bir alet ilmi mesabesindedir. Kelam
ilmindeki temel kabulleri Kur’an’a atifla temellendirmenin yolu ise tefsir
degil, en genel cercevede te’vildir. Aslinda te’vil Kur’an’in tarihi asan anlam-
larin farkl tarihselliklere tasimadir. Bu tasima islemi re’y, ictihad, istinbat
ve istihrag gibi kavramlarla da ifade edilebilir. Te'vil re’ye dayal bir faaliyet
oldugundan, 6znellik, hatta kimi zaman keyfilik kaginilmazdir. Bunun i¢gindir
ki kelam ve fikih usiliinde te'ville ilgili birtakim sartlar konulmus ve bu
sayede keyfiligin 6niline gecilmeye ¢alisilmistir. S6z konusu sartlar1 tasiyip
tasimama noktasinda karib, sahih, makbul, miinkad ve baid, merdut, miis-
tekreh gibi te’'vil kategorileri olusturulmustur. Dikkat edilirse, gelenekte
tefsirin sahihlik sartlarindan ziyade, kaynaklarindan (me’haz) veya bu
kaynaklarin saglamligindan s6z edilmistir. Bu durum bir ydniiyle 6znenin
tefsirde tasarruf imkadninin smirh olmasiyla, diger bir yoniiyle de tefsir
faaliyetinin nakiller 15181nda tarihi manayi tespit noktasinda son bulmasiyla
ilgilidir.

Tefsirin Gelisim Seyri ve ilk Tefsir Uriinleri

Tefsirin en basindan itibaren miistakil bir ilmi disiplin olup olmadig1
meselesi tartismalidir. Bu meselede iki farkli yaklasim 6n plana ¢cikmaktadir.
Ilk yaklasima gore tefsir baslangicta hadisin bir béliimii (bab) olarak ortaya
¢cikmis, sonradan miistakil bir ilmi disiplin haline gelmistir. Mesela Ahmed
Emin (6. 1954) Duha’l-Isldm adl eserinin Islami ilimler tarihiyle ilgili bolii-
miinde hadisi tefsirden once zikretme sebebiyle ilgili olarak, “Tefsiri hadis-
ten sonra zikrettim. Ciinkii tefsir baslangicta hadis olarak sekillenmis ve
[Abbasiler donemiyle] tarihlendirdigimiz tiglincii asra kadar hadisin bir
boliimii ve alt dallarindan biri (bdb min ebvdbih) olarak varligini muhafaza
etmistir. O doneme kadar hadis tefsirden tesrii ve tarihe kadar birgok farkl
disiplini iceren ¢ok genis bir alan ve kapsama sahipti. Biitiin bu farkl disip-
linler hadis alanina dahildi. Oyle ki ravi tarafindan nakledilen bir hadiste
Kur’an ayetleriyle ilgili bir izah bulunur, diger bir hadiste fikhi bir konu yer
alir, baska bir hadiste ise Hz. Peygamber’in gazvelerinden birine atifta

%6 Fahreddin er-Razi, et-Tefsiru’l-Kebir, XII. 179.
27 Eb( Hamid Muhammed el-Gazali, el-Mustasfd min iimi’l-Usal, Medine trs., |. 12-17.
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bulunulurdu.”28 demistir. Ayn1 paralelde Zehebi (6. 1977) de sunlar1 soyle-
mistir: “Tefsir sahabe doneminde hadis formundaydi. Hatta onun bir pargasi
ve bolimi hiiviyetindeydi. Tefsir bilgileri bu donemde hentiz sistematik
hale gelmemisti. Bilakis hadis rivayetinde oldugu gibi, farkl ayetlerin tefsi-
riyle ilgili olarak daginik sekilde rivayet ediliyordu. Namazla ilgili hadis
cihadla ilgili hadisle, miras konusuyla ilgili hadis Kur’an’daki bir ayetin
tefsirini iceren baska bir hadisle birlikte naklediliyordu.”2?

Tefsirin miidevven hale gelmesinin ii¢ asamada gergeklestigini diisiinen
Zehebl'ye gore birinci asamada tefsir sahabenin Hz. Peygamber’den, saha-
benin sahabeden ve tabilinun sahabeden rivayetiyle nakledilmistir. ikinci
asamada Hz. Peygamber’in hadisleri toplanip tedvin edilirken tefsir de hadis
mecmualarinda bir b6liim olarak yerini almistir. Bu dénemde Yezid b. Hartin
es-Stlemi (6. 117/735), Su‘be b. Haccac (6. 160/776), Veki’ b. el-Cerrah (6.
196/811), Siifyan b. Uyeyne (6. 198/813) ve Abdiirrezzak b. Hemmam es-
San’ani (6. 211/827) gibi alimler tefsiri miistakil olarak degil de hadisin bir
babi/béliimii olarak derlemislerdir. Uglincii asamada ise tefsir hadisten
ayrilarak miustakil hale gelmistir. 30

Genel kabul géren bu yaklasimin aksine bazi ¢agdas alimler tefsirin en
basindan itibaren miistakil bir ilim hiiviyetinde oldugunu ileri siirmiislerdir.
Mesela Tahir b. Asiir'a (6. 1973) gore, “Tefsir islam ulemasimin diger ilimle-
rin tedvin faaliyetine girismeden dnce mesgul olduklari ilk ilimdir (...) Tefsir
ilk ortaya cikan Islami ilimdir. Ciinkii tefsirle mesguliyet Hz. Peygamber
zamaninda baglamistir. Baz1 sahabiler, tipki Hz. Omer’in keldle hakkinda
sormasi gibi, Kur’an’dan manasini anlayamadiklar: hususlarla ilgili birtakim
sorular sormuslardir. Bilahare Hz. Ali, ibn Abbas, Zeyd b. Sabit, Ubey b. Ka'b,
Abdullah b. Mes’d gibi sahabiler tefsir sahasinda 6n plana ¢ikip meshur
olmustur.”3!

Tefsirin baslangictan itibaren miistakil bir ilim oldugu fikri iffet Sarkavi,
Miisaid Miislim gibi arastirmalarca da savunulmustur. Islami ilimlerin
dogusu ve gelisim stireciyle ilgili 6nemli tespitlerde bulunan Fuad Sezgin de
tefsire dair ilk eserlerin hicri birinci asrin son ¢eyreginde ortaya ¢iktigina
dair birtakim veriler ortaya koymus ve bu veriler genelde islami ilimlerin,
ozelde tefsirin baslangi¢ evresiyle ilgili genel kabullerin gézden gegirilip
sorgulanmasi ihtiyacin1 dogurmustur. Sezgin, konuyla ilgili rivayetlerin
Kur’an tefsirine dair ilk calismalarin Islam’in baslangicina kadar gittigi
konusunda siipheye mahal birakmadigini ve Abdullah b. Abbas’in bu alanda
calisan ilk kisi oldugunu belirttikten sonra bu goriisiinii sdyle gerekcelen-
dirmistir: Abdullah b. Abbas’'in bildik anlamda bir kitap/eser birakmadigi

28 Ahmed Emin, Duha’l-islém, Kahire 1997, 11.137.

2 Zehebi Abdullah b. Abbas’in tefsiri 6ne siiriilerek bu goriise karsi ¢ikilmasi ihtimaline karsilik, s6z
konusu tefsirin ona nisbetinin sahih olmadigini, aksine bu tefsiri Firuzabadi'nin (6. 817/1415) ¢ok da
saglam olmayan Muhammed b. Mervan es-Stidd{ tarikine dayali olarak bir araya getirdigini soyle-
mistir. Bkz. Zehebi, et-Tefsir ve’l-Miifessirdn, 1. 66.

30 Zehebi, et-Tefsir ve’l-Miifessirin, 1. 97-98.

3t Muhammed Tahir b. Asar, et-Tahrir ve’t-Tenvir, Tunus trs., |. 13-14.
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diisiincesine gelince, bunun saglam bir mesnedi yoktur. Bu diisiince erken
donemdeki teliflere iliskin yanlis bir tasavvurdan neset etmistir... Fikih,
emsal gibi konularda tedvin edilen en eski kitaplar islam’in baslangicina,
hatta bunlarin bir kismi cahiliye ddnemine kadar uzanir. Bu durumda siir,
ensab, eyyamii’l-arab, megazi, siyer ve fikih gibi cesitli alanlarda bilgi sahibi
olan Abdullah b. Abbas’in biitiin bu alanlarla ilgili birikimini yaziya gecirme-
yi ihmal ettigi disiiniilebilir mi? Tarih¢i Musa b. Ukbe'nin (6. 141/758)
verdigi bilgiye gore Abdullah b. Abbas’in talebelerinden Kiireyb b. Ebi
Miislim, hocasi ibn Abbas’in telif ettigi eserlerden bir deve yiikii kadarini
muhafaza ettigini soylemistir.32

Tefsirin tarihlendirilmesiyle ilgili yaklasim farki bize gore kavram ve ta-
nim ihtilafiyla ilgilidir. Daha agike¢asi, “Tefsir nedir, ne degildir? Tefsirin
alany, islevi nedir? Tefsir ile tevil birbirinin ayn1 m1 yoksa gayr1 midir?” gibi
sorulara verilecek farkli cevaplar, “Tefsir baslangicta hadisin bir bab1 miydi
yoksa miistakil bir ilim dali miydi?” meselesinin de farkli zaviyelerden ele
alinmasi sonucunu dogurur. Tefsir, Kur’an’in niizul ortaminda anlasilmis ve
aciklanmis olan manasini tespit faaliyeti olarak kabul edildiginde -ki boyle
kabul edilmesi gerekir-, bunun her seyden 6nce rivayet ve tarih bilgisine
dayal1 bir ilim oldugu gergegi teslim edilir.

Ibn Hald{in’un (6. 808/1406) “Seriat ilmi bu isin bidayetinde mahz riva-
yetti” (ve-kdne ilmii’s-seriati fi mebdei hdze’l-emri naklen sirfen)33 seklindeki
tespiti bu baglamda son derece énemlidir. Zira islam’in ilk dénemlerinde
hadis, tefsir, fikih, kelam gibi kategorik ayrimlar ve ayrismalar mevcut
degildi. Bilakis biitiin bu alanlarla ilgili meseleler “ilim” kelimesinde miin-
demic olarak ifade edilirdi. ilim ise tek kelimeyle hadis/rivayet demekti.
Nitekim Semsiiddin ez-Zehebi (6. 748/1348) hicri ikinci asrin ortalari
hakkinda (hicri 143. yil), “Bu asirda Islam alimleri hadis, fikth ve tefsiri
tedvin etmeye basladilar... {lmi tedvin ve tebvib faaliyeti giderek artti...
Arapcayla, dille, tarihle ve insanlarin ahvaliyle ilgili kitaplar tedvin edildi.
Bundan 6nceki asirda insanlar ya hafizalarindan konusuyorlar ya da ellerin-
deki gayr-i miirettep sahifelerden rivayette bulunuyorlardi.”3* demistir.
Cabiri bu tarihi bilgiyi, “O donemde ilim re’yin karsiti olarak kullanilmistir.
Buna gore ilim, rivayetlerden ibaret olmaktadir.”3> seklinde degerlendirmis-
tir.

Bu anlamda “ilm”in ilim olmasi, hadis ve rivayetin ilk kaynagina sahih ve
muttasil bir isnat zinciriyle baglanmasini ifade ederdi. Klasik hadis usulii
edebiyatinda Hz. Peygamber'den gelen naklin merfu, sahabeden gelen
naklin mevkuf, tabiiindan gelen naklin maktu diye isimlendirilmesi teknik
bir meseledir. Burada 6nemli olan husus farkl isimlendirmelerle anilan
nakillerin/rivayetlerin terimsel anlamda fikih, hadis, tefsir ve kelam gibi

32 Fuad Sezgin, Tdrihu’t-Tiirdsi’l-Arabf, cev. M. Fehmi Hicazi, Riyad 1983, I. 59-60.

33 Eb( Zeyd Abdurrahman ibn Halddin, Mukaddime, Beyrut trs., s. 480.

3% semsiiddin Muhammed ez-Zehebi, Tarihu’l-islédm, Beyrut 1991, IX. 13.

3 M. Abid el-Cabiri, Arap-islam Aklinin Olusumu, gev. ibrahim Akbaba, istanbul 1997, s. 88.
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disiplinleri ilgilendiren bilgileri ihtiva etmesidir. Binaenaleyh, tefsir rivayet-
lerinin biiyiik cogunlugu ister kelami, ister fikhi, ister baska bir ilmf disiplin-
le ilgili olsun, merfu, mevkuf ve maktu seklindeki ii¢ gruba dahildir. Bu
durumda tefsir rivayetleri, muhtevalari bakimindan diger rivayetlerden
ayrilsa da mense’leri itibariyle aslinda birer hadis rivayetidir. Unutmamak
gerekir ki ilk hicri asirlarda “rivayet” ve “hadis” kelimeleri es anlamli olarak
da kullanilmistir.3¢ Hasily, tefsir oncelikle ve 6zellikle rivayete mebnidir.
Sonraki nesillerin Kur’an yorumlari tefsir degil, istinbat, istihrag, ictihad ya
da kisaca te'vildir. Geleneksel tanimlarda tefsir ile te’vilin birlikte ele alin-
masi da isbu mahiyet farkiyla ilgilidir.

Sonug olarak, “Tefsir baslangicta hadis ilminin bir bolimiiydi” tezi, tef-
sir ve hadis kavramlarinin ge¢ dénemlerdeki teknik ve terminolojik anlam
kaliplar1 disinda ele alinmali ve bu noktada biitiin dini ilimlerin tedvin ve
tebvib déneminden 6nce rivayet malzemesi i¢inde yer aldig1 gercegi gozden
kagirilmamalidir. Dinf ilimlerin mistakil ve sistematik hale gelmeden dnce
rivayet gelenegine bagl olarak isnath bilgiler seklinde nakledilmesi goz
online alindiginda, “Baslangicta tefsir hadisin bir koluydu” ya da “Tefsir
hadisten dogdu” gibi kesin hiikiim climleleri yerine, “Dini ilimler bidayette
ortak bir alani paylasiyor ve tiim ilimler rivayet malzemesi icinde yer ali-
yordu”37 seklinde bir 6nerme kurmanin daha isabetli oldugu anlasilir.

Bu baglamda sunu da belirtmek gerekir ki dini ilimlerin baslangicta ha-
dis ve rivayet malzemesi i¢cinde yer almasi, tefsirin teknik ve dar anlamda
hadisle aynilestirilebilir oldugu anlamina gelmez. Gerg¢i klasik dénemlerde
Ibn Teymiyye gibi baz1 alimler Hz. Peygamber’in biitiin soz ve fiillerini tefsir
kapsaminda degerlendirmeyi gerektiren bir yaklasim sergilemistir; ancak
bu yaklasimin isabetli oldugunu séylemek pek miimkiin degildir. Zira Buhari
(6. 256/870), Tirmizi (6. 279/892) ve Nesal (6. 303/915) gibi hadiscilerin
eserlerine tefsir boliimii agmalari, Hz. Peygamber’in biitiin hayatinin Kur’an
tefsiri olduguna iliskin yaklasimi en azindan pratikte benimsemediklerini
gosterir. Ciinkii s6z konusu muhaddisler bdyle bir anlayisla hareket etmis
olsalardi, dogrudan ya da dolayli olarak tamamen Hz. Peygamber’in ahvaline
iliskin rivayetleri muhtevi olan eserlerinde tefsir adiyla 6zel bir boélim
acmazlardi. Bununla birlikte adi gegen muhaddislerin tefsir rivayetlerini
sinirh sayida nakletmeleri, cogunlukla tefsir amacli varit olmamis haberleri
ayetlerle iliskilendirmeleri en azindan ii¢ilincii asir rivayet tefsiri ¢izgisinde
hareket etmediklerini gosterir. Abdurrezzak'in Tefsir'i ile Buhar?nin el-
Camiu’s-Sahih’indeki “Kitabu't-Tefsir” bollimiiniin kabaca mukayesesi bile
bunun béyle oldugunu ispata kafidir.38

Bazi muhaddislerin Kur’an ayetleriyle ilgili hadisler icin “Kitabii’t-Tefsir”
seklinde miistakil bir baslik agmis olmalari, Hz. Peygamber’in s6z ve fiilleri-

3% M. Akif Kog, isnad Verileri Cercevesinde Erken Dénem Tefsir Faaliyetleri, Ankara 2003, s. 19.

37 Mustafa Karagdz, Tefsir Tarihi Yazimi ve Problemleri, Ankara 2012, s. 236-237.

38 Zisan Tircan, “Hadis Rivayet Gelenegi ve Tefsir: Sahthu’l- Buhar’nin Kitabu’t-Tefsir'i Ornegi,
Selcuk Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, sayi: 29 (2010), s. 252.
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nin timiini tefsir kapsaminda degerlendirmediklerini géstermekle birlikte,
tefsirin en basindan itibaren bagimsiz bir ilim dali oldugu iddiasini kanitla-
maz. Bize gore hadis kitaplarindaki miistakil bélimler/basliklar, genelde
dinf ilimlerin 6zelde hadis-rivayet malzemesinin tedvin ve tebvib siireciyle
ilgilidir. ilimlerin miistakillestigi bu siirecte muhaddisler de ellerindeki
hadis malzemesini tematik olarak tasnif etmis, dolayisiyla Kur’an ayetleriyle

ilgili rivayetleri “Kitabii't-Tefsir” baslig1 altina yerlestirmislerdir.

Biitiin bunlardan sonra sunu da belirtmek gerekir ki tefsirin mahiyet ve
islev acisindan daha ziyade sahabe ve tdbilindan gelen rivayete dayali
aciklamalarla ilgili olmasi, ilk iki miisliman nesle ait Kur’an yorumlarinin
hicbir kisisel kanaat igermeyen, salt Hz. Peygamber’e ait aciklamalarin
naklini ifade eden bir “rivayet” seklinde algilanmasimi gerektirmez. Daha
acikcasi, sahabe ve bilhassa tabitindan gelen tefsirle ilgili agiklamalarin
onemli bir kismi re’y, ictihad, istinbat tiirtindendir; ancak onlarin dirayet
kategorisine giren agiklamalar1 sonraki asirlarda Ehl-i hadis ve Selefi diisiin-
cenin “selef” kavramlastirmasinin da 6nemli 6lciide etkisiyle “rivayet” diye
ifade edilir hale gelmis ve re’y karsitlig1 seklinde terimlesmistir. Bu mesele
bir tarafa, teknik anlamda merfu, mevkuf ve maktli olarak gelen tefsir
rivayetleri her ne kadar sahabe ve tabilin ulemasinin re’y temelli izahlarini
muhtevi olsa da, bu izahlarin Kur’an’daki asli ve tarihl manay1 tespitte
vazgecilmez bir kaynak oldugu, dolayisiyla s6z konusu izahlardaki re'y
unsurunun ozellikle kelam1 ve fikhi mezheplerin tesekkiiliinden sonraki re’y
kavramlastirmasindan farkli bir kategori olusturdugu kuskusuzdur.

Bazi kisimlarinin Abdullah b. Sabit’e ait ilaveler oldugu anlasilmakla bir-
likte, bugiin elde mevcut ilk tam Kur’an tefsirinin sahibi olarak kabul edilen
Mukatil b. Stileyman (6. 150/767) et-Tefsiru’l-Kebir adl1 eserinde, sahabe ve
tabiln alimlerinin Kur’an’t agiklarken naklin yaninda kisisel fikir ve kanaat
belirtmeyi de ihmal etmediklerini bildiginden, kendisinin de benimsedigi
izahlar1 zikrederken isnada ihtimam goésterme ihtiyaci duymamis ve fakat
bu tefsir tarzi ilmi/rivayeti senetten ibaret sayan Ehl-i hadis ekoliince “re’y”
kapsaminda degerlendirilip makbul sayilmamistir. Aslinda Mukatil'in tefsir
tarz1 kendi re’yine dayali yorumlardan ziyade sahabe ve tabiin ulemasina
ait izahlari kisa ve 6zli bir sekilde aktarmak veya rivayetlerdeki izahlardan
tercihe sayan gordiigiinii hasila olarak ortaya koymak seklindedir. Ornek
vermek gerekirse, Mukatil En'am 6/160. ayetteki “hasene” ve “seyyie”
kelimelerini “tevhid” ve “sirk” diye izah etmistir.3® Bu izah ilk nazarda
“hasene” ve “seyyie” Kkelimelerinin o6zellikle meallerdeki karsiliklariyla
ortismemesi ve bilinen yaygin manaya denk diismemesi*® sebebiyle
Mukitil'in kendi ¢ikarimi gibi goriinebilir; fakat aslinda Hz. Peygamber’den
gelen bir tefsirin meali, yani birer kelimelik 6zeti mahiyetindedir. Zira hadis
rivayetlerine gore ayetteki “hasene” ve “seyyie” kelimeleri Hz. Peygamber

39 Ebii’l-Hasen Mukatil b. Siilleyman, Tefsiru Mukatil, nsr. A. Mahm(d Sehhate, Beyrut trs. 1. 599.
4 Tiirkce meallerde “hasene” ve “seyyie” kelimeleri ya “iyilik-kétiliik” ya da “iyi/giizel is-kéti is”
seklinde karsilanmig ve boylece iki anahtar kavramin asli anlami amorflagtiriimistir.
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tarafindan tevhid (1a ilahe illallah) ve sirk (kelimetii’l-israk) diye izah edil-
mis; bu nebevi tefsir Abdullah b. Mes’'Gd, Abdullah b. Abbas, Eb{i Hureyre,
Enes b. Malik gibi sahabiler ile Hasen el-Basri, Said b. Ciibeyr, Ata, Miicahid,
Ebi Salih Zekvan, Muhammed b. Ka’b el-Kurazi, ibrahim en-Nehai, Dahhik,
Ziihri, ikrime, Zeyd b. Eslem, Katade, Siiddi gibi bir¢ok tabil dlimden de
nakledilmistir.#! ibn Adi (6. 365/976) Hz. Peygamber’den gelen bu izahla
ilgili merfu bir hadisin senedinde Mukatil'i de zikretmistir.#2 Ote yandan
Mukatil'in tefsirinde yer alan ve fakat isnat zincirleri bulunmayan rivayetle-
rin biytik bir kisminin es-Sahih’te (Buhari'nin el-Cdmiu’s-Sahih’i?) ve/veya
Siinen tiiri eserlerde mevcut oldugu tespit edilmistir.43

Yeri gelmisken belirtmek gerekir ki Mukatil'in tefsiri Kur’anin ilk, asli
ve tarihf anlamlarini tespitte son derece degerli ve ayricalikli bir eserdir. Bu
eseri ayricalikhl kilan hususiyetlerden biri, niizul dénemindeki Araplarin
lisani orflerinin gayet yalin, dolambagsiz sekilde aktarilmasi ve dolayisiyla
bir¢ok spekiilatif yorumun sadet dis1 oldugunu tespite biiyiik imkan tanima-
sidir. Bir 6rnek vermek gerekirse, bilindigi gibi Kiyame 75/1. ayetteki “la
uksim(” seklindeki yemin ifadesiyle ilgili olarak miiteahhir dénem tefsir
kitaplarinda sayisiz yorum mevcuttur. Mukatil bu tarz bir yemin ifadesinin
Cahiliye donemindeki kullanimindan séz etmis** ve bdylece miiteahhir
donemlerde yemin lafzinin nefy lami ile bulusmasina derin anlamlar ve
hikmetler atfeden yorumlarin pek anlamli olmadigini kavramamiza imkan
vermigstir. Hal boyleyken, Mukatil'in sahabe ve tabilin devrindeki yaygin
telakkileri kisa ve 6zlii bigcimde yansitan bir¢ok izahi baz1 arastirmacilarca
tenkit edilmis, bu baglamda ¢ok sik mitolojik anlatimlara yer verdigi, 6zellik-
le kissalarin tefsirinde say1 zikretmeye pek merakli oldugu, tarihi yanilgiya
(anakronizm) diistigii gibi birtakim hususlar kusur ve zaaf olarak degerlen-
dirilmistir.4s

Evet, bu hususlar giiniimiiz tefsir anlayisi agisindan kusur ve zaaf sayi-
labilir. Ancak Mukatil'in igine dogdugu diinya ve yetistigi kiltiirel iklim
dikkate alindiginda bunlarin zaaf degil, islam’in ilk dénemlerindeki bilgi ve
tefsir anlayisinin mahiyetine iliskin birer gosterge ve tarihi belge oldugu
kendiliginden anlasilir. Oyle ki Adem, cennet ve diisiisle ilgili ayetlerin
tefsirine bakildiginda, kimi zaman giiniimiiz insani i¢in masal, efsane ve
esatirle esdeger goriilebilecek bir¢ok anlatinin sahabe ve tabilindan nakle-
dildigine tanik olunur. Keza cennet, cehennemle ilgili olarak hadis ve rivayet
malzemesinde yetmis ve yetmis bin gibi rakamlarla ifade edilen sayisiz
tasvir mevcuttur. Su halde, Kur’an ayetlerini gerek efsane ve esatir temelin-
de agiklamak, gerekse say1 zikretmeye diiskiin olmak Mukatil'in kisisel ilgi
ve egiliminden ziyade, yasadig1 dénemin bilgi ve hakikat anlayisiyla ilgili bir
husustur. Ote yandan tefsirde anakronizm elestirisi, Mukatil'den ziyade

“1 Eb( Muhammed ibn Ebi Hatim, Tefsiru’l-Kur’éni’l-Azim, Beyrut 2003, V. 1431-1432.
42 Eb Ahmed Abdullah ibn Adi, el-Kdmil fi Duafdi’r-Ricél, Beyrut trs., VIII. 191,

4 Mukatil, Tefsir, V. 51.

4 Mukatil, Tefsir, IV. 509.

4 M. Akif Kog, Tefsirde Bir Kaynak incelemesi, Ankara 2005, s. 49-57.
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yasadigl cagdaki ulemanin, hatta sahabe ve tabiin ulemasinin genel prob-
lemidir. S6z konusu elestiriye gore Mukatil'in hem Hz. Yahya'nin 6ldiirtilme-
sinin akabinde, hem de isa’dan sonra gerceklesen bir olay sirasinda Buhtun-
nasr’in roliinden s6z etmesi“¢ tarihi bir yanilgidir. Oysa ayni yanilgi tabi(in
miifessirleri, hatta “Tarihin Babas1” sayilan Taberi gibi miifessirler icin de
soz konusudur. Zira Taberi Bakara 2/114. ayetin tefsirinde Katdade ve
Siidd?’nin “Buhtunnasr (Nabukadnezzar) ve ordusu Beyt-i Makdis'i tahrip
etti; bu sirada Hiristiyanlar da ona yardim etti” bilgisini nakletmis, bununla
da kalmayip ayetin farkli yorumlariyla ilgili tercihini s6yle dile getirmistir:
“Bakara 2/114. ayetle ilgili te'viller arasinda en isabetlisi sudur: Bu ayetteki
ve-men ezlamu mimmen mene’a mesdcidellah ifadesinde kastedilen ziimre
Hiristiyanlardir. Séyle ki Onlar Beyt-i Makdis’in tahrip edilmesi icin ¢calismis,
bu konuda Buhtunassr’a yardimci olmuslardir.”47

Halbuki Buhtunnasr'in (Babil Krali Nebukadnezzar) Kudiis'e girip ma-
bedi tahrip etme hadisesi, milattan énce 597’de Israil krali Yehoyakim
zamaninda gerceklesmistir. Diger bir deyisle, bu hadise Hz. isa’nin diinyaya
gelisinden asirlar 6nce meydana gelmistir. Bu tarihte Hiristiyan varligindan
soz etmek s6z konusu degildir. Bunun icindir ki Subhi es-Salih, Taber?’nin
boyle bir goriisii tercih etmesinin hicbir sekilde mazur sayillamayacak
diizeyde fahis bir tarihi hata oldugunu s6ylemistir.*8

Mukatil'in tefsiri Kur’an ayetlerinin ilk, asli ve tarihi anlamlarini tespitte
essiz degere sahip olmasina ragmen tarihsel siirecte hak ettigi ilgiyi gérme-
mis, hatta Taberi gibi biiylik miifessirlerce bilingli olarak goz ardi edilmistir.
Bunun temel sebeplerinden biri Mukatil'in tefsirde isnat sistemini dikkate
almamasi, rivayet konusunda kizb ve tedlis ithamina ugramis olmasidir.
Mukitil’in tesbih ve tecsim fikrini benimsedigi yoniindeki iddialar da tefsiri-
nin hak ettigi ilgiyi gormemesinde kuskusuz etkili olmustur. ibn Hibban (6.
354/965), Mukatil'in Allah’t mahlikata benzettigini séylemistir.4> imam el-
Es’arf (0. 324/936) Mukatil taraftarlarinin, “Allah cisimdir, insan suretinde-
dir; eti, kani, sagi, kemigi vardir; el, ayak, bas ve géz gibi uzuvlara sahiptir”
dediklerini nakletmistir.5® Makdis1 (6. 355/966) gibi bazi miiellifler ise bu
tiir gorisleri benimseyen Mukatiliyye adli bir Miisebbihe firkasini bizzat
Mukatil b. Siileyman’a nispet etmistir.5! Ote yandan Mukatil'in et-Tefsiru’l-
Kebir'ini nesreden Mahmiid Sehhate onun istiva, ars, kiirsi, sak ve yeminul-
lah hususunda tecsime diistigiint, diger haberi sifatlarda ise te’vil cihetine
gittigini belirtmistir.52

Mukitil'in giiniimiize ulasan eserlerinde tesbih ve tecsim kategorisinde
degerlendirilebilecek tiirden goriis ve yorumlara pek rastlanmamasi bir

46 Mukatil, Tefsir, 1. 216, Ill. 72-73.

47 Eb( Cafer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Cdmiu’l-Beyén, Beyrut 1999, |. 546.

48 Subht es-Salih, Mebdhis fi UlGmi’l-Kur’én, istanbul trs., s. 139.

49 Eb( Hatim ibn Hibban, Kitdbii’l-Mecrdihin, Beyrut 1992, IlI. 14.

0 Ebii’l-Hasen el-Es’ari, Makaldtii’l-isldmiyyin, nsr. H. Ritter, Wiesbaden 1963, s. 153.
51 Eb( Nasr Mutahhar el-Makdisi, el-Bed’ ve’t-Tdrih, Bagdat trs., V. 141.

52 Mukatil, Tefsir, V. 98-110.

255



yana, pek ¢ogu muteber hadis musannefatindaki rivayetler dikkate alindi-
ginda, Hz. Peygamber ve sahabenin de Allah’in sifatlar1 hususunda tesbih ve
tecsime distiiklerini séylemek gerekir. Bakara 2/210. ayetin tefsirinde yer
alan ve Miisned sahibi birgok muhaddis tarafindan da farkli varyantlariyla
naklolunan meshur rivayet dahi bu ger¢egi miidellel kilmaya kafidir.>3 Bunu
daha miidellel kilmak icin, ibn Huzeyme'nin (6. 311/924) 750’den fazla
hadis -ki bu hadislerin pek cogu Kiitiib-i Sitte’de yer almaktadir- iceren
Kitabii't-Tevhid adli eserinin vech, yed, istiva, niizul, Allah’in semada olmasi
ve giilmesi gibi konularla ilgili béliimlerdeki rivayetlere bakilabilir.5# Nite-
kim Fahreddin er-Razi ibn Huzeyme’nin hadislerle ortaya koydugu Allah
tasavvurunun tam anlamiyla tecsim ve tesbihe denk diistiigiinii sdylemis ve
bu baglamda su ¢arpici tenkitleri dile getirmistir:

Bilinmelidir ki Muhammed b. ishak Ibn Huzeyme et-Tevhid diye isim-
lendirdigi eserinde -ki bu eser gercekte Kitdbii't-Tevhid degil, Kitdbii's-
Sirk’tir-, ashabimizin/ulemamizin $Grd 42/11. ayetle istidlal tarzini ele
almig ve bu istidlal tarzina itirazlarda bulunmustur. Ben, Ibn Huzeyme’nin
gereksiz s0z uzatmalarini bir yana birakip ne séyledigini -ki bu zat aslinda
ne soyledigi pek belli olmayan, anlayis ve idraki kit, akildan noksan birisidir-
kisaca aktaracagim. S6z konusu zat soyle demistir: “Biz, Allah’'in bir yiizi
oldugunu kabul ediyor ve sdyle diyoruz: Rabbimizin yiiziinde 151k, aydinlik
ve parlaklik vardir. Sayet Allah yliziindeki hicabi/perdeyi kaldiracak olsaydi,
O’nun yiziindeki celal ve azamet, bakip goren her seyi kesinlikle yakip kil
ederdi.”

Bu zat, kitabinin baska bir boliimiinde de sunlari séylemistir: “Kur’an-1
Kerim birgok ilahi sifat hususunda Allah’in zati ile mahllkati arasinda
esitlik/esdegerlik bulundugunu gosterir. Boyle soyleyen Kkisinin tesbihgi
(Miisebbihe) olmasi gerekmedigi gibi, bizim bu konudaki tutumumuz da
Miisebbihe’den sayilmamizi gerektirmez. 55

Isnadin ilmi garanti belgesi ya da ilmin giivencesi sayildig1 bir ddnemde
kendi eserlerine konu olan rivayet malzemesini saglam senetle sunmamasi
ve kimi zaman celigkili senetlerle nakilde bulunmasi sebebiyle elestirilen, bu
ylzden de hadis alimlerince “kezzab”, “metriki’l-hadis”, “mehciri’l-kavl”
diye cerh edilen Mukatil'in5¢ bu sekilde elestirilmesi, evvel emirde yasadig:
cagdaki hakim ilim gelenegine kayitsiz kalmasindan dolayidir. Dénemin
“tahammiili’l-ilm” anlayisi bir kimsenin tahsil etmek istedigi ilmi o ilme
vakif hocalarin ders halkasina katilarak rivayet hakkini elde etmeyi ve bu
ilim gelenegine bagh tedriste bulunmay1 gerektirmekteydi. Belli ki Mukatil

bu esaslara riayet etmeyerek isitmedigi kimselerden rivayette bulunmus,

53 Taberi, Cdmiu’l-Beydn, |1. 342-343.

4 EbQ Bekr ibn Huzeyme, Kitdbii’t-Tevhid, Riyad trs., s. 24-558. Bu konuda ayrica bkz. Halil Hacimiif-
tlioglu, Kral Tanri Allah’in Kralligi, istanbul 2011, s. 25-257.

5 Fahreddin er-Razi bu ifadeleri naklettikten sonra “miskin, cahil” gibi sifatlarla andigi ibn Huzey-
me’nin tecsim ve tegbihe varan ifadelerinden gesitli 6rnekler vermistir. Bkz. Fahreddin er-Razi, et-
Tefsiru’l-Kebir, XXVII. 130.

56 Zehebi, Térihu’l-islém, IX. 640-641.
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haliyle Kur’an’i gelisigiizel bicimde tefsir ettigi suglamasina maruz kalmistir.
Hatta onun tefsirinin Muhammed b. Saib el-Kelbi'nin (6. 146/763) “Bastan
sona yalanla dolu; bu esere salt géz atmak bile caiz degil” gibi ¢ok agir
elestirilere maruz kalan tefsiriyle -ki yazma niishalar1 giinlimiize ulasan bu
eser kaynaklarda Tefsiru’l-Kur’dn, Tefsiru’l-Kelbf gibi adlarla gecer- esdeger
olduguy, asla okunmamasi, topraga gémiiliip ortadan kaldirilmasi gerektigin-
den soz edilmistir.5? Ahmed b. Hanbel (6. 241/855) ise “Tefsir sahibi
Mukatil’den herhangi bir hadis nakletmek hi¢ hosuma gitmez”58 demis, hatta
onun tefsirinin neredeyse bastan sona yalandan ibaret oldugunu soylemis-
tir.59 Biitiin bunlara mukabil Imam S$afil, “Insanlar tefsir sahasinda
Mukatil'in ¢oluk ¢ocugu mesabesindedir” tarzinda oviicii bir s6z sdylemis-
tir.60

Ozetlemek gerekirse, Mukatil'in daha ziyade Ehl-i hadis tarafindan ten-
kit edilmesi, aslinda nakle dayal tefsir bilgilerini yasadig1 donemdeki yaygin
ilim anlayisina ve ayni zamanda nakil/rivayet gelenegine muvafik olmayan
bir tarzda zikretmesi, dolayisiyla hakim paradigmaya muhalif bir tarzi
benimsemis olmasi sebebiyledir. Kur’an tefsiriyle ilgili bilgileri isnatsiz
bicimde aktarmasi, onun tefsirini mevsukiyet a¢isindan tartisilir hale getir-
mistir. Bu noktada, Ahmed b. Hanbel'in, “Ug seyin ash yoktur. Bunlar tefsir,
megazi, meldhimdir’¢! seklindeki meshur s6zii de Mukatil'in tefsiriyle ilgili
mezk(r elestirinin daha genel bir seklidir. Ibn Hanbel, “Tefsirin ash yoktur”
derken, tefsir rivayetlerinin ¢ogunlukla sahih ve muttasil isnat zincirinden
yoksun oldugunu kastetmistir. Nitekim Suy(ti Ibn Hanbel’in s6ziin, “Ciinkii
bu rivayetler agirlikli olarak miirsel haber tiirtindendir” seklindeki gerek-
ceyle birlikte zikretmistir.6?2 Ger¢i Hatlb el-Bagdadi (6. 463/1071), “Tefsir,
melahim ve megazinin ash yoktur” s6ziinii bu {i¢ alanla ilgili birtakim eserle-
rin, sézgelimi Kelbi ve Mukatil b. Siileyman gibi miifessirlere ait tefsirlerin
zayifligina hamletmistir;63 fakat Ibn Hanbel’in soziindeki asil maksat tefsir
rivayetlerindeki isnat zaafidir. ibn Teymiyye'nin su ifadesi de bu tespiti
dogrulamaktadir:

Bilindigi gibi, tefsire dair nakillerin ¢ogu, melahim ve megazi ile ilgili na-
killer gibidir. Bu yiizden Imam Ahmed b. Hanbel “Tefsir, melahim ve
megaziye dair rivayetlerin isnad1 yoktur” demistir. Bu ii¢ alanla ilgili rivayet-
ler asilsiz, yani isnatsiz rivayet edilir. Dahasi, bunlar ¢ogunlukla miirsel
rivayetlerdir. Tipki Urve b. Ziibeyr, Sa’bi, Ziihri, Musa b. Ukbe, Ibn Ishak ile
bunlar1 takip eden Yahya b. Sald el-Emevi, Velid b. Miislim, Vakidi gibi

7 Ebd Muhammed ibn Ebf Hatim, Kitdbii’l-Cerh ve’t-Ta’dil, Beyrut trs., VIII. 354,

58 ibn Ebf Hatim, el-Cerh ve’t-Ta’dil, VIII. 355; Zehebi, Tarihu’l-islém, 1X. 641.

9 Ebii’l-Fid4 Ismail el-Aclaini, Kesfii’l-Hafé, Beyrut 2001, I1. 370.

€0 Zehebi, Tarihu’l-islém, 1X. 642. ibn Adi de Mukatil’in naklettigi hadislerin cogunun sahih oldugunu,
birgok sika ve maruf ravinin ondan rivayette bulundugunu sdylemistir. ibn Adi, el-kamil, VIII. 192.

% ibn Teymiyye, Mecmau’l-Fetdvd, XllI. 154; SuyQti, el-itkdn, I1. 1202.

82 Suyti, el-itkdn, 11. 1202.

%3 Eb( Bekr Hatib el-Bagdadi, el-Cam’ li Ahldki’r-Révi, Riyad 1983, II. 162.

257



megazi miielliflerinin naklettikleri rivayetlerde oldugu gibi.6*

Tefsirin temelde rivayet mense’li olmasina ragmen hadis naklindeki gibi
titizlik gosterilmemesi veya hadislerin siibutuyla ilgili odlcitlerin tefsir
rivayetlerine tatbik edilmemesi, dolayisiyla tefsirle ilgili merviyyatin hadis-
ten farkl bir nakil gelenegine sahip olmasi, esas itibariyle dini hiikiimlerin
kaynag1 ve dolayisiyla edille-i ser’iyye konusuyla ilgilidir. Soyle ki dini
deliller hiyerarsisinde Kur’an ve Siinnet ilk iki sirada yer alir. Bu itibarla
hadis, Stinnet’in s6zel/metinsel formu olarak dini hiikiim kaynagi, dolayisiy-
la nastir. Hadisin nas olmasi her seyden 6nce siibut konusunda tespit ve
tahkiki zorunlu kilar. Bu zorunluluk, hadis iizerine ser’i hiikiim kurulacak
olmasina matuftur. Halbuki tefsir rivayetleri nas degil, Kur’an naslarinin asli
manalarini tespit yahut sahabe ve tabilinun ayetlerden ne anladiklari konu-
sunda enformasyon saglayan tarihi belgeler niteligindedir. S6z konusu
rivayetlerin tespitinde, hadis alanindaki titizligin gosterilmemesi bu yiizden
olsa gerektir. Bununla birlikte, tefsirle ilgili rivayetlerin senet/siibut yoniin-
den hicbir tenkide tabi tutulmadig1 da sdylenemez. Hadis konusunda goste-
rilen titizlik kadar olmasa da bazi sahabilerden gelen tefsir rivayetlerinin
tenkide tabi tutuldugu bir gercektir. Mesela, ibn Abbas’tan hemen her ayet
hakkinda bir veya birkag¢ farkli izah nakledilmistir. Gerek rivayet karmasa-
sindan, gerekse rivayetlerdeki izah farkliliklarindan dolayr imam S$afii ibn
Abbas’tan tefsire dair ancak 100 civarinda naklin sabit oldugunu sdylemis-
tir. Miinekkitlerin ibn Abbas rivayetleriyle ilgili degerlendirmesine gore
Taberi ve Ibn Ebi Hatim gibi miifessirlerin de tercih ettikleri Muaviye b.
Salih tariki en saglam tariktir. Kays b. Miislim el-Kafi, ibn ishak ve Siiddi el-
Kebir tarikleri de az ¢ok makbuldiir. Buna mukabil Dahhdk b. Miizahim,
Atiyye el-Avfi, Mukatil b. Siileyman ve bilhassa Muhammmed b. Saib el-Kelbi
tarikleri glivenilir degildir.65

Buraya kadar aktardigimiz bilgi, goriis ve degerlendirmelerde sik¢a adi
gecen Mukatil b. Siileyman’in tefsiri glinlimiize ulasan ilk tam tefsir olarak
kabul edilir ve dolayisiyla bu eser erken dénem tefsir geleneginin mahiyeti
hakkinda genel bir fikir verir. Ger¢i Mukatil'den 6nce Hasen el-Basri,
Miicahid gibi bazi tabiin alimlerin tefsirlerinden de s6z edilir; fakat bu
alimlere nispet edilen tefsirlerin onlara aidiyeti ve/veya miistakil bir eser
hiiviyetinde olup olmadiklari meselesi tartismaya agik gériinmektedir. Buna
mukabil erken donem tefsirler iiriinlerinin énemli bir kisminin dilbilimsel
agirlikli oldugu tartisma gotiirmez bir gergektir. Hicri ikinci asrin sonlarina
dogru bir yandan Islam devletinin siirlarinin genislemesiyle birlikte ana
dili Arapga olmayan unsurlarin Islam’a girmesi neticesinde dilde ve Kur’an
kiraatinde hatalarin (lahn) bas gostermesi, diger yandan Arap dil ekollerinin
tesekkiil etmesi stlirecinde liigavi tefsirler telif edilmeye baslamistir.
Garibii’'l-Kur’dn, Medani’l-Kur’dn, Miiskilii’'lI-Kur’an, I'rédbii’l-Kur’dn ve Mecdzii’l-
Kur’an gibi isimler tasiyan bu eserlerin temel karakteristigi Kur’an’daki

% ibn Teymiyye, Mecmiu’l-Fetdvd, XlII. 154-155.
8 SuyQti, el-itkan, |1. 1230-1233; Zehebi, et-Tefsir ve’l-Miifessirdn, . 71-75.
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garib kelimelerin izahi, sarf, nahiv ve belagat 6zellikleri gibi linguistik tahlil-
lere muhta¢ oldugu diisiiniilen ifadelerin ele alinip incelenmis olmasidir.
Erken doneme ait liigavi tefsirler arasinda Eb( Zekeriyya Yahya b. Ziyad el-
Ferra’nin (6. 207 /822) Medni’l-Kur’an (Tefsiru Miiskili I'rabi’l-Kur’an) ve Ebl
Ubeyde Ma’'mer b. Miisenna’nin (6. 209/824) Mecdzii’l-Kur’dn adli eseri ayri
bir 6nemi haizdir. Zira bu iki eser telif edildikleri donemden itibaren basta
miifessirler olmak iizere Buhari (6. 256/870), ibn Hacer el-Askalani (6.
852/1449) gibi hadisciler ile ibn Diireyd (6. 321/933), Ezheri (6. 370/980),
Cevheri (6. 400/1009) gibi biiyiik dilcilere kaynak teskil etmistir. Bir deger-
lendirmeye gore de Eb(i Ubeyde’'nin Mecdzii’l-Kur’dn’1 ilk donemlerin rivayet
ve kissa agirlikl tefsir geleneginden bir metnin linguistik analize dayali
profesyonel yorumuna gegiste bir doniim noktasidir.66

Ferra ve Ebl Ubeyde gibi dilci miifessirlerin Kur’an tefsiriyle ilgili ¢calis-
malarinda en dikkat ¢eKici 6zelliklerden biri, Kur’an yorumuna siyasi, itikadi
on kabullerin yansitilmamis olmasidir. Lugavi tefsirlerde s6z konusu 6n
kabullerin sik durmayacagi séylenebilir; ancak boyle olsa bile ge¢ donemle-
re ait bircok nahvi-edebi tefsirde kelami, siyasi, itikadi konularla ilgili sayisiz
mezhebl yorumun dilbilimsel argiimanlarla temellendirilmeye c¢alisildigi
malumdur. Buna mukabil Ferra ve Ebil Ubeyde gibi isimlerin kendi siyasi ve
itikadi egilimlerini tefsire pek yansitmadiklar1 agiktir. Gerci ad1 gegen mii-
fessirlerin yasadig1 ¢cagda kelami ekoller tam anlamiyla olusmamistir; fakat
bu durum s6z konusu miifessirlerin boslukta ya da vakumda yasadiklari
anlamina gelmez. Nitekim Ferrd’'nin Mu'tezili, Eb(i Ubeyde’'nin Harici egilim-
lere sahip oldugu yoniindeki iddialar da vakumda yasamanin sosyolojik
imkansizligini teyit eder. Gergek su ki ad1 gecen miifessirler i¢in temel 6lgiit,
Kur’ant Arap dilinin imkan ve sinirlar1 dahilinde izah etmek, diger bir
deyisle yorumu dil temelinde insa etmektir. Bu sekilde insa edilen yorumla-
rin bir kismi1 sonraki asirlarda tesekkiil ve tekemmiil eden kelam ekollerin-
den birine muvafik, digerine muhalif olabilir. S6zgelimi, Eb(i Ubeyde’nin
haberf sifatlar ile kaza-kader meselesine dair ayetlerle ilgili baz1 dilbilimsel
izahlarinin Mu’tezile’nin tevhid ve adalet ilkelerine muvafik oldugu ileri
stiriilebilir. Ancak bu tespit onun Kur’an iizerinden Mu’tezile akidesini
savunma gayretinden 6te, dilin imkanlar: ¢cercevesinde Kur’an'in gergekten
ne soyledigini ortaya koyma cabasi olarak degerlendirilmelidir. Mecdzii’l-
Kur’dn’daki genel tutum ve tarzindan hareketle denebilir ki dilin imkan ve
sinirlar1 dahilinde ortaya konulan izahin hangi kelam ekoliiniin isine yara-
yacagl Ebi Ubeyde’'nin ¢ok da umurunda degildir. Bu degerlendirme Fer-
ra’ya atfedilen i'tizal egilimi i¢in de gecerlidir.

Kur’an tefsirinde herhangi bir kelami paradigmanin kisitlayiciligindan
bagimsiz olmanin da erken donem filolog miifessirlerin ayirt edici vasiflari
arasinda zikredilmesi gerekir. Bu vasif s6z konusu miifessirlerin hareket
alanini genisletmis ve yorumda daha 6zgiir davranma imkani vermistir.
Bunun i¢indir ki Eb(i Ubeyde seleften gelen tefsir nakillerinden ziyade Arap

8 C.H.M. Versteegh, Arabic Grammar and Qur’anic Exegesis in Early Islam, Leiden 1993, s. 47.
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dilinin gramer incelikleriyle tslup 6zelliklerini dikkate almasi sebebiyle
meshur rakibi Asmal (6. 216/831) tarafindan Kur’an’i kisisel goriisleri
uyarinca yorumlamakla elestirilmistir.6? Asmai’'nin bu elestirisinde sahsi
husumet ve kiskang¢higin etkisinden soéz edilebilecegi kadar Ehl-i hadis
ekoliine 6zgii muhafazakar tutumun da hatir1 sayilir 6lciide etkili oldugu
soylenebilir.

Kur’an’1 lisani bir metin olarak gérmek ve bu perspektifle izah etmek ile
onu belli bir kelami ve mezhebi paradigmanin disina ¢ikmamak gerektigi
inanciyla izah etmek arasindaki farki kiraat ve Kur'an metninde seci gibi
meseleler baglaminda érneklendirmek mimkiindir. Mesela, Ferra farkl
kiraatler arasinda tercihte bulunurken agirlikli olarak Arap dili gramerine
ve/veya Araplarin dil 6rfiine uygunluk odl¢itiinii esas almistir. Hatta bazen
Arap dil drfline uygunluk odl¢iitiinden hareketle cogunlugun kiraatine aykiri
bir kiraati tercih edebilmistir.68 Bunun yaninda kiraatin ibn Mes'{id’a aidiye-
tini de dogruluk olgiitii saymis, ancak kimi zaman gramere aykir1 oldugu
gerekcesiyle Ibn Mes’(id’un kiraatini tercih etmemistir. Kimi zaman da Sebe
34/3. ayette goriilecegi gibi, hicbir gerekce belirtmeksizin “Ben kesreli
okuyusu tercih ediyorum” demistir. Ote yandan, Ibrahim 14/22, Nisa 4/115
ve Suarad 26/210. ayetlerin tefsirinde oldugu gibi kiraatlerdeki yanlislarin
karilerin vehminden kaynaklandigini séyleyebilecek kadar cesur davrana-
bilmistir.6? Biitiin bu konulardaki yaklagiminin geleneksel kiraat anlayisinda
olumlu bir karsilik bulmasi neredeyse imkansizdir. Bu ylizden Ferra ve diger
bazi dilci miifessirler kiraat konusunda tenkitlere ugramistir.

Ferra ve Ebii Ubeyde gibi erken donem filolog miifessirler Kur’an’i lisan-
1 Arabi ve orf-i isti'mal olgusu cercevesinde dilsel bir metin olarak gérmenin
dogal sonucu olarak ayetlerdeki bir¢ok ifade ve iislup 6zelligini dil bagla-
minda ele alirken, muhafazakar egilim bu konular1 bir bakima dogmalastir-
mistir. Mesela, Ferra seci/fasila uyumuna matuf olarak ayet sonlarina sekte
hasi veya elif eklemenin yahut hemze ya da baska bir harfi hazfetmenin caiz
olduguna dikkat ¢ekmis, sozgelimi Rahman 55/46. ayetin sonundaki “cen-
netan” kelimesinin aslinda “cennetiin” formunda oldugundan ve fakat
Araplarin lisani orflerinde birg¢ok drnegi bulundugu lizere seci maksadiyla
tesniye kilindigindan s6z etmistir. Buna mukabil selef akaidini ve bilhassa
Mu’tezile’ye karsi hadisleri savunma konusundaki gayretiyle taninan ibn
Kuteybe (6. 276/889), “Ferra’nin bu izahi, birinin ¢ikip ‘Cehennemde yirmi
mubhafiz vardir; fakat Allah Middessir 74/31. ayette seci/fasila uyumu i¢in
muhafizlarin sayisini on dokuz olarak zikretmistir” demesinden pek farkl
degildir” seklinde degerlendirmis ve boyle bir izah i¢in “Allah korusun!”
deme ihtiyaci hissetmistir.70

87 Ayni elestiriyi Eb Ubeyde de Asma icin yapmistir. Bkz. YakGt, Mu’cemii’l-Udebé, V1. 2707.

68 Eb( Zekeriyya Yahya b. Ziyad el-Ferra, Medni’l-Kur’én, Beyrut trs., lll. 264.

8 Ferrd’nin kiraat konusundaki yaklasimi hakkinda genis bilgi ve degerlendirme igin bkz. Saliha
Tiircan, “Ferrd’nin Kiraatlere Yaklagim Tarzi”, Ondokuz Mayis Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
sayl: 29 (2010), s. 269-292.

7 Zerkesi, el-Burhdn, |. 65.
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“Kur’an’da seci yoktur” seklinde 6zetlenebilecek olan bu muhafazakar
goriis bilahare imam el-Es’ari (6. 324/936) ve Bakillani (6. 403/1013) gibi
alimler tarafindan da savunulmus ve sonunda dilden ziyade din-iman mese-
lesi haline getirilerek su sekilde gerekcelendirilmistir: “Sec’ kelimesi esas
itibariyle kusun ayni nagme ile 6tmesini ifade eder. Kur’an, istiare yoluyla
dahi olsa, asli manasi kus sesini ifade eden bir lafizla iliskisi kurulamayacak
kadar degerli bir kitaptir. Bu iistiin degerinden dolay1 Kur’an’in insanogluna
ait sozlerde bulunan ‘seci’ vasfi noktasinda hadis bir kelamla miisareketi s6z
konusu olamaz. Zira Kur’an Allah'in sifatlarindandir. Bu sebeple, hakkinda
cevaz hiitkmii bulunmayan bir sifatla Kur’an tavsif edilemez.7!

Erken donem tefsir literatiiriindeki 6nemli bir gelisme hicri Giciinci (mi-
ladi dokuzuncu) asrin sonlarina rastlar. Bu zaman diliminde yasayan Ta-
bert’nin (6. 310/923) Cdmiu’l-Beydn adh eseri, Kur’an'in basindan sonuna
kadar tefsir edildigi ve tefsir ¢alismalarinin sistematik hale geldigi donemin
ilk lirtint olarak kabul edilir. Daha sonraki dénemlerde en etkili eserlerden
biri olma 6zelligi kazanan bu eser o zamana kadar gelen, fakat ¢ogu giinii-
miize intikal etmeyen tefsir birikimini ihtiva etmesi acisindan da son derece
onemlidir. Bir degerlendirmeye gére, “ilk dénem Kur’an tefsiri i¢cin belki de
son s6z niteligindeki calismay1 ibn Cerir et-Taberf gerceklestirmistir. Taberi
bir yandan bu noktada onciiliik yaparken, dte yandan daginik halde bulunan
tefsir rivayetlerini bir araya getirmis ve tefsirin tedvini icin 6énemli bir
hizmet gérmiistiir.”72

Burada sunu 6zellikle belirtmek gerekir ki Taber?’nin Cdmiu’l-Beydn adl
eserine atfedilen belirleyici rol, islam tefsir tarihinin genelinden ziyade Ehl-i
Siinnet, hatta Ehl-i hadis ve Selefilik gelenegi icin gecerlidir. Nitekim Selefili-
gi sistematik hale getiren ibn Teymiyye’nin, “Bugiin insanlarin elinde bulu-
nan tefsirlerin en sahih ve saglami Muahmmed b. Cerir et-Taberi'nin tefsiri-
dir. Ciinkii Taber{ selefe ait goriisleri sabit/sahih senetlerle zikretmektedir.
Bu tefsirde bidate yer yoktur Taberi cerh edilen Mukatil ve Kelbi gibi isim-
lerden de nakilde bulunmaz” seklindeki ifadeleri bu gercegi teyit etmekte-
dir.73 Kald1 ki Taberi ile ayn1 ¢agda yasayan Mu'tezill miifessir Ebl Miislim
el-Isfahani’nin (6. 322/934) giiniimiize ulasmayan tefsiri ile yine ayni1 cagda
yasayan Imam el-Matiiridi'nin Te'vilati’l-Kur’an adli eseri de genel tefsir
tarihi acisindan ¢ok 6nemli bir yere sahiptir. Bu sebeple, Taberi'nin tefsirini
tek basina bir donim noktasi olarak gormek, bilyik resmi gos-
ter(e)memekle malul olsa gerektir.

Bu mesele bir tarafa, Taberl 6zellikle Ehl-i Siinnet tefsir geleneginde
Kur’an’in mutlaklastirilmasi ve hemen her beyaninin tarih-iistiilestirilerek
yorumlanmasi noktasinda hatir1 sayilir bir hizmet ifa etmistir. Daha agikcasi,
Taberi Kur’an’daki hitaplar1 temelde zahir ve umum lizere yorumlama
egilimiyle “el-ibretii bi umtmi’l-lafz” seklindeki fikih us@li kuralinin tefsir

71 Zerkest, el-Burhén, 1. 54.
2 Birisik, “Tefsir”, DIA, XL. 285.
73 ibn Teymiyye, Mecmau’l-Fetdva, XIlI. 171.
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literatiiriindeki ilk ve en olgun 6rneklerini veren bir miifessir olarak goriile-
bilir. Soyle ki Taberl zahir ve zahirf manay tefsirdeki en temel sihhat 6l¢iit-
lerinden biri olarak géormis ve sik sik “Kur’an’in zahiri”, “tenzilin zahiri”,
“Allah’in kitabinin zahiri”, “ayetin zahiri”, “hitabin zahiri” gibi farkl terkip-
ler/tabirler kullanmistir. Bu arada “batin” kelimesini/kavramini “zahir”in

karsiti olarak konumlandirmistir.74

Taber?'nin zahir ve zahirf mana 6lgiitiine gore Kur’an ifadelerinin dildeki
ilk ve asli anlaminin esas alinmasi gerekir. Kur'an Hz. Peygamber’le ayni
donemde yasayan Araplarin konusup anlastiklar: bir dille nazil oldugu icin,
bu anlam aym1 zamanda o doénemdeki Arap toplumunun lisani 6rfiinde
yaygin olarak kullanilan manaya karsilik gelir. Diger taraftan, zahir umumi
(dmm), batin husisidir (hass). Kelamda aslolan umiimilik, yani zahirdir.
Gerek Allah’in kitabinda bulunan, gerekse el¢isinin dilinden sadir olan emir,
nehiy gibi hiikkiimler hass-batin degil, amm-zahir mana iizeredir. Ancak
herhangi bir nassin umumfilik bildiren ifadesinde tahsis ve nesh gibi husus-
lara delalet eden bir delil -ki bu delil Kur'an'in zahiri olabilecegi gibi Hz.
Peygamber’den gelen sahih bir haber veya icma da olabilir- bulundugunda
batin ya da hususi (hds) manaya itibar edilir. Bu durumda hususi mana
(mahsis) ayetin umumi kapsaminin disinda yer alir; lakin ayetteki sair
hiikiimler umum tizere baki kalir.7s

Taberi’nin bu gériislerindeki temel referans Imam $afil ve onun er-
Risdle adli eseridir. Nitekim zahir, batin, amm ve hass gibi kavramlarin
anlam ve kullanimlari hususunda Taberi-Safii karsilastirmasi yapildiginda
her ikisinin de hemen hemen ayni seyleri sdyledigine tanik olunur. Bu
noktada Taberi’nin uzun yillar Safii mezhebine mensup oldugunu hatirlata-
rak soyle bir tespit ve degerlendirmede bulunabilir: Taberi Kur’an1 anlama
ve yorumlama yonteminde S$afi’'nin ortaya koydugu beyan cizgisini takip
etmistir. Temelde Ehl-i hadisin naslar1 anlama ve yorumlama metoduyla
ortiisen bu cizgideki en belirgin hususiyetlerden biri zahire, dolayisiyla lafzi
manaya sadakat ilkesidir.

Imam $afii'nin nasg ve literalist oldugu bilinmektedir. Nitekim Safii’nin
onde gelen talebesi olan ve er-Risdle’yi bizzat hocasindan seksen defa oku-
dugunu sdyleyen Ebi ibrahim el-Miizeni (6. 264/878) Kitdbii’l-Emr ve'n-
Nehy adli eserinde,’®¢ hocasinin naslari anlama ve yorumlamada zahirl
manay1 esas alan bir usil takip ettigini belirtmistir. Miizen?'nin ifadelerine
gore Safit'nin usili 6zetle soyledir: Allah ve elcisi tarafindan vaz edilen emir
ve yasaklar umumi ve zdhiri manaya hamledilir. Fakat naslarin metin-ici
baglaminda veya kendi haricinde bir delil bulunmasi ve bu delilin ilgili nasta
umumi ve zahir! degil, hus(si ve batini (hass ve batin) mananin kastedildi-
gini yahut yine bu delilin s6z konusu nasta irsad ve ibaha gibi bir mananin
kastedildigini gostermesi halinde, s6z konusu delille sabit olan bu manalari

74 Genis bilgi icin bkz. Mustafa Oztiirk, Kur’an, Tefsir ve Usil Uzerine, Ankara 2011, s. 187-194.
75 Taberi, Cdmiu’l-Beydn, |. 391-392.
76 Miizent hakkinda bkz. Stkrii Ozen, “Miizent”, DIA, istanbul 2006, XXXII. 249.
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kabul etmek gerekir. Bununla birlikte Allah ve elgisi bir seyi emir olarak
bildirip agik¢a isimlendirdiklerinde, o seyin isminin/lafzinin iktiza ettigi
genellik ve aciklik neyse hiikmiiniin de ayni sekilde um{im ve zahire hamle-
dilmesi icap eder. Zira Allah ve elcisi o hiikmiin umumi/genel oldugunu
kastetmemis olsalardi, mutlaka bu yonde bir beyanda bulunurlardi. Boyle
bir beyanda bulunmadiklarina gére bu demektir ki beyan edilmemis sey
ayn1 zamanda kastedilmemis seydir. O halde, muhataba emredilen hiikiim
de sadece bildirilmis/beyan edilmis hiikiimdiir. Bunun aksi miimkiin olmasa
gerektir; ¢linkii Allah insanlar1 gaybi bilmekle miikellef kilmis degildir.””

Re’yle Tefsir (Dirayet Tefsiri) Meselesi

Bilindigi gibi, re’ye dayali tefsirin caiz olup olmadig1 meselesi 6teden be-
ri tartisilir. Bu tartismanin temelinde Hz. Peygamber’e izafe edilen bazi
rivayetlerdeki ciddi ikaz ve uyarilar yer alir. Eb(i Daviad (6. 275/889) ve
Tirmizi (6. 279/892) gibi muhaddislerce nakledilen rivayetler soyledir:
“Kim Kur’an hakkinda ilimsiz olarak goriis beyan ederse, cehennemdeki
yerine simdiden hazirlansin” (men kdle fi’l-kur’dni bi-gayri ilmin felyetebev-
ve’ mek’adehii mine’n-ndr) ve/veya “Kim Allah’in kitab1 hakkinda kendi re’yi
ile goriis beyan ederse, dogru goriis beyan etmis olsa dahi kesinlikle hata
yapmis olur” (men kdle fi kitdbilldhi azze ve celle bi-re’yihi fe-esdbe fekad
ehtae).’8

Dikkat edilirse, bu iki rivayette “men fessera” denilmemis, bilakis keli-
meler 6zenle secilerek, “men kale” ifadesine yer verilmistir. Ciinkii tefsir
re’ye degil, sema ve nakle mebnidir. Kur’an belli bir tarihte ilk muhataplari-
na belli bir sey soyledigine gore tefsir iste bu ilk séylenen seyin ne oldugunu
tespit isidir. Bu is de ancak nakille gerceklesir. Temelde re’ye dayanan ve
biiyiik 6l¢iide kisisel fikrl insalardan olusan sey tefsir degil, te’vildir. Ancak
glinlimiizde tefsir ve te'vil terimleri birbirinin yerine kullanilmakta, hatta
Kur’an arastirmacilarinin fikri insalari cok kere “tefsir” diye adlandirilmak-
tadur.

Bu noktada, tefsir ve te’vilin miiradif terimler gibi kullanilmasinin bugii-
ne mahsus olmadigini, erken dénemlerde de bu tarz kullanimlara rastlandi-
gin1 belirtmek gerekir. Mesela Taberi'nin (6. 310/923) tefsir ve te’vil terim-
lerini birbirinin miiradifi gibi kullandig1 bilinmektedir. Taberi ayetlerle ilgili

7 EbG ibrahim ismail b. Yahya el-Miizeni, Kitdbii’l-Emr ve’n-Nehy, nsr. Robert Brunschvig, Bulletin
d’études Orientales, X|, Beyrut 1946, s. 153. Miizeni ayni baglamda bir kimsenin Kur’an ve Stunnet
metinlerinde gegen ve ligavi agidan mana ve mefhumu gayet agik olan lafizlarda bu agik/zahir
manadan baska birtakim manalar bulundugu iddia eden bir kimseye, “Boyle bir iddiada bulunmak
gaybi bilmek iddiasiyla esdegerdir. Oysa gaybin bilgisine ancak nakille (haber) ulasilir” demek
gerektigini belirtmistir. Miizen’nin dile getirdigi bu goriisin hemen hemen ayniyla ibn Hazm (6.
456/1064) tarafindan da ifade edilmis olmasi Safiilikten Zahirilige uzanan yola i1gik tutmasi bakimin-
dan oldukca énemlidir. ibn Hazm’in bu konuyla ilgili ifadelerine gére te’vil iddiasinda bulunan ve
dolayisiyla zahiri terk etmis olan kimse vahyi terk etmis ve ayni zamanda gaybi bilmek gibi bir
iddiada bulunmus olur. Clinkii misahede edilen -ki bu da zahirdir- seyin digindaki bitiin her sey
gaybtir. Bkz. Ebd Muhammed ibn Hazm, el-ihkdm fi Usili’l-Ahkém, Beyrut 1980, lll. 43.

8 Ep( Davad, “ilim” 5; Tirmizi, “Tefsir”, 1.
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olarak ilkin mevcut rivayet malzemesini senetli olarak aktarmis, ardindan
rivayete dayal farkli izahlar arasinda tercihler yapmistir. Bu husus dikkate
alindiginda Taberi’nin Cdmiu’l-Beydn’da tefsir ile te'vili bir bakima harman-
ladig, bu yiizden s6z konusu iki terimi bir arada kullandig1 séylenebilir. Ote
yandan klasik dénemlerde, “re’y ile tefsir” tabirinin kullanildig1 da sabittir.
Ancak bize gore “re’y ile tefsir”, “re’y tefsiri” gibi tabirlerin kullanimi pek
isabetli degildir. Clinkii tefsir rivayet temellidir. Tefsir ve te’vil birbirinin
miradifi olarak kullanildig1 takdirde, Kur’an'in gercekten sdylemis oldugu
seyle, ona atifla séylemek istenilen sey arasinda, yani Kur’an’daki ilk ve asli
anlam ile sonradan ona giydirilen anlamlar1 birbirinden ayirma imkani
ortadan kalkar ve bu durum giintimiizde ¢ok sik sahit olundugu lizere 6znel
fikri insalarin “Kur’an’a Gore” baslig1 altinda sunulmasi gibi ciddi bir yanlisa
yol agar.

Hal boyle iken kimi miifessirler “Re’y ile tefsir pekala olabilir” gorisiin-
dedir. Mesela Kurtubi (6. 671/1273), “Baz1 alimler tefsirin semaya (nakil)
dayali oldugu goriisiinii savunmus ve bu konuda Nisa 4/49. ayetle istidlalde
bulunmuslardir. Fakat bu goriis fasittir.” dedikten sonra sunlari eklemistir:

Hz. Peygamber’e izafe edilen hadislerdeki Kur’an tefsiriyle ilgili yasak
hiitkmiiniin, “Bir kimse Kur’an hakkinda sadece nakle dayali olarak konus-
sun” gibi bir manaya gelmesi s6z konusu degildir. Clinkii sahabiler Kur’an1
okumus, ama onun tefsirinde farkli goriisleri savunmuslardir. Onlarin
tefsirle ilgili tiim goriisleri bizzat Hz. Peygamber’den isitilmis degildir.
Ayrica, Hz. Peygamber Abdullah b. Abbas hakkinda, “Allah’im onu din konu-
sunda derin anlayis ve kavrayis sahibi kil; ona te'vili 6gret” diye dua etmis-
tir. Sayet te’vil, tipki tenzil gibi isitmeye dayali olsaydi, o zaman ibn Abbas’a
yonelik bu 6zel duanin anlami kalmazdi.7®

Bu ifadeler iki 6nemli hususa isaret etmektedir. Birincisi, Kurtubf tefsir
ile te’vili birbirinin miiradifi gibi kullanmakta ve/veya re’y tefsiri ile te'vil
arasinda bir nevi 6zdeslik kurmaktadir. Tekrara diismek pahasina bir kez
daha belirtmek gerekir ki te'vilin re’y temelli oldugu siiphesizdir; lakin
bunun adina “re’yle tefsir’ demek pek isabetli degildir. Zira bu durum
sahabenin niizul ortaminda anlayip aktardigi mana ile tarihin sonraki
ugraklarindan birinde herhangi bir miisliman arastirmacinin/yorumcunun
te'vil yoluyla Kur’an’dan iirettigi anlam arasinda hiicciyet agisindan fark
bulunmadig1 diisiincesine yol acar. Boyle bir diisiincenin ka¢inilmaz kildig:
sonug, ¢agdas Kur’an yorumcusunun Kkendi te’villerini sahabe ve tabiiin
neslinden gelen tefsirlerle hiicciyet acisindan esdeger gormesi olacaktir ki
giiniimiizde ¢ok sik vaki olan da budur.

Ustl acisindan sahabi ve tabl kavlinin (mezhebii’s-sahdbf) dini deliller
hiyerarsisindeki yeri ve hiiccet degeri tartisilabilir;8° fakat sahabe ve tabilin

7 Kurtubf, el-Cdmi’, 1. 26.

8 Bu konuyla ilgili usGl tartismalari icin bkz. Ebl Zeyd Ubeydullah ed-Debdsi, Takvimi’l-Edille fi
Usdli’l-Fikh, Beyrut 2007, s. 256-259; Eb( Ya’la el-Ferrd, el-Udde fi Usili’l-Fikh, Riyad 1993, IV. 1178-
1197.
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ulemasindan saglam/sahih olarak bize ulasan ve ayni1 zamanda s6z konusu
ulemanin ayetlerdeki mana ve mefhumla ilgili genel kanaatini yansitan
izahlarin hiiccet degeri ve otoritesi tartisilamaz. Mademki tefsirin amaci
Kur’an ayetlerinde Allah’in muradinin ne oldugunu anlayip acgiklamaya
calismaktir; o halde ilk miisliman nesillerin, bilhassa sahabilerin bu konuyla
ilgili kavilleri murad-1 ilahiyi tespitte vazgecilmez kaynaktir. Bununla birlik-
te sahabilerin tiim ayetler hakkinda izahta bulunmadiklari, mevcut izahlari-
nin timden Hz. Peygamber’in beyanina dayanmadig1 da bir vakiadir. Kur-
tub?’'nin ifadelerindeki ikinci 6nemli husus tam olarak bu hususa atifta
bulunur. Zira Kurtubi, “Sahabiler tefsirde ihtilaf etmistir. Ustelik onlarin
tefsirle ilgili tim gorusleri Hz. Peygamber’den isitilmis degildir’ der ki bu
¢ok dogru bir tespittir.

Kuskusuz, re’y temelli ya da fikih ustliindeki dar anlamiyla vahiy/nas
mukabilinde olan ve fakat nassa muhalefet anlami tasimayan sahsi kanaate
dayali hiikkim verme yontemi Hz. Peygamber ve sahabe nesli tarafindan
kullanilmistir. Nitekim Hz. Peygamber’den, “Ben vahiy nazil olmamis husus-
larda re’yimle hiikiim veriyorum” seklinde bir hadis nakledilmis; yine Hz.
Peygamber Bedir gazvesinde ordugadhin kurulacag yeri Allah’in emriyle mi
yoksa rey ile mi belirledigini soran sahabiye “rey ile” diye cevap vermistir.81
Ote yandan bircok sahabi, “Ben bunu re’yimle séylitlyorum” seklinde ifadeler
kullanmistir.82 Imamii'l-Haremeyn el-Ciiveyni (6. 478/1085) sahabe ve
tabilin ve daha sonra gelenlerin re’yle amel tizerinde icma ettiklerini, onla-
rin fetva ve kazai hiikiimlerinin onda dokuzunun ayet ve hadislerin agik
anlamlariyla ilgisinin bulunmayip re’ye dayandigini sdylemistir.83

Gerek sahabe devrinde re’ye miiracaat edildigi, gerekse ibn Abbas 6rne-
ginde goriilecegi lizere bir¢ok ayetin re’y temelinde izah edildigi noktasin-
dan hareketle denebilir ki “rivayet tefsiri” (me’str tefsir) diye adlandirilan
sey, aslinda biiyiik 6l¢iide sahabe neslinin dirayetidir. Binaenaleyh, sahabe-
nin dirayete dayali izahlar1 bilahare hiikmen merfu kapsaminda bir rivayet
tefsirine dontsmiis, donistiirilmistir. Nitekim Hakim en-Nisablri (6.
405/1015) sahabe tefsirinin merfu hadis konumunda oldugunu séylemis-
tir.84 Bu durum, genelde Ehl-i hadisin din ve ilim anlayisiyla, 6zelde ise hadis
usiliinde sahabe neslinin topyekiin adil ve sika sayilmasiyla ilgilidir. Saha-
benin re’y ve dirayet temelli izahlarini hiikmen merfu kategorisinde deger-
lendirme ve béylece s6z konusu izahlar “re’y” disinda tutma konusunda ibn
Teymiyye 6nemli rol oynamistir. Ashinda ibn Teymiyye Ehl-i hadisin din
anlayisi zemininde re’yi tefsirden nefyetmeyi hedeflemis, re’'yden dogan
bosluga Kur'an, Peygamber, sahabe ve tabiin otoritesini yerlestirmistir. ibn
Teymiyye'ye gore Hz. Peygamber, Nahl 16/44. ayetin isaret ettigi gibi,
ashabina Kur’anin elfazi yaninda manalarini da 6gretmistir. Sahabe tefsir

81 Ebd Muhammed ibn Hisadm, es-Siretii’n-Nebeviyye, Beyrut 1411, lIl. 167-168.

82 Bkz. ibn Hanbel, el-Miisned, IV. 279; Darimi, “Feraiz”, 26.

83 Eb{i’l-Meali Riikniiddin el-Ciiveyni, el-Burhdn fi Usili’l-Fikh, Devha 1399, Il. 768-771.
84 Zerkest, el-Burhén, \I. 157.
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bilgisini Hz. Peygamber’den, tabilin da belli 6l¢iide istinbat ve istidlale dayal
goris belirtmis olmakla birlikte sahabeden tahsil etmislerdir. Gergi sahabe
tefsir konusunda ihtilaf etmistir; fakat onlarin arasindaki ihtilaf hem az
sayidadir hem de tezat degil, tenevvii ihtilafi tarzindadir.8>

Bu yiizden Ibn Teymiyye “ehsanii turuki’t-tefsir’ bashgn altinda ilkin
Kur’an’t Kur’an’la tefsir, Stinnet’le tefsir ve sahabe soziiyle tefsir kategorile-
rini zikretmis, 8¢ bunun yaninda Hz. Peygamber’in Kur'an’in tiimiini tefsir
ettigini ileri siirmiis, ayrica Peygamber tefsiriyle sahabe tefsirini bir bakima
esdeger gérmiistiir.8” Ne var ki Ibn Teymiyye bir yandan “Hz. Peygamber
Kur'an’in tiimiinii tefsir etti” deyip miifessirlere re'y ve dirayet yolunu
kapamaya, dolayisiyla “Miisliimanlar Kur’an’t yorumlamaya degil, zaten acik,
anlasilir ve agiklanmis olan manay1 anlayip kavramaya memurdur” tezini
ispatlamaya calisirken, diger yandan da “ehsani turuki’t-tefsir” bashgi
altinda, “Sayet tefsiri Kur’an'in kendisinde ve Siinnet’te bulamazsan” seklin-
de bir ifade kullanarak,®® aslinda Hz. Peygamber’in biitiin Kur’ant tefsir
etmedigi gercegini de ikrar etmis, boylece kendi tezini kendi i¢inde c¢elisik
hale getirmistir. Biitiin bunlarin yaninda ibn Teymiyye Mukaddimetii’t-
Tefsir'de miifessirlere Kur’an'in kendi kendini agiklamasi ile Hz. Peygamber
ve sahabeden gelen merviyyata dayali izahata sadakatten baska bir imkan
ve tasarruf alani tanimazken, kendisi diger baz1 eserlerinde, sézgelimi Der’u
Tedruzi’l-Akl ve’n-Nakl'de (Muvdfakatii Sahihi’l-Menktl 1i Sarihi’l-Ma’kil)
bircok ayeti rivayetten bagimsiz sekilde izah yoluna gitmistir.

Re'’y ile tefsirin yasak oldugunu bildiren rivayetlere gelince, daha 6nce
belirtildigi gibi bu konuda iki rivayet 6n plana ¢ikar. Birincisi Ebai David (6.
275/888), Tirmizl (6. 279/892), Nesai (6. 303/915), Ebii Ya'la (6. 307/919),
Taberani (6. 360/971) gibi muhaddislerin sahabi Ciindiib b. Abdullah el-
Becel’den (6. 70/689) naklettikleri, “Kim Allah’in kitabi hakkinda kendi
reyine dayali goriis beyan ederse, dogru gériis beyan etmis olsa bile hata
etmistir.” rivayetidir. ikincisi ise ibn Ebi Seybe (6. 235/849), Ahmed b.
Hanbel (6. 241/855), Tirmizi (6. 279/892), Nesai (303/915) gibi muhaddis-
lerin sahabl Abdullah b. Abbas’tan (6. 68/687) naklettikleri, “Kim Kur’an
hakkinda ilimsiz (bigayri ilmin) olarak gériis beyan ederse, cehennemdeki
yerine simdiden hazirlansin” rivayetidir.8°

Bu rivayetler birkac yonden dikkat ¢ekicidir. Bunlardan biri, ilk rivayet-
teki “men Kkale fi'l-kur’ani bi-gayri ilm” ifadesinin ikinci rivayetteki “men
kale fi'l-kur’ani bi-re’yihi” ifadesine tekabiil etmesidir. Diger bir deyisle, ilk
rivayetteki “bi-gayri ilmin” lafzinin mukabili ikinci rivayetteki “bi-re’yih1”
lafzidir. Yani “bi-gayri ilmin” demek, “bi-re’yih1” demekle esdegerdir. Hig¢

85 ibn Teymiyye, Mecmiu’l-Fetdvd, XIll. 148-149.

8 bn Teymiyye, Mecmiu’l-Fetdvd, XIlI. 162.

87 Kog, Erken Dénem Tefsir Faaliyetleri, s. 125.

% ibn Teymiyye, Mecmiu’l-Fetévd, Xll. 164.

8 Rivayetlerin farkli varyantlari ve kaynaklari hakkinda genis bilgi ve degerlendirme icin bkz. Kadir
Girler, “Kur’an’in Re’y ile Tefsirini Yasaklayan Rivayetlere Elestirel Bir Yaklasim”, Gazi Universitesi
Corum ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, cilt: 3, sayi: 5 (2004/1), s. 18-29.

266



kuskusuz, “bi-gayri ilm” lafz1 genel manada “bilgisiz, donanimsiz” anlamina
gelmemekte, bilakis burada sozii edilen ilimsizlikten maksat Kur’an yoru-
munda nakilden, haber, eser, rivayet veya kisaca hadisten bagimsiz goriis
beyan etmektir. Clinkii biz biliyoruz ki Ehl-i hadis terminolojisinde “ilim”
(ilm) kelimesi hadis ve rivayet anlamina gelir. Ornek vermek gerekirse,
hadis hafizi Eb(i Hayseme Ziiheyr b. Harb (6. 234/849) Kitabii'l-Ilm adh
eserinde ilim kelimesini hadisle esanlamli olarak kullanmis ve hadis bilgisi-
nin re’y ve kiyastan istiin oldugunu savunmustur. Ibn Abdilber en-
Nemeri'nin (6. 463/1071) Cdmiu Beydni’l-Ilm ve Hatib el-Bagdadi'mnin (6.
463/1071) Takyidi’l-llm -ki bu eser hadislerin yazilmasiyla ilgilidir- gibi
eserlerinde de ilim kelimesi hadis anlaminda kullanilmistir.

Ote yandan, Darimi (8. 280/894) es-Stinen adli eserinin mukaddimesin-
de ilim kelimesini re’yin karsit1 olarak hadis ve rivayet bilgisine atifla kul-
lanmistir. Buhari (6. 256/870) el-Camiu’s-Sahih’indeki “Kitabii’l-ilm” baghig
altinda hadis bilgisini 6grenme ve 6gretmede izlenecek yollari anlatmistir.
Miislim’in (6. 261/875) el-Cdmiu’s-Sahih’indeki “Kitabii’'l-ilm” bashkl kisa
boliim ise ilmin ve gercek ilim ehlinin Ehl-i hadis oldugu yoniindeki imalarin
yaninda, “Kur’an’in miitesabihlerine ittibanin nehyedilmesi ve miitesabihle-
re tabi olanlardan sakindirilmasi” seklindeki alt basliktan da anlasilacagi
gibi, Kur’an tefsirinde re’y, te’vil gibi yontemlerin makbul olmadigi, bu
konudaki dogru yontemin Ehl-i hadis gibi nasslarin zahirine uymak,
te'vilden kaginmak oldugu, miitesabihler konusunda ise tipki Al-i imran 3/7.
ayette sozii edilen “ilimde derinlik sahibi olanlar” gibi iman ve teslimiyet
gostermek gerektigi, bu tutumun da aslinda Ehl-i hadise ait oldugu gibi
hususlar anlatilmigtir.?°

Biitiin bunlar bir tarafa, islami literatiirdeki talebii’l-ilm, tahamm{ili’l-
ilm, takyidii'l-ilm, er-rihle fi talebi’'l-ilm gibi terkipler ve tabirlerin hadis
6grenim, 6gretim ve aktarim metotlar i¢in kullanildigi malumdur. Buna
gore rivayetteki “bi-gayri ilmin” lafzi, Kur’an tefsirinde nakilden bagimsiz
olarak kendi fikrine gore (bi-re’yihi) konusmay: ifade eder. ilgili rivayetler-
deki ilm ve re’y kelimeleri aslinda Ehl-i hadis (Ashabii’l-hadis) ve Ehl-i re’y
(Ashabi’r-re’y) karsithigl baglaminda din tasavvuru ve dini ahkdmin kaynak-
lariyla ilgili iki farkli egilim ve epistemolojik paradigmaya isaret eder. Ehl-i
hadis ile Ehl-i re’y arasindaki karsitlik, Kur’an tefsirinde nakli-ictihadi
(rivayet-dirayet) ayrimiyla da ifade edilebilir. ibn Abdilberr tam da bu
konuyla ilgili olarak, “Siinneti bilmeksizin Kur’an’i te'vil eden ve(ya) Kur’an
hakkinda goriis bildiren kimse” basligi altinda, “Ehl-i bid’at Siinnet’i terk
edip Kur’an’i [nebevi] siinnetteki agiklamalarin aksine te’vil etmeye girisince
hem kendileri sapittilar hem de baskalarini saptirdilar. Biz bu tiir asirilik-
lardan Allah’a s1g1niriz”°! demistir.

% Ehl-i hadis nezdinde “ilim” kelimesinin “hadis” manasinda kullanildigina dair genis bilgi ve
degerlendirme igin bkz. Kadir Gurler, Ehl-i Hadisin Disiince Yapisi, (yayimlanmamis doktora tezi),
Ankara 2002, s. 132-141.

%1 Eb Omer ibn Abdilberr, Cdmiu Beyéni’l-ilm ve Fazlih, Beyrut trs., 1. 1199.
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Clindiib rivayetinde gecen “re’y” kelimesinin klasik kaynaklarda, “Her-
hangi bir asila ya da Kur’an ve Siinnet bilgisine atifta bulunmayan, salt aklin
verilerine dayanan fikir/goriis” seklinde iceriklendirilmis olmasi, Kur’an
hakkinda re’ye dayal goriis beyan etme yasaginin aslinda Ehl-i hadis para-
digmasinm1 tahkim etmeye yonelik oldugunu gosterir. Nitekim Eb( Bekr
Ibnii'l-Enbari (6. 328/940) Ciindiib rivayetiyle ilgili olarak sunu séylemistir:

Bazi ilim ehli (Ehl-i hadis) bu hadiste gecen re’y kelimesine heva/heves
anlami yiiklemis ve hadisi ‘Her kim, kaynak olarak biiyiik selef alimlerine
referansta bulunmaksizin Kur’an hakkinda kendi hevasina/arzusuna muva-
fik bicimde goriis beyan ederse, dogru bir goriis ortaya koymus olsa dahi
hata etmistir. Ciinkii boyle yapan kimse, mesnedini bilmedigi bir fik-
ri/iddiayi, istelik hadis-nakil ehlinin o konuyla ilgili goriislerine de vakif
olmadig1 halde Kur’an’a dayatmis olur’ seklinde izah etmislerdir.92

Sonug olarak, s6z konusu rivayette gecen re’y kelimesi 6zelde Ehl-i hadis
ve Selefilik, genelde Ehl-i Siinnet geleneginin disina ¢cikma egilimi tasiyan ve
kabullerini bu gelenegin disinda olusturan goriis ve diisiinceleri ifade eder.
Kurtubi’nin Kur’an1 re’yle aciklama ve yorumla konusundaki yasagin nasil
anlasilmasi gerektigiyle ilgili su izahlar1 da bu tespiti destekler:

Re'yle tefsir konusundaki yasak su iki sekilden birine hamledilir. Birin-
cisi, Kur'an1 re’yle tefsir eden kisinin belli bir disiincesi ve bu diisiinceye
yonelik tabii bir ilgisi ve egilimi olabilir. Buradan hareketle Kur’an’t kendi
heva ve hevesine gore te'vil eder, boylece kendi diisiince ve niyetini Kur’an’a
onaylatmay1 hedefler. Oysa bu tarz bir te’ville ulasilan mananin Kur’an’da
hi¢bir karsilig1 yoktur; bunun tek karsilifi yorumcunun zihninde bulunan
diisiince ve tasavvurdur. S6z konusu tiirden te’viller bazen bilgiye dayali ve
bilin¢li olarak yapilir. Tipki bazi firkalarin kendi bidatlerini birtakim Kur’an
ayetleriyle temellendirme yoluna gitmeleri gibi. Boyle yapanlar delil goster-
dikleri ayette kendilerinin isaret ettikleri mananin kastedilmedigini gayet iyi
bilirler. Ancak buradaki temel hedef hasmin zihnini karistirmak oldugu icin,
bile bile bu yanlis yoruma yonelirler. Bu tarz keyfi yorumlar kimi zaman da
bilingsizce yapilir. Soyle ki ayet farkli manalara ihtimalli olur ve bu durumda
yorumcunun zihni kendi amag ve gayesine uygun diisen manaya meyleder;
haliyle re’y ve arzusu oOyle istedigi icin bu manay1 tercih eder. Boylece
Kur’ant kendi re’yine gore izah etmis olur... Yanlis yorumlar bazen de sahih
bir maksada matuf olur; bu tiir yorum tarzinda yorumcu aradifl mananin
Kur’an’da bulunmadigini bilir ve fakat bunu bildigi halde Kur’an’dan delil
aramaya koyulur. Tipki kalbi kati insanlar1 miicahedeye davet eden kisinin
Ta-ha 20/24. ayetteki, “Firavun’a git; zira o iyice azd1” ifadesine atifla, “Allah
bu ayette kalbe isaret etmistir” demesi ve Firavun kelimesiyle kalbin kaste-
dildigini ima etmesi gibi... Bu tarz yorumlar: kimi zaman baz vaizler kulla-
nir; ancak onlar bunu yaparken gerek sozii giizellestirmek gerekse cemaati
dini duyarhiliga tesvik etmek gibi sahih maksatlar gozetirler. Ancak bu
yorum memnudur; dilde karsiligi olmadigl icin caiz degildir. Aymi tarz

92 Kurtubfi, el-Cdmi’, 1. 26.
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yorumlar1 bazen de Batiniler (Batiniyye) kullanir; ancak bu ziimre insanlari
aldatmak ve kendi batil mezheplerine davet etmek gibi fasit niyetler gozetir-
ler. Sonucta Batiniler fasit tevilleriyle Kur’ant kendi gorislerini onaylayan
bir kitap mesabesine indirir ve aslinda Allah’in kitabinda hig¢bir sekilde
karsilig1 bulunmadigini gayet iyi bildikleri halde onu kendi mezheplerindeki
goriis ve anlayislara alet ederler.%3

Oyle goriiniiyor ki Kur’an'in re'y ile agiklanip yorumlanmasini yasakla-
yan rivayetler, Ehl-i hadis ile Ehl-i re’y arasindaki ihtilaflarin ve buna bagh
olarak nakilden bagimsiz yorumlarin tefsir kategorisine dahil edilip edilmesi
noktasinda cereyan eden tartismalarin bir yansimasidir. Bu baglamda, selef
ulemasinin re’y ile Kur’an tefsiri konusunda ihtiyath davranmay1 salik veren
ifadelerinin Hz. Peygamber’e izafe edilerek merfu hadis formuna sokulma
ihtimalinden de séz etmek miimkiindiir. Nitekim Ibn Ebi Seybe, “Kim Kur’an
hakkinda ilimsiz olarak goriis beyan ederse, cehennemdeki simdiden yerine
hazirlansin” rivayetini Hz. Peygamber’in degil, Ibn Abbas’in sozii olarak
nakletmistir. Baz1 kaynaklarda, ibn Abbas’in kendisine sorulan bir soruyla
ilgili olarak, “Bildigimi soylerim; bilmedigim bir konuda konusmaktan
imtina ederim” tarzinda bir s6z soyledigi de nakledilmistir. Bu rivayetteki
soz dikkate alindiginda, Kur’an yorumunda re’y temelli konusma yasagini
selef ulemasindan ihtiyata davet olarak okumanin makul oldugu sdylenebi-
lir.?4 Bununla birlikte, baska bir degerlendirmeye gore, kimi varyantlarinda
Kur’an tefsirinde re’ye basvurmayi kiifiirle itham edecek kadar agir suglama
iceren bu rivayetler, Hz. Peygamber’in kendisine inananlara bdyle agir bir
su¢lama yoneltip yoneltmeyecegi meselesi bir yana, nakilci dogmatik zihni-
yete sahip cevrelerin naklin yaninda akli da kullanmak isteyen ve tarihte
re’y ekolii olarak bilinen akimi zemmetmek i¢in uydurulmustur. Tarihen, Hz.
Peygamber doneminde Kur’an'in re’y ile tefsiri diye ciddiye alinabilecek bir
olgu bulunmadig1 sabit oldugundan, mantiken de bu ifadenin anakronizmle
maldl oldugu kolayca anlasilir. Sonug itibariyle, bu rivayetin aslinda iki zit
grup arasindaki ideolojik siirtiismede, bir tarafin digerine istiinlik sagla-
mak amaciyla Hz. Peygamber’in otoritesinden yararlanmak istemesinin,
daha dogrusu onu istismar etmesinin bir tiriinii oldugunu gérmek hi¢ de zor
olmasa gerektir.%>

Bize gore de s6z konusu rivayetlerin Ehl-i hadisin Kur’an ve tefsir anla-
yisini temellendirmek, Ehl-i re’yi mahkim etmek maksadiyla hadis formuna
sokulmus so6zler oldugunu anakronistik iceriginden tespit etmek miimkiin-
dir. Zira her iki rivayette de Hz. Peygamber Kur’an'in teknik anlamda tefsi-
rinden ve tefsirde yontem meselesinden s6z etmektedir. Buna gore Hz.

93 Kurtubi, el-Cdmi’, 1. 26-27.

% Grler, “Kur’an’in Re'y ile Tefsirini Yasaklayan Rivayetlere Elestirel Bir Yaklagim, s. 45.

% M. Hayri Kirbasoglu, “istismara Elverisli Miinbit Toprak: Hadisler”, isldmiydt, cilt: 3, sayi: 3 (2000),
s. 125-126. S6z konusu rivayetlerin Beyhaki (6. 470/1077) ve Maverdi (6. 450/1058) gibi alimler
tarafindan “Eger sahihse” seklindeki ihtiyat kaydiyla yorumlanmis olmasi, hatta “Bu hadiste problem
var” (ff hdzd’l-hadisi nazar) seklinde degerlendirmelerin bulunmasi manidardir. Bkz. Zerkesi, el-
Burhdn, Il. 161-162.
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Peygamber heniiz hayat iken Kur’an bildik anlamda tefsir faaliyetine konu
olmus, bu alanda yontem ve yaklasim farklliklari olusmus, bunun iizerine
Hz. Peygamber duruma miidahale ederek, tefsirde rivayet ve dirayet yon-
temleri hakkinda konusmustur. Niizul doneminde Kur’an’in bilgi ve yorum
nesnesi olmadigy, bilakis Hz. Peygamber ve sahabe nezdinde Allah tarafin-
dan gonderilen talimatlar seklinde algilanip fiillen hayata aktarildigi inkar
edilmez bir tarihsel gercektir. Bu gerceklik baglaminda Hz. Peygamber’in
teknik anlamda bir tefsir faaliyetinden soz ettigini ve bu faaliyetin yontemi
hakkinda sahabileri bilgilendirip yanlis yontem hususunda onlar1 uyardigini
disiinmek, “Hz. Peygamber televizyon seyrederken sdyle buyurdu” demek
kadar abstirt ve anakroniktir. Re’y temelli Kur’an yorumunun yasak oldugu-
nu bildiren rivayetlerde karsimiza ¢ikan bu sorunun bir benzeri, Hz. Pey-
gamber’in Hz. Aise’yi Kur’an’in miitesabihlerine tabi olan kimseler hakkinda
uyarmasiyla ilgili rivayette de s6z konusudur.?¢ Zira miitesabihatin neligi
hakkinda tek s6z soylememesine veya en azindan bize bu konuda hig¢bir
beyani ulasmamasina ragmen Hz. Peygamber’in Hz. Aise’ye boyle bir soz
soyledigine dair rivayetin sohret bulmus olmasi diisiindiiriiciidir. Bize oyle
geliyor ki bu rivayet, muhtemelen, Selefi diisiinceyi benimseyen alimlerdeki
“te’vil karsit1” zihniyetin bir iiriinii olarak varlik kazanmistir. Kuskusuz bu
bir ihtimaldir, ama gii¢lii bir ihtimaldir. Clinkii gerek Kur’an’'da, gerek Hz.
Peygamber’in hadislerinde hangi ayetlerin miitesabih oldugu ve/veya
miitesabihatin hangi konularla ilgili oldugu hususunda sarih bilgi yoktur.
Bunun i¢indir ki her mezhep kendi kelam sistemine muvafik ayetleri muh-
kem, muhalif mezheplerin kelam sistemlerine muvafik ayetleri miitesabih
kategorisinde degerlendirmistir. Fahreddin er-Razi bu gercegi Al-i imran
3/7. ayetin izahinda agik ytireklilikle soyle itiraf etmistir:

Her bir mezhep mensubu kendi goriislerine (kelami kabullerine) uygun
ayetlerin muhkem, hasminin goriislerine uygun ayetlerin miitesabih oldu-
gunu iddia eder. [S6zgelimi] bir Mutezili, “Dileyen iman etsin, dileyen inkar
etsin” (Kehf 18/29) ayetinin muhkem, “Alemlerin rabbi Allah dilemedikce
siz dileyemezsiniz” (Tekvir 81/29) ayetinin miitesabih oldugunu soyler.
Siinni ise bu konuda tam aksi goriisii savunur “Bilesin ki diinya tizerinde her
grup [mezhep] kendi goriisiine uygun olan ayetleri muhkem, hasminin
goriisiine uygun ayetleri miitesabih diye isimlendirir. Bu tutumu benimse-
meyen bir grubun/firkanin varligina sahit olman s6z konusu degildir”

Iste biitiin bu zikrettigimiz goriislerden ortaya ¢iktig: lizere insanlarin
(mislimanlarin) biiyiik cogunlugu nezdinde 6teden beri gecerli olan temel
kural/prensip sudur: Hangi ayet kimin mezhebine uygunsa muhkem, hangi
ayet muhalif mezhebe uygunsa miitesabihtir” 97

Razi'nin bu ¢arpici ifadelerinden de anlasilacagi tizere Kur’an’daki hangi

ayetin muhkem, hangisinin miitesabih oldugunu tespit hususunda biitiin
mezhepler icin baglayicilik arz eden bir ortak kuraldan sz etme imkani

% Rivayet icin bkz. Buhari, “Tefsir” 3; Miislim, “ilm” 1; Eb( Dav{d, “Siinne” 2.
97 Fahreddin er-Razi, et-Tefsiru’l-Kebir, VII. 146, 152.
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yoktur. Bilakis her mezhebin kendi kelam sistemine gore farkl kurallar s6z
konusudur. Bu durumda sormak gerekir: Hz. Peygamber Hz. Aise’yi
Kur’an’in miitesabihlerine uyan kimselerden sakindirirken acaba kimleri
kast etmistir? Tarihsel tecriibedeki kelami ihtilaflar dikkate alindiginda Hz.
Peygamber Mu’tezile’'ye gore Es’arileri, Es’arilere gore Mu'tezile'yi yahut
Ehl-i hadise gore Cehmiyye ve Ehl-i re’yi, Ehl-i re’ye gore Ehl-i hadis ve
Hasviyyeyi kastetmistir. Gercekte Hz. Peygamber hi¢ kimseyi kastetmemis,
zira “Miitesabihlere tabi olan kimseleri goérdiigiin zaman, onlardan sakinin”
seklinde bir s6z sdylememis veya bdyle bir s6zli en azindan miisliimanlar
icin séylememistir. Ayrica belirtmek gerekir ki Al-i Imran 3/7. ayetteki
“miitesabih” ve “te’vil” kelimeleriyle Hz. Isa’nin teolojik kimligi hakkinda Hz.
Peygamber’le tartisan bir grup Necranl Hiristiyan'in tutumuna isaret edil-
mistir.98

Gelinen bu noktada “re’y tefsiri” ve/veya “re’yle tefsir” kavramlastirma-
sinin isabetli olmadigini, “re’y tefsiri” yerine te’vil denilmesi gerektigini bir
kez daha vurgulamak gerekir. Bu arada imam el-Matiiridi’nin “Tefsir saha-
beye mahsustur” seklinde zikrettigi ifade ile ibn Teymiyye'nin “ehsanii
turuki’t-tefsir” bashigi altinda sahabe kavline atfettigi islevin biiytk 6lciide
ortiistiigl de kaydedilmelidir. Bununla birlikte, “Tefsir sahabeye mahsustur”
Onermesi tartismaya acik goriinmektedir. Ciinkii sahabilerden biitiin ayet-
lerle ilgili tefsir bilgisi nakledilmedigi gibi, tim sahabiler bu alanda yetkin
kimseler de degildir. Dolayisiyla Ibn Mes'Gd’un, “Vallahi ben Allah’in kita-
bindaki her bir ayetin kim hakkinda ve nerede indigini bilirim” so6ziini
aktarmak veya ibn Abbas’in “terciimanii’l-kur’an” diye amldigim vurgula-
mak,® biitiin sahabenin tefsir otoritesi oldugunu géstermez. Nitekim ibn
Mes’(id ve ibn Abbas’la ilgili bu bilgileri aktaran ibn Teymiyye de, “Bilhassa
sahabenin biiyiikleri ve alimleri” gibi bir ayrimda bulunmus, ayrica, “Sayet
Kur’an'in tefsiriyle ilgili nakli bilgi sahabe kavillerinde de bulunmazsa, o
takdirde...” seklinde bir ifade kullanmistir. Su halde, “Tefsir sahabeye mah-
sustur” dnermesini, “Sahabe Kur’an’it bastan sona en yetkin bicimde izah
etmistir” seklinde anlamak yerine s6yle yorumlamak gerekir:

Sahabeden sahih nakille gelen bir tefsir bilgisinin otoritesi tartisiimaz;
zira bu nakildeki bilgi Kur’an’in asli ve tarihi anlamini ortaya koyar. Buna
mukabil Kur’an arastirmacilarinin kendi bilgi birikimlerine dayal yorumlari
ayn1 degerde degildir. Ustelik bu yorumlar dogru olabilecegi gibi yanlis da
olabilir. Dolayisiyla seleften nakil yoluyla gelen izahlarin adina tefsir, diger
biitiin yorumlara te’vil denilmeli, bu iki farkli kategori birbiriyle 6zdeslesti-
rilmemelidir. Diger taraftan sahabe ve tabilin ulemasina ait Kur’an yorumla-
rinin hatir1 sayilir bir kismi re’y temelli olsa da hem vahyin nazil oldugu
vasata yakinlik, hem Kur’an diline asinalik, hem de mezhebi ihtilaflarin
zuhurundan 6nceki bir donemde yasamislik gibi hususiyetler sebebiyle, ilk

% Bkz. Eb( Abdillah ibn Sa‘d, et-Tabakdtii’l-Kiibrd, Beyrut trs., |. 357-358; Taberi, Cdmiu’l-Beydn, IIl.
162-164; EbG Muhammed el-Begavi, Me‘Glimii’t-Tenzil, Beyrut 1995, I. 276.
% ibn Teymiyye, Mecmiu’l-Fetévd, XII. 163.
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misliiman nesillere ait izahlar/yorumlar teknik anlamda te’vil olarak deger-
lendirilmemeli; fakat Ehl-i hadis ve Selefilik paradigmasinda oldugu gibi,
hiicciyet agisindan mutlaklastirma cihetine de gidilmemelidir.

Tefsirin hadis ve rivayet temelli olmasina ragmen “re’y ile tefsir” tabiri-
nin kendisine alan agmasi ve birtakim sartlar dahilinde re’ye dayal tefsirin
caiz oldugu noktasinda yaygin kanaat olusmasi, Islam diisiince tarihindeki
ilmi, fikri ve siyasi ekollerin ortaya ¢ikmasinin bir sonucudur. Ozellikle ilk
hicrl asirdan itibaren alevlenen siyasi ihtilaflar, ardindan bas gdsteren
mezhebl zitlagsmalar ve itikadi tartismalar bir yandan Kur’an'in temel refe-
rans metni olarak kullanilmasina, bir yandan da tefsir faaliyetinin nakil ve
rivayetten re’y ve dirayete evrilmesine yol agcmistir. M. Hiiseyin ez-Zehebi bu
donemi tefsirin gelisim seyrinde besinci asama olarak nitelendirmis ve
zaman olarak da Abbasiler donemiyle tarihlendirmistir. Abbasilerden
giiniimiize kadar siiregelen bu asamada tefsir seleften menkul rivayetlerle
sinirll olmaktan ¢ikip aklin etkin rol oynadig bir faaliyet haline gelmistir.
Buna paralel olarak gercekte Kur’an’la hemen hicbir ilgisi olmayan sayisiz
mesele “tefsir” isimli kitaplara girmis ve dolayisiyla tefsir hem Kur’an’i
anlama ve agiklama faaliyeti, hem de bu faaliyetin semeresi olarak tefsirden
cok baska bir sey haline gelmistir. Zehebl bu gelisim seyriyle ilgili olarak
sunlari soylemistir:

[Abbasiler doneminde] liigat, sarf ve nahiv ilimleri tedvin edildi; fikhi
konularla ilgili ihtilaflar ekollesti; kelami meseleler zuhur etti. Yine Abbasi-
ler déneminde mezhebi taassup olgusu boy gésterdi ve Islami firkalar kendi
goriislerini yaymaya, bu goriislerin propagandasini yapmaya basladi. Bu
arada bircok felsefe kitabi terciime yoluyla Islam kiiltiiriine kazandirildi. iste
biitiin bu farkli ilim dallar1 ve bunlarla ilgili konular tefsir alanina girdi ve
hatta tefsirin 6niline gecti. Buna paralel olarak tefsirde aklin roli ve islevi
nakle baskin ¢ikar hale geldi. Dahasi, aklilik, esbab-1 niizul gibi rivayet
malzemesinden biitiiniiyle bagimsiz olmamakla birlikte tefsir kitaplarinda
en baskin 6zellik haline geldi.100

Tasavvufi Kur’an Yorumlarinin Mahiyeti ve Tefsir Degeri

Klasik donemlerde siifilerin Kur’an ayetleriyle ilgili goriis ve yorumlari-
n1 ifade maksadiyla isaret, itibar, hakikat, latife, sir gibi cesitli kelimeler ve
terimler kullanilmis, son donemde ve gliniimiizde ise “isari tefsir” tabiri
yayginlik kazanmistir. Bize gore “isari tefsir” tabiri hem anlam hem kullanim
acisindan sorunludur. Her seyden 6nce bu tabirde, tipki “re’y tefsiri” veya
“re’y ile tefsir” tabirinde oldugu gibi, kelime ve terimlerin gevsek ya da
ozensiz kullanim1 s6z konusudur. Séyle ki Ziirkdni Mendhilii’l-irfdn adl
eserinde, mutasavviflara ait Kur’an yorumlarini “isari tefsir” (et-tefsiru’l-
isdri) bashig1 altinda ele almis ve fakat “isari tefsir” diye isimlendirdigi bu
yorum tarzini, “Stllik ve tasavvuf erbabina zuhur eden gizli isaretten dolay:
Kur’an’1 zahirinden farkli ama ayni zamanda maksud olan zahiri mana ile de

100 7ehebi, et-Tefsir ve’l-MiifessirQn, I. 101.

272



telif edilebilir bicimde sekilde te'vil etmek” (hiive tevilii’l-kur’dni bi-gayri
nii'l-cem’u beynehd ve beyne’z-zdhiri’'l-murddi eyzan) seklinde tanimlamis-
tir.101 Bu tanima gore “isari tefsir” diye isimlendirilen sey aslinda tefsir degil,
te'vildir. Ama gel gor ki Ziirkdni bu tanimin ardindan “isari tefsir” tabirini
kullanmaya devam etmis, hatta Batinilerin asir1 yorumlarini tefsiru’l-
batiniyyeti’l-melahideti diye nitelendirmistir. Ustelik bu nitelendirmeyi
yaparken klasik Ulimu’l-Kur’an kaynaklarina atifla, “Tasavvuf erbabinin
Kur’an tefsiriyle ilgili goriis ve yorumlarinin tefsir hiiviyetinde olmadigi
soylenmistir” miilahazasini da zikretmistir.102

Terim kullanimindaki bu tiir 6zensizlikler baska cagdas miielliflerin
eserlerinde de mevcuttur. Ornek vermek gerekirse, M. Hiiseyin ez-Zehebi
stfilerin Kur’an yorumlari “tefsiru’s-stfiyye” diye kavramlastirmis, hatta
Muhyiddin Ibnii’l-Arabi (6. 638/1240) ve Abdiirrezzak el-Kasani (6.
736/1335) gibi vahdet-i viicutgu stfilerin tekelliiflii yorumlar1 hakkinda “et-
tefsiru’s-sifi en-nazari” (nazari tasavvufi tefsir) tabirini kullanmistir.103 Bu
tarz kullanimlar, “galat-1 meshur liigati fasihten evladir” fahvasinca olsa
gerek, iilkemizdeki bir¢ok Kur’an ve tefsir arastirmacisi tarafindan da
tekrarlanmistir. Halbuki ge¢mis donemlerdeki ulema kelime ve terim seci-
minde gayet titiz davranmistir. Mesela Zerkesi (6. 794/1392), “Denilir ki
stfilerin Kur’an tefsiri baglaminda soyledikleri seyler tefsir degildir. Bunlar
ancak onlarin Kur’an tilaveti sirasinda ortaya ¢iktigini fark ettikleri manevi
hakikatler ve istigrak/vecd halleridir” demis,10% Suyti (6. 911/1505) ise
daha sarih ve 6zenli bir ifadeyle, “Siifilerin Kur’an’la ilgili goriis ve yorumlari
tefsir degildir” (ve-emmad keldmii’s-stfiyyeti fi'l-Kur'dn fe-leyse bi-tefsir)
demeyi yeglemistir.105

Basta da belirtildigi gibi gegmis donemlerde siifilere ait Kur’an yorumla-
11 genellikle isaret, latife gibi kelimeler/kavramlarla ifade edilmis, tasavvufi
Kur’an yorumlarini muhtevi eserlerin tefsir diye isimlendirilmemesine 6zen
gosterilmistir. Sozgelimi Kuseyri (6. 465/1072) Kur’an'in tasavvufi yoru-
muyla ilgili eserini Letdifii’l-Isarat, Necmeddin Daye (6. 654/1256) Bahru’l-
Hakdik ve’l-Meani (Aynu’l-Haydt veya et-Tevilatii'n-Necmiyye), Residiiddin el-
Meybiidi (6. 520/1126’dan sonra) Kesfii'l-Esrar ve Uddetii’l-Ebrdr, ismail
Hakki Bursevi (6. 1137/1725) Rithu’l-Beydn diye isimlendirmistir. Gergi Sehl
et-Tister’nin (6. 283/896) her sureden birkag¢ ayetin tasavvufi yorumunu
iceren eseri Tefsiru’l-Kur’'dani’l-Azim, EbG Abdirrahman es-Stleminin (6.
412/1021) eseri ise Hakdiku't-Tefsir ismini tasir; fakat Tisteri’nin eseri
bizzat kendi telifi olmadig1 gibi, eserin bu sekilde isimlendirilmesi de ona ait
degildir. Siilemi'nin eserine gelince, bu eserin Hakdkiu't-Tefsir diye isimlen-
dirilmesi ozellikle Ebii'l-Hasen el-Vahidi (6. 468/1076) tarafindan ¢ok agir

101 Ziirkani, Mendhihii’l-irfén, 1. 78.

102 7{irkani, Mendhihii’l-irfén, Il. 79.

103 7ehebi, et-Tefsir ve’l-Miifessirdn, I1. 236-241.
104 Zerkest, el-Burhén, 11. 170.

105 suyati, el-itkén, 11. 1218.
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bir dille elestirilmistir.

Hakaik, letaif, kesf gibi isimlendirmelerden de anlasilacagi tizere, stfile-
rin Kur’an yorumlari tefsirden ¢ok farkl bir nitelige sahiptir. Bize gére bu
tiir yorumlarla ilgili en isabetli nitelendirme “tasavvufi-irfani te’vil”dir.106
Sifilerin te’villeri aslinda “i'tibar” kavraminda ifadesini bulan irfani diisiince
ve kiyasin iiriniidir. Arap dilinde “gegmek, katetmek” anlamindaki abr
kelimesinden tiireyen itibar kelimesi mantik terminolojisinde, bir seyi
benzerinin bilinen 6zelliklerini dikkate alarak kavramayi, iki sey arasinda
zihinsel intikalle sonuc¢ ¢ikarmayi ifade eder.197 Mutasavviflar i’tibari irfani
bir kiyas olarak kullanir ve bu sayede “Nazir naziri animsatir” ve/veya
“Nazir nazirini ¢agristirir” fahvasinca zahirden batina intikal imkani sagla-
nir.

Tasavvufi epistemolojiye gore Kur’an’daki kelime, lafiz ve ciimlelerin ilk
bakista akla gelen yalin/temel/ylizeysel (zahr-zahir) anlamlarindan bagka,
stfinin marifetteki derecesine gore genisleyen ic/icrek/derin (batn- batin)
manalar1 da vardir. Bu batini manalara ulasmak, bilgi birikimi, tefekkir
kabiliyeti ve ahlaki olgunlugun yaninda kesf ve ilham gibi bilgi kanallarinin
acik olmasini gerektirir. Stfilerin kalbe dogan isaretler ve/veya batini
manalarla ilgili mesruiyet delilleri arasinda tefekkiir ve tedebbiir ile Kur’an
okumay1 salik veren ayetler ¢cok 6nemli bir yer tutar. Ebii Nasr es-Serrac (6.
378/988), Muhammed 47/24. ayetle ilgili olarak, “Allah, Hz. Peygamber’e
ittiba ederek, i¢ini-disini temizleyen ve bildikleriyle amel eden kimseleri
bilmedikleri bir ilme muttali kilar. Bu ilim isaret ilmidir” demistir.198 Tasav-
vufl yorumun mesruiyet delilleri arasinda Kur’an’daki her ayetin zahr, batn,
had ve matla’/muttala’ olmak lizere dort ayri mana boyutunun bulundugunu
belirten rivayetler de 6nemli bir yer tutar;1%° ancak bu rivayetler hem stibut
hem delalet agisindan ciddi problemler tagir. Hatta ibn Teymiyye gibi baz
alimlere gore s6z konusu rivayetler uydurmadir.110

Sifiler tasavvufi-isarl yorumlarin mesruiyetiyle ilgili akli deliller de ser-
detmislerdir. Imam Gazali (6. 505/1111) bu konuda sunlar1 séylemistir:
“Sirf zahir{ tefsirle mesgul olan ilim erbabi, kimi mutasavviflarin Kur’an’daki
bazi kelimeleri Ibn Abbas ve diger miifessirlerden nakledilen tefsir bilgileri-
ne muhalif tarzda te'vil etmeleri hususunda nahos soézler séylemis ve bu tiir
te'villerin kiifiirle esdeger olduguna hiikmetmistir...111 Bir an i¢in kabul

1% jrfani te’vil kavramlastirmasi hakkinda bkz. Mustafa Oztiirk, Tefsir Tarihi Arastirmalari, Ankara
2011, s. 57-61; Muhammed Abid el-Cabiri, Arap-isldm Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, cev. Burhan Kéroglu ve
digerleri, istanbul 1999, s. 353-406.

17 |'tibar kavrami hakkinda bkz. Muhammed Ali et-Tehanevi, Kessdfii Istilahéti’l-Fundn, Beyrut 1996,
1. 227; Ebu’l-Beka el-Kefevi, el-Kiilliyydt, Beyrut 1993, s. 147-148.

108 Eb(1 Nasr es-Serrac, el-Luma’, Kahire 1960, s. 147-148.

109 Celaleddin es-SuyQti, Te’yidii’l-Hakikati’l-Aliyye, Halep 2002, s. 17; a. mlf., el-itkdn, Il. 1219-1221.
10 ibn Teymiyye, Mecmiu’l-Fetdvd, XlIl. 103. Zahir-batin rivayetleri hakkinda genis bilgi ve deger-
lendirme igin bkz. Mustafa Oztiirk, Tefsirde Batinilik ve Bétini Te'vil Gelenedi, istanbul 2011, s. 240-
248.

11 Gazal'nin burada séz konusu ettigi zahir miifessirlerinden maksat, biyiik ihtimalle Ebii’l-Hasen
el-Vahidi'dir. Clinki Vahidi’'nin, “Sulemi Hakdiki’t-Tefsir adl bir eser telif etmis, ama eger bu zat
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edelim ki tefsir ehlinin bu hitkmii dogrudur; peki o zaman Kur’an’t anlama-
nin, gegmisten/seleften gelen tefsir malumatini ezberleyip tekrarlamaktan
baska ne kiymeti olabilir?! Bilinmelidir ki, ‘Kur’an’in ihtiva ettigi mana,
zahiri tefsirle ortaya konulandan ibarettir; onun bundan baska bir mana
boyutu yoktur’ diyen kisi, boyle séylemekle ancak kendi anlayis kapasitesiy-
le ilgili ihbarda bulunmus olur. Gergi o kisi mezkar s6ziiyle kendisi hakkinda
dogru bildirimde bulunmustur; fakat biitiin herkesin kendi idrak ve anlayis
kapasitesinde olduguna hiikmetmekle yanlis yapmistir. Gergekte bircok
rivayet (haber/eser) Kur’an’daki manalarin derin anlayis ve kavrayis sahip-
lerine (ehl-i fehm) acilip genisleyen nitelikte oldugunu gosterir. Sayet
Kur’an’in menkul/me’sir tefsirden baska bir anlam diizeyi olmasayd:1 Hz.
Peygamber, ‘Kur’an’in zahiri, batini, haddi ve matla1 vardir’ buyurmaz; Hz.
Ali de, “Isteseydim sadece Fatiha suresinin tefsirinden yetmis deve yiikii
kitap yazardim” tarzinda bir s6z sdoylemezdi. Baz1 alimler her ayetin altmis
bin mana tasidigini, anlasilmayi/agiklanmay1 bekleyen manalarin bundan
cok daha fazla oldugunu séylemis, diger bazi dlimler ise bir adim daha ileri
giderek, ‘Kur’an 77200 ilim ihtiva eder. Zira onun her kelimesi bir ilimdir.
Sonra bu say1 dort katina ¢ikar. Ciinkii her kelimenin zahiri, batini, haddi ve
matlar vardir’ demislerdir... Ozetle, biitiin ilimler yiice Allah’in fiillerine ve
sifatlarina dahildir. Kur'an’da O’nun zat, ef'al ve esmasinin serhi vardir. Iste
bu ilimler sonsuz ve sinirsizdir. Kur’an’da biitiin bu ilimlere isaret vardir.
S6z konusu ilimlere ayrintili bicimde vakif olmak Kur’an’it derinden anlayip
kavramaya baglidir. Onun salt zahiri tefsiri bu derin kavrayis ve anlayisa
isaret etmez. Bilakis diisiince ve fikir diizeyinde miiskillere yol acip insanlar
arasinda ihtilafa konu olan her meseleyle ilgili olarak Kur’an’da birtakim
isaretler ve delaletler mevcuttur; fakat bunlara vukufiyet ehl-i fehm olanlara
mahsustur. Hal boyleyken, nasil olur da Kur’an'in zahirl anlam aktarimi ve
aciklamasi kafidir, denilebilir.”112

Gazali'nin biitiin bu soéyledikleri Vahidi’'nin, “Ebl Abdirrahman es-
Stilem1 Hakdiku't-Tefsir adl1 bir kitap yazmis; eger o eserinin tefsir olduguna
inaniyorsa Kkiifre girmistir” seklindeki agir elestirisine bir nevi reddiye
mahiyetindedir. Gazali'nin isari Kur’an yorumlarini temellendirme tarzi bir
yana, bu baglamda Vahidi'nin elestirisi tizerinde durmak ve onun tefsirden
ne anladigin1 ortaya koymak gerekir. Vahidi Esbdbii’n-Niizil adli eserinin
kisa mukaddimesinde, “Kur’an’in niizul sebepleri hakkinda vahyin niizuliine
taniklik eden ve niizul sebeplerini bilen kimselerden nakil/rivayet ve sema-

eserinin Kur'an tefsiri oldugunu iddia etmisse, onu kesinlikle tekfir ederim.” dedigi bilinmektedir
(Bkz. Semseddin ez-Zehebi, Siyeru A’ldmi’n-Niibeld, Beyrut 1984, XVIII. 342). Gazali Kur'an tefsiriyle
ilgili mistakil bir eser yazmama sebebiyle ilgili bir soruya, “Ustadimiz Ebii’l-Hasen el-Vahid?'nin bu
alanda telif ettigi eserler kafidir” seklinde cevap vererek Vahidi'nin tefsirdeki otoritesinin tartisiimaz
oldugunu dile getirmis, ayrica, “Kim Allah’in kitabini/kelamini Rasdlullah’tan dinlemek isterse
Vahidi'nin tefsirini okusun” demisse de (Bkz. Eb Muhammed Abdullah b. Es’ad el-Yafii, Mir’ati’l-
Cenén ve Ibreti’l-Yakzdn, Beyrut 1974, Il. 155; Cevdet Muhammed el-Mehdi, el-Véhidi ve Men-
heciih( fi’t-Tefsir, Kahire trs., s. 403), sonugta onun Silemi ve Hakdiku’t-Tefsir adl eseriyle ilgili
tenkidini pek tasvip etmemistir.

12 Ep() HAmid Muhammed el-Gazali, fhydu Ulami’d-Din, Beyrut trs., |. 289.
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ya dayanmaksizin goriis beyan etmek helal degildir’ dedikten sonra selef
alimlerinin Kur’an ve tefsir konusunda ne denli ihtiyath davrandiklarindan
s6z etmis, bunun ardindan da, “Giiniimiizde herkes kendi yularini cehaletin
eline vermis halde sirf yalan ve iftira kabilinden goriisler uyduruyor. Bunu
yaparken de ayetlerin niizul sebeplerini bilmeyen kimselere yonelik [ne-
bevi] tehdidi hi¢ diisiinmiiyor” ifadelerini eklemistir.113

el-Basft adl1 eserinin mukaddimesinde Kur’an tefsirinin nakil ve sema-
dan ibaret oldugunu séyleyen Vahidi'l* mukaddimenin sonunda kendi tefsir
yontemiyle ilgili olarak su bilgileri vermistir: “Sira ayetin tefsirine geldigin-
de, her ayetin tefsirine ibn Abbas’a aidiyetini tespit ettigim izahlarla basla-
dim (ve-ebteidii fi kiilli ayetin inde’t-tefsir bi-kavli ibn Abbas ma vecedtii lehii
nassan); ardindan tefsir ilminde otorite sahibi olan diger sahabiler ve tabile-
rin goriislerini aktardim. Bu arada onlarin gorisleri ile ayetlerin lafz1 ara-
sinda uzlasmay1 da sagladim. Lafzin muhtemil olmadigi, Arap dilinde de
hi¢bir karsiliginin bulunmadig fasit goriisler ve pespaye izahlara gelince,
benim nazarimda hi¢bir deger tasimadiklar: i¢in bunlar1 zikretmeye vakit
harcamadim.”115

Vahidi el-Basit'te ilk olarak ayetlerdeki kelimeleri liigat a¢isindan izah
eder; ardindan nahivle ilgili izahlara gecer. Daha sonra “fe-emme’t-tefsir”
ifadesiyle tefsire baslar ve ilkin cogunlukla ibn Abbas’'in gériiglerini aktarir.
Bu tarzindan anlasilacagi iizere Vahidi'nin “tefsir’den anladig1 sey, oncelikle
Kur’an kelimelerinin Arap dili ve grameri agisindan agiklanmasi, ardindan
ayetlerde kastedilen mananin sahabe ve tabilindan gelen rivayetlere atifla
ortaya konulmasidir. Buna gore tefsir faaliyeti, vahyin niiz(il vasatinda
anlasilmis ve aciklanmis olan mananin rivayet yoluyla tespit edilmesi ve
ayni zamanda bu mananin Arap diline uygunlugunun gosterilmesidir. Diger
bir ifadeyle Vahidi icin tefsir, dilin imkan ve smirlar1 dahilinde ve aym
zamanda selefe ait nakiller 1s181inda Kur’an ayetlerinin asli ve tarihi anlamla-
rin1 ortaya koymaktir. Selefin izahlariyla bagdasmayan, Arap dilinde karsili-
g1 bulunmayan yorumlar, Vahidi'nin ifadesiyle, “fasit goriisler’den (el-
akvadlii’l-faside) ibarettir.

Vahidi tefsir faaliyetinin cercevesini bu sekilde belirledigi icin, Sii-
lem?'nin Hakdiku't-Tefsir'ini, “Eger Siilemi bu eserinin tefsir olduguna inani-
yorsa kiifre girmistir” diye elestirmistir. Clinkii Stilemi “Tefsirin Hakikatleri”
diye isimlendirdigi eserinde stfilerin cesitli ayetlerle ilgili gériis ve yorum-
larini derlemistir ki bunlarin kahir ekseriyeti tasavvufi aforizmalar niteli-
gindedir. Mutasavviflarin kimi zaman i¢ diinyalarina dogan, kimi zamanda
i'tibar yoluyla ulasilan isari-batini yorum ve anlamlar1 “tefsir” diye nitelen-

113 Ebii’l-Hasen el-Vahidi, Esbdbii’n-Niizdl, Beyrut 1991, s. 4.

14 yahidt el-Vasit adli tefsirinin mukaddimesinde de tefsir alaninda vahyin niizuliine sahitlik eden
kimselere (sahabiler) ait nakillerden bagimsiz olarak, akil-tedebiir ve re’y-tefekkiir temelinde gorus
beyan etmenin caiz olmadigini agik¢a ifade etmis, hatta “Kitap ve Slinnet disinda kalan ve bu ikisine
dayanmayan her ilim batildir” demistir. Bkz. Ebi’l-Hasen el-Vahidi, el-Vasit fi Tefsiri’l-Kur’éni’l-
Mecid, Beyrut 1994, 1. 47, 49.

15 Ep{i’I-Hasen el-Vahidi, et-Tefsiru’l-Basit, Riyad 1430, I. 427.
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dirmek, Vahidi’'nin nezdinde Allah’in kelamindaki mana ve maksat hakkinda
yalan konusmak, hatta Allah’in kelamiyla ilgili biihtanda bulunmak gibi
algilanir. Dahasi, sifilerin aforizmatik yorumlarina tefsir demek, “Allah’'in
kastettigi mana filan stifinin su yorumundaki manadir” demekle ayn1 kapiya
¢ikar ki bu da bir bakima Kur’an hakkinda yalan konusmak, dolayisiyla kiifre
adim atmak olur.

Vahid'nin Kur’an tefsirinin mahiyetiyle ilgili bakis acisi, bilhassa sahabe
ve selef ulemasina yonelik vurgusu ile lafzin zahiri manasina sadakat nokta-
sinda Ehl-i hadis ¢izgisiyle uyum arz eder.116 Miiteahhir dénem Siinni hadis
usulii gelenegindeki en temel eserlerden birinin miiellifi olan Ibnii’s-Salah’in
(6. 643/1245) tefsir konusunda Vahidi’yle ayni diistinmesi de bunu destek-
ler. ibnii’s-Salah, Vahidi'nin séz konusu elestirisini zikrettikten sonra sunlari
soyler: “Kanimca, giivenilir bir sfl [Siilemi'nin eserinde zikredilen yorumla-
ra benzer] yorumlar yapar, fakat bunlarin tefsir oldugunu ileri siirmez ve bu
yorum tarzini Kur’an’da zikredilen bir kelimeyi izah yontemi olarak benim-
semezse, kifir olmaz. Yok eger, boyle yaparsa, o zaman Batinilerin te’vil
tarzini benimsemis olur. Haddi zatinda sifilerin yorumlari, Kur’an’daki
mana/mefhumu naziriyle/benzeriyle ifade etmekten ibarettir. Clinkii nazir
(benzer) nazirini animsatir; nazir naziriyle anilir. Sifilerin, “Ey iman eden-
ler! Kafirlerden yakininizda olanlarla savasin” (Tevbe 9/123) ayetini, ‘Biz
kendi nefislerimiz ve dolayisiyla en yakinimizdaki Kkafirlerle savasmaya
memur kilindik’ seklinde anlayip yorumlamalari bu kabildendir. Bununla
birlikte, sfifiler boyle yorumlarla miitesahil davranmamis olsalardi keske.
Clinki bu tarz yorumlar yanlis anlama ve zihin karisikligina yol agar.”117

Goriildiigi gibi Ibnii’s-Salah tefsirin ne oldugu ve nasil olmas gerektigi
hususunda Vahidi ile hemfikirdir. Daha acikcasi, Ibnii’s-Salah da sifilerin
Kur’an yorumlarinin tefsir degeri tasimadigini sdylemekte, fakat Vahidi’den
farkli olarak s6z konusu yorumlar1 daha iliml ve toleransh bir yaklasimla
degerlendirmek gerektigine dikkat cekmektedir. ibnii’s-Salah’in bu yaklasi-
mi1 Slnni-kelami paradigma icerisinde tasavvufi yorum gelenegine mesru
bir zemin olusturma ¢abasi olarak okunabilir. Aslinda bu yaklasim, Kelabazi
(6. 380/990), Kuseyri (6. 465/1072) ve Gazali'nin (6. 505/1111) miiteselsil
cabalariyla tasavvufu Ehl-i Siinnet bilinyesine eklemleme ve ayni zamanda
Sil irfaniyla tasavvuf arasindaki baglantiy1 kesme projesinin bir pargasi ve
yansimasidir. Bilindigi iizere Kelabazi et-Ta’arruf adli eserinde tasavvufu
Ehl-i Siinnet itikadina uyarlamis, Kuseyri er-Risdle’de tasavvufun temel konu
ve kavramlarini ayni itikada uygun sekilde tanimlamis, Gazall ise [hydu
Uliimi’d-Din’de hakikat-seriat karsithgini nefyederek paradigmatik agidan
tasavvuf ile fikih arasinda uzlas1 saglamistir. iste bu cabalar neticesinde
slfilerin Kur’an yorumlar1 “tefsir” kategorisine dahil edilmemekle birlikte,

16 Tefsirde nakil ve selef vurgusuna ragmen Vahid’nin &zellikle ibn Teymiyye gibi Seleft alimler
tarafindan elestirilmesi ilk bakista garip karsilanabilir. Ancak Mukatil b. Stileyman’in Sa’lebi tarafin-
dan, Sa’leb’nin Vahidi tarafindan temel tefsir kaynagi olarak kullaniimasi dikkate alindiginda, bunun
kisiye 6zel olmaktan ¢ok, paradigmatik bir elestiri oldugu anlasilir.

17 Eb( Amr ibnii’s-Salah, Fetdvd ve Mesdilii ibni’s-Saléh, Beyrut 1986, Il. 196-197.
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tlimden reddetme cihetine de gidilmemis, bilakis Kur’an yorumlarinda irfani
bir renk ve zenginlik olarak degerlendirilmistir.

Isari yorumlarla ilgili toleransli yaklasim Ibnii’s-Saldh’in yam sira ibn
Teymiyye (6. 728/1328), Satibi (6. 790/1388), Zerkesi (6. 794/1392),
Suyiti (6. 911/1505) gibi bir¢ok alim tarafindan da az ¢ok benimsemistir.
Mesela ibn Teymiyye Kur’an’in genel mana ve mesajina ters diismeyen isarf
yorumlarin kabul edilebilir oldugunu, buna mukabil Gazali ve bilhassa
Muhyiddin Ibnii’l-Arabi’nin bazi yorumlarinin Batinilerin te’villerine ben-
zemesinden dolay1 makbul sayillamayacagini séylemistir.118 ibn Teymiyye'ye
gore batinl mana ya 6zii itibariyle batil ya da sahih ve makbul olur. Batinile-
re ait yorumlar gerek selefe ait nakillerde gerekse Arap dilinde hi¢bir karsi-
1g1 bulunmadig, dolayisiyla hem delil hem medlul agisindan yanlis oldugu
icin 6ziinde batil ve merduttur. Gazali ve ibn Arabi gibi sifilere ait baz
yorumlar bu kapsamdadir. Ozii itibariyle sahih ve makbul olan batini yorum
ve anlamlara gelince, stifiler bu tarz yorumlar/anlamlar1 Kur’an ve hadisler-
de gecen, fakat s6z konusu anlamlar ifade maksadiyla serdedilmeyen
lafizlarla temellendirir. Tasavvuf ehli bu tarz yorumlarini isaret diye isim-
lendirir. Stleminin Hakdiku't-Tefsirinde bu tarz yorumlarla ilgili bir¢ok
ornek mevcuttur.11?

Buna benzer bir yaklasim Ebi Ishak es-Satibi (6. 790/1388) tarafindan
da benimsenmistir. Satibi’'ye gore zahir Arap dilinin imkan ve smirlar
icerisinde lisani diizeyde bir anlamaya karsilik gelirken, batin, Allah’in
kelamindaki murad ve maksadin kavranilmasini ifade eder. Bunun disinda
bir zdhir-batin tanimlamasi yapan kisinin, tefsirde yeni bir ydntem ortaya
koymus oldugunu, bu yiizden kendisine 6zgii zahir-batin anlayisin1 mutlak
surette saglam bir delille temellendirmesi gerektigini belirten Satibi batin
mananin Arap dilindeki verilere uygun olmasi ve bu manay1 destekleyecek
hérici bir delil (nass) bulunmasi sartini da kosar. Bu baglamda aktardigi
orneklerde sifilerin bazi yorumlarinin Kur’ani biitiinlik igerisinde deger-
lendirilmesinin imkanina isaret etmekle birlikte, diger bazi yorumlarini,
mesela, Ta-ha 20/12. ayette gecen “fahla‘ na‘leyk” (Nalinlerini ¢ikar) ifade-
sindeki “na‘leyn” (iki nalin) kelimesine “iki dlem/diinya” seklinde bir anlam
yuklenmesini kabul edilebilir olmayan bir yorum olarak degerlendirir.
SatibT’ye gore bu ve benzeri yorumlar, Kur’an’in ilk muhataplari olan ve onu
en iyi anlayip yorumlayan selefin anlayisina muvafik degildir.120

Bu goriislerden anlasilacag iizere Ibn Teymiyye ve Satibi isari yorumla-
rin kabul edilebilirligi noktasinda birtakim sartlara atifta bulunmuslardir.
Hatta denilebilir ki isarl yorumla ilgili olarak, (1) Kur’an’in zahir manasina
muhalif olmamasi, (2) Asil maksadin batini-isari mana/yorum oldugu
iddiasinda bulunulmamasi, (3) Ser’i ve akli bir muarizin bulunmamasi, (4)

18 fbn Teymiyye, “Zahir ve Batin ilmine Dair Bir Risale”, ceviri ve notlandirma: Mustafa Oztiirk, Ali
Bolat, Tasavvuf: [Imi ve Akademik Arastirma Dergisi, cilt: Il, sayi: 6 (2001), s. 265-302.

119 |bn Teymiyye, “Zahir ve Batin ilmine Dair Bir Risale”, s. 279-280.

120 Ep() ishak es-Satibi, el-Muvdfakat fi Usili’s-Seria, Beyrut 1997, IIl. 346-367.

278



Isarf yorumu destekleyici mahiyette ser’i bir sahidin bulunmasi'2! seklinde
tadat edilen sartlar biiyiik dlgiide Ibn Teymiyye ve Satibi’nin degerlendirme-
leri ekseninde olusmus/olusturulmustur.

S6z konusu sartlar bir yoniiyle tasavvufi-isarl yorum tarzini kontrollii
bicimde Siinni beyani-kelami sistemin icine alma, diger bir yoniiyle de Sii-
Ismaili gelenege 6zgii batini te'vil tarzini tiimden olumsuzlayip disarida
tutma islevi goriir. Teftazani (6. 793/1390) tasavvufi-isari yorum ile batini
te’vil arasindaki bu kategorik ayrimi séyle gerekcelendirmistir: “Miilhidler
Batini olarak isimlendirilmistir. Clinkii onlar nasslarin zdhiri manalarinin
yok hiikmiinde oldugunu, bilakis yalnizca Muallim’in (Iimam) bilebilecegi
birtakim gizli manalariin bulundugunu iddia etmislerdir. Onlarin bu iddia-
larindaki temel maksat seriati tiimiiyle ilga etmektir. Halbuki baz1 gercek
ilim sahibi kimseler nasslarin zahirl manalarina gére yorumlanacag: gori-
sltinli benimsemisler; fakat bunun yaninda siiliik/tasavvuf ehline agilan ve
zahirf manalariyla uzlastirllmasi miimkiin olan birtakim gizli isaretlerin
mevcudiyetini de kabul etmislerdir.”122

Tasavvuf gelenegindeki farkl egilimlerden dolayi isari yorumlarin mak-
bulliik ve merdutlugu ile ilgili olarak daha spesifik ayrimlar da yapilmistir.
Buna gére Kur’an’in zahiri manasina ve islam’in genel ser’i ve itikadi pren-
siplerine ters diismeyen isarl yorumlar “makbul isari tefsir”, s6z konusu
sartlara uymayan yorumlar ise “nazari sufi tefsir” diye kategorize edilmistir.
Diger bir deyisle, muhtemelen ameli-nazari tasavvuf ayirimindan hareketle
stfilerin Kur’an yorumlar1 “feyzi-isari sifi tefsir-nazari stfi tefsir” seklinde
ikili bir tasnife tabi tutulmus ve bdylece makbulliik-merdutluk noktasinda
isari yoruma Kkesin bir siir cizilmeye calisiimistir. M. Hiiseyin Zehebi'nin
degerlendirmesine gore “isari sifi tefsir” (yorum), mutasavvifin ruhi riyaze-
tine dayandig1 gerekcesiyle makbuldiir. “Nazari sifi tefsir” ise mutasavvif ya
da filozofun indi goriislerine ve nazariyelerine dayandig1 gerekcesiyle
merduttur. Sozgelimi, Tisteri ve Siilemi'nin eserlerindeki isari yorumlar
genelde kabul edilebilir mahiyettedir. Buna mukabil, tasavvuftan ziyade
tasavvufun felsefesiyle mesgul olan Muhyiddin ibnii’l-Arabi (6. 638/1240)
ve Abdiirrezzak el-Kasani (6. 736/1335) gibi siifilere ait bir¢cok yorum kabul
edilebilir nitelikte degildir.123

Aslinda tasavvufi-isari yorumlarla ilgili bu kategorik ayrim da yine ibn
Teymiyye ve Satibi’'nin konuyla ilgili tespit ve degerlendirmelerine dayanir.
Kanaatimizce, isari yorumlarla ilgili makbulliik ve merdutluk o6lciitlerinin
tayin ve tespitinde Selefl diislince ¢izgisi belirleyici rol oynamistir. Selefiligin
koken itibariyle Ehl-i hadis ekoliiniin gelismis ve sistemlesmis sekli oldugu
dikkate alindiginda, sifilere ait yorumlarin sahih olup olmadiklarini belirle-
yen paradigmanin temelde Ehl-i hadis paradigmasi oldugu rahatlikla soyle-
nebilir. Ote yandan, isari yorumlarla ilgili sartlar ve kategorik ayrimlarin

121 siileyman Ates, is@rf Tefsir Okulu, Ankara 1974, s. 21.
122 suyQti, el-itkdn, 1. 405.
123 7ehebi, et-Tefsir ve’l-Mifessiran, Il. 241-246; Ates, isari Tefsir Okulu, s. 19-21.

279



pratikte fazla bir deger tasidigini séylemek pek miimkiin degildir. Cinki
“isari tefsir” diye adlandirilan yorum tarzinda, kimi zaman hisler ve hallerin
(mevacid) agir basmasi ve bu konuda nesnel delil/hiiccet ortaya koymanin
imkan dahilinde bulunmamasi gibi hususlardan dolay1 bazen bir eserin
icerisinde, hatta ayni sayfasinda dil kurallariyla denetlenebirlik agisindan
hem makbul hem de merdut yorum drneklerine rastlamak miimkiin olabil-
mektedir.

Sonug olarak, stifilere ait yorumlarin “isari tefsir” diye isimlendirilmesi
dogru degildir. Her seyden 6nce “isari tefsir” isimlendirmesi, “tefsir” kavra-
minin gelisigiizel bicimde istimal edilmesidir. Ayrica, bu isimlendirmenin
modern donemde revag¢ buldugu belirtilmelidir. Glinimiizdeki Kur’an ve
tefsir arastirmalariyla kiyaslandiginda, dini ilimlerle ilgili 1stilahlar ve
anahtar kavramlari kullanma hususunda ge¢mis ulemaya ait eserlerin ¢ok
daha titiz ve dakik ifadeler igerdigi gercegi teslim edilmelidir. Stfilere ait
yorumlarin “tefsir” degeri tasimamasi bir yana, bu yorumlarin mana ve
muhteva itibariyle okuyucunun pratik hayatinda anlaml bir karsilik bulma-
s1 da s6z konusu degildir. Ciinki tasavvuf hal ilmidir; dolayisiyla “Tatmayan
bilmez” fahvasinca, Kur’an'in herhangi bir ayetiyle ilgili isari mananin
stfinin kalbinde veya zihninde belirmesi, onun kisisel tecriibesinden hasil
olan bir semeredir. Bu semerenin siifi olmayan birinin kalbine ilka edilmesi
s6z konusu olmadig gibi, dille naklinin baska insanlarin kalbinde tesir icra
etmesi de soz konusu olmasa gerektir. Ciinki sifinin kisisel tecriibeyle
kesfettigi isarl mana “kal”’den 6te “hal”’den sadir olmustur. S6z konusu hal az
cok dile getirilse bile, o hali bizzat yasamayan insanlarda giizel bir s6ze
muttali olmanin disinda pek fazla bir anlam ifade etmez. Hatta denilebilir ki
isari yorumlar, seyr ve siiliik erbabi olmayan kimi insanlar nezdinde aforiz-
ma tiliriinden siikseli sozler olarak da algilanabilir. Bir 6rnek vermek gere-
kirse, Stilemi besmeledeki rahmdn ve rahim kelimeleriyle ilgili olarak, “Allah
nimetle rahman, ismetle rahimdir; tecelli ile rahman, tevelli ile rahimdir;
nurlarin kesfiyle rahman, sirlarla ilgili emanetleri muhafazayla rahimdir;
zatiyla rahman, sifatlariyla rahimdir” gibi goriisler nakletmis; Fatiha sure-
sindeki iyydke na’budii ve iyydke nestein ayetiyle ilgili olarak da, “Biz iradeyle
yalniz sana ibadet eder, himmetle yalniz senden medet dileriz; biz emrinle
yalniz sana ibadet eder, fazlinla yalniz senden medet dileriz; biz zahir olarak
yalniz sana ibadet eder; batin olarak yalniz senden medet dileriz; biz miisa-
hede lizere yalniz sana ibadet eder; bela ve musibetlere karsi yalniz senden
medet dileriz” tarzinda yorumlara yer vermistir.12* Bu yorumlar ilk nazarda
dikkat gekici ve cezbedici goriinse de hem tefsir hem de pratik hayata tesir
acisindan kiymetli degildir; lakin tasavvuf ve tasavvufi kavramlar1 Kur’an’a
atifla mesrulastirma noktasinda stratejik deger tasidigi siiphesizdir.

124 Eb(G Abdirrahman es-Siilemi, Tefsiru’s-Siilemi (Hakdiku’t-Tefsir), Beyrut 2001, 1. 35, 39.
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Degerlendirme ve Sonug¢

Tefsir Kur’an'in ilk, asli ve tarihi anlamini tespitle sinirli bir faaliyettir ve
bu miimeyyiz vasfiyla rivayete mebnidir. Re’y temelli anlama ve yorumlama
cabasi ise te’vildir. Sifilere ait Kur’an yorumlari da te’vildir; ancak bu beyani
degil, irfani niteliklidir. Tefsir alanindaki hakim paradigma Ehl-i hadis ve
Selefi diislinceye aittir. “Re’y ile tefsir” kavramlastirmasi ise Ehl-i hadis ile
Ehl-i re’y arasindaki ayrisma ve zitlasmanin bir semeresidir. Keza, Kur’an
re’y temelinde agiklama ve yorumlananin caiz olup olmadif1 tartismasina
mesnet teskil eden rivayetler de galip ihtimalle Ehl-i hadis paradigmasin
berkitmek ve aymi zamanda Ehl-i re’yi zemmetmek icin hadis formuna
sokulmus veya Hz. Peygamber adina uydurulmus sézlerdir.

Biitiin bu degerlendirmelerden sonra muallakta kalan ¢ok dnemli bir
meseleye de kisaca deginmek gerekir. Mesele sudur: Tefsirin rivayete dayali
oldugu miisellemdir; fakat gerek Hz. Peygamber’den, gerek ilk miisliiman
nesilden tiim ayetlerle ilgili izahat gelmemistir. Bu durumda cagdas miislii-
manlar asil mana ve maksadi konusunda nakle dayali izah bulunmayan
ayetler karsisinda ne yapacaktir? Bize gore bu sorunun en makul cevabi
sudur: Genel olarak Kur’an’in nazil oldugu tarihsel ve kiilttirel baglamla, 6zel
olarak da siyer ve Mekke-Medine donemleriyle ilgili nakli bilgiler 1s181nda
te'vil cihetine gidilecek; bu baglamda o6zellikle Mukatil b. Stileyman, Ferrj,
Eb{i Ubeyde, Taberi gibi erken dénem tefsir kaynaklarindaki bilgi, gortis ve
degerlendirmelerden de istimdat edilecektir. Bu sayede ilkin Kur’an'in kendi
niizul vasatinda ne soyledigi az ¢ok anlasilacak, ardindan bugiine ne sdyle-
mek istedigi ortaya konulmaya calisilacaktir. Iste bu iki asamadan ilki tefsir,
ikincisi te’vildir.
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KUR’AN’I ANLAMADA TEFSIR GELENEGINI GOZ
ARDI ETMENIN MALIYETI

Prof. Dr. Fethi Ahmet POLAT

Mus Alparslan Universitesi islami ilimler Fakiiltesi

Bu bashg iki perspektiften okumak miimkiindiir; ilki, heniiz bir gelenek
olusturabilecek diizeye gelip gelmedigi tartisilir olan modern (ya da sonraki do-
nem) bakis agilar gozligiinden degerlendirmek, digeri ise bizatihi bir gelenek
olusturmus ve sonraki dénemler tarafindan gelenek olarak algilanagelmis Ku-
ran anlayislarinin, tefsir gelenegi diye bir gelenek kabul edip etmediklerini ve
kendi bakis agilarinin bir tefsir gelenegi olusturup olusturmadiklarini tespit
ederek bunun disindaki yorum tarzlarina nasil yaklastiklarini ortaya koymak.
Bu ¢ergevede mesela Taberi, gelenekte olarak var oldugunu sdyledigi seye tefsir
adini vermektedir. Bunun disindaki izahatin tamamina tevil diyerek kendi go-
riislerini de tevil kapsamina dahil eden Taberi, tefsirine Cdmiu’l-Beydn an Te'vili
AyP’l-Kur’dn adim verirken tefsir geleneginde kendi konumunun neye tekabiil et-
tigini de belirlemis oluyordu.

Peki tefsir denen sey nedir?.. Tefsir, gercekten tefsir olduguna dair giiglii
bir bilgiye sahip oldugumuz, ancak bu bilginin iletilme yollar1 hakkinda siipheler
tasiyabilecegimiz bilgidir; bu stiphe zail oldugu andan itibaren o agiklama mii-
fessir ya da miievvil i¢in baglayici olur. Vahyin niizuliine sahit olanlarin taniklik-
lar1 bu kategoriye girer. Cogunlukla tefsir olarak kabul edilen yaklasimin ikincisi
ise daha sonrakilerin Kur’an’dan anladiklar seydir ve adi tevildir. Her Kur’an
yorumcusunun hayat1 boyunca hedefledigi miikkemmel yorum, esasen tefsir ka-
tegorisinde goriilebilecek bilgilere dayanan yorumdur. Tam da bu nokta sorunlu
bir kavram olarak éniimiize re’y tefsiri cikmaktadir. Isin gercegi tefsir gelenegi
acgisindan bu terkibin bizatihi kendisi sorunludur. Tefsir ile re’y, geleneksel tef-

sir yaklagimlarinda ayni anda bir arada bulunamayacak iki kavramdir. ywé ¢

...4al o LaY seklindeki nakillerin de bu agidan yeniden kritize edilmesi gerekebi-

lir. Binaenaleyh re’y ile te'vil, nakl ile tefsir seklinde bir tanimlamada bulunmak
mevcut olan tanimlamalardan daha makul goriinmektedir. Her haliikarda isin
hem tefsir (nakil agirlikli) hem de tevil (kisisel tercih agirlikli) bir yani vardir ve
ilk alan tefsir gelenegi soylemine daha uygun bir ifade olarak goriilse de ikinci
alan tefsir geleneginden biitiintiyle bagimsiz degildir. Nitekim sahabenin ikinci
alana, yani tevil alanina iliskin pek¢ok yorumu mevcuttur ve bu yorumlarin tef-
sir tarihinde sonraki nesiller i¢in ciddi bir gelenek kaynag olarak isgérdiigii bi-
linmektedir. Hatta Hz. Peygamber’in de bu ag¢idan igtihatlar1 s6z konusu olup
ona nispet edilen bu agiklamalarin bir tefsir gelenegi hiiviyetinde olmadig zin-
har séylenemez. Dolayisiyla tarih boyunca tefsir gelenegi, biri tefsir digeri tevil
yogunluklu iki arter halinde gelisme gostermis olup bunlardan habersiz olmak
Kur’an anlayislarinda ciddi problemlere yol agabilmektedir.
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TEFSIR GELENEGININ OLUSUMU

Bir gelenek insa etmek icin adim atan her ilim adami hem tevaris ettigi
gelenegi tartismaya acar hem yeni bir gelenek baslatmaya calisir hem de bu
diyalojik siire¢ sonucunda, kimi zaman kendisinden ddiinler vererek kimi
zaman da muhatabi yanina ¢ekerek yola ¢cikarken tasarladigindan farkl bir
noktaya gelir. Yengec yiiriiylisii benzeri bu tez, antitez, sentez siiregleri,
capraz bir dogurganlikla bidiiziye fikirler iiretir. Tefsir ya da tevil gelenegi
olarak tezahiir eden Kur'ant anlama ve agiklama etkinligi de bu tiir bir
faaliyetin resmidir.

Yukaridaki basligi iki perspektiften okumak miimkiin; ilki, heniiz bir ge-
lenek olusturabilecek diizeye gelip gelmedigi tartisilabilir modern (ya da
sonraki donem) yaklasimlar1 agisindan, digeri ise bizatihi bir gelenek olus-
turmus ve sonraki donemler tarafindan gelenek olarak algilanagelmis
Kur’an anlayislar1 agisindan... Aslinda Kur’an'in anlasilmaya ve anlatilmaya
baslandig1 ilk dénemden itibaren “geleneksel” olarak gorebilecegimiz bir
Kur’an anlayisi ile “geleneksel agisindan yeni” diyebilecegimiz anlayislar hep
varolagelmistir.

Tefsir nedir?

Tefsir, Kur'an’in murat edilen manalarina dair giiclii bir bilgiye sahip ol-
dugumuz, ancak bu bilginin bize iletilme yollar1 hakkinda muhtemel siiphe-
lerin bulundugu rivayetler biitiiniidiir; bu siipheler ortadan kalktig1 andan
itibaren o agiklama miifessir i¢in baglayici olur. Vahyin niiziiliine sahit
olanlarin tanikliklar1 bu kategoriye girer. Tefsir adin1 verdigimiz bu izahatin
ikinci kismi adina tevil dedigimiz, Hz. Peygamber’e ait olmayan ve cogunluk-
la daha sonrakilerin Kur’an hakkinda 6ne siirdiikleri goriisler ya da agikla-
malardir. Her Kur’an yorumcusunun hayati boyunca hedefledigi miikemmel
yorum, esasen tefsir kategorisinde goriilebilecek bilgilere dayanan yorum-
dur; ancak bu tiimiiyle miimkiin olmadigindan, dirayetin ortaya konuldugu
tevil faaliyeti hep varolagelmistir. Gelenekten kaynaklandigina inandigi
izahata isabetle tefsir adini veren, bunun disindaki yorumlara tevil diyerek
kendi goriislerini tevil kapsamina dahil eden Taberi (310/923), eserine
Camiu’l-Beydn an Te'vili Ayi’l-Kur’dn adin verirken tefsir gelenegindeki bu
zorunlu duruma isaret etmistir.

Ashabin tefsir hakkinda derli toplu bir eser vermedigini biliyoruz. Onla-
ra nispet edilen rivayetlerin tamami toplansa hacim itibariyla bugilinkii en
kisa tefsire dahi denk gelmez. Ali b. Ebi Talib (40/661), Abdullah b. Abbas
(68/687-88), Abdullah b. Mes’tid (32/652) ve Ubeyy b. Ka'b (21/642) gibi
sahabilerden higbirisi Kur’dan hakkinda sonraki miifessirler kadar detay
bilgiye sahip degildir. Oyle ki “Sonraki donem miifessirlerinin en az ilk
donem Araplar1 kadar, hatta kimi zaman onlardan da fazla Arapga bilmek-
teydi” dersek yanlis olmaz. Problem, dncekilerle sonrakilerin Kur’an’dan ne
anladiklari, onu nasil bir kitap olarak gordiikleri, tefsirin amacinin ne oldu-
gu, bir miiminin Kur’an’in ne kadarini tefsir etmesi gerektigi konularindaydi.

Tefsir gelenegi ne demektir?
Tefsir gelenegi seklinde bir kavramin klasik kaynaklarda bulunmadig:
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malum. {1k defa Zehebi'nin et-Tefsir ve’l-Miifessiriin’'unda Miisliiman bir ilim
adamu1 tarafindan (il &i5) seklinde kullanilan kavramin (Zehebi 2000: L
8) ciddi bir incelemede ele alinmasi uygun olur dogrusu. Kur’an’t anlama ve
aciklama faaliyetleri islam tarihinde ekseriyetle hoca-talebe iliskisi bicimin-
de gelisen, yazili-sozli gelenegi olan ciddi bir stirectir. Abdullah b. Abbas
Mekke tefsir ekoliiniin basinda bir otorite olarak bulunmaktadir. ibn Ab-
bas’in tefsir gelenegindeki yeri, lizerinde ayrica durmayi gerektirir. Hz.
Omer’in énemli konulari Ibn Abbas ile istisare ettigi ve onu ilim deryasindan
inciler ¢ikaran bir dalgica benzettigi rivayet edilmistir (ibn Sa’d 1993:
1.141).1 Aslinda Kur’an ve tefsir dendigi zaman ashap igerisinde akla ilk
gelen isim Abdullah b. Mes’id’dur. ibn Mes’id geng yaslarinda islam’1 kabul
etmis, Hz. Peygamber’in yaninda uzun siire kalmis zeki biriydi. Takriben H.
32 tarihinde vefat ettigi géz 6niline alinirsa Peygamber’in vefatindan sonra
da ibn Mes’tid’un tefsire dair miihim ¢alismalar yaptig1 anlasilir. Ancak ibn
Abbas, ondan 36 yi1l sonra vefat etmistir. Bu da onun tefsir gelenegini insa
etmede bir kdse tasi oldugunu ve kendisinden pek c¢ok tefsir rivayetinin
nakledilmesinin tabif oldugunu gosterir. Ustelik Ibn Abbas’in tefsir faaliyet-
leri, Mushaf haline getirilmis Kur’an tizerinde gerceklestirilmesi hasebiyle
kendinden 6ncekilerden farklilik arz eder.

ibn Abbas sadece Mekke tefsir ekoliiniin énemli bir ismi degildi, o ayn
zamanda farkh Islam sehirlerinden Mekke'ye gelen Miisliimanlara tefsir
dersleri yapmak suretiyle daha genis bir cografyanin da miifessiri olmustu.
Belki de bu 6zelligi sebebiyle ona “metropol miifessiri” demek daha uygun
diser. Kaldi ki onun tefsir dersleri yasadig1 yerde bile cogu zaman kalabalik
insan topluluklar éniinde gerceklesmistir. ibn Abbas tefsir faaliyetlerinde
belli kurallara bagl kalmistir. Taberf’den 6grendigimiz kadariyla onun bazi
konularda kendisine danistig1 6zel isimler vardi. Hususen kozmolojik hadi-
selere isaret eden ayetleri, Hecer bolgesinden Ebu’l-Celd kiinyesi ile maruf
Cilan b. Ferve el-Esedi el-Basri’ye -ki Ahmed b. Hanbel'in sika olarak kabul
ettigi bir isimdir- sorardi. Tabiin’dan olan ve muhadramiindan sayilan bu
sahsin ge¢mis kitaplar konusunda ¢ok merakli oldugu zikredilir. Bu zatin
kizi1 Meymine b. Ebi’l-Celd babasinin yedi giinde bir Kur’an’y, alt1 ginde bir
Tevrat’1 yiiziinden okudugunu nakleder. ibn Abbas bir yardimcisi araciligi
ile bu sahsa ara ara mektup yazarak bazi konularda kendisini aydinlatmasi-
n1 istemistir. Mesela Bakara suresinde gegen &, kelimesinin ne anlama

geldigini Ibn Abbas Ebu’l-Celd’e sormustur. Taberi'nin rivayeti su sekildedir:
“Bana Ahmed b. Ishak el-Ehvazi rivayet edip dedi ki; bana Ebu Ahmed ez-
Ziibeyrt rivayet edip dedi ki; bana Bisr b. Ismail, Ebu Kesir’den rivayet edip
séyle dedi: ‘Ibn Abbas’in elgisi elinde bir mektup ile Ebu’l-Celd’e geldiginde ben
de oradaydim. Ebu’l-Celd sdyle cevap yazdi: ‘Bana ‘berk’in ne oldugunu sordu-
gun bir mektup géndermigsin; berk, sudur. ” Dikkat edilirse cevabi yazida
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Ebu’l-Celd, sadece ‘su’ deyip gecmemekte, sorulan soruyu tekrar etmektedir.
O donemde sorulan sorunun tekrar edilmis olmasi, bilginin her a¢idan tekid
edilip zaptedilmesi agisindan Miisliimanlar adina 6énemli bir uygulamadir.
Gergekten de ibn Abbas, kozmolojik konularda veya miitesabih ayetlerde
herhangi bir bilgiye sahip degilse ihtiyatli davranir, goriis beyan etmezdi.
“Melekler ve Riih (Cebrail) oraya, miktari ellibin yil olan bir giinde yiikselip
ctkar (Mearic 70/4).” ayetindeki giinlerin hangi giinler oldugunu israrla
soran birine, “Bunlar, Allah’in kitabinda zikrettigi iki giindiir; ne oldugunu,
nasil oldugunu Allah bilir.” cevabini vermisti (Ciircani 2008: 111.1259). Fuat
Sezgin Buhar?nin kaynaklarini ele aldigi calismasinda Miisliimanlarin
rivayet gelenegini s6zlii olarak insa etmelerinin yanisira yazi ile de kaydet-
tiklerini dile getirirken bu tiir rivayetleri gérmiis olmalidir. O halde Sezgin’in
hadisler hakkindaki tespitlerine benzer sekilde, tefsir geleneginin de kural-
lar1 olan bir ‘yazili faaliyet’ seklinde teessiis ettigini soylersek asla abartili
konusmus olmayiz.2

ibn Abbas’in tefsirde ekol olusturan goriisleri ve yontemleri daha sonra
Said b. Ciibeyr (95/714), Miicahid b. Cebr (103/721), ikrime (105/723),
Tavis b. Keysan (106/724) ve Atd b. Ebi Rabah (114/732) gibi isimler
tarafindan temsil edilmistir. Onun tefsirde bir gelenek olusturan uygulama-
lary, talebeleri ile olan ilim aligverisine de yansimistir. ibn Ebi Miileyke’den
(117/735) nakledilen bir rivayet soyledir: “Miicdhid’i (103/721) elindeki
bilgi fisleriyle Ibn Abbas’a dyetlerin tefsirini sorarken gérdiim. Ibn Abbas ona
‘yaz!’ diyordu. Nihayet béyle bdyle Miicahid, Ibn Abbas’a tiim tefsirini sormusg-
tu. “ (ibn Teymiyye 1980: 44). Yine Miicahid, anlamadig her ayeti tek tek
sormak suretiyle Kur’an’1 basindan sonuna kadar tam ii¢ kez ibn Abbas’a arz
ettigini nakletmektedir (Taberi 2000: 1.90).3 Buna benzer bir baska sahne,
Nafi’ b. el-Ezrak’in (65/685) ibn Abbas’a Kur’dn’da yer alan 100 garib
kelimeyi sormasi, onun da Arap siirinden istishadla bunlara cevaplar ver-
mesidir. Tiim bu sahneler bize, ashabin Kur’an tefsirini ciddiye aldigimi ve
tefsiri bir tefsir nosyonu, bir tefsir gelenegi olusturacak tarzda, bir disiplin
olusturmak amaciyla yaptiklarim1 gosterir. Onlarin Kur’an’a yonelik ilgileri
kokii olmayan, gel ge¢ bir entelektiiel meraktan ibaret degildi. Bu gelenegin
yazili bir silire¢ olarak gelistiginin altin1 6zenle ¢izmek meselenin dnemine
dair selef ulemasinin sahip oldugu 6zbilinci de gosterir.

Medine medresesine Ubeyy b. Ka’b (19/640) 6énderlik yapmakta, Ebu’l-
Aliye er-Riyahi (90/708), Muhammed b. Ka’b el-Kurazi (118/736), Zeyd b.
Eslem (136/753) gibi isimler onun ardillar1 olarak bu tefsir gelenegine katki
sunmaktaydilar.

2 Abdullah b. Amr b. el-As da tefsir konusunda yazili belgelere dayanarak nakilde bulunmustur. Oyle
ki Ehl-i Kitab’a yaptigi atiflarda yazili kaynaklara dayandigi nakledilir. Rivayetlere gore, Yermak
savasinda ele gegcirilen ganimetler paylasilirken Ehl-i Kitap mensuplarindan birine ait iki deve yuki
kitap Abdullah’in payina digmusti. Hz. Peygamber’in, bu konuda dikkatli hareket edilmesi kaydiyla
verdigi izne dayanarak Abdullah b. Amr b. el-As bu kitaplardan nakillerde bulunurdu (ibn Kesir 1986:
1. 24).
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Abdullah b. Mes’iid (32/652) tarafindan temelleri atilan Kiife tefsir ge-
lenegi Alkame b. Kays (62/682), Mesrtk b. el-Ecda’ (63/683), el-Esved b.
Yezid (75/694), Miirre el-Hemedani (90/709), ibrahim en-Neha't (95/714),
Amir es-Sa’bi (103/721), el-Haseni'l-Basri (110/728), Katade b. Didme
(117/735) gibi isimlerle oldukea giiclii bir tefsir ekolii olusturmustu. Her ne
kadar hoca-talebe silsilesi icerisinde goriilmeseler de Dahhak b. Miizahim
(105/723), Muhammed b. Sirin (110/728), Atiyye el-Avfi (111/729), Kays b.
Mislim (120/738), el-Kasim b. Ebi Bezze (124/742), Atd b. Dinar
(126/744), es-Siiddi el-Kebir (127/745), ibn Ebi Necth (131/749) gibi
tabilin ulemasi da bu ¢izgiyi devam ettirmis idi.

Yukaridaki isimlerin hicbirinin -en azindan bize ulasan- ciltler dolusu
tefsiri bulunmamaktadir. Onlardan gelen tefsir igerikli rivayetlerin pek cogu
tevil cercevesinde kalmis olup bunlar sonraki déonemlere kiyasla oldukca
azdir. Ne var ki bu durum sdéz konusu miifessirlerin tefsiri herhangi bir
kurala bagli kalmayan, kaydi tutulmayan deneme ¢alismalar1 seklinde
gordiikleri anlamina gelmez. Aksine tefsir ve tevil olarak naklettikleri bilgi-
ler saglam kayitlara, yazili belgelere dayanir. Sonraki dénemlerden farkl
olarak bu c¢alismalar o dénemde 1stilahi anlamiyla bir tefsir ¢alismasi olarak
diistinilmemistir.

Etbau’t-tabiin doneminde Katade b. Didme (117/735), Yezid b. Harun
es-Stulemi (117/735), Su’be b. el-Haccac (160/776), Ca’fer es-Sadik
(148/765) ve Siifyan es-Sevri (161/777) gibi alimler Islam iilkelerini dola-
sarak hadis toplamaya baslamis, bu arada tefsirle ilgili rivayetleri de derle-
mislerdir. Bu dénemin sonlarina dogru rivayet tefsirinin yaninda dirayet
tefsiri de gelismeye baslamis ve tefsir ilmi hadis ilminden miistakil olarak
tesekkil etmistir. Tebeli’'t-tabiin ziimresinden Ali b. Ebi Talha'nin (143/760)
tefsire dair sahifesi en eski kismi tefsir metni olarak bilinmektedir. Ali b. Eb1
Talha'nin, Ibn Abbas’tan rivayet ettigi ve kendisine izafeten Sahifetii Ali b.
Ebf Talha diye bilinen bu eseri, Muaviye b. Salih (158/775) tarafindan
Misir'a gotiiriilmiis, orada da Abdullah b. Salih (EbG Salih)’in (223/838)
nakli ile daha sonraki eserlere girmis ve boylece kaybolmasi 6nlenmistir.
ibn Ebi Talha bu rivayetleri Miicahid ya da bir baska ravi kanaliyla ibn
Abbas’tan almis olsa gerektir. ibn Abbas’tan rivayet yoluyla tedvin edilenle-
rin en eskisi ve ondan gelen tariklerin en saglami olmasi bakimindan, Kur’an
tefsiri tarihinde biiylik bir 6neme sahip olan bu eserin yazmalar1 maalesef
glinimiize ulagsmamistir. Buhari (256/870), Taberi, Ibnii'l-Miinzir
(318/930[?]) ve ibn Ebi Hatim (327/930) gibi 6nemli sahsiyetler bu sahife-
den istifade ederek eserlerinde nakillerde bulunmuslardir. Biz de onlar
vasitasiyla bu eserden kismen haberdar olmaktayiz (Cerrahoglu, 1996: 164-
177). Kanaatimizce Islam tefsir gelenegini olusturmasi acisindan bu sahife-
nin hayati 6nemi vardir.

Katip Celebi (1067/1657) Kesfu'z-Zuniin'da el-Kelbi'ye (146/763) ait bir
tefsirden de bahseder (Katip Celebi 1941: 1.457). Fuat Sezgin, bu tefsirin
yazmalarinin mevcut oldugunu kaydetmistir (Sezgin 1.81-82). Ne var ki
Kelb1 hakkinda ¢ogunlukla menfi kanaat bildiren tefsir alimleri onun tefsiri-
ni ciddi bir kaynak olarak dikkate almadiklarindan, bir kayit diismek acisin-
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dan isaret edilmeyi hak ediyorsa da tefsir gelenegini olusturma noktasinda
esasli bir katki sundugu séylenemez.

Bu donemin dgiincii 6nemli ismi Mukatil b. Stleyman’dir (150/767).
Kaynaklar Mukatil'in bir¢ok eser yazdigini nakletmektedir. Fakat bu eser-
lerden ancak ii¢ tanesi elimizde bulunmaktadir (Cerrahoglu, 1989: 1.178-
184). Kitabii’t-Tefsiri’l-Kebir, ilk defa Abdullah Mahmd Sehhate tarafindan
1979-88 yillar1 arasinda tahkik edilerek dort cilt halinde Kahire’de yayim-
lanmistir (Kog 2005: 38). Bu tefsir M. Besir Eryarsoy tarafindan 2006 yilinda
4 cilt olarak Tiirkgeye terclime edilmistir. Viicithu Harfi’l-Kur’dn isimli eseri,
adindan da anlasilacag tzere, viiciih konusuyla ilgili olup, 185 kelimenin
Kur’an’da kullanildig1 anlamlari ele almaktadir. Eseri ilk olarak Abdullah
Mahmid Sehhate, daha sonra da Ali Ozek tahkik ederek yayimlamislardir.
Bu eser de Besir Eryarsoy tarafindan Tiirk¢eye c¢evrilmistir. Hicri birinci
asirdaki Arapganin dil zenginligini de gosteren bu eser kendinden sonraki
bircok calismaya ilham kaynagi olmustur (Ko¢ 2005: 39). Kitdbu Tefsiri’l-
Hamsi Mie Aye isimli eseri ise fikhi tefsirlerin ilk 6rnegidir. Emir, nehiy,
haram ve heldl hususlarindaki 500 kadar ayeti konularina gore sekiz bab
altinda tefsir etmistir. Ayetlerin delalet ettigi hiikiimler ortaya konulurken,
bu hiikiimleri teyit edici mahiyette Hz. Peygamber, sahabe ve tabitina ulasan
isnatlara yer verilmistir (Cerrahoglu 1989: 1.200-202). Bu eseri Goldfeld
tahkik ederek yayimlamistir. Eser Eryarsoy tarafindan Tiirk¢eye de terciime
edilmistir (Ko¢ 2005: 41). Mukatil'in eserleri, tefsir sahasinda bu dénemin
en hacimli eserleri sayilir ki sonraki donemlere kiyasla bu say1 dahi ¢ok
azdir. Yazili belgelere dayali bir tefsir gelenegi olusturulmasinda biyiik
katkilar sunan Mukatil, tepki ¢eken bazi fikirlerine ragmen, tipki Zemahseri
(538/1144) gibi tefsir geleneginde bir kdsetasidir.

Bu doénemin dordiincii ismi Siifyan b. Sa’ld es-Sevri’dir (161/778).
Sevri'nin talebeleri arasinda Ebu Abdirrahman el-Evza’i (157/774), Su’be b.
Haccac (160/776), Malik b. Enes (179/795), Yahya b. Sa’ld el-Kattan
(198/814), Abdullah ibni'l-Miibarek (181/797) ve SiifyaAn b. Uyeyne
(198/814) gibi meshur alimler yer almaktadir. Sevri, asrinin en biiyiik
miifessirlerinden sayilir. Kur’an hakkinda re'y ile konusmayan Sevri, Hz.
Peygamber, sahdbe ve tabilinun goriislerini 6ne ¢ikarmistir. Bir stireyi
evvelinden baslayip sonuna kadar tefsir etmekten hoslanmamis, tefsire
ihtiya¢ duyan ayetleri kelime kelime tefsir etmistir (Cerrahoglu 1989: 1.211-
215). Siifyan es-Sevrimin Kitdbii’t-Tefsir'i Hindistan'in Rampor sehrinde
1385/1965 senesinde bir cilt halinde basilmistir. Siifyan’in tefsirinde ayetler
bastan sona tek tek tefsir edilmemistir. Zamaninin saf tefsir anlayisini aynen
aksettirdigi icin oldukca degerlidir (Cerrahoglu 1989: 1.216-222).

Bu dénemin besinci 6nemli ismi Yahya b. Sellam’dir (200/815). Yazdig
tefsirin bazi kisimlar1 varaklar halinde muhtelif yerlerde bulunmakta olup
bu kisimlar Kur’an’in ancak ti¢te biri kadarinin tefsirini icermektedir. Kisisel
duyumlarimiza gore Fatima Yusuf el-Haymi bu eseri elde etmis olup yakinda
nesrini gerceklestirecektir. Seleften naklettigi rivayetleri tenkide tabi tutup
aralarindan tercih yapmasi bakimindan Taber{'nin tefsirine benzeyen ve bu
ozelligi ile tiiriiniin ilk 6rnegini teskil eden tefsirde, re’ye dayali yorumlar
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yapilmis, ancak siirle istishada yer verilmemis, kelami meseleler tizerinde
cok fazla durulmamustir.

Isaret etmek istedigimiz son énemli isim Abdiirrazzak b. Hemmam’dir
(211/827). Abdiirrazzak b. Hemmam'in Tefsiru’l-Kur’dn veciz bir ¢alisma-
dir. Biitiin ayetler tek tek tefsir edilmemis, hatta ¢ogu atlanmistir. Tefsirin
ozellikle Fedaili’'l-Kur’an bahislerinde yer verdigi rivayetler sonraki tefsir
calismalarinda siklikla kullanilmistir.

Burada kaydedilen isimlerin ve eserlerin yolunu ¢izdigi tefsir gelenegi,
bundan sonraki en 6nemli isim olarak Muhammed b. Cerir et-Taber{’'de esas
mecrasini bulacak ve Taberi sonrasinda kaleme alinan tiim tefsirler, zorunlu
olarak Taberi duragina ugrayacak ve gelenegin bu en giicli kaynagina
tefsirde mesruiyet iddialarinin temel referansi olarak isaret edeceklerdir.
Tebligde bundan sonra ele alinacak meseleler ve ileri siirtilecek fikirler, en
genis yazili tefsir kaynagi Cadmiu’l-Beydn’in tefsir gelenegini nasil anladigi, bu
gelenegin disinda gordiigii yorum c¢alismalarini nasil konumlandirdigi
hususundaki nakiller tizerinden degerlendirmeye sunulacaktir.

TEDVIN DONEMINDE TEFSIR GELENEGI

Tefsir geleneginin kdse taslari olan isimlerin ustl eserleri tarzinda gii-
niimiizdekilerine benzer kategorileri olan eserler telif etmedikleri, bunun
yerine tefsirlerinin mukaddimelerinde usil cercevesinde goriisler beyan
ettikleri malumdur. Filhakika usl, biiyiik oranda, rivayet agirlikli tefsirler-
den ziyade dirayet agirlikli olanlar i¢in icat edilmistir. Usill yaziminin bir
ustl kitab1 kaleme almak seklinde degil, daha ¢ok tefsirlere bir mukaddime
yazmak seklinde telif edildigi, mukaddimeninse tefsir yazilip bitirildikten
sonra eserin hangi metodolojik bakis acisiyla kaleme alindigina dair bir fikir
verme sadedinde dusiiniildiigliinli, s6z konusu mukaddimelerde tefsirin
yazim siirecini anlatan aciklamalardan anlamaktayiz.

Taber{'nin nazarinda tefsir, kelimenin tam anlamiyla bir rivayet malze-
mesidir. Saglam bir senede dayanmayan her aciklama tevil olarak degerli
olsa da teknik anlamda tefsir olmaz. Hal boyle olunca tefsir Hz. Peygam-
ber’den, sahdbeden yahut tabilindan gelen rivayetler {izerinden sekillenen
bir stirectir. Ancak bu siirecin en 6nemli hususiyeti, kaynaginin su ya da bu
sekilde Hz. Peygamber olmasidir. Bu silsilede bir hiyerarsik diizen elbette
vardir; hatta bazen bir tabaka icerisindeki raviler arasinda bile farkliliklar
bulunur. Ornegin sahabe nesli icerisinde senedi saglam iki rivayetten ibn
Abbas’a isnat edileni, Taberi nezdinde hemen her zaman daha makbuldiir.

Seleften nakledildigi halde teknik olarak kendisine tefsir denilemeyecek
yorum malzemeleri de bulunmaktadir ki Taberi, tevil adini verdigi bu grup-
taki rivayetleri iki temel kategoride degerlendirir. ilki, Arap dilinin cesitli
imkanlar1 ve sosyo-kiiltiirel sartlar gibi tevil yardimcilarina dayanarak
Kur’an hakkinda s6z séylemek, ikincisi de sorunlu bir kavram olan re’y ile
tefsir faaliyetidir. O halde Taberi'nin Kur’an1 anlamada tefsir, [gecerli delil-
leri bulunan] tevil ve bir de [salt] re’ye dayali tevil seklinde ti¢lii bir ayirim
tizerinden meseleyi ele aldigini séylemek yanlis olmaz. Bundan dolay1
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sonraki donem usil kitaplarinda yer aldig1 sekilde ‘re’y ile tefsir’ seklinde
bir tanimlamaya Taber{ tefsirinde rastlanmaz. Re’ye dayanarak yapilan her
aciklama ancak tevil kategorisine dahil olabilir ve mutlaka bir tanimlama
yapilacak ise ‘nakl ile tefsir, ‘re’y ile tevil' seklinde tanimlamalar bu bakis
acisina gore daha dogrudur.

Tiirkcede “akil, fikir, diisiince, goriis, kanaat” gibi anlamlara gelen re’y,
Taberi’de de bu anlamda kullanilmigtir. Ornegin Bakara suresindeki “sefih”
kelimesini Taberd, “shll cuen/zayif goriislii” olarak tefsir etmektedir. Menfaa-
tinin ya da zararinin nerede oldugunu bilmeyen, 6zellikle hesap kitap gerek-
tiren meselelerde cahilce hareket edenler i¢in Taberi sefih/zayif goriisli
kavramini kullanir ve Araplarda kadinlarla ¢ocuklarin bu sebeple sefih
seklinde isimlendirildiklerini belirtir (Taberi 2000: I. 293). Bir baska yerde
ise “l¥ oue /it gorisli” ifadesini “Jall Jsas/akll dumiira ugramis” ifadesinin
miiradifi olarak kullanir ki (Taberi 2000: IV. 371) her ikisinde de re’y keli-
mesi aslinda goriis anlamindadir. Uhud’da Hz. Peygamber’in emrine uyma-
yan ashabin aralarinda farkh iki goriisii tartismalarini anlatirken de Ta-
beri’nin kullandig1 kelime re’ydir (Taberi 2000: VII. 159). Hz. Peygamber’in
bazi konularda ashabu ile istisare etmesinin ilahi bir emre mebni oldugunu
Taberi, “Her ne kadar gériis kendi gériisii (re’y) olsa da Hz. Peygamber’e
ashabi ile istisare etmesi tavsiye edilmisti” ifadesiyle vurgulamaktadir (Taberi
2000: VII. 344). Taber?’nin naklettigine gore, Araplar neye, nasil karar
verecegini bilemeyen sarhos igin, "<, (e Je & derler. Sayet bu kimsenin
sarhoslugu gecip de karar verme, goriis beyan etme melekesi tekrar norma-
le donerse (sl e 23), 0 zaman da "<l 4ie ¥ derlerdi (Taberi 2000: XVIL

75). Tiim bu vb. ifadelerden anlasildigina goére Taber{’'nin siddetle elestirdigi
re'y, kanaatimizce, Hz. Peygamber ya da ashaptan gelmeyen yahut -ve
ozellikle- Arap dilinin o dénemdeki yaygin kullanimiyla ortiismeyen her
tiirlii goris ve yorumdur. Bundan dolay1 Taberi’'nin en agir tenkitleri tefsir
gelenegini goz ardi edenlerle gecerli bir gerekcesi olmayan re’ye dayanarak
Kur’an hakkinda iddiada bulunanlari hedef alir. S6z konusu gelenegin goz
ardi edilmesinin Kur’an anlayislarimiza, dinin dogru kaynaklardan ve sahih
bir sekilde tevariis edilmesine biiylik zararlar verecegini, tefsir ilim gelenegi
acisindan yiiksek maliyetli zararlara yol agacagin1 6ngoren Taberi, alanin
uzmanlarinca kabul edilecek bir hiiccet olmadik¢a —\ adeil) cau 4aa— boylesi

tevillere itibar edilemeyecegini dile getirmistir (Taberi 2000: 1. 19, 223, 234
ve daha onlarcasi).

Esasen re’ye dayali goriis beyan etmek -ilk ddnemden baslayarak- mak-
bul addedilmeyen bir anlama/aciklama edimi olarak goériilmiistiir. ibnu
Kayyimi'l-Cevziyye (751/1350) actig1 bir bahiste Hz. Ebu Bekir (13/634) ve
Hz. Omer (23/644) gibi 6nde gelen sahabilerin re’yi zemmeden pek cok
séziine yer vermektedir. Hz. Omer’in su sbzil bir érnektir: “Re’y sahiplerin-
den sakininiz; ¢iinkii onlar, siinnetlerin diismanidirlar. Hadisleri égrenip
hifzetmekten aciz olduklari icin re’y ile konusurlar ve bdylece hem kendileri
saparlar, hem de baskalarini saptirirlar. “ (ibn Kayyim 1991: . 43). Abdullah
b. Amr, hem de Hz. Peygamber’e isnad ettigi bir rivayette sunlari1 nakleder:
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“Allah, size ilmi verdikten sonra onu zorla ¢ekip almaz; dlimleri ilimleriyle
birlikte éldiirmek suretiyle ¢ceker alir ve geriye kara cahiller kalir ki onlardan
fetva sorulur da onlar da re’yleriyle fetva verirler ve béylece hem kendileri
saparlar, hem de baskalarini saptirirlar. “ (Buhari, “Kitabu’l-'tisAm 8). Bu
tarz nakillere kendisi de tefsirinde sikca yer veren Taberl], tefsir gelenegine
karsit bir konuma yerlestirdigi re’ye dayali tevili, detayli agiklamalar yaptigi
mukaddimede su dort konu bashigi altinda ele almaktadir: “Kur’dn’in Re'y ile
Tevil Edilebilecegi Gériisiinti Yasaklayan Bazi Haberler”, “Kur’dn Tefsirine
Dair Ilim Sahibi Olmayi Tesvik Eden Rivayetlere Dair Haberler ve Kur'dn
Tefsiriyle Mesgul Olan Sahabiler”, “Kur’dn’in Tevil Edilebilecegi Gorlistinii
Kabul Etmeyenlerin Anlamakta ve Aciklamakta Yanilgiya Diistiikleri Haber-
ler”, “Miifessirin-i Kudemadan Tefsire Dair Gériisleri Oviilen ya da Kinanan
Bazilaryla llgili Selefin Bir Kismindan Nakledilen Haberler.”

1. Kur’an’in Re’y ile Tevil Edilebilecegi Goriisiinii Yasaklayan Bazi
Haberler

Ik konu bashgi altinda Taberd, toplam 8 rivayete yer vermektedir. Riva-
yetlerden ilk ti¢ii ibn Abbas kanaliyla Hz. Peygamber'den nakledilmistir.
Bunlardan ilki, “Her kim Kur’dn hakkinda kendi re’yi ile gdriis beyan ederse
atesteki yerine hazirlansin.” hadisidir.

Sonraki iki rivayet sirasiyla su sekildedir:

“Her kim Kur’dn hakkinda kendi reyi ile -yahut bilmedigi alanlarda [agik-
lama yapmak suretiyle]- goriis beyan ederse atesteki yerine hazirlansin.”>

“Her kim Kur’dn hakkinda herhangi bir bilgiye dayanmaksizin gériis be-
yan ederse atesteki yerine hazirlansin.”®

Dért ve besinci rivayet ise ilk iiciinden farkli olarak mevkufen ibn Ab-
bas’tan nakledilir. Bunlardan ilki, “Her kim Kur’dn hakkinda kendi re’yi ile
gortis beyan ederse atesteki yerine hazirlansin.”? seklinde iken ikincisinin
lafzinda Jt fiiliyle degil, . fiiliyle goriis beyanina isaret edilir: “Her kim
Kur’an hakkinda kendi re'yi ile konusursa atesteki yerine hazirlansin.”®
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Dogrusu sonuncu rivayetin bu kismi daha baska tefsirlerde de farklh
nakledilmistir. Ornegin Matiirid (333/944) tefsirinin mukaddimesinde yer
alan rivayet bu sefer bir baska ifadeyle, ancak Taber?’nin . J& seklindeki

rivayetine denk diiser tarzda . kelimesi ile nakledilmistir® ki bu, Ma-

tiirid’nin tefsir ve tevil ayirimiyla paralellik arz eder; c¢linkii Matiiridi'ye
gore de tefsir ile tevil arasinda fark olup tefsir daha gii¢lii bir murad: tevil
ise muhtemel anlamlar manzumesini ifade eder. Ancak Matiiridi bu rivayeti
temriz siygasi ile nakletmistir. Matiiridi'ye gore tefsir sahabiden gelen
rivayetlerde s6z konusu olur ancak tevil fukahadan gelen agiklamalari
anlatir. Ashabin ac¢iklamalar tefsir yerine geger; ciinkii onlar bizzat ayetle-
rin inisine sahit olmus kimselerdir. Bu sebeple dyetlerin niizuliine sahit olan
yetkin sahabilerin tanikliklar1 dyetin tam da muradina uygun bir anlama
stirecini gdsterir ve taniklik, ancak birebir hadiseye sahit olmakla, yani konu
hakkinda bilgi sahibi olmakla gerceklesir. Oysa daha sonrakilerin bu konuda
tanikliklar1 ya nakil ile -ki bu asla tam bir taniklik olamaz- ya da kisisel goriis
beyan etmek suretiyle olur ki bu da ayetin muradini kesin olarak ortaya
koyma iddiasini tasimayan bir goriistiir. Bu sebeple Matiiridi, tefsir saha-
sinda re’y ile goriis beyan edilemeyecegine kanidir; ¢clinkii béyle bir hareket,
indi gorislere Allah’it tanik kilmak anlamina gelir. Tevilde ise boyle bir
yasaklama getirilemez; ¢linkii tevil yapan kimse bir tercihte bulunmamakta,
goriislerini Allah'm muradi olarak dayatmamaktadir; dolayisiyla tefsir icin
getirilen siddetli yasaklama tevil icin s6z konusu degildir. Tefsir tek bir
vecihten ibaretken tevil farkl tercihlerden olusan ve temelde hic¢birisi acik
naslarla ters diismeyen, ama murad-1 ilahiyi kast ettigi iddias1 da tasimayan
gorislerden olusur (Matiiridl 2010: 1. 349). ilgingtir ki Matiiridi tefsirinin
mukaddimesini ¢ok kisa tutmus, dogrudan tefsir metnine baslamistir.
Muhtemeldir ki bu ifadeler, kendi kitab1 da biiyiik 6l¢iide tercihlerden
olusan bir tefsir i¢in gerekceler olusturmaktadir. Nitekim onun da eserinin
adi -Taber?'nin tefsiri gibi- cogunlukla tevillerden olustugu icin Te'vildtu
Ehli’s-Stinne olarak belirlenmistir.

Taber{'nin yukaridaki bes rivayetinin de senedinde ismi gecen Abdiila’la
b. Amir es-Sa’lebi, Ebu Abdurrahman es-Siilemi (6. 73/692[?]) ve Said b.
Cibeyr (94/713[?])gibi miifessirlerden nakilde bulunan, ancak pek ¢ok
hadis otoritesi tarafindan zayif goriilen bir ravidir. Taberi tahkikini yapan
Sakir kardeslerden Ahmed Muhammed S$akir'in (1892-1958) gerek bu
rivayetin gerekse bir baska rivayetin dipnotunda Sa’lebi hakkinda verdigi
bilgiler ¢ogunlukla menfidir: Ahmed b. Hanbel (241/855) ve Ebu Ziir'a
(281/894) onu daifu’l-hadis olarak nitelendirmistir. Ibnu Adiyy (365/976)
ondan, la yutdbeu aleyh olan ¢esitli hadisler nakledildigini, ancak sika ravile-
rin de nakilde bulundugunu ifade eder. Yakub b. Siifyan (277/890), sika olsa
da Salebi'nin hadislerinde leyyin oldugunu ifade eder. Darakutni (385/995)
muteber biri oldugunu séylerken Tirmizi (279/892) onun hadislerini hasen
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kategorisinde kabul etmistir. Hakim (405/1014), onu sahih hadisler rivayet
eden ravi kategorisinde kaydeder ki bu Hakim'in bir tesahiiliidiir. Ahmed b.
Hanbel ilk hadisi Siifyan Sevri lizerinden Abdiila’ld’dan nakleder. Ayni
sekilde Ibn Hanbel ikinci sefer Ebu Avane kanaliyla Abdiila’ld’dan su lafizda
bir rivayet nakleder: “Her kim Kur’dn hakkinda herhangi bir bilgiye dayan-
maksizin gériis beyan ederse...”1? Sa’'lebi’yi sahih rivayetler nakleden bir ravi
olarak gormediginden Sakir, Taberi’nin konu sonunda, “Bu haberler, bizim
goristimiiziin sahih bir goriis olduguna sehadet eder..” demesini uygun
bulmaz. “Korkartm Taberi’, der Sakir, “Kiisif rivayetinde yaptigi gibi
Sa’lebi’nin bu rivayetini de sahih kabul etmektedir.”'! Dogrusunu sdylemek
gerekirse Kur’an hakkinda re’ye dayanarak konusmanin netameli bir konu
olduguna dair en ciddi ve caydiric rivayet budur, ancak bu rivayet isnadi
acisindan sorunludur.

Taberi’de bundan sonra zikredilen ii¢ rivayet her ne kadar re’y ile tevil-
de bulunmanin pek matah bir sey olmadigini ifade etse de hi¢cbir zaman ilk
bes rivayetteki agir cezalardan bahis agmamaktadir. S6z konusu rivayetlerin
ilk ikisi Hz. Ebu Bekir'den nakledilen, “Beni hangi yer iizerinde tasir hangi
sema altinda golgeler; sayet bilmedigim alanlarda [a¢ctklama yapmak suretiy-
le] goriis beyan edersem?” rivayeti ile “Beni hangi yer iizerinde tasir hangi
sema altinda golgeler; sayet Kur’dn hakkinda re’yimle gériis beyan edersem -
[raviye gére bu kisim séyle de séylenmis olabilir] Kur’dn’a dair bilmedigim
alanlarda [acitklama yapmak suretiyle] gériis beyan edersem?-”" rivayetidir.12
Dikkat edilirse bu rivayetler ilk rivayetlerden bazilarinda kaydedilen bir
hususa daha a¢ik vurgularla isaret etmektedir; re’'ye dayanarak Kur’an’in
herhangi bir ayeti hakkinda goriis beyan etmek, mesnetsiz ve ilmi gerekce-
lere dayanmayan bir anlayisla ortaya konuldugunda merdut addedilir.

Yukaridaki sekilde yapilmayan re’ye dayali agiklamalar ise tefsir gelene-
ginde makbul addedilmistir. Nitekim Taberf, ki tefsir geleneginin en 6nde
gelenlerindendir, yukarida zikredilen rivayetleri aciklarken bu hususa isaret
etmektedir: “Bu haberlerin tamami, bizim su cercevedeki gériisiimiiziin
sthhatine isaret etmektedir: Bilgisine yalnizca Hz. Peygamber’'den gelen bir
agik bir beyan ile veya Hz. Peygamber’den gelen beyanin delaleti ile ulasilabi-
len Kur’dn ayetlerinin tevili hakkinda hi¢ kimsenin kendi re’yine dayanarak
gortis beyan etmesi caiz degildir. Hatta bu alanda goriis beyan edenler, velev
ki bu gériislerinde isabet etmis olsunlar, re’ye dayanarak goriis beyan etmeleri
sebebiyle hata etmislerdir. Ciinkii béyle bir kimsenin isabet etmis olmasi
hakikat iddiasina kesin olarak sahip oldugunu bilen bir kimsenin isabet etmesi
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gibi degildir; aksine zan ve tahminle hakikati séyleyenin isabet etmesi gibidir.
Allah’in dininde zanna dayanarak goriis beyan eden, aslinda herhangi bir
bilgiye dayanmaksizin goriis beyan edendir. Oysa Allah (cc) kitabinda bunu
kullarina sdyle diyerek haram kilmistir: ‘De ki: ‘Rabbim bana, a¢igiyla gizlisiy-
le tiim ¢irkinlikleri, giinahi ve haksiz yere saldirganlik yapmayi kesin olarak
haram kilmistir; hakkinda hig bir delil indirmedigi bir seyi O’'na ortak kosma-
mizi ve bilgi sahibi olmadiginiz konularda Allah adina sézler uydurmanizi
da.... (A’rdf 7/33)’ Dolayistyla Allah Teala’nin, beyan yetkisini sadece elgisine
verdigi ve buna bagl olarak Allah elgisinden bir beyan olmadan ilmine asla
ulasilamayacak konularda Kitabullah’in teviline dair gériis beyan eden kimse
gercekte herhangi bir bilgiye dayanmaksizin gériis beyan eden kimsedir;
isterse onun bu tevili, Allah’in o dyette murat ettigi manaya denk gelmis olsun.
Ciinkii Allah’in kitab1 hakkinda bir bilgiye dayanmaksizin goriis beyan eden,
herhangi bir bilgiye dayanmaksizin Allah adina goriis beyan etmis olur.”

Taber?’nin bu so6zleri, aslinda nakledecegi bir baska hadis ile de uyum
arz etmektedir. Sekizinci rivayet olarak yer verdigi merfu hadisteki ifadeler
su sekildedir: “Kur’dn hakkinda kendi re’yine dayanarak gériis beyan eden
kimse bu gériisiinde isabet etmisse de hata etmigtir.”13 Taberi’ye gore burada
kast edilen hata basitge bir yanhstan ibaret degildir. Oncelikle bu yaklasim
metodolojik agidan hatalidir. Daha sonra boéyle bir yaklasimin Allah’'in
kitabina yonelik olmasi, bunca yasaklama s6z konusu iken, hatanin giinah
boyutuna ¢ikmasina sebep olur. Dolayisiyla goriisiin Allah nezdinde murat
edilen manaya uygun diisiip diismemesinin artik dnemi yoktur.

Taber{'nin tefsir ve tevil sahasindaki ¢ekinceleri, onun Kur’an’t anlama
calismalarinin oniinii tikadig1 anlamina gelmez. Nitekim re’y ile goriis beyan
etme sadedindeki s6zlerinin hemen ardindan a¢gmis oldugu konu bashgi,
tefsir faaliyetlerinin 6nemi ve tefsir yapilmasinin zorunlulugu hakkinda
tesviklerle doludur.

2. Kur’an Tefsirine Dair ilim Sahibi Olmay1 Tesvik Eden Rivayetlere
Dair Haberler ve Kur’dn Tefsiriyle Mesgul Olan Sahabiler bashiginda
miifessir, ashabin tefsire olan ilgisini ve tefsirde sohret bulan sahabileri,
“Olmasi gereken de budur” seklinde bir bakis ag¢isiyla nakleder. Bu bolim-
deki en 6nemli vurgular, tefsirle mesgul olmanin ashab tarafindan gayet hos
karsilanan bir husus olmasi, tefsirle mesgul olanlarin ashab arasinda biiyiik
itibar gormesi, tefsire dair her ne varsa bunun bilgisine ulasilmasi icin ashab
tarafindan olaganiistii ¢caba sarf edildigi ve hepsinden 6nemlisi, tefsirin salt
bir bilimsel faaliyet olarak goriilmeyip ayni zamanda pratik boyutuyla da
yasaniyor olmasina dair bilgilerden olusur.

Tefsir faaliyetinin ilk donemlerden itibaren belli disiplinlere sahip ilmi
bir siire¢ oldugu, bu siirecin teorik boyutunun, reel hayatla mutabakati
arastirilip uygulanarak saglamasinin yapildigini gosteren yukaridaki riva-
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yetlerin yanisira tefsirin bir disiplin ve bir gelenek haline geldigini anlatan
rivayetler de mevcuttur. Hz. Peygamber déneminde sirf Kur’'an egitimi ile
sohret bulan evler vardi. Ne yazik ki Tiirkiye’de bu konu, bir Kur’an kursu
formatinda anlasilagelmistir ve bu durum Kur’an egitimini iptidai diizeyden
Oteye gotiirememistir; oysa ashab-1 kirim doneminde Kur’an egitimi bir
tilavet egitiminden ¢ok daha fazlasiydi. En yetkin sahabilerin buralarda
Kur’an egtimi adiyla yalnizca bir alfabe egitimi verdiklerini diisiinmek galiba
saflik olur. Medine’de Hz. Peygamber'in mescidinin hemen yani basinda
Abdullah b. Mes’id’'un evi bulunmaktaydi; Velid b. Abdiilmelik (96/715)
zamaninda kalintilar1 ortadan kaldirilarak Mescid’e katilan bu ev, Ddru’l-
Kurrd’ olarak bilinirdi (Semhadi 1998: 11. 92, 107). Sahth-i Miislim’de Ebu
Hiireyre’den rivayet edilen bir hadiste, egitim (tedariisHata! Yer isareti
tanimlanmamis.) maksadiyla Allah’in evlerinde bulunanlar tlizerine sekinet
inecegi belirtilmektedir.1* Malumdur ki tefdiil babi, miifdele babindan farklh
olarak tam isteslik bildirir. Oyle anlagihyor ki burada tilavetten farkl bir
okumaya, birlikte bir ayeti ya da dini bir meseleyi miizakere etmeye isaret
vardir. ibn Abdilberr’in (463/1071), babasinin yazisiyla kaydedilmis bir
kaynaktan naklederek verdigi bir haberde Ummii’d-Derda (32/652-653),
“Medine’nin en ¢ok sevdigim tarafi, ilim miizakereleridir.”'> demektedir (ibn
Abdilberr 1994: 1. 428). Ummii'd-Derda’, Medine’de almis oldugu tedris
kiiltiirtinii daha sonralar1 Sam’da bulundugu yillarda bir gelenek haline
getirmistir. Sam Camii'nde onarli gruplar halinde talebelerinin gézetiminde
ondan kiraat dersi alanlarin sayis1 2600’e kadar ulasmistir (Zehebi 1997:
20).

Ashab-1 kiram sadece Kur’an’i degil, ayni zamanda hadisleri de miizake-
re yoluyla 6grenirdi. Hz. Peygamber dénemindeki bu ¢alismalar belirli bir
disiplin igerisinde yiriitiilirdii. Onlarin ana giindemlerini dini meseleler
olustururdu (ibn Sa’d 1968: II. 374).16 Ibn Mes’(id’un naklettigine gére, Hz.
Peygamber ashabina bilgi vermek icin 6zel giinler tayin eder, tedris icin en

0TI s ade dil Lo 1 ] ol ol 10 0L o 3T e ol LT ol L (Olis Lo (3l 0 ot LS
QLA O30 ol QU i el b Jly GLadYl e Sy G o] Sond cidly DTN B sl Yl Line Eon
el 2l Lall oY plalall 4 05 ity s o gad O prlait 5 el (§ 45 pmniad sWUL O 52 5Ll 151 5 6O godary JUU O gyl
ethie Lo b ) 5 Ul L L iy gl 21 U OIS | gy OF I3 o gl (o 15 b cogd] vy ke il oo 0l g
Bl o ol gy Jib BaSIl 5 258 2l JUB ol o oy aindad cadlis o il It el for s Sl 1A el i 5
e o5 ehie s b S 15 LT Lo Lo s gl 108 el s ol 5158 05 oSGl O] taglonoY s ke

1 I et gy 5 e L8 G T gy S0l U8 a8V domr il U cral] py Rds U by il a4 OIS 3 o5
el 00 o b UL 1L Latce Lo el o LTt 106 ze bl oo (1 050 (58 ¢ 0r Gpmim L5 23591 13 (s
B3 S 1 ol a8 S e ) AST el o e 8 IS G Balall ol ) 5 gl Lo il

101008 gl o G e 8 2 T e B2 (@S e Conas 1ol 100 et T 10 Ul s 515 T Ol Bt
35 o T sl 5 s g T30 Slor 5 150l O V] il gt OIS 0 gty 15003 13 o ke bl oo il pony Sl 08
O e

295



uygun firsatlari kollardi. Mesela, tarihi konular1 anlatmak i¢in 6zellikle gece
vakitlerini tercih ederdi. Muaviye de 6nceki milletlerin tarihine dair kitapla-
r1 geceleyin miitalaa ederdi. Ibn Sa’d’in naklettigine gére, Abdullah b. Abbas
ilm1 toplantilarinda bir aksam megaz1 bir aksam neseb bir aksam siir konulu
sunumlar yapardi. Bu derslerin 6zel dinleyicileri vardi. Kimi zaman ibn
Abbas’in kendisi dinleyicilere Kur’dan’dan sorular sorar, o da onlara Arap
dilinden ve siirlerinden deliller getirerek aciklamalar yapardi (ibn Sa’d
1993: 1. 161-163). Ibn Mes'(d ise ashaba persembe giinleri ders verirdi. Bu
egitimlerin ve miizakerelerin gece yarilarina kadar siirdiigii olurdu. Yine
boyle bir gecede uzun siiren bir miizakere sonunda Ebu Musa el-Es’ari Hz.
Omer’e, “Namaz kilsak?’ demis, o da “Yaptiimiz sey bu degil mi ki?” diye
cevap vermis; ilimle mesgul olmanin nafile namaz kilmakla esdeger oldugu-
nu anlatmisti. Hakikat de boyledir; cilinkii hem ilim mesguliyeti hem de
nafile namaz, amaci Allah’a yaklasmak olan kulluk goéstergelerindendir.
Kaldi ki nafile namaz kilmak siinnet iken ihtisas gerektiren konularda ilim
talep etmek kifal nitelikte bir farzdir. Sayet hi¢ kimse ilim elde etmek icin
kilin1 kipirdatmiyorsa o zaman ferdan ferda bu, biitiin Miisliimanlara ytikle-
nen bir farza déniisiir. isbu sebeple onlar, elde ettikleri her bilgi ile Allah’a
biraz daha yaklastiklarinin bilincinde olarak Kur’an’t hazmede hazmede
okumaktaydilar. Kulluktan aldiklar1 hazzi baska hi¢bir seyde bulamayan
sahabiler, bu mutluluk dakikalarini uzatabildikleri kadar uzatmaktaydilar.

Abdullah b. Mes’td, “Bizden biri on dyet 6grendigi zaman manalarina va-
kif olmadan ve hayatinda bunlar: pratige gecirmeden onlart birakmazdi.”
demektedir (Taberi 2000: 1. 80). 17 Ahmed b. Hanbel’'in (241/855) nakletti-
gine gore, Ebu Abdirrahman es-Siilemi séyle diyordu: “Bize Kur’dn1 6greten-
ler, Hz. Peygamber’den Kur’dn'’t onar dyet okurlar, onlari ilmen égrenir ame-
len de ortaya koyarlar, daha sonra digerlerine gegerlerdi. Biz Kur’dn’1 ilmen ve
amelen dgrendik (Ahmed b. Hanbel 2001: XXXVIII. 466).”18 Muhtemelen on
sayisl, anlam biitiinliigii olan on kadar ayeti ifade etmekteydi. imam Malik’in
zikrettigine gore de Ibn Omer (73/692) Bakara siresini sekiz yilda hifzet-

misti (Malik b. Enes 2004: 11. 287).

Tahavi'nin (321/933) naklettigi bir rivayette, yetmis y1l 6miir siirmiis
olan Abdullah b. Omer, selefin Kur’an anlaysi ile sonrakilerin Kur’an anlayi-
st hakkinda su ibretamiz ifadeleri dile getirir: “Olduk¢a uzun yasadik, cok sey
gordiik... Bizler, Hz. Peygamber’e siireler nazil oldugunda evvela iman eder,
daha sonra o strelerdeki helalleri ve haramlari, emirleri ve yasaklari, o
streler hakkinda bilinmesi gerekenleri égrenirdik; tipki bugtin sizin Kur’an
6grendiginiz gibi... Ancak bugiin 6yle adamlar goriiyorum ki kendilerine
imandan énce Kur’dn veriliyor. Dogrusu bu insanlar Fdtiha ile [Nds] arasinda
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her ne varsa okuyorlar; ancak o kistmlarin neleri emredip neleri yasakladigin-
dan haberdar olmadiklart gibi buralar hakkinda bilinmesi lazim gelen seyleri
de bellemiyorlar. Hani [insanlar] su degeri olmayan hurmalari sagip savurur-
lar ya; iste Kur’dnt da aynen dyle sagip savuruyorlar (Tahavi 1995: 1.245).”19
Rivayetin diger bir versiyonu daha ilging bilgiler icerir. Heysemi'nin
(807/1405) Mecmau’z-Zevdid'de Taberani’nin Mu’cemii’l-Evsat'indan naklet-
tigi, ayrica ravilerinin sihhat sartlari.ni haiz oldugunu sdyledigi bu rivayet
soyledir: “Oldukca uzun yasadim, ¢ok sey gérdiim.. Iman bizlere Kur’dn’dan
6nce verilmisti. Stireler Hz. Peygamber’e nazil oldugunda o da tipki sizin
yaptiginiz gibi o strelerdeki helalleri ve haramlari, stireler hakkinda bilinmesi
lazim gelenleri dgrenirdi. Zaman geldi, kendilerine imandan 6nce Kur’dn
verilen insanlar gordiim. Dogrusu bu insanlar Fdtiha ile [Nds] arasinda her ne
varsa okuyorlar; ancak o kistimlarin neleri emredip neleri yasakladigindan
haberdar olmadiklart gibi buralar hakkinda bilinmesi lazim gelen seyleri de
bellemiyorlar. Hani [insanlar] su degeri olmayan hurmalari sagip savururlar
ya; iste Kur’ant da aynen éyle sacip savuruyorlar (Heysemi 1994: 1.165).”20

Bu alinti, genelde tefsir geleneginde fazla tebariiz etmeyen bir konuya
da isaret etmektedir. Rivayet, Hz. Peygamber’in inen her dyetin anlamini ya
da anlamlarini biitiiniiyle tiiketen bir 6ncel bilgiyle donatilmadigini; onun da
Kur’an tzerinde siki bir ¢alisma disiplini igerisinde c¢alistigini, Kur'an'in
daha derin anlam diizeylerine niifuz etmeye gayret ettigini; dolayisiyla bu
acidan da ashabina 6rnek oldugunu gosterir.

Hz. Peygamber’in Kur’an’la birlikte ciddi bir egitim siirecine girdigine
dair dogrudan Kur’dn’dan elde edebilecegimiz tarihi bilgiler de vardir.
Malum oldugu lizere Duha stiresinde; “Rabbin seni asla terk etmedi ve sana
darilmadi! Gelecek, senin i¢cin su andan daha iyidir. Rabbin sana elbette ki fazl-
1 kereminden liitfedecek ve sen de bundan hosnut olacaksin! Nitekim O seni
yetim bulup da barindirmad: mi1? Yolunu kaybetmis bulup da sana yol goster-
medi mi? (Duha 93/3-7)” buyurmaktadir. “Iste bu sekilde sana da (6ncekilere
oldugu gibi) emrimizden bir ruh vahyettik. Sen ki (bundan énce) kitap nedir,
iman nedir bilmezdin. Oysa onu biz, kullarimizdan dilediklerimizi dogru yola
iletecegimiz bir nur kildik. Stiphesiz ki sen, dogru bir yola iletmektesin. Bu yol,
goklerde ve yerde olan her seyin miilkiyetini elinde tutan Allah’in yoludur.
Haberiniz olsun ki sonugta biitiin igler Allah’a dénecektir (Stra 42/52-53).”
ayetinde de acik bir sekilde anlatildig1 gibi Hz. Peygamber daha 6nce islam
konusunda herhangi bir bilgiye sahip degildi. Allah Teala da onu melegi ve
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vahyi araciligl ile tedricen egitmistir. “Eger Allah’in (seni uyarmak ve gercegi
bildirmek suretiyle) sana liitfu ve rahmeti olmasaydi, onlardan bir topluluk,
seni kesinlikle yaniltmaya karar vermiglerdi; fakat onlar, artik kendilerinden
baskasini yaniltip saptiramazlar ve sana hi¢bir zarar veremezler. Allah sana
Kitab1 ve hikmeti indirmis ve sana bilmediklerini dgretmistir. Dogrusu, Al-
lah’in senin iizerinde ¢ok biiyiik bir liitfu vardir (Nisa 4/113).” ayeti, onun
egitildigini gdsteren sarih bir ayettir. Zaten her peygamber teblig ettigi dinin
ilk Miisliiman’, ilk miimini, o dénem icin olmas1 gerektigi gibi ilk kulu
olmustur (En’am 6/173; A'raf 7/143; Zuhruf 43/81). Hz. Peygamber de
kendisine indirilenleri evvela kendisi anlar, 6grenirdi; daha sonra 6grendik-
lerini immetine 6gretir, onlar yetistirirdi: “Ant olsun ki iclerinden, kendile-
rine Allah’in dyetlerini okuyan, (kétiiliiklerden ve inkdrdan) kendilerini temiz-
leyen, kendilerine Kitap ve hikmeti 6greten bir Peygamber géndermekle Allah,
miiminlere biiyiik bir liitufta bulunmustur. Halbuki daha énce onlar apagik bir
sapikhik icinde idiler (Ali imran 3/164).”

Bu agiklamalarinin sonunda, bir kismina burada isaret ettigimiz rivayet-
leri degerlendiren Taberi, Kur’an’daki pek ¢ok ayetin tedebbiir, tefekkiir ve
tezekkiire yonlendirmesinin, ancak ayetlerin anlasilir olmasi ile manidar
olabilecegine isaret ederek Allah’in kitabini tefsir etmeye karsi ¢ikanlarin
hicbir delile sahip olmadigini dile getirir, su sartla ki tefsir, tevili (hakikati)
Allah’in, bilgisini biz kullarina agmadig1 hususlarla ilgili olmalidir (Taberi
2000: . 83).

Taberi’de netlesen bu bakis acisina Ibn Kesir (774/1372) farkh bir acik-
lama ile katkida bulunur. Ona gore tefsir yollarindan (..l 3,k) en makbuld,

Kur’an’in Kur’an ile agiklanmasidir. Madem ki tefsir, kaynag itibariyla vahye
dayanir, o halde en giizel tefsir dogrudan vahiy icinde beyan edilen tefsirdir.
Ote yandan imam Safit'nin (204/820), “Hz. Peygamber’in vermis oldugu her
hiikiim, esasen onun Kur’dn’dan anladigidir” s6ziini de nakleden ibn Kesir,
bu kategoriyi tefsirde ikinci kisma yerlestirir. Zira ona gore Kur’an gibi
slinnet de vahyedilir; su farkla ki siinnet, tilavet edilen bir vahiy degildir.
Dolayisiyla her ne kadar tefsir olarak nakledilen siinnet de nihai anlamda
vahye dayansa da kategorik olarak ikinci sirada gelmektedir. ibn Kesir bu
ikili kategoriye tciincli olarak ashabin tefsirini de ekler. Ancak bundan
sonraki kategorileri farkli bir kiimeye dahil eder. Kur’an’'da, siinnette ve
ashabin tefsirinde bulamadigimiz hususlar tabiiin tefsirinde bulabilecegi-
mizi soyler. Bu sinifin en énemli miifessiri olarak Miicahid’i géren ibn Kesir,
onu tefsirde bir ayet (bir yi1ldiz) olarak goriir. Etbau’t-tabiinin gorislerini de
burada degerlendirir. Ancak bu kategorideki yorumlarin dikkat edilmesi
gereken yorumlar oldugunun altini ¢izer. FiirQ’ konularinda bile hiiccet
olarak kabul edilmeyen bu kategorideki goriislerin, tefsirde asla hiiccet
kabul edilemeyecegini beyan eder. Su farkla ki bu gruptaki ulemanin, tlize-
rinde icma ettikleri hususlar sonrakiler i¢in baglayicidir. Miicerred re'ye
gelince bu kesinlikle haramdir. Re’y ile yorum yapip da isabetli goriis beyan
edenler ibn Kesir'e gore de hata etmistir, ancak buradaki hata kasten isle-
nen hata ile bir olmaz; ona gére daha hafif bir giinah olarak goriilebilir (ibn
Kesir 1999: 1. 11). Ciinkii Hz. Peygamber’in re’y ve ictihat ile hiikiim verip
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vermemesi ulema arasinda tartisilmis, Hz. Peygamber de hakkinda vahiy
gelmemis olan konularda re’y ile ictihad ettigi ve bazen bu ictihadinda
yanildig1 olmustur. Mesela, savasa katilmak istemeyen miinafiklara miisaade
etmesi lizerine gelen, “Allah seni affetsin; dogru olanlar sana belli olup yalan-
cilar1 bilmeden nigin onlara izin verdin? (Tevbe 9/43)” ayetinde Hz. Peygam-
ber’'in yapmis oldugu ictihatta yanildigina isaret vardir. Bedir savasina
hazirlik calismalarinda Hz. Peygamber bedir kuyularinin uzaginda bir yere
karargah kurmak istemisti. Sahabilerden Hubab ibnii’l-Miinzir (20/641[?]),
“Ya Rasulallah, bu tercihiniz bir vahye dayaniyorsa basimiz iistiine; eger bir
savas hilesi ise o zaman bu yer uygun degil.” demis, bunun vahye dayal bir
karar olmadigini 6grenince bir baska yer dnermis, Hz. Peygamber de bu
oneriye muvafakat ederek karargahini suyun basina kurmustu (ibn Kesir
1999: 1. 23).”

3. Kur’an’in Tevil Edilebilecegi Goriisiinii Kabul Etmeyenlerin An-
lamakta ve Aciklamakta Yanilgiya Diistiikleri Haberler

Bu konu basliginda Taberd, gerek ashaptan gerekse tabiindan cesitli na-
killerde bulunur. Bunlarin bir kismi, Hz. Peygamber’in Kur’dn’dan sadece
birkag ayeti tefsir ettigini ifade eden rivayetlerdir. Bu tefsirin Cebrail (as)
vasitasiyla Hz. Peygamber’e bildirilmis oldugu bizzat Hz. Aise (58/678)
rivayeti ile beyan edilmistir. Ubeydullah b. Omer (37/657) ise Medine
fukahasinin, ki burada fikih kavrami teknik anlamindan ziyade Arap dilini
cok iyi bilen ve itikadi ya da ameli konularda bilgisine itimat edilen anla-
mindadir, tefsirde goriis beyan etmeyi giinaha diismek olarak gordiigiinii
nakleder. Said ibnii’'l-Miiseyyeb (94/713), Salim b. Abdullah (106/725[?]),
el-Kasim b. Muhammed (106/725[?]), Nafi’ (117/735), Ubeydullah’in bah-
settigi fukahadandir. Nitekim Said Ibnii'l-Miiseyyeb’e Kur’dn’dan bir sey
soruldugu zaman cevap vermez ve “Ayetler hakkinda kisisel gériis beyan
etmem” derdi. Onun, oncekilerden naklettigi bilgiler disinda herhangi bir
sekilde tefsire dair goriis beyan etmedigi malumdur. Ayni sekilde Abide es-
Selmanf’ye (72/691) bir ayetin tefsiri sorulmus o da su cevab1 vermisti:
“Sana dogru yolda olmani [ve bilmedigin islere karismamani] tavsiye ederim;
clinkii Kur’dn’in hangi konularda ya da kimler hakkinda indigini bilenlerin
hepsi géciip gitmistir.” Oyle anlasihyor Ki soruyu soran, yani ibn Sirin
(110/729), sorusunda 1srarct olmustur. Ibn Ebi Miileyke, ibn Abbas’'in
Kur’an hakkinda kendisine sorulan bazi sorulara cevap vermekten imtina
ettigini, oysa o sorular bugiin sorulacak olsa pek cok kimsenin rahatlikla
cevap verebilecegini soyler. Talk b. Abdullah da Ciindeb b. Abdillah’a bir
dyeti sormus, o da cevaben soyle demistir: “Sayet bu meclisten kalkip gitti-
ginde de bir Miisliiman olarak kalmak istiyorsan [bu dyetin tefsirini talep
etmekten] seni men ederim. -Séyle de séylemis olabilir: Benimle oturmaktan
seni men ederim”?1
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Said ibni’'l-Miiseyyeb Allah’in kitabini en iyi bilenlerden biri oldugu hal-
de bazen bir ayetin tefsiri soruldugunda sanki o soruyu hi¢ duymamis gibi
ilgisiz davranir, susardi. Hatta bir keresinde kendisine 1srarla bir ayetin
tefsiri sorulmus o da soru sahibine, “Bana Kur’dn hakkinda sorular sorma;
git, Kur’dn’dan kendisine kapali kalan hicbir sey olmadigini iddia eden adama
-yani Ikrime’ye- sor!” demisti. Sa’bi, ii¢c sey hakkinda éliinceye kadar konus-
mayacagina yemin etmisti; Kur’an, ruh ve re’y... Kendisi Kur’an’daki her ayet
hakkinda arastirmalar yaptigini, ama elde ettigi neticeleri paylasamayacagi-
ni, ¢linki tefsirin, Allah adina konusmak anlamina gelecegini soylemekteydi.
Ibn Kesir'in nakline gére Hisdm b. Urve (146/763), babasinin Kur’an’dan
hicbir ayeti tevil etmedigini sdylemistir (Ibn Kesir 1999: 1. 13). Oyle anlasili-
yor ki bu kategoride degerlendirilen rivayetler, hakikatine insanoglunun
sinirh bilgisi ile ulasilmayacak miitesabih ayetlerden bahsetmektedir. Yoksa
burada isimleri verilen miifessirlerin tamami, tefsir adina hem rivayet
yoluyla hem de kendi tercihleriyle sik sik tefsir yapmislardir.

Tabilinun tefsirden uzak kalmasi, kati bir bilgi olmadan miitesabih ayet-
lere yorum getirmemek seklinde olabilecegi gibi kendilerinden daha layik
kimselerin bu islerle mesgul olmasini arzu ediyor olmalarindan da kaynak-
lanabilir. Nitekim Taberi, tabilinun heniiz zuhur eden fikhi tartismalarla
ilgili hitkiim verme konusunda ¢ekingen davrandiklarini, ancak bu ¢ekingen-
ligin, islam seriatinin aktiiel problemlere cevap veremeyen donuk bir yapiya
sahip oldugunu diisiinmelerinden kaynaklanmadigini dile getirir. Ciinki din
tamamlanmis, bundan sonraki gelismelerin ¢6ztiimii, Kur'an'da temelleri ve
problemlerin halline dair ufuk agici ilkeleri kaydedilmis olmak kaydiyla
dinde sabit kilinmistir. Bu temelleri ve ilkeleri tespit etme sorumlulugu da
Hz. Peygamber’in vefatinin ardindan timmetin alimlerine tevdi edilmistir.
Ulema nasil ki bu sorumluluktan kacamaz ise Kur’an’in yeni gelismeler
karsisinda tefsir edilmesi sorumlulugundan da kacamaz. Ulemanin tefsirde-
ki ¢cekingen tavri, tamamen bu sorumlulugun agirhigini tasiyamama endise-
sinden kaynaklanan samimi ve kabul edilebilir bir ¢cekingenliktir.

Ashabin Kur’an’t anlama noktasinda birbirinden farkl diizeylerde oldu-
gu malumdur. Hatta -abartili bir say1 gibi olsa da- 120. 000 civarinda oldugu
tahmin edilen ashabin igerisinde ictihat ehliyetine sahip olanlarin 20’yi
asmadig1 soylenir; onlar icinden tefsirde séhret bulanlarin sayis1 bu kadar
da degildir. Ancak bu say1 kimseyi yaniltmasin; sayilar1 bir elin parmaklari
kadar olan tefsir otoriteleri, kendilerinden sonraki miifessirlerin yéntemle-
rini belirleyen, hatta biitiin bir Islam tefsir gelenegine can suyunu veren
yetkin kaynaklar olarak goriilmelidir. Mesrtik b. Ecda’ (63/683) der ki: “Hz.
Muhammed'in ashdbi ile bir arada bulundum; gérdiim ki onlarin kimisi bir
adami kimi iki adami kimi on kimi yiiz adami; kimisi de blitiin yeryiiziinii suya
kandiran bir gélet gibiydi (Zehebi 2000: 1. 30).”

Hakkinda bilgi sahibi olmadiklar1 meselelerde tefsirden uzak durmayi
ashab, ilmi bir durus, Miisliimanca bir edep olarak gériirdii. Hz. Omer’in
Ly 4¢sis dyetindeki ebbenHata! Yer isareti tanimlanmamis. kelimesinin,

hayvanlarin yiyecegi ot tiirii seyler oldugunu soéylemesi (Zerkesl 1957: IL
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174), yine Hz. Omer’in; “Gisas e amisl o Yoksa Allah'in kendilerini yavas
yavas tiiketerek cezalandirmayacagindan (emin mi oldular)? (Nahl 16/47)”
ayetindeki “tehavvuf”’ kelimesinin anlamini Hiizeyl kabilesinden birinden
ogrenmesi (Bintii’s-Sat’ 1984:297), Ibn Abbas’in “fatir’ kelimesini bir
kuyunun basinda kuyuyu ilk 6nce kimin a¢tigi/ ks konusunda kavga eden iki
Arap’tan 6grenmesi (SiiyGtl 1984: II. 4) bunlara delildir. Dolayisiyla tefsir
gelenegine uygun diismeyen bir yorum faaliyetini daha o zamandan sahabe,
yliksek maliyetlere gebe cliretkar bir hareket olarak gormiistii.

Ashab-1 kiram, bir gerekceye dayanarak yaptiklari re’y ile tevilde bile
hassas davranmistir. Ornegin, Sa’bi séyle demistir: “Ebu Bekir’e keldlenin
anlami soruldu. O da ‘Bu konuda kendi re’yimle cevap verecegim. Sayet
re’yimde isabet edersem Allah’tandir. Yanilirsam benden ve seytandandir.
Keldlenin, baba ve cocugun disinda bir sey oldugunu diistiniiyorum’ dedi.” (ibn
Kayyim 1991: 1.65). Tefsir geleneginde neredeyse biitiin miifessirlerin
kullandigi klise bir kavram olan “Allahu a’lem” seklindeki ihtiyat ifadeleri, bu
ve buna benzer selef uygulamalarinin 1stilaha déniismiis formundan ibaret-
tir. Aslinda bu hassasiyetin ilk sahibi Peygamber efendimizdir. Ummii
Seleme’den soyle bir s6z nakledilmistir: Hz. Peygamber miras konularinda
ya da lizerinden uzun zaman ge¢mis daha bagka seyler konusunda huzurun-
da tartisanlara soyle derdi: ‘Elbette ben, bana vahiyle bildirilmeyen konularda
kendi re’yimle hiikiim veriyorum”™ (Cessas 1405: 1. 312)22

Kuskusuz vahye dayali bilgiye sahip olmadigi konularda Hz. Peygam-
ber’in de yanildig1 olurdu. ibn Zencliye’'nin (251/865) Emvdlinde nakledil-
digine gore, Gatafan kabilesinin serrinden hi¢ olmazsa bir siireligine emin
olmak isteyen Hz. Peygamber, Medine bélgesindeki hurmalarin {igte birini
onlara harac olarak vermek suretiyle bir sulh anlasmasi yapmak istemisti.
Gatafanl inkarcilarin lideri olan ve Ebu Siifyan ile birlikte hareket eden
Uyeyne b. Hisn ise hurmalarin yarisi karsiliginda bunun miimkiin olacagini
soylemekteydi. Hz. Peygamber bu sikintili durumu Sa’d b. Muaz -Evs’in reisi-
ve Sa’d b. Ubade -Hazrec'in reisi- ile paylasti. Onlar, “Ya Rasulallah sayet bu
konuda bir emir ald1 isen yap onu!” dediler. Allah Elgisi, “Hayir almadim, bir
emir almis olsaydim eger sizinle istisare etmezdim; aksine benim re'yim
olup sizin de fikrinizi almak istiyorum” dedi. O zaman bu iki sahabi, “Bizce
onlara kilictan baska bir sey vermeyelim!” dediler. Peygamber de “Tamam o
zaman” deyip bu karar1 uygulamaya koydu (Ibn Zenciiye 1998: 1.398).23
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Her ne kadar el-Mebsiit'ta nakledildigine gore Hz. Peygamber Ebu Bekir
ve Omer’e, “Bana vahiy gelmeyen konularda ben de sizin gibiyim, dolayisiyla
gortislerinizi beyan etmekten cekinmeyiniz (Serahsi 1993: XVI. 70).”24 dese de
kanaatimizce onun re’yi, siradan bir kimsenin re’yine benzemezdi. Hz.
Peygamber’in bilgisi, belli belirsiz genel dini malumat olmayip ilahi cagrinin
icerigi ile 6zdes bir bilgidir. Rosenthal (1914-2003) bunu, ii¢ kisma ayirdigi
bilginin bir ciiz’li olarak zikreder; Peygamber’in diinya goriisiintin iki temel
pargasindan biri olarak beseri bilgi, ikincisi olarak beseri bilginin ulasabile-
cegi en son nokta olan dini begeri bilgi ve sonuncu olarak ilahi bilgi (Rosent-
hal 2003:48-49). Ebu Davut'ta (275/889) gectigine gére, Hz. Omer bir giin
minbere ¢ikmis ve “Ey insanlar, Peygamber’in re’y’i elbette isabetli olur;
clinkii Allah O’na dogruyu gésterir. Bizim re’yimiz ise sadece tahminden
ibarettir.” demisti. Konuyla ilgili Serahst’'nin (483/1090[?]) el-Mebsut'unda
ve Safit'nin el-Umm adli muhalled eserinde daha fazla bilgi bulunabilir.

Tefsir geleneginde ayetlerin tefsiri ya da tevili konusunda selefin olaga-
niisti hassasiyet gosterdigine dair rivayetler kadar herhangi bir ayetin
tefsirine dair bilgisi olanlarin konu hakkinda sessiz kalmalarina elestiri
getiren rivayetler de bulunmaktadir. Buhari, “Sizden biriniz hig ister mi ki
icinde irmaklar akan ve kendisine her tiirlii tiriin ve meyveler veren bir hurma
ve tiziim bahgesi olsun da o bahge, kendisi yaslandigi ve ¢oluk-cocugu bakima
muhtag oldugu bir zamanda, yakip kavuran bir kasirgayla vurulup yok olsun?!
Iste Allah size, diistinesiniz diye dyetlerini béyle aciklar (Bakara 2/266).”
ayetinin tefsirinde Ubeyd b. Umeyr’in soyle dedigini rivayet eder: “Bir giin
Hz. Omer ashdba, ‘Icinizde bu dyetin niizil sebebini bilen var mi?’ diye sordu.
Onlar, ‘Allah daha iyi bilir dediler’. Bunun iizerine Hz. Omer kizdi ve séyle dedi:
‘Biliyoruz veya bilmiyoruz deyin’. Ibn Abbas, ‘Ey miiminlerin emiri! bu hususta
bir seyler hatirliyorum’ dedi. Hz. Omer, ‘Yegdenim, kendini kiiciik gérme, bildi-
gini séyle!’ dedi. O da cevaben, ‘Bu bir ise misaldir’ dedi. Hz. Omer, ‘Hangi is’
dedi. Ibn Abbas, ‘Bir is icin’ deyince Hz. Omer, ‘Bu dyet Allah’a itaat eden
zengin bir adamin durumunu anlatir. Sonra Allah ona seytani musallat eder
de o adam amellerini yok edecek derecede masiyetler isler’ diye agcikladi
(Buhari, “Kitabii't-Tefsir”, 49)”

Zehebinin (1915/1977) et-Tefsir ve’l-Miifessirtin’da kaydettigine gore,
bir adam Abdullah b. Omer’e gelerek, “Inkdr edenler, géklerle yer bitisik bir
halde iken bizim onlart birbirinden kopardigimizi ve her canl seyi sudan
yarattigimizi gériip diisiinmediler mi? Yine de inanmazlar mi? (Enbiya
21/30)” ayetinin manasini sormustu. O da adama, “Git de bunu Ibn Abbas’a
sor ve ne dedigini bana anlat” dedi. Bunun iizerine adam ibn Abbas’a gitti ve
ona sordu. O da “Gékyiizii birbirine yapisikti ve yagmur yagmiyordu. Yeryiizii
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de yapisikti ve ot bitmiyordu. Sonra Allah Teala gokyiiziinii yagmurla yeryti-
ziinii de bitkilerle ayirdi.” seklinde agikladi. Adam bu agiklamay1 ibn Omer’e
bildirince ibn Omer, “Kur’dn’in tefsirinde Ibn Abbas’in ciiretine sasirdigimi
her zaman séylerdim; ancak simdi gérdiim ki ona bu konuda gergekten ilim
verilmis. ” dedi (Zehebi 2000: 1. 52). Diine kadar ibn Abbas’in tefsir yapma
konusunda ciiretkdr davrandigim diisiinen ibn Omer, kendisi agisindan
onemli oldugunu diisiindiigii bir konuda onun getirmis oldugu izahi begen-
digi zaman herhangi bir itirazda bulunmamaistir.

4. Onceki Miifessirlerden Tefsire Dair Goriisleri Oviilen ya da Kina-
nan Bazilanyla ilgili Selefin Bir Kismindan Nakledilen Haberler basli-
ginda isimleri ve gorisleri zikredilen baz1 miifessirler, Taber?’nin endisele-
rinde yersiz olmadigini da ispat eder niteliktedir. Burada Taberi 6zellikle
Ibn Abbas’in Kur'dn'm en évgiiye deger terciimani oldugunu dile getirir.
Taberf’ye gore Kur'an’t olmasi gerektigi sekilde tefsir edenler, Kur’an’in
terclimanlaridir. Teracimetii’l-Kur’an ifadesi ona 0Ozgiidiir ve teracime
kelimesini Teracimetii’l-Asnam terkibinde Mekkeli kadhinler icin de kulla-
nir; ciinkii kdhinler de bir anlamda sirk inancinin 6nde gelen din adamlari-
dir. Taberi Ehlii't-Te’vil derken biraz daha periferik bir konumdan, tefsire
nispetle bir alt kategoride olan yorum ydntemlerinden, yani tevil sahiple-
rinden bahseder. Ehlii’l-ilm dedigi yerlerde ise énceki kitaplarin bilgisine
sahip olanlar1 kast eder. Bu, aslinda ilk donemlerde sahabiler arasinda da
kullanilirdi. Mesela ibn Omer -az once zikretti§imiz rivayette- “Ummetin
tefsir ilminde en biiytigiidir” dedigi Ibn Abbas’a buna benzer bir konuda
sordugu sorunun ardindan verdigi cevabin derinligini gérmiis ve ona tefsir-
de gercekten ilim verilmis oldugunu séylemisti. Demek ki miifessirler gibi
miievviller de vardir ve bunlar hem sahabiler doneminde hem de sonraki
donemlerde tefsirle mesgul olmuslardir.

Elbette gelenegin saglam bir dayanagi, kabul edilebilir bir rasyonalitesi
olmalidir. Kimi zaman bu, bir rivayetin senedi lizerinden yapilan bir sagla-
mayla kimi zaman da s6z konusu rivayet metninin kritige tabi tutulmasiyla
gerceklestirilir. Ornegin Taberi, tefsir tarihcilerinin pek c¢ogu tarafindan
rivayetlerine yer verilen Muhammed b. Saib el-Kelbi (146/763), Mukatil b.
Siileyman (150/767), Vakidi (207/823) ve Muhammed b. Mervan es-Siiddi
es-Sagir'e tefsirinde hi¢ yer vermez. Hatta Kelbi'nin tefsirciligini kinayan
bazi rivayetlere de tefsirinde yer verir. Hiiseyn b. Vakid (157/774 [?]) bir
giin A'mes’e (148/765) Kelbi’den duydugu bir yorumu naklettiginde A'mes
soyle der: “Sayet Kelbi’nin bildiklerini biliyor olsaydim, yanimda bir muhafiz
olmadan onlari séyleme cesaretinde bulunamazdim.” Katade'nin Kelbi hak-
kinda soyledikleri de ilgingtir: “Tefsirde Kelbf kadar gemi aziya almis kostu-
ran ikinci birini gérmedim!”

Torun Siiddi’den hi¢ rivayette bulunmayan Taber?, onun dedesi Ismail b.
Abdurrahman b. Stiddi’'nin (127/745) rivayetlerine bazen yer verir. Fakat
onu da elestirmekten geri durmaz. Sa’b'nin, bir giin tefsir yapmakta olan
Siddi'ye denk geldigini ve “Senin kicinda diimbelek c¢alinmasi, bu tefsir
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dersinden (!) daha hayirl bir ameldir’?s diye elestirdigini nakleder. ibrahim
en-Nehal (96/714) de Siiddi'nin, avamin anlayisiyla tefsir yaptigini soyler.
Pek cok ayetin tefsirinde ise naklettigi rivayetler hakkinda metin kritigi
yapar. Esasen bu elestiriler, tefsir tarzlarn itibariyla saglam bir rivayet
kaynagina dayanmayan ya da oturmus metodolojilere sahip olmayan ilim
adamlarina ve diizgiin bir sekilde zabti yapilmadan nakledilen muhtevalara
yoneliktir. Allah’'in kitabini tefsir etmede teenni ile hareketi esas kabul eden,
tefsir faaliyetini bir fabrikasyon calismasi olarak goérmeyen Taberinin o
donemdeki elestirilerini bir tefsir geleneginin olusmasi asamasinda dile
getirilmis elestiriler olarak gérmek sarttir. Tefsir ilminin temellerinin atildi-
g1 bu donem, en fazla dikkat edilmesi gereken donemdir; Taberi'nin takdire
sayan cabalari da biiyiik 6l¢tide bu sorumlulugu tasimasi sebebiyledir. Yoksa
Kur’an’1 tefsir etmenin dniine gegmek gibi bir kaygi ne Taber?’de vardir ne
de Taber?’nin alintida bulundugu isimlerde... Nitekim su rivayet tam da
bunu gosterir. Sa’bi bir glin yolda rastladig1 Ebu Salih Bazan'in hem kulagini
biikiiyor hem de onu soyle elestiriyordu; “Kur’dn’t okumadigin halde onu
tefsir ediyorsun dyle mi?”

Kanaatimizce tefsir geleneginin ilkesel bazda tesekkiil etmeye basladig:
bu déonemde Kur’an’t anlama konusunda ¢ok dikkatli davranilmasi gerekti-
gini anlatan rivayetlerin tefsir yapmak isteyenleri bir parca da olsa frenle-
mis olmasinin bir sebebi bu rivayetlerin viiriid sebeplerinin elimizde olma-
yisidir. Sebeplere dair elimizdeki rivayetlerse ¢ogunlukla fitne sebebi olabi-
lecek konularda ya da saglam bir delil bulunmayan meselelerde tefsir ya-
pilmasina kars: c¢ikilmis oldugunu gosterir. Ornegin miitesabih Ayetler
hakkinda sorup sorusturanlar selef tarafindan muteber adamlar olarak
gorilmemistir. Ne var ki Hz. Ebu Bekir’in tefsir yapmaktan ka¢indigina dair
rivayetin hangi baglamda s6ylendigini bilmemekteyiz.

Taber], tlim bu tanimlamalarindan sonra, tefsir ya da tevilin ilgi alanini
ti¢ kategoriye indirger: ilki, kiyamet alametleri gibi bilgisi yalmizca Allah’a
ait alanlardir. ikinci kisim, bilgisinin sadece Hz. Peygamber’e tevdi edildigi
tefsir alanlaridir. Ugiinciisii de Kur’an’in inmis oldugu dilin miitehassislari-
na acik alanlardir. Taberi’'ye gore tevil ehli icinden beyani sadece Hz. Pey-
gamber’e acillan kisimda hakikate en cok isabet ettirenler, Hz. Peygam-
ber’den en giiclii yollarla gelen bir hiiccete sahip olanlardir. Bu hiiccet;

a) ya miistefiz bir nakil imkani bulunan yerde miistefiz bir nakilde bu-
lunmakla s6z konusu olur,

b) ya da bunun olmadig1 yerde, adaleti ile maruf sahabiden gelen bir ha-
berle s6z konusu olur.

Sayet bahse konu tefsir dil kaideleri ve incelikleri esas alinarak yapilan
tefsir kategorisinde ise bu kisimda hakikate en ¢ok isabet ettirenler, goriis-
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lerini su iki burhan ile ortaya koyanlardir;

a) ya Araplar arasinda miitedavil olan, kabul goren siirlerden bir sahit
getirmek suretiyle...

b) ya da dil ve iislup bakimindan Araplar arasinda genel kabul goéren bir
kullanima dayanmakla... Bu son iki grupta miifessirin kimligi yahut yasadig:
donem 6nemli degildir. Ancak burada dikkat edilmesi gereken husus, yapi-
lan tefsir ya da tevilin ashab-1 kirdm ya da tabitinun goriislerine aykiri,
onlarla celisen bir tarzda olmamasidir.

Bu ifadelerinden anlasildig1 kadariyla Taberi tefsiri sadece ashaptan ve-
ya tabilindan gelen rivayetlere hasr etmemekte, niizil doneminin orfiinij,
kiltiiriini, tarihini, dilini yansitan bir sahide miracaat etmek suretiyle
yapilan sonraki donem agiklamalarina da tesmil etmektedir.

KUR’AN’l ANLAMADA TEFSiR GELENEGINIi GOZ ARDI ETMENIN
MALIYETI

Tefsirde gelenegi g6z ardi eden okumalarin hem 6nceki dénemlerde
hem de giiniimiizde Miisliimanlara biiyiik maliyetler cikardigi agik olup
buna dair yiizlerce 6rnek verilebilir; ancak bir teblig 6lc¢iisiinde birkag
onemli konu baghg altinda s6z konusu maliyetlere isaret etmek kafidir.26

Gegmiste Arap dilindeki saz bir kullanima dayanarak tefsir gelenegini
hice sayanlarin Kur’an’daki bazi ayetleri kendi goriislerine uydurmalarina
benzer sekilde giiniimiizde liigat lzerinden Kur’dn yorumculugu yapan
“sozliik miitefessirleri” tiiremistir. Mu’tezile’den birinin Mu'tezill Zemah-
seri’yi dahi cileden ¢ikartan bir cehaletle, “Bir kisim peygamberleri sana daha
énce anlattik, bir kismini ise anlatmadik. Bir de Allah Musa ile gercekten
konustu (Nisi 4/164).” dyetinde gecen "Ladsi usa 49 aSy ifadesindeki A fiilini
‘yvaralamak’ anlaminda degerlendirmesi ve ayete “Allah Musa’y1 fitne ve
musibetlerin pengeleriyle yaralamistir’ seklinde mana vermesi bdyledir
(Zemahseri 1407: 1.591).27 Bugiin Nisa slresi 34. ayetinde gecen (sl
ifadesinin “Ggtit veriniz”, duas; wyal o ifadesinin “suya isaret etmesi’, Maide
stresi 38. ayetindeki \=Lis ifadesinin “ellerini cizip teshir ediniz” seklinde
Tiirkgeye terciime edilmesi de boyledir.

Gegmiste Hz. Ali ve Hz. Muaviye arasindaki siyasi ¢ekismelerin En’am
57.ve Yusuf 40, 67. ayetlerde gecen ve esas itibariyla miiminlerle inkarcila-
rin arasini ayiran ya da Allah’'in takdir hakkini ortaya koyan 4 Y &) o ifa-

desi kullanilarak iman-inkar ikilemine konu edilmesi ne kadar vahim ve
sonuglari itibariyla ne kadar yikici ise gliniimiizde siyasi parti temsilcileriyle
bir dini cemaat liderinin -yine Kur’an’a dayanmak suretiyle- birbirini tekfir
edecek kadar ileri gitmesi, din bezirganlig1 yapmakla, Firavunlukla, yolsuz-
lukla, sarlatanlikla sug¢lamasi da o kadar vahimdir. Ondan daha vahimi,

% Aktiiel carpitmalara érnek olarak verecegimiz yorum tahrifleri igin basit bir web taramasi yapmak
kafidir.
27 Bu tavri Zemahseri, bir tefsir bid’ati olarak degerlendirir.
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ilahiyat camiasina mensup olanlarin bu siiregte bir tarafin savunuculuguna
soyunup hakemlik rolii oynama imkan ve ihtimallerini ortadan kaldirmis
olmasidir. Hadisenin tiim taraflarinin elestiri, itham, beddua ve tekfirlerine
dyetlerden deliller getirmeleri, Ali ve Muaviye taraftarlarinin ayetler iizerin-
deki manipiilasyonlarina rahmet okutturacak cinstedir. Oysa tefsir disiplini
acisindan meseleye yaklasilabilseydi ayetler bu kadar ¢arpitilmis bir anla-
yisla “degersiz hurma taneleri gibi sacilip savrulmazdi.” Hz. Ali'nin, Kur’an
lizerinden gesitli manipiilasyonlar yapilmasin diye, ibn Abbas’a daha baska
ikna yontemlerine basvurmasi konusunda tavsiyelerde bulunmasina gerek
kalmazdu.

Benzer kisir cekismelerin fikih, kelam, hadis ve tasavvuf gibi ilim dalla-
rinda yasandig1 da vakidir. Kaderi insan soyunun zorunlu tecriibesi olarak
goren Cebriler diin Kur’an'in bu konudaki ayetlerini nasil tefsir disiplini
disinda anliyor idiyse “Kur’an’da kadere iman ilkesi yoktur” diyen giiniimiiz
miiteevvilleri de ayni sekilde tefsir ilmini hice saymaktadir.

Kerahet vakitleri olarak bilinen ii¢ vaktin esasen giinese tapanlari bir
parca ikrar etmek anlaminda bir hiikiim ifade ettigini dile getiren Musa
Carullah (1875-1949), tefsir ilminin en temel ilkelerini goz ardi ederek
Miisliimanlari ciddi bir maliyetle karsi karsiya birakmakta, sirkin bilingli ve
bilingsiz yapilani seklinde bir ayirima kapi aralayarak biitiin bir usiliiddin
gelenegini berhava etmektedir. Carullah’a gore, tabiata tapanlarin ibadet
ettikleri aslinda Allah’tir. Sayet tabiatin ildh olduguna inanmalarinin bir
sonucu olarak insanlar tabiata secde ediyorlarsa gercekte yine Allah’a secde
etmektedirler. Her ne kadar tabiata tapanlar ibadetlerini hasrettikleri
varlikta hata etmislerse de niyetlerinde hatah degildirler. islam isbu sebeple
tabiata tapanlarin maksatlarindaki isabeti dikkate almis, o maksada saygi
duymus ve bu ii¢ vakitte secde etmeyi tabiata tapanlara tahsis etmis olsa
gerektir. Yorum (tevcih) bu sekilde olursa kiifriin eseri imanin eserine galip
gelmis olmaz; bilakis iman gilizel bir imtiyaz kazanmis olur. Ona gore bu
tercih, ashinda tiim diinya dinlerinin Islam ile giizel gecinmesinin de imkani-
n1 bahsedecek, semavi dinler arasinda bir hiirmet iliskisi doguracaktir
(Carullah 2009: 81-82). Carullah, belki de giinese kutsayan Japonlarla
kurdugu iligkiler neticesinde kaleme aldig1 bu satirlariyla, aslinda Rahmet-i
llahiyye Burhanlari adl eserinde takip etmis oldugu cizgiye uygun bir séy-
lemi tekrar etmektedir. Insanlik dleminin kurtulusu icin cehennemin ebedi
olmadigini, ilahl rahmetin kéfirleri de kusatacagini, kendi inanglar1 ve
ustlleriyle ibadet eden miisriklerin dahi her bir dine inanmis olduklarinm
iddia eder. Buna muhalif olanlarin gorislerini ise akval-1 muzahrafeden
yahut safsatadan ibaret goriir (Carullah 2009: 15, 41, 72). Muhyiddin ibn
Arab?’'nin goriislerine ¢cok benzeyen bu s6zleri sadece tefsir ilmi degil, biitiin
bir islam ilim gelenegi reddeder.

» A

“Kur’an’dan kolayiniza gelenleri okuyun. . . (Miizzemmil 73/20)” ayetini
kendi mezhebi kabulleri dogrultusunda yorumlayan fukaha da farkl bir sey
yapmamaktadir. Pek cok mezhep mensubu bu ayeti namazda okunmasi
vacip kisa li¢ dyete hamlederek ayetin mutlak tilaveti anlattifini ileri siir-
mistiir. Halbuki bircok hadis mecmuasinda gectigine gére Hz. Peygamber,
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“Fatiha’st olmayan bir namaz, namaz olamaz.” buyurmakla Fatiha'y1 disarida
birakan bir kiraati kabul etmemistir. Kald1 ki bu dyet mezhepgi fakihlerin
anladigindan tamamen farkl bir konuyu ele almakta olup basitce bir tefsir
okumasi dahi meselenin hakikatine 151k tutacaktir.

Hadis ilmiyle mesgul olan ulemadan bazilar1 Hz. Peygamber’e itaatin ge-
rekliliginden bahseden ayetleri, siinnetin Kur’an’a kadi oldugu iddialarina
delil kilmislardir. Oysa Kur’an ve siinnet arasindaki fark, iki kelam sahibi
arasindaki fark kadar biiyiiktiir. Dinin kaynagi Allah iken siinnetin kaynagi
Kur’an’dir. Bunun disindaki herhangi bir kurgu, bilgi kuramlarimizin alt st
olmas1 anlamina gelir. Kaldi ki hicbir ayette siinnet Kur’an ile esitlenmemis-
ken onu Kur’an’a kadi kilmanin gecerli bir delili olabilir mi?

Tefsir gelenegini -ve hatta biitiin bir ilim gelenegimizi- g6z ardi eden
kimi yazarlarin Islam’mn en hassas konularini aktiiellestirme gayesiyle
uluorta konusmalar1 yahut yazilar, soylesiler ve tartisma programlariyla
medya lizerinden giindeme tasimalari, “Hohlaya hohlaya buzdagini erittik,
ortalik camurdan gecilmiyor” diyen Necip Fazil'i rahmetle yad etmeye vesile
olmaktan bagka hi¢cbir amaca hizmet etmemektedir. Nisa siiresinde gecen
cok eslilik ayetleri islam tarihinin her déneminde tartisilmistir; ancak goz
oniindeki hi¢cbir Miusliiman bu meseleyi ‘Muhafazakar Zamparaliga Dini
Kihif: Cok Eslilik'2® bashginda ele almayi diigiinmemistir. ikrime’nin bir
gbriisii, bu yazida, kendi goriisiinii ispat sadedinde istimal edilirken ikri-
me’nin de dahil oldugu pek ¢ok miifessirin cok esliligin mesruiyetini savu-
nan gorislerine yer verilmemistir. Bu iislupta ele alinan bir meselenin
bilimsel bir tartisma zemininde konusulmasi miimkiin olabilir mi?

Televizyonlarda sik¢a boy gosteren engelli bir bayan kardesimizin “Be-
nim inandigim Allah béyle bir sey yapmaz” diyerek Allah Teala’y1 kendi
diistince diinyasindaki sifatlarla algilamasi anlasilabilirse de kabul edilemez.
Aslinda bu tarz onlarca ifadeye giinliik hayatta sahit olmamiz, Kur’an anlayi-
simizda tefsir gelenegini merkeze alan bir tartisma ortamindan ne kadar
uzak oldugumuzu gosterir. Bir baskasinin inandig1 Allah onun beklemedigi
bir seyi yapabiliyorsa, Allah hakkindaki inancimizin dogrulugunu kim, nasil
test edecektir? “Allah’t hakkiyla takdir edemeyenler (En’am 6/91, Hac 22/74,
Zimer 39/67)" ya da “Kendince O’'nun hakkinda misaller uyduranlar (Nahl
16/74)” ayetlerinin Kitabimizda yer almasinin hi¢ mi anlami yoktur? Bu
duygusal yaklasimlara benzer sekilde, Abese siiresinde kendisinden bahse-
dilen ve agir bir dille elestirilen kisinin Hz. Peygamber degil, bir miisrik
olmas1 gerektigi yolundaki goriisii 1srarla 6ne ¢cikaran Musa Carullah, en
azindan gelenekteki diger goriisleri de dikkate almali iken maalesef dyle
olmamuistir.

Esasen tefsirde kabul edilemeyecek bu basibosluk ayrica sorgulanmali-

dir. Otoritenin baglayiciligi fikih bilimi icin disiiniilebilirken, fikhin da
kaynagi olan Kur’ant sahih bir anlama siirecine tabi tutmak gayretindeki

2 http://www. ihsaneliacik. com/2011/05/muhafazakar-zamparalga-dini-kif-cok. html. 28 Nisan
2014.
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tefsirde yetkinlik sorununun akla dahi gelmemesinde bir terslik yok mudur?
Kanaatimizce re’y ile tefsir sadedinde ¢ekinser ifadeler kullananlar da bu
ifadeleri tefsirlerinin mukaddimesine alanlar da gercekte tefsirin bir ilmi
disiplin olarak tesekkiiliine dikkat ¢ekmek istiyor, basibos bir tefsir gelenegi
olmasin diye 6n aliyorlardi. Kur’an'1 tefsir etmek i¢in onlarca ilmin bilinmesi
gerekir diyenler de temelde boyle bir otorite boslugundan sikayetciydiler.
Her 6niine gelenin Kur’an’dan anladig sey tefsir olamayacagi, hatta tevil de
sayllamayacagi dikkate alindiginda, gelenegin uzun asirlar boyu test ede ede
saglamlastirdig1 ustl ve esaslar: dikkate almayan tefsir faaliyetlerinin telafi-
si gli¢ sonuglar doguracagina olan inang¢ her gecen giin biraz daha taraftar
bulmakta, tefsir sahasinda mesruiyet meselesinin ivedilikle tartismaya
acilmasi gerektigi yoniindeki ihtiya¢ diine kiyasla kendisini bugiin ¢ok daha
fazla hissettirmektedir.
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YENI ATEIST AKIMIN
DIN ELESTIRISI UZERINE

Prof. Dr. Mehmet EVKURAN
Hitit Universitesi ilahiyat Fakiiltesi

ON THE CRITIQUE OF RELIGION BY THE NEW ATHEIST TREND

There is a general accepted view that religion started to rise in post-
modern period. Some thinkers rename this case as revenge of God. Icreasing of
religion and going from strength to strenght lead up to criticisms about religion.
Conflicts among religions and sectarian violence in the same religion is enhan-
cing the worries about religion as a whole.

It's seem that new atheist discourse in the Western lit circles is better of
and livelier by comparison the its follower. Although some atheist thinkers find
the internal religious problems (dogmatism, sectarian violence) unethical, many
peoples use them as an arguments counter evidence against religion.

New atheist trend position itself as a humanistic and rational level with by
application discussion on science and ethics. So it seems like that rest on the
science.

In this paper I'll discuss new atheist discourse and it's arguments against
religion. It's important that according to human thought, discussions on science-
religion relations so I'll insist on ethical view of new atheist trend. Is it possible
that ethical life without religion, and is there any ethics without God? Morality
without God is realy realistic? I'll take the answers and ideas related “morality
without God” remark.

Keywords: God, religion, ethics, atheism, secular ethics, dogmatism.
Ozet

Postmodern dénemde dinin yiikselise gectigine dair genel bir kabul vardir.
Kimi diisiiniirler bu siireci Tanr1’'nin intikami olarak nitelemektedir. Dinin top-
lumsal goriiniirliigl ve sosyal etkinliginin artmasi, diger yandan dine yonelik
elestirilere de zengin bir malzeme saglamaktadir. Dinler arasindaki tarihsel ve
teolojik gerilimin ¢atismalara doniismesi, ya da ayni dinin farkli mezhepleri ara-
sindaki ihtilaflarin kizismasi, belirli ¢evrelerde bir biitiin olarak din olgusuna
yonelik kaygilar1 da arttirmaktadir.

Son donemlerde Batili akademik g¢evrelerde ortaya ¢ikan ateist soylemin,
seleflerine gore daha donanimli ve zengin oldugu goriilmektedir. Her ne kadar
dinler arasindaki ¢atismalari, dine karsi bir argiiman olarak kullanmay: etik
bulmayan ateist yazarlar ¢iksa da bu durum(dinsel dogmaztim ve sid-
det)insanlarin din hakkindaki goriislerini derinden etkilemektedir.

Yeni ateist dalga, bilim ve etik lizerinden bir tartisma yiiriitmekte, kendini
din karsisinda daha etik ve daha insancil bir noktada konumlamaktadir. Bunun
yaninda bilim diinyasindaki son gelismelerden de yararlanmakta ve ateizmi bi-
limin vardigl nokta ilan etmektedir.

Bu bildiride, yeni ateist akimin din hakkindaki goriisleri ele alinacak, ahlak
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izerinden kendi tezlerini nasil temellendirdigi incelenecektir. Din-ahlak iliski-
sinde dne ¢ikan karsit tezler elestirel bir yaklasimla degerlendirilecek, delillerin
mantiksal saglamligl irdelenecektir.

Son yillarda kitaplar1 ¢ok satan ateist yazarlarin eserlerinde 6ne ¢ikan go-
riisler ve bunlara yonelik elestirilerin tutarhilig1 incelenecektir. Ateist ya da ag-
nostik diistiniirlerin dine yonelik elestirilerinde kullandiklar1 argiimanlar felsefi
ve teolojik agilardan tartisilacaktir. Boylece yeni ateist akimin goéziinde dinin na-
sil algilandig1 ortaya konulacak, elestirilerdeki ideolojik ve keyfi unsurlarin ya-
ninda hakli ve yerinde elestiriler de belirginlik kazanacaktir.

Anahtar kavramlar: Tanri, din, ahlak, ateizm, sekiiler ahlak, dogmatizm.

Giris: Sorunun Temellendirilmesi

Diisiince tarihinde yerini almis bulunan her akim gibi ateizm de siireg
boyunca degisim ve gelisim gecirmistir. Ateizmi genel insanlik diisiincesin-
den ayirmak felsefi olarak miimkiin degildir. Zira onun, karsi ¢cikip miicadele
ettigi ve etkilesimde bulundugu disiince ve inan¢ yapilar1 da, insanlik
diisiince mirasini olusturmasi nedeniyle yine ayni statiiye sahiptir. Kisacasi
ateizm, bir beseri diislince sistemidir ve tarihsel, politik ve entelektiiel
gelismelerden digerleri gibi etkilenmistir, zaman zaman kendini revize
etmistir.

Bu cercgevede ilk ¢ag ateistleri ve materyalistleri ile modern ¢cagdaki se-
lefleri 6zde ayni noktalar1 vurgulamakta iseler de, arglimantasyon ve delil
cesitliligi bakimindan birbirinden farklilik gosterirler. Giinlimiizde Bati’da
popiiler kiiltiir triinlerinde ateist kuram kendine sinirli da olsa yer bulabil-
mistir. Zaman zaman bilim ve kiiltlir cevrelerinde ateizm ve onun yumusa-
tilmis bir formu olan agnostisizm elit olmanin bir 6lg¢iitii olarak da sunul-
maktadir. Cagdas ateist sdylem, entelektiiel diinyada kendini bilim diliyle
ifade etmeye ¢alismakta ve kamuoyunda ilgi uyandirmaktadir. Cok satanlar
listesinde yer alan ateist diistiniirler tarafindan yazilan kitaplar, Tirk¢eye de
cevrilmektedir. Ceviriler araciligiyla kiiresel boyut kazanan bu edebiyat, din-
bilim iligkisi, bireysel 6zgiirliik, ahlak gibi konularin yeniden ve yeni pers-
pektifler 15181nda tartisiimasina yol agmaktadir.

Entelektiiel ve teolojik diizlemde Bati’da oldugu gibi tilkemizde de ateist
soylemi ve onun din elestirilerini destekleyenler oldugu gibi, benimsemeyip
karsi-elestiri gelistirenler de ¢ikmaktadir. Bu siire¢ tarihte zaman zaman
alevlenen teist-ateist tartismasinin kadim konularini gilincellemesinin
yaninda yeni tartisma alanlar1 da dogurmaktadir. Yine bu siirecin, teistleri,
dolayli da olsa kendi inanglari tizerinde diisiinmeye ve dinlerinin mesajlarini
yeniden kesfetmelerine katki saglamasi agisindan da verimli oldugu diisiinii-
lebilir.

Islam diisiincesinin dinamikleri kendi teolojik ve teistik yapisi icinde
temellenir ¢ogunlukla. Ancak Miisliimanlar giiniimiizde sahip olduklari
mirasin en aziyla yetinmeye calismakta, kendi kiiltiirel gegmislerinin zen-
ginligini yeterli bir bicimde degerlendirememektedirler. Bunun en biiylik
nedeni politik ihtiyaclarin ve hedeflerin diistinsel zenginligi ve devinimi hala
bastirmaya devam etmesidir. Diger neden de yiikselise gecen mezhebi
kimliklerin beraberinde getirdigi taassup ve fanatizmdir. Biiytik ve egemen
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mezhebi kimlikler Islam diinyasinda diisiince 6zgiirliigiinii bastirmaktadir.
Kendi kiiltiirel ve tarihsel ¢ikmazlarina gomiilmiis olan dinsel diisiinceyi
icine diistligli verimsiz ¢evrimden kurtarmak icin yeni giindemlerle bulus-
turmak gerekiyor. Bunun ilk ve en biiylik yarari, kendi hatalarin1 tekrar
etmekten kurtarmak, ikincisi ise diinya ile bulusturmak, giincellestirmek ve
gercek anlamda bugiine tasimaktir. ‘Baskasiyla’ ve disaridan gelen bir sorun
ile ilgilenmek, i¢sel tikanmalar1 acacak firsatlar dogurabilir.

Iste giincel ateist sdylemle elestirel bir diyalog kurmasi, giiniimiiz islam
diislincesine sayilan Kkatkilari sunabilir. Kiiresellesme, ekoloji, degerler,
siddet, egitim, ahlak ve ateizm gibi giincel sorunlarla ilgilenmesi, Islam’in
modern ¢aga yonelik mesajinin somutlagsmasini saglayabilir. Zira dogdugu
andan itibaren Islam’in insanlara yonelik mesaji, asla soyut ve belirsiz degil,
acik, anlasilir ve insancil olmustur. Glinlimiiz dinyasini bir biitiin olarak
sapiklik ve dalalet ilan edip kabuguna cgekilen, giincel sorunlar karsisinda
herhangi bir sorumluluk hissetmeyen selefi bakis a¢isinin bizleri gotiirecegi
yer, gittikce daralan gettolasmalardan baska bir yer olmayacaktir. Elbette
hayat devam ediyor. Biz onun merkezinde yer alsak ta almasak ta... Ve onu
nasil degerlendirdigimizden bagimsiz olarak diinya, kendisi i¢in takdir
edilen giine kadar dénmeye devam edecektir. Ancak yaptiklarimizin sorum-
lulugunu tasidigimizi vurgulayan bir inancin sahipleri olarak eylemde
bulunmak zorunluluktur. Eylem, ibadete indirgenemez, aksine entelektiiel
diizlemde insanlik icin gecerli bir dil ve anlam diinyasi kurmak gerekir.
Ateizm ile kuracagimiz iletisim ve elestiri, sorumlulugumuzu yerine getir-
menin yollarindan biri olarak gériiniiyor. inangsizlik, nihilizm, maddecilik,
metafizigin reddi gibi konular giincel kelam problemleri arasinda sayilmak-
tadir.Glinlimiiz ateist diisiincesinin din elestirisi baglaminda yogun bicimde
basvurdugu alanlar bilim ve ahlaktir. Richard Dawkins ateizmi, bilimin
evren ile ilgili olarak ulastigi son verilere dayanarak temellendirmeye
calisirken, Armstrong ise ahlak iizerinden bir ateist model ortaya koymaya
calisir. Bu bildiride, daha ¢ok Armstrong’un ahlak ekseninde yaptig1 tartis-
madaki elestirileri ve one siirdigii goriisleri tizerinde durulacaktir. Teizme
yoneltilen elestiriler irdelenecek ve Islam kelami agisindan kritik edilecek-
tir.

Tanrisiz Ahlak Teorisi

Walter Sinnott-Armstorng, kiskirtici sayilan kitabinin bashigini “Tanrisiz
Ahlak” olarak koyar ve kitabin 6nsoéziinde hedefinin, Tanrisiz ahlak konu-
sunda bir sorun olmadigini, sadece yalin ahlakin bulundugunu géstermek
oldugunu soyler. Ona gore teistlerin pek cogu, ahlakin dine bagh olduguna
inanmakta ve inan¢larini din-ahlak 6zdesliginden almaktadir. Aslinda bu
anlayis ateist ve agnostikler arasinda da yaygindir. Onlar dini terk ettikle-
rinde ahlaki da terk ederler. Su halde Tanr1 inanci sarsildiginda ahlakin da
coziilecegi korkusu hem tesitler hem de ateistlerin paylastig: ortak kaygidir.
Oysa Armstrong bu yaygin yanilgiya itiraz eder. Cagdas Bati toplumunda
inanan inanmayan herkes tarafindan paylasilan nesnel bir ahlak anlayisinin
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olusturulabilecegini, hayatin bunu gerektirdigini aksi halde sosyal hayatin
tehlikeye girecegini dile getirir.!

Dinin karizmasinin ve itibarinin ortadan kalktif1, metafizigin diisiince
giindeminden biiyiik orandadislandig1 Aydinlanma sonrasi bati diinyasinda
seyler dinden ayr diisiiniilmeye ve temellendirilmeye baslandi. En ¢arpici
ornek tin kavramidir. Tin (Geist), modern ¢agin en goérkemli filozofu olan
Hegel'in odak kavramidir. Hegel, tarihsel ilerlemeyi, diisiinceyi, etigi, yaban-
cillasmayi, politikay1 kisaca insanin yliksek basarilarinin konusu olan her
alani tinin kendini diinyada agmasi (tinin fenomenolojisi) acisindan agikla-
maya calisti. Hegel’de sonuna kadar soyut ve metafizik bir kavram olan tinin
ne anlama geldigi, filozofun onunla ruhu mu, Tanrr'y1 m1 yoksa baska bir
seyi mi kast ettigi hala tartisilmaktadir. Ancak onun bu ¢ekici kavramina
materyalist diistinilirler de kayitsiz kalmamaislar, tinin tarih icindeki hareket
yasasini olusturan diyalektik, yabancilasma, 6zgiirlesme ve kendini gercek-
lestirme gibi kavramlar maddeci ideolojiler tarafindan da sahiplenilmeye
calisiimistir.

Son dénem Marxist kuramcilar, diisiince sistemlerine bir agilim sagla-
mak adina daha dnce seleflerinin kokten reddettikleri kavramlari yeniden
ele almiglardir. Ornegin tin kavrami tizerinde duran Kovel, maddeci agidan
bir tin kurami gelistirmeye ¢alisir. Ona gore tin kavraminin Tanrisallik ile
iliskisi zorunlu degildir. Tinin yasamasi icin dine gerek bulunmamaktadir.2

Dostoyevski, Karamazov Kardesler adli romaninda imana dayali bir ben-
ligin hayat i¢indeki psikolojik gelgitlerini ustaca tasvir eder. Ivan Karama-
zov'un dile getirdigi “Tanri yoksa eger, her sey miibahtir.” s6zli edebiyatgi-
lardan ok felsefecileri ugrastirmistir. Ozellikle ahlak felsefesinde degerlerin
statiisii konusundaki tartismalarda bu séze sayisiz atiflarda bulunulmustur.
Ateistlere gore bu soz, ahlakin siibjektif dogasini ifsa eder; teistler acisindan
ise ateistlerin ahldken tehlikeli ve giivenilemez kimseler olduklarini anlatan
bir slogandir. Armstrong, Tanri’nmin 6limii ile ahlakin ortadan kalkmasi
arasinda kurulan ve genel kabul géren bu dogmatik s6z tizerinde durur. Ona
gore bu diisiince, ortak bir yanilgidir. Giindelik hayattan érneklere dikkat
ceker ve ahlaksiz ateistler oldugu gibi pek ¢ok ateistin de ahlakli bir hayat
strdiigiinii séyler. Bu insanlar ahldkli olmak i¢in Tanrr'ya, dine ve kutsal
emre ihtiya¢ duymamislardir. Bu pratik olandir. Yazar bu durumu felsefl
acidan bir apolojiye doniistiirmektedir. Sanildig1 gibi ateistlerin keyiflerine
gore yasayan, ahlaksiz, giivenilmez ve tehlikeli insanlar olmadigini, dinden
bagimsiz bir ahlakin miimkiin oldugunu ve hatta sekiiler ahlakin, dinsel
ahldka oranla sagduyuya daha uygun; nesnel olmasi agisindan da daha
saglam oldugunu gostermeye calisir.

Yazar, bir kurgu ve senaryo lzerinden teorisini haklilastirmaya yonelik

bir rasyonalizasyon denemesi yapmaktadir. Kurgu Bati toplumunun ¢ogulcu
duyarligina hitap eden kritik bir soruyla bashyor: “Bir ateistle evilenir misi-

! Walter Sinnot Armstrong, Tanrisiz Ahldk, s. 9
2 Joel Kovel, Tarih ve Tin, s. 80
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niz?” Bu sorunun cevabi ¢ogu Batili i¢cin ¢ok aciktir. Kesinlikle hayir! Ne
kadar sempatik, eglenceli, cesur, nazik olursa olsun teistlerin ¢ogu bir
ateistle degil evlenmeyi, ¢ikmay1 bile aklindan gecirmez. Ciinkii ateistin
glivenilmez, zararli ve korkutucu birisi oldugunu diisiiniir. Bati toplumla-
rinda ateistlerin giivenilmez kisiler olarak algilanmalarinin nedenlerin
basinda, kutsal kitapta yer alan, “imansizlarla ayni boyunduruk altina girme-
yin!” (2 Korintoslular, 6: 14) benzeri ifadelerdeki yonlendirmeler gelmekte-
dir. Koyu dindarlardan ilimlilara ve dinsel inanci az olanlara kadar uzanan
bir sosyal yelpazede ateistlere yonelik kuskulu tavrin farkli yansimalarina
rastlanmaktadir. Ancak bu tiirden dislayic1 tutumlar sadece ateistlerle sinirh
degildir. Farkli dinden teistler de birbirlerine kuskuyla bakmaktadirlar. Oyle
ki ¢cogu koyu dindar, diger dinden insanlari Tanri’ya olan inanci bozduklar
gerekcesiyle ateistlerden bile tehlikeli ve sapkin gormektedir. Duygular
karsilikhidir. Ateistler de tesitlerle birlikte yasamay: istemiyorlar. Onlari
bagnaz, gelenekgi, hosgoriisiiz ve itici bulmaktadirlar.

Yine de pek cok dindar Tanrr'ya inanmayan ya da baska bir Tanri'ya
inanan insanlarla paylasabilecekleri bir ahlak arzu etmektedir. Yapilan
felsefl teolojik tartismalar bir yana, farkliliklarla dolu sosyal hayatta bu tarz
bir ahlak anlayisina gercekten de ihtiya¢ vardir. Bu olmadan giindelik iliski-
lerimiz, dostluk, ask, arkadaslik gibi degerler de yiiriitilemez hale gelir. Oyle
goriiniiyor ki gliniimiiz diisiincesinde bat1 toplumlarinda ahlak, metafizik
temelden ¢ok pratik ve pragmatik bir temel lizerinden kurulmaya calisil-
maktadir. Sosyal kaygi metafizik kayginin yerini almis gibidir.

Tanrisiz Ahlak teorisi, Tanr1’'nin varligina karsi ti¢ delil 6ne stirer: Bunlar
aslinda felsefe ve teoloji geleneginde ele alinmis ve cokea tartisilmis konula-
ra dayanir. {lki; mutlak kudret sahibi ve iyi bir Tann diinyadaki kétiiliikle
bagdasmaz. Ikinci argiiman mutlak, ezeli ve ebedi askin bir Tanr1 zaman
icindeki olaylara miidahale edemez, dualara cevap veremez. Ugiincii olarak
da Tanr1 varsa eger daha acik ve giiclii delillere sahip olmamiz gerekirdi.3

Tanrisiz Ahlak yaklasimi, bizzat ateizmi savunurken ve argiimanlar ge-
listirme asamasinda kendi ahlaki tavrini sergilemeye c¢alisir. Dine karsi kaba,
hir¢in, saldirgan bir tutum takinan eski ve yeni ateistleri, ateizmin Bati’daki
imajina zarar vermekle ve boylece karsi tarafin (tesitlerin) elini giiclendir-
mis olmakla su¢layan Armstrong, kitaplariyla bu tatsiz duruma katkida
bulunan Richard Dawkins, Sam Harrison, Dan Dennet gibi ateist yazarlari
kiskirtici retoriklerinden dolay: elestirir. Elestirisi bu yazarlarin diisiincele-
rinin icerigine degil kullandiklar1 kaba tisluba yoneliktir.# Ona gére bu tarz
diismansi yaklasimlar samimi diyalog ve anlama ¢abalarini baltalamaktadir.

Ateistlerin giinahkar ve ahlaksiz oldugunu savunan tesit goriis, bliyiik
oranda dinsel buyruklar ekseninde kalmaktadir. Oysa dinsel emir ve yasak-
lar ile ahlaki kurallar, her ne kadar ¢ogu yerde ortiistiyorlar ise de bir ayni
seyler degildir. O nedenle teistlerin, ateistlerin gercekten de ahlaksiz olduk-

3Age,s. 12
4 Armstrong, age, 21, 22
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larin1 kanitlamalar i¢in dinsel emirler disinda kalan konularda da koéti
olduklarini géstermeleri gerekir. Ciinkii bir insani inanmadig1 bir Tanr1’'nin
soziinli dinlemediginden dolay1 su¢lamak, en azindan ateist agisindan kabul
edilebilir bir durum degildir. Bu zaten ateistlerin reddettigi, ahlakin dine
bagh oldugu gorisiinden kaynaklanmaktadir. Ateist ahlak teorisi din ile
ahlaki birbirinden ayirdigi icin dinin kurallarina 6zellikle de Tanr1'ya inan-
may1 ve ibadet etmeyi iceren emirlere uymamay1 bir ahlak problemi olarak
gormemektedir.

Iyi ve ahlakl ateistlerin varligi empirik olarak dogrulanabilir. Bu duru-
mu tesitler, Bati'daki Hiristiyan kiiltliriiniin yaygin tarihsel ve toplumsal
etkisine baglamaktadirlar. Buna gore iyi ve namuslu ateistler, aslinda i¢inde
dogup biiyidiikleri ve 6ziimsedikleri dinsel kiltiiriin etkisiyle ahlakl dav-
ranmaktadirlar. Her ne kadar inkar etseler de ahlaki agidan dindarlarla aym
kiltiirin ¢ocugudurlar. Bu acgiklamayi, indirgemeci ve onur kirict bulan
ateist kuram, ateistlerin kendi baslarina ahlakli olmalarinin kabul edilmesi
cok da zor olmamas1 gerektigini ifade etmektedirler. Pek cok ateistin de
korkung isler ve kotiiliikkler yapmasinin nedeni ateist olmalar degil, koti
insan olmalaridir.

Dindarlarin ateistlerden daha yardimsever ve paylasmaci olduklarina
dair veriler vardir. Ateistler bu durumu Tanri inanci ve din ile degil de
sosyal yasam ile aciklamaktadirlar. Diizenli olarak kiliseye giden ya da dini
bir cemaate katilan kisiler, gurup etkisiyle daha paylasimci ve yardimsever
olmaktadirlar.

Ancak iizerinde durulan bir nokta da sudur: Bazi ateistler Tanrisiz da
ahlakl olabilecegini gdstermislerdir. Ayrica Hiristiyan inancinin disindaki
dinlerden insanlar da pekald ahlakli bir yasam silirebilmektedirler. Bu
durum, Hiristiyan imaninin ve Hiristiyan Tanrisinin goézetimi disinda
ahlakin miimkiin oldugunu defalarca kanitlamaktadir. O halde Tann ile
ahlak arasinda kurulmaya calisilan bu 6zdeslik iliskisi bosunadir.

Dindarlar 1srarla ahlaksiz ve namussuz ateistleri 6éne ¢ikarip onlar1 or-
nek gosteriyorlar. Bunun nedeni siradan ve iyi ateistlerin iyi birer 6rnek
teskil etmemeleri olabilir mi? insanlar, normal sporcular degil rekor kiran
sampiyonlari izlemek istiyorlar; siradan kocalarin hikayelerini dinlemek
yerine eslerini aldatan ahlaksizlar1 daha ¢cok merak ediyorlar. lyi ateistler-
den ¢ok vukuath ateist tiplerin konusuluyor olmasi da buna benzemektedir.
Bu merak, dindarlarin iglerinde bastirdiklar1 karsit 6zlemleri isaret ediyor
olabilir mi? Koétii ahlakh dindarlarin dini koétiilemek i¢in kullanilmasi ne
kadar yanlis ise, kotii ruhlu ateistlerin de ateizmin ciiriitiillmesinde bir kanit
olarak kullanilmasi o kadar yanlis olacaktir. Sonu¢ta inancindan ya da
diislincesinden ayr olarak insanlar kétiiliikk yapabiliyorlar. O nedenle bir
tarafin iyilerini diger tarafin da kétiilerini alarak saglikli bir sonuca ulasmak
miimkiin degildir. Bu yanlis1 aslinda hem tesitler hem de ateistler sikca
yapmaktadir. Armstrong, yaftalamalar ve anekdotlardan biiyiik sonuglara
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ulasmaya calismak yerine, titiz gozlemler ve genis olcekli istatistiklere
ihtiya¢ duyuldugunu her iki kesime bir itidal ¢agrisi olarak salik verir.5

Bati'da yapilan bazi arastirmalar dinsel inang ile sug isleme egilimi ara-
sindaki bagintiy1 ortaya ¢ikarmayr amaglamaktadir. Bu arastirmalarda
olciilemeyen ya da spekiilasyona acik pek ¢ok nokta oldugu anlasilmistir.
Her seyden once bu arastirma verilerini teistler de ateistler de kendi goriis-
leri dogrultusunda yorumlamaktadir. Yapilan bir aragtirmada Tanr1 inanci
ve seytan kavrami birlikte degerlendirildiginde dinsel inan¢ yogunlugunun
yliksek cinayet oranlariyla dogrusal bir iliski oldugunun, buna karsilik
seytandan bagimsiz tek basina Tanr1 inancinin bdyle bir sonuca yol agmadi-
ginin tespit edildigi séylenmektedir. Buradan hareketle istatistiklerin soy-
lemedigi ancak yoruma acik alanda su degerlendirmeler yapilmaktadir:

- Din, insanlarin kisisel 6¢ duygularin1 hakli ¢ikarmakta ve dogmatizme
yol acmaktadir.

- Dindar insanlar, Tanri tarafindan bagislanacaklarina inanmaktadirlar
ve bu da kotii isleri ve glinahlar isleme konusunda bir gevseklige neden
olmaktadir.

- Dindar insanlar, kotii eylemlerinden dolay1 seytani suglayarak kendi
sorumluluklarin1 reddetmektedirler. Giinah onlarin bir kusuru degil seyta-
nin bir eylemi olmaktadir.

- Insanin dogasi geregi kétii oldugu ve Tanri tarafindan kurtarilmasi ge-
rektigi inanci kétiiliigiin onaylanmasidir.

- Son olarak da diinyada kétiiliik, cinayet ve tecaviizlerin bu kadar ¢ok
oldugu goriildiginde seytanin var oldugu da anlasilmaktadir.¢

Yukarida yer alan ve din karsiti bir goriisle yapilan spekiilasyonlara te-
sitlerin de verecegi cevaplar elbette vardir. En basta dinin kendisi agik
olarak kotiiliikleri reddeder. Onlari yerine getirmenin Tanr1 iradesine karsit
oldugunu ilan eder. Ancak din adina yapilan savaslar ya da islenen cinayet
ve haksizliklar, dinin buyrugu degildir. Dinin ko6t niyetlere alet edilmesi ve
dinin istismar edilmesidir. Bu kétiiliiklerden din ve gergek dindarlar sorum-
lu tutulamazlar. Ancak ateistler (en azindan kitabina atifta bulunulan
Armstrong benzeri bazi ilimli ateistler) bu durumun ateizm i¢in de gegerli
oldugu dusiiniirler. Aym sekilde bazi ateistlerin sergiledigi kotiiliiklerden
ateizmin sorumlu tutulamayacagini ileri siirer.

lyilik yapma, yardimlagma ve paylasma tutumlari {izerinde yapilan aras-
tirmalar dindarlarin acik ara farkla ateistlere oranla daha 6nde oldugunu
gostermektedir. Bu durumu dogrudan din ve Tanr1 inanci ile degil de sosyal
kimlikle ve sosyallesme ile agiklamaya calisan Armstrong, dindarlarin toplu
ibadetlere katilim, yardim kuruluslarina katkida bulunmay: tesvik gibi

5 Age, s. 36
¢ Age,s. 37,38
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nedenlerle daha paylasimci olduklarini séylemektedir. ibadete katilmak, iyi
ahlak mesajlar1 iceren vaazlari dinlemek, cemaat iiyesi olmak insanin
ahlakini sekillendirmektedir. Orgiitlii dinin hakim oldugu yerlerde sug
oraninda azalma goriilmektedir.

Buradaki kritik soru sudur: Dindarlar ni¢in yardimseverlik basta olmak
lizere iyi davranislarda bulunurlar? Bizzat yaptiklarini degerli ve anlaml
bulduklari i¢in mi? Yoksa dindar olduklari i¢in mi? Eger dindar olmasalardi
yine de bu iyi davranislari yaparlar miydi?

Tanri ile ahlak arasinda siki baglar kuran teist goriis dogruysa eger, din-
dar olmasalardi bu insanlar ahlakl bir hayat siirdiirmezlerdi ve iyi davranis-
lar1 yapmazlardi. Onlar iyi davranmaya iten sey, Tanri inancidir. Daha
somut anlamda ise cennete gitmek ve cehennem azabindan kurtulmak
arzusudur.

Ateistler bu tarz bir ahlak anlayisinin saglam olmadigini ileri stirmekte-
dirler. Bu tartisma ahlak felsefesinin konu edindigi en 6nemli ve temel
tartismalardandir. Ahlaki iyiyi ve kotiliyli insan bilebilir. Ancak neden iyiyi
yapmak ve kotiiden uzak durmak zorundadir? Saglam bir ahlak teorisi,
ahlakli olmanin yeterli nedenini agik ve ikna edici bigimde ortaya koymali-
dir. lyiyi ve kétiiyii nasil biliriz, sorusu ahlakin epistemolojik yoniiyle ilgili-
dir. Ancak insan neden ahlaka uygun davranmalidir? sorusu ise insan-ahlak
iliskisine dair daha derinlikli tartismalari gerektirmektedir.

Dinler, ahldkin kékeni ve sayginligina dair bu sorunu, kutsal emir teorisi
ile ¢ézmiislerdir. Iyiyi ve kotilyii belirleyen Tanrr’dir. Tanr’'min sézii ahlaki
degerleri ve davranislar belirler. Ardindan Tanrr’'nin iyileri 6diillendirmesi
ve kotileri cezalandirmasi ahlak sistemine giiclii ve siirekli bir yaptirim
kazandirr.

Buna karsilik sekiiler ahlakgilar cehennem korkusu olmadan da ahlakl
davranmanin sayisiz nedeni oldugunu sdylemektedirler. Onlara gore ahlakh
olmak popiiler teist soylemin aksine, insanin lehinedir. Cikarlarimiz ahlakh
olmamizi gerektirmektedir. Bu diinyada pek ¢ok kotiiliigiin yapanin yanina
kar kaldigr dogrudur. Ancak oldiirmek, calmak, tecaviiz etmek gibi koti
eylemleri yapanlar kendilerini riske atarlar. Yaptiklarindan dolay1 yakalan-
masalar bile sucluluk ya da cezalandirilma korkusu onlarin peslerini birak-
mayacaktir. Ahlaksizlik yapanlar ise genelde sevilmezler. Ateistler bile
ahlaksizlik yapanlar tekin olmayan, giivensiz kisiler olarak goriirler. Su
halde ahlakli davranmak, genel insan sagduyusundan yola cikarak da ortaya
konabilir.

Teistlerin bu yaklasima cevaplari acik ve nettir. insanlardan, toplumdan,
yasalardan kagabilirsiniz, ancak her zaman ve her seyi géren Tanrr’dan
kacamazsiniz. Bu diinyada olmazsa bile ahirette Tanri’'nin adaleti tam anla-
miyla gergeklesecektir. Tanr1’y1 ve 6liimden sonraki hayatin varligini redde-
den ateistler ve sekiiler ahldkgilar, buradaki ¢ikmazi asmak amaciyla Tan-
r’'nin ilahi adaleti yerine, kisisel vicdani ve sagduyuyu yerlestirmeye c¢alis-
maktadirlar.

Her toplumsal kesim ve cemaat kendi diinya goériisiine uygun bir deger-
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ler sistemi gelistirir. Bu onlarin ni¢in digerlerinden ayr1 bir gurup tegskil
ettiklerini de aciklar. Bu ag¢idan bakildiginda ahlakin kimsenin tekelinde
olmadigy, ciinkii her seyden 6nce ahlakin dinamik yapisinin buna izin ver-
meyecegi anlasilir. Diger yandan farkli yasama bicimlerinin farkli ahlaki
modeller olusturacagi da anlasilir bir durumdur. Bu ahlak yapilarindan
birinin mutlaka yanlis olmasi ve digerleriyle catismasi da gerekmez. Tanri-
s1z ahlak teorisi, ahlakin kimsenin (ne dindarlarin ne de ateist ve sekiilerle-
rin) tekelinde olmadigini ilan etmekte ve karsilikli olarak dgrenilecek seyle-
rin oldugunu dile getirmektedir. Ornegin ateistler, dindarlardan hayirsever-
ligi ve yardim etmeyi, dindarlar da ateistlerden hosgoriilii olmay1 6grenebi-
lir.”

Dine dayali ahldk teorisinin elestiri aldig1 noktalardan biri ve belki de
ahlak felsefesi acisindan en 6nemlisi; ahlakin dinsel kurallarla sinirl tutul-
masidir. Buna gore dinin emirlerini yerine getiren kimse, otomatik olarak
ahlakh sayilir. Oysa ahlak yasasi giindelik hayatta farkl cahisir. Oldiirmemek,
calmamak, zina etmemek vs. ahlakli bir insan olmak i¢in yeterli ¢erceveyi
saglar mi1? Bunun disinda kalan siradan davranislarla ilgili bir sey séylemez
mi ahlak? Dinsel kurallara ve kutsal buyruga kilitlenmis bir mii’'min, liste-
sinde yer almayan durum ve olgularla ilgili olarak ahlaki tutum gelistirmek-
te hayli zorlanacaktir. En azindan kendi Kkisisel zekasini ve sagduyusunu
kullanmak zorunda kalacaktir.

Bu durumu din-ahlik iligkisinin aleyhine bir delil olarak kullanmak bir
hatadir. Tanr1 iradesini bir kitap ve buyruklar araciligiyla ifsad etmistir.
Ancak kutsal kitaplar da birer metindir. Hayat karsisinda bir metnin icine
distiigli duruma onlar da diiser. Yeni ve benzersiz durumlar karsisinda
hazir ¢oziimler bekleyemezsiniz kutsal kitaplardan. Bunda bir yanlishk
yoktur. Belki de isin dogasi boyledir. Temel ilkeleri giiclii bicimde ortaya
koyduktan ve saglam bir ahlaki bilin¢ insa ettikten sonra, gerisini insana
birakmaktir dogru olan. Giindelik hayatta, tarihsel ve toplumsal pratikte
karsilasilan sonsuz sayida ve cesitlilikteki ahlaki ikilemlerle yiiz yilize gelen
insan, o duruma uygun ahlaki ¢6ziimii kendi bilgi, bilin¢ ve iradesiyle ¢6z-
mek durumundadir.

Sagduyu ve dogma ¢atistiginda insanin hangisinin sesine kulak verecegi
pratik olarak 6ngoriilemez. Akla aykir1 inanglarin baski olusturdugu bir
dinsel ortamda, bireyler inanglari tarafindan ahlaki ikilemleri hissetmemeye
ya da dikkate almamaya zorlanirlar. Dogma vicdani bastirip susturur ve
sagduyuyu yonlendirir. Vicdanin yanls yonlendirilmesi ve aklin aragsallasti-
rilmasi, teolojik/dinsel sistemlerde de sekiiler ve ateist goriislerde de esit
derecede rastlanilan ortak bir tehlikedir. Bu durumda dogmaya karsi ¢ik-
mak, inanci ¢ignemek, akla ve vicdana kulak vermek en dogru ahlaki tutum-
dur.

Islam kelam agisindan bu problemin ¢éziimi, fitrat deliline baglanarak

" Age, s. 51
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gerceklestirilebilir. Fitrat, Allah’in insani, kendisine gore yarattig1 degismez
bir asil ve sabit bir modeldir. Fitrat, Allah’in kevni ayetleri ve yaratilis diize-
niyle ilgilidir. O, Tanri’'nin yazili olmayan yasasidir. Degismez, siirekli, istik-
rarh ve kapsayicidir. Din yani yazili yasa ise teklifidir, insanin irade ve
ihtiyar alanina girer. insan, dini ve teklifi yasay1 reddedebilir ancak herkesi
kusatan kevni yasaya karsi ¢cikamaz. Bu ontolojik bir temellendirmedir.
Buna bagl olarak fitratin sesine kulak veren bir ateistin bazi ahlaki erdem-
leri kesfetmesi pekala mimkiindiir.

Giintimiizde Bati toplumlarinda iki tiir ahlak anlayis1 birbiriyle rekabet
icindedir. Teist ahldak anlayisi, Tanr1 inanci olmadan objektif bir ahlak anla-
yisinin gelisemeyecegini ileri siirer. Sekiiler ahlak anlayisi ise, ahlakin
Tanr’'dan ve dinden bagimsiz oldugunu savunur. Ahlak {izerine yapilan
tartismalarda 6zellikle kiirtaj, kok hiicre, organ nakli gibi somut konular
giindeme geldiginde dinin etkisinin acik ya da gizli bicimde devreye girdigi-
ni iddia eden ateist disiiniirler, bu durumu dengesizlik olarak goriirler.
Onlara gore dine dayal ahlakin bu kadar etkin olmasinin temel nedeni,
sekiiler ahlakeilarin basarisizligidir. Eger sekiiler goriisler bu kadar parca-
lanmis ve daginik olmasaydi, ortaya daha tutarl bir goriis cikabilirdi. Diger
neden de dinsel goriislerin ciddi elestirilere tabi tutulmaksizin savunulma-
sina izin verilmesidir.8

Tanrisiz ahlak, temelde dinin 6ngérdiigiinden tamamen farkl ve karsit
bir ahlaki davranis modeli sunmaz. Pek cok ateist, dinlerin vazettigi genel
ahlak kurallarinin aynisini ya da benzerini savunur. Ancak bunu dinsel
emirle ya da tanri inanciyla degil de kendi sekiiler vicdanlariyla yaptiklarim
dile getirmektedirler. Bu nedenle onlara gore, temel ahlaki kabul edip
anlamak i¢in herhangi bir dini kabul etmeye ya da Tanri'ya inanmaya gerek
olmadigim1 soylerler. Buradaki tartismanin 6zii, ahlaki niteliklerin neler
oldugundan ¢ok bunlarin nasil bilindigi ile ilgili oldugu anlasilmaktadir.
Kisacasi sorun igerikten ¢ok yontem problemi gibi goriiniiyor.

Soru sudur: Ateistler, dine ve Tanr1’ya inanmadiklarina gore ahlak{ ilke-
leri nasil elde ediyorlar? Sekiiler ahlak teorisine gére bu sorunun cevabi,
zarar esashi ahlak iizerinden verilmektedir. Tecaviiz 6rnegi Ulzerinden
yapilan tartismada, tecaviiziin ni¢in yanlis ve kotii olduguna dair verilen
cevaplarda yaklasimlar arasindaki farklilik belirginlik kazanir. Dinsel ahldka
gore tecaviiz kotiidiir, ¢linkli Tanr1 onu yasaklamistir. Sekiiler ahlaka gore
ise tecaviizlin yanlis olmasi, kurbana verdigi zararla ilgili bir durumdur.
Insanlarin ugrayacaklar1 kayip ve zararlar1 énlemek, ortak ahlaki bir er-
demdir. Bu kadarini anlamak icin dine gerek olmadig, insan aklinin yeterli
oldugu ifade edilmektedir.

Dinsel ahlaktan ayri olarak sekiiler ahlak, zarar esash bir mantiga daya-
nir. Bu ahlak modelinin temelini, zarara ugramaktan koruma ilkesi olustu-
rur. Tecaviizii ko6tii sayan bir dindar, zarar veren bir eylem olarak tecaviiziin

8 Age, s. 54
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iceriginden ¢ok Tanri'min emriyle ilgilidir. Ona gore tecaviizii kétii yapan
sey, kurbanin onurunun lekelenmesi ya da ciddi bedensel ve ruhsal zarar
gormesi degil, Tanr’'nin emrine aykirt davranilmis olmasidir. Teist ahlak
modelinde, insanlarin kendiliklerinden ahlaki erdemleri bileceklerine karsi
bir kusku goze carpar. Kutsal emir kuraminda Eylemlerin ahlaki igerikleri
konusunda genel bir duyarlilik gelistirmek bu nedenle zordur. Oysa sekiiler
ahlak daha somut bir esasa dayanir. Zarardan koruma ilkesi o kadara da
anlasilmaz bir sey degildir. Bu temel iizerine daha genis, rasyonel ve kalici
bir ahlaki uzlasi saglanabilir.

Sekiiler diisiiniirler sekiiler ahlakin dine dayal ahlaktan daha saglam ve
nesnel bir diizleme sahip oldugunu savunurlar. Kutsal metinlerde gecen ve
ahlakin altin kurali olarak nitelenen “Sana nasil davranilmasini istiyorsan,
sen de insanlara éyle davran.” yasasi, i¢ goriilerimizle de kesfedilebilir. Bu
kesif ve uzlasi yoluyla olusan ahlaki biling, dinin otoriteye dayali ahldkindan
daha giivenilir goriilmektedir. Ancak uzlasiy1 daha farkli formiile ederler.
Altin kural soyle revize edilir: “Sana yapilmasini istemedigin seyi sen de
baskasina yapma!” Bu anlayis, ateist kuramcilara gore ahlaki, teistik model-
den daha ¢ok nesnel ve giivenilir kilmaktadir. Tanr1 kavrami ile sorunlari
olan ateist ve sekiiler diisiiniirler icin bu tarz yaklasim, ahlaki metafizik
dayanagindan koparmakta ve onu sosyal ve giindelik hayatin rasyonel bir
uzlastiricisi yapmaktadir.

Bu baglamda 6ne cikan 6nemli anlagsmazlik noktalarindan biri, dinsel
buyruklarin ahlaki ilkeler kapsaminda yer alip almayacagi sorunudur.
Teistler, genellikle dinsel emir ve yasaklari ahlaki davranislar listesinden
bagimsiz diisinmezler. Bu durumda Tanri'ya karsi gorevler basta olmak
tizere diger dinsel gorevler de ahlakli olmanin bir geregi sayilir. Ateistler ise
ahlaki sorumluluk kavramindan, hi¢ kuskusuz Tanr1'ya kars1 6devleri harig
tutarlar. Ciinkii, ancak bir dinsel inanci benimseyince ortaya ¢ikan dinsel
sorumluluk kavramindan kendilerini muaf tutarlar. Onlara goére ahlak
sadece insanlar arasindaki iligkilerle ilgilidir ve hi¢bir metafizik boyutu
yoktur. Bu durumda, imanin geregi olan ibadetler ve dinsel otoritelere karsi
olan gorevler ahlaki sorumluluk kapsamina girmez.

Sekiiler ahldkgilar, kendi ahlak teorilerinin gelistirilmeye muhtac oldu-
gunu itiraf etmekle birlikte bu haliyle bile, dostluk, sadakat, vatanseverlik,
yardimlasma gibi pek cok toplumsal erdemi, dinden daha saglam temellen-
dirdiklerini diisiinmektedirler. Bununla birlikte bazi problem alanlarinin
varligi da bir gercektir. Zararsiz ahlak-disilik adi verilen bir dizi sorunda
dindarlarla ateistler karsi karsiya gelmektedirler. Ornegin seks ve bazi
cinsel yasaklar ile ilgili tercihler, baskasinin degil kisinin sadece kendisinin
zarar gordiigii davranislar oldugu gerekgesiyle ahlakdisi degil de akildisi
olarak nitelenmektedir.

Ateistlerin, kutsal emir teorisine yonelttikleri elestirilerden basinda,
ahlak kurallarinin bir yasa koyucu gerektirmesi problemidir. Sekiiler diisii-
niirler ahlak kurallarinin bir yasa koyucu gerektirmedigini ileri siirerler.
Onlara gore tipk: fizik ve matematik yasalar1 gibi ahlak yasalari da her
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zaman var olan, ancak insan akl tarafindan sonradan kesfedilen yasalardir.
Bir yasa koyucu varsaymadan da insan bunlari fark edebilir. Bu itiraz,
ahlakin kokenini Tanri otoritesine dayandiran teist gortise karsi ileri siiri-
lir. Bu itiraz bir ikincisi izler. Kutsal emir teorisinde Tanri’'nin buyrugu
ahlaki yanlhishiklari tayin eder. Buyruk ile ahlaki davranis arasindaki bu giiclii
iliski, ahlaki bilincin bagimsiz rasyonel dokusuna zarar verir. Ciinkii bazi
davranislarin Tanri tarafindan nigin yasaklandigini bilsek bile bazilarinin
ni¢in kot sayildigini asla 6grenemeyecegiz. Ciinkii Tanr1 bazi eylemleri
emrederken ve bazilarin1 da yasaklarken nigin boyle yaptigim1 agiklamaz.
Emredilemeye konu olan iyi davranis ve yasaklanmaya konu olan koti
davranisin ahlaki icerigi bize daima kapali kalir. Ateistlere ve sekiilerlere
gore bu durum, kutsal emir teorisinden kaynaklanan ahlakin en problemli
tarafini olusturur.

Diger bir sorun da ahlaki davranisin gerisinde yatan motivasyondur.
Dinsel ahlak Tanrr'nin yasasi ve otoritesine baglidir. Ahlaki davranislara
riayet etmeyen biri, cchennemde azap gorecektir. Bu temellendirme, ahlaki
davranisin iceriginden c¢ok otoriteyle ilgilenmeye yonlendirir. Cezadan
kurtulma duygusu, giizel ahlakli davranislar yapmak i¢in iyi ve saglam bir
gerekce olusturamaz.®

Tanri Teorisi ve Ahldk

Modern hayatin nihilist baskisi ile ateist akimin ahlak ve din ekseninde-
ki elestirileri teizm i¢in ciddi bir meydan okuma olusturmaktadir. Bu saldiri-
lar karsisinda teistlerin, kutsallig1 6ne ¢ikaran mistik soyleme basvurmalari
iddialarina gii¢c kazandirmaz. Tersine, lizerinde durduklar1 zemini yok eder.
Tanrr’y1 6zne olarak gizlemeye ¢alismak anlamina gelen bir kagis teolojisi,
teistlere karsi olan konumlar1 takviye eder. Din, dogal teolojiden ¢ok vahiy
teolojisine dayanir. Tanr1’'nin soézleri yok sayilarak teolojik bir sonuca var-
maya calismak, mesruiyet sorununa yol acar. islam kelam diisiincesinde
Mutezile ile Esarilik arasindaki miicadele, bu dinsel mesruiyet problemin-
den bagimsiz ele alinamaz. Bir ahlak varlig1 olarak Tanri, kutsal kitaplarda
oldukea acgik ve net bir tasavvura sahiptir. Ahlakin Tanr1’ya nispet edilmesi,
ontolojik bir problem oldugu kadar epistemolojik bir problemdir de. Bu
problem, Tanrr’'nin nasil bir varlik oldugu konusu iizerinde yogunlasir.
Tanrr’'nin nitelikleri bilinmeden O’nun ahlak ile ne sekilde iliskilendirilecegi
tam olarak kestirilemez.

Burada bir karsilastirmaya imkan vermesi ve konuyu daha agik ve net
hale getirmesi agisindan Eski Yunan diisiincesinin ontolojik sistemi ile
[brahimi dinlerin Tanris1 arasinda bir degerlendirme yapilmahdir. Tartis-
manin odaginda, Tanr1 anlayisi yer almaktadir. Aristo gelenegine bagh islam
filozoflari, Tanri’nin nitelikleri konusunda Eski Yunan felsefesinin etkisinde
kaldilar ve islam’in Tanrisi ile Yunan Tanrisin1 mutlakhik kavrami iizerinden
uzlastirmaya calistilar.

9 Age, s. 85, 86
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Aristo’ya gore Tanrl, actus purus yani salt etkinliktir. Eski Yunan Tanrisi,
kendisiyle mesgul olan, stirekli kendisiyle ilgilenen, kendisini diisiinen bir
varliktir. Evren, Tanrr’'nin kendi ilizerine diisiinmesiyle ortaya ¢ikmistir.
Vahye dayali dinlerin anlattig1 anlamda, kasith iradeye dayanan bir yaratma
fiili ile degil, Tanr’'nin kendisiyle ilgilenmesinin tali bir sonucu olarak var
olmustur. Tanri, evrenin ortaya ¢ikmasiyla dogrudan ilgilenmis degildir. Ve
0, evrende olup bitenlerden sorumlu olmadig: gibi onlarla ilgili de degildir.
Bunun dogal sonucu olarak O, yargilayan ve hiikiim sahibi bir varlik olarak
tasavvur edilmez. Gozetleyen, denetleyen ve yargilayan bir Tanr1 olmayinca,
insanlarin ahlaki hayatlarinin diizenlenmesi sorumlulugu da in toto kendile-
rine diismektedir.

Deist Tanr1 anlayisinin izlerini ahlaktan 6nce bilgi anlayisinda gormek
mimkiindiir. Denetim ve sorumluluk niteliklerinden yoksun Tanrilarina
karsi Yunanhlar da bir sorumluluk beslemiyorlardi. Giinliik islerinde ve akil
yuriitmelerinde onlar1 yok sayarak yasiyor ve Tanr1 kavramindan bagimsiz
bicimde arkhe’yi arastiriyorlardi. Tanri onlar i¢in sadece diisiincede ve
sanatta ihtiya¢ duyulan temel degismez evrensel ideleri tanimlamada yar-
dimci olan ontik bir kategoriydi. Boylece varliktan bilgiye gecis yapabiliyor-
lard.

Olympos’un sakinleri diinyay1 tanimada, eylemlerin degerinin bilinme-
sinde Ibrahimi dinlerin Tanris1 kadar ilgili, istekli ya da insana yardimc
degillerdi. Bu durum, Eski Yunan felsefesinde etigin neden hizli bicimde
gelisip olgunlastigini ortaya koymaktadir. Modern ¢agda varoluscu filozof-
larda en keskin ifadesini bulan “insanin yeryiiziine atilmisligi” diisiincesi,
Eski Yunan’da temellerini bulmaktadir.

Ahlaki Tanrr'nin buyruklarina dayandirmanin, insan agisindan tasidigi
problemler gérmezden gelinemez. ik olarak; degisken ve gelismeye acik bir
alan olan ahlaki, Tanr1 kavramiyla iliskilendirerek sabitlemek o kadar dogru
mudur?

ikinci olarak da; degerler ile aktiiel eylemler ve degisken durumlar ara-
sindaki gerilim iizerine kurulu olan ahlaki biling, diistinsel olarak yeniden
gozden gecirilmeye ihtiyac duyar. Ahlak {lizerine diisiince liretmek bir
zorunluluktur. Oysa Tanri’'nin degismez buyrugu olarak anlasilan ahlak, bir
anda diisiincemizin degil kullugun ve ibadetin konusu oluverir. Esasen dini
ahlakin pratige doniik olmasi dinin hedefleri ile uyumluluk gosterir.

Islam diisiincesinde Allah tasavvurlari, ahlak diisiincesiyle oldukca ya-
kindan baglantili tartismalardir. Her tasavvur bizi farkl bir varlik anlayisina,
farkli bir otorite algisina ve farkh bir ahlak anlayisina gétiirmektedir. lyilik
ve kotiligin ser’lligini savunan ve iyi ve kotii niteliklerini olusturucu tek
nedenin/illetin Allah'in emri ya da yasaklamasi oldugunu ve eger din olma-
saydi iyi-koti kavramlarinin ortaya ¢ikamayacagini ve buna baglh olarak da
insan icin ahlakl sorumlulugun meydana gelemeyecegini savunan Esari
kelam anlayisindan, bagimsiz bir ahlak teorisi beklemek gerc¢ekei gériinme-
mektedir. Buna Kkarsilik Islam diisiincesinde daha farkh bir paradigmadan
s0z edilebilir.
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Tanr1 merkezli varlik anlayisina karsi insanin irade, 6zgiirlik ve sorum-
luluk niteliklerini 6ne ¢ikaran, insan akl i¢in varlik ve din dniinde yetki ve
yukiimlilik tanimi yapan bir dini akilcilik hareketi de vardi. Bu akimin
ahlak teorisi konusundaki en temel ve 6nemli katkisi, iyilik ve kotiiliigiin
akliligi goriisidiir. Bu goriis, ilk bakista dini tebligin itibarini sinirlandiriyor
gibi goriinse de (esasen bu onlara karsi tutucu karsitlarinin bir ithamidir.)
din ve insan arasinda daha canli ve gelisime ag¢ik bir iliski kuruyordu. Aklin
otoritesinin yaninda sorumluluguna da vurgu yapan bu yaklasim, ahlaki
acidan otoriteyi dissal degil i¢sel bir diizlemde kuruyordu. “Bir sey Allah onu
buyurdugu icin iyidir ve bir sey Allah onu yasakladigi icin kotiidiir.” goriisiine
kars1 “lyi ve kétii zaten var olan niteliklerdir. Haklarindaki dinf hiikiimlerden
bagimsiz olarak onlar iyi ya da kétiidiirler. Akil bunlari fark eder ve ayirt eder.
Allah iyi olani emreder, kétii olani ise yasaklar.” diyordu. Iyi ve kotii (hiisiin-
kubuh) insan dogasi ve akli tarafindan dini bilgilendirme olmaksizin bagim-
s1z bicimde tespit edilecek iceriklerdir.

Mutezile ekolii tarafindan temsil edilen bu paradigma, islam gelenegin-
de gelisme imkani bulamadi. Dini tutuculuk kiiltiirel sisteme de uygun
bulundugundan hakim oldu ve diger diisiince tarzlarini kendisiyle uyusmak
ya da kendisine benzemek zorunda birakti. Mutezile’nin ahlak teorisi konu-
sundaki katkisinin yaninda elestirilmeyi bekleyen diger yaklasimi ise sifatlar
konusundaki goriisiidiir. Saf teolojik bir tartisma olan zat-sifat iliskileri
probleminin, ahlak teorisi agisindan yol actig1 sorun, hedef ve model olus-
turmadaki belirsizligi ve yetersizligidir.

Tanrr'ya yiiklenen her sifat, yapilan her tanimlama ve uygun goriilen her
niteleme ahldki kurar. Ahlaki degerleri 6ne ¢ikarir ve bunlar arasindaki
hiyerarsiyi diizenler. Oysa Tanri'ya herhangi bir yiliklemde bulunmayi
reddeden yaklasim, Tanr1 tasavvuru araciligiyla kurulacak olan ahlaki
anlayisin ihmal edilmesine yol agar. Tanr1 tanimlanamiyor ya da hakkinda
bir sey soylenemiyorsa ahlakin ontolojik zemini belirsizlesir. Bu durumda
bir ahlak teorisi kurmak imkansiz héale gelir. Diger yandan zat-sifat iligkisin-
de lafizc1 davranan yaklasimlar, bir ahlak teorisi gelistirmek yerine teori
bilgisinden uzak bir ahlakeilik icinde kalmaktadirlar. Tahavi'nin, akaid
konulu eserinde gecen bir ifade, buradaki gerilimi ve hassas dengeyi goste-
rir: “Sifatlar1 reddeden yokluga ibadet eder; tecsime inanan ise puta ibadet
eder.”10

Tevhid inancini Kur’an'in dgretisine uygun bicimde yeniden ele almak
gerekiyor. Bunu yaparken Islam diisiince geleneginde ortaya cikan ozel
tevhid teorileri (6rnegin Sufi teolojinin tevhid yorumu, Mutezile’'nin tevhid
anlayis1 gibi) elestirel gozle degerlendirilmelidir. Tanr1 merkezcilik ya da
insan merkezcilik ikilemini, her ne kadar islam teolojisinin baz1 yapisal
problemlerini ortaya koymak ve ¢6ziime giden yolu goéstermek amaciyla
kullaniyor isek de bu kavramlastirma bize ait olmayan bir diializmdir.

10 “e|l-Muattilu ya’budu adem(en) ve’l-mucessimu ya’budu sanem(en).” el-Akidet’ut-Tahaviyye, serh

ve talik Muhammed Nasiruddin el-Elbani, s. 14.
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Odiing ahmmigtir ve sahici, kalici bir kavramsallastirma olarak gériilmemeli-
dir. Tanri ile kavgali insan anlayisini yansitan bu ifade, Bat1 Aydinlanmasinin
etkilerini fazlasiyla icermektedir. Bu nedenle tevhid 6gretisi lizerinde yeni-
den disiinmek, bu zararhl diializmi asmak ve Tanri-insan birlikteligini
(Kur’an’da bu veldyet kavramiyla dile getirilir.) ifade eden bir séylem gelis-
tirmek ac¢isindan da biiyiik 6nem tasimaktadir.

Bat1 diisiincesinde ahlak teorisi iizerine tartigmalar incelendiginde, s-
lam diistincesindeki benzer problemlerin tartisildign goriliir. Bunlarin
basinda Tanrr’'nin ahlik ile olan iligkisi gelir. Degerlerin yaraticisi ve garan-
tori olarak Tanri ile degerleri fark eden ve bunlar1 uygulamakla sorumlu
insan arasindaki iliskinin dogas1 ve sinirlar1 Bati’da uzunca bir stire tartisil-
di. Teoloji ve felsefenin ortak alani olan bu konu Bati diisiincesinde etik
adim tasiyan ozerk bir diisince alaninin ortaya ¢ikmasiyla sonuglandi. Bu
disiplinin, ahlak (morality) degil de etik (ethics) olarak adlandirilmasini, her
seyden dnce onun dinden ve teolojiden farkh bir alan oldugunu vurgulama
amacini tasir. Diger yandan ahlak, bireylerin giindelik davranislarinda
gozettikleri kurallardir. Oysa ahlakin teorisi, anlami, degerlerin yapisi vs.
gibi konular, kuramsal olarak tartisilmalidir ve tiim bunlar etigin konusu-
dur.

Bat1 diisiincesinde birbirini tamamlayan iki tartismanin ahlak anlayisi-
nin déniisiimiinde etkili oldugu goriilmektedir. Ilk olarak; ahlakin din icinde
temellendirilmesi ile ilgilidir ve “bir sey nicin iyidir?” sorusuna yapilan
teolojik aciklamaya baghdir. Islam kelam geleneginde hiisiin-kubuh proble-
mi ile sasilacak derecede benzerlik arz eden bu tartisma Tanri ile ahlaki
hiikiimler arasindaki iliski tizerinde durur. Billington, ahlak diisiincesine
dair yazdigi calismada bu konuyu ele alir. Ona gore Tektanricilik ile etik
arasindaki mantiksal baglant1 giiclii degildir. Bat1 geleneginde ahlakin etige
doniismesi siireci olarak da incelenebilecek bu diisiinsel doniisiim, Tanri'nin
ahlak ile olan ayrimini keskinlestirmistir. Bir bakima etik kavraminin kendi-
si bile Tanr1'nin ahlaktan uzaklastirilmasini ifade eder.

Sorun su sekilde ortaya koyulmustur: Tartismada iki 6nerme tlizerinde
durulur: Bunlar; “X dogrudur, ¢tinkii Tanr1 béyle buyurmustur.” Ve “Tanri x'i
buyurur, ¢iinkii x dogrudur.” 6nermeleridir.

Ik 6nerme (islam kelaminda Esari okulunun gériisii de béyledir), dog-
runun ve yanlisin bilgisinin kaynaginin Tanr1 oldugunu, insanin O’nun
iradesine eksiksiz bicimde uymasi halinde yanhsa diismeyecegini savunur.
Tanr, ahlak kurallarinin belirleyicisidir. Bir seyin iyi ya da kotii olmasini
belirleyen sey, sadece ve sadece O'nun iradesidir. Bu irade nedensellik
cevrimin disindadir. O nedenle Allah su nedenle bunu emretti ya da nehyet-
ti, denemez.

Bu yaklasimin icerdigi problemleri dort baslikta incelemek miimkiindiir.
Birinci olarak bu temellendirme, Tanrr'y1 tiimiiyle keyfi bir varlik olarak
resmeder. Bunun 6zellikle ahlédkla ilgili sonugclari son derece sorunludur. Bir
davranis kendi 6ziinde tasidig1 nitelikten dolay1 degil de Tanr1 6yle buyur-
dugu i¢in iyi ya da kotii ise, bunun tersi de dogrudur. Yani O, iyi olarak
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bildigimiz bir seye kétii demis olsayd: ahlaki hiikiim ve davranis ylizde yiiz
aksi dogrultuda degisirdi. Glinah kavrami ayni kolaylikla yer degistirir,
bizim erdem saydiklarimiz bir anda kétiiliik haline gelebilirdi. Buradaki
ihtimaliyet ve olasilik diisiincesi, ahldkin nesnel temelini yikmakta ve onu
tiimiiyle 6znel bir zemine kaydirmaktadir.

Diger bir elestiri; bu yaklasimin insani ahlaki 6zne olmaktan tamamen
uzaklastirdig1 ve adeta bir koéleye, iradesini kullanmaktan menedilmis bir
emir-erine donistiirdiigii yolundadir. Ahlaki yasantisi disaridan kendisine
yoneltilen buyruk-sakindirma iliskisi iizerine kurulu olan ve sdylenenler
disinda ahlaki kesif yapamayan bir varligin, ahlaki idealler gelistirmesi
beklenemez. Bu varlik, sanki-6znedir. O, ahlak davramslarin ve ilkelerin
gerisinde yatan nedenleri ve anlamlar1 kesfedemez. Aslinda bu haliyle insan
ne kadar ilahi emirleri yerine getirse de gercek anlamda ahlaki bir 6zne
olamaz ve ahlaki agidan kendini gelistiremez. Kendi 6zgiir iradesiyle ahlaki
eylemler gerceklestirmedigi icin 6vgliylii de yergiyi de hak etmeyen bir
hizmetc¢i konumundadir.

Ugiincii elestiri: Ahlaki davramis1 dine ve Tanri’'nin iradesine baglayan
yaklasim, ahldki, sadece dine inananlarin ve onun kurallarina uygun bir
yasam surenlerin inhisarina terk etmekte, bunun disinda kalanlar1 6rnegin
ateistleri ise ahlaki degerleri ikinci elden 6grenen ve bu durumlariyla ardfta
yasayan insanlar olarak betimler. Oysa pratik hayat ve bazi tarihsel 6rnekle
bunun bodyle olmadigini dine inananlarin ahlaksizca davranislar: biiytik bir
vicdan huzuruyla ve kolaylikla yerine getirirken, ateistlerin de ahlakli bir
hayat tretebildiklerini gostermistir.

Dérdiincii elestiri ise Tanri'ya atfedilen ahlaki kurallarin belirsizligi so-
runudur. Yasadigimiz iilkedeki yasalari ihlal ettigimizde cezalandirilacagi-
miz1 biliriz. Yasa koyucu agik bigimde hangi tiir davranislarin sug sayildigini
ve bunlara ne gibi cezalarin verilecegini ortaya koymustur. Ancak Tanri'nin
iradesi olarak ortaya konulan kurallarin ve hiikiimlerin zaman zaman
farklilastig1 ve hatta birbirine aksi davranislarin yiiceltildigi gériilmektedir.
Bu sorunu tartisan Billington, Hiristiyan geleneginden ve kutsal kitap yo-
rumlarindan sarap ile ilgili ifadeleri érnek verir. Bir yerde sarap igmek
oviliirken baska yerde ise kinanmaktadir. Bu noktada yapilan elestirilerin
iizerinde yogunlastif1 nokta, bu yorumlarin aslinda yorum oldugunun
unutulmasi ve Tanrr'nin kesin hiitkmii olarak anlasilmasi ve uygulanmasidir.
Ortada aymi1 konuda farkli dini ve teolojik yorumlar bulunmaktadir. Bu
durumda hangisinin Tanri'nin iradesini kesin olarak yansittigini bilmek
imkansizlasir ve bu bir belirsizlik dogurur. Son karari sdyleyecek olanin
insanlarin bireysel vicdani oldugunu sdylemek de problemi ¢6zememekte-
dir. Ciinkii dini ve teolojik alandaki bu belirsizlik vicdanlara da yansimakta
ve vicdan kendini bu karisikliktan uzak tutamamaktadir.!?

ikinci 6nerme olan “Tanri x’i buyurur, ciinkii o dogrudur.” diisiincesine

1 Ray Billington, Felsefeyi Yasamak-Ahlak Diisiincesine Giris-, ss. 263-266.
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yonelik felsefi elestiri, ahlaki kurallarin nesnelligini, akla uygunlugunu ve
rasyonel olusunu savunur. Tanr1 iyi ve kotii ilkelerin yaraticisi ya da belirle-
yicisi degildir. O, sadece insana dogru yolu ve giizel seyleri gosteren bir “akil
hocas1”dir. Bizler de akilliysak O’nun 6giitlerine kulak veririz ve uyarilarina
dikkat ederiz. Onun otoritesinden ve bilgisinden yararlaniriz.

Dikkatle incelendiginde bir ara yol olusturmaya calisan bu yaklasimin
da baz igsel cgeliskiler tasidigini fark ederiz. Tanri x’i buyurur, demek hii-
kiimler Tanrr'nin iradesinden bagimsizdir, anlamina gelir. Tanr1 dyle buyur-
sa da buyurmasa da o sey iyidir ya da kétiidiir. insan akliyla ve deneyimiyle
bunu kesfedebilir. Bu durumda Tanri, ahlak agisindan gereksiz hale gelmek-
tedir. Diger yandan Tanri’'nin insana vicdani aracilifiyla yol gosterdigi
savunulacak olursa, ortaya Kisinin kendi deneyimini Tanri'nmin iradesiyle
esitlemesi sorunu ¢ikar.

Bu son elestirinin teolojik ve felsefi acilardan elestirisinin yapilmasi ge-
rekir. Ahlaki cogunlukla bir bilgi sorunu olarak ele alan yaklasimlar, ahlakin
irade ile ilgili boyutunu g6z ardi etme riskini tasimaktadir. Oysa ahlaki
dogrular bilmek kadar onlar1 yerine getirmek icin gereken iradeyi sergile-
mek de bir ahldk sorunudur. Bunu saglayan sey, yani ahlaki davranislari
yerine getirme kararliligini olusturan en 6nemli gii¢, hi¢ kuskusuz ki dindir.
Din manevi yaptirimlarla ahlaki davranis gelistirmeye biiyiik katk: saglar.
Bu durumda din ile ahlak arasinda kurulacak olan iligki, bilginin elde edil-
mesi problemi olmaktan ¢ikmakta ve yaptirim kazandirma islevi tizerinde
odaklanmaktadir. Din, ahlaki kurallarin bilinmesinden ¢ok onlarin yerine
getirilmesine dair bir biling, istek ve irade olusturmay1 amagclar. Bu bakim-
dan baska bir ara¢ tarafindan yerine getirilmesi imkansiz bir gorev tstlen-
mistir.

Ahlak iizerine yapilan diger bir tartisma ise yapisaldir. ilkinin iizerine
kuruludur, onun bir devami ve tamamlayicisi sayilir. Bu, deontoloji ve
teleoloji lizerine yapilan tartismadir. Deontolojik ahlaka gore davranislar
icsel olarak kendiliginden iyi ya da kotiidirler. Her ahlaki davranis, kendi
buyrugunu kendi icinde tagir. lyiyi yapmak ve kétiiden uzak durmak igin
baska bir neden aranmaz. Tiim dissalliklar ve aragsalliklar reddedilir. Bir
ahlaki davranisi, doguracagl sonuclar ve yol acgacagl etkiler goz oniinde
bulundurarak degerlendirmek yanligtir.12

Eylemlerimizi sonuglarina gore degerlendiren yaklasimlar, eylemi faili-
ne sagladiklari agisindan ele alirlar. Haz ilkesini temel alan hedonizm ya da
yarar ilkesini 6l¢ii sayan yararcilik, eylemlerimizin bizatihi degerlerinden
degil, bize sagladiklarindan (mutluluk, baris, haz, itibar, i¢ huzuru vs.) s6z
eder. Eylemler mutluluk, yarar, haz getiriyorsa dogrudur, getirmiyorsa
yanhstir. Bu goriis, Tanri-ahlak iliskisi konusunda yapilan hemen tim
elestirileri fazlasiyla hak eder. Ciinkii belirsizlik, bir st ilkeye atifla keyfilik
olusturma, vicdan (burada haz, mutluluk ve yarar vs.) adi altinda 6znel ve

2 Billington, age, s. 197, 198.
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tikel olan1 mutlaklastirma gibi problemler hala ortadadir.
Sonug ve Degerlendirme

Bat1 diistincesinde Tanrr’dan ve dinden bagimsiz bir ahlak teorisi gelis-
tirme ¢abalar1 Aydinlanmaya kadar uzanir. Baslangicta teolojik ve felsefi
kavramlarla kurulmaya calisilan ahlak teorisi, gliniimiizde ateist distiniirle-
rin de katkisiyla hemen herkesin uzlasabilecegi bir ortak ve nesnel cergeve-
ye ulasmis goriiniiyor. Ahlak teorisindeki bu kokli doniistimde, metafizikten
uzaklasmanin biiytik etkisi vardir. Bati toplumlarinda metafizik 6ziinden
bosaltilan ahlak, bir sosyal yap1 unsuru olarak algilanmaktadir. Diinyada
rahat, sicak ve giivenli yasamanin teminati olarak goriilmektedir. Zira hukuk
kurallari, kendi basina bir toplumu ayakta tutmada ve bireylerin giindelik
iliskilerini sicak tutmada yetersiz kalmaktadir. O nedenle bireyleri ve top-
lumu daha derinden kavrayan ahlak kavramina ihtiya¢ duyulmaktadir.
Ahlak bu baglamda bireylerin metafizik ihtiyag¢larini karsilayan bir sistem
olmaktan ¢ok toplumsal yapiy1 ayakta ve diri tutmaya yarayan, hukuk ve
kiltiir gibi diger sosyal kurumlarin islerligine katki saglayan bir toplumsal
yap1 unsuruna doniismiistir.

Bati’da son dénemlerde ateist diisiiniirlerin ahlak iizerine 6ne siirdiikle-
ri tezler, Tanr1 ve din olmadan da ahlakl bir hayat siirmenin mimkiin (ve
hatta daha miimkiin) oldugu diisiincesi tizerinde yogunlagmaktadir. Ahlaki
dine dayandiran teistik teoriler ile polemige giren ateist yazarlar, dine
dayali ahlak diisiincesinin ahlakin objektif/nesnel yanini zayiflattig elestiri-
sini ileri siirmektedirler. Kutsal emir teorisi onlara gore; ¢ikarci (cennet
arzusu), korkutucu (cehennem tehdidi), insanin yeteneklerine giivenmeyen
(kutsal emir olmadan ahlaki iyi ve kotiiniin bilinemeyecegi) 6zellikleri
nedeniyle insancil ve dogru degildir. Bunun yerine insani sagduyu kavrami-
n1 6ne ¢ikran ateist etik teori, kendini Tanrisiz ahlak sloganiyla ifade etmek-
tedir.

Bat1 diisiincesinin seyrine bakildiginda aslinda ahlak konusunda varilan
bu nokta, beklenen bir sonuctur. Ciinkii Aydinlanma ile baslayan siire¢ din
ve Tanr1 kavramlariyla yogun bir elestirel diyalog kurmustur. Zamanla dinin
sahiplendigi unsurlar1 (felsefe, egitim, sanat, edebiyat, doga bilimleri vs.)
teker teker cekip onun elinden alan sekiiler diisiincenin, ahlak konusunda
da ayni yolu izledigi ve dinden bagimsiz bir ahlak teorisi gelistirmeye calis-
t1g1 soylenebilir. Ateistlerin bu konudaki ¢ikislari, Bati toplumunun kendini
yeniden iiretme ya da varligini siirdiirme ¢abasi olarak da goriilebilir.

Ahlak bir toplum i¢in sadece manevi bir ihtiya¢ degildir. Aksine o, top-
lumsal ve tarihsel siireci anlamh kilan, gilindelik iliskileri yonlendiren ve
diger sosyal kurumlarin islerligine katki sunan pratik ve aktiiel bir sistem-
dir. Bu pratik ve somut iceriginden dolayi, dinsel inang¢ ve Tanri ile iligkisi
her ne olursa olsun, higbir toplum ahlak kavramini g6z ardi1 edememistir.
Oyle ki dine ve metafizige radikal bicimde karsit ideolojiler bile kendilerine
6zgu bir ahlak sistemi insa etmeye ¢alismistir. Ateistlerin dilinde bu durum,
“inangsiz olmak ahldksiz ve nihilist olmakla ayni sey degildir” seklinde dile
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getirilir ve inangsizligini arzuyla ilan eden bu camia, ahlaksiz olmakla nite-
lenmeyi kesin olarak reddeder.
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CIHADIN SIDDETLE KURULAN BAGLANTISININ
TUTARSIZLIGI UZERINE*

Prof. Dr. Saffet KOSE

Izmir Katip Celebi Universitesi islami ilimler Fakiiltesi

Ozet

islam’in iki temel kaynagi Kur'an ve hadisler’in éngérdiigii cihad farizas
etrafindaki tartismalarda “Onyargili yaklasim” ve “metodoloji eksikligi” olmak
uzere iki nemli sorun goze ¢arpmaktadir.!

Cok az1 istisna Batili aragtirmacilar “holy war” seklinde terciime ettikleri
cihadin, farz derecesinde bir zorunluluk olarak biitiin diinya Miisliiman olunca-
ya ya da Islam hakimiyetine boyun eginceye kadar savas anlamina geldigini id-
dia etmekteler ve bir elinde Kur'an diger elinde silah biitiin diinyay1 Miisliiman
yapabilmek i¢in siirekli savagan bir Miisliiman imaji ¢izmektedirler. Bu distin-
celerin olusmasinda da Miisliiman hukukgularin diinyay: Ddru’l-isldm ve Daru’l-
Harb seklinde ikiye ayirmalarinin etkili oldugu goriilmektedir. Batili mielliflere
gore bu ayirimin tabii sonucu olarak Ddru’l-Harb kategorisinde yer alan gayr-1
Miislim iilkeler Ddru’l-isldm oluncaya kadar savas siirekli sekilde devam edecek-
tir. Bu Miisliimanlara dini bir vecibedir. Savasin siirekliligi sebebiyle de Miislii-
man bir iilkenin zaruri sartlar gerektirmedikge gayr-1 Miislim bir tilke ile kalici-
ik arzeden bir baris antlagsmasi imzalamas1 miimkiin degildir. Dolayisiyla Miis-
liiman {ilkelerle digerleri arasindaki iligki savas hali temeline oturmaktadir.
Kur’an’a gore (Tevbe, 9/29) bir Miisliiman iilke savas ilan etmeden 6nce karsi
tarafa 6ncelikle Musliiman olmalarini teklif eder, kabul etmezlerse Misliimanla-
rin hakimiyetine girerek cizye 6demelerini dnerir, bunu da reddederlerse savas
baslar.

Batili kaynaklarda Misliimanlarin diger din mensuplariyla iliskilerinin
oturtuldugu temel ¢erceve budur.

Bu kabullerin arkasinda bir 6nyarg sezilse de yontem sorunu da dikkati
cekmektedir. Islam’in temel metinlerini ve bu baglamda cihad konusunu anla-
mak i¢in, Kur’an ayetlerinin i¢ biitiinligiinii, ayetlerin gelis sirasim1 (kronoji),
sahih siinnetle baglantisini dikkate almaya ve ayetler ile hadislerin ilgili bulun-
duklar1 sartlar ve ortamin titiz sekilde analizine ihtiya¢ vardir. Bu yapilabildi-
ginde s6z konusu iddialarin tutarsiz oldugu ve tam aksine bu iddialarin tarihi
slirecte Hiristiyan diinyasi icin gegerlilik arzettigi goriilecektir.

* Bu teblig daha dénce iki uluslararasi sempozyumda sunulmustur. Giincelligi sebebiyle gdzden
gegirilerek bu sempozyumda da yeniden sunulmustur.

t Cihad oryantalizmin islam’i karalama araglarindan birisi olarak siirekli giindemde tutulan bir
kavramdir.
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On the inconsistency of jihad-violence

The misconceptions about Islam as being a religion of the sword have been
very common in the Western world. The ideas that Islam is a religon of violence
and this is because of calls for Jihad and Jihad means to wage war until every-
body convert or submit to Islam, are also claimed in the same manner from time
to time. It is also claimed that the Qur’anic verses emphasising on the freedom
of religion are specifically related to the Maccan period when the Muslims were
weak, and after Muslims became powerful they went on waging the war.

The main problem at the centre of these claims against Islam, is the lack of
methodological understanding of Islamic knowledge, though being prejudice to
Islam itself. There seem not to be a contraversy between the Qur’anic verses
and practices of the Prophet in this matter, when these kind of claims are
examined through non-apological point of view, and the principles to be taken
into account are considered as follows:

1. The choronogical orders of the Qur’anic verses concerned.

2. Consideration of the complete harmony among the Qur’anic verses re-
garding the same issues and avoiding the partial study of those verses.

3. Consideration of the circumstances and conditions of the Nass concer-
ned.

4. Establishment of a sound relationship within this framework between
the practices of the Prophet and the Qur’anic verses.

In the light of the above considerations it appears that the Prophet only
had to wage war for five causes as follows:

1. Defense against the attack: In other word it is a legitimate defense. This
is a universally recognised legitimate principle of self-defense and, both everyo-
ne and every state attacked against, have a right to defend themselves. The mili-
tary units, from time to time, sent by the Prophet to stop the attack of the small
military groups intending either terror or looting, should be considered within
this context.

2. The other party’s breach of the peace agreement and not honouring the
loyalty to a promise. In fact this is other kind of offense. Loyalty to the agree-
ment (pacta sunt servanda) is one of the significant principles of international
law. The Qur’an has always been concerned for the principle of the loyalty to the
agreement. The Prophet also, has never been the breaching party to any agree-
ment. All non-muslims, especially Jewish tribes always breached the agree-
ments when they thought of Muslims being weak.

3. Killing of envoys: The inviolability of diplomatic envoys is a universal
principle. The Prophet was very concerned about the issue. The breach of this
principle by the other party, therefore, has been the causes of some wars.

4. Collaboration with the enemies.

5. Demand for help of Muslims exposed to violence and persecution of ot-
her countries because of their belief.

The Prophet also paid maximum attention during the war to protect the
humanitarian values. He has instructed his commanding chiefs not to harm an-
yone and anything except the actual combatants, and even after the victory his
main concern has been to protect the human rights of non-Muslims living under
His protection.

Every war waged after the period of the Prophet, had some kind of econo-
mic, social and politcal causes behind it. Hence the wars after the Prophetic era
should be considered within the circumstances of the time. The paper, therefo-
re, will be concluded within this context due to the primarily binding effect of
the Qur’anic verses and practices of the Prophet on the Muslims.



Giris

Islam’n iki temel kaynagi Kur’an ve hadisler’in 6ngérdiigii cihad farizasi
etrafindaki tartismalarda Miisliiman bakis agisiyla bazi istisnalar disinda
Batili arastirmacilarin algisi arasinda taban tabana zit iki anlayis goze
carpmaktadir. Batililarin cihadi yorumlama biciminde islam’a karsi ényargi-
I1 bir tutumun etkisi diistiniilse de temel problem olarak Kur’an ayetleri ve
Hz. Peygamber’in hadislerini anlama konusundaki metodolojik bilgi eksikli-
gi ile tarihsel siirecte olusan bazi uygulama o6rneklerinin bulundugunu
séylemek miimkiindiir. Bunun yaninda islam hukukgularinin kendi dénem-
lerinin sartlarina uygun olarak gelistirdikleri bir takim ictihadi hiikiimlerin
de bu sartlardan soyutlanarak okunmasinin bazi yanilgilara kapi araladigi
soylenebilir.

Konunun saglam bir zeminde tartisilabilmesi i¢in iki hususun birbirin-
den ayrilmasi zorunludur. Birincisi ilke olarak Kur’an ve hadis’in cihada
yaklasimi, bu iki temel kaynaga gore onun igerigi ve anlami, Hz. Peygam-
ber’'in savasmasim ortaya cikaran sebepler. ikincisi de Hz. Peygamber
doneminden sonraki her bir savasin kendi 6zel sartlar1 ve baglami. Bu
tebligde ana hatlariyla slam dininin iki temel kaynag1 Kur’an ve hadislerde-
ki cihad anlayisy, ilkeler baglaminda tespite ¢alisilacaktir.

I-Cihadin Cagdas Oryantalizm A¢isindan Okunmasi

Cok azi istisna Batili arastirmacilar ortak bir kanaat olarak cihadin, farz
derecesinde bir zorunluluk olarak biitiin diinya Miisliiman oluncaya ya da
Islam hakimiyetine boyun eginceye kadar savas anlamina geldigini iddia
etmekteler ve bir elinde Kur’an diger elinde silah biitiin diinyay1 Miisliiman
yapabilmek i¢in stirekli savasan bir Misliiman imaji ¢izmektedirler.

Bu diisiincelerin olusmasinda da Miisliimanlarin diinyay1 Ddru’l-Isldm ve
Ddru’l-Harb seklinde ikiye ayirmalarinin etkili oldugu gorilmektedir. Batili
miielliflere gore bu ayirim Ddru’l-Harb kategorisinde yer alan gayr-1 Miislim
tilkelerin Ddru’l-Islam’a doniisiinceye kadar savasin siirecegi, Miisliiman bir
iilkenin zaruret bulunmadike¢a gayr-1 Mislim bir tlke ile kalicilik arzeden bir
baris antlagsmasi imzalamasinin miimkiin olmadig1 anlamina gelir. Dolayisiy-
la Miisliiman iilkelerle digerleri arasindaki iliski savas hali temeline otur-
maktadir.

Kur’an’a gore bir Miisliiman lilke savas ilan etmeden dnce karsi tarafa
oncelikle Musliman olmalarini teklif eder, kabul etmezlerse Mislimanlarin
hakimiyetine girerek cizye 6demelerini 6nerir, bunu da reddederlerse savas
baslar.2

2 Joseph Schacht, An Introduction to Islamic Law, Oxford 1971, s. 130-131; Bernard Lewis, “Politics
and war”, The Legacy of Islam (ed. Joseph Schacht-C. E. Bosworth), Oxford 1974, s. 174-176; a.mlf.,
islam’in Siyasal Dili (trc. Fatih Tasar), Kayseri 1992, s. 111, 115; a.mlf., islam’in Krizi (gev. Abdullah
Yilmaz), istanbul 2003, s. 39; Ann K. S. Lambton, State and Government in Medieval Islam, Oxford
1981, s. 201; Rudolph Peters, islam ve Sémiirgecilik, Modern Zamanlarda Cihad Odretisi (trc.
Sileyman Giindiiz), istanbul 1989, s. 179-180; Henri Masse, islam (trc. C. Cabbarov-A. Aleskerov),
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Batili kaynaklarda Misliimanlarin diger din mensuplariyla iligkilerinin
oturtuldugu temel ¢erceve budur. Hatta Max Weber dogrudan Islam ile ilgili
degerlendirmesinde daha da ileri giderek “Ilk déneminde Islamiyetin, diinya
fatihi savagcilarin dini ve disiplinli miicahitlerin sévalye orgiiti” oldugu
seklinde bir iddiada bulunmaktadir.3

Ozellikle din 6zgiirligiine vurgu yapan ayetlerin Miislimanlarin zayif
oldugu Mekke donemi ile ilgili bulundugu, Miislimanlar gii¢ kazandiktan
sonra siirekli bir bicimde savasi esas aldiklar1 da iddialar arasindadir.

II-islam’in Temel Kaynaklar1 Bakimindan Cihadin Tanimlanmasi

Cihad, bir ¢ok anlamda kullanilmakla birlikte silahli miicadele en fazla
dikkat ceken boyutu olmustur. Ozellikle bat literatiiriinde holy war seklin-
deki terciimesiyle cihad’in diger anlamlar1 goz ardi edilerek savasin kutsan-
dig1 bir manay ifade ettigi savunulmaktadir. Ona kutsallik kazandiranin da
Allah ve Peygamber’in emri olmasi, amacinin da biitiin insanlarin Miislii-
manlig1 kabulii ya da islam hakimiyetine boyun egmesi seklinde belirlenmis-
tir. Oysa John Bowker gibi bazi arastirmacilar cihadin bat1 dillerine genellik-
le holy war olarak terciime edilmesini yaniltici1 bulur ve cihadin biiytik ve
kiiciik olmak tzere ikiye ayrildigini belirterek biiyiik cihadin herhangi bir
kotiliige veya arzuya (nefis) karsi savas; kiiciik cihadin da Islam’in ya da
Islam iilkesinin veya toplumunun saldirtya karsi savunulmasi seklindeki
tanimlarina yer verir. Bunun da sadece silahla degil kalem ya da dil ile
savunma seklinde olabilecegi bilgisini de kaydeder. Ayrica John Bowker
isabetli bir sekilde savunmanin da silahli bir ¢catismay1 gerektirmesi halinde
kat1 kurallarin kondugunu ve bunun da sadece savunma amach olabilecegini
kaydeder. Pesinden de Hz. Peygamber’in savasanlar disindaki biitiin canli ve
cansiz varliklarin dokunulmazligini ifade eden hadisine yer verir. Dinde
zorlama yoktur ayetinden (Bakara, 2/256) dolay1 cihadin, asla diger insanla-
rin dinini degistirmeyi amaglamadigini vurgular ve bir Miislimanin bu
kurallar1 géormezlikten gelmesinin hesap giinlinde cevap vermesi gereken
bir glinah olacagi inancina atifta bulunur.*

Bir bagka batili yazar Emile Dermenghem de cihad’in insanlar kiligla
tehdit ederek dine davet etmek anlamina gelmedigini 6zellikle vurgular ve
Kur’an'in dinde zorlamayi yasaklayan a¢ik hiikkminiin (Bakara, 2/256) boyle
bir anlayisa izin vermediginin altini cizer. Yine ayni yazar Kur’anin ilk
olarak hiicum etmemeyi ve hicbir zaman itidalden ayrilmamay:1 emrettigini

Baki 1992, s. 74-75; Hadd(ri, islam Hukukunda Savas ve Baris (trc. Fethi Gedikli), istanbul 1999, s.
62-63; a.mlf., islam’da Adalet Kavrami, istanbul 1999, s. 209-210; Hans Kruse, “islam Devletler
Hukukunun Ortaya Cikisi” (trc. Yusuf Ziya Kavakgl), ITED, IV/3-4 (1971), s. 57, 65, 66; E. Royston Pike,
“Jihad”, Encyclopaedia of Religion and Religions, London 1951, s. 212; Paul E. Johnson, “Jihad”, An
Encyclopedia of Religion (ed. Vergilius Ferm), New Jersey 1959, s. 396.

3 Sosyoloji Yazilari (trc. Taha Parla), istanbul 1993, s. 229.

4 John Bowker, “Jihad”, The Oxford Dictionary of World Religions, Oxford-New York 1997, s. 501.
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hatirlatir.s

Gergekten de Islam alimleri baglangictan itibaren cihAd’in kime karsi ve
hangi araclarla yapilacag tizerinde genis bicimde durmuslardir. Bu konular
etrafinda gelisen fikirler cihadi anlamaya da yardimci olmaktadir.

ik dénemlerde Kur’an ve Hadislerde ifadesini bulan cihdd emrini anla-
ma ¢abalarinda ona sdzliikk manasindan bagimsiz olmayan anlamlar yiiklen-
digi ve bu cercevede cesitli ayirimlara gidildigi dikkati cekmektedir. Hatta
bu tiir yaklasimlar bizzat Hz. Peygamber’in hadislerinde yer almaktadir.
Mesela O, hadislerinde, nefisle miicahedeyi;® zalim idareciye karsi hakki
haykirmay,” farzlarin ifasini;8 anne-babaya bakmay1;® hacc-1 mebriirul®
cihad olarak isimlendirmistir.

Ilk dénem miifessirlerinden ve Kur'an-1 Kerim {izerine yaptig1 calisma-
larla taninan Mukatil b. Siileyman (6.150/767) birden fazla anlama gelen
kelimelerin Kur'an’da hangi manalarda kullanildigini inceleyen el-Esbdh
ve’n-nezdir adli meshur eserinde cihad kelimesini de tetkik etmis ve sozle,
silahla, eylemle olmak lizere ii¢ anlami iizerinde durmus, bu anlamlarda
kullanilan bazi ayetlere de isaret etmistir.11

Ik dénemlerden itibaren cihadin biiyiik ve kiicikk ayirimi oldukcada
yayginhk kazanmistir. islami literatiirde nefisle cihadin acik diismanla
cihdddan daha biiyiik ve daha cetin olduguna da 6zellikle vurgu yapilmis-
tir.12 Bu ayirim da Beyhaki'nin (6.458/1065) eserine aldigi bir rivayete
dayanir. Bir savastan donen askerlere Hz. Peygamber’in kiiciik savasi bitirip
biiylik savasa geldiklerini sdylemesi iizerine kendisine biiyiik savasin ne
oldugu sorulmus O da: “Kulun nefsi ile cihadidir” buyurmustur.!3 Bu hadis
her ne kadar daha mevsuk kabul edilen eserlerde zikredilmiyor ve isnadi da
zayif bulunuyor ise de hadisin Kur’an ve siinnetle uyumundan dolay1 ulema
ona 6nem vermis ve dikkate almistir. S6z gelimi su ayet bu hadisle baglantil

° Hazret-i Muhammed'’in Hayati (trc. Resat Nuri Giintekin), istanbul 1958, s. 167-168.

 Miicahid Allah’a itaat noktasinda nefsiyle miicahede edendir (Tirmizi, “Fezaili’l-cihad”, 2; Ahmed
b. Hanbel, el-Musned, VI, 20-22).

7 Cihadin en faziletlisi zalim sultana veya zalim idareciye karsi adaleti (hakki) haykirmaktir (EbG
Dav(d, “Meldhim”, 17; Tirmizi, “Fiten”, 13; Nesai, “Bey‘at”, 37; ibn Mace, “Fiten”, 20; Ahmed b.
Hanbel, el-Miisned, 1lI, 19, 61; IV, 314, 315; V, 251, 256).

8 Hz. Peygamber kendisine tavsiyede bulunmasini isteyen Enes b. Malik’in annesine “Giinahlari terk
et, bu hicretin en faziletlisidir, farzlara devam et bu cihadin en faziletlisidir’ (Taberani, el-Mu‘cemii’l-
evsat (ngr. Mahm{d Tahhan), Riyad 1415, VII, 376, 421, nr. 6731, 6818).

9 Cihada katilmak igin izin istemek {izere kendisine gelen birisine Hz. Peygamber: “Annen-baban sag
mi” diye sormus “evet” cevabini alinca da “O halde sen onlara bakmak suretiyle cihdd et” buyurmus-
tur (Buhari, “Cihad”, 138, “Edeb”, 3; Muslim, “Birr”, 5; Ebl Dav(d, “Cihad”, 31; Nesai, “Cihad”, 5;
Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, 1, 165, 172, 188, 193, 197, 221).

1 Cihadin en faziletlisi mebrir hacdir (Buhari, “Hacc”, 4; “Sayd”, 26; “Cihad”, 1; ibn MAce,
“Menasik”, 44; Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, VI, 71, 79).

1 Mukatil b. Stileyman, el-Esbdh ve’n-nezéir (nsr. Abdullah M. Sehhéate), Kahire 1414/1994, s. 290.

12 Mesela bk. ibn Hacer el-Askalani, Fethu’l-Béri, 1407/1986-87, X, 338.

13 Beyhaki, ez-Ziihdii’l-kebir (nsr. Amir Ahmed Haydar), Beyrut 1408/1987, s. 165, nr. 373; Sty(ti, el-
Cémi‘u’s-sagir (Feyzi’l-Kadir ile), Beyrut 1391/1972, IV, 511, nr. 6107.
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olarak ele alinmistir:1# Rabbinin makamindan korkan ve nefsini kétii arzular-
dan uzaklagstiran icin cennet yegane barinaktir.”'> Bu sebeple hadis, bir ¢cok
eserde gegcmekte ve nefisle cihadin a¢ik diismanla savastan daha 6nemli ve
biiyiik olduguna dayanak yapilmaktadir. Mesela Sifyan es-Sevri’nin
(6.161/777) soyle dedigi nakledilmektedir: “Senin gercek diismanin 6ldiir-
diigiinde ecir aldigin dis diismanin degildir. Gecek diismanin icindeki nefsindir.
Diismaninla savastiindan daha c¢ok onunla savas.”'¢ ibrahim b. Edhem
(6.161/777) de: “Cihddin en cetini nefsin arzularina karst olanidir"17 demek-
tedir. ilk dénem miifessirlerinden Eb{ Siileyman ed-Darani (6. 215/830) de
Ankebiit suresinin 69. ayetiyle ilgili olarak cihadin sadece kifirlerle savas
anlamina gelmedigini bundan bagka Allah'in dinine yardim, ilahi gercekleri
tersyiiz edenlerle ilmi miicadele (er-redd ‘ale’l-mubtilin), zalimleri zaptu
rapt altina alma/kontrol (kam‘u’z-zalimin), iyiligi hakim kilma kotiligi
engelleme yolunda ¢aba, Allah’a itaat hususunda nefisle miicihede anlamla-
rina vurgu yapar ve nefisle miicadeleyi en biiyiik cihad olarak nitelendirir.18
Ibn Battal (6.449/1057) da cihad’in iki kismindan bahseder:

1-Acik diismanla cihad. Bu zarar veren kéifirlere karsi cihaddir.

2-Gizli (batini) diisman. Bu da nefis ve heva’ya karsi cihaddir. Bu ikisine
karsi cihad ise cihadlarin en biiyiigiidir.!® ibn Receb el-Hanbeli
(6.795/1393) de bu ayirima katilir.20

Esasen nefisle cihdd'in 6nemli goriilmesi Kur’an-1 Kerim’in nefsin sapti-
rict ozelligine dikkat ¢ekmesi?! ve Hz. Peygamber’in “Asil miicdhid Allah
yolunda nefsiyle cihdd edendir” seklindeki hadisine dayanir.22 Abdulldh b.
Omer de kendisine sorulan cihad ile ilgili bir soruya: “Once nefsinden basla
ve ona karsi cihdd et, énce nefsinden basla ve ona karsi savas” seklinde cevap
vermistir.23

Ibrahim b. Ebi ‘Able de savastan dénen bir grup miicahide kiiciik savag-
tan biiylk savasa dondiintiz peki biiytlik cihdd icin neler yaptiniz? diye hitap
edince onlar: Biiyiik cihdad nedir? diye sormuslar ibrahim b. Ebi ‘Able de:
“Kalbin cihddidir” diye cevap vermistir.24

Hz. Ebl Bekir de kendinden sonra hilafete aday olmasi i¢in 6neride bu-

4 Miinavi, Feyzii’l-Kadir, Beyrut 1391/1972, IV, 511, ayrica bk. Ill, 109; Alasi, Rihu’l-me‘Gni, Kahire,
ts. (idaretli’t-Tiba‘ati’l-miiniriyye), XIX, 209.

15 Nazi‘at (79), 40-41.

16 bn Battal, Serhu’l-Cémi‘i’s-Sahih (nsr. Ebd Temim ibrahim), Riyad, ts. (Mektebetii’r-Riisd), X, 210.
7 Miinavi, Feyzii’l-Kadir, Beyrut 1391/1972, IV, 511.

8 Kurtubi, el-Cdmi” li-ahkémi’l-Kur’dn (nsr. EbQ ishak ibrahim Ettafeyyis), Kahire 1387/1967, XIlI,
364-364.

¥ ibn Battal, a.g.e., X, 210.

20 Cami‘w’l-‘uldm ve’l-hikem, Kahire, ts. (Daru’d-Da‘ve), s. 171, 172.

215ad (38), 26.

2 Tirmizi, “Fezaili’l-cihad”, 2; Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, VI, 20, 22.

2 [bn Receb el-Hanbeli, Cdmi‘u’l-‘ulim ve’l-hikem, Kahire, ts. (Daru’d-Da‘ve), s. 171.

24 jbn Receb el-Hanbeli, a.g.e., s. 171.
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lundugu Hz. Omer’e éncelikle nefsiyle cihat etmesini tavsiye etmistir.25

Kur’an lugat1 miiellifi Ragib el-Isfahani (6.502/1108) daha sonra bir ¢cok
alim tarafindan da benimsenen tasnifinde Allah yolunda cihad i¢in ti¢ diis-
man belirlemistir. Bunlar: 1-A¢ik diisman 2-Seytan 3-Nefis’tir.2¢

Birinci sirada yer alan agik diismanin saldir1 halinde olan acik¢a diis-
manligini ilan etmis bulunan insanlar oldugu asikardir. Buna karsi savunma
mesrudur ve bu evrensel bir kuraldir. ikinci ve ii¢iincii durumda yer alan
seytan ve nefis ise insanin sinsi diismanidir ve insanlardan olusan agik
diismandan daha tehlikelidir. Kur’an-1 Kerim seytanin Allah’in rahmetinden
kovulduktan sonra insanlari1 saptirmak i¢in miihlet istedigini Allah’in da
kendisine izin verdigini,?” onu da apagik diisman ilan ettigini2® belirtir.
Nefsin de siirekli bir bicimde kotiiliigii emrettigine dikkat ceker.2? Seytan ve
nefis i¢ ve gizli diisman kategorisinde birlesirler. Kur’an-1 Kerim i¢ diismanla
ilgili cihad stirecini ve nihai hedefine isaret eder. Buna gore emmdre denilen
stirekli kotiiye ¢eken nefisle miicadenin sonucunda nefis kendisini kinayan,
elestiren bir konuma gelir (levvdme).3° Bunun bir adim sonrasinda da gecici
bayagi zevklerden kurtularak huzura erer ve bdylece mutmainne derecesine
cikar.3! Nihayetinde de Allah’in takdirine razi olur (rddiye) ve bunun pesin-
den de her mii'minin birinci 6nceligi olan Allah’in rizasina kavusurak (mar-
diyye) ebedi mutlulugu yakalar.32

Unlii miifessir Fahreddin er-Razi (6.606/1209) ise kendilerine karsi
cihad yapilacak diismanlari Gi¢ kisimda ele alir ve onlarla miicadele yollarina
yer verir:

1-Kendisi ile nefsi arasinda cihad. Bu bayagi zevklerden ve isteklerden
mahrum etmek suretiyle nefse hitkmetmektir.

2-Kendisiyle diger insanlar arasinda cihad. Bu insanlardan beklentilerini
kesmek, onlara sefkat ve merhametle yaklagsmaktir.

3-Kendisi ile diinya arasinda cihad. Bu da diinyay1 ahireti i¢in bir azik
edinmektir.33

Meshur dilcilerden Firtizabadi (6.817/1414) de Kur’an-1 Kerim’de cihad
edilmesi gereken bes diismandan bahsedildigini belirtir ve bunlar1 ayetler-
den 6rneklerle su sekilde kategorize eder:

1- Kafirler ve miinafiklarla burhdn ve huccet’le (acik kanit ve kesin delil-
lerle tartisarak) miicadele,

2-Dogru yoldan sapmis olanlarla (ehlii’d-dalale) kilig ve savasma yoluyla

% |bn Receb el-Hanbeli, a.g.e., s. 171-172.

% Ragib el-Isfahant, el-Miifreddt, istanbul 1985, s. 208.

27 Hicr (15), 39; Sad (38), 82.

28 Bakara (2), 168, 208; En‘am (6), 43, 142; Enfal (8), 48; Yasuf (12), 5; Neml (27), 34; Yasin (36), 60...
2 ygsuf (12), 53.

30 Kiyame, 75/2.

3! Fecr, 89/27.

32 Fecr, 89/28-30.

33 Fahreddin er-Razi, Mefdtihu’l-gayb, Beyrut 1415/1995, XXIX, 317.
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cihad:
3-Nefisle mucahede,
4-Hidayet yolunda seytana muhalefet etmek suretiyle onunla miicahede,

5-Allah’a yaklasma ve O’nun lutfuna mazhar olma amaciyla kalple mii-
cahede.

Ayni miiellif, bu kategorik ayirimdan sonra gercekte miicihede’nin ¢
grupta ele alinmasi gerektigini soyler ve Ragib el-Isfahani’nin su tasnifine
katilir:

1-A¢ik diismanla cihad
2-Seytanla cihad
3-Nefisle cihad.3*

Nefisle miicadelenin agik diismanla savastan daha biiyiik cihad olarak
kabul edilmesi bir baska ifadeyle i¢ diismanla savasin dis diismanla savastan
daha 6nemli goriilmesinin iki temel sebebi olabilir:

Birincisi nefsine yenik diismiis olan insanlarin sahip olduklar: giicii her
an basta kendisi olmak iizere ¢evre ve toplum aleyhine kullanabilecek bir
potansiyele sahip olmasi.

Ikincisi de herhangi bir nedenle savas ¢ikmasi durumunda nefsine yenik
diismiis olan bir insanin savas esnasinda savas ahlakina riayet etmesinin
diisiintilemeyecek olmasidir.

Her iki durumda da temel insani degerlerin zarar gérmesi kaginilmazdir.
Ciinkii boyle bir insan artik benligini kaybetmektedir. Bu sebeple dzellikle
Islam’in ilk yillarinda savasa izin verilmemesinin sebeplerinden birisi heniiz
nefis terbiyesinin saglanmamasi dolayisiyla savas ahlakinin olusturulmasi
stirecinin tamamlanmamasidir. Ciinkt Arap kabileleri dort ay disinda higbir
insani deger tanimadan intikam, sovenizm, diinya menfaati gibi sebeplerle
savasl bir yasam bi¢imi haline getirmislerdi. Onlarin bu aliskanliklarinin
ozellikle tedavi edilmesi icap ediyordu. Bu baglamda goniillerdeki cahiliye
hisleri silinip, kin ve nefret atesi sondiiriiliip onun yerine en yiice insani
duygularin yerlesmesi lazimdi ki bu bir siireci gerektiriyordu. Aksi takdirde
eski aliskanliklari tekrar niiksedebilir ve bundan da insanlik zarar gorebilir-
di. “Ya Rastlallah biz miisrik iken daha basimiz dik ve kimseye boyun egme-
den yasardik, Miisliiman olduk boynumuz biikiildii, nicin savasmiyoruz?’
diyen Abdurrahman b. Avf ve arkadaslarina Hz. Peygamber: “Ben affetmekle
emrolundum, onun igin kimseyle vurusmayin” buyurmustur3> ki gercekten bu
biiylik bir erdem ve 6nemli bir egitim hamlesidir. Bu sebeple hemen isin
basinda savasi isteyenlere ve savasmaya izin verilmemesini bir asagilanma
kabul edenlere Allah Te‘ala’nin o6ncelikle namaz ve zekatla bu duygular:

3% Fir0zabadi, Besdiru zevi’t-temyiz fi latdifi’l-Kitdbi’l-‘Aziz, Kahire 1416/1996, Il, 401-403, “c.h.d.”
md.

3% Nesal, “Cihad”, 1; Taberi, Cdmi‘u’l-beydn, Beyrut 1420/1999, IV, 173; ibn Kesir, Tefsiru’l-Kur’ani’l-
‘azim (ngr. M. ibrahim el-Benna v.dgr.), istanbul 1985, Il, 315.
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kazanarak derini anlamda bir arinmanin temini i¢in3¢ ikazda bulunmasi3?
Islam’da siddetin tasvip edilmediginin bir ifadesi olarak 6nemli bir 6rnek-
tir.38

Gergekten biitiin saldirilara ragmen savasmaya belli bir ddonemden son-
ra izin verilmesi sadece Miislimanlarin giigsiiz olmalariyla izah edilemez.
Ozellikle savasgilarin belli bir egitim siirecinden gegirilmesi gii¢c kullanimi-
nin hangi sartlarda ve hangi 6lglide mesruiyet kazanacaginin ipuglarini
vermesi noktasinda ilgingtir.

Konunun bir baska boyutu da az dnce sdylendigi gibi savas ahlaki ile il-
gilidir.3 insanlara belli bir egitim diizeyi kazandirmamis olsaydi az ileride
deginilecegi lizere Hz. Peygamber’in savas esnasinda sadece silahli askerle-
rin muhatap alinmasini 6ngoren talebinin yerine getirilmesi oldukg¢a zorla-
sabilirdi. Ciinkii savas 6fke duygusunun yogun yasandigi bir ortami ifade
eder. Bu duygunun terbiye edilmemesi insani azgin bir hayvandan daha
yikici hale getirir. Az ileride deginilecegi lizere Uhud savasi sonrasi miisrik-
lerin yaptiklarindan ¢ok etkilenen Miisliimanlar intikam hisleriyle dolunca
Nahl suresinin 126-127. ayetiyle uyarilmislardir. Bu da gosteriyor ki nefis
egitimi uzun bir siire¢ olarak devam etmektedir.

Biitiin bu sebeplere binaen bazi alimlerin cihadin mesru kilinmasinin
hikmetini, eksiklikleri bulunanlarin bu eksikliklerinin giderilip kemale
erdirilmeleri ve onlarin ortaya ¢ikaracag kargasa/bozgunculuk (fesad) ile
tagkinlik ve kiskirtmalara engel olmak seklinde belirlemeleri olduk¢a ¢arpi-
cidir.40

Ortak bir goriis olarak sunu ifade etmek gerekir ki islim alimlerinin 6n-
goérmiis oldugu cihadin biitiin kategorilerinde saldir1 halinde bir diisman sz
konusudur ve buna uygun araglar, yontemler belirlenmistir. Cihad'm da
saldir1 halindeki bu diismanlarin giiciinii kirmay1 amagladig1 dikkati ¢eken
onemli hususlardan birisidir. Bu sebeple bazi dilcilerin cihadin tanimini:

s Aadlaa B pgl) &L

“Cihdd veya miicdhede diismana karst miidafaada (diismani geri piis-
kiirtmede) biitiin giicii sarfetmektir” seklinde yapmalar1 anlamlidir.41

Sonug olarak Ragib el-Isfahani’nin cihadi ii¢ diismana karsi yapilan mii-
cadele olarak boliimlemesi bunun da kabul gérmesi Kur’an-1 Kerim'in ve

hadislerin ruhuna uygun goéziikmektedir. Ciinkii miicadele, Allah yolunda
kalmak isteyenlerle Allah yolundan déndiirmek isteyenler arasinda gegmek-

3 Nisa’ (4), 77.

37 M. Resid Riza, Tefsiru’l-Mendr, Beyrut, ts. (Daru’l-Ma'‘rife), V, 264.

38 pk. Cevdet Said, isldmi Miicadelede Siddet Sorunu (trc. H. ibrahim Kacar), istanbul 1995, s. 48,
111.

39 Hz. Peygamber dénemi savas ahlaki egitimi drnekleri icin bak. Saffet Kése, “Hukuk mu Ahlak mi?”,
IHAD, sy. 17, Konya 2011, s. 21-27.

“ Miinavi, Feyzii'l-Kadir, 111, 109.

41 FirlizAbAdi, Besdiru zevi’t-temyiz fi latdifi’l-KitGbi’l-‘Aziz, Kahire 1416/1996, II, 401-402, “c.h.d.”
md.
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tedir. Bu sebeple Kur’an-1 Kerim ve Hadislerde ozellikle el-cihdd fi sebililldh
ile es-saddii ‘an sebililldh ifadelerinin#? kullanilmis olmasi son derece mani-
dar ve oldukga agiklayicidir. el-Cihdd f7 sebililldh Allah yolunda ¢aba sarfet-
mek, es-saddii ‘an sebililldh de Allah yolundan vazgecirmek demektir. Nite-
kim Kur’an miisriklerin Allah yolundan vazgecirme ¢abalarina isaret ettik-
ten sonra glicleri yetmis olsa Miislimanlar1 dinlerinden ddndiiriinceye
kadar savasmaya devam edeceklerini haber vermektedir.43

Bunun sebebi de islam’in gelisidir. islam’in gelisi kars1 tarafin tugyan ve
kiifriinii arttirmis,** bu da onlarin kin ve diismanliklarina, saldirilarina hiz
kazandirmistir. Kur’an-1 Kerlm’in 1srarla tzerinde durdugu tizere Miislii-
manlara Allah yolundan dénmeleri ve dinlerinden vazge¢meleri icin her
tiirlii eziyet ve baski reva goriilmiis buna karsilik baslangigta Miisliimanlara
bircok gticliik icinde Allah yolunda hicret yolu goriinmiistii.*> Habesistan ve
Medine’ye yapilan hicretler bu sikintili durumun ¢ikis yolu idi. Misriklerin
buralarda da onlarin pesini birakmadiklari ¢ok iyi bilinmektedir. Daha sonra
Allah yolundan vazgecirme faaliyetleri ve bu yoldan déndiirme ¢alismalari
hiz kesmeyince hatta daha da siddetlenince her tiirlii insanlik disi saldiriyla
Allah yolundan déndiirmeye karsi yiiksek ahlak ilkelerine bagli kalinarak
Allah yolunda savasmaya izin verilmisti.

Bu miicadele agik diismanlarla yapilan savasti. Miicadelenin bir de mali
boyutu vardi. Onlar mallarimi Allah yolundan vazgegirmek icin harciyorlardi.
Miisliimanlardan da ayni sekilde mallarini Allah yolunda harcayarak miica-
dele etmeleri istenmistir.#6

Allah yolundan alikoyan ve vazgecirmeye calisan diger iki diisman da
seytan ve nefistir. Seytan Allah yolundan vazgecirmek ve dondiirmek icin bir
takim seyleri siislii gosterir ve Allah yolundan saptirir.4’? Ancak o ihlash
kullara zarar veremeyecektir.#® O halde seytanla cihad, Allah’a samimi bir
teslimiyetle basariya ulasabilir.

Kur’an-1 Kerim, burada cihad agisindan ¢ok ince bir noktaya daha vurgu
yaparak iki yolda miicadeleyi karsilastirir ki cihadi agiklayici olmasi baki-
mindan son derece dikkate deger bir husus olarak goze carpmaktadir.
Mii'minler Allah yolunda savasirlarken*® kafirler tdgiit yolunda savasmakta-
dirlar.5® Kur’an’a gore Allah insanlar1 karanliktan aydinliga ¢ikarirken tagit
aydinliktan karanliga c¢ikarmaktadir.5! Miifessirlere gore birinci ayette
taglit'tan maksat seytan iken, ikincisinde Ka‘b b. Esref'in (6.3/624) semboli-

42 Nisa’ (4), 160; A‘raf (7), 45, 86; Enfal (8), 36, 47; Tevbe (9), 34; Muhammed (47), 1, 32, 34.
4 Bakara (2), 217.

4 Maide (5), 64, 68.

45 Nisad’ (4), 89, 100; Nir (24), 22.

% Bakara (2), 195, 261-262; Enfal (8), 60.

47 Neml (27), 24; Ankebdt (29), 38; Zuhruf (43), 37.

8 Hicr (15), 39-40; isra’ (17), 61.

%9 Nis&’ (4), 76; Tevbe (9), 111; S&ff (61), 4; Miizzemmil (73), 20.

S0 Nisa’ (4), 76.

51 Bakara (2), 257.
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ze ettigi>? seytanca zihniyete sahip>3 inat¢l, zorba, despot, zalim, kural
tanimayan, giiclinii biraz da mistik, ilahi ya da kehanet, sihir gibi olaganiisti
ozelliklerinden aldig1 intibai veren bir yapiya sahip olan kisilerdir.>#

Ka‘'b b. Esref’in kisiligi konuyu aydinlatmaktadir. Bu sahis, bazi miusrik-
lerin ve diger bazi gayr-1 Miislim unsurlarin taparcasina baglhlik hissettikleri
bir kisiydi. Bedir savasindan sonra Mekke'ye giderek misrikleri, siirleriyle
Miisliimanlara karsi tahrik etmis, intikam duygularini koériiklemis, onlari
cesaretlendirmis, yine onlar1 servetiyle desteklemis, Hz. Peygamberi ve
Miisliimanlan siirleriyle hicvetmis, bunlarla da yetinmeyerek kirk kadar
adamiyla Misliimanlara karsi savasmak tlizere Mekkelilerle anlasmigti.55
Onun bu saldirilart karsisinda Hz. Peygamber oldiirtilmesini istemis ve
kendisi katledilmistir.

Bu tiir insanlar azginlik ve tagkinlik yapmalari, hak tanimamalari ve her
tirli entrikaya bagvurarak saldirganliklariyla seytanla birlesmektedirler.
Ayni kokten gelen tdgi kelimesi de engellere bakmaksizin ve 6zellikle de dini
ve ahlaki miilahazalar1 ¢igneyerek yoluna devam eden, kendisini hicbir
seyin durdurmasina izin vermeyen ve kendi giiciine giiveni sinirsiz olan kisi
demektir.5¢

Nefis de insani Allah yolundan saptirir ve Allah yolundan sapanlara ise
siddetli azap vardir.5? O zaman nefsi arzuladig1 seylerden mahrum etmek
kurtulusa gotiirecek ve azaptan kurtaracak yoldur.58 Nefsi kotii arzulardan
menetmek ise onunla cihaddir.

Goruldigi tizere Mislimani Allah yolundan déndiirmeye calisan {ig
diisman vardir ve bunlara karsi uygun araglarla savunmada bulunmak Allah
yolunda cihaddir. ilk miifessirlerden Mukatil b. Siileyman’a gore ise bu
araglar, az 6nce gectigi tizere soz, silah ve ameldir.

I1I- Cihad Hasen li-Gayrihf dir

Hanefi ustilciiler, emirleri 6zii itibariyle yani bizzat kendisindeki bir ma-
nadan dolay1 giizel (hasen bi-nefsih) ve bir baska sebeple giizel (hasen li-
gayrih) olmak iizere ikiye ayirmislardir. Bunlarin da kendi icinde kategorile-
ri vardir. Ancak bunlar dogrudan konumuzu ilgilendirmedigi i¢in lizerinde
durulmayacak ve cihadin bu kategoriler arasindaki yeri ve nasil bir zihniyeti
yansittig1 tespite calisilmakla yetinilecektir. Bu alimlerimize gore cihad,
dogrudan dogruya 6zii itibariyle degil bir baska manadan dolay1 giizeldir.
Bunun pratikteki sonucu onu giizel kilan mana ortadan kalktiginda kendisi-

52 Mukatil b. Stileyman, el-Esbéh, s. 116; Taberi, Cdmi‘u’l-beyén, IV, 172-173.

53 Halil b. Ahmed el-Ferahidi, Kitdbii’l-‘Ayn, s. 489, “t.g.v’ md.; Ragib el-Isfahani, el-Miifreddt, s. 454,
“t.g.y.” md.

54 Bakara (2), 257; Nis&’ (4), 51, 60, 76; Maide (5), 60.

55 M. Ali Kapar, “Ka‘b b. Esref”, DIA, XXIV, 3-4.

6 T, Izutsu, Kur’én’da Dini ve Ahlaki Kavramlar (trc. Selahattin Ayaz), istanbul 2003, s. 235.

57 5ad (38), 26.

58 Nazi‘at (79), 40-41.
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nin de kalkmis olmasidir. Bunu soyle bir érnekle daha agik hale getirmek
miimkiindiir. Cuma namazi i¢in kogsmak/¢aba sarfetmek (sa‘y) ozii itibariy-
le/bizatihi degil Cuma namazina vasita olmasindan dolay: giizeldir. Seferde
olmak gibi Cuma namazinin farz olma hiikmii ortadan kalktiginda sa'‘y
hitkmii de kalkar. Keza sugun bulunmadiginda cezanin bulunmamasi da
ornek olarak zikredilebilir. Cihad da Kafirlerin serrini defetmenin ve hak
dini yiiceltmenin vasitasi oldugundan giizeldir. Eger ortada diismanlik yoksa
cihadi gerekli kilan bir sebep de yoktur. Hanefi usulciiler ortak bir dille
cihadin 6zi itibariyle giizel sayillamayacagini su ifadeyle izah ederler:

Hid b b Gally o0 Ay S & slie uis A ¢ dnday B pady Gl A3 dgad) Ul
{ G0 Gk a3 G Gisida GO G (T } LAY 4dle 0B 38 Cag

“Cihad bizatihi giizel oldugu i¢in emrolunmus degildir. Ciinkid cihad Al-
lah’'in kullarina azap/aci ¢ektirmeyi ve kdylerin-kentlerin tahribini berabe-
rinde getirmektedir. Bunda ise bir giizellik s6zkonusu olamaz. Hz. Peygam-
ber’in “Ademoglu Allah’in saheser yapitidir. Allah’in diktigi bu yapiti yikan ise
meltndur” seklindeki hadisi®® ortadayken ” cihadin gilizel oldugu nasil
soylenebilir ki!”60

Bu ifadeler Miisliimanlarin cihadin savas boyutunu merkeze alarak diin-
yay1 sekillendirmek istedikleri yoniindeki bir takim iddialara gergekei bir
cevap olarak oldukc¢a 6nemlidir. Hatta zikri gecen hadis mevsuk hadis
eserlerinde yer almasa bile hakim zihniyeti yansitmasi agisindan olduk¢a
degerlidir.

Bunun yaninda Hanefi usulciiler cihadin sebeplerinden birisi olarak
kafirin kifriinii de zikrederler. Mesela Abdiilaziz el-Buhari (6.730/1330)
soyle der: “Cihdd ancak kdfirin kiifrii sayesinde giizel olmugstur. Ciinkii kdfir
Allah’a ve Miisliimanlara diisman olmugstur. Bundan dolayr kdfirleri yok
etmek, hak dini giiclendirmek ve yiiceltmek icin cihad mesru kilinmigtir.”61

Buradaki ifadelerden de acik¢a anlasilacagi iizere sadece kafir olma da-
ha agik bir ifadeyle Miisliiman olmama savasin sebebi olarak zikredilmemis-
tir. Burada kiifriin zikredilmesinin sebebi Islam’in geldigi andan itibaren
kifriin, Misliimanlara kars1 diismanligin ayrilmaz bir pargasi ve saldirinin
itici giicli olmasidir. Mesela Hiristiyan diinyasi ilk dénemlerden itibaren
kendi disindakileri islam geldikten sonra da Miisliimanlar1 heretik/sapkin
kabul ederek kendi hak dinlerine! doniinceye kadar savasilmasi gereken

59 Bu hadise elimizdeki muteber kaynaklarda rastlanilamamustir.

€ Serahsi, el-Usdl (nsr. Ebi’'l-Vefa el-Efgani), Haydarabad 1372’den ofset istanbul 1984, I, 60-63;
Pezdevi, Kenzii’l-vusiil (Kesfi’l-esrér ile), Beyrut 1417/1997, |, 393-406; Abdiilaziz el-Buhari, Kesfii’l-
esrdr, Beyrut 1417/1997, |, 393-406; Nizdmuddin es-Sasi, el-Usdl (nsr. Muhamed Ekrem en-Nedvi),
Beyrut 2000, s. 109-111; Sadrusseri‘a, et-Tavdih, Kahire, ts. (Subeyh), |, 374-378; Teftazani, et-Telvih,
Kahire, ts. (Subeyh), I, 374-378; ibn Emiri’l-Hac, et-Takrir ve’t-tahbir, Bulak 1316, 1I, 101-103.

&1 Kesfii'l-esrar, |, 404.
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unsurlar olarak gérmiisler ve Hiristiyan olmamayi savasin sebebi saymislar-
dir. Az ileride cihadin en fazla iizerinde durulan savas boyutu ele alinirken
savasin sebepleri lizerinde durulacaktir.

IV- Cihad Bir Din Savasi Degildir

Ozellikle batili mielliflerde cihadin bir din savasi oldugu fikri hakimdir.
Mesela Henri Masse, ‘savas, insanlart hakiki imana getirmek maksadiyla
baslamissa adaletli kabul edilirdi’¢? seklinde bir iddiada bulunmaktadir. Bu
tiir iddialarin arka planinda Roma hukukundan (bellum justum) uyarlanan
Hiristiyanliktaki hakli/adil savas (just war) anlayisi ile Yahudilikteki kutsal
savas inancinin etkisi gorilmektedir. Nitekim Macid Hadduri de ayni bakis
acisiyla Islam’in cihad vecibesiyle hakli savas anlayisin1 6zdeslestirmekte-
dir.63 Ayrica Hadduri islam’in, savasi Miisliiman olmayanlara karsi Kesintisiz
surette ilan edilmis olarak tasarlayip kutsal savasa doniistiirdiiglinti de iddia
ederken ayni arka plandan yola ¢ikmaktadir.6* Burada olaylarin tasviri,
terminoloji ve fikir bakimindan oryantalistlerin Islam kilise kiiltiirii iizerin-
den okuma aliskanliklarina dikkat edilmelidir.

Once sunu belirtmek gerekir ki Kur’an-1 Kerim'in Tevbe siiresinin 6.
Ayetinden, farkli dine inanmanin savas sebebi olmadig1 agik bir bicimde
anlasilmaktadir. islam nezdinde sirk en biiyiik haksizliké5 ve affi olmayan en
biiyiik glinah kabul edildigi halde®® bir Miisliimandan himaye isteyen miisri-
ke bunun saglanmasi ve Miisliiman olmamasi halinde kendisini giiven icinde
hissedecegi bir yere ulastirilmas: istenmektedir. Ustelik ayetin 6ncesi ve
sonrasi dikkate alindiginda bu talebin savas halinde bile gelmis olsa ayni
sekilde hareket edilmesi gerektigi anlasilmaktadir. Yine Miimtahine suresi-
nin 8 ve 9. ayetlerinde ag¢ik bir bicimde dini sebebiyle Miisliimanla savasma-
yan gayr-1 Miislimlerle iyi iligkiler icinde bulunmanin yasaklanmadig: agik-
lanmaktadir.

Cihad’in bir din savasi olmadiginin ve insanlarin farkl inanglardan ol-
masinin savas sebebi ya da dldiiriilmeleri i¢in bir gerek¢e olamayacaginin en
tipik orneklerinden birisi de sudur. Hz. Peygamber Bedir'de miisrikler
saldiriya baslayacaginda arkadaslarini uyararak, saldir1 halindeki miisrikler
icinde kendi istekleri disinda cevresindekilerin baskisiyla savasmaya gelen-
ler oldugunu, i¢lerinde kendilerine iyiligi dokunanlarin bulundugunu miim-
kiin oldugu 6l¢iide bunlarin korunmasi yontinde askerlerine talimat vermis-
tir.67 Eger sirk kosmak bir 6ldiirme sebebi olsaydi Hz. Peygamber imkan
eline gecmisken elbette bunlar1 yapardi.

82 jslam, s. 74.

8 Haddri, islam Hukukunda Savas ve Baris, s. 69, a.mlf., islam’da Adalet Kavrami, s. 209-210.
6 Hadddri, islam Hukukunda Savas ve Bars, s. 63.

% Lokman (31), 13.

% bk. Wensinck, el-Mu‘cem, “s.r.k.” md.

%7 ibn Hisam, es-Siretii’n-Nebeviyye, Kahire 1415/1994, II, 550.

343



Keza esirlere iyi muamele edilmesi emri de®® bu tezi gliclendirmektedir.
Ayrica zimmi hukuku cihadin bir din savasi olmadigini gdstermeye kafidir.
Eger onlar dinlerinden doniinceye kadar savas yani cihad s6zkonusu olsaydi
Islam toplumunda gayr-1 Miislimler barinabilir miydi?!

Bundan baska Kur’an-1 Kerim ¢ok acik bir bicimde dinde zorlamay: ya-
saklamis,? 1srarli bir sekilde Peygamber’in insanlar iizerinde bir zorba
olmadiginy,’0 6giit verici,”! miijdeleyici (besir) ve korkutucu (nezir)72 gibi
niteliklerini sayarak gorevinin sadece irsad, teblig, ilahi mesaji insanlara
ulastirma ve davet oldugunu, insanlarin kabul edip etmeme seklindeki
tercihlerine gore karsiliklarini goéreceklerini sdylemistir.”3 Hatta Kur’an bu
konuda 1israr edilmesini de hos gérmemistir.’+ Esasen bu biitiin peygam-
berlerin ortak tutumudur.”> Clinkii onun getirdigi degerler digerlerine gore
kor ile goren,’¢ sagir ile isiten,”” karanlik ile aydinlik,78 diri ile 611,72 egrilik
ile dogruluk®? arasindaki fark kadar a¢ik ve dikkat ¢ekici, karanliklar1 aydin-
latan 151k8! kadar parlaktir. insana da biitiin bunlar1 gorebilecek basiretler
(idrak kabiliyetleri) verilmistir.82 iste Peygambere diisen gorev sadece bu
kadar acik hakikatlere isaret ederek insanlari davet etmektir. Hatta Kur’an-1
Kerim Hz. Peygamber’in insanlarin hidayete gelmesi noktasinda gosterdigi
olaganiistii ¢aba karsisinda onlarin yiiz ¢evirmesi karsisinda iiziilmesine
uyarida bulunur ve vazifesinin sadece teblig ve davet olduguna isaret eder:

G V550 VT s 3 el 2405 o pomnl g agbil 8 e pladl e 2ile 3 s
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“Herhalde sen, inanmiyorlar diye neredeyse kendini heldk edeceksin! Dile-
sek onlarin tizerine gékten bir mu'cize indiririz de boyunlari ona egilir (inanir-
lar). Rahmdn’dan onlara hicbir yeni Zikir (uyari) gelmez ki, mutlaka ondan

¢ jnsan (76), 8-9.

% Bakara (2), 256; Yanus (10), 99.

70 Gasiye (88), 22.

1 Gasiye (88), 21.

72 Bakara (2), 119, 213; Nis&’ (4), 165; Maide (5), 19; A‘raf (7), 188; Had (11), 2; isrd’ (17), 105;
Furkan (25), 56; Ahzab (33), 45; Sebe’ (34), 28; Fatir (35), 24.

3 Ali-imran (3), 20; Maide (5), 92, 99; Ra‘d (13), 40; ibrahim (14), 52; Nahl (16), 35, 82; Kehf (18),
29; Nar (24), 54; Ankeb(t (29), 18; Yasin (36), 17; SGra (42), 48; Ahkaf (46),35; Tegabin (64), 12; Cin
(72), 23; insan (76), 3.

74 Kasas (28), 56.

7> Nahl (16), 35; Yasin (36), 17.

7 En‘am (6), 50.

77 Hid (11), 24.

78 Ra‘d (13), 16.

7 Fatir (35), 19-22.

80 Bakara (2), 256; A‘raf (7), 146-147.

81 Nisa’ (4), 174; Maide (5), 15-16; ibrahim (14), 1; Hadid (57), 9; Talak (65), 11.

82 En‘am (6), 104.
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yliz cevirici olmasinlar.”83
Kur’an-1 Kerim davet vazifesinin hangi metotla yapilacagini da anlatir:

“Rastiliim! Sen rabbinin yoluna "hikmet" ve "giizel égiit’le ¢cagir ve onlarla
en giizel sekilde miicadele et. Rabbin kendi yolundan sapanlari en iyi bilendir
ve o hidayete erenleri de ¢ok iyi bilir."s*

Buna gore davet, arastirici delil isteyen ve ilimde belli bir seviyeye gel-
mis olan alime “ilim ve akilla gercegi bulma”, “gercegi aciklayan, siipheyi
gideren delil”, “sahih ve muhkem s6z” gibi anlamlara gelen hikmetle,8> halka,
giizel 6giitle; inatg, cedelci ve tartismay: sevenlere de giizel ve barisgi bir
iislupla tartisarak yapilmalidir.8¢6 Bu noktada Kur’an-1 Kerim oldukca dikkat
cekici olan Hz. Miisa ile Fir‘avn arasindaki iliskiyi hatirlatir. Fir‘avn yeryii-
ziinde ululuk taslayan ve haddi asanlardandir.8” Tahtini yikacagindan endise
ettigi icin kizlar1 birakip erkek ¢ocuklar1 kesecek kadar zalimdir.88 Tanrilik
iddiasinda bulunacak kadar da kiistahtir.8? Bununla birlikte Allah Hz.
Miisd’ya ona gidip ilahi mesaj1 ulastirmasini ve yumusak séz sdylemesini
emretmistir.?°

Islam’in tebligi ile ilgili bu genel esaslar disinda Kur’an-1 Kerim gayr-1
Miislimlere tebligin nasil olacagi hususuna da ayrica deginir:

1 el a1 G el 1sd ¥ 2t 1l ol

“Iclerinden zulmedenler harig, Kitap ehli ile ancak en giizel bir yolla mii-
cadele edin...”?1

Unlii miifessir Miicahid (6.103/721) bu ayeti, onlar1 yiice Allah'in yoluna
davet etmek ve imana gelebilecekleri timidiyle O’nun delillerine dikkat
cekmek suretiyle en giizel yolla miicadele etmek seklinde anlamakta ve bu
hususta sertlik ve kabaliga yer olmadigina isaret etmektedir. Ayette zikri
gecen “zulmedenler” ifadesini de “size zulmedenler ve harb acanlar” seklinde
anlamaktadir ki2 Said b. Clibeyr de bu goriistedir.?3 Miifessirler buna 6rnek
olarak da her defasinda baris antlasmalarini bozup Miisliimanlar1 arkadan
vuran Nadir ve Kureyza Yahudilerini®* zikretmektedirler ki olduk¢a acikla-

8 Su‘ard’ (26), 3-5.

84 Nahl (16), 125.

85 jlhan Kutluer, “Hikmet”, DIA, XVII, istanbul, 1998, s. 504.
86 Hokelekli, a.g.e., s. 162.

87 Y(inus (10), 83.

88 Bakara (2), 49; A‘raf (7), 127, 141; ibrahim (14), 6.
89 Nazi‘at (79), 24.

% Taha (20), 24-44.

91 Ankebdt (29), 46.

92 Kurtubf, a.g.e., Xlll, 350-351.

% Taberi, a.g.e., X, 149.

9 Kurtubi, a.g.e., XlIl, 350.
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yicidir.?s

Biitiin bunlar cihadin bir din savasi1 olmadiginin a¢ik kanitidir.

V-Daru’l-islam-Daru’l-Harb Ayirimi
Diinya'nin bu sekilde ikiye boliinmesi Miisliimanlarin Kur’an ve Siinne-

tin temel ilkelerinden hareketle ulastiklar1 bir sonu¢ degil karsi tarafin
tavrina gore gelistirdikleri giivenlikle ilgili bir ayirimdir.

Ddru’l-harb, Miisliimanlarca baslatilacak savasa acik olan iilke anlamin-
da degil her an Miisliimanlara, saldir1 gelme ihtimaline karsi alarm hali-
ni/teyakkuz durumunda bulunulmasi gereken bir iilkeyi tanimlar. Daru’l-
harb terkibinin Arap dilindeki kullanimi1 da bu anlayisi teyit etmektedir.
Arap dilinde harb kelimesi baris anlamina gelen silm, selm ve sulh kelimele-
rinin Kkarsit1 olarak kullanilir.?¢ Arap dilcileri ise ilk donemlerden itibaren
Ddru’l-harb ifadesini “Miisliimanlarla arasinda baris antlasmast bulunmayan
miigriklerin tilkesi” olarak tanimlanmaktadir.” Bu da ya fiili saldir1 halinde
ya da saldir1 tehdidi bulunan iilkeleri tanimlamak tizere gelistirilmis bir
kavramdir. Amac¢ da her an ortaya ¢ikabilecek bir saldir1 durumuna karsi
hazirlikh olmaktir. Ciinkii islam toplumunun baslangictan itibaren sirf
Miisliiman olmalar1 sebebiyle saldiriya maruz kaldiklar bilinmektedir. Eger
Miisliiman tlke ile gayr-1 Miislim iilke arasinda dogrudan dogruya baris
antlasmasi yapilmis ise ya da savas esnasinda bir baris antlasmasi imzalan-
missa antlasma hiikiimlerine sadik kalmak Kur’an'in emridir. Hatta Kur’an-1
Kerim acik bir sekilde savas sirasinda bile kars: tarafin baris teklifi ya da
savasl birakmasi durumunda Miisliimanlarin bunu kabul mecburiyeti bu-
lundugunu haber vermektedir.”® Bundan bagka bdyle bir ayirimin Miisli-
manlarin durusundan kaynaklanmadigina Kur’an-1 Kerim’in su ayetleri de
delildir:

Gand 0 ) el Dohandiy 10555 O B0 (m 3R A5 0l B REE A ol ce W K Y
Okl G5 305 O S&aba) e 1pgallas s G AT Al 3 KB ol e 4 Kl W)
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Allah sizi, din konusunda sizinle savasmamis, sizi yurtlarinizdan da ¢i-
karmamis kimselere iyilik etmekten, onlara ddil davranmaktan men etmez.
Siiphesiz Allah adil davrananlari sever, Allah, sizi ancak, sizinle din konusunda

savasan, sizi yurtlarinizdan ¢ikaran ve ¢ikarilmaniz icin destek verenleri dost
edinmekten men eder. Kim onlar1 dost edinirse, iste onlar zalimlerin ta kendi-

9 Bu ayetin seyf ayetiyle neshedildigi yéniinde bazi gériisler bulunsa da Taberi gibi bazi miifessirler
hakli olarak bu goriise katilmamaktadirlar (bk., Cdmi‘u’l-beydn, X, 150).

% Halil b. Ahmed el-Ferahidi, Kitdbii’l-‘Ayn (nsr. Davud Sellim v.dgr.), Beyrut 2004, s. 148, “h.r.b.”
md.; 378, “s...m.” md.; ibnii’|-Faris, Mu‘cemii Mekéyisi’l-luga, Beyrut 1420/1999, I, 565, “s.l.m.” md.
97 Halil b. Ahmed el-Ferahidi, s. 148, “h.r.b.” md.

% Nisd’ (4), 90; Enfal (8), 61; Tevbe (9), 1, 4, 7.
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leridir.”®°

Buna gore Daru’l-Harb, islam dis1 olmalari sebebiyle, Miisliiman olmala-
rin1 saglamak ya da Miisliiman egemenligine sokmak i¢in Miisliimanlarin
saldir1 hazirliginda bulunduklar1 iilke degil, Miisliimanlara, dinlerinden
dolay1 fiili ya da potansiyel olarak saldir1 pozisyonunda olan, Miisliiman
devlet ile arasinda saldirmazlik/baris antlasmasi bulunmayan iilke anlami-
na gelir.

Miisliimanlarin diger insanlari sirf inanglarindan dolayr diisman gore-
meyecegi, ama Miislimanlarin inanglar1 sebebiyle diisman gorildigi ve bu
ayirimin da buradan ortaya ¢iktig1 gerceginin uygulamada 6nemli érnekleri
vardir. Fikih kitaplarindaki zimmf ile harbf arasinda farkl: bir iliski gelisti-
rilmesi bu konuyu oldukca aciklayicidir. Mesela Eb(i Hanife’ye gére Islam
iilkesinde yasayan gayr-1 Miislim vatandas anlamina gelen zimmi'ye zekat
disinda fitir sadakasi, kefaret, nezir, kurban basta olmak tizere her tirli
yardim yapilabilirken Ddru’l-Harb iilkesi vatandasi olan harbi’ye yapilama-
maktadir.190 Dahasi bir zimmi'ye verilen sadakalar ibadet kapsamindadir.101
Buna gore mesela bir Miisliman mal varligimin bir kismini sirf zimmilerin
ihtiyaclarini karsilamak iizere vakfedebilir.192 Harbi'ye aym sekilde yakla-
silmamasinin sebebi ise onlarin dininden dolayr Miisliimanlara karsi savas-
malaridir.193 Dolayisiyla kendilerine yapilacak maddi destegin Miisliimanla-
ra karsit yaptiklart savasta onlara yardim etmis olmak anlamina gelecegi-
dir.10% Gorildigu gibi Miisliimanlar agisindan gayr-1 Mislimlerle iliskileri
belirleyen karsi tarafin tavridir.

Hz. Omer’in zekatin sarf yerlerini agiklayan Tevbe suresinin 60. ayetinde
gecen fakiri Miisliimanin, miskini de Islam toplumunda yasayan gayr-1
Miislimlerin (zimmi) yoksulu olarak yorumlamasi, halifeligi doneminde de
bunu uygulamasi gergekten lizerinde durulmaya deger bir noktadir. Mesela
0, hilafeti doneminde Dimask bolgesindeki Cabiye’ye yaptig1 gezi esnasinda
yolda ugradig1 baz1 yerlerde ciizam hastaligina yakalanmis Hiristiyanlara
rastlamis ve onlara zekat gelirlerinden verilmesi ve yiyecek temin edilmesi
konusunda ilgililere talimat vermistir. Bu da gostermektedir ki Miislimanla-
rin diger inan¢ mensuplariyla inanglari sebebiyle bir problemleri yoktur.

Su nokta da son derece mithimdir: Hz. Peygamber’in Medine'ye geldigi
yillarda mali yardimin sadece Miisliimanlara yapilmasini, gayr-1 Mislimlerin
bundan ayr1 tutulmasini istemesi iizerine Bakara suresinin 272. ayeti nazil
olmustur:

“Ey Peygamber! Onlari hidayete erdirmek senin isin degildir. Zira ancak
Allah diledigini hidayete erdirir. Hayir olarak ne harcamada bulunursaniz bu

% Miimtahine (60), 8-9.

100 kasani, Beddi‘u’s-sandi’, Kahire 1327-28/1930, II, 49; VII, 341.

101 Serahsi, el-Mebsdt, Kahire 1324-31, 111, 111.

192 jbn Kayyim el-Cevziyye, Ahkdmu ehli’z-zimme, Beyrut 1415/1995, 1, 223, 224.
103 Serahsi, el-Mebsi(it, Kahire 1324-31, X, 190.

104 Kasani, Beddi‘u’s-sandi’, Kahire 1327-28/1930, Il, 49; VII, 341.
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kendi yararinizadir. Yapacaginiz hayirlart ancak Allah’in rizasint kazanmak
icin yapmalisiniz. Clinkii yapacaginiz her iyilik size oldugu gibi geri dénecek ve
size asla haksizlik yapilmayacaktir.”

Bazi rivayetlerde de Miisliimanlarin kendi dinlerinden olmayan muhtag
durumdaki insanlara (miisriklere) mali yardimda bulunup bulunmama
konusunda tereddiitte kalmalari ya da isteksiz davranmalari tizerine bu ayet
inmistir.

Gorildigi gibi Mislimanlar acgisindan iliskilerdeki farkliligi belirleyen
karsi tarafin inanci degil Miisliimanlara karsi tavridir. Nitekim konu ile ilgili
kitaplarda bu agik bir bigimde ifade edilmektedir. Mesela ibn Kayyim el-
Cevziyye Islam’a inanmamis olmanin yardima engel bir husus teskil etmeye-
cegini acik bir bicimde dile getirmektedir.195 O sebeple Islam toplumunda
yasayan gayr-1 Miislim bir vatandas sirf insan olmasi sebebiyle iyiligi hak
eder. Harbi’'nin buna layik goriilmemesi ise savasma pozisyonunda bulun-
dugundan dolayidir.1% Biitiin bu hiikiimler su ayete dayanir:

“Allah sizi, din konusunda sizinle savasmamis, sizi yurtlarinizdan da ¢i1-
karmamis kimselere iyilik etmekten, onlara ddil davranmaktan men etmez.
Stiphesiz Allah ddil davrananlari sever, Allah, sizi ancak, sizinle din konusunda
savasan, sizi yurtlarinizdan ¢ikaran ve citkarilmaniz icin destek verenleri dost
edinmekten men eder. Kim onlar1 dost edinirse, iste onlar zalimlerin ta kendi-
leridir.”107

Miirtedin inanc1 konusunda da ayni tavri gérmek miimkiindiir. Klasik fi-
kih kitaplarinda yer alan irtidad sugunun cezasinin idam oldugu yoniindeki
hiikiim sirf siipheleri sebebiyle dinden ¢ikmis olan miirtedle ilgili degildir.
Daha acik bir ifade ile dinden ¢ikma tek basina idam cezasini gerektiren bir
husus degildir. Bu ceza, irtidadiyla birlikte Islam toplumuna karsi savas
eylemine girisenler i¢cin 6ngorilmistiir. Nitekim bunu ¢ok agik bir bigimde
fikih tarihinin en 6nemli klasiklerinden Kenzii’l-vusiil adli eserinde Pezdevi
(6.482/1089) aynen su sekilde ifade eder:

5 O Y Anladlls cany J Y

“Idam cezasi dinden dénmiis olmaktan degil savasma eyleminden dolay1
gerekir.”108

Kald1 ki sirf siiphelerinden dolay1 miirtedin 6ldiirtilmesi kendi iginde ge-
ligkili bir hiikiimdir. En azindan o6ldiriilerek daha sonra siiphelerinden
kurtulup tekrar Islam’a girme sansi ortadan kaldirilmaktadir. Goriildiigii
tizere fikih geleneginde yer alan hiikiim miirtedin irtidadindan sonra bas-
kaldirma ve devlete savas agma gibi siyasi bir suglu haline gelmesi (bagy
sucu) sebebiyle verilmistir. Boyle bir durumda ayni hiikiim Misliiman i¢in

105 Ahkamu ehli’z-zimme, 1, 223, 224.

106 Serahsi, el-Mebs(t, X, 190; Kasani, Beddi‘u’s-sandi’, I, 49.
197 Miimtahine (60), 8-9.

198 pezdevi, Kenzii’l-vusdl, Beyrut 1417/1997, IV, 419.
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de gecerli kilinmistir.109

Biitiin bunlar disinda Kur’an-1 Kerim ve Hz. Peygamber’in insana bakisi
onun saygideger bir varlik olusu ve bir ana-babadan tiireyen insan kardesli-
gi lizerine oturur. Mesela su ayetin tefsirinde Islam alimleri buna acgik¢a
vurgu yaparlar:
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“Ey insanlar, sizi bir tek nefisten (kisiden) yaratan ve ondan da esini yara-
tip ikisinden bircok erkekler ve kadinlar tiireten Rabbinize karsi gelmekten

korkun; adina birbirinizden dilekte bulundugunuz Allah'tan korkun ve akra-
balik baglarini gézetin. Siiphesiz Allah, sizin tizerinizde gézetleyicidir.”110

Bir ayeti disinda tamami Miisliimanlarin devletlesme siirecinin biiyiik
bir asama kaydettigi ve giiclendigi Medine déneminde (ayetlerinin biiyiik
bir kismi 6-8. yillarda nazil olmustur) inen ve cihad’la ilgili bir ¢ok hiikkmiin
yer aldig1 bu surenin, biitiin insanlarin bir ana-babadan dogan kardesler
olduklarina ve aralarinda sevgi ve kardeslik hukukunun unutulmamasi
gerektigine dikkat ceken bir ayetle baslamasi son derece manidardir. Miifes-
sirler bu ayetin, biitlin insanlarin ayni anne-babanin ¢ocuklari olarak kardes
olduklar1 gercegine vurgu yaptigimi belirtirler ve insan kardesliginin bir
takim yiikiimliliikler ve sorumluluklar1 beraberinde getirdigine vurgu
yaparlar. Buna gore ayet, insanlarin sirf insan olmalarindan dogan kardeslik
hukukunu gozetmelerine,'1? birbirlerine karsi saygili davranmalarina,
haklarina tecaviiz etmemelerine, insani meselelerde dayanisma icinde
bulunmalarina, zuliim ve eziyetten uzak durmalarina, ayni anne ve babanin
cocuklari olarak birbirlerine karsi kibirlenme, bos seylerle 6viinme, gereksiz
yere kan dokme, savasma gibi gayr-1 ahlaki tavirlar gostermemeleri gerekti-
gine delalet etmektedir. Ayrica ayette bu insani bagin énemini géstermek
icin takvd ile sila-i rahim beraberce zikredilmistir. Eger insanlar tek bir
kokten tilirediklerinin, insaniyet ve nesep agisindan kardes olduklarinin
bilincinde olabilselerdi mutluluk ve giiven icinde yasayabilirlerdi, yas kuru
ne varsa yakip yikan, genc yash ayirimi gézetmeksizin insanlari yok eden
savaslar yasanmazdi.112

Burada Miisliimanlarin diger din mensuplariyla dinlerinden kaynakla-

nan bir problemlerinin olmadigin1 su ayetle baglantili olarak izah etmek
mimkiindiir. Misliimanlar, islam oncesi aralarinda dostluk bulunan bazi

109 Maide (5), 33.

110 Nisa’ (4), 1.

11 Bk, Saffet Kose, “Miisliiman Diisiincesinde insanin insanligi Sebebiyle Sayginliginin Zirve Noktasi”,
IHAD, sy. 14, Konya 20009, s. 49-66.

12 Taberi, Cdmi‘u’l-beydn, Beyrut 1420/1999, Ill, 565, 570; Zemahseri, el-Kessdf, Kahire 1366/1947,
|, 461-462; Fahreddin er-Razi, Mefdtihu'l-gayb, Beyrut 1415/1995, V, 167; Ebussuld, irsadii’l-‘akli’s-
selim, Beyrut , ts. (Daru ihyai't-Turasi’l-Arabi), 1I, 138; Sabdni, Safvetii’t-tefdsir, Beyrut 1402/1981, |,
258.
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Yahudilerle siki-fiki dostluklarini islam’dan sonra da devam ettiriyorlardi.
Oysa onlar antlasmalari bozuyorlar ve Hz. Peygamber’e suikast tesebbiisiine
bile girecek kadar diismanlikta ileri gidiyorlardi. Hatta bu dostlugu kullanan
Yahudiler baz askeri sirlara da vakif oluyorlardi.l’3 Kur’an-1 Kerim son
derece iyi niyetli olan bu Miisliimanlar1 kendilerine diismanlikta sinir tani-
mayan bu tir kéti niyetli kisilere karsi uyarip uyanik davranmalarin iste-
mistir:

“Ey inananlar, kendinizden baskasini kendinize siki-fiki dost edinmeyin;
onlar sizi bozmaktan geri durmazlar. Size sikinti verecek seyleri isterler.
Onlarin agizlarindan dfke tasmaktadir. Gogiislerinde gizledikleri (kin) ise
daha biiyiiktiir. Diistiniirseniz, size dyetleri acikladik. Iste, siz éyle kimselersi-
niz ki, onlari seversiniz, halbuki onlar sizi sevmezler. Kitabin hepsine inanirsi-
niz. Onlar sizinle karsilastiklar1 zaman “Inandik” derler. Ama kendi baslarina
kaldiklarinda, size karsi éfkeden parmak uclarini isirirlar. De ki: “Ofkenizden
6liin! Stiphesiz Allah, gégtislerin 6ziinii bilir. Size bir iyilik dokunsa (Bu,) Onlari
tasalandirir; size bir kétiiliik dokunsa, ona sevinirler. Eger sabreder, korunur-
saniz, onlarin tuzagi size hicbir zarar vermez. Siiphesiz Allah, onlarin yaptik-
larini kusatmistir.”114

Sonug olarak séylemek gerekirse Miisliimanlarin Daru’l-Islam ve Daru’l-
Harb seklindeki ayirimlarinin ortaya ¢ikisinda inanglar1 sebebiyle maruz
kaldiklar1 saldirilarin etkisi inkar edilemez. Ozellikle Hiristiyanligin devlet
dini olmasiyla baslayan ve on bes asir devam eden heretic ve schismatic
gruplara kars1 baslatilan siddet siirecine, gelisiyle birlikte Islam’da dahil
olmus ve stirekli bir diisman addedilmistir. Bu refleks Miisliimanlar1 arala-
rinda antlasma olmayan devletlere karsi alarm durumuna gegirmistir ki bu
ilkelere ddru’l-harb denmistir. Yoksa az dnce isaret edilen bilgiler de dikka-
te alindiginda Misliimanlar kendi inanglar1 acgisindan diinyay1 boyle bir
béliimlemeye gitmis degillerdir.

VI-Savas1 Hakli Kilan Sebepler:

Kur’an-1 Kerim’deki cihad ayetleri bir biitiinliik icinde, kronolojik diizen
ve ayetlerin indigi donemin sartlari ile Hz. Peygamber’in savaslari bir biitiin-
liikk icinde ele alindiginda cihad’in savunma savasi karakteri tasidigi dikkati
cekmektedir. Cihadin kavramsal analizi yapilirken dikkat c¢ekildigi tizere
Kur’an-1 Kerim, Islam’in gelisiyle birlikte sirf Miisliimanlarin maruz kaldik-
lar1 baski ve eziyeti genis bicimde anlatir. Hatta bu baski ve siddetten siy-
rilmak icin fedakarca yurtlarini terk etmelerine ragmen saldirilarin devam
ettigi ilk donemlerde bile savasa izin verilmedigine isaret eder. ileriki yillar-
da belli kurallar cergevesinde savasa izin verilmesi ise saldirilarin arkasinin
kesilmeyip siddetlenerek devam etmesidir. Savasin izin verildigi donem ise

113 Siileyman Ates, Yiice Kur’én’in Cagddas Tefsiri, istanbul 1989, I, 99-100.
114 Al-i imrén (3), 118-120.
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hicretin ikinci yilinda Bedir savasinin hemen oncesidir. Bakara (2), 190.
ayeti genellikle savasa izin veren ilk ayet kabul edilir. Bu ayete baktigimizda:

155 “Savagsin” ifadesiyle Allah Te‘ala savas realitesini kabul etmektedir.

& Jua 4 “Allah yolunda” ifadesiyle savasin intikam, yakip-yikma, yo-
netme, toprak kazanma, islam’in yayilmasi degil, teblig degil sadece Allah
yoluna hasredilmesi gerekmektedir.

Kby o3l “Size savas acanlara kars?” savunma konumunda bulunarak,

miinkir, musrike kars1 degil sadece savasmaya karar vermis ve bu girisimde
bulunmus Kisilere karsi savas mesrudur.

1,555 Y5 “Haddi agsmayin” ifadesine gore de savas esnasinda her tiirlii inti-
kam hislerinden kaynaklanan tecaviizlerden kaginmak gerekir.115

Bazi miifessirlere gore ilk defa savasa izin veren ayet Hacc suresinin su
39. ayetidir:

ol papas o ) 3 Voalda 2l O ol
“Kendileriyle savagilanlara (mii’'minlere) zulme ugramis olmalari sebebiy-

le (savas konusunda) izin verildi. Siiphe yok ki, Allah, onlara yardima ziyade-
siyle kadirdir.”

Her iki ayette de ayni tema islenmekte ve Miisliimanlarin saldir1 ve zul-
me maruz kaldiklar1 vurgulanmaktadir.

Islam acisindan savasi hakli kilan sebepleri su sekilde siralamak miim-
kindiir:

A-Mesri Miidafaa:

Kur’an-1 Kerim savasin sebeplerini agiklar. Ozellikle savasa izin veren
ilk ayet ile konu ile ilgili diger ayetlerde savunmaya vurgu yapildig1 goril-
mektedir. Saldirtya ugrayan her birey ve devletin savunma hakki tabii
olarak mevcuttur. Nitekim bu giin de Birlesmis Milletler Antlasmasinin 51.
maddesi de saldiriya ugrayan liye devletlere bu hakki tanimaktadir. Bu
sebeple Kur’an-1 Kerim savas sebeplerinin basinda mesru savunmayi sayar:

“Allah sizi, din hakkinda sizinle savasmayan ve sizi yurtlarinizdan g¢ikar-
mayan kimselere iyilik etmekten, onlara addletli davranmaktan menetmez.
Ciinkii Allah, addlet yapanlari sever. Allah sizi, ancak sizinle din hakkinda
savasan, sizi yurtlarinizdan ¢ikaran ve ¢ikarilmaniza yardim eden kimselerle
dost olmaktan meneder. Kim onlarla dost olursa, iste zdlimler onlardir.”116

115 Mehdi Bazergan, Kur’dn’in Niizul Siireci (trc. Y. Demirkiran-M. Feyzullah), Ankara1998, s. 261.
116 Miimtahine (60), 8-9.
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B-Baris Antlagmalarinin Bozulmasi

Ahde vefa uluslar aras1 hukukun en temel ilkesidir. Kur’an-1 Kerim ve
hadisler hem giinliik hayatta bireylerin hem de uluslar arasi iligkilerde
devletlerin bu ilkeye riayet etmelerini zorunlu bir gérev olarak kabul eder
ve bu ilkeye aykir1 davranmayi oldukga agir bir sug olarak nitelendirir.117 Bu
hassasiyet dolayisiyla Hz. Peygamber hi¢bir zaman bir antlasmay ilk defa
bozan olmamis, hatta sikinti ¢ektigi zamanlarda bile bundan taviz vermemis,
kars1 taraftan da ayni1 hassasiyeti beklemistir. Aksi takdirde bir toplumun en
temel ihtiyaci olan giiven i¢cinde yasama hali tehlikeye girmekte ve huzur
kalmamaktadir. Bu sebeple antlasmanin bozulmasi, taraf iilkenin gtivenligini
tehlikeye diisiirmenin de 6tesinde arkadan vurma gibi ahlak kurallarina
yakismayan bir anlam da tasimaktadir. Kur’an-1 Kerim bu tiir davranislar
savas sebebi saymistir. Hz. Peygamber’in de savasma sebeplerinden birisi
antlasma yaptig1 bazi kabile ve topluluklarin ayni 6l¢lide hassasiyet goster-
meyip, Mislimanlarin zayif oldugunu disiindiigii anlarda antlasmalari
bozarak Miisliimanlari arkadan vurmasidir. Mesela Mekke’'nin fethine sebep
olan olay Kureys'in Hudeybiye antlasmasini bozmasidir. Kureys, Mute
harbinden sonra Miislimanlarin yiprandigin1 goriince Miisliimanlarin
miittefiki olan Huzaa kabilesine saldiran Benii Bekir kabilesini antlasmaya
aykiri olarak desteklemistir. Hz. Peygamber Kureys’ten maktullerin diyetini
6demesini ve Ben(i Bekir’le ittifaktan vazgecmesini aksi takdirde Hudeybiye
antlasmasinin sona erecegini bir el¢ci vasitasiyla kendilerine bildirmis,
Kureys bunu reddedince de Mekke {izerine yiirtimiis ve oray1 fethetmistir
(Ramazan 8/ Aralik 629).118

Kur’an-1 Kerim antlasmalarin bozulmasinin savas sebebi oldugunu su
sekilde ayetlerinde belirtir:

03RS aglal Gatlall Cand ¥ &) sl o peal) S8 RIGS 038 (e GAAS W)

“(Ey Muhammedi): Kendileriyle antlasma yaptigin ve hi¢ sakinmadan her
defasinda antlasmayt bozanlar var ya, savasta onlari ele gecirecek olursan,
onlardan sonrakilerin diisiiniip égiit almalari icin, onlart darmadagin et.

Antlasma yaptigin bir toplumun hiyanet etmesinden korkarsan, sen de ayni
sekilde (antlasmay1) kendilerine at Allah hainleri sevmez.” 119

RS e 5 2l G008 UB G A 158 5B GBI 1505 5 adllaly 1588185 alas sidle Gl )

117 Bk. M. Fuad Abdiillbaki, Mu‘cem, “a.h.d” md.; Wensinck, Mu‘cem, “a.h.d” md.

18 [pn Hisam, es-Sire, Kahire 1415/1994, 1V, 267; Taberi, Térih (nsr. Muhammed Ebii’l-Fazl), Kahire
1960-70, IIl, 38-61; ibni’I-Esir, el-Kdmil (nsr. C.J. Tornberg), Beyrut 1399/1979, II, 239-255; ibn Kesir,
es-Siretii’n- Nebeviye (nsr. Mustafa Abdiilvahid), Beyrut 1411/1990, lll, 526; M. Hamidullah, Hz.
Peygamberin Savaslari (trc. Salih Tug), istanbul 1981, s. 159-179.

119 Enfal (8), 56-58.
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“Eger sana hainlik etmek isterlerse (liziilme, ¢tinkii) daha énce Allah’a da
hainlik etmiglerdi...”

“.. Iman edip hicret etmeyenlere gelince, onlar hicret edinceye kadar size
onlarin mirasindan hi¢ bir pay yoktur. Eger onlar din hususunda sizden
yardim isterlerse, sizinle aralarinda sézlesme bulunan bir kavim aleyhine
olmaksizin (o miisliimanlara) yardim etmek lizerinize borgtur. Allah yapacak-
larinizt hakkiyla gérmektedir.”120

Sl (e Ble Gl ) algliny & (e B2l

“Allah ve Elgisinden antlasma yaptiginiz putperestlere ihtardir!”121

O ate ) phaie gl 1sinli 15T e el ol ek el A1 3 ) G ABIE Gl V)
SR Caad A
“..Ancak, antlasma yaptiginiz putperestlerden size karsi bir eksiklik yap-

mayan ve size karst hi¢ kimseye arka c¢itkmayanlarla olan antlasmalara,
stirelerinin sonuna kadar riayet edin.” 122

il G AN G ad Vsl (K0 Vel

“Onlar size diiriist davrandikga sizde onlara diiriist davranin.” 123

Gl b Sl 2 Y5 ) i 3 G ¥

“Onlar bir mii'mine karsi ne séz, ne de sézlesme gézetirler. Iste bunlar
diismanlikta asiri gidenlerdir.”124

O el gl Gl Y ) L0 Sl 1 a8 ikl pasie 3% (e pball 1S3 0

“Antlasmalarindan sonra yemini bozarlar ve dininize dil uzatirlarsa, bu

durumda inkarciligin énderleriyle savagsin. Ciinkii onlarin yeminlerine giive-
nilmez.” 125
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120 Enfa| (8), 71-72.
121 Tevbe (9), 1.

122 Tevbe (9), 4.

123 Teybe (9), 7.

124 Teybe (9), 10.
125 Tevbe (9), 2.
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“Yeminlerini bozan, elciyi siirgiin etmeye yeltenen ve ilk once sizinle ug-

rasmaya bagslayan bir toplulukla savasmali degilmi siniz? Yoksa onlardan mi
korkuyorsunuz? Eger inaniyorsaniz korkmaniz gereken Allah’tir.” 126

C-Elgilerin Oldiiriilmesi

Uluslar arasi hukukun en temel ihlallerinden birisi ve bir iilkeye saldir-
manin diger bir cesidi de o iilkeyi temsil eden elcinin éldiiriilmesidir. i1k
caglardan beri elgilerin dokunulmazligi uluslar arasi hukukun en temel
ilkeleri arasinda yer almistir. Clinkii toplumlar arasi iliski kurmanin en
saglikli yolu bu ilkenin gozetilmesidir. Aksi takdirde diyalog imkani ortadan
kalkacaktir. Bu sebeple Hz. Peygamber de bu hususta ki teamiile riayet
etmis ve azami titizligi gostermistir.

Hz. Peygamber’in savasma sebeplerinden birisi el¢isinin 6ldirtilmesi ve
ilgili devletin 6ziir dilemeyi reddedip diyeti (kan bedeli) de 6dememesidir.
Mesela 8/629 yilindaki Mute savasinin sebebi budur. Hz. Peygamber’in
Busra valisini Islam’a davet etmek iizere goérevlendirdigi elgisi Haris b.
Umeyr’in Hiristiyan Gassani Emiri Surahbil b. Amr’in topraklarindan geger-
ken Mute’de ad1 gecen emir tarafindan 6ldiiriilmesi tizerine baglh bulundugu
Bizans imparatorunun dogan zarari 6demeyi reddetmesi bu savasin sebebi-
dir.

D-Diismanla isbirligi

Kur’an-1 Kerim’'in Miimtahine suresi 9. ayeti savasi hakli kilan sebepler
arasinda diismanla isbirligi yapmay1 saymaktadir. Bu saldirinin bir baska
cesididir ve savasin sona ermesinden sonra diismanla isbirligi yapanlara
karsi saldir1 mesru hale gelir. Nitekim Hz. Peygamber Hendek savasi sira-
sinda en tehlikeli déonemde diismanla isbirligi yapan Ben(i Kurayza'ya
muhasara bittikten sonra bu sebeple cezalandirmak iizere bir sefer diizen-
lemistir. Clinkii Medine’de Hz. Peygamber kendileriyle bir antlasma yapmis
ancak onlar Bedir savasi sirasinda Mekkeli miisriklere silah yardimi yaparak
antlasmay1 bozmuslardi. Sonra unuttuk ve hata ettik diyerek 6ziir dilemisler
ve Hz. Peygamber de kendileriyle antlasmay1 yenilemisti. Fakat onlar yine
Hendek muhasarasi sirasinda diisman tarafla yeniden anlasarak Miisliiman-
larla yaptiklar1 antlasmaylr bozmuslar ve Miisliimanlar1 arkadan vurmak
tizere iken Hz. Peygamber aldigi istihbaratla onlarin bu oyununu bosa
cikarmist1.127

Mekke'nin fethinden sonra bir tirlii diismanlarla isbirligi yapmaktan
vazgecmeyen bir cok kabileye diizenlenen seriyyeler de bu amaca yoneliktir.
Bu ¢ercevede Cezime ve Diimetii’l-cendel 6rnek olarak zikredilebilir.

126 Teybe (9), 13.
127 Taberi, Cdmi‘u’l-beydn, VI, 270; Zemahseri, el-Kessdf, Il, 230; Razi, Mefdtihu’l-gayb, VIII, 188.
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E-Yabana Ulkelerde Yasayip da Sirf inanglar1 Sebebiyle Siddet ve
iskenceye Maruz Kalan Miisliimanlarin Yardim Talebi

Kur’an-1 Kerlm gayr-1 Miislim bir iilkede yasayan Miislimanlarin sirf
inanclar1 sebebiyle baski ve eziyete maruz kalip da Miisliiman iilkeden
yardim istemeleri halinde bunu bir savas sebebi olarak zikreder. Her seyden
once bir kimsenin inanci sebebiyle baski ve siddete maruz kalmasi bir insan
hakki ihlalidir. Dolayisiyla hi¢cbir devletin kendi vatandaslarina sirf farkh
inang tasidiklari i¢in baski yapmaya ve eziyet etmeye hakk: ve yetkisi yok-
tur. Kur’an-1 Kerim bu konuda drnek olarak Fir‘avn’in Israilogullarina yap-
tiklarini zikreder ve onu kinar.128 Yabanc iilkede yasayan Misliimanlarin
gordiikleri baski ve eziyet karsisinda yardim istemeleri halinde Miisliiman
iilkenin onlarin yardimina kosmasi gerektigini acik bir sekilde ifade eder:
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“Inanip da hicret etmeyenlere gelince, onlar hicret edinceye kadar, onlarin
veldyetinden size bir sey yoktur (onlart korumakla yiikiimlii degilsiniz). Fakat
dinde yardim isterlerse (onlara) yardim etmeniz gerekir. Yalniz, aranizda

antlasma bulunan bir topluma karst (yardim etmeniz) olmaz. Allah, yaptikla-
rinizt gérmektedir.”12°

Yine bu baglamda Mekke’de kalip da yardim isteyen mii'minlerle ilgili su
ayet de konuyu agiklayici niteliktedir:

23 G LAT ) sl ) il ollly Ja3) (e Gzl ) dasse b OsBE ¥ &1 g
Do B8 (e W il W5 B (e W Jaily el ) au3dl
“Size ne oldu ki Allah yolunda ve; “Rabbimiz bizi su, halkl zdlim kentten

cikar, bize katindan bir koruyucu ver, bize katindan bir yardimci ver!” diyen
zayif erkek, kadin ve ¢ocuklar ugrunda savasmiyorsunuz?”130

Bu ayet Mekke’den Medine’ye hicret edenlerle beraber gidemeyip Mek-
ke’de miisriklerin egemenligi altinda kalmis olan Miislimanlarin gérdiikleri
eziyet ve iskence sebebiyle ettikleri feryada diger Miisliimanlarin baska yol
yoksa savasla bile olsa yardim etmeleri gerektigini ifade etmektedir ki bu
hiikiim benzeri biitliin durumlar i¢in gegerlidir.

Kur’an-1 Kerim'in “Fitneyi kaldirmak ve din Allah’in oluncaya kadar sa-
vasma” emrinin3! de konuyla ilgisi vardir. Fitnenin bir ¢ok anlami!32 olmak-

128 Kasas (28), 4-6; A‘raf (7), 137; Su‘ard’ (26), 59; Mii’min (40), 23-26.

129 Enfal (8), 72.

130 Njisa’ (4), 75.

31 Bakara (2), 191, 193.

132 Bk. Halil b. Ahmed el-Ferahidi, Kitdbii’l-‘Ayn, s. 489, “t.g.v” md.; Ragib el-Isfahani, el-Miifredadt, s.
454, “t.g.y.” md
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la birlikte burada dinden ddéndiirmek i¢in siddetli baski yapmak!33 veya
iilkeden ¢ikarmak!34 anlamina geldigi ifade edilmektedir. Nitekim Kur’an-1
Kerim Miisliimanlarin imanlarindan déndiiriilmek icin maruz kaldigi mua-
meleden bahsetmektedir.35 Fitnenin adam o6ldiirmekten beter oldugunu
ifade eden ayette de bu noktaya dikkat ¢ekilmektedir.13¢ Kelimenin Kur’an-1
Kerim’de ki yakmak, atese atmak, 6ldiirmek, stirgiin etmek, saptirmak gibi
anlamlar1?37 da dikkate alindiginda dine karsi olusturulan bu baski ve kaos
ortaminin dayanilmaz boyutlarda bir 6zellik arzettigi soylenebilir. Buna
gore bu tiir bir baskinin olustugu ve insanlarin inanglari sebebiyle eziyete
maruz kaldiklari bir iilkeye 6zgiirliik ve glivenlik saglamak amaciyla yapilan
savasin mesru oldugu anlasilmaktadir. Dinin yalniz Allah’in olmasi da bu
ortamin temin edilmesi anlamina gelmelidir. Cliinkii Ahmet Kii¢iik'iin de
isabetle belirttigi gibi 6zglirliikk ve giivenligin saglanmasi saglikli bir tercih
yapabilmenin en temel sartidir.138

Burada bir husus daha ayetin anlasilmasina yardime olabilir. Din keli-
mesinin sadece Allah’in kullarina peygamberleri araciligiyla bildirdigi
yasalar manzumesi degil ayn1 zamanda kanun anlami da vardir. Mesela
Yi@suf suresinin 76. ayetinde “Yoksa kralin dinine gére (Yisuf) kardesini
altkoyamazdi” ayetinde din kelimesi kanun anlamindadir.!3® Burada da
Fitneyi kaldirmak ve din Allah’in oluncaya kadar savasmak din ve vicdan
Ozgurliigli alaninda uygulanan baski ve siddet kalkip kaos ortamindan
¢ikarak kanun hakimiyeti saglanincaya kadar savagsmak anlami ortaya ¢ikar.
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“Onlari (size karsi savasanlari) yakaladiginiz yerde éldiirtin. Sizi ¢ikardik-
lar1 yerden siz de onlari ¢ikarin. Fitne adam éldiirmekten daha korkunctur.
Mescid-i Haramda onlar sizinle savasmadikga, siz de onlarla savasmayin. Eger

onlar size karst savas agarlarsa siz de onlart katledin, iste kafirlerin cezasi
boyledir.” 140
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133 Halil b. Ahmed el-Ferahidi, Kitadbii’l-‘Ayn, s. 622, “f.t.n.” md.

134 Ebii’|-Bekd’, el-Kiilliyyat (nsr. Adnan Dervis-Muhammed el-Misri), Beyrut 1413/1993, s. 692, “el-
Fitne” md.

135 Bakara (2), 109.

136 Bakara (2), 217.

137 Halil b. Ahmed el-Ferahidi, Kitadbii’l-‘Ayn, s. 622, “f.t.n.” md.; Ragib el-Isfahani, el-Miifredét, s.
560-561, “f.t.n.” md.; Ebu’l-Bekd’, el-Kiilliyydt (nsgr. Adnan Dervis-Muhammed el-Misri), Beyrut
1413/1993, s. 692, “el-Fitne” md.

138 Kur’dn’da Toplumsal Sinanma ve Sonuglari (basilmamis doktora tezi, SU SBE), Konya 2006, s. 83.
139 Mukatil b. Siileyman, el-Esbdh ve’n-nezdir, s. 134; ibn Faris, Mu‘cemii mekdyisi’l-luga, Beyrut
142071999, I, 428, “din” md.

140 Bakara (2), 191.
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“Onlarla savasin ki, fitne (baski) ortadan kalksin, din yalniz Allah'in dini
olsun. (Yalniz O'na tapilsin) Eger (saldirilarina) son verirlerse artik zdlimler-
den baskasina diismanlik olmaz.”141

VII-Cihad’in Savas Boyutu ile ilgili Tespitler:

Kur’an-1 Kerim savasi mesru kilan bir sebebin ortaya ¢ikmasi halinde
savasmaya izin vermekle birlikte savas esnasinda da temel insan haklar1 ve
insani degerlerin gozetilmesini ister. Savasa izin veren ayette “haddi asma-
yin” ifadesi*2 bunu amirdir.

Haddi agsmak hangi hallerde ortaya c¢ikabilir? Bunlar1 su sekilde
hulasa edebiliriz:

a-Savas dis1 unsurlarin hedef alinmasi halinde: Hz. Peygamber’in
kadinlari, ¢ocuklari, yashlari, din adamlarini, mabetleri, agaglar1 ve hayvan-
lar1 saldiridan mas(in saymasi, yagma ve iskenceyi yasaklamasi,43 keza
Kur’an-1 Kerim'in esirlere iyi muamele edilmesini emretmesi'4* bu agidan
haddi asmamanin ne anlama geldigini acik bir sekilde anlatmaktadir. Buna
gore savas esnasinda Miisliiman askerin muhatabi1 sadece kendisine karsi
savasan unsurlardir. Bunun disindakiler yani sivil hedefler savas disidir ve
aksi bir durum agik bir saldir1 haline donisiir ve sonucunda bu eylemi
gerceklestirenler cezalandirilirlar.

b-Asir1 gii¢ kullanimi ve sahsi intikam saikiyle hareket edilmesi ha-
linde: Kur’an-1 Kerim savas sirasinda diismanin serrini defedecek miktar-
dan fazla gii¢ kullanimini yasaklamistir.

ol pa a5 1l 0 1580 akile 5B G e alle 15520 Ko E) (b

“Kim size saldirirsa, onun size saldirdigi kadar siz de ona saldirin; Al-
lah'tan korkun, bilin ki Allah (gtindhlardan) korunanlarla beraberdir.”145

Kur'an-1 Kerim sahsi intikam duygulariyla yapilan savasin amagtan
sapma olduguna isaret ederek bu tiir saiklerle hareket etmeyi yasaklar.
Mesela miisrikler Uhud’da savas basladiginda sehit olan Miisliimanlarin
organlarini keserek intikam yoluna gitmislerdi. Ebl Siifyan’in karis1t Hind
onlardan bir dizi yaparak boynuna takmis, kininden Hz. Peygamber’in

141 Bakara (2), 193.

142 Bakara (2), 190.

143 Miislim, “Cihad”, 2; Eb( David, “Cihad”, 82; Tirmizi, “Siyer”, 48, “Cihad”, 14; ibn Mace, “Cihad”,
38; Darimi, “Siyer”, 5; Malik, Muvatta’, “Cihad”, 11; Ahmed b. Hanbel, el-Miisned, 1, 300; IV, 240; V,
358; Taberani, el-Mu‘cemii’l-kebir (nsr. Hamdi Abdulmecid es-Silfl), Haydarabad 1322, XI, 179, nr.
11562; Beyhaki, es-Siinenii’l-kiibré (nsr. Muhammed A. Atd), Beyrut 1414/1994, IX, 84, nr. 17949;
90-91, nr. 17966.

144 |nsan (76), 8-9.

145 Bakara (2), 194.
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amcasl Hamza’'nin cigerini ¢ikararak ¢ignemisti.'#¢ Bunlardan son derece
etkilenen Hz. Peygamber ve Miisliimanlar derin liziintiinlin tesiriyle onlara
benzeri gorilmemis bir siddet uygulama hislerine kapilinca Nahl suresinin
su 126-127. ayetleri nazil oldu:147

fou 2

Ophall A 4 e Gl 4 fiBe L e 1580 A8 Oy (35 Y5 bl V) im Ly Spals
G385 Lo G (B 5 Vs gile

"Eder ceza verecekseniz size yapilanin misli ile ceza verin. Ama sabreder-
seniz, elbette O, sabredenler icin daha hayirlidir. Sabret! Senin sabrin da ancak

Allah’in yardimi iledir. Onlardan dolayt kederlenme, kurmakta olduklari
tuzaktan kaygi duyma!

Ayet saldir karsisinda Miisliimanlarin mukabelede bulunmalarinin hak-
lar1 oldugunu, ancak gerekenden fazla siddet ve gii¢ kullaniminin haddi
asmak olacagini, bunun sahsi intikam ¢ercevesine girecegini belirtmektedir
ki Maide suresinin ikinci ayetinde miisriklerin haksizlik ve eziyetlerinin
mii'minleri kin ve intikama sevketmemesi gerektigi acik bir bicimde ifade
edilmektedir. Daha basta belirtildigi gibi bazi alimlerin cihada belli bir
slirecten sonra izin verilmesinin sebeplerinden birisi olarak nefis egitimini
gostermelerinin ne kadar isabetli bir yorum oldugunu bu olay ortaya koy-
maktadir. Biitiin bunlar cezalandirmada ancak misliyle mukabelenin caiz
oldugunu, étesine ise izin verilmedigini gosterir.

c-Kars1 tarafin baris teklifine ya da savasi birakmis olmsina rag-
men savasmaya devam edilmesi halinde: Kur’an-1 Kerim, kars1 tarafin
baris teklif etmesi halinde Miisliimanlarin bunu kabul etmelerini, saldirila-
rin1 durdurmalari halinde Miisliimanlarin da durmasini istemektedir ki aksi
bir durum haddi asmaktir. Mesela su ayetler bunu ifade etmektedir:

el fan2l) 56 40 e K55 el pa Lol i ol
“Eder onlar barisa yanasirlarsa sen de ona yanas ve Allah’a tevekkiil et.
Ciinkii O isitendir, bilendir.” 148

Taberi bu ayetin anlamu ile ilgili olarak su yorumu yapmaktadir: “Islam’a
girmek, cizye vermek suretiyle islam iilkesi vatandasi olmay1 kabul etmek,
baris antlasmasi imzalamak (miivade‘a) gibi baris ve sulh yolunda bir ter-
cihte bulunurlarsa sen de barisin yaninda yer al ve kabul et.”149

St e K040 e b ol &) vally 1008 2 ool o8

“0 halde onlar, sizden uzak dururlar, sizinle savasmazlar ve sizinle baris

146 |bn Hisam, es-Sire, IlI, 34.

147 Taberi, Cadmi‘u’l-beydn, VI, 664-666; Tabersi, Mecma‘u’l-beyén, Beyrut, ts. (Daru Mektebeti’l-
Hayat), XV, 138-139.

18 Enfal (8), 61.

149 Taberi, Cdmi‘u’l-beyén, VI, 278.
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icinde yasamak isterlerse, Allah size, onlara saldirmak icin bir yol vermemis-
tir.”150

Savastan vazgecenler ya da Miislimanlarla arasinda baris antlasmasi
bulunan bir tilkeye siginanlara karsi savas bitmistir. Bunlarin es ve ¢ocuklari
da dahil olmak iizere ailesi ve mal varligi dokunulmaz olup onlarin hayrina
olacak bir muamele disinda yaklasim gostermek yasaktir.151 Aksi bir davra-
nis haddi asmak anlamina gelir.

VIII- Tevbe, 9/ 29. Ayetin Yorumu:

sl Gl G 3l G Oshosn Vs sy 40 3 e Gipsad Wy LAY Al Wy AL e ¥ Gl 156
Oplim by % G Al Ll s i

“Kendilerine Kitap verilenlerden Allah'a ve dhiret giiniine inanmayan, Al-
lah'in ve Elgisinin haram kildigint hardm saymayan ve gergek dini din edinme-
yen kimselerle, kiiciil(iip boyun eg)erek elleriyle cizye verecekleri zamana
kadar savasin.”

Batili arastirmacilar arasinda Miisliimanlarin siirekli savas halinde ol-
duklari, karsilastiklar1 gayr-1 Miislimlere oncelikle Miisliiman olmalarinin
teklif edilecegi, kabul etmezlerse Miisliiman hakimiyetine boyun egerek
cizye vermelerinin istenecegi, bunu da kabul etmezlerse savasin baslayacagi
seklinde bir anlayis hakimdir. Bu fikir, batili arastirmacilar arasinda o kadar
yaygindir ki bu konuyu isleyen her hangi bir kitaba bakildiginda bu diisiince
ile karsilasmamak neredeyse imkansizdir. Bu tez, Tevbe suresinin 29. ayeti
ve bazi hadislerle!52 de temellendirilmektedir.

Oncelikle bir hususa isaret etmek gerekir ki o da Islam hukukunda ki
hakim telakkiye gore savasin sebebi karsi tarafin Miisliimanlara saldirisidir.
Hanefiler, Malikiler ve Hanbeliler bu goriistedir.1>3 Vakia da bu sekildedir.
Mesela Hz. Peygamber hicbir zaman ilk savasa baslayan taraf olmamistir.
Savaslariin sebebi az yukarida izah edilmisti. Bu sebeple bu ayetin Miislii-
manlara diismanligi bulunmayan gayr-1 Miislim bir iilkeye sirf dini sebebiyle
saldirida bulunulacagini ifade ettigi seklinde bir yorum ¢ok fazla tutarhlik
arzetmez.

Tevbe suresinin bu ayeti hicretin 9/630 yilinda nazil olmustur. Yani

150 Nisa’ (4), 90.

%1 Taberi, a.g.e., IV, 201.

152 Mislim, “Cihad”, 2; EbG Davad, “Cihad”, 82; Tirmizi, “Siyer”, 30, 47; ibn Mace, “Cihad”, 38;
Darimi, “Siyer”, 38; Malik, Muvatta’, “Cihad”, 11; Ahmed b. Hanbel, e/-Miisned, V, 352, 358.

153 M. Sa‘id Ramazan el-B(ti, el-Cihdd fi’l-islém, Dimagk 1414/1993, s. 94; Ahmet Ozel, “Cihad”, DIA,
VII, 528.
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Miisliimanlarin siirekli saldir1 altinda olduklari, ihanete ugradiklari, biraz da
giiclendikleri icin bertaraf edilmesi gereken ciddi bir diisman olarak telakki
edildikleri bir dénemde yani saldiriya maruz kaldiklar1 savas ortaminda
gelmistir. Bu sebeple adi gecen ayet ve ayni dogrultudaki hadisler Miislii-
manlara, sirf farkli dinden olduklar1 icin diger devletlerle dogrudan bir
savasi emrediyor degildir. Dolayisiyla az yukarida siralanan savasi mesru
kilacak sebeplerin olusmast durumunda kars! tarafa oncelik sirasina gore bu
teklifler yapilacak ve hangisini kabul ederlerse Miislimanlar da ona gore
tavir takinacaklardir.

Sonug¢

Cihad sadece elde silah savasmak degildir. Savas onun bir boyutudur. is-
lam alimleri, cihadi insanligin temel degerlerine diisman olan seytan, nefis
ve a¢ik diismanla miicadele olarak anlarlar.

Cihadin savas boyutu diger kisimlari icinde en ¢ok dikkati ceken yoni
olmustur. Kur’an-1 Kerim'in cihad ayetleri ve Hz. Peygamberin uygulamalari
dikkatli bir sekilde incelendiginde cihadin siddete refans olabilecek bir
yoniiniin olmadig1 goriilmektedir. Hz Peygamber’in savas sebepleri tarihi
olarak ortadadir. Kur’an-1 Kerim'in ilgili ayetleriyle birlikte degerlendirildi-
ginde Hz. Peygamber’in biitiin savaslarinin, saldir1 degil savunma karakteri
arzettigini soylemek miimkiindiir.

Savas esnasinda da Hz. Peygamber Kur’an'in emrinin bir uygulamasi
olarak savas disinda kalan higbir varliga zarar verilmesine izin vermemis,
iskence gibi insanlik dis1 uygulamalar konusunda askerlerini bilin¢lendir-
mistir. Onun 6gretisine gore savasin muhatabi sadece savas halindeki silahl
askerdir.

Daru’l-harb kavrami dini sebebiyle saldiriy1 hak eden, Miisliman yapil-
masi ya da Miisliman egemenligine boyun egdirilmesi gereken gayr-1 Miis-
lim iilke anlaminda degildir. Miisliiman tilke ile arasinda baris antlagsmasi
olmadigindan her an saldirabilecek konumda bulunan gayr-1 Miislim iilke
demektir ki Miisllimanlarin teyakkuz durumunda bulunmalar1 gerektigini
ifade eder.

Tevbe suresinin 29. ayeti dogrudan saldir1 anlaminda bir hiikkmii degil
savas1 mesru kilan sebeplerin olusmasi halinde savas oncesi teklifleri ihtiva
etmektedir.

Savas sonrasi uygulamalara gelince Hz. Peygamber savasin galibiyetle
sonug¢lanmasindan sonra savas esirlerine insani muamele disinda bir hare-
kete izin vermemis, himayesi altinda yasayan gayr-i mislimlerin biitiin
unsurlariyla din ve vicdan hiirriyetlerini, can gilivenliklerini, mal emniyetle-
rini temin etmis, namus, seref ve haysiyetin korunmasi, akil ve disiince
hiirriyetinin muhafazas1 prensiplerine sadik kalmistir. Sadece bu haklar:
koruma karsilifinda 6deyebilecek durumda olanlardan askerlik yapmadik-
lar1 i¢in ciiz’i bir vergi olan cizye talep etmistir.

Kur’anin emirleri ve Hz. Peygamberin uygulamalarindan hareketle islam
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hukukgular: biitiin toplumlarin insan haklarinda esit oldugu, uluslararasi
iliskilerde baris ve adaletin esas alinmasi gerektigi, baris durumunda diger
devlet vatandaslarinin kazanilmis haklarina saygi gosterilecegi, savas du-
rumunda diismanin serrini def edecek sinirin asilamayacagi, savas esnasin-
da savasa katilanlarla onlara destek verenler disinda hi¢ bir kimsenin hedef
secilemeyecegi, esirlere kotii muamele ve iskence yapilamayacagi, temel
ihtiyaclarinin karsilanacagi, miisliman devletlerin diger devletlerle yaptik-
lar1 antlasmalara saygi gosterilecegi, savasi gerektiren durumlarda karsi
tarafa haber verip ikaz etmeden savasa baslanamayacagi prensiplerini kabul
etmislerdi. Bu prensipler tarihi siire¢ icerisinde biitiin Islam toplumlarinda
gozetilmistir.
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HADIST ANLAMA VE YORUMLAMADA
HERMENEUTIK BIR YORUM YONTEMI OLABILIR
Mi?

Dog. Dr. Fikret KARAPINAR

Necmettin Erbakan Universitesi {lahiyat Fakiiltesi

Ozet

insanoglu, Hz. Adem (a.s) ile baslayan diinya hayatinda evreni, tabiati, gev-
reyi, somut- soyutu yani “varligl” Allah’in kendisine verdigi akilla kelimeler-
le/sozlerle anlamaya ve yorumlamaya ¢alisir. Bu anlama ve yorumlama diizeyi,
cesitli sebeplerden dolay insanlar arasinda tarih boyunca ayni olmamustir. in-

sanin bu yetenegi, onu diger varliklardan ayiran en temel 6zelliklerden biridir.

Bildiride serh, tefsir, te’'vil, anlam, yorum, hermeneutik (yorumbilim) ve
metin 6zellikle de dini metin kavramlari birlikte ele alinarak bu terimlerin neligi
ortaya konulmaya ¢ahsilacaktir. islam’daki yorumun (serh-tefsir) tarihi ile Bati-
nin gelistirdigi hermeneutik seriiveni ortaya konularak bugiin gelinen noktaya
151k tutulacaktir. Ardindan iki tarafin birlestikleri ve ayrildiklar: noktalar sebep-
leriyle birlikte ele alinacaktir.

Tevrat ve Incil ylizyillardir sézlii olarak nakledilmistir. Bilahare yaziya ge-
girilirken gerek din adamlarinin gerekse ravilerinin metinler tizerindeki bazi ta-
sarruflariyla asil metinler kismen tahrif ve tebdile ugramis ve ortaya farkl farkl
dini metinler (Tevrat, Incil) gikmistir. Bu sebeple Batili din adamlart Inciller ara-
sindaki bu ihtilaflar1 ¢ézecek yorum yéntemleri arayisina girmistir. Boylece yaz,
sozilin 6niine gecerek bitmeyen bir tartisma da baglamistir. Batinin degisik niis-
halardan saglam bir incil ortaya ¢ikarma ¢abalari, hermeneutigi (yorumbilim)
dogurmustur. Bastan itibaren ¢esitli bilim adamlarin dile getirdikleri bu herme-
neutik yontemler tartisilarak ve gelistirilerek giiniimiize kadar gelmistir. Bildiri-
de bahsedilen bu tartismalarin arka planlarina da stk tutulacaktir.

Hermeneutigin ortaya cikis sebebi, siirecleri ve sartlari ile islam’daki serh
ve tefsir gelenegininki birbirinden farklilik arzetmektedir. Burada Islami herme-
neutikten séz edilip edilemeyecegi de tartisilacaktir.

Yorumlama ii¢ boyutlu bir eylemdir. $Soyle ki, bir metni anlar ve yorumlar-
ken yazar, nesne (metin), 6zne (okur), iliskisi ile bu siireci etkileyen faktorleri
birlikte degerlendirmek gerekmektedir. Diger bir ifadeyle, metni insa eden (ya-
zar), anlama yorumlama siirecinin 6znesi (okur) ve metnin kendisi (eser). Yo-
rumcunun metindeki tasarruf hakki nedir? Yazar - yorumcu iliskisi nasil olmali-
dir? Oznenin metin {izerindeki etkinligi ne diizeyde olmalidir?

Hermeneutik, serh-tefsir gelenegine bir yontem 6nerebilir mi? Yoksa ufuk
zenginligi, vizyon mu sunabilir? Serh ve tefsir birikimine Islam hermeneutigi
denilebilir mi?

Hermeneutik, islam diinyasina metin tahlilinin nasil yapilacag1 konusunda
151k tutabilir. Zira bizde metin analiz yontemleri lizerinde pek durulmamistir. Bu
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konuda yeterli usul gelistirilememistir.

Can Hermeneutic be regarded as an interpretation method in under-
standing and interpreting hadiths?

In his worldly life, which started with Prophet Adam, humankind wishes to
understand and interpret the universe, nature, environment as well as the con-
crete and abstract things, i.e. beings, through the reason and words given to him
by Allah. However, the level of understanding and interpreting has been varied
among the people throughout the time for many different reasons. This ability
of man is one of the characteristics, which distinguishes him from the other be-
ings.

In this paper it is aimed to discuss the significance of the terms such as
comment (serh), exegesis (tafsir), meaning, interpretation, hermeneutic and
text, along with their meanings for religious texts. Then the adventure of her-
meneutics in the Western world will be handled in the light of interpretation
(serh-tafsir) tradition in Islam as well as the similarities and differences be-
tween these two.

Torah and Bible have been transmitted to the new generations verbally for
centuries. During their textualisation the original texts were partially falsified
and partially altered by the interventions of either religious functionaries or
narrators, that has led to the production of different sacred texts which we call
today Torah and Bible. Knowing that fact western ecclesiastics were occupied
with searching new interpretation methods to resolve the controversies in dif-
ferent Bibles for a very long time. Whilst giving the text precedence over the
word was unveiling an unending discussion topic, the zeal to reveal a reliable
text from the different Bible transcripts have brought hermeneutics into the
world. Hermeneutical methods have been developed until the present day by
the discussions and contributions of various scholars. This paper will shed light
on these discussions as well as their background.

The motive behind the emergence of the hermeneutics, its processes and
conditions as well, differ from the sarh and tafsir tradition in Islam. Bearing this
difference in mind, this paper will argue whether it is possible to speak of herme-
neutics in Islam.

Interpreting has a three dimensional structure. However, relations be-
tween the author, the object (text) and the subject (reader), main elements of
this structure, should be considered alongside with the factors, which had effect
in understanding and interpreting the text. in this regard the author is the per-
son who constructed the text, the reader is the subject of the interpretation pro-
cess and the work is the text’s itself.

To which extent may the interpreter interfere with the text? How should
be the relation between the author and interpreter? What level of involvement
should the Subject have in the text?

Could hermeneutics offer a fresh methodology to sarh and tafsir tradition?
Or shall it be regarded as a horizontal depth or a new vision? Could the sarh and
tafsir reservoir be named as Islamic hermeneutics?

Hermeneutics can provide an insight for Islamic world by providing tech-
niques for text analyses, as, unfortunately, text analyze methods are not suffi-
ciently dwelt upon.



Insanoglu, Hz. Adem (a.s) ile baslayan diinya hayatinda evreni, tabiati,
cevreyi, somut ve soyutu yani “varlig’” Allah’in kendisine verdigi akilla
kelimelerle/sozlerle anlamaya ve yorumlamaya ¢alisir. Bu anlama ve yo-
rumlama diizeyi, cesitli sebeplerden dolay1 insanlar arasinda tarih boyunca
farkli olmustur. Bu sebeple insan ve anlama-anlamlandirma siirekli sorun
olagelmistir. Bununla birlikte insanin bu yetenegi, onu diger varliklardan
ayiran en temel 6zelliklerden biridir.

Ulkemizde hermenétik, basta felsefeciler olmak iizere cesitli bilim dalla-
r1 tarafindan uzun siiredir tartisilmaktadir. ilahiyatcilar arasinda ise, Kur’an
tefsiri-hermendtik iliskisi tizerine son yirmi yilda bir takim kitap ve makale
calismalar1 yapilmasina karsilik, konuyla ilgili hadis/stinnet alaninda hentiz
bir ¢alisma yapilmamistir. Tebligde, hadis-hermenétik iliskisi ve hermenéti-
gin bugiin hadisleri yorumlamaya bir imkan sunup sunamayacag1 meselesi
ortaya konulmaya calisilacaktir. Zira bu iliski veya felsefl tartisma, ¢ok
boyutlu olup bildiri sinirlarini agsmaktadir. Burada sunuma, meseleye dikkat
cekme belki de daha dikkatli olma diizeyinde bakilmasi istirham edilmekte-
dir.

Bildiride serh, tefsir, te'vil, anlam, yorum, hermenétik/hermeneutik (yo-
rumbilim) kavramlarinin ne anlama geldigi konu baglaminda kisaca ele
alinarak terimlerin metin, 6zellikle de dini metin(ler) ile anlama arasindaki
iliskisi izah edilmeye ¢alisilacaktir.

Kur’an’in anlasilmasi, risaletin baslangicindan giiniimiize kadar, Miislii-
manlarin 6zelde miifessirlerin iizerinde durduklar1 6énemli bir konudur.
Yapilan yorumlar, ¢ok cesitli goriis ve oneriler sunmaktadir. Bu yorumlar,
devasa bir birikim olusturmus olmakla birlikte, anlama sorununu da bera-
berinde getirmistir. 1dhi kelam olan Kur’an’in séz ile anlam iligkisi, diger bir
ifadeyle Kur’an’t anlamak ve ilahi murada ulasmak i¢in yapilan yorum
cabalary, tefsir ve te’vil kavramlari ile izah edilmektedir.

Tefsir, Te'vil ve Serh

Dini ilimler alaninda hermendtikle tefsir akademisyenleri ilgilenmisler-
dir. Dini metin ile hermendtigin iliskisi ve boyutunu anlamak icin bu alanda
yapilan calismalardan yararlanilmistir. Ayrica Kur’'an tefsiri ile hadis serhi
metne anlam vermede birbirine benzerlik gosterdiginden konuya buradan
baslamada fayda gorilmiistir.

Tefsir, “(manay1) acmak, aciklamak; bir soézii bir baska sozle aydinlat-
mak, izah etmek, tarif etmek”! anlamlarina gelmekte olup 1stilahta ise “Insan
giiciinlin yettigi 6lciide Allah’in muradini arastiran, anlama yollarin goste-

! Genis bilgi igin bk. Ragib el-isfahani, Miifredatii Elfézi’l-Kur’én, thk. Safvan Adnan Dav(di, 2002
Dimesk, s. 636; Tasa, Muhammet, (Hamid b. Ali el-Imadi, thk. Muhammet Tasa, et-Tafsil fi’l-Farki
Beyne't-Tefsir ve’t-Te'vil Adli Eserin Tahkiki, Konya, 2005), -Tahkik Mukaddimesi- s. 53; Bilen, Osman,
Cadgdas Yorumbilim Kuramlari, Sule Yay. istanbul 2007, s. 27.
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ren ilim dali” manasina gelmektedir.2

Te'vil, “Geri donmek, doniis, asla doniis, bir seyin varacagina varmasi;
isin baslangici ve sonucu” anlamina gelen e-v-I kokiinden tiiremis olup
“dondiirmek, cesitli anlamlari olan s6zii aciklamak, bir seyi ister bilgi, isterse
uygulama olsun kendisinden murat edilen amaca déndirmek”s, “Bir sozii
baska bir s6ze ¢evirmek, terciime etmek ve aslina veya sonuca baglamak,
dondiirmek, mealini vermek.”4, “Bir so6zii veya davranisi goriiniir anlamin-
dan bagka bir anlamda kabul etme, ¢eviri.”> Manalarina gelmektedir.

Terim olarak iki anlami vardir. Birincisi, “sézii aciklamak, manay1 belir-
lemeye calismak™ur. ikincisi ise, “aciklanan séziin hakkinda oldugu olayin,
onunla anlatilmak istenen seyin kendisidir”. Tanimlarin ilki zihindedir, s6z-
diir, bilgidir. ikincisi ise harictedir. Kur'an’da te’vil daha cok bu anlamda
kullanilmistir. (Bk. Nisa: 4/59, A'raf: 7/53 vd.)¢

Serh, “feth, ta’lik; agmak, ayirmak, genisletmek, agiklamak; bir manay:
aciga cikarmak, beyan etmek, dile getirmek; bir anlatim veya kitabi acikla-
ma, yorumlama; bir seyi aciklamak amaciyla yazilmis kitap; agik ve ayrintili
anlatma” anlamlarina gelmektedir.” Taskopriizide (6. 968/1561) serhi,
“Hadis-i seriflerdeki Rasiiliillah (s.a)’in muradini, kavdid-i Arabiyye ve usil-i
ser’iyye hasebince bi kadri’t-tdka” aciklanmasi seklinde tanimlamistir.8

Hadisleri yanlis anlamanin 6niine ge¢mek i¢in alimlerin ilk asirdan iti-
baren baslattiklar1 anlama ¢abalari, tasnif déoneminin ardindan hicri dor-
diincii asirda miistakil serh olarak ortaya ¢ikmaya baslamistir. Yogun gay-
retlerin gorildigi bu calismalarda, farkli yontemlerin kullanildigr dikkat
cekmektedir. ilk serh calismalarina, Garfbu’l-hadis kitaplar ile isdri serh
tiiriiniin de 6rnekleri olan Hakim et-Tirmizi'nin (6. 295,310/907,922 civ.)
Nevadiru’l-Usul't ve Gulabadi'nin (6. 380/990) Madnil-Ahbdr’t 6rnek olarak
verilebilir.

Dini olsun veya olmasin metinlere anlam yiiklenirken lafiz ve mana veya
dil ve mantik iliskisi, yorumcular1 daima mesgul ettigi icin 6nem arz etmek-
tedir. Dolayisiyla metne anlam verirken bu hareket noktasi, yorumla ilgili
yonelimi belirlemektedir. Bir metni yorumlarken bigane kalinamayan bu
iliskiyi, biitiin yorum yapanlarda/sarihlerde gérmek mimkiindir. Buradaki
temel sorun, anlami genigsleyen lafza ne kadar, mdndya ne kadar itibar edile-

2 Zehebi, Muhammed Hiseyin, et-Tefsir ve’l-Miifessiriin, Mektebetii Vehbe, Kahire ts. |, 14; Kara-
man, Hayreddin, “Tefsirde Eski-Yeni Tartismasi”, Kur’an’i Kerim, Tarihselcilik ve Hermenétik, izmir
2003, s. 20-21.

3 Ragib el-isfahani, Miifreddt, s. 98-99.

4 Bilen, a.ge. s. 27-28.

5 TDK, http://tdkterim.gov.tr/bts (erisim: 31.07.2013).

€ Karaman, “Tefsirde Eski-Yeni Tartismasi”, s. 20-21.

" Bilen, a.ge. s. 27; TDK, http://tdkterim.gov.tr/bts (erisim: 31.07.2013).

8 Bk. Taskdpriizdde, Ahmed b. Mustafa, Miftdhu’s-Se’dde ve Misbdhu’s-Siydde fi Mevdiati’l-Ulam,
Daru’I-Kitiibi’l-ilmiyye, Beyrut 1985, 1, 341; Cakan, ismail Liitfi, Hadis Edebiydti, IFAV Yay. istanbul
1989, s. 142
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cegi meselesinde diigiimlenmektedir.?

Simdi konuyla dogrudan alakali ve son déonemlerde ¢ok kullanilan an-
lam, yorum ve hermendétik kavramlarina kisaca deginilecektir.

Anlam, Yorum ve Hermenétik (Yorumbilim)

Anlam, Tiirkcede mana ile es anlamh kullanilan anlam, “bir kelimeden,
bir sézden, bir davranis veya olgudan anlasilan sey, bunlarin hatirlattig
diisince veya nesne, mang, fehva, valor” demektir.l9 Anlam konusunda
insani sasirtacak denli farkliliklar gosteren anlayis, yaklasim ve kuramlar
dile getirilmektedir.!? Anlama ve yorumlamaya dair, dilbilimciler, anlambi-
limciler ve yorum bilimciler arasinda ortak bir tanima ulasilamamistir.12 Bu
iki kavram hakkindaki felsefi tartismalar hala devam etmektedir. Ancak
yapilan tanimlardan sectigimiz birkagi su sekildedir:

Anlam (anlamlama), bir nesneyi, bir varlig1 bir kavramyi, bir olayi, zihni-
mizde canlandirabilecek bir gostergeye baglayan olustur.13 Diger bir ifadey-
le anlama, bir ifadenin isaret ettigi zihinsel bir icerigin kavranmasi!4 ya da
disiinmenin algi alanina giren olaylar1 herhangi bir yansimaya basvurma-
dan dogrudan dogruya kavranmasidir.15

Dilthey’e (6. 1911) gore, her anlama bir yeniden iiretimdir. Yeniden
liretme ve anlama siirecini aydinlatmak icin i¢ deneyimden kisiye ozel
durumlarin yasantisindan yola ¢ikmak zorunlulugu vardir.l6 Heidegger’e
gore ise anlamak, insanin varh@min anlagilmasidir. insanlar bir metni
anladiginda aslinda kendilerini anlamis olurlar.1?

Kisaca anlama, bir metni okudugumuzda ilk anladigimiz sey(ler) denile-
bilir. Buna ciimlelerin sézliikk anlami da denilebilir. Climlelerin sézliik anla-
mindan herkes bir seyler anlamaktadir. Bu bir nevi 6n-anlama (pre-

9 Lafiz-anlam veya dil-mantik miinasebeti tartismalari icin bk. Cabiri, Muhammed Abid, Arap-isiém
Kiiltiiriiniin Akil, ev. Burhan Kéroglu-Hasan Hacak-Ekrem Demirli, Kitabevi Yay. istanbul 2000, s. 53-
145; Tas, ismail, Ebu Siileyman es-Sicistani ve Felsefesi, Kbmen Yay. Konya 2006, s. 53-76. Ayrica bk.
izutsu, Toshihiko, Kur’an’da Dini ve Ahlaki Kavramlar, gev. Seldhattin Ayaz, Pinar Yay. istanbul ts. s.
71-326; Surus, Abdulkerim, Dini Diisiincenin Yeniden Kurulmasi, Kiyam Yay. istanbul 1989, s. 15-150.
1 TDK, http://tdkterim.gov.tr/bts (erisim: 31.07.2013).

1 Kog, Turan, “Kur'an Dili Agisindan Séz-Anlam iliskisi”, Kur’an ve Dil -Dilbilim ve Hermenétik
Sempozyumu-, 17-18 Mayis 2001, Yiiziinci Yil Uni. ilahiyat Fak. Van, Baski Erzurum, s. 20.

2 jigili tartismalar igin bk. Gérmez, Mehmet, Siinnet ve Hadisin Anlasiimasi ve Yorumlanmasinda
Metodoloji Sorunu, Tirkiye Diyanet Vakfi Yay. Ankara 2000, s. 24-33. Ayrica bk. Guiraud, Pierre,
Anlambilim —La Sémantique-, gev. Berke Vardar, Multilingual Yay. istanbul 1999, s. 23-142; Rickman,
Hans Peter, Anlama ve insan Bilimleri, gev. Mehmet Dag, Etiit Yay. Samsun 2000, s. 38-72; Gorgiin,
Tahsin, Anlam ve Yorum —Dini Metinlerin Anlasilmasi ve Yorumlanmasi-, Gelenek Yay. istanbul 2003,
s. 33-136.

13 Guiraud, Anlambilim, s. 23. Ayrica bk. Gérmez, Metodoloji Sorunu, s. 24-25.

14 Rickman, Anlama, s. 51.

> Mengiisoglu, Takiyyettin, Felsefeye Giris, Remzi Kitabevi, istanbul 1988, s. 65-66.

16 Dilthey, Wilhelm, Hermeneutik ve Tin Bilimleri, cev. Dogan Ozlem, Notos Kitap yayinevi, istanbul
2011, s. 38.

17 Sebusteri, Muhammed Miictehid, “Kuran Metnini Anlama Yéntemi Olarak Hermenétik”,
http://www.islamiyorum. com/ yazdir.php?mkid=336 (erisim: 01.05.2013).
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understanding)dir. Zira bu, istiinkorii ve yoruma agik on-kavrayistir ve
bizim kendi 6nyargilarimizdan kaynaklanan seydir. Gramatik yorumlar, 6n-
anlamanin bilesenleri durumundadir.18

Yorum, “bir yazinin veya bir s6ziin, anlagilmasi gii¢ yonlerini agiklaya-
rak aydinhiga kavusturma, tefsir; bir olay1 belli bir goriise gore aciklama,
degerlendirme; gizli veya hayali olan bir seyden anlam ¢ikarma; bir iiriiniin,
bir modelin, bir sanat eserinin farkli bir acidan ele alinarak yeniden olustu-
rulmus bi¢imi, versiyonu” anlamlarina gelmektedir.1?

Yorum ancak, anlamanin tek basina yetmedigi noktalarda s6z konusu
olmaktadir.2? Haddi zatinda yorum anlamin iizerine oturmaktadir. Dolayi-
siyla bir hadisi okuyan herkesin zihninde, metnin isaret ettigi, dogrudan
kavranabilecek bilgiler olusur. Ancak hadislerdeki lafizlarin isaret ettigi
farkli anlamlarin kavranabilmesi icin metinlerin yorumlanmasi gerekir.
Buna gore hadislerin yalin anlamlarini pek ¢ok kisi kavrayabilirken, metin-
lerdeki detayli yonlerin ortaya ¢ikarilabilmesi bir takim diisiince yontemle-
riyle miimkiin olmaktadir. Ayrica ilave olarak hadis ilimlerini bilmek de
gerekmektedir.

Ornek:

Abdullah b. Omer (r.a) dedi ki: Nebi (s.a) ahir émriinde bize yats1 nama-
zin1 kildird1. Selam verince ayaga kalkarak “Su gecenizi gériiyorsunuz ya! Hi¢
stiphe yok ki bu geceden itibaren yiiz senenin basinda, bugiin yeryiiziinde
olanlardan kimse kalmayacaktir” buyurdu. (Abdullah b. Omer) Bunun iizeri-
ne insanlar, Rastlullah’in (s.a) so6ziindeki “yiiz yil” tabiri hakkinda kendi
aralarinda konustuklar1 sézlere dayanarak bu sézii yanlis anladilar. Halbuki
Peygamber (s.a) “Bugiin yeryiiziinde olanlardan kimse (yiiz yil sonra) kalma-
yacak” soziiyle, (ylz yil sonra yasadiklari) o asir insanlarinin (sahabe kusa-
ginin) son bulacagini kastetmektedir.2!

Misirli Ahmed Emin (6. 1954), bu hadisi Buhari’den “Yiz y1l sonra yer-
yiiziinde dogmus bir canli kalmayacaktir” ( b e 3l 35 ga) jib e i ¥
“sz) seklinde nakletmektedir.22 Ancak hadisin bu formda riviyetine, bira-
kin Buhari'yi, baska kaynaklarda dahi rastlanilamamistir. Hadis kaynaklar-
da, yukaridakine benzer veya farkl lafizlarla pek ¢ok tarikten rivayet edil-

mistir. Onun hangi kaynaktan aldig1 belli olmayan bu metni, Buhari’ye nisbet
etmesi de anlasilir degildir.

Bazi sahabiler, bu hadisten, yiiz y1l sonra kiyametin kopacag; bazi alim-
ler, immetin 6mriiniin kisa olacagi; bununla Hizir (a.s) 6mriiniin kastedildi-

8 Hirsch, E.D., “Gadamer’in Yorum Teorisi”, gev. Ramazan Ertiirk, [sldm7 Arastirmalar, C. 16, S. 3, s.
412-415.

19 TDK, http://tdkterim.gov.tr/bts (erisim: 31.07.2013).

20 Gérgiin, Anlam ve Yorum, s. 139.

21 Buhari, Mevakit, 40 (601); Miislim, Fezailii’s-Sahabe, 217 (2537). Ayrica bk. Buhari, ilim, 41 (116);
Mevakit, 19 (539), 39 (576); EbG Davud, Melahim, 18 (4350); Tirmizi, Fiten, 64 (2251).

22 gk. Ahmed Emin, Fecru’l-islém, Daru’I-Kitabi’l-Arabi, Beyrut, s. 218.
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gi vs. yorumlar ¢ikarmislardir.23 Gorildigi tlizere, kimi sahabilerin metni,
“Yiiz sene sonra yeryiiziinde canli kalmayacak” seklinde yanlis anladiklar
anlasilmaktadir. Ahmed Emin de mesnetsiz naklettigi metni, arastirmaksizin
Oyle anlamis ve hadisi tarihi gerceklerle realiteye aykiri bulup tenkit etmis-
tir.2¢ Hadisin ilk akla gelebilecek anlaminin s6z konusu anlam oldugu séyle-
nebilir. Ancak gerek hadisin fakli metinlerinden ve dizinlerinden, gerekse
serhlerden yapilan inceleme sonucunda, Hz. Peygamberin bu soziiyle yiiz yil
sonra sahabe neslinin son bulmasini kastettigi2> anlagilmaktadir. Bu anlam da
hadisin yorumu olarak gorilebilir.

Nasr Ebi( Zeyd'in dinin temel kaynaklarinin (metinlerin) o6zellikle
Kur'an'in (yeniden) yorumlanmasi ve anlasilmasi i¢in gosterdigi caba ve
arayislarini Islam diinyasinin son yiizyilda icinde bulundugu durumdan bir
cikis arayisi olarak goérmek lazimdir. Ancak o da ¢6ziim olarak batinin
gelistirdigi “edebl inceleme” yontemlerini Kur’an ve Siinnet icin dnermekte-
dir. Onun iki yiizyildir islam diinyasinin igine diistiigii durumun sebebini
Islam’a diger bir ifadeyle Kur’an ilimlerinin yani sira Hadis ilimlerine ézel-
likle de nasslarin (metin) yorumuna bagladig1 anlasilmaktadir.26 Ayrica o,
Tefsir ve Hadis usuliiniin yetersizligini tedvin edildigi déonemde ve dis
etmende aramaktadir.2?

Allah’in kitabinin tefsiri, tarihte oldugu gibi gliniimiizde de tefsircileri
diger bir ifadeyle yorumculari yormustur. Hz. Peygamber’in hadislerinde de
Kur’an gibi olmasa da benzer durum séz konusudur. Hi¢bir yorumcu (mdifes-
sir ve sdrih) kendisinin yorumunun nihai oldugunu iddia edememistir. Gelinen
noktada temel sorunlarimizdan biri, Kur’an ve Siinnetin anlasilmasinin ve
yorumun giincellenmesi meselesidir. Bugiin bize ait bu sorunun tarihte de
ayni sekilde oldugunu var saymak isabetli bir goriis olmamalidir.

Siiphesiz ki Kur’an insan icin indirilmistir. Ancak Allah’in s6zlerinin yo-
rumunu, ¢6zliimlemesini basite indirgemek siradan bir metin gibi gormek
kabul edilebilir degildir. Allah Rasulii de insanlara el¢i olarak gonderilmistir.
Vahiy gozetiminde olan Hz. Peygamber’in s6zlerinin yorumunu da siradan-
lastirmak diger bir ifadeyle siradan bir insan s6zii gibi gormek ne derece
dogrudur?

Hermendtige gore anlama ve yorumlama, okurun veya yorumcunun
kendi yasadiklarina, birikimine, ¢cevresine, sartlarina vs. bagl olarak gergek-
lesen bir eylemdir. Ayrica Hermenétige gore yorum, bireylere gore degisen
ve her biri dogru kabul edilen yaklagimlardir. Oysa Islam, bireylerin nefisle-
rini degil, nasslar1 merkeze almaktadir. Islam’da nasslarin sekillendirdigi

2 Genis bilgi icin bk. ibn Hacer, Fethu’l-Bdri, Daru’l-Ma’rife, Beyrut 1379, Il, 75.

24 Bk. Ahmed Emin, Fecru’l-islém, s. 218.

5 Genis bilgi icin bk. ibn Hacer, Fethu’l-Bdri, 11, 75. Ayrica bk. ibn Kuteybe, Te'vilii Muhtelifi’l-Hadis,
Beyrut 1988 s. 79; Giiler, Zekeriya, “Hadislerin anlagilmasinda Rivayet Dirayet Bitiinligi”, iLAM
Arastirma Dergisi, C. 1, S. 2 istanbul 1996, s. 123-124.

% Ozsoy, Omer, “Nasr Hamid Eb( Zeyd’in Nass-Olgu iligkisi Baglaminda UlGmu’l-Kur
islémf Arastirmalar, C.7, S. 3-4, s. 238 vd.

27 Bzsoy, agm. s. 239.
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birey, toplum ve ortam énemlidir. islam’in degismez ilkeleri yan1 sira yoru-
ma agik hiikiimleri vardir. Hermenétigin ise degismezleri, sabiteleri yoktur.

Hermenétik (yorum bilgisi), islam alimlerinin ilk asirdan itibaren kul-
landiklar1 ve dini olsun veya olmasin metin(soz)leri anlamada basvurdukla-
ry; serh, tefsir, tevil, mdnd/anlam ve yorum terimlerini kapsayan semsi-
ye/cat1 kavram olarak goriilebilir. Ancak burada hermendétigi yorum paran-
tezinde ele alinmaktadir.

Hermenotik/Hermeneutik (Yorumbilim) terimi, Yunan mitolojisinde
“Tanrr’'nin buyruklarimi insanlarin anlayabilecegi bir dile ceviren haberci”
anlamina gelen Hermes kelimesinden tiiretilmis bir terimdir. Tanrilarin
habercisi el¢isi Hermes, tanrilarin mesajlarini 6liimliilere iletir. Ancak bu
aktarim, motamot olmayip buyruklarin aciklanmasi ve fanilerin anlayacagi
dile cevrilmesi seklindedir. Hermenotik, baska diinyaya veya kiiltiire ait bir
metni/disiinceyi diger ifadeyle, bir anlam baglamini, o an i¢inde yasanilan
diinyaya anlasilir bicimde aktarma/gevirme sanatidir. Yunanca’da herméne-
uein fiilinden gelen herméneuia, “bilgece aciklama” anlaminda kullanilmistir.
Aristoteles (MO. 322), “sdylemek, dile getirmek, ifade etmek, telaffuz etmek”
anlamina gelen herméneia’y1 “bir sey hakkinda dogru veya yanlis olan
ifadeleri” doguran zihinsel eylem olarak tarif eder.” Hermenétigin bu anlami
artik giiniimiizde yasamamaktadir. Bugiin hermendétikten séz edilen her
durumda, bu terim, Yeni¢agin bilim gelenegiyle baglantili olarak kullanil-
maktadir. Yani modern bilim ve yontem ile baglantili olarak anlasilmaldir.
Yenicagda hermendétik ilizerine yazilan ilk eser, 1654 senesinde Johann
Conrad Dannhauser (6. 1666) tarafindan “Kutsal Metinlerin A¢iklanmasinin
Yéntemi Olarak Kutsal Hermeneutik” adiyla kaleme alinmis ve o tarihten
sonra kavram dallanip budaklanmistir.z8

Dini arastirmalarin ¢cagdas kullanimina gére hermendtik, dini metinlerin
yorumunun incelenmesi anlamina gelir. O, modern felsefede, tim metin ve
s6z dizimlerinin anlaminin yorumunun teori ve yontemlerinin incelemesi
anlaminda kullanilir. Terim anlamda hermenétik, genellikle kutsal kitap
yorumunun bilimi ve sanati olarak tanimlanir. Bilim olarak kabul edilen
hermendtigin diizenli sisteme gore tasnif edilmis kurallar1 vardir. O, bir
(iletisim) sanati sayilir. Esnek olan iletisim kurallarinin mekanik ve kati
uygulanmas1 bazen iletisimin gercek anlamini saptirir. lyi bir yorumcu
olmak i¢in kisi hem hermenétik kurallarini hem de bu kurallarin uygulama
sanatini 6grenmek zorundadir.2?

Hermendétigin felsefi yontem olarak ele alinmasi, XIX. ylizyilin sonlarina
dogru Schleiermacher (6. 1834) ile birlikte gerceklesmistir. Ona kadar
teolojik, filolojik ve hukuksal olarak islev géoren hermenétik, onunla birlikte
evrensel bir anlama ve ag¢imlama dgretisine yonelmis ve tiim dogmatik ve

2 Genis bilgi icin bk. Gadamer, H.G., “Hermeneutik”, Hermeneutik Uzerine Yazlar, der. ve cev.
Dogan Ozlem, inkilap Kiyabevi, istanbul 2003, s. 13-14; Bilen s. 25-27, 56; inalcik, Halil, “Hermenétik,
Oryantalizm, Turkoloji”, Dogu Bati Dergisi, C. 20/1 (2002), s. 13 vd.

29 Bk. http://hermeneutics.askdefine.com (erisim: 30.07.2013).
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vesileci yonlerinden arindirilmaya calisilmistir. Boylece metnin esas alinan
normatif anlami arka plana gekilmistir. Hermenaétik, kutsal ve klasik metin-
lerle Roma hukukunu, yeni bakis a¢isiyla anlamaya yonelerek tarihselciligin
6nlni de agmistir.30

Hermendétigi felsefi alana tasiyan Schleiermacher, hermendétik tarihinde
ilk defa, anlama fenomeninin bizatihi kendisine yonelen disiiniirdiir. Ona
gore hermendtik, anlamada, evrensel yorumlama teknikleri olusturmayi
dener. Hermenotigin amaci, bir metnin 6zgiin anlamini ortaya ¢ikarmak ve
“yazarin kendisini anladigindan daha iyi anlamaktir.”3! Onunla birlikte
hermendtik, anlamanin bilimi haline gelmistir. Anlama {izerine oturan
hermendtik, dinleyenin veya okuyanin kendisini konusan veya yazan yerine
koyabilmektir. Bu yiizden o, psikolojik (teknik) yorumu, gramatik yorumun
yanina yerlestirir.32

Hermenétik ile ilgili Baz1 Tespitler

Hermendétigin elle tutulur bir metodu/ydntemi degil, yontemleri vardir.
Metodu olusmadigi icin metodolojisinden de s6z edilemez. Bu sebeple o, bir
kuram olarak goriilebilir. Bunun yani sira ufuk agic1 bir rol oynayabilir.
Metod olabilir mi? Olabilir. Ama bunu zaman gdsterecektir. Hermenétik, ya
bir semsiye/cati kavram kabul edilmeli ya da bir kuram veya kisi benimse-
nip oradan yola devam edilmelidir. Birincisinde bir tanim degil tanimlar
manzumesi karsimiza ¢ikacaktir ve bu durumda bir sey sdéylemek tanim
yapmak imkansizlasmaktadir. Zira hermendtikte “kisi sayisinca yorum
vardir” demekle, anlami elde etme konusunda kaotik durum ortaya ¢ikmak-
tadir. Bu konuyla ilgilenen herkesin ayri tanimi birinin digerini yanlislamasi
soz konusudur.33

Hermendétik bir anlama, yorumlama arayisi ve ¢abasidir. Bitmis, tamam-
lanmis bir siire¢ degildir, hala da etmektedir. Onun igin smir cizilemez.
Clnki o, “bizzat sinirlar1 yikmak i¢in vardir”, denilebilir.

Hermenotik metni anlamada okura, her tiirla tasarruf hakk: ve metni is-
tedigi gibi yorumlama yetkisi vermektedir. Iste bu ve benzeri yonleriyle ele
alindiginda hermenétigin kendisi hermenétigin konusu olmaktadir.

Hermendtik metni bir olgu olarak kabul edip arastirmamizi 6nermekte-
dir. Bu yaklasim dili Arapca olan Kuran ve Hadisi de siradan bir metin gibi
ele almamizi 6nermektedir. Bu da dini metinlerin yorumunu buharlastir-
maktadir.

Anlayanin yani 6znenin, anlasilan metnin nesnelligini kabul etmemesi,
metni buharlastirmakta ve degersizlestirmektedir. Herkes her dénemde
metne yeni anlamlar yiikleyerek giincelleyebilir. Ancak metin éznel olmasi

30 Gadamer, “Hermeneutik”, s. 16-17; Bilen, age. S. 48-49.

31 Gadamer, H. G., Hakikat ve Yéntem, Paradigma Yayinlari, istanbul 2008, |, 256-268.

32 Gadamer, Hakikat ve Yéntem, |, 258-260.

33 Ormitson, Gayle L.-Schrift, Alan D., “Hermeneutige Giris”, Hermeneutik ve Hiimaniter Disiplinler,
der. ve cev. Hiisamettin Arslan, Paradigma Yayinlari, istanbul 2002, s. 36; Hirsch, “Gadamer’in
Yorum Teorisi”, C. 16, S. 3, s. 415.
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halinde goreceli hale gelecektir. Bu durumda da metnin baglayicilig1 kalma-
yacaktir. Bununla birlikte, metnin dogrulugu veya yanlishigindan ¢ok, en
azindan tarihi veri olmasi bakimindan nesnelligi s6z konusu olmalidir.

Hermendétigin dini metin ile diger metinleri ayrim yapmadan esit gordi-
gii anlasilmaktadir. Bu bizce kabul edilebilir degildir. Meseleyi Hadis ilmi
baglaminda ele aldigimizda ise, Zayif Hadisin bile tarihi bir gercekligi vardir.
Oldugu gibi kabul edilip sihhat tartismasi, dogrulugu veya yanlislig1 meselesi
ayr1 bir seydir. Hermen6tik bu noktalarda okura, her tiirlii cesaret ve tasar-
ruf hakki vererek dini veya gayri dini olsun metni anlamsizliga siirtiklemek-
tedir.

Anlayan 6znenin, iginde bulundugu dini ve sosyal ¢evrenin metni anla-
maya dogrudan etkisinin yeniden altini ¢izmesi dikkate degerdir.

Hermendétigin bize olabilecek katkilardan biri de ayn1 metinden hareket-
le, farkl fikirlerin ortaya c¢ikarilmasi olarak goriilebilir. Zira Hermenotik,
metinden hareketle yorum yapmay1 6ncelemektedir. Bizim gelenegimizde
ise metinden ziyade, bireyin birikiminden diger bir ifadeyle alimin meto-
dundan farkli yorumlara ulasilmaktadir. Dolayisiyla biz bir metne genelde,
sarihin, miufessirin, fakihin veya anlayanin o metne verdigi anlam cergeve-
sinde bakmaktayiz. Alimlerin cizdikleri sinirlar1 agsmakta zorlanmaktayiz.
Hermendtik ise dikkatli olmak kaydiyla, belirli bakis agilarinin disinda da
metne bakabilme yontemini gostermektedir.

Hermenotigin temel kurgusu metnin saglamligi/otantikligi stiphesi lize-
rine kurgulanmistir. Temel ¢ikis noktasi, saglam olarak nakledilemeyen
Incil'in celisik ifadelerini anlamak, yorumlamak olup daha sonra edebi olsun
olmasin tiim metinlere uygulanmistir.

Icerisinde kizi ile zina eden bir Peygamber kissasi gecen bir kutsal kita-
bin elbette ki celiskileri olacaktir ve inananlari bu geliskileri ortadan kal-
dirmak icin illaki birtakim yontemler arayacaktir. Zira inandig1 kitapta
sorunlar var. Bu kitabin 6zne mi nesne mi, 6znel mi nesnel mi oldugu, i¢
gercekligi, metnin sithhati, dogrulugu yanlishig1 vb. sorulara cevap bulunma-
lidir. Yoksa inandiginiz kitaba itimadiniz kalmaz. Ancak inaniyorsaniz da bu
sorunlar1 halletmeniz lazim. iste bu sorunlara karsi, celiskileri ¢6zmek ve
metni anlamak icin Hermeno6tik kuramlar ortaya atilmistir.

Hermendtik 6n kabul olarak metni sorunlu olarak gérmektedir. Oysa
Kuran-1 Kerim ve Siinnet’in nakil seriiveni ve incil aym siirecleri yasamamis-
lardir. Binaenaleyh Kuran-1 Kerim'i istedigimiz gibi yorumlayabilecek miyiz?
Bu yorumlarin dogrulugu nasil tespit edilecek? Yanlis yorum hangisidir?
Dogrunun yanlisin kriteri ne olabilir? Dogru ile yanlis diye bir sey kalir m1?
Batini yorum ile Hermenétik arasindaki fark var midir? Bu tiir sorulara
cevap vermek oldukea zor goriinmektedir.

Hermenotik, s6zli ve yazili diskurlarin anlasilmasinin ve yorumlanma-
sinin Ogretisidir. Anlama ve yorumlama doktrini olarak hermendtik, baslan-
gicta anlasilmazligin veya yorum Kkeyfiliginin karsisinda, metinlerin anlasil-
masinl ve yorumlanmasini giivence altina alma ihtiyacindan dogmustur.
Kutsal metinlerin, 6rnegin incil'in ya da bunlardan da énce hukuki metinle-
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rin anlaminin, yorumcu tarafindan keyfi olarak gelistirilmeyip uygun bir
kavrayisa eristirilmesi biiyllk 6nem tasimaktadir34 Ancak Hristiyanlik
tarihine bakildiginda durum tersi yonde gelismistir.

Platon’un ve Aristoles’in metinlerine iliskin yorumlarin tarihine bir goz
atmak, onlarin ¢esitliliginin miktar1 ya da bu metinler hakkindaki yorumla-
rin birbirleriyle celisen karakteri konusunda bizi ikna etmeye yetecektir. O
halde, dogru yorumun hangisi oldugunu bilme sorunu, metinlerin anlasil-
masi ve yorumlanmasini, yorumcularin keyfine birakmaya ve onu nasil
isterlerse, dyle yorumlamalarina izin vermeye hazir olacagimiz durumlarin
disinda, 6n plana ¢ikar. Hukuksal metinlerin durumunda, bdyle bir tavir
acikca kabul edilemez, ¢linkii aksi halde yorumu ve hukuksal uygulamalari
bozmaya gotiirecektir. Fakat eski ¢aglara ait felsefi metinlerin incelenmesi
de eger her metinden canimizin istedigi manay1 ¢ikarmamiz ve onu hosu-
muza gittigi gibi yorumlamamiz miimkiin olsaydi, anlamin1 kaybedecekti.
Metinlerin, bir yazari, bir sey hedefleyen ve bir sey sdylemek isteyen bir
yaraticisi vardir. Yazar bunu bize kendi zamaninin diliyle ve belirli bir edebi
formda soyler.3s

Giinliik hayatimizda konusurken sdylenenlerin bazilarin1 dogrudan an-
lariz, ancak bazilarini ise anlamadigimiz ya bir kelime veya climle ya da
bizim bilmedigimiz veya ilgilenmedigimiz bir alan olmasi sebebiyle anlaya-
madigimiz durumlar da olabilir. Ayn1 durum metinler i¢in de s6z konusudur.
Oysa bizler bizden 100’lerce y1l 6nce yazilmis bir metni okudugumuzda
donem, cevre vs. farki sebebiyle anlayamayacagimiz veya yanlis anlayabile-
cegimiz seylerin olmasi miimkiindiir. Bu durumda metni yanls yorumlamis
olmuyor muyuz?

Hadis Serhinde Kullanilan Yéntemlerle Modern Hermenétik Ku-
ramlarin Onerileri Arasindaki Bazi1 Benzerlikler ve Farkliliklar

Hadisleri yorumlarken farkli rivayetlerin birlikte miitalaa edilmesi
onem arzetmektedir. Clinkii rivayetlerdeki ilave ve eksiklikler veya lafiz
farkliliklar1 vs. metni yorumlamada biiylik a¢ilimlar saglamaktadir. Bu da
hermendtikteki biitiin-parga iliskisini3¢ hatirlatmaktadir.

Modern hermenétik kuramlardan bazilarinin metni anlama ve yorum-
lamada o6nerdikleri prensiplere, alimlerin hadisleri serh ederken basvurduk-
lan gériilmektedir. Ornek vermek gerekirse: Garibu’l-Hadis, (ciimlenin
sozliik anlami, metnin s6zliik anlamlarinin tarihsel zemini). Sebebii Vuriadi’l-
Hadis, (metnin tarihi zeminleri, hangi sartlarda sdylendigi, neden, nasi],
ni¢in?). Mubhtelifii'l-Hadis, (metinde tutarsizlik-celiski/metinde tutarlilik).
Ileli'l-Hadis, (metinle ve igerigiyle ilgili problemler), hadisin hadisle izahi,
farkli rivayetlerin bir araya getirilmesi, tarihi veriler, nebevi iislup (seman-
tik, metnin dizini, cimledeki anlamin nasil meydana geldigi, nasil sekillendi-

5).

3% |neichen, Hans, “Hermeneutik ve Dil Felsefesi: Elestirel Bir Hermeneutik’e Dogru”, s. 3.
% |neichen, agm. s. 4.
36 Gadamer, H.G., “Hermeneutik”, s. 16.

373



Hermendétik kurama gore, metinler cesitli sekillerde yorumlanabilir.
Bunlardan biri de “metni kendinden hareketle yorumlama”dir. Liiteryan
Matthias Flacius Illyricus (6. 1575) de “Kutsal metinleri kendinden hareketle
yorumlama™7 soziiyle buna dikkat ¢ekmektedir. Ondan yillar 6nce bazi
muhaddisler, “hadisin hadisle serhi”ni su sozlerle dile getirmislerdir: Yahya
b. Main (6. 233/847), “Sayet biz bir hadisi otuz vecihten yazmazsak, onun ne
ifade ettigini anlayamazdik.”38 Ali ibnii’l-Medini (6. 234/848), “Bir konudaki
biitiin tarikler bir araya getirilmeden bir rivdyetin hatast anlasilmaz.”°
Ahmed b. Hanbel (6. 241/855), “Bir hadisin biitiin tariklerini bir araya
getirmediginiz stirece onu anlayamazsiniz, zira hadisin farkl tartkleri birbiri-
ni tefsir eder ve agiklar.”0

Islam’daki Kur’an-1 Kerim ile hadisin metinlesme ve nakil siireciyle Ya-
hudilikteki Tevrat ile Hiristiyanliktaki Incil’in, metinlesme ve nakil siireci
birbirlerinden farklilik arz etmektedir. Spinoza (6. 1677) bunu “Gergek su ki
Mukaddes Kitablar'in tek bir miiellifi yoktur (...) bilakis o, cesitli asirlarda
yasamis olan farkll karakter sahibi, olduk¢a kalabalik sayidaki bir toplulugun
eseridir...”*1 soziiyle dile getirmektedir.

Tevrat ve Incil yiizyillardir sézlii olarak nakledilmistir. Bilahare yaziya
gecirilirken gerek din adamlarinin gerekse ravilerinin metinler tizerindeki
bazi tasarruflariyla asil metinler kismen tahrif ve tebdile ugramis ve ortaya
farkli dini metinler (Tevrat, incil) ctkmistir. Bu sebeple Batili din adamlari
Inciller arasindaki bu ihtilaflar1 ¢ézecek yorum yéntemleri arayisina girmis-
tir. Boylece yazi, sdziin dniine gecerek bitmeyen bir tartisma da baslamistir.
Batinin degisik niishalardan saglam bir incil ortaya cikarma cabalari, her-
menétigi (yorumbilim) dogurmustur. Buna mukabil islam’in dini metinleri
(Kur’an ve hadis) ise, ilk giinden itibaren hem ezberlenmis hem de yazilmis-
tir. Boylece Islam diinyasinda dini metinlerin asillari, hem sozlii hem de
yazili nakil ile koruma altina alinmistir. Bu noktada akla gelen hadiste mana
ile rivayet meselesi, bu baglamda yeniden gézden gecirilmelidir.

Birinde iyi korunmus ve saglam nakledilmis metinler varken, digerinde
korunamayip daha sonra nakledilmis metinler vardir. Bu sebeple Miislii-
manlar saglam ve kuskusuz metni yorumlamaya calisirken, Yahudi ve
Hristiyanlar, saglam olmayan bir metnin 6ncelikli olarak saglamligini ortaya
koymaya calisip sonra yorumlamaya calismaktadir. Bu durum, iki taraf
arasinda énemli metodolojik farkliliktir.

Hermenétigin ortaya ¢ikis sebebi, siirecleri ve sartlar ile Islam’daki serh
ve tefsir gelenegi birbirinden farklhilik arzetmektedir. Hadis/siinnetin bizati-
hi kendisi anlama ve yorum faaliyetidir. Hadis/Stinnet Kur’an-1 Kerim'in

37 Gadamer, H.G., “Hermeneutik”, s. 16-17.

38 Hatib el-Bagdadi, el-Cami’ li Ahlaki’r-Ravi ve Addbi’s-Sami’, thk. Mahmud et-Tahhan, Riyad 1403,
11,212,

3 Hatib el-Bagdadi, age. II, 212.

40 Hatib el-Bagdadi, age. Il, 212.

41 Kilig, Sadik “Nesnellikle Oznellik Arasinda Yorum”, islémf Arastirmalar, C. 9, S. 2, s. 104.
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yorumudur. O, nasslar1 dogru yorumlamay1 da boylece iimmetine gdstermis-
tir. Bu sebeple mutlak anlamda Islami hermendtikten soz edilemeyecegi
anlasilmaktadir.

Sonug¢

Dini metinler asil (nesnel), yapilan yorum ise daima siibjektif olmaya
mahkumdur. Bu sebeple yorum, hi¢bir zaman aslin yerine konulmamalidir.
Metin-yorum iliskisinde, metin nesnel, serh ve tefsir (yorum) ise 6zneldir.

Kur’an-1 Kerim ile hadislerin metinlesme seriiveni ile Tevrat ve Incil'in
metinlesme siireci birbirlerinden farklidir. islam Kkiiltiiriinde bu siirec ilk
giinden beri bir takim kurallara baglanarak kayit altina alinmistir. Buna
mukabil, ayni1 seyi Tevrat ve Incil icin séylemek miimkiin degildir.

Giinlimiizde kisi veya Ogrenci bilgiye, aninda ve ¢ok kolay erisme
imkanina sahiptir. Oysa ge¢miste bilgiye erismek icin bir silirii zahmete
katlanmak gerekiyordu. Ayrica herkes de ulasamiyordu. Bugiin bilginin
nerde ve nasil kullanilacagi yani yorumu gittikce daha fazla énem kazan-
maktadir.

Bizde duraganlik, tamamlanmislik 6zgiiveni vardir. Oysa Kurant Kerim
ve slinneti yorumlamaya, anlamaya veya yorumu giincellemeye devam
etmeliyiz. Bu konuda hermenétik bizlere 151k tutabilir.

Hermenotik, serh ve tefsir gelenegine alternatif bir yontem 6neremez.
Ancak ufuk agabilir. Serh ve tefsir birikimine Islam hermendtigi denilemez.

Oryantalistik fikirler gibi hermenotik de maalesef Islam diinyasina 6zel-
likle dini metinler alaninda ciddi tartisilmadan, teknolojik bir iiriin gibi
sokulmustur.

Hermenétik, Islam diinyasina metin tahlilinin nasil yapilacagi konusun-
da 151k tutabilir. Zira bizde metin analiz yontemleri tlizerinde pek durulma-
migtir. Bu konuda yeterli usul gelistirilememistir. Lakin hermendtikten Islam
Kur’an ve Siinnet hermenétigine yol ¢cikamaz.
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THE BIBLE AND THE LAND OF SHADES:
DIVINE JUSTICE AND HOW WE READ THE BIBLE

Prof. Dr. David J. GOA
University of Alberta, Canada

Abstract

For the last hundred years or so a substantial number of Christians have
been divided on how to read the Bible. Two schools of thought emerged and in
no place more so that in North America. Evangelical-Literalists have read the
Bible through the 18th century lens of rationalsim often looking for proof texts
based on historical or scientific evidence. Their opponents, liberal-modernists,
likewise draws on 18th century rationalism. The fruit of the way these co-
dependent twins as I call them, has been to deeply limit the spiritual power of
scripture and to frame the engagement with scripture in ways that have done
little to help Christians speak to the need for healing in our world. Rather, they
have often extended human suffering through using scripture texts to justify
actions against communities viewed as outside the reach of Divine love. In this
paper Iwill briefly explore how Christian communities came to read the
scripture in ways that reduce it to history and atrophy its spiritual power to
speak to injustice and invite the hearer to listen to their better angels and act
our of compassion and mercy and seek healing instead of revenge. [ will then
articulate a third way scripture has been read by the faithful, an ancient and
spiritual way that understands the depth of the human propensity to make of
the living God a kind of pagan military deity in service to human passion. This
paper will be offered in the context of the gift and struggle among Muslim
scholars over current questions about the Qur'an and how Muslims read or
ought to read the scripture.

Even if such words as wrath, anger, hatred, and many meager others
are pressed into speaking of the Creator, we should not suppose that
He ever does anything in anger or hatred or zeal. Many such figures
are employed in the roiling span of Scripture, provisional terms far
removed from Who He Is. Even as our own, relatively rational persons
have already been tweaked, increasingly if slowly made more compe-
tent in holy understanding of the Mystery-namely, that we should not
take things quite so literally, but should suspect (concealed within the
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corporal surface of unlikely narratives) a hidden providence and
eternal knowledge guiding all-so too we shall in future come to see
the sweep of many things to be quite contrary to what our current,
puerile processes afford us. —Saint Isaac of Nineveh!

Substitutionary atonement is not a sacrifice required by God.
It is a demonstration of just how cruel we can be to even the best.

And, when we glimpse this, as did Longinus, we may open to God’s
love.

I received a letter from a person who entered the Orthodox Church in
midlife. He was raised and lived his early adult life within the context of one
of the many wings of pious Protestantism. He wrote of a long struggle with a
deep sense of unworthiness before God. He described a seesaw pattern. No
sooner would he come to rest in the grace of the Holy Spirit than he was
overwhelmed by images of divine judgment. His entrance into the Orthodox
Church was prompted in large part by his experience of the love of God
through the liturgy. God—the lover of the world, unfolded in the liturgical
life and the theology of the Orthodox Church—was what his heart and mind
desperately longed for. He wanted to be bathed regularly in God’s grace. He
wrote to me because he had another setback, plunged again into a swamp of
unworthiness.

My correspondent had come across the writings of Fr. Vladimir Moss,
also a convert to Orthodoxy, a prolific writer with an elaborate website
devoted to theological issues and themes. Many converts have an appetite to
correct, adjust, or provide a proper accent to the faith to which they have
recently come. It is an odd response, and Fr. Moss would appear to have a
substantial appetite for it. It seems to me that since he became Orthodox, he
spends a great deal of time and intellectual energy trying to convert the
Orthodox to a set of theological and spiritual preoccupations that he deems
essential, but which are actually quite foreign to the faith of the Eastern
Church. My correspondent began reading various texts posted on Fr. Moss’
website and was completely taken aback at both the tone and the argument.
Here was a priest of the Orthodox Church who, according to my corre-
spondent, placed divine judgment and condemnation at the centre of the
spiritual life. Article after article on the site zealously marshaled biblical
texts as indicators of divine judgment and punishment. My correspondent
was plunged back into depression, shaped by his sense of unworthiness. The
fragile and hard-won peace of the Holy Spirit he had tasted vanished, and in
his desolation, he wrote seeking a way out of the morass painted by Fr.
Moss.

[ have often listened to people possessed of a spiritual passion for divine

! Quoted in Love’s Immensity, Mystics on the Endless Life, adaptations and translations by Scott
Cairns. Brewster, Massachusetts: Paraclete Press, 2007: 77.
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judgment and punishment. We find this appetite in a few people in all
churches, and their fervor often vaults them into positions of leadership. I
try to hear their favourite biblical texts on divine judgment as they hear
them. Occasionally the echo of a deep personal pain emerges, a pain that has
festered for years. And they use texts of divine judgment to mask this pain. A
natural and deep sorrow over their own missteps seems to have been
pushed back, repressed and replaced by pulling forward what they presume
to be the anger of God. Only when I finally hear the echo of their heart do |
invite them to listen again to the biblical text, in the hope they may hear it in
a new way. | ask some questions: Why do they hear divine judgment in this
text? What prompts them to treasure the judgment? Where in the text is the
Lover of the world? Where is the revelation of Jesus Christ? Or, has their
way of reading the text only revealed their own deeply troubled heart and
wounded mind? I ask them to consider how a passion for judgment re-
shapes the mind and heart, how it affects their conscience and their rela-
tionships. Does that reading serve to heal? Or does it simply deepen their
own wounds and the wounds of the world? Does the reading open the
wellsprings of compassion, making the reader more sensitive and responsi-
ble for those who, in our interpretation of the text, seem to be under divine
judgment? Are we moved to seek the healing of those we think are con-
demned? After considering these questions, I then reflect together with
them on Jesus Christ, both as teacher and model, and consider how such
texts flowed off his tongue. Did he speak them with the cathedral voice of a
judge? Or, did he read them with a broken voice, a voice that carried tears of
solidarity, the sorrow of human tragedy, the compassion of a loving Father?

A preoccupation with divine justice is dangerous for the spiritual life.
Over five decades, I have talked with many fine people who have been
diverted from a relationship with the Love of the world by arguments that
reduce the one Lord of all history to a vengeful god, a type of Baal, Zeus, or
Moloch.2 This misidentification of God is not surprising, for it is precisely
this deeply human issue that is being worked out in the narratives of the
Hebrew Bible from Genesis to Malachi. The misidentification of the Creator
and Sustainer of Life with gods of vengeance and divine justice is idolatry,
and the antidote to idolatry culminates for Christians in the Gospel depiction
of the rabbi from Galilee who laid down his life rather than passing on the
suffering. He taught and showed us that the mercy seat, not the throne of
judgment, is at the centre of creation. When the mercy seat disappears into
the shadow cast by the judgment throne, many sensitive people are driven
into the land of shades, unable to glimpse or encounter the Lover of the
world, losing all confidence. Like my correspondent, they are tempted to
despair of ever coming to rest in God’s grace. When we see ourselves solely

2 Baal was widely worshipped as a warrior-god in Canaan and was the consort of Ashtoreth (Ishtar),
the daughter of battle. In the classical Greek pantheon, Zeus is king over all the gods, a powerful
warrior and lord of justice. The Bible depicts Moloch as the god of both the Canaanites and Phoeni-
cians to whom children were sacrificed.
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from the perspective of sin, it is normal to assume that God is the god of
judgment and vengeance. It was so for Adam and Eve in the garden of Eden,?
and it is still so for most of us. In response to this confusion of our own self-
loathing with our perception of God’s attitude, some have turned to atheism,
perhaps trying to free themselves of an unconscious projection. Others have
sought out one form of illumination or another in the religions of the East.
Most of my generation adopted a virulent form of secularism that complete-
ly discounted any and all consideration of the ineffable. As a result, their
language of wonder, regard, and thanksgiving began to shrink over time,
and any remnant of community withered into fraternal relationships. This
has been the awful cost to the Gospel of Life wrought by the misidentifica-
tion of the Lover of humankind with a god of vengeance. It is an ancient
idolatry, and the most costly idolatry of the modern age.

What is the root of this preoccupation with divine judgment? How does
it come about that women and men who speak of an encounter with the
compassionate Christ who has “saved them from their sin” and from despair
can come to despoil the gift of life and reimage the Savior and Divine Lover
as a veiled form of Baal, Zeus, or Moloch? How does it happen that those
who claim to have been rescued from perdition turn their rescuer into a god
of justice, punishment, war, or vengeance when they reflect on the sin of
others?

Infatuated with Divine Justice

Do not call God just, for His justice is not manifest in the things concern-
ing you. Justice does not belong to the Christian way of life and there is no
mention of it in Christ’s teaching. Mercy and justice in one soul is like a man
who worships God and the idols in one house. Mercy is opposed to justice [.
..]- As grass and fire cannot coexist in one place, so justice and mercy cannot
abide in one soul. As a grain of sand cannot counterbalance a great quantity
of gold, so in comparison God’s use of justice cannot counterbalance His
mercy. The man who chooses to consider God an avenger, presuming that in
this manner he bears witness to His justice, the same accuses Him of being
bereft of goodness. Far be it that vengeance could ever be found in that
Fountain of love and ocean brimming with goodness!

-St. Abba Isaac the Syrian*

3 Genesis 3

4 St. Abba Isaac the Syrian, Homilies 48 and 51, The Ascetical Homilies of St Isaac the Syrian,
translated by the Holy Transfiguration Monastery, Boston, Massachusetts, 1984. Also known as
Isaac of Nineveh, he was a monk of the Chaldean church from Beit Quatraye, possibly Qatar on the
Persian Cult. He served briefly as bishop of Nineveh sometime before 680, but resigned after a few
months and returned to the solitary life. He is one of the most mature and gentle authors on the
spiritual life and contributed to the development of the hesychastic understanding of the spiritual
life.
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The history of religions, including Christianity, is filled with struggle
over the image and meaning of divine judgment and condemnation, God’s
justice and our unworthiness, places of purgation, and eternal punishment.
The struggle is deep and the implications are many and varied. Our image of
God shapes our self-understanding, our relationship to others and to the
world. And, conversely, our self-image reflects and shapes our image of God.
Is God the divine judge? If so, what is required of me? Is God the Lover of
creation? If so, what is required of me? Our image of God and how these
images despoil or bless our life is all too often a central metanarrative of our
reading the Bible. In and through the Bible’s narratives, we have a revelation
of idolatry and many examples of how the mind and heart work when
captive to the shadow places of shame and guilt. We also see this struggle
unfolding in the lives of saints and, often enough, in our own lives. The
question of how we are to think of God echoes through the writing of the
church fathers and spiritual mothers of the Christian tradition. This should
not surprise us. Perhaps most of the human family has lived in the fear that
the divine, the mystery behind creation, is either inherently malevolent or at
least needs to be propitiated on a regular basis. Without proper sacrifice,
deities turn sour and have their way in our lives. The American poet Archi-
bald MacLeish, in his celebrated play /B, has a refrain, “If god is good he is
not God. If God is God, he is not good.”> He carries this refrain through his
contemporary retelling of the Job story in the Hebrew Bible. Certainly one of
the reasons this play became so popular in the 1950s was its deep reso-
nance in the hearts of many. A number of years ago, the newly-minted
American citizen and longstanding English journalist Christopher Hitchens
published God Is Not Great: How Religion Poisons Everything (Sydney, Aus-
tralia: Emblem, 2008), a book speaking to the shadow side of human re-
sponses to this struggle and bearing ample witness to its pervasiveness in
the human mind.

What is the root of the preoccupation with divine justice and punish-
ment? For some people this preoccupation is easy to understand. They have
suffered deeply at the hands of others, and cannot imagine that their tor-
mentor, having caused such pain, will get away with it. | have known a few
people who suffered in this way as children, abused by those responsible for
their care. Other women and men who survived concentration camps or
ethnic cleansing cannot imagine the perpetrators getting away with it. There
are also many who have been taught self-hatred by a religious or cultural
worldview perpetrated on them. They, too, rest on the notion that in some
final way the miscreants will have to pay for their abuse. I have also met
many who had, by all reason, the right to view their malefactor this way and
did not. They had suffered under Hitler, Stalin, or Pol Pot, at the hand of a
rival tribe, a spouse, a father or mother, an enemy, or a spiritual authority.
After a time and with considerable struggle, each of them came to be an-

5 J.B., Archibald MacLeish (Cambridge, Massachusetts: The Riverside Press, 1958).
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chored in such a way that they no longer ordered the world through the
prism of this darkness.

Others infatuated with divine justice may be a bit more difficult to un-
derstand. Some may have cultivated the habits of mind common (and per-
haps necessary) in the adolescent stage of development. They have the
literalistic and absolutistic mindset that characterizes some thirteen-year-
olds, and they may suffer from anxiety when forced to exercise judgment
beyond the parameters of their one-dimensional worldview. The normal
connections between layers of meaning are often either not made, or else
are feared and resisted. They may see the world through the prism of black-
and-white absolutes operating on a single manageable layer. Other men and
women preoccupied with divine justice have simple mental limitation.
Complexity is beyond them, and they can only handle life by seeing it as a
set of simple issues, the meaning of which is predetermined. Others have
abused drugs or alcohol and their mind has lost its natural elasticity. The
normal pathways between layers of meaning are atrophied and the symbol-
ic capacity of the mind has vanished. Their tolerance for not knowing what
something may mean for others has dried up, and they insist on simple
explanations for complex truths.

Still others have abused the spiritual dimensions of their own life. Rec-
ognizing how easy it is to ignore the witness of their own conscience, they
may have become fearful and sought refuge in a small set of absolutes. They
may no longer be able to field the complexity of human experience, afraid of
what it may reveal of their own experience. They have replaced the stance of
faith with moral absolutes in order to protect themselves from self-
knowledge, and in doing so, they are in danger of losing their capacity for
the kind of compassion that runs like a golden strand through the whole of
the Gospel, and that Jesus Christ came to restore to the human nature.

Whatever the origins or sources of the mind’s appetite for divine judg-
ment, the results are similar. We are stricken, unable to discern or lay claim
to the struggle that is a common part of the mature experience of human
beings who seek life-giving pathways. The natural response of compassion
for others is a spiritual gift we acquire when we recognize the complexity
and missteps in our own experience. When we refuse or are unable to do
this, our capacity for compassion withers. Our appetite for divine judgment
grows. Our mind becomes stranded on the island of its own fear.

The appetite for judgment and vengeance spins out into the world. In no
time at all, our moral absolutes find common cause in larger ideologies
buttressed by particular political or theological perspectives. We deny the
struggles of others and take comfort in assuming we have the right and
proper way of viewing and judging what is behind the struggle. We join a
circle of well-meaning people with a similar appetite, and begin to reorder
the world accordingly. Ideology replaces spiritual discipline and the teach-
ing of the Gospel. Fear replaces the stance of faith. The compassionate
response in our heart for the suffering of others is buried by the righteous-

382



ness we have come to treasure above all else.

The ideological frame of mind replaces the deep desire for virtue that is
written on the human heart with a stance of judgment. The dynamic of our
life together in the world is now thought of as unnatural, and thus sinful.
What is part of human development and the struggle to find healthy ground
and to deepen virtue is experienced as destabilizing. Anger sets in, an anger
that moves easily from the personal to the political, the social, and the
cultural. Moralism provides justification for the vengeance hiding below the
surface of a wounded mind. It easily becomes the foundation and driving
force behind the theological cathedrals built to justify unresolved passions.6
This happens precisely because those actions are part of the mimetic conta-
gion identified by René Girard in his provocative book, I See Satan Fall Like
Lightning (Ottawa, Ontario: Orbis Books, 2002). Moralism is the heart of all
scapegoat stories spanning the history of human culture. It thrives in the
land of shades. When we persist in understanding the world through this
commonly-held prism, it is because we have not yet witnessed—no matter
how much we may quote from it or frame our judgment in biblical terms—
the one scapegoat story with a difference: the story of the incarnation,
death, and resurrection of Jesus Christ.

In a haunting text in the Gospel, we hear Jesus speak of this ideological
way of seeing the world. Just before his withdrawal across the brook Cedron
to the Garden of Gethsemane, he says, “These things have [ spoken unto you,
that ye should not be offended. They shall put you out of the synagogues:
yea, the time cometh, that whosoever killeth you will think that he doeth
God service. And these things will they do unto you, because they have not
known the Father, nor me.””

It is an old habit of mind, ubiquitous in human culture. Moralism killed
the rabbi from Nazareth just as it threatens all forms of the anointed life.
Anytime we are inclined to cast others out of the kingdom, out of the church
or out of our lives, we are in danger of replaying what unfolds in the Garden
of Gethsemane. This Gospel narrative is a revelation of how the mind and
heart thin when captured by ideologies of righteousness.

In each of these ways, the human mind becomes a captive of an ideology
instead of illumined by the love of God. It is a tragedy, and Christians are
called to shed light on what is actually going on within the afflicted person’s
mind and heart. We are called to clarify the deep struggle taking place and
distinguish its appetite for vengeance from the teaching of the Gospel of

6 “Passion” is the English word used to translate the Greek word for suffering used throughout the
Greek New Testament. The knowledge of the inner life and the spiritual disciplines of Orthodoxy are
largely concerned with the human passions, what they reveal to those who suffer from them and
how to work to not have them dominate life. For an exhaustive consideration of this subject, see
Jean-Claude Larchet, Therapy of Spiritual Ilinesses, translated from the French by Fr. Kilian Sprecher,
3 volumes (Montreal, Canada: Alexander Press, 2012).

7 John 16:1-3, King James Version
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Jesus Christ. Christians are called, with the Holy Spirit, to seek the healing of
this mental and spiritual condition, to seek the liberation of those captured
by what can only be an awful form of bondage.

Reading Scripture and the Spiritual Life

The apostle Paul, writing in Corinth in 58 CE, speaks of the deep longing
for God, for what is ultimate in life, written on the heart of each person.?
This longing can be misappropriated, and its spiritual impulse turned from
the desire for God to a preoccupation with moral absolutes and divine
justice. All human presumption about divine justice is based on how human
justice works. Curiously, the very people who argue that God’s creation is
completely fallen, those who hold to the doctrine of original sin,° which
argues that the mind and heart are deformed from birth, also argue that
they have somehow properly grasped and interpret divine justice. Perhaps
we should turn this around. If [ am inclined to take up the cudgels and do
battle on God’s behalf, perhaps it is a mind possessed of unresolved passions
that is at work. When our mind and heart lose their moorings in Christ’s
love, we reimage God’s creation as polluted, see human experience as a
demonic struggle and, oddly, consider our own judgment and understanding
as providing the moral order appropriate to God’s justice. In order to mask
this spiritual habit, proof text upon proof text is marshaled from both scrip-
ture and the writings of the church fathers to justify our argument for divine
justice and express our moral indignation. Churches sometimes mistake this
spirit of fear for piety, and elevate those possessed of it to the role of de-
fenders of truth and moral absolutes.

The Bible explores this spiritual disease and reveals to us its self-
delusions. The Orthodox theology of the spiritual life builds on these biblical
narratives and invites us to a “renewal of our mind,”10 to set fear aside and
cultivate a disposition of faith. “Perfect love casts out fear,”!! and it is fear,
not doubt, that is the opposite of faith. Again and again, the scripture narra-
tives map what happens when faith is replaced by fear. Fear is the primary
pathway into idolatry, and always elevates justice over mercy, moralism
over virtue, estrangement over relationship, self-righteousness over com-
passion. From Adam and the patriarchs onward, we see those invited to live
the covenant clothe their fear in law, in belief, and in ritual purity, and turn
these gifts into a means for buttressing their fear and defining themselves
against others. Within this fear, there is no room for others, either within
God’s care or within their own circle of spiritual friendship. Unresolved
passions are nurtured by fear and become the prism through which we

8 Romans 2:15

° The doctrine of original sin developed in the Latin wing of the church. The Orthodox Church, as
with both Jewish and Islamic theological traditions, does not hold to it.

10 Romans 12:2

111 John 4:18
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understand our covenant relationships to God and others. Faith withers in
the face of these passions. The mind shrinks and the heart hardens and
curves in on itself.12 We are no longer disposed to see the human struggle as
the abode of God’s mercy. The suffering of others ignites our judgment and
suppresses our compassion. When we invoke divine justice on others, they
are no longer our fellow human beings sharing in the divine image. Rather,
they become mere symbols, unrighteous and immoral spiritual enemies
whose sole purpose is to ignite our fear. The withering of faith brings a
hardening of belief and a preoccupation with moral purity. The place deep
within us that faith has vacated is filled with belief!3, morals, and purity.

No matter how thoroughly they may ground their arguments in biblical
passages or moral principles, those who market fear and anger remain
possessed by undisclosed and unresolved human passions. While scripture
may have always been used by a few to argue divine justice, the type of text-
mining required to make those arguments today was foreign to Jews and
Christians until the modern period. Recently, some Orthodox Christians
have adopted the habit of American evangelicals and fundamentalists of
using snippets of scripture as proof texts for one treasured moral principle
or another. Orthodox converts with this habit of mind, converts such as Fr.
Vladimir Moss, simply add to their battery of biblical proof texts the enor-
mous body of texts drawn from the church fathers. They marshal texts from
scripture and tradition using them to argue for divine justice in service to
their ideology. The Orthodox Church was historically immune to this way of
using scripture. It no longer is. We have entered a new period in the history
of this particular spiritual epidemic.

What is wrong with culling proof texts and lining them up one after an-
other? It is a habit of mind that avoids the Gospel’s call for transformation. It
eludes “the renewal of our mind,” replacing it with moralism and the pos-
ture of righteousness. If there is no love in our heart, and if our mind re-
mains possessed of unresolved passions, we have no choice but to think and
act out of our particular form of spiritual bondage. This is a common strug-
gle. Liberals and conservatives within the church both suffer from it. In the
lives of many religious people, it stands as the last barricade isolating them
from the call to a Christlike life, a life filled with compassion and grace, a life
without fear, defending nothing.

To help illuminate the question of proof texting and put forward an al-
ternative, we need to consider how the scripture has been heard by the
faithful and how it becomes a key means of revelation in their life, unveiling
the mystery of their passions, revealing the love of God, and leading them to
the renewal of their mind. How did Jesus learn the Torah? How do Jews hear

12 |n the 16™ century Reformation, Martin Luther wrote of sin as “a curving in on oneself.”

3 The church has taught in all times and places that faith is a disposition of the mind open to
discern the unfolding of God’s grace coming to greet us from the future, and that belief is a
secondary world, giving conceptual form to what the life of faith has given through experience.
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and read the Torah? How has the Orthodox Christian tradition shaped its
understanding of scripture and its place within tradition and church? What
is its use as part of the spiritual discipline of the faithful?

How Did Jesus Learn the Torah?

Many years ago, | had the privilege of doing field research work in the
Jewish community in Western Canada. I was seeking to understand how
faithful Jews understood their spiritual disciplines including synagogue life,
biblical narratives, the law, the tradition of blessings, and the gift of the
pathway of Torah. [ wanted to glimpse how Torah informed and shaped
their relationship to God and to the life of the world, how it shaped the
minds and hearts of men and women within the Jewish community whom [
had increasingly come to see as close relatives of the rabbi from Nazareth. I
also wanted to deepen my understanding of the formation of Jesus Christ
and his family and community.

Early on in my conversations, I heard each of the women and men I had
come to know as friends speak about their first hearing of the Torah and
how they came to learn its texts. Eve Pascoel* was the first one to tell me.
When she was a small child growing up in Rosedale in Toronto, she would
often wake up to the sound of her father, a distinguished lawyer, chanting
the early morning prayer. She would trundle out of bed and go to his study
where he was davening. He stood, bound in his phylacteries and wrapped in
his prayer shawl (tallit). It was a large prayer shawl she told me, the kind
Orthodox Jews prize. He had it draped over his head and hung down over
his shoulders, covering his body like a large blanket, its fringes at each end
almost touching the floor. She would run to him and crawl under the prayer
shawl. Her father would not miss a beat in his prayer as he reached down to
gather her up and wrap her tightly in his shawl and in his prayer.

Harken O Israel: YHWH is One!
Now you are to love YHWH your God
with all your heart, with all your being, with all your substance!

These words, which I myself command you today, are to be upon your
heart.

You are to inculcate them in your children
and are to speak them
in your sitting in your house and in your walking in the way,

4 Eve Pascoe, now of blessed memory, developed the Jewish archive and collection at the Provin-
cial Museums of Alberta through a joint research project we undertook in the Western Canadian
Jewish communities.
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in your lying-down and in your rising-up.1>

A day or two after listening to Eve’s account of hearing the Torah on the
lips of her father as she cuddled in his tallit, I thought of how common this
has been in the Jewish community all the way back to Nazareth. I thought of
Jesus, a year old or so, perhaps having just learned to walk. He wakes in the
early morning to the chant of his earthly father Joseph. The sun has just
come up and he hears the same prayer that woke up Eve in Toronto. He, too,
trundles out of bed, scurries across the simple room to the balcony over-
looking Nazareth, and cuddles in under his father’s prayer shawl. The words
from Deuteronomy 6:4-8 set themselves upon his heart: “Hear O Israel! The
Lord our God, the Lord is One.”

For the last two thousand years, and back into the time of exile, Jewish
children like my friend Eve and like Jesus, have learned the scripture by
hearing it as prayer. They learned and commit scripture to memory and
pray it as a song of the heart long before they engaged in debates about the
veracity of a text or dispute over the details, meaning, and application of the
law.

Jesus first heard the Torah: “Harken O Israel: YHWH our God, YHWH is
One!” Each sacred narrative washed over him from the tongue of his father,
washed over him as a prayer of his heart, and of the heart of a community
and tradition. When biblical text is chanted as prayer in the early morning
and heard from the lips of our father, even passages that appear as trium-
phant greet us differently than when we read them silently in our mind and
through the prism of our private passions.

We may begin to grasp just how different this way of hearing the Torah
is when we consider a story that comes down to us from Hillel the Elder, the
last great rabbi before the fall of Jerusalem. He was a contemporary of King
Herod the Great (37-4 BCE), of the same generation as Jesus’ earthly father
and a bit older than the mother of Jesus. Jewish tradition sees the period of
Hillel as classical Judaism, a period of vitality and openness. During this
period, Jewish tradition had the capacity to “communicate with its neigh-
bouring religious worlds without fear; nimbly adapt some Greek ideas
without losing ground.”?¢ It also had the clarity to reject the new “Roman”
order. It was a period when the faith was lived without fear, present to each
challenge that came along. This is the context in which Hillel tells us about a
student and rabbi studying the Torah together and their discussion about
the words of the Shema.

The pupil asks the rabbi, “Why are we told to place these words upon

> The Shema is the creedal prayer of Judaism. It is drawn from Deuteronomy 6:4-8. The Five Books
of Moses, The Schocken Bible: Volume |, translated by Everett Fox (New York: Schocken Books,
1995.

16 Nahum N. Glatzer, Hillel the Elder: The Emergence of Classical Judaism, New York: B’nai B’rith
Hillel Foundations, 1957: 13. See Glatzer’s lovely introduction to the book discussing Hillel’s era.
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our hearts? Why does it not tell us to place these words in our heart?

In fact, the question already lives within the differing translations of the
text. The Hebrew, al-levavekha, means “upon your heart,” but in the vast
majority of the English translations it is rendered as “in your heart.” It is as
though the translators, like the pupil in the story, cannot understand why it
is said “upon your heart.”

Why, then are we not told to place these words, these root words of the
entire teaching, in our heart?

The rabbi answers: “Because,” he replies, “we are unable to put these
words into our heart. All that we can do is to place these words upon our
heart.”

The pupil waits. He has come to understand that the teaching is about
himself, myself, one’s own being. The ideas are about me, here, in front of the
question of myself. Hearing the rabbi’s reply, more of the question begins to
form on the pupil’s lips: Then what am I to do? What are we to do? But before
he can speak it, the rabbi answers.

“Our hearts are closed. All we can do is to place these words upon our
heart. And there they stay...”

“...until one day the heart breaks . ..and the words fall in.”7

Hearing biblical narrative out of the brokenness of one’s heart changes
everything. No longer is the Bible a source to be mined for material to justify
battle with a presumed enemy. No longer is one’s stance before biblical text
the stance of one seeking proof. No longer is the purpose behind the search-
ing of the scripture building a theological cathedral in order to be assured
that one’s belief system or moral system can hold up in light of God’s judg-
ment or be exercised on behalf of God’s judgment. Hearing each biblical
narrative with a broken heart humanizes even the vilest characters whose
struggles grace its pages. David is the beloved of God, the patriarchs are all
redeemed from their missing of the mark, and the disciples who abandoned
Jesus in his time of trial are ushered into a new creation. Each one of them
might reflect my own struggle, my passion, my estrangement from the Lover
of the world. Each might project my despoiling of the divine image and my
failure to see the Sustainer of Life in those whom I have come to fear and
despise. Hearing biblical narratives with a broken heart unveils the mystery
of my own heart, my hidden passions, my utopian dreams, and nostalgia.
The scripture becomes the most human of stories, the image of the divine
the most abused, and God'’s love the most consistent and sustaining dimen-
sion of reality.

7 Jacob Needleman, Why Can’t We Be Good? New York: Jeremy P. Tarcher/Penguin, 2007: 18-19.
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How Do Jews Hear the Torah?

Torah is first and foremost the prayer of the community over time, pou-
red out before God. The Bible is prayer intended to be heard by the faithful
so that their passions are unveiled and they can move a little closer to
recovering of the image and likeness of God in which they were created.
That is why for Jews and Christians prior to the modern world, the primary
place of scripture has been as prayer within a worshiping community. Torah
is meant to be heard together with others so that all the different preoccu-
pations, joys and sorrows, desires and foolishness, resonate with its life-
giving words.

The reading of Torah is a communal act. Many years ago while studying
in Chicago at a university surrounded by a large Jewish community, [ would
often take an early morning walk an hour or so before the winter sun made
an appearance. The only people I would encounter were Orthodox Jewish
men moving briskly along the sidewalk toward one of the many local syna-
gogues. Occasionally we would exchange a muffled “shalom.” They were
often bundled up in a heavy coat, a scarf wrapped tightly around their neck,
and with a fedora on their head. The cold winter wind off Lake Michigan cut
through the morning with an unforgettable sharpness. Each of them held
tight to what I later learned was their tallit bag. In it were a prayer shawl,
phylacteries, and, perhaps, their personal copy of the Pentateuch and Hafto-
rahs or the Siddur Tifereth David, the book of daily prayers for the whole
year. They were on their way to join the early morning service at the syna-
gogue. If ten men were present, a minyan, they would also have an oppor-
tunity to take out the Torah scroll and read the appointed texts for the day.!8

[ commented on these encounters to a professor of mine who had a deep
sense of the place where he lived. He told me about one of the first deans of
the seminary also located on the campus. The dean was from Sweden and
had studied Hebrew at the king’s university, Uppsala, early in the twentieth
century. He was a Swedish pietist with a profound love of the Bible and of
the Hebrew language. Back in the 1930s, he was walking, as I had, down to
Lawrence Avenue in the heart of the Jewish community. It was a weekday
morning and the sun was about to come up. As he walked by one of the
synagogues, an elderly man came out the door and looked up and down the
street. Seeing no one else, he rushed down the steps to the dean of the
seminary, catching him by the elbow and saying in Hebrew, “Come, come,
we need you to form the minyan.” The dean treasured the opportunities to
speak Hebrew in the community that surrounded the seminary and re-
sponded with pleasure, entering the synagogue for the morning service.
Now there were ten so the Torah could be opened and heard in the company
of the faithful.

Why this spiritual discipline of reading the Torah only in the presence of

8 While a minyan continues to be defined as ten men by the Orthodox wing of Judaism, the
Conservative and Reformed wings now include women.
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at least ten other members of the community? The Torah was written by the
community, within the community, and for the community. The community
is its natural context, and the narratives are most appropriately heard by
those who stand within the tradition and share a life together with their
fellow Jews. This discipline also provides the context that tempers how the
individual hears any particular narrative. Insisting that a minyan is present
for taking out the Torah challenges each person to place their personal
hearing into conversation with the way others hear the text and what they
make of it. The Torah is only heard properly in a dialogical context.’® The
meaning of biblical narratives is elastic, for the narratives are capable of
speaking to many and varied circumstances. It is as if the spiritual discipline
of the minyan warns of the danger in hearing the scripture on one’s own,
bereft of the many and varied ways others hear the same text. Herein is a
spiritual insight. Most of us cannot help but hear scripture in the context of
our own passions, our own struggles. Scripture narratives may help these
passions surface. That is part of the purpose of scripture: to bring to the
surface what is lying hidden in our heart so that it may be seen in the light of
day, become conscious, and, where necessary, be healed. It is deemed an act
of compassion within Jewish tradition to ensure that our hearing is in the
midst of others. Without listening to how others hear the text, we are in
danger of taking our own particular way of hearing literally and having our
passions inflamed by what we think is the word of God. Since the word of
God is intended for healing and not for the igniting of passions, it is para-
mount that it be disciplined by the context of the community and the weight
of the tradition handed down by the rabbis.

A number of other insights come to us when we understand something
of the nature of the Hebrew text itself. Reading English translations of the
Bible without any knowledge of how Jesus and his community heard the text
has also contributed in a substantial way to the hegemony of the liberal-
modernist and evangelical-literalist ways of reading that have colonized our
ways of reading the scripture in North America. In the twentieth century, we
had some wonderful companions and teachers to help us engage the text a
bit more like Jesus engaged it, even when we do not understand Hebrew.
One of these teachers who helped me clarify these issues and themes is the
Jewish theologian and philosopher Martin Buber (1878-1965). Buber
studied philosophy in Vienna, Berlin, and Zurich, became attracted to Hasid-
ism, the mystical wing of Judaism that those of us who study religion often
compare to pietism in Christianity and Sufism in Islam.2? He taught compar-

19 Scripture in Translation, Martin Buber and Franz Rosensweig, translated by Lawrence Rosenwald
with Everett Fox (Bloomington and Indianapolis: Indiana University Press, 1994); The Text as Thou,
Martin Buber’s Dialogical Hermeneutics and Narrative Theology, Steven Kepnes (Bloomington and
Indianapolis: Indiana University Press, 1992); and, chapters on the Bible in Martin Buber, The Hidden
Dialogues, Dan Avnon (New York: Rowan & Littlefield Publishing, Inc., 1998).

2 Trialogue between Jews, Christians and Muslims, lgnaz Maybaum, (London: Routledge & K. Paul,
1973). This study focuses on what is shared in various movements within these three faith traditi-
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ative religion for a decade in Frankfurt, directed a Jewish adult-education
programme there until 1938, when he fled to Palestine to escape the rise of
Nazism. Along with Franz Rosenzweig, who many would argue is the great-
est Jewish philosopher of the twentieth century, Buber translated the He-
brew Bible into German, the work of a lifetime, begun in 1926 and complet-
ed and published in 1954.21 Most of us first learned of Buber through his
book I and Thou, initially published in 1923. It is the seminal work on dia-
logue and human relationship and it also informed his understanding of
how we ought to engage the scripture.

Buber invites us, in his own words, to “read the Bible as though it were
something entirely unfamiliar, as though it had not been set before you
ready-made... Face the book with a new attitude as something new.... Let
whatever may happen occur between yourself and it. You do not know
which of its sayings and images will overwhelm and mould you.... But hold
yourself open. Do not believe anything a priori; do not disbelieve anything a
priori. Read aloud the words written in the book in front of you; hear the
word you utter and let it reach you.”22

The Bible, like virtually all ancient texts, is meant to be read aloud.?? The
rhythm and sound of the words form part of the play of meaning in the text.
When read aloud, the wordplay of the scripture becomes part of its revela-
tory character. Repetition, both of word and image, is also common
throughout the scripture, and very little of this is reflected in the English
translations of the Bible, and none of it in modern recasting of the text. In
Hebrew, repetition is a constant invitation to the hearer to hear again and
again, this time from one side, this time from another side. Literary allusions
also link one text to another across the various narratives and books of the
Bible. This play within a narrative and between narratives, indeed, between
the various books in the Bible, is central to the way the Bible is heard in
Hebrew.z* Alliterations abound. Frequently one hears the same letter or
sound at the beginning of or adjacent to portions of text. All these forms of
speech make for active hearers instead of passive readers.

The rhetoric of the text is such that many passages and sections are un-

ons. While the description of what is shared in these mystical traditions is useful the critical analysis,
in my judgement, is misleading. For a consideration of pietism and the reading of scripture see my
essays in Pietism and the Challenges of Modernity, David J. Goa, Cam Harder and Eugene L. Boe
(Camrose, Alberta: The Chester Ronning Centre for the Study of Religion and Public Life, University
of Alberta, 2011)

% The new translation of The Schocken Bible: Volume |, The Five Books of Moses by Everett Fox
(New York: Schocken Books, 1995) draws on Martin Buber’s arguments and gives us an English Bible
with a Hebraic voice.

22 Taken from a recorded lecture Buber gave in German in 1926 and translated by Anna E. Altmann.
2 Augustine (354-430) comments that he once witnessed, to his astonishment, Ambrose reading
silently. This is the first account we have in Western literature of the move from reading aloud to
silent reading.

24 This is echoed in the lectionary cycle of readings in Christian churches that, in each liturgy, invite
the listener to hear the play of meaning between Hebrew Bible text, Epistle, and Gospel.
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derstandable in depth only when they are analyzed, as Buber comments, as
they are heard. Our hearing is part of the meaning of the text. Using echoes,
allusions, and powerful inner structures of sound, the text is often able to
convey ideas in a manner that vocabulary alone cannot do. It is similar to a
musical score. The musical score becomes music when it moves from the
page through the musician to our ear. It is so with the biblical text as well.

Buber also points out that the “primal” root meaning of individual
words used in the Bible is central to the landscape of meaning present in the
text. These primal root meanings need to be present also in the word used
by the translator.2> Buber attended to this in his German translation of the
Hebrew Bible, as does Rabbi Everett Fox in his recent English translation.
Becoming accustomed to these primal root meanings deepens the gravity of
the text in a dramatic way. No longer is it of interest to extract meaning from
the surface of the text. Rather, one is in the presence of deep fertile ground
seething with possibilities. The word is a living Word.26

Another important technique with which biblical literature often con-
veys its message, and which must influence the translation of the text, is
what Buber called the “leading-word” (Leitwort) principle. Key leading
words are repeated within a text to signify major themes and concerns, like
arecurring phrase of music in a song or symphony. A leading-word operates
on the basis of sound: the repetition of a word or word root encourages the
listener to make connections between diverse parts of a story (or between
narratives) and to trace a particular theme throughout.

Buber also suggests that the Western habit of seeking meaning at the
end of a story is not how biblical text works. As a narrative unfolds, meaning
will be at play in the midst of the narrative, never at the end of it. It will also
echo in other biblical narratives, and a world of meaning is revealed be-
tween the narratives. Joshua at the boarder of Canaan,?’ for example, carries
within it the echo of the narrative of Abraham when he stood in that place
and debated with his nephew Lot about whether to settle near the people
who were already there or to take up the promise and settle in the rough
places with the hope to make them fruitful.z8

The Orthodox Christian Understanding of Scripture

The Orthodox tradition of Christianity understands and engages scrip-
ture in a similar way to Jewish tradition. Scripture, holy tradition, and
ecclesia?? are held together as interdependent aspects of divine revelation

%5 An example of this is the use of the word “face” in the narrative of Jacob, his deception of his
father in order to get the birthright, his flight and final return to meet his brother Esau.

% These particular characteristics of Biblical Hebrew are discussed in The Jewish Annotated New
Testament, Amy-lJill Levine and Marc Zvi Brettler, editors (New York: Oxford University Press, 2011).

2" Exodus 17

28 Genesis 12

2 Ecclesia, Greek for “the gathered community”, the church.
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inseparable from each other.30 Scripture is, first and foremost heard as
prayer, chanted in the liturgical cycle of services. It is heard within the
gathered ecclesia, a form of the minyan, by those who have joined together
to work out their salvation. In the liturgy, we are called to hear the scripture
speak to our self-understanding and what we know of each other’s struggles
and joys. In this way, scripture is a living testimony that seeks to unveil the
propensity for idolatry, for misunderstanding God. Scripture as liturgical
prayer speaks to the compassion and healing offered to the faithful through
the Gospel of Jesus Christ. It opens and deepens a regard for others, and
places each person’s life and that of the community, including their struggles
and missteps, into the light of the Gospel echoing in all the texts prayed in
the liturgy.

Scripture, holy tradition, and ecclesia work together. They cannot be
separate one from the other. When we do separate them or rip them out of
the centrality of the Gospel, we are subject to a profound and dangerous
misreading. Through prayer, we seek to hear and understand each passage
of scripture in dialogue with holy tradition and the church as we listen for
the Word that illuminates our life together with each other and our stance in
the life of the world. The whole of the scripture is revelation, the First as
well as the Second Testament,3! not as historical fact, but as living testimony
to the spiritual life of the human being and the community struggling for
faithfulness and healing. The First Testament is, as the patristic Fathers
taught, a book also about Christ. All theophanies in the Hebrew Bible are
understood by the Orthodox tradition as manifestations of Jesus Christ. In
and through its various narratives and in conversation with holy tradition
and with the locally gathered ecclesia, we come to understand these texts
“not [as] simply documents from the past, but living testimonies to the
marvelous things that happened”32 and continue to happen. All three, scrip-
ture, holy tradition, ecclesia, work together for our understanding and
unfolding of the gospel. All three call forth the good news that heals division
and ushers in the new creation. These three, together, are revelatory, and
Orthodoxy teaches we do not have one without her two sisters. When we rip
a portion of scripture out of the context of holy tradition and its proper
landscape in the ecclesia, our understanding, relationships, and spiritual
disciplines become skewed. We are vulnerable to misread the revelation,
confuse a narrative intended to illuminate the propensity of the human
mind for idolatry, and take it as a description of the divine nature and

30 See the superb essay, “Scripture and tradition in the Church,” by Theodore G. Stylianopoulos in
The Cambridge Companion to Orthodox Christian Theology, edited by Mary B. Cunningham and
Elizabeth Theokritoff, Cambridge University Press, 2008: 21-34. | have drawn heavily on this essay.
31 The terms “Old Testament” and “New Testament” are misleading conventions. From an Orthodox
perspective, the Old Testament is the First Testament and the New Testament is the Second
Testament.

32 “How to Read the Bible,” Robert Louis Wilken, First Things, March 2008, Number 181: 25.
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judgment. The “mighty acts of God”33 stand in opposition to the humble acts
and teaching of Jesus Christ. The tragedy in this return to “paganism”
dressed up in biblical and Christian rhetoric is not simply theological. It
skews our relationships, including our self-understanding, and leads to
speaking words of judgment and wrath instead the Word of healing that is
“everywhere present and fills all things, a treasure of blessing,”3* a life-
giving Word. Our capacity for compassion and service, the fruit of the Gos-
pel, is submerged. We portray the Lover of the world as a deity filled with
the worst of human appetites. Jesus Christ as model and teacher is marginal-
ized, and the whole of the scripture becomes a puzzle instead of a coherent
pattern heard in light of the divine presence.

Orthodox Christian tradition never developed a separate discipline
called “biblical theology” as happened in the wake of the Reformation and as
competing Protestant churches worked out, each with their particular
emphasis and set of insights. Orthodox theology is a theology of the spiritual
life, and it is held together by the mutual interdependence of scripture,
tradition, and ecclesia. How is each of these interdependent dimensions of
the spiritual life understood, and why is each of them, working together,
necessary for the maturing of the life of faith and the capacity to lay hold of
the mind of Christ?

Theodore G. Stylianopoulos suggests that the primary purpose of scrip-
ture is not to offer us a body of knowledge about God as if that knowledge
would assure our salvation. Rather, through scripture, we see the life of the
Hebrew and early Christian communities as an example of the common
human journey, our struggle, alienation from and restoration to commun-
ion, our journey of self-disclosure. This journey of self-disclosure is the
central human story. It begins in the garden of Eden and moves through the
lives of the patriarchs and matriarchs, judges, prophets and kings, exiles and
those who cling to homeland, disciples and the fledgling early communities
of the people of the Way. Read as history, these narratives are the object of
numerous debates and theological exercises of scholarly interest, but sec-
ondary to the spiritual life. Modern biblical studies sought to understand
these texts chiefly in the context of near Eastern history, culture, and litera-
ture.35 As biblical studies migrated out of the church and into the university
in the past 150 years, knowledge about the historical veracity of the texts
became the discipline’s primary task. Holy tradition and the ecclesia were

3 The term “mighty acts of God”, while drawn from Acts 2:11 (megaleia theou), which referred to
the divine wonders from creation through Pentecost, has been elaborated on in both Catholic and
Protestant circles to include narratives of divine judgment and punishment. It was the attempt to
resolve what were taken as the actions of God the Father in the Old Testament and square them
with Jesus Christ in the New Testament. It became the blueprint for the theological cathedral
required by the scholastic theology of the West, and has led to supersession’s notions that revela-
tion evolves from Old Testament to New Testament, from synagogue to church.

34 This phrase is from an invocation that begins all liturgies in the Orthodox Christian tradition.

% Ibid. 25.
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set aside as the context in which scripture could be understood, and the
place of scripture in the spiritual life was of no account. The spiritual mean-
ing of text as “living testimony” was banished, except when it became the
subject for the triumvirate of the hermeneutic of suspicion, gender, racism,
and power. In the hands of modern biblical scholarship, the Bible became an
artifact of history and culture, to be understood in and of itself. It was re-
moved from holy tradition and from its home in the ecclesia.

This recent chapter in the history of biblical scholarship came about be-
cause of a habit of mind that developed in the aftermath of the Reformation.
Endeavoring to temper the abuses of the Roman Catholic Church, the Re-
formers elevated the scripture and sought to restore the “primitive church”
over against tradition, and challenged the proprietary place of scripture
within and for the ecclesia. At best, they wanted to make room for biblical
text to speak directly to the human heart. While a worthy aspiration in light
of the abuses of Roman Catholicism, it quickly led to a whole range of prob-
lems, not the least of which was trying to make sense out of the great diver-
sity of biblical narratives and square them with each other and with the
Gospel. Huge theological cathedrals were erected in an attempt to justify
their reading of God’s acts of justice and the death-dealing that ensues in
some stories with God’s acts of forgiving love in others, and the way life is
pulled from death for an elect few. Increasingly biblical narratives were read
as “salvation history,” the mighty acts of God in the life of the elect. They
were not read as the story of our spiritual ancestors struggling with their
idolatry and being called back again to confession and restoration. Scripture
was turned into sacred history. It was lost as a “sacred road map for our
self-disclosure,”3¢ inviting us to the healing of our passions, the recovery of
communion with the mystery of God, and to our vocation for healing a
suffering world. Concern for the historical veracity of scripture became an
end in itself, a closed circle of historical meaning, a past turned in on itself.
In the Orthodox understanding of the spiritual life, scripture is calling us to
“true realities” (ta pragmata), the spiritual heart of all life, the mystery of
the new creation in Jesus Christ. Rather than building theological cathedrals
to justify the God of the Old Testament to the living Lord of the Gospels,
Orthodoxy invites us to see Jesus Christ at the heart of each and every
narrative. What then do we do with those hard texts, texts that speak of
God’s wrath and judgment? What are we called to discern in them? What are
they revealing to us? If all scripture is revelation, as Orthodoxy teaches, why
these ferocious texts37 so difficult to square with the love of God we see in
Jesus Christ? What is being revealed by the disparity between the portrait of
God in the Old and the divine presence incarnate in Jesus Christ in the New
Testament?

Scripture is not the word of God in some literal way, a notion that devel-

% Stylianopoulos, 22.
37 Note difficult texts.
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oped common currency in America early in the twentieth century. When
embedded in the whole of the scripture, the faithful discern the healing
Word of God “with varying clarity in various places.” As narrative builds on
narrative, as one narrative responds to another, the Word emerges to
illuminate our current struggles in dialogue with the various accounts.
Scripture is a divine and human book, a revelation of divine love and what
happens when human passions misunderstand God. If it were not so, we as
human beings would not be able to understand it, much less lay claim to its
healing message for our own day.

The Orthodox theological perspective suggests that we are only able to
understand scripture when we see it in light of the divine and human di-
mensions of the incarnation. Scripture finds its proper meaning through the
presence of Jesus Christ, who experienced the whole range of human attrib-
utes and struggles, apart from sin (Hebrews 4:15; 5:7). When we read with
the mind of Christ, we no longer orient ourselves towards the text as if it
was the original direct revelation, freeze-framing sacred events. Rather, its
narratives invite us to consider where Jesus Christ, the anointed life, and the
presence of God, are unfolding within our own experience and moment in
history. Occasionally in biblical narrative, we see our spiritual ancestors
turn around, respond to the presence of God, and come back to their senses.
The wounds of history are anointed, healing occurs, and suppleness returns
to the life of the community. More often, however, we read of the rejection
and despoiling of the anointed life, a type of crucifixion of the divine Word. It
is often done in the name of God in biblical narrative as it is by us in our own
time. Christ’s passion runs like a deep red river though the whole of the
Bible, from beginning to end. But the light of Christ is present as well, illu-
minating human passions and calling us to turn around to self-giving love
and the ending of enmity.

Many texts read as narratives of divine judgment are simply revelations
of human passion assigned to God. They are examples of the mind turned in
on itself. Often, in the same narrative, we read of the invoking of divine
wrath in the first portion, and the proclamation of divine love quickly fol-
lowing. Read as a theology of God, it suggests two distinct and opposing
natures within the divine. God is, at the very least, schizophrenic. What is
curious is just how such biblical narratives reflect our own self-
understanding and experience. Both the love of God and the call to restora-
tion are often present within us and sit alongside of our human passion,
which is busy imaging the divine will to mirror our own will. Both are
present, but which one of these images is nurtured will depend on whether
or not we are dwelling in the mind of Christ and able to temper our own
passions and keep them separate from our idea of the divine.

Over the last hundred years or so, the study of scripture migrated out of
the church and into universities. Departments of biblical and religious
studies were developed, and denominational seminaries began to hire
graduates from these university programs in order to accrue credibility
deemed larger than the credibility offered by the church on her own. For the
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ancient church, however, scripture belongs not to the university, but to the
church. It was written by the church, for the church, and is only properly
understood within the church as St. Irenaeus of Lyon38 (c.130-c. 200) ar-
gued as early as the second century. The Bible is composed of the respective
communal memories of both Israel and the church, and Pentateuch and
Gospels were a treasured part of oral tradition long before they were writ-
ten down. Justin Martyr (c. 100-c. 165) called the Gospels the “memoirs” of
the apostles, and they were no doubt recited with varying nuance from one
fledgling gathering of the faithful to another, from Jerusalem to Lyon, Athens
to Caesarea. It was simply not the case that the Bible existed free of the
community that treasured it or free from the tradition of Matthew or John,
traditions formed by memory, recounting, and sacred text. The notion of
“sola scriptura”3® has led to a discarnate biblical world, where the under-
standing of scripture is no longer linked to a living community of faithful
strugglers. But neither is “sola traditio” appropriate, because “scripture and
tradition are mutually interdependent along with the church.”4°

Christians often forget that neither scripture nor tradition would exist if
communities of people who, through their life together and their struggle
for salvation, did not begin to see themselves as ecclesia. Church is founda-
tional for both scripture and tradition. Scripture is a revelation born in the
midst of such community, and tradition is the community’s way of beginning
to remember all that their encounter with God and their struggle has meant
over time to their spiritual ancestors, to them, and will mean to Christians in
the future. The Pentateuch and Second Testament tell this story. Abraham
slowly began to discern the call of God to create a covenant community.
Moses received his vocation “behind the mountain,” and became the great
liberating prophet of the Hebrew people, leading them out of slavery to the
border of the promised land. The Second Testament also tells this story, as
we read about the early formation of the disciples as they walk with Jesus
Christ. Then the Acts of the Apostles and the letters of the apostle Paul
describe what happens as the community of the followers of Jesus Christ
begins to take shape. Paul’s experience and conversion gets a fulsome
consideration. We read of his zeal as he persecutes the followers of Jesus
Christ and, perhaps, even presided at the stoning of the first Christian
martyr, the apostle Stephen. Only when he was blinded on the road to
Damascus, on Straight Street near the home of Ananias, did he come to see
the death-dealing fruit of his zeal and come to have it transformed into a
life-giving faith that he, the zealous Jew, then began unfolding for Gentiles.

In Orthodox spiritual theology, the scripture does have a distinct and
critical role. It has the capacity to critique both tradition and the synagogue

38 Stylianopoulos, 24.

3 “Sola scriptura” became a clarion call of the Reformed tradition early in the history of the
Reformation. It was seen as a counter to “sola ecclesia,” the Roman Catholic teaching that only
within the Catholic church could salvation be found.

40 Stylianopoulos, 25.

397



and church. We see the prophets who are engaged in this critique using the
law in new ways that call for a deeper engagement with the covenant. Jesus
Christ does this, and so do the apostles in their Epistles, which form part of
the Christian Bible. Scripture in the mouth of a saint can reveal the abuses of
tradition and how a community of those who understand themselves as
faithful can so easily turn into a moral, theological, or ritual fraternity.
Tradition, like scripture, can become a bludgeon in the hands of those with
unconfessed passions.

The Protestant Reformation in the sixteenth century developed, in large
part, as a response to the abuse of tradition and church within Roman
Catholicism. Martin Luther’s recovery of the primacy of God’s grace made it
possible for him to understand the abuses rampant in the Catholicism of his
day and the particular way tradition was used to shield common people
from the liberty that comes with faith. Those who followed in his footsteps
over the next century elevated the critique of a decadent use of tradition and
ecclesia into a doctrinal stance. “Sola scriptura” placed the scripture both
above and often outside the ecclesia and, largely, if not always, in opposition
to tradition. Some long-term consequences of this are the sorry state of
regard for tradition and ecclesia that characterizes a large part of Christian
culture and a sense of confusion over what the scripture really is. Separating
scripture from tradition and ecclesia weakens all three, and none so much as
scripture.

In the Orthodox understanding, it is the encounter with Jesus Christ in
the Gospels that unveils the love of God and the mystery of being human. In
the incarnation, the two natures of Jesus Christ, a manifestation of divine
love and the fullness of the human nature, are held together. And, it is this
revelation that calls the matriarchs and patriarchs, the prophets and kings,
the poor and the stranger, the Theotokos, Mary of Magdala, the apostles
Peter, James, and John, the zealot Paul, his friend Barnabas, and even Longi-
nus, the centurion soldier presiding at the crucifixion, into the new creation.
They were drawn together to form the ecclesia, the people gathered togeth-
er because of a new self-understanding and a new way of living. This is why
Orthodox theology says that the church is not formed by the Gospel. Rather,
it is the transforming encounter with the living God that creates both a new
being and a new community in and though which the Gospels themselves
come to be revealed and written. In the whole of scripture, from Genesis to
Revelation, we read of women and men struggling with their various idola-
tries, being wooed by God’s grace, and invited to a new way of being. The
Gospel is incarnate in each of their lives and we witness it when we encoun-
ter their portrait in the scripture.#! The Gospel, written in the church, for the
church, and by the church as the work of the Holy Spirit, always has a hu-

41 For a superb example of this way of reading scripture within the Jewish tradition see Messengers
of God: Biblical Portraits and Legends by Elie Wiesel, translated by Marian Wiesel (New York:
Random House, 1976).
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man voice. We need to hear it within our own context and join our voice and
to those with whom we have covenanted together in the church; in so doing,
the Gospel’s purpose—the renewal of our mind and heart—may happen. To
treat the Gospel as an ancient text to be decoded, as a theological proof text,
moral prescription manual, or talisman is to disembody scripture, to remove
it from holy tradition and ecclesia. When we do this, we separate scripture
from its purpose and make of it what it was never meant be. And this is
exactly what happened in the last hundreds of years as the scripture was
reframed by evangelical literalism and liberal modernism.

The Tragedy of the Codependent Twins

The Jewish hearing of the scripture, rooted in prayer and community, as
well as the way scripture has been and continues to be engaged in Orthodox
Christianity stands in stark contrast to the uses and abuses of scripture in
much of North American in the twentieth century, where it has been turned
to narrow ideological purposes and largely robbed of its spiritual power.
Scripture has become the battleground between two perspectives, both
needing each other as together they redefined the Christian tradition along
with the spiritual dimension of the scripture. Over the last hundred years,
these codependent twins nurtured an identity politics in many church
communities and exported these political perspectives into public life.
Those who hated Christianity and those who simply did not care for it or for
the church came to think of faith in terms of the battle lines drawn by evan-
gelical-literalism and liberal-modernism.*? It is surely one of the most tragic
infections of epidemic proportions in our religious culture.

The codependent twins, together, hung the scriptures out to dry. Both of
them stripped the divine revelation of its place in tradition and its ground in
the ecclesia. Biblical literalism freed the scripture of tradition, arguing it was
the antidote to mere human understanding. Liberal-modernism removed
the scripture from the church and the spiritual life, and sought to extract a
purified moral teaching rooted in what reason was capable of helping us
understand. Both have the same starting point and, ultimately, the same
preoccupation. They were born of eighteenth-century rationalism and took
the better part of 150 years to colonize Christian consciousness and become
part of the North American habit of mind. Both ingested the triumph of
individualism and assumed reason was the sole pathway to knowledge, that
historic fact was tantamount to truth, the only truth worth considering.

Literalists like to see the modernists as the firstborn twin, and they fight

42 For several decades, the Jesus Seminar, grounded in the liberal-modernist tradition, has gathered
to decide which Gospel texts Jesus said, which ones he might have said, and, which ones he clearly
did not say. This focus typifies the way scholarship has ripped the study of scripture out of the
context of tradition and ecclesia. See The Real Jesus, Luke Timothy Johnson (New York: HarperSanF-
rancisco, 1996).
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with their elder for a recovery of the factual truth of scripture.*3> Modernists
like to see the literalists as the firstborn, and they fight with their elder for a
recovery of reason. Each sees the other as a scapegoat for the struggles
inherent in modernity, and they have conspired together to shape religious
and secular fundamentalism.

Many know the broad outline of the most recent chapter in the deve-
lopment of the evangelical-literalist twin. It comes to be shaped in a move-
ment we call fundamentalism that develops across various Protestant
churches in the late nineteenth century. It begins to flourish after the First
World War, particularly in the United States of America. Its roots are in the
Protestant valuing of scripture over against tradition, the witness of perso-
nal experience over against church, and revivalism. It begins largely as a
reaction to the emerging of the theory of evolution in public discourse, the
growing influence of liberal protestant theology, and the growing discipline
of biblical criticism. The movement coalesced around a series of Bible
conferences of conservative Protestants held in various places throughout
the United States. At one of these conferences in Niagara in 1895, a state-
ment of belief was published as a way of marking what was central to this
new “orthodoxy.” This statement of belief came to be called the “five points
of fundamentalism,” and included the verbal inerrancy of Scripture, the
divinity of Jesus Christ, the historical veracity of the virgin birth, a substitu-
tionary theory of the atonement, and the physical and bodily return of
Christ. Within fifteen years, the term “fundamentalism” gained traction, and
a group of theologians at Princeton University, funded by two oil barons
from California, published a series of tracts elaborating and expanding on
these beliefs. Between 1910-1915 this ten-volume set of essays was publis-
hed under the general title, The Fundamentals.**

The belief in the verbal inerrancy of scripture pitted fundamentalists
against those who held to the emerging higher criticism. Many scholars who
adopted higher criticism for study of scripture did so as the sons of funda-
mentalist’s fathers seeking a way to get out from under the implications of
the five points of fundamentalism.

Both these perspectives, born together as they were, are now tired and
worn out. While they still persist in some circles of the church, they are, I
think, all but spent. Why? Because both of them have shaped their hundred-
year war with each other in such a way that they are left with nothing of the
revelatory gift of scripture and only circle round again and again in a neuro-
tic fashion, claiming that their enemy’s understanding of scripture is the
root of all that is unhealthy and destructive within the church. Instead of

% There is an extensive literature on fundamentalism and the modernist dimension of American
Protestantism. For an introduction to this chapter in American religious history see, Protestantism,
Martin Marty, New York: Image Books, 1974. For an introduction to liberal-modernism see, The
Modernist Impulse in American Protestantism, William R. Hutchison, Oxford and New York: Oxford
University Press, 1976.

4 Various editions are available.
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revisiting their own sources of meaning, their deep ideas and complex and
textured ways of thinking, they have habitually let their enemy define the
terms. Liberal modernists react to evangelical literalist. Evangelical litera-
lists react to liberal modernists. It is a kind of spiritual and intellectual
amnesia in which the revelatory dimension of scripture is forgotten. These
codependent twins have framed much of the Christian stance towards
scripture, bequeathing to us a deep disease that we must begin to heal.

Two Theological Considerations

Two hard won theological insights and doctrinal claims need to be
pulled forward to reframe the Christian stance toward scripture and restore
its capacity as revelation. The debate of the last hundred years in biblical
studies—the debate that has given us literalism as moral high ground and
historical criticism as rational high ground—have conspired to turn our
attention away from two central theological teachings hammered out over
the first seven hundred years of the church’s history.

From the Council of Nike, (Nicaea, 325 CE) down to our own day, the
central Christian teaching, the central distinctive insight of our spiritual
fathers and mothers has been that the rabbi who was “conceived of the Holy
Spirit and born of the Virgin Mary,” the rabbi who walked the valley of
Galilee and the streets of Jerusalem, was fully divine and fully human. Jesus
Christ, “who, for our salvation, willed to be incarnate,” is the source and
centre of the whole of Orthodox spiritual theology. In him the divine and
human nature are held together, the image of God in man, spoken of in the
creation narrative in Genesis is glimpsed in its fullness. There is no separa-
tion between the one whom Jesus asked us to call “Father” when he taught
us to pray and the incarnation of God who “for our salvation became man.”

If God the Father, God the Son, and God the Holy Spirit are not one in
“essence and undivided” as the creed proclaims, then the Jews and Muslims
are right in accusing Christianity of holding to three deities. Tragically, both
evangelical literalists and liberal modernists in the church have often teased
up a way of reading the scripture that has taught a doctrine of two gods
being present, one in the Hebrew Bible (a god of justice and judgment), and
one in the New Testament (a loving friend full of mercy and compassion,
willing to lay his life down even for those who thought of him as an enemy).

Over the last hundred years in many Protestant churches, it became
standard practice to read the scripture through the prism of these two
images of the divine. It has been a convenient way to reaffirm, as I argued
earlier, the human appetite for judgment, self-righteousness, and notions of
theological, moral, and ritual purity. Whether the reader was seeking to
affirm a liberal-modernist or evangelical-literalist interpretive perspectives
does not much matter. Both read the scripture for reasons other than an
encounter with presence of God seeking to unfold the pathway to the full-
ness of life. Both read seeking answers to questions that are not the ques-
tions that prompted the writing and receiving of the text. Both read for a
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purpose other than, as the church has taught us, hearing within the narra-
tive the play of human passions and being attentive to the voice of the Holy
Spirit calling us to draw forth healing when we encounter such situations in
our lives.

A large theological and biblical study industry developed on both sides
of this divide. Evangelical literalists pumped out book after book to prove
the historical veracity of various fragments of text, and liberal modernists
responded with the same, proving that what the literalists claimed could not
possibly be believed by a rational person. Biblical studies became the cap-
tive of this industrious set of codependent twins. They captured much of the
Protestant church and defined the terms in which biblical and theological
discourse have taken place. Both of them sought verification outside the
Christian tradition and away from an encounter with the revelation embod-
ied in the scripture, mediated through tradition and understood in a com-
munity of faithful people seeking to become more Christlike.

My point is simple: if you believe that Jesus Christ is the incarnation of
God and if you believe in the doctrine of the Trinity, then you will seek to
read the whole of the Bible, First and Second Testaments, with the eyes of
Jesus Christ. Having experienced “the renewal of our mind,” we will seek the
gospel in the whole of the biblical revelation. In each biblical narrative, we
will search for an illuminating word, whether it is the good news of the
loving and merciful God who continues to woo his people despite their
unfaithfulness, or the insight offered by so many narratives of the endless
capacity of human beings to transfer onto the mind of God their own appe-
tites. Both are revelatory. Our mind and heart need to see both for salva-
tion’s sake. The Bible—all of the Bible—unveils the mystery of our life
together. It is the story of the human community. We cannot understand
revelation, the unveiling of the mystery of divine love and the human strug-
gle to maintain a grip on reality, unless the revelation speaks in many and
varied ways to both the love of God and the nature of the human mind and
heart in its struggle to find its way back from idolatry to a spousal relation-
ship with God. Biblical narratives move back and forth between the awaken-
ing of the heart to divine love and the struggle of the mind with doubt and
fear and presumption; between the recognition of the image of God in the
other and seeing only the enemy all around us; between God’s creation, a
place of wonder and delight and communion, and our image of creation
born of our own appetite and passions. The theological considerations of the
Christian tradition, both the revelation of the incarnation and the doctrine of
the Trinity, are spiritual in character and cannot be understood as abstrac-
tions separate from the transformation of our mind. “Then will we see face
to face” see what is real in the world instead of layering upon the world the
fruit of our own fantasy

Conclusion
I would like to make a modest suggestion for at least one of the registers
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in which these texts may be read. My suggestion invites the faithful to a
particular spiritual discipline when they read the hard texts in the First
(01d) Testament that speak of the anger, wrath, and judgment of the divine,
including those that seem to be the wrathful words of God spoken directly.*>
This discipline invites us to put on “the mind of Christ” in all our hearing of
the scriptures. We are invited to listen to and for the Lover of creation
speaking to us an illuminating word in the unfolding of all the narratives in
the Bible. Each of us is encouraged to grow in the spiritual life so that
Christ's way of being—his teaching, his heart and mind, the fullest expres-
sion of the human nature—comes to be the prism through which we see
creation and minister to the world, and the mind through which we read
both Testaments.

Those of us who claim to have met Jesus Christ have come to know all
we know of God in the rabbi who walked the valley of Galilee and the streets
of Jerusalem. This is a central patristic teaching: the only theology of God we
have is contained in Christology; Christology, curiously enough, is the Or-
thodox way of understanding what it means to be a human being, created
and sustained by the Lover of the world . Any qualities, actions, or attributes
we might claim as divine that were not part of Jesus Christ’s walk on earth
must not be confused with what the church teaches about the divine nature.
What we know of God and may claim with confidence must be grounded in
the revelation of the Gospel not in our latent or explicit theologies of God the
Father, as if the Father and Jesus Christ have separate spiritual character
and the actions and attributes of each is divided from the other and from the
Trinity itself.

The Hebrew Bible was the scripture of Jesus of Nazareth. The First Tes-
tament is a revelation that continues for us. It is not a partial revelation, but
we only understood it “through a glass darkly” until we met the rabbi along
the roads of Galilee. One of the great tragedies of the nineteenth and twenti-
eth centuries in biblical studies has been to redirect our vision to parse the
text, arguing its veracity on the ground of historical fact. In this way, the two
dialectical sides of modern biblical studies, liberal modernists and evangeli-
cal literalists, mutually contributed to a common misreading. The question
is not whether a given narrative is part of the revelation but rather what the
narrative reveals to us of the spiritual life as it unfolds in the lives of human
beings. All biblical revelation, along with the revelation of the Holy Spirit, is
a light shone on our passions and thus on our way of seeking and knowing
the world and our presumptions about God’s ways and God’s will. Revela-
tion illuminates God'’s love for us, but it falls on fallow ground unless it also
shines light on our personal and collective darkness, the shadows in our life,
our relationships, our moment in history, our place in culture.

% See War in the Hebrew Bible, A Study in the Ethics of Violence, Susan Niditch, New York and
Oxford: Oxford University Press, 1993 for a discussion of most of the Biblical texts in which ven-
geance is assigned to God.
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If God is “one and undivided” with Jesus Christ as Christian tradition has
articulated in the doctrine of the Trinity, then we are invited by the mind of
Christ to read the First Testament through the example and teaching of
Christ’s love and the spousal covenant it fully expresses. This spousal cove-
nant runs through the whole of the scripture and is the counterpoint to the
idolatry that anchors many of its narratives. If we claim the Trinity, then it is
impossible to see in God the Father anything that we do not see in God the
Son. Jesus never killed anyone, but allowed himself to be crucified precisely
to end the cycle of mimetic contagion.*¢ And, all of his judgments that we
read about in the Second Testament, when read with care and freed from
our passions, are descriptions of the kind of alienation and loss of being that
results from death-dealing and missing of the mark.

4 See René Girard’s discussion of mimetic contagion in his book, I See Satan Fall Like Lightning (New
York: Orbis Books, 2002).
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